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עת צרה היא ליעקב 
וממנה יִוָּשֵׁעַ
עת צרה = תשס"ה.
ואמר מורנו הבעש"ט, נשמתו עדן, דעל ידי האותיות דתורה ותפלה – שהוא ענין "בא אל התבה", דתיבה הם אותיות התורה והתפלה [תיבה היינו מילה], ובא אל התיבה הוא הכניסה בתוך האותיות של תורה ותפלה, לערנען מיט א חיות און דאוונען מיט א חיות [ללמוד עם חיות ולהתפלל עם חיות]. דהחיות מורה על פנימיות הרצון, שהוא ענין רצה – הנה על ידי זה נעשה צהר לתיבה [ככתוב: "צהר תעשה לתבה"], דבכח זה מהפכים את הצרה של הצר הצורר, רחמנא ליצלן, ועל דרך שכתוב "ועת צרה היא ליעקב וממנה יִוָּשֵׁעַ", דלא זו בלבד שיפטר מן הצרה, אלא עוד כי "וממנה יִוָּשֵׁעַ", דמן הצרה ההיא תצא לו עוד ישועה. דזהו ענין צהר, שמאיר אור רב, וכמו בצהרים שהוא תוקף זריחת השמש, כן כתיב "ואוהביו כצאת השמש בגבורתו".
(כש"ט הוספות, ח)
ענין זה, של היפוך הצרה לצהר, קשור, כמבואר כאן, ליציאה מן המקום בו הצרה נתפסת כעובדה קשוחה וכפויה, ולעליה אל מקום פנימי ומופשט, אל מקום בו רואים את הצרה מלמעלה, מן המגמה האלקית להיטיב. בלשון החסידות היינו העליה אל האין האלקי, היינו היכולת לחוש את היש כנובע מן האין וכתלוי בו, ולא כעובדה חלוטה
. זהו מעין המבואר כי המתקת הדינים נעשית בשרשם. ראוי בעקבות זה לדרוש כי המלה צרה – בה הפך הבעש"ט – מלבד היותה מלה הריהי גם שרש במובן הדקדוקי של המלה. פירוש: השרש של המלה צרה הריהו צרר, אבל קיים בלשון הקדש גם שרש צרה
, וממנו נגזרת מילה אחת: צרי. הרי לנו שכאשר מעלים את הצרה ממלה לשרש נעשית היא צרי ותרופה
.
ועוד בענין המלה צרה: בפיוט "אדון עולם" מופיע הביטוי בו אנו עוסקים – "עת צרה" – בלשון נופל על לשון: "וצור חבלי בעת צרה"
. אפשר לשמוע כאן כי הצרה נאחזת בצור, בעקבות הצרה נולדת באדם השתוקקות להיוודע אל האיתן המוחלט. ערעור הבטחון ביציבות הפשוטה והמוכרת פותח את ישראל אל צורם. ומה פירוש "חבלי" שבמשפט הזה? לכאורה פירושו "חלקי", אבל היו שהעירו כי אין זה מדוקדק בלשון הקדש להתבטא כך, והיה צריך לומר "חַבלי", ולפיכך פירשו כי "חֶבלי" היינו חבלי לידה
, וצור יהפוך לי את הצרה לחבלי לידה, לצירי לידה.
יש לומר כי מזיווג הצרה והצור (בחינת נקבה וזכר) עתיד להיוולד הציר – השליח – והוא הוא הצרי
 לצרה. הציר המופתי, בחינת "ציר נאמן"
, הוא המשיח (כפי הרמז הידוע של הרבי מליובאוויטש כי שליח בתוספת י, כלומר, שליח כזה ששליחותו חדורה בעשרת כחות נפשו, עולה בגי' משיח. הרבי כיוון בדבריו לומר כי כל אחד שמתאמץ לגייס את כל כלו לשליחות מעורר בתוכו ניצוץ משיח, ורמז לדבר: צירים נאמנים = ישראל)
.

במסתרים תבכה נפשי

מן האמור עד כה עולה ברור שהרגישות לצרה היא המעוררת להתייחד עם הצור, והיא המולידה את הישועה, את הצרי והציר הנאמן. אלא שיש להעמיק ולהתבונן, האם פירושה של רגישות זו הוא להתעטף כעת בשק ובתענית, ולמלא את חללנו הצבורי בקולות בכי ומספד? נראה כי גישה שתשקיע אותנו בבכי והתיסרות אינה מתאימה למבואר בדברי הבעש"ט למעלה, שכן, כאשר חוגרים אנו שק כלל איננו עוסקים בהמתקת הדינים, וכלל איננו מזדהים ומתייחדים עם הצור, אלא רק ממתינים לו שירחם עלינו ויבוא לפקדנו, כלומר, רק ממתינים שיקרה משהו. אין זה זיווג של צרה עם צור, אלא תקוה לכך שתבוא תפנית משאֵלה (גם מלשון בקשה) לתשובה ולהיענות, וממצב צרתי למצב בו יופיע צור ישראל וגואלו.

גם כשמסתכלים על התוצאות בפועל מגישה 'צרתית' כזאת, רואים שאין זו עצה טובה. השעה היא שעת מאבק, ובמצב כזה ריבוי הבכי מביא חולשה ואין-אונים, ופשיטא שאי אפשר לבוא לכלל פעולה – וודאי לא לכלל פעולה מוצלחת, סוחפת ומדבקת – אלא מתוך שמחה. אף פשיטא ששמחה זו אינה יכולה להיות רק שמחת הבטחון שה' לבסוף ייענה לנו (בחינת בטחון סביל), כי גם אמונה כזאת אינה מולידה כח לפעול עם א-ל, אלא צריך שתהא זו שמחה יצירתית (בחינת בטחון פעיל), שמחה שבנו עצמנו נמסך מתוקפו של הצור.
בפשטות, נראה כי על מדוכה זו של היחס בין הבכי לשמחה כבר ישב בעל התניא בספרו הגדול, שכן חלקו הראשון של הספר הולך סובב אודות האיזון הנצרך בין שני הפכים כדי לנצח במלחמת היצר: מצד אחד הכרחי שיהיה פכחון גמור כי האדם הרגיל נתון בצרה קיומית, משום שטבעו הפשוט – ה"אני" הראשוני שלו – זורם לו בנפרד מן ה', ומרוכז כלו בעצמו ובתדמיתו, וכל זמן שלא תחדור ההכרה עד כמה הקיום במובנו הרגיל מנוכר הוא לה', אזי אין תקוה לראות את האדם מגייס את כל כלו לעמוד בפרץ מול פיתוי היצר הרע; ומצד שני צריך שתהא מודעות מלאה שמחה על "חלק אלוק ממעל" שנפח ה' בקרבנו, והתעודדות כי אם רק נתגייס להתייחס אליו ואל אמיתותיו (ולא ח"ו לנצלו כדי להעצים את החלקיות הרואה רק את עצמה), יעזרנו ה' להגביר ולהשליט את הטוב והקדוש. בלא שתבוא התעוררות של שמחה – מסביר בעל התניא – כשרק העגום הגלוי לנגד עינינו, המלחמה אבודה: 

ברם כגון דא צריך לאודעי כלל גדול, כי כמו שנצחון לנצח דבר גשמי, כגון שני אנשים המתאבקים זה עם זה להפיל זה את זה, הנה אם האחד הוא בעצלות וכבדות – ינוצח בקל ויפול, גם אם הוא גבור יותר מחבירו, ככה ממש בנצחון היצר, אי אפשר לנצחו בעצלות וכבדות הנמשכות מעצבות וטמטום הלב כאבן, כי אם בזריזות הנמשכת משמחה ופתיחת הלב וטהרתו מכל נדנוד דאגה ועצב בעולם.

מסקנתו של ספר התניא ביחס לתסבוכת הפנימית הזאת מופיעה בסוף פרק לד:

והנה בכל פרטי מיני שמחות הנפש הנ"ל אין מהן מניעה להיות נבזה בעיניו נמאס, ולב נשבר ורוח נמוכה בשעת השמחה ממש, מאחר כי היותו נבזה בעיניו וכו' הוא מצד הגוף ונפש הבהמית [אשר בבינונים היא היא האדם עצמו], והיותו בשמחה הוא מצד נפש האלקית [שעליה נאמר "נשמה שנתת בי טהורה היא" – מכלל שהאדם עצמו איננו הנשמה הטהורה, כי אם בצדיקים…] וניצוץ אלקות המלובש בה להחיותה…; וכהאי גוונא איתא בזהר: "בכיה תקיעא בלבאי מסטרא דא, וחדוה תקיעא בלבאי מסטרא דא"
.

כלומר, בעל התניא מזהה ומגלה כי בכחו של היהודי, אפילו היהודי הרגיל, לשאת הפכים, ולהיות שמח על מגעו עם ה' יחד עם היותו בוכה על מצבו כפי שהוא בפני עצמו (בלשוננו המודרנית אולי היינו מכנים זאת "סכיזופרניה חיובית"). לפי זה, לכאורה נפתרת שאלתנו על ידי הכְוונה לחיות כעת תוך שילוב של בכי ושמחה.
אמנם, יש להתבונן ולהעמיק יותר. בתניא מוצגת המתיחות הזאת שבין הבכיה והחדוה כמתיחות הנגזרת ממצבו של הבינוני, זה שעדיין לא הרג את יצרו הרע, וה"אני" הפשוט והקטנוני שלו רודף ולופת אותו, ואילו בדברינו לעיל הוצגה עת הצרה ככלי להתייחד עם הצור ולקבל כח ממנו, עד שנראה שבלעדיה אי אפשר לבוא בסודו (מעין דברי חז"ל שאין מוסרים סתרי תורה אלא למי שלבו דואג בקרבו)? ובמלים אחרות: האם  הצדיק, שחלק לבו השמאלי נעשה חלל – כמבואר שאצל הצדיק החלק בו שכן בעבר היצר הרע התרוקן, כי הצדיק זכה והרגו – אינו אמור לבכות ולדאוג? ובהביטו על המצב הכללי, האם הוא אמור רק להיות מלא שמחה על הטוב הצפון שעתיד לבוא, ביודעו מתוך נסיונו כי כעת ה' עוזר לכלל העם להרוג את יצרם הרע (הפרטי והכללי), או שמא גם עליו להתמלא דאגה (ואולי דוקא הוא היודע לדאוג, כפי הרמז: דאגה בלב איש = משיח)?

שאלה זו אינה רק מסוג "צרות של עשירים", שאפשר להותיר אותה לצדיקים הנדירים והמופלאים שיעסקו בה, שכן, עם כל החלוקה בין צדיק לבינוני, הרי ענין הצדיק נוגע לכל אחד ואחד, ובכל אחד קיימת נקודת צדיק, ואותה דוקא צריך לעורר ולגייס כשבאים לפעול למען הכלל ולהצליח לרשת את הארץ – "צדיקים יירשו ארץ". עבודת הבינונים היא עבודת אתכפיא, התנצחות מתמדת עם היצר הרע, ואילו כדי לרשת את הארץ צריך שיתעורר בכל אחד כשרון האתהפכא שלו, הוא הכשרון לגאול את מה שנראה מחוץ לתחום הקדושה ולשתף אותו עצמו בהבעת ה' והופעתו. 
אלמלא התאוה לעבודת הצדיקים אין חדוה בכיבוש הארץ, ואין בכיה על העדרותו, שכן גם בגלות תיתכן משמעת לה', ותנאי הגלות אף מסייעים להעמקת ההכנעה בפניו והציות לו. התאוה לארץ היא מפני שבארץ ישראל יתכן משהו אחר וחדש, בה יתכן שהקיום הטבעי יכריז בשורה גדולה של נוכחות ה', ויצדיק כביכול את בריאתו, ובה יתכן ש"כח הפועל" יורגש בנפעל, והנפעל יעיד על עושהו (ורק לאחר ההצלחה במקום מיוחד זה, הנבדל מכלל העולם המעלים והמסתיר, תתפשט ארץ ישראל לכל הארצות, כדרך כל תיקון אמתי), וכל אלו מדרגות שמעבר לקיום הפשוט של הבינוני. 
אם כך, אם גם למי שאינו צדיק יש נגיעה בעבודת הצדיקים, ובפרט כשבאים לעסוק בכיבוש הארץ, אזי  חשוב לכל אחד מאיתנו להעמיק האם הבכיה נכונה רק בתור התמודדות אישית מפוכחת (ואפילו של המונים רבים) עם היצר הרע – שהרי נוכחותו של הרע הכפוי מלהתפרץ היא המולידה אצל הבינוני את הבכיה – ואילו ככל שפנינו יותר אל הנכון והשלם, כך יש לנו יותר להתמלא בשמחה, או שמא יש יחס יותר עצמי בין הבכיה לחדוה
.

ואכן, מצאנו בדברי חז"ל
 שאף אצל הקב"ה בעצמו (שהוא צדיק – "צדיק הוי'"
, "צדיקו של עולם"
) משמשות שתי המידות כאחת, ואדרבא, היחס ביניהן אף נעשה הדוק יותר:

"ואם לא תשמעוה במסתרים תבכה נפשי מפני גוה" – אמר רב שמואל בר איניא משמיה דרב: מקום יש לו לקב"ה ומסתרים שמו. מאי "מפני גוה"? – אמר רב שמואל בר יצחק: מפני גאותן של ישראל שניטלה מהם ונתנה לעובדי כוכבים. רב שמואל בר נחמני אמר: מפני גאוותה של מלכות שמים. ומי איכא [וכי יש] בכיה קמיה [לפני] הקב"ה, והאמר רב פפא אין עציבות לפני הקב"ה, שנאמר "הוד והדר לפניו עז וחדוה במקמו"? לא קשיא: הא בבתי גואי הא בבתי בראי [זה בחדרים פנימיים וזה בחדרים חיצוניים. רש"י: בבתי גוואי איכא, דכתיב "במסתרים"]. ובבתי בראי לא? והא כתיב: "ויקרא אדנ-י ה' צבאות ביום ההוא לבכי ולמספד ולקרחה ולחגור שק"? שאני [שונה זמן] חורבן ביהמ"ק, דאפילו מלאכי שלום בכו, שנאמר "הן אראלִם צעקו חוצה, מלאכי שלום מר יבכיון".

[ובהמשך אותו פסוק:] "ודמע תדמע ותרד עיני דמעה כי נשבה עדר הוי'" – אמר רבי אלעזר: שלש דמעות הללו למה? – אחת על מקדש ראשון, ואחת על מקדש שני, ואחת על ישראל שגלו ממקומן; ואיכא דאמרי: אחת על ביטול תורה.

הרי לנו שהיחס בין הבכיה והחדוה הוא יחס בין פנים וחוץ. כאן כבר אין מדובר על איזון, על הפכים, אשר אפילו אם אי מי יכול לשאתם ממש כאחד (ולא להבליט כל פעם אחד אחר בדחקו את השני), הרי שזו נשיאה מאומצת, כסבל הנושא משא כבד, אלא אדרבא, יש כאן שני דברים נזקקים, אשר זה מחיה את זה וזה מלביש את זה, והא בלא הא לא סגי. כאן הבכיה מתאפשרת בגלל החדוה המצניעה אותה
, והחדוה מתאפשרת בגלל שבתוכה פנימה חבויה בכיה.

מעין זה נרמז על מרדכי. חז"ל אמרו
 כי רמוז הוא בתורה בתרגום ללשון "מר דרור"
 – "מירא דכיא", מר טהור. מר היינו מרירות, וטהרה היינו שמחה, כמצוטט לעיל מהתניא, ומרדכי מצטיין במרירות שמחה (כמבואר אצל אדמו"ר האמצעי כי בנקודה הכי פנימית צריכה להיות טיפה של מרה שחורה)
. מעתה יש לנו לאמר כי בעבודת הבינונים שמים את הבכיה לצד החדוה משמאל, אבל בעבודת הצדיקים המתדמים לבוראם, הבכיה היא לפנים מן החדוה.

באותיות של קבלה, היחס בין שני אופני ההעמדה של בכיה-חדוה הוא היחס שבין פרצוף עתיק יומין לפרצוף אריך אנפין
. בכל הפרצופים שמתחת לאריך יש הפרדה בין הפרצוף הזכרי והפרצוף הנקבי (על דרך פרצוף אבא ופרצוף אמא וכו'), ואילו אריך אנפין כבר מופיע לנו כדמות אחת שיש לה שני צדדים. שם שרשי הדכורא הם בימין, ושרשי הנוקבא בשמאל
. דמות זו משתקפת בבינוני שהציג בעל התניא בעקבות הזהר, אצלו שמחה בימין ובכיה בשמאל. כלומר, השמחה היא בחינת דכורא, והבכיה בחינת נוקבא
. אמנם בעתיק יומין (אשר שם שורה "חביון עוז העצמות") ההבחנה אינה בין ימין לשמאל אלא בין פנים לאחור, כאשר שרש הדכורא בפנים, ושרש הנוקבא באחור. בדימוי זה יש להעמיק הרבה, שכן ההשוואה לגמרא שהבאנו, לפיה השמחה היא הנראית כלפי חוץ, מצביעה כי כאן הפנים – שרש הדכורא – הם כמו הפנים שבלוחות הברית, אשר חז"ל בארו כי מכל צד שהסתכלו עליהם ראו פנים. לפי זה האחור – שרש הנוקבא – הוא בעצם הפְּנים שבתוך
, כמבואר שהבכי הוא בחדרים הפנימיים, ואילו הפנים הם הגילוי כלפי חוץ
.
אפשר לשאול, אם בחדרים הפנימיים ביותר מצוי הבכי, ומשם החיות לכל הפנים המאירות והשוחקות שנראות בחוץ (כפי שעוד יתבאר לקמן), מה יהיה באותם חדרים לעתיד לבוא, לאחר שימחה ה' דמעה מעל כל פנים, הרי אי אפשר שדוקא הלִבּה של הכל תתרוקן? ובכן, מבואר כי דוקא לאחר שתתמלא תאוותו של ה' להיות לו דירה בתחתונים, אשר זו תנועה משפיעה וזכרית מלמעלה למטה, יבוא הזמן לתנועה ההפוכה בשלמותה. בעולם הזה יש בעליה למעלה משהו מן ההסתלקות והבריחה מן הרע, ובזה נוטשים ומזניחים אותו לנפשו, ועל כן אין בזה שלמות. אבל דוקא לאחר התיקון, כאשר לא תהיה יותר הפניית עורף לרע, צפויה עליה של "נ אלפי יובלות", עליה שאוספת איתה את הכל. על עליה זו נאמר שלעתיד לבוא הלכה כבית שמאי וקו שמאל גובר (בזמן הזה נתפס הוא כשמאל דוחה, בהיותו מייצג תנועת נפש של התכנסות). ובכן, המניע הפנימי של העליה הזאת יהיה בחינת הנוקבא שבמסתרים, בחינת ההשתוקקות שאינה באה על סיפוקה, אשר רק מכחה אפשר לוותר על כל שלמות שיצאה החוצה מן ה', טובה ונשגבה ככל שתהיה, ולעלות משם הלאה. על בכי העליה הזה התנבא ירמיהו: "בבכי יבאו ובתחנונים אובילם אל נחלי מים בדרך ישר לא יכשלו בה"
.
אם יסתר איש במסתרים ואני

מעתה יש לנו להבין בעבודת הנפש מה ההבחנה בין עבודת הבינונים, בה הבכיה לצדה של החדוה משמאלה, לבין עבודת הצדיקים המתדמים לבוראם, בה הבכיה לפנים מן החדוה. לשם זה נעזר ב"ווארט" של הבעל שם טוב על פעם נוספת בה מזכיר ירמיהו את "במסתרים":

"אם יסתר איש במסתרים ואני לא אראנו נאם הוי'?! – הלוא את השמים ואת הארץ אני מלא, נאם הוי'". מישהו בא פעם להתלונן לפני הבעש"ט כי הנה התבודד והסתגף רבות כפי שראה בספרי קדש, ובכל זאת, רוח הקדש המובטחת שם לאלו שינהגו כך לא באה לשרות עליו. אמר לו הבעש"ט: "אם יסתר איש במסתרים ואני – לא אראנו, נאם הוי'", אם בתוך כל התבודדותו מחפש את עצמו, מחפש מה עתיד הוא להרוויח מזה, לא יביט ה' אליו; אולם "אם יסתר איש במסתרים ואני לא – אראנו, נאם הוי'". כלומר, אם לא ישים לב לעצמו, ולא יחפש תוצאות שיעצימו את אישיותו, אלא יהיה כל-כלו מסור לה', וכל מעייניו בו, אז יפנה ה' אליו כמים הפנים לפנים.

בעקבות זה נאמר כי ההבדל בין הבינוני לצדיק הוא אם הדאגה היא לעצמי או לענין. כל עוד מיצר האדם על מצבו האישי, אין זרימה טובה בין הטרדה הזו לבין השמחה בפקידת ה' אותו, כי צריך להתנתק מתשומת לב למוקד זהות אחד – האני של הנפש הבהמית – ולהתחבר לאחר והפוך, לנפש האלקית; אולם מי שבוכה על המצב, כאן האני אינו חוצץ ואינו מפריע לזרימה
. כאשר בוכים על האני, התחושה באותו רגע היא שאין השינוי תלוי אלא בי, ולי אין כח, על עצמי איני סומך. זוהי מין קריסה לתוך האני, על כן מהול בבכי עצב מייאש; אולם כאשר בוכים על המצב, יותר מאיר כי כך נכון שיהיה, ועצת ה' היא שיהיה שלב בו המבוקש נעדר, ובכך שנבכה, בזה גופא נתקשר למקום ממנו נראית הצרה ככזו שהיא למורת רוחו של ה', ולא ישלים עמה. כאשר הבכי במסתרים הוא טהור, נעשה הוא כלי פתוח לפקידת ה' אותו, ואילו כאשר האני מעורב בו, בצדק מחלחל חשד כי ה' ממאן לראות את בעייתך מרכזית כל כך כפי שאתה רואה אותה, וכי אם יענה לך כרצונך, עלול הוא בזה לחזק את טעותך היסודית בדבר מרכזיותך
.
דרש הרבי ר' בונים: "הרופא לשבורי לב ומחבש לעצבותם", וכי מאחר שלב נשבר רצוי הוא לפני ה' (כידוע – גם משמו של ר' בונים עצמו – כי אין דבר שלם יותר מלב שבור), מדוע ירפא ויסלק ה' מן האדם את שברון לבו? ותרץ: הרפואה אינה נעשית על ידי בטול השברון אלא על ידי הסרת העצבות ממנו: הרופא לשבורי לב, תוך שהם ממשיכים להיות שבורים, על ידי שמחבש לעצבותם ומסיר אותה מהם. שברון לב נטול עצבות זהו שברון שאינו מתקלקל על ידי שימת האני במרכזו.
על רקע המבואר כאן, כשנשוב להציץ למעלה, נראה כי גם שם יש כביכול בחינה אובייקטיבית, נטולת אני. ה' בוכה שם כביכול לא על עצמו, אלא על גאוותם של ישראל, ועל עדר ה' שנשבה (לעת עתה מסבירים אנו את הדעה הראשונה בגמרא). ואכן, אם האני האלקי כביכול היה במרכז, היה אפשר לומר לו לקב"ה, מה לך להאנח, הן כל-יכול אתה, קום וגאל, והפסק את חילול שמך הנורא הזה – "טובה פעולה אחת מאלף אנחות". אלא שה' כביכול כפוף לאיזשהו חק עליון, לפיו נצרכת עתה גלות, ונצרכים עונש וסבל וזיכוך, כדי להביא את התחתונים אל תיקונם ויעדם. למרות שלא חסר לו מאומה, והאני שלו מלא את השמים ואת הארץ, כביכול הניח את כל זה, וכפף עצמו למין תעלומה לפיה "נתאווה הקב"ה להיות לו דירה בתחתונים" (וכידוע פתגם אדמו"ר הזקן כי על תאוה אין קושיא); למרות שהוא לבדו הוא, כפף את האני ל"אתה הוי' לבדך", למין הזדקקות הגוברת על כל עצמת השלמות, ולפיה היקר ביותר הוא שייאמר לו אתה, שיוודע לזולת הנתון בנסיונותיו והמסתבך בכשלונותיו כי ה' הוא לבדו. 

במשלים אנושיים מתייחסים אנו לחפץ האלקי בזולתיות, בתיקון ממשותנו בלא לבטל את נפרדותנו במחי יד, כאל אל-מודע – "רישא דלא ידע ולא אתידע", כביכול אף לעצמו אינו נודע
, שהרי על רקע השלמות חסרת החסרונות נראה הצורך הזה מופרך (כמבואר לעיל, מן החפץ העמוק הזה באה אחר כך עליית העולמות עליה אחר עליה, כביכול ה' נמנע מלאסוף את העולמות אליו עד שייבלעו בתוך האני שלו, אלא משתעשע בהזדקקותם האין-סופית
). היות שההנחה (אכסיומה בלע"ז) אודות הצורך שיהיו תחתונים, ושיש משמעות לתפיסתם את עצמם ולתיקונם מנקודת מבטם, היא כל כך יסודית וראשונית ונוגעת, מולידה היא את הבכי, את הצער הנוגע ביותר על כך שתאוותו של ה' עוד לא באה לכלל הגשמה, ונדמה כי כעת מתרחקת היא. 

כשנחזור למושגים שלעיל, אחת ההבחנות בין עתיק יומין לאריך אנפין היא שבאריך אנפין ה' מכנה עצמו "אני", ובעתיק יומין – "אנכי" (ובלשון הזהר: "אנכי מי שאנכי", למעלה מכל שם ותואר). יש לומר, לפי המבואר כאן, שב"אני" נשמע הרצון לנצח, להגביר את הנוכחות האמתית על נוכחויות נטולות זכות קיום שממלאות בתחילה את החלל, ואילו ב"אנכי" נשמעת נוכחות נשגבה שמופיעה את עצמה כפלאית ונבדלת, וכבלתי נזקקת להסביר עצמה, או לתרץ את אורחותיה כך שיתקבלו על הדעת, ונוכחות זאת, לרוב פלאיותה ורוממותה, אינה מאוימת ממה שנראה סותר אותה, ואינה משדרת כי פעולתה באה כדי "לשמור על מעמדה". פועלת היא כפי שפועלת מפני שכך ראוי
.

יכול שיטען אדם, מה לי ולכל עבודת הצדיקים הזאת, הן לא תצפו ממני שאפעל מתוך מודעות נקיה מאינטרסים, וברור שאצלי הבכי הוא עלי; ולוואי שאצליח "להחזיק ראש" ולהתרוצץ בין הבכי על מה ולמה עשה ה' לי ככה (ואין זאת אלא שרבה הביקורת עלי), לבין האמונה כי הכל לטובה וכי פניו של ה' לחזקני במעוזו, ומעז ייצא מתוק. ובכן, אין הדבר בהכרח כך, ויתכן אף יתכן שגם איש פשוט, 'בינוני ומטה', יוכל להשתתף בבכיים של ה' וצדיקיו. כאמור לעיל, המקום בנפש בו היחיד קשור לכלל שונה מן האני הרגיל שלו, ההתקשרות לכלל – ועוד יותר לארץ ישראל ולגאולה – פותחת באדם גובה אחר של נפש, ומנערת מתוכו הזדהות אחרת וזהות חדשה
. בעקבותיה אפשר שיתעורר בכי טהור ואמתי יותר. "עז וחדוה במקומו" מתפרש גם על ארץ ישראל, אשר הקישור אליה מכוון לחיות את הבכיה והחדוה כפי שהם במקומו האמתי והנקי מישות מצמצמת. 

להמחשה של בכי והתחזקות שהם על דרך עבודת הצדיקים, ובכל זאת מצויים באנשים פשוטים, נביא סיפור יפה על אחד הקנטוניסטים (אלו שנלקחו בילדותם לצבא הרוסי, וגודלו ושהו שם עשרות שנים):
אדמו"ר הצמח-צדק סיפר כי פעם, בעקבות עסקי ציבור, עשה את יום הכפורים מחוץ לעירו ולבית מדרשו. במקום בו שהו – הוא ורבנים נוספים – הצטרפו לתפלתם גם קנטוניסטים רבים. הרבנים גמרו ביניהם כי לתפלת נעילה יגישו לפני התיבה את אחד הקנטוניסטים. כאשר פנה זה להתפלל אמר: על מה יש לנו להתפלל? על "חיי" (חיים ארוכים)? הרי חיינו אינם חיים. על "בני" (על המשפחה)? הרי אין לנו אשה ובנים. על "מזוני" (פרנסה)? הרי כל מזונותינו על הצאר, והוא הדואג לנו. אין לנו אלא לומר – "יתגדל ויתקדש שמיה רבא"!
התמימות המתייחדת עם ה'

כי הבכי שבמסתרים, המשוחרר מן האני, יכול להיות שוה לכל נפש, אפשר לראות גם דרך מידות הלב בהן הוא משתקף, ועל מצען הוא מתעורר. בעבודת המידות אפשר לומר כי כאשר הבכי הוא על האני הירוד, זוהי תוצאה של התעוררות מידת הנצח, של ההתעצמות לנצח את הרע שבי. זאת בהתאם למובא לעיל מהתניא שגם את השמחה וההתחזקות בנפש האלקית – המופעלות במקביל להתמרמרות על האני הירוד – מעוררים כדי לנצח את הרע של אותו אני סורר; אמנם כאשר הבכי הוא במסתרים, ומבטא צער אלקי וקיומי, זוהי התעוררות של מדת ההוד, שפנימיותה היא התמימות. תמימות זהו מצב נפשי נקי מערמה של אינטרסים, כמו אדם הראשון בגן עדן, כשעוד היה מלא אמון בה', טרם פיתה אותו הנחש לחשוד כי מה שטוב לו ומה שטוב לה' אלו שני דברים סותרים, וטרם חשף אצלו אני מנותק ומרוכז בעצמו, המתבייש אפילו בפני בן זוגו. התמימות, עם כל עליונותה, סוף סוף יש בה מן השחזור של הילדות הנותנת אמון מלא בלא להתחכם, וזו הרי מידה שוה לכל נפש. רמז נאה לדברינו כי התמימות היא ההזדהות הנכונה עם הצרה: נאמר אצלנו על הצרה שנושעים תוך כדי התעצמות איתה (בחינת עתיק יומין): "וממנה יִוָּשֵׁעַ"; אותה מלה "יִוָּשֵׁעַ" מופיעה עוד פעם אחת בתנ"ך: "הולך תמים יִוָּשֵׁעַ"
.

ועוד דבר נוכל ללמוד מההבחנה שהבכי שבמסתרים אינו אישי: נראה כי כאשר הבכיה עוברת מבכיה אישית לבכיה קיומית, מקבלת היא אופי צנוע ונסתר. מה שיותר שייך למח, ויותר עצמי והכרחי, הוא יותר בבחינת אור המאיר לעצמו. לעומת זה, הבכי האישי הוא בעיקר התחממות הלב, והצפת מידות הלב את כל האישיות, ועל מידות הלב מוסבר כי הן אור המאיר לזולתו. הבוכה רוצה אז לנגוע בלבו של הזולת ולעורר הזדהות עם סבלו, תוך שהוא עוקף במכוון כל דיון שכלי ואובייקטיבי על הסיבות לסבל, ותוך שהוא מסתיר את מניעיו העמוקים להסתבך כפי שהסתבך. הוא רק אומר: כשם שלך יש "אני" שהיה נפגע במצב כזה, כך גם לי, וכשם שאינך רוצה שירעו לך כך אל תרע לי. לעומת זה, את הבכי במסתרים, הבכי השותף לבכיו של ה' על אי מימוש התאוותו, זר שאינו רגיש לה', וללִבּה הנסתרת של כל הקיום, כלל אינו אמור להבין. אכן, מפני זה גופא מחזק הבכי את הקשר האינטימי עם מי שמקשיב לו
. 
אמנם יש לדייק, כי באמרנו שהבכי צנוע ונסתר, אין הכוונה בהכרח שמחביאים אותו. להחביא אותו צריך כל עוד מופנית תשומת לב רבה לכך שאלו שבחוץ זרים לתכנו האמתי, ועשויים לפרשו כמסכנות אישית וכפניה אליהם לרחם, או כך שאלו שבחוץ חלשים הם ועשויים לפרשו כייאוש ולהחלש עוד יותר, אבל אפשר שיהיה בכי טבעי וטהור שאינו מודע כלל לחוץ. כשבוכים כך, מצד אחד אין עוסקים כלל בהחצנת והפגנת הבכי, ואין משתדלים להדביק בו אחרים, ולכן אפשר שהללו לא ישימו כלל לב לצער הקיומי המסתובב ביניהם, אבל מאידך, כיוון שאין הבוכה יוצא מנקודת הנחה שהאחרים זרים לבכי הזה, אזי אין הוא עוסק להקים מחיצה, ואפשר ואפשר כי האמת שבו תחלחל אז ותתפשט בלי משים
.
נראה כי האמור כאן על כך שהבכי במסתרים משוחרר מלחצי האני, נוגע לא רק לעבודת הנפש, אלא יש לו השלכות ישירות על אופי המאבק הצבורי וצורתו. לאור האמור כאן נראה כי מוטב שלא לבסס את המאבק על מסכנות, על העוול שעוללו לי ועל הבגידה שבגדו בי, אף שהדברים הללו יכולים להיות נכונים לכשעצמם. המאבק צריך לנבוע מאכפתיות לאמת של קדושת ישראל שנרמסת כאן ברגל גסה, וצריכים אנו להבין, כי ככל שנתאמץ להתעלות מעל עצמנו, ולחוש כי גאוות ישראל היא המושלכת כאן, וכי עדר ה' נשבה לתוך תרבות זרה המכחידה את כל רגישותו האינטימית לה' ולמסתריו, כך תפגיש אותנו הצרה עם הצור, ותתן לנו כח להתחדש (מדובר הרבה לאחרונה על משאל עם, והנה היה מקום לומר שאפשר לסמוך על ישראל קדושים, ואם לא נביאים הם, בני נביאים הם, דא עקא שעדר ה' שבוי כעת, ורחק מעצמו, והעדריות פונה לרעות בשדות זרים, כך שנראה כי כעת לא עצה טובה היא זו). 

מעתה, כיוון שהמניע הפנימי הוא הבכי הנסתר, אף ראוי שלא לערטל את צרתנו ולבכות בכי מושך תשומת לב, ושלא לפשוט יד בתחנונים, אלא להשאיר את כל זה בינינו לבין קוננו ובני בריתו, ואילו כלפי חוץ, היכן שמתעקשים להתעלם מן הברית, עלינו לחשוף פנים של עוז וחדוה, של תוקף והצלחה. השארת הבכי במקום פנימי ואמתי יותר, בלא לתרגם אותו תרגום גרוע ובלא לבזבז אותו, אף מעצימה אותו כמקור אנרגיה לעז שבחוץ. אכן, עד כה השתדלנו לבאר ענינה של הבכיה, וקצת נגענו בענינה של החדוה, אבל נותר לנו לברר מה טיבו של העז – "עז וחדוה במקומו" – שעד כה כמעט התעלמנו ממנו.

עזות מצח

כאשר מחפשים שהמעבר בין הבכיה לחדוה לא יהיה קופצני, אלא שתהיה זרימה מתבקשת בין שתיהן, עד שיורגש כי הבכי והגעגוע הם חיותה הפנימית של השמחה, צריך שתהא זו שמחה שמבטאת עז, שׁשׂשׂה אלי שינוי, ובוטחת כי בסופו של דבר בוא יבוא, ולא שמחה נינוחה המתרווחת לה בסיפוק בתוך מה שכבר יש לה (עז וחדוה מצטרפים במנינם לשלמות של מאה). 

ליתר דיוק: בתחילה ישנה הבכיה שבמסתרים, ומתוך זה שהיחידה שבנפש (שכנגד עתיק יומין) חשה עד כמה היחיד נוגע לה, זוכה היא להתייחד אתו במסתריה – "יחידה ליחדך" – ואז מתמלאת היא עוז לדבוק בו ולהתריס אותו גם כלפי חוץ (לרבות שכבות חייה שלה, החיצוניות והמודעות יותר)
. כמבואר לעיל בהערות, ככל שהבכיה נקיה מן האני, כך יכולה היא יותר להעיז ולבטוח מה הם הפנים הנכונים שההחצנה אמורה ללבוש כדי לבטא נאמנה את הסוד שבמסתרים. ההתעוררות להקרין החוצה הריהי כבר בחינת חיה שבנפש (כמו דופק החיים המופיע ונעלם), זו שכנגד אריך אנפין, הריהי דחיפה להחיות (עתיק יומין ואריך אנפין הם כנגד תענוג ורצון, התענוג הוא בינו לבין עצמו, ואילו הרצון רץ בעוז לפעול ולשנות את החוץ). בתחילה פירושו של דבר הוא רצון להחדיר את מה שבחשאי אל מציאות גלויה שעד כה התנהלה בנינוחות עם סתמיותה, ולהפתיע ולזעזע אותה. בתחילה הפנימי רוצה לאבחן את עצמו ביחס למציאות החיצונית, ורוצה לוודא כי לא יטמע בה. אמנם, לאחר שההיתקלות במציאות ממחישה לה לחיה כי הכל כאין מול חוזקה הפנימי, נולדת בלב תקות ההצלחה לשנות את המציאות החיצונית עצמה, ואיתה השמחה
. גם שמחת פורים היא תולדה מהעוז של מרדכי אשר לא יכרע ולא ישתחוה.

אם לחזור למושגי עתיק יומין ואריך אנפין שהוזכרו לעיל, הרי שמבואר כי יסוד עתיק יומין מתלבש במצחא דאריך אנפין (ורמז חשוב יש להתלבשות הזאת: יסוד עתיק יומין = ביאת המשיח, ודוק). אם פרצוף אריך אנפין מבטא בכללו את הרצון, הרי שהמצח הוא "רעוא דרעוין", רצון הרצונות
. במצח מתגלה תקיפות הרצון – עזות המצח.

לעיל הוסבר כי נושעים מתוך הצרה עצמה – "וממנה יִוָּשֵׁעַ". כשמתבוננים בפרטות על הצרה המתרגשת עלינו לעת הזאת, מורגש היטב עד כמה באה היא בדרך של עזות וחוצפה יהירה, וממילא קריאת כיוון כאן באיזה אופן צריך להתייצב לקראתה.

הקורה בזמננו מזכיר מאד את המסופר על עוזיהו, שבתחילה מלך כשר היה, אבל לאחר הסתלקות הנביא שהיה קשור אליו גבה לבו, ודימה כי אין לעובדי ה' שום עדיפות עליו, ואין הוא צריך לכבדם מרחוק, וודאי לא לשמוע בקולם
:
וַיִּקְחוּ כָּל-עַם יְהוּדָה אֶת-עֻזִּיָּהוּ וְהוּא בֶּן-שֵׁשׁ עֶשְׂרֵה שָׁנָה וַיַּמְלִיכוּ אתוֹ תַּחַת אָבִיו אֲמַצְיָהוּ: הוּא בָּנָה אֶת- אֵילוֹת וַיְשִׁיבֶהָ לִיהוּדָה אַחֲרֵי שְׁכַב-הַמֶּלֶךְ עִם-אֲבתָיו: בֶּן-שֵׁשׁ עֶשְׂרֵה שָׁנָה עֻזִּיָּהוּ בְמָלְכוֹ וַחֲמִשִּׁים וּשְׁתַּיִם שָׁנָה מָלַךְ בִּירוּשָׁלָם וְשֵׁם אִמּוֹ יְכָלְיָה מִן-יְרוּשָׁלָם: וַיַּעַשׂ הַיָּשָׁר בְּעֵינֵי הוי' כְּכל אֲשֶׁר-עָשָׂה אֲמַצְיָהוּ אָבִיו: וַיְהִי לִדְרשׁ אֱלֹהִים בִּימֵי זְכַרְיָהוּ הַמֵּבִין בִּרְאוֹת הָאֱלֹהִים וּבִימֵי דָּרְשׁוֹ אֶת-הוי' הִצְלִיחוֹ הָאֱלֹהִים: וַיֵּצֵא וַיִּלָּחֶם בַּפְּלִשְׁתִּים וַיִּפְרץ אֶת-חוֹמַת גַּת וְאֵת חוֹמַת יַבְנֶה וְאֵת חוֹמַת אַשְׁדּוֹד וַיִּבְנֶה עָרִים בְּאַשְׁדּוֹד וּבַפְּלִשְׁתִּים: וַיַּעְזְרֵהוּ הָאֱלֹהִים עַל-פְּלִשְׁתִּים וְעַל- הָעַרְבִים הַיּשְׁבִים בְּגוּר-בַּעַל וְהַמְּעוּנִים: וַיִּתְּנוּ הָעַמּוֹנִים מִנְחָה לְעֻזִּיָּהוּ וַיֵּלֶךְ שְׁמוֹ עַד-לְבוֹא מִצְרַיִם כִּי הֶחֱזִיק עַד-לְמָעְלָה: וַיִּבֶן עֻזִּיָּהוּ מִגְדָּלִים בִּירוּשָׁלַם עַל-שַׁעַר הַפִּנָּה וְעַל-שַׁעַר הַגַּיְא וְעַל-הַמִּקְצוֹעַ וַיְחַזְּקֵם: וַיִּבֶן מִגְדָּלִים בַּמִּדְבָּר וַיַחְצב בּרוֹת רַבִּים כִּי מִקְנֶה-רַב הָיָה לוֹ וּבַשְּׁפֵלָה וּבַמִּישׁוֹר אִכָּרִים וְכרְמִים בֶּהָרִים וּבַכַּרְמֶל כִּי-אֹהֵב אֲדָמָה הָיָה: וַיְהִי לְעֻזִּיָּהוּ חַיִל- עשֵׂה מִלְחָמָה יוֹצְאֵי צָבָא לִגְדוּד בְּמִסְפַּר פְּקֻדָּתָם בְּיַד יְעִיאֵל הַסּוֹפֵר וּמַעֲשֵׂיָהוּ הַשּׁוֹטֵר עַל יַד-חֲנַנְיָהוּ מִשָּׂרֵי הַמֶּלֶךְ: כּל מִסְפַּר רָאשֵׁי הָאָבוֹת לְגִבּוֹרֵי חָיִל אַלְפַּיִם וְשֵׁשׁ מֵאוֹת: וְעַל-יָדָם- חֵיל צָבָא שְׁלֹשׁ מֵאוֹת אֶלֶף וְשִׁבְעַת אֲלָפִים וַחֲמֵשׁ מֵאוֹת עוֹשֵׂה מִלְחָמָה בְּכחַ חָיִל לַעְזר לַמֶּלֶךְ עַל- הָאוֹיֵב: וַיָּכֶן- לָהֶם עֻזִּיָּהוּ לְכָל-הַצָּבָא מָגִנִּים וּרְמָחִים וְכוֹבָעִים וְשִׁרְינוֹת וּקְשָׁתוֹת וּלְאַבְנֵי קְלָעִים: וַיַּעַשׂ בִּירוּשָׁלַם חִשְּׁבנוֹת מַחֲשֶׁבֶת חוֹשֵׁב לִהְיוֹת עַל-הַמִּגְדָּלִים וְעַל-הַפִּנּוֹת לִירוֹא בַּחִצִּים וּבָאֲבָנִים גְּדלוֹת וַיֵּצֵא שְׁמוֹ עַד- לְמֵרָחוֹק כִּי-הִפְלִיא לְהֵעָזֵר עַד כִּי-חָזָק: וּכְחֶזְקָתוֹ גָּבַהּ לִבּוֹ עַד-לְהַשְׁחִית וַיִּמְעַל בַּהוי' אֱלֹהָיו וַיָּבא אֶל-הֵיכַל הוי' לְהַקְטִיר עַל-מִזְבַּח הַקְּטֹרֶת: וַיָּבֹא אַחֲרָיו עֲזַרְיָהוּ הַכּהֵן וְעִמּוֹ כּהֲנִים לַהוי שְׁמוֹנִים בְּנֵי-חָיִל: וַיַּעַמְדוּ עַל-עֻזִּיָּהוּ הַמֶּלֶךְ וַיּאמְרוּ לוֹ לֹא-לְךָ עֻזִּיָּהוּ לְהַקְטִיר לַהוי' כִּי לַכּהֲנִים בְּנֵי-אַהֲרן הַמְקֻדָּשִׁים לְהַקְטִיר צֵא מִן-הַמִּקְדָּשׁ כִּי מָעַלְתָּ וְלֹא-לְךָ לְכָבוֹד מֵהוי' אֱלֹהִים: וַיִּזְעַף עֻזִּיָּהוּ וּבְיָדוֹ מִקְטֶרֶת לְהַקְטִיר וּבְזַעְפּוֹ עִם-הַכּהֲנִים וְהַצָּרַעַת זָרְחָה בְמִצְחוֹ לִפְנֵי הַכּהֲנִים בְּבֵית הוי' מֵעַל לְמִזְבַּח הַקְּטרֶת: וַיִּפֶן אֵלָיו עֲזַרְיָהוּ-כֹהֵן הָראשׁ וְכָל-הַכּהֲנִים וְהִנֵּה-הוּא מְצרָע בְּמִצְחוֹ וַיַּבְהִלוּהוּ מִשָּׁם וְגַם-הוּא נִדְחַף לָצֵאת כִּי נִגְּעוֹ הוי': וַיְהִי- עֻזִּיָּהוּ הַמֶּלֶךְ מְצֹרָע עַד-יוֹם מוֹתוֹ וַיֵּשֶׁב בֵּית הַחָפְשִׁית מְצֹרָע כִּי נִגְזַר מִבֵּית הוי' וְיוֹתָם בְּנוֹ עַל-בֵּית הַמֶּלֶךְ שׁוֹפֵט אֶת-עַם הָאָרֶץ: וְיֶתֶר דִּבְרֵי עֻזִּיָּהוּ הָרִאשׁנִים וְהָאַחֲרֹנִים כָּתַב יְשַׁעְיָהוּ בֶן-אָמוֹץ הַנָּבִיא: וַיִּשְׁכַּב עֻזִּיָּהוּ עִם-אֲבתָיו וַיִּקְבְּרוּ אתוֹ עִם-אֲבֹתָיו בִּשְׂדֵה הַקְּבוּרָה אֲשֶׁר לַמְּלָכִים כִּי אָמְרוּ מְצוֹרָע הוּא וַיִּמְלֹךְ יוֹתָם בְּנוֹ תַּחְתָּיו:
(דהי"ב,פרק כו)

הצרעת שזרחה על מצחו מלמדת על עזות המצח שלו. אותיות הצרעת הן בדיוק אותיות עת צרה
. כנגד אותה עזות עלינו להתייצב בעזות מצח של קדושה, להיות עז כנמר, ולהתריס בבטחה את מה שנגלה לנו במסתרים. עם עזות זו פותח הטור את חיבורו, ומסביר כך את הדרכת חז"ל בפרקי אבות להיות "עז כנמר": "שתעיז מצחך כנגד המלעיגים, ולא תבוש". מבואר
 כי העזות אינה זהה לגבורה, אשר מיוחסת באותה משנה לארי ולא לנמר
. העזות פירושה העזה של מי שאינו בוטח בגבורתו, ואינו כורע-רובץ כארי אשר מי יקימנו וכולם יראים מפניו. המעיז הוא המתגבר על הנחה ראשונה כי חלש הוא, הוא המביא למבחן כח כזה שבתחילה לא ידעו עליו ולא יראו מפניו, ועל כן העיזו ללעוג לו. הנמר בספר דניאל הוא כנגד מלכות יון, והחשמונאים נטלו מידתה והתיצבו בפניה. על כן נאמר עליהם: "מסרת גבורים ביד חלשים". כלומר, הללו נדמו כחלשים לפי מושגי העולם הזה, אבל בגבורתך שעוררת עליהם הצליחו להפתיע ולנצח
.

לעיל הוסבר כי הבכי הנקי מנגיעות אישיות קשור במידת התמימות, וכעת נמשיך ונאמר כי העוז הבא בעקבותיו – הוא העוז המוליד גם את השמחה – קשור במידת הנצח, שפנימיותה בטחון (הוא הבטחון הפעיל, הבטחון שמכוון אותי לפעול מכחו של הנותן לי כח לעשות חיל, ובהתאם לרצונו). כעת לא די באמת פנימית, כעת רוצים להחצין אותה, ויודעים שבידנו הדבר, ועלינו הוא מוטל. התהליך בו התום קודם לבטחון ולניצוח מזכיר את המבואר בספר יצירה שחוש ההילוך טמון ברגל שמאל. התעוררות המידות בנפש היא בסדר של צעידה ברגל שמאל (שכנגד ההוד) לפני רגל ימין (שכנגד הנצח), והיגררות של רגל ימין אחרי רגל שמאל, בסדר של "הולך בתֹם ילך בטח" (משלי י, ט. זוהי מעין צעידת החיילים 'שמאל ימין'. החיילים אכן צועדים לקול מארשים, אלו מנגינות שמחות ששמחתן מביעה עיזוז וחשק פעולה), הבכי התמים קודם, ובעקבותיו נולדת שמחת הנצחון
. 

והנה, את דברינו פתחנו ברמז כי עת צרה עולה תשס"ה, וכעת, בעקבות שימת הלב לעז המוקרן החוצה, כאשר חודרים לעומק הצרה, נוכל להמתיק רמז זה. עז החודר את עשרת כחות הנפש (כמבואר לעיל על השליח בכל כחות נפשו) עולה 770 (י פעמים עז), מספר האהוב ביותר על חסידי חב"ד (הכתובת של בית משיח). שבע מאות שבעים הריהו כנגד ה'תשס"ה
, הריהו תשס"ה בצרוף ה-ה של מנין האלפים. צרוף האלפים מכונה "לפרט גדול", והעדרם "לפרט קטן", כידוע. לדרכנו נאמר שהוספת האלפים היא מעין "הגדלת ראש", מעין ראיית הדברים בפרספקטיבה יותר רחבה, בהקשר של מעשה בראשית ושל תכלית כוונתו, הוא ההקשר אליו מתחברים בחדרים הפנימיים. מעתה, כך נרמוז גם בפסוק: עת צרה היא, יש הכותבים כך את המילוי של האות ה, ומכאן נלמד שהאות ה המודגשת כאן היא המעלה את הצרה על ידי הפיכתה למקור של עוז, והיא ה-ה המודגשת בהסברו של הבעש"ט: וממנה – מן הצרה עצמה – יִוָּשֵׁעַ
.
נתק והתנתקות

נחזור לצרעת שזרחה על מצחו של עוזיהו, בעזרתה נבין טוב יותר מה פירושה של העזות שנקראים אנו להציב מול העזות החצופה. כאשר הצרעת אינה רק במצח הגלוי, אלא מגיעה גם למקום השיער, נקראת היא נתק. נתק זהו ביטוי שמעסיק אותנו מאד לאחרונה, וכדרכנו נתבונן איך ממנו עצמו נוושע, בחינת ניתוק שנהפך לתיקון
.

יש לומר כי לעתים טובה היא ההתנתקות, ויש לנו לאחוז בה, אלא שעלינו לעשות זאת בדרך הקדש. העם היום נמצא במצב של "אחור באחור", שני צדדים הדבוקים זה לזה בגבם בעוד אין איש מדבר בשפת רעהו ואין איש פונה לרעהו, אלא כל אחד פונה לכיוון הפוך. הגב הוא המדינה, האחד מקוה להשעין עליה ולהצמיח ממנה את יעודיו של העם הנבחר, והאחד מקוה שתעזור לו להתבולל בתוך עולם האומות. הראשון רואה בה מסד לפיתוח והגשמת חזונותיו המיוחדים של עם ישראל, אשר היו אצורים ומקופלים כל שנות הגלות ומעתה מתחילה הזדמנות לממשם, והשני רואה בה אמצעי לנרמול החיים היהודיים, עד שמסגרתה תפטור את היהודים מלברר לעצמם במה נבדלו מכל עם.

במצב כזה של אחור באחור באה תורת הקבלה ומלמדת (על סמך המסופר בבריאת אדם וחוה) כי הנכון הוא לעשות נסירה! להפרד!
 רק כך יתכן שייפגשו אחר כך בני הזוג פנים בפנים, יכירו זה את זה ויבחרו זה בזה, ואז תהיה התיחדותם שלמה.

המתבונן ישים לב שהדימוי הזה, עם כל הקושי שבו, ועם כל היותו מפוכח ולא חומק ממסקנות קשות, באמת אינו חיקוי להתנתקות המתרגשת ובאה עלינו מבחוץ. הזכרנו שנגע במקום השערות נקרא נתק; השערות – מפני מיעוט החיות שבהן – רומזות לצמצומים ולהסתרות, ולתלות הרופפת כביכול שבין הבריאה לבוראה (עד שנדמה שאפשר לתלשה כשערה, ולא יגרע מאומה לא מזה שתלשו ממנו וגם לא ממנה עצמה); ובכן, ההתנתקות השלילית, המשירה את השערות במקום הנתק, תופסת ש"הצמצום כפשוטו", ומעודדת את עם ישראל להתנתק ממקור חיותו, להתלש מזכרונותיו ולסגור מחוץ למחנה דוקא את יראי ה' ונאמני בריתו, בתקוה שברבות הזמן תזכה לחיים עצמאיים, עצמאיים מאלוקיה, מיעודה ומגורלה. ההתנתקות החיובית, לעומת זה, יוצאת מנקודת הנחה שהצמצום אינו כפשוטו וגם בשערות יש חיות, ושהפירוד נועד לאיחוד. יתרה מזאת, כך מפרשת היא גם את צעדי הפירוד של זו שכנגדה. לטעמה נועדו הללו לצורך בירורים עצמיים שיביאו לבסוף להסבת פנים.

 על כל פנים, עולה מן האמור שעזות המצח דלעיל פירושה עמידה ברורה ברשות עצמך, ואמירה ברורה במה אתה שונה. אין זה הזמן כעת להקים מפלגה חדשה, אלא להפרד מן המערכות שבאושיות הממסד באשר הוא ממסד. הממסד נגוע ברוח ההתנתקות עוד יותר מהגופים הפוליטיים המתחלפים, וכל המפלגות פועלות במסגרתו (הטכנית והרעיונית) וכפופות לו בעצם
. צריכה להיות נכונות בקרב יראי ה' להפסיק להתמך על ידי מערכת אשר לִבּה בל עמה כאשר נאלצת היא להתייחס לכאלו שחלומותיהם, חינוכם וכל צורת חייהם זרים לה; ואפילו להפסיק לצפות לשותפות הוגנת, ורצון להתחיל להציב אלטרנטיבה מתחרה. כאשר יחוש הצבור כי איננו בבחינת עבד לווה לאיש מלוה, יפסיק לתת את חילו – את מסירות הנפש ורוח ההתנדבות שלו – לתרבות שמנצלת זאת בציניות, ויתחיל לעשות לביתו – בית ישראל ששם ה' קורא עליו.

אסור לשתף פעולה

ההתנתקות שאנו מדברים עליה, והקריאה להפסיק לחשוב כי רק משיתוף פעולה עם מכחישי ברית יכולה לצמוח תועלת ממשית לישראל, נוגעות במעמקיהן באיסור השיתוף, איסור שרק ישראל הוזהרו עליו – "שמע ישראל הוי' אלקינו הוי' אחד" – ואילו הגויים לא נאסרו בו, אף כי אסורה עליהם עבודה זרה. האיסור לשתף פעולה הוא כאשר נדמה בעקבות השיתוף כאילו שתי רשויות כאן, כאילו המציאות מכילה כחות סותרים באופן מהותי, ולפיכך רק על ידי נתינת מקום וחלק לכולם תתכן תוצאה שהצד השני לא ימהר להחריב אותה. כאשר בלבול כזה קיים – בתודעה או באווירה – חשוב להציב מולו התבדלות, ובלעדיה, כל השתתפות נוספת בחגיגת הריבוי והפיצול מניקה ומחזקת את האשליה כי עולם המעשה וההגשמה סובל את כל ההפכים וניזון מכל ההפכים, ובעצם לועג לכל הבחנה בין טוב לרע, ועושה אותה בלתי רלוונטית למציאות שבפועל (על כן, עם הכניסה לארץ כרתנו ברית עם ה' בין הר גריזים להר עיבל, ובה נדרשנו להכרעה, בין מעשים ברוח אחת למעשים ברוח אחרת, והובטחנו כי התוצאות תהיינה שונות אם נפנה לכאן או לכאן).

לעומת זאת, שיתוף הפעולה החיובי הוא כאשר משתתפים לאחד, וכאשר משתתפים כדי לחוש מבעד לחלקיותם של המשתתפים את רוח האחד החיה בהם ומפעילה אותם (ולמצער, שורה עליהם), שהרי ההשתתפות מוציאה את האדם מן האני אל הלא-אני, כמבואר לעיל היתרון שבזה. סוד שיתוף הפעולה החיובי נעוץ ב-ב רבתי של "בראשית", כמבואר לעיל שה' התאווה לזולת שיאמר לו "אתה", ולבית בתחתונים, ומשום כך ברא את העולם, ובכך איפשר להשתתף עם הכל-יכול. אמנם שיתוף הפעולה השלילי מחריב את האלף הנסתרת שלפני הבית, את אמונת היחוד הפשוטה שוללת השיתוף, ולכן ראוי לרמוז כי אלף כל האלפים, עוד טרם התגלות החידוש הרמוז ב-ב, מתבטא באיסור לשתף פעולה. אלף: אסור לשתף פעולה
. 

יש לומר כי הגוי לא נאסר בשיתוף מפני שאין לנשמתו אחיזה גלויה באַיִן שטרם ומחוץ לבריאה, והבריאה עצמה הלוא מושתתת על שיתוף מעצם טבעה. כיוון שהגוי אינו נכנס למסתרים, אין הוא יודע את סודו של שיתוף זה. לכן, לפעמים טוב שהגוי נכשל בשיתוף, כיוון שאלמלא זאת ייכנס לקטנות מוחין על ידי כך שיעשה לו אלוה חלק אחד מן הבריאה. למשל: טוב שהגויים הפרידו בין דת למדינה, ובזה צמצמו את התפשטותו של אלילם לדכא תחתיו את כל החיים.

לעניננו, עיקר איסור השיתוף הוא עם התרבות המתבוללת, עם חזון המזרח התיכון החדש המרוקן את כל שנעשה כאן מכל אמירה מוצהרת בדבר יחודם ויעודם של ישראל
. כאמור לעיל, הבכי הוא על עדר ה' שנשבה בתרבות הזרה, ונעשית האמת נעדרת. השבוי, לא בהכרח מזדהה לגמרי עם אדוניו, ואפשר שמרגיש שבוי, אבל אינו נמנע מלשתף איתו פעולה. כך נעשית פה בארץ במסגרת שיתוף הפעולה הרבה פעילות חיובית ענפה, אבל מתוך השקיעה בה אין שמים לב כיצד מאפשרים למה שהפוך ממנה לחלחל ללבבות ולחלל אותם. נציג כאן דוגמאות של איסור שיתוף פעולה, כנגד הספירות:

חכמה

אסור לשתף פעולה עם תכניות לימוד שמחדירות ארס שהוא הפך התורה והקדושה. זאת למרות שנראה כי יתרונות גדולים באים מן הוויתורים ה'שוליים' הללו, שהרי בדרך זו זוכים אלו שעיקר עיסוקם בתורה ובהפצתה בהכרה ובמשכורות.
כנגד האיסור הזה, כמובן ששלמות עזות המצח היא בעשיה חיובית הפוכה שתתחרה על נפש ההמון. עלינו לשאוף להקים ממסד חינוכי עצמאי,  ועצמאי פירושו לא רק שניזון הוא ממקורות עצמאיים, אלא גם שמזין הוא את השאיפה לעצמאות, ומספק צרכיה של חברה הרוצה להיות חי הנושא את עצמו. פירוש הדבר שמערכת כזאת מכילה בתוכה אפשרות ללימודי חול על טהרת הקדש, ומקימה לצורך זה אוניברסיטאות עצמאיות (ודאי שאין כאן המסגרת המתאימה לדון בפרטי הענין, למי הוא נועד ובאיזה גיל, וכו', ומה טיב הזיקה שבין החולין לטהרת הקדש, ורק רצינו לרמוז להקף הרחב של המשימה להתנתק ממערכת החינוך).
בינה

בינה משולה לאם. ממנה ערכי התרבות של האומה. לעניננו נתייחס לחגים, אשר בהם מביאה כל תרבות את עצמה לכלל ביטוי מירבי (כמבואר שביום טוב מאירה הבינה). אין ספק שהתרבות איתה רוצים אנו להתעמת, וביחס אליה לבטא את חוסר רצוננו בשיתוף פעולה, חוגגת את חגה ביום העצמאות. ממילא נעשה יום זה יום מבחן למידת החיבור עם התרבות השלטת. כאמור, ראשית יש לנקוט עמדה של שב ואל תעשה את אשר לא נכון לעשות, אל תשתתף בחגיגה הזאת, אבל עלינו לחפש גם תגובה הולמת אקטיבית שתבטא דוקא ביום זה כי לנו רוח אחרת. נראה כי לא שק ואפר יבטאו זאת היטב, אלא דוקא שמחה שונה ומתריסה – כזאת שתבטא את ההתעוררות לעצמאות מן הממסד הקיים – בהתאם לאמור לעיל שהבכי הוא במסתרים, ובחוץ נצרכת עזות מצח
. לכן מומלץ לארגן כנס שמחה ולאסוף תחת דגלו את המצפים להתחדשות, כנס שיעיז לחלום ולהתחיל לתכנן כיצד לייסד מערכות אחרות ממערכות הממסד הקיים, מערכות שתבטאנה נאמנות לה', ותתחרינה על נפש העם.

אכן, פעולה ברוח זו דורשת מחשבה והכנה רבה, כיצד לפעול זאת בדרך של אהבת ישראל, ובאופן שייראה שהניתוק אינו כפשוטו, כמבואר לעיל, אלא תרופה נצרכת – מעט צרי – כדי לרפא את מה שצמח כאן.

חסד

מי שעוסק בפעולות סעד מטעם השלטון צריך להיטיב לערבים כמו ליהודים. במצב ההווה אין ספק שהערבים הם אויב, והתחזקותם והתרבותם מחלישים את ישראל, על כן יש לסרב לשתף פעולה עם העזרה להם, ואף כשהדבר עולה בפיטורין
. כנגד זה יש להתאמץ לגייס את העולם היהודי ואת טוב לבו לטובת היהודים דוקא.
גבורה-דין

שיתוף פעולה עם מערכת המשפט הוא מגונה, כיוון שמוסיף לה יוקרה ומרבה חילול ה'. כל מערכת משפט שלא על פי תורה היא הוספת יוקרה לסטרא אחרא (ראה רש"י
: "ואפילו ידעת בדין אחד שהם דנים אותו כדיני ישראל, אל תביאהו בערכאות שלהם, שהמביא דיני ישראל לפני גויים מחלל את ה', ומייקר את שם האלילים להחשיבם"), ולכן אסור להתדיין בפניה, וכל שכן שכך הדבר במערכת המשפט הישראלית המתעמתת ביוהרה עם מושגי התורה מהו טוב ומהו רע (כפי שכבר דובר בזה בחוברת "קליפה קדמה לפרי")
.
כנגד זה יש להתאמץ להקים מערכת משפט על פי תורה, שתוכל להתמודד עם אתגרי הזמן, ולהתחרות גם עם מערכות הבוררות הרבות הקיימות בימינו (וכפי שנודע, יש בזה כבר התחלות נאות).
תפארת

אשר דובר לעיל על החסד, נכון גם על הרפואה הצבורית, המתאמצת לרפא אויב כאוהב לבלי הבחן, ואף מתפארת בזה (רפואה קשורה בתפארת – אותיות פאר הן אותיות רפא – ולרחמים שבפנימיותה. רחמים אמיתיים קשורים באי רחמנות על האכזרים, ובאחריות ופרישת חסות על המוּעדים להיות מושפעים מהאכזרים, ומכל זה מתנערים היום בשם השיוויון ואי הסמכות לקבוע ערכים, ונותרת רק ההטבה הגופנית שתוצאותיה מי ישורן). האתגר החיובי שכנגד הוא להקים בית חולים יהודי, בו אויבינו לא יתרפאו על ידינו ולא ירפאו אותנו.
נצח והוד

כאן עיקר הביטוי לשיתוף הפעולה. לכן האיברים בגוף המרמזים על הספירות הללו הם הרגליים, שבאופן טבעי פועלות בשיתוף פעולה תמידי (לעומת הידיים, שיתכן כי כל אחת תפעל אחרת ובלי קשר לחברתה). שם ה' שמתגלה בספירות הללו הוא שם צבאות (ובהפיכתו באתב"ש מופיע שם קדוש נסתר – השתפא – שגם הוא רומז לשתוף פעולה), וצבא מטבעו הוא מסגרת של שיתוף פעולה, כיוון שאין שום משמעות לצבא של איש אחד.
לכן ברור שאת איסור שיתוף הפעולה נחפש הפעם בצבא. זהירות באיסור זה היא היכולה לשמור עליו כ"צבאות הוי'". עיקר אי שיתוף הפעולה בצבא צריך להתבטא בסרוב פקודה
. נצח והוד מבטאים בדרך כלל אקטיביות ופסיביות. סרוב פקודה אקטיבי פירושו הכרזה על אי-מחויבות ל"קוד האתי" של צה"ל, קוד המרבה שפיכת דמי ישראל, ואשרי מי שבכחו לומר זאת, אבל לפחות נדרש סרוב פקודה פסיבי, סרוב לקום ולעקור יהודים מאדמתם. 

זהו מעשה אסור הן מפני שאינו בטחוני, ומעודד שפיכת דמי ישראל, והן מפני שאינו מוסרי, ועוברים בו על עבירות רבות שבן אדם לחברו (הכאה, גזל, וכיו"ב), ובעיקר מפני שאינו חוקי, מפני שהוא הפך "ויעמידה ליעקב לחק, לישראל ברית עולם, לאמר, לך אתן ארץ כנען"
. כשחייל יקום ולא יסתפק באמירה שאין זה בטחוני, והוא הלא התגייס כדי להלחם, ואף לא באמירה שאין זה מוסרי, ואין הוא מסוגל לנהוג כך, אלא יאמר שאין זה חוקי – בזה יעשה את עיקר הבירור והניתוק, ובזה יחשוף את המצח העז של הקדושה, שכן בזה יציג חק מול חק. 

כלומר, גם כאשר ההתנגדות היא בטחונית או מוסרית, בסופו של דבר היא עימות בין חק לחק. חק התורה הוא האוסר שפיכת דמי ישראל, ואינו מאפשר אותם בשם השתתפות בכללי משחק בין לאומיים שקבלו גושפנקא מהחק שכנגד, וחוק התורה הוא ההודף במקרה הזה את ה"אפקעתא דמלכא" הדורסנית והשרירותית. על כן מן החק הזה בא הכח האמתי להעיז בכל שלש הרמות, אשר לכולן הוא מתייחס, ואין טוב מלהצהיר את האמת שביסודו, ואותה לעמת עם עזות המצח היהירה של הקליפה.
אם נשאל מאין הכח לסרב פקודה?, תהיה התשובה: עזות מצח. חושבנא דדֵין כחושבנא דדֵין. כשיש עזות מצח של קדושה מתגייסים לצבא כפי שהוא היום (מתכונן למשימות רבות שהן עבירה מובהקת) עם מנטליות של גיס חמישי = גיס משיחי. בגימ' זהו ציר נאמן (= אמת) שדובר עליו לעיל. ציר נאמן מבטא את שיתוף הפעולה הטוב, שהרי אין שיתוף יותר משלוחו של אדם כמותו, אבל ציר נאמן ממלא שליחותו כאשר "נפש אדֹניו ישיב", ולא כאשר הפקודות רעות, וממילא לא ישיבו באמת נפש אדוניהן. במצב כזה על הציר הנאמן לצייר כי נשלח לחילו של המשיח, להגשים את תקוות ישראל, ולהיות נאמן לשולחו המקורי, לאדון עולם אשר מלך.

יסוד

יסוד קשור בהתקשרות, ועל כן כאן איסור שיתוף הפעולה הוא עם התקשורת. הרי אף כשאומרים שם דברים נכונים, סוף סוף עצם פתיחת הפה מותנה בקבלת מערכת שלמה של מוסכמות שקר, שרק על גביה ניתן לומר שם משהו. יתרה מזאת, אופי המדיה בכללה, גם קודם שנאמרים בה דברים מסוימים, הוא אופי של התכחשות לברית ולכיוון כלשהו, ועידוד של הפכים להופיע בזה אחר זה או זה לצדו של זה, בלא שום חתירה לאמת, כך שכל סוגי הדבור משתלבים באופי הזה, ובזה בעצם מחזקים אותו.
כנגד הסירוב לשתף איתם פעולה מתעורר מאליו הצורך להקים תקשורת אלטרנטיבית מענינת, שגם תהיה נאמנה וגם תהיה מעמיקה יותר, ותטריד עצמה להבחין בין טוב לרע.
מלכות

כאן אי שיתוף הפעולה מתבטא בהקפדה על עבודה עברית, כאן השלילה והחיוב באים כמעט כאחד, כי כאשר אין מעסיקים את מי שמוטב שלא להעסיק מיד מחפשים להעסיק את מי שמצוה להעסיקו. פשיטא שאת אוייבינו אין לשתף בבנין ארצנו, ומי ששותף בעשייה סופו לתבוע שותפות בתוצאותיה, ולא יתכן להלחם אחר הצהרים במי שעבד אתך בבקר; אבל גם מעובדים שאינם אויבים מוטב להתנתק. שיתוף הפעולה הרצוי הוא עם מי שחפצים להקים אתו חברה, וכל ענינה של המלכות האמיתית הוא להקים בארץ ישראל חברה שכל חלקי העם משולבים בה. כאשר מעסיקים נכרים מתנכרים לצורך להקים אורגן קדוש, כי אין דואגים לפרנס את בני ישראל. 

המעסיק אמנם כלל אינו חושב להקים חברה בה ישתתפו העובדים הבאים מארץ רחוקה, ואין הוא רואה בהעסקתם פעולה ישירה של התבוללות, אבל זוהי תמימות של שקר. בגישתו זו מעודד הוא הסתגרות של חברה אנושית המורכבת ממעסיקים, חברה שאינה מבינה את מחויבותה למצוא מקום ותפקיד לשכבות הפשוטות יותר בעם. הסתגרות זאת – עוד לפני שמחשבים את ההפסד הממשי ליהודים שהיו יכולים להתפרנס, ואת הפסד כבודם של הללו, באשר מרגישים כי יכולותיהם מיותרות –  היא עצמה מביאה להתרופפות בשיתוף הפעולה המלכד את כל סוגי בני ישראל, ומבטאת התנכרות לברית המלכדת את כל היהודים
. 

סרוב פקודה בארבעה עולמות

נחתום בארבע דרגות של סרוב פקודה, בארבע אפשרויות העומדות לפני מי שמתכונן להתגייס ולהצטרף לצבא, כאשר כל דרגה מבטאת את ההתקשרות לקדוש ישראל בעולם אחר. אין צריך לומר כי בכל מדרגה ומדרגה, אם רבים ישתפו פעולה ביניהם לנהוג כך, יהיו בזה יותר קידוש ה' ויותר תועלת (הדרגות תוסברנה בהקשר של סרוב פקודה פסיבי בצבא, אבל החכם יתבונן כי שייכות הן גם כשבאים מתוך גישה אקטיבית, וגם  בשאר הדוגמאות שהובאו לעיל, כי ברובן ככולן אפשר להבחין את הדרוג שנציג לקמן):

אצילות: מי ששואב את עזות פניו מן האצילות, המתרוממת מעל העולמות התחתונים והחסרונות שבהם, הוא יסרב בכלל להתגייס בימים טרופים כאלו בהם הצבא מייעד עצמו לגרש יהודים.

בריאה: כאן, בעולם שכנגד השכל, מקומו של הסרוב המנומק שחותמים עליו מראש, אשר בזה מצטרפים לחזק עמדה החולקת על עמדת הצבא ומהווה לה אלטרנטיבה.

יצירה: כאן, בעולם שכנגד הרגש, מקומו של הסרוב הבא מתוך רגש יהודי שלא נאטם. "המפקד! איני יכול". סרוב כזה אינו מוצג מראש כעמדה עקרונית, וכביכול רק ההתנסות בשטח, כשכבר מגיעים למקום העבירה, היא המולידה אותו.

עשיה: כאן, בעולם שכנגד המעשה, מקומו של הסרוב המתבטא רק בפועל ממש, כאשר מישהו עושה עצמו כעושה, אלא שבפועל "אינו מצליח". זהו סרוב של הרגע האחרון ממש.

המעיין יראה שעם כל הדרוג שהצגנו, בכל מדרגה יש מעלה, ויתרון משלה ביכולת לשגע את המשוגע. 
פתחנו דברינו בצרה, ומסיימים אנו אותם בצהר, בצורך להצהיר ולהבהיר את מחלוקתה של הקדושה עם התרבות שריגשה עלינו את הצרה הזאת, וככל שהאמת הזאת תוצהר, כך נקוה להיוושע מהרה מהצרה, אמן כן יהי רצון.

� מאין אלו אותיות המילוי של משה (מם, שין הא), אשר מבואר בקדושת לוי כי לא נזכר שמו בפרשת תצוה מפני שאמר "ואם אין מחני נא מספרך אשר כתבת", והתבאר על זה בחסידות כי דוקא היכן שאין שמו מוזכר, שמה נוכחת עצמותו ביתר שאת – "ואתה תצוה... ויקחו אליך". המילה מאין מופיעה בתנ"ך שלש עשרה פעמים, אבל רק בראש פסוקנו – "הוי כי גדול היום ההוא מאין כמֹהו" – אין לה מובן של שאלה, מנין, אלא של שם, כבאה לתאר שלילת היש.


� שרש צרר מעורר להתבוננות נוספת על הצרה, ועל היכולת להיושע ממנה עצמה. ידוע הרמז כי צבור הוא צדיקים בינוניים ורשעים; ואמנם, בתוך הרמז הזה, בינוניים הוא רמז בעלמא, אבל האות צדיק רומזת לצדיק כמעט במפורש, וקרוב לזה הוא הרמז של האות ריש לרשע, ואם כן, הצרה הריהי (תוצאה של) מפגש הצדיק עם הרשע. כאשר מביטים בשרש צרר, הבעיה מתחדדת, שהרי כאן צדיק אחד מול שני רשעים (קרוב ליחס המספרי המוכר בימינו בין מצהירי הנאמנות למתכחשים לה).


צרת העימות בין הצדיק לרשע מוכרת יפה בנפש פנימה, הלא זהו העימות בין הנפש האלקית והנפש הבהמית, עליו מיוסד ספר התניא (וכפי שיבואר כאן בהמשך המאמר), אולם מה הפירוש הנפשי לשני רשעים מול צדיק אחד? דבר זה מתבאר לפי הזיהוי הדק יותר המוסבר בחסידות, המונה מעין נפש שלישית ממוצעת – הנפש השכלית (הראשונה מאמינה באלקים, השניה באני, והשלישית באובייקטיביות השכלית, ראה בהרחבה בספר "נפש בריאה"). שרש צרר רומז להצטרפות הנפש השכלית אל הבהמית, להתגייסותה אל המוחש במקום אל הנעלם, ובמושגים הפוליטיים שלנו היינו התייצבות האינטלקטואלים לטובת השמאל, וההתיחסות לחמרנות כאל תרבות חכמה,  תוך שמשתדלים להציג את הזיקה לכל קדש כמבוּדדת ודחויה מן השכל.


ובכל זאת, "עת צרה היא ליעקב וממנה יִוָּשֵעַ", במפגש בין הצדיק לרשע טמונה ברכה שסופה לצאת לאור. רבי פנחס מקוריץ אמר כי "צדיק שאינו גמור אוהב רשע שאינו גמור, וצדיק גמור אוהב רשע גמור", ומסתבר מדבריו ששוב אינם נשארים כשהיו, אלא הצדיק והרשע שניהם משתנים לטובה כתוצאה מאותה אהבה (המילה צרה משמשת, כידוע, גם כינוי לאשה שניה, מפני שמצרות הן זו לזו; ובכל זאת מצאנו השפעת גומלין חזקה בין שתיהן – "אולי אבנה ממנה – בזכות שאכניס צרתי לתוך ביתי" – עד שחז"ל אמרו כי פנינה לשם שמים נתכוונה בהכעיסה את חנה. גם בהלכה מצאנו כי "חמש עשרה נשים פוטרות צרותיהן וצרות צרותיהן" וכו', ונראה כי הסיבה לכך היא שהצרה 'נדבקת' מצרתה ונעשית כמותה, הן על ידי ריבוי הכעס והמתחים שביניהן, שגם בהם יש כח לדבּק, והן על ידי רוח הבעל המשותפת הנספגת בהן, בחינת "ההוא רוחא דשביק בגוה").


אם נחזור לנפש, יקל עלינו להסביר את הענין. כאמור, הרשע הוא הנפש הבהמית (ובחלוקה מפורטת יותר, לרשע גמור ולרשע שאינו גמור, היינו גאוותה ותאוותיה של הנפש הבהמית: ה"אני ואפסי עוד" הוא הרשע הגמור, ואילו בתאוות מורגש ששבוי שם ניצוץ של טוב, בחינת "רשע שאינו גמור" שהוא "רשע וטוב לו", כמבואר בתניא); הצדיק הוא הנפש האלקית המזהה את ה' ומזדהה איתו; ולפי זה הבינוני הוא הנפש השכלית. ובכן, האלקים אינו גוף ואין לו דמות הגוף, ואף לא שום ציור והמחשה, ולכאורה כך הדבר גם ביחס להזדהות איתו, ואם כך, כל ממד הצדיק שבנפש אמור להיות תעלומה גמורה נטולת נוכחות בתוך המודעות הגלויה, אבל הרי "אין ציַר כאלהינו" (כלומר, הצור הדומם מביא עצמו לכלל ביטוי וציור), וכיצד מאפשר הוא לצייר אותו? הוה אומר: על ידי הרשע! קרני אור האין סוף נתקלות כאן כביכול בחפץ שעוצר את התפשטותן, ובאות לכלל אור נגלה. ה' מצמצם עצמו כביכול במיצר ובצרה כדי להצטייר (צ"ר – צמצום ראשון).


כלומר, את גאוות האדם ותאוותו (חלקי נפשו הבהמית) משליך ומהפך הוא אל ה', לאחר הזיכוך הראוי, ואז מצטייר לו ה' כמתאווה לדירה בתחתונים, וכגאה ונבדל אשר הוא לבדו הוא. גם הנפש האלקית מקבלת ככה את הצטיירותה וממשותה בעינינו, שכן, כעת יכולה היא להתאוות לטוב ה' ולהבדל אל נבדלותו (ואכמ"ל על טיב השינוי שבא למושגים הללו עם התהפכותם). 


ומיהו הציר המסובב את הציור מלמטה למעלה, מן האני אל האין? הוה אומר: הנפש השכלית, זו שכנגד הבינוני, היא היודעת להפשיט ולהמשיג את המוחש. הנפש הבינונית הריהי כנגד הבינה, ה עילאה שבשם הוי' ב"ה (בעוד שתי מדרגות הרשע משתלשלות מ-וה שבשם הוי' – כרמז הידוע של רבי אברהם אבולעפיה: ויצר הרע – מן המידות והמלכות, ושתי מדרגות הצדיק הן כנגד י וקוצו של י, חכמה וכתר). כאשר הנפש השכלית כפופה לרשע, ה-ה ל-ר, החיבור שבין הצדיק לרשע אינו מיטיב עם שניהם וזוהי צרה, אבל כאשר נפתח מרווח בין הצדיק לרשע, מפני שה-ה כופפת עצמה לצדיק, נעשה מזה צהר המאיר גילוי אלקות באור יקרות.


� מבואר כי ב-יא סממני הקטרת (אשר קריאתם היא סגולה לרפואה ולהנצל מצרות) הצרי הוא כנגד כתר דקליפה. דרכו של ה' – שלא כמידת בשר ודם – היא לרפא דומה בדומה, ועל כן יא סממני הקטורת הם כנגד עשר ספירות דקליפה ואחד נוסף כנגד אור מקיף של הקדושה שמאיר מרחוק על הקליפה להחיותה. מינון קטן של שרש המחלה מועיל לרפא אותה, כי דרכו מתחברים אל הצדקתה האמתית, ואפשר אז להפרד מהתעבותה ושתלטנותה. בסדר הזה הצרי הוא כנגד הכתר של הקליפה, כנגד העלם הרע, כנגד שרשו הלא-מודע. ההתיחסות לרע הנעלם, אין יפה ממנה כדי למצוא את השרש הנסתר של הצרה ולהמתיקו.


� בפיוט אדון עולם פותחים את היום, הוא אדנו של היום. והנה עם כל התוקף שבו, מתעוררים לשים לב אל הצרה בה האדם מצוי, כי בלא זה אין אחיזה איתנה בצור. אמירה מופשטת אינה נוגעת לאדם כמו התעוררות מתוך מצוקה.


� ראה בפירושים בסידור אוצר ישראל ובסידור עבודת ישראל.


� התגוונות השער צר לצרה צור וצרי (או ציר) מזכירה את פתיחת פסוקנו "הוי".


� ציר נאמן = אמת. זהו רמז מכוון, מפני ששרש המילה אמת עצמה הוא אמן, לשון נאמנות. נאמן רומז כמובן למשה העבד והשליח הנאמן, אשר הוציא את ישראל ממצרי מצרים, ובעקבות הופעתו הופיעו צירי הלחץ, הצירים האחרונים שלפני הלידה – "כי מאז באתי לדבר בשמך הרע לעם הזה, והצל לא הצלת את עמך". צרה צור ציר = יציאת מצרים.


הביטוי "ציר נאמן", מקורו בפסוק: "כצִנת שלג ביום קציר ציר נאמן לשֹלחיו, ונפש אדֹניו ישיב". "אדֹניו" הוא ה"אדון עולם אשר מלך", ובאמת, כאשר ממלאים פקודה רעה של בשר ודם המתנשא למלוך, אין זה מביא להשבת נפש פנימית לאדוניו, כי כל ההתנשאות היא שקרית (ונעיר כי "אדון עולם אשר מלך" בגימ' אריאל שרון, מה שמעיד על הגיחוך וההתנפחות שבהתנשאות זו המתיימרת כביכול להתחרות בה').


� הצרי מופיע בראש "זמרת הארץ", בראש המתנות ששלח יעקב ליוסף. לעניננו נאמר, כי זמרת הארץ אינה רק שבח הארץ, לשון זמר ושיר, אלא גם סגולה לזמיר עריצים, לשון זומר ומסיר ענפים שמפריעים לגדילה. חכמי הסוד גילו שם קדוש העולה מראשי התיבות של מיני זמרת הארץ – צרי, דבש, נכאת, לט, בטנים, שקדים – צדנלבש. בעקבותיהם נעלה בחשבון את המינים הללו: צרי, דבש, נכאת, לט, בטנים, שקדים. חשבונם יעלה: צרה, צור, צרי, צירי לדה, ציר נאמן!


� בכיה וחדוה מצטרפות יחד גם בערך הגימ' שלהן, כי 37 ו-23 הם מספרי חיתוך הזהב של המספר 60 (נועד למי שמתמצא במושג המתמטי הזה).


� לפי הגדרות התניא אין כמעט במציאות מי שהולם אותו התואר בינוני (זהו תואר שהעניק הרש"ב לחפץ חיים), ובכל זאת נקרא הבינוני "מידת כל אדם". זוהי דמות שכל אחד יכול להבין בקירוב מתוך עצמו מהי, ולשאוף אליה. היחס בין הבינוני לצדיק מתאים להבחנה שבתורת החסידות בין העלם שישנו במציאות (כאש בגחלת) להעלם שאינו במציאות (כאש באבן החלמיש), ובין מה שנמצא בכח למה שנמצא ביכולת (לדוגמא, יכולת היא היכולת הכלולה בנפש לראות, גם אם פלוני נטול עיניים מלידה, ואילו הראיה בכח היא המצב בו העין עצומה). לכן נוכל לסכם: בפועל אני רשע, בכח אני בינוני, ביכולת אני צדיק. חשבונם יעלה עז פעמים חדוה, ללמדנו שהעז והחדוה, עליהם נאריך בהמשך, הם מידת כל אדם בהיותו מבחין את הממדים הנסתרים שבו, לרבות מדרגת הצדיק.


� חגיגה ה, ב.


� 


� 


� משל לזה יכול להיות מי שבנו נמצא בתהליך שיקום. כלפי חוץ, מעודד הוא אותו כל הזמן בעז ושמחה, ולא רק שכלפי חוץ כך, אלא באמת מאמין הוא שסוף בנו להרפא, ואמונתו זאת היא הנותנת לו כח; אבל ביחידות, נסתר מאין רואים, משחרר הוא את בכיו על ההוה העגום. יוצא שהשמחה היא המשחררת את הבכי והיא המגינה עליו. אלמלא היא, אלמלא שהיתה מתרגמת את האמונה הנסתרת לבטחון, היה הבכי מודחק פן יביא להתפרקות כללית, ואלמלא שהיתה מצניעה אותו מן המטופל, היה הבכי מודחק פן יביא להתמוטטות הטיפול.


� 


� בחינת משה רבינו שבכל דור ודור, ו"מרדכי בדורו כמשה בדורו".


� בפרטות יותר יש לומר כי אסתר שבבית אחשורוש היא המבטאת בפרט את הבכי שבמסתרים, ומרדכי שלא יכרע ולא ישתחוה הוא המבטא את העז, הוא עזות המצח שתוסבר לקמן. יש לומר כי את טיפת המרה השחורה שלו יונק הוא מאסתר, כאשר מדי יום מסתובב סביב בית הנשים חרד לשלומה, וכאשר הוא היחיד הנושא איתה את סודה. "וממנה יִוָּשֵעַ" שהתקיים באסתר, לא התברר רק בסוף, אלא מראש ניכר היה מצרתה שנועדה היא לישועה: "זה אחד משני צדיקים שניתן להם רמז ישועה – דוד ומרדכי. דוד – שנאמר 'גם את הארי גם את הדוב הכה עבדך', אמר, לא בא לידי דבר זה אלא לסמוך עליו להלחם עם זה [עם גלית]; וכן מרדכי, אמר, לא אירע לצדקת זו שתלקח למשכב נכרי, אלא שעתידה לקום להושיע לישראל, לפיכך מחזר לדעת מה יהא בסופה" (רש"י לאסתר ב, יא).


� אדמו"ר הזקן הביע שאיפתו כי כאשר שני חסידים יפגשו ביניהם, יהיה נושא שיחתם עתיק ואריך. בנוהג שבעולם כי בזמננו כאשר נפגשים אנשים, עולה מייד הפוליטיקה להיות נושא הדיון – "דברי סחורה אף דברי מלכים" – ואם רוצים אנו להתייחס התיחסות משמעותית ל"אמרי אינשי" ו"מה עמא דבר", ולהוציא את האקטואליה מסתמיותה, נכון לנו להעזר במושגי עתיק ואריך (עתיק יומין אריך אנפין = "שמע ישראל הוי' אלהינו הוי' אחד").


� שמאל הוא בחינת "אשיב אל לבי", בחינת מציאות שלעומת מהות, ובחינת דין ובקורת מסתייגת המבחינה בפערים שביני לאחרים ובין המצוי לרצוי, בעוד הימין רוממה להצליח את רצון ה' עד מטה מטה (ורמז לקשר שבין הנוקבא למציאות: שמע בקֹלה = מציאות, ודוק).


� ראה אריכות דברים על דימוי זה בלקוטי הלכות אבה"ע.


� וראה לקו"ת פר' בחקותי, ד"ה "ואפו עשר נשים לחמכם בתנור אחד".


� אי הבנה זה, המצוי אצל מקובלים אחדים, הוא שרשה של התפיסה שמאנה בפרוש רש"י בגמרא ופירשה כר"ח, למרות שניכר כי הפירוש הפשוט הוא שמסתרים היינו החדרים הפנימיים.


� לא, ח.


� לאור המוסבר כאן אפשר להבין מדוע אריך אנפין נקרא אחד, משמע מאחד נפרדים, ולעומתו עתיק יומין נקרא יחיד. באריך אנפין הבכי על דבר אחד – על שתלטנותה של הנפש הבהמית – והשמחה על דבר אחר – על הופעתה של הנפש האלקית – ואילו בעתיק יומין הבכי והשמחה מרוכזים באותו הדבר, בהופעת גאוותם של ישראל ומלכות שמים. הריכוז באותו הדבר הוא מפני ששניהם בעצם ביטוי לו ונובעים ממנו. בחסידות מבואר שיש הבדל בין העלם וגילוי לעצם והתפשטות. בהעלם וגילוי אין הגילוי מופיע ממקום אחר, אלא אשר היה נעלם מתגלה, וכך בעתיק יומין, מתגלה בשמחה מה שהיה גנוז בבכי. אמנם באריך אנפין השמחה נתפסת כמתפשטת מן העצם אל מקום מחוץ לו שעמד ריקן עד כה, כך שאי אפשר לראות את הבכיה כנושאת בתוכה את השמחה.


ובעומק נוסף: דוקא בעתיק יומין יתכן שהפנים והחוץ יפנו גבם זה לזה, כאשר הפנים מתכנס פנימה להתייחד עם מושא געגועיו, והחוץ פונה החוצה אל שמחת ההצלחה. דוקא עומק הקישור בין שני היעדים מאפשר להפנות גב זה לזה בלא חשש לשמץ היפרדות (כמבואר שהצורה העליונה לכתוב את האות צ, שצורתה המורכבת מ-י ו-נ, היא באופן של גב אל גב – כשה-י הזכרית פונה לימין וה-נ הנקבית פונה לשמאל – והרי אנו עוסקים כאן במה שמשתקף בעבודת הצדיקים). מסופר על היהודי הקדוש שלקח תלמידיו להציץ לתוך בקתה ביער, וראו שם איש ואשה, וכל אחד מהם עוסק בשלו בשתיקה, וכל זה היה בתוך אקלים של שלום בית מופלא, למרות שבפועל לא נראתה שום פעילות משותפת. כששאל אותם מה הרגישו בבית ענו התלמידים כי הרגישו גן עדן, וכששאל אותם מי היו לדעתם האיש והאשה הם ענו כי היו אלו אדם וחוה לפני החטא. דוקא היחידות הפנימית היא המאפשרת את פיצול הביטוי, ודוק.


� מדברי הבעש"ט שהובאו בפתיחה עולה כי הפיכת הצרה מתחילה בצרוף רצה. רצה עצמו מתפרש גם מלשון ריצה, כלשון הכתוב: "דרך מצוותיך ארוץ, כי תרחיב לבי". רחב הוא הפוך מצר. כל זמן שאדם שקוע בתוך צרת האני שלו, אין לו אלא לצפות שה' ירחיב לו מלמעלה ומבחוץ, כיוון שאין לו אמון בעצמו כי יודע הוא מה מחשבות ה' עליו, ולאן רוצה להוביל אותו; אבל בהיותו יוצא מן האני שלו אל האין בו מתהפכים הצרופים, נעשה הוא מעין שותף עם ה' במסתריו, והצרה מעוררת אותו לרצות ולרוץ בעצמו. מתנוצץ בו בטחון לאן לרוץ, וריצה זו מרחיבה לו מצרתו עד לפתיחת הצהר, כמבואר שם.


הלשון "תרחיב" מתקשרת יפה ללשון "בחרתי", המוזכרת שני פסוקים קודם לכן (בתהלים קיט) – "דרך אמונה בחרתי" – ורומזת כי ההרחבה והיכולת לרוץ נובעות מדבקות באמונה, היא יכלתו של האדם לבחור לצאת מעצמו ולהשליך עצמו על מה שמעבר לו. בחרתי = תרחיב = כתר. כידוע, אמונה היא כנגד הראש הראשון של הכתר, ורצון כנגד הראש השלישי.


� מעין מה שמבואר כי החלקים העליונים והפנימיים ביותר של הנפש – החיה (= חדוה) והיחידה (= בכיה) – אינם נודעים לאדם כאני שלו, ואדרבה, משתקפים הם דוקא בזולת אליו הוא נמשך.


� יש לומר כי גם לאחר נ אלפי יובלות לא יתבטל העולם והיה כלא היה, אלא שלכל תאור והגדרה של משהו שמחוץ לה' עלינו לשים קץ, וכל גוון של נפרדות חייב להיתחם. לכן, אף כי אין בידנו לשער מה משמעותה של ההדדיות בתוך האחדות, בכל זאת נמשיך ונאמר שיש לבריאה ערך גם ממבטו של המוחלט, וששום דבר נטול ערך עצמי אינו יוצא מידי ה', ולפיכך גם בהאסף הבריאה אל מקורה, ובהתיחד הזולת עם זולתו התיחדות גמורה ללא שיור, לא תהיה זו התפוגגות שתהפוך את כל 'עברם הנפרד' לסתמי ומיותר. 


� בגמרא עצמה ראינו שלפי הדעה השניה ה' כביכול כן בוכה על עצמו, על מלכות שמים שנסתלקה, אבל יש לומר שאין כאן מחלוקת עמוקה בין הפירושים, אלא השני בא לפרש מה טמון בראשון (כפי שמבואר במהרש"א שם). רב העצב על שניטלה גאות ישראל, מפני שבעומקה זוהי גאות ה'. ה' בוכה על כך שאלו שרק הוא טעם חייהם וגאוותם ניתקו ממקור חיותם, ושוב אין זורחת מתוכם חיות המסוגלת להציב עצמה מול החיות שיונק הסטרא אחרא מן הקליפות. גאוותו של ה' בעצמו עוברת כאן כביכול באמצעות ישראל תהליך אובייקטיביזציה, ה' עצב על מלכות שמים שחסרה דוקא על רקע התרוקנות האחרים ממנה, ודוק.


� ראה הערה � NOTEREF _Ref100387168 \h ��14� לעיל. שם מוסבר כי בחסידות נקרא גובה הנפש ה'צדיקי' יכולת. יכולת זו לשון נופל על לשון כלל.


� משלי כח, יח. אכן, גם בשמחה שבחדרים החיצוניים, בחינת עתיק יומין, יש בחינה של תמימות ו"לשמה", ואינה נתפסת כאמצעי. היא אמנם דומה לשמחה שמעומתת עם הבכיה על האני, כיוון שפניה כלפי חוץ, ואם כך גם היא פונה אל המציאות הפגומה בתנופת שינוי, ורואים אנו אותה כביטוי לאמת האלקית המנצחת ומתגברת (כפי שיורחב לקמן), אלא שזורמת היא בחפשיות ובבטחון להחצין את החיות האלקית אותה פגשה הבכיה, בעוד שהחדוה שבצד ימין של אריך אנפין הריהי מין גיוס של כח פלאי 'מבחוץ' כדי לגבור על הנתון המר הנמצא במרכז, על האני המורד.


� ראה לעיל הערה � NOTEREF _Ref100387365 \h ��7� על הציר הנאמן הנולד מתוך התיחדותה של הצרה עם הצור במסתרים, ושם הבאנו את הפסוק: "כצנת שלג ביום קציר ציר נאמן לשלחיו, ונפש אדניו ישיב". החיות שבמסתרים פועלת על הגלוי כקור משיב נפש ולא כמקור חימום, ודוק (אדוניו, בהקשר זה, אלו כלל ישראל ששלחו את שליחם לפני ולפנים). 


� ראה לעיל הערה � NOTEREF _Ref100387279 \h � \* MERGEFORMAT �21�. אסתר המסתתרת ואינה מגדת, נדמית לכל אחד ואחד כאומתו. ירקרוקת היתה, זהו צבע התפארת הכלולה מגוונים שונים. רק יהודי יכול להיות כזה, מפני שהקיום היהודי חי את עצם הקיום של הכל, את התאוות ה' לדירה בתחתונים, ולכן, עם כל הגאוה שמייצג מרדכי, יש גם צד נסתר, לפיו היהודי הוא הכל, הוא הפשיטות המתבקשת נטולת הבליטה שאין בה באמת שום דבר מקומם. מי שנקי מעבודה זרה נקי מלפנות לכיוון מוגבל ומלעצב לעצמו פוזה שצריכה להתגונן מן הפוזה ההפוכה לה. רק על רקע הטהר הזה נתפסת גאוות מרדכי כחולקת על העיוות, על התנשאות הפרט והחלק ועל ההתכחשות של הנברא המוגבל לבוראו (ידוע הסברו של ראב"ע על העדר שם שמים במגילה, כיוון שנועדה להכנס לתוך דתי פרס ומדי. בפנימיות, פירוש הדבר שהמגילה נועדה להיקרא על ידי כל העמים, בחינת "ספורי מעשיות משנים קדמוניות" שסיפר רבי נחמן מברסלב, אשר קשה להבחין אם מספרים הם על יהודים או על גויים, ונראה כאילו עוסקים הם בשנים הקדמוניות שלפני הפיצול).


� העז יונק מן הצור שבפנימיות הצרה. לשון צור קרובה ללשון עוז, כפי שמצאנו את הסלע שבמדבר נקרא עזאזל.


� חדוה ביחס לשמחה הריהי כגרעין ביחס להתפשטותו. על ראש השנה נאמר כי ביום זה "חדות הוי' היא מעוזכם". כאן הכל נמצא בחודו ההיולי, ואחר כך באים ימי שמחת הסכות ונותנים לשמחה להתפשט. לעניננו, החדוה היא התחושה ההיולית, עוד טרם מימוש, ואולי עוד טרם ציור, כי אפשר שהכל יהיה אחרת.


המעיין והמכיר את המושגים יבחין כי יש כאן הכנעה-הבדלה-המתקה, בסדר של מלמעלה למטה: ההכנעה היא הבכי הכומס בתוכו התיחדות, ההבדלה היא העוז המבחין את קדושת הנפש האלקית, ומעמת אותה עם המציאות, החדוה היא ההמתקה הבוטחת שהכל עתיד להיענות ולהצטרף לעולמה של הנפש האלקית. שלושת הכחות – בכיה עז חדוה – עולים 137 (= קבלה), המספר החשוב ביותר בפיזיקה המודרנית. כאן במיוחד שמים לב לכך שהעוז הוא הממוצע המחבר בין הבכיה והחדוה, ובמובן מסוים גבוה הממוצע משני הדברים אותם הוא מחבר. ואכן, העוז הוא עצם כח נשיאת ההפכים האלקי, כביאור הפסוק "אחת דבר אלהים שתים זו שמעתי – כי עז לאלהים", ומעוז זה מברך ה' אותנו בכח נשיאת ההפכים לשלמות אחת: "הוי' עז לעמו יתן – הוי' יברך את עמו בשלום".


� בכללות הגוף, פרצוף אריך אנפין ממוקם בחלקו העליון של הראש, ושם הכי בולט הוא המצח.


� במאמר "אוהב אדמה", בספר אדמה שמים ותהום, כתבנו על עוזיהו, שחז"ל תארוהו כלהוט אחרי האדמה, כך: "העפר שווה ומשווה אז קטון וגדול, כהן וישראל, עבודת מקדש ועבודת אדמה, מתוך טענה שהכל נמדד ונשפט במשקפי הממשות הניתנת למישוש, ואין מעבר לזה. …ההצלחה השכיחה ממנו את חן הבושה, האדמה נעשתה ענין בפני עצמו, בלא לשקף משהו שמעליה" (עמ' לא, עיין שם).


� אמנם, יושם לב כי בכל עת שמופיעה בתורה תיבת הצרעת (עם ה הידיעה, ומופיעה היא שמונה פעמים), מופיעה היא בהקשר של טהרה מן הצרעת, מה שרומז על היכולת להפוך את "עת צרה" לישועה (וראה לקמן הערה � NOTEREF _Ref100427911 \h ��49�).


� ראה פירוש רע"ב לאבות ה, כ.


� "הוי עז כנמר… וגבור כארי…".


� יש לומר בדרך רמז כי בעל המימרא של "עז כנמר" – יהודה בן תימא – רומז ליהודה בן מתיא, בן מתתיהו, הוא יהודה המכבי, ואפשר שמשרש נשמתו הוא.


� זה ממבטו של עתיק יומין, ואילו ממבטו של אריך אנפין אפשר לומר שרגל שמאל קודמת מפני שתחילת ההתיחסות היא להרגל שמוטבע באני, וכניסתה של רגל ימין לצעידה באה לתת כח לשנות ולעשות תפנית. וראה הערה � NOTEREF _Ref100387688 \h ��36�.


� ולפי המוסבר לעיל, הרי זה כנגד  עת צרי.


� הביטוי "עת צרה" מופיע בתנ"ך שש פעמים (כנגד ששת צרופי צרה), ותמיד בהקשר של ישועה ממנה, כאשר בשלש משש הפעמים מופיע שרש ישע בפירוש. לאור האמור כאן, אפשר לבנות על דרך הרמז סדר יום שלם משש הפעמים הללו, לפי סדר הופעתן בתנ"ך, ונציג את הדברים בקיצור:


"היה זרעם לבקרים, אף ישועתנו בעת צרה" (ישעיה לג, ב). בפסוק מדובר על עזרת ה' לישראל בגלותם מדי בקר, ולעניננו נדרוש כי בזמן הזה לא די שיחשוב כי הנה מלך מלכי המלכים עומד עליו, ויירא מפחד הדר גאונו, ומתוך זה יתגבר כארי, אלא נצרך שה' יאחז בזרועו להקימו ממיטתו. צרת נפילת היראה פותחת לחוש את העזר האלקי.


"מקוה ישראל, מושיעו בעת צרה" (ירמיה יד, ח). לעניננו זוהי הטבילה שלאחר הקימה. כידוע, היו צדיקים שבעת צרה היו מרבים ללכת למקוה. טבילה במקוה היא הביטול באין, המאפשרת לבטל את הצרוף, הפותחת לחידושים והפתעות לקראתם מכינה עת הצרה.


"אם לא הפגעתי בך בעת רעה ובעת צרה את האֹיב" (שם טו, יא. רש"י שם: "כשתבוא עליהם הרעה, יפגעו בך שתבקש רחמים עליהם"). בפסוק זה אומר ירמיהו הנביא למלך כי כאשר ביקש זה ממנו להתפלל עבור ישראל עשה זאת. לעניננו, זו התפילה בעת צרה, ואין זו תפילה על עצמו אלא על ישראל מפני אויביהם. תפילה כזאת היא תפילת "בעל כח", בחינת "ויפגע במקום", מפני שאינה תחנוני רש על עצמו, ויש בה משהו מבחינת "ועשיר יענה עזות".


"ועת צרה היא ליעקב וממנה יִוָּשֵעַ" (שם ל, ז). לעניננו זו השוועה שבנפילת אפיים, שם הביטול אל האין (אליו הכין המקוה), שבא אחרי התקיפות של תפילת בעל הכח, שם נופלים בידי ה' לכל אשר יחפוץ, ומן האין הזה צומחת הישועה.


"מעוזם בעת צרה" (תהלים לז, לט. כאן מפגיש הכתוב עוז עם צרה). מתוך ההתיחדות מקבלים עזות דקדושה לצאת לאחר התפילה לשוק החיים, ולפעול ולומר שם דברים באופן שלא בושים מפני המלעיגים.


"והיתה עת צרה אשר לא נהיתה מהיות גוי עד העת ההיא, ובעת ההיא ימלט עַמך כל הנמצא כתוב בספר" (דניאל יב, א). ימלט כל מי שיש לו אות בספר התורה, וכידוע, ישראל – יש ששים רבוא אותיות לתורה, וכולם ימלטו על ידי שיאחזו בשרשם שבתורה. לעניננו הוא ענין הפצת המעיינות, והעזרה לכל אחד למצוא את האות שלו. לאחר כל העוז צריך לבוא השלב בו ה' חדֵי ומשתעשע בנשמות ישראל, והם שמחים בו, ועלינו החובה מדי יום ביומו לצרף עוד נשמות אל השעשוע הזה.


� בצמוד לפסוק בו אנו עוסקים – "ועת צרה היא ליעקב וממנה יִוָּשֵעַ" – באה ההבטחה כיצד תהיה הישועה, ונאמר שם: "ומוסרותיך אנתק".


� כאשר יש נסירה, הדינים שהיו אצל הזכר עוברים אל הנקבה, כלומר, בפשטות הגב נשאר אצלה, ודוק.


� ראה על כך בחוברת קליפה קדמה לפרי.


� בתורה מופיעה האות א לראשונה לאחר צרוף שתי האותיות בר – בראשית. בר פירושו חוץ, ולאחר שסוד ה-ב זולג החוצה, ונהיים חיצוניים שמחוץ לה', מוצבת האלף להזהיר מלהשתתף איתם.


� הדוגמאות שיובאו להלן עשויות להראות אולי קיצוניות מדי, בהתעלמן מכל מיני פתחי היתר הנובעים מהתחשבות במציאות ובמגבלותיה. דא עקא, שהתרבות השלטת היום הפכה כל קושי מציאותי לחזון לכתחילי, ואם בשנים הראשונות למדינה ניתנו, לדוגמא, זכויות שוות לערבים רק משום מחויבות לכללי משחק בין לאומיים (תדע שכן הוא, שהרי התייחסו אליהם כאל מסוכנים), הנה עתה משתדלים להתפאר בזה, ומתאמצים להשוותם אפילו לענין רכישת אדמות. במצב כזה מסוכן להרחיב את פתח ההיתרים, כיוון שדרך הפתח הזה באה ההפנמה של הערכים שמבחינה הלכתית מותר לכל היותר להכנע להם. במצב כזה, הנכון הוא לעמת ולחדד הבדלים, ולהחריף את אי שיתוף הפעולה, כדי לזכך הצהרה ברורה שתתיצב מול מה שנדמה כמוסכמות ראשונות שאין עליהן חולק. 


� מפורסם הוא הרמז כי החגים מכוונים בסדר של א"ת ב"ש כנגד ימי הפסח, כאשר בשולחן ערוך מופיעים ששה מועדים – תשעה באב חל ביום א של פסח, שבועות חל ביום ב, ראש השנה ביום ג, יום קריאה (שמחת תורה בתפוצות) ביום ד, צום כיפור ביום ה, פורים (שלפניו) ביום ו – כשבולט חסרון ההקבלה ליום השביעי של פסח. ולפי כלל זה יש הרוצים להשלים כי יום העצמאות חל ביום ז של פסח. צרוף זה הוא עז, ורומז על העזות דקדושה הנצרכת על מנת לזכות ולהשיג את העצמאות האמתית (כאשר שרש עז זה הוא ביום שושן פורים, אשר מתבקש להקבילו ל-ז של פסח – "והעיר שושן צהלה ושמחה" – ודוק).


� לעיל, הערה � NOTEREF _Ref100387743 \h ��2�, הוזכר כי הגר היא הצרה שהכניסה שרה לביתה. על פי סוד מבואר, כי היתה זו עצה להוציא מאברהם פסולתו, כדי שתוליד שרה אחר כך זרע טהור. לדרך זו יש לומר כי עצת ה' היא המצב השורר בפועל, כדי שהפסולת שבתוך המערכת תלך להזין את ישמעאל. בכל זאת, אל לנו לדמות עצמנו לשרה. היא הרי הקפידה שלא לשחרר שפחתה, ודאגה שתהיה הצרה בשליטתה, בעוד אצלנו הכל נעשה מתוך מגמה של שחרור ושוויון. וראה בפירוש אור החיים הקדוש בראשית טז, ה; כה, ו.


� שמות כא, א.


� לכן אין במערכת זו שום דמיון ל"ערכאות שבסוריה", ולכל סידור אחר המתייחס לעצמו בענוה, ומבין שהמשפט היסודי הוא משפט התורה.


� שרש סרב (חוץ מפעם אחת בתנ"ך – "סרבים וסלונים") הוא בדרך כלל לשון תרגום. זהו תרגום של מאן. חז"ל תיקנו מאון לקטנה שהשיאוה אחיה ואמה כדי שלא תהיה הפקר. מאון הוא היפוך אמון, ומבטא התפכחות מנתינת אמון במי שלא ראוי לו. לעניננו, כשהקטנה מבינה שאולי היתה תועלת בנישואין, כי הללו שמרו עליה, אבל אין אלו נישואי אמת, אין הם נישואים שראוי להפנות אליהם את כחות האמונה והאמון שבה, עליה למאן. צריך לזכור כי כשאין המאון בזמן, ומתעכבת עד לאחר שגדלה ברשותו, שוב אין היא יכולה למאן, וזקוקה לגט שתלוי בו (חוץ מלדעת).


� האמור כאן מקביל לשלשת הנימוקים של הרבי מדוע לא לוותר על אדמות שכבשנו: זה מסוכן (פיקוח נפש), זו כפירה במתנתו של הקב"ה וכפיות טובה כלפיה, וזהו איסור תורה בשל קדושת ארץ ישראל לעם ישראל. הטעם הראשון הוא מצד האינטרס, כנגד המוטבע שבנפש, הטעם השני בא מבחינת המורגש (הרגש) שבנפש, ואילו הטעם השלישי, הדבק בחק ה', הוא ביטוי למושכל שבנפש. מושכל אינו חייב להיות מושכל בשכל אנושי, ומושכל ראשון של היהודי הוא שהתורה אמת.


� ראה דבריו של החפץ חיים בספרו "אהבת חסד".





