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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.



 מבוא 17

 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
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 ״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.
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 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.



 קריאת שמע וברכותיה 43

 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.
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 אמידת הפסוקים ״יהי כבוד״ לפני ״תהלה לדוד׳, היה מנהג כללי. כך יוצא מסדר ר׳
 עמרם גאון ומדברי ד׳ סעדיה גאון בסדודו וכך הוא כיום מנהגנו, ואומרים אותם אהר
 ברכת פסוקי דזמרה שלפניהם. ואפשר, שפסוקים אלו היו בתחילה אומרים בתור
 תפילה בבית גם בזמן שבבבל היו אומרים ״אשרי״ בשעה שנכנסו לבית הכנסת 7״•
 וכאשר נתחברו הברכות לפסוקי הזמירות הוכנס גס ״יהי כבוד״ וכו, לבין הברכות•
 יוכל היות שבזמן ההוא התפילה ״אלה ברכב״ לא היתה עדיין נוהגת ועל כן לא גיתו
 לה מקום בין הברכות האמורות. לשם מה הוסיפו עוד תפילה על תפילה, קשה היום
 לקבוע. אולי נולדה האחת לדגלי איזה מאורע בישיבה, שהאויב התקיף אותה וניצלה
 בתפילה. בין הפסוקים של ״יהי כבוד״ ובין ״אשרי״ נמצא בסדר ר׳ עמרם גאון
 הפסוק ״אשרי תמימי דרך״ וכו׳ כאמור. אצל ר׳ סעדיה גאון חסר פסוק זה. — אחרי
 המזמור ״הללו אל בקדשו״ אומרים לפי סדר ר׳ עמרם ״ויברך דוד את ה׳ לעיני כל
 הקהל עד ״ומהללים לשם תפארתך״ (דברי הימים א, כט). ובסדור רבינו םעדיי׳
 נאמה שאתרי המזמור ״הללו אל בקדשו״ יאמר ״ברוך ה׳ לעולם אמן ואמן ועה*
ן י ע  אלהינו מודים אנחנו לך ומהללים לשם תפארתך״. שני הפסוקים האלה הם ב
 סיום למזמורי ״תהלה לדוד״ והבאים אחריו, והפסוק האחרון הורחב אצל ר׳ עמר°
. וגם הפסוק ״בדוי 4  עד כדי קריאת כל הפרק מן ״ויברך דוד״ עד ״לשם תפארתך״ 8
 ה, לעולם אמן ואמן, שנסמך ל״כל הנשמה״ וכר. מפני שהוא גם כן סוף הספה
 הורחב ע״י פסוקים, שגם הם מתחילים ב״ברוך״ ״ברוך ה׳ אלהים״ וכר ״וברוך שם
,  כבודו לעולם״ וכר ובהרחבה זו מנהגנו הוא לאמרם. הרמב״ם מזכיר ״ברוך ה
״ עם סיום ״אמן ואמך. במם׳ סופרים (םי״ה ם ל ו ע ם וכו׳ ״ימלוך ה׳ ל ל ו ע  ל
 ה״ב) מוזכר, שבימים הראשונים של פסח אומרים ״וברוך שם כבודו לעולם״ לפני

 המזמורים.
 בנוגע לברכה שלפני פסוקי הזמירות, הרי ר׳ סעדיה בסדור שלו אינו מזכיר
 הפיוט ״ברוך שאמד״ אלא הברכה ״האל האב הרחמן״ וכו/ אבל בסדר ד׳ עמרם
 גאון הוזכר גם ״ברוד שאמד והיה העולם״ וכר לפני הברכה, והנוסח שונה קצת מן
 הנוסח שלנו. מדובר בו גם על מעביר אפלה ומביא אורה ושאין לפניו עולה ולא
 שכחה ולא משוא פגים ולא מקח שוחד. פיוט זה הושר בשעת מנוי ראשי גלויות
 בבבל. ״חזן הכנסת התחיל ברוך שאמר והבחורים היו עונים על כל דבר ודבר
 ברוך הוא״ (יוחסין בספודי ד׳ נתן הבבלי). ידוע היה פיוט זה כבר לבעל סדר
״ ך ן ב י כ ה י ף ״ מ א  47) לדעת אלביגן (שם 85) בהסתמכו על מם׳ סופדים (סי״ח, ה״ב) ב
 תחילה בימים המצויינים בלבד. (במס׳ סופרים שם מדובר בימים הראשונים שליפסח, אבל

-בפי״ז, ה, יא, מדובר ג״כ ב״יהי כבוד״ ואינו ברור, אם מדובר שם בימים המצויינים)
 48) אפשר ג״כ שבין ״ואמן״ ובין ״ועתה״ אצל ר׳ סעדיה חסרה מלת ״עד״ ובאופן זה

 ידמה הנוסח אולי לנוסח ר׳ עמרם.
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 אליהו זוטא (פרק ד). לדברי ר׳ עמרם גאון לא נאמר הפיוט ״לפנינו בישיבה״.
 בברכה עצמה יש שינויים בנוםח של ד׳ םעדיה ביחם לשל דב עמרם וזה חמה יותר
 לנוסח שלנו. גם בברכה שלאחר פסוקי תמרה נמצאים שינויים בין מדורי שגי
 הגאונים. וגם כאן הנוסח של סדר ר׳ עמרם יותר קרוב לשלנו. בנוסח של ר׳ סעדיה
 נמצאת לפני החתימה הפיםקה ״ולך אנחנו מודים ולשמו מפאריס, כי אתה הוא אלהי

 האלוהים ואדוני האדונים ושנותיך לא יתמו לעולמים״.

 בנוגע לברכה אחרונה יש להצביע על מה שאמרו בפסחים פ״י, מ״ז: רביעי
 גומר עליו את ההלל ואומר עליו ברכת השיר. ובבבלי שם קיזז הובאו שני פירושים
 לברכת השיר. לדעת אחד היא יהללוך ולדעת השני נשמת. המחלוקת היא בנוגע
 לשאלה מה צריך לאמד אחרי הכום הרביעית, כי נראה, שיש שהיו אומדים בתור
 ברכת השיר ״יהללוך״ ויש שהיו אומרים ״נשמת״ וכל אחד מאותם החכמים הכריע
 בעד אחת משתי הנוסחאות. ועל כל פנים היו קוראים גם ל״נשמת״ ברכה וטעמו
 של דבר, שהיה מסתיים בישתבח עם החתימה. אנו יודעים, שברכה זו העבירו לאחד
 פסוקי דזמרה של שבת ויום טוב, וגם היו אומרים ברכה זו גם לאחר פסוקי דזמרה
 של חול, אבל קצרו אותה והשמיטו את הפיוט ״נשמת״. מה גרם להעברת ברכת
 השיר לפסוקי דזמדהז הזכרגו, שבלילי פסחים גומרים את ההלל על הכום
 הרביעית. בקשר עם הדברים האלה אומר ר׳ טדםון בבבלי שם ״ואומר הלל הגדול״.
, טרפון, שההלל, שהמשנה מדברת בו, הוא הלל הגדול  לא אכריע כאן, אם דעת ד
 או שהוא מוסיף על דברי המשנה ודורש, שחוץ מן ההלל יאמר גם הלל הגדול. על
 כל פנים בודאי גם לדעת ר׳ טרפון אחרי הלל הגדול יש לומד ברכת השיר, שהוזכרה
 במשנה. ואחרי שכפי ששערנו למעלה אומרים לדברי ר׳ סעדיה גאון אחרי ״תהלה
 לדוד״ הלל הגדול, מובן הדבר, שברכת השיר עברה אצל הנוהגים מנהג רב סעדיה
 עם הלל הגדול גם לפסוקי חמרה, ונאמרה בסופם, מפני שכל פסוקי דזמרה היו אז
 כבר מחוברים. ומאלה עברה הברכה גם לאלה שנהגו בפסוקי דזמרה כמנהג סדר ר׳
 עמרם ז״א בלי אמירת הלל הגדול בחול. (ועיין מקור הברכות לישתבח אצל
, עמרם גאון השלם). בחול השמיטו ״נשמת״ שבברכה האחרונה,  פרומקין: סדר ר
 כמו שהשמיטו ״מזמור שיר ליום השבת״ שבתחלת פסוקי דזמרה. בכלל אבו רואים
 גטיה חזקה להרבות במזמורים בשבת ויום טוב, שאין כמוה בחול. שי״ר מצא בסיום
 הברכה שלנו נוטריקון של השם ״אברהם״ והוא חושב אותו לשם המחבר ואבודרהם
 מצא בברכתנו נוטריקון של השם ״שלמה״, ובעל שם זה אפשר לדעתו שחברו. ברם
 צדק מר פרומקין (מקור הברכות לישתבח), שברכה זו נתחברה אולי עוד לפני
 חכמי התלמוד ושמוש המתברים בנוטריקון לשם רמיזת שמותם כמחברים באותו

 הזמן מסופק מאד.
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 אגדה אחת אומרת, שמחבר הפיוט של נשמת הוא שמעון כיפא, אחד השליחים
 של ישו הנוצרי. וגמצא גם לזה םמך בשם שמעון, שנמצא בפיוט בנוטריקון מחופה
 המסתיים בנ׳ של נשמת ומתחיל בש, של שוכן עד או שועת עניים. כמובן שזהו
 קנה רצת, שהאגדה תוכל להשען עליו, ועיין במחזור ויטרי הי פסח סי׳ סו ד״ה

ן פדומקין שם במקור הברכות לנשמת כל חי. י ועי 4  וחותם בנשמת כל חי 9
 נחזור עכשיו לברכה שלפני פסוקי דזמדה. נוסחה לפי סדור ד׳ סעדיה גאון ז״ל י
 ״בא״ה אמ״ה האל אב הרחמן הגדול והקדוש, המהולל בפי עמו בית ישראל משובח
 ומפואר תמיד בלשון כל חסידיו ועבדיו בשירי דוד עבדך נהללך ה׳ אלהינו בשבחות
 ובזמירות נודך נשבחך נפארך נרוממך ניחדך נקדישך נזכיר את שמך וזכרך מלכנו
 אלהינו יחד ברוך אתה ה׳ מלך מהולל בדברי שיר ותושבחות לעולם ועד״. בשינוי
 מועט הוא נוסח הברכה אצל ד׳ עמדם, ביחוד חסרות שם המלים האחרונות ״לעולם
 ועד״. יש לקבוע בראשונה, שגם הברכה האחרונה שבהלל מסתיימת ב״בא״י מלך
 מהולל בתשבחות״ אצל ד׳ עמרם. נקביל עכשיו את הברכה האחרונה של הלל לפי
, סעדיה לבדכה, שאנו דנים עליה. דל: ״יהללוך ה׳ אלהיגו עמנו כל מעשיך  נוסח ר
 וחסידיך צדיקים עושי דצוניך מקיימי תודתך כולם עמך בית ישראל ברנה יודו
 ויברכו וישבחו ויפארו וירוממו את שמך כי לך טוב להודות ולשמך נעים לזמר
 בכל יום תמיד ומרומם על כל ברכה ותהלה בא״ה אלהינו מלך העולם האל המלך
ך אל חי וקימ משובח שמו ל  המהולל המשובח המפואר בפינו ובפי כל הנשמות מ
 תמיד ימלוך לעולם ועד״. אנו דואיס כאן במקום חתימה שאצל ר׳ עמרם גאון ברכה
 עפ שם ומלכות, ובתכנד• התיבות ״האל.״ המהולל המשובח והמפואר... מלך״ הן
 הנמצאות בברכה שלפני פסוקי דזמדה. מצד אחר ״וחסידיך צדיקים עושי רצוניך״
 שב״יהללוך״ מקביל ל״כל חסידיו ועבדיו״ שבברכה שלנו האמורה ומוזכרים, מפני
 שמזמורי תהלים, ששתי הברכות מוסבות עליהם, נתחברו על ידי אנשים כאלה. וכן
 ״עמך בית ישראל ברנה יודו ויברכו וישבחו ויפארו וירוממו את שמך״ שב״יהללוך״
 מקביל ל״נודך נשבחך נפארך נרוממך... נזכיר את שמך״ שבברכתנו. מכל זה אולי

 49) אלה הם דברי מחזור ויטרי עמ׳ 282: ״ויש שאומרים על אותו כחל (=נבל)
 שמעון פטר חמור, שהיא שעות של דומה (=דומה) יסדו (עם אותו תחלה (=אותה תפילה)
 ושאר תפילות כשהיד, על הסלע. וחם ושלום שלא תהיה זאת בישר׳(ולכל האומות דבר)(=ובל
 האומר דבר) זה כשיבבה בית המקדש (יביאו) (־יביא) חמאת (שמצא) (=שמנה)״. לפי תכבו
ו ב י ל מ י ׳ ן ך «, ו מ נ  של הפיוט הרי הוא מדבר הרבה על מלכות ה׳: זכרך מלכנו, מלך גואל, אין ל
 את שמך מלכנו, המלך היושב, יתפאר שמך מלכנו, לעד מלכנו, המלך הגדול, מלך גדול
 בתשבחות, מלך אל חי, וכן הוא מזכיר, שהמלך יושב על כסא, כלומר על כסא משפט, כל זה
 מראה, שנתחבר לראש השנה כפיוט של מלכיות. כיצד הוא עבד לליל פסח ז נראה, שהפסוק

 ״ממצרים גאלתנו... ומבית עבדים פדיתנו״ הביא לזה.
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, סעדיה ובכלל  יוצא, שהברכה בשם ומלכות הושאלה לברכתנו מ״יהללוך״ לפי נוסח ד
 עובדה הברכה שלפני פסוקי דזמדה לפי נוסה זה. הביטוי ״אב הדחמך כנראה נוסף
. יוכל היות ש״בשירי דוד עבדך״ בא 5  כרמז לפותה את יחי־ וכר שב״תהלה לדוד״ 0

 המחבר גס כן לרמוז ל״תהלה לדוד״, שמזמור זה העיקר בין פסוקי דזמדה.
, סעדיה יש ברכת חתימה בשם ומלכות,  על כל פנים תמוה הדבר, שאצל ר
, סעדיה הברכה  מה שלא מצינו בשום מקום. מאידך גיסא ראוי לתשומת לב, שאצל ר
 שלפני פסוקי דזמרה, שאומרים בצבור, היא ברכה קצרה ז״א שהיא פותחת בברוך

 ואינה חותמת בברוך.
ר הברכה האחרונה, שדנו ח  ר׳ סעדיה מספד לנו, שיש נוהגים לקרוא א
, רופאך״ והוא מדגיש, שאין חיוב לאמר  עליה, ״ויושע ה׳ ביום ההוא״ עד ״כי אני ה
ר ברכת ״ישתבח״ קורא השירה עד סופד. ח א ל  זאת. גם הרמב״ם מזכיר, ש
י נ פ . אצל ד׳ עמרם הוזכר אמידת ״ויושע״ (בשבת) ל ם ו ק מ ג ה ה נ מ  כ
 אותה הברכה וכן הוא מנהגנו אף בחול, וקוראים כמו אצל ר׳ עמרם רק את השידה
 בלבד בלי ״ויםע משה״ ומוסיפים את הכתובים ״כי לה׳ המלוכה ומושל בגויים״
 (תחלים כב, כט), ״ועלו מושיעים״ וכר (עובדיה א, כא) ״והיה ה׳ למלך״ וכר
 (זכריה יד), שבהם נשנה הרעיון ע״ד מלכות ה׳ המובע בה׳ ימלוך לעולם ועד״...
 וכן מוסיפים לפי מנהגנו לפני ״ויושע״ ״אתה הוא ה׳ לבדך״ וכו׳ ו״אתה הוא ה׳
 האלהים אשד בחרת״ וכר עד ״במים עזים״ (נחמיה ט, ו־יא). בספר הפרדס לדש״י
 סי׳ ה: ״והראשונים תקנו לומר השירה בכל יום אחדי פסוקי דזמרה, כדי להזכיר
 נסים ונפלאות, שעשה עמנו בעבור שמו הגדול״ ע״כ והטור (א״ח, נא) מנמק ״שכל
 אותם טו לשונות של שבח, הסדורים בברכת ישתבח, דורש במכילתין מתוך שידת
 הים ומתוך הפסוקים של״ויבךך דוד״. ויש להעיר, שלא לפי כל נוסח של ישתבח
 יש בו טו לשונות של שבח. ובספר שנות אליהו להגד״א נאמד על המשנה: ״ד׳ג
 אומד מתפלל אדם י׳ח״, שבגמרא אמרו בנגד י׳ח חוליות שבשדרה וי׳ח אזכרות
 שבק׳ש וי׳ח פסוקים שבשירה עד כי בא סוס וכנגד י׳ח אזכרות שמן ויושע עד כי
 בא (זה נזכר במדרש רבה, פ׳ אמור) ואנשי כנסת הגדולה רצו, שיאמרו כל אחד י׳ח
 שמות מיוחדים, לכן תקנו אח״כ לומר ג׳ פסוקים אחרים כי לה׳ המלוכה וגם התחילו
 מויושע דעם זה הוא י׳ח שמות (ר׳ל מן ״ויושע״ עד ״ה׳ ימלוך״ ח׳י שמות ומ״אז
 ישיר״ עד ״ישתבח״ ג׳כ ח׳י שמות ומשום זה כתב, שאין לומר ״כי בא סוס״ ולא
 ״ובתורתך״, שאין להוסיף על השמות. השוה פרומקין שם במקום הברכות לויברך

 דוך).

 50) ואצל ר׳ סעדיה מקביל לו גם ״נותן לחם לכל בשד״ שבהלל הגדול.
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 והנה הרמב״ס מזכיר, שיש שאומרים שירת האזינו במקום שידת הים ויש
 שאומרים שתי השידות. שתי השידות מדברות על טובת ישראל ונקמה בגויים.
 ונדמה לי, שהדחיפה לאמירתו אחרי פםוקי דזמדה נתן הכתוב ״לעשות נקמה בגויים
 תוכחות בלאומים״, שנזכר באחד המזמורים של אלו הפסוקים, — כדי להובית

 אמיתתן.

 אצל ר׳ עמרם מוזכר, שאומרים גס ״הודו לה׳ קראו בשמו״ כנראה עד ״והלל
 לה׳״ (דברי הימים א, טז, ח — לו, השוה תהלים קה) בשבת ואצלנו המנהג
 לאמרו בכל יום וכן הוא במסכת סופרים פי״ז בסופו. הטור (שם) מנמק אמירה זו׳
 לפי שדוד קבעו לאמרו בכל יום לפני הארון« במם סופדים שם, יש טעם אחר. אבל
 שני הטעמים אינם מספיקים ותוכן המזמור אינו נותן מקום להשערה המתקבלת על

 הדעת ״.
 אצל ר׳ עמרם נמצא המזמור בםדד שחרית של שבת בין שאר המזמורים, שאומרים
 לפני פסוקי דזמרה של חול. בסדר תפילה של פסח אינו מזכירו ובדמב״ם אין זכר
 לו כלל. ומאלה שהיו אומדים אותו בחול אמרוהו קצתם לפני הברכה שלפני פסוקי
 דזמרה ואחרים בין שתי הברכות של אלה. גם הוסיפו פסוקים על המזמור בסופו.
 להוספה זו הביא כנראה הסיום של הודו ״והלל לה׳״ שהובן כקריאה להלל. ובכן
 התחילו ב״רוממו״ והביעו קריאה זו בשני פסוקים דומים ואח״כ הזכירו רחמי ה׳ בגי
 פסוקים דומים ועוז ה׳ בב׳ פסוקים דומים והמשיכו, שעוז זה בא לנקום ולהשיב
 גמול לגאים ואחר כך דברו על ישועת ישראל ותקותו לה׳. כמעט כל הפסוקים
 המדברים על זה מהוים סיומים של פרקי תהלים. יוצאים מן הכלל הם ״הראנו הי

 חסדך״ ו״אנכי ה׳ אלהיך״. גם ״תנו עוז״ הוא סיום לפרק של תהליס.
 ל״הודו לה׳ קראו בשמד׳ םפחו את ״מזמור לתודה״ (תחלים ק). לפי הטור
 נראה, שקבעוהו לפניו ואנו נוהגים לאמדו אחדי ההוספות שלו. ד׳ סעדיה וד׳ עמרמ
 והרמב״ם לא הזכירוהו. לדברי פרומקין (שם במקור הברכות) אומרים ״מזמור
 לתודה״ ברוח המדרש (צו פ״ט), שכל התפילות בטלות וההודאה אינה בטלה. על
 יסוד התוכן של המזמור הזה יש לשער, שקבעו אותו לומר בשעה שבאו לבית
 הכנסת (״באו שעריו בתודה חצרותיו בתהלה״), ועוררו אז את מצב הרוח הראוי
 לשעת התפילה (״עבדו את ה׳ בשמחה באו לפניו ברננה״). ולפי זה באמת צדקו
 אלה, שאינם נמנעים לומר מזמור זה גם בשבת וזוהי גם דעת הטור. לפי האמור

 51) הכל בו אומר: הנכון לומר הודו סמוך לקרבבות, כי אינו מעניו הלל כלל ואם
ד ״ י ד ת ך ״ ת, תתקבל על הדעת ההנחה, נזכור, ש״הודו״ זה הושר לפני הארון אחרי הקרבת קרבנות, תתקבל על דדעמ י ד י מ א  ש
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 המקום הראוי של המזמור הוא לפני ״הודו לה, קראו בשמו״ (ואולי עוד לפני דברי
 הקרבנות). עיין למעלה בהערה.

, סעדיה ״מזמור שיר ליום  בשבת מוסיפים. על פסוקי דזמרה של חול לדברי ר
 השבת״ בראשם ״ונשמת כל חי״ בסופם ומקדימים לברכה שלפניהם ולפני ״מזמור
 שיר״ ״ברוד שאמר״ בהוספות הנמצאות גם אצל ר׳ עמרם. וכן הוא המנהג העיקרי
 אצל הרמב״ס (ההוספות לברכה הראשונה נמצאות בסדר תפילה שלו גם לזו של
 הול). אבל הוא אומר, שיש מקומות, שנוהגים לקרות הלל הגדול בשבתות קודם
 לפסוקי הזמירות. כפי האמור למעלה נשתלשל כנראה דבר זה מתוד שאלת הגמרא
 (ברכות ד, ב), שאם יש לומר ״תהלה לדוד״, מפני שכתוב בו ״פותח את ייד״,
 יאמר הלל הגדול, שכתוב בו ״נותן לחם לכל בשר״. לפי ר׳ עמרם מוסיפים בשבת
 המזמורים ״למנצח... השמים מספרים״, ״לדוד בשנותו״, ״תפלה למשה״, ״יושב
״, ״הודו לה׳״, ״הודו לה, קראו בשמו״ וכל אלה  בסתר״, הללויה הללו את שם ה,
 בראה, שאומרים אותם לפי נוסח אחד לאחר ״ברוד שאמר״ ולפי נוסח אחר לפני
 ״ברוד שאמר״, (עיין שם בהוצאת פרומקין). ואחרי ״ויברר דוד״ אומרים ״ויושע״ עד
, למלד״ וכו, וחוץ מזה אומרים עוד כמה פסוקים לפני המזמורים האמורים.  ״והיה ה
 ״מזמור שיר ליום השבת״ לא הוזכר שם בנוסח אחד. כל המזמורים, שהתכרו אצל
, עמרם וגם ״מזמור שיר ליום השבת״ אומדים בשבת וגם ביום טוב וביום הכפורים  ר
 ובהושענא דבא לפי מנהגנו, אלא שלפי נוסח אשכנז באים כולם אחרי ״ברוד שאמר״
 ולפי נוסח ספרד לפני ״ברוד שאמר״, חוץ ״ממזמור שיר ליום השבת״, שאומרים

 אותו לאחריו. באיזה אופן הגיעו לאמירת המזמורים הנוספים ז
 ההוספה של ״מזמור שיר ליום השבת״ באה כנראה בתור חקוי של מנהג הלוים
 לשיר שיר זה בשבת בבית המקדש, וכן שנינו במם, סופרים (פי״ח, ה״א): נהגו העם
 לומר מזמורים בעונתן (כלומר בעתן) דתנינן תמן (ששנינו שם): ״שיר שהלוים
, עמרם  אומרים בבית המקדש... בשבת היו אומרים מזמור שיר ליום השבת״. אצל ר
 אמנם לא הוזכרה ההוספה ?זל ״מזמור שיר ליום השבת״ בפסוקי דזמרה לפי נוסח
 אחי• אד לפי נוסח אחר של סדר ר׳ עמרם אומרים בשבת ״מזמור שיר ליום השבת״
 בתור פסוקי דזמרה, ונראה, שהנוסח הזה הוא עיקר. ולפי מנהגנו אומרים בשבת
 ״מזמור שיר ליום השבת״ (ומוסיפים גם ״ה׳ מלר גאות לבש״ הבא אחריו בספר
 תהלים) בפסוקי דזמרה, למרות מה שאומרים אותו לאחר מכן כשיד של יום. לפי
 ר׳ סעדיה גאון אומדים ״מזמור שיר ליום השבת״ בלי קצת גס ביום הכפורים וביום
, עמרם בסדר תפילת  טוב בהשמטת חצי הפסוק הראשון, ונראה, שזוהי גם דעת ר
 שחרית של פסח (שם כתוב: ״וענו צבורא טוב להודות לה,... פסוקי דזמרא
, עמרם בתפילת חול  כדרבנן״. המלה ״כדרבנן״ רומזת אולי למה שנאמר אצל ר
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 ״ולפנינו בישיבה כך מנהג״ והוא הולך ומונה תוכן פםוקי דזמדד, של חול, וא״כ
 בפסח ובודאי גם ביו״ט אחד אין אומדים לדעתו חיץ מטוב להודות את ההוספות
 של שבת על פסוקי דזמדה). ומנהג אשכגז בימינו לומד בכל המועדים ״מזמור שיר

 ליום השבת בלי כל השמטה.
 נראה׳ שהוסיפו על ״מזמור שיר ליום השבת״ בקצת מקומות את המזמורים
 ״תפלה למשה״ ו״ יושב בסתר״, מפגי שקדמו לו בספר תחלים ״ ומאלה שאמרו גם
 הלל הגדול יש שהתחילו אותו ב״ד״ללויה הללו את שם ה׳״ ויש שהוסיפו וקראו גם
 שירי המעלות שקדמו לזה לפי פירוש אחד של הלל הגדול (השוה בבלי, פסחים
 קיח, א) והרמב״ם מזכיר זאת, וגם בימינו יש אומרים שירי המעלות. אצל ר׳ עמרם
 לא הוזכרו שירי המעלות לפי גוםח אחד גם לא ״הללו עבדי ה׳״. המזמור ״לדוד
 בשנותו״, שחובר לפי אלף־בית נשתלשלה אמירתו גם כן מתוך שאלת הגמרא, אס
 יש לומר ״תהלה לדוד״ מפני צודת האלף־בית שבו, יאמר ״אשרי תמימי דרך״, שיש
 בו שמונה אלף-ביתין, ולפי שקשה היה להשתמש ב״אשרי תמימי דרך״ מפני החומר
 הרב שיש בו, בחרו לומר ״לדוד בשנותו״, שיש בו אלף־בית אחד, כדי לקיים דברי
 הגמרא, אף כי הובעו רק בתור אפשרות דרישה ולא בתור דרישה ממש. המזמור
 הנידון קבל במשך הזמן הוספה מלפניו על ידי אמירת ״רננו צדיקים״, שמקומו בס׳
 תהלים סמוך לו ולפניו. לאחר זמן היו כאלה, שקרעו מזמור זה מ״לדוד בשנותו״
 וקבעו מקומו סמוך ל״מזמור שיר ליום השבת״ כמנהג אשכנז, כנראה, כדי להבליט
 את הנגוד שבין גורל הצדיקים, שמדובר עליהם ב״רננו צדיקים״ לגורל הרשעים,
 שעליהם יוחד הדבור ב״מזמור שיר ליום השבת״. ומן הראוי להעיד, שכבר אצל
 הקדמונים יש לקבוע הבטיה לאמירת דברים בלתי עיקריים עם דברים עיקריים והיינו
 לפני האחרונים. במגילה פ״ב, מ״ג שגינו: ״ומהיכן קורא אדם את המגילה ויוצא בד.
 ידי חובתו? ד׳ מאיר אומד, כולה, ר׳ יהודה אומד, מאיש יהודי, ד׳ יוסי אומד,
 מ״אחר הדברים האלה״. אנו רואים כאן, שר׳ יוסי חשב, שיש צורך לקרוא רק מה
 שנוגע להמן, כדי לספר את הנם, שנעשה לנו * ר׳ יהודה סובר, שיש לקרוא גם על
 מרדכי ואסתר, אף על פי שאותם הדברים אינם נוגעים לנו במישרין« ודי מאיד
 סובר, שיש לקרוא את כל המגילה, שבה הוזכר הנם׳ אף על פי שראשית הספור
 אין לה שום נגיעה לנס, אך משום סמיכות העניניס יש לקרוא גם את המסופר לפני

 52) בנוסחאות שלפנינו כבר נקרעו שני המזמורים האלה מ״מזמור שיר ליום השבת״
 והוכנסו ביניהם מזמורים אחדים, כגון הלל הגדול ואבזדיהו. ועיין מה שכתבתי בנידת יד
 למעלה. כיוצא בזה אנו מוצאים אצל ד׳ עמרם בפסוקי דזמדה של יום הכפורים, שביו מזמור
 למזמור שאומרים בשבת הוכנס מזמור אחר ונקרעו המזמורים ע׳׳י זה מחבורם דעיהרי

™ קבוע, אלא משתנה לפי המנהג(השוה סדר ר׳ עמרם ^ ^ ^ 
 השלם הוצאת פדומקין ח״ב סי׳ כ׳ ו״שינוי נוסחאות והגהות״ שם).
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 ספור הנם. ורעיון כזה מובע בהוספות על המזמורים לפניהם שהזכרנו. מה הביא
 את המזמור ״השמים מספרים״ לתוך שורת המזמורים הנקראים בשבת קשה לדעת.
 אבל על זה כדאי להעיר, שבמזמור זה מדובר בראשונה על החמה היינו אוד היום
 ואחר כך על התורה כדרך שתי הברכות הראשונות של קריאת שמע, שהראשונה
 מדברת על האור והשניה על התורה. קשה גס כן לדעת לשם מה באו הפסוקים ״ה׳
 מלך ה׳ מלך הי ימלוך לעולם ועד״, ״ברוך ה׳ אלהי ישראל מן העולם״ וכר ״כל
 הנשמה תהלל״ וכר, שהזכירם ר׳ עמרם לפני המזמור ״השמים מספרים״. המזמורים
 שהוסיפו באים אצל ר׳ עמרם לפי נוסח אחד כאמור לפני ״ברוך שאמר״. כנראה
 המוסיפים שלו לא רצו לשנות את צורת פסוקי דזמרה עם ברכותיהם שלפניהם
 ושלאחריהם וספחו ההוספות בראשם. וכשהוםיפו המוסיפים שירת הים נזהרו
 בתחילה גס כן מלשנות את הצורה האמורה ונתנו לה מקום אחרי ברכה אחרונה של
 פסוקי דזמרה, כמו שהוא, אצל ר׳ סעדיה והרמב״ם כאמור למעלה, כי אצלם נשאר
 המנהג הישן, אף על פי שבינתים נשתנה במקומות אחדים. ברם במנהג אשכנז
 שבימינו אנו רואים, שהמזמורים נכנסו לתוך השורה של פסוקי דזמרה, כלומר
 שניתן להם מקום לאחר ״ברוך שאמד״. ולדעת הטור (א״ח, רפא) זוהי הצורה הנכונה,

 כדי שתהא לכל המזמורים ברכה מלפניהם ומלאחריהם.
 ויש לשער, שהראשונים שהוסיפו על ״מזמור שיר ליום השבת״, ״תפלה למשה״
 ו״יושב בסתר״ הכניסו את ההוספות בין שתי הברכות של פסוקי הזמירות, כי רק
ף את המזמורים שקדמו ל״מזמור ר צ  באופן זה היה טעם להוספות, כי ברצותם ל
 שיר ליום השבת״ למזמור זה, הרי כשהברכה תפריד ביניהם, אין כאן צירוף. ואחרי
 שהוכנסו ההוספות אלו לבין הברכות האמורות נגררו בקצת מקומות גס ההוספות
 האחרות אחריהן ומצאו גם כן מקומן בין הברכות. אבל אחרים אמרו, שאין להוסיף
 מזמורים על פסוקי הזמירות בין הברכות, שקדמו לאותן ההוספות וקבעו מפני
, סעדיה היה כאמור מתחילה  זה מקומן של אלה לפני הברכה הראשונה. אצל ר
 הלל הגדול בין הברכות וגם אמרוהו בחול, אבל אחרים, שאמרוהו רק בשבת, אצלם

 היתה כאן הוספה ומאלה קצתם לא רצו להכניסו לבין הברכות.
 ״מזמור שיר חנוכת״, שאומרים אותו בזמננו בכל יום לפני ״ברוך שאמד״ לא
 הוזכר בסדורים קדמונים ולא בטור וש״ע, ואומרים, שנהגו לאמרו על פי האר״י ז״ל
 (השוה פרומקין שם: מקור הברכות). ובמס׳ סופרים (פייח, ה״ב) הוזכר מזמור זה

 כמזמור, שאומרים אותו בחנוכה.
 ביום הספורים אומרים לפי סדר ד׳ עמרם המזמורים של שבת וכמעט אחרי
 כל מזמור של אלה אומדים מזמור נוסף, העוסק בבקשה ותהילה וחטא האדם וכדומה.
 אומרים מזמורי תהליס גם בלילי שבת בכניסתה. ונראה, ש״מזמור שיר ליום
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 השבת״ עם ״ה, מלך״ הונהג בראשונה להאמד לפני ״ברכו״ ועל פי ר׳ משה קורדובד
 הונהגה אמירה המזמורים ״לכו נרננה״ והבאים אחריו עם פרק כט שבתהלים.
 אומרים אותם לפני השיר ״לכה דודי״, שחבר ד׳ שלמה אלקבץ (השוה פרומקין שם:
 מקוד הברכות), שהונהגה אמירתו. וכשם ש״לכה דודי״ הוא שיר קבלת שבת
 ואומדים אותו לפני כניסת השבת, כך רצו ב״לכו נרננה״ להביע עריכת קבלת פנים
 לה׳ בורא הכל בששת ימי המעשה, שבא להנפש ביום השבת (״נקדמה פניו... אשר
 לו הים והוא עשהו ויבשת ידו יצרו״). הופעת ה׳ מובעת גם במזמור הבא אחריו
 (״לפני ה׳ כי בא״) וכן ב״מזמוד שידו לה׳ שיד חדש״ (״לפני ה׳ כי בא״), לפיכך
 גם אלה נאמרים עמם. והנה בכל חמשת המזמורים מתבטא כח ה׳ ומתוך זה רצו
 לאחר זמן להפגין באמידת מזמורים הנידונים את כח ה׳, שהתגלה בששת ימי
 הבריאה, וכוונו בכל מזמור להתגלות כח ה׳ ביום אחד מששת ימי המעשה, ואחרי
 שחסר במזמורים הנידונים מזמור אחד למלוי המספר ששה, הוסיפו מזמור כט המביע

. 5 3  ג״כ כח ה׳, למלוי המספד הנזכר
 הדחיפה לחבור השיר ״לכה דודי״ גתן הספור בגמרא (בבלי שבת קיט, א),
 שרבי חנינא התעטף בערב יום ששי ואמר: ״באו ונצא לקראת שבת המלכה״ (בב״ק,
 לב, ב הגירסא ״בואו ונצא לקראת כלה מלכתא״ ויש גורסים: ״לקראת שבת כלה
 מלכתא״). לפי הספור הזה אמר המשורר: לכד. דודי לקראת כלה, פני שבת נקבלה
 (לפי ששבת נחשבה כאן ככלה, כנקבה, מכונה כנסת ישראל בשם ״דודי״). כיוצא
. ולפי שקול חתן וקול כלה הם קולות  בזה הוא אומר: לקראת שבת לכו ונלכה וכו,
 של שמחה, נזכר המשורר בירושלים ומביע תקותו שעוד ישובו בנים לגבולם"
 הרעיון הזה מובע מן ״מקדש מלך״ ואילך. בפסוק האחרון ״בואי בשלום עטרת
 בעלה״ מדובר שוב על שבת, שהיא עטרת בעלה ישראל, שתכנם בקרב עם ישראל.
 מן הראוי עוד להעיר, שהנושא מתחלף בפסוקים, היינו ״מקדש מלך״ מדבר
 בירושלים ו״התנערי״ ב״עמי״, שבתור כנסת ישראל מתואר כאן כנקבה. ״לא
 תבושי״ מדבר שוב בירושלים ו״בואי בשלום״ שוב בשבת. ״קרבה אל נפשי גאלה״
 מהוה פניה אל ה׳, שיגאל על ידי בן ישי את נפשי היינו נפש עמי (המשודר מזדהה

 כאן עם העם).

 53) ראה אצל םדומקין הכתובות על המזמורים
.  54) ברוח .אם לא אעלה את ירושלים על ראש שמחתי״ (תחלים קלז)



ק ג ר  פ

 ברבות השחר
 ברכות שונות תקנו חז״ל לאמרם בבקר בהזדמנויות שונות, כגון כששמע קול
 התרגגול יברך ״הנותן לשכוי בינה להבחין בין יום ובין לילה״, כשחוגר חגורו יברך
 ״אוזר ישראל בגבורה״ וכן הלאה. במשך הזמן, והיינו לאחר חתימת התלמוד,
 גשתרש המנהג לומר את כל הברכות בבית הכנסת, היינו על ידי חזן והשומע אומר
 אמן אחר כל ברכה וברכה, מבלי שים לב לזה, אם הגורמים לאותן הברכות הופיעו
 כולם או רק מקצתם. עוד הרמב״ם (ה׳ תפילה פ״ז, ה״ט) מיחה כנגד המנהג הזה באמרו
 ״וטעות היא ואין ראוי לעשות כן ולא יברך ברכה אלא אס כן נתחייב בה״. אבל
, עמרם גאון אומר בסדר שלו (סי׳ א, הוצאת פרומקין),  מחאה זו לא הועילה. ר
 שלברך כל אחת ואחת בשעתה אי אפשר, מפני טנופת הידים, שהן עסקניות, ולא
 שם לב לדבר, שבעלי התלמוד לא התחשבו כלל בטעם הזה. אך מצינו אצלו (שם)
 גם טעם אחר. הוא אומר: ומנהג כל ישראל בספרד... כך הוא להוציא מי שאינו
 יודע. הטעם הזה מתקבל על הדעת, שלפי שהיו אנשים, שלא ידעו לומר הברכות
 האלו, אמר מי שהוא בבית הכנסת הברכות וכל הנמצאים בו אמרו אמן ויצאו על ידי
 זה הבלתי בקיאים ידי חובתם. חשבו גם כן, שגם אם נאמר שהאחד או השני לא באו
 לידו כל גורמי הברכות, שאותו החזן ברכן, בכל זאת אפשר היה להניח, שכולם

 הופיעו אצל הצבור, ששמע אותן, בכלל.
 מענין הוא גם כן מבחינת התפתחות סדר התפילה עגין ברכות התודה. בתלמוד
 אמדו (בבלי, ברכות יא, ב) ועל פיו גם הרמב״ם (שם ח״י), שהמשכים לקרוא
 בתורה קודם שיקרא קריאת שמע בין קרא בתורה שבכתב בין קרא בתורה שבעל
 פה... מברך שלש ברכות ואח״כ קורא. ואלו הן הברכות: ״אשר קדשנו במצוותיו
 וצרבו על דברי תודה״. ו״הערב נא.״ את דברי תורתך בפינו״ וכו, ״ברוך... אשר בחר
. ובכן לפי הדין ברכות אלו נאמרות רק בתנאי ידוע. ואף על פי כן אומר  בנו״ וכו,
 הרמב״ם (שם הי״א): בכל יום חייב אדם לבדך שלש ברכות אלו ואחר כך קורא
, עמרם גאון מחייב לאמד את הברכות בכל יום בלי  מעט בדברי תודה. וכן סדר ד
 שום תנאי ודורש, שיאמרו אחרי הברכות האמורות הפרשה ״צו את בני ישראל״ עד
. והנה הוא מעיר, שיש שמוסיפים 5 ״ ובשבת יוסיפו ״וביום השבת״5 ,  ״ריח ניחוח לה

 55) לאחר זמן נהגו להוסיף בראש חדש ״ובראשי חדשיכם״.
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 58 מחקרים בתולדות התפילה

 גם פרשת ברכת נהנים ושונים סדק ״איזהו מקומן״ וברייתא ״ר׳י אומר בשלש עשרה
 מדות״ וכו/ עד ״ויכריע ביניהם״. לפי הרמב״ם (שם) היו כאלה, שאמרו בדנת נהנים
 בלבד ויוצא מזה, שאחר בך נצטרפו שני מנהגים הייגו שאמרו גם ברנת נהנים וגם
 ״צו את בני ישראל״. מענין הוא, איך דבר. שאינו ענין לתפילה בתחילה, מקבל
 בנל זאת לאחר זמן אופי של סדר התפילה. קריאת הפרשיות שהזנדנו באה לנתחילה
 רק נדי שלא תהיינה ברבות התורה ברכות לבטלה, אם לא יקרא בתורה ״. אך מאחר
 שאומרים ברנות התודה האמורות גם בבית הכנסת, מוסיפים בשבת בפרשת ״צו
 את בני ישראל״ את הפסוקים ״וביום השבת״ וכו/ נאילו היה נאן לפנינו דבר של
 תפילה, שבשבת יש להזכיר מעין המאורע. יש כאן םטיה מן הכוונה הראשונה. סטית

 כזו מופיעה גם בכוון אחר.
 הנה אמדנו, שלפי סדר ר׳ עמרם שונים גם ״איזהו מקומן״ וברייתא דר, ישמעאל
 (גם אומרים ״אלו דברים״ שבפאה פ״ד. ובקידושין לט). מנמקים (שם בסדר ר׳ עמרם
 גאון) אמירה זו במאמר ״לעולם ישלש אדם שנותיו, שליש במקרא, שליש במשנה,
 ושליש בתלמוד״, שמפרשים אותו, ששלוש זה צריך שיתקיים בכל יום. כי לפי מה
 שקבעו, הרי קוראים בתורה וגם שונים במשגה ובברייתא על המדות, שהתורה
 נדרשת, שבספרא במקום תלמוד (מביאים ראיה, שהספרא נקרא גם כן תלמוד) י*.
 אנו רואים בזה גם כן םטיה מן הכוונה הראשונה, שיש לקרות מעט תודה או משנה,
 כדי שלא תהיינה ברכות התודה ברכות לבטלה, ונתינת כוון אחר לדבר היינו לשלש
 שנותיו. במנהג לומד בדכת כהנים הובע עדיין רק הרעיון לקרוא מעט מדברי תורה,
 באו אחרים ובחרו לומר במקום ברכת כהנים ״צו את בני ישראל״ המזכיר קרבן
 תמיד, שהקריבו אותו בכל יום, והרעיון הזה הביא כבד בבי״הכב להוספה בשבת
 ״וביום השבת״ן ובאו שוב אחדים וצרפו כאמור ברכת כהנים עם פרשת תמיד והיו
 גם שונים מה שאמרנו, וחשבו בזה לקיים שלוש שנותיו. אך נראה ומענין הוא,
 שגם בין הפוסקים יש שחשבו, שאלו שהתקינו לשנות ״איזהו מקומן״ לא
 עשו זאת מטעם שהזכיר בעל סדר ד׳ עמרם, אלא שראו באמידת פרשת תמיד תקנה,
 שיהא שיח שפתותינו במקום הקדבנות (כן אומר הטור ה׳ ברכות השחר מח: וקבעו
 לקרות פ׳ התמיד כדאיתא במדרש: בזמן שאין בית המקדש קיים, מה תהא עליהם.
 אמר לו: כבר הקדמתי להם סדר הקדבנות, כל זמן שעוסקין, מעלה אני עליהם,
 כאילו הקריבום לפני. וברוח הזה דורש הטור לומר רבון העולמים, שבו מבקשים,

 56) כך יוצא מדברי הדמב״ם (ה׳ תפילה, פ״ז, הי״א): חייב אדם לברך שלש ברכות
 אלו ואחר כך קורא מעט מדברי תורה.

 57) באמת תקנו לומד ברייתא דר׳ ישמעאל הנמצאת בראש הספרא, לפי שמסופר בגמרא,
ב אחדי שברך ברכת התורה (בבלי ברכות יא, ב) י ר ב ר א ד ר פ  שרב לימד לתלמידיו ס

 ורצו, שהעם ינהוג כרב.



 ברבות השחר 59

 ששיח שפתותינו יחשב כקרבנות ולפני זה יש לימי לפי דרישתי ״אביי היה סםדו
 סדר המערכה״ וכי) ועל כן קבעו לשבות סרק איזהו מקומה שעוסק בקרבנות"
 ויתכן שצרפו לו בעלי דעה זו ברייתא דר׳ ישמעאל, שכפי האמור כבד אמרוה מטעם
 האמור למעלה, כדי לקבוע, שיש יג מדות, שהתורה נדרשת בהן. ואם יש ״באיזהו
 מקומך דברים, שאינם כתובים בפירוש בתורה, למדים אותה ממנה באמצעות המדות.
 בעל תנא דבי אליהו (סדר אליהו רבא סכ״א) דורש, שיאמרו בבקר הודוי ״דבון
 כל העולמים״ וגם מדד ר׳ עמרם גאון וויטרי הביאוהו וצדק כנראה פרומקין במקור
 הברכות שלו, שלודוי זה רומזת הגמרא בסוף יומא בהזכירה ״רבון העולמים״, ותנא
 דבי אליהו כנראה מוסיף בו ״אבל אבחנו״ וכו/ הדמב״ם לא דרש לומר ״רבון
, עמרם אחר פרשת  העולמים״ בבקר. ומנהגנו הוא לומד אותי׳ אד לא כמו בסדר ר
י כבר נשכח כ 9 , s התמיד ואחר איזהו מקומן וברייתא דד׳ ישמעאל, אלא לפני אלה 

 לגמרי, שפרשת צו את בני ישראל שייכת לברכת התורה.
 בסדור ר׳ סעדיה גאון הוזכר, שצריך היחיד לומד ברכות התורה. לפגי שהוא
 קורא בתורה או מזכיר דבר מן התלמוד, ר׳ל המשנה, רק אס לא התפלל עדיין תפילת
* בהתאם לדין התלמוד. אבל הוא אומד, שבאה הקבלה ללמוד לפני התפילה 5  השחר 9
 בכל בקר אחרי ברכות התורה משנת אלו דברים והוא מסיים, שהיחיד לא יברך אחרי
 גמר הקריאה והלמוד, אבל אם היו עשרה לומדים יאמרו בגמרם ״ברוך אלהינו״
 וקדיש יתגדל ואומד בו דעתיד לחדתא וכו/ ״ברוך אלהינו״ מסתבר, שרומז לברוך
 אלהינו של קידושא דםידרא (השוה סדור ר׳ סעדיה עמ׳ שנ״ט בהערה), אבל מוזכר
 גם נוסח אחר של ״ברוך אלהינר/ שרב ידוע במצרים דרש, שיאמרו אותו בבית

 הכנסת אחר הפרק (שם).
 אצל ד׳ סעדיה אנו רואים, שהעיקר הוא, שילמדו לפני התפילה איזו הלכה
 וממילא חייבים בברכות התורה ולפי הרמב״ם הוא להיפך ז״א שהעיקר הן ברכות
י ק ו ס  התודה והן גוררות אחריהן אמירת קצת תורה. ועל כן חייב הרמב״ם באמירת פ
, שגם זו תודה היא כאמור למעלה וזוהי כנראה דעת ר׳ עמרם, שמביא ה ד ו ת  ה
. ורק אחרי פסוקי התורה ה ר ו ת י ה ק ו ס  גם כן בראש וראשונה חיוב אמירת פ
 מחייב הרמב״ם לשנות ״אלו דברים״ וגם כן בכוונה ללמוד מעט תורה אחרי
. על כל פנים אפשר לקבוע, שאצל ד׳ סעדיה אין םטיה מן 6  הברכות, כמו שאמרנו0

 58) דומה לזה כתב הטור: ומשנת איזהו מקומן קבעוה אחרי פ׳ התמיד, משוט דכתיב:
 ובכל מקום מוקטר מוגש לשמי, וכי בכל מקום מוקטר מוגש ז אלא אלו ת״ח. שעוםקין

 בעבודה בכל מקום, מעלה אני עליהם, כאילו מקריבין ומגישים לשמי.
 59) ובמחזור ויטרי הובאו אחד רבון כל העולמים ברכות התורה ופרשת התמיד ואיזהו

 מקומן ורבי ישמעאל.
 59א) בלומר וק״ש לפניה.



 60 מחקרים בתולדות התפילזן

 הרעיון העיקרי וכן אפשר להחליט בנוגע לדמב״ם לפי השקפתו המהופכת לזו של ר׳
 םעדיה. במשנת ״אלו דברים״ בחרו כנראה מפני שמדובר בה על תלמוד תורה.

 אגם גם הברכות הנידונות מאלפות הרבה. בבבלי ברכות יא, ב אומר שמואל׳
 שברכת התודה (היינו כשהשכים בבקר לשנות) הוא ״אשד קדשנו במצוותיו וצוני
 לעסוק בדברי תורה״, ור׳ יוחנן מסיים בה ב״העדב נא״ וכו׳ ן ודב המנונא מזכיר
 תוכן אחד לברכת התודה היינו ״אשר בחד בנו״ ז והגמרא מסיימת, שמשום כד
 אומרים כולן, ז״א אנו רוצים לצאת כל הדעות, לפיכך אנו אומרים כולן. על ידי זר•
 הוגדל מספד הברכות, שבמקום ברכה אחת׳ שאמירתה היתה מוטלת עלינו, אומרים
 שלש ברכות. ונטיה זו לצאת כל הדעות בברכות וזמירות ותפילות אגו פוגשים
 בהזדמנויות שונות. כן ראינו גם בקריאת תורה לאחר ברכות התורה, שצרפו שני
 מנהגים כאמור. חוץ מזה למדים אנו מן הברכות, שאנו דנים עליהן, שצרפו שתי
 ברכות היינו ״לעסוק בדברי תודה״ ו״העדב נא״ וכו, ועשאון לאחת המתחלת בשבח
. ויש כנראה כאלה רבות. ממין זה לדעתי הברכה ״המעביר 6  וממשיכה בתפילה1
 שינה מעיני״ וכו, ןזמכילה בתחילתה שבח וממשיכה בתפילה. גם היא מורכבת
 משתי ברכות, מברכה של שבח ומברכה של בקשה, שבתחילה היו נפרדות׳
 שבראשונה כאמור ברכה המתחלת ״בברוך״ לא היתה מכילה בקשה, אבל במשך

. גם ברכת ״המפיל״, שאומרים על המטה היא מסוג זה. 6  הזמן נצטרפו שתיהן 2
 יש עוד להזכיר דברי הטור האומר ״וטוב לומד פרשת העקידה ופרשת המן
 ועשרת הדברות ופרשת הקרבנות, כגון פרשת העולה ומנחה ושלמים וחטאת ואשם...
 וכשיסיים פרשת העולה יאמר רבון העולמים יהי רצון מלפניך, שיהא זה חשוב
 ומקובל לפניך כאילו הקרבתי עולה בזמנה וכן יאמר בפרשת המנחה והשלמים
 והאשם״. ובסדור שלנו נמצאת פרשת העקדה לפני דבון כל העולמים. פרשת המן
 וענין הקרבנות מוזכרים בסדר מעמדות לרב עמרם גאון וישנס יחידים שאומרים

 אותם כיום.
 בםימרים שלנו יש בראשם פסוקים, שהראשון הוא ״מה טובו אהליד וכר. לפי
 תכנם יש לאמרם בשעת הכניסה לבית הכנסת. ואחר כך יש שני פיוטים ״אדון עולם״

 ו״יגדל״. אלה הם מזמן מאוחד, האחרון עובד על יסוד יג עיקרים של הרמב״ם.

 60) מנהג ר׳ סעדיה רוצה לקיים דברי שמואל האומר, לשנות בלבד צריך לבדך ומנהג
a ,הרמב״ם רוצה לקיים גם דברי האומר למקרא צריך לברך. השוה בבלי ברכות יא 

 61) הטור אומר (ברכות השחר סי׳ מז): ברכה אחת היא (הערב גא) עם ״לעסוק בדברי
 תורה״. ואצל ר׳ סעדיה התמזג ״הערב נא״ עם ברכת ״אשר בחר בנו״ לברכה אחת.

 62) עיין מקור הברכות לסרומקין האומר, שבש׳׳ם ישן יש נוסח מקוצר מברכת ״המעביר
 ־שינה״ היינו אחדי ״מעסעםי״ בא ״ותן חלקי בתורתך וכוף יצרי להשתעבד לד ותנני לחן

 ולחסד ולרחמים בעיניך ובעיני כל רואי ברוך א״י הגומל חסדים טובים.



ק ד ד  ס

ה ל י פ ת  ה

ה ל י פ ת ת ה נ ו ו  כ

 תפילה צריכה כוונה וכן אמרו (בבלי ברכות לא, א) המתפלל צייד שינויו את
 לבו לשמים. ומספרים, שחסידים הראשונים היו שוהיו שעה אחת ומתפללים, כדי
 שיכוונו לבס לאביהם שבשמים (ברכות פיה, מ״א). עד היכן הגיעה לעתים כוונה זו,
 נכיר ממה שמסופר בירושלמי (שם פ״א, מי׳א) על ד׳ חנינה בן דוםה. שהיה עומד
 ומתפלל ובא חברבד והכישו ולא הפסיק את תפילתו. אמדו לו: ״רבי לא הדגשתו
. מפגי הצורך 6  אמד להם: יבוא עלי, ממה שהיה לבי מתכוון בתפילה אם הרגשתי 3
 בכוונת הלב בתפילה אמרו: האומנין קוריו בראש האילן או בראש הנדבך, מה
 שאין דשאין לעשות כן בתפילה (ברכות פ״ב, כדד). ומטעם זה גם כן אמרו: היה
 רוכב על החמוד ירד ויתפלל (שם פ״ד, מ״ה), היינו אם יכול, כגון שיש לו מי שיאחז
 את חמודו, ואם לאו, מתפלל במקומו, ודבי אומר: בין כן ובין כך מתפלל במקומו,
ב (ירושלמי שם פ״ד, מ״ה). וגם בימי האמוראים שמענו את ר׳ ש ו י ו מ ב ך ל כ  ש
 אלעזר אומר: לעולם ימוד אךם את עצמו, אם יכול לכוון את לבו, יתפלל, ואם לאו,
 אל יתפלל (בבלי שם ל, ב). ובלשון אחר אומר אמורא זה בירושל׳(שם פ״ב, מ״ד):
 התפלל ולא כוון לבו, אס יודע, שהוא חוזר ומכוון את לבו, יתפלל, ואם לאו, אל
 יתפלל, כלומר לא יחזור ויתפלל. חשיבותה של כוונת הלב הביאה את התנא ד׳
 אליעזר לחלוק על אלה, שמחייבים להתפלל תפילת י׳ח או מעין י׳ח בכל יום, באמרו:
 העושה תפילתו קבע אין תפילתו תחנונים (שם פ״ד, מ״ד). אך מספורי האמוראים
 יש לדון, שקשה היה להם להשיג כוונת הלב בשעת התפילה. זוהי כנראה כוונת ד׳
 חייה הגדול האומר, שמימיו לא כוון. פעם אחת רצה לכוץ היה מהרהר מי נכנם לפני
 המלך קודם ארקבםה או ראש הגלות. (ירושלמי שם פ״ב, מ״ד). משום קושי השגת
 הדבר כנראה הרשו להתפלל גם בלי כוונת הלב וזה יוצא מן המאמר: נתפלל
 ומצא עצמו בשומע תפילה, חזקה כוון (שם) ז״א שהתפלל בלא כוונה ופתאום
. והרמב״ם בה׳ תפילה פ״ד, ה״טו אומר: כל 6  הרגיש, שהוא עומד בשומע תפילה 1
 תפילה שאינה בכוונה אינה תפילה ואם התפלל בלא כוונה חוזר ומתפלל בכתבה.

 63) השוה בבלי ברכות, לג, א.
 64) ו״חזקה כוון״ פירושו — בודאי התפלל כסדר ולא השמיט כלום.
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 מצא דעתו משובשת ולבו טדוה אםור לו לחתפלל עד שתתישב דעתו. אמרו חכמים׳
 ישהה שלשה ימים עד שינוח ותתקרר דעתו ואחר כך יתפלל. ובדדכי משה הובא
 בשם מורה נבוכים זו הלשון: אם כשתתפלל בתנועות שפתיך ואתה מםב פניך אל
 הקיר ומחשב במקחך ובממכרך, לא תחשוב שהתפללת, אבל תהיה אז קרוב ממי
 שנאמר בו: קרוב אתה בפיהם ורחוק מכליותיהם. ברם הדימ מרוטנבורג אמר, שאין
 אנו מכוונים כל כך בתפילה ויתפלל דרך תחנונים כרש המבקש בפתח ובנחת ושלא
 תראה עליו כמשוי ומבקש ליפטר ממנה... ולכך צריך ליזהר שתהא (התפילה) דוגמת
 הקרבן בכוונה ולא יערב בה מחשבה אחרת (השוה טור א״ח, סי׳ צח). הלשון איגו
 ברוד כל כך, כי יש כאן כעין סתירה בין תחלת הדברים לסופם (השוה גם ש״ע, א״ח׳
 סי׳ צח). למעשה לא הקפידו במשך הזמן על כוונת הלב בשעת התפילה וחייבו
 להתפלל על כל פגים. לדברי בעל חתם סופר אם אנו אומרים הדברים כאשר תקנו
, מכל ם ת נ ו ו ם כ י ע ד ו ו י נ ן א י א י ש  אנשי כגסת הגדולה, אן* על פ

 מקום עלתה לנו תפילתנו לרצון. (בספר ״אלה דברי הברית״).
 שינוי בדבר חל לרגלי תנועת החסידות שקמה. ד׳ ישראל בעל שם מיסד
 החסידות חשב את הכוונה לעיקר ראשון בשעת התפילה, שצריך להתכונן אליה לפני
 התפילה ולהשתמש גם באמצעים גופניים בשעת התפילה, כדי לקיימה. ברם כוונה
 זו שונה היא מן הכוונה, שנדרשה על ידי הקדמונים. הסוד (א״ח, סי׳ צח) כשהוא
 מדבר על הכוונה הוא אומר: ״המתפלל צריך שיכוון לבו, שנאמר תכין לבו תקשיב
 אזניך, פירוש, שיכוון פירוש המלות שמוציא בשפתיו ויחשוב כאילו שכינה כנגדו...
 ויעיר הכוונה ויסיר כל המחשבות הטורדות אותו עד שתשאר מחשבתו וכוונתו
 זכה בתפילתו״ וכר. ואם כן תחילת הכוונה היא לדעת פירוש המלות. תנאי זה אינו
 מותנה בכוונת בעל שם. אבל ההדגשה היא להסיר טרדות המחשבה, שיש להשיג

 על ידי הנעת הגוף ואמצעים אחרים.

ה ש ו מ י ש ה ו ב כ ר , ה ה ל י פ ת ת ה נ ק  ת
 ברייתא אחת מספרת לנו: אברהם תקן תפילת שחרית, שנאמר: וישכם אברהם
 בבקר אל המקום אשר עמד שם, ואין עמידה אלא תפילה, שנאמר: ויעמוד פנחס
 ויתפלל« יצחק תקן תפילת מנחה, שנאמד: ויצא יצחק לשוח בשדה לפנות ערב,
ז ן ח י ך ש ו פ ש , י י ה נ פ ל  ואין שיחה אלא תפילה, שנאמד: תפילה לעני כי יעטוף ר
 יעקב תקן תפילת ערבית שנאמר: ויפגע במקום וילן שם (כי בא השמש) ואין
 פגיעה אלא תפילה, שנאמד: ואתה אל תתפלל בעד העם הזה ואל תשא בעדם רינת
 ותפילה ואל תפגע בי. התקנות הללו צריך להבין כך: אברהם היה הראשון מכל



 התפילה 63

 הדודות שעבדו, שעליו מספרת התורה, שהתפלל בשחרית ויצחק הוא הראשון מכל
 הדודות שעבדו, שעליו מסופר בתורה שהתפלל תפילת מנחה ויעקב היה זה, שהתורה
 מזכירה אותו בראשונה מבין כל הדודות שעברו כמתפלל ערבית; ואם אנחנו
 מתפללים היום בשלשה זמנים האמורים, אנו הולכים בעקבות האבות. אבל אין
. והנה הביאו ראיה למעשה אברהם 5  הכוונה, שהאבות עשו תקנות לזמנם או לדורות 5
 מן הכתוב וישכם ובר, כי הכתוב בא לספר, שבבקר הלך למקום שהתפלל שם על
 אנשי סדום, שלא יספו בעוונם ובודאי הלד להתפלל שם. והראיה למעשה יצחק
 מובנת. ובגוגע ליעקב הם מפרשים ״ויפגע במקום״, שהתפלל, לשם (במקום = אל).
 ברייתא אחרת (שם) אומדת: מפני מה אמרו: תפילת השחר עד חצות, שהרי
 תמיד של שחר קרב והולך עד חצות... ומפני מה אמרו: תפילת המנחה עד הערב,
 שהרי תמיד של בין הערבים קרב והולך עד הערב... ומפני מה אמרו: תפילת הערב
 אין לה קבע, שהרי איברים ופדרים שלא נתעכלו מבערב קרבים והולכים כל הלילה.
 ומפני מה אמרו: שלמוםפין כל היום, שהרי קרבן של מוםפין קרב כל היום. הדברים
 האלו באים ללמדנו, שתפילות כנגד הקרבנות תקנו אבל אימתי תקנו, אם בפני
 הבית, בשעה שהקריבו קרבנות, או לאחר חרבן הבית בתור זכר לאותם הקדבנות,

 לא הוזכר כאן.
, יוחנן האמורא היתה מסורת בידו, שאנשי כנסת הגדולה תקנו להם לישראל  ד
 ברכות ותפילות קדושות והבדלות (בבלי ברכות לג, א). גם כאן נפרש ״תקנו״ במובן
 שלמדנו מהם. ומי הס אנשי כנסת הגדולה ו בראש וראשונה עזרא ונחמיה וסיעתם.
, האלהים הגדול״ (נחמיה ח, ו) וכן אמרו  והנה מסופר על עזרא, שברך ״את ה
 הלוים ״קומו ברכו את ה׳ אלהיכם... ויברכו שם כבודך ומרומם על כל ברכה ותהלה״
, למדנו מאנשי כנסת הגדולה וכן למדנו מהם  (שם ט, ה), ובכן מנהגנו לברך את ה
 להתפלל, כי מצינו, שגס הם היו מתפללים (השוה עזרא ט ונחמיה ט). אין ספק, שגם
 לפני אנשי כנסת הגדולה היו מתפללים, ברם כאן מצינו, שאחד או אחדים התפללו
 בשם הצבור דוגמת שליודהצבור שלנו. וכשבאו לעשות את התפילה קבע, למדו
 לפי דברי חדל מן האבות להתפלל שלש פעמים ביום. אבל אין ספק, שלא למדו
 נוסח כל ברכות התפילה מאנשי כנסת הגדולה, שהרי אי אפשר לומר למשל, שבימי
 עזרא התפללו ״השיבה שופטינו כבראשונה״ בזמן שהמלך אמר לעזרא ״מני שפטין
 ודינין די להון דאנין לכל עמה די בעבר נהרה לכל ידעי דתי אלהך... וכל די לא
 להוה עבד דתא די אלהך ודתא די מלכא, אםפרנא דינא להוא מתעבד מנה הן למות

 הן לשרשי, הן לענש נכםין ולאםוריך.

 65) הירושלמי מנסח הידיעה, שאנו עוסקים בה, בלשון זו: תפילות מאבות למדום (ולא
 שהם תקנום) ברכות שם ה״א.
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 אך מה הן הקדושות והתבדלות, שלמדנו מאנשי כגםת הגדולה? בנוגע
 לקדושות אומד דש״/ שזהו קידוש היום והצדק עמו. כפי המסופר בעזרא ונחמיה
 הבליטו אז קדושת שבת ויום טוב וקדושת ישראל (השוה עזרא ט, ב, נחמיה ח, נדי״
 י, לב, ויג, כב) וחוץ מזה הכריזו על קדושת היום (נחמיה ח, ט ואילך). מכאן למדו
 לדברי חז״ל להכריז על קדושת היום בתפילה ועל הכום. אשר להבדלות ראינו׳
 שעזרא וסיעתו דברו על הצורך בהבדלות. בנחמיה ח ההבדלה בין קדש לחול, בעזרא
 ט ההבדלה בין ישראל לעמים (השוה גם שם י ונחמיה ט, וי, ויג). והנה בהבדלה
 בין ישראל לעמים מרומזים כל החוקים הדתיים המבדילים את ישראל מן העמים.
 ונראה שהתקינו להזכיר את ההבדלות הללו במוצאי שבת, מפני שבאותה שעה
 היהודי נכנם לעולם העשיה ומכשולים רבים הוא מוצא בדרכו וקל מאד, שיבוא
 לידי חטא ולא יקפיד בהבדלות האמורות. ובאמת בנוסח ההבדלה שלנו בתפילה

 מתפללים, שנהיה ״חשוכים מכל חטא ומנוקים מכל עוד.

6 מסופר, ששמעון הפקולי הסדיר לפני רבן 8  בתלמוד בבלי ברכות כח, ב
 גמליאל שמונה עשרה ברכות על הסדר. המלה ״הסדיר״ באה לומר, שהברכות
 בכללן היו בבר נמצאות לפניו, אבל הוא קבע את סדרן ואת מספרן. והנה אם נבוא
 לדון על טיב הברכות לפי תכנן, נוכל להכיר, שלא כל י׳ח ברכות בזמן אחד נולדו,
 אלא ברכה וברכה וזמנה (השוה אלבוגן שם עמ׳ 30). בנוגע לברכות המהוות
 בקשות אפשר לקבוע, ש״ראה נא בענינו״ נתחבר בשעה, שהיהודים היו נתונים
 בצרה. מאורעות ממין זה ידועים להיסטוריה היהודית מימי בית שני במספר רב ועל
 כן לא נוכל לקבוע את זמן חבור הברכה הנידונית, אבל יצירתה כבר בזמן עזרא
 הסופר אפשרית היא, שהרי בימי עזרא מתאוננים ״הנה אנחנו היום עבדים והארץ...
 אנחנו עבדים עליה ותבואתה מרבה למלכים אשד נתתה עלינו בחטאתינו ועל
 גויותינו מושלים ובבהמתנו כרצונם ובצרה גדולה אבחנו״ (נחמיה ט בסופו). אשר
 ל״רפאנו ה׳ ונרפא״ מראה תכנו, שנתחבר בשעה, שהיה דבר בארץ, וכבר הזכיר
 שלמה, שבמקרה כזה רגילים להתפלל (מלכים א, ח). הברכה ״ברך עלינו את השנה
 הזאת״ הותקנה בתחלה בודאי כתפילה לתחלת השנה. המלים ״את השנה הזאת״
 מעידות, שהמתפלל עומד בראשית השנה, כי אין טעם להשתמש בביטוי כזה בברכה
. והנה נמסר לנו, שאחרי שהקטיר כהן גדול את 6  כשהמברך עומד באמצע השנה7
 הקטורת ביום הכפורים בקדש הקדשים, יצא והתפלל תפילה קצרה בבית החיצון
 (בבלי יומא נב, ב). מה ענין תפילה זו? אמוראים מבארים אותו. רב אומר, שהתפלל

 66) השוה מגילה יז, ב.
 67) הרמב״ם מנםח פעם אחת ״וברך את שנותינו״ ופעם אחרת ״את שנתנו״ ונראה,

 שנוסח זה עיקר.
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 ״יהי רצון.״ שתהא שבה זו גשומה ושחונה (אם שהונהו)״ ורב יהודה מוסיף: ״לא
 יעדי עביד שולטן'מדבית יהודה ולא יהיו עמך ישראל צריכין לפרבם זה מזה ולא
 תכבס לפביך תפילת עוברי דרכים״ (שם גג, ב). ואם כן תוכן התפילה כפי שהזכירו
 רב דומה לתוכן ברכת השבים. יוכל אפוא היות, שברכה זו הוא בוםח אחר של התפילה,
 שהכהן אמרה כשיצא מבית קדש הקדשים ויש שהתפלל בבוםח הראשון ולפעמים
 בבוםח השבי. ברכת ״השיבה שופטיבו״ בראה שבתחברה בזמן, שביטל השפוט
 במקצתו מן היהודים, שכן מסופר בירושלמי םבהדדין (פ״א, ה״א), שקודם לארבעים
 שגה עד שלא חרב הבית גיטלו דיגי גפשות מישראל, עובדה, המתאשרת גם מצד
 האוובגליובים. כי לפי דבריהם הוצא פסק דיבו של ישו הבוצרי אל הפועל על ידי
 הרומאים, והיינו מפני שליהודים לא היתה אז דשות לדון דיבי בפשות לפי דיביהם.
 היהודים כנראה הצטערו מאד על זה וחברו ברכת ״השיבה שופטינו״. אשר לברכת
 ״על הצדיקים״ דומה, שנתחברה בימי רדיפות אנטיוכום והתפללו על הצדיקים ועל
 החסידים, שלא נהו אחרי פושעי ישראל ועמדו בבםיון קשה ולא עברו על דתם, שה׳
 ירחם עליהם ולא יתנם ביד האויב האכזר, ועל אלו שנהרגו בקשתם, שה׳ יתן שכר
, שעליהם 6  טוב לעולם הבא לכל הבוטחים בו וכוללים בתפילה זו את שארית ישראל 8
 לא עברה עוד כוס היגונים, אבל גם לא מוגנים עדיין מפני סכנת האויב. אולי גם
 גרים הסתכנו אז ולא רצו לקיים גזרת האויב ומשום כך חוברה בשבילם ברכה
 מיוחדת. ברם אפשר גס כן, שכאשר התיהדו אנשים מקרב עמים אחרים והיו צפויים
 על ידי זה לסכנה מצד בני עמס, כגון המלך איצטם מחדייב, חברו ברכה מיוחדת
 לגרים. בזמן מאוחר כאשר ״על הצדיקים״ נכנם לתפילת י׳ח, דרשו, שיכללו של
 גרים בשל זקנים (=על הצדיקים), בכל זאת לא מיחו בידי מי שברך ברכת גרים
 בפגי עצמה (השוה תוספא ברכות פ״ג). כאשר התחילו הרדיפות על הפרושים
 מצד בית חשמונאי התעוררה בלב הפרושים התשוקה למלכות בית דוד, המלכות
 הליגלית, והיו עוינים את המלכים מבית החשמונאים הבלתי ליגליים. פרי אותם
 היחסים היתד, כנראה ברכת ״את צמח דוד מהרה תצמיח״. לעומת זה אפשר, שברכת
 בונה ירושלים נולדה עוד בימי נחמיה בזמן שבנה את חומת ירושלים והיה מוקף
 אויבים, שרצו להפר את עצתו וחשבו לנכון אז להתפלל על בנית ירושלים. ר׳ סעדיה
 גאון מביא נוסח ברכת בונה ירושלים בלשון זה: ״דחם ה׳ אלהינו עלינו על ישראל
 עמך ועל ירושלים עירך ועל היכלך ועל מעונך ועל ציון משכן כבודך ובנה ברחמיו
 את ירושלים בא׳י בונה ירושלים״, כלומר נוסח המכיל גם דברים, שאינם מתאימים
 לזמנו של נחמיה, כי בימיו עמד כבר בית המקדש על תלו ולא היה צורך ברחמים

 68) לא לפי כל הנוסחאות.
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 בשבילו. ברם אותם דברים הבלתי מתאימים בוססו בודאי אחרי חורבן בית שבי
 ודומה, שמטעם זה אין אבו מוצאים אותם בכל הנוסחאות, כגון בבוםח סדר ד׳ עמרם
 גאון. אי אפשר גס לומד, שהברכה הבידובת בתחבדה בימי זדובבל, שעבודת בית
 המקדש הופרעה בזמנו, כי החתימה ״בונה ירושלים״ מראה, שבבין ירושלים הוא
 העיקר. לאחר זמן דרשו, שיכלל של דוד בבונה ירושלים. ואשר לברכת ״תקע
 בשופר״ נראה, שגם זו נתחברה בתחילת ימי בית שני. שמענו, שהנביאים מעודדים
 את הגולה לעלות לארץ ישראל, אבל התוצאות של אותן הדרישות הן זעומות ן רק
 חלק קטן בעדך עולה ארצה והרוב נשאר בגולה. אלה לא רצו לקבל עליהם את
 ההתלבטויות, שהיו צפויים אליהן בארץ ישראל ן בימי נחמיה צווחים: ״בצרה
 גדולה אנחנו״ ״על גויותבו מושלים ובבהמתבו (המלכים) כרצונם״« ובהתאם למצב
 הזה אולי נתחברה הבדכה הנידוגת התובעת ״תקע בשופד גדול ל ח ר ו ת נ ו ושא
 נס לקבץ גלויותינו״, כלומד תן לנו חדות ואז העם יוכל להקבץ ולעלות ארצה

 ישראל.
 ויש לשים לב לעובדה, שכהן גדול היה מתפלל ביום הכפודים שמונה ברכות
 על הסדר והיינו: על התורה ועל העבודה ועל ההודאה ועל מחילת העון ועל המקדש
 בפני עצמו ועל ישראל בפני עצמו ועל ירושלים בפני עצמה ועל הכהנים בפני עצמן
״ז). ״על העבודה ועל ההודאה״  ועל שאד התפילה (יומא פ״ז, מ״א, השוה סוטה פ״ז, מ
 הן ברכת ״רצה״ וברכת ״מודים״ שבתפילת י״ח ״על מחילת העוך היא לדעת דש״י
 הברכה ״מחול לעונותינו״, שאנו אומרים ביום הכפודים, והרמב״ם בפירוש המשניות
 וגם בעבודת יום הכפורים מפרש ״על מחילת העוף׳, שהיא הברכה ״סלח לנו״ שבי׳ח.
 יוכל היות, שהכהן אמר פעם נוסח זה ופעם גוםח זה. הברכה ״על ירושלים״ היא
 כנראה ברכת בונה ירושלים, שדברנו עליה, בודאי בנוסח שהתאים לזמנם. ברכת
 התודה היא לדעתי ברבת ״השיבנו אבינו לתורתך״ שבתפילת י״ח, שעיקר תכנה הוא
 ענין התורה. דעת רש׳׳י, שהברכה על התורה היא הברכה שאומרים לאחד קריאת
 התודה, אינה מתקבלת על הדעת, לפי ששמונה ברכות הנידונות הן, מלבד זו שעל
 ההודאה, כפי הנראה תפילות והברכה שלאחד קריאת התורה אינה בעלת אופי כזה.
 אפשר שקדמה לתפילת ״השיבגו״ בקשה להשגת הדעת׳ או שהיותה אז עם תפילת
 ״השיבנו״ ברכה אחת דוגמת ברכת ״אהבה דבה״, שכברכת תורה מכילה בקשה
, ל א ד ש ך י מ ך על ע י נ פ  לדעת. כהן גדול אומד גס תפילה זו: דינה תחינה בקשה מל
 שצדיכין להושע, וחותם בשומע תפילה (בבלי שם ע, א). ונראה, שתפילה זו הוא נוסח
 אחר של ״שמע קולנו״ שבתפילת י׳ח. תפילה זו היא תפילה כללית אחרי שאר

 התפילות וזהו גם אפיו של ״שמע קולנו״ שבתפילת י׳ח.
 נמצא עוד סדר ברכות במם; תמיד, שהזכרנו כבד למעלה. שם פ״ה בתחילתו
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 שנינו: אמד להם הממונה (במקדש): ברכו ברכה אחת והן ברכו. קראו עשרת
 הדברים, שמע, והיה אם שמוע, ויאמר, ברכו את העם שלש ברכות: אמת ויציב
 ועבודה וברכת כהנים. ובשבת מוםיפין ברכה אחת למשמר היוצא (השוה בבלי
 ברכות יא, ב). בסדר הזה מצורפות קריאת שמע ותפילות. והתפילות כאן הן ברכת
 העבודה וברכת כהנים. ואחרי שהמסורת אומרת, שהתפילה, כלומד הקבועה נתקנה
 בנגד הקרבנות, יש לראות בברכת העבודה וברכת כהנים הברכות היותר קדומות של

 התפילה הקבועה, שבכל יום, שאמרו אותן הבחנים בכל יום בבקר.
 ״ברכת כחנים״ היא לדעתי, כאמור למעלה, ״יברכו״, ״יאר״, ״ישא״ ולא כדעת
 אחרים ״שים שלום״. אמנם נכון הדבר, שברכת ״יברכו״ אמרו אח״כ כשעמדו על
 מעלות האולם — השוה תמיד פ״ז, מ״ב — אבל גם משנתנו אין הכדח להבין, שברכת
 כחגים אמדו מיד אחרי ברכת עבודה, כמו שברכה אחת למשמר היוצא בודאי לא אמרו
 אותה בשעת קריאת הממונה אלא בשעה שהמשמר יצא. או נראה, שהכהנים היו
 אומרים אחרי שגמרו ״יברכו״ ״שים שלום״, שזוהי ברכה על הבחנים ועל ישראל
 בפי הכהנים. כי דל: ״שים שלום ע ל י נ ו ועל כל עמו בית ישראל ברכנו... כולנו
ו ולבדו את כל עמו ישראל״. אולי מרומז ״שים נ כ ר ב  כאחד וטוב בעיניו ל
 שלום״ באחת מברכות כהן גדול, שלפי גירםא אחת בסוטה פ״ז, מ״ז שמה: ״על
 הכהנים ועל ישראל״ ושני הבטויים כאן רומזים אולי לברכה אחת. ויש לפי זה
 להוסיף בסוטה ״ועל ירושלים״, שחסר שם, אבל נמצא ביומא ם״ז ויהא החשבון של

 שמונה ברכות הנזכר ביומא ובסוטה מדויק.
 אשר לברכות השבח שבי׳ח שמענו, שברכת ״מודים״ אמר כ״ג ביום הכפורים.
 בנוגע לברכת גבורות גשמים הרי היא מסיימת בתחית המתים וזה מראה, שזהו
 עיקר בברכה זו. אלבוגן שם עמ, 29 והלאה משעה שברכה זו מהווה הפגנה נגד
 הצדוקים, שלא האמינו בתחית המתים, כי הפרושים דרשו, שהמתפלל יודה בשעת
 התפילה בתחית המתים. אולי גם ברכה זו נוצרה בהזדמנות והיינו בימי רדיפות
 אנטיוכום, כשמסרו הרבה חסידים את נפשם על קדושת השם. אפשר, שאז נתחברה
 ברכת תחית המתים, לומד לו, שמצפים שאותם הרוגים יקומו לתחיה. הזכרת
 הגבורה בתחית המתים בתוך הברכה גררה אחריה גס הזכרת כלכלת החיים הנובעת
 מן הגבורה (שאר הדברים המוזכרים בנוסחאות השונות של הברכה הם כנראה
 הוספות מאוחדות, השוה אלבוגן שם עמ׳ 44). הזכר לכלכלה גרם לאחר זמן לצרף

 לו זכר לגשמים בימות הגשמים. ועיין לקמן.

 גם ברכת אבות וגם קדושת השם נתחברו אולי באיזו הזדמנות, שקשה עלינו
 היום לקבעה. ואפשר שנתחברה ברכת אבות בתקופת בעל דברי הימים, כי ברכת
 הפתיחה שלה יש לה צורה, שאנו מוצאים אותה עוד בדברי הימים ולא בזמנים
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 המאוחדים ז׳יא שאין בה מלכות (מלך העולם). ברכתנו מנוסחת: בא׳י אלהינו
 (בלי ״מלך העולם״) ובדברי הימים א מצינו בא׳י אלהי ישראל (בלי ״מלך העולם׳/

 ד״ה־א, כס, י).

 בהתחשב עם האמור נוכל להניח, שמעשה שמעון הפקולי לפני רבן גמליאל היה
 זה, שאסף הברכות השונות, שהיו אומדים אותן בהזדמנויות שונות ובחד מהן שבע
 עשרה וקבע אותן על פי סדר ידוע להיות שליח צבור אומדן בכל יום. בעונה אחת
 עם הסדר שמעון הפקולי התקין שמואל הקטן ברכת המינים ונעשתה התפילה

 לתפילת י״ח.
 יוכל היות שהנמוקים, שהוזכרו בבבלי, מגילה יז, ב הם שהביאו את שמעון
 הפקולי לבחור בסדר שבחר, שהוא הסדר של שמונה עשרה שלנו. ד׳ סעדיה גאון
 במבוא לסדור שלו הביא נימוקים להעמדת הברכות על מספר י׳ח ומענין הוא הנימוק,
 שהתורה קידשה את המספר י׳ח ימים למועדים: פסח שבעה, שבועות אחד, דאש
 השנה אחד, יום כפורים אחד, סכות שמונה, ביחד שמונה עשר. ויש להעיר, שהסדר
 ר׳ שמעון הפקולי בא דק לקבוע תפילה בשביל שליח צבור, שמן היחיד אי אפשר
 היה לדרוש שיתפלל בכל יום, כי רוב הצבור לא היו בקיאים בתפילה ובמסר הדבד
. אך נראה, שלאחד שהוסדרה התפילה 6  לשליח צבור, שיוציא את הרבים ידי חובתם 9
 היו גם יחידים בקיאים, שהיו מתפללים בכל יום, והיו גם כאלה שהיו מתפללים

 תפילה מעין י׳ח. מתי נקבעו תפילות שבע ותפילת תשע לא הודיעו לנו.
 והנה אמרו (שם): מאה ועשרים זקנים ובהם נביאים תיקנו שמנה עשרה
 ברכות על הסדר. המספד מאה ועשרים הוא אולי מוגזם, אבל הכוונה, שי׳ח ברכות
 שעל הסדר (בנגוד לברכות אחרות) הורכבו גם מפסוקים שונים, שהרבה אגשים
 טבעו אותם וביניהם כמה נביאים. ידענו למשל, ש״רפאבו ה׳ ובדפא״ וכו׳ אמר ירמיה
 אפ אמנם בלשון יחיד (יז, יד), ״תקע בשופר גדול״ הוא ביטויו של ישעיה (בז, יג,
 השוה גס זכריה ט, יד) והוא הדין ל״שא נס״ (ישעיה סב, י). כיוצא בו מנוסח
 ״השיבה שופטינו״ וכר על פי ישעיה א, כו. ״את צמח דוד... תצמיח״ נוסחו הוא על
 פי ירמיה כג, ה. וכן בברכת ״הרוצה בתשובה״ לפי נוסחה בארץ ישראל נמצא את

 הכתוב האחרון שבסוף מגלת איכה המיוחסת לירמיה.

ה ע ש ב / ש ד ו מ ז מ  והנה בשלש ברכות ראשונות נראה, שהלך המסדר בדרך בעל ה
 שהוא מתפלל, הוא מזכיר תחילה שבחו של מקום ושהאבות נעזדו על ידו. (תהלים
 כב, דיה). ז׳ל המזמור: ״ואתה קדוש יושב תהלות ישראל, בך בטחו אבותינו, בטחו
 ותפלטמו׳/ בהתאם לזה העמיד שמעון הפקולי בראש הברכות ברכת אבות, שבה

 69) דעת אלבוגן (שם עמ׳ 30) ואחרים המתנגדים לזה היא מוטעית.
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 הוזכר, שה, חיה אלהי אברהם אלהי יצחק ואלהי יעקב, שעזר להם ולבניהם בשעה
 שהיו זקוקים לעזרה. ברכה זו מוצאת הקבלה בברכת ״אמת ויציב״. על זה מודה
 העובדה, שגם בברכה זו מדובר בגאולה כמו באמת ויציב (בנוסח שהושמט דבר זה
 הוא מתוך טעות) וגם ביטויים דומים אנו מוצאים בשתי הברכות. ב״אמת ויציב״
 אנו קוראים ״עזרת אבותינו אתה הוא מעולם, מגן ומושיע״ ובברכת אבות ״עוזר
 ומושיע ומגן״ן שם כתוב ״ומלך גבור״ (לריב דיבס) וכאן כתוב ״הגבור... מלך״
 ובסדר ר׳ עמרם גאון אנו מוצאים גם ״משך חסד ליודעיו״ ב״אמת ויציב״ וזה מקביל

 ל״גומל חסדים טובים״ שבאבות.
 לפי האמור נבין, מפני מה היו חדל חרדים על הדבר לסמוך גאולה לתפילה
 (בבלי ברכות ד, ב, וט, ב. גם ״אין אומדים דבר אחר אמת ויציב״ בתוספתא ברכות
 ם״ג, ו נאמר בדוח זה). הם ראו את הקשר האמיץ שיש בין ברכת אבות ובין אמת

 ויציב ולא רצו להפריד בין הדבקים.
 לברכת אבות ספח המסדר ברכת גבורות הבאה בתור באוד לתואר ה, הגבור
 הנזכר בברכת אבות. ועל ברכה זו הוסיף את קדושת השם, שהוכרזה על ידי השרפים
 וכמוהם גם אנחנו מקדשים את שמו, וזה מתאים לכתוב ״ואתה קדוש יושב תהלות
 ישראל״ כלומר גם תהלות ישראל אומרות כמלאכים, שאתה קדוש היושב (על כסא

 דין), השוה גם ״ה׳ למבול ישב״.
 אשר לקדושת השם הרי יש לה נוסחאות שונות של פתיחה, כגון: ״כתר יתנו
 לך״, ״נקדישך ונעריצך״, ״נקדש את שמך בעולם״. אצל ד׳ עמרם גאון הוזכר הפיוט
 ״אז בקול רעש גדול״ והפיוט ״ממקומך... ותמלוך עלינו״ בקדושה של כל יום ויום
, עמרם גאון מוסיפים בקדושת מוסף של שבת  וכן הוא אצל ר׳ סעדיה גאון. אצל ד
, סעדיה אומרים ״פעמים באהבה״ בקדושה של שבת  ,,פעמים באהבה״, אבל אצל ר
 בכלל, ואחרי ״פעמים באהבה״, ״שמע״, ״להיות לכם לאלהים״, ״והיה ה׳ למלך/
 אחרי כל אלה אומרים ״ותמלוך בציון בקרוב בימינו״, כמו בכל יום. ״אחד הוא
 אלהינו״ שאנו אומרים לא הוזכר שם וגם לא אצל הגאון ד׳ עמרם. בנוגע ל״להיות
 לכס לאלהים״ אומר ד׳ עמרם: ״ויש מוםיפיך, ז״א שיש שהיו אומדים ״פעמים
, סעדיה ״שמע״ מחובר ״ל״להיות לכם  באהבה״ בלי ״להיות לכס לאלהים״, ואצל ר
 לאלהים״ והיינו באופן שונה מן המנהג שלנו לחבר שבי פסוקים אלה על ידי הפיוט

 ,,אחד הוא אלהינו״.

 בנוגע לאמירת ״שמע״ בקדושה אומד אלבוגן (שם עמי 63) : בהזדמנות רדיפת
 היהודים בממלכה הביצנטינית נאסרו תפילות ידועות, ביניהן אמירת ״שמע״ ו״קדוש
 קדוש קדוש״, שהכנםיה הנוצרית ביארה במובן אמונת השלוש. בתי כנסיות, שבימות
 החול בודאי היו נסגרים בכלל, הושם עליהם משמר בשבת, שלא יאמרו המתפללים
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 הפסוקים הנזכרים, עד שנגמרו התפילות, שבהן היו נמצאים. לפיכך חפשו לחה
 היהודים מוצא מן המצד ואמרו הקדושה בתפילת מוסף והוסיפו עליה תחילתה וסופה
 של קריאת שמע (שמע — להיות לכם לאלהים אני ה׳ אלהיכם). גם בזמן שפסקו
 הרדיפות ונתחדש חופש הדת הושארה ההוספה בקדושה בשבת ויום טוב. דברי
^ .nGesch. d׳T,, עמ׳ 21) ושם נאמר: שעל אמירת ״ ! ץ ר ג  אלבוגן לקוחים מ
 הקדושה כעסו האויבים, מפני שהאומרים אותה הוסיפו פירוש הסותר אמונת השלוש.
 וגרץ מסיים בדברים האלה: היהודים נאלצו להכנע 1 כדי להמנע מעונש אמרו את
 התפילות האסורות בלחש או התאספו בחרדה לתפילה צבודית בשעה אחרת ביום
 ללא ידיעת מפקחיהם. אם נחפש במקורות, נמצא, שבדרכי משה לטור או״ח, סי׳ רפו,
 ם״ק, א מובא בשם אור זרוע: ״ואומרים בקדושת מוסף פעמים בכל יום שמע ישראל
 וכו/ מפני שהיתה שעת השמד שלא יקראו ישראל קריאת שמע והתקינו לומר שמע
 ישראל בקדושה ואומרים ג״כ אני ה׳ אלהיכם וכן אומד המנהיג, שתקנו לומר ״שמע״
t במוסף, מפני שהוא כל היום ולא ידגישו האויבים״. מנין לפוסקים אלו ידיעה זו 
 הנה בםדד ד׳ עמרם (הוצאת פרומקין ח״א סי׳ נז) הובא בשם רב שד שלום גאון
 םודא: ״לומר בתפילה של שחדית בשבתות וביו׳ט וביום הכפודים פעמים אין מנהג
 בישיבה ובבל בלה אלא בתפילת מוסף בלבד, וביום הכפורים אף בנעילה, מפני
 שכשניגזרה גזרה על שונאיהם של ישראל, שלא לקרות קריאת שמע כל עיקר, היה
 אומד אותה שליח צבור בהבלעה בעמידה, בכל התפילה דשחרית בין בחול בין
 בשבת. וכיון שבטלה גזרה והיו פורםין על שמע כתקנה ומתפללים, בקשו לסלקה כל
 עיקר, שהרי חזרה ק׳יש למקומה, אלא אמדו חכמים שבאותו הדוד: נקבע אותה
 במוסף, שאין בה ק״ש. למה קבעוה במוסף, כדי שיתפרסם הנס לדודות, לפיכך
 במוספים הוא דאומר, בתפילת השחר אין אומרים, שהדי קדו ק״ש כתקנה״. ברם
 בתשובות הגאונים, שהובאו מהגניזה ממצרים נאמד בשם מד יהודאי גאון, שגזרו
 שמד על בני ארץ, שלא יקראו ק״ש ולא יתפללו והניחום לכנוס שחרית בשבת לומר
 מעמדות והיו אומרים מעמד וקדוש ושמע במוסף ועשו דברים אלו באונם. עכשיו
 שכילה המקום מלכות אדום ובאו ישמעאלים והניחום לעסוק בתודה ולקרות ק״ש
 ולהתפלל, אסור לומר אלא כתקון חדל (כלומד ואין לומד שמע במוסף). ודי יהודאי
 ממשיך ״תדע לך שכן הוא ותקנת שמד הוא, שאין אומדים שמע בין קדוש לימלוך
 אלא בתפילת שחרית של שבת לבד״ (כל זה הובא במגן האלף של פרומקין לענינו
ם י ל ש ן ד י ץ מ ו ח ) ״ כ ף ק  דף קמ) והוא ממשיך (ראה במקור הברכות של פדומקין ד
׳ מ ן ל י כ ה ב ש ו ד ד ק מ ו ם ל ה , ל  וכל מדינה, שיש בה בבלאין, שעשו מריבה עד שקבלן ע
י ״ ך ב ל ב ב ו ם ט ו י ת ו ב ש א ב ל  אבל שאר מדינות ועיירות שבאיי אין אומרים קדוש א
 בראשונה יש לקבוע, שדברי ד׳ יהודאי לקויים כנראה בחסר מלים ומדובר כאן בשני
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 דברים, בתחילה על ״שמע״ בתפילה ולבסוף על אמירת קדושה בחול׳ שלא היו
 אומרים באיי, כמו שמעידים על זה התוספות לםבהדדין לז, ב, ד״ה מכנף הארץ ומם׳
 סופדים פ״כ, ה״ז. והנה אס נשוה דברי ר׳ יהודאי גאון לדברי רב שד שלום גאון בראה,
 ששניהם יודעים ע״ד גזירה שנגזרה על ״שמע״, שלא לאמרו. ד׳ יהודאי גאון יודע
 ג״כ, שאסרו להתפלל. ברם אם יש קשר בין גזירה זו ובין אמידת ״שמע״ בקדושה,
ק ש״תקגת שמד הוא״ (אמירת י ס ה , ורצה ל ע ד ו ו י ג י  זאת ד׳ יהודאי א
 ״שמע״ בקדושה) מזה, שאין אומרים ״שמע״ בקדושה אלא בשחרית של שבת
. ואם כן 7 . ומה שלא ידע ר׳ יהודאי גאון, בודאי לא ידע גס רב שד שלום 1  בלבד °ז
 מה שאמר, ש״קבעוה (אמידת שמע בקדושה) במוסף, כדי שיתפרסם הנם לדודות״
 היא השערה בעלמא. ומשום כך מובן הדבר, שר׳ יהודאי חולק על המנהג הזה
 שבודאי לא היה עושה כן, אילו היתה מסורת, שקבעוה במוסף, כדי שיתפרסם ובר.
 וכד יש להבין דברי ד׳ יהודאי גאון, שכשהורשו להם לכנוס בשחרית לומר מעמדות
, כדי לנמק באיזה אופן 7 2 ה ר ע ש  ״היו אומרים מעמד וקדוש ושמע במוסף״, שהם ה
 התהוה המנהג לומר ״שמע״ בקדושת מוסף, שהוא בזמנו רצה לבטלו. וכיון שהגענו
 לכד, כבר הרשות נתונה גם לאחדים לשער השערה בענין הנדון, אחרי שאין לבו
, ש״שמע״ אומרים בקדושת מוסף לרגלי גזרה כאמור. והנה על השערת ת ר ו ס  מ
 הגאונים שהזכרנו יש לטעון, אם נניח שהסתפקו באמידת פסוק ראשון של שמע
 במקום קריאת שלש הפרשיות, שאי אפשר היה להם לאמרם מפני השומרים, למה
ו ואז לא היה צורד נ מ ז ב  לא אמר כל אחד ואחד אותו פסוק חוץ לבית הכנסת ו
 להסתכן ולאמרו בבית הכנסת, מקום, שהשומרים היו שכיחים? יתר על כן בבית
 הרי היתה אפשרות לומר כל שלש הפרשיות בלי עכוב ולמה נמנעו מזה ? גם קשה
 למה הקדימו הדברים ״פעמים אומרים״ לפסוק ״שמע ישראל״ שבקדושה. והנה הגאון
 ר׳ סעדיה מזכיר סתם, שבקדושה של שבת מוסיפים ״פעמים באהבה״ וכר ואינו
 מבדיל בין תפילה לתפילה והוא מעיר על הוספה זו ואמירת ״אל אשר שבת״, ש״אף
 על פי שאין להם עיקר, אינם מזיקים לאומרם ואינם מפסידים את תפילתו״, ודבריו
 אלו עושים רושם, כאילו מעולם לא היה צויד באמירתם והוא אינו יודע כלום על
 הקשר שבין אמירת ״פעמים באהבה״ והגזרה האמורה כדברי רב שר שלום ור׳

 יהודאי גאון.

 לדעתנו באמת אין שום קשר בין שני הדברים הנידונים ובתקופה שלאחד

 70) הוא משתמש במלים ״תדע לך״ היינו שהוא משער. כמובן ראיתו כמו שהיא מנוסחת
 לפנינו אינה מובנת כי הנוסח משובש.

 71) הוא אומד בנגוד לד׳ יהודאי, שאמדו ״שמע״ בשעת הגזרה בכל תפילת שחרית.
 72) והסתירה שבין שני הגאונים מוכיחה.
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 התלמוד התקינו לומר ״שמע ישראל״ בקדושת שבת על יסוד המאמר הנזכר בבבלי
 חולין צא, ב בזו הלשון: ״חביבין ישראל לפני הקב״ה יותר ממלאכי השרת, שישראל
 אומדים שירה בכל שעה ומלאכי השרת אין אומדים שירה אלא פעם אחת ביום ואמרי
 לה פעם אחת בשבת ואמרי לה פעם אחת בחדש ואמרי לה פעם אחת בשנה ואמיי
 לה פעם אחת בשבוע ואמרי לה פעם אחת ביובל ואמרי לה פעם אחת בעולם ז
 וישראל מזכירין את השם אחד שתי תיבות שנאמד שמע ישראל ה׳ וכו/ ומלאכי
,  השרת אין מזכידין את השם אלא לאחד שלש תיבות כדכתיב: קדוש קדוש קדוש ה
 צבאות: ואין מלאכי השרת אומרים שירה למעלה עד שיאמרו ישראל למטה׳
 שנאמר: ברן יחד כוכבי בקר והדד ויריעו כל בני אלהים״. ״שישראל אומרים שירה
 בכל שעה״ הובן, שישראל אומרים ״שמע ישראל״ פעמים ביום, כי אין לפרש
 שישראל אומרים קדושה בכל שעה שירצו, שהרי נשאלת השאלה, מנין לנו דבר
? וכן הובן ש״אין מלאכי השרת אומרים שירה למעלה עד שיאמרו שירה 7 3  זה
 למטה״ שעד שאין ישראל אומדים למטה ״שמע ישראל״ בעלות השחר, שזהו זמן
 קריאת שמע אין אומדים המלאכים ״קדוש״ למעלה. ובכן ברוח המאמר הזה הוסיפו
 בקדושה, אחדי שאמדו כיצד מקדשים מלאכי מרום את השם, את ההודעה שפעמים
 בכל יום אומדים בני ישראל שמע ישראל, כלומד גם הם אומדים שידה משלהם. ואם
 נזכור מה שאמרו התוספות (בשם תשובות הגאונים), שבארץ ישראל אין אומרים
 קדושה אלא בשבת, נהיה קרובים לשער, שהתקנה לומד בקדושה של שבת ״פעמים״
 וכו׳ הותקנה בארץ ישראל ושם היו אומדים פעמים בכל שלש הקדושות של שבת.
 ורבנו סעדיה האומר ״ומוסיפים בקדושה של התפילה אחרי ברוך כבוד ה׳ ממקומו,
 שהחזן אומד, פעמים באהבה אומרים שמע״ וכו מבלי שייחד את ״התפילה״ כתפילה
 של שחרית או של מוסף, נראה, שזוהי כוונתו שאומרים ״פעמים באהבה״ בכל שלש
 קדושות של שבת כאמור. ובנוגע ליום טוב לא מצאתי לא אצל ר׳ עמרם ולא אצל
 ד׳ סעדיה הדרישה להוסיף בקדושת היום הזה ״פעמים באהבה״. בדברי ר׳ יהודאי
 שהזכרתי למעלה נאמד ״שאין אומדים שמע בין קדוש לימלון* אלא בתפילת שחרית
ת של שבת״ ״בתפילה של י ר ח  לשבת״ ופרומקין שם מגיה במקום ״בתפילת ש
 שבת״. אולי צדק בהגהתו, כי כבד העירונו, שהמאמר היא לקוי. אנו נוהגים לומר
 ״פעמים באהבה״ גם ביו״ט וגם בהושענא רבא במוסף, וביום כפור בשחרית, במוסף,

 במנ-חה ובנעילה.

 שמעניק מדברי ר׳ יהודאי, שבכל מקום בארץ ישראל׳ שנמצאו שש בבליים,

 73) זה יוצא גם נץ ממה שאמדו, שישראל מזכירים את השם אחרי שתי חיבות כלומר
7 שעה אפשר גם משירה שלהם, שהיא ״שמע ישראל״, שאומרים פעמים ביום. הביטוי ״בכל שעה׳ אפשר גם ^ ן ^ ^ ^ ״ נ י י ן ׳ ן פ ן י ? ל ן ט ע י נ מ ז י ה נ ש ן ב י ב ה  ל
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 התאמצו והנהיגו לומר קדושה בכל יום. כמובן הנהיגו הם לומר הירושה שאמרו
 בבבל והיא היתה בלי הוםפת פעמים באהבה על כן נשאר באיי ״פעמים באהבה״
 וכו׳ בקדושת שבת בלבד. המנהג של איי עבר אחר כד לגרץ לארץ ומצינו אותו
 בסדור של ר׳ םעדיה גאון, ששם אגו מוצאים הרבה מנהגי ארץ ישראל, שבשבת
 מוסיפים בקדושה ״פעמים באהבה״. מה שאין כן בשאר הקדושות, אבל לא השתרש
 המנהג בחוץ לארץ בכל מקום, שהרי הרמב״ם בנוסח התפילה שלו אינו יודע כלום
 על אמירת ״שמע״ בקדושה. בבבל כסי שמשתקף בסדר ר׳ עמרם אמרו ״פעמים
 באהבה״ רק בקדושת מוסף של שבת. היה בזה מעין פשרה עם המגהג הארץ ישראלי,
 שאמנם לא שינו את המנהג הישן, שלא ידע על דבר ״פעמים באהבה״ בקדושה של
 שבת, בכל התפילות של אותו היום, שהיו להן הקבלות בימות החול, וקבלו את

 המנהג הארץ ישראלי רק בתפילה המיוחדת לשבת ז״א לתפילת מוסף.
 אשר לדברי התוספות שהזכרנו, שבא׳י לא היו אומרים קדושה אלא בשבת, אנו
 מוצאים בדברי ר׳ יהודאי גאון בכלל אישור לדבריהם, אבל הוא אומר, שגם ביום
 טוב היו אומרים קדושה בא׳י. משונה יותר היא הודעתו של בעל מם׳ סופדים (פ״כ,
 ה״ז) האומר: ״תני ר׳ חיא: כל יום שאין בו מוסף אין בו קדושה חוץ מחנוכה וכר,
 מפני שיש בהן הלל וי׳א אף פורים כן, מפני שיש בו מגילה״. יש כאן לפנינו ברייתא,
 שלא הובאה במקום אחר. לא ידענו איפא מי זה ר׳ חייא« אם נניח, שזהו ר׳ חייא
 דודו של רב, הרי הוא חי בארץ ישראל, אף על פי שבא מבבל, ואם כן הוא מדבר על
 מנהג ארץ ישראל. בכל זאת ספק גדול הוא, אס מדברים באותו ד׳ חייא, כי לא מצאנו
 שום זכר לדבר הנידון בשני התלמודים ובודאי ר׳ חייא זה הוא אחד הגאונים
 או חכם בזמנם, והוא אומר בדרך כלל, שאין אומרים קדוש אלא ביום שיש בו מוסף
 בלי הבדל מקום, ותולד השאלה באיזה זמן ובאיזה מקום ברייתא זו מדברת ז ברם
 בהתחשב במה שהזכרנו בשם התוספות ובשם ר׳ יהודאי גאון על כרתנו נאמר, שהיא
 מדברת בארץ ישראל ובזמן הגאונים. אך בכל אופן הידיעה שהיא מספקת לנו כאן
 היא שונה מאלו שבשני המקורות שהזכרנו. נצטרך להניח, שבא׳י עצמה היו מנהגים
 שונים, מקום, מקום ומנהגו. הברייתא האמורה עצמה גם כן מזכירה שני מנהגים,

 שיש אומרים בפורים קדושה ויש שאין אומרים אותה בהם.

 אמרנו, שהקדושה המכילה ״פעמים באהבה״ מכילה גם כן, ״להיות לכם לאלהים
 אני ה׳ אלהיכם״, שהוא סיום פרשת ״ויאמר״. שמענו גם כן, שלא הכל חברו פיסקה
 זו ל״שמע ישראל״. ובאמת ברוח הברייתא, שעל יסודה הונהגה אמירת ״פעמים
 באהבה״ לפי דברינו, לא היה צורך להזכיר עם זה חוץ מן הכתוב ״שמע ישראל ה׳
 אלהינו ה׳ אחד״ כלום, כי יתר התוכן של קריאת שמע אינו שייך לנושא הנידון שם.
 ברם אחרים באו והוסיפו גם סיום קריאת ״שמע״, בחשבם כנראה לפי הדעה,
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 שנשתרשה במשך הזמן, ש״שמע״ בקדושה הונהג במקום קריאת ״שמע״, שהיתוז
 אסורה ואם כן מן הראוי להזכיר גס סופה של קריאת שמע. וחיקו בזה מנהג ארז
 ישראל בקריאת שמע בערבית שאמדו: דבר אל בני ישראל ואמדת אליהם אני ה׳
 אלהיכם (בבלי ברכות יד, ב). דאינו כבר כאן השתנות הכוונה העיקרית באמירת
 ״פעמים באהבה״? נראה לאחד זמן שינוי הכוונה באמידת ״להיו.ת לכם לאלהים״
, כי במשך הזמן הכניסו פיוט בין הפסוק ״שמע ישראל״ ובין הפיםקה ״להיות  וכו,
 לכס לאלהים״ וכר בלשון זה: ״אחד הוא אלהינו הוא אבינו הוא מלכנו הוא מושיענו
, כלומר הוא 7  והוא ישמיענו ברחמיו שנית לעיני כל חי״ (להיות לכם לאלהים) 4
, אלהיכם אשר הוצאתי אתכם מארץ מצרים  מקוה, שכשם שאמר ה׳ פעם ״אני ה
, אשר הוצאתי , אלהיכם״, כן יאמר בפעם השניה ״אני ה  להיות לכם לאלהים אני ה
 אתכם מבין העמיס אשד בני ישראל נפוצו בקרבם להיות לכם לאלהים״. באמרו
, אלהיך אשר  ״לעיני כל חי״ נראה. שחשב גם כן על הר סיני, ששם אמד ה׳ ״אנכי ה
 הוצאתיך מארץ מצרים״ ״לא יהיה לך אלהיס אחרים על פני״. סיוט זה ניתק את

 הקשר, שהיה בין ״להיות לכם לאלהים ובין ״שמע״.
, סעדיה גאון אחרי ״אני ה׳ אלהיכם״ ״והיה ה׳ למלך  כאמור למעלה הוזכר אצל ר
, אלהיכם״, שהוא מענינו, כפי שאמר  על בל הארץ״ וכר. סמך באן כתוב זה ל״אני ה
, אלהיכם זה מלכיות״, כדי שיהיה קשר בולט , נתן (ספרי בהעלתך פ״י, עז) ״אני ה  ד
, סעדיה, כי הכתוב  בין ״אני ה׳ אלהיכם״ ובין ״ותמלוך עלינו״ וכר הבא אחריו אצל ר
, אלהיכם״. כידוע הרי  ״והיה ה׳ למלך״ מדבר בפירוש במלכות, מה שאין כן ״אני ה
 ״ותמלוד עלינו״ וכר אצל ר׳ סעדיה ואצל ר׳ עמרם חלק מקדושה של חול ולפי
 האמור הוכנס אצל ד׳ סעדיה ״פעמים באהבה״ באמצע הקדושה. מהו המצב אצל ד׳
 עמרם לא הוברר, לפי מנהגנו בקדושה שאומרים ״פעמים באהבה״ נשמט ״ותמלוך
 עלינו״ וגם הכתוב ״והיה ה׳ למלך על כל הארץ״ וכר חסר ונשאר דק ״ובדברי קךשך
, למלך״ וכר אחר  כתוב לאמר ימלוך״ וכר. לאחד זמן הכניסו שוב את הכתוב ״והיה ה
, אדוננו מה אדיר שמך  ״אני ה׳ אלהיכם״ אחרי שהוסיפו בראשו ״אדיר אדירנו ה
, אלהיכם״ לבין ״והיה ה, למלך על כל  בכל הארץ״. הוספה זו מהוה קשר בין ״אני ה
 הארץ״? ואמרו ״אדיר״ בראשונה בדיה ויום הכפורים בלבד (ובמגנצא בכל יום
״ ד י ד א ת ״ ר י מ  טוב) ואחר כך בכל יום טוב. לדברי אלבוגן (שם עמ, 66) בולדד, א

 בגרמניה (עיין הרוקח).
 ראינו אצל ר׳ עמרם ואצל ר׳ סעדיה, שהיו אומרים ״ממקומך מלכנו תופיע

 74) אולי בעונה אחת נולד עם פיוט זה גם הפיוט ״ממקומו הוא יפן ביחמים ויחוו עם
 המיחדים שמו״, שלפי מנהגנו היא מחבד ״ברוך כבוד ה׳ ממקומו״ עם !פעמים באהב^
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 ותמלוך עלינו״ ובו׳ גם בקדושת חול במקום שאמרו קדושה בחול. בקשר אמיץ עם
 ״ותמלוך״ עומד ״ובדברי קדשך כתוב לאמר ימליך ה׳ לעולם״ וכו/ במשך הזמן
 השמיטו ״ממקומך״ בקדושה של חול והשאירו דק ״ובדברי קדשך כתוב לאמד

 ימלוך״ וכר.
 למה בקשר ״ממקומך... ותמלוך״ עם ״ברוד כבוד ה׳ ממקומו״ אפשר לומר. שלפי
 שביחזקאל נאמר, שאותו כבוד ה׳ יצא מבית ה׳ ומן העיר, על כן ראו להוסיף כאן

 תפילה, שהשם יופיע שוב וימלוך עליגו.
 בקדושה של יוצר לא היה מקום לתפילה, כי בברכה ארוכה אין תפילה ועל כן
 אין אבו מוצאים שם תפילה כמו ״ממקומך״ ״. מצד אחר אלה שהוסיפו על הקדושה
 ״פעמים באהבה״ לא ראו צורך להוסיף זאת גם בקדושת יוצר. מפגי שקודים מיד

 אחרי הקדושה את שמע.
 בנוגע לברכות הראשונות של התפילה יש להזכיר, שהיו כאלה, שהוסיפו
 תפילות בברכות האלה ואנו רואים שר, סעדיה נלחם באלה. הוא אומר במדורו
 (הוצאת מקיצי נרדמים עמ׳ כא): דאיתי דבר מפסיד, שאנשים מזכירים את השבתות
 ואת המועדים וראשי החדשים בפיםקה הראשונה ואומרים ״רצה והנחיל לבניהם״
 ואין לזה עיקר ואם אומדים כך, הרי זה קרוב להפסד. כיוצא בו הוא אומד (שם עמ׳
 דכ): ״דש נוהגין לומר בברכת מגן (בתפילת ראש השבה): זכרנו לחיים וכר,
 ובברכת מחיה: מי כמוך אב הרחמן וכר ובברכת הקדוש: ויגבה ה׳ צבאות במשפט
 והאל הקדוש נקדש בצדקה באיי המלך הקדוש... מה שהם קובעים אץ לו עיקר״
 דעתו, שאין מקום לתפילה בשתי הברכות הראשונות שנתקנו להביע שבחו של הקדוש
 ברוך הוא. וכן דעתו בנוגע לברכת הודאה, וכנגד אלה, שמוסיפים בה בראש השנה
 ״זכור רחמיך... וכתוב לחיים כל בני בריתך״ אומר גם כן, שמה שהם קובעים אין לו
 עיקר. מאידך גיסא סובר ר׳ סעדיה, שאין להוסיף בברכה דברים, שאין להם שייכות
 לעיקר הברכה, לפיכך הוא מתנגד גם להוספה בברכת הקדושה שהזכרנו, מפני שהיא
 מדברת במשפט ה/ שאין לברכה זו עסק בו, מטעם זה הוא מתנגד גס לאלה
 שמוסיפים בברכת שים שלום ״בספר חיים ברכה ושלום ישועה ונחמה כלכלה ופרנסה
 דוח והצלה נזכר ונכתב״ וכר, כי בברכת שים שלום אין מקום לתפילה לכלכלה
, סעדיה הוא, שהוא מתנגד לאמירת ״המלך הקדוש״  ופרנסה. מה שמתמיה בדברי ר
 בראש השנה במקום ״האל הקדוש״ (גם בתפילת מוסף של דיה אומר, שאומרים מגן
 ומחיה והאל הקדוש), בנגוד להלכה שבתלמוד (בבלי ברכות יב, ב), שבעשרת
 הימים שבין ד׳ה ליום הכפורים אומרים ״המלך הקדוש״ במקום ״האל הקדוש״. ועוד

 75) ונגד אלה שהוסיפו בברכה זו ״אור חדש על ציון תאיר״ וכר כידוע כבר מחזן ר׳
 סעדיה, אם אמנם מטעם אחר.
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 יותר מפליא, שבתפילת יוס הכפורים אומד ר׳ סעדיה (שט ריס), שבעשרת הימים
 הראשונים של תשרי אומדים ״המלך הקדוש״.

, סעדיה גאון  בברכות האמצעיות והאחרונות של התפילה יש להעיר, שאצל ר
 חסרים הנימוקים, שאנו מוצאים אצל הגאון דב עמרם כמו ״כי טוב וסלח אתה״
 ב״םלח לנו״, ״כי גואל חזק אתה״ ב״ראה בענינו״, ״כי תהלתנו אתה״ ב״רפאנו״ ״כי
 בך בטחנו״ ב״על הצדיקים״, ״כי לישועתך קיוינו״ ב״את צמח״, ״כי אל שומע
 תפילותינו ותחנונינו אתה״ ב״שומע תפילה״. לעומת זה יש לכאורה נימוק אצל ר׳
, עמרם. , היינו ״כי יחיד אתה ואץ זולתך״ מה שלא מצינו אצל ד  סעדיה ב״מודים,
 וכן יש הוספה ב״שים שלום״ לפני ״ברוך״ אצל ר׳ סעדיה בזו הלשון: ״שים שלום
 בעולם וכל עמך ישראל יהי נא שלום מעתה ועד עולם״ מה שלא נמצא אצל ר׳ע.
 החסר שהזכרנו בא אצל ר׳ סעדיה פשוט מתוך אהבת הקצור, על הרוב אותם
 הנימוקים כלולים בברכות החתימה, כמו ״כי טוב וסלח אתה״ כלול ב״ב״אי חנון
 ומרבה לסלוח״ וכן הלאה. משום אהבת הקצור הוא נזהר על הרוב להכפיל דברים.
 כן לא נמצא אצלו ב״דפאנו״ ו״העלה רפואה שלמה לכל מכותינו״ הנמצא בנוםחתנו
 (תחלואינו״ בנוסח הרמב״ם) או ״וקרא דרור לקבצנו יחד מארבע כנפות הארץ״
 שב״תקע בשופר״ לפי נוסח ד׳ עמרם 7°. בנוגע ל״השיבה שופטינו״ מצינו אצל הגאון
 ר׳ עמרם את הפיםקה ״ומלוך עלינו אתה ה׳ לבדך בצדק ובמשפט״ החסר אצל ר׳
 סעדיה. נראה שנימוקו, שהוספה זו שהיא אולי מאוחרת משקפת דעה נוגדת לבקשה
 ״השיבה שופטינו כבראשונה״ והיא רוצה, שהשופט יהיה השם עצמו. כיוצא בזה
 מצינו בתהלים נא, יח, שהמשורר אומד, ״כי לא תחפוץ זבח ואתנה, עולה לא תרצה״
 ובאו אחרונים שהתנגדו לרעיון הזה והוסיפו (שם כ־כא): ״היטיבה ברצונך את
 ציון, תבנה חומות ירושלים אז תחפוץ זבחי צדק עולה וכליל, אז יעלו על מזבחך
 פרים״. בברכת המינים אנו מוצאים שינויים אלו בין נוסח ר׳ סעדיה לנוםת ר׳ עמרם:
 ר׳ סעדיה: למשומדים אל תהי תקוה, ומלכות זדון מהרה תעקר ותשבר בימינו
 (מטעם בלתי ידוע אינו מזכיר את המינים, שלקללתם הברכה נתחברה). ד׳ עמרם:
 למשומדים אל תהי תקוה אם לא ישובו לבריתך והמינים יכלו כרגע וכל אויבינו
 ומשנאינו מהדד, יכרתו ומלכות זדון מהרה תעקר וכו/ גם כאן אנו רואים, שהאחרונים
 התנגדו לדעת הראשונים המשתקפת בנוסח ר׳ סעדיה, היינו שהלכו בעקבות משה
 רבנו, שהתפלל לגבי דתן ואבירם ״אל תפן אל מנחתם״, ובקשו שאל תהי תקוה
 למשומדים. היתכן - שאלו האחרונים - שלא תהיה תקוה למשומדים? בודאי יש
 לרשע תקוה, אם יחזור בתשובה, על כן נתוסף בנוסח ר׳ עמרם ״אם לא ישובו
ושנם לקבץ את כל גלויותינו מארבע כנפות כל הארז ״ יפה הוא נוסח הרמבים ״ 6 ^ 
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 לבריתו״. אצל ר׳ םעדיה מתפללים על אבדן מלכות זדון אבל לא על אבדן בני אדם,
 כנראה ברוחה של ברוריה, שהתגגדה להתנהגות כזו. כיוצא בזה מתפללים ״וכל
. נוםח ר׳ עמרם איבד 7  הרשעה כעשן תכלה, כי תעביר ממשלת זדון מן הארץ״7
 מראה כבר זהירות כזו, לפי שבמאמרים אחרים שבתלמוד גם כן אין מתחשבים
 בדעיונה של ברוריה. על כל פנים אפשר להניח, שהנוסח ״וכל המינים כרגע יאבדו״
 הוא קדום והוא עוד מימי שמואל הקטן, כי המינים הניחו מכשולים על דרכם של
 החרדים, להנהיג את העם בדדו הישרה בעיניהם ומשום כד התפללו אלה, שישתחררו
 מהם במהרה על ידי אבדגם. הרמב״ם גורם במקום ״למשומדים״ ״למלשינים״ ובמקום
 ל״מינים״ ״האפיקורםין״. ברכת ״בונה ירושלים״ היא דומה אצל ר׳ סעדיה בתחילתה
 לברכה שלישית של ברכת המזון ומתחילה ב״רחם״. לא אצלו ולא אצל ר׳ עמרם
 ולא אצל הרמב״ם נמצאת הפיםקה ״וכסא דוד מהרה לתוכה תכין״, שישנה בנוסח
 שלנו. זה שריד מזמן, שהיו כוללים הברכה של דוד בבונה ירושלים. לתשעה באב
 הובאה אצל ר׳ עמרם הוספת דברים אחרי ״ובנה אותה בנין עולם״. לפי הרמב״ם
 אומרים ההוספה בלבד. אבל ר׳ סעדיה מעיר הדברים האלו: ויש מוסיפים בתפילת
 ט באב ב״בונה ירושלים״ ״רחם״ וכר ואין חשש באמירתה, ז״א שהוא יודע מנהג,
. בברכת הודאה אמרתי, שר׳ סעדיה מוסיף ״כי 7  שבכלל אין אומרים את ההוספה 8
 יחיו אתה ואין זולתו״, כלומר תתברו, שאתה יחיד ואין זולתו, וזה רעיון נוסף על
 האמור למעלה ואין נימוק. אשר ל״שיס שלום״ כבר אמרתי, שכנראה זוהי תפילה
 שהתפללו הכהנים, על עצמם (אבל גם על העם), אחרי שברכו את העם, וזהו בדוח
 הכותב ״ושמו את שמי על בבי ישראל ואני אברכם״, כמו שפירשו(בבלי, חולין מט׳א):
 ״ואני אברכם... כהנים מברכים לישראל והקדוש ברוך הוא מברו לכהנים״,
 והתפללו על עצמם מעין הברכות שברכו את העם. התחילו בתוכן הכתוב
 האחרון ואמרו ״שים שלום״, עברו לתוכן הכתוב הראשון ואמרו ״וברכה״
 (יברכך) ועברו לתוכן הכתוב השני ואמרו ״חן״(ויחנך) ו בהתאם לכתוב זה אמרו:
ו אליך) וסיימו לפי ר׳ סעדיה ב״שים שלום י ב  ״ברכנו במאוד פביך״ (יאר... פ
 בעולם״ בכלל ״ועל עמך ישראל״ בפרט, ״יהי בא שלום מעתה ועד עולם״. זהו
 התוכן גם של גוםחאות אחרות של ״שים שלום״, ומשום שמדובר בו גס בישראל,
 הוכבם לייח ברכות וגאמר על ידי הצבור בכלל. יוכל אפוא היות, שבתחילה בתפילה

 77) ואולי גם ״ולמשומדים אל תהי תקוה״ שאצל ר׳ סעדיה אינו מתנגד לדעת ברוריה,
 לפי שהובן, שלא תושג מטרת זדונם.

 78) והטעם שלפי נוסח ר׳ סעדיה ב״בונה ירושלים״ אין הבדל גדול בין הנוסח הרגיל
 ובין אותה הוספה. ובירושלמי ברכות פ״ד, מ״ג נדרשת אמירת הוספה זו בשינוי גוםח קצת

 בעבודה, לפי שהיא צעקה להבא.
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 דק הכהבימ, שהיו מברכים את העם אחדי ברכת ההודאה, היו אומדים ״שים שלום״
 ושליח צבור היה מסיים בברכת החתימה ״המברך את עמו ישראל בשלום״ או
 ״עושה השלום״, אבל לאחר זמן נשתרש המנהג, ששליח צבור (וכמוהו גם הצבור
 בתפלת לחש) היה אומר ״שים שלום״ והכהנים היו אומרים תפילה אחרת והיא
 ״עשינו מה שגזרת עלינו, עשה עמנו כמה שהבטחתנו השקיפה ממעון קדשך״ וגר.
 מאורע דומה אירע לתפילה ״ברכנו בברכה המשולשת בתורה הכתובה״, האמורה מפי
, וישמרך״ וגר, שאומד שליח צבור בזמן שהכהנים מפני העדרם  אהרן ובניו...יברכך ה
 אינם נושאים כפים (מכנים פעולת הכהנים, שמברכים, בשם נשיאת כפים, מפני
 שהכהנים נושאים את ידיהם בשעת ברכתם). במקום הכהניס, שהיו צריכים לברך
. בתפילה, שאין על 7 9  בתפילה ואינם מברכים, אומר שליח צבור ברכת כחנים
 הכהנים לישא כפים, אין אומר שליח צבור ברכתם. בגרמגיה הנהיגו לומר בתפילת
 מנחה ותפילת הערב, היינו בזמן שאין הכהניס נושאים את כפיהם, במקום ״שים
 שלום ״שלום רב״« והדין עמס, שכל עצמו של ״שים שלום״ היא כאמור תפילת
 הכהנים לאחד ברכתם, ואם אין ברכת כהנים אין מקום ל״שים שלום״. בכ׳ז בתפילה,
 שיש מקום לנשיאת כפים, אף על פי שלא התקיימה, אמרו אותו. לדברי ר׳ סעדיה
 גאון בתפילה, שאין בה חיוב ברכת כהנים, אינו מתחיל שליח צבור ב״רצה״ אלא
 ב״ואשי ישראל״. ומנהג זה היה נוהג גם בטוליטולה וכל סביבותיה ולא היו אומרים

 רצה במנחה (חוץ מבמנחת תענית) והיו מתחילים הברכה ב״זאשי ישראל.״
 נראה, שטעמו של דבר הוא, שתפילת ״דצה ה׳ אלהינו בעמך (זוהי נוסחת ר׳
 םעךיה ולא ״בעמך ישראל״) ובתפלתם״ נחשבה בעיני ר׳ סעדיה ואחדים כתפילה
 על הבחנים המתפללים בברכתם על ישראל, כי הבחנים גקראיס גם כן עם, כמו
 ״ובני אהרן עם קדושך״. והגיע הגאון וחבריו לידי דעה זו, שלפי שבברכה ״שמע
 קולנו״ יש כבר תפילה מעין ״רצה״ על ישראל באופן, שאם נאמר, ש״רצה״ היא
 ג״כ תפילה על ישראל, תהא כאן כפילות שלא לצורך. חוץ מזה אנו רואים, שבכל
 בקשה שבברכות י׳ח על ישראל הוזכר ישראל בגוף ראשון, כגון ״וחננו״ ״סלח לנו״
8 ״דאה בעני  ״ראה נא בענינו״ ״רפאנו״ וכיוצא באלה ולא נאמד ״סלח לישראל״ 0
א ן ל א  ישראל״ ״רפא ישראל״, ד ק״ברצה״ נאמר ״בעמך״ והיינו מפני שמדובף כ
 בישראל אלא בכהנימ (וב״שים שלום״ נאמד ״על כל ישראל עמך״, מפני שהכהנים
 היו צריכים לומד זאת כאמור). היוצא מזה, שאין טעם לומד פסוק הראשון של

 79) אולי התחיל שליח צבור אומר ״שים שלום״ במקום, שהכהנים לא היו מברכים אלא
 בימים מיוחדים ובזמן שלא היו מברכים, כמו שהיה נוהג בברכת כהנים, רק לאחד זמן התרגל

 לומד ״שים שלום״ גם בזמן, שהכהנים היו מברכים.
 80) או לעמך.
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. יש אולי 8  ״רצה״, שהיא כאמור תפילה על הכהנים המברכים, בזמן שאיו מברכים 1
 להקשות, שב״שלוס רב״, שאומרים בזמן שאין חיוב ברכת כחגים, והתפילה היא
 על ישראל, הוזכר בכל זאת ״על ישראל עמך״ כלומר ישראל בגוף בםתר. ברם יש
 לזכור ש״שלום רב״ עובד מתור ״שים שלום״ ומשום כך נשאר בו אופי של ״שים

 שלום״

 במדורי הגאונים ולפי מנהגנו נבדלת תפילת י׳ח, וגם שאר התפילות, שמתפלל
 היחיד, מן התפילות, שמתפלל אותן שליח צבור. השיגוי הוא ביהוד בברכה
 השלישית. בברכה זו מזכיר שליח צבור את הכתובים קדוש, קדוש ובו׳ שבישעיה
 ד׳ ג׳ ברוד כבוד ה׳ ממקומו שביחזקאל ג, יב וימלוך ה׳ לעולם וכו׳ שבתהלים קמו, י.
 מה שאיו כן היחיד. כבר הזכרתי למעלה את הגורס ליצירת ברכה זו. אם היה הבדל
 בברכה זו בין תפילת יחיד לתפילת שליח צבור כבר בימי התגאים והאמוראים, לא
 נמסד לנו בפירוש. בכל זאת ההקפדה, שהיחיד ישמע קדושה מפי הש״ץ, אף על פי
 שהוא מתפלל, שמצינו בתלמוד (בבלי ברכות בא. ב), מראה שהיחיד אינו אומר
 קדושה בתפילתו (קדושה קוראים לפסוקים קדוש וברוך וימלוך). בתוספתא ברכות
 ס״א, ט שנינו: ״אין עובין עם המברך. ד׳ יהודה היה עונה.עם המברך: קדוש קדוש
 ד׳ צבאות מלא כל וכר ברוך כבוד ה׳ ממקומו״. כאן כנראה נאמר, שאיו לחזור על
 הדברים, שאומר שליח צבור המברך, אפילו אם הוא זקוק לצאת ידי חובת ברכות
 תפילה על ידי שליח צבור וכך היו גוהגיס* אבל ר׳ יהודה חשב, שש״ץ, המברך
 ברכת הקדושה, יש לענות עמו וכך עשה. ונראה, שהוא היה הגורם למנהגנו לענות
 סםיקי קדושה עם הש״ץ. מוזכרים באן שגי פסוקים שבקדושה, אבל לא השלישי.
ב ״ימלוך״ לא הוזכר על ידי הש״ץ או שהוא לא ענה ו ת כ ה ה ד ו ה , י ל ר ו ש ב מ ז  אם ב
 עמי׳ אף על פי שהזכירו, אין לקבוע. עובדה היא, ששני הכתובים הראשונים קשורים
 זה בזה בתכנם, מה שאין כן הכתוב השלישי. בקדושה של ברכת יוצר לא מצא מקום,
 יבקדישא דםדדא, שנדבר עליה, יש במקומו הכתוב ״ה׳ ימלוך לעולם ועד״. קרוב
ן ולא מצא קודם מקום בקדושה. בנוגע מ  אפוא, שהכתוב השלישי נוסף לאחר ז
 להבדיל שבין יחיד לשליח צבור קשה לכאורה למצוא טעם לדבר, ואדרבה הדין נותן
 לפי מה שאמרנו למעלה על דבר הגורם ליצירת הברכה השלישית, שגם היחיד יאמר
ן אמידת פ ו א  קדושה. אולי מותר לשער, שרצו בצבור לחקות את המלאכים גם ב
 פסוקי הקדושה, בקדוש נאמר ״וקרא זה אל זה ואמר״ ואם כן היה צורך, שהרבה
 אנשים יאמרו ביחד את הכתוב, כדי לקיים ״וקרא זה אל זה ואמר״ ועל ידי קריאה

ה לדביר ביתך״ הובן ג״כ כתפילה על ברבת הנהגים ד ו ב ע  81) נראה. ש״והשב את ה
 שתשוב, שכן אמרו עבודה זו תפילה וברכת הכהנים היא כאמור תפילה. משום כך בשעה

 שהשמיטו ״רצה״ וכר השמיטו ג״כ ״והשב את העבודה לדביר ביתך״.
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 בהמון יגדל גם הקול ומחקים על ידי זה קול הקורא, שגרם במחזה הנביא לזעזוע
 הספים. כיוצא בזה כשקראו בהמון ״ברוך כבוד ה׳ ממקומו״ היו מחקים את קול
 הרעש הגדול, ששמע יחזקאל. אפשר אפוא להניח, שבראשונה גם היחיד וגם שליח
 צבור היה אומר פסוקי הקדושה מטעם שאמרנו למעלה. אבל בשעה שהתחילו לענות
 עם המברך פסוקי קדושה מטעם האמור, בטלה אמירת פסוקי קדושה על ידי היחידי
 על כל פנים יוצא מדברי התוספתא, שר׳ יהודה, כשהיה עונה עם המברך את
 הפסוקים האמורים, עדיין היה נבדל בזה מיתר האנשים, השומעים את המברך. ואם

 כן התנהגותו של ד׳ יהודה גדמה למנהג אמירת קדושה בצבור.

 הפיוט ״ממקומך״ וכו׳ שנוסף בקשר עם ״ברוך כבוד ה׳ ממקומו״, הביא כגראה
 להוספת הפסוק ״ימלוך״ וכו׳ (עיין למעלה).

 שמעון הפקולי, עשה את מעשהו האמור למעלה לפני רבן גמליאל. מי הוא דבל
 גמליאל זה ו לא יתכן לומר, שזהו רבן גמליאל בן דודם של ד׳ אליעזר וד׳ יהושע,
 שפעל אחר החורבן. כי אנו שומעים, שבזמנו תפילת י׳ח כבר ידועה לכל כדבר קבוע
 וחולקים (ברכות פ״ד, מ״ג) בזה, אם החובה מוטלת על כל אדם לאמרה בכל יום (מזה
 נראה שבתחילה נתקנה.רק בשביל שליח צבור). חוץ מזה הרי ידענו, שתפילה זו
 כבר היו משתמשים בה בזמן שבית המקדש היה קיים. כי בטקס התענית נכללה גם
 אמירת עשרים וארבע ברכות ובכללן י׳ח ברכות שבכל יום (תענית פ״ב, מ״ב), והטקס
 הזה היו מבצעים גם בשער המזרח ובהד הבית (שם מ״ה), ואם כן עוד בזמן שבית
 המקדש היה קיים. מזה יוצא, שרבן גמליאל, שבפניו הסדיר שמעון הפקולי תפילת
. כשחרב הבית חלו שינויים פה ושם 8  י׳ח, הוא רבן גמליאל הזקן והוא היה אז ביבנה 2
 בברכות י׳ח מתוך כוונה להתאימן לזמן שלאחר החורבן. ברכה זו, שנשתנית
 ומיועדת היתד, לבוא במקום ״רצה״, היא ״ותערב לפניך עתירתנו כעולה וכקרבן״
 וכו׳. אך לא יכלה לדחות את ברכת ״רצה״ הקדומה, על כל פנים לא בכל מקום.
 לעומת זד, נראה, שברכת רצה עצמה חלו בה ידים ונשתנית קצת מצורתה הקדומה.
 מאידך גיסא נראה, שיש שהוסיפו על מספד י׳ח של הברכות והיו מתפללים על
, שיכללו גרים בברכת ו ש ר  הגרים בברכה מיוחדת ולא מיהו בידם. אבל בכ״ז ד
). לשם כך 8 4 ), למען קיים את המספר י׳ח 8  ״על הצדיקים״ (תוספתא ברכות פ״ג3

 82) גם שמואל הקטן. שתיקן אז ברכת המינים לפני רבן גמליאל לפי בבלי, ברכות כח,
 ב, חי לפני החורבן, כי הוא התנבא לפי סנהדרין יא, א על שמעון(בן גמליאל הזקן) שיהדג
 והוא נהרג בשעת המהומות לפני החורבן. עיין יוחסין, ודשא ת״דלו, ערך שמואל הקטן ועיין

 מאמרי ״יבנה ובית הלל״ ב״העולם״ שנת 1925.
 83) שם נקראה ״ברכה זו של זקנים״.

 84) בירושלמי ברכות פ״ב, ה״ד ״שומע תפילה״ היא ברכה טו, הוי אומר, שמספר כל
 ברכות התפילה הוא י׳ח.
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 דרשו גם מאלה שהוסיפו על מספר י׳ח באמירת ברכת ״את צמח״ (נקראת של דוד).
 שיכללו אותה בברכת ״ולירושלים״. אך גם לא מיחו ביד אלו, שלא גשמעו לדרישה
 זו וזה גרם שבבבל ובשאר ארצות העמידו את התפילה על ים ברבות. בבבלי ברכות
 (כח׳ ב) הצדיקו הוספה זו על י׳ח בנמוק, שברכת ״ולמלשינים״ נתחברה ביבנה
 בעוד ששאר הברכות נוצרו עוד קודם לכן וכבד הן לבדן היו מהוות י׳ח ברכות
 ועליהן נוספה ברכה זו. כמובן יש לפנינו כאן רק השערה, שאינה מבטיחה לבו
 הכרת המצב כמו שהיה והדרישה שיכללו של דוד ב״ולירושלים״, מראה, שמי שאינו
 כילל כה מוסיף על יי* ברכות ואם בן ברבת ״ולמלשינים״, שהיא ברכה בפני עצמה
 ילא נדרשה להתחבר לברכה אחרת, נכללה בי׳ח ברכות ״), אבל בבבל הסכימו, שלא

 לחוש למספר י׳ח לכלול ״את צמח״ ב״בונה ירושלים״.
 והנה הזכרנו, שהיתה מחלוקת בימי ר׳ג השבי בשאלה, אם חייב אדם להתפלל
 י׳ח ברכות בכל יום. ר׳ג מחייב, ד׳ יהושע מחייב להתפלל רק מעין י׳ח ור׳ עקיבא
 סובה שאם שגורה תפילתו בפיו, מתפלל י׳ח ואם אינה שגורה בפיו, מתפלל דק
 מעיו י׳ח. מזה יוצא, שבזמן התנאים הללו היו כבד אנשים רבים, שלא הסתפקו
 בתפילת שליח צבור, אלא היו מתפללים תפילתם גס הם מרצונם, עד שהיה גם מספר
 ידוע מאלה, שתפילת י׳ח היתד, שגורה בפיהם. וכן נראה מצד אחר, שהיו אז אנשים,
 שהיו מתפללים מרצונם תפילה קצרה מעין י׳ח ולא בל תפילת י׳ח, שבן מדובר בין
 התנאים הנזכרים בתפילה קצרה זו כתפילה ידועה. אבל בודאי היו גם כאלה, שלא
 התפללו בכל יום. והגה באו החכמים האלו ורצו להטיל חובה על בל אדם להתפלל
 בכל יום תפילה ארוכה או קצרה, כלומר מעין י׳ה שהיו משתמשים בה אז. תפילה זו
 היא לדעת אחת שבע מעין י׳ח. ואם דעה זו היא נכונה אפשר לראות בתפילה זו
 שאיפה להשוות תפילת חול לתפילת שבת ויום טוב, שהיא של שבע ברכות". ברם
׳ אליעזר חלק על כל אלו התנאים והתנגד להטלת חובה על כל אדם להתפלל בכל  י
 יום. הוא סובה שהעושה תפילתו קבע, אין תפילתו תחנונים. בכל זאת אין ספק,
 שהוא לא התנגד למנהג, ששליח צבור יתפלל בכל יום, אבל בודאי דעתו היא, ששליח
 צבור צריך שלא יהיה קבוע, אלא מי שיודע, שתפילתו תהיה תחבובים, יעבור לפגי
 התיבה אם הוא בקי. בין האמוראים יש מי שפירשו דברי ר׳ אליעזר כאילו בהם הוא
 תובע מן המתפלל לחדש בתפילתו דבר. והעומדים על נקודת מצב זו בתקופת

 85) מה שאמרו (במדבר רבה פר׳ יזז), ש״את צמח דוד״ תקנו אחרי ברכת המינים אין
 הכוונה. שברכה זו נתחברה אחריה אלא שמצאה מקום קבוע בתפילה בתור ברכה טו אחר
 ברכת המינים. כי קודם לכן דרשו ששל דוד יכלל ב״בובה ירושלים״, ברס לאחר זמן הסכימו

 בבבל׳ ששל דוד יאמר כברכה בפגי עצמה ועלה המספר לי״ט.
 86) יש לזכור, שבבבלי ברכות לה א אגו מוצאים הרעיון, שכל הברכות האמצעיות

 מהוות ברכה אחת ולפי זה גם תפילת י׳ח היא באמת תפילת שבע.
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, אליעזר סתירה לחובה להתפלל, שקבעו שאר התנאים.  האמוראים, לא דאו בדעת ד
, אלעזד, שהתפללו בכל יום בדוחס של אלה, אבל התפללו בכל יום  והיו כאלה כמו ד
 תפילה חדשה כדעת ר׳ אליעזר לפי דעתם (ירושלמי ברכות פ״ד, מ״ג). בכלל הסכימו
 האמוראים לזה (בבלי ברכות כט, א) שיתפלל אדם בכל יום מעין י׳ח ולא כל תפילת
ח חוץ מממנים ידועים. בדם היו גם כאלה, שזלזלו בתפילה ביחוד במקום שעמדו /  י

 לפני הברירה: להתפלל או לעסוק בתורה (השוה בבלי שבת יח,א)« ומספדים על
, יהודה בד יחזקאל, שהיה מתפלל אחת לשלשים יום (בבלי ד״ה, לה, א). מאידך  ר
 גיסא מספרים על אנשים, שהיו מתפללים פעמים, פעם ביחיד״ופעם בצבור (ירושלמי
, יוחנן מוםדיס דברים אלו: ולואי שיתפלל אדם כל היום (שם  שם מ״ו) ובשם ד

 מ״ג ובבלי ברכות כא, א).

 הזכרנו למעלה, שברכת העבודה, שליותר, תמיד של שחד היותה את היסוד
 והדחיפה ליצירת תפילת י׳ח. כמובן היתה מיועדת תפילה זו לשחרית כגגד תמיד
 של שחד. בנוגע לתמיד של בין הערבים לא גמםר לגו הטקס שלו בפרוטרוט, אך יש
 לשער, שגם כאן אמדו הכהנים ברכת העבודה שהיא תפילה, ובהתאם לתפילה זו
 התפללו בקרב העם תפילת י׳ח בשעת הקרבת תמיד של בין הערבים. על זה מורה
 גפ השם ״תפילת המנחה״ הבא ללמדנו, שיש לו קשר עם תמיד של בין הערבים,
 כי תמיד זה נקרא בכתבי הקדש ״מנחה״ (השוה ״ויהי בעלות המנחה״ מלכים א,
 לו, ״את עולת הבקר ואת מנחת הערב״ מלכים ב. טו, ״כעת מנחת ערב״ דניאל ט,
 כא). ואם כן תפילת המנחה פירושה, שתפילה זו נאמדה כנגד תמיד של בין הערבים
 בעת הקרבתו. ואחרי ששמעון הפקולי הסדיר תפילת י׳ח ברכות כאמור בשביל
 שליח צבור, הרי עריכת תפילה זו בשני הזמנים הנזכרים על ידי שליח צבור היתה
 נוהגת מזמן רב? גמליאל הזקן. לא כן תפילת הערב, תפילה בזמן שלא קרב בו
 התמיד, שלר׳ג לא היה עסק בה, שלא נקבע בערב תפקיד לשליח צבור. בכ״ז עובדה
 היא, שבימי רבן גמליאל השני היד, העם על כל פנים במקצתו מתפלל תפילת הערב
 ונולדה אז השאלה, אם לעשות תפילה זו חובה וזוהי דעת ר׳ג. אבל דעת ר׳ יהושע
 היא, שתפילה זו רשות (יש לזכור, ששני תנאים אלו סוברים, שהתפילה חובה על
 אדם בכל יום). אפשר שהדחיפה להתפלל תפילת הערב נתן הדרש של ״ויפגע
 במקום״ שהזכרנו, או הכתוב בתהלים נה, יח: ״ערב ובקר וצהרים אשיחד,״ או
 העובדה, שדניאל היה מתפלל ג פעמים ביום (דניאל ו׳ יא), ואפשר שהשפיעו על
 זה כל אותם הכתובים יחד (השוה לזה ברכות פ״ד, מ״א וגם בבלי ברכות לא, א).
 בירושלמי ברכות פ״ד, מ״א אמדו: ״תפילות מתמידין גמדו, תפילת השחר מתמיד של
ה מ ו ב א צ  שחר... תפילת המנחה מתמיד של בין הערבים... תפילת הערב לא מ
ה ושנו אותה סתם הדא היא דתנינן תפילת הערב אין לה קבע... א״ר ת ו ל ת  ל
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 תגחופא: עוד היא קבעו אותה כנגד אכול איברים ופדרימ, שהיו מתאכלין על גבי
 המזבח כל הלילה״. אנו רואיה איםא, שדעת ר׳ חנחומא היא השערה מאוחרת ואנו

 םוברים כפי שאמרנו.
 ההלכה אומרת: תפילת הערב אין לה קבע. על יסוד זה צוד. רבי לאמורא שלו,
 שיכריז לפני הצבור,-שמי שמתפלל ערבית יתפלל מבעוד יום, למעשה שמענו, שר,
 יוסי התפלל של ליל שבת בערב שבת (שם) ובבבלי ברכות כז, ב מםופר, שרב היה
 מתפלל של ליל שבת בערב שבת ודי יאשיה התפלל של מוצאי שבת בשבת. אפשר
 גס כן, שהאמוראים האלו הבינו את הביטוי ״תפילת הערב״ כתפילה שלפני הלילה

 דוגמת מנחת ערב הקודמת ללילה.

ן מ ר ן ג מ ז ה , ש ה ל י פ ת ל ה ת ע ו פ ס ו  ה

 על ברכות י׳ח הוסיפו במשך הזמן הוספות שהזמן גרמן. הלכה אחת אומרת:
 ״מזכירין גבורות גשמים בתחית המתים ושואלין הגשמים בברכת השנים והבדלה
 בחונן הדעת. ר׳ עקיבא אומר: ״אומדה ברכה רביעית בפני עצמה, ד׳ אליעזר אומר
 בהודאה״ (ברכות פ״ה, מ״ב). הזכרת גשמים ושאלת גשמים גוהגות בחורף (השוה
 תענית פ״א). ונראה, שבראשונה הנהיגו שגי הדברים האלה המתעגים תעניות
 גשמים« כשהתפללו כד ברכות שבכללן י׳ח ברכות הכניסו ההזכרה והשאלה בברכות
 הנזכרות ואחר כך הונהג לומר את ההזכרה והשאלה גם בימים שאינם מתענים.
 ובתענית פ״א, מ״א שנינו: מאימתי מזכירין גבורות גשמים ן ר׳ אליעזר אומר: מיום
 טוב הראשון של חג, ד׳ יהושע אומר: מיום טוב האחרון של חג. כנראה, שכאן
 מדובר על התפילה, שמתפלל שליח צבור, שעובר לפני התיבה, כי בנוגע לתפילת
 יחיד חובתה לא היתה בזמן התנאים האלו קבועה ור׳ אליעזר אינו רוצה לחייבו בכלל
 כאמור למעלה. אמנם מחלוקת התנאים בנידון זה נוגעת לתפילת חול (ברכות פ״ד,
 מ״ג), ברם אין ספק, שדברי ר׳ אליעזר ״העושה תפילתו קבע אין תפילתו תחנונים״
 רומזים גס לתפילת שבת ויום טוב. והנה נראה, שר׳ אליעזר קשר הזכרת גבורות
 גשמים עם ניסוך המיס בחג, שזה בא בודאי בתורת קרבן לשם השגת ירידת גשמים.
ג היו מגםכים את המים, הדין גותן, שבחג היינו מיום טוב הראשון ח ב  ומאחר ש
. ברם ר׳ יהושע לא הודה לו באמדו, הואיל ואין 8  כבר יזכירו גבורות גשמים7

) אד הוא אומר ג״כ־(בבלי תענית ב, ב): אם בא להזכיר כל השבה כולת מזכיר, לפי  מ
 שההזכרה מכתבת לירידת גשמים בעונתה.
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 הגשמים אלא סימן קללה בחג, למה הוא מזכירו (שם). לפי משנה ב שם אוימר ר׳
 יהודה: העובד לפני התיבה ביום הראשון של פסח הראשון מזכיר, האחרון איני
, יהושע בנוגע להתחלת  מזכיר ״, ז״א מן החג עד הפסח מזכירים. נתקבלה דעת ר

 ההזכרה,
 אשר לשאלת גשמים בברכת השנים יש ג״כ מחלוקת באיזה יום התחלתה
 מתקיימת. לדעת אחת בשלשה במדחשון ולדעת רבן גמליאל בשבעה בו, חמשה
 עשר יום אחר החג, כדי שיגיע אחרון שבישראל לנהר פרת (שם מ״ג). בנוגע לגולה
 אומר חנניה, שאפשר לחכות עד ששים בתקופה (בבלי תענית ז, א). שם כגראה

 הצורך למטר התאחר קצת.
 אגב, אמרנו, שרבן גמליאל תלה זמן התחלת השאלה באפשרות, שאחרון
 שבישראל יגיע לנהר פרת, ואם כן מדובר כאן בזמן שבית המקדש היה קיים וישראל
 היו עולים לדגל. אמור מעתה, שרבן גמליאל הנידון הוא רבן גמליאל הזקן, כי רבן
 גמליאל השני היה צעיר עוד בשעת חורבן הבית ולא הגיע להודאה. נמצאת למד גם
 מעובדה זו, שבימי ר״ג הזקן ז״א בזמן שבית המקדש היה קיים כבר התפלל שליח
 צבור העובר לפני התיבה תפילת י׳ח ושאל את הגשמים בברכת השנים, כי הסדר

 י׳ח ברכות התקיים בימי ר״ג הזקן, כפי שהוכחנו למעלה.
 נחזור לעניננו. בשם שמואל האמורא נמסד לנו, שהלכה כחניה (בבלי תענית
 י, א) ז״א שבגולה נתקבלה הדעה להמתין בשאלה עד ששים בתקופה. והנה הרמב״ם
 (ה׳ תפילה פ״ב, הט״ז) מפרש בגולה, שהיא שנער םוריא מצרים ומקומות הסמוכים

 88) משנה זו היא לפי הברייתא (בבלי תענית ב, ב,) דברי ד׳ יהושע והיא מאשרת מה
 שאמרנו, שמחלוקת ר׳ אליעזר ור׳ יהושע היא בנוגע לשליח צבור וא״כ ממילא נפתרה שאלת
 הגמרא, אם לדעת ר׳ אליעזר ההזכרה מתחלת ביום או בלילה, כי אם מדברים בשליח צבור,
 על כדחנו נאמר, שמדובר בהזכרה ביום, שהרי ש״ץ אינו עובד לפני התיבה בלילה (השוה
 בבלי, שם). והנה בקרבנות חג הסוכות כתוב בכל יום ״מלבד עולת התמיד ומנחתה ונסכה״
ן ה ב ך ן ה , י ד  חוץ מיום השני, שכתוב בו ״ונסכיהם״ ומיום הששי, שכתוב בו ״ונסכיה״, ו
 בתירא דואה ב״ונםכיהם״ ור׳ עקיבא ב״ונםכיה׳׳ רמז גם לניסוך המים (בברייתא שבגמרא
 הבבלית בתענית ב, ב אמדו בשם ד׳ יהודה בן בתירא: נאמר בשני ונסכיהפ ונאמר בששי
 ונםכיה ונאמר בשביעי כמשפטם, הרי מ״ם יו״ד מ״ם הדי כאן מים, מכאן רמז לניסוך המים
 מן התורה. והגמרא מזכירה ברייתא זו, כדי להצדיק דעת ד״י בן בתידא, שהזכרת גשמים
 תתחיל בשני. ברם לפי הדרש האמור אפשר לשאול, למה לא נתחיל בששי או בשביעי ז אך

ש ד ך ה ה ן י כ ס ״ א מ ב י ק ד ע מ ל  נראה, שבברייתא נשמט, שד״י בן בתירא למד מונםכיהם כמו ש
 מ״ם יו״ד מ״ם הוא רמז נוסף, שניםוך אחד שבשני ניסוכיו שבונסכיהס אינו יין אלא מים' כמו
 שהגמרא מיחסת שם דרש זה גם לד׳ עקיבא נוסף על הרמז שמצא בונסביה) וכל אחד מהם
 סובר כנראה, שמן התורה דק ביום, שרמזה לניסוך המים, חייבים לנסך המים והמנהג לנסד
 שבעה ימים הוא מדבריהם, ועל כן כשבאים לקבוע תחילת הזכרת גבורות הגשם הם קובעים
 אותה ביום, שהתורה רמזה לניסוך המיס לפי דעתם. היינו לדעת ד״י בן בתידא בשני לחג

 ולדעת ר׳ עקיבא בששי לחג(השוה בבלי שם).
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 לאלו. ובפירוש המשניות שלו לתענית פ״א, מ״ג הוא אומר: ״וכל זה בארז ישראל
 ובארצות הדומות לה... אבל בשאר ארצות השאלה בזמן שהמטר טוב והגון באותו
 המקום ונתן אותו הזמן כאילו הוא שבעה במרחשון... כי יש ארצות לא יתחילו בהם
 הגשמים אלא מגיםן, וארצות, שיש בהם במרחשוז הקיץ והגשמים אינם להם
 טובים׳ אלא ממיתין ומאבדין, והיאך ישאלו אנשי זה המקום גשם במרחשוןו הלא
 זה מן השקר והאולת, וכל זה דבר אמתי וגלוי״. ודברים של טעם הם ומתאשרים ע״י
 הגמרא (בבלי תענית יד, ב). שם מםוםר, ששלחו בני נינוה לרבי לשאול, אם הם,
 שצריכים למטר אפילו בתקופת תמוז, ישאלו מטר בברכת השגים או בשומע תפילה ז
 והוא ענה להם׳ שהם נחשבים כיחידים ולא כרבים וע״כ ישאלו בשומע תפילה.
 והעיקר, שהסכים עמהם, שצריכים לשאול מטר בתקופת תמוז ובדעת הדמב״ם.
 משאלת בני נינוה יוצא, שהם היו זקוקים למטר גם בימות הגשמים, אבל גס בימות
 החמה« ועל כן נראים היו בין כל אלה, שהיו זקוקים למטר בימות הגשמים כיחידים.
 בדם אלה, שזקוקים למטר בימות החמה בלבד, יתכן, שנחשבים כרבים ועליהם

 לשאול מטר בברכת השנים.
 בנגוד לדעת הדמב״ם מסופר לנו בטור או״ח סי׳ י׳קיז, שבאשכנז אומרים בימות
 הגשמים ותן טל ומטר לברכה ובימות החמה ותן ברכה ובספרד נוהגים לשאול טל
 בימות החמה, כלומר ולא מטר, אף על פי שבשתי ארצות אלו זקוקין למטר באביב
. והדא״ש (הובא בטור שם) כתב: תמיהני, למה אנו נוהגין כבני הגולה, אם ז י ק ב  י

 אמנם התלמוד שלגו הוא בבלי, מכל מקום דבר שתלוי בארז, למה בנהוג כמותם (הם
 הס בני הגולה) ז אם בבל היתה מצולה ולא היתד• צריכה למים, כל הארצות הן
 צריכות למים במרחשון ולמה נאחר אותו עד ם׳ יום בתקופה ז והוא התיר לספרד
 אי אשכנז, אם צריכין למטר אחר כך (אחדי ימות הגשמים) לשאול מטר בברכת

 השנים, שלא כדעת אחרים.
 בנוגע לקץ שאלת גשמים מחלוקת היא בתענית פ״א, מ״ב. ר׳ יהודה אומר,
 ששואלים עד שיעבור הפסח ור׳ מאיר אומר — עד שיצא ניסן, שנאמר ויורד לכם
 גשם מורה ומלקוש בראשון. יתכן, שר׳ יהודה סובר, שאין צורך בגשם אחד הפסח
 ודברי הנביא יכולים להתקיים בשאלה עד שיעבור הפסח. בנוגע לדעת ר״ג ור׳
 אליעזר ור׳ יהושע בשאלה הנידונה לא נמסר לנו דבר. ור׳ מאיד ור׳ יהודה,
 שדעותיהם נמסרו לנו הם כבד מדור התנאים השני לאחר החורבן. יתכן, שהתנאים
 הדאשוגים לא קבעו זמן להפסקת שאלת גשמים והשאירו הדבר לעס, שאס יראה,
 שהגשמים כבד ירדו במדה מספקת, יפסיק את השאלה, ור״מ ור״י היו הראשונים
ע זמן הפסקת ו ב ק  שחשבו, שאין להשאיר את הדבר להשערת העם, אלא יש ל

 השאלה.
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 מירושלמי תענית פ״א, ה״ב יוצא, שהאמוראים הראשונים פסקו בא״י: מקום
 שמזכירין שואלים. הכוונה כנראה, שאם לפי ר׳ יהושע (אגב: בירושלמי שם נראה
 שר׳ יהודה אמד דבריו במשנה ב׳ בשם ד׳ יהודה בן בתירא) העובר לפני התיבה
 השני ביום טוב האחרון של חג מזכיר גבורות גשמים, הרי מיד ביום שלאחריו
 כשמתפללים תפילת י׳ח שואלים את הגשמים, ומחלוקת המשנה בנידון זה נוגעת
 לדעתם לזמן, שבית המקדש היה קיים. ובבבלי תענית ד, ב מוזכר בשם ר׳ יוחנן:
 התחיל להזכיר, מתחיל לשאול, פםק מלשאול, פםק מלהזכיר. החלק השני של המאמר
 מתבאר כך. אם לפי ד׳ יהושע העובד לפני התיבה הראשון ביום טוב הראשון של
 פסח מזכיר גבורות גשמים בפעם האחרונה, הרי כבד מאתמול בתפילת חול האחרונה
 שאלו הגשמים באחרונה. נראה, שרצו להבליט את הפסקת ההזכרה, לפיכך קבעו,
 שש״ץ הראשון מזכיר והשני אינו מזכיר, ואין בזה סתירה, שביום אחד מזכירים ואין
 מזכירים, כי ההזכרה אינה מזקת אפילו בכל ימות השנה. אבל בשאלה לא יכלו
 להבליט את הפסקתה באופן דומה, לפי שביום אחד לשאול ולפסוק מלשאול היא
ה שלפני יום נ ו ר ח א  סתירה בולטת, על כן הפסיקו את השאלה בתפילת חול ה
 טוב ראשון של פסח. מתמיה קצת לכאורה, שד׳ אלעזד אומד הלכה כרבן גמליאל,
 ז׳׳א מתחילין לשאול גשמים בשבעה במדחשון בגגוד למה שאמרתי בשם האמוראים
 הראשונים, שהרי אין ספק, שד׳ אלעזר מדבר גם בארץ ישראל. ברם באמת הוא
 רומז, שלאחר זמן נשתנה בא״י המנהג שהיה נוהג כדעת ד׳ יוחנן. מנהגנו לשאול
 את הגשמים עד תפילת המנחה של ערב יום טוב הראשון של פסח והיינו שלא כד׳

 מאיר וד׳ יהודה, אלא כר׳ יוחנן האומר פסק מלשאול פסק מלהזכיר.
 והנה מובן הדבר, שהכניסו את שאלת המטר בברכת השבים המדברת באדמה
 ובתבואה, אבל מה הביא להכנסת הזכדת גשמים ובכלל כלכלת חיים לתוך ברכת

 תחית המתים?
 נראה, שזה מיוסד על האגדה, ששלשה מפתחות לא נמסרו לשליח, של חיה ושל
 גשמים (הגורם לכלכלת חיים) ושל תחית המתים (בבלי סנהדרין קיג), שכולם נובעים
 מתוך גבורת ה׳ המיוחדת. ואם כן הברכה המדברת על מפתח תחית המתים שביד ה׳
 היא הנאותה לספח לה הזכרת המפתח השני שבידו היינו של גבורות גשמים וכלכלת
 חיים — בכלל (ובאגדה מצינו בשם ר׳ יוסף מתוך שהיא שקולה כתחית המתים קבעוה
 בתחית המתים. בבלי ברכות לג, א ותענית ז, א). ובאמת מתמיה קצת, שבשום ברכה
 שבתפילה לא מדובר על דבר המפתח השלישי שביד ה׳, שהוא של חיה. אולי מותר
׳ ת ד ל ו י ז ל מ ר ״ נ ם י ר ו ס  לשער, שבביטויים ״סומך נופלים״ ו״דופא חולים״ ו״מתיד א
 שבשעת חליה לדגל הלידה היא נסמכת ע״י ה׳ (״ה׳ יסעדנו על ערש דוי״) ולבסוף
 ה׳ רופאה והוא ג״כ המתיר את הולד, שהיה אסור במעי אמו ומוציאו לאור העולם.



 התפילה

 ואם השערה זו נכונה, יתבאר, מפני מה הוכנםו אותם הביטויים לתוך ברכת תחית
 המתים,

 בנוגע להבדלה הרי כאמור המשנה אומרת: הבדלה בחונן הדעת, ר׳ עקיבא
 אומר: אומרה ברכה רביעית בפני עצמה, ר׳ אליעזר אומר: בהודאה. ההלכה
ח מרבן גמליאל נראה, ששום תנא אינו סובר, שתפילת ערבית חובה  תמוהה. כי ח
, אליעזר, שהוא מתנגד בכלל להטלת חובת תפילה על כל אדם, אי אפשר  וביחוד ר
 שיחשוב, שתפילת ערבית חובה וממנהגנו. שאומרים הבדלה בתפילת ערבית במוצאי
 שבת יוצא, שההלכה הנידונה הובנה, שנקבעה ההבדלה למוצאי שבת והאמוראים
 בשני התלמודים אומרים כך בפירוש. ומהבנה זו הרי מסתעף. שר׳ אליעזר ור׳
 עקיבא םוברים, שתפילת הערב חובה. אתמהה! אולי מותר לשער, שבתחילה היו
 . אומרים הבדלה בא׳י בא׳ בשבת בבקר. ואולי דשאים אנו לראות בדין ״אם לא הבדיל
 במוצאי שבת מבדיל אפי׳ בחמשי שבת״ (ירושלמי ברכות פ״ה, מ״ב ובבלי פסחים
 קה׳ א בשינוי קטן) הד המנהג הישן להבדיל ביום. ואם השערה זו נכונה. אז נאמר,
 שהחובה לומר הבדלה לדברי התנאים האמורים נוגעת לשליח צבור בלבד, ועל כן
 גס ר׳ אליעזר מחייב לאמרה, כי תפילת שליח צבור היא חובה לדברי הכל מימות
 רבן גמליאל הזקן. ויש להעיר. שבירושלמי ברכות פ״ה, מ״ב מובא בשם ר׳ יוחנן,
 שהפוחת לא יפחות (הבדלות) משלש והמוסיף לא יוסיף יותר משבע הבדלות, ור׳
 ליי מיםיף ואומר: ובלבד הבדלות הכתובות בתורה. (השוה בבלי פסחים קד, א). והנה
 בתורה אנו מוצאים הבדלות אלו: בין קדש לחול (ויקרא י, י), בין אור לחשך
 (בראשית א, ד), בין ישראל לעמים (ויקרא כ, כו), בין טמא לטהור (שם יא, מז),
 ביו הבהמה הטהורה לטמאה (שם כ, כה), בין הלויס לישראל (במדבר ח, יד), בין
 מים למים (בראשית א, ו), בין קדש לקדש הקדשים (שמות כו, לג), ואפשר אולי
. אבל אין אנו מוצאים הבדלה בין ( ה , ה א כ ד ? י ו ר ( ר ה ט א ל מ ט ף ה י ע ן ה י ף ב י ם ו ה  ל
 יום השביעי לששת ימי המעשה, שהוזכרה בהבדלה שלנו (השוה הברייתא והגמרא
 בבבלי שם). ובהתחשב בדברי האמוראים שהזכרנו יש לדון מזה, שבתחילה לא
 הוזכרה בהבדלה של מוצאי שבת ההבדלה שבין יום השביעי לששת ימי המעשה
 ילא היה להבדלה שום עבין לשבת. ברם התקינו לומר אותה בתחילת השבוע, בשעה
 שבן ישראל נכנם לעבודה, כדי שיזכור, שבנוגע לו נקבעו הבדלים והבדלים אלו
. לפי זה מובן מה 8  מחייבים אותו, שיתנהג בכל מעשיו בעבודה באמונה וביושר9
 שאמרו שם בירושלמי, שאסור לעשות מלאכה עד שיבדיל, כי אמירת ההבדלה היא
 עגיו השייך לעשיית מלאכה. אפשר גם כן, שהצורך בעשיית מלאכה מיד לאחר

 89) לזה מתאימה ההוספה בנוםחתבו ״החל״. הימים הבאים... חשוכים מכל חטא״.
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 השבת הביא לזה, שהתפללו במוצאי שבת תפילת עדבית, אף אלו, שלא הודו, שיש
 בה משום חובה, ואמרו בה הבדלה. ומשוס שאומדים אותה בתחילת השבוע, הוסיפו

 בה אחד כד ״בין יום השביעי לששת ימי המעשה״.
 ובירושלמי שם אמרו, שלדעת אחת עיקר ההבדלה בכוס. אנו לומדים מזה.
 שבתחילה תקנוה על הכום וכאשר העני העם וקשה היה לו להוציא מעות על היין
 הנהיגוה בתפילה (השוה בבלי ברכות לג, א). ונראה, שזה התקיים בימי ד׳ אליעזר
 וד׳ עקיבא ואז דנו בשאלה, באיזו ברכה שבתפילה יש לקבוע אמירת הבדלה. היה מי
 שרצה לקבעה ב״חונן הדעת״, אולי מטעם שחשב, שאסור לו לאדם לתבוע צרכיו
 עד שיבדיל (השוה ירושלמי שם), ודי אליעזר סובר, שראוי לאמרה בהודאה, מפני
, עקיבא, שכשם שההבדלה היתה ברכה  שגס היא ענין הודאה. לעומת זה סובר ד
 בפני עצמה על הכום, כד צריכה להיות בתפילה והיינו בברכה רביעית מטעם בעל
 הדעה הראשונה. והוא לא חשש כלל להוסיף על מספר י׳ח ברכות ברכה אחת בתור
. הדעה הראשונה נקבעה הלכה לדורות. את ההבדלה היו נוהגין 9  יוצא מן הכלל 0
 לומר גם ביו״ט, שחל להיות במוצאי שבת, מפני שאז מתחילה עשיית מלאכה

.  במקצת ״
 המספד י׳ח של י׳ח ברכות, אף על פי שבמקרה הגיע אליה שמעון הפקולי ראו
 בו לאחד זמן מספד מכוון, או כנגד י׳ח מזמורים הראשונים שבתהלים, או כנגד י׳ח
Der jiid. Gottesdicnst u.s.w.הזכרות שכתובים ב״הבו לה׳ בגי אלים״ (השוה אלבוגן 

 עמ׳ 39 ועיין מה שכתבתי למעלה בשם ר׳ סעדיה גאון).

ת י נ ע ת ה ב ל י פ ת  ה

 כבד הזכרנו, שבתענית היו אומרים לפעמים עשרים וארבע ברכות, י׳ח שבכל
 יום ועוד שש והן זכרונות ושופרות וד׳ פרקי תהלים מסוימים עם חתימות, ואחרי
 שכאמור סדר התעניות המוזכר במשנה (תענית פ״ב) היה נוהג עוד בזמן שבית
 המקדש היה קיים, יוצא מזה, שזכרונות ושופרות, שאמרו אותם גם בראש השנה,
 חוברו בזמן ההוא. ר׳ יהודה, שחי אחרי החורבן, דעתו שלא היה להם לומר, כלומר
 לפני זמנו, זכרונות ושופרות, אלא שתי פסקות ידועות ממלכים א, ח וירמיהו יד.
 והנה ענין אמירת זכדונות ושופרות בתענית מתבדר כשאנו קוראים בתורה (במדבר
 י, ט): ״וכי תבאו מלחמה בארצכם על הצר הצורר אתכם והרעותם בחצוצרות
 ונזכרתם לפני ה׳ אלהיכס ונושעתם מאויביכם״. על זה אומר ר׳ עקיבא: ״אין לי
 אלא מלחמת גוג ומגוג, מלחמת שדפון וירקון ואשה מקשה לילד וספינה המיטרפת

 90) הוספת ברכה מופיעה גם בין גואל לדופא בתענית
 91) שמואל התקין בשביל יום זה הבדלה אחרת שאמדוד, בבינה דביעית (בדכות לג, ב).
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 בי0
ל הצר הצורר אתכם, על כל צרה וצרה שלא תבוא על הצבור״ ע 0 ל ״ : ת r ^ p

1

) 

 ^ בהעלותר טי׳ עו). הכומר* שכל צרה שבאה על הצבור דומה היא לצר הצורר
 ״ שנלחמים בו, וכשם שבמלחמה בצר מריעים וגזברים, כך יש לעשות בכל צרה.

' שכר׳ עקיבא חשבו אגשים גם בימי בית שגי, ומשום כך התקינו, שבתענית ק ו ס ^ ף  י

 ויהיו גזברים. ״ונזכרתם לפגי ה׳ אלהיכם* הביגו, שבעת צרה צ״ל זכרוגות,
י ״זכרוו תרועה״ שבראש השנה שיש לומר זכרונות. וכשם שבראש ג י ב ה  ^ ש
 י אמרי עם הזכרובות שופרות, תקגו לומר אלה גם בשעת צרה היינו בתענית.

 מפני מי•
 טה התגגד ד׳ יהודה לאמירת זכרונות ושומרות לא במסר לנו. אולי לא פירש
 ׳׳ונזכרתם לפגי ה׳ אלהיכם״ כפי שהזכרנו, אלא שאם תריעו תעוררו זכרון לפגי

 י אלהיכם׳ ועל כן לא הסיק מכתוב זה חובת אמירת זכרונות ועמם שופרות.
 אמרנו׳ שבשעת צרה -מריעים״ והרעה וו נקבעה גם כן בטקם התעניות. בנוגע

 לעניי«•
 י זה בקשר עם שש הברכות הנוספות שנינו במשנה (תענית ס״ב׳ נדד): ״על
 הדאשוגה היא אומר: מי שעגה את אברהם בהר המוריד• הוא יענה אתכם וישמע

1 - ר 9  כ

 ׳׳*רד צעקתכם היום הזה. בדוד אתה ה׳ גואל ישראל? על השגיה הוא אומר: מי
 ^יעבה את אבותיגו על ים סוף הוא יעגה אתכם וישמע קול צעקתכם היום הזה ברור
 אתה ה׳ זוכר הנשכחות ן על השלישית הוא אומר: מי שענה את יהושע בגלגל הוא
 יענה אתכם וישמע קול צעקתכם היום הזה ברור אתה ה׳ שומע תרועה? על
ת היא אומר: מי שענה לשמואל במצפה הוא יענה אתכם וישמע בקול י ע י ב י  ה

 **קתכס היום הזה ברוד אתה ה׳ שומע צעקה ? על החמשית הוא אומר: מי שעגה
ת אליהו בהר הכרמל הוא יענה אתכם וישמע בקול צעקתכם היום הזה ברוד שומע  א

מילה« על הששית הוא אומר: מי שעגה את יוגה ממעי הדגה הוא יענה אתכם  ת

ע כקול צעקתכם היום הזה ברור אתה ה׳ העוגה בעת צרה. על השביעית מ י 1 ז י  י

 הוא אומד: מי שענה את דוד ואת שלמה בנו בירושלים הוא יענה אתכם וישמע בקול
 צעקתכם היום הזה, בריר אתה ה׳ המרחם על הארץ״. ובברייתא (בבלי תענית טז׳ ב)
 אמרו׳ שאחרי כל אחת משבע הברכות ענו אמן וחזן הכנסת אומר: תקעו בני אהרן
 אי הריעו בגי אהרן והם תקעו והריעו חליפות. המקור לתפילה מיוחדת בשעת הצום
 היא בישעיה (נח, ד) המוכיח את המתענים, ש״לא תצומו כיום להשמיע במרום
 קולכם״, תוכחה הבאה ללמדנו. שיום צום זקוק לתפילה מיוחדת. ובהתאם לזה
 היםיפי חז״ל שש ברכות מיוחדות לתעגית על הברכה השביעית שלגואל ישראל,
 שלפי תכנה היא כבר מתאימה לתענית. והנה בחרו במספר שבע בהתאם להתרעות
 שבע ומספר ההתרעות הושוה למספר השופרות, שתקעו בשעת כבוש יריחו, שהיתה
 גם כן מלחמה על הצר הצורר אותם. וטקס התענית עם שבע ההתרעות ערכו בשבע
 תעניות הגשמים האחרונות בהתאם לשבע ההקפות שהקיפו את יריחו ביום השביעי
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 ותקעו בשבעה שופרות, ושש התעניות הראשונות הן כבגד ששת ימים הראשונים׳
 שהקיפו את יריחו. ובכן כשם שהיו יג הקפות ביריחו, כך היו יג תעניות. והנה בשבע
 תעניות האחרוגות אוכלים ושותים מבעוד יום ואםורין במלאכה וברחיצה ובסיכה
 ובנעילת הסנדל ובתשמיש המטה. כנראה, שמכל הדברים האלו נמנעו בני ישראל
 גם בשעת ההקפה ביריחו, כי אין ספק שבאותה שעה לא עשו מלאכה אחרת ובמנעו
 גם משאר הדברים האמורים ואפילו מאכילה ושתיה. ובבוגע לגעילת הםגדל הרי בה
 בודאי בהגו איסור, שהדי שר צבא ה׳ אמר ליהושע: ״של בעלך מעל רגלך כי המקום
 אשר אתה עומד עליו קדש הוא״ (יהושע ה, טו). יש להגיח, שכך היו גוהגין לא ביום
 השביעי של ההקפה בלבד אלא גם בששת ימים הדאשובים, כמו שתקעו גם בששת
 ימים הראשוביס. ברם החכמים הבדילו בין התעביות הראשובות לאחרוגות
 שבראשונות לא היו מתריעים. ובבוגע לעיבויים האמורים, הרי שמחוץ לאכילה
, הנהיגו אותם בשלש תעניות השניות, אבל לא בראשונות. וטעמו של 9  ושתיה2
 דבר, שביריחו הבליטו את ההבדל בין שש הקפות הראשונות לבין שבע הקפות
 האחרונות בזה, שאת האחרונות ביצעו כולן ביום אחד ואילו מן הראשונות בוצעה
 רק אחת ביום. וגם בתעניות הנידונות, שהן כאמור כנגד הקפות ידיחו רצו חז״ל
 להבליט הבדל ביו שש הראשונות לבין שבע האחרונות וזה על ידי חיסור החובה
 להתריע (ולנעול את החנויות) בשש התעניות הראשונות בנגוד לשבע האחרונות.
 ברם גם בתור שש התעגיות הראשוגות עשו הבדל דרגתי במה שבשלש הראשונות
 מתחילה התענית בבקר ואין בהן הימנעות ממלאכה ויתר הדברים האמורים למעלה
 מה שאין כן בג׳ השניות, שיש בהן הימנעות זו והתענית מתחילה בהן מבערב, —
 ויש להעיד, שסדר החתימות בברכות נמסר בערבוביא. כי אם נניח, שהחתימה היא
 מעין הברכה ונשים לב לעובדה, ששש הברכות הנוספות הן זכדונות ושופרות, ״אל
 ה׳ בצרתה לי קראתי ויענני״ (תחלים קכ), ״אשא עיני אל ההדים מאין יבא עזרי״
 (שם קכא), ״ממעקים קראתיך ה׳״ (שם קל), ״תפלה לעני כי יעטף״ (שם קב),
 נגיע בהכרח לידי מסקנה, שסדר החתימות הנכון אחרי גואל ישראל הוא: זוכר
 הנשכחות (לזכרונות), שומע תרועה (לשופרות), העונה בעת צרה (ל״בצרתה לי
 קראתי ויענני״), המרחם על הארץ (ל״אשא עיני אל ההרים מאין יבא עזרי״
, שומע צעקה (ל״ממעמקים קראתיך ה׳, ה׳ 9  שחשבוהו כתפילה על ההרים והארץ 3
9 ולא הסדר שהבאנו  שמע בקולי״), שומע תפילה (ל״תפלה לעני כי יעטר״) 4

 92) גם אוכלין ושותין משחשכה.
 93) ואולי חתימה זו היא כבגד ״עושה השמים וארץ״ שבמזמור, שאפשר לדאות בפיסקה

י דרושים למתפלל בתענית גשמים יעל כן הוא חותם בהם. * ^ ^ » °  ״ ™
 94) אילי מזמור זה (עם החתימה ״שומע תפילה״) קדם ל״אל ה׳ בצרתה לי קראת״, שגם
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 למעלה לפי המשנה. ובברייתא(בבלי תענית יז, א) מחליפין צעקה ותפילה וזו ראיה,
 שהסדר שבמשנה היה רופף בידם—להלן אמרו שם במשנה ב ג ״מעשה בימי דבי
 חלפתא ורבי חנניה בן תרדיון, שעבר אחד לפני התיבה וגמר את הברכה כולה
 (כלומר כל ברכה וברכה) ולא עבו אחריו אמן. תקעו הכהנים: תקעו, מי שענה
 את אברהם אבינו בהר המוריה הוא יעבה אתכם וישמע בקול צעקתכם היום הזה,
 הריעו בני אהרן: הריעו, מי שעבה את אבותיבו על ים סוף, הוא יעבה אתכם וישמע
 בקול צעקתכם היום הזה, וכשבא הדבר אצל חכמים אמרו: לא היינו גוהגין כן אלא
 בשער המזרח ובהר הבית״. אפשר להבין דברי המשגה כך: הכהנים תקעו באמצע
 הברכה ״גואל ישראל״ ואחר כך םימו אותה ב״מי שענה את אברהם״ וכו׳ ובחתימה
 ״גואל ישראל״. אחר כך ברכו זכרונות ובאמצע הברכה הריעו הכהנים וםימו ב״מי

 שענה את אבותינו״ וכו׳ ובחתימה ״זוכר הנשכחות״.
 ברם, בברייתא (בבלי תענית טז, ב) אמרו: ״במקדש מהו אומרו ברוך ה׳ אלהי
 ישראל מן העולם ועד העולם ברוך גואל ישראל, והן עוניו אחריו: ברוך שם כבוד
 מלכותי לעולם ועד וחזן הכנסת אומר להם: תקעו הכהניס בני אהרן תקעו, וחוזר
 יאומי: מי שענה את אברהם בהר המוריה הוא יענה אתכם וישמע בקול צקעתכם
 היום הזה ברוך זוכר הנשכחות, והס עונים אחריו: ברוך שם כבוד מלכותו לעולם
 יעד וחזן הכנסת אומר להם: הריעו הבחנים בני אהרן הריעו וכו׳ וכן בכל ברכה
 וברכה, באחת אומר תקעו ובאחת אומר הריעו, עד שגמרו את כולן, וכך הנהיג ר׳
 חלפתא בצפורי ורבי חבביה בן תרדיון בםיכני״ ואם כן לפי הברייתא יש להבין
 המשנה כך: התקיעה ואמירת ״מי שעבד, את אברהם״ של ״גואל ישראל״ התקיימה
 אחרי חתימת ״גואל ישראל״, וכן התקיימה ההרעה ואמירת ״מי שענה את אבותינו״
 של זכרונות אחרי חתימת ״זוכר הנשכחות״. ובברייתא צריך להפסיק בין ״וישמע
 בקול צעקתכם ביום הזה״ ובין ״ברוך זוכר הנשכחות״ והמאמר האחרון רומז בקצרה
 לברכת זכרונות ז״א שיאמר ברכת זכרונות ויאמר ״ברוך ה׳ אלהי ישראל מן
ד באה ההרעה ואמירת ״מי שענה  העולם ועד העולם ברור זוכר הנשכחות״ ואחר ב
, וזה מתאים לברייתא השניה שהוזכרה שם בגמרא. בברייתא זו 9 5  את אבותינו״ וכו׳
 השניה אמרו, שלקריאת ״תקעו כהנים״ היו הכתבים תוקעין ומריעין ותוקעין ועל
ן ותוקעין ומריעין. בראה שבעל ברייתא זו י ע י ר ו מ י ן ״ ן w י נ ן ב ע י ר ן ן ה ״ א י ר ק  ה
 בדעתו, שבר׳ה תקיעה ותרועה הן מצורפות, הבין את הקריאות ״תקעו״, ״הריעו״
. ואם נניח כן, אז ״ממעמקים״ היא ברכה שביעית ועליה אמר סומכים, ו ל ־ ־ ^ ־ ^ 

 שחותמין ברוך משפיל הרמים (תוספתא תענית ם״א) זה מתאים לממעמקים.
י ^ / ״ : י י

י ב 3 ! 3 ת ? : י ע י י ח ת ׳ ו ״וקעין, על כל ברכה. השוה 95) נראה, שהתוספות בתענית יד, א, דה ובהז י י ת ה מ א ל ב ב ׳ א ן י ע ק ן ת ת ן כ ר ש ב ש ק ב ר ן ׳ ע ן ה א ל צ ל p י ע ך ן  כ

 תום׳ יו״ט לתענית פ״ב, מ״ה. ועיין מה שהביא הרב המגיד לרמב״ם תענית פ״ד, ה״ה.
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 כמו שאמרנו. אבל באמת אין זכר לזה במשנה 6״. — לדעת ברייתא זו, הרי מספר
. לפי זה מה שאמרו 9  התרעות של כל ברכה שלש ויחד כא התרעות לשבע ברכות 7
 בברייתא (שם יד) ״אין פותחין משבע תעניות על הצבור שבהן י׳ח התרעות׳/ יש

 להגיה ולגרום כא התרעות.
 בגמרא (שם) עודדו השאלה במה היו מתדיעין. אחד סובר בשופרות והשני
 ב״ענני״. זה שאומד בשופרות השוה את הצרה, שהיו מתריעין עליה לצד שביריחו.
 אנחנו כבר העירונו על זה, שתיקנו בטקס תעניות גשמים את הטקס שביריחו. יש
 עוד להצביע על העובדה שבין התפילות ״מי שענה״ הוזכר גם כן ״מי שענה ליהושע
 בגלגל״. ובברייתא אמדו: ״אין פוחתין משבע תעניות. וסימן לדבר יריחו״ (שם יד)
 והנה הגמרא שם מסיקה ״ביריחו שופרות חוה״, הכוונה לכאורה, שמשם אפשר
 ללמוד, שהיו מתריעין רק בשופרות. אך אי אפשר להניח כן. כי כמו שאמרתי אמירת
 הזכרונות וההתרעה אין ספק שמקורן בבמדבר י, ט. והדי שם כתוב בפירוש, שיתקעו
ם תקעו״, הריעו ה נ י כ  בחצוצרות. גם הלשון שמשתמשים בה בטקס ״תקעו ה
ן הריעו״ מזכירה את לשון התורה ״ובני אהרן יתקעו בחצוצרות״. ר ה י א נ  ב
 ובפירוש אמדה המשנה בראש השנה פ״ג, מ״ד, שבתעניות מצות היום בחצוצרות,..
 גם פנחס כאשד הלך לצבוא על מדין לקח עמו חצוצרות התרועה. מצד אחר אין
 להכחיש, שהיו משתמשים בתעניות גם בשופרות. כי זו לשון המשנה (שם):־
 ״בתעניות בשל זכרים כפופין ופיהן מצופה כסף ושתי חצוצרות באמצע. שופד מקצר
 וחצוצרות מאריכות, שמצות היום בחצוצרות״. אימתי אפוא השתמשו בשופרות?
 אולי מותר לשער, שבאותן שבע התרעות על ז׳ הברכות נתקע על ״גואל ישראל״
 בשופר ועל זכרונות ושופרות בשתי חצוצרות ועל שאר הברכות בחמשה שופרות
 באופן שהיו שתי חצוצרות באמצע, בין השופר הראשון ובין שאד השופרות * ולפי
 המשנה היו הן מאריכות בתקיעתן ותרועתן והשופרות היו מקצרים. אולי גם דעת
 הרמב״ם(תעניות פ״א,ה״ד,ופ״ד,הי״ז) האומר, שבהר הבית תוקעין ומדיעין בחצוצרות
 ובשופר כאחת הוא כדברינו. ובברייתא בבלי ד״ה, כז, א אמדו: ״במה דברים אמורים
 במקדש, אבל בגבולין מקום שיש חצוצרות אין שופד, מקום שיש שופר אין
 חצוצרות״. מזה יוצא, שההתדעות שבתעניות בגבולין היו רק בחצוצרות. השוה גם
 הרמב״ם שם פ״א, ה״ד. ונראה שהטקס המתואר בתענית פ״ב, הוא טקס של גבולין,
 ששם מדברים על רחובה של עיר, ואחרי שהוזכרו שם הנשיא ואב ב׳ד, קרוב לאמר,
ה י י ה א ך ן א ב ש ן א  שטקס זה התקיים ביבנה, מקום הישיבה, שאלמלא התקיים ב

 96) גם הדאב״ד לדמב״ם תעניות פ״ד אומד: שלא היתה תקיעה עם התרועה ולא תרועה
 עם התקיעה במקדש.

 97) וכך יוצא מדברי הדמב״ם שם כד, היא.
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 משתתף בטקס גס החכם, שהיה משמש שם. גפ יתכן, שבזמן שאושא היה מרבו
 החכמים, הטקס הנידון לא היה בבר נוהג, שהרי די יהודה אחד החכמים הללו, מדבר
 על משתתפי הטקס בצורה ״לא היה צריך לומר״ ז״א כעל מעשה, שהיה בעבר
 יאיגגו כבר בהווה. אבל מצד אחר מסומר במשנה שהטקס הנידון היה גוהג גם בהר
 הבית ובשער מזרח ז״א בזמן שבית המקדש היה קיים. ומאחר שבהר הבית, ז״א
 בלשכת הגזית או במקום אחר היה גם מושב םבהדרין, היו גם שם הנשיא ואב ב׳ה
 שיתנו אפר מקלה בראשם, ושם היה השומר והחצוצרות משמשים בערבוביא כדברי

 המשנה בר״ה פ״ד.

 יש עוד להעיר בגוגע לשבעה ..מי שענה״. אשר ל״מי שענה את אברהם״ כבד
 העיר הירושלמי (תענית פ״הה״ד), שהיתה כאן גאולת יצחק, שבה נכללת גאולת
 ישראל ומשום כך מצא ״מי שענה״ זה מקום ב״גואל ישראל״. ״מי שענה את אבותינו
 על ים סוף״ רומז למים, ששבו על המצרים, ואם כן היתה הישועה במים וגם בתכנית
 גשמים מתפללים על המים ולפי שיש ב״מי שענה״ זה זכר ליציאת מצרים נקשר
 בזכדונות. קל להבין, ש״מי שענה ליהושע בגלגל״ נקשר בשופרות. שהרי שם באה
 הישועה על ידי שופרות. ולפי שהטקס של תענית גשמים היה חיקוי הטקס של
 יריחו. מן הראוי היה שתזכר התשועה בגלגל. אשר לענית שמואל ואליהו הרי
 שניהם נענו במטר והייגו בעגין התענית והוא הדין לדוד ולשלמה שהתפללו לבטול
 הרעב, שהוא מענין התענית. תפילת יונה ממעי הדג היתה, שהמים לא ישטפוהו
 יבכו תפילה בדבר המים. אבל כאן היתה התפילה לא כמו בתענית, שיבואו המים.
 אלא שינצל מן המים. ברם יש לזכור. שהיו גם מתפללים כשהיו גשמי זעף, שיקלו
 המיס מעל האת (השוה תפילת חוגי המעגל בתענית פ״ג, מ״ח) ולזה רומז ״מי שענה
ף אלא גשמי רצון. בנוגע ל״מי שענה״ זה אפשר ע  ליונה׳׳ היינו שלא יהיו גשמי ז
ף אליו ״ממעמקים קראתיך ה׳״ כדעת רש״י. ר ט צ ג ד ש ו מ ן מ ר ב ש ו ק א ל ו צ מ  גס ל
 דש״י מוצא גם קשר בין אליהו בהר הכרמל ובין מזמור ״אשא עיני אל ההרים״.
ה  ל״תפילה לעני כי יעטף״ כל ״מי שענה״, המהוה תפילה נגד הרעב, שיצורף ל
 יאות לה. והוא הדין למזמור ״אל ה׳ בצרתה לי קראתי ויענני״. לפיכך אין צורך

 לחפש קשר מיוחד בין המזמורים האלה ושבי ״מי שענה״ המחוברים אליהם.
 התפילה של כ״ד ברכות נאמרה ע״י שליח צבור ולא על ידי היחיד, ומשום

 כך בתפילות ״מי שעבה״ מדבר המתפלל אל הצבור בנוכח: ״ישמע צעקתכם״.
 כדאי עוד להעיד, שבראה מלשון המשבח, הקוראת לברכת ״גואל ישראל״
 הראשונה והולכת ומובה עוד אותן שש ברכות, שאיבן שייכות לגוף תפילת י׳ח,
 ומגיעה למספר שבעה שאותן שבע ברכות היו פעם גוש בפני עצמו, שבו היתה
 ברכת ״גואל ישראל״ הראשונה ויצא לנו מזה, שהטקס הנידון אולי קדם לרבן
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 גמליאל הזקן, שלפניו הסדיר שמעון הפקולי י׳ח ברכות על הסדר, אבל בוצע אז עם
 שבע ברכות בלבד ולא עם עשרים וארבע, הכוללות גם י׳ח ברכות שבכל יום.

 בכל תעניות מתעניות הצרות אומדים אחר תפילת מנחה עוד פעם תפילת י׳ח׳
 הנקראת תפילת נעילה. זוהי דעת הדמב״ם (תענית פ״ד, הי״ח). אבל הדבר שקול. הנה
 מקוד דעה זו הוא בתענית פ״ד, מ״א. שם שנינו: ״בשלשה פרקים בשנה כהנים
 נושאים את כפיהן ארבעה פעמים ביום, בשחרית במוסף במנחה ובנעילת שערים.
 ואלו הן ג׳ סדקים: בתעניות ובמעמדות וביום הכפורים״. וכבד הדגישו בתלמוד
 בבלי, שהלכה זו בצודה שלפנינו אינה בת קיום, שהדי בתעניות ובמעמדות אין מוסף.
 ואס נקבל הגהת הגמרא, הדי אמדו כאן: ״בשלשה פרקים כהנים נושאין את כפיהן
 כל זמן שמתפלליו ויש מהן ארבע פעמים ביום: שחרית ומוסף מנחה ונעילת
 שערים. ואלו הן שלשה פרקים: ״התעניות ומעמדות וביום הכסודים״ (בבלי תענית
 כו, ב). ולפי גידםא זו יוצא בבירור רק שפעם אחת מאלה שלשת הפרקים מתפללים
 ארבע פעמים ביום, אבל לא גאמר כאן, שבשאר הפרקים מתפללים שלש פעמים
 ביום, ואפשר שמתפללים דק פעמים ביום היינו תפילת שחרית ותפילת מנחה. ומאחר
 שמצינו (בבלי יומא פז, ב), שיום הספורים הוא היום שמתפללים בו ארבע פעמים
 ובין התפילות הללו יש גם תפילת נעילה, אפשר גם להניח, שבתעניות ובמעמדות
 שאין בהם מוסף, מתפללים רק שתי פעמים ביום, תפילות שחרית ומנחה ולא תפילת
 נעילה ואם כן הדבר מוטל בספק לדברי התלמוד הבבלי, אס בתענית מתפללים
 תפילת נעילה. בדם בירושלמי(ברכות פ״ד, מ״א ותענית פ״ד, ה״א) שנינו: ״דאש חדש
 שחל להיות בתענית צבור, אף על פי שאיו נעילה בראש חדש, מזכיד של ראש
 חדש בנעילה״. ואם כן אפשר, שהמשנה, שאמרה בשלשה פרקים בשנה הכהנים
 נושאים את כפיהם ארבע פעמים ביום בשחרית במוסף במנחה ובנעילה בתעניות
 ובמעמדות וביום הספורים, רמזה במלים ״בתעניות ובמעמדות״ כשהם חלים להיות
 בדאש חדש. וכך צריך איפא להבין דברי הירושלמי (שם בתענית): ״את שמע מינה
 תלת... שמתענין במעמדות ושמתפללים ארבע״ וכר, היינו שאם המעמדות חלים
 בד׳ח, מתפללים ארבע, ואם אינם חלים בד׳ח, מתפללים שלש, ויוצא מזה, שבתעניות
 ובמעמדות מתפללים תפילת נעילה. וזוהי גם כן כוונת ההלכה בתוספתא תענית פ״ב:
 ״תענית צבור כהנים נושאין כפיהם ארבעה פעמים ביום, מה שאין כן בתענית
 יחיד״, כלומר תענית צבור אם חלה להיות בראש חדש, נושאים הכהנים כפיהם
 ארבע פעמים ביום. לכאורה אפשר היה לומר, שהדמב״ם קבע ההלכה האמורה מתוך
 השיקולים האחרונים שהזכרנו. אבל באמת ידענו, שהדמב״ס סובר, שאנשי מעמד
9 (השוה פירושו לתענית  היו מתפללים תמיד תפילת מוסף, כלומר תפילה נוספת 8

 98) הרא״בד חולק על זה. עיין שם.
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 פ״ד, מ״א ויד החזקה ה׳ כלי המקדש ם״ו, ה״ד). כי הרמב״ם לא שם לב לקושית הגמרא
 הבבלית ופירש את המשנה בתענית, שאנו דנים עליה, שגם במעמדות היו תמיד
 מתפללים ד׳ תפילות: שחרית, מוסף, מנחה ונעילה וקבע גם ההלכה, שבכל תענית
 מתעניות הצרות, שגוזדין על הצבור, מתפללין תפילת נעילה בכל מקום (תמוה

 הדבר, שבכל זאת הזכיר בפירוש, שאין מתפללים מוםף בתענית כדעת הגמרא).
 אבל באמת אי אפשר לעבור על טענת הגמרא, שבמעמדות אין מוםף ״, לםדר
 היום, כי אי אפשר לתאר, שמסדר הגמרא לא ידע, שבאלה הימים היתה תפילת מוסף,

 אם באמת גערכה כזאת.
 לדעתי יש לפרש את המשנה בתענית כפשוטה, אבל יש לה כוונה אחרת מזו
 שחשבו, המשנה אינה מדברת כלל בתפילה אלא בקרבנות. בתמיד פ״ז, מ״ב מסופר,
 שהכהנים היו מברכים את העם בתמיד של שחרית ואם כן היתה נשיאת כפים
 במקדש בשחרית ובאה המשנה, שאנו דנים עליה, ומספרת שבשלשה פרקים היתה
 גשיאת כסייס גם בשעת הקרבת מוספין ובשעת הקרבת תמיד של בין הערבים
 שנקרא מנחה (מנחת הערב) וגם בשעה שהיו נועלים שערי המקדש. והגה ביום
 הכסודים היה תמיד קרבן מוסף, בתענית, אם גזרו אותה בראש חדש, היו נושאים
 כפיים גם בה ארבע פעמים ביום והוא הדין למעמדות שבראש חדש. לא קל יהיה
 לפתור את השאלה, אימתי לא היה מעמדו המשנה אומרת: וכי היאך קרבנו של
 אדם קרב והוא אינו עומד על גביו ו התקינו הנביאים הראשונים עשרים וארבעה
ם של לויים ושל י מ  משמרות, על כל משמר ומשמר היה מעמד בירושלים של נ
ל קרבן.  ישראלים. (תענית פ״ד, בדב), ואם כן היה צורך במעמד בשעת הקרבת כ
 ובאמת כל הספור שבמשנה ובתוספתא על דבר המעמדות אינו ברור. ידיעה אחת
 אומדת: ״כל יום שיש בו הלל, אין בו מעמד בשחרית״ (שם מ״ד) ובשעת הקרבת
 מוסף ומנחה ובנעילת שערים בודאי היה אז מעמד. ומה דינה של נשיאת כפיים ו
 היו נושאים ד׳ פעמים ו (כי לא יתכן, שלא היו נושאים את כפיהם בשחרית). ידיעה
 אחרת אומרת: ״כל יום שיש בו... קרבן מוסף אין בו (מעמד) בבעילה״ (שם)
 ונשיאת כפיים יש גם במוסף (שהרי אמרנו, שבמעמדות נושאים כפיים ארבע פעמים
 ביום וזה אפשר רק ביום שיש בו קרבן מוסף) ובנעילה ו יש שמפרשים ״אין בו
 מעמד״, שאין קוראים הפרשיות המיועדות לקריאת אנשי מעמד ופירוש זה מסבר
 ג״כ את הענין. עיין פירוש המשניות להרמב״ם לעניננו. אבל בין כך ובין כך אין
 אנו שומעים, מתי לא היה מעמד בכלל והנהגים לא היו נושאים את כפיהם ד׳ פעמים

 99) ובעל כסף משנה סובר, שהרמב״ם לא גרס בגמרא תענית בקושיא ״תעניות ומעמדות
 איכא מוסף ז״ את המלה ״מעמדות״. אך נראה, שקושית הגמרא מיוסדת על העובדה, שלא

 הוזכר בשום מקום, שמתפללים מוסף בתענית, וקושיא כזו נכונה גם לגבי מעמדות.
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 ביום׳ חוץ מיום אחד הוא אחד בטבת, שבו לא היה מעמד, לפי שהיה בו הלל וקרבן
 מוםף וקרבן עצים (שם מ״ה), ויש להניח, שבו לא היו נושאים הכתבים את כפיהם
, פעמים ז  ארבע פעמים ביום. ברם תיתכן, שרק ביום זה לא היתד, נשיאת כפיים ד
, פרקים לנשיאת כפיים ד׳ פעמים ביום. מכאן שהיו תקופות  הרי המשנה קובעת רק ג
 ארוכות שלא נשנית נשיאת כפיים במספר כזה, מוסרים לנו גס כן, שערב שבת
 במנחה לא היו ישראל שבמשמר, שהגיע זמנו לעלות, נכנסין לקרות פרשת בראשית
 כבכל יום מפני כבוד השבת (שם מ״ג). ויש לשער, שגט בשבת לא היו נכנסין.
 ובירושלים כיצד נהג המעמד, האם גם שם בטל היה בשבת ו אי אפשר לברד את
 הענין כל צרכו. ולפי דרכנו אין ללמוד ממשנתנו, שבתענית היו מתפללים רביעית

 ז״א תפילת נעילה.

 כל הטקס של התענית שתארנו ועמו גם תפילת נעילה, אם נניח, שהיתה נוהגת
1 (נמסר, שבשנת אלף לאחר הספירה 0  בתענית, לא היה גוהג בסוף תקופת התנאים 0
 הרגילה נערך טקס זה. השוה אלבוגן שם 126) ומאותו הזמן אנו שומעים רק הלכה
 זו, שבתענית ערבית, שחרית ומנחה מתפללים שמנה עשרה ומזכירים בשומע תפילה
 מעין המאורע והיא תפילת ״עננו״(בבלי שבת כד, א). אבל שליח צבור אומר תפילה זו
 בין גואל לרופא במקום, שאמרו הברכות שבטקם התענית, וחותם אותה ב״העונה
 בעת צדה״, חתימה הלקוחה מאותו טקס (השוה בבלי תענית יג, ב). רב, אחד
 האמוראים. הראשונים אומר, שגם היחיד אומד תפילת ״עננו״ בין גואל לרופא
 (ירושלמי ברכות פ״ד, מ״ג,ותעגית פ״ב,ה״ב),אבל החולקים על רב סוברים, שהיחיד
 אסור לו להוסיף על המספר י׳ח של ברכות התפילה. יוכל היות שתפילת ״ענגו״
 נאמרה גם בזמן, שטקס התענית היה נוהג, והיינו בתעניות הגשמים הראשונות,

 שבהן לא התקיים הטקס.

א ו ב י ה ו ל ע  י

 בראש חדש וחול המועד מתפללים ערבית שחרית ומנחה שמנה עשרה ואומרים
1 0  מעין המאורע(בבלי שבת כד,א. בתוספתא ברכות פ׳ג קורים לזה בטעות קדושת היום1
 והיא התפילה ״יעלה ויבא״ וחלוקין בזה אם לומר תפילה זו בעבודה או בהודאה.
 100) לדברי קרוים: Synagogale Aitertumer עמ׳ 272 נאסר טקס תענית גשמים
 סביב לשנת 250 לאחר הספירה הרגילה. ולפי מה שאמרתי למעלה לא היה נוהג בימי ר׳

 יהודה.
 101) כן אמרו שם: ״וכל שיש בו מוסף כגון ראש חדש וחולו של מועד, שחרית ומנחה
 מתפלל שמנה עשרה ואומר קדושת היום בעבודה... ואם לאו מחזירין אותו. ובמוםפין מתפלל
 שבע ואומר קדושת היום באמצע״. מן הפיסקה האחרונה יוצא. שאומרים קדושת היום במוסף
 וזה בלי ספק רומז לברכה הרביעית של מוסף, שכן נקראה כל ברכה רביעית של תפילת
 שבע קדושת היום כדברי ר׳ שמעון בן גמליאל ור׳ יוחנן בן בדוקא שם האומדים: ״כל מקום
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 נתקבלה הדעה, שאומרים ״יעלה ויבא״ בעבודה.
 ונראה, שחובת אמירת תפילה זו מצאו מקורה בתורה. בבמדבר י, י כתוב:
 ״וביום שמחתכם ובמועדיכס ובראשי תדשכם ותקעתם בחצוצרות על עלתיכם ועל
 זבחי שלמיכם והיו לכס לזכרון לפני אלהיכם״. כאן נאמר, שהתקיעה והזכרון יתקיימו
 במועדים ובראשי חדשים. ״במועדים״ לדעת החכמים הם שלשת החגים ור׳ה ויום
 הכפורים ושבת אינה בכללם. ואף על פי שמצינו פעם, שהתורה כוללת במועדים גם
 את השבת (השוה ויקרא כג, ביג ובמדבר כט, לט), כאן אינה בכלל כמו שגס ראשי
. אמור מעתה, 1 0  חדשים איגם בכלל, אע״פי שלפי במדבר כט, לט הרי גס אלה בכלל 2
 שבחגים ובר׳ה ויום הכפוריס ובראשי חדשים צריך שיתקיים על פי התורה ״והיו
 לכס לזכיין״. מהו ״והיו לכם לזכרוךז החכמים הבינו, שיש להתפלל לה׳, שיזכור
 אותנו לטובה, דוגמת תפילת זכרונות שבראש השנה והיא התפילה ״יעלה ויבא״.
 (באמת בברכת הזכרונות לראש השנה שבםדור ר׳ סעדיה גאון מצינו גם תפילת
 ׳׳יעלה ויבא״). לפי זה חייבים בחמשת המועדים הנזכרים ובראשי חדשים להתפלל
 תפילת ״יעלה ויבא״. ומפני שבה הוזכר יום ראש חדש או יום המועד, שעומדים בו,

 ^מתפללים7בע, אומרים קדושת היום באמצע״. ואט p אי אפשר לומר, שבתפילת י״ח אומר
 ״קדושת היום״ בעבודה, ואין ספק, שבעל המאמר רוצה לומר, שאומרים ״יעלה ויבא״ בעבודה.
ת היום״ יעלד, ויבא, יצא לנו, שבמוסף ג״כ אומרים ״יעלה ש ן ד ק ש ״ ן ר י ה פ י ן ן ן ל י < א ד ו נ ת מ א  ז

 ייבא״, שהרי נאמד, שבמוסף אומרים קדושת היום באמצע ואנחנו יודעים, שלא כן הדבר.
 אלא ודאי. נתחלף לו למעתיק בטעות בין ״מעץ המאורע״ ל״קדושת היום״.

 102) השוה גם ״שכח ה׳ בציון מועד ושבת״ (איכה ב, ו). אך אפשר לטעון. שבספרי
 לבמדבר י, י מפרשים ״וביום שמחתכם אלו שבתות״ וא״כ גס בשבת יש לתקוע על עולות
 כמי במועדים. ובאמת לסי המשנה סוף סוכה תוקעים על המוספים בכלל. כלומר גס על
 מוסף של שבת אר המעיין בגמרא הבבלית לאותה משנה (סוכה גד) יווכח, שפרטי המשנה
 הנידונה אינם מתאימים בדיוק למנהג, שהיה נוהג במקדש לפי ידיעת הטוענים נגדה. על
 כדחנו נאמד, שהתיאור שבמשנה מתאים רק לזמן מםוים, שבו המנהג היה לפי אותו התיאור.
 ובודאי היה גם זמן שבבית המקדש היו נוהגים בתקיעות ובזכרון כפי היוצא מפשט הכתוב
 ז״א שבוצעו רק במועדים ובחדשים וביום שמחה (כעיז שמחת חנוכה, השוה אבן עזרא
 לעניננו)׳ אבל לא בשבתות ובשעת הקרבת התמירים. ובאותו זמן אנו מדברים. והנה התיאור
 שבמשנה מכיל מנהגים, שהונהגו על פי התודה וגם אחדים. שהחכמים תקנום, כגון שלש
 תקיעות לפתיחת שערים וכיוצא באלה. וכן הוזכר בו גם כן ״תשע לתמיד של שחר ותשע
 לתמיד של בין הערבים ובמוםפין היו מוסיפין עוד תשע״. מכאן, שגם במוסף של שבת היו
 תיקעין. אם גם בתורה מדובר רק על תקיעה בקרבנות ראש חדש ומועד בלבד. יש להניח
 אפוא. שהתקיעה בשבת היא תקנת חכמים. בדם קצת מחז׳ל חפשו ומצאו, שיש רמז לזה
 בתודה בכתוב ״וביום שמחתכם״. ולדעתם התקיעה בשעת הקרבת תמירים, שהוזכרה, היא
 כמובן מדרבנן. לא כן דעת ד׳ נתן. הוא אומר, ״וביום שמחתכם אלו התמירים״ ולדעתו כמובן
 התקיעה במוסף של שבת היא מדרבנן. ברם לפי הפשט ״וביום שמחתכם״ אמו רומז לא
 למוםפיו ולא לתמידיס והתקיעות שהוזכרו במשנה בנוגע להן בודאי מדרבנן הן בשניהם.
 אולי יש לראות ב״וביוס שמחתכם״ כלל, שאחריו באים הפרטים ״ובמועדיכם ובראשי
 חדשיכם״. מתמיה הדבר, שבספרי שם אמרו ״ובמועדיכם אלו שלש רגלים״, הרי ברור הוא,

 שגם בר׳ה ויום הכפורים היו תוקעים במוםפין ובתורה ימים אלו נכללים במועד תמיד.
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 בשעת אמירתה, קוראים לתפילה זו מעין המאורע.
 בתורה התקיעה והזכרון האמורים נסמכו לקדבנות, לפיכך אומרים ״יעלה ויבא״
 בתפילת י׳ח בעבודה ולא בשומע תפילה. ביום טוב בתפילת שבע אומרים אותו
 באמצע. וטעמו של דבר, שלפי שאומרים שם קדושת היום הכולל מעין המאורע׳
 צרפו לה ״יעלה ויבא״, שגם הוא מעין המאורע כאמור. יש עוד להעיר, שמזכירים
 זכרון גם כן בתפילת מוסף של ראש חדש במלים ״זכרון לכולם יהיו״... ״וברית

 אבות לבנים תזכור״.

 אפשר לשאול לכאורה, אחרי שבכתוב הנזכר נצטוו על התקיעה וגם על הזכרון׳
 מפני מה אומרים כיום הזכרונות ואינם תוקעים? התשובה על שאלה זו אפשר
 למצוא על נקלה. כי לשון התורה היא ״ותקעתם על עלותיכם ועל זבחי שלמיכם
 והיו לכס לזכרון״. פירוש: חייבים לתקוע על הקרבנות וחוץ לזה יש צורך, שהימים
 שבהם תוקעים יהיו לזכרון, כלומר שיאמרו זכרונות כמו שאמרנו. ואם כן אם אין
 קרבנות אין לתקוע. אבל הזכרונות אינם קשורים בקרבנות קשר הדוק כתקיעה.
 בודאי בזמן שהקריבו קרבנות, התקיע ואמירת הזכרונות התקיימו בעונה אחת בזו
 אחר זו, מפני שגם הזכרונות סמוכים בתורה לקרבנות ומשום כך קבעו אותם בתפילה
 בעבודה. מאידך גיסא אפשר, שהקובע אמירת זכרוגות בהודאה רצה שגדגיש שאמנם
 זכרונות נסמכו לעבודת הקרבנות, אבל אינם משתייכים לעבודה ויש לאמרה אחריה.
 אך לכאורה תמוה הדבר, שלא הכניסו תפילת ״יעלה ויבא״ לתפילת מוסף. בדם
 אחרי העיון נוכל להכיר את סבת הדבר. כבר אמרנו, שתפילת י׳ח הוסדרה בימי
 ר׳ג הזקן ז״א בימי בית שני ואין ספק אצלי, שגם תפילת שבע של שבת, שחולקין
 בה בית שמאי וב׳ה, בנוגע לר׳ה, נתחברה עוד בימי בית שגי (השוה תוספתא
 ברכות פ״ג) והוא הדין לתפילת שבע של יום טוב. אם כן יש להניח, שגם תפילת
 ״יעלה ויבא״ הוכנסה לתפילה עוד בימי בית שני, כדי לקיים מצות ״והיו לכס
 לזכדון לפני אלהיכם״. ברם הדברים אמורים בתפילות שחרית ומנחה, שהתפללו
 אותן כאמור בימי בית שני, אבל לא בתפילת מוסף, שהיא יצירה שלאחר החורבן.
 וכשנתחברה לא ראו צורך לחזור ולומר בה ״יעלה ויבא״ אחרי שנאמר כבר

 בתפילת שחרית.

ן נ ב ר ם ד י ד ו  מ
 בבבלי סוטה מ, א מוזכר מה שהעם אומד בשעה ששליח צבור אומד מודים״
 ויש שם נוסחאות שונות של הודאה ״על שאנו מודים״. כנראה הכוונה, שיש לנו
 להודות על זה שזכינו לנסים ונפלאות שעליהם אנו מודים. האחרונים מצרפים כל

 הגוםחאות להודאה אחת והירושלמי מזכיר גם ברכת חתימה באיי אל ההודאות



ה ק ר  פ

 נפילת אפיש ותחברף10 רהבםפח אליהם

 נוהגים ליפול על אפים לאחר התפילה בחול. בגמרא (בבלי מגילה כב) גמםרת
 עובדה, שבתענית צבור בבבל נפל הצבור על פניו כשנזדמן לשם רב. גם אמרו שם,
 שאיו אדם חשוב רשאי ליפול על פניו, אלא אם כן ב ענה כיהושע בן בון. ובכל אופן
 לא נאמר שם, שנפילת אפים היא בכל יום ואף בפילת אפים בתעבית צבור לא נמסר
 לנו שהיא חובה, וגם דומה, שאלה שבפלו על פביהם, שמדובר בהם בגמרא, לא עשו
 זאת סמור לתפילה. הבקשות השונות של האמוראים, שהיו אומרים לאחר התפילה,
 לא היו קשורות בנפילת אפים. הגאון ר׳ נטרונאי כנראה הכיר כל זאת, לפיכך הוא
 אומר, שנפילת אפים בצבור אחר התפילה רשות היא. בכל זאת געשה הדבר למנהג
 קביע ליפול בימות החול, שאינם ראשי חדשים וחנוכה וחול המועד וכדומה, על
 הפגים לאחר התפילה בשחרית ובמנחה. הנהיגו זאת בודאי כשהתגברו הצרות
 והרגישו צורך להרבות בתפילה ובתחנונים, ובידעם, שהקדמובים נענו בנפלם על
 פניהם, נפלו בשעת אותה התפילה הנוספת על פניהם ועשו כך לאחר התפילה

 העיקרית, לפי שבכלל רגילים היו להוסיף בקשות שונות לאחר התפילה.
 אפשר שבתחילה היתה נפילת אפים רק ביום שבי וביום חמישי בשבוע, ימים,
 שבהם קצת אנשים היו מתעבים, כמו ששנינו במסכת סופרים פכ״א, ה״ג: ועוד
 גזרי אבותינו, שיהו מתענים בבי וה/ ובתענית צבור מספרת לגו הגמרא (מגילה
 כב׳ א), שהיו נופלים על אפיס בבבל. בדם במשך הזמן התרגלו לנפילת אפים בב׳
 יה׳ אפילו כשלא התענו. מיום ב׳ והי עבר המנהג גס לשאר ימות החול. מובן באופן
 זה הדבר, שלא היתה נפילת אפיס בראש חדש, חנוכה וחול המועד כדברי ר׳ סעדיה,
 מפני שהשוו אותה לתענית, שלא היתה נוהגת בימים אלו (רק באופן יוצא מן
 הכלל היו גוזרים תענית בראש חדש, ירושלמי ברכות פ״ד, ה״א). התפילה של נפילת

. m אפים נשתנית לפי המקום, כי במקומות שונים תקנו החכמים תפילות שונות 

 103) רגילים לקרוא לתפילה של נפילת אפים ולהנקשרת בה תחנון.
 104) אלבוגן(שם עמ׳ 73) מביע דעתו, שנפילת אפיס עם תחנונים מוצאה מבית המקדש,
 שבסוף העבודה השתחוה העם (תמיד פ״ז, מ׳׳ג) ולפי בן םירא ג, טז־כא השתתוה העם כמה פעמים
 לשם תפילה, נכון הדבר, שהיתר, השתחויה בבית המקדש בסוף העבודה. גם אפשר ללמוד מדברי
 בן םירא. שבזמו ההוא היו נותבים תודה ומתפללים, אבל אם עריכת התפילה התקיימה בשעת
 השתחויה או לאחר מכאן, קשה להכריע. גם רחוק לומר, שהתפילה האמורה לא היתה תפילת
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 ולשון סדר ר׳ עמרם: ונופלים על פביחס ומבקשים רחמים ושואל כל אחד
 ואחד בקשתו ואומד ״דבון כל העולמים״ וכו/ ויש בתפילה זו גבוב משאלות שונות
 וסיום הבקשות האלה הם פסוקים, שמסיימים בהם התחנון תוך נפילת אפים גם
 בזמננו. ור׳ סעדיה גאון מביא תוכן אחר של התחנון המתחיל ״דחום וחנון חטאנו
 לפניך רחם עלינו״ וכו׳ ומסיים בפסוקים, שמסיים בהם תוכן הבקשות אצל ר׳
 עמרם. ובזמננו אומדים האשכנזים פרק ו׳ שבתהילים בהשמטת הפסוק הראשון
 ומוסיפים בתחילתו ״רחום וחנון חטאתי לפניך״ וכו/ ומסיימים גם כן בפסוקים
 האמורים. והספרדים אומדים פרק כה שבתהילים ומוסיפים בתחילתו ״רחום וחנון
 חטאנו לפניך״ וכו׳ והסיום דומה ברובו לזה של האשכנזים. מן האמור יוצא, שפסוקי
 הסיום הם החלק העיקדי של התחנון, שבו השתמשו בראשונה והוסיפו עליו במשך
 הזמן הוספות שונות במקומות שונים. נפילת אפים ואמירת תחנון התקיימו גס

 במנחה ויש שהיו נופלים על פניהם גס בערבית (טור א״ח רלט).
 הספרדים בימינו אומרים בשני ובחמשי ודוי ושלש עשרה מדות וכל זה לפני
 נפילת אפים, ויש אומרים דברים אלה בכל יום, שאומרים בו תחנון בשחרית

 ובמנחה.
 רבנו סעדיה אינו מזכיר בענין התחנונים שלאחר תפילת י׳ח שום הבדל בין
 שני וחמישי לשאר ימות השבוע. אבל מוזכר הבדל כזה אצל ר׳ עמרם גאון. אצלו
 אני מוצאים נוסח של תחנונים, שנקבע בשביל שני וחמישי של השבוע ובו יש גם
 שלוש עשרה מדות וגם הודוי, ונוסח אחר, המכיל גם התחנון המתחיל ״והוא דחום״,
 שבזמננו אומרים אותו ג״כ ביום השני וביום החמישי, ומוסיפים בו גס את המזמור
 ״יענך ה׳ ביום צרה״ והפזמון ״אבינו מלכנו״ כלו ומסיימים ב״ואנחנו לא נדע״
 המיועד גם לאמירה בשאר ימות החול. ובאמצע הדברים הללו נופלים על פניהם
 ותובעים צרכם. בזמננו נוהגים לומר ״יענך ה׳ ביום צרה״ אחרי ״תהלה לדוד״
 והיינו בכל יום ולא כנספח ל״והוא רחום״. ואצל ד׳ עמרם לפי נוסח אחד נמצא
 המזמור ״יענך ה׳ ביום צרה״ גס לאחר ״תהלה לדוד״ וכן בסדר התפילה של כל
 יום * ברם לפי נוסח אחד לא הוזכר ״יענך ה׳ ביום צרה״ שם כלל. כאמור אומרים

 בימינו ״והוא רחום״ בשני ובחמישי עם התחנון.
 צבור, אלא של כל יחיד ויחיד כדעת אלבוגן. והנה גם תוכן התפילות תוך נפילת אפים רובו
 יש לו אופי צבודי. ועל כל פנים אין לזהות ענין נפילת אפיס עם אותה השתחויה והתפילה

 אם נניח שנצטרפה אליה, ראשית מפני שיש הבדל בין נפילת אפים ובין השתחזיה, שהיתה
 במקדש (בבלי ברכות לד. ב), ושבית, הרי אין כל ספק, שנפילת אפים בימי הגאונים ובימינו

ר ד ם ב ן ל י כ ג ב ה ו נ , ש ג ה נ מ  הוא חקוי מעשה שהיה בימי רב ואותה נפילת אפים לא הוזכרה כ
 שהיתה נוהגת ההשתחויה בבית המקדש, אלא כמאורע, שאירע בתענית צבור ורב לא רצה
 להשתתףבה, בודאי מפני שלא היתד, נוהגת באיץ ישראל ולא מצא שום יסוד למנהגה בבבל.

 אין עלינו אפוא לחפש קשר בין נפילת אפים ובין ההשתחויה האמורה
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 על דבר תקנת אמירת ״והוא רחום״ נאמר בשם הגאונים בםפר ארחות חיים של
 הד״א מלוניל: מעשה היה בםםיבת יהודים אחת, שבאה מגלות ירושלים למקום,
 שהיה שם הגמון. אמר להם: מהיכן אתם ז אמרו לו מעם היהודים. אמר להם:
 רוצה אני לנםותכס כמו שנוסו חנניה מישאל ועזריה בתנור אש יוקדת. אמרו לו:
 תן לנו זמן שלשים יום. נתן להם. ישבו בתענית וכל מי שראה חלום היה מםפר בפני
 הקהל. כאשר נשלמו שלשים יום, היה שם זקן ירא חטא ולא חכם כל כך, אמר להם:
 ראיתי בחלום, שקראו לי פסוק, שהיה כתוב בו שני ״כי״ ושלשה ״לא״ אמד זקן
 אחד חכם: בודאי כתוב זה קראו לפניך מן השמים: ״כי תעבור במים אתך אני
 ונהרות לא ישטפוך, כי תלך במו אש לא תכוה ולהבה לא תבער בך״. אחה בודאי
 תכנם באש ותנצל ובודאי מן זה, שאתה בוטח בו. עשו מטעם ההגמון אש גדולה
,  מאד בפרשת דרכים ונכנס אותו זקן באש ונחלקה האש לשלש דרבים ובאו בתוכן ג
 צדיקים לקבל פני אותו זקן ואלה השלשה שבחו ואמרו ״והוא רחום״. הראשון עד

 ׳׳אנא מלך״, השני עד ״אין כמוך״ והשלישי משם עד הסוף.
 ובסדר עבודת ישראל הובא בשם ד׳ יהודא ב״ר אליעזר טעם אמירת ״והוא
 רחום״ בזו הלשון: ״והוא רחום״, שאנו אומדים בב׳ והי יסדוהו אנשי השם, שהוגלו
 מירושלים בחורבן בית שני, שהגלה אותם אםפםייבום ש״ע וצוה לעשות להם ג׳
 אניות והושיבם בהם בלא רב חובל והגרישס (=וגרשם) בים ועמד עליהם הרוח
 והשליכם ליבשה בכל פלך ופלך. ספינה אחת נתישבה ללפנדא ואחת במדינה ארלא
 בצרפת ואחת במדינה בודדייל. ואותם שגתישבו בבודדייל, קבלס השר בסבר פנים
 יפות ונתן להם שדות וכרמים וחיו שס ימים רבים בשלוה, עד שמת אותו השר.
 וקם עליהם מלך חדש ומה שתקן להם הראשון סתר להם השני וחדש עליהם גזרות
 והיו שם שני אחים יוסף ובנימין ועמהם שמואל בן דודם והם היו מאנשי ירושלים,
 ויצעקו אל ה׳ בצר להם וישבו בצומות ותעניות ולבשו שקים על בשרם ויסדו ״והוא
 רחום״ בין שלשתם. יוסף יסד ״והוא רחום״ עד ״מלך רחום וחנון אתה״, ובנימין
 יסד מ״אנא״ עד ״אין כמוך״, ושמואל יסד כל השאר עד ״ה׳ אחד״. ואחר כך הושיעם
 ה׳ וגאלם והמית את הצר הצורר במיתה משונה וקשה ושלחו והודיעו כל המאורע
 בכל מקומות ישראל וגם התפילה כתבו והודיעו להם וקבלו עליהם לאמרה בב׳ וה/

 השוה פרומקין שם במקור הברכות ל״והוא דחוס״.

 שני הספורים מספרים אמנם על ההזדמנות, שהביא לידי חבור ״והוא רחום״,
 אבל אין מנמקים אמירתו על ידי הצבור בכלל וביום ב׳ והי בפרט. כי אס נניח׳
 שאומרים אותו לזכר המקרה האחד או השני היה צורך בשעת אמירתו להזכיר גם
 את המקרה, שהביא לידי אמירתו. לעומת זה מתבטא בשתי המעשיות הרעיון,
 שהתפילה נתחברה לצורך פרטי ואחר כך קבל הצבור על עצמו לאמרה, וזה רעיון
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 המתקבל על הדעת לכאורה. בדם תוכן התפילה מכוון לטובת הכלל ולא לטובת
 הפרט. החלוקה לשלשה חלקים המסופרת בשתי המעשיות מראה הכרת ההבדל שבין
 החלקים הנידונים. כי באמת אנו רואים בחלק הראשון דרישה לשיבת העם לארצו
 ולהקמת הריסותיה, ובחלק השני בקשה להצלת העם מן הסכנות, שהעם צפוי אליהן
 בגלות והן חרב ושבי ודבר ומגפה וכל צרה, והחלק השלישי רומז למקרה של מגפה׳
 שהיתה אוכלת בעם והעם מתפלל להנצל ממנה. דומה, שיש גם חלק רביעי נפרד
 המתחיל ב״הפותח יד״ וממשיך עד ״שמע ישראל״ וכר ובו אנו שומעים צעקת
 ישראל על אויביהם הלוחצים אותם. קרוב לודאי, שהחלקים האמורים נתחברו בזמנים
 שונים. אך אם אמנם החלק הראשון מתאים לתקופה הסמוכה לזמן חורבן הבית, אין
 להקדימו עד הזמן ההוא כי אין לתפילה שלנו שום רמז במשנה וברייתא ותלמוד
 ועל כדחנו נאמר, שכל חלקיה יםודתס בתקופה שלאחר התלמוד ונתחברו
 בהזדמנויות שונות וביחוד כשהצרות עלו למעלה ראש, שיאמרו על ידי הצבור בב׳
 וה/ שאנשים היו מתענים בהם. בתוכן התפילה הנידונת בכללה נשתלבו כתובים
 שונים מנביאים, מדניאל ומתחלים. לאחר זמן הוסיפו עוד אילו פסוקי תפילה׳
 שנתחברו בצורת פזמון, המתחיל ב״ה׳ אלהי ישראל״ וכר. יש נוסחאות שובות של

 ״והוא רחום״, שאומרים בימינו.

ת י ר ח ת ש ל י פ ר ת ח א ל ש ש ו ד ה ק ת א ד ו ו ד ה ל ה ל ת י ו ר ש  א
 אחרי התחנונים כשהתפילה היא בצבור אומרים ״יתגדל״ ואחר כך לפי סדור
 ר׳ סעדיה בין ביחיד בין בצבור הפסוקים ״והוא רחום״ וכו׳ ״ה׳ הושיעה״ וכו׳
 ואחריהם ״אשדי״ ״ותהלה לדוד״. ״והוא רחום״ ו״ה׳ הושיעה״ לפני ״אשרי״ מצינו
 אצל ר׳ סעדיה גם בפסוקי דזמרה וגם לפני תפילת מנחה. בראה, שלפי שחוברו שני
 הפסוקים האמורים ל״אשרי״ שבפסוקי דזמדה, לא נפרדו ממנו גם בשאר מקומות,
 שאומרים אותו. אצל ר׳ עמרם והרמב״ם אין הדבר כן. אצל הראשון חסדים הפסוקים
 הנידונים ב״אשרי״ שלאחר תפילת שחרית ושלפני תפילת מנחה ואצל השני רק

 במנחה.
 הגאון ר׳ עמרם והרמב״ם דורשים גם כן אחרי אמירת התחנונים אמירת ״יתגדל״
 ו״אשרי״ ו״תהלה לדוד״, ושני האחרונים לפי הרמב״ם עם הפסוקים האמורים בראשם

 כאמור.
 בנוגע למזמור ״תהלה לדוד״ המתחיל בהוספה שבראשו ״אשרי יושבי ביתך״,
ם מובטח י מ ע , פ  הנה אמרו לפי גידםתנו: ״כל האומד תהלה לדוד בכל יום ג
. ברם הגאון ר׳ עמרם בסדר שלו 1 0  לו שהוא בן עולם הבא״ (בבלי ברכות ד, ב) 5
 105) גירסא זו נמצאת גם בזהר ואותן שלש פעמים הוא מוצא לפני תפילת השחר

 ולאחריה ובתפילת המנחה.



 נפילת אסים ותחנון והנםפח אליהם 103

 אינו גורם במאמר זה את המלים ״ג פעמים״ ויש להניח שבידו היתה הגידםא
 הנכונה, וכדאי לחקור איך נולד הנוםח המשובש. שמענו, שאמרו לפני התפילה
 ״תהלה לדוד״ עם ״אשרי״ בראש המזמור ולאחר התפילה וגם לפני תפילת מנחה.
 נראה, שטעם אמירה משולשת זו אפשר למצוא בברייתא זו: ״המתפלל צריך שישה*
 שעה אחת קודם תפילתו ושעה אחת אחר תפילתו. קודם תפילתו מניו? שגאמר:
 אשרי יושבי ביתך, לאחר תפילתו מנין ן דכתיב: אך צדיקים יודו לשמה ישבו
 ישרים את פניך״ (בבלי ברכות לב, ב). מבאן שלפני כל תפילה ביום צריך לשהות
, שממנו 1 0  ונהגו בשעת השהיה לומר ״אשרי יושבי ביתך״ (עם ״תהלה לדוד״)0
. היוצא מזה שביום שהיו מתפללים תפילת מוסף היו אומרים 1 0  חובת השהיה נובעת ד
 לפני כל שלש תפילות היומיות ״אשרי״ (לפני תפילת לילה לא אמרו, מפני שאינה
1 ומאחר שהיו אומרים ״אשרי״ לפני תפילת מוםף של ראש חדש שבימות 0  חובה) 8
 החול והוא אחרי תפילת שחרית, נשארה אמירת ״אשרי״ אחדי תפילת שחרית
 שבימות החול גם כשלא היתד. שם תפילת מוסף. וכן דורש ר׳ סעדיה אמירת ״אשרי״
 אחדי תפילת שחרית בין בחול בין בשבת. בנוגע לשבת דורשת כן גם מס׳ סופרים
 פי״ה ה״ח. וגם הגאון ר׳ עמרם מזכיר המנהג, שאומרים בחול ובראש חדש שבימות
 יזיזיל ״אשרי״ אחרי תפילת שחרית. לפי האמור מובן, שמי שהוא הכבים במאמר
 ״כל האומר תהלה לדוד בכל יום״ ״ג פעמים״ בהתאם למבהג שהיה נוהג. ברם ר׳
 עמרם מזכיר גם המנהג, שאחר תפילת שחרית בחול לא היו אומדים ״אשרי״ (בודאי
 מנהג זה נוגע גם לראש חדש, שחל להיות בחול, אף על פי שר׳ עמרם לא הזכיר
 דבר זה בפירוש) וכן אצלו אין אומרים ״אשרי בין תפילת שחרית למוסף בשבת

 106) והנה לפני תפילת שהרית בבר היו אומרים ״תתלה לדוד״ על יסוד המאמר ״כל
 האומר תהלה לדוד בכל יום מובטח לו שהוא בן עולם הבא״ והוסיפו אמירתו גם בשאר

 התפילות.
 107) כיוצא בזה כששמרו את השבת אמרו ״ושמרו בני ישראל את השבת״, כדי להזכיר
 מקור שמירת השבת. מענינים הם דברי ר׳ סעדיה גאון האומר בתיאורו תפילת מנחה (סדור
 ר׳ סעדיה גאון עמ׳ כה): ״ואת הפסוקים האלה (אשרי ותהלה לדוד) הוא אומר כשהוא
 יושב׳ עד שינוח לבו ויתרחב קרבו לתפילה״ רומז בזה לשהיה לפני התפילה כזו של החסידים

 הדאשוביס.
 108) בברייתא בבבלי ברכות לב, ב אמרו, שחסידים הראשונים, שהיו שוהים שעה אחת
ם בתפילה, ורש״י פירש, ו י  לפגי תפילתם ושעה אחת לאחר תפילתם שהו תשע שעות ב
 שהן של שלש תפילות. ונראה, שהמלה ״ביום״ באה להוציא את הלילה, כי השאלה אם שהו
 מ׳ שעות ביום ״תורתן היאד משתמרת ומלאכתן היאך נעשית״ אינה מתאמת ללילה, שאינו
 זמן מלאכה, וגם אין תפילתו חובה, ואס כן לשלש תפילות של יום נחשבה תפילת מוסף של
 ראש חודש בנוגע למלאכה ותפילת מוסף של שבת בנוגע לתורה. ובאמת אפשר היה לשאול
 את השאלות גם בשתי תפילות היומיות שבכל יום, כי אם תשארנה בשביל החסידים הראשונים
 רק שש שעות ובהתחשב גם בצורף זמן לספוק צרכי הגוף, הרי השאלות האמורות במקומן.

 אד מפני שיש לפעמים שלש תפילות ביום, נשאלה השאלה על יסוד שלש תפילות.
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 (תמוה הדבר, שכנראה אינו יודע כלל את המנהג האחר לאמד אותו בשבת, אף על
 פי שהוזכר גם במם׳ סופרים כאמור). דעת הגאון היא, שהחכמים האחרונים התקינו
 לישראל שבעיירות לאמר ״תהלה לדוד״ בפסוקי דזמרה ובסדר (כלומר לאתר תפילת
 שחרית) ובמנחה, שמא יפסעו בפעם אחת או שתים, תשתייר אחת בידם, אבל באמת
 אין חייבים לומר ג פעמים ז״א על יסוד המאמר ״כל האומר תהלה לדוד״ וכו׳.
 וראיה לדבר, הדי שבת אין בה סדרה (קדושה ב״ובא לציון״) בשחרית ואין בח
 ״תהלה לדוד׳׳ אלא שתי פעמים. ברם א״כ מפני מה אמרו אותם האגשים בשבת
 ״תהלה לדוד״ פ עמ י ם, הרי הם לא נשמעו לתקנה לומד ג פעמים מפני החשש.
 שבפעם אחת או שתים אפשר ש״יפםעו״? סבורני, שגם אלה אמרו לפני תפילת
 מנחה ״תהלה לדוד״ עם ״אשדי״ בראשו היינו בפעם השניה לא על יסוד המאמר
 ״כל האומר״ וכוי, שכבר קימו אותו בשעת אמירת פסוקי דזמרה, אלא לדגלי דרישת
 הברייתא שהזכרתי, לשהות שעה אחת קודם התפילה ולפיכר אמרו ״אשרי״, שדין
. ברם הם תשבו, שלפני תפילת מוסף אין צורך 1 0  זה נובע ממנו, בשעת השהיה 9
 לשהות שעה אחת, שכן מצינו בירושלמי ברכות בסוף פ״ד, שאדם מתפלל ומהלך ד׳
 אמות ומתפלל של מוסף (ואפילו לא הלך אלא שהה כדי הלוך ד׳ אמות). ולפיכך לא
 אמדו ״אשרי״ גם לפני תפילת מוסף בשבת וכן לא אמרו בודאי ״אשדי״ לפני תפילת
 מוסף של ראש חדש, אף על פי שר׳ עמרם איגו מזכיר זאת, ובהתאם לזה לא נשתרש
 אצלם המגהג לומר ״אשרי״ בכל יום לאחר תפילת שחרית. (היו גם כאלה שאמרו
 ״אשרי״ רק בב׳ וה׳ וגם יש שאמרו אותו דוקא בימים שאין אומרים תחנון). אנו
 רואים, שלא בכל מקום הראו עקביות כזו, שהרי הגאון ר׳ עמרם יודע את המנהג
 לומד ״אשרי״ אחרי תפילת שחרית בחול ויחד עם זה לא לומר אותו בשבת לפני

 תפילת מוסף.
 אחרי ״תהלה לדוד״ הנידונת נוהגים אנו לומד בחול את המזמור ״יענך ה׳
 ביום צרה״. שמענו, שלפי דברי ר׳ עמרם היו אומרים מזמור זה אחרי תפילת ״והוא
 רחום״ בשני ובחמישי, אבל הוא מזכיר גם כן (סדר ר׳ עמרם סי׳ קג הוצאת
 פרומקין), שיש שהיו אומרים (בכל יום) במקום ״תהלה לדוד״ ״יענך ה׳ ביום צדה״.
 אמנם מצינו אצלו (שם סי׳ סה) נוסח הדורש אמירות ״תחלה לדוד״ וגם של ״יענך
 ה׳״, אבל הוא נוסח מפוקפק, כי הטור אינו יודע כלום מנוסח זה. נראה אפוא, שהיו
 כאלה, שלא הסתפקו באמירת ״יענך ה׳״ בימים ב׳ וה׳ ואמרו אותו גם בשאר ימות
 החול והם היו במקרה אלה, שלא אמרו ״תהלה לדוד״ לאחר תפילת שחרית. במשך
 הזמן קבלו אומדי ״תחלה לדוד״ מאומדי ״יענך ה׳״ את המנהג לומר ״יענך ה׳״ גם
ת מב׳ וה׳ וקבעו את מקומו אחרי ״תהלה לדוד״ וזה גרם, שגם  בשאר ימות החול ח

 109) כשהיה עצמה לא הקפידו, שתארך שעה שלמה


