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			הספר מוקדש באהבה ובתודה להוריי האהובים  דן בצלאל מור ונתי דומשק

			ולגדול חוקרי הסיפור החסידי מורי ורבי יואב אלשטיין 

		
	
			אֵין לִי פִילוֹסוֹפְיָה, יֶשׁ לִי חוּשִׁים...

			אִם עַל הַטֶּבַע אֲדַבֵּר זֶה לֹא מִפְּנֵי שֶׁאֲנִי יוֹדֵעַ מַהוּ,

			אֶלָּא מִפְּנֵי שֶׁאֲנִי אוֹהֲבוֹ, וּמִפְּנֵי זֶה אֲנִי אוֹהֲבוֹ 

			כִּי הָאוֹהֵב אֵינוֹ יוֹדֵעַ לְעוֹלָם מַה הוּא שֶׁהוּא אוֹהֵב

			אֵינוֹ יוֹדֵעַ לָמָה הוּא אוֹהֵב, וּמַה זֶּה לֶאֱהֹב...

			לֶאֱהֹב זוֹ תְּמִימוּת נִצְחִית

			וְהַתְּמִימוּת הַיְחִידָה הִיא לֹא לַהֲגוֹת...

			פרננדו פסואה־אלברטו קאירו, מתוך שומר העדרים, שיר ב'

			מפורטוגלית פרנסישקו דה קושטה ריש ויורם ברונובסקי

			אַל תְּבַקֵּשׁ כִּוּוּנֵי־דֶרֶךְ מִשִּׁכּוֹר מְבֻסָּם 

			הַתְצַוֶּה עַל קְרוּעֵי־הַבְּגָדִים לְהַטְלִיאָם? 

			ג'לאל א־דין רומי המת'נווי (2:1769)

		
	
			שלמי תודה

			כתיבתו של ספר זה הושפעה השפעה מכרעת ממחקריו של מורי פרופ' יואב אלשטיין. אני מודה לו מאוד על כך, וכן על כל העזרה שהגיש לי במהלך כתיבת הספר.

			תודה מקרב לב למורי פרופ' אבי אלקיים, העורך הראשי של הוצאת אדרא. בלי יוזמתו ועזרתו הרבה לא היה יוצא הספר לאור. אני מודה לו על הזמן הרב שהשקיע, על עצותיו הידעניות והמעמיקות, וסבלנותו הרבה. בנדיבותו אף תרגם עבור הספר מסורות חדית'.

			הספר מבוסס במידה רבה על עבודת התזה שנכתבה בהדרכתו של מורי פרופ' צבי מרק מאוניברסיטת בר־אילן. פרופ' מרק תרם תרומה רבה מאוד לספר, וזוהי הזדמנות טובה להודות לו על הדרכתו המעמיקה, המקצועית והחברית.

			מורי פרופ' דוד ירושלמי שמלווה אותי בלימוד השפה הפרסית, ליווה בדקדקנות, בנדיבות ובעומק ידיעותיו את תהליך התרגום, והעיר הערות חשובות. אני מודה לפרופ' ירושלמי על עזרתו ונדיבותו הרבּה. למוֹתר לציין שאם נפלו שגיאות בתרגום מפרסית, הן נבעו מחוסר ידיעתי ובאחריותי בלבד.

			עוד אני מבקש להודות ליעל מור, ערן קולירין וינץ לוי על עזרתם, וליואב קביליו ארציאלי, יעקב צ. מאיר, ניב סבריאגו וטלי קונס שקראו חלקים מן הספר והעירו הערות חשובות.

			אני מבקש להודות גם לר' אבישי אלבוים והצוות היקר מספריית הרמב"ם על עזרתם הנדיבה.

			כן נתונה תודתי לכל אנשי הוצאת הספרים אדרא ועובדיה על תרומתם להוצאתו לאור של הספר.

			תודה מיוחדת לנועה ועינם מור מלאך:

			כַּאֲשֶׁר הַקֻּלְמוֹס הִגִּיעַ לַמִּלָּה אַהֲבָה הוּא הִתְפַּקֵּעַ וְנֶחֱצָה

			ג'לאל א־דין רומי המת'נווי (1:114)

		
	
			הקדמה

			ספר זה מציע אסוּפּה מתוך חטיבת הסיפור החסידי הידועה בכינוי "סיפורי האיש הפשוט" או "סיפורי התמים". לצד הסיפורים מובא ניתוח ספרותי של סיפורים נבחרים מתוך חטיבת סיפורים שובת לב זו. סיפורים אלה נתפסים לעיתים כפולקלור אגדי; ייתכן כי תפיסה זו קנתה לה שביתה בעקבות תפיסתו של גרשם שלום את הספרות החסידית כהיררכית, שבה הסיפור מצוי בתחתית הסולם.1 בבואי לבחור את הדרך שבה אבחן כמה מסיפורים אלה, הלכה ונתחוורה לי חשיבותו של הפולמוס שהתנהל בין מרטין בובר לגרשם שלום בדבר הסיפור החסידי. בשל כך בפרק המבוא אקדיש דיון לפולמוס, שעוסק בין היתר במהותו וחשיבותו של הסיפור החסידי. לעת עתה אציג פולמוס זה בקיצור נמרץ.

			על פי שלום, במתודה שבעזרתה בובר פירש ותיאר את התנועה החסידית מצויים כמה ליקויים, שאחד הבולטים שבהם הוא העדפה של סוגת הסיפור על פני סוגת הדרשה העיונית ככלי פרשני עיקרי להבנת מהותה של התנועה החסידית. גישתו של שלום הייתה הפוכה; הוא ראה בדרשה החסידית סוגה עיקרית, שלא לומר בלעדית, שיש להתבסס עליה בבואנו לבחון את מהותה התיאולוגית של החסידות. שכן אופייה של הסוגה העיונית החסידית מאפשר להביע ולפתח רעיונות תיאולוגיים באופן ממצה, בניגוד לסוגת הסיפור החסידי הניתנת לפירוש סובייקטיבי. יתרה מכך, מדברי שלום משתמע, בהקשר לסיפורי האיש הפשוט החסידיים, שהסיפור החסידי אינו מבטא רעיונות תיאולוגיים חסידיים. על פי שלום:

			אגדות החסידים, הנותנות כבוד לאמונתו התמה של ההדיוט, אינן נבדלות כלשהו מן האגדות המצויות בסוגיה זו בכל הדתות הגדולות, ואך לפרקים רחוקים ביותר הן מפיצות אור על סולם־הערכים המיוחד, שספרות החסידות מעמידתו למופת, ועל הדרכים הנקבעות כאן להשגת הקשר הקרוב עם האלוהים.2 

			מטענתו זו של שלום יוצא אם כן, שאין בסיפור החסידי תוכן או ייחוד שיבדילוהו משאר אגדות העולם; במילים אחרות, אין בו תוכן תיאולוגי חסידי.3 שלום בחר למקד את קביעתו בסיפורי האיש הפשוט, ואני בחרתי בביקורת זו כהשראה לפריזמה שבה אדון בסיפורי האיש הפשוט.

			המבוא לספר כולל אפוא שני חלקים. חלקו הראשון מציג בתמצית את פולמוס בובר־שלום. בחלק השני מוצגים קריטריונים להגדרת סיפורי האיש הפשוט החסידיים ומובאת רשימת סיפורים כרונולוגית. 

			השער הראשון: סיפורי הפשוט החסידיים, כולל אסוּפּה מייצגת של שלושים ושישה (ל"ו) סיפורי האיש הפשוט החסידי. 

			השער השני: ניתוח הסיפורים, כולל ניתוח של שלושה סיפורים נבחרים. בהשראת הפולמוס, הדיון מתמקד בחשיפת ייחודם החסידי של הסיפורים וברעיונות התיאולוגיים החסידיים המשוקעים בהם. אנסה להראות כיצד חלק ממשקעי העיון החסידיים האלה מהווים יסודות מעצבים של הנרטיב הסיפורי. 

			השער השלישי: שער צוּפי־חסידי, קשור גם הוא לפולמוס בובר־שלום. מרטין בובר הצביע על דמיון בין הזרם החסידי, הזרם הצופי וזרם הזן־בודהיזם בנוגע למקום הדומיננטי שתופס הסיפור בהגותן. בספרו בפרדס החסידות ערך בובר השוואה רעיונית בין מוטיבים הגלומים בחסידות לבין מוטיבים דומים העולים לשיטתו בזרם הזן הבודהיסטי וניסה לעמוד על ייחודם של המוטיבים החסידיים.4 דרכו של בובר הייתה הדגשת הפן השונה: 

			מצווה לנו לבאר לא את הצד השווה של מוטיב פלוני ואלמוני בטיפוסים שונים של תולדות הדת, אלא את הצד של אותו מוטיב גופו, וכן מה משמעותו נקנית לו כאן ומה משמעות נקנית לו שם.5

			שלום לא ראה כאמור הבדל בין סיפורי האיש הפשוט החסידיים לבין שאר אגדות העולם. על פי גישה כזו, אין טעם בבחינה השוואתית כדי לעמוד על אופייה השונה של כל מסורת. 

			גישתי בשער ההשוואתי שונה מזו של שלום. שער זה כולל דיון בסיפור חסידי וברעיונות החסידיים שבבסיסו בהשוואה לסיפור צוּפי והרעיונות הצופיים שבבסיסו. בדיון זה אראה עד כמה הרעיונות החסידיים והצופיים הייחודיים לכל אחת מהמסורות מעצבים את השוני שבין מקבילות הסיפור. לפיכך, גם בשער זה אשאף לגלות את "ייחודו החסידי" של הסיפור החסידי. יתרה מכך, אנסה להראות באמצעות ההשוואה הצופית־חסידית, שהסיפור החסידי אינו משקף רעיונות עיוניים הקיימים בדרוש החסידי בלבד, אלא מתקיימים בו גם רעיונות תיאולוגיים חסידיים הייחודיים רק לו. עוד אנסה להראות, שרעיונות אלה לא יכלו לבוא לכדי ביטוי בסוגת הדרשה החסידית ולפיכך באו לידי ביטוי רק בסוגת הסיפור החסידי.6

			ביקורת נוספת של שלום על בובר הייתה על השוואה שערך בובר בין הסיפור החסידי לקוֹאָן שבזן בודהיזם. שלום גורס כי חוסר ההתאמה המוחלט בין הקואן לסיפור החסידי אינו מאפשר השוואה ביניהם. טענתו זו לא זכתה לדיון ממצה במחקר. לפיכך אדון בה בקצרה בנספח. 

			אני מקווה שהשערים השני והשלישי שבהם כלולים ניתוח הסיפורים יתרמו לחשיפת "חסידותם" ויצליחו לחשוף היבטים סמויים מעט מן העין המצויים בהם, ובכך יתרמו להנאה שבקריאתם. 

			

			
				
					1	לתפיסה זו היו שותפים אף קולות מהתנועה החסידית עצמה, ראו הר־שפי, "ראשיתו של הסיפור החסידי", עמ' 19-18.

				

				
					2	ראו שלום, "פירושו של מרטין בובר לחסידות", עמ' 371. 

				

				
					3	מתוך שיחה אישית שקיימתי עם מורי פרופסור יואב אלשטיין עולה, שמחד גיסא גרשם שלום אכן סבר שהסיפור החסידי בכללותו (לא רק סיפורי האיש הפשוט) אינו כולל רעיונות חסידיים כבדרשה, מאידך גיסא ששלום לא אחז בדוגמטיות בעמדה זו. אלשטיין סיפר לי, שבאחת מפגישותיו עם מורו גרשם שלום שבהן נהגו לדון בנושא קבלה וחסידות, הוא סיפר לשלום שממחקרים שהוא עורך בנושא עולה שהסיפור החסידי גדוש ברעיונות חסידיים המצויים גם בדרשה, וזאת בניגוד לעמדתו של שלום. לדברי אלשטיין שלום השיב לו, כי אם יוכיח את הדברים במחקריו הוא יקבל את מסקנותיו. השניים קבעו להיפגש כדי לשוב ולדון בנושא לאחר ששלום יחזור מנסיעה מתוכננת, אך לאחר ששלום חזר מצב בריאותו לא אִפשר לקיימה. זו הייתה, אם כן, פגישתם האחרונה של השניים, שנערכה כחצי שנה לפני מותו של שלום (יואב אלשטיין, שיחה אישית, אפריל 2001).

				

				
					4	ראו מרטין בובר, בפרדס החסידות, עמ' קלג-קמד.

				

				
					5	שם, עמ' קלג.

				

				
					6	תפיסה ומסקנה מחקרית דומה אם כי מכיוון שונה, הרואה בסיפור החסידי כלי להבעת עמדות ונורמות שלא באו לכדי ביטוי בדרשה או אף מנוגדות לעמדות המובעות בה, מצויות במאמרה של ציפי קויפמן על הסיפור החסידי, ראו Kauffman, “The Hasidic “Story.

				

			

		
	
			מבוא

			א. מחלוקת בובר־שלום בנושא הסיפור החסידי 

			אחד הפולמוסים המפורסמים בהיסטוריה של חקר החסידות בכלל וחקר הסיפור החסידי בפרט, הוא הוויכוח בין גרשם שלום למרטין בובר על פרשנותו של בובר לחסידות.7 הביקורת של שלום בצורתה המגובשת התפרסמה במאמר: "פירושו של מרטין בובר לחסידות".8 על פי שלום, גישתו השגויה של בובר לכמה סוגיות מרכזיות במיסטיקה החסידית נובעת משני כשלים: (א) גישה פרשנית המטשטשת את הגבול בין הדוקטרינה החסידית לבין התפיסות הפילוסופיות שלו עצמו; (ב) סלקציה מגמתית שערך בובר במקורות החסידות, שאחד מביטוייה הוא העדפה מוחלטת של סוגת הסיפור החסידי על פני סוגת הדרוש העיוני החסידי.

			אמנם מרכז ענייננו הוא הביקורת של שלום בנוגע לסיפור החסידי, אך כיוון שביקורת זו קשורה גם לביקורתו על המתודה הפרשנית של בובר, אייחד לה מעט מקום. 

			עיקרי ביקורתו של שלום על מתודת הפרשנות של בובר

			שלום פותח את ביקורתו על שיטת פרשנותו של בובר בהערה מקדימה הגורסת כי בובר לא כתב כמלומד המביא ראיות מדוקדקות לטיעוניו. בנוסף, בובר, כפי שהצהיר בגלוי, לא היה מעוניין בסקירה היסטורית של החסידות. מתודולוגיה זו, גורס שלום, המבוססת על הפן הרעיוני בלי להתחייב לתמונה היסטורית כללית, מאפשרת לבובר להשמיט מקורות חסידיים החיוניים להצגה כזו.9 על פי שלום, בדרך פרשנותו של בובר נוצר טשטוש גבולות בין שיטתו הפילוסופית לשיטתה של החסידות עצמה: "החומר שהוא בוררו אדוק לעתים קרובות בפירוש־משמעו של בובר עצמו, עד שאינך מבחין בנקל בגבול שביניהם".10 טשטוש זה הוא כה גדול, עד שבסיומו של המאמר גורס שלום בחומרה, שהבשורה הרוחנית של החסידות בכתביו הפרשניים של בובר "יותר מדי קשורה בעומקה בהנחות שמקורן בפילוסופיה שלו עצמו [...] ואין לה שורש בגופי המקורות עצמם".11

			שלום מאתר כשל נוסף בשיטת פרשנותו של בובר. על פי שלום, בובר ערך סלקציה מגמתית של המקורות החסידיים שאינה עומדת בקנה מידה מדעי.12 דרך פעולה זו משרתת את פירושו המגמתי. כך, בין היתר, דחק בובר את היסודות המאגיים13 והקבליים־גנוסטיים בחסידות,14 שלא תאמו לתפיסת עולמו הדתית.

			תגובתו של בובר לביקורת של שלום

			בובר קיבל חלק מן הטענות ששלום הטיח בו. כדי להצדיק את דרכו הפרשנית, הוא מפרט את תפיסתו ההרמנויטית. לדבריו יש שתי דרכים לגיטימיות לפרשנות — הדרך האחת, זו המדעית, "שראוי לה שתהיה מקיפה ומדויקת ככל האפשר",15 תעסוק בין היתר בניתוח טקסטים, תיאור שלבּי התפתחותה של תנועה דתית, תיאור האסכולות השונות, ותהיה אובייקטיבית בשיטת מחקרהּ. הדרך השנייה, דרכו שלו, אינה מחויבת לאובייקטיביות מוחלטת. דרך זו שואפת:

			להנחיל לדור שבהווה מכוחם של אותם החיים שנשתמרה בידינו המסורת שלהם, אף כי לא בכל במידה שווה של נאמנות — כל מה שיכול לסייע לדור, כדי להכריע את מצוקת־האמונה שלו וכדי לחדש את הקשר שניתק עם המוחלט [...] במפעל ההנחלה לדור הזה אין העניין בתיאור מושלם אלא בבחירה של חזיונות, שבהם לבש צורה אותו יסוד חיוני ומפיח־חיים.16 

			בובר מודה אם כן כי שיטתו אינה היסטורית אובייקטיבית אלא סובייקטיבית, כאשר הוא משמש כמסנן פעיל להצגתה. אך לדבריו הסובייקטיביות של פרשנותו אינה שרירותית; גם שיטה סובייקטיבית מעין זו חייבת קריטריון "אובייקטיבי" בבחירותיה.17

			בובר נעזר בקביעותיו של שלום כי החסידות לא חידשה חידושים מהותיים בדוקטרינה הקבלית שירשה.18 חידושה, על פי בובר, נעוץ בדרך החיים החסידית המיוחדת לה, זו שבה הקדושה מתפשטת אל היומיומי ואל המרחב החברתי. לפיכך הוא בחר לדבריו להתמקד בפרשנותו דווקא בה.19 אין הוא סובייקטיבי באופן שרירותי, אלא מתמקד בחלקים המקוריים שבחסידות על מנת ליצור פרשנות המחיה מסורת זו עבור דור ההווה. 

			המחלוקת בין בובר לשלום בנושא הסיפור החסידי

			מקום נרחב בביקורתו של שלום יוחד לעדיפות שנתן בובר לסיפור בפרשנותו לחסידות. לעיתים נראה כי מבחינתו של שלום בחירתו של בובר בסיפור והתעלמותו מסוגת הדרוש העיוני היא אם כל חטאת בפרשנותו. אכן, בובר נוקט היררכיה ברורה בין שתי הסוגות הללו, וכך הוא כותב בספרו בפרדס החסידות:

			מכיוון שהחסידות אינה בעצם סוג של תורה, אלא צורה של חיים, הרי מקור ראשון להכרתה היא האגדה שלה, ואך אחריה באה הספרות העיונית. ספרותה העיונית היא הפירוש, והאגדה, כלומר החיים, היא המקור, אף שנשתבש נסתלף מקור זה ואין להשיבו לטהרתו. הבל היא הטענה, שהאגדה אינה מוסרת לנו את המציאות־של־ממש בחיי החסידים. ודאי, אגדה אינה כרוניקה, אבל היא יותר אמיתית מכרוניקה למי שיודע לקרא בה. אמנם אין לצייר על פיה את המהלך הממשי של המאורעות, אבל משתקף בה, למרות סילופה, היסוד החיוני שבקרבו נתרחשו ושמקרבו סופרו וחזרו וסופרו בהתפעלות תמימה, עד שנעשו אגדה.20 

			שלום לא יכול היה להסכים למינוח הדיכוטומי שקבע בובר — "קטגוריה של תורה" לעומת "קטגוריה של חיים"; הוא כפר במה שכּינה מטפוריקה של "מקור ופירוש". על פי שלום, האגדה אינה בבחינת מקור, בבחינת חיים, בעוד הדרוש שמביא את תורתם של צדיקי החסידות קשור קשר הדוק לחיים החסידיים והוא הפירוש המוסמך לחיים אלה:

			החיים משתקפים באגדה כבתורה, אך ראוי שנאמר בהדגשה, כי התהוות החיים החסידיים האלו הושפעה ועוצבה עד עומקה מן הרעיונות הטבועים בספרות העיונית הזאת, בעוד שבוודאי לא הושפעה בראשיתה מן האגדה.21 

			שלום ראה בטרמינולוגיה הקבלית שבה נכתבה סוגת הדרוש את הסיבה להתעלמותו של בובר ממנה, התעלמות שהביאה את בובר להסתמך על סוגה שנוצרה ברובה כחמישים שנה לאחר "התקופה שבה החסידות הייתה פורה ויוצרת בפועל ממש", תקופה שהייתה בה שפיעה של ספרות הדרוש העיונית.22 

			נוסף ליתרון הכרונולוגי של סוגת הדרוש, יש לה יתרון שבצורה, שכן על פי שלום מהותה של הסוגה העיונית היא שרעיונות באים בה לכדי פיתוח ומיצוי, וזאת בניגוד לסיפור שהוא נוח לפירוש סובייקטיבי.23 כאמור מדברי שלום בהקשר לאגדות "התם" בחסידות משתמע, כי הסיפור החסידי לא מכיל רעיונות תיאולוגיים חסידיים: 

			אגדות החסידים, הנותנות כבוד לאמונתו התמה של ההדיוט, אינן נבדלות כלשהו מן האגדות המצויות בסוגיה זו בכל הדתות הגדולות, ואך לפרקים רחוקים ביותר הן מפיצות אור על סולם־הערכים המיוחד, שספרות החסידות מעמידתו למופת, ועל הדרכים הנקבעות כאן להשגת הקשר הקרוב עם האלוהים.24 

			שלום מבקר את בובר על כך שהוא מַבנה אידיאל חסידי של איש פשוט שאין לו סימוכין בתורה החסידית עצמה. על פי שלום, דמות של איש ללא השכלה וללא דעת בנגלה או בנסתר, כפי שהבינהּ בובר, משוללת יסוד בגופי התורה החסידית. יתרה מזאת, שלום טוען כי בחסידות לא רק שלא טיפחו אידיאל כזה, אלא ראו הבדל ברור בין האדם השלם בעל הידע בתורת הסוד לבין האיש הפשוט והחומרי.25 על פי שלום, ניתן למצוא בסיפור החסידי בעיקר משמעות פילוסופית אקזיסטנציאלית.26 

			בובר נקט גישה השוואתית בבואו לבחון את הסיפור החסידי למול הסיפור הצוּפי ובראי הקוֹֹאָן. ביקורתו של שלום נגעה גם להקבלה הזו שבובר ערך בין הסיפור החסידי ובין הקואן בזן. על פי שלום ההקבלה שגויה, משום שבניגוד לסיפור החסידי הנושא עמו תוכן ומסר הניתן להעברה לשומע, הקואן הנו תרגיל לאימון העושה שימוש בפרדוקס ולא במסר קונספטואלי הניתן להעברה. הקואן משמש כלי עזר לנזיר ההוגה בו כדי להגיע דרך ההתבוננות בו להארה.27

			תגובתו של בובר להשגותיו של שלום בדבר הסיפור החסידי

			על פי בובר, ניתן להבחין בתולדות הדת בשני סוגים של מיסטיקה, והדבר משתקף בתנועת החסידות, בצוּפיות ובזן בודהיזם. הסוג האחד הוא קיומי, שתיאור עיוני אינו הולם אותו, והוא מובע בנרטיב הסיפורי ב"אופן מימושו". הסוג השני הוא דוקטרינלי, והוא מובע בכתבים העיוניים. בובר מכנה את צורת הסיפור הדומיננטית בחסידות, בצוּפיות ואת הקואן שבזן בודהיזם "אנקדוטה אגדית", סוגה זו מתאפיינת בכך שהיא כוללת מימרות אישיות שיש להן זיקה למצב מתואר. על פי בובר, בכל אחת מהתנועות הדתיות הללו מתגלה הגרעין הפנימי "במעשה המסופר".28 

			בובר משיב גם לטענתו של שלום בדבר האיחור הכרונולוגי של הסיפור המציב אותו כנחות לעיון, ושוב גוזר גזרה שווה לחסידות, לצופיות ולזן בודהיזם. על פי בובר, בשלוש התנועות הללו, בשונה מכּתבים עיוניים שהועלו על הכתב על ידי ההוגים או תלמידיהם, "נתגבשו דברי האגדה בעל־פה, ונתפתחו בעל־פה, ורק לאחר זמן הועלו על הכתב".29 בסיפור כרוכה המימרה בתוך האירוע שהוליד אותה, ועל פי בובר "נעשה הדבר הזה על הצד היותר טוב, על־ידי המסירה שבעל־פה, הנתמכת כפעם בפעם בנעימת־הקול ובמחוות".30 לדבריו אין באיחור בהעלאה על הכתב ובדפוס של הסיפורים כדי להעיד כי מקורם מפוקפק.31 

			לפולמוס זה היו תגובות רבות במחקר, אך כאמור דיון ממצה בכך חורג מגבולותיו של ספר זה. לפיכך אסקור להלן בתמציתיות את ארבע התגובות העיקריות במחקר לפולמוס. תגובתם של חוקרי הסיפור החסידי: יוסף דן, גדליה נגאל, יואב אלשטיין וזאב גריס.32 

			תגובתו של יוסף דן לפולמוס בובר־שלום

			ראשון להגיב תגובה מגובשת לפולמוס היה יוסף דן. דן עשה זאת תחילה במרומז, במבוא לקובץ סיפורים חסידיים שערך הנובלה החסידית.33 במבוא מחזק דן את טענתו העיקרית של שלום בעניין חסרון דוקטרינה בסיפור: "אין להשתמש בספרות החסידים לשם הבנתה של תורת החסידות, שכן ערכי־היסוד של תורת החסידות אינם תופסים כל מקום בגוף סיפורי החסידים".34 אף על פי שדן טוען כי אין לראות בסיפור החסידי יצירה "המיוסדת על תפיסה סיפורית אחת", שכן היא כוללת מוקדם ומאוחר וסוגות ספרותיות מגוונות,35 הוא קובע כי הסיפור החסידי אינו סיפור דידקטי. היסוד הרעיוני החסידי היחידי הקיים בסיפור החסידי לדבריו הוא הערצת הצדיק, אך גם נושא זה קיים בסיפור ללא הנמקה רעיונית, ואין בסיפורים משום "הפצתם של רעיונות עיוניים, ולו גם בצורה עממית, הקשורים בתורת הצדיק החסידית הבנויה על יסודות קבליים, שהיא תורה מורכבת וסבוכה".36

			דן עומד על חשיבות המעבר הז'אנרי בסיפור החסידי מ"סיפורי צדיקים" (סיפורים שסיפרו צדיקים) ל"סיפורים על הצדיקים". בעקבות מעבר זה חל ערבוב תחומים, כאשר לקובצי סיפור חסידיים נוספה צורת ספרות אחרת של "שיחת הצדיק". ערבוב זה חל בתקופה מאוחרת — במחצית השנייה של המאה התשע־עשרה.37 על פי דן: 

			נובע הלקח המצוי בסיפור מתוך העלילה שבו, מהתפתחות המעשה המסופר, ואילו ב"שיחה" מצוי הלקח העיקרי בדבריו של הצדיק, בפתגם או אימרה חריפה שיצאה מפיו בסיטואציה מסוימת, כאשר הסיטואציה (שיש בה לעיתים יסוד סיפורי) אינה אלא מעטפת לעיקר, שהוא מאמרו של הצדיק המובא כלשונו.38 

			הבדל חשוב נוסף בין סיפור לשיחה הוא בכך, שהסיפורים אינם "היסטוריים, אמיתיים", אלא עיבודים של אגדות עממיות, ואילו לרוב השיחות תשתית היסטורית מוצקה.39 דן מציין כי הרוב המכריע של החומר שמביא בובר באנתולוגיה אור הגנוז הוא שיחות ורק מיעוטו סיפורים. בדבריו אלו יש ביקורת מרומזת על בובר, שכן אור הגנוז, שהוא על פי הגדרתו אנתולוגיה של "סיפורי חסידים", כולל למעשה מעט מאוד סיפורים.

			מעבר לשני האפיונים הספרותיים הכלליים האלה, קובע דן כי ככלל קשה להבדיל ספרותית בין הסיפור החסידי לבין קורפוסים אחרים של סיפור יהודי. ייחודו של הסיפור החסידי הוא בערך שיוחס לו בחסידות, כלומר לקדושה שנתקדש, ולתפקיד החשוב שניתן לו בעבודת האל החסידית.40 

			ספרו של דן הסיפור החסידי הוא הספר הראשון המוקדש כולו לדיון בתופעה של הסיפור החסידי; בספר זה ישנה הרחבה של הסכֵמה מספרו הנובלה החסידית ופירוט הרעיונות שצוינו לעיל. דן חוזר, הפעם בגלוי, על ביקורתו כנגד בובר: הוא מבקר את הזיהוי בין הסיפור לשיחות ואת השימוש הלא ראוי בהם לתיאור עיקרי החסידות.41 לדבריו הסיפור ההגיוגרפי החסידי צריך להיבחן בקנה מידה היסטורי אם יש כזה — דהיינו האם הוא עדות מכלי ראשון, שני וכו' — ובקנה מידה ספרותי, דהיינו עמידה על יסודות עממיים שבו ותיאור מבנהו.42 

			דן מצביע גם הוא על פער של כחמישים שנה בהדפסתם של קובצי הסיפורים. בשנת 1815 נדפסו שני הקבצים הראשונים, שבחי הבעש"ט וסיפורי מעשיות של ר' נחמן מברסלב, ורק בשנת 1864 חודשה הדפסתם של קבצים נוספים. הדמות המרכזית בהתעוררות זו היה מיכאל לוי רודקינסון פרומקין,43 נצר לשושלת חב"דית חשובה, שיצא מהעולם החסידי לכיוונים משכיליים. דן מתאר את רודקינסון כאישיות מפוקפקת שמניעיו בצע כסף, אך מציין כי דווקא העדר מעצורים רגשיים והאפשרות לנקודת מבט חיצונית אִפשרו להתגבר על עכבות שגרמו לחמישים שנות שתיקה.44 

			הגל השני הזה של ההדפסה הביא עמו סוג נוסף של סיפורים. על פי דן, יש להבחין בין ספרות חסידית שנוצרה במסגרת החסידות לבין ספרות שנוצרה מחוץ לחסידות. הספרות החסידית כדוגמת הספרים שפרסם רודקינסון נוצרה בראשית גל ההתעוררות, ואילו סיפורת חסידית כדוגמת שני הקבצים החסידיים הראשונים נוצרה ברובה בזמן מאוחר יותר.

			על פי דן, הספרות הפנים־חסידית מתאפיינת בכך, שבדרך כלל היא מתמקדת בצדיק או בשושלת שהמחבר־מלקט קשור אליה, לעומת המחבר בסוג הסיפורים השני שמתייחס לחסידות כתנועה כוללת. לטענתו, האותנטיות של חלקים מן הקבצים שנוצרו מחוץ לחסידות מוטלת בספק ונוכחות הרקע החסידי שבהם אינה אחידה.45 הביקורת המשתמעת מדברי דן על דרכו של בובר ברורה — בובר עושה שימוש בקבצים שהאותנטיות החסידית שלהם, על פי עמדתו של דן, מוטלת בספק.

			תגובתו של גדליה נגאל לפולמוס בובר־שלום

			רבות מקביעותיו של דן על אודות הסיפור החסידי נתקבלו על ידי גדליה נגאל. כך בהקשר לקידוש הסיפור ותפקידו הדתי.46 גם בעניין חסרון הדוקטרינה החסידית בסיפור, נוטה נגאל לעמדתם של שלום ודן. כך נגאל: "הסיפורת החסידית אינה מציגה לפני שומעיה־קוראיה תורה חסידית מגובשת".47 נגאל אף מגדיר את ז'אנר הסיפור החסידי הגדרה כללית, תוך שהוא מעמיד את הגדרתו על היבט תמטי והיבט סוציולוגי. על פי נגאל, סיפור חסידי הנו כל סיפור שדמות חסידית משמשת כגיבורתו, או כל סיפור שסוּפּר על ידי דמות השייכת לחברה החסידית.48

			תגובתו של יואב אלשטיין לפולמוס בובר־שלום

			יואב אלשטיין מייצג במידה רבה תמונת מראה הפוכה לביקורת החריפה של דן את בובר. הוא תומך בבובר תמיכה בלתי מסויגת וטוען, כמותו, כי הסיפור משמר ומשקף את החיים החסידיים, וזאת בניגוד לאופי של הדרוש.49 אלשטיין הוא גם ככל הנראה החוקר הראשון של הסיפור החסידי שמתנגד בצורה חד־משמעית לתפיסתו של שלום, כי בסיפור החסידי אין הדים לרעיונות העיון החסידי. בספרו מעשה חושב המוקדש לסיפור החסידי, כותב אלשטיין כנגד טענתו של שלום בדבר נפרדותם של הסיפור והעיון החסידי: "כל הבודק בדקדקנות את מיטב הסיפורת החסידית, מבחין בעגינה החזקה של הסיפור בעיון החסידי. דרכי עגינה אלו פעמים גלויים הם ופעמים סמויים".50

			על פי אלשטיין, הסיפור החסידי הוא "מאגר ענק של דוגמאות הבאות לאשר ולאשש רעיונות־יסוד שהובעו בדרשות החסידיות".51 אך אין מתפקידו של הסיפור להיות רק כלי נלווה לדרשה. לדעת אלשטיין, יש שרעיונות תיאולוגיים חסידיים משתקפים בצורה חזקה יותר בסיפור מאשר בדרשה. דוגמה לכך היא התפיסה החסידית באשר לקודש המתגלם בכל רובדי המציאות. לדעתו גם עובדה זו תומכת בעמדת בובר בפולמוס.52 

			הקשר בין העיון ובין הסיפור, על פי אלשטיין, נעוץ בדרך התהוותם. אלשטיין מסביר זאת באמצעות תיאור גלגולם של מבנים ומושגים קבליים בחסידות, על רקע תפיסתם המשותפת של בובר ושלום בדבר הפסיכולוגיזציה של יסודות קבליים בחסידות.53 על פי אלשטיין, על אותם מבנים מיסטיים שנעשו מבנים שבנפש חלה רפלקסיה כפולה. הרפלקסיה האחת באה לידי ביטוי בסוגת הדרוש העיוני: "מבנים מנטליים שנתפסו כחלק מחביון האלוהות מוּחלים עתה על המישור האנושי כמבנים נפשיים וחברתיים ומתנסחים בשדה העיון במושגים". הרפלקסיה השנייה באה לידי ביטוי בסוגת הסיפור: "המבניים המנטליים הראשונים בצרוף המבנים הנפשיים החדשים, מועתקים אל מישור הקונקרטי של מציאות החיים, וכאן הם מתפקדים ככוללות נפשית המתנסחת כנרטיבה".54 

			היסוד המיסטי נמצא אם כך, על פי אלשטיין, גם בתשתית הסיפור. לפיכך, את הגדרת הסוגה של הסיפור החסידי מעמיד אלשטיין על הפונקציה האקסטטית הנתונה בחומר סיפורי אתי.55 הסיפור, על פי אלשטיין, הוא שילוב בין יסודות ריאליסטים ליסודות מיסטיים: "מעמדו היסודי של הסיפור החסידי הוא כזה, שבכל מגזר שלו, התיאור הריאליסטי הנו בעל אופי של הולוגרמה, כלומר, כל סיפור בעיקרון הנו מזעור של המערך המיסטי או של מקטע עיקרי שלו".56 לפיכך, בעיוניו בסיפור החסידי שם אלשטיין דגש בהתחקות אחר מבנים מיסטיים רעיוניים, כפי שאלו נתגלגלו בנרטיב של הסיפור החסידי ובתיאור המפגש בין התיאולוגיה לדרך העיצוב הספרותי. 

			תגובתו של זאב גריס לפולמוס בובר־שלום

			במובנים רבים נוטה אף זאב גריס לצדד בבובר בהקשר לפולמוס.57 ראשית, הוא מבקר את שלום על הסלקטיביות בבחירת הטקסטים מסוגת הדרוש להוכחת טיעוניו, טענה דומה לזו שטען שלום כנגד בובר.58 גריס עומד על הקשיים המתודולוגיים הכרוכים בחקר הטקסטים החסידיים ככלל, ובהם בדרוש, להסקת מסקנות חותכות.59 מעבר לכך, בהקשר לדרשה מציין גריס, כי זו לא שימשה אמצעי חינוכי בחסידות.60 גריס קובע כי סוגות הדרוש, ההנהגות והאיגרות אמנם קדמו בדפוס לסוגת ספרות השבחים, אך הן "כמעט שלא שימשו ללימוד, תעמולה ועיצוב אורח חיים חסידי מיוחד",61 זאת בניגוד לספרות השבחים. לדברי גריס: "כתנועה חיה — תנועה אוראלית — עשתה החסידות על עדותיה השונות מן הסיפור של שבחי הצדיקים, אמרותיהם, מנהגם ומעשיות שלמדו כלקח לקהלם דבק המלכד דורות".62

			בחינת עמדותיהם של בובר ושלום בראי חקר ההגיוגרפיה

			לסיום אני מבקש לבחון את השקפותיהם של שלום ובובר על סוגת הסיפור החסידי למול גישות מחקריות המשתייכות לשדה מחקר ההגיוגרפיה הכללי.63

			הגישה המסורתית להגיוגרפיה הנוצרית אופיינה בנקודת מבט ביקורתית ביותר.64 החוקר הבולט ביותר בדורות הראשונים של חקר זה, הִיפוֹלִיט דֵלֵהִיי (מ' 1941), ייחס לסוגה זו חוסר אמינות בולט. המוטיבציה הכללית שלו במחקר, ששיקפה היטב תפיסה היסטוריוסופית אמפיריציסטית, הייתה לספק בסיס היסטורי לקדושים, על ידי ההבחנה בין האמיתי לבין המזויף בטקסטים.65 התייחסות דומה לספר ההגיוגרפיה המרכזי החסידי, שבחי הבעש"ט, ניתן למצוא אצל שמעון דובנוב. המוטיבציה המחקרית העיקרית של דובנוב ביחס לספר הייתה בירור הגרעין ההיסטורי מתוך סיפוריו.66 גישה דומה ניתן למצוא אצל שלום.67 

			בד בבד עם עלייתן של גישות היסטוריוסופיות נוספות, התפתחו גישות שונות כלפי ההגיוגרפיה. חוקרים והוגים ראו בהחלת אמת מידה היסטורית קלאסית על הגיוגרפיה גישה מתודולוגית שגויה. כך למשל לדברי הפילוסוף הצרפתי מישל דה סֵרטוֹ, בחינת מסורת הגיוגרפית על בסיס האותנטיות ההיסטורית בלבד היא מוטעית, שכן אין להחיל קריטריונים של סוגה אחת, ההיסטוריוסופית, על סוגה שונה ממנה הנענית לקריטריונים אחרים.68 

			בעקבות התפנית הכללית בחקר ההגיוגרפיה, עלתה גישה רב־תחומית למחקרה. הכיוון ההיסטורי אמנם לא נזנח לחלוטין, אך נוספו כיוונים חדשים, ובין היתר — כיוון חקירה פילוסופי־הרמנויטי. דוגמה מעניינת לגישה מורכבת לחקר ההגיוגרפיה ניתן למצוא אצל חוקר הזן ברנרד פַאוּר. פאור עומד על כשלי המתודה ההיסטורית הקלאסית בבחינת ההגיוגרפיה — הרצון לחשוף את העובדות מבעד לאגדה — נטייה המביאה לדבריו לאבסורד.69

			בהקשר לחקר ההגיוגרפיה של הצ'אן הסיני (הזרם הבודהיסטי שקדם והשפיע על הזן היפני), פאור עומד על כוחה הרב של בחינה סטרוקטורליסטית של הטקסט ההגיוגרפי,70 אך אינו מוותר על הכלי ההיסטורי; על פי פאור טקסטים הגיוגרפיים הם "מעשה כלאיים", ולכן יש לבחון אותם בכלי היסטורי ובכלי סטרוקטורליסטי כאחד.71 

			כיוון נוסף בחקר ההגיוגרפיה קיבל השראתו מגישות פוסט־סטרוקטורליסטיות שונות.72 במסגרת גישות אלה, מתוארת אי היכולת הטבועה בשפה לתאר תיאור שקוף של המציאות, ולפיכך הגישה לתיעוד העבר כשלעצמו חסומה.73 השפעה רבה מאוד בהקשר זה הייתה להיסטוריון הידֵן וַייט. וייט מבחין בין האובייקט שההיסטוריון מעוניין לתאר לבין התיאור עצמו.74 על פי וייט, אירועים אכן מתרחשים ונתמכים בעדויות דוקומנטריות שונות, אבל עובדות היסטוריות מובנות קונספטואלית במחשבה או באופן פיגורטיבי בדמיון, ואין להן קיום מחוץ למחשבה, לשפה או לשיח.75 בספרו החשוב מטא היסטוריה, תיאר וייט כיצד מעצב ההיסטוריון את העבר: כל נרטיב היסטורי מעוצב על ידי סכֵמה טיפוסית מסוימת. הנרטיב המטא־היסטורי כולל, על פי וייט, ארבעה מרכיבים: עלילה, טיעון, אידיאולוגיה, מליצה.76 לפיכך התהליך ההיסטוריוסופי, בהיותו תהליך מובנה באמצעות הדמיון, קרוב יותר לספרות מאשר לתיאור מדעי. קבלה של תפיסה כזו, הרואה בנרטיב ההיסטורי נרטיב ספרותי, מחייבת גישה מחקרית זהה לנרטיב ההיסטורי וההגיוגרפי, בדומה, באופן פרדוקסלי, לגישת הפוזיטיביזם ההיסטורי. 

			לאור סקירה תמציתית זו, נראה שניתן למקם את עמדתו של גרשם שלום לצד העמדות ההיסטוריות לחקר ההגיוגרפיה, ואילו גישתו של מרטין בובר לסיפור החסידי קרובה לגישות הא־ההיסטוריות של מחקר ההגיוגרפיה. בובר היה כזכור רדיקלי למדי בגישתו, לפי שלדידו הסיפור אמיתי לאין שיעור מן הכרוניקה: 

			אגדה אינה כרוניקה, אבל היא יותר אמיתית מכרוניקה, למי שיודע לקרוא בה. אמנם אין לצייר על פיה את המהלך הממשי של המאורעות, אבל משתקף בה, למרות סילופה, היסוד החיוני שבקרבו נתרחשו ושמקרבו סופרו וחזרו וסופרו בהתפעלות תמימה, עד שנעשו אגדה.77 

			ב. גיבוש קריטריונים להגדרת סיפורי האיש הפשוט החסידיים

			סיפורים על כוחו של האיש הפשוט אינם נחלתו של הקורפוס החסידי בלבד. כבר בתלמוד הירושלמי אנו מוצאים סיפורים כגון אלה. במסכת תענית מסופר על חכמים שראו בחלומם חַמָר (נוהג חמורים) שתפילתו להורדת גשמים תיענה. כאשר תהו חכמים על קנקנו של אותו חמר, נתברר כי מכר את חמורו כדי להציל אישה מלהשכיר עצמה לעבירה. סיפור נוסף מהתלמוד הירושלמי מספר על רבי אבהו, שראה בחלומו איש חוטא — "פנטקקה", שבדומה לחמר תפילתו לגשמים תיענה, וזאת חרף חטאיו המרובים: השכרת זונות, קישוט התיאטרון, הכנסת בגדיהן של הזונות לבית המרחץ, ריקוד ותיפוף לפניהן.78 

			כיוון שאין הגדרה פנים־חסידית חד־משמעית לסיפורי האיש הפשוט ולדמותו שתייחד חטיבה חסידית זו לעצמה, רשימת סיפורי פשוט חסידיים דורשת תחילה קביעת קריטריון חיצוני הנעזרת בהגדרות החוקרים. במחקר קיימים דיונים רבים בחטיבות סיפור ובטיפוסי פולקלור הקשורים בסיפורי הפשוט החסידיים. דב נוי, במאמרו "תפילת התמים מורידה גשמים",79 מציין מוטיבים פולקלוריסיטיים על פי שיטת המיון של אארנה־תומפסון, הקשורים במוטיבים של תפילת "פשוט": "הורדת גשמים על ידי תפילת הצדיק", ו"איש שאינו יודע כיצד להתפלל — צדיק". עוד הוא עומד על טיפוס הפולקלור היהודי "תפילת התמים", הממזג את שני הטיפוסים הללו ומוסיף גם פונקציות לאב־טיפוס זה.80 כן מציין נוי, כקשור לאחרון (אף שהוא שונה ממנו), את הטיפוס "שכן בגן העדן".81 על פי נוי, שני הטיפוסים משתייכים למחזור סיפורים כולל שאותו הוא מכנה "האדם יראה לעיניים וה' יראה ללבב" (שמואל א' טו: ז), או "רחמנא ליבא בעי". אך נוי אינו מציע הגדרה כוללת היפה לכל הטיפוסים שבהם הוא דן, והפונקציות שהציג קשורות בסיפורי תפילה להורדת גשם בלבד.82 יואב אלשטיין מציג בספרו מעשה חושב רשימה של עשרים ואחד סיפורים מן המסורות היהודית (ביניהם סיפורים חסידיים), הנוצרית והמוסלמית תחת הכותרת "רחמנא ליבא בעי". אלשטיין מציין אף הוא פונקציות שסיפורים אלה נענים להן. אך גם כאן מדובר בסיפורי תפילה בלבד.83 מרדכי בן יחזקאל מביא שורה של סיפורי תפילת פשוט ובהם ייצוג נרחב לסיפור החסידי. בן יחזקאל מחלק את הסיפורים לשלוש קבוצות: "שליחי ציבור על פי הדיבור — המתפללים על הגשמיים", "שגיאות מי יבין", ו"תפלתם של אנשים שאינם יודעים להתפלל".84 חטיבת סיפורים רלוונטית נוספת הכוללת בתוכה סיפורי האיש הפשוט החסידיים היא "יש קונה עולמו בשעה אחת".85 נוסף לסקירות אלה, יוחדו במחקר דיונים לתיאור דמותו של האיש הפשוט החסידי, היכולים לעזור בגיבוש רשימה כללית של סיפורי פשוט.

			אחד הראשונים שייחד מקום לדמות הפשוט החסידי היה מרטין בובר. בובר מעמיד את דמותו של הפשוט על יסוד המודעות העצמית, או נכון יותר על חוסר מודעות עצמית של הדמות. על פי בובר, ה"פשוט" חי את חייו ללא רפלקסיה עצמית; פשטותו טבועה בו ואין הוא צריך לפתחה; עבודתו הדתית פשוטה וחסרת תחכום. הפשטות מעניקה לו את כוחו, כוח המתבטא בקרבתו הרבה אל האל. עוצמה זו מביאה לשיתוף תכונות בין דמות הצדיק לדמות הפשוט — לשניהם יכולת לקשר עם האלוהי. בובר אף מציין את תפילתו בעלת העוצמה של הפשוט: 

			עם הארץ המהולל בפי אגדת החסידים, אין לו אף שמץ מהרגשת עצמו. אילו היו אומרים לו לזה כי נבחר הוא, היה חושב שמלעיגים עליו [...] העיקר לו הוא ה': הוא אדוניו הגדול וידידו הגדול, אליו הוא פונה תמיד כאל אדון וידיד, לו הוא מספר הכל כאילו עדיין לא ידע על כך כלום, לפניו אינו נבוך כלל. אינו יודע לא ללמוד ולא להתפלל "כראוי". כלומר בכוונות. אבל את מלאכתו הוא עושה בזריזות מדי יום ביומו ובשעת מעשה הוא אומר מזמורי תהילים הידועים לו על־פה; גם זהו כעין דיבור־שאליו, ומובטח לו שמגיע לאזנים קשובות [...] מסופר על צדיק גדול בסבלותיו, בתפילתו ובאהבתו לנגינה, על ר' ישראל מקוזניץ, שקירב מאד את "האנשים הפשוטים". וכששאלוהו תלמידיו לטעם הדבר, אמר להם: "אני כל יגיעתי ועבודתי להיות פשוט והמה הלא פשוטים הם".86 

			גדליה נגאל מקדיש לדמות האיש הפשוט החסידי פרק בספרו הסיפורת החסידית.87 על פי נגאל, הדמות משקפת אידיאל דתי מוסרי,88 והוא מציין את מידת הביטחון האופיינית לדמות.89 כן הוא מציין את יכולתה לפעול פעולות יוצאות דופן לטובת הכלל.90 אך בעיקר הוא רואה את ייחודה של הדמות בתפילתה — תפילה בכוונה. לדבריו תפילה זו מוערכת מאוד בחסידות, על אף העובדה שלעיתים היא משקפת בורות או עבירה על ציוויים דתיים.91 

			יואב אלשטיין, במסגרת דיוניו בכמה סיפורים חסידיים, התייחס אף הוא לדמותו של האיש הפשוט.92 במאמרו "על היסוד המיתי בסיפור החסידי כמכונן תודעה אקסטטית", הוא מבקש לבחון את דמות הפשוט לאור המושג "האקסטרא־אורדינרי", היוצא מן הכלל. לדבריו: 

			קטגוריה זו מתיישמת בסיפור החסידי על־ידי כך שכאן מוצגים בדרך־כלל שני גיבורים "מופקעים" — האחד "מורם מעם", והוא הצדיק; והשני "מונמך", והוא האיש הפשוט. במודיפיקציה שעוברת קטגוריית האקסטרא־אורדינרי בחסידות אנו מוצאים כי מוענק מעמד הירופני לאנשים מדורדרים כמו חוטא, בור ושיכור.93 

			לאסוּפּת הסיפורים בנושא תפילת התמים שהובאה על ידי המאסף בן יחזקאל, הוקדמה מסה ובה תיאורה של הדמות בכלל הסיפור היהודי.94 כמו בובר, בן יחזקאל מציין את המודעות כיסוד דומיננטי לאפיונה של הדמות: "ובזה אולי עיקר גדולתו ויקר תפארתו; דומה הוא לנר, שיחיד ורבים נאותין לאורו, והוא גופו אינו יודע אם הוא מאיר".95 בנוסף, מציין בן יחזקאל את שלמות האמונה, כוונת הלב השלמה ומסירות הנפש.96 

			לסיכום, לאור דברי החוקרים, נראה שמתוך קורפוס הסיפור החסידי ניכרת לעצמה חטיבת סיפורים שבמרכזה דמות של איש פשוט המשתייך לשולי החברה. הדבר מתבטא לעיתים במקצוע נחות, בחטאים מרובים או בדרך התנהגותו האקסצנטרית. האיש הפשוט מגלה במעשיו, ולו רק פעם אחת, כוח וייחוד שהוא אינו מודע לו.
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					118	ראו גם אהל אלימלך, לאברהם חיים שמחה בונם מיכלזון, דף כח ע"א; אהל נפתלי, לאברהם חיים שמחה בונם מיכלזון, סימן צו, דף יח ע"ב.

				

				
					119	למקבילה דומה על חייט חוטא שניצל בזכות מצוות הכנסת כלה ראו מעשה הגדולים החדש, למתתיהו צבי סלודובניק, דף ט ע"א-י ע"א.

				

				
					120	מקבילה זו משלבת בין הסיפור המעשה במשה פאסטעך (18) לבין הסיפור על ילד שלא ידע להתפלל (19). למקבילה נוספת ראו סיפורי מרן הרמ"ח, לר' מרדכי חיים סלונים, סיפור כז, עמ' כח. וראו גם בסיפור על ההכרה בר' שמחה בונם מפשיסחה כיורשו של היהודי הקדוש, שמחת ישראל, לר' ישראל ברגר, עמ' לה-לו.

				

				
					121	לסיפור נוסף על ביטול קטרוג שלא יכול לו הבעש"ט, בזכות קריאת תהילים של בעל עגלה, ראו סיפורים נפלאים, לחיים יצחק מאליק, סימן לח, עמ' נז.
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			חלק א

			תפילת הפשוט

			מעשה נורא מלחם הפנים בעה"ק [בעיר הקודש] צפת 

			אחד מן האנשים בא מפורטיגאל לגליל העליון בעיר הקודש צפת תוב"ב [תיבנה ותכונן במהרה בימינו] ושמע מן הרב אב"ד [אב בית דין] מהק"ק [מהקהילת קודש] אשר שם שדרש מענין לחם הפנים שהי'[ה] קרב במקדש מידי שבת בשבתו.122 וכפי הנראה אותו רב נאנח בדרשתו ונצטער ואמר ועכשיו בעוה"ב [בעוונותינו הרבים] אין לנו דבר מוכן כדי שיחול השפע גם על הבלתי מוכן ואותו אנוס מפורטיגאל ששמע את הדבר הלך בתום לבבו לביתו אשר קבע את דירתו לגור בצפת. וצוה את אשתו שעכ"פ [שעל כל פנים] בכל יום השישי תכין לו שתי ככרות לחם מנופה י"ג פעמים ושיהי'[ה] נילוש בטהרה ובכל מיני יפוי ואפוי בטוב בתנור שבבית. לפי שהי'[ה] רוצה להקריבו לפני היכל ה'. אולי יתעשת האלהים לו ויקבלם ויאכל את העולה ההיא. וכאשר ציווה כן עשתה לו אשתו ובכל יום הששי הי'[ה] מוליך מביא אותה שתי הלחם לפני היכל ה'. ומתפלל ומתחנן לפניו י"ת [יתברך] שיקבלם ברצון טוב ויאכל אותם ויערב לו ויבושם לו. וכיוצא מדברים הללו הי'[ה] מדבר ומתחנן כבן המתחטא על אביו. ומניח הלחמניות והולך לו. והשמש הי'[ה] בא ולקח שתי הלחם מבלי דרישה וחקירה מהיכן באו ומי הביאם ואוכל ושמח בהם כשמחה בקציר123 ובשעת מעריב הי'[ה] רץ אותו ירא ה' אל היכל ה' וכיון שלא הי'[ה] מוצא שם הלחמניות הי'[ה] שמח שמחה גדולה ורבה בלבו והלך ואומר לאשתו השבח והודאה לאל יתברך שמו. כי לא בזה ענות עני124 וכבר קבל הלחם ואכלו חם. למען השי"ת [השם יתברך] אל תתרשלי בעשייתם והזהרי מאוד כי הואיל ואין בידנו במה לכבדו ואנו רואין דלחם [שלחם] זה ערב לו חובה עלינו לעשות לו נחת רוח בהם. והי'[ה] הולך ומתמיד בזה זמן מה ויהי היום ויקר מקרה דאותו [שאותו] רב של ק"ק [קהילת קודש] שהי'[ה] מביא זה האיש הלחמניות על פי דרשתו ששמע הי'[ה] ביום הששי בבית הכנסת עומד על הבימה וחוזר הדרוש שהי'[ה] לו לדרוש למחרת ביום שבת קודש. והנה האיש ההוא בא כמנהגו הטוב עם הלחמניות וקרב אל היכל הקדש והתחיל לסדר דבריו ותחינותיו כנהוג מבלי הרגש שהרב הי'[ה] עומד על הבימה. מרוב ההתלהבות והשמחה שהי'[ה] לו בעת שהי'[ה] מביא דורון זה לפני המקום והרב החריש לו והביט וראה ושמע את כל מה שהאיש דיבר ועשה וחרה לו מאוד וקראו וגער בו וא"ל [ואמר לו] שוטה וכי האלוה שלנו הוא אוכל ושותה ודאי השמש לוקח זה. ואתה מאמין וסבור שהאלוה הוא המקבלם. וזה עון גדול לייחס שום גשמיות בהאל יתברך שאין לו דמות הגוף ואינו גוף וכיוצא מדברי מוסר השמיע לאזניו עד שבא השמש כמנהגו לקחת הלחמניות והרב כשראה אותו קראו ואמר לו תן תודה לפני האיש על מה באת ומי הי'[ה] לוקח השתי הלחם שזה האיש הי'[ה] מביא בכל יום ששי פה בהיכל הקדש והשמש הודה ולא בוש והאיש כששמע בדבר התחיל להיות בוכה ומתאונן ואומר בפני הרב שימחול לו שטעה בדרוש שלו וחשב לעשות מצוה ולא עשה אלא עבירה כפי דבריו. ובתוך המשך כל אלה הדברים בא לו להרב שליח מיוחד מאת האר"י הקדוש ז"ל ואמר לו להרב בשם הרב האלהי האר"י ז"ל לך לביתך וצו לביתך125 כי למחר בעת שהי'[ה] לך לדרוש מות תמות. וכבר הכרוז יצא על זה. הרב נבהל על השמועה אשר לא טובה והלך אצל האר"י ז"ל שיגיד לו מה פשעו ומה חטאו. והשיב לו האר"י ז"ל שמעתי לפי שבטלת נחת רוח שהי'[ה] לו להקב"ה [להקדוש ברוך הוא] שמיום שחרב בית המקדש יב"ב [יבנה במהרה] לא הי'[ה] לו נחת רוח לפניו כמו באותו שעה שאנוס זה מפורטיגאל הי'[ה] מביא שתי הלחם בתמימות לבו ומקריבם לפני היכלו וסבור הי'[ה] שהשי"ת [שהשם יתברך] קבלם ממנו. ומפני כך שבטלת אותו מלהביאם נגזר עליך מיתה בלי שום פתח הצלה לפניך והלך הרב בעל הדרוש ויצו לביתו126 וביום שבת קדש בשעה שהי'[ה] לו לדרוש נפטר לבית עולמו כאשר הגיד לו איש האלהים האר"י ז"ל [...].

			

			
				
					122	לחם הפנים הוא דבר מאפה שהונח על השולחן בבית המקדש. 

				

				
					123	ישעיהו ט: ב.

				

				
					124	על פי תהילים כב: כה.

				

				
					125	על פי ישעיהו לח: א.

				

				
					126	על פי ישעיהו לח: א.

				

			

		
	
			אדם שהתפלל אותיות א'-ב' והקב"ה [הקדוש ברוך הוא]  ערכן לתפילה

			כן שמעתי מכבר עובדא [מעשה] נוראה! ויען כי לא ציינתיה תומ"י [תכף ומיד] אי לזאת נשכח הדבר מאתי עכ"ז [עם כל זאת] ברם זכור אזכור ראשי פרקים ואציינו פה לטובה אות! פ"א [פעם אחת] הי'[ה] איש כפרי, וזאת ידע בנפשו כי עיוה"כ [ערב יום הכיפורים] הוא מצוה רבה לאכול ולשתות, אי לזאת! כבא אחר הצהרים שלח את בני ביתו על עגלת צב127 כי יסעו לעיר הקרובה שמה על יום הקדוש, והוא בעצמו, אמר לעצמו אני אשאר עוד בביתי לאכול ולשתות כי עוד פנות אל המנחה128 וארתום את סוסי וארכב עליו ובאיזה רגעים אהי'[ה] תוך העירה, והמחזורים והסידורים כבר שלח העירה עם בני ביתו, אולם מעשה שטן הצליח! ותעה באם הדרך, ונסע תוך יערת עצים ונתעלמה ממנו הלכה ולא ידע איזה דרך ילך בה וישכן אור,129 והשמש כבר שקעה בעונתה. וראה כי כבר הגיע הלילה, ליל כל נדרי. והוא בתוך יערת העצים, ומוכרח הי'[ה] לשאר שמה כל הלילה וכל היום כי ידע כי היום הוא יום הקדוש והנורא ולא ידע איה הדרך, סידורים ומחזורים לא הי'[ה] בידו! התמרמר בבכי וזעקה ואמר בינו לבין לעצמו, רבש"ע! [ריבונו של עולם] מה אוכל עשות? אמרת ה' צרופה130 כתיב! אני הנני אומר האלף בית ואתה! רבש"ע [ריבונו של עולם] תצרף האותיות, בצירופיהן ובשמותיהן, ואמירת הא' ב' אלו עשה רושם גדול כי ע"י תפילתו המשיך ונתקבלו עוד תפילות אחרות בצירוף תפילתו הזכה ואמירת הא' ב' שלו! ע"כ [עד כאן] הנני זוכר מעשה עולם הלזה.

			

			
				
					127	עגלה מכוסה מלמעלה.

				

				
					128	מלאכי ב: יג.

				

				
					129	על פי איוב לח: יט.

				

				
					130	תהילים יח: לא.

				

			

		
	
			איש שהתפלל הא'-ב' ומבקש מן האל שיצרפם לתפילה

			במחוז קאזניטץ רחוק מהעיר מהלך לערך ב'-ג' שעות הי'[ה] דר איש אחד ולא התפלל כל השנה במנין רק בימים נוראים ר"ה [ראש השנה] ויוה"כ [ויום הכיפורים] נסע העירה ויקח עמו כל ב"ב [בני ביתו] וכן נהג כמה שנים, פעם אחד הי'[ה] ר"ה [ראש השנה] יום ה' ו' ודרש הרב המגיד הקדוש מקאזניטץ בשבת תשובה כנהוג וגם איש הנ"ל הי'[ה] מן השומעים ודרש הרה"ק [הרב הקדוש] מצות אכילת תשעה לחודש עיוהכ"פ131 [ערב יום הכיפורים] כמה היא גדולה וכל האוכל בתשיעי כאילו התענה תשיעי ועשירי ומעשה החייט עם הדג וכדומה,132 וכשמוע איש הנ"ל ויאמר לאשתו ביום המחרת השמעת דרשות הרבי שמצוה לאכול בערב יוה"כ [יום הכיפורים] וגם לשתות ע"כ [על כן] אקח עמי מן העיר כמה מדות יין אתה תעשה חלות (קויליטשן) גדולים ותשחט עופות ותקח דגים ותבשל וגם תצלה בשר כדי שנוכל לקיים מצות השי"ת [השם יתברך] כמו שדרש הרבי וכן עשה, וכעלות הבוקר ביום עיוה"כ [ערב יום הכיפורים] התפלל בזריזות והתחיל לאכול ולשתות ובכל פעם אמר אני אוכל לקיים המצוה כמו שדרש הרבי, ויהי בצהרים אמרה לו אשתו בעלי הגיע העת לברך ברכת המזון ולהכין ליסע העירה כי קרוב יום הגדול והקדוש, ויען לה הנה עוד היום גדול ומצות אכילה לפנינו ע"כ [על כן] נאכל ונשתה עוד שתי שעות לקיים המצוה ועוד חזון למועד133 ליסע העירה, ויעשו כן ויאכלו וישתו ויעברו עוד השתי שעות ותאמר לו אשתו הנה השמש נטה לערוב וצריך לילך להמקוה והדרך רחוק ע"כ [על כן] נברך ונסע, ויען לה בעלה אני רוצה לקיים עוד המצוה שהרב דרש שהמצוה גדולה מאוד לאכול ולשתות היום, ואתה אפוא זאת עשו תברך בהמ"ז [ברכת המזון] ותסע העירה ותקח עמך הילדים והטלית והקיטל שלי והסידור והמחזורים ואני אשאר עוד בביתי לקיים המצוה וכשתי שעות קודם הלילה אלך ברגלי במסילה הקרובה לבוא העירה, ובאין ברירה עשתה כדבריו ותקח הילדים והטלית וקיטל והסידורים והמחזורים על העגלה ותסע העירה והוא נשאר בבית ויאכל וישת עד כי נפלה עליו שינה וישן ויקץ באישון לילה ויחרד מאוד ויתן אל ליבו134 באמרו מה עשיתי שנשארתי בבית, הנה כל בני ישראל הם בבית הכנסת מלובשים בקיטל וטלית ואומרים כל נדרי ומתפללים כל הלילה וכל היום ואני אין לי שום סידור ולא מחזור כי את הכל לקחה אשתי עמה, ובעל פה איני יכול להתפלל ומה אני יכול עשות, ויבך מאוד ויעצו לבו ויאמר רבונו של עולם אלף בית אני יכול, והנה כל הסידור והמחזור מיוסד מאלף בית ע"כ [על כן] אני אומר אלף בית ואתה רבונו של עולם תצרף מהאלף בית כל התפלות שישנם בהסידור והמחזור, וכן עשה ויאמר כל הלילה וכל היום אלף בית בבכי'[ה] גדולה ובלב נשבר באשר שכל ישראל מתפללים בבית הכנסת והוא נשאר בביתו כדי לקיים המצוה, ואך כשנראו ג' כוכבים בערב מוצאי יום טוב וישא את רגליו וירץ העירה ויבא ויבך135 לפני הרבי ויאמר הרה"ק [הרב הקדוש] כי באמרתו האלף בית בקע כל הרקיעים ויפתח שערי התפלות כי רחמנא לבא בעי136 זיעוכי"א [זכותו יגן עלינו ועל כל ישראל אמן].

			

			
				
					131	תני חייא בר רב מדיפתי: "ועניתם את נפשותיכם בתשעה" (ויקרא כח: לב), וכי בתשעה מתענין? והלא בעשור מתענין! אלא לומר לך דכל האוכל ושותה בתשיעי מעלה עליו הכתוב כאילו התענה תשיעי ועשירי (תלמוד בבלי, מסכת יומא, דף פא ע"ב).

				

				
					132	הכוונה לסיפור המעיד על חשיבות האכילה לפני יום הכיפורים. מסופר על חייט שביקש לקנות דג בערב יום הכיפורים. כיוון שנותר רק דג אחד, התמקח החייט עם עבד שר הפלך, עד שקנהו במחיר רב של שנים עשר דינרים. ראו בראשית רבה יא: ד.

				

				
					133	חבקוק ב: ג.

				

				
					134	על פי קהלת ז: ב.

				

				
					135	על פי בראשית מג: ל.

				

				
					136	מקורו של הביטוי ברש"י לתלמוד בבלי, מסכת סנהדרין קו ע"ב. 

				

			

		
	
			תפילתו המשובשת של כפרי מבטלת גזרה

			כתב לי הגאבד"ק [הגאון אב בית דין קהילת] פלונסק וזה"ל [וזה הלשון], הה"ק [הרב הקדוש] מהר"מ [מורנו הרב מנחם מנדל] מרימינוב, והה"ק [והרב הקדוש] מאפטא, והה"ק [והרב הקדוש] ר"נ [רבי נפתלי] מרופשיץ היו בצוותא חדא, הה"ק [הרב הקדוש] מאפטא הי'[ה] איש זקן ושכב על המטה ודרגישו, והה"ק [והרב הקדוש] מרימינוב סמוך לו, והה"ק [והרב הקדוש] מרופשיץ צעיר לימים אצלם על הספסל. אמר הה"ק [הרב הקדוש] מאפטא, ראפשיטצר רב וויא איז אייך גיפעלין דיא מליצה בייא דער שמונה עשרה פון עיו"כ [ערב יום כיפור] ושחק.137 והמשמש של הה"ק [הרב הקדוש] מרימינוב איש גדול ובעל מדריגה שאל את הה"ק [הרב הקדוש] מראפשיץ כי יאמר לו מהו זה, ואמר כי את רבו הקדוש או את הזקן מאפטא לא הרהיב בנפשו עוז לשאול, אולם מע"כ [ממעלת כבודו] אני מבקש להגיד לי. וסיפר לו כי בשנה הלז הי'[ה] רח"ל [רחמנא ליצלן] גזירה לא טובה על הנשים, ונסתלקו רבות בנשים ר"ל [רחמנא ליצלן]. בפרט נשים מעוברות. ואיש כפרי אחד אשר הי'[ה] שמה ובהתפללו תפלת מנחה עיוה"כ [ערב יום הכיפורים] ובברכת השנים במקום שנים אמר נשים, ואמר ברך עלינו וכו' וברך נשותינו כנשים הטובות עד מברך הנשים.138 ותפלתו עשתה פרי ממעל ולכך שחקו על מליצה הישרה הזאת ע"כ [עד כאן]. וכעין זה מובא מעשה בימי הבעש"ט ז"ל בס'[פר] באר משה בח"ת [בחדושי תורה] לשמיני עצרת בפי'[רוש] ועצר את השמים ולא יהי'[ה] מטר וכו'139 עכ"ל [עד כאן לשונו].

			

			
				
					137	איך מוצאת חן בעיניכם המליצה ב"שמונה־עשרה" של עיו"כ [ערב יום כיפור] ושחק.

				

				
					138	"וּבָרֵךְ שְׁנָתֵנוּ כַּשָּׁנִים הַטּוֹבוֹת לִבְרָכָה, כִּי אֵל טוֹב וּמֵטִיב אַתָּה וּמְבָרֵךְ הַשָּׁנִים. בָּרוּךְ אַתָּה ה'ְ מְבָרֵךְ הַשָּׁנִים".

				

				
					139	באר משה, לר' משה אליקים בריעה, דף קפד ע"ד, זוהי המקבילה של סיפור (1): איש פשוט שהוריד גשם, ראו להלן.

				

			

		
	
			תפילה משובשת של כפרי שהחליף שאננים בשאגגים

			עוד שמעתי מהרב הנ"ל כי אל הרה"ק [הרב הקדוש] הרבי ר' אלימלך140 זי"ע [זכותו יגן עלינו] נסע פעם כפרי אחד, אשר נקרא בשמו ר' ליבוש גאטש, והרר"א [והרב רבי אלימלך] אמר עליו, כי לבו בוער להשי"ת [להשם יתברך]. פעם בא ר' ליבוש אל הרר"א [הרב רבי אלימלך] לשבת קודש, וכיבדו הרבי ר' אלימלך זי"ע [זכותו יגן עלינו], שיתפלל בשבת 'ברכות' לפני העמוד, היינו מן תחילה עד שוכן עד, ויען כי הי'[ה] איש כפרי ולא הי'[ה] יכול אפילו להתפלל בטוב, התפלל בשגיאות כדרך ההמונים, וכשהגיע ללעג השאננים הבוז לגאי יונים,141 סיים בקול 'הלעג השאגגים הבוז לגאי יוגים', ונעשה שחוק בבית המדרש, ואמר הרה"ק [הרב הקדוש] ר' אלימלך זצוק"ל [זכר צדיק וקדוש לברכה], אשר כל הפמליא של מעלה, שמחו בטעות המתוק הזה.

			

			
				
					140	ר' אלימלך מליז'נסק. 

				

				
					141	תהילים קכג: ד.

				

			

		
	
			החליל

			איש כפרי אחד שהיה מתפלל תמיד ימים נוראים בבית מדרשו של הבעש"ט ז"ל, היה לו ילד אחד אטום לב מאוד ולא היה יכול לקבל אף צורת האותיות, ובפרט לומר שום דבר קדושה. ולא היה אביו לוקחו עמו בימים נוראים העיר יען כי אינו יודע מאומה וכאשר נעשה בר מצווה לקחו עמו על יוה"כ [יום הכיפורים], שיהיה אתו עמו לשמרו, שלא יאכל ביום הקדוש לחסרון ידיעתו והבנתו. והילד היה לו חליל, שהיה מחלל תמיד בעת ישבו בשדה לרעות את הצאן והעגלים. ולקח אתו עמו בכיס בגדו את החליל ואביו לא ידע מזה. הנער היה יושב כל המעת־לעת142 הקדוש בבהמ"ד [בבית המדרש] ואינו יכול לומר מאומה. בעת תפילת מוסף אמר לאביו: אבי יש אתי עמי החליל ואני רוצה מאוד ליתן קול על החליל. ונתבהל אביו מאוד וגער בו ואמר לו: השמר לך ושמור נפשך מאוד לבל תעשה את הדבר הזה. והוכרח להתאפק. בעת תפילת מנחה אמר לו עוד הפעם: אבי הרשני ליתן קול ולחלל בחליל שלי. וקלל אותו קללה נמרצת והזהיר בו באזהרה רבה לבל ירהיב בנפשו חלילה לעשות כזאת. ולא היה יכול ללקחו מיד הנער, יען כי הוא מוקצה. אחרי תפילת המנחה אמר לו עוד הפעם ובקש מאביו: יהי מה, הרשני נא לחלל איזה קול. וכאשר ראה אביו תשוקתו מאוד וכי נכספה נפשו מאוד לחלל אמר לבנו: באיזה מקום אתה מחזיק את החליל והראה לו, ולקח אביו בידו את הכיס והחזיק ידו על הכיס והחליל לשמור לבל יקחנו לחלל עמו וכן התפלל תפילת נעילה וידו מחזקת את כיס בגד הנער עם החליל. באמצע התפילה שמט הנער בחזק רב את החליל מתוך הכיס ומיד אביו ונתן קול עצום בהחליל, ותמהו כל השומעים, והבעש"ט, אחרי הקול הזה קצר מהרגלו, ואמר אחר התפילה: הנער הזה עם קול חלילתו העלה כל התפילות והקל מעלי. ואמר סיבת זה כי הוא אינו יודע מאומה וכאשר כל היום הקדוש ראה ושמע רבה תפילת ישראל וניצוץ קדשו בערה בו כמו אש ממש. והיודע יכול להלביש תבערת הקדושה והתשוקה בתיבת התפילה לפניו ית'[ברך]. אך הוא אינו יודע מאומה ולא מצא בעצמו לרוות צמאונו רק לחלל בחליל לפני ית'[ברך], רק שאביו מנעו, ואש תשוקתו בערה בו בכל פעם יותר, עד כלות נפשו ממש, ובחוזק תשוקתו חלל באמיתת נקודות לבבו בלא שום פני'[ה] רק נקי לשמו ית'[ברך], ורחמנא לבא בעי,143 והבל פיו הנקי'[ה] נתקבל מאוד לרצון לפניו ית'[ברך], ועי"ז [ועל ידי זה] העלה כל התפילות.

			

			
				
					142	יממה.

				

				
					143	מקורו של הביטוי ברש"י לתלמוד בבלי, מסכת סנהדרין, קו ע"ב.

				

			

		
	
			איש פשוט שהוריד גשם

			בימי הבעש"ט זלה"ה [זכרו לחיי העולם הבא] היה פעם א׳[חת] עצירות גשמים, וראה אדם אחד הדיוט שצועק ומתפלל ואומר פסוק זה ועצר את השמים ולא יהיה מטר,144 ולא גער בו מפני שראה שתפלתו מקובלת למעלה, ואח"כ כשכבר ירדו גשמים קראו ושאל אותו מה הי׳[ה] דעתך בקראך זה הפסוק ועצר את השמי׳[ם] ולא יהי׳[ה] מטר, א"ל [אמר לו] ה"פ [הכי פירושו]145 ועצר לשון וסחט את השמים ולא יהיה מטר למעלה כ"א [כי אם] כל המטר ירד למטה וכן תרגום ואסחט תרגומו ועצרית146 והיוצא מזה כו׳. 

			

			
				
					144	דברים יא: יז. מברכותיה של קריאת שמע.

				

				
					145	כך פרושו.

				

				
					146	ראו רש"י על בראשית מ: יא: "וְכוֹס פַּרְעֹה, בְּיָדִי; וָאֶקַּח אֶת־הָעֲנָבִים, וָאֶשְׂחַט אֹתָם אֶל־כּוֹס פַּרְעֹה, וָאֶתֵּן אֶת־הַכּוֹס עַל־כַּף פַּרְעֹה": "'ואשחט' — כתרגומו ועצרית והרבה יש בלשון משנה".

				

			

		
	
			מוריד גשמים במאזניים

			החסיד הישיש הנכבד ה"ר [הרב] דובער ב"ר [בן רבי] ליפא ז"ל מעירי פה הנקרא ר' בערל ליפיליס סיפר לי שפעם אחת שבת אצל הרהצה"ק [הרב הצדיק הקדוש] ה"ר [הרב] ישראל אברהם זצ"ל מטשירנאסטרהא בנו של רבינו ר' זוסיא זצוקללה"ה [זכר צדיק וקדוש לברכה לחיי העולם הבא]. ואז היה שם איש נכבד אחד מאה"ק [מארץ הקודש] וסיפר לפני הה"ר [הרב הגדול רבי] הרי"א [הרב ישראל אברהם] הנ"ל עובדא זו שמפורסם שם באה"ק [בארץ הקודש] שהיה בימי הארי ז"ל מעשה זו. בעיר אחת מארץ המערב דשם [ששם] היה שם איש פשוט והדיוט, היה נושא משא (טריגיר בשוק) ובא להרב דעיר [העיר] הנ"ל ושאל אותו איך יתנהג מנהג ישראל כשר, שהיה לבו הומה להתנהג כישראל כשר רק שלא ידע איך כי היה הדיוט מאוד ע"כ [על כן] בא לשאול את הרב להורות לו הדרך הישר איך להתנהג בפרנסתו זו כישראל כשר. הרב שאלו אם הוא יודע ספר. השיבו שאינו יודע כלל רק לומר תיבות התפלה לבד בגמגום ובדוחק. הרב הזהירו להיות סר מרע בראשון, היינו שלא לגנוב ולא לגזול ח"ו [חס ושלום] וכו' ויתפלל בכל יום וקצת תהלים. וזה שמר מאוד פקודת הרב לכל אשר ציווהו, בזמן מועט הצליחו הקב"ה [הקדוש ברוך הוא], לכן עזב פרנסה זו וקנה לו סוס אחד ונעשה מוביל מים, כשנשתנה פרנסתו הלך אל הרב שלו להורות לו איך שיתנהג כישראל כשר במצב פרנסה זו. הזהירו הרב גם בזה לפי מבינתו. וזה שמר מאוד פקודת הרב בכל מה שציווהו הצליחו הקב"ה [הקדוש ברוך הוא] עוד. ועזב גם פרנסה זו ונעשה חנווני, הלך ג"כ [גם כן] אל הרב ללמדו מנהגי ישראל בעת מצב פרנסה זו. הכלל כן היה שבכל פעם שנשתנה פרנסתו הלך להרב לשאול איך להתנהג עכשיו. והרב לימדו לפי ערך של פרנסה זו שלא להונות לשום אדם, ושיתן משקל טוב ויכריע היטב וכו'. הכלל האיש הזה נעשה חנווני גדול ועושר גדול, ושמר מאוד פקודת הרב בכל מה שציווהו. פ"א [פעם אחת] היה שם עצירת גשמים. גזר הרב תענית בעיר הלזו כדינא [כדין], ושלח הרב אחר חצי היום שליח לבקר בכל בתי העיר ולראות אם מקיימים ומתענים. השליח בא אל בית העושר הנ"ל ראה שאוכל סעודת הצהרים עם בני ביתו. השליח בא והגיד להרב שהעושר הלזה אינו מקיים גזירתו להתענות. שלח הרב אחר העושר לקרותו אליו. הלך אל הרב, הרב שאלו מדוע אינו מקיים גזירתו שגזר להתענות. התנצל א"ע [את עצמו] לפני הרב שלא ידע כלל מזו הגזירה ואלו היה נודע לו ודאי היה מקיים. העושר שאל את הרב למה גזר תענית. הרב סיפר לו שכן הוא הנהוג בישראל שבזמן עצירת גשמים ח"ו [חס ושלום] צריכין להתענות ולבקש רחמים מבעל הרחמים שירחם על עמו בית ישראל כו'. העושר שמע מהרב כל מה שדיבר אליו והרחיב דיבורו בזה, מובן שנכמרו רחמיו על ישראל והלך להחלון שבבית הרב ונשא עיניו לשמים ואמר בלשון בקשה ותחנונים בזה הלשון כלפי השי"ת [השם יתברך] רבש"ע [ריבונו של עולם] אזוי ווי איך פאלג דיך בייט איך דיך פאלג מיך אויך. סי זאל געהין רעגין.147 תיכף כהתימו לדבר התקדרו השמים בעבים והתחילו הגשמים לירד כראוי. הרב וכל האנשים שבביתו המה ראו כן, תמהו בראותם שדבריו עשו פרי ונשמע קולו במרום ונתקיים בו כמש"נ [כמו שנאמר] עוד הם מדברים ואני אשמע.148 התחילו לחקור אחר העשיר הזה אולי הוא מצדיקים הנסתרים כו' עד ששאלוהו בעצמו. והודה להם שאמת הוא שהוא הדיוט גמור, רק מה שלימדו הרב לשמור ולעשות שומר מאוד לקיים בתמימות ויושר לבו. ובכל פעם ששוקל איזה דבר למכור הוא רואה על הלשון של הכף מאזנים שלו את שם הוי"ה ברוך הוא. ע"כ [עד כאן] סיפר האיש מאה"ק [מארץ הקודש] את המעשה זו לפני הרה"ק [הרב הקדוש] הר' ישראל אברהם זצוקללה"ה [זכר צדיק וקדוש לברכה לחיי העולם הבא], והוא הר' בערל ליפיליס שמע ג"כ [גם כן] אז את הסיפור הזה הנורא מפי האיש הנ"ל.

			

			
				
					147	כשם שאני שומע בקולך כך אני מבקש שתשמע בקולי. יירד גשם.

				

				
					148	ישעיהו סה: כד.

				

			

		
	
			על ילד שלא ידע להתפלל

			[...] שמעתי מפה אדמו"ר הה"צ [הרב הצדיק] שליט"א [שיזכה לאורך ימים טובים אמן] כי דודו הה"צ [הרב הצדיק] מדינאב לקח פ"א [פעם אחת] (בימים הנוראים) את הסידור של האר"י זל"ה [זכרו לחיי העולם הבא] ופתחו לפניו (לפני העמוד) והתפלל לפני התיבה והסידור הנ"ל היה פתוח (לפניו תמיד) על מקום אחד, שאלוהו אנשי חסידיו באם אדמו"ר [אדוננו מורנו ורבנו] מתפלל מתוך סידור האר"י זל"ה [זכרו לחיי העולם הבא] מדוע לא יעיין בסידור הלז מדף לדף כסדר התפלה שלו, ואם אינו מתפלל מתוכו, למה פתח אותו? ולמה מונח לפניו? אמר להם, אספר לכם את אשר הי'[ה] בימי בעש"ט זל"ה [זכרו לחיי העולם הבא] פ"א [פעם אחת] כי בא הבעש"ט בבהמ"ד [בבית המדרש] להתפלל תפילת כל נדרי הי'[ה] לבו עליו דוי סר זועף שלא כדרך הטבע, ואחר אמירת כל נדרי הניח לפוש כשעה חדא [אחת] ואח"כ רוח חדשה בא בקרבו ועוז גיל והרוח מילא את פניו הקדושים וברב שמחה זימן ובירך חרוז "ברכו", אחר יוה"ק [יום הקדוש] שאלוהו תלמידיו ואנשי חסידיו, מדוע היתה זאת? כי באמירת כל נדרי רעו פניו הטהורים ובאמירת ברכו קרנו זיו אור פניו הטהורים. סיפר להם מעשה שהי'[ה]! כי בעיר אחת היה אראנדאר [חוכר] אחד אשר האדון (הפריץ שלו) אהב אותו (את היהודי האראנדאר [החוכר]) למאוד וכאשר האראנדאר [החוכר] היהודי ואשתו (של האראנדאר [החוכר]) הלכו לעולמם ונשאר אחריהם ילד קטן ורך הצריך לאמו חמל עליו האדון (הפריץ) ולקח אותו (את הילד) והאמץ אותו וגידלו על ברכיו והאדון הנ"ל הי'[ה] לו לאב, והילד היה לו לבן, והאדון השתעשע עמו תמיד (והילד לא ידע מדת יהודית) וסיפר לו כי אביו ואמו היו יהודים והוא חמל עליו וגידלו לבן וכל הונו ורכושו שלו המה! והראה לו (להילד) כי מן עזבון אביו ואמו (כי בכו"כ [בין כה וכה] היה האראנדאר [החוכר] בעל חוב גדול להאדון הנ"ל עבור דמי האראנדא [החכירה], והאדון הנ"ל כאשר לקח את הילד הנ"ל לקח כל עזבון ורכוש אבותיו מטלטלי הבית אשר היו שוים איזה מחיר קטן, ובתוך המטלטלין הנ"ל היו ג"כ [גם כן] איזה חומשים וסידורים וגם סידור קרבן מנחה אשר אם הילד הנ"ל התפללה תמיד בתוך סידור קרבן מנחה הלז) יש לו עוד מונח בקרן זוית הבית איזה חומשים וסידורים וגם סידור עב אחד (קרבן מנחה סידור) אשר אמך (אם הילד) התפללה תמיד מן הסידור הלז. ומאז היה המנהג כי בני הכפרים הקדימו א"ע [את עצמן] ליום הכניסה ימי סליחות ימי רצון ימים הנוראים ובאו להתפלל תוך העיר במקהלות עם, וברב עם הדרת מלך.149 ויהיה היום! ימי רצון הנ"ל וראה הילד הנ"ל כי בני הכפרים היהודים נוסעים בעגלות צב,150 ושאל אותם להיכן תסעו? וספרו לו כי נוסעים אנחנו אל המקום אשר אמר ד',151 כי בר"ה [בראש השנה] יכתבון. ומה נורא היום הזה,152 אשר על כן המה נוסעים לעיר גדולה לד'153 להתפלל שמה בקיבוץ רב. והן אל כביר לא ימאס,154 ומן הרגע הלז התחיל רוח ד' לפעמו בתוך הילד הנ"ל (כי הלא ידע כי יהודי הוא) ובלילה ראה את אביו ואמו בחלום ועוררו אותו על ככה כי יחזור לאיתנו ולאמונתו, אמונת היהודים, כי יהודי הוא! כן הי'[ה] ליל אחר ליל, בכל ימי עשרת ימי התשובה לא הי'[ה] יכול ליתן תנומה לעפעפיו155 כי את אביו ואמו תיראו כתיב.156 וראה אותם בחלום, כמו בהקיץ, ולא נתנו מרגוע לנפשו, הילד הנ"ל הרצה הדברים לפני האדון הפריץ הנ"ל האדון דיבר על לבו, החלומות שוא ידברו.157 וכדומה וכדומה, אבל אביו ואמו רצו לחנוק אותו באם לא ישוב מדרכו הרעה, וכאשר בא ערב יום הקדוש והילד ראה עוד הפעם כי עגלות מלאים יהודים נוסעים תוך העירה, ושאל אותם לדעת על מה זה והם ענו אותו דבר ולא חצי דבר, כי הן היום הוא היום שקוינו לו יום סליחה ומחילה, יום אשמתנו תכופר. אזי התמרמר מאוד הילד הנ"ל והתיישב בדעתו ולקח מן הבית והעלייה את הקרבן מנחה סידור של אמו ע"ה [עליה השלום] וכתת את רגליו ונס אל אחת הערים האל158 עיר גדולה לה'159 ובא בביהכ"ס [בבית הכנסת] בשעת אמירת כל נדרי כאשר ראה כי כל העם מעוטפים בבגדיהם בגדים לבנים והמחזורים בידם ומתפללים ומודים ועוזבים, התחיל הילד לזעוק גם כן בקול זעקה ומרה (ולהתפלל לא היה יכול) והיה רעש גדול בשמים ממעל. ע"כ [על כן] התעצב המלך מלכי רבנן בעש"ט זל"ה [זכרו לחיי העולם הבא] והשתתף בצערו (צער הילד) למען יקובל תפילתו ותשובתו ושלא יחזור בדעתו לשוב ח"ו [חס ושלום] לסורו. ובתוך העת הלז התיישב א"ע [את עצמו] הילד הנ"ל ואמר לעצמו. רבש"ע [רבונו של עולם]! איך ווייס נישט וואס צו דאוונען, איך ווייס ניכט וואס צו זאנען! דא האסט דיא רבש"ע! דעם גאנצען סידור,160 ופתח את הסידור והניחו על השטענדער161 וזרק א"ע [את עצמו] בראשו על הסידור ובכה והתפלל ועשה תשובה, ותפלתו עשה רושם ונתקבלה תשובתו ותפלתו בתוך תפילת הישרים והתמימים ונשאר יהודי גמור, ואז שמח הבעש"ט זל"ה [זכרו לחיי העולם הבא] למאוד. ולכן באמירת חרוז ברכו נתמלא עוז וחדוה, ואמר הה"צ [הרב הצדיק] מדינאב, גם אנחנו לא נדע מה נעשה ואין אנו יודעים עד מה ומה לכוין בכוונת הקדושים הנ"ל ע"כ [על כן] הננו לוקחים את כל הסידור האר"י זל"ה [זכרו לחיי העולם הבא] אין מיר נעבען איין מיש אויף.162 כי ינוח לפנינו בשעת התפלה. אין סידור שטייט שאין אללע כוונת.163 

			

			
				
					149	משלי יד: כח. ברב עם הדרת מלך היא הלכה לפיה מצווה שמתקיימת בציבור היא מהודרת יותר.

				

				
					150	עגלה מכוסה מלמעלה.

				

				
					151	במדבר י: כט.

				

				
					152	בראשית כח: יז.

				

				
					153	יונה ג: ג.

				

				
					154	איוב לו: ה. ראו רש"י על הש"ס, סוטה, פרק ז: "הן אל כביר לא ימאס אינו מואס בתפלתן של רבים".

				

				
					155	על פי תהילים קלב: ד.

				

				
					156	על פי ויקרא יט: ג.

				

				
					157	זכריה י: ב.

				

				
					158	על פי דברים ד: מב.

				

				
					159	יונה ג: ג.

				

				
					160	איני יודע מה להתפלל, איני יודע מה לומר! יש לך כאן רבש"ע! את כל הסידור.

				

				
					161	מַעֲמָד לסידור.

				

				
					162	אנחנו פותחים את הסידור.

				

				
					163	בסידור יש כבר כל הכוונות.

				

			

		
	
			יהי רצון 

			[...] עוד היה מרגלא בפומי'[ה] [נוהֵג לומר] דהה"ק [שהרב הקדוש] הערצקא זל"ה [זכרו לחיי העולם הבא] לספר (קודם כל נדרי) הענין הידוע, עם אשה אחת אשר תמיד היה הרגלה לבא על יום הקדוש לעיר בארדיטשוב (אצל הה"ק [הרב הקדוש] בעל קדושת לוי זצ"ל) פעם אחד איחרה את עצמה ועדי כי באתה בבהכנ"ס [בבית הכנסת] (אשר הה"ק [הרב הקדוש] מבארדיטשוב התפלל שמה) כבר הי'[ה] חשכת לילה, והאשה ציערה את עצמה למאוד כי דימתה בנפשה בל"ס [בלא ספק] כבר התפללו כל סדרא164 דכל נדרי וערבית, אבל ברם הה"ק [הרב הקדוש] מבארדיטשוב המתין עליה (והעולם התפלאו למאוד מדוע יאחר הה"ק [הרב הקדוש] מבארדיטשוב להתחיל כל נדרי) וכאשר באתה האשה הנ"ל ושמעה כי הה"ק [הרב הקדוש] עודן [עוד] לא אמר אפילו את החרוז כל נדרי, שמחה כעל כל הון ונתנה שבח והודיה לה' יען כי כן נתן בלב הה"ק [הרב הקדוש] הנ"ל לאחר באמירתו אמירת כל נדרי, ואמרה לה', רבש"ע [רבינו של עולם] וואס זאל איך דיר אן ווינשען פאר דעס גיטס ו אס די האסט מיט מיר געטוהן, איך ווינש דיר דיא זאלסט אזאי נחת האבן פין דיינע קינדער וויא א נחת דיא האס טמיר צינד געטוהן, והלכה הלז האט אנגעווינשען און אנגעווינשען165 עד בלי שיעור, ועל ידי זה עוררה (האישה הלז) רחמים בעד כל ישראל [...]. 

			

			
				
					164	כל סדר התפילה.

				

				
					165	מה אברך אותך על הטוב שעשית לי. אני מברכת אותך בנחת מהילדים שלך כמו הנחת שעשית לי. והיא בירכה ובירכה. 

				

			

		
	
			תפילה תמימה לרפואת היהודי הקדוש 

			שמעתי שהיהודי הק'[דוש] זצללה"ה [זכר צדיק לברכה לחיי העולם הבא] הי'[ה] פ"א [פעם אחת] חולה מאוד וגזרו צום ותשובה ותפלה וצדקה ובא איש כפרי אחד לעיר (פרשיסחא) ורצה לשתות צלוחית י"ש [יין שרף] בבית המזיגה וצווחו עליו כולם שהיום יום תענית ציבור, ובצרה גדולה רח"ל [רחמנא ליצלן] על מחלת היהודי הק'[דוש], והתחיל גם הכפרי הזה לבקש רחמים מלפני השי"ת [השם יתברך] בזה"ל [בזה הלשון], רבש"ע [ריבונו של עולם] עזור במהרה ותרפא את היהודי הק'[דוש] זצללה"ה [זכר צדיק לברכה לחיי העולם הבא] כדי שאוכל לשתות צלוחית י"ש [יין שרף], ואח"כ שנתרפא היהודי הקדוש אמר שתפלת האיש הכפרי הזה נתקבלה בשמים יותר מכל התפלות כי התפלל בתמימות גדול בלי שום פני'[ה] שאתרפא במהרה כדי שיוכל לשתות י"ש [יין שרף] והבן.

		
	
			הבעש"ט משבח 'תפילת פשוטים' מעומק הלב 

			סיפור נפלא מהבעש"ט הקדוש זי"ע [זכותו יגן עלינו] מגודל מעלת התמימות.

			שמעתי מספרים שהה"ק [שהרב הקדוש] מלבאביטש סיפר בשם הבעש"ט הק'[דוש] שבליל שבת קודש הי[ו] יושבים אצל שלחנו הקדוש אנשים פשוטים בעלי מלאכות וכדומה אנשים שאינם בני תורה, והבעש"ט הק'[דוש] הי'[ה] מחבבן מאד, והראה להם פנים שוחקות, והיה שם מגדולי תלמידיו הבני עלי'[ה], ולהם לא הראה הבעשה"ק [הבעל שם טוב הקדוש] קרבות כל כך, ולא ידעו פתרון הדבר, וביום השבת בסעודה צהרים לא באו האנשים הפשוטים אל השלחן, רק תלמידיו הקדושים בני העלי'[ה], פתאום ראו שרבם הקדוש הרכין ראשו כמו מי שרוצה לשמוע איזה דבר, ואח"כ שמעו גם הם קולות גדולות שצועקים בלשון זה אוי טאטע העלף שאן,166 ואחד צועק דערבארימדיקער באשעפיר האב שאן רחמניות,167 ואחד צועק רבונו של עולם וויא לאנג נאך וועל מיר זיין אין דעם ביטערין גלות, לייז אונז שאן אויס,168 ועוד קולות כאלו שמעו שצועקים מעומקא דלבא [מעומק הלב], ונבהלו מאד תלמידי הבעשה"ק [הבעל שם טוב הקדוש] כי לא ידעו מה הם הקולות, ואמר להם הבעשה"ק [הבעל שם טוב הקדוש] השמעתם איזה דבר, ואמרו הן שמענו, ויואל נא רבינו הקדוש לספר לנו מהות הקולות האלו אמר להם הבעשה"ק [הבעל שם טוב הקדוש] הנה האנשים הפשוטים שהי'[ו] אתמול בלילה אצל השלחן, וכעת לא באו, כי הם אומרים תהלים בבית הכנסת ובהיות שאין יודעים פירוש המלות, רק אומרים בגודל התמימות וצועקים מעומקא דלבא [מעומק הלב] באמצע אמירת התהלים כנ"ל, והשי"ת [השם יתברך] הוא בוחן לבבות169 ושומע נאקתם,170 וקולות האלו נשמעים כעת במרום בשמים ממעל ובוקעים כמה רקיעים ומעכשיו תדעו כמה גדול כח התמימות, והבעשה"ק [והבעל שם טוב הקדוש] הראה להם בכוון כל זה למען ידעו מפני מה הוא מקרב אותם כל כך.

			

			
				
					166	הו אבא עזור נא.

				

				
					167	הבורא בעל הרחמים שתהא לך רחמנות.

				

				
					168	כמה זמן עוד נהיה בגלות המרה. גאל אותנו כבר.

				

				
					169	על פי ירמיה יא: כ.

				

				
					170	על פי שמות ב: כד.

				

			

		
	
			קריאת התרנגול 

			עובדא הוה [מעשה שהיה] בימי מורנו הבעש"ט נ"ע [נשמתו עדן], אשר הי'[ה] קטרוג של כלי'[ה] ר"ל [רחמנא ליצלן] על אחת הקהילות, וכשראה מורנו הבעש"ט את כובד המצב הרבה בתפלה ובתחנונים בר"ה [בראש השנה] וביום הכיפורים.

			ויהי בעת תפילת נעילה הכירו התלמידים הקדושים בתפלת מורנו הבעש"ט אשר מצבו של הקטרוג ר"ל [רחמנא ליצלן] הוא רציני במאד, ויתאמצו גם הם בתפילות תחנונים בבכיות עצומות מעומקא דליבא [מעומק הלב].

			כראות מתפללי ביהכ"נ [בית הכנסת] בעזרת ישראל ובעזרת נשים אשר מורנו הבעש"ט ותלמידיו הקדושים מתאמצים בתפלתם, וכשמעם זעקתם וצעקתם בקול מר צורח בבכיות ובתחנונים נשבר לבבם בקרבם ויבכו גם הם בתפלתם. 

			כשראו אשר כבר הגיע זמן תפלת ערבית ומורנו הבעש"ט ותלמידיו הקדושים עודם עומדים על עומדם מתחזקים ומתאמצים בתפלתם, הבינו כולם כי המצב נורא הוא, ויבכו האנשים והנשים מעומק נקודת לבבם בבכיות עצומות ויהי רעש גדול.

			זה איזה שנים, אשר בחור עברי בן כפר רועה צאן ובקר, בא לו לימים הנוראים לבית הכנסת של מורנו הבעש"ט, ובהיותו בור גמור הי'[ה] עומד ומקשיב ומסתכל בפני החזן באין אומר ודברים.171

			ככפרי הי'[ה] רגיל בקול הבהמות, העיזים, הכבשים, הציפורים, והעופות, והחשוב ביניהם הי'[ה] אצלו קול התרנגול בקריאתו, ובראותו ההתרגשות הגדולה אשר בבית הכנסת, ובשמעו הבכיות בעזרת ישראל ובעזרת נשים, והצעקות הנוראות הנה גם לבבו נשבר בקרבו, ויקרא בקול גדול, קוקי־רעקא־האן, ג-ט האב רחמנות. 

			-----

			בהשמע בבית הכנסת קול הקורא כתרנגול, נבהלו העומדים בעזרת ישראל, ונפחדו השומעות בעזרת נשים, ולא ידעו מי הקורא, וכשמעם הצעקה ג-ט האב רחמנות, ראו כי הבחור הכפרי השמיע קולו.

			אחדים מהמתפללים אשר עמדו אצל הכפרי, גערו בו להשתיקו, וחפצו לגרשו. ויאמר אליהם: גם אנכי יהודי, ואלקיכם הוא גם אלוקה שלי. 

			השמש הזקן ר' יוסף יוזפא הרגיע את רוחם של המתפללים, ויאמר להכפרי כי ישאר על מקומו כבתחלה. 

			כעבור רגעים אחדים אחר המאורע עם בן הכפרי, נשמע קולו של מורנו הבעש"ט, ואחריו התלמידים הקדושים הממהרים לסיים תפלת השמו"ע [השמונה עשרה] בנעילה, ופני קדש הבעש"ט נהרו מגיל.

			בנעימה מיוחדה התחיל מורנו הבעש"ט חזרת הש"ץ [השליח ציבור] בתפלת נעילה, ובהתעוררות מיוחדה אמר פסוקי היחוד שמע ישראל, ברוך שם, ה' הוא האלקים. וישיר מורנו הבעש"ט שירי שמחה. 

			כשבת מורנו הבעש"ט עם תלמידיו הקדושים בסעודת מוצאי יום כיפורים הואיל לספר כל פרטי עניני הקטרוג ר"ל [רחמנא ליצלן] שהיה — ל"ע [לא עלינו] — על עדה בישראל, וכאשר התאמץ בתפלתו לעורר רחמי שמים על העדה, הנה פגש ר"ל [רחמנא ליצלן] קטרוג גדול עליו, על אשר משתדל להושיב בני ישראל בכפרים ובפרשת דרכים, אשר יכולים הם ללמוד ח"ו [חס ושלום] משכניהם. 

			כשהתחילו לבדוק במעשיהם ומצבם של אנשי הכפר, ראיתי אשר המצב הוא קשה במאד והייתי בכל רע, אך לפתע פתאום נשמע במרום קול קריאתו של בן הכפר התם, קוקו־רעקא־האן, ג-ט האב רחמנות, אשר קריאה תמימה זו גרמה קורת רוח למעלה עד רום המעלות, ובטלו הקטרוגים מעל העדה ומעלי.
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			חלק ב

			חייו ועבודתו הדתית של הפשוט

			סורג הפוזמקאות

			גם שמעתי מרבי מאיר הנ"ל,172 שהי'[ה] באותו העיר אומן הנקרא שיפאוואל, והי'[ה] מתפלל בקיץ ובחורף בבה"כ [בבית הכנסת] בקביעות אפילו לא היו עשרה בבה"כ [בבית הכנסת] הי'[ה] מתפלל ביחידות. פ"א [פעם אחת] ראה הבעש"ט בעיר הזאת בעת שעשן הלולקע [מקטרת] קודם התפילה והסתכל בחלון את האומן הולך לבה"כ [לבית הכנסת] ונזדעזע מאוד, ואמר הבעל־שם־טוב לבעה"ב [לבעל הבית] צא וראה מי הוא זה שהלך וטלית ותפילין בידו, יצא הבעה"ב [הבעל הבית], וראה ואמר אומן א'[חד] הולך לבה"כ [לבית־הכנסת], ואמר הבעש"ט לקרא לו שיבא אצלו, ואמר אליו בה"ב [בעל־הבית] ידעתי שהוא שגעון ובוודאי לא ירצה לילך, ושתק הבעש"ט, ולאחר התפילה שלח אחרי האומן הנ"ל שיביא לו ד' זוגות פוזמקאות, בא והביא עמו הפוזמקאות, אמר לו הבעש"ט זוג פוזמקאות בכמה, אמר לו כל זוג א'[חד] זהב וחצי, ואמר לו שמא זוג במקח אחד זהב, ולא ענה אותו דבר, וצווה הבעש"ט לאח'[ר] שיפסוק המקח עמו, ואמ'[ר] לו אותו האיש שמא תמכו'[ר] בפחות מזהב וחצי, אמ'[ר] לו אלו רציתי למכור בפחות הייתי אומר בפעם ראשון בפחות, ושילם לו הבעל־שם־טוב בעד ד' זוגות זאקין הנ"ל, ושאל אותו איך אתה עושה, ואמר אני עושה אומנותי, ושאל אותו איך אתה מתנהג, אמר אני עושה לא פחות מארבעי'[ם] זוג או חמ[י]שים זוג, ובפעם אחת אני מניח אותם בעריבה גדולה שיש לי עם מים חמין ואני דורך אותם עד שנעשו כתיקונ'[ם], ושאל אותו ואיך אתה מוכר'[ם], והשיב לו אני איני יוצא מפתח ביתי והחנוני'[ם] באי'[ם] לביתי וקונים ממני והם מביאים לי צמר אשר קונים בשבילי, ואני נותן להם רווח בעד טרחתם וגם לרומע"ל [לרום־מעלתו] לא הלכתי אלא לכבודו, ואיני הולך מפתח ביתי כ"א [כי אם] לבה"כ [לבית־הכנסת], אם יש מנין אני מתפלל בצבור ואם אין שם מנין אני מתפלל ביחיד על מקומי, ושאל אותו הבעש"ט ואם הוצרכת לנשואי בניך מה אתה עושה, והשיב השי"ת [השם יתברך] עוזר לי מני'[ה] ובי'[ה] מן האומנות שלי ואני עושה נשואין לבני, אמר לו הבעש"ט כשאתה עומד באשמורת הבוקר מה אתה עושה, אמר אני עושה פוזמקאות גם כן, ושאל אותו ותהלים איך אתה אומר, אמר לו מה שאני יכול לומר בע"פ [בעל פה] אני אומר, אמר עליו הבעש"ט כי הוא יסוד בהכ"נ [בית־הכנסת] עד ביאת הגואל ב"ב [במהרה בימינו] א"ס [אמן סלה], ומזה נראה הנהנה מיגיע כפו בכשרות.
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			מעשה מחכם ותם

			מעשה שני בעלי בתים היו בעיר אחת והיו גדולים בעשירות. והי'[ה] להם בתים גדולים, והיו להם שני בנים, לכ"א [לכל אחד] בן אחד. ולמדו שניהם בחדר אחד. ואלו השני בנים האחד מהם היה בר הבנה והאחד היה תם (לא שהי'[ה] טפש, אלא שהי'[ה] לו שכל פשוט ונמוך), ואלו השני בנים היו אוהבים זה את זה מאד. אע"פ [אף על פי] שהאחד היה חכם והאחד היה תם ומוחו היה נמוך, אעפ"כ [אף על פי כן] אהבו זה את זה מאד.

			לימים התחילו הב' בעלי בתים הנ"ל לירד. וירדו מטה מטה עד שאבדו הכל ונעשו אביונים, ולא נשאר להם כ"א [כי אם] הבתים שלהם. והבנים התחילו להתגדל. אמרו האבות הנ"ל להבנים: אין בידינו לשלם עבוריכם להחזיק אתכם, עשו לכם מה שתעשו. הלך התם ולמד מלאכת רצען, והחכם שהיה בר הבנה לא היה רצונו לעסוק במלאכה פשוטה כזו ויישב בדעתו שילך בעולם ויסתכל מה לעשות. והיה הולך ומשוטט בשוק. וראה עגלה גדולה עם ארבעה סוסים וחאמיטש [רתמה] שהיתה רצה והולכת. ענה ואמר להסוחרים: מאין אתם? השיבו לו: מווארשא. להיכן אתם נוסעים? לווארשא. שאל אותם: שמא אתם צריכים משרתים? ראו שהוא בר הבנה ומזורז, והוטב בעיניהם, וקבלו אותו עמהם.

			ונסע עמם ושמש אותם היטב מאוד על הדרך. בבואו לווארשא, מאחר שהיה בר הבנה, יישב עצמו: מאחר שכבר אני בווארשא למה לי להתקשר עם אלו. אולי יש מקום טוב מהם. אלך ואבקש ואראה. והלך בשוק, והתחיל לחקור ולשאול על האנשים שהביאוהו ואם יש טוב מהם. ואמרו לו, שהאנשים הללו הם הגונים וטוב להיות אצלם, אך שקשה מאוד להיות אצלם, מחמת שהמו"מ שלהם הוא למרחקים מאד. הלך וראה משרתים של גיוועלבין [חנויות הלבשה] שהיו הולכי'[ם] בשוק, והיו הולכים כדרכם עם מיני חן שלהם, בכובעיהם ובמנעליהם עם הקצוות בולטות ושאר מיני חן שיש להם בהילוכיהם ובמלבושיהם. והוא היה בר הבנה וחריף, וישר בעיניו מאד, מחמת שהוא ענין נאה וגם הדבר בביתו במקומו. הלך אל האנשים שהביאוהו, ונתן להם תשואות חן ואמר להם שאין נוח לפניו להיות אצלם; ועל מה שהביאוהו, בעד זה שמש אותם בדרך.

			והלך ועמד עצמו אצל בעה"ב [בעל הבית] א'[חד]. ודרך המשרתים, שבתחלה צריכים להשכר בפחות ולעשות עבודות כבידות ואח"כ [ואחר כך] באים למעלות המשרתים הגדולים. והיה הבע"ה [הבעל הבית] עושה עמו מלאכות כבידות, והיה שולחו לאדונים לשאת סחורה כדרך המשרתים שצריכים לכיף ידיהם תחת אציליהם להניח הבגד על בליטת היד ברוחב הכתף. והיה כבד עליו מאוד עבודה כזו. לפעמים היה צריך לעלות עם המשאוי הנ"ל על עליות הגבוהות, והיה קשה עליו העבודה. ויישב עצמו, כי היה פילוסוף בר הבנה: מה לי לעבודה זו, הלא העיקר הוא רק בשביל התכלית לישא אשה ולהתפרנס. עדיין איני צריך להסתכל על זה. על זה יהיה לי פנאי להבא בשנים הבאות. כעת טוב לי להיות משוטט בארץ להיות במדינות להשביע עיני בעולם.

			הלך בשוק וראה שנוסעים בעגלה גדולה סוחרים, ושאל אותם: להיכן אתם נוסעים. ללאגורנא. התקחו אותי לשם. הן. וקבלו אותו לשם. ומשם הפליג לאטליא. משם לשפאניא. בין כך ובין כך עברו כמה שנים, ועי"ז [ועל ידי זה] נעשה עוד חכם יותר מאחר שהיה במדינות רבות, ויישב עצמו: כעת ראוי להביט על התכלית. והתחיל לחשוב עם פילוסופיא שלו מה לעשות. וישר בעיניו ללמוד מלאכת צורף (בזהב), שהיא מלאכה גדולה ונאה ויש בה חכמה, וגם היא מלאכה עשירה. והוא היה בר הבנה ופילוסוף ולא הוצרך ללמוד המלאכה כמה שנים, רק ברבע שנה קבל את האומנות ונעשה אומן גדול מאוד והיה בקי במלאכה יותר מן האומן שלמדו. אח"כ [אחר כך] יישב עצמו: אע"פ [אף על פי] שיש בידי מלאכה כזו, אעפ"כ [אף על פי כן] אין די לי בזה. היום חשוב זאת, פן בזמן אחר יוחשב דבר אחר. והלך והעמיד עצמו אצל שטיין שניידיר [לוטש אבנים טובות] ומחמת הבנה שלו קיבל אמנות הזאת ג"כ [גם כן] בזמן מועט ברבע שנה. אח"כ [אחר כך] יישב עצמו עם הפילוסופיא שלו: גם שיש בידי ב' האומנות, מי יודע פן לא יוחשבו שניהם. טוב לי ללמוד אומנות שהיא חשובה לעולם. וחקר בהבנה ופילוסופיא שלו ללמוד דאקטירייא שהוא דבר הצריך וחשוב תמיד. ודרך לימוד דאקטיריי שצריכין ללמד מקודם לשון לטיין והכתב וללמוד חכמות פילוסופיא. והוא מחמת הבנתו למד גם זאת בזמן מועט ברבע שנה. ונעשה דאקטיר גדול ופילוסוף וחכם בכל החכמות. אח"כ [אחר כך] התחיל העולם להיות בעיניו כלא, כי מחמת חכמתו, שהיה אומן גדול כזה, וחכם ודאקטיר כזה, היה כ"א [כל אחד] מבני העולם בעיניו כלא. ויישב עצמו לעשות לו תכלית ולישא אשה ואמר בדעתו: אם אשא אשה בכאן, מי ידע מה שנעשה ממני. אלך ואשוב לביתי, למען יראו מה שנהיה ממני, שהייתי נער קטן ועכשו באתי לגדולה כזו. והלך ונסע לביתו, והיה לו יסורין גדולים בדרך, כי מחמת חכמתו לא היה לו עם מי לדבר, ולא היה מוצא אכסניא כרצונו, והיה לו יסורים הרבה:

			והנה נשליך כעת את מעשה החכם ונתחיל לספר במעשה התם. התם הנ"ל למד מלאכת רצענות, ומחמת שהיה תם למד הרבה עד שקיבל. ולא היה בקי בהאומנות בשלימות, ונשא אשה והיה מתפרנס מן המלאכה. ומחמת שהיה תם ולא היה בקי בהמלאכה כ"כ [כל כך], ע"כ [על כן] הי'[ה] פרנסתו בדוחק גדול ובצמצום, ולא היה לו פנאי אפי'[לו] לאכול, כי היה צריך תמיד לעסוק במלאכה מחמת שלא היה יכול האומנות בשלימות. רק בשעת המלאכה, בשעה שהיה נוקב במרצע והי'[ה] מכניס ומוציא החוט העב של התפירה כדרך הרצענים, אז היה נושך חתיכת לחם ואוכל. ומנהגו היה, שהיה תמיד בשמחה גדולה מאוד, והיה רק מלא שמחה תמיד. והיו לו כל המאכלים וכל המשקות וכל המלבושים. והיה אומר לאשתו: אשתי, תן לי לאכול, והיתה נותנת לו חתיכת לחם ואכל. אח"כ [אחר כך] היה אומר: תן לי הרוטב עם קטנית, והיתה חותכת לו עוד חתיכת לחם ואכל. והיה משבח ואומר: כמה יפה וטוב מאד הרוטב הזה. וכן היה מצווה ליתן לו הבשר ושאר מאכלים טובים כיוצא בזה, ובעד כל מאכל ומאכל היתה נותנת לו חתיכת לחם, והוא היה מתענג מאוד מזה ושיבח מאד את אותו המאכל, כמה הוא מתוקן וטוב, כאלו היה אוכל אותו המאכל ממש, ובאמת היה מרגיש באכילתו הלחם טעם כל מאכל ומאכל שהיה רוצה, מחמת תמימותו ושמחתו הגדולה. וכן היה מצווה: אשתי, תן לי שכר לשתות, ונתנה לו מים, והיה משבח: כמה יפה השכר הזה. תן לי דבש, ונתנה לו מים. והיה משבח ג"כ [גם כן] כנ"ל. תן לי יין, וכו' כיוצא בזה, ונתנה לו מים, והיה מתענג ומשבח אותו המשקה, כאלו הוא שותה אותה ממש. וכן במלבושים, היה להם בשותפות לו ולאשתו פעלץ [מעיל פרווה] אחד. והיה אומר: אשתי, תן לי הפעלץ. כשהיה צריך ללבוש פעלץ, כגון: לילך לשוק, והיתה נותנת לו. כשהיה צריך ללבוש טוליפ [מעיל עליון] לילך בין אנשים, היה אומר: אשתי, תן לי הטוליפ, והיתה נותנת לו הפעלץ. והיה מתענג ממנו, והי'[ה] משבח: כמה יפה הטוליפ הזה. כשהי'[ה] צריך לקאפטין [מעיל ארוך], כגון: לילך לבהכ"נ [לבית הכנסת], היה מצוה ואומר: אשתי, תן לי הקאפטין, והיתה נותנת לו הפעלץ. והיה משבח ואומר: כמה יפה ונאה הקאפטין הזה, וכן כשהיה צריך ללבש יופא [מעיל מכובד], היתה נותנת לו ג"כ [גם כן] הפעלץ, והיה משבח ומתענג ג"כ [גם כן] כמה יפה ונאה היופא הזאת כנ"ל וכן בכיוצא בזה.

			והיה רק מלא שמחה וחדוה תמיד. כשהיה גומר המנעל, ומן הסתם היה לו ג' קצוות, כי לא הי'[ה] יכול האמנות בשלמות כנ"ל, היה לוקח המנעל בידו, והיה משבח אותו מאוד, והיה מתענג מאוד ממנו. והי'[ה] אומר: אשתי, כמה יפה ונפלא המנעל הזה; כמה מתוק המנעל הזה; כמה מנעל של דבש וצוקיר המנעל הזה. והיתה שואלת אותו: א"כ [אם כן], מפני מה שארי רצענים נוטלים ג' זהובים בעד זוג מנעלים, ואתה לוקח רק חצי טאליר (היינו זהוב וחצי). השיב לה: מה לי בזה; זה מעשה שלו, וזה מעשה שלי. ועוד: למה לנו לדבר מאחרים. הלא נתחיל לחשוב כמה וכמה אני מרויח במנעל זה מיד ליד: העור הוא בכך, הזפת והחוטים וכו' בכך, ושארי דברים כיוצא בזה בכך. לאפקיס [המילוי שבין העורות] בכך, ועתה אני מרויח מיד ליד עשרה גדולים, ומה איכפ'[ת] לי ריוח כזה מיד ליד. והיה רק מלא שמחה וחדוה תמיד. ואצל העולם היה ללעג. והשיגו תאוותם בו, שמצאו ממי להתלוצץ כרצונם, כי היה נדמה למשוגע, והיו באים בני אדם, והתחילו בכוונה לדבר עמו בשביל להתלוצץ. והי'[ה] אותו התם אומר: רק בלי ליצנות. ותיכף שהשיבו לו: בלי ליצנות, קיבל דבריהם, והתחיל לדבר עמם, כי יותר לא היה רוצה להעמיק לחשוב חכמות, שגם זה בעצמו ליצנות, כי היה איש תם; וכשהיה רואה שכוונתם לליצנות, הי'[ה] אומר: מה יהי'[ה] כשתהי'[ה] חכם ממני הלא אזי תהי'[ה] שוטה, כי מה אני נחשב. וכשתהיה חכם ממני, אדרבא, אזי תהיה שוטה. (כל זה היה דרכי התם. ועתה נחזור לענין ראשון.

			בתוך כך נעשה רעש, שהחכם הנ"ל נוסע ובא לכאן בגדולה וחכמה גדולה. ורץ התם ג"כ [גם כן] לקראתו בשמחה גדולה, והיה אומר לאשתו: תן לי מהר היופא, אלך לקראת חבירי ידידי לראותו. ונתנה לו הפעלץ, והיה רץ לקראתו. והחכם היה נוסע בעגלות צב בגדולה. ובא לקראתו התם הזה והי'[ה] שואל בשלומו באהבה בשמחה: אחי חביבי, מה אתה עושה, ברוך המקום שהביאך, ואני זוכה לראותך. והחכם הנ"ל, גם כל העולם היה בעיניו כלא כנ"ל. מכ"ש [מכל שכן] איש כזה, שנדמה למשוגע. אך אעפ"כ [אף על פי כן], מחמת אהבת נעורים הגדולה שהי'[ה] ביניהם, היה מקרבו, ונסע עמו לתוך העיר. והשני בעלי בתים הנ"ל, אביהם של אלו השני בנים, מתו בתוך אותו הזמן, שהיה החכם משוטט במדינות, ונשארו הבתים שלהם. והתם, שהיה במקומו, נכנס לבית אביו וירשו. והחכם, שהיה במדינות, לא היה מי לקבל הבית, ונעשה כלה ואבוד בית החכם ולא נשאר ממנו כלום, ולא היה להחכם מקום ליכנס בו בבואו. ונסע לתוך אכסניא אחת, והי'[ה] לו שם יסורים, כי לא היתה האכסניא כרצונו. והתם הנ"ל מצא לו עתה עובדא חדשה, והי'[ה] רץ ובא בכל פעם מביתו להחכם באהבה בשמחה, והיה רואה שיש לו יסורין מהאכסניא. ואמר התם להחכם: אחי, עול לביתי, ותעמוד אצלי, ואני אקבץ כל מה שיש לי בקומץ אחד, וכל ביתי הכל לפניך כרצונך. וישר בעיני החכם, ונכנס לביתו, ועמד אצלו, והחכם היה מלא יסורים תמיד, כי הניח שם שהוא חכם מופלג ואומן ודאקטיר גדול מאד. והיה בא שר אחד, וצוה לו שיעשה לו טבעת של זהב. ועשה לו טבעת נפלא מאד, וחקק שם ציורים בדרכים נפלאים מאד, וחקק שם אילן, שהיה נפלא מאד. ובא השר, ולא ישר בעיניו כלל הטבעת, והיה לו יסורים גדולים מאד, כי היה יודע בעצמו, שאלו היה הטבעת עם האילן הזה בשפאניא, היה חשוב ונפלא מאד. וכן פעם אחד בא שר גדול והביא אבן טוב יקר, שבא ממרחקים, והביא לו עוד אבן טוב עם ציור, וצוה לו שיצייר כציור הזה על האבן טוב שהביא, וצייר ממש כאותו הציור, רק ששגה בדבר אחד, שלא היה שום אדם מבין על זה, רק הוא לבדו. ובא השר, וקבל האבן טוב וישר בעיניו, והיה לו להחכם הזה יסורים גדולים מן השגיאה: הלא עד היכן מגיע חכמתי, ועתה יזדמן לי שגיאה.

			וגם בענין הדאקטיריי היה לו יסורים. כשהיה בא לחולה, והיה נותן לו רפואה, שהיה יודע בבירור שאם ילך לו להחולה לחיים, בודאי מחויב בבירור להתרפאות מזה, כי היא רפואה נפלאה מאד. ואח"כ [ואחר כך] מת החולה. והיו אומרים העולם שמת על ידו, והיה לו יסורים גדולים מזה. וכן לפעמים נתן רפואה לחולה ונתרפא, והיו אומרים העולם: מקרה הוא. והיה מלא יסורים תמיד. וכן היה צריך למלבוש. וקרא החייט, ויגע עמו, עד שלמדו לעשות המלבוש כרצונו, כמו שהיה יודע, וכיוון החייט, ועשה המלבוש כרצונו, רק כנף אחד שקורין (לעפיל) שגה בו, ולא כיוונו יפה, והיה מצטער מאוד, כי היה יודע בעצמו, אף שבכאן הוא יפה, כי אינם מבינים על זה, אבל אם הייתי בשפאניא עם הלעפיל הזה, הייתי לשחוק והייתי נדמה כמו (יתיר) [מושא ללעג]. וכן היה מלא יסורים תמיד.

			והתם היה רץ ובא בכל פעם אל החכם בשמחה, ומצאו שהוא מיצר ומלא יסורים, ושאלו: הלא חכם ועשיר כמותך, על מה יש לך יסורים תמיד, הלא אני מלא שמחה תמיד. והיה בעיני החכם לשחוק, ונדמה בעיניו למשוגע. ואמר לו התם: הלא סתם בני אדם שמתלוצצים ממני הם שוטים, כי אם המה חכמים ממני, הלא אדרבה, הם שוטים כנ"ל, מכ"ש [מכל שכן] חכם כמותך. ומה תהיה אם אתה חכם ממני. ענה התם ואמר להחכם: מי יתן, שתבא אתה על מדרגה שלי. השיב החכם ואמר: זה אפשר להיות, שאני אבא על שלך; שינטל ממני השכל ח"ו [חס ושלום] או אהיה חולה ח"ו [חס ושלום] ואהיה נעשה משוגע, כי הלא מה אתה איש משוגע. אבל שאתה תבא על שלי, זה א"א [אי אפשר] בשום אופן שתהיה אתה חכם כמוני. השיב התם: אצל הש"י [השם יתברך] הכל אפשר, ויכול להיות כהרף עין, שאני אבא על שלך. ושחק החכם ממנו מאד: ואלו השני בנים היו נקראים בפי העולם זה בכינוי חכם וזה בכינוי תם. אע"פ [אף על פי] שיש כמה חכמים ותמים בעולם, אעפ"כ [אף על פי כן] כאן הי'[ה] ניכר הדבר ביותר, כי שניהם ממקום אחד, ולמדו ביחד, וזה נעשה חכם מופלג מאד, וזה היה תם גדול מאד, ובהסקאסקי, ששם כותבין כ"א [כל אחד] עם כינוי פאמעליא שלו, היו כותבין על זה כינוי חכם ועל זה כנוי תם.

			פעם אחד בא המלך על הסקאסקי, ומצא שהיו כתובין שם אלו הב' בנים, זה בשם חכם, וזה בשם תם, והיה בעיניו לפלא, שאלו השני'[ם] מכונים בשם חכם ותם, ונתאוה המלך לראותם, וחשב המלך: אם אשלח אחריהם פתאום שיבואו לפני יתפחדו מאד, והחכם יסתתמו טענותיו לגמרי, והתם ג"כ [גם כן] אפשר ישתגע מחמת פחד. ונתיישב המלך לשלוח חכם אחד אל החכם, ותם אל התם. רק איך מוצאין בעיר מלוכה תם, כי בעיר מלוכה ע"פ [על פי] רוב הם חכמים, רק שהממונה על האוצרות הוא תם דווקא, כי החכם אינם רוצים לעשות ממונה על האוצרות, פן ע"י חכמתו ושכלו יוכל לבזבז האוצרות. ע"כ [על כן] עושין ממונה על האוצרות תם דווקא. וקרא המלך לחכם אחד ולאותו התם הנ"ל ושלחם להשני בנים הנ"ל, ונתן בידם אגרות לכ"א וא' [לכל אחד ואחד]. גם נתן בידם אגרת להגאבירניר של הגאבערניא, שאלו השני בנים הם תחת ממשלתו, וצוה בהאגרת שהגאבירניר ישלח להם אגרות משמו להחכם והתם, כדי שלא יתפחדו, ויכתוב להם שאין הדבר נחוץ ואין המלך גוזר דווקא שיבואו, רק הדבר תלוי ברצונם; אם הם רוצים יבואו. רק שהמלך חפץ לראותם. ונסעו אלו השלוחים, החכם והתם, ובאו להגאבירניר ונתנו לו האגרת. ושאל הגאבירניר על אלו הב' בנים. ואמרו לו, שהחכם הוא חכם מופלג ועשיר גדול, והתם הוא תם ביותר, ויש לו כל המלבושים של הפעלץ כנ"ל. ונתייעץ הגאבירניר, שבוודאי אין ראוי להביאו לפני המלך בלבוש פעלץ, ועשה לו מלבושים כראוי, והניח בתוך העגלות צב של התם, ונתן להם אגרות כנ"ל. ונסעו השלוחים ובאו לשם, ונתנו האגרות להם: החכם להחכם, והתם להתם. והתם, תיכף שהגיע לו האגרת, אמר להתם השליח שהביאו: הלא איני יודע מה כתוב בו, קרא אותו לפני! השיב לו: אני אספר לך בע"פ [בעל פה] מה שכתוב בו, שהמלך רוצה שתבא אליו. שאל תיכף: רק בלי ליצנות. השיב לו: בוודאי אמת, בלי ליצנות. ונתמלא שמחה תיכף ורץ ואמר לאשתו: אשתי, המלך שלח בשבילי. ושאלה אותו: על מה ולמה. ולא היה לו פנאי להשיבה כלל, ותיכף נזדרז בשמחה, והלך ונסע עם השליח תיכף, ונכנס וישב בתוך העגלות צב, ומצא שם הבגדים הנ"ל ושמח יותר ויותר.

			בתוך כך נשלחו מסירות על הגאבירניר שהוא עושה עוולות, והעבירו המלך. ונתייעץ המלך שטוב שיהי'[ה] גאבירניר איש תם, שהתם ינהיג המדינה באמת ויושר, מחמת שאינו יודע חכמות והמצאות, ונמלך המלך לעשות את התם הנ"ל גאבירניר. ושלח המלך פקודתו, שהתם הנ"ל, ששלח אחריו, הוא יהי'[ה] גאבירניר, והוא צריך לנסוע דרך העיר של הגאבערניא. ויעמדו על השערים של העיר, ותיכף בבואו יעכבו אותו ויכתירו אותו בהתמנות הזאת שיהי'[ה] גאבירניר, וכן עשו, ועמדו על השערי'[ם], ותיכף בעברו שם, עיכבו אותו, ואמרו לו שהוא נעשה גאבירניר. ושאל ואמר: רק בלי ליצנות. השיבו לו: בוודאי בלי שום ליצנות. ונעשה התם תיכף גאבירניר בתוקף ועוז. ועתה, שנתרומם מזלו, ומזל מחכים, ובא לו קצת הבנה, אעפ"כ [אף על פי כן] לא השתמש כלל בחכמתו, רק נהג בתמימותו כבראשונה, והנהיג את המדינה בתמימות באמת וביושר, ועולה לא נמצאה בו. ועל הנהגת המדינה אין צריכין שכל גדול וחכמות, רק ע"פ [על פי] היושר בתמימות. כשבאו לפניו שנים לדין היה אומר: אתה זכאי ואתה חייב, כפי תמימותו באמת, בלי שום ערמה ומרמה.

			וכן נהג הכל באמת, והיו אוהבים אותו המדינה מאד. והיה לו יועצים אוהבים באמת. ומחמת האהבה יעץ לו אחד: באשר שבודאי בהכרח תהיה קרוא אל המלך שתבוא לפניו, כי הלא כבר שלח אחריך, וגם הדרך שהגאבירניר מוכרח לבוא לפני המלך. וע"כ [ועל כן], אע"פ [אף על פי] שאתה כשר מאוד, ולא ימצא בך שום עוולה בהנהגתך המדינה, אעפ"כ [אף על פי כן] דרך המלך בדבריו לנטות בדבריו לצד אחר לדבר חכמות ולשונות אחרים, ע"כ [על כן] נאה ודרך ארץ שתוכל להשיבו, ע"כ [על כן] טוב שאלמדך חכמות ולשונות. ונתקבל הדבר בעיני התם, ואמר: מה איכפת לי אם אלמוד חכמות ולשונות. ותיכף עלה על דעתו, שחבירו החכם אמר לו, שא"א [שאי אפשר] בשום אופן שהוא יבוא על שלו, והנה עתה כבר בא על חכמתו. (ואעפ"כ [ואף על פי כן], אף על פי שכבר היה יודע חכמות, לא היה משתמש עם החכמות כלל, רק נהג הכל בתמימותו כבראשונה). אח"כ [אחר כך] שלח המלך שיבוא זה התם הגאבירניר אליו, ונסע אליו, ודבר המלך עם התם בתחילה מהנהגת המדינה, והוטב בעיני המלך מאד מאד, כי ראה שהוא מתנהג ביושר ואמת גדול, בלי שום עולה ומרמה.

			אחר כך התחיל המלך לדבר חכמות ולשונות, והשיבו התם כראוי, והוטב בעיני המלך זאת ביותר ויותר, ואמר: אני רואה שהוא חכם כזה, ואעפ"כ [ואף על פי כן] הוא מתנהג בתמימות כזה, וייטב בעיני המלך מאד מאד, ומינה המלך אותו שיהיה מיניסטיר על כל המיניסטריש, וצוה לו מקום מיוחד, ששם יהי'[ה] ישיבתו, וצוה שיבנה לו חומות נאות ומפארות כראוי, ונתן לו כתב על התמנות הזאת, שיהי'[ה] מיניסטיר כנ"ל. וכן הי'[ה], שבנו לו בנינים כנ"ל באותו המקום שצוה המלך, והלך וקבל הגדולה בתוקף.

			והחכם הנ"ל, כשבא אליו האגרת מהמלך כנ"ל, השיב להחכם שהביאה: המתן ולין פה ונדבר ונתיישב. לערב עשה עבורו סעודה גדולה. בתוך סעודתו נתחכם החכם בחכמתו ופילוסופיא שלו, וענה ואמר: מה זאת, שהמלך כזה ישלח אחרי עבור שפל ברך כמוני; ומה אני, שהמלך ישלח אחרי, הלא מלך כזה, שיש לו ממשלה וגדולה כזו, ואני שפל ונבזה כנגד מלך גדול ונורא כזה, ואיך יתיישב זאת בדעת, שמלך כזה ישלח עבור שפל כמוני; אם אומר: בשביל חכמתי, מה אני כנגד המלך. וכי אין להמלך חכמים. וגם המלך בעצמו בוודאי חכם גדול, ומה הדבר הזה שהמלך ישלח עבורי. וישתומם על זה מאד מאד. ענה ואמר זה החכם (היינו החכם הא', שהוא חבירו של התם, כי כל זה, הכל מדבריו של אותו החכם הא' חבירו של התם, שאחר שהשתומם והתמיה עצמו מאד כנ"ל ענה בעצמו דברים אלו, ואמר להחכם השליח): תדע מה שאני אומר, דעתי שבהכרח הדבר מובן ומבורר, שאין מלך בעולם כלל. וכל העולם טועים בשטות הזה, שסוברים שיש מלך. וראה והבן איך אפשר זאת, שכל בני העולם ימסרו עצמן לסמוך על איש אחד, שהוא המלך. בוודאי אין מלך בעולם כלל. השיב החכם השליח הנ"ל: הלא אני הבאתי לך אגרת מהמלך. שאל אותו החכם הא' הנ"ל: האתה בעצמך קבלת האגרת מיד המלך בעצמו ממש. השיב לו: לאו. רק איש אחד נתן בידי האגרת בשם המלך. ענה ואמר: עתה ראה בעיניך, שדברי כנים, כי אין מלך כלל. חזר ושאל אותו: תאמר לי. הלא אתה מן העיר מלוכה ומגודל שם מימיך, הגידה לי: הראית מימיך את המלך. השיב לו: לאו (כי באמת כן הדבר, שלא כל א' וא' [אחד ואחד] זוכה לראות את המלך, כי אין המלך מתראה, רק בעתים רחוקות מאד). ענה החכם הא' ואמר: עתה ראה גם ראה שדברי ברורים ומבוררים, שבוודאי אין מלך כלל, כי הלא אפילו אתה לא ראית את המלך מעולם.

			שוב שאל החכם השליח: א"כ [אם כן] מי מנהיג המדינה. השיב החכם הא': זאת אני אספר לך הבירור, כי ממני תשאל, כי אני בקי בזה, כי הייתי משוטט במדינות, והייתי במדינת איטליא. וכך המנהג, שיש שבעים שרי יועצים, שקורין (ראטהיירין), והם עולים ומנהיגים המדינה זמן מיוחד, ועם זה השררות חולקין עצמן כל בני המדינה בזה אחר זה. והתחילו דבריו לכנוס באזני החכם השליח, עד שהסכימו וגזרו, שבודאי אין מלך בעולם כלל. שוב ענה החכם הא': המתן עד הבוקר. אברר לך עוד בבירור אחר בירור, שאין מלך בעולם כלל.

			וישכם החכם הא' בבוקר (החכם שהוא חבירו של התם אנו קוראים אותו תמיד בשם החכם הא'), והקיץ את חבירו החכם השליח, ואמר לו: בוא עמי אל החוץ ואראך הדבר בבירור, איך העולם כולו בטעות, ובאמת אין מלך כלל, וכולם בטעות גדול. והלכו בשוק, וראו איש חיל א'[חד], ותפסו אותו ושאלו אותו: למי אתה עובד. השיב: את המלך. (שאלו אותו): הראית את המלך מימיך? לאו. ענה ואמר: ראה, היש שטות כזה. שוב הלכו אל אדון א'[חד] מן החיל, ונכנסו עמו בדברים, עד ששאלוהו: למי אתה עובד. את המלך. הראית את המלך. לאו. ענה ואמר: עתה ראה בעיניך, שהדבר מבורר שכלם טועים, ואין מלך כלל בעולם. ונסכם ביניהם הדבר, שאין מלך כלל.

			ענה החכם ואמר עוד: בא ונסע ונלך בעולם, ואראך עוד איך כל העולם כולו בטעותים גדולים. והיו הולכים ונוסעים בעולם, ובכל מקום שבאו, מצאו את העולם בטעות. ודבר המלך הנ"ל נעשה אצלם למשל. ובכל מקום, שמצאו העולם בטעות, לקחו את המלך למשל, כמו שזה אמת, שיש מלך, כן הדבר הזה. והיו הולכים ונוסעים עד שכלה מה שבידם. והתחילו למכר סוס א', ואחר כך את הב', עד שמכרו כולם, עד שהכרחו לילך רגלי. ותמיד היו חוקרים העולם, ומצאו שהעולם בטעות, ונעשו עניים הולכי רגלי ונסתלק חשיבותם, ולא היו נחשבים כלל, כי לא היו משגיחים עליהם כלל, על אביונים כמותם.

			ונתגלגל הדבר, והיו הולכים וסובבים, עד שבאו אל העיר שדר בה המיניסטיר הנ"ל (שהוא התם, חבירו של החכם הנ"ל), ושם באותה העיר, היה בעל שם אמיתי, והי'[ה] חשוב מאד, כי עשה דברים נפלאים, ואפילו בין השרים היה חשוב ומפורסם. ואלו החכמים באו לאותה העיר, והלכו וסבבו ובאו לפני בית הבע"ש [הבעל שם], וראו שהיו עומדים שם כמה עגלות, ארבעים וחמשים, עם חולים. וסבר החכם ששם דר דאקטיר, והי'[ה] רוצה ליכנס לביתו, מחמת שגם הוא הי'[ה] דאקטיר גדול, ורצה ליכנס לעשות היכרות עמו. ושאל: מי דר בכאן. השיבו: בעל שם. וימלא פיו שחוק, ואמר לחבירו: זה הוא שקר וטעות נפלא מאד. וזה הוא שטות יותר מטעות של המלך. חבירי, אספר לך השקר הזה, כמה וכמה העולם בטעות בשקר כזה.

			בתוך כך היו רעיבים ומצאו עדיין אצלם ג' ד' גדולים. והלכו אל בית התבשיל שקורין גאר קעך, ושם מוצאים לאכול אפילו בעד ג' או ד' גדולים. וצוו ליתן להם מאכל, ונתנו להם.

			בתוך שהיו אוכלים, היו מספרים ומתלוצצים מהשקר וטעות של דבר הבעל שם. ובעל הגאר קעך שמע דבריהם וחרה לו מאד, כי הבעל שם היה חשוב שם מאד. ויאמר להם: אכלו לכם מה שיש לפניכם וצאו מכאן. אח"כ [אחר כך] בא לשם בן הבעל שם, והם עדיין היו מתלוצצים מן הבעל שם בפני בנו, וגער בהם הבעל גאר קעך על שהם מתלוצצים מן הבעל שם בפני בנו, עד שהכה אותם הכה ופצוע, ודחפם מביתו, וחרה להם מאד, ורצו לבקש משפט על המכה אותם, ונתיישבו לילך אל הבעה"ב [הבעל הבית] שלהם, שהניחו שם החבילות שלהם, להתייעץ עמו איך להשיג משפט על הנ"ל. ובאו וספרו לו שבעל הגאר קעך הכה אותם מאד. ושאל להם: למה. וספרו לו, שדיברו על הבעל שם. השיב להם: בודאי אינו ישר להכות בני אדם, אבל אתם לא עשיתם נכונה כלל, שדברתם על הבעל שם, כי הבע"ש [הבעל שם] חשוב כאן מאד. וראו שאין בו ממש, וגם הוא בטעות, והלכו ממנו אל הפקיד. והפקיד הי'[ה] עכו"ם [עובד כוכבים ומזלות]. וספרו לו המעשה שהכו אותם. שאל: על מה. השיבו, שדברו על הבע"ש [הבעל שם]. והכה אותם הפקיד הכה ופצוע, ודחפם מביתו. והלכו מזה לזה, ממושל למושל גבוה ממנו, עד שבאו לפני המיניסטיר הנ"ל.

			ושם, לפני בית המיניסטיר, עומדים אנשי חיל, דהיינו (וואכין), והודיעו להמיניסטיר, שאיש אחד צריך אליו, וצוה שיכנוס. ובא אותו החכם לפני המיניסטיר, ותיכף בבואו הכירו המינסטיר, שזהו החכם חבירו כנ"ל, והחכם לא הכירו, מחמת שהיה בגדולה כזו. ותיכף התחיל המיניסטיר ודיבר אליו: ראה תמימותי למה שהביא אותי לגדולה כזו, ואל מה חכמתך הביאה אותך. ענה החכם ואמר: מאחר שאתה הוא חבירי התם, מזה נספר אח"כ [אחר כך]. לעת עתה תן לי משפט על שהכו אותי. שאלו: למה. השיבו: בשביל שדברתי על הבע"ש [הבעל שם], שהוא שקר ומרמה גדולה. ענה התם המיניסטיר ואמר: עדיין אתה אוחז בחכמות שלך. ראה, אתה אמרת שאתה יכול לבא על שלי בקל, ואני לא אוכל לבא על שלך. ראה שאני כבר באתי על שלך כנ"ל, ואתה עדיין לא באת על שלי; ואני רואה, שזה קשה יותר שאתה תבא על תמימות שלי. ואף על פי כן, מחמת שהי'[ה] מכיר בו מכבר בגדולתו, צוה לתת לו בגדים להלבישו, ובקשו שיאכל עמו. בשעת אכילתם, התחילו לדבר יחד. התחיל החכם להוכיח לו דעתו הנ"ל, שאין מלך כלל. גער בו התם המיניסטיר: הלא אני בעצמי ראיתי את המלך. השיב לו החכם בשחוק: אתה יודע בעצמך שזה היה המלך; אתה מכיר אותו ואת אביו ואת זקינו שהיו מלכים; מאין אתה יודע שזה מלך; אנשים הגידו לך שזה מלך ורימו אותך בשקר. וחרה להתם מאד מאד על דבר המלך, על שהוא כופר במלך.

			בתוך כך בא אחד ואמר: העזאזל דהיינו (הטייוויל), שלח אחריכם. ונזדעזע התם מאד מאד, ורץ וסיפר לאשתו בפחד גדול באשר שהנ"ל שלח אחריו. ויעצה לו אשתו לשלוח עבור הבע"ש [הבעל שם], ושלח אחריו. ובא הבע"ש [הבעל שם] ונתן לו קמיעות ושמירות, ואמר לו שעתה לא יפחד כלל. והיה לו אמונה גדולה בזה. והיו יושבים עוד החכם והתם הנ"ל, ושאל החכם אותו: על מה נפחדת כל כך. אמר לו: בשביל הנ"ל, ששלח אחרינו. שחק ממנו: אתה מאמין שיש טייוויל. השיב לו: וא"כ [ואם כן] מי הוא זה ששלח אחרינו. ענה החכם ואמר: בוודאי זהו אחי, שרצה שיתראה עמי, ושלח אחרי במרמה זו. שאל אותו התם: א"כ [אם כן], איך עבר על כל הווארטיש [השומרים]. השיבו: בוודאי שיחד אותם, והם אומרים במרמה ושקר, שלא ראו אותו כלל.

			בתוך כך חזר ובא אחד ואמר כנ"ל, שהטייוויל שלח אחריהם. והתם לא נזדעזע עתה, ולא הי'[ה] לו שום פחד כלל מחמת השמירה של הבע"ש [הבעל שם] כנ"ל. ענה ואמר להחכם: עתה מה אתה אומר. אמר: אודיע לך, שיש לי אח שהוא עמי בכעס, ועשה מרמה זו כדי להפחיד אותי. ועמד ושאל לאותו שבא בשבילם: ומה הוא דמותו של זה ששלח אחרינו. איזה פנים יש לו ואיזה מראה יש לשערות שלו וכו'. כיוצא. השיב לו: כך וכך. ענה החכם ואמר: ראה, זה הוא מראה אחי הנ"ל. אמר לו התם: התלך עמם. השיב: הן. רק שתתן עמי איזה אנשי חיל שיהיו (זלאגא) [שומרים] כדי שלא יצערו אותי. ונתן לו זלאגא.

			והלכו הב' חכמים הנ"ל עם אותו האיש שבא בשבילם, וחזרו החיל. ושאל אותם התם המיניסטיר: היכן הם החכמים הנ"ל. השיבו שאינם יודעים כלל איך נעלמו. והנ"ל (דהיינו הטייוויל), חטף אותם, את החכמים האלו הנ"ל, והביא אותם אל רפש וטיט, ושם הי'[ה] יושב הטייוויל על כסא בתוך הרפש, והשליכו את החכמים הנ"ל בתוך הרפש. והרפש הי'[ה] עב ודבוק כמו דבק ממש שקורין קליי' ולא היו יכולים לזוז עצמן כלל בתוך הרפש, וצעקו (אלו החכמים לאלו, שהיו מייסרים אותם, דהיינו הטייוויל ואנשיו): רשעים! על מה אתם מייסרים אותנו, וכי יש טייוויל בעולם? אתם רשעים מייסרים אותנו בחנם (כי אלו החכמים הנ"ל עדיין לא האמינו שיש טייוויל, רק אמרו שאנשים רשעים מייסרים אותם בחנם). והיו מונחים אלו הב' חכמים בתוך עובי הרפש, והיו חוקרי'[ם] מה זאת. אין זאת רק שאנשים פוחזים, שהיינו מתקוטטים עמהם איזה פעם, ועתה הם מייסרים אותנו כ"כ [כל כך]. והיו מתייסרים שם בעינויים גדולים כמה שנים.

			פ"א [פעם אחת] עבר התם המיניסטיר הנ"ל לפני בית הבע"ש [הבעל שם], ונזכר בחבירו החכם. ונכנס אל הבע"ש [הבעל שם], והטה עצמו אליו כדרך השרים, ושאל אותו אם אפשר שיראה אותו (היינו את החכם הנ"ל), ואם יוכל להוציאו משם. ואמר אל הבע"ש [הבעל שם]: האתם זוכרים את החכם ששלח הטייוויל ונשאו, ומאותו היום לא ראיתיו. השיבו: הן. ובקש ממנו שיראה לו מקומו ויוציאו משם. ואמר לו הבע"ש [הבעל שם]: בוודאי אני יכול להראות לך מקומו ולהוציאו, רק שלא ילכו כ"א [כי אם] אני ואתה. והלכו יחד. ועשה הבע"ש [הבעל שם] מה שידע, ובאו לשם, וראה שהם מונחים בעובי טיט ורפש. וכשראה החכם את המיניסטיר, צעק אליו: אחי, ראה, שהם מכים ומענים אותי כ"כ [כל כך] הרשעים הללו בחנם. גער בו המיניסטיר: עדיין אתה אוחז בחכמות שלך, ואין אתה מאמין בשום דבר, ולדבריך אלו הם אנשים; עתה ראה, הלא זה הוא הבע"ש [הבעל שם], שהיית כופר בו, והוא דייקא יכול להוציאכם (והוא יראה לכם האמת). וביקש התם המיניסטיר הנ"ל מן הבע"ש [הבעל שם] שיוציאם ויראה להם שזהו טייוויל, ואינם אנשים, ועשה הבע"ש [הבעל שם] מה שעשה, ונשארו עומדים על היבשה, ולא היה שם רפש כלל. ואלו המזיקים הנ"ל נעשו עפרא בעלמא.173 אז ראה החכם הנ"ל והוכרח ב"כ [בעל כרחו] להודות על הכל שיש מלך וכו':

			על זה המעשה נאמרה התורה המדברת מחכמות ותמימות [ליקוטי מוהר"ן תנינא, סימן י"ט], שעיקר השלימות הוא רק תמימות ופשיטות וענין עמלק שהיה חכם וכפר בעקר וכו' ע"ש [עיין שם] על פסוק שבע יפל צדיק וקם ס"ת [סופי תבות] עמלק.174 כי עקר כל הנפילות הם ע"י חכמות וכו' ע"ש [עיין שם]. גם אגג מזרע עמלק אע"פ [אף על פי] שראה מפלתו בשעה שבא שמואל אצל שאול להרגו, עדיין לא היה מאמין. [כמו שנאמר] וילך אגג מעדנות,175 ות"י [ותרגם יונתן:] מפנקא,176 כי עדיין לא האמין במפלתו, עד שראה בעיניו סוף מפלתו, אז ויאמר אכן סר מר המות, כי עד עתה לא האמין (שים עיניך על המעשה ותבין פלאי פלאות). ואם התפל'[ה] אינה כראוי, הוא מנעל בג' קצוות, והבן:

			

			
				
					173	נעשו עפר בעולם, נעשו עפר סתם.
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					175	שמואל א' טו: לב.

				

				
					176	הענוג, המפונק. ראו מלמד, מילון לתרגומים ולארמית שבמקרא, עמ' 235. 

				

			

		
	
			מעשה לידתו של המגיד מקוזניץ (הצחוק המשולש)

			שמעתי מאבא מארי [מורי] הרב שיחי'[ה].

			מעשה שהבעש"ט ז"ל נבג"ם [נשמתו בגנזי מרומים] ישב עם החבור'[ה] קדישא שלו על סעודת שבת בערב. ותיכף אחר קידוש שחק הבעל שם טוב שחוק נורא מאוד עד שראו כי כמעט כלתה נפשו בהשחוק הזה, וייראו החבורה לשאול אותו מה טיב השחוק הזה כי המה לא ראו שום דבר שיגרום השחוק, ואח"כ ישב הבעל שם טוב אצל השולחן כדרכו בקודש תמיד ושחק פעם שני כנ"ל והמתין מעט ושחק פעם שלישית, והיה הדבר לפלא בעיני כל הרואי'[ם] כי מימיו לא ראו דבר כזה, וישימו כל החברים עיניהם על הרב הגה"ק [הגאון הקדוש] ר' זאב קיצעס ז"ל שישאל הוא אצל הבעל שם טוב מהות השחוק מה הוא, כי היה דרכו תמיד, בעת אשר עשן את הלולקע שלו במוש"ק [במוצאי שבת קודש] אז היה שואל אותו הרב ר' זאב הנ"ל מה שהיה ביום השבת, והיה במוש"ק [במוצאי שבת קודש] בא הרב ר"ז [ר' זאב] הנ"ל לחדר הבעל שם טוב וישאלהו לאמור יגיד נא לנו רבינו מה טיבו של השחוק ששחק רבינו אמש בערב, ויען להם הבעש"ט אנכי ארא'[ה] לכם מהות הדבר ממה ששחקתי, ויצו הרב להעבד הכנעני שלו לרתום את הסוסים כי כן היה דרך הבעש"ט לנסוע מעט מחוץ לעיר במוש"ק [במוצאי שבת קודש], וירתמו הסוסים ויצו הבעש"ט לכל החבורה שישבו עמו וגם צוה ליקח אתו בגדי חול וישבו כולם לנסוע עמו, ויסעו כל הלילה בלא ידעו מאין ולאן, הבוקר אור והם באו לעיר גדול'[ה] לאלקים177 שמה קאזניץ, ויתאכסן הבעש"ט ז"ל אצל הפ"ח [הפרנס חודש]178 כי שמה כבר שמעו שמע הבעש"ט ז"ל ויחרדו כל העיר לקראתו179 ואחר התפילה ציוה הבעש"ט לקרוא אליו את ר' שבתי כורך ספרים, ויאמר הפ"ח [הפרנס חודש] מה לכם ולזקן אשר הוא בעירנו מהאנשים הפשוטים והן אמת כי איש ישר הוא אבל איש מאוד בלא תורה, ויען הבעש"ט עכ"ז [עם כל זה] רצוני שיבוא אלי, וישלחו אחריו ויבא אליו, ויאמר הבעש"ט קרא נא גם את אשתך תבא לכאן, ויקראו לה ותבא, אז אמר הרב לר' שבתי ספר נא לנו מה עשית בליל שבת העבר אך הגד האמת לא תכחד, וכל העם הטו אזנם לשמוע מה שיספר וגם החברים קרבו להביט מה יהיה בסופה, ויען ר' שבתי לא אכחד מאדוני את כל הנעשה עמדי ואם חטאתי יתן לי אדוני תשובה על זה, הנה אנכי מעודי מתפרנס ממלאכתי מלאכת הכריכה, וכל זמן שהיה לי כח הייתי מתפרנס ממלאכתי בריוח עד שהיה לי קצת עושר, והיה מנהגי שביום ה' בחצות קנו אצלי כל צורכי שבת מקמח ודגים ובשר ונרות וכל ההצטרכות. ובעש"ק [ובערב שבת קודש] בשעה העשירית כליתי מלאכתי ולא עשיתי מאומה, והלכתי לבהכ"נ [לבית הכנסת] לומר שה"ש [שיר השירים] ותיקוני שבת, והייתי שוהה בבהכ"נ [בבית הכנסת] עד אחר התפילה של ליל שבת, כה היה מנהגי כל הימים בימי נערותי עתה בזקנותי סבב עלי הגלגל ואין בי עוד כוח להתפרנס ממלאכתי, וע"כ [ועל כן] אני ח'[י] ח'[יי] צער, ואין באפשרי להכניס כל הצטרכות השבת ביום ה'. עכ"ז [עם כל זה] מצוה הזאת — מהליכת בהכ"נ [בית הכנסת] בע"ש [בערב שבת] שעה עשירית איני מניח כי יעבור עלי מה ואנכי אעשה את שלי, והיה בעש"ק [בערב שבת קודש] שעבר הגיעה שעה עשירי'[ת] ולא היה בידי אף פרוטה אחת על שבת וגם קמח לא הכינו מאתמול, ובראותי כי אין לי שום מראה מקום על פרנסת השבת, וכאשר כל ימי לא נצטרכתי לבריות, גם היום לא חפצתי לקחת מקצבה ולחזור על הפתחים, ונגמר בלבי יותר טוב להתענות ביום שבת מלקחת מתנת בו"ד [בשר ודם] אך יראתי פן אשתי הזקנה לא תעצור ברוחה מלקחת אצל שכנותיה נר או חלה דגים או בשר. וע"כ [ועל כן] בקשתי את אשתי לבל תקח משום אדם אף כי יפצירו בה, כי ישראל קדושים הן, כאשר יראו כי לא עשיתי שבת יפצירו בה לקחת מאתם והיא הבטיחה לי ולא זזתי ממקומי עד שלקחתי ת"כ [תקיעת כף] מאתה ע"ז [על זה] והלכתי כך בתענית משעה עשירית לבהכ"נ [לבית הכנסת] ואמרתי לאשתי כאשר אלך מבהכ"נ [מבית הכנסת] עם האנשים וישאלו אותי למה אינו דולק נר בביתך ולא אדע מה להשיב, ועל כן אתמהמה עד כלות העם לילך מבהכ"נ [מבית הכנסת] ואז אלך לביתי, ונקבל באהבה את אשר נגזר עלינו מן השמים, והלכתי לבית הכנסת, ואשתי כבדה את הבית ובערה מכל החורים לנקות על יום השבת ותמצא בתי ידיים ישן, אשר נאבד מאתה זה כמה שנים, והיה על הבגד הנ"ל כפתורי ופרחי כסף וזהב כמנהג הבגדים הישנים מאחב"י [מאחינו בני ישראל] מאז, ותלך תיכף להצורף ותמכור את הכסף. והספיק לה על כל צרכי השבת בריוח, עד כי נשאר לה גם על יום א' לאכול, ותיכף קנתה חלה בשר ודגי'[ם] וכל צרכה והכינה על יום השבת, ויען כי היא ידעה כי אנכי אתמהמה בבית הכנסת קנתה שני נרות גדולים להדליקם על יום השבת, ויהי בערב כאשר כלו כל העם לילך מבתי מדרשים, הלכתי גם אני מבהכ"נ [מבית הכנסת] וראיתי מרחוק בביתי נר דלוק, אמרתי הנה לא עצרה זקנתי כח מלהתאפק לקחת מנו"ד [מתנת בשר ודם], באתי לביתי וראיתי שולחן ערוך, חלה דגים ויין לקידוש, אמרתי בלבי אם אני אקניט אותה אפריע את יום השבת ע"כ [על כן] התאפקתי ואמרתי 'קידוש' תיכף, ואכלתי דגים, אח"כ אמרתי לה במענה רך הנראה כי לא תוכל לקבל את הרע, ולא הניחה אותי להתם דברי, ותאמר אלי אישי תזכור עוד הבגד ב"י [בתי ידיים] עם כפתורי הכסף אשר נאבד ממנו זה כמה שנים, אמרתי לה זכור אזכור, ותאמר: "הן מצאתיו היום בכבדי את הבית, ואת הכסף מכרתי לצורף, וממנו עשיתי כל צרכי השבת ובשמעי זאת זלגו עיני דמע מרוב השמחה, והודיתי מאוד לשי"ת [לשם יתברך] על אשר שלח לי על יום השבת, ולא יכולתי להתאפק ולקחתי את אשתי בידה והלכתי עמה במחול שעה רצופה מרוב השמחה, וכן עשיתי כאשר נתהמה לבבי אחרי אכילת המרק של שבת רקדתי עוד הפעם בשמחה עם אשתי, וכן היה אחר אכילת הלפת, כי היה השבת כיד המלך, הכלל, שלשה פעמים רקדתי עם אשתי בלילה הזה, כי לא יכולתי להכיל בקרבי מרוב השמחה אשר זיכני השי"ת [השם יתברך] להתענג ביום השבת מבשר ודגים, מתנת הקדוש ברוך הוא, לא מבו"ד [מבשר ודם], ועתה רבינו אם באמת חטאתי אשר רקדתי עם אשתי בשבת, בקשתי מכם תנו לי תשובה ועלי לאשר ולקיים ככל אשר יצא מרבינו כי השם יתברך יודע האמת, כי כוונתי רצויה היתה להודות לה' אשר גמל עלי.180 אז אמר הבעש"ט לתלמידיו האמינו לי כי כל הפמליא של מעלה שחקו ורקדו עמו, ומזה שחקתי גם אנכי, אח"כ קרא הבעל שם טוב את אשת ר' שבתי הנ"ל ואמר לה מה תרצה אם תהיה שארית ימיך בעושר וכבוד או אם תרצה שיהיה לך בן לעת זקנתך כי ר' שבתי היה חשוכי בנים, ותען האשה להבעש"ט כמה עוד ימי חיי חמשה שנים או בגבורות עשרה שנים (כי היא הייתה אז קרובה לבת ע' שנה וגם ר' שבתי היה זקן בערך הזה) וע"כ [ועל כן] יותר טוב שיהיה לי שארית בבן הגון. ויאמר לה הבעש"ט לכן התבשרי כי לשנה הבאה כעת חיה את יולדת בן וקראת שמו ישראל כשמי, והוא יאיר לך מאוד בעולם האמת, אם תודיעני אבוא על הב"מ [הברית מילה] להיות סנדק, וכדבריו כן היה כי לשנה הבאה נולד לה בן והוא היה הרב המגיד מקאזעניץ בעהמ"ח [בעל המחבר] ספר עבודת ישראל, אשר גודל צדקתו וענוותו, קדושתו ורוב חסידותו מי יוכל למלל, אמרו עליו כי כל ימיו היה חלש מאוד (מחמת שנולד מאב ואם זקנים מאוד אשר ע"פ [על פי] דה"ט [דרך הטבע] כבר אבדו כח המוליד) עד כי היה מוכרח ללבוש כל ימיו כתונת של עור ארנבת על בשרו ממש, והיה תמיד שוכב על מטתו כחולה מחמת רוב חלישות אברי'[ם], ובעת התפילה פזז וכרכר ורקד ושאג והיה תקיף בכחו כאברך מבן עשרים שנה, וקדושתו ומופתיו הרבים אשר הראה לעין כל, ועוצם קדושתו גלוי ומפורסם לכל ישראל, זכותו יגן עלינו ועל כל ישראל בבני חיי ומזוני181 ובכל הברכות והשפעות טובות בביאת משיח צדקינו ב"ב [במהרה בימינו] אמן, ומזה המעשה ילמד כל אדם מוסר, איך ליזהר לחיות ביגיע כפיו ולשמור ולענג את השבת בלי מחשבת חוץ, ויקבל עליו את כל הבא הן לטוב ולמוטב בשמחה, ועבו"ז [ועבור זה] יזכה לבנים צדיקים וחסידים, אשר יקרבו את גאולתינו ופדות נפשינו בקרוב אמן.
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					178	מראשי הקהילה.

				

				
					179	על פי שמואל א' טז: ד.

				

				
					180	על פי תהילים יג: ו.

				

				
					181	ברכה לבנים, אורך חיים, ומזונות.

				

			

		
	
			השמח בחלקו

			פעם בקשו התלמידים, עת כי בדחו דעתייהו [כאשר דעתם הייתה בדוחה], בקשו את רבם הרב הבעש"ט שיראה להם איזה דבר חידוש, אז נעתר להם הבעש"ט, רק באופן שלא יצחקו, ויבטיחו אף שיהיה מה שיהיה לא יצחקו באין אופן, והראה להם הרב שיביטו אחר איש עני אחד אשר עמד בתפילתו בליל שבת בהתלהבות גדולה, בשמחה עצומה, ושילכו אחריו לראות גם מעשהו בביתו, והתחילו התלמידים לעיין אחריו, והנה הוא עני מדוכא, הכרת פניו תענה בו,182 והוא לבוש מלבושים מקורעים ומטולאים, אין בהם מתום עומד ומתפלל כאיש אשר אלפי אלפים בכיסו מבלי דאגה, ועל פניו אין שום צער כך מתפלל ברוחב לבב, ואחר כלותו מלהתפלל הלך בשמחה לביתו, והתלמידים אחריו בלאט, ויבוא לביתו והנה אשתו גם היא עניה סוערה לא נוחמה,183 אין כסות ושלמה, יחף מבלי מנעל על רגליה, ובבית נרות קטנים דולקים עד שכמעט לא ניכרו בהבית, ולא נראה אור כלל, רק ענן וערפל והבית מלא עשן. והתלמידים ראו והנה הוא אומר לאשתו בהרחבה: שבת שלום, כך בהרחבת הלב כאיש נגיד וגביר, ויאמר לאשתו: אשתי אהובתי תן קידוש, ותקח האישה שתי חלות, אשר חשך משחור תארם, ותתן על השולחן, ויאמר העני שלום עליכם וגו' בקול שמחה וצהלה, ואחר כלותו נטל ידיו ועשה קידוש על הלחם, אחר כך אמר לאשתו תן הדגים אשר הכינות לכבוד שבת, ובאמת לא הכינה העניה הזאת כ"א [כי אם] מעט פולין, שקוראין פרסאלים [מין קטניות] ולא יותר, ולקחה מעט מהקטניות הללו ונתנה לפניו, ואמרה לו הא לך דגים, ויאכל העני את הקטניות בחשקות גדול ותערב לחיכו כמעדני מלך. ובכל פעם אמר: מה טובו הדגי'[ם], כטעם ג"ע [גן עדן] ואחר אכלו את הקטניות במקום דגים כאוכל דגים גדולים, אז הרים את קולו וזמר זמירות עריבים לאוזן שומע בשמחה וברכה.

			ואחר אשר זמר זמירותיו, אמר לאשתו: אהובתי, תן המרק אשר זמנת לכבוד שבת, ותקח ג"כ [גם כן] מעט פולין פרסאלים ותתן לו ותאמר לו הא לך מרק, אכול, ויאכל כל כך בשמחה עד אין לשער, באמרו בכל פעם מה טוב ומה נעים המרק הזה, ואחר כך אמר ליתן לו בשר ונתנה לו ג"כ [גם כן] כנ"ל, ואחר כך שאל עוד כזה כמה מטעמים, והיא חלקה את הפרסאלים הללו לכמה מיני מטעמים, ותתן לפניו ויאכל וישבע בתענוג ובשמחת לבב, כאדם האוכל מעדני מלכים. 

			ואחר הסעודה, אחר הזמירות אמר לאשתו אשתי אהובתי, עתה בואי הנה ונרקד ונשמח יחד לכבוד שבת קודש לשם שמים ותשמע לו אשתו, ויאחזו יחדיו וירקדו כמחולת המחנים184 ושמחתם ערבה עליהם ויפזזו ויכרכרו עד למאד יחפים ועריבים כשמחה בקציר,185 בתוך כך לא יכלו להתאפק מלצחוק בצחוק גדול, ויאמר להם הבעש"ט הלוא אמרתי לכם לבל תצחקו, כי הוא חשוב ומקובל לפני הש"י [השם יתברך] מאד, ובקל הוא להבין כי אין שמחה לפניו ית'[ברך] באכול האדם המעדנים, הלא הש"י [השם יתברך] יראה ללבב ורחמנא ליבא בעי,186 ומעשה העני הזה חשוב לפני הש"י [השם יתברך] עד למאוד יותר ממעשה האוכל מעדנים ומתכוין להנאתו. 

			

			
				
					182	על פי ישעיהו ג: ט.

				

				
					183	ישעיהו נד: יא.

				

				
					184	שיר השירים ז: א.

				

				
					185	על פי ישעיהו ט: ב.

				

				
					186	ראו רש"י לתלמוד בבלי, מסכת סנהדרין קו ע"ב.

				

			

		
	
			על עשיר שביזה נושא מים

			מעשה נורא שסיפר הה"צ [הרב הצדיק] ר' מענדיל מקאסיב זלה"ה [זכרו לחיי העולם הבא] מדוד המלך ע"ה [עליו השלום] שהזמין לדין עושר גדול על אשר ביזה נושא מים (וואסערטרעגער) שהרבה באמירת תהלים.

			מעשה שהי'[ה] בעיר סמוך מעזיביז ד' מיל ישב עושר גדול ות"ח [ותלמיד חכם] ורצה לכתוב לו ספר תורה. וקיבל עליו לכתוב באופן שלא יוכל אחר לעשות כמוהו וקיבץ כמה עגלים ושחטם ובשרם חלק לעניים, והעורות עיבד על קלף לכתיבת הס"ת [הספר תורה], והביא סופר טוב שהי'[ה] חד בדרא [יחיד בדורו] ונתן לו כמה רו"כ [רובל כסף] לשבוע עבור פרנסת ביתו, ולו נתן מזונותיו על שלחנו. הכתיבה נמשכה כמה שנים. ויהי כאשר נגמר הספר תורה עשה העושר הנ"ל סעודה גדולה, ודרש בעצמו דרשה גדולה. בין הבאים הי'[ה] גם וואסערטרעגער מהעיר, אשר תמיד הרבה באמירת תהלים, והוא הי'[ה] מגין בזה על העיר. והיה קודם הסעודה חלקו לכל הנקראים חלות, ולהנ"ל ג"כ [גם כן]. וחשב בעצמו הנושא מים הנ"ל שיטול ידיו בחשאי, ושום אדם לא ירגיש בזה, כי הלא הוא יושב בסוף השלחן. וכן עשה מפני שהי'[ה] רעב. וכראות העשיר הנ"ל שנטל ידיו לפני כל המסובין, רץ אצלו בחרי אף, מדוע נטל ידיו לפני כל הקרואים? וכי מפני שאומר תהלים הרבה הוא אדם חשוב? וכשמוע הנושא מים את דבריו הנאמרים בכעס, ויעזב את החלה שלו והלך לביתו. כל הקרואים נטלו ידיהם ולא הרגישו בזה שהלך הנ"ל. אחר הסעודה הלכו כל אנשים הקרואים לביתם והעשיר הנ"ל ישב ללמוד שיעורו הקבוע, פתאום בא שליח לא נודע מי הוא וקראו, ועמד מהספר ויצא לחוץ, ובא רוח סערה ונשאו כמה וכמה פרסאות למדבר, והעמידו שם, ונפל פחד עליו ולא ידע מפני איזה חטא נענש ונזכר ואמר אין זה כי אם מפני שבייש את הוואסערטרעגער הנ"ל, וכל המלבין את פני חבירו ברבים וכו'.187 והנה מרחוק ראה בית אשר בתוכה אור גדול, ויאמר בלבו בודאי גזלנים נמצאים שם, ואעפ"כ [ואף על פי כן] רצה לילך שמה, ולא הי'[ה] יכול כי איבריו היו כמו נשברים, עכ"ז [עם כל זאת] לאט לאט הלך על ידיו ורגליו, עד בואו אצל הבית וישב בחוץ, פתאום שמע קול יוצא מהבית, פנו מקום לדוד מלך ישראל, אח"כ יצא קול, ברוך הבא דוד מלך ישראל, אח"כ יצא קול, פנו מקום לר' ישראל בעל ש"ט [שם טוב], והנה קול אחר יוצא: "ברוך הבא ר' ישראל בעל ש"ט [שם טוב], והנה דרוש דרש הבעל ש"ט [שם טוב] מפני מה יושב איש ישראל הזה בחוץ ועל מה הביאו אותו לכאן? ענה דוד המלך שהוא הזמין את האיש הזה לדין ור' ישראל בעש"ט יהי'[ה] המליץ ודיין של ישראל זה, טען דוד המלך ואמר אשר הוא ביקש ופעל אצל בורא כל העולמים, אשר כל העוסק בתהלים כאלו עוסק בנגעים ואהלות,188 ועתה הי'[ה] איש אחד הנושא מים שהרבה באמירת תהלים, והאיש הזה ביישו כך וכך, ע"כ [על כן] רצוני שיצא פס"ד [פסק דין] עליו ע"ז [על זה], והורה הזקן דשם שענשו הוא מיתה בידי שמים בביתו. ענה הבעש"ט ואמר לא כן כי אם כדבריכם לא ידע שום אדם מזה כמה גדולה מעלת אמירת תהלים, וכמה גדול עונש האיש שמבייש הת"ח [התלמיד חכם] שאומר תהלים, ע"כ [על כן] דעתי היא כך שישוב ויחיה ויפייס את הוואסערטרעגער הנ"ל, ויעשה למענו לבדו סעודה גדולה, למען יראו וישמעו וייראו, ויצא שליח ב"ד [בית דין] לחוץ וסיפר והציע לפני העשיר הנ"ל שני הפסקים, שיבחר לו אחד מהם, ובחר את הפסק הבעש"ט שיפייס את נושא המים הנ"ל, אח"כ שאלו את הבעש"ט אם עושר הזה מכיר את הבעש"ט? אמר לא, חזרו ודרשו את משפטו אם הוא יושב סמוך ד' מיל לבעש"ט ואינו מכיר אותו, ויצא עליו פסק ראשון, מיתה בידי שמים, עמד הבעש"ט ואמר כדבריו הראשונים אם כן לא ידעו אנשים אם מיתתו היא מפני חטאים האלו, ע"כ [על כן] עצתי שישאלו את פיו, אם מקבל עליו שמהיום והלאה יקבל את פני הבעש"ט? ויצא שליח ב"ד [בית דין] והציע לפניו פסק אחרון שהבעש"ט הקדוש הציל אותו ממיתתו וקיבל עליו את הפסק השני מהבעש"ט, ונתנו לו כד עם מים ורחץ עצמו וישב לאיתנו, ובא עמוד ענן ונשאו והחזירו לביתו וסיפר את כל המאורע, ויהי בבוקר קרא להוואסערטרעגער ופייסו הרבה, ועשה למענו סעודה גדולה וגם עבור עוד אנשים שבאו עמו על הסעודה, וסיפר את כל המעשה, אחר שני ימים נטל עגלה ונסע להבעש"ט כיון שנכנס לבעש"ט, והכיר את הבעש"ט שראה אותו אתמול שם, נפל לארץ ונתעלף, ורצה לספר להבעש"ט את המעשה, אמר לו הבעש"ט, אני יודע הכל, והעשיר הנ"ל היה מקורב להבעש"ט כל ימיו.

			בזכותם נוושע בקרב עם ישועת ובא לציון גואל במהרה אמן. 

			

			
				
					187	כל המלבין פני חבירו ברבים כאילו שופך דמים (תלמוד בבלי, מסכת בבא מציעא נח, ב).

				

				
					188	"נגעים ואהלות": הלכות קשות בסדר טהרות במשנה.

				

			

		
	
			מעשה מאחד שהשליך יהבו על ה' 

			איש אחד היה אשר פרנסתו היה שהיה סרסור אצל אדון אחד, והאדון היה נותן לו די סיפוקו להאכיל ולהלביש לו ולב"ב [ולבני ביתו]. פעם אחת אמר לו האדון, ראה הנך מחוייב לכבדני כי הלא אני נותן לך די ספוקך וכל הצטרכותך לך ולביתך רק ממני, ואם אין אני הלא כבר היית מת ברעב אתה וביתך. ויען היהודי ויאמר, לא אדוני, לא אתה הוא המפרנס אותי, לא מידך, רק מאל אחד המפרנס כולנו, ובטחתי בו כמגדל עוז, כי אם אתה לא תתן לי די צרכי, רוח והצלה לפניו,189 ובודאי יושיענו ממקום אחר, ויען האדון, ואיך יותן לך הכי ישליך ד' משמים ארץ190 זהב וכסף או ימטיר לך לחם מן השמים,191 ויאמר היהודי לא, השם יזמין לי פרנסתי מידי איש אחר. והאדון ידע מאד את היהודי הזה כי אין בידו לפרוטה אפילו שום פרוטה לעשות איזה מו"מ [משא ומתן], וגם כי לא הורגל באלה, כי מנעוריו היה בביתו. ויען האדון ויאמר לאיש היהודי, לפי דבריך, לא ממני תחיה. הנה מהיום והלאה לא אוסיף תת לך מאומה, ואני אראה איך תוכל לפרנס את ב"ב [בני ביתך], ויצו האדון לאנשיו הפקידים על האוצרות לבלי תת להיהודי שום דבר, ובעת הזאת היה קודם חג המצות וילך היהודי לביתו בלב שאנן ובטוח באלהיו, כי בודאי ימצא פרנסתו ממקום אחר, ויספר לאשתו את הנעשה, והנה שום משא ומתן לא למד, ולא היה בידו אפי'[לו] שוה פרוטה, וישב לו על התנור, ויאמר, לא אזוז ממקום הזה עדי כי ישלח אלהים עזרתו לי, ויזדמן לי מעות על התנור הזה, וישב לבדו כל היום הזה ולמחרתו, ועדיין לא נושע, ולא באה אליו עזרת ד'.

			ביום השלישי היה כך, בבית האדון היה מַאלְפֶע [קוף], וסבב הש"י [השם יתברך] כי החי'[ה] הלזו הלכה בהבית אשר הזהב היה מונח שם ואין רואה, ותבלע כמה מאות אדומים ולא נודעו כי באו אל קרבנה ומחמת זה מתה, ויצו האדון להשליך את הפגר החוצה. והמשרתים, אשר נשאו את הפגר להשליכו החוצה, חשבו לעשות רע ליהודי הסרסור, להשליך את הפגר לביתו, והשליכו את הפגר על גגו של היהודי, ונפל דרך נקב אל ביתו על הארץ, כי גג ביתו היה שבור, והיו בו נקבים רבים, וכאשר נפל נשמע קול החבטה על הארץ ככסף, וגם אדומי'[ם] אחדים נפלו מפיה. וכראות אשת העני כסף בבית, ותרץ לבעלה ותאמר, קום רד, כי שמע ה' בקולך, וכבר הזמין לך, וירדו בשמחה ויודו לה' על נפלאותיו אשר עשה עמהם,192 ויקחו את הפגר ויבקעו את בטנה, ולקחו האדומים מתוך הבטן וימכרו אותם. ויעשו יו"ט [יום טוב] בהרחבה בשמחה רבה, במאכלים טוב, ובכלים נאים וביין הטוב.

			בליל התקדש חג הפסח אמר האדון לעבדיו, צאו וראו מה טיבו של הסרסור, העודנו חי, הלא אנכי צויתי לבלי תת לו מאומה, ובוודאי קיימתם את דברי, ועתה לכו ראו מה הוא עושה. ויהי כאשר לא הרחיקו העבדים מבית היהודי ויראו והנה אור בהיר מבהיק מן הבית, יותר מאשר יאיר אצל אדונם, וכאשר באו לתוך הבית פנימה הרבו להפליא, כי ראו על השלחן ערוך כלים מכלים שונים ומאכלים נאים, והוא ואשתו יושבים כמלך בגדוד,193 והיהודי נתן להם מיינו ושתו לרויה, ויתמהו איש לאחיו, ויאמרו מה זאת, אם חלום חלמנו או מחזה חזינו, וישובו לאדונם, ויאמרו לו אדוננו, באנו אל האיש היהודי, אשר היה סרסור בביתך, כאשר צוית עלינו, והנה לא כאשר חשבת כן הוא, נבהלנו מראות כי נהפוך הוא, הון ועושר בביתו, ושולחן ערוך בכלים נאים, והוא לבוש מלבושי משי ורקמה, וברבורים אבוסים ויין אדום משמח לבב אנוש לפניו.

			כשמוע האדון דברי עבדיו ויקצוף עליהם, ויאמר עד מתי תשקרו בי, הכי אפשר הדבר להיות כי יחיה זמן רב כזה מבלי כל, וגם עוד תוסיפו לדבר כי הנהו עשיר, ויענו עבדיו ויאמרו: אדוננו, למה זה יחר אפך בעבדיך,194 הלא הגדנו לך האמת, ואם לבך רחוק מלתת אומן לדברינו, יסור נא ויראה אם כנים דברינו, ויעשה כן האדון, וילך לבית היהודי וירא כי כנים דברי עבדיו, וישאל את היהודי ויאמר לו הנני נשבע לך כי לא אעשה לך מאומה, אך הגד לי האמת איך לקחת את כל העושר הזה, ואפילו גנבת מביתי לא אעשה לך דבר, ויספר לו כל המאורע, כי בדבר אשר זדו עבדיו להרע לו, חשבו אלהים לטובה ונתן לו מטמון, ויפלא האדון מאד ויאמר כעת ידעתי כי יפה דברת, אשרי הגבר אשר יבטח בה'195 ומהיו'[ם] הזה והלאה הרבה האדון להטיב עמו ועם היהודים אשר ישבו במקומות ממשלתו.

			מזה ילמד אדם לבטוח בה' ולא ישים בשר זרועו.196

			

			
				
					189	על פי אסתר ד: יד.

				

				
					190	על פי איכה ב: א.

				

				
					191	על פי שמות טז: ד.

				

				
					192	על פי תהילים קה: ה.

				

				
					193	איוב כט: כה.

				

				
					194	על פי בראשית מד: יח.

				

				
					195	אשרי הגבר אשר שם ה' מבטחו (תהילים מ: ה); ברוך הגבר אשר יבטח בה' (ירמיהו יז: ז).

				

				
					196	כה אמר ה' ארור הגבר אשר יבטח באדם ושם בשר זרֹעו ומן יהוה יסור לבו (ירמיהו יז: ה).

				

			

		
	
			ליל סדר של שיכור

			ופעם אחת היה הרב הקדוש הנ"ל197 מסדר את הסדר בליל א' דפסח והיה נראה לו שכיון בכל הכוונה והיה מתפאר בלבו, וגילו לו מן השמים למה תתפאר עם הסדר שלך הלא יש פה בעיר הלז ר' חיים טרעגיר [סבל] והוא מסדר את הסדר יותר נאה ממך, ובתוך כך בא הרבה חסידים לשמוע מהרב את הברכות מהסדר, אמר להם הרב ז"ל האם אתם מכירין את ר' חיים טרעגיר, אמר אחד מהם אני מכיר אותו אמנם אינו ידוע לו באיזה בית הוא דר, אמר להם הרב ז"ל אם באפשרי לקרוא אותו הנה מה טוב, החסידים נתפזרו בהרחובות בבארדיטשוב לבקש את הר' חיים טרעגיר עד שנתוודע להם מקום דירתו ובאו שם ודפקו בהדלת לפתוח להם, ואמרה ז'[וגתו] של הר' חיים הנ"ל מה אתם צריכין לו הלא הוא שיכור והוא ישן על מטתו, אמנם החסידים היו מקיצין אותו משנתו ונשאו אותו ממש על כתפיהם עד שבאו עמו להרב ז"ל, וצוה הרב ז"ל ליתן לו כסאו לישב עליו, אמר לו הרב ז"ל ר' חיים סערצע האמרתם בשבת זה עבדים היינו השיב ה"ר [הרב] חיים הן, אם בדקתם החמץ השיב הן, אם שרפתם החמץ. התחיל ה"ר [הרב] חיים לחשוב והשיב לא כי שכחתי, ועוד הוא שוכב על הקורה אמר לו הרב ז"ל אם סדרתם את הסדר, השיב לו רבי אני אומר לכם האמת הן שמעתי שאסור לשתות יין שרף שמונה ימים ושתיתי היום בבוקר י"ש [יין שרף] שיהיו די על שמונה ימים ונעשיתי עיף מאוד וישנתי, ז'[וגתי] התחילה לעורר אותי מהשינה ואמרה לי למה אינך מסדר את הסדר כמו כל היהודים, ואמרתי לה מה אתה רוצה ממני הלא אני ע"ה [עם הארץ] ואבי היה ג"כ [גם כן] ע"ה [עם הארץ] ואין אני יודע עד מה רק זאת אני יודע שהיהודים היו בגלות אצל הציגאנערם198 ויש לנו אלקי[ם] שהוציאנו משם לחירות והנה עתה אנחנו ג"כ [גם כן] בגלות וד' יוציא אותנו גם עתה מהגלות הלז וראיתי על השלחן מצות ויין ובצים ואכלתי את המצות עם הבצים ושתיתי את היין, ומחמת עייפות מוכרח הייתי לחזור לשינתי וצוה הרב ז"ל שילכו עמו בחזרה לביתו, ע"כ [עד כן] והדיבורים הללו היטב בשמים כי אמר אותם באמת בלי שום פניה כי לא היה יודע יותר.

			

			
				
					197	הצדיק לוי יצחק מבארדיטשוב.

				

				
					198	ככל הנראה הצוענים.

				

			

		
	
			מעשה בחייט שפירש פסוק באופן משובש

			כ'[בוד] ש"ב [שאר בשר], הרה"ג [הרב הגאון] וכו' מ'[ורנו] אברהם סג"ל אטינגא מדוקלא שי'[חיה] פ"א [פעם אחת] בליל יוה"כ [יום הכיפורים] אמר הרה"ק [הרב הקדוש] מהר"ש [מורנו הרב שלום] מבעלזא לאנ"ש [אנשי שלומנו] אי'[ה] איפוא הוא החייט מבראדי כי אני צריך אליו. ויבקשו אותו בין האנשים הרבים אשר היו שמה בביהכנ"ס [בבית הכנסת] ויביאו אותו אליו. ויאמר לו הרה"ק [הרב הקדוש] זצ"ל: אמור לי מה הפירוש של הפסוק אם עונינו ענו בנו.199 ויען לו החייט מדוע לא ידע הרבי הלא הפירוש הוא אם עונינו ר"ל [רוצה לומר] אף שעוינו ופשענו עכ"ז [עם כל זה] אנו בניך. כי החייט הי'[ה] ע"ה [עם הארץ] וחשב כי ענו עם עיי"ן הוא כמו אנ"ו עם א'. והפליא הרה"ק [הרב הקדוש] זצ"ל את הפשט ההוא וחזר עליו כמה פעמים ולא נודע טעמו ונימוקו עכ"ל [עד כאן לשונו]: והוא כעין המליצה הישרה שסיפר הה"ק [הרב הקדוש] ש"ב [שאר בשר] מהר"ן [מורנו הרב נפתלי] מראפשיטץ זי"ע [זכותו יגן עלינו] בשם האיש הכפרי בתפלת מנחה דעיוה"כ [דערב יום הכיפורים] שהובא בספר עשר צחצחות דף מ"ח ע"א200 בשם אאמו"ר [אדוני אבי מורי ורבי] הגאון שליט"א [שיחיה לאורך ימים טובים אמן]. וכן הוא בספר אהל אלימלך.201 וכעין זה מובא מעשה בימי הבעש"ט הק'[דוש] זי"ע [זכותו יגן עלינו] בספר באר משה בחד"ת [בחידושי תורה] לשמ"ע [לשמיני עצרת] בפי'[רוש] ועצר את השמים ע"ש [עיין שם].202

			

			
				
					199	ירמיהו יד: ז. כלומר עוונינו מעידים בנו.

				

				
					200	ראו סיפור (23): תפילתו המשובשת של כפרי מבטלת גזירה, בשער זה בסעיף א': תפילת הפשוט.

				

				
					201	אהל אלימלך לר' אברהם חיים שמחה בונם מיכלסון, דף כח ע"א, ראו סיפור (23): תפילתו המשובשת של כפרי מבטלת גזירה, בשער זה בסעיף א': תפילת הפשוט.

				

				
					202	באר משה לר' משה אליקים בריעה, דף: קפד ע"ד, זוהי המקבילה של סיפור (1): איש פשוט שהוריד גשם, ראו בסעיף א': תפילת הפשוט.

				

			

		
	
			רועה שעבודתו גדולה מזו של הבעש"ט 

			פ"א [פעם אחת] הראו מן השמים להבעש"ט ז"ל שאיש אחד רועה צאן פאסטעך עובד את השי"ת [השם יתברך] בכל יום יותר ממנו והשתוקק מאד לראותו וצוה להעגלון לרתום סוסיו וישב על העגלה עם אחוזת [קבוצה] מתלמידיו וישם פני העגלון נגד פניהם ואחוריו אל הסוסים והסוסים הלכו מאליהם אל המקום הנצרך לו כדרכו, והנה עמדו בשדה אחת לרגלי ההר ועל ההר איש אחד רועה צאן ויתקע בשפרו לקבץ הצאן וישקם ויכל להשקותם ויפזרו אנה ואנה לרעות והרועה עמד על מקומו ויתחיל לדבר אל עצמו, וכה אמר רבש"ע [ריבונו של עולם] אתה בראת שמים וארץ ומלואה וגם את הפריץ האדון שלי וגם אותי, ויש לך עם אחד בארץ בני ישראל העובדים אותך בתורה ותפלה כראוי לך כל היום שאתה נותן מזון ומחיה לכל יושבי הארץ, וגם אני מבני ישראל אבל איני יודע במה לעבדך, היות שאבי ואמי מתו בעוד הייתי קטן מוטל בעריסה והשר לקח אותי ויגדלני בין הגוים. על כן אעבדך במה שאני יכול דהיינו לתקוע בשופר ויתקע בשפרו לעבודת השי"ת [השם יתברך] בכל כחו ולא פסק עד כחו בו ונפל לארץ באפס כחו ושכב שם עד שב רוחו בקרבו ויעמוד ויתקע עוד ויקבץ צאנו להשקותם ויכל להשקותם, ויפזרו הצאן אנה ואנה והוא עמד על מקומו וידבר אל לבו כבראשונה רבש"ע [ריבונו של עולם] אתה בראת שמים וארץ ואתה זן ומחיה את כל העולם וגם את האדון השר ואותי ואת הצאן ויש לך עם אחד בני ישראל העובדים אותך בכל יום בתורה ותפלה וגם אני מהם אבל אני איני יודע במה לעבדך היות שהייתי קטן מוטל בעריסה כשמתו אבי ואמי והשר לקח אותי ויגדלני בין הגוים אבל אני יכול לזמר כדרך הרועים ואזמר לשמך, וישורר בקול נעים בכל כחו עד אפס כחו ויפול לארץ באפס כחו ושכב עד שב רוחו אליו ויעשה כבראשונה וכו' וכו' ויאמר אני יכול לתקוע בשופר ותקעתי בשופר להשי"ת [להשם יתברך] אני יכול לזמר ושירתי להשי"ת [להשם יתברך] אבל מה זה חשוב נגד האדון גדול השי"ת [השם יתברך] המהוה הכל ומשגיח על הכל ע"כ [על כן] עוד עבודה אחת אני יכול לעשות קאצשערן דהיינו לעמוד על הראש ולהפיל על הארץ, ויעש כן פעם אחר פעם עמידת על הראש ולהפיל על הארץ עד אפס כחו ושכב עד שב רוחו אליו ויעמוד על מקומו כבראשונה וידבר הנה תקעתי בשופר ושירתי ועשיתי קאצשערין להשי"ת [השם יתברך] אבל מה זה חשוב עבודה לאדון כל הארץ ע"כ [על כן] עוד אחת אעשה, הנה ביום אתמול עשה הפריץ סעודה לכל משרתיו וגם אני ביניהם ויחלק לכל אחד צוואנציגער, מטבע זו אני נותן להשי"ת [להשם יתברך] ויקח את המטבע ויזרקו על השמים, ויאמר הבעש"ט ז"ל שראה יד מן השמים שקבלה את המטבע, ובכל זה לא שקט ולא נח דעתו של הרועה, ויאמר כל זה איננו חשוב עבודה נגד מה שהי'[ה] צריך לעבוד את השי"ת [השם יתברך] וכו' וכו' כנ"ל ויען ויאמר הנה שמעתי שאתה השי"ת [השם יתברך] נותן שכר לעובדים אותך את שכר זה אני נותן לך ואז אמר הבעש"ט זה מקיים באמת בכל לבבך ובכל נפשך ובכל מאודך203 שלא ע"מ [על מנת] לק"פ [לקבל פרס] זיעוכי"א [זכותו יגן עלינו ועל כל ישראל אמן].

			

			
				
					203	דברים ו: ה.

				

			

		
	
			הצדיק שלמד מוסר מאיש פשוט

			שמעתי שפ"א [שפעם אחת] פגע הה"ק [הרב הקדוש] הר"ר [הרב רבי] בער זצללה"ה [זכר צדיק לברכה לחיי העולם הבא] מראדעשיץ זי"ע [זכותו יגן עלינו] באיש כפרי אחד מהמוני עם זקן שהי'[ה] יושב בכפר אולישניע, והכפרי הזקן היה מכיר בטוב את הה"ק [הרב הקדוש] הר"ר [הרב רבי] בער זצללה"ה [זכר צדיק לברכה לחיי העולם הבא] עוד מימי נעוריו קודם שהי'[ה] רבי, ואמר להה"ק [להרב הקדוש] זי"ע [זכותו יגן עלינו] וקרא אותו בשמו (כי לא ידע אם הוא רבי) בזה"ל [בזה הלשון] בעריל וואהס הערט מען עפיס,204 והשיב לו הה"ק [הרב הקדוש] מה נשמע אצלך, ואמר הכפרי בזה"ל [בזה הלשון] להה"ק [להרב הקדוש] זצללה"ה [זכר צדיק לברכה לחיי העולם הבא] בעריל בעריל, מה אומר לך, וואהס מען ארבעט נישט אויס דאהס האט מען נישט,205 ומאז והלאה כל פעם היה מזכיר הה"ק [הרב הקדוש] זי"ע [זכותו יגן עלינו] את דברי הזקן הנ"ל ואמר בזה"ל [בזה הלשון] הזקן מאולישניע אמר וואהס מען ארבעט ניש[ט] אויס דאס האט מען נישט, והבן, כי הוא מוסר גדול.

			

			
				
					204	מה נשמע?

				

				
					205	מה שאין עובדים עליו אינו בידנו.

				

			

		
	
			השם המאיר של בעל עגלה

			ופעם אחת באו חסידים ללובלין ונתנו צעטליך206 להצדיק207 וגם צעטיל של הבע"ג [הבעל עגלה] שלהם, וקרא הצטעטיל של הבעה"ג [הבעל עגלה] ופתח ואמר הוא זורח לנו מאוד, והי'[ה] נפלא בעיניהם ופתחו החסידים ואמרו להצדיק שהצעטיל הזאת הוא של הבעה"ג [הבעל העגלה] שלהם והוא איש פשוט, אמר להם אפשר הוא זורח לנו רק עתה, ובאו להאכסניא שלהם ובע"ג [ובעל העגלה] לא היה שם ובבוקר בא ושאלו אותו היכן הייתם בלילה הזאת, אמר להם ששמע שיש חתונה פה והלך על החתונה, והיה שם מחלוקת גדול עבור שלא נתן אבי הכלה להחתן טלית שהתחייב א"ע [את עצמו], ורצו להפריד הזווג, ונתן הוא טלית בכדי שיהיה החתונה ושמח עמהם כל הלילה, אז ידעו דברי הצדיק שאמר שהוא זורח לנו מאוד.208

			

			
				
					206	צעטיל הוא פתק עם שמות לברכה ובקשות מהצדיק.

				

				
					207	החוזה מלובלין.

				

				
					208	לסיפור זה ישנן מקבילות סיפור נוספות. להלן מקבילת סיפור מוקדמת ורחבה יותר, המשתייכת לתמה: קונה עולמו בשעה אחת, (לתמה זו ראו חלק ג' להלן):

						"סיפר חסיד אחד מעשה נפלא מה שראה עיניו אצל הרב הקדוש [החוזה מלובלין] פעם אחת נסע עם רעים רבים ללובלין, עם בעל עגלה אחד, ויהי כבואם העירה ביקש הבעל עגלה אותם קחו נא את הפתקה שלי ותנו אותה להרב הקדוש בעדי, ויקבלו אותה ממנו ויעשו כן, ויתנו את הפתקא ההיא לרב הקדוש ז"ל, ויהי כראות שם הבעל עגלה ההוא על הפתקא אמר הרב ז"ל מאוד מאוד מאיר שמו של האיש הזה, מה הוא האיש הלזה? ויתמהו מאוד האנשים כי בעל העגלה היה אדם פשוט מאוד לא ראו ממנו דבר במשך ימי נסיעתם עמו, ויהי כראות הרב הקדוש כי הדבר לפלא בעיניהם אז הוסיף אולי כרגע נפשו מאירה, החסידים אשר ידעו את רבם הקדוש כי אמת בפיו, מהרו לבקש ולחפש את הבעל עגלה בשווקים וברחובות, לראות מה יעשה ומה עשה. והנה באו אל שוק אחד וישמעו קול צהלה ושמחה ויפנו שמה וימצאו את הבעל עגלה שלהם מרקד ומפזז ושמח מקול הכלי זמר, וישאלו אותו לשמחה מה זו עושה, וישב להם כדברים האלה הנה אנוכי הלכתי לדרוש שמחה מעט, ויהי כי באתי בשוק הזה שמעתי קול כלי זמר משמיעים קול בכינור ונבל אז פניתי הנה וראיתי כי שמחת חופה הוא ליתום ויתומה, ויהי כאשר אחרתי מעט והנה נצמח מחלוקת גדולה כי לא היה ליתומה ליתן טלית לחתן, כאשר התחייבה, ואז אמר לקרוע את התנאים ולהפריד הזיווג, אז התחמץ ליבי בקרבי מאוד וליבי היה מרה לי על ביוש היתומה שלא תנשא לאיש אשר קוותה זה כמה, לקחתי כל צרור כספי אשר קבצתי לי מהדרך ונתתיה לטלית עבור החתן ושלא יתפרד החבילה חס ושלום, ונתקיים השידוך, והיתה החופה למזל, לכן אני שמח בחתונה זו, ויהי כאשר שמעו החסידים דברי הבעל עגלה הבינו את דברי רבם הקדוש וכמה גדולה כח מצווה אחת להאיר את נפשו של אדם אם יעשנה בשלימות" (סדר הדורות החדש, למנחם מנדל בודק, דף כט ע"ב).

				

			

		
	
			חלק ג

			קונה עולמו בשעה אחת209

			על מסור שעשה תשובה

			שמעתי מהה"ג [מהרב הגאון] דקהילתינו.

			מעשה בעיר אחת (שכחתי שמה) שהיה שם מסור [מלשין] אחד והציק מאד לכל אנשי העיר במסירותיו להאדון העיר. והיה שנוא מאוד לכל אנשי העיר, ולא היה לו אפי'[לו] אוהב אחד, והיה מתיירא לילך יחידי בעיר אפי'[לו] ביום, וע"כ [ועל כן] לקח אתו שני שומרים מאדוני העיר, והיה תמיד עמו, פעם אחת נודע להמסור מאיזה מסירה גדולה, אשר ידע כי ישתכר הרבה בזאת המסירה, כי יקח מהאדון מתנה טובה עבו"ז [עבור זה], והאדון היה דר כשתי פראסו'[ת] מהעיר, ויקשור המסור את סוסו כמו שעה קודם הלילה, ואת שני השומרים לקח אתו ויסע להאדון, ויהי כנסעו ערך פרסה מהעיר, ויעמוד אצל בית מלון אחד, וירא כי פנה היום ונזכר כי לא התפלל מנחה וירחץ ידיו ויעמוד ויתפלל שמו"ע [שמונה עשרה], ובהגיעו לברכ'[ת] סלח לנו כי חטאנו, התבונן בנפשו מה אומר הוא נוסע כעת למסור אנשים אשר ידע כי האדון ירע ליהודים עבו"ז [עבור זה], ובהאיך אנפין [באילו פנים] הוא מבקש סליחה על חטאיו, ובהתבוננו בזה זכר את כל אשר עשה עד כה, וכאשר נתיגע בזה מעט, אז כמו נד נצבו לפניו כל העבירו'[ת] שעשה מעודו, ויתמרמר מאוד ויעמוד הרבה, ולא היה יכול לומ'[ר] סלח לנו, עד כי נתחרט מאד על כל מה שעשה, וקבל עליו לעזוב חטאיו על להבא, ועתה ישוב לביתו תיכף ולא יסע כלל להאדון, ועכ"ז [ועם כל זה] הי'[ו] מלחמות בליבו, אולי יכריחו האדון ויכה אותו לאמר לפניו מסירות, כאשר הוסכן עד כה, עד שקבע בלבו, יעבור עלי מה והוא לא יגיד דבר, ואף אם יקרעו האדון לגזרים ויכה אותו עד שתצא נפשו — יקבל עליו הכל, ולא ימסור איש יהודי, הקיצור, התמהמה שעה גדולה אצל ברכת סלח לנו, עד שנקבעו כל הדברים בלבו כיתד במקום נאמן210 כי יעזוב את חטאיו ולא ירשע עוד, והשומרים אשר ראו כי שוהה הרבה בעמידת שמו"ע [שמונה עשרה] ומתאנח ומיילל בחשאי, ויהי הדבר לפלא בעינם, וישפוטו, אולי שכור הוא ומשתטה ביינו, אבל הם לא ראו אותו לשתות ביום ההוא. ולא ידעו מה לדון בזה וכאשר קראו אותו לא ענה וימתינו עד בוש עד כי סיים תפילתו, והי'[ה] נראה על פניו יגון מאוד, ויאמרו אליו הערלים מה הי'[ה] לך היום, כי הארכת בתפילתך ובכית, האם תרצה להיות רב.

			ויען להם האיש כי ראשי כואב לי מאד, ועתה אשוב לביתי ואלון הלילה, ומחר אסע להאדון, ויאמרו הערלים אין זאת, ושקר אתה בודה מלבך, ויאמר להם האיש התנצלות, אבל הם לא קבלו מאומה, ויאמרו אליו נסע להאדון, ושם תדבר את דבריך, ויבקש את השומרים, ורצה ליתן להם מתנה אבל הם לא רצו בשום אופן ולא הניחוהו לשוב לביתו, ויסע להאדון, וישאל אותו האדון האם הבאת איזה חדשות, ויאמר לא, ולמה נסעת לכאן בלא חדשות, ויאמר להאדון איזה התנצלות, אבל הערלים ספרו לאדון, כי בנסע'[ם] מהעיר אמר להם, כי עתה אגיד להאדון דבר נחוץ לו מאוד, ואחר כך, כאשר עמד להתפלל, בכה והתאנח, ורצה לשוב לביתו, ויספרו לו כל המאורע, וכשמוע האדון הדבר הזה קצף עליו מאד ויכה אותו מכה נמרצת שיגיד לו החדשות אף הפעם, אבל הוא קבל עליו כל המכות, ולא רצה להגיד דבר, והאדון עשה לו עינויים קשים, ועם כל זה לא הגיד לו מאומה, ויגרשו האדון מביתו ויקשור לו האיש את סוסו, וישב בעגלה ויסע לדרכו.

			והנה כאשר נסע ערך חצי מיל מבית האדון וישמע קול יללה גדולה, ויסע האיש אחרי הקול עד אשר בא לשם, והנה אשה אחת נצבת ערומה, צועקת בקול מר, ורק עוד נשמתה בה, וישאל אותה האיש מה זאת, ותאמר לו מכפר פלוני אנכי, והלילה הוא ליל טבילה אצלי, ונסעתי עם בעלי לטבול בנהר במקום חציבות הכפור, ואישי המתין עלי, ומלבושי היו על העגלה, ופתאום ברח הסוס עם העגלה עם מלבושי וירץ האיש ללכדו, ואנכי נשארתי ערומה, וגבר עלי הקרח מאוד וגם רצתי והתעיתי מן הדרך, וכל עוד נשמתי בי, וימהר האיש וישלך מבשרו את האדרת זאבים אשר הי'[ה] לבוש עלי'[ו], וילבש אותה, ויקח אותה על העגלה, והוא ידע הדרך להכפר. וישיבה לביתה, ואח"כ [ואחר כך] נסע לקראת בעלה לבשר לו כי הציל את אשתו, וכי היא כבר בביתה, ויתן לו האיש תודה, ויסע בעל האישה לביתו וגם האיש אשר הציל נסע לביתו, והנה ממחרת נפל למשכב וחלה מאד, וכאשר שמעו אנשי העיר כי המסור חלה וישמחו מאד כי הם לא ידעו מה שעבר עליו בלילה. וכאשר שמעו כי הוא קרוב למוות יותר מן החיים, נעשה שמחה גדולה בכל העיר, אנשים ונשים וטף, וממש נעשה שמחת פורים בכל העיר כי הציק להם עד עתה מאוד, והכינו עצמם כל העיר כשימות, לעשות לו בזיונות גדולים, ולא לקבר'[ו] מהרה, וכהנה רבות, וכן היה כי מת האיש לפנות ערב, והרב דמתא [רב המקום] הי'[ה] צדיק גדול, ולא רצה שיעשו לו בזיונות להמסור, וישלח לאנשי העיר, כי לא יעלה על לב שום איש לעשו'[ת] לו בזיון, כי אמר הוא ישא עונו בעולם האמת, ומה לכם בזה, אבל עכ"ז [עם כל זה] הי'[תה] לו לויה גדולה יען כל העיר שמחו על מיתתו, והלכו כולם אחרי מטתו בשמחה, וקברו אותו, ולא ידע שום אדם מה נעשה אתו.

			ויהי בעוד ג' ימים אחרי פטירת האיש הנ"ל ויבא בעל האשה אשר הצילה האיש הנ"ל ממות, וישאל את הרב אם מותר לו לדור עם אשתו יען כי היתה בלילה ערומה עם המסור הנ"ל ואף שהיא אומרת, כי לא אנס אותי, אם נאמנת יען כי אנכי בעצמי ראיתיה בלילה עם המסור, ואולי מחמת כי אינה רוצה להתגרש ממני אינה נאמנת, והמסור הנ"ל היה מוחזק לכל העבירות, וע"כ [ועל כן] לא האמין הבעל כי לא אנסה, והוא הי'[ה] כהן, ועל כן בא לשאול מהרב, והרב לא ידע מה להשיבו (כי עיון ופלפול רב צריכה ההלכה הזאת לבררה כידוע ליודעי חן), אבל כבר זכרנו כי הרב הי'[ה] צדיק גדול מאוד ועשה שאלת חלום שיודיע לו מן השמים, אם נאנסה או לאו, ואח"כ יעיין דינה ואז ענו מן השמים המעשה הנ"ל, איך שהמסור שב בתפילת מנחה בתשובה גמורה, ואח"כ עמד בנסיון אצל האדון, וקיבל עליו את כל ההכאות, ולא הגיד מאומה. וע"כ [ועל כן] הזמינו לו מן השמים מצות פיקוח נפש שהיא גדולה מכל המצות, אך כדי שלא יתחמץ211 עוד, ע"כ [על כן] נתעורר עליו זכות אבות ובקשו עליו לקרב מיתתו, בכדי שימות כשהוא זכאי, וכן הי'[ה] ונפטר ב"ת [בעל תשובה] גמור לגן עדן לחיי לעד.

			

			
				
					209	תלמוד בבלי, מסכת עבודה זרה, יז ע"א.

				

				
					210	ישעיהו כב: כג.

				

				
					211	ימשיך ויחטא.

				

			

		
	
			בעל עגלה שהפך לשליח בעולם הבא

			הרה"ק [הרב הקדוש] מוהר"א [מורנו הרב רבי אהרון]212 זצוק"ל [זכר צדיק וקדוש לברכה] הנ"ל, פעם אחת למד באיזה מסכת ובאיזה סוגיא, ונתקשה מאוד בהבנת הענין. ונצטער מאוד, ועגמה נפשו לבוא על עומק כוונת הענין, והתפלל במחשבתו להשי"ת [להשם יתברך] שיאיר עיניו בהבנת הענין, ושקע שרעפי לבבו בסוגיא זו. פתאום נכנס לחדרו בעל עגלה אחד שמת כבר איזה זמן, והרה"ק [והרב הקדוש] הנ"ל היה מכירו היטב והושיט הבע"ג [הבעל עגלה] מכתב ונתן לו. פתח הרה"ק [הרב הקדוש] מוהר"א [מורנו הרב רבי אהרון] את המכתב, וראה שכתוב בה הבנת הפשט של סוגיא זו שנתקשה בה, ומבואר שם הבנת הענין בהשכל בטוב טעם ודעת.213 והוטב לו מאוד שנתיישב לו הלימוד שנתקשה בו. שאל הרה"ק [הרב הקדוש] מוהר"א [מורנו הרב רבי אהרון] את הבע"ג [הבעל עגלה] איך הוא בשם בעולם העליון. השיב לו הבע"ג [הבעל עגלה] כי טוב לו שם מאוד, שייחדו לו שם חדר אחד גדול ומהודר ביפוי והוא לבדו יושב שם, ואם צריכין לשלוח איזה שליחות לעוה"ז [לעולם הזה] עולם השפל, הולך הוא בשליחות זה, אך בדבר זה לא טוב לו שיושב לבדו בהחדר ואין אחר עמו. שאל אותו הרה"ק [הרב הקדוש] הנ"ל במה זכית לכך, הלא אני מכירך לאיש פשוט מאוד, השיב לו הבע"ג [הבעל עגלה] האמת הוא כן כאשר הרה"ק [הרב הקדוש] אומר, רק בשביל דבר אחד זכיתי לזה. פעם אחת נסעתי עם עגלה שלי דרך יער אחד, ראיתי שיהודי אחד היה תלוי באילן אחד, ועוד נשמתו בקרבו שלא נחנק עדיין והיה צועק שיצילוהו, אני כראותי זה נכמרו רחמי עליו, ודלגתי מהעגלה שלי אליו, ובסכיני חתכתי החבל שהיה תלוי היהודי בצווארו והצלתיו מהמות וחיה, ועי"ז [ועל ידי זה] זכיתי בעולם העליון שלא לדון אותי בדיני גיהנם, והכניסו אותי בחדר זה שאשב שם לבדי. אמר הרה"ק [הרב הקדוש] בזו המעשה נתיישב לי המימרא (ע"ז [עבודה זרה]: יז ע"א) יש קונה עולמו בשעה אחת. היה קשה לי דקדוק הלשון עולמו הוי ליה למימר [היה צריך לומר] יש קונה עולם הבא כמורגל לשון זה בכל הש"ס, מאי [מה] הוא לשון עולמו? עכשיו נתיישב לי דקדוק לשון זה, שהבע"ג [שהבעל עגלה] היה איש פשוט מאוד ואין מגיע לו עוה"ב [עולם הבא]. כי לא היה לו מעשים טובים, רק דבר אחד טוב מצאו בו שהציל נפש אחת מישראל, ונתנו לו שם עולמו חלק אחד מועט, וזה עולמו שהיה מגיע לו, שקונה זה בשעה אחת.
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			פושט עורות שמציל עגלה מידרדרת

			ד"ז [דבר זה] שמעתי מכבוד א"א [אדוני אבי] מו"ר [מורנו] הרב זלה"ה [זיכרו לחיי העולם הבא] הרב הקדוש ה"ר [הרב] יודהלי מגרידונג זצ"ל, באה אליו אשה אחת בבכיה ובקשה איך שבעלה חולה ומסוכן ונוטה למות ומבקש מכבוד הרב שילך אליו כי יש לו דברים נחוצים לדבר עמו ובעבור שהוא אינו יכול לילך אל הרב לכן מבקש מהרב לטרוח ולבוא אליו. הרב ר' יודהלי נעתר למבוקשו והלך אל החולה והלכו עמו איזו אנשים. האשה קדמה והלכה לפניהם להראותם את ביתה. בבואם אל בית החולה פתח הרב את הדלת לכנוס ותיכף נבהל ונרתע לאחוריו וסגר הדלת ועמד כך אחורי הדלת רגעים אחדים ואח"כ פתח הדלת ונכנס וישב לפני החולה. החולה בכה לפני הרב בעבור שמרגיש בנפשו שימות וילך בדרך כל הארץ והוא הדיוט ואין לו שום מעשים טובים שיגינו עליו כו'. הרב שאל אותו אם זוכר הוא מאיזה מע"ט [מעשה טוב] שעשה בימי חייו שיספר לו, החולה השיב לו שאין לו שום מע"ט [מעשה טוב] כי הוא הדיוט גמור כמעט לא יכול להתפלל אף בפשוט. ופרנסתו הוא שינדר. היינו מפשיט עורות מבהמות הנשחטים בהבוינא [בבית המטבחים]. הרב שאל אותו עוד הפעם לשום על לבו להזכיר א"ע [את עצמו] ולספר לו איזה מע"ט [מעשה טוב] שעשה בימי חייו כן שאל אותו פעמיים ושלש. החולה שתק ונזכר וסיפר להרב בזה הלשון. הנה נזכרתי מאיזה דבר טוב דבר קטן שעשיתי. פעם אחת הלכתי בהשכמה אל הבוינא [הבית מטבחים] למלאכתי. ראיתי שעגלה אחת יורדת מההר ומלאה אנשים ונשים וטף מחתונה א'[חת] מהעיר. והבעל עגלה היה שיכור ולא אחז הסוסים בישוב דעת שיסעו וילכו בדרך הישר לרדת מההר. ונטו הסוסים מדרך הישר לילך לצדדי הדרך ובזה היו מסוכנים כל היושבים על העגלה ליפול ולהתרסק ח"ו [חס ושלום] כי משני צידי הדרך היה ההר כרות בעומק ולא בשיפוע באלכסון. ומחמת משא הגדולה של העגלה ושל האנשים היושבים בה לא יכלו הסוסים לעכב מרוצת העגלה לעומק. ואני הלכתי אל ההר נגד העגלה. כראותי שכל האנשים הם מסוכנים ליפול ולהתרסק לאברים ח"ו [חס ושלום] והיה צעקה גדולה בין האנשים שעל העגלה, אצתי מהר אל העגלה ובכל כחי אחזתי הסוסים והעגלה עכבתי על כתפי ונתעכבה העגלה קצת עד שקפצו כל האנשים מתוכה ואח"ז [ואחרי זה] תיכף עזבתי העגלה עם הסוסים מעלי. הסוסים רצו מהר והעגלה עם כל המשא שבתוכה על גבי הסוסים בדרך עקלתון. הסוסים נהרגו והעגלה נשברה לגזרים וניצלו כל האנשים על ידי. זה הדבר הקטן אני זוכר שעשיתי. יותר מזה אין לי שום מע"ט [מעשים טובים] שיהיו לי למליץ בעולם האמת כו'. הרב פקד על החולה וכן הבטיח לו שאחר מותו יבוא אליו להודיע לו מה שנעשה עמדו שם. ובחזרת הרב ה"ר [הרב] יודהלי ז"ל לביתו שאלוהו האנשים שהלכו עמו מה זה שבפתחו הדלת לכנוס נבהל ונרתע לאחוריו וסגר הדלת ועמד שם זמן מה ואח"כ פתח ונכנס. אמר להם הרב הייתי סבור שאני הולך לבקר חולה איש פשוט. וכאשר פתחתי הדלת ראיתי ע"ג [על גבי] ראש החולה תלוי מנורה של אש וז' נרות של אש דולקים וזה שייך רק לצדיק גדול. מזה נבהלתי ונרתעתי לאחורי וסגרתי הדלת להתיישב קצת ואח"ז [ואחרי זה] נכנסתי. ע"כ [על כן] שאלתי אותו כמה פעמים לספר לי מעשים טובים שלו אולי הוא נסתר. עד שנזכר וסיפר מה שהציל את כל האנשים שבעגלה. ובאמת עשה זאת במסירת נפש גדול. כי היה בנקל שגם הוא יהרג עמהם במה שרץ ועיכב על כתפו המשא הגדולה הלזו בשיפוע ההר. וה' עזרו שניצל הוא והציל את כל האנשים ומחמת עשיה זו שעשה האיש הפשוט הזה במסי"נ [במסירות נפש] גדול ע"כ [על כן] זהו המראה הנפלאה. אחר מותו בא המת אל הרב ר' יודהלי ז"ל בחלום הלילה ואמר לו הנה מנעוני מלכנוס לגן עדן עד שאקיים מה שהבטחתי להרב ר' יודהלי להודיעו. וכן היה. אחר מותי שקלו בכף מאזנים הזכיות והחובות שלי. הזכיות היו מעט מזעיר. החובות הרבים הכריעו הכף מאזנים. ואז בעסקם בד"ז [בדבר זה] באה עגלה אחת מלאה אנשים ונשים וטף ועוד כמה משאות אשר בה ונתנו העגלה עם כל הנ"ל על כף הזכיות ומחמת כובד המשא של העגלה עם כל אשר בה ועם הבלאטא [בוץ] שעל הגלגלים שהניחו הכל על כף הזכיות. הכריע הרבה כף זו מהזכיות את כף החובות. עי"ז [על ידי זה] נפסק הדין בב"ד [בבית דין] של מעלה להוליכני לג"ע [לגן עדן]. ובהגיעי לפתחו של ג"ע [גן עדן] לא הניחוני לכנוס עד שאקיים את הבטחתי שהבטחתי לכם. יותר מזה אין לי רשות לגלות מאותו עולם ואבקש מכבוד תו"ה [תורתו הקדושה] למחול לי כי אין לי רשות לגלות יותר. ע"כ [עד כאן].

		
	
			כורך ששמר שולי ספרים

			ה"ר [הרב] ישראל שו"ב [שוחט ובודק] מבאלטא סיפר לה"ר [להרב] מרדכי מבאלטא, והר"מ [והרב מורדכי] הנ"ל סיפר לי והר"י [והרב ישראל] שו"ב [שוחט ובודק] הנ"ל שמע זה מהרהצה"ק [מהרב הצדיק הקדוש] ה"ר [הרב] שמואל אבא זצ"ל מסלאויטא שסיפר מכ"ק [מכבוד קדושת] רבינו ר' אלימלך זצוקללה"ה [זכר צדיק וקדוש לברכה לחיי העולם הבא] והוא, פעם אחד היה רבינו ר' אלימלך זצ"ל חולה מאוד ושכב בהינער פלעט (היינו מין התעלפות) וכשהבריא סיפר זה, שבא אליו הרה"ק [הרב הקדוש] בעל המחבר "חסד לאברהם"214 ואמר לו בזה הלשון אני חברתי עשרה ספרים והם חשובים בעולם העליון ולומדים בהם בגן עדן. אחיכם הקדוש ה"ר [הרב] זוסיא כשחוזר ומכין א"ע [את עצמו] לתפלה רועדים מפניו עולמות העליונים, וכל שכן בתפלה עצמה. הגידו לי הדרך החדש שעשיתם. והנשמות הבאים מעולם השפל לכאן פוקדים עליהם שילכו לישיבת הה"ק [הרב הקדוש] ר' שמעלקא זצ"ל. השיב לו רבינו ר' אלימלך מה שהשיב, וכששמע ר' ר"א [רבי אלימלך מליז'נסק] מישיבת הרב ר' שמעלקא הלך הוא ג"כ [גם כן] לשם. בבואו שמה ראה איש אחד שעמד בחוץ אצל פתח הישיבה והרב היה מכירו שהיה מליזענסק. והיה איש פשוט. שמו מרדכי והיה כורך ספרים (איינבינדר) וזה לא כבר שנפטר מהעולם הזה. שאלו הרב, מרדכי איינבינדר מה אתה עושה בכאן. ובמה זכית לזה. השיבו ר' מרדכי הנ"ל, רבי אלו היו שומעים בעולם עליון שאתם קורין אותי מרדכי ולא ר' מרדכי היו מענישים אתכם. כי יצא הכרוז בשמים שלא יקראוני מרדכי רק ר' מרדכי. התחיל לקרותו ר' מרדכי מה אתה עושה כאן הלא אני מכירך לאיש פשוט. השיב לו כן הוא האמת ואספר לכם הענין. אחר פטירתי באו ושקלו מעשיי והכריע כף החובות ושלחו אותי לגיהנם. ותיכף שלחו והחזירו אותי לב"ד [לבית דין] של מעלה כי דרכי היה מעודי שכל הגליונות שקצצתי מהספרים הקדושים לא השלכתי אותם לחוץ רק צברתי אותם בשקים וגנזתי אותם על עליה שלי ובבואי בחזרה לפני ב"ד [בית דין] ש"מ [של מעלה] הכרתי השקים שלי. והניחו השקים שלי עם הגליונות שבתוכם על כף הזכיות והכריע כף הזכיות ופטרוני מדין גיהנם ויצא פסק הדין לילך לג"ע [לגן עדן]. ותיכף הוכרז בשמים לקרוא אותי ר' מרדכי לא מרדכי. רק לגן עדן דארף מען קענין לערנין.215 ולמדו עמי נגלה. נגלה קען איך שוין.216 והיום אתחיל ללמוד נסתר. פקדו עלי לילך לישיבת הה"ק [הרב הקדוש] ר' שמעלקא ללמוד נסתר. ע"כ [על כן] באתי לכאן.

			

			
				
					214	הכוונה לר' אברהם אזולאי, ראו דינה לוין, התשובה במשנתו העיונית של ר' אלימלך ב'נועם אלימלך' ובסיפור החסידי, https://www.daat.ac.il/daat/ktav_et/maamar.asp?ktavet=1&id=1443

				

				
					215	צריך לדעת ללמוד.

				

				
					216	אני כבר מכיר.

				

			

		
	
			משרת סוסים שזכה לגן עדן

			מעשה בעיר לאדמיר דר איש ישראל ופרנסתו הי'[ה] כי הי'[ה] מחזיק סוסים לבית הדואר והיה מחזיק נער אחד משרת להסוסים. פתאום נחלה הנער ונפטר לבית עולמו ולאיש הנ"ל הי'[ה] בת בתולה ונפלה למשכב ומאוד גבר עלי'[ה] מחלתה והאיש אבי הנערה דרש ברופאים ולא הועיל מאומה. פ"א [פעם אחת] חלם להאיש כי הנער המשרת שלו בא אליו ופניו צוהלות ושאל לו הבעה"ב [הבעל עגלה] איך הי'[ה] התנהגות עמו אחר מותו. וסיפר לו הנער כי כאשר הביאו אותו לפני הב"ד [הבית דין] של מעלה שיתן דין וחשבון על מעשיו ענה ואמר כי אין יודע מאומה כי לא למדו אותו רק סדר התפלה וזאת קיים תמיד. ויותר לא למדו עמו ואין לו לתת דין וחשבון על דבר שלא למד ולא שמע. ויצא הפסק כי הצדק אתו ונתנו לו מרכבה עם סוסים וצוו לו שיסע בכל יום עם הצדיקים לטייל עמהם בג"ע [בגן עדן] וכן עושה תמיד. ואח"כ סיפר לו הבעה"ב [הבעל עגלה] מדאגתו ממחלת בתו הבתולה ויאמר לו הנער כי בהג"ע [בהגן עדן] אשר הוא נוסע שם נמצאים עלים לתרופה217 וירץ מהרה ויבא לו העלים וריחם היה נודף מאוד כריח שדה אשר ברכו ד'.218 ויקץ האיש והנה חלום219 ומחלת בתו לא הוטב מאומה ויסע האיש אל הרב המגיד מקאזניץ ויספר לו ממחלת בתו וגם סיפר לו החלום אשר ראה ויען לו המגיד כי גם אצלינו נמצאים עלים כאלה לתרופה ויקם מכסאו וילך ויקח מעצי ההדס אשר בלולב שלו ויתן להאיש ויאמר כי יבשלם עם מים ויתנם לבתו לשתות ותתרפא וכן הי'[ה].

			

			
				
					217	על פי יחזקאל מז: יב.

				

				
					218	בראשית כז: כז.

				

				
					219	על פי מלכים א' ג: טו.

				

			

		
	
			רשע שזוכה לעולם הבא בזכות צדקה

			סיפר לי ש"ב [שאר בשר] הרה"ח [הרב החסיד] ר' מיכלי ע"ה [עליו השלום] מאקינאווע, מעשה נוראה מה ששמע בעצמו מפה קדשו של אא"ז [אדוני אבי זקני] הרה"צ [הרב הצדיק] הקדוש והטהור ר' יצחק שלמה זצוק"ל [זכר צדיק וקדוש לברכה] מזעליחוב, שפעם אחת בא זקינו הרה"ק [הרב הקדוש] האלקי ר' שלמה זצוק"ל [זכר צדיק וקדוש לברכה] מקארלין לבית מדרשו, באשר היה אז בעל חוב ד' מאות רו"כ [רובל כסף], והי'[ה] קשה עליו לנסוע לעירות לקבץ הסכום הזה, והכריז בעצמו, שהאיש אשר יתן לו עתה הסכום הנזכר לשלם לנושיו הוא מבטיח לו עוה"ב [עולם הבא], וכהתימו דבריו קפץ אליו איש אחד מפורסם ברשעתו שהי'[ה] אז בבית מדרשו, וסילק לו את הסכום הנ"ל במזומן, ובראות הקדוש מי הוא הנותן, התחרט מאוד על דבריו ורצה להחזיר לו המעות, והתחיל לבקשו שימחול הבטחתו, וכי בעד זה יבטיח לו עשירות כל ימיו, ולא רצה למחול, והפציר בו הרה"ק [הרב הקדוש] והציע לפניו אריכות ימים והאיש הנזכר לא רצה לשמוע כלל, והנה הרב הקדוש הפצירו עוד והציע לפניו אריכות ימים ועשירות גדולה לו ולזרעו אחריו, ובשום אופן לא רצה האיש למחול באמרו שמקח נשאר מקח, וכראות הרה"ק [הרב הקדוש] כי א"א [אי אפשר] לשנות, אז אמר להאיש הנה כי כן, לך וצו לביתך220 כי בעוד ימים אחדים מוכרח אתה למות ר"ל [רחמנא ליצלן], ונתרצה גם על זה, וכן הי'[ה] שנפל תיכף על ערש דוי ומת, וצוה הרה"ק [הרב הקדוש] להודיע לו זמן הלוי'[ה] כי ברצונו ללותו, וכיון שיצא הרה"ק [הרב הקדוש] יצאו כל תלמידיו, ומי הוא שראה את אלו יוצאין ולא יצא, וכבוד גדול נעשה לו במותו, ואחר שנעשה לו צורת הקבר לקח הרה"ק [הרב הקדוש] את מטהו, ותחבו בקרקע סמוך להקבר וסמך עצמו עליו כרגעים אחרים, אח"כ הרים את ראשו, ולקח את המטה ועשה חריץ עגול סביב הקבר וחזר לביתו, והיה ביום השלישי בהיותו יושב עם תלמידיו על שלחנו הטהור, התחיל לשחוק פתאום, ונבהלו תלמידיו מזה, כי לא ראו דבר שיסובב ע"ז [על זה] השחוק הזה, ויספר להם הרה"ק [הרב הקדוש] ענין השחוק, היות כאשר נקבר האיש הנזכר בא אליו המלאך דומה,221 כנודע, אולם לא יכול לעבור החריץ לכנס פנימה להקבר, ויען קשה עליו פרידתו מהאיש רשע הנזכר, בכן זה שלשה ימים אשר סובב סובב הולך סביב העיגול החריץ, ובשום אופן אין ביכלתו לכנס פנימה. וירדו הפמליא של מעלה לראות דבר חדש הזה, שבחריץ שעשה בו"ד [בשר ודם] במטהו אין ביכולת מלאך לעבור בו, וכי זה שלשה ימים מסבב החריץ ואין ברצונו להניחו, ובראותם זאת התחילו לשחוק ממנו, ובכן גם אני שחקתי.

			

			
				
					220	על פי ישעיהו לח: א.

				

				
					221	המלאך הממונה על המתים, שלא יכול היה לקחתו לגיהינום.

				

			

		
	
			חלק ד

			שכן בגן עדן

			שכן בגן עדן, בגין מצוות כיבוד הורים 

			מעשה ברבי יהושע שהגידו לו בחלום שמח בלבך שאתה וננס קצב מושבך ומושבו בג"ע [בגן עדן] וחלקו וחלקך שרויין כאחד כשניער רבי יהושע משנתו חשב בלבו אוי לי שמיום נולדתי הייתי תמיד ביראת קוני ולא היה לי עמל אלא בתורה ולא הלכתי ד' אמות בלא תפילין וציצית והיו לי פ' תלמידים, ועכשיו שוקלים מעשי ותורתי עם קצב אחד, שלח לתלמידיו ואמר תדעו שלא אכנס לבית המדרש עד שאראה מי הוא זה האיש ומה מעשיו שהוא חבירי בג"ע [בגן עדן], מיד הלך הוא ותלמידיו מעיר לעיר שאול שאל בשם האיש ובשם אביו עד שבא לעירו. כשנכנס לעירו מיד שאל היכן ננס קצב, א"ל [אמרו לו] אדוני למה אתה מבקש אותו אתה צדיק וחסיד ותשאל לאיש כמוהו, א"ל [אמר להם] מה מעשיו אמרו לו אדונינו לא תשאל ממנו כלום עד שתראה אותו, מיד שלחו בשבילו ואמרו לו רבי יהושע שואל אותך, א"ל [אמר להם] ננס מי אנכי ומי אבותי בישראל שר' יהושע שואל אותי, אמרו לו לך עמנו, חשב בלבו שכל מה שאמרו לו שקר הוא אמר להם לא אלך עמכם שאתם מצחקים ממני, מיד חזרו לר' יהושע וא"ל [ואמרו לו] אתה מאור עיננו עטרת ראשינו איך תשלחנו בשבילו הרי הוא לא רצה לבא עמנו, א"ל [אמר להם] תדעו שלא אשוב עד שאראה אותו. הלך ר' יהושע בעצמו אצלו, מיד עמד ונפל על פניו לפני ר' יהושע, ואמר אז ננס מה היום מיומים שעטרת ישראל בא לפני עבדו, אמר לו דבר יש לי לדבר עמך, אמר לו דבר, אמר לו מה מעשיך ומה מלאכתך, אמר לו קצב אני ויש לי אב ואם זקנים ואינן יכולים לעמוד על רגליהם ובכל יום ויום אני מלבישם ומאכילם ומרחיצם בידי. מיד עמד ר' יהושע ונשקו על ראשו ואמר לו בני אשריך ואשרי גורלך מה טוב ומה נעים ואשרי חלקי שזכיתי להיות חבירך בגן עדן.

		
	
			מעשה מבנו של אנוס־שכן בגן העדן

			בשנים קדמוניות בעת שהיו צרות רבות לבני ישראל וגרשו אותם מכמה מדינות והיו אז כמה אנוסים שאנסו אותם להמיר דתם, וכמה מהם המירו דתם, אמנם הרבה מהם סבלו יסורים גדולים ומיתות משונות ל"ע [לא עלינו] ולא המירו דתם, והיה אז איזה צדיק גדול שהתפלל וביקש שיודיעו לו מי הוא חבירו בג"ע [בגן עדן], והודיעו לו כי יסע למקום פלוני ושם ימצא איש פלוני והוא יהיה חבירו בג"ע [בגן עדן]. ויסע הצדיק הנ"ל למקום הנ"ל וימצא שם האיש הנ"ל, ויחקור וידרוש אחרי מעשי האיש הנ"ל, וירא כי הוא איש פשוט מאד, ולא ראה בו שום מעשים טובים, רק זאת ראה בו כי הוא אוכל הרבה מאד חוץ לדרך הטבע, וישאל אותו מדוע הוא אוכל הרבה כל כך? ויען אותו כי אביו היה מהאנוסים שאנסו אותו שימיר דתו ועשו לו יסורים גדולים עד אין שיעור אשר לא היה בכח אנושי לסבול יסורים כאלו והוא סבל כל היסורים ולא המיר דתו ונהרג על קידוש השם, וקודם מותו קרא לבנו הנ"ל ואמר לו: הנני מצוה עליך שכל ימיך תאכל ותשתה הרבה כדי שתהא בריא כי אולי ח"ו [חס ושלום] יזדמן לך ג"כ [גם כן] מעשה כזה שיאנסו אותך להמיר דתך ויעשו לך יסורים גדולים ואם לא תהיה בריא אולי לא תוכל לסבול היסורים ומחמת זה תתפתה ח"ו [חס ושלום] לדבריהם ותמיר דתך, על כן תאכל ותשתה הרבה כדי שאם יזדמן לך מעשה כזה יהיה לך כח הרבה לסבול היסורים כדי שתקדש שם שמים, כך צוה עליו אביו קודם מותו ומחמת זה הוא אוכל ושותה הרבה כל ימיו לכוונה זו, אז הבין הצדיק הנ"ל מה שהודיעו לו מן השמים ונהנה מאוד.

		
	
			חלק ה

			הצדיק הפשוט

			שיכור מבטל מגפה222

			מהרב הקדוש האלקי מו"ה [מורנו הרב] ברוך מעזיביז נכד הבעש"ט ז"ל זי"ע [זכותו יגן עלינו], פעם אחת היתה צרה גדולה חולי רע ר״ל [רחמנא ליצלן] על ישראל וילכו אל הרב הקדוש להתפלל אל ד׳ להסיר מהם את המות הזה ויאמר הרה"ק [הרב הקדוש] סעו נא אל כפר הלז אשר קרוב לכאן איזה פרסאות וחפשו נא שם אדם אחד ששמו ושם אביו הוא כך ואל תסורו ממנו עד כי יאמר השם ב״ה [ברוך הוא] יסיר הצרה מכם. ויסעו האנשים ההם מביתם ויאמרו אל לבם בלי ספק הוא צדיק גדול וקדוש האדם הזה אשר רבינו הקדוש שולח אליו לגזור אומר ויקם לו השם, ויהי כאשר שבו אל העיר וישאלו לאנשי העיר איה בית מושב הקדוש אשר שמו הוא כך ושם אביו כך ויענו האנשים בעיר הזאת לא נמצא קדוש אשר שמו כן, ויתמהו האנשים מאד כי בטחונם היה ברבם הקדוש כי לא דבר ריק היתה דבריו, וילכו לדרוש אולי נמצא אדם כשמו ושם אביו כך ולא ידעו עד כי אחד אמר מה תחפצו לשכור הזה הוא שוכב עתה על משכבו שכור ולא ידע בין ימינו לשמאלו.

			וילכו האנשים אל האדם הזה ויבואו אל ביתו וישאלו עליו לאמר כי רבם הקדוש ממעזיביז שלח אליו, ותאמר אשתו להם שחוק לכם למי אתם באים הלא תראו כי הוא שוכב נרדם בשכרותו ותספר אשתו במר רוחה את כל דרכו כי היה עשיר מופלג בעשירות וכאשר פרש לשכרות נעשה עני, ודרכו כי בעת הרגע שייקץ משינתו יקח משקה יין שרף וישתה עוד הפעם עד כי יפול למשכב משכרותו וכן מנהגו זה הרבה שנים אם תחפצו לדבר עמו כי אחר כך תיכף הוא שותה משקה המשכרת אותו ויישן.

			ויתפלאו האנשים מאוד מאוד על דבריה ויחקרו אותה מנהגיו שהי׳[ה] נוהג מכבר ולא מצאו בהם שמץ טוב וקדושה אולם מגודל אמונתם ברבם המתינו שם עד בוש וייקץ השכור הזה וכמעט הקיץ מיהר לקח משקה יין שרף לשתות וימהרו האנשים המשולחים אליו ויאמרו כי הרב הקדוש ממעזיביז שלח אליו שיגוד [שיגיד] כי החולי רע התבטל מאחינו בני ישראל ויאמר השכור אשתה מתחלה מעט יין שרף ויאמרו לא נסור מכאן ולא תוכל לשתות יין שרף עד כי תגזר הדבר הזה ויאמר אליהם המקום ברחמיו יסור [יסיר] המחלה מקרבכם והניחו לי, וילכו מאתו ויסעו בחזרה למעזיביז, ויכוונו את השעה ויהי כאשר אמר כן היה ברגע אמר דברו ותעצר המגפה ותהי לפלא בעיניהם ויהי כאשר באו אל רבם הקדוש אמרו לו רבנו הקדוש יגלה לנו סתר ותעלומות הדבר באנו אל האדם הזה והוא שכור גדול בזוי מאוד בעין כל יודעיו גם שאלנו את פי זוגתו בדבר התנהגתו והוא כהמון אנשים מבני ישראל כמעט לא ידע קרוא מקרא ומה זה הדבר.

			ויאמר להם רבם עמדו נא ואספר לכם כחו של מצוה אחת האיש ההיא [ההוא] היה סוחר גדול עשיר מופלג יפה תואר ויפה מראה223 ויהי כאשר בא אל אלמנת שר אחד ותרא אותו ותחמוד יפיו בלבו [בלבה] ותאמר אליו אתה תהיה לי לאיש ואני אהיה לך לאשה למה לך האשה אשר עמדך הלא כל כספי וזהבי לך הוא כל אוצרותי ביתי עם כל חלקי בארץ נחלת שדה וכרם224 לך הוא היה נא לי לבעל ואתה תהיה שר בין השרים ועוד תהיה גדול מהם בעבור חכמתך הגדולה.

			ויאמר האיש ההוא הנה אנכי שומע לך בדבר הזה אך בזאת תאות לי לעשות מתחלה משתה גדול להקהיל שרים רבים ונכבדים225 למען ידעו ויכירו אותי מהיום הזה לשר ולגדול ותאמר כן הדבר כן תעשה וילך האיש ההוא והכין את עצמו על יום המוגבל לבא על המשתה ולקחתה לאשה כי גם הוא הי׳[ה] חפץ בה ולכל הכבוד המדומה הזה ר״ל [רחמנא ליצלן] ויהי ביום ההוא עשתה משתה גדול מאוד לשרים רבים וגם הוא היה בתוכם והמשתה גדולה מאד, וכעלות השחר ככלות המשתה וכל הקרואים הלכו לביתם וטרם הלכו להיות עמה לשכב אצלה הלך לצרכו בחצר ההיכל והנה שמע אנחות גנוחי גנח וילולי יליל226 מאנשים ישראלים אשר היו שמה במאסר על דבר המכס אשר לא שלם כראוי בזמנו ויקראו באנחות הוי הוי חמלו עלינו, וילך להם לשאול מה מעשם פה ומה עשו ויספרו לו ונהפכו רחמיו עליהם וימהר לילך להשררות לצוות עליה שתרחיק האנשים הנאנחים מבית הזה ולהוציאם חפשי, ותעש כן, ויקח עגלה וסוסים והושיבם עליהם והוציאם חפשי לביתם בשלום. 

			ויהי כאשר עשה מצוה הזו מצות פדיון שבוים אז מצו׳[ה] גוררת מצות ועלתה במחשבתו מה אעשה פה לשכב את אשה נכרית וחטאתי לאלקים חלילה לי מעשה זאת וימהר ליקח עגלה עם סוסים טובים ויברח משם ולא עשה שום חטא ועבירה בדבר הנזכר, ויהי כאשר עשה האיש ההוא הדבר הזה מצות פדיון שבוים גם תשובה באותו מקום באותו פרק ובאותו אשה, ויעשו פסק דין בב"ד [בבית דין] שלמעלה להיות צדיק מושל ביראת אלקים227 מה שיהיה גוזר יהיו מקיימים בב"ד [בבית דין] שלמעלה.

			אז נעשה רעש בפמליא שלמעלה שאם כן יבטל כל הגזירות שלמעלה בלי הפסק ותבטל הדין מכל וכל, אז קטרג עליו מדת הדין לעשותו שיכור שיעכב בשכרותו תמיד לא ינוח ולא ישקוט כדי שלא ידע מה נעשה בעולם, ובאמת סכנה גדולה לילך אצלו שיגזור על הב״ד [הבית דין] שלמעלה, רק בדבר הגדול שהי׳[ה] נוגע לכללות אחינו בני ישראל שתעצר המגפה מוכרח.

			מזה המעשה יוכל האדם לדעת עד היכן כחו של מצוה י״ר [יהי רצון] המקום ב״ה [ברוך הוא] כרוב רחמיו יושיענו לעשות מצות ומעשים טובים לעשות נחת רוח לפניו ית״ש [יתברך שמו] אמן.

			

			
				
					222	הסיפור כולל גם את התמה: קונה עולמו בשעה אחת.

				

				
					223	בראשית לט: ו.

				

				
					224	במדבר טז: יד.

				

				
					225	במדבר כב: טו.

				

				
					226	על פי תלמוד בבלי, מסכת ראש השנה, לג ע"ב.

				

				
					227	שמואל ב' כג: ג.

				

			

		
	
			הבעש"ט והדרשן שאכל הרבה

			קדם שאמר רבנו זכרונו לברכה התורה הנדפסת בל"ת [בלקוטי תנינא] בסי'[מן] ל"ב המתחלת יש צדיקים גנוזים, ונאמרה בשבת פ'[רשת] יתרו תקס"ט לפ"ק [לפרט קטן]. וספר מעשה מקדם שהבעל שם טוב זכרונו לברכה הי'[ה] בקהלת קדש בראד ונתאכסן אצל גביר אחד והיו מסבין שם על השלחן אנשים רבים מכובדים לכבודו כנהוג והי'[ה] יושב שם למטה אצל השלחן בעל דרשיר אחד הינו דרשן. והי'[ה] אוכל הרבה והסתכלו עליו שאוכל הרבה מאד והתחילו לתן לו ולהושיט לו אכילה הרבה בשביל ליצנות. והדרשן עשה את שלו, ואכל הרבה כל מה שהושיטו לו כגון דגים שהיו אוכלים שני אנשים חתיכה אחת והדרשן אכל בעצמו שתי חתיכות דגים וכן רוטב שהי'[ה] אוכל בעצמו קערה מלאה וכן בשאר המאכלים והם הושיטו לו בכל פעם בשביל ליצנות מחמת שראו שאוכל הרבה. אחר כך התחילו להפציר אותו שיאמר לפניהם תורה. וכונתם הי'[ה] גם כן בשביל ליצנות שיאמר תורה על השלחן שהבעל שם טוב זכרונו לברכה מסב שם בראש. והוא נהג בתמימותו והתחיל לומר בפניהם תורה והתחילו לשחק ממנו בתוך פסת ידיהם והי'[ה] בעיניהם לאחוכא ואטלולא [לצחוק וליצנות]. והבין הדרשן שהם מתלוצצים ממנו בשביל שאוכל הרבה ענה הדרשן ואמר וכי אם אין יכולים לומר תורה אסור לאכל חתיכה דג. אחר כך הסתכל הבעל שם טוב וראה כל הענין והקפיד וכעס עליהם ושמע תורתו של הדרשן והוטב בעיניו מאד. ואמר הבעל שם טוב שזה הדרשן אומר תורה מפי אליהו ז"ל כ"ז [כל זה] ספר רבנו זכרונו לברכה. ואחר כך אמר רבנו זכרונו לברכה שדבר זה הוטב בעיניו מאד מה שאמר הדרשן וכי אם אינם יכולים לומר תורה אסור לאכל חתיכה דג. אחר כך אמר רבנו זכרונו לברכה התורה הנ"ל, לענין הצדיקים הגנוזים שיודעים תורה נפלאה והם גנוזים מן העולם כמו הדרשן שהי'[ה] יודע תורה נפלאה אך הי'[ה] צדיק גנוז והעולם התלוצצו ממנו.

		
	
			שיכור המוריד גשם

			ועתה אחי ורעי אספר לכם מעשה נפלאה מענין זה. פעם אחת נעצר הגשם מן הארץ וחדל המטר ונאספו יחד אנשים הרבה ובאו לפני הרב הצדיק הקדוש המפורסם כו' הבעש"ט זצוקללה"ה [זכר צדיק וקדוש לברכה לחיי העולם הבא] ובאו לפניו במר נפשם והורידו כנחל דמע'[ות] על כי חדל המטר, והשיב להם הבעש"ט ז"ל בזה הלשון אין בכוחי להושיע אתכם יען כי נסגרו כל השערים של תפלות ישראל ואין להושיע לכם רק תרופה אחת אמצא לכם שתסעו מקצת אנשים חשובי'[ם] לאות'[ה] העיר הקטנה ושמה תבקשו ותחקרו אחר איש אחד ששמו כך וכך ותפציר בו שיאמר להקב"ה [הקדוש ברוך הוא] שיתן מטר להארץ, וכן עשו והלכו לאותה העיר כמה וכמה אנשים כסבורים המה אשר האיש הזה בוודאי איש מפורסם הוא לכל בני עירו כי כאשר הבעש"ט שלח אותם אליו בוודאי אדם גדול הוא ונכבד, ויהי כאשר באו לשם ושואלים על אותו האיש בשמו והשיבו להם שלא נמצא בכל העיר איש גדול כזה אשר הבעש"ט ישלח אליו לבקש רחמים מהקב"ה [מהקדוש ברוך הוא], הן אמת נמצא בכאן איש בשם הזה אבל הוא שיכור גדול בכל יום ויום, והוא דר אצל אותו הבעה"ב [הבעל הבית], והלכו לאותו הבעה"ב [הבעל הבית] ושאלו מה טיבו של האיש הזה, ושאל אותם על מה ולמה המה שואלים עליו והשיבו לו הן הן הדברים אשר הבעש"ט שלח אותם, ויהי כשמוע הבעה"ב [הבעל הבית] כאותן הדברים פער פיו לבלי חוק בשחוק והיתול ואמר להם הלא הרב שלכם שלח אתכם רק לעשות מכם ליצנות יען כי אל מי שלח אתכם הלא הוא שיכור גדול שאין כמוהו בכל העיר ומתוך שכרותו הוא ישן כל היום וכל הלילה וכך מנהגו בבוקר טרם יכיר איש את רעהו228 הוא מקיץ א"ע [את עצמו] מן השינה ורוחץ א"ע [את עצמו] ומתעטף בטו"ת [בטלית ותפילין] ומתפלל במ"נ [במסירות נפש] אכן רק עד תפלת הודו וכיון שהגיע לתפלת הודו אזי תיכף ומיד פורק מעל עצמו טו"ת [טלית ותפילין] ותיכף שותה המשקה י"ש [יין שרף] במדה גדולה כ"כ [כל כך] הרבה עד שבא לשכרותו של לוט ומתוך שכרות הגדול הוא נופל לשינה גדולה עד יום המחרת לאור הבקר וכך מנהגו יום ביומו. ויהי כשמוע ממנו הדברים האלה ענו ואמרו כולם בפה אחד אעפ"כ [אף על פי כן] רצוננו לדבר עמו איזה דברים ונראה מה טיבו של האיש הזה, והשיב להם הבעה"ב [הבעל הבית] להמתין עד יום המחרת עד שיקיץ א"ע [את עצמו] מן השכרות, וכן עשו והמתינו עד יום המחרת ויהי בבוקר היה מקיץ א"ע [את עצמו] מן השינה ומן השכרות ודברו עמו ומבקשים ממנו לבקש רחמים מן הקב"ה [הקדוש ברוך הוא] להוריד המטר על פני תבל חוצות,229 והשיב להם שימתינו עד אחר התפלה ואז תיכף היה מתעטף בטו"ת [בטלית ותפילין] והתפלל תפלתו במס"נ [במסירות נפש] ממש עד הודו כמנהגו בכל יום וכיון שהגיע להודו אז תיכף חלץ התפילין ורוצה לשתות י"ש [יין שרף] כמנהגו, ואמר להם הבעה"ב [הבעל הבית] לבל יניחו אותו יען כי כאשר ישתה י"ש [יין שרף] אפילו רק מעט אז לא יכלו לדבר עמו דיבור אחד ולכן לא הניחו לשתות רק קנו לו מדה י"ש [יין שרף] ליתן לו אח"כ והפצירו בו ופתח ואמר רבש"ע [ריבונו של עולם] הלא עמך ישראל צריכין למטר לכן אבקשך ליתן להם מטר כפי הצורך מאוצרך הטוב230, ואז תיכף אחר אמירתו נתקשרו השמים בעבים וירד המטר על פני חוצות לרוב, וחזרו לעירם להבעש"ט בשמחה גדולה. ויהי כאשר באו להרב הנ"ל ושאלו אותו מה טיבו של האיש הזה, והשיב להם כי זה האיש בגלגול הראשון היה צדיק גדול עד מאוד ויהי בעת פטירתו מזה העולם והיה דנין אותו בהפמלי'[ה] של מעלה ולא נמצא בו שום חטא ועבירה קלה רק אחת הוא אשר נמצא בו חסרון בעבודת הבוב"ה [הבורא ברוך הוא] שהיה מנהגו להתפלל בבוקר עד הודו בלתי טו"ת [טלית ותפילין] והיה מזלזל מאוד בתפלה זו יען כי מתפלל בחיפזון והיה מבליע כמה תיבות וזה החטא האחד שנמצא בו ותו לא, ועבור זה דנו אותו שיתגלגל עוד הפעם לזה העולם כדי לתקן זאת, ויהי כשמעו כדברים האלה התחיל לבכות ולזעוק בקול מר ויללה וגנוחי גנח לפני הפמליא של מעלה באמרו הרי אני עתה נקי מכל חטא ופשע אבא עוד הפעם לזה העולם השפל מי יודע מה שאחטא עוד יותר ויותר מדבר קטן כזה החסרון שיש בי עתה, והיה מתמרמר מאוד בבכיה גדולה עד שהגיע המשפט לפני הקב"ה [הקדוש ברוך הוא] והשיב הוא ית' [יתברך] בכבודו ובעצמו, מוכרח לבא עוד הפעם לזה העולם בגלגול כדי לתקן זאת, רק את אשר מורא עלה על ראשו231 לבל יחטא יותר, על זה אתן לו מתנה שיהי'[ה] שיכור כל היום ולא יוכל לעשות שום חטא כי יהיה ישן כל היום וכל הלילה מתוך שכרותו ולא יהיה לו פנאי לחטא רק יתקן את התפלה זו במס"נ [במסירות נפש]. ולכן באשר הוא צדיק גדול ולכן דבריו נשמעים תיכף ומיד בלי שום עיכוב כלל.

			ועתה אחינו בנ״י [בני ישראל] עם קדושים הביטו נא וראו איך כי מדקדקין עם האדם אפילו על דבר קטן כזה שאדם דש בעקביו עד שהיה מוכרח להתגלגל עוד הפעם לזה העולם.
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					230	על פי דברים כח: יב.

				

				
					231	על פי שופטים טז: יז.

				

			

		
	
			המעשה במשה פאסטעך 

			וגילו מן השמי'[ם] להבעש"ט, כי הבעש"ט זלה"ה [זכרו לחיי העולם הבא] וה"ק[דוש] ר' מאיר מפרימישלאן (זקינו של הה'ק [הרב הקדוש] ר' מאיר מפרימישלאן המפורסם) ואיש א'[חד] ושמו ר' משה פאסטיכער (אשר גילו לבעש"ט את מקום מחנתו) — שלשה אלה המה יוכלו להכניע הפראנק ימ"ש [יימח שמו] [...].

			ויהי כאשר באו בעיר הידוע להם לבקש את האיש משה פאסטעך וחקרו אחריו, אמרו להם, כי הוא איש פשוט רועה צאן באחת ההרים (ההרי פאלענינעס),232 וילכו אחריו ומצאוהו רועה צאן — הצאן נטושים ונפוצים בכל ההרים והוא עומד אצל שפת הבור (שאנצען) ואומר לעצמו בכל מאמצי כוחו זיסער גאטט! מיט וואס זאלל איך דיך דיענען? וואלסט דיא האבען געהאט שעף צי פאסען מעכט איך דיר בחינם געפאסעט,233 ודלג וקפץ על בור (השאנטץ) הלז משפתו אל שפתו ואמר תמיד איך שפרינג אריבער דען גריעב פין גאטט וועגען,234 ולאשר כי עשה זאת בחשק והתלהבות גדול בכל היום, ראה בעש"ט זל"ה [זכרו לחיי העולם הבא] כי עבודתו יותר גדול מן עבודתו (עבודת בעש"ט). הלך אצלו הבעש"ט ואמר לו, דבר לי אליך. אמר לו אני הנני שכיר יום ואיני רשאי לי לבטל לדבר עמך. אמר לו בעש"ט הקדוש זלה"ה [זכרו לחיי העולם הבא] הלא בכו"כ [בין כה וכה] תתבטל בעבודתך לדלוג על שפת הבור אנה ואנה אמר לו גיא פין גאטט וועגען מעג איך —235 וזולת זה איני רשאי לי לבטל, אמר לו בעש"ט זל"ה [זכרו לחיי העולם הבא] איך ברויך אויך מיט דיר צי שמיסען פין גאטט וועגען,236 ואמר לו הבעש"ט זל"ה [זכרו לחיי העולם הבא] והס' [והסביר] לו עניני אלוהות, ור' משה פאסטעך הנ"ל התחיל להתלהב בעבודתו וחשקתו עד אין שיעור וערך ובכל פעם ופעם ראה הבעש"ט הק'[דוש] כי עבודתו בוקע חלוני הרקיע ומשבר הקליפות, אמר לו הבעש"ט הק'[דוש] יש איש אחד אשר ירצה להרוס את יסוד אמונתנו. שאל עליו מי הוא זה ואיזה הוא?237 והתלהב למאוד והבעש"ט ראה כי דבוריו עושים רושם, והתחיל ללמד עמו דת יהודית. שאל אותו האם יש כאן בור ומעיין לרחוץ ולטבול? ונלך לטבול ואלמוד עמך תורת ד', ואמר לו כי יש בתחתית ההר מקום מעיין נובע. ור' משה פאסטיך הנ"ל ברגע חדא [אחד] גלגל א"ע [את עצמו] מראש ההר למקום תחתיתו מקום המעיין והנהר, וטבלו את עצמם והבעש"ט הק'[דוש] התחיל ללמוד עמו הא' ב'. עדי כי דיבר עמו וסיפר לו כי הבהמ"ק [הבית המקדש] נחרב ועתה העת כי נבקש עבור גלות השכינה כי הבעש"ט הק'[דוש] הבין כי עתה העת, (כי ג' פעמים הי'[ה] עת פקידה, פ"א [פעם אחת] בשנת ת"ח וגבר הס"ם [הסמך מם]238 ר"ל [רחמנא ליצלן] ונתהוה מזה גזירת שמד ר"ל [רחמנא ליצלן] ונהרג אז כמה אלפים על קידוש השם, ופעם שנית כמדומני הי'[ה] בזמן גלות שפאניען, ונתהוה ג"כ [גם כן] גזירת שמד ר"ל [רחמנא ליצלן] ופעם שלישית הי'[ה] בזמן הלז כי ראה הבעש"ט זל"ה [זכרו לחיי העולם הבא] כי הוא עת פקידה) כי יוכלו להתפלל במעמד שלושתן להחיש הגאולה, ונתהוה רעש גדול בשמים ממעל — והס"מ [הסמך מם] גבר למאוד (כי) כידוע זה לעומת זה עשה ד'.239 ונתנו לו זמן קצר ערך רביע שעה באם יגבר האויב הס"ם [הסמך מם] ר"ל [רחמנא ליצלן] ויוכל להפיץ שלשה הצדיקי'[ם] אלו אזי ידו ח"ו [חס ושלום] על העליונה, ובאם לאו אזי בא יבא משיח צדקינו. ובעוה"ר [בעוונותינו הרבים] מעשה שטן הצליח ונתהוה אש בתוך העיר ונשמע קולות ולפידים240 מקול פעמונים אשר הרעימו בתוך העיר כי יאספו אנשי העיר לכבות האש (כאשר הוא המנהג מאן קלינגט אויף דיא גלאקע)241 ור' משה פאסטעך הנ"ל רעד בעצמו, ורץ אל הצאן, ושאל אותו הבעש"ט זל"ה [זכרו לחיי העולם הבא] להיכן אתה רץ? ולמה אתה רץ? והשיב אותו כי שומע קול פעמון, בל"ס [בלי ספק] בעלי הבתים מהצאן יודעים כי נטש הצאן אחר המדבר ועזב אותם.242 ועתה יבואו אנשי הצאן וכי יראו כי הוא (השומר והרועה) אינו שם ויכו אותו ולא ישלמו לו את שכרו. והבעש"ט הק'[דוש] ראה והבין כי הוא מעשה בעל דבר243 כי גברה ידו ר"ל [רחמנא ליצלן] להפיץ אלה שלשה עדרי צאן244 צדיקי עולם למען יתבטל תפילתם, ולחנם היה כל בקשת הבעש"ט ור' משה הנ"ל לא רצה לשאר שמה ונס לדרכו ההרה, ונתבטל כל הדבר בעוה"ר [בעוונותינו הרבים]. והס"ם [הסמך מם] רצה להזיק את הבעש"ט ואת הה"ק [הרב הקדוש] מהר"ם [מורנו הרב מאיר] זל"ה [זכרו לחיי העולם הבא] וגם הי'[ה] לבעש"ט זל"ה [זכרו לחיי העולם הבא] אח"כ ענין גדול רק ד' הציל אותו מכף כל אויביו, ונסעו לדרכם, בתקוות ד' כי נזכה להיות מן הזוכים ויחוש לנו ד' עת הגאולה בקרב הימים אמן כן יה"ר [יהי רצון] אמן.

			

			
				
					232	ההרי פאלענינעס — שמם של הרי מרעה שנמצאו בהרי הקרפטים. על פי הספר מנחם משיב נפשי, הרי המרעה האלה היו מצויים באזור הגבול שבין הונגריה לגליציה (כ־25 קילומטרים מגבול גליציה), ראו אדלר, ספר זכרון מנחם משיב נפשי, עמ' 162-160. אני מודה לר' אבישי אלבוים וצוות ספריית הרמב"ם על שהפנו אותי לספר זה.

				

				
					233	אלוהים מתוק! במה אשרת אותך? אילו היה לך צאן הייתי רועה אותן בחינם.
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			ניתוח הסיפור החליל245

			איש כפרי אחד שהיה מתפלל תמיד ימים נוראים בבית מדרשו של הבעש"ט ז"ל, היה לו ילד אחד אטום לב מאוד ולא היה יכול לקבל אף צורת האותיות, ובפרט לומר שום דבר קדושה. ולא היה אביו לוקחו עמו בימים נוראים העיר יען כי אינו יודע מאומה וכאשר נעשה בר מצווה לקחו עמו על יוה"כ [יום הכיפורים], שיהיה אתו עמו לשמרו, שלא יאכל ביום הקדוש לחסרון ידיעתו והבנתו. והילד היה לו חליל, שהיה מחלל תמיד בעת ישבו בשדה לרעות את הצאן והעגלים. ולקח אתו עמו בכיס בגדו את החליל ואביו לא ידע מזה. הנער היה יושב כל המעת־לעת246 הקדוש בבהמ"ד [בבית המדרש] ואינו יכול לומר מאומה. בעת תפילת מוסף אמר לאביו: אבי יש אתי עמי החליל ואני רוצה מאוד ליתן קול על החליל. ונתבהל אביו מאוד וגער בו ואמר לו: השמר לך ושמור נפשך מאוד לבל תעשה את הדבר הזה. והוכרח להתאפק. בעת תפילת מנחה אמר לו עוד הפעם: אבי הרשני ליתן קול ולחלל בחליל שלי. וקלל אותו קללה נמרצת והזהיר בו באזהרה רבה לבל ירהיב בנפשו חלילה לעשות כזאת. ולא היה יכול ללקחו מיד הנער, יען כי הוא מוקצה. אחרי תפילת המנחה אמר לו עוד הפעם ובקש מאביו: יהי מה, הרשני נא לחלל איזה קול. וכאשר ראה אביו תשוקתו מאוד וכי נכספה נפשו מאוד לחלל אמר לבנו: באיזה מקום אתה מחזיק את החליל והראה לו, ולקח אביו בידו את הכיס והחזיק ידו על הכיס והחליל לשמור לבל יקחנו לחלל עמו וכן התפלל תפילת נעילה וידו מחזקת את כיס בגד הנער עם החליל. באמצע התפילה שמט הנער בחזק רב את החליל מתוך הכיס ומיד אביו ונתן קול עצום בהחליל, ותמהו כל השומעים, והבעש"ט, אחרי הקול הזה קצר מהרגלו, ואמר אחר התפילה: הנער הזה עם קול חלילתו העלה כל התפילות והקל מעלי. ואמר סיבת זה כי הוא אינו יודע מאומה וכאשר כל היום הקדוש ראה ושמע רבה תפילת ישראל וניצוץ קדשו בערה בו כמו אש ממש. והיודע יכול להלביש תבערת הקדושה והתשוקה בתיבת התפילה לפניו ית'[ברך]. אך הוא אינו יודע מאומה ולא מצא בעצמו לרוות צמאונו רק לחלל בחליל לפני ית'[ברך], רק שאביו מנעו, ואש תשוקתו בערה בו בכל פעם יותר, עד כלות נפשו ממש, ובחוזק תשוקתו חלל באמיתת נקודות לבבו בלא שום פני'[ה] רק נקי לשמו ית'[ברך], ורחמנא לבא בעי, והבל פיו הנקי'[ה] נתקבל מאוד לרצון לפניו ית'[ברך], ועי"ז [ועל ידי זה] העלה כל התפילות.

			1. משקעי עיון

			בסיפור על כל רבדיו ניכרים משקעי עיון חסידיים, החל מקונבנציות ומושגים חסידיים המוזכרים בו מפורשות, וכלה בכאלה הרמוזים בו.

			הניגון, תפילתו של הנער

			רבים ממשקעי העיון מרוכזים באקט הדומיננטי בסיפור — התפרצותו של הנער ונגינתו בחליל. בחסידות נודע מעמד מיוחד למוזיקה ולניגון.247 לניגון מיוחס כוח תיאורגי, מאגי, והוא משמש גם כלי להשגת דבקות.248 בנוסף, משמש הניגון בחסידות כדימוי לכל אלה.249 בעצם היות הנער "בעל ניגון" יש כדי להוסיף נדבך מיסטי לדמותו. ואכן, מדברי ההסבר באפילוג של הסיפור המזכיר מושגים קבליים־חסידיים, בולט אופיו המיסטי של מעשה "הניגון־תפילה":

			והבעש"ט, אחרי הקול הזה קצר מהרגלו, ואמר אחר התפילה: הנער הזה עם קול חלילתו העלה כל התפילות והקל מעלי. ואמר סיבת זה כי הוא אינו יודע מאומה וכאשר כל היום הקדוש ראה ושמע רבה תפילת ישראל וניצוץ קדשו בערה בו כמו אש ממש. והיודע יכול להלביש תבערת הקדושה והתשוקה בתיבת התפילה לפניו ית'[ברך]. אך הוא אינו יודע מאומה ולא מצא בעצמו לרוות צמאונו רק לחלל בחליל לפני ית'[ברך], רק שאביו מנעו, ואש תשוקתו בערה בו בכל פעם יותר, עד כלות נפשו ממש, ובחוזק תשוקתו חלל באמיתת נקודות לבבו בלא שום פני'[ה] רק נקי לשמו ית'[ברך], ורחמנא לבא בעי, והבל פיו הנקי'[ה] נתקבל מאוד לרצון לפניו ית'[ברך], ועי"ז [ועל ידי זה] העלה כל התפילות.250

			נתעכב מעט על מושגים ותפיסות קבליות וחסידיות אלה.

			העלאת תפילות

			הבעש"ט מסביר בדבריו כי בעזרת קול החליל העלה הנער את התפילות. מוטיב זה של העלאת תפילות מופיע בספר שערי אורה לר' יוסף ג'קטיליה. בספר מתוארות קורותיה של תפילת איש שנדחית, נמנעת מלעלות, וממתינה בהיכל מיוחד לתפילה אחת שהתפלל האיש בכוונה, או אז התפילה הפסולה תוכל לעלות עמה:

			עומדים כמה שומרים וכמה חיילות לבחון ולצרף כל התפילות הנכנסות בהיכל אדני. ובהיכל זה בודקים התפלות וצעקה ותחנונים וכשהיחיד מתפלל נכנסה תפלתו דרך היכל אדנ״י ובודקים אותה במקום הזה, ואם היא ראויה להכנס דרך מדת אל ח״י אז שומרי הפתחים מקבלים אותה תפלה ומכניסים אותה עד הגיעה לפני ה' יתברך ואם ח"ו [חס ושלום] התפלה שאדם מתפלל אינה הגונה קורין לאותה תפלה מלמעלה תפלה פסול״ה. וקורין כל דברי אותה תפלה פסילים. והכרוז קורא אל תכנס אותה תפלה לפני ה' יתברך, הקול מכריז אני י״י הוא שמי וכבודי לאחר לא אתן ותהלתי לפסילים. ומיד מוציאין אותה תפלה בנזיפה ודוחין אותה לחוץ ואינה נכנסת וננעלים השערים בפניה וזהו שאמר פנה אל תפלת הערע״ר כי במקום זה פונים ובודקים כל תפלה שאדם יחיד מתפלל ומערערים עליה. וא"ת [ואם תאמר] נמצאו רוב התפלות שמתפלל היחיד נפסדות ונאבדות כי אחת מני אלף לא יוכל להתכוין בתפלת יחיד כענין שתהא ראויה להתקבל. דע שאין הדבר כן אלא כל אותן התפלות הפסולות הנקראות פסילים כשדוחין אותן לחוץ ואינן נכנסות, י״י יתברך נתן להם מקום להכנס בו שהשם יתברך ברא רקיע ומסר עליו ממונים ושומרים וכל אותן התפלות הפסולות הנדחות מכניסין אותן באותו רקיע ועומדות שם, ואם חזר זה היחיד שהתפלל תפלות פסולות שעומדות בזה הרקיע החיצון ועמד והתפלל תפלה אחת בכוונה גדולה ותפלתו זו הגונה ושלמה אז אותה התפלה הכשרה מסתלקת והולכת ונכנסת באותו היכל החיצון שהתפלות הפסולות שהתפלל מקודם עומדות שם ומוציאה משם כל אותן התפלות הפסולות שהתפלל ועולות כולן עם אותה התפלה הכשרה שהתפלל וכולן נכנסות עמה באגודה אחת לפני הש״י ונמצא שלא יפול דבר אחד מכל התפלות שהיחיד מתפלל.251 

			הסיפור שלפנינו מציג וריאציה למוטיב זה של העלאת התפילה: תפילתו של הנער עוזרת בהעלאת כל תפילות הציבור, והדבר מעיד על סגולתה הרבה.252 

			"ניצוץ קודשו", "נקודת לבבו"

			אחד מן הרעיונות השכיחים בזרמים הקבליים השונים הוא הימצאותו של יסוד אלוהי בנפש האדם. אחדים מהמושגים לתיאור יסוד זה הם "ניצוץ" ו"ניצוץ קדוש".253 בספרות החסידות פוגשים במונחים נוספים הבאים לתאר את היסוד המטאפיזי באדם, כגון המושג המופיע באפילוג "נקודות לבבו". מנדל פייקאז', בניתוחו את מושג "הנקודה הטובה" במשנת ר' נחמן מברסלב, עומד על כמה שמות נרדפים לו, כדוגמת "נקודה בלב" המופיע בסיפור, וכן "נקודה פנימית", "נקודת חיות", "נקודה גנוזה", "ניצוץ פנימי".254 מושגים אלה, כאמור, נפוצים מאוד בזרמים החסידיים השונים, ובין היתר גם במשנותיהן של חסידות ברסלב, חב"ד וחסידויות פולין השונות.255 בספר התניא מסביר רש"ז עניין זה, ומדבריו ניתן להקיש על מהותה המיסטית של תפילת הנער. לדבריו, נקודה זו היא "בחינת הארת חכמה עליונה שלמעלה מהבינה והדעת, ובה מלובש וגנוז אור ה' ממש [...] והיא היא בחינת ניצוץ אלוקות שבכל נפש ונפש מישראל".256 על פי רש"ז, נקודה פנימית גבוהה זו חבויה ותוכל להתגלות באופן מלא רק בעידן המשיחי, בעוד ש"בחיי שעה זו" היא גלויה רק בתפילה ובעבודה שבלב.257 

			"עד כלות נפשו"

			עניין תשוקת הנפש לחזור לצור מחצבתה אינו משמש כדבר מליצה בלבד במשנה החסידית. כך, בין היתר, מובאת מסורת מדברי הבעש"ט בעניין זה. מסורת זו באה לבאר את התפיסה החסידית של "רצוא ושוב" — עלייה וירידה — במסגרת עבודת ה'. על פי מסורת זו, ישנו יסוד קבוע בנפש אשר מטבעו שואף להינתק מן הגוף, ולכן אוּזנה נטייה זו בעניינים הגשמיים שהאדם מחויב בהם: "מהבעש"ט ז"ל ענין והחיות רצוא ושוב כי הנשמה אחר שחוצבה ממקום קדוש ראוי שתתלהב תמיד אל מקום מחצבתה ופן תתבטל ממציאות לכן סיבב בחומר שתעשה גם כן עניינים חומריים כמו אכילה ושתיה ומשא ומתן וכיוצא".258 בחסידות היו שעשו שימוש אקטיבי בסכנה זו של ביטול הישות. כך, בין היתר, במשנת ר' נחמן מברסלב.259

			"בלא שום פנייה"

			מצוין כי תפילתו של הנער הייתה ללא פניות. כלומר תפילתו של הנער הייתה מרוכזת כולה באל, "רק נקי לשמו יתברך", ללא כל מחשבת עצמו או טובת הנאה אנוכית. אספקט אתי זה של תפילה זכה ונקייה יש לו בחסידות גם קונוטציה מיסטית. דוגמה לכך ניתן למצוא בין היתר בספר תפארת עוזיאל. בספר זה דורש ר' עוזיאל מייזלש את הפסוק "והיה כנגן המנגן ותהי עליו רוח אלהים":260

			דהנה זה נראה לעיני כל אדם המנגן יפה בעת שמנגן יש לו כמה פניות ומכוין הכל להתפאר בקולו, לא כן הכלי שמנגן בו הוא דומם ובודאי אין יכולת בהכלי לעשות שום פנייה וזה היה כנגן המנגן ר"ל [רוצה לומר] אם יהיה המנגן, הוא האדם, כנגן ר"ל [רוצה לומר] כהכלי שמנגן בו שאף לו לא יהיה שום פנייה כמו הכלי שאין לו שום פנייה אז ותהי עליו רוח אלוהים וזה ג"כ [גם כן] פי'[רוש] הפסוק כשופר הרם קולך261 ר"ל [רוצה לומר] כשופר עצמו שאין לו שום מחשבה זרה כך הרם קולך בלא מחשבה זרה.262

			ניתן לראות בקטע זה כיצד המצב המיסטי מושתת על האספקט האתי של הענווה וחוסר הפניות ומושג בעזרתם.263 מצב זה מושג בסיפור הלכה למעשה על ידי הנער בנגינתו בחליל. אם כך, ניתן לראות בסיפור המחשה וקונקרטיזציה של דברי העיון בתפארת ישראל של אותו מצב נפשי־מיסטי נטול פניות המדומה לנגינת כלי.

			המושגים החסידיים שפורטו לעיל מעידים כאמור על עומקה ואופייה המיסטי של תפילת הנער. אך כאשר בוחנים לעומק את תיאור נגינתו, נראה כי מעבר לכל אלה משתקף בה היטב גם שינוי הערכים והחלופה החסידית לתפילה. ניתן לפרוט את החלופה החסידית לתפילה כפי שזו משתקפת בסיפורנו לשלושה רכיבים עיקריים:

			א. תפילה חדורת רגש והתלהבות, העדיפה על התפילה הפורמלית 

			תפילה אינטנסיבית, בקול רם ובתנועה נמרצת, הייתה למאפיין דומיננטי של התפילה החסידית ויוחסה כבר לבעש"ט. כך בספר שבחי הבעש"ט שבו מסופר כי התפלל "בזעקה גדולה".264 

			ב. תפילה בדבקות עדיפה על פני השימוש בכוונות תפילה 

			בחסידות התגבשה חלופה לכוונות התפילה של האר"י. התפילה החסידית שמה דגש בהתקשרותו של המתפלל עם האל. רבקה ש"ץ־אופנהיימר מנתחת זאת בין היתר לאור משנת המגיד ממזריטש. היא טוענת כי במשנתו ישנה העדפה של אידיאל הדבקות על פני כוונות התפילה: 

			הוא יוצא נגד מגבלותיה של שיטת הכוונות, שכן אי אפשר להגיע בה לידי מיצוי ושלמות, שהרי הדינאמיות הפנימית של עולם הספירות נותנת מקום לאין־סוף אפשרויות של כוונות, שהאדם יכול "לתפוס" רק חלק מהן, בשעה שתורת ה"התקשרות" או הדבקות היא מיצוי מושלם, אם כי חד פעמי, של איחוד האדם עם אלוהים דרך הרחנת האותיות. במילים אחרות: הקומבינציה הטכנית שבתורת הכוונות עומדת על דרכו של האדם, ולעומתה ההתקשרות או הדבקות הבלתי־אמצעיות משיגות את האינטגרציה האמיתית בין אדם ואלוהים.265 

			בדברי הבעש"ט באפילוג, הוא מצביע על כוונת הלב של הנער ועל התמסרותו בתפילתו, באומרו: "רחמנא ליבא בעי" [האל מבקש את הלב].266 לכאורה עניין הכוונה בתפילה הוא הלכתי גרידא. בניגוד לרוב המצוות ביהדות שאינן מחויבות בכוונה, חייב המתפלל בכוונה בזמן התפילה כתנאי לקיומה. אך בחסידות התבטא היחס האמביוולנטי לכוונות האר"י בין היתר בכך שנשמעו קולות המבכרים את הכוונה הפשוטה בתפילה. כך ר' נחמן מברסלב, שהורה לתלמידו שלא להתפלל בכוונות האר"י (שאין הוא ראוי להן), והעדיף על פניהן את הכוונה הפשוטה:

			ואמר כי עקר התפלה היא דבקות להשם יתברך, והיה טוב יותר להתפלל בלשון לעז, שמדברים בו, כי כשמתפללים בלשון שמדברים בו, אזי הלב סמוך ודבוק מאד בדבורי התפילה, ויכול לדבק עצמו ביותר להשם יתברך, אך כבר תיקנו לנו אנשי כנסת הגדולה סדר התפלה [...] על כן אנו חייבים להתפלל בלשון־הקדש, כמו שסדרו לנו, אבל העקר הוא רק לכון פרוש המילות כפשוטו, שזהו עקר התפלה, שמתפללין לפני השם יתברך על כל דבר ודבר, ועל־ידי־זה מתקרבין ומתדבקין בו יתברך [...] ואצל הצדיקים האמיתיים הגדולים במעלה, אצלם כל כוונות האר"י, זכרונו לברכה וכו' הם פרוש המילות, שבפרוש המילות שלהם כלולים כל הכוונות.267 

			ג. תפילה המדגישה את ייחודו של המתפלל עם הקול הנהֶגה, תוך שחרור מן הממד הסמנטי של האותיות

			אחת החלופות החסידיות לתפילה בכוונות היא תפילה המרוכזת בממד הקולי. כך כותב משה אידל בספרו החסידות בין מגיה למיסטיקה:

			התפילה החסידית התפתחה לאחר תפוצתה של התאוסופיה הלוריאנית המורכבת מאד, שהתמקדה בצד הפנימי־כוונתי של התפילה. המגמה המרכזית של תורת התפילה החסידית היא המעבר מן ההיבט המנטלי של התפילה לתפיסה פשוטה יותר, שבמרכזה עומד היסוד הקולי של התפילה. הצדיקים החסידים שימרו אמנם את הדרישות הרוחניות יותר של התפילה האידיאלית, כמו למשל ההתפשטות מן הגשמיות, אך הם גם הדגישו את הפן הדיבורי של התפילה וראו בו מרכיב יצירתי חשוב בתהליך. בכך חזרו הצדיקים לתפיסה, הרואה את עיקר תהילתה של התפילה בהיותה מפיקה צלילים או הגאים.268 

			במאמר מקיף על מסורות תפילה חסידיות המיוחסות לבעש"ט, כורך אידל בין היחלשותם של מבנים תיאוסופיים קבליים לבין הדגשת הממד האונטולוגי הלינגוויסטי של המציאות בחסידות.269 הד לתהליך זה הוא היווצרותם של מודלים לתפילה המושתתים על פן לינגוויסטי־קולי מודגש. מודלים אלה של תפילה באו במידה רבה כחלופה לתפילה בכוונות הקשורה לתפיסות התיאוסופיות, ומייצגים בכך את המעבר המתואר ממודל תיאוסופי־תיאורגי למודל לינגוויסטי־קורדובריני.270 אחד המודלים לתפילה שמציג אידל הוא "איחודו של המתפלל עם הקול הנהגה". במודל זה משמש הצליל ככלי לנפש הדבוקה בו לשם עלייה רוחנית מיסטית במהלך התפילה. מודל תפילה זה קשור לתפיסותיו של הבעש"ט בנוגע לדבקות באותיות במהלך התפילה, מאחר שהדגש בו הוא באיחוד עם ההיבט הקולי של האות. אידל מוצא מודל זה בין היתר באיגרת הקודש ששלח הבעש"ט לגיסו ר' גרשון מקיטוב: "בעת תפילתך ולימודך בכל דבור ודבור ומוצא שפתיך תבין וליחד כי בכל אות ואו'[ת] יש עולמ'[ות] ונשמו'[ות] ואלוקו'[ת] ועולים ומתקשרים ומתיחדי'[ם] זה בזה עם אלוקו'[ת]".271 

			בסיפור שלפנינו, הנער אינו יכול אפילו לקרוא את האותיות, אך באפשרותו להפיק צליל ולהידבק בו באיחוד מיסטי. ניתן לראות בכך הצגה סימבולית למודל מורכב זה, כזו שמפשטת אותו ומותחת אותו עד לקצהו. בעוד שבמודל הקשור בבעש"ט מתרכז המתפלל בממד הצלילי של האותיות המועדף על פני הממד הסמנטי,272 הרי בסיפור נזנח אף צליל האות המרכיב את התפילה לטובת צלילו של החליל.

			רעיון הקודש השורה בכל חלקי המציאות 

			בסיפור ניכרת הדיאלקטיקה בין קודש לחול. דוגמה מובהקת היא דמותו של הנער הבור שמתגלה בו קדושה גדולה. בהקשר זה יש לתת את הדעת על כך שהנער הוא רועה, מקצוע שיש לו משמעות אמביוולנטית בעולם היהודי של קדושה ושל ביזוי.273 אמביוולנטיות זו משתמרת גם בחסידות.274 עוד משתקף רעיון זה בקטגוריות המרחב והזמן, על כך ראו בסעיף שלוש להלן. 

			תפיסת הטבע בחסידות

			היבט מיסטי חסידי נוסף משתקף בסיפור בקשר העמוק בין הנער הרועה לטבע. בחסידות רווחת תפיסה מיסטית של הטבע, הניכרת היטב בדברי הבעש"ט ובמשנתו של רבי נחמן מברסלב.275 

			שני רעיונות חסידיים נוספים המגולמים בסיפור: דינמיקת החסד והדין ומושג "המניעוֹת" החסידי, יפורטו בסעיף הבא.

			2. מערך הדמויות בסיפור 

			בסיפור מתחוללת תמורה בדרך תיאורו של הנער. תחילה מתואר הנער באופן שלילי כבוּר, ואילו בסופו, לאחר דבריו החיוביים של הבעש"ט, מואר הנער באור חיובי. תפנית זו יוצרת סדר חדש במערך הדמויות ומזיחה את הנער ממקום נחות למקום עילי. בתחילת הסיפור נראה הנער כעומד מופרד משאר הדמויות, שכן אין ביכולתו להשתתף ולהבין את הסיטואציה הדתית. בסוף הסיפור פועל הנער כעזר לבעש"ט ונוטל חלק בעבודת הקודש. אם בתחילת הסיפור נדמה כי הנער והבעש"ט ניצבים משני קצות מדרג הדמויות, הרי שבסופו הם ניצבים יחדיו, מול הקהל והאב.

			בקבלה משתקפת הדיאלקטיקה בין טוב לרע בין היתר, בתיאור המציאות כמאבק וכמתח השרוי בין יסודות של חסד ודין. ניתן לגלות מתח זה בסיפור כמגולם בדמויות השונות. מצד אחד עומדים הבעש"ט והנער, מקדמי התפילה — ממד החסד. ומצד שני ניצבים למולם הקהל והאב, מעכבי התפילה — ממד הדין. בסיפור אנו מבחינים, בין היתר, כי לדין תפקיד תומך במערכת החסד. כפי שמוסבר באפילוג, ניסיונו החוזר ונשנה של האב לעכב בעד תפילת הנער הוא שמעצים את רצון הנער לתפילה עד לשלב ההתפרצות. נמצא שלאב יש חלק עקיף אך מכריע בעוצמתה של תפילת הנער.276 כאן משתקף גם המושג החסידי מניעוֹת — מכשולים שנשלחים למאמין כדי שיגבר כוחו. המניעות הן מצד הקליפה, אך פעולתן חיובית. בספר ליקוטי מוהר"ן נטען כי במניעה עצמה "נסתר השם יתברך".277 

			יחסי הצדיק ו"הפשוט"

			ברבים מסיפורי הפשוט אנו עדים לדינמיקה של זיהוי וגילוי — הצדיק הוא הדמות היחידה בסיפור העומדת על כוחו של הפשוט וחושפת את הנסתר לציבור. גם בסיפור זה מתרחשת דינמיקה כזו בגילוי מעלתו של הנער על ידי הבעש"ט לקהל המתפללים. לעתים מופיע מוטיב הזיהוי בלבד. מוטיב זה קשור במעלתו של הצדיק, המכיר את שורש הנשמה של כל אדם. מעלה זו מוזכרת בחסידות למן הבעש"ט, ולפניו אצל האר"י.278 בסיפורים נוספים ניתן לראות כי לגילוי זה של הצדיק נלווית העצמת דמות הפשוט.279 אך התמיכה של דמות הצדיק בדמות הפשוט מהווה רק פן אחד של דינמיקה מורכבת הרבה יותר בין דמויות אלו. בסיפור בולטים יחסים של שיתוף פעולה, ואף ניכרים הקבלה ודמיון בין הדמויות. שהרי הבעש"ט מסביר כי דווקא הוא, הצדיק, צריך לפשוט להעלאת תפילות הציבור. בנקודה זו מוצגת הקבלה ברורה בין הדמויות, כזו שנוצרת דרך האסוציאציה לקטע ידוע מספר שבחי הבעש"ט. בקטע מסופר כי הבעש"ט, בשל קשי משימת העלאת תפילות הציבור, נעזר ברבו וכן במשיח.280 בסיפור זה הנער הוא שמעלה את התפילות בקול חלילו. הקבלה זו מעצימה את דמותו עבור הקורא, וניכרת קרבת מעמד מבחינה דתית בינו לבין הבעש"ט.

			באפילוג מוזכר משקע תלמודי נוסף: "והבל פיו הנקיה נתקבל מאד לרצון לפניו יתברך, ועי"ז העלה כל התפילות". כאשר הבעש"ט מדבר על "הבל פיו הנקיה" של הנער, נרמז הבל פיהם של תינוקות של בית רבן, קונוטציה שיש בה להעצים את דמותו.281 אך מעבר לכך, יש כאן הדהוד נוסף למסורת מספר שבחי הבעש"ט: מסופר על הבעש"ט שעבד בצעירותו כעוזר למלמד עם ילדים צעירים בשנים:

			וישכור א"ע [את עצמו] להיות בהעלפר להוליך ולהביא תינוקות של בית רבן אל בית התלמוד ולהוליכן לבהכ"נ [לבית הכנסת] לאמר אמן יהא שמיה רבא וקדושה ואמן בקול נעים. וזאת הייתה עבודתו עבודת הקודש עם תינוקות של בית רבן, שהוא הבל שאין בו חטא. ובכל עת הליכת התינוקות היה מזמר עמהם בקול נעים ובחשק רב וישמע למרחוק כי עבודתו עלה למעלה למעלה. כי הי'[ה] הנחת גדול למעלה כמו מהשיר שהיו הלויים אומרים בבהמ"ק [בבית המקדש] והיה עת רצון גדול למעלה. ויבא גם השטן בתוכם, כי הבין עד היכן הדברים מגיעים.282

			כך נקשר אסוציאטיבית הנער עם הבעש"ט, ונוצר הקשר המעצים את דמותו אצל הקורא החסידי המכיר את המסורות המוזכרות בספר שבחי הבעש"ט.

			3. קטגוריות המרחב והזמן ונגיעתן לסמל החליל

			כאמור לעיל, גם בממד הזמן בסיפור ניתן להבחין בדינמיקה של קודש וחול. בסיפור מתלכדים שני היבטים שונים של זמן ציבורי: הזמן הציבורי הקדוש של יום הכיפורים, והזמן הציבורי הקדוש של ההגעה למצוות. בעקבות הגעתו לגיל מצוות נלקח הנער לבית הכנסת, שכן כעת, מחוסר ידיעתו, הוא עלול לחלל את היום הקדוש. בתחילה מוצג הנער כמי שאינו מתאים ליטול חלק בקדושה ציבורית כפולה זו; הוא מהווה פוטנציאל "מחלל". אך דווקא פוטנציאל זה לחילול עוזר לממש את קדושת הזמן הציבורי, זמן המתגלה כחסר ללא עזרתו של הנער המעלה את תפילות הציבור, ובכך מממש גם את ממד הקודש בהקשר לזמן הגעתו למצוות.

			הדיאלקטיקה של קודש וחול משתקפת גם בממד המרחב. בסיפור מעומת תחילה המרחב הקדוש, הציבורי, של בית הכנסת אל מול מרחב החול הפרטי — עולם הטבע שממנו מגיע הנער. אך דווקא הנער, בעזרת חליל הרועים שלו שהוא חפץ החול המוחלט, מנכיח את הקדושה במקום הקדוש. החליל הופך לחפץ קדוש ואתו גם המרחב שממנו בא הנער. החליל, שנראה כי בא לחלל, כרמוז בשמו, למעשה מקדש. כך מגיעה דיאלקטיקה זו בסיפור לכדי אנטינומיזם.283

			כפי שניתן לראות, הסיפור רווי במשקעי עיון רבים. כן ניכרים בו רעיונות חסידיים, המשמשים כגורם מעצב בסטרוקטורה שלו ובממדי החלל והזמן.
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					268	אידל, החסידות בין מגיה למיסטיקה, עמ' 265.

				

				
					269	ראו “Idel, “Adonay sefatay tiftah. 

				

				
					270	אידל מתאר במאמרו זה חמישה מודלים של תפילה בחסידות. שלושה מתוכם קשורים לבעש"ט ובהם דומיננטי היסוד הווֹקאלי. לסיכום המודלים האלה ראו שם, עמ' 79-78. ראו הסברו של אידל על מושג הכוונה הקורדובריני הקולי: "על פי הגדרתו של קורדוברו את מושג הכוונה, נקודת השיא של התפילה היא בהעלאת הקול עד למדרגה הגבוהה ביותר. כיצד ניתן להשיג זאת? כותב הרמ"ק: '[...] עוד יתהווה ממנה [מהמילה שבוטאה בקול] מהבל פיו, רוחניות ומציאות יהיה כמו מלאך שיעלה ויתקשר בשרשו, ימהר להפעיל פעולתו בזריזות ומהירות וזהו סוד הזכרת השמות וכוונת התפלה'" [קורדוברו, פרדס רימונים, שער כז, פרק ב; ב, דף נט ע"ד]. ראו אידל, החסידות בין אקסטזה למגיה, עמ' 307-306.

				

				
					271	"איגרת עליית הנשמה", נספח בתוך שבחי הבעש"ט, ר' דב בער בן שמואל, מהדורת יהושע מונדשיין, עמ' 236-235. על מודל זה בכללותו ראו Idel, “Adonay sefatay tiftah”, pp. 23-34. אידל מציין שם כי במגוון קטעי עיון חסידיים יסוד הרוח המצוי באקט ההגייה שבתפילה מהווה תשתית ליסוד הרוחניות המושג באמצעותה. ניכרת כאן אם כך שוב התאמתו של החליל כדימוי לתפילה מסוג זה בהיותו כלי נשיפה. ראו שם, עמ' 31-30. 

				

				
					272	ראו קביעתו של אידל על שתי דרגות תפילה בחסידות, האחת מרוכזת בממד הסמנטי והשנייה, הנעלה ממנה, מרוכזת בממד הקולי של האותיות, שם, עמ' 64-63. 

				

				
					273	ראו דברי תמר אלכסנדר: "היחס למקצוע הרועה הוא יחס אמביוולנטי במסורת היהודית. מחד גיסא רועה נחשב כמקצוע ירוד ובזוי, 'אמנותו אמנות לסטים'; מאידך גיסא, רועה הוא כינויו של האל, רועה פירושו מנהיג וכל גדולי האומה ומנהיגיה היו רועים גם במובן המילולי של המילה. הפנייה לאל היא: 'רועה ישראל האזינה' (תהלים פ: ב), בני ישראל מגדירים עצמם כ'רועי צאן' (בראשית מז: ג)", ראו אלכסנדר, סיפורת והגות בספר חסידים, עמ' 71.

				

				
					274	לדמות של רועה בעל ניגון על היבטיה המיסטיים ראו ליקוטי מוהר"ן תנינא, לר' נחמן מברסלב, תורה סג. 

				

				
					275	על כך בהקשר לדמות הנער בסיפור, ראו אלשטיין, מעשה חושב, עמ' 20. על מעלת הטבע אצל ר' נחמן מברסלב, ראו מרק, מיסטיקה ושיגעון ביצירת ר' נחמן מברסלב, עמ' 244-243.

				

				
					276	אלשטיין עומד על כך שמאבק מטאפיזי זה משמש בסטרוקטורה של יחסי הדמויות בסיפור: "שתי המערכות הקוסמיות, הקדושה והטומאה הנאבקות זו בזו משתקפות בסיפור באמצעות המאבק המתנהל בין האב והבן [...] כשם שהמתח הקוטבי בין אל וסמאל הועתק מספרות הזוהר לעלילת הסיפור בדמות המתח בין הבן והאב, כן הועתקה גם הפונקציה של הס"א, הנתפסת כקטליזטור חיובי של ניצוצות הקודש". ראו אלשטיין, מעשה חושב, עמ' 21. 

				

				
					277	ראו ליקוטי מוהר"ן, לר' נחמן מברסלב, תורה קטו. 

				

				
					278	ראו גרין, בעל היסורים, עמ' 154.

				

				
					279	אלשטיין מכנה את הקשר בין דמויות אלה "קשר של העצמה". ראו אלשטיין, האקסטאזה והסיפור החסידי, עמ' 183. עלי יסיף מתאר קשר זה באופן דומה: "אין מתקיים יותר כל אנטגוניזם בין המנהיג הדתי לבין 'העם', כפי שהשתקף במסורת ימי הביניים. תפקידו של הצדיק החסידי הוא לעמוד בצדו, ולהעלות ממנו את הניצוצות הטמונים בו". יסיף, סיפור העם העברי, עמ' 418.

				

				
					280	ראו שבחי הבעש"ט, מהדורת רובינשטיין, עמ' 95-91.

				

				
					281	בתלמוד בבלי, מסכת שבת, דף קיט ע"ב נאמר: "אין העולם מתקיים אלא בשביל הבל תינוקות של בית רבן". על כך ראו אלשטיין, מעשה חושב, עמ' 22. 

				

				
					282	שבחי הבעש"ט, מהדורת רובינשטיין, עמ' 40.

				

				
					283	על אנטינומיזם בחסידות ראו להלן במסגרת ניתוח מקבילות הסיפור הצופי והחסידי בשער השלישי. לעומת גישה זו, מנחם כ"ץ מפרש את הסיפור ללא יסוד זה. ראו כ"ץ, "סיפור 'החליל'".

				

			

		
	
			ניתוח הסיפור קריאת התרנגול

			עובדא הוה [מעשה שהיה] בימי מורנו הבעש"ט נ"ע [נשמתו עדן], אשר הי'[ה] קטרוג של כלי'[ה] ר"ל [רחמנא ליצלן] על אחת הקהילות, וכשראה מורנו הבעש"ט את כובד המצב הרבה בתפלה ובתחנונים בר"ה [בראש השנה] וביום הכיפורים.

			ויהי בעת תפילת נעילה הכירו התלמידים הקדושים בתפלת מורנו הבעש"ט אשר מצבו של הקטרוג ר"ל [רחמנא ליצלן] הוא רציני במאד, ויתאמצו גם הם בתפילות תחנונים בבכיות עצומות מעומקא דליבא [מעומק הלב].

			כראות מתפללי ביהכ"נ [בית הכנסת] בעזרת ישראל ובעזרת נשים אשר מורנו הבעש"ט ותלמידיו הקדושים מתאמצים בתפלתם, וכשמעם זעקתם וצעקתם בקול מר צורח בבכיות ובתחנונים נשבר לבבם בקרבם ויבכו גם הם בתפלתם. 

			כשראו אשר כבר הגיע זמן תפלת ערבית ומורנו הבעש"ט ותלמידיו הקדושים עודם עומדים על עומדם מתחזקים ומתאמצים בתפלתם, הבינו כולם כי המצב נורא הוא, ויבכו האנשים והנשים מעומק נקודת לבבם בבכיות עצומות ויהי רעש גדול.

			זה איזה שנים, אשר בחור עברי בן כפר רועה צאן ובקר, בא לו לימים הנוראים לבית הכנסת של מורנו הבעש"ט, ובהיותו בור גמור הי'[ה] עומד ומקשיב ומסתכל בפני החזן באין אומר ודברים.284

			ככפרי הי'[ה] רגיל בקול הבהמות, העיזים, הכבשים, הציפורים, והעופות, והחשוב ביניהם הי'[ה] אצלו קול התרנגול בקריאתו, ובראותו ההתרגשות הגדולה אשר בבית הכנסת, ובשמעו הבכיות בעזרת ישראל ובעזרת נשים, והצעקות הנוראות הנה גם לבבו נשבר בקרבו, ויקרא בקול גדול, קוקי־רעקא־האן, ג-ט האב רחמנות. 

			-----

			בהשמע בבית הכנסת קול הקורא כתרנגול, נבהלו העומדים בעזרת ישראל, ונפחדו השומעות בעזרת נשים, ולא ידעו מי הקורא, וכשמעם הצעקה ג-ט האב רחמנות, ראו כי הבחור הכפרי השמיע קולו.

			אחדים מהמתפללים אשר עמדו אצל הכפרי, גערו בו להשתיקו, וחפצו לגרשו. ויאמר אליהם: גם אנכי יהודי, ואלקיכם הוא גם אלוקה שלי. 

			השמש הזקן ר' יוסף יוזפא הרגיע את רוחם של המתפללים, ויאמר להכפרי כי ישאר על מקומו כבתחלה. 

			כעבור רגעים אחדים אחר המאורע עם בן הכפרי, נשמע קולו של מורנו הבעש"ט, ואחריו התלמידים הקדושים הממהרים לסיים תפלת השמו"ע [השמונה עשרה] בנעילה, ופני קדש הבעש"ט נהרו מגיל.

			בנעימה מיוחדה התחיל מורנו הבעש"ט חזרת הש"ץ [השליח ציבור] בתפלת נעילה, ובהתעוררות מיוחדה אמר פסוקי היחוד שמע ישראל, ברוך שם, ה' הוא האלקים. וישיר מורנו הבעש"ט שירי שמחה. 

			כשבת מורנו הבעש"ט עם תלמידיו הקדושים בסעודת מוצאי יום כיפורים הואיל לספר כל פרטי עניני הקטרוג ר"ל [רחמנא ליצלן] שהיה — ל"ע [לא עלינו] — על עדה בישראל, וכאשר התאמץ בתפלתו לעורר רחמי שמים על העדה, הנה פגש ר"ל [רחמנא ליצלן] קטרוג גדול עליו, על אשר משתדל להושיב בני ישראל בכפרים ובפרשת דרכים, אשר יכולים הם ללמוד ח"ו [חס ושלום] משכניהם. 

			כשהתחילו לבדוק במעשיהם ומצבם של אנשי הכפר, ראיתי אשר המצב הוא קשה במאד והייתי בכל רע, אך לפתע פתאום נשמע במרום קול קריאתו של בן הכפר התם, קוקו־רעקא־האן, ג-ט האב רחמנות, אשר קריאה תמימה זו גרמה קורת רוח למעלה עד רום המעלות, ובטלו הקטרוגים מעל העדה ומעלי.

			משקעי עיון והשוואה בין מקבילות הסיפור 

			בהשוואה לסיפור החליל, גרסה זו ענייה במשקעי עיון. ההבדל בין הגרסאות בולט לעין: כמעט כל האלמנטים שתרמו להעלאת דמותו של הנער בסיפור החליל נעדרים בגרסת חב"ד, ואיתם נעלמו גם רבים ממשקעי העיון. התפילה הדבקותית הקולית של הנער הוחלפה בקריאת תרנגול. כך אבדו לדמות הפשוט כל אותם אלמנטים שבתפילה (ניגון, דבקות בצליל) שתרמו להעלאת דמותו. הסיפור חסר גם מקבילה למאבק הנער ואביו, וכפי שראינו לעיל, על פי הסטרוקטורה הפנימית של מאבק זה, מקביל הנער לכוחות החסד. מעט מן החיוב לדמותו של הנער נותר בדברי ההסבר המצומצמים באפילוג. על פי דברים אלה, הנטולים אותם מושגים קבליים־חסידיים שפורטו לעיל, עזרה קריאתו של הנער לביטול קטרוג שהושם על העדה ועל הבעש"ט. מנגד, צמצום הממד החיובי בדמות הפשוט מותיר, ואולי אף מגביר, את מוטיב הקודש־שבחול החסידי, מוטיב שהוא דומיננטי, כפי שראינו, גם בגרסת החליל.

			מערך הדמויות בסיפור 

			בסיפור מערך הדמויות והדינמיקה ביניהן שונים מזה שבגרסת החליל. כאמור, מן הסיפור נעדרת דמות מקבילה לדמות האב, על כל מה שכרוך בה. דמותו של הפשוט אף היא אינה זוכה לקידום ממשי במעמדה, ונעדר כאן היפוך במערך הדמויות. בגרסה זו לא מתקיימת אותה אופוזיציה בין תפילת הנער לתפילת הקהל. כזכור, איכותן השונה של תפילות הנער והקהל תרמו ליצירת תמורה במדרג הדמויות, היינו, הבעש"ט והנער למול האב והקהל. אלמנטים אלה מפנים את מקומם בגרסת חב"ד לתפיסה היררכית ברורה ויציבה בין הדמויות, כאשר הרועה ניצב בתחתיתה. גם בסופו של הסיפור, כאשר הבעש"ט מסביר את האפקט החיובי שהיה לתפילתו, אין הדבר גורר תמורה דרסטית במעמדן של הדמויות; מעמדו של הקהל אינו הופך ולו במעט לנחות מזה של הרועה. התפיסה ההיררכית נבנית בטקסט על ידי אלמנט "המודעות לקטרוג". בראש ההיררכיה ניצב הבעש"ט, אשר מבחין בקטרוג השמימי ובחומרתו: "כשראה מורנו את כובד המצב...". שניים בהיררכיה תלמידי הבעש"ט, מתוך שהם מכירים במהותו של הקטרוג מכלי שני דרך תפילתו של הבעש"ט: "ויהי בעת תפילת נעילה, הכירו התלמידים הקדושים בתפילת מורנו הבעש"ט אשר מצבו של הקטרוג ר"ל [רחמנא ליצלן] הוא רציני במאד". שלישי בהיררכיה זו ניצב קהל המתפללים הרחב הלומד על הקטרוג רק מכלי שלישי: "כשראו אשר כבר הגיע זמן תפילת ערבית, ומורנו הבעש"ט ותלמידיו עודם עומדים על עומדם מתחזקים ומתאמצים בתפלתם, הבינו כולם כי המצב נורא הוא, ויבכו האנשים והנשים מעומק נקודת לבבם בבכיות עצומות ויהי רעש גדול". הנער לא מבין לעומק את חומרת המצב, אך הוא חש בצעקות ולבו נשבר. היוודעותו לדבר היא מכלי רביעי: "ובשומעו הבכיות בעזרת ישראל ובעזרת נשים, והצעקות הנוראות הנה גם לבבו נשבר בקרבו". עם זאת בתיאור זה ניכרת גישה אוהדת כלפי תפילת הציבור: כאשר הקהל חש בקטרוג, נאמר כי הם בוכים "מעומק נקודת לבבם". אותו מושג חסידי ממש, שנעשה בו שימוש בגרסת החליל לתיאור תפילתו הדבקותית של הנער, בא לתאר כאן את תפילת הקהל, ומעיד יותר מכול על התפיסות השונות שמציגות שתי הגרסאות ביחס לדמויות.

			יחסי הצדיק והפשוט: האחדות האורגנית

			אלמנט מרכזי בסיפורנו נעוץ בהמרת קול החליל בקריאת תרנגול. לשינוי זה, שעל כמה מהשלכותיו כבר עמדנו לעיל, ישנם כמה פשרים אפשריים. הראשון הנו כמובן הקהיית עוקצו האנטינומיסטי של הסיפור — חילול יום הכיפורים על ידי הנער, מעשה שנשתבח על ידי הבעש"ט.285 כפי שראינו, גם הממד הביקורתי כלפי תפילת הקהל נשמט מגרסה זו, כך שניתן לראות בה מגמה כללית ממתנת. קהל היעד של הסיפור יכול לספק הסבר אפשרי למגמה זו. גרסת הסיפור מופיעה במסגרת קונטרס חב"די לקהל הרחב: קונטרס תורת החסידות. דבר זה עולה בקנה אחד עם הניתוח של חביבה פדיה. במאמר "להתפתחותו של הדגם החברתי־דתי־כלכלי בחסידות" היא מנתחת את תהליכי המיסוד של החצר החסידית בראשית החסידות בעזרת מושגים מבית מדרשו של ויקטור טרנר. פדיה מצביעה על מעבר מ"דגם חבורה" ל"דגם חצר".286 לדבריה, דגם החצר בא לענות, בין היתר, על הצרכים של החבורה העממית. באפיונה חבורה כזו, קובעת פדיה ש"אין בה כמעט יסודות ביקורתיים על החברה".287 אמנם המאפיינים המגולמים במעבר זה מופיעים החל מהגיבוש הראשוני של החצר החסידית, כלומר החל מראשיתה של התנועה החסידית ממש. אך אין ספק שמאפייני מיסוד אלה הלכו והתעצמו עם השנים, בד בבד עם תהליך המיסוד ההולך וגובר של החצר החסידית ופנייתה לקהלים רחבים.288 

			איליא לוריא, בספרו עדה ומדינה, עומד בין היתר על היפתחותה של חסידות חב"ד לקהל מגוון ועל כך שמצאה לה מקום הולך ונרחב לתרבות עממית.289 דומה כי תהליך זה נותן אותותיו בגרסת חב"ד.

			על אף נטיות עממיות אלה ודחיקת הממד האנטינומיסטי, אדגים כי גם בגרסה זו משתמר רעיון חסידי עיוני הנובע ממשנת חב"ד ומעצב את הסטרוקטורה של יחסי הצדיק והפשוט, ובכך מעניק פשר עמוק, נוסף, לחילופו של קול החליל בקריאת התרנגול של הרועה.

			יסוד חשוב בתורת הנפש של חב"ד הוא החלוקה הבסיסית של נפש האדם לשני חלקים, הנפש האלוהית והנפש הבהמית, ודינמיקת היחסים בין החלקים הללו. רש"ז: ר' שניאור זלמן מלאדי מציג חלוקה זו כבר בפתח ספרו התניא: "דלכל איש ישראל אחד צדיק ואחד רשע יש שתי נשמות דכתיב ונשמות אני עשיתי שהן שתי נפשות נפש אחת מצד הקליפה וסטרא אחרא והיא המתלבשת בדם האדם להחיות הגוף [...] ונפש השנית בישראל היא חלק אלוה ממעל ממש".290 רחל אליאור, בספרה תורת אחדות ההפכים, עומדת על חלוקה זו ועל היחסים הדיאלקטיים שבין שני חלקי הנפש הללו. על פי אליאור, תורת הנפש של חב"ד, המבוססת על תורת הנפש הלוריאנית, רואה את הנפש האלוהית כמייצגת את האין, את המציאות האחדותית, את ההכרה בה ואת השאיפה לחזור אל המקור האלוהי. ואילו הנפש הבהמית, שמקורה ב"קליפת נוגה" המורכבת מיסודות של טוב ורע, מייצגת את היש, הרואה עצמו כאוטונומי ועצמאי, היינו את המציאות הנפרדת מן האלוהי, והכרתה.291 עוד עולה מתורה זו, כי הנפשות הללו, ההפוכות זו מזו הן במהותן והן במקורן, מקיימות יחסי תלות ביניהן.292 והנה הבהמיות, שנתנה את שמה ל"נפש הנחותה", לא נשארה רק בגדר שם וכינוי גרידא, אלא זכתה בחסידות לפיתוח לכדי דימוי ממש. כך ניתן לראות שבהסברו של רש"ז על מידותיה של הנפש הבהמית שהן עזות ותקיפות יותר ממידותיה הקדושות של הנפש האלוהית הוא משתמש בדימוי החיה. בין היתר, רש"ז מדמה יסוד בנפש הבהמית לכפיר אריות:

			כי כל המדות שבנה״ב [שבנפש הבהמית] בעצם מציאותן הן תקיפין וחזקים יותר מהמדות הקדושות שבנפש האלקית וכמו בגשמיות שהבהמות וחיות המה בעלי כח וגבורה בטבעם יותר מבני אדם. והטעם משום ששרשן ממקום גבוה מאד נעלה בחי׳[נת] יד החזקה והן המלכים אשר מלכו לפני מלך לבני ישראל למעלה מעלה ממקור נפשות ישראל הקדושות כו' רק שירדו ונפלו למטה מטה. [...] וזהו שביקש דוד להנצל מכפירים יחידתי כי יש בחי׳[נת] יחידה שהוא תוקף והתגברות הרצון שלמעלה מהטעם גם בסט״א [סיטרא אחרא] ונק׳[קרא] כפירים כמ״ש [כמה שנאמר] הכפירים שואגים לטרף שהוא התגברות החיות גבור כארי כו׳ כנ״ל. ולזה אמר דוד מכפירים יחידתי שתהיה יחידתי מקושר בקשר אמת וחזק להשי׳׳ת לבדו ולא תפול ח״ו [חס ושלום] בידי החיצונים הכפירים.293

			בדומה, גם בעולם הסיפור החסידי אנו עדים לכך שחיה ובהמה משמשות כסמל למידות הנפש. דוגמה בולטת היא המשל מההינדיק [תרנגול הודו] הברסלבאי. גם בסיפור זה, כמו בגרסת חב"ד, נעשה שימוש בתרנגול.294 מקורו של המשל הברסלבאי, כפי שציין אברהם יצחק גרין,295 הוא במשל של ר' יעקב יוסף מפולנאה על אודות שר שרצה להציל בן־מלך מהתדרדרותו, "התלבש השר לבוש הדיוט כבגדי הבן, נתחברו, והחזירו למעלתו".296 אצל ר' יעקב יוסף מסמל לבוש ההדיוט את המידות המדורדרות של בן המלך. כך מפרש ר' יעקב יוסף את משלו: "ולהבין הנמשל מה הוא לבושי הדיוט? ונ"ל כי המדות נקרא לבוש".297

			על הפשוט נאמר בסיפור, שהיה: "רגיל בקול הבהמות, העיזים, הכבשים, הציפורים, והעופות, והחשוב ביניהם הי' אצלו קול התרנגול בקריאתו", ולאור האמור לעיל, ניתן להסיק שקול התרנגול בסיפורנו, כמו גם הפשוט (המטונימי לו), משמש כסמל לנפש הבהמית. קיומו של היסוד האלוהי בצדיק אצל החסידות ברור: כך, הצדיק, הבעש"ט, מסמל בסיפור זה את הנפש האלוהית.298 ואכן, כפי שבתורת הנפש של חב"ד מקיימות שתי הנפשות יחסי תלות ביניהן, כך גם בסיפור הצדיק זקוק לפשוט וליסוד החיות שבו שמתבטא בקריאת התרנגול. והרי בזכות קריאה זו נתבטל הקטרוג על העדה ועליו עצמו. מנגד, גם הפשוט, אשר נתפס בעיני הקהל כשלילי ומעורר אימה, זקוק לצדיק שיבאר כי גם בו חבוי יסוד חיובי, וכי גם הוא יכול לבוא במגע עם הקדושה, עובדה הסמויה אף מעיניו שלו. 

			דינמיקה זו, שבה מקבילים יחסי הצדיק והפשוט בסיפור ליחס שבין יסודות הנפש, מקבלת משנה תוקף מכך שבחסידות חב"ד חורגת משמעותה של הדינמיקה בין חלקי הנפש הרבה מעבר לממד הנפשי האנושי. בחסידות חב"ד מקום התיקון הקוסמולוגי, היינו שבירת הטומאה והפיכת החול לקודש, הוא בנפש הבהמית. המקבילה בזעיר אנפין לתיקון זה בסיפורנו היא כמובן הסרת הקטרוג.299 

			אותה סטרוקטורה של יחסי הנפש האלוהית והבהמית בסיפור משתקפת גם בפן נוסף. כפי שנוכחנו מדברי רש"ז בספר ליקוטי תורה מספר דברים, על אף נמיכותה של הנפש הבהמית, מבחינת מקורה הראשוני, הרי שיש לה קדימות מסוימת על פני הנפש האלוהית: "והטעם משום ששרשן ממקום גבוה מאד נעלה בחי׳[נת] יד החזקה והן המלכים אשר מלכו לפני מלך לבני ישראל למעלה מעלה ממקור נפשות ישראל הקדושות כו' רק שירדו ונפלו למטה מטה".300 כך גם בסיפורנו, על אף נמיכות קומתו הבולטת של הרועה, דווקא הוא שמביא לביטול הקטרוג.

			אם נאמץ גישה זו בפרשנות הסיפור, נראה שבסיפור החב"די אפשרית רמת משמעות נוספת: הסטרוקטורה של הדמויות בסיפור היא רבת ממדים, לפי שהסיפור כולל ממד בו הצדיק והפשוט מהווים למעשה דמות אחת.301 על פי גישה זו, רמות משמעות שונות בנרטיב הסותרות זו את זו בהיבטים מסוימים מתקיימות זו לצד זו ומשלימות זו את זו בהיבטי משמעות אחרים, כפי שמתגלם גם בסיפור שלפנינו במערך הדמויות.

			אם כך, נראה כי סיפור זה, שמשמיט בגלוי ממדים רבים מן הקשר שבין הצדיק והתמים הנמצאים בגרסת החליל, משקף בסמוי יחס הדוק של אחדות אורגנית ביניהם. 
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			ניתוח הסיפור השמח בחלקו

			פעם בקשו התלמידים, עת כי בדחו דעתייהו [כאשר דעתם הייתה בדוחה], בקשו את רבם הרב הבעש"ט שיראה להם איזה דבר חידוש, אז נעתר להם הבעש"ט, רק באופן שלא יצחקו, ויבטיחו אף שיהיה מה שיהיה לא יצחקו באין אופן, והראה להם הרב שיביטו אחר איש עני אחד אשר עמד בתפילתו בליל שבת בהתלהבות גדולה, בשמחה עצומה, ושילכו אחריו לראות גם מעשהו בביתו, והתחילו התלמידים לעיין אחריו, והנה הוא עני מדוכא, הכרת פניו תענה בו,302 והוא לבוש מלבושים מקורעים ומטולאים, אין בהם מתום עומד ומתפלל כאיש אשר אלפי אלפים בכיסו מבלי דאגה, ועל פניו אין שום צער כך מתפלל ברוחב לבב, ואחר כלותו מלהתפלל הלך בשמחה לביתו, והתלמידים אחריו בלאט, ויבוא לביתו והנה אשתו גם היא עניה סוערה לא נוחמה,303 אין כסות ושלמה, יחף מבלי מנעל על רגליה, ובבית נרות קטנים דולקים עד שכמעט לא ניכרו בהבית, ולא נראה אור כלל, רק ענן וערפל והבית מלא עשן. והתלמידים ראו והנה הוא אומר לאשתו בהרחבה: שבת שלום, כך בהרחבת הלב כאיש נגיד וגביר, ויאמר לאשתו: אשתי אהובתי תן קידוש, ותקח האישה שתי חלות, אשר חשך משחור תארם, ותתן על השולחן, ויאמר העני שלום עליכם וגו' בקול שמחה וצהלה, ואחר כלותו נטל ידיו ועשה קידוש על הלחם, אחר כך אמר לאשתו תן הדגים אשר הכינות לכבוד שבת, ובאמת לא הכינה העניה הזאת כ"א [כי אם] מעט פולין, שקוראין פרסאלים [מין קטניות] ולא יותר, ולקחה מעט מהקטניות הללו ונתנה לפניו, ואמרה לו הא לך דגים, ויאכל העני את הקטניות בחשקות גדול ותערב לחיכו כמעדני מלך. ובכל פעם אמר: מה טובו הדגי'[ם], כטעם ג"ע [גן עדן] ואחר אכלו את הקטניות במקום דגים כאוכל דגים גדולים, אז הרים את קולו וזמר זמירות עריבים לאוזן שומע בשמחה וברכה.

			ואחר אשר זמר זמירותיו, אמר לאשתו: אהובתי, תן המרק אשר זמנת לכבוד שבת, ותקח ג"כ [גם כן] מעט פולין פרסאלים ותתן לו ותאמר לו הא לך מרק, אכול, ויאכל כל כך בשמחה עד אין לשער, באמרו בכל פעם מה טוב ומה נעים המרק הזה, ואחר כך אמר ליתן לו בשר ונתנה לו ג"כ [גם כן] כנ"ל, ואחר כך שאל עוד כזה כמה מטעמים, והיא חלקה את הפרסאלים הללו לכמה מיני מטעמים, ותתן לפניו ויאכל וישבע בתענוג ובשמחת לבב, כאדם האוכל מעדני מלכים. 

			ואחר הסעודה, אחר הזמירות אמר לאשתו אשתי אהובתי, עתה בואי הנה ונרקד ונשמח יחד לכבוד שבת קודש לשם שמים ותשמע לו אשתו, ויאחזו יחדיו וירקדו כמחולת המחנים304 ושמחתם ערבה עליהם ויפזזו ויכרכרו עד למאד יחפים ועריבים כשמחה בקציר,305 בתוך כך לא יכלו להתאפק מלצחוק בצחוק גדול, ויאמר להם הבעש"ט הלוא אמרתי לכם לבל תצחקו, כי הוא חשוב ומקובל לפני הש"י [השם יתברך] מאד, ובקל הוא להבין כי אין שמחה לפניו ית'[ברך] באכול האדם המעדנים, הלא הש"י [השם יתברך] יראה ללבב ורחמנא ליבא בעי,306 ומעשה העני הזה חשוב לפני הש"י [השם יתברך] עד למאוד יותר ממעשה האוכל מעדנים ומתכוין להנאתו.

			משקעי עיון

			מן הרובד הפשוט של הסיפור משתמע מסר דידקטי־מוסרי, בבחינת "איזהו עשיר השמח בחלקו". מדברי הבעש"ט המובאים בסיום המעשה עולה מסר של הסתפקות במועט: "כי אין שמחה לפניו יתברך באכול האדם המעדנים". משמעות זו נתמכת במשולש הקיים בסיפור של עושר, עוני ושמחה. במשך כל הסיפור מתואר האיש כעני מרוד ("העני" הוא אף כינויו של האיש במהלך הסיפור: "ויאכל העני", וכו'). לעומת זאת הוא מתואר כדמות בעלת סגולות של גדלות ועושר: "והנה הוא אומר לאשתו בהרחבה: שבת שלום, כך בהרחבת הלב כאיש נגיד וגביר"; "והנה הוא עני מדוכא, הכרת פניו תענה בו, והוא לבוש מלבושים מקורעים ומטולאים, אין בהם מתום, עומד ומתפלל כאיש אשר אלפי אלפים בכיסו מבלי דאגה, ועל פניו אין שום צער. כך מתפלל ברוחב לבב". כך גם תיאורו כעני האוכל מעדני מלכים. בנוסף, השמחה היא התכונה הדומיננטית בתיאור דמותו בסיפור. מעבר לרעיון ההסתפקות במועט המובע כך כשלעצמו, נוצרת בסיפור מעין הגשמה הלכה למעשה של אמרת המשנה שנזכרה לעיל. זאת בעיקר באמצעות הדגשת תכונות השמחה והעשירוּת באופיו של הפשוט. אך מבדיקה דקדקנית יותר של הסיפור עולה כי הוא רווי במשקעי עיון חסידיים מיסטיים. כך בפרט בארוחתו של הפשוט שבמוקד הסיפור ושאליה מכוון הבעש"ט את דבריו. 

			אך לפני שאנתח את ארוחתו של הפשוט, אציג שלושה משקעי עיון נוספים הבאים לידי ביטוי בסיפור. 

			השמחה

			השמחה היא מוטיב מרכזי בסיפור, והמילה "שמחה" היא המילה הדומיננטית ביותר בטקסט. השורש שמח מופיע לא פחות מתשע פעמים בסיפור קצר זה. נראה כי כל פעולה ופעולה מתבצעת על ידי העני בשמחה: "ואחר כלותו מלהתפלל הלך בשמחה לביתו", "ויאכל כל כך בשמחה עד אין לשער", "אז הרים את קולו וזמר זמירות עריבים לאוזן שומע בשמחה וברכה". 

			השמחה היא מוטיב מרכזי בחסידות ומשותפת להוגים רבים בה.307 לשמחה בחסידות גוון מיסטי בולט, כפי שמתאר יורם יעקבסון: "פתח התעוררותו של האדם, פתח עלייתו המתמדת מתוך שפל המדרגה, ואם תמצא לומר: פתח ה'אין' שב'יש', הוא פתח השמחה".308 הדומיננטיות של רגש השמחה בסיפור, רגש המקושר לדמותו של הפשוט, היא דרך נוספת לעיבוי האלמנט המיסטי בדמותו. תפקיד נוסף לשמחה הוא ליצירת האופוזיציה שמחה־צחוק. השמחה החיובית המזוהה עם העני מונגדת לצחוק (וללעג) המזוהה עם תלמידי הבעש"ט.309 בנוסף, בסיפור מתוארים הפשוט ואשתו כמרקדים בשמחה ("ויפזזו ויכרכרו"). יש שפיזוז זה הוא הד לריקודו של דוד המלך לפני ה',310 ריקוד שמיכל נענשה על שבזה לו, ואם כך, הדבר מחזק את האופוזיציה שנוצרת בסיפור בין הפשוט לבין תלמידי הבעש"ט.

			תפילתו של "הפשוט"

			'הפשוט' בסיפור מתואר כשהוא מתפלל תפילה בהתלהבות ובשמחה. כאמור, רגש והתלהבות הם ממאפייני התפילה החסידית.311

			יחסי בני הזוג 

			אלשטיין כותב בהקשר זה בנתחו את הסיפור: "בסיפור החסידי משתקפת משמחת העני עם אישתו חדוות זיווגין נכספת. אין זה זר לרוחה של החסידות, לתאר את האווירה האירוטית כחלק מזיווגין של מעלה".312 חיזוק לעמדה זו ניתן למצוא במשקע מתוך שיר השירים המובא בסיפור לתיאור ריקודם כ"מחולת המחנים".313 

			ארוחתו של "הפשוט"

			כאמור, ארוחתו של הפשוט ניצבת במרכזו של הסיפור. כפי שנראה, ארוחה זו מורכבת מכמה משקעי עיון חסידיים־מיסטיים.

			יסוד כוונת הלב

			משהגישה אשת העני לחם דל, אין היא מגישה שוב אלא את אותה המנה — פולים. העני, מצדו, מוצא בפולים אלה טעמים רבים ומגוונים. לאחר ריקודו של הפשוט עם אשתו, כאשר תלמידי הבעש"ט לועגים לו, מפנה הבעש"ט את תשומת לב תלמידיו לכוונת הלב של הפשוט באכילתו: "הלא הש"י יראה ללבב ורחמנא ליבא בעי".314 עמדתי לעיל, בניתוח סיפור החליל, על החשיבות שמייחסת החסידות לכוונת הלב בתפילה בכלל ובהקשר לכוונות האר"י.315 דברים אלה רלוונטיים בחסידות גם בהקשר למצוות נוספות. בספר ליקוטים יקרים מובאת מסורת הבעש"ט לכוונות טבילה במקווה. בסופם של הדברים מודגשת חשיבות הכוונה ושבירת הלב: 

			ואפילו מי שזכה ללמוד כוונות אבל לא כל אדם רשאי לכוון בהם רק עיקר הכוונה הוא שבירת הלב כנ"ל ואהבה ויראה ותמימות וניצוח וכו' ואם היינו זוכין לזה בנקל היינו יכולין לכוון בהם כל כוונות הארי ז"ל [...].316 

			כפי שנראה להלן, גם בסיפורנו מצטרפת כוונת הלב הטהורה של הפשוט באכילתו לממד המיסטי החבוי בה.317 

			הקדושה שבמזון והעלאת ניצוצות 

			ההיבט המיסטי המצוי בארוחה מתפענח ועולה מתוך הדימוי המרכזי שניתן לה: המן. הפשוט מוצא בפולים את אותה איכות שהייתה במן. המן מתואר במקורות ככולל את כל הטעמים, וכך מתואר גם טעם הפולים בפי הפשוט.318 מוטיב זה של המן, שכלולים בו כל הטעמים כולם, משמש בקבלה ובחסידות כדי לתאר את הקדושה המצויה באוכל.319 אנו מוצאים מוטיב זה של הקדושה שבאוכל, בין היתר, בספר כתר שם טוב. בספר זה נקשרת קדושת המן קשר הדוק בתורת הניצוצות הקדושים המצויים בכול, וכן באוכל. המן משול לאותה רוחניות אשר בטהרתה מחיה את האוכל, ולכן גם נתגשם מעט, כדי שיהיה בו תפיסה לבני אדם: 

			וכשאתה מוציא השם בכוונה ע"י הברכה שברכת עליו, שעי"ז [שעל ידי זה] מתעורר בו הרוחניות, מזה יחיה האדם, שהיא הנשמה, ניזונית מרוחניות המאכלים, כי הקב"ה [הקדוש ברוך הוא] עשה כן בכוונה מכוונת ע"י שהיה בונה עולמות ומחריבן נפלו ניצוצין קדישין לד' חלקים שהם דומם צומח חי מדבר שראוי לו לאדם להעלותם.320

			המן אם כך, על פי מקור חסידי זה, משול לרוחניות באוכל המחיה את האדם, לניצוץ שיש להעלותו.321 משמעותה של סעודת הפשוט הנה אם כן התקשרות עם הרוחניות שבאוכל, עם ניצוצות הקדושה שבו.322 

			הזיהוי בין הטעם שהאיש האוכל מרגיש לבין ניצוצות הקדושה מופיע במקור חסידי נוסף, 'צעטיל קטן', לר' אלימלך מליז'נסק: 

			קדם נטילת ידים לאכילה יאמר תפלת השב של רבנו יונה ז"ל. ואחר אכילת המוציא יאמר בזה הלשון: 'לשם יחוד קדשא בריך הוא ושכינתה, אין אני אוכל להנאת גופי, חס ושלום, רק שיהיה גופי בריא וחזק לעבודתו יתברך שמו; ואל יעכב שום חטא ועון את היחוד קדשא בריך הוא על ידי ניצוצות קדושות של האכילה והשתיה הזה'. ויכון כשהוא אוכל דבר מה או שותה דבר מה, שהטעם שהוא מרגיש בפיו בשעת לעיסה ובשעת גמיעה היא פנימיות הקדשה וניצוצות הקדשה השורה במאכל או במשקה ההוא, ועל ידי האכילה והטחינה בשנים והאיצטומכא323 נברר הפנימיות מהמאכל, שלא יעשה מותר להשפיע לחיצונים. ואז נפשו נהנית מהפנימיות, והפסולת נעשה מותרות ונדחה אל החיצונים... וגם יציר לפניו בשעת אכילה האותיות 'מאכל' בכתב האשורית, ויהרהר שעולה צ"א, כמנין הוי"ה בשלוב אדנ"י.324 

			כפי שראינו, על פי הבעש"ט, באמירת השם בכוונה בעת ברכת המזון מתעורר במזון הממד הרוחני. ואילו במסורות חסידיות אחרות, כמו זו מ'צעטיל קטן' שהובאה לעיל, ניתן למצוא בפירוש כי המגע עם הקדושה נעשה באמצעות הטעם.325 כך בספר אור המאיר לר' זאב וולף מז'יטומיר, מצוינת האפשרות לכוון כוונות אכילה באמצעות קשירת הטעם במידות האלוהיות מהן השתלשל: 

			מי שזכ'[ה] לבהירות השכל לכוון כוונות האכילה ע"פ האמת תועלתו גדולה ומעולה לעבוד גדולת הבורא בשעת אכיל'[ה] גופא לוקח לעצמו רמיזא דחכמתא326 לדעת איך לעורר נפשו לדבק לרוממות אלהותו יתברך באמצעות טעמי המאכלים אשר נודע ששינוי חלקי הטעמי'[ם] שישנם בעולם הזה לכולם יש מקום מוצא באורות עליונים ומדות הקדושי'[ם] וכאשר בשרשם ככה נתפשטו בהנבראי'[ם] לטוב'[ת] עם קרובו ישראל להורות להם להשיג תענוגי'[ם] רוחניי'[ם] מתענוגו'[ת] בני אדם הגשמים בשם אל לבו אם יש טעם וריח מתוק לחיך בדבר גשמי שאינו כ"א [כי אם] אחת מני אלף אלפי וגו' ממדריגה בחי'[נת] מדה עליונה שממנ'[ה] נמשך ונתפשט ככה למטה [...] דרך משל אם נזדמן במאכל שלחנו דבר מתוק אזי ירגיש בעצמו שזה הטעם נמשך מעולם אהבה מדות החסד המורה לו אהבת הבורא ומזה יקיש האדם וידמה מלתא למלתא327 וידמה בנפשו הרגשת טעמים בהירים בחי'[נת] התלבשות אלוהות באמצעות טעמים גשמיים [שב]מאכלים [...].328

			אם כן, אפשר שבאפיזודת 'אכילת המעדנים' יש הדהוד של טכניקה חסידית למגע עם ניצוצות המזון על ידי ההתמקדות בטעם הגשמי והתמרתו. על כל פנים ניתן לזהות בקטע הדים לתפיסה החסידית בדבר מגע עם ניצוצות שבמזון באמצעות הטעם. כאמור לעיל, דרך הדגשת השמחה והעשירות אצל הפשוט מביע הסיפור את אמרת החכמים: "איזהו עשיר השמח בחלקו". בהקשר זה מעניין לציין כי הדרוש מתוך הספר אור המאיר שהובא לעיל עושה מספר פעמים שימוש באמרה זו ממש בדברו על אודות הממד הרוחני שבאוכל. בין היתר, בתיאור בירור הקדושה באותיות המצויות במזון:

			ומעתה תבין אשר שנו חכמי'[ם] במשנ'[ה] איזהו עשיר השמח בחלקו כלומר שאינו נותן שמחה בלבו ממה שמלא כרסו מעדנים ולא זר מתאות לבו כי אמור לשמחה זו מה היא עושה. אמנם עיקר השמחה זו מה היא עושה. אמנם עיקר השמח'[ה] ששמח בחלק הטו'[ב] המלובש במאכל שלחנו מאותיות התור'[ה] להעלותם לשורשם ולברר וללבנם ממותרי הפסולת לדחותם לחוץ.329

			אם כן, מעבר למשקעי העיון המרובים בסיפור, ניתן לראות את דמותו של 'הפשוט' לא רק כמהדהדת פן דידקטי חסידי, אלא כקונקרטיזציה של דרוש מיסטי עיוני חסידי. 

			יחסי הצדיק ו"הפשוט" 

			הבעש"ט עומד על כוחו וייחודו של הפשוט, ואף מצביע עליו לתלמידיו כדבר חידוש.330 אף על פי כן לא עומדים תלמידי הבעש"ט על ייחודו ולועגים לו. מעבר לכך, כפי שראינו לעיל, האופוזיציה צחוק־לעג מסומנת בסיפור בעזרת האופוזיציה הפשוט־תלמידי הבעש"ט. בנוסף, חשיפת הממד המיסטי בדמותו של הפשוט, החבוי בעיקר בשמחתו ובארוחתו, מעמיקה אופוזיציה זו — היא יוצרת הקבלה בין הבעש"ט לפשוט, לפי שרק לשתי דמויות אלו שיתוף וקשר בלתי־אמצעי עם הקדושה וראייה נכוחה של הדברים, לעומת תלמידי הבעש"ט בסיפור זה, המגיבים לחיצוני בלבד.331

			דמות הפשוט בהשוואה לדמותו של התם מתוך הסיפור  "מעשה מחכם ותם"332 

			כאמור, לב לבו של הסיפור השמח בחלקו הוא הקטע המתאר את ארוחתו של הפשוט. לקטע זה מקבילה מתוך הסיפור מעשה מחכם ותם לר' נחמן מברסלב.333 השוואת שתי דמויות האיש הפשוט משני הסיפורים מגלה הבדל מהותי ביניהם, ותעזור בהעמקת הבנת אבהטיפוס של דמות האיש הפשוט החסידי שבמוקד הספר. 

			"התם" למול "השמח"

			ההבדל בין דמות התם לבין דמות השמח מתבלט כאשר משווים את יחסיהן עם שאר הדמויות בסיפורים. אמנם כמו בסיפור השמח בחלקו כך גם בסיפור החכם והתם מובחן התם מכלל הציבור בשונותו, וגם בסיפור זה נעשה הדבר בעזרת אופוזיציה בין שמחה־צחוק — שמחתו של התם מונגדת לליצנותו ולצחוקו של העולם הלועגים לו: "ואצל העולם היה ללעג, והשיגו תאוותם בו, שמצאו ממי להתלוצץ כרצונם, כי היה נדמה למשוגע. והיו באים בני־אדם, והתחילו בכוונה לדבר עמו בשביל להתלוצץ. והי'[ה] אותו התם אומר: רק בלי ליצנות!".334 ההבדל בין הדמויות מתגלה ביחס שבין דמות הפשוט לבעש"ט מחד גיסא ליחס שבין התם לדמות הבעל־שם מאידך גיסא.335 בעוד שבסיפור השמח בחלקו הבעש"ט הוא שעומד על כוחו של הפשוט, מגלה את הדבר, ואף נוזף בתלמידיו, הרי שבמעשה מחכם ותם התם עצמו הוא שעומד למול הציבור ואף נוזף בלועגים לו. כאשר הוא פוגש בבעל־שם ומבקש את עזרתו, הוא כבר בתפקיד שר ואיש היודע חכמה ולשונות. אם כך, הפער בין דמות התם לבעל־שם בפגישתם קטן בהרבה מזה שבסיפור השמח בחלקו.336 דמותו של התם מתפתחת: תחילה הוא מתואר כאיש בעל "שכל פשוט ונמוך",337 אך לאחר מכן, כאמור, הוא עולה לגדולה ולחכמה אבל בלי שינטוש את תמימותו: "ואעפ"כ [ואף על פי כן] אע"פ [אף על פי כן] שכבר היה יודע חכמות, לא היה משתמש עם החכמות כלל, רק נהג הכל בתמימותו כבראשונה".338 

			התמימות הזו שהתם אוחז בה היא אפוא תמימות מבּחירה, הנמשכת גם אחרי שהחכים. הוא בוחר בתמימות, אך מתחילת הסיפור ניכרת מודעותו של התם לתמימותו. בניגוד לדמות הפשוט בסיפור השמח בחלקו ולדמויות הפשוט בסיפורים הנוספים שבשער סיפורי הפשוט, שהתנהגותם מוצגת כספונטנית ללא מודעות לכוחם או לייחודם, אין הדבר כך אצל דמות התם. ניצני המודעות של התם מופיעים מעט מעט החל מראשיתו של הסיפור. כך כאמור הוא נוזף בצוחקים לתמימותו בהערה שיש בה מודעות עצמית וגם תחכום: "הי'[ה] אומר: מה יהי'[ה] כשתהי'[ה] חכם ממני? הלא אזי תהיה שוטה, כי מה אני נחשב?! וכשתהיה חכם ממני, אדרבא, אזי תהי'[ה] שוטה!".339 במפגש המחודש בין החכם לתם הוא מדבר בהערכה על דרגתו, דרגת התמימות: "ענה התם ואמר להחכם: מי יתן, שתבא אתה על מדרגה שלי!".340 מאפיזודות אלה ניכרת מודעות עצמית ההולכת ומתפתחת במהלך הסיפור, עד אשר הוא רוכש השכלה וחכמה ובוחר בתמימות. מושג תמימות כזה שעל האדם לבחור בו משמש יסוד במשנתו של ר' נחמן, וכך דמות התם מהווה קונקרטיזציה של יסוד זה במשנתו.

			"תמימות" ו"תמימות מכוונת"

			למושג התמימות פנים מספר ביהדות. במקרא אנו מוצאים שימושים שונים למושג, הקשורים כולם במשמעות של שלמות — שלמות מספרית, פיזית או מוסרית (בין היתר בהקשר לאיסור על עבודה זרה).341 במאמרו "בעיית התמימות" עומד בנימין גרוס על מושג התמימות במשנת המהר"ל, ועל פי התיאור העולה שם, למושג מתווסף ממד מטאפיזי.342 התמימות אצל המהר"ל, על פי גרוס, קשורה בחתירה אל פשטות "שבה האדם מוותר על כל מה שאינו מהותי לו, ואינו נשען אלא, כדברי המהר"ל, על 'מה שנתן הש"י אליו'. התמימות פירושה לפיכך שהאדם יהיה לחלוטין מה שהוא, כלומר 'יצור בריאה' באופן מוחלט ובלעדי". לפי פירוש זה, גדולתו של האדם נובעת דווקא מתלותו באל, "שם הוא מוצא את הרבדים העמוקים של הקיום הצרוף, ללא כל שינוי. בתוך תוכו של העולם הפיזי, הוא משיג מימד מטאפיזי".343 גרוס מציין רבדים נוספים של מושג זה על פי תפיסת המהר"ל. על פי אחד מהם התמימות היא רסן לפעולתו הלקויה של הכושר השכלי ולנטייתו המופרזת לרפלקסיה. הרפלקסיה השכלית כופה על האדם ניתוק מן ההוויה, ואילו התמימות מסמנת "דבקות מוחלטת בהוויה", ומשמשת ככוח נגד להיתלשות מן ההוויה ומן ההווה.344 

			כפי שנראה, בדומה למשנת המהר"ל, כך גם במשנתו של ר' נחמן, נודעו למושג התמימות היבטים מוסריים מחד גיסא ומטאפיזיים מאידך גיסא. במשנת המהר"ל מוצבת התמימות ככוח נגד לתפיסה השכלית הרפלקסיבית. גם אצל ר' נחמן אנו מוצאים תפקיד דומה לתמימות. על פי מסורת ברסלב, מעשה מחכם ותם קשור קשר הדוק לתורה יט מהספר ליקוטי מוהר"ן תנינא.345 בתורה זו יוצא ר' נחמן כנגד תפיסת עולם שכלתנית המציבה תכלית שכלתנית לקיום. אל מול הדומיננטיות השכלתנית המתבטאת בחכמות ובמחקר, הוא מציב את התמימות נטולת החוכמות:

			עקר התכלית והשלמות הוא רק לעבוד השם בתמימות גמור, בלי שום חכמות כלל. כי יש מחקרים שאומרים, שעקר התכלית והעולם הבא הוא רק לדעת כל דבר כמות שהוא [...] כי יש משכיל ומשכל ושכל, דהינו הכח המשכיל, והשכל בעצמו, והדבר המשכל. וזהו התכלית והעולם הבא אצלם, שיהיה שלהם, שיהיה נעשה אחד מהמשכיל והמשכל והשכל, והם מבלים ימיהם על זה בעולם הזה לחקר ולהשיג המושכלות.346

			כפי שהגמרא מפרשת את התמימות במקרא כמנוגדת לעבודה זרה, כך אצל ר' נחמן מנוגדת התמימות לכפירה בעיקר, שאליה מביאה השכלתנות: 

			באמת הוא איסור גדול מאד להיות מחקר, חס ושלום, וללמוד ספרי חוכמות, חס ושלום [...] כי יש אבן נגף בכל חכמה וחכמה, שהיא בחינת עמלק, שעל ידי האבן הנגף הזה יכולין לפל, חס ושלום, כי עמלק היה פילוסוף ומחקר [...] והמחקרים והכופרים מפרשים כל התורה כלה על פי חכמות ואפיקורסות שלהם, שכל התורה, ואפילו מצוות מעשיות הכתובים בתורה, מפרשים הכל על פי צורה ושכל.347 

			כמו אצל המהר"ל, כך גם במשנת ר' נחמן, תמימות זו, שהיא ריסונו של השכל, מקבלת נופך מטאפיזי בולט. 

			צבי מרק, בספרו מיסטיקה ושיגעון ביצירת ר' נחמן מברסלב, עומד על החלופה הקיימת במשנתו של ר' נחמן ל"עבודה עם הדעת".348 אחת התורות המובהקות להצגת האלטרנטיבה הזו היא התורה תיקעו אמונה מתוך ליקוטי מוהר"ן, אותה מנתח מרק: 

			בתורה יש עלייה הדרגתית ברמת ההסתייגות מהעבודה עם 'הדעת', והעצמה גוברת בתיאור כוחה, היקפה ומשמעותה של האפשרות לעבוד את ה' במצב של הסתלקות הדעת. בדרגות מסוימות של סילוק המוחין האדם נמצא במצב תודעה שלו זיקה וקירבה לשיגעון.349

			היסוד החלופי לדעת, כפי שמוצג בתורה זו, הוא כוח המדמה, כזה שפועל בין היתר בשינה: "מוצע מסלול השגה אלטרנטיבי שאינו עובר דרך המוחין אלא דרך כוח המדמה. מסלול זה מתקיים דווקא בעת השנה, היא שעת הסתלקות המוחין".350 אך בתורה זו, מעבר לסילוק המוחין בשינה, ישנה קריאה להשלכה יזומה של השכל: "כי באמת צריכין דיקא לסלק את המח, כי צריכין להשליך כל החכמות ולעבד את ה' בפשיטות [...] וצריך אפילו להתנהג ולעשות דברים, שנראה כמשגע בשביל עבודת השם, בבחינת 'באהבתה תשגה תמיד'".351 על פי מרק, במשנת ר' נחמן מתגבשים השלכת השכל ומעשי השיגעון לכדי פרקטיקה של עבודה דתית, שמטרתה הגעה לתודעה הדתית הנכספת המרוקנת מדעת. היסוד המרכזי הפועל במצב זה הוא כוח המדמה, שדרכו, על פי ר' נחמן, עוברת בין היתר גם הנבואה.352 

			הסבר נוסף לפרקסיס של השלכת השכל נותן ר' נחמן באמצעות הדימויים של עבודת בן למול עבודת עבד: 

			כי יש בחינת בן, שהוא מחפש בגינזא דמלכא,353 כמו בן, ויש בחינת עבד, שאין לו — רק לעשות עבודתו שנתנו לו, ואסור לו לשאול שום טעם וחקירה על עבודתו, כי הוא מְחֻיָּב רק לעשות את שלו, דהינו עבדתו שנתנו לו לעשות אבל יש בן, שהוא אוהב כל־כך את אביו, עד שמחמת האהבה הוא עושה מעשה עבד, מה שעבד פשוט צריך לעשות, והולך וקופץ בתוך הסוללות הגדולה (שקורין פאסי), בתוך קשרי המלחמה, ומגלגל עצמו בכל מיני רפש וטיט כדי לעשות נחת רוח לאביו, מה שאפילו עבד פשוט לא היה עושה עבודות כאלו, ואזי כשאביו רואה אהבתו החזקה כל־כך, עד שמשליך עצמו לעבדות גמור בשביל אהבתו, אזי הוא מגלה לו גם מה שאין נמסר אפילו לבן, כי אפילו הבן, שהוא מחפש בגנזיא דמלכא, אף־על־פי־כן יש מקומות שגם הבן אסור לכנס לשם, הינו שיש השגות, שגם הבן אינו משיג אותם, אבל על־ידי שהבן מסלק כל חוכמתו ומשליך עצמו לעבדות כנ"ל, על־ידי זה אביו מרחם עליו ומגלה לו מה שאינו נמסר אפילו לבן.354

			בניגוד לעבד, הבן משליך את עצמו ואת דעתו ביוזמתו מתוך מודעות מלאה, רק אז, בדרגה שהיא הגבוהה מבין השתיים, דרגת "הבן העובד עבודת עבד", מתגלה לו מה שלא נמסר אפילו לבן (בעבודת הדעת).355 דימוי זה של בן העובד עבודת עבד מקביל בדיוק לדמותו של התם כפי שהתפתחה להיות במעשה מחכם ותם. אברהם יצחק גרין, בנתחו את הקטע הנ"ל, אכן רואה בו מקביל לדמות התם: "המתגלגל ברפש כאות לאמונתו מזכיר מאד את 'התם הקדוש', המגולם במסורת הסיפור החסידי בדמותו של ר' זושא. עמדתו של התם בסיפור 'מעשה מחכם ותם' מבוטאת בדרך שהתם עצמו לא היה מבינה לעולם".356 אך הבחנתו של גרין בדבר חוסר מודעותו של התם כיוצאת מדימוי זה מחטיאה את מטרתה ומתאימה לדמות הפשוט דווקא.357 

			ההבחנה הזו של גרין בדבר היכולת ההיפותטית של הדמות להבין את המסר בסיפור יכולה להוות אבן בוחן יעילה להבחנה בין דמות התם לדמות הפשוט, בין התמימות המכוונת לפשטות ספונטנית וחסרת רפלקסיה. דמות התם של ר' נחמן הִנה דמות בעלת מודעות עצמית, ומתאימה לאופן הצגת התמימות במשנתו של ר' נחמן שהיא כאבטיפוס לה, תמימות שעל האדם לבחור בה. 

			דמותו של התם כוללת בחוּבּה מצבי מודעות וחוסר מודעות במידה משתנה ומתפתחת, וככזו היא משקפת באופן עמוק יותר את הדיאלקטיקה בין השאיפה המכוונת והמודעת לבין תודעה מרוקנת ממודעות ומדעת. דמות התם בסיפור היא כתמונת מראה מהופכת לר' נחמן ולאוחז בפרקטיקה הדתית המומלצת על ידו. התם בתחילת הסיפור מצוי במצב של חוסר מודעות ודעת מוחלטים כמעט, ואלה מתפתחים לאטם, ואילו האוחז בפרקסיס הדתי מנסה מתוך מודעות מלאה להגיע למצבים של סילוק הדעת.358

			לאור אמרתו של המגיד מקוזניץ, כפי שהובאה בידי בובר: "אני כל יגיעתי ועבודתי להיות פשוט והמה הלא פשוטים הם",359 ניתן לראות בדמותו של הפשוט שבמרכז ספרנו דמות לחיקוי, לפי שהיא אוחזת במעלת התמימות הנכספת. אך בנוסף לכך, בדומה לדמות התם אצל ר' נחמן, ניתן לראות בה קונקרטיזציה, גם אם משוכללת פחות מדמות התם, לתפיסה עיונית חסידית זו של עבודת סילוק המוחין: "עבודת התמימות המכוונת". 

			ניתוח שלושת הסיפורים שהובאו לעיל מעלה כי הם רווּיים במשקעי עיון חסידיים הן באופן גלוי והן ברמת הסטרוקטורה. כעת נפנה לשער הצופי־חסידי. באמצעות השוואת מקבילות סיפור חסידי וצופי אנסה להראות שהסיפור החסידי אינו כולל בחובו רק משקעי עיון חסידיים, כפי שניכר בשער ניתוח הסיפורים, אלא מגולמיים בו גם רעיונות תיאולוגיים חסידיים הייחודיים רק לו.

			

			
				
					302	על פי ישעיהו ג: ט.

				

				
					303	ישעיהו נד: יא.

				

				
					304	שיר השירים ז: א.

				

				
					305	על פי ישעיהו ט: ב.

				

				
					306	ראו רש"י לתלמוד בבלי, מסכת סנהדרין קו ע"ב.

				

				
					307	כך, בין היתר, היא משותפת לבעש"ט ולר' נחמן מברסלב, לדברי צבי מרק: "לשמחה מקום מרכזי בעבודה הדתית הברסלבית. מלחמתו של ר' נחמן בעצבות והכרזתו שמצווה גדולה להיות בשמחה גדולה תמיד הם פיתוח והמשך לחשיבות היתרה שהעניק הבעל־שם־טוב לעניין השמחה ולאזהרותיו מפני העצבות". מרק, מיסטיקה ושיגעון ביצירת ר' נחמן מברסלב, עמ' 94; לדברי עזריאל שוחט: "השמחה היא כידוע, אחד מקוי–ההיכר של החסידות הבעש"טנית. חוקריה של תנועה זו מציינים את המפנה שיצרו הבעש"ט וחוגו במהותו של המושג חסידות, עם שסילקו ממנו את הסגפנות והכניסו לתוכו את התביעה לשמחת חיים". שוחט, "על השמחה בחסידות", עמ' 30.

				

				
					308	ראו יעקבסון, תורתה של החסידות, עמ' 77, וראו גם שם, עמ' 78-74. על הקשר בין שמחה לנבואה אצל ר' נחמן מברסלב ראו מרק, מיסטיקה ושיגעון ביצירת ר' נחמן מברסלב, עמ' 95-94. 

				

				
					309	ראו הדומיננטיות של השורש צ.ח.ק בקטע הבא: "פעם בקשו התלמידים, עת כי בדחו דעתייהו [כאשר דעתם הייתה בדוחה], בקשו את רבם הרב הבעש"ט שיראה להם דבר חידוש. אז נעתר להם הבעש"ט, רק באופן שלא יצחקו. ויבטיחו אף שיהיה מה שיהיה לא יצחקו באין אופן". אך לאחר שחזו בארוחתו של העני לא יכלו התלמידים להתאפק, לעגו לו, וזכו בשל כך לביקורתו של הבעש"ט: "בתוך כך לא יכלו להתאפק מלצחוק בצחוק גדול, ויאמר להם הבעש"ט: הלוא אמרתי לכם לבל תצחקו, כי הוא חשוב ומקובל לפני הש"י [השם יתברך] מאד". על ההבדל בין צחוק שלילי לשמחה שבקדושה ראו בספר דרך חסידים, ערך שמחה: "שלושה דברים הם המונעים האדם מהשראת הקדושה שחוק וקלות ראש ועצבות אלא ע"י שמחה של מצוה אז ישיג האדם גדלות הבורא ית'[ברך] וקדושתו...'". דרך חסידים, לר' נחמן מטשערין, עמ' רעו (ההדגשות שלי). 

				

				
					310	ראו שמואל ב' ו: יד.

				

				
					311	ראו גם את הדברים על האלטרנטיבה החסידית לתפילה בניתוח סיפור החליל, סעיף: משקעי עיון. 

				

				
					312	אלשטיין, "גלגוליו של סיפור", עמ' 359.

				

				
					313	שיר השירים ז: א.

				

				
					314	על הביטוי ראו בניתוח סיפור החליל לעיל, סעיף: משקעי עיון.

				

				
					315	ראו הדברים על האלטרנטיבה החסידית לתפילה בניתוח סיפור החליל לעיל, סעיף: משקעי עיון. 

				

				
					316	ליקוטים יקרים, לר' משולם פייבוש מזבארז', דף כח ע"ב. 

				

				
					317	ואכן אלשטיין, בניתוחו לסיפור, מציין כי "על גבי השכבה המורלית–ריטואלית נעמסת הכרה מטאפיזית אקסטאטית". ראו אלשטיין, "גלגוליו של סיפור", עמ' 361. עוד קובע אלשטיין שתיאור אכילת הפולים מאציל על דמות העני "עצמה מיסטית מיוחדת: אין האדם עוד אובייקט משתנה לכל פעולת־תנודה של העולם כלפיו, אלא העולם הוא האובייקט המשתנה לפי ציוויו של האדם". שם. מוטיב זה מופיע גם בסיפור על אודות ר' נתן ור' נחמן מטולוטשין שהוזמנו לארוחה על ידי כפרי עני. באוכלם את המרק התפל לא רצו לפגוע בכפרי, ומוהרנ"ת הורה לר' נחמן מטולוטשין: "תפעל בעצמך שהמאכל טוב וטעים! והתחיל לקיים. ואמר רבי נחמן מטולוטשין, שממש טעם בזה טעם כל המאכלים, כי העיקר היא ההרגשה במח [...] וכאשר האדם פועל אצל עצמו שזה טוב, אזי מרגיש באמת שזה טוב". ראו משלים, סיפורים וחלומות, לר' נחמן מברסלב, עמ' רלג.

				

				
					318	על הקבלה זו ראו חכמה ותבונה, לר' אברהם בר נחמן, עמ' פ. וראו גם שטיינזלץ, שישה מסיפורי המעשיות של ר' נחמן מברסלב, עמ' 95.

				

				
					319	על הקשר בין המן לקדושה אשר באוכל אצל האר"י ובעקבותיו אצל הבעש"ט ראו מרק, "'המעשה מהלחם'", עמ' 428-427.

				

				
					320	כתר שם טוב, לאהרון הכהן, דף יד ע"ב.

				

				
					321	על פי תורת האר"י על המקובל לפעול בכוונות אכילה למען יוכל לגאול את הניצוצות הללו מן הגשמי, ובעקבות כך הולך גם הבעש"ט. על העלאת ניצוצות בתורה הלוריאנית ראו ישעיה תשבי, תורת הרע והקליפה בקבלת האר"י, עמ' קכג-קלד.

				

				
					322	ראו גם את פירושו של צבי מרק למוטיב המן המופיע בסיפור חסידי לר' נחמן מברסלב. במהלך הסיפור מסופר כיצד מזדכך גיבור הסיפור ומגיע למעלה של 'אכילת המן', ראיית הלחם בממד הרוחני שלו כעשוי ערמה של אותיות (המקבילות לניצוצות). מרק, "'המעשה מהלחם'", עמ' 428-423.

				

				
					323	קיבה.

				

				
					324	ראו הצעטיל קטן, סעיף: טו (ההדגשות שלי), בתוך נועם אלימלך, ר' אלימלך מליזנסק, לבוב תרל"ו.

				

				
					325	על אכילה בחסידות כמעשה מיסטי ראו “Jacobs, “Eating as an act of worship 

				

				
					326	רמז של חכמה.

				

				
					327	וידמה דבר לדבר.

				

				
					328	אור המאיר, לר' זאב וולף מז'יטומיר, דף קמה ע"ב-קמו ע"א (ההדגשות שלי). 

				

				
					329	שם, דף קמה ע"ב. 

				

				
					330	על מוטיב הזיהוי והגילוי ראו בניתוח סיפור החליל, סעיף: מערך הדמויות בסיפור. 

				

				
					331	על כך ראו גם אלשטיין, "גלגוליו של סיפור", עמ' 359.

				

				
					332	לסיפור מעשה מחכם ותם (3) ראו בשער הראשון בחלק השני: חייו ועבודתו הדתית של 'הפשוט'.

				

				
					333	ומנהגו היה, שהיה תמיד בשמחה גדולה מאד, והיה רק מלא שמחה תמיד. והיו לו כל המאכלים וכל המשקות וכל המלבושים. והיה אומר לאשתו: אשתי, תן לי לאכול, והיתה נותנת לו חתיכת לחם ואכל. אח"כ [אחר כך] היה אומר: תן לי הרוטב עם קטנית, והיתה חותכת לו עוד חתיכת לחם ואכל. והיה משבח ואומר: כמה יפה וטוב מאד הרוטב הזה! וכן היה מצווה ליתן לו הבשר ושאר מאכלים טובים כיוצא בזה, ובעד כל מאכל ומאכל הייתה נותנת לו חתיכת לחם, והוא היה מתענג מאוד מזה ושיבח מאד את אותו המאכל, כמה הוא מתוקן וטוב, כאלו היה אוכל אותו המאכל ממש. ובאמת היה מרגיש באכילתו הלחם טעם כל מאכל ומאכל שהיה רוצה מחמת תמימותו ושמחתו הגדולה.

						וכן היה מצווה: אשתי, תן לי שכר לשתות! ונתנה לו מים, והיה משבח: כמה יפה השכר הזה. תן לי דבש, ונתנה לו מים. והיה משבח ג"כ [גם כן] כנ"ל. תן לי יין, וכו' כיוצא בזה, ונתנה לו מים, והיה מתענג ומשבח אותו המשקה, כאלו הוא שותה אותה ממש. ראו סיפור מעשה מחכם ותם (3), בשער הראשון, עמ' 63.

				

				
					334	ראו סיפור מעשה מחכם ותם (3), בשער הראשון, עמ' 64.

				

				
					335	הפרשנות המסורתית בחסידות ברסלב מזהה את הבעל־שם עם הבעש"ט. ראו חכמה ותבונה, לר' אברהם בר נחמן, עמ' פ. 

				

				
					336	וראו כיצד מתואר הילוכו של התם עם הבעל שם בסיפור, המעיד גם על כבוד אך גם על ידיעת ערך עצמי: "פ"א [פעם אחת] עבר התם המיניסטר הנ"ל לפני בית הבע"ש [הבעל שם] ונזכר בחבירו החכם, ונכנס אל הבע"ש [הבעל שם], והטה עצמו אליו כדרך השרים, ושאל אותו אם אפשר שיראה אותו (היינו את החכם הנ"ל) ואם יוכל להוציאו משם", ראו סיפור מעשה מחכם ותם (3), בשער הראשון, עמ' 71.

				

				
					337	ראו סיפור מעשה מחכם ותם (3), בשער הראשון, עמ' 61.

				

				
					338	ראו סיפור מעשה מחכם ותם (3), בשער הראשון, עמ' 67.

				

				
					339	ראו סיפור מעשה מחכם ותם (3), בשער הראשון, עמ' 64.

				

				
					340	ראו סיפור מעשה מחכם ותם (3), בשער הראשון, עמ' 65.

				

				
					341	על משמעות המושג במקרא ראו דבריו של פנחס חליוה: "לתאר יחידה מספרית שלמה [...] לתיאור שלמותו הפיזית של הקורבן הראוי לזביחה [...] דרך התנהגות שאין בה פגם מוסרי [...] שימושו הרביעי של המושג מעניק לו מעמד נורמטיבי בדמות צו עשה, המורה לאדם לאמץ לעצמו דרך התנהגות ראויה", ראו חליוה, "תמים תהיה עם ה' אלהיך", עמ' 110-109. חליוה רואה את הדגש של הציווי הנורמטיבי 'תמים תהיה עם ה' אלוהיך' בגמרא כמלחמה בעבודה הזרה: "חכמי המדרש שהתייחסו להוראתו הנורמטיבית של המושג 'תמים' בתורה, ראו בעיתוי שבו נמסרה ההוראה לאברהם להתהלך בתמימות, את ראשיתו של מאבק מתמשך בעבודה הזרה, ובמיוחד בגילוי העתידות כאחד מענפיה; יחד עם זאת העמידו אותנו על מהותה והיקפה של ההוראה, על אף הקושי המעשי בביצועה [...] כך מציג את הדברים רב יהודה בשם רב במדרש המופיע בגמרא: 'בשעה שאמר הקב"ה לאברהם התהלך לפני והיה תמים — אחזתו רעדה, אמר: שמא יש בי דבר מגונה! כיוון שאמר לו: 'ואתנה בריתי ביני ובינך' נתקררה דעתו. 'ויוצא אותו החוצה' אמר לפניו רבש"ע, הסתכלתי במזל שלי ואין לי אלא בן אחד, אמר לו: צא מאיצטגננות שלך! אין מזל לישראל...' (נדרים לב ע"א)". שם, עמ' 113. 

				

				
					342	ראו גרוס, "בעיית התמימות".

				

				
					343	שם, עמ' 107.

				

				
					344	הכוונה לא לאיון מוחלט של השכל והרפלקסיה המחשבתית אלא לריסונן. ראו שם, עמ' 108-107.

				

				
					345	"על זה המעשה נאמרה התורה המדברת מחכמות ותמימות". ראו סיפור מעשה מחכם ותם (3), בשער הראשון, עמ' 71.

				

				
					346	ליקוטי מוהר"ן תנינא, תורה יט.

				

				
					347	ליקוטי מוהר"ן תנינא, תורה יט. ראו גם החכמות כמנוגדות לתמימות ולכוונת הלב, שם תורה מד: "ובאמת, אחר כל החכמות, אפילו מי שיודע חכמות באמת, אחר כל החכמות צריך להשליך כל החכמות, ולעבד את ה' בתמימות בפשיטות גמור, בלי שום חוכמת. וזה היא החכמה הגדולה שבכל החכמות, לבלי להיות חכם כלל. כי באמת אין חכם בעולם, ואין חכמה ואין תבונה נגדו יתברך, והעיקר הוא, כי רחמנא לבא בעי". וראו גם על חכמה למול תמימות אצל ר' נחמן, שטיינזלץ, שישה מסיפורי המעשיות, עמ' 90-89.

				

				
					348	ראו מרק, מיסטיקה ושיגעון ביצירת ר' נחמן מברסלב, עמ' 114-101.

				

				
					349	שם, עמ' 102. 

				

				
					350	שם, עמ' 105.

				

				
					351	ליקוטי מוהר"ן תנינא, לר' נחמן מברסלב, תורה ה, טו.

				

				
					352	ראו מרק, מיסטיקה ושיגעון ביצירת ר' נחמן מברסלב, עמ' 107-105. 

				

				
					353	בגנזי המלך.

				

				
					354	ליקוטי מוהר"ן תנינא, תורה ה, טו.

				

				
					355	על כך ראו מרק, מיסטיקה ושיגעון ביצירת ר' נחמן מברסלב, עמ' 111-109.

				

				
					356	גרין, בעל היסורים, עמ' 299.

				

				
					357	ראו קביעתו של מרק בעניין זה: "התם מסיפורו של ר' נחמן, 'מעשה מחכם ותם', אינו 'התם הקדוש' השכיח בסיפור החסידי; שכן 'התם' של ר' נחמן לומד ויודע 'חוכמות ולשונות', ושבחו — 'אני רואה שהוא חכם כזה, ואף־על־פי־כן הוא מתנהג בתמימות כזו, ויטב בעיני המלך מאד מאד — הולם היטב גם את הבן החכם, שמתוך בחירה מחליט לעבוד את המלך כעבד פשוט, ומשליך את שכלו ודעתו". מרק, מיסטיקה ושיגעון ביצירת ר' נחמן מברסלב, עמ' 110.

				

				
					358	הפשטות המודעת והמכוונת שעמדנו עליה לעיל משמשת יסוד חשוב לדמות חסידית נוספת, הצדיק המתחזה. בספרו האקסטאזה והסיפור החסידי מנתח אלשטיין דמות זו של צדיק המתחזה לאיש פשוט והמוני. אלשטיין מציע שלושה תפקידים להתחזותו של הצדיק: 1. חניכת הקדוש/המנהיג 2. ביקורת הממסד 3. מילוי תפקיד השוטה הקדוש. ראו אלשטיין, האקסטאזה והסיפור החסידי, עמ' 169-157.

				

				
					359	ראו בפרק המבוא סעיף ב' לעיל: גיבוש קריטריונים להגדרת סיפורי האיש הפשוט החסידיים.
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			דיון השוואתי צופי־חסידי

			פתח דבר

			השוואה וניתוח של מקבילות סיפור הטרוגניות הכוללות הבדלים נרטיביים לא מעטים ומשתייכות לתרבויות שונות ולעולמות סיפוריים שונים יש לערוך בזהירות רבה. קבוצת מקבילות סיפור הטרוגניות יכולה להתארגן, בין היתר, סביב תֵמה של סיטואציה, או סביב נוסחת עלילה כללית, כמו בשתי המקבילות שבהן נדון להלן, ובדומה למושג הטיפוס שהוגדר במסגרת האסכולה ההיסטורית־גיאוגרפית של חקר הפולקלור, ומצוי בשימוש אצל החוקרים אנטי ארנה וסטית תומפסון.360

			אף על פי שהסיפורים שלפנינו כוללים הבדלים נרטיביים רחבים ורבים, ניתן לראות באופן ברור כי לשתי מקבילות הסיפור משותפות כמה פונקציות סיפור מרכזיות, מוטיפמות.361 בראשית ההשוואה בין מקבילות הסיפור, אעמוד על ארבע הפונקציות הסיפוריות המשותפות להן, ואשווה בדרך התגלמותן השונה של הפונקציות בכל אחד מהסיפורים. עוד אשווה את ממד הטלוס של כל אחת ממקבילות הסיפור. המונח טלוס שנגזר מהמושג הטלאולוגיה של אריסטו מתאר את התכלית הסיפורית, או ה'אידיאה המרכזית', של הסיפור. כלומר הדחף החוץ־טקסטואלי (חברתי־תרבותי־דתי) להתהוותה של מקבילת הסיפור.362 כפי שנראה להלן, מימד הטלוס של כל אחת מהמקבילות, קשור בטבורו לדמות הראשית: דמותו של הרועה. לפיכך, אדון בהרחבה במשמעויותיה ובמקורותיה של דמות זו, בכל אחת ממקבילות הסיפור.

			מקבילות הסיפור המעשה במשה פאסטעך 

			[1] וגילו מן השמי'[ם] להבעש"ט, כי הבעש"ט זלה"ה [זכרו לחיי העולם הבא] וה"ק[דוש] ר' מאיר מפרימישלאן (זקינו של הה'ק [הרב הקדוש] ר' מאיר מפרימישלאן המפורסם) ואיש א'[חד] ושמו ר' משה פאסטיכער (אשר גילו לבעש"ט את מקום מחנתו) — שלשה אלה המה יוכלו להכניע הפראנק ימ"ש [יימח שמו] [...].

			[2] ויהי כאשר באו בעיר הידוע להם לבקש את האיש משה פאסטעך וחקרו אחריו, אמרו להם, כי הוא איש פשוט רועה צאן באחת ההרים (ההרי פאלענינעס),363 וילכו אחריו ומצאוהו רועה צאן — הצאן נטושים ונפוצים בכל ההרים והוא עומד אצל שפת הבור (שאנצען) ואומר לעצמו בכל מאמצי כוחו זיסער גאטט! מיט וואס זאלל איך דיך דיענען? וואלסט דיא האבען געהאט שעף צי פאסען מעכט איך דיר בחינם געפאסעט,364 ודלג וקפץ על בור (השאנטץ) הלז משפתו אל שפתו ואמר תמיד איך שפרינג אריבער דען גריעב פין גאטט וועגען,365 ולאשר כי עשה זאת בחשק והתלהבות גדול בכל היום, [3] ראה בעש"ט זל"ה [זכרו לחיי העולם הבא] כי עבודתו יותר גדול מן עבודתו (עבודת בעש"ט). [4] הלך אצלו הבעש"ט ואמר לו, דבר לי אליך. אמר לו אני הנני שכיר יום ואיני רשאי לי לבטל לדבר עמך. אמר לו בעש"ט הקדוש זלה"ה [זכרו לחיי העולם הבא] הלא בכו"כ [בין כה וכה] תתבטל בעבודתך לדלוג על שפת הבור אנה ואנה אמר לו גיא פין גאטט וועגען מעג איך —366 וזולת זה אינו רשאי לי לבטל, אמר לו בעש"ט זל"ה [זכרו לחיי העולם הבא] איך ברויך אויך מיט דיר צי שמיסען פין גאטט וועגען,367 ואמר לו הבעש"ט זל"ה [זכרו לחיי העולם הבא] והס' [והסביר] לו עניני אלוהות, [5] ור' משה פאסטעך הנ"ל התחיל להתלהב בעבודתו וחשקתו עד אין שיעור וערך ובכל פעם ופעם ראה הבעש"ט הק'[דוש] כי עבודתו בוקע חלוני הרקיע ומשבר הקליפות, [6] אמר לו הבעש"ט הק'[דוש] יש איש אחד אשר ירצה להרוס את יסוד אמונתנו. שאל עליו מי הוא זה ואיזה הוא?368 והתלהב למאוד והבעש"ט ראה כי דבוריו עושים רושם, והתחיל ללמד עמו דת יהודית. שאל אותו האם יש כאן בור ומעיין לרחוץ ולטבול? ונלך לטבול ואלמוד עמך תורת ד', ואמר לו כי יש בתחתית ההר מקום מעיין נובע. ור' משה פאסטיך הנ"ל ברגע חדא [אחד] גלגל א"ע [את עצמו] מראש ההר למקום תחתיתו מקום המעיין והנהר, וטבלו את עצמם והבעש"ט הק'[דוש] התחיל ללמוד עמו הא' ב'. עדי כי דיבר עמו וסיפר לו כי הבהמ"ק [הבית המקדש] נחרב ועתה העת כי נבקש עבור גלות השכינה [7] כי הבעש"ט הק'[דוש] הבין כי עתה העת, (כי ג' פעמים הי'[ה] עת פקידה, פ"א [פעם אחת] בשנת ת"ח וגבר הס"ם [הסמך מם]369 ר"ל [רחמנא ליצלן] ונתהוה מזה גזירת שמד ר"ל [רחמנא ליצלן] ונהרג אז כמה אלפים על קידוש השם, ופעם שנית כמדומני הי'[ה] בזמן גלות שפאניען, ונתהוה ג"כ [גם כן] גזירת שמד ר"ל [רחמנא ליצלן] ופעם שלישית הי'[ה] בזמן הלז כי ראה הבעש"ט זל"ה [זכרו לחיי העולם הבא] כי הוא עת פקידה) כי יוכלו להתפלל במעמד שלושתן להחיש הגאולה, [8] ונתהוה רעש גדול בשמים ממעל — והס"מ [הסמך מם] גבר למאוד (כי) כידוע זה לעומת זה עשה ד'.370 ונתנו לו זמן קצר ערך רביע שעה באם יגבר האויב הס"ם [הסמך מם] ר"ל [רחמנא ליצלן] ויוכל להפיץ שלשה הצדיקי'[ם] אלו אזי ידו ח"ו [חס ושלום] על העליונה, ובאם לאו אזי בא יבא משיח צדקינו. [9] ובעוה"ר [בעוונותינו הרבים] מעשה שטן הצליח ונתהוה אש בתוך העיר ונשמע קולות ולפידים371 מקול פעמונים אשר הרעימו בתוך העיר כי יאספו אנשי העיר לכבות האש (כאשר הוא המנהג מאן קלינגט אויף דיא גלאקע)372 ור' משה פאסטעך הנ"ל רעד בעצמו, ורץ אל הצאן, ושאל אותו הבעש"ט זל"ה [זכרו לחיי העולם הבא] להיכן אתה רץ? ולמה אתה רץ? והשיב אותו כי שומע קול פעמון, בל"ס [בלי ספק] בעלי הבתים מהצאן יודעים כי נטש הצאן אחר המדבר ועזב אותם.373 ועתה יבואו אנשי הצאן וכי יראו כי הוא (השומר והרועה) אינו שם ויכו אותו ולא ישלמו לו את שכרו. והבעש"ט הק'[דוש] ראה והבין כי הוא מעשה בעל דבר374 כי גברה ידו ר"ל [רחמנא ליצלן] להפיץ אלה שלשה עדרי צאן375 צדיקי עולם למען יתבטל תפילתם, ולחנם היה כל בקשת הבעש"ט ור' משה הנ"ל לא רצה לשאר שמה ונס לדרכו ההרה, ונתבטל כל הדבר בעוה"ר [בעוונותינו הרבים]. והס"ם [הסמך מם] רצה להזיק את הבעש"ט ואת הה"ק [הרב הקדוש] מהר"ם [מורנו הרב מאיר] זל"ה [זכרו לחיי העולם הבא] וגם הי'[ה] לבעש"ט זל"ה [זכרו לחיי העולם הבא] אח"כ ענין גדול רק ד' הציל אותו מכף כל אויביו, ונסעו לדרכם, בתקוות ד' כי נזכה להיות מן הזוכים ויחוש לנו ד' עת הגאולה בקרב הימים אמן כן יה"ר [יהי רצון] אמן.376

			קטע מתוך משה והרועה377

			מֹשֶׁה עָלָיו הַשָּׁלוֹם מְגַנֶּה אֶת תְּפִלָּתוֹ שֶׁל הָרוֹעֶה

			1720 רָאָה מֹשֶׁה רוֹעֶה בְּדֶרֶךְ דְּרוּכָה, 

			אֲשֶׁר חָזַר וְאָמַר: "הוֹ אֵלִי, הוֹ אַלְלָה!378

			1721 הֵיכָן אַתָּה כְּדֵי שֶׁאֶהְיֶה לִמְשָׁרֶתְךָ

			אֲתַקֵּן אֶת נְעָלֶיךָ, וַאֶסָרֵק שְׂעָרְךָ

			1722 כְּדֵי שֶׁאֲכַבֵּס אֶת בְּגָדֶיךָ, וְאֶקְטֹל אֶת כִּנֶּיךָ 

			הוֹ אֵל גָּדוֹל, אַגִּישׁ חָלָב לְפָנֶיךָ!

			1723 כְּדֵי שֶׁאֲנַשֵּׁק אֶת יָדְךָ הַקְּטַנָּה, וַאֲעַסֶּה אֶת רַגְלְךָ 

			וְעִם בּוֹא שְׁעַת הַשֵּׁנָה, אֲטַאטֵא אֶת חַדְרְךָ

			1724 הוֹ אַתָּה, תִּהְיֶינָה כָּל עִזַּי קָרְבָּן לְךָ

			הוֹ אַתָּה שֵׂכֶל הֶמְיוֹתַי הֵן הִזָּכְרוּת בְּךָ!"379

			1725 כָּךְ הִמְשִׁיךְ הָרוֹעֶה וְדִבֵּר דְּבָרִים בְּטֵלִים;

			אָמַר מֹשֶׁה: "הֵי פְּלוֹנִי, לְמִי מְכוּוַנִים הַדְּבָרִים?"

			1726 עָנָה וְאָמַר: "לְאֶחָד שֶׁבָּרָא אוֹתָנוּ דִּבַּרְתִּי דְּבָרִים

			אֲשֶׁר מִמֶּנּוּ נִגְלוּ הָאָרֶץ וְגָבְהֵי מְרוֹמִים"

			1727 אָמַר מֹשֶׁה: "אוֹי לֵךְ! סָטִיתָ מְאֹד מִדֶּרֶךְ הַיָּשָׁר

			לֹא מֻסְלְמִי אַתָּה, אֶלָּא כּוֹפֵר בָּעִקָּר!

			1728 מָה הֵם הָאִוֶּלֶת, הַבֶּלַע וְדִבְרֵי כְּפִירָתְךָ? 

			בְּלוֹם, דְּחֹס כֻּתְנָה לִגְרוֹנְךָ!

			1729 סִרְחוֹן כְּפִירָתְךָ הִצְחִין עוֹלָם וּבְרִיאָה 

			כְּפִירָתְךָ הָפְכָה אֶת גְּלִימַת הַמֶּשִׁי שֶׁל הַדָּת לִסְחָבָה

			1730 נַעֲלַיִם וּרְצוּעוֹת סַנְדָּלִים הוֹלְמוֹת לְךָ 

			כֵּיצַד יַהַלְמוּ כָּאֵלֶּה דְּבָרִים לַחַמָּה?

			1731 אִם לֹא תַּחֲנִיק בִּגְרוֹנְךָ אֶת אֵלֶּה הַמִּלִּים 

			אֵשׁ תָּבוֹא וְתִשְׂרֹף אֶת כָּל הַבְּרוּאִים

			1732 מַהוּ הֶעָשָׁן הַזֶּה, אִם אֵשׁ עֲדַיִן לֹא הִגִּיעָה?

			כֵּיצַד זֶה נַפְשְׁךָ נִדְחֲתָה וְנִשְׁמָתְךָ הִשְׁחִירָה 

			1733 אִם אַתָּה יוֹדֵעַ שֶׁהָאֵל הוּא הַשּׁוֹפֵט הָעֶלְיוֹן 

			כֵּיצַד נִתָּן לְקַבֵּל אֶת גַּסּוּתְךָ וְאֶת הַבְלֵי הַלָּשׁוֹן

			1734 יְדִידוּתוֹ שֶׁל הָאֱוִיל כָּמוֹהָ כְּשִׂנְאָה וְעוֹיְנוּת

			הָאֵל יִתְעַלֶּה אֵין צֹרֶךְ לוֹ בְּכָזֶה שֵׁרוּת 

			1735 לְמִי תְּדַבֵּר כָּךְ, לְדוֹדֵךְ אוֹ לַאֲחִי אִמְּךָ?

			הַאִם הַגּוּף וּצְרָכָיו הֵם מִתְּכוּנוֹתָיו שֶׁל בַּעַל הַהוֹד וְהַגְּבוּרָה?

			1736 שׁוֹתֶה חָלָב רַק מִי שֶׁצּוֹמֵחַ וְגָדֵל 

			רַק הַנִּזְקָק לִרְגָלִים נַעֲלַיִם נוֹעֵל

			1737 וְאִם אֶת דְּבָרֶיךָ אֵלֶּה הַפֶּנֶת אֶל עֶבֶד מֵעֲבָדָיו 

			'הוּא אֲנִי וַאֲנִי הוּא' אָמַר הָאֵל עָלָיו380

			1738 עָלָיו אָמַר הָאֵל: 'אָכֵן חָלִיתִי וְאַתָּה לֹא בָּאתָ אֶל מְעוֹנִי

			כְּלוֹמַר לֹא הוּא לְבַדּוֹ חַלָּה גַּם אֲנִי חָלִיתִי'381

			1739 וְעֶבֶד זֶה עָלָיו אָמַר: 'דַּרְכִּי שׁוֹמֵעַ וְרוֹאֶה הוּא'

			גַּם עֲבוֹר אוֹתוֹ הָעֶבֶד, דְּבָרֶיךָ הֵם דַּבְּרִי תֹּהוּ382

			1740 דִּבּוּר חֲסַר כְּבוֹד אֵל נִבְחֲרוּ שֶׁל בּוֹרֵא עוֹלָמִים

			מֵמִית אֶת הַלֵּב וּמַשְׁחִיר אֶת סֵפֶר הַחַיִּים383

			1741 אִם תְּכַנֶּה אִישׁ בְּשֵׁם: פָאטִמָה,384 

			אַף כִּי גְּבָרִים וְנָשִׁים סוּג אֶחָד הֵמָּה

			1742 הוּא יְבַקֵּשׁ אֶת דָּמְךָ בְּכָל הַכֹּחַ 

			גַּם אִם אִישׁ טוֹב הוּא, שֶׁלְּיוֹ וְנוֹחַ

			1743 בְּכֹל הַנּוֹגֵעַ לְנָשִׁים, פָאטִמָה הוּא שָׂם רָאוּי לְשֶׁבַח 

			אַךְ אִם תִּפְנֶה כָּךְ לַגֶּבֶר, יִהְיֶה זֶה כַּפֶּצַע רֹמַח 

			1744 בְּכָל הַנּוֹגֵעַ לָנוּ יָדַיִם וְרַגְלַיִם הֵם בְּרָכָה

			בְּכָל הַנּוֹגֵעַ לְטֹהַר הָאֵל כְּמוֹהֶם כְּטֻמְאָה

			1745 הַתֹּאַר הָרָאוּי לוֹ הוּא 'לֹא יָלַד וְלֹא הוּלַד'

			שָׁכַן הוּא הַבּוֹרֵא אֶת הַמּוֹלִיד וְאֶת הַנּוֹלָד385

			1746 כָּל הַמּוֹפִיעַ בִּדְמוּת גּוּף, מִטִּיבוֹ נוֹלַד וְנוֹצָר 

			כָּל מָה שֶׁנּוֹלַד הוּא מֵהָעֵבֶר הַזֶּה שֶׁל הַנָּהָר386

			1747 לְפִי שֶׁהוּא מִתְהַוֶּה וְנִשְׁחַת, וְהוּא נִבְזֶה

			הוּא דָּבָר שֶׁנִּבְרָא וּבְוַדַּאי מַצְרִיךְ בּוֹרֵא"

			1748 עָנָה וְאָמַר: "הוֹ, מֹשֶׁה! סָכַרְתָּ אֶת פִּי 

			וְשָׂרַפְתָּ בַּחֲרָטָה אֶת נִשְׁמָתִי"

			1749 קָרַע אֶת בְּגָדָיו, נֶאֱנַח וְעַד מְהֵרָה 

			הָלַךְ, שָׂם פָּנָיו אֶל מִדְבַּר עֲרָבָה

			תּוֹכַחְתּוֹ שֶׁל הָאֵל יִתְעַלֶּה לְמֹשֶׁה עָלָיו הַשָּׁלוֹם, בִּדְבַר הָרוֹעֶה 

			1750 נֶאֶצְלָה מֵהָאֵל אֶל מֹשֶׁה הַשְׁרָאָה

			לֵאמֹר: "אֶת עָבַדְנוּ מֵאִתָּנוּ הִפְרַדְתָּ

			1751 הַאִם כְּדֵי לְאַחַד בָּאתָ אַתָּה?

			אוֹ שֶׁמָּא לְשָׁם נִתּוּק וְהַפְרָדָה?

			1752 כְּכָל שֶׁתּוּכַל אַל תָּשִׂים רַגְלֶיךָ בְּדֶרֶךְ הַהַפְרָדָה 

			שֶׁכֵּן הַדָּבָר הַשָּׂנוּא עָלַי מִכֹּל הוּא הַפְּרֵדָה387 

			1753 בַּכֹּל אֶחָד הִטְבַּעְתִּי אֹפִי מִשֶּׁלּוֹ

			לַכֹּל אֶחָד נָתַתִּי דֶּרֶךְ בִּטּוּי מְשָׁלוֹ

			1754 בַּעֲבוּרוֹ זֶהוּ שֶׁבַח וּבַעֲבוּרֶךָ אַשְׁמָה

			בַּעֲבוּרוֹ זֶהוּ דְּבַשׁ וּבַעֲבוּרֶךָ תַּרְעֵלָה

			1755 אֲנַחְנוּ חָפְשִׁיִּים מִכָּל טֹהַר וְטֻמְאָה 

			מִכָּל רִפְיוֹן גּוּף וּמַקְלוֹת תְּנוּעָה

			1756 לֹא צִוִּיתִי דָּבָר כְּדֵי לָשֵׂאת רֶוַח לְמַעֲנִי

			כִּי אִם כְּדֵי לַעֲשׂוֹת חֶסֶד לְעַבְדִּי388

			1757 הַהוֹדִים יְשַׁבְּחוּ בְּנִיב הַהוֹדִי 

			בְּנֵי סִנְד — יְשַׁבְּחוּ בְּנִיב הֲסִנְדִּי389

			1758 אֲנִי לֹא הוֹפֵךְ טָהוֹר מִדְבְּרֵי הַשְּׁבָחִים 

			הֵם אֵלֶּה שֶׁהוֹפְכִים טְהוֹרִים וְזוֹהֲרִים

			1759 אֵין אָנוּ מַבִּיטִים בְּאִמְרֵי פֶּה וּבְמִלִּים 

			מַבִּיטִים אָנוּ בַּנֶּפֶשׁ וּבַמַּצָּבִים הַפְּנִימִיִּים390

			1760 בּוֹחֲנֵי לֵב אֲנַחְנוּ לִרְאוֹת הַאִם יֵשׁ בּוֹ עֲנָוָה

			גַּם אִם בִּדְבָרִים הַנֶּאֱמָרִים יֵשׁ גַּאֲוָה

			1761 מִפְּנֵי שֶׁהַלֵּב הוּא הַחֹמֶר, וְהַדִּבּוּר הוּא רַק צוּרָה 

			הַחֹמֶר הוּא הַתַּכְלִית וְהַצּוּרָה טְפֵלָה391

			1762 עַד אָנָה יֵאָמְרוּ הַמִּלִּים, הַדִּמּוּיִים וְהַמְּלִיצָה 

			בְּעֵרָה אֲנִי רוֹצֶה, בְּעֵרָה, בָּעַר נָא בָּהּ

			1763 הַצֵּת אֵשׁ שֶׁל אַהֲבָה בִּנְשָׁמָה

			שָׂרוּף עַד תֹּם הֶסְבֵּר וּמַחֲשָׁבָה

			1764 הוֹ מֹשֶׁה! מִמִּין אֶחָד הֵם יוֹדְעֵי נִימוּס וְסֵפֶר 

			מִי שֶׁאֵשׁ בּוֹעֶרֶת בְּרוּחָם וְנִשְׁמָתָם הֵם מִמִּין אַחֵר

			1765 הָאֹהֲבִים נִשְׁמָתָם בּוֹעֶרֶת בְּכָל נְשִׁימָה

			עַל כְּפָר חֶרֶב אֵין מַס, גַּם לֹא מִכְסָה392

			1766 אַל תִּקְרָא לוֹ חוֹטֵא, אִם יֶחֱטָא בִּלְשׁוֹנוֹ

			אַל תִּרְחַץ אֶת הַשָּׁהִיד, אִם יִתְבּוֹסֵס בְּדָמוֹ393 

			1767 לַשָּׁהִידִים, דָּם טוֹב מִמַּיִם רַבִּים

			טוֹב חֵטְא זֶה מִמֵּאָה מַעֲשִׂים טוֹבִים

			1768 בְּתוֹךְ הַכַּעְבָּה חֻקֵּי הַקִּבְּלָה אֵינָם תְּקֵפִים

			הֲיִתְעַצֵּב צוֹלְלָן אִם אֵין לְרַגְלָיו מִנְעָלִים?394

			1769 אַל תְּבַקֵּשׁ כִּוּוּנֵי־דֶרֶךְ מִשִּׁכּוֹר מְבֻסָּם

			הַתְצַוֶּה עַל קְרוּעֵי־הַבְּגָדִים לְהַטְלִיאָם?395 

			1770 עֲדַת הָאַהֲבָה נִבְדֶּלֶת מִכָּל כִּתָּה וְדָת 

			לָאוֹהֲבִים, הָאֵל הוּא הָעֵדָה וְהַדָּת396

			1771 גַּם אִם עַל הָאֹדֶם אֵין חוֹתָם, אַל דְּאָגָה 

			הָאַהֲבָה בְּיָם הָעֶצֶב אֵינָהּ עָצְבָּה".397

			השראה נבואית ירדה אל משה עליו השלום בדבר מחילה לרועה

			1772 לְאַחַר מִכֵּן, בִּצְפוּן לִבּוֹ שֶׁל מֹשֶׁה הָאֵל טָמַן

			תַּעֲלוּמוֹת שֶׁלֹּא נִתָּן בְּמִלִּים לְאָמְרָן [...]

			1777 כַּאֲשֶׁר אֶת תּוֹכַחַת הָאֵל הַזּוֹ שָׁמַע מֹשֶׁה

			מִהֵר הוּא אֶל הַמִּדְבָּר בְּעִקְבוֹת הָרוֹעֶה [...]

			1783 לְבַסּוֹף אוֹתוֹ הוּא מָצָא 

			וְאָמַר, בְּשׂוֹרָה טוֹבָה לִי עֲבוּרְךָ!

			1784 אַל תְּבַקֵּשׁ לְךָ נִימוּס וְסֵדֶר בִּתְפִלָּתְךָ

			אֱמֹר כָּל מַה שֶּׁחָפֵץ לְבָבְךָ398

			1785 כְּפִירָתְךָ הִיא הָאֱמוּנָה וֶאֱמוּנָתְךָ אוֹר הַנְּשָׁמָה

			אַתָּה מוּגָן וּבִזְכוּתְךָ עוֹלָם וּמְלוֹאוֹ שׁוֹכֵן בְּבִטְחָה399

			השוואת המקבילות

			המוטיפמות המשותפות: 

			א. 	תפילת רועה בלתי שגרתית

			ב. 	תגובת המנהיג הדתי

			ג. 	גילוי שמימי למנהיג הדתי 

			ד. 	כוחו הרוחני של הרועה

			המוטיפמות המשותפות והתגלמותן בסיפור המעשה במשה פאסטעך 

			א. תפילת רועה בלתי שגרתית

			הרועה מציע לאל לרעות את צאנו ללא תמורה, וקופץ מעל הבור למען האל: [קטע 2].

			ב. תגובת המנהיג הדתי

			הבעש"ט מכיר כי עבודת האל של הרועה גדולה משלו ומשוחח בענייני דת עם הרועה: [קטעים 3 ו־4]. 

			הבעש"ט מלמד את הרועה "דת יהודית", החל בלימוד הא-ב, ועד חורבן בית המקדש וגלות השכינה: [קטע 6].

			ג. גילוי שמימי למנהיג הדתי 

			גילו לבעש"ט משמים כי בצוותא עם ר' מאיר מפרימישלאן והרועה יוכלו לגבור על יעקב פראנק: [קטע 1].

			ד. כוחו הרוחני של הרועה

			עבודתו רבת העוצמה של הרועה בוקעת חלוני רקיע ומשברת את הקליפות. הבעש"ט עומד על כוחו של הרועה, ויכולתו לעמוד כנגד כוחות הרע ולהחיש הגאולה: [קטעים 5, 7]. השטן מצליח להפריד את הרועה מן החבורה ולמנוע החשת הגאולה. מתברר כי הרועה אינו בשל להבין את גודל השעה, ומניעים אנוכיים פעוטים גורמים לו להפסיק את השתתפותו במשימה הגורלית: [קטע 9].

			המוטיפמות המשותפות והתגלמותן בקטע מתוך משה והרועה

			א. תפילת רועה בלתי שגרתית

			הרועה פונה לאל ומבקש לשרתו: לתקן נעליו, לסרק שערו, לכבס את בגדיו, להרוג כיניו, להגיש לו חלב, לנשק את ידו, לעסות את רגליו, לנקות את חדרו, ולהקריב את עיזיו לו: [בתי שיר 1724-1721].

			ב. תגובת המנהיג הדתי 

			דברי תוכחה קשים של משה לרועה, הוא מכנה אותו עובד אלילים, מזהירו כי דרך פעולתו הרסנית, כן מסביר משה לרועה את האבסורד שבדרך פנייה כשלו לאל: [בתי שיר 1747-1727].

			ג. גילוי שמימי למנהיג הדתי

			האל נוזף במשה על שהרחיק את הרועה עבדו ממנו. האל מסביר כי המשמעות האמיתית של התפילה היא פנימית. לכל אחד צורה חיצונית שונה של עבודה דתית, אך האל בוחן את כוונת הלב. האל מדגיש בפני משה את חשיבותה המכריעה של האהבה בעבודה הדתית: [בתי שיר 1771-1753].

			ד. כוחו הרוחני של הרועה

			משה מבהיר לרועה כי דרכו הדתית שהיא כפירה בהלכה, היא הדרך הנכונה. הרועה מקנה לעולם כולו ביטחון:

			כְּפִירָתְךָ הִיא הָאֱמוּנָה וֶאֱמוּנָתְךָ אוֹר הַנְּשָׁמָה

			אַתָּה מוּגָן וּבִזְכוּתְךָ עוֹלָם וּמְלוֹאוֹ שׁוֹכֵן בְּבִטְחָה [בית שיר 1785]. 

			השוואת המוטיפמות המשותפות 

			א. תפילת רועה בלתי שגרתית

			במוטיפמה זו ניתן למצוא דמיון רב בין שתי מקבילות הסיפור. ההתנהגות הדתית ותפילת הרועה בשתי המקבילות דומות להפליא.

			ב. תגובת המנהיג הדתי 

			לכאורה, במוטיפמה זו מתגלה ההבדל הגדול שבין שתי המקבילות, ונראה כי היא מתממשת במהופך בכל אחת מן המקבילות. במקבילה הצופית אנו רואים דברי תוכחה קשים של משה אל הרועה, בצירוף הסבר על כשלי פנייה אבסורדית שכזו אל האל. הרועה בשלב זה אכן משתכנע ומכה על חטא: 

			1748 עָנָה וְאָמַר: "הוֹ, מֹשֶׁה! סָכַרְתָּ אֶת פִּי 

			וְשָׂרַפְתָּ בַּחֲרָטָה אֶת נִשְׁמָתִי"

			לעומת זאת, במקבילה החסידית הבעש"ט לא מגנה את עבודתו הדתית של הפשוט. 

			הבעש"ט אף מכיר בכך שעבודת האל של הרועה גדולה יותר משלו. נראה אם כך שגם בסיפור החסידי שלפנינו, בדומה לסיפורים שנדונו בשער ניתוח הסיפורים, הצדיק מזהה ומעריך את כוחו של הפשוט, ושניהם עומדים זה לצד זה כבעלי כוח רוחני מיוחד.	אך האם הדברים אכן תקפים במלוא עוזם בסיפור שלפנינו? שכן בכל זאת מתגלה דמיון מפתיע במוטיפמה זו בין שתי המקבילות. 

			כפי שראינו, לאחר שמשה מגנה את הרועה, באים דברי הסבר דידקטיים במטרה לשנות את התנהגותו. בדומה לכך גם הבעש"ט, במקבילה החסידית, בהמשכם של הדברים, מלמד את הרועה 'דת יהודית'. מתכונת לימוד זו שלמה וכוללת, מן היסוד — לימוד האלף־בית, ועד לחורבן הבית [קטע 6]. 

			אם כן, הבעש"ט גם הוא פועל לשינוי טבעו של הרועה. מחד גיסא, הבעש"ט מכיר בגדלות עבודתו הפשוטה ונטולת הידע של הרועה. מאידך גיסא, הוא פועל לשנות במהירות את ייחודו זה של הרועה ולהופכו לבעל ידע ולאדם מודע. בנקודה זו אפוא מתגלה דמיון לא מבוטל בין המקבילות: הרצון ללמד את הרועה ולשנות את טבעו.

			ג. גילוי שמימי למנהיג הדתי 

			למוטיפמה זו חשיבות גדולה במקבילה הצופית. במסגרתה מתגלה הטלוס, שהוא האידיאל הדתי המתגלם בעבודתו הדתית ומדרגתו הרוחנית של הרועה, שהאל משבח אותן בדבריו למשה.

			במקבילה החסידית חשיבותה של מוטיפמה זו מצומצמת הרבה יותר. אמנם גילו לבעש"ט משמים שבצוותא עם ר' מאיר מפרימישלאן והרועה יוכלו לגבור על יעקב פראנק [קטע 1]. אך הבעש"ט אינו נזקק כלל לגילוי השמימי כדי לעמוד על כוחו של הרועה. וכפי שראינו, הערכתו הגבוהה של הבעש"ט לעבודתו של הרועה כגדולה מזו שלו אינה נובעת מכך, אלא מעצם צפייתו בעבודתו הדתית של הפשוט [קטע 3]. לפיכך אין מקום לדינמיקה של גינוי והיפוכו לכדי שבח במסגרת המקבילה החסידית כמו במקבילה הצופית. אך כפי שנראה בהשוואת המוטיפמה הרביעית להלן, החשיבות הפחותה של המוטיפמה הזו במקבילה החסידית איננה מעידה דווקא על תפיסה חסידית חיובית של הרועה הפשוט מצד המסורת החסידית.

			ד. כוחו הרוחני של הרועה

			במקבילה הצופית, בעקבות הגילוי האלוהי (מוטיפמה ג) משה לומד על מעלתו הרוחנית הגבוהה של הרועה. זאת בניגוד גמור לקביעתו בראשית הסיפור, אז טען שדרכו הדתית של הרועה יש בה יסוד הרסני לעולם:

			1731 אִם לֹא תַּחֲנִיק בִּגְרוֹנְךָ אֶת אֵלֶּה הַמִּלִּים 

			אֵשׁ תָּבוֹא וְתִשְׂרֹף אֶת כָּל הַבְּרוּאִים.

			אם כך, הניסיון לשנות את מהותו של הרועה היה שגוי. 

			לעומת זאת, במקבילה החסידית, אנו רואים כי תחילה מתרשם הבעש"ט מיכולתו של הרועה לעזור בהבאת הגאולה [קטע 7], אך נראה כי תהליך חניכתו ולימודו של הרועה אינו מספיק, הוא נשאר בלתי מודע לכוחו ולעובדת היותו שותף לתיקון הגורלי. ואכן, כישלון הבחנתו בין יסודות ותהליכים מרכזיים לבין זוטות ומניעים אנוכיים וקטנוניים יחבל בהבאת הגאולה [קטע 9]. 

			לפיכך מוטיפמה זו מסמנת תפיסה הפוכה כלפי הרועה בשתי המקבילות. סופו של הסיפור החסידי, ובו כישלונו של הרועה מלעזור בהחשת הגאולה, משקף את הפן השלילי ביחסה של החסידות כלפי דמות הרועה הפשוט הבלתי מודעת. אך עם זאת אין כמובן בסיפור משום שלילה מוחלטת של הדמות, אלא תפיסה מורכבת. ודי שנזכיר את כינויו של הרועה בפי המספר — "צדיק עולם", ואת קביעתו של הבעש"ט שעבודת הרועה גדולה משלו. דברים אלה אינם נראים כמליצות גרידא. יחס מורכב זה הוא לדעתי היסוד הדומיננטי, המעצב את המקבילה החסידית (הטלוס). 

			אך בטרם ארחיב את הדיבור על ממד הטלוס בשתי המקבילות, ארצה להראות כיצד ההתלבטות והמורכבות החסידית הזו כלפי הרועה מתגלמת באופן פואטי במקבילה החסידית.

			רב־דיבוריות במקבילה החסידית

			יחס מורכב זה כלפי דמות הרועה הפשוט מובנה במקבילה החסידית בצורה פואטית, בדרך המיוחדת שמתמזגים בה לשונות וקולות שונים ביחס לדמות הרועה. הקול האחד הוא קולו של המספר עצמו, המכנה את הרועה בשני מקומות בסיפור "צדיק" ו"צדיק עולם". וחשוב לא פחות — בדרך התייחסותו כורך המספר את הרועה בצוותא עם שני הצדיקים החסידיים (הבעש"ט ור' מאיר מפרימישלאן) כבעלי דרגה זהה: "ויוכל להפיץ שלשה הצדיקים", "שלשה עדרי צאן צדיקי עולם". 

			לעומת זאת, בסופו של הסיפור נחשף הצד המאכזב של הרועה, שאינו מבין את גודל השעה ורץ אל הצאן מפחד שיכו אותו ולא ישלמו את שכרו. הבעש"ט ספק תוהה ספק מתריס על כך. אך למרות אכזבתו של הבעש"ט, המספר משקף בסופו של הסיפור את תודעתו של הבעש"ט, ואנו עדים לכך שאין בליבו כל ביקורת על הרועה. 

			אך האם זוהי באמת דעתו של הבעש"ט? האם גם לאחר התנהגותו הנמהרת של הרועה הבעש"ט מסכים בליבו שהרועה הוא צדיק עולם, כפי שנטען בסוף הסיפור? 

			על פי פרשנותי הדברים מורכבים מעט יותר.

			נפנה שוב לפסקה הרלוונטית במלואה:

			ושאל אותו הבעש"ט זל"ה [זכרו לחיי העולם הבא] להיכן אתה רץ? ולמה אתה רץ? והשיב אותו כי שומע קול פעמון, בל"ס [בלי ספק] בעלי הבתים מהצאן יודעים כי נטש הצאן אחר המדבר ועזב אותם. ועתה יבואו אנשי הצאן וכי יראו כי הוא (השומר והרועה) אינו שם ויכו אותו ולא ישלמו לו את שכרו. והבעש"ט הק'[דוש] ראה והבין כי הוא מעשה בעל דבר400 כי גברה ידו ר"ל [רחמנא ליצלן] להפיץ אלה שלשה עדרי צאן צדיקי עולם למען יתבטל תפילתם, ולחנם היה כל בקשת הבעש"ט ור' משה הנ"ל לא רצה לשאר שמה ונס לדרכו ההרה, ונתבטל כל הדבר בעוה"ר [בעוונותינו הרבים].

			הדגשתי בפסקה את המשפטים שעולה מהם יחס של אכזבה ביקורתית כלפי הרועה. הבעש"ט מתפלא על בריחתו של הרועה, מפציר בו ללא הועיל להישאר, אך הוא הולך לדרכו הרת האסון, ונתבטל כל הדבר. בין דברים אלה משובץ המשפט שממנו עולה שאין בלבו של הבעש"ט ביקורת על הרועה וכי הוא צדיק עולם. האם אין סתירה כלשהי בין העמדות? האם אכן יש כאן שיקוף של תודעתו ודעתו של הבעש"ט, שיגרוס גם בסופו של דבר שהרועה הוא צדיק עולם?

			פרשנות אפשרית לסתירה לכאורה היא, שהסיפור מביע כאן במשפטים החותמים את הפסקה הנ"ל מה שחוקר הספרות מיכאיל באחטין כינה: "תבנית כלאיים". הכוונה בתבנית כלאיים היא למבעים המיוחסים בסיפור לדמות מסוימת, אך למעשה מכילים שתי תודעות שונות, שתי מערכות אמונה שונות, שתי לשונות. כך הגדיר באחטין מושג זה בספרו הדיבר ברומן: 

			בשם תבנית כלאיים אנו קוראים לאמירה שהיא שייכת מבחינת סימני ההיכר הדקדוקיים (התחביריים) והקומפוזיציוניים שלה למדבר אחד, אלא שלאמיתו של דבר מעורבים בה שני דברים שונים — שתי אמירות, שתי מניירות של דיבור, שני סגנונות, שתי "לשונות", שני חוגי ראייה משמעיים וערכיים. בין האמירות, הסגנונות, הלשונות, חוגי הראייה — אנו חוזרים ואומרים — אין שום מחיצה פורמלית, מצד הקומפוזיציה והתחביר; חלוקת הקולות והלשונות מתרחשת במסגרת שלמות תחבירית אחת; לעתים קרובות — במסגרת משפט פשוט. ולפעמים אפילו אותה מלה עצמה שייכת באותו הזמן לשתי לשונות, לשני חוגי הטעמות.401

			כדי להבין טוב יותר את המושג תבנית כלאיים אצל באחטין, יש להרחיב מעט ביסוד מכונן בתפיסה הפואטית של פואטיקן חשוב זה: ה"רב־דיבוריות" (הטרוגלוסיה).

			על פי באחטין, רב־דיבוריות היא תכונה הטבועה בטקסט, אשר מדגישה את חשיבותה המכרעת של הקונטקסטואליות של כל מבע. כל מבע, על פי באחטין, מכיל ריבוי משמעויות שונות העולות מתוך ההקשרים השונים שבהם הוא נתון, כגון ההקשר ההיסטורי וההקשר החברתי.402 הרב־דיבוריות מאפשרת שיח "דו־קולי", מבע אחד משמש בבת אחת שני מדברים, ושתי כוונות שונות, שני מבעים, ושתי משמעויות. במבע זה כוונתו של המחבר משתברת ומצויה בצוותא לצד כוונתו של הגיבור.403 על פי באחטין, יש בדיבר הזה שני קולות המקיימים ביניהם דיאלוג. הדיאלוג הזה, המונח ביסוד הדיבר הדו־קולי, הוא דיאלוג סמוי בין שני קולות, בין שתי השקפות עולם, בין שתי לשונות.404 

			לאור תפיסתו הפואטית הזו של באחטין, נראה שבסיפור החסידי שלפנינו מתקיימים שני קולות: קול חיובי המובע באמצעות קולו של המספר, בין אם בקביעתו כי הרועה הוא "צדיק", ובין אם באמצעות שיקוף דעתו החיובית של הבעש"ט עליו. בתחילת הסיפור קול זה טוען שהבעש"ט נוכח כי עבודת האל של הרועה גדולה משלו, ובסופו של הסיפור הקול הטוען כי אין בליבו של הבעש"ט על הרועה, המכונה שוב צדיק עולם. 

			לעומת קול זה, אנו עדים גם לקול ביקורתי כלפי הרועה. קול זה משתקף בסיפור בעיקר מתוך פעולותיו של הבעש"ט, שממהר ומלמד את הרועה "דת יהודית" מן היסוד — לימוד האלף־בית ועד לחורבן הבית. האם באמת יש ללמד צדיק עולם שדרגתו כה גבוהה, ולשנות ממהותו? קול זה מתבטא גם בסופו של הסיפור בתמיהתו של הבעש"ט על התנהגותו של הרועה והפצרתו בו לחזור בו ממנוסתו. 

			על פי תפיסתי, שני הקולות המנוגדים הללו המשקפים את העמדה האמביוולנטית החסידית כלפי הרועה, מגיעים לשיאם בפסקה המצוטטת לעיל, ובמיוחד בסופה, שבו השלילי והחיובי דבוקים זה בזה:

			והבעש"ט הק'[דוש] ראה והבין כי הוא מעשה בעל דבר כי גברה ידו ר"ל [רחמנא ליצלן] להפיץ אלה שלשה עדרי צאן צדיקי עולם למען יתבטל תפילתם, ולחנם היה כל בקשת הבעש"ט ור' משה הנ"ל לא רצה לשאר שמה ונס לדרכו ההרה, ונתבטל כל הדבר.

			בקטע הזה משקף המספר את תודעתו החיובית של הבעש"ט כלפי הרועה ביחס הפוך להתנהגותו של הבעש"ט כלפיו. ניתן לומר שמתקיימת בקטע היברידיות לשונית. כלומר, יש בו מעין הלחמה של שתי תודעות, שני קולות השונים זה מזה, כאשר, כפי שמסביר באחטין, אין בין שתי הלשונות השונות הללו הפרדה וגבולות ברורים והן מתמזגות לכדי מבע אחד.

			על פי תפיסה פרשנית זו לא ניתן לדעת עד כמה ההערכה החיובית של הבעש"ט לרועה בסיפור אכן משקפת את תודעתו של הבעש"ט עצמו, לפי שיחסו לרועה בסיפור אמביוולנטי הרבה יותר, ועד כמה היא משקפת את קולו של המספר. היכן מסתיים קולו של המספר והיכן מתחיל קולו של הבעש"ט? ההיברידיות הלשונית הזו משקפת בצורה אפקטיבית את האמביוולנטיות וההתלבטות של המסורת כלפי דמות הרועה, לפי שהיא מתיכה שתי מערכות אמונה שונות לכדי אמירה אחת. 

			חשוב לציין, כי על פי תפיסה פרשנית זו עמדתה של המסורת, שהיא כאמור אמביוולנטית, נפרדת ושונה מקולו של המספר, שהוא רק אחד מן הקולות בסיפור, כפי שלדבריו של באחטין ישנה הפרדה בין המספר ובין המחבר המקביל במקרה שלנו לעמדת המסורת:

			אין המחבר מצוי לא בלשונו של המספר ולא בלשון הספרותית התקינה שיש לה יחסי גומלין עם הסיפור (אף־על־פי שהוא יכול להיות קרוב יותר לכאן או לכאן). המחבר משתמש הן בלשון זו והן בלשון זו, כדי שלא למסור את התכוונויותיו עד הסוף אף לידי אחת מהן; הוא משתמש בחילופי הדברים, בדיאלוג הלשונות שבכל רגע מרגעי יצירתו, על־מנת שהוא עצמו ישאר ביחסי לשון ניטרליים כאילו, בחזקת הכותב השלישי בין שני כותבים המכחישים זה את זה (אף־על־פי שייתכן שאין הכותב השלישי ניטרלי כל עיקר).405

			על פי באחטין, כל דמות בסיפור משקפת אידיאולוגיה ומערכת אמונות שונה. לדבריו: "האדם המדבר ברומן — לעולם הוא אידיאולוג במידה איזו שהיא, והדיבר שלו לעולם הוא אידאולוגמה".406 אם כך, עמדת המסורת בסיפור שלפנינו הִנהּ סך כל הקולות המובעים בסיפור. וכך מביעה המקבילה החסידית עמדה אמביוולנטית לגבי דמותו של הרועה הפשוט.

			בדיון בטלוס של המקבילה החסידית להלן אבחן את הסיבות לעמדה אמביוולנטית זו, אך ראשית אדון בטלוס של המקבילה הצופית. הדיון יעזור גם לשפוך אור על עמדתה של המסורת החסידית כלפי דמות זו.

			הטלוס במקבילה "משה והרועה"

			האידיאה המרכזית בסיפור, הטלוס, הוא לתפיסתי האידיאל הדתי המשתקף בדמות הרועה, עבודתו הדתית ודרגתו הרוחנית, אידיאל דתי שזוכה לתיקופו ולשבחיו של האל.

			במבט ראשון, דמותו של הרועה בסיפור דומה לדמות הדתית הפרדיגמטית של "השוטה הקדוש" מן המסורת הנוצרית. השוטה הקדוש מתאפיין בכך שהוא עובד את עבודתו הדתית תחת מעטה יזום של השתטות ושיגעון.407 גם באסלאם אנו מוצאים הבחנה בין דמות המשוגע נטול הקדושה לבין המשוגע הקדוש, וגם באסלאם נודעו טיפוסים שבהם חברו יחדיו שיגעון, השתטות וקדושה.408 אחד הכינויים הנפוצים באסלאם לתופעה זו הוא העֻקַלַאא' אל־מַג'אנִין (המשוגע הנבון).409 מייקל דולס, שחקר את השיגעון באסלאם, הציע טיפולוגיה משולשת לאותם משוגעים בעלי ייחוד: השוטה הרומנטי, השוטה הנבון והשוטה הקדוש.410

			באסלאם אנו מוצאים הבחנה פנים־מסורתית מעניינת בנוגע לקטגוריה של השיגעון הקדוש. הבחנה זו מתמקדת בהיבט של פסיביות או אקטיביות דתית ושל מודעות. כלומר, המסורת מבחינה בין שוטה קדוש אקטיבי, כזה שבוחר את דרכו באופן רצוני ומודע לבין מי שנמשך לדרך זו באופן לא רצוני. דמות כזו של "משוגע קדוש" פסיבי, הנמשך אל האל ללא רצונו ונמצא בקרבה אינטימית אליו, הוא המַגְ'ד'וּבּ הצופי. היסוד הפסיבי הוא כה דומננטי אצל המג'ד'וב הצופי, עד שבתקופות שונות של חייו הוא אף אינו מודע לדרגתו הרוחנית הגבוהה.411 

			המושג מג'ד'וב אינו מופיע מפורשות בספר המת'נווי ובמקבילה שלפנינו, אך נראה שהרועה, בגילויי האינטימיות שלו עם האל ובחוסר מודעותו לדרגתו הרוחנית, משקף במידה רבה את דמותו של השוטה הקדוש הפסיבי כדוגמת המג'ד'וב הצופי. 

			ההבחנה הזו בין שוטה קדוש מודע לבלתי מודע מתקיימת הלכה למעשה גם בספר המת'נווי של רומי. בכרך השני של הספר אנו מוצאים לצד הרועה חסר המודעות "שוטה נבון" שהוא ידיד האל.412 איש זה מודע לייחודו ולמעלתו הרוחנית, ואף מעיד על כך בעצמו לבין שיחו, אף על פי שכלפי חוץ הוא עוטה באופן יזום את מעטה השיגעון, ומשתטה עם ילדי העיר.413 

			לפיכך בירור דמותו של המג'ד'וב, מקורותיו ודרגתו הרוחנית הייחודית, יסייע בהעמקת דמותו של הרועה ובשרטוט האידיאל הדתי המתגלם בו.414

			המג'ד'וב הצופי וידידי האל באסלאם

			אחד המופעים הראשונים של המושגים גַ'דְ'בּ (משיכה) ומַגְ'ד'וּבּ (הנמשך) נמצא בחיבורו של חַכִּים אל־תִרְמִדִ'י (מ' 869), סִירַת אל־אַוְלִיאַא' — אורַח ידידי האל.415 בתחילת חיבורו, עומד תרמיד'י על שתי קבוצות של ידידי האל: האחת אַוְלִיאַא' אללה, ידידי האל, המקורבים אל האל כל כך, עד כי הם מגיעים אליו ממש. ומנגד, האוליאא' חַקּ אללה, שעליהם להתקרב אליו בכוחות עצמם, דרגתם נמוכה יותר — והם אינם מגיעים אל האל עצמו.416 בהמשך מרחיב תרמיד'י באלמנט הפסיביות בעבודה הדתית, וכאן נכנס לדיון מושג המג'ד'וב. בדבריו על ההשתחררות מן הנפש הגשמית, מציג תרמיד'י שני טיפוסים של תהליך דתי. הראשון, ידיד האל, משוחרר ללא כל מאמץ מצידו מעריצותה של הנפש הגשמית, ונמשך על ידי האל. התהליך השני הוא הדרגתי. רק לאחר עבודה רוחנית של ההולך בדרך הרוחנית, משחרר האל בטובו את האדם מפגעי הנפש. בשני המקרים נתון אקט השחרור באופן מוחלט בידי האל, מתוך פסיביות מלאה של האדם שנמשך על ידו.417

			מושג המג'ד'וב מופיע עוד בדיונים על תכונותיהם של ידידי האל. לדוגמה, ניתן למצוא אותו בדיונו של אַבּוּ בַּכְּר אל־כַּלַאבַּאדִ'י (מ' 900). בדיונו של אל־כלאבאד'י, בספרו כְּתַאבּ א־תַּעַרֻף — ספר ההיכרות, "המשיכה" עצמה היא תנאי לאחיזה במדרגת ידיד האל.418 

			הדיונים על תכונות הפסיביוּת והמודעוּת אצל ידיד האל בצופיות התמקדו לא רק במושג המג'ד'וב. דוגמה אחת לדיון כזה ניתן למצוא אצל אחד מבעלי האסוּפּות הצופיות החשובות, עַבְּד אל־כַּרִים אַל־קֻשַׁיְרִי (מ' 1072),419 המציין את הפסיביות כאלמנט הכרחי אצל ידיד האל. על פי אל־קושירי, ידיד האל שרוי בפסיביות, הוא אינו מנהל את ענייניו, אלא האל עצמו הוא זה שמסדיר את כל ענייניו, אך בהתנהגותו של ידיד האל יש גם יסודות אקטיביים הקשורים לעבודת האל ולציות לו.420

			אחד הביטויים לפסיביות של ידיד האל התגלו בעמדות צופיות שטענו שאין לידיד האל מודעות עצמית לדרגתו.421 אל־קושירי מביא מסורת בנושא זה משל סַרִי א־סַּקַטִי (מ' 867): "סרי א־סקטי אמר: לוּ נכנסת לגן ובו עצים הרבה; על כל עץ ציפור הקוראת בשפה ברורה: 'שלום עליך, ידיד האל!'; ולא היה אוחז בך פחד שמא אין כאן אלא תעתוע — דע לך שהוּלכת שולל".422 מסורת נוספת שמובאת אצל אל־קושירי גורסת, שלא זו בלבד שאין לידיד האל מודעות לדרגתו, אלא שהוא אף חסר מודעות עצמית כלל. המסורת מובאת מפי אַבּוּ עִַלי אל־ג'וּזגַ'נִי (מ' מאה העשירית). במסורת זו נעשה שימוש במושג הצופי פַנַא (כיליונו של העצמי). כאשר ידיד האל מגיע למצב זה של איבוד עצמיותו, הוא חדל להיות מודע לעצמו ושוכן עם האל לבדו.423 

			מסורת נוספת הנוגעת למודעותם של ידידי האל מביא עלי אל־הֻגְ'וִירִי (מ' 1072). אל־הוג'וירי מזכיר בספרו כּשְף אל־מַחְג'וּבּ — גילוי המכוסה את ידידי האל הנסתרים, שבדומה לצדיקים הנסתרים במסורת היהודית מקיימים בנוכחותם את העולם. לדבריו ארבעת אלפים מהנסתרים האלה, נסתרים לא רק מן הבריות אלה אף מעצמם.424 

			החל מהמאה השתים עשרה לערך ניתן למצוא את המג'ד'וב גם במסגרת דיונים על תכונותיו של המורה הצופי, השיח'. על פי דברי השיח' נַגִ'ם אל־דִין כֻּבְּרַא (מ' 1221) בספרו פַוַאאּח אל־גַ'מַאל — משבים של יופי, למג'ד'וב מעלה רוחנית גבוהה, אך הוא אינו מתאים לשמש כשיח'. הסיבה לכך היא הפסיביות הרוחנית שבה הוא ניחן. כזכור, המג'ד'וב נמשך בידי האל ללא מאמץ, לכן על פי כוברא הוא מגיע לתחנה הרוחנית הסופית בלי שטעם מקשיי הדרך, ואי לכך אין ביכולתו להדריך תלמידים בדרך הצופית.425 

			מהמאות השתים עשרה והשלוש עשרה דמותו של המג'ד'וב החלה להופיע גם בכתבים שונים העוסקים בדמויות מקודשות ובכתבי הגיוגרפיה, פעמים רבות בהתייחסות חיובית. דוגמה לכך ניתן למצוא בריסלה של צַפִי א־דין אִבְּן אַבּי א־מַנְצוּר (מ' 1283) שעסקה בדמויות שונות של שוטים קדושים, ובהם המג'ד'וב.426 דמות המג'ד'וב המשיכה להופיע עוד ועוד לאורך השנים בכתבי הגיוגרפיה, והיא ממשיכה להופיע כדמות חיה במרחב הגיאוגרפי האסלאמי גם בימינו.

			כאשר המג'ד'וב מתואר כדמות חיה בכתבי הגיוגרפיה צופיים, הוא נתפס לרוב כדמות "אקסטטית אקצנטרית", "מוכה בשיגעון אהבה", כדברי ריצ'רד גרמליך.427

			יורגן ואסים פרמבּגן הוא אנתרפולוג שחוקר את התגלמותה העכשווית של דמות זו. נראה שהגדרתו הכללית של פרמבּגן לדמות המג'ד'וב יפה כדי לתאר את המהות המשותפת לשלל מופעיה השונים לאורך השנים בכתבי הגיוגרפיה צופים. על פי פרמבּגן, המג'ד'וב הוא אדם הנמצא במצב אקסטטי קבוע, ברוב המקרים מרגע הלידה, לאחר שנמשך לקרבתו של האל. המג'ד'וב מגלה בהתנהגותו הפרעות מנטליות המעידות על מצבו הרוחני המיוחד.428

			כאמור, אצל המג'ד'וב מתגלה רמת מודעות משתנה בתקופות שונות בחייו. לצד דמויות המכונסות לחלוטין בעצמן, שאינן מודעות לקדושתן תקופות ארוכות בחייהן, מתוארים מג'ד'ובים שבנוסף לתקופות ניתוק מנהיגים עדת מאמינים, כמו המקרה המתואר במאמרו זה של פרמבגן.429 בהקשר זה נלי אמרי מציינת, בערך על המג'ד'וב באנציקלפדיה של האסלאם, כי נמצאו דיווּחים מרובים על מג'ד'ובים במרוקו של המאה השש עשרה שהיו מורים לתלמידים רבים. לעומתם היא מזכירה מג'ד'וב שהיה כה שקוע במצב רוחני של אהבת האל, שלא זיהה את אשתו וילדיו. עוד מציינת אמרי כי היו מג'ד'ובים שנתפסו כנושאי סודות אלוהיים ובעלי יכולות על־טבעיות, נבואיות.430 

			בנוגע למצב האקסטטי של המג'ד'וב, על פי חוקרים וביניהם קארל ארנסט, במרחב הגיאוגרפי הצופי־פרסי מוצאים זהות בין המג'ד'וב ובין השיכור המיסטי: מַסְת (פרסית).431 ובהקשר זה, חשוב לציין את ההבחנה הנפוצה בכתבים הצופיים בין שני המצבים המיסטיים המנוגדים: שכרות ופיכחות.

			נראה שעל פי התפיסה הקושרת בין המג'ד'וב לשכרות המיסטית, ההיבט ההתנהגותי הא־נורמטיבי של המג'ד'וב, הנובע ממצבו האקסטטי, משקף את התפיסה הצופית שמצבי השכרות גורמים לטשטוש דעתו וערפול תודעתו של "השיכור", ובכך לפגיעה בכושר הבחנתו.432 

			לעיתים השיכרות המיסטית מתבטאת באי יכולתו של השיכור שאיבד את דעתו לקיים את מצווֹת ההלכה כסדרן.433 ולעיתים, בגלוייה הקיצוניים של שכרות זו, היא מתבטאת באמירות אקסטטיות קיצוניות של כפירה, המכוּנות שַטַחַאת. אמירות אלה יכולות להזכיר במידת מה את דברי הרועה לאל, שבנוסף לפּן האינטימי שבהם מצוי בהם גם יסוד חריף של כפירה.434

			עם השנים חל פיחות במעמדו של המג'ד'וב בכתבים הצופיים. במאמר הסוקר את התפתחותו ההיסטורית של המושג המג'ד'וב, ערין סלאמה־קודסי מתארת את הפיחות במעמדו הדתי והיעלמותו של המושג מדיונים תיאורטיים על תכונותיו של השיח' הצופי. לדבריה, התהליך החל במאה השלוש עשרה, בעקבות זיהויה של דמות המג'ד'וב, שהתאפיינה בקודים התנהגותיים אנטינומיסטיים, עם קבוצות אנטינומיות פרועות שהחלו לבלוט יותר ויותר החל ממאה זו, כדוגמת זרם הקלנדר הצופי.435

			אך הפיחות במעמדו של המג'ד'וב לא היה חד־משמעי, כפי שניתן לראות מהמקבילה שלפנינו. כאן הרועה משויך על פי דברי האל לדת האהבה או עדת האהבה, שיוך שמעיד אולי יותר מכול על מעלתו הרוחנית הגבוהה: 

			1770 עֲדַת הָאַהֲבָה נִבְדֶּלֶת מִכָּל כִּתָּה וְדָת 

			לָאוֹהֲבִים, הָאֵל הוּא הָעֵדָה וְהַדָּת

			הרועה המג'ד'וב ודת האהבה הצופית

			"עדת האהבה" או "דת האהבה" היא קונבנציה פואטית רבת חשיבות בשירה הפרסית הצופית ובשירתו של רומי, והיא קשורה ב"זרם האהבה הצופי" שכּוּנה גם "אסכולת האהבה". ניתן למצוא שורשים לאסכולה זו כבר בסיפורים שסופרו על רַאבֵּעַה אל־עַדַוֵיַה (מ' 801),436 ובכתבי מַנְצוּר אל־חַלאג' (הוצא להורג בעוון כפירה ב־922).437 הוגה צופי חשוב נוסף הקשור לזרם זה הוא עין אל־קוצׄאת המדאני.438 ספרו של עין אל־קוצׄאת: תַמְהידאת כולל תיאור של דרך האהבה הצופית. על פי עין אל־קוצׄאת, לאנשי דת האהבה, החוקים ההלכתיים באסכולות האסלאמיות השונות אינם העיקר הדתי כלל. עבור אנשים אלה, האל והאהבה לאל הם העיקר הדתי העליון.439 

			דבריו קשורים בטבורם בהתפתחותה של תפיסה צופית בסיסית ביותר, הגורסת שבמהותה האהבה אינה רגש אנושי בלבד, אלא בעיקרה תכונה אלוהית הזהה למעשה למהות האלוהית. ככזו לאהבה התפקיד המרכזי בתורה המטאפיזית של רבים מההוגים הצופים הן כבעלת התפקיד הדומיננטי בראשית תהליך הבריאה המטאפיזי האלוהי והן כמטרה הסוֹפית של האדם — החזרה לאחדות הראשונית בין האל המתואר כ"אהוב" לנשמת האדם המתוארת כ"אוהב"; או אז הדואליות שבין אהוב לאוהב מתאיינת באחדות האהבה האלוהית. האהוב האלוהי והאוהב האנושי הם גם הדימוי הבסיסי ביותר בשירת האהבה הפרסית הצופית.440 בנוסף לכך, דמות האוהב השיכור ופורע החוק היא אחד המוטיבים הפואטיים הנפוצים בשירת אהבה זו.441

			האידיאל של "עדת האהבה" ושל אוהב האל השיכור, שאהבתו לאֵל והאינטימיות עמו חורגות מציוויי ההלכה, משתקף באופן פיוטי ועמוק בדמותו של הרועה, ומפורט בדברי התוכחה האלוהיים למשה. אכן דמותו של הרועה הפכה עם השנים לאחת הדמויות המרכזיות שמזוהות עם דת האהבה בשירה הפרסית.442 

			לסיכום, דמות הרועה מגלמת בקִרבּהּ יסודות בולטים של דמות המג'ד'וב הצופית. דמות פסיבית ובלתי מודעת זו, במִשכי זמן ארוכים של חייה, קשורה — החל מימי הצופיות המוקדמת — לדיונים בנושא הפסיביות של ידיד האל. כן היא קשורה לדיונים על תכונותיו של השיח' הצופי. מהמאות השתים עשרה והשלוש עשרה המסורת הצופית מגלה התלבטות ביחסה לדמות זו. מחד גיסא, מחמת זיהויה עם קבוצות אנטונומיסטיות צופיות כדוגמת זרם הקלנדר יורד קרנה והיא מוּדרת אט אט מהדיונים הנוגעים לשיח' הצופי; מאידך גיסא, היא ודמויות הדומות לה ממשיכות לשמש דמויות מופת בכתבי הגיוגרפיה ובכתבים פואטיים, כפי שניכר במקבילה שלפנינו.

			כפי שראינו, גם בתכונת הפסיביות שבבסיס דמותו של המג'ד'וב התלבטה המסורת הצופית. מצד אחד, תכונה זו נתפסה בדיונים מסוימים כתנאי לאחיזה בדרגת ידיד האל; מצד שני, בעיני רבים מנעה תכונה זו מן המג'ד'וב להדריך תלמידים בדרך הצופית.

			הטלוס במקבילה המעשה במשה פאסטעך —  דמות הרועה: הצדיק הפשוט החסידי

			הרועה במקבילה החסידית שונה מדמות הפשוט שנידונה לעיל. ההבדל בין הדמויות ניכר בסופו של הסיפור, שם מצוין בפירוש כי הרועה הִנו צדיק ברמתם של הבעש"ט ומאיר מפרימישלאן, והוא מכוּנה "צדיק עולם". כלומר הרועה אינו רק מקביל או דומה לצדיק החסידי בתכונותיו; הוא צדיק של ממש הניחן בכוחות מיוחדים: "עבודתו בוקע חלוני רקיע ומשבר הקליפות".443 הרועה שוכן במדרגה רוחנית גבוהה במיוחד, שהרי בעזרתו יוכל העולם לזכות בגאולה הקוסמית המקוּוה: "כי הבעש"ט הק'[דוש] הבין כי עתה העת [...] כי יוכלו להתפלל במעמד שלושתן להחיש הגאולה". במובן הזה מזכיר הרועה צדיק נסתר. דמות זו, המקובלת במקורות ובפולקלור היהודי, זכתה לעדנה בעולם החסידי. על פי המסורות השונות, העולם מתקיים בזכותם של אותם צדיקים נסתרים.444 אך לעומת זאת, ניחן הרועה בתכונה המשותפת לו ולדמות הפשוט הקלאסית, תכונה המייחדת אותו מהנסתרים: הרועה אינו מודע לכוחו.445 בניגוד לפשוט ולרועה, לנסתרים משמשת הפשטות כמסווה מפני הציבור, עזר להסתתרותם. לעומת זאת הרועה, כאמור, בדומה למג'ד'וב הצופי, "נסתר מעצמו". דמות זו אני מכנה: הצדיק הפשוט.446 

			במהלך הקריאה והעיסוק בשתי המקבילות, החסידית והצופית, התחוור לי הבדל גדול בין שתי המסורות בנוגע לדמות הרועה. בניגוד לכתבים צופיים רבים, שבהם כפי שראינו התקיימו דיונים עיוניים רבים בנוגע לאפשרות (ואפילו להכרח) של חוסר מודעות אצל ידיד האל, ודיונים על מושג המג'ד'וב בנוגע לידידי האל ולשיח' הצופי, לא מצאתי ולוּ דיון מסודר ומפורט אחד המקביל לכך בספרות הדרוש החסידית. לא מצאתי דיונים בנוגע ל"צדיק הנסתר מעצמו", לא בדיונים חסידיים בנושא הצדיק ולא בדיונים על הצדיק הנסתר. 

			אם כך, לפחות בנוגע לצדיק הפשוט ולהיבט הרוחני הנוגע במודעותו העצמית של הצדיק, משקף עולם הסיפור החסידי אידיאה דתית שנעדרת בצורתה המגובשת מכתבי העיון החסידי.

			על פי הקריאה הפרשנית שלי את המקבילה החסידית, הטלוס שעיצב אותה הוא האמביוולנטיות החסידית בנוגע לדמות הצדיק הפשוט. דרך ההתגלמות הפואטית של האמביוולנטיות הזו במקבילה החסידית הוצגה במסגרת ההשוואה של המוטיפמות המשותפות. כעת אנסה לעמוד על הסיבות האפשריות לאמביוולנטיות הזו, ולהעדרותם של דיונים עיוניים בנוגע ל"צדיק הנסתר מעצמו" בספרות הדרוש החסידית.

			שכרות מיסטית בחסידות והאמביוולנטיות  כלפי דמות הצדיק הפשוט 

			כפי שראינו, אחת הסיבות לפיחות במעמדו של המג'ד'וב בזרמים צופיים מסוימים, הייתה הזיהוי שלו, בעקבות נטיותיו האנטינומיות, עם קבוצות אנטינומיסטיות קיצוניות כדוגמת זרם הקלנדר הצופי. גם בחסידות משלה תפיסה אמביוולנטית בנוגע לנטיות אנטינומיסטית, ובדרך כלל עמדות כאלה נדחקו בה לשוליים.

			ככלל, החסידות קיבלה עליה קיום מצוות דקדקני447 אבל ניתן בהחלט לאתר בה נטיות אנטינומיסטיות, למשל האיחור בזמן התפילה מסיבות רוחניות.448 עם זאת, במקבילה החסידית שלפנינו ניתן לראות בהתנהגותו של הרועה בעיקר "התנהגות תימהונית"; והוא אינו מגלה במעשיו התנהגות אנטינומיסטית של ממש. די שנשווה את התנהגותו להתנהגות של הנער שחילל את יום הכיפור בחלילו בסיפור החליל שנותח לעיל, ולאנטינומיזם שגילו במעשיהם רבות מדמויות הפשוט בסיפורי תפילת הפשוט, שהובאו בשער הסיפורים, מעשים שזוכים לשבח, כדי להסיק שהאלמנט האנטינומיסטי לא הוא שגרם להתלבטות החסידית בדמותו של הרועה בסיפורנו. 

			התנהגותו התימהונית כביכול של הרועה החסידי היא אלמנט משותף לו ולמג'ד'וב. כזכור, התנהגותו הא־נורמטיבית של המג'ד'וב משקפת ונובעת על פי תפיסה צופית מסוימת, ממצבים תודעתיים של שכרות מיסטית קיצונית. אם נניח שכמו במקרה של המג'ד'וב הצופי, התנהגותו יוצאת הדופן של הרועה במקבילה החסידית שיכולה להידמות אף לשיגעון, המתבטאת בקפיצה מעל בור למען האל בעוד "הצאן נטושים", היא תולדה ועדות לדרגתו הרוחנית — הרי גם הוא "מיסטיקן שיכור".

			במאמר "תפילה, אקסטזה ומחשבות זרות בעולמו הדתי של הבעש"ט", פורס משה אידל את מנעד תפיסות הדבקות האופייניות לחסידות בראשיתה. אחד מארבעה מודלים אלה הוא מודל של של שיכרון קדוש, "שהיה ידוע החל מפילון מאלכסנדריה, והוא מצוי במסורת הצופית".449 זוהי אקסטזה מיסטית קיצונית, שבעטיהּ אין האדם מסוגל לתפקד.450 בחינתו של מודל זה ודרך התקבלתו בחסידות יעזרו לנו לברר את היחס החסידי למצבי אקסטזה רדיקלית. אידל מוצא את מודל האקסטזה הקיצונית במסורת הגיוגרפית על הבעש"ט, המופיעה בספר שבחי הבעש"ט. במסורת זו לומד הבעש"ט ממורו כיצד להתגבר על מצב שכרות לא רצוי זה:

			שמעתי מהרב מק"ק [מקהילת קודש] פולנאי שהבעש"ט לא הי'[ה] יכול לדבר עם בני אדם מחמת דביקותו והי'[ה] מדבר חוץ לשיטה ולמד אותו רבו שלו הידוע שיאמר בכל יום קאפיטל אשרי תמימי דרך ועוד כמה קאפיטלעך תהילים רשומים והראה לו חכמה וע"י כן התחיל לדבר עם בני אדם ולא נתבטל דביקותו והי'[ה] אומר בכל יום אותן הקאפיטלאך תהילים.451

			עוד נמצא שיכרות מיסטית במסורת מפי ר' גרשון מקיטוב בספר עבודת ישראל; גם שם העמדה הרצויה היא מיתון של מצב קיצוני זה. המצב המועדף שם הוא כזה שבו, בחסדו של האל, זוכה "השיכור המיסטי" להתפלל:

			ע"פ [על פי] מה ששמעתי אומרים שהרב הקדוש מו״ה [מורנו הרב] גרשון אמר פעם אחת למורינו הריב"ש [רבי ישראל בעל־שם־טוב] ז"ל בזה״ל [בזה הלשון] כ״ז [כל זמן] שאתה תוכל עוד בתפלה לומר ברוך אתה ע״פ [על פי] רצונך תדע כי עדיין לא הגעת לכוונת התפלה כי כ"כ [כל כך] צריך האדם להיות בהתפשטות על שאפס מאתו כח ושכל לדבר התפלה והדברים אמיתים. אבל יש גבוה מעל גבוה, אמת שהאדם מופשט מכל גשמי ומכל מיני רצון ומקושר רק בבוראו ואינו יודע לדבר תפלתו מפני אימה ודביקות אבל מ״מ [מכל מקום] הוא מדבר כסדר כל תפלתו מחמת כי מן השמים מרחמין עליו ונותנין לו דבור וכח להתפלל כמ״ש [כמו שכתוב] אדני שפתי תפתח452 וגו׳[מר].453

			החילוק בין "השיכור המיסטי", שמעוצם דבקותו אינו מסוגל למלא את התפקידים הדתיים כהלכה, לבין מי שמצליח לתפקד תפקוד דתי ראוי, נמצא גם במשל שמקורו ככל הנראה אצל ר' יצחק דמן עכו, ומצוי בספר ראשית חכמה, ומשם התגלגל לספרי חסידים. הצדיק, שעל אף דבקותו מסוגל לשלוט בעצמו ולתפקד ללא הפרעה, מסומן כאלטרנטיבה הדתית המועדפת בגלגולו של המשל בספרי החסידות.454 ההעדפה הזו, על פי אידל, דומה לעמדה של זרמים צופיים אחדים המצדדים בכך שפיכחות מיסטית שמביעה שליטה עצמית עדיפה על מצבי שכרות מיסטית.455 ואכן משה אידל מניח כי ככל הנראה גישת השכרות המיסטית מקורה במסורת צופית שהתגלגלה לחסידות דרך ר' יצחק דמן עכו ואליהו די וידאש.456 וכך דברי המשל:

			ונראה לפרש דהנה איתא [שהנה יש] בסר"ח [בספר ראשית חוכמה] שהיה צדיק אחד דבוק מאוד בדביקות נפלא להש״י, והבריות לא היו יודעים ערכו הנפלא, ועשאוהו לשמש בבית הכנסת והיה ממלא הנרות של בית הכנסת שמן ומחשבתו היה משוטט באהבת יוצרו, והיה שופך השמן אצל הכלים מבלי הודע עד שחשבוהו למשוגע, עד שחכם העיר הרגיש שזה מגודל דביקתו, ואמר להם שאותו השמש יהיה לחכם במקומו, והוא יהיה לשמש תחתיו. והנה תתבונן מזה כי יש צדיקים אשר לגודל דביקותם בקונם, מתבטל הרגש גופם ואינם יודעים לאמן ידם במעשה מורגש בעשייה יתר מרעהו צדיק אחר לגודל קדושת גופו, הגם שהוא דבוק בקונו, עם כל זה יפעול בגופו במעשה מורגש מבלי שינוי, והבן.457

			מקור נוסף שמביא אידל, ובו דיון חסידי במצב של אקסטטיוּת מיסטית קיצונית, הוא משל היער והשודדים, שמקורו במסורת המיוחסת לר' גרשון מקיטוב.458 למשל כמה מקבילות המיוחסות לבעש"ט,459 ובכולן מובעת ביקורת על דמות השיכור המיסטי. במשל בגרסתו הרחבה ביותר, שיובא להלן, מתגבשים הדברים לכדי ביקורת נוקבת במיוחד על מצב השכרות המיסטית שנתפס כמצב מופקר שיש לדחותו:

			ושמעתי ממורי (מובא בפ' שמות סי' א) משל נגד ב' כיתות הנ"ל שהיה בדרך יער מושב לסטים והיה מאד סכנה לכל עובר דרך שם ונזדמן שהלכו שנים דרך היער ההוא א'[חד] היה שכור כשיכרותו של לוט ואחד היה בדעת מיושבת ולשניהם פגעו הליסטים וחמסו וגזלו הכום ופצעום ונשאר להם רק נפשם לשלל ובעברם משם ולהלן פגעו אנשים לאלו השנים, וקצת מהם שאלו לזה השיכור איך עבר דרך היער בשלום או לא והשיבו שלום אין שום סכנה כלל ושאלו מה הכאות וחבורות ופצעים ואינו ידע להשיב וקצת שאלו לזה הפקח ואמר ח"ו [חס ושלום] שיזהרו כי יש שם לסטים והאריך באזהרתו להם והנפקותא בזה שזה הפקח ידע להזהיר אחרים שלא ילכו שם כי אם בזריזות מזויינים וכיוצא משא"כ [מה שאין כן] זה השיכור אינו יודע להזהיר כלל. וכך הצדיק עובד ה' יודע ממלחמות היצה"ר [היצר הרע] ומלסטים שבדרך עובד ה' שהוא מסוכן ותמיד חיי צער יחיה איך להנצל ממצודתו ויודע להזהיר אחרים מסכנת לסטים זה יוסיף דעת יוסיף מכאוב משא"כ [מה שאין כן] הרשע ששמח בשמחת יצה"ר [יצר הרע] תמיד ואומר שלום כי אין שום סכנה בזה העולם. וכן בעוה"ב [בעולם הבא] הם ב' הפכים, כי לצדיק לשמחה יחשב לו שנפטר מזה העולם שלכך נק'[רא] מיתת הצדיק פטירה, שנפטר מצער עוה"ז [עולם הזה] מעלמא דשקרא ובבואו לעוה"ב [לעולם הבא] לשמחה יחשב לו מה שאין כן הרשע ששם יראה פנקסו פתוח והחשבון ערוך ליתן דין וחשבון וכמו שכתב האלשי"ך [משלי סימן ו'] בפסוק עד מתי עצל תשכב מעט שינות וכו' ומביא משל ארוך א'[חד] שהיה רגיל אצל חנווני ליקח ממנו כל מחסורו בגדים ומיני מאכל ונתן לו לפעמים איסר או פונדיון וכו' יעו"ש [יעוין שם].460

			שלל המסורות שהוצגו מביעות הסתייגות חסידית ממצב האקסטטיוּת המיסטית הקיצונית דמוית השכרות הצופית, בין אם מדובר בדחייה גורפת של שכרות, כמו במשל היער והשודדים שצוטט לעיל, ובין אם מדובר רק בהעדפת הפיכחות המיסטית, כפי שנראה במשל השמש והנרות, שם השיכור המיסטי — אף שהוא צדיק הוא נחות מהצדיק הפיכח.

			אם נראה בהתנהגותו של הרועה, בדומה להתנהגותו של הרועה המג'ד'וב, תולדה של מצבי שכרות, אזי יש בעמדה החסידית בנוגע לאקסטטיוּת קיצונית העולה מן המסורות שהוצגו כדי לרמוז לסיבתה של הגישה המסויגת, המתגלה במקבילה החסידית כלפי דמות הרועה: הצדיק הפשוט החסידי.461 

			כפי שראינו במשל לעיל, נראה שהשכרות שימשה בחסידות לדימוי לשכרות מיסטית. חיזוק לקשר בין הצדיק הפשוט לבין דימוי השכרות, בין שהוא מסמל מצב אקסטטי ובין שהוא מסמל פסיביות דתית וחוסר מודעות, ולאמביוולנטיות החסידית בנוגע למצבים אלה, אנו מוצאים בשניים מתוך שלושת הסיפורים הנוספים הנוגעים לצדיק הפשוט בשער הסיפורים. בסיפורים שיכור מבטל מגפה (4) ושיכור המוריד גשם (11), דימוי השכרות הוא הדימוי המרכזי המאפיין את דמות הצדיק הפשוט. הסיפורים מציגים במרכזם דמות של צדיק שיכור אשר בשל שכרותו נמצא בחוסר מודעות קיצונית לסובב אותו, ואף כלפיהם מובע בסיפורים יחס מעורב.

			העדרו של הצדיק הפשוט בסוד 'רצוא ושוב'

			כאמור לעיל, לא מצאתי דיון מוסדר ומפורט בנוגע להיבט המודעות העצמית של הצדיק, או דיון בנוגע לדמותו של צדיק "הנסתר מעצמו", כדוגמת הדיונים השכיחים בספרות הצופית. וכן, כפי שראינו לא נערך דיון כזה בשלל המקורות שהובאו לעיל בנוגע לאקסטטיות מיסטית, הכוללות דמות של מיסטיקן שיכור או דמות הדומה לו. לעומת זאת, בשער הסיפורים אנו מוצאים, בנוסף למקבילה החסידית שבלב דיוננו, עוד שלושה סיפורים שבמרכזם דמות של צדיק הנסתר מעצמו, של הצדיק הפשוט. כאמור, בסיפורים שיכור מבטל מגפה (4) ושיכור המוריד גשם (11) אנו מוצאים שהצדיק הפשוט שבמרכזם הוא שיכור בעל מודעות נמוכה לעצמו ולסביבתו. יתרה מכך, בסיפור שיכור המוריד גשם מדובר בגלגולו של צדיק, כלומר אותו צדיק שיכור נמשך לצדיקותו מרגע לידתו ללא כל מאמץ מצידו, ומתמיד בה ללא כל מודעות לסובב אותו, בדומה למג'ד'וב הצופי.

			בשני הסיפורים אנו מוצאים עמדה חסידית אמביוולנטית בנוגע לצדיק הפשוט, ממש כמו במקבילה החסידית. מדוע אם כך איננו מוצאים התלבטות זו במסגרת דיונים עיוניים, ומדוע נעדר מהם הצדיק הפשוט?

			נראה שרמז לכך ניתן למצוא במשל היער והשודדים. במשל זה בגרסתו המיוחסת לבעש"ט, אנו מוצאים שהאקסטטיקן אינו צדיק אלא רשע, עבד ליצרו הרע. בהמשך מוסיף הרב מפולנאה דברים על החילוק בין שני סוגי אנשים אלה, הנוגע גם למידת חוסר מודעותו של הרשע למצבו הרוחני: 

			והנה כך הצדיק נחשב לו בעוה״ז [בעולם הזה] כהולך ומתרחק משמו ית'[ברך], לכך שם בעולם שכולו ארוך לביאה יחשב לו משא"כ [מה שאין כן] הרשע שדרכיו ישרים בעיניו כאלו הוא צדיק גמור וקרוב להש"י [להשם יתברך] ושם יראה שהוא נתרחק לכך, החכם אשר עיניו בראשו יזהר בנפשו ויזהיר בניו אחריו שיהי'[ה] הילדות ושחרות עיקר בעבודת הש"י [השם יתברך] ולעמוד בקשרי מלחמות יצה"ר [יצר הרע].462

			במקבילה נוספת של 'משל היער והשודדים', בספר תולדות יעקב יוסף, אנו מוצאים את הדברים הבאים:

			כי האדם נקרא עולה ויורד שאי אפשר לעמוד במדריגה א'[חת] תמיד רק שיש ב׳ סוגים, בענין זה כי יש דעייל ונפיק [נכנס ויוצא] וכמ״ש [וכמו שכתוב] ויעל אברם ממצרים (בראשית יג) שירד ועלה עם כל מדריגות תחתונות משא״כ [מה שאין כן] סוג ב׳ היורד ואינו יכול לעלות ר״ל [רחמנא ליצלן] וכמו ששמעתי ממורי משל על ב׳ אנשים שהלכו במקום סכנה א'[חד] הי׳[ה] שכור ושוטה ואחד הי'[יה] פקח שזה הי׳[ה] מרגיש בגזילת הגזלנים והי'[ה] מזהיר לאחדים שיזהרו בדרך זה וכו׳ ודפח״ח [ודברי פי חכם חן].463 

			העיקרון המודגש בקטע זה כמסגרת לכל פעילות דתית הוא הדינמיות של עלייה וירידה. זהו עיקרון חסידי בסיסי בפרדיגמה הדתית החסידית, המתגלם במושג "רצוא ושוב".464 אם כך, השכרות המיסטית הקיצונית של המיסטיקן השיכור היא למעשה ירידה במהלך דרכו הדתית. השכרות המיסטית בחסידות אינה מתגבשת לפיכך לכדי מצב מיסטי סטטי; הפרדיגמה החסידית מטעימה כי "בלתי אפשרי לעמוד במדרגה אחת". השכרות הקיצונית היא ירידה במסגרת הדינמית של החיים הדתיים המיסטיים, אך ירידה זו אינה ירידה רגילה. השכרות הקיצונית חסרת השליטה והלא מודעת מונעת למעשה את העלייה. יוצא מכך שעל פי העמדה העיונית החסידית המג'ד'וב ודומיו אינם יכולים להיות צדיקים מעצם טיבו של מצבם הרוחני. שהרי הצדיק הלא מודע הוא סטטי מטבעו, הוא אינו יכול לעבוד ולשנות את מצבו, לא ליפול למדרגה נמוכה יותר, אך גם לא לעבוד ולעלות מדרגה רוחנית. על פי העמדה העיונית החסידית, עצם האפשרות להתממשות מצב של קדושה באדם השרוי במצב בלתי מודע וסטטי אינו אפשרי.

			בהיבט דתי זה — של דחיית הסטטיוּת הרוחנית וחוסר המודעות המיסטית כמצב דתי לגיטימי בחסידות — ניכר הבדל גדול ומשמעותי מן המסורת הצופית. המסורת הצופית מכילה גם מודלים אקטיביים ודינמיים, כפי שמשתקף בין היתר בפרקטיקה הבסיסית הצופית של ההתקדמות במעלה התחנות הרוחניות, המַקַאמַאת, בעזרתו של מורה צופי.465 אך המסורת הצופית כוללת כאמור מודלים של פסיביות וחוסר מודעות, ומסמנת גם אותם כאידיאל דתי, כפי שראינו לעיל ביחס לדמות המג'ד'וב ובדיונים על אודות ידיד האל.466 

			אם כן, בניגוד למסורת הצופית, דמות כזו של צדיק שנמשך לקרבת האל באופן בלתי רצוני, כאשר הוא "מונח" שם באופן סטטי, היא מעֵבר לפרדיגמה החסידית הבסיסית של "רצוא ושוב", וככזו לא הייתה יכולה להתממש במסגרת עיונית של דיון קוהרנטי ומוסדר. אך מכיוון שגם בחסידות מצויים יסודות דתיים המשיקים לדמות זו, כגון שכרות מיסטית גם אם מתונה ברובה, ועבודת השלכת השכל — דמות זו התממשה במסגרת החסידות. אך היא התממשה בסוגת הסיפור החסידי שהוא מקום שיכול להכיל אותה באופן ערטילאי מעט יותר ופחות מוגדר, ובאופן מספיק לכדי התלבטות וריסון המגמות העומדות בתשתיתה. היא הייתה חשובה דיהּ לחסידות כדי שתצליח לחמוק מבעד לסדקי הפרדיגמה החסידית הבסיסית.

			התממשותו של הצדיק הפשוט בסוגת הסיפור בלבד עולה בקנה אחד עם תפיסתו הפרשנית של באחטין. על פי באחטין לסיפור כלים פואטיים המאפשרים לו להכיל עמדות סותרות ותפיסות אמביוולנטיות באופן שז'אנרים רטוריים מובהקים לעולם לא יוכלו.467

			אני מקווה שהשוואת המקבילות הדגימה את חיוניתו וכוחו של הסיפור החסידי לשקף רעיונות חסידיים, וכן להראות כיצד עולם המושגים הצופי יכול לשפוך אור על תופעות חסידיות ולסייע להבנתן. במובן הזה, אני תקווה שהאינטואיציה של בובר בדבר ערכן של השוואות בין מסורות דתיות בדרך של מיצוי ההבדלים התבררה כנושאת פרי. מעבר לכל זאת, אני מקווה שהדגמתי כיצד הסיפור החסידי מעצם טיבו משקף אידיאה דתית חסידית שאינה יכולה להתגלם בסוגת הדרשה.

			על אפשרות של השפעה צופית על דמותו של הצדיק הפשוט  ועל הפרדוקס של ההולך בדרך

			בשולי הדברים יכולה לעלות אצל הקורא ההשערה שדמותו החמקמקה של הצדיק הפשוט התגנבה אל הסיפור החסידי בהשפעה צופית, שהרי בניגוד לחסידות, דמות המג'ד'וב הייתה דמות חשובה בעולם הצופי. בהקשר זה יש לציין, שלחסידות היה מגע גיאוגרפי עם התנועה הצופית. ואכן, משה אידל מעלה אפשרויות השפעה של הסיפור הצופי ושל תפיסות רעיוניות צופיות על החסידות לנוכח הכיבוש העות'מאני של החלק המזרחי של פודוליה בין השנים 1699-1672, כלומר בסמוך לשנת לידתו המשוערת של הבעש"ט ובסמוך למקום פעולתו.468

			יוסף פנטון מציין אף הוא את הכיבוש העות'מאני כרקע להשפעה צופית אפשרית על החסידות. כן מציין פנטון את האפשרות למגע ולהשפעה באמצעות צינורות מתווכים קבליים. פנטון מציין גם את התנועה השבתאית כחוליה אפשרית למגע.469 

			ההליכה בדרך הרוחנית מזמנת פרדוקס להולך בדרך האקסטטית, כהלך החסידי והצופי. שכן ההליכה בדרך היא הליכה לעבר האלוהי, לעבר מהות שהיא ההפך הגמור מממהותו האנושית של ההולך בדרך. ואם כך, כיצד יֵדע ההלך למצוא את הדרך וכיצד ידע אחר מה הוא מחפש? נראה שאין ניסוח טוב יותר מניסוחו של רומי לפרדוקס זה: עַד אֲשֶׁר אוֹתוֹ לֹא מָצָאתִי, אוֹתוֹ לֹא בִּקַּשְׁתִּי.470

			בעוד הם עולים במעלה הדרך, ההולכים נתקלים בקושי שמציבה בפניהם ההליכה עצמה. כיצד הרצון לעלות במעלה המדרגה הרוחנית לא יביא להתגברות היסודות הנמוכים של הנפש? באסכולת המַלַאמַה, "דרך הגינוי" הצופית, הורו להסתיר את מאמציהם והישגיהם בדרכם הדתית: "כדי שהנפש (האגו, העצמי) לא תטען לבעלות עליהם".471 אך ההולך בדרך מתקשה להסתיר את הישגיו הרוחניים מעצמו.

			ההולך בדרך כמֵהּ לעבודה בתמימות, כמיהה שגם היא כמובן פרדוקסלית. נראה שמתוך הפרדוקס הזה עלה הצורך החסידי בדמות הצדיק הפשוט, ונדמה שצורך זה הוא צורך מספיק כדי לתרום להתהוותה של דמות זו, ולאו דווקא מגע בין התנועות. כן אין לשלול את התקיימותה החיה של דמות הצדיק הפשוט, בדומה לדמות המג'ד'וב שחיה עד היום במרחבים גיאוגרפיים שבהם מתקיימת נוכחות צופית. 

			מגע ישיר או עקיף בין התנועות הוא פרשה שעדיין לא התבררה די הצורך במחקר.
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					377	המקבילה הצופית מתוך המַתְ'נַוִי מאת רוֹמִי. מוֹלַאנַא ג'לַאל א־דִין רוּמי (1273-1207) היה משורר ומורה צוּפִי גדול וחכם דת (עַאלִם). רומי, כינוי למי שחי באנטוליה, אזור שהיה מזוהה עם האימפריה הביזנטית (האימפריה הרומית המזרחית). לספר מומלץ שסוקר את חייו של רומי, תורתו, מקומו בעולם המחשבה המוסלמי והמחקר עליו, ראו Lewis, Rumi – Past and Present, East and West. ראו גם האנתולוגיה של כתבי רומי המחולקת על פי התמות המרכזיות בכתביו Chittick, The Sufi Path of Love. שמו של הספר: המַתְ'נַוִי קרוי על שם הסוגה הספרותית שהוא משתייך אליה — הסוגה של שירה פרסית קלאסית במבנה חריזה ומשקל סדור. התרגום לא משמר את המבנה והחריזה שבמקור, שכן נעשה ניסיון להתרכז בעיקר במשמעות המדויקת של בתי השיר, תוך סטיות קלות ככל שניתן. עם זאת, ניסיתי להדהד משהו מן המבנה המקורי ולנסות לשמור על מבנה החריזה, גם אם משוחרר יותר מהמקור, ולא אחת גם נזקקתי לחרוז המדומה, הבלתי מדויק. לביאור מדוקדק של הקטע משה והרועה מהמת'נווי ראו The Mathnawi of Jalalu’ddin Rumi, ed. And tr. Reynold A. Nicholson, vol 7, p. 303-307. 

						פרשנותי לבתי השיר מבוססת על פירוש זה של רִינוֹלְד נִיקוֹלְסוֹן. על הסוגה הספרותית של המת'נווי והשימוש בה בעולם הספרותי הצופי פרסי ראו De Bruijn, Persian Sufi poetry, pp. 84-124. על המת'נווי של רומי ראו שם עמ' 108-111; Lewis, Rumi – Past and Present, East and West, pp. 303-309. למקבילות נוספות לקטע זה מהמת'נווי, ראו Foruzānfar, Ahādīs va qesas-e Mathnawi, pp. 195-197.

				

				
					378	בית שיר זה תורגם על פי תיקוניו של ניקולסון שמופיעים בדברי פרשנותו לבית השיר הנ"ל. ראו The Mathnawi of Jalalu’ddin Rumi, vol. 7, p. 303

				

				
					379	שֶׁכֹּל הֶמְיוֹתַי. במקור: "ההִי! ו־ההוֹ שלי! שהם קריאות רועה המוביל עיזים למרעה. יש שהמילה "היזכרות" מרמזת לדִ'כְּר (בפרסית: יַאד כַּרְד), היינו, זכירת האל והזכרת האל, טכניקה לקשירת התודעה אל האל באמצעות נוסחה לשונית שכוללת את שמות האל. על ד'יכר ראו סבירי, הסופים: אנתולוגיה, עמ' 384-383.

				

				
					380	'הוּא אֲנִי וַאֲנִי הוּא'. על פי ההסבר של ניקולסון, בבית שיר זה יש התייחסות לאחדות עם האל. ניקולסון מפנה לחדית' ובה דברי הנביא: "מי שראני — ראה את האמת", ראו The Mathnawi of Jalalu’ddin Rumi, ed. And tr. Reynold A. Nicholson, vol, p. 303. אני מודה למורי פרופ' אבי אלקיים על תרגום החדית'.

				

				
					381	אָכֵן חָלִיתִי וְאַתָּה לֹא בָּאתָ אֶל מְעוֹנִי. בבית שיר זה ישנה התייחסות למסורת החדית' הבאה: 

						"אללה יתעלה ויתרומם יאמר ביום התקומה:

						הו בן אדם, חליתי אך לא באת לבקרני. 

						השיב (האדם): "כיצד אוכל לבקרך והרי אתה ריבון העולמים?"

						אמר (אללה): "האם לא ידעת שאחד מעבדיי היה חולה ולא ביקרת אותו?

						אילו ביקרת אותו היית מוצאני שם".

						ראו בהערותיו של ניקולסון לבית שיר זה, שם. אני מודה למורי פרופ' אבי אלקיים על תרגום החדית'.

				

				
					382	דַּרְכִּי שׁוֹמֵעַ וְרוֹאֶה הוּא. זהו ציטוט מתוך מסורת חדית' שאהובה מאוד על הצופים, המביעה אחדות של האל ועבדו:

						"אמר אללה: מי שנוהג באיבה כלפי ידידי, אני מכריז עליו מלחמה. הדבר האהוב עלי ביותר, שבאמצעותו משרתי מבקש את קרבתי, הוא מה שחייבתי אותו: משרתי אינו מפסיק להתקרב אלי במעשי חסידות עד שאוהב אותו. כאשר אני אוהב אותו, אני אהפוך להיות שמיעתו אשר בה ישמע, ראייתו אשר בה יראה, ידו אשר בה יאחז, ורגלו אשר בה ילך; אם הוא שואל ממני, אני נותן לו, ואם הוא מבקש את מפלטי, אני מעניק אותו לו. הפעולה שלגביה אני מהסס ביותר היא נטילת נפשו של המאמין: הוא שונא למות, ואני שונא לגרום לו רעה". ראו אני אהובי ואהובי אני: דיוואן אל־חלאג', עמ' 344.

				

				
					383	מַשְׁחִיר אֶת סֵפֶר הַחַיִּים. מילולית: "משחיר את הדף". באסלאם ישנה אמונה כי מלאכים רושמים את כל מעשיהם הטובים והרעים של בני האדם: "לא ולא! אתם מכחישים את הדין, ואולם נצבים עליכם שומרים נכבדים, רושמים. כל מעשיכם להם ידועים". ראו הקוראן 82: 12-9, תרגום אורי רובין.

				

				
					384	פָאטִמָה, בתו של הנביא מוחמד ואשתו של עלי בן אבי טאלב, בן דודו של הנביא, נחשבת לאידיאל של נשיות באסלאם.

				

				
					385	לֹא יָלַד וְלֹא הוּלַד. ציטוט מהקוראן 112: 3, תרגום אורי רובין.

				

				
					386	מֵהָעֵבֶר הַזֶּה שֶׁל הַנָּהָר. הכוונה לעולם הזה הגשמי, המנוגד לעולם הבא הנצחי.

				

				
					387	הַדָּבָר הַשָּׂנוּא עָלַי מִכֹּל הוּא הַפְּרֵדָה. על פי ניקולסון, יש כאן הדהוד למסורת חדית' שבּה מצויה הנגדה בין שחרורו של עבד, שהוא הדבר הגורם קורת רוח גדולה ביותר לאל, לבין גירושין, שהוא הדבר השנוא ביותר על האל. הכוונה היא שהריחוק מהאל הוא הדבר השנוא עליו ביותר. ראו הערותיו של ניקולסון לבית שיר The Mathnawi of Jalalu’ddin Rumi, ed. And tr. Reynold A. Nicholson, vol 7, p. 304

				

				
					388	לֹא צִוִּיתִי דָּבָר כְּדֵי לָשֵׂאת רֶוַח לְמַעֲנִי. על פי ניקולסון, בית שיר זה מהדהד את דברי הקוראן: "לא בראתי את השדים ואת בני האנוש כי אם למען יעבדוני". "אינני מבקש כי יפרנסוני ואינני רוצה כי יאכילוני". ראו הקוראן 51: 57-56, תרגום אורי רובין, וראו בהערותיו של ניקולסון לבית השיר, שם.

				

				
					389	סִנְד. אזור בתת היבשת ההודית, כיום במדינת פקיסטן.

				

				
					390	וּבַמַּצָּבִים הַפְּנִימִיִּים. נראה שהכוונה כאן היא גם לחאל המצב האקסטטי בדרך הצופית. על תחנות ומצבים בדרך הצופית ראו סבירי, הסופים: אנתולוגיה, עמ' 292-181.

				

				
					391	מִפְּנֵי שֶׁהַלֵּב הוּא הַחֹמֶר, וְהַדִּבּוּר הוּא רַק צוּרָה. ניתן לתרגם גם: "מפני שהלב הוא המהות, והדיבור הוא רק מקרה", כלומר ניגוד בין המהותי לקונטינגנטי.

				

				
					392	בְּכָל נְשִׁימָה. ניתן לתרגם גם: "בכל רגע". עַל כְּפָר חָרֵב אֵין מַס, גַּם לֹא מְכַסֶּה. ניקולסון מפרש כי אוהב האל אינו מחויב לעונשים המושטים על מי שאינו נענה לנוהג הדתי. בהקשר זה הוא מביא את דבריו של בסטאמי: כנשאל ביסטאמי על מַעְרִפַה: תבונת הלב, הוא ציטט את הקוראן: "המלכים בכובשם עיר, יחמסוה וישפילו את האדירים שביושביה. כך דרכם לעשות", הקוראן 27: 34, תרגום אורי רובין. ראו בהערותיו של ניקולסון לבית שיר זה, שם. כלומר, כשהידע המיסטי חודר אל הלב הוא משמיד כל דבר שעומד בדרכו. האמרה עצמה: עַל כְּפָר חָרֵב אֵין מַס, גַּם לֹא מִכְסָה, היא ככל הנראה פתגם שחדל לשמש בשפה הפרסית המדוברת. לניתוח של אמרה זו בשבעה טקסטים קלאסים שונים וביניהם המובאה שלפנינו, ראו Losensky, “Fana and Taxes”, pp. 1-20. על בית שיר זה של רומי, ראו שם, עמ' 8-6.

				

				
					393	אַל תִּרְחַץ אֶת הַשָּׁהִיד, אִם יִתְבּוֹסֵס בְּדָמוֹ. על פי פירושו של איברהים גַמַרְד, הכוונה היא להלכה המוסלמית לשטוף גופת אדם לפני שהוא מובא לקבורות. הלכה זו אינה מחייבת במקרה של השהיד (מי שמת בשדה הקרב). ראו Ibrahim Gamard, Dar-al-Masnavi, http://www.dar-al-masnavi.org/n.a-II-1765.html#6 (accessed on 31 August 2023).

				

				
					394	בְּתוֹךְ הַכַּעְבָּה חֻקֵּי הַקִּבְּלָה אֵינָם תְּקֵפִים. הקיבלה היא כיוון הכעבה, הכיוון שאליו פונים המוסלמים בזמן התפילה. הכעבה שמצויה בעיר מכה היא מבנה בצורת קובייה ובו האבן השחורה הקדושה. סביב הכעבה עומד המסגד הקדוש ביותר באסלאם, מסגד אל־חַראם. הכוונה כאן היא שכאשר אדם מצוי בכעבה אין לו כבר צורך בכיוון שמורה הקיבלה. מִנְעָלִים. על פי ניקולסון, המנעלים הם נעלי שלג. ראו בהערותיו לבית שיר זה, שם.

				

				
					395	קְרוּעֵי־הַבְּגָדִים. לדרווישים הצופים ישנו נוהג לקרוע את בגדיהם מתוך אקסטאזה. ההוגה הצוּפי הפרסי אל־הוֹגְ'וִירִי (מ' 1073) בחיבורו גילוי הנסתר (כִּתַאבּ כַּשְׁף אל־מַחְג'וּבּ) פירט ותיאר את המצבים הטיפוסיים שבהם הצופים נוהגים לקרוע את בגדיהם: "אלו שלוש הנסיבות שבהן הצוּפים קורעים את בגדיהם: ראשית, כאשר הדרוויש קורע את בגדו שלו לגזרים מתוך שיכרון חושים שנגרם מהסמאע; שנית, כאשר כמה מידידיו קורעים את בגדו לגזרים בפקודתו של המנחה הרוחני, בשעה שהם מבקשים מאללה לסלוח על עבֵרה; ושלישית, כאשר הם עושים את הדבר מתוך שיכרון חושים של אקסטזה". ראו אלקיים, "העירום כמשל, כריטואל וכמרד", עמ' 46. על התַמזְיִק: קריאת הבגדים אצל הצופים, ראו שם, עמ' 48-43.

				

				
					396	עֲדַת הָאַהֲבָה נִבְדֶּלֶת מִכָּל כִּתָּה וְדָת לָאוֹהֲבִים, הָאֵל הוּא הָעֵדָה וְהַדָּת. לתרגום מעט פחות אנטינומיסטי של בית שיר זה ראו את תרגומו של איברהים גמרד: 

						“The sect of Love (of God) is distinct from all religions

						:the sect and doctrine of the lovers is God (alone)” 

						Ibrahim Gamard, Dar-al-Masnavi, http://www.dar-al-masnavi.org/n.a-II-1765.html#6 (accessed on 31 August 2023), וראו את נימוקיו לתרגומו, שם, בהערת שוליים 9. על עדת האהבה, ראו בסעיף הרועה המג'ד'וב ודת האהבה הצופית, להלן.

				

				
					397	גַּם אִם עַל הָאֹדֶם אֵין חוֹתָם, אַל דְּאָגָה. על פי פירושו של ניקולסון, כפי שאין מעניינהּ של אבן האודם אם מוטבע עליה חותם, כך אוהב האל לא מגלה עניין בנורמות הדתיות המקובלות, ולא ייתפס לצער בעקבות מצוקות שייקרו בדרכו. ראו הערותיו של ניקולסון לבית שיר זה, שם, עמ' 305.

				

				
					398	במקור לְבָבְךָ הַכָּמֵהַּ/הַמְיֻסָּר.

				

				
					399	תורגם מתוך The Mathnawi of Jalalu’ddin Rumi, ed. And tr. Reynold A. Nicholson, vol 1, book 2, verses 1720-1785

				

				
					400	השטן.

				

				
					401	באחטין, הדיבר ברומן, עמ' 101. 

				

				
					402	על הטרוגלוסיה ראו שם, עמ' 134-96.

				

				
					403	שם, עמ' 126.

				

				
					404	שם, עמ' 127-126.

				

				
					405	שם, עמ' 114-113.

				

				
					406	שם, עמ' 137.

				

				
					407	על תופעה דתית מגוּונת זו בנצרות המזרחית, מקורותיה, ועל תופעות מקבילות לה במסורות דת שונות, ראו Ivanov, Holy fools in Byzantium and beyond 

				

				
					408	בהקשר להבחנה בין המשוגע למשוגע הקדוש יש לציין שלדברי נלי אמרי המסורת האסלאמית לא הגיעה להבחנה ובהירות חד־משמעית בין המשוגע למשוגע הקדוש, ראו Amri, “Majdhūb”, http://dx.doi.org/10.1163/1573-3912_ei3_COM_36043

				

				
					409	אל חסן נִישַבּוּרִי (מ' (1015-16 הותיר אחריו ספר בשם עֻקַלַאא' אל־מַג'אנִין (המשוגע הנבון), העוסק בדמות זו. על הספר, מחברו ותרגום מתוכו, ראו El Ezabi, “Al-Naysaburi’s Wise Madmen”, pp. 192-205. על שיגעון באסלאם ראו Doles, Majnun: The madman in medieval Islamic society

				

				
					410	לטיפולוגיה זו ראו שם, עמ' 422-313. על טירוף אקסטטי מתוך האהבה לאל ראו אלקיים, אני אהובי ואהובי אני: דיוואן אל־חלאג', עמ' 36-33.

				

				
					411	להבחנה כזו בין המג'זוב, שנמשך באופן בלתי רצוני אל האל, לבין לבין השתטות יזומה, ראו Doles, Majnun: The madman in medieval Islamic society, p. 406, וראו להלן על היסוד הפסיבי במונח מג'ד'וב.

				

				
					412	ידיד האל באסלאם מקביל במידת מה למושג הצדיק היהודי והקדוש הנוצרי. על ידיד האל ראו סבירי, הסופים: אנתולוגיה, עמ' 165-149, וראו להלן.

				

				
					413	ראו The Mathnawi of Jalalu’ddin Rumi, ed. And tr. Reynold A. Nicholson, vol. 1, book 2, verses 2338-2353, 2400-2455

				

				
					414	על מג'ד'וב בהקשר לשיגעון באסלאם, ראו Doles, Majnun: The madman in medieval Islamic society, pp. 388-422. על דמות המג'ד'וב, ומושג המג'ד'וב בהתפתחותם ההיסטורית בעולם הצופי ראו Salamah-Qudsi, “The concept of jadhb and the image of majdhūb”, pp. 255-271. על ניתוח אנתרופולוגי של דמות המג'ד'וב, ראו Frembgen, “The Mazjub mama Ji Sarkar", pp.140-159
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			כאמור לעיל, על פי גרשם שלום אין תוקף לדיון משותף בסיפור החסידי ובקואן,472 כדוגמת זה המצוי בספרו של מרטין בובר בפרדס החסידות.473 לטענתו של שלום מדובר בשתי סוגות ספרותיות שונות הפועלות בדרך שונה על ההוגה בהן. בניגוד לסיפור החסידי, בקואן לא מקופל כל מסר תוכני הניתן להעברה ולמסירה, לדברי שלום:

			סיפורי ה"זן" אינם אגדות כלל, אלא — ודבר זה אינו ניכר בדברי בובר — שיעורי התבוננות או אימוני התבוננות. נמצא, שהם נופלים תחת סוג קטיגוריאלי אחר לגמרי. המסגרת הסיפורית שנתלבשו בה, אינה הופכת אותם לאגדות. ללא יוצא מן הכלל, המדובר בהם הוא במשפטים הנראים במשקל ראשון מחוסרי־מובן מכל וכל או פראדוכסליים במידה שאין למעלה הימנה. שומה על התלמיד להתבונן בהם שבועות ואף חודשים רבים, כדי להגיע דרך התבוננות זו אל ה'הארה'. הם מוסרים מציאות מיסטית, שאין לקפל אותה בשום דברי־עיון ותורה, ועל־כן אינה מתגלה אלא מתוך פרדוקסים, כמעט הייתי אומר: מתוך זלילה של פרדוקסים.474

			ברצוני לבחון את דבריו אלה של שלום לאור גישתו לקואן של חוקר הזן סטיב הַינֶה המתמחה בחקר הקואן, כפי שבאים לביטוי במאמרו: “Does the koan have – Buddha-Nature? Zen koan as symbol”. הדברים יובאו בהקשר לדבריו של שלום על הקואן; הם אינם ממצים את גישתו של הינה לקואן בכללותה במאמר זה, וּודאי שאין כאן המקום, במסגרת נספח קצר זה, לבחינה ממצה של הגישות המחקריות השונות לקואן. 

			הינה מתאר בין היתר במסגרת מאמרו את אחת הגישות שרווחו בעולם המחקר של הזן (בוודאי בתקופתו של שלום), הגישה בעלת אוריינטציה פסיכולוגית לקואן. גישה שאותה נקט גם ד.ט סוזוקי, מההוגים הבולטים שעסקו בקואן בתקופתו של שלום. 

			על פי הינה, גישה זו ראתה את תפקידו של הקואן ככלי עזר פסיכולוגי, כדי להביא את האינטלקט למבוי סתום על ידי יצירת מצב של גודש, ובכך לגרום למודעות טרנסצנדנטית.475 על פי הינה, הגישה הפסיכולוגית לקואן ולזן, מבית מדרשם של סוזוקי ואחרים, עולה בקנה אחד עם הגישה הרווחת בזרם הרינְזָאי של הזן.

			לדברי הינה מטרתו של מתַרגל הקואן במסורת הרינזאי אינה לפתור את הפרדוקס שבבסיסו אלא להפנים את אי האפשרות לפתרון הגלומה בו.476 

			לדבריו, הגישה המחקרית הפסיכולוגיסטית אינה רגישה דיהּ לעמוד על ההתפתחות המורכבת של הזן וכליו הספרותיים.477

			על פי הינה, גישה זו אינה משקפת כלל את תפיסת הקואן של דוֹגֶן (מ' 1253), מההוגים החשובים של הזן ומייסד זרם הסוֹטוֹ היפני. הגישות השונות כלפי הקואן הנודע "האם יש לכלב טבע־בודהא?"478 יכולה להבהיר את נקודות המבט השונות. הקואן מתאר תלמיד השואל שאלה זו את ג'או ג'ואו, וזה עונה לו מוּ (=לא, אין).479

			הינה מנתח את גישתו לקואן של מורה הצ'אן (הזרם הסיני שקדם לזן) טַא־הוֹי שהשפיע רבות על אסכולת הרינזאי היפנית. על פי הינה, מורה הצ'אן מתמקד בתשובה "מוּ". על פי גישה זו, המילה מכילה באופן דחוס את מהותו של הקואן ויכולה ליצור פריצת דרך להארה. המילה "מו" היא מעֵבר לתפיסת האינטלקט ויכולת ההמשגה, היא איקונוקלסטית ומורה לאמת אי־מושגית ובלתי אפשרית להגדרה ולתיאור.480 

			לעומת זאת, גישתו של דוגן שונה. על פי הינה תפיסת הקואן העולה מאסוּפּת כתביו החשובה של דוגן, אוסף השוֹבּוֹגֶנְזוֹ (אוצר עין הדהרמה האמיתית), משקפת ראייה מסועפת, רבת אנפין, של הפונקציה הסימבולית של הקואן. בספרו זה, דוגן מכנה את אלה הרואים בקואן ביטוי בלתי ניתן להבנה ותו לא בודהיסטים מדומים ו"פזורי דעת".481 לדידו של דוגן, המילה "מו" עמוסה ברמות משמעות רבות, המשקפות התפתחות דוקטרינאלית. לדבריו של הינה, דוגן יעדיף לחקור את הרב־משמעות שבמילה "מו", ועם זאת להישאר חופשי מלהתחייב למשמעות מסוימת.482 

			לפיכך, על פי גישה זו הקואן אינו נתפס כ"מתנגד" מעצם טבעו לתוכן חיובי. יתרה מכך, בתיאורו של הינה את גישתו ההרמנויטית של דוגן, הוא מציין שדוגן ראה בצורות שיח שונות, כגון אנקדוטה, משל, מטאפורה וניתוח לוגי, אמצעים חיוניים לחשיפה של חוויית ההארה.483

			נראה שגם נגיעה זעירה שכזו בעולמו של הקואן מעלה, כי גישתו של שלום, אמנם שיקפה מוסכמות שהיו מקובלות במחקר הקואן של זמנו, אך לאור דברי הינה גישה זו אינה יכולה להיתפס כמורכבת דיה לתיאור אופיו רב־האנפין של הקואן על שלל הגישות אליו במסורת הזן.

			הקואן הוא סוגה ספרותית ייחודית שאינה יכולה להתפרש בפירוש סטטי יחיד, ויש לנקוט זהירות רבה בעצם השימוש בה לצורך השוואה. עם זאת, לאור גישתו של דוגן לקואן, על פי ניתוחו של הינה אין חציצה ופרוד אינקומנסורבילי בין הקואן לסיפור החסידי, ואין הכרח להימנע מהשוואתם בעיקר כאשר מדובר בנרטיבים שיש ביניהם קווי דמיון בולטים.
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