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כשגדרי הטבע 
מגלים את הבורא

אפשר להשליט את האלוקות על הבריאה, אבל אז נשארת הבריאה כדבר הסותר את האלוקות, אלא שהיא נכנעת לה * השלמות היא בהבאת הבריאה עצמה להכרה שעליה להתבטל לאלוקות * לכן יש מעלה בנס המלובש בטבע על נס שלמעלה מהטבע * זו גם משמעות ההדגשה שבימות המשיח לא ייבטל דבר ממנהגו של עולם * 

על ניסי חג החנוכה ועניינו של י"ט בכסלו 

הרב יואל כהן

א. לאחר שאדמו"ר הזקן שוחרר ממאסרו, בי"ט בכסלו, הוא כתב מכתבים לכמה מחבריו תלמידי רבו המגיד ממעזריטש. במכתבים אלו הוא מציין, שכאשר "קראתי בספר תהילים בפסוק 'פדה בשלום נפשי'1, קודם שהתחלתי פסוק שלאחריו, יצאתי בשלום מה' שלום"
. 

מובן מאליו, שבכתבו דברים אלו אין כוונתו לסיפור דברים בעלמא. אדמו"ר הזקן מתכוון לומר, שפדייתו מהמאסר, שבעצם זו פדייתה של החסידות
, קשורה עם הפסוק "פדה בשלום נפשי". לכן הוא מדגיש, שיציאתו לחירות הייתה עוד קודם שהתחיל את הפסוק הבא.

ההדגשה המיוחדת בזה היא, שהפדייה הייתה בשלום – "פדה בשלום נפשי". 

פדייתו של שבוי מהשבי יכולה להיות בשתי דרכים: דרך אחת – השבאי השונא נשאר שונא ומנַגד לו, אלא שהשבוי מתגבר ומתחזק עליו, עד שהוא יוצא לחופשי. אמנם זו פדייה, אבל אין זו פדייה בשלום. השונא נשאר שונא ושלום אין כאן. דרך שנייה – השונא משלים עמו והוא עצמו פודה ומשחרר את השבוי משביו. פדייה זו היא "בשלום". 

זה הפירוש של "פדה בשלום נפשי": הירושלמי4 מפרש, שדוד המלך אמר פסוק זה בקשר למלחמה עם אבשלום וכוונת הפסוק "כי ברבים היו עמדי" היא, שגם אנשי אבשלום התפללו עבור דוד. במצב זה השונא עצמו נהפך לאוהב. פדיית דוד מיד אבשלום הייתה אפוא (לא סתם פדייה, אלא) פדייה "בשלום". 

כל האירועים שקרו לדוד המלך, "נעים זמירות ישראל", ובפרט אלה שנכתבו בספר תהילים, שייכים לכלל עם-ישראל ויכולים להמצא גם בעולמו הפרטי של כל אחד ואחת מישראל. 

מבואר באריכות בפרקים הראשונים של התניא, שלכל יהודי נפש אלוקית, שהיא חלק אלוקה ממעל ממש. נפש זו נמצאת בשביה ומלובשת בנפש הבהמית הגופנית. תפקידו של היהודי להוציא את הנפש האלוקית מהשביה. בפדייה זו יש שני האופנים הנ"ל: פדייה בדרך מלחמה, ופדייה בדרך שלום.

בדרך הראשונה היהודי מרגיש שהנפש הבהמית והעולם הגשמי מתנגדים לו ומפריעים לו בעבודת ה', אלא שהוא מעורר בעצמו את כוחות הנפש האלוקית ומתגבר עליהם, וכך הוא יוצא מהשביה. הוא יודע וזוכר שכוח הקדושה חזק וחשוב יותר מהקליפות והסטרא-אחרא, וכך יש לו הכוח לעמוד מול כל כוחות-הנגד ולא להתפעל מהם. זו פדייה בדרך מלחמה – יש מנַגד אלא שמתגברים עליו. 

הדרך השנייה היא להתבונן ולראות את הפנימיות והטוב שבתוך העולם הגשמי עצמו. לא לראותו כאוייב ושונא, אלא לגלות את העובדה שהעולם עצמו נועד לשרת את האלוקות.

זו למעשה שיטתה של החסידות וזה אחד היסודות העיקריים של תורת החסידות – להתרגל להסתכל על העולם לא כדבר נפרד מאלוקות, אלא כדבר שמציאותו האמיתית היא – הכוח האלוקי המהווה אותו ומקיימו. 

כך מבאר אדמו"ר הזקן באריכות בספר התניא, בשער היחוד והאמונה, בתחילתו, את פירוש הבעש"ט על הפסוק "לעולם ה' דברך ניצב בשמים", שדבר ה' "יהי רקיע", שממנו נתהווה הרקיע, נמצא וקיים תמיד בתוך הרקיע, ואם יפסיק הקב"ה לרגע לצוות "יהי רקיע", מיד יתבטל הרקיע ויחזור להיות אַיִן ואפס ממש. עקרון זה חל גם על כל שאר הנבראים – כל מציאותם היא העובדה שהקב"ה מהווה אותם ומקיימם בכל רגע.

יהודי יודע שהמטרה שלשמה בורא ומקיים הקב"ה את העולם היא "בשביל ישראל שנקראו ראשית ובשביל התורה שנקראת ראשית"5. ונמצא, שבכל רגע ורגע מתהווה העולם מאין ליש מחדש, בשביל שבני-ישראל יקיימו בו תורה ומצוות.

כאשר יהודי מתבונן בזה, הוא בא להכרה שלא ייתכן כלל שיהיה קיים בעולמו של הקב"ה המושג של דבר ה'מנַגד' לקדושה. זו יכולה להיות אשליה, אבל בשום פנים לא תיתכן מציאות אמיתית כזאת.

לו התהוות העולם הייתה חד פעמית בלבד, ומאז העולם כבר מתקיים מעצמו, היה שייך להעלות על הדעת שאמנם מלכתחילה הכוונה הייתה "בשביל ישראל ובשביל התורה", אבל עכשיו, לאחר שנברא העולם, הוא כבר קיים כמציאות עצמאית. בעולם כזה אפשר לדמיין אירועים שאינם קשורים או אף מנַגדים לכוונה העליונה. אבל מכיוון שהאמת היא שהעולם, עם כל פרטי הדברים, שבו מתהווים מאין ליש בכל רגע מחדש, "בשביל ישראל ובשביל התורה", הרי לא שייך שתהיה מציאות שתנַגד לישראל ולתורה. 

התבוננות נכונה בעניין זה תביא את האדם למסקנה, לא רק בשכלו אלא גם בהרגשתו, שהעולם הגשמי אינו סותר את עבודת ה', אלא להפך, כל עניינו לסייע ולעזור לעבוד את ה'. 

יתרה מזו: גם אירוע שבחיצוניותו נראה כדבר המנַגד ומפריע לעבודה הרוחנית, אם יתבונן האדם בפנימיותו של העניין, יגלה שגם דבר זה מטרתו ותכליתו לסייע לו בעבודתו.  

רואים אנו בטבע העולם, שכאשר יש התנגדות לדבר-מה, מתעוררים כוחות פנימיים וחזקים יותר למען אותו דבר. טבע זה קיים לא רק אצל האדם, אלא אפילו בדברים גשמיים ממש. למשל, נחל מים הזורם בקצב איטי יחסית. כאשר זרימת המים נחסמת על-ידי אבנים ועפר העוצרים את הזרימה, הזרם אמנם נעצר לכמה רגעים, אבל אחר-כך, כשגוברים המים ופורצים את החסימה, זורמים המים ביתר שאת מאשר קודם החסימה. 

כלומר: סתימה זו, אף שבחיצוניותה נראית כחוסמת ומפריעה לזרימה, הרי לאמיתו של דבר הסתימה היא זמנית בלבד, ובעצם היא המעוררת את הזרם הפורץ אחר-כך בעוצמה רבה עוד יותר מזרימת המים כשהם לעצמם. 

כמו-כן בנמשל, בעבודה הרוחנית של יהודי: כאשר לפני יהודי מזדמן ניסיון, שנראה בעיניו כדבר המפריע לעבודתו, הרי כשיתבונן בכך שכל מציאות הבריאה, עם כל הדברים הקורים בה, נבראת בכל רגע בשביל ישראל והתורה, יגיע למסקנה שעניינו הפנימי של הניסיון הוא רק כדי לסייע לו בעבודתו. כל מטרת הניסיון היא להביא את היהודי לידי כך שעבודת ה' שלו תהיה לא רק מן השפה ולחוץ, אלא מפנימיות נשמתו. 

בדרך זו הפדייה היא בשלום. העולם כולו (ובכלל זה הדברים הנראים כמנַגדים לקדושה), אינו מציאות עצמאית שהיהודי צריך להתגבר עליה, כמלחמה בין שני כוחות, אלא אדרבה, מגלים שהדבר שבחיצוניותו נראה כמנַגד, בפנימיותו הוא מסייע. המנַגד משלים ונהפך לאוהב.  

זה פירוש הפסוק: "פדה בשלום נפשי". מדוע? מכיוון שגם המנַגדים – "רבים, היו עמדי". גם ענייני הריבוי והפירוד, המסמלים את ההפך מ'יחידו של עולם', וכביכול מנַגדים לו, "היו עמדי" – הם מסייעים ליהודי בעבודתו הרוחנית. כאשר גם המנַגד נהפך למסייע, דווקא אז ישנו עניין השלום לאמיתתו.

#שלום בין הקב"ה לעולמו
ב. גם בחג החנוכה אנו מוצאים שייכות מיוחדת לעניין השלום. רמז לכך יש בדברי הרמב"ם המסיים את הלכות חנוכה בדין קדימת נר שבת לנר חנוכה ולקידוש היום. ומבאר הרמב"ם את הטעם לקדימה זו, משום שלום ביתו: "שהרי . . גדול השלום שכל התורה ניתנה לעשות שלום בעולם, שנאמר 'דרכיה דרכי נועם וכל נתיבותיה שלום'".

מזה שהרמב"ם כותב דין זה בסיום הלכות חנוכה (אף שלכאורה היה מתאים לכתוב זאת בהלכות שבת, שהרי זה דין בהלכות שבת6), נראה, שהדין ש"גדול השלום" שייך במיוחד לחנוכה.

הביאור הפנימי בזה יובן על-פי דיוק לשון הרמב"ם "שכל התורה ניתנה לעשות שלום בעולם". מלשונו ("כל התורה") משמע, שגם המצוות שבין אדם למקום ניתנו כדי לעשות שלום בעולם. ולכאורה, מה הקשר בין מצוות אלו ל"שלום בעולם"? כאשר מדובר על מצוות שבין אדם לחברו, המביאות שלום בין הבריות, מובן שעניינן לעשות "שלום בעולם"; אבל מצוות שבין אדם למקום כיצד הן מביאות "שלום בעולם"? 

אלא כוונת הרמב"ם, באמרו "לעשות שלום בעולם", היא לרמוז לשלום במשמעותו הפנימית, שלום בין הקב"ה ועולמו. על הפסוק7 "שובי שובי השולמית" אומר המדרש: "אומה שעשתה שלום ביני ובין עולמי" על-ידי קבלת התורה. זאת אומרת שמטרת נתינת התורה בעולם היא כדי לעשות שלום בין הקב"ה לעולמו. 

בלי התורה יש כביכול מחלוקת. האמת האלוקית היא שאין שום דבר חוץ מהקב"ה – "אין עוד מלבדו". מצד אמת זו, כל מציאותה של הבריאה אינה אלא קיום הציווי של הקב"ה, וכנ"ל8. אבל זו 'דעת הקב"ה', ואילו בעולם מורגשת הכרה הפוכה. העולם הוא 'עלמא דשיקרא'. השקר שבו הוא לא רק שאנשים בעולם משקרים, אלא עצם הופעתו של העולם כמציאות עצמאית הוא שקר. במבט חיצוני, בלי שיהודי מתבונן בפנימיות הדברים, העולם משדר שהוא מציאות אחרת מחוץ לאלוקות. 

אבל 'מחלוקת' זו קיימת כל עוד העולם הוא בלא התורה. על-ידי התורה נעשה שלום בין האלוקות לעולם. על-ידי שישראל קיבלו את התורה ניתן להם הכוח להחדיר בעולם את ההכרה שכל מציאותו היא רק בשביל ישראל והתורה, ואז נעשה 'שלום' – שגם בעולם הנראה כדבר נפרד מאלוקות, מורגשת האמת ש"אין עוד מלבדו". 

וזהו "גדול השלום שכל התורה ניתנה לעשות שלום בעולם": עניינה של התורה כולה הוא לעשות שלום בין הקב"ה לעולמו. 

[גם בעולמו הפרטי של היהודי יש עניין של השכנת שלום – השלום שנעשה בין הנשמה לגוף.

כתוב בספרים9 שהנשמה והגוף נקראים "איש ואישה", והעניין של "נר ביתו" הוא לעשות שלום בין איש לאשתו, בין הנשמה לגוף. על בריאת האישה כתוב "אעשה לו עזר כנגדו". אפשרי שתהיה "כנגדו", ואפשרי שתהיה "עזר". וזו העבודה של יהודי: שהגוף והנפש הבהמית, שיכולים להיות "כנגדו", יהיו לו ל"עזר". כתורת הבעש"ט הידועה על הפסוק "כי תראה חמור שונאך רובץ תחת משאו, וחדלת מעזוב לו, עזוב תעזוב עמו": "חמור שונאך" זה הגוף החומרי. כשתסתכל על הגוף תראה שהוא 'שונאך' – תאוות הגוף 'שונאות' את עבודת הנשמה ומפריעות לה. הגוף "רובץ תחת משאו", הוא רוצה להיפטר ממשא התורה והמצוות. יכולה לעלות המחשבה ש"וחדלת מעזוב לו" – לשבור ולדכא את הגוף בתעניות ובסיגופים. על כך בא הציווי "עזוב תעזוב עמו" – אל תשבור את הגוף, אלא להפך,  הדרך הנכונה היא שבגוף הבריא והשלם, גם בו תחדור ההכרה ש"בכל דרכיך דעהו". יהודי נדרש למצוא את הקב"ה גם בעניינים הגשמיים עצמם].

נקודה זו רומז הרמב"ם בהלכות חנוכה דווקא, מכיוון שתוכנם של ימי החנוכה הוא – חיבור האלוקות עם העולם, כדלקמן. 

#מאי חנוכה
ג. הגמרא במסכת שבת10 שואלת: "מאי חנוכה", ומפרש רש"י, "על איזה נס קבעוה"? ומתרצת הגמרא, "שכשנכנסו יוונים להיכל טימאו כל השמנים שבהיכל, וכשגברה מלכות בית חשמונאי וניצחום, בדקו ולא מצאו אלא פך אחד של שמן מונח בחותמו של כהן גדול ולא היה בו אלא להדליק יום אחד. נעשה בו נס והדליקו ממנו שמונה ימים. לשנה אחרת קבעום ועשאום ימים טובים בהלל והודאה". 

מפשטות דברי הגמרא נראה, שהיום-טוב של חנוכה נקבע לזכר נס פך השמן בלבד ולא על נס הישועה, ובלא נס פך השמן, הרי על נס הישועה בלבד, מה שהקב"ה מסר "גיבורים ביד חלשים ורבים ביד מעטים", לא היו קובעים את החג. 

וידועה הקושיה בזה11, כיצד ייתכן שלא קבעו שום זיכרון לנס ניצחון המלחמה? הרי עיקר הנס היה בניצחון המלחמה, "גיבורים ביד חלשים ורבים ביד מעטים". אם-כן, כיצד עשו מהטפל עיקר? 

ה'מאירי'12 סובר, שאכן היום הראשון של חנוכה נקבע כזכר לנס זה. בכך הוא גם מתרץ את השאלה המפורסמת, מדוע קבעו את החג לשמונה ימים, והלוא הנס היה שהפך הספיק לשבעה ימים נוספים חוץ מהיום הראשון (שבשבילו הספיק השמן באופן טבעי ללא כל צורך בנס)? אלא שהיום הראשון שאנו חוגגים אינו לזכר נס פך השמן, אלא לזכר הנס של ניצחון ישראל במלחמה.

באופן דומה מבאר הרבי13 זי"ע את דעת הרמב"ם: בתחילת הלכות חנוכה בהלכה א', מפרש הרמב"ם באריכות את פרטי הסיפור של חנוכה שהיוונים "גזרו גזרות על ישראל, וביטלו דתם . . ולחצום לחץ גדול, עד שריחם עליהם אלקי אבותינו והושיעם מידם והצילם, וגברו בני חשמונאי . . והרגום והושיעו ישראל מידם". 

בהלכה ב' הוא אומר: "וכשגברו ישראל על היוונים ואיבדום . . נכנסו להיכל ולא מצאו שמן טהור במקדש אלא פך אחד ולא היה בו להדליק אלא יום אחד . . והדליקו ממנו נרות המערכה שמונה ימים".

אחר-כך, בהלכה ג', ממשיך הרמב"ם ואומר: "ומפני זה" – מפני שני ניסים אלו, הנס של ניצחון המלחמה והנס של פך השמן (כפשט הלשון) – "התקינו חכמים שבאותו דור, שיהיו שמונת ימים האלו . . ימי שמחה והלל".

בזה מבואר גם כן, מה שהרמב"ם מפרש שקביעת החג של חנוכה הוא בשני עניינים – 'ימי שמחה' ו'ימי הלל', אף שבגמרא לא נזכר אלא ש"עשאום ימים טובים בהלל והודאה", בלי להזכיר דבר על 'ימי שמחה'. הרמב"ם לומד, שמלבד 'ימי הלל' שתיקנו לזכר נס פך השמן, תיקנו גם 'ימי שמחה' כזכר לנס שבניצחון המלחמה.

לשיטתו, שאלת הגמרא "מאי חנוכה" היא על כך שתיקנו גם 'ימי הלל' בנוסף ל'ימי השמחה'. זה שתיקנו 'ימי שמחה' מובן מאליו ואין צורך לברר מהו הטעם לכך – הייתה עת צרה לישראל והקב"ה הושיעם, ולכן קבעו יום-טוב, יום שמחה. בדיוק כשם שלזכר ישועת ישראל בימי מרדכי ואסתר קבעו את חג הפורים כיום שמחה. שאלת הגמרא היא מדוע קבעו שמונה ימים, וקבעום לימי הלל, דבר חידוש של חג החנוכה. על כך מתרצת הגמרא, שבנוסף לנס שבניצחון המלחמה, היה גם נס עם פך השמן ולזכרו תיקנו שמונה 'ימי הלל'.

על-פי-זה מובן היטב מדוע מחלק הרמב"ם את סיפור הניסים לשתי הלכות: בהלכה א' מספר על ניצחון המלחמה והישועה; ובהלכה ב', הלכה בפני עצמה, מסופר על נס פך השמן. בכך רומז הרמב"ם שבדיני החג (שאותם הוא כותב בהלכה ג') יש שני עניינים שונים: ימי שמחה וימי הלל, שנקבעו כזכר לשני הניסים.

#היוונים נלחמו נגד טהרת השמן
ד. מכל הנ"ל מובן שבחג החנוכה יש שני עניינים שונים: 'ימי שמחה', שנקבעו כזכר לנס ניצחון המלחמה; ו'ימי הלל', שנקבעו כזכר לנס פך השמן. ואף שבפשטות נראים השנים כשני עניינים נפרדים, בכל-זאת הם נקשרים ומתחברים יחד בחג אחד. אותם שמונה ימים, שבהם מדליקים נרות כזכר לנס פך השמן (שנמשך שמונה ימים), הם 'ימי שמחה' (אף ש'ימי שמחה' נקבעו כזכר לנס הניצחון שאירע ביום הראשון בלבד). 

הקשר ביניהם בולט גם בנוסח "הנרות הללו" שאומרים לאחר הדלקת הנרות. למרות שמצוות נר חנוכה תקנו חז"ל על הנס שהקב"ה איפשר להדליק את נרות המקדש, אף-על-פי-כן אנו אומרים "הנרות הללו אנו מדליקין על התשועות ועל הניסים . . שעשית לאבותינו על ידי כהניך הקדושים" – ניצחון וישועת ישראל במלחמת החשמונאים. 

יתרה מזו: הקשר ביניהם הוא לא רק בנוסח, אלא גם מבחינת החיוב ההלכתי. הגמרא אומרת14 ש"נשים חייבות בנר חנוכה, שאף הן היו באותו הנס". באיזה נס? בנס של ניצחון המלחמה, כפירוש רש"י "שגזרו על בתולות הנישאות כו' ועל ידי אישה נעשה הנס". וזה גופא הסיבה שהנשים חייבות בהדלקת נרות, שנקבעו לזכר נס פך השמן. נמצא, ששני הניסים (הניצחון במלחמה ונס פך השמן) קשורים ושייכים אחד לשני, שלכן בקביעת הזכר לניסים אלו משולבים המה יחדיו. 

כלומר: שני ניסי החג אינם ניסים שונים ונפרדים, אלא המשך של תהליך אחד ארוך. השלב הראשון שלו התחיל בכך שבני ישראל ניצחו את היוונים ונושעו מהלחץ שלחצום; אבל בשלב זה הניצחון עדיין לא היה מוחלט. רק אחר-כך, בשלב השני, כאשר אירע נס פך השמן, הושלם ונגמר הניצחון. 
את ההסבר לכך נמצא, אם נעמיק במהותה של המלחמה שקדמה לישועה. ידוע15, שההבדל בין פורים לחנוכה הוא בכך שבפורים עיקר הגזירה הייתה על הגשמיות של ישראל. המן רצה "להשמיד להרוג ולאבד" ח"ו את הגופים של בני העם היהודי. לעומת זאת בחנוכה, עיקר הגזירה הייתה על הרוחניות, על קיום התורה והמצוות, אלא שכתוצאה מזה גזרו גם על הגשמיות. וכדיוק לשון הרמב"ם בתחילת הלכות חנוכה: "בבית שני, כשמלכי יוון גזרו גזרות על ישראל וביטלו דתם ולא הניחו אותם לעסוק בתורה ובמצוות" ורק אחר-כך "פשטו ידם בממונם . . ולחצום לחץ גדול".

יתרה מזו: בחסידות מבואר16, שלימוד התורה וקיום המצוות כשהם לעצמם לא הפריעו להם כל-כך. מלחמתם הייתה בעיקר על הרגשת האלוקות שבתורה ומצוות. הם חיפשו "להשכיחם תורתך" – שלימוד התורה יהיה כפי שלומדים, להבדיל, חכמות אחרות, בלא ההרגשה שזו תורת ה'. 

גם במצוות הייתה מטרתם "להעבירם מחוקי רצונך" דווקא. ייחודם של המצוות המכונות חוקים הוא בכך, שקיומן הוא אך ורק מפני שזה רצון ה', בלי שום תערובת של ההיגיון. את זה רצו היוונים לבטל. הם לחמו בכך שיהודים קשורים עם הקב"ה באופן שלמעלה מהגבלות וחישובי השכל. 

זו הסיבה שהם טימאו את כל השמנים שבהיכל. לו רצונם היה להפריע לעבודת בית-המקדש, היו יכולים לשפוך את השמן. מהי ההדגשה "שטימאו כל השמנים שבהיכל" דווקא?

ומבואר בזאת17: ליוונים לא היה אכפת שתהיה עבודה בבית-המקדש. רצונם היה שידליקו את המנורה, אבל בשמן טמא! 

בספרי קבלה כתוב18, ששמן רומז ל'חכמה'. הדלקת המנורה בשמן רומזת, שעם-ישראל האיר את העולם כולו בחכמת התורה. לכן חלונות בית-המקדש היו "שקופים אטומים"19, מבנה המאפשר לאור שבפנים לצאת, ולא כחלונות הרגילים, שבנויים בצורה שהאור שמבחוץ ייכנס פנימה. בית-המקדש הקרין מהאור שבו אל העולם ולא להפך. 

רצונם של היוונים היה לטמא את השמן. הם טענו: אתם מתלהבים מהתורה ומאירים איתה לעולם כולו – בסדר. אבל ההתלהבות צריכה להיות מהחכמה שבה, מזה שהתורה "היא חכמתכם ובינתכם לעיני העמים" – היא החכמה העמוקה והנפלאה ביותר. כמו-כן יש מקום להתפעל מהצדק והיושר שבדרכיה, שהם הנכונים ביותר. אבל אין מקום לשים את עיקר הדגש של ההתלהבות והתפעלות על הקדושה והטהרה של התורה. 

זו הייתה השקפתם של היוונים, אבל האמת היא, שייחודה של התורה הוא בכך שהיא ניתנה מאת הקב"ה. אצל בני-ישראל הסיבה העיקרית לעסק והלימוד בתורה הוא, שעל ידה הם מתקשרים עם הקב"ה נותן התורה. לזה היוונים התנגדו. 

בעומק ובדקות יותר אפשר לבאר, שהיוונים לא התנגדו לעצם ההתייחסות לכך שהתורה ניתנה מאת הקב"ה, אלא טענתם הייתה, שעובדה זאת יש לציינה כאמצעי וסיבה בלבד. כלומר, נתינת התורה מהבורא היא סיבה לכך שהיא חכמה נעלית ועמוקה יותר משאר חכמות, שהן "מעשה ידי אדם", אך אין לראות בכך מטרה לעצמה. היוונים התנגדו לכך שבני-ישראל עושים מנותן התורה עיקר בלימוד התורה. הם דגלו ב'שכלתנות' ורצו שמטרת הלימוד בתורה תהיה מצד השכל הנפלא שבה, לא מצד האלוקות שבה. לא כתפיסתם של יהודים שעיקר עניינה של התורה הוא – שעל ידה מתקשרים עם נותן התורה. 

לכן היוונים לא שפכו את השמן, אלא טימאו אותו. הם לחמו בכך שהשמן – חכמת התורה – צריך להיות טהור וניסו לטמאו.

מכיוון שזו הייתה נקודת המאבק, עשה הקב"ה נס שאיפשר את הדלקת המנורה בשמן טהור לשמונה ימים. נס זה הוא הניצחון על מלחמת היוונים שרצו לטמא את השמן. 

# חותמו של כוהן גדול
ה. עניין זה, שחג החנוכה מדגיש את הקשר הטהור והעל-שכלי עם הקב"ה, מתבטא במספר הימים בהם נמשך נס פך השמן, מספר 'שמונה'. 

ה'כלי יקר', בתחילת פרשת שמיני, מבאר את העילוי של המספר 'שמונה' על 'שבע' (שלכן דווקא ביום השמיני למילואים הייתה התגלות ה', כמסופר בפרשה) וזה לשונו: "כי כל מספר שבע חול ומספר שמיני קודש. כדעת המדרש האומר שכל קילוסו של משה היה ב'אז'. 'ומאז באתי לדבר בשמך'; 'אז ישיר משה כו''. כי 'אז' היינו אחד רוכב על זיי"ן, והוא להשליט את השי"ת . . על כל הנמצאים שנתהוו בשבעת ימי בראשית. על כן נראה להם ה' ביום זה דווקא, מצד היותו שמיני, כי מספר זה מיוחד אליו יתברך . . וזה טעם שמילה שבשמיני דוחה השבת שבשביעי כי הרוחני דוחה הגשמי".

משמעות הדברים היא, שענייני הבריאה קשורים במספר 'שבע', שבעת ימי בראשית, ואילו המספר 'שמונה' מייצג את האחד שמעל ל'שבע' – האלוקות שמעל הבריאה. 

יתרה מזו: באור האלוקי עצמו ישנם שני העניינים של 'שבע' ו'שמונה'. 'שבע' כולל גם את האור האלוקי, כפי שהוא הצטמצם לפי ערך הבריאה, שלגביו כביכול, ענייני הבריאה תופסים מקום. בדרגה זו אפשר לומר שהאלוקות מסמלת את השלמות האמיתית של ענייני הבריאה. כאן ניתן לומר, שחכמתו יתברך היא החכמה הנעלית ביותר; שהיושר והצדק שלו הם הנכונים ביותר וכיו"ב. זו בחינת ה'שבע' – האלוקות שיש בה יחס לבריאה. 

למעלה מזה הוא האור האלוקי הבלתי-מוגבל, כפי שהוא בעצמיותו ולמעלה לגמרי משייכות לעולם. לגבי דרגה זו כל ענייני העולם אינם תופסים מקום כלל –  "כולא קמיה כלא חשיב". ומובן שהכוונה היא לאותם עניינים בבריאה הנחשבים למעלות ולשלמויות (כחכמה ומידות טובות), שלגבי הקב"ה אף הם "כלא חשיב". זו בחינת 'שמונה' – האלקות שלמעלה משייכות לעולם. 

בזה נבין את דברי ה'כלי יקר' "שמילה שבשמיני דוחה השבת שבשביעי". לכאורה הדבר דורש ביאור: הרי גם על השבת נאמר ש"ברך ה' את יום השבת ויקדשהו" – קדושה שעניינה הפרשה שלמעלה מהעולם. מדוע אפוא נחשבת השבת בכלל ענייני הבריאה  השייכים למספר 'שבע', וכ'גשמי' לעומת מצוות מילה? 

אלא שבשבת אכן מאירה בעולם קדושה שלמעלה מששת ימי החול, אבל זו קדושה שקשורה עם העולם. האור האלוקי שמאיר בשבת זה בחינת האור האלוקי כפי שהקב"ה צמצם את עצמו לפי ערך העולם. לכן השבת היא בכלל שבעת ימי בראשית20. מה-שאין-כן מצוות מילה שורשה בבחינת העצמיות של הקב"ה שלמעלה משייכות לעולם, ולכן היא במספר 'שמונה' ה"מיוחד אליו יתברך". זו הסיבה שמכניסים את התינוק לברית עוד לפני שהוא מבין בשכלו את העילוי שבקיום המצווה, מכיוון שזו ברית עצמית בין בני-ישראל לקב"ה, שאינה בנויה על חישובי השכל. 

על-פי זה מובן, מדוע הניצחון על היוונים קשור דווקא עם המספר 'שמונה'. כפי שנתבאר לעיל (בסעיף ד) מלחמתם של היוונים הייתה נגד ההתקשרות של יהודים עם האלוקות שבתורה, שלמעלה מהחכמה והשכל שבה. הם התנגדו להתקשרות של בני-ישראל עם האלוקות שלמעלה לגמרי מענייני הבריאה, ל'שמונה'. ומפני שמלחמתם הייתה כנגד בחינת ה'שמונה', לכן הניצחון עליהם היה שהתגלתה בחינת ה'שמונה' שלמעלה מ'שבע' – השמן הספיק ודלק שמונה ימים.

זו גם הסיבה שהקב"ה עשה נס שנמצא הפך שמן החתום בחותמו של כוהן גדול: עניינו של כוהן גדול הוא שהוא היהודי היחיד שנכנס לקודש הקודשים אחת בשנה. על כך מצאנו מאמר מופלא של חז"ל. הם שואלים: "באיזה זכות היה נכנס לבית קודשי הקודשים"? ומשיבים: "זכות המילה הייתה נכנסת עמו"21. 

מבואר על כך בתורת החסידות22, שהואיל ובקודש הקודשים האיר האור האלוקי שלמעלה משייכות לבריאה ('שמונה'), לכן הזכות שבה היה יכול הכוהן הגדול להיכנס לשם היא זכותה של המילה – הברית העצמית של יהודים עם הקב"ה, כפי שהוא למעלה מהבריאה. 

נמצא אפוא, שפך השמן החתום בחותמו של כוהן גדול מסמל את התקשרותם העצמית של יהודים בקב"ה שלמעלה מהשכל. 

#נס המלובש בטבע ונס על-טבעי
ו. נקודה זו (שתוכנו של הנס שאיפשר להדליק בשמן טהור הוא ביטוי של בחינת הקדושה שלמעלה מגדרי הבריאה), מתבטאת גם בכך שהאפשרות להדליק בשמן טהור נעשתה על-ידי נס שלמעלה מהטבע. לכאורה היה אפשר שמלכתחילה תימצא כמות גדולה של שמן, ומדוע היה צורך בנס מופלא שכזה? 

והביאור בזה: שתי הדרגות שנתבארו לעיל – א) האור האלוקי כפי שהוא מצומצם לפי ערך העולם ('שבע'); ב) האור האלוקי כפי שהוא למעלה משייכות לעולם ('שמונה') – באות לידי ביטוי בשני האופנים בהם מנהיג הקב"ה את העולם: א) הנהגת הטבע; ב) הנהגה ניסית. 

הסדר הרגיל שבו מנהיג הקב"ה את העולם הוא על-פי חוקי הטבע. הנהגה זו באה על-ידי שהאור האלוקי המחיה את העולמות מצטמצם לפי ערך העולמות ומתלבש בכללי הטבע וחוקיו ('שבע'). אבל מכיוון שהתכלית היא לגלות לבני-ישראל גם את האלוקות שלמעלה מהבריאה, עושה הקב"ה מפעם לפעם ניסים, שעניינם הוא – התגלות האור האלוקי כפי שהיא למעלה ממגבלות הטבע והבריאה ('שמונה'), שלכן בכוחו לשלול ולשנות את טבע הבריאה. 

בפרטיות יותר, בניסים עצמם קיימות שתי הדרגות של 'שבע' ו'שמונה': 

יש נס המלובש בדרכי הטבע. זה אמנם נס, אבל בכל-זאת יש לו אחיזה כלשהי בטבע [ובדוגמת הנס של ניצחון המלחמה, שעל-אף היותו ניצחון ניסי, רבים וחזקים ביד מעטים וחלשים, בכל-זאת, יש לו אחיזה בטבע, שכן הניצחון בא על-ידי מלחמה] וגם הוא בכלל בחינת 'שבע', ועל-דרך שנתבאר לעיל לגבי שבת, שלמרות היותה קדוּשה שלמעלה מימות החול, בכל-זאת היא בכלל שבעת ימי בראשית; ויש נס שלמעלה מגדרי הטבע לגמרי, נס המבטא בשלמות את בחינת ה'שמונה' שלמעלה מגדרי הבריאה. 

על-פי זה מובן, מדוע הדרך שבה איפשר הקב"ה לבני-ישראל להדליק את המנורה בשמן טהור הייתה דווקא בצורה ניסית, ובניסים גופא על-ידי נס שלמעלה מהטבע לגמרי (שהרי נס פך השמן היה ללא כל אחיזה בדרכי הטבע), מכיוון שכל העניין של הדלקה בשמן טהור, משמעותו ביטוי האלוקות שלמעלה מהטבע – עניינו של הנס העל-טבעי.  

# שני שלבים של מהלך אחד

ז. אבל כאן מתעוררת שאלה: מכיוון שכל מלחמתם של היוונים הייתה "להשכיחם תורתך", מלחמה נגד האלוקות שלמעלה מהשכל, בהכרח לומר שכבר הניצחון במלחמה משמעותו – ניצחון האלוקות והקדושה שלמעלה מהשכל23. אם-כן, מדוע נעשה הניצחון בדרך מלחמה ולא בדרך שלמעלה לגמרי מהטבע?

מבאר הרבי24, שהטעם הפנימי לכך הוא, מפני ששלמות הניצחון על טומאת יוון בא לידי ביטוי דווקא על-ידי נס המלובש בטבע. 

כלומר: אף שבהשקפה ראשונה נראה, שנס המלובש בדרכי הטבע נחות יותר, וכאילו הנס כפוף (כביכול) במידה מסויימת להגבלות הטבע, הרי בפנימיות העניין ההפך הוא הנכון: דווקא בנס המלובש בטבע יש מעלה יתרה על הנס שלמעלה מהטבע, ודווקא הוא מבטא את שלמותו של הניצחון. 

ההסבר לכך: בסעיף א נתבאר, שמציאותו האמיתית של העולם היא העובדה שהקב"ה מהווה אותו בכל רגע ורגע בשביל ישראל ובשביל התורה. מצד תפיסה זו נשללת האפשרות שבעולם יהיה דבר שינַגד לישראל ולתורה. על-פי-זה מובן, שאם הניצחון על היוונים היה באופן על-טבעי בלבד, הייתה משמעות הדבר שמצד גדרי הטבע עצמם, בלא הנס, יש נתינת מקום למציאות שיכולה לנַגד לישראל ולתורה. והראיה: כדי לשלול את מציאות המנַגד, יש צורך בהתערבות כוח עליון שמחוץ לגדרי הבריאה ורק על-ידי זה הובס האויב. 

אמנם בנס על-טבעי מתגלה שהקב"ה עומד מעל מגבלות הטבע ושגדרי הבריאה אינם תופסים מקום לגביו, אבל עדיין לא מתגלה שהטבע עצמו אינו מנַגד לאלוקות. שלמות העניין הוא לגלות שהטבע עצמו אינו כפי שהוא נראה בחיצוניות, כדבר שמנַגד לישראל, אלא להפך, אמיתת מציאותו הוא הכוח האלוקי שמהווה ומחיה אותו. רק בדרך זו מתגלה, שמציאות המנַגדת לקב"ה ולתורתו אינה קיימת כלל. לצורך זה נחוץ היה שהנס יצטמצם ויתלבש כביכול בדרכי הטבע, עד שהחשמונאים ניצחו את היוונים במלחמה טבעית. בכך התגלה, שגם דרכי הטבע עצמם מתנהלים על-פי רצון הקב"ה. 

כלומר, מכיוון שעיקר המלחמה הייתה "להשכיחם תורתך", ברור שגם תחילתו של הניצחון הייתה על-ידי גילוי האלוקות שלמעלה מהבריאה. אלא שבחינה זו עצמה ירדה וחדרה גם בחוקי הטבע של הבריאה, עד שהניצחון התלבש בלבוש טבעי כלשהו, במלחמה הטבעית. אולם שורשו של הניצחון התגלה אחר-כך, כאשר נעשה נס פך השמן שלמעלה מהטבע. 

לו היה נשאר רק הנס המלובש בטבע, בלא נס פך השמן, היה מקום לבעל-דין לחלוק ולומר שאכן אין זה נס גדול כל כך, שכן יש לו אחיזה בטבע ואפשרות להסבר טבעי. בדרך זו חסר הגילוי שלגבי אלוקות לא קיימות כלל מגבלות הבריאה. 

לשם כך נעשה גם נס פך השמן, נס על-טבעי לחלוטין. וכנ"ל (בסעיף ד), שני הניסים הם שני שלבים של תהליך אחד. כאשר נס פך השמן, העל-טבעי, התחולל לאחר הנס המלובש בטבע, של ניצחון המלחמה, הוא גילה למפרע מהו עניינו של הניצחון. השלב השני מגלה, שעניינו של השלב הראשון הוא (לא נס מוגבל הקשור עם מגבלות טבע כלשהם, אלא אדרבה) שדרכו מתגלה העומק של הגילוי האלוקי שנמשך בחנוכה. בסיומו של התהליך כולו מתגלה, שהאור האלוקי שלמעלה לגמרי משייכות לעולם ירד וחדר בעולם גופא, עד שהטבע עצמו פעל על-פי רצון ה'. 

על-פי זה מובן מדוע כאשר הגמרא שואלת "מאי חנוכה" ומבררת את ייחודו של החג הזה, שבשל כך קבעו אותו לימי הלל, היא מספרת גם על נס הניצחון ("כשגברה מלכות בית חשמונאי וניצחום"). לכאורה מה נוגע בעניינינו שגברה מלכות בית חשמונאי? אלא מזה מוכח שנס הניצחון שייך לנס פך השמן. הגמרא מדגישה שהניצחון הוא סיבתו של נס פך השמן. ודבר זה עצמו מוכיח, שכבר בניצחון המלחמה היה טמון בהעלם הנס של פך השמן25. 

במילים אחרות: תחילתו של נס פך השמן הוא כבר בניצחון המלחמה. מסדר זה אנו לומדים, שכבר הנס הראשון (שבחיצוניותו נראה כנס המלובש בטבע), בפנימיותו ובשורשו שייך הוא לעניין שלמעלה מהטבע, לנס השני. אלא שגילוי עניין זה בא רק אחר-כך, כאשר הוא הביא וגרם את הנס השני, נס פך השמן שלמעלה מהטבע. אז הוכיח סופו על תחילתו, שגם הנס הראשון אינו דבר טבעי, אלא עניין בלתי-מוגבל, שלהיותו בלתי-מוגבל לגמרי, ירד ונמשך עד שחדר גם בגדרי העולם עצמו – בניצחון המלובש בטבע. 

בזה באה לידי ביטוי שלמות הגילוי שהבריאה היא "בשביל ישראל ובשביל התורה": שגם בגדרי העולם והטבע ניכר בבירור שכל מציאותו היא "בשביל ישראל ובשביל התורה". 

על-פי זה מובן היטב, מדוע בתקנות שתיקנו חכמים לזכר שני הניסים של חנוכה אנו רואים שילוב בינהם (כנ"ל בסעיף ד, שאותם שמונה ימים שבהם מדליקים נרות לזכר נס פך השמן, שנמשך שמונה ימים, נקבעו גם ל'ימי שמחה' שנקבעו לזכר נס הניצחון שאירע ביום הראשון בלבד. וכמו-כן בנוסח "הנרות הללו" שאומרים אחר הדלקת נר חנוכה, מזכירים את הניצחון – "על התשועות ועל הניסים", נס הישועה. וגם מבחינת החיוב ההלכתי, הנשים שהיו שותפות לנס הניצחון חייבות בנר חנוכה, שנקבע לזכר נס פך השמן):

הטעם לכך הוא, מפני ששני הניסים אינם שני דברים שונים, אלא שניהם יחד מרכיבים את הניצחון המושלם על טומאת יוון. דווקא בשילוב שני הניסים יחד באה לידי ביטוי העובדה שגם הטבע עצמו עניינו האמיתי הוא בשביל ישראל והתורה כנ"ל. ולכן גם התקנות שתיקנו חכמים לזכר שני הניסים, ניתקנו בצורה שמשלבת בינהם.

#העולם אינו מגביל
ח. נקודה זו, של חיבור בחינת ה'שמונה' הבלתי-מוגבלת עם בחינת ה'שבע' המוגבלת, באה לידי ביטוי גם בעבודת האדם. גם בעולמו הפרטי של כל יהודי קיימים שני העניינים של 'שבע' ו'שמונה'. 

'שבע' – זה הקשר שבין יהודי לקב"ה המבוסס על העבודה שמצד כוחותיו המוגבלים של האדם – התבוננות של השכל והתעוררות המידות שבלב, אהבה ויראה. לעומת זאת, 'שמונה' רומז לקשר העצמי עם הקב"ה, הבא לידי ביטוי בעבודה מתוך אמונה והתמסרות שלמעלה מהמגבלות. 

בפשטות אפשר לחשוב, שאמונה חזקה בה', התבטלות והתמסרות בלתי-מוגבלת אליו, זו תכלית העבודה, ואילו עבודת המוחין והמידות היא הגבלה בלבד. אבל בתורת חב"ד מודגש,  שהשלמות היא דווקא בעבודת המוח והלב.

הטעם לזה הוא – כאשר עבודת האדם היא רק מצד הקשר העצמי עם הקב"ה, יש כאן אמנם עבודה בלתי-מוגבלת, מצד אחד, אבל במבט עמוק יותר גם לזה יקרא 'הגבלה'. הקשר נשאר 'מוגבל' לכך, שהוא מתגלה בצורה שפורצת את גדרי מציאותו של האדם, אך אין הוא יכול לבוא לידי ביטוי בתוך כוחותיו המוגבלים של היהודי; בשכלו ובמידותיו אין ה"טעמו וראו כי טוב ה'". להפך, ייתכן שמצד השכל והמידות שלו תענוגי העולם הזה הם ה'טוב', ואילו הרוחניות אינה מדברת אליו כלל. הוא מוסר את נפשו תוך שבירת גדרי מציאותו, אבל בתוך מציאותו אין האלוקות יכולה לשרות. 

נמצא אפוא, שעבודה בלתי-מוגבלת כשהיא לעצמה, גם היא מוגבלת לאמיתו של דבר. עבודה אמיתית היא, כאשר הקשר עם הקב"ה חודר ומתבטא בכל חלקי הנפש. כפי שכתוב בירושלמי26, שהמילה 'אמת' מורכבת מהאות הראשונה – אל"ף; האות האמצעית – מ"ם;  והאות האחרונה – תי"ו. כלומר, דבר אמיתי הוא כזה ש"מבריח מן הקצה אל הקצה". הוא חודר בכל הפרטים, מהעליון ביותר עד התחתון ביותר.
אמנם לכל יהודי יש מסירות נפש ואמונה פשוטה שלמעלה מהשכל ונקודה זו היא תמצית מהותו, אבל לא די בכך. צריך גם התבוננות שכלית. וכפי שהרמב"ם כותב27: "היאך היא הדרך לאהבתו ויראתו?", לא רק על-ידי שיעורר את ההתמסרות העצמית, הבלתי-מוגבלת, שלו לקב"ה או על-ידי שיעורר את כוח המסירות נפש שבו; זה עדיין לא מספיק. נקודה זו היא ה'פך שמן טהור' שבו, שלמעלה מהמציאות שלו. אלא צריך "שיתבונן האדם במעשיו . . הנפלאים ויראה מהן חכמתו שאין לה ערך וכו'". התכלית היא, שגם בפרטי הכוחות שלו, בשכלו ובמידותיו, יחדור הבלי-גבול.

זהו התוכן הפנימי בכך שהפך הספיק לשמונה ימים באופן ניסי: ביום הראשון התגלה הפך הטהור, החתום בחותמו של כהן גדול, המייצג את הנקודה שאליה היוונים לא יכולים להגיע. אבל פך זה הספיק ליום אחד בלבד. נתגלה האור האלוקי שלמעלה מגדרי הבריאה, אבל בתוך גדרי הבריאה עצמם הוא עדיין לא חדר; לכוחות השכל והמידות של היהודי הוא לא הגיע. 

ואז הנס המשיך: הפך שהיה יכול לדלוק יום אחד בלבד, דלק עוד שבעה ימים. ובלשון ה'כלי יקר': "'אז' היינו אחד רוכב על ז'" – ה'אל"ף' שלמעלה מהז' חדר ופעל ב'ז'. ובעבודת האדם – שגם השכל והמידות, בחינת ה'שבע' שבנפש, היו חדורים במסירות נפש שלמעלה מן השכל, 'שמונה'! 
#החסידות - הכנה לביאת המשיח

ט. לאור הנ"ל מובן שחג החנוכה וחג הגאולה של החסידות, י"ט בכסלו, שייכים במהותם זה לזה. בראש ובראשונה השייכות ביניהם היא בכך ששניהם קשורים לשלום. וכמבואר לעיל בסעיף א, שעל-ידי דרך העבודה שמראה החסידות, הפדייה מהמנַגד הרוחני היא בשלום. וכמו-כן שילוב שני הניסים של חנוכה, הנס שלמעלה מן הטבע והנס המלובש בטבע, מביאים יחד את הניצחון המוחלט, שגם טבע העולם עצמו מסייע ופועל על-פי רצון הקב"ה, שזה אמיתת עניין השלום. ולכן כותב הרמב"ם ש"גדול השלום שכל התורה ניתנה לעשות שלום בעולם" דווקא בהלכות חנוכה. בכך הוא רומז, שתוכנו הפנימי של חנוכה הוא, שנעשה שלום בין הקב"ה לעולמו.

שייכות זו שבין שני החגים נרמזת גם בכך ששניהם קשורים לשמן. נס חנוכה הוא שמצאו פך שמן טהור; ותורת החסידות, שעניינה לגלות את הסודות והפנימיות של התורה, נמשלה לשמן (במדרש נאמר28 שהתורה נמשלה למים, יין ושמן, ומבואר בתורת החסידות29, שהשמן רומז לחלק הפנימי והסוד של התורה, כשם שהשמן הוא הפנימיות שנמצאת בהעלם בתוך הזית). 

בשמן יש שתי תכונות הפכיות: מצד אחד השמן צף על כל המשקים ואינו מתערב עמם30, אלא הוא למעלה מהם; ומצד שני השמן מפעפע בכל דבר31. 

כך בנמשל: מצד אחד השמן שבתורה הוא הדרגה הנעלה ביותר שבה, 'רזין דרזין' שבתורה. ומצד שני, התכלית אינה בכך ש'רזין דרזין' אלו יישארו למעלה, אלא שעניינים נעלים אלו יחדרו בכל הפרטים הנמוכים. ובנקודה זו, של חיבור העליון עם התחתון, משתווים חג החנוכה וי"ט בכסלו.

חג החנוכה מסמל את החיבור בין האלוקות שלמעלה מהעולמות ('שמונה'), עם העולמות ('שבע'). הן בחיבור שני סוגי הניסים, והן בעבודת האדם, חיבור הלמעלה מהשכל עם השכל. ונקודה זו, של חיבור העליון  עם התחתון, היא אחת מהדגשותיה העיקריות של החסידות (שחג הגאולה שלה הוא בי"ט כסלו), שהפדייה מהמנַגד הרוחני, הדבר התחתון ביותר, תהיה "בשלום", עד שגם הוא עצמו מתהפך ונעשה עוזר ומסייע, ומתחבר עם העליון ביותר. 

בעומק יותר יש להוסיף, שהפדייה בשלום שעל-ידי החסידות אינה רק שנפדים בשלום מהמנַגד, אלא גם האופן שבו העניין מתחבר עם האדם הוא בשלום. 

כלומר, נתבאר לעיל שבפדייה מהמנַגד יש שני אופנים: א) יש אופן שהעולם נתפס כדבר המנַגד, שעל היהודי להתגבר עליו; ב) יש גישה שהעולם בפנימיותו אינו מנַגד כלל, ולהפך, שמציאותו האמיתית היא הכוח האלוקי שמהווה אותו. זו הדרך שמדגישה החסידות בכללותה.

אלא שבאופן זה עצמו יכולים להיות שני אופנים: 

א) באופן של אמונה. האדם מאמין באמת ובתמים שכל מציאות העולם היא רק ביטוי של הכוח האלוקי שמהווה אותו, וזה אמיתת מציאותו. אבל אמונה זו לא חודרת לתוך ההבנה שלו. הרעיונות המופשטים הללו של 'ייחודא-תתאה' ומכל-שכן 'ייחודא-עילאה', אינם מתקבלים בשכלו.

באופן כללי, זו שיטת החסידות הכללית שהתגלתה על-ידי מורנו הבעש"ט. הוא היה זה שגילה את עצם העניין שהעולם אינו מציאות נפרדת מהאלוקות, אבל הגילוי היה יותר באמונה מאשר בהסברה.

ב) שעניין זה עצמו, חודר גם בשכלו ובהבנתו של היהודי. גילוי זה החל על-ידי רבנו הזקן. ביסדו את חסידות חב"ד הביא בעל-התניא את רעיונות הבעש"ט בהבנה והשגה, כשמה 'חב"ד' – חכמה בינה דעת. 

באופן זה, הפדייה בשלום היא לא רק בעצם הרעיון שאין שום מנַגד לקדושה, אלא גם בדרך שהפדייה באה באדם. 

השכל הוא חלק ממציאותו של העולם המוגבל, שבו יש ליוונים מגע. מצד השכל יש תפיסת מקום לקליפת יוון – יש שכל של קדושה ויש שכל של קליפת יוון. ובכל-זאת גם בשכל חודר הרעיון של "אין עוד מלבדו", שלמעלה מן השכל. זו אמיתת העניין של "פדה בשלום". 

כאשר הפדייה היא באופן שהשכל עצמו מבין שאין מנַגד, הרי זה עצמו פדייה בשלום. השכל של האדם, המציאות שבו, היא עצמה מכירה ש"אין עוד מלבדו". 

על-פי כל הנ"ל יובן מדוע על שאלת הבעש"ט למשיח "אימתי קאתי מר?", ענה לו המשיח "לכשיפוצו מעיינותיך חוצה"32. הפצת המעיינות חוצה היא ההכנה המתאימה לגילוי האלוקי שיהיה לעתיד לבוא בביאת המשיח. 

וההסבר: 

הרמב"ם בהלכות מלכים בתחילת פרק י"ב מבהיר: "אל יעלה על הלב שבימות המשיח ייבטל דבר ממנהגו של עולם". לכאורה מדוע ההווה-אמינא ש"ייבטל דבר ממנהגו של עולם" מושללת כל-כך, עד שהרמב"ם צריך לבוא ולומר "אל יעלה על הלב" דבר זה?

מבואר בחסידות33, שהזמן של ימות המשיח הוא הזמן שבו יגיע העולם לתכלית בריאתו. יאיר אז בעולם האור האלוקי הבלתי-מוגבל. לפי זה, אם נאמר ש"ייבטל דבר ממנהגו של עולם", משמעות הדבר היא, שגילוי נעלה זה בא דווקא על ידי שבירת העולם וביטול מנהגו!34 

לכן מדגיש הרמב"ם, ש"אל יעלה על הלב" דבר זה. בימות המשיח לא ייבטל דבר ממנהגו של עולם. זו נקודה עקרונית: כדי לגלות שה' אחד ו"אין עוד מלבדו" אין צורך בשבירת הטבע, אלא להפך, מצד אמיתת העניין של אחדות ה', גם מציאותו של העולם אינה סתירה לאלוקות. לכן בימות המשיח, כאשר יתגלה האור האלוקי שלמעלה מהטבע, הוא לא ישלול את הטבע, אלא יתגלה בו-עצמו. 

זהו תוכן העניין של "יפוצו מעיינותך חוצה": לקחת את מעיינות התורה הנעלים ביותר ולהחדירם ב"חוצה". "חוצה" אין משמעותו רק העולם שבחוץ, אלא ה'חוצה' שבכל אחד ואחד. ה'שבע' שבכל אחד ואחד, השכל והמידות שלו.

טיזרים:

שני הניסים של חג החנוכה אינם ניסים שונים ונפרדים, אלא המשך של תהליך אחד ארוך. השלב הראשון שלו התחיל בכך שבני ישראל ניצחו את היוונים ונושעו מהלחץ שלחצום; אבל בשלב זה הניצחון עדיין לא היה מוחלט. רק אחר-כך, בשלב השני, כאשר אירע נס פך השמן, הושלם ונגמר הניצחון
זה אחד היסודות העיקריים של תורת החסידות – להתרגל להסתכל על העולם לא כדבר נפרד מאלוקות, אלא כדבר שמציאותו האמיתית היא הכוח האלוקי המקיימו תמיד. לכן לא ייתכן כלל שיהיה קיים בעולמו של הקב"ה דבר ה'מנַגד' לקדושה. זו יכולה להיות אשליה, אבל בשום פנים לא תיתכן מציאות אמיתית כזאת
כאשר עבודת האדם היא רק מצד הקשר העצמי עם הקב"ה, יש כאן אמנם עבודה בלתי-מוגבלת, מצד אחד, אבל במבט עמוק יותר גם לזה יקרא 'הגבלה'. הקשר נשאר 'מוגבל' לכך, שהוא מתגלה בצורה שפורצת את גדרי מציאותו של האדם, אך אין הוא יכול לבוא לידי ביטוי בתוך כוחותיו המוגבלים של היהודי
1  תהילים נה, יט.


�  איגרות-קודש – אדמו"ר הזקן סימן לח. ראה לקמן עמוד ??????????????. 


�  שהרי כידוע סיבת מאסרו הייתה – התעסקותו בהפצת שיטת ותורת החסידות. [ראה גם מאמרו של הרב עדין אבן ישראל לקמן בגיליון זה. המערכת.]


4  סוטה פרק א הלכה ח. 


5  ראה דברי רש"י בראשית א, א. ממדרש תנחומא פיסקא ג-ה.


6   ובפרט הדין של קדימת נר שבת לקידוש היום שאינו קשור כלל לחנוכה.


7   שיר השירים פרק ז, א. וראה במדרש רבה שם.


8  בגיליון 'מעיינותיך' מס' 1 ביארנו עניין זה באריכות. ושם הבאנו את המשל מזריקת אבן מלמטה למעלה, שכל מציאות המעוף של האבן זה הכוח של האדם הזורק ולמעוף מצד עצמו אין שום מציאות.


9  ערכי הכינויים לבעמח"ס סדר הדורות.


10  דף כא, ב. 


11  ראה פרי-חדש בהלכות חנוכה סימן עת"ר. וראה שערי אורה לאדמו"ר האמצעי כב, א. ועוד.


12  שם. וכמו-כן לומד הפרי-חדש בהלכות חנוכה שם.


13  בלקוטי-שיחות חלק י שיחה לחג החנוכה.


14  שבת כג, א.


15  ראה לבוש לאו"ח סימן עת"ר.


 16 מאמר ד"ה 'מאי חנוכה' תש"א.  


17  לקוטי-שיחות חלק ב שיחה לחנוכה סעיף א ואילך.


18  ראה הגהות הרח"ו לזוהר חלק ב קמז, ב. וראה מנחות פה, ב: "מתוך שרגילין בשמן זית, חכמה מצויה בהן".


19  ראה מנחות פו, ב. וברש"י ד"ה שקופים.


20  וכפירוש רש"י על הפסוק "ויכל אלוקים ביום השביעי" (בראשית ב, ב) "מה העולם היה חסר? מנוחה, באת שבת באת מנוחה כלתה ונגמרה המלאכה". כלומר, גם המנוחה שבאה בשבת, היא פרט במלאכת בריאת העולם. 


21  שמות רבה פרשה לח, ח.


22  אור-התורה דרושי יום הכיפורים עמוד א'תקנה ואילך.


23  וגם יציאתם של החשמונאים למלחמה זו (להלחם ברבים וחזקים), קשורה עם מסירות נפש שלמעלה מהשכל שהתגלתה אצלם.  


24  במאמר דיבור המתחיל "ואתה ברחמיך הרבים" בספר המאמרים מלוקט חלק ד סעיף ה ואילך.





25 הדבר תואם את המבואר בכמה מקומות בחסידות, שבסדר השתלשלות של 'סיבה' ו'מסובב', בהכרח לומר שכבר ב'סיבה' נמצא בהעלם ובכוח ה'מסובב'.





26  סנהדרין פרק א הלכה א.                                                      


27   הלכות יסודי התורה פרק ב הלכה ב.


28  שיר השירים רבה פרשה א, ב.


29  'אמרי בינה' שער הק"ש פרק נד. ועיי"ש ביאור ההפרש בין יין (רזין שבתורה) לשמן (רזין דרזין שבתורה). וראה גם קונטרס עניינה של תורת החסידות לכ"ק אדמו"ר זי"ע. 


 30 טבול יום פרק ב משנה ה'. וראה שמות רבה פרק לו, א "כל המשקין מתערבין זה בזה והשמן אינו מתערב . . כך ישראל אינם מתערבים עם העובדי כוכבים".


31  ראה חולין צז, א.


32  ראה כתר שם-טוב סימן א.


33  תניא פרק לו.


34  ובדוגמת המבואר לעיל סעיף ז בחיסרון שבנס שאינו מלובש בטבע.





























