
דת חסי ו  ^ אג

עו סף י ו ל • ה y א d 

ויטש ובאו  לי

A. -  הועתק והוכנס לאינטרנט
ב  www.hcbrcwbooks.orj צ

 ע"י חיים תשס״ט

 מחקרים בתודידות התפילה

A 
 הוצאת ספרים נ. טברםקי, חברה בע״מ

 תל־אביב, תש״י



 מוקדש בהוקרה לרעיוזי
 דינה קארל לבית טויבר



ה מ ד ק  ה
 את הספר הזה שאני נותן היום לפני הצבור, קראתי בשם ״מחקרים בתולדות
 התפילה׳״ ולא ״תולדות התפילה״, מפני שלא הכנסתי לתוך מסגרת הנושא, שהספר
 עוסק בו, את כל החומר, שאנו מכנים אותו בשם תפילה. אין בחבור הזה עסק
 בפיוטים כל עיקר. מצד אחד לא טיפלתי בענין ה״קדיש״, לפי שהקדשתי חבור מיוחד
 לנושא זה, שפדםמתיו בשנת תרצ״ה. גם לא היתה עיקר כוונתי להודיע כ ל הפרטים
 של תוכן התפילה וסדורה והמנהגים השונים שבה, אף על פ׳י שטיפלתי הרבה באלה.
 עיקר מטרתי היתה לגלות באיזה אופן ועל איזה יסוד נולד המנהג לומד חלק זה או
 זה של סדר התפילה ואיזו כוונה נקשרה באמירה זו וכיוצא באלה. אמנם כבר עשו גם
 אחרים את המלאכה הזאת. ברם מקום רב הניחו לנו להתגדר בו. עבודה זו אינה
 מסתפקת במה שנמסר לנו לפתרון השאלות המתעוררות בשעת הטיפול בחומר הנידון
 אלא היא משתדלת גם לגלות ובמקום שהמסורת סתמה או עברה בשתיקה בנוגע
 לשאלות ידועות. גם יש והמסורת יש לה אופי אגדי וצריך להוציא את הגרעין
 ההיסטורי מתוך הלבוש האגדי« ולעתים נמסרו לנו השערות בצורת מסורת ואותן
 השערות דחוקות הן וצריך לדחותן ולהעמיד במקומן השערות קרובות לאמת, אם
 אפשר. במסורות הסותרות זו את זו יש להבדיל בין התבן ובין הבר. כל הבעיות
 האלה עשיתי לנושא מחקרי. בודאי שלא בכל מקום הצלחתי לפענח את הנעלם, כי
 מי האיש המוגן מפני הטעויות. אך גם אם יסכימו המומחים בענינימ שאני דן עליהם,
 שדק למקצת מן הבעיות, שטפלתי בהן, מצאתי את הפתרון הנכון, יהא זה שכר

 עבודתי.

 סבורני, שגם הדרכים שהשתמשתי בהן בחקידותי עלולות להועיל לבאים אחרי
 ולהיות להם לעזר בהמשיכם את העבודה במקצוע המדובר, שיש בו עוד מקום רב

 להתגדר בו.
 בהרבה בעיות הקשורות בנושא מחקרי טיפלתי במאמרים נפרדים שפרסמתי

 בהזדמנויות שונות.
 אחזיק טובה לאגודת הסופרים, שסייעה לי קצת בהוצאת הספר לאור.

ל ר א י ק ב  אלול תש״י. צ
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 התפילה היא פניה בבקשה אל האלהים. היא מיוסדת על האמונה, שאלזזים ברא
 את העולם והוא הכל יכול ושולט בכל העולם כרצונו ואין מי בעליונים או בתחתונים,
 שיאמר לו מה תעשה י. עם זה כרוכה בתפילה האמונה, שה׳ הוא אל רחום וחנון
 ורב חסד. התפילה מלווה בזמן קדום לפעמים בקרבן. כרגיל פונים בזמן קדום,
 כשזקוקיס לתפילה, לאדם ידוע, שמאמינים, שתפילתו נשמעת, שהוא יתפלל התפילה
 הדרושה. אותו אדם ידוע מצד מעשיו הטובים, שהם בודאי רצויים אצל ה/ ומקווים,
 שהורות לזכויותיו ישמע השם בקולו גם אם יבקש רחמים על חברו.2 ברם גס מסיבה
 אחרת פונה לעתים קרובות הזקוק לתפילה לאחד, שיעשה לו מלאכתו זו, והיא,
 שהתפילה צריכה להאמר בצורה, שאינה ידועה לרוב ההמון, ורק יחידים מכירים
 אותה ויש איפוא צורך למי שרוצה לערוך תפילה לה, לפנות למי שבקי בעריכתה,
 שהוא יעשה זאת במקומו. איש כזה היה כנראה אברהם, שנאמר עליו ״כי נביא הוא
 ויתפלל בעדך וחיה״ (בראשית כ, ז). ״נביא׳׳ כאן זה האיש, שיודע לערוך את
 דבריו לפי הצורך. במובן זה נאמר על אהרן, שהוא יהיה נביאו של משה לפני פרעה
 (שמות ז, א). ברם מצינו לפעמים בזמן קדום גם תפילה בצבור, כגון בני ישראל,
 שהיו נתונים בצרה על שפת הים, זעקו אל השם (שם יה י), כנראה כולם יחד. השוה

 גס בשופטים כ, בכית בני ישראל לפני השם.
 שלמה המלך הולך ומונה את המקרים, שעליהם רגילים להתפלל: ״בהנגף עמך
 ישראל לפני אויב׳/ ״בהעצר שמים ולא יהיה מטר״, ״רעב כי יהיה בארץ, דבר כי
 יהיה, שדפון ירקון ארבה חסיל כי יהיה... כל נגע כל מחלה״, ולבסוף ״כל תפילה כל
 תחנה אשר תהיה לכל האדם... אשר ידעון איש נגע לבבו״ (מלכים א, ח). הנביאים
 כששמעו מפי ה׳ כי נחרץ משפטם של עמם מאת השם לרעה, היו מתפללים, כדי
 להעביר את רוע הגזרה. כך עשה משה, ישעיה וירמיה ואחרים. אך לפעמים הנביא

 מתמלא תימה על רודפיו ומתפלל על נקמת השם מהם (השוה ירמיה יא).
 התפילה, בשאיפתה להשיג את מטרתה, נוקטת אמצעים מםויימים! בראש

 1) השוה מלכים ב, יט, טו.
 2) שמואל מתבקע על ידי בבי ישראל להתפלל עליהם. שמואל ז. ח. חזקיהו מבקש את
 ישעיה, שיתפלל על עמו(מלכים ב, יט, ד). יצחק מתפלל על אשתו(בראשית כה, כא). ברם

 יש גם אבשים המתפללים על עצמם. השוה שם לב, י, ומקומות אחרים.
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 וראשונה בהודעת הנימוקים הבאים לנמק את צורך קבלת התפילה. משה למשל
 מזכיר בתפילתו: ״למה יאמרו מצרים... בדעה הוציאם להרוג אותם בהרים״ וכן
 ״זכור לאברהם ליצחק ולישראל עבדיך אשר נשבעת להם בך ותדבר עליהם ארבה
 את זרעכם ככוכבי השמים׳״ (שמות לב, ינדיג). בפעם אחרת טוען הרועה הנאמן
 הזה: ״והמתה את העם כאיש אחד ואמרו הגויים... מבלתי יכלת ה׳ להביא את
 העם הזה אל הארץ אשד נשבע להם וישחטם במדבר״ וכן ״יגדל נא כח ה׳ כאשר
 דברת... ה׳ ארך אפים ורב חסד נושא עוון ופשע... סלח נא לעוון העם הזה״ (במדבר
 יד, טדיט). ישעיה (סד) משתדל בתפילתו לעודד רחמים על עמו בהצביעו על מצבו
 הרע. ״הבט נא עמך כלנו, ערי קדשך היו מדבר״. באמרו ״ערי קדשך״ הוא רוצה
 להדגיש, שהערים האלה הס של השם,.שהוא אצל מקדושתו עליהם ומן הדין שירחם
 על מקום השפעתו, ובהפלגה יתרה מתבלט רעיון דומה לזה בפיםקה ״בית קדשנו
ו היה לשרפת אש״, כביכול האויב גרס נ י ת ו ב ך א ו ל ל ר ה ש  ותפארתנו א
 נזק לך לכשעצמך. אנו רואים אמנם, שהנביא נלחם לפעמים בהשקפה ממין זה.
 כשדודו של ירמיה הביע את בטחונו, שלא יעקר ממקומו באמרו: ״היכל ה׳ היכל
, היכל ה׳ המה״, הוכיח הוא להם את טעותם בהצביעו על ״מקומי אשר בשילו אשר  ה
 שכנתי את שמי שם בראשונה... אשר עשיתי לו מפני רעת עמי ישראל״, רק ״אם
 הטיב תיטיבו את דרכיכם... ושכנתי אתכם במקום הזה״ (ירמיה ז). בכל זאת רעיון
 האמור חוזר ונשנה בתפילות שלאחר חורבן הבית הראשון. יש שהמתפלל מזכיר
 בתפילתו את זכויותיו3 וביחוד כשהוא מתפלל על הענשת אויביו הוא מקביל
 זכויותיו לעומת זדונותיהם של אויביו. 'מצד אחר מדגיש הנביא ירמיה מאד את
 חשיבות הודעת החוטא בחטאתו. הוא אומר (ירמיה ב, לה) ״הנני נשפט אותך על
 אמדך לא חטאתי״. מתוך השקפה זו אנו מוצאים, שהנביא בתפילתו (ישעיה סד)
 מודה בחטאת העם ומצדיק את העונש, ומנהג זה חוזר בתפילות שבספר תהילים
 וגם באלה שבזמן מאוחר. היה זמן, שהעם לא הרגיש עצמו כחוטא וראה עול
, (ירמיה  בתלאותיו וסבלותיו. זה מתבטא בפתגם ״אבות אכלו בסר ושני בנים תקהינה,
 לא, כט, ויחזקאל יח, ב) ובטענה ״אבותינו חטאו ואינם ואנחנו עוונותיהם סבלנו״
 (איכה ה, ז). אך לאט לאט מתגבש הרעיון, שהעם היה ועדיין הוא משוקע בעוונות,1־
 ובדרך כלל אנו שומעים הכרזת החכם הפילוסוף ש״אדם אין צדיק בארץ אשר יעשה

 טוב ולא יחטא״ (קוהלת ז, כ) ורעיון זה בא לידי בטוי בתפילה כאמור.

 ההשקפה_ המקראית היא, שכל מה שמתרחש בארץ נעשה על פי השם. זה נוגע
 3) השוה ישעיה לח, ב ומלכים ב, כ, ג.

 4) לרגלי השקפה זו אמדו בתקופת האמוראים: כל המוסד דין על חברו הוא נענש
 תחילה (ד״ה, טז, ב), כלומד אם אתה בא בטענה, שחברך חטא, בודאי ישקלו גם עווגותיי,

 שבודאי רבו. במאזנים, ומי יודע. אם שלך לא יכריעו את הכף לדעתך.
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 גם למעשים המוסריים, ומשום כך אבו שומעים כמה פעמים דברי הכתוב, שהשם חמק
 את לב פרעה, שלא ירצה לשלח את בבי ישראל מארצו, וכן שמעגו, שמאת השם
 היתה לחזק את לבם של עמי כבען לקראת המלחמה, למען החרימם, לבלתי היות
 להם תקומה (יהושע יא, כ). השאלה, כיצד אפשר להתאים רעיון זה עם הטלת
 אחריות על החוטא, אין משתדלים לפתור במקרא. הרעיון האמור מביא לידי כך,
 שמתפללים לה/ שלא יביאבו לידי חטא ועוון והנביא בתפילתו מטיח דברים כלפי
 מעלה בכוון זה, כשהוא אומר ״למה תתעבו הי מדרכיך תקשיח לבבו מיראתך״

 (ישעיה םג, יז).
 תפילה זו, שלא לבוא לידי עבירה, באה מתוך הכרה, כי התפילה איבה בשמעת
 לרגלי עוונותיו של המתפלל. הנביא אומר (ישעיה א, טו): ״גם כי תרבו תפלה
 אינני שומע, ידיכם דמים מלאו״. בפעם אחרת אומר הנביא (שם בט, ב): ״כי אם
 עוונותיכם היו מבדילים ביניכם לבין אלהיכם וחטאותיכם הסתירו פנים מכם
 משמוע״. ירמיה אומר בשם ה׳ (ירמיה יא, יד): ״ואתה אל תתפלל בעד העם הזה
 ואל תשא בעדם רנה ותפלה כי אינני שומע בעת קראם אלי בעד רעתם״. בכל זאת
 נוהגים בתפילה להזכיר את החטא ולהצדיק את העונש ולבקש סליחה ורחמים

 לקבלת התפילה.
 וכשם שמזכירים את החטא ומצדיקים את העונש בתפילה, כך מעיר לפעמים
 מי שאינו מרגיש חטאים במעשיו, שהטובות, שקבל מאת השם רבו על זכויותיו ואינו
 כדאי לטובות נוספות, שהוא מתפלל אליהן. כך אומר יעקב: ״קטונתי מכל החסדים...

 אשר עשית את עבדך״ (בראשית לב, יא).
 מחברי התפילות שבתהלים מזכירים לעתים בין הנימוקים, הבאים להכשיר
 תפילתם לקבלתה, את ההבטחה, שיספרו גבורות השם בקהל (השוה תהלים כב, כג
 ואילך, סט, לא ועוד מקומות). הבטחה זו מיוסדת על ההשקפה, שה, רוצה, שיספרו
 גדולתו. משה*ומד בשם השם לפרעה: ״בעבור זאת העמדתיך... ולמען ספר שמי
 בכל הארץ״ (שמות ט, טז). וכן אומר ה׳: ״ואני אקשה את לב פרעה והרביתי את
 אתתי ואת מופתי בארץ מצרים... וידעו מצרים כי אני ה׳(שם ז, ג, ה). ומצינו לפעמים
 בתפילה מתוך השקפה זו את האיום כביכול, שיאבד מי שרגיל להודות שם ה׳ כעת.
 ״כי לא שאול תודך, מות יהללך... חי חי הוא יודך כמוני היום״ אומד חזקיהו בתפילתו

 (ישעיה לח, יח), ובעל המזמור אומד: ״היודך עפר העיד אמתך״ (תחלים ל, י).

 הנביא יודע לפעמים בכח נבואתו אחרי תפילתו, שזו נתקבלה (השוה ישעיה
 םד״ ודי). תופעה זו חוזרת ונשנית כמה פעמים בתפילות שבספר תהלים, שהמתפלל
 מביע בהן את בטחונו, שתפילתו נשמעה (השוה תהלים כח, ו, ״ברוך ה׳ כי שמע קול
 תחנוני״, לא, כג, ״אכן שמעת קול תחנוני״, ועוד הרבה מקומות). מסופר, שבימי רבן
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 גמליאל וד״י בן זכאי חי איש, ד׳ חנינא בן דוסא שמו, שבשעה שחלה אדם, פנו
 אליו, שיתפלל על החולה ואחד התפילה אמד על חולה פלוני, שהוא חי, ועל חולה
 אלמוני, שהוא מת, והוא הסביר, שמכיר את תוצאות אלו בתפילתו* אם שגורה
 תפילתו בפיו, יודע הוא שהוא מקובל, ואס אינה שגורה תפילתו בפיו, יודע הוא שהוא

 מטורף (בבלי ברכות לד, ב).
 על הנביא שמואל מסופרי, שידע מראש שתפילתו תשמע. ברצותו להראות,
 שה׳ מתרעם על בני ישראל, על ששאלו להם מלך, הוא אומד אליהם (שמואל א, יב׳
 טז־יח): ״התיצבו וראו את הדבר הגדול הזה, אשד ה׳ עושה לעיניכם, הלא קציר
 חטים היום, אקרא אל ה׳ ויתן קולות ומטר ודעו וראו, כי רעתכם רבה, אשר עשיתם
 בעיני ה׳ לשאול לכם מלך. ויקרא שמואל אל ה׳ ויתן ה׳ קולות ומטר ביום ההוא״.
 ידיעה זו שאמרנו, מגיעה לנביא כמובן בכח נבואתו. תופעה דומה לזו מראה לנו
 הספור על מעשה אליהו בהד הכרמל, ששם גם כן ידע זה מראש, שתפילתו תתקבל
 והוא עצמו מעיד, שכל מה שעשה, עשה מתוך שרוח הנבואה שורה עליו. ״היום
 יודע... ובדברך עשיתי את כל הדברים האלה״ (מלכים א, יח, לדלח). אינה מפליאה
 אותנו יותר מעובדה, שאליהו אמר ״חי ה׳ אלהי ישראל אשר עמדתי לפניו. אם יהיה
 השנים האלה טל ומטר כי אס לפי דברי״ (שם יז, א), כלומד שלא דאה צורך אפילו
 להתפלל על עצירת הגשמים, אלא ידע מראש, שכך יהיה. כי דבריו הם באן בחינת

 נבואה מסוג הנבואות בכלל.
 יותר מתמיהה היא התנהגות האיש דלקמן, שהיה בטוח מראש, כשמואל ואליהו,

 שתפילתו תתקבל למדות מה שלא היה נביא.
 בימי בית שני חי איש, חוני המעגל שמו, שהיה כל כך בטוח, שיענה ע״י
 תפילתו, שפעם אחת כשהתפלל על גשמים ולא נענה, עג עוגה ועממי בתוכה ואמד:
 ״רבונו של עולם! בניך שמו פניהם עלי, שאני כבן בית לפניך, נשבע אני בשמך
 הגדול, שאיני זז מכאן עד שתרחם על בניך״ ואז נענה. ולא נחה דעת החכמים
 מהתנהגות כזו ושמעון בך שטח שלח לחוני המעגל לאמד לו: ״אילמלא חוני אתה
 גוזרני עליך נידוי, שאילו שנים כשני אליהו, שמפתחות גשמים בידו של אליהו, לא
 נמצא שם שמים מתהלל על ידך ?״ הכוונה, שאפשר היה, שצדיק כמוך יתפלל שלא
 ירד מטר, כמעשה אליהו. ז״א שיאמר חי ה׳ אם יהיה השנים האלה מטר כי אם לפי
 דבדי, ובדרך זה אפשר היה, שיגיע הדבר לידי חלול ה/ כי אחד מאלה השנים היה
 נשבע לשקר בין שהיו הגשמים יורדים ובין שלא היו יורדים. ואם כן דעת החכמים,
ה ז ר ה ן פ ם ם ה , ובג). א ט  שאי אפשר להיות בטוח, שהתפילה תשמע (בבלי תענית י
 למרות פרטיו הבלתי רגילים יש לו אופי היסטורי, הדי הספור הבא יש לו אופי אגדי.
 על ד׳ יצחק בן אלישיב מספרים (בבלי תענית כג, ב), שר׳ מני התאונן בפניי

A 
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 פעם אחת, שקרוביו העשירים מצערים אותו, אז אמר: ״יעבו והעבר/ מתוך בך היה
 יהבם עליו והצטער על זה ושוב התאונן בפבי ר׳ יצחק האמור. אמר: ״יתעשרו
 ובתעשרר/ כאן אין בביא ובבואה לפביבו וגם אין צורת תפילה לפבינו. אבל זה בכבם

 כבר לסדר ברכות וקללות, שבדבר עליהן להלן.
 עם םוג התפילה אפשר למבות את הברכות והקללות, אך בכל זאת הן מובדלות
 ממבה בםימבים ידועים. אלה איבן מופבות במישרין אל ה/ אף על פי שלעתים קרובות
 הכוונה, שתתגשמנה על ידי השם. יש שבברכה איבו מוזכר שם האלהים בכלל.
 ״אחותנו את היי לאלפי דבבה ויירש זרעך את שעד אויביו״ (בראשית כד, ם).
 ״הנה משמני הארץ יהיה מושבך ומטל השמים מעל ועל חרבך תחיה ואת אחיך
 תעבד והיה כאשר תדיד ופרקת עלו מעל צוארך״ (שם כז, לט, מ). ובמקום שהוזכר
 שם אלהיס בברכה, הרי הוא מוזכר בגוף שלישי ולא בלשון נוכח, כגון ״ויתן לך
, (שם כז, כח). ״האלהים הרועה אותי מעודי עד היום הזה״.  האלהים מטל השמים,
, פניו , וישמרך, יאר ה, פניו אליך ויחונך, ישא ה  יברך* (שם מח, טו), ״יברכך ה
, הוא המברך  אליך וישם לך שלום״ (במדבר ו, כד, כו). אך מוזכר לעתים, שגם ה
 ״ויברך אותם אלהים... פרו ורבו״ (בראשית א, כח). ובדברי יעקב (שם מח, טו)
 נאמר, כי אלהים ״יברך את הנערים״; ואין םפק, שבאלו המקומות הברכה אינה
 ענין תפילה, אבל היא צו ה/ שבודאי יצא אל הפועל. הוא הדין לקללה, אם הקללה

 תצא מפי השם, הרי זו פקודה, שבודאי תתקיים.
 והנה הסברה נותנת, שאין ביכלתו של אדם לברך או לקלל, אחרי שצוויו אינו
 עומד לצאת אל הפועל. ואף על סי כן ברור הוא, שבקרב העמים השונים היו
 מאמינים, שישנם אנשים, שמצד עצמם יש להם הכח לברך ולקלל, היינו שהברכה
 או הקללה שלהם תחול על ראש המתברך או המקולל. דברי בלק ״כי ידעתי את אשר
 תברך מבורך ואשר תאור יואר״ (במדבר כב, ו) הם ביטוי לאמונה, שאנו פוגשים
 אותה תכופות אצל עמים שונים. ולפי שאותו כח לברך ולקלל הוא טמיר ונעלם בקרב
 האדם, חשבו, שאפשר שגם פלוני או אלמוני יש לו כח זה, על אף שלא נתגלה עד
 עכשיו« ומשום כך כל מי שרצה ליטול את השם הזה היה בא ונוטל וכל אחד היה
 מברך ומקלל בחשבו, שאפשר שדבריו לא יצאו מפיו ריקם, אלא ישיגו את מטרתם.
 המנהג הזה חדר גם לתוך שדרות עמנו, אבל כאן בא כנראה מושג הברכה והקללה
 לידי זקוק וטיהור. כאן קבלה הברכה והקללה אופי של תפילה בכוון זה, שבאה בהן
5 הנגוד שבין שתי  לידי ביטוי השאיפה, שאלהים בכחו הגדול יעשה כך וכך.

 5) ומשום כך אומר החכם ״קללת חנם לא תבוא״, כי ה׳ לא ימלא הבקשה המובעת
 בקללה, אם אינה מיוסדת על הצדק (משלי כו, ב) ולהפך נאמר על קללת יותם, שנבעה

 מתוך רג־גז הצדק, ״ותבוא עליהם קללת יותם״ (שופטים ט, נז).
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 ההשקפות המתוארות מתבטא כנראה בויכוח בין בלק ובלעם. בלק חושב כפי היוצא
 מדבריו שהזכרנו, שבלעם הודות לסגולתו הטבעית המתברך ממנו מבודד ואת אשר
 יקלל מקולל. אבל בלעם משתדל להעמידו על טעותו באמרו: ״מה אקב לא קבה אל
 ומה אזעם לא זעם ה ׳״ (שם כג. ח), אם ה׳ לא קלל, מה תועיל קללתי, וכן אמד גם
 השם לבלעם (שם כב, יב): ״לא תאור את העם, כי ברוך הוא״ ז״א לא תועיל הקללה
 במקום שחלה הברכה. אצל בלעם עצמו גראית גם כן התפתחות ההשקפה. הוא חשב
 בראשונה, שלמרות מה שה׳ לא קלל את ישראל, אפשר יהיה לפתותו, שיסכים
 לקללתו הוא, ע״י הקרבת קרבנות אליו, עד שלבסוף הכיר, שאינו בן אדם ויתנחם.
 ״הנה ברך לקחתי וברך ולא אשיבנד״״ (שם כג, כ). יוכל היות שברכת לבן ואמו
 ״אחותנו את היי לאלפי רבבה״ נאמרה עוד לפי השקפת הגויים שהזכרנו. אבל
 האבות מקוים לקיום ברכתם על ידי אלהים. אנו מוכרחים כך להניח, אפילו במקום
 שלא פורש שם אלהים בברכה, כגון בברכת עשו (בראשית כז, לט־מ). וכן מתבלט
 הרעיון הזה בקללת הסוטה על ידי הכהן (במדבר ה, כא). אך מפני מה אין מבטאים
, בלשון נוכחו  המברכים והמקללים את משאלתם בצורת תפילה, ז״א בפניה אל ה
 ברם כפי שאנו רואים, הרי כל הברכות החשובות שבמקרא הן שאיפות לעתיד לבוא
 לאין נוהגים להתפלל במקדה כזה, אבל יש מקום לברכה *. מצד אתר אנו פוגשים
״, ״כה ״ (רות ב, ד), ״ברוך אתה לה,  הברכה בפגישות בני אדם. ״ה, עמכם״, ״יברכך ה,
 לחי ואתה שלום וביתך שלום וכל אשר לך שלום״ (שמואל א. כה, ו). בביטויי ברכה
 כאלה משתמשים בני אדם כשפוגשים זה את זה * וכאן הברכה באה לא לשם עצמה,
 אלא העיקר בה להראות את טוב לבו של המברך, שהוא רוצה בטובתו של המתברך
 ואין כאן מקום להחליפה בתפילה, שיש צורך בהכנת הלב אליה. ואינה נדרשת מן
 הצד השני כלל וכלל. גם הפניה בלשון נוכח אל המתברך יש בה משום גילוי אדיבות
 יתרה, שלא נמצאת באותה המדה בתפילה הנערכה בלשון נסתר כלפי זה, שמתפללים
 עליו, והדי גילוי זה הוא העיקר כאמור. אשר לקללה הרי גם כאן על הדוב העיקר
 הוא פנית המקלל למתקלל בלשון נוכח, להראות לו את שאיפתו לרעתו, דבר שלא יושג
 באותה מדה על ידי תפילה. ובמקום שהקללה הובעה שלא בידיעת המתקלל, הרי אין
 מחליפים אותה בתפילה גם כן מטעם, שמתעצלים בהכנת הלב הדרושה לתפילה.
 חוץ מזה יש לזכור, שהמנהג הישן, שהיד. שולט בקרב בני אדם לרבות אבות היהודים,
 להשתמש לפרקים בצורת ברכה או קללה במקום תפילה מתאימה מאיזה טעם שהוא,
 לא פסק מלהשםיע גם על היהודים לבדך או לקלל לעתים גם בזמן שאפשר היה

 6) בתור יוצא מן הכלל מביע משה את ברכתו בצורת תפילה.
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 לבטא דבר זה בצורת תפילה ומה גם שהברכה אצלנו קרובה לתפילה 7. ויש להעיר,
 שלעתים משתמשים במלת ״ברכה״ במובן אושר ועושר ובאותו מובן משמש לפרקים
 גם התואר ״ברוך״ והפועל ״ברך״, כגון ״ישא ברכה מאת ה׳״ ״ברוך אתה בעיר״ ״אפס
 כי לא יהיה בך אביון כי ברך יברכך ה״, כלומר תהיה עשיר ומאושר. ובמובן מהופך
 משמשת מלת ״אדור״ והפועל ״אדר״, כגון ״ארור אתה בעיר״, ״ומקללך אאור״,
 כאן וכאן במובן חוסר האושר והעושר, ובאותו מובן משמשת ״קללה״ בכתוב ״ובאו
 עליך כל הקללות האלה״, וב״לא אוסיף לקלל עוד האדמה״. והנה רגיל האדם לשאוף,
 שיהיה אוהבו כפלוני המבורך והמאושר ושונאו כפלוני המקולל ואומלל ולרגשותיו
 אלה הוא נותן לפרקים ביטוי בברכה או בקללה, וזוהי הכוונה ב״ונברכו בך כל
 משפחות האדמה״ (בראשית יב, ג), ״בך יברך ישראל״ (שם מה, כ), ״ואת העיר
 הזאת אתן לקללה לכל גויי הארץ״ (ירמיה כו, ו). עוד יש להעיר, שמשתמשים
 לפעמים במלת ״קללה״ במובן עלבון. כן מכנים דברי שמעי בן גרא כלפי דוד:
 ״צא צא איש הדמים ואיש הבליעל, השיב עליך ה׳ כל דמי בית שאול, אשר מלכת
 תחתיו ויתן ה׳ את המלוכה ביד אבשלום בנך והנך ברעתך, כי איש דמים אתה״
 (שמואל ב, טז, ז~ח) בשם קללה. אבישי אומר ״למה יקלל הכלב המת״ (שם טז,
 ט) ודוד אומר ״והוא קללני קללה נמרצת״ (מלכים א׳ ב, ח), אף על פי שהדברים

 האלה אינם קללה במובן הרגיל אלא העלבה וציעור.
 המברך בקרב ישראל, אף על פי שהוא תולה את קיום ברכתו ברצון ה/ על
 הדוב אינו בטוח, שהיא תתקיים. בדם ישנם אנשים, שלפי שידועים כבחירי ה/
 אחרי שה, גילה להם לפעמים את סודו, הם נחשבים כאלה, שה׳ לא ישיב את בקשתם
 ריקם וגס הם עצמם מאמינים בזה ומתוך השקפה זו מברך יצחק את בנו ויעקב את
 נכדיו. 8 לפעמים מדגיש איש כזה, שרוח הנבואה שורה עליו והוא ממזג ברכתו עם

 7) כי הקללה היא תפילה בא לידי ביטוי במעשה בר׳ יהושע בן לוי, שרצה לקלל את
 הצדוקי שהיה מצערו, והמתין לבוא הרקע שהקב״ה כועס (בבלי ברכות ז, א. סנהדרין קה, ב).
 8) כדאי להזכיר בהזדמנות זו מה שהעיר מ. ד. קםוטו בחבורו ״תורת התעודות וסידורם
 של ספרי התודה״ עמ׳ 63 על מעשה יעקב ורבקה, שנטלו במרמה את ברכת עשו. על יעקב
 הוא אומד, ש״נסדע מאתו האלהיס מדד. כנגד מדה. הוא ניצל את חשכת העוורון המכסה על
 עיני אביו, כדי להכנם לפניו במקום אחיו. והנה אחר שעבד עבודה קשה במשך שבע שנים
 ומקווה היה, שיתן לו לבן את אהובת לבבו, ניצל לבן את חשכת הלילה, כדי לרמותו ולהכניס
 לחדרו אחות במקום אחותה דוקא, כשם שהוא נכנם במקום אחיו אל אהלו של יצחק. העונש
 ברור, והמשפט שחרצה התורה על יעקב, אף הוא בדור. גם ניסוח תשובתו של לבן לתרעומת
, ה ר י כ ב י ה נ פ ה ל ר י ע צ ת ה ת ו ל נ מ ו ק מ ן ב ה כ ש ע א י  יעקב בבקר: ל
 עשוי לעורר בלבו של יעקב וגם בלבו של הקורא את הזכרון המר של מה שאירע לאביו,
מ הצעיר לפני הבן הבכור וכן לא יעשה. ומה בנוגע לרבקה ז גם היא  כשניתן לעומתו ה
ה ת ע  נענשה מדה כנגד מדד״ אמרה היא לבנה יעקב, כשיעצה לו ליטול את הברכה: ו
, ונענשה בזה, שמוכרחת היתד, ך ת ו ה א ו צ י מ נ ר א ש א י ל ל ו ק ע ב מ י ש נ  ב



ם בתולדות התפילה י ר ק ח  ט

 דברי נבואה. תופעה זו אפשר למצוא אצל יעקב. הוא קורא לבניו לאמר: ״האסםו
 ואגידה לכס את אשר יקרא אתכם באחרית הימים׳/ מפני שהוא מרגיש, שיד ה׳
 היתה עליו. ברם בדבריו אנו מוצאים גם דברי נבואה וגם דברי ברכה. אם הוא אומי
 לדוגמא: ״יששכר חמור גרם רובץ בן המשםתים וירא מנוחה כי טוב ואת הארץ
 כי נעמה ויט שכמו לסבול ויהי למס עובד״, יש בדברים אלו אופי של נבואה ן אבל
 אם הוא אומר: ״יהי דן נחש עלי דרך״ יש לפנינו ברכה. ולהפך בכתוב: ״פחז
 כמים אל תותר״ יש לראות כעין קללה (עיין בראשית מט). על התמזגות נבואה
 עם ברכה שבפרשה הנידונית מעידה התורה עצמה, כי בתחילת הפרשה הוזכר הכתוב
 ״האםפו״ שהזכרנו, המורה על נבואה ובסופה נאמר ״ויברך אותם, איש אשר
 כברכתו ברך אותם״ (שם). תופעה דומה לנידונית אנו מוצאים בברכתו של משה
 לפני מותו (דברים לג). הנה כל הדברים שנאמרו על יוסף למשל הם דברי נבואה

 ולעומת זה ״שמע ה׳ קול יהודה״ היא ברכה בצורת תפילה.

 סדר התפילה שבזמן בית שני מראה גם תפילה וגם ברכה, כגון ברכת כהנים.
 כדאי לשים לב לתפילות המתחילות במלים ״יהי רצון מלפניך׳/ לכאורה יש כאן
 צורת ברכה, שהאדם מברך את ה׳. ומצינו גם אגדה, שקוראה לשון זו ברכה. זו
 לשונה (בבלי ברכות ז, א).: ״אמר רבי ישמעאל בן אלישע פעם אחת נכנסתי
 להקטיר קטרת לפני ולפנים וראיתי אכתריאל יה ה׳ צבאות, שהוא יושב על כסא רם
 ונשא ואמר לי ישמעאל בני ברכני. אמדתי לו: יהי רצון מלפניך, שיכבשו רחמיך
 את כעסך ויגולו רחמיך על מדותיך ותתנהג עם בניך במדת הרחמים ותכנס להם
 לפנים משורת הדין״. בכל זאת סבורני שהביטוי ״יהי רצון מלפניך״ אינה לשון של
 ברכה בעצם וראשונה אלא תפילה. באמור האדם ״יהי רצון מלפניך״ הרי מבקש מה׳
 שירצה לפעול ולא שיפעל ויקבל השפעה וזה כאילו אמר ״רצה לעשות אותו דבר״.
 משמוש בצודה ״יהי רצון מלפניך״ נראה, שבא להמנע מהגשמת האל, כמו שמצינו
 מנהג זה בתרגום אונקלום, כגון ״ראה דאיתי את עני עמי״ (שמות ג, ז) מתורגם
 ״מגלא גלי קדמי ית שעבוד עמי דבמצריס״, ״כי אהיה עמך״ (שם יב) מתורגם ״אדי
 יהי ממרי בסעדך״. בשתי הדוגמאות נזהר המתרגם מלהשתמש בביטויים המורים

 להדחיק ממנה בנה זה החביב על לבה, ליעץ לו לגלות ולהגיד לו דוקא באותו הביטוי
. הרמז ברוד. על ידי הקבלת הביטויים מבליטה התורה י ל ו ק ע ב מ י ש נ ה ב ת ע  ו
 את הקשר שבין שני הדברים... מלמד אותנו הכתוב, שמי שעושה מעשים שכאלה׳ צפוי הוא
 אל ענשו. עונש קשה ומקביל לחטאו״. יש עוד להוסיף. שגם הברכה, שנתברך יעקב על ידי
 אביו לא נתקיימה באותו חלק הנוגע לו לעצמו. הנה הוא ברך אותו ברוב דגן ותירוש ורכושו
 לא היה בצמחי הארץ אלא במקנה. הוא ברך אותו: ״הוד. גביר לאחיך וישתחוו לך בני אמך*

 אך למעשה, כאשר נפגש עם עשו בשובו מפה ארם, היה עשו הגביר והוא השתחוה ארצה
 שבע פעמים עד גשתו עד אחיו.
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 על מצבים גשמיים בעצם ה׳, וכן הוא ב״יהי רצון מלפניך״. גם כאן בא הביטר במקום
 ״רצה״, המראה על שינוי בעצם האל. השוה מורה נבוכים ח״א פנ״ג.

 מכל מקום ראינו, שלאחר זמן הובן הביטוי ״יהי רצון מלפניך״ לפעמים כברכה,
 כמו שנמניתי, האגדה שהזכרנו, ונעשית על ידי זה מן המפליאות 9.

, במובן הלול ושבח או  יש עוד להוסיף, כי במושג ברכה משתמשים כלפי ה
 במובן הודאה על הטוב. דוגמא לאופן הראשון הוא ״ברוך אתה ה/.. לך ה׳ הגדולה״
 (ד״ודב׳ יא־יב) ולאופן השני הוא ״ברוך ה, אשר לא הסיר את חסדו מאתי״(תהלים

 סו׳ כ). וברכות בשני המובנים האלו נכנסו גם כן לסדר התפילה האמור.

11 

 סדר תפילה קוראים לקובץ תהלות ובקשות, ערוכות לאל, ופסוקי כתבי הקודש,
 שאומרים אותם בזמנים קבועים. בקובץ הזה ישנן תהילות או בקשות המתחילות
 ב״ברוך אתה ה׳ ״ או שיש להם חתימה כזו ונקראות ברכות וישנן כאלו, שהן חסרות
 התחלה וחתימה כזו. התהילות והבקשות מן המין האחרון יש שהן יצירות, שחוברו
 לאחר חתימת כתבי הקודש ויש שמהוות פסוקים מכתבי הקדש. ובין אלה יש שהן
 יצירות שלמות מתוך כתבי הקדש, כגון מזמורי תהלים, ולעתים הן הרכב פסוקים
 שונים ליצירה שלמה חדשה. בתור יוצאים מן הכלל נמצאים בקובץ הנזכר גם

 שורות של הלכות וכללי המדרש שבמשנה ובברייתות.
 הברכה יכולה להופיע בהתחלה האמורה לבדה ובחתימה האמורה לבדה וגם
. 1  בצרוף של שתיהן. הברכה ממין האחרון נקראת ארוכה והאחרות נקראות קצרות 0
, ״ מופיע בהתחלת הברכה, נוספו עליו כמעט תמיד המלים ״אלהינו  אם ״ברוך אתה ה
 מלך העולם״. על ברכה כזו אומרים, שיש בה שם ומלכות. יש רק ברכה אחת
, ״ ואין בה מלכות והיא המהווה התחלת התפילה העיקרית  המתחילה ב״ברוך אתה ה
 (של י״ח, של שבע ושל תשע ברכות). הברכות הארוכות היו מהוות בראשונה ברכות
 תהילה ושבח בלבד. כאלה הן ברכת יוצר אור, ברכת מעריב ערבים, הברכה הראשונה
 של התפילה העיקרית, הברכה שלפני קריאת התורה ושלאחריה והברכה שלפני
 הקריאה בנביא והראשונה שלאחריה והברכה הראשונה של ברכות המזון. רק בימי

 9) הגאון ר׳ סעדיה רואה בתפילת הקב״ה (ברכות שם) הוראה מצד ד,/ כיצד יש
 להתפלל (השוה אוצר הגאונים ח״א, עמ׳ 14) והיא גם תוכן הברכה של ר׳ ישמעאל.

 10) כך אומר הדמב״ם, אבל בירושלמי ברכות פ״א מ״ח אמדו: מטבע קצר פותח בה
 בברוך ואינו חותם בהן בברוך.
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 התלמוד מופיעות ברכות מורכבות מתהילה ובקשה, כמו ברכת המפיל וברכת המעביר
 שינה, ובזמן המאוחר הכניסו דברים של בקשה גם בברכות הארוכות של שבח. שלא
, סעדיה מתנגד לאמירת אור חדש בברכת יוצר אור וכן  ברצון הרבה מהחכמים. ד
 הוא מתנגד לאמירת רצה והנחל בברכה ראשונה שבתפילה העיקרית. יוכל היות
 שגם ברכת המפיל וברכת המעביר שינה לא הכילו בתחילה שום בקשה, אלא היוו
 כל אחת בראשונה שתי ברכות נפרדות ונצטרפו אחד כך לברכה אחת. גם הברכות
 שאיו להן חתימה ב״ברוך״, הן ברכות של תהילה ושבח בלבד. לאלה יש למנות
 בעיקר ברכות הנהנים ורוב ברכות המצוות. ואלה הברכות, שיש להן רק חתימה
 ב״ברוך״ ולא התחלה ב״ברוך״, יש מהן שהן בקשות, כגון הברכות האמצעיות של
 תפילת י״ח ושל שאר תפילות ועליהן יש להוסיף ברכות רצה ושים שלום, הברכה
 השלישית של ברכות המזון, הברכה השניה והשלישית מאלו שלאחד הקריאה
 בנביא; ויש מהן, שהן תהילות, כמו יתד הברכות שבתפילות ובברכות המזון ושלאחר
 הקריאה בנביא, שאינן מתחילות ב״בדוך״ וברכה אחרונה של פסוקי הזמירות.
 בברייתא קבעו כלל זה: אלו ברכות שפותחים בהן בברוך: כל הברכות פותחין
 בהן ב״ברוך״ ואם היתה ברכה סמוכה לחברתה (כגון בק״ש ותפילה) אין פותחין
 בהן בברוך (ירושלמי ברכות פ״א מ״ח, ובתוספתא שם ס״א שנינו: חוץ מן הברכה
 הסמוכה לשמע וברכה הסמוכה לברכה אחרת, שאין פותחין בהן בברוך). אבל כלל
 זה יש לו יוצאים (עיין שם בירושלמי). ועל כל פנים לא בא כלל זה אלא לקבוע
 עובדה ולא לנמקה. בסוג ברכת הנהנים, שאתו יש למנות גם ברכות על תופעות
 הטבע ותופעות החיים, בא אחד שם ומלכות שם עצם, או תואר או פועל בבינוני,
 הקובעים איזה תואר באל או עשיית פעולה על ידו, כגון בורא פדי העץ או הגפן.
 יוצאים מן הכלל הן ברכות המדברות על מעשה שנעשה. בעבר, שאז בא אחר שם
 ומלכות ש׳ או אשד, כגון שעשה לנו נסים. גם אחרי ״ברוך אתה ה, ״ של החתימות
 באים שם עצם או תואר או בינוני פועל. וכשמדובר שם במעשים, שקרו בעבר בא
 פועל עבר, כמו גאל ישראל. בברכות המצוות בא אחר שם ומלכות על הרוב ״אשר
 קדשנו במצוותיו״ (ויש גם ״אשד קדשנו בקדושתו של אהרן״). בברכות הארוכות
 של תהילה בא לעתים אחרי שם ומלכות ״אשר בחר בנו מכל העמים״ ״אשד בחר בנו
 מכל עם ורוממנו מכל לשון וקדשנו במצוותיו״ וגם ״אשד קדשנו במצוותיו ורצה
 בנו״. התפילה העיקרית בין של י״ח ובין של שבע ובין של תשע מורכבת מברכות.
 קריאת שמע יש לה שתי ברכות מלפניה בשל בקר ובשל ערב וברכה אחת מלאחריה
 בשל בקר ושתי ברכות מלאחריה בשל ערב. קריאת שמע עם ברכותיה וברכות
 התפילה העיקרית הן החלק הקדום ביותר של סדר התפילה. על התפילה הוסיפו
 יחידים בקשות שלהם, שלא היוו ברכות. בימי האמוראים התחילו לאמר המזמור



 מבוא 19

 ״תהלה לדוד״ ונתחברו בשבילו בימי האמוראים או אחר כך שתי ברכות, ברכה
 ארוכה מלפניו וברכה קצרה היינו בחתימה בלבד מלאחריו. מזמור ״תהלה לדוד״
 קבל אחר כך פעם בפעם הוספות. בראשונה תוספת המזמורים הבאים אחריו בספר
 תהלים עד סוף הספר" ופסוקים מלפניו ולאחרי המזמורים. יום השבת הכניס
 את המזמור ״מזמור שיד ליום השבת״. אחר כך הוסיפו בשבת הלל הגדול. על ״מזמור
1 וכן  שיד ליום השבת״ הוסיפו מלפניו שני המזמורים הקודמים לו בספר תהלים 2
 הוסיפו על הלל הגדול מזמור הקודם לו בספר תהלים, השייך לפי דעת אחת בבבלי
 פסחים קי״ח, א להלל הגדול. האלףיבית בראשי פסוקי ״תהלה לדוד״ משך אחריו את
 המזמור ״לדוד בשנותו״, המראה גם כן צורה כזו. מזמור זה גרר אחריו את המזמור
 הקודם לו בתהלים ״רננו צדיקים״. אך האשכנזים נתנו לו מקום אחרי הלל הגדול.
 לבסוף בא המזמור ״השמים מספרים״ לתוך פסוקי הזמירות« כנראה הועבר לשם
 מלאחד התפילה. בראשונה אמרו כל המזמורים חוץ ״מתהלה לדוד״ והמזמורים
 הבאים אחריה ו״מזמור שיר ליום השבת״ לפני ברכת המזמור ״תהלה לדוד״ שלפניו
 וכן נשאר הדבר אצל הספרדים. אבל האשכנזים הכניסום לאחד זמן בין שתי הברכות
 של פסוקי הזמירות שבללו אז חוץ מ״תהלה לדוד״ את המזמורים הבאים אחריה
 וגם מזמור שיד ליום השבת. גם לאחר הברכה שלאחריהן נולדו הוספות במשר
 הזמן, כגון שידת הים, שקראו אותה בכל יום, והכניסוה לאחר זמן לפני הברכה

 האחרונה של פסוקי הזמירות.
 בקשות של יחידים נעשו במשך הזמן לבקשות של כלל הצבור. כן נעשית
 בקשתו של מר בדיה דרבינא שלאחד תפילת י״ח או תפילת שבע היינו ״אלהי נצור״
 בקשה כללית אחר התפילה« בקשתו של דבי אחר התפילה ״שתצילנו מעזי פנים״
 געשית לבקשת הצבור בבקר עוד לפני קריאת שמעז בקשת רב לאחר תפילתו

 היתה לבקשת הצבור בתחלת כל חדש או בשבת שלפניה.
 בזמן מאוחר נתחברו גם כן תהילות ובקשות בשביל הצבור והרבה מהן נתקבלו

 על ידו.
 לפעמים נעשית ברכה, שאמירתה היתה בתחלה תלויה בתנאי, לברכה תמידית,
 כמו ברכת התודה, שאומרים בבקר, שהחובה לברכה נקבעה רק אס רוצים ללמוד
 לפני קריאת שמע, והיא געשית לברכת חובה להאמד בכל יום בבקר. גם הרבה

 11) אצל ר׳ סעדיה גאון חסרים שני המזמורים הבאים בתהלים אחרי ״תהלה לדוד״
 ובמקומם בא המזמור •הללויה כי טוב ה׳ זמרו לשמו כי נעים״.

 12) דומה, שהוספה זו קדמה להוספת הלל הגדול וכשהוםיפו הלל הגדול הכניסו אותי
 בין ״יושב בסתר״ ובין ״מזמור שיר ליום השבת״, כדי לסמוך הודאות של הלל הגדול ל״טוב

.  להודות לה״
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 ברכות, שאומרים בבקר כיום, ושנקבעו לשעת הזדמנות, אומרים אותן מבלי שים
 לב לזה, אם ההזדמנות ישנה או לא. ובכל אופן אומרים אותן בימינו שלא בשעת

 הזדמנות.
 מעניין הוא, איד משתנה לעתים סיבת אמידת הדברים פעם בפעם. כך אנו
, עמרם בסדרו, שאומרים פרשת התמיד ומשנת ״איזהו מקומך  מוצאים אצל ר
 וברייתא דר׳ ישמעאל בהתאם לדברי ד״י בן חנניא האומר: ״לעולם ישלש אדם
 שנותיו, שליש במקרא, שליש במשנה ושליש בתלמוד״. ובטור אורח חיים סי׳ מה
 אנו קוראים כבר, שקבעו לקרות פ׳ התמיד בהתאם למדרש: ״בזמן שאין בית
 המקדש קיים מה תהא עליהם? אמד לו: כבד הקדמתי להם סדר הקרבנות, כ״ז
 שעוםקין בהן, מעלה אני עליהם, כאילו הקריבום לפני״. וטוב לומד, אומר הטור,
 רבון העולמים... ואתה אמרת ונשלמה פרים שפתינו וכר. ואחר כך הוא מוסיף,
 שגם ״איזהו מקומן״ נקבע מטעם, ש״ת׳ח שעוםקין בתורה בכל מקום, מעלה אני

 עליהם כאילו מקריבים ומגישים לשמי״.
 בתפילות העיקריות יש לנו ברכות או הודאות או בקשות המיוחדות לימים
 המצויינים. הזמן המאוחר מוסיף גם בפסוקי הזמירות מזמורים לכבוד הימים
 המצויינים, כגון ״מזמור שיר ליום השבת״ ומזמורים שונים ליום הכפודים. וכן
 מחליפים מזמור במזמור לכבוד היום בהכנסת ספד התורה לאדון ומוסיפים פסוקים

 ושבחות לכבוד היום בשעת הוצאת הספר.
 בפסוקי הזמירות אם עומד שם פסוק יחידי מוסיפים עליו במשך הזמן פסוקים

 הדומים לו בצורתם. דאינו זאת בפסוק ״אשרי״ ובפסוק ״בדוד ה׳ לעולם״.
, עמרם גאון וסדור ד׳ סעדיה גאון ומחזור ויטרי וכדומה זה  אם נשוה סדר ר
 לזה נמצא שינויים לא בנוסחאות התפילה והברכות בלבד, אלא גם בפסוקי הזמירות,
 היינו בנוגע לחומר הפסוקים ולםדורם, אבל כולם מעידים, שממקור אחד יצאו, אף

 על פי שלא בכל עת אפשר להכיר את סיבת השינויים ״.
 בנוגע ללשון של סדר התפילה הרי קבעה המשנה (סוטה פ״ז, מ״א), שקריאת
 שמע ותפילה נאמרות בכל לשון ובגמרא (בבלי שם לב, ב) מצאו רמז לזה בנוגע
 לקריאת שמע באמדם: שמע ישראל, בכל לשון, שאתה שומע. ואשר לתפילה אמרו
 ״רחמי היא כל היכא דבעי מצלי״, (בקשה לרחמים היא וכמו שרוצה יבקש),
 מבדילים בתלמוד בין יחיד לרבים באמרם, שהיחיד, שהוא זקוק לסיוע מצד המלאכים
 יתפלל רק בלשון הקדש, לפי שמלאכי השרת אין מכידין בלשון ארמי ועל כן אינם
 נזקקים למתפלל, אבל רבים אינם זקוקים למלאכי השרת, לפיכד יכולים להתפלל

ה נתקנה נוםחא מיוחדת לאשכנזים ואחרת ל ח ת מ  13) דעת בעל חתם סופר היא, ש
 לספרדים (אלה דברי הברית עמ׳ ח), דברים שאינם מתקבלים על הדעת.
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 בכל לשיה (שם לג, א, השוה רש״י ד״ה יחיד). למעשה לא נזקקו להבדל זה והתירו
 לנשים, שעל פי הדין חייבות להתפלל, להתפלל בלשון לעז. אם גם אנשים השתמשו
 עד המאה השמנה עשרה בהיתר זה להתפלל תפילות קבועות בלשון לעז,-לא ידענו.
 רק בתחלת המאה התשע עשרה רצו בגרמניה להנהיג השפה הגרמנית בתפילה
 והתעוררה התנגדות חריפה מצד החרדים. המחדשים סמכו בחידושם על המשנה
 שהזכרנו, אבל החרדים הסתמכו על המגהג הישן, שהתפללו אנשים רק בשפה עברית,
 והשתדלו להוכיח, שגם לפי המשנה אין דשות להתפלל התפילות הקבועות אלא
 בלשון הקודש. בין טענות החרדים אנו שומעים, שהחכמים מלאו על ידי התפילה
 חסרון עבודת בית המקדש במדה, שהיו יכולים לתקן את הדבר ״בתיבות ידועות
 וכוונות רצויות למלאות החסרון ככל האפשר... ואי אפשר להעתיק כוונתם בלשון
 אחר בשום אופן, אבל אם אנו אומרים הדברים כאשר תקנו אנשי כנסת הגדולה,
 אף על פי שאין אנו יודעים כוונתם, מ״מ עלתה לנו תפילתנו לרצון, מה שאין כן
, משה סופר). דומה לזה היא הטענה,  כשאנו מתפללים בלשון אחר״. (דעת ר
 ש״הלשון (הקדש) מסוגל וכל תיבה ותיבה מורה גם יורה לסודות נפלאות סולם
 מוצב ארצה וראשו מגיע השמים וידוע ליודעי חן״ (דעת הרב מהנויא). ויש מי
 שאומר (ר, מרדכי בנעט), שדוקא ה״מתפלל בלשון דייטש בדבר שהפה יוכל לדבר
 מבלי לב להשית, בשפתיו יכבד ולבו רחוק מה׳״. הטענה היותר משכנעת היתה
 של הרב הזה עצמו, ש״אין ראוי להתפלל אלא בלשון הקדש דוקא, דאם לא כן תפוג
 תורה חלילה, כי לימים הצעירים ירפו ידיהם ללמוד משפטי העברים ושפת העברי
 תפול בעומק השכחה באשר אין להם להועיל כלל לא ללמוד התורה גמרא ופוסקים,
 דהרי הן מונחים בקרן זוית בעו״ה ולא ללמוד התנ׳׳ך, דהרי כבר הוא מתורגם הכל
 בלשון דייסש ואם גם התפילה בלשון אחרת ידובר אל העם הזה, עתיד הלשון

 הקדש שתשכח מישראל״ (השוה הספר ״אלה דברי הברית״).
 אבל אם התפילה היתה בדרך כלל רק בלשון הקדש, היתה תמיד נטיה בקרב
 החכמים לתרגם לעם קריאת התורה והפטרה ללשון, שהעם היה מדבר בו, ושפה
 זו היתד. בזמן המשנה והתלמוד לשון ארמית. המנהג, שנשתרש, לתרגם לשפה זו,
 גרם, שהיו מתרגמים לשפה הארמית גם במקומות, ששפה זו לא היתה מובנת לעם.
 היו פה ושם בימי הכינים נםיונות לתרגם לשפה המדוברת, אבל כמעט תמיד
 נתקלו בהתנגדות מצד השמרנים. ולבסוף נתבטל לגמרי ברוב בתי כנסיות תרגום
. רק יחידים עוד ממשיכים לקרוא את התורה שנים 1  התורה וההפטרה באופן רשמי 4

 מקרא ואחד תרגום אונקלום.

 14) התימנים הס בכוון זה יוצאים מן הכלל, שהם מתרגמים את ההפטרה לערבית
 בתרגום ר׳ סעדיה גאון.
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ה ל י פ ת ר ה ד  ס

 סדר התפילה נחלק לשני דברים עיקריים ולתוספות מאוחרות.
 הדברים העיקריים הם: קריאת שמע ותפילה. וההוספות גם כן נחלקות לשלשה
 חלקים: להוספות שלפני הדברים העיקריים ולאלה שלאחריהם ולאלה שבתוכם

 שהם פיוטים.
 קריאת שמע הנקראת בבקר ובערב נחלקת לשלש פרשיות שבתודה ושתי
 ברכות שלפניהן וברכה אחת שלאחריהן בשל בקר ושתי ברכות שלפניהן ושתי
 ברכות שלאחריהן בשל ערב. התפילה, שאומרים שלש פעמים ביום, שונה היא
 בימות החול מבשבתות וימים טובים ונבדלות גם נוסחאות תפילות שבת, שהן ארבע,
 משל ארבע תפילות ימים טובים, ושל שלש דגלים, משל ראש השנה ושל יום
 הכפודים. בימים טובים שונה נוסח המוםפין מנוסח יתד שלש התפילות הדומות
 בנוסחן. ובחול המועד וראש חדש שונה תפילת המוםפין בנוסחה מיתר התפילות.

 מספד ההוספות גדל פעם בפעם יותר ויותר.



 פ ר ק א
ה י ת ו כ ר ב ת סזפרע ו א י ר  ק

 הרישומים היותר קדומים של םדד תפילה אנו מוצאים בפרק ה במסכת תמיד.
 שם שנינו בתחילתו: ״אמר להם הממונה: ברכו ברכה אחת והן ברכו« קראו עשרת
 הדברים, שמע, והיה אם שמע, ויאמר« ברכו את העם שלש ברכות, אמת ויציב
 ועבודה וברכת כהנים $ ובשבת מוסיפים ברכה אחת למשמר היוצא״. ברכות וקריאות
 אלו מהוות חלק מסדר עבודת קרבן תמיד של שחר. והנה ממה שאמר הממונה:
 ברכו ברכה אחת, יש להסיק, שאותם האנשים, שהוא דבר אליהם, היו רגילים לברך
 בבקר יותר מברכה אחת דהיינו בזמן שלא היו עסוקים בעבודת המקדש. בתקופת
 המשנה קדמו לקריאת שמע בבקר שתי ברכות (ברכות פ״א, מ״ד), והאמוראים בארו,
 שהברכה הראשונה היא ברכת יוצר והברכה השניה היא ברכת תורה. אם כן יש
ת למקדש שתי  להניח, שגם בזמן שעבודת בית המקדש נמצאה בפועל, אמרו ח
 ברכות, אבל במקדש כאמור רק ברכה אחת. ומהי הברכה האחת ן יש מחלוקת בין
 האמוראים, אחד אלמד, שזוהי יוצר אור, ואחד אומר, שהיא ברכת תורה. ויש לקבל
 הדעה האחרונה, לפי שכמו שהעירו בתלמוד (ירושלמי ברכות פ״א, מ״ח) יוצר אור
 לא יכלו לומר, ״שעדיין לא יצאו המאורות״. ואחר הברכה אמרו במקדש: עשרת
 הדברות, שמע, והיה אם שמוע, ויאמר. שמע, והיה אם שמוע אמרו בכל יום בבקר
 ובערב עוד בזמן שבית המקדש היה קיים גם חוץ למקדש. ומשום כך אנו רואים
 כשרצו לקבוע זמן קריאת שמע בערבים בשביל אלה, שהם חח למקדש, קבעוהו
 לשעה, שהכהנים נכנסים (למקדש) לאכול בתרומתן, שהיא תחילת הלילה, ז״א
 שהכהנים זריזים הם והם בודאי מדייקים בשעה הנכונה (בשביל כהנים עצמם אין
.1  טעם ליתן סימן בכהניס אחרים, כי כשם שאלה יודעים לדייק, כך גם הם יודעים)5
 והנה קראו שתי הפרשיות (שמע, והיה אם שמוע) בבקר ובערב, לפי שכתוב
 ״ודברת בם״... ובשכבך ובקומך״ בפרשה ראשונה, ובפרשה השניה ״ולמדתם אותם
 את בניכם לדבר בם... ובשכבך ובקומך (דברים ו, ז, יא, יט). בפרשה ראשונה אנו
 קוראים: ״שמע ישראל ה׳ אלהינו ה׳ אחד ואהבת את ה׳ אלהיך בכל לבבך ובכל נפשך

 15) מצינו, שהמקדש היה גם סימן בהזדמנות אחרת. ערבי פסחים היו שתי חלות
 מונחות על גב האיצטבה כל זמן שמונחות, כל העם אוכלין, ביטלה אחת מהן, תולין, ניטלו

 שתיהן, התחילו כל העם שורפין (פסחים פ״א, מ״ה).
23 
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 ובכל מאדן* והיו הדברים האלה אשר אנכי מצוך היום על לבבך׳ — ועל זה מוסב
. אפשר כבד להבין, ש״הדברים האלה אשד אנכי מצוד היום״ אינם  ״ודברת בם״ וכו,
 כוללים את תוכן ״שמע ישראל״ ו״ואהבת״ בלבד, אלא המצוות בכלל. אבל אין םםק׳
 שבפרשה השניה, המתחילה בפםוק ״והיה אם שמוע תשמעו אל מצוותי אשד אנכי
, אלהיכם ולעבדו בכל לבבכם ובכל נפשכם״ ועליו  מצוה אתכם היום לאהבה את ה
 מוסב הכתוב ״ולמדתם אותם״ וכר, הכוונה בפסוק האחרון ללמד לדבר בכל המצוות.
 ואחרי שרוב המצוות תופסים את תוכן רוב ספרי התורה, אי אפשר היה לקבוע,
 שיקראו בכל יום בבקר ובערב את כל מצוות התורה והצטמצמו בקריאת עשרת
 הדברות, שעיקר התודה כלול בהם. ואנו רואים, שקוראים אותם בבית המקדש בבקר.
 ונקראים בראשונה ואחר כד שמע, והיה אם שמוע לפי הסדר, שהפרשיות כתובות

 בתודה ״, ובתור נימוק לקריאת הראשונים באו האחרונות.
 ובבבלי ברכות יב, א מסופר: ״בגבולין בקשו לקרות כן, אלא שכבד בטלום
ך פירושו, שהיו  מפני תרעומת המיניך. המלה ״בטלום״ מראה, ש״בקשו לקרות כ
1 ואחר כד בטלום, שלא  נוהגים בגבולים במשר זמן מסוים לקרות עשרת הדברות 7
 יהיו אומדים, אלו לבדם נתנו לו למשה בסיני כדברי הירושלמי (שם פ״א, מ״ח).
 נראה, שהמינין כאן הם הנוצרים. בטול זה גרם, שחפשו בפרשיות, שלא בטלו, רמזים
 לעשרת הדברות, שהעדרם הורגש כלקוי. כן אמרו, מפני מה קודאין שתי פרשיות
 הללו בכל יום ?... ד׳ לוי אמר: מפני שעשרת הדברות בלוליו בהם. אנכי ה׳ אלהיר,

, אלהינו! לא יהיה לד אלהים אחדים על פני, ה, אחד וכר (שם).  שמע ישראל ה
 לאחר זמן כאשר כבר התרגלו, שלא לומר עשרת הדברות לפני קריאת שמע
 והיו כנראה כאלה, שדרשו להחזיר עשרת הדברות למקומם, או שהם עצמם אמרום,
 השתדלו מתנגדיהם להוכיח דרד דרש מן התורה, שאין לאמרם עם שמע. וכד אמרו
 בספרי ואתחנן פי, לד על הכתוב ושננתם לבניד: ״ועדיין אני אומר: ויאמר
 שקדמוה מצוות אחרות, הרי הם בשנון, עשרת הדברות, שלא קדמום מצוות אחרות
 אינו דין שיהו בשנון ? אמדת קל וחמר: ומה אם קדש לי כל בכור, והיה כי יביאה
 שהן בקשירה, אינן בשנון, עשרת הדברות שאינן בקשירה, אינו דין שלא יהו בשנון?
 (ת׳ל ושננתם לבניד), הרי ויאמר יוכיח לעשרת הדברות, שאף על פי שאינן בקשירה,

 שיחו בשנון, ת׳ל: ושננתם לבניה אלו בשנון ואין עשרת הדברות בשנון״.
 והנה אמרנו, שקריאת ״שמע״, ו״היה שמוע״ למדו מן הכתובים, הקובעים הזמן
 בקריאת הדברים, שהוזכרו שם, במלים ״בשכבד ובקומך׳. לדעת בית שמאי צריד

Der jud Gottesdienst i. s. gcsch. Entwickiung 16) אלבוגן מזכיר בספרו 
 שבפפידוס Nasch מצאו עשרת הדברות ושמע בלי הפרשיות האחרות (שם עמ׳ 24)

 17) בודאי בבקר ובערב.
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 לקרותם בערב כשהוא מוטה בהתאם לתיבת ״בשכבך״ ובבקר כשהוא עומד בהתאם
 ל״ובקומך״. אולם אחרים מבארים ״בשכבך״ בזמן שכיבת בבי אדם ו״ובקומך״ בזמן
 עמידת בבי אדם ממטתם (ברכות פ״א, מ״ג). דעה זו היא כנראה קדומה לבית הלל
 ולבית שמאי והיא שהביאה לידי הבהגת חובת קריאת ״שמע״ ו״והיה אם שמוע״
 בבקר ובערב כאמור למעלה. בהתאם לבאור זה של התיבות ״ובשכבך ובקומך״ יש
 לפרש את הפיםקה ״בשבתך בביתך ובלכתך בדרך״, שקדמה להן, שבין כשאדם
 יושב בביתו ובין כשהוא הולך בדרך יש לקרות את הפרשיות המדוברות בזמן
 שכיבה ובזמן קימה. ובדין זה מודים בין בית שמאי ובין בית הלל. ברם כאשר דיקו
 בית שמאי להבין את המלים ו״בשכבך ובקומך״ ככתבם, השיבו להם בית הלל, שעל
 יסוד כל הפיםקה, אם בביבה הדברים ככתבם, יש לקבוע, שעומדין וקורין (־ובקומך),
 יושבין וקורין (־בשבתך בביתך) ומטין וקורץ (=ובשכבך) ועושין מלאכתן

. 1  וקורץ (־ובלכתך בדרך) 8
 המחזיקים בדעת בית הלל היו לפעמים מפגיבים כנגד דעתם של בית שמאי.
 כך מספרים על ר ישמעאל ור, אלעזר בן עזריה, שהראשון היה מוטה והשני היה
, אלעזר. , ישמעאל והטה ר  זקוף. ובשעה שהגיע זמן קריאת שמע של לילה, זקף ר

 ר׳ ישמעאל רצה להפגין, שהוא חולק על דעת בית שמאי (בבלי שם יא, א).
 בימי האמוראים שולטת דעת בית הלל. אך היו גם כן חסידי בית שמאי
 חשאיים, שלא העזו לצאת בפומבי להגן על דעתם. אבל בעלי שתי הדעות
 השתמשו לשם הגנה על דעתם בתחבולות שונות. הנה מוסרים לנו דעת ר׳ יוחנן
 האומר: איזהו בן העולם הבא זה הסומך גאולה של ערבית לתפילה של ערבית
 (בבלי שם, ד, ב, ט, ב) > כוונתו היתה להביא את בעלי דעת בית שמאי לבית
 הכנסת בערב לקרוא שם את שמע בעמידה או בישיבה. כי רגילים היו להתפלל
 בבית הכנסת, אבל את שמע היו קוראים בביתם והנוהים אחרי בית שמאי היו מטים
 בשעת הקריאה מה שלא היה אפשר להם בבית הכנסת, מיראתם את המחזיקים בדעת

 18) בבלי שם, יא, א. מה שאמרו במשנה וב״ה אומרים: ״כל אדם קורא כדרכו, שנאמר
 ובלכתך בדרך״ יש להבין כלשון קצרה ויש להשלימה כך: ״שנאמר: בשבתך בביתך
 ובלכתך בדרך ובשכבך ובקומך״ ומסיםקה זו יוצא, שקורא כדרכו, היינו יושב או עושה
 מלאכתו, או שוכב או עומד. השאלה במשנה ״אם כן למה נאמר ובשכבך ובקומך״ פירושה
 כך: אם כדעת בית הלל שהכתוב בא לאמר, שקורא כדרכו(היינו עומד ויושב ומוטה ועושה
 מלאכתו), לא היה צריך להזכיר ״ובשכבך ובקומך׳ וגם לא ״בשבתך בביתך ובלכתך בדרך״׳
 שהרי העיקר הוא ״ודברת בם״ היינו שיקרא. והתשובה היא, ש״ובשכבך ובקומך״ בא לומר,
 שיקרא בשעה שבני אדם שוכבים ובשעה שבני אדם עומדים. והשאלה והתשובה הן של אדם
 המתנגד גם לפירוש בית הלל ודעתו היא דעת שלישית סתמית בפירוש הכתוב (אולי נשמט
 בטעות שם האומר) והיינו כפי הפירוש הקדום, שעל פיו נקבעה קריאת שמע בבקר ובערב«
 ובין ב״ש ובין ב״ה מודים בפירוש הזה כאמור, שאם לא כן אין להם ראיה מן התורה

 לקריאת שמע בבקר ובערב.



 26 מחקרים בתולדות התפילה

 בית הלל. ועל ידי זה שחייב ר׳ יוחנן סמיכת גאולה של שמע לתפילה של ערבית,
 היה הכרח לקרות את שמע בערב בבית הכנסת סמוך לתפילה. וציפה ר׳ יוחנן,
 שהבטחת עולם הבא תשפיע גם על חסידי בית שמאי לבוא לבית הכנסת לקרות את
, יהושע בן לוי שהיה , יוחנן יצא ר  שמע כשהם זקופים או יושבים. נגד דעתו זו של ר
 מחזיק בדעת בית שמאי ואמר: תפילות באמצע תקנום. ההסברה היתה בודאי זו
 שבתלמוד: מקיש שכיבה לקימה, מה קימה קריאת שמע סמוך למטתו, אף שכיבה
 קריאת שמע סמוך למטתו (שם ד. ב). על ידי הבעת רעיונו האמור קיוה ד׳ יהושע
 בן לוי להשיג את קריאת שמע על ידי חסידי בית שמאי בביתם ולאפשר להם את
. ומתוך חשש, שדברי ר׳ יוחנן ישפיעו גם על אלה ויקראו ג  הקריאה כשהם מטים 9
 שמע בבית הכנסת ולא לפי הוראת בית שמאי, וגם כדי להגשים את דעת בית שמאי
 אפילו בקרב מתנגדיה, הטיל מצוד. חדשה על העם ואמר: אף על פי שקרא אדם
 קריאת שמע בבית הכנסת, מצוה לקרותו על מטתו, זאת אומרת, שיקרא אותו בהיותו
2 (שם). מענין הוא גם כן, כיצד ר׳ יוסי חברו לדעה של ד׳ יהושע בן לוי  מוטה0
 רצה לשנן דעתו לעם. הוא אומר: מאי קראה (כלומר באיזה מקרא אפשר לתלות
 דברי ר׳ יהושע בן לוי? ״מאי קראה״ אין פירושו מנין לזה): רגזו ואל תחטאו
 אמרו בלבבכם על משכבכם ודומו. רצונו לומד, חוטא הוא האדם, שאינו קורא שמע
 על מטתו (שם, ד, ב). ר׳ יצחק תומך בידי ד׳ יהושע בן לוי ואומר: כל הקורא
 קריאת שמע על מטתו כאילו אוחז חרב של שתי פיות בידו, שנאמר רוממות אל
 בגרונם וחרב פיפיות בידם (הלשון מקוצרת וצ׳ל: יעלזו חסידים בכבוד ירננו על
 משכבותם דוממות אל וכר). כוונתו אולי בדרך הלצה, שמי שמרנן את שמע על
 משכבו הוא מוגן מפני מתנגדיו, שבשכבו על מטתו, הוא קורא אותו מוטה ואין
 מתנגדיו מכירים בו כוונתו. גם זה מעניין, שקורא לקוראי שמע על מטתם, ״חסידים״.
 אולי מאמרו השני של ר׳ יצחק ״כל הקורא קריאת שמע על מטתו, מזיקין
 בדלין הימנו״ מכיל כוונת המאמר הראשון. ז״א שאינו ירא מפני מתנגדיו, והוא
 קורא אז שמע מוטה כרצונו. הראיה, שד, יצחק מביא לדבריו היא: ובני רשף
 יגביהו עוף ואין עוף אלא תורה, שנאמד התעיף עיניך בו ואיננו, ואין רשף אלא
 מזיקין, שנאמר מזי רעב ולחומי רשף וקטב מרירי (שם). ״ולחומי רשף״ הובן אצלו
 כנראה, שהדשף נלחם בהם ואם כן ״רשף״ הוא מזיק. איזה מין מזיק הוא, זה לא

 19) נראה, שזוהי גם כוונת הברייתא בירושלמי (ברכות ם״א׳ מ״א): הקורא את שמע
 בבית הכנסת בשחר יצא ידי חובתו, בערב לא יצא ידי חובתו. אולי ברייתא זו מימי ד׳

 יוחנן.
 20) אופיניים הם הדברים באוצר הגאונים ברכות עמ׳ 10 : ״שכך אמרו חכמים צריד
ה טע מ  לקרות על מטתו ואתא ד׳ אסי ואסמכה אקרא רגזו ואל תחטאו״. על משכבכם, מ
ש . והיינו כדברי בית שמאי ע ״ ך ב כ ש ב ם ו י י ק י ל ד  כ
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 היה חשוב לדי יצחק לברר, אלא הסתפק במה שקבע, שהוא מזיק והוא כולל
2  גם אדם ובענין הנידון אפשר שרומז בעל המאמר למתנגדים לדעת בית שמאי 1
 ובשני המאמרים מובאים כתובים בתור סמך לדבר מציאותי, (מאמרו האחרון של
 ר׳ יצחק הוא עבוד של מאמר ריש לקיש ״כל העוסק בתורה יםורין בדלין הימנו,
 שנאמר: ובני רשף יגביהו עוף ואין עוף אלא תורה, שנאמר התעיף עיניך בו
 ואיננו ואין רשף אלא יסורין, שנאמר מזי רעב ולחומי רשף״. כאן דרש הכתוב
 ״ובני רשף יגביהו עוף״ יותר מתקבל על הדעת באמרו, שעוף, שהוא התורה מבריח
 את בני רשף, שהם היםורים). והנה רב נחמן, שהבין כוונת דרישת קריאת שמע על
 המטה, לא רצה לגלותה לפני העם, אבל אמר: אם תלמיד חכם הוא אינו צריך, לפי
 שהוא בודאי יבין את כוונת הדרישה, שהיא להגשים דעת בית שמאי והיא אינה
 רצויה, לפיכך אין צורך למלאות אחריה. אביי אומר, אף תלמיד חכם צריך שיאמר
 פסוק אחד של רחמים כגון בידך אפקיד רוחי פדית אותי ה׳ אל אמת. אביי אינו
 נכנם כבר בעבי הקורה של הענין הנידון, אבל הוא חושב, שאדם השוכב לישון, צריך

 שיתפלל, שתוחזר נשמתו (השוה בבלי שם).
 הפרשה השלישית, שהיו קוראים בבית המקדש היא פרשת ציצית. טעמו של
 דבר הוא כנראה, שרצו לקיים את המצות ״למען תזכור את יום צאתך מארז מצרים
 כל ימי חייך״ (דברים טז, ג). אמנם שם נראה, שכוונת הכתוב שאכילת מצה שבעת
 ימים בחדש האביב בכל שנה תגרום, שתזכור את יום צאתך מארץ מצרים תמיד.
 אבל חז״ל הבינו את תיבת ״למען״ בכתוב הנזכר כמו ״על כן״, והסיקו מזה, שבכל
 יום יש צורך להזכיר יציאת מצרים. ומאחר שבפרשת ציצית הוזכרה יציאת מצרים
 קראו פרשה זו בכל יום בבית המקדש, וגס חוץ למקדש בודאי עוד בזמן שבית
 המקדש היה קיים ן כי אם קראו אז חוץ למקדש שתי פרשיות ראשונות, בודאי
 קראו אז שם גם הפרשה השלישית, כי קריאת כולן באה לקיים דרישות התורה. יוכל
 היות, שכשהתחילו לזכור את יציאת מצרים על ידי קריאת איזו פרשה, שהוזכרה בה
 יציאת מצרים, לא הקפידו, שיקראו דווקא פרשת ציצית, והיו כאלה שהיו קוראים
 פרשה אחרת, שיציאת מצרים הוזכרה בה, וכאשר קבעו במקדש לקרוא פרשת ציצית,
 הביאה עובדה זו לידי כך, שהתחילו גס חת למקדש לחשוב לחובה לקרוא דווקא
 פרשת ציצית! וכנראה היו בין אלה, שלפני זה קראו פרשה אחרת של יציאת
 מצרים, שרצו להמשיך, גם אחרי שקבלו על עצמם קריאת פרשת ציצית בקריאת
 אותה פרשה ודרשו, שיקבעו חובה קריאת שתי הפרשיות! ברם מפני טרחת הצבור
 לא קבלו דרישתם ונשארה רק קראת פרשת ציצית כחובה. הד לאותו המאורע אפשר

 21) בכל זאת יש שהבינו את המאמר הנדון ״שהמזיקין, שהוזכרו בו, הם שדים. במובן
 זה הוזכרה המלה גם באבות (ש״ה משבה ו) ״וי״א אף המזיקיך.
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 לדאות במה שאמרו (בבלי שם יב, ב): בקשו לקבוע פרשת בלק בקריאת שמעי
 ומפני מה לא קבעוה ? משום טורח צבור. אין ספק, שישבו על מדוכת קריאת פרשה
 זו, מפני שכתוב בה ״אל מוציאם ממצרים כתועפות ראם לו״ (במדבר כג, כב)
 ושמשה איפא אמצעי לקיים את חובת זכירת יציאת מצרים ונתגלגל הדבר ונדחתה
 מפני פרשת ציצית כמו שאמרנו. התלמוד מונה נקודות עדיפותה של פרשת ציצית
 שקבעוה, והן, שיש בה חוץ מיציאת מצרים מצות ציצית ועול מצוות ועוד (בבלי

 שם).
 והנה לא היו נוהגים בראשונה להזכיר יציאת מצרים בלילות, לכאורה מפני
 שאפשר היה ללמוד מן התורה, שאין צורך בזה, שהדי נאמר שם ״למען תזכור את
י חייך/ אבל בן זומא דרש ״ימי חייך הימים, כל מ  יום צאתך מארץ מצרים כל י
 ימי חייך הלילות״. זה אירע בזמן שהיה ד׳ אלעזד בן עזריה כבר כבן שבעים שנה,
 היינו כחמשים עד ששים שנה לאחר חורבן הבית. אך באמת כנראה לא היו מזכידין
 יציאת מצרים בלילות, לפי שכשהזכירו אותה פעם אחת ביום, ראו בזה כבר קיום
 מצות הזכירה האמורה. ובן זומא אחרי שראה, שפרשת ציצית קשורה בשתי
 הפרשיות האחרות שבקריאת שמע בבקר וראה שיש בינה ובין פרשת ״והיה אם
 שמוע״ קשד עניני, כי בזו מטרת הענין קיום כל המצוות וזוהי גם כן מטרת פרשת
 ציצית, םבר, שאינו בדין להפריד בין פרשת ציצית ובין יתר הפרשיות של שמע,
 ונגד הטענה שאין צורך בזכירת מצרים שתי פעמים, העמיק בכתוב ומצא, שיש בו
 רמז לזכירת מצרים אף בלילות! כי המלה ״כל״ ב״כל ימי חייך׳ אינה מוםבה
 לדעתו על מספר הימים אלא על כמות כל יום ויום, כלומר יום יום יש לזכור יציאת
 מצדים כ ל היום דהיינו בבקר ובערב. וחכמים חלוקים על בן זומא ואומדים ש״כל״
 בא לרבות מספר הימים וכולל העולם הזה עם ימות המשיח ועל כן אין חובה להזכיר

 יציאת מצרים בלילות (השוה ברכות פ״א, מ״ה).
 מםופר מימי האמוראים, שבארץ ישראל היו נוהגים לומר ערבית: ״דבר אל
 בני ישראל ואמרת אליהם, אני ה׳ אלהיכם״. לא קבלו דעת בן זומא להזכיר יציאת
 מצרים בלילות, שלא היה מקום לדבר על ציצית בערבית, שאינה זמן ציצית, בדם
 כדי שלא להפריד לגמרי בין פרשת ציצית ובין יתד הפרשיות של שמע הזכירו
 דאשה וםופה של הראשונה כעין זכר לה. וכשרצתה בבל לחקות את מעשה ארץ
 ישראל, התחילו ערבית לקרות פרשת ציצית כמוה וכיון שהתחילו עשו כדעת דב

 האומר, אם התחיל, גומרה (בבלי שם יד, ב).

 אשר למקום פרשת ציצית בין הפרשיות שקוראים, הרי היא תופסת המקום
 השלישי, אפשר מפני שמצות זכירת יציאת מצרים הובאה בתורה אחדי הפרשיות
 שמע, והיה אם שמוע. במשנה (שם פב, מב) אמרו, ״למה קדמה... והיה אם שמוע
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 לויאמד, שוהיה אס שמוע נוהג ביום ובלילה, ויאמר אינו נוהג אלא ביום״.
 ברור הוא, שכאשר הנהיגו לקרות קריאת שמע, היתה הכוונה שיכוון הקורא
 לבו למה שכתוב שם כמו לתפילה, כי זאת היא באמת כוונת התורה במה שאמרה
-ודברת בס״ או ״ולמדתם אותם... לדבר בס״, וזאת היא גם כן הכוונה ב״למען
 תזכור את יום צאתך מארץ מצרים״, שיכוץ בקריאת הדברים, שיזכור יציאת מצרים.
 ומשום כך קריאת שמע נאמרת בכל לשון, כדי שלא יאמר אותה בלשון, שאינה
2 (סוטה פ״ו, מ״א). ברם הביטוי(ודברת בס.״)  מובנת לו ולא תושג מטרת הקריאה 2
 ״ובלכתך בדרך״ הביא בית הלל לידי החלטה, שעושים מלאכתם וקורים, כאמור
 למעלה, זאת אומרת שרשאים לקרות שמע בלי כוונה, ובהתאם לזה שנינו (ברכות
 ס״ב, מ״ד): האומנין קודין בראש האילן ובראש הנדבך, מה שאינן רשאיו לעשות
 כן בתפילה. בכל זאת לא יכלו לגמרי להשלים עם הרעיון הזה, שהרי כתוב שמע
 ישראל ז וכן אמרו בברייתא: הקורא את שמע צריך שיכוון את לבו, שנאמר שמע
 ישראל ולהלן הוא אומר: הסכת ושמע ישראל, מה להלן בהםכת, אף כאן בהםכת
 (בבלי שם טז, א)! ובברייתא אחרת (שם יג, א) שנינו: על לבבך, יכול תהא כל
 הפרשה צריכה כוונה, ת״ל: האלה, עד כאן צריכה כוונה, מכאן ואילך אין צריכה
 כוונה דברי ד׳ אליעזר. אמר לו ר׳ עקיבא: הרי הוא אומר, אשר אנכי מצוך היום
 על לבבך, מכאן אתה למד, שכל הפרשה צריכה כוונה. כוונת ר׳ אליעזר כנראה,
 ש״הדברים האלה״ מוסבים על הכתוב ״שמע ישראל״ וכר ועל הכתוב ״ואהבת את
 ה׳ אלקיך״ וכר ואס נאמר, שהדברים האלה יהיו ״על לבבך״ הכוונה, שרק שבי
 הכתובים שהזכרנו צריכים כוונה (ולא כר״שי, עיין שם). ברם ר׳ עקיבא מעיר,
 ש״הדברים האלה״ מבוארים, שהם אלה אשר אנכי מצוך היום. ואם כן הם כוללים
 כל המצוות וכולן צריכות להיות ״על לבבך״, כלומר בכוונה; ומכאן אם קוראים
 פרשת שמע הכוללת חוץ משני הכתובים הנזכרים עוד מצוות אחרות, כולה צריכה
, אליעזר מתוך שקול דעת כזה על יסוד ״ושמתם  כוונה. אולי הגיעו ר׳ עקיבא וגם ר
 את דברי אלה על לבבכם״ למסקנות דומות בנוגע ל״והיה אם שמוע״. אבל המקור
 שותק בכוון זה. בכל אופן אנו רואים (שם יג, ב) לאחר זמן את השאיפה לפשר בין
 דעת בית הלל, שאינה מצריכה כוונה, ובין הכתובים שהזכרנו, המראים, שהכוונה
 דרושה, על ידי זה שקובעים, שכשכוון לבו בפרק ראשון, שוב אינו צריך. כך נמסר
 לנו בשם ד׳ יהודה. וקרוב לדברי ר׳ אליעזר אומר ד׳ זוטרא: על לבבך, עד כאן
 מצות כוונה, מכאן ואילד מצות קריאה. בירושלמי ברכות פ״ב, מ״א, בארו, שכל
, יאשיה, עד כאן מצות קריאה  מה שכתוב בפרק שני כתוב בפרק ראשון. (דעת ד

 22) ברוח זה אמרו: חתן 0סור מקריאת שמע לילה הראשונה ועד מוצאי שבת, אס
 לא עשה מעשה (ם״ב, מ״ה), לטי שבודאי לא יקרא בכוונת הלב.
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 מכאן ואילך מצות כוונה אינה בדודה ועיין הגהת הדברים בתלמוד בבלי שם). יש
 עוד להזכיר, שר, מאיר לא שם לב כלל לא לדברי ר׳ אליעזר ולא לדברי ר׳ עקיבא
, אחד״ בלבד צריך כוונת הלב ״. ומה שיותר  וקבע, ש״שמע ישראל ה׳ אלקינו ה
, יהודה הנשיא, על כל פנים לדעת  מפליא הוא, שרק פסוק זה הוא קריאת שמע של ר
, מאיר נתקבלה בימי האמוראים  בר קפרא האומר, שאינו חוזר וגומרה (שם). דעת ר

 ואצל הבאים אחריהם.

 כשקוראין את שמע מפסיקים בין הפסוק הראשון לפסוק השני ואומרים ״ברוך
Der jadischer Gottesdienst u.s.w. שם כבוד מלכותו לעולם ועד״. אלבוגן בספרו 
 עמ, 26 אומר, שהיו נוהגים, ששליח צבור היה אומד: ״שמע ישראל״ והקהל חזר
 על זה והיה מסיים ״ה, אלקינו ה, אחד״, ואחר כך ענה שליח צבור בשמעו השם:
 ברוך שם כבוד מלכותו לעולם ועד ולקריאה ועניה זו היו קוראים פריסה על שמע
 ושליח צבור הוא הפורס על שמע. התיאור האמור דומה לדברי אלבוגן למה שספרו
 על יעקב, שכשדצה לגלות לבניו קץ הימין ונסתלקה ממנו שכינה, חשב, שכד
 נעשה לו, מפני שיש ח״ו פסול במטתו, אבל בניו ענו לו: שמע ישראל ה׳ אלהינו
, אחד, ואז פתח הוא ואמר: ברוך שם כבוד מלכותו לעולם ועד. והאגדה מסיימת,  ה
 שהיו מסופקים כיצד לנהוג, אם לומר ברוך שם וכו׳ מפני שיעקב אמדו או לא
 לאמרו, לפי שמשה לא אמרו. התקינו, שיהו אומרים אותו בחשאי (בבלי פסחים
 נו, א). והנה דעת אלבוגן בעיקרה מתקבלת על הדעת. אך מקור הקילוס ״ברוך
 שם״ יש לחפש לדעתנו בבית המקדש. אם נזכור, שבמקדש היו אומרים את השם
 ככתבו וידענו, שביום הכפורים, כשהיו שומעים את השם יוצא מפורש מפי כהן
 גדול, היו אומרים: ברוך שם וכו/ נוכל להחליט, שכאשר אמרו הכהניס במקדש:
 ״שמע ישראל ה׳ אלהינו ה׳ אחד״ ופירשו את השם ככתבו, אמדו השומעים ״ברוך
 שם כבוד״ וכו/ המנהג, שהיה נוהג איפא במקדש לומד אחדי ״שמע ישראל״ וכו׳
 ״בדוד שם״ השתרש גם חוץ למקדש, למדות מה שלא היו אומרים שם את השם
 ככתבו. בדם כדי שלא לטעות, ש״ברוך שם״ הוא חלק מפרשת ״שמע״, אמרו אותו
 בחשאי. ומספרים על אנשי ידיחו, שהיו כורכים את שמע שלא ברצון חכמים, ובריכת
 שמע לדברי ר׳ יהודה היא השמטת ״ברוך שם״ (שם). אנשי יריחו לא רצו אפוא
 לקבל מנהג, שהיה שולט בבית המקדש, גם חוץ למקדש, מפני שבאמת אין מקומו

 באן. (השוה בבלי פסחים נו, א).

 נוהגים באשכנז ביום הכפורים לומר ״ברוך שם כבוד״ וכו׳ בקריאת שמע בקול

 23) בהתאם לזה אומר רב: האומר שמע ישראל ה׳ אלהינו אחד ונאנס בשינה, יצא
 (שם),
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. המדרש הזה 2  דם ולדברי הטור (ה׳ יום הכפירים תרי״ט) סמך לדבר במדרש4
 המםפר, שהקילום הנדון שמע משה מפי המלאכים והורידו לישראל, חשוב בשבילנו,
 מפני שהוא חולק על האגדה שהזכרנו בנוגע למקור הקילוס הזה ומורה, שבשני

 המקומות רק השערות אגדיות לפנינו.
 אמרנו למעלה, שלפני קריאת שמע במקדש אמרו ברכה אחת וחוץ למקדש
 אמרו שתי ברכות לפניה. על דבר תוכן שתי הברכות לא הוזכר במשנה כלום. אך
 בראה, שהידיעה (ברכות פ״א, מ״ד) המוסרת לנו ״בשחר מברך שתים לפניה ואחת
 לאחריה ובערב מברך שתים לפניה ושתים לאחריה, אחת ארוכה ואחת קצרה״ יש
 להבין, שעל ״שתים לפניה״ בבקר ובערב מוסב ״אחת ארוכה ואחת קצרה״. ומאחר
 ששמענו, שברכה שפותחת בברוך ויש בה חתימה בברוך היא ארוכה, וכן ברכה,
 שאינה פותחת בברוך וחותמת בברוך נחשבת לקצרה, נוכל לקבוע מתוך הידיעה
 האמורה, שהראשונה משתי הברכות שלפני קריאת שמע התחילה בברוך ונסתיימה
 בברוך והשניה היתה אולי חותמת בברוך ולא פתחה בברוך, וסימנים אלו מראות
 ברכות שלפני קריאת שמע בשחר ובערב בימינו. מברייתא אחת (בבלי שם יב, א),
 שזמן חבורה אי אפשר לקבוע, אפשר ללמוד, שברכה אחת מן השתים של שחר
 האמורות יש שפתחה ביוצר אור ונסתיימה במעריב ערבים או להיפך ושאחת מן
 השתים של ערבית יש שפתחה במעריב ערבים וחתמה ביוצר אור או להיפך. מפי
 אמוראים שמענו, שנמצאת בברכה של שחד הפיםקה ״יוצר אור ובורא חושך עושה
 שלום ובורא את הכל״ ובשל ערב הפיםקה ״גולל אור מפני חושך וחושך מפני
 אור״ רבינו סעדיה מזכיר בברכת ״יוצר אור״ חוץ מן הפתיחה רק פסוק אחד
 ״המאיר לארץ ולדרים עליה ברחמים וטובו מחדש בכל יום תמיד מעשה בראשית״
7 סעדיה מכילה ברכה הנידונת  בשביל הקורא שמע ביחיד. תוכן קצר דומה לשל ד
 בקטעי גניזה אחדים ומיוחדת לכל אדם. ויש לשער, שנוסח מצומצם זה הוא המקורי,
 וכבר העיר שי״ד במאמרו על ר״א הקליד הערה 20 (בבכודי העתים שנת תק״ץ),
 ש״אל ברוך גדול דעה״ ו״הכל יודוך״ ו״אל אדון״ ו״ תתברך צורנו״ הם פיוטים
. ״הכל יודוך״ ו״אל אדון״ לא 2  מאוחדים, שנתחברו על יסוד אלף־בית ומשקל ידוע 5
 הובאו כלל אצל ר׳ סעדיה גאון. הוא אמנם מזכיר ״אל ברוך גדל דעה״ וקובע פיוט
 זה גם לשבת, אך הוא מביא גם פיוט אחד המי׳וםד על א־ב/ שיש שהיו אומרים

 24) אולי טעמו של דבר, שביום הכפורים היו אומרים ״ברוד שם״ גם בעבודה, שלא
 היתה בה סבה לאמרו בחשאי וכן נוהגים לומר ״ברוך שם״ ג׳ פעמים בםוף התפילה כנראה

 ג״כ כזכר לעבודה.

 25) עיין גם צוגץ : Gottesdienstliche Vortrage עמי 370.
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 אותו במקום ״אל ברוך״. את השבח ״אל אשר שבת מכל מעשיו״ שאבו אומרים
 בשינוי קל בשבת, הוא מזכיר רק בתור הוספה שלאחרים ולא כאמירה של חובה.
 ובדור, ששבח זה וגם ״אל ברוך״ וגם אלה שהוא לא הזכיר, הם מזמן מאוחר. משום
 כך אפשר היה, אפילו אם נניח, שר, סעדיה ידע מציאותם של אלה האחרונים,
 שלא הכניסום לתוך סדורו. וכן מטעם זה לא היו יתד השבחים האמורים חשובים
 בעיניו לקבעם חובה. גם הפיסקה ״אדון עוזנו וצור משגבנו שמע שועתנו וחננו
 ועננו״, הנמצאת אצל ר׳ סעדיה וזו שאנחנו אומרים ״אלהי עולם ברחמיך הרבים
 דחם עלינו צור משגבנו מגן ישענו משגב בעדנו׳/ נראה שהן מזמן מאוחר. והוא
 הדין לפיםקה ״אור חדש על ציון תאיר״ וכו׳ הנמצאת בנוסח ״יוצר אור״ שלנו ושר׳
 סעדיה גאון התנגד לאמירתה. כי כפי הנראה הברכה המתחלת ב״ברוך״ לא היתה

 מכילה בזמן קדום בקשות (השוה אלבוגן שם עמ׳ 17).

 הברייתא שהזכרנו למעלה (בבלי ברכות יב, א) זו לשונה: ״שחרית פתח ביוצר
 אור וסיים במעריב ערבים, לא יצא, פתח במעריב ערבים וסיים ביוצר אור, יצא ז
 ערבית פתח במעריב ערבים וסיים ביוצר אור לא יצא, פתח ביוצר אור וסיים
 במערב ערבים, יצא. כללו של דבר: הכל הולך אחר החתום״ על יסוד הדברים
 האלה יש להניח, ששתי הנוסחאות, שמדובר עליהן כאן, שמשו בערבוביה, ויש שהיו
 • אומדים את הנוסח האחד בשחר ובערב ויש שהיו אומרים את הנוסח השני בשבי
 הזמנים, אלא שהקפידו החכמים, שבבקר יחתמו ביוצר המאורות ובערב במעריב
 ערבים, שהעם בכללו לא שם לב גם להבדל זה. לפי זה מובנת ההלכה ״בשחר מברך
 שתים לפניה... ובערב מברך שתים לפניה״ בלי קביעת תוכן הברכות, כי ברירת
 התוכן בין הנוסחאות השונות, שהיו כפי האמור, לפניהם, היתד. מסורה לרצונו של
 כל אדם ולא היתד. קשורה בהוראות. אימתי הוכנסה הקדושה לברכת יוצר אורו לפי
 דעת פרומקין במגן האלף לעניננו כבר ידע מזה הירושלמי. כי שם ברכות פ״ה מ״ד
 מסופר, ש״בטיטיי אשתתק באפניא״ ואמר ר׳ אבון, שזה שעובר תחתיו יתחיל
 ממקום שפסק. ושאלו, הרי שנינו: מתחלת הברכה שטעה זה? ובאה התשובה
 ״מכיון דעניתון קדושתא כמי שהוא תחילת ברכה״. המלה ״באפניא״ רומזת לכאורה
 לאופנים, שהוזכרו בקדושת יוצר. אבל כל השקלא וטריא מדברת בברכות י״ח. גם
 הלשון ״זה שעובר תחתיו״ מודה, שמדברים בש״ץ, שעובר לפני התיבה, וזה אינו
 שייך לפורס על שמע, שאינו זז ממקומו. ומשום כך קרוב אני לומר, שבקדושת י״ח
 היה להם נוסח, שהזכיר ב״מתנשאים לעומת שרפים״ את האופנים. וזה בטיטיי
 נשתתק באופנים שבקדושת י״ח ועל זה סובב המשא והמתן של הירושלמי (כבד

 אלבוגן הכיר, שהירושלמי מדבר בי״ח. שם).

 על כל פנים בזמן מן הזמנים הכניסו את הקדושה לתוך ברכת יוצר, כנראה על
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2 וכן  יסוד הכתוב: ״ברן יחד כוכבי בקר ויריעו כל בני אלהים״ (איוב לח, ז) 6
 קבעו בזמן מן הזמנים, שרק ברכת יוצר אור כנוםחנו יש לומר בבקר וברכת מעריב
 ערבים כנוםחנו — בלילה. בנוגע לאחרונה נוסחה שאצל ר׳ סעדיה משמיט הפיםקה
 ״אל חי וקיים תמיד ימלוך עלינו לעולם ועד״ שבנוסחתנו (קרוב לזו נמצא בנוסח
 ר׳ עמרם גאון), והיא בודאי הוספה מאוחרת, כי כמו שאמרנו ברכה הפותחת בברוך
 לא היתד. בתחלה מכילה בקשה. וחוץ לזה אין לפיסקה זו קשר עם תוכן הברכה,

 כמו שאין קשר לפיםקה ״אור חדש על ציון תאיר״ לתוכן ברכת יוצר אור.
 ההלכה כאמור דורשת, שיברכו לפני קריאת שמע שתי ברכות. מה היא הברכה
 השניה ו היא נקראת ברכת תורה לפי הירושלמי וכאמור היו מברכיו אותה גם בבית
 המקדש. בנוגע לתכנה נודע לנו מתוך ברייתא האומרת (בבלי שם יא, ב): אין
 אומרים אהבת עולם אלא אהבה רבה, שהיו שתי נוסחאות של ברכת תורה. והנה
 אצל ר׳ סעדיה גאון מתחלת הברכה ״אהבת עולם״ ואצל ר׳ עמרם גאון ״אהבה רבה״,
 אבל תוכן הברכה הוא פחות או יותר בשניהם אחד. מצד אחר יש לנו ברכת תורה,
 שאומרים בערב ושמתחילה ב״אהבת עולם״ ותכנה שונה לגמרי משל שתי הנוסחאות
 שהזכרתי. חוץ מזה מוזכרת ברכה ״אשר קדשנו במצוותיו וצונו לעסוק בדברי
 תורה״. לפי התלמוד (שם) אומרים ברכה זו לפי דעת שמואל כשהשכים לשנות עד
 שלא קרא קריאת שמע. אבל קשה לומר, ששמואל חבר ברכה זו, לפי שגם ר׳ יוחנן
 ידע אותה ואם כן יש לנו ברכת התורה בנוסח שלישי הקדום. רב המנונא מזכיר
 נוסח אחד של ברכת התורה בשביל המשכים לשנות והוא ״אשר בחר בנו מכל
 העמים ונתן לנו את תורתו ברוך אתה ה, נותן התורה״, אבל הוא מוסיף, שזוהי
 המעולה שבברכות, כלומר שבברכות התורה. גם מזה יש להסיק, שהוא לא היה
 מחברה, שלא היה אומר כך, אילו היתה זו פרי מחשבותיו. אפשר אפוא, שברכות
 שמואל ורב המנונא היו ידועות כבר בתקופת המשנה ואולי היו כאלה, שהשתמשו
 בברכות אלו כברכת התורה שלפני קריאת שמע. על כל פנים אפשר שגם בברכה
 המדוברת דשות היתה נתונה לכל אדם לבחור בתורת ברכה שלפני קריאת שמע
 את הנוסח שרצה ועל כן לא הוזכר במשנה תוכן הברכה. נזכור עוד, שהברכה השניה
 שלפני קריאת שמע היא קצרה. ״ברוח הזה כשרה היתד, ברכת שמואל שאינה
 חותמת בברוך ו״אהבה רבה״ ו״אהבת עולם״, שאומרים אצלנו בערב, שאין פותחת
 בברוך (לדעת הרמבם), אבל פסולה היתד, ברכת רב המנונא. ואולי כנגד ברכה זו
 נאמרו הדברים: ״מקום שאמרו לקצר אינו רשאי להאריך״. והנה כבר העיר שי״ר
 (בכורי העתים שם), ש״והביאנו לשלום... ותוליכנו... לארצנו״ היא פיסקה שנתחברה

 26) אלבוגן מביע דעתו, שיורדי מרכבה מתקופה שלאחר התלמוד הם שהכניסו את
 הקדושה לברכת היוצר (שם עמ׳ 19).
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 לאחר החודבן. אמנם התפילה ״והביאנו לשלום״ מבחינת תכנה אין להסיק ממנה
 שהיא מאוחדת, כי על קבוץ גלויות היה מקום להתפלל גס בזמן שבית המקדש היה
 קיים וכן התפללו בתפילה י״ח באותו הזמן על קבוץ גלויות. ברם התפילה ״והביאנו״
 אין לה קשר עם תוכן ברכת התודה ובודאי הוכנסה לתוכה לאחד זמן דוגמת ״אור
 חדש״ שהוכנס לברכת ״יוצר אוד״ לאחר זמן למדות מה, שאין לו קשר לתוכן

 לפסוק ״אהבה רבה אהבתנו ה׳ אלהינו חמלה גדולה יתרה חמלת עלינו בעבור
 אבותינו שבטחו בך ותלמדנו חקי חיים״ יש להקביל הכתובים: ״ויבחר בכם...
, אתכם״ (דברים ז, ז, וח), ״ותחת כי אהב את אבותיך ויבחר בזרעו  מאהבת ה
 אחריו״ (שם ד׳ לז), ״כי עם קדוש אתה לה׳ אלהיך ובך בחר ה׳ להיות לו לעם
 סגלה מכל העמים״ (שם יד, ב, ז״א על כן מחייב אני אתכם במצוות), ״באהבתו
 ובחמלתו הוא גאלם״ (ישעיה םג, ט) ״בך בטחו אבותינו״ (תהלים כב, ה). על
 הבחירה מדובר בברכה הנידונת ב״ובנו בחרת מכל עם ולשון״ וכן היא מוזכרת

 בהשואת תוכן אהבה רבה של שחרית לתוכן אהבת עולם של ערבית נמצא,
 שבראשון יש תפילה להבין את התורה ולקיימה, מה שאין כן בתוכן אהבת עולם.
 גם יש להעיר, שד׳ סעדיה גאון ור׳ עמרם גורסים באחרון ״ואהבתך לא תסור ממנו״
 והנוסח שלנו ״ואהבתך אל תסיר ממנו״. ההבדל בין שתי הנוסחאות הוא כנראה בזה
 שבראשונה ״ואהבתך״ פירושו אהבתנו אליך והאומר מבטיח שלא תסור, כמו שהוא
 מבטיח שנשיח בחוקיך, ואילו הנוסח השני הוא בקשה, שאהבת ה׳ אלינו לא יסיר ץ
 ואם נניח, שהנוסח אצל הגאונים מקורי, נכיר את ההשתדלות המאוחרת להכניס
 לתוך הברכה בקשה. מתוך כך אנו מפוקפקים, אם הבקשה באהבת עולם היא קדומה.
 והנה אנו רואים, כי כל ברכות התורה באיזה נוסח שהוא, בין שאנו מוצאים אותן
 לפני קריאת שמע או בהזדמנות אחרת, כולן מדברות בתודה בכלל ולאו דוקא
 בענינים של שלוש הפרשיות של שמע, וזה מובן גם באלה שלפני קריאת שמע, אם
 נזכור, שבראשונה נאמרו עשרת הדברות כתמצית התורה לפני שמע במקדש ומחוצה

ה א כ ף ד ב ק ל ב ש  בנוגע לברכות שלאחד הפרשיות של שמע הרי נקבעה ב
 ובשל לילה שתי ברכות. הברכה האחת של בקר הוזכרה בתוך שלש ברכות, שבו
 הכהניס את העם אחרי קריאתם הפרשיות של שמע, והיא ״אמת ויציב״(תמיד פ״1

 הברכה.

 בברכת התורה שלפני קריאת התודה.

 לו כאמור למעלה.

 אהבתם״ (הושע ט, טו̂
 r תשגה תמיד״ (משלי ה,

 27) השוה ״גס אהבתם גם שנאתם״ (קהלת ט, ו
 שבראשון כנוי אהבתם הוא נושא ובשני הכנוי הפעול

 יט) מדאה הכנוי את הפעול.
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 והבה אמרו(תוספתא ברכות פ״ב וידושל׳ פ״א, מ״ט): הקורא את שמע צריך להזכיר
 יציאת מצרים באמת ויציב, רבי אומד: צריך להזכיר בה מלכות, אחרים אומדים:
, יהושע בן לוי אומד: צריד להזכיר  צריך להזכיר מכת בכורות וקריעת ים סוף, ר
2, אף על פי שהן  את כולן. מכאן שהדברים האלה לא הוזכרו ב״אמת ויציב״ בתחילה8
 מוזכרות כולן שם כיום. מתמיה הדבר, שדרשו להזכיר יציאת מצרים ב״אמת ויציב״
 למרות מה שהוזכרה כבד ב״ויאמד״. אבל אם נעיין במגבון ההלכה, בתפלא, למה
 הזכיר ״הקורא את שמע״ בשעה שרצה לדבר ב״אמת ויציב״? למה לא אמר בקצרה:
 האומר אמת ויציב צריך להזכיר יציאת מצרים ? סבורני איםא, שיש להבין המאמר
 כאילו נשמטה ר לפני ״באמת ויציב״ וההלכה דורשת בראשונה, שהקורא את שמע
 צריך להזכיר יציאת מצרים, ז״א שצריך לומר ״ויאמר״, שיש בו יציאת מצרים
ר ורצה לומר ק ב  (והירושלמי שם פ״א, מ״ט מנסח הלכה זו: ״הקורא את שמע ב
 בזה, שבלילה אין מזכירים יציאת מצרים כדעת החולקים על בן זומא) * אח״כ היא
 קובעת ״באמת ויציב רבי אומר צריך להזכיר בה מלכות, אחרים אומרים״ וכו/
ת לבית  והיה צריך לדרוש אמירת ״ויאמר״, לפי שכנראה לא היו מקפידים על זה ח
 המקדש. היוצא מזה, שמתוך אי־הבנה הכניסו בזמן שאחר התלמוד גס יציאת
 מצרים לתוך ״אמת ויציב״, אף כי אין צורך בזה, שכבד אמרה ב״ויאמר״. חובת
 הזכרת מלכות הובנה כנראה, שיש צורך להזכיר״ ה׳ ימלוך לעולם ועד״, כמו שאנו
/ והנה אם נשמיט את ההוספות מן ״אמת ויציב״  מוצאים פסוק זה כיום ב״אמת ויציב,
 תשאד בברכה זו ובצורתה המקורית הדגשת אמתת הדברים שבפרשיות. בפסוק
 ״אמת אלהי עולם״ וכוי מאמתים שמע ישראל וכו, ובפסוק ״ודבריו קימיס... לעולם...
 עלינו ועל אבותינו״ וכף מאמתים ההבטחה לאבות והוצאה ממצרים המוזכרת
 ב״ויאמד״ ומסיימים בגאולה. בנוסח ״אמת ויציב״ שלנו יש גם בקשה ״צור ישראל
 קומה בעזרת ישראל״ ובקטעים של המזרח אנו מוצאים בקשה ארוכה (השוה אלבוגן
 שם עמ׳ 23). אחרים גוהגים לומר הבקשה ״בגלל אבות תושיע בנים״. אך אלה הן
 1 הוספות מאוחרות, כי אין מקום לתפילה ובקשה בתוך ברכת ״אמת ויציב״ וכן הוא

 ו בתשובות הגאונים, שהובאו מהגניזה (עיין פרומקין: מקור הברכות לאמת ויציב
 \ ואוצר הגאונים ח״א עמ, 28), ואין שום בקשות אצל ר׳ סעדיה גאון ור, עמרם גאון,

 והאחרון מתנגד בפירוש לאמירת ״בגלל אבות תושיע בנים״ וכו/
 שם בירושלמי אמרו: ״וצריך לומר צוד ישראל וגואלו״. אולי הכוונה, שהחתימה
 של ״אמת ויציב״ תהא לא ״גאל ישראל״ אלא ״צור ישראל וגואלו״. ובבבלי פסחים
 קיז, ב, אמר רבא להפך: קריאת שמע והלל גאל ישראל, דצלותא גואל ישראל. וזה

 28) השוה אלבוגן שם עמ׳ 22.
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 מורה, שהיו כאלה, שאמרו ״גואל ישראל״ קרוב לדברי הירושלמי (אלבוגן שם עמי
 23 מזכיר הנוסח צור ישראל וגואלו בשם קטעי המזרח) ובמחזורים שלנו נקבע נוסת
 זה של הירושלמי לחתימת הגאולה שבערב בליל יום טוב. (ועיין מה שכתב על זה
 שי״ר בבכורי העתים שנת תק״ץ ע׳ 123 בהערה 33). הנוסח במחזורים הוא ״ מ ל ד
 צור ישראל וגואלו״. המלה ״מלך״ נכנסה, מפני שמדברים במלכות. כיוצא בזה
 אומרים בחתימת מלכות בר״ה ״מלך על כל הארץ״ וכו/ וכן אומרים בר״ה בחתימה
 ״המלך הקדוש״ כשקדם לה ״ותמלוך אתה ה׳ לבדך״ וכו/ (את ״המלך הקדוש״
 השאירו בתפילות בין כסא לעשור, שימי תשובה אלה דומים לר״ה). יוצא מן הכלל
 הוא ״מלך אוהב צדקה ומשפט״ בתור חתימה, שאינה באה אחרי אמידת מלכות.

 חתימה זו מנוסחת ע״פ הכתוב ״ועוז מלך משפט אהב״ (תחלים צט, ד).
 לפי ההלכה שהזכרנו למעלה אומרים בערב שתים לאחריה ז״א שתי ברכות
 לאחר קריאת שמע. הראשונה מתחילה אצלנו ב״אמת ואמונה״ והיא גם כן מזכירה
 יציאת מצדים ומלכות ומכת בכורות וקריעת ים סוף. אם נאמר, שברכה זו נתקנה
 לאמרה רק לאחר שמע בערבים, תמוה הדבר, שיש בה כל ההזכרות הללו, הרי
 הברייתא הדורשת זאת מדברת דק ב״אמת ויציב״ וכפי נוסח הירושלמי דרוש הדבר
ת מזה, שנינו בירושלמי (פ״א, מ״ט), שדעת החכמים בארץ ישראל,  בבקר בלבד. ח
 שבערבית ״מתחיל (ויאמר) ואינו גומר״. על זה משיבים ממשנתנו האומרת: מזכירים
 יציאת מצרים בלילות, כלומר ואם כן למה אינו גומר ״ויאמר״, שאומרים אותו משום
 שיש בו יציאת מצרים? על טענה זו באה התשובה, שאומרים ״מודים אנחנו לך
 שהוצאתנו ממצרים ופדיתנו מבית עבדים להודות לשמך״ (לפי נוסח אחד מוסיפים
 על זה ״ועשית לנו נסים וגבורות על הים ושרנו לך״), זאת אומרת שאמנם אין
 אומדים ״ויאמר״, אבל מזכירים יציאת מצרים בצורת הוראה. מכאן, שהברכה
 הראשונה שלאחר שמע בערבית לא הזכירה יציאת מצרים (ולפי הנוסח השני לא
 הוזכר בה גם קריעת ים סוף), משום כך היה צריך בהודאה מיוחדת המזכירה דבר
 זה. ואם נאמר, ש״אמת ואמונה״ נתקנה לאמרה אחר שמע בערבים בלבד׳ לא נבין,
 כיצד נכנסו שם כל ההזכרות שהזכרנו. תופעה זו אפשר לבאר דק אם נניח, שהיו
 כאלה שאמרו גם בבקר ״אמת ואמונה״ במקום ״אמת ויציב׳/ ובמשך הזמן כאשד
 הוכנסו אותן הזכרות ל״אמת ויציב״ שבבקר, הוכנסו גם ״לאמת ואמונה״ בתור
 ברכת הבקר; וממילא כשאמרו ״אמת ואמונה״ אחר קריאת שמע בערבים, אמרוה
 עם ההזכרות, שכבד היו בה. ונראה, שזה אירע אחרי שהיו כבר נוהגים לומד בערב
 ההודאה שהזכרנו. לבסוף קבעו שבבקר יאמר רק ״אמת ויציב״, כמו שהיו נוהגים
 במקדש, ובערב ״אמת ואמונה״. אצל הגאון ר׳ סעדיה אנו מוצאים נוסח אחר לברכה
 ראשונה לאחר קריאת שמע בליל שבת ושם הוזכרה יציאת מצרים דק ברמז, והיינו
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 במלים ״עדה פדיתה״ ומכת בכורות לא הוזכרה כלל. לעומת זה מדובר שם על מלכות
 ועל קריעת ים םוף. ובברכה ראשונה המיוחדת שלאחר קריאת שמע במוצאי שבת,
 שהביא הגאון הנ״ל, נבלעה מכת בכורות בדברים הכלליים ״ויצמיתם בחצים עשרה״

 וקריעת ים סוף מרומז בבטוי הפיוטי ״ויוציא לאור מבדילים על אור״.
 אשר לברכה השניה שלאחר קריאת שמע, הרי אין לה שום שייכות לעגין
 הפרשיות שנאמרו, אבל היא תפילה להשכבה לשלום ונראה שנסמכה לקריאת
 שמע לפי דעת בית שמאי. דומה שבית שמאי דרשו בתחילה, שבערב יקראו
 שמע בשעה שהקורא שוכב לישון ולפי השקפה זו היה צורך שיקרא סמוך
 לקריאת שמע ברכת השכיבנו, לפי שכוונתו היתה לישון אחרי הקריאה. רק
 במשך הזמן הסכימו בית שמאי, שיהיו רשאים לקרות את שמע בערב עם ברכת
 השכיבנו עוד לפני השינה ובלבד שיטו ויהיו במצב של שכיבה לישון. לסמיכת
 ״השכיבנו״ לקריאת שמע לא התנגדו אולי בית הלל. אבל לאחר זמן הרגישו החכמים,
 שהבקשה להשכבה לשלום צריכה להיות סמוכה לשינה והתקינו ברכה אחרת לשינה
 והראשונה לא זזה ממקומה. הברכה, שאנו דנים עליה, מכילה בקשה להשמר מצרות
2 וגם שיוסר ״שטן מלפנינו ומאחרינו״. נראה שכוונת הבקשה האחרונה היא,  לילה 9
 שהשטן, שהוא יצר הרע המתעה והוא גם עולה ומשטין, לא יהא לו כח להתעותנו
 (= מלפנינו) וגם לא יהא ממש בהשטנתו ( = ומאחרינו). נוסח ברבה זו לליל שבת,
, סעדיה מצטמצם רק בבקשה להשכבה והעמידה לשלום והושמטו  שהביא הגאון ר

 שאר הבקשות.
 בנוגע לברכות המיוחדות שהזכרנו, יש להזכיר, שר׳ סעדיה גאון מביא לליל
 שבת נוסח מיוחד לכל ברכות שמע, שלפניו ושלאחריו, שבו מודגש בכל ברכה ענין
 השבת. בברכה ראשונה הוזכרו מענין ערב רק המלים ״גולל אור מפני חושד וחושך
 מפני אור״ ובברכה שניה לא דובר על התורה אלא במלים ״נטעת עץ חיים״. ע״ד
 שתי הברכות האחרונות יש עוד להעיר, שבברכה האחרונה אמנם ידובר על המנוחה,
 אבל מנוחה זו היא כללית ואינה של שבת, כי בתור םמד לבקשה על שלום הובא

 שם הכתוב ״וישב עמי בנוה שלום ובמנוחות שאננות״.
 גם למוצאי שבת מצינו אצל הגאון הנזכר ברכות שמע מיוחדות, שבכולן
 מדובר על ענין הבדלה חוץ מן הברכה הרביעית. ובסדור ר׳ עמרם מובעה התנגדות
 לאמירת נוסח של ליל שבת המיוחד, אבל לא לנוסח המיוחד של ליל מוצאי שבת,

 על כל פנים לא לכולו.
 ברכת השכיבנו חתימתה ״שומר עמו ישראל לעד״. יש שחותמים כר בין בחול

 29) בנוסח שלנו הרחיבו הבקשה גם על שאר צרות שלא תבאנה.
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 בין בשבת ויש שחותמים בחול ״הפורש סוכת שלום עלינו ועל עמו ישראל ועל
 ירושלים״. ואצלנו המנהג לחתום בחול ״שומר עמו ישראל לעד״ ובשבת וביום טוב
, סעדיה מזכיר לשבת ״הפורש סוכת שלום על עמו  ״הפורש סוכת שלם״ וכר. ד
 ישראל״ ולא יותר וזהו בנגוד לנוסח המובא בירושלמי (ברכות פד, מה) המזכיר גס

 כן ״על ירושלים״. השוה אלבוגן (שם 102).
 במשנה ובתלמוד מדברים על שתי ברכות שמברכים בקריאת שמע של שחר
 לפניה ואחת שלאחריה, ועל שתי ברכות שמברכים לפני קריאת שמע בערב ושתים
 שלאחריה. יחד הן שבע ברכות שנתקנו מסבות שונות, ובתלמוד (ירושלמי ברכות
 פ״א, מ״ח) מוצאים כבד כוונה בהתהוות המספד הזה והיינו משום שנאמר ״שבע ביום
 הללתיך על משפטי צדקך״ (תהלים קיט, קסד), ז״א שהחכמים הלכו בעקבות

 המשודר שהלל שבע ביום.
 למדות השקפה זו אנו מוצאים בתקופת הגאונים אחדי בדכת השכיבנו עוד
 ברכה אחת המתחילה ב״בדוך ה׳ לעולם אמן ואמן״ ויש בה חתימה מענין מלכות.
 כמעט כולה היא מורכבת מפסוקים המזכירים בעיקר כבודו, שהוא מלא עולם,
 ומלכותו, שתתפשט בכל הארץ ושבידו נפש החיים והמתים. שונים במקצת
 הפסוקים שהובאו אצל ד׳ סעדיה מאלה המובאים אצל ד׳ עמרם. ונראה, שכל הברכה
 נולדה על יסוד מאמרו של אביי האומר, שגם תלמיד חכם (שאינו מחויב לדעת רב
 נחמן לקרות שמע על מטתו) צריך לומר פסוק של רחמים, כגון ״פדיתה אותי ה׳ אל
 אמת״. פסוק זה עם תחילתו מעורר רעיונות שונים המלוים אותו והם: מפקידים
 את הרוח ביד ה/ לפי ש״בידו נפש כל חי ורוח״ וע״כ אומרים, שנפשות המתים
. אבל זה מזכיר את כחו הגדול, שבו ימלוך לעולם על כל הארץ 3 0  והחיים בידו
 וישראל יושע בו. וכדי לקשר את הפסוק ״בידך אפקיד״ וכר בפרשיות שמע והיה
 אס שמוע, מוזכרים עמו גס רעיונות המשתקפים בהן. את הכתוב ״שמע ישראל ה׳
 אלהינו ה׳ אחד״ מזכירים הכתובים ״והיה ה׳ למלך על כל הארץ.ביום ההוא יהיה ה׳
ו מ ד ושמו אחד״. ״ויאמרו ה׳ הוא האלהים״, ״כי לא יטוש ד., עמו בעבור ש ח  א
ו לעולם״, והפסוקים ״יהי ה׳ אלהינו עמנו... ד ו ב . ו״בדוך שם כ ״ ל ו ד ג  ה
 להטות לבבנו אליו ללכת בכל דרכיו לשמור מצוותיו וחקיו ומשפטיו״ מקשרים את
 הענין גם ב״והיה אם שמוע״. אצל ר׳ עמרם חסדים פסוקים אלו. הכתוב ו״ברוך״ שם
 כבודו לעולם״ וכר גרד אחריו הוספת פסוקים אחרים המתחילים ב״ברוך״ כדרכם
 תכופות להוסיף הרבה פסוקים דומים על הפסוק העיקרי. השוה במחזור ויטדי את
 ההוספות על ״אשדי יושבי ביתך״ ואת ההוספות אצל ד׳ עמרם על ״ברוך ה׳ לעולם״

 30) במחזור ויטדי הסר ״כי בידך״ וכף.
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״ גדר אחריו ם ל ו ע  בפסוקי הזמירות של שחרית. הפסוק ״ובדוד שם כבודו ל
,  מאותו טעם עצמו או יותר נכון מתור אותו הדגל עצמו את הכתובים ״יהי כב, ה
ם ישמח ה׳ במעשיו״, ״יהי שם ה׳ מבודד מעתה ועד עולם״. ואצל ד׳ סעדיה ל ו ע  ל

ם וכו, במקום שני הפסוקים האמורים. ל ו ע , ל  את הכתוב ״ימלוך ה
, סעדיה י תה אותי וכו׳ גרר אחריו אצל ד ד י פ ח ו  הפסוק בידד אפקיד ר

. 3 1 , כו  פסוק דומה ״ה, הצילה נפשי משפת שקר״ ו
, עמרם וחושבני, שהסדר אצל  בסדר הפסוקים יש הבדל בין רבינו סעדיה ובין ר
, סעדיה וקשה להכיר הטעם. אולי יד המקרה , עמרם הוא מקורי והשינוי בא אצל ד  ד

 שלטה בו.
 והנה בנוסח ברכות שמע המיוחד של שבת שהזכרנו, הטביעו המנסחים גם
 בברכה, שאנו דנים עליה, חותמה של שבת והכניסו בה את הפסוקים של ״ושמרו״
 והשמיטו שאר הפסוקים, אבל הזכירו מלכות לפני ברכת החתימה של מלכות כמעין
, עמרם הובעה אמנם התנגדות לנוסח הברכות המיוחד לליל שבת,  החתימה. ואצל ר
 אבל הוא מסכים לאמירת ״ושמרו״ עם החתימה, וגאונים אחרים מתנגדים גם לזה.
 ומנהגנו מהווה פשרה בין הדעות השונות, שעל פיו אומדים ״ושמרו״ ובלי ברכת
 חתימה וגס בלי ״ברוד ה׳ לעולם״ כדעת כולם (ובימים טובים אומרים ״וידבר משה״

 וכו׳ חוץ מראש השנה ויום הכסורים, שאומרים בהם פסוקים מעגין היום).
 והנה הרשב״ם ואחדים התנגדו לברכת חתימה של ״ברוד ה׳ לעולם״, שלא
 נתקנה על ידי התנאים והאמוראים. ואפשר, שגם הרמב״ם חושב, שאומרים פסוקים
 אלו בלי ברכת חתימה (וכן באמת לפי המנהג הפרסי חסרה ברכת חתימה). גס
 הנוסח לפי המנהג האחר, שהביא, המסיים ב״ברוד״, אפשר להבין, שאין כאן הוספת
 ברכה על השתים שלאחריה אלא שבמקום החתימה ״שומר ישראל לעד״ אומרים
 ״המולד בכבודו״ וכו׳ (עיין אלבוגן שם 105). ד׳ סעדיה מביא בק״ש של ערבית
 של חול את החתימה של השכיבנו בתיבות אלו: ״ברוד שומר עמו ישראל לעד״,
 כלומר בהשמטת ״אתה ה׳ ״ אחרי ״ברור״, ואחרי הפסוקים ״ברוד ה׳ לעולם״ וכר
 מביא חתימה ב״בדוד אתה ה׳״. אולי בכוונה השמיט ״אתה ה׳״ בשומר עמו ישראל,
 כדי שלא להוסיף ברכה על השתים מלאחריה. בכל זאת בק״ש של ערבית בליל שבת
 הובאו אצלו ברכות חתימה מלאות גם בברכת ״השכיבנו״ וגם בפסוקים הבאים

 31) אצל ר׳ עמרם הסיום שלפני ברכת החתימה שונה משל ר׳ סעדיה ומוזכר בו
 ״ממית... ומחיה״ כרמז ל״כי בידר נפשות החיים והמתים... בידך אפקיד רוחי״ וכו׳. החתימה
 השניה, שהוזכרה אצל ר׳ עמרם היא כנראה של שבת ונשמטה בטעות ההערה על זה
 והחתימה דומה לשל ר׳ סעדיה לשבת. ועיין על דבר הנוסחאות השונות אצל אלבוגן (שם
 עמ׳ 104). בשם העטור הוא מביא נוסח זה: תהלה נביע לרוכב בערבות לאל המפואר

 במקהלות קדושים בא״י מלד אל חי לעד וקיים לנצח.
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 לאחריה, מה שמתנגד אולי לרעיון האמור. אולי על יסוד האמור מותר לשער׳
 שבתחלה הוסיפו אחרי ברכת החתימה ״שומר עמו ישראל לעד׳, את הפסוקים
 ״ברוך ה, לעולם״ וכו׳ בלא חתימה כמנהג האחד, שהזכיר הרמב״ם לפי הבנתנו׳
 ואחר כך הכניסו את הפסוקים לתוך ״השכיבנו״ ושינו את ברכת החתימה כמנהג
 השני, שהזכיר הדמב״ם לפי הסברתנו, ושינוי זה בא כדי להתאים את ענין ברכת
 החתימה לסוף הדברים, שנאמרו לפניה. במשך הזמן השתרשה ברכת החתימה
3 2  הקדומה על יד החתימה החדשה היינו שחזרו לחתום ״שומר עמו ישראל לעד״
 בהשכיבנו והחתימה החדשה ״המולך בכבודו״ וכו, נשארה אחרי הפסוקים הנוספים.
 לבסוף השפיעה כנראה הנוסחה שבסדר ר׳ עמרם, שהובאו בו כפי שאמרנו לרגלי
 טעות סופר, שתי ברכות חתימה אחרי הפסוקים הנידונים, שיש שהיו אומרים שתי
 ברכות חתימה אחרי הפסוקים הנידונים. בימינו אין אומרים בארץ ישראל את
 הפסוקים ״ברוך ה׳ לעולם״ וכו׳ וגם ״ושמרו״ ושאר פסוקים אין אומרים ברוב בתי

 כנסיות שבכאן.

 והנה בימי הגאונים המאוחרים לא ידעו כבר מטרת הפסוקים המדוברים. אצל
 ד׳ עמרם הובאו דברי ר׳ נטרונאי גאון האומר דק ש״רבנן בתראי״ תקנו פסוקים,
. אבל מעגינות הן ההשערות השונות בנוגע לברכה 3  שיש בהם שבחות וזמירות3
 זו של הבאים אחרי הגאון. בפרדם לרש״י סי, ב, כ, נאמר: ״י״ח ברכות ביבנה תקנום
 ושלחום לאנשי בבל להתפלל, לכך תקנו אנשי בבל גם את אלה י״ח אזכרות של
, שהם נגד התפילה ושלחום לאנשי יבנה״. מאריה דאברהם! הגאונים לא 3  פסוקים 4
 עלה על דעתם, שברכה זו נתקנה אפילו בימי הגמרא ובאים האחרונים ומחליטים,
 שנתקנה בימי חכמי יבנה, כאילו היתד, מסורת בידם, שלא ידעו בה הגאונים. ובעלי
 התוספות (ברכות ד, ב, ד״ה אמר) אמרו, שתקנום, כדי שמתוך כך יתפלל חברו גם
 הוא ולא ילך מבית הכנסת עד שיגמור כל אחד תפילתו. אבל אם כן למה בחרו דוקא
 באותם הפסוקים ולא באיזו תפילה ? ולגמרי דברי נביאות הם מה שאמר הרש״בא
 בתשובה סי, יד, שנתקנה ״יראו עינינו״ בשעת השמד, שגזרו, שלא להתפלל י״ח
 ותקנו זאת הברכה, שיש בה י״ח אזכרות כנגד ברכות שבתפילה והיו מסיימים בקדיש
 ונשארה כן ביד הדורות. אך נראה, שהעיקר הוא כמו ששערתי למעלה. עיין מה

 32) אולי בתחילה ב״ברוך״ ובהשמטת ״אתה ה׳ ״ כמו אצל ר׳ סעדיה.
 33) דברי אלבוגן (שם 102), שהכל מודים, שהפסוקים אחר השכיבנו באים במקום
 התפילה אינם מדויקים. ובמחזור ויטרי ם׳ קא, נאמר בלשון זו: לפי ששנינו תפילת ערבית
 רשות, לפיכך הוסיפו ראשי ישיבות שבבבל ברכה זו, להודיע, שאין צורר לסמוד גאולה

 לתפילה. 1
 34) האזכרות של הויה אינן עולות בנוסחאות השונות למספד י״ח.
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. ג  שכתב בעבין זה פרומקין במגן האלף 5
 אחרי הברכה האמורה אומרים קדיש. לדברי הגאון ר׳ נטרונאי נתקן קדיש זה
 לקבוע הפםק אחרי הברכות האמורות וזה לפי הדעה, שתפילת ערבית רשות ואין
, עמרם גאון בערבית של  איפא חובה להתפלל אחרי הברכות שלאחר ק״ש (םדר ר

 שבת סי׳ ד, הוצאת פרומקין).
 המנהג היה בזמן קדום, שכשהיו קורים קריאת שמע בבית הכנסת היה אחד
 מן הצבור קורא בקול רם את הברכות ואת הפרשיות והוא היה מוציא ידי חובתו את
 שאינו יודע. נראה, שהעם בכלל היה יודע לקרוא את שלש הפרשיות של שמע על
 פה, כי למד אותו מתוך ספר התורה, שהיה כתוב לפניו. אבל הברכות שלפניהן
ל כן לא ידע אותן העם ברובו ומשום כך היה צורך ע ו 3  ושלאחריהן לא היו כתובות 6
 להתאסף בבית הכנסת עם מי שידע את הברכות, כדי שזה יאמר אותן והשאר יצאו
 ידי חובתן בשמיעה או יותר קרוב על ידי שיקראו עמו (אולי בלחש). למברך זה
 היו קוראים פורם על שמע, כי הוא היה כמו עוטף את הפרשיות מלפניהן ומלאחריהן
3 (ר׳ יונה מפרש בשם רבי מאיר פורם  בברכות וכאילו פרש עליהן את הברכות 7
 כמו מברך, שכן מתרגם יונתן את הכתוב ״כי הוא יברך הזבח״, ארי הוא יפרום על
 נכיםתא, אך מה טעם השתמשו דוקא בקריאת שמע בתיבה ארמית ז השוה כסף
 משנה לרמב״ם ה׳ תפילה פ״ח, ה״ה). והנה אמרו, שאין פורסים על שמע פחות מעשרה
 (מגילה פ״ד, מ״ג). בזמן מאוחר אנו שומעים את הדעה, שמספיקים שבעה ולפי דעה
 שלישית אפילו ששה (מם׳ סופרים פ״י, ה״ז). מפגי מה דרשו מספר מסוים של אנשים
 בפריסה על שמע ? מן הלשון ״אין פורםין״ וכו׳ יוצא, שאפילו לא היה הצורך האמור
 להתאסף בפריםד. על שמע היתה הפריסה על שמע אסורה שלא בעשרה. כי בזמן
 שהתקינו ברכות שמע, שבאו לקלס את השם, רצו כנראה, שקילום זה ישמע בקרב
 בני אדם הרבה, כי רק אז יש לו הערך הראוי. מאידך גיסא אמרו: המפטיר בנביא
 הוא פורם על שמע (מגילה פ״ד, מ״ה). אמור מעתה, שאחד היה מי שהיה פורם על
 שמע ולא כל עשרה שהתכנסו ביחד, וטעמו של דבר הוא מה שאמרנו, שרק יחידים

 היו בקיאים בהשמעת הברכות ולא הבצור בכלל.

 מן המשנה (שם פ״ד, מ״ג) יוצא, שהפורם על שמע לא היה עובר לפני התיבה,

 35) באוצר הגאונים ח״א עמ׳ 8 נאמר: תקון אחרונים לומר אחר שומר ישראל פסוקים
ה וזה כמו שאמרנו. ר י מ ש  שיש בהם שבת ו

 36) ידוע מאמרם כותבי ברכות כשורפי תורה (שבת קטו, ב).
 37) ביסודות התפילה של אליעזר לוי (54־59) מובעת השערה חדשה בעבין פריסה על
 שמע, אך רחוקה. למעלה ע׳ 30 הזכרתי דעת אלבוגן כיצד היו אומרים את שמע, דעה
 שאפשר לקבלה. אך הוא סובר, שענית ש״ץ נקראה פריסה על שמע וזה רחוק. ועיין אלבוגן

 בספרו הנזכר ע׳ 26.
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 אלא במקום שישב, שם היה פודם. בזמן מאוחד אנו שומעים, שהוא עומד לפני
, םעדיה עוד מזכיר עברה לפני התיבה דק בשעת  התיבה בשעת הפריסה. אבל ד
 התפילה כבזמן הקדום. עוד הוא קובע, שהחזן האומד פסוקי דזמדה (עיין לקמן)
, עמרם גאון, ברם לדבריו עומד החזן בשעה  הוא הפורס על שמע וכן הוא אצל ד
 שהוא פודם על שמע לפני התיבה ושם הוא אומד ברכת ״ישתבח״ שלאחר פסוקי
 דזמרה (עיין לקמן) ושם הוא אומר אחד כך קדיש ולאחריו הוא קורא ״ברכו את ה׳
 המבורך״ והצבור עונה ״ברוך ה׳ המבורך לעולם ועד״. וכן הוא דעת הרמב״ם ה׳

 תפילה פ״ט, ה״א.

 קדיש הנהיגו אחרי קריאת פסוקים מכתבי הקדש ואם כן גם אחרי פסוקי דזמרה.
 בנוגע לברכו ידוע, שהממונה היד. אומד בבית המקדש לקוראי שמע ״ברכו ברכה
 אחת״. תשובתם היתה שברכו, היינו ברכו ברכת התורה. קריאה זו של הממונה שלפני
 קריאת שמע עברה לבית הכנסת, אבל שם אי אפשד היה לומד ברכו ברכה אחת, כי
 כאן היו אומדים יותר מברכה אחת, על כן אמדו סתם ״ברכו״ וביארו שיברכו את ה׳*
 הבאוד היה צורך בו, מפני שהיתה הקריאה ״ברכו״ בתקופת המשנה בבית הכנסת
 תחילת סדר תפילה, ואילו בבית המקדש התקיימה קריאה זו באמצע עבודת ה׳ וממילא
 ידעו שיברכו את ה/ ועל הקריאה ״ברכו״ בבית הכנסת עם הזכרת השם עונים: ״ברוך
 ה, המבורך לעולם ועד״ וזהו כנראה לפי דעת ד׳ יוסי בספרי פ״י, שו: מנין לעומדים
 בבית הכנסת ואומרים ברכו את ה׳ המבורך, שעונים אחריהם ברוך ה׳ המבורך לעולם
 יעד, ת״ל: כי שם ה׳ אקרא הבו גודל לאלהינו. את המלה ״המבורך״ בברכו וכר
, ישמעאל, כי ד׳ עקיבא יודע דק, שבבית הכנסת היו אומדים ״ברכו את  הוסיף ד
 ה׳״ (ברכות פ״ז, מ״ג), ועוד ר׳ חייא היה אומד כר׳ עקיבא (ירושלמי למשנה זו).
 היו כנראה כאלה, שלא רצו להשתמש בעניה ״ברוך ה׳ המבורך״ וכו׳ המזכירה את
 זד בפירוש והסתפקו בעניה ״יתברך וישתבח״ וכו׳ ובמשך הזמן התחילו גם עוני
 ״ברוך ה׳ המבורך״ וכר לומד ״יתברך״ וכו׳ ונתנו לו מקום בשעת אמירת הש״ץ

 ברכו.
 אחדי קריאת שמע וברכת אמת ויציב היו אומרים בבית המקדש עבודה וברכת
 כהנים. בנוגע לעבודה אפשר לשער, שהפיםקה ״ואשי ישראל ותפלתם... תקבל
 ברצון ותהי לרצון תמיד עבודת ישראל עמך״ שבברכת רצה שלנו׳ ואולי גם החתימה
 ״שאותך לבדך ביראה נעבוד״" הוזכרו בה. ואשר לברכת כהנים הדעות חלוקות
ל י ך ב ה ר ל צ ן ר  בנוגע לתכנה, לפי שההכרה ברכת כהנים בפרק ז, מ״ב שבתמיד ןעל כ
 בין זו לברכת נהנים שלנו(תמיד פ״ד, מ״א). ולא ידעתי למה לא נניח, שהיי המהנים

 38) השוה דש״י בבבלי ברכות יא, ב.
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 מברכים שתי פעמים. אבל גם אם נסכים להנחה שהברכה התקיימת רק פעם אחת,
 אפשר לומר, שברכת כהנים שלאחר קריאת שמע היא היא הברכה, שהכהנים היו
 מברכים אותה אחר כך ולא היתד. סמוכה לקריאת שמע. בשבת היו מוסיפים במקדש
 ברכה אחת למשמר היוצא. תוכן ברכה זו מזכיר ד׳ חלבו (בבלי ברכות יב, א) בזה
 הלשון: משמד היוצא אומר למשמר הנכנס: מי ששכן את שמו בבית הזה הוא
 ישכין ביניכם אהבה ואחוה ושלום וריעות. משתקפים כאן היחסים, שהיו שורדים
 בין הכהניס העסוקים בעבודת המקדש, היינו שהיו סכסוכים ביניהם עד שראו צורך

 בברכה, כדי לתקן את המעוות.
 בערב כנראה לא היו קודים את שמע בבית המקדש, כי קריאה זו במקדש באה
 דק כחלק מעבודת התמיד של שחר ובערב הרי לא היה התמיד קרב בזמן קריאת

 שמע.



ק ב ר  פ

 פסוקי דזםדה או פסוקי הזמירות
 פסוקים אלו קודמים בסדר התפילה שלנו לפריסה על שמע, אבל אמירתם הונהגה
 בזמן מאוחד הדבה למנהג הפריסה האמורה. מסופר, שבימי ר׳ יוסי התנא באמצע
 המאה השניה היו כאלה, שהיו אומרים הלל בכל יום ונגד אלו יצאו אחדים ואמרו׳
 שכל האומר הלל בכל יום הרי זה מחרף ומגדף (בבלי שבת קיח, ב). המתנגדים
 לאמירת הלל תדיר חשבו כפי הנראה, שעל ידי קריאתה בכל יום ירד ערך ההלל׳
 שנקבע לימים מיוחדים. והנה בתחלת תקופות האמוראים או עוד קודם לכן אמר
, אבינא: ״כל האומר תהלה (כעין הלל) לדוד בכל יום, מובטח לו שהוא בן עולם  ד
 הבא״ (בבלי ברכות ד, ב). הרעיון הזה נולד כנראה על יסוד הכתוב ״תהלת ה׳ ידבר
 פי ויברך כל בשר שם קדשו לעולם ועד״, הנמצא בסוף הפרק ״תהלה לדוד״
 שבסדר התפילה שפירשוהו, שאם אומר ״תהלה לדוד״, אז אני וכל בשר שיאמר כך׳
, היינו אפילו לעולם הבא. ומשום כך נהגו לומר בכל עד ם ו ל ו ע  יברך שם קדשו ל

 יום לפני הפריסה על שמע ״תהלה לדוד״.
 הדמיון, שיש בין הכתוב ״ואנחנו נברך יה מעתה ועד עולם הללויה״ (תהלים
, ידבר פי ויברך כל בשר שם קדשו לעולם ועד״  קטו, יח) ובין הכתוב ״תהלת ה
 גרם, שבמשך הזמן היו אומרים גם הכתוב ״ואנחנו נברך״ וכר. ולבסוף החליטו
 לגשם תוכן זה הכתוב המדבר על הרצון לברך ב״הללויה״ ועל כן אמרו המזמורים
 הבאים בספר תהלים אחרי ״תהלה לדוד״ הפותחים וחותמים בהללויה (תהלים קמו-
 קנ). בהם מעודד האומרם את נפשו בראשונה לתהלה ומהלל ואחר כך הוא קורא
 לשמים וכל ברואי עולם שיהללו, ולבסוף הוא נותן הוראות כיצד יהללו. דומה
 שאחרי שהונהגה אמירת המזמורים האלו, מצאו אחדים באמירת הפסוק ״ואנחנו
. 3  נברך״ הוספה מפריעה את ההמשך המקובל של ששת המזמורים ונמנעו מלאמרר׳ 9
4 כשנגש לתקנו. כי הנה הוספת חמשת  ומנהג זה דומה שהיה לפני ר׳ סעדיה גאון 0
, אבל אצל ר׳ סעדיה גאון נשמטו 4  המזמורים האמורים נזכרת אצל ד׳ עמרם גאון 1

 39) הזוהר מונה בפסוקי דזמרה דק עשר פעמים הללויה ואם כן הפסוק ״ואנחנו גברך
 יה״ וכו׳ לא נמצא בסדר תפילה שלו.

 40) או יותר מדויק לפני בעל הנוסח, שהביאו ד׳ סעדיה גאון.
ם ו ל י כ ל ב ל , ה  41) יש אומרים, שטעמו של דבר, שר׳ יוסי אמד יהא חלקי מ ג ן מ ד
 והלל זה פירשו בגמרא, שהוא פסוקי דזמרה (בבלי שבת שם); ואחרי שר׳ יוסי מדבר בגומרים,

44 
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 שני הפרקים הבאים בתהלים אחרי ״תהלה לדוד״ וגם הכתוב ״ואנחנו נברך״ חסר
 שם ובמקום הפרקים הנשמטים הוכנס שם המזמור ״הללויה כי טוב ה׳ זמרו לשמו כי

 נעים״ (תהלים קלה). מה גרם לשינוי זה?
, יתברר לנו 4 , סעדיה גאון כאן הוא נוסח ארץ ישראל2  אם נניח, שנוסח ר
. 4 3 ה בבית הכנסת ל י ח ת  השינוי האמור. הנה פסוקי הזמירות לא נאמרו ב
 המאמר ״כל האומר תהלה לדוד ג׳ פעמים בכל יום מובטח לו שהוא בן העולם הבא״
, עמרם אנו מוצאים אמנם כבר, שאומרים  אינו דורש אמירה זו בבית הכנסת. בסדר ד
 פסוקים אלו בבית הכנסת, אבל זה אינו המנהג המקורי. כיוצא בזה הוא כנראה
 דורש, שיאמרו כל ברכות השחר בבית הכנסת, אף על פי שזה אינו המנהג הקדום
 והרמב״ם קרא תגר על זה. וגם בנידון שלנו אינה מוזכרת אצל הרמב״ם בסדר
 התפילה (ה׳, תפילה פ״ט) אמירת פסוקי הזמירות, כי אלה נאמרו טרם שבאו לבית
 הכנסת וזהו כאמוד המנהג הקדום. והנה בבית הכנסת לא נמנעו מלהתפלל גם בארץ
 ישראל על שיבת ציון ובנין בית המקדש, אבל חוץ לבית הכנסת, ששם שלטה עין
 הרומאים, היו קצת אנשים בא״י נמנעים לבטא בתפילותיהם שאיפות כאלה, שלא
 לפתוח פה לשטן. בדברי על ברכת הזימון אעיר על זהירות זו בברכות. ואם כן מובן
 הדבר, שכשאמרו שם המזמורים של פסוקי הזמירות חוץ לבית הכנסת, השמיטו
 שגי המזמורים, שבהם השאיפות האמורות באות לידי ביטוי והיינו את המזמור
 ״הללויה הללי נפשי את ה,״, שבו נאמר ״ימלוך ה ׳לעולם אלהיך ציוך וכר ואת
 המזמור ״הללויה כי טוב זמרה״, שבו נאמר ״בונה ירושלים ה׳ נדחי ישראל יכבס״
, סעדיה, שהנוסח שלו  ומשום כך חסרים שני מזמורים אלו בפסוקי דזמרה אצל ר
 הוא כפי ההנחה של א״י. כיוצא בזה השמיט נוסחו מבין הפסוקים של ״יהי כבוד״
 שלפני ״אשרי״ את הפסוקים ״כי בחר ה׳ בציון אוד, למושב לו כי יעקב בחר לו יה
 ישראל לםגלתו״ הנמצאים אצל ר׳ עמרם וזה גם כן מטעם האמור. לעומת זה הוא
, לעולם אמן ואמן״, היינו בברכה האחרונה שלאחר קריאת שמע  מזכיר ב״ברוך ה
 של ערבית, את הפסוק ״ימלוך ה׳ לעולם אלהיך ציון״ וכד, לפי שברכה זו נאמדת
 בבית הכנסת ושם כאמור לא שמו מחסום לפיהם בכוון האמור. והנה אמרתי, שרק
 מקצת אנשים הראו חוץ לבית הכנסת את הזהירות האמורה. היו גם מתנגדים לה,
 אך חילוקי דעות אלו באו לידי ביטוי כנראה רק בנוגע לברכות, אבל באמידת

 יוצא מזה, שמצור, לגמור אמירת כל המזמורים הבאים אחרי ״תהלה לדוד״ (אם ר׳ יוסי
 דבר באמת בפסוקי תמרה, טעון ראיה. אלבוגן .Der jad. Gottesd עמ׳ 82 סובר כך,
 לפיכך הוא קובע זמן תחילת אמירת פסוקי דזמרה בימי ר׳ יוסי, שהוא אמצע המאה השניה).

 42) בסדור ר׳ סעדיה הרבה נוסחאות ומנהגים דומים לאלה שבארץ ישראל.
 43) ואפשר שבא״י לא נשתנה המנהג הזה בכל ימי התלמוד והגאונים.



 46 מחקרים בתולדות התפילה

 פסוקים, עד כמה שאפשר לנו לקבוע, הסכימו כולם להשמיט אלה, שיכולים להיות
 למכשול לעס ביחס השלטונות אליו. וכבר אמרנו שכנראה, שעל דבר אמירת

, סעדיה וע״כ אין זכר לו אצלו.  ״ואנחנו נברך״ לא ידע ר
 והנה במקום המזמורים שהושמטו, אנו מוצאים אצל ד׳ סעדיה כאמור את
 המזמור ״הללויה כי טוב ה׳ זמרו לשמו כי נעים״. אם נזכור, שלדעת אחת בבבלי
 פסחים קיח מתחיל הלל הגדול ב״כי יעקב בחר לו יה ישראל לסגולתו״, ז״א במזמור׳
 שד׳ סעדיה מדבר בו, תהא לנו אולי דשות לשער, שר׳ סעדיה חושב מזמור זה יחד
 עם המזמור הבא אחריו בתהליס, ששניהם מהווים לפי דעת אחת הלל הגדול׳
 למזמור אחד וקורא לשניהם יחד בקצרה ״כי טוב ה׳ זמרו לשמו כי נעים״ והוא סובר
 שחוץ מ״תהלה לדוד״ יש לומד את ההלל האמור במקום הפרקים שנשמטו. ונתעוררו
 לזה בעלי מנהג זה מתוך שאלת הגמרא בבבלי בדכות ד, ב, למה לא לומר במקום
 ״תחלה לדוד״ הלל הגדול ז ואף על פי שדחו את השאלה, לא נמנעו מלאמר אותו
 בתודת השלמה על יד ״תהלה לדוד״. ומשום שהלל הגדול מסיים ב״הודו לאל
 השמים״ וכו׳, שאפשר לפרשו, שהשמים יודו לאל הרי הוא מתאים מאד למזמוי
 ״הללו את ה׳ מן השמים״ הבא אחריו, שכולו הוא קריאה לדרי השמים להלולים
 ושבחות. יש עוד להעיר, שמצינו עוד מקום, שהקדמונים מנו לפעמים שתי פרשיות
 שבתהלים שלפנינו לפרשה אחת כגון שתי הפרשיות הראשונות שבהן (השוה בבלי
 ברכות י, א) > ואם כן לא תהא בזה תימה, אם ד׳ סעדיה, כפי שאנו משערים, קורא
 שני מזמורים, המהוים הלל הגדול, כמזמור אחד. גם לא דחוק הוא, שבכתב יד של
. אצל ד׳ עמרם 4  סדור ד׳ סעדיה שלפנינו נשמטו הדברים ״והודו לה׳ כל המזמור״ 4
 מעירים, שהוסיפו אחרי ״תחלה לדוד״ את הפסוק ״ואנחנו נברך יה״, כדי ליתן לו
 סיום של הללויה ולחבר הללויה בהללויה. וטעם דחוק הוא. ודעת הכלבו דומה
 לדעתנו (השוה כלבו בשם מרן הלוי). בדוד הוא, שכבר בתקופת האמוראים היו
 אומרים ״תחלה לדוד״ בכל יום, אף על פי שאי אפשר לקבוע, אם אמרו גם הפרקים
 הנוספים (במס׳ סופרים פי״ז מוזכרים כבר ״ששת המזמורים״ של כל יום). וכבד באותו
 זמן היו מוסיפים את הכתוב ״אשרי יושבי ביתך״ וכו׳(ובודאי גם ״אשרי העם שככה
ל ״תהלה לדוד״ לפני ק״ש ותפילה והיינו ב ב  לו״). דומה שכבר אז היו אומרים ב

 44) בכל זאת נראית לי ההשערה הראשונה יותר קרובה, אם נזכור, שבמס׳ סופדים (פט״ז,
 ה, יא) קובעים, שבם׳ תהלים ישנם קמז פרקים בשעה שלפנינו הספר הוא בן קנ פרקים. כי
 אם נתחשב בזה, שהתלמוד (בבלי ברכות ט, ב) חושב את שני הפרקים הראשונים לאחד
ן ב ך ו ח ק א ד m פ n  ונוסיף על זה, שאצל ד׳ סעדיה ״הללויה הללו עבדי ה׳״ עם״הודו״ 0
 אפשר, שאצלו גם ״מזמור שיר ליום השבת״, שלפי דבריו אומרים אותו בשבת ויום טוב
 מהוה עם ״ה׳ מלך גאות״ פרק אחד ועל כן אינו מזכיר אמירתו בשעה שר׳ עמרם מחייבה.

 יהא המספד קמז של פרקי תהלים מדויק.
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« ף כ « ן ך ת י י ב ב ש ו « י . ר ש א  בשעה שנכנסו לבית הכנםת והקדימו לו משום כך ״
 (השוה בבלי, ברכות ד, ב, ששם קוראים ל״תהלה לדוד״ ״אשרי״ וזה מטעם שהיו

/  אומרים המזמור בצירוף הפסוק ״אשרי״) •
 ובסדר ר׳ עמרם מסופר לנו, שבישיבה כד היה המנהג: עומד חזן ואומד:
 אלה ברכב ואלה.בסוסים (ואנחנו בשם ה׳ אלהינו נזכיר) המה יכרעו ויסולו
 (ואנחנו קמנו ונתעודד) ה׳ הושיעה המלד (יעננו ביום קראנו) ואחר כך
 הוא אומר פסוקי הזמירות. מכאן יש להסיק, שרצו קודם כל להתפלל תפילה
 לתשועת ישראל, אבל נמנעו מלחבר תפילה חדשה ובטאוה בכתובים המזכירים
 תפילה כזו״ (״יכרעו ויפולו״ הוא כנראה טעות סופר וצ״ל ״כרעו ונפלו״,
 כי כד הוא לשון הכתוב). כיוצא בו מבוטאת תפילה כזאת בפסוקים ״יהי כבוד
 ה׳ לעולם״ עד ״ה, הושיעה המלד יעננו ביום קראנו״ והיינו בתחילה מהכרים
 שם פסוקים של שבח ולבסוף פסוקי בקשה ״והוא רחום יכפר עוך וכר ״ה׳
 הושיעה״ וכר וזהו בדוח ר׳ שמלאי האומר: ״לעולם יסדר אדם שבחו של מקום
 ואחר כף יתפלל (בבלי ברכות לב, א). בפרטות, ב״יהי כבוד״ מבוטאת עולמיותו
 של השם! זה גורד אחריו הפסוק ״יהי שם... מעתה ועד עולם״ הדומה לו ועמו
 הפסוקים המצורפים המדברים על התפשטות כבודו. ושוב מובא כתוב המבטא
, היינו ״ה׳ שמד לעולם״ וכר וחוזר ומזכיר המסדר פסוקים המהללים  עולמיות ה,
 •התפשטות מלכותו וכחו הגדול ואחרי שמשבח את יחסו הטוב לעמו הוא מסיים
 בפסוקים המהוים תפילה. רבינו סעדיה משמיט ״כי בחד ה׳ בציון אוח למושב לו כי
 יעקב בחר לו יה ישראל לםגלתו״ מטעם האמור למעלה. לעומת זה הוא מוסיף את
 הפסוק ״עוצו עצה ותופר״ וכר על הכתוב ״ה, הפיר עצת גויים וכר הדומה לו. והנה

 45) כבר אלבוגן (שם עמ׳ 85) הרגיש, שאמירת ״אשרי״ מתאימה לשעת כניסה לבית
י יושבי ביתך״ משך אחריו אמירת הפסוק ״אשרי העם ר ש א  הכנסת. ונראה שהכתוב ״
י תמימי דדך״ ובמחזור ד ש א  שככה לו״ ובסדר ר׳ עמרם אנו מוצאים גם את הכתוב ״
 ויטרי אנו מוצאים עוד כתובים המתחילים ב״אשדי״. זה היה דרכם כאמור להוסיף כתובים

 דומים כמו שהוסיפו על ״תהלת ה׳ ידבר פי• את הפסוק ״ואנחנו נברך יה״ הדומה לו.
 46) יש להעיד, שכאן קורא התלמוד לתהלה לדוד ״אשרי״ ובשבת קיח הוא מדבר על
 פסוקי דזמרה ז״א כשהוא רוצה לבאר את התיבה הלל בדברי ר׳ יוסי אינו אומר, שהוא
 ״אשרי״ או ״תהלה לדוד״ אלא שהוא פסוקי חמרה. דומה איפוא שפסוקי חמרה אינם
 ״אשדי״ או על כל פנים אינם ״אשרי״ בלבד (רש״י מפרש, שהם ״הללו את ה׳ מן השמים״
 ו״הללו אל בקדשו״) ובימי הגמרא כבר היו אומרים פסוקי חמרה חוץ מ״אשרי״. אפשר,
 שרמח כאן ל״יהי כבוד״, שנדבר עליו לקמן, שבו יש פסוקים לקוטים ממזמורים שונים
 ומתאים להם השם ״פסוקי חמרה״ ואי אפשר היה לקרוא להם ״מזמור״. במם׳ סופדים קוראים
 להם ״יהי כבוד״(שם פי״ח, ה״ב). בכל אופן לאחר זמן קוראים לכל המזמורים. שאומרים בין
 ברכת ״האל האב הרחמן״ וברכת ״ישתבח״ וגם לאלה שקודמים לברכות אלו ולשירת הים,

 פסוקי חמדה או פסוקי הזמירות כלשון הרםב״ם.


