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			גילוי וסוד במשנתו של רבי אברהם בן מימון

			מבוא

			מהי תורת הסוד של רבי אברהם ומנין צמחה?

			כבר בבחרותו מוצא את עצמו רבי אברהם, בנו היחיד של רבי משה בן מימון, בקרבה לאליטה האינטלקטואלית, במעגל הראשון של משפחה ממוצא אנדלוסי שהיגרה למצרים, משפחה שהופכת במהרה לשלשלת המשמעותית בהנהגת העם ונוטלת חלק בהתחדשות המחשבה היהודית.

			חלוקה מרובדת בין המון לאליטה רוחנית, בין פרשנות פנימית לבין פרשנות חיצונית של המסורת היהודית, בין קבלת המסורת באופן פסיבי (תקליד)1 לבין יצירת מהפכה במודלים חדשים להבנת התורה — חלוקה זו, אשר סבו ואביו כבר גיבשו במשך כשני דורות, היא המתווה את דרכו הרוחנית בעולם.

			רבי אברהם נאמן למסורות ולדרכי אביו עד שנעשה למגן וצינה כנגד המבקרים אותו. אין הוא מסתגר תחת צילו של אביו, ומפתח דרך חדשה משלו הצומחת מתוך גן רווה של פרדס החוכמה המסורתית, המדעית והמיסטית, שהנביאים הם הדגם האידיאלי שלו.

			פחות מדור אחר פרסומם של יצירות אביו משנה תורה ומורה נבוכים, רבי אברהם שוקד על מגנום אופוס משלו, הלוא הוא חיבורו כתאב כפאיה אלעאבדין, ובעברית — המספיק לעובדי השם',2 ולאחר מכן עובד הוא על פירוש התורה וכתיבת תשובות בענייני הלכה. כל זאת תחת משטר כבד ביותר של הנהגת העם "כראיס אל יהוד" וכרופא בבית החולים של פוסטאט.

			השאלה הגדולה ששואלים חוקרי הרמב"ם היא הכיצד זמן כה קצר לאחר הפרסום וההתבססות של ספרי הרמב"ם מחבר בנו רבי אברהם ספר בעל ממדים עצומים העוסק באותם הנושאים שאמנם, לצערנו, רק חלקו הגיע לידינו. נראה לי שהתשובה לחידה נעוצה באישיותו המיוחדת של רבי אברהם ורצונו להציג דרך חדשה, המבוססת אמנם על תורת אביו, אך גם פותחת אופקים לדרך רוחנית חדשה. דרך זו צמחה מהמפגש שלו ושל חבריו הקרובים עם הזרם הנזירי המיסטי האסלאמי והיא הדרך הצופית.

			השאלה ממתי ניכרת ההשפעה של הצופיות על היהדות שנויה במחלוקת אצל החוקרים. אם האסכולה הישנה ראתה את תחילת ההשפעה באנדלוסיה, הרי שינון פנטון3 הוא בין המשערים, שכבר בבגדד של המאה התשיעית היה מפגש בין התרבויות, אולם בכיוון הפוך: המשנה של העולם האסלאמי הושפעה ממקורות מדרשיים יהודיים או מהמסורת החסידית. רק בתחילת המאה העשירית העניין מתהפך, ונמצא שהיהודים מתעניינים במקורות ובעדויות של זרמי הנזירים הצופים הראשונים. אמנם בספרה של שימל על ההיסטוריה המחשבתית של הצופיות4 מראה החוקרת השפעות נוצריות על הצופיות, ואינה מזכירה ולו את האפשרות של קשר עם היהודים. לעומתה פנטון, במבוא למהדורה הצרפתית והאנגלית של הספר מאמר על הבאר5 של רבי עובדיה מימון, כותב מחקר מקיף על ההיסטוריה של המפגש בין היהדות והצופיות, ושם הוא קובע כי תחילת ההשפעה עוד בבבל. נחם אילן6 התייחס לסוגיה זו, ובמאמרו 'הרהורים על ראשית הספרות הצופית היהודית' הוא מקדים את ההשפעות לבגדד של תחילת המאה ה־11 בהתייחס לחיבור יהודי של דוד בן יחזקיהו ראש הגולה. עלינו להכיר בכך שהנושא עדיין פתוח, ועם התקדמות הגילויים של מקורות ספרותיים, נוכל לאשש או לשלול הנחה זו.

			החיבור בין הדרך המיסטית הצופית ליהודים רקם עור וגידים באנדלוסיה אשר בספרד. אבן גבירול (נ' 1021), בחיי אבן פקודה (נ' 1050) ויהודה הלוי (נ' 1075) הכירו את העולם הצופי על גווניו, ומחקרים שונים הצביעו על השפעות רבות הן על השירה של אבן גבירול והן על לשונות של הלוי, וכמובן השפעות מובהקות אצל חובות הלבבות לאבן פקודה. אולם אצל רבי אברהם העניין נראה שונה לחלוטין: הוא ההוגה היהודי הראשון המביא באופן גלוי יחס חיובי לנזירי האסלאם ללא מורא. רבי אברהם, כפי שעשה קודם אביו, מחדש את עולמו הרוחני תוך כדי התמודדות עם עולמות רוחניים הזרים ליהדות המסורתית. הרמב"ם מכניס את הלקסיקון והחשיבה של הפילוסופיה היוונית דרך ההגות הפילוסופית האסלאמית, בעיקר תוך כדי שיח אינטלקטואלי עם הגותם של אל־פאראבּי (נ' 950), אבן בּאג'ה (נ' 1138) ואבן סינא (נ' 1037). הרמב"ם עושה זאת תוך כדי ניסיון שכנוע, שדעות אלו הן המשמעות הפנימית של מסורת הנביאים והחכמים, תוך תרגום של מונחים פילוסופיים ללשון ולשיח העברי. לעומתו, רבי אברהם מנסה להשתמש במודל הצופי של נזירי האסלאם ולהציגו כמודל שמקורו במסורות הנביאים שנשתכחו אצל היהודים מפאת הגלות.7 

			שתי שיטות מחשבה אלה של האב ושל הבן מתאפיינות בכך שנכתבו בזמן שהעולם הרוחני היהודי עבר משבר חמור בשל התמשכות הזמן ובשל הגלות. הם האמינו שדיאלוג פורה עם תרבות מדעית ורוחנית אוניברסלית יוכל לתת לעולם היהודי את ההשראה לחידוש היצירה היהודית המתבססת על המסורת היהודית הקלאסית יחד עם הגילויים האינטלקטואליים והרוחניים של זמנם. תרבות של מיעוט יכולה הייתה להשתלב במערך המחשבתי העכשווי רק באמצעות התמודדות עם אתגרים של זמנם, היינו המדע הפילוסופי והרוחניות של הצופיות. הלקסיקון הפילוסופי היהודי והלקסיקון הרוחני היהודי — ועימם השפה העברית בכללה — התעשרו בהרבה במפגש עם העולם היווני־אסלאמי. שמואל אבן תיבון (נ' 1150) נאלץ להמציא מילים חדשות, היינו נאולוגיזמים, על מנת להעביר את המונחים הערבים שבמורה נבוכים לעברית. אבן גבירול8 ויהודה הלוי9 גם הם שאלו מונחים מלשונות ערביות, שהיו לדרך חדשה בשירה ובהגות. דוגמה לכך הן המילים עִשְׁק, דַ'וֻק, טַ'אהִר ובַּאטִן, היינו חשק וטעם, חיצוני ופנימי. מושג אחר חשוב, שבו אנסה לעסוק בעבודתי, הוא המונח 'סוד', היינו סִר או אל־אַסְרַאר, שגם הרמב"ם במורה נבוכים, וגם רבי אברהם בכתביו השונים נעזרים בו כדי לאפיין את תורתם כאזוטריות, קרי, נסתרת. 

			גם הרמב"ם וגם רבי אברהם מתמודדים כנגד הביקורות של הממסד השמרני והקהילתי, המקומי ובפזורה, שלא בקלות נפתחו לחידושים, אפילו כאלה הנראים הולמים את מסורת האבות; קל וחומר עם חידושים שנראים כאילו יצאו ממחוזות זרים. התקפות חריפות היו על הרמב"ם בזמנו, וכך גם על בנו רבי אברהם, שביקש להעביר שינויים בנוהג בתי הכנסת ובסדרי התפילה. הדברים הגיעו לידי כך שהלשינו עליו לשלטונות מצרים באשמת בדעה, היינו חידוש לא רצוי בדת.

			גם העובדה שמשפחת מימון מקורה זר למצרים לא עזרה ולא סייעה להשקיט את המתחים עם משפחות מכובדות של יהודי מצרים.10 בתודעה של האב ושל בנו הם נשארו "ספרדים",11 היינו שמוצאם מאנדלוסיה. הכינוי "מימון הספרדי", המופיע רבות כדי לסמן אליטה וכדגל אצילות וזרות, סימל מבחינת השושלת המימונית את מקור התורה האותנטי, לעומת מסורתם של יהודי מצרים וארצות מערב אירופה, ארץ אדום.12

			רבי אברהם ביקש לחדש את רוח הקהילה היהודית, שלדעתו נפלה להרגלי הזמן ולשד עצמותיה יבש, ובה בעת שאף לזהות ולטפח קבוצת אליטה של נבחרי רוח, "שרידים". הדרך שבחר בה היא להמשיך את מסורת אביו תוך כדי שינוי לכיוון רוחני נזירי, ופחות לכיוון מדעי פילוסופי. רק במקומות ספורים בכתביו אנו מוצאים ביקורת קשה נגד הפילוסופים, ובעיקר במקומות שדעת המדע סותרת את המסורת, כגון בעניין בריאת העולם כנגד רעיון הקדמות, או לעניין ההשגחה הפרטית.13 בכל כתביו של רבי אברהם אנו מוצאים הערכה רבה לשכל ולתבונה, ואין אנו עדים להתנגדות חריפה לפילוסופיה, כמו למשל אצל יהודה הלוי. המילון הרוחני של רבי אברהם אינו אותו מילון פילוסופי טכני של אביו, אשר משתמש בלשון הפילוסופיה היוונית. האידיאל אינו עוד ה"מערפה" או הדבקות ב"שכל הפועל". רבי אברהם דומה יותר לתאולוג צופי, אשר המדע אינו עומד בראש מעייניו, אבל גם אין הוא מתנגד לו14 באופן נחרץ.15 הוא מכיר בערכה, אולם חושב שיש מדרגה גבוהה יותר והיא מדרגת הנביאים.

			המילון של רבי אברהם הוא אפוא מילון של מסורת יהודית, המשלב את המילון של זרמים רוחניים אסלאמיים וגם את הגישות של אביו, מבלי להזדקק לתיאוריות ולוויכוחים הפילוסופים הקלסיים. 
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			פרק ראשון

			דרך הנביאים

			הרמב"ם מעמיד את תופעת הנבואה כסולם עלייה של הרוח האנושית. הוא רואה את הנבואה כתופעה טבעית של קשר בין רוח האדם לבין השכל הפועל השופע עליו. בגישה זו הוא שותף לגישתו של הפילוסוף אלפאראבי (נ' 950) לנבואה.16 סגולתה המיוחדת של הנבואה ניכרת בכך שהשפעת השכל הפועל מקיפה היא אצל הנביאים יותר מאשר בהכרה הרגילה של הפילוסופים. אצל הפילוסופים, ההכרה העיונית מגיעה באופן ישיר מהשכל הפועל אל השכל הרציונלי בלבד, בעוד שאצל הנביאים — יחד עם הכוח השכלי מגיע השפע גם לכוח המדמה. הצד השכלי של התהליך אחד הוא אצל הפילוסופים והנביאים, כיוון שהאמת המושגת היא אחת. אמנם בנבואה יש גם צד פילוסופי, אולם החלק הדמיוני של התהליך הוא המאפיין את הנבואה, וכן צורתה הלשונית האלגורית והסמלית, שבה נאמרת האמת העיונית והתורנית שבחזון הנבואה. ערכה של הגישה הנבואית היא בכך שסמליה מובנים לכלל העם, ואילו יסודה הפסיכולוגי מונח בהכנה הנבואית האישית של מבקש הנבואה. על פי הרמב"ם, הנביא גדול מהפילוסוף גם מבחינה עיונית, משום שאצל הנביא ההכרה מתרוממת ומגעת אצלו לידי גובה אינטואיטיבי, החורג מעל מה שניתן להכיר באמצעות הקיאס, היינו החשיבה הדיסקורסיבית.

			גישה טבעית זו של הרמב"ם לתופעת הנבואה, הדומה כאמור לשיטתו של אלפאראבי, נתונה לשני תנאים מצמצמים. הראשון הוא שהאל יכול למנוע מאדם את הנבואה למרות התקשרותו והכנתו הנכונה. מכאן שהנביא הינו שליח האל, היינו שהאל מנביע ברצונו אדם לשליחות נבואית מסוימת. התנאי המצמצם השני והחשוב הינו שכל התפיסה על הנבואה נכונה לכלל הנביאים לבד ממשה. משה חורג מההגדרה של הנביא הכללי בכך שהוא מתנבא ללא הזדקקות לכוח הדמיון, אלא אך ורק באמצעות השכל. בדברים אלו מנסה הרמב"ם לשמר את ייחודה של הדת המקראית כהתגלות מיוחדת, ובשונה משאר ההתגלויות אין היא עשויה להתבטל על ידי שום התגלות אחרת. 

			קביעתו של הרמב"ם, שהנבואה היא שיתוף של הכוח המדמה לכוח השכלי, מצרפת יחד את האידיאל הרוחני של הפילוסופיה של אלפאראבי ואת זו של אבן סינא. נוצר כאן אצל הרמב"ם מודל חדש של שלמות אנושית בין רציונליזם פריטטי לבין גישה ספיריטואלית, ובו האדם השלם (אלאִנְסַאן אלכַּאמִל) הוא ביטוי לשילוב שתי תכונות אלו. הדבר מקרב אותנו לגישה המכונה במחקר מיסטיקה פילוסופית.

			דוד בלומנטל השתמש בעולם המחשבה היהודית הימי־הביניימית במושג "פילוסופיה מיסטית" או "מיסטיקה אינטלקטואלית".17 טענתו הבסיסית היא שתופעת הנבואה חלה על מה שהוגדר כ"הגות מיסטית". גם המושגים של השגחה, ידע וחסידות נמצאים בתוך ההגדרה הזו. בלומנטל טוען שבתורת הנבואה של הרמב"ם ניתן להבין כי הנבואה יוצרת זיקה לא רק לעולם הידע, כי אם גם לעולם של חוויה ועבודה רוחנית מיסטית. מן הנביא נדרש לא רק להידבק בשכל הפועל אלא גם לחוות אהבה וחשק לאלוה לאחר העבודה השכלית ולהתמיד במצב המדיטטיבי. על פי בלומנטל, הרמב"ם משתמש פעמים רבות במונחים צופיים של אור, השגת חוויה והתמדת המצב המואר, אף כי לא ניתן לזהות את ההגות המימונית בכללה כצופית. הדרגה הגבוהה של הנבואה, "מראה הנבואה", מתוארת כחוויה מיסטית של קרבה־מגע וכן כהשגת ידע אלוהי. הרמב"ם משתמש במושג אלוֻצוּל אלנַּבַּוִיּ, היינו הגעה לנבואה. הוא מדבר על השכל של הנביא, אִתִסַאל, המתדבק בשכל הפועל. גם הפועל אִתִחַאד, היינו ייחוד, מופיע בהקשר לאבות ולמשה, והוא ביטוי לאהבת האל של הנביא.18 הנה, למשל, דבריו של הרמב"ם:19

			אדם אשר זה תיאורו אין ספק שכאשר יפעל כוחו המדמה, אשר הוא שלם ביותר, וישפע עליו שפע מן השכל בהתאם לשלמותו העיונית הוא לא ישיג אלא דברים אלוהיים מופלאים מאוד ולא יראה ולא ירגיש אלא את האל ומלאכיו, ולא תהיה לו ידיעה אלא בדברים שהם דעות אמיתיות והנהגות כלליות לתיקון בני האדם אלה עם אלה.

			גם הווארד קרייסל טוען שגישתו הנטורליסטית של הרמב"ם תקפה אף לגבי הנבואה שלו. השכל הפועל שופע ומשפיע את האור לשכל של הנביא, וממנו לכוח הדמיון שלו. אין הרמב"ם מקבל, לדעת קרייסל, את הגישה שהאל יכול לדבר עם בני אדם באופן ישיר, והוא שולל כל מגע בהיסטוריה בין אדם לאל. נבואת משה נראית חורגת מהתפיסה הזו, אף שגם כאן יתכן שדעתו הסודית של הרמב"ם זהה לזו של הפילוסופים הנטורליסטים.20 לחוויה הנבואית של הנביא מתלווה הרגשת כורח למסור את הנבואה ולא לכבוש אותה, עקב קבלת השפע באופן מתמיד בשכלו ובדמיונו של הנביא. מכאן גוזר הרמב"ם את המשמעות של השליחות הנבואית לעולם ולחברה. קרייסל מעמיד על הגישה הזו של הרמב"ם את המתח בין האידיאל השכלי והגעה למטרה הנעלה של אדם לבין הצורך ההכרחי לחזור לחברה כדי להנהיגה בהנהגה הנכונה. בדירוג שעורך הרמב"ם בנבואה יש העדפה לנביא המעורב בחברה לעומת הנביא שהשפע בא אליו רק כדי להביאו לשלמות אישית. אולם אם השלמות הגבוהה של אדם היא בהוצאה לפועל של שכלו, הכיצד החזרה לחברה נתפסת במערך זה? הכיוון שקרייסל נוטה אליו הוא שהנביא, גם לאחר שהשיג את הדרגה הגבוהה, חוזר לחברה כדי לתקנה, אך שִכלו נשאר תמיד דבוק בדעת האל. משה, שיורד מהר סיני כדי להביא לעם את התורה, עדיין נשאר במעלה ההר במובן הרוחני, למרות המעורבות שלו עם בני אדם. אין לדעתו של קרייסל סתירה בין חיי ההתבוננות לבין חיי הפרקסיס: שניהם קיימים במקביל. ניתן להיות בהתבודדות עם האל גם בנוכחות של בני אדם. מעניין שבנו רבי אברהם מחלק בספרו המספיק לעובדי השם את הפרק על ההתבודדות בין התבודדות חיצונית להתבודדות פנימית. זו האחרונה נותרת גם כשאדם השיג את הוֻצוּל, כשהוא נמצא בחברת בני אדם. גם בסוף מורה נבוכים, בחלק ג, פרק נ"ד, שבו מעמיד הרמב"ם את האידיאל של ההתבוננות, הוא מעלה את הערכים של "חסד צדקה ומשפט בארץ". הם מייצגים, לפי קרייסל, את האידיאל הגופני או הארצי של הנביא, שבאים במקביל לשלמות השכלית של ההתבוננות.21 

			גישתו החדשה של הרמב"ם לנבואה כאידיאל רוחני מחלחלת לחוג החסידים במצרים, שבראשם בנו רבי אברהם. הנבואה כמודל ישן־חדש הופכת להיות התכלית הרוחנית החדשה, אשר משלבת את הרציונליזם עם הגישות החווייתיות של הצופיות האסלאמית. אומנם, כפי שמעידה במחקרה החדש דיאנה לובל,22 רבי אברהם אינו מזכיר כלל את המונח הטכני־פילוסופי של אביו "השכל הפועל".23 כמוכן חולק הוא על אביו בעניין המושג "האור הנברא", שלדעת בנו — כמו רב סעדיה לפניו — ניתן להבין מדבריו שיש בזה נגיעה כלשהי לחושים. ובכן נראה שמצד אחד רבי אברהם נוקט בכמה מקומות בגישת אביו לנבואה אם כי ללא הזדקקות ללשונו ולתאוריות הפריפטטים; מצד אחר הוא ממשיך של המסורת היהודית של סעדיה, ואולי גם של יהודה הלוי ואחרים, שאמנם צידדו בגישה חיובית לשכל, אך ללא הגישה הביקורתית והדיאלקטית של הרמב"ם.

			האדם השלם, האידיאל המשותף גם לבן וגם לאביו הרמב"ם, הינו הניסיון האנושי להכין את עצמו לחוויה נבואית של התחברות עם המלאכים, היינו השכלים. דבר זה מתאפשר בחיי האדם רק באופן מצומצם עקב החיבור לחומר, המונע מהאדם התחברות שלמה. המושג שגם רבי משה וגם בנו אברהם משתמשים בו הוא מושג ההגעה, היינו וֻצוּל,24 האדם השלם או הנפש השלמה (אלאִנְסַאן אלכַּאמִל אלנפסני). למושג זה היסטוריה חשובה בצופיות האסלאמית, ונראה שרבי אברהם מבקש לקרב את המושג הזה למונח העברי 'דבקות'. בפרק האחרון בספרו של רבי אברהם המספיק לעובדי השם היה אמור להיות דיון מקיף על המושג המרכזי הזה, אשר מפוזר בכל כתביו. לצערנו, פרק זה לא שרד, למרות שפנטון מצא כמה שרידים ממנו ופרסם אותם במאמרו בכתב העת דעת.25 לדעת רבי אברהם, הנביאים וה"קדושים", מגלמים שני סוגים של שלמות אנושית: אל־כַּמַאל אל־עַקְלִי, היינו שלמות שכלית, ואל־כַּמַאל אל־שַּׁרְעִי, היינו שלמות הלכתית. שתי השלמויות גם יחד לא ניתן להשלימן בחיי אדם. המלאכים הם אלו שמעבירים לנביא את ההשראה לנבואה, המביאה את האדם לוֻצוּל. אם לדידו של הרמב"ם, ההגעה לנבואה הייתה רק השגה שכלית עם דמיון, לגבי בנו תיאורו של הנביא מביא אתו שפה חווייתית אישית של קבלת האור, הקרובה יותר לתיאורים של הצופיות. ראה, למשל, את גישתו של אל־ע'זאלי, אשר טוען שלגבי האנשים אשר חוננו בשכל — המדע הסודי (אל־עִלם אל־עַ'יִבִּי) הנובע מההתגלות (אל־וַחִי) הינו הרבה יותר עוצמתי ושלם מהמדע הנקנה רק בשכל. הידע שנתגלה הינו הירושה של הנביאים והגורל של הנשלחים. הידע של הנביאים יותר מושלם כי הושג באמצעות האל. אל־ע'זאלי26 מכנה את המדע שהושג בחוויית הנבואה "מדע נבואי" (אל־עִלְם אל־נַּבַּוִיּ), לעומת "המדע האלוהי" (אל־עִלְם אל־לַּדוּנִי) שהושג ללא תיווך בין הנפש לאלוה, אלא בהיקש (קִיַאס). גם בספרו הפודה מן הטעות מעמיד אל־ע'זאלי את הנבואה כסולם הגבוה של החוויה המיסטית, וכך הוא כותב:

			במשך עשר שנים שהייתי במצב זה של עבודה פנימית נגלו לעיני בכוח ההתבודדות דברים שאי אפשר לפרשם במידה מספקת. מהם אזכיר רק דברים אחדים: הבנתי בהבנה ברורה שהצופים הם הם יחידי הסגולה ההולכים בדרך המובילה אל האל יתעלה... הרי כל תנועותיהם ומנוחותיהם, הן בנגלה והן בנסתר, נובעות מאור מקום הנבואה. אין כל אור בעולם שממנו דורשים מאירת עיניים מלבד אור הנבואה.27

			יש כאן זיהוי של הדרך המיסטית עם ה"הגעה" של הדרך הנבואית כדרגה הגבוהה של ההישג האנושי, דבר הקרוב מאוד לגישתו של רבי אברהם. גם הרמב"ם משתמש בביטוי "נור אל נובא", כפי שציינה לובל בספרה החדש על רבי אברהם והרמב"ם.28

			גם אלישע רוס־פישביין העמידנו על כך, שהאידיאל של הנבואה באסלאם הוא השגת השלמות האנושית דרך חוויה נבואית, דבר שלא מתנגש בגישה שמוחמד היה חותם הנביאים. נדמה לי שגם אצל הרמב"ם ובנו, למרות סיום תקופת הנבואה הקלאסית, עדיין שערי הנבואה פתוחים לחסידים ההולכים בדרך השם. פישביין מציין את ההרגשה אצל חסידי מצרים, שתהליך חידוש הנבואה קשור לרנסנס היהודי לאחר שנות הגלות המרה,29 שגרמה לחשכת האור ולכיסוי מקור השפה:

			לאור משנת הנבואה של אביו ביקש רבי אברהם לזהות את ההשראה הפנימית של יחידי הסגולה עם התגלות רוח הנבואה, בתקופתו שלו כבזמנם של בני הנביאים. חסידי מצרים הקימו משנה נבואית חדשה בשילוב תורת הרמב"ם העיונית עם ההדרכה הצופית המעשית. שתיהן נראו בעיני החסידים כיסודות מקבילים ומשלימים זה את זה. לדעת רבי אברהם, כפי שבני הנביאים ביקשו את הנבואה בהיותם תלמידיהם של הנביאים וממשיכי דרכם, כך ביקשו החסידים בזמנו את התחדשות הנבואה כתלמידי בני הנביאים: יחידי הסגולה האמיתית מבני עמנו הם עובדי ה' השומרים תורתו וההולכים בדרכו והעוקבים אחרי הנביאים.30
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			פרק שני

			תולדות הסוד העברי 

			המשיכה אל הסוד ואל האניגמה מאפיינת את המחשבה היהודית על גווניה החל מהמאה ה־12. אולם העיסוק בסוד ובאזוטריות לא התחיל בימי הביניים, כי אם כבר בספרות חז"ל. בספרות המקרא לא נותרו עדויות טקסטואליות מגובשות של תפיסת הסוד מעבר לפסוקים בודדים, שגם אותם ניתן לפרש באופנים שונים, כגון "הנסתרות להשם", או כמו בספר תהלים "סוד השם ליראיו", או בספר משלי "כבוד אלהים הסתר דבר". בספרות האפוקליפטית ובספרות חז"ל נמצאו חיבורים שלמים סביב הדמות של חנוך בן ירד. כמו כן נכתבה פרשנות אזוטרית על מגילת שיר השירים ועל הפרק הראשון של יחזקאל ובמשנה חגיגה. ספרות ההיכלות והמרכבה נסבה על עלייתם של גיבורים להיכלות המלך לצפייה בסודות יופיו של האל. רושם ברור המעיד על עיסוק בנושאים אלו נמצא בקטעים המפוזרים על פני התלמוד ובקטעים במסכת חגיגה על ארבעה שנכנסו לפרדס, ובהלכות יצירה במסכת סנהדרין. עם זאת מעמיד התלמוד מחיצה ברורה לידע נסתר זה המכונה "סתרי תורה", ומגביל את הכניסה לתחום הסוד "לחכמים המבינים מדעתם", והמסירה של תוכנם נעשית רק "בראשי פרקים", ובלחישה.

			חכמי התלמוד והמדרש אינם מבחינים בין פירוש חיצוני לפנימי בפירושיהם לטקסט הקנוני של המקרא, ואינם מרבדים את לומדיה למשכילים ולהמון העם. התורה נדרשת על ריבוי פניה ללא הזדקקות לרבדים נסתרים שבה, והיא ניתנה לכלל העם ללא הסתייגות. עם זאת חכמי התלמוד מכירים בתחומים שאין לדרוש אותם ברבים, והם הם סתרי תורה, שתוכנם נוגע לתחומים של "מעשה בראשית", "מעשה מרכבה" ו"סוד העריות". הגבלות הלימוד הנסתר נקבע במסורת כדבר מחייב שאין לעבור עליו. כיוון שכך נשארה תורת הסוד העברית הקדומה נחלתם של חוגים מצומצמים ביותר, ולא השפיעה על הספרות הענפה של החכמים. מפאת העברתה רק מפה לאזן לבודדים כמעט נשכחה תורת הסוד עד סוף תקופת הגאונים וכמעט שנעלמה עד המאות ה־12-13.

			במעין תהליך של חזרת המודחק ועלייתו המחודשת אל פני השטח, מתחילות להופיע דמויות של רבנים אשר דורשים בציבור על עניני הסוד, והדברים מתחילים לעלות על הכתב. על הופעה בציבור של סודות התורה אפשר ללמוד מהמכתב המפורסם של רבי יצחק סגינהור על פריצה של גדרי הסוד של מקובלים, אשר החלו לדרוש על עניינים אלו בציבור והחלו להפיץ את התורות ברבים. 

			רבי אברהם אבן עזרא הינו הראשון בין מפרשי התורה אשר יוצר בתוך פירוש המקרא חלוקה ברורה של פרשנות פנימית וחיצונית, זו המיועדת למשכילים וזו שלשאר האנשים. חלוקה זו הייתה כבר מקובלת בתפסיר של הקוראן, היינו בין טַ'אהִר (פרשנות פנימית) לבין בַּאטִן (פרשנות חיצונית).31 במאות השתים עשרה ושלוש עשרה צצים בספרד, בפרובנס, באשכנז ובמצרים תורות סוד שונות השייכות לתחומים שונים, כגון פילוסופיה, קבלה, אסטרולוגיה ומגיה.

			תורות הסוד היו מועברות בין מורה לתלמיד בעל פה ובלחישה ולא הותירו עדות מפאת סודיותן. אולם במאה השתים עשרה הדברים מתחילים להיכתב באופנים שונים, והחל מתקופה זו נוצרות ספרויות סוד שונות, ומסורות חדשות נכתבות ומופצות ברבים. 

			מבחינה גיאוגרפית קמים מרכזים של בעלי הסוד בספרד, בדרום צרפת, באשכנז ובמצרים. גם בעולם הנוצרי וגם בזו של התרבות האיסלמית באנדלוסיה ובמצרים. 

			במאות ה־19 וה־20 נוצר תחום מחקר בעל גוונים שונים על תופעות הסוד העברית. הוגים רבים יצרו אסכולות פרשניות שניסו להתמודד עם התופעה המרתקת הזו של תורת הסוד ומשיכתה וחשיבותה לתרבות ישראל. ראש המדברים והמייסד של המחקר המודרני של המיסטיקה העברית הוא גרשם שלום. ביותר משישים שנות מחקר עשה שלום ניסיון לסרטט את הספרות ואת הזרמים השונים של המיסטיקה היהודית: מספרות ההיכלות עד הופעת ספר הזהר, מקבלת האר"י ועד השבתאות והחסידות. כמו כן עמד שלום על התופעה הייחודית למיסטיקה היהודית, שהיא הינה תורה סודית במובן כפול, דבר שאינו אופייני לכל סוגי המיסטיקה. זוהי תורה סודית, כי היא דנה בבעיות הנסתרות והיסודיות ביותר של החיים האנושיים, אבל היא סודית גם כי היא מוגבלת לאליטה קטנה של יחידי סגולה שמוסרים אותה לתלמידים. ועוד כותב שלום שהידע המיסטי אינו עניין פרטי שמתגלה למקובל — ורק לו — בחוויה אישית, אלא ככול שהידע טהור יותר ומושלם יותר, הוא מתקרב יותר למאגר המידע המקורי המשותף של כלל האנושות.32 שלום טוען שגם לפילוסופים יש תורת סוד, אבל היא אותה התורה כמו זו של הפילוסופים היוונים והמוסלמים, כגון אפלטון ואריסטו או אלפאראבי ואבן סינא. הפילוסופים הופכים את כתבי הקדש לאלגוריה, ובכך לדעתו הורסים את המבנה החי של הנרטיב הדתי. לא כך דרכם של המקובלים, שצורת החשיבה שלהם היא סימבולית. הסמל המיסטי מתאר מציאות שמבחינה אנושית אין לה כשלעצמה דמות וצורה, אבל היא הופכת שקופה ומוחשית בלבוש של מציאות אחרת, שבאמצעות הסמל מעניקה לה משמעות ממשית. הסמל המיסטי הוא ייצוג הניתן לביטוי של דבר מה השוכן מעבר לתחום הביטוי וההתקשרות, משהו שבא מתחום שפניו מופנות מאיתנו והלאה. מציאות נסתרת שאינה ניתנת לביטוי מוצאת את ביטויה בסמל. הסמל הוא אמנם סימן וייצוג, אך הוא גם הרבה יותר מכך.33

			הסמל אינו מסמן שום דבר ואינו מגלה שום דבר: הוא הופך דבר שאינו ניתן להבעה לשקוף ונראה. בקבלה, טוען שלום, הכלל היה לימוד בעל פה וברמיזה, ולא באמצעות ויכוח. הערפול המכוון בטקסטים של המקובלים, כגון לשונות הסתרה ושימוש ברמזים קלושים, הוא הסיבה שלדעתו עד זמנו הם נותרו בכתבי יד בלתי מפוענחים. במאמר 'עשרה מאמרים בלתי היסטוריים על הקבלה'34 גורס גרשם שלום, בהמשך הדברים על הפרדוקס שהמקובלים נמצאים בו: 'המקובל טוען שמצויה מסורת על האמת, שהיא ניתנת למסירה מדור לדור. טענה אירונית, שהרי האמת שבה מדובר כאן היא הכול זולת זה שהיא בת־מסירה. אפשר לעמוד עליה אך אי־אפשר למסרה. ודווקא זה שבתוכה שהוא בר מסירה שוב אינו מכיל אותה. מסורת לאמיתה נשארת נסתרת: אך מסורת שהתפוררה נדחקת לעניין אחד ואך בהתפוררות ניכרת היא במלוא שיעור קומתה.' הניסוח הפרדוכסלי של שלום על תחום מחקרו, היינו המיסטיקה העברית, מוצא את מהות הבעיה של תורת סוד: מצד אחד חייבים להעביר אותה הלאה, ומצד שני מה שמסוגלים להעביר זו לא האמת שנחוותה על ידי המקובל, כי היא אינה דבר הניתן למסירה. יוצא שבהעברת הסוד יש מן הגילוי ומן ההסתר בה בעת, מגלה טפח ומכסה טפחיים.

			עם זאת ספרו של שלום, זרמים ראשיים במיסטיקה היהודית, שתורגם לעברית רק לאחרונה, מציג בצמצום את תורת הסוד העברית. מחקריהם של תלמידיו ותלמידי תלמידיו הרחיבו ושינו את היריעה. חשוב לציין שאין גרשם שלום מתייחס לתופעת הזרם הצופי היהודי; התעניינותו הייתה בזרמים הגנוסטיים־מערביים. כמוהו חוקרים ישראלים אחרים התעלמו מהשפעות העולם האסלאמי על הזרמים הרוחניים היהודיים. בהקשר זה מעניינת התופעה, כי חוקרים לא ישראלים שילבו בספרי ההיסטוריה של תולדות הסוד העברי סקירה של הזרם הצופי של יהודי מצרים.35 לאחרונה יצא ספר של האוניברסיטה הפתוחה על תולדות הסוד העברי, בו מובאת סקירה מקיפה של פול פנטון36 על זרם זה. 

			תורת הסוד העברית פורצת דרך חדשה בספרד ובדרום צרפת עם הופעת מרכזי המקובלים הראשונים בגירונה ובפרובנס. שם מורגשת היטב מדיניות ההסתרה של התורה החדשה־ישנה של הקבלה. גרשם שלום ואחרים, כגון חביבה פדיה, ניתחו את האיגרת המפורסמת של יצחק סגי נהור על הפצת הקבלה ופריצת הסוד למרחבים פתוחים ולקהלים רחבים.

			במחקר על המיסטיקה העברית קיימות מגמות שונות ומגוונות. תחילה נדון במגמה של הסתרה מטעמים פוליטיים חברתיים. הסתרה מטעמים אלו הינה המגמה שתחילתה בפילוסופיה של אפלטון הבאה לידי ביטוי באיגרות השנייה והשביעית. היא טוענת שיש להסתיר את תוכנם של דברים פן יפלו בידיים לא מיומנות, ומתוך כשלון הבנתם ילעגו להם. קיימת גם סכנה פוליטית של רדיפת הפילוסוף מפאת דעותיו, ומתוך כך נוצר הצורך לכתוב בהסתרה. העיקה גם הסכנה של רדיפת ממסדי הדת השונים אשר ירמסו דעות שאינן צועדות יד ביד עם הגישה של המסורת המוסכמת. החוקרת שרה קליין עמדה במחקרה על סוג זה של הסתרה פילוסופית הן בתרבות היוונית־ערבית והן בתחום התרבות היהודית. חלוץ המחקר בנושא היה לאו שטראוס במחקריו פורצי הדרך. שטראוס טען שהפילוסופים היו צריכים להמציא דרך כתיבה סודית שתובן מבין השורות כדי להישמר מהשליטים. הוא נותן את הדוגמה של ספר הכוזרי ומורה נבוכים. באיגרת השביעית של כתבי אפלטון קיימת סיבה נוספת של הסתרה הקשורה למהות העניין שיש להסתיר, היינו הקושי להעביר תכנים באמצעות המדיום של השפה האנושית, שאינה מסוגלת להעביר חוויה עוצמתית שנחוותה בתוך נבכי הנפש הפנימית.

			מהי אפוא תורת הסוד ומדוע יש צורך בהסתרה. הסוד יוצר הרמנויטיקה אשר מבקשת לרבד בין שכבות משמעות שונות של הפנימי והחיצוני. חלוקה זו מאפשרת כניסה של תכנים הלקוחים מתרבות זרה אל תוך ליבה של המסורת ללא הסתכנות בגינוי או כמעט ללא. הלברטל מצביעה על תפקיד הסוד בימי הביניים כעל מצב פרדוכסלי, היינו, מצד אחד הסוד מתפתח בתוך קהילה מסורתית השומרת בקנאותה על המשך המסורת, ומצד שני מאפשרת מתוך הסתרה להכניס תכנים זרים הלקוחים מתורות זרות כגון הפילוסופיה היוונית או האסטרולוגיה והמגיה. גם במקרה של רבי אברהם בן מימון נדמה לי שניתן לזהות סוד כמזהה וכסימן של תורות צופיות איסלמיות ופרקטיקות שעברו גיור לתוך עולם הרוח היהודי במצרים. לימוד הסוד גם יוצר קהילה של סוד, המחלקת את החברה בין בעלי הסוד לאלו אשר כלפיהם התוכן הסודי נותר חסוי.

			חביבה פדיה מקדישה מחקר שלם לקבלת הרמב"ן וחוגו, אשר בא לתאר את המעבר מהקבלה של המאה הי"ב לזו של המאה הי"ג ואת התמורות שהיא עוברת בשנות ה־90 של המאה הי"ג. תורות ראשוני המקובלים היו אפופות סוד, לפיכך קשורה הקבלה למסורות של עומק אזוטרי, שעליו לא ידוע לנו הרבה. במרוצת השנים המסורות מועתקות ועוברות במעגל סגור של חוגים אינטימיים, וכמו כן הן מועברות בעל פה מתוך הצורך להתאימן למערכות הקיימות. קריסתם המוחלטת של גופי הידע העתיקים וטמיעתם המלאה — או פריצתם המוחלטת אל פני השטח של מערכות ידע אלה — מביעות את השינוי שחל למן תקופה זו. לדבריה:

			תופעת פרשנות סוד המופרית מתוך שהיא מצויה בזיקה לסוגות שונות של הספרות היהודית, הרי היא מהותית לראשית הקבלה, וקשורה קשר הדוק במעבר ממסורות ידע סגור לצורות ידע פתוח, מכללי אזוטריות לאקזוטריות, ומתרבות בעל פה לתרבות בכתב. התופעה קשורה אף בהיעדר הכמעט מוחלט של מסורות כתיבה ספרותיות וצורות כתיבה סוגתית של תורת הסוד היהודית שבידי החכמים. למרבה הצער קשה לשחזר איך וכיצד נמסר מה שנמסר בלחישה.37 

			פדיה טוענת שפרשנות הרמב"ן לתורה הינה תופעה חדשה של פרשנות התורה על דרך הסוד, כיוון שעד אז לא היו בנמצא פירושים כאלו ברצף על פי המקרא. ניתן לראות כתופעה מקבילה לכך את פירושו של רבי אברהם בן מימון, שגם הוא משלב בפירושו לתורה פשט וסוד, למרות שאצל רבי אברהם מדובר במסורת שונה מהקבלה הספרדית. 

			אשר לנושאים המסורתיים של תורת הסוד, כגון 'מעשה בראשית', 'מעשה מרכבה' ו'סתרי עריות', הרמב"ן מקבל את ההגבלה המצוינת במשנה ובתלמוד של 'אין דורשין'. כך הוא מסיים את פירושו על הפסוק בבראשית א 6: 'יהי רקיע — ואל תקווה ממני שאכתוב בו דבר, שהעניין הוא מסתרי התורה, ואין הפסוקים צריכים לביאור בזה כי לא יאריך הכתוב בעניינו והפירוש אסור ליודעיו וכל שכן אלינו.' הדבר מלמד, לדעת פדיה, שהרמב"ן הזדהה עם התפיסה הקדומה של לב תורת הסוד היהודית. בעניינים אלו לא רצה הרמב"ן להעלות סברות על אף שהיה חכם ומבין מדעתו, וקל וחומר שלא רצה לפרש את הדברים בכתב. 

			אולם, אומרת פדיה,38 אין להסיק מכך על כלל תורת הסוד של הרמב"ן, ויש להבין שאיסור ההסברה חל רק על נושאים מיוחדים — אלו שהמשנה הגבילה אותם. במקרים אחרים אכן מועלות סברות בענייני סוד, למשל בהקשר של פירוש ספר יצירה או ספר הבהיר.

			פדיה אף עורכת השוואה בין השבעתו של הרמב"ם למעיין בספרו מורה נבוכים, שלא לבאר את דבריו, לבין ההשבעה שמשביע הרמב"ן בפירושו לתורה: 

			ההשבעה הריהי מעצור, בלם, ומשהופעל הבלם יש לשאול כנגד מי או מה הוא הופעל, אין להבין אל נכון את תפקיד הבלם בלא להבהיר כנגד איזו תנועה ומרוצה מבקש הוא לעצור. ואם אצל הרמב"ם המעצור מושם כנגד פולמוס והתקפה חברתית ותכליתו העיקרית הצהרה על חוסר סטייה של הכותב מדרך המלך הנורמטיבית, אצל הרמב"ן המעצור הוא כנגד חידוש וסברה קבליים של הקורא, העלולים להטותו מן הדרך. אך זאת בהקדמה לספר שכל כולו העלאת פירושים קבליים על הכתב, בתקופה שמפעל מעין זה הריהו חידוש ובמסגרת חיבור שאינו קבלי מובהק ומכוון מראש לקהל יעד רחב מעבר לנמען המקובל. לא בא המעצור לעצור את הקורא לבדו אלא את מגמת הגילוי של הקבלה אשר אין הרמב"ן עוצר ברוחו כנגדה.39 

			הדבר המפתיע הוא האמביוולנטיות של הרמב"ן לגבי גילוי סודות והסברה בענייני הקבלה, שמצד אחד מכסה ומצד אחר מגלה סודו ברבים. 

			משה אידל עמד על המרכיבים החשובים של תורת הסוד בקבלה על זרמיה השונים, אולם מרכז התעניינותו הוא במקובל אברהם אבולעפיה, מייסד קבלת השמות או הקבלה האקסטטית. במשך כחמישים שנות מחקר פרסם אידל עשרות ספרים ומאות מאמרים שבהם נגע בתופעה של אזוטריות בקבלה, אולם לאחרונה יצא בשפה האנגלית ספרו החדש על האזוטריות אצל אבולעפיה, ובו הוא מסכם את גישת האזוטריות של גיבורו עם ביאור לתופעה בכללותה.

			אידל בוחר לראות את המקובל אבולעפיה דרך הפרשנות השטראוסיאנית בספרו הקלאסי. לדידו של אידל, חידש שטראוס בגישתו את האופן שבו יש להתבונן בפילוסופיית ימי הביניים, היינו להבין מה שהפילוסוף נמנע מלכתוב באופן מודע, במה שהוא מכנה "הרמנויטיקה של החשד". אידל טוען שיש לקרוא את אבולעפיה כמו את המורה נבוכים של הרמב"ם, היינו כתיבה עם הסתרה. על פי דעתו של זאב הרווי בהקדמה לספר, מבקש אידל להחיל את הגישה גם על תורת הסוד בכללותה, היינו על הקבלה במאה השלוש עשרה. גרשם שלום, טוען אידל, תפס את האזוטריקה בקבלה במובן של שימוש בסמלים שלא ניתן להבינם לאשורם; כלומר, הסמל מהווה רק רמז קלוש למציאות החומקת מההבנה האנושית. לעומת זאת, האזוטריות הפילוסופית מתייחסת לתכנים שניתנים להבנה לכל בר דעת המבין את עומק הטיעון, אולם תכניה מוסתרים מפאת רדיפה פוליטית ובשל סכנה שההמון יעוות את תכניה. אידל טוען, שאבולעפיה מושפע באופן עמוק ולאורך כל שנותיו ממורה נבוכים, וזאת גם לאחר שהגיע לתקופה בחייו שכבר חבק את עולם הקבלה התיאוסופית. השימוש של אבולעפיה בסוד נוכח ברוב כתביו. אולם הסוד אצלו לא מצטמצם בהסתרה פילוסופית, אלא עובר גם לתחומים נוספים הקשורים, למשל, לתורת הקץ ולזמן הגאולה, ולהיותו בעיני עצמו נביא ומשיח. בעיני אידל, אצל אבולעפיה פחות נוכחת ההסתרה המהותית הקשורה לחוסר יכולת הבנה בידי אדם, למשל: השם המיוחד של האל הינו נסתר, אולם ניתן להבנה. גם ענייני תיאולוגיה מסוימים יש להסתיר, למרות היותם מובנים למבינים.

			אצל אבולעפיה קיים הבדל בין סוד והסתרה. הסוד קשור למציאות, כמו אצל הרמב"ם. לעומתו ההסתרה מתייחסת לסתרי תורה, היינו לתכנים מהטקסט המקודש שיש להעלים. סוד הוא פילוסופי; הסתרה קשורה לאותיות התורה ולשלמות האל ושמותיו.

			אבולעפיה נרדף ואף הוחרם בשל דעותיו הרדיקאליות ובשל תפיסתו האישית כנביא וכמשיח. המודעות הברורה של נרדפות בכתביו מביאה את אידל לגישה השטראוסיאנית, היינו שיש בכתביו הסתרה פילוסופית כדי למנוע גילוי דעותיו הבלתי מקובלות אצל הרבנים המסורתיים, שראו בו כופר. סוג נוסף של הסתרה אצל אבולעפיה היא השקפתו שקיים פער בין המון העם לאליטה המשכילה, עמדה שלדעת אידל ירש הן ממורה נבוכים והן מהפלספה האסלאמית. למרות שהוא טוען שזו גישתו של הרמב"ם, נראה שזה האחרון לא דגל ברדיקאליות כה קיצונית. אצל אבולעפיה, על פי אידל, מוצאים דואליות חריפה ביותר בין הפרשנות של התורה לפי הפשט לעומת פרשנותה לפי הסוד. העיקר, אליבא דאבולעפיה, הוא הסוד, ולא הפשט, עד כדי כך שנמצא בספרו משחק המילים בין "פשט" ל"טיפשות". איש הלכה כמו הרמב"ם, למרות גישתו האלגורית והאליטיסטית, לא יגיע לכדי זיהוי חריף זה.40

			יהודה ליבס ואליוט וולפסון עמדו על תפיסת הסוד בספרות הזוהרית. אם בדור הראשון של המקובלים נשאר הסוד נחלתם של בודדים, בדורות ההמשך ניכרת פריצה גדולה והפצתה של תורת הסוד בכתיבה ובדרשות בציבור. במאות הארבע עשרה והחמש עשרה תורת הסוד מתאפיינת דווקא בפריצה גדולה של הסוד. יותר ויותר חוגים משתתפים בלימוד רזי התורה. 

			במאמרו המוקדש לנושא הסוד בספר הזהר מרחיב ליבס את היריעה וטוען שהסוד הוא מהות העולם, וזאת בפולמוס עם הערכים של החברה המודרנית שמנסה לבטל, לדעתו, את נוכחות הסוד לגמרי בשם ערכים של שקיפות וליברליות. המושג "ברית" עומד ביסוד תפיסת הסוד של ליבס. על קשר זה להיות נסתר מהבריות, היינו ברית מקודשת של החבורה עם אלוהיה וקשר הרמוני של בני החבורה זה עם זה. קשר זה, טוען ליבס, הוא בלתי ניתן להבעה או להתרה כשהוא לעצמו. קשר של סוד מאפיין את העולם של חוג הזהר, קשר בין החבורה לבין האל ובין העולם הזה לעולם העליון. עוד אחד ממאפייני הסוד הוא החיבור האישי בין המיסטיקאי לבין האל הטרנסנדנטי, קשר אינטימי המתבטא בכך שהעולמות העליונים, כביכול, יורדים לשמוע את דרשת הסודות של רבי שמעון. מושג חשוב נוסף שליבס מדגיש הוא "סוד הסודות". עצם הסוד מוסתר, ואם יגלה הלב לפה — יהפוך לשקר. בלשון ימי הביניים, כפי שמציין ליבס, "הדבר כשהוא לעצמו" הוא אמיתת הדבר או הסוד. מה שנראה בעולם הוא רק תופעות שמקבלות את פשרן דרך הסוד הבלתי ניתן לפענוח או להעברה דיסקורסיבית, דרך הסוד השמור בתוך הלב של המאמין. בשכבות המאוחרות של ספר הזהר, כגון בספר תיקוני הזהר, ישנה פריצה של דרך הסוד, אשר זוכה לביקורת קשה כאילו יש בה משום הליכה רכיל, דהיינו גילוי של הסודות, המהווה חילול קדושת הסוד. נראה אפוא על פי ליבס, שמהמאה הארבע עשרה ואילך יש כבר דרך לכתיבה ולגילוי סודות, דבר שקודם לכן היה נשמר בחבורות סגורות. על פי אותה דרך פרשנית, ליבס רואה גם בסודות מורה נבוכים לא עצם הכנסת חוכמה חיצונית, היינו אריסטו, אלא 'אני מבקש למצאו דווקא במסתורי הקשר הדיאלקטי עם עצם אמיתת האלהות, מתח המתבטא בין אי יכולת לגשת לאל מצד משה, ומאידך הקירבה פנים אל פנים לה זכה משה, היינו "נוכחות בנוכחות" (חצ'רה בחצ'רה) (מורה נבוכים חלק א, פרק ד). גישה זו מצביעה שוב, על פי ליבס, על בלימה של הגישה הקונצפטואלית הגמורה, המפנה מקום לקשר וחיבור מסתורי אל פני האל, האל הפרסונאלי, דבר היוצר זיקה המתוארת בקווים ארוטיים, הגם שלא מיתיים כמו בקבלה. 

			מהדברים הללו נראה שליבס רואה את המחשבה הדתית לסוגיה כמחשבה מיתית, אלא שבה ההגשמה אינה יוצרת את מה שהוא מכנה 'בנליזציה של הסוד'. הקשר עם האלוהות הינו פרסונאלי ומאופיין בסוד דיאלקטי שבין גילוי להסתרה.41

			אליוט וולפסון חקר את תולדות המיסטיקה היהודית מראשיתה עד התופעות החדשות של חסידות חב"ד. בראשית מחקריו התמקד בחקר ספר הזהר, ופרי מחקריו הוא ספרו Through a Speculum that Shines. בספר דן וולפסון על משמעותה של ראיה רוחנית מיסטית והקשר שלה עם הכוח המדמה. המוטיב החשוב שבו דן וולפסון ניתן לסיכום ע"י האמרה של המקובל קורדובירו, "שכל גילוי הוא הסתר וכל הסתר הוא גילוי". באמרה הפרדוכסלית הזו מבקש וולפסון לתאר את הדיאלקטיקה שבין גילוי להסתר המאפיינת את הקבלה. ברוב ספריו ומחקריו הרבים דן וולפסון בתופעה של אזוטריות בקבלה, ובהקשר הזה במתח בין גילוי והסתר, בין מסירה בעל פה לבין כתיבה של סודות ופרסומם בחוגים מצומצמים ורחבים יותר. במאמר אחד חשוב על הנושא מסכם וולפסון את גישתו על מסורת העברת הסוד בעל פה ובכתב בימי הביניים אצל המקובלים.42 לדעת וולפסון, קיים מתח גדול בין התביעה של המקובלים לחידוש תורתם הסודית לבין הצורך להכיל את הסודות החדשים בתוך מסורת עתיקה של גילויים של המסורת העברית: מצד אחד הצורך להעביר את התכנים הסודיים לחוגים מצומצמים, ומצד אחר לשמר את הידע דרך המדיום של הכתיבה של הפרשנות והגילויים החדשים. מתח זה אנו חשים גם אצל רבי אברהם בכתביו, בהם הוא מביע את הצורך לגלות לראויים אך חלק מהרמזים הסודיים בעל פה, ואת היתר לכתוב בצמצום לבל יפלו לעיניים ערלות. וכך, כבר מתחילת התופעה המיסטית בעולם היהודי, טוען וולפסון, אנו עדים לצורך באזוטריות פרשנית, האמונה שיש להעביר את הסודות רק לאלו הראויים ורק בדרך ישירה ואישית, בעל פה באמצעות מורה. גם במיסטיקה הצופית מעמידים את הצורך להעברת סודות באופן ישיר דרך שייך; כך אצל אל־ע'זאלי, למשל, וכך גם אצל רבנו אברהם בן מימון. סודות התורה מועברים בעל פה באמצעות "לחישה" ממי שקיבל אותם באותו אופן. יש צורך אימננטי בהסתרה כך שהעברת הסוד ניתנת להיעשות רק בעל פה לתלמיד הראוי, ברמז ובלחישה. נראה שקיים מתח גדול בין הצורך לשמר "תורה שבעל פה" ובין ההימנעות מכתיבתה. אצל המקובלים מימי הביניים מצויה העדפה של העברת הסודות באמצעים אורליים. הדבר בא לידי ביטוי מובהק באיגרת של רבי יצחק סגינהור. הסכנה בכתיבת סודות היא שייפלו בידיים לא ראויות, "כי הדברים שבכתב אין להן ארון". רק בדור של מחברי הזהר יש פריצה של ההגבלה, והסודות נכתבים בספר. וולפסון טוען שגם אצל מקובל כגון משה דיליאון, מבני חוג הזוהר ודורו, עדיין ניתן למצוא במקומות מסוימים ביטוי לצורך לכבוש את הסודות ולמסרם רק בעל פה. וולפסון טוען שהשפעת האזוטריות של הרמב"ם במורה נבוכים על המקובלים הביאה לכך שסודות מסוימים הקשורים למעשה בראשית ולמעשה מרכבה מעולם לא נכתבו, ויש צורך להשאיר אותם רק בעל פה, וזאת למרות שבספרות הנבואה ישנם משלים המרמזים על הסודות הללו. כתיבת הסודות הייתה קשורה גם להרגשת הקרבה לקץ הימים והצורך בגילוי; כך אצל רבי עזרא מגרונה וכך גם בספר הזהר. נקודה זו חשובה גם בחוג החסידים במצרים, שראו את תקופתם כמתקרבת לגאולה, ולפיכך גבר אצלם הצורך להעצמה רוחנית ולגילוי סודות הנסתר.

			דעה חשובה נוספת בעקבות הרמב"ם היא שבכל זאת, למרות ההעברה בעל פה של הסודות, קיים הצורך בכתיבתם פן יישכחו וילכו לאיבוד. כלומר, כתיבת הסודות מתאפשרת לשם הגבלת תופעת השכחה, ולמרות זאת הכתיבה חייבת להתבצע בהסתרה מרובה. בספר מפתח השמות של אברהם אבולעפיה הוא מדרג את פרשנות הטקסט לשלוש קבוצות שונות: הראשונה של צדיקים, והיא הפשט; השנייה היא הדרך האלגורית של החסידים, היינו הפילוסופים; והשלישית היא דרך השמות השייכת לנביאים. זו האחרונה חייבת להיות בעל פה. והנה כך כותב אבולעפיה בספר סתרי תורה כמובא אצל וולפסון: 

			אין ספק כי המשכיל יכול להבין דבר מתוך דבר ועל כן יסמוך המחבר ספר בעניין עמוק כזה על דעת המבינים. כי הנסתרות לא יספיקו הספרים לגלותם, ולו גבהו משמים וגברו מים בדיו שלהם, וגם לא יספיקו חיי כל בני האדם יחד לו נכללו במספר שנותיהם כאחד. ועם זה חייב השכל הדברי לדבר בו במה שאפשר לדבר בו ולעזוב מה שנמנע אצלו להשיגו. ולפיכך אודיעך הנה ובמה שדומה לו עניינים כלליים ושמות רבים מורים עניין אחד. והכוונה בהם לגלות העניין הנסתר ההוא כפי צרכו לעורר השכל למושג עד שישיגהו השגה קיימת בלתי נשכחת ובלתי נעדרת. 

			כך טוען וולפסון שאבולעפיה מיישר קו עם המורה, שיש צורך לגלות מה שמוסתר ולכסות מה שאינו ניתן להבנה, כך שהמתח בין גילוי לכיסוי מועבר מהמסורת של הרמב"ם לידי המקובלים בימי הביניים.

			ניתן לסכם כי הצורך בכתיבה אזוטרית אצל המקובלים נובע ממספר מניעים: יצירת קהל ייחודי המחויבת לסוד; יצירת אינטימיות עם האל הטרנסנדנטי, היינו קשר בלתי אמצעי וחוויתי; שמירת חירות לחידוש המסורת הפרשנית; הסתרה מטעמים פוליטיים; מעבר ממנטליות דרשנית למנטליות פרשנית הבונה את יצירותיה תוך כדי השראה ומפגש בלתי אמצעי עם כוחות עליונים; ודבר אחרון — אי נחת ממסורת תנכית ורבנית וצורך לפרוץ מחיצות למחוזות חשיבה והשראה חדשים. 

			סוד והסתרה בפילוסופיה היהודית בימי הביניים

			אחד מחלוצי הגישה האזוטרית בפילוסופיה היהודית בימי הביניים היה החוקר והפילוסוף ליאו שטראוס. בספרו הקלאסי והמכונן Persecution and the Art of Writing 43 הוא דן ביחסים שבין הפילוסופים לבין החברה. המתח הקיים בין השניים הוליד צורת כתיבה מוסתרת כדי להגן על תכנים העשויים להיחשב בחברה כמסוכנים. הפילוסוף צריך היה להסתיר את תוכן הגותו, לא רק מפני פשוטי העם שאינם אמונים על דרכי המחשבה, כי אם גם מה'עלמאא', חכמי הדת, שדבריו היו יכולים להוות עבורם כפירה בעקרונות האמונה. בנוסף נחוצה הייתה ההסתרה מהשליטים, אשר חששו מכאוס פוליטי וחברתי. לפיכך ניתן לומר, כי ספרות ההגות של הפילוסופים, הנוקטת טכניקות הסתרה מגוונות, נועדה מראש לאליטה אינטלקטואלית. שטראוס מתאר בעיקר את הגותם של הרמב"ם ושל יהודה הלוי, המייצגים זרם אזוטרי פוליטי ופילוסופי אשר ספגו מ'הפלספה' האסלאמית, בעיקר מאל־פאראבי, אבן באג'ה ואבן סינא. חובה כמובן להזכיר גם את איסור הפצת 'סתרי תורה', שחשו מחויבות כלפיו, אשר המסורת ארוכת השנים של חז"ל במסכת חגיגה מעלה אותו כעיקרון מוסכם על הכול. 

			על פי שטראוס, הרמב"ם נהיה מורה לגילוי סודות התורה באמצעות אי־החשיפה, מורה להסתרה תוך כדי גילוי.44 השיח האזוטרי נועד להגן על הפילוסופים, וענה על צרכים פוליטיים וחברתיים. במקום ששולטת דת קנונית התגלותית, הפרשנות הפילוסופית עמדה במתח עצום בין גילוי להסתרה. הבנת הסכנה הטמונה במתח זה תאפשר, לפי שטראוס, לפענח את הקודים המוצפנים, ולקבל את המפתח לשערי הסוד של ספרות זאת. סיבה נוספת להסתרה שמביא שטראוס היא הסכנה שההמון יבין את תכני האמונה באופן שונה ממהותה.

			אף שגישתו החלוצית והחשובה של שטראוס לגבי האזוטריות הפילוסופית והחלוקה שטבע בין 'יוון' 'לירושלים' התקבלו בקרב החוקרים, מנסים חוקרים אחדים בני זמננו להביא תמונה מורכבת ומאוזנת יותר של הנושא הנידון.

			הביקורת הקשה ביותר על גישתו של שטראוס באה מזאב הרוי, הטוען שהחלוקה הדוגמטית של שטראוס שיתקה את המשך המחקר הפתוח של הפילוסופיה של הרמב"ם, בעיקר בענייני הסוד שבה. הרוי מצביע במחקרו שהסתירות הקיימות במורה נבוכים ובמשנה תורה אינן סתירות בין 'יוון' לבין 'ירושלים', כי אם בין 'יוון' ל'יוון'. הוא טוען שלפעמים במשנה תורה מובעת דעה פילוסופית אזוטרית, כגון על קדמות העולם, בניגוד לגישה המסורתית המצדדת בבריאה, המופיעה במורה נבוכים. הרוי מצביע על ארבע גישות שונות של אזוטריות, גם בהסתמך על גישתו הביקורתית של פינס המאוחר.45

			חוקרת ישראלית בכירה אשר הקדישה ספר שלם לאזוטריות בימי הביניים היא שרה קליין־ברסלבי.46 לדבריה, 

			'בשם אזוטריזם פילוסופי אנו קוראים לתורה שלפיה ניתן למסור תכנים פילוסופיים, בעיקר מטפיזיים, רק למספר קטן של תלמידים מיומנים, חברי אותה אסכולה פילוסופית או בעלי השכלה ויכולת מחשבה פילוסופית, אך אסור להפיץ אותם ברבים ויש להסתירם מפני המון רב'.47 

			קליין־ברסלבי מציינת שמקור הגישה הזאת היא מיוון העתיקה, והיא מיוחסת לפיתגורס במאה השלישית לספירה. באופן ברור יותר מצויה גישה זאת באיגרות אפלטון, 'האיגרת השנייה', שם מובע החשש שאם תיפול האיגרת לידיים של מי שאיננו ראוי כיוון שלא הוכשר לכך, לא יוכל הקורא להבינה, ואולי אף ילעג ויבזה את התכנים הפילוסופיים: 'יראו בעיניהם מגוחכים ולכן יבזו...'. לכן יש צורך לנקוט בטכניקות של הסתרה כגון אניגמה. מסורת זו של שימוש בכלים של אלגוריה ואניגמה, טוענת קליין־ברסלבי, הגיעה אל הפילוסופיה הערבית בימי הביניים.48 גם אלפאראבי, אבן באג'ה ואבן סינא נוקטים באופנים שונים דרך של הסתרה, ערפול והקשיה. 'באיגרת השביעית' המיוחסת לאפלטון מובעת דעה נוספת, אשר חשיבותה מהדהדת בטקסטים ערבים ויהודים. הכותב מבאר שזוהי:

			ידיעה פנימית, תובנה של אידאות, של הממשות העליונה, המושגת על ידי האדם באינטואיציה אישית ואיננה ניתנת לביטוי ממצה ותואם בלשון מושגית, במילים בהגדרות ובמשפטים הבנויים על פי כללי התחביר והלשון. מכיוון שכך, זוהי ידיעה שמעצם טבעה איננה ניתנת להימסר לזולת באופן תואם. המורה הרוצה למסור אותה לתלמיד יוכל רק לנקוט במהלכים שיגרמו לכך שהתלמיד יתפוס בעצמו.49

			גישה נוספת, שגם מקורה באפלטון, היא הגישה של הסתרת תכנים מטעמים פדגוגיים, היינו טיפוח של גישות חינוכיות המועילות למדינה.50

			במורכבות של תרבות פילוסופית, אשר חיה ביחד ובצמוד לדת התגלות, הפרובלמטיקה תהיה כיצד לתרגם ואם בכלל לתרגם את התכנים של הדת לפילוסופיה, וכיצד יש להבין את המשלים ואת השפה של הדת, שהיא בעלת טקסט קנוני מקודש. לדעתו של אלפאראבי, השפה הדתית ניתנת לפירוש פילוסופי, אם כי הסימבוליקה של הדת איננה ניתנת להשגה על ידי ההמון. איש ההמון מבין רק את ה'פשט' של הטקסט. לשון הדימויים משמשת כדרך להסביר להמון את התכנים הפילוסופיים באופן המותאם לדרגתם.

			רעיון האזוטריות הפילוסופי מופיע בצורה ברורה בפילוסופיה הערבית של אבן סינא.51 אצלו מקבלת הכתיבה האזוטרית גוון חדש והופכת לאזוטריות פילוסופית־דתית, שנועדה להגן על אנשי ההמון במדינה מפני הנזק לאמונתם הדתית שעשויה לגרום ידיעת האמיתות הפילוסופיות. אך בגישה הפילוסופית־אסלאמית של אבן רושד חובה על הפילוסוף לפרש את השפה הדתית, ולא רק כהמלצה, כפי שחשב אבן סינא. 

			הרמב"ם, לפי קליין־ברסלבי, שייך גם כן למסורת הפילוסופית הערבית. הוא מכיר היטב את הגישות של האזוטריות הפילוסופית, והוא משתמש בהן תוך כדי שילובן עם דרך שמירת הסוד של התנאים והאמוראים. 

			משה הלברטל52 מבקש להאיר פן חדש באזוטריות של הרמב"ם, אשר ביקש לדעתו לאפשר שילוב וגמישות לשם אינטגרציה מהפכנית בין המסורות התרבותיות המתנגשות לכאורה זו בזו. הלברטל טוען שהרמב"ם מבקש — באופן ברור ובאמירה נחרצת — לפרוץ את גבולותיה של ההסתרה תוך מתן טעמים לחריגה מצו הכיסוי. הוא מבקש לפרוץ את חומת ההסתר תוך כדי כיסויה. החידוש של הלברטל הוא בהטעמת הרצון של מורה נבוכים ליצור שיח מוסתר בהתאם למסורת הפילוסופית והחז"לית, תוך כדי פריצה של ההסתרה למען המשכילים והיחידים הראויים להיכנס לשערי הרז.53

			משה הלברטל מקדם את הרעיון שהאזוטריות של הרמב"ם נועדה לשלב תורה חדשה, היינו הפילוסופיה היוונית, לתוך הקונצנזוס המסורתי. 

			ניתן לסכם כי הצורך בכתיבה אזוטרית אצל הפילוסופים נובע ממספר מניעים. האחד, מניע פוליטי: הסכנה שחש ההוגה, מחד גיסא מצד השליט ומאידך גיסא מצד ההמון, עקב רעיונות רדיקאליים ויצירת אווירה של חידוש ומרד במסורת המקובלת. מניע אחר הוא פדגוגי, היינו הסתרת חלק מהתפיסה כדי לגלותה בהדרגה על פי יכולתם של המקבלים. מניע אחר הוא תיאולוגי — הצורך למנוע סטייה מהאמונה המקובלת הנורמטיבית. הסתרה זו נובעת ממגבלות השפה הדתית לבטא מושגים מוקשים.

			סוד והסתרה בזרם הצופי היהודי בימי הביניים

			הזרם המיסטי של חסידות מצרים בימי הביניים לא זכה לתיאור ממצה של תורת הסוד שלו. עקב חשיבותו של זרם חסידות מצרים הוא נדון במחקרים רבים כבר במאה הקודמת על ידי חוקרי הגניזה גויטיין, פרידמן, כהן ופנטון, אם נזכיר את חלקם בלבד. אולם חוקרים אלו ואחרים לא עמדו במידה מספקת על החשיבות של תורת הסוד בזרם זה. גם במונוגרפיה על רבי אברהם שיצאה לאחרונה על ידי פישביין54 לא נמצא דיון בנושא האזוטריות. בניגוד לכך, ביחס לפילוסופיה האסלאמית קיימים מחקרים שונים על נושא חשוב זה, כגון עבודתה של חוה לצרוס־יפה על אל־ע'זאלי,55 ומחקרים אחרים על אזוטריות אצל אבן ערבי וספרו של אלברטו ונטורה 'אזוטריות אסלאמית'.56 בספרו החשוב של קורבין על הפילוסופיה האסלאמית מתייחס קורבין לתופעה זו בזרם השיעה של 'הבאטינים'.57 

			בשנת 2019 יצא מאמרה החשוב והפרוגרמתי של ליאנה סייף58 על מהות התופעה האזוטרית באסלאם. בגישתה הגנאלוגית למושג אזוטריות וסוד היא חשפה את עמדת המחקר על אזוטריות באסלאם והגדירה אותה כתופעה שהומצאה במערב על ידי חוקרים כגון גינון, קורבין ואליאדה, שהיו בעלי אג'נדה חד־צדדית. הם בחנו את כלל התופעות של הסוד באסלאם מנקודת ראות מצומצמת, תוך כדי הסתכלות בררנית ואידיאולוגית של המערב המתבונן במזרח.

			סייף מנסה לעשות סדר בנושא הנידון תוך כדי הכנסה של פרמטרים היסטוריים, גיאוגרפיים, פוליטיים וחברתיים המשקפים תופעות ריאליות ולא מדומיינות. גישה רווחת הייתה מבקשת להבחין בצופיות ובשיעה כגישות האזוטריות באסלאם, בהן קיימת דיכוטומיה בין התַאְוִיל המיסטי לבין האזוטריות הסונית; בין השריעה לבין החקיקה. לדידה, הופעת המושג בַּאטִן בפרשנות הקוראן לא בהכרח מאפיינת את הפירוש כאזוטרי במנותק מהקונטקסט האפיסטמי. סייף מבקשת לנתק את הפרשנות של התופעה האזוטרית האסלאמית מהגישה המערבית החד־צדדית, ובה בעת מציעה קטגוריות פנימיות אסלאמיות לאזוטריות. 

			על פי דעתה, על מנת לאפיין את האזוטריות באסלאם חייבים לזהות שתי פרדיגמות של גישה לידע הנסתר — הפילוסופיה והמיסטיקה, אשר בשתיהן קיים מתח בין הקִיַאס השכלי לבין החוויה המיסטית־התגלותית. על זאת יש להוסיף חלוקה בין הנטיות הקהילתיות לבין הפרסונאליות. הראשונה חתרה לביסוס והצדקה קהילתית, ואילו השנייה ביקשה לפתח גישה אישית. הנטיות הללו אינן סותרות זו את זו, ובהיסטוריה של הסוד באסלאם ניתן לראות גם שילוב בין השניים.

			חשוב לדעתה ליצור הבחנות היסטוריות וגאוגרפיות כדי לאפיין את התופעות האזוטריות מתוך קונטקסט רחב ומעבר לדיכוטומיות המערביות, וזאת כדי לשקף באופן ריאלי את הגישה הפנים־אסלאמית כפי שהיא משתקפת בטקסטים של המסורות השונות.

			לשיטתה של סייף ניתן להבחין בארבעה מאפיינים באזוטריות האסלאמית:

			א.	עיקרון פרשני: האזוטריות האסלאמית נעה על ציר של פרשנות הקוראן.

			ב.	עיקרון אפיסטמי: הבעת הבחנות שכליות או התגלותיות לתופעות נסתרות בטבע או בעולם העליון, בעולם האלוהות ובטבעו של ספר הקוראן. 

			ג.	עיקרון חברתי: מעורבות והשקעה אישית וקהילתית לקראת גאולת הנפש הפרטית והקהילתית, היינו חתירה להארה ולשלמות הנפש האנושית או תיקון של החברה.

			ד.	עיקרון של שפה: השפה האזוטרית דורשת שימוש בסמלים ובאלגוריות.

			סייף מהווה אפוא תחנה חשובה בדרך להבנה חדשה של האזוטריות באסלאם לאור ההבחנות החשובות שלה המבדילות בין מערב למזרח, ובשל חזרתה אל קרקע מוצקה של הבחנות ופרטים המבוססים על ריאלייה המשתקפת בטקסטים השונים. עם זאת, כשם שמעריכים את עבודתו של גרשם שלום, אשר פיתח הבחנות אינטלקטואליות ואוניברסליות חשובות לעולם הסוד היהודי ובכך הכניס את הקבלה לשיח כללי על רוח האדם — כך חשיבותם של ההוגים המערביים, כגון קורבין ואליאדה וגינון במיסטיקה האסלאמית. ואולם נכון להמשיך בכיוונים חדשים לא רק ממעוף הציפור, אלא גם כנמלה הסוקרת מקרוב ומהקרקע, ובכך להעשיר את המחקר בפרספקטיבות חדשות.

			תרומה חשובה ביותר לגילוי הזרם היהודי המיסטי במצרים הייתה מלאכת החוקר יוסף פנטון, שההדיר טקסטים רבים מהגניזה, וכתב עשרות רבות של מחקרים בנושא.59 אמנם פנטון פתח את האוצרות של הכתבים מהחוג של מצרים, אולם רק בהערות מעטות עסק במשמעות האזוטרית אצל רבי אברהם. במהדורת פנטון לספרו של עובדיה בן רבי אברהם, מאמר על הבאר, מתייחס פנטון לתפיסת הסוד של זרם החסידים, בעיקר סביב כמה מונחים צופיים, כגון "טעם". פנטון מציין שרבי אברהם טוען בתשובותיו לקיומם של סודות בתורה שלא ניתן לגלותם. אחד מהם, למשל, הוא פירוש בענייני קוסמולוגיה — ההסבר האמיתי (חקיקה) של שמים ושל המים התחתונים כחלק ממעשה בראשית, הסבר שלא ניתן לגלותו.60
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			פרק שלישי

			הצגת שאלת המחקר

			רבי אברהם כיהן כנגיד ומנהיג הקהילה היהודית לאחר אביו בתקופת שקיעת השלטון האיובי במצרים. זוהי תקופת השיא של הגניזה הקהירית, כפי שתיאר אותה שלמה גויטיין בחיבורו הגדול על יהודי מצרים.61 רבי אברהם ירש מאביו משנה סדורה, קורפוס הכולל את עבודתו הפרשנית על המשנה, הקודיפיקציה של ההלכה במשנה תורה ואת החיבור הפילוסופי מורה נבוכים, יחד עם איגרותיו הרבות, שהיו לטקסטים רבי השפעה ביהדות, ממזרח שמש ועד מבואו. 

			רבי אברהם, שהיה מצויד היטב במסורות של אביו וכן של סבו, הדיין רבי מימון, לא קפא על שמריו, ובמשך כל חייו — במקביל לעבודתו כרופא וכמנהיג העדה — חיבר חיבורים רבים במקצועות היהדות, אשר הגיעו לידינו באופן פרגמנטרי ונשתמרו בגניזה בקהיר, והם מפוזרים היום בין ארכיונים וספריות שונות בעולם. לצערנו, רק חלק מעבודתו הענפה של רבי אברהם שרד בשלמותו.

			למרות כל זאת מצוי בידינו כיום קורפוס מכובד של כתבים תורניים המתחלקים בין פרשנות התורה (ספר בראשית וספר שמות), חלקים מהאופוס־מגנום כפאיה אלעאבדין, שאלות ותשובות, ברכת אברהם, הספר הפולמוסי מלחמות השם, ומאמר על אודות דרשות חז"ל וכן מספר איגרות.

			אבקש להאיר פן חשוב בתורת רבי אברהם, אשר לא זכה עד כה כי אם למחקרים מעטים. הכוונה היא לתורת הסוד, ובכלל זה האזוטריקה62 בכתביו. דבר בולט ומעניין הוא שאביו רבי משה אינו מרבה בכתביו ההלכתיים לעסוק בסוד או בסתרי תורה בגלוי, וזאת למרות הגדרותיו של תחום זה כבר בפירוש למשנה, ובמשנה תורה. בספר הלכות יסודי התורה קובע הרמב"ם, בעקבות מסורת חז"ל מהמשנה ומהתלמוד, שנושאים מסוימים חייבים להישאר מוצנעים. אלו הם התחומים המוגדרים כ'מעשה בראשית' 'ומעשה מרכבה', היינו הפיזיקה והמטפיזיקה.

			כל הדברים האלו שדברנו בענין זה כמר מדלי הם ודברים עמוקים הם אבל אינם כענין עומק פרק ראשון ושני וביאור כל אלו הדברים שבפרק שלישי ורביעי הוא הנקרא מעשה בראשית וכך צוו החכמים הראשונים שאין דורשין בדברים האלו ברבים אלא לאדם אחד מודיעין דברים אלו ומלמדין אותן.

			(יא) ומה בין ענין מעשה מרכבה לענין מעשה בראשית שענין מעשה מרכבה אפילו לאחד אין דורשים בו אא"כ היה חכם ומבין מדעתו מוסרין לו ראשי הפרקים וענין מעשה בראשית מלמדין אותו ליחיד אע"פ שאינו מבין אותו מדעתו ומודיעים אותו כל מה שיכול לידע מדברים אלו ולמה אין מלמדין אותו לרבים לפי שאין כל אדם יש לו דעת רחבה להשיג פירוש וביאור כל הדברים על בוריין.63

			אולם בניגוד למיעוט עיסוקו באזוטריות בכתיבה ההלכתית, ניתן למצוא בספר מורה נבוכים — החל מההקדמה — כניסה לפרד"ס הסוד. באופן גלוי ופרדוכסלי מתאר הרמב"ם את שיטתו האזוטרית, ואף משביע את התלמיד שקרא את דבריו והבינם שלא יגלה את הסודות, אלא רק 'ראשי פרקים', ואף זאת רק לראויים ביותר, אלו ששייכים לקטגוריה הראויה, היינו 'חכם ומבין מדעתו'. 

			לכן — במפוזר ובין השיטין של פרקי שלושת החלקים של מורה נבוכים — ניתן למצא סודות, סתירות מכוונות, ראשי פרקים, פירוש מחשבות נסתרות ועוד. דברים אלו מהווים את המערך האסטרטגי של הרמב"ם, המבקש ליצור אינטגרציה בין הפילוסופיה היוונית נוסח אריסטו ואלפראבי לבין תורת הנביאים.64 

			הרמב"ם נמצא על פרשת דרכים, ולדעתו סתרי תורה נשכחו מעם ישראל בגלל שמירתם הקפדנית כעניין שבסתר. הוא מבקש לשחזרם ולכותבם לדורות הבאים, אך תוך הקפדה על הכללים שהתוו חז"ל, דהיינו — העלמתם.

			כבר הבהרנו כמה פעמים שעיקר המטרה בספר זה הוא להבהיר מה שאפשר להבהיר ממעשה בראשית ומעשה מרכבה בהתאם למי שלמענו חובר הספר הזה. הבהרנו שדברים אלה הם מכלל סתרי תורה, והרי אתה יודע ש(החכמים) ז"ל גינו את המגלה סתרי תורה. הם ז"ל הבהירו ששכרו של המסתיר סתרי תורה הברורים ומחוורים לבעלי־העיון גדול מאוד. הם אמרו בסוף פסחים בדבר משמעות דבריו 'כי ליושבים לפני ה' יהיה סחרה לאכל לשבעה ולמכסה עתיק' (ישעיה כ"ג, י"ח) לאמור: למכסה דברים שגילן עתיק יומיא. ומאי ניהו? סתרי תורה. הבן אפוא את מידתו של מה שהדריכו אליו אם אתה מן המבינים. הם הבהירו את עמקותו של מעשה מרכבה ואת זרותו לדעת ההמון. התברר שנאסר באיסור תורה על מי שניחן בהבנתו ללמד ולהסביר אפילו את המידה אשר התבארה לו אלא בעל־פה ליחיד המתואר. וגם לו אין לציין אלא ראשי פרקים. זאת היא הסיבה לכך שידיעת דברים אלה נקטעה מן האומה כליל עד שלא נמצא ממנה לא מועט ולא הרבה. ראוי היה שכך ייעשה לה, כי היא עברה תמיד מפה לאוזן ולא נכתבה מעולם בספר. מכיוון שכך, איזו תחבולה יש בידי להסב את תשומת־הלב אל מה שאולי התגלה, התברר והתחוור לי ללא ספק במה שהבינותי מזאת? הימנעות מלכתוב דבר ממה שהתגלה לי, כך שהדברים יאבדו עם אובדני שאין מנוס ממנו — נראית בעיני קיפוח גדול של זכותך וזכות כל נבוך וכגזלת זכות ממי שהיא מגיעה לו, או קנאה ביורש על ירושתה. כל אחת משתי אלה תכונה מגונה. אולם כבר הוזכר שיש איסור תורה לומר את הדברים במפורש.65

			רבי אברהם מרבה להשתמש בשפה אזוטרית בכתביו66 השונים, וכאמור — לא רק בכתביו האתיים־מיסטיים, אלא גם בפירושו על התורה, בתשובותיו, ובחלקי החיבור המספיק לעובדי השם, על הלכות תפילה והלכות שונות אחרות, ששרדו והודפסו על ידי ניסים דנה. 

			ככלל, רבי אברהם מקבל על עצמו את גדר המסורת של תורת הסוד כפי שהוצגה במסכת חגיגה: מעשה בראשית, הרחקת הגשמיות מהאל, עולם המלאכים, שמות האל, דרגות הנבואה, השגת רוח הקדש ועוד. יחד עם זאת מפתח רבי אברהם דרך מיוחדת משלו ומחיל את תחום הסוד גם על נושאים שלא ניכרה בהם קודם לכן, כגון בתלמוד ובפסיקת אביו. באלו נכללים גם תחומי ההלכה, התפילה וכוונת הלב והמעשה הדתי. בעבודתי אנסה להתחקות אחרי גישתו המעניינת והייחודית של רבי אברהם תוך כדי ניתוח כתביו ששרדו.
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			פרק רביעי

			תורת הסוד של רבי אברהם

			פירוש התורה על ספר בראשית ושמות

			אתחיל את המסע אל דרך הסוד של רבי אברהם מפירושו לתורה. בספר זה רבי אברהם עוסק במגוון סודות של התורה הכוללים נושאים רבים והממחישים את הנוכחות הרבה של הסוד בכתביו באופן כללי. 

			על פי עדות המכתב משנת 1232, המופנה לרבי יצחק אבן שווקי, רבי אברהם מתאר את כתביו שכבר כתב ואלו שעתיד להשלים. שם נאמר שכבר השלים את חלק הארי של פירושו לספר בראשית, ובמידה שיצליח להשלים את עבודותיו האחרות מצפה הוא לסיים את כל פרשנות התנ"ך. רק בשנת 1958 יצא לאור פירוש של רבנו אברהם מתוך כתב יד יחיד על ספר בראשית ושמות. כבר אביו ביקש לכתוב פירוש רחב על התורה בו יסביר את כל הקשיים העולים מקריאת הפשט, אולם לא זכה לכך, ובנו ביקש להביא את הפרויקט לידי מיצוי. אם כך לא קשה להבין את הציטטים הרבים המזכירים את דעת רבי משה בפירוש של הבן.67 

			סקירה ביקורתית של ספרות המחקר על פירוש התורה

			יוסף ינון־פנטון טוען שבדרך כלל רבי אברהם מפרש את פשט המקרא, אולם בכמה וכמה מקומות הוא משלב את הפרשנות הפילוסופית של אביו, בעיקר בנוגע לגישת הנבואה ובהרחקת הגשמיות מהאל. בכמה מקומות בפירושו על התורה רבי אברהם חורג מהתכנים הפילוסופיים לכיוון הגישה המיסטית הצופית ומשתמש במונחים שלא היו שגורים בפי אביו, כגון המושג של התבודדות פנימית (ח'לוה באטינה), או המושג 'טעם' (ד'וק).68

			נחם אילן חיבר מספר מאמרים על תפיסתו של רבי אברהם, ואתייחס תחילה למאמרו על פירוש התורה שלו.69 רבי אברהם ינק במישרין, בגלוי ובמודע, משתי מסורות פרשניות: מסורת בבל, אשר שני סמניה המובהקים היו רב סעדיה גאון, ורב שמואל בן חופני גאון ומסורת ספרד, המיוצגת בפירושיהם של רבי אברהם אבן עזרא ושל סבו של רבי אברהם, רבי מימון הדיין, וכן של אביו הרמב"ם, ובמפעלו הדקדוקי והמילוני של יונה אבן ג'נאח. 

			אילן מביא את דעתה של חביבה פדיה על עלייתו של הפירוש לתורה על דרך הפשט מאז סעדיה גאון, עלייה המצביעה על שינוי התמקדות ממנטליות דרשנית למנטליות פרשנית טקסטואלית. על פי אילן יש בפירוש התורה של רבי אברהם שינוי מהותי לעומת עבודתו כפי שמשתקפת בספרו המספיק לעובדי השם, כיוון שהתורה נתפסת כדבר האל, וככזאת היא מצפינה אמיתות וסודות בלשון האל ומשמשת טקסט סמכותי יותר מחיבורו המספיק לעובדי השם. לדעת אילן, פירוש התורה נצרך יותר לציבור הרחב מאשר נושאיו של הספר המספיק לעובדי השם וגם בשל העובדה שרק מעטים יוכלו, לדעתו, לעיין בספר עקב אורכו ועניינו "הטכני", הלכתי־פילוסופי.

			אילן מזכיר את ההבחנה של רבי אברהם בין טַ'אהִר לבַּאטִן, וגם מנסה לאפיין את ההשפעות הצופיות בפירושו. במאמר זה לא נותן הוא את דעתו על משמעות הסודיות ולא מאפיין את הפירוש כפירוש מיסטי או עם נטיות מיסטיות, וזאת כיוון שהוא הכתיר את פירוש התורה כטקסט קאנוני הנמצא בכל בית, ולאו דווקא ככזה שנועד ליחידים ההולכים בדרך החסידית. אם נשווה לרמב"ן, שבפירושו לתורה אכן השתיל "על דרך האמת" פירושים מיסטיים אזוטריים, נוכל להבין שגם כאן אצל רבי אברהם הטקסט והפירוש נועדו לכול, עם רמזים לאלו ההולכים בדרך המיוחדת, החפצים לעלות בסולם עלייה. גם אל־ע'זאלי בספרו אחיאא' פונה לקהל הרחב, אולם בכמה וכמה מקומות מרמז לסודות כדי לעורר את האנשים לדרך הבַּאטִן, דבר שאומר במפורש.

			אכן אחד ממאמריו של נחם אילן על רבי אברהם עוסק באופן ישיר בפשר הסוד בפירוש של רבי אברהם על התורה.70 התרומה החשובה שלו היא בכך שיוצר קלסיפיקציה של המונח סוד. אילן מזהה שלוש הוראות עיקריות, שניתן לחלקן בתת־חלוקה פנימית: "משמעות חבויה שאפשר לחשפה" היא לדעתו השכיחה ביותר; השנייה היא "משמעות שאי אפשר להבינה"; והשלישית — "טעם או עניין שהועלם בכוונה וניתן לחשיפה מבוקרת וחלקית בלבד". לדעת אילן, רק פעם אחת מצא את המילה סוד בהוראת "משמעות שאפשר להבינה רק באמצעות הדרך הצופית". 

			לדעת אילן ה"סוד" שימש דרך פירוש רווחת בתרבות האסלאמית לשיטותיה. נראה לו אפשרי שרבי אברהם הושפע מדרך זו במודע או שלא במודע. רבי אברהם, לדעתו של אילן, כתב את פירושו במגמה של שמרנות, מתוך רצון לשמר את הידע במסגרת מצומצמת ולא להפיץ את סודות האמונה. אולם מצד אחר ראה חובה לגלות טפח ולחשוף חלק מהמשמעויות החבויות. מתוך רצון לפתח דרך חסידית מיוחדת הבין שיש צורך גם לגלות לראויים כפי שהצופים עשו עם תלמידיהם.

			רבי אברהם נתפס כמנהיג אחראי גם לציבור הרחב, ויעיד הכינוי שהוענק לו "ראיס אל יהוד". הוא העז לרדת לעומק סודם של כתובים כדי לעורר ולעודד את קהל החסידים לקרוא את החלקים החבויים בתורה, היינו הבַּאטִן של התורה, תוך חשיפה מודעת ומבוקרת. אילן מתפלמס עם פנטון ורביצקי, שלדעתם אין בפירוש תוכן פילוסופי כי אם הנהגות צופיות בלבד וטוען כי "הפירוש לתורה מזמן לא רק שימוש במונחים צופיים אלא גם תובנות פילוסופיות, הקרובות לעמדות אביו ומושפעות מהן יותר מכפי ששיערו מלומדים שונים".71 בספרה החדש מצביעה דיאנה לובל על הבדלים רבים בין תורת האב לזו של בנו דווקא בעניינים עקרוניים הקשורים לתפיסתו הפילוסופית של הרמב"ם. לדעתה, הולך רבי אברהם יותר בכיוון של סעדיה גאון, אבן עזרא ואפילו יהודה הלוי.72 חשוב לציין, שאילן מטפל רק בתפיסת הסוד שבפירוש התורה ולא בשאר כתביו, כך שיש כאן תרומה חלוצית וחשובה אך מצמצמת את היריעה. יש לבחון את התפיסה האזוטרית של רבי אברהם לאור כל כתביו, כפי שגם אילן מציין במאמרו.

			עזרא לבטון מקדיש פרק שלם מעבודתו73 להופעת עניין הסוד בפירוש לתורה של רבי אברהם, ועל פי דעתו זוהי נקודה מכריעה להבנת דמותו של רבי אברהם. לדעת החוקר, רבי אברהם מחלק את הפירוש שלו בין פשט וסוד ומייעד את הסוד לאליטה המסוגלת להבין את הרמזים המועטים המפוזרים בפירוש לספר בראשית ושמות שנותרו בידינו. הוא חושף אותם על מנת להעניק 'השגות האמיתיות שלימות לבעלי תורה',74 וכן — ככתוב במקום אחר — 'ללמד דעת ליראי ה' הראויים ללמד דעת החפצים... כמו שנאמר סוד ה' ליראיו'.75 לבטון טוען שיש להבחין בין שתי רמות של סוד: האחת, שהסוד מוסיף על הפשט רובד משמעות כך שאין הסוד ניגוד לפשט; והשנייה — שהסוד עומד בפני עצמו ושולל את הפירוש של הפשט. למשל, "בסוד דק",76 שה' לא תופס מקום במרחב — במקרה הזה הסוד הוא הפירוש היחיד המתקבל על הדעת. לבטון מציין שגם בספרו של רבי אברהם על הדרשות הוא רואה את הסוד כניסיון להרחיק גישה אנתרופומורפית.77 בהמשך טוען לבטון שנושא הסוד מופיע בהקשר של נושאים מסוימים המסווגים כסוד, כגון שמות האל, או בהקשר של פסוקים הסותרים זה את זה. כמו כן ניכרת גישה לסוד בהקשרים של עיסוק בפסוקים בעלי אופי תיאולוגי או מטאפיזיים, שלא ניתן להבינם אלא בלימוד מעמיק. 

			אולם, טוען לבטון, לא כל הנושאים התיאולוגיים78 ניתן לסווגם כסוד, למשל ההתגלות בסיני. הסוד שם אינו קשור להופעת האל כי אם לדרך הדו־משמעית המאפשרת לתפוס את ההתגלות כמכילה מרכיב רוחני של שלמות רוחנית. מהעם, טוען לבטון, הוסתר התוכן בגלל הקושי והסכנה שבהבנה, מחשש ל'התפרצות הנפש אל המחשבה במה שמופלא מהם ויאבדו'. לסיכום, לפי לבטון הסוד קשור לתכנים תיאולוגים בעייתיים וכן לדו משמעות של הבנת הפשט.79 בזאת איני מסכים לדעתו, שכן אצל הרמב"ם נושא ההתגלות בסיני הוא סוד עמוק הכולל שאלות רבות בנוגע לשמיעת הקול האלוהי והבחנה בין מה שקיבל משה לעומת מה שכל אחד מהעם קיבל. אמנם לפי רבי אברהם שמע העם את כל הדיברות, אולם עדיין לא ברור למה הכוונה: האם הם שמעו באופן ישיר או דרך עדותו של משה.

			תפיסת התפסיר המיסטי הצופי

			עלי חומאיין אח'תר (Ali Humayun Akhtar) סוקר במאמר80 חשוב את הסוד בפרשנות הקוראן בתפיסתו של המורה הצופי סַהְל אל־תֻסְתַרִי (נפטר ב־283/896). אח'תר מנסה להשיב על השאלה הפשוטה, לדעתו, מה הופך פרשנות למיסטית. הוא מוצא שלושה מרכיבים המהווים סימן לפרשנות מיסטית של כתבי הקודש באסלאם: האחד, הבחנה בין טַ'אהִר ובַּאטִן, היינו פירוש פנימי וחיצוני; השני, שימוש של קריאה, היינו דִ'כְּר של שמות האל, כגון אל־אַסְמַאא' אל־חֻסְנַה ועוד; השלישי, הגעה למצב של וודאות מוחלטת (יַקִין), שמאפשרת השגה מיסטית (בשר) של האל האחד וקבלת תבונת הלב (מַעְרִיפַה) וחוכמה (חִכְּמַה) של דברים בלתי נראים (אל־עַ'אִיבּ). תסתרי נוקט גישה מתודולוגית הרמנויטית, המתייחסת גם לחוויה המיסטית אשר השפיעה רבות באסלאם, כגון אצל אבן אל־ערבי או אצל שִׁהַאב א־דִּין אל־סֻהְרַוַרְדִי. ואכן אצל רבי אברהם אנו מוצאים בהחלט את המרכיב הראשון של פרשנות פנימית לעומת החיצונית. פעמים רבות טוען רבי אברהם לאחר שהסביר את הפירוש החיצוני שיש עוד רובד של פירוש, היינו הבַּאטִן. לעתים ניכר מדבריו כי רצונו לקבל בחסדי אלוה פירוש שלא הצליח להגיע אליו בכוחות עצמו. לדבריו, באמצעות התבודדות וריכוז כל המחשבה באל יזכה החסיד לדיבור של "גילוי או רוח הקדש או קרוב לזה". למרות שלא מצאנו מפורשות אצל רבי אברהם טכניקה של דִ'כְּר,81 היינו הזכרת שמותיו של האל, נראה שגם בתוך מצב ההתבוננות קיים שימוש של הזכרת השם. עם זאת לא ראיתי הוראה והכוונה מפורשת להזכרת שמות האל על מנת לקבל פירוש באמצעותה. רבי אברהם אומר מספר פעמים שבאמצעות התאמצות רוחנית יוכל אדם לחוות את "הטעם", היינו הדַוֻ'ק, שהוא מצב של גילוי סודות התורה באופן ישיר. יסוד נוסף שלא כל כך הוזכר במאמר הוא הגישה האזוטרית של הפרשן המיסטי, אשר מנסה לגלות ולהסתיר בו בזמן פן יפול פירושו לידיים לא ראויות, וגם כדי לקיים את צו החכמים של הצנעת סתרי תורה. דבר נוסף המשותף לתֻסְתַרִי ולרבי אברהם הוא העניין של תכלית הפירוש, היינו הגעה, וֻצוּל. גם אצל תֻסְתַרִי אין הוֻצוּל מכוון להגיע לחֻלוּל, היינו להתאחדות של הגוף עם האל, אלא רק לקרבה (קֻרְבּ או אִתִצַאל) של המאמין עם האלוה. דבר זה מעמיד את רבי אברהם בשורה אחת עם הפילוסופים המיסטיים האסלאמיים והיהודים,82 שדחו את החֻלוּל וביקרו את הגישה הזו כבִּדְעַה, כדבר חידוש לא רצוי בדת, למשל אצל אל־ע'זאלי.83
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			פרק חמישי

			המלאכים — סוד נכבד

			מבקש אני להתמקד בנושאים אחדים בתוך פירוש התורה לספרי בראשית ושמות הקשורים לעניינים המסורתיים84 של הסוד. רבי אברהם פותח בפירושו צוהר לסוד, ובה בעת הוא מגלה ומסתיר את הכוונה הפנימית של הפסוקים. בין הנושאים נמצא את בריאת המלאכים ותפקידם, גבולות ההכרה, סוד הבריאה, סוד הכרובים ושמות האל, דרגות הנבואה וייחודה של נבואת משה וההתגלות בסיני. ניתן לחוש את רצונו העז לגלות סודות, רצון המתקיים יחד עם יראת הגילוי, מחשש שהסודות יגיעו לאנשים לא ראויים. גם באחיאא' של אל־ע'זאלי מוגדרים הנושאים האזוטריים בחלק הראשון של הספר, בדומה מאוד לרשימה של רבי אברהם. 

			הנחלת הסוד — בין הרמב"ם לראב"ם

			רבי אברהם מציין כי לא נודע במקרא זמן בריאת המלאכים, אף כי הוא בהכרח בששת ימי בראשית, והלמה זו טומנת בחובה סוד שאין הוא רואה עצמו רשאי לגלותו בכתב.

			ומפני זה העדה (הישראלית) והנמשכים אחריה באמונת חידוש העולם מסכימים שהמלאכים נבראים ובהעלמת זמן בריאתם שהוא בהכרח מששת ימי בראשית סוד נעלם מאתנו ובסיבת העלמת המקרא לזמן בריאתם שהוא מששת ימי בראשית אני רואה טעם כמוס שאינני יכול להתערב לדבר בו אלא פה אל פה אל מי שראוי לראות דוגמת סוד נכבד זה שהוא מן (הסוד) הכי גדול במעשה בראשית ו(הוא) ממעשה מרכבה; ואשר אמרתי וביארתי בזה יש בו די ומספיק לכוונת פירוש זה.85

			גישת הרמב"ם אל המלאכים במורה נבוכים אפופה בסוד. היא נובעת מתפיסתו של העולם כקדמון, דהיינו הבריאה מתרחשת לא בזמן מיוחד, אלא האל שופע את שפעו תמיד. בהקשר זה המלאכים מהווים עבור הרמב"ם שכלים השופעים ומשפיעים ידע לנביאים המחוברים אליהם בעזרת השכל והדמיון. המלאכים אינם אישים אפוא, אלא אור נשפע בהתאם לעמדה הניאופלאטונית. גישה זו הוסתרה במורה נבוכים כיוון שהיא מנוגדת לגישה המסורתית של המלאכים כאישים המתערבים בחיי האדם. רבי אברהם כמדומני תופס את גישת אביו, וזאת הסיבה להעלמת בריאתם של המלאכים.

			סיבה נוספת להעלמה של בריאת המלאכים היא היותה נוגעת לסודות מעשה בראשית ומעשה מרכבה. יש לכך קשר גם לסודות דרגות הנבואה, שכן, על פי תפיסתו, המלאכים הם אלו שמגלים לנביאים את דבר האל וסודותיו. כמו כן, עניין מהותם של המלאכים נוגע לסוד התפילה. כשם שהמלאכים מתעוררים זה מזה — "וקרא זה אל זה ואמר", כלומר משבחים את האל ביחד, כקבוצה, כך בני האדם נשמותיהם "מתפעלות ומתעוררות זו מזו". רבי אברהם שואב השראה משבח המלאכים בעולם העליון ומשליך זאת על עולמם של בני האדם. באופן זה מדגיש הוא את חשיבות התפילה במניין.86 בפירוש זה טוען רבי אברהם שאינו יכול לדבר ולהרחיב בעניין, וכוונתו, סבורני, לאיסור לגלות את הסוד בכתיבה דווקא, אבל ניתן להעביר את הסוד פה אל פה, שהרי זה גילוי ליחיד הראוי, כדעת אביו. ההבחנה בין הכתיבה המגלה לדיבור המוצנע מאפיינת את רבי אברהם בכמה מקומות בפירושו. כבר חז"ל קבעו את ההבחנה הזו בעל פה ליחיד כדרך הצנעה של דברי סתרי תורה. דומני שיש כאן גם יסוד חשוב של אינטימיות, של "טעם" (ד'וק), שניתן להעביר רק במסגרת המצומצמת של מורה ותלמיד. רבי משה בן מימון מתלבט באותה שאלה במבוא למורה נבוכים. שם נראה שהרמב"ם מצא דרך מיוחדת לכתיבה מסתירה, כאשר רק הבודדים הראויים יצליחו לפענח את הסודות מבין השיטין. על פי ליאו שטראוס, הכתיבה של הרמב"ם יצרה סוגה ספרותית חדשה אשר משמרת את האינטימיות של גילוי לתלמיד יחיד ראוי, למרות שהספר פתוח לכלל.87 

			רקע פילוסופי ואסלאמי 

			רבי אברהם בחר באופן ייחודי לרמוז על הסודות ולהצביע עליהם מבלי לפענח אותם בשלמות. גם במסורת הנאופלטונית וגם באסלאם תורת המלאכים קשורה לתיאופניה, היינו ההתגלות של האל הטרנסנדנטי. תפקוד המלאכים ושליחותם של הנביאים מהווים את מהות אמונת האסלאם. במסגרת דת נבואית מקומם ותפקידם של המלאכים מתקשר ל"גומחת אורות הנבואה" (משכאת אלאנואר). כבר הרמב"ם, במורה נבוכים קושר את קיומם של המלאכים עם ההתגלות. כך גם רבי אברהם קושר את הופעת המלאכים לגילוי הסודות השמיימיים. הנרי קורבין88 טוען שתורת המלאכים עונה על צרכים אונטולוגיים וגם הרמנויטיים של הפילוסופיה הנבואית. ההיררכיה של המלאכים במסגרת דת אפופתית, היינו במסגרת של תפיסה נגטיבית של הכרת האל, מעלה את המקום של המלאכים ודרגותיהם על מנת להציל את הדת המונותיאיסטית מהסכנות של אנתרופומורפיזם (תַשְׁבִּיה). בספרו הפרדוכס של המונותיאיזם מביא הנרי קורבין מספר מאמרים על נושא המלאכים, וביניהם בולטת איגרתו של אבן סינא שממנה ניכרת השפעתו על הרמב"ם. במאמר הקצר הזה מזהה אבן סינא את השכלים שממקור ניאופלטוני עם הישויות המלאכיות שממקור יהודי־גנוסטי. באגרת הזו השכלים נקראים כרובים, ובערבית — אל־כַּרוּבִּיּוֹן. הדמיון בין הכרובים לאדם אינו מוטל בספק. שמם מצביע על הרעיון של נערות, גנוסיס, חוכמה ועוצמה. בספר חנוך השלישי בעברית מתוארים הכרובים ביופיים ובמאור הזוהר של הכרובים ושל המלאך הנשיא שלהם הנקרא כרוביאל. הנביא מתבונן בשמים המוסתרים באמצעות המלאכים, שמאפשרים לו להתבונן בסודות השמיימיים. מלאך הפנים או הכרוב הוא זה שמונע גישה ישירה לאל הנסתר ומתווך בינו לבין ישויות נמוכות. כזה כנראה גם תפקידו של מלאך הפנים ההולך לפני המחנה או ההחלפה בין ראיית האל לבין שיחה עם המלאך בהתגלות למשה בסנה. במורה נבוכים, חלק א, פרק כ"א, אכן המלאך הוא סוד הפנים.

			תפקיד המלאכים בבריאת האדם 

			רבי אברהם מתעכב על הסוד הטמון במילים 'נעשה אדם' (בראשית א 26): 'נעשה ונתבאר בזה שלשון רבים השאלה לאיזה סוד אם מבינים אנחנו אותו הסוד או אין אנחנו מבינים אותו'. יש קושי להבין את לשון הרבים בפסוק 'נעשה אדם'. הדבר פורש במדרש כשיתוף המלאכים במעשה הבריאה,89 ועדיין נותר בגדר סוד. לא כל הסודות ניתנים להבנה גם למשכילים. מעניין שכאן נראה שדרך הבנת הסוד לא עוברת דרך גילוי, אלא בהבנה שכלית.

			קושיה אחרת המטרידה את רבי אברהם עולה מן המילים 'בצלמנו כדמותנו' (בראשית א 26):

			והקושיה השניה והיא מאמרו בצלמנו כדמותנו לא נשארה במצבה ואינה סרה מפשוטה (כלומר) לא נשארה במצבה שהרי אמר ויברא אלהים את האדם בצלמו בצלם אלהים ברא אותו ולא נאמר בפסוק זה לשון "דמות" כלל והראה לך בזה שמאמרו בתחילה כדמותנו השאלה ומפני זה נשמט (לשון "דמות") בפסוק השני ואע"פ כן נשארה הקושיה במאמרו בצלמו בצלם אלהים ואמר (ה') יתעלה בפסוק אחר זה ספר תולדות אדם וכו' בדמות אלהים עשה אתו הרי הזכיר בפסוק זה "דמות" שהשמיט במאמר ויברא אלהים את האדם בצלמו והשמיט שם זכרון "צלם" ובכן זה מורה אל השאלת שניהם "צלם ודמות" לאיזה טעם שהרי אילו היה אחד מהם אמתי לא היה נשמט באחד משני הפסוקים ואילו היו שניהם לפי אמתת משמעות[ם] לא היו שניהם נשמטים באחד משני הפסוקים; והסוד בהם והכוונה בהשאלתם הרי כבר נאמר הרבה בזה ולאבא מרי ז"ל בזה מה שכתב בתחילת המורה והוא מה שאני עומד עליו ומגיע אליו לבסוף ואין צורך להעתיקו.

			בדיונו על סוד "הצלם" ו"הדמות" (במורה נבוכים90 חלק א, פרקים א, ב) מבאר הרמב"ם שהשכל מגדיר את האדם כ"חי מדבר", בשונה משאר הבריות. רבי אברהם הולך בעקבות הפרשנות של אביו ומצביע גם הוא על סוד הצלם והדמות ברוח שונה במקצת: 

			ואין טעם (פירושם) זה שהמלאכים נשתתפו עמו יתעלה בבריאה אלא טעם מה שרמזו הוא מה שאבאר לך תמציתו בזה והוא כפי מה שנתבאר לי תמציתו שהרמז ב"צלם ודמות" אל ענין שנתבסס בו האדם ונעשה לחי מדבר משיג את רבונו ובוראו ומבין לשלימות האנושית כמו שביאר אבא מרי ז"ל במורה וזה השפעת האל יתעלה עליו מן העולם הרוחני המלאכי עולם המלאכים שנבראו לפניו בלי ספק.91

			אדם הוא "חי מדבר", בעל שכל שהאל משפיע עליו את שפע האור שלו באמצעות עולם המלאכים.92 כלומר הנביא המכין את עצמו ומוציא מהכוח אל הפועל את שכלו זוכה לשפע דרך עולם המלאכים. רבי אברהם לא נכנס לעניין הנבואה כתופעה טבעית או רצונית של האל, סוגיה שמופיעה במורה נבוכים והחוקרים מתלבטים עליה, ומותיר אותה עמומה. נראה שהוא מצדד בדעת אביו, שהמלאכים הינם שכלים. 

			עולה מכאן בקשה להרחיק את הגישות האנתרופומורפיות כלפי האל, נושא שנמצא גם במסורת האסלאמית "תַשְׁבִּיה". העניין מאופיין כסוד למרות שבמורה נבוכים עניין ההימנעות מהגשמת האל חייב להיות דבר נפוץ גם אצל ההמון כדי למנוע כפירה, כפי שגם רבי אברהם כותב כאן. כבר ראינו למעלה את עניין העלמת זמן בריאת המלאכים במעשה בראשית. אולם כאן מרחיב הרב ומוסר שעניין המלאכים הינו סוד גדול הקשור לסודות התורה והמרכבה. יש כאן סוד כמוס המחייב גישה של העלמה או מסירה רק בעל פה, על פי הכללים שקבעו חכמים, שאין מוסרים אלא בעל פה ובראשי פרקים לראויים. ההעלמה כאן קשורה לסכנת ההגשמה ולתפיסת מיתית של המלאכים שאינם אלא שכלים, היינו אור שופע. רבי אברהם הולך כאן בעקבות מורה נבוכים.

			סוד המלאכים

			רבי אברהם מודה לשם שפתח לו שער להבנת עניינים דקים שבתורה.

			ומאמרו מלאכו — לפי שהמלאכים שליחיו יתעלה ועושים רצונו בכלל ובפרט כפי העיקר שנתבאר בהפיכת סדום וישלחנו ה' לשחתה ומאמר דוד חנה מלאך ה' ובשיר של פגעים כי מלאכיו יצוה לך וישתבח מי שהדריך אותנו בדרך האמת אל כל טעם נכון ודק אשר השגת תכליתו נפלאה משכלנו בפותחו (לנו) שער במה שכתוב בתורתו (לכל מעני צחיח דקיק יפות עקולנא אלוצול לנהאית הא בפתח באבה במא סטר פי כתאבה).93

			המונח הצופי "בַּאבּ" מציין שער, שער לעניין הסוד שהוא מעל היכולת השכלית של האדם. הוא מופיע גם בספר חובות הלבבות בשער שמיני: 'ואטלעה עלי אסראר חכמתו ופתח לה באב מערפתה'.94 תרגום: 'ויגלה לו סודות חוכמתו ויפתח לו שערי ידיעתו'.

			אל הכפרת — שיעורו "אל אמצע הכפורת" יהיו פני הכרבים; ואשרי היודע; היש שם מי שיחשוב שאין בזה סודות עצומים אשר בהבנתם השגות אמתיות שלימות לבעלי התורה; ולא תרפאיני התשוקה להעיז פנים ולשום טעם ותעוררני לדבר דבר בזה [שמות כה 20].

			סוד המלאכים והכרובים הם סודות מעשי המרכבה, ולכן רבי אברהם מרגיש בד בבד את הצורך להסתיר ואת הרצון לגלות שמץ מסודות אלו. הוא מביע בפירוש את המתח הקיים בין התשוקה לכתוב ולגלות את הסוד לבין תחושת הסכנה שבגילוי. רבי אברהם מציין שידיעת סודות הכרובים תאפשר לבעלי התורה השגת השלמות. יש אפוא בקטע הזה מבוא לסודות הידיעה, ולא רק חוויה או טעם כפי שהיינו יכולים לצפות. בספר המספיק לעובדי השם95 העוסק בהלכות תפילה נאמר על עניין המלאכים שהם מתעוררים זה לזה, ודווקא שם נאמר כי המבין סודות אלו הוא ה"טועם", היינו חווה את העניין בצורה חווייתית. 

			הערה. המלאכים אינם גשם והושאל (להם שם) "כרובים" בצורת האדם לשני טעמים אחד מהם שהם נראים לנביאים במראה הנבואה בצורת אדם כמו שנתבאר בחזיון אברהם ע"ה והשני רמז לדמיון שביניהם ובין האדם בכח הדיבור (הפנימי) כי האדם חי מדבר והמלאך חי מדבר עד שהחכמים השלימו הגדרת האדם באשר הוא חי מדבר (שסופו להיות) מת והושאלו להם הכנפים לרמזים שהעיר עליהם אבא מרי [ז"ל] במורה ואין לי לפרש.96 

			תפיסת המלאכים אצל רבי משה בן מימון

			במורה נבוכים דן הרמב"ם בנושא המלאכים בכמה וכמה פרקים. בחלק א, פרק מ"ג הרמב"ם דן במושג "כנף", ומגיע למסקנה שפירושו סתר: 'וכן כל כנף הנאמרת לגבי המלאכים פירושה סתר. התבונן נא בדבריו: בשתים יכסה פניו ובשתים יכסה רגליו, שסיבת מציאותו, כלומר, של המלאך, מסותרת וחבויה מאוד, והיא פניו'. לגבי רבי משה המילה מלאכים פירושה "שכלים נבדלים", כלומר ישות בלתי גשמית,97 וכיוון שכל הדברים הבלתי־גשמיים הינם קשים להבנה, הם שייכים גם לסתרי תורה. במורה נבוכים, חלק ב, פרק ו טוען הרמב"ם שהמלאך הינו כוח והכרוב שכל: 'למי שמבין ומשכיל שהכוח המדמה אף הוא קרוי מלאך, ושהשכל קרוי כרוב':

			והמלאכים אין ספק שהם משקיפים ומתנועעים ברעיה כלפי גדולתו יתעלה ודורשים מדרגתו הנשגבה ואפשר שלזה נרמז בפרשי כנפים (למעלה) ואע"פ כן מי שיש בו תורה בתלמוד ומעשהו תכליתו לבוא ולהגיע (סלוכא ווצלא) ישאוהו המלאכים וישמרהו ככתוב סביב ליראיו ויחלצם כי מלאכיו יצוה לך (וג') ואפשר שרמז לזה בהיותם סככים בכנפיהם על הכפרת שהיא כיסוי העדת והם (המלאכים) בעבודתם ותושבחתם ותהלתם מתקרבים זה לזה (ככתוב) וקרא זה אל זה ואמר ואפשר שרמז לזה בפניהם איש אל אחיו; וזו העזה ממני אשאלה ממנו יתעלה שיכפר בעדה.98 

			אדון בסודות ההשגחה של הרמב"ם. הרמב"ם (מורה נבוכים, חלק ג, פרק נ"א) מביא גם הוא פירוש על 'מזמור על פגעים': ההשגחה חלה על האדם היודע את ה'. כאן משתקף אחד מסודות הרמב"ם על נושא ההשגחה הפרטית החלה על יודע ה': המלאכים, שהם מחשבות שכליות על אודות האמת האלוהית, הם ששומרים עליו. יתכן שלזה רומז רבנו אברהם בפירוש שלנו, המביא גם כן את 'שיר הפגעים'. הרמב"ם מביא בקטע הזה את משל השמש כמשל על התגלות האמת. ברגע שיפסיק האדם המשכיל להתבונן, אזי השמש תתכסה בענן המונע את הראייה הבהירה. רבי אברהם בפירושו להתגלות בסיני מביא גם הוא את משל השמש והענן, אולם אצלו הענן דווקא מאפשר את הראייה, שלולא הענן צפייה ישירה בשמש99 הייתה פוגעת בראיית ההתגלות.

			עלה בדעתי עכשיו היבט נפלא מאוד של עיון שעל־ידו נפתרים ספקות ומתגלים סודות אלוהיים. כי כבר הסברנו בפרקי ההשגחה שלפי מידת שכלו של כל בעל שכל תהיה ההשגחה בו, לכן האדם שהשגתו שלמה, ששכלו ממשיך להיות עם האל תמיד, תהיה ההשגחה עליו תמיד. אך האדם שהשגתו שלמה שבמשך זמן־מה התרוקנה מחשבתו מהאל, ההשגחה עליו תהיה רק בשעה שהוא חושב על האל, ותסור ממנו בשעה שהוא עסוק. אבל אין היא סרה ממנו כמו שהיא סרה ממי שלא השכיל מעולם. אלא ההשגחה עליו מתמעטת, שכן אין לאותו בעל השגה שלמה בזמן עיסוקו שכל בפעל, אלא אותו שלם משיג אז בכוח קרובה, והוא משול אז לסופר מומחה במצב שאין הוא כותב. כל מי שלא השכיל את האל כלל כמוהו כמי ששרוי בחושך ולא ראה אור מעולם, כמו שהבהרנו באשר לדברו: ורשעים בחשך ידמו (שמואל א', ב', 9). ואילו מי שהשכיל והוא ניגש בכל ישותו אל מושכלו כמוהו כמי שבאור השמש הצלול מי שהשכיל והוא עוסק (בזולת האל) משול בשעת עיסוקו למי שהוא ביום מעונן שאין השמש זורחת בו בגלל הענן החוצץ בינה ובינו. לכן נראה לי שכל מי מבין הנביאים או המעולים השלמים שפגעה בו רעה מרעות העולם הזה, לא פגעה בו אותה רעה אלא בשעת הסחת־הדעת ההיא. ולפי מידת אורך אותה הסחת־הדעת, או שפלות הדבר שבו התעסק, יהיה גודל הצרה. אם כך הדבר, נפתר הספק הגדול שעורר את הפילוסופים לשלול את ההשגחה האלוהית מכל פרט מפרטי האדם ולהשוות בינם ובין פרטי שאר מיני בעלי־החיים. הראיה שלהם לזאת היתה שבמעולים הטובים פוגעים פגעים גדולים. והנה התברר הסוד, אפילו לפי מה שדעותיהם מצריכות. השגחת האל יתעלה מתמדת על מי שיש לו השפע ההוא המסור לכל מי שמשתדל להשיגו.100 

			מסקנות 

			ראינו שרבי אברהם הולך בעקבות אביו לגבי תפיסת המלאכים כשכלים נבדלים, שלהם תפקיד מכריע לגבי הנבואה. עם זאת אין הוא מזכיר את הגלגלים עם השכל הפועל, התמונה המרכזית במורה נבוכים. המלאכים אינם גוף גשמי, אלא צורה טהורה. ככלל, רבי אברהם אופף את המלאכים בסודות הנבואה וה"טעם" ובעיקר במסתורין הקשור להבנתם של בעלי התורה הפנימית. 
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			פרק שישי

			סודות בראשית

			עניין הבריאה הוא נושא חשוב אצל רבי אברהם הנקשר לסוגית השאלה קדמות או בריאה "יש מאין", אשר חשיבותה רבה הן לתיאולוגיה שלו והן לזו של הרמב"ם. ככלל, רבי אברהם תופס את עמדת המסורת, שהעולם נברא בטוב בבריאת יש מאין המוכרת מסעדיה גאון, אף שאינו נכנס להוכחות או לטיעונים מדעיים, כמופיע במורה נבוכים. עניין הבריאה קשור גם לנושא ההשגחה, היינו לקשר בין האל לעולם. רבי אברהם מעמיד את העניין על הרצון האלוהי החופשי שבורא בטוב, ומתנגד לגישה הפילוסופית של קדמות והעדר השגחה, כפי שלדעתו מסיקים הפילוסופים.101 עם זאת רבי אברהם לא שולל את הצורך להביא גם טיעונים מדעיים יחד עם חכמת התורה, וכן את הצורך בלימוד שכלי והכנה, אך ללא הזדקקות לטיעונים של אריסטו ויוונים אחרים, אשר הביאו אנשים לידי כפירה.102

			אפיסטמולוגיה פתוחה ותפיסת ההשגחה

			לגבי סוד הבריאה נוקט רבי אברהם בפתיחות מסוימת וטוען שתיתכן התפתחות בהבנת הסוד ומה שנסתר בעבר יוכל להיות ברור בעתיד. כלומר תפיסת הסוד וגבולות ההכרה האנושית אינם קבועים, והם תלויים בהתפתחות הידע המדעי של האדם או ביכולתו להגיע להבנה בדרכים חלופיות, כגון התגלות. כפי שראינו אצל נחם אילן, אחת מהגדרות הסוד הינה סוד מוסתר שיתגלה עם הזמן ועם התנאים הבשלים להתגלות. לדוגמה:

			ואמר בחולשת השגתו פליאה דעת ממני נשגבה לא אוכל לה וראוי לאדם שיסתכל במה שהיה סוד תועלתו במציאות מכוסה ממנו ושוב נגלה כמו הפתנים והעקרבים אשר נזקם במציאות מגולה ותועלתם מכוסה אלא שבאורך הזמן והמצאת בני האדם והוראתו יתעלה להם נתגלתה בהם תועלת נפלאה (כמו) רפואת בשר הפתנים לשחין והשלמת התריקה בבשר הפתנים אשר בו ארס הפתנים עצמם וכתישת העקרבים (רפואה) לאבן השלחופית וכיוצא בזה.103 

			למרות ההסתכלות האנתרופוצנטרית הנראית כאן, בהמשך הדברים רבי אברהם טוען כמו אביו בפרק על הבטחון, שייתכנו תופעות ומציאויות שאינן לתועלת האדם ואפילו יגרמו לו זעזוע וצער, אולם כל זה שייך לחוכמתו של האל וסודו, ולא בא לסתור את העמדה הבסיסית של התורה, שהעולם נברא בטוב. בהמשך הדברים מצטט הוא את דבריו של שלמה "רע עלי" (משלי כ"ד יח), היינו לא רע באופן כללי לעולם, אלא לאדם ספציפי, שאינו יכול לרדת לסוף החוכמה האלוהית. עמדת הסוד המובאת כאן באה להשאיר פתח מצד אחד להתפתחות הידע האנושית, אבל גם לתת לאדם פרופורציה נכונה על החיים: אף שלא יוכל לרדת לעומקה של החכמה האלוהית, עדיין יחיה בביטחון, שהכול לטובה נעשה. עוד עניין חשוב מתקשר לעמדה זו והוא עניין ההשגחה. רבי אברהם מבסס את סוד ההשגחה על ביאורו של ספר מורה נבוכים, חלק ג, פרקים י"ז-כ, בפרקי ההשגחה:

			עם סודו יתעלה בהם אשר מכללו להועיל לאדם בהם או ברובם וכבר אמר בזה אבא מרי ז"ל מה שימצא מבקשו באלה והביא ראיה ממאמר שלמה ע"ה כל פעל ה' למענהו ושמע כמה חכמו מאמרי שלמה ע"ה בזה אמר בתיאורו הפרוטרוטי של המקרים המזעזעים את האדם ומבלבלים אותו עד כדי שנאתו את החיים ושנאתי את החיים כי רע עלי המעשה שנעשה תחת השמש לא אמר "כי רע המעשה" שיהיה סותר בזה למאמר הכתוב [כי טוב] אלא רע עלי כלומר במאורעיו שישיגו אותי ואמר כאשר סבבה מחשבתו לבקש ידיעת החכמה בכל הנמצאים אשר נסתר ממנו סודה.104 

			גן עדן, עץ החיים ועץ הדעת: בין פשט לסוד

			בנוגע לעץ שבגן עדן טוען רבי אברהם שיש בזה סוד, ומצטט את הפסוק "גל עיני וגו'"105 מספר תהלים, המצביע על היות העניין אפוף במסתורין. גם הרמב"ם בהקדמה לפירוש המשנה משתמש בפסוק זה כדי להצביע על תחום ההסתרה: ראוי להצניע ידע מסוים מהתורה, אולם גם לגלות ברמז לראויים.106 ראוי לציין את השימוש הרב שבספר תהלים בידי זרם החסידים במצרים כמפתח לחוויה מיסטית.107 דוד הוא דוגמה לחסיד המחפש את הדרך הישירה לאלוהות. רבי אברהם מרבה לצטט מדרכו של דוד, למשל בפרק על ההתבודדות בלילות.108 המושגים עיני השכל או העין הפנימית הם מהסמלים הנפוצים גם אצל נזירי האסלאם.109

			רבי אברהם מרגיש חובה לגלות חלק מסודות העץ של גן העדן, שאינו כשאר העצים, ובא באופן סימבולי לרמז על סודות החוכמה האלוהית. המתח הקיים בין גילוי להסתרה נראה כאן בבירור: המיסטיקאי מרגיש את הצורך הכפול והמנוגד להסתיר ולגלות גם יחד.

			דבר נוסף מתבהר בקטע זה והוא שהפשט יכול להוות מפתח לסוד. גם אם רוב הפירוש של רבי אברהם נראה ממבט ראשון כפשט הכתוב, מבין השיטין נראית המגמה של גילוי סוד והדרכת המבקשים להתקרב לעומק הסוד. במסגרת של דת התגלות קיימת מודעות, שפשט התורה הוא לא רק קליפה שיש לקלף ולזרוק, אלא הפשט הוא המפתח לכניסה לסוד. הטַ'אהִר אינו נתפס כשלילי, כי אם כשער לבַּאטִן, ולכן יש מקום לשני הרבדים. לעיתים, לאחר פיענוחו, אף הפשט מהווה את הסוד הכמוס.110 מעניין שהבנת חזיונותינו יכולה לקרב הבנה אבל גם להרחיקה. והנה דברי רבי אברהם: 

			ויצמח וכו' — פשוטו ידוע וסודו בלתי מובן ובדוגמתו התחנן דוד ע"ה וביקש גל עיני ואביטה נפלאות מתורתך, ומוכרחני לומר דבר קרוב אל הפשט ואפשר שהוא מפתח אל הסוד.

			ומאמר ועץ החיים בתוך הגן ועץ הדעת טוב ורע — ענין שני כאילו אמר "ויצמח ה' אלהים מן האדמה אשר אדם עליה והוא רובע היישוב כל עץ נחמד למראה וטוב למאכל ואילו עץ החיים הרי הוא בתוך הגן", אשר כפי הפשט הוא ברובע זולת היישוב; ולפי פשוטו וסודו כאחד (הוא) נסתר מאתנו מפני חסרוננו וחטא אדם אבינו — ועלי אלט'אהר ואלבאטן גמיעא מחגוב ענה לנקצנא ומעציה אדם אבינא — וכך עץ הדעת טוב ורע לפי הפשט אינו מן אילנות רובע היישוב, ולפי הסוד רמז לזולת — ועלי אלבאטן אשארה לגיר — ... העץ דוגמה ורמז, ופריו דוגמה ורמז, וברוך היודע את הענינים האלה אשר נדמו מהם להבנתנו חזיונות שאפשר שהן זולת הכוונה ואפשר שהן קרובות אל הכוונה: וברוך היודע הדה אלאמור תלוח לאפהאמנא מנהא לואיח קד תכון גיר אלקצד וקד תכון קריבה מן אלקצד [בראשית ט 2].

			מסקנות 

			סודות הבריאה וגן העדן מזמנים לרבי אברהם אפשרות להצביע על סודות הקיום המזומנים למתבונן. דרך ההסתכלות התורנית אינה שוללת הסתכלות מדעית, אלא גורסת הסתכלות משולבת, כפי שדרך הפשט של התורה מזמינה את החסיד המתבונן לסודות ההשגחה האלוהית בכל בריאה. בספר המספיק לעובדי השם חוזר רבי אברהם מספר פעמים על חשיבות האִעְתִבַּאר, היינו ההתבוננות בפלאי הטבע והבריאה כדרך הנכונה להשגת המטרה של החסיד ההולך בדרכי השם. עם זאת יש לשים לב שבניגוד לגישת הרמב"ם, סודות אלו אינם מצריכים ידע מדעי אלא הכנה נפשית ורוחנית.
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					102	שם, עמ' 127: 'נמצא שכולם תלויים בעילה הראשונית, עילת כל העילות, ולכן נקרא ה' (ישעיה כ"ו ד') "צור העולמים ברוך שמו", וידוע להם כי כל הסיבות חוזרות אל פעולתו ופועלות לפי גזירת רצונו וכפופות לחפצו, ולפיכך מחזיקים הם בחזקה בעקרון זה ומשווים אותו לנגד עיניהם ואינם סוטים ממנו לא עקב ההסתכלות המדעית כגון חכמת הפילוסופיה של אריסטו והנוהים אחריו'. 
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					106	רמב"ם, פירוש המשניות, הקדמת הרמב"ם לפירוש המשניות: 'ואין לאדם עם החכמה ודרישתה וההשתדלות, אלא לעזוב עניניו ביד הבורא, ולהתפלל אליו, ולהתחנן לבוננהו ולהורותו ולגלות לו הסודות הגנוזות בכתוב. כמו שמצאנו דוד ע"ה עשה כן, באמרו (תהלים קיט), גל עיני ואביטה נפלאות מתורתך. וכשיגלה הקב"ה את עיני האדם, ויראה לו מה שהראה, ראוי לו לגנזם, כמו שאמרנו. ואם ירמוז מהם במעט, ירמוז למי שיש לו שכל שלם ונודעה אמתתו. כמו שבארו וגלו במעשיות רבות בתלמוד. ועל כן אין ראוי לאיש חכם לגלות מה שידע מן הסודות, אלא למי שהוא גדול ממנו, או כמוהו, שאם יגלה אותו לכסיל, אע"פ שלא יגנהו, לא ייטב בעיניו. ועל כן אמר החכם, (משלי כג), באזני כסיל אל תדבר, כי יבוז לשכל מליך. ועוד, שהלימוד להמון העם, צריך שיהיה בדרך חידה ומשל, כדי שיהיה כולל הנשים והנערים והקטנים עד אשר ישלם שכלם, ואז יתבוננו וישכילו עניני הרמזים ההם. ולענין זה רמז שלמה עליו השלום, באמרו (שם א), להבין משל ומליצה, דברי חכמים וחידותם'. 
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			פרק שביעי

			דרגות הנבואה

			עניין הנבואה אצל האבות והאמהות

			חיי האבות והנביאים תופסים מקום מכובד בתורתו של רבי אברהם כדוגמה לפרושים מתבודדים בדרך להשגת הוֻצוּל. בפירוש שלו לעקדה, האל פונה אל אברהם ומוצא אותו מוכן לקבל את הנבואה כיוון שהכין את עצמו לכך, וברגע שהאל במראה הלילה קורא לו, אברהם יכול לענות לו. "הנני" היא תשובתו, המצביעה על היות אברהם מוכן לנבואה, לקריאה כמו משה בסנה או שמואל בחניכה שלו במקדש. גם במורה נבוכים עניין העקדה נתפס כהתרחשות במראות הלילה,111 וגם שם מוסבר שאברהם עשה את המעשה מתוך שיקול דעת ולא מתוך בהלה. עניין המוכנות לקבלת הנבואה והדרכים להשגתה ודרגותיה הם חלק מהסודות אשר יש להצניע אותם, כדברי רבי אברהם:

			ויאמר אליו וגו' — הבן מסוד תשובתו ע"ה הנני שהיה מוכן בשעת הקריאה הכנה מורה על השגה שהיתה בו קודם הקריאה והגיע הדמיון שהיא השגה נבואית קשורה בהשגה שהיתה בו קודם. ו(ענינים) אלה נסתרות וסודות שאין אנחנו רואים אלא שמץ מהם; ומה רב החילוק בין מאמרו הנני ומאמר זקנו אדם ואירא כי עירם אנכי ואחבא [בראשית כב 1].

			כפי שניסח נחם אילן במאמרו, רבי אברהם משתמש במונח סוד בכמה מובנים. אחד מהם הוא העניין של תוכן מוסתר שניתן לגלותו. בקטע הבא נראה שזהו אחד מהם — סוד הריונה של רבקה.

			היא — היינו רבקה — ידעה כי (יש) סוד אחורי (ענין) זה כלומר אחורי שינוי זה בהריון ולכך אמרה אם כן וגו' שיעורו כפי הבנתי "אם כן הרי בזה סוד ולו טעם ולמה זה אנכי מתרשלת או מתרפה מלדרוש על זה" ונתעוררה לבקש אותו מלפני מגיד מראשית אחרית או על ידי אברהם ע"ה שהיה עוד חי או על ידי עבר כמו שהזכירו החכמים ז"ל או על ידי נביא אחר או שהתנהגה היא בדרך הנבואה כדי שיתגלה לה סוד הענין ואין בזה דוחק שהרי הגר כבר נתגלה לה בשעת הריונה עתידות זרעה ואין רבקה במדריגתה פחותה ממנה וזה הוא הקרוב יותר אל פשט המקרא.112 

			בקטע זה רבי אברהם מפרש את הריונה של רבקה ואת הרגשתה על מה שטמון בבטנה. היא ניגשה לנביא או לאברהם או לעבר כדי לבקש את פתרון הסוד. כאן סוד הוא במובן תוכן שניתן לגילוי באמצעות הכנה לנבואה, לא תוכן שחייב להישאר מוסתר או מגולה ברמז ליחידים. מעניין שרבי אברהם טוען שגם רבקה כמו הגר יכלו לגשת לדרך הנבואה,113 כך שדרכי הנבואה אינן נעולות בפני נשים שונות, בנוסף לנביאות הידועות כמו מרים או דבורה. רבי אברהם מציין הליכה בדרך הנבואה כדי להגיע להשגת סודות המציאות. כלומר ישנן פרקטיקה ודרך (סֻלוּכּ) שפתוחות גם לנשים מיוחדות, שבדרכן ישיגו ידע נסתר מלמעלה. בהזכירו את הגר, רבי אברהם רוצה לציין שיש דרגות שונות בנבואה, דבר שיפתח בהמשך הפירוש שלו. בכך רבי אברהם הולך בדרכי אביו. 

			יחס החסידים לרכוש

			אדון כעת ביחס החסידים לנכסים בעולם השפל, לעומת הנכסים הרוחניים בעולם הבא. רבי אברהם לומד זאת מדרכי האבות: 

			ויריבו — [וג'] עשק — (כמשמעו בלשון חכמים) "שגל" (בערבית) יובן מזה סוד גדול כי האבות ע"ה עם כל עושרם הגדול ונכסיהם המרובים לא היו עסוקים בעניניהם הגשמיים ועסקם האמתי ובילוי זמנם והתעסקות מחשבתם היתה רק לרכוש ענינים רוחניים וכאשר התגלע ריב ועסק מן אותה הבאר קרא אותה (יצחק) עשק כלומר "באר זו נתנה לנו עסק במה שאין בטבענו להתעסק בו" [בראשית כו 20].

			רבי אברהם רואה בחיי האבות דגם של עובדי השם בדרך המיוחדת. אחד מהסימנים לכך הוא מיעוט העיסוק בחיי העולם הזה ובפרנסתם. הסוד כאן הינו המאפיין את ההולכים בדרך רוחנית, שמזניחים את חיי השעה כדי להגיע לדבקות באל בדרכי הנבואה. גם אם היו האבות בעלי נכסים מרובים, לא השגיחו בכך ולא נטו לחיי מותרות, כי אם לדרך הרוחנית. מעניין שאחד מהכינויים של הצופים הוא פקיר, היינו עני. לא במובן שבאמת היו עניים, אלא שלא החשיבו את העושר והעוני של העולם הזה בהליכתם בדרך הנזירות.

			עניין היחס לרכוש בא לידי ביטוי גם בברכת יצחק לעשו. אמנם גם עשו יהי לו משמני הארץ, אולם ליעקב האל עצמו ייתן את ברכתו העודפת, שאינה קשורה לרכוש בעולם הזה, אלא היא ברכה לדרך רוחנית שיעקב יזכה בה יחד עם העושר, לעומת אחיו שיזכה אך בעושר בעולם הזה. המבינים "טעם" (דוק), אומר רבי אברהם, יבינו סוד זה, המאפיין את ההולכים בדרך השם, היינו דרך הנבואה. המושג טעם או "דוק" הוא מושג נפוץ בצופיות הכללית והיהודית גם יחד.114 רבי אברהם משתמש בו מספר פעמים כדי לאפיין את הדרך החווייתית הסודית, שהיא השאיפה להשגת הדבקות:115

			ויען יצחק — התבונן איך הקדים בברכת עשו משמני הארץ ואין זה בלתי כוונה ולא מקרה אלא בהכרח לטעם (מכוון) לפי שברכה זו גם כן ברוח הקודש וזה מורה שהאל יתעלה יתן לו מתנת ארץ פוריה תהיה בה השגחה קצת ומורה על זה מאמרו ומטל השמים מעל ואין זה כעין אמרו ויתן לך האלהים מטל השמים — מדברים אלה חילוקים אשר לא ידע אותם כל אחד ולא יבין סודם אלא מי שיש לו טעם [ודעת] להבחין אשר התפללו הנביאים להשיג דוגמתה במאמרם טוב טעם ודעת למדני.116

			דרגת הנבואה של משה 

			כידוע מהתורה בפרשת אהרן ומרים נאמר שהחלום הינו מדרכי הנבואה בדרגה מסוימת, אולם דרכו של משה בנבואה שונה וגבוהה מדרגת החלום.117 גם בתלמוד נאמר שחלום הוא שישים מדרכי הנבואה.118 לכך ודאי מתכוון רבי אברהם בפירושו על סולם יעקב, שמאופיין כחלום נבואי מדרגה גבוהה. יעקב זוכה לראות במראות הלילה את העולם של המלאכים העולים ויורדים בסולם. נבואת יעקב היא בזכות המלאכים שנגלים אליו ומביאים אותו לסולם עליה של ההבנה הנעלה ביותר. בחלום הוא זוכה לגילוי שכינה, שהרי הוא שומע את האל בתיווך קולם של המלאכים. עניין שמיעת קול יהיה נושא מרכזי בחוויית ההתגלות בהר סיני. שם רבי אברהם — בעקבות אביו במורה נבוכים — מבדיל בין שמיעת הקול של העם שהשיגו דרגה מסוימת של נבואה לבין הקול והדיבור ששמע משה.119 יוצא שגם בנבואה שעל ידי שמיעת קול יש דרגות שונות.

			ויחלם — חלום של נבואה כמו שאמר בתורה בחלום אדבר בו לא כעין שאר החלומות המגידים אמת אלא חלום אשר בו נבואה גמורה:

			והנה סלם וגו' והנה מלאכי וגו' — מי שהשיג לסוף הסולם השיג למקום שכינתו יתעלה ומי שראה את הסולם מתחילתו עד סופו וראה את המלאכים היורדים אל הארץ לדבר אל הנביאים אשר שם דירתם ועולים לגובה הסולם אשר שם הוא מקומם וראה מתחתית הסולם את סופו הרי כבר השיג השגה ראויה לו שאינה כהשגת הרואה מרחוק כמו שאמר מרחוק ה' נראה לי ונגלה אליו ושמע את הדיבור באמצעות המלאכים היורדים בסולם שהם אמצעיים בינו ובין מי שישיג מי הוא בגובה הסולם הנעלה מעל הגשמיות המרומם מעל הדמיון.

			דרגת נבואת יעקב: מקום קדוש

			בחלום הסולם זוכה יעקב הן לקרבה לשם והן להבנה שהאל אינו נמצא במקום כלשהו ואינו תופס מקום במציאות ארצית. אולם האל מייחד מקצת מקומות שבהם הוא מתגלה, כגון אצל משה בסנה או במקדש.120 

			העניין שהאל אינו תופס מקום במרחב מופיע בכמה מקומות בכתבי רבי אברהם, ומסתמא נעוץ בגישה הכללית של הרמב"ם,121 הטוען שסוד זה חייבים ללמד לכול,122 היינו שאין האל גוף ושאינו תופס מקום במרחב או בזמן.123 כבוד השם, היינו שכינתו, הוא המופיע במרחב האנושי ומתגלה לנביאיו לפי מדרגתם:

			וייקץ יעקב וגו' — (יש) בזה סוד דק וזה כי ידוע הוא וברור כי הוא יתעלה אינו גוף ואין לו יחס אל מקום אמנם אע"פ כן הוא יתעלה מיחד קצת המקומות בכבוד לא יבין האדם סוד זה אלא מי שהוא יתעלה מגלה לו כמו שאמר למשה ע"ה במקום הנבואה של נעלך [מעל רגלך] כי המקום אשר אתה [וג'] כלומר שהוא מקום מיוחד בכבוד.124

			בפרק על ההתבודדות רבי אברהם משבח את החסידים העומדים בלילות בדרך להשגת הדבקות (וֻצוּל). שינה במקום הקדוש אינה מותרת, וכך ציין רבי אברהם באחת מתשובותיו על שמואל במקדש.125 השינה במקום קדוש יש בה מן הזלזול, והיא מנוגדת לדרכי הנבואה. ומכאן הופעת היראה אצל יעקב, שבאה לאחר שהבין כי ישן במקום קדוש. רבי אברהם טוען שגם מי שאינו נביא או בדרגת נביא יוכל ע"י כוונה והתייחדות לחוש את קירבת השם במקום שבו הוא מייחד את כבודו ואת אור שכינתו:

			ויירא וגו' — יראתו ע"ה יראת חטא איך לא כיבד את המקום ההוא באשר ישן בו וגם היה בדעתו עליו שהוא מקום כשאר המקומות; וזה מורה כי אפילו הנביא חובה עליו שתהיה בנפשו הכנה וכובד ראש למקומות המיוחדים בכבוד (השכינה) ומפני זה היה (יעקב) מתירא מן העונש:

			ומה שאמר אין זה כי אם בית אלהים טעמו בית אשר ייחדו אדון המציאות בייחוד וכבוד:

			ומה שאמר וזה שער השמים טעמו על ידי הכוונה בו אליו יתעלה תגיע ההשגה למי שידע והתכוין והלך בהילוך (הנביאים) הן ההדיוטות והן אנשי המעשה כאילו (מקום זה) הוא שער להיכנס כדי להגיע אל מי שתיארוהו באשר הוא ישב בשמים ורכב שמים ברוך הוא [בראשית כח 17].

			באמצעות הכוונה הנכונה יוכל כל איש, כולל ההדיוט, להגיע לדרגה מסוימת של גילוי במקום המיועד לכך. הדרך המיוחדת היא הוֻצוּל, אולם מסתבר שיש סולם עליה: כאשר אדם מתכוון במקום ובזמן הנכון יזכה להברקה בהתאם למצבו ולהכנתו.

			בחזרתו לארץ ישראל בלילה פוגש יעקב מלאך במראה הנבואה ונאבק עמו עד עלות השחר. יעקב לא היה מוכן למפגש נבואי ולגילוי סודות האל, כיוון שלא קדמה לכך הכנה שכלית ונפשית. מכיוון שיעקב היה עדיין במדרגה אנושית, לא היה מסוגל לתפוס את הרז. ולכן מרומזת ביקורת על שאלת שם המלאך. אולם במעמד זה יעקב בכל זאת זוכה לגילוי סודות האל הודות לדרגתו הנעלה הנלמדת מברכת המלאך. רבי אברהם טוען אפוא מצד אחד שללא הכנה אדם לא יוכל להגיע אל הסודות האלוהיים, אולם מצד אחר יעקב אכן זכה לכך משום היותו אדם מיוחד, שבנפשו האל נוכח תמיד. האנושי והחומרי מגבילים את המפגש עם סודות האל, אך עדיין מאפשרים לאיש המיוחד דרך מיוחדת לו לגילוי הסודות. 

			ובשאלת יעקב לשם [המלאך] המדבר אליו רמז אל בקשתו סודות אלוהיים שלא קדמה (לו ידיעה) בהם ובתשובתו (של המלאך) למה זה תשאל רמז כי התכלית המבוקשת נמנעת עם מציאות דביקות בגשמיות דומה (למאמר) כי [לא] יראני האדם וחי וב(מאמר) ויברך אתו שם רמז אל התעלותו (של יעקב) בסודות וידיעות (התעלות) יתירה על מדריגתו בעת ההיא.126

			נעיין בדברים נוספים של רבי אברהם בהקשר עם מקום קדוש: 'אדמת קדש — מפני גילוי השכינה שם ולחישת סודה או מפני שהוא מוכן לאותו הכבוד בידיעתו מתחלה כמו שאמר יעקב על בית אל מה נורא' (על שמות ג 5). אף כי אין האל תופס מקום במרחב ובזמן, הוא מתגלה לנביאים במקומות מסוימים שהוקדשו לכך, כגון בבית המקדש, או כפי שראינו אצל אברהם באמירת "הנני", ואצל יעקב בחלום הסולם.

			בנוסף למקום שיש בו ממשות מדגיש רבי אברהם גם את חווית החושים, שאף היא קשורה למקום, לארץ ולקרקע: 'ויהי למטה בכפו — הסוד במה שלא נהפך למטה עד שהגיע אל כפו וגם לא היה נהפך לנחש עד שהשליכו לארץ הוא לפי הבנתי כדי שיפנה (משה) ע"ה לראותו בעין גם מישושו אותו ביד היה לחזק את הנס' (על שמות ד 4).

			שיתוף החושים אצל משה רבנו בא לחזק את עניין הנס של המטה הנהפך לנחש. רבי אברהם, בניגוד לאביו, לא מוכן לוותר על שיתוף החושים הממשיים בחוויה הדתית. זו גישתו גם לגבי קול ואור הנראה. 

			סודות שניתן לחוש אך לא להבין

			פעמים שרבי אברהם טוען כי ניתן להגיע לחקרו של הסוד על פי ההבנה ולא רק דרך התגלות נבואית. הדבר מזכיר אמירה של הרמב"ם שהגיע127 לסודות בכוח הבנתו ולא באמצעות התגלות. מכאן עולה השאלה הגדולה האם הסודות שרבי אברהם מדבר עליהם הם פרי מסירה מאביו או ממקורות נוספים, או שמא הם הגיעו אליו בדרך של התבוננות מיסטית או לחלופין דרך הבנה והתבוננות שכלית. יתכן אפוא כי הסודות שעל פי עדות אביו הלכו לאיבוד במרוצת הזמן צצים בחזרה באמצעות דרכים ומקורות שונים. 

			על פי רבי אברהם למשה יש מעמד נבואי מיוחד כמו שגרס הרמב"ם במורה נבוכים. אצל יעקב הנבואה הייתה פוסקת במסעותיו, ורק בהכנה ובהתכווננות אליה הייתה באה אליו הנבואה. לכן צוין שבתום המראה עלה האל מעליו, דהיינו הסתלקה הנבואה. מוזכרת גם היעלמות הנבואה מיעקב בזמן שיוסף היה במצרים ויעקב היה שרוי בצער. כלומר ההשגחה העלימה ממנו את המתרחש עם יוסף, כמו אצל אלישע שהאלוהים העלים ממנו את המידע על מות הילד. אולם למשה שזיכך את גופו, הנבואה הייתה מעין מלבוש רוחני מתמיד, שהיה מוכן תדיר לנבואה. וכיוון שהבדל זה ברור לו מכל מיני מקראות שבתורה, מתקשה רבי אברהם להבין מדוע הוזכר עניין העלאת האל, היינו סילוק השכינה מעל יעקב: 

			ומאמרו במקום אשר דבר אתו — קשה עלי הבנת סודו ומה תועלת הודיע לנו הכתוב בזה ואם היתה בזה הודעה כי מראה הנבואה לא היה מתמיד עמו בהיותו נוסע ממקום למקום הרי אי אפשר בלתי זה אלא אם היה (מראה הנבואה) במי שנזדכך עד שהיתה לו הנבואה למלבוש והוא נדמה לשליח (משה רבינו) אבל הוא (רק) השליח (עצמו) ע"ה (ויעל מעליו וגו'. השאלה על סילוק הנבואה) [בראשית לה 13].

			ובכן, ניתן לזהות סוד גם כשאינו מובן, וזה המצב כאן. רבי אברהם מודה שיש בפסוק זה סוד שאינו נהיר לו, גם בקשר לדרגות הנבואה ולכניסה למצבים של גילוי (אלווחי), וגם העלמת סוד ההשגחה. כאן המשמעות של "סוד" הינה תוכן שלא ניתן לדעתו אף שחשים בנוכחותו.

			כמיהה לפיענוח סודות התורה

			לפי רבי אברהם סודות רבים בתורה אינם ניתנים להבנה ולגילוי. דוגמה לסוד בלתי מובן, שניתן רק להתפלל לגילויו — הסיבה שהתורה מונה את אלופי אדום ומלכיו. רבי אברהם טוען שיש בכך סוד ומגייס את הפסוק 'גל עיני וגו' (תהלים קיט 18), המצביע על סוד נבואי שנסתר משכלנו ומהבנתנו.128

			מעניין שספר הזהר, המאוחר לתקופתו של רבי אברהם, מצביע על עשרה מלכי אדום כתחום של סטרא אחרא. נושא זה תופס מקום מכובד בתורת הסוד של הזוהר.

			וגו' ואפשר כי בהזכרת זה וזולתו מכל מה שהזכיר יהיה מה שהבנתו רחוקה משכלנו הקצר ואין (לנו) אלא להתחנן אליו ישתבח ויתעלה על העזרה להבין את סודות תורתו ונפלאותיה כמו שהתפלל נביאו גל עיני ואביטה נפלאות מתורתך.129

			דרגות נבואה

			מצינו בלשונו של רבי אברהם שלושה סוגי נבואה: רוח נבואה, מראה לילה ורוח הקודש. ביחס ליוסף ולדניאל מגלה לנו רבי אברהם שקיימת דרגה נבואית פחותה מנבואה והיא "רוח הנבואה". רוח הנבואה היא דרגה מעל השכל, אבל עדיין אין היא נבואה באופן מובהק, אף שמסוגלת היא להביא את האדם שחונן בה לגילוי מסוים של נסתרות. זהו כוח המעיד על קרבה לנבואה. התרגום "קדם ה", היינו לפני ה', מצביע על ההבדל בין זה לבין נבואה ממש:130

			איש אשר רוח אלהים בו — כלומר כח אלוהי נוסף על כח המדע אשר על ידו השיג מה שהשיג לגלות ולדעת נסתרות אשר קרוב אל הנבואה וזו דוגמת מה שאמר בדניאל די רוח יתירא בה ומאמר המתרגם רוח נבואה מן קדם ה' ביה קיצור למה שביארנו ורוח נבואה אינה נבואה גמורה אלא כח של נבואה [בראשית מא 38].

			בהמשך הפירוש בהתייחסו להתגלות האל לישראל מסביר רבי אברהם שיש עוד דרגה בנבואה והיא "מראה הלילה", השונה מחלום או ממראה סתם. זוהי דרגה בסולם הנבואה לה זכו ישראל. דרגה אחרת היא זו שלה זכה יעקב בברכו את בניו, והיא מכונה בפי רבי אברהם "רוח הקדש". זוהי נבואה שבהחלט תתגשם, ואינה כתפילה אשר אפשר שתתגשם131 ואפשר שלא: 'מאמרו במראת הלילה — ביאור כי נבואה זו במראה לא בחלום אלא שהמראה בלילה וכאילו הוא מדריגה בין מה שנאמר בו מראה סתם וחלום סתם' [בראשית מו 2].

			דרגות הנבואה ומיתת נשיקה

			דרגת הנבואה היא אחד מהסודות הדקים הקשור גם בצורת המיתה.

			ותקח מרים וגו' — יחוסה אל אהרן בלתי משה לשני טעמים (אחד) נגלה ו(אחד) נסתר (ט'אהר ובאטן) העלה שאהרן נולד לפני משה ונתיחסה (מרים) אליו בקטנותה בין בנות ישראל ולא עברה מתיאור זה אל זולתו והנסתר מפני מצבה במדרגת הנבואה קרוב אל אהרן ופחות ממשה ע"ה מורה על זה מאמר הכתוב בסיפורו על מאמר שניהם הלא גם בנו דבר וזה מורה שהיתה קרובה אליו בנבואה ומאמר החכמים ז"ל אף היא מתה בנשיקה מורה על גודל מדרגתה כאהרן או קרוב אליו והבן זה כי הוא דק ונפלא [שמות טו 20].

			רבי אברהם מגלה לנו בעזרת הפרשנות הפנימית (באטן) שמרים הייתה קרובה בדרגת נבואתה אל אהרון אחיה יותר מאשר לדרגת משה, כפי שהעניין נרמז מהניסוח "ותדבר מרים ואהרון".132 כבר מדברי חז"ל133 וכנזכר במורה נבוכים,134 מיתת מרים הייתה מיתת נשיקה, אלא שהדבר הוסתר.

			אחד מהסודות הנשגבים קשור למיתה של נביאים, היינו הנבחרים, כגון דוד אלישע ויעקב ושאר הנביאים אשר התורה לא הזכירה את מיתתם. הם נפטרים מהעולם הזה ללא צער וחולי. אולם ישנה דרגה גבוהה מזו והיא שמורה למשה, אהרון ומרים, שעליהם נאמר כי מתו מיתת נשיקה על פי ה'. מיתה זו מוזכרת גם במורה נבוכים,135 ומבואר ששכלם נדבק בשכל הפועל ויתקיים לנצח. מיתה זו מלווה בהרגשת שמחה עצומה ואהבה עזה:

			והמיתה הטבעית היא מיתת רפיון הזקנה ואפיסת הכחות ויקדם לה חולי אשר סיבתו הצטננות החום הטבעי וחוזק המסיסה וחולשת הכחות (כולם) ומיתה זו היא שהובטחה לשומרי המצות במאמרו את מספר ימיך אמלא וכיוצא בזה נתבשר לאברהם ע"ה ואתה תבוא אל אבתיך בשלום וגו' וזה הוא מה שאירע לאלישע ודוד ויעקב ושאר הנביאים אשר לא פירש המקרא את אופן מיתתם;

			והמיתה אשר בה אופן פטירה בתוספת טובה [היא] אשר הנביא יודע בה כי הוא הולך ליפטר והוא נפטר בלי חולי והוא שמח נושם חיי העולם הבא בשעת פטירתו כמו העובר מבית אשר היה שוכן בו אל ארמון ופרדיסאות אשר היה מצפה להם עליז בפטירתו בלי צער אפילו צער כלשהו בשעת פטירתו בהיותו בטוח מפגעי הפטירה וטורחה ויגיעתה; וזו היא מיתת משה רבינו ואהרן ע"ה וכפי מאמר החכמים ז"ל גם [מיתת] מרים אשר בכל אחד בהם נאמר על פי ה' ואל זה רמזו במאמרם מתו בנשיקה והבן זה ושמור אותו כי הוא מן הסודות הנשגבים [בראשית מח 1].

			הנבואה כנצנוץ אורה

			בתחילת הפירוש לספר שמות רבי אברהם מתייחס לגילוי הסודות שלהם זכה משה בסנה.

			מאמר מתוך הסנה טעמו ששמע (משה) את קול מתוך הסנה וזה יש בו רמז קצת ינצנץ ממנו נצנוץ בגילוי השכינה קול מתוך הסנה 

			בלבת אש — וכבר נאמר עושה מלאכיו רוחות משרתיו אש לוהט ונאמר ומראהו כמראה אש ואלה סודות גדולים ומי עמד בסודו [שמות ג 4].

			ההתגלות הזו של משה מאופיינת בראיית אור ושמיעת קול.136 בערבית כתוב ילוח, היינו נצנוץ, האור שנצנץ למשה מתוך הסנה. דומה שבניסוח זה מושפע רבי אברהם מההקדמה של מורה נבוכים, שבו נכתב: 

			אל תחשוב שהסודות הגדולים האלה ידועים עד תכליתם וסופם לאחד מאתנו. לא, אלא שפעמים האמת מבהיקה לנו עד שאנו חושבים אותה לאור יום. אחרי כן החומרים וההרגלים חוזרים ומסתירים אותה עד שאנו חוזרים להיות בלילה אפל, קרוב למה שהיינו בתחילה. משולים אנו אפוא למי שהברק מבריק לו מדי פעם בפעם בלילה אפל מאוד.137

			במקור בערבית:

			ולא תטן אן תלך אלסודות אלעטימה מעלומה אלי גאיתהא ונהאיתהא ענד אחד מנא לא בל תארה ילוח לנא אלחק חתי נטנה נהארא תם תכפיה אלמואד ואלעאדאת חתי נעוד פי ליל מבהם קריב ממא כנא אולא פנכון כמן יברק עליה אלברק מרה בעד מרה והו פי לילה שדידה אלטלאם פמנא מן יברק לה אלברק אלמרה בעד אלמרה חתי כאנה פי צו דאימא לא יברח פיציר אלליל ענדה כאלנהאר והדה הי דרגה עטים אלנביין אלדי.

			החניכה של משה כנביא מתרחשת במדבר בהתבודדות,138 שם הוא זוכה לראות את האור האלוהי ולשמוע את קולו. דימוי ההתגלות כאור ברק שבא ונעלם מאפיין את ההתגלות לנביאים. הדבר מצוי גם בספרות הצופית, למשל בספר מאזני צדק של אל־ע'זאלי, כפי שהביא בתרגום לעברית מימי הביניים:

			... ואחר תפסיק בחירתך. ולא ישאר לך אלא שתקוה למה שיראה מפתיחת שערי רחמים. מה שנראה כמוהו לדבקים בשם יתלה. והוא קצת מה שנראה לנביאים: ואת אשר יראה להם אולי יהיה דבר כמו ברק חוטף לא יתקיים אחר כך יחזור ואולי יתאחר ואם יחזור אולי יתקיים או שיהיה חוטף. ואם נתקיים אולי יאריך קיומו או אולי יאריך. ואולי יראה בעניין אחד או ישתנה לענינים רבים. ומעלות הדבקים בשם לא יספר יתרון צורותיהם דמיוניהם ומדותיהם. אלה הם דרכי הצופים.139

			כשהבחירה החופשית נעלמת, לא נשאר אלא להמתין להארה. זוהי אותה אורה המתגלה לקדושים (ואלי), אולם היא חלקית לעומת האור המגיע לנביאים. היא כמו ברק שנעלם, שבא והולך. גם אצל סוהרוורדי מופיע אותו מוטיב של ברק כמשל להתגלות לעושים את הצעדים הראשונים בנבואה.

			האורות הראשונים אשר נובעים מהאלוהות לרוח המחפשים נראים כנצנוצים של ברק. הם אורות אשר מעידות על הנוכחות המוארת (אשראק), ועל האוויריות של עולם הקדש כך הם עולים בלב של המאמין הפרוש. ההופעה שלהם דומה היא לברק המנצנץ שרגע אחד מופיע ורגע נעלם. הפחד הוא שאותו אור יעלם התשוקה היא שיישאר.140

			בהקשר דומה, אבל עם ניואנסים אחרים, נמצא הדימוי של אור וניצוץ הנראים לפילוסוף האמתי באיגרת השביעית של אפלטון. איגרת זו נדונה בהקשר של אזוטריות על ידי שרה קליין־ברסלבי:

			...אין ולעולם לא יכתב ספר משלי בעניינים אלו; ובשום פנים אין זה דבר הניתן להיאמר כשאר מדעים, אלא לאחר שיח ושיג מרובה הסובב את עצם הבעיה ולאחר חיים שבצוותא — לפתע כאילו יינתז ניצוץ אל הנשמה שידליק בתוכה אור אשר מכאן ואילך כבר יזון את עצמו.141 

			החניכה של הפילוסוף האמתי, איש האלוהים, מתרחשת לאחר הכנה מרובה עם חברים לשיח, שמובילה להתגלות ניצוץ אור המביא את הפילוסוף להכרה חדשה. דבר זה, טוען אפלטון, חייב להישאר בתחום הסוד או בעל פה ליחידים, שבשום פנים לא יוכלו להביא בכתב את הגילויים הללו פן יהיו ללעג בפי ההמון. גם לדעת רבי אברהם ההתגלות הנבואית חייבת להישאר מוסתרת, והיא ניתנת להיאמר רק ברמז ליחידי הסגולה.

			מסקנות

			נראה שרבי אברהם עוסק בענייני דרגות הנבואה ומעט בסוד הבריאה והמרכבה בהזכירו את המלאכים. מאוד בולטת העובדה שהוא נמנע לחלוטין ממונחים פילוסופיים אריסטוטליים. הסודות הגדולים והעמוקים הם סודות הקרבה לאל באמצעות הכנה נכונה ובאמצעות חיי פרישות והתבודדות וריקון המחשבה מהעולם הזה. בניגוד ללשונו של מורה נבוכים, רבי אברהם אינו נוקט במונחים הטכניים של גלגלים, שכלים או דבקות בשכל הפועל. תחת זאת יש תיאור אידיאלי של חיי האבות כנבחרים וכרועי צאן במדבר, שבדרכם שואפים הם להתבודדות עם האלוהים. נראה שרבי אברהם מודע היטב למערך השלם של סודות התורה, אבל מתוך ענווה גדולה טוען הוא שלא כל הסודות ניתנים להבנה או למסירה הן בעל פה והן בכתב. נשאלת השאלה, למי יעד רבי אברהם את פירושו ומה הייתה מטרתו בחישוף הסודות הללו. בניגוד גמור לעולה ממורה נבוכים נראה שהספר אינו מיועד רק ליחידי סגולה, כי אם גם לציבור הרחב שרבי אברהם מבקש לקדם ולהעלות לדרגות דתיות גבוהות יותר. נראה שהוא מאמין יותר באפשרות של חינוך והדרכה, שיובילו את הציבור רובו ככולו לשינוי ולנטישת השגרה וההרגל בעבודת השם.
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			פרק שמיני

			סודות שמות האל

			פענוח שמות האל

			בפרשת וארא מנסה רבי אברהם לפענח את שמות האל,142 פענוח שהוא אחד מהסודות הגדולים שהתגלו לנביאים על פי דרגתם. משה, בניגוד לאבות, הוא בלבד זוכה לדעת את סוד שם הוויה. הדבר מסמן את תחילת דרכו בנבואה המיוחדת, שאינה קשורה לשליחותו, אלא לחניכה. סודות גדולים ונכבדים נגלים לו בלבד ומעידים על מדרגתו הנעלה.

			[אשר אני מראה אותך וגו'] — ואולי יאמר האומר למה לא אמר הכתוב "והנה עשו אותה כאשר הראה ה' את משה" נאמר בזה שני טעמים אחד משניהם קרוב והשני דק; והקרוב בשניהם שהחכמים ז"ל לא הגיע אליהם אלא ציווי והשני שראית משה את תבנית המשכן אינה ראית חומרים גשמיים אלא ראית צורה כעין דמיון ובכן היא ראיה כעין האמירה וכבר העזתי ונגשתי, ול(ראיה כמו) זו הודרך גם דוד במראה הנבואה לראית המקדש ופרטיו לפני בנינו (וכן) אמר (הכתו') ויתן דו[י]ד לשלמה בנו את תבנית וגו' ואמר בסוף הכל בכתב מיד ה' עלי וגו' [שמות כה 9].

			אלוהים הראה למשה את תבנית המשכן והיא אינה ראייה גשמית כי אם נבואית; ראיית צורה בדמיון, "ראייה כעין אמירה". רבי אברהם מעיד שהעז וניגש לדבר בסוד דק הקשור לדרך הנבואית, לראות ולגלות את דבר האל. נבואת משה מתאפיינת בכך שראייתו הינה תוכן שכלי ללא דמיון חומרי, בשונה משאר הנביאים, ובדומה לדברי הרמב"ם143 שמשה מבין בלי פעילות כוח המדמה ושומע את קול ה':

			וידבר אלהים וגו' וארא — מקרא זה נבוכו בפירושו הראשונים והאחרונים שעמדנו על פירושיהם וכל אחד מהם בפירושו סבר מה שסבר וטרם אומר מה שנראה לי (ילוח) בפסוק נכבד זה ובסוד־ואלסר־הנשגב.

			אקדים הקדמה והיא שהספיקות במקרא זה נפלו לשתי סיבות אחת מהן שהענין לעצמו עמום וסודו דק וסתום בהיותו סוד שנגלה למשה ע"ה ולא נגלה לשלפניו ולא נגלה לו (גם הוא) שימסור אותו לישראל ויסביר אותו להם באותה השעה שהרי הוא אינו מן השליחות אבל תחלת השליחות לכן אמר לבני ישראל כמו שיבואר למי שיתבונן במקרא אלא נגלה לו (לבדו) ונודע לו ממנו כפי השלימות שייחד לו (האל) יתעלה ו(כפי) השגתו מה שלא השיגוה האבות כל שכן זולתם [שמות ו 2].

			סודות שמות האל שנמסרו למשה 

			בהמשך ההסבר של רבי אברהם לגבי ההבדל בהתגלות משה בשם הוויה לעומת ההתגלות לאבות בשם שדי, מביע הוא את חששותיו מלדבר ולכתוב על עניין אזוטרי כגון זה. הוא מעיד שקיבל גילוי מהאל ומרגיש מחויבות להעביר ראשי פרקים ליחידים המבקשים את השם. ניתן לחוש במתח העצום של מיסטיקאי שחווה גילוי וחושש לגלות סודות לאלו שאינם מתאימים. בה בעת הוא חש לחץ לגלותם כדי להביא עוד אנשי אמונה מובחרים לדרך השם. המתח הזה מובע גם אצל הרמב"ם בהקדמה לחלק השלישי של מורה נבוכים.

			הימנעות מלכתוב דבר ממה שהתגלה לי, כך שדברים יאבדו עם אובדני שאין מנוס ממנו נראית בעיני קיפוח גדול של זכותך וזכות כל נבוך וכגזלת זכות ממי שהוא מגיעה לו או קנאה ביורש על ירושתו ...אולם כבר הוזכר שיש איסור תורה לומר את הדברים במפורש.144

			עניין החשש מגילוי פן יפלו הדברים על אזנים ערלות וישובשו או יזכו ללעג הוא מסימניהן של תורות סוד רבות. דברים דומים הובעו כבר באיגרת השביעית של אפלטון. בספר הזהר ב'אדרא רבא' נאמר על יד רבי שמעון: "אוי אם אגלה ואוי אם לא אגלה". סוד שנשאר בגדר סוד ילך לאיבוד וגורלו להישכח, ואם כן לא יתפקד כמניע וכמכונן לקהילה של אנשי מעלה המחזיקים בידע הנסתר המושיע. 

			ענין נוסף המכביד על רבי אברהם בקשר לגילוי הסודות הוא החשש שיש בכך משום עזות ויהירות, שתי תכונות המנוגדות ביותר לדרך של חסיד ההולך בדרכי ענווה וצניעות כפי שמובאים בספר המספיק לעובדי השם:

			... ואחרי זה אדבר ומה רבה עזותי לדבר ויהירותי להתערב לפרש מה שקטונתי ממנו אלמלא שקויתי לעזרתו יתעלה שידריך אותי לבאר כמו שגמל עלי בגלוי הענין, וכפרתי על מה שהעזתי בו כי לא לכבודי אני אומר אבל להודיע מבקשי ה' פירוש תורת ה' [שמות ו 2].

			דרגות הנבואה באות לידי ביטוי גם בידע הנסתר ובתחום הנכבד של סודות שמות האל המייצגים דרגה בסולם העלייה. שם הוויה נחשב השלב הגבוה, לאחר מכן שם שד"י ולבסוף שם "אהיה", שנגלה גם לעם על ידי משה. בסוף הפירוש שוב מובע האופן החמקמק של גילוי הרזים כאורות שמנצנצים ונעלמים, כפי שהוזכר לעיל בעניין גילוי הסודות למשה. הדימוי של ברק או נצנוץ מהדהד את ההקדמה של מורה נבוכים:

			היוצא בקיצור לפי זה שכל אחד משלשה שמות אלה, כלומר "אל שדי" "ואהיה אשר אהיה "ושם המפורש", מורה איזו הוראה על העצמות הנעלה מחויבת המציאות הוראת "אל שדי" ההוראה הראשונה שבה נודע יתעלה לאבות והוראת "שם המפורש" הוראה שלמה שבה נודע יתעלה למשה כאשר ראוי לשלמות ידיעתו המיוחדת לו והוראת "אהיה אשר אהיה" הוראה ממוצעת בין הוראת "אל שדי" והוראת "שם המפורש" בה נודע יתעלה לעמו ישראל על פי שליחו משה ע"ה ואלה סודות (הם) שינצנצו לנו ניצוצים ונסתרה ממנו אמתותם ותכליתם (תלוח לנא מנאה לויח ותכפי ענא חקאיקהא ונהאיתהא) [שמות ו 2].

			שלילת הפונקציה המאגית של שמות האל

			כפי שאמרנו ידיעת שמו הנכבד של השם הוא מהסימנים לקרבה והתגלות נבואית. אומנם אין הידיעה של סודות השם הופכת להיות כלי עצמאי בידי הנביא או היודע אותו — כלומר המשיג הוראתו כמו שהיא כהשגת הנביאים — כדי לחולל ניסים או לשימושים תאורגיים. רבי אברהם, כמו אביו לפניו, שולל באופן מוחלט את השימוש המאגי בשמות. ידע סתרי התורה משמש רק כסולם עליה רוחני, להגעה (וֻצוּל) או לקרבה (קֻרבּ) אל השם ולאהבתו, שהיא היא המטרה של כל עובד השם תמים ואמתי:

			הערה ה'. גם לא יצטרך לי לבאר למבין כראוי שהמדומה בדמיון בהוראת השם הנכבד בחילוף האמת אין לו תכלית מעשית במציאות אבל מה שאצטרך לבאר הוא שגם היודע סודו (של השם) כלומר המשיג הוראתו כמו שהיא כהשגת הנביאים לא תועיל לו הזכרתו והשבועה בו לשנות את הטבע אם לא שזה יהיה ברצון הנקרא בו, והראיה הנצחת על זה למי שמבין ומשיג שמשה ע"ה אמר מאין לי בשר וגו' המן הסלע וגו' ואין ספק שהוא היה יודע את השם הנכבד, זו ראיה שמעשה נסים שלו ע"ה לאי היו בהזכרת השם ובסגולת הביטו בו ולא בידיעתו את סודו והוראתו אלא ברצונו יתעלה ואם כן הוא בנוגע לנפלאות משה ע"ה קל וחומר לנפלאות זולתו, ואל תטעה בקצת המקראות כמו מאמרו אזכיר את שמי או כי ידע שמי או כי שמי בקרבו או ויקללם בשם ה' וכיוצא בזה כי לפעמים הכוונה בשמו יתעלה לעצמותו הקדושה יתעלה הנקראת בו לא שהקריאה בשם בלבד יחדש חדשות, וכל אחד מן (המקראות) האלה (יש) לו פירוש במקומו [שמות ו 2].

			אחד מסימני המיסטיקה של רבי אברהם הינה השגת סודות הנבואה ללא נטישת החוכמה והידיעה הפילוסופית. מאפיין נוסף, כאמור, הוא שלילת המאגיה, הנתפסת ככפירה ברצון השם. במובן מסוים רבי אברהם רחוק בעניין זה גם מחכמי התלמוד, שהמאגיה הייתה חלק מעולם הדעות שלהם, ושונה גם מהמקובלים שיבואו אחריו. בכך, נדמה לי, הוא תלמיד מובהק של אביו אשר שלל את המאגיה ואת האסטרולוגיה.

			בין טַ'אהִר לבַּאטִן בדברי משה 

			סודות התורה שנאמרו למשה בלבד — מייד כתבם בתורה כדי להקל על בעלי הסוד את הבנת הסודות בלימוד מהכתוב. לעומת זאת כאשר ביקש האלוהים ממשה להעביר את הידע לעם נאמר "לאמור". מכאן יוצא, שבתוך הטקסט של התורה ישנן שכבות גלויות, שנאמרו ונכתבו על ידי משה כדי שיהוו מורשה ליעקב. עם זאת קיימת שכבה סודית, דברים שנאמרו על ידי האל רק למשה שלא על מנת להעביר לעם, וגם היא מצויה בתורה. אלו הם הסודות והרמזים המיועדים לבעלי החוכמה, שיוכלו לדלות מהטקסט את המשמעות הפנימית המוסתרת. במובן מסוים נמצאת כאן הודאה בחלוקה בין ט'אהר לבאטן, היינו משמעות חיצונית ומשמעות פנימית סודית של הטקסט הקנוני. אבל יש עוד היבט של הסוד: באטן שניתן להגיע אליו, ובאטן חתום שנועד רק עבור השליח משה. אזי יוצא, ששכבות המשמעות של התורה מתחלקות לשלוש: ט'אהר, באטן ובאטן של באטן, או סוד הסודות:145

			[וידבר דבר ה' אל משה], וכבר נודע שהמקור אחר הפועל משמש לחזק וטעם החיזוק לפי כוונה זו כלומר שהוא דיבור אמתי לא השפעה כעין הרגשה של נבואה או דיבור.

			וידבר ה' אל משה לאמר — טעם מאמר לאמר שהדיבור אינו לענין שהיה (משה) ע"ה מיחד לעצמו לומד אותו בלבד ומפני זה בהיות מאמר וארא וגו' בתחלת פרשה זו שלמד לעצמו (בלבד) לא נאמר בו "לאמר" וכאשר אמר לו בתוך הפרשה מה שיאמר לישראל אמר (לו) לכן אמר לבני ישראל; ואולי תאמר "אם היה מה שאמר בתחלת פרשת וארא לעצמו (בלבד) לא שיביא אותו אל זולתו למה נכתב במקרא שהוא מורשה קהלת יעקב"?

			הנה התשובה שכאשר נאמר לו נאמר לעצמו (בלבד) לא שיאמר אותו להם מיד ובשעת כתיבת הכתוב נכתב כדי שיועיל לבעלי התורה בהבנת סודו; ואם היה הדיבור לישראל או לזולתם בשניהם בשוה אמר לאמר מפני שהוא עתיד להיות נאמר לאחר ומפני זה כאשר היה דיבור זה להיות נאמר לפרעה אמר גם בו לאמר; ויבוא לאמר גם בטעם המקור וזה טעם מאמר ר' סעדיה ז"ל בתרגומו "וכלם אללה למוסי תכלימא" רוח הקודש וכיוצא בו [שמות ו 10]

			ועל פי זה, כלומר באשר שמעו הדיבור מפי משה, היו השומעים דיבורו של משה ושליחותו אליהם בשאר התורה במדרגת נביאים (כאשר) גם העיר על זה ר' סעדיה ז"ל וזולתו וגם אמרו עליהם שהיו נביאים מבלעדי צד זה כלומר באשר שמעו דברי ה' במעמד הר סיני.

			ואל תחשוב שמדרגת כל ישראל (היא) מדרגת אהרן בנבואה מאת משה שהרי תדע שכל הנביאים התנבאו באמצעות מלאך ואע"פ כן נשתנו מדרגותיהם בנבואה שינוי גדול לפי הכנתם לקבלתה וכן הענין בלימוד החכמה מן החכם שיאמר דבר אחד שישמעוהו כולם ואע"פ כן תשתנה תועלתם לפי השתנות הבנתם והכנתם, וזו נקודה שיתגלו בה סודות [שמות ז 1].

			בין דרך הנבואה לדרך החכמה

			על פי סעדיה, העם הגיע לדרגת נבואה בשמעו את קול האל בהר סיני. נראה שלכך התכוון רבי אברהם,146 אולם לא כל אחד זכה לכך בשווה, כי הנבואה מתקבלת לפי דרגת האדם.147 רבי אברהם משווה בקטע פירוש זה בין דרך הנבואה לדרך החוכמה. כפי שיש מדרגות בנבואה על ידי קבלת שפע באמצעות מלאך ועל פי השתנות הכנה והבנה, כך גם העניין של מצב הקבלה מפי חכם. העברת הסודות תלויה בהכנת האדם ודרגת הבנתו ויכולתו לקבל מפי חכם. כבר הוזכר לעיל בדיון על השם המפורש שאין די בשמיעת דבר החכמה כדי להחכים, אלא הדבר תלוי בהכנה ובהבנה. סוד השם אינו מתמצה באמירתו, כי אחרת תינוק המזכיר את השם יושווה לחכם הרזים. זאת הסיבה, לדעתי, שבספר המספיק לעובדי השם מתווה רבי אברהם דרך להכנת המידות התרומיות כסולם עליה, מעין המדרגות המוזכרות במשנה של פנחס בן יאיר.148 בספרו של רבי אברהם המדרגה הגבוהה הינה ההתבודדות המביאה לגילוי סודות ולוֻצוּל.

			

			
				
					142	על השם המפורש ראו במורה נבוכים, חלק א, פרקים ס"א, ס"ב. דיון מקיף על שמות האל ראו Diana Lobel, Moses and Abraham Maimonides: Encountering The Divine, Boston 2021, pp. 87-121.

				

				
					143	מורה נבוכים, חלק ב, פרק מ"ה.

				

				
					144	מורה נבוכים, הקדמה לחלק ג (מהדורת שורץ, עמ' 428-429). 

				

				
					145	ראו בספרו של רבי דוד בן יהושע מימוני, אלמרשד אלי אלתפרד ואלמפרד אלי אלתגרד, תרגם יוסף ינון־פנטון, ירושלים תשמ"ז (להלן: אלמרשד), מילון מונחים עמ' קא, סר אלאסראר; עמ כ"ט: 'כי כאשר יעשה כך, יזכה שתשרה עליו שכינת אור האורות מאת ה', ויתגלה לו סוד הסודות ויאירו בו ההארות האלוהיות ויבריקו עליו הברקות הקדושות'.

				

				
					146	רבי אברהם, פירוש התורה, שמות יט 10.

				

				
					147	ראו במורה נבוכים, חלק ב, פרק ל"ג: 'ברור לי שבמעמד הר סיני לא כל מה שהגיע אל משה הגיע אל כלל ישראל'.

				

				
					148	משנה מסכת סוטה פרק ט: 'רבי פנחס בן יאיר אומר, זריזות מביאה לידי נקיות, ונקיות מביאה לידי טהרה, וטהרה מביאה לידי פרישות, ופרישות מביאה לידי קדשה, וקדשה מביאה לידי ענוה, וענוה מביאה לידי יראת חטא, ויראת חטא מביאה לידי חסידות, וחסידות מביאה לידי רוח הקדש. ורוח הקדש מביאה לידי תחית המתים, ותחית המתים באה על ידי אליהו זכור לטוב, אמן'. 

				

			

		
	
			פרק תשיעי

			התכוננות לנבואה

			ראיית פני השם

			רבי אברהם דן על אופן ההכנה לנבואה אצל משה ואצל העם:

			ויאמר משה [וג' קרבו לפני ה'] לא היה שם אז משכן ולא (שום) מקום נרמז אליו שיצטוו להתקרב אליו. והנראה מזה (ילוח)149 להבנתי כי משה ע"ה צוה לאהרן שיאמר תחילה לכל עדת בני ישראל שיכינו את עצמם הכנה פנימית ויתקינו את עצמם להתקרב לפניו יתעלה במחשבותיהם והרהוריהם כדי שיראו מה שיראו [שמות טז 9].

			בפתיחת הקטע הזה מופיע הסבר על הכנת עם ישראל לראיית כבוד ה'. ידיעה זו (ילוח) מנצנצת לרבי אברהם כידיעה המכילה סודות, ואכן בהמשך יסביר ויתנצל על גילוי הרזים. עם ישראל מתבקשים להכין את עצמם הכנה פנימית (באטנה) כדי להגיע לדרגה של שהאדה, היינו עדות וחווייה מיסטית של ראיית כבוד האלוהים וקרבה אליו. כבר רבי יהודה הלוי מזכיר בהקשר לקבלת התורה בהר סיני את ההכנה הפנימית והחיצונית: 'ואמרהם באלתזאם באלבאטנה ואלט'אהרה ... ואסתעד אלקום ותאהבוא לדרגה אלוחי'.150 עוד מונח חשוב המופיע בקטע שלנו הוא קֻרבּ, הנמצא בספרות הצופית כמונח של חוויה מיסטית. 

			ראייה וקרבה של אור השם

			בספר של אל־קושיירי, רסאלה, מופיעה הגדרה של המצבים המיסטיים של הצופים בעזרת כמה מונחים בולטים, ביניהם קֻרבּ151 ושהאדה.152 אל־קושיירי מתאר בהרחבה את העדות של המאמין. כשאור השמש נראה מבין העננים, אזי המאמין חווה את קרבת האל מבעד לצעיפים. הוא חש את האמת האבסולוטית ומסתלק הספק שקינן בליבו קודם לחוויה. זה נראה מאוד קרוב לקטע שבו רבי אברהם מתאר את המפגש של העם עם כבוד השם. גם הסמל של השמש כאור גדול הנראה מבעד לצעיפי העננים מוזכר בהמשך הפירוש שלו. אַבּוּ טַאלִבּ אל־מַכִּי מציין שמצב זה דומה להארה מתמדת של אור באמצע הלילה החשוך, ומשכך האור הופך את הלילה ליום.153 

			ויהי כדבר אהרן וגו' — זה מורה על שלימותם והכנתם וכאשר אמר להם אהרן קרבו לפני ה' התקרבו הרהוריהם ומחשבותיהם ונתרוקנו הרהוריהם ממה שזולתו יתעלה ופנו פניה ממחניהם ואהליהם [כדי לראות] את מחנה הקדושה ומיד שרה האור הנברא (אלנור אלמכלוק);154 ובראייתו הייתה בלי ספק הנהגה להשגת אחדותו וגדולתו לא יבין את המצב בה אלא מי שחזה וראה אותו [שמות טז 10].

			ריקון המחשבה מכל דבר זולת האל

			הראייה הנבואית של כבוד השם באה בעקבות הכנה פנימית וסילוק כל מחשבה אחרת זולת האל. רעיון ריקון המחשבה מכול דבר זולת האל נמצא בצופיות, למשל בספרו של סוהרוורדי, מתנות ההכרות:155 

			אמרו: המעדיף את ההתבודדות על חברת בני האדם צריך שיהיה ריק מכל מחשבה פרט לזכירת ריבונו יתעלה, ריק מכל רצון פרט לרצון ריבונו, וריק מכל אמצעי הקיום שהנפש דורשת. שאם לא כן, תביא עליו ההתבודדות מדוחים או פורענות.

			שרה סבירי טוענת שהמילה חַ'לִיּ בערבית לריק באה מהשורש ח'-ל-ו, שממנו גם המונח חַ'לְוַה, היינו התבודדות. באמצעות ריקון וטהרה פנימיים וחיצוניים זוכים לחוויה שדרכה מבינים את אחדות האל וגדולתו. סוד האחדות אינו מזומן לכל אדם, וגם לא מגיעים אליו באמצעות השכל הדיסקורסיבי אלא דרך חוויה.156

			

			
				
					149	ילוח מתורגם 'והנראה לי מזה', אולם פירושו גם מנצנץ, היינו תובנה מיוחדת.

				

				
					150	ראו ספר הכוזרי (מהדורת קאפח), עמ' כד.

				

				
					151	על המונח קֻרְבּ ראו באל־רסאלה אל־קושייריה: "קרבת עבד האל מתחילה בקרבתו לאמונה באל ועדות אמיתותו" (Risala Al-Qushayri’s Epistle on Sufism, trans. by Alexander D. Knysh Lebanon 2007, p. 103).

				

				
					152	ראו שם, עמ' 108: הצופים משתמשים במונח "עד" לעתים תכופות. אפשר להיות עד לידיעה או עד לאקסטזה או עד למצב מיסטי. ראו גם במונחים הצופיים באלמרשד, עמ' קא: 'משאהדה היינו חזון רוחני'. 

				

				
					153	אל־רסאלה אל־קושייריה, שם, עמ' 98.

				

				
					154	מושג האור הנברא ל"כבוד" מופיע אצל סעדיה גאון בספרו אמונות ודעות במאמר השני, מהדורת קאפח, עמ' קי: 'פי כשף ג'מיע ד'לך ואיצ'אחה, אן ללה נורה יכ'לקה פיט'הרה ללאנביא ליסתדלוא בה עלי אן כלאם אלנבוה אלד'י יסמעונה מן ענד אללה ואד'א ראה אחד מהם קאל ראית כבוד ה', ורבמא קאל ראית אללה עלי טריק אלאצ'מאר.' כמו כן במורה נבוכים מופיע כמה פעמים, ראה, למשל, מורה נבוכים, חלק א, פרק ה', פרק י, פרק י"ט ובהערה של שורץ, עמ' 38: הביטוי "אור נגלה" והביטוי "אור נברא" מציינים את האור אשר אותו ברא האל" במקום", והנביאים רואים אותו במראה הנבואה. אור זה הוא הקרוי "שכינה" או כבוד ה'". המושג "אור נברא" מופיע במורה נבוכים ארבע פעמים, ואצל רבי אברהם — חמש.

				

				
					155	שער 27, עמ' 127, כמצוטט באנתולוגיה סבירי, הסופים, עמ' 452-453.

				

				
					156	על ריקון המחשבה בדרך לחוויה מיסטית ראו בספרו של משה אידל באיטלקית על שערי צדק, בו דן בהשפעת הצופיות לקבלה באסכולה של אבולעפיה: Le porte della Giustizia, Nathan Ben Saadia Harar, Adelphi Milano 2001.

				

			

		
	
			פרק עשירי

			השפעותיו של רבי אברהם החסיד על ראב"ם

			מקור השראה

			גישה דומה לזו של רבי אברהם נמצאת בטקסט שפרסם פנטון על רבי אברהם החסיד, חבר קרוב של רבי אברהם בהנהגת קבוצת החסידים. בקטע העוסק במעמד הר סיני מופיעים כמה וכמה ביטויים צופיים שחלקם גם בשימוש שלו רבי אברהם, למשל "קרב אלכשף ואלמשאהדה", היינו קירבה לאל, הארה והתגלות. ביטויים נוספים הם "תג'לי", היינו הופעת האל, ו"ד'וק", היינו טעם מיסטי. זה האחרון נמצא מספר פעמים בכתביו של הנגיד, אך לא בקטע הספציפי הזה, וזאת למרות שגם הנגיד מדבר על חוויה שאינה ניתנת להעברה או להבנה, ויודע אותה רק מי שחווה אותה באותו מצב מיוחד. בקטע של רבי אברהם החסיד מסתמן שמעמד הר סיני היה מעמד של מדרגת יראה, שבו העם קיבל את הפריווילגיה של קרבה לאל, ובהכנה החיצונית והפנימית זכו להתגלות האור האלוהי ולחשיפת סודותיו. הגישה של פריווילגיה הניתנת לאומה הישראלית מזכירה את הגישה המיוחדת של ההתגלות כפי שמופיעה בספרו של יהודה הלוי הכוזרי. פנטון מעיר בצדק על זרותה של גישה אקסקלוסיבית זו בקרב חסידי מצרים, שאמונים על גישה יותר פתוחה ואוניברסלית. אמנם יש דמיון ומקום להשוואה בין דברי רבי אברהם החסיד לבין הכוזרי. יש עדות לכך שכנראה אביו של רבי אברהם החסיד, שלמה אבן גבאי,157 ליווה את יהודה הלוי בביקורו במצרים. על הקשר הזה יש להעמיק חקור, ואין זה מעניין מחקרי כעת. הטקסט של רבי אברהם החסיד מעיד על עיסוק בנושא של חוויה נבואית בדרך להשגת האל, שהייתה נפוצה מאוד בחוג החסידים במצרים. חשוב גם לציין את העדר הלשון הפילוסופית בקטע, ולעומתה שימוש בלשון צופית של חוויה דתית.

			הכנה להתגלות 

			בספר שמות כד מביא רבי אברהם פירוש ארוך ומעניין של רבי אברהם החסיד. בפירוש זה מתוארת ההתגלות של משה ואהרון ואצילי בני ישראל. כל אחד ראה על פי מדרגתו, ונגלו לו סודות אלוהיים לפי מצבו. מקטע זה ניתן להבין שרבי אברהם החסיד חיבר חיבור ארוך של פרשנות בנוסח חסידי הכולל מונחים רבים מהלקסיקון הצופי, כגון מושג ההתבודדות הפנימית של הלב, מדרגות הנבואה, עולם המלאכים הקדושים והעולמות הרוחניים, וכן פירוש אבן הספיר כמשל למראה המשקפת אמתות גבוהות, והגישה כי החומר האנושי מונע את הראיה השלמה של הסודות. כל אלו נושאים שראינו גם בפירושו של רבי אברהם, הגם שלא בפסוקים אלו. רבי אברהם מסכם את פירושו על עניין ההתגלות שזוהי חוכמה אלוהית הניתנת רק למביני דעת, המרמזת לסודו של הקטע: 'ואדבר גם אני בזה לא (כ)יוצא משיטת הראשונים ו(אף) לא בלבד (כ)עומד עם מה שאמרו והוא שמאמרו כאן ויראו או יהיה על ראית עין שבשעת מראה הנבואה נדמה להם האור הנברא ב(דמות) אדם תחת רגליו'.158

			מהגילוי של הזקנים כאן נוקט רבי אברהם לשון המשתמע לכמה פנים בהקשר הראייה: האם ראייה כאן הינה ראייה אלגורית, היינו הבנה שכלית, או שמא מעורבת בזה מעין ראייה חושית של האור הנברא, כפי שגרס רב סעדיה גאון, ובניגוד לדעת הרמב"ם.

			בתואר לבנת הספיר והיא כוונת התרגום ואין ספק שאותן ההשגות הדמיוניות במראה הנבואה רמז למושגים שיושגו בשכל; או יהיה זה(כלומר טעם ויראו) על השגה שכלית בלבד מכונה בראיה כדי לקרב אל ההבנה וטעמו שהשיגו ממציאותו יתעלה מה שלא היו משיגים לפני זה וכמו שאמר בהשגת משה ע"ה כאשר ביקש להגיע להשגת האמת וראית את אחרי רמז לגדולת מה שהגיע להשגתו [ואמר עוד במה שלא הגיע להשגתו] ופני לא יראו רמז שלא הגיע להשגת אמתות עצמותו יתעלה שאי אפשר להשיג אותה כמו שאמר כי לא יראני האדם וחי (כזה) אמר (כאן) ברמז אל שיעור מה שהגיעו להשגתו ותחת רגליו לביאור למה שאמר בתחילה ויראו את אלהי ישראל ולמה שאמר בסוף ויחזו את האלהים כלומר השיעור שהגיעו להשיג ממנו יתעלה דומה לראית מי שראה מאיש תחת רגליו לא רגליו ולא מה שממעל להן; ונראה מזה החילוק שבין השגתם ובין (השגת) משה ע"ה שנאמר בו וראית את אחרי שהרי כמה (גדול החילוק) בין הנמשל עם אחרי והנמשל עם תחת רגליו [שמות כד 10].

			קיים הבדל בין ראיית הזקנים לראיית משה. הראשונים רואים כעין מראה תחת רגליו, שרומז על פחיתות דרגה לעומת משה, שראה את אחוריו, דבר המצביע על ראייה גבוהה יותר. אף כאן, למרות הפשר הנבואי של ראייה, נותרת האמביוולנטיות לגבי ראיית החושים או כעין חושים.

			ומאמר כמעשה לבנת הספיר לפי פשר זה רמז להשגתם הרחבה והיחידה שנמשלה לזכות והבהירות והטהרה;

			ואלה רמזים שלא יביטו בהם כל המוחות ו(הם) מראות שאינן נראות לכל ההבנות והוא יתעלה (הוא) הנדרש עבור ההדרכה וההבנה כי ה' יתן חכמה מפיו דעת ותבונה:

			לשם השוואה אני מביא את פסוקי המקרא:

			ומשה היה רעה את צאן יתרו חתנו כהן מדין וינהג את הצאן אחר המדבר ויבא אל הר האלהים חרבה: וירא מלאך ה' אליו בלבת אש מתוך הסנה וירא והנה הסנה בער באש והסנה איננו אכל: ויאמר משה אסרה נא ואראה את המראה הגדל הזה מדוע לא יבער הסנה: וירא ה' כי סר לראות ויקרא אליו אלהים מתוך הסנה ויאמר משה משה ויאמר הנני: ויאמר אל תקרב הלם של נעליך מעל רגליך כי המקום אשר אתה עומד עליו אדמת קדש הוא (שמות ג 1-5) ועתה לך נחה את העם אל אשר דברתי לך הנה מלאכי ילך לפניך וביום פקדי ופקדתי עליהם חטאתם [שמות לב 35].

			בהמשך טוען רבי אברהם החסיד שמעמד זה היה אמור לתת לדורות הבאים את הזיכרון של חווית ההתגלות העוצמתית למען ימשיכו הדורות הבאים לשאוף לדרגה זו של נבואה שחווה העם. עניין חשוב זה מופיע בהמשך הפירוש של רבי אברהם. 

			ל[בעבור] נסות אתכם וגו' — אם יהיה מטעם הבחינה, הכוונה בו מה שביאר אבא מרי ז"ל במורה בפרק הנסיון. ואם יהיה מטעם ההרגל, טעמו "(בא) להרגיל אתכם בדרך הנבואה וצורתה כדי שהשלם בזרעכם המגיע אל הנבואה ישיג על ידי זה דוגמת מה שהשגתם אתם" [שמות כ 16].

			ההרגל של דרך הנבואה לדורות משותף לכל החוג החסידי כאידיאל רוחני חדש־ישן. המודל הרוחני אינו הפילוסוף וגם לא החכם התלמודי, כי אם הנביא המכין את עצמו לחוויה ישירה, ל"וֻצוּל", באמצעות הדרך הצופית־חסידית, היינו בהתבודדויות, צומות, חיי פרישות ועבודת הלב הפנימית וריקון כל מחשבה מבלעדי האל.

			

			
				
					157	ראו מאמרו של מרדכי עקיבא פרידמן, 'מכתב אל רבי אברהם החסיד ובו התפילה בפוסטאט', קובץ על יד, סדרה חדשה ספר כ"ה (לה), ירושלים תשע"ז, עמ' 361-382.

				

				
					158	רבי אברהם, פירוש התורה, שמות כד 10.

				

			

		
	
			פרק אחד עשר

			חשיפת הסוד

			פרדוכס ההתגלות: גילוי שהוא הסתר והסתר שהוא גילוי

			ואותו הכבוד נראה בענן והענן יכסנו (חג'אב)159 כמו שיכסו רדידי העבים הקלים את גלגל השמש כיסוי קליל שמבעדו אפשר לעין לראות את הגלגל לא כיסוי עב שמסתיר אותו לגמרי כמו שיארע עם העננים העבים בזמן החורף והגשמים; ובזה לדעתי שני טעמים: אחד מהם שבאותו הכבוד (יש) מן הזוהר והאור, מה שאין העינים יכולות להביט אליו אלמלי שהענן מכסה לו ולנוראותו [שמות טז 10].

			הרעיון הפרדוכסלי, שכדי לראות את אור האלוהים חייבים להסתירו בכיסוי, יופיע בקבלה למשל אצל רבי משה קורדובירו: יש לאדם מניעים לחוות את אור האלהים הן מצד החולשה אנושית לראות ברוחניות והן מפאת החומר העכור בו הוא שרוי. רבי אברהם טוען שכן ניתן לחוות את האור, אבל רק באמצעות מסכים המאפשרים לחוש משהו מבוהק האור. לא באמצעות השכל אלא בדרך החוויה.160

			כי האצילות הוא בסבת התגלות המאציל. והיינו נמי ואתקרי בהן שאין לו שם ומקום לקראו או לאמרו אם לא ע"י פעולותיו, וזהו סבת גלויו. וכן הן סבת העלמו וכסויו כדי שלא יהיה אלקותו נגלה אלא לראוים ואלו הן מסכים מבדילים בינו ובין התחתונים. וזהו שההתגלות סבת ההעלם, וההעלם סבת ההתגלות [ספר פרדס רמונים, שער ד פרק י].

			אצל רבי אברהם הענן הדק מאפשר לראות את האור מבעד למחיצת ההסתרה, ואילולי ההסתרה לא יתכן גילוי. אין האור יכול להופיע במערומיו אלא באמצעות הסתרתו. ויליאם צ'יטיק161 במאמר חשוב על פרדוכס של הצעיף בצופיות טוען שהמילה כיסוי, היינו "עִ'טַה", פירושה גם "חִגַ'אבּ", היינו הצעיף המכסה. הצעיף הינו מחיצה המסתירה את המעבר, כלומר לא את הסוד גרידא אלא את האל ופניו. לדבר על צעיף פירושו לדבר על יכולת האדם לראות את האל (רויה). אף שקיימת הסכמה על ידי הפילוסופים והתיאולוגים שלא ניתן לראות את האל, טוענים הצופים שניתן בכל זאת לראותו בעיני הלב, כלומר בהסרת הצעיף המאפשרת לראות ראייה רוחנית. על פי החדית' המפורסם לאל יש שבעים צעיפים של אור וחושך, ובחדית' אחר נאמר, שצעיף האל הוא אור. רק האל יכול להסיר את הצעיף היינו (כַּשְׁף), ולא המאמין. הפסוק הקוראני "האל הוא האור של השמים והארץ" (סורה 24: האור, פסוק 35) אומר שהאל נודע באמצעות האור המופיע בשמים ובארץ, אולם מכאן נובע גם שאור האלוהים מונע מאתנו לראות את האל, כי הדבר הניתן לראייה הוא האור שבשמים ובארץ. כשנשאל הנביא האם במסע שלו בשמים ראה את האל, השיב: הכיצד יראה את האל, הרי הוא אור. כאן אנו פוגשים את הרעיון המוקדם שהצעיף הינו דבר המסתיר את ראיית האל, וגם שהצעיף הינו הופעת האור המבהיק. על פי הוג'וירי, מחבר צופי פרסי, ישנם שני סוגים של צעיף: אחד מהותי והכרחי, שלא ניתן להסירו בגלל חוסר התאמה של המאמין, והשני מקרי וניתן להסירו. הוא קורא לראשון "צעיף של חלודה", ולשני — "צעיף של ענן". לפי אבן ערבי, הצעיף לא מוסר כשמתקיימת ראיית האל. ובכן הראייה של האל הינה ראייה של הצעיף. ומכאן הפרדוכס: האל מוסתר באמצעות הצעיף, אבל הוא גם מתגלה באמצעותו ובלעדיו לא תיתכן ראייה: 'השני רמז אל מניעת החומר שלנו מהשגת הנפרד (מן החומר) כמו שהוא (באמת) ככיסוי הענן לאותו הכבוד וזה רמז שיש בו דקות וסוד'. 

			החומר ככיסוי האמת ב'מורה נבוכים'

			בחלק שלישי פרק ט של מורה נבוכים כותב הרמב"ם שהחומר הינו חציצה, ובערבית חִגַ'אבּ, היינו וילון או צעיף המסתיר, שמונע השגת עצמים רוחניים ללא חומר, כגון השכלים הנבדלים או האל עצמו. כך שכל אימת שמבקש שכלנו להכיר את האלוה או את אחד השכלים הנבדלים מהחומר, נמצאת החציצה הגדולה בינו ובין זה. מצד אחד מקבל רבי אברהם את ההנחה הפילוסופית של הגבלת שכלו של האדם להכרת האלוה, אולם נראה שמאמין הוא ביכולתו של האדם להגיע באמצעות הכנה והתבוננות פנימית ליכולת לחוש מבעד צעיף ההסתרה את כבוד האל או את האור המבהיק, בערבית אלבאהר ואלנור. במורה נבוכים כתוב האור המבהיק התמידי, שמן השפע שלו מאיר כל חושך.

			גישתו הספקנית של מורה נבוכים באה לידי ביטוי בפרק זה ובאחרים, כפי שהדבר הוצג בגישתו של פינס המאוחר162 וכן על ידי שטרן וחוקרים אחרים, המדברים על אי יכולת האדם להכיר בשכלו את האל כפי שהוא, כיוון שלא יוכל להשתחרר אף פעם מהחומר העכור של גופו. רבי אברהם נוקט בקטע זה על שמות טז 10 גישה מעט שונה, המתייחסת לגורם של חומר האדם. באמצעות עבודה רוחנית של הכנה פנימית יוכל האדם לחוות את אור האל, ולו אפילו דרך מחסומים ומחיצות. אומנם כפי שהתרחש במעמד הר סיני, שהעם השיג מדרגת נבואה, זה נדיר, אולם רבי אברהם מאמין שהדבר ניתן לשחזור באמצעות חיי פרישות והתבודדות, המביאים את האדם לוֻצוּל, היינו לדבקות באל. הרמב"ם מסביר באותו פרק, שהמחיצה של החומר או הענן אינם סביב האל אלא סביב האדם, כי אין האל נמצא במקום פיזי שסביבו קיימת לכאורה מחיצה. כך שלדעתו כל המשלים של הנביאים המדברים על ענן המכסה את האל הם משלים נבואיים, שבאים להדריך את האדם על עניין זה של חוסר יכולת ההכרה של העצמים הנבדלים. הרמב"ם מנסח לזה כלל: "כי כל דבר המושג במראה הנבואה הוא רק משל לעניין כלשהו". 

			נראה על פי המשל הנבואי של "בעב הענן" (שמות יט 9), כי הרמב"ם מסיק את המסקנה הספקנית, שהדבר המונע את האדם מהכרת האל הוא החומר, ואין לאדם אפשרות להשתחרר ממגבלה זו. סוד זה מועבר באמצעות משל על ידי הנביאים. אולם הדבר הבולט הוא שרבי אברהם אינו מזכיר כאן תפקיד כלשהו של השכל, כי אם התגלות שמביאה לאחדות הגדולה, שלא יבין אלא מי שחזה וראה. במורה נבוכים (חלק א, פרק ד) דן הרמב"ם במושג הראייה וטוען, שראייה המתייחסת לאל אינה ראייה פיזית בשום פנים, כי אם ראיית השכל, היינו תובנה רציונאלית. 

			לעומתו הלשון של רבי אברהם אינה של ספקן פילוסופי, כי אם של מיסטיקאי צופי המשתמש בלקסיקון רוחני ידוע של מורי הצופים ממסורות עבר. בכל הקטע הזה אנו יכולים לראות שימוש נרחב של שפת חוויה, כגון: ילוח, בבאטנא, ישאהדון, ואכלו (התרוקנות), חג'אב, אלחאל (מצב רוחני) אלבהאר ואלנור.

			רבי אברהם מסיים פירוש זה באמירתו: "וזה רמז שיש בו דקות וסוד": כל העניין בקטע הזה מגלה ומסתיר את סודות הנבואה, שאין לגלות אותם אלא לראויים. מעניין לציין, שרבי אברהם בקטע שפירשנו אכן תאר את מצב הנבואה אשר בו עם שלם חווה את כבוד האור הנברא. אולם בקטע הבא, בדברו על שלושה מצבים של שמיעת דבר האל ע"י העם, יש סודות רבים שמביאים אותו לחרדה מפני הגילוי. האם דרגות הנבואה הם אכן סודות כה גדולים שההסתרה ראויה להם? מדוע רבי אברהם בקטע הבא מקדים הקדמה רבה והתנצלות על הגילוי, דבר שלא עשה בקטע שלפניו כשציין אך שיש בזה סוד דק? 

			סודות — להעז לגלות או להסתיר

			להעז ולהרוס ולהתייהר הן הסכנות האורבות למגלה הסודות:

			וידבר ה' ג' שמעתי וגו' — הנה מי שברא אותנו בעלי שכל לדעת בו את האמת יודע את אימתי מפירוש פסוק זה שיש בו סודות ורמזים (אימתי) מכמה פנים:

			אחת מהן יראתי שמא יהי [מאמרי בלתי מתאים עם הענין כמו שהוא (באמת) וכל שכן אם יהיה] בו קושי או ניגוד:

			ושנית שמא אהיה במאמרי, גם אם הוא מתאים, מגלה סודות נשגבים שאין נכון לגלותם למי שאינו ראוי שיהיו נגלים לו; והוא יתעלה יכפר בעד זה כי הוא המכיר את סתרי הלב וידע שאין חפצי בזה להעיז ולהרוס ולא להתיהר בזה אלא ללמד דעת ליראי ה' הראויים ללמד להם דעת החפצים להבין את תורתו שראוי לגלות להם את הסודות כמו שאמר החכם סוד ה' ליראיו; ואקוה כי מי שאינו ראוי לא יגיע פירוש זה לידו או יגיע והוא לא יעסוק בו כמו שאקוה כי יפיק ממנו תועלת מי שראוי ללמוד ולדעת; והמתבונן בדברי זה ירבה לסלוח לי על אריכות זו כי אני גדול פחדי בזה ממנו יתעלה; ואחרי זה הנה אדבר [שמות טז 11].

			העזה שיש בה משום סכנה של גילוי סודות מופיעה עוד בפירושו על התורה. הקטע הזה מאפשר הצצה נדירה על אופיו של רבי אברהם. פירוש התורה, כפי שציין נחם אילן, הינו טקסט פתוח המגיע לכל בית יהודי ולאו דווקא לתלמידי חכמים. ראינו את רצונו של רבי אברהם להעלות את הרמה הרוחנית של הכלל יחד עם החששות המובנים של גילוי לאלו שאינם ראויים.

			אל הכפרת — שיעורו "אל אמצע הכפורת" יהיו פני הכרבים; ואשרי היודע; היש שם מי שיחשוב שאין בזה סודות עצומים אשר בהבנתם השגות אמתיות שלימות לבעלי התורה; ולא תרפאיני התשוקה להעיז פנים ולשום טעם ותעוררני לדבר דבר בזה [שמות כה 20].

			העזת הגילוי — בין אב לבנו

			מעניין לעניין באותו עניין — בקשת מחילה על ההעזה לגלות סודות גדולים: 'זו העזה ממני אשאלה ממנו יתעלה שיכפר בעדה' [שמות כה 20]. רבי אברהם מבקש מחילה על עצם גילוי הסוד. הוא נמצא במצב של מיסטיקאי, שמצד אחד מבקש לשמור את הסוד, ומצד שני, מצטער על כך, כי סוד שאינו מגולה אינו מתפקד. ניתן לחוש בדילמה הקשה ובצורך לגלות תוך כדי הסתרה והתנצלות. הסוד משמש כידע המאפשר לחסיד להיכנס לתוך הפרדס של ההתגלות הנבואית. הוא מרמז על עולם של קדושה עליונה ועל התשוקה להתקרב אליה. המתח בין גילוי להסתרה מצוי באופן מובהק גם בכתביו של אביו. בפתיחה למורה נבוכים (מהד' שורץ, עמ' 12) רבי משה בן מימון כותב על הצורך לגלות מסתרי התורה רק ראשי פרקים:

			לכן אל תדרוש ממני כאן אלא ראשי פרקים, ואפילו התחלות אלה אינן מסודרות בספר זה ולא רצופות, אלא מבודדות ומעורבות בעניינים אחרים שברצוני להבהירם. שכן כוונתי שאמיתות תופענה מבעד לראשי הפרקים ושוב תיסתרנה, כך שלא ננגד את המטרה האלוהית, שאי אפשר לנגדה, אשר הסתירה את האמיתות המיוחדות להשגת האל מפני המון האנשים, שנאמר "סוד ה' ליראיו" [תהלים כה 14].

			רבי אברהם גם הוא מצטט לצורך הסתרה את אותו הפסוק של תהלים המבקש לכבוש את הסוד ליחידים. אולם אם רבי משה מבקש להסתיר את הסודות מהעם, רבי אברהם מרגיש את החובה לגלות לראוי את הסודות בראשי פרקים, ולא לכבוש לעצמו את סתרי תורה פן ילכו לאיבוד, כפי שקרה בתקופת הגלות. במורה נבוכים, חלק ב, פרק כ"ט, טוען הרמב"ם, מצד אחד, שחובה על בעלי השכל להתבונן בסתרי תורה באמצעות החוכמה המופתית הנובעת מידיעת סודות הנביאים; מצד אחר, כל מי שיודע דבר מדברים אלו אין ראוי לו לגלותו. אבל בהמשך נאמר שהצו האלוהי מחייב בהכרח את כל מי שהשיג שלמות כלשהי להפיץ את השפע לזולתו, כפי שיסביר בעניין הנבואה. כל חכם שזכה להבין דבר מן הסודות האלה, אם מתוך עיונו ואם מפי מדריך שהדריכו לכך, נאלץ לומר דבר מה, אך להגיד במפורש אסור. גישתו של רבי אברהם שונה: לעומת חששו של הרמב"ם מפני גילוי הסוד להמון מופיע אצל רבי אברהם הפחד לגלות למי שאינו מתאים ואיננו ירא ה'. ווכנגד הדגשת חשיבות ההבנה השכלית המופתית אצל הרמב"ם מדגיש רבי אברהם את חשיבות סודות הנביאים, אבל לא מוזכרת ההבנה השכלית.

			סכנות בגילוי הסודות 

			ההתקרבות אל הקדש כרוכה בהגבלה כלפי אלו שלא זומנו ולא הכינו את עצמם הכנה ראויה. קיים חשש שיעברו את הגבול, והדבר מובע בביטוי 'פן יהרוס', המופיע בתורה ביחס למעמד הר סיני ושלושת ימי ההגבלה שקדמו לו: "פן יהרסו לעלות". בתפסיר של סעדיה (שמות יט 21): 'אנזיל נאשד לקום כלא יהגמו אלי נור אללה פינצ'רוה ויקע מנהם כת'ירין'.

			כך כותב רבי אברהם בפירוש המילה להרוס: 

			יהרסו — נגזר מן הרס שהוא הנתיצה והושאל להתפרצות בעבור על הגבול הנגבל כמו מי שנותץ חומה שלפניו כדי לעבור עליה; ומאמר יהרסו יובן בשני טעמים (אחד) נגלה ו(אחד) נסתר, הנגלה הוא עבור על הגבול בהסתכלות באור הנברא, והשני (הנסתר) רמז אל התפרצות הנפש אל המחשבה במה שמופלא מהם ויאבדו כמו שאירע לבן עזאי כשנכנס לפרדס הציץ ונפגע. וכבר דיבר אבא מרי ז"ל בזה וביארו בשלימות בראשית המורה [שמות יט 21].

			שני פירושים נותן רבי אברהם: האחד גלוי, היינו ט'אהר, והשני נסתר, היינו באטן. הפירוש הראשון נראה שעוסק בסכנה של ראיית נור אל אללה, כפי שכותב סעדיה, או נורא יכ'לקה בטקסט שלנו. אולם הפירוש על דרך הנסתר (באטן) מרמז על המחשבה שתרה אל מעבר לגבולות ההיגיון, לתחום מופלא ומסוכן של חוויה מיסטית, אשר נחווה ללא הכנה וללא התכוננות נכונה, כגון בסיפור על ארבעה שנכנסו לפרדס, ובהם בן עזאי שהציץ ונפגע. רבי אברהם מדבר על חוויה זו בספר המספיק לעובדי השם, בפרק על ההתבודדות: 'ואכן יש בו עונג רוחני שלם כזה המורגש באור השמש, אך יש בו (גם) סכנת אבדון למי שהוכה בסנוורים, כמו שנאמר בתורה (שמות יט 22) "וגם הכהנים הנגשים אל ה' יתקדשו פן יפרץ בהם ה'''. 

			בהמשך מפרט רבי אברהם את התקלה שקרתה לבן עזאי, שללא הכנה התבונן באור האלוהי, שהוא כאורה המסנוור של השמש, ונפגע. זוהי דוגמה של העזה והריסה, אשר אסון יתרחש בעקבותיהן במקום צפיה מוגנת באור. בן עזאי העז ולא עצר כפי שעשה רבי עקיבא.

			וכן מסופר בתולדות קדמונינו (חגיגה י"ד), "בן עזאי הציץ ונפגע". ודומה הדבר ל(סכנת) אור השמש למי שמסתכל בה, שסופו להשעות עיניו ממנה מפני שלא יוכל לעמוד באורה אם יעיז להסתכל בעין השמש ולא יאמר די בקרני האור המגיעות עדיו; או ל(סכנה) שיישרף בחומה אם ישב בה עירום וחשוף בלי מסתור ומגן מחמתה. וזהו שנאמר כי ה' יתעלה מרעיף אורו על עבדיו שזכו ל(התגלות) ופורש עליהם את חסותו. הוא השמש והוא המציל ומגונן מחמתה ומעוצם אורה כמו שנאמר (מלאכי ג 20) "וזרחה לכם יראי שמי שמש צדקה ומרפא בכנפיה". שית לבך למאמרו "וזרחה" ולאחריו "ומרפא בכנפיה" — שאין בה שום נזק כמו שיש בשמש שאליה מדמה הוא אותה.

			הצפייה באור השמש מתאפשרת כפי שסופר כבר ברגע שהעם הכין את עצמו לחוויה הנבואית בהכנה חיצונית ופנימית. אזי אור השמש יתגלה מבעד לצעיף ההסתרה באופן מוגן, ולא כפי שארע לבן עזאי: 'וכן נאמר לאברהם אבינו בעת ההתגלות (בראשית טו 1) 'אל תירא אברם אנכי מגן לך', ונאמר לדניאל כשנבעת בנבואתו (דניאל י 19): 'אל תירא איש חמדות שלום לך חזק וחזק ובדברו עמי התחזקתי ואמרה ידבר אדני כי חזקתני'. וככה נאמר לאדון הנביאים על חסות (אלוהית זו) (שמות לג 22): 'ושכתי כפי עליך עד עברי'. בהתגלות השם בנקרת הצור למשה הוא חווה באופן נכון את אור ה', היינו באמצעות כיסוי — 'ושכותי כפי':

			ואחר כך נאמר (תהלים פד 12) "חן וכבוד יתן ה' לא ימנע טוב להולכים בתמים" — מלמד שהקדוש ברוך הוא מפיץ (אורו) על המישרים לכת בדרכים המוליכות אליו אם הולכים הם ישר עד השיגם את (ההתגלות). וסיים המזמור באומרו (שם שם 13) "ה' צבאות אשרי אדם בטח בך" — רומז אל מי שפינה לבו מכל מה שהוא חוץ ממנו יתעלה ונקשר (רק) בו.

			כך נאמר גם לאלו שחוו את אור האל, אשר קודם לכן פינו או רוקנו את מחשבותיהם מכול חוץ מן האל:

			פסוק זה מראה אפוא את אושרו של מי שנוקט במידת הבטחון בעניני עולם הזה כפי שביארנו קודם בפרק הבטחון, ואושרו של מי שמתערטל מכל דבר חוץ ממנו יתעלה ומשליך עליו את יהבו בעניני הדת, והוא הזוכה ל(התגלות). ופירוש זה מתאים למה שקדם באותו מזמור, ומקרא נדרש לכמה טעמים.163

			סכנות גילוי הסודות על פי 'מורה נבוכים'

			גם במורה נבוכים חלק א פרק ה' טוען הרמב"ם, שאדם שעוסק בדברים עמוקים צריך וראוי לא להרוס או לפרוץ לאלתר מבלי שירגיל את עצמו בחוכמות המדעים. יתקן את מידותיו תיקון אמיתי ...כאשר הוא ישיג הנחות אמיתיות ודאיות וידע אותן, וידע את חוקי ההיקש והבאת הראיות, וידע את הדרכים להישמר מהטעיותיה של הדעת אזי יגש לחקור בעניין זה... אלא תהא בו ענווה וייעצר ויעמוד ויתרומם לאט לאט'. 

			בהמשך מדבר הרמב"ם על החוויה שחווה משה, שחזה באור באופן מוגן לעומת אצילי בני ישראל ונדב ואביהו, אשר פרצו את הגבולות והזינו את עיניהם ללא הכנה מספקת והרסו ופרצו ולכן נענשו: 'שמלבד התקלות שאירעו להם בהשגתם, גם מעשיהם נתבלבלו בשל זאת ונטו אל דברים גופניים מכיוון שנשחתה ההשגה'.

			היחס לחשש מסכנה לקרבת הקודש או לאור האלוהי, היינו להרוס או לפרוץ, שווה אצל האב ואצל הבן. אולם אצל רבי אברהם ההכנה הנכונה אינה עוברת דרך ההיקש והמדע הדיסקורסיבייים, כי אם דרך הכנה רוחנית של טוהר הלב הפנימי. 

			קבלת הדיבור של האל 

			בהקדמתו הארוכה על פחדו לגילוי סודות עוסק רבי אברהם במצבים השונים של קבלת הדיבור מהשם. ישנם שלושה מצבים שונים אלו מאלו. הראשון והוא המתמיד — שהעם שמע את הציוויים של השם רק על פי משה, בלי שראו או שמעו הם עצמם את קולו של האל. המצב השני והחד־פעמי — ששמע העם את קולו של האל בהר סיני 'קול גדול ולא יסף'. ועל פירוש עניין זה ירחיב בפירושו לפרשת יתרו. והמצב השלישי הוא מצב ביניים — שהעם ראה את משה נכנס לקבל את דבר האל, 'והוא שראו בצאת משה אל עמוד הענן לקבלת הדיבור ושמיעתו מבלי שישמעו הם (לא) דיבור ולא קול אלא יראו את משה יוצא ומתקרב לקבלת הדיבור ובמצב זה נאמר כאן למשה שמעתי וגו''.

			שלושה מצבים אלו באים לשקף את קרבת העם לשם לעומת משה ולקבוע את המצבים של התגלות ישירה או עקיפה לעם. מוזר שאין רבי אברהם מונה כאן הכנה מצד העם על פי שלושת המצבים, לא הכנה פנימית או חיצונית, לא חוויה ולא טעם. נדמה לי שההקדמה הארוכה יותר מתאימה לחלק הראשון של הדיבור, היינו הראייה שראה העם את הכבוד, שכן יש בכך מצב רוחני. למרות זאת ניתן לומר שבמצב הראשון העם מקבל את הדיבור ממשה באמונה שלמה בו. במצב השני הם חווים ורואים את משה נכנס בתוך הענן, ועצם הראייה באה לציין דרגה גבוהה של קירבה לעומת שמיעה רק ממשה. והמצב השלישי הוא שבסיני העם שמע קול בלבד באופן ישיר, ללא דיבור וללא שיתוף ראיה: 'ושמיעת הדיבור בהר סיני (היתה) פעם אחת קול גדול ולא יסף וראיתם בשעת הדיבור הגם שלא שמעו אותו':

			ראוי שתבין ותדע שמצב ישראל בהגיע אליהם מן התורה הזאת מה שהגיע באמצעות משה עבדו ושליחו נחלק לשלושה מצבים:

			המצב האחד והוא השכיח יותר בלימוד התורה ששמעו את דבר ה' מפי משה ע"ה בלבד מבלי שישמעו הם את הדיבור ולא שיביטו במצב משה בקבלת הדיבור וזה כשמיעתם מן משה את תבנית מעשה המשכן וחלקיו שנאמרו לו ע"ה בהר סיני בשעת עמידתו (שם) ארבעים יום וארבעים לילה וכשמיעתם את חיוב הקרבנות ופרטיהם ודקדוקיהם שנאמרו לו ע"ה באהל מועד כמו שאמר (הכתוב) ויקרא אל משה וידבר ה' אליו וגו' ובלי ספק לא היה זולתו נוכח עמו שם אלא כמו שנאמר ובבא משה [כלומר משה לבדו] שהרי כאשר היה אהרן [נכנם ולאו דוקא אהרן] אלא כל כהן גדול בבואו לכפר בקדש לא היה עמו שום אדם אלא נאסר לו זה איסור מפורש (כמו שאמר) וכל אדם לא יהיה וגו' ולא אפשר שהיה בבא משה לדבר [אתו שום אדם עמו לשמוע כאשר דבר] עמו;

			והמצב השני הוא שמיעתם את הדיבור בהר סיני אשר יבוא בו המאמר במקומו 

			והמצב השלישי הוא כמיצוע בין (אותם) שני המצבים והוא שראו בצאת משה אל עמוד הענן לקבלת הדיבור ושמיעתו מבלי שישמעו הם (לא) דיבור ולא קול אלא יראו את משה יוצא ומתקרב לקבלת הדיבור ובמצב זה נאמר כאן למשה שמעתי וגו'

			ונתבאר מצב זה ונתפרש בפרשת כי תשא אמר (הכתוב) שם ומשה יקח את האהל וגו' וראה כל העם את עמוד הענן וגו' ודבר ה' אל משה וגו' וכבר נתבאר זה;

			ונראה לי כי אותו המצב הממוצע בין שמיעת הדיבור ששמעו במעמד הר סיני ובין שמיעת שאר התורה מפי השליח (היה) גם כן ממוצע בין שני המצבים מצד ההתמדה וההפסק

			כלומר שהמצב הראשון בהפרשה זו היינו שמיעת הדיבור מפי משה בלבד הוא המצב שהתמיד עמהם במשך ארבעים השנה, (במדבר)

			ושמיעת הדיבור בהר סיני (היתה) פעם אחת קול גדול ולא יסף וראיתם בשעת הדיבור הגם שלא שמעו אותו לא היתה פעם אחת בלבד כשמיעת הדיבור בהר סיני ולא התמידה בלי הפסקה במשך ארבעים השנה כמצב הראשון אלא נכפלה כמה פעמים היתה כאן כמו שביארנו ובאהל אשר משה קרא לו אהל מועד בזמן עשיית המשכן כמו שנבאר בפרשת כי תשא וצורת המאמר בפסוקים שהעתקנו אותם לך והיה כבא משה וגו' מוכחת כי זו היתה פעמים כפולות לא פעם אחת (בלבד); ונראה שאחרי שהוקם המשכן ושכן עליו כבוד ה' נסתלק אותו המצב מישראל כמו שנסתלקה שמיעתם את הדיבור אחר שנגמר מעמד הר סיני; וכבר הגיע המאמר בזה אל גבולו [שמות טז 11].

			סודות פוליטיים שאינם מיסטיים

			רבי אברהם מרמז על סוד פוליטי, היינו תפקידו המיועד של עם ישראל מבין אומות העולם. ייעודו להיות מרומם על כולן, ממלכת כהנים של שררה, אפילו מדינית, עד כדי כך שבמידה שהעמים לא ישמרו את חוקי האל ברצון, מותר יהיה להפעיל כוח זרוע לשכנוע, היינו חרב. נדמה לי שלא נמצא מתאים מפירוש זה לתיאור דת האסלאם, שבסייף ישכנעו את העמים ללכת בדרכי דתם. אין ספק שעניין זה אמור להישאר סוד פוליטי בגלל הנפץ הטמון בו אם יושמע בין הגויים. העיקרון של שימוש בכוח הזרוע לכפיית הדת נראה ממש עיקרון חשוב בתיאולוגיה האסלאמית של הג'האד, וכאן לא כדעת בחיי אבן פקודה בספרו חובות הלבבות לא מדובר בג'האד של הנפש.164

			ואתם תהיו לי — אין הכוונה החיבור בלבד אלא הכוונה במאמר ואתם שמוכרח ממה שקדם ונמשך ממנו שהנכם אתם תהיו ממלכת כהנים:

			ופירוש ממלכת כהנים שהכהן של כל עדה הוא המנהיג שהוא הנכבד שלה והדוגמה שלה שאנשי העדה ילכו בעקבותיו וימצאו את הדרך הישר על ידו ואמר "תהיו אתם בשמירת תורתי מנהיגי העולם היחס שלכם אליהם כיחס הכהן אל עדתו ילכו העולם בעקבותיכם ויהיו מחקים את מעשיכם ויתהלכו בדרכיכם" זה טעם שקבלתי בפירוש (מקרא) זה מן אבא מרי ז"ל; וזה יהיה אם ישמרו לשמוע (ככתוב) ושמרתם ועשיתם כי היא חכמתכם ובינתכם וגו' והבטיח (ה') השלמת (דבר) זה לעתיד במאמרו על ידי ישעיה והלכו עמים רבים ואמרו לכו ונעלה אל הר ה' אל בית אלהי וגו'; והסוד במאמר ממלכת ולא אמר "ואתם תהיו לי כהנים" בלבד לדעת החכמים ז"ל טעמו "תהיו נכבדים ובעלי שררה כמלכים" ומה שנראה לי בו שהכוונה בו "שתהיו לי מלכים על העולם ומנהיגים להם ומי שיחקה את שלמותכם תהיו לו כהנים ואם לא יחקה ברצון נפשו תמריצוהו בשליחות משה בחרב לאמונת האמת באלוהותי ועבודתי" רצוני בזה אמונת היחוד ושבע מצות שהם חייבים בהן כמו שביארה הקבלה [שמות יט 6].

			רבי אברהם מציין את ההבדל בין אומות העולם לעם ישראל. גם בקרב האומות קיימים נזירים וחסידים, "גוי צדיק", אולם רוב העם נשאר במצב ירוד מבחינת צדקות ואמונה. עם ישראל, לעומת זאת, נדרש כולו להיות ממלכת כהנים וגוי קדוש. בדבריו מתייחס רבי אברהם לאומה המתדמה לעם ישראל, כלשונו, היינו האסלאם,165 שמחקה את חוקות הנביאים. ואכן במקומות אחדים בספר המספיק לעובדי השם מוזכרים נזירי האסלאם לטובה, שכן הם מקיימים את חוקי הנביאים שלנו בעוד עם ישראל נטש את דרכי הנביאים עקב הגלות וההתדרדרות במצבם הרוחני והפיזי. ועדיין עובדה זו אינה משנה את התמונה הכוללת, מכיוון שרוב בני העדה המוסלמית אינם נוהגים כך. עם זאת באופן עקרוני רבי אברהם דוגל בגישה רחבת אופקים כאביו המאפשרת התקדשות אף לבני עמים אחרים, בהביאו את דעת אביו בהקשר זה.166

			וגוי קדוש — הקדושה נאמרת במובן כללי ופרטי ומובנה הכללי היא שמירת התורה [שעליה] אמר יתעלה דבר אל כל עדת בני ישראל ואמרת אליהם קדשים תהיו ואמרו (החכמים) ז"ל "זו קדושת מצות" ובמובן פרטי כקדושת אהרן כמו שנאמר בדברי הימים ויבדל אהרן להקדישו קדש קדשים (ונאמר עוד) כי איש אלהים קדוש הוא; והיא כאן במובן הכללי וסוף (טעמו של דבר) זה הוא כי בכל עדה (יש) בעלי פולחן חסידים ופרושים אפילו (בין) עובדי עבודה זרה וכך (הם) כעת הכומרים בין אנשי הודו ובין הנוצרים, ושאר אנשי העדה משאר האומות נשארו בהפקירות בניאוף וזולתו כמפורסם, ואל יטעה אותך מצב העדה המתדמה לנו ומי שמחקה אותנו, לכן אמר יתעלה "הנכם אתם כלכם תהיו קדושים" כלומר "לא יהיו קצתכם חסידים ופרושים וקצתכם מנאפים פושעים" כי ישראל כולם חייבים במצות כולן וכל מצוה ומצוה יש בה הקדושה שביארנו ב(ספר) "אלכפאיה" וביאר אותה זולתנו; והקדים לדיבור נשגב זה את זכרון יציאת מצרים והליכת המדבר בכה תאמר והמשיך אחריו מיד אלה הדברים כדי להוקיר את המאמר ולעשותו איום ולרמז אל הבטת הנכבדים בדיבורו בו אליהם [שמות יט 6].

			

			
				
					159	רבי אברהם, פירוש התורה, שמות כו 36: 'ועשית מסך פרגוד כעין הפרוכת אלא (ששונה ממנה) במעשה ומפני זה חילק (הכתוב) בין שניהם בקריאת השם; ומסך נגזר מן סוכה שהיא סכך כמו שאמר בפרוכת וסכת על הארן את הפרכת; והחילוק בין מעשה רקם ומעשה חשב כי מעשה חשב ריקום שנראות בו הצורות בשני עברי האריג בפרצוף [שוה וכבר ביארתי לך דוגמת] זה ומעשה רקם אין נראות בו הצורות אלא בעבר אחד בלבד: וראו תרגום של סעדיה בשמות כו 31 על המילה פרוכת — סגפא, לעומת פסוק ל"ו על המילה מסך — סתרא. וראו את המושג חג'אב היינו מחיצה, הסתרה, בספרו של רבי דוד, אלמרשד אלי אלתפרד, עמ' ק.

				

				
					160	כמו כן ראו בספר שפע טל — רבי שבתי שעפטיל הלוי הורוויץ, פרנקפורט תע"ט — כל אותו רעיון של "העלמה סיבת הגילוי", כולל משל הדומה לזה של רבי אברהם בן מימון: הגה"ה אשר באמת גניזתן והסתלקותן בסוד המקורות הנעלמות הוא גלויין כי סבת ההעלם הוא הוא סבת הגלות וסבת הגלות הוא הוא סבת העלם כי כהעלמות האור החזק בסוד הפרס' על ידי התפשטותו בסוד המוחות המתגלים ע"י הקצוות היה האור החזק מהעלם לפי האמת הוא מתגלה שאם לא היה מתעל' בסוד המקורו' הנעלמות ומתפשט בסוד המקורות הנגלות לא היה מתגלה המשל בזה הבא להביט בניצוץ השמש הנה מפני תוקף אורו ובהיקתו הוא נעלם ממנו שלא יוכל להבינו בו וכאשר יעלימהו אורו החזק ויביט דרך עששית אז יוכל להביט בו כן הוא הענין באצילות ב"ה כי המקורו' הנעלמו' נתפשטו ונתלבשו בג' מוחות מקורות נגלות כדי שע"י יתגלו. ע"כ הגה"ה — שפע טל, הגהות לטל, הגהה קלז. 

				

				
					161	William Chittick, ‘The Paradox of the veil in Sufism’ in Rending the veil, ed. E Wolfson, New York 1999, pp. 59-85

				

				
					162	ראו מאמרו של פינס על מגבלות ההכרה אצל הרמב"ם: Shlomo Pines, ‘The Limitation of Human Knowledge According to Al-Farabi, Ibn Bajja and Maimonidesʼ, Isadore Twersky (ed.), Studies in Medieval Jewish History and Literature, Harvard University Press. 1979, pp. 1-82.

				

				
					163	המספיק, עמ' 291-290.

				

				
					164	ראו הרמב"ם ב'הלכות מלכים' במשנה תורה שמלך המשיח יעשה מלחמות ויהרוג את כל הכופרים באל.

				

				
					165	'בעלי הדת האסלאמית' (השווה אגרת תימן להרמב"ם, אגרות הרמב"ם, מהדורת יצחק שילת, ירושלים תשנ"ה, עמ' קכא).

				

				
					166	המספיק, עמ' 209-208: 'וכבר אמר אבא מרי זצ"ל בסוף ספר זרעים (הל' שמיטה פי"ג הי"ג) "ולא שבט לוי בלבד אלא כל איש ואיש מכל באי העולם אשר נדבה רוחו אותו והבינו מדעו להבדל לעמוד לפני ה' ולשרתו ולעובדו לדעה את ה' והלך ישר כמו שעשהו האלהים ופרק מעל צוארו עול החשבונות הרבים אשר בקשו בני האדם הרי זה נתקדש קודש קדשים והיה ה' חלקו ונחלתו לעולם ולעולמי עולמים ויזכה לו בעולם הזה דבר המספיק לו כמו שזיכה לכהנים וללויים". הרי דויד אומר (תהלים טז 5) "ה' מנת חלקי וכוסי אתה תומיך גורלי"'.

				

			

		
	
			פרק שנים עשר

			ההתגלות בסיני

			מעמד הר סיני

			עניין מרכזי בפירוש של רבי אברהם תופס מעמד הר סיני, ובו מוזכר גם פירושו של חברו לדרך רבי אברהם החסיד167 על סוד הטהרה הפנימית והחיצונית, שלא פורשה בכתובים מפאת סודה. רבי אברהם מסתייג מזיהוי זה בפסוקים אף כי נראה שהוא מסכים — כמו שמתואר בקטע הבא — שהעם טיהר את לבו בקדושה פנימית וחיצונית על מנת להשיג את דרכי הנבואה באמצעות התבודדות פנימית וטהרה. גישה דומה אנו מוצאים בספר הכוזרי של יהודה הלוי, שגם שם נאמר שהעם התבקש להכין את עצמו לנבואה בהכנה פנימית וחיצונית.168

			וקדשתם — הטעם המכוון בקדושה זו קדושה פנימית על ידי הכנת הלב וחיצונית בשמירה מן הטומאה או ברחיצה לדעת בן עזרא ז"ל. ורמז לך אל הקדושה הפנימית מאמרו אחר זה בהכנה כדי לבאר פסוק זה "וגם הכהנים הנגשים אל ה' יתקדשו", ובלא ספק כבר קדמה להם הקדושה החיצונית; וטעם הקדושה הפנימית טהרת הלבבות מזוהמת המחשבות שנאמר בהן ה' יודע מחשבות אדם כי המה הבל והתעסקותן בשלימות שהם עתידים לקבל כמו שאמר דוד ע"ה אשכילך בדרך תמים מתי תבוא אלי וזו היא ההתבודדות הפנימית169 ואפשר שיש שם דרכי הנבואה שלא ידענו את פרטיהם וצוה (ה') יתעלה שתהיה ההכנה שני ימים לפי מה שידע בתחילה שבאותו הזמן תהיה הכנתם שלימה כדי להשיג מה שישיגו אליו ביום השלישי [שמות יט 10].

			בהמשך הדיון על מעמד סיני רבי אברהם מסכים עם דעתו של סעדיה גאון לגבי כבוד ה' כקול נברא.

			ואומר בעזרת הרחמן בגלוי כל זה ובאורו, יש לה' זוהר שהוא בורא אותו ומגלהו לנביאים כדי שיהא להם הוכחה כי דברי הנבואה אשר ישמעו מאת ה', וכאשר רואה אותו אחד מהם אומר ראיתי כבוד ה' ויש שאף אומר ראיתי את ה' כמשפט המילים הנסתרות.170 

			הקול האלוהי בהר: בין אב לבנו

			במעמד הר סיני171 תופס הקול האלוהי מקום מרכזי כבר במקרא. נושא זה הוא אכן מרכזי אצל הרמב"ם גם במשנה תורה וגם במורה נבוכים בכמה וכמה מקומות:

			משה רבינו לא האמינו בו ישראל מפני האותות שעשה שהמאמין על פי האותות יש בלבו דופי שאפשר שיעשה האות בלט וכשוף אלא כל האותות שעשה משה במדבר לפי הצורך עשאם לא להביא ראיה על הנבואה היה צריך להשקיע את המצריים קרע את הים והצלילן בתוכו צרכנו למזון הוריד לנו את המן צמאו בקע להן את האבן כפרו בו עדת קרח בלעה אותן הארץ וכן שאר כל האותות ובמה האמינו בו במעמד הר סיני שעינינו ראו ולא זר ואזנינו שמעו ולא אחר האש והקולות והלפידים והוא נגש אל הערפל והקול מדבר אליו ואנו שומעים משה משה לך אמור להן כך וכך וכן הוא אומר פנים בפנים דבר ה' עמכם ונאמר לא את אבותינו כרת ה' את הברית הזאת ומנין שמעמד הר סיני לבדו היא הראיה לנבואתו שהיא אמת שאין בו דופי שנאמר הנה אנכי בא אליך בעב הענן בעבור ישמע העם בדברי עמך וגם בך יאמינו לעולם מכלל שקודם דבר זה לא האמינו בו נאמנות שהיא עומדת לעולם אלא נאמנות שיש אחריה הרהור ומחשבה.

			(ג) לפיכך אם עמד הנביא ועשה אותות ומופתים גדולים ובקש להכחיש נבואתו של משה רבינו אין שומעין לו ואנו יודעין בבאור שאותן האותות בלט וכשוף הן לפי שנבואת משה רבינו אינה על פי האותות כדי שנערוך אותות זה לאותות זה אלא בעינינו ראינוה ובאזנינו שמענוה כמו ששמע הוא הא למה הדבר דומה לעדים שהעידו לאדם על דבר שראה בעיניו שאינו כמו שראה שאינו שומע להן אלא יודע בודאי שהן עדי שקר לפיכך אמרה תורה שאם בא האות והמופת לא תשמע אל דברי הנביא ההוא שהרי זה בא אליך באות ומופת להכחיש מה שראית בעיניך והואיל ואין אנו מאמינים במופת אלא מפני המצות שצונו משה היאך נקבל מאות זה שבא להכחיש נבואתו של משה שראינו וששמענו.172

			נראה מהקטעים הללו שמשה שמע כמו העם ואין חילוק ביניהם. לעומת דברים אלה שבמשנה תורה, שלפיהם שמעו כל ישראל מפי הבורא את המילים "משה משה לך אמור להם כך וכך", הובעו במורה נבוכים דברים אחרים לגמרי:

			ברור לי שבמעמד הר סיני לא כל מה שהגיע אל משה הגיע אל כלל ישראל, אלא הפנייה היתה אל משה לבדו, לכן היתה הפנייה בעשר הדברות כולה בלשון יחיד נוכח. והוא, עליו השלום, יורד אל תחתית ההר ומודיע לאנשים את אשר שמע. לשון התורה: אנכי עמד בין ה' וביניכם בעת ההיא להגיד לכם את דבר ה' (דברים ה 5). וכן אמר: משה ידבר והאלהים יעננו בקול (שמות יט 19). במכילתא נאמר כהבהרה שהיה חוזר להם על כל דיבור ודיבור כפי ששמעו'. כן גם לשון התורה: בעבור ישמע העם בדברי עמך (שמות יט 9) הוא ראיה שהפנייה היתה אליו, בעוד הם שומעים את הקול הגדול, אך לא את פירוט הדיבור. על שמיעת אותו קול גדול אמר: כשמעכם את הקול (דברים ה 2). ואמר: קול דברים אתם שמעים ותמונה אינכם ראים זולתי קול (שם ד 12), ולא אמר דברים אתם שומעים. כל מה שנאמר בדבר שמיעת הדיבור כוונתו רק לשמיעת הקול. ומשה הוא אשר היה שומע את הדיבור ומוסרו להם. זה מה שנראה מלשון התורה ומרוב דברי החכמים ז"ל.173

			מהקטע הזה מתברר שיש הבדל גדול בין שמיעת הקול על ידי העם לעומת שמיעתו על ידי משה. זהו עיקרון חשוב ביותר וסוד גדול המפוזר במורה נבוכים על פני פרקים רבים. משה לבדו שמע את קול ה' וניגש אל תחתית ההר למסור לעם את מה ששמע. לעומת זה העם שמע רק "קול גדול". מסתבר שהעם לא שמע תוכן דברים אלא דבר מעומעם, הנובע מהדמיון ומהמעמד הנבואי שחווה העם. משה קלט מהקול דיבור בחיתוך אותיות, 'בהבדל אותיות נשמעות'. ואילו העם — לאחר הקול הגדול שמע קולות רבים אחרים, אולם לא את קול ה' אלא קולות וברקים, מיני רעשים שגרמו לקבע את החוויה של שמיעת הקול המעומעם.

			בחלק השני של מורה נבוכים פרק ל"ג טוען הרמב"ם, שבשמיעת הקול הזה העם לא השתווה בדרגתו לזו של משה רבנו. בחלק הראשון של מורה נבוכים פרק ל"ז מבאר הרמב"ם את דרגתו של משה רבנו: 'ודבר ה' אל משה פנים אל פנים, כלומר נוכחות בלי אמצעי, כמו שנאמר: לכו נתראה פנים... וזו פנים אל פנים על דרך המליצה לדיבור בצורת פנייה: וישמע את הקול מדבר אליו. התברר לך, אפוא כי שמיעת הקול ללא אמצעות מלאך תכונה על דרך המליצה פנים אל פנים'. ובחלק השני של המורה פרק מ"ו נאמר: 'המעשה והדיבור יוחסו לו על דרך ההשאלה כדי להורות על שפע כלשהו השופע ממנו כפי שיובהר'.

			במורה נבוכים בחלק ב, פרק י"ב אומר הרמב"ם: 

			לכן מכנים תמיד את פעולתו של השכל הפועל בשם "שפע". זאת על דרך הדימוי למעיין מים השופע מכל כיוון ואין כיוון מסוים אשר ממנו הוא מושך או שבו הוא מספק לזולתו, אלא הוא נובע מכל הכיוונים תמיד זורם לכל הכיוונים ומרווה את הקרובים אליו ואת הרחוקים. כי אותו שכל, לא מגיע אליו כוח מכיוון מסוים וממרחק מסוים, וגם כוחו אינו מגיע אל זולתו בכיוון מסוים ובמרחק מסוים ולא בזמן נתון דווקא, אלא פעולתו מתמדת, כל אימת שדבר מה מוכן, הוא מקבל את הפעולה הזאת, הנמצאת בהתמדה הקרויה "שפע"... שכן קשה לנו מאוד לתפוש בשכלנו את פעולתו של הנבדל, כשם שקשה לתפוש בשכלנו את מציאות הנבדל עצמו. כשם שהדמיון אינו מצייר נמצא שאינו גוף ולא כוח בגוף, כן אין הדמיון מצייר שתתרחש פעולה שאינה פעולתו הישירה של הפועל, או ממרחק כלשהו ומכיוון מסוים. משום כך, ומכיון שחלק מן ההמון יודעים אל נכון שהאלוה אינו גוף או שאין הוא מתקרב אל מה שהוא עושה, דימו שהוא מצווה על המלאכים, והמלאכים עושים מעשים אלה במישרין ומתוך קרבת גוף אל גוף, כמו שאנו פועלים במה שאנו פועלים... יש מהם המאמינים שהאל יתעלה מצווה דבר בדיבורו כדיבורנו אנו, בהגאים ובצלילים, ואז נעשה אותו הדבר. כל זאת הימשכות אחר הדמיון אשר גם הוא יצר הרע באמת, שהרי כל החיסרון שכלי או מוסרי הוא פעולה של הדמיון או נובע מפעולותיו.

			בפרק ל"ו של החלק השני מסביר הרמב"ם: 'לכוח המדמה לא היה מקום בנבואתו (של משה) עליו השלום, אלא שפע השכל שפע עליו בלי תיווך, כמו שהזכרנו כמה פעמים שהוא לא התנבא במשלים כשאר הנביאים.'

			מעמד הר סיני היה אפוא מאורע חד פעמי שבו שמע העם קול מעומעם ולא מובחן, כלומר ללא תוכן ומובן. לעומת זה על משה שפע השפע השכלי ללא תיווך של הדמיון, כך שמשה קיבל תכנים ברורים באופן ישיר אפילו ללא תיווך של קול נברא, שהרי הקול הנברא גם הוא יציר הדמיון. עד כאן הרקע להבנת תפיסת רבנו אברהם.

			הקול האלוהי במחלוקת תיאולוגית

			בהמשך הפירוש נכנס רבי אברהם לדיון תיאולוגי ארוך עם הזרמים האסלאמיים של האשעריה והמועתזילה לגבי הקול הנברא, האם הוא תואר נברא או תואר עצמיות קדמון ונצחי:174 'והאלהים יעננו בקול — חכמי עדתנו הסכימו כי הקול נברא ויחסו אליו נתעלה כיחס הכבוד אליו שנאמר בו ומראה כבוד ה' וגו' וזו היא האמונה האמתית' (שמות יט 19). המועתזילה ייחסו לאל חמישה תוארי עצמות נצחיים המעוגנים בעצמות האלוהית. את שאר תאריו תפשו כמעשים שהאל ברא וקראו להם תוארי פעולה. את הדיבור האלוהי מנו בין תוארי הפעולה הנבראים. מכיוון שהמוסלמים מאמינים שהקוראן הוא דיבור אלוהי, הגיעו המועתזילה למסקנה שהקוראן נברא. לעומתם ראו האשעריה בדיבור תואר נצחי של האל ועמדו על כך שהקוראן קדם, כלומר נצחי ללא התחלה.

			קושי גדול רואה רבי אברהם בהתמודדות עם נבואתו של משה בהר סיני: האם הוא שמע את קול ה' ללא תיווך או באמצעות קול נברא כמו הכבוד, שהאל בורא אותו. רבי אברהם מונה את העניין כסוד גדול שנדחף לגלות רמז ממנו: 

			וקצת חכמים זולת עדתנו מאמינים שהוא יתעלה אינו מדבר בדיבור וקול שהרי הוא יתעלה אינו גשם ומאמינים עם זה שהדיבור תואר של עצמיות לו אינו נברא (אלא) קדמון בקדמותו; וזה כעין הכרעה בין שני הפכים;

			ולהם עלינו טענה עצומה באשר הם אומרים "אתם מאמינים שהאל יתעלה דיבר אל משה בלתי אמצעי וזהו החילוק בין נבואתו ונבואת שאר הנביאים וזהו טעם פה אל פה ופנים אל פנים, ואם הקול והדיבור שדיבר על ידם היו נבראים הרי לא היו עומדים בעצמם וזה ממה שאין מחלוקת בו, ובכן בהכרח היה אותו הדיבור על ידי גשם נושא לו או רוח או זולתו ואז הגשם הנושא לדיבור הוא המדבר והוא האמצעי בינו יתעלה ובין משה כאמצעות המלאך בינו יתעלה ובין שאר הנביאים";

			והתרת (ספק) מעומעם זה והדיבור בו היא התערבות בקושיה והעזה על מה שאנחנו נגרעים ממנו לפי האמת והוא סוד מסודי התורה אבל אין להמלט מן "מסירת ראשי פרקים בו" והוא שראוי לך להתעורר שכאשר יגיע הדיבור אל בעל הנפש ישיג אותו בנפשו שוב אחרי כן יפרש אותו לזולתו ואותו הדיבור אנחנו אומרים בו "שהגיע מן המדבר הראשון אל השומע האחרון על ידי אמצעות בעל הנפש המפרש" דוגמת זה חוקת הפסח שמע אותה משה ע"ה ממנו יתעלה והשיג אותה בנפשו שוב אחרי כן פירש אותה לישראל ובכן הגיעה אל ישראל באמצעות משה;

			ועל דרך זה יאמרו על נבואת כל הנביאים חוץ ממשה שהיא על ידי אמצעי כי המלאך הוא המגלה לנביא מה שקיבל ממנו יתעלה כי המלאך יסוד שכלי מדמה יושפע עליו ממנו יתעלה מה שידמה ויגלה לנביא המדמה;

			וכאשר יהיה הדיבור המגיע ממדבר אל שומע (תיכף ומיד) ואין בין שניהם תיווך מדמה שמשיג אותו הדיבור בנפשו ושוב מפרש אותו אל השומע יאמרו "שאותו הדיבור שהגיע אל השומע (הוא) בלתי אמצעי" אע"פ שהנושא של אותו הדיבור שהוא מקרה של יסוד איננו יסודו של המדבר;

			דוגמת זה משה דיבר אל אהרן במצות התורה המדבר הוא נפש משה שיצא ממנה טעם הדיבור והשומע (הוא) אהרן ואנחנו אומרים [על] אהרן "שהוא שמע את דיבור משה בלי אמצעי" אע"פ שגשמים והם כלי הדיבור של משה היו הנושאים לאותו הדיבור שדיבר בו משה עם אהרן מפני שאין בין נפש משה המדברת ואהרן השומע תיווך של נפש אחרת שקיבלה את דיבור משה ודימה אותו והשיגה אותו ושוב פירשה אותו לאהרן;

			ואל דרך זה אנחנו אומרים "שהאל יתעלה דיבר אל משה בלי אמצעי" מפני שהדיבור ששמע אותו משה ברא אותו (האל) יתעלה בשעת הדיבור בגשם נושא לו (כי) אותו הגשם גם כן נברא שאין אנחנו יודעים175 באמת מה הוא או מרגישים במה הוא הרגש כלשהו אלא שאנחנו יודעים באמת שאותו הגשם אינו בעל נפש ולא גשם שכלי כמלאך שקיבל את הדיבור ממנו יתעלה ופירש אותו למשה;

			ושיעור זה מן הדיבור בטעם דיבור זה יספיק לבעל דמיון שיבין מה שאמרנו ואינו מספיק לחסר דעת שאין ראוי לגלות לו דוגמת סוד זה; וכבר דחקתי ונכנסתי במאמר זה והעזתי בהסבר ובפירוש ולא יפול אחרי זה דבר אחד בכוונה זו [שמות יט 19].

			משה מקבל את קול האל ללא מלאך וללא תיווך מדמה כשאר הנביאים. ונראה שרבי אברהם מרמז לגישה של אביו,176 שמשה מקבל מהשכל הפועל באופן ייחודי ושונה משאר הנביאים, שכן אור ה', כבוד ה', השכינה וקול ה' הם כולם מושאים של חוויה נבואית מתווכת באמצעות המלאך, ולא כך חווה משה.177 עניין נוסף הבא להסביר את סוד דרגות הנבואה לומד הרמב"ם מתרגום אונקלוס. כשהאל פונה למשה מתורגם 'ומלל ה'', וכשהאל פונה לעם כתוב 'מן קדם ה''. מדרגה של קרבה זו מאפיינת גם את ההבדל בין נביא האמת לבין רשעים שזכו לחלום ולא לחזון נבואי, כגון האבות לעומת אבימלך או קורח. מכאן שוב נראה שמשה מיוחד משאר הנביאים. 

			ככלל, עניין ההתגלות בסיני, גם אצל הבן וגם אצל האב, הם בקטגוריה של סתרי תורה, שאין להסביר אלא בראשי פרקים, ככתוב במורה נבוכים: 'דע זאת וזכרהו, כי אי אפשר לעסוק במעמד הר סיני יותר מן השיעור הזה שהזכרנוהו, כי הוא מכלל סתרי תורה'.178 

			סודות עשרת הדיברות והסברם

			מלבד היותם שורשים לשאר המצוות, כדעתו של סעדיה גאון, טמון בעשרת הדברות סוד:

			הערה, מאד יצמא השכל ויבקש לדעת למה פרט (ה') יתעלה את עשרת הדברים האלה ולא שאר המצוות כשהשמיע אותם לישראל; ועל זה שתי תשובות, אחת מהן כי זה מסודות החכמה [האלוהית], והתשובה השניה כי נראה מעשרת הדברים האלה שהם שורשי כל התורה תרי"ג מצות, וזה ביאורן [שמות כ 13].

			הואיל והם מסודות החוכמה האלוהית, הצניע רבי אברהם את סיבת בחירתם והעדפתם של עשרת הדברות על פני שאר המצוות. יוצא שדווקא אלו עשרת הדברות מהווים את המערך הסודי של החוכמה האלוהית. דבר זה אינו עומד בקנה אחד עם תפיסת רבי אברהם בספר המספיק לעובדי השם, שמכנה מספר מצוות אחרות בטעם "סודי", ובהמשך עבודתי אפרט אותם.

			חשיבות כוונת הלב בעדות השם

			בכל [ה]מקום אשר אזכיר וגו' — אמר אבי אבא ז"ל רמז אל שילה ונוב וגבעון ובית עולמים:

			ואמר ר' סעדיה ז"ל שטעם מאמרו אזכיר ולא אמר "תזכיר" רמז שבחירת המקדש ומקום הקרבן לא יבחרו לדעתם אלא הוא יתעלה יבחר אותו להם לעתיד כמו שאמר דוד ע"ה כי בחר ה' בציון וגו' והוא רצון המתרגם:

			ואני אומר כי בו לדעתי טעם אחר היינו "כשתעבדו לי בהזכרתי גם בלתי קרבן אזכור זה ואבוא אליכם" רמז שאין עבודתו יתעלה בקרבן בלתי זולתו אלא בקרבן המביא אל העבודה האמתית זולת (הקרבן), כלומר עבודת הלב [שמות כ 20].

			העבודה של הלב היא עיקר העבודה של המאמין החסיד, אפילו ללא הקורבן.

			עין תחת עין — פשטיה דקרא מבואר וביארה הקבלה שכונת המקרא "דמי שן תחת שן" וכן בכולם; וכבר יש סעד לקבלה זו בעדות המקרא ובראיות ההיקש כתבם ר' סעדיה ז"ל בפירושו ועדות המקרא מאמר פצע תחת פצע וכבר קדם בכגון זה או דומה לו שאינו חייב אלא עונש ממון והוא מאמרו יתעלה וכי יריבן וגו' רק שבתו יתן וגו' ולאבא מרי ז"ל במורה רמז בזה שנמסר ממנו פירושו על פה בו הכרעה נפלאה בין הקבלה ופשט המקרא ולא אפשר לכותבו מפני שהוא ז"ל הסתירו [שמות כא 24].

			סוד החוק 'עין תחת עין'

			בפירוש 'עין תחת עין' מספר רבי אברהם שאביו מסר לו את פירוש העניין בעל פה כי רצה להסתירו. מכאן יוצא, שישנם פירושים — גם של אביו וגם של רבי אברהם — שלא נכתבו כלל, ורק הובא רמז על קיומם: 'ומי שחיסר איבר יחוסר איבר; "כאשר יתן מום באדם, כן ינתן בו". ולא תטריד רעיונך בהיותנו עונשים הנה בממון, כי הכונה עתה לתת סיבת הפסוקים, ולא סיבת דברי התלמוד'.179 לוינגר180 טוען שדברים אלו אינם יכולים לרמוז אלא על איזה סוד חבוי, על היחס בין המצווה לפי משמעות הפסוקים לבין המצווה לפי דברי התלמוד, סוד שאין להעלותו על הכתב וניתן רק להשמיעו פנים אל פנים לתלמיד הנבחר, שבשבילו ובשביל הדומים לו נכתב המורה. נראה אפוא שטמון כאן סוד פוליטי של הרמב"ם, שחשש שהמון העם יזלזל בתורה ברגע שיבין שיש צורך בתיקון הדת עם חלוף הזמן.181 חשוב אפוא להצביע על קיומם של סודות שלא נרמזו בכתב אלא בעל פה, כך שכל מה שאנו מפרשים ומוצאים על ענייני סוד אצל רבי אברהם יתכן שהוא רק חלק מהמסורת של סוד החסידים, שחלקו נמסר רק על פה ואבד או שיצוץ מאוחר יותר בפירושם ובחיבוריהם של הצאצאים של רבי אברהם.

			גם לגבי הפסוק ונקה לא ינקה' טוען רבי אברהם שיש בו סוד הקשור למשפטו של האל שלא ניתן לרדת לעומקו והוא שייך לסתרי תורה, כגון מעשה בראשית או מעשה מרכבה, סוד שלא נתגלה לאדם: 'ואמתת הענין כי סוד משפטיו ומעשיו יתעלה אין להשיג תכליתם מי יעמוד בסוד ה' אבל אנחנו מבינים מן המדות האלה כי מדות הרחמים מרובות ומדת הדין אחת או שתים' [שמות לד 7].

			מסקנות

			ראינו במעמד הר סיני ובמעמד נקרת הצור ובהתגלות בסנה שבכל המעמדות האלו מתגלה האל באופנים שונים לעם, לזקנים, ולמשה. המחלוקת בין אב לבן היא ביכולת צפיית האור: האם אור זה משל ואלגוריה הוא, או יש בו גם מעין שיתוף עם החושים הפנימיים. הרמב"ם דורש כהכנה לראייה הכנה מדעית, לעומת רבי אברהם שמדגיש את ההכנה הפנימית הרוחנית, עם אפשרות ממשית של ראיית אור נברא או אור האל. הגישה האינטלקטואלית של הרמב"ם נראית רחוקה מזו של בנו, וזו האחרונה נראית קרובה יותר לגישתו של רב סעדיה גאון, כפי שבא לידי ביטוי בתפסיר ובספרו אמונות ודעות.

			

			
				
					167	רבי אברהם, פירוש התורה, שמות יט 9: "נאמר ויגד; ולר' אברהם החסיד נ"ע (נראה) בזה כי בדבר (זה יש) סוד שרמזו אליו החכמים ז"ל במאמרו יתעלה הנה אנכי בא אליך בעב הענן והוא שכאשר דבר אליו בדיבור זה נאמר לו שיכין אותם לנבואה בתנאים נסתרים שלא פירשם הכתוב מפני רוממותם והוא ע"ה הודיע זה להם וקבלו אותם ושמרו אותם ועל זה נאמר ויגד משה ואחר זה נצטוה שיכינו עצמם בטהרה הגלויה במאמר לך אל העם וקדשתם היום וגו'; ובזה (יש) דוחק גדול לדעתי".
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					169	הדיון במושג חשוב זו מפותח בחלק האחרון של המספיק, שם מבדיל רבי אברהם בין התבודדות חיצונית לבין התבודדות פנימית.

				

				
					170	אמונות ודעות, עמ' קי.

				

				
					171	ראו דיון מפורט על עניין הקול אצל יעקב לוינגר, הרמב"ם כפילוסוף וכפוסק, ירושלים 1989, עמ' 69-39.

				

				
					172	רמב"ם, היד החזקה, הלכות יסודי התורה, פרק ח'.

				

				
					173	מורה נבוכים, חלק ב, פרק ל"ג (מהדורת שורץ, עמ' 377).

				

				
					174	ראו J.R.T.M. Peters, God’s created speech: a study in the speculative theology of the Mu’tazilî Qâdî l-Qûḍât Abû l-Ḥasan ‘Abd al-Jabbâr bn Aḥmad al-Hamaḏanî. Leiden: E. J. Brill, 1976.

				

				
					175	ראו ספר הכוזרי מהד' שורץ, עמ' 42: 'אומרים אנו שאין אנו יודעים כיצד התגשם הדבר, הפך לדיבור ונשמע באוזנינו, ומה הוא יתעלה ברא שלא היה בנמצא ואיזה מן הנמצאים הוא שעבד לו, שכן אין דבר שאינו ביכולתו'.

				

				
					176	מעניין שאת דעתו של המורה בחלק השני פרק ל"ג מביא רבנו בשם רבי אברהם החסיד ידידו ולא בשם אביו, למרות ששניהם מביעים אותה דעה — שמשה שמע את הקול ללא תיווך וגם בחיתוך אותיות, והעם שמע קול רק פעם אחת: 'לרבי אברהם החסיד ז"ל, משה ע"ה נבדל משאר ישראל במעמד זה כי הוא השיג את הדיבור והבין פרטיו והוראותיו וישראל לא השיגו זולתי קול לא הגיעו אל הבנת פיסוקו לתיבות. וראיתו על זה מאמר אנכי עמד בין ה' וביניכם (וג') להגיד לכם את דבר ה' ומאמר קול דברים אתם שמעים ומאמר קול גדול ולא יסף ולא השיגו זולתי קול בלבד אלא ששיעור זה מן ההשגה היה מאיר לנפשותיהם ונתאמת אצלם כי מה שהביא משה ע"ה ממנו יתעלה אמת ודאי וזו היא כוונתו יתעלה במאמרו וגם בך יאמינו לעולם; והביא (ר' אברהם החסיד עוד) ראיה שלא השיגו זולתי קול ממאמר וכל העם ראים את הקולת ולא הזכיר (הכתוב) ששמעו קולות כל שכן דברים ופירושם (של חכמים) על זה בראיה חוץ משמיעה הפרזה ומליצה' (רבי אברהם, פירוש התורה, שמות כ 1).

				

				
					177	מורה נבוכים, חלק א, פרק כ"א. 

				

				
					178	מורה נבוכים, חלק ב, פרק ל"ג.

				

				
					179	מורה נבוכים, חלק ג, פרק מ"א.

				

				
					180	ראו לוינגר, הרמב"ם כפילוסוף וכפוסק, עמ' 55-66. 

				

				
					181	מורה נבוכים, חלק ג, פרק מ"א: 'הנה בארתי סיבות כל ה'מצוות' אשר ספרנום ב"ספר שופטים". וצריך שנתעורר על מעט מהם שנזכרו שם לפי ענין זה המאמר. מזה מה שנתלה ב'זקן ממרא' אומר, כי כאשר ידע האלוה ית' שמשפטי זאת התורה יצטרכו בכל זמן, לפי התחלף המקומות והחידושים ולפי הנראה מן הענינים, להוסיף על קצתם ולגרוע מקצתם, הזהיר מן התוספת ומן המגרעת ואמר, "לא תוסף עליו ולא תגרע ממנו — כי היה זה מביא להפסד סדרי התורה ולהאמין בה שאינה מאת האלוה. והותר גם כן לחכמי כל דור — רצוני לומר, 'בית דין הגדול' — לעשות סייגים כדי לקיים משפטי התורה האלו בענינים שיחדשום, לשמור התורה, וישאירו הסיגים ההם לנצח, כמו שאמרו, "ועשו סייג לתורה". וכן הותר להם גם כן לבטל קצת מעשי התורה ולהתיר קצת הנזהר ממנו לפי ענין אחד ולפי מאורע אחד, אבל לא יעמידוהו לדורות, כמו שבארנו בסדר "פרוש ה'משנה'" ב'הוראת שעה'. ובזאת ההנהגה תתמיד התורה האחת, ויתנהג כל זמן ובכל מאורע כפי הצריך לו. ולו היה זה העיון החלקי נמסר לכל אחד מן החכמים, היו בני אדם נפסדים לרב המחלוקת והסתברות הדעות'.
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			פרק שלושה עשר

			ספר המספיק לעובדי השם

			הספר המספיק לעובדי השם הוא המגנוס אופוס של רבי אברהם, שנכתב כנראה ב־1224, לפי רוזנבלט שההדיר את כתב היד היחיד ששרד. כתב היד שרד בעותק אחד ויצא לאור ע"י רוזנבלט, שגם תרגם אותו לאנגלית בשני כרכים. הספר המקורי הכיל כאלף עמודים ורק חלקו שרד. עוד שרד חלק שעוסק בהלכות תפילה עם דיון על כמה הלכות, שיצא בשנת 1989 במהדורה ראשונה ובשנת 2021 במהדורה חדשה מתוקנת על ידי נסים דנה בהוצאת בר אילן. מספר קטעים קטנים נוספים יצאו על ידי יוסף פנטון וניסים סבתו ויהודה זילבר.

			הספר כלל כעשרה כרכים בחלוקות שונות. הספר עוסק בתפיסה הדתית הרוחנית של רבי אברהם. אחד המאפיינים של הספר הוא ההבחנה בין הדרך ההמונית או ט'אהר לבין הדרך של יחידי הסגולה, הדרך הפנימית, היינו באטן.

			בניגוד לספר המכיל פרשנות על התורה, וממשיך את המסורת האנדלוסית של פרשנות יחד עם השפעת התפסיר של סעדיה גאון ועם החידוש של צופיות יהודית, בספר המספיק לעובדי השם קיים דיון הלכתי ורוחני שמטרתו לעצב את האישיות של החסיד בדרך ייחודית עם מאפיינים אקסטטיים ואזוטריים שמטרתם להשגת הוצול.

			הספר המספיק לעובדי השם בנוי כמדריך להולכים בדרך המיוחדת המובילה אותם לתיקון המידות המוסריות והרוחניות, ששיאן נמצא בפרק אחרון ששרד שלא בשלמותו, ונושאו ההתבודדות. רבי אברהם אינו הראשון מבין היהודים הספרדים הבונה את ספרו כמדריך להולכים בדרך. קדם לו רבי בחיי אבן פקודה בספרו חובות הלבבות. האחרון מתחיל את סולם העלייה בפרק על ה"ייחוד" כדי להגיע בפרק העשירי לשער "אהבה". בספר המספיק לעובדי השם אנו נדרשים כמה וכמה פעמים לבחינת הסוד המזוהה עם הדרך הפנימית שאליה שואף החסיד. דרך זו מסתבר שהינה הדרך של נביאים וצדיקים. בחלק זה של העבודה אנתח את תפיסת הסוד כפי שהיא באה לידי ביטוי בשימוש האזוטרי בעבודת המידות של הדרך. בהקדמה182 לספרו של בחיי אבן פקודה יש דיון על שלושה מקורות של ידיעת התורה והם: השכל השלם מכל פגע; ספר תורת ה' שהושרה בנבואה על השליח, והמסורת שהועברה על ידי חז"ל, שקיבלו מפי הנביאים. רב סעדיה גאון הקדים לבאר שלושה שערים אלו: ידיעת חובות האיברים, היינו ידע גלוי; ידיעת חובות הלבבות, היינו הידיעה הנסתרת (צ'מאיר) והידיעה הפנימית — (אלבאטן). כלומר כבר במסורת שהתקבלה אצל רבי אברהם הייתה קיימת הבחנה חשובה זו בין הרובד החיצוני לרובד הסודי. רבי אברהם מפתח הבחנה זו ברצונו לעצב אדם מיסטי, שמצד אחד נאמן למסורת הפרשנית הספרדית, אך מצד אחר חותר ליצור אישיות דתית שלא מסתפקת בפשט אלא הולכת בדרך הדבקות והקרבה לאל.

			דרך העם ודרך היחיד החסיד

			שתי הדרכים מתבהרות כבר בתחילת הספר: הדרך ההמונית והדרך המיוחדת, היינו ה סלוכ.

			דרך התורה המתמשכת והולכת בלי גבול להשלמת [המטרות] התורה, נחלקת לשתי דרכים, דרך העם ודרך היחיד.183

			ההליכה בחוקות התורה, המושגת אחר גמר לימוד התורה ונמשכת לעולם ועד, נחלקת לשתי דרכים, הדרך הכללית והדרך המיוחדת. הדרך הכללית היא קיום המצוות המפורשות. אשר לדרך הכללית, הנה ביארנו את ראשי עיקריה בשלושת החלקים הקודמים. אשר לדרך המיוחדת הריהי התנהגות המכוונת לפי תכלית המצוות וסודותיהן לפי כוונת התורה ואורחות הנביאים והצדיקים וכיוצא בהם. ומי שהולך בחוקות מיוחדות אלו נקרא קדוש וחסיד ועניו וכדומה, ונאה מכולם השם "חסיד" שנגזר ממלת "חסד" שפירושה נדיבות, מפני שהוא מתנדב לעשות מה שלא נתחייב בו במפורש מן התורה. ואת דרך ההתנהגות המיוחדת הזאת הורינו כבר בפרקים הקודמים כשהערנו על כוונת התורה וסודותיה והרחבנו את הדיבור על טעמיהם, ובחלק הזה נשלים את ביאורם כמיטב הבנתנו וידיעתנו.184

			בין תפיסת החסיד של הרמב"ם לעבודה הפנימית של רבי אברהם

			על פי תפיסתו של רבי אברהם תכלית התורה הינה הדרך המובילה לסוד הכוונה הפנימית של התורה, וזאת למרות שלדידו קיימות דרכים שונות ומדורגות לקיומה. גם הרמב"ם בספר המדע ב"הלכות דעות" התווה למאמין דרכים חלופיות לקיום התורה ולעבודת השם, אולם אצלו לא מופיע עניין הסוד של קיום המצוות. בשניהם המדרגה הגבוהה של איש האמונה הינה החסיד. הרמב"ם טוען שתכלית המצוות וטעמיהן אפופים בסוד משום שהמאמץ להבין אותם הינו תחום שצריך להישמר מפאת הסכנה של זילות החוקים ברגע שטעמיהם יתגלו להמון. וכך טוען היינמן בספרו על טעמי המצוות:

			הרמב"ם מגביל הוא את שאלת טעמי המצוות, בדרך כלל, בתחום המצוות שיצאו מפי הגבורה. את אלה מסביר הוא בהתכוונו אל קוראים משכילים, שאפשר להציע לפניהם גם טעמים, שאין למסור להמון העם... נדירים מאד אצלו נמוקים סודיים, כגון סמליים או רגשיים גרידא להלכות טומאה שתכליתן מורא ביהמ"ק. כמעט את כל הנימוקים שהוא מביא אפשר לקרוא במובן מה "רציונליים.185

			היינמן מאפיין את טעמי המצוות של הרמב"ם כשכליות, אולם טוען שלדעת רבי משה יש להסתיר את חקירת טעמי המצוות הפנימיים ליחידי סגולה. מכאן שגם אצל הרמב"ם הדגם של החסיד הוא האידיאל, אמנם לא במובן שזוהי דרך סודית, אלא כאיזון בין דרכים קיצוניות, היינו דרך האמצע. ההסתרה של טעמי המצוות אצל הרמב"ם היא אפוא הסתרה פילוסופית ולא מהותית, היינו הסתרה מפני ההמון:

			ומי שהוא מדקדק על עצמו ביותר ויתרחק מדעה בינונית מעט לצד זה או לצד זה נקרא חסיד כיצד מי שיתרחק מגובה הלב עד הקצה האחרון ויהיה שפל רוח ביותר נקרא חסיד וזו היא מדת חסידות ואם נתרחק עד האמצע בלבד ויהיה עניו נקרא חכם וזו היא מדת חכמה ועל דרך זו שאר כל הדעות וחסידים הראשונים היו מטין דעות שלהן מדרך האמצעית כנגד שתי הקצוות יש דעה שמטין אותה כנגד הקצה האחרון ויש דעה שמטין אותה כנגד הקצה הראשון וזהו לפנים משורת הדין ומצווין אנו ללכת בדרכים האלו הבינונים והם הדרכים הטובים והישרים שנאמר והלכת בדרכיו.186 

			על פי רבי אברהם, החסיד הוא זה שמקיים את המצווה עם כוונתה הסודית ואינו מסתפק בהבנת הטעם הכללי של המצווה. יש דירוג ברור אצלו על פי סולם עליה לכוונה ולהבנת הסוד שבכל מצווה ומצווה. נדמה לי שניתן לזהות בגישה חדשה זו של רבי אברהם דגם חדש של מאמין, אשר סוד העבודה הפנימית הוא המניע המרכזי בעבודת השם שלו. גישה זאת מתפתחת במקביל אצל המקובלים אשר בספרד, שאצלם הנושא של טעמי המצוות תופס מקום מכובד, כלומר המניע הפנימי וכוונתו הסודית מהווה את העיקר של העשייה הדתית. 

			הרי זה הולך בדרך הכללית המפורשת. ואמרנו "כללית" משום שמשותפת היא לחשובי ישראל ולהמוניהם. ואמרנו "מפורשת" לפי שמובנת היא לכל אדם ולכן ייענש כל העובר עליה במזיד, ועוד נאמר כי מי שהבין את סוד יום השבת ותכליתו ומקיימו על ידי שהוגה ועוסק ביום השבת בבריאת העולם והתחדשותו ונותן דעתו על מעשי בראשית ומתחבר אל הקדושה הפנימית ומי שהבין סוד הציצית וזוכר בלבישתה את מצוות ה' להצילו מן השכחה שהיה שרוי בה ולא יתור אחרי לבבו ויתעלה למעלת הקדושה הפנימית האמיתית, כמו שנאמר (במדבר ט"ו מ') "והייתם קדשים לאלהיכם", ומי שמבין סוד מאכלות אסורות וממעט גם בדברים מותרים ומסתפק במועיל ובהכרחי, וכן מי שהבין סוד ביאות אסורות ומקבל עליו לקיים מה שהבין — הרי זה הולך בדרך הפנימית המיוחדת. ואמרנו "מיוחדת" כי זוהי מדרגה שלא כל שומר דת מגיע אליה, ואמרנו "פנימית" כי לא נזכר חיובה במפורש והעובר על הדברים האלה לא ייענש בידי אדם, ומתוך כך יתבאר לך כי אין במרבית הדרך הכללית הבדלי דרגה; כי אין דרגת ביניים בין אוכל איסור ושאינו אוכל איסור, בין מחלל שבת ושאינו מחלל שבת, אלא כל אדם מישראל או שהוא מקיים דרך כללית זו או שהוא חוטא בה. ואם קיים הבדל דרגה אין זה אלא במספר המצוות או במספר הפעמים שהוא עובר על אותה מצווה.187 

			הדרך המיוחדת קשורה להבנת הסוד וקיומו. מי שלא הולך בדרך הסוד ייענש על ידי שמים אף שזוהי דרך התנדבותית. הדבר נראה כסתירה למה שנאמר קודם, שמי שמקיים את הדרך הכללית, היינו ט'אהר, אומנם אין הוא חסיד אבל לא ייענש, ואילו כעת נאמר שייענש על ידי שמים. יוצא שהדרך המיוחדת בכל זאת היא חיוב למי שמסוגל להבין ולקיים את הסוד.

			רבי אברהם מנסה לעצב דרך חדשה של רוחניות, החורגת מהדרך הבינונית של אביו, היינו דרך האמצע, שהייתה האידיאל הפילוסופי, בדומה לאתיקה הניקומאכית של אריסטו. שמירת השבת מקבלת פירוש מוקצן. החתירה היא להגיע לחיים רוחניים אסקפיסטיים שבתרגולם אדם אמור לנטוש את שמירת ההלכה הרגילה ולעבור לדרך ההתבוננות (אִעְתִבַּאר), שבה גם צום ביום השבת מקבל מקום מכובד, בניגוד לתפיסת ההלכה שיש לאכול שלוש סעודות. אם כן, המקיים את המצוות המעשיות בדרך המיוחדת מקיים את הסוד, וזוהי הדרך הפנימית, אולם לגבי מצוות רוחניות יש דרגות גם בדרך הפנימית, ותבוא דוגמת שמירת השבת להראות את סולם העלייה:

			והריני אומר לך שברוב הדברים אין הבדלי דרגה, כי מצוות יראה ומצוות אהבה ומצוות עבודת הלב הן מצוות כלליות ויש בהן כידוע דירוג גדול, כי תחילתן משותפת לכל אדם וסופן הוא תכלית שתי הדרכים, הכללית והמיוחדת. ואילו המצוות המעשיות, כמו שביארנו לעיל, אין הבדלי דרגה בעשייתן.188

			הדירוג במצוות המעשיות אינו טמון בקיום או אי קיום של המצוות, אלא בכוונה הנלווית אל המצווה. ההבחנה בין מצוות רוחניות לבין מצוות מעשיות היא שבמצוות הרוחניות יש דירוג גדול והבחנה בין האדם הפשוט לבין החסיד, ואילו במצוות המעשיות לא קיים דירוג. ההבחנה הזו בין מצוות מעשיות ומצוות רוחניות קיימת גם אצל המיסטיקאי אל־ע'זאלי בספרו אִחְיַאא'. במצוות המחשבתיות יש דירוג של סודות כמו אצל רבי אברהם.189

			שמירת השבת כדגם של מדרג רוחני של החסיד

			בכל מצווה ומצווה על החסיד מוטל שלא להסתפק בקיום הפשוט של המצווה, אלא לחדור לכוונה ולחיבור עליון עם האל, הן בצד השכלי והן בצד הרוחני, יחד עם ניתוק של כל מחשבה על העולם הזה:

			והשלישי דרכו המיוחדת בכך שהתבונן בכל מה שהתבונן בו השני ונוסף על אלה העמיק חקר והגות עד שנתעלה למעלת הקדושה האמיתית ושמח בעושהו על שהאיר לו בזיו השכינה להגות בו ולהיווכח בגדלותו מתוך גדולת מעשיו; ומבין הוא את רוממות הזיקה השכלית והמצוותית בינו ובין קונו כמו שהיתה כוונת הבורא יתעלה בשמירת השבת, שנאמר (שמות לא 17) "ביני ובין בני ישראל אות היא לעולם", וממעט בכל מה שמתיש את הזיקה הזאת ולכן נמנע מאכילה ושתיה ביום השבת לבל יפסיקוהו מהגותו, ונמנע משיחה שאיננה ממין העניין ואין צורך לומר משיחה בטלה; ובסוף דרכו השיג בפנימיותו יראת ה' ואהבת שמים ותשוקת אל חי עד כדי כך שאפילו אברי גופו תובעים את מזונם אינו מרגיש רעב בהיות נפשו מדושנת ממה שעלה בחלקה, כמו שאמר דוד (תהלים סג 6) "כמו חלב ודשן תשבע נפשי"; וקולות מתדפקים על אזנו והוא תפוס בשרעפיו ולא ישמעם, ועיניו נופלות על חזיונות של ממש וכמו טחו מראותם. ובזאת יגיע בדרכו המיוחדת אל מחוז חפצו ומשאת נפשו כמו שנאמר (ישעיה כו 8) "לשמך ולזכרך תאות נפש". אין ספק כי גדול ורב ההבדל בין דרך השלישי בשמירת השבת ובין דרך השני, וכן רב ההבדל בין דרך השני והראשון, ועל אחת כמה וכמה גדול ההבדל בין דרך השלישי והראשון. ועל פי המשל הזה תתבארנה שאר הדרכים המיוחדות; כי אין דומה מי שלא השיג בדרכו המיוחדת בעניין מאכלות אסורות אלא זאת בלבד שלא יביאהו הבשר לידי גוסי [אי עיכול] והיין לידי שכרון, למי שהגיע למדרגה שעליה נאמר (תענית כ"ד ב') "דיו בקב חרובין מערב שבת לערב שבת".190 והוא הדין בשאר הדרכים המיוחדות הנשגבות, תחומה של כל אחת מהן רחב וההבדל בין ההולכים בהן גדול ורב, וכגודל ההבדל בין דרכם ושאר דרכים כן גודל הישגם, וכך כל אימת שמבארים אנו מידה תרומית כגון הפרישות והענווה הבן תבין (הקורא) כי יש בה דרגות הרבה בין אם ביארנו מקצתן ובין אם לאו; כי אין דומה פרישות אליהו ואלישע לפרישות שאר נביאים ואין דומה ענוות משה לענוות כל האדם.191

			זהו תיאור של החסיד שיגיע לדרך הגבוהה של וֻצוּל, דבקות מיסטית, כשגופו נעלם ממנו עם צרכיו וכולו נתון בנפש הפנימית עם אלוהיו.192 מצב זה קרוב מאוד למצב שהצופים מתארים בעזרת המושג פַנַאא', היינו איבוד המודעות עצמית.193 עיצוב השבת כזמן קדוש מקבל פירוש חדש ומהפכני אצל רבי אברהם: מזמן קדוש סביב השולחן, הסעודות והכנתן, כשהמוקד הוא חוויה חינוכית משפחתית — לדרך הרוחנית המנתקת את האדם מכל הבלי העולם, כולל משפחתו, ומכניסה אותו לחוויה אינטימית עם האלוה. נראה שרבי אברהם מודע למהפכה הרוחנית שהוא מבקש ליצור בעולם הרוח היהודי, דבר שעובר כחוט השני בכל אופני פירושו להלכה.

			החסיד והמצוות המעשיות

			רבי אברהם מגנה את התופעה של התחסדות הקיימת אצל אנשים מסוימים יחד עם אי קיום המצוות או מעבר על מצוות לא־תעשה. 

			ולפני שנתחיל בזאת נאמר כי ההשקפה הנכונה והסדר הנאות מחייבים לנקוט תחילה בדרך המפורשת, כי טעות גסה היא שיהא פלוני מוחזק חסיד בעיניו או בעיני זולתו מפני ששרוי הוא בלא אשה או מרבה בצום או ממעט באכילה או לובש (מלבוש גס של) צמר, ומאידך עובר הוא על כמה מצוות עשה ולא תעשה. אלא כמו שאמרו חז"ל (אבות ב' ה') "ולא עם הארץ חסיד", כי עם הארץ חוטא במה שאינו יודע ואם נבער הוא מדעת משמע שעבר על מצוות תלמוד תורה שהיא מן המצוות היותר חשובות.194

			דרכו של החסיד היא תוספת, ואינה גורעת את קיום המצוות המעשיות. אין כאן ספיריטואליזם השולל את קיום החוק נוסח הבאטיניה. הפורש והמתקרב לעבודת השם בפרישות נדרש לקיים את חוקי ההלכה המעשית כתנאי מוקדם והכרחי. זוהי פנייה אל המשכיל, ולא אל הבורים, כלומר דרך ההתבוננות והשכל המביאה לדרך החסידות עם כוונות הלב הנכונות. זוהי גם תפיסתו של אל־ע'זאלי באחיאא' (כרך ראשון ספר שני) הטוען כי מטרתו להבהיר שהגישה האזוטרית וזו האקזוטרית יכולות לשכון בהרמוניה ושאין מחלוקת ביניהן.

			החסיד נזהר בקיום התורה הן באופן הפנימי והן באופן החיצוני:

			והרי זה אחד הדברים שיש להבינם ממאמר התורה בתיאוריו יתעלה (דברים י 17) "ולא יקח שוחד". ובגנות הטעות הגסה והמשגה הגדול — ההתעסקות בדרך המיוחדת וזניחת הדרך הכללית למען השג את המטרה הרצויה ובכן אם נושא אתה את נפשך למעלת יחידי סגולה ולהליכה בדרכי השם המיוחדות, דרכי חסידי ישראל ובני הנביאים, אם שואף הנך לנהוג בדרך שתירצה לפני ה' יתעלה ויעזרך להשיג את מטרתך כמו שנאמר (שבת ק"ד א') "הבא להיטהר מסייעין אותו" — עליך להתחיל בדרך הכללית והמפורשת ולקיימה בשלימות ולא להפיל דבר מכל מה שאתה חייב בו, ורק אחר כך תתחיל בדרך המיוחדת 

			...ודע כי עשר שנות צום מתוך חסידות יתקפחו לך בעוון אכילה אחת מן הגזל או מן הגניבה, ולבישת (מלבושים גסים של) צמר מתוך פרישות רוב ימיך תתקפח בעוון לבישת טלית המחוייבת בציצית בלי ציצית, וחיי פרוש ומתבודד בהרים במשך שנים רבות יתקפחו לך אם תשאיר בלא מזוזה בית החייב בה. חי אלהים, רק אם קרך הדבר בשוגג או באונס תוכל לקוות למחילה מה' על העבר וסעד ושמירה מפני חטאות העתיד.195 

			ראינו אפוא שתי דרכים בעבודת השם: הפנימית והחיצונית, דרך היחיד ודרך העם. דרך היחיד המביאה את הוֻצוּל הינה הדרך הממשיכה את דרך הכלל, והיא מוסיפה עליה את הדבקות. הרמב"ם מבקר את הסכלות של המחקים את דרכי החסידים מבלי להבין את מהותן בעבודה הפנימית. לבישת צמר מטעמי נזירות תוך כדי ביטול קיום המצוות הינה נזירות מזויפת. הדרך הפנימית היא דרך הסוד המחייבת לימוד, התבוננות ושכל. אין כאן בוז לעם או סכנה בדרך העם החיצונית, אבל בהחלט יש העדפה לדרך הפנימית, היא דרכם של הנביאים. הדרך הצופית משכה את ליבם של החסידים היהודים, אולם רבי אברהם מזהיר שהחיקוי של דרך רוחנית חיצונית אסור שיישאר מודוס חיצוני בלבד, אלא יש להפנים את דרך הסוד באופן אותנטי.196 ההליכה בחוקות הנזירים עלולה להביא לנטישה של המסגרת המסורתית היהודית ולהביא בודדים וקבוצות להצטרף לנזירים מוסלמים. דוגמה לכך נמצאת באחת התשובות בגניזה לפנייתה של אישה בפוסטאט שבעלה נטש אותה כשהצטרף לצופים בהרי קהיר.197

			המשותף למידות התרומיות

			'מה הוא רחום אף אתה': לאל מידות תרומיות, ואדם ההולך בדרך המיוחדת מסגל אותם לעצמו באופן קבוע, על פי 'והלכת בדרכיו'. בעבודת האדם המיוחדת יש תהליך: תחילה דרך (סֻלוּכּ) ולבסוף ההגעה (וֻצוּל).198 ח'אלד אבו־ראס עומד על החשיבות של מושג ההידמות לאל אצל ההוגים הצופים ובמיוחד אצל אל־ע'זאלי, שלטענתו היה הראשון להתוות את הדרך החינוכית־רוחנית של הידמות לאל באמצעות התבוננות בשמות האל השונים במטרה לשנות את האופי ולהקנות מידות טובות ומוסריות. אם כי קיימת גישה דומה ביהדות ובנצרות, אצל הצופים ההידמות לאל מקבלת גוון מיוחד. אדם בדרך הרוחנית רואה בשמות ובמידות האלוהים דגם של חיקוי המאפשר לאדם להגשים את ייעודו ושלמותו האנושית ולהגיע אל האושר הנצחי בעולם הבא:199

			ועליך לדעת כי המידות התרומיות הללו יש מהן תכונות המיוחסות לו יתעלה כגון הרחמנות והנדיבות והחנינות, ולפיכך לגבי הולכתן אליו הריהו בבחינת "דרך" ולגבי ההתדבקות במידות הבורא הריהן בבחינת "מטרה" (וצול) ולא עוד אלא שלפני היעשותן קבע נמצאות הן במצב התכשרות, לאמור, "דרך" בלבד, ומשנעשו קבע הריהן נקבעות בנפש וקרובות יותר אל "המטרה" (וצול).200

			טהרת המעשים 

			מושג חשוב זה שבשפת המקור הוא אִכְלַאץ אל־עַמַל201 מופיע בספרו של בחיי אבן פקודה202 ומשמש מושג מכריע בדרך הטהרה. הטהרה מתחלקת אצלו לטהרת המעשה ולטהרת המחשבה או ייחוד.203 כפי שציינו למעלה, חשוב לרבי אברהם לטהר את המחשבה כדי להגיע לזיקוק הכוונה הפנימית ולסוד. החסיד הבוחר בדרך המיוחדת הפנימית עסוק כל הזמן בהתרחקות מהשקר הפנימי והחיצוני. יש חשיבות להיות בלתי־תלוי בשיפוט חיצוני של בני אדם ולהגיע למצב של שוויון נפש כלפי ביקורת. אין הכונה שהחסיד יזלזל בבני אדם, אלא שקנה המידה של האמת הוא פנימי, מול השם. התכונה הזו נקראת השתוות (אטרקסיה),204 היינו חוסר התרגשות משיפוט של בני אדם בדרך לחדות מחשבה ומעשה לשם בלבד. הדבר מצריך ריכוז מחשבה והתבודדות ותרגול על מנת להעצים את תכונות הנפש הפנימית להגיע לדרגת אוהב השם. אדם שמונע מפחד העונש או לחילופין מציפייה לשכר, אפילו רק מהשם, אינו יכול להיחשב לחסיד.

			בפרק הזה רבי אברהם שולל את הדרך שלא לשמה, וקורא לה חנופה או יאורה, ואומר שאין זו הדרך לקבל את פני השכינה.

			נאמנות המעשים

			קיים מתח בתוך עובד השם בין תפיסת העצמי שלו לבין שיפוט העולם את מעשיו. מצד אחד איש האמונה החסיד צריך לתת תשומת לב לפנימיות ולהתעלם מביקורת החברה, אולם מצד אחר אין הוא יכול לזלזל בחברה הסובבת אותו. פנימית וחיצונית, כמו בפרשנות התורה, הכל חייב להיות מקוים בדרך השם:

			והחלק הנוגד לחלק הזה הוא שמקיים המצוות נאמן נאמנות גמורה במעשיו. ובאמרי "נאמן" נתכוונתי שתהא פנימיותו בקיום המצוות (מכוונת) לה' יתעלה ולא לבני האדם. שאם נדמה לו כי בני האדם רואים אותו כירא שמים ועושים לו כבוד הרבה ובתוך נפשו פנימה דבר מה סותר זאת, אז יאחזוהו פחד ורעדה מפני ה' יתעלה. ואילו אם נדמה לו שבני האדם רואים אותו פגום ומתחסד ובתוך נפשו פנימה שלם הוא עם קונו, אז לא ישית לבו אליהם. ולכן יש מהם שאמרו (שבת קי"ח, מ"ק י"ח) "יהי חלקי עם מי שחושדין אותו ואין בו", ולא נתכוון לכך שאדם ירא שמיים יחשיד עצמו על הבריות — אדרבא, על כך הזהירו באמרם (ירושלמי שקלים פ"ג ה"ד) "לפי שאדם חייב לצאת ידי הבריות כדרך שהוא חייב לצאת ידי המקום ברוך הוא, שנאמר (במדבר כב 32) "והייתם נקיים מה' ומישראל" — אלא הכוונה שאם נוהג הוא כראוי ותוכו כברו אזי לא ישגיח באנשים רעים אפילו יחשדוהו במה שאין בו.205

			המדרגה הגבוהה של עובד השם לשמה הינה מדרגת האהבה. המדרגה הזו היא האידיאל גם בספרות המשנה, היינו בפרקי אבות, אבל גם אצל הרמב"ם בסוף הלכות תשובה206 וגם בספרו מורה נבוכים, בפרק נ"ב בחלק השלישי. המסורת של אידיאל אהבת השם היא שיאו של המאמין גם בספר חובות הלבבות של אבן פקודה.207 זאב הרווי במאמר החשוב שלו על אהבה וחשק אצל הרמב"ם טוען שהמושג חשק מופיע רק בחלק השלישי פרק נ"א של מורה נבוכים. הדבר מצביע על הקושי לזהות אהבה שכלית, כיוון שאהבה ותענוג שייכים לכוחות הגוף, ולא לנפש השכלית. פרשנים ראו בזליגה הזו של מורה נבוכים דרך רוחנית. האמביוולנטיות של חשק כאהבה שכלית נמצאת כבר אצל אריסטו. אהבה היא כוח מכוחות הגוף. כך נראה שהרמב"ם מייחס את רגש האהבה הגבוה ככוח שכלי לאדם בלבד, ולא לאל, כלומר האדם הוא זה שמגיע לדרגות האהבה כשיא של מאמץ אינטלקטואלי. אצל רבנו אברהם החשק נראה כשיא אהבתו של החסיד הנוטש את הדרך הרגילה של העבודה הדתית ומתעלה לרמת הדבקות באל, בדומה להבדל שראינו בין האב לבן ביחס לתפיסת האור הנברא. אצל הבן יש באור משהו שניתן לתפוס בחושים, דבר שנשלל לחלוטין אצל אביו ונחשב להשגה פחותה.

			ומדרגת הנאמנות הגמורה הזאת היא מדרגת אוהבי ה' וכל מי שזכה להגיע אליה עליו אמרו חז"ל (סוטה ל"א א') שהוא עובד מאהבה. ובשבח מידה זו דיבר אנטיגונוס איש שוכו באמרו (אבות א' ג') "אל תהיו כעבדים המשמשים את הרב על מנת לקבל פרס אלא היו כעבדים המשמשים את הרב על מנת שלא לקבל פרס". וכבר ביאר זאת אבא מרי זצ"ל בביאורו למסכת אבות בפירוש המשנה ובסוף הלכות תשובה בספר המדע.208

			נדיבות בהוראת החוכמה

			רבי אברהם רואה בעין יפה את הוראת החוכמה לאחרים ממי שזכה לה. אולם האם רבנו מתייחס לחוכמה פנימית או לחוכמה חיצונית? נראה שמדובר בחוכמה חיצונית, כיוון שאין נזק בהעברתה, כפי שכתב אביו במורה נבוכים: 'מי שמקבל שפע עודף ירצה להעביר את החוכמה'.209 בה בעת קיים גם הצורך להצניע, ולא מתוך קמצנות או צרות עין, אלא מתוך אחריות להעביר את סודות החוכמה רק לראויים:

			ונדיבות חכמתו היא שיהא מלמד את החכמה למי ששואף אליה וראוי ללמד מה שמלמדו, כמו שבארו לנו בעלי המסורת "ושננתם לבניך — אלו תלמידיך".

			והנדיבות בהשפעה מלמדת על שלימות אמונתו בה' יתעלה שישמור לו השפעה זו ולא יחסיר ממנה בגלל לימודה אלא אדרבא יוסיף עליה, כמו שנאמר (תענית ז', מכות י') "הרבה חכמה למדתי מחברי יתר מרבותי ומתלמידי יתר מכולם", ומראה עד מה מועט הנזק שעלולה החכמה להינזק, והחכמה הנכונה והמצויינת היא שתמריץ את בעליה ללמדה לאחרים. 

			ואמר החכם (משלי א 20, כא 22) "חכמות בחוץ תרנה ברחובות תתן קולה בראש הומיות תקרא בפתחי שערים בעיר אמריה תאמר עד מתי פתים תאהבו פתי וכו'" ואמר עוד (שם ח 2-1, 5-4) "הלא חכמה תקרא ותבונה תתן קולה, בראש מרמים וכו' אליכם אישים אקרא וקולי אל בני אדם, הבינו פתאים ערמה וכסילים הבינו לב". 

			והקמצנות מורה על היפוכו של דבר. והנדיבות בדת היא למשוך אליה את הבריות ולהנהיגם אליה וללמדה להם, ומורה על חוסן אמונתו בה ועוצם תשוקתו אליה. ואמר דוד (תהלים לד 12) "לכו בנים שמעו לי יראת ה' אלמדכם". והקמצנות בדת מורה על היפוכו של דבר. ואתה שקוד אפוא ללכת בדרך נעלה זו שאיננה מן הקלות. אהב צדקה ומשפט חסד ה' מלאה הארץ (תהלים לג 5).210 

			והלכת בדרכיו

			כפי שראינו החסיד מחקה את התנהגות האל במידות התרומיות. כעס אינה מהמידות של השם ויש להיזהר מאוד בעניין, אולם כשבתורה מופיע כעסו של השם זהו סוד. גם הרמב"ם במורה נבוכים טען שאין לאל רגשות כבני אדם, לא כעס ולא שמחה, ואת הכעס המופיע בתורה יש להבין כרמז וכסוד. על החסיד לשמור את רגשותיו הפנימיים חופשיים מכעס. לפעמים מתוך צורך חינוכי יגלה כעס, אולם ללא מעורבות פנימית שלו. רעיון זה מופיע, כאמור, אצל אביו בעניין חינוך הילדים ובני הבית, שמתוך מניע חינוכי יוכל להראות כלפי חוץ כעס על מנת להשיב בתשובה את החוטאים: 'ובתורה נזכר רמז ואפילו מאמר מפורש על סוד זה והוא דבריו יתע' אל שלוחו במעשה העגל 'ועתה הניחה לי ויחר אפי בהם ואכלם'.211

			בין האדם למלאכים 

			למרות שהשכל הוא הכלי להגיע לעבודה מאהבה, גם בדרך זו קיימת סכנת הגאווה, שכן גם לשכל יש גבולות להשגה. אדם בנוי מחומר וצורה, והחומר הוא המונע ממנו השגות גבוהות. אפילו הנביא אינו חופשי לחלוטין ממכשול החומר, ולכן יש צורך בהכנה פנימית להתגבר עליה באמצעים פנימיים וחיצוניים. בתחום המידות יש צורך להישמר מגאווה. בעזרת התבוננות מדעית בהכרת העולם הגבוה של המלאכים והגלגלים, שהם מעל ומעבר לכוחות אנושיים, יכול החסיד להגיע לידי ענווה פנימית וחיצונית. 

			ואשר להסתכלות המדעית המביאה לידי ענוה ומונעת את הגאווה, הנה פירושה — כמו שאבאר להלן — שצריך האדם ליתן דעתו שהוא מורכב מחומר וצורה, ותכונותיו קצתן נובעות מן החומר וקצתן מן הצורה. בחומר אין הבדל בינו ובין בעלי החיים נחותי דרגה, שהוא אוכל ושותה ובועל וישן וחולה ומבריא ובכל אלה שותף הוא לכלב ולחמור וכיוצא בהם, ומהיותו בר דעת לא יתפאר בתכונות אלו ולא יתהדר בהן אלא אדרבא, יבוש בהן ויהיה נקלה בעיניו. 

			ואשר לצורה והמצבים הנובעים ממנה, הרי אלה דברים שעלול החכם לטעות בהם ותזוח דעתו בגללם; שאם יערוך את חכמתו — בפרט אם מן המצויינים הוא — מול סכלות זולתו — בפרט אם גדולה היא מאד — עלול הוא לבוא לידי גאווה והתפארות ויהא דומה עליו כאילו השיג את מעלת השלימות הגדולה, וזוהי הטעות שמפניה יש להזהיר. ולביאור העניין (נציין) כי שלימות האדם בעולם הזה, ולו גם תהיה גדולה שבגדולות, כאין וכאפס היא לעומת השלימות הגמורה, וזאת מפני רעיעותו של החומר האנושי וחציצתו בעד השלימות המושגת. הווי אומר, אם הגעת למעלת השלימות הנבואית — והיא שיא השלימות שישיג האדם בעולם הזה, כפי שנבאר להלן — אז ייפסקו ממך הרעב והצמא והעייפות והעצבות והכעס ושאר תכונות גשמיות כאלו אשר להסתכלות המדעית המביאה לידי ענוה ומונעת את הגאווה, הנה פירושה.212

			השלמות הגבוהה שיוכל האדם להשיג הינה השלמות הנבואית. לצורך הגעה לדרגה זו לא מספיק להשלים את העניין השכלי והמידות אלא יש צורך בהתעוררות רגשית, כדוגמת הנביא אלישע באמצעות מנגינה וכלי שיר. גם הרמב"ם מזכיר את התעוררות הנביאים בכלי שיר עד שרוח הקדש שורה עליהם.213 פרק שלם בספרו של רבי דוד בן יהושע מימוני מורה הפרישות הוקדש לנושא המוזיקה.214 אל־ע'זאלי מקדיש פרק שלם לחשיבות המוזיקה כדרך הגעה לאקסטזה.215 

			וכן על אלישע אומר הכתוב מפורש שעורר את הנבואה על ידי המנגן. וכן בני הנביאים היו לפניהם נבל ותוף וחליל כמו שמבואר בספר שמואל (ש"א י 5). ואם בעד השלימות הנבואית חוצץ החומר, כל שכן בעד השלימות המדעית הרחוקה מן השלימות הנבואית כרחוק מזרח ממערב, הטעונה השגחה יתרה ותשתבש עקב מקרים גשמיים, וזהו שאמרו חז"ל (שבת ל' ב' בקצת שינוי) אין הנבואה שורה לא מתוך עצבות ולא מתוך עצלות וכו' אמר רב וכן לדבר הלכה'. וכשם שיש לענוה צורך להתבונן אל החומר כך יש לענוה צורך בכל שלימות הנמנעת על ידי החומר. ודייך (אם תתן דעתך) שהשלימות היותר גבוהה והיותר נעלה שביקש אדון הנביאים להשיגה לא עיכב בידו אלא החומר, כמו שנאמר אליו (שמות לג 20) "כי לא יראני האדם וחי". ולכן היתה ענותו, כמו שהעידה עליו התורה (במדבר יב 3) "עניו מאד מכל האדם אשר על פני האדמה". ואשר להסתכלות המדעית המביאה לידי ענוה ומונעת את הגאווה, הנה פירושה.216 

			באופן נדיר מזכיר רבי אברהם במקום זה את קיום תמונת הגלגלים כתמונה המדעית שמאומתת גם בידע של הנביאים, כגון אצל יחזקאל. כך מצטיירת תמונה מדורגת של בני אדם אלו מאלו, ולמעלה מהם הגלגלים ולמעלה מהם המלאכים, תפיסה שנובעת מאביו רבי משה. אני מסיק מכאן שאין רבי אברהם שולל את התמונה המדעית של אביו, וכן של אלפאראבי ואבן סינא, אלא נותן דגש לגישת המסורת הרואה את הנבואה כשיא יכולת האדם להשיג ידיעות אודות האלוהות: 

			וכאן רצוני להעירך על דבר המביא אותך אל הענוה הגמורה אפילו הגעת אל החכמה הגמורה — קל וחומר אם לא הגעת אליה. דע כי ראיות השכל וראיות הכתובים קבעו (את העובדה) כי השלמים מכל מעשי הבורא הם המלאכים, וכל מי שאינו נמנה עליהם יוכל להשיג (לכל היותר) רק מקצת משלימותם. ואשר לגלגלי הרקיע, הנה (הושגה) שלימותם באמצעות המלאכים, כפי שהוכיח העיון המדעי וכן פסוקי הנבואה בספר יחזקאל ובשאר מקומות המעידים על כך למי שמבין בהם. וכן שלימות הנביאים והשגתם (את האלוהים) אף היא (באה להם) באמצעות המלאכים, כמפורש בפסוקי התורה והנביאים, וכן שלימות העולם הבא, המיועדת למי שזיכהו ה' יתברך להשיגה, כמו שנאמר (זכריה ג 7) "ונתתי לך מהלכים בין העומדים האלה" וביארו יונתן בן עוזיאל ע"ה 'בין סרפיא האלין' ואין זה המקום להרחיב על כך את הדיבור, ובכן שלימות הגלגלים, כל שכן של בני האדם, פעוטה שבפעוטות היא לעומת שלימותם של המלאכים, וברי כי ההבדל בין צורת האדם, שהיא נכבדת, ובין צורת בעל חי שאין בו דעת, כמוהו כהבדל בין החומרים (שמהם קורצו); כי אם נערוך את צורת האדם, שהוא יצור בר בינה ובר דעת, מול צורת איזה בעל חי ואת חומרו מול חומר אותו בעל חי, נמצא שההבדל בין שתי הצורות כמוהו כהבדל בין שני החמרים; ולא עוד אלא שאם נתבונן בבני האדם עצמם נמצא כי בין חמריהם יש הבדלי שיווי משקל, והסטיה משיווי המשקל תופסת תחום רחב עד מאד, וכן נמצא בין צורותיהם, אשר סגולתן ואופיין מורים על מצבן, הבדלים מקבילים להבדלי החומר דלעיל.

			... ולכן כל אדם שנזדככה גשמיותו ונתמעטה חמרנותו ונצטללה הוייתו, תתגלה רוחניותו ויגיע אל השלימות המוגמרת; וכל מי שנתחספסה גשמיותו ונתעכרה תהא אנושיותו דלת ערך וליקוייו רבים מספור. ועל עובדה זו לא יחלקו נבוני דבר.217

			בהמשך למגבלות החומר של האדם אומר רבי אברהם, שגם דור המדבר וגם משה ואהרון נענשו, ויש בזה סוד. סבורני שנרמז כאן על גבולות האנושיות אף באנשים גדולים, שגם אצלם החומר מהווה חציצה בפני ההשגות האולטימטיביות, אם כי ניתן להתגבר על חלקן באמצעות תרגול ועבודה רוחנית. 

			ואשר להסתכלות המדעית המביאה לידי ענוה ומונעת את הגאווה, הנה פירושה — כמו יתר על כן, עליך לזכור מה שביארנו לך בעניין הסוד העונש שהעניש יתעלה את דור המדבר, ובמה שסיפרנו על טיבו של המעשה, רק העף נא עינך והתבונן במה ששנינו — אתה הלומד ממני ואני המלמדך — קטנים מדעתו או אף מהעלותו על לשוננו, והוא העונש שהעניש ה' יתעלה את משה ואהרן ואומרו אליהם (במדבר כ 12) "יען לא האמנתם בי להקדישני", ודי בזאת.218

			עבודתו הרוחנית של החסיד 

			החסיד ההולך בדרכי ה', בדרך לוֻצוּל, הוא אדם אשר מפתח את התכונות המוסריות הפנימיות, מרבה בתפילות ובהשתחוויות ומשתדל ללכת בדרכי הנביאים.

			תיאור החסיד: תפילות ותחנונים, וקימה בליל וריבוי כריעות והשתחויות ושקידה על קריאת התורה וספרי הנביאים והתעמקויות של רעיונות הנזכרים לעיל והתחברות עם יראי ה' והכנעה חיצונית מפניהם, ותחושת הכנעה פנימית במחיצתם.219

			הענווה הפנימית היא זו המסוגלת להביא את החסיד לקרבה לשם, היינו להשגת השכינה. הענווה מצביעה גם על מדרג, סולם בתכונת הנפש המביאה לקרבה לאל. קֻרְבּ הוא מושג צופי המציין קירבה רוחנית. המונח שגור גם בצופיות היהודית, למשל אצל רבי דוד בן יהושע מימון.220 שרה סבירי טוענת בספרה: 

			הדרך היא לא רק התקדמות במרחב מתחנה לתחנה עד ליעד הרחוק, אלא גם התקדמות במרחבים השמיימיים, העליונים. התחנות (מקאמאת) נתפסות אפוא גם כמדרגות או כשלבים (דרג'את, מעארג') בסולם עליה וההתקדמות אינה רק התקרבות אופקית ליעד, אלא גם התרוממות לנקודות גובה חדשות, אשר כל אחת מהן מסמנת שינוי בתודעתו ובהכרתו של ההלך — ...העולים בסולם הלאה מזה עוברים דרך טלטלות עזות יותר, עד שהם מגיעים אל שלב הקרבה לאל.221

			גם אצל רבי אברהם המושג קֻרְבִּהִם מתפקד כסימן התקדמות בדרך השם.

			ואחר זאת עליך לדעת כי גדולה מעלת הענוים והצדיקים לפניו יתעלה ורבים תיאורי קרבתם (קֻרבהם) אליו. ספרי הנביאים מלאים אותם — צו ויקראום לפניך. השגחת השכינה שורה עליהם ובזכות חירותם מן הגאוה אינם מתפעלים ואינם מתרגזים משלטונם של עושי עוול.222

			בהמשך תיאור עבודת החסיד תופסת תכונת הענווה מקום מרכזי והינה מהמאפיינים הברורים של החסיד.

			וזהו שאמר דויד (תהלים לו 12) "אל תבואני רגל גאוה ויד רשעים אל תנדני".223 והם הם שהקדוש ברוך הוא מאזין לתפילותיהם בעבור טוהר כוונתם ובור לבבם, וממלא את כל משאלותיהם כי טובות ורצויות הן לפניו יתעלה ומסייעות לחפצו. ונאמר (שם י 17) "תאות ענוים שמעת ה' תכין לבם תקשיב אזנך", והם שנתייחדו לראות פאר הישועה חלף שפלות הענוה, כמו שנאמר "יפאר ענוים בישועה. בונה ירושלים ה' נדחי ישראל יכנס" (שם קמט 4, קמז 2), "הרופא לשבורי לב ומחבש לעצבותם" (שם שם 3). ואמר ישעיה (ישעיה סא 1) "רוח ה' אלהים עלי יען משח ה' אותי לבשר ענוים... לחבש לנשברי לב". ודייך (אם תעלה על לבך) מה שהבהיר יתעלה כי מקום שכינתו הוא ביניהם כמ"ש (שם נז 15) "מרום וקדוש אשכון ואת דכא ושפל רוח להחיות רוח שפלים ולהחיות לב נדכאים". ודויד הודיע כי הענוה רצויה לפניו יתעלה יותר מן הקרבנות, (תהלים נא 19-18) "כי לא תחפץ זבח ואתנה עולה לא תרצה זבחי אלהים רוח נשברה לב נשבר ונדכה אלהים לא תבזה". והתבונן במה שאמר הנביא על אודותיו יתעלה (צפניה ב 3) "בקשו את ה' כל ענוי הארץ אשר משפטו פעלו בקשו ענוה אולי תסתרו ביום אף ה'" ומתוך כך עליך להקיש כי מבקשי ה' באמת ובתמים המה הענוים כמ"ש "בקשו את ה' כל ענוי הארץ" והם העושים את רצונו כמ"ש "אשר משפטו פעלו" וכי השגחתו יתעלה על מי שהיא מתגלית לו ניתנה בזכות בקשת הצדק שהוא עיקר התורה ועליו נאמר (דברים ד 8) "חקים ומשפטים צדיקים ככל התורה הזאת" ובקשת דרך זו (דרך הענוה) שהיא המיוחדת בדרכים הנעלות, היא במאמרו "בקשו צדק בקשו ענוה אולי תסתרו ביום אף ה'". ותתפלא על מאמרו 'בקשו ענוה' הגם שכבר תיארם קודם כ'ענוי הארץ' והבן סוד הדבר כי ציוה עליהם להתמיד בדרך נעלה זו וביקשם להוסיף ולהחזיק בה ושלא יסתפקו במה שכבר השיגו ממנה. הבן נא במלואו כל מה שביארתי לך בפרק הזה וקיימהו בחפץ לב ובשקידה כיאות לו, והוא יתעלה יעזור למי שחפץ ללכת בדרך הנעלה הזאת ויעלהו במדרגות המגיעות אליה כמו שנאמר (תהלים כה 9) "ידרך ענוים במשפט וילמד ענוים דרכו".

			במקרה הזה המילה סוד אין פירושה שיש סוד בתכונת נפש זו, אלא להוציא את האפשרות של סתירה בין הפסוקים, למרות שאכן יש מדרג בתכונות הנפש עצמן. כלומר, כמו שיש ענווה פנימית וחיצונית, יש גם סולם עלייה בכל תכונה ותכונה. גישה מעט שונה נראית אצל הרמב"ם. בשמונה פרקים בפרק ד', שבו דן הרמב"ם על דרך האמצע בכל מידה ומידה, מוצגת הענווה כממוצעת בין גבהות לב לשפלות רוח. זוהי גישה יותר פילוסופית המושפעת מגישתה של האתיקה היוונית של אריסטו. לעומת זאת, בפירוש על המשנה בפרק ד' משנה ד' מובאת גישה אחרת והיא, שדווקא במידת הענוה יש לשאוף לקצה השני, לשפלות רוח, וזאת היא מידת חסידות, שלא ישאירו בנפשם מקום לגאווה כלל. לעומתם בספר של אבן פקודה חובות הלבבות בשער השמיני, הוא הפרק על שפלות רוח כלפי ה' יתעלה, כתוב שאדם צריך לסגל את שפלות הרוח ולייחד את השם בלבד, ולא את הנבראים: "אדם מתבונן ברוממות הבורא יתעלה ובכוחו החודר לכל מקום, אשר משקיף על חיצוניותו ופנימיותו ומודע לעניין הזה של שפלות רוחו". כלומר לפי רבנו בחיי, האדם מתבונן בפלאי הבריאה ומתוך כך מגיע לשפלות רוח פנימית וחיצונית. וכך ממשיך אבן פקודה בפסקה ה': 'שפלות הרוח בכל ענייני העולם הזה שלו, בגלוי ובנסתר, בדיבור ובפעולה ובתנועת איבריו ומנוחתם. בעניין הזה הסוד לא יהיה מנוגד לגלוי והפנימיות לא תסתור את החיצוניות, אלא פעולותיו תהיינה מאוזנות, שקולות, שוות ערך ומתאימות, כשהוא מתנהג בהן לפי כפיפותו וכניעתו לה' ולבני האדם לפי דרגותיהם השונות ולפי מה שמתאים לו להתנהג כלפיהם על פי דתו ועולמו".224 באופן מפתיע רבי אברהם איננו חושב ששפלות רוח היא מידה ראויה, בניגוד לאביו בפירוש על המשנה, ובניגוד גמור לבחיי אבן פקודה. רבי אברהם חושב שאין זה נכון לנהוג על פי שפלות רוח אלא לשאוף לענווה בלבד: 

			ודע כי המזג והאופי אינם לפי בחירתנו אלא מתת אלהים המה לאשר יקר בעיניו. אך נעיר את שימת לבך על ההבדל בין מי שמזגו מחייב את הענוה הדגולה או את הנוולות והשפלות. כי המורך והנוולות והשפלות וההכנעה אין שמם "ענוה". אדרבא, הענוה פירושה שלא תהא נפשו נוטה לגאווה ועם זאת לא תהיה שפלה מטבע.225 

			על ביטחון

			ביטחון בשם הינה תכונה חיונית של החסיד כמו הענווה. יש בה כמה מדרגות וסודות שלא ניתן לגלותם, כי אם מעט. הדרגות השונות בביטחון מספקות את החלוקה לאנשים פשוטים, לפילוסופיים ולאנשי האמונה האמתית. סוד זה נמצא גם בספרו של אבן פקודה בשער על הבטחון. רבנו בחיי מחלק שם את הבוטחים בהשם על פי רמת ידיעתם בשם: 'הבוטחים בה' עולים זה על זה על פי רמת ידיעתם את ה', ודאותם שהוא מספק צורכי האדם ושהוא משגיח עליהם מאוד לפי מה שמתאים להם.'226 לפי רבי אברהם, ביטחון בהשם מצריך גילוי והתגלות והכשרה מרובה, גילוי של טפח וכיסוי טפחיים. כי מצד אחד, ביטחון יעזור להרחיק כפירה, אך מצד אחר, כיוון שהעניין דורש התגלות, הבנה וחסד אלוהי, אפוף העניין בתוך 'סוד ה' ליראיו': לא כל הרוצה ליטול את השם יבוא ויטול. 

			אך דברים אלה קשים לביאור וידיעת סודם בשלימות ועד גמירא נשגבת מבינתנו מפני שכרוכה היא בחסד — (אלוה) שאפילו הנביאים נבצר מהם לעמוד על סגולת

			... ואנו נדבר בזה רק כפי השגתנו וכפי התועלת שאנו מפיקים מכך למעשינו ולכינון בטחוננו, כי הבטחון יועיל להרחקת הנזקים ולהשגת התועלת העשויה להיות נחוצה או בלתי נחוצה, ו"בלתי נחוצה" פירושו כמעט נחוצה או מיותרת לחלוטין וכל זה בענינים שתכליתם חמרנית או דתית.

			וכאן נשאלות שתי שאלות חיוניות שאפשר שיתעורר עליהן בעל הבטחון בה' יתעלה ותתעלם ממנו תשובתן ותתערער אמונתו בקרבו, ולפיכך דרוש לגלות כיסויין ולהבהיר טיבן.227

			על פרישות ועל צום

			דרכי החסיד הינן התבודדות ופרישות מהעולם הזה. מצב זה מתואר בכמה מקומות בספרו המספיק לעובדי השם המדברים על דרכי החסיד. בדרך זו יש גם סכנות של שקר, ולכן חשוב לבחור בהדרכת מורה. אחד הכלים של חסידות הינו צום, אולם גם בו יש לנקוט זהירות רבה למניעת נזק. כל הדרכים של הכשרת המתבודד, הכוללת לימוד תורה, תפילה והשתחוויות — הן שמוליכות את החסיד להתגלויות לצפונות החסד האלוהי.

			ואפילו על מי שסיגל לעצמו דרכי פרישות על ידי לבישת בגדים גסים ואכילת מאכלות תפלים כגון פת לא מלופתת וכדומה ועל ידי התבודדות במדבריות ובהרים וכיוצא בהם, אלא על תנאי שיהא לבו מרוחק מ(עניני) העולם הזה שינתק עצמו מהם, ולא יצטער עליהם ולא ישתוקק לשום מצב שבעולם חוץ מן המצב שהוא שרוי בו, ויתכשר תמיד לפרישותו הכשרה גמורה כמו שנבאר להלן. אמור מעתה, מי שמרוחק בלבו מאהבת העולם הזה הוא הוא הפרוש האמתי, ומי שמשתוקק לקניניו ולבו בוער באהבתם ומצטער על חסרונם אין שמו פרוש. וזה הדבר שעליך ליתן.228

			ואשר לצום, הריהו תרגיל חשוב לפרישות אבל (רק) בתנאים מיוחדים, (כגון) שלא יצום וגם אם עוסק אתה בהתכשרות חיצונית זו, אל תסמוך עליה (בלבד) אם חסר אתה את ההתכשרות הפנימית, אלא צרף אליה את עיסוק הלב בהתבוננות אל האמת ובהקדשת עתותיך לקריאת התורה וספרי הנביאים ותולדות הצדיקים, ותתן דעתך על משמעות הדברים שאתה קורא ותתעסק בתפילות ותחנונים ובמה שמביא ליראת שמיים ואהבת ה' ועבודתו כפי שנתחוור לך מן הדברים שנאמרו לעיל. שאם תנקוט דרך זו תתמוך אותך ההתכשרות הפנימית ותסייעך בהתכשרות החיצונית ותצליחך בו ותסיר מעליך את כוד עולה ותקל מעליך את קשייה, כי ייפתחו לך שערי רחמים ויזרחו עליך אורות החכמה ויתגלו לך צפונות החסד האלהית. וההתכשרות החיצונית לסייעך גם בטהרה הפנימית להסתדר בדרך עובדי ה' בסדר הטוב ביותר.229

			הנהגות החסידים דומות ולפעמים זהות לאלו של המסדרים הצופיים שהיו קיימים בתקופת רבנו במצרים.230 רבי אברהם מזכיר אותן הנהגות ללא הרגשה של ביטול, אולם בנימה אפולוגטית משהו, אשר באה לומר שמנהגיהם שררו קודם אצל נביאי ישראל ונשתכחו.

			והלא יודע אתה איך המנהג אצל נזירי האיסלאם שנהוג אצלם, בעוונות ישראל, מנהג צדיקי ישראל הראשונים, שאיננו נהוג עכשיו בקרבנו או כמעט בטל מקרבנו — כי הרב מלביש לתלמידו את מעילו הבלה כשרוצה התלמיד להתחיל בדרך רבו ולהמשיך בה, וזאת לפי הכתוב (דברים לג 3) "ישא מדברותיך". יתר על כן, אנו מעתיקים מהם ומחקים אותם בלבישת בגדים תחתונים נטולי שרוול וכדומה.231

			דרכי הפרישות לא נועדו לכלל העם. כפי שהתווה בתחילת הספר המספיק לעובדי השם כאשר חילק את דרך התורה לפנימית וחיצונית, טוען רבי אברהם שכיוון שהתורה נועדה לכולם, יש אפשרות גם לדרך הכללית והחיצונית, אבל רק השרידים אשר השם קורא להם מגיעים עוד בחייהם בעולם הזה "לטעום" את העולם הבא. הבנה פנימית וטעם נוגעים לאלו שמכשירים את עצמם להגיע לוצול בחייהם: 'נכנסו לגן עדן בחייהם'.

			לא רבים יחכמו לכן קבע ה' יתעלה כשכרם של עושי רצונו את מה שהם מתאוים אליו. כי הוא המחוקק יתגדל ויתעלה שמו הוא הבורא והוא המיטיב לדעת את נפש ברואיו וטבעם ומה טוב ומועיל להם מכל, ולכן לא הזכיר להם בתורתו את מהות האושר של עולם הבא כי זהו דבר שלא כל אדם מבין אותו ומשתוקק אליו אלא רק מי שטעם טעמו או הריח ריחו בעולם הזה, ועל אלה אמרו חז"ל (דא"ז ספ"א) "נכנסו לגן עדן בחייהם", והם מועטים מאד כמו שאמר אחד מהם (סוכה מ"ה, סנה' צ"ז), "ראיתי בני עליה והם מועטין".232

			הכנה לתפילה, רחיצה וטהרה

			רבי אברהם סבור שרחיצת ידיים היא חובה גם ביום הכיפורים, בניגוד לדעת אביו שבעניין זה הלך בדרך החיצונית האוסרת אותה. דומה שרבי אברהם רומז שיש בזה דרך פנימית לטהרה: 'וזו טהרה חיצונית (אלט'אהר) שהיא חובה. ...ואין בזה חיקוי מעשי גויים'.233 הטהרה ביום הכיפורים מחזקת את מרכזיות המקדש, על פי רבי אברהם, כיוון שהכוהנים נהגו להיטהר גם ביום הקדוש. מעניין להשוות עם דברי אל־ע'זאלי בספר אחיאא' בפרק על טהרה פנימית שבתפילה: 

			ענות לקדיש: "מי שמדמה (יתצור) ואין לו פניות, שדבר זה חובה שיהא בכל הכוחות שבצורה החיצונית (ט'אהר) ושבמהות הפנימית (באטן) שאפשר להוציאם על זה: לא צעקות גרידא, כפי שסבורים מרבית אלה שאינם עוזבים את הצורה החיצונית של המאמרים ואשר מחשבתם אינה משיגה את המהות הפנימית, במיוחד אם יש בה דקות. והואיל וההיקש והעיון הנכון מחייבים את העמידה בזה."234

			כבר בראשית העניינים מופיעה ההבחנה בין הדרך הפנימית לזו החיצונית. הדרך הפנימית מחויבת גם מההיקש ומהעיון שמכינים את הלב ליראה. צעקה בתפילה מרמזת על תפיסת התפילה בדרך החיצונית,235 כי במהות הפנימית אין שום צורך להרים את הקול. השם יודע נסתרות לא על ידי החושים, אלא הכול על דרך ההשאלה. לשם הגעה לוצול בתפילה אין הבדל אם נאמרת היא בקול גבוה או נמוך או ברחשי הלב. כל הסממנים החיצוניים שנקטו בהם המאמינים שבדרך הגלויה הם טעות וגורמים לשיבוש בכוונת הלב הפנימית. גם בנושא של שליח הציבור בוחר רבי אברהם באדם שהולך במהות הפנימית. 

			פרק על תנאי שליח צבור:

			...מן ההכרח שיתנו לגביו שלא יהא בעל חטאים ידוע, אלא חכם המאמין במהות הפנימית (באטנא) ובזולת זה ממה שצריך להתנותו אולם אין מקפידים בזה ואין שמים לב אליו... חיי נפשי שאין נכון שתראה תשומת לב כלפי המתפלל אלא על פי מידת תשומת הלב כלפי התפילה. ...ומה שהכרחי לגביו, שיהא חכם ומאמין, אין כוונתי, בחוכמה שיהא בקי בדין ארבעה אבות נזיקין וארבעה שומרים, וכד' של פרטי דינים בתורה, אלא שיהא חכם בפירוש התפילה כולה מבחינת הביטוי והמשמעות, באופן שלא יאמר מלה בלא שהוא יודע את הוראתה, שולט בהטיתה, מדמה את כוונתה מבחינת המשמעות שמתכוונים בה.236

			לגבי מינוי בעל תפילה טוען רבי אברהם שיש צורך למצוא אדם מתאים ההולך בדרך הפנימית והחיצונית גם יחד, וגם שיהיה בעל הבנה פנימית ולא רק של ידיעת ההלכה, דיני שומרים וכד'. אם אין כאן איבה כלפי אנשי ההלכה הרגילים, יש כאן דגש על המהות הפנימית. דבר זה מוזכר גם אצל אל־ע'זאלי. זוהי אפוא ביקורת מרומזת על אנשי הפיקה אשר נשארים בעשייה החיצונית בלבד.

			ואם המתמנה הוא אדם אשר יש לו התאמה לזה ויכול לעמוד בזה בכוחו החיצונית (אלט'אהרה) אשר בתמיכת גודל כוח כוונתו הפנימית (אלבאטנה) יכול לעמוד משך זמן עמידה כפול, הרי שטוב ושפיר גם כן.237

			ברכת יצחק 

			ברכת יצחק תופסת מקום מכובד גם בספר המספיק לעובדי השם וגם בפירוש התורה. נראה שעניין הברכה קשור באופן מובהק לסודות הנבואה, והוא סוד דק נבואי מאוד, כעדותו של רבי אברהם. הברכה שביקש יצחק לברך אינה כדרך בני אדם המברכים איש את רעהו, אלא יש כאן מצב נבואי גבוה של שפע היורד אל המבורך, 'שפע נבואי שבו מסוגלת הנפש להפיק מן ההתגלות האלוהית את הדברים שעתיד הוא להעלותם על לשונו'.238 'בעבור תברכני נפשי' היא האמירה של יצחק מתוך מודעות לשפע היורד מלמעלה. רק יעקב הבין את הסוד לאשורו, למרות שגם עשו תפס מהסוד משהו והצטער על שנושל מהבכורה ומהברכה של אביו. השם הנחה את יצחק והשרה עליו מרוחו להבנת רזי תורתו, כפי שקרה גם לבלעם שזכה גם הוא להתגלות שמו בברכו את עם ישראל. יוצא שעניין הברכה הינו סוד אשר שייך לנבואה, שחסד השם שורה על האדם המיוחד, והוא רק הוא יודע סודות תורתו. רבי אברהם מסיים את עניין הברכה באמירה, שכל העניין הזה ראוי לעוסקים בהן ועניינים רוחניים אלו ראויים למבקשיהם, היינו רק לבודדים המסוגלים לגלות את הסודות.239

			ההתבודדות כדרך 

			הפרק האחרון של הספר המספיק לעובדי השם עוסק בנושא ההתבודדות. נושא חשוב זה הוא ייחודי לרבי אברהם, ולמרות שמושג זה מופיע גם בספרו של אבן פקודה, שם לא מוקדש לו פרק נפרד.240 ייתכן שניתן לראות בזה השפעה של כתבי אל־ע'זאלי. במחקרו המשווה על ההתבודדות אצל רבי אברהם לבין זו שבספר אחיאא' של אל־ע'זאלי מצביע יואב אבטליון על האפשרות של נוכחותם של כתבי אל־ע'זאלי במצרים בקרב משפחת בן מימון.241 ואכן אנו מוצאים בספרו אחיאא' שמטרת ההתבודדות היא ליצור את הפנימיות של המאמין על מנת להכינו לקורב של האל ולוֻצוּל, היינו ייחוד אתו, דבר שמהדהד גם אצל רבי אברהם.

			ההתבודדות, יחד עם מושג הפרישות, עוברים כחוט השני בספרו של רבי אברהם. ההשגות הרוחניות הגדולות מושגות באמצעות שתי התכונות הללו. לאורך כל ספרי רבי אברהם ראינו תיאורים של אנשי מעלה, בכללם האבות והנביאים, ההולכים בדרך ההתבודדות במדבריות. גם משה אדון הנביאים זכה להארה דרך התבודדות במדבר וכן בתוך המערה הנקראת נקרת הצור.

			ההתבודדות מתחלקת לפי רבי אברהם לשני סוגים: התבודדות חיצונית והתבודדות פנימית. הראשונה הינה הדרך להשיג את הפנימית. גם העם מתחת להר סיני זכה למצב זה של התבודדות באמצעות הוראת משה לפרוש מאישה ובהתרכזות בהשם בלבד על ידי התרוקנות המחשבה והקדשתה לאל בלבד. בכך זכו כולם, אומנם באופן מדורג, להגעה (וֻצוּל) ולהארה אלוהית. 

			ההתבודדות היא אחת הנכבדות שבין המידות התרומיות, והיא דרכם של גדולי הצדיקים ובאמצעותה הגיעו הנביאים לידי התגלות. והיא נחלקת להתבודדות חיצונית ולהתבודדות פנימית. וכוונת ההתבודדות החיצונית היא השגת ההתבודדות הפנימית, שהיא המדרגה העליונה בסולם ההתגלות, ולא עוד אלא שהיא היא ההתגלות עצמה! וכאן נגיד כי ההתבודדות הפנימית, שהיא הנאמנות השלימה מקרב לב שעליה התפלל דויד (תהלים נא 12) "לב טהור ברא לי אלהים" ואשר אותה השיג אסף כמאמרו (שם עג 27) "כלה שארי ולבבי צור לבבי וחלקי אלהים", היא טיהור הלב וזיכוכו מכל דבר זולתו יתעלה והחדרתו אליהם והשכנתו בקרבם. ומדרגה זו תושג על ידי ביטול פעולתו של החלק המרגיש מחלקי הנפש, (כולו) או רובו, והרחקת החלק הדוחף משאר עניני העולם והטייתו אליו יתעלה והעסקת החלק השכלי בעניניו יתעלה והפעלת החלק הדמיוני במה שמסייע ל(חלק) ההגיוני על ידי התבוננות בבריאותיו יתעלה, בריאות אדירים המודיעות על בוראן, כגון התבוננות בגדולת הים ואימתו ונפלאות היצורים שבתוכו, או התבוננות אל סיבוב כדור העולם במלוא הדרו או בטיבם של הכוכבים וכדומה. ועל טיהור הלב והמחשבה מכל דבר זולתו יתעלה אמר אסף (שם) "כלה שארי ולבבי". ועל הרחקת החלק הדוחף מכל מה שחוצה לו יתעלה אמר (שם שם 25) "מי לי בשמים ועמך לא חפצתי בארץ". 

			ועל הטיית (החלק) הדוחף בשלימותו כלפיו יתעלה אמר ישעיה (ישעיה כו 9-8) "לשמך ולזכרך תאות נפש נפשי כמה לך בשרי וכו'" ועוד אמר (שם 9) "דבקה נפשי אחריך וכו'". ובנוגע לביטול החושים נאמר (איוב לא 1) ברית כרתי לעיני וכו'" ועוד נאמר (ישעיה לג 15) "ועצם עיניו מראות ברע". ודויד אמר (תהלים קיט 37) "העבר עיני מראות שוא". ועל הגבלת (החלק) הרגיש והדוחף כדי להגביר את העיסוק בחלק ההגיוני אמר אלישע (מ"ב ד 29) אל גיחזי "כי תמצא איש לא תברכנו וכי יברכך איש לא תעננו". ועליך להבין דבר זה (לאשורו). ולהשגת ההתבודדות הפנימית המאחדת (את האדם עם קונו) השתמשו הנביאים ותלמידיהם בכלי זמר ומנגינות כדי לעורר את (החלק) הדוחף אליו יתעלה ולטהר את הפנימיות מכל דבר שמחוצה לו. וכן נאמר בסדר עבודת ביהמ"ק — לו תחזור במהרה כקדם! (דהי"א כה 1) "ויבדל דוד ושרי הצבא לעבדה לבני אסף והימן וידותון הנביאים בכנרות בנבלים ובמצלתים".242

			באמצעות הטיית דחפי הנפש כלפי השם וצמצום או מחיקה של המחשבה על העולם הזה זוכים להגעה (וצול) להארה אלוקית. הנפש חופשית להתבונן (אעתבאר) בגדולת הבורא ולהתענג על מלאכיו ויפעת ברואיו באמצעות ההתבודדות שבה האדם הוגה בהם ונותן את דעתו על קרבתם (קורב). להשגת המצב הזה השתמשו הנביאים בכלי זמר ושיר כדי לעורר את הדחפים של הנפש אל האל ולטהר את הפנימיות מכל דבר שמחוצה לו.

			התבודדות וגבולות 

			פעולת ההתבודדות מצריכה הדרכה כיון שהיא כרוכה בסכנות של פריצה לתחומים או למצבים לא רצויים, כפי שרבי אברהם מעיד שקרה לבן עזאי שהציץ ונפגע. גם בתיאור ההתגלות בהר סיני מבהיר רבי אברהם את הסכנה של פריצה לתחום מסוכן עבור אדם שאינו מוגן בעזרת דימוי השמש השורפת, המרפאת את מי שהוא מוגן. השגה זו זהה למצב של נבואה על דרגותיה השונות, שבה מתגלים רזי השמים.

			"כי שמש ומגן ה' אלהים" נתכוון לכך שהוייתו יתעלה מרעיפה שפעת אור על אלה שזכו להתגלות הדומה לאור, כמו שנאמר (שם לו 10) "באורך נראה אור". ואכן יש בו עונג רוחני שלם כזה המורגש באור השמש, אך יש בו (גם) סכנת אבדון למי שהוכה בסנוורים, כמו שנאמר בתורה (שמות יט 22) "וגם הכהנים הנגשים אל ה' יתקדשו פן יפרץ בהם ה'". וכן מסופר בתולדות קדמונינו (חגיגה י"ד), "בן עזאי הציץ ונפגע". ודומה הדבר ל(סכנת) אור השמש למי שמסתכל בה, שסופו להשעות עיניו ממנה מפני שלא יוכל לעמוד באורה אם יעיז להסתכל בעין השמש ולא יאמר די בקרני האור המגיעות עדיו; או ל(סכנה) שיישרף בחומה אם ישב בה עירום וחשוף בלי מסתור ומגן מחמתה. וזהו שנאמר כי ה' יתעלה מרעיף אורו על עבדיו שזכו ל(התגלות) ופורש עליהם את חסותו. הוא השמש והוא המציל ומגונן מחמתה ומעוצם אורה כמו שנאמר (מלאכי ג 20) "וזרחה לכם יראי שמי שמש צדקה ומרפא בכנפיה". שית לבך למאמרו "וזרחה" ולאחריו "ומרפא בכנפיה" — שאין בה שום נזק כמו שיש בשמש שאליה מדמה הוא אותה.

			מסקנות 

			ראינו בספר המספיק לעובדי השם מופעים שונים של עניין הסוד מתוך חלוקה לדרך הפנימית ולדרך הגלויה. הסוד הינו גם שאיפת הנפש בדרך הפנימית. החתירה אל הסוד כרוכה בסכנות וגם במגבלות אובייקטיביות של החומר שממנו קרוץ האדם. האתיקה של רבי אברהם הופכת להדרכה לדרכים הנסתרות ומהווה פיתוי לכניסה לעולם האמת של הסוד ושל קרבה לשם.
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			פרק ארבעה עשר

			האזוטריות בענייני הלכה

			פנייה אל הכלל באמצעות ההלכה

			כתב היד של המספיק שניסים דנה ההדיר הוא הכרך השני מתוך החלק השני של כתאב כפאיה אלעאבדין. בכתב היד המכיל 124 דפים כתובים משני הצדדים ישנם ארבעה־עשר פרקים, כד-לז. הפרקים הללו דנים בעיקר בדיני תפילה ובמספר נושאים נוספים בהלכה, כגון היראה והאהבה. חלק זה של עבודת רבנו אברהם עוסק בעבודת השם של החסיד המחפש לטהר את עבודתו לשם הגברת הכוונה של הלב ובסילוק הדרכים המשבשות את עמידתו. אולם רבי אברהם איננו מצטמצם בפנייה לחסידים, כי אם פונה גם לציבור הכללי של המאמינים, שאותם הוא מבקש להעלות לדרגה רוחנית גבוהה יותר:

			לית מאן דפליג שהיחידים הם בעלי יכולת לכך, ועל כך אני דן: אין הכוונה בזה לתקן את עבודת ה' של חסידי ישראל אלא תיקון כולם, למען מה שאמר יתע': "הקהל לי את העם ואשמעם את דברי אשר ילמדון ליראה אותי כל הימים אשר הם חיים על האדמה ואת בניהם ילמדון".243

			תיקוני הדת של רבי אברהם לא עברו בשקט, והיו לו אויבים רבים בקרב העם והאליטה הרבנית, אשר חשבו אותם לסטייה מדרך המסורת. על כן בנושאים מסוימים רבי אברהם כובש את דיבורו ומסתפק ברמז בלבד על מנת למנוע ויכוחים. מצד אחר מוכן הוא להגן על תפיסתו בחירוף נפש מתוך ידיעת הצורך לתקן את הרגלי עבודת השם, אשר הפכו למצוות אנשים מלומדה.

			קיום סוד במעשה הדתי ההלכתי

			גם בחלק הזה של המספיק, אנו פוגשים מספר פעמים ביטויים של סוד המהווה מערך של פעולות דתיות ורוחניות בדרך לקיום ההלכה. כבר בנעט244 סבר שמבנה הספר מזכיר את עבודתו של אל־ע'זאלי בספרו המונומנטלי אִחְיַאא'. ואכן בספרו של אל־ע'זאלי בחלק הראשון והשלישי מוזכרות מספר פעמים הלכות מסוימות, שתוכנן מצביע על סודות ליראיו. גם החלוקה בין טַ'אהִר ובַּאטִן245 מאוד נוכחת בספרו. גם הוא מדבר, למשל, בספר השלישי על סודות הטהרה, ובספר הרביעי על סודות חובת התפילה.246 כפי שהזכרתי במבוא, הרמב"ם איננו מכנה הלכות מסוימות כסודיות, אבל בחלק הזה של ספרו של רבי אברהם חוזר ונשנה בהזדמנויות רבות סוד המעשה הדתי. גם בחלק הזה של המספיק נמצאים ביטויים מהלקסיקון הצופי שרבי אברהם הכיר היטב, כפי הנראה. יוצא שלא רק במידות התרומיות האתיות מנסה רבי אברהם לחדש ולעצב את האיש המיסטי, אלא גם במעשה הדתי ההלכתי. איש זה חותר למשמעות פנימית וסודית שבכל מעשה ומעשה ובכל מצווה ומצווה.

			כוונת הלב הנחוצה במעשה הדתי

			כוונת הלב היא נתון חשוב בתפילה, הן ביהדות247 והן באסלאם.248 רבי אברהם מדבר בכל ספריו על המדרגות השונות בעבודת השם, הקיימות במקביל למדרגות הנבואה. על פי התפיסה הצופית של "סֻלוּכּ", או "טַרִיק", האדם נמצא בשלבים שונים של עבודת השם. בסוף העלייה מגיע המאמין ל"וֻצוּל", היינו הדבקות באל, בגילוי וב"טעם", היינו בחוויה אישית דתית. מצבים אלו לא כל אחד זוכה אליהם כי אם יחידים, שרידים אשר השם קורא. שלבים אלו של כוונת התפילה חושפים את נסתרות האלוהות, ועל כן הם שייכים לתחום הסוד.

			בהמשך עבודתי אנתח את המקומות שבהם רבי אברהם מציין סודות של עבודת ה'. דבר בולט הוא שתחום הסוד אינו רק בכוונת התפילה (ניה), אלא גם בתחומים נוספים. הכוונה והסוד באים אצל רבי אברהם כדי לעצב את האדם הרוחני על פי הדגם של פרושי האסלאם. עם זאת במקומות מסוימים רבי אברהם מפנה לחיבורי אביו, הן מורה נבוכים והן משנה תורה, שבאמצעותם הוא מאיר את דרכו החדשה.

			סוד המקום

			כפי שראינו בפירוש התורה, רבי אברהם מסכים עם אביו שיש מקצת מקומות שבהם השם משרה את אורו ואת כבודו, וזאת למרות שאין האל תופס מקום במרחב כלשהו. המקדש הינו מקום כזה של ייחוד הקדושה במקום פיזי. במקדש בוצעו פעולות פולחניות והכנות לעבודה, כגון רחיצת רגלים וידיים. לאחר חורבנו הפך המקדש למקום סימבולי, שאליו מכוונות התפילה וכוונת הלב. שלא כמו אביו, רבי אברהם אינו עוסק בהלכות הקשורות למקדש ולעבודת הקורבנות, ועם כל זה המוקד האידיאלי נשאר המקדש, אשר לשובו במהרה מייחל רבי אברהם. העולם האידיאלי הדתי קשור גם לעבודת השם של הנביאים והצדיקים, היינו אוליאא, שכשלעצמם הם דגם לחיקוי ולרצון לחדש את רוח הנבואה בישראל.249 

			בכמה מקומות עומד רבי אברהם על כך שאין לאל גוף ולא דמות הגוף, ומכאן שאין האלוה תופס מקום במרחב. למרות זאת יש כאן סוד של השראת השכינה או אור הנברא במקדש. ולדיוק העניין, לא בנה שלמה בית לשם כי אם לשמו של ה'. דבר זה מצביע כפי שאמר גם בפירוש התורה שהאל מייחד מקצת מקומות לגילוי, דבר התואם את דעת אביו במורה נבוכים:

			...הרי שחובה בעניין זה להקדים ולחרות בלב מה שאבאר אותו עכשיו, והוא שיש לזכור, תחילה, את עיקר האמונה הגדול והמבואר מלשונות התורה והנביאים, אשר ראיות שכליות מורות עליו (אלעקליה) ועל כן האמין כל בר דעת שלמה מאומות העולם ואפילו אין הוא יודע את ראיות החכמים על עניין זה, והוא שאלוהי העולם, יתברך שמו, קדוש ישראל ואלהיהם, אינו גוף ולא כוח בגוף אלא נקי מגשמיות וממקרה, ומשום כך אין לו זיקה למקום ולא יחס, אלא המקום הוא אחד מברואיו הצריכים לו ואשר מציאותו אינה צריכה למקום ומה שדומה לו...

			המקום המקביל אצל רבי אברהם:

			הרי על דרך השאלה (אלאסתעארה) למקום גדולתו ...אמר יתע' בבארו למי שסוד זה נעלם ממנו (אלסר) שכל הרוחות קנייני וכי אין מקום שידמה לי ...ולא אמר שלמה לבנות בית לה' אלא "לבנות בית לשמי". ולרגל שרות השכינה, כוונתי האור הנברא בבית המקדש (אלנור אלמכלוק), אמר בהביעו פליאה כיצד הושגה אותה ההשגחה הגדולה (אלענאיה אלעטימה) באותו המקום המכובד, למרות שאין לדמות מקום לגבי מי שאותו האור יצא ממנו כדי לכבד את אותו המקום ולייחדו על ידי הפנייה לעברו בעת שעובדים אותו, כפי שאמרו בתורה: "לשכנו תדרשנו" ...יתברך אפוא מי שאין לו מקום ואשר אין מקום נעלם מידיעתנו או שאפשר להסתתר בו ממנו, כפי שנאמר: "אם יסתר איש..." השם קבע עבודתנו בהתאם להבנתנו, וציוונו להתקרב אליו על ידי הקרבן, כשם שעבד המלך מתקרב אליו על ידי מתנה, אף שאין הוא זקוק לאותה המתנה, אלא היא מכלל חסדיו.250

			העם ייחס את משכנה של האלוהות לשמים או למקום גבוה, והדבר משתמע גם מלשונות הפסוקים המובאים, וכנגד זה טוען רבי אברהם את הדברים הבאים: 

			והשלמת משמעות נעלה זו אינה בין מה שאנו עכשיו בעניינו, אולם ההדרכה אליו הכרחית פן העם הארץ ידמה דמיונות שוא, שהוא יתע' בשמים כדרך ששוכנים במקום. אלהים נעלה ממה שחושבים עליו הכופרים ונקי ממה שסוברים עמי הארץ. אלא המשמעות בדבריו: "יושב בשמים", או "היושבי בשמים", היא מעין המשמעות שבאמירה: "וירד ה' על הר סיני", או הכרובים" או "שכן בתוך בני ישראל" וכד' שמשמעות כל זה היא מה שרמזנו עליו ומה שניתן להבין ממה שהחילונו בו ופתחנו שערו.251 

			רבי אברהם מרמז על סוד המקום, דבר שהסביר כבר קודם בדומה לאביו. הוא אומר שפתח שער לסוד זה, כלומר רמז ולא יותר, כדי להרחיק את ההמון מטעות.

			עמידה בזמן קדיש 

			נושא נוסף הקשור לתפילה הינו העמידה בזמן הקדיש. המנהג מחייב תשומת לב ואינו ליווי של התפילה. רבי אברהם מספר שמי שהתחיל במנהג זה היה חברו לדרך המבוגר ממנו, רבי אברהם החסיד: 'מי שהתחיל מנהג לעמוד בכל קדיש הוא רבי אברהם החסיד'.252

			סוד הקורבן 

			הסבר עניין המקום אצל רבי אברהם קרוב אפוא לגישה הפילוסופית, כלומר האל אינו תופס מקום כי הוא איננו גוף. אמנם את עניין הקורבנות אין רבי אברהם מסביר באופן מורכב כמו אביו, אבל כן שולל הוא את ההשפעה המאגית של הקורבן. הסברו הוא שהעובד מתקרב לאדונו באמצעות הקורבן. הוא מציין, שעניין הקורבן, דהיינו ההתקרבות לשם, הוא סוד, כי אם ההמון יחשוב שהשם אינו זקוק לקרבן, אולי לא יקריב. 

			כיוון הישיבה בעת התפילה

			רבי אברהם מתקן את מנהג צורת הישיבה של המתפללים ומדגיש שפני כולם, כולל הזקנים, צריכים לפנות אל ארון הקודש, בניגוד למנהג הקודם שהזקנים ישבו בגבם אל הקודש:

			ואני סבור שההיתר של בריתא זו לזקנים להיות "אחוריהם כלפי הקדש", הואיל וסודו דק וכוונתו בבחינת נעלם בימינו, ונובעים ממנו מכשלות, והם הידמות שאר העם אל הזקנים באי הפנייה לקדש בהתרת המנהיגים לעצמם גדולה בישיבתם בבית הכנסת, עד אשר גרם הדבר לישיבה על הספסלים ולהישענות על כריות, ולעתים זה בהיכל עצמו בעת התפילות ושמיעת התורה, ודי בזה משום סטייה מהחובה והתרחקות ממנו יתע' ובמכשול הזה נפלו מנהיגים גדולים מתוך היסח הדעת מצדם — "שגיאות מי יבין", ואני הסולד מזה ואף אוסר אותו מבין אלה שנכשלו בו בתחילת חיי עד אשר פקח ה' עיני ושבתי אליו מזה ומהדומה לו הואיל ובישיבת הזקנים "פניהם כלפי הקדש" יש תועלת גדולה לשאר העם והיא שיידמו אליהם ויעשו מה שחייבים בו, משום כך אני סבור שישבו כל האנשים, זקנים ושאינם זקנים, בעת עבודת ה', כוונתי בעת ההלל בשירי דוד והגידול ובקשת הרחמים בברכות קריאת שמע, ובק"ש גם כן, "פניהם כלפי הקדש". על פי זה נהגנו אני ורבי אברהם החסיד זצ"ל ומי שהלך בעקבותינו, זוהי הצורה אשר ההיקש קובע שהיא עבודת ה' והלשונות מעידים עליה.253

			בתחילה היו זקני העדה יושבים כשפניהם כלפי העם ואחוריהם כלפי הקודש. הסיבה לכך היתה שבראיית פניהם יש ברכה לציבור הגורמת לו לתוספת כוונה. בכך טען פנטון ניתן להבחין בהשפעה של ההסתכלות הפולחנית בפני הצדיקים הנהוגה אצל הצופים.254 אך בהוראה שגם הזקנים ישבו כלפי הקודש מספר רבי אברהם על התפנית החסידית שעשה יחד עם רבי אברהם החסיד ללכת בדרך חדשה. רבי אברהם משנה אפוא כיוון וקורא לו "תשובה" כדי שהעם ילמדו מהזקנים. הוא מסתמך על הברייתא של פנחס בן יאיר, שבברכת המזון פנה למזרח (אלקבלה). מעניין שבמקרה זה ההיקש השכלי (אלקיאס) גובר על הנוהג הסודי העתיק של הסתכלות הציבור בפני זקני העדה. 

			ידי האמונה

			בנוגע לפרישת ידיים בזמן התפילה טוען רבי אברהם שזהו מנהג נכון לכלל ישראל, ולא רק לנביאים ולחשובים. יש כאן דמוקרטיזציה של התפילה, אין כאן אליטיזם. המחוות השונות שרבי אברהם מנהיג באות, לדעתי, ליצור פרקטיקה חדשה־ישנה שמבקשת להכיל את הגוף יחד עם הכוונה הנכונה. כך נראה בהמשך גם לגבי ריבוי ההשתחוויות. הדגם לפרקטיקה זו הם הנביאים והאבות.

			על תיקון הגוף: הנביאים בעת תפילתם היו יושבים מהם יושבים על ברכיהם, וזוהי חובה שראוי שלא לפגום בה או במה שקרוב אליה.

			ובכלל המצבים הנבחרים, המחויבים הרצויים, שתהיינה שתי הידיים פרושות בעת הבקשה בישיבה, כברכת השכיבנו, ובדומה לה בעת העמידה, כאמצעיות של תפילה וכד', משום שכך ראינו את סוד מנהג' הנביאים בעת תחינותיהם, כפי שמבקש העני ממי שמעניק לו צדקה.255

			סוד הנביאים להתפלל בפרישת ידיים על ברכיים כמו עני המבקש צדקה. סוד זה קשור לעניין הנפשי והרוחני של הכנת הכוונה. אין כאן מאגיה או תיאורגיה אלא הכנת הלב, וזה סוד כי זו דרך מיוחדת לנבחרים, למרות שרבי אברהם טען שהיא פתוחה לכל. בפירוש הזה גם מדבר על חשיבות ה"תאדב", היינו נימוס או מוסר.256 

			הרב מזהיר שלא נחשוב שפרישת ידיים היא דרכם של הנביאים בלבד, ואפילו בדרך של חריפות שכל זוהי טעות מדעית לחשוב כדבר הזה.257

			משום ששער עבודת ה' יתע' פתוח, דרכו עובד את ה' הנביא הגדול והאדם הקטן: כל אחד בהתאם ליכולתו ולהשתדלותו ואילו הקבלה היא כפי מדרגת האדם והליכתו לפניו יתע', בהתאם "לאדם מערכי לב ומענה לשון", ולא ראינו שהם ז"ל אסרן מצורות עבודת ה' הנבואית זולתי את הנפילה על הפנים בלא הטיה בעת הבקשה בלבד ובתנאי שהוא אדם חשוב, שטועים לחשוב לגביו שבקשתו נענית, פן יצא מזה חילול השם אשר אין כמותו בדורותינו ובין אנשינו.258

			הרב משתמש במילה ט'אהר, היינו חיצוני, כדי להגדיר מנהג זה.

			בקטע חשוב זה מבקש רבי אברהם להפוך את מנהגי הנביאים לנחלת הכלל. ניכר כאן תהליך של דמוקרטיזציה של התפילה, הפותחת את עבודת השם לכל שכבות העם. מעניינת גם הגישה הביקורתית המכונה ט'אהר, היינו חיצונית, בניגוד לבאטן, היינו פנימית. הטענה היא שעבודת השם הפנימית מזומנת לכול על פי דרגת האדם, והסתרתה באה להרחיק מטעות גסה של חילול השם בנוגע לקרבה למקום שבו השם שוכן. הרב מבקר את מנהגי הגלות, שביטלו את לבישת השק שהיה מנהג הנביאים, כגון לבישת השק בדומה לנביאים. לא זו אף זו, רבי אברהם אומר שלבישת שק וישיבה על אפר בעת התפילה בעתות מצוקה נכבדות מתפילת המדקדקים, אך אמנם מתאימים הם רק ליראי השם ולא תמיד. כאן נראות אפוא מדרגות שונות בעבודת השם של העם ושל יראי השם, אולם ללא דיכוטומיה ביניהם: תפילת המסתגף עדיפה על תפילת המדקדקים.

			המקום והזמן הנכונים לתפילה

			רבי אברהם רואה את המקדש כמוקד האידיאלי של עבודת השם. הוא מתאר את בית הכנסת בהקבלה למקדש ומחלקו לאזורים בהתאם לקדושה שהייתה נהוגה במקדש, "ארכיטקטורה קדושה",259 וזאת כדי לבנות אצל המאמין מקום סימבולי לכוונה.

			לבד מן המקום חשוב גם הזמן: 'ואל יבוא בכל עת אל הקדש' (ויקרא טז ב), כי אם בזמנים הקצובים ובכוונה הנכונה. זמן, מקום וכוונה נוצרים בדמיון של המאמין, כפי שרבי אברהם מציין במקום אחר בהמספיק, שבו הוא מבקש מהמאמין לדמיין את מקום המקדש כדי להשיג את הכוונה הראויה.260

			ואל יתפלל בו כל אחד ואף המאמין, ירא ה' לא בכל עת. "מקדש מעט הוא בית הכנסת לנו כבני הגלות." ...שבמשך ארבעים יום שהתבודד משה לפניו יתע' לאחר מעמד הר סיני, הוא התעמק בהם בחלקי עבודת המשכן וכליו והתמחה בכך, כפי שאמרה התורה.261 

			הנבחרים הם האליטה העובדים את השם בכל עת ללא עבודה אחרת, סוציולוגיה של הנבחרים כמודל לכול. פנטון טוען שיש כאן מעין מודל של מנזר צופי. לא ברור אם אכן התקיים מנהג זה, אולם ידוע שהיו בתי התבודדות מחוץ לעיר רחוק מעיני המבקרים, שבהם היו החסידים נוהגים את המנהגים המיוחדים של רבי אברהם:

			שהראוי בהנהגת קהילות ישראל, שיבחרו בהן חבורות אנשים נבחרים, צנועים, סגפנים מחיי העולם הזה, שואפים לחיי העולם הבא, שיהיו מתבודדים תמיד בבתי הכנסת לקריאת התורה ולהתפנות לעבודת ה', בעסקם בתפקיד דתי זה על פני צרכים גשמיים. ויש לדאוג לצרכיהם כפי שציווה יתע' בעניין הכהנים והלויים.

			וחשבו שמדובר בעשרה בטלנים גם רבי משה חשב כך וחזר בו. הכוונה לא חזנים או דיינים אלא נבחרי העם המתבודדים ...חבורות אלו, כדי שישמע להם ויתדמה להם כל מבקשי ה'.262

			עוצמת הקול בתפילה 

			רבי אברהם ממליץ לאנשים המיוחדים להתפלל רק בלב, כמו חנה, אבל רוב העם יוכל להגביה את הקול רק עד לרמה שלא יבלבל את הציבור. ברור שהדרך המיוחדת היא מדרגה בדרכם של החסידים ויראי השם.

			אמרו בהלכה שהמברך בלבו ודאי יצא אולם הואיל ומדרגה זו גבוהה, שאינה מתקיימת אלא אצל הנביאים או אצל גדולי אנשי המעלה הקדושים (אלאוליא), במקצת עתים והזמנים, ואין היא (מתקיימת) אלא על פי קיום כוונת הלב, התירו ז"ל להגביה הקול לקיום כוונת הלב, והתנו שלא יהא זה בצבור כדי שלא יופרעו ...שמתחברת סערת רגשות.263

			בכי ותחנונים בתפילה

			בעת התפילה נכון וראוי להתפלל מתוך בכי: 

			ואם יתחברו לב רך ותחנונים בעת האמירה תתכן היפעמות ורוך במהות הפנימית שיתעורר עמהם הלב, ויזלו הדמעות264 וירבה הבכי, וזוהי המטרה בהכנת התפילה: "זבחי אלהים רוח נשברה לב נשבר ונדכה אלהים לא תבזה", והוא ראוי יותר להיענות ...קיצורו של דבר העיקר כוונת הלב וזיכוכו.265

			אנו מכירים את הטכניקה של הבכי מהזרמים הצופים, ואזכורים רבים לכך בספרה של שרה סבירי.266

			תיקון התפילה בהשתחוויה 

			עניין ההשתחוויות בתפילה תופס מקום מכובד בהלכות התפילה של רבי אברהם. ההשתחוויות מייצגות מצבים שונים ומדרגות של התפילה. דירוג מצבי התפילה הוא ייחודי לרבי אברהם,267 שעיקר עבודת השם בתפילה נעשה מתוך רצון להתקדם בסולם העלייה באמצעות כוונת הלב והמחשבה.

			וסוכם בזה בקיצור, שלהשתחוויה שאין בה פשוט ידים ורגלים יש שלושה שמות: "כריעה", "קידה", והשתחוויה". לאחר הגדרת השמות האלה והשגת הוראותיהם, הנני אומר כי צריך שתדע שהצורות האלה של עבודת ה' יש בהן מדרגות בעבודת ה', והביאור לכך ומה שמתאים לו הוא שהעבודה לה' יתע' אפשר שתהא במהות הפנימית בלבד, (באטנא), וזאת על ידי שתהיה בכוונת הלב ובמחשבה גרידא, ואין מגיעים לעבודה כזו של ה' אלא ה"שרידים אשר השם קרא", שסודם (סרהם)268 אינו כלה ממנו יתע', ואפילו בעת שנתם, ועליהם נאמר "אמרו בלבבכם על משכבכם".269 

			תפילה כביטוי לאהבת הבורא

			הדרגה הגבוהה של התפילה הינה דרגת האהבה, ואין היא מושגת על ידי כל אדם וגם לא על ידי כל הנביאים כולם זוהי דרגה השמורה לבודדים ההולכים בדרכי החסידות הפנימית, ולא בכל עת. יש עבודה המשתפת את הגוף ויש עבודה שרק במחשבה, וזו האחרונה גבוהה יותר כיוון שדרכה אדם נחשף לגילויים מהשמים. בכמה מקומות מוזכרת חשיבות התפילה בלילות, ואכן היה מנהג של קימה בלילה לתפילות רשות.270 

			וכאשר מקצת ממחשבתם משפיעה על לשונותיהם נאמר עליהם "ירננו על משכבותם", וזוהי מדרגת אהבה, וזוהי דרגה מן אהבת ה' ועבודתו, שאינה מושגת בקלות ואין מגיעים אליה הנביאים, כל שכן זולתם בכל עת. 

			ובעבודה הזו של המהות הפנימית (באטניא) יש מדרגה שאין מבחין בהן זולתו יתע': "ותכן לבות השם", ואפשר שתהא העבודה לה' יתע' במהות הפנימית, בלב, ובצורה החיצונית (אלט'אהר), באיברים, ועל זה אומר הנביא "לבי ובשרי ירננו אל חי". ועבודת ה' בצורה החיצונית הזו שבאיברים, אפשר שתהא רק על ידי דיבור, בלשון וביטוי לכוח התעסקות הלב הנובע איך שמזדמן ובכל מצב ובכל מקום, והיא גם כן נכבדה מאוד, אולם במידה פחותה מעבודת השם שבמחשבה בלבד. ועל עבודה הזו של ה' אמר: "ימלא פי תהילתך", ו"לשוני תהגה צדקך", וכד' והיא מכלל משמעות דברי התורה: "ודברתם בם ..." ויש סיוע לזה ממה שקדם לו: "והיו הדברים האלה אשר אנכי מצווך היום על לבבך", ומההקדמה הגדולה: "ואהבת את השם אלוהיך בכל לבבך ובכל נפשך ובכל מאודך", והצורה החיצונית של הפסוק הזה אינה שונה מהעניין שאנו עוסקים בו. אלא מצד קביעתו "ודברתם בם", המורה על קביעת דברים מיוחדים שהם באופן כללי לשונות התורה, ובמיוחד 'קריאת שמע', וכבר הזכרנו זאת לעיל וביארנוהו. אם תתפוס אפוא את "הדברים האלה", במובנם שהם מופת האלוהות והייחוד ואהבה, יתאים הדבר לצורה זו של עבודת השם שאנומזכירים את עניינה, והרי שמעת את לשונם ז"ל: "מקרא נדרש לכמה טעמים". 

			ושתי הצורות האלו, כוונתי לעבודת השם הזו, שבצורה החיצונית באותה הצורה שנזכרה מקודם, אינה דרך המונית של עבודת ה' אלא מיוחדת לאחדים המיוחדים, במקצת העתים, משום שהיא עבודת השם של מי שהשיג מיראת השם אהבתו ועבודתו, כעין מה שמושג על ידי הנביאים ואין מתקנים על פי זה חיוב עבודת השם לצבור. ואין ממליצים עליה כהמלצה של יראת השם משום שקבלתה גדולה, והמגיעים אליה "החיל אשר נגע אלהים בהם".271

			תפילה הנעשית במהות הפנימית ובמחשבה בלבד הינה הדרך המיוחדת שמסמלת את המעבר מיראה לאהבה, שדרכה המאמין משיג ומגיע לתכלית הדתית הגבוהה ביותר.

			רבי אברהם מחדש את מנהגם של החסידים הראשונים שהיו שוהים שעה אחת לפני התפילה כדי לכוון את לבם לאבינו שבשמים: 'אין עומדין להתפלל אלא מתוך כבד ראש. חסידים הראשונים היו שוהים שעה אחת ומתפללים, כדי שיכוונו את לבם למקום'.272 מצב זה מזכיר את דברי הרמב"ם במורה נבוכים.273 

			לגבי הרצון לפתח מצבים מדיטטיביים כפעולה עצמאית הכוללת ישיבה מול ארון הקודש, בישיבה על הברכיים ובניסיון לרוקן את המחשבה מכל דבר אחר זולת עבודת השם. מצב זה יכול לזכות את האדם לרוח הקודש ולטעום את החוויה הדתית. בעקבות מצב זה יוכל להתרחש דיבור קדוש שיבוא אל המאמין בעת ההכנה הזאת. יש אפשרות שכאן רבי אברהם מרמז להזמנת הכלל, ולא רק האליטה, לתרגל ולהתנסות בחוויה במסגרת תיקון הכוונה. יש במצב זה גילוי סוד כוונת הלב המוליכה להגעה לדבקות:

			ואפשר שתהא עבודת השם בצורה החיצונית (אלט'אהר) בצורת ישיבה לעברו יתע', כדי לעורר את קיום כוונת הלב, וזאת על ידי שישב היושב מכונס איברים, פונה לעבר ה"מזרח", והעדיף שלא יהא חוצץ בינו לבין הקיר ושהישיבה תהא ישיבת עבודת השם, כוונתי בצורת "בריכה" שפירשנו לעיל. וזוהי המדרגה הראשונה שבצורת עבודת השם לתפילה. דע כי אותה הצורה הנכבדה שאין מצב מיוחד לה ולא דיבור מסוים שמור, נובעת מטוהר ההוויה שבלב ואשר ההוויה שבלב קודמת לה. ואפשר שמה שידבר בו אז — ברוח הקדש או קרוב לזה — וצורה של עבודת ה', כוונתי הישיבה ומה שבא אחריה, היא הכנה לקיום כוונת הלב — ולזיכוכה, וכוונת הלב מתעוררת ומיטהרת אצלו עד שמגיעים בסופה, אל מי שמשתדל ומתמסר בלב שלם — והולך בלבו הולך ומתקדש — וחברתו היא ההשגחה האלוהית, עד לאותו המצב הגדול (אלחאל) שהצבענו עליו מקודם אשר גדולי עובדי ה' באמת ובתמים לעברו. בינה אפוא סוד זה (אלסר) כי הוא גדול מאוד. והצורה הזו של עבודת ה' שמדובר בה והיא פניית העובד ה' נוכח ה"מזרח" כשהוא "ברך על ברכותיו", נכון לטהר את מחשבתו, הנה נכבדה מישיבת עובדי ה' איך שמזדמן במקרה, בלא תשומת לב, משום שהוא מטריח עצמו בצורת הישיבה ובכיוון של עבודת ה', כפי שביארנו לך לעיל. ועל צורה כזו אומרים: "ליושבים לפני השם יהיה סחרה".274

			הדגם הגבוה של הכנה וכוונת הלב הינה העמידה כפי שעבדו הכוהנים והלויים במקדש. הישיבה נראית מצב של הכנה לעומת העמידה שהיא היא התפילה לאחר השגת הכוונה:

			ואפשר שתהא עבודת ה' בהזדקפות ובעמידה, וזה נעלה ונכבד מהישיבה. לשון פי עבדו בתורה: "ושרת בשם ה' אלוהיו ככל אחיו הלוים העומדים שם לפני ה'." ומשום כך אמרו ז"ל שאין עבודת ה' במקדש אלא מתוך עמידה. ואף אין מותר לשבת בו כל עיקר!275 

			ההשתחוויות בעת התפילה

			המחווה המרכזית של עבודת השם על פי רבי אברהם הינה דרך ההשתחוויה הנלמדת מעבודת הנביאים וגם מהעבודה במקדש. היא פותחת בפני המאמין את שערי "הטעם" החוויתי של עבודת השם. דרך זו לא מגיעים אליה דרך ההיגיון, ההיקש או המחשבה, כי אם בדרך ישירה.276

			הבה אחזור להשלמת העניין ואומר כי מן הראוי שתדע שהשתחוויה היא עיקר העבודה למקום ברוך הוא, ועל כן ציוותה עליה התורה ונהגו לפיה הנביאים ובה עבדו את השם כלל העם ויראי ה', טעמו את פריה, וברכתה חלה ותחול על הנביאים והקדושים.277

			ואשר לכך שיראי ה' טעמו את פריה הנה אין זה ממה שמביאים עליו ראיה מכתוב ולא מהיקש, אולם מאמת אותו הניסיון הנובע מאמונה, באמיתות הכרחיות ומכונות כוונת הלב בעת שעובדים את ה' באמצעותו. "טעמו וראו". ואשר לכך שברכתה חוזרת אל הנביאים והקדושים...278

			והפרשן ז"ל אמר כדי להוסיף ביאור למשמעות הנפילה הזו (של משה מול קורח): "ויפול על פניו" "כדי לבקש גילוי השכינה"279, 280

			...ואם יאמר: נכון, זהו איסור מהכתוב לפי שנאסרה המצבה וגונתה משום סוד281 שלא זכר ואילו המזבח הושאר ולא נאסר אלא אף ציווה עליו... יש לומר כך גם השתחוויה לא גונתה ולא נאסרה אלא אף ציוו עליה.282 

			על פי רבי אברהם, יש בקשר להשתחוויות בעת התפילה אי בהירות המצריכה תיקון. במקורות מסופר על רבי עקיבא שבזמן התפילה השתחווה, ולמדו מכך שרק אדם חשוב יוכל לנהוג מנהג זה. אולם על פי רבי אברהם אין זאת הדעה הנכונה כי דרך השם בהשתחוויה הינה דרך חובה ופתוחה לכול, כולל עמי הארץ ונשים, ואין הדבר אסור מפאת מנהג סודי, למרות שבהחלט קיים תחום כזה בעבודה. זוהי מחשבה מוטעית רביעית: 

			כמו כן אפשר לחשוב בטעות או להטעות על ידי המחשבה שההשתחוויה הינה דבר אשר צריך שיהא בהסתר ושלא יגש אליו כל מי שמזדמן, אלא אדם רב חוכמה, המשיג מה שניתן להשיגו, המאמין בעל האמונה הנכונה, באופן שלא יגש לזה אלא נביא או חסיד גדול או מי שקרוב אליהם, וכן בסתר ולא בגלוי. ורבות ראיתי שאלה המעיזים לפסוק הלכות טועים לחשוב מחשבה מוטעית זו עליה ואומרים: "לא כל הרוצה ליטול את השם יטול", ולא כל אחד כמו רבי עקיבא או רב עליהם השלום שישתחוו. והנה רבי עקיבא ע"ש למרות גדולת מדרגתו בחוכמה, ביראה ובחסידות, לא היה משתחווה בזה אלא בסתר. כפי שמורה הצורה החיצונית (ט'אהר) של מנהגו שנמסר אודותיו. "כך היה מנהגו של רבי עקיבא כשהיה מתפלל עם הצבור היה מקצר ועולה מפני טורח צבור וכשהיה מתפלל בינו לבין עצמו אדם מניחו בזוית זו ומוצאו בזוית אחרת וכל כך למה מפני כריעות והשתחויות "והצבור הנגרר, מסכן התפתה להאמין, בגלל הקוצר הרב של שכלו בזה, עד כי בראותו תלמיד, ומכל שכן עם הארץ או קטן או אישה משתחווים, הרי זה אצלו כעבירה, ובעיקר בציבור. והבורות אצל מקצתם הגיע למדרגה שמגנים את ההשתחוות הגלויה משום "חישינן ליוהרא", שאינם משתחווים בכוונה שלמה אלא מתוך העמדת פנים, ולשונות חכמים ז"ל על חיוב ההסתרה בעניינים הדקים וסודות (ואסראר) התורה מרובים.

			הנה אבאר לך את ביטול מחשבה מוטעית זו, אגלה לך את כיסויה ואבהיר לך כיצד באה הטעות או באה ההטעיה בעניינה, ואומר כי אין ספק שהעניינים הדקים שהם "סתרי תורה" וכד', צריך שיהיו מוסתרים בלתי מופצים ולא מפורשים בין הציבור. דבר זה הוא ממה שאין מחלוקת לגביו משום שההיקש.283

			אכן קיימים תחומים בעבודת השם שהם אזוטריים ולא פתוחים לכול, אבל השתחוויה אינה נכנסת לתחום זה, כי אחרת גם התפילה עצמה הייתה אמורה להיות מודרת מהציבור והדבר אינו מתקבל על הדעת.

			קובע אותו ולשונות חכמים ז"ל מחייבים אותו ולשונות הנביאים ואף פסוקי התורה מורים עליו. ואין זה משום שיש באותם "סתרים" משמעות פנימית או הטעיה או פקפוק, ישמור השם ממחשבה זאת. עד שיש לחשוש מגילוים, וכן אין זה משום צרות עין כלפי כלל ישראל וכוונה מצד הנבחרים להיות נבדלים באמצעותם על פני הציבור משום שזו תכונה רעה ומגונה מצד השכל והמסורת ואסורה מצד ההלכה, כי התורה ציוותה בההיפך ממנו: "ואהבת לרעך כמוך", אלא משום שסתרי תורה כ"מעשה בראשית" ומעשה מרכבה", ומה שקרוב להם מבחינת אי הבהירות והדקות רוב המחשבות שאינן מורגלות במדע חלשות מכדי להשיגם. ואם יוטל על המחשבה מה שאינה יכולה להבינו חוששים משיבושה ומפני הבנתה ההיפך מהכוונה, כפי שקרה לאלישע "האחר", שהעניין בדבר שיבושו הביאו לידי כך שקיצץ בנטיעות (ועל כן) ציוו על הסתרתם ונאסר לפרסמם וכבר ביאר אבא מארי זצ"ל באר היטב ב"מורה". ובצורה החיצונית (ט'אהר) של פעולת ההשתחוויה אין משמעות דקה שחוששים מפרסומה עד כי יאמר האומר שאין לעשות אלא על ידי בעל השגה חזקה, שופע חוכמה. 

			ואם יאמר זאת מישהו משיבים לו: הוי חלש בהבנה! הרי התפילה יותר ראויה למחשבה זו בהרבה, כי ההשתחוויה הנה נימוס באמצעות פעולה ותנועה ומצב שיש בו הכנעת המשתחווה וצניעותו בלבד, ואלו התפילה הנה דיבור ושיח והזכרת תאריו יתע', וגידולו ובקשה ולימוד זכות ותודה והכרה. ומה רבים הם המשמעויות הנכבדות הדקות וסודות גדולים שיש בזה שכבר הזהרנוך עליהם בעת שביארנו את ענייני ברכות קרית שמע וענייני ברכות התפילה, ואין אנו רואים איש מהראשונים ולא מהאחרונים שאמר כי אין מותר שיתפלל אלא אדם מצוין באמונה, מושלם בחוכמה, וכי הציבור אין מותר לו להתפלל תפילות אלא משום שאינו מוכשר להן. ואף יתירה מזו: הפנייה בעת התפילה "בשמונה עשרה" וכד' לכיוון הקדש שאיש אינו מכחישה, ואף יותר מכך — מה שחייבוה החכמים ז"ל לגבי "נותן שלום לשמאלו ואחר כך לימינו", שתירצוהו בנימוק הנתפס על פי הצורה החיצונית שלו.284

			למרות שההשתחוויה כוללת בתוכה טעם מהעבודה הפנימית, היא אינה חלק מסתרי תורה שאסורים למי שלא הכין את עצמו אליהם. רבים הם הסודות של התפילה, אולם אין הם סיבה שייאסר על הציבור להתפלל.

			ישמור ה' ויסלח ממחשבה ואף מאמירה ואף משמיעה זו! ואמיתות העניין ואמיתות העניין שכוונתם בצורה החיצונית של אותה האמירה הקשה מה שביארו אבא מארי זצ"ל בספר אהבה בעניין זה. ולמרות הסכנה הדתית שיש בצורה החיצונית של זה (ט'אהר) לגבי מי שדימוי חלש, הנה לא ראינו שהחכמים או מישהו אחר שבא אחריהם אסר דבר מזה על הציבור, ורווח המנהג שכך נוהגים האישה, הקטן ועם הארץ כפי שנוהגים התלמיד החכם. הוי אתה המפקפק או המקשה המטעה לחשוב או המוטעה לחשוב! במה איסורך להשתחוות משום שרבי עקיבא היה משתחווה ("ולא כל הרוצה ליטול לו את השם יטול") ראוי יותר מכך שיאסור זולתך את התפילה, משום שמשה רבנו ע"ש היה מתפלל? ובמה קושיתך אתה כיצד השתחווה אדם כלשהו, כפי שהיו משתחווים חכמי ישראל, ראויה מכך שיתנגד זולתך לגבי אופן השתחווית חכמי ישראל כפי שהיה משתחווה אדון הנביאים ע"ש? וכי ממה יש לחשוש מהשתחווית הקטן, עם הארץ והדומים להם, עד כי יש לאסור אותה עליהם, מבלי שתאסר עליהם השתחווית הגדול בלבד? והרי לשיטת מי שסבור שיש לאסור, היה לו לאסור את השתחווית הבקשה אשר משתחווים על פיה כלל האנשים עד הזמן האחרון, בכל המנהגים! ואשר לראיה שמביאים שרבי עקיבא היה משתחווה בסתר, הנה אין היא ראויה יותר מהראיה שרב היה משתחווה בגלוי, כפי שמתבאר מהמעשה שהבאנוהו שכך היה מנהגו ושלא נמנע אלא מצד ריצפה של אבנים או מצד היותו אדם חשוב, ורב מאוחר מרבי עקיבא בהרבה ו"הלכתא כבתראיי".285 

			הטענה כאן היא שההשתחוויה אינה דרך סוד ליחידים, כי אם לכלל, להגעה לעבודת השם ביראה ובאהבה.

			ביקורת על פיוטים ארוכים

			הרצון לעצב את התפילה כחוויה של כוונת הלב הביא לשילוב פיוטים רבים בתפילה. ואולם אריכות התפילה הכוללת פיוטים רבים עלולה להפריע לדרך הטהורה של ריכוז המחשבה וכוונות התפילה. הנה ביקורתו העוקצנית של רבי אברהם בנושא זה:

			...הם קבלו על עצמם, או הטיל עליהם מי שמנהיגם, הטרחות בלתי הכרחיות שיש בהן טורח פי כמה ממה שבחובות האלה, כמו ה"קורבנות" וה"מעמדות" ופרקי הפייטנות לסוגיהם השונים, שתשומת־הלב בהם הגיעה לתשומת־הלב למצוות המחוייבות — "יציבא בארעא וגיורא בשמי שמיא". התבונן במצב הצבור — מסכן! בעשרת ימי התשובה וליל כפור שמים לב להיזהר ב"סליחות" ובעמידה בהן מהשליש או הרביע האחרון של הלילה עד סופו, ואילו בקרית שמע הם ישנים, כוונתי מקצתם או הרבה מהם, ויש להם הצדקה! כלה כוחם משום היותם ערים בלילה ומשום עמידתם, וכן אחר כך נשענים על הקירות והפינות בהירדמם, בהכרח; ולולי השמירה והזהירות מלגלות סודות בזה, פן לא ינהגו על פי מה שהומלץ עליו ויזלזלו במה שהם (מחויבים) בו, כי אז הייתי מרחיב את הדיבור בעניין זה, אולם חיבור, אפשר שיפול לידי מי שאינו ראוי, וחובה להיזהר בזה מתוך נימוס כלפי דברי הראשונים ז"ל: "והוי זהיר בדבריך שמא מתוכן ילמדו לשקר".286

			יש חשיבות בהימנעות מלכתוב דבר שלא יובן כהלכה ויגרום לפגיעה במסורת. פנטון טוען שחיצי הביקורת מכוונים בעיקר כנגד הפיוטים, ואין הכוונה לגילוי סוד בעלמא. אזוטריזם פוליטי.

			אין הכוונה בזה לתקן את עבודת ה' של חסידי ישראל אלא תיקון כולם מעין מה שאמר יתע' "הקהל לי את העם ואשמעם את דברי אשר ילמדון ליראה אתי כל הימים אשר הם חיים על האדמה ואת בניהם ילמדון", וכל מה שהמלצנו עליו הריהו יראת ה' בעצמה, והיא מחויבת בגלל חטאיו (של הציבור) ואין ראוי לצמצמה ליחידים, אלא לכלל. והרי אין זה פרוש "מעשה מרכבה", ולא "מעשה בראשית", ולא גילוי (כשף) סתרי תורה, כפי שגוללנו זאת לפניך לעיל.287

			סוד הברכות

			עניין כוונת הלב תופס מקום נכבד בספרו של רבי אברהם כפי שראינו כבר. זהו החלק המקורי של גישתו להלכה. לא אצל חז"ל ולא אצל אביו רבי משה ראינו שכוונת הלב הינה סוד. אצל רבי אברהם קיימת חלוקה ברורה בין העשייה בכוונה, שהינה הפנימית, לבין המעשה, הפעולה החיצונית. אין ביטול של הצד החיצוני (ט'אהר), אבל יש דגש גדול ביותר על כוונת הלב, שעשויה להוביל לאפשרות לחוות את האור האלוהי ולטעום את סודותיו. 

			אצל אל־ע'זאלי מצאנו בספרו אחיאא' כבר בכרך הראשון288 והשלישי הבחנה בין עולם העשייה לבין עולם ההתגלות המוביל לגילוי סודות האמונה. מטרת העשייה החיצונית הינה להגיע לגילוי פנימי, ומטרת החלק הפנימי הינו ידיעת האלוה. ידע חוויתי של האל אינו מושג על ידי אנשי הלכה או תיאולוגים. ידע הגילויים נוצר באמצעות תרגול ולימוד. ידע זה הינו חשיפה של הצעיפים וגילוי אורות האל כך שהאמת תתגלה. אולם ידע זה לא יכול להיות כתוב בספרים אלא איש מפי איש נאמן. אל־ע'זאלי טוען שגילוי האמת מתרחש בלב המאמין, והכוונה אינה לאיבר289 שבגוף, אלא לחלק הרוחני של האדם, שמעבר לחושים, שבו האל מגלה למאמין את סודו. הידע הזה כולל קיום מעשים תוך כדי כוונה מיוחדת המזוהה עם הסוד. ואכן בחלקים השונים של הספר מוצאים מספר מצוות מיוחדות של האסלאם המכונות סוד, כגון סוד הטהרה, סוד התפילה, סוד ההשתחוויה, סוד הצדקה, סוד הצומות וסוד העלייה לרגל:290 "מטרתי הינה רק ההבהרה שהחלק האזוטרי והאקזוטרי יכולים להיות בהרמוניה ולא בהתנגשות זה עם זה". אל־ע'זאלי כמו רבי אברהם אינו מעוניין למחוק את החלק החיצוני המעשי של המצוות, אלא לכוון לעולם הפנימי של העשייה הדתית, היינו הבַּאטִן. בחלק הרביעי של אחיאא' דן אל־ע'זאלי בסודות התפילה.

			כוונת התפילה הינה פתיחת שער החסד והסרת הצעיף המסתיר, המאפשר למאמין לדבר באופן אישי בזמן התפילה, גם בציבור וגם כשהוא יחידי. בספר הזה, אומר אל־ע'זאלי, אנו נעסוק בסודות המעשה החיצוני והפנימי כדי לחשוף מהמושגים הדקים והמוסתרים את המשמעות של כניעה, כנות, כוונה טובה, דבר שלא ימצא בספרי ההלכה.291

			אנשי ההלכה העוסקים במעשה הדתי ובתפילה אין להם עניין עם החלק הפנימי ועם העבודה הפנימית של הלב. מה שמעניין אותם הוא אך ורק המעשה החיצוני, היינו הט'אהר של האיברים, וזה מספיק להם למחוק את החטאים... אותם אנשים החותרים לסודות התפילה צריכים לדעת שחוסר תשומת לב סותרת את מעשיהם292 כבר נאמר בחלק של ספר האמונה, שחוסר תשומת לב הינה הסיבה לחוסר גילוי הסודות של ההלכה. כפי שטוענת חווה לצרוס־יפה,293 אצל אל־ע'זאלי אין ממש תורת סוד, אולם בהחלט הוא מכוון לעשייה הפנימית המובילה לעולם ההתגלות. מוצאים אצלו נושאים רבים מתורת הסוד המשותפים לו ולרבי אברהם, כגון סודות התפילה ועולם המלאכים ועבודת הלב הפנימית של חווית ה"טעם". יתכן מאוד — כפי שציין אבטליון בעבודת הדוקטורט שלו — שרבי אברהם הכיר את אחיאא'.294

			סוד ברכת כוהנים 

			ברכת הכוהנים הינה ברכה אשר כללה בעבר במקדש את האמירה של השם המפורש.295 כבר אצל חז"ל ברכה זו לא תורגמה ולא הוסברה מפאת הסודיות שבה, סוד השם ליראיו. ואכן לפי רבי אברהם נכללו שמות האל בסודות התורה. כך סבר גם אביו הרמב"ם שהשמות הינם סתרי תורה. ההתבוננות בהם בזמן ההתבודדות מהווה את העבודה הפנימית של החסיד. פעמים רבות מזכיר רבי אברהם פסוקים המורים על כך: "לשמך ולזכרך תאות נפש" (ישעיהו כו 8),296 או "הנה ברכו את ה' כל עבדי ה' העמדים בבית ה' בלילות" (תהלים קלד 1):297

			... זה מה שאפשר להעיר עליו לגבי משמעות הברכות האלה, ואולם מהצורה החיצונית (ט'אהר) שב(לשון ה)השאלה "יאר השם פניו" ו"ישא פניו" יש בה כדי לגרום חרדה לצבור, משום סוד מהותה הפנימית (לכפי באטניא), או שיש בה להטעות את הציבור, על כן אסרו לפרש את ברכת הכהנים פירוש מילולי ונקבע הכלל "דברים הנקראין ולא מתרגמין". ולגבי המהות הפנימית (באטן) של ההשאלה הזאת יש סוד אשר על כדוגמתו אומרים: "סוד השם ליראיו". ואיך ידומה שדבר זה יפורש בכתב או יושמע לכל אוזן, והרי ידוע שהכהנים היו מברכים את ישראל במקדש בשם המפורש, משום מה שנכלל במסורה על פירוש דבריו יתע' "כה תברכו את בני ישראל" — בלשון הקדש ובעמידה ובנשיאות כפים ובשם המפורש ופנים כנגד פנים בקול רם", כפי שזה כתוב ומנומק בסוף סוטה. אחר כך זה נפסק משום אי כשרות אנשים לשמיעתו, מתחילת בית שני. אמרו: "משמת שמעון הצדיק פסקו אחיו הכהנים מלברך את העם בשם המפורש". והוא יתע' יחזירנו לזה ולזולתנו, כשם שחטאינו הפרידו בינינו לבינו, כפי שהתחננו נביאיו: "השיבנו יי ונשובה חדש ימינו כקדם".298 

			סוד מים אחרונים 

			מנהג ה'מים אחרונים' הוא סוד שאנשי ההלכה לא יכלו להבינו. גילוי זה של רבי אברהם מצביע על כך שתפיסת הסוד של המעשה הדתי היא מעבר להבנתם של אנשי ההלכה, גישה המזכירה את בקורת של אל־ע'זאלי. על פי דיוקו נראה שמים אחרונים הם לטהרה כמו בתפילה ויש לזה סוד.

			...ועל פי הצורה החיצונית (ט'אהר) של ההלכה, סיבת חיוב מים אחרונים — מפני סכנת מלך סדומית. והנראה לי שסיבת חיוב מים אחרונים והדגשתם אותם יותר מאשר מים הראשונים, כפי שאמרו: "ראשונים מצווה ואחרונים חובה ובמחנה פטורים ממים ראשונים וחייבים במים אחרונים", היא משום ההכנה לברכת המזון שהיא מצוות דאוריתא ותפילה קטנה. וקשרו את החיוב הזה עם סכנה וקבעו אותה כסיבה הנראית, על פי ההלכה, כדי שאנשים יזהרו בה ולא יקלו בה ראש, משום פחדם מפני הסכנה. אני מעתיק מאבא מארי זצ"ל מה שדומה לזה לגבי דבריהם "לא יאכל אדם תרי ולא ישתה תרי", ...שסיבת איסורם ז"ל זאת — להרחיק מהמנהג להכפיל בבית המקדש, שעיקרם שהיו מתברכים על ידי שימוש בהכפלה. משום כך אסרו חכמים ז"ל דבר זה, בבארם להם ובקשרם אותו בסכנה כדי שיהא בטוח יותר בהרחקת האנשים מזה.299

			ומה שהפנה את תשומת לבי לגבי מה שאמרתי בעניין נימוק מים אחרונים הוא התנייתם "תכף לנטילה ברכה", ואיסורם מכך שמים אחרונים יהיו מים חמים ונימוקם, "מפני שאין מים חמין מעבירן את הזוהמה". ולו הסיבה האמיתית למים אחרונים היא מפני הסכנה, לא היה צורך במאומה מזה. ודברי התנאים ע"ש בענין נימוק שמן הטוב — "מפני שמזוהם פסול לעבודה" הם ראיה מפורשת לגבי מה שהזכרנו, למי שמבין לא רמז. הבן זאת אפוא משום שהוא סוד שאין מבינים אותו אל חכמים.300

			סוד ברכת המזון ושאר ברכות

			סוד ברכת המזון הינו סוד דק המביא את המאמין לחיבור עם בריאתו של האל ולכבודו. ההתבוננות של החסיד במעשה הבריאה ממשיכה גם בפעולה גשמית של התבוננות במקור האלוהי של המזון. שוב פוגשים כאן את דעתו של רבי אברהם שחכמי ההלכה או העוסקים בדיני ארבעה שומרים לא יוכלו להבין את סוד העניין.

			... ועתה הבה נאמר לגבי ביאור ענייני הברכות האלה שעניין הברכה הראשונה מהן, והיא "הזן" לגדלו יתע', ולהזכיר את גודל יכולתו ורוב חסדיו בהמצאת המזון, לא לנו בלבד אלא למין האנושי בכללותו, "נותן לחם לכל בשר", ולמין בעלי החיים כולו, "נותן לבהמה לחמה לבני עורב אשר יקראו", ובאופן הכללי מזה — "פותח את ידיך ומשביע לכל חי רצון", ואל כל הוא אומר בתחילת הברכה הזאת לאחר הפתיחה בגידול הכללי "ברוך אתה יי אלוהנו מלך העולם הזן אותנו ואת העולם כולו". ואפשר שבדבריו "העולם כולו" נכלל כל מה שעניינו להיות ניזון ואפילו אינו בעל חושים, כוונתי הצמחים, ובהשאלה, מה שנשגב בכדי שתבין בקלות ונעלה מכדי שתגלה בפשטות, נכללים באותו העולם בכללותו העליונים והתחתונים, ובהתאם לכך נאמר: "ואת העולם כולו". והכרחי לומר דבר בעניין זה והוא שהמזון לקיום מבנה הגוף שהוא נושא החיים לכל חי ונושא בצורה לכל גוף נזון, והוא יתע', כשם שהוא ממציא את המזון לכל נזון לקיומו ולהישארותו בחיים בתקופה שנגזרה לו כך מספק לכל הנבראים מחסדיו ומטובו מה שממשיך באמצעותו את קיומם, כפי שאמרו הנביאים המשיגים את מעשיו: "ואתה מחיה את כלם". הבן אפוא סוד זה משום שהוא דק ונעלה.301 

			מעשה אמירת הברכות מחבר את המאמין לכיוון הידע האלוהי. אולם, טוען רבי אברהם, אין החסיד יכול להמציא ברכות על ההשגות הפנימיות, כי אם לכוון את המעשים הדתיים לכוונה הפנימית אשר טמון בה סוד ה' ליראיו. אמנם ניתן להמיר את המחשבה הפנימית בכוונה, אף שאין זה צו, באמצעות אמירת פסוק המתאים לאותה התבוננות פנימית.

			בזאת מתגלה שרבי אברהם נצמד למסורת של חז"ל גם בעניין הברכות.

			... לא על כל המעשה של צרכים דתיים מחויבים בברכה בין שהוא מעשה שבמהות הפנימית או שהוא נראה, אלא על מעשה נראה כקיום מצוה באיברי הגופני, אם מצות עשה של תורה כלבישת הציצית והתפילין ואם מצוה מדברי סופרים שהוא יתע' ציוונו על ידי נביאו בתורה לקבל מהם. "ועשיתם על פי הדבר אשר יורוך" (על פי דברים יז 11) ו"לא תסור וכו'". וכך אמרו בברכה על מצוה... המעשים הנראים האלו הם אפוא שמחויבים בהם בברכה, שאם לא כן הרי מי שהוגה בעיקר הייחוד ומטהר כוונת לבו כדי לחשוב על כלל אלוהותו יתע', והוא, בלא ספק, נוהג על פי קיום מצוותו יתע' "וידעת היום והשבות אל לבבך", והנה אין אנו אומרים שמי שבא על פי סברתו, לעניין גדול זה במהותו הפנימית ובכוונת לבו ובשאיפתו, שלפני שיתחיל בו יברך "אקב"ו, לידע אותו", משום שאלה שתיקנו את הברכות לא תיקנו אלא על המעשים הנראים. אנו עוד נזהירך לגבי סוד זה וירא ה' יכול לעתים להמיר זאת, היינו ברכה שלא צווה, אם כוונת לב אמיתית, כוונה מתעוררת בו לגידול במהות פנימית (באטן) או חיצונית (ט'אהר) על ידי אמירת פסוק מתאים לאותו המצב או משהו במקומו, באופן שלא תהיה שם ברכה בשם ומלכות, וזה דבר שלעתים נדירות צריכים לו משום שאין נזקקים לזה אלא אחדים, לעתים נדירות.302

			באמצעות מעשה ללא כוונה אין משיגים את התכלית ההלכתית שהתורה התכוונה אליה, וזאת למרות דעת חכמים שאין המצוות צריכות כוונה.303 אולם עצם העובדה שקיימת חובה לברך לפני המעשה מצביעה על כך שיש פה בחינת אזהרה למאמין לשים לב לתכלית הפנימית שלה, שכן הברכות הינן מזון רוחני לנפש המאמין.

			...ונאמר שהמעשים של הצרכים הדתיים שחייבו בהם ברכה הם המצוות הנראות, כפי שאמרנו, וסיבת זאת שתי משמעויות גדולות: האחת, שיש שהאדם עושה מצוה באחד מאיבריו כשהוא מסיח את דעתו או נבוך והוא יוצא ידי חובת הצורה החיצונית של המצווה בגלל מה שנכלל בהלכה: "מצוות אינן צריכות כוונה", אולם אין הוא משיג את תכליתה ההלכתית וזאת כפי מי שלובש טלית שיש בה ציצית כדי להתחמם בה מקור הרוח או כדי להתגונן בה מפני חום השמש הריהו בלא ספק יוצא חובת הצורה החיצונית (ט'אהר) של המצווה, משום שטליתו מצויצת, אולם אין הוא משיג את התכלית שהתורה התכוונה אליה והיא: "וזכרתם וכן' ולא תתורו וכו' והייתם קדושים". אלא אם כן תתקיים אצלו כוונת הלב בלבישתה בידעו שה' יתע' ציווהו ללבשה, וזה יחייב אפוא להרהר בדבר ולשאוף אליו אזי ישיג את תכליתו. ומשום כך תיקנו ברכה לפני המצווה כדי שאותה הברכה תהיה מזהירה על כוונת המצווה. ובהתאם לכך מתבאר לך חוסר ההזדקקות לברכה על המצוה שהיא עצמה מחשבה וכוונת הלב והשנייה, שהמצוות הנן תועלת דתיות ותענוגות נפשיים למאמינים הקדושים כשם שהמאכלות והמשקאות והבשמים בהם תועלת ותענוגות גשמיים לכל בני האדם. ואם צריך לגדלו יתע' ולשבחו על חסדיו שבצרכים הגשמיים, הנה מכל שכן ועל אחת כמה וכמה, שיש לגדלו ולשבחו על חסדיו שבצרכים הדתיים.304

			יש לקיים את מצוות אמירת הברכות במהות הפנימית על ידי התאמצות וחיפוש הכוונה הנכונה, כי הברכות הן מעין תפילות המצריכות את הכוונה הפנימית של הלב. על המושגים נִיַּה, היינו כוונה, ובַּאטִן, היינו פנימית, מוסיף רבי אברהם את המושג כוונת הלב, היינו אלאִסְתִעְדַאת אלקַלְבִּי. נראה שכוונת הלב הפנימית הינה הדרך המובילה להגעה ולהתגלות סודות הבורא. בדבר הזה יש חידוש לעומת הגישה שאין המצוות צריכות כוונה, או שכוונה בתפילה תהיה רק בברכות הראשונות של עמידה ובפסוק "שמע ישראל". בזה ניכרת הקרבה לתפיסתו של הרמב"ם במורה נבוכים:305

			צריך שתהא בלבך, לגבי כל ברכה, הכשרה והכנה במהות הפנימית (באטן) ומקצת חיצונית (ט'אהר), הנגרמות על ידי ההתאמצות הדתית והפחד מפני מי שמגדלים ומשבחים אותו או נותנים לו תודה באותה הברכה, עד כי אם אפשר שיתכונן לזה מעין הכנה לתפילה או קרוב אליה — עליו לעשות! והואיל וחייבו את תשומת הלב החיצונית כגון כיסוי הערוה והגוף והטהרה, הנה יש להקיש מזה על תשומת הלב שבמהות הפנימית, על ידי קיום כוונת הלב, כדי להרהר במשמעויות הברכה, ושהמברך לא יבטא את מלותיה בלשונו כשלבו ריק ממשמעות כי אז הוא יכלל בכלל מי שנאמר עליו: "בפיו ובשפתיו כבדוני ולבו רחוק ממני".306

			סודות ברית המילה

			אף מצוות המילה זכתה על ידי רבי אברהם להכרה בחשיבות ההליכה בדרך הפנימית. מצוות המילה היא פעולה של ברית היוצרת את הזיקה הפנימית של כל הקהילה הקדושה. המילה אצל רבי אברהם שייכת לסתרי תורה. אשר לפרקטיקה של המילה יש צורך במוהל שהוא מומחה לא רק בהלכות רפואה אלא גם בסודות המילה ומשמעותה. גם הרמב"ם307 במורה נבוכים דיבר על חשיבות הלכות מילה, אבל מבלי להזכיר שיש בזה סוד, שהמבקשים לגלות אותו הם המיוחדים והיראים. 

			ואין ראוי שיגש למילה אלא מומחה שאומן בה, והראוי והעדיף שיהא מכשירי ישראל ואם הוא מבעלי החכמה והיכולת באמונה והמבינים את סודותיה החשים את משמעותה, הרי זה מצוה מן המובחר.

			...הנה פירוש המילה — אות הברית אשר נאמר עליו: "להיות לך לאלוהים ולעזרך אחריך", והתבארו "הברית" וה"אות הברית". הבן אפוא עניין מופלא זה משום שהוא דק, גדול, וכבר הצביע עליו אבא מארי זצ"ל גם כן ב"מורה". והוא יתע' שמבקשים אותו לגלות סתרי ספרינו ונסי תורתו, כפי שהתפלל נביאו באמרו: "גל עיני ואביטה נפלאות מתורתך".308

			סוד הטלית והציצית

			לבישת הטלית עניינה לבישת שמו של האל על גופו. וכה כתב:

			...הטלית ראויה אפוא יותר לאות זה על פני שאר המלבוש. ובציצית יש סוד נוסף והוא שהיא קישוט למאמינים בדומה למה שעבד המלך מתקשט בקישוט שלו ונושא את האות שלו כדי להתנאות בין אנשים בכך שהוא עבד המלך המיוחד בשירותו והנושא את האות שלו: "וראו כל עמי הארץ כי שם השם נקרא עליך".309

			סוד הנדרים 

			רבי אברהם גורס, שמידת החסידות מחייבת גם נדרים שבלב. לדעתו הם נחשבים כנדר אף שמבחינת ההלכה אין הדבר כן. ניכר בזאת ניסיון להרחיב את גבולות ההלכה עבור החסידים לדברים שבלב פנימה. הנדר אצל רבי אברהם הופך להיות כלי לעבודה הפנימית של המאמין, המתאמן בסגפנות המביאה לטהרת הלב. יש בזה משום סוד הנזירות. זאת גישה שונה מזו של הרמב"ם, שמצד אחד מבקר את מעשה הנזיר, ומצד אחר טוען שהליכות הנזיר הנעשות בלב טהור הן התחלת הקדושה.310

			"דברים שבלב אינן דברים". זוהי החובה על פי ההלכה. אולם דרך יראת ה' שאם מתכוון האדם בלבו לאיזו עבודה לאלוהיו, יירא מפני יודע תעלומות לב ויתחייב במה שהתכוון בלבו, ואפילו לא אמרו בפיו. זוהי מידת חסידות ...עד שיהא פיו ולבו שוין".311

			...אשר לשבועה בשמו יתע', באמת, הנה חיובה — משום שהיא מחובות הגידול והיראה והאהבה, כפי שהקדמנו. ואשר לנדר, הנה אין גם האדם מחויב לנדור משום שלשון התורה: "וכי תחדל לנדר לא יהיה בכך חטא", הנה סודו שהנדר הנו עבודה להשם יתע', וזה ברור לגבי נדרי הקדש וצדקה ותענית, ואילו לגבי נדרי איסור יש צורך בביאור. ומה שצריך שתבין אותו מזה הוא שסודם שהמאמין יאמן עצמו בסגפנות ובהמעטה מהעולם הזה על ידי הורדת המותר למדרגת אסור, בהתאם למה שיראה מההזדקקות בזה, ובהתאם למצבו, כגון שאם ישקול בעצמו ויתבונן במצביו וימצא שתאוות האכילה והתענוגות בה מתגברת עליו, בהתאם למה שגודל והורגל בו וזולת זה, ויתבארו לו שאכן מזיק לאמונתו ומעסוקיו על פני אלוהיו על ידי הריצה במשך זמן רב כדי להרוויח את מצרכי האוכל, ובזבוז זמן נוסף כדי להביאם ולהשתמש בהם, ויתברר לו שיעור אותו ההפסד — יקבע אפוא את הבשר או את דברי המתיקה או הפירות וכ' ממה שהוא נוטה אליו — כאסור עליו במשך זמן מה, עד שיעבור אל ההיפך ממה שהיה בו, ותהיה זו עבודת ה' וזהו סוד הנזירות אשר עליה נאמר: "כל ימי נזרו קדש הוא להשם"...

			...והואיל וסוד הנדרים הוא עבודת ה' אמרו ז"ל: "סייג לפרישות נדרים".312

			עניין הנדר יש בו מבוא לקדושה אם נעשה מתוך טהרה. המאמין יאמן את עצמו בסגפנות. כך גם בעניין הברכות או התפילה — מה שקובע הוא הכוונה הנכונה להגיע לגילוי ולקבל את אור הנבואה.

			מסקנות 

			במכתב של רבי אברהם שפרסם גויטיין, שמגן על קבוצת החסידים מפני התקפות של דייני הקהילה ומנהיגיה, כותב רבי אברהם בגלוי דבר מעניין: 

			הרי לא יתכן להרשות לדיינים הבקיאים בדיני תורה, לחרוץ דין על החסידים ועל אנשי הסוד, מבלי להיות בעלי ניסיון בדרכי החסידות כלל, ומבלי להכיר את מצבו, דרגתו, מעמדו, ערכו ומקומו של החסיד בתוך היהדות. מקומות רבים בתלמוד מעידים שלא כל דיין חסיד, ולבטח החסידים מעולים יותר במדרגתם מן הדיינים.313

			מה שמעניין אותי בעדות זו הוא הצירוף של החסיד לבעלי הסוד. הנה בגילוי לב מביא רבי אברהם יחד את דרך החסידות החדשה שלו עם אפיון אזוטרי, היינו בעלי סוד. המתקפה של האליטה האינטלקטואלית המצרית היהודית לא נבע מביקורת על הליכה בדרכי המדע והפילוסופיה, כי אם על הדרך הפרושית המיסטית, אשר רבי אברהם וחוגו הקרוב ביקשו לפתח בקהילה של יהודי מצרים. אמנם מהחומר הכתוב שנשאר לנו קשה לומר באופן פסקני שיש לרבי אברהם תיאוסופיה אזוטרית משלו, אך ודאי שבכל כתביו שהגיעו אלינו ניתן להתרשם ממיקוד תורתו בהליכות התנועה הפרושית־צופית, אשר מטרתה הייתה דבקות באל, מתוך מגמה להרים את העם לדרגות גבוהות ולעורר אותם באמצעות הבודדים, "השרידים", להיות ראויים לגאולה הקרובה, אשר תאפשר עלייה רוחנית הקרובה לדרכי הנביאים. פרקטיקות חדשות־ישנות בהשראת הנביאים אשר עברו לנזירי הצופים שימשו מודל לחיקוי, אך גם השפעות טקסטואליות לא חסרו, למשל התרגומים הרבים שנמצאו בגניזה של מקורות צופיים מוסלמים, הן בערבית והן בערבית יהודית. רוח זו של רבי אברהם לא פסקה במותו, ובניו וצאצאיו המשיכו בדרכו של אביהם והעמיקו חקר בתוך דלת אמות של הרוח המיסטית, וכל זאת מבלי להזניח את המחויבות החברתית וההלכתית של משפחת מימון. 

			הלקסיקון של הצופים, שכלל את העולם הרוחני של כמה מאות שנים של מסורת צופית ואשר ראה במצרים פריחה עם דמויות מפתח של מנהגים ובנייתן של ח'אנקות צופיות, היווה רקע למפגש חי בין שתי מסורות רוחניות, זו היהודית וזו המוסלמית־צופית. גם המסורת האנדלוסית של הרמב"ם, אשר הכניסה את המחשבה הפילוסופית המדעית, לא פסקה מזרם זה, אולם הפכה להיות משנית לגישות הרוחניות מבית הצופים המוסלמים. ביטויים שונים אשר נכנסו לטקסטים ולפרקטיקות של החסידים מעידים באופן ברור על שילוב של המסורות השונות ועל ניסיון ליצור סינתזה בין המסורת הפוסט־תלמודית לבין העידן החדש. פעמי הגאולה דפקו על שערי הלבבות של מנהיגים יהודים, שביקשו ליצור חידוש והתעוררות בחברה היהודית, שנפלה להרגלים של שגרה, הרגלים שלדעת זרם חדש זה סיכנו את עתידה של הרוח היהודית. 
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			תיאוריית הסוד אצל רבי אברהם - דברי סיכום והערכה

			רבי אברהם בן מימון מסמל בדמותו ובהגותו שלב חשוב וחדש של תולדות הסוד העברי. כמנהיג יהודי רוחני וחברתי מהווה הוא חולייה חשובה ביותר המקשרת בין עולם הסוד מהתקופה העתיקה של חז"ל והגאונים לבין העידן החדש. כבר אביו חידש את תורת הסוד העתיקה תוך כדי הכנסה של שפה אינטלקטואלית ורוחנית של הפילוסופיה היוונית, וכעת בנו יחידו מחדש זרם רוחני חדש בהשראת העולם האיסלמי הצופי. 

			חוקרים רבים זיהו את ראשית האזוטריות המיסטית בימי הביניים עם הופעת הקבלה בספרד. אולם הם התעלמו מהזרם המיסטי של פרושים יהודים במצרים ומהתרומה לתולדות האזוטריות מצד חוגו של רבי אברהם בן מימון — רבי אברהם החסיד וצאצאי משפחת מימון. אמנם גם רבי אברהם אבן עזרא כתב פירוש על דרך הסוד במאה האחת־עשרה בהשפעת האסטרולוגיה, פירוש שרבי אברהם בן מימון הכיר וציטט ממנו. אולם ידוע שרבי אברהם ואביו משה הסתייגו מהגישה האסטרולוגית והמגית למקרא. חביבה פדיה טענה בספרה על הרמב"ן שאתו אנו עדים למעבר מתרבות דרשנית לתרבות פרשנית. הרמב"ן, על פי דעתה, היה הראשון שהכניס בתוך פירושו על התורה טעמים של סוד והסתרה בעזרת המטבע "על דרך האמת". אולם ניתן לומר כעת שרבי אברהם בן מימון היה הפרשן הראשון בעולם היהודי הימי־ביניימי שהכניס באופן שיטתי לפירושו על התורה סודות מיסטיים, שאינם רק פילוסופיים או אסטרולוגיים. זהו חידוש מפליא, כיוון שפירוש התורה היה אמור להיכנס לכל בית ולאו דווקא לאליטה האינטלקטואלית. 

			רבי אברהם ובני חוגו היו חלוצים בכך שראו בסוד ובגילוי הסוד צורך רוחני של התחדשות העולם היהודי, עולם שנפל להרגלי החיים, שמשברים גיאופוליטיים שחקו את לשד עצמותה של רוחו. גם הרמב"ם הרגיש את הנחיצות לשינוי והתחדשות, דבר שבא לידי ביטוי בהקדמה שלו לספר משנה תורה ובהקדמה למורה נבוכים. אולם אצלו הסוד וההסתרה הינם בעיקר פוליטיים, היינו חשש מההמון ומאנשי ההלכה שיאיימו על הלגיטימיות של תורתו החדשנית הן בתחום ההלכה, הן בתחום הפילוסופיה והן בתחום הפוליטי. ניתן לראות בכך את יישומה של האיגרת השביעית של אפלטון הטוענת שיש להסתיר תכנים מסוימים כדי להגן על ההוגה מפני השליטים ומפני בורות ההמון. גם רבי אברהם נוקט באזוטריות מחשש מההמון מחד גיסא ומאנשי ההלכה מאידך גיסא. מצד אחד הוא מבקש לא לחרוג מהתחום של גילוי סוד כפי שהתוו חז"ל, מצד אחר מנסה הוא להישמר מהסמכותנות והשמרנות של סיעות האליטות החברתיות בתקופתו. 

			אצל רבי אברהם אנו מזהים גם אפיון נוסף להסתרה ולסוד. הסוד הינו הגרעין המושתל בתוך העשייה של החסיד המבקש להפריח בתוכו את עץ הדעת ועץ החיים, היינו קיום עבודת האל הן באמצעות החכמה והן עם טעם של חוויה אמתית (=ד'וק). בכך אנו רואים חידוש מפליא: התייחסות לעשייה הדתית יחד עם כוונת הלב. זוהי גישה המעניקה לחסיד דרך להגיע להתגלות האור האלוהי. בכל מצווה ומצווה רבי אברהם מחדש ויוצר מערך של סולם עלייה שבו יוכל כל חסיד להתעלות מעל הקיום האנושי הרגיל ולהתחבר בוצול לאור השם. הפרשנות של הטקסטים של התורה גם היא חתרה לאותה מטרה — להעלות את המתבונן בתורה דרך מיקוד וכוונה ולסגל בכל אורחותיו חיים של כוונת הלב המבקשת חשיפה של גילויי האל.

			רבי אברהם צועד צעד נוסף מאביו לכיוון החוויה המיסטית ובנייה של אישיות מיסטית של חסיד. אמנם יש לומר שהירושה של Via Negativa מאביו, שרבי אברהם קיבל בחלקה, צמצמה את יכולת האדם להכיר את האלוהי ואת המגע הישיר עמו עקב היותו חומר. אולם רבי אברהם מבקש, באופן דיאלקטי, לומר שאכן קיימת דרך לחיבור עם האור האלוהי על אף הנדירות שבה. הוא נתן לזה ביטוי חושי מעבר לשכל הדיסקורסיבי, אשר היווה עבור אביו מחסום שלא ניתן לעוברו. 

			מודעות למשבר חברתי ופוליטי יצר במאות השתיים עשרה גילוי של "מנטליות הסוד", היינו העלאה של תכנים נסתרים אל הרובד הגלוי של המסורת העברית. הסוד אִפשר קליטה ואינטגרציה של יסודות חדשים וכן הכנסה של תורות ופרקטיקות של זרמים חיצוניים לחיזוק והתמודדות עם העולם הסובב. הסוד וההסתרה אפשרו לרבי אברהם וחוג הנזירים היהודים יצירת דרך חדשה תוך כדי הסוואתה בתוך המסורת העתיקה. גם הגילויים המפתיעים של המקורות החיצוניים שרבי אברהם מגלה, היינו נזירי האסלאם, בניגוד גמור למשל מאבן פקודה ויהודה הלוי, באים ליצור הצדקה והסוואה לחידושיו. הסוד אצל רבי אברהם מהווה את הנקודה הארכימדית של ההתחדשות הפנימית של המסורת העתיקה. סִר, היינו סגור הלב, מהווה בצופיות את המקום בו מתרחשת העבודה הפנימית של קליטת האור האלוהי המושגת דרך עבודה מאומצת של פרקטיקה פרושית ומיקוד הכוונה והחוכמה. סינתזה זו שיצר רבי אברהם בכתביו ששרדו תעיד על מקום מרכזי שהאזוטריות והסוד תופסים בהתחדשות עולם הרוח העברי.
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