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פרק ראשון - דיני ממונות בשלשה
אלו ראשי גליות שבבבל
גמ' (ה.): כדתניא "לֹא יָסוּר שֵׁבֶט מִיהוּדָה" (בראשית מט י) אלו ראשי גליות שבבבל שרודין את ישראל בשבט "וּמְחֹקֵק מִבֵּין רַגְלָיו" שם וכו'...

רש"י: שבט - לשון שררה ויש להן רשות להפקיר דהפקר בית דין הפקר דכתיב (עזרא י ח) "וְכֹל אֲשֶׁר לֹא יָבֹא" וגו'. ביבמות בהאשה רבה (פט:). מחוקק - שררה מועטת. שרודים את העם - שיש להם כח ורשות מאת מלכי פרס. 

מהו גדר "לא יסור"

מבאר המהר"ל: אלו ראשי גליות שבבבל וכו'.  -  - ויש מקשים והרי ג"כ, אפילו ראשי גליות להיות שוררים כבר אינם, וא"כ איך יקוים הכתוב שאמר "לא יסור שבט מיהודה". ואולם אין זה קשיא, שאם אמר, היה אומר הכתוב יהיה, כלומר שלא יסור שבט ביהודה לעולם כי אז היה זה קשיא, שהרי העובדה, אין שבט ביהודה בחלק גדול משנות הגלות. אבל אלא רק כי "לא יסור" כתיב ומשמעו, כל דבר שהיה כבר מקויים ורק היה לו הפסק והוא עתיד לחזור, דבר זה כבר נקרא שלא סר, שואִלו המשמעות של סר, שלעולם לא חזר להיות , אלא וכאן כאמור שלא סר לגמרי. ודבר זה שהיה סר שבט מיהודה לזמן מה, אינו נחשב לכלום, והטעם בכך כיון שעתיד לחזור הממשלה ליהודה כשיבא המשיח במהרה בימנו, ולכך לא נקרא, שסר שבט מיהודה למרות זמן הגלות. מ"מ, כל שיהיה אפשר להיות הממשלה לישראל, יהיה תמיד יותר קרוב לזה שבט יהודה, שהרי אליו נתנה הממשלה. ולכך דריש הפסוק, "לא יסור שבט מיהודה", אלו ראשי גליות שבבבל, שבשביל שנאמר על יהודה "לא יסור שבט..." זוכים יהודה להיות ממנו ראשי גליות יותר משאר שבטים.

רוב ראשי הקהל והמחוקקים מיהודה

    ועוד יש לומר לפרש על אלו ראשי גליות שבבבל, ר"ל שבזמן שהיה בקרב ישראל קצת ממשלה, האפשרות לשרור על קהילתם, היו ראשי גליות שבבל צ"ל - שבבבל מיהודה, כי כך ראוי. ועכשיו שאין ישראל זוכין אף לזה אותם שהם בישראל, אשר יש להם מצד מעלתם שלטון דבר מה על ישראל במה שזוכים שדבריהם נשמעים, רובן הם מיהודה. ואף שאין כולם רק רובם הם משבט יהודה, דומה זה בכ"ז למה שכתוב "ומחוקק מבין רגליו", שר"ל אותם שהם מחוקקים ר"ל סופרים הם מיהודה, לכך "לא יסור שבט", גם כן כך הוא פירושו. 

(((
ואביי קשישא
גמ' (ז.): אמר רב הונא האי תיגרא דמיא לצינורא דבידקא דמיא כיון דרווח רווח אביי קשישא אמר דמי לגודא דגמלא כיון דקם קם.

רש"י: לצינורא דבידקא - כשהנהר גדל פעמים שהוא יוצא לשדות שעל אגפיו כעין ניגרים וצינורות קטנים ואם אינו סותמו מיד הולך ומרחיב ושוב אינו יכול לסותמו והיינו דקאמר קרא "פּוֹטֵר מַיִם רֵאשִׁית מָדוֹן" (משלי יז יד) כלומר ראשית מדון ומריבה דומה לפוטר מים פוטר פותח כמו "פֶּטֶר רֶחֶם" (שמות יג יב). לגודא דגמלא - דפין של גשר בתחילה כשדורסין עליהם מנענעות וסוף מתחזקות ונקבעות במקומן והכי נמי כשאדם מרבה בקטטה מתחזקת ובאה ולא מקרא נפקא. 

מבאר המהר"ל: ואביי קשישא וכו'. - - נראה לומר דתרווייהו רב הונא שדימה דרך המריבה להתגבר, לְצינור שמרחיב והולך, ואביי קשישא שדימה זאת לנֶסֶר של גשר שדריסתו ע"י האדם מדבקת אותו לגוף הגשר ממקרא אחד, (משלי יז יד) ד"פּוֹטֵר מַיִם רֵאשִׁית מָדוֹן" דרשו. רק החילוק ביניהם דלרב הונא פי' פירש כי כאשר אינו סותם כבר בתחלה את הצנורא, שאז הוא יוצא, הולך ומתרחב תמיד ובכך הולך ומתגבר. ואִלו אביי פירשו שדרך המריבה שהוא דומה לפוטר מים, דהיינו כשאם אינו סותם בתחילה אינו יכול עוד לסתום אח"כ מכח שטף המים. וטעם דאביי שלא בהכרח הולך ומרחיב כר' הונא משום שלאביי אין המחלוקת הולך וגובר תמיד, כי השלום אשר ברא השם יתברך בעולם הוא נגד, בכחו למעט המחלוקת, ואכן צד ג' יכול שיהיה מונע המחלוקת כנגד מה שיהיה הולך ומתגבר תמיד. 

(((
אין תחלת הדין של אדם
גמ' (ז.): דאמר רב המנונא אין תחילת דינו של אדם נידון אלא על דברי תורה שנאמר "פּוֹטֵר מַיִם רֵאשִׁית מָדוֹן" (משלי יז יד).

רש"י: פוטר מים - שפוטר התורה מעליו הוא ראשית מדונו תורה נמשלה למים דכתיב (ישעיה נה א) "הוֹי כָּל צָמֵא לְכוּ לַמַּיִם".

הדין הראשון לשפוט האדם, על עסק התורה

מבאר המהר"ל: אין תחלת הדין של אדם רק על דברי תורה. - - פי' וזה מפני כי התורה הוא התחלה אל הכל, כי היא ראשית לכל דבר, לכל שנברא בעולם והיא השתלשלות ראשונה בַּזמן ובמעלה מבין הנבראים אל השי"ת (נדרים לט:). ולפיכך מתחלה יוצא הדין על עסק התורה שהוא קודם הכל, כי זה הדבר שהוא ראשון אל הש"י ולכן גם הקרוב אליו מכל. וכך, משהתורה ראשון לשי"ת, המשפט שעליה ג"כ ראשון, וכמו שרמז זה ג"כ דכתיב "לַעֲשׂוֹת מִשְׁפַּט עַבְדּוֹ וּמִשְׁפַּט עַמּוֹ" (מלכים א , ח נט), היינו מלך והדיוט לבוא לדין מלך נכנס ראשון, ולכך הדין להתברר על התורה הוא ראשון וקודם. 

ההבדל לאדם בין נשאת באמונה לעסק התורה

    והא דאמרינן (שבת לא), כשמכניסין את האדם לדין שואלין אותו נשאת ונתת באמונה וכן קבעת עתים לתורה, היינו שדוקא שואלין אותו בתחלה אם עשית קיימת חיוב זה. ואמנם שואלין אותו קודם, נשאת ונתת באמונה ולא אם קבעת עתים לתורה, כי מציאות של דרך ארץ קודם לתורה שהרי אי אפשר שלא יהיה האדם בעל משא ומתן למחייתו, שאם אין לו מלאכה לא יוכל לעסוק בתורה. ולכך צריך לישא וליתן באמונה קודם שיעסוק בתורה עד שמגיע אליו פרנסתו. אבל לענין העונש להענש עליו התורה היא קודם לכל, שכבר התבאר כי יֵצֵא נגזר הדין על זה קודם לכל עניין אחר. 

ועוד טעם להקדים לשאול נשאת ונתת קודם לקבעת עתים כי ראשית שואלין אותו על דבר שיכול לאדם לעשות על כל פנים, שאינו מן הנמנע, שזהו דרך העולם, לכך שואלין אותו קודם נשאת ונתת באמונה. אבל התורה אפשר כי לא היה יכול, נמנע ממנו ללמוד מחמת כמה דברים מעכבים. מ"מ הדין עצמו כאשר יוצא לפעל הוא תחלה על עסק התורה מטעם אשר אמרנו, כי התורה היא ראשונה אל השי"ת.

(((
כל דיין שדן דין אמת לאמתתו
גמ' (ז.): אמר רבי שמואל בר נחמני אמר רבי יונתן כל דיין שדן דין אמת לאמיתו משרה שכינה בישראל שנאמר "אֱלֹקִים נִצָּב בַּעֲדַת אֵל בְּקֶרֶב אֱלֹקִים יִשְׁפֹּט" (תהלים פב, א) וכל דיין שאינו דן דין אמת לאמיתו גורם לשכינה שתסתלק מישראל. 

המשפט הוא לאלקים בלבד

מבאר המהר"ל: כל דיין שדן דין אמת לאמתתו וכו'. - - פי' דבר זה להיות הדיין משרה שכינה בישראל כי הש"י עם הדיין וכדכתיב "אֱלֹקִים נִצָּב בַּעֲדַת אֵל" (תהלים פב, א) וגומר, וזה מפני כי המשפט הוא לאלקים, ולכך הש"י עם המשפט במה שהמשפט הוא שלו, ולכך כתיב על הדיין בקרב אלקים ישפוט. ומה שהמשפט הוא לאלקים יותר מכל, שהוא מידה לַבורא ולא לנברא, נתבאר זה כבר למעלה. 

הטעם לכך

    ועוד טעם להיות המשפט לאלקים כי המשפט מחויב, שהוא סדר קיום המציאות, והש"י הוא מחויב המציאות שבלעדיו הכל אַיִן, וכל אשר זולתו ית' אינו מחויב המציאות שהרי זו מקויימת גם בלעדיו זולת אם בלעדי השם יתברך. ולפיכך המשפט שהוא מחויב, הוא מדה בִּפרט רק אל הש"י ולא לשום בריאה במה שהמשפט מחויב והנברא אינו מחויב. ולכן המשפט במה שהוא מחויב המציאות הוא, תוקפו ראשון וקודם לַדבר לכל השאר, שאינו מחויב. כי הדבר שהוא מחויב הוא קרוב ביותר לשי"ת, ועד שאין כאן חציצה אמצַעי בין השם יתברך ובין המשפט, לכך המשפט לאלקים לגמרי. ומפני זה עצמו, השכינה מסולקת מן התחתונים על ידי עקב עוות המשפט. כי מאחר שמדת הש"י המשפט, הרי כאשר מסלק האדם המשפט מן התחתונים במזיד או בשוגג, מסלק הש"י שכינתו קרבתו מן התחתונים ודבר זה מבואר.

(((
כל דיין
גמ' (ז.): ואמר רבי שמואל בר נחמן (נחמני, גליון) אמר רבי יונתן כל דיין שנוטל ממון מזה ונותן לזה שלא כדין הקדוש ברוך הוא נוטל ממנו נפשו.

הקשר בין המשפט לנפש האדם

מבאר המהר"ל: כל דיין וכו'. - - מה שמעווֵת הדיין המשפט שנוטל מזה ונותן לזה שלא כדין, לכך כנגדו מכה בו קושי וחוזק המשפט שהוא מחויב לו, ועד שנוטל נפשו בשביל הממון שלקח הדיין ממנו, מבעל הדין שלא כדין. ויש לך לדעת כי דבר זה רמזו ג"כ במדרש (ויק"ר פ"ד) שאמרו כי שני דברים בידו של הקב"ה, המשפט והנפש. המשפט דכתיב "וְתֹאחֵז בְּמִשְׁפָּט יָדִי" (דברים לב מא), והנפש דכתיב "אֲשֶׁר בְּיָדוֹ נֶפֶשׁ כָּל חָי" (איוב יב י). ולפיכך כאשר האדם נוטה מן המשפט הקב"ה נוטל נפשו. ומשפט הוא במספר גימט' נפש, חוץ חסר מאחד, ולכך המעוות במשפט, הקב"ה נוטל נפשו. 

    ומוסיף בנתיב הדין (פ-ב) טעם לדבר זה, שנוטל נפש הדיין כנגד עיוות הדין בממונות, כי כאשר יורד האדם לעומק המשפט והדין, תמצא כי ממון של אדם, בשורשו הוא חיותו והוא נפשו. עכל"ש. 

(((
לעולם יראה הדיין
גמ' (ז.): ואמר רבי שמואל בר נחמני אמר רבי יונתן לעולם יראה דיין עצמו כאילו חרב מונחת לו בין ירכותיו וגיהנם פתוחה לו מתחתיו.

המשפט הוא סדר העולם

מבאר המהר"ל: לעולם יראה הדיין וכו'. - - ידוע כי המשפט השייך על דבר הוא גזירת הדין היינו מה שגוזר להיות על הדבר במדת המשפט, מפני זה הדין אל בעל הדין כמו חרב חד ומכאיב. ולפיכך אמרו ג"כ (אבות פ-ה מ-ח) חרב בא באה לעולם על עקב עינוי הדין ועל עיות הדין כמו שהתבאר באריכות שם. וזה שאמר כי יראה הדיין כאילו חרבו של הקב"ה מונחת בין ירכותי, שאם אינו דן כראוי וחוטא במשפט שהוא חרב, כי אז חרבו גזירת הדין של הקב"ה הוא כנגדו. ואין ספק כי החוטא המֵשנה בדבר שהדין נותן מחייב כמו המשפט, שהוא מחויב, סדר המציאות, נחשב השנוי, החטא בו יותר חמור משאר כל חטא כאשר משנה בדבר שמחויב המציאות. ועתה לפי החטא שהחוטא שינה בדבר המחויב שהוא גזירות משפטו ית', בא כנגדו מדה כנגד מדה גזירות משפטו של הקב"ה בכח הדין, ובגזירה להיות יוצאת לפועל והוא חרבו של הקב"ה.

החוטא במשפט קרוב מאוד להענש

    גם יראה יחשוב הדיין כאלו גיהנם פתוחה מתחתיו, כי שהרי החוטא אם יחטא במשפט ראוי לו גיהנם ההעדר, שכי אין דבר בעולם שיש לו מציאות קיום מחוייב יותר כמו המשפט. שהדבר, כל נברא שהוא בלתי מחויב, אין לו מציאותו כ"כ כמו דבר שהוא מחויב. ולכן כל היוצא, הפורש עצמו מן הדבר שיש לו מציאות מחויב, מאבד תוקף קיומו עד שהוא בעל העדר לגמרי, לכך הוא יורד לגיהנם שהוא הפך המציאות כאשר בארנו דבר זה במקום אחר, ולכך באים לשם לגיהנם חוטאים שהם כ"א בעל העדר. ולפיכך ראוי שיֵראה לדיין כאילו החרב מונחת לו בין יריכותיו במשמע קרוב אליו לגמרי להכשל בדבר בעולם הזה, וממילא הנפילה לתהום הגיהנם בע"ה פתוחה מתחתיו, וכך שניהם קרובים לו מֵצֵירים עליו אם רק יחטא בדין, זה, החרב בין יריכו וזה, הגיהנם מתחתיו. כי ישרוּת הדין, שהדיין הוא מחויב לה, הוא קרוב לו, מסוכן הוא לחטוא בו כמו שהתבאר למעלה, כי כל דבר שהוא מחויב, קרוב לו למשפט שהוא במדת הדין, ולכך העונש עליו משישנה אפילו במשהו קרוב מאוד, ודבר זה מבואר. 

(((
ששים גבורים סביב לה
גמ' (ז.): ואמר רבי שמואל בר נחמני אמר רבי יונתן לעולם יראה דיין עצמו כאילו חרב מונחת לו בין ירכותיו וגיהנם פתוחה לו מתחתיו שנאמר "הִנֵּה מִטָּתוֹ שֶׁלִּשְׁלֹמֹה שִׁשִּׁים גִּבֹּרִים סָבִיב לָהּ וגו' (שיה"ש ג ז,ח)... מִפַּחַד בַּלֵּילוֹת" מפחדהּ של גיהנם שדומה ללילה.

רש"י: מטתו שלשלמה - שכנו של מקום. ששים גבורים - תלמידי חכמים וששים לאו דוקא. 

מבאר המהר"ל: ששים גבורים סביב לה. - - כלומר שהדיין קרוב אל הש"י, כי מצד שהדיין נקרא גבור, כמי שיש בידו חרב, שכי הוא מופקד על המשפט, כמו שאמר (שיה"ש ג ח)"כֻּלָּם אֲחֻזֵי חֶרֶב". ומה שאמר "ששים גבורים", כי ששים הוא מן מדת הגבורה, וזה המספר שייך לו לדיין כמו שמבואר זה במקום אחר.

(((
אם ברור לך הדבר
גמ' (ז:): דרש ר' יאשיה ואיתימא רב נחמן בר יצחק מאי דכתיב "בֵּית דָּוִד כֹּה אָמַר ה' דִּינוּ לַבֹּקֶר מִשְׁפָּט וְהַצִּילוּ גָזוּל מִיַּד עוֹשֵׁק" (ירמיה כא יב) וכי בבקר דנין וכל היום אין דנין אלא אם ברור לך הדבר כבקר אמרהו ואם לאו אל תמרהו ר' חייא בר אבא א"ר יונתן מהכא "אֱמֹר לַחָכְמָה אֲחֹתִי אָתְּ" (משלי ז ד) אם ברור לך הדבר כאחותך שהיא אסורה לך אומרהו ואם לאו אל תאמרהו.
רש"י: אם ברור לך - הדין כבקר שהוא מאיר. אומרהו - והכי משמע דינו לבקר הוציאו לאור משפט. 

האזהרה לדיינים, להיות הדין כבקר מאיר

מבאר המהר"ל: אם ברור לך הדבר וכו'. - - ור"ל במה שמדמה עיקר ברירות הדין לבוקר כי הבקר מאיר החשכה, ולכן אם הדין אצלו כאור בוקר יאמר יפסוק הדין, כי הדין שהוא דבר ה' מחויב המציאות להיות, ולכך רק אם הדין כאור הבוקר שהוא ברור לאמיתו, וכי אז הוא בגדר מחוייב, יאמר אותו. 

הלימוד של רבי יוחנן

    ורבי יוחנן למד האזהרה לדיינים מדכתיב "אמור לחכמה אחותי", ואולם לפי הנראה הלימוד שמכון מפסוק זה הוא בדרך דרש, רחוק מאוד מפשט הפסוק. כי שהרי אם חומר האזהרה לדיינים נלמד מדין איסור עריות, הרי גם אמו ושאר עריות אסורים עליו באותה מידה ולמה איפא אמר בפסוק דוקא "אחתי את", וכן לא תלה לדמות עניין זה בשאר דבר שהוא ג"כ טעון בירור, כמו איסור החֵלב לעומת שאר שומן. אבל לכן פי' כוונת הכתוב שאמר בפסוק זה "אמור לחכמה אחותי" הוא, שיהיה האדם מתחבר אל החכמה חבור לגמרי, כי "אחותי" מלשון אחוי. ור"ל בזה שתהיה החכמה מתחברת עם האדם לגמרי, ורק שאין, שלא תהיה החכמה נע ונד אצלו, כלומר שלא תהיה חכמה מסופקת כזו שיש לו בה פנים, צדדים לכאן ולכאן בלא הכרעה כלל. וזה פירוש "אמור לחכמה אחותי את", שיש לאדם לחבר ולאחות עצמו עם החכמה עד שאין ספק לו בה, ואז היא בגדר אחותו בחבור אליו לגמרי, היינו שהיא החכמה ברורה לגמרי אליו. 

    ומה שהוסיף ר' יוחנן ואמר, אם ברור לך הדבר כאחותך שהיא אסורה, כי טעם איסור אחות לאדם מפני שיש לאדם קירוב בשר לאחותו, והיא עם האדם עם אחיה עד כדי כמו בשר אחד. וכן הוא, אם החכמה ברורה לך, לפי שהיא כמו עצמך ובשרך, שכל כך אתה יודע טעם עומק הדבר, אז תאמר אותו אז תפסוק פסוקך, ואם לאו אל תאמר אותו. וכל זה מפני כי נקרא המשפט דין, שהוא מחויב המציאות, ומפני כך רק אם הדבר ברור ביותר מצד עצמו עד שאין ספק בו מכל צד, יאמר אותו הדיין, כי רק אז הוא נקרא דין ומשפט שהוא בגדר מחויב. אבל אם אין הדבר מגיע לאותה דרגה של ברור, כי אז אינו בגדר משפט, שהרי אינו דבר מחויב אשר ראוי  להיות אל גדר משפט. וזה מבואר.

(((
קולר תלוי בצואר כלם
גמ' (ז:): אמר ר' יהושע בן לוי עשרה שיושבין בדין קולר תלוי בצואר כולן פשיטא לא צריכא אלא לתלמיד היושב לפני רבו. 

רש"י: קולר תלוי - עונשה של הטייה. לתלמיד היושב לפני רבו - ובא דין לפני רבו והוא לא נזקק לדבר נענש אם שתק והוא מבין ברבו שטועה.

מבאר המהר"ל: קולר תלוי בצואר כלם. - - פי' זה הטעם לכך כי כך ענין המשפט, כי מה שהוא, כ"א מהיושבים בדין, מצורף נושא באחריות אל מעשה המשפט, ולכך הוא, התלמיד ששתק מלתקן טעות רבו בכלל העונש, הנושאים באחריות על אותו דין וכי הקולר תלוי בצואר כלם. כי המשפט אינו לחצאין כלל עד שתאמר כי זה מהדיינים נענש וזה לא נענש. כ"כ הדבר עצמו שהוא דין, הכרעת הדין לא שייך שיתחלק, ודבר זה מבואר טעמו כי שהרי המשפט הוא אחד ובארנו זה במקום אחר. ולכך אף גם תלמיד שיושב לפני רבו מצטרף ג"כ אל היושבין בהדין, שהרי הוא נושא ונותן עם רבו בדין ולכך ג"כ תלוי עליו הקולר שרשרת הברזל לצרפו למי שנושאים באחריות אם אין מדקדק לעמוד על כל דבר כראוי, והוא בכלל "לֹא תַטֶּה מִשְׁפַּט" (דברים טז יט). כי המשפט הדין לא יתחלק לומר כי לדיין זה, לפי חלקו עונש הרבה יותר מאחרים ולזה עונש מועט כי דבר זה לחלק לשיעורין לא שייך לומר אצל המשפט. 

(((
מלך במשפט
גמ' (ז:): כי אתא רב דימי אמר דרש רב נחמן בר כהן מאי דכתיב "מֶלֶךְ בְּמִשְׁפָּט יַעֲמִיד אָרֶץ וְאִישׁ תְּרוּמוֹת יֶהֶרְסֶנָּה" (משלי כט ד) אם דיין דומה למלך שאינו צריך לכלום יעמיד ארץ ואם דומה לכהן שמחזר בבית הגרנות יהרסנה.

רש"י: אם דומה הדיין למלך - שבקי בטיב דינין ומלא חכמה כמלך זה שהוא עשיר. שמחזר על הגרנות - לשאול תרומותיו ואף זה צריך לחזר לשאול ב"ד. 

על הדיין שלא להיות צריך לבריות לגמרי  

מבאר המהר"ל: מלך במשפט וכו'. - - פי' מדוע על דיין להיות כמלך, כי העולם עומד מתקיים על הדין הוא הסדר המחויב  במציאות. ואם הדיין דומה למלך, שמלך כדי למלוך אינו ראוי שיהיה צריך להשען על זולתו מבני אדם, שמלך, מהותו נרמז באותיותיו שהינן בסדר יורד, מ'ם, למ'ד, כ'ף, והוא כלפי היוד' - הציבור להטיב לו, שרק אז הוא בכחו להיות מעמיד הארץ לקיים הסדר כמשפט כאשר ראוי שיהיה הדיין מעמיד ארץ על מתכונתהּ. ולכן אם נצרך הוא לזולתו, הן אם שצריך לבריות או אם לדברי תורה, שאינו חכם גמור בתורה, איך יהיה מעמיד שומר על סדר קיומם של אחרים וכשהוא עצמו נתלה באחרים ואחרים מעמידין אותו. כלל הדבר, כל שהוא נקרא מעמיד אחֵר אין ראוי שיהיה נתלה בזולתו, ואם בכ"ז הוא נתלה בזולתו אין קיום לאותם שהם נתלים בו. 

דיין צריך להיות כמלך

    ועוד תנאי בדבר, כי הדיין הרי ממנו צריך לצאת המשפט לקיים סדר העולם, ולכן אי אפשר שיבֹא שלימות המשפט אלא ממי שהוא כמו מלך שאינו חסר לקבל מאחרים. כי אם הוא חסר, אין ספק, מוכרח שהמשפט הבא ממנו ג"כ ימצא חסר, וממילא אין זה משפט גמור. ולפיכך מחויב שיהיה הדיין כמו מלך שאינו חסר ואז יהיה המשפט היוצא ממנו שלם ולא חסר. 

(((
כאלו נוטע אשרה
גמ' (ז:): אמר ריש לקיש כל המעמיד דיין שאינו הגון כאילו נוטע אשירה בישראל וכו'... אמר רב אשי ובמקום שיש תלמידי חכמים כאילו נטעו אצל המזבח.

רש"י: אצל המזבח - ות"ח מכפרין ומגינין כמזבח.

מהו דיין הנקרא אשירה

מבאר המהר"ל: כאילו נוטע אשירה וכו'. - - פי' זה, המדמה דיין שאינו הגון לחפצא של ע"ז, כי הדיין נקרא אלקים בכל הכתוב בתורה שבכתב מפני כי "הַמִּשְׁפָּט לֵאלֹקִים" (דברים א יז) ולא לַנברא ולכך זה שהוא משמש דיין ראוי שיהיה נקרא "אלקים". ואמרו כל הדן דין אמת לאמתו, הדין לאשורו כאלו נעשה שותף להקב"ה במעשה בראשית מצד שעומד על קיום סדר העולם כמו שבארנו בפ"ק דשבת (י.) [שכתיב (שמות יח יג), "וַיַּעֲמֹד הָעָם עַל מֹשֶׁה מִן הַבֹּקֶר עַד הָעָרֶב", וכתיב, (בראשית א ה) בזה לשון "וַיְהִי עֶרֶב וַיְהִי בֹקֶר יוֹם אֶחָד"]. ולכך דיין שאינו הגון נקרא אשירה, כי האשירה היא אל, כֹח זר לע"ז, וכיון שהדיין ג"כ נקרא אלקים במשמע גם לכח, וכאשר אם אינו הגון הופך הוא לאל זר, ולכן אמר על המעמיד דיין שאינו הגון כאלו, מי שנטע אשירה. 

מהו האשירה לעומת המזבח

    ומה שאמר ר' אשי, וזה המעמיד דיין שאינו הגון במקום שנמצא שם ת"ח נחשב לו כאלו נוטע ע"ז אצל סמוך למזבח. כי הת"ח הוא מזבח נחשב, מפני כי האדם נברא מן האדמה, וכבר אמרו ז"ל (בר"ר) כי האדם נברא מן מקום המזבח כמו שנאמר ויברא "וַיִּיצֶר ה' אֱלֹקִים אֶת הָאָדָם עָפָר מִן הָאֲדָמָה" (בראשית ב ד) ממקום מזבח האדמה. ולפיכך אמרו, ובמקום ת"ח נחשב מעשה זה כאלו נוטע אשירה ע"ז אצל המזבח, כי עֶרֶך, היחס בין דיין שאינו הגון אל לעומת ת"ח כערך האשרה אל מזבַּח השם, כי הדיין שאינו הגון הוא אשרה כמו שהתבאר, ות"ח כמזבח השם. 

הטעם לבחור באשירה לע"ז

    ועוד יש לך להבין איך, מדוע מי שהוא מעמיד דיין שאינו הגון כאלו נוטע אשירה, ואם העמיד במקום ת"ח, כאילו נוטע אשירה אצל המזבח. כי גידול האשרה הוא נאמר על מי שמגדל דבר להיות נחשב, והוא אחד הארץ פחות בדרגה. ולכך נאמר כאשר הוא נוטע אשרה משמע שהוא מגביה דבר זר שאינו ראוי, שמגביה לעשות אלקות לעֹבדו את אשר אינו אלוה, חסר כל ממשות להיות נחשב כלל. ולפיכך אותם שעבדו ע"ז היו בוחרים ביותר דוקא באשירה, כי במה שהוא מהצומח, היו בעצמם מגדלים, טורחים להוציא כח מציאות דבר זה אשר אח"כ היו עובדים אותה. 

מדוע ראוי מזבח אדמה לעבודת הש"י

    והתורה לעומת זאת אמרה "מִזְבַּח אֲדָמָה תַּעֲשֶׂה לִּי" (שמות כ כ) שהוא פשוט ומהדומם, כי אין ראוי שמשמש העבודה אל הש"י יהיה לנו בו צד להכינו ולגדל אותו בכוחנו, כדי שיכובד בו השי"ת. כי הוא שאנו עובדים אליו, אלקי האלקים בעל הכוחות כולם ואדונֵי האדונים וגדולתו על הכל מלהזקק לנבראיו. והוא, ענותנותו כמו שאמרו ז"ל (מגילה לא.) כל מקום שאתה מוצא גדולתו וכו' כל מקום שאתה מוצא גבורתו של הקב"ה אתה מוצא ענותנותו וכמו שבארנו במקומו שם, ולפיכך אל הש"י ראוי דוקא מזבח אדמה לא זולת זה. לכך אמרה תורה "לא תטע לך אשרה כל עץ אצל מזבח ה' אלקיך" כי הם שני הפכים, זה לעומת זה, זהו האשרה שעניינהּ גבהות מגונה וגדוּל זר מעשה ידי אדם, ואִלו הוא יתברך ענותנותו על כל המדות, לכך אמר "מזבח אדמה תעשה" מהקיים. 

סכום הדברים

    ולכך אמר המעמיד דיין שאינו הגון, ומגדל מי שאינו ראוי להיות דיין, והרי זה כאלו עובר על איסור שלא יהיה נוטע אשרה עקב שמגדל ומגביה, מחשיב דבר שהוא זר אינו לרצון השי"ת. ואם מעמיד לְדיין את מי שאינו הגון במקום שנמצא ת"ח, הרי זה כאלו נוטע אשרה אצל מזבח ה', כמו שפרשנו, שהוא עוד יותר מגונה, שמגביה מחשיב את אשר אין ראוי לו על הראוי לכבוד. כי זה שמעמיד דיין שאינו הגון אצל ת"ח, הרי בכך מגביה אותו על הת"ח וזהו כאלו נוטע אשרה אצל מזבח ה', כי הנוטע אשרה אצל מזבח ה' מגביה ג"כ מחשיב האשרה על מזבח ה', שהרי נקרא הת"ח מזבח ה'. 

(((
הוו מתונין בדין
גמ' (ז:): דרש בר קפרא מנא הא מילתא דאמרו רבנן הוו מתונין בדין דכתיב "וְלֹא תַעֲלֶה בְמַעֲלֹת" (שמות כ כג) וסמיך ליה "וְאֵלֶּה הַמִּשְׁפָּטִים" (שם כא א) אמר ר' אליעזר מניין לדיין שלא יפסע על ראשי עם קודש שנא' "לא תעלה במעלות" וסמיך ליה "ואלה המשפטים".  

רש"י: מתונים - רגילין בהמתנה כדי לעיין בה יפה קודם שתחתכוהו. במעלות - בחזקה ובמרוצה. על ראשי עם קודש -  שכשהיה המתורגמן דורש היו הצבור יושבין לארץ והמפסיע ביניהן לילך ולישב במקומו נראה כמפסיע על ראשן. וסמיך ליה ואלה המשפטים - כלומר אף לשופטים אני מזהיר.

עומק המשפט מכוסה מהאדם

מבאר המהר"ל: הוו מתונין בדין וכו'. - - ודבר זה שכך ראוי להיות, כי הדין בפרט לבררו צריך המתנה מיתון וסבלנות שהדין הוא לאלקים לשכל אלוקי. ולפיכך אם אין האדם ממתין בדין, ודומה כאלו היה הדין עם בהשגת האדם, ודבר זה לחשוב כך אין ראוי לאדם, וזה כי מאחר מהטעם ששייך הדין אל האלקים בפרט ולא לקרוצי חומר כמו שידוע למי שמבין עומק המשפט והדין. וזה אמרם במסכת פסחים (נד.), כי נעלם מן מעיני האדם עומק המשפט. ופי' ומשמעות זה, כי אל יחשוב האדם שיגיע האדם בכחו אל ברור כל עומק המשפט, שהרי אי אפשר לאדם שהינו בעל גוף שיגיע בו בדין אל העומק המחייב שׂכל אלוקי. ומזה ראוי ג"כ שיהיה המשפט לאלוקים, כי עומק המשפט מכוסה מבני האדם, ולכך המשפט לדיין צריך המתנה כדי שיוכל זה להבין ולהגיע אל עומק המשפט. ומי שהוא ממהר וקפץ ומוציא לִפסוק המשפט בכך הוא מקלקל מעות המשפט, כי המשפט שכזה אינו מצד המשפט, ברור האמת לאמיתה, כי אי אפשר לו שיגיע האדם אל עומק המשפט אלא רק ע"י המתנה. ויִראֶה לדעת כי זה כוונת מה שאמרה תורה "ולא תעלה במעלת על מזבחי", שטעם האיסור בעליה במדרגות אל המזבח כי הפסיעה הזאת, אם היו בכבש המזבח מדריגות הוא גורמת לפסיעה היוצא מן הראוי, שיש בה גנאי במה שהוא בפסיעה גלוי ערוה לאדם. ומפני שכך, שהוא הפסיעה גלוי ערוה דבר זה אין ראוי לעבודה של המזבח כמו שאמרנו. אף כי בזולת זה, הפסיעה כשלעצמה בכל מקום אינו כלום אין בה שום אסור, אבל אצל העבודה עבודת המזבח אף דבר כמו זה הוא דבר זר. ומזה עצמו מהדין המיוחד אצל המזבח יש ללמוד ג"כ חומר הדין, שלא יצא הדיין בכלשהו מן הראוי בענין זה מהראוי, שהמשפט מחייב, ולפיכך צריך המתנה בברור עומק הדין.

המהירות בדין בהכרח יציאה מהשכל

    ואם אינו עושה זה ורק הוא ממהר בדבר זה כי אז יוצא מן גדר השכל, אשר מה שהדין צריך אל השכל. ואכן הטעם בשני עניינים אלו דומה, היינו כמו שאצל העבודה במזבח אמרה תורה, לא תעלה במעלות על מזבחי, משום כי דבר זה הסרה מן העבודה וכי הוא נוטה אל הערוה שהוא דבר גשמי כמו שאמר הכתוב "ולא תגלה ערותך עליו", וכך בדומה המהירות בדין בהכרח הוא יציאה מן השכל שהוא הדין ונוטה הוא בהכרח אל הגשמי. 

מהו "לא תעלה במעלות על מזבחי"

    ומה שלמדו מן הפסוק "לא תעלה במעלות על מזבחי", שיהיה מתון בדין הוא דרש נכבד מאוד ואל יהי קל עליך, להסתפק אפילו מעט באמיתתו אף כי נראה מאוד רחוק להקיש מהמזבח ליושב בדין. כי כבר התבאר כי הדין הוא שוה למזבח כמו שאמרו, שתשים סנהדרין אצל מזבח לגמרי (רש"י שמות כא א). וכן כמו שהזהירה התורה שלא יעלה במעלות על המזבח, שדבר זה הוא יציאה מן הראוי מפני שהוא נוטה בדבר מה במעט אל גלוי ערוה שהוא דבר גשמי ולכך הוא, אופן עליה זה על המזבח אינו ראוי אל העבודה, במה שהוא, שהעבודה אין ראוי שיהיה בו שום דבר ערוה. וכמו כן וכך בדומה אין ראוי שימצא בדין דבר שהוא יוצא מן הדין השכלי ונוטה אל הגשמי. רק לכן צריך שיהיה הדיין פועל כראוי להגיע לדִין והוא ההמתנה, ושאל"כ, משפטו יוצא מן השכלי ונוטה אל הגשמי מקולקל. 

הדרש בעניין הפוסע על עם קודש

    וכן מה שדרש לקמן סמיכות הפסוקים, "ולא תעלה במעלות" "ואלה המשפטים", שאין לדיין לפסוע על ראשי עם קדוש כדי להגיע למקומו אלא יקדים כניסתו לכניסת הקהל דכתיב "לא תעלה במעלות על מזבחי", כי הפוסע על ראשי עם קדוש הוא גבהות וגסות רוח ובעל מדה זאת הוא נוטה אחר הערוה. וכמו שאמרו ז"ל (סוטה ה.) כל מי שיש בו גסות רוח כאלו בא על כל העריות. ולכך דיין הפוסע משום גסות מדותיו על ראשי עם קודש הרי הוא בכלל מי שעובר על אסור "לֹא תַעֲלֶה בְמַעֲלֹת עַל מִזְבְּחִי אֲשֶׁר לֹא תִגָּלֶה עֶרְוָתְךָ עָלָיו". 

סכום הדברים

    וכן מה שאמר שצריך שיהיה מתון בדין שרק כאשר הוא מתון סבלן בדין הוא משיג מעלת השכלי ברור האמת, שכי האדם שהוא בעל גוף אפשר שיהיה קונה השכל ע"י שהוא מתון כמו שפרשנו למעלה. וכאשר ואם אינו מתון בדין רק פזיז כאלו, משמע מכך שאין הדין אצלו שכלי, והרי אין דבר שהוא השכלי יותר מן הדין. ולכך על זה נאמר "לא תעלה במעלות על מזבחי אשר לא תגלה ערותך עליו", כי זה ענין הערוה שהוא נוטה אחר הגשמי, לקלקל השכל וברור הדין. ודבר זה מבואר, ודבר זה הוא סוף, עומק כוונת התורה שאמרה בפסוקים "לֹא תָנִיף עֲלֵיהֶם בַּרְזֶל" (דברים כז ה) וכתב אח"כ, (שמות כ כב) "וְלֹא תַעֲלֶה בְמַעֲלֹת עַל מִזְבְּחִי אֲשֶׁר לֹא תִגָּלֶה עֶרְוָתְךָ עָלָיו". ודברים האלו ברורים מאוד.  

(((
חד אמר כנגד ברכות
מתני' (ב.): עיבור השנה בשלשה דברי ר"מ רבן שמעון בן גמליאל אומר בשלשה מתחילין ובחמשה נושאין ונותנין וגומרין בשבעה...

גמ' (י:): הני שלשה חמשה ושבעה כנגד מי פליגי בה רבי יצחק בר נחמני וחד דעימיה ומנו רבי שמעון בן פזי ואמרי לה רבי שמעון בן פזי וחד דעימיה ומנו ר' יצחק בר נחמני חד אמר כנגד ברכת כהנים וחד אמר שלשה כנגד שומרי הסף חמשה מרואי פני המלך שבעה רואי פני המלך. 

רש"י (ב.): עבור השנה - שהיו ב"ד יושבין ורואין אם צריכין לעבר מפני האביב והתקופה כדאמרינן בגמרא מילתיה דר' שמעון מיפרשא בגמרא בברייתא (י:). כנגד ברכת כהנים - בפסוק ראשון ג' תיבות והשני ה' והשלישי ז' תיבות. שלשה כנגד שומרי הסף כו' - כלומר אשכחנא במלכותא דארעה שלשה ממונין וחמשה ממונין ג' כנגד שומרי הסף בצדקיהו (מלכים ב כה יח) גבי גלות נבוזראדן והתם נמי משכחת חמשה מרואי פני המלך ובאחשורוש אשכחן שבעת שרי פרס ומדי ועיבור שנה מטכסיסי מלכות שמים הוא ליישב סדר השנים על מכונן.

התחלת העיבור במניין שלשה דיינים

מבאר המהר"ל: חד אמר כנגד ברכות וכו'. - - פי' באור דבריהם של ר' יצחק בר נחמני לעומת ר' שמעון בן פזי בדעת רשב"ג בעניין הטעם למניין הדיינים היושבים בדין לעיבור השנה הוא דבר עמוק מאוד. כי למאן דאמר מניין הדיינים כנגד התיבות בשלושת הפסוקים של ברכת כהנים, ר"ל כי רצו לתקן עִבור השנה נגד ההתחלה שלה ונגד בחינת האמצע ונגד בחינת האחרית שלה. ולמה היו מתקנים זה ע"י שלש חמש ושבע אצל עִבור, כי העבור כשמו הוא דבר גדול עליון שתחילתו פנימי ויוצא הוא אל הפעל הנגלה כולד היוצא מרחם, שתחלה מגלין עִבור השנה ואח"כ מוצאין עִבור זה אל הפעל. וכל התחלת דבר, דרכו שהוא מתפשט ויוצא אל הפעל, ועל זה תחלה הוא בן שלשה חלקים. כי האחד יחידי אין בו בחינה של התפשטות כלל והוא כנגד הנקודה שהיא אחת לעצמה ולכך אין בה התפשטות כלל ואינה בבחינת התחלה. והתחלת התפשטות הוא התמשכות הקו שבכך יש לו בחינת רוחק, והרוחק נעשה על ידי ג' חלקים דהיינו התחלה, ושנמשכת לאמצע ועד הסוף וזהו מציאות של רוחק.

אמצע וסוף ההתפשטות

    ולפיכך כאשר התחילו חכמים ליישב ולהוציא אל הפעל  העִבור ולקבוע המועדים, דבר שהוא אל עפ"י רצון הש"י, ושעל ידי ב"ד של מטה הוא יתברך קובע המועדים, כמו שאנו אומרים ברגלים, מקדש ישראל והזמנים, שהוא ית' מקדש ישראל וע"י ישראל מקדש הוא יתברך הזמנים, והרי כי הישיבה לדון באפשרות לעיבור הוא התחלת היציאה לפֹעל של העבור, לכך היה בשלשה. ואח"כ שלב התפשטות הקו והוא היות השטח, כי הקו כשלעצמו אין לו התפשטות לרוחב רק באורך, ואלו מהלך התפשטות הקו, שהוא חלק אמצעי הוא לאורך ורוחב. ויש לצורך שטח הזה בחמשה שיושבים בדין, דהיינו משום שהשטח מורכב מד' קוים לד' רוחות ובצרוף האמצע אשר ביניהם שהוא הנקודה האמצעית ובסה"כ הם חמשה. ולכך כנגד זה כאשר היו נושאים ונותנים בזה, הרי הוא ג"כ בעניין העִבור ורק הוא יותר התפשטות, וזהו היציאה אל הפעל, לכך היו חמשה כי זה מורה על היציאה לפעל יותר. וגְמר הדבר, החלק השלישי כאשר יש לו גמר התפשטות, וזהו כנגד שלימות מימד הגשם עד שיש לו התפשטות באורך ורוחב ועומק כל הצדדין, והם סה"כ ששה צדדין, ועם הנקודה האמצעית שביניהם שנקרא היכל הקודש שבעה, ואלו דברים בארנו אותם במקומות הרבה מאוד מאוד.

מניין הדיינים כמניין התיבות בברכת כהנים 

    ומזה הטעם עצמו, השלבים להוציא דבר אל הפועל, ברכת כהנים יש בו ג' ברכות. האחת הראשונה יש בו ג' תיבות, השניה חמשה והשלישית שבעה. כי הברכה היא מהותהּ התפשטות, ולפיכך כתיב אצל הברכה בחלום יעקב "וּפָרַצְתָּ יָמָּה וָקֵדְמָה" (בראשית כח יד) וזה מבואר. ולכך תחלת הברכה הוא ג' תיבות שהוא התחלת התפשטות, וברכה שניה בת חמשה תיבות כנגד אמצע התפשטות, וברכה שלישית בת שבעה תיבות והוא תכלית שלימות התפשטות בכל צד היינו מעלה ומטה וכך לארבע רוחות. ולכך אמר בדיינים היושבין לדון לעבר השנה כי ג' הם ואח"כ חמשה ולבסוף שבעה שהם כנגד ברכת כהנים. כי הטעם בברכת כהנים וגם גבי ישיבת העבור, הכל אחד. והבן הדברים האלו כי אי אפשר עוד לפרש לקרב אליך הבאור.

מניין הדיינים כנגד רואי פני המלך ותחילה כנגד ג'

    ומ"ד שתחילת עבור בשלשה דיינים שזה כנגד ג' שומרי הסף וכו' השייך במלכות צדקיהו והם הממונים על צרכי הבית, פי' דבר זה ענין עמוק מאוד. כי כבר אמרנו כי בהעִבור שהש"י עושה על ידי ב"ד, הוא ית' מקדש הזמנים, כי הוא יתברך עם המעברים בענין זה בפרט כמו שאמרו במדרש. והוא כמו המלך אשר יושב על כסא מלכותו, ואשר הם עמו רואי פניו משמשים לו, וקובע מה שהוא רוצה לקבוע. ואותם אשר הם שייכים לו, מתחברים אליו והם, התפשטות מניינם שלשה חמשה ושבעה. וזה כי המלך הוא אחד יחיד בעמו ולכך הוא דומה אל הנקודה קודם ההתפשטות, שהיא עדיין אחת בלתי מתחלקת. וזה אשר הוא מרואי פניו קרוב אל הנקודה, הוא כבחינה של התמשכות קו, אשר הקו הוא בעל רוחק, לכן מתחלק לג' התחלה אמצע וסוף כמו שאמרנו למעלה כי הקו הוא מתחלק לג'. ומכל מקום הקו היא מימד אחד בלבד, אורך ולכך יש לה להם עדיין בחינה של קירוב דמיון במה אל הנקודה שהיא ג"כ אחת. ולכך היו למלך כנגד חלק זה רק שלשה שומרי הסף שהיו אצל המלך לגמרי, כי השלשה יש להם שייכות מאוד אל המלך שהוא אחד, כמו שהוא הקו אל הנקודה.

חמשה רואי פני המלך

    ואִלו חמשה רואי פני המלך, ואֵלו החמשה כמו שאמרנו כנגד צד השטח אשר יוגבל היותו בחמשה צדדים, ואֵלו חמשה יש להם ג"כ צירוף אל המלך שהוא אחד שאע"ג שיש בהם התפשטות בשטח, מכל מקום הוא השטח מִקשה אחד שאינו מפוצל לשנים לשני ממדים נפרדים ולכן אין בו דבר להרחיקו, להיות שונה. ולכך השטח ג"כ מתיחס אל הנקודה, ולכך היה למלך שהוא אחד, חמשה רואי פני המלך שהם מתיחסים לו. 

שבעה רואי פני המלך

    והיו לו ג"כ שבעה רואי פני המלך. והם כנגד צד הגשם שבבריאה שיש בו ששה צדדין ובהם האמצע שהם כוללים ד' צדדין לד' רוחות, וכן מעלה ומטה והשביעי הנקודה שהיא נקראת היכל הקודש באמצע. והגשם הוא ג"כ אחד שיש בו חבור הפרטים לשלימות ולכך גם מניין שבעה הוא בחינה של אחד המתיחס ג"כ אל הנקודה שהיא אחת. ולכך נאמר שהיו בהם גם שבעה רואי פני המלך, כי השבעה שהם כנגד הגשם שהוא שלימות אחד מתיחסים אל המלך שהוא אחד. ויותר מזה ממניין שבעה אין עוד מתיחס לו לנקודה כלל שממנה ההתפשטות, ואי אפשר לנקודה לפרשׂ להתפשט יותר באופן שיהיה מתיחס אליה. 

    וכאשר הש"י היה מתוַעד עם בי"ד של מטה, כמו מלך מושל המתועד עם חכמיו שהם בפנים מקורבים אצל המלך, היה מתועד כמו שהוא ראוי אל מלך. תחלה בשלשה שהם קרובים לגמרי אל המלך ונקראו שומרי הסף וזהו תחלת התוועדות. וכאשר היו מתחילין לשאת ולתת בַּדבר שזהו כבר יותר קרוב לצאת הדבר אל הנגלה, כי אז היו שם חמשה. וכאשר גמרו הדבר לקראת לפסוק פסוקם היה זה בשבעה, שעל ידי שיתוף כל השבעה יצא הדבר אל הפעל הנגלה בעה"ז. והבן הדברים האלו מאוד על דרך הנהגת השם את עולמו ברחמים גדולים. 

(((
יצא בת קול
גמ' (יא.): פעם אחת היו מסובין בעליית בית גוריה ביריחו ונתנה עליהם בת קול מן השמים וכו'... 

מבאר המהר"ל: יצא בת קול. - - ולא אמר שיצא עליהם קול מן השמים, מפני שזה שכאן אינו דומה למה שנאמר בכל מקום "קול ה'". כי דבר זה, בת קול פירושו כי נולד מן השמים דבר זה, ואין כאן לא בחינת דבור ולא אמירה, שכל אמירה ודבור הוא כשמדבר אחד לאחר היינו לנוכח. אבל לא כן בבת קול כי, כאן נולד ונגזר חד צדדית מן השמים דבר זה הקול. ולכך, משכך נקרא זה בת קול כלומר, תולדה זה שנולד ונגזר מן השמים הוא להיות כך לפי מה שנשמע. ומ"מ לא נקרא בן קול, כי הבת מיוחסת יותר, להיות בחינת תולדה, בשונה מן הבן. כי אע"ג שהבן ג"כ נולד, ואולם מתייחס הוא בעצמו לפועל להיות מציאות נפרדת בעל צורה משלו. אבל הבת בשונה עיקרהּ מתייחסת בעצמו, ג"כ להיותה תולדה, להיותה חלק מרבוי אשר אחד מוליד אותה. כי כל נקיבה אינה פועלת להיות עיקר בעל שם כהבן עד, רק כי שהבת היא בעיקר בחינת תולדה לגמרי. ור"ל כאן שרק נולד ובא קול מן השמים, ודבר זה נקרא בת קול. 

(((
הי חסיד הי עניו
גמ' (יא.): נתנו חכמים את עיניהם בהלל הזקן וכשמת אמרו עליו הי חסיד הי עניו. 

מבאר המהר"ל: הי חסיד הי עניו. -  - אלו שתי מדות חסידות וענוה הנכבדות העליונות מכל ונתבארו במסכת ברכות (ז:) אצל הקובע מקום לתפילתו. 

ומבאר שם המהר"ל: אומרת הגמ' אמר רבי חלבו אמר רב הונא כל הקובע מקום לתפלתו אלקי אברהם בעזרו וכשמת אומרים עליו אי חסיד אי עניו. ודבר זה עוד עמוק מפני שעל ידי קביעת מקום הוא מתדבק למעלה, ולכך אמר כשמת אומרים עליו אי חסיד אי עניו מתלמידי אברהם. כי אלו שתי מדות הם העליונות על הכל, שעל ידי אלו שתי מדות מתדבק לגמרי עם השם יתברך... וכאשר קובע מקום לתפילתו, מדריגתו גם כן דבר זה שהוא מתדבק לגמרי עם השם יתברך ובכך ראוי שיהיה נקרא שיש לו אלו שתי מדות אשר הן העליונות על הכל, ולומר עליו הי חסיד הי עניו. עכל"ש. 

(((
לעולם תהא קבל וקיים
גמ' (יד.): לעולם הוי קבל וקיים.

רש"י: הוי קבל - אפל. וקיים - ותחיה כלומר הרחק מן הרבנות שמקברת את בעליה "אֲפֵלָה" (שמות י כב) מתרגם קבלה. 

מבאר המהר"ל: לעולם תהא קבל וקיים. - - מבואר במס' אבות ובכמה מקומות. 

    ונאמר בנתיב הענוה (פ-ג): ובפרק חלק (סנהדרין צב.) ואמר רבי אלעזר לעולם הוי קבל וקיים אמר רבי זירא אף אנן נמי תנינא בית אפל אין פותחין לו חלונות לראות נגעו ש"מ. בארו ג"כ מעלת מדת השפלות, כי מדה זאת שהיא השפלות הוא ראוי אל הקיום, בשביל כי מידה הזאת שהיא מדת הפשיטות אין לו מתנגדים ומקטריגים כלל, ואין מקטרגים אלא רק על מי שעושה עצמו דבר חשוב ובזה הוא רחוק מן מדת הפשיטות ואליו יש מתנגדים. אבל דבר שהוא כמו זה שאינו מחשיב עצמו, דבר זה אין מתנגדים אליו מצד הפשיטות שבו, כי לפשוט אין מתנגדים, ומפני שאין מתנגדים אליו הוא מקוים ביותר. עכל"ש. 

(((
אין אדם עולה לגדולה
גמ' (יד.): דא"ר אלעזר אין אדם עולה לגדולה אלא א"כ מוחלין לו על כל עונותיו.
מי הם שמוחלין להם כל עוונותיהם

מבאר המהר"ל: אין אדם עולה לגדולה וכו'. - - פי' מוחלין לו על כל עוונותיו כי משיוצא הוא מן השם מהמהות הראשון אשר היה קודם עליו, שעדיין לא היה עליו שם של גדוּלה, ועכשו משזכה ויש עליו שם של גדוּלה והרי כאִלו היה אדם אחר לגמרי. ומאחר שהיה כאלו אדם אחר מוחלין לו עונותיו, שכך הוא או שנושא אשה, ואו התמנה נשיא שאז עולה לגדולה וכן גר שנתגייר. כי על הנושא אשה אמרו (יבמות סג.) כל מי ששרוי בלא אשה, אדם שאינו נשוי, אינו אדם שנאמר "זָכָר וּנְקֵבָה בְּרָאָם...וַיִּקְרָא אֶת שְׁמָם אָדָם" (בראשית ה ב). והרי כאלו היה לאדם אחר כאשר נשא אשה ולפיכך מוחלין לו עונותיו. ונשיא, שכיון שנעשה נשיא כאלו היה אדם אחר, כי קודם לכן היה אדם פרטי, ועתה מצד הגדוּלה שנותנין לו הרי שקול הוא כמו הכלל. והרי, ובכך הוא כמו אדם אחר לגמרי ואינו עוד כבמצבו הראשון. וכן גר שהתגייר כאלו נולד, שמתחלה לא נחשב בריאה כמו שמשמע ממה שאמרו גר שנתגייר כמו קטן שנולד דמי (יבמות כב.). 

הטעם לכ"א מהזוכים למחילת עוונותיהם

    כלל הדבר גר שנתגייר, מתחלה לא נחשב אדם בשלימות, ועכשו משנתגייר נחשב אדם בשלימות. והעולה לגדוּלה, מתחלה לא נחשב אלא רק אדם יחידי פרטי שהוא חלק משלם, וכאשר עולה לגדולה נחשב כמו כלל שהוא שלם, לא עוד אדם פרטי. שהרי אמרו, מכאן שהמלך הוא כמו שקוּל במעלתו למעלת כל העם, וכמו שפי' רש"י בפרשת חקת על "וַיִּשְׁלַח יִשְׂרָאֵל מַלְאָכִים אֶל סִיחֹן מֶלֶךְ הָאֱמֹרִי" (במדבר כא כא), כאשר במקום אחר, ביחס לאותו עניין תולה השליחות במשה שנאמר (דברים ב כו) "וָאֶשְׁלַח מַלְאָכִים מִמִּדְבַּר קְדֵמוֹת אֶל סִיחוֹן". 

    ועוד טעם יש בזה בעניין מה שאמרו שהעולה לגדולה מוחלין לו עונותיו, כי העולה לגדולה מתרומם ומתעלה, ודבר זה הוא עצם הכפרה ומחילה אליו כי שהרי החטא הוא באדם מצד החומר, והשפלות לאדם ג"כ מצד החומר. וכאשר עולה לגדוּלה הוא מתעלה מן החמרי, ודבר זה הוא עצמו הכפרה והמחילה לאדם מן החטא שהם מצד החומר השפלות. 

    וכן הגוי במה שמתגייר הוא מתעלה אל מדריגות ישראל, ובזה יש לו התעלות מן החטא. וכן מי שנושא אשה מתעלה אל מדריגה שהוא אל חבור זכר ונקבה ובזה ג"כ יש לו סלוק החטא. הבן טעם כ"א מאלו ג', נשיא העולה אל הגדולה והוא מצד אחד, וגוי שנעשה גר והוא מצד אחד, ונושא אשה, שהוא חבור זכר ונקיבה והבן זה. 

וכ"א מהם קרוב לחזור לחטא

    ואל יקשה לך בעניין העולה לגדולה, שא"כ תאמר שלא עוד יהיה חטא בנשיא. כי בדבר זה נשיב כי כל אדם בעל גוף, ולכך יש בו, קרוב הוא לחזור לחטא. ורק נאמר כי כאשר עולה לגדולה, מצד שהוא עולה לגדולה מתעלה מן החטא, כי בזה שעולה לגדולה מתעלה מפחיתות החומר שהיה בו ובזה העילוי מסולק החטא ממנו. ודבר זה, על שמעלה יתרה אם זוכה לה האדם בכוחהּ לרוממו ממציאות החטא שהיה בה רמזנו במקום אחר ג"כ ביבמות (קח.) אצל "נִשְׁבַּעְתִּי לְבֵית עֵלִי אִם יִתְכַּפֵּר עֲוֹן בֵּית עֵלִי בְּזֶבַח וּבְמִנְחָה" (שמואל א, ג יד) שבכך אינו מתכפר, אבל מתכפר בתורה ובגמילות חסדים בתוספת מעלה. 

(((
על עסקי גוג ומגוג היו מתנבאים   
גמ' (יז.): ת"ר "וַיִּשָּׁאֲרוּ שְׁנֵי אֲנָשִׁים בַּמַּחֲנֶה (במדבר יא כו) וכו'... ומה נבואה נתנבאו אמרו משה מתי יהושע מכניס את ישראל לארץ אבא חנין אומר משום רבי אליעזר על עסקי שליו הן מתנבאים עלי שליו עלי שליו רב נחמן אמר על עסקי גוג ומגוג היו מתנבאין. 

רש"י: על עסקי שליו - צורך שעה היתה.

מהו עניין להתנבא ביציאת מצרים על עסקי גוג

מבאר המהר"ל: על עסקי גוג ומגוג היו מתנבאים. - - וקשה, מה ענין גוג ומגוג אל אותו אותה שעה במדבר, סמוך לאחר יציאת מצרים שהיו מתנבאים עליו שהוא עניין לאחרית הימים. ודע כי מה שהיה משה מְמַנֶּה באותה שעה שבעים זקנים לסנהדרין דבר זה היה מורה סימן לישראל, שלעתיד ימשלו על גוג ומגוג שיהיה הוא ראש כל האומֹת שהם שבעים אומות. ועמו עם גוג העומד בראשם יבאו כל האומות למלחמה על ישראל, ואולם מכח מעלה זאת שקנו ישראל בזכות משה להיות להם שבעים זקינים, יהיו מושלים עליהם לעתיד, ופי' זה ברור. 

על ע' זקנים

    וג' מחלוקות דעות בדבר מהו הנבואה שהתנבאו אלדד ומידד. כי למאן דאמר שהיו מתנבאים על כי משה מת, עתיד למות ויהושע מכניסם לארץ המובטחת, דבר זה טעמו כי משה ביקש על היות ע' זקינים לישראל בשביל טורח ומשא שלו שנשא לבדו. ועל זה היו מתנבאים השניים, כי משה מת ימות ויהושיע מכניס אותם לארץ ובכך לא עוד יהיה עליו טורח ומשא של ישראל להכניסם לארץ. וכמו שאמר משה לשי"ת על כובד משאו, כַּאֲשֶׁר יִשָּׂא הָאֹמֵן" (שם יא יב) וגומר. 

על עסקי השלו

    ומ"ד על עסקי השליו היו מתנבאים, שדבר זה, שהוא בשבילו הובררו נבחרו ע' זקינים, כדכתיב בקרא, שהיו העם מתאוננים באזניהם על המן "וַיְהִי הָעָם כְּמִתְאֹנְנִים רַע בְּאָזְנֵי ה'" (שם יא יא).
על ע' אומות

ומ"ד שהתנבאו על עסקי גוג ומגוג וזהו לעתיד לבוא, כי אלו ע' זקינים שהיו ע' נביאים מורים בכך כי ישראל יהיו מושלים על ע' אומות כאשר יבאו בימי גוג ומגוג שיעמוד בראשם למלחמה על ישראל, ואולם יתעלו עליהם ישראל, כמו מהטעם שמורה אלו ע' זקינים על שיש לישראל דביקות בו יתברך, ובזה יתגברו על כח שבעים אומות ואין להאריך עוד במקום זה.

(((
הטל עליהם צרכי הצבור
גמ' (יז.): מאי כלאם א"ל הטל עליהן צרכי ציבור והן כלין מאיליהן. 

מבאר המהר"ל: הטל עליהם צרכי הצבור. - - פרשו התוספת, כוונת יהושע בן נון בדבריו, כלאם... שאם יהיו טרודים בצרכי הצבור לא תשרה שכינה עליהם, שאין שכינה שורה מתוך עצבות ונכון הוא קשר הדברים. ואין צריך לומר, כי פשוט הוא שאין שכינה שורה מתוך עצבות, אלא גם אם רק מפני הטורח שיש לו, שאז הוא פונה מעסקי שמים אל ענין טרדות שעניינן צורכי הצבור, ומחמת טרדה אין השכינה שורה עליו. כי ולכך עיקר הנבואה היא בחלום בעת השינה, בעת שאין הנפש פונה לעסקים של עולם. ולכן זה, שהוא המבקש להתנבא, אם רק עוסק בצרכי צבור אינו אפשר שיהיה פנוי לנבואה כלל אף בלילה. כי בא החלום לאדם בשינתו בלפי רוב ענין, מה שרגיל להתעסק בו משך היום, ולכך באה עצת "כלאם" שזה יהיה ממעט אותם מן הנבואה. 

(((
פרק שני - כהן גדול
קשוט עצמך
גמ' (יט.): "הִתְקוֹשְׁשׁוּ וָקוֹשּׁוּ" (צפניה ב א) ואמר ר"ל קשט עצמך ואחר כך קשט אחרים. 

מבאר המהר"ל: קשט עצמך וכו'. - - פי' הטעם לתנאי להיות דיין על אחרים, להיות מקדים ודן את עצמו, שכי האדם חובתו קרוב לברר פועל עצמו ממה שיהיה הוא אחראי לברר יישרותם של אחרים. ולכן אם רוצה לדון את האחר, והרי קרוב הוא יותר לעצמו, ראוי לו לעשות תחלה דין בעצמו. ואם יעשה דין באחר ואין עושה תחלה דין בעצמו, אין זה ראוי להיות לו שם דיין כלל, כי לברר הדין בהתייחס לעצמו חיובו יותר קרוב, והאדם עצמו קרוב לברר עם עצמו האמת אם רק יסיר נגיעותיו. 

(((
כאלו ילדו
גמ' (יט:): שכל המגדל יתום בתוך ביתו מעלה עליו הכתוב כאילו ילדו וכו'... אמר רבי שמואל בר נחמני א"ר יונתן כל המלמד בן חבירו תורה מעלה עליו הכתוב כאילו ילדו. 

מבאר המהר"ל: כאלו ילדו. - - כי המגדל יתום בתוך ביתו מוציא אותו לפעל השלימות לגמרי ע"י פרנסה שלו שמשלים כל מחסורו, ודבר זה נחשב כאלו ילדו. וכן זה שאמר המלמד את בן חבירו כאלו ילדו, ג"כ בשביל, מטעם זה עצמו, שהרי האדם חסר, ובתורה יושלם. והאדם כאשר נולד אין לו דעת כלל, וכאשר משלימו, בשביל ע"י התורה הוא משלימו, וכל אשר משלים הדבר נקרא הדבר כולו על שמו ולכן כאלו ילדו. כי אחר ההשלמה אנו הולכין בכל דבר, ולא אחר המתחיל הדבר שלא משלימו. שאמרו כבל צ"ל - בכל מקום (סוטה יג:) המתחיל במצוה ואחֵר גמרו נקראת על שמו דכתיב "וְאֶת עַצְמוֹת יוֹסֵף אֲשֶׁר הֶעֱלוּ בְנֵי יִשְׂרָאֵל" (יהושע כד לב) וכי ישראל העלם, והלא משה העלם דכתיב "וַיִּקַּח מֹשֶׁה אֶת עַצְמוֹת יוֹסֵף עִמּוֹ" (שמות יג יט), אלא מכאן המתחיל במצוה ואחֵר גמרה נקראת על שמו של האחרון וזה מבואר.

(((
שקר החן
גמ' (כ.): אמר רבי שמואל בר נחמן אמר רבי יונתן מאי דכתיב "שֶׁקֶר הַחֵן וְהֶבֶל הַיֹּפִי" (משלי לא כ) "שקר החן" זה יוסף "והבל היופי" זה בועז "יִרְאַת ה' הִיא תִתְהַלָּל" (שם) זה פלטי בן ליש דבר אחר "שקר החן" זה דורו של משה "והבל היופי" זה דורו של יהושע "יראת ה' היא תתהלל" זה דורו של חזקיה דבר אחר "שקר החן" זה דורו של משה ויהושע "והבל היופי" זה דורו של חזקיה "יראת ה' היא תתהלל" זה דורו של יהודה ברבי אילעאי אמרו עליו על רבי יהודה ברבי אילעאי שהיו ששה תלמידים מתכסין בטלית אחת ועוסקין בתורה.      

רש"י: דורו של משה ויהושע - עסקו בתורה הרבה ודורו של חזקיהו יותר מהם כדכתיב (ישעיה י כז) "וְחֻבַּל עֹל מִפְּנֵי שָׁמֶן" ואמרינן בחלק (לקמן צד:) חובל עול של סנחריב מפני שמנו של חזקיה שהיה דולק בבתי מדרשות עד שבדקו מדן ועד באר שבע ולא מצאו עם הארץ. מתכסין בטלית אחת - עניים היו. 

מדוע חן הוא שקר והיופי הבל

מבאר המהר"ל: שקר החן וכו'. - - פי' כך במשלי כי החן הוא שקר, מפני שקיומו הוא מצד המראה בלבד בעיני הזולת ולמעשה אין כל מצד הדבר להיות כך בעצמו, רק כי שכך הוא נראה בעיני המסתכל. וכן הוא היופי הבל שאין עיקר הדבר, הוא להיות כך תוכו כברו, אלא יופיו רק הוא עניין מבחוץ ואין עיקר פנימיות הדבר כך. ומדמה רבי שמואל אמר רבי יונתן לזה את מעשה יוסף, להיות בו החן שקר, "וינס ויצא החוצה" (בראשית לט יב), אף שהיה זה דבר גדול, כי אין זה מגיע לשורש היראה, ורק שנאמר על זה שיש לו ליוסף יראת שמים בדבר מה, כמו החן שאין החן ממשות עצמית אלא רק במה מצד הרואה, וכן הוא היופי אינו אלא רק במה חיצוני ולא עיקר. והחן הוא נמצא רק אצל מצד הרואה ולכך אין דבר כל ממש מזה אצל בעל הדבר אשר אם יש לו חן. שהרי כתיב "ותשא חסד לפניו" (אסתר ב ט), ובמשמע שאמנם לפעמים היא מעלה חן אע"ג שמצד עצמה אינה נאה. ולכך אמר "שקר החן" כי בהחלט אפשר שהוא, המציאה הזו אינה אלא שקר שכי הוא רק אצל מצד הרואה כך בעיני רוחו, וכאשר בפועל אינו. והיופי ג"כ, אף שהיופי אמנם הוא אצל המקבל ולא כהחן, רק בעיני הרואה בכ"ז אינו דְבר שורש להתקיים. כי יופי שבחומר אין הוא עיקר הדבר ואינו שייך בשורש הדבר להיות כך אלא רק מצד היופי מבחוץ. וכן מעשה יוסף אינו עיקר היראה כלל, רק שכך מעשהו לברוח מאשת פוטיפר היה נראה יראה. וכן מעשה בועז הנסיון שעמד בו דכתיב "לִינִי הַלַּיְלָה...חַי ה' שִׁכְבִי עַד הַבֹּקֶר" (רות ג יג), לפי' רש"י, ליני הלילה - ליני בלא איש. חי ה' -... ויש מרבותינו אמרו, ליצרו נשבע, שהיה יצרו מקטרגו אתה פנוי והיא פנויה בא עליה ונשבע שלא יבא עליה אלא ע"י נישואין, ואולם אין בזה עדיין להעיד על שורש היראה. 

מעשה פלטי בן ליש

אבל בהחלט נמצא שורש היראה אצל, במעשהו של פלטי בן ליש דכתיב "ושאול נתן את מיכל בתו אשת דוד לפלטי בן ליש" (שמואל א, כה מד). לרש"י, נתן את מיכל בתו - כי חשב קדושי דוד לקדושי טעות... "וַיִּקָּחֶהָ מֵעִם אִישׁ מֵעִם פַּלְטִיאֵל בֶּן לָיִשׁ. וַיֵּלֶךְ אִתָּהּ אִישָׁהּ הָלוֹךְ וּבָכֹה אַחֲרֶיהָ" (שמואל ב, ג טו טז). וכן לרש"י, הלוך ובכה - על מצוה ההולכת ממנו שכל אותן השנים נעץ חרבו בינו ובינה במטה ולא נכשל בה, שהיה אצלו הנסיון משך זמן הרבה, אבל יוסף ובועז לא היה שם עיקר הנסיון אלא רק שעה אחת, במקרה אחד ולזמן מועט. ולכן אין זה ביוסף ובועז נסיון בעיקר ובשורש היראה אלא רק במה, חלק שאינו עיקר מן היראה כמו חן והיופי שהוא רק במה. לכך פלטי בן ליש, שהיתה אצלו מיכל זמן רב, זהו עיקר בנסיון היראה. ומ"מ עדיף מעשהו של בועז מן יוסף לפי שלא היה שם אצל יוסף קִרוב בשר עם אשת פוטיפר כמו שהיה אצל בועז עם רות לכך נקראו יוסף חן שאין בו ממש, רק בעיני הרואה בלבד ומעשהו של בועז, יופי שאמנם נמצא, רק חיצוני ואינו עיקר. 

דורו של משה ודורו של יהושע לעומת חזקיה

    וכן מה שדרשו עוד בעניין זה "שקר החן", זה דורו של משה "והבל היופי" זה דורו של יהושע. פי' כי בימי משה היו עסוקים בתורה הרבה, ואולם אין זה ראיה על שהיו חפיצים בתורה לקיימהּ שלא היה להם שדות וכרמים לעסוק בהם, וגם לא חסר להם דבר כי היה להם לאכול המן. "והבל היופי", בימי יהושע שהיה להם בתים מלאים כל טוב ולכן אין במציאות זה, עסק התורה שלמדו וקיימו להעיד על שורש דבר, על גודל דבקותם, כי אף אם היו עוסקים בתורה ואפילו הרבה מאוד, אין זה נחשב להעיד שעיקר שלהם התורה מכל עיניני העה"ז אלא, רק כי עדיין היה להם התורה עסק במה, בצרוף לשאר עיסוקיהם. אבל בימי חזקיה לא עוד היה להם טובות אלו ובכ"ז היו עוסקים בתורה, ועל זה ראוי לומר "יראת ה' היא תתהלל", שזה מורה על היותם אוחזים בשורש וגוף התורה שיקרה היתה להם בכל לבם. ומפני כך כתיב "יראת ה' היא תתהלל" כי היראה הוא דבר עיקר ושורש ואין זה כמו החן והיופי שהם מעלה במה במעט בלבד ושאין בזה עיקר. 

דורו של רבי יהודה בר אילעאי

דבר אחר, "שקר החן" זה דורו של משה ויהושע, "והבל היופי" זה דורו של חזקיה, שאע"ג שלא היה להם כ"כ טוב, לא היה להם דוחק כ"כ ג"כ. אבל דורו של רבי יהודה בר אילעאי שהיה ששה תלמידים מכסים עצמם בטלית אחד והיו עוסקים בתורה, זהו משום יראת שמים שלימה, כי היתה תורתם אעפ"י קושי פרנסתם רק מחמת יראת שמים, ויראת שמים הוא עיקר הכל לאדם. וכן כתיב (קהלת יב יג) " אֶת הָאֱלֹקִים יְרָא וְאֶת מִצְוֹתָיו שְׁמוֹר כִּי זֶה כָּל הָאָדָם". ואמרו וכוונת הכתוב כל האדם לא נברא אלא לזה, א"כ יראת שמים הוא עיקר ולכך אמר כי תורה כמו שהיתה בדורו של רבי יהודה בר אילעאי הוא עיקר, ונקרא זה איפא "אשה יראת ה' היא תתהלל" כי הת"ח נקרא אשה ועניין זה בארנו במקום אחר. 

(((
אבל עמי הארץ
גמ' (כ:): תניא ר"א אומר זקנים שבדור כהוגן שאלו שנאמר "תְּנָה לָּנוּ מֶלֶךְ לְשָׁפְטֵנוּ" (שמואל א, ח ו) אבל עמי הארץ שבהן קלקלו שנאמר "וְהָיִינוּ גַם אֲנַחְנוּ כְּכָל הַגּוֹיִם וּשְׁפָטָנוּ מַלְכֵּנוּ וְיָצָא לְפָנֵינוּ" (שם ח כ).   
רש"י: עמי הארץ קלקלו - דאילו זקנים שאלוהו לשופטם ולרדות הסרבנים שבהם אבל עמי הארץ תלו עליו מלחמותיהם שאמרו "וְיָצָא בראשינו (צ"ל – לְפָנֵינוּ)  וְנִלְחַם אֶת מִלְחֲמֹתֵנוּ" (שם).

מה בין בקשת הזקנים לבקשת עמה"א להמליך מלך 

מבאר המהר"ל: אבל עמי הארץ וכו'. - - פי' החילוק בטעם בין בקשת הזקנים לעמי הארץ בעניין להמליך עליהם מלך, כי עמי הארץ, שהם ציבור בלא חכמת התורה שאלו את שמואל הנביא למלך למלחמה בלבד, כדרך הגויים שהמלך הוא בשביל לעמוד בראש חֵיילַם אל המלחמה. ולפי זה אין המלך עבורם תחלתו לדבר לתכלית שהוא טוב, כי אין המלחמה דבר טוב בעצמו, כי אם השלום הוא הנבחר הראוי להיות. אבל, אלא המלך הוא בעיקר נועד לשפוט ולסדר את העם, להנהיגו עפ"י חוקים ראויים שהוא לעם דבר טוב בעצמו להיות שולט בהם הסדר והמשפט. ותדע להבין, שורש התנהגותם כי עמי הארץ, מה שהם הולכים בדרכי הגוים לשאול להם מלך לעשות מלחמה, מלחמות שלהם זהו כי הם בעלי כח גשמי גסות החומר. ואולם המלך למי שאינו עם הארץ תפקידו, כמו שיש באדם כחות אשר הם כח גופני, והוא צריך גם כן להנהיגו, לזה נדרש למלך, להיות מושל על הגוף. וכח הזה שהוא המלך הינו כח שנועד להיות דוחה מתוכו את המתנגד לפעול מתוך אחדות. לכך שאלו למלך ג"כ מי שאינם עמי ארצות רק להיות להם מנהיג עושה מלחמה, כי הוא עניין אחד, הכח באדם שהוא מולך על הגוף, והכח המולך על העם. 

דמיון הכוחות שבאדם לקבוצות שבעם

    כי דבר זה היות הכוחות באדם מחולקים כדוגמת חלקי העם התבאר במקומות הרבה. כי העינים של האדם הם כמו זקני עדה כדכתיב "וְהָיָה אִם מֵעֵינֵי הָעֵדָה" (במדבר טו כד) והם הזקינים, והנפש הוא המלך. ועמי הארץ, שהם בחינה של הכל גוף, לכן מצד שלהם מגמתם לעשות מלחמה כמו הנפש, שלה התנועה, המוטבע בפחיתות הגוף. אבל חכמים, מלך שלהם נועד לשפוט ולסדר העם למען יטב לו, כמו השכל באדם שהוא לפי מעלתו מלך, נבדל משאר מרכיביו של האדם, והוא השכל ג"כ כהמלך מסדר את הכל והוא גם שופט את הכל. ולכך הזקינים שהם קרובים אל השכל היו ג"כ מבקשים משמואל הנביא מלך רק כי לשפוט אותם ולסדר אותם, כי הזקינים קרובים אל השכל כאשר ידוע. וכל אלו דברים יש לך להבין מאוד מאוד כי רמזו כאן דברים יקרים בענין זה ואין להאריך.

(((
כל האמור בפרשת המלך
גמ' (כ:): אמר רב יהודה אמר שמואל כל האמור בפרשת מלך מלך מותר בו. 

רש"י: בפרשת מלך - בספר שמואל (א, ח יא) בניכם ובנותיכם יקח כיוצא בהם. 

מבאר המהר"ל: כל האמור בפרשת המלך וכו'. - - וקשה שלפי משפט המלך (שמואל א, ח י) העולה על רוחו מבלי פנות אל משפט התורה (שם מצודת דוד) לרבות "וְאֶת שְׂדוֹתֵיכֶם וְאֶת כַּרְמֵיכֶם...יִקָּח וְנָתַן לַעֲבָדָיו" (שם ח יד), וא"כ כרם נבות היזרעלי "אֲשֶׁר יָרַד שָׁם לְרִשְׁתּוֹ" (מלכים א, כא יז) למה נענש אחאב מה שלקח שדיהו. ואלא כאשר תעיין בפסוק בפרשת המלך אמנם תמצא שכתיב "שדותיכם..יקח ונתן לעבדיו" אלא שיש הפרש, חילוק בין מה שמותר למה שנאסר על המלך. שאם אמנם יקח ממאן דהוא צאן ובקר, דבר זה יחשב לצורך מלכותו, אבל כאשר יקח שדה וכרם שהוא קניין לאדם עומד לדורות, זה בודאי אסור למלך. ואולם בודאי אם לקח שדה או שאר דבר והיה קונה בו בשוויו עבד לשרתו, זה שרי מותר -רמב"ם (מלכים פ"ד ה"א) ולכך אצל שדות כתיב "שדותיכם...יקח ונתן לעבדיו". אבל סתם ליקח דבר כמו זה רק לעצמו, שהוא דבר שעומד לדורות בזה לא הותר למלך. לכך אמר לו אליהו הנביא "הֲרָצַחְתָּ וְגַם יָרָשְׁתָּ" (שם כא, ט), כלומר שירשת להוריש הכרם אחריך ג"כ, ולא שייך זכות זה אל מלך. וכך פירש הרד"ק דאין מותר, שאסור למלך ליקח שדות שלהם של ישראל לעצמו. ועוד, וכי אם היה רוצה המלך ליקח לעצמו כל הארץ, וכי רשאי יהיה בזה, וכי יוּתר דבר זה מן התורה. והרי כתיב בתורה (דברים יז יז) "וְכֶסֶף וְזָהָב לֹא יַרְבֶּה לּוֹ", שאינו מותר בזה אלא רק כפי צורך מלכותו ולא יותר. ואמנם היו לאחאב כרמים כפי אשר ראוי להיות למלך, ואת כרם נבות, לא היה רוצה בו אלא רק לתוספת לקנייניו, ובזה לא הותר המלך כלל, לכן בא על עונשו. 

(((
בתחלה מלך
גמ' (כ:): וכן היה רבי יהודה אומר ג' מצות נצטוו ישראל בכניסתן לארץ להעמיד להם מלך ולהכרית זרעו של עמלק ולבנות להם בית הבחירה וכו'... אמר ריש לקיש בתחילה מלך שלמה על העליונים שנאמר "וַיִשֶׁב שְׁלֹמֹה עַל כִּסֵּא ה'" (דהי"מ א, כט כג) ולבסוף מלך על התחתונים וכו'... ולבסוף לא מלך אלא על ישראל וכו'... ולבסוף לא מלך אלא על ירושלים וכו'... ולבסוף לא מלך אלא על מטתו וכו'... ולבסוף לא מלך אלא על מקלו.

רש"י: שלש מצות - להכי נקט שלש הללו שהן תלויות זו בזו לעשותן כסדרן כדמפרש לקמן בתחלה מלך ואחריה עמלק ואחריה בית הבחירה. בכניסתם לארץ - דבכולהו כתיב ירושה וישיבה "וִירִשְׁתָּהּ וְיָשַׁבְתָּה בָּהּ וְאָמַרְתָּ אָשִׂימָה עָלַי מֶלֶךְ" (דברים יז יד) בעמלק כתיב (שם כה יט) "וְהָיָה בְּהָנִיחַ ה'" וגו' ובבנין בית הבחירה כתיב (שם יב י) "וַעֲבַרְתֶּם אֶת הַיַּרְדֵּן וִישַׁבְתֶּם בָּאָרֶץ" וגו' והדר כתיב "וְהָיָה הַמָּקוֹם" וגו'. בתחילה - קודם שנשא שלמה נשים נכריות מלך אף על עליונים. על מקלו - שהשליכו אשמדאי מכסאו כדאמרינן במסכת גיטין (סח:). 

מהו שש מעלות שמלך שלמה 

מבאר המהר"ל: בתחלה מלך וכו'. - - שש מעלות שמלך שלמה על כסא ה', על התחתונים, על ישראל, על ירושלים, על מטתו, ועל מקלו הם נגד שש מעלות שהיה לכסא של שלמה שהיה עולה בהם ויורד בהם. ואלו שש מעלות נגד השמים שהם כסא ה' שנאמר "השמים כסאי", וזהו אשר כי הגלגל עולה שש מזלות עד שהוא בתכלית רוממות שלו מן הארץ, ואז יורד שש מזלות שהרי הוא גלגל. ושלמה ישב על כסא ה' לעלות ולרדת בו. ועוד, מה שמספר כאן על שש מעלות שמלך שלמה, בא לומר שהיה מולך על עליונים ותחתונים, כאלו היה מולך בשש רוחות מלכות שלימה לגמרי. שהרי ישב על כסא ה', והוא יתברך הרי ממליכין אותו בשש רוחות ללא צד חסרון כלל, וכנגד אלו ו' היה לו לשלמה, לכסא מלכותו שש מדריגות. וכנגד אלו מניין שש רוחות היה מלכותו, שמשנתמעט לא היה יורד שלמה בפעם אחת אלא רק כי הלך והתמעט המלכות מדרגה לדרגה עד האחרון. ופי' ראשון נכון שמלכותו כמהלך הגלגל שבסיבובו עולה ואח"כ יורד לפי מזלו, ומחולק לשש חלקים. 
משמעות ג' המצוות משבאו לארץ

    ומה שהיו שנצטוו ישראל על אלו ג', מלך, עמלק וביהמ"ק בסדר הזה ודוקא  כאשר משבאו אל הארץ, כי כאשר באו אל הארץ אז נעשו ישראל אומה שלימה לגמרי, כי כל אומה יש לה ארץ. ומתחילה כאשר הוציא הש"י את ישראל ממצרים היה זה לתת להם הארץ לירושה. ולפיכך כאשר באו ישראל ונעשו לאומה שלימה לגמרי נצטוו למנות עליהם מלך, כי המלך הוא שלימות האומה אשר יֵצֵא לפניהם ואשר יבא לפניהם ויתקן להם כל צרכם ופרנסתם אשר הם צריכים. וזהו ענין המלך להשלים את העם במה שהם צריכים, לכך ימנו להיות עליהם מלך. ואח"כ נצטוו להכרית זרעו של עמלך, כי המלך הוא מסלק ומכרית את אשר מתנגד לעם ואשר הוא אויב להם, כמו שהיה עמלק אויב וצורר את ישראל. והמלך שהוא לקיום העם, מכרית ומסלק את המתנגד לעם, את אשר הוא כנגדם ומבקש להפילם. לכך על המלך התפקיד לפעול לסלק את האויב והצורר להם. וכאשר יעשה כך, ויהיו העם משלימים עצמם למטה, אז יושלמו גם מלמעלה לבנות להם בית הבחירה ותהיה השכינה עמהם ובזה יושלמו לגמרי. ואֵלו ג' השלמֹת הם זו על זו עד להשיג השלמה שלימות האחרונה שהוא מה מציאות שהשכינה ביניהם, ואין על זה השלימות שום חסרון.

(((
חד אמר מקליה
גמ' (כ:): "וְזֶה הָיָה חֶלְקִי מִכָּל עֲמָלִי" (קהלת ב י) רב ושמואל חד אמר מקלו וחד אמר גונדו.
רש"י: גונדו - טליתו ובסדר טהרות (כלים פ' – טז) פירש רב האיי מקידה הוא מקידה של חרש ודומה לו חד אמר קודו וחד אמר מקלו (ויק"ר פ' -  אחרי) והוא מקידה ששותה בה מים.

למ"ד מקלו

מבאר המהר"ל: חד אמר מקליה וכו'. - - למ"ד "חלקי מכל עמלי" מקלו, טעמו מפני שמקלו הוא אוחזו בידו לגמרי בלא מתערב. ולמ"ד זה הדעה לפיה  אִלו יֵאמר וזה חלקי על גונדו, אם פרוש גונדו לבושו, יש לדחות כי הלבוש אינו אחוּז בידו כמו המקל. ולמי שפי' גונדו קערה, ג"כ כהלבוש, אין הקערה אחוּז בידו תמיד כמו המקל, ושהרי לא היה מולך אלא רק על דבר שהוא קרוב לו לגמרי, לכן מקלו ולא יותר. 

למ"ד גונדו

    ולמ"ד גונדו, ופי' גונדו טליתו, כי הטלית יותר שייך לגופו מן מקלו, לפי שהוא מתלבש בו, ועל דבר זה טליתו היה מֹלך. ולפירוש כי גונדו קערה של חרס שבו הוא אוכל, ועל זה מָלָך, רומז בכך על, דבר שהוא שייך אליו לגמרי. אבל הפי' נראה נכון וברור כאשר תעמוד על עומק דברי חכמה שכאן כי, דוקא לפי פירוש גונדא טליתו. 

יסוד מחלוקתם

    ומחלוקתם על פי החכמה, כי למאן דאמר מקלו, כי המקל משמש את הנפש כאשר הנפש חלש כמו שהוא אצל זקינים, שלוקח מקלו לסמוך ולעזור. והקרוב אל נפשו, מקלו הוא נחשב קרוב לאדם ביותר ועל זה מלך. ומ"ד גונדו זה טליתו שמכסה את גופו, והוא הקרוב אל גופו ביותר שעל זה מלך. ומחלוקתם א"כ איזו מהשנים נקרא קרוב יותר אל האדם. אם הדבר שהוא לחזוק הנפש כמו המקל שהוא מחזיק כח נפשו, או אם גונדו שהוא מכסה גופו. ופי' זה נכון כאשר תבין עומק מחלוקת רב ושמואל.

(((
מלך והדיוט ומלך
גמ' (כ:): רב ושמואל חד אמר הדר וחד אמר לא הדר מאן דאמר לא הדר מלך והדיוט ומאן דאמר הדר מלך והדיוט ומלך. 

רש"י: מלך והדיוט - ושוב לא חזר למלכותו.

מבאר המהר"ל: מלך והדיוט ומלך. - - נראה שאין פרושו כשנאמר הדיוט שלא היה נוהג שלמה כלל במלכותו. כי בודאי היה נוהג שלמה מלכות שהרי גם אז ישב על כס מלכותו, אלא רק כי אותו הזמן לא היה מלכותו רצויה מן הש"י כמו שהיה בתחלה כאשר היה מלך. ואף אם גם אח"כ היה נוהג מלכותו בזמן שנחשב הדיוט, דבר זה, המלכות באותה שעה היתה כמו מלכותו של שאר הדיוט, כלומר שהיה אז נוהג בַּמלכות מעצמו וכאשר אין עליו קדושת מלכות. שכל מלך מושחין אותו בשמן משחה ויש עליו קדושת מלכות, ואִלו משלמה אותה תקופה הוסר ממנו קדושת המלכות וכן כל שש מעלות שזכר לפני זה, הכל הוסר שהרי סר ממנו קדושת מלכות. ואף שהיה נוהג כלפי חוץ הנהגת מלכות כדרך שאר מלכים מ"מ, לא היה עליו קדושת מלכות.

(((
חד אמר תפסח
גמ' (כ:): אמר תפסח בסוף העולם.
מבאר המהר"ל: דבר זה נתבאר בפ"ק דמגילה וכמו שפי' מהודו עד כוש דפליגי בו מהיכן עד היכן, ג"כ כך פי' מחלוקת דפליגי כאן, עיין שם.

(((
לא ירבה לו נשים
מתני' (כא.): לא ירבה לו נשים אלא שמנה עשרה רבי יהודה אומר מרבה הוא לו ובלבד שלא יהו מסירות את לבו ר' שמעון אומר אפילו אחת ומסירה את לבו הרי זה לא ישאנה אם כן למה נאמר לא ירבה לו נשים דאפילו כאביגיל.

רש"י: שמנה עשרה - לקמן נפקא לן. 
גמ': לא ירבה לו נשים (על יח' - לגרס' המהר"ל) ...הני שמונה עשרה. מנלן דכתיב "וַיִּוָּלְדוּ לְדָוִד בָּנִים בְּחֶבְרוֹן וַיְהִי בְכוֹרוֹ אַמְנוֹן לַאֲחִינֹעַם הַיִּזְרְעֵאלִת וּמִשְׁנֵהוּ כִלְאָב לַאֲבִיגַיִל" וגומר (שמואל ב, ג ב,ג)... וְהַשְּׁלִשִׁי אַבְשָׁלוֹם בֶּן מַעֲכָה" וגו' (שם)... וְהָרְבִיעִי אֲדֹנִיָּה בֶן חַגִּית וְהַחֲמִישִׁי שְׁפַטְיָה בֶן אֲבִיטָל. וְהַשִּׁשִּׁי יִתְרְעָם לְעֶגְלָה אֵשֶׁת דָּוִד" וגו' (שם ד ה)... וקאמר ליה נביא אם מעט ואוסיפה לך כהנה וכהנה כהנה שית וכהנה שית דהוו להו תמני סרי. 

מדוע אסור המלך ברבוי

מבאר המהר"ל: לא ירבה לו נשים וכו'. - - דע כי מה שהוזהר המלך במצות "לא ירבה", כי נקרא המלך אחד שלם באחדותו ולכן כל אשר הוא רבוי, עדות היא שאינו אחד שהרי חסר, ולכן נאסר לו עליו . ובשלשה דברים יכול שיהיה יוצא ממעלת מה שהוא נקרא אחד שלֵם, ע"י סוסים הרבה, וע"י כסף וזהב הרבה וע"י נשים הרבה. לכך כתיב בכל א'  אחד מאלו שלשה "לא ירבה". והדברים האלו ידועים למביני מדע בעלי הדעת למה כ"כ הוזהר המלך על אלו ושבהם לא יֵצֵא מענין המלכות שהוא בחינה של אחד שלימות. 

חילוק הדעת בין ר"ש לר"י

   ומה שהותר למלך דוקא יח' נשים, כי עד מניין יח' המלך עדיין ראוי שיהיה אחד כמו שאמרנו. וכאשר נושא נשים יותר ממה שהראוי לו ליקח, והוא מתחבר אליהם והרי, כי אז אינו אחד כי הוא מתחבר לרבוי נשים ורבוי, תיקוותו הנכזבת של בעל החסרון. לרבי שמעון "וְלֹא יַרְבֶּה לּוֹ נָשִׁים" (דברים יז יז) מלתא צווי בפני עצמו, "וְלֹא יָסוּר לְבָבוֹ" (שם) מלתא, צווי נוסף בפני עצמו ואינו הטעם לציווי "לא ירבה", ולכך לר"ש אמר "לא ירבה" מעבר ליח' ואפילו היא צדקת כאביגיל, שמעבר ליח' עובר על "לא ירבה", ואולם אם אינן כשרות לא ישא אפילו אחת, שנאמר "ולא יסור מלבבו".
    ולרבי יהודה הכתוב השני, "ולא יסור לבבו" אֹמר הטעם, למה "לא ירבה" לו נשים מעבר לשמונה עשרה משום שהם מסירים לבבו, ואם צדקת כאביגיל מותר להוסיף. כי כאשר המלך עצמו יוצא ממה שהוא אחד וזהו כאשר מרבה לו נשים, אם אינן כאביגיל, ואז הם, הרבוי מסירים לבבו לרע, ומפני כך אסור למלך להרבות נשים אלא רק עד מנין הנשים כפי מה שראוי למלך אל בחינת אחד, להיות עדיין מחזיק באחדותו, והוא יח', שאין במנין זה שם רבוי. 

מהו למ"ד, לכל יח' אין שם רבוי

    כי יש לאחד מצד עצמו צרוף אל ששה, כי הנקודה היא אחת שלימות, ויש לנקודה צרוף אל ששה צדדין שסביבהּ והם, מעלה ומטה וארבעת צדדיה שהם סה"כ ששה קצוות. וגם ועוד יש לנקודה צרוף מצד שהיא שורש אל יב' אלכסונין כאשר ידוע שכל דבר שהוא אחד שייכים אליו יב' גבולים מחולקים, וכל אחד מהגבולין האלו עומד בפני עצמו, ואֵלו הן - גבול מזרחית רומית, מהמילה רום, גבול מזרחית תחתית, גבול צפונית דרומית וכו' - (ח"א נדרים לא:), ואל כל זה ה-יב' מצטרף האחד האמצעי. ולכך אמר נתן הנביא לדוד המלך ואם מעט לך בששה "ואוסיפה לך כהנה וכהנה" שש ועוד שש על השש הקיימות כי עד יח' כלומר תוספת יב' על הקיים יש כאן בחינת צירוף השייך אל האחד. 

סגולה נוספת למספר יח'

    וכמו כן למספר יח' עצמו תמצא שהש"י מצטרף אליהם וכמו שאמרו תמני סרי, שמונה עשר אלפי צדיקים קיימי קמיה קב"ה כמו שפרשנו במסכת חגיגה ע"ש ותמצא מבואר, וכן בכמה מקומות דבר זה מבואר. ולפיכך לר"ש אמר שעד יח' נשים כשכולן כאביגיל אין המלך יוצא מגדר האחדות, אבל יותר מזה המלך יוצא מגדר האחדות שהוא עניין ראוי אל המלך בפרט מתוקף מעלתו. ואם מ"מ מרבה לו נשים מעבר לזה כי אז הנשים מסירים מהמלך גדר השלימות. ואולם עד למניין זה, יח' אין יוצא המלך מאחדותן, ואין להאריך בזה כי אין כאן מקומו. 

(((
בשעה שנשא שלמה
גמ' (כא:): אמר רבי יצחק בשעה שנשא שלמה את בת פרעה ירד גבריאל ונעץ קנה בים והעלה שירטון ועליו נבנה כרך גדול שברומי. 

כאשר נשא שלמה את בת פרעה

מבאר המהר"ל: בשעה שנשא שלמה וכו'. - - פירוש מעשהו של גבריאל היה כאשר מָלָך שלמה, שאז היו ישראל בגדלותם היותר גדולה, עד כי מלך שלמה על עליונים ותחתונים ונתקיים לישראל כל ההבטחות שהבטיח הש"י את ישראל. וזהו, וכל זה בתחלת מלכותו על ישראל. וכאשר נשא שלמה את בת פרעה והתחבר לאומות, ובזה נתן כח לְאומות העולם, בזה הושפל מלכות ישראל בכללה ונתעלה כח האומות. ולפיכך אמר בשעה שנשא שלמה בת פרעה, בא גבריאל הממונה על מדת הדין, ונעץ קנה בים והעלה שרטון ועליו נבנה כרך גדול שברומי. ור"ל, וכוונת הדברים כי הגדיל במעשהו זה כח רומי, עד כי שהדבר שלא היה ראוי להם קודם, נָתַן להם עכשו. כי הים מקום שאינו ראוי לישוב, ועתה נעשה מיושב, ובודאי דבר, שנוי זה הוא מעיד על כח הגדול של רומי, ולכן אמר שנבנה עליו כרך גדול חזק של רומי. ודבר זה היה מתחייב ממה שנשא שלמה בת פרעה. כי כל שני דברים שהם הפכים, כמו שהם ישראל ואדום שהם הפכים זה לזה שנאמר "וְאֶת אָחִיךָ תַּעֲבֹד וְהָיָה כַּאֲשֶׁר תָּרִיד וּפָרַקְתָּ עֻלּוֹ מֵעַל צַוָּארֶךָ" (בראשית כז מ), כאשר אם האחד מתחבר אל השני, כמו שעשה שלמה שנשא בת פרעה, ובזה היה שלמה מראה שהוא נתלה בהפכו. כי כאשר הוא מבקש בת פרעה היה בכך נתלה בו זקוק לו, שצריך לו בדבר גדול כמו זה, ליקח זיוג שלו ממנו מהפכו. ובזה מהיות שנזקק לה, לזיוגו, משפיל עצמו ומגדיל את דבר שהוא הפכו, עד שבחלוף כמה דורות מלכותו של ישראל נמסר בידו של הפכו לגמרי. כי האשה היא עצם מעצמו של אדום. וכאשר נשא שלמה אשה משם והוא היה ראש מלכות ישראל, היה מגדיל בזה חשיבות מלכות אדום. ואע"ג כי פרעה לאו מאדום היה, מ"מ האומות הם ענין אחד וכולם הם הפך ישראל ורק אדום ראש לכולם, וזה שאמר שהעלה הים שרטון ונבנה עליו כרך גדול שברומי. 

משמעות נעץ קנה בים

    ועדיין יש לך להבין ממה שאמר שנעץ קנה בים, כי שהרי הים אינו מקום ישוב. ור"ל כי אף דבר כמו זה שהתקיים בהם, היה בו ללמד עד כמה מגדיל כח מלכותם יותר מאותו זיווג, עד שמלכותם היה מתפשט אף באל דבר שכלל לא היה קודם מן מְקום הישוב, שהרי נעץ גבריאל קנה בים, שאינו מן הישוב, ונעשה ישוב. וזהו נחשב להגדלת המלכות של אדום לגמרי, ע"י מפני שנשא שלמה, שהוא ראש מלכות ישראל, את בת פרעה והגדיל בכך כח האומות, וזה מבואר. 

(((
ראוי היה עזרא
גמ' (כא:): תניא רבי יוסי אומר ראוי היה עזרא שתינתן תורה על ידו לישראל אילמלא קדמו משה במשה הוא אומר "וּמֹשֶׁה עָלָה אֶל הָאֱלֹקִים" (שמות יט ג) בעזרא הוא אומר "הוּא עֶזְרָא עָלָה מִבָּבֶל" (עזרא ז ו) מה עלייה האמור כאן תורה אף עלייה האמור להלן תורה. 

ראוי שנעשה להם ניסים בביאה שניה

מבאר המהר"ל: ראוי היה עזרא וכו'. - - פי', כוונת דבר זה, כי ביאה שניה דומה לביאה ראשונה. וכך דרשו ז"ל (ברכות ד.) כדתניא "עַד יַעֲבֹר עַמְּךָ ה'" (שמות טו טז) זו ביאה ראשונה שבאו בימי יהושע - (רש"י), "עד יעבור עם זו" (שם) זו ביאה שניה כשעלו בגלות בבל בימי עזרא - (רש"י). מכאן אמרו ראוי שיהיה נעשה להם ניסים בביאה שניה כמו בביאה ראשונה, אלא שגרם, שמנע זאת החטא. ומפני כך משראוי היה שיעשה להם ניסים גם בביאה שניה ראוי היה גם שתנתן התורה על ידו ע"י עזרא כמו שנִתנה על ידי משה שהוציאם ממצרים, אלא שהקדימו משה. 

מהו הגזרה שוה בין משה לעזרא

    ויש לך להבין מאוד ענין הג"ש הגזירה השוה, דכתיב "ומשה עלה אל האלקים" וכתיב "הוא עזרא אשר עלה". ופירוש זה כי משה אשר העלה את ישראל ממצרים והעלה אותם אל המדריגה העליונה, ולכך זכה שהוא עלה גם כן ונתעלה למעלה עד לקבל תורה. כי חלוק יש בין מעלת קבלת התורה שהוא מימינו של הקב"ה לישראל ובין שאר דרגות נבואה שבאה לנביאים. כי שאר נבואה כתיב בה (במדבר יא כו) "וַתָּנַח עֲלֵהֶם הָרוּחַ" וזה לשון ירידה כי הנבואה באה מלמעלה להם. אבל במשה כתיב עלה התעלה לקבל התורה, וזאת אף על גב שירד השם יתברך על הר סיני ועל משה ג"כ. ואולם כל ענין משה היה עליה, שכמו שהעלה את ישראל ממצרים, כך הוא מעצמו עלה ונתעלה לקבל התורה. וכן עזרא שהעלה את ישראל מבבל עד שהביאם אל הארץ שיקנו מחדש מעלתם הראשונה, ראוי היה ג"כ שיעלה הוא אל הש"י לקבל תורה כמו משה, אלא שהקדימו משה. ובמקום אחר בארנו קצת בענין אחר. 

(((
נשתנה בימיו הכתב
גמ' (כא:): תניא רבי יוסי אומר ראוי היה עזרא שתינתן תורה על ידו לישראל אילמלא קדמו משה וכו'... ואף על פי שלא ניתנה תורה על ידו נשתנה על ידו הכתב וכו'... וכתיב "וְכָתַב לוֹ אֶת מִשְׁנֵה הַתּוֹרָה הַזֹּאת" (דברים יז יח) כתב הראוי להשתנות וכו'... תניא רבי אומר בתחלה בכתב זה ניתנה תורה לישראל כיון שחטאו נהפך להם לרועץ כיון שחזרו בהן החזירו להם שנאמר "שׁוּבוּ לְבִצָּרוֹן אֲסִירֵי הַתִּקְוָה גַּם הַיּוֹם מַגִּיד מִשְׁנֶה אָשִׁיב לָךְ" (זכריה ט יב) למה נקרא שמה אשורית שמאושרת בכתב. 

רש"י: את משנה התורה - רמז לנו משה רבינו שכתב שבימיו עתיד להשתנות מן עברי לאשורית שנתן להם בימי דניאל ובא עזרא וכתב בו את התורה בכתב אשורית. בכתב זה נתנה תורה לישראל - בימי משה ולמה לא כהלין כתבא למקרא דכיון שחטאו בבית ראשון ובזו את התורה נהפך להם לרועץ לשון "תִּרְעַץ אוֹיֵב" (שמות טו ו) ששכחוהו. שובו לביצרון - לעיר מבצר שלכם לירושלים ואבית שני קא מתנבא. גם היום מגיד משנה - מה ששכחת את משנה התורה הזאת. אשיב לך - אחזיר לך מה ששכחת את משנה התורה הזאת.   

אין להקשות על שהשתנה הכתב   

מבאר המהר"ל: נשתנה בימיו הכתב וכו'. - - ואין להקשות איך נשתנה הכתב של התורה מלשון הקודש לאשורית היא ארמית והרי מצות התורה הם נצחיות, וחייב שלא יחול שנוי גם לא בצורתן הכתובה. ואין זה קשיא, כיון דשנוי זה עצמו ילפינן מן התורה שכך עתיד לקרות, ושכן כתיב במשנה תורה (דברים יז יח) "מִשְׁנֵה הַתּוֹרָה" היינו כתב שיהיה משתנה בַּסוף, לפיכך אין כאן שנוי כלל מהנאמר מתחלה. והרי ענין זה כמו מצוַת שלא תסב לא תעביר נחלה משבט לשבט שנתחלקה ברוח הקודש - (במדבר כו נו - רש"י), שכן לא היה ציווי זה אלא רק ליוצאי מצרים בלבד כדאיתא בבבא בתרא (קכא.), שנאמר "לָאֵלֶּה תֵּחָלֵק הָאָרֶץ" (במדבר כו נג), והכוונה ליוצאי מצרים שאינם פחותים מגיל עשרים שנה. ואח"כ נאמר "אַךְ בְּגוֹרָל יֵחָלֵק אֶת הָאָרֶץ לִשְׁמוֹת מַטּוֹת אֲבֹתָם" (שם כו נה), למי שלא נמנו בין יוצאי מצרים. ואולם אין זה אלא שכך הוא המצוה עצמו, מעיקרא ולא נקרא זה שהוא בטול למצוה, כיון שדוקא תחילת נתינת המצוה היה לדור זה בלבד היוצא ממצרים אך בחשבון חלוקה נוסף עם הנכנסים לארץ בזמן יהושע בן נון. 

מדוע לא נתנה מתחלה בכתב אשורי

    ואולי תשאל על התורה למה זה לא נִתנה כבר בתחלה בכתב אשורי. ודע כי גדול ההפרש שיש בין הכתב ובין הלשון שהיא דרך הדבור. כי הכתב הוא ציור השכלי, ביטוי למחשבת השכל ע"י ציור אותיות שלהן משמעות, שהרי כאשר הוא כתוב יכול הקורא ללמוד בדרך זו של ציור לפי צורת האותיות, הרעיון השכלי מה שהוא כתוב לפניו, מבלי שצריך להוציא דבור מן הפה כלל. ובשונה מהכתב, הלשון הוא דרך הוצאה של הרעיון לפֹעל הדבור. ועתה, כאשר מתחלה נתן הש"י התורה בדבור לישראל, שהרי היה מדבר עמהם פה אל פה שנאמר "מִן הַשָּׁמַיִם הִשְׁמִיעֲךָ אֶת קֹלוֹ" (דברים ד לו), ראוי היה שתנתן התורה כתובה בלשון הקודש כמו הלשון שדבר עמהם, ולכן במִדבר לא נתן להם הש"י התורה בכתב אשורי שהוא הכתב המאושר המקויים באותיות, כי התורה נתנה להם בדבור. ומה שנִתנה להם התורה במעמד הר סיני בדבור, שמיעת קול ולא בכתב, לכך היה ראוי שתנתן התורה להם כתובה בלשון הקודש ולא בכתב המאושר אשורי, ולכך לא היה להם אותו הזמן הכתב המאושר. 

ומדוע בימי עזרא נתנה בכתב אשורי

    אבל בימי עזרא שאז לא נתנה להם התורה בדבור, אלא רק כי היה להם התורה ע"י אישור, מכח תוקף הכתיבה כמו שגם נקרא עזרא, הסופר. ולכן כמו שנאמר אצל משה "וְהָאֱלֹקִים יַעֲנֶנּוּ בְקוֹל" (שמות יט יט), כך להבדיל היה אצל עזרא הכתיבה, ולכך נתן להם התורה בימי עזרא בכתב אשורי. כי כל אחד כפי מעלתו. משה, שנתן הש"י התורה בקול, לא נִתנה לו התורה בכתב מאושר, אבל עזרא לא נִתנה לו התורה בדרך לשון בדבור, לכך היה דורש התורה שהיא כתובה לפניו, וכיון שכן הוא, נִתן על ידו הכתב המאושר באותיות. 

כתב הוא לשון אשור, קיימא

    וכאשר תדע עוד תבין כי זה שנִתן על ידי עזרא כתב המאושר באותיות, כי לשון אִשור שייך דוקא בכתב, כי הכתב הוא קיים וזה כוונת לשון אישור, בר קיימא, לא הדיבור שאינו קיים רק נשמע, ואל זה, לקבל התורה בכתב מאושר, ראוי עזרא. כמו שלטעם זה היה על ידו של עזרא ביאה שניה דק"ל שקדשה לשון האשורית גם לעתיד ואלו ביאה ראשונה קדשה הלשון רק לשעתהּ ולא קדשה לעתיד לבא, וקדושה שניה קדשה לשעתו וקדשה לעתיד לבא. ולכך ע"י עזרא נִתנה התורה בכתב המאושר שהוא קיים כי הכתב יש לו קיום, ולא כן הדבור, שהכתב לעומתו עומד קיים, וראוי שיהיה הכתב ע"י עזרא. 

דעת רבי תורה מעיקרא נתנה באשורית

    אבל ר' רבי סבר כי התורה נתנה ע"י משה בכתב הזה אשורית, וכאשר חטאו נשתנה הכתב ואינו עוד בלשון הקודש. ושינוי זה כי הכתב הוא מתיחס להם כפי מה שהם ראויים. והיה להם בתחלה ציור מאושר כתב מקויים, וזהו כאשר היו ישראל מאושרים קודם שחטאו ויצאו מהסדר, ראוי היה להם כתב מאושר, כי הכתב מתיחס לכל אומה כפי מה שהיא, בציור שלה הראוי לה כפי מה שהיא. וכאשר חטאו ישראל, ולא היה לכלל ישראל הציור המאושר בעצמם שסרו מדרך התורה נשתנה להם ג"כ הכתב לרועץ. ו"רועץ" הוא הפך לשון אשור כי אשור הוא לשון קיום ואשרנוהו, ואִלו לשון רועץ הוא במובן של שבור כלומר שלא היה להם הכתב המאושר, כמו שהם ג"כ היו שבורים מדרכם הטובה. וכאשר חזרו להיות מאושרים, החזיר להם הקב"ה הכתב המאושר. וזה שכתיב "שובו לבצרון אסירי התקוה גם היום מגיד משנה אשיב לך". ור"ל כי "השיב לבצרון" שהוא לשון חוזק, לכן ישיב לך הכתב המאושר כמו שהם חזרו להיות מאושרים ראויים. והבן הדברים האלו. 

(((
יט"ת
גמ' (כב.): לר"ש דאמר כתב זה לא השתנה מאי "וְלָא כָהֲלִין כְּתָבָא לְמִקְרֵא" (דניאל ה ח) אמר רב בגימטריא איכתיב להון יטת יטת אדך פוגחמט מאי פריש להו "מְנֵא מְנֵא תְּקֵל וּפַרְסִין" (שם ה כה). 

רש"י: יטת - בא"ת ב"ש מנא מניח את זו וכתב (וכותב - הגו"צ) מה שבצדה במקום מ"ם כותב יו"ד הסמוכה לה ובמקום נו"ן כותב טי"ת ובמקום אל"ף כותב תי"ו. ופרסין - שתי פריסות משמע וזו היא פריסת מלכותו ויהיבת למדי ופרס. 

מבאר המהר"ל: יט"ת וכו'. - - פי', מדוע לרשב"ג, שאמר בשם רבי אלעזר המודעי שכְּתב אשורית זה לא נשתנה מעולם, מדוע א"כ נדרשו גם היהודים לעזרת דניאל כדי להבינו, אלא כי המלאך כָתב כְתב ההודעה שלו בדרך א"ת ב"ש. ודבר זה כי כך ראוי למלאך לכתוב, כי וזה משום החלוף ההִפוך שבין תחתונים לעליונים. כי התחתונים מתחילין סדר האותיות למטה, וסוף ואחרית שלהם הוא למעלה. ולעומת העליונים שהם מתחילין למעלה ומסיימין למטה. ולפיכך במקום שכותבין התחתונים אל"ף שהוא אות ראשון באלפ"א בית"א, כותבין העליונים שם האות תי"ו שהוא אות של התחלה לעליונים, ואולם היא אות אחרון לתחתונים. וכאשר כותבין התחתונים תי"ו שהוא אות אחרון לתחתונים, כותבין העליונים אל"ף שהיא אות ראשון לעליונים. כלל הדבר כי מאחר שאלו תחתונים ואלו עליונים ראוי שיהיה כך, שבמקום שכותבין התחתונים אל"ף יכתבו העליונים אות תי"ו וכן שאר האותיות כלם ג"כ לפי סדר א"ת ב"ש. 

(((
ממתו"ס ננקפ"י
גמ' (כב.): ושמואל אמר ממתוס ננקפי אאלרן ור' יוחנן אמר אנם אנם לקת ניסרפו רב אשי אמר נמא נמא קתל פורסין. 

רש"י: ממתוס ננקפי אאלרן - עשאן שלש תיבות של חמשה אותיות צירף אותיות הראשונות של כל תיבה ועשאן תיבה אחת ואחר כך צירף השניות ושלישיות.

פשר הצרופים והלימוד מהם

מבאר המהר"ל: ממתו"ס ננקפ"י וכו'. - - פי' פשר הצרופים והלימוד מהם כי דרך העליונים לכתוב אינם כמו דרך התחתונים. כי התחתונים שהם גשמיים בעלי גוף ואינם שכליים כהעליונים, ולכן שׂכל שלהם אינו משיג להבין הכל כבדבור אחד, אלא רק משיג ע"י שמצרף אותיות לתיבות זה אחר זה. לכך מוציא האדם דרך דבורו תיבה מילה שלימה אחר תיבה כפי כדרך השגתו כדי שיצרפן זו לזו להבין. ולא כן מעלת השגת העליונים, ששׂכל שלהם משיג להבין התיבות גם אם הכל ביחד לפי דילוג קבוע בין האותיות שאינו לפי סדר התיבות כמו שראוי אל שׂכל העליונים. ולכך אין הם כותבין מלה אחר מלה כמו שהוא מחייב שׂכל האדם שמשיג רק באופן שזה אחר זה ברצף, אבל אלא אצלם הכל יחד. ולפיכך לעליונים כל דבור שרוצה להוציא להביע אפילו הוא מכיל הרבה היינו ארוך, הדבור אינו נחלק אלא רק לתיבות של שלשה הברות כ"א. כי שלשה, הוא המעט ביותר הראוי להיות שכבר הם מתחברים כלשלימות אחד כמו שהתבאר במקום אחר. כי שלשה אותיות שייך שהם אגודה אחת ולכך כל ג' הם מתחברים להיות תיבה אחד כמו שראוי אל השגת השׂכל שלהם, ולפיכך לשמואל כתב שלהם, התפרש ע"י דניאל "מנא מנא תקל ופרסין" שבאורו - שמנה אלקים את שנות מלכותך ומצא שתמו ושתאבדהּ לטובת פרס ומדי. 

דרך כתיבת העליונים

    ופירוש דיבור זה הוא כדלקמן, אות הראשון מן מלה הראשונה "מנא", בתחלה ואח"כ אות ראשון מן מלה שלשית צ"ל, שניה ואח"כ שלישית וכן מהמילה הרביעית והחמישית וכך יוצא מ"מ, מ"מ, תי"ו, ו"ו. ותיבה אחרונה ופרסין שיש בה שש אותיות נחלקה לשני מלות של שלש שלש אותיות ופרסין ל-ופר, סין, מפני כי לעליונים די בשלשה בכל תיבה שהרי כל שלש הם מתקשרים ומתאחדים. וכך התקבל לשמואל אותיות ממתו"ס וכו' שאותם פירש דניאל למנא מנא וכו'. וכבר אמרנו כי העליונים השגתם היא הכל יחד, בבת אחת, ואין בה רבוי תיבות לצרף אלא די רק בהשגה אחת הכל יחד. ולכן כפי דרך זו כתב המלאך לדעת שמואל ממתו"ס וכו' שהוא ערבוב תיבות בנות שלש אותיות. 

הקושיא ביחס ללוחות הברית

    וא"ת ומה באשר ללוחות הברית שירדו משמים וכתיבתם כדרך התחתונים ולא העליונים נשיב, אף כי הלוחות נכתבו בסדר שלנו התחתונים ולא בשנוי כלל כהשגת העליונים, אין זה קשיא, כי הלוחות הם שייכים לישראל ולכן הוא הכתב שלהם להבין לקיים, ולכן נכתבו כאשר ראוי לתחתונים. אבל בשונה מהלוחות הכתב הזה בענין מלכות בבל, אף שהוא מגיד מתייחס דבר זה לתחתונים, אין זה של תחתונים להיות קניין בידם, לכך נכתב בענין הראוי לעליונים.

טעם נוסף לאופן כתיבה זה

    ועוד טעם כי לכך נכתב בענין באופן זה, כדי שעל ידי כך יתגדל ויתרומם דניאל כאשר הוא יפרש ויגיד מה שלא ידע כל אדם אחר, ולכך כתב בלשון שראוי לעליונים. 

דעת ר' יוחנן

    וחד, ור' יוחנן אמר שהמלאך כתב אנם ואנם וכו'. דבר זה להכתב כך טעמו גם כן כמו שפרשנו למעלה שהיה הכתב, צרוף האותיות על דרך דומה לא"ת ב"ש, שהתחלה של תחתונים נחשב סוף לעליונים ולכך, במקום אות אל"ף באלפא ביתא היה כתוב תי"ו. ואלו כאן לפי' זה בר' יוחנן היה ענין זה של היפוך הסדר, עליונים לעומת תחתונים גם בסדר כתיבת התיבה עצמה, כי לפי שהתחלת התיבה לאדם, מנא היא סוף התיבה למלאך לכן נהפך לאנם. כי האדם שהוא בתחתונים, דבר שהוא התחלה לו, הוא סוף של עליונים. כמו שהארץ הוא התחלה נחשב לתחתונים, והשמים הם סוף לתחתונים, ולעומת אצל העליונים הפך זה, השמים הם התחלה להם, שהוא דבר קרוב להם ואִלו הארץ להם סוף לבתחתונים. ולפיכך הכתב שבא מלמעלה לתחתונים היה באופן שהתחלת התיבה מנא של תחתונים, היה סוף של עליונים אנם, וסוף התיבה של התחתונים, התחלה לעליונים, וזה מבואר. 

לדעת ר' אשי

    ולמ"ד לר' אשי נאם נאם ונ"ל ט"ס, וצ"ל נמא נמא וכו' שכך לר' אשי, טעמו ג"כ לפי אותו כלל כאשר ראוי לעליונים, רק בשינוי אשר האמצעי בכל תיבה הוא קודם והתחלה להכתב בתיבה לפני ראשונה, ושלישית. ודבר זה, להחשיב האות האמצעי להכתב בתחלת התיבה ידוע כאשר תדע תבין ענין האמצעי. כי האמצעי אכן ראוי שיהיה נכתב ראשון, ואִלו האותיות שהם ראשון ואחרון שבתיבה ראוי להם להכתב דוקא בסוף התיבה. כי הם אותיות שהם במקורן בקצה של התיבה, בתחילה ובסוף, וכל שהוא הקצה ראוי שיהיה בסוף. וברור שהתחלה לענין זה ג"כ נחשב קצה, שהרי הם צדדי האמצעי בתיבה זו ולכן הם בחינת קצה שהוא לשון סוף, ואלו את אמצעי שאינו קצה רק הוא באמצע הוא צ"ל קודם. והעליונים שלמעלתם הם קיימים, מאוזנים לגמרי ואינם נוטים מהשיווי אל הקצה, כמו לעומת מה שהם דרך התחתונים, לכן לעליונים האמצעי הוא ראשון להם. ודבר זה מבואר במקום אחר ואין להאריך כאן. ולכך תיבת "ופרסין" לר' אשי שאין לה אמצעי שהרי מניין האותיות זוגי, ולכן נשאר גם ע"י דניאל כמו שהיתה, כפי שנכתבה ע"י המלאך - פורסין. 

(((
מזבח מוריד עליו דמעות
גמ' (כב.): א"ר אליעזר כל המגרש את אשתו ראשונה אפילו מזבח מוריד עליו דמעות. 

מבאר המהר"ל: מזבח מוריד עליו דמעות וכו'. - - פי' מהו שהמזבח מוריד דמעות בעניין זה, אלא כי אין לך חבור ודבוק כמו שיש לאיש אל אשתו, ובפרט אל אשתו ראשונה. כי אשתו הראשונה בת קול יוצאת ואומרת בת פלוני לפלוני, ולכך החבור והדבוק ביניהם לגמרי. ולכך המזבח, שהוא חבור ודבוק בין ישראל ובין אביהם שבשמים, שלכך ציוה התורה שלא תניף על אבני המזבח ברזל, שנאמר (שמות כ כב) "כִּי חַרְבְּךָ הֵנַפְתָּ עָלֶיהָ וַתְּחַלְלֶהָ", שאין להניף ברזל שהוא מחתך ומשחית, על המזבח שהוא עושה שלום בין ישראל ובין אביהם שבשמים. וישראל נקראים אשה להקב"ה בכתוב, והמזבח הוא החבור והדבוק בין ישראל לאביהם שבשמים, ולכך אמר כי מזבח מוריד דמעות. וזאת כי הפסד חבור ודבוק זה שיש בין איש ובין אשתו, שהוא חבור בעצם, שהרי לכך מעיקרא נבראו שנאמר "וְהָיוּ לְבָשָׂר אֶחָד" (בראשית ב כד), ולכך דבר זה גירושין נחשב הפסד למזבח שהוא גם כן משמש חבור בין איש לאשה כמו שאמרנו. ולכן אמר, מזבח מוריד עליו דמעות, כי הדמעות הם הפסד לבוכה למזבח. כי אם כאשר מגיע המיתה לאדם אחד הקרובים לו שהם בשר מבשרו בוכים עליו, כי ההפסד הזה שייך לו, לבוכה כאשר עקב מה שהגיע לאותו הנפטר שהוא עצמו ובשרו, ולכך מוריד דמעות שהוא הפסד עבורו. וכאשר מגרש אשתו ראשונה מפריד האדם דבר שהוא לו עצם החבור, ודבר זה נחשב כאלו מגיע הפסד זה אל המזבח שהוא ג"כ חבור בין ישראל ובין אביהם שבשמים, שמשולים כאמור לחבור איש ואשה.

(((
אלא א"כ מבקשים ממנו ממון
גמ' (כב.): א"ר יוחנן ואיתימא ר' אלעזר אין אשתו של אדם מתה אלא אם כן מבקשין ממנו ממון ואין לו. 

מבאר המהר"ל: אלא א"כ מבקשים ממנו ממון וכו'. - - פי', הקשר בין הדברים כי האשה היא קנינו של בעל, ואם מבקשים ממנו ממון, שחייב בו כמו אם נדר לצדקה - (תו"ס רה"ש ו. ד"ה אא"כ), שהממון הוא קנין של בעל ואין לו לשלם, כי אז נוטלים אשתו שהיא קנינו ג"כ. ויש לפרש דאיירי שמדובר שנדר לצדקה או דבר מצוה כך גם לתו"ס רא"ש (ד"ה אלא) ואין מקיים נדרו, שלא היה לו לידור, ולכך משהפר נדרו אשתו מתה. א"נ דאיירי בשתבעו שהיה לו מה שגזל ולא רצה לשלם (זבחים כא: רש"י ד"ה מבקשין) ואחר כך אין לו לשלם, ונענש בשביל שהיה לו לשלם כשתבעוהו. 

(((
כאלו חרב ב"ה
גמ' (כב.): וא"ר יוחנן כל אדם שמתה אשתו ראשונה כאילו חרב ביהמ"ק בימיו. 

מבאר המהר"ל: כאלו חרב ב"ה. - - פירוש כי חיבור איש ואשה הוא דומה לבית המקדש ג"כ, ודוקא החבור לאשתו ראשונה. ויש לך רמז בענין זה כי שם י"ה מחבר בין איש לאשה, והנה בכך איש ואשה הם משכן לשכינה, וכאשר מתה אשתו חרב ב"ה בימיו. 

    ויש בזה עוד דבר גדול לדָמות בין החבור לאשה הראשונה לביהמ"ק. ודבר זה נתבאר במדרש חכמים שאמרו (אדר"נ פא'), האדם נברא בשתי ידים שנאמר "אָחוֹר וָקֶדֶם צַרְתָּנִי וַתָּשֶׁת עָלַי כַּפֶּכָה" (תהלים קל"ט ה) תרתי משמע. ואחור וקדם הוא זכר ונקיבה, שאדם הראשון כך נברא, היינו שתי פרצופות לו ואֵלו נבראו ע"י הקב"ה בשתי ידים. ומקדש ג"כ נברא בשתי ידים שנאמר "מִקְּדָשׁ ה' כּוֹנְנוּ יָדֶיךָ" (שמות טו יז), והרי לנו אלו זכר ונקיבה וביהמ"ק, שני דברים שמשותף להם ענין אחד. ולכך מי שמתה אשתו ראשונה כאלו חרב בית המקדש בימיו, והבן הדברים האלו מאוד.

((( 
העולם חשך בעדו
גמ' (כב.): אמר רבי אלכסנדרי כל אדם שמתה אשתו בימיו עולם חשך בעדו וכו'... ר' יוסי בר חנינא אמר פסיעותיו מתקצרות.

דעת רבי אלכסנדרי, העולם חשך בעדו

מבאר המהר"ל: העולם חשך בעדו. - - גם זה יש להבין. גם זה סוד נפלא איך מדוע העולם חשך בעדו. כי חבור איש עם אשתו הוא ממקום האור (סנהדרין לב:) שאור הנר בברור חיל שהעיד על משתה שמתקיים שם, כי עקב פחד הגזירות כך נערכו החופות, בהחבה ואור זה סימן היה למבינים. וכן יש חמשה קולות בענין חתן וכלה, "קוֹל שָׂשׂוֹן וְקוֹל שִׂמְחָה קוֹל חָתָן וְקוֹל כַּלָּה", וכנגד זה חמשה פעמים המילה "אוֹר" בפרשת בראשית (בראשית א, א-ה) ולפיכך מי שמתה אשתו ראשונה בימיו העולם חשך בעדו, כי אז שבכך נסתלק ממנו האור. ועוד תדע כי האדם כאשר יש לו אשה הוא אדם בפעל שלם, וכאשר מתה אשתו ראשונה לא עוד נחשב אדם בפעל אלא חסר, וכאלו מציאות העולם חשוך בעדו. 

דעת רבי יוסי, פסיעותיו מתקצרות

    וכן מה שאמר רבי יוסי על מי שמתה אשתו הראשונה כי פסיעותיו מתקצרות כי הכל, המכוּוָן בזה הוא רמז לרמוז על המדריגה העליונה המטיבה לנמצא בה אשר אין בה צרוּת כי שָם, במדריגה זו מתקיים חבור איש ואשה ושם מתאחדים ומזדווגים. ואולם מי שמתה אשתו ראשונה אינו עוד דבק במדריגה זו שהכל בה בהרחבה, להיות לו נחת רוח ולפיכך פסיעותיו מתקצרות. ודע כי האיש והאשה שהם שלימות לכן כגוף אחד, ושבתוכו הם שנים, לכך יאמר שהם בחינת שניים כמו פסיעות של אדם, ששני רגלים של אדם משמשות אותו להליכה, והם אמנם שנים מתחלקים, ואך הם בענין אחד, שהם משמשים בגוף אחד. וכך בדומה איש ואשה הם שנים מתחלקים זכר לעומת נקבה ואולם הם שלימות אחד בעצמם זל"ז לגמרי. ולכך כאשר יש לו אשה, פסיעותיו מתרחבים מוצא קורת רוח כפי מה שהוא האדם עם אשתו שהוא אחד והוא אדם רחב בשלימות, וכשמתה אשתו פסיעותיו מתקצרות שדבק בו ההעדר והבן זה.

(((
קשה לזווגם כקריעת ים סוף
גמ' (כב.): קשה לזווגם כקריעת ים סוף. עיין פ"ק דסוטה (ב.).

אין אדם מוצא קורת רוח

גמ' (כב.): א"ר שמואל בר נחמן לכל יש תמורה חוץ מאשת נעורים וכו' ...מתני לה רב יהודה לרב יצחק בריה אין אדם מוצא קורת רוח אלא מאשתו ראשונה.  

מבאר המהר"ל: אין אדם מוצא קורת רוח. - - מפני שאין דבר שמיוחד לו שלהיות הוא חבורו וזיווג שלו ולהיות הוא אחד באחדות עמו כמו אשתו ראשונה. לכך נאמר אין אדם מוצא קורת רוח אלא מאשתו ראשונה שהיא שוה לו להיות לו עזר כפי ערכו ודומה לו להיות שניהם אחד. וכן הא זה דאמר אל הכל יש תמורה, תחליף אליו חוץ מאשתו ראשונה שלא יִמַלֵּא חסרונהּ, כי לדבר שאין דומה לו, שכך הן כל השאר עבורו, אין תמורה לו למלא חסרונו. וכמו שאין תמורה תחליף לאדם עצמו שנברא יחידי, כך אין תמורה לאשתו ראשונה, ולאפוקי אשתו שניה שיכול להיות לו להשלים חסרונו באשה אחרת על פניה, אבל לאשתו ראשונה שהיא אחד עמו, אין תמורה בודאי.

(((
אשה גולם
גמ' (כב:): אמר רב שמואל בר אוניא משמיה דרב אשה גולם היא ואינה כורתת ברית אלא למי שעשאה כלי.

רש"י: גולם היא - קודם שנבעלה. גולם - כלי שלא נגמר קרוי גולם כדתנן גולמי כלי עץ טמאין.

מבאר המהר"ל: אשה גולם וכו'. - - פי' נאמר שהיא גולם כי האשה אינה אם רק מצד עצמה להחשב דבר בעל שֵם, אלא רק כמו גולם שהוא בכח ואינו מועיל. והאשה המקבלת הזכר להתחבר אליו, בכך הוא עושה אותה כלי לקבלה לפעול להועיל ואולם מצד עצמה קודם לכן אינה כלי לקבלה ורק האיש עושה אותה כלי לקבל. ואל"כ שהזכר נותן לאשה שֵם כלי לא היה מתקיים שאיש ואשה אחד באחדות לגמרי. כי אלא רק עתה עקב שהאיש עושה אותה כלי  לקבלה, ומצד עצמה אינה, לא שייך שתהיה כלי לגמרי בכלל, ובכך אפשר שהיא מתאחדת עם האיש לגמרי. וז"ש אחריו בגמ' כי אין האשה כורתת ברית להיות באחדות לגמרי אלא למי שעשאהּ כלי, כי הגולם, וכך כשהיא לעצמה, אין לה חבור לשום דבר כלל. לכך האשה, שהאשה שהיא גולם, אינה כורתת ברית הוא החבור, אלא רק עם מי שעשאהּ כלי, כי אל זה היא מתחברת חבור גמור, כי הצורה, האיש מתחבר עם החומר האשה ואז החומר מתאחד עם הצורה להיות שלימות בעה"ז. והבן הדברים האלו מאוד.

(((  
אין איש מת
גמ' (כב:): תנא אין איש מת אלא לאשתו ואין אשה מתה אלא לבעלהּ. 

מבאר המהר"ל: אין איש מת וכו'. - - פי' כך הוא כי האיש והאשה נחשבים כאחד משלימים זא"ז, וכי הם זוג, שני חלקים היוצרים אחד שלימות. ולכך אין איש מת אלא לאשתו כי תחסר לה הזיוג החבור ואין אשה מתה אלא לבעלהּ ושהיא חסירה לו, שהותירה אותו פלג גוף. אבל השאר שנחסרים למי שאינו זיווגם, אין הנותרים בבחינת חסירים כלל אלא רק האיש והאשה זה לזו, כי האיש בלא אשה חצי אדם וכן אשה בלא איש, ואיך אפשר שיתעלם ממה שנחסר ממנו עצמו, ולכך נאמר אין איש מת אלא לאשתו ואין אשתו של אדם מתה אלא לבעלהּ.

(((   
פרק שלישי - זה בורר

לאחד קראתי נועם
גמ' (כד.): א"ר אושעיא מאי דכתיב "וָאֶקַּח לִי שְׁנֵי מַקְלוֹת לְאַחַד קָרָאתִי נֹעַם וּלְאַחַד קָרָאתִי חֹבְלִים" (זכריה יא ז) נועם אלו ת"ח שבארץ ישראל שמנעימין זה לזה בהלכה חובלים אלו ת"ח שבבבל שמחבלים זה לזה בהלכה.

רש"י: מחבלים - בלשון עז וחמה מקשין זה לזה ובני א"י נוחין יחד ומעיינין יחד ומתקן זה את דבר זה והשמועה יוצאה לאור. 

מבאר המהר"ל: לאחד קראתי נועם וכו'. - - מקל נועם, אלו ת"ח שבא"י וזה מפני כי אויר דא"י שהוא ממוצע וממוזג, ומפני כך החכמים שבה ממוצעים במזגם לכן נושאים ונותנים זה עם זה בהנחה ובהשקט. אבל בבל היא, האויר שבה יוצאת חוץ למִזוג שנוטה מהשיווי לצד ומפני כך היו נוטים היושבים בה אל הכעס. וכל זה כך כי מענין, לפי טבע הארץ מושפע כל אחד, וזהו שנאמר, לפי ענין טבעהּ של ארץ ישראל, ולהבדיל לפי ענין טבעהּ של בבל, כך מזגם של היושבים שם. ודבר זה נתבאר במסכת פסחים (קיג:) אצל ג' שונאין זה את זה. 

    ומוסיף בנתיב התורה מפרק בתרא דפסחים (קיג:) תנו רבנן שלשה שונאן זה את זה... וי"א אף תלמידי חכמים שבבבל. ודבר זה ידוע, שְכֹל אמצעי הוא אחד מאוזן לגמרי, וארץ ישראל באמצע העולם כמו הנקודה שהיא אחת באמצע העיגול... שהיא מקשרת כל הקוים היוצאים מן העגול, ולכך הארץ גורמת שתלמידי חכמים שבה יש להם אחדות וקשור... ולפיכך אף כאשר אם יש הכנה שלימה שיהיו בני אדם שונאים זה את זה כי, אז בודאי יש באותו מקום הכנה שלימה עוד יותר שיהיו תלמידי חכמים שונאים זה את זה, לפי שהתלמיד חכם הוא גבר בגוברין. וכבר אמרנו כי הגבר הוא שרוצה להתגבר עד שהכל יהיה תחתיו והוא יחשב אחד בלבד, ולפיכך אין לו חבור אל אחר. ואולם למרות תכונה זו בת"ח, מפני כי הארץ הזאת א"י הקדושה היא באמצע העולם, יורה משפיע זה שכל הדברים שבה הם בשווי ובסדר הראוי לרבות תלמידי החכמים עד שנוחים זה לזה. אבל בבל שנקרא על שם כי בלל, שהוא ערוב ואין כאן אחדות, ולכך שם נמצא ביותר הפלפול, שהפלפול הוא שהאחד מקשה כנגדו על דעת חברו והרי הוא כנגדו. ואל תחשוב כי דבר זה הוא חסרון מעלה לתלמוד בבלי, אדרבא הוא מעלה על כל המעלות כי הפלפול הוא השכל והוא בא ממדרגה עליונה על כל. רק קודם שנתברר הלכה, הוא השכל המבורר, הם חובלים זה לזה ואינם נוחים, כמו שהוא כך טבע סדר ארץ בבל שיוצאת מן השוי. ומן משום מדה סבה זאת ולא אחרת אמרו בגמ' אף תלמידי חכמים שבבבל שונאים זה את זה.

(((  
זו חנופה וגסות רוח
גמ' (כד.): "ואשא עיני וארא והנה שתים נשים יוצאות ורוח בכנפיהם ולהנה כנפים ככנפי החסידה ותשאנה את האיפה בין הארץ ובין השמים" (בגמ' - בין השמים ובין הארץ) וכו'... א"ר יוחנן משום רבי שמעון בן יוחי זו חנופה וגסות הרוח שירדו לבבל.

רש"י: איפה - זה יצר הרע. שתי נשים - חנופות (חנופה - בכת"י) וגסות הרוח. ורוח בכנפיהם - לשון גסות הרוח. ככנפי החסידה - זו חנופה שמראין עצמם חסידים.   

מבאר המהר"ל: זו חנופה וגסות רוח. - - ידוע כי אלו ב', חנופה וגסות רוח צמורים צ"ל - צמודים מחוברים שווים הם בגנותם, כי הם כולן מדות מרוחקים מן השכל, מהאמת. אם זו גסות הרוח, כי הרי מדה זאת נתבאר טיבה בכמה מקומות שהיא מדה חמרית, ולעומת הענוה שהיא שכלית, כמו שבארנו זה בכמה מקומות. כי שהרי משה לא זכה לתורה השכלית אלא רק בשביל הענוה כמו שבארנו במסכת שבת פרק רבי עקיבא, ובמסכת תענית בפרק קמא. לכך נקרא זה גס רוח מלשון גסות, שהגסות מתיחס אל החמרי. ולכך אמרו סתם נשים שחצניות מפני שכל אשה היא בעלת חומר. וכך החנופה כגסות הרוח גם כן מדה גשמית, כי השׂכל מהותו שמדבר דבריו בְּמשפט במדת האמת בלבד, ואינו מחניף, שהמחניף מי שמְדבר דברים היוצאים מן המשפט השׂכלי, שמשמיע רק כפי מה שחפץ המקבל לשמוע. ולכך מתיחס אלו שני דברים, חנופה וגסות אל נשים שהן בעלות חומר. ואמר, "ורוח בכנפיהם", קרא הכתוב לאלו שתי מדות "רוח". כי דבר שאינו, שאין בו שׂכלי נקרא "רוח", היינו שאין בו ממש, כך אלו שתי מדות חנופה וגסות רוח הם בחינת רוח שאין בהם ממש. ואמר "בכנפיהם", כי הכנף בו מתרומם העוף, ומפני כי גס רוח מְרוֹמֵם עצמו, וכן החנופה ג"כ מרומם את מי שהוא שמחניף לו, ושניהם, גס הרוח והמחניף אין בהם ממש ממדת האמת, ולכך אמר "ורוח בכנפיהם". 

(((  
סימן לגסות רוח עניות של תורה
גמ' (כד.): סימן לגסות הרוח וכו'... עניות תורה.
רש"י: עניות תורה - בעילם היא דניאל בעילם הוה דכתיב (דניאל ח ב) "וַאֲנִי בְּשׁוּשַׁן הַבִּירָה אֲשֶׁר בְּעֵילָם הַמְּדִינָה" ולא רבץ תורה עזרא הוה בבבל ולמד חק ומשפט בישראל. 

מבאר המהר"ל: סימן לגסות רוח עניות של תורה. - - פי' שכבר אמרנו כי המדה הזאת גסות הרוח היא רחוקה מן השכלי, שהוא אין בו כלל מהגשמי כמו שהתבאר לפני זה, לכך אמרו (פסחים סו:) כל המתיהר אם חכם הוא חכמתו מסתלקת הימנו. וכבר נתבאר במקום אחר ענין זה. ולכך סימן לגסות רוח, עניות של תורה, שהתורה לא תמצֵא כי אם רק בשפלי רוח כמו שהתבאר לפני זה. [וראוי להבחין בדיוק דברי המהר"ל, שהתורה "לא תִּמַצֵא", במובן שלא תשכון להיות חלק מהויתו של אדם גס רוח אך בהחלט אפשר שתהיה חיצונית לו להתקשט].

(((  
מאי בבל
גמ' (כד.): מאי בבל א"ר יוחנן בלולה במקרא בלולה במשנה בלולה בתלמוד. 

מבאר המהר"ל: מאי בבל וכו'. - - מקשין ויש להקשות, וכי סלקא דעתך שיהיה נקרא העיר בבל הנזכרת בבראשית (יא ט) בענין דור הפלגה שרשעתם קשה מדור המבול, שפשטו יד בַּעיקר להלחם בו - (רש"י שם), להיות על שם תלמוד בבלי. ואולם אין זה קשיא, כי נקרא זה בבל על שם שבלל שם שפת הכל, ומזה נוכל לדעת שבבל מוכן להיות נבלל שם הכל. ומפני כך התורה אשר לשם, בבבל בלול מן מקרא משנה ותלמוד על שם מלשון בלבול, כי זה המקום בבל הוא ראוי להיות נבלל שם הכל. 

(((  
זו תלמודה של בבל
גמ' (כד.): "במחשכים הושיבני כמתי עולם" (איכה ג ו) אמר ר' ירמיה זה תלמודה של בבל. 

רש"י: במחשכים הושיבני - שאין נוחין זה עם זה ותלמודם ספק בידם. 

מבאר המהר"ל: זו תלמודה של בבל. - - פי' דרך תלמודם נזכר בהקשר לבבל. כי בעניין הגלות נאמר "במחשכים הושבני כמתי עולם", שהוא על גלות ישראל שהיו גולים מן הארץ עד שהיו יושבים במחשכים, דהיינו בבל שנקראת ארץ חשיכה, ולכן קראו אותה בתרגום, ארעא חשוכה, מפני שהיא יושבת בעומק. ולפיכך ג"כ דרך התלמוד שבבבל שיש בו רוב פלפול ובשביל כך אין הלכה ברורה בה, כי תמיד יש מקום להוסיף ולפלפל ולהקשות עד שנמצא שאין הדבר ברור כ"כ. ולפיכך אמר בגמ' "במחשכים הושבני כמתי עולם", זו תלמודה של בבל.

(((  
פרק רביעי - אחד דיני ממונות
צדק ילין בה ועתה מרצחים
גמ' (לה.): דא"ר אלעזר אמר רבי יצחק כל תענית שמלינין בו את הצדקה כאילו שופך דמים שנאמר "מְלֵאֲתִי מִשְׁפָּט צֶדֶק, וגו' (ישעיה א כא) ("ועתה מרצחים" - לגס' המהר"ל) והני מילי בריפתא ותמרי. 

רש"י: צדק ילין בה - רגילין היו מתחלה להלין את הדין כדי לצדקו ועתה כשאין עושים כן הרי הן כמרצחין.

מהו המתחייב מ - "וצדק ילין בה"

מבאר המהר"ל: צדק ילין בה ועתה מרצחים. - - פי' כי מתחלה היו דנין ומלינין, משהים בה הצדק הכרעת הדין שלא לפסוק הדין מיד, מפני שהיו יראים מלשפוך הדם בשגגה. ואִלו עתה הם בקצה הנגדי, מרצחים לגמרי. ואף שאינו הורג את חבירו, מ"מ נחשב הוא כאלו שופך דמים במה שנמנע מלקיים חיובו והיינו במידי דהוא אכילה, מזונם של עניים הסומכים על קבלת הצדקה ממנו. ופי' הכתוב, שמתחלה הצדק ילין נמצא בה לגמרי, ועתה אף אם שנותנים צדקה, עם כל זה נקראים מרצחים, בשביל מה שמלינין מעכבים מתן הצדקה, כלומר לקיים לגמרי "וצדק ילין בה", נדרש מחייב זה קיום "וצדק" למעלה, עשות משפט צדק, ולמטה צדקה לעניים. כי מתחלה אמנם התקיים צדק ילין בה וזה בשביל כי הצדק הכרעת הדין ילין בה השתהה עד לברורו לגמרי. אך עתה משמלינים הצדקה נעשו נכנסו לגדר של מרצחים , ועד שראוי שיהיה נחשב להם זה שפיכת דם. שאחר שנחשב התענית שקיימוה גם העניים לקרבן אל הקב"ה, שהרי המתענה ממעט חלבו ודמו את כח נפשו, וכי אז הצדקה היא כפשוטו להחיות נפשם ש"ד (ר"ת) של דלים אלו, (כך למהר"ל). ולכך אם מלינים בה הצדקה, דבר זה נחשב ש"ד שפיכות דמים.

אגרא דתעניתא צדקתא

    ויש להבין עוד טעם להחמיר עליהם הדין, כי מאחר שראוי היה לעשות עם העניים צדקה עתה ביותר מבכל זמן אחר מחמת ענוי שלהם בתענית, לכך כל דבר אם שהוא מוטל על האדם לגמרי ללא שום סייג כמו שהוא חומר חיוב הצדקה ביום התענית לעת ערב - (תו"ס במגילה כא. ד"ה הקורא), אם בכ"ז אינו עושה, נחשב כאלו שופך דמים. כי היה לו לתת צדקה, בפרט בזמן תענית שהרי הוא יום שהעני התענה ולכך הוא, זמן מיוחס למדת הדין, כי והרי בלפי מידת הדין נחשב דבר זה, השהיית מעשה הצדקה כאלו שופך דמים. וגם בנוסף, פשעו כי ראוי היה על המתענה עצמו שיתן צדקה זו כמו שאמרו (ברכות ו:) אגרא דתעניתא צדקתא שהצדקה, חשובה יותר מגוף התענית - (המאירי שם), כי שהרי האדם שהתענה, ועל כל פנים אח"כ צריך לאכילה ושתיה להשיב נפשו וזהו הוא לו פקוח נפשו, ולכך מובן כי אם מלינין בה הצדקה מהעניים כאלו שופך דמים. והבן זה.

(((  
שהיא יושבת בטיבורו של עולם
גמ' (לז.): "שָׁרְרֵךְ אַגַּן הַסַּהַר אַל יֶחְסַר הַמָּזֶג" וגו' (שה"ש ז ג) "שררך" זו סנהדרין למה נקרא שמה שררך שהיא יושבת בטיבורו של עולם "אגן" שהיא מגינה על כל העולם כולו.

רש"י: בטיבורו של עולם - שבית המקדש באמצע של עולם. 

מבאר המהר"ל: שהיא יושבת בטיבורו של עולם. - - פירוש מה שנאמר שהסנהדרין יושבת בטיבורו של עולם זהו מפני שהסנהדרין משלימים עושים בחכמתם כל העולם שלם, בר קיום ומגינים על כל העולם מלנטות אל השקר וההעדר. ודבר שהוא משיג שלימות הכל, המקום שלו הוא צריך שיהיה מתיחס אל הכל, וטבור של עולם הוא האמצע, לכן קרוב אל הכל ומתייחס אל הכל, ולפיכך היתה סנהדרין יושבת בטבור העולם, לפי שהיו מגינים על כל העולם.

(((  
הכל נהנין מטעמיהם
גמ' (לז.): "בִּטְנֵךְ עֲרֵמַת חִטִּים" (שה"ש ז ג) מה ערימת חטים הכל נהנין ממנה אף הסנהדרין הכל נהנין מטעמיהן.

מבאר המהר"ל: הכל נהנין מטעמיהם. - - הכל נהנין מטעמיהם זהו בשביל שהש"י נתן אותם להורות לכל ישראל, ולכך הם דוגמת הלב אשר מפרנס מחייה האת כל האברים. לכך אמרה תורה (דברים יז יא) "לֹא תָסְוּר" וגו' "כְּכֹל אֲשֶׁר יוֹרוּךָ" וגו' (שם יז י) מדבריהם. נמצא כי ענין הסנהדרין הם להורות וללמד את ישראל, ומהם להתפשט כל הוראות החכמה, וכל הדברים האלו שייכים לסנהדרין.      

(((        
סוגה בשושנים
גמ' (לז.): "סוּגָה בַּשּׁוֹשַׁנִּים" (שה"ש ז ג) שאפילו כסוגה בשושנים לא יפרצו בהן פרצות.

רש"י: סוגה בשושנים - גדורה בשושנים כלומר באזהרה קלה ובהבדלה מועטת הם נפרשין מן העבירה וא"צ גדר אבנים להפסיקן שאפי' אין רחוקין מן העבירה אלא גדר שושנים מפסיק ביניהם לא יפרצו בה פרצות הגדר.

מבאר המהר"ל: סוגה בשושנים וכו'. - - פי' כך הוא למעלתם הם ישראל כי ישראל, נתן להם הש"י תורה ובה ציוויים לרוב יותר מן כל האומות שחסרים כל זה. והם מכל הגויים ראוים לה לתורה לקבלהּ בעבור שהם משום מעלתם קרובים אל קבלת החוק והגדר כנגד רצונם ותאוותם. ולפיכך אמר בגמ' כי ישראל אפילו אם רק תהיה סוגה מנוּעה בגדר של שושנים, שהוא קל לסילוק, די בכך, שלא יפרצו בה פרצים, בעבור כי קבלתם הגדר והחוק ללא תנאי. וזה, שלא כמו שאר האומות, בעבור שהם בעלי חומר למלא בכל רגע גסות תאוותם כמו שפרשנו בכמה מקומות, ושהרי החומר בעל שנוי מלהעמיד עצמו בסייגים וגדרות. לכך האומות שהם נמשלים לחומר שהוא בעל שנוי, אין שומרים חוק וגדר, כי אם רק ישראל שהם נמשלו לצורה בעלי מעלה כמו שבארנו בכמה מקומות. ואמנם מכח זה, להעמיד עצמם על דעתם אפשר להפך זה המעלה ג"כ ואז הוא לפעמים לרע. כי מכח מדה זו ישראל עם קשה עורף הם, ורחוקים מן התשובה, וכל זה כי תכונתם שהם עומדים, אינם נבהלים להתפעל לשנות דעתם ולא בקל ישנו מעשיהם. אבל האומות שהם מתיחסים אל החומר שהוא מתפעל היינו בעל שנוי, דוקא קרובים ביותר אל התשובה, וממילא גם לחזור ממנה, ודבר זה בארנו במקום אחר.

(((   
אפילו ריקנים שבהם
גמ' (לז.): ריש לקיש אמר מהכא "כְּפֶלַח הָרִמּוֹן רַקָּתֵךְ" (שה"ש ז ג) אפילו ריקנין שבך מלאין מצות כרמון. 

מבאר המהר"ל: אפילו ריקנים שבהם וכו'. - - דע כי הטעם לזה שאפילו ריקנין שבך וכו'..., בשביל שכך הם ישראל מצד עצמם, מצד מעלתם שבכח משנבראו להיות ראוים לתורה, שאין דבר גבוה ממנה בבריאה כמו שאמרנו למעלה. ולכך אפילו ריקנים שבהם שאינם מקיימים בפועל מצוות הרבה, מליאים מצות כרימון וכו', מעלתם שבכח לפי רבוי חיובם במצוות. כי הדבר, כל אחד מישראל אם שהוא מצד עצמו, לפי שייכותו לרבוי מצוות באותה מדה הוא כלי גדול כח. כמו הרימון שהוא כך, וזה בעל ריבוי חלקים של פרי מצד עצם בריאתו בלא קשר לשאלת היותו מתוק או חסר טעם, כך גם ריקנין בישראל הם מלאים מצות כרימון מצד עצם בריאתן. 

(((  
וירח ריח בגדיו
גמ' (לז.): ר' זירא אמר מהכא "וַיָּרַח אֶת רֵיחַ בְּגָדָיו" (בראשית כז כז) אל תיקרי בגדיו אלא בוגדיו.

מבאר המהר"ל: וירח ריח בגדיו וכו'. - - פי', כי הבגדים האלו שנזכרו בפסוק הם רמז על, משולים להריקנין שבישראל. מפני שהבגדים הם טפילים רק מצטרפים לאדם ואינם עצמו, כך הריקנין אינם נחשבים עיקר, עצם האדם, וכמו שאמרו חכמים ז"ל (יבמות סא.) אתם נקראים קרויין "אָדָם" (יחזקאל לד לא), ולפיכך מדמה את הרשעים לבגדים שאינם עיקר האדם והם רחוקים מן מעלת האדם עצמו. 
    ועוד נאמר "וירח את ריח בגדיו" ונרמז עליהם כי הריקנין שכאשר עושין דבר טוב לשם שמים, נקרא זה ריח, כי הריח ניכר מרחוק הרבה, ממרחק. וכן הריקנין, אשר הם מרוחקים מן הש"י, לכן, מרִיח, ניכר ריח מצות שלהם. ועוד לקשר בין ריקנין בישראל לריח בגדיו, כי מעשה טוב של ריקנין נקרא ריח, כי הריח הוא מיוחס למדת הדין, והריקנין שהם כופים יצרם למצוה בכח גדול, ומתיחס זה למדת הדין, שהרי עושים מלחמה עם יצרם. ולכך אמר לשון "וירח את ריח בגדיו", והבן זה היטב. 

(((  
לפיכך נברא האדם יחידי
גמ' (לז.): לפיכך נברא אדם יחידי ללמדך שכל המאבד נפש אחת מישראל מעלה עליו הכתוב כאילו איבד עולם מלא וכו'... ומפני שלום הבריות. 

רש"י: לפיכך נברא אדם יחידי - כל זה אומרין להם לפיכך נברא אדם יחידי להראותך שמאדם א' נברא מלואו של עולם.

טעמו של רש"י והקושיא עליו

מבאר המהר"ל: לפיכך נברא האדם יחידי וכו'. - - מדברי רש"י נראה כי טעם לזה מדוע נברא אדם יחידי, מפני שמן אדם אחד נולד השתלשל כל העולם, ומזה משום כך נראה עפ"י רש"י שהאדם, אדם אחד הוא על מתייחס לכל העולם לְעולם ומלואו. ואולם אין בדרך פירוש זה דמיון לגמרי תמיד לנאמר בגמ'. שהרי אם אמנם מן אדם הראשון נולד כל העולם, זהו רק מפני שלפניו לא היה עוד אדם להקדימו, ולכך נולד השתלשל ממנו כל אדם. אבל, עתה שסוף כל סוף יש בעולם בני אדם הרבה ולכ"א חלק בהשתלשלות מהאדם הראשון, למה איפא אם יגרע אחד מאֵלו נחשב יהיה הגורע נפש כאלו היה מאבד כל העולם.

טעמו של המהר"ל

    ולפיכך הפי' מהו שנאבד בכך עולם מלא, אינו כי אם רק בהתייחס לצורת, לעניין תכלית העולם, ובענין זה, שנקרא הצורה אכן אין צריך, אין כל עניין לרבוי האדם בבריאה. ולפיכך נאמר בגמ' שנברא האדם יחידי בלבד ולא משום מקומו בסדר השתלשלות הבריאה מאדם הראשון, אלא שכך ראוי להיות אל מעלת הצורה אשר נמשל אליו האדם שנחשב כמו צורה, תכלית המעלה לתחתונים. אבל, שלא כמו כל ב"ח שהם בעלי חומר בערך ביחס למעלת האדם, והרבוי כידוע מצד החומר בא, ולפיכך נבראו בה"ח שלא כהאדם דרך מצד רבוי. ועתה מפני כי האדם הוא עיקר ובשבילו ברא הש"י העולם כאשר ידוע במקומות מראיות הרבה, ולכך אמר בגמ', המאבד אדם אחד כאלו אִבֵּד כל העולם, שהרי אין צריך לפי תכלית הבריאה לרבוי בני אדם, ואם בכ"ז התרבו אחר כך, מאז אדם הראשון, מ"מ אין זה מחויב, אינו הכרח לפי תכלית העולם. כי מצד תכלית העולם אין צריך בַּבריאה, אלא רק אדם יחידי, כמו שאכן מעיקרא נברא האדם, יחידי. ולפיכך מכאן מתברר כי המאבד נפש אחת מישראל כאלו אבד כל העולם. שהרי אל תכלית בריאת העולם אין צריך אלא רק אדם אחד, כמו שהיה בעת הבריאה, וכל זאת מפני כי האדם הוא כמו צורה המהות השכלי לְחומר התחתונים כולם.

טעם נוסף 

    ועוד טעם להיות האדם הראשון נברא יחידי מפני שלום הבריות. פירוש, כדי שיתקיים התקשרות חבור והשלמה בין כל חלקיו של העולם, כמו אצל אילן, שלמרות שענפיו הם מרובים בכ"ז מתקשרים כולם ע"י השורש, ובו נעשים לאחד, וכך הוא כל העולם וכל הדורות מתקשרים על ידי אדם הראשון, ואלמלא זה כך, לא היה קִשור לעולם בין רבוי פרטיו להיות בר קיימא והיה העולם בטל.

(((  
ושלא יהיו המינים אומרים
גמ' (לז.): לפיכך נברא אדם יחידי וכו' ... ושלא יהיו המינים (לגס' המהר"ל – האפיקורסים) אומרים הרבה רשויות בשמים.
רש"י: לפיכך נברא אדם יחידי - כל זה אומרין להם לפיכך נברא אדם יחידי להראותך שמאדם א' נברא מלואו של עולם. הרבה רשויות בשמים - וכל א' ברא את שלו. 

מבאר המהר"ל: ושלא יהיו המינים אומרים. - - פירוש חשש זה, שלא יהיו המינים אומרים... כי, שהרי מציאות הנברא מורה על הפועֵל שברא הבריאה. ולכן כבר תמהו המתמיהים איך יחייב, איך אפשר שיהיה מן הסבה הראשונה שהוא אחת, רבוי הנמצאים למיניהם השונים. כי לסברתם ראוי היה שלא יהיה מן פועֵל אחד  אלא רק מהות אחד כמהותו, ולכך התאמצו והעמידו כדרכם סברות עד שקיימו בררו לעצמם עפ"י הבנתם את המושכל כי הרבוי הנמצא בעולם אכן מפועֵל אחד. אמנם רז"ל אמרו שאִלו היה נברא מתחלה אדם אחֵר נוסף עמו, עם אדם הראשון, היה לך צד לטעות ולומר, כיון שבַּמציאות נראה שימצֵא מתחלה הרבוי, והרי מוכרח שהרבוי הזה הוא מפועלים מתחלפים שהרי אם הבורא יחידי מה העניין בבריאת כפילות שאין בה השלמה רק תחרות ומחלוקת, ואז לסברת אלו יש לומר שיש כאן ח"ו רשויות הרבה.

אבל עתה שכל העולם נברא בשביל האדם, והאדם שייְצרו האלקים אחד, שנברא יחידי, ולכך גם אם אחרי הווצרו יש עוד הרבה נמצאים אין על זה כבר שאלה, שכן כלם משמשים חלקים בגוף אל הצורה היחידה שהוא, האדם הראשון, ושוב אין קשיא איך ימצֵא הרבוי מפועל אחד כי מצאנו שהצורה היא אחת שהאדם נברא יחידי והיא מאחדת הכל כל הרבוי הנמצאים לתכלית אחת. והאדם בעולם כמו המלך בעם שעל ידו מתקשר העַם עד שנעשה עַם אחד בשביל מסיבת המלך שהוא מולך עליהם והם עבדיו, כך כל בריאות העולם הם מצטרפים  אל האדם שהוא אחד. ועכשיו שהאדם אחד והעולם כולו אליו שלימות אחת, נמצא, מוכרח שהכל, הרבוי מן פועל אחד. לכך נברא האדם יחידי, שאם לא היה יחידי היו המינים אומרים שיש הרבה רשויות כוחות בשמים בלא הכרעה ביניהם. ועוד יש בזה שאלות ואולם אין כאן מקומו, ובסמוך יתבאר עוד.

(((   
להגיד גדולתו
גמ' (לז.): לפיכך נברא אדם יחידי וכו'... ולהגיד גדולתו של הקב"ה שאדם טובע כמה מטבעות בחותם אחד כולן דומין זה לזה ומלך מלכי המלכים הקב"ה טבע כל אחד בחותמו של אדם הראשון ואין אחד מהן דומה לחבירו.

רש"י: לפיכך נברא אדם יחידי - כל זה אומרין להם לפיכך נברא אדם יחידי להראותך שמאדם א' נברא מלואו של עולם. חותם - היינו אותו ברזל שהצורה חקוקה בו. טובע כמה מטבעות בחותם א' - כל המטבעות שאדם טובע ע"י ברזל אחת כולן דומין. 

מבאר המהר"ל: ולהגיד גדולתו כו'. - - פי' האדם נברא יחידי גם לַטעם להגיד גדולתו. כי מתברר מכאן שהוא יתברך כחו מתפשט, מוציא רצונו לפועל בלא מגבלה שבחומר או מגבלה אחרת כלשהי ואינו כמו בשר ודם שטובע, שכל פועלו בחותם אחד וממילא כולן, ההטבעות לבוא מהראשון דומות לגמרי זו לזו. כל זה מפני כי כחו אינו מתפשט רק נמצא במה שהוא פועל בלא התפשטות, שסוכס"ו רק מעתיק אותה פעולה שפעל ואין זה נקרא התפשטות הצורה מעבר לחותם הראשון. ולכך אצל האדם דומה זהה המצוייר זה לזה, שכמו שהיה טובע זה לפי מה שפעל בראשונה כך אותו פועַל ראשון ולא אחר הוא טובע בשֵני ואין חילוק ביניהם ההטבעות, לכך הם דומות זו לזו. אבל השם יתברך כחו מתפשט לכמה ללא גבול מכח רצון היצירה הראשונה. והפרוש כי כאשר טובע מראֶה בני אדם, די בטביעה אחת וכבר יש שנוי ביניהם הפרטים זה מזה, כי כאמור פעולה אחת שלו, רצונו מתפשט, לכך יש, אפשר בו רבוי ללא גבול כאשר מפני שמתפשט הפעולה שלו להיות כל אדם יחידי. ואם היה האחד דומה לשני, כי אז לא היה נקרא זה כח התפשטות הפעולה כלל, ולכך להש"י אין דומה האחד לשני וממילא מגלה דבר זה עוד על גדולתו ית', וזה מבואר.

(((  
מיום שפתחה פיה
גמ' (לז:): וא"ר יהודה בריה דר' חייא מיום שפתחה הארץ את פיה וקיבלתו לדמו של הבל שוב לא פתחה וכו'... א"ל לרעה פתחה לטובה לא פתחה. 

כיסוי דמו של הבל לטובת קיום העולם

מבאר המהר"ל: מיום שפתחה פיה וכו'. - - כי הדם יחניף הארץ לרמב"ן - מטמא הארץ ובכך מקלקל אותה שעל "שפצתה את פיה לקחת דמי אחיך", הנני מוסיף לה קללה אצלך, (רש"י בראשית ד יא). ואולם כאשר פתחה הארץ את פיה וקבלה הדם שוב אין כאן עונש לעולם. ואלמלא פתחה האדמה פיה לבלוע הדם לכסות על רציחתו לא היה יכול העולם להתקיים, מפני הריגת הבל שהיה אחד משנים שהיו בעולם, ואם יבוא הרוצח על עונשו יעמוד העולם מלהתקיים, לכך פתחה פיה ולקחה את הדם מיד קין ובכך הארץ היתה מכסה פשעיו. כל זאת מפני כי קין עובד אדמה היה, ופתחה הארץ פיה לקחת הדם לעשות הטוב לקין, ומפני זה לא פתחה עוד לאחֵר לטוב כי ואמנם פתיחתהּ בעדו של כלשהו אחר מוכרח שאינו לטוב, ורק מצד שהיתה הארץ לחלק קין דכתיב - "וְקַיִן הָיָה עֹבֵד אֲדָמָה", (שם ד ב), לכך פצתה הארץ פיה לקחת הדם.

    ועוד טעם לכך שהאדמה פצתה את פיה לקחת את דמו של הבל בשביל כי הבל לא היה ראוי לְקיום מצד הבריאה, וכמו שמורה זה עליו מצד השם שניתן לו הבל. ולכך, לצורך קיום הבריאה שיסתלק הבל מן העולם לגמרי, כדאי היה שפצתה האדמה פיה, ושוב לא עוד פתחה לטובה. 

מדוע "תלה ארץ על בלי מה"

    וענין זה שנאמר בגמ' מה שהארץ לא עוד פתחה פיה לטובה פירוש, כי בחינה של פתיחת פה מעיד כאילו היא,  אותו הדבר נמצא בפעל, שהפותח פיו משמעותו שהוא בפעל הפך הגולם הדומם. והרי אין הארץ לפי מהותהּ נחשב בפעל, כמו שאמר הכתוב, "תֹּלֶה אֶרֶץ עַל בְּלִי - מָה" (איוב כו ז), שהארץ היא בלומה וסגורה שהיא נמשלת כמו הנקודה שהיא באמצע השמים ואינה זזה בכלל ממקומהּ... - (נתיב השלום פ-ג למהר"ל) ושם מביא כמה טעמים על שאינה זזה ממקומה. ומ"מ דבר שהוא כמו נקודה באמצע אינו נחשב בפעל, ובארנו זה בחולין בפרק כסוי הדם ע"ש.

    ולהלן הבאור משם - כלי הינו דבר בפועל המקבל טומאה, ואילו פשוטי כלי עץ אין מקבלים טומאה. ואם כך בפשוטי עץ, ק"ו הדבר בעפר ואדמה שרק מוכנים לקבל הצורה, היינו כל מהותם חומר, כזה שטרם יצא אל הפועל להיות דבר, וזוהי פשיטות הגמור שאין בה טומאה ולכך אינה מקבלת טומאה, וממילא אינה נחשבת בפועל להיות עליו שם כלשהו עכל"ש.

    אבל לרעה בהחלט פתחה שנאמר, "וַתִּפְתַּח הָאָרֶץ אֶת פִּיהָ וַתִּבְלַע אֹתָם וְאֶת בָּתֵּיהֶם וְאֵת כָּל הָאָדָם אֲשֶׁר לְקֹרַח" (במדבר טז לב), כי אין הפתיחה ההיא שלרעה נחשב שהפותח בפעל מה, כל עוד שהפתיחה הוא לרעה. והרי לקבל דם דמו של קין, פתחה פיהּ שהוא אמנם לצורך הבריאה לסלק את הבל מן העולם, ואולם אין זה לטובה מצד האדמה גופא, ולכך אינה סימן להיות האדמה בפועל והבן זה.

(((  
גלות מכפרת
גמ' (לז:): וא"ר יהודה בריה דרבי חייא גלות מכפרת עון מחצה וכו'... אמר רב יהודה גלות מכפרת שלשה דברים שנאמר "(כה אמר ה' וגו') הַיֹּשֵׁב בָּעִיר הַזֹּאת יָמוּת בַּחֶרֶב וּבָרָעָב וּבַדָּבֶר וְהַיּוֹצֵא וְנָפַל עַל הַכַּשְׂדִּים הַצָּרִים עֲלֵיכֶם וְחָיָה וְהָיְתָה לּוֹ נַפְשׁוֹ לְשָׁלָל" (ירמיה כא ט) ר' יוחנן אמר גלות מכפרת על הכל וכו'... 

רש"י: שלשה דברים - חרב ורעב ודבר. 

לר' יהודה בריה דר' חייא מקום הוי קיום

מבאר המהר"ל: גלות מכפרת. - - דע כי ראוי הגלות לכפרה באשר הגלות נחשב לאדם קצת הסרה מן העולם הזה. וזה כי כל הדברים כל בריה יש להם קיום במקום ראוי לה כמו שאמרו (אבות ד-ג) ואין לך דבר שאין לו מקום מצד סדר העולם. וכִּי המקום נותן קיום לדבר אם שהוא במקום משלו, ודבר זה יתבאר בסמוך. ולכך נקרא זה מקום מלשון שהוא מקיים הדבר שעומד שנמצא בו. וכאשר גולה ממקומו והוא בלא קביעות מקום, זהו כאלו בָּטַל קיומו. וכמו שהמיתה מכפרת על האדם כך הגלות שהוא בטול דבר מקומו שהוא לו קיומו, מכפר ג"כ. 

טעם נוסף מצד השם

    ועוד טעם לגלות מכפרת מפני כי כידוע כל הדברים הנבראים יש להם בסדר העולם מקום עד כדי שנכנס המקום בגדר ובשם להיות חלק מעצמות האדם, שהרי יאמר, לעמוד על מהותו איש פלוני ממקום פלוני. ולכך מטעם זה צריך לכתוב שיכתב שֵם המקום בצד השם הפרטי בגט, שכן המקום מברר מה שהוא זהותו של הנזכר, ולכן מי שגולה ממקומו כאלו בטל ממנו עצם, חלק מהיות האדם. ולכך אמר שהגלות מכפרת מחצה, כי אף שאין הדבר הזה הוא בטול גמור לאדם, מ"מ נחשב זה בטול מחצה לאדם. כי אף שנקרא האדם על שם מקומו כמו שאמרנו, אין זה כל עצם האדם אלא רק כי נקרא בשם פלוני, ממקום פלוני ושמו כל עצמותו על ידי צרוף שניהם, ולכך גלות מכפרת מחצה. ע"כ לר' יהודה בריה דרבי חייא. 

לר' יהודה גלות מכפרת על ג' פורעניות

    ורב יהודה שאמר גלות מכפרת שלשה דברים והם דֶבֶר, חרב, רעב, כי שלשה פרעניות הם עקרי פרענות והשאר משתלשל מאלו, והם רמוזים בכתוב (ירמיה טו ב) "אֲשֶׁר לַמָּוֶת לַמָּוֶת וַאֲשֶׁר לַחֶרֶב לַחֶרֶב וַאֲשֶׁר לָרָעָב לָרָעָב וַאֲשֶׁר לַשְּׁבִי לַשֶּׁבִי", ועיין בפר' השותפין (ב"ב ח:), ומי שגולה ממקומו מכפר על אלו ג' דברים. כי אלו שלשה דברים הם פועלים להפסיד האדם. האחד מיתה הוא נטילת הנפש, ובשביל כך שהוא נוטל נפשו יבא הפסד לחלק הגוף ג"כ. והחרב שהוא פועל הפסד ובטול לגוף, שהורגו את האדם וחולק הגוף לחצאין ובזה מגיע ג"כ בטול לנפש. ויש גם לפרש בהפך שחרב לאבד הנפש ומיתה לגוף והוא הנכון וידוע למבינים. והרעב, כי הפרנסה הוא קיום הצרוף של גוף ונפש, ומחמת הרעב מגיע בטול לשניהם. וגלות מכפרת שלשתן, כי כאשר הוא גולה אין מתקיים, שהנפש יש לו מנוח, ובזה מכפר אם נגזר דבר על האדם. 

גלות מביא לבטול האדם

    ועוד, כאשר הוא גולה מקבל שנוי מזג, מופר האיזון בגופו מחמת שנוי הגלות שהרי עצמו אינו במקומו. ולכך גלות מכפר אם נגזר עליו חרב, שבגלות משנה גופו לגמרי כחרב הממית. וכן גלות מכפר גם על גזירת הרעב, שכאשר הוא בגלות אין לו פרנסה כאשר ראוי, אם היה במקומו, ולפיכך גלות מכפר שלשה דברים אלו. ועוד כי אלו ג' דברים פרנסה ומנוחת הנפש והגוף שייכים לאדם לעצם הוויתו ולא מצד תוספת, וכאשר הולך בגולה גוֹלֶה דבר זה נחשב בטול עצמוּת האדם, ולכך מכפר הגלות על שלשה דברים שהם כ"א בטול האדם. 

ואינו מכפר על שבי

    מ"מ גלות לא חשיב מכפר על שבי שהוא השבי פרענות רביעית, שעצמו שקול נגד הכל השלשה גם יחד. כי שהרי בכלל שבי בודאי הוא עצם מציאות של גלות, ואיך א"כ יכפר הגלות על השבי, שכל שבוי הוא כבר גולה ורק הוא, השבי יותר קשה בודאי מגלות שלא מתוך שבי, ולכך אין הקל יותר - הגלות מכפר על החמור השבי. 

דעת רבי יוחנן

    ואמר רבי יוחנן שלא כרב יהודה בריה דרבי חייא, גלות מכפר על הכל, וזה מפני שהגלות, שעיקרהּ כאשר אין לו מקום, הוא למעשה שנוי הכל, מאחר שהכל צריך לקיומו מקום. וכאשר הולך בגלות ואז אין לו מקום, ודבר זה הוא שנוי אל הכל בחייו. כי והרי כל אשר נגזר עליו על האדם מן מצד הפורענות כל דבר רע הוא עקרו להביא שנוי לאדם. וכאשר הולך בגלות, ושאז אין לו מקום מיוחד, דבר זה שנוי לו.

סכום הדברים

    והבן הדברים האלו, שהדברים הם יותר עמוקים, החלוק בין מי שסובר גלות מכפר מחצה, ומי שסובר גלות מכפר על שלשה דברים, ומי שסובר גלות מכפר על הכל. ומי שיש בו חכמה יבין הדברים כי הדברים שאמרנו הם פתח להבין הדברים שלעיל. 
    [ולפי דלות השגתנו, לדעה הראשונה שגלות מכפר מחצה, יאמר כי על המחצה שמחייב כפרה יבוא שנוי במציאות חייו, היינו עקירת הקיים והתחדשות, ועל מחצה זוכה שמקיים בו השי"ת, "נושא עוון" וכו'. לדעה השניה שהגלות פועל תיקון וכפרה באדם, לכך יוסר ממנו הקטרוג להיות נפגע משלוש פורעניות, ויזכה למחילה מלשאת בעונשו. ולר' יוחנן שאומר, גלות מפסידה כל האדם, כי אז כמוהו כבריה חדשה ויהיה נקי מכל אשמה ועוון. ואפשר שהכל רמז על הדרכים האפשריות לַגאולה האחרונה]
(((  
אלו הן ראשי גולה שבבבל
גמ' (לח.): יהודה וחזקיה בני רבי חייא וכו' ... פתחו ואמרו אין בן דוד בא עד שיכלו שני בתי אבות מישראל ואלו הן ראש גולה שבבבל ונשיא שבארץ ישראל. 

מבאר המהר"ל: אלו הן ראשי גולה שבבבל וכו'. - - מהו שאין משיח בא עד שיכלו ראשי גולה שבבבל ונשיא שבא"י, פי' כי מלכות משיח, מלכות חדש הוא. וצריך שיהיה בטל קודם בֹא משיח כל השררה של ישראל ועד שלא יהיה להם שום שררה בעולם שידם תהיה על התחתונה בכל מקום, ואז מזה ההעדר תתחדש הממשלה לישראל מחדש מהאין. וידוע שאין החומר, החלק הגשמי הנושא את השכלי מקבל עליו צורה אחרת, מלכות אחֵר עד שיפשוט ממנו צורה הראשונה לגמרי ולכך אין בן דוד בא, שהוא יהיה לישראל צורה אחרת לגמרי עד שיפשטו ישראל כל צורה קודמת שיש להם, שהוא הממשלה שעד כה שנחשב להם צורה.

(והטעם מנצח ישראל פ-לה) כי כל הויה חדשה הוא הפסד הויה הראשונה, ולפיכך החדש לבֹא הוא הגורם שיהיה העדר ההויה בעולם, קודם שיתגלה המשיח, עד שיהיה כאן הפסד הויה הראשונה ורק אז יתחיל ההויה חדשה. עכל"ש.

(((  
נכנס יין יצא סוד
גמ' (לח.): יין ניתן בשבעים אותיות וסוד ניתן בשבעים אותיות נכנס יין יצא סוד.

רש"י: בשבעים אותיות - בגימטריא.

היין ממקום נסתר

מבאר המהר"ל: נכנס יין יצא סוד וכו'. - - פי' הקשר בין הדברים כי היין הוא בא ממקום הסוד ממקום נסתר, ושהרי היין יוצא מפנימיות הפרי. ומזה תראה ללמוד כי היין הוא מעלתו ממקום נסתר ונעלם, ולפיכך יין בגימטריא סוד. וכשנכנס באדם היין, מתדבק ויתקרב אל הסוד שבו, וכאשר יתקרב היין אל הסוד נעשה הסוד גלוי ולכך, יוצא סוד.

ישראל נבדלים בעצמותם מהאומות

    ועוד בענין נכנס יין יצא סוד מסוף גבורות ה': ואין דבר זה דברי מליצה רק דברי אמת כי היין בגמטריא סוד מפני שהיין הוא פנימי נסתר יוצא מהסתר מפנימית הענב. ולפיכך כאשר נכנס יין שעצמו פנימי מגלה הסוד, שהיין יש לו כח ושולט על הסוד. ולכך ראוי שיהיו נבדלים ישראל מן האומות בשתיית יין הזה שהוא בגמטריא סוד, כמו שישראל נבדלים בכח פנימי נסתר שלהם מהאומות. ולכן אם ישתתפו ביחד ביין אחד, הרי כאלו אינם מובדלים בפנימי שלהם מהאומות. ומאחר שישראל הם מובדלים מן האומות בכח פנימי נסתר שלהם, צריך ג"כ שיהיו מובדלים בדבר שהוא במדריגה זאת הפנימית שהוא ביין שנִתן בשבעים אותיות, בשביל שהוא דבר פנימי וזאת, כדי שלא יהיה בטול אל מציאות הבדל ישראל מצד מעלתם העצמית לעומת שפלות דרגת האומות. 

הטעם לאיסור שתיית יין של גויים

    והנה משום האמור לעיל התבאר לך שאין הדברים, הטעם לאיסור שתיית יין של גויים (יו"ד קכג ס"ק ג) כמו שחושבים הם קצת אנשים פורצי גדר - (מהר"ל שם). כי חשבו כי האסור הזה הוא במשום אולי ושמא, מהחשש שיבא ישראל לכלל חתנות עם הגוי מתוך השתייה המשותפת, ואולם לא נעשה האסור מטעם זה כלל ועיקר, שאין הדבר משום כך, אלא רק כי אִסור זה מחשש לבטול ההבדל של ישראל שהוא משום עצם מעלת ישראל, שצריכין לעמוד על שיהיו מובדלים לגמרי מהאומות מבלתי אפשרות שום חבור כלל עמם. שרק זה, רק כך נקרא שמתקיים הבדל, ולא ענין, טעם זולת זה. 

שורש ישראל ולהבדיל האומות כ"א בשבעים משלו

    ויש להבין עוד עומק דברי חכמה מן מתוך הדברים אשר אמרנו למעלה. כי ישראל והאומות אף כי הם משתתפים בדברים החצונים המורגשים שבחומר כמו, אכילה, לבוש ומגורים, הם נבדלים מהאומות בכח פנימי שבהם אשר אותו כח פנימי הוא התחלתן שורש ממנו הכל. כי התחלת ישראל כח קדוש אחוז בעליונים, ולעומת האומות התחלתן כח שלהם דרגת אֶנוש טבוע בחומר. וכאשר ישראל הם נבדלים מן האומות כבר בהתחלה הפנימית ... הרי הם נבדלים מכל, ואין להם שתוף כלל כיון שהתחלתן מחולקת. ומפני זה תמצא כי התחלת האומות היו שבעים, שהרי היה להם התחלה בפני עצמם. כי בוני המגדל בבל שמהם נפלגה הארץ היו שבעים, וישראל התחלתן בפני עצמן שלהן ג"כ דכתיב (דברים י כב) "בְּשִׁבְעִים נֶפֶשׁ יָרְדוּ אֲבֹתֶיךָ מִצְרָיְמָה" וגומר. ולפיכך משום החילוק זה מזה בשורש התחלתן לא היו ישראל שבעים נפש עד אלא רק משבאו למצרים, כי שהרי יוכבד שהיא למניין שבעים נפש נולדה בין החומות, כמו שאמרו חז"ל (סוטה יב.). והדבר הזה, שרק בכניסתם למצרים היו שבעים נפש כי נגזר על ישראל בברית בין הבתרים שיהיו גֵרים, מארץ אחרת - (רש"י - בראשית כג ד) במצרים, ואם היו ישראל שבעים נפש קודם בואם למצרים, הנה כבר היה התחלת עם ישראל מבלי שתתקיים גירות במצרים, וכן אם היו שבעים נפש רק זמן הרבה אחר בואם מצרימה, לא היה צריך לזה להיות שירדו לשם קודם שהיו שבעים נפש להיות במצרים, כי לא נגזר עליהם זה אלא רק שיהיו ישראל במצרים כשהיה כבר התחלת עם ישראל היינו שבעים. ולכן נולדה יוכבד בין החומות שלא היו בני יעקב חוץ ממצרים שבעים נפש, ולא היו במצרים בלא שמניינם היה שבעים נפש, שכי הוא התחלתן של ישראל. ומפני כי התחלת ישראל נבדל מן התחלת האומות, ולכך היו מספר שבעים לאומות מפני עצמן, וכן שבעים נפש לישראל התחלה בפני עצמן, כי ראוי שיהיו ישראל נבדלים בהתחלה שלהם והרי לנו להבין שורש החילוק בין ישראל לאומות. עכל"ש.
(((  
שלא יהיו צדיקים אומרים
גמ' (לח.): תנו רבנן אדם יחידי נברא ומפני מה וכו' ... דבר אחר מפני הצדיקים ומפני הרשעים שלא יהו הצדיקים אומרים אנו בני צדיק ורשעים אומרים אנו בני רשע.

רש"י: אנו בני צדיק - אבינו צדיק נברא לפיכך אנו צדיקים ואין אנו צריכין להתרחק מו העבירה כי לא נכשל בה. אנו בני רשע - ואין אנו זקוקין בתשובה ולהצטדק כי לא יועיל.

מבאר המהר"ל: שלא יהיו צדיקים אומרים. - - פי' הטעם בכך כי אִלו היו מתחילה שניים נבראים, וידוע כי כל שנים יש ביניהם שנוי חילוק, כי כל שנים ביניהם שנוי, כמו שהוא משמע מלשון שנים שלשון שנוי הוא, ולכך אם מתחלה נבראו שניים מוכרח שהיו נבראים מחולקים בעצמם מעיקרא. ואם כן היו התולדות הנמשכים מכ"א מהם מחולקים ג"כ זה מזה ולא היה כאן לאדם דרך לצאת אי פעם משורשו של רשע אל מהות הצדיק. כי כל דבר שמחולק מזולתו, בעצמו משורש הווייתו לא אפשר להחליף עם זולתו, שיתהוה זה מזה. כי שהרי לא התהוה לא יתרבה הסוס מן השור, בעבור כי הם מחולקים בעצמם משורש הוייתם. ולפיכך אם לא היה התחלתם של בני האדם אחת, אי אפשר לשנות להיות רשע לצדיק, וכן להפך אי אפשר להיות צדיק רשע. ולפיכך יָצאו כל בני אדם מן אדם אחד הכולל הכל. והאחד הוא אדם הראשון, שהוא התחלה אל הכל, והוא עצמו קרוב לטוב ולרע בשוה. כי כאשר ההתחלה הוא האחד, כי אז משותף אל, כלול בו בכח הטוב והרע גם יחד. וכך הם כל הנבראים שיצאו מאדם הראשון, בכחם נכלל הטוב והרע בשוה, ויכול איפא כל אדם לשנות, להטות מעשיו מטוב לרע ולהפך, ולכך כ"א הוא בחירי לעמוד על רצונו לשנות מעשיו. ולכן אף אם הוא רשע, יכול לחזור ולשנות מעשיו להיות צדיק, וכן אפשר לצדיק שיחזור מצידקותו ויהיה רשע. 

(((  
שלא יהיו משפחות מתגרות
גמ' (לח.): תנו רבנן אדם יחידי נברא ומפני מה וכו'... דבר אחר מפני המשפחות שלא יהו משפחות מתגרות זו בזו. 

מבאר המהר"ל: שלא יהיו משפחות מתגרות. - - פי', שאם לא היה נברא הכל כולם מאדם אחד, ורק היה מחולק מעיקרא אלו לעומת אלו היה מציאות של ריב ומחלוקת, כי יצא התחלת העולם מן השניות שאז הוא בהכרח מחולק, והיו מתגרות אֵלו באֵלו תמיד. לכך נברא האדם יחידי שלא יהיה העולם אלא רק אחד ומעתה אפשר לו להטות עצמו אל רצון הבורא, וישא באחריות על כל מעשיו והבן זה היטב.

(((  
מפני הגזלנין והחמסנין
גמ' (לח.): תנו רבנן אדם יחידי נברא ומפני מה וכו'... דבר אחר מפני הגזלנין ומפני החמסנין.

רש"י: הגזלנים והחמסנים - שיאמרו קרקע זה לבני אבינו הראשון היתה ולא לבני אביכם. 

מבאר המהר"ל: מפני הגזלנין והחמסנין. - - שאם מתחילה נבראו שניים ודאי שהיה כל אחד רוצה בהכל, לנשל האחר מחלקו, שהרי העולם אם היה לשניהם, וכי אז כל אחד היה רוצה להשיג לעצמו השלימות ע"י שיהיה הכל שלו. ואולם אף עכשו, למרות שלא היה שניים נבראים אלא רק אחד, בכ"ז הבל וקין שיצאו מהאחד היה מחלוקת מריבה ביניהם. והכל מפני כי אמנם ראוי היה האדמה לקין והצאן להבל, אלא שאמר קין האדמה שאתה עומד עליו הוא שלי, והבל מצדו אמר, הלבוש שאתה מתכסה בו הוא שלי, ועל זה, להסיר זה מזה כל צד של שתוף נפל מחלוקת בינהם. ומעתה, אם היו מעיקרא, באופן שנבראו שנים, והארץ ואשר עליה היה נתן לשניהם במשותף, כי אז היה בעולם הגזלה והחמס יותר. כי כל אחד היה אומר כי אין שייך כל זה אלא רק לי ולא לך, כי שהרי מתחלתו אין עוררין שהיה לכל אחד חלק מיוחד מסוים, ומכאן היה נמשך מסברות שונות טענות להוסיף לחלקו על חשבון הזולת, והיה הגזל יותר כאשר, שהרי בכך היה כבר מתחלת בריאת העולם מציאות המוטבע, המעורר מאוד על הגזל והחמס, ואחר זה הרע היה בהכרח נמשך העולם. ולכך למעט הגזל נברא האדם יחידי. ומשנברא יחידי לא עוד שייך להיות בזה לעורר בהכרח בני האדם למעשה גזל וחמס, ולכך נאמר בגמ' שאין תחלת העולם מוטבע על שייכות בהכרח אל הגזל.

(((  
שלא יהיו אומרים
גמ' (לח.): ת"ר אדם נברא בערב שבת ומפני מה שלא יהו המינים אומרים שותף היה לו להקדוש ברוך הוא המעשה בראשית דבר אחר שאם תזוח דעתו עליו אומר לו יתוש קדמך במעשה בראשית דבר אחר כדי שיכנס למצוה מיד דבר אחר כדי שיכנס לסעודה מיד.

רש"י: שלא יאמרו המינים שותף היה - אדם במעשה בראשית לפיכך קדמו לו כולם. למצוה - שבת. שיכנס לסעודה מיד - שימצא הכל מוכן ויאכל מאשר יחפוץ. 

דעת רש"י ותמיהות המהר"ל

מבאר המהר"ל: שלא יהיו אומרים וכו'. - - ורש"י פי', מה שנברא האדם רק בערב שבת שלא יאמרו המינים וכו', שלכך קדמו, שהיה שותף האדם ביצירת כל הנבראים. ודבר תימה פרוש זה, כי, ראשית מה הוא האדם עם כל מעלתו שיאמרו שהוא שותף במעשה בראשית. ועוד, כי אם כך הוא עדיין, יש מקום שיאמרו בדומה, כי המלאכים היה היו לו לשותף ושהרי הם נבראו כבר ביום הב'. ומשלא מיוחס למינים טענה זו נתמהה, וכי אין כח למלאכים לפחות כמו אל האדם אשר לחסרונו אמרו עליו, "מָה אֱנוֹשׁ כִּי תִזְכְּרֶנּוּ וּבֶן אָדָם כִּי תִפְקְדֶנּוּ", (תהלים ח ה). ואם יאמר ישיבו על תמיהה זו, כיון שלא נבראו המלאכים ביום ראשון רק ביום ב', שוב אין לומר שותף היה לו לקב"ה, א"כ שיהיה האדם נברא ביום ב', ולמה נברא אחרון.

הטעם לפי המהר"ל לבריאת האדם ביום השישי

    ולכן שלא כרש"י יש לומר כי מה שהאדם נברא אחרון, בשביל מהטעם שהאדם הזה משלים מעשה בראשית, ובכך האדם מקשר העולם על שני חלקיו עד שהוא העולם נחשב אחד לגמרי. כי שהרי מעיקרא התחתונים בפני עצמם והעליונים בפני עצמם בלא חבור, ורק האדם הוא בריה שנברא מן העליונים ומן התחתונים, הרי בכך האדם מחבר העליונים והתחתונים עד שהעליונים והתחתונים נעשו לאחד, ואין עוד עליונים בפני עצמם והתחתונים בפני עצמם. ומפני כך נברא האדם אחרון, כי הדבר שהוא מחבר משלים הכל לאחד ראוי שיהיה האחרון להברא, כמו כדרך מי שרוצה להוציא דבר שלם, לכך בתחילה הוא עושה חלק אחד ואח"כ עושה עוד חלק אחד, ואחר כך מחברם עד שהכל נעשה אחד שלימות. ועתה אם היה האדם נברא ראשון, הרי לא היה מתקיים זה, תכלית בריאתו, שיהיה נברא לחבר ולקשר הכל. 

דרך הגיונם של אנשי הטבע

    והרי ידוע כי הפועל שהוא אחד יבא ממנו פעולה אחת, שלימות הכוונה והמעשה, ועל דבר יסוד זה הסכימו עליו הכל. וזהו כמו שאמרו לפני זה בגמ', ומה שנברא האדם בתחלה רק יחידי ולא שניים, שלא יאמרו המינים, מוכרח שהרבה רשויות שותפים הם בבריאת העולם. כי להגיונם של אלו אם לא היה נברא האדם יחידי, רק מתחלה הרבה, והרי כל העולם נברא בשביל האדם, וכי אז כאשר אם מלכתחילה יש יותר מאדם אחד אם כן אין העולם בעל שלימות אחד. ולפיכך לאולתם היו אומרים כמו שהעולם אינו אחד כך ג"כ הפועלים ליצור כל אלו הם יותר מאחד והרי ריבוי רשויות. כי שהרי אין עוררין על שלְעולם מפועל אחד יבא פעולה אחת שלימות, וכן כאשר הפעולה אחת שלימות, מלמד זה גם כן על היות פועל אחד, כי הפעולה מתיחס ודומה אל לפי הפועל. ודבר, וכלל יסודי זה הסכימו עליו הכל גם בעלי חכמת הטבע כמו שאכן נמצא זה בדבריהם שהאריכו בעל בסיס זה טענות עצומות לערער איך אפשר שיבא הרבוי, הפכים מן הפועל שהוא אחד.

הטעמים לבריאת האדם ביום השישי

    ורז"ל התירו פשטו הקושיא כמו שכתבנו לפני זה, ויעיד על זה התורה כי לכך נברא האדם אחרון כדי שיהיה האדם מקשר העולם העליונים ותחתונים עד שהעולם הוא אחד, כמו שראוי שיבא פעולה אחת מפועל אחד. 

שיכנס לסעודה מיד

    וקאמר (בתוספתא פ' ח) דבר אחר מדוע נברא האדם בערב שבת, שיכנס לסעודה מיד, כי האדם מצד עצמו הוא הבריאה השלימה, העיקר מצד עצם תכלית הבריאה, שהרי נברא האדם גם בצלם אלקים בעל בחירה לעומת כל השאר תחתונים או עליונים, ודבר כמו זה אין ראוי שיהיה לו במשהו חסר לקיומו. ולפיכך נברא הוא אחרונה בערב שבת, ולכך נברא הכל בראשונה לפניו והאדם באחרון כדי שימצא הכל מוכן ולא יחסר דבר. 

שיכנס למצוה מיד

    וקאמר עוד דבר טעם אחר לברא אדם בע"ש, שיכנס למצוה מיד. פי' שהרי האדם לא נברא אלא לעבוד הקב"ה, לפיכך נברא אחרונה, שיכול יהיה שיכנס למצוה מיד שלא יתבטל מיעודו.

ד' תנאים להיות מעשה שלם

    ואלו ד' פירושים, האחד שלא יאמרו המינים... שלא תזוח דעתו... שיכנס למצוה מיד ושיכנס לסעודה מיד, מפני שכל מעשה וכל פֹעל יצירה יש לו ד' סיבות המעמידות אותו על שלימותו. מָשָל דומה זה לתנאים לבנות בית. הא' מי הוא הפועל. הב' מהו החומר לשמש הפועל, והוא העץ שהוא חומר לבניית הבית, ושהרי בלא זה לא היה אפשר שיהיה נעשה בית. הסבה השלישית להיות הבנין הוא הצורה, כיצד יראה, שהרי חומר בלא צורה אי אפשר שיהיה נעשה, להיות לו שֵם של דבר מסוים. והרביעית התכלית, שאם לא היה מתקיים תכלית הבית לדור שָם, לא היה נקרא שנעשה הדבר למרות שלושת הסיבות הראשונות שהתקיימו. וכן הוא כל מעשה שלם יש לו ארבע סבות אלו כאשר ידוע שכך הוא בעה"ז.

בריאת האדם להעיד על בוראו

    ולכך כנגד לפי מתכונת ד' דברים אֵלו נברא ג"כ האדם להיות אחרון בערב שבת. הטעם הראשון ללמד שיש פועל, שלא יאמרו שותף היה לו במעשה בראשית, ומעתה סבר יסברו הכל כי מה שנברא האדם באחרונה, דבר זה ודאי מצד הפועל. כי מפני שהש"י, שהוא הסבה אל בריאת האדם, ולכך מצד הפועל האלוקי ראוי שיהיה האדם נברא אחרונה בעולם שהפועל הוא אחד, ומן הפועל שהוא אחד ראוי שיהיה הכל שברא מתחבר לפעולה לשלימות אחת. ולכך נברא האדם אחרון שתהיה הפעולה להשלים הכל להיות אחת ולא מחולקת כמו שמבואר למעלה שלא יאמרו שהם שתי רשויות והיה לו כביכול שותף במעשה בראשית.

עומק הבאור ליתוש קדמך

    ומה שאמר בגמ' שאם נוכח מעלתו בא האדם להתגאות, שאז יאמרו לו יתוש קדמך, זהו לפי שסובר בתשובה זו כי סוכס"ו נמשך גופו של דבר זה יצירת האדם אל מהחומר גשמי, והוא סבה שנייה מד' סבות המתייחסות ליצירתו של דבר. כי שהרי מצד החומר של אדם הרי שממנו נמשך החטא אל האדם, וזה עניין שלא נמצא בכל ב"ח. ולפיכך אם מצד החומר, שהוא סבה אל שממנו בריאת האדם כמו שאמרנו, היה ראוי לו שנברא האדם באחרונה. כי שהרי מצד החסרון שבאדם שהוא בעל חטא יש כאן מקום בהחלט להמלכה ועצה, שיש צדדין לדון בדבר, שאפשר שאין כלל ראוי לו הבריאה. ולכן מצד זה נברא האדם באחרונה, כי שהרי כל הנבראים האחרים לא היה בהם המלכה אם כדאי בריאתם חוץ מן האדם, וכל זה מפני כי האדם הוא בעל חטא, ולכן כל דבר שאין בו המלכה נברא ראשון. כלומר דבר זה, שאין בו צד לשלול בריאתו בודאי ראוי לו להברא, ולכך פשוט שהקדימוּ כל שאר בריות את האדם. אבל האדם מפני שקודם בריאתו היה צריך המלכה עם המלאכים כמו שיתברר אח"כ, כי בשביל זה נאמר בכתוב שנמלך הבורא עם המלאכים, וא"כ אין פשוט כ"כ בריאת האדם להיות בעולם, ולכך נברא האדם אחרונה, וזה מצד חלק החומר באדם כי בו החטא.

    ועוד פירושו, ליתוש קדמך כי האדם הוא יותר מורכב מן שאר בעלי חיים, כי שאר בעלי חיים בהשוואה לאדם כאלו היה הכל בהם חומר, אבל האדם שיש בו דעת וחכמה הוא מורכב משניהם מגוף ושכל, וידוע כי הפשוט הוא קודם בבריאתו להמורכב. ולכך אומרים לו יתוש קדמך, לפי שהיתוש הוא פשוט, שכל ב"ח יהיה מה שיהיה נחשב חמרי ביחס לאדם. וא"כ הוא, שאר בריות שרק חומרי, פשוט אין בהם כ"כ הרכבה, והפשוט ראשון, קודם בריאתו למורכב.

ושמא יחשב המורכב תמיד למעלה להברא ראשון

    ואין להקשות הרי אדרבא שזו סיבה דוקא להקדים בריאת האדם על פני הפשוטים שזה נחשב מעלה, היותו מורכב, שהרי יש באדם השכל. ואולם אין זה קשיא שבכ"ז ראוי לו להברא אחרון, כי דברינו מכוונים כאשר אם אין האדם קונה על ידי התורה ומצות מעלה עליונה נבדלת, והוא רק רוצה לסמוך על מה שיש בו השכל האנושי הטבעי, ויֵדע כי אין דבר זה נחשב לכלום. ואז אמנם יש, ראוי לומר אליו מה לך להתגאות כי אדרבא היתוש שבלא דעת קודם וראשון לאדם שכי הוא פשוט חסר הרכבה מלהביא על עצמו חטא, והכלל בסדר הבריאה שהפשוט יותר ראשון למורכב שהוא בעל חטא. אבל אם הוא בעל תורה ומצות כי אז קונה האדם מעלה נבדלת אלקית ובכך הוא נבדל מן החמרי לגמרי, עד שהוא נבדל לגמרי והוא קודם במעלתו אף מן המלאכים. וכך אמרו במדרש (ב"ר פ-ח) אם זכה אדם אומרים לו הרי קודם אתה אף למלאכים שנאמר "ורוח אלקים מרחפת על פני המים" (בראשית א ב), זה רוחו של מלך המשיח, ואם לא זוכה אומרים יתוש קדמו שנאמר "אָחוֹר וָקֶדֶם צַרְתָּנִי" (תהלים קלט ה). ובאור זה כמו שאמרנו שאם אין קונה האדם מעלה הנבדלת על ידי תורה ומצות ודרגתו רק לפי הטבעי, כי אז היתוש קודם לו, לפי שהוא פשוט ממנו והפשוט קודם בסדר הבריאה למורכב. אבל אם זוכה וקונה מעלה נבדלת ובזה הוא משיג מעלת פשוט לגמרי כאשר שלו היא מעלה אלקית נבדלת, ועד שהוא קונה בכך מעלה נבדלת יותר אף מן המלאכים, כי להם לא נתנה התורה שהיא השכל האלקי הנבדל לגמרי. אבל כאשר לא קנה התורה והמצות, יתוש קדמו כי הפשוט יותר ראשון קודם למורכב.

המורכב, כ"א מחלקיו חסרים

    ועוד לנחיתות המורכב לעומת הפשוט כי המורכב אין לאחד מהם ממרכיביו גדר של מציאות שלכך הורכב מהם בלצורך להשיג שלימות, שכן זהו ענין המורכב משני דברים, שכל אחד אשר מורכב מהם אין לו כשלעצמו מציאות בשלימות, לכך אומרים יתוש קדמך. וגם זה, משהאדם מורכב גם מצד החומר הרי זה לו לרועץ. כי לשאר בעלי החיים יש להם רק הגוף בלא שכל, ולכך החומר בהם גדרו הטבעי כראוי בשלימות. אבל האדם שמורכב מגוף ושכל, מאחר שהוא מורכב משניהם, אין לו גם לא לאחד מהם כח בשלימות. ולפיכך אם בא להתגאות מצד עצמו, מצד דרגתו הטבעית אומרים לו יתוש קדמך ועדיף עליך. אבל כאשר יש לו תורה ומצוה הוא קודם עדיף אף למלאכים ושהרי יש לו פשיטות יותר מכח מעלת התורה. והבן הדברים האלו.

למ"ד נברא בע"ש שיכנס לסעודה מיד

    ולמאן דאמר כי נברא בערב שבת, שיכנס לסעודה  מיד, כי האדם מצד צורתו מעלתו הוא השלם בנבראים כי הוא נברא בצלם אלקים כדכתיב בקרא (בראשית א כז) "וַיִּבְרָא אֱלֹקִים אֶת הָאָדָם בְּצַלְמוֹ בְּצֶלֶם אֱלֹקִים בָּרָא אֹתוֹ", וכיון שכך ראוי שיהיה האדם שלם בכל ולא יהיה חסר, ומפני כך נברא באחרונה שלא יהיה האדם חסר במשהו. 

שיכנס למצוה מיד

    ומי שאמר כי נברא בערב שבת כדי שיכנס למצוה מיד, אמר כוונתו כי מה שנברא האדם באחרונה, זהו בשביל שיהיה עובד הש"י שאל תכלית זה נברא כדכתיב (קהלת יב יג) "סוֹף דָּבָר הַכֹּל נִשְׁמָע אֶת הָאֱלֹקִים יְרָא וְאֶת מִצְוֹתָיו שְׁמוֹר כִּי זֶה כָּל הָאָדָם". ואמרו (שבת לא:) כי כל האדם לא ברא אלא רק בשביל זה דא"ר יוחנן משום ר' אלעזר אין לו להקב"ה בעולמו אלא יראת שמים בלבד, ולפיכך נברא האדם באחרונה, שלא יהיה אף רגע אחד בלא מצוה ויכנס לשבת מיד. כי השבת הוא שקול כנגד כל המצות, שכך פירש רש"י זכור לברכה בפרשת שלח לך מיסודו של רבי משה הדרשן כמו שמבואר שם (במדבר טו מא).

להרחיק כל מחשבת טעות ביחס לאדם

    ויש ליישב פי' רש"י שאמר על שנברא האדם בערב שבת, שלא יאמרו המינים שותף היה האדם במעשה בראשית, דודאי אי אפשר להעלות על הדעת לטעות ולומר שיש שותף לקב"ה במעשה בראשית, אפילו למאן דאמר שנבראו המלאכים ביום ב' ועדיין ארבעה ימים לבריאה. שודאי רק אִלו נבראו המלאכים ביום א', קודם שנבראו שמים וארץ, שעל כך אמרו במדרש (ב"ר פ"א), הכל מודים שלא נברא ביום ראשון כלום, שאז אם נבראו המלאכים ביום א' היו אומרים היה מקום לטעות ולומר, מיכאל היה מותח בדרום דרומו של רקיע וגבריאל מותח הרקיע בצפון. ור"ל כי הרקיע שיש בו צד דרום וצפון, ואמנם מיכאל מתיחס אליו צד דרום החסד כמו שידוע, וכן גבריאל ממדת הדין מתיחס בצד צפון כמו שידוע, ומפני כך היו טועים ואומרים, שותף היה לו לשי"ת במעשה בראשית. ואם היו שותפים המלאכים בדברים, מתיחת הרקיע שהם בעליונים, שהם, המלאכים עצמם מתיחסים שייכים אליהם, א"כ בודאי, מכל שכן היו היה צד לומר שהמלאכים פועלים שותפים לקב"ה גם בתחתונים. ולפיכך ביום ב' נבראו המלאכים ולא ביום א'. אבל בשונה מהמלאכים, האדם שהוא, למרות שנברא בשישי מלך בתחתונים, אם לא היה נברא בסוף ששת ימי בראשית, ודאי היו הבריות אומרים, מאחר שהוא האדם מלכם, הרי ממנו ודאי נברא העולם. ואפילו שאין הפי' בדברים אלו שנעשה לו האדם שותף לשי"ת לפעול כמותו, כי מה הוא האדם לפעול מכחו ואפילו דבר קטון ממעשה בראשית, שהרי אינו יכול לברא, מ"מ היה צד לכפור ביחודו, במה שהיה האדם מצרף כביכול כחו ורצונו אל בורא עולם, והוא, הכוונה במה שנאמר שהיה פועל עם כחו של הקב"ה ח"ו, ואפילו אם לא היה האדם פועל העולם לברוא דבר מעצמו רק רצון האדם היה מצורף אל פֹעל הש"י. ולכך להרחיק המחשבה להיות לאדם גם זה המעט נברא האדם אחרון. ופרוש נכון הוא זה, אבל אין צריך כלל אליו לנוכח הפירוש שהתבאר לעיל שנברא האדם אחרון, שהאחרון מקשר העולם לשלימות אחת להעיד על האחד שבראו. 

(((  
בתחלה על גפי
גמ' (לח.): רבה בר בר חנה רמי כתיב "עַל גַּפֵּי" (משלי ט ג) וכתיב "עַל כִּסֵּא" (שם ט יד) בתחלה על גפי ולבסוף על כסא.

רש"י: גפי - מקום גבוה. ולבסוף - כשסרח נטרד.

מבאר המהר"ל: בתחלה על גפי. - - קודם שחטא אדם הראשון נקרא שהיה בהשגתו "על גפי", משום שהוא בארמית לשון כנפים. כי בתחילה היה האדם כמו העוף הפורח בשמים במדריגתו, ואולם לבסוף רק "על כסא", מלך על התחתונים. אבל בפ"ק דע"ז (יט.) "על כסא" חשוב טפי מגפי. וכך הוא לפי הדרישה אשר נזכר שם, מצד שנחשב "על הכסא" לכבוד ורמז לקביעות מקום, לכך חשיב שם טפי, "על כסא" מן "על גפי" ע"ש. ועכשו לא יקשה לך משם מידי כלל על מה שנדרש כאן שהוא לענין אחר.

(((  
מי פתה לו האשה
גמ' (לח.): "מִי פֶתִי יָסֻר הֵנָּה חֲסַר לֵב אָמְרָה לּוֹ" (משלי ט ד) אמר הקדוש ברוך הוא מי פתאו לזה אשה אמרה לו.

רש"י: מי פתי יסור הנה - בתריה דהאי קרא כתיב מי פתאו לזה שיסור הנה לאכול מן העץ. חסר לב אמרה לו - האשה שהיא חסר לב אמרה לו. 

מבאר המהר"ל: מי פתה לו האשה כו'. - - פי' הכתוב "מי פתי" ר"ל מִהו שנפתה מן האשה יסור הנה, שאע"ג שפתה אותה שנתפתה אדם הראשון ע"י אשה, הושיב הקב"ה אותו " עַל כִּסֵּא מְרֹמֵי קָרֶת" (שם ט יד). וזהו באור הפסוק "מי פתי יסר הנה חסר לב אמרה לו", היינו בשביל שפתה אותה אשה שהיא בעצמה חסר דעת, אמרה לו כלומר, המדה של הש"י קראה כינתהּ אותו חסר לב לפי שנתפתה מן האשה, ואולם עם כל זה שאמנם הורידו, (לרש"י) מ"על גפי" אך הושיב אותו "על כסא". 

(((  
מכל העולם הוצבר עפרו
גמ' (לח.): תניא היה ר' מאיר אומר אדם הראשון מכל העולם כולו הוצבר עפרו. 

טעם ראשון, משום שהאדם כללי

מבאר המהר"ל: מכל העולם הוצבר עפרו. - - פירוש הטעם לכך כי האדם הוא כדמות כל העולם ולא חלק ממנו ולכך מתיחס האדם אל כל העולם בכללו, ולפיכך מכל העולם הוצבר עפרו. וידוע כי האדם יש בו אברים חשובים ולעומתם אברים פחותים, ולכך נברא הוא מכל העולם. כי בעולם ג"כ יש מקומות חשובים ולעומת פחותים ובינונים, הכל, חשיבותם לפי חילוק מקומות העולם, והאדם הראשון בעבור שהיה כללי, ולכך הוא נברא מכל העולם. 
טעם שני, משום שׂכל האדם

    ועוד טעם שהוצבר עפרו מכל העולם שהרי האדם הזה יש בו השׂכל הנבדל, ואין השכל שהוא בלתי גשמי חלק, שרבוי או חילוק שייך בחומר בלבד. לכך, משהשׂכל לא שייך בו ענין של חלק לכך הנושא שלו, החלק הגשמי המתייחס אליו שהוא הגוף בו הוא שוכן ג"כ צריך שיהיה כללי, ולכך נאמר שמכל האדמה  נברא, והבן זה. 

(((  
ראש מבבל
גמ' (לח:): אמר רב אושעיא משמיה דרב אדם הראשון גופו מבבל וראשו מארץ ישראל ואבריו משאר ארצות.
רש"י: גופו מבבל - על שם שהיתה עמוקה נראה שמשם לוקח ולכך נעשה מצולה. וראשו מארץ ישראל - שהיא גבוהה וחשובה מכל הארצות. ואיבריו - ידיו ורגליו. משאר הארצות - מכל העולם כדיליף לעיל.

מבאר המהר"ל: ראשו מבבל וכו'. - - עתה מפרש המקומות בעולם משם נצבר עפרו לפי הענינים המתיחסים לכל חלק באדם. הגוף אשר הוא כולל, אליו מחוברים כל האברים, שכי ממנו יוצא וגדל הכל, הוא מבבל "כי שם בלל ה' שפת כל הארץ ומשם הפיצם" (בראשית יא ט), כך מן הגוף מתפשטים ומתחלקים האברים. לכך מדמה הגוף אל בבל, כי שם היו יושבים תחלה כל בני אדם בבקעה אחת ומשם הפיצם. וראשו מן ארץ ישראל. מעלת הראש שהוא מתרומם, וכך ארץ ישראל גבוה מכל העולם. ושאר אברים שהם פחותים נבראו משאר ארצות שאין להם חשיבות. כלל הדבר כי האדם הוא הכל, ומחמת זה נברא מכל הארץ, וכל אבר נברא לפי מעלתו מן מקום שמתדמה ומתיחס אל האבר ההוא, וזה מבואר.

(((  
שעה ראשונה
גמ' (לח:): א"ר יוחנן (אחא לגס' המהר"ל) בר חנינא שתים עשרה שעות הוי היום שעה ראשונה הוצבר עפרו שניה נעשה גולם שלישית נמתחו אבריו רביעית נזרקה בו נשמה חמישית עמד על רגליו ששית קרא שמות שביעית נזדווגה לו חוה שמינית עלו למטה שניה ירדו ארבעה תשיעית נצטווה שלא לאכול מן האילן עשירית סרח אחת עשרה נידון שתים עשרה נטרד והלך לו.

האדם נברא משך כל יום השישי

מבאר המהר"ל: שעה ראשונה כו'. - - אחר, כמו שהתבאר לעיל שהאדם הוא הכל מצד המקום מהיכן שנצבר עפרו, בא כאן לבאר שהאדם הוא הכל גם מצד הזמן שהרי נברא משך כל יום השישי. ואלו לא היה בריאתו משך כל שנים עשר השעות, שהם כל חלק היום, שוהרי היום הוא המציאות והלילה הוא העדר, לא היה האדם נחשב כללי אלא רק בחינה של חלק ומקצת. ודבר זה אינו כי שהרי האדם הוא הכל, ומפני זה היה נמשך בריאתו כל היום שהוא כל המציאות. וההעדר שדבק בסופו של יום באדם, שכי אי אפשר שלא יהיה העדר דבק בו, כי דבר זה בא כנגד חלק הלילה שהוא העדר.

שעה ראשונה

    ואמר שעה ראשונה הוצבר עפרו, כי כל דבר יש לו צד חומר מוכן הוא לקבל הצורה להיות הכלי לשאתהּ בעה"ז, כי אין כל חומר מוכן ראוי לקבל אלא את הצורה המתיחס אליו. לכך המדריגה הראשונה ליצירת האדם שיש כאן חומר מוכן ראוי עבורו. וזה שאמר שעה ראשונה הוצבר עפרו, כי הצובר העפר הוא מכין צד החומר של הדבר שצריך לקבל להיות ממנו מה שירצה לעשות. 

שעה שניה

    שעה ב' נעשה הכל גולם, פי' המדריגה הב' עניינהּ שקבל צד החומר של הדבר התמזגות ע"י שקבל העפר להיות הכל אחד מוכן לצייר גוף הדבר.

שעה שלישית

    שעה ג' היה שנמתחו אבריו כי אחר הווצרות המורכב ועדיין הוא גולם, מגיע שלב שהוא הצומח, שהוא התפשטות הגידול המורכב, וזה שאמר נמתחו אבריו שהוא מענין כח הגִדול והצומח. 

שעה רביעית

    שעה ד' נזרקה בו נשמה, והוא החלק החיוני, נפש חיים שממנה התנועה. 

שעה חמישית

    חמישית עמד על רגליו. ודבר זה, המדריגה החמישית חידוש בעה"ז, כי המדריגה הראשונה מדריגות הגולם והוא שתמצא בדומם, מדריגות הצומח מעל הדומם תמצא בצומח, מדריגת החיוני התנועה תמצא בב"ח, אבל דבר זה החמישית שעמד על רגליו לא תמצא אלא רק באדם. כי בכל הנבראים לא תמצא דבר דרגה זה אלא רק באדם. שכולם בעלי החיים הולכים כפופים, פניהם יורד למטה, אבל האדם הולך קומם בזקיפות מפני שהוא מלך כל הנמצאים והתחתונים, והמלך ראוי שיהיה הולך בזקיפה ואכן בתחתונים אין על האדם במעלה. ולפיכך כל ב"ח הולכים כפופים כמו העבד שהוא כפוף מפני המלך, ואִלו האדם בלבד הוא עומד בזקיפה. ודבר זה משום מעלת האדם על שאר ב"ח, שדבר זה מורה כי האדם אין עליו בתחתונים, ולפיכך שעה חמשית עמוד הזדקף על רגליו. 

    ויש עוד טעם בזה מה שהאדם זקוף, והיא וזה משום המעלה שנברא האדם בצלם אלקים, ונתבאר הדבר בספר דרך חיים (אבות פ"ג מ-יד). כלל הדבר כי מה שהולך הקומה זקופה הוא מיוחד לאדם למשום מעלתו אשר היא יותר על ב"ח. 

שעה שישית

    שעה ששית קרא שמות, דבר זה מורה על מדריגה יותר עליונה מהחמישית והוא השׂכל שקנה, כי קריאת השמות מורה זה על חכמה ודעת שנתן הש"י בו לקרא שמות, ואין ספק כי השׂכל הזה מדריגה נוספת על הכל. 

שעה שביעית

    שביעית נזדווגה לו חוה, דבר זה עוד מדריגה נוספת מה שיש לאדם זיוג והוא לו השלמתו עד שהוא משיג להיות אדם לגמרי שלם ודבר זה להאריך בו אין כאן מקומו, אבל הדבר הוא ברור כי אין האדם נחשב אדם שלם בלא אשה.

שעה שמינית

    שעה שמינית עלו למִטה שנים אדם וחוה וירדו ארבעה והוא מצד כח פריה ורביה של האדם שדבר זה מורה באין ספק על מדריגה נוספת לאדם. כי מעיקרא האדם הוא פרטי בעצמו, יחידי בלבד, ומה שיש שניתן בו כח התולדה ופריה ורביה בזה אינו עוד נחשב פרטי רק לעצמו שהרי בכחו, לצאת ממנו הרבוי בלי גבול ומזה אינו עוד פרטי. ודבר זה לו מדריגה יותר עליונה ונתבאר זה במקום אחר. ואמרו (נדרים סד:) מי שאין לו בנים נחשב כמת, וכלך יוצא א"כ מה שהיה לו בנים דבר זה הוא השלמת האדם.

שעה תשיעית

    שעה ט' נצטווה, שאחר שהושלם בכל נצטווה מן הש"י בז' שבע מצות, כי שהרי נצטוה האדם ונתייחד במעשים מיוחדים לעומת כל שאר הבריות, ואי אפשר שלא יהיה מיוחד במעשים, במצוות לפי לנוכח נפשו המיוחדת במעלתהּ. וברור עוד כי אם היה האדם בלא גזירה, בלא צווי מן הש"י היה האדם אדון לעצמו ולא, מבלי שיהיה עליו עול מלכות שמים, והיה האדם אוחז שהוא אלוה ח"ו לפי ענין עפ"י סדר הבריאה לנוכח שהאדם הוא ראש בעולם התחתון. כך היה אלו לא נצטווה מן עלת הכל, שהרי ברור הדבר שיש לאדם שהוא בריה, מי שהוא לו עלה, מי שבראו ומקיימו. על כן צריך שיקבל האדם גזרת העלה שבזה מתקיים שאינו לעצמו מלך. ונצטוה האדם בז' מצות, כי ע"י ז' מצות יש בכך קבלת מלכות שמים וגזירותיו ית' בשלימות וזהו המדריגה הגדולה. ולכך משהשיג שלימות יצירתו נצטווה ע"י בוראו דוקא בתשיעית, כי אז היום הוא ג"כ בתכלית הזוהר מצד אורו. 

שעה עשירית

    ומן התשיעית ואילך היום מתחיל לירד ונוטה אל החושך ואל העדר האור, וכן האדם מצד חומרו יש בו נטיה אל החסרון. ולפיכך בעשירית חטא כי יש באדם נטיה אל החסרון. 

שעה אחד עשר

    ב יא' של היום נדון, ר"ל ויש ללמוד מעניין זה אדרבה כי כאשר יקבל דין ועונש משמים על חטאו מתברר בזה שיש לו מדריגה חשיבות בפני עצמו מה שמקבל האדם עונש מן הש"י, שמוכח שנדרש ממנו לעמוד על דרגתו המרוממת בעה"ז. 

שעה שנים עשר

    ב יב' נטרד נסתלק והולך לו, שנפחת  אחר שחטא ונטרד, הורד ממעלתו אשר היה לו מקודם, ונשאר עומד על מדריגה פחותה ממה שהיה לו בתחלה, כמו שאמנם ראוי לאדם להיות כך השנוי במה שהוא בעל חטא, וזהו הדרגה שנשאר לאדם בסוף. 

(((  
רצונכם נעשה אדם בצלמנו
גמ' (לח:): אמר רב יהודה א"ר בשעה שבקש הקב"ה לבראות את האדם ברא כת אחת של מלאכי השרת אמר להם רצונכם "נַעֲשֶׂה אָדָם בְּצַלְמֵנוּ" (בראשית א כו) אמרו לפניו רבש"ע מה מעשיו אמר להן כך וכך מעשיו אמרו לפניו רבש"ע "מָה אֱנוֹשׁ כִּי תִזְכְּרֶנּוּ וּבֶן אָדָם כִּי תִפְקְדֶנּוּ" (תהלים ח ה) הושיט אצבעו קטנה ביניהן ושרפם וכן כת שניה כת שלישית אמרו לפניו רבש"ע ראשונים שאמרו לפניך מה הועילו כל העולם כולו שלך הוא כל מה שאתה רוצה לעשות בעולמך עשה כיון שהגיע לאנשי דור המבול ואנשי דור הפלגה שמעשיהן מקולקלין אמרו לפניו רבש"ע לא יפה אמרו ראשונים לפניך אמר להן "וְעַד זִקְנָה אֲנִי הוּא וְעַד שֵׂיבָה אֲנִי אֶסְבֹּל" (ישעיה מו ד). 

רש"י: עד זקנה - כל ימיו אסבלנו.

הטעם להמלך במלאכים בבריאת האדם

מבאר המהר"ל: רצונכם נעשה אדם בצלמנו וכו'. - - המאמר הזה בא לבאר הכתוב שאמר "נעשה אדם בצלמנו". ועיקר שצריך פירוש הכתוב זהו מה שאצל בריאת האדם כתיב לשון "נעשה", ולמה היה צריך לבריאתו לשון הַמְלָכָה התייעצות הזאת. ואולם זה בשביל שהאדם מורכב ג"כ מן העליונים, ואם היו אֵלו מתנגדים לאדם אין זה ראוי, שהרי הש"י ברא הכל בשלום להיות בשלימות. ואמנם יש לאדם גם בחינה שאין דומה לעליונים כאשר במה שהוא חוטא, ולכן מצד בחינה זאת יש לאדם מקטרגים מן העליונים על עצם בריאתו. רק שהש"י מאריך אפו אם הוא חוטא וכמו שאמרו ז"ל (ב"ק נ.) אמר ר' חנינא כל האומר הקב"ה ותרן הוא יותרו לו חייו, ואמנם רק דמאריך אפיה וגבי דליה מאריך אפו שמא יחזור מחטאו ואם לא כן נפרע ממנו. והמדה הזאת שהוא מדת הפשיטות, שאינו ממהר לכעוס ומאריך אף, והיא במדה זאת ברא הש"י את האדם, שבה נושא וסובל מעשיו דהיינו חטאו כמו שהתבאר. 

מהו ההבדל בין שתיים ראשונות לכת השלישית

    ולכך כאשר ברא כת ראשונה של מלאכים אמר להם, נעשה אדם בצלמנו, ואולם מי שהוא הראשון והשני מעצם טבעם יוצאים אל הקצה שכל שניים מציאותם חלוקה זה מזה. ובודאי אף כי העליונים אינם חוטאים ואינם מתנגדים אל השם יתברך, מ"מ אין מדריגתם שוה, כי יש מלאך שהוא קרוב אל הש"י ויש שאינו קרוב אל הש"י. ואשר הם קרובים אל הש"י אינם מקטרגים על מעשיו, ואִלו הכת אשר אינו קרוב אל הש"י מקטרג על מעשיו. וזה שאמר בגמ', ברא כת ראשונה ואמר להם "נעשה אדם בצלמנו" וכו' ושרפם. כי כת ראשונה ושניה אינם קרובים אל הש"י, כי הוא יתברך פשוט בתכלית הפשיטות, ואִלו כת הראשון והשני המיוחסים לקצוות אין בהם הפשיטות כי שהרי הם יוצאים מן השווי שהוא הפשוט. ואִלו כת השלישי שהוא האמצעי, בין השלשה, הוא השוה המאוזן בלא נטיה לקצה ולכן יש בו הפשיטות כמו שהתבאר במקום אחר. ולפיכך כת ראשונה ושניה בפרט היו מקטרגים על האדם שלא יהיה נברא, כי האדם אין ראוי לו הבריאה מצד הרשעים שביניהם, ולפיכך אמרו "מה אנוש כי תזכרנו" וגו'.

מהו הושיט אצבעו קטנה ושרפם

    ומה שאמר בגמ' הושיט אצבעו קטנה ביניהם ושרפם ר"ל כי הש"י כשרוצה לבטל את הבריאה, בדבר קל הוא מבטל אותם, שבנגיעה קטנה שהוא נוגע בהם ומתקרב אליהם, שורף אותם. ואצבע קטנה הוא, מלמד על נגיעה קטנה כמו שאמרו (שבת יג:) על שמירה מנגיעה כלשהי בשבעת הימים מראית הדמים הראשונה, אפילו באצבע קטנה לא נגע בי. ואל תתמה כי איך שייך שריפה אצל מלאכים הנבדלים מן הגשם, ושהרי לא שייך הפסד להם באופן זה. כי אין זה קשיא, כי כל דבר שנתהוה שנברא שייך בו בטול, כי בטול בריאתו ממנו, הוא לו הפסד שנעדר מהמציאות ולכך אין זה קשיא כלל לשון שריפה בהם. 

וידוע שיקטריגו ובכ"ז נבראו

    ואל תתמה, כי והרי הש"י יודע הכל, ואם יָדַע שיקטרגו אֵלו על האדם, וא"כ למה מעיקרא בראם שהרי נועדו לשרפה, כי אין זה קשיא. כי הדבר שנמצא בפעל המעשה יותר משובח במעלה מפני שהוא נמצא בפעל. ומפני שהוא יתברך בפעל לגמרי, לכך הכל ממנו נמצא ג"כ בפעל אם לא שנמשך מן הפעולה, שנבראו בה אותם נמצאים, דבר שאינו ראוי להיות נמצא, ושאז דבר זה אין עוד ראוי לו הפעולה ויגיע אליו ההעדר. ולכך אמנם ברא הש"י המלאכים אשר לעתיד מקטרגים, ומשבפועל נהגו כך בטלם. והיה זה מה שהיה מבטל את המלאכים בפעל אחר שבראם, וזהו יותר במעלה כאשר נתבטלו אחר שיצאו בפעל ממה שאם לא היו נבראו נבראים כלל מעיקרא. 

    ואם אתה רוצה לומר כי זה מה שבראם שתי כתות המלאכים ומה שאח"כ היה מבטלם הכל הוא מצד שכלי שלא בפועל ממש, ורק כי האדם הוא משיג כך ציור הדברים מתוך התבוננות, ובפועל הכל רק מצד השכלי, בריאת המלאכים וביטולם. ואמנם הדבר שהוא רק מצד השכל אפשר שנאמר עליו, שהיה כך ולא בפועל כמו שהתבאר להיות ענין זה, כך בכמה מקומות, ובאור זה הוא נכון ג"כ. אבל באמת אין צריך אל זה, להכריע בין האפשרויות רק כי ודאי מה שנאמר "נעשה אדם בצלמנו" מלמד שבריאת האדם אכן ראוי אל הַמְלָכָה לדון אם ראוי להברא, כי היה דבר זה בפעל.

במה שונה כת שלישית מקודמותיה 

    ואמר כי ברא כת ג' וכו'. ור"ל כי כת ג' שנבראים מן הש"י עניינם שקרובים הם אל הש"י שהוא פשוט, לכך הם נמשכים אחר הש"י ורצונו. ולכן אמרו כת שלישית כי, הראשונים אמרו דעתם ולא הועילו להתקיים הם ודעתם, עשֵה איפא בעולמך מה שאתה רוצה. כי מדת הכת הג' ג"כ בדומה לקודמותיה לא היה ההסכמה על בריאת האדם, מכל מקום הם, הכת ג' נמשכים יותר אחר רצון הש"י מלהיות דבקים בדעתם, ומצד הזה שנמנע הקטרוג נברא האדם. כי כבר אמרנו כי אי אפשר שיהיה נברא האדם, שיש לו מהלכים בין העליונים, אף כי בפועל האדם הוא בארץ, מ"מ יש לו מקום שייכות בעליונים ג"כ, אם לא שיתאחדו עמו העליונים ויסכימו על בריאתו שאמנם כך יהיה. וההסכמה הזאת היה לכת שלישית מטעם אשר אמרנו. 

ועוד מעלה בשלישית בלבד

    ועוד יש לך לדעת טעם להסכמת כת זו, כי השלישי תמיד הוא שאינו יוצא מן היושר במה שראשון ושני הם נגד. כי הימין והשמאל שהם קצוות יוצאים מן היושר אשר הוא, היושר מדת הש"י, וכמו שביארנו במסכת שבת (פח.) אצל בריך רחמנא דיהיב לן אוריין תלתאי כו'. ולפיכך כת ראשונה וכת שניה אינם נמשכים לרצון הש"י שהוא היושר פשטות לגמרי בעצמו, והוא יתברך אשר היה רוצה בבריאת האדם, לכך תשובתם נחשב שהיו מקטרגים על הבריאה, נגד רצון הבורא. אבל כת שלישית אף כי אכן יש מקום לקטרוג על האדם, הכת הזה נמשך להכריע אחר רצון הש"י, כי השלישי הוא מהות בו היושר וממילא הוא נמשך אחר הש"י שהוא היושר בעצמו, ולכן מצד הזה שייכותם ליושר שהכריע שלא לקטרג, נברא האדם. 

התשובה לתמיהת כת שלישית בהגיע דור המבול והפלגה

    וכאשר הגיעו העולם לדור הפלגה ולדור המבול שהרשִעו כ"כ אמרו תמהו, והאמנם לא יפה אמרו כת ראשונים ראשונה ושניה שנשרפו. כי, הרי לנו שאף כי כת שלישית שלא היו מקטרגים, בכ"ז התעוררו ואמרו, והאמנם לא יפה אמרו הראשונים "מה אנוש כי תזכרנו ובן אדם כי תפקדנו". והשיב להם הקב"ה על תמיהתם כי "ועד זקנה אני הוא" וכו'. כי הש"י יש לו מדת הפשיטות לגמרי שאין בה צד חומר להוציא הדין מהר אלא שמאריך אפו לרשעים. וכן אמר "ועד זקנה אני הוא ועד שיבה אני אסבול", כי עוד יבא ויגיע השעה שיהיה נברא אדם שהוא כמו אברהם, יצחק ויעקב משה דוד ושאר צדיקים, ובשבילם ברא הש"י עולמו. וזהו פירוש המאמר שבא להודיע כי אכן האדם לא היה ראוי לו הבריאה מצד מעשיו וכי הוא חוטא, אם לא מצד חסד הש"י אשר הוא ארך אפים. ומדה זאת הוא אל הש"י מצד הפשיטות כי, לעומת האדם שאין לו מדה זאת ואינו מאריך אף, אבל הש"י, שהוא פשוט בתכלית הפשיטות, נמצא בו המדה הזאת ואין להאריך.

הטעם בעומק לקיטרוגם של כת ראשונה ושניה

    ועוד יש לפרש כי בודאי קיימים כמה רשעים בעולם, ואם היה העולם נדון אחר לפי הפרט מן האדם, כ"א בנפרד כי אז בהחלט אין ראוי לעולם הבריאה, אבל כי רק מצד הכלל ראוי לו הבריאה, כמו שאמרו (שבת לא:) "וְעַתָּה יִשְׂרָאֵל מָה ה' אֱלֹקֶיךָ שׁאֵל מֵעִמָּךְ" (דברים י יב) "את האלקים ירא ואת מצותיו שמור כי זה כל האדם", שכל האדם לא נברא אלא בשביל לצֶווֶת להתחבר לזה שמעלתו היראה שמביא הכל לשלימות כמו שבארנו במסכת שבת (ל:) ובמסכת יומא (פו:) בשביל צדיק אחד נברא העולם. וכת ראשונה וכת שניה, בשביל כי הראשון והשני אינו אינם בחינת כלל אחד, ששניים בחינת קצוות בלא אפשרות חבור ביניהם, ולכן הכלל הוא בשלשה ויותר שכך תמצא בכל דבר תמיד שאין, שאי אפשר לו צירוף לשנים, רק לשלשה. ונכון הדבר הן לזמון והן לעוד כמה דברים, שכי השלשה הם מציאות של כלל שיש לו צירוף להיות אחד ואגוד. ולכך כת ראשונה ושניה שכאמור אין נקראים כלל, ולכך גם אינם שייכים אל הכלל והיו מקטרגים על האדם, כי שניים עדיין רק מצד הפרטי הם, וכך ג"כ דנו האדם מצד הפרטי, שאז אמנם אין ראוי הבריאה לאדם, כי שהרי יש בהם מבני האדם רשעים עד שאין ראוי להם הקיום, ולכך היו מקטרגים.

האדם אמנם נמשל לאצבע קטנה אך קיומו מוכרח

    ויש לפרש כי מה שהושיט ביניהם אצבע הקטנה ושרפם, כי האצבע הקטנה הוא מָשָל כנגד האדם שהוא הקטון נגד לעומת כוחם וקדושתם של מלאכי מרום. וכמו שביד יש אצבע גדולה ויש אצבע קטנה והכל נעשה אגודה אחת ביד להיות יד שלימה, וברור כי אם לא היה מצטרף האצבע קטנה היה היד חסרה, וזהו איפא הסבה שאי אפשר שלא יהיה אפילו זה ההקטן ג"כ נברא כדי להשלים העולם. לכך אף אם שהאדם הוא קטון ביותר הרי סוכס"ו הוא נברא להשלים, ולפיכך משהתנגדו לבריאת הקטן, אצבע קטנה הרומזת על הקטן המשלים היה הוא ית' מתנגד להם ושרפם. וכאשר ברא כת שלישית, שהשלישי על ידו נעשה הכל אָגוד, שאין אגוד, צירוף בפחות משלשה, ומצד הזה הרומז על כלל בני האדם ראוי שיהיה נברא האדם. כי אף אם יש ביניהם חוטאים, מ"מ יש בַּכלל מבין רבוי הנמצאים צדיקים ג"כ, ולכך מצד הזה ראוי שהיה נברא. 

מהו "ועד זקנה אני הוא"

    ומ"מ נמצא שהיה זמן מן הזמנים שכל העולם רשעים ואין כאן צדיק שראוי שבשבילו יהיה העולם עומד, כמו שהיה בדור הפלגה ובדור המבול, שאף שהיה נמצא ביניהם נח, הרי אמרו (לקמן קח.) תנא דבי ר' ישמעאל אף על נח נגזרה הגזירה. לכך כשהגיעו העולם לדור המבול ולדור הפלגה אמרו כת שלישית, והאמנם לא יפה אמרו הראשונים וכו'... כי אז בשני דורות אֵלו גם הכלל היו חוטאים, לכך אמרו תמהו ולא יפה אמרו הראשונים שנשרפו. ואז אמר הקב"ה כי "ועד זקנה אני הוא" וכו'. כלומר בכ"ז אין מקום לקטרג על בריאת האדם כי אתם, אין כח שלכם כולל לראות כל מהלך העולם. אבל הש"י שברא עולמו על צד שהוא כח כללי צירוף הכל לאחד, שהוא כולל כל העולם על כל דורותיו ביחד, ומפני כך אף אם אין בדור כולו צדיק שראוי שיהיה קיים הבריאה בשבילו, יש בדור אחר בעולם הצדיק שהבריאה בשבילו. ולכך אמר כי "ועד זקנה אני הוא ועד שיבה אני אסבול" כי הוא ית' כולל כל העולם, ומשכך, בשביל צדיק אחד בכל ימות עולם נברא העולם כולו. ולכן אם כטענת המלאכים שבדור זה הם, יש רק רשעים, יהיה סוכס"ו ימצא הצדיק בדור אחר. ופירוש נכון הוא, אבל פירוש ראשון שתי כתות ראשונות לעומת הכת השלישית האמצעית הוא פירוש עיקר וברור כאשר תבין.

(((  
בלשון ארמי ספר
גמ' (לח:): ואמר רב יהודה אמר רב אדם הראשון בלשון ארמי ספר. 

מבאר המהר"ל: בלשון ארמי ספר. - - פירוש והטעם לכך כי לשון הקודש ושאר לשונות לא היו ראוים לו לאדם הראשון, כי לשון הקודש הוא לשון פרטי של עם ישראל וכן הדבר ביחס לשאר ע' לשונות כל אומה ואומה, ולשון הקודש מצטרף בענין זה אל ע' לשון. והרי האדם הראשון, בשביל שכולל היה כל לשון שלעתיד שהכל היה יוצא ממנו, לא היה ראוי לו לשון פרטי. אך לכן היה לו לשון ארמי אשר אינו לשון פרטי, וכי לא נִתן לשון ארמי לאומה פרטית להיות לשון ארמי שלה. ואמנם נתן זה לכשדים אשר עליהם נאמר "הֵן אֶרֶץ כַּשְׂדִּים זֶה הָעָם לֹא הָיָה" (ישעיה כג יג), והדבר הזה בארנו במקום אחר כי אין כאן מקומו. ומצד אשר אדם היה כולל כל ע' לשון, לא היה לו לשון פרטי שתחשב גם כללי, וכי כל הלשונות הם מחולקים פרטיים לכ"א משבעים לאומים. לכך נתן לו לשון ארמי לפי מה שהוא האדם הכללי שאין ראוי לו אלא רק לשון ארמי.

(((  
מלמד שהראה הקב"ה לאדם
גמ' (לח:): דאמר ריש לקיש מאי דכתיב "זֶה סֵפֶר תּוֹלְדֹת אָדָם" (בראשית ה א) מלמד שהראהו הקב"ה דור דור ודורשיו דור דור וחכמיו.

התייחסות הדורות לאדם הראשון

מבאר המהר"ל: מלמד שהראה הקב"ה לאדם וכו'. - - פירוש שהראה הקב"ה לאדם כי מנהיגי הדור שבמלכות, ודורשי הדור בתורה ובמצוה יש להם סדר התייחסות מן האדם הראשון. ובמדרש, בפרשת כי תשא שמות לה', צ"ל - פרשת ויקהל "רְאוּ קָרָא ה' בְשֵׁם בְּצַלְאֵל" (שם לה ל), הה"ד הָדָא הוא דכתיב, על מה שהיה כבר נקרא שמו בצלאל, אמר הקב"ה, מי שהִתקנתיו מראש שיעשה המשכן כבר קראתי לו שם מהו ובלשון שמו"ר (פ – לה) "כל מי שנתעסק במלאכת המשכן נתן בו הקדוש ברוך הוא חכמה ובינה ודעת". ונודע אשר הוא אדם (בר"ר פ - כד'), עַד שהאדם הראשון מֻטל גלם לפני מי שאמר והיה העולם, הראה לו הקב"ה כל צדיק וצדיק שעתיד לעמוד ממנו, יש שהוא תלוי בראשו של אדם הראשון ויש שהוא תלוי במצחו, ויש בעיניו ויש בחוטמו ויש בפיהו ויש באזנו ויש במלתין שזה מקום הנזם. 

מהי תשובת הש"י לאיוב "איפה היית"

    ותדע לך בשעה שהיה איוב מבקש להתוכח עם הקב"ה ואמר "מִי יִתֵּן יָדַעְתִּי וְאֶמְצָאֵהוּ...אֶעֶרְכָה לְפָנָיו מִשְׁפָּט", (איוב כג ג-ד) והקב"ה משיבו האמנם אתה מבקש להתוכח עמי "אֵיפֹה הָיִיתָ בְּיָסְדִי אָרֶץ" (איוב לח ד). ומהו המכֻוון בשאלה איפה, אמר רבי שמעון בן לקיש אמר לו הקב"ה, איוב אמור לי האיפה שלך, כלומר באיזה מקום היתה תלויה יצירתך, בראשו או במצחו או באיזה אבר שלו, האם יודע אתה באיזה מקום היתה איפתך עד שאתה מתוכח עמי, הוי איפה היית. ור"ל כי אדם הראשון שהיה אדם הראשון, ממנו היה סדר כל אותם שהם ראשון ראשים לדור. כי הפרנסים שבמלכות, והדורשים בתורה ובמצוה הם הראשונים החשובים, וזהו לפי מעלת האיברים, שהיו מהם הראשונים ולפי כל כמה שאבר עיקר באדם, כך היה חשיבותו בעולם. יש בכל דור מי שהם חשובים ועקר, ומזה מתחייב מיהו פרנס או דורש שהוא יותר עיקר בדור. עד שכל הפרנסים והמנהיגים מסודרים מן האדם שהוא בריאה ראשונה אל כל העולם, שאחריו, וממנו ועל פיו כמבואר היה סדר אותם שהם ראשונים ועיקר בכל דור ודור. עד כי יש מביניהם זה הדומה בתכונתו ובמעלתו לעין, וזה לפה וזה ללב מן אדם הראשון עד כי כלם הם כמו שלימות אדם אחד. וכי זה סדר העולם, כי ראוי שיהיה כל העולם אשר יצאו מן האדם הראשון מתיחסים אליו לפי אבריו כמבואר עד שכלם כמו קומת אדם אחד, זה שבאו ממנו. כי מפני שהאדם הזה היה ראשון, ראוי שיתחייב ממנו שיתיחס אליו ג"כ אותם שהם ראשונים, בכל דור וזה שאמר שהראה הקב"ה לאדם הראשון דור דור ודורשיו דור דור ומנהיגו.

(((  
מושך בערלתו
גמ' (לח:): ואמר רב יהודה אמר רב אדם הראשון מין היה וכו'... רבי יצחק אמר מושך בערלתו היה כתיב הכא "וְהֵמָּה כְּאָדָם עָבְרוּ בְרִית" (הושע ו ז) וכתיב התם "אֶת בְּרִיתִי הֵפַר" (בראשית יז יד) רב נחמן אמר כופר בעיקר היה כתיב הכא "עברו ברית" וכתיב התם את "בריתי הפר", "וְאָמְרוּ עַל אֲשֶׁר עָזְבוּ אֶת בְּרִית ה' אלה-י אֲבֹתָם" (דברים כט כד).  

רש"י: מין היה - נוטה לעבודת כוכבים.

מהו "ויתחבא" מצד אדם הראשון

מבאר המהר"ל: מושך בערלתו וכו'. - - ר' יהודה, רב יצחק ור' נחמן באו לדקדק על כוונת לשון "ויתחבא האדם" (שם ב ח) שפירושו כי אחר שחטא היה האדם הראשון מסלק עצמו מן הש"י עד שהיה נחבא ממנו מרחֵק עצמו, ואל"כ שאינו כפשוטו איך במציאות אפשר להתחבא מן השכינה יתברך. אבל לכן ר"ל כמו שאמרנו שלשון "ויתחבא"  שהיה הוא מסלק עצמו מן השכינה. ולכך אמר לו השי"ת איכּה, כלומר אנה פנית וסלקת עצמך ממני. 

הטעם למושך היה בערלתו

    וסבר רבי יצחק כי מושך היה בערלתו, כי הערלה הוא לשון כסוי וסתימה והבדל, וכך משמש לשון ערלה בכל מקום, שהוא לשון סתימה והבדל. ולפי פירוש זה, הטעם שמשך בערלתו כי סבור היה כי העולם התחתון הוא עולם נוהג על פי טבעו כאשר שכך ברא הש"י שיהיה העולם נוהג. ולכך סבר, ראוי שיהיה האדם ערל נבדל ממעלת העליונים כמו שבראו הש"י ערל בעל כסוי. 

מעשהו של אדם הראשון הפך מצות המילה

    ודבר, סברא זה הפך מהותהּ של מצות המילה, כי בדיוק לכך, להתקרב ולקנות המעלה המאפשרת חבור אל הקודש צוה השי"ת המלה ביום ח'. כי מספר שבעה הם כנגד שבעה ימי בראשית שהוא עולם הטבע, והמילה היא מעלתהּ על הטבע, ולכך היא ביום השמיני שהעולם הזה נוהג אף שלא בטבע. ודבר זה לעשות כדי להרחיק עצמו מהשכינה, הפך מצות המילה שביום הח'. כי מספר שבעה הם כנגד שבעה ימי בראשית שהיא עולם הטבע, והמילה כאמור היא על הטבע ולכך הוא המילה ביום השמיני, לַדעת שהעולם הזה נוהג אף שלא בטבע. ודבר זה המילה התחיל בה אברהם אע"ה, "וְאַבְרָהָם בֶּן תִּשְׁעִים וָתֵשַׁע שָׁנָה בְּהִמֹּלוֹ בְּשַׂר עָרְלָתוֹ" (שם יז כד) שעשה לו הש"י ניסים ונפלאות שלא בטבע, ולכך אליו נתנה המילה. והאדם הראשון היה מסלק עצמו מזה מהשי"ת שהוא בעל הכוחות כולן הפועל והמושל כרצונו על הטבע, ותחת זה היה מוסר עצמו תחת כחות הטבע לומר כי העולם מצד עצמו כמנהגו נוהג. ולכך לא אמר שלא רצה למול להתנגד במפורש לצווי השם, אלא רק שהיה מושך בעורלתו, כי בכך היה מוציא עצמו מן רשות הש"י וע"י שהיה מושך בערלתו. 

לרב יהודה אפיקורוס היה 

    ולמאן דאמר לרב יהודה, מין אפיקורס היה, מוסיף הוא על ר' יצחק, דלא זה בלבד שהיה מסלק עצמו מן הש"י לומר שהוא תחת הטבע, אלא רק גם שהיה מוציא עצמו לגמרי אל ע"ז. וזה שאמר עליו ר' יהודה מין היה, כי המין הוא שמוציא מן רשות הש"י לעבוד אלהי נכר. וזה אינו דומה למה שאמר ר' יצחק מושך בערלתו, שאע"ג שהוא, המושך בערלתו עושה בכך מחיצה והבדל בינו ובין בוראו, מ"מ אינו סר לעבוד אלהי נכר, אבל לעומת מי שאמר שהוא מין, שהיה נוטה אחר ע"ז לגמרי. 

דעת ר' נחמן כופר בעיקר היה ובאור סדר הדעות 

    ומי שאמר כופר בעיקר, ר' נחמן היה מסלק עצמו מן הש"י לגמרי עד שהיה גם כופר בעיקר, וכל אחד מוסיף גנאי על דברי הראשון שלפניו. ואם הולך ומוסיף בדין שיהיה מזכיר ראשון את מי שאומר מושך בערלתו היה ולא דעת אחרים,  אלא רק מפני כי מי שאומר מושך בערלתו היה ומי שאומר כופר בעיקר היה, שניהם מביאים דורשים אותו הכתוב, "והמה כאדם עברו ברית", לכך קבע הגמ' אלו שניהם ברצף זה אחר זה. וזה אעפ"י שמה שאמר כופר בעיקר היה בודאי חמור מכל ויש, וראוי יהיה לסדר אותו אחרון כי אי אפשר שיהיה דבר יותר מזה. ורק לכך כמבואר קבע לפניו להיות בכ"ז סמוך לראשון, היינו למי שאמר מושך בערלתו.

סיכום הדברים

    ודע כי אֵלו ג' דברים שנאמרו כאן הם דבר ענין פנימי שיש לך להבין אותם בַּחכמה. כי למ"ד מושך בערלתו והיה בזה כופר, הרי מכחיש בכך ברית אברהם שהוא אברהם מימין כאשר ידוע בחכמה ספירת החסד, ואִלו למ"ד שהיה מין, היה חטאו בהשתלשלות מצד שמאל, שהיה נוטה אחר הע"ז, ולמ"ד שהיה כופר בעיקר היה החטא עד שאין כביכול התחלה לעולם ממנו יתברך. והבן הדברים שנרמזו כאן ואין להאריך יותר.

(((  
אין הקב"ה עושה דבר אלא
גמ' (לח:): דא"ר יוחנן אין הקב"ה עושה דבר אא"כ נמלך בפמליא של מעלה.

מבאר המהר"ל: אין הקב"ה עושה דבר אלא אם כן נמלך בפמליא של מעלה. - - אין הפירוש שהוא יתברך צריך ח"ו לעצה לעזרה מן המלאכים, רק הפי' הכוונה כי הוא יתברך אין עשה פֹעל שהוא כנגד פמליא של מעלה, רק דבר אַחַר שמסכימים עליו פמליא של מעלה אז הוא עושה מוציאו אל הפועל. כי אם היה עושה דבר כנגד פמליא של מעלה, וא"כ היו מתנגדים למתרעמים על אותו מעשה, וכי אז לא היה כאן עולם אחד מקושר לשלימות אחת כאשר אם היו לו מתנגדים מן פמליא של מעלה. וכאשר בא הש"י לברא את האדם, והרי הוא, בשונה מכל נברא, מורכב מעליונים ותחתונים, אם היה האדם נברא נגד רצון העליונים לא היה העולם אחד מקושר ורק היה חִלוק והתנגדות בעולם. ולפיכך נמלך הקב"ה בפמליא של מעלה עד שמעשיו של הש"י הם נמצאו ישרים בעיני הכל, ואז יחשב הוא הבריאה עולם אחד בלתי מחולק. ועל זה אין מקום להקשות ולומר שיהיה הש"י עושה רצונו ויהיו פמליא שלו כבר נמשכים אחר רצונו. שדבר זה אין בו קשיא, כי הוא יתברך ברא פמליא של מעלה, ונתן מרצונו לכל אחד ואחד שיפעל כפי מה שהוא וכפי שברא הש"י אותם כ"א לפי גדרו ותכונתו. וא"כ פמליא של מעלה פעולתם בלאו הכי כפי מה שברא הש"י אותם, ולכך אין הש"י עושה מוציא אל הפועל דבר אלא א"כ נמלך בפמליא של מעלה. 

(((  
זהו מטטרון
גמ' (לח:): אמר ההוא מינא (לגס' המהר"ל – אפיקורסא) לרב אידית כתיב "וְאֶל מֹשֶׁה אָמַר עֲלֵה אֶל ה'" (שמות כד א) עלה אלי מיבעי ליה א"ל זהו מטטרון ששמו כשם רבו דכתיב "כִּי שְׁמִי בְּקִרְבּוֹ" (שם כג כא) אי הכי ניפלחו ליה כתיב "אַל תַּמֵּר בּוֹ" (שם) אל תמירני בו אם כן "לֹא יִשָּׂא לְפִשְׁעֲכֶם" (שם) למה לי א"ל הימנותא (לגס' המהר"ל, דידן) בידן דאפילו בפרוונקא נמי לא קבילניה.

רש"י: זהו מטטרון - הוא אמר עלה אל ה'. ששמו כשם רבו - ה' לפיכך לא הזכיר שמו וכתבו סתם. אם כן לא ישא לפשעכם - לא יכול לסלוח לפשעכם ומה יתרון בו. אמר ליה הימנותא בידן - שאין בו כח לשאת פשעינו ואנו נמי מאסנוהו ומיאנו לקבלו אפילו לפרוונקא שליח מוציא ומביא.

באור הפסוק "ואל משה אמר עלה אל ה'"

מבאר המהר"ל: זהו מטטרון וכו'. - - כלומר כי פירוש "ואל משה אמר" שלוחו של הקב"ה, "עלה אל ה'" כמו, המכֻוון בזה לומר שדרך השליח פלוני, הוא המלאך הדובר אליו תבא אל מי ששלח אותו אליך, וכך הוא פירוש הפסוק, "ואל משה אמר" השליח מטטרון, "עלה אל ה'". ומה שנקרא כך מטטרון, שלוחו של הקב"ה והרי "מְלֹא כָל הָאָרֶץ כְּבוֹדוֹ" (ישעיה ו ד), ומהו שישלח להביא אליו, אלא כמו שאמרו בהגדה של פסח ויוצאנו ה' ממצרים לא ע"י מלאך ולא ע"י שרף ולא ע"י שליח אלא הקב"ה בכבודו ובעצמו, והשליח הזה המדובר הוא מטטרון.

מהו שנקרא זה שליח יותר משאר המלאכים

    ומה שנקרא המלאך מטטרון שליח של השי"ת יותר משאר מלאכים, כי כל המלאכים פועלים כל אחד פעולה מיוחדת המתיחסת אליו כמו אם מצד הדין או החסד וכיצ"ב, אבל מטטרון פעולתו מעין פעולת הש"י, אף כי יש חלוף הבדל עד שאין תכלית, שום צד דמיון ביניהם שסוכס"ו הרי אין כאן מציאות נוספת לצד השי"ת, מ"מ מעין פעולות הש"י פעולות שלו. ולכך הוא נקרא שליח, כי השליח פועל כאשר לפי מה ששׂם בידו המשלח. רק כי דרך העולם שהשליח הוא יותר שייך להופיע אל הנשלח למסור דבר המשלח ולכך עושה השולח השליח הזה. כך המלאך הזה יותר שייך מבין המלאכים לבוא בשם שולחו אל אשר נשלח אליו. ומפני כי פעולתו של מלאך זה מתיחס במה אל פעל הש"י, כי אז כאשר חטאו ישראל היה הש"י רוצה שילך עמהם דוקא השליח ולא המשלח, והא וזהו מטטרון אשר פעולתו קצת מתיחס אל פעולות הש"י וכבר בארנו זה במקום אחר.

פירוש "אל תמר בו"

    ופירוש, "אל תמר בו" לפי פשוטו, כלומר שלא יַמְרוּ הנהגתו שלא ימרדו בו דוקא במה שהוא רק שליח שלו, ואלא כפי אשר הוא מנהיג אותם כן יעשו. כי אם תמרו דבריו "לא ישא לפשעכם", כלומר שאין כח בידו לסלוח, כי הסליחה הוא אל הש"י בעצמו דוקא בלבד. ולכך אם יעברו על הנהגת ושליחות שלו, וכי אז יפלו ביד אויביהם כי לא יוכל לסלוח, ומזה נראה משמע שאין אלקות בו. 

שאלת המין על הפסוק "אל תמר בו"

    ולכך כאשר שאל המין כי א"כ להבנתו שפי' שפירוש הפסוק "אל תמר בו" הוא אל תמרני בו כי רק אני אדון הסליחות, א"כ ההמשך "לא ישא לפשעכם", למה לי. ר"ל, שכיון שאמר אל תמירני בו, לא עוד היה צריך להוסיף לומר "כי לא ישא לפשעכם", שהרי כבר התברר שלא שייך הסליחה אלא רק אל השם יתברך, ושהוא לבדו יסלח העון להם ושמא יש בו אלוקות בנוסף לשי"ת. ועל זה אמר השיב רב אידית לאותו מין, הִמנותא נשבע אני שלכך אפילו בתורת פרוַנקא, שליח לא רצה מרע"ה לקבל אותו, ואיך ח"ו יעלה על הדעת לומר כמחשבת אותו מין שאמר, אם כן מששמו של השליח כמו של השולח, שיהיו עובדים לו לשליח. ולכן פירוש "לא ישא לפשעכם", ר"ל שבכל ענין השליחות הזה, השליח "לא ישא לפשעכם", על מה שאתם תהיו עושים נגד ההנהגה שלו. ולכך לא רצו לקבל אותו אפילו לפרונקא לשליח כאשר משנאמר בו "לא ישא לפשעכם" בענין השליחות הזו אם ישנו מציוויו. ואף כי הש"י אלוקיהם שהוא המשלח יכול תמיד לסלוח ולעשות רצונם לקבל תפילותיהם כלומר שאין בכך כלום שהשליח לא ישא פשעם, מ"מ לא רצו ישראל לקבל אותם, כל מי מהמלאכים גם לא לפרונקא תחת השי"ת. 

(((  
אבות אכלו בוסר ושני בנים
גמ' (לח:): אמר ר' יוחנן ג' מאות משלות שועלים היו לו לרבי מאיר ואנו אין לנו אלא שלש "אָבוֹת יֹאכְלוּ בֹסֶר וְשִׁנֵּי הַבָּנִים תִקְהֶינָה" (יחזקאל יח ב) "מֹאזְנֵי צֶדֶק אַבְנֵי צֶדֶק" (ויקרא יט לו) "צַדִּיק מִצָּרָה נֶחֱלָץ וַיָּבֹא רָשָׁע תַּחְתָּיו" (משלי יא ח). 

רש"י: אבות אכלו בוסר - משל הוא שרימה השועל את הזאב ליכנס לחצר היהודים בע"ש ולתקן עמהם צרכי סעודה ויאכל עמהם בשבת וכשבא ליכנס חברו עליו במקלות בא להרוג את השועל אמר לא הלקוך אלא בשביל אביך שפעם אחת התחיל לסייען בסעודה ואכל את כל נתח טוב אמר לו ובשביל אבא אני לוקה אמר לו הן האבות (הנה אבות, גליון) יאכלו בוסר וגו' אבל בא עמי ואראך מקום לאכול ולשבוע בא לו על הבאר ועל שפתו מוטל עץ והחבל מושכב עליו ובשני ראשי החבל שני דליים קשורים נכנס השועל בדלי העליון והכביד וירד למטה ודלי תחתון עלה אמר לו הזאב למה אתה נכנס לשם אמר לו יש כאן בשר וגבינה לאכול ולשבוע והראה לו דמות הלבנה במים כדמות עגול כמין גבינה עגולה אמר לו אני היאך ארד א"ל הכנס אתה בדלי העליון נכנס הכביד וירד ודלי שהשועל עליו עלה א"ל היאך אני עולה אמר לו צדיק מצרה נחלץ ויבא רשע תחתיו לא כן כתיב "מאזני צדק" וגו'. בוסר - ענבים קודם בישולם ומקהין את השיניים.

מבאר המהר"ל: אבות אכלו בוסר ושני בנים וכו'. - - משל זה הוא ענין נפלא עמוק בחכמה להבין בענין מהו "פֹּקֵד עֲוֹן אָבֹת עַל בָּנִים" (שמות יט ד), כי שהרי נמשך בכך הפורענות מן האב אל הבן. וכן המשל מן "מאזני צדק אבני צדק" הוא משל הנוגע למשפטי הש"י איך הם צדק. וכן הוא העניין "צדיק מצרה נחלץ" איך הקב"ה שומר את הצדיק, ורשע בא תחתיו. כל אלו ממשלות משלים הם דברי חכמה, ומתיחסים אל ממשלות שועלים על שם החכמה שיש בהם לפי טבע בריאתן מבין החיות, וכלם הם למוד בדרכי השם. כי לפעמים אכן אוכלים האבות בוסר ושִני בנים תקהינה, וזה מתקיים כשהבנים אוחזים מעשה אבותיהם בידיהם. 

(((  
ידענא אלוקיכם מאי עביד
גמ' (לט.): א"ל כופר לרבן גמליאל ידענא אלקייכו מאי קא עביד איתנגד ואיתנח א"ל מאי האי א"ל בן אחד יש לי בכרכי הים ויש לי גיעגועים עליו בעינא דמחוית ליה ניהלי אמר מי ידענא היכא ניהו א"ל דאיכא בארעא לא ידעת דאיכא בשמיא ידעת.

רש"י: אלקייכו מאי עביד - מכחש (צ"ל מנחש - דפו"י) הוה וכסבור אין הוא יכול להכחישני. 

האדם אינו שכלי גמור להשיג מעבר לקרוב לו

מבאר המהר"ל: ידענא אלוקיכם מאי עביד כו'. - - פירוש משמעות דברי המין לרבן גמליאל שהיה המין סובר כי בהשגת כח שכלו בא יכול הוא להשיג לדעת את הש"י ומעשיו. ועל זה השיב לו ר"ג כי אין האדם אפשר לו להשיג את בוראו, כי אם היה בו השכל, באופן שיכול היה להשיג, א"כ למה הוא אינו משיג לראות מה שבמדינת הים, שהיה מין זה מצטער מגעגועים אל בנו הנמצא שם, והרי האדם לטענתו הוא שכלי, מעבר למגבלות החומר. אלא שודאי וברור שאם אכן האדם היה שכלי גמור היה משיג הדבר שהוא במדינת הים, כמו הש"י שהוא בשמים יודע ומשיג מה שבארץ כי השכל משיג הכל. אלא מפני שאין האדם שכלי גמור, ומאחר שכך, שאין האדם שכלי כ"כ עד שיהיה משיג אפילו מה שבארץ אם לא בעיניו, איך יהיה האדם משיג מה שבשמים שהם נבדלים מן האדם. ולפיכך אותם שהם מדברים מרחשי ערלת לבם וירצו להשיג לדעת מעשה הש"י, הבל הם אומרים.

ועוד מהתחכמות המינים

    וכן נזכר בתלמוד לגנאי נגד אותם שהם גוזרים, מפרסמים אולתם על מעשה הש"י ואומרים להתחכם, שאי אפשר שיפעל הש"י דבר זה או אחר. כמו כדוגמת אותם שגוזרים מדעתם ואומרים, אי אפשר שיפעל הש"י העולם יש מאין עד, שמוביל לכך שאומרים שהעולם קדמון שלא נברא, שדבר זה הבל. שהרי אם היה האדם שכלי כי אז עוד לפני פטפוטיו על בריאת העולם היה משיג מה שבארץ, מה שהוא בגדר עולמו שכבר נמצא רחוק ממנו מהשגתו. כי שהרי השכל הוא "נֵר ה' חֹפֵשׂ" (משלי כ כז) המאיר הכל. ומאחר שאין השכל של אדם שֶׂכֶל גמור, לכך אי אפשר שיגזור שיכריע על מעשה או על דבר זה שהוא כך וכך ככל שיש בו להכחיש התורה, ודי בזה. 

    [ובשולי הדברים נזכיר כי לדור אחרון יתרון על הראשונים, במה שיכול בנקל לעמוד על אפסות תוקף הדברים שנאמרו לאורך הדורות נגד התורה היא השכל הגמור. ולכך אם רק נכבוש קליפת היהירות נצא מיד מחשכה לאורה].

(((  
רקיע נמי הכי הדר
גמ' (לט.): אמר ליה כופר לרבן גמליאל כתיב "מוֹנֶה מִסְפָּר לַכּוֹכָבִים" (תהלים קמז ד) מאי רבותיה אנא מצינא למימנא כוכבי אייתי חבושי שדינהו בארבילא וקא מהדר להו אמר ליה מנינהו א"ל אוקמינהו א"ל רקיע נמי הכי הדרא.

רש"י: חבושי - קדוני"ץ בלע"ז. ארבילא - קרובי"ל בלע"ז. וקא מהדר ליה - סביב סביב בארבילא.

מבאר המהר"ל: רקיע נמי הכי הדר כו'. - - לתמיהת המין מה כבר שבח יש בפעולה כמו למנות הכוכבים, שלכאורה נראית פשוטה עד שבכחו של כל אדם לעשותהּ, נראה שר"ל שעיקר השבח לשי"ת אשר נאמר עליו בפסוק "מונה מספר לכוכבים", משום שהוא יתברך, כחו במה שנאמר עליו "הַיֹּצֵר יַחַד לִבָּם הַמֵּבִין אֶל כָּל מַעֲשֵׂיהֶם" (תהלים לג טו), היינו שהוא יתברך משיג הכל ביחד באחת, ולא בדרך צירוף. וזה שלא כמו האדם אשר רואה בעין הגשמי, ולכן כאשר יביט אל הדבר, אם שהוא חוזר וסובב, לא יוכל לספור הדבר להבדיל בין מה שנספר לשאינו נספר, והכל מפני שראות שלו אינו בפעם אחד וברגע אחד כהשי"ת, ואלא צריך האדם להביט על ראשון ראשון ואחרון אחרון, וכאשר ואם מה שסופר נמצא בתנועה כהכוכבים בשמים, כי אז אינו מסודר ראייתו ואינו יכול להביט להבחין ביניהם ולמנותם. אבל הוא יתברך מפני שראייתו לא בעין גשמי המצרף בין הפרטים אלא בשכלי ורואה הכל ביחד, ולכך על זה נאמר שכחו ש"מוֹנֶה מִסְפָּר לַכּוֹכָבִים" (שם קמז ד). וכל אשר טרחו המינים מצד עצמם ומנאו מספר לכוכבים, טרחו לעמוד על מספר שלהם בזמנים בפעמים הרבה זה אחר זה וגם עשו לשם כך סימן בכוכב אליו הגיעו בַּספירה שלא יטעו במספר הכוכבים הכולל. ואלא כל זה הדרך לספור שייך לראייה הגשמי שמוגבלת לצרף חלקים קודם שיתברר השלם. אבל הוא יתברך שעליו בלבד נאמר "מונה מספר לכוכבים", ר"ל כי מונה עומד על מספר שלהם כמו שהוא מונה שאר דבר בלא חילוק בין רב או מעט, וכל זה מצד שהוא יודע ידיעת הכל מכח השכלי ולא דרך הברור הגשמי, וזה להבין פשוט ונכון.

(((   
א"ד הכי אמר ליה
גמ' (לט.): איכא דאמרי הכי א"ל מני לי כוכבי א"ל אימא לי ככיך ושיניך כמה הוה שדא ידיה לפומיה וקא מני להו א"ל דאיכא בפומיך לא ידעת דאיכא ברקיעא ידעת (לגס' המהר"ל - דליכא בפומך ידעת). 

רש"י: מני לי כוכבי - מנויין לי הכוכבים כלומר יודע אני מספרם. לא ידעת - שצריך אתה למנותם. דאיכא ברקיע ידעת- בלא מנין ולמנותם אינך יכול. 

הקלות לסתור דברי המינים

מבאר המהר"ל: א"ד הכי אמר ליה וכו'. - - פירוש דברי היש אומרים שהקיסר, אותו מין אמר שנמנים אליו הכוכבים, שמסוגל למנותם שכן יודע מספר שלהם כמו שאמרו, שהיו מפרסמים בעלי התכונה המכונים אסטרולוגים מספר אל של הכוכבים לפי אומד דעתם המוגבל, ואמרו שהם מניינם כך וכך כמו שמבואר שנמצא בדבריהם. על כך השיב לו ר"ג שימנה שיניו, ואלא שלשם כך הוצרך לשׂום אצבעו על שיניו כדי למנות שיניו. ועל כך השיב ר"ג לאותו מין, אם שיניו שהם בפיו אי אפשר לו למנות כלל, רק אם משים אצבעו אליו מפני שאין רואה אותם, ואיך א"כ יהיה יודע מספר לכוכבים, כי שהרי אין כלם נגלים ואין באצבעו להושיע, כי יש כוכבים שלריחוקם מהארץ, עבורנו הינם בלא שיעור, שכמעט אינם נראים ונגלים. ולכך מה שהתפאר אותו מין שהוא יודע מספר לכוכבים כמו שאמרו בעלי תכונה אינו כלום, דברי הבל.

כח הראיה השכלי שאין באדם

    ומ"מ אף שהוכח גם לא"ד שדברי המינים לא כלום, עומק פירוש הכתוב גם כאן הוא כמו שאמר בלשון ראשון שלעיל ד"ה רקיע נמי, בעניין הראִיה הגשמית לעומת ראִיית השכל. דאם לא תאמר כן, עדיין יהיה קשה לפרוש האי"ד, מה כבר הוא גודל השבח שאמר הכתוב בפסוק "מוֹנֶה מִסְפָּר לַכּוֹכָבִים לְכֻלָּם שֵׁמוֹת יִקְרָא" (שם) . שכן אם נאמר זאת רק בשביל שאין האדם יכול למנותם מהטעם שהם נעלמים מן אדם ונגלים להש"י שלכך יכול למנותם, אין זה חדוש, שהרי אין חולק שלצורך מניין הכוכבים עדיף הנמצא בעליונים על זה שבתחתונים. אלא לכן עומק הטעם לפרוש הכתוב שהדבר נעוץ בעצמותו של הש"י היינו בהראייה השכלית שצריך אליו, לעומת עצמותם המוגבלת של הנבראים, וכך הוא לפי' קמא הראשון.

(((   
מי שברא הרים
גמ' (לט.): א"ל כופר לרבן גמליאל מי שברא הרים לא ברא רוח (ולגס' המהר"ל מוסיף - ומי שברא רוח לא ברא הרים) שנאמר "כִּי הִנֵּה יוֹצֵר הָרִים וּבֹרֵא רוּחַ" (עמוס ד יג) אלא מעתה גבי אדם דכתיב "ויברא" "וייצר" הכי נמי מי שברא זה לא ברא זה וכו'... ובשעת מיתה כולן נתפייסו.

רש"י: מי שברא הרים לא ברא רוח - שזה נקרא יוצר וזה נקרא בורא ושני שמות הם. הכי נמי - מי שברא אבר זה לא ברא אבר זה ואם תאמר כן הוא הא תינח באברים המרוחקים מיהו טפח על טפח יש בו באדם ובאותו טפח יש בו שני נקבים האוזן והעין קרי להאי נוטע אוזן ולהאי יוצר עין תאמר שנתעסקו שנים באותו טפח אמר לו הן. וכי בשעת מיתה שניהם נתפייסו - הבעלים הנוטע והיוצר מסכימין להמיתו. 

מחשבת המין בעניין רבוי רשויות             

מבאר המהר"ל: מי שברא הרים כו'. - - היה כופר מקשה לר"ג כי שנוי, ההבדל בין הבריות בין סוגי הנבראים, כמו חי לעומת צומח מורה בהכרח על חלוף, על רבוי הפועלים רבוי יוצרים, כ"א להוציא אל הפועל את השייך לו, ומכ"ש שכך הוא כאשר יש בבריאה שני דברים שהם הפכים. כי שהרי הרים הם גוף גדול וגס מיסוד העפר ולעומת יסוד הרוח שהיא הפך זה מהיותה דבר דק החומר מאוד. ולכן לאותו כופר, הנאמר בכתוב "יוצר הרים ובורא רוח" והוא שני לשונות שונים לשני נבראים שונים לגמרי מורה בהכרח כי כטענתו, יש כאן שני פועלים שתי רשויות, ושהרי דברים שהם הפכים כמו עפר ורוח אין ראוי לבא מפועל, ממהות אחד. 

תשובת ר"ג מינה וביה

    והשיב לו ר"ג, אלא מעתה גבי אדם שנאמר בו ג"כ שתי לשונות, "ברא" "ויצר" יהיו שניים שותפים ליצירתו וכו', עד וא"כ איך יתכן ושבשעת מיתה של האדם, השותפים ביצירתו כולם נתפייסו להחליט כאחד על מותו. כלומר כיון שאתה אומר שהם הפכים, א"כ לשיטתך אין לומר אין לצפות משני דברים משתי רשויות שהם הפכים שבשעה שנתפייס זה נתפייס גם זה, הפוכו. כי שהרי רק אותם שהם אחד תמצא שאף רצונם אחד, אבל ולא כן אצל אותם שהם הפכים. ואם תאמר שאין בכך לפרוךְ הטענה על שתי רשויות, וכי שמא כשאחד היה מתפייס להמית אותו, השני נאלץ להודות לו מתוך שאי אפשר לו להמשיך רצונו לקיים אותו לבדו, כי שהרי זה, הרוצה להמשיך לקיים בלא זה המעונין להמית חלקו באותה בריה, אי אפשר לו לקיים אותה בריה, לבדו וממילא לא נפרכה טענת הכופר. אלא דא"כ דוקא מתוך דברי הכופר מתברר שאין זה כ"א מהשותפים בחינה של אלקות, כאשר שהרי אם אין מחשבתו, רצונו נעשה, הרי אותו כח מוגבל כשאר כל בריה. 

(((  
א"כ היאך שבק
גמ' (לט.): א"ל ההוא אמגושא לאמימר מפלגך לעילאי דהורמיז מפלגך לתתאי דהורמיז א"ל א"כ היכי שביק ליה אהורמיז להורמיז לעבורי מיא בארעיה.

רש"י: אמגושא - מכשף יודע אני על ידי כישוף דמחצייך ולמעלה. דהורמיז - שד כדאמר הורמיז בר לילתא בבבא בתרא (עג.). דאהורמיז - הקדוש ברוך הוא קרי הכי. והיכי שביק ליה אהורמיז להורמיז לאעברא מיא סרוחים בארעיה - א"כ היאך מניח אהורמיז להעביר מים בארצו שכל מה שאדם מכניס דרך פיו מוציא דרך הנקבים התחתונים. 

מבאר המהר"ל: א"כ היאך שבק וכו'. - - תשובת אמימר למכשף שטען (לתוס' ד"ה דהורמיז) שיצירת האדם נעשתה ע"י שנים, החלק העליון שבאדם ע"י הש"י לעומת התחתון ע"י אחר, אם כדבריך האיך מניח אותו אחר שיעבור אל חלקו זוהמת מה שמגיע מהחלק העליון שבאדם. פי' הדברים, כי האדם הוא אחד לגמרי, כאשר תראה כי האדם מקושר חלקיו זה בזה עד שהאדם שלימות אחד. ואם כטענת המכשף כי היה לאדם ביצירתו פועלים מתחלפים שונים, האיך א"כ מתקשרים הם ביחד עד שהחלק האחד העליון נכנס בתחתון, ומאחר שכך, שהפעולה היא שלימות אחת בלתי מחולק, מוכרח שאף הפועל שפעל כל זאת אחד. ותשובה זאת על יצירת האדם מלמד, שאין לומר שמי שנתן בו הדבר הזה, דהיינו הנפש שאינו גשמי לא הוא זה שנתן ג"כ הגוף החומרי. או וכן על זה הדרך נלמד ביחס לשאר שני דברים שונים שהם באדם, שאין לומר כי חלק זה, שייך ליוצר אחד וחלק שני שייך לאַחֵר, אחר שמצאנו כי יכנס החלק אחד העליון בשני בתחתון בחבור שלם. ואם היה כאן צד כלשהו לחִלוק לא היה אפשר שיהיה נכנס חלק אחד בשני. 

    והתשובה הראשונה להוכיח על הפעולה מכוחו של בורא אחד היא שלא יאמר כי יש צד כלשהו שהפעולות מפועלים מתחלפים (ד"ה מי שברא הרים) ושניהם זו והראשונה נכונים כאשר תעיין בזה. 
    ויאמר בזאת כי בדורנו בהיות הנגיעה שולטת באדם ללא מיצרים אין לנו כ"כ תקוה להוכיח התועים גם לא מכח ראיה לסתור עפ"י השכל הישר, ולכך אין לנו לסמוך אלא על אבינו שבשמים שיוציא אותנו מבערות לגאולה.
(((  
אנן דמהלינן
גמ' (לט.): אמר ליה קיסר לר' תנחום תא ליהוו כולן לעמא חד אמר לחיי אנן דמהלינן לא מצינן מיהוי כוותייכו אתון מהליתו והוו כוותן וכו'...
רש"י: לא מצינן למיהוי כוותייכו - שאי אפשר להיות לנו ערלה.

מבאר המהר"ל: אנן דמהלינן וכו'. - - רמז בזה ר' תנחום לקיסר שמצות המילה לישראל תוספת מדריגה ובפרט המילה, שעל ידו קונה ישראל הצורה, המעלה השלימה כמו שבארנו זה במקום אחר (חד"א למהר"ל סוטה לא: ד"ה מאוסה), ע"י המילה קונה אדם צורה שלימה לבוא ב - יג' בריתות עם השי"ת שהוא קִשור וחבור מכל צד עם בעל בריתו, ובַּמציאות הם ישראל יוצאים בכך אל השלימות. אבל שיהיו ישראל, לצורך התחברות לאחד מהלאומים, פוחתים ומחסרים מן השלימות, ממעלתם להשוות עצמם אל פחיתות הגוי, זה אי אפשר שיעשה. לכך אי אפשר למי שהוא שהיה ישראל לצאת מן המדריגה שהיה לו קודם, אל הפחיתות להיות מתחבר אל גוי. אבל להפך, הגוי אפשר לו להיות יהודי, מפני שאפשר לו להיות קונה הצורה ממקום פחיתותו, אבל רק אי אפשר להיות אדם יורד מצורתו שהיא לו עולמית. 

(((  
כדי שידעו שהארץ שלי
גמ' (לט.): אמר הקב"ה לישראל זרעו שש והשמיטו שבע כדי שתדעו שהארץ שלי היא. 

רש"י: כדי שתדעו וכו' - ולא ירום לבבכם בשבח ארצכם ותשכחו עול מלכותו.

מבאר המהר"ל: כדי שידעו שהארץ שלי. - - ולכך אסור לזרוע ולחרוש בשנה השביעית בשביל כי הארץ היא לש"י, ומאחר וכך, שהיא אל של הש"י אסור לאדם בשביעית לעבוד אותה. ומה שצוה בפרט לענין זה, להודיע ע"י השמיטה שהארץ היא של הש"י, זהו מפני כי היא, הארץ אחרון ליסודי העולם במעלתו וביצירתו, דכתיב "יִקָּווּ הַמַּיִם... וְתֵרָאֶה הַיַּבָּשָׁה", (בראשית א ט) ותחתון בכל היסודות. ועתה כאשר מה שהוא האחרון והוא התחתון נצטוו בו על השמיטה, שהוא קנין אל השם יתברך, בזה ממילא הכל שעליה ומעליה שלו יתברך, ולכך ציוה השמיטה בפרט על הארץ, להיות מתברר ממנה מכ"ש שעול מלכותו בכל משלה. 

(((
שסרחה עליו מדינה
גמ' (לט.): א"ל ההוא מינא לרבי אבהו אלהיכם גחכן הוא דקאמר ליה ליחזקאל "שְׁכַב עַל צִדְּךָ הַשְּׂמָאלִי" (יחזקאל ד ד) וכתיב "וְשָׁכַבְתָּ עַל צִדְּךָ הַיְמָנִי" (שם ד ו) וכו'... א"ל וכו'... מנהגו של עולם מלך בשר ודם שסרחה עליו מדינה וכו'... אם רחמן הוא הורג חציים אם רחמן מלא רחמים הוא מייסר הגדולים שבהן ביסורין אף כך הקב"ה מייסר את יחזקאל כדי למרק עוונותיהם של ישראל. 
מבאר המהר"ל: שסרחה עליו מדינה כו'. - - פירוש, שהצדיק הוא בכלל המדינה ולא פרטי לעצמו, ולכן מעניש הקב"ה את הצדיק בשביל מצד שהוא חלק מהכלל ושייך בדין הכלל, וכלל המדינה סרחה. ואע"ג שלא נמצא חטא בצדיק מצד הפרט מצד עצמו, עדיין נמצא בו חטא מצד הכלל שהוא שייך בו. ואם מלך הוא רחמן, כי אז מייסר הגדולים שהם צורת, עיקר מעלת הכלל, שהם עיקר המחזיק הצבור והם שקולים להכל, ולכך היה מייסר את הנביא יחזקאל שהיה עיקר של ישראל.

(((
אלוקיכם כהן
גמ' (לט.): א"ל ההוא מינא לרבי אבהו אלקיכם כהן הוא דכתיב "וְיִקְחוּ לִי תְּרוּמָה" (שמות כה ב) כי קבריה למשה במאי טביל וכו'... א"ל בנורא טביל. 

מבאר המהר"ל: אלוקיכם כהן וכו'. - - ופשוט הוא כי אי אפשר לכך שלא יהיה אל הש"י קדושת ומעלת הכהן הגדול, ולכך כתיב אצלו "ויקחו לי תרומה" (שמות כה ב), בדבר שהוא שייך לכהן מהתורה, בגידולי קרקע והם, דגן תירוש ויצהר - (שו"ע יו"ד ס' שלא). וא"כ, היקשה אותו מין איך אפשר שיהיה לו לאלוקיכם צירוף אל הטומאה, שהרי עסק בקבורת מרע"ה, דבר דאפילו באדם שהוא כהן אסור. ועל זה השיב לו רבי אבהו באש טבל. ור"ל בתשובה זו כי השם יתברך תמיד טהור ואין מקבל טומאה, שהרי יכול, בכחו לטהר אחֵר כדכתיב "תַּעֲבִירוּ בָאֵשׁ וְטָהֵר" (במדבר לא כג). ועתה אם האש מטהר אחֵר מן הטומאה, והוא יתברך שנאמר עליו "כִּי ה' אֱלֹקֶיךָ אֵשׁ אֹכְלָה הוּא" (דברים ד כד) איך מעיקרא אפשר לומר שיהיה מקבל טומאה, שהרי הוא ית' כמו מעיין שאין מקבל טומאה גם אם נגע בו שרץ או המת עצמו, כיון שהמעיין מטהר אחרים, וכ"ש טהור בעצמו. ובתשובה זאת בא ללמוד כי הוא יתברך נבדל מהכל בלא צד דמיון לנברא כלשהו שלכך נקרא הוא אש, כי האש הוא נבדל מהכל ולרבות שלא יצטרף אליו דבר טומאה.

(((
אינו שש
גמ' (לט:): דאמר ר' שמואל בר נחמן אמר ר' יונתן מאי דכתיב "וְלֹא קָרַב זֶה אֶל זֶה כָּל הַלָּיְלָה" (שמות יד כ) באותה שעה בקשו מלאכי השרת לומר שירה לפני הקב"ה אמר להן הקב"ה מעשה ידי טובעין ואתם אומרים שירה לפני אמר ר' יוסי בר חנינא הוא אינו שש אבל אחרים משיש.

מבאר המהר"ל: אינו שש וכו'. - - פירוש מהו שאין השי"ת שמח במפלתם של רשעים, כי שהרי השמחה הוא כאשר יש לו שלימות, ושאז שייך להיות שמחה, והשי"ת רצה בבריאתם של הכל לרבות אלו שהרשיעו מפני שהוא עלת, יוצר הכל. וכאשר נברא העולם נאמר (תהלים קד לב) "ישמח ה' במעשיו" מפני שהש"י רוצה וחפץ במעשיו, ואיך איפא ישמח בהפסד שלהם, וזהו כמו שאמרו (כאן לט:) מעשה ידי טובעים ואתם רוצים לומר שירה. לכן הוא ית' אינו שש במפלתם אבל מְשיש אחרים. ומדוע כי לנבראים אחרים, הרשעים מצֵירים ומתנגדים להם, ולכן במפלתן של הרשעים ראוי שישישו אחרים אותם שהצטערו בגללם, וזה מבואר.

(((
דיקא נמי דכתיב כן ישיש
גמ' (לט:): ומי חדי קודשא בריך הוא במפלתן של רשעים וכו'... אמר ר' יוסי בר חנינא הוא אינו שש אבל אחרים משיש דיקא נמי דכתיב "יָשִׂישׂ" (דברים כח סג) ולא כתיב ישוש שמע מינה.

מבאר המהר"ל: דיקא נמי דכתיב כן ישיש ולא כתיב כן ישוש. - - הגמ' לומדת על שאין הקב"ה שמח במפלתן של רשעים, מדיוק הפסוק הנ"ל. ואולם יש לדעת שאין הפירוש ממה שמדקדק בזה, מלשון הכתוב, על מה שלא נאמר שש אלא שהוא מְשיש את אחרים, ושדיוק זה אין לומר כלל. אלא ע"כ, יש לומר שאמנם מה שהאדם משמח את עצמו ומביא השמחה לעצמו שייך בו לשון הִפעיל היינו שהוא מְשִיש עצמו, רק כי פירושו, שאין לך לומר כי "ישיש" דכתיב בפסוק בודאי פירושו רק שהוא ישוש בעצמו את עצמו. דא"כ, ותרצה להכריח רק כפרוש זה הוי למכתב ישוש, בבנין פָעַל ולא ישיש בבנין  הִפעיל. אלא לכן ע"כ משהכתוב הוא בלשון הפעיל, וכיון שהוא לשון הפעיל אין בו הכרעה מיהו השש, שהכרעה אפשר רק אם היה כתוב הלשון בבנין פָעַל - יָשוּש. לכך יש, ראוי לפרש אותו, הלשון שנקט הכתוב שהוא משיש אחרים לגמרי, רק אותם ולא עצמו, שהרי אין סברא שיהיה הקב"ה משיש בעצמו במפלתן של רשעים. ולכך ר' יוסי, בדיוקו את מילת "ישיש" אינו מביא ראייה לפירושו, אלא רק מבאר שהוא, תיבת "ישיש" שהיא בלשון הפעיל, משתמעת לשתי פנים, וי"ל שהכוונה כאן שמשיש אחרים בודאי.

(((
לתמם שתי חזיונות
גמ' (לט:): "וְהַזֹּנוֹת רָחָצוּ" וגו' (מלכים א, כב לח) אמר רבי אליעזר (אלעזר – גליון) למרק שתי חזיונות אחת של מיכיהו ואחת של אליהו וכו'... רבא אמר זונות ממש וכו'... "וְאִישׁ מָשַׁךְ בַּקֶּשֶׁת לְתֻמּוֹ וַיַּכֶּה" (שם כב לד) ר' אלעזר אמר לפי תומו רבא אמר לתמם שתי חזיונות אחת של מיכיהו ואחת של אליהו. 

רש"י: והזונות רחצו - באחאב כתיב במיתתו. למרק - ללטוש ולהאיר כלומר רחצו והובררו השתי חזיונות שנאמרו עליו. לתמם -  להשלים. 

מבאר המהר"ל: לתמם שתי חזיונות כו'. - - ר"א ורבא חלוקים מהו "לתמו", ונראה דסברת מחלוקתם האם כבר בהתחלת המעשה של הקָשָת יֵאמר שהתחיל להתקיים זה, מה שנתנבאו עליו הנביאים מיכיהו ואליהו הנביא. וסבר ר"א להתקיים שתי הנבואות תכף בהתחלת המעשה כאשר נאמר שרוחצו, נשטפו בדמו של אחאב דמות הזונות שנחקקו על מרכבתו, וזה היה התחלה, קיום הנבואה הראשונה, עד שבסוף גם לקקו הכלבים דמו. ולכן כבר בהתחלה של המעשה שהוא כאשר הקשת ירה בו יֵאמר שנתקיים הנבואה שנתנבאו עליו. ואִלו לרבא נתקיימו הנבואות דוקא בשעת הגמר המעשה, כאשר פציעות יְרִי הקָשָת המיתו אחאב, שזהו גמר מעשה שנעשה בו, ורק אז לדעת רבא יש ראוי לומר שנתקיים הנבואה של מיכיהו ואליהו שנתנבאו עליו, ודוקא במותו, שזהו גמר המעשה.

(((
גדול מה שנאמר בעובדיה
גמ' (לט:): ועובדיה היה ירא את ה' מאד וכו' ... א"ר אבא גדול שנאמר בעובדיהו יותר ממה שנאמר באברהם דאילו באברהם לא כתיב מאד ובעובדיהו כתיב מאד.

אברהם גדול מעובדיה גם ביראה

מבאר המהר"ל: גדול מה שנאמר בעובדיה. - - וקשה, ואיך יתכן שיהיה עובדיה יותר ביראה מן אברהם. אבל, לכן פירוש זה א"ר אבא כי גדול מה שנאמר בו בעובדיה..., אבל י"ל כי בודאי יראת אברהם היה יותר גדול מזו של עובדיה. כי אברהם היה נקרא אוהבו של הקב"ה, כדכתיב (ישעיה מא ח) "זרע אברהם אהבי", ורק כי האוהב אין דרך שיהיה נמצא בו היראה כ"כ עד שיהיה היראה נראה על פניו וכו' כמו  שיהיה נבהל ממנו ית'. כי זה, מה שאינו נבהל גורם משום האהבה, שמתוך שהוא אוהב אותו מתדבק ומתחבר אליו מכח האהבה. נמצא כי מה שנאמר בעובדיה שהיה ירא ה' מאוד, רק כי לא היה כל כך באהבה עם השי"ת כמו אברהם, ודבר זה גורם משום דכתיב בו בעובדיה אצל היראה שהיא מאוד, שהיה נבהל ממשום יראתו של מהקב"ה. אבל אצל אברהם, שהיה כאמור גדול באהבה, אע"ג דלא כתיב בו ביראה מאוד, היה היראה יותר נחשב גדולה משל עובדיה.

דרך קניין היראה שקנה כ"א שונה זו מזו    
ועוד תדע להבין כי עובדיה היה דבק בשם י-ה שממנו מדת היראה כאשר תבין, וכן היה עובדיה גֵר מן אומות העולם כאשר תדע להבין, ובשביל כך היה ירא השם מאוד. וכמו שאמרנו לעיל כי לכך היה יראת השם על פניו, ונבהל מפניו, אבל להיות קונה יראתו מצד הנסיון כאברהם אינו, אין הפסוק מדַבֵּר, שאין זה שייך בעובדיה מה, הדרגה שאברהם היה ירא ה' ואחר שהיה עומד בנסיון, ורק שהיה עובדיה תמיד מעיקרא יראת ה' על פניו, והכל נרמז במה שנקרא בשם עובדיה. ומזה תבין מה שאמר אפרים מקשאה תלמידו של ר"מ כי עובדיה גר אדומי היה ובשביל דבר טעם זה כתיב ביה ירא ה' מאוד, כי מלכות אדום כתיב אצלו דחילא ואמתני פחד גדול, וכאשר נתגייר היה דבק בשם י-ה שממנו היראה הגדולה ודי בזה.

(((
מיניה וביה נשדיה ביה נרגא
גמ' (לט:): "חֲזוֹן עֹבַדְיָה כֹּה אָמַר ה' אֱלֹהִים לֶאֱדוֹם" (עובדיה א א) וכו'... אמר אפרים מקשאה תלמידו של רבי מאיר משום רבי מאיר עובדיה גר אדומי היה והיינו דאמרי אינשי מיניה וביה אבא ניזיל ביה נרגא.

רש"י: מיניה וביה אבל ניזיל ביה נרגא - אבא יער מעצמו של יער יכנס בתוך הגרזן להיות בית יד ויקצצו בו את היער וכן עובדיה לאדום ודוד למואב והוא יצא מרות המואביה.

מבאר המהר"ל: מיניה וביה נשדיה ביה נרגא וכו'. - - פירוש, משל זה, שיהיה יד הגרזן הכורת, מאותו מין של הנכרתים, נאמר בעובדיה ביחס לאדום. כי האדם קרוב שייך בו לפעול בנגד עצמו יותר ממה שהוא קרוב לפעול בזולתו, כי שהרי הדבר הנפעל, אדום קרוב לאל הפועל עצמו. ולכך היה עובדיה האדמי מתנבא על אדום להביא הפורענות על אדום. והיינו זה כוונת מה דאמר רבי יוחנן, מיניה וביה, ממנו עצמו נשדיה ביה, נעמיד נרגא הגרזן כי רגיל, קרוב יותר שפורענות יבא על האדם מצד מכוח עצמו מפני שהוא קרוב יותר לפעול בעל עצמו, ואלו מאשר לפעול בו ע"י אחרים, שאין הם קרוב שייכים כל כך לפעול בו, ודבר ויסוד זה מבואר גם במקום אחר. 

(((
ויקח את בנו הבכור
גמ' (לט:): "ויקח את בנו הבכור אשר ימלך תחתיו ויעלהו עלה על החמה" (מלכים ב, ג כז) רב ושמואל חד אמר לשם שמים וחד אמר לשם ע"ז וכו'... למאן דאמר לשם ע"ז אמאי "וַיְהִי קֶצֶף" (שם) כדר' יהושע בן לוי דריב'ל רמי כתיב "וּכְמִשְׁפְּטֵי הַגּוֹיִם אֲשֶׁר סְבִיבוֹתֵיכֶם לֹא עֲשִׂיתֶם" (יחזקאל ה ז) וכתיב "וכמשפטי הגוים אשר סביבותיכם עשיתם" (שם יא יב) כמתוקנין שבהם לא עשיתם כמקולקלין שבהם עשיתם.
רש"י: כמתוקנים שבהם לא עשיתם - כמו עגלון מלך מואב שהיה מכבד את השם כשאמר לו אהוד "דָּבָר אֱלֹקִים לִי אֵלֶיךָ הַמֶּלֶךְ "מיד" "וַיָּקָם מֵעַל הַכִּסֵּא" (שופטים ג כ). כמקולקלין שבהם - כגון מישע מלך מואב שהקריב בנו לע"ז כך היו ישראל עושין ובאותה שעה נזכר להם אותו עון שהיו רגילים גם הם בו.

מבאר המהר"ל: כדריב"ל וכו'. - - פי', כאשר היה מישע מלך מואב מעלה בנו הגדול לע"ז, והוא דבר מגונה, להעלות בנו הגדול לע"ז, וזה היה לדעת הגוי בשביל שישראל, שהיו לוחמים עמם נוצחים אותם, שהרי אברהם אביהם נענה לבקשת השי"ת לעקוד אליו את בנו. ואולם אם לא היו הם ישראל עצמם עושים חוטאים בעוון זה ג"כ, לא היה נחשב גנות זה של הגויים לחובתם, כי שהם היו סבה לַמעשה המקולקל הזה של מישע להקריב בנו הבכור. אבל בשביל שגם הם ישראל היו עושים זה, נחשבים כי היו ישראל סבה למעשה הזה שנעשה בגוים להקריב בן בכור לע"ז ולכך היה התעורר קצף גדול על ישראל.

(((
פרק חמישי - היו בודקין

כל המברך על החודש בזמנו
גמ' (מב.): וא"ר אחא בר חנינא א"ר אסי א"ר יוחנן כל המברך על החודש בזמנו כאלו מקבל פני שכינה וכו'... מברכי כו' ... ברוך וכו'... וללבנה אמר שתתחדש עטרת תפארת לעמוסי בטן שהן עתידין להתחדש כמותה.

רש"י: וללבנה אמר - הקב"ה שתתחדש בכל חדש. עטרת תפארת - היא זו לעמוסי בטן סימן הוא להם שאף הם שמונים להם עתידים להתחדש בגדולתן (הגהות הב"ח) כמותה ולפאר ליוצרם.

הדומה בין הירח שבעליונים לאדם שבתחתונים

מבאר המהר"ל: כל המברך על החודש בזמנו וכו'. - - דע כי דבר זה שאמרו, כל המברך על החודש בזמנו כאלו מקבל פני שכינה, הוא ענין עמוק מאוד להיות קבלת פני שכינה במעמד ברכת הלבנה. כי יש לדעת כי הירח בפרט הוא מבֵין העליונים קרוב אלינו כאשר ידוע, כי שהרי הירח נמצא בגלגל התחתון. ומפני שקרבתו כך, יִמַּצֵא בירח בדומה אלינו, מה שלא ימצא בשאר הכוכבים, שהוא מתמעט ומתחדש כמו כדרכם של בני אדם שמתמעטים ומתחדשים כדרך רַצו ושוב. וכמו, וזה כוונת שאמר אחר כך בברכה עטרת תפארת לעמוסי בטן שהם ישראל עתידים להתחדש כמותה. 

קבלת פני שכינה מהי

    ושייך דוקא בירח שיתקיים בו מצד ישראל קבלת פנים ביותר מלעומת שאר כל הכוכבים. ומ"מ מפני כי מחד הירח מן העליונים, ומאידך יש בו כלפיו מציאות של קבלת פנים, אמרו על זה כאלו היה בברכת הלבנה מקבל פני שכינה. ודבר, יסוד זה שנאמר על מעמד ברכת הלבנה תמצא עוד בכמה מקומות, והוא בכל מקום שיש דמיון מה ללבנה, כאשר אם יש עניין של קבלה לראשונה שאז ג"כ נאמר על זה כאלו היה מקבל פני שכינה. שכך לדוג' אמרו ז"ל (שבת קכז.), שקולה אמר רב יהודה אמר רב, גדולה קבלת הכנסת אורחין כקבלת מהקבלת פני שכינה. ודבר זה טעמו כמו שמבואר במקומו, כי האדם נברא בצלם אלקים, וכאשר הוא מקבל פני האורח שלא היה אצלו כלל ובא עתה לראשונה אליו, לכך מצד עצם קבלתו עתה הפנים מחדש שנראים לו בראשונה, נחשב זה בחינה של קבלת פני שכינה מצד הדמיון ההוא למעמד ברכת הלבנה. כי האורח, זה שמעולם לא היה אצלו, ועתה המארח מקבל עיקר צלמו, את פניו כשנראה לו בראשונה, כאלו היה מקבל פני שכינה.

התאחדות הצורה עם שורשהּ

    וכן יש בזה טעם נוסף, הירח במה שהוא מן העליונים והוא מנהיג הנמצאים התחתונים, בזה יש לירח התיחסות מה אל הש"י מצד מעלתו ביחס לאדם. ולכן כאשר האדם מקבל את פניו בהתחדש הלבנה דהיינו בברכה על חדוש שלו אשר ברא הירח וחדש אותו לחזור להתמלא, דבר זה נחשב כאלו היה מקבל פני שכינה, ודבר זה עמוק מאוד. ועוד אמרו ג"כ על עניין דומה בפרק קמא דקידושין (לא:) רב יוסף כד כי הוה שמע קל כרעא דאמיה אמר איקום מקמי שכינה וכל זה מפני שהאֵם יש לה דמיון לשכינה, כמו שאמרו ז"ל (נדה לא.) שהקב"ה משותף עם אב ואם תנו רבנן שלשה שותפין יש באדם הקב"ה ואביו ואמו, ולפיכך הוקש כבודם לכבוד השכינה. ומתקיים זה דוקא כאשר שמע כרעא צעדיה של דאימיה מתקרבים, ונראה ונראתהּ אליו עתה מיד שאז נקרא, לקבל פנים חדשות. ר"ל כי היה מתאחד בעיני רוחו הצורה, מעלת אמו מהיותה בעלת צלם עם שורשהּ הש"י המשפיע הכל, כמו שיתאחדו להאיר הניצוץ עם הנר, השמן רק אם שיש חִלוק שאפשר אז לחבר ביניהם ע"י החומר, הפתילה, שאם יתאחדו ישירות זה בזה, הניצוץ בשמן לא יאיר. וכאשר מקבל האדם מחדש מתחדש בו דבר זה, נחשב כאלו מקבל הצורה הפשוטה הנבדלת לגמרי, היא השכינה הקדושה במה שהצורה, אמו מתקשרת, משייך אותה עם אשר מאתו שממנו נבראה הצורה, השי"ת. ולפיכך כל אשר לו, שמתקיים בו דמיון כדרך הנר המאיר כמו כל אותם אשר אמרנו, שייך בהם הנאמר בברכת הלבנה, קבלת פני שכינה. כי הירח בצד שהירח מן הנבראים העליונים, הרי הוא מנהיג את התחתונים כמו בעניין סדר השנה. לכך יש לו לירח כלפי האדם בדבר מה דמיון אל השכינה. וכן האדם עצמו שהוא בצלם השכינה כמו שאמרנו למעלה מתקיים בו ג"כ קבלת פני שכינה. ומצד הדמיון הזה מתאחד זה המברך על פנים חדשות, עם השכינה שהיא המשפיע אל הצורה הזאת שלפניו. ולפיכך כאשר משיג המברך להיות מקבל פנים זה מחדש, אשר קבלתו מחדש הוא משום חבור המשיג לעיקר לשורש הצורה הוא היוצר, נאמר על זה כאלו היה מקבל פני שכינה. והדברים הם דברים ברורים.

(((
פרק שישי - נגמר הדין

כל הזובח יצרו ומתודה עליו
גמ' (מג:): אריב"ל כל הזובח את יצרו ומתודה עליו מעלה עליו הכתוב כאילו כיבדו להקב"ה בשני עולמים העולם הזה והעולם הבא. 

רש"י: זובח את יצרו - לאחר שהסיתו לחטוא הוא זובחו והורגו ושב בתשובה ומתוודה עליו שני נוני"ן דריש לשני כבודים.

טענת האפיקורסים

מבאר המהר"ל: כל הזובח יצרו ומתודה עליו וכו'. - - במאמר הזה בא לבאר המעלה העליונה ששייך לאדם, כאשר כופה וגובר על יצרו הרע ולא יעשה עוד מה שנעשה. וזה שאמר בגמ' כל הזובח יצרו ומתודה עליו, היינו שמתודה על חטאו על שהלך אחר יצרו, ואמר על זה כאלו כבד את הקב"ה בעולם הזה ובעולם הבא. שכי, לטענת האפיקורסים, יש כאן בבריאה שתי התחלות שתי רשויות ח"ו, האחת לטוב לעולם והאחת לרע לו, וכמו שהיו המינים אומרים שאי אפשר שיהיה התחלה אחת יוצא ממנה הטוב והרע, הפכים שהרי כ"א יכול שיפיק ממנו כפי גדר מהותו בלבד. ולכך אמרו להבלם שיש כאן כביכול ב' התחלות, האחת התחלה לטוב והשני התחלה לרע, ובכך כאשר יש בעולם יצר הרע, שהוא מהות כנגד שונה מיצר הטוב, נראה שיש כאן ב' התחלות ח"ו.

מעלת המרגיז יצר טוב על יצר רע

    ולפיכך אמרו בפ"ק דברכות (ה.) א"ר לוי בר נחמני בר חמא אמר ר"ש בן לקיש לעולם ירגיז אדם יצר טוב על יצר הרע שנא' "רִגְזוּ וְאַל תֶּחֱטָאוּ" (תהלים ד ה). כי אזיל אם נצחו מוטב ואם לאו יעסוק בתורה שנאמר אמרו בלבבכם אי אזיל אם נצחו מוטב ואם לאו יקרא קריאת שמע שנאמר (שם) "עַל מִשְׁכַּבְכֶם" ע"כ. ונאמר כך כי ק"ש היא מצות היחוד כי הש"י הוא אחד, ומפני שהוא אחד מסלק האדם ממנו חלק הרע של היצר הרע, עד שניכר שאין שניות להיות כביכול הוא הרע מציאות, שהרי ניתן לסלק קיומו, כנגד שהיו אומרים המינים, שיש כאן עוד התחלה בנוסף לטוב, והוא לרע. וכאשר מרגיז יצר טוב על יצרו הרע לא נשאר להתקיים אלא רק היצר טוב, וזה מורה על שהש"י אחד שהוא טוב הגמור. ואדם כמו זה שפעל כאמור, מכבד הקב"ה על שהוא אחד לגמרי וזולתו אין דבר ואין עוד מלבדו. 

ומהו שבכך מכבדו בשני עולמות

    ומה שאמר בגמ' כאלו כבדו אל הש"י בעולם הזה ובעולם הבא פירוש, כי סילוק הרע, כמו זה שזובח כובש את יצרו בעה"ז, הוא כבוד אל הש"י כ"כ עד שהוא גנאי עבור הרע אפילו בעה"ב, ואע"ג שבעולם הבא אין רע להראות שם אפילו במשהו את כחו, מ"מ הוא כבוד ג"כ בעולם הבא כאשר נודע על שהיה סלוק הרע בעולם הזה.

מהו זביחות היה"ר בעוה"ב ובעה"ז

    ועוד טעם לזאת, מפני כי מה שהש"י אחד הוא דוקא מצד ע"ה עולם הבא, שאז נאמר "בַּיּוֹם הַהוּא יִהְיֶה ה' אֶחָד וּשְׁמוֹ אֶחָד" (זכריה יד ט). ובפרק אלו עוברין (פסחים נ.) כתיב "והיה ה' למלך על כל  הארץ ביום ההוא יהיה ה' אחד ושמו אחד", אטו עד האידנא, ובעוה"ז לאו אחד הוא, אמר רבי אחא בר חנינא לא כעולם הזה העולם הבא. העולם הזה על שמועה טובה על בשורות טובות אומר ברוך הטוב והמטיב ועל שמועות בשורות רעות אומר ברוך דיין האמת, לעולם הבא הכל כולו הטוב והמטיב. ע"כ. 

    בארו בזה עניין חילוק גילוי אחדותו של השי"ת כי בודאי הש"י גם בעולם הזה הוא אחד, אלא רק מפני שיצר הרע בעולם, ויצר הרע הוא השטן שעל ידו, אַחַר שמסית, מחטיא ומקטרג, הוא הפורעניות בא אל העולם, ולפיכך לא נראה לא ניכר אחדותו יתברך. וזה ועתה מתברר טעם מה שאמר, מי שהוא זובח יצרו כאלו כבדו להקב"ה בעולם הזה ובעולם הבא, כלומר שהכבוד שהנחיל להשי"ת בעולם הזה מגיע עד עולם הבא. שהרי מצד ע"ה עולם הבא, פשוט שהש"י אחד לגמרי ואין כאן אלא רק הכל טוב. ואולם מצד עולם הזה אין כאן זביחוּת, אין ביטול ליצר הרע, שרק מצד ע"ה עולם הבא מחויב להיות זביחוּת ביטול של היצר הרע. לכך הזובח יצרו כאן מעיד בצדקותו שמלכותו ית' בכל משלה, וזהו שמכבדו ג"כ בעולם הבא. ומזה התבאר כמה גדול המדריגה העליונה, מי שזובח יצרו וגובר עליו שהוא כאלו מכבד להקב"ה בעה"ז ובעה"ב. 

    [וקל לעמוד על תִפלות התחסדותם של המדברים על שתי רשויות בבריאת העולם. שהרי אם לַרע מציאות מוכרחת, שאז היא תולדה של רשות בפני עצמה לעומת מציאות הטוב, היאך סולקה מציאות זו ממחיצת שלושת האבות שנאמר בב"ב (יז.) שלשה לא שלט בהן יצר הרע אלו הן אברהם יצחק ויעקב. ועל זה נוסיף את שאר הבריות בעלות המעלה שמעת לעת זכו וסלקו אותו ממחיצתם. א"כ לדבר מוגבל אין שֵם של מוכרח, היינו אינו מציאות, וממילא אינו רשות בפני עצמה. מוכרח איפא שכל דבריהם נאמרו ממקום שביים בידי אותה בריה מוגבלת.]
(((
עכן מושך בעורלתו היה
גמ' (מד.): אמר ר' אילעא משום ר' יהודה בר מספרתא מלמד שעבר עכן על חמשה חומשי תורה וכו' ... ואמר רבי אילעא משום רבי יהודה בר מספרתא עכן מושך בערלתו היה וכו' ... א"ר אבא בר זבדא מלמד שבעל עכן נערה המאורסה.
רש"י: מושך בערלה - משך את עור אמתו תמיד עד שנשתרבבה וכיסתא את ראש הגיד כדי שלא יראה מהול. בנערה המאורסה - כתיב "כִּי עָשְׂתָה נְבָלָה בְּיִשְׂרָאֵל" (דברים כב כא).
מהו שהביא לנפילת ישראל במלחמת העי
מבאר המהר"ל: עכן מושך בערלתו היה וכו'. - - נראה מפני שהש"י היה מסולק לגמרי בישראל ולא היה אתם, ארע להם רע. ואי אפשר זה, שהיה הקב"ה מסולק מהם אם לא שהיה אחד מהם מישראל מבטל הברית, שהוא לר' יהודה המילה, וכל זה כי כאשר אין ברית אין הש"י אתם. 

    ולפיכך, משום עניין הברית אמר לפני זה ר' אילעאי בשם ר' יהודה שודאי עבר גם על חמשה חומשי תורה. כי כמו שהמילה היא ברית, גם התורה היא ברית, שהיא ברית בין הש"י ובין האדם. ואלו שני הבריתות, המילה ברית לגוף, שהרי היא בגוף האדם, והתורה היא לנשמה, שהתורה היא שכלית, לכך היא ברית לנשמה עם הש"י כמו שהמילה היא ברית לגוף. ומפני כך נפלו במלחמה. ואם לא היה מתקיים זה, שלא עבר עכן וסלק לגמרי הברית, אי אפשר שלא יהיה הש"י אתם וודאי לא היו נופלים במלחמת העי הראשונה. 

לדעה שעכן בא על נערה מאורסה

    ומי, ר' אבא בר זבדא שסבר שסילוק השכינה מישראל על שבא עכן גם על נערה המאורסה, סבר כי עוד צריך לומר, להוסיף שיהיה בכלל החטא שיזקף לחובת כל ישראל, שיעבור על איסור מפורש בתורה. שאם לא כן, אע"ג שכבר אין כאן ברית עם ישראל מצד המילה, והתורה, מ"מ לא היה כאן עדיין סלוק שכינה לגמרי, ושהרי עדיין גם בלא הברית לא היו ישראל גרועים מן הגויים שנפלו בידם, שהרי הגויים לא היה להם ג"כ ברית עם הש"י. אבל, לכן עוד היה בהם דבר חטא זה כי, מה שעכן בא על נערה המאורסה, והוא החטא הפרטי שחטא, וזהו הערוה היותר גדול מבין שאר איסורי כרת החמורים. ולמה הוא חֶטא יותר מתועב, כי הנערה המאורסה מקודשת לאחֵר. וכל משך הזמן שיש עליה שם קדושין זהו עד אחר הנישואין עד שנישאת שאז אין עוד שם קידושין רק נישואין ביניהם. אבל כאמור המאורסה יש עליה שם קדושין והבא עליה אין תעוב כמו זה. ולכך משפט, דין נערה מאורסה חמור ממשפט זנות של נשואה. ועכן בשביל שבא על נערה מאורסה, שיש עליה שם קדושין על כן הוא סילוק שכינה, כמו שאמר הכתוב (דברים כג טו) "וְלֹא יִרְאֶה בְךָ עֶרְוַת דָּבָר וְשָׁב מֵאַחֲרֶיךָ", ודבר זה הוא ערוה יותר מכל עריות, ולכך הסתלקה שכינה מהם לגמרי ולא היתה אתם כלל. וערוה זאת, נערה מאורסה לא שייך להיות באומות, כי אין להם קידושין, אין להם שייכות לדרגה זו, ולכך אמרו, בְּעוּלת בעל יש להם, אבל ארוסה אין להם.

(((
שעבר על חמשה חומשי תורה
גמ' (מד.): אמר ר' אילעא משום ר' יהודה בר מספרתא מלמד שעבר עכן על חמשה חומשי תורה וכו' ... עכן מושך בערלתו היה וכו' ... מלמד שבעל עכן נערה מאורסה.
רש"י: מושך בערלה - משך את עור אמתו תמיד עד שנשתרבבה וכיסתא את ראש הגיד כדי שלא יראה מהול. בנערה המאורסה - כתיב "כִּי עָשְׂתָה נְבָלָה בְּיִשְׂרָאֵל" (דברים כב כא).

מבאר המהר"ל: שעבר על חמשה חומשי תורה. - - וקשה, מה יש מקום להוסיף ולחדש אם כבר נאמר שעבר על חמשה חומשי תורה, שא"כ, בכלל כל התורה זה המילה ג"כ, ובכלל זה נערה מאורסה. ויראה לומר, לתרץ כי מה שנאמר שעבר על חמשה חומשי תורה, ע"כ על כורחך היינו שעשה עבירה אחת שהיא שקולה ככל התורה. דאל"כ שאם לא תאמר כך, הרי כמה וכמה מצות שהם אינם שייכים לכל אדם כגון מצוות פדיון הבן והוא כהן או לוי, המצוה לברך ברכת כהנים והוא ישראל וכיוצ"ב, ואם כן איך אפשר לומר שעבר על כל התורה כולה. אלא מדובר שעשה עבירה אחת שהיא שקולה כמו הכל, ומעתה לא קשיא.

(((
ששקול כרובה של סנהדרין
גמ' (מד.): "וַיַּכּוּ מֵהֶם אַנְשֵׁי הָעַי כִּשְׁלֹשִׁים וְשִׁשָּׁה אִישׁ" (יהושע ז ה) וכו' ... זה יאיר בן מנשה ששקול כנגד רובה של סנהדרין. 

מבאר המהר"ל: ששקול כרובה של סנהדרין. - - דסבר רבי נחמיה בברייתא שאותן מישראל שהוא קרוב יותר לשי"ת ושקול בצדקותו ובחכמתו כמו הכלל, אותו יש לייסר בעד הכלל. וכך נוהג הש"י עם ישראל, וכמו שהתבאר למעלה בפרק רביעי אחד דיני ממונות (לט.) "ושכבת על צדך הימני שנית ונשאת" וגו' השי"ת מצווה לנביא יחזקאל לייסר עצמו ע"י שכיבה ממושכת על צד שמאל לכפר בכך על עוונות ישראל.

(((
חיישינן שמא שד
גמ' (מד.): והאמר רבי יוחנן אסור לו לאדם שיתן שלום לחבירו בלילה חיישינן שמא שד הוא.
רש"י: שמא שד הוא - ואין מוציאין שם שמים על המזיק ושלום שם שמים הוא שנאמר (שופטים ו כד) "וַיִּקְרָא לוֹ ה' שָׁלוֹם" וכ"ש שאין משתחוה דדומה כמשתחוה לשעירים.

מדוע אין לחשוש שמא שד

מבאר המהר"ל: שמא שד. - - והא וזה דאשה מתגרשת בלילה וכך משמע גם בתוס' (ד"ה חיישינן שמא) שמא ולא חיישינן דלמא שד היא לפסול נתינת הגט, היינו וזהו כי דאיכא באותו מעמד שני עדים וסופר כותב הגט, והרי שלשה יש בכחם להכריע בודאי מה רואים או אינם רואים לפניהם, ולכך באותו מעמד אי אפשר להטיל ספק ולומר שאפשר שהוא שד. 

טעם נוסף

    ועוד תרץ שאין לחשוש לגרש בלילה, כיון שנותן הגט מכיר אותה את מקבלת הגט שהרי היתה אשתו, לכן לא חיישינן. וכל מה שנאמר בגמ' שמא שד הוא דוקא כשמבחין בלילה בדבר שאין מכיר אותו בְּפרצוף פנים, שאז חיישינן בגמ' שמא שד הוא, אבל היכא שמכיר אותו לא חיישינן.

(((
גדול ת"ת
גמ' (מד:): גדול תלמוד תורה. (מבואר במסכת עירובין, פרק ששי - הדר). 

(((
ומי אית ליה רשותא כולה האי
גמ' (מד:): בשעה שאמר לו הקב"ה ליחזקאל לך אמור להם לישראל וכו'... אמרה רוח פסקונית לפני הקב"ה וכו'... ומי אית ליה רשותא כולי האי אין וכו'...

רש"י: אמר רוח פסקונית - גבריאל. אית ליה רשותא - לגבריאל כולי האי להטיח דברים כלפי מעלה.
מבאר המהר"ל: ומי אית ליה רשותא כולה האי וכו'. - - הגמ' תמהה על דבריו של המלאך גבריאל, האמנם רשאי הוא לומר כלפי מעלה דברי תוכחה, והגמ' משיבה בחיוב והטעם, דודאי דכיון שהדבר, דבריו של המלאך הוא בשביל ישראל, ממילא דבר זה הוא כבוד המקום, ולכך יש לו רשות לטעון דברים בעדם, כי ישראל הם בניו של השם יתברך.
(((
לעולם יקדים אדם תפילה לצרה
גמ' (מד:): "הֲיַעֲרֹךְ שׁוּעֲךָ לֹא בְצָר" (איוב לו יט) א"ר אלעזר לעולם יקדים אדם תפילה לצרה וכו' ... ריש לקיש אמר כל המאמץ עצמו בתפלה מלמטה אין לו צרים מלמעלה ר' יוחנן אמר לעולם יבקש אדם רחמים שיהו הכל מאמצין את כחו ואל יהו לו צרים מלמעלה. 

רש"י: "היערוך שועך לא בצר"- כך היו אומרים חביריו לאיוב כלום הקדמת "שועך לא בצר" עד שלא באה הצרה אם היית עושה כן היו הכל מאמצים את כחך. כל המאמץ עצמו בתפלה מלמטה אין צרים - יכולים להסטינו מלמעלה. לעולם יבקש אדם רחמים שיהו הכל מאמצים את כחו - שיסייעוהו מלאכי השרת לבקש רחמים ושלא יהו לו מסטינים מלמעלה והכי משמע "היערוך שועך" אם באתה לערוך שועך כזאת תערכהו "לא בצר" שלא יהו לך צרים ושהכל יהו במאמצי כחך.

מבאר המהר"ל: לעולם יקדים אדם תפילה לצרה וכו'. - - שלר"א אם מקדים תפילה, ובאותה שעה אין לו צרים מקטרגים מלמעלה, וכי אז תפלתו נשמעת כאשר מפני שאין לו אותה שעה צרים למעלה, לכך יקדים תפילה לצרה. ור"ל וריש לקיש סבר שאם מאמץ עצמו בתפילה אין יכולים לו צרים. כי אם מתאמץ בתפלה מתדבק לגמרי בו יתברך, ואז אין המקטרגים מבדילים בינו יתברך ובין האדם, כדי שיהיו למחיצה בעדו עד שאין תפילתו נשמעת. ור' יוחנן אמר שיהיה מכוון בעת שמתפלל על זה עצמו, כלומר שלא יהיו מקטרגים אליו בתפילתו, ואז אין מקטרגים אליו.

(((
זמרי שעשה מעשה
גמ' (מד:): כתיב זמרי וכתיב "עָכָן" (יהושע ז כד) רב ושמואל חד אמר עכן שמו ולמה נקרא שמו זמרי שעשה מעשה זמרי וחד אמר זמרי שמו ולמה נקרא שמו עכן שעיכן עונותיהן של ישראל.
רש"י: כתיב זמרי וכתיב עכן - הכא קחשיב לבני זרח ולא כתיב עכן וביהושע (שם) כתיב "וַיִּקַּח יְהֹוֹשֻׁעַ אֶת עָכָן בֶּן זֶרַח" (יהושע ז כד) אלמא בריה הוא. רב ושמואל - דאמרי תרוייהו הוא עכן הוא זמרי חד אמר עכן שמו כו'. מעשה זמרי - נואף כדאמרן לעיל בא על נערה המאורסה ועוד שנענשו ונגפו ישראל בעוונו כמו שנענשו על ידי זמרי דמתו עשרים וארבעה אלף וכאן רובה של סנהדרין. עיכן - גלגל עליהם פקידת עוונותיהם כעכנא זו שמתגלגלת בהיקף עגול.

מבאר המהר"ל: זמרי שעשה מעשה וכו'. - - נראה למ"ד עכן שמו, ורק כינויו בשם זמרי, כי השם זמרי מורה על חטאו. כי זמרי, לשון כריתה שמו, שהיה קוצץ לתורה להתיר האסור, ולכך אמר שעכן שמו ועשה מעשה זמרי. ולמ"ד שעכן רק כינויו, שעיכן עונותיהן של ישראל, פירוש שעשה עונותיהן של ישראל עכנא, שהוא נחש שהוא ממית. כך גרם זמרי שכינויו עכן בעוונותיו להזכיר עוונותיהן של ישראל עד שהיו העונות שלהם נחש ממית. והמחלוקת בין רב ושמואל כי, למר, שכנויו זמרי יותר ראוי שיהיה הכינוי על שם חטאו שהוא בחטאו סיבב הדבר הרע לבוא משום שעשה מעשה זמירה לתורה ולכך היה נקרא שמו זמרי, שמורה זה על מעשה החטא. ולמר, שאמר שנקרא שמו עכן כי ראוי שיהיה מורה שמו על העונש שהביא על ישראל שהוא המסוּבב התוצאה מן החטא של קציצת התורה ולכן נקרא, עכן. יוצא שלמר הראשון הסבה, מעשה העוון עיקר ולכן שמו עכן וכינויו זמרי, ולמר המסוּבב התוצאה עיקר לפיכך אמנם זמרי שמו אך עכן כינויו.
(((
קלני מראשי קלני מזרועי

מתני' (מו.): "לֹא תָלִין נִבְלָתוֹ עַל הָעֵץ כִּי קָבוֹר תִּקְבְּרֶנּוּ בַּיּוֹם הַהוּא כִּי קִלְלַת אֱלֹקִים תָּלוּי" (דברים כא כג) וכו' ... אמר רבי מאיר בשעה שאדם מצטער שכינה מה לשון אומרת "קלני מראשי קלני מזרועי" וכו' ... ולא זו בלבד אמרו אלא כל המלין את מתו עובר בלא תעשה.
רש"י: שאדם מצטער - שפורענות באה עליו בעונו. מה לשון אומרת - באיזה לשון היא קובלת ומתנודדת עליו. קלני מראשי - כמו שאדם יגע ועיף אומר ראשי כבד עלי וזרועי כבד עלי והיינו קללת קל לית אני איני קל. ולא זו בלבד - בלא תעשה אלא כל המתים הלנתן בלא תעשה הוא כדיליף בברייתא מריבויא דתקברנו.

מבאר המהר"ל: קלני מראשי קלני מזרועי. - - כי קללת אלקים משמע שקל, קללה האחד מתקיים ע"י קלני מראשי, והשני קלני מזרועי. כי האדם כאשר מצטער יאמר קלני ראשי כבד עלי - (רש"י) שלא אוכל ללמוד. קלני מזרועי, שלא אוכל לעשות שום דבר, כי הזרוע בו האדם פועל הדבר. כי הוא יתברך נותן המציאות, החיים לכל, וכאשר התלוי, לאחר שהומת במיתת בי"ד נותר מגולה לעיני כל, דבר זה הוא כנגד, ממעט ממעשה הש"י בעולמו וזהו בחינה של קללת אלקים. ולכך אמר במשנה, ולא רק זה שמת ע"י חטא והומת בחטאו שאומר עליו הש"י קלני וכו' שמצער אותי, אלא יאמר כך אפילו אם מת אחד מן מסיבת החולי, שהכי אמרה תורה עליו שלא להלין המת מלקוברו, והמלין עובר בלאו. וזה מפני שאין הש"י רוצה במיתת האדם, ולכך הצווי, שלא יהיה נגלה מעבר לגדר המותר ורק יש לקבור אותו, כי השכינה מתאוננת מצטערת עליו. 

(((
תהא מן לוטא ולא תהא מלטט
גמ' (מח:): אמר רב יהודה אמר רב כל קללות שקילל דוד את יואב נתקיימו בזרעו של דוד וכו'... אמר רב יהודה אמר רב היינו דאמרי אינשי תהא לוטא ולא תהא לאטה.
רש"י: כולן נתקיימו בזרעו של דוד - מפני שקיבלן שלמה עליו. תהא לוטא ולא לטה - נוח לך להיות מן המקוללים ולא מן המקללים לפי שסוף קללת חנם לשוב אל המקלל.

קללת חנם חוזרת על המקלל

מבאר המהר"ל: תהא מן לוטא ולא תהא מלטט. - - האזהרה לאדם בגמ', מוטב שיקללוך ורק אל תהיה מן המקללים, פירוש טעם הדבר, כי קללת חנם סוף שבא חוזרת להתקיים על עצמו. מפני שהוא שמקלל אחד אדם כלשהו, ואם אותו אחד שקולל אין ראוי לקבל זאת, הרי קלל זה קללת חנם, ולכן הקללה חוזרת עליו להתקיים במקלל עצמו. לְמה הדבר דומה, להזורק אבן בכותל של אבנים, שוהרי אין הכותל מקבל האבן להיות בו ואלא חוזר האבן על הזורק. וכן המקלל, בשביל שאין כאן מקבל, שהרי היא לו קללת חנם, כמו אותו שקבל עליו האבן החוזרת, לכך חוזרת הקללה עליו. וכהאי גוונא אמרו (שבת צז.) אמר ריש לקיש, החושד בכשרים לוקה בגופו, כי מפני שאם הוא חושד אחר, ואם היה אמת בעבירה בזה שחשד, וכי אז העבירה בודאי היה גורם לו הקללה ופורענות שהרי הנחשד אכן חטא. ואלא כאן הרי הוא חשד של חנם, ולכך העונש שהיה ראוי לבא על אותו אחר, אם רק היה אמת במחשבת החושד, דבר זה חוזר עליו ולוקה בגופו, כמו שבארנו במקום אחר. 

אזהרת יואב את שלמה המלך

    ומפני כי דוד קלל את יואב, ועתה ובנוסף בא שלמה להרוג אותו, ויוצא מכך על יואב תרי קטלא, מצד קללות ומצד מיתת בי"ד, ותרי קטלא לא קטלינן, ולכך כאלו היה אותם קללות של דוד על יואב קללת חנם. לכך אמר יואב לשלמה, שהוא וזרעו יקבל אותם הקללות עליו, כמשפט קללת חנם שחוזרת עליו על המקלל. ולכך נקט הך לישנא בגמ' ללמד בדוקא שקללת האדם יכול שתחזור עליו ולכן לא אמר תהא מן שנתקללו ולא מן מקללים, אלא דוקא להזהיר האדם מקללת עצמו. כי שֵם לוט, אם קִלֵּל הוא נדבק לאחריו שהוא לו כמו טוּל טוּלָּא - צל. וכן כאן מה שאדם מליט מקלל את אחֵר, הקללה חוזרת עליו והוא לוקח קללה לעצמו, כי הקללה חוזרת לאחריו ונעשה מזה טול לצל שלו.

(((
ד' מאות ילדים
גמ' (מט.): דאמר רב יהודה אמר רב ארבע מאות ילדים היו לו לדוד כולן בני יפת תואר היו ומגדלי בלורית היו ומהלכין בראשי הגייסות היו והן הן בעלי אגרופין של דוד ופליגא דרבי אבא בר כהנא דאמר רבי אבא בר כהנא אילמלא דוד לא עשה יואב מלחמה.
רש"י: ילדים - בחורים. ומגדלי בלורית - כמשפטי העובדי כוכבים כדי שייראו בעלי אימה ויפחדו מהן ובני יפת תואר נשי עובדי כוכבים היו לוקחים בשביה והתירן הכתוב כדכתיב (דברים כא יא) "וְרָאִיתָ בַּשִּׁבְיָה" וגו'. אילמלא דוד - שהיה עוסק בתורה ולא עשה יואב מלחמה אבל זכותו של דוד עומדת לו ליואב במלחמותיו של דוד. 
לדוד ד' מאות בני יפת תואר

מבאר המהר"ל: ד' מאות ילדים וכו'. - - פירוש עניין זה ד' מאות בני יפת תואר, כי הכח והזרוע יותר לאומות מישראל, וכמו שאמרו (גיטין נז:) אין לך מלחמה שנוצחת שאין בה מזרעו של עשו. ולכך היו לו לדוד המלך ד' מאות ילדים בחורים - (רש"י) בני יפת תואר מן האומות והם הם היו בעלי אגרופין של דוד, שהן יותר מוכנים לזה מישראל. כי כח ישראל היו להם מצד אביהם, ואִילו כח האומות להם מצד אמם ובזה היו נוצחים. ועוד נראה טעם להיותם נוצחים במלחמה כי לכך היו נקראו בני יפת תואר מפני שבאו לעולם מכח מלחמה, שהרי במלחמה לקח דוד את הנשים האלו בַּתנאים שקבעה התורה, ומכח זה נולדו אותם בעלי אגרופין, לכך מצליחין אלו יותר במלחמה משאר בני אדם.

המחלוקת בזכות מי נוצחים במלחמה

    וקאמר בגמ' ופליגי רב יהודה על דרבי אבא בר כהנא וכו' בעניין ד' מאות הילדים הללו, דלרבי אבא בר כהנא לא היה סומך דוד על אנשי מלחמה כלל, לא על אֵלו ולא על אחרים, כי להחשיב הכח הטבעי זו דרכם של הגוים, דכתיב בתהלים (כ ח) "אֵלֶּה בָרֶכֶב וְאֵלֶּה בַסּוּסִים" וגו' אבל אלא דוד היה סומך על תורתו ועל הצדקה, כדאמרינן במסכת בבא קמא פרק קמא (יז.) כל העוסק בתורה ובגמילות חסדים ...אית דאמרי אויביו נופלין לפניו ע"ש. ושם בארנו כי התורה בפרט עושה מלחמה נגד האומות, כמו שהיה עושה אברהם שנאמר (בראשית יד יד) "וַיָּרֶק אֶת חֲנִיכָיו" שהוריקן בתורה וזרז, חימש - (רש"י). וזהו כמו שהשכל גובר על הגוף, כך ע"י התורה גובר ישראל על האומות, שכולם האומות בעלי גוף מבלי מעלת שׂכֶל התורה, ואין להאריך בזה.

(((
על עסקי השל
גמ' (מט.): "ויטהו יואב אל תוך השער לדבר אתו בשלי וכו'... אמר רב יהודה אמר רב על עיסקי שלו.

רש"י: על עסקי שלו - לשון "שַׁל נְעָלֶיךָ" (שמות ג ה) שאל לו בערמה יבמה גדמת היאך חולצת התחיל שוחה מלפניו ומראהו כך היא חולצת בשיניה והוא שלף חרבו והרגו כדכתיב (מלכים א, ב ה) "בַּחֲגֹרָתוֹ אֲשֶׁר בְּמָתְנָיו וּבְנַעֲלוֹ אֲשֶׁר בְּרַגְלָיו".

מדוע שאל את אבנר על עסקי חליצה דוקא

מבאר המהר"ל: על עסקי השל וכו'. - - וקשה, דמא בא הכתוב בנביא לומר שהיה בא זה יואב לאבנר על עסקי חליצה, שמה לנו עניין בזה אם היה זה מה שקודם דיבר, אם על עסק חליצה או מה שהוא אחֵר, אם מ"מ כיוון להורגו. ונראה לומר לתרץ כי יואב בא לרמז לו לאבנר ולכל העולם, כי מה שהוא, יואב הורג אותו, אינו אלא כמו חליצת מנעל מן הרגל, היינו שהדבר לטובתו של אבנר. כי חליצת מנעל מן הרגל הוא הסתלקות הפחיתות מהאדם וכדכתיב שם "של נעליך מעל רגליך" וגומר, וכי בכל מקום שיש קדושה אסור לילך שם במנעלים. ומפני שאמר יואב כי זה אבנר חטא על שהרג עשאל אחיו, ולפיכך הריגתו הוא לסלק ממנו פחיתות החטא, ובכך לקדש אותו שיכנס אל מקום הקדוש הוא עולם הבא, ולכך הורג אותו ולכך עשה כל זה לדבר אתו בשלי, על עסקי חליצה, כן יש לפרש.

הגוף לנפש כמו האישה לאיש

    ועוד נראה כי ההריגה עצמה דומה לחליצת מנעל מן הגוף, ולכך כאשר היה מראה לו אבנר החליצה, דבר זה הוא עצמו הכנה להריגה. כי הגוף הוא פחוּת ושפל, דומה למנעל שהוא פחוּת ושפל, וכאשר מת ע"י הריגה, ההורג כמי שלוקח הגוף, שחלצו הסירו מן הנפש וזהו בחינת חליצת מנעל. ולכך אמר ביקש יואב מאבנר שיהיה מראה לו חליצת סנדל, וזה מצות החליצה. כי האשה היבמה דומה לסנדל שהיא פחוּת ושפל מן האיש, ולכך קראו חכמים האשה, מסאני דרב מכרעאי לא בעינא ליה, שדעת קצת בני אדם שאין רוצים להתחבר עם גדול מהם שמתגאה עליהם - (תוס' ר"י הזקן קידושין מט.), ולכן בשבח יוחסין דוחה האשה הקידושין בטענה, מנעל גדול ממדת רגלִי איני חפצה בו שאיני יכולה להלך בו ומשל הוא, (רש"י שם). וכאשר חולצת האשה הסנדל מן רגליו, בזה נפטרה מן היבם. ולא כן באשתו, לא נאמר כל זה כי אין יכול לפטרה בחליצה, כי אשתו היא עמו בשר אחד. אבל היבמה, שאינה עמו כך, כאשתו, ולכך היא חולצת המנעל מן הרגל, שהוא המנעל כמו האשה היבמה, ובזה נפטרה היא ממנו. בערך זה הגוף אצל הנפש כמו ערך האשה לאיש, כמו שבארנו זה במקומות הרבה, כי האשה ולעומת האיש, והגוף ולעומת הנפש ערך אחד באותו יחס זל"ז. ומפני כך היה יואב שואל אותו את אבנר, איך יבמה גדמת שאין לה ידים חולצת, וזה מפני כי יהיה נאלץ להיות אבנר מראה לו החליצה בעצמו, שהוא במשמע חליצת הגוף מן הנשמה. ודבר זה יהיה בו הכנה שיהיה נחלץ ג"כ הגוף מן הנשמה של אבנר עצמו ע"י שיהרֹג אותו בזה, כי אמרנו, שבמשמע חולץ היה אבנר במעשהו הגוף מן הנשמה, והבן זה.

(((
פרק שביעי - ארבע מיתות

בשביל חנופה
גמ' (נב.): דאמר ריש לקיש מאי דכתיב "בְּחַנְפֵי לַעֲגֵי מָעוֹג חָרֹק עָלַי שִׁנֵּימוֹ" (תהלים לה טז) בשביל חנופה שהחניפו לקרח על עסקי לגימה חרק עליהן שר של גיהנם שניו.
רש"י: בחנפי לעגי מעוג - בשביל חנופת של לגימות מעוג שהאכילם והשקם קרח לעדתו ונתחברו עמו "חרק עלי" וגו' מעוג לשון דבר הנאכל כדכתיב (מלכים א, יז יב) באלמנה הצרפית שאמרה לאליהו "חַי ה' אֱלֹקֶיךָ אִם יֶשׁ לִי מָעוֹג". 

מבאר המהר"ל: בשביל חנופה וכו''. - - פירוש, בשביל שהיו הנוטים אחר קֹרח להוטין אחר אכילה ושתיה, נמשך להם אחר זה הגיהנם. מפני כי כל שהוא להוט אחר אכילה ושתיה, מהותו שהוא חסר, והוא כמו הגיהנם אשר לא, אין בו שֹבע שנאמר (משלי ל, טו טז) "שָׁלוֹשׁ הֵנָּה לֹא תִשְׂבַּעְנָה... שְׁאוֹל וְעֹצֶר רָחַם". וכאשר האדם רודף למלא אחר תאות הגוף שהוא הגוף חמרי, ולכך תמיד חסר, כמו שהוא טבעו של כל ענין החומר, שהוא מהות שתמיד חסר לקבל ואך אינו שבע לעולם, לכך יורש זה גיהנם שהוא הויה של חֹסר תמיד. כי שהרי הנוטה אחר תאות הגוף שווה לו למציאות של גהינם ודומה לו ביותר ששניהם חסרים ולעולם אינם יודעים שובע, שנאמר שאול ורחם לא תשבענה, כי הרֵחֵם הוא עניין האשה והאשה חומרית לכן לא תשבע וגו'. כי מהות החומר החומרי, שאינו שבע כלל, וכן הוא השאול אינו שבע שמעדיר הכל והוא כמי שאין בו כלל בית קבול. לכך בעל חטא התאוה ראוי לו הגיהנם בפרט לגמרי. 

(((
למה ת"ח דומה
גמ' (נב:): אמר רבי אליעזר (אלעזר – גליון) למה תלמיד חכם דומה לפני עם הארץ וכו'... נהנה ממנו דומה לקיתון של חרש כיון שנשבר שוב אין לו תקנה.

רש"י: למה תלמיד וכו' - משום דאיירי בעדת קרח נקט לה שהיו תלמידי חכמים כדכתיב (במדבר טז ב) "נְשִׂיאֵי עֵדָה קְרִאֵי מוֹעֵד אַנְשֵׁי שֵׁם" ועל שם שפיתם אותו רשע כשנהנו מממונו הקלו בעיניו להשיאם ולהחזיק ידו במחלוקת ולמרוד בהקב"ה. 

מבאר המהר"ל: למה ת"ח דומה וכו'. - - פירוש כי השכל הוא נבדל מן הגוף, והת"ח דומה אל השכל ועם הארץ דומה אל הגוף. וכאשר הת"ח יש לו מעלת השכל הנבדל שהוא מהות נבדל מן הגוף כאשר ראוי להיות אל השכל, שמעלתו היא מציאות הנבדל, שלכך נקרא שכל נבדל, שהוא נבדל מן חומר הגוף ואז יש לו למעלתו קיום. אבל כאשר השׂכל מעורב עם הגוף אז השׂכל בטל אצל פחיתות הגוף כאלו אינו נמצא לעומת הגוף. וזה שאמר, כיון שנשבר התבטל החילוק ביניהם שוב אין לו תקנה לבעל המעלה לחזור למעמדו הראשון בעיני עם הארץ. כי כלי חרס שנשבר אינו עומד לשום דבר מועיל והוא בטל לגמרי משֵם כלי. והת"ח כיון שנהנה ממנו, שנזקק לעם הארץ, בדבר זה נחשב שהוא מעורב עם הגוף כאשר מקבל הנאה ממנו ואז מעמדו של השכל מלהיות נבדל בטל. ולא עוד אלא שאין השכל עצמו במעלתו, שזה מתקיים רק כאשר אם הוא נבדל מן הגוף, וזה מבואר למשכילים ולנבונים.

(((
עשר מצות
גמ' (נו:): והתניא עשר מצות נצטוו ישראל במרה שבע שקיבלו עליהן בני נח והוסיפו עליהן דינין ושבת וכיבוד ואב.
מבאר המהר"ל: עשר מצות וכו'. - - ומקשים התוס' לשאול (בד"ה עשר מצות על הגמרא), עשר מצות נצטוו ישראל במרה, קודם סיני, שבע שקבלו עליהן בני נח והוסיפו עליהן שלש, דינין שבת וכבוד אב ואם, והלא מילה ודאי נתנה לאברהם, ואיכא מאן דאמר דגיד הנשה ניתן לבני יעקב שאמר ר' יהודה והלא מבני יעקב נאסר גיד הנשה- (ק:), וא"כ למה לא הוסיף אלו שנים ג"כ מילה וגיד הנשה בברייתא על מה שנצטוו ישראל קודם סיני. ואין זה קשיא, מפני דאין הטעם מה שנתנו לישראל ז' מצות בני נוח במרה בשביל מהסיבה שכבר היה שכבר נזכרו אותן המצוות, שאז היה מקום להקשות ומדוע לא נזכרה מילה ג"כ. אלא רק כי הטעם שנזכרו אלו השבע מפני כי לאלו מצות יש דין קדימה על שאר המצות. כי ז' מצות אלו כיון שנתנו לכל העולם, אף לבני נח, מזה תראה להבין כי אלו המצות יש להם דין קדימה להיות נזכרים קודם לכל. וכן הוא ביחס לשבת, כבוד אב ואם ודינים, אלו מצות שהם קודמים לשאר מצות. אבל מילה וגיד הנשה, אע"ג שאמנם נתנן אותם הש"י לאברהם ובניו, היינו, אלא כי מצות מילה שייך לאברהם רק מהטעם שנִתנה את המצות י"ל - המצוה לאברהם להיות הוראה לבניו אחריו שאברהם כללי ואינו פרטי, שהרי הוא אב לישראל, והתורה ומצוותיה נִתנה מצד ישראל, לבני ישראל. ולכן מצד ישראל כעם אין המצוה הזאת, מילה צריך שתהיה קודמת לשאר המצוות שנתנו לכלל ישראל כעם, ולכך לא נתנה לישראל המילה במרה. וכן הוא באשר לגיד הנשה ג"כ, שהרי בשביל יעקב נתנה, מהיותו אב לאומה, היינו ליעקב ולבניו דכתיב (בראשית לג א) "כִּי נָגַע בְּכַף יֶרֶךְ יַעֲקֹב". ולכך לא היה לשתי מצות אלו כשלעצמן דין קדימה ולכן נתנו עִם שאר מצות, ואמנם רק אלו ז' מצות יש להם דין קדימה.

(((
הסוטר לועו
גמ' (נח:): וא"ר חנינא הסוטר לועו של ישראל כאילו סוטר לועו של שכינה וכו'... אמר ריש לקיש המגביה ידו על חבירו אע"פ שלא הכהו נקרא רשע וכו' ... זעירי א"ר חנינא נקרא חוטא וכו' ... רב הונא אמר תיקצף ידו שנאמר "וּזְרוֹעַ רָמָה תִּשָּׁבֵר" (איוב לח טו) רב הונא קץ ידא ר"א אומר אין לו תקנה אלא קבורה.

רש"י: וזרוע רמה - הרגיל לרום ידו על חבירו. קץ ידא - מאדם אחד שהיה רגיל להכות את חבירו וקנסו בכך כדאמר בפרקין דלעיל (מו.) ב"ד היו מכין ועונשין שלא מן התורה לעשות סייג וגדר לדבר. איש זרוע - איש שמניף זרוע לו הארץ מתוקנת לקבורה כלומר ראוי להמיתו ולקוברו. 
הסוטר לועו של חברו ואפילו רק מגביה ידו
מבאר המהר"ל: הסוטר לועו וכו'. - - פירוש, כי האדם נברא בצלם אלקים ועיקר צלם אלקים הוא בפניו של אדם, ששם הוא תואר צלמו. ולפיכך הסוטר לועו של חבירו כאלו סוטר לועו של שכינה. וקאמר ריש לקיש אפילו המגביה ידו על חבירו נקרא רשע, כי הרשע הוא מי שיש לו זרוע רמה הרגיל לרום ידו על חברו - (רש"י) כדכתיב (תהלים י טו) "שְׁבֹר זְרוֹעַ רָשָׁע", וכשמגביה ידו על חבירו נקרא רשע. ומה שנקרא זה לר' חנינא, חוטא כי ההפרש שיש בין הרשע ובין החוטא, כי הרשע נקרא מי שיוצא מן הצדק ומן השווי להתנהג רע כרצונו, וזהו הרשע. ואלא על זה, המגביה ידו על חבירו אמר ר' חנינא שהוא יותר מזה עוד בחומרה, שנקרא ג"כ חוטא, שמעיד על עצמו שהוא בעל חסרון ממש, שזהו פעולה של בעל חסרון ממש, שזהו כוונת לשון חטא בכל מקום שהוא החוטא בעל חסרון. וכאשר מגביה ידו ובכך יש לו זרוע רמה, הרי שתוספת כמו זה להתגבר על חבירו ולהיות לו בכך זרוע רמה, הוא חסרון נחשב כמו כל תוספת יציאה מהשיווי שנחשב חסרון. ולפיכך רב הונא קץ ידו של זה דכתיב "וזרוע רמה תשבר" שכי כל דבר תוספת, הוא ראוי שיהיה נִטל מסולק ולכך נאמר ,זרוע רמה תשבר". 

דעת רבי אליעזר

    ורבי אליעזר מוסיף שאין תקנה לו אלא בקבורה, כי אף אם קץ ידו, סוף סוף הוא איש בעל זרוע ועל כך ראוי לו הקבורה, ושע"י הקבורה נבלע עד שאינו נמצא. ודבר זה להבלע בקבורה ראוי לבעל זרוע שעושה עצמו כלפי שמיא בריה ומציאות מה, שלה כח קיום על הזולת עד שהוא בעל זרוע על אחרים, ולכך ראוי שיהיה נבלע בקבר ולא יהיה נמצא כלל. ונראה שאע"ג דאמר רב הונא קץ ידא של זה, מ"מ לא עדיף אין שונה דין זה ממה שנאמר "יָד תַּחַת יָד" (שמות כא כד) וקיימא לן דיש כופר לראשי אברים (בב"ק פג:, פד.) והכי נמי יש כופר לזה.

(((
לא נתנה קרקע אלא לבעלי זרוע
גמ' (נח:): וא"ר אלעזר לא נתנה קרקע אלא לבעלי זרועות וכו' ... ואר"ל מאי דכתיב "עֹבֵד אַדְמָתוֹ יִשְׂבַּע לָחֶם" (משלי יב יא) אם עושה אדם עצמו כעבד לאדמה ישבע לחם ואם לאו לא ישבע לחם. 

רש"י: לא נתנה קרקע - כלומר אין ראוי לקנות קרקע אלא לבני זרוע מפני שהתגר רבה ע"י קרקע שבאות בהמות ומפסידות וגנבים באין וגונבין ועוררין עליו וצריך שיהיה חזק לעמוד כנגדן. כעבד לאדמה - לעסוק בה תמיד לחרישה והשקאה וניכוש ועידור. 

הארץ נתנה לבעלי זרוע

מבאר המהר"ל: לא נתנה קרקע אלא לבעלי זרוע. - - שהרי אצל הארץ כתיב (בראשית א כח) "וְכִבְשֻׁהָ", לשון כבוש כפשוטו, וכל כבוש הוא בכח ובזרוע. והטעם שהארץ להחזיקהּ צריכה כבוש כי הארץ נתן השי"ת לבני אדם למשול בה יותר ששם עיקר מושבו, ולכך הוא תחת רשות האדם. וצריך האדם שיהיה כובש אותו שומר על קניינו להיות תחת רשותו שלא תצא מן רשותו, ולכך לא נתנה הארץ אלא לבעלי זרוע, שכובשים הארץ תחת רשותם. 

ועושה עצמו עבד לאדמה

    ומה שאמר שעושה עצמו כעבד לאדמה וכו', פירוש כי האדם פרנסתו מן האדמה. וכיוון שכך, שהאדם פרנסתו מן האדמה, הרי הוא כמו העבד שעושה לאדונו על מנת להיות מקבל פרס מן אדון שלו. ובדומה אם האדם עושה עצמו להשתעבד כך אל האדמה, ישבע לחם, כי יחס הגומלין בין האדם אל האדמה, כיחוס העבד אל האדון, שמחוייב לאדונו וכנגד זה מקבל פרנסתו מן האדון.

(((
גוי ששבת חייב מיתה
גמ' (נח:): ואר"ל עובד כוכבים ששבת חייב מיתה וכו' ... ואמר ר' יוחנן עובד כוכבים שעוסק בתורה חייב מיתה.
רש"י: עובד כוכבים ששבת - ממלאכתו יום שלם חייב מיתה שנא' "ויום ולילה לא ישבתו" (בראשית ח כא) וקא דריש ליה לא ישבותו ממלאכה דאבני אדם נמי קאי ולא תימא לא ישבותו אהך ששת עתים דקרא קאי כלומר לא יבטלו ולא יפסקו מלהיות. 

גוי השובת מתנועה מסתכן במיתה

מבאר המהר"ל: גוי ששבת חייב מיתה וכו'. - - פירוש, דע כי הדבר שהוא בפעל, שיש בו בחינה של שלימות, הוא בעל הנחה מנוחה, בשונה מבטלה, שהרי כבר נמצא בפעל, שהגיע לתכליתו ואז ולכן הוא נח. והגויים אינם שייכים להיות בפעל בשלימות כלל באופן שיאמר עליהם שיהיה שייך בהם אפילו משהו בפעל. והתנועה הוא עדות לבריה שאינה בפעל כלל כמו שידוע מענין מהות התנועה שמעידה על שהנמצא הוא בכח ומתנועע לקראת השלמת חסרונו. ואין התנועה כשלעצמה בכח רק על עד שהיא יוצאת לפעל, ואח"כ כביכול יש תנועה מצד השלימות, אבל אלא היא התנועה מהות שנשאר בכח לעולם. וכל זה ידוע למי שיֹדע מענין התנועה שהתנועה כל מהותה שמשלמת החסרון להוציא דבר אל הפועל. ולפיכך ראוי לאומות התנועה, כי אין שייך בהם שיהיו יוצאים לפעל השלימות לעולם ולכך לא ינוחו, אבל לכן התנועה התמידית ראוי להם. ולפיכך גוי ששבת חייב מיתה וזה מפני כי השביתה הזו הוא מצד שהוא שׂם עצמו בפעל, והרי אין שייך דבר זה לגשמי כמוהו. ולכן הגוי כאשר שובת נכנס הוא במדריגה אשר אינה ראויה לו כלל, כי אין ראוי לו השביתה. וכל אשר יכנס במדריגה אשר אין מציאות אליו עמה להיות בה וכי נעדר ממנו אותה מדריגה להתקיים, לפיכך הוא יקבל בה העדר מיתה והבן זה. ובארנו זה בכמה מקומות כי והוא עניין ברור. 

וישראל להפך חייבים בשביתה

    אבל ישראל שנתן להם התורה ולכך נמצאו בפעל השלימות, ולכן להם ראוי השביתה דוקא במיוחד. וכי אם לא היה להם השביתה, כאלו היה ישראל עדיין רק בכח כמי שטרם יצא ממצרים וטרם קבלו תורה להיות עַם השם. ולכך ישראל אם אינו שובת חייב מיתה, כי בכך יחסר ממדריגתו בה קיומו. וכן הוא מה שאמר אחר כך, גוי שעוסק בתורה חייב מיתה, כי כמו שאין לגויים השביתה שהוא, השביתה דרגת המציאות בפעל, כך אין ראוי להם השכל העליון, ואין להם מציאות שייכות כלל עם המדריגה הזאת, ולכך חייב הגוי מיתה משנכנס במדריגה שאין ראוי לו. לכך כאשר הגוי נכנס למדריגת התורה, שמדריגה הזאת היא חסירה ממנו, ונעדרת המדריגה הזאת ממנו לגמרי, ולכך מקבל שם העדר, ולכך חייב מיתה והעדר.

(((
גוי ועוסק בתורה הרי הוא ככהן גדול
גמ' (נט.): ואמר ר' יוחנן עובד כוכבים שעוסק בתורה חייב מיתה וכו' ... מיתיבי היה ר"מ אומר וכו' ... שאפילו עובד כוכבים ועוסק בתורה הרי הוא ככהן גדול התם בשבע מצות דידהו.
רש"י: בשבע מצות דידהו - עוסקין בהלכות אותן שבע מצות להיות בקיאין בהן.
כיצד זה אפשר לגוי ללמוד תורה 

מבאר המהר"ל: גוי ועוסק בתורה הרי הוא ככהן גדול וכו'. - - ופירוש, וכוונת ר"מ לומר שאמנם אל יאמר האדם כי משום שהתורה הוא שכל נקי כפי שאכן היא, אין כלל ראוי להתחבר להתורה השכלית אלא רק למי שיש לו גוף זך ושאין בו זוהמא, והיינו רק ישראל שעמדו על הר סיני שפסקו זוהמתן (יבמות קג:), אבל גוי לא, דא"ר יוחנן בשעה שבא נחש על חוה הטיל בה זוהמא, ישראל שעמדו על הר סיני פסקה זוהמתן, עובדי כוכבים שלא עמדו בהר סיני לא פסקה זוהמתן. וע"ז ועל זה אמר ר"מ, ללמד גודל מעלת התורה נאמר בגוי שעוסק בתורה, הרי הוא ככהן גדול, שוהרי אין לך גוף קדוש כמו המקיים תורת הדינים השייכים בכהן גדול. וכל זה מפני שהשׂכל, שאין בו כלל מהחומר אינו שייך כלל להיות מתחבר לגוף, והוא לעולם נותר נבדל מן הגוף, ולכך אין צד שתורתו של הגוי תהיה נמאסת מסיבת זוהמת גופו. 

איזה חלק בתורה שייך בגוי ללמוד

    וקשה, שהרי אמר ר' יוחנן, גוי שכזה חייב מיתה, אלא מתרץ כל זה דוקא בשבע מצות השייכים לו להיות בקיאין בהן - (רש"י) ואז נחשב אותו גוי בהן ככהן גדול. אבל התורה, כל שאר מצוותיה אין ראויים לגוי מדריגות התורה העליונים, והעוסקים בה מהיותם נוכרים, יהיו נכנסים במדריגה שאין ראויה להם, ולכן היא נעדרת ממנו, אינה שייך למציאות הוויתו, ולכך נאמר על העוסק בה חייב מיתה והעדר.

(((
לא היה מותר לו בשר לאכילה
גמ' (נט:): אמר רב יהודה אמר רב אדם הראשון לא הותר לו בשר לאכילה וכו' ... וכשבאו בני נח התיר להם וכו' ... יכול לא יהא אבר מן החי נוהג בו ת"ל "אַךְ בָּשָׂר בְּנַפְשׁוֹ דָמוֹ לֹא תֹאכֵלוּ" (בראשית ט ד). 
רש"י: לא הותר בשר באכילה דכתיב "הנה נתתי לכם את כל עשב" - וגו' לכם ולחיות נתתי העשבים והאילנות ואת כל ירק עשב לאכלה אבל לא חית הארץ נתונה לכם. ת"ל אך - מיעוט וכל אכין ורקין מעוטין.

 הטעם לאיסור אכילת בשר

מבאר המהר"ל: לא היה מותר לו בשר לאכילה וכו'. - - יש מפרשים הטעם לכך מפני כי עדיין לא נתברכו החיות לפרות ולרבות מפני מסיבת הנחש, שעתיד זה להתקלל, ושלא תהא הברכה גם על הנחש ויהיה בכלל המתברכים. ומעתה משנתעכבה הברכה בשל הנחש, הבהמות אם יהיו צדין ואוכלין אותם, יהיו מתמעטים, והרי לא נתברכו ויהיו חסרים, שלכך הוצרכו הדגים לברכה ברכת הרבוי מפני כי צדין מהם, ולכך אסר להם אכילת בשר. 

טעם נוסף לאיסור

    וכאשר יצא נח מן התיבה נתברכו הבהמות ואז הותר לבני נח הבשר. אבל התמיהה היא מפני מה נאסרו הדגים באכילה עד לבני נח, והרי נתברכו כבר בַּיום החמישי לבריאה דכתיב "וַיְבָרֶךְ אֹתָם אֱלֹקִים לֵאמֹר פְּרוּ וּרְבוּ וּמִלְאוּ אֶת הַמַּיִם" (בראשית א כב), שהרי עד אז לא התיר להם לאדם אלא דוקא פרי העץ ועשב השדה. אבל אלא הבאור בדבר זה רמזו חכמים במה שאמרו (פסחים מט:), תניא ר' אומר עם הארץ אסור לאכול בשר, והטעם הוא כי עם הארץ משהוא חמרי לגמרי אין ראוי שיהיה על הבהמה החמרית, יזון ממנה וזאת כי גם עם הארץ הוא בהמי, ואין האחד ראוי שיהיו שיהיה גובר על השני לאכול אותו. 

אדם הראשון ע"ש שנברא מן האדמה

    ואדם הראשון נקרא אדם על שם שנברא מן האדמה שנאמר "וַיִּיצֶר ה' אֱלֹקִים אֶת הָאָדָם עָפָר מִן הָאֲדָמָה" (שם ב ז), וכל הדורות עד נח מתיחסים לאדם הראשון שנברא מן האדמה, עד שבא נח, כי הוא היה בדרגת איש האדמה, היינו שהיה מושל על האדמה. ולכך עד נח אין ראוי שיהיה האדם מושל על הבהמה ולא על כל שאר בעלי חיים, עד שבא נח, שהוא איש האדמה ואליו הותר לאכול בשר. 

בכלל האיסור גם בשר בהמה שמתה מעצמה

    ולפי הנראה דאפילו אם מתה הבהמה מאליה נמי יהיה אסור לאכלה, דהא שזהו דומיא "דיֶרֶק עֵשֶׂב" לְאָכְלָה (שם ב ל), שממעטינן מאסור האכילה דוקא עשב השדה, אוכל מן הצומח, שאין בה נפש, אבל חיות השדה ואפילו אין בו נפש אסור. ואין הטעם לאסור בשר בהמה מצד שחס הש"י על נפש הבהמה שלא להמית אותה שלכך כביכול אוסר לאכלה, אלא רק שכי אין כ"כ במעלה האדם עצמו עד שיאכל בשר, שכן היה לו עיקר דרגתו בינתים נפש חיוני. ואל"כ כוונת הדברים היה לו לכתוב בתורה, התיר מותר בהמה שמתה שיש לו לאדם לאכול, וכ"ש ואז מיותר היה לומר שהותר בעשב השדה. 

מדוע האזהרה על אבר מן החי, מחלוקת התוס' והמהר"ל

    והתוספת (נו: ד"ה אכל) פרשו שאם מתה הבהמה מעצמה, מותר היה מעיקרא לבני נח באכילת בשרהּ, ולכך הוצרך לאסור במיוחד אבר מן החי לאדם שהוא בכלל אבר שמת מעצמו שאם נפלו מהבהמה מעצמו בחייהּ, אפילו הכי יהיה אסור באכילה. ואין נראה כך כלל הטעם לאיסור אבר מן החי. אבל אלא כי מה שהוצרך לאסור אבר מן החי לאדה"ר, היינו שאבר מן החי הוא באזהרה, איסור וחייב מיתה עליו, דכי בן נח ג"כ מקדימין אזהרתו למיתתו. אבל, על סתם אסור אכילת בשר מן החי לאדה"ר אין עליו מיתה, ולכך לא חשיב אותו אינו נזכר איסור זה בכלל המצות ה-ז' שנצטוו עליהם, שכולן איסור שבהם חייב מיתה. והרי בדומה גם מצות "פרו ורבו" שנצטוה האדם, זה הוי מצות עשה ומשום כך ג"כ לא חשיב אותו בכלל ה-ז', אלא רק חשיב בכלל ז' אבר מן החי שבפשטות יש עליו אזהרה ומיתה ולא כפירוש התוס' כאילו לא משמע לאסור בשר בהמה שמתה מעצמה כמו גם אבר מן החי, ולכך כביכול נאסר זה במפורש, כך יראה לפרש. 

(((
חבל על שמש
גמ' (נט:): דתניא ר"ש בן מנסיא אומר חבל על שמש גדול שאבד מן העולם שאלמלא נתקלל נחש כל אחד ואחד מישראל היו מזדמנין לו שני נחשים טובים אחד משגרו לצפון ואחד משגרו לדרום להביא לו סנדלבונים טובים ואבנים טובות ומרגליות ולא עוד אלא שמפשילין רצועה תחת זנבו ומוציא בה עפר לגנתו ולחורבתו. 

רש"י: חבל - הפסד (הספד – גליון) לשון אהה כל חבל לשון צער וקבל הוא כלומר הפסד בא לעולם ויש לקבול על שמש וכו'. סנדלבונין - שם אבן טוב.

חבל על השמש שהפך להנחש שאחרי שנקלל 

מבאר המהר"ל: חבל על שמש וכו'. - - פירוש, שבא לומר במילת הצער, חבל על הנחש, הוא השַמָּש, עד כמה גדול היה כחו קודם שנתקלל, לעומת שעתה משנתקיים בבריה זו "עַל גְּחֹנְךָ תֵלֵךְ" (בראשית ג יד) נראה כי היא גוררת עצמה בארץ, שהפכה לרמש הרוחש על הארץ וגם אין לה עוד כח כלל. וכאמור קודם הקללה היה הנחש על כל חיות הארץ שנאמר בו - "עָרוּם מִכֹּל" (שם ג א), לפי ערמתו וגדולתו היתה מפלתו - (רש"י), שאלמלא נתקלל היה כל אחד מישראל שולח אותם מהיותם שמשים טובים לצפון ולדרום להביא לו משם אוצרות. ומה שהיה כחו גדול קודם שנתקלל זה כי האדם והנחש שני הפכים זה כנגד זה שהרי מיתה באה לאדם על ידי הנחש והפסדם ג"כ זה כנגד זה. וכמו שביארנו זה במקום אחר איך אלו שני דברים אדם ונחש קדמוני הם מיסודם הפכים, כמו שבַּסוף אמר (שם ג טו) "וְאֵיבָה אָשִׁית בֵּינְךָ" וגו'. ומתחלה לא בא הנחש אלא רק בשביל שיחטא האדם וימות וישא הוא את חוה ואין כאן להאריך. וכמו שהאדם נברא מן עיקר העולם, ומקום הישוב של אדם הוא באמצע הישוב, דהיינו מא"י שמשם נברא ראשו, וכך לעומתו הנחש שהוא כנגדו, כחו הוא נעוץ בהפך זה האיזון שנמצא באדם, שהנחש בקצה דרום וצפון, כי הנחש הוא רחוק מן עיקר המציאות.

מהו להשתמש בנחשים צפון ודרום

    והבן למה אמר ר"ש בן מנסיא שהיה שולח אותם את הנחשים אחד לדרום והשני לצפון, כי דרום נקרא קצה ימין, וצפון נקרא שמאל. וכן הבן מה שאמר להביא לו אבנים טובות ומרגליות הסנדלבונים שהוא גוון אדום המתיחס לצפון. ואִלו המרגליות לבנים מתיחסים לדרום, והימין והשמאל קצוות, והם פרישה והרחקה מן האדם. ור"ל כי אם לא חטא האדם ונתקלל הנחש, אע"ג שאין האדם מושל בקצות דרום וצפון הרחוקים שהם רחוקים מן האדם, כי שהרי האדם נברא שיהיה בעיקר הישוב הוא האמצע, מ"מ היה הנחש, אשר מקומו מצד טבעו מן הצד ברִחוק לו לעזר, ושָם לקצוות היה משלח שני נחשים. והיה כל זה בגדר האפשר כי לא היה אז דרך הנחש כמו שהם עתה ב"ח, שאם עושה האדם עתה בהם מלאכה, צריך האדם להנהיג, להרגיל אותם לעשות מלאכה ולהכריח על המלאכה להתאמץ בה. אבל קודם לחטא היו עושים ומשמשים את האדם מעצמם, כמו שעושה הטבע פעולתו מעצמו, כך היו הנחשים פועלים לשרת האדם בטבע מצד טבעם. ולכך נאמר שהיה שולח אחד לצפון ואחד לדרום אשר אלו שני צדדין נחשבים שהם ביותר רחוק מן האדמה מקום ישוב עד שבכך היה האדם עושה צרכו לטובתו אף בקצות העולם, וזה היה ע"י הנחש דוקא, שראוי לזה כמבואר. 

    ואמר ולא עוד, אלא שהיה הנחש עצמו מפשיל רצועה תחת זנבו, כלומר כמו שהיה פועל הנחש לאדם למרחקים להביא לו דברים חשובים, להביא לו אבנים טובות ומרגליות, כך היה הנחש פועל עמו לשרתו גם בדברים הפחותים כמו להוציא בו להוסיף העפר לכרמו. כי הנחש הוא עומד נועד לכל דבר. וכמו ששאר בהמות עומדים, בכוחן לזה למלאכת האדמה, גם הנחש בכחו היה הכל, וזהו דכתיב (שם ג א) "וְהַנָּחָשׁ הָיָה עָרוּם מִכֹּל חַיַּת הַשָּׂדֶה", ולפיכך גם כחו ערמתו וגדולתו - (רש"י) היה מכל חיות השדה, והאדם אשר נברא בצלם אלקים היה מושל עליו והיה עושה בו צרכו. 

    ויש להבדיל בבין שני הדברים הראשונים שנזכרו לעיל, כי מה שאומר שהיה שולח הנחש לצפון ודרום, ודבר זה היה עושה הנחש מעצמו עפי' טבעו כמו שאמרנו, אבל זה שהיה גם מוציא עפר לגִנתו של אדם - אדונו שהיה מפשיל הנחש רצועה תחת זנבו, כי הרי דבר זה אין פעולת הנחש מצד עצמו, אלא רק מצד צורך האדם אשר האדם עובד אדמה, והאדם היה מושל על הנחש לעשות כן, להעבידו לצורך עבודתו. עד, ומשנתקלל, שקצץ את רגליו, הֶפֶך מה שהיה לו קודם, שהיה שולח אותו לצרכיו עד צפון ודרום ברגליו שזה היה עיקר תשמיש שלו נהפך לרע לאדם. 

(((
המשתף שם שמים ודבר אחר
גמ' (סג.): אמר לו ר"ש בן יוחאי והלא כל המשתף שם שמים ודבר אחר נעקר מן העולם.
מלא כל הארץ כבודו

מבאר המהר"ל: המשתף שם שמים ודבר זה וכו'. - - פי', מה שנאמר כל המשתף...נעקר מן העולם כי אין כלל מציאות חיים לעולם עם לעמיד מאן דהו את עצמו במחיצת העלה. ומאחר שכך שאין לעלול, לכל נברא מציאות קיום עם העלה השי"ת, כי אז גם זה המשתף את העלול עם העלה יעקר בעצמו מן מציאות העולם דשהרי כתיב "מְלֹא כָל הָאָרֶץ כְּבוֹדוֹ" (ישעיהו ו ד). כי העלול להחשב במדריגת העלה ית', ודאי שהוא נעדר ואינו נמצא, וכמו שאומר הכתוב (שמות לג כ) "לא יראני אדם וחי", כלומר אין בנמצא שיהיה מציאות וחיות פחיתות העלול, כל נברא יכול, עם במחיצת העלה. 

חרב לה' ולגדעון

    והא דכתיב (שופטים ז כ) "חרב לה' ולגדעון" ולכאורה זהו בחינה של שיתוף, אלא התם לא הוי שתוף, דודאי אִלו כתב להפך לה' ולגדעון חרב, שאז משמע כמי שאוחזים באותה חרב, היה זה שתוף. אבל מדכתיב "חרב לה' ולגדעון" פירוש פירושו, החרב לפעול פעולתהּ באוייב למצד ה' בלבד, ורק כי עשה זה הש"י ע"י גדעון. והתוספת (ד"ה כל-שם) מפרשים האמור בגדעון שאין זה שתוף לאלקות, ואולם משמע מדבריהם שבשאר דבר יכול לשתף, ודבר זה אינו מציאות כלל, כי בכל דבר ללא חלוק שייך שתוף, אף בדבר שאינו אלקות ועל הכל נאמר בו שיהיה נעקר מן העולם, ולכן כמו שפרשנו.

(((
הנצמדים לבעל פעור
גמ' (סד.): אמר רב יהודה אמר רב וכו'... אתם בית ישראל אינן כן "הַנִּצְמָדִים לְבַעַל פְּעוֹר" (במדבר כה ה) כצמיד פתיל "וְאַתֶּם הַדְּבֵקִים בַּ-ה' אֱלֹקֵיכֶם" (דברים ד ד) כשתי תמרות הדבוקות זו בזו במתניתא תנא הנצמדים לבעל פעור כצמיד ע"י אשה ואתם הדבקים בה' אלקיכם דבוקים ממש.
רש"י: אתם בית ישראל אינן כן - רב יהודה קאמר לה למדרשיה לקרא. הנצמדים לבעל פעור - כלומר אבל אבותם לא השיבו זאת על לבם שע"ז מגונה היא מכל ע"ז שבעולם ונצמדו ואדבקו בה כצמיד פתיל המוקף ע"פ כלי שממרחין אותו בשעוה יפה ואל המקום לא היו נצמדים אלא דבוקים כתמרות המדובקות שדבוקות ואינן דבוקות. במתניתא תנא - שבח הוא אצלם דדבוק משמע מחובר טפי מנצמד צמידין אינן מחוברים ונמשכין וזזין אילך ואילך דבוק משמע יפה יפה.

מהי ע"ז לבעל פעור 

מבאר המהר"ל: הנצמדים לבעל פעור וכו'. - - ודע כי לדעה בגמ', אמר רב יהודה, הרי שישראל ביותר היה להם דבקות לבעל פעור. כי אין ספק כי מה שיש דביקות לישראל לע"ז, הוא מצד יצרא דע"ז ולא מצד עצמם. כי לע"ז יש כח יצר מיוחד לפעול פעולתו כמו שאמרו כינו אותו בכמה מקומות (יומא סט:) יצרא דע"ז, והשם הזה פעור בא, פועל להחטיא על דבר שהוא זר רחוק ביותר מסדר מציאות העולם. ולכך ע"ז זאת, שהיו פוערין לפניה, ואין מצד הבזיון דבר זר כמו זה, אוכלין תרדין ושותין שכר לשלשל המעיים להוציא פסולתם בפניה. ולכן ראוי ע"ז זאת במיוחד שתקרא ע"ז שכ"כ זרה, ולכך יצרא דע"ז היה מכשיל בע"ז זה בפרט, ועומק דבר זה, הכוונה בעבודה זו ידוע למשכילים בחכמה. 

חבור ישראל לע"ז לר' יהודה

    ואמר רב יהודה לגנאי, כי היה חבור זה מצד ישראל כמו חבור צמיד פתיל, כי הכלי והצמיד אשר עליו מתחברים לגמרי, עד כדי שהצמיד ג"כ שייך אל הכלי להיות אחד ואינו נבדל ממנו. וזהו לר' יהודה אמר רב חבור של ישראל לע"ז כמו חבור הצמיד אל הכלי. שאִלו היו ישראל שלימים במצד עצמם לא היה להם דבקות לעבודה זרה, שהוא ע"ז דבר חסר, ובפרט ע"ז כמו זאת, לא היו נכשלים בה מאחר, אם רק שהוא ישראל היה שלם בעצמו. אבל לכך חבור ישראל לעבודה זרה זו התקיים מצד החסרון אשר נמצא בם. ולכך היו דבקים בעבודה זרה דבקות לגמרי, כי החסר ישראל משתוקק אל החסר, ע"ז וזהו שימצא מין את מינו ומתאחד עמו לגמרי כמו צמיד פתיל. 

דבקות ישראל להשי"ת

    אבל להבדיל הדבקות של ישראל בו יתברך אין זה מצד החסרון שבהם, אדרבא דבר זה מצד השלימות שבהם, ומצד הזה יש להם דביקות בו יתברך. ואמנם אין הדבוק בו ית' כ"כ, כי הוא יתברך נבדל מן הכל ולכן אין ישראל מתאחד עמו לגמרי. אבל להבדיל עם הע"ז יש להם לישראל דבוק לגמרי כי לדבר אשר ...חסר במקור, ולכך מדמה חבור ישראל אל הש"י לשני תמרות עצי תמר צמודים שאמנם הם דביקות זו בזו, אלא שכל תמרה ותמרה היא בערוגה בפני עצמה, וכל אחד נבדל בעצמה מן השני ואינם נחשבים דבר אחד כמו שאפשר דבוק שלהם לע"ז. 

הברייתא דורשת ההפך מר' יהודה

    אבל במתניתא תנא פחות לגנאי, שישראל הנצמדים לבעל פעור הוא כצמידים על יֵדֵי אשה. ביאור זה, משמעו כי אין לישראל דביקות עם הע"ז לגמרי, וזה כי הע"ז אינו מכלל סדר המציאות כלל, אבל שהרי הע"ז דבר זה יוצא מכלל סדר המציאות, ולכך נקרא שמו ע"ז. ודבר זה על הריחוק מסדר המציאות תבין ממה שנקראת גם בשם אלוהים אחרים, על שהם אחרים, רחוקים ומנוכרים לעובדיהם. ובשביל כך תדע כי אי אפשר להיות כאן דביקות גמור כי ישראל הם בעצמם מן עיקר המציאות, ולכך אי אפשר שיהיה לישראל אל דבר שהוא כזה דביקת גמור, כי הוא הע"ז דבר שהוא חוץ ואחר מנוכר ורחוק לעובד אותו. ומפני זה מדמה את דביקות הזה של ישראל לע"ז רק לצמידים שהם על ידי אשה, כי אין זה דבק גמור רק כל אחד ואחד עומד בפני עצמו, וכי האשה היא עיקר והצמידים טפילים אצלה ואין כאן חבור גמור. אבל לעומת הע"ז, הדביקות עם הש"י דביקות גמור שזה לפי סדר המציאות, ולכך אמר "ואתם הדבקים בה'", וזהו דביקות ממש כי כמו שיש דביקות לאילן בעיקר שלו בשורשיו המחיים אותו, כך יש דביקות לישראל בעיקר בשורש הכל, הוא יתברך, ויש להבין דברים אלו.

(((
המרעיב עצמו
גמ' (סה:): כדתניא "וְדֹרֵשׁ אֶל הַמֵּתִים" (דברים יח יא) זה המרעיב עצמו והולך ולן בבה"ק כדי שתשרה עליו רוח טומאה וכשהיה ר"ע מגיע למקרא זה היה בוכה ומה המרעיב עצמו כדי שתשרה עליו רוח טומאה שורה עליו רוח טומאה המרעיב עצמו כדי שתשרה עליו רוח טהרה על אחת כמה וכמה אבל מה אעשה ועוונותינו גרמו לנו.
רש"י: שתשרה רוח טומאה עליו - שד של בית הקברות יהא אוהבו ומסייעו בכשפיו. המרעיב עצמו כדי שתשרה עליו רוח טהרה - נבואת שכינה. עאכ"ו - שהיא המדה נותנת שע"י תענית ובקשה תשרה עליו שכינה דהא מדה טובה יתירה על מדת פרענות ואנו זועקין על כך ואין אנו נענין אבל מה אעשה וכו'. 

מבאר המהר"ל: המרעיב עצמו וכו'. - - דבר זה בכייתו של ר"ע תשובה לשאלה גדולה, למה המכשפים והחרטומים פועלים בטומאה הרבה בלא קושי ואלו הצדיקים להבדיל אינם יכולים לפעול כך כאשר קוראים אל הש"י. ותשובה זאת הבאור בזה, כי הוא יתברך קדוש ומשרתיו, ובמחיצתו קדושים. ולכן אם האדם צדיק הש"י קרוב אליו ועושה רצונו, ואם אינו צדיק אינו קרוב אליו. אבל המכשפים והחרטומים פועלים על יד, מסתייעים בשדים, וכחות אלו אין צריך לזה לקיים התנאי של קדושה כלל. 

(((
אבעו צדיקים ברו עלמא
גמ' (סה:): אי בעו צדיקי ברו עלמא.
רש"י: אי בעו צדיקי - להיות נקיים מכל עון.

מבאר המהר"ל: אבעו צדיקים ברו עלמא. - - אפשר לצדיקים להשיג המעלה לברוא עולם כי הצדיק אשר הוא גם צדיק גמור, הוא למעלתו כמו כל העולם. לכך אי בעו להיות צדיקים, כלומר עד כדי שיהיו צדיקים ביותר צדיק גמור, ואין לומר כי דבר זה נמנע אצלם מהם, כי אפשר לו לאדם להתדבק בו יתברך לגמרי, עד שהיה לגודל מעלתם אפשר להם לברא עולם. כלל הדבר לַדעת שאם האדם מתדבק לגמרי בו, אפשר שיהיה מתדמה אל הש"י בדבר זה שיברא עולם ג"כ. ודבר ומעלה זה להשיג הוא בצדיקים ולא במלאכים, כי אין המלאכים קרובים אל הש"י כמו שהם הצדיקים כאשר ידוע. ולכך אי בעו אם ישאלו צדיקים בנפשם שיהיו הצדיקים גמורים ביותר, כי לא ננעל שערי הצדק מלפניהם, ואז אם היו נכנסים לפני ולפנים והיו מתדמים לבוראם בזה, וכי אז אפשר היה להם לברא העולם, כי מעלת הצדיקים על מרוממת מהעולם הזה כאשר ידוע (ראה חד"א ד"ה השמש נדרים לט: עמ' סו).

(((
רבא ברא
גמ' (סה:): רבא ברא גברא שדריה לקמיה דר' זירא הו הקא משתעי בהדיה ולא הוה קא מהדר ליה.
רש"י: ברא גברא - ע"י ספר יצירה שלמדו צרוף אותיות של שם. ולא היה מהדר ליה - שלא היה בו דבור. 

מבאר המהר"ל: רבא ברא. - - כאשר היה רבא מטהר עצמו להתעלות ועוסק בספר יצירה בשמותיו של הקב"ה, בזה היה מתדבק בו יתברך וברא גברא וברא אדם. אבל לא היה בו כח הדבור, כי כ"כ עד כדי כך לא היה מגיע כחו של רבא להביא לעבֵּר נפש מדברת באדם, לעשותו כמותו בריאה שלימה. שהרי הוא, רבא עצמו אדם ואיך יברא נברא כמותו שהרי הבורא דבר מוציא לפועל נברא פחוּת ממנו, שאם כמותו, ויהיה הנברא שווה לבוראו כי אז יכול היה הוא לעשות כמעשה בוראו, לברוא עצמו, כמו שמִן הנמנעות שיברא הש"י נברא שהוא עליון על כל אחד להיות כמותו.

    [והדבור "מן הנמנעות" מלשון אפס זולתו, אינו מתייחס לכח הבורא ית' אלא לשׂכל שבדבר, שנסתר מניה וביה, שכן המחשבה על נברא השווה לבוראו, מסלק המציאות האמורה לקיים הנבראים, וא"כ אין צד לדון בדבר]. 

(((
נשים מצויות בכשפים
גמ' (סז.): תנו רבנן וכו' ... שרוב נשים מצויות בכשפים וכו' ... והאמר רבי יוחנן למה נקרא שמן כשפים שמכחישין פמליא של מעלה וכו' ... אמר רבי אייבו בר נגרי אמר רבי חייא בר אבא "בְּלָטֵיהֶם" (שמות ז כב) אלו מעשה שדים "בְּלַהֲטֵיהֶם" (שם ז יא) אלו מעשה כשפים וכן הוא אומר "וְאֵת לַהַט הַחֶרֶב הַמִּתְהַפֶּכֶת" (בראשית ג כד). 

רש"י: כשפים - נוטריקון כחש פמליא של מעלה שעל מי שנגזר לחיות ממיתין. בלטיהם – כמו (שופטים ד כא) "ותבוא (אליו - הגו"צ) בלאט" בסתר. זה מעשה שדים - שנסתרים ואינן נראין כל מקום שנאמר בלטיהם היו החרטומין עושין בלחשיהם ע"י שדים. בלהטיהם אלו מעשה כשפים - שאינו עושה על ידי שדים אלא מעצמו. להט החרב המתהפכת לשמור את דרך עץ החיים - ומתהפכת מאליה ודומה לכשפים ולא ע"י שדים היתה מתהפכת אלא מאליה וקרי ליה להט. 

ההבדל בין איש לאשה ביחס לסדר העולם

מבאר המהר"ל: נשים מצויות בכשפים. - - נאמר כך מפני כי הכשפים מצליח בידם, כי הכשפים הוא מעשה של שנוי הסדר הראוי ואל זה הנשים מוכנות שייכות ביותר. כי האיש הוא עיקר סדר העולם ולעומת האשה שהיא יוצאה בדבר מה מן העיקר של העולם, כי האיש הוא העיקר והאישה אך לעזר כנגדו. ולפיכך הנשים מצויות בכשפים שהוא היציאה מסדר העולם והבן זה. 

ההבדל בין מעשה כשפים למעשה שדים

    למה נקרא שמם של אותם מעשים כשפים וכו', פירוש, ההפרש שיש בין מעשה כשפים ובין מעשה שדים, כי הכשוף הוא שמשנה סדר העולם, וזה שאמר על המכשף שמכחיש פמליא של מעלה (חולין ז:) רצה לומר שרק סדור כוחות הפמליא של הכוכבים והמזלות קבע הבורא ית' ויש כח בכוחות הטומאה שיהו יכולין להפכם, אבל לא שיהא בכחם לשנות ח"ו מסדר הפעולות הקדושים של כחות "המרכבה הקדושה"... ואין הכח שלהם מעצמם ח"ו. (נפש החיים שער ג פרק יב). ואך מפני שהם, השנוי לשעה בלבד שאין בהם כח קיום כמו כל אלו מעשים שהביא בגמ' כגון, שהיה משליך פיסות בד מנחיריו, שחתך גמלו והחזירו לתחייה. ולכך מביא לראיה קרא על "להט החרב המתהפכת", שהרי אין בלהט, במעשה כישוף זה דבר ממש, כי אם רק  הדבר שהוא בסדר העולם, הוא דבר מקוים. ולעומת הכישוף, מעשה שהשד עושה, הוא בְּמה שמביא דבר חדוש ע"י כח השד, ואולם אינו מכחיש פמליא של מעלה, כי השד כשלעצמו אינו יכול לשנות כח פמליא של מעלה אלא רק יכול לזה פעולת הכשוף, שמערב הסדר של כחות הטבעים והמזלות. (נפ"ח שם) ומבלבל אותו, ובזה נאמר מכחיש פמליא של מעלה, וזה מבואר.

(((
הלכות כשוף כהלכות שבת
גמ' (סז:): אמר אביי הלכות כשפים כהלכות שבת יש מהן בסקילה ויש מהן פטור אבל אסור ויש מהן מותר לכתחלה העושה מעשה בסקילה האוחז את העינים פטור אבל אסור מותר לכתחלה כדרב חנינא ורב אושעיא כל מעלי שבתא הוו עסקי בהלכות יצירה ומיברי להו עיגלא תילתא ואכלי ליה.
רש"י: כהלכות שבת - דמלאכות בסקילה ושבות פטור אבל אסור וצידת צבי וצפור שנכנסת לו תחת כנפיו יושב ומשמרו עד שתחשך ומפיס מורסא להוציא ממנה לחה הכי איתא בפרק רבי אליעזר דאורג (שבת קז.) וכן צד נחש במתעסק בו שלא ינשכו אותו מותר לכתחילה הכא נמי. העושה מעשה - ממש בסקילה. האוחז את העינים - מראה כאילו עושה ואינו עושה כלום פטור אבל אסור. עסקי בהלכות יצירה - וממילא אברו להו עגלא תילתא על ידי שהיו מצרפים אותיות השם שבהם נברא העולם ואין כאן משום מכשפות דמעשה הקב"ה הן ע"י שם קדושה שלו הוא. 

מבאר המהר"ל: הלכות כשוף כהלכות שבת כו'. - - פירוש, כוונת הדברים כי ראוי שיהיה דין הלכות כשפים כהלכות שבת, כי שהרי שבת הוא תכלית לאשר ברא השם יתברך את עולמו ושאז נח מכל מלאכתו, אף ממלאכה לברוא שהיא באה לעולם מן הש"י. ואִסור כשפים ג"כ, כדרך שנאמר בשבת, שהש"י ברא עולמו שיהיה נוהג בסדר שלו, ולעניין זה יש לעולם הנחה גדר שאינו יוצא ממה שסדר אותו הש"י להיות כרצונו. ולכך כמו שבשבת יש דבר, גדר שמי ששינה ממנו שהוא חייב עליו, והוא דָבָר אם שהוא מלאכה גמורה, שחייב עליו סקילה, וכך יש דומה הדבר בכשפים כאשר אם משנה מסדר העולם בדבר שהוא שנוי גמור, חייב עליו סקילה. ולכך, יוצא שהם שבת וכשפים שוים ג"כ במצד מיתתם, עונשם המחלל שבת בסקילה והמכשף בסקילה, כי שוים בגודל חומר שלהם. כי המחלל שבת לא יתן, מונע לַעולם את ההשלמה, והמכשף ג"כ אינו נותן, מפר היות סדר והנחה לעולם כי במעשהו מוציא אותו את העולם מסדרו וממנהגו. וכן, כמו שבשבת יש דבר שהוא פטור אבל אסור, מה שהוא אינו מלאכה, כך בכשפים, דבר שאם אינו מעשה, רק נראה מעשה האוחז עיניים להטעות, שהרי אין כאן מעשה ממש, דינו פטור אבל אסור. וכמו שבשבת יש דבר, מעשה שהוא מותר לכתחילה והוא דבר שאם אינו מן המחוייב שביתה כלל, כך ג"כ יש דבר שיחשב שאינו יוצא מסדר העולם כלל כאשר הוא העושה פועל נפלאות בשמו יתברך. כי שמו יתברך, בכח שמות הקודש פועל הכל ואין כאן דבר שינוי כלל מהאמת למרות מעשה הנפלאות. כי מעשה זה בהיתר, כמו שיכול האדם להתפלל אל הש"י ובתוך כך מזכיר שמו יתברך, והוא ית' בטובו נותן לו ומחדש לו ניסים ונפלאות, ואדרבא מדבר זה לא יהיה נַח ולא הושלם ולא יפסיק העולם, שח"ו שלא יהיה שימנע דבר חסד זה לאדם בעולם. וכך אם בכח שמו יתברך, כי אז יכול יהיה, האדם תמיד לפעול. וזהו כמו שפעל משה בשמו יתברך ניסים על הים, ואין זה יוצא מסדר העולם, כי אף אם נח הש"י ממלאכת העולם לברוא, אינו נח ממלאכת הצדיקים וממלאכת הרשעים להיות פועל עם אלו לקיים רצונם, ולהבדיל פועל עם אלו כפי רשעתם, ולפיכך מותר בהחלט לפעול עם שמותיו יתברך. ולא אסר ולא נאסר אלא רק הפעולה שאינה באה מן הש"י והם הכשפים שמכחישין הופכים לזמן סדר פמליא של מעלה כוחות הכוכבים והמזלות והם אסורים, כי הנבראים כולם נבראו בסדר שלא ישנו תפקידם אשר ברא הש"י אותם, ואין להאריך עוד.  

ְ

הידור מצוה עד שליש.  -  - פירוש זה, הטעם לכך כי המצוה אע''ג שהמצוה היא נעשית בדבר גשמי כמו אתרוג ולולב, וכך כל המצוות הם באמצעות דבר גשמי, מ"מ מצד שהיא מצות השי''ת היא מצוה אלקית. ומפני שהיא אלקית ראוי שתהיה מהודרת תעשה בהידור. כי הדבר ככל שהוא מהותו חומרי גשמי כי אז כל שהוא גשמי יותר, כך אינו, רחוק הוא יותר מלהיות הדור ומפואר, וכבר בארנו זה במקומות אחרים. כי תראה ראיה לכך מהארץ, אשר יש בה עבות גסות החמרי לגמרי לכך לא שייך בה שֵם פאר והדר, ולעומת המים שהם יותר זכים, שאין בהם הגשמיות כ"כ כבארץ ולכך הם זכים יותר ממנה. והרוח עוד יותר זך דק החומר מהמים. והאש היסודי שהוא קרוב יותר משאר יסודות לשמים לעליונים וממילא יותר זכים מהם עד שלגודל זָכותם אין מונעים הרְאִיָה דרכם מן את הכוכבים. ואכן נראים הכוכבים דרך מסך זך של אש היסודי לרוב דקוּת החומר שבו. וכל היסודות אשר הוא למטה יותר משמים יש בו יותר עבות החמרי. ואין צריך לראָיה על, כי החומרי לפי מהותו אין בו הידור ונוי רק עכירות ועביות. ולכך מפני כי המצוה היא אלקית ראוי שתהיה המצוה מהודרת ומפוארת, וכן אמרו שבת קלג: "זֶה אֵלִי וְאַנְוֵהוּ", התנאה לפניו במצוות, כי כאשר מתנאה האדם לפניו לפני השי''ת במצוות, וזה מפני כי המצוה האלקית אינה גשמית, שהרי היא מצוה אלקית, וכאשר עושה כך, מתנאה לפניו אף במצוות שהם כאמור חלק גשמי מורה בזה כי הוא יתברך, נותן המצוות עצמו בלתי גשמי לגמרי, ועל זה ולכך אמר "זֶה אֵלִי וְאַנְוֵהוּ", התנאה לפניו במצוות. להעיד על נותן המצוות. 
מסכת בבא קמא
פרק ראשון – ארבעה אבות
@הידור מצוה עד שליש ~
גמ' )ט.):2 אמר רב אסי א"ר זירא אמר רב הונא וכו'... בהידור מצוה עד שליש במצוה בעי רב אשי שליש מלגיו או שליש מלבר. 3
פרק ראשון – ארבעה אבות
פרק ראשון-השותפין

גדול יהיה כבוד הבית הזה

גמ' ג.: גדול יהיה כבוד הבית הזה האחרון מן הראשון רב ושמואל ואמרי לה ר' יוחנן ור''א חד אמר בבנין וחד אמר בשנים.

רש"י: כי כרו שוחה ללכדני  - בירמיה הנביא כתיב.
רש''י: בבנין - שהיה גובהו מאה אמות כדתנן במסכת מדות פ-ו, מ-ה. בשנים-בית ראשון עמד ד' מאות ועשר ובית שני ד' מאות ועשרים.

מעלת ביהמ''ק הראשון לעומת השני בעיני הנבראים

ומפני כי המצוה היא בדבר גשמי כמו אתרוג, לולב ושופר, ומשכך הוא שכל המצוות שהם בדבר גשמי, לכך אמר בגמ' כי ההידור הראוי להן הוא עד שליש מצוה. כי חלק השליש הוא מעוט מתוך השלם מאחר שהעיקר שני שליש המצוה היא בדבר גשמי, ואין צריך לְדָבָר כדי להחשב בו הידור אלא רק שיהיה המעוט מהודר, ולכך הִדור מצוה יעשה עד שליש. ומפני כך שלמצוה כאמור שתי בחינות נקראת המצוה נר שנא' משלי ו, כג "כִּי נֵר מִצְוָה וְתוֹרָה אוֹר". פי' כי מחד התורה היא שכלית לגמרי ואינה גשמית, ולכך היא כמו אור, שהרי האור אינו גשמי. אבל ומאידך המצוה היא בחינת נר כי הנר הוא דבר גשמי שיש בו פתילה ושמן שהוא דבר גשמי. והאור נתלה בדבר גשמי, לכך המצוה היא בדבר גשמי, ונתלה בו דבר אלקי, במה שהיא מצוה, הוראה אלקית בעולם העשיה, ולכך קאמר בגמ' הידור מצוה עד שליש כי חלק האור אשר הוא בנר אינו אלא רק שליש שהרי יש בו גם שמן, גוף הנר וגם פתילה, והאור הדבק בהם הוא שליש חלק שלישי. כי הנר חלק האור דבק בפתילה והפתילה הוא בשמן, א"כ הנר האור שהוא עצם ההידור הוא רק שליש. וכן הוא חלק ההידור אצל המצוה, שליש כי מעלת הדבר האלקי שהוא נכלל במצוה, הוא נתלה להתחבר בדבר שהוא גשמי, רק שהוא ההידור קרוב, מוּעט כי רק עד שליש יש ראוי לו להדר המצוה. 

מבאר המהר''ל: חד אמר בבנין וחד אמר בשנים. - - זוהי מחלוקת ידועה בחכמה, ונרמז זה בכתוב כי אף ע''ג כי בב''ה הראשון שבנה שלמה היה שכינה ואורים ותומים וארון בתוכו ולוחות הברית, ואילו במקדש שני לא היה כל זה, מ''מ אמר בגמ' גדול יהיה כבוד הבית אחרון, בית שני יותר מן כבוד בית ראשון. כי הכבוד יהיה יותר בבית שני כי הקדושה העליונה שהיתה בראשון אינה כ''כ מורגשת עם הנבראים קרוצי החומר. ולפיכך לא היה המקדש הא' הראשון כ''כ גדול מצד בניינו, וכן לא היה כ''כ בזמן משך קיומו כמו מקדש שני אלא פחות. ואין להקשות, א''כ משמעלת הראשון כ''כ מרוממת על בית שני, למה בכ''ז נחשב זה, כבוד לבית שני, להיות יותר, כי אין זה קשיא. כי הכבוד הוא מצד הנבראים כפי שניכר הדבר בעיניהם, להבדיל ממעלת הדבר בעצם. ולפיכך אמר גדול יהיה כבוד הבית האחרון, השני מן הראשון, לגודל מעלת הראשון שהיתה מהם והלאה, והבן זה מאוד. 

(((
עקרנא לטורא
גמ' ג:: דאמר שמואל אי אמר מלכותא עקרנא טורי עקר טורי ולא הדר ביה.

אמירה של מלך בגדר מעשה מקויים

מבאר המהר''ל: עקרנא לטורא וכו'. - - [הגמ' מבררת היאך יעץ בבא בן בוטא למלך הורדוס לסתור ביהמ''ק הקיים קודם שמִמש כוונתו ובנה אחֵר במקומו. לתרוץ השני שבגמ', מדובר בהבטחה של מלך ולכן אין מקום לחשש, וזהו] מפני שהמלך בן חורין להחליט ולקיים ואין מי שיהיה מוחה על ידו למנוע. לכן אף, כבר הדבור שלו, של מלך נחשב בגדר מעשה שהרי ממוש דבריו מובטח. כי ואילו ההדיוט להבדיל שייך בו שחוזר ומתחרט, ואפילו בדבר שאפשר לו לעשות, וזאת מפני שסוף סוף מעיקרא אין דבור שלו נחשב כ''כ להתקיים, כיוון שאפשר שיש לו מי שמוחין כנגדו, ובכך נאלץ הוא לעתים להיות חוזר ממנו, נגד רצונו, ולכן אף בדבר שאין לו כנגדו מוחין ויכול היה לעמוד בדבורו, שייך גם כן שיהיה הוא מצדו חוזר ומתחרט. אבל המלך שאין לו בשל מעמדו מוחין, לכן רק דבור שלו כבר נחשב מעשה שבודאות יֵעשה. ולפיכך אמר שמואל, גם אם רק אמר המלך עקרנא טורא אינו חוזר בו כי דבור שלו נחשב, ולכן לא הדר ביה.
טעם נוסף, מלך משוח בשמן הקודש

ועוד ידוע כי המלך מצד שיש בו ענין, שהוא נבדל מעמו כמו שאמרנו, שהרי מושחין את המלך בשמן הקודש, ולכן כל דבר שהוא אמירתו של מלך, הוא גזירה. ולכן אמר הכתוב תהילים לג ו כי "בִּדְבַר ה' שָׂמַיִם נַעֲשׁוּ", ונחשב אמירתו של הקב''ה גזירה שמוציא הדבר לפעל רק בדבור בלא שום מניעה ועיכוב מצד שהוא יתברך נבדל מכל, וכן להבדיל גם המלך בש''ו מצד זה אמירתו יוצאת לפעל.
(((
טמנה שבע שנין
גמ' ג:: טמנה שבע שנין בדובשא איכא דאמרי בא עליה וכו'... הא דטמנה ליתוביה ליצריה. 

מבאר המהר''ל: טמנה שבע שנין וכו'. - - [הורדוס הרג כל בית חשמונאי למעט אותה נערה שנתן עינו לשאתהּ לאשה, והיא המיתה עצמה שלא להנשא לו. הורדוס טמן אותה בדבש לקיום גופה. לאיכא דאמרי] נראה דהאי כוונת ובא עליה, לאו ביאה ממש, דלא מצאנו להיות בפועל דבר כזה, אלא נאמר עליו כך משום אהבתהּ אהבתו אותה, שלכך הוא טומן אותה בדובשא. ונקרא עניין זה מה שטמן אותה בדובשא וכמי שבא עליה, כי בדבר זה ליתובא הרגיע ליצרא שלו כדאמר, לכך זה נקרא בבחינת שבא עליה. וכבר פרשנו זה הדבר בכמה מקומות שנקרא דבר זה, מה שמרגיע היצר ביאה. 

(((
הוא כבה אורו של עולם וכו'
גמ' ד.: הוא כבה אורו של עולם וכו'... ילך ויעסוק באורו של עולם וכו'... איכא דאמרי הכי א''ל הוא סימא עינו של עולם וכו'... ילך ויתעסק בעינו של עולם. 

מהו שנקרא ביהמ''ק אורו של עולם

מבאר המהר''ל: הוא כבה אורו של עולם וכו'. - - יש לך לדעת הטעם מה שנקרא ביהמ''ק אורו של עולם, והוא מבואר ממדרש חכמים שאמרו ב''ר פ' ג', האורה של יום ראשון שנאמר בו "כי טוב" מהיכן נברא, ר' ברכיה בשם ר' יצחק אומר ממקום ביהמ''ק נבראת האורה שנאמר "וְהִנֵּה כְּבוֹד אֱלֹקֵי יִשְׁרָאֵל בָּא מִּדֶּרֶך הַקָּדִים" יחזקאל מג ב, ואין כבודו של השי''ת בעה''ז אלא בית המקדש שנאמר "כִּסֵּא כָבוֹד מָרוֹם מֵרִאשוֹן מְקוֹם מִקְדָּשֵנוּ" ירמיה יז יב ע''כ. הרי כי ביהמ''ק הוא האור המקום העיקרי לגילוי מציאות השי''ת בעה''ז עד שממנו נברא האור, ודבר זה ידוע למשכילים יודעי ח''ן, כי ביהמ''ק הוא נבדל מן הגשמי וכל נבדל הוא מתייחס לאור, כי האור אינו גשמי כלל. ולפיכך ביהמ''ק אורו של עולם, ומשם התפשט האור בבריאה.
ואיך נקרא ביהמ''ק לאיכא דאמרי

ולאיכא דאמרי נקרא ביהמ''ק עַיִן, עינו של עולם ולא אור גמור ע''ש האור הנבדל, כי סוכס''ו אין ב''ה נבדל מן הגשמי לגמרי שהרי ב''ה נעשה מדברים גשמיים. ולפיכך מדמה אותו לעינים שהעין הוא גשמי והוא רק מקבל האור להאיר לאדם המציאות. וכך ב''ה הוא בעל צד גשמי ולכן הוא בבחינת מקבל הקדושה הנבדלת. וכן בדומה החכמים הם ג''כ מצד שהם בני אדם, רק מקבלים הם התורה והחכמה שהיא האור ואינם האור עצמו, ולכך מדמה זה את המקבל - ביהמ"ק לעין, והבן זה היטב החילוק ביו מקבל המעלה הנבדלת, לבין מה שעצמו הוא הנבדל לגמרי. 

ואין הפרש ואין מחלוקת בין לישנא קמא ללישנא בתרא, רק דלישנא קמא איירי מן צד קדושת ב''ה שנמשל לאור, וכן התורה של החכמים שלגודל מעלתהּ, נמשלה לאור. ואילו ללישנא בתרא מדבֵּר מן בחינת ב''ה עצמו ומן החכמים עצמם שהם לחלקם בעה''ז נמשלים לעין, והבן זה.  

(((
מפני מה נענש דניאל
גמ' ד.: והאמר רב יהודה אמר רב ואיתימא ר' יהושע בן לוי מפני מה נענש דניאל מפני שהשיא עצה לנבוכדנצר.

רש''י: נענש דניאל - לקמיה מפרש עונשו.

מעשה במונבז המלך

גמ' יא.: מעשה במונבז המלך שבזבז אוצרותיו ואוצרות אבותיו בשני בצורת וחברו עליו אחיו ובית אביו וכו'... אמר להם אבותי גנזו למטה ואני גנזתי למעלה וכו'... אבותי גנזו במקום שהיד שולטת בו ואני גנזתי במקום שאין היד שולטת בו וכו'... אבותי גנזו דבר שאין עושה פירות ואני גנזתי דבר שעושה פרות וכו'... אבותי גנזו אוצרות ממון ואני גנזתי אוצרות נפשות וכו'... אבותי גנזו לאחרים ואני גנזתי לעצמו וכו'... אבותי גנזו לעולם הזה ואני גנזתי לעולם הבא. 
רש''י: מונבז המלך - בנה של הילני המלכה מזרע החשמונאים. דבר שעושה פירות - והקרן קיים לעוֹה''ב והפירות אוכל בחייו שנאמר:"כִּי פְּרִי מַעַלְלֵיהֶם יֹאכֵלוּ" ישעיה ג י. אוצרות נפשות - שנאמר ולוקח נפשות חכם בהאי קרא. 

הנותן צדקה מתברך בשש ברכות

מבאר המהר''ל: מעשה במונבז המלך. - - ואו' ששה דברים זכר כאן המלך מונבז בתשובותיו בעניין הצדקה. וכן אמרו למעלה ט:, הנותן פרוטה לעני מתברך בשש ברכות. וכן תראה כי מנייַן ששה בכל ענין מיוחדים לצדקה וכבר בארנו זה. והצדקה היא במקום שאין היד שולטת למנוע ממנו הטובה וזה תבין ממה שאמרנו לפני זה, כי הצדקה, מתן בסתר מצלת מן המיתה מיתה משונה, והיינו והרי לנו שאין הידים שולטים לפעול בו להזיקו. 

(   סליק מסכת נזיר   (
מסכת סוטה
%פרק ראשון - המקנא
@אין מזווגין לאדם אשה~
1גמ' ב.:2 א"ר שמואל בר רב יצחק כי הוה פתח ריש לקיש בסוטה אמר הכי אין מזווגין לו לאדם אשה אלא לפי מעשיו שנא' "כי לא יָנוּחַ שֵׁבֶט הָרֶשַׁע על גורל הצדיקים..." תהלים קכה ג אמר רבה בר בר חנה אמר ר' יוחנן וקשין לזווגן כקריעת ים סוף שנאמר "אלוקים מושיב יחידים בַּיְתָה מוציא אסירים בַּכּוֹשָׁרוֹת..." שם סח ז איני והא אמר רב יהודה אמר רב ארבעים יום קודם יצירת הולד בת קול יוצאת ואומרת בת פלוני לפלוני בית פלוני לפלוני שדה פלוני לפלוני לא קשיא הא בזוג ראשון הא בזוג שני.3
4רש"י: 59פתח - כשהיה בא לדרוש בפרשת סוטה: 9מזווגין אשה לפי מעשיו - צנועה לצדיק ופרוצה לרשע: 9כי לא ינוח שבט הרשע על גורל הצדיקים - לא יזדווג ממשלת רשע בגורל צדיק: 9וקשין - לפני המקום: 9לזווגן - הנך דלפי מעשיו: 9כקריעת ים סוף - שנשתנו סדרי בראשית: 9מושיב יחידים ביתה - אדם יחיד ואשה יחידה והוא מזווגם יחד ומיישב מהם בית: 9"מוציא אסירים בכושרות" - הוציא את ישראל ממצרים בחדש כשר לא חמה ולא צינה מקיש זיווג יחידים ליציאת מצרים: 9איני - מי הוי זיווג לפי רשע וזכות והא מקודם יצירתם שאין נודע רשעו וזכותו מכריזין את זוגו ואם תאמר הכל גלוי לפניו הכל בידי שמים חוץ מיראת שמים כדאמר במסכת נדה טז: מלאך הממונה על ההריון נוטל טיפה ומביאה לפני המקום אומר לפניו טיפה זו מה תהא עליה גבור או חלש חכם או טיפש עשיר או עני אבל צדיק ורשע לא קאמר ליה דאין זה בידי שמים: 9זווג ראשון - לפי המזל: 9זווג שני - לפי מעשיו וקשה לזווגן לפי שאינה בת זוגו.6
סיבות לקושי הזיווג - זיווג שני
7מבאר המהר"ל: "אין מזווגין לאדם אשה אלא לפי מעשיו.8" -- דבר זה פשוט כי האיש והאשה (נועדו להיות) בשר אחד. ולפיכך אין מזווגין לאדם (אשה) אלא לפי מעשיו (שיהיו קרובים שניהם להיות - אחד), וקאמר (על זיווג זה) שקשה לזווגן כקריעת ים סוף. ר"ל כשם ש(יחשב) הוא (ל)פלא גדול לקרוע דבר אחד (שמטבעו לא שייך בו חלוק) כמו הים, שהוא אחד וקשה הוא לחלק ולהפרידו לשנים, וכך (באותה מידה יחשב) הוא (ל)פלא גדול (גם ההיפך, היינו) לחבר (להיות לאחד) שני דברים שהם עצמם מחולקים (זה מזה), כדכתיב "מושיב יחידים ביתה". כלומר (לחבר) יחידים שהם מחולקים (שונים) ומפורדים (במידותיהם ובתכונתם {מתוק מדבש}), להושיב אותם (יחד) ולחבר אותם, הוא (יש בזה קושי) כמו קריעת ים, (מפני) שהוא (קריעת הים מעשה של) חלוק דבר (אע"ג) שהוא (מיסודו) אחד (שיש בו אחדות לגמרי). כי חִלוק דבר שהוא אחד לגמרי הוא קשה כמו (המעשה ההפוך לו) לחבר ולעשות אחד (מ)דבר שהוא (מטבעו) מחולק בעצמו, (שמרכיביו שונים לגמרי זה מזה), כמו איש ואשה.
ועוד תדע שקשה לזווגם (איש ואישה) כקריעת ים סוף, כי קריעת ים סוף היה נס שלא כסדר (טבע) העולם. וכן (בדומה) החיבור הזה (איש ואישה) הוא (מעשה) שלא ממדרגת העולם הזה. כי מטבעם הם מחולקים (ולכן) אי אפשר (ע"פ טבע) שיזדווגו ויתאחדו (אלא) רק (מכח) שלא ממדרגת עולם הזה. ודבר זה (אותו כח עליון מזווג) ידוע מן מה שאמרו כי שֵם י"ה - מחבר איש ואשה ביחד. ובקריעת ים סוף (מוזכר שֵם זה ד)כתיב {שמות טו ב} "עזי וזמרת י"ה ויהי לי לישועה" (היינו שם י"ה - פועל חוץ לגדר הטבע כמו לקרוע הים). ולפיכך (מש)קשה לזווגם (איש ואשה) כקריעת ים סוף (שהיא לא כסדר הטבע, כך באיש ובאשה נדרש להיות בשניהם ג"כ שֵׁם י"ה, הפועל חוץ לגדר הטבע).
זיווג ראשון
(כל זה נאמר בזיווג שני), אבל זווג ראשון הוא מסודר מן הש"ית בראשונה (מלכתחלה). ומכיון שהוא (הזיווג הראשון) מסודר מן השי"ת, אין זיווגם (זה, של האיש והאישה) קשה, כקריעת ים סוף. ו(אולם) זיווג ראשון אף שאינו (קשה) כמו קריעת ים סוף מכל מקום השי"ת (הוא ש)מזווגם. וכן אמרו ז"ל {ב"ר פ' סח} מצינו בתורה בנביאים ובכתובים שזיווג של אדם הוא (רק) מן השי"ת. ואמרו, מ' יום קודם יצירת הולד בת קול יוצא ואמר בת פלוני לפלוני. ומזה תדע שהזווג הזה (הראשון גם) הוא מן השי"ת, לכך הוא מסודר קודם יצירת האדם. 
(ולכן) רק מפני כי זיווג הראשון הוא מסודר בראשונה (קודם יצירת הולד) אין לומר בו (עליו) ש(בהכרח) הוא קשה (לאדם) כמו קריעת ים סוף, (מהטעם) ש(לכאורה) דבר זה (יהיה) שנוי (גדול עבורו). אבל (לעומת) זיוג שני (שטעם זה) אין לומר כך (עליו ולכך כביכול אינו כ"כ קשה, כאמור אין לומר כך). כי האדם הזה שחסר (שנפסד מסיבה כלשהי מ)זיווג (ראשון) שלו, (נחסר ממנו מי) שהיתה עצם מעצמו, (מה שאין כן) להיות לו (לומר כך על )זיוג שני, ו(לכן) דבר זה דוקא זיווג שני (הוא ש)קשה מאד, (כקריעת ים סוף).
סיבה נוספת לקושי זיווג שני
ויש מפרשים גם כן (טעם אחֵר על) הא דקאמר (שדוקא) זיוג שני קשה לזווגם כקריעת ים סוף. היינו (וזהו במקרה) כי כאשר הזיוג הראשון אינו ראוי (שיהיו זה עם זו ו)רק (כי) הוא או היא (מהזווג הראשון) ראוי לזיווג (עם) אחֵר. אז השי"ת מסלק אחד מן הזווג הראשון עד, (כְּדי) ש(יהיה) מחבר לאותו אדם (את) הזיווג השני (עם האחר) אשר (הוא ש)ראוי (עפ"י דעת עליון) שיהיו ביחד (זה עם זו, ולא כפי הזיווג הנוכחי). לכך, זיווג שני הוא קשה כמו קריעת ים סוף. כי (ב)קריעת ים סוף היה קשה (בעיני השי"ת) לאבד את המצריים ולהציל (בכך) את ישראל. ו(אכן) לא היה אפשר להציל את ישראל אם לא על ידי אבידת מצרים. ודבר זה (להאביד המצרים למען ישראל) היה קשה בעיני השי"ת כי אֵלו (ישראל) מעשה ידיו ואֵלו (מצרים) מעשה ידיו (ו)הֵיאַך יאבדו אלו מפני אלו. (כך ממין זה הקושי לסלק צד כדי לזווג את בן זוגו לאחֵר). וכמו שפירש רש"י ז"ל בפ' החומש ממדרש חכמים וזהו (מה שנאמר -) שהזיווג השני קשה כמו קריעת ים סוף, שהוא צריך לאבד אחד מזיווג הראשון כדי לחבר הזיווג השני וכך מצאתי.
מה הכֹּח המחבר
ודע עוד כי מה שאמר כי קשה לזווגם כמו קריעת ים סוף כי השי"ת כאשר קרע (את) הים היה פועל (לשם כך) הבקיעה בים שהוא (מעשה בקיעה ב)גשמי (כנגד טבעו). (וגזר השי"ת) לבקע אותו (את הגשמי) ולחלקו. ו(כך בדומה) מה שהוא יתברך מזווג זיווגים (הקושי בכך) מצד (טבעו של) האדם הגשמי (ש)הרי האיש (בריה) בפני עצמו, ונקיבה (בריה) בפני עצמה. (ומה שבכ"ז אפשר לזווג איש לאשה הוא) מצד שיש באדם (גם) ענין אלקי, ומצד (הכח) הזה (האלקי שבאדם, אפשר שיתקיים) החבור (עד כדי) לגמרי.
ו(אכן) השי"ת (מה שפועל להיות) מחבר אותם זה (רק אם) ש(החבור) הוא מצד ענין (כח) אלוקי שהוא (כח רוחני) באדם והוא (באמצעותו מביא ל)בטול (החילוק שבינהם) ו(ל)בְּקִיעַת הגשמי (כדי לחברם זכר ונקיבה יחדו). וזה מה (שהתכון כ)שאמר שהוא קשה כמו קריעת ים סוף. והדבר הזה (בקיעת חומרו של האדם היחידי לצורך זיווגו להיות לאחד עם השונה ממנו) עמוק מאד, והוא דבר ברור ש(קשה) הוא כמו קריעת ים סוף.
ויש מקשים על דברי חכמים (ש)כיון ש-מ' יום קודם יצירת הולד בת קול יוצא (ואומר) בת פלוני לפלוני, אם כן למה (כלל) צריך האדם להשתדל (בזיווג ראשון) אחר האשה, ש(זיווגו) הרי (עפ"י) גזירת השי"ת, והחריצות (קיי"ל) שקר. ואין זה קשיא (אמר ולא פרש כאן. [ואפשר משום - לייקר הזיווג בעיניו, או לחשוף בחירתו - כוונותיו לעתיד עליהן יקבל שכר או ידרש לתיקון]).
(((
@העובר עבירה בסתר~
1גמ' ג.:2 תניא היה רבי מאיר אומר אדם עובר עבירה בסתר והקב"ה מכריז עליו בגלוי.3
4רש"י: 59אדם עובר עבירה - כגון אשה פרוצה עוברת בסתר: 9והקב"ה מכריז בגלוי - שנותן בלב בעלה לקנאות לה והדבר מתפרסם בגלוי.6
7מבאר המהר"ל: "הקב"ה מכריז עליו וכו'.8" -- כי ראוי לכל חֵטא שיהיה בְּגָלוי יותר מן (הגילוי כשמדובר במעשה) המצוה. וזה מפני כי העושה מצוה אינו עושה (כ"כ) רושם והיכר בעולם (שעיקר ענינה של המצוה בעה"ז, שמירה וקיום הסדר הראוי שקבע הש"י בעולם). והפך זה החוטא כאשר (הוא) חוטא עושה היכר ורושם גדול בעולם (שפועל הוא כנגד סדר העולם. כמו כן העבירה יש בה חומריות מוחשית עכורה, לעומת מעשה המצוה שעיקרהּ בִּפנימיות הכוונה). ולכך (הפועל בהיפך היינו) העובר בעבירה בסתר, הקב"ה מכריז עליו בגלוי ומודיע חטאו (ברבים), כי ראוי שיהיה בעל החטא הוא וחטאו בגלוי. והבן זה.
(((
@אין אדם עובר עבירה~
1גמ' ג.:2 ריש לקיש אמר אין אדם עובר עבירה אא"כ נכנס בו רוח שטות.3
7מבאר המהר"ל: "אלא אם כן נכנס בו רוח שטות.8" -- פי' כי אצל השכל לא תמצא חטא (שהוא כשלעצמו בלא צד חומר לנטות מדרך הישר). לכך אמרו אין אדם חוטא אלא א"כ נכנס בו (ולא בשכלו) רוח שטות, ואז (נוטה) הוא (מהיושר בהתעלם משכלו ו)חוטא. וכן שלמה (המלך) קרא הרשע - כסיל בכל ספר קהלת (שלא שייך ברשע הנהגה של השכל). והבן זה היטב.
תחילתה בדבור
+ומוסיף המהר"ל בנתיבות עולם {נתיב השתיקה עמ' צז}: סכלות אינו נמצא במחשבה, (והראיה לכך) כי אין לסכלות מציאות כי אם (רק) כאשר (מרגע ש)מוציא (משמיע את) הסכלות, (ע"י דיבור, שקודם לדבור לא היתה קיימת, ומשיצאה מהפה) אז (לראשונה) נראה הסכלות. כי הסכלות היא גשמי, לכך אינה (יכולה שתהיה) במחשבה (ורק משהוציאהּ מפיו, נתן לה הקיום לראשונה).&
(((
@מסיר הברכה מן הבית~
1גמ' ג::2 א"ר חסדא זנותא בביתא כי קריא לשומשמא וא"ר חסדא תוקפא בביתא כי קריא לשומשמא.3
4רש"י: 59קריא - תולעת של שומשמין האוכלתן כך הזנות מחרבת את הבית: 9תוקפא - כעס:6
הקשר בין זנות לכעס
7מבאר המהר"ל: "זנותא וכו'.8" -- פי' כי הזנות גורם שאין ברכה בבית כלל, וזה כי כל זנות היא הסרה, (סילוק) ונטיה מן הדרך (הישר). כי זה (משמע) לשון סוטה שהוא סטה מן הדרך. ואשר (וכאשר) סר מן הדרך אין מקבל ברכה. והוסיף רב פפא (ונראה שצ"ל: והוסיף רב חסדא) אף (גם) תוקפא (כשאדם כועס) הוא הסרה מן הסדר. וכל אשר הוא הסרה מן הסדר אין בו ברכה. ולכך הוציא (התבטא) רב פפא (על) הכעס (דוקא) בלשון תוקפא. כי כשם שהזנות הוא יוצא (מדרך האמצע) לקצה אחד (כך) התוקפה (הכעס גם) הוא (סטיה כהזנות רק) הפך זה (בכיוון ש)כנגדו, ושניהם יוצאים מן הסדר (הראוי). ואשר (אם) יוצא מן הסדר (בין מצד זנות ובין מצד תוקפא) אין (בבית) ברכה כלל.
ותדע כי הזנות הוא (מה) שנוטה (האדם) אחר הגוף ותאותיו. ו(אילו) הכעס הוא (מתייחס אל) פעל הנפש. (הנטיה לכעס מתעוררת) כאשר יוצא (נוטה) מן השעור (הראוי) על ידי (מעשה) הזנות מצד אחד, (דהא בהא תליא). ושניהם (הזנות והכעס) מסלקים הברכה מן הבית. כי הבית מוכן הוא ל(קבל) ברכה שנאמר ביחזקאל {מד ל} "...להניח ברכה אל בֵּתֶיךָ", ואלו (הזנות והכעס) שני דברים (הפך הברכה, ש)נוטים אל ההעדר והקללה, והבן זה מאד. 
(((
@כל העושה מצווה אחת בעוה"ז~
1גמ' ג::2 א"ר שמואל בר נחמני א"ר יונתן... וכל העובר עבירה אחת בעוה"ז מלפפתו והולכת לפניו ליום הדין... ר"א אומר קשורה בו ככלב... 3
4רש"י: 59מלפפתו - כורכתו.6
כוח המצוה
7מבאר המהר"ל: "ומקדמתו ומוליכתו וכו'.8" -- מפני כי המצוה, על ידה יש לו (לאדם) דביקת (דבקות) בעולם הבא, כמו שהארכנו במקומו. שהמצוה היא הסולם שעל ידה מגיע עד העולם הבא, כי התורה היא מעולם הבא, ולכך המצוה היא מקדמתו ומוליכתו לעולם הבא. והיפך זה העבירה, מביאה (גורמת לאדם לעמוד למשפט) ליום הדין. כי אין (משמעות מעשה) העבירה (אלא) רק שהוא (החוטא) יוצא חוץ מן דרך הישר (מ)מה שראוי (היה) לעשות על פי הדין - ([לפעול בְּדין = בְּחשבון שקול ומדוייק. כך למהר"ל בגור אריה]) ו(עפ"י) המשפט ([שם, שלא יטה ושלא יעקם השכל הישר, ובדברים {טז יט} "לא תַטֶּה משפט". לפי' רש"י - כמשמעו]). ולכך החֵטא שהוא יציאה מן הדין והמשפט מביאה האדם ליום הדין (כדי) שיתן הדין (על) מה שעשה (עד כה) כנגד המשפט.
מחלוקת ר"א ושמואל
ומה שאמר ר' אלעזר שהעבירה (שחוטא בה האדם) קשורה בו ככלב ([ולקמן מבאר המהר"ל מדברי ר"א מהו יסוד המחלוקת בין ר"א לשמואל בר נחמני]). (לר"א) ר"ל, שאם נֹאמר (כשמואל בר נחמני כי) החטא מלפפתו (את האדם), אם כן יהיה לחטא התייחסות (דיבוק) עם האדם (עד שיהיו לדבר אחד), שהרי (מדברי שמואל בר נחמני "מלפתתו" -  משמע ש)החטא דביקה בחוטא. וְ(אולם) זה (שמלפפתו העבירה) אין ראוי לומר (על ישראל), כי האדם (הישראלי) עצמו (עצמותו) - בלא חטא. ולכך אין לומר (כשמואל בר נחמני שהעבירה) מלפפתו, שהלפוף (משמעו ש)הוא דבק באדם. 
אבל (אלא) כך (לדברי ר"א) ראוי לומר. שהחטא קשורה בו (באדם) ככלב. (ודימו חטא האדם לכלב), שאין לכלב (כמו לַחֵטא) שום חבור (בעצם) עם האדם. (שאֵלו שני ענינים נפרדים). ו(אדרבה) אין לך בכל ב"ח שהוא יותר נבדל (יותר מרוּחק) מן האדם כמו הכלב. שהכל מרחיקין אותו (מלהיות במחיצתם). ולכך אמר (ר"א) שהחטא קשורה (כרוכה) בו (בחוטא) ככלב דוקא (כדבר שרק נסרך אחרי האדם). כי כך הוא עניין החטא (לר"א) אצל (בהתייחס אל) האדם (החוטא, שהחטא כרוך בו ולא דבוק בו).
(((
@האוכל בלא נטילה~
1גמ' ד::2 דרש רב עוירא... כל האוכל לחם בלא נטילת ידים כאילו בא על אשה זונה.3
האוכל בלא נטילה כבא על זונה
7מבאר המהר"ל: "כל האוכל בלא נטילת ידיים כאילו בא על אשה זונה וכו'.8" -- פי' זה (הדימוי למי שבא על אשה זונה), כי הזונה חסר לה הקדושה, ודבר זה (שהיא חסרה קדושה) ידוע שהרי (הזונה) חסרה קידושין ש(הרי כאשר) שמקדשין (אשה - מייחדים בכך) האשה (לאחד). והזונה (עניינה) מה שהוא (האיש) נמשך אחר הגוף בלא קדושה (בלא שיוחדה לו). וכך (בדומה לזנות, הנמשך אחר הגוף), כאשר (אם) יאכל (בלא נטילה), אכילתו (מצד) הגופנית (בלבד), בלא קדושה. כי מים ראשונים (מה שלא נטל), עליהם נאמר {ויקרא יא מד} "והִתקדִּשתם". (לפיכך) דבר זה (סעודה בלא נטילת ידיים מעידה על נטיה של) ממש (אחר תאוה גופנית, וזה) כאילו בא על אשה זונה.
ויראה כי פי' (הפסוק {בדברים כג יח}) "לא תהיה קְדֵשה..." ר"ל (לא תהיה בכם) הפך הקדושה (היינו תועבה). כמו "פן תִּקְדַּש המְלֵאה" {שם כב ט} שפרושו פן תסתאב (תתקלקל ותטמא תבואת הדגן) שהוא (מצב של) הפך הקדושה. 
הקשר בין אכילה לתשמיש
ויש לך לדעת כי תשמיש נקרא אכילה, בין באשה (מצִדהּ) ובין באיש (מצידו ביחס לאותו ענין, והראיה לכך), באשה - כתיב {משלי ל כ} "...אָכלה וּמחתה פיה ואמרה לא פָּעלתי אָוֶן". באיש נאמר {בראשית לט ו} "...כי אם הלחם אשר הוא אוכל..." ועוד כתיב {משלי ה טו} "שְׁתֵה מים מִבּוֹרֶךָ" וכן בדברי חכמים {כתובות סד:} אוכלת עמו מלילי שבת ללילי שבת, וקאמר שם דהוא תשמיש כדאיתא התם. 
כלל הדבר, קבלת דבר יקרא אכילה, והאשה (היא) מקבלת הדבר בתשמיש וזה בודאי נקרא אכילה. ו(אולם) אף האיש (נחשב בעת התשמיש) מקבל כי כל חבור (בין שנים) האחד מקבל את האחר ושניהם מקבלים זה מזה כמו שהוא (דרך) כל חבור בעולם. וזה שאמר {בבראשית לט ו} "כי אם הַלֶּחֶם אשר הוא אוֹכֵל". 
ולכך אמר (בגמ') כל האוכל בלא נטילת ידיים (כאילו בא על אשה זונה). כי נטילת ידיים (מעשה של) קדושה הוא לאדם באכילתו. שכן דרשו ז"ל {ברכות נג:} (מה שנאמר) "והתקדשתם" אלו מים ראשונים וכו'. ולכך נחשב קבלתו דהוא אכילתו (אם סועד בלא נטילת ידיים) כאלו בא על אשה זונה בלא קידושין. שזה (מעשהו עם הזונה) ודאי (גם נחשב) אכילתו, דהוא (ענין) התשמיש. שהוא (התשמיש, גם מצד האיש) נקרא קבלה (ממה שהתחבר לאשה. וכשנעשה הדבר עם זונה, נעשה) בלא קדושה (בדומה לאוכל בלא נטילה). 
הנוטל מגביה ידיו
וכאשר תבין עוד, ענין נטילת הידים. ומה שאמרו שצריך האדם להגביה את ידיו כשנוטל מים ראשונים (עניינו) כי נטילת ידיים (לסעודה) במים ראשונים (ש)אז (יד) השמאל עם (בזכות) הימין רוממה. ו(הנטילה) מעלה אותן (את שתי הידיים) בקדושה מצד (הבחינה של) הימין (שחֶסֶד מסיר הקליפות). והפך זה מים אחרונים (שחייבים בהם) מפני מלח סדומית. ואז (באמצעות מים אחרונים) הימין עם השמאל (יחד) דוחה ומסיר הזוהמא. 
ועוד על שאינו נוטל ידיו
ותדע (גם) מזה להבין מה שאמרו כי האוכל בלי נטילת ידיים (שנועדה) לקדש הידיים הוא מתקרב (בכך) אל מקום הזנות מצד הימין (בִּמקום שהימין תהיה רוממה, מטה החסד לצד הטומאה). ולכך אם אוכל בלא נטילת ידיים כאלו בא על אשה זונה, (שהרי לא התקדש לקראת האכילה אלא אכל מתוך סיאוב). ודברים אלו ידועים בחכמה.
(((
@לבסוף מבקש ככר לחם~
1גמ' ד::2 אלא אמר רבא כל הבא על אשה זונה לסוף מבקש ככר לחם.3
הקשר בין זנות לעניות
7מבאר המהר"ל: "כל הבא על אשה זונה לבסוף מבקש ככר לחם ואינו מוצא.8" -- פי' זה (הכונה) כי הוא חסר פרנסה. שהפרנסה (שהיא מציאות של ברכה) הוא הפך הזנות, כי פרנסה (שורשה ב) קדושה עליונה על כל. ודבר זה מבואר בפרק ערבי פסחים {פסחים קיח.} שאמרו שם - גדולה (מעלת ה)פרנסה מן הגאולה, דאלו בגאולה כתיב "המלאך הגואל" {בראשית מח טז} ואילו בפרנסה כתיב "האלוקים הָרֹעֶה אותי מְעוֹדי" {שם טו}, ולכך אמר (בגמ') כל הבא על אשה זונה לסוף מבקש ככר לחם ואינו מוצא. כי הזנות היא תאוה גופנית (פחותה) לגמרי והיא הפך (מעלת) הפרנסה (שמקורה מקדושה עליונה). ו(לכן) מי שהוא נמשך אחר הזנות לבסוף מבקש ככר לחם ולא יִמְצָא.
הפרנסה מסודר מהשי"ת
ועוד אמרו {פסחים קיח.} קשים מזונותיו של אדם כקריעת ים סוף כל זה מורה על מדריגת הפרנסה. וכבר אמרנו ענין הזנות שהוא הסרה מן הברכה. (ומדוע - מפני) שהברכה היא (נשפעת משמים ב)קו הישר. ועל זה (לפיכך, מעשה שיש בו סטיה מהיושר מתאים ש)יבוא (שיֵאמר עליו) לשון זנות בכל מקום, (כמו שנאמר בפסוקים) "...וזנו אַחֲרֵי אֱלֹהֵיהֶם..." {שמות לד טו}, "...לזנות אַחֲרֵי הַמֹּלֶךְ..." {ויקרא כ ה}, "...וְנָשְׂאוּ את זנותיכם..." {במדבר יד לג}, וכן הרבה (דוג' נוספות ל)פי' לשון זנות שהוא סר (הסרה) מן היושר הראוי, לפיכך (מובן מדוע לעושה מעשה זה) לבסוף יחסר פרנסה, כי פרנסת האדם מסודר מן השי"ת על ידי (מכח שמירה וקיום) היושר (שנקבע על ידי השי"ת). ודבר זה יובן עפ"י סתרי החכמה. כי הלב (שבו צריך שתמצא הישרות) הוא (גם ה)מפרנס האדם לַחוּשׁ שְׂבִיעה. והוא (הלב נמצא) באמצע הגוף (ש)אינו סר (לא) לימין ולא לשמאל. ולכך מי שבא על הזונה, שהוא (ודאי) הסרה ונטיה מן היושר, לבסוף יבקש ככר לחם ולא ימצא.
(((
@כל המזלזל בנטילת ידיים~
1גמ' ד::2 א"ר זריקא אמר ר"א כל המזלזל בנטילת ידים נעקר מן העולם.3
4רש"י: 59המזלזל - שאוכל תמיד בלא נטילת ידיים: 9נעקר - דעובר על דברי חכמים חייב מיתה דכתיב "ופֹרץ גדר יִשְּׁכֶנוּ נחש" קהלת י ח.6
7מבאר המהר"ל: דבר זה (שיעקר האדם מן העולם רק משום שמזלזל בנטילת ידיים, זה מפני) כי קדושת הידים הוא קדושת התחלתו (של האדם מְכִיווּן למעלה כלפי מטה, כיצד?). 
מהו חוטא בהתחלה
כי היד הוא (נחשב) התחלתו של אדם כאשר (אם) יגביה (האדם) ידיו למעלה מראשו. ו(לכן) כאשר מזלזל האדם בקדושת התחלתו (- ידיו,) נעקר (הוא) מן העולם, (והסיבה לכך), כי אין לו (בחינה של) התחלה, כאשר חוטא בהתחלה (במה שקשור לידיו, כשמזלזל בנטילתן). ולפיכך כתב אצל רחיצת ידיים {שמות ל כא} "וְרָחֲצוּ יְדיהם ורגליהם ולא ימֻתו", כי מגיע (לאדם) העדר כאשר הוא פוגם בהתחלה. (ואם) רק יקדש ידיו (כבר יהיה שייך) בקדושה עליונה, ויש לך להבין זה.
(((
@מים ראשונים צריך שיגביה ידיו~
1גמ' ד::2 אמר רב חייא בר אשי אמר רב מים ראשונים צריך שיגביה ידיו למעלה מים אחרונים צריך שישפיל ידיו למטה תניא נמי הכי הנוטל ידיו צריך שיגביה ידיו למעלה שמא יצאו המים חוץ לפרק ויחזרו ויטמאו את הידים.3
4רש"י: 59מים ראשונים - שלפני המזון: 9שיגביה ידיו - ראשי אצבעותיו שיהיו המים מְשַפְּעִין לצד זרועתיו ולקמן מפרש טעמא: 9שמא יצאו מים חוץ לפרק ויחזרו ויטמאו את הידים - כדתנן במסכת ידים פ"ב מ"ג שצריך ליתן מים על ידיו שני פעמים הראשונים מטהרין את הידים והשניים מטהרין את המים הטופחים על ידיו שנטמאו בתחלה מחמת ידים ותנן התם הידים מִטמאות ומִטהרות עד הפרק כלומר מן הפרק ולמטה גזרו עליהן להיות שניות ופוסלות את התרומה ומִטהרות בנטילה עד הפרק שעד הפרק צריך נטילה נטל את הראשונים ואת השניים עד הפרק וחזרו ליד טהורים שהרי טהרו השניים את הראשונים נטל את הראשונים חוץ לפרק ואת השניים עד הפרק וחזרו ליד - טמאה כלומר יצאו הראשונים חוץ לפרק ועל השניים לא הקפיד ליטול עד מקום שיצאו הראשונים אלא עד הפרק כמשפטם וחזרו הראשונים ליד טמאה שהרי נטמאו תחילה מחמת הידים והשניים לא טהרו את היוצאים הלכך צריך שיגביה את ראשי אצבעותיו למעלה שמא יצאו מים הראשונים ויחזרו ויטמאו את הידים: 9אחרונים - של אחר הסעודה שחייבו חכמים מפני שמלח סדומית יש שמסמא את העיניים: 9צריך להשפיל ידיו למטה - כדי שתרד הזוהמא של תבשיל שבידיו שהרי להעביר הזוהמא הן.6
מים ראשונים ואחרונים - משמעותם
7מבאר המהר"ל: "מים ראשונים יש להגביה ידו וכו'.8" -- פי' כי מים ראשונים ראוי שיהיה מגביה (ידיו), כי כן ראוי (שיעשה) אל הידים, ש(הרי) נקרא (המעשה) - נטילת (הגבהת) ידים, ולשון נטילה הוא נשיאה כמו (שנאמר {בישעיה סג ט}) "...וַיְנַטְּלֵם וַיְנַשְּׂאֵם כל ימי עולם". ו(עוד) כתיב (לְשון הגבהה לַידיים) {ויקרא ט כב} "וַיִשָּׂא אהרן את ידיו...", וכתיב "שְׂאוּ יְדֵכם קדש" {תהילים קלד ב} (יְדֵכֶם - ברבים). כי נטילת ידים (לשון רבים. ולכן) השמאל (נִטלת) עם הימין וכתיב {שם קיח טז} "ימין ה' רוממה..." ולכך צריך שיגביה את (שתי) ידיו. ואלו הדברים הם עמוקים מאד מאד. כי מים ראשונים (שקודם סעודה, הם) מצד הימין. ו(צד זה) הימין מתרומם ומתעלה (אל) הקדושה. ואילו מים אחרונים - מפני מלח סדומית, והוא (מלח סדומית) מצד שמאל ([כי סטרא אחרא עומד על השולחן. כך להזוה"ק {תרומה קנד}, ויכול לשלוט על האדם יותר משאר זמנים ובפרט אם אוכל יחידי]). וכמו שימין (בכחו להיות) מתעלה בקדושה כך (צד) השמאל (יכול שיהיה) מוריד בכח כל דבר (ובכך להזיקו).
ואע"ג כי בברייתא מפרש (התנא) טעמא (של הגבהת הידים) במים ראשונים שלא יחזרו המים ויטמאו היד, הנה רב (עצמו) לא פי' (בגמ') טעם (זה - שמא יטמאו הידים). ולמה לא פי' (רב) הטעם כמו בברייתא, ו(הרי) אדרבא (דוקא) אמורא (כרב) צריך (היה) לפרש (טעם ל)דבריו. (אלא אין זה כי אם) רק (ראיה) כי דבריו (של רב) הם (כוונתם) על פי החכמה (ולא רק מצד דיני טמאה וטהרה כפשוטם).
(((
@כל האוכל פת בלא ניגוב ידיים~
1גמ' ד::2 אמר רבי אבהו כל האוכל פת בלא ניגוב ידים כאילו אוכל לחם טמא שנאמר יחזקאל ד יג "ויאמר ה' ככה יֹאכְלוּ בני ישראל את לַחְמָם טָמֵא...".3
4רש"י: 59כל האוכל בלי ניגוב ידים - דבר מאוס הוא וחשוב כטומאה שנאמר "ככה יאכלו בני ישראל את לחמם טמא" אלמא דבר מיאוס קרי טומאה.6
ניגוב ידיים - חשיבותו
7מבאר המהר"ל: "כאילו אוכל לחם טמא.8" -- נראה כי המים יש בהם טהרה (דווקא) כאשר הם בכלי (או) במקוה, ו(אילו) כאשר הם על היד יש בהם טומאה, כי היד מקום מוכן לטומאה. (ומנין שהיד מוכן לטומאה, אלא) שהרי היד צריך (נדרש ל)טהרה (וּמכלל הדרישה שהיד תהיה בטהרה משמע ששייך בה טומאה). ולפיכך האוכל בלא נגוב ידים כאילו אוכל לחם טמא. 
ויש לך להבין הראיה (לדין זה ממה) שהביא (בגמ' הפסוק) "ככה יֹאכלו בני ישראל לַחמם טָמֵא בגויים אשר אַדִּיחֵם שָׁם" {יחזקאל ד יג}, (שהאוכל לחם בלא ניגוב ידים כמי שאוכל לחם של גויים שדינו - לחם טמא). והאומות (עצמן) נמשלים למים כדכתיב {תהילים קמד ז} "...וְהַצִּילֵני ממים רבים מיד בני נכר" (שהמים טמאים הם אם לא נוגבו ונחשב כמי שאוכל לחם של גויים - טמא). וכן (עוד) הרבה מאד (הוזהרו ישראל מטומאת הגוים). וכמו שנחשב - כאשר ישראל בין האומות, ש(אם) אוכלים (את) לחמם של הגוי (הרי הוא) טמא, כי הגויים נחשבים (תמיד) בלא טהרה. ו(לכן) נחשב (האוכל מלחמם לאוכל ב)טומאת אכילת (היינו כאילו) שאוכלים ישראל (כשעצמם) בטומאה. וכך (הוא הדין) כאשר אוכל בלא ניגוב ידיים (שנחשב אוכל בטומאה) בשביל המים שהם על היד. שהמים האלו (שלא נוגבו) יש להם כח גוים כאשר (שהרי) נטמאו - (קבלו טומאה מהידיים, וכל-עוד לא נוגבו, נשאר במים אלו בחינת - כח גויים, שלזה כמבואר דין של טומאת גויים). לכך נקרא (מי שנטל ידיו ולא ניגב) שאוכל לחם טמא.
סיבת הטומאה לפי הפשט
ויש (גם) לפרש (סיבת הטומאה) כמשמעו (כפשוטו בעניין) האוכל בלא ניגוב ידיים (שהניגוב נועד) לסלק (מהידיים) המים (הרטיבות) לגמרי מן היד (כפי שיבואר). דסוף סוף כיון שנגעו המים האחרונים (אֵלו שהוטלו על היד שְנִיִים, בנטילת המצוה של קודם הסעודה,) בַּמים הראשונים (הטמאים שהוטלו בראשונה על היד, לכן משאכלו בלא ניגוב המים שהוטלו שניים, ונגעו אֵלו בראשונים הטמאים )כאילו אכלו לחם טמא (שטמאוהו בידיהם הרטובות, וזאת אע"ג שמעיקרא לדינא), דלא הוי לחם טמא ממש (אַחַר שהמים השניים שטפו את המים הראשונים הטמאים, אלא שזוהי גזרת רבנן) כאילו אכלו לחם טמא. 
ומייתי (הגמ') ראיה מן המקרא דשייך (להחשב בכך) לחם (להיות כ)טמא אף כי אין זה (לדינא) לחם טמא ממש, מדכתיב "ככה יאכלו לחמם טמא בגויים..." וגו'. ובודאי אין הלחם (באופן זה) לחם טמא ממש (שסוכס"ו נאמר בפסוק "ככה יאכלו בני ישראל לחמם..." שלהם, ולא של הגויים ומדוע שיחשב טמא ?!) כך גם כן כאשר אוכל בלא ניגוב (של) המים (השניים) שנגעו בטומאה (ושטפו היד ממנה רק) כאילו אכלו לחם טמא. ופי' ראשון (שהמים שנותרו על היד יש להם - כח גויים לטמא) נראה ברור כאשר תבין אמיתת דבר זה (שנמשלו הגוים למים).
(((
@גס הרוח~
1גמ' ד::2 אמר רבי חייא בר אבא א"ר יוחנן כל אדם שיש בו גסות רוח לבסוף נכשל באשת איש שנא' "...ואשת איש נפש יְקָרָה תָצוּד" משלי ו כו.3
4רש"י: 59לבסוף נכשל באשת איש - והכי קאמר "בעד אשה זונה עד ככר לחם ואשת איש" זונה נפש היקרה הגבוהה היא תצודנה רודף אחריה וצד אותה ומגיעה.6
7מבאר המהר"ל: "סוף שבא על אשת איש.8" -- ורצה בזה (לומר) כי אצל, (על) אשת איש כתיב, "...אשר ינאַף את אשת רעהו..." {ויקרא כ י} כי עיקר (האזהרה ב)"אשת איש" הוא מצד שאין (אדם) ראוי שיהיה (אפילו) קרוב אל אשת רעהו. (ואולם) גס הרוח, אין לו רֵיע (עמ"נ שיזהר ב"אשת רעהו") ו(זאת כי) אין (בעיניו) אדם (ה)שוה לו (להחשב רעהו). ומפני כך סוף בא לידי אשת איש. ודבר זה עוד נתבאר במקום אחר.
(((
@כל הבא על אשת איש~
1גמ' ד::2 אלא אמר רבא כל הבא על אשת איש אפילו למד תורה דכתיב בה "יקרה היא מפנינים" משלי ג טו מכהן גדול שנכנס לפני ולפנים היא תצודנו לדינה של גהנם.3
4רש"י: 59מכהן גדול - דאפילו ממזר תלמיד חכם קודם לכהן עם הארץ לפתוח ראשון ולברך ראשון ומהאי קרא ילפינן לה בהוריות יג..6
7מבאר המהר"ל: "זה הבא על אשת איש.8" -- (אינו נצול מדינא דגהינם), ודבר זה (שאינו ניצל מדינא דגיהנם), כי עצם (כל מציאות) הגהנם (נועד) הוא למי שבא על אשת איש. ודבר זה מופלג (עמוק) מאד. 
זכר ונקבה בראם
כבר התבאר מדברי חכמים {ב"ב עד:} "אמר רב יהודה אמר רב כל מה שברא הקב"ה בעולמו זכר ונקבה בראם...". וכבר ידוע כי הזכר נחשב כמו צורה (בעל המעלה המשפיע ביחס) לנקבה (שהיא חומרית ממנו ולכן מקבלת) ושניהם ביחד (מהווים) עצם אחד (שלימות), וכמו שאמר הכתוב (ב)בראשית {ה ב} "זכר וּנקבה בְּרָאָם.. ויקרא את שמם אָדָם..." ואין ספק כי כל אחד (מהם) יש לו מציאת, (הנקבה המיוחדת) לעצמו (להשלימו). ו(אכן) בְּמציאות (- הנקבה המיועדת להשלים את) ראובן אין מציאות (אין כל שייכות שתהיה זו השלמה) לשמעון. ולכך הבא (בכ"ז) על אשת איש, שאותה נקבה הוא עצם (חלק מעצמותו של) ראובן, שכבר אמרנו (על זה) כי הזכר והנקבה הם עצם אחד (לִיצור שלימות), הרי הוא (גס הרוח) נוטה (בכך) אל הבלתי מציאת (מבחינתו), ומקרב עצמו אל ההעדר לגמרי, ולכך ראוי (אותו נואף) אל הגהינם. 
החומרה בניאוף
(ומדוע ראוי הנואף לגיהנם) שאין הגיהנם (במהותו, אלא) רק (עבור מי שדבק בו) העדר המציאת (לגמרי). וכאשר בא (הנואף) על אשת איש (שהיא לגמרי חוץ למציאותו), והיה נוטה (בכך מבחינתו) אל ההעדר (לגמרי), ולכך ראוי (הוא) אל (עצם) הגיהנם. ודברים אלו ברורים מאד.
נואף שעומדת לו זכות התורה
ואינו דומה חטא זה לשאר חטאים, מפני כי שאר חטאים אף ש(גם) הם יורדי (מחייבי) גיהנם מפני שכל חטא (במהותו) הוא העדר (נטיה מצד החוטא) במה (מגדר המציאות שקבע השי"ת עבורו) ולכך הוא יורד גיהנם (לתקן אותו חלק ההעדר שבו). אבל (אין זה דומה לנואף, כי) הבא על אשת איש משפטו (הדין הראוי לו) - הגהנם לגמרי (בשלימות, שהרי בניאוף נטה לגמרי ממציאותו). ולכך אמר (רבא לעיל) "אפילו למד תורה" (לא ינצל מדין זה). (ו)אף שזה (לימוד התורה) זכות גדול (ונחשב) עליון (במעלתו) על (ה)כל, ו(אע"פ שנאמר כי) התורה היא שמצלת מדינא של גיהנם, אין (בכח) הזכות הזה (לימוד התורה) שהוא מעלה לנפש בלבד (להיות) מגין על מי שראוי לו ההעדר עצמו (בכל עצמותו). 
ואף כי התורה גם כן היא (בחינת) אישה אל האדם (ו)גם כן נקראת (כך, ואז לכאורה משהיא מקרבת אותו אל השלמות יהיה בה אולי להכריעו לטובה אפילו כנגד מעשה הניאוף המאיים לבטל מציאותו,) מכל מקום אינו דומה (כח המציאות מה שזכה משום לימוד התורה, לכח ההעדר לגמרי התלוי ועומד נגדו משום הניאוף שפעל). כי האשה היא עצם האדם (שנועדה להשלימו) לגמרי. ו(לכן) כאשר קָרַב (הנואף) אל עצם (של) אדם אחר (שהיא שלימותו לגמרי של אחֵר, וכלל אינה שייכת בו, מביא בכך על עצמו ההפסד) והוא ההעדר (לגמרי), שהוא הגהנֹם בעצמו (בכל תוקפו. בכך לא שייך עוד לחלצו מהגהנם, גם לא מכח מצוה שעשה או לימוד התורה, שהרי בניאופו נפסד לחלוטין ולא רק בחלק, ולכן אין מציאות של תיקון, שהרי נפסד הוא לגמרי, וכך הוא) על (כל) מי שבא על אשת איש, ו(לכן) אין לְזה (גם אם תלמוד תורה בידו), הכרעה (אפשרות להחלץ מדין גהינם). 
ודבר זה (מה שהניאוף מכריע כל האדם לחובה) דומה למה שאמרו {קידושין מ.}, אין מקיפין בחילול השם. (אין דוחים לצרף עבירה זו לשאר עבירות להפרע מכולן יחד, כ)לומר שאין מעיינין בכף (אין שוקלין חילול השם במאזניים כשאר עבירות) אם מכרעת (לחובה עם כולן) אם לא, (אלא) כמו שהתבאר שם (שחילול השם מטה לחובה גם בעת שיוויון גמור). ולכך אף שהתורה מצלת מדינא של גיהנם, אין לו (לנואף הלומד תורה) הצלה מגיהנם. ואין לבאר יותר.
(((
@כל אדם שיש בו גסות הרוח~
1גמ' ד::2 א"ר יוחנן משום ר"ש בן יוחי כל אדם שיש בו גסות הרוח כאילו עובד עבודת כוכבים כתי' הכא "תוֹעֲבַת השם כל גְבַהּ לב" משלי טז ה וכתיב התם "ולא תביא תועבה אל ביתך..." דברים ח כו. ורבי יוחנן דידיה אמר כאילו כפר בעיקר שנאמר "ורם לְבָבֶךָ וְשָכַחְתָּ את השם אלקיך..." דברים ח יד.3
4רש"י: 59ורם לבבך - מעלה אני עליך כאילו שכחתו.6
ההשואה של גסות הרוח לע"ז
7מבאר המהר"ל: "כאילו עובד ע"ז.8" -- יש לך לדעת כי כל גבה לב (משום גאותו) הוא יוצא מרשות העילה (השי"ת) לגמרי. כי (עקב גאותו) אינו תחת רשות הקב"ה (כי משמחזיק בגאותו הרי הוא כְּרשות בפני עצמה להחליט בכל ענין כרצונו). (ו)רק כאשר הוא (נאות להיות) משפיל עצמו, ואז (יחשב ש)הוא (נמצא) תחת רשות הקב"ה. (וסימן להיותו תחת רשות הקב"ה), כאשר עושה עצמו עלול (משתעבד לש"י לגמרי - לשרתו כרצונו יתברך - אַחַר שמבין שכל קיומו רק ממנו). אבל כאשר הוא גבה לב נחשב כאילו יוצא מרשות הקב"ה שהרי הוא גבה לב (להאדיר עצמו) ובזה הוא יוצא מרשות הקב"ה. לכך אמר (רבי יוחנן משום רשב"י) כאילו עובד (הוא) ע"ז.
כאילו כפר בעיקר
(ומנין זה שגס הרוח עובד ע"ז -) כי מצד השי"ת אשר הוא העילה (של כל העילות ש)הכל (אליו) עלולים (מתבטלים לעשות רצונו). אבל כאשר (גס הרוח) מתגאה (לעצמו) א"כ (מוכרח ש)הע"ז היא (ה)אלוה שלו. כי הע"ז (הרי) היא שפלה (שאין בה ממש, ולכך רק) אם הע"ז אלוה שלו, יכול (יהיה לממש מידותיו הרעות ו)להתגאות (כרצונו, שהרי רק אותה מצא שְפָלָה ממנו). לא (כן) כאשר (אם) השי"ת הוא אלוה שלו, שהוא (השי"ת) עלת הכל, ו(אז) אי אפשר (לו) שיהיה (מצידו אפילו במשהו) גאוה לפניו (ברוך הוא).
ורבי יוחנן דידיה אמר - (גס הרוח) כאילו כפר בעיקר" {שם ד:}. (מבאר המהר"ל): וזה כי כאשר אין האדם (בתחושה שהוא) עלול (שאינו מכיר בכך שקיומו עומד ותלוי בחסדי השי"ת וכל ייעודו לשרתו לעשות רצונו, ממילא) אין כאן (בעיני אותו יהיר מציאות של) עילה (עבורו). ולפיכך הוי כאלו כופר, וכל - (שכל) גְבה לב אינו מחשיב עצמו עלול (להשתעבד) אל השי"ת. וכאשר אין (כאן) עלול, (ממילא) אין (לא קיימת בעיני אותו גאה) עילה, (וזוהי מינות וכפירה). ואלו דברים עמוקים מאד מאד.
(((
@כאילו בא על כל העריות~
1גמ' ד::2 "ר' חמא בר חנינא אמר כאילו בא על כל העריות כתי' הכא "תוֹעֲבַת ה' כל גְּבה לב" משלי טז ה וכתי' התם "כי את כל התוֹעֵבות הָאֵל עשו אנשי הארץ" ויקרא יח כז. 3
4רש"י: 59כי את כל התועבות - גבי עריות כתיב.6
גס הרוח לעומת הנקרא קדוש
7מבאר המהר"ל: "כאילו בא על כל העריות.8" -- יש לך לדעת דבר זה כי הגס רוח יש לו נפש שהוא נוטה אל החמרי. (והוא גסות הרוח) המתועב והמגונה, כמו שאמר הכתוב "תוֹעֲבַת ה' כל גבה...". לכך נחשב כאילו בא (גס הרוח) על כל העריות (כיצד?). שאין (נחשב) כל (מעשה) העריות (אלא) רק מעשה חמרי מתועב (ולכך לִשניהם, למי שבא על העריות ולגס הרוח מכנה משותף). וכן אמרו ז"ל {לקמן יד.}, מפני מה קרבנה של סוטה מאכל בהמה (שעורים, אלא ש)היא עשתה מעשה בהמה (שזנתה) ולכך קרבנה מאכל בהמה. 
והפך זה, (מי) אשר הוא נבדל מן העריות נקרא קדוש, שהרי בכל מקום שתמצא גָּדֵר (מ)ערוה (הרחקה מעבירה זו, שָׁם) תמצא קדושה. ודבר זה מבואר במקומות הרבה מאד. וזה אומרם (מה שהתכונו חז"ל) כל מי שיש בו גסות רוח, ונוטה אל מידת החומרי, נחשב כאילו בא על כל העריות.
מחלוקת ר"י ור' חמא
והבן (ה)מחלוקת (בין) רבי יוחנן (כאילו כפר בעיקר) ורבי חמא בר חנינא (כאילו בא על כל העריות, שיסודה) ב(פירוש) מילת תוֹעֲבַת (ה' כל גבה לב) הכתוב כאן. לרבי יוחנן ר"ל כאילו הוא עבודה זרה ולרבי חמא עריות. ויש לך להבין שתי דעות האלו ([כלומר יש להבין, כי המחלוקת בענין גס הרוח בין, ר"י דידיה שאמר כאלו כפר בעיקר, "לבין" ר' חמא בר חנינא שאמר כאילו בא על כל העריות, עיקרה - מהי ההסרה הראשונה השייכת באדם משנוטה הוא לחומרי - לגסות הרוח. האם להסרה הראשונה, מימד הנוטה יותר לרוחני - כעבודה זרה, או לכפירה, או שמא נוטה יותר לגופני, הוא החומרי העכור, היינו לעריות]).
(((
@כאילו בנה במה~
1גמ' ד::2 עולא אמר כאילו בנה במה שנאמר "חִדְלוּ לכם מן האדם אשר נשמה באפו כי בַמֶה נֶחְשָב הוא" ישעיה ב כב אל תיקרי בַמֶה אלא בָּמָה. 3
4רש"י: 59במה - עבודת כוכבים: 9אשר נשמה באפו - שמחזיק עצמו כבעל נפש דהיינו גאוה שחשובה נפשו בעיניו.6
גס הרוח - בונה במה
7מבאר המהר"ל: " כאלו בנה במה.8" -- דבר זה מבואר. שהרי הוא (גס הרוח) פורש עצמו מן הכלל, (משום ש...) בגסות הרוח (שבו), כאילו (אומר ש)הוא אדם מיוחד יותר חשוב מאחֵר. ובמה ש(הוא) מחשב (מחשיב) עצמו יותר מן סתם בני אדם שהם הכלל, הרי (בכך) אינו תוך הכלל. והרי בזה בונה (גס הרוח) במה לעצמו, ש(הרי) אינו נחשב בתוך (חלק מן) הכלל (כי אם) רק נחשב בפני עצמו.
סיכום ד' הדעות בענין גס הרוח
ויש לך להבין ד' מחלוקֹת אלו שהם בענין גסות רוח, ותחלה אמר כאלו עובד עבודה זרה ([ר"י משום רשב"י]) ואח"כ אמר כאילו כופר בעיקר ([ר"י לדידיה]) ואח"כ כאילו בא על כל העריות ([ר' חמא בר חנינא]) ואח"כ כאילו בונה במה ([עולא]). כי הכלל (המשותף) היוצא מ(כל) זה (ד' הדעות):
כי (בעל) גסות הרוח הוא יוצא מן הסדר ומן הראוי. ולכך (בהכרח) הוא חוטא בכל הדברים (שהוזכרו ש)הם ארבעה. והם (הארבעה) כנגד ד' צדדים שבהם שייך יציאה ורִחוק מן השי"ת ובארנו זה (כ"א מהצדדים המרֻחקים) בכמה מקומות. וגס הרוח (לעוצם קלקולו) חוטא בכולם. והמדה (הבחינה בתכונת האדם) ששייך בה חטא ע"ז ידוע. וכך המדה ששייך בה חטא ערוה ידוע, וכן המדה ששייך בה כופר בַּעיקר ידוע, וכן המדה ששייך בה שבונה במה שפירש עצמו מן הכל. וזה (דברי עולא הינם) כנגד מדה אחרונה (להשלים צד רביעי מתוך ד' צדדים שבהם שייך יציאה וריחוק מן השי"ת). ואי אפשר לפרש יותר והבן זה היטב.
(((
@מאי יד ליד לא ינקה~
1גמ' ד::2 מאי "...יד ליד לא יִנָּקֶה" משלי טז ה אמר רב כל הבא על אשת איש אפי' הקנהו להקב"ה שמים וארץ כאברהם אבינו דכתיב ביה בראשית יד כב "...הֲרִמֹתִי ידי אל ה' אל עליון קֹנֵה שמים וארץ" לא ינקה מדינה של גיהנם.3
4רש"י: 59מאי יד ליד לא ינקה - סיפיה דקרא דאיירי ביה לעיל הוא תועבת ה' כל גבה לב יד ליד לא ינקה: 9ה"ג כל שיש בו גסות הרוח אפילו הקנהו וכו' - ול"ג כל הבא על אשת איש דלא משתעי קרא אלא בגסי הרוח: 9הקנהו להקב"ה כו' - השליטו בשבחו על הכל כאברהם שקראוהו קונה שמים וארץ והיינו "יד ליד" אפילו דומה לאברהם שאמר "הרמותי ידי".6
עד היכן כֹּח ההעדר שבגאוה
7מבאר המהר"ל: "אפילו הקנה להקב"ה שמים וארץ וכו'.8" -- כבר בארנו כי ענין הגהנם הוא העדר והוא הפך המציאת, ונקרא שְאול ואבדון. וראוי לבוא שם החוטאים (שהינם) בעל(י) חסרון בעצמם (בתכונות נפשם ש)החסרון הוא ההעדר. וראוי בעל החטא ל(נחול) גיהנם, שהוא (הגיהנם) העדר המציאת. ודברים אלו אין כאן מקומם (להאריך בביאורם) ובעל הגאוה ראוי אליו ההעדר. 
ודבר זה בארו ג"כ חכמים במקומות הרבה שאמרו {חולין נח:} כל יתר (כמו - גאוה) כנטול דמי. וכמו שיתבאר בסמוך, כי האדם המתגאה מוסיף מדריגה לעצמו ומתגדל (אע"ג שאין לו שייכות בה). ו(הרי) כל תוספת (יתר מְציאות האדם) הוא (לו) חסרון והעדר. כמו שאמר ז"ל (שם בגמ') "כל יתר כנטול דמי". (ולא עוד אלא) ונחשב (לאדם) מום וחסרון כאשר יש (בו) תוספת. 
ולכך אמר (בגמ' כדי להודיע תוקף החסרון שבדבר) - אפילו הוא (הגאותן, בעל מעלה עליונה) כמו אברהם שהקנה (שהמליך) להקב"ה (על) שמים וארץ, ו(הרי נחשב) איש כזה (כאברהם, ש)הוא עיקר המציאת כאשר (עקב ש)המליך (את) הקב"ה על המציאות. כי (שהרי) לא היו הנמצאים (בעולם) קודם (שנולד) אברהם נחשבים לכלום, כאשר (עקב כי) לא המליכוּ (כל אותם דורות) את השי"ת על העולם, ו(אדרבה) היו מסלקים (מהעולם בהתנהגותם המרדנית) מלכות שמים. ולכך אמרו ז"ל {ב"ר פ' יב} ב"הבראם" {בראשית ה ב} בשביל אברהם נברא העולם, שאם לא היה אברהם לא נברא העולם, שאם לא היה אברהם שהמליך (את) הקב"ה על העולם, מה היה נחשב העולם. ועוד אמרו {ע"ז ט.} "שני אלפים תוהו" שנחשב עַד אברהם, הכל תהו ובלתי מציאת עד שבא אברהם והמליך הקב"ה על עולמו (הלכה למעשה). ויש לך להבין הדברים כי אברהם הוא התחלת המצאת בשביל שהמליך את הקב"ה בעולמו. 
ואמר (בגמ') שעם כל זה ([כל המעלות הנשגבות שנאמר באברהם שאין שני לו בעולם להמליך את השי"ת על עולמו, בכל זאת אם היה נדבק באדם ואפילו הוא כאברהם ממדת הגאוה]) אינו (יכול להיות) ניצול מדינא של גיהנם הוא ההעדר, מצד כי בעל הגאוה (יותר מכל) ראוי לגיהנם (להעדר) מטעם אשר אמרנו למעלה.
(((
@אפילו קיבל תורה כמשה רבינו ~
1גמ' ד::2 אלא אמרי דבי רבי שילא אפילו קיבל תורה כמשה רבינו דכתיב ביה "...מימינו אש דת למו" דברים לג ב לא ינקה מדינה של גיהנם. 3
4רש"י: 59אפילו הוא כמשה - שקבל מיד הקדוש ברוך הוא לידו תורה.6
הגאוה גוברת להפסיד גם את מקבל התורה
7מבאר המהר"ל: "אפילו קבל התורה מידיו של הקב"ה כמשה.8" -- גם (מ)דבר זה ברור (עד כמה ראוי בעל הגאוה אל ההעדר). כי (גם לא יועיל לו ואפילו אם יהיה בידו) מה שקבל מרע"ה - התורה, (ואפי' שהתורה) עיקר המציאות. וכבר בארנו זה, והוא מה שאמרו בפרק חלק {סנהדרין צח:} לא אברא עלמא אלא למשה כדאיתא התם ואמרו {שבת פח.} למה הוסיף (לכתוב בתורה האות) הא' (בַּמילה) ביום הַשִּׁישי, לומר שכל מעשה בראשית תלויים ועומדים עד ששי בסיון. אם יקבלו ישראל התורה מוטב, ואם לאו אחזיר הכל לתוהו ובוהו. ודברים אלו נתבאר במקומות הרבה מאד. ואומר (בגמ') שאפילו קבל תורה מידו של הקב"ה, ו(למרות חשיבות התורה) בזה (שהיא) עיקר מציאת העולם, (בכ"ז לא ינצל זה מן ההעדר אם תהיה בו גסות הרוח).
ובספרים שלנו גרסינן (בגמ' לעיל) "יד ליד לא יִנָקֶה (מ)רע" {משלי טז ה} - הבא על אשת איש, (והוא) אפילו (אם) קבל תורה מן הקב"ה כמשה. ו(אולם) רש"י מחק הגרסא ([זו שבספרים שלנו - שמדובר במי שבא על אשת איש]) משום דלא איירי (לרש"י שהכתוב כאן נוקב בעבירות המשתלשלות מגסות הרוח אלא) רק (בבנין האב של גסות הרוח שהוא שורש כל הרע, היינו) בגאוה ולא באשת איש (שזה לרש"י השתלשלות מן הגאוה). 
ולפי הפי' אשר אמרנו למעלה כי (זה) אשר הוא רע גמור (ולא השתלשלות הרע) הוא (דוקא מי) הבא על אשת איש (שגם תורה לא תצילנו מדינא של גיהנם). ואם כן אין (עוד) צריך (לרש"י) למחוק (הגרסא מהסיבה שהפסוק "יד ליד..." אינו מדבר בא"א), כי (הרי) כך (צריך) להיות פירושו (על הפסוק) "יד ליד לא ינקה" {משלי טז ה} (שמכוֵן על) מי שהוא רע גמור. והיינו (שזהו מה שכִּיוֵן לומר בפסוק זה שלא ינקה מדינא של גהנם היינו) - מי שבא על אשת איש. 
(ומעתה אין הכרח עוד לתקן הגרס' כרש"י). ו(מה ש)כתיב (ומבואר בענין) א"א, בקרא (עפ"י הגרסא בספרים שלנו) שפיר (שיאמר הפסוק - "יד ליד לא ינקה" על א"א ולאו דוקא על בעל הגאוה).
(((
@אפילו עושה צדקה בסתר~
1גמ' ה.:2 אלא א"ר יוחנן אפילו עושה צדקה בסתר דכתיב "מַתָּן בַּסֵתֶר יִכְפֶּה אף" משלי כא יד וגו' לא ינקה מדינה של גהנם...".3
4רש"י: 59אפילו עושה צדקה בסתר - שנותן מידו לידו של העני והכי משמע יד הנותנת ליד אף הוא לא ינקה: 9דכתיב ביה מתן בסתר כו' - לאו דשייך האי קרא בקרא דלעיל אלא רבותא היא שאע"פ שמכפה אף וחימה אינו מכפר על גסות הרוח.6
7מבאר המהר"ל: "אפילו נותן צדקה בסתר וכו'.8" -- דע כי מה שאמר הכתוב "מתן בסתר יכפה אף לאבן עזרא - ישפיל, למצודת דוד - יכסה), ר"ל כי (ב)בנתינת הצדקה בסתר הוא כופה וכובש את (כח) האף שהוא (כח) רע, (מלהרע). 
כֹּח מצות הצדקה לעומת חסרון הגאוה
ומה שנתינת הצדקה (כשהיא) בסתר (מועיל, משום ש)הוא טוב הגמור. וזה כי הצדקה הוא הטוב שעושה (הנותן) לעני, וכאשר הוא (נותן את הצדקה) בסתר, (ש)לא (מתוך) להתגדל ולא להתפאר (כי אז מצות) הצדקה היא טוב מבלי שום בחינת רע לגמרי. ואין ספק כי (מה שנחשב) הטוב (כמו צדקה זו), הוא ראוי אל המציאות (להתקיים). וראיה לזה, שלכך כתיב בכל אשר ברא בששת ימי בראשית "...וירא... והנה טוב" {בראשית א לא} ואם לא כן (שכל שנברא הוא טוב) לא היה ראוי שיהיו (אלו מבין ה)נבראים. ומפני כך ראוי שיהיה (בידנו מצוַת) מתן בסתר שהוא - הטוב שיש לו (למעשה זה) - מציאות גמור (ולכן) מציל מעונש גיהנם שהוא הרע הגמור. כי כבר אמרו (על כך) חז"ל במסכת נדרים בפרק אין בין המודר {מ.} שהגיהנם נקרא רע בפרט (שכל מהותו ההעדר) כדאיתא שם. 
ו(עתה) אפילו הכי (שגם אם יתן גס הרוח צדקה בסתר שהיא טוב גמור, בכ"ז) אם הוא (הנותן) בעל גאוה או בא על אשת איש אינו ניצל מדינא של גהנם.
ויש בזה (בדברים אלו) עוד דבר מופלג (עמוק, ב)מה שאמר (בגמ' על מעלת מי) שנותן צדקה בסתר. כי מי שמשפיע הצדקה בסתר, וכל סתר הוא בפנים (בחינה פנימית). (לכן) בזה (שמצותו נעשית בסתר - בפנימיות) כופה (בכך את) האף (שהוא כח הפועל מ)בחוץ. ובשביל כך (שהפנימי כופה החיצוני יכול שיהיה) ניצול (מכח - מתן בסתר) מדין של גהנם. כי (מה שהוא בחינת) פְּנים והסתר נבדל מן הגהינם (וכאמור לא כן ביחס לבעל הגאוה). ודבר זה ידוע ודי בזה.
(((
@ואת דכא ושפל רוח~
1גמ' ה.:2 דרש רבי עוירא זמנין אמר לה משמיה דרב אסי וזמנין אמר לה משמיה דרב אמי כל אדם שיש בו גסות הרוח לסוף מתמעט שנאמר איוב כד כד "רוֹמּוּ מעט..." ושמא תאמר ישנו בעולם ת"ל "...ואיננו..." שם. 3
4רש"י: 59רומו מעט - כיון שרומו מתמעט: 9ישנו בעולם - מתקיים.6
כל תוספת כנטול דמי
7מבאר המהר"ל: "לבסוף מתמעט.8" -- כבר התבאר שכל תוספת וְיִתור הוא (משמעותו) חסרון ו(לכן) הוא כנטול דמי (כמי שמעיקרו לא קיים). ולכך אמר (רב עוירא) שבסוף הוא מתמעט. ואמר (שאל בגמ') ושמא (בכ"ז) ישנו (נשאר משהו מהתוספת) בעולם וכו' (שהרי למראית עין, הגאה בעל כח קיום. לכן בא הקרא ומשמיענו - "ואיננו"). וכל זה (התמעטות הגאה) מפני שהגאוה (כולה) הוא תוספת (שאין בה כל ממש), והתוספת (נדונה מראש) לְמִיעוט ולחסרון לגמרי, עד שאין לו (לה) מציאות כלל (כלא היתה).
(((
@כי אברהם~
1גמ' ה.:2 ואם חוזר בו נאסף בזמנו כאברהם אבינו שנאמר איוב כד כד "והֻמְּכוּ כַּכֹּל יִקָּפְצוּן" כאברהם יצחק ויעקב דכתיב בהו "בַּכֹּל" בראשית כד א' "מִכֹּל" שם כז לג "כֹל" שם לג יא.3
4רש"י: 59והומכו - ואם חזר ונעשה עניו שמַמִיך את עצמו: 9ככל - כאותן שנאמר בהן כל: 9יקפצון - מן העולם ימותו מות ישרים אברהם כתיב ביה וה' ברך את אברהם בַּכֹּל ויצחק כתיב ביה וָאֹכַל מִכֹּל יעקב כתיב ביה כי חנני אלוקים וכי יש לי כֹל והכי מפרש בהדיא בראשית רבה.6
הברכה ואורך חיים כשאין גאוה
7מבאר המהר"ל: "כי אברהם וכו'.8" -- פי' אף שהגאוה היא תוספת, וכל דבר תוספת הוא דבר שאינו ממש, שהרי (רק) תוספ' הוא (ולכן) אין לו קיום. ואמר (בגמ') שאם חוזר בו (הגאה מגאותו) נאסף בזמנו (בלא קיצור ימים) כלומר שיש לו קיום. ולכך (אם חוזר בו) נאסף בזמנו (בלא קיצור ימים) כאברהם יצחק ויעקב שברכתם (התקיימה) בכל (תוקפה), ולכך נאספו (נפטרו) בזמנם. כי אם היו נאספים שלא בזמנם (עדות היא כי) היו חסרים ואינם (ראוים שברכתם תהיה) - כֹּל - (שמשמעה ברכה שלימה למי ששלם). ודבר זה (שמתקיימת בו ברכת - כל), הפך הגאוה, ש(הרי) אין בבעל הגאוה (כל) ממש.
(((
@וכראש שבלת ימלו~
1גמ' ה.:2 ואם לאו "...וּכְרֹאש שִׁבֹּלֶת יִמָּלוּ" איוב כד כד מאי וכראש שבולת רב הונא ורב חסדא חד אמר כי סאסא דשיבלתא וחד אמר כשיבולת עצמה בשלמא למאן דאמר כי סאסא דשיבלתא היינו דכתיב וכראש שבלת אלא למאן דאמר כי שבולת עצמה מאי וכראש שבלת אמר רב אסי וכן תנא דבי רבי ישמעאל משל לאדם שנכנס לתוך שדהו גבוהה גבוהה הוא מלקט.3
4רש"י: 59כסאסא דשיבלתא - גבהו של שבולת שקורין זקן השבולת והוא נשבר ונופל מאליו: 9גבוהה גבוהה הוא מלקט - והיינו וכראש שבולת שראשה נראית למעלה מחברותיה.6
הגאוה ראשון להפגע - שני טעמים
7מבאר המהר"ל: "בסאסא דשבלתא.8" -- פי' שאין דבר ממש בסאסאה (בגובה) דשבלתא, והוא נֹח לפול שהרי (הגובה כשלעצמו) אינו שייך אל (עצם) הפרי. וכך הוא (כינויו של) בעל גאוה (סאסא דשיבלתא), שאין ממש בַּדבר (בגאותו). שהוא (הגאוה) תוספת (ולכן כמי שאינה) כמו שאמרנו. לכך נֹח (הוא) לפול בעל הגאוה. 
ולמאן דאמר (בגמ' שהגאה) "וכראש שבלת" - ממש (שימולו את פריו משום גאותו), מפני שבעל השדה (בתחילה את) גבוה גבוה הוא מלקט. פירוש כי בעל הגאוה (הרי) מתגדל (מרומם) עצמו, וכאשר פורענות בא לעולם לְמַעֵט את העולם (מהטוב שנשפע עליו משמים), ראשון ל(הפגע מאותה פורענות) זה הוא בעל הגאוה אשר (כאמור) מתגדל (מגביה) עצמו. שכל עוד שהוא יותר מתגדל (בה במידה) הוא (מקרב עצמו) יותר אל ההפסד (שכך הוא) כאשר מדת הדין (מתוחה) בעולם לְמַעֵט העולם. 
ועוד (טעם להיות בעל הגאוה נפגע ראשון כשמידת הדין בעולם) כי בעל הגאוה הוא פורש עצמו מן שאר בני אדם ואינו בתוך (ה)כלל. ולכך הוא ראשון שילקֹט אותו (האדון) בעל הגינה מפני (ש)יְחִדֻתוֹ (בולטת), ולא כֵן שאר שבולים שהם בתוך הכלל, ו(לכן) אין מדת הדין שולט בהם כ"כ. ו(לעומתם) זה שמבדיל עצמו בגאותו מן הכלל הוא מיוחד (בעיני עצמו להיות נפרד ושונה מהכלל), ולכן הוא נראה (- נגלה) למדת הדין - ראשון. ודבר זה מבואר.
(((
@ואת דכא ושפל רוח~
1גמ' ה.:2 "...וְאֶת דַּכָּה וּשְׁפַל רוּחַ..." ישעיה נז טו רב הונא ורב חסדא חד אמר אתי דכא וחד אמר אני את דכא ומסתברא כמ"ד אני את דכא.3
4רש"י: 59אתי דכא - אני מגביהו עד ששוכן אצלי והיינו אשכון את דכא: 9אני את דכא - אני מרכין שכינתי אצלו.6
שפל הרוח - למה זוכה?
7מבאר המהר"ל: "כמאן דאמ' אני את דכא.8" -- פירוש מחלוקת (של) אלו חכמים. כי למאן דאמר אִתִּי דַּכָּא (היינו) הקב"ה מרומם (אליו) מי שהוא דכא (כתות ומשובר {מ. ציון}) כי ראוי שיהיה (זה) הדכא עם הקב"ה. ו(מה שהקב"ה מרוממו) זה (מהסיבה) שכשם שהגאוה שהוא (שהיא) נוטה (מָטַה) אל מידה חומרית, כך (בהפך) הענוה היא מַעֲלָה נבדלת (בקדושה) כמו שהיה ל(חלקו של) משה (משום) הענוה. ולפיכך ראוי שיתעלה בעל הענוה (מַעְלָה) אל השי"ת ויהיה עם השי"ת.
המחלוקת בין שתי הדעות
ולמאן דאמר אני אֶת דכא (שמקרב אני שכינתי אצלו) ר"ל כי השי"ת (משרה) שכינתו על אשר הוא דכה ושפל. וזה רמזו חכמים במדרש {בר' פ' יט} במה שאמרו (כי) עיקר שכינתו (של השי"ת דוקא) בתחתונים היתה. (ומשום) כך השי"ת משרה שכינתו על אשר הם נמוכים מפני שהם פשוטים (מעניני העה"ז), ובדבר זה הארכנו מאד בחבור גבורת ה' בסופו {מפרק סז והלאה}. ולפיכך משרה שכינתו בתחתונים.
ולמ"ד "אני אֶת דכא" (אפשר שידחה סברת "אִתִּי דכא" בכך) - ש(מה) שמתעלה בעל ענוה אל השי"ת אין בזה כ"כ (קרבה אל השי"ת) כמו (אם) כאשר (מתקיים כסברתו) "אני את דכא" ו(זאת כי כאן) השי"ת הוא מתחבר עמו. (ו)דבר זה (מה שהשי"ת) הוא (שמקרב שכינתו אליו) הוא (יש בו לאדם) חבור גמור (אליו יתברך). אבל כאשר הדכא (השפל רוח) הוא (המצורף) עם השי"ת אין (כאן) החבור כ"כ כמו שהוא (החבור) כאשר השי"ת הוא (שמקרב שכינתו) "אֶת דכא" (אל הענו), שאז החבור (כלפי מטה אל האדם) הוא כפי (מלוא) כוחו (של המקבל, הנמצא במקומו, מה שאין כן ב"אִתִּי דכא" שאז יוצא העניו ממקומו אל שאינו מקומו כדי לזכות בְּקרבה לשכינה.)  ו(לכן אֶת דכא) זהו חבור לגמרי, ראוי (יותר).
(((
@גס הרוח ראוי לגדעו כאשרה~
1גמ' ה.:2 א"ר אלעזר כל אדם שיש בו גסות הרוח ראוי לגדעו כאשירה כתיב הכא ישעיה י לג "ורָמֵי הקוֹמָה גְדוּעִים..." וכתיב התם דברים ז ה "...וַאֲשֵירֵהֶם תְּגַדְעוּן...".3
המתגאה כאשרה - גידולו של שקר
7מבאר המהר"ל: "ראוי לגדעו כאשרה.8" -- כבר אמרנו כי בעל הגאוה שמתגדל עצמו דומה לאשירה, שהיא נטיעה מתגדלת (מבליטה צורתה מכולם). והוא (דרך גידולה של האשרה) זר ושקר כמו כל ע"ז. וכך (בדומה) המתגאה המגדל עצמו (כאשרה) והוא גידול של שקר וזר. ולכך אמר שראוי לגדעו כמו (שיש לגדוע את) האשרה, מפני שהוא (שהיא) נטיעה זרה (מצד דרך גידולהּ לכן) ראוי לגדעו (את הגאה - כאשרה). וכן בעל הגאוה הוא (למעשה) התרוממות (התגדלות) של שקר ואין ראוי להיות (לו הקיום). וזה שאמר (שהתכוון בפסוק בישעיה - שם) "ורמי הקומה (גדועים)". ודי בזה.
(((
@אין עפרו ננער~
1גמ' ה.:2 וא"ר אלעזר כל אדם שיש בו גסות הרוח אין עפרו ננער שנא' ישעיה כו יט "...הָקִיצו ורננו שֹׁכְנֵי עפר" שכבי בעפר לא נאמר אלא שכני עפר מי שנעשה שכן לעפר בחייו.3
4רש"י: 59ננער - מקיץ בתחיית המתים: 9שכבי בעפר לא נאמר - דלישתמע על כל המתים: 9שכן לעפר - משפיל עצמו לעפר.6
יסוד הארץ
7מבאר המהר"ל: "אין עפרו ננער וכו'.8" -- פי' כי העפר בפרט ראויה שתהיה (היא מבין ד' היסודות, ה)יסוד להוציא (ממנה) כל דבר. כמו שהיה בבריאת העולם שנאמר {בראשית א יב} "וַתּוֹצֵא הארץ דשא..." וכו', כי הארץ ראוי שממנו יצא הכל, ויותר מזה אמרו במדרש {ב"ר פ' יב} "...הכל היה מן הֶעפר..." {קהלת ג כ}. רב נחמן אמר אפילו גלגל חמה נברא מן הארץ שנאמר {איוב ט ז} "האומר לַחֶרֶס (כינוי לשמש) ולא יִזְרָח...". וכל זה ([לרבות השמש, שברייתה מיסוד הדומה ליסוד העפר, רק יותר דק וספירי ממנו {עץ יוסף ב"ר רבה פ' יב}]), כי הכל ראוי שיהיה נברא מן היסוד והוא (שהוא) השורש שממנו יצמח הכל. 
הארץ עיקר הבריאה
והארץ היא יסוד אל הכל, בעבור שיש לארץ סגולת (תכונת) היסוד שהוא יסוד קיים (שקיומו בלא שינוי ש)לא כמו שאר יסודות (שבבריאה) שהם מתנועעים (חסרים קביעות מקום) ואינם קיימים (חסרים צורה קבועה). ולפיכך הכל נברא (דוקא) מן הארץ. ולכך מי שבחייו (במידותיו) נעשה שכן (דומה) לארץ, כלומר שהוא שפל כמו הארץ, וא"כ (יוצא ש)הוא מתייחס (שייך) אל הארץ (שתטיב עמו). ובזה (יחשב לו במה ש)שב אל הארץ (להקבר בה, שיבה אל מקורו הטבעי) כמו כל דבר שהוא שב אל יסוד שלו. 
וכאשר הוא שב (להיות) אל היסוד (שלו כי אז) ג"כ (רק "טבעי" הוא ש)ממנו (מאותו יסוד יהיה) צומח ועולה לתחיית המתים. אבל אם לא היה (האדם במידותיו) שכן לארץ (כמו אם היה גאה, כי אז נחשב כמי ש)אינו מתייחס לארץ ו(כמי ש)אינו שב (לאחר מאה ועשרים) אל היסוד (שלו) לגמרי כמו ש(היה) ראוי (להיות). ולכך (מובן מדוע לעתיד לבוא) אינו עולה וצומח משם (שאין הארץ עבורו יסוד לצמוח).
(((
@שכינה מיללת עליו~
1גמ' ה.:2 ואמר ר' אלעזר כל אדם שיש בו גסות הרוח שכינה מיללת עליו שנאמר תהילים קלח ו "...וְגָבֹהַּ מִמֶּרְחָק יְיֵדָע".3
4רש"י: 59מיללת - מקוננת: 9וגבה ממרחק יידע - רישיה דקרא "כִּי רָם ה' וְשָפָל יִרְאֶה וְגָבֹהַ ממרחק" מקודם שתבוא עליו פורענות ימים רבים יידע שכינה מתאוננת ומשתברת עליו כמו וַיֵדַע אלמְנותיו יחזקאל יט ז ויֹדַע בהם את אנשי סכות שופטים ח טז יִוָדַע כמביא למעלה... תהילים עד ה לשון שבר.6
צערה של השכינה על הגאה
7מבאר המהר"ל: "שכינה מיללת עליו.8" -- פי' היללה (נשמעת) כאשר אין אחד (מתנהג) לרצונו (של המילל), ואז הוא מילל (מתוך שלדעתו יש להצטער) עליו (על זה - הגאה). ו(זה כי) אין בעל הגאוה (מתנהג) לרצון השכינה, מפני שאינו משפיל עצמו להיות נכנס תחת רשות השכינה ולהיות (בכך) נחשב עלול (כמי שקיומו עומד ותלוי בחסדי) העילה (השי"ת). ולפיכך השכינה מיללת עליו, כמו מי שמילל על האדם שאינו (נעתר להיות) נמשך לרצונו (של מבקש טובתו). ופירש "יְיֵדַע" שמודיע (בכך השכינה) בקול (צערהּ) ממרחק על (התנהגותו המגונה של) בעל הגאוה, ו(זה) הוא (נעשה בדרך) היללה, ודבר זה מבואר.
(((
@מדת בש"ו - גבוה רואה את הגבוה~
1גמ' ה.:2 דרש רב עוירא ואיתימא רבי אלעזר בא וראה שלא כמדת הקב"ה מדת בשר ודם מדת בשר ודם גבוה רואה את הגבוה ואין גבוה רואה את השפל אבל מידת הקב"ה אינו כן הוא גבוה ורואה את השפל שנא' תהילים קלח ו "כי רם ה' וְשָׁפָל יִרְאֶה...". 3
4רש"י: 59רואה את הגבוה - לקרבו ולהשתדל עמו וחשוב בעיניו כמו הושע ט י "...כבִכּוּרָה בתאנה בראשיתה רָאִיתִי אֲבותיכם..." נתתי עיני לקרבם ולחבבם.6
השי"ת משגיח בשפל קודם לגבוה
7מבאר המהר"ל: "אבל מדת הקב"ה אינו כך וכו'.8" --  שהוא רואה השפל קודם הגבוה, הפך הראוי (הסברה), ש(הרי) הגבוה רואה (עפ"י טבע) את הגבוה - קודם (לכל). ודבר זה שהשי"ת רואה (קודם, דוקא) את השפל הוא מטעם כי ה' "אֶת דכא ישכון" כי העִלה (השי"ת) במה שהוא עלה (שמקיים כל הבריאה) פונה (בראשונה) אל (מי שמשים עצמו להיות) העלול (המבטל עצמו כלפי בוראו) בפרט (במיוחד). כי לכל עלה (מעצם הגדרתה להיות משפיע) יש עלול (הנשפע ממנה ישירות). ולכך הוא (השי"ת) רואה את השפל (התולה עצמו לגמרי - בעילה) קודם (לאחרים). כי הוא (השפל,) ראשון (לשאת עיניו) אל השי"ת (שישפיע רחמיו עליו). 
טעם נוסף להיות השפל מושגח ראשון
ועוד (טעם לכך שהשי"ת רואה השפל ראשון), כי השי"ת אשר הוא פשוט (שאין הויתו מורכבת) ו(לכן) הוא יתברך כולל הכל (כל הכוחות כולם). ו(לכן) לא תוכל לומר שיש לו (לשי"ת איזו) מעלה מיוחדת (שמחייבת שתהיה בו נטיה שמשמעה למעשה מִגבלה, בענין אחר כלשהוא, אלא) רק (כי השי"ת) כולל הכל. ולכך (אין מצידו שום מניעה להיות) קודם רואה השפל, כי (בעל) השפלות (עניינו שהוא) פשוט ואינו מיוחד (בעיני עצמו). ובדבר זה (שמנהיג עצמו האדם בדרך של פשטות וענוה) הוא (תולה בכך עצמו לגמרי בישועת השי"ת. לכן) ראשון וקודם (הוא לאחרים) שיראה אותו השי"ת, אשר הוא (השי"ת) פשוט (לגמרי) וכולל הכל. ויש לך להבין זה.
(((
@אין תפלתו של האדם נשמעת אלא~
1גמ' ה.:2 אמר חזקיה אין תפלתו של האדם נשמעת אא"כ משים לבו כבשר שנאמר ישעיה סו כג "והיה מדי חדש בחדשו ומדי שבת בשבתו יבוא כל בשר להשתחות" וגו' א"ר זירא בשר כתיב ביה "וְנִרְפָּא" ויקרא יג יח אדם לא כתיב ביה ונרפא.3
4רש"י: 59כבשר - שהוא רך ולא כאבן שהוא קשה: 9להשתחוות - להתפלל אותם שהם בשר יבואו ויתפללו כי הם נשמעים לפני אבל גסי הרוח לא יבואו: 9בשר כתיב ביה ונרפא - "ובשר כי יהיה בו בעורו שחין ונרפא" שם "אדם כי יהיה בעור בשרו נגע צרעת" כי תהיה באדם לא כתיב בחד מינייהו ונרפא לפי דרכך אתה למד שמי שהוא רך ועניו כבשר קרוב להתרפאות מיסורין הבאים עליו אבל מי שהוא קשה כאדמה אין רפואה למכותיו.6
יחסי הגומלין בין העילה לעלול
7מבאר המהר"ל: "אלא אם משים עצמו כבשר.8" -- דבר זה יש לך להבין מן הדברים אשר (כבר) אמרנו. כי העלה - (המשפיע) קרוב (יותר להֵטיב) אל העלול (לזה המתבטל אליו לעובדו). וכאשר אין האדם - (משום גאותו) במדריגת העלול (להיות מתבטל אל העילה, כי אז) אין תפלתו נשמעת להכנס לפני הקב"ה. כי (במצב זה) יש מחיצה אשר מפסיק בין השי"ת ובין (אותו) האדם. (לכן) רק כאשר הוא (האדם) עושה עצמו כ-בשר כלומר (ששם עצמו כמי) שהוא עלול (אל השי"ת) לגמרי (שתולה כל קיומו בשי"ת) אז תפילתו נשמעת. כי (אז) יש (מתקיימת) ההתייחסות (יחסי גומלין ראויים) בין העלול (המקבל) ובין העילה (מַשפיע ההטבה).
שם בש"ר לעומת - אדם
והבן (בענין זה) מה שאמר (בגמ') "אא"כ משים עצמו כבשר". שר"ל (שלאדם הבחירה אם לשים עצמו כ"בשר") ש(הרי יש לו גם) שֵם "אדם" אשר הוא מורה על שהוא בריאה (בעלת חשיבות) בפני עצמו, ו(מי ש)יש לו שֵם (תחושת מכובדות) בפני עצמו (המבדיל אותו מזולתו עד כדי שאין בדעתו להתבטל לעילה, לפיכך) הוא מסולק ממנו (מלהיות תפילותיו נכנסות לפניו יתברך). שכל (עוד) שלא (יצטנֵע זה ו)יסלק ממנו (מעצמו) השם הזה (של "אדם" הרומז על חשיבות עצמית), הרי (עדיין) יש כאן הבדל (חַיִץ) בין השי"ת ובין האדם. (ו)רק אם שַׂם עצמו כ"בשר" שאינו (נחשב) בריה בפני עצמו כלל, ו(רק) אז (תהיה) תפילתו נשמעת.
ומזה תבין עוד מה שאמר - שהשם יתברך רואה השפל. כי הגבוה (זה) שיש בו חשיבות (עצמית ואפילו) של מה (בִּמְעט), הנה (בכך כבר) נחשב בריאה בפני עצמו. ובזה (שמחשיב עצמו), נבדל (הוא וּמרוחק) מן השי"ת במה (בה במידה ש)מחשיב עצמו. והבן מה שהביא (בגמ') ראיה (לכך מישעיה {סו כג}) "...יָבוֹא כָל בשר להשתַּחוֹת". כלומר כי ההשתחויה הוא מצד שהוא "בשר" ואין לו שֵם (חשיבות) בפני עצמו (שמתבטל מפני בוראו לגמרי). ואז כאשר עושה עצמו "בשר" משתחוה (הוא) אל השי"ת כמשפט העלול ש(כך ראוי להיות, ו)נכנס תחת (כנפי) העִלה.
ועוד יש לך לדעת (כי) המשים עצמו כמו "בשר" (משמע מזה) ש(בעיני רוחו) אינו בריה נחשב (אלא כבטל ומבוטל). וכיון (שהינו שפל רוח עד) שאינו נחשב בריאה (זוכה ש)ע"י תפילתו הקב"ה משלים חסרונו. אבל אם האדם מחשיב עצמו בריאה שלימה, אין תפילתו נשמעת להיות (השי"ת) משלים אותו (את חסרונו, שהרי מעיד על עצמו בהתנהגותו שהוא בריאה שלימה בלא חסרון).
(((
@מהו האדם ~
1גמ' ה.:2 א"ר יוחנן אד"ם אפ"ר ד"ם מר"ה בש"ר בוש"ה סרוח"ה רמ"ה ואיכא דאמרי שְאוֹל דכתיב בשין.3
4רש"י: 59אדם - למה נקרא שמו אדם שהוא - אפר דם מרה כלומר כולו הבל לכך אל יתגאה מרה היא ליחלוחית מרה היוצאה מן המרירה שבכבד ומתגברת באדם הכל לפי החדשים ושינוי העתים ולפי המאכל שאוכל ועל ידיה באין חליים ונגעים ומכאובות יש שקורין בדברי הרופאים מרירה שחורה ויש שקורין מרירה אדומה: 9שאול - מקום שאול ביתו.6
מהו שנקרא - "אדם"
7מבאר המהר"ל: "וא"ר יוחנן אד"ם (ר"ת) אפר דם מרה.8" -- כי שֵם אדם - נקרא (מורכב מ)מה שהוא עניין הוייות כל (המציאות ששייך ב)אדם, דהיינו (כל שלבי חייו). (ראשית) תחילתו ואח"כ כאשר הוא בהוייתו ואח"כ (כשמגיע ל)סופו. וזהו (שלושת מצבים אלו הם) כל הוייתו (של האדם) דהיינו - תחילתו, ו(אח"כ) כאשר הוא בהוייתו ו(לבסוף) סופו. כי תחילתו שהוא נברא מן העפר, כדכתיב {בראשית ג יט} "...עד שובך אל האדמה כי ממנה לֻקחתָּ..." וזהו התחלת האדם (מעפר - אדמה, שממנה אות א' בַּשם - "אדם") ואח"כ ה-ד' (בשם - "אדם") והוא (משום) דם. כי אחר שנברא האדם, והוא בְּהֵיותו (בהויתו שאז) הוא דם, כי הדם הוא הנפש ו(לכן) נקרא (שמו) "האדם" {שם ג כ}, והדם (הוא ש)נותן לו הויתו (חיותו). וסופו (של האדם) הוא המיתה. וזהו המ' של אדם שהוא מורה על המיתה. לכך (בסדר זה) נרמז בלשון "אדם" (גם) התחלתו ו(גם) מה שהוא (השלב) כאשר עומד בהוייתו ו(גם) סופו. 
הסיבות לפחיתות שם - "אדם"
אבל בשם בש"ר (שבגמ') ירמז (כאמור על) חסרונו (החסרונות שב)אדם (וסיבתם דוקא), מפני כי יש באדם ג' דברים (שעליהם גאותו). הא' (האחד) הוא הצלם אלקים כי האדם נברא בצלם אלקים. הב' (השני) הוא נפשו שהוא נשמתו של אדם. הג' (השלישי) הוא (ו)גופו. ורמז (על כך בגמ' ר' יוחנן) ב(מה שאמר בענין זה) שֵם בש"ר. כי כל אלו ג' דברים יש בהם (לאדם) החסרון. כי אף אם נברא האדם בצלם אלקים, ו(על כך) הוא הודו ותפארתו. ובשביל זה (הצלם) ראוי לו (לאדם) הכבוד, ואולם (אך) יש בו דברים הרבה (הנוגדים הודו ותפארתו), שהם (דוקא לנוכח מעלתו, מגדילים) בושתו וכלימתו. (כמו) אם (כאשר) יעשה (יזדקק) האדם (ל)צרכיו ויצא ממנו הצואה. וכי אין (לא יחשב) דבר זה אליו (לבעל הצלם) לבושת ולכלימה? וכנגד שיש בו (באדם) הנפש (ממנה התנועה וההנאה) הרי כנגד זה (לאדם) הוא השאול (הפך התנועה והתענוג אם ו)כאשר יחטא האדם. ומה שיש באדם הגוף, הרי הגוף, (סופו ש)הוא בעל רימה, לכך יראה (מוכח) חסרונו.
אות - שי"ן בבש"ר - מהי?
ומי שסבר כי השין של בש"ר הוא משום (ששייך בו) סירחון, נראה כי הוא מפרש כי בשם בש"ר נרמז כי יש לו (לאדם עם הזמן) השתנות הפְנים (שמה שאוֹכֵל מקבל במעיו ריח רע), אבל (רק ש)אין בזה (כשלעצמו) חסרון. אבל (אלא י"ל) הסירחון שיש באדם (שנחשב לו) הפסד (דוקא במחלות גופניות ש)אז נסרח, ובזו (ההשתנות אכן יש) חסרון. אבל (לדעה הראשונה) הרימה (שלא כסרחון) הוא (לאדם ללא עוררין -) הפסד גמור. וכל אלה הם (מהמילה בש"ר, שייכים) באדם. 
באיזה שם שייך - רפואה
ולכך אצל (מי ש)יהיה בו שחין ונרפא (יהיה) כתיב "וּבָשָׂר" {ויקרא יג יח}. כי כאשר האדם הוא שפל (בעיניו ומודה) שהוא בעל חסרון, (בהיותו רק בש"ר), אז השי"ת מרפא חסרונו. אבל כאשר האדם בעיניו אינו בעל חסרון רק האדם הוא (מחשיב עצמו) כמו (שהוא בעל) שֵׁם אד"ם כי (כמי שהוא בעל) אפר דם מרה (הרי ש)אע"ג שהם (אפר דם מרה) מורים (רומזים) על שפלותו, (בכ"ז עדיין) אינו מורה (שם אד"ם) על (מלוא) חסרון האדם (כפי שראוי). ו(לכך רק) אצל חִסרון (בשפלות הרוח - כבש"ר) שייך (שתבוא) רפואה. לכך אצל הרפואה כתיב - "בשר".
ועוד פרושו, כי (כ)אשר (האדם) הוא משפיל ומקטין ומסלק מאתו שם החשיבות (ונוטה לשם בש"ר זוכה ש)מסולק מאתו ג"כ הנגעים ו(כל) כיוצא בזה (חוליים ויסורים שהם) מן המפסידים. כי הנגעים הם מצד (מסיבת) ה"אדם". כי זה - (שֵם) ה"אדם" (שרומז על חשיבות) ראוי אל הנגעים. וכאשר מסתלק ממנו (משום שפלתו) שם אד"ם ומחשיב עצמו "בשר" בלבד, (אז) מסתלקים ממנו הנגעים ששייכים לאד"ם. שכך (מוכח) ממה ש(כתיב) בויקרא {יג ב} "אדם כי יהיה בְּעור..." וכן כתיב (ש"ב, ז יד) "...וּבְנִגְעֵי בני אדם". ויש לך להבין דברים אלו מאד. 
הטעם ליתרון שם "בשר"
כי הכלי (כשהוא שלם כדוגמת אדם שלא מצטנע להחשיב עצמו רק "בשר", כי אז מקבל טומאת נגעים). ו(אִלו) כאשר נעשה (כשמדמה עצמו ל)שבר כלי (לבש"ר כי אז) פרחה טומאתו ממנו. ומזה תבין כי הדבר שאין לו צורה (שיש בו פשטות), מתפשט (מסולקת) ממנו הטומאה. 
ועוד יש לך לדעת, כי כל הנגעים שהם באים על האדם הם מפרידים ומבדילים אותו מן הכלל, וראיה לזה שכאשר (דבק) בו הנגע נאמר עליו {ויקרא יג מו} "בָּדָד יֵשֵב". אבל כאשר מחשיב עצמו (ל)בש"ר בלבד, שאינו דבר מיוחד, והוא בטל אצל השאר, ואינו נבדל מן הכלל, (הרי שאז אין) לומר עליו "בדד ישב", (ו)אז (גם) פורח ממנו הטומאה, (שזו פורחת) רק אם ראוי (הוא לכך כאמור). וזה (לעומת מי) שהוא בעל גאוה, אשר הוא (רואה עצמו) נבדל מן הכלל, לַזה (לכך) ראויים לו (הנגעים).
(((
@בסוף הוא נפחת~
1גמ' ה.:2 א"ר אשי כל אדם שיש בו גסות הרוח לבסוף נפחת.3
4רש"י: 59נפחת - מתמעט מחשיבותו ונעשה פחות באנשים.6
7מבאר המהר"ל: "בסוף הוא נפחת.8" -- כבר פרשנו דבר זה, כי כל תוספת וְיִתור הוא כנטול דמי. ולפיכך אמר (בגמ') ש(מי שיש בו גסות הרוח) לבסוף הוא נפחת ומתמעט, (וזה) כי אין התוספת, שהוא הגאוה, דבר מקויים מאחר שהוא תוספת. ולפיכך (נאמר בו) לבסוף מתמעט ונפחת (נעשה פחוּת באנשים {- רש"י}).
(((
@כאילו הקריב כל הקרבנות~
1גמ' ה::2 א"ר יהושע בן לוי בא וראה כמה גדולים נמוכי הרוח לפני הקב"ה שבשעה שבית המקדש קיים אדם מקריב עולה שכר עולה בידו מנחה שכר מנחה בידו אבל מי שדעתו שפלה מעלה עליו הכתוב כאילו הקריב כל הקרבנות כולם.3
הענו - כמי שמקריב כל הקורבנות להשי"ת
7מבאר המהר"ל: "כאילו הקריב כל הקרבנות.8" -- כי הקרבן הוא (מה) שמקריב (האדם) אל השי"ת. ו(לכן) מי שדעתו שפלה ונשברה בקרבו (נחשב) כאילו הקריב עצמו. כי דבר זה מה שנשבר רוחו בקרבו הוא (למעשה) השבתו (התבטלות וְהִדַבְּקוּת) אל העלה לגמרי.  
ויש לך לדעת כי (הסוגים של) הקרבנות הם עשרה כמו שרמז הכתוב {בראשית טו ט} "...עגלה משֻלשת ועז משֻלשת ואיל משֻלש ותֹר וגוזל", ואֵלו שנים (תור וגוזל) הם דבר אחד כי הַקְרִבה (שלהם) בכל מקום (יכול שתעשה ב)תור או גוזל. והם עשר קרבנות נגד עשר מאמרות שבהם ברא הקב"ה (את) הנמצאים (בעולמו). ו(בא) לומר (בעשר הקרבנות) שכל הנמצאים תלויים בו יתברך (וממילא מחוייבים למסור נפשם לכבודו כהקרבן). והאדם (שגם הוא מהנמצאים) כלול מהם (מחוייב לש"י כמותם). ומי שבעל ענוה ורוחו נשברה בקרבו (נחשב לו) בזה (כמי ש)מקריב עצמו אל השי"ת. ומידת הענוה (שבאדם נחשבת לו ש)כוללת (הקרבת) כל העשרה (קרבנות). ולפיכך (מי שרוחו נשברה בקרבו נחשב) כאילו הקריב כל הקרבנות (שהתבטלותו לגמרי, היא הריצוי הגדול מכל להשי"ת). 
מהי מעלת הענוה
ויש לך להבין כי בעל הענוה (מעלתו ש)שייך בו הפשיטות, כי כך הוא הענוה, שאין מחשיב עצמו לדבר שהוא מיוחד. ובזה מסלק (מעצמו את) הגשמית (תכונת החומר שבו) כי האדם (מיסודו) הוא גשמי ומצד הגשמי הוא יוצא מן מדת הפשיטת (לגאוה). וכאשר הוא בעל ענוה, שבו (תכונת) הפשיטת, בזה (בענותנותו) מסלק (הוא) הגשמי (מעצמותו) ו(לכך) כאילו הוא מקריב (כל עצמו) אל השי"ת. ולכך אמר "זִבְחֵי אלקים רוח נִשְׁבָּרָה" {תהילים נא יט}. (כי) כאשר נשברה רוחו בקרבו הוא (כמי שממית עצמו. ולכן) מסלק (מעצמו) הגשמי ובזה נחשב כאילו מקריב כל הקרבנות. כי כל הקרבנות הם ב"ח והם כולם תחת (שלטונו של) האדם וכאשר רוחו נשברה (עקב ענותנותו) נחשב זה (ההתבטלות) כאילו קרב האדם (עצמו) אל השי"ת. ובזה (משהקריב בענותנותו את עצמו, צרף בכך לש"י גם כל קניניו - כל שתחת ממשלתו, ולכן נחשב למי ש)מקריב כל (ה)קרבנות אל השם.
(((
@כל השׁם אורחותיו~
1גמ' ה::2 ואמר ריב"ל כל השׁם אורחותיו בעולם הזה זוכה ורואה בישועתו של הקב"ה.3
4רש"י: 59השם אורחותיו - מחשב הפסד מצוה כנגד שכרה.6
המעלה של השׁם אורחותיו
7מבאר המהר"ל: " כל השׁם אורחותיו וכו'.8" -- פי' השם אורחותיו, ו(זאת כי) אין כל הדרכים שוים (במה שנוגע לטובת אדם ולכן צריך האדם שיהיה תמיד) רק שַׁם (מברר לפעול כסדר הראוי בּכל) אורחותיו ו(את) המעשה אשר יעשה, ולא ילך (יתנהל בעניניו) כסומא. (וכך צ"ל) בכל מעשיו. (ואז) זוכה (הוא) ורואה בישועת אלקינו (שמצליח אותו). ודבר זה (לִזכּוֹת בישועת השי"ת) ראוי (ל)מי ששַׁם (כאמור - כל) ארחותיו, ואין מעשיו מעורבין (שרק חלקם עושה כפי רצונו יתברך. אלא) רק (אם מתנהג) בהשגחה על (כל) מעשיו ושַׁם (כל) דרכיו ומעשיו ובזה (יהיה) זוכה לראות בישועת אלקינו, (רק) שלא יהיה כאן (מצידו) סדר (מעשים) מבולבל (אלא) רק מושגח (עפ"י דעת תורה).
כיצד נוהג השׁם אורחותיו
ועוד (יש לדעת) כי השַם דרכיו (זהו) שאין עושה מעשה בדעת ראשון (בפזיזות) כלל. (אלא אדרבה) רק אומר (אומד בדעתו ע"פ התורה) אם יעשה (כך) יארע לו כך וכך ויבא לידי רע. לפיכך זוכה ורואה בישועת אלוקינו, ש(תהיה) הנהגתו (עמו משמים) לא על פי הנהגה ראשונה, שהיא הנהגת הטבע, (אלא) רק (עפ"י) הנהגה עליונה אלקית (שהיא) יותר למעלה מהנהגה ראשונה (הטבעית). (ולכך זוכה בהנהגה עליונה) כשם (שנזהר גם הוא), שהנהגתו (בחייו) אינו (לא תהיה) כהנהגה ראשונה (הטבעית) דהיינו דעת ראשון (בפזיזות, אלא) רק (עפ"י מה ש)הוא (מתחייב ע"פ ה)הנהגה (ה)עליונה (התורה). והבן זה.
(((
@הודה ולא בוש~
1גמ' ז::2 ת"ר אומר לפניה דברים של הגדה ומעשים שאירעו בכתובים הראשונים כגון אשר חכמים יגידו ולא כחדו מאבותם יהודה הודה ולא בוש מה היה סופו נחל חיי העולם הבא.3
4רש"י: 59בכתובים הראשונים - בדברים הכתובים בתורה שנעשו בימים הראשונים כגון הגדה זו דאשר חכמים יגידו ויודו על חטאם ולא כחדו עונם מאבותיהם ומי הם ראובן במעשה בלהה כדלקמן ויהודה במעשה תמר צדקה ממני.6
המעלה שבהודאה
7מבאר המהר"ל: "הודה ולא בוש לבסוף זכה וירש חיי העה"ב.8" -- פי' לכך זכה לחיי עה"ב, כי ההודאה מה שמודה (האדם) ברבים (אודות) חטאו, והוא כבישת יצרו שגובר (בכך) על יצרו (המסיתו להגן בכל מחיר על כבודו) ואומר חטאתי. ואין ספק כי זהו (שלכך נדרש ממנו) כבישת יצרו הרע בכח (במאמץ רב). והנה (בכך) הוא מסלק (מעליו באותו ענין) יצרו (הרע) אשר יש לאדם מצד עולם הזה הגשמי. ובזה הוא זוכה לחיי ע"ה. וכך (ועל כך) אמרו במסכת סנהדרין {מג:}, "זֹבֵחַ תודה יְכַבְּדָנְנִי..." {תהילים נ כג}. 
המעלה לפי הגרסה האחרת
אמר ריש לקיש (לגרסא שבידנו - אריב"ל), כל הזובח את יצרו ומתודה, כאילו כבדו לקב"ה בשני עולמות שנאמר "זובח תודה יכבדנני", כבדני (בנון אחד) לא כתיב כאן, (אלא) רק כבדנני. ופי' זה, כאשר כובש יצרו ומתודה הרי הוא מסלק יצרו הרע אשר הוא (היה"ר) מצד עולם הזה. והרי מכבד (במעשה זה את) הקב"ה (הן) בעולם הזה ו(הן) בעולם הבא. כי סילוק יצר הרע (נחשב) הוא כבוד להקב"ה אף בעולם הבא (אעפ"י) ששם אין נמצא יצר הרע כלל. ו(זה - הכבוד בשני העולמות מתקיים) דוקא (כש)ההודאה (היא) על החטא (שחטא). שע"י שהוא כובש יצרו (בכל כוחו) ומתודה, מסלק (ממנו) יצר הרע (בענין זה )לגמרי. ועוד יש בזה (עומק) בענין ההודאה, ויתבאר (זה) בעזרת השם במסכת סנהדרין בפרק {שישי} נגמר הדין.
(((
@ולא עבר זר בתוכם~
1גמ' ז::2 ראובן הודה ולא בוש מה היה סופו נחל חיי העולם הבא ומה שכרן מה שכרן כדקא אמרינן אלא מה שכרן בעולם הזה "להם לְבַדָּם נִתְּנָה הארץ ולא עבר זר בתוכם" איוב טו יט.3
4רש"י: 59להם לבדם נתנה הארץ - יהודה זכה למלכות בתוספת' דברכות פ"ד ראובן נטל חלק תחילה בארץ בעבר הירדן: 9ולא עבר זר בתוכם - דרש רבי תנחומא אימתי לא עבר זר בתוכם כשבא משה לברכן.6
המשותף ליהודה ולראובן
7מבאר המהר"ל: "ולא עבר זר בתוכם.8" -- נראה שההודאה מאחד אותם (את יהודה וראובן) לגמרי. ו(ההודאה) הוא דבר מופלג ועמוק מאד איך ההודאה (פועל להיות) מאחד אותם. וזה כי כל (ענין) ההודאה (מצד האדם) מורה על אחדותו יתברך. ולכך אמרו ז"ל {ברכות לג:} האומר מודים מודים (שכופל ההודאה ובכך מכחישה) משתקין אותו. (והוא) כמו מי שאומר שמע שמע (שהוא ככופר באחדות השי"ת). ודבר זה איך ההודאה היא מורה על אחדותו יתברך, אין כאן מקומו, ויתבאר במקום אחר. 
ולפיכך אלו שניים דהיינו יהודה וראובן ראוי שיהיו ביחד, מפני שאלו שניים היו מודים באחדות השי"ת. (לכן) מפני (תכונת) ההודאה שנמצא בשניהם, ו(זו) ההודאה מקשר אותם (זה לזה) ולכך אמר "אשר חכמים יגידו ולא כִחֲדוּ מֵאבותם" {איוב טו יח}, עליהם נאמר {שם טו יט} "להם לבדם נִתנה הארץ ולא עבר זר בתוכם". כלל הדבר השי"ת אשר הוא אחד הוא מקשר את מיחדיו (זה לזה). 
ויש לך לעמוד על סוד ראובן וסוד יהודה, כי אֵלו שניהם בפרט מיוחדים בהודאה ובתשובה, כאשר תבין. ואמרו במדרש כי הושע הנביא פתח בתשובה, שנאמר {הושע יד ב} "שוּבָה ישראל עד ה' אלֹקיך" לפי שהיה (התשובה) מראובן אשר ראובן התחיל בתשובה. וכבר בארנו דבר זה במקום אחר (ב)מה שראובן היה מיוחד בתשובה שהוא היה בכור ליעקב. וכן יהודה ג"כ שהודה בתמר. ולכן אלו שנים (ראובן ויהודה) לא עבר זר בתוכם כאשר (כי) שניהם שייכים בתשובה, והבן זה. 
כוחה של הודאה שלימה
+ומוסיף לבאר המהר"ל בענין ההודאה {בנתיב התשובה פ"ה}: ודוקא ההודאה על החטא, בזה זובח היצר לגמרי. מפני שכאשר מודה על חטאו הוא מוסר עצמו (נכנע ומתבטל לגמרי) אל השי"ת (על) אשר חטא (לו). כמו שהוא כל הודאה (של פלוני לאלמוני) שמוסר (שמכניע בכך) עצמו אל מי שחטא לו. וע"י (ההודאה בחטא כלפי השי"ת מתקיים) סלוק יצה"ר לגמרי כי (משמודה בחטא מסר עצמו לשי"ת, והיה"ר הרי) אין (לו) שום צרוף אל השי"ת, ולפיכך דבר זה (ההודאה) הוא סלוק יצה"ר (מהאדם בענין זה) לגמרי. ואם לא כן (שאם ינסה להסתלק מן החטא בכחו ולא בדרך הודאה שלימה כלפי שמיא) אפשר (בהחלט) שישוב אל החטא שעשה. כי כך הם מעשה האדם, פעם יעשה ופעם לא יעשה כמו שהוא האדם (המורכב משני ניגודים - גוף ונשמה). אבל כאשר מִתודה על החטא לומר חטאתי לה', על ידי הודאה זאת מוסר עצמו אל השי"ת לגמרי ומסלק בזה מאתו היצה"ר לגמרי ומתדבק בו ית' בהודאה זאת כמו שהתבאר לעיל (עכל"ש).&
(((
@על אבריו לשפא~
1גמ' ז::2 "וזאת לִיהודה" דברים לג ז כל אותן שנים שהיו ישראל במדבר היו עצמותיו של יהודה מגולגלין בארון עד שעמד משה וביקש עליו רחמים אמר לפניו רבש"ע מי גרם לראובן שהודה יהודה וזאת ליהודה מיד "שְׁמַע השם קול יהודה" על איבריה לשפא ולא הוה קא מעיילין ליה למתיבתא דרקיע "ואל עמו תְּבִיאֶנוּ" שם לג ז ולא הוה קא ידע משקל ומטרח בשמעתא בהדי רבנן "יָדָיו רב לו" שם לג ז לא הוה קא סלקא ליה שמעתא אליבא דהילכתא "וְעֵזֶר מצריו תִהיה" שם לג ז.3
4רש"י: 59עצמותיו של יהודה מתגלגלין בארון - עצמות כל השבטים העלו ממצרים והוא שאמר יוסף "...וְהַעֲלִיתֶם את עצמותי מזה אִתְּכֶם" שמות יג יט עם עצמותיכם והיו עצמות כל השבטים שִלְדַן קיימת ויהודה איבריו מתפרקין ומתגלגלין בארונו מפני שנידה את עצמו בערבונו על בנימין "...וחטאתי לך כל הימים" בראשית מג ט אפי' לעולם הבא ומהכא נפקא לן מכות יא: נידוי של חכם אפילו על תנאי הוא בא: 9מי גרם לראובן שיודה - במעשה יצועי אביו: 9 יהודה - שהודה במעשה תמר וכן היה מסורת בידיהם ובמדרש אגדה דר' תנחומא כשאמר יהודה צדקה ממני עמד ראובן ואמר בלבלתי יצועי אבי ועכשיו יחי ראובן שִלדו קיימת כאילו הוא חי וזאת ליהודה שהוא מתגלגל: 9לשפא - למקום שנתקו משם כמו דשף מדוכתיה חולין מב:: 9למתיבתא - לישא וליתן עם שאר חכמים: 9למשקל ומטרח - לישא וליתן: 9 ידיו רב לו - יהא לו נצחון לריב ריבו והאי דכתיב ידיו לשון מלחמה הוא מלחמתה של תורה: 9אליבא דהלכתא - לא היה זוכה לומר דבר המתקבל.6
משמעות "עצמותיו מגולגלים"
7מבאר המהר"ל: "על אבריו לשפא וכו'.8" -- כל אלו {שם בדברים לג ז} ("וזאת ליהודה" וכו') מדריגת זו אחר זו. פי' "עצמותיו מגולגלים" היינו שהיה רחוק מעולם העליון, שהוא עולם האחדות. וזה שאמר (בגמ') כי היו עצמותיו (של יהודה) מגולגלין - (כונתו) הוא (שחל בו) הפרוד וההבדל. (ומשמעות הדבר) שלא היתה (יכולה) הנשמה (של יהודה להיות) חוזרת אל עולם העליון (שכן) רק היה לה (לנשמתו) עדיין קירוב אל עולם הזה שהוא עולם הפירוד. 
סדר קירוב יהודה לַמעלה העליונה
וכאשר נכנס אבריו (של יהודה שעד כה היו מגולגלין בארון) לשפא (חזרה לחבורם, עדות) הוא (לו על) קירוב (שלו) אל עולם העליון, אשר אין שם פירוד כלל. ומה ש(אח"כ) נכנס למתיבתא דרקיע, הוא עוד יותר מעלה (עד) שהיה לו (ליהודה כבר) חבור עם הנשמות הצרורות בצרור החיים והם (שנמצאות ב)מתבתא דרקיע (הינו אלו) שיש להם דביקות עם השי"ת. ו(זכה ל)עוד יותר (מעלה) מזה, (כּשזכה גם כן) להיות דבק בעולם השכל שהוא עוד יותר מעלה. ו(אח"כ זכה ל)עוד יותר (מעלה מזה כ)שהיה דבק (אפילו) באמיתת השכל (שהוא השכל המבורר ביותר). כי אינו דומה מה שהוא (השכל לצורך) משא ומתן שהוא השגה מה (באמיתת השכל, לַצורך בֵּברור האמת), אבל (אין ב)זה (עדיין) אמיתת (ה)השגה (בשלימות) כמו שהוא (נדרש כדי לפסוק) הלכה ש(אז צריך) הוא (ל)אמיתת (ה)השגה כפי מה שהוא (לגמרי).
ודבר זה (המעלה העליונה מכל) נתבאר לקמן (בגמ') אצל "הגיע לפרשת דרכים (ש)ניצול מכולם. וקאמר מאי פרשת דרכים - ואמר תלמיד חכם דמסיק שמעתא אליבא דהלכתא. ו(לבסוף) היה יהודה, דביקתו עם השי"ת, מצד (שהשיג) אמיתת ההשגה, וזהו דביקות גמור שאינו סר (אפילו במעט) מן השי"ת, והוא (השגה זו) נקרא פרשת דרכים כמו שיתבאר.
וכל זה (ההשגה זו מעבר לזו היה) מצד (בזכות מידת) ההודאה שהיתה ביהודה. כי (מַדרגת) ההודאה מגעת עד עולם העליון כמו שאמרו ז"ל (על מי שזובח את יצרו ומתוודה עליו) שכיבד (בכך את) הקב"ה בשני עולמות בעה"ז ובעה"ב {סנהדרין מג:}.
(((
@במדה שהאדם מודד~
1גמ' ח::2 מתני' במדה שאדם מודד בה מודדין לו היא קשטה את עצמה לעבירה המקום נוולה היא גלתה את עצמה לעבירה המקום גלה עליה בַּירך התחילה בעבירה תחילה ואחר כך הבטן לפיכך תלקה הירך תחילה ואחר כך הבטן ושאר כל הגוף לא פלט.3
4רש"י: 59ירך התחיל בעבירה תחילה - בדרך תשמיש הירך נהנה תחילה בקירוב בשר לפיכך תלקה ירך תחילה לקלל אותה דכתיב "בתת ה' את יְרֵכֵךְ נוֹפֶלֶת ואת בִּטְנֵךְ צָבָה" במדבר ה' כא.6
מדה כנגד מדה מתקיים בסוטה ובשאר עונשים
7מבאר המהר"ל: "במדה שאדם מודד מודדין לו וכו'.8" -- דבר זה (מכ"מ) מבואר, כי העונש ראוי (להיות) באותה מדה (של העבירה). כלומר באותו הענין (כפי) שהיה בו החטא (כך יהיה העונש). משל (ל)זה - הסוטה - קשטה עצמה לעבירה, (לכן) המקום (הש"י) מנוולה. וכי (האם) אין (זה מן) הראוי שהשי"ת (יעשה כן), אשר הנהגתו ביושר ובמשפט (שיעניש כך את הסוטה), ו(הרי כך ראוי לה) כאשר (כנגד מעשיה ש)היה הקשוט (שלה) ב(לצורך) חטא. וכי אין ראוי לפי מדת המשפט להפוך החטא (מה שקשטה עצמה ו)לנוולה. (ודאי שכן), ו(אדרבה) זהו העונש (ה)ראשון (לפני הכל) שהוא (הסוטה) ראויה אליו. ודבר זה מבואר.
וכן (כך) כל העונשים המגיעים לאדם, (דווקא) הם מגיעים (ראויים לו בהיותם) דבר (ה)דומה לחטא. כמו (במקרה הסוטה) היא גילתה עצמה לעבירה (לכן) המקום גִלה עליה. הירך (של הסוטה) התחיל בעבירה לפיכך תלקה הירך תחלה. וכל זה כי העונש הזה (כאמור) הוא ראשון (הראוי ביותר) שיבא עליו, כאשר (מפני ש)הוא דומה אל החטא. לפי שדבר זה (דרך זו בעונש - במידה שאדם מודד וכו') הוא משפט הישר והגמור.
@אין הקב"ה נפרע~
1גמ' ט.:2 דא"ר חיננא בר פפא אין הקב"ה נפרע מן האומה עד שעת שילוחה וכו'... איני וכו'... אלא אי אתמר הכי איתמר א"ר חיננא בר פפא אין הקב"ה נפרע מן המלך עד שעת שילוחו.3
4רש"י: 59שילוחה - איבודה מן העולם.6
דרך הפרעון מ-אומה
7מבאר המהר"ל: "אין הקב"ה נפרע מן האומה עד שעת שילוחה.8" -- פירוש כי האומה בכללה, מצד שיש לה כח עליון ביותר. וכל כח עליון כמו זה (של אומה) אין הקב"ה נפרע (ממנה אלא) רק עד (שמגיע) שעת שלוחה, (היינו) שתהיה בטלה לגמרי. כי אין כאן (במציאות קיומה של אומה שיעור ל)חצאין. ולא כמו (אצל) האדם שהוא גשמי, ולכך נפרע (הקב"ה) ממנו (מן האדם לשיעורין) אף שלא בשעת שלוחו (קודם שהושלם עוונו שלא להאבידו). כי כל ענין שלו (של האדם) מחולק (בלא אחדות) במה (מתוך) שהוא גשמי, (ובגשמי שייך החילוק והפרוד, וכך גם בעונש). אבל האומה בכלל, (הואיל) שיש לה כח עליון (שר ממונה בשמים) אין בדבר זה (באותו כח עליון) כח לחצאין (לשעורין, ולכן נאמר אין הקב"ה נפרע מן האומה עד שעת שילוחה לגמרי).
המסקנה לקושיא על הנ"ל - שכך נפרעים ממלך
ומקשה (הגמ') על זה (בְּטענה) כי אין כח האומה כח עליון לגמרי, ו(לכן לדעה זו) אפשר שיהיה נפרד (נפרע) מן האומה אף שלא בשעת בטול שלה (שילוחה). ו(לכן) מוקי לה (למסקנת הגמרא שמדובר דוקא) במלך (של האומה ולא באומה עצמה, שממנו נפרעים בְּאַחַת ולגמרי). כי המלך לפי מדריגתו במה שהוא מלך יש לו מדריגה אלקית נבדלת (משאר עמו). ולפיכך (משום מעלתו זו) אין הש"י נפרע ממנו (ככל אדם, אלא) רק בשעת שלוחו (כ)שהוא (מגיע לַשעה שנגזר עליו) ביטול המהות שלו. וכל זה (מה שנפרעים בְּאַחַת מִמֶלך) מפני כי כח עליון שיש לַמלך (משמעו) שאין בו (החלוק השייך בהדיוט החומרי להפרע ממנו) לחצאין (לשעורין). ויש לך להבין את זה.
(((
@לא הכיתי אומה ושניתי~
1גמ' ט.:2 אמימר מתני להא דרב חיננא בר פפא אהא מ"ד "כי אני ה' לא שָנִיתִי ואתם בני יעקב לא כְלִיתֶם" מלאכי ג ו אני ה' לא שָנִיתִי לא הכיתי לאומה ושניתי לה ואתם בני יעקב לא כְלִיתֶם היינו דכתיב "חִצַי אֲכַלֶה בם..." חִצַי כַּלין והן אינן כלין.3
4רש"י: 59אהא - מן המקרא הזה: 9חצי כלים - מכותי כלות.6
ההבדל בין ישראל לאומות כשנענשים בחצים
7מבאר המהר"ל: "לא הכיתי אומה ושניתי וכו'.8" -- פי' כי כח הבא מן השי"ת להכות אותה (את האומה) הוא יותר עליון ויותר גדול מן האומה. ומאחר (שכך) שכֹח השי"ת הוא יותר עליון מן כח האומות (לכן) תכף ומיד (מ)שהכה אותם (השי"ת) הם כּלים ולא יוכלו לעמוד נגד הכח שבא מן השי"ת (לעכב בעדו מלכלותם מיד שירצה). 
אבל ישראל (לעומת האומות) הם יותר עליון במעלה מן (ביחס ל)הכח הבא (כנגדם) מן השי"ת. (וכוחם של ישראל על האומות בענין זה) כי ישראל הם דביקים לגמרי בו יתברך ואינם נבדלים מאתו. ולכן החִצים (שנזרקים עליהם) והוא הכח שבא מן השי"ת לאבד (שונאיהם) ח"ו, הכח (הזה) כַּלֵה ואין ישראל כַּלים. 
וכל זה (שאינם כלים) מפני כי ישראל הם דביקים לגמרי בו יתברך, וכדכתיב {דברים ד ד} "ואתם הַדְּבקים בהשם אלוקיכם...", והכח הבא מן השי"ת (על ישראל) נמשל כמו חץ. אשר החץ (כדי לפגוע, חייב שיהיה מכוון לעבר מי ש)נבדל (נפרד) מן הזורק (את) החץ, (וזהו חסרונם של החצים ביחס לישראל שאין בהם לפגוע בם). ולכך החצים כלים, ו(אִלו) ישראל שהם דבקים בו יתברך אינם כלים. אבל האומות (ש)אינם דביקים בו יתברך (נפגעים, ו)לכך הם כלים מן (אותם) החצים.
(((
@שלא שלטו שונאיהם במעשה ידיהם~
1גמ' ט.:2 דרש ר' חנינא בר פפא מאי דכתיב "רננו צדיקים בה' לַישרים נָאוָה תהלה" תהילים לג א אל תקרי נאוה תהלה אלא נוה תהלה זה משה ודוד שלא שלטו שונאיהם במעשיהם.3
4רש"י: 59אלא נוה תהלה - על עסקי נוה בתים שבנו יהללוהו: 9שלא שלטו שונאיהם במעשה ידיהם - להיות נהנים מהם.6
7מבאר המהר"ל: "שלא שלטו שונאיהם במעשה ידיהם.8" -- ר"ל כי (מעלת) מעשה צדיקים גדולים (גבוהה) כל כך עד שלא יוכלו השונאים לשלוט (אפילו) במעשה ידיהם (שלא לדבר על שלא יעלה בידם להניאם מדבקותם בשי"ת). 
(((
@סוטה נתנה עיניה~
1גמ' ט.:2 תנו רבנן סוטה נתנה עיניה במי שאינו ראוי לה מה שביקשה לא ניתן לה ומה שבידה נטלוהו ממנה שכל הנותן עיניו במה שאינו שלו מה שמבקש אין נותנין לו ומה שבידו נוטלין הימנו וכן מצינו בנחש הקדמוני שנתן עיניו במה שאינו ראוי לו מה שביקש לא נתנו לו ומה שבידו נטלוהו ממנו..."3
4רש"י: 59מה שבקשה לא ניתן לה - שאסורה לבועל: 9ומה שבידה נטלו הימנה - אם שותה מים מתה ואם הודתה נאסרה לבעלה והפסידה כתובתה: 9נחש הקדמוני - נתן עיניו בחוה ובא עליה והיינו דכתיב בראשית ג יג "...הנחש הִשִׁיאני..." לשון תשמיש ונשואין הוא: 9 נטלו הימנו - קומה זקופה.6
משמעות - נתן עיניו בשאינו שלו
7מבאר המהר"ל: "סוטה נתנה עיניה וכו'.8" -- פי' כאשר אחד רוצה בדבר שאינו שלו, בזה (התכונה) נראה (מוכח) שדבק בו ההעדר, כי ה(חש) שלם בעצמו, למה היא לו (לרצות ב)דבר שאינו שלו. (לפיכך) רק נראה (מוכרח כי אין זה אלא שהוא) אינו שלם והוא בעל העדר. ולכך (מהיותו בעל העדר) אף מה שהיה לו - נעדר (ניטל) ממנו. וכן הוא (טבעה של) המידה (הזו) שכל מי שדבק בו ההעדר (ומתאוה לַשייך לזולתו), מגיע אליו (בתוך זמן) העדר לגמרי. 
יחסו של הנחש לאדם
וכן מצינו בנחש הקדמוני וכו'. דע כי סוד הנחש הקדמוני כי כמו האדם הזה (שנברא) נבדל מן כל הנמצאים כך (מעיד הכתוב על ש)הוא הנחש (נבדל מכל חית השדה) דכתיב {בראשית ג א} "והנחש היה עָרום מכל חית השדה...". הרי כי כמו שהאדם היה נבדל מן הכל והיה (בהבראו) תמים (שלם בדעתו לַשֵם) כך (כנגדו) הנחש היה (נבדל לגנאי במה שהיה) ערום (מכל חית השדה). ומפני כך (שמהותו של הנחש היתה כנגד מעלת האדם) היה הנחש (נדמה לו) בַּקומה (ה)זקופה (שהיתה לו) כי הנחש הוא הפך האדם. ומפני זה (שהוא הפך האדם) הנחש (מתנגד לו ו)הוא קטרוג והסתה של אדם (להיות) המחטיא אותו (להפסידו ממעלתו). כי הנחש (כל מגמתו וייעודו להביא ל)חסרון והעדר האדם (למעטו לגמרי ממעלתו). ולכך הביא הנחש חסרון אל האדם להיות מתאוה (ע"י שעורר בו) החסרון מצד (התאוה) לאכול הפרי. כי כל בעל תאוה הוא בעל חסרון (וחסרון מסוכן להטות האדם מדרך הישר).
סיבת בריאתו של הנחש
ואל יקשה לך כי למה (כלל) נברא דבר כמו זה (הנחש) ש(כל יעודו) הוא הסתה לאדם. אבל (שכן) דבר זה כי (כבר) התבאר במקום אחר (ועיקרו) כי כך מחוייב (להיות סדר) הבריאה מן השי"ת, (והוא) כי אי אפשר שתהיה הבריאה (בעולם הזה) בשלימת (בשלמות) הגמור (ללא צד חסרון). ולכך כנגד מה שנברא (לעולם), האדם, שהוא (בראשיתו היה) בריאה (בעל דרגה) שלימה (עליונה) ביותר, נברא (כנגדו) ג"כ (לאיזון מי שהוא שלימות ההעדר והוא) הנחש, שהוא בריאה חסירה ביותר. ולא שהוא (הנחש) בריאה חסרה ביותר (מצד חיובו במלאכת תיקון מידותיו עצמו, אלא) רק שהוא (הנחש מצד חסרונו, נועד להשתמש בו לפעול) הסתה לאדם ל(הביאו לידי) החטא (ולהשפילו ממעלתו), ודבר זה עמוק.
במה מתנגד הנחש לאדם ומדוע
ו(לפיכך) הבן זה מה שאמר (בגמ') שהיה נחש רוצה לישא את חוה. כי (מה) אשר הם (האדם לעומת הנחש) מתנגדים (זה לזה) היא (התנגדות הנובעת) מצד הצורה (מצד דרגתם), שהם מחולקים (מתנגדים לגמרי זה לזה מצד ש)יש להם נושא אחד (מקבל משותף - חוה. שכ"א רואה עצמו שהיא המקבל הראוי לו, לנוכח מעלתו). שאם אין (אם לא היו חולקים בכך) בנושא אחד (משותף בחוה, כי אז) הם (אדם ונחש) אינם (לא היו) שייכים (להתנגד) זה לזה, ולא (יכול היה ש)ימצא התנגדות (איבה) להם (ביניהם, זה כלפי זה). 
ודבר זה ידוע כי אותם שהם שותפים (להיות כ"א תובע הכל לעצמו) ב(יחס לאותו) נושא אחד, (מוכרח ש)מתנגדים זה לזה ביותר. ו(לכן) נקראו (אדם ונחש) צרות מעיקות זו את זו, כמו שיקרא - צרות שתי נשים שיש להם בעל אחד {יבמות ב.}. ולכך אִלו לא היה רוצה (מתאוה) הנחש לישא את חוה, עד (כדי) ש(לא) היו (הנחש ואדם) נחשבים משתתפים (לתבוע כ"א לעצמו הכל) ב(אותו) נושא אחד (הוא חוה להיות מתחברת דוקא אליו, כי אז), לא היה (נחשב שיש) כאן התנגדות (לאדם) מן (צד) הנחש. אבל (לכן) היה כאן התנגדות (הנחש לאדם) מצד הנושא (חוה, ובכך התקיים) שיש להם (לאדם ולנחש) נושא (משותף להתנגד זה לזה). ולפיכך אמרו ז"ל כי הנחש היה רוצה לישא (דוקא) את חוה, כי (לטענת הנחש) חוה הוא חומר שהוא (נועד להיות) נושא ל(קבל ממנו) צורה (ולא מאחר). 
עונשו של הנחש
ויש לך להבין את (כונת) הדברים אשר זכר (בגמ' מפי השֵם), "...אני אמרתי (על הנחש) ילך בקומה זקופה, אני אמרתי שיהיה מאכלו מאכל אדם ([לפי' רש"י - מקללתו של הנחש אתה למד על דרגתו, כל אלה הרשעים אתה למד מקללתן]). כי כל אלו דברים (שנאמר בנחש הם ממין ש)ראויים לאדם במה שהוא אדם (שלמעלתו שייך בהם). והנחש (בהיותו) הפך האדם (שמתנגד לו בתכלית,) וההפכים הם תחת (שייך בהם) סוג אחד (אותם צרכים והנהגות זה כמו זה אעפ"י ששורשם שונה בתכלית), ולכך יש לו (לנחש הקדמוני) כל הדברים (מענייניו של האדם).
ובמדרש {פרקי דרבי אליעזר פ' י"ג} אמר שהיה הנחש (דמותו) כ(מין) גמל והיה רוכב עליו ס"מ, והקב"ה שָׂחַק לְסוס ולרוכבו (כי השי"ת יבטל לעתיד לבוא שליטת הנחש וזה שעליו - רוכבו הס"מ). כי הנחש הזה ורוכבו חוץ למציאות וחוץ לסדר העולם. ולכך הקב"ה שׂחק (יבטל לעתיד המציאות) לסוס ולרוכבו (כמתואר {שם בפרק יד} - והפיל את ס"מ ואת הכת שלו ממקום קדשתן מן השמים וקצץ רגליו של נחש... {לפי מהרז"ו}). 
ואין לכתוב יותר באלו דברים הגדולים מאד. כלל הדברים אשר רמזו בכאן כי המתאוה אל דבר שאינו שלו (מעיד בכך ש)הוא חסר והוא בעל העדר, ולכך גם שלו נעדר (ניטל) ממנו. כי זה (מה שנותר הנחש לבסוף בחוסר כל) ענין הנמשך (תוצאה מוכרחת) אַחַר (עקב מידת התאוה שהיתה בו שסופה) ההעדר. ואין להאריך כאן.
(((
@שמשון בעיניו מרד~
1גמ' ט::2 מתני' שמשון הלך אחר עיניו לפיכך נקרו פלשתים את עיניו שנאמר שופטים טז כא "ויֹאחֲזוּהוּ פלשתים וַיְנַקְּרוּ את עיניו..." אבשלום נתגאה בשערו לפיכך נתלה בשערו וכו'... ולפי שגנב ג' גנבות לב אביו ולב ב"ד ולב ישראל לפיכך נתקעו בו ג' שבטים.3
4רש"י: 59שמשון הלך אחר עיניו - כדיליף לקמן: 9לב אביו ולב ב"ד - דכתיב שמואל ב' טו ז "אלכה נא ואשלם את נדרי" וכתיב שם טו יא "ואת אבשלום הלכו מאתים איש קְרֻאים והולכים לתֻמם" ואמרינן בסוטה דירושלמי קרואים מדוד שעל ידי מצות דוד הלכו עמו אמר לו כתוב לי שילכו עמי אותן שנים שאבחר וכתב לו והיה מראה חותמו של דוד לשנים והולכים אחריו וכן לשנים אחרים עד שכינס מאתים וכולן ראשי סנהדראות הרי לב אביו ולב ב"ד ולב אנשי ישראל דכתיב שם טו ה "...בִּקרָב איש להשתחות..." וכתיב שם טו ד "...מי יְשִׂמֵנִי שֹׁפֵט בארץ..." וכתיב שם טו ו "...וַיְגַּנֵב אבשלום את לב אנשי ישראל".6
סיבת עונשם של שמשון ואבשלום
7מבאר המהר"ל: "שמשון בעיניו מרד לפיכך ניקרו פלשתים את עיניו, אבשלום נתגאה בשערו לכך נתלה בשערו.8" -- אלו שני דברים (עיני שמשון ושׂער אבשלום) הם דברים גדולים כי אלו שנים שמשון ואבשלום כל אחד ואחד היה לו חטא מיוחד. (חטא) שמשון מצד העין, שהיה (מרגיש) חסֵר (ולכן) היה מבקש למלאות תאותו, כי עינו של אדם אינו שׂבֵע. ודבר זה (הצורך להשביע עינו) היה חטאו, וכפי חטאו היה עונשו (שנקרו שתי עיניו). ואבשלום הֶפֶך זה (משמשון שזה חש חסֵר ולכן הִתאוה, ואילו אבשלום חטאו) שנתגאה. והמתגאה הוא שמתגדל יותר ממה שראוי.
ההבדל במשמעות חטאיהם
ושני חטאים אלו הם זה כנגד זה. (ואולם) האחד (מצד שמהותו) הוא החסרון, והחסרון הזה בַּעָיִן, אשר אינו שׂבע לעולם, וחסרון זה היה דבק בשמשון. והחסרון השני היה (דוקא משום) התוספת (הגאוה). שכבר אמרנו פעמים הרבה כי התוספת הוא חסרון ג"כ וכמו שאמרו ז"ל {חולין נח:} "כל יתר כנטול דמי". והגאוה - אשר לוקח לעצמו תוספות חשיבות (לעומת שהיה ראוי לו, ו)דבר זה הוא חסרון (באדם) מצד התוספות.
מהות חטאו של אבשלום
ויש לך לדעת כי אבשלום התגאה (דוקא) בשערו, כי השׂער של האדם הוא תוספת ויתר, שהרי דרך (בני האדם) לסלק (לגזוז) השער, ולפיכך השער הם דבר תוספת. והיה (אבשלום) מתגאה ומתגדל בדבר שהוא (רק) תוספת. ודבר זה (להתגאות במה שאין בו ממש) הוא חסרון. כלל הדבר כי מדת אבשלום לקשב ([איני מכיר שימוש הטייה זו בבנין פִעל, ואולי ט"ד והתכון לְקַרֵב לו המלוכה, או שמא בכ"ז לקשב במובן של, הביא הכל להטות אליו אוזן ובכך לגנוב דעתם ולגנוב]) לו (לעצמו) המלוכה ולהתגדל בגדולה. אשר (אלא רק כי) אין ראוי (היה) לו ליטול מלכות אביו, (ומה שפעל) כי היה (מטבעו) רודף התוספת והמותרת (לעצמו).
שמשון ואבשלום מעלתם - בשיער ראשם   - הכשילתם
ויש לך להבין כי שמשון ואבשלום שניהם נזירים היו וכדאמרינן במסכת נזיר {ד:} "אבשלום נזיר עולם היה". ו(דוקא) מפני אותה מדרגה עליונה (משום נזירותם) אשר היה להם בשערות שלהם אשר על הראש, הלך (נמשך חסרונם). שמשון (נמשך) אחר עיניו שלא היה שׂבֵע עינו לגודל (החסרון של) העין (למלא תאותהּ [מעלת ראשו ושערו מבואר לקמן) {ד"ה ויגדל הנער}(]). וכן אבשלום שהיה מבקש התוספת והמותרת מצד (משום) הנזירות (שלו) אשר היה (בה ל)דבק (אותו) באותה מדריגה עליונה והגדולה (שבשער ראשו). וכאשר (גם) חטאו (באותו ענין) שִלם הקב"ה לכל אחד מדה במדה. והבן הדברים האלו אשר הם גדולים מאד. (וכן) גם ענין הגניבות אשר גנב (אבשלום) לב אביו ולב ב"ד ולב ישראל. (ו)יש לך להבין ממדת אבשלום (מדוע פעל כך, שדרכו היה) לעשות בסתר דבריו. והכל הוא משום שהיה נזיר עולם (גם בתכונתו).
ולפי דעתי (אומר המהר"ל, אבשלום) מפני שנתגאה בשערו, (ו)אשר (אֵלו) השערות הם כמו קוצים, לכן נדקרו בו ג' שבטים. והיו (מניין השבטים שנדקר בהם דוקא ג') כנגד ג' (ה)גניבות (המוזכרות בגמ'). והבן זה.
(((
@תחלת קלקולו של שמשון~
1גמ' ט::2 תניא רבי אומר תחילת קלקולו בעזה לפיכך לקה בעזה... י. וא"ר יוחנן שמשון דן את ישראל כאביהם שבשמים שנאמר בראשית מט טז "דן יָדִין עמו כאחד"3
4רש"י: 59כאחד - כיחידו של עולם במשפט צדק.6
הרמז לשמשון בשם - עזה
7מבאר המהר"ל: "תחלת קלקלו.8" -- יש לך לדעת ולהבין (מ)השֵם הזה (עזה - רמז לכך) שהי' (שם) התחלת קלקולו (של שמשון והוא) בעזה, שהיא (אותו השם מ)לשון עֹז וחוזק. כי במידה זאת (בעז וחוזק) היה (גם ה)חטא (של) שמשון. 
והבן (דברי ר' יוחנן) מלת "דן ידין עמו כאחד שבטי ישראל" וכן מה שנאמר "יְהִי דן נחש עֲלֵי דֶרֶך" וגו' {בראשית מט יז}. כל זה מעיד על מה שאמרנו שחָטַא שמשון (במה) שהלך אחר עֵינָו (למלאות חסרונן). וכן מה שנאמר "כאחד שבטי ישראל" (הכונה) כיחודו של עולם (כהשי"ת שגם הוא יחידי), ששפט (שמשון יחידי את) שבטי ישראל (ללא שום מסייע). ואין להאריך.
(((
@וטחנן זה בזה~
1גמ' ט::2 "בין צרעה ובין אשתאוֹל" שופטים יג כה אמר ר' אסי צרעה ואשתאול שני הרים גדולים היו ועקרן שמשון וטחנן זה בזה.3
משמעות "טחינת ההרים" ע"י שמשון
7מבאר המהר"ל: "וטחנן זה בזה.8" -- ענין טחינת ההרים מצד כח מדת הדין (שהיתה בשמשון) אשר בכח הדין (החזק שבו, היה כמי ש)טוחן ההרים (עד ש)וַיהיו לְמישור, וז"ש "וַתָּחֶל רוח ה' לפעמו במחנה דן בין צָרעה ובין אֶשְׁתָּאֹל" כי יד ה' היה עליו (שניתן בו הכח לפעול בְּדִין) ובכח זה שהיה יד ה' עליו (הגיע לפעול עד ש)היה (בכחו להיות כמי ש)טוחן הרים זה בזה. 
(((
@ויגדל הנער ויברכהו~
1גמ' י.:2 "...וַיִגְדַּל הנער ויברכֵהו השם" שופטים יג כד במה ברכו אמר רב יהודה אמר רב שברכו באמתו אמתו כבני אדם וזרעו כנחל שוטף. 3
4רש"י: 59במה בירכו - כל ברכה שבמקרא לשון ריבוי הוא דבר המרבה ומצוי בו שובע פויישן בלע"ז ומה ברכה נמצא בו לא מצינו עושר בשמשון: 9שברכו באמתו - להיות זרעו כנחל שוטף למה שנתאוה נתברך.6
הראש הוא הכלי לקבל קדושת נזיר
7מבאר המהר"ל: " שברכו באמתו וכו'.8" -- דע כי עניין שמשון ומדריגתו שהיה נזיר מבטן אמו, והנזיר כתיב אצלו {במדבר ו ה} "...קָדוֹש יהיה גַּדֵּל פֶרַע שְׂעַר ראשו". נמצא כי הראש הוא כלי ששם (שבו) ההכנה לקבל קדושת נזיר. ולכך כתיב {שם ו ז} "...כי נֵזֶר אלוקיו על ראשו", ועוד כתיב {שם ו יא}, "וְקִדַּש את ראשו ביום ההוא" והוא (הראש) כמו הכתר. והמלך שיש לו הכתר הוא נבדל (בכך) מכל העם. ולפיכך אצל הנזיר כתיב - "כי נזר (כתר) אלוקיו על ראשו". כי הקדוש הוא נבדל בקדושתו משאר הדברים (בני מינו. כגון כאשר בהמה מקודשת משאר בהמות, או כלי מקודש משאר כלים) שאינם קדושים. ויותר מזה הנזיר שהוא פרוש מתאות הגופנית (מה) שכל בני האדם (אינם פרושים מתאוה זו שהרי) הם בעלי גוף, וזה (הנזיר שלא כאחרים) נבדל מן העולם (ו)פרוש (גם) מן היין שהוא תאוה לעיניים ונחמד למראה. לכך כתיב - "כי נזר אלוקיו על ראשו". ר"ל כי הוא (הנזיר) קדוש ונבדל מהכל כמו המלך שנבדל מהכל (מכולם). 
אומנם, (הטעם) מה שתולה (הנזיר) הדבר (המבדילו לקדושה דוקא) בראש, מפני כי הראש שם (נמצאים ה)כוחות הבלתי גופניות שראוי להם (לקבל) הקדושה. שכאשר הוא (הראש אכן בפועל - במעלה ש)נבדל מן הגוף (מהחומריות כי אז אפשר ש)הכוחות הבלתי גופניות (שבו יהיו) מקבלים קדושת אלוקים. וזהו (עניין) קדושת הראש ו(אז מובן מדוע) נאסר שער ראשו, (מ)להשחית אותם, מפני שכל דָבָר קדוש אינו (לא שייך שיהיה) בעל הפסד, ולכך אסור להשחית אותם (את שערות ראש הנזיר).
גבורתו - משום קדושתו האלוקית
ושמשון היה מוכן למעלה זאת ביותר מכל אדם לקבל קדושה זאת (בראשו). ו(גודל המוכנות לקבל הקדושה) זה (הוא ש)היה (הסיבה ל)כח שמשון וגבורתו. כי הדבר (אם) שהוא (רק) גוף (הרי הוא) חלש ותש והוא מתפעל (קרוב מאד לשינוי וחסר כח קיום מעצמו). אבל הדבר שהוא בלתי (שאינו) גוף (אלא קדוש), אינו מתפעל (שיש לו כח הקיום). (ולכן) מה שהיה בשמשון קדושה אלקית (מפני) שהיה נזיר (מבטן אמו) ו(עקב כך) היה מקבל כח אלוקי (מראשיתו), זהו (סיבת) כחו וגבורתו של שמשון.
במה התברך שמשון
וידוע כי מן הראש ימשך הזרע אל אברי המשגל דרך חוט השדרה. וזה שאמר (בגמ') כי היה "אמתו כבני אדם וזרעו כנחל שוטף". וביאר ענין זה כי היה הזרע נמשך מן הראש, (שהוא) המקבל - קדושה אלקית. (והואיל) שהיה שמשון נזיר אלקים (לכן היה) מקבל ראשו, הקדושה האלקית יותר מכל אדם. לכך היה זרעו (שנמשך מראשו הקדוש) כנחל שוטף. (ומדוע כך?) כי היה בא הזרע (אצל שמשון ישירות) מן המקור אשר לא יכזב, הוא השי"ת. ומפני זה היה דומה (כח זרעו) לנחל שוטף, כי הנחל הוא שוטף כאשר יש לו מקור (מים) חזק. ובשביל (לפי כֹח) המקור (כך יהיה) הוא נחל שוטף. וכך היה לזרע הזה (של שמשון) מקור חזק שממנו יתפשט הזרע. וזה שכתב "ויברכהו ה'" {שם יג כד} - ר"ל כי היה מתברך מן השי"ת בדבר זה שהיה בא הזרע (שלו) מן המקור אשר לא יכזב הוא השי"ת. וזה היה (ענין) ברכתו (מה שהתברך שמשון משמים). 
וא"ת ומה בא (התכון) הכתוב לומר (ב)מה שהיה מתברך (שמשון) בדבר זה (זרע כנחל שוטף), ו(הרי סוכס"ו) לא היה לו (כך נראה, שום) תועלת בדבר זה.
ולא קשיא כלל. כי דבר זה (זרעו כנחל שוטף) מורה (על עצם גודל) הקדושה האלוקית שהיה מקבל ראשו של שמשון, שממנו (מקדושה זו) בא (לשמשון) הזרע שהיה כנחל שוטף כמו שנתבאר. ורז"ל פירשו הברכה שהיא לשמשון (במה) שהיה זרעו מושפע מן הראש (וראשו היה) המקבל הקדושה האלקית. ובזה (ניכר) היה (ש)מתברך (ישירות) מהשי"ת כאשר ראוי לנזיר (להיות מתברך ישירות) בעצמו.
שני הכחות שפעלו בשמשון
ובפירוש זה (של רז"ל) גלו לך דברים נפלאים בענין שמשון. ש(אכן) היה (שמשון) משתוקק אל הפעל (המעשה) הזה הוא המשגל, עם (מבלי שתשוקה זו סותרת) שהיה קדוש ביותר. ולא עוד אלא שהיה (אפילו) משתוקק לבוא על נכרית ולבעול בת אל נכר, ו(אע"פ שמעשה זה) הוא הפך הקדושה, (בכ"ז אין עוררין) ש(היה) שייך לשמשון (הקדושה האלוקית).
ואין ספק בַּדבר (לפי מה שאמרו רז"ל) כי לא היה (ענין שמשון) מקרה כלל. כי אין דברים כאלה במקרה (השתוקקות כ"כ עם שהיה קדוש ביותר). אבל (אלא כל זה) מפני שהיה זרעו (בו) כנחל שוטף, פירשו - (היינו) שיש לו (לשפע זרעו) מקור (מיוחד) שממנו בא. ודבר זה (הוא) שגרם לו השתוקקות ביותר לאחרים (ולא מעכירות מדותיו). ו(כך) כמו שכל אדם (טבעו שהוא) משתוקק שיבוא זרעו אל הזולת והוא (שהוא) האשה. כי כן הוא (הצורך הטבעי) בענין (גזירת קיום) הבריאה. ו(אולם) מפני ש(בשמשון) היה זרעו (בשונה מאחרים) עוד מופלג בכח יותר והיה כנחל שוטף, (לכן) היה יוצא (חשקו) חוץ (מעבר) לַגֶדֶר (למקובל) עוד (עד) כי היה משתוקק ומתאוה אל זולת (אל אשה גם) שהוא יותר רחוק ממנו (ממקומו) ו(אפילו) היא הנכרית. 
ודבר זה גלו לך לחכמים בפי' זה. והוא פי' ראוי (הכל כדי) שיובן על אמתתו (מעשהו של שמשון). כי בו (מכח פרוש זה) תגלה כמה דברים עמוקים ומופלאים, ובשביל (היאך זה) שהיה שמשון מסוגל בעצמו לַחֶטא הזה (לבא על נוכריה, אלא) כמו (מפני) שזרעו כנחל שוטף בשביל (דוקא עקב) קדושת ראשו, כמו שנתבאר בסמוך לזה המאמר.
(((
@בין כתפיו של שמשון~
1גמ' י.:2 תניא א"ר שמעון החסיד בין כתיפיו של שמשון ששים אמה היה.3
מנין שהיה שמשון בעל כֹּח שלם
7מבאר המהר"ל: "בין כתפיו של שמשון ששים אמה וכו'.8" -- שר"ל כי כח (כתפיו של שמשון) - ששים כֹחו. ובארנו במקום אחר {גבורת ה' פ' יב} כי מספר ששים שהוא מספר (המלמד על שיעור) מלא ושלם. ו(מדת) כחו של אדם הסובל המשא, (עד כמה מסוגל, נמדד) הוא בין כתיפיו של אדם. לכך יאמר כי היה בין כתפיו של שמשון ששים אמה. כלומר (שמשון היה בעל) כח שלם (ששים, שמשמעו - מסוגל להיות) נושא הכל. ותדע עוד כי כח הגבורה - מיוחד לששים בפרט, כדכתיב {בשה"ש ג, ז ח} "...ששים גבֹּרים סביב לה מִגִבֹּרֵי ישראל... איש חרבו על ירכו". לכך "בין כתפיו", שְׁשָׁם היה שורה כח הדין והגבורה, (וזה) היה ששים כדכתיב - "ששים גבורים סביב לה". והבן זה כי אי אפשר לפרש (לגלות) יותר.
מהו מספר שש לישראל
+ומוסיף מהר"ל בענין ששים {גבורות ה' פ' יב} כדלקמן: וכדי שתבין ענין המספר ששה ומספר ששים איך שייך לישראל, דע כי ישראל בלבד נקראו אומה יחידית (אומה שלימה). ובשביל כך שייך מספר ששה לישראל שהיו (ביציאת מצרים) שש מאות אלף, וזה כי מי שהוא יחיד (כישראל אומה יחידית ש)אינו חֵלֵק שכל שהוא חלק אינו אחד. (לכן) יש, (כלולים) בהם (בישראל) כל הצדדים (לצורך שלימותם) שהם (סה"כ) ששה צדדים... ולפיכך יבא (מקבלים) מלכות שמים (יחוד ה') בשש תיבות "שמע ישראל"... וזה מפני שאנו מודים שהוא יחיד מכל הצדדין. והצדדין (כ"א לעצמו) הם (בהחלט) מחולקים זה מזה... וכאשר הוא יחיד מושל בכל צדדין (בכל) הששה, שהם (כל צד מהששה) חִלוק (חֶלֶק) מ(שלימות) המציאות, בזה תדע שהוא ית' אחד (בלא שום חלוק) שאין כאן (בשלטונו יתברך) צד אחד (מסויים בדוקא אלא שלטונו בַּכל ללא שיור). ולפיכך היו ישראל מסוגלים (לשלימות) במספר זה (שהרי היה בהם - שש מאות אלף). ולפיכך אמרו שהיו יולדות ששה בכרס אחד. כי מספר ששה הוא מסוגל לישראל בַּאשר הם אומה יחידה (שלימה).
כיצד הוא השלימות - מספר ששים
+אבל (עם כל זאת, דבר) שלם בשלימות הגמור לא תמצא (גם לא במספר שש אלא) רק מצד (ע"י) מספר ששים... וזה כי אע"ג שמספר ששה הוא כולל כל הצדדין הנה (בכ"ז) השלימות הגמור בידי (מכח מספר) ששים נעשה. וזה כי כל צד (מהששה) יש לו (עוד) התפשטות (גם) באורך (שלו וגם) ברוחב (שלו של צד. ומכל התפשטות ב)אורך וברוחב של כל צד הוא נעשה (עשר וסה"כ) ע"י (ששה צדדים) ששים. כי כל אורך נעשה ע"י (שיש בו לאורכו וגם לרוחבו) שלוש נקודות שהם (ל)הראש (של האורך), ו(כן ל)האמצע (של האורך) ו(ל)סוף (של האורך. וכך ג"כ לרוחב הצד שלש נקודות - ראש, אמצע וסוף). וכאשר תעשה (תמלא הריבוע שיוצר שלוש הנקודות שעל קו הרוחב עם השלוש על קו האורך) אורך ורוחב (אז תקבל בנקודות, שלוש שורות של שלוש נקודות) הרי הם (קבלנו סה"כ בכל ריבוע של כל צד מששה הצדדים) תשעה (נקודות). ו(אז בנוסף לתשעה האלו של כל צד יש להוסיף) עוד (נקודה) אחד (שהוא בחינת האמצע שברבוע ש)נבדל לעצמו.  שעל ידו (בזכותו של נבדל זה) נעשה (כל אחד מששה) החלקים (הצדדים ל)אחד (צד אחד שלם), ו(היינו שהכל שמאותו צד) מתחברים יחד (והם תשע הנקודות שבכל צד בצירוף האמצעי שבהם הנבדל) והוא מאחד את כולם (כ)דמיון הנקודה (האמצעית) שבעיגול (וכך נוצרו עשר בכל צד מששת הצדדים). לכך כל התפשטות אורך ורוחב (למעשה) הוא (מורכב מ)עשרה. וכן (הוא) בכל (אורך מ)השש צדדין, (ו)הרי לך (סה"כ) ששים גבולין כמו שהתבאר. (ו)הנה (התבאר) מספר ששים (ה)מורה על שלימות האומה. (ומה שבין כתפיו של שמשון ששים אמה, מלמד על כח שלם שהיה בו עד שהיה נושא על כתפיו הכל). עכל"ש.&
(((
@ויהי טוחן בבית האסורים~
1גמ' י.:2 "...וַיהי טוחן בבֵית האסורים" שופטים טז כא א"ר יוחנן אין טחינה אלא לשון עבירה וכן הוא אומר "תִּטְחַן לְאַחֵר אשתי..." איוב לא י מלמד שכל אחד ואחד הביא לו את אשתו לבית האסורים כדי שתתעבר הימנו. אמר רב פפא היינו דאמרי אינשי קמי דשתי חמרא חמרא קמי רפוקא גרידיא דובלא.3
4רש"י: 59קמי דשתי חמרא חמרא - לפני כל אדם מביאין מה שהוא רגיל בו לפני שותי יין מביאין יין: 9קמי רפוקא גרידיא דובלא - לפני עובד אדמה וחופר בגנות שרגיל לאכול ירק מביאין סל מלא ירק דובלי מין ירק הוא.6
ויהי טוחן - לשון עבירה
7מבאר המהר"ל: "ויהי טוחן בבית האסורים כו'.8" -- ופרוש זה (של דברי ר' יוחנן שאמר -) כי מפני שאמר הכתוב "ויהי טוחן בבית האסורים" והוה ליה למכתב - ויהי טוחן קמח כדכתיב {ישעיה מז ב} "קְחִי רֵחַיִם וְטַחֲנִי קָמַח..." ומפני זה (שהחסיר הכתוב - מה טחן) פירש רבי יוחנן (מלמד) שהוא לשון עֲבֵרה (ולא קמח) כמו - "תטחן לאחֵר אשתי...", והעבירה הזאת (כך היא נרמזת) כי חכמים יקראו (ל)כל חבור (וכאן לרחיים - שהעליונה רוכבת על התחתונה) ביאה, כמו שנתבאר (בחיבור גור אריה) אצל - (על הפסוק {בראשית ב כ} "ויקרא האדם שמות לכל הבהמה...") מלמד שבא אדם ראשון על כל בהמה. כי כל התחברות נקרא בשם הזה - (ביאה). 
ודבר זה (החבור לנכרית) היה (שייך) לשמשון שהיה לו התחברות לנשי פלשתים כמו שהתבאר לפני זה. וזה גרם שהניח כל בנות ישראל ודָבַק בבנות פלשתים. ודבר זה מסוגל לשמשון בעצמו (במיוחד) כמו שאמר שהיה זרעו כנחל שוטף. וזהו עצמו (מה) שבא על נשי פלשתים, במה (עקב) ש(היה) מסוגל הוא אל (חבור זה, משום שִפעו המיוחד שהביאו עד כדי) חבור (אל) נכרי.
ורָמַז (על כך) אותו הכתוב במה שאמר "...ויהי טוחן בבית האסורים" שהוא לשון עבירה (בעילה). לכך אמרו (בגמ') שהיה כל אחד ואחד (מהפלישתים) מביא לו אשתו, כדי שתתעבר ממנו. (וזה כדי) לבאר ענין החבור הזה שהיה (מצד שמשון עצמו שהיה) רודף אחר נשי פלשתים (שהשתוקק לכך). וכן הפלשתים גם כן מזדווגים אליו (מרצון) מצד שהזיווג הזה שלימות להם. (שבכך משיגים) להיות חבור שלהם אל מי שיש לו שלימות, כמו זה (שמשון) שהיה בו גבורה אלוקית. והוא (החבור עם שמשון נותן) שלימות להם מצד התולדות, שיהיו (מתדמים להיות) כיוצא בו (לשמשון), (וזאת) אע"ג שהפלשתים שונאים את שמשון שהֵרַע להם. מ"מ (ב)עצם הזיווג והתחברות בו (בשמשון) היו מבקשים (מעונינים מאד), עד (כדי שהיו) הם מביאים לו נשותיהם אל הזווג מצד השלימות שיש (שיכולים היו להשיג) בזווג זה מצד התולדת (הנולדים להם ממנו). 
גדר התחברות הפלשתים עם שמשון
וכל מה שאמרו כאן (בפסוק "ויהי טוחן בבית האסורים") אינו רק אלא (לגלות לנו שהיתה כאן) ההתחברות (בענין התשמיש) בלבד (במה) שהיה שמשון מזדווג להם (והוא רק) מצד כי שמשון (היה) מוכן (אתם) לזה (בלבד). וגם הפלשתים (מצדם) מתחברים אליו מצד השלימות (שבו) שמבקשים (שמעונינים בה, ולא יותר). 
וראיה שהיה לשמשון דוקא זיווג שלו עם פלשתים (ולא עם ישראל) שהרי לא היה לשמשון אשה מבנות ישראל כל ימיו, שמזה תדע כי לא היה לשמשון שום חבור וזיווג עם ישראל (אלא) רק לבנות פלשתים. וזה שאמר (בגמ') קמי דשתי חמרא חמרא. פי' מי שדרכו לשתות יין, תמיד (יִמַצֵא) לפניו יין. שכל מי שמיוחד בדבר תמיד, מגיע לו אותו דבר שהוא מסוגל לו. וכך שמשון שהיה מיוחד להיות לו חבור עם פלשתים לא יחסר לו החבור הזה כמו שאמרנו.
כלל הדבר - שהיה לשמשון חבור שלו דווקא לבנות פלשתים לכך היה כאן (ונכשל ב)דבר עבירה. ובפרט (התקיים חבור זה) כאשר היה אסור בבית האסורים והיה תחת ידם (שאז) היה הקירוב והחבור הזה (שביניהם) יותר ויותר. כי קודם זה (למאסרו) היו מתנגדים זה לזה במלחמות שנלחמו יחד. ועתה כאשר היה (נפל שמשון) תחת ידם, היה (ביניהם) החבור הגמור. ולפיכך אמרו כי כאשר היה בבית האסורים הביאו לו נשותיהם (מרצונם) לזווג (וגם הוא היה מוכן לכך). ובאלו דברים גלו (לנו רז"ל מהכתובים) ענין שמשון בכלל, ובפרט מה היה ענינו (מקור כוחו וחשקו) כאשר תתבונן בדברים אלו.
(((
@כל המזנה~
1גמ' י.:2 "וא"ר יוחנן כל המזנה אשתו מזננת עליו".3
התנאי לשלימות החבור איש ואשה
7מבאר המהר"ל: "כל המזנה אשתו מזנה עליו.8" -- פירוש, כי האיש והאשה מתיחסים בחבור שלהם (זה לזה בפרט). וכאשר האיש מזנה ואין (לו עקב כך) חבור מיוחד לאשתו לגמרי (אִתה בלבד, כי אז) באופן זה וביחוס זה (באותה מידה גם ל)אשתו יש חבור (שאינו שלם) אליו. ולכך גם הוא (היא) מזנה עליו. (וזאת) שכיון שכתוב {בבראשית ב כד} "וְהָיוּ לְבָשָׂר אחד", א"כ כאשר האיש מזנה ו(גורם ש)אין כאן אחדות (עם אשתו לכן) גם אשתו מזנה עליו. 
הטעם לחבור השלם
ויש לך לדעת כי האיש הוא צורה (בעל המעלה להשפיע) לאשה. (ו)הצורה היא (בכוחה להיות) מְיַּחֵדֵת (לחבר) החומר, (האשה אך ורק אליו לגמרי), עד שאין לו (לחומר - לאשה) הסרה מאתו. ו(אולם) כאשר אין חבור לצורה בחומר (השייך בו, היינו לאשתו בַּמידה) לגמרי, (כי) אז החומר, (אשתו) פושט (ניתק מחבור מאותה) צורה (ומזנָה על בעלה) ולובש (לעצמה) צורה אחרת (עם אחֵר שאינו בעלה). 
וזה שאמר כאן (ר"י בגמ'), כאשר האיש מזנֵה ואין לו (עקב כך) חבור לגמרי אל האשה, שהיא נחשבת (אליו) כמו חומר, (כי אז) גם אשתו פושטת (מעליה) הצורה (ע"י שמזנה אַחַר בעלה). מפני שהוא (החבור המיוחד שביניהם) קל להסיר (לאבדו) כאשר (אם רק) אין (האיש) צורה מיוחדת (לגמרי) אל (עבור) האשה. והבן זה.
(((
@כאביהם שבשמים~
1גמ' י.:2 וא"ר יוחנן שמשון דן את ישראל כאביהם שבשמים שנאמר בראשית מט טז "דן ידין עמו כְּאַחַד..." וגו' וא"ר יוחנן שמשון על שמו של הקב"ה נקרא שנאמר תהילים פד יב "כי שמש ומגן ה' אלוקים..." וגו' אלא מעתה לא ימחה אלא מעין שמו של הקב"ה מה הקב"ה מגין על כל העולם כולו אף שמשון מגין בדורו על ישראל.3
4רש"י: 59כאחד - כיחידו של עולם במשפט צדק: 9שמש - לשון חומה כמו "ושמתי כַּדְכֹד שִמְשֹתַיִךְ" ישעיה נד יב: 9על שמו של הקב"ה - משמע שכינהו בשמו של הקב"ה ממש: 9מעין שמו - שאין שמש שם ממש אלא ומגן ומציל.6
שמשון כהדיין, יחידי לגמרי
7מבאר המהר"ל: "כאביהם שבשמים וכו'.8" -- כי ראוי היה שמשון שיהיה דן (את) ישראל כאביהם שבשמים. והבן זה מה שאמר כאן (על שמשון), "...כאחד שבטי ישראל". כי כל דבר שבעולם (הזה) אפשר (אין מניעה) שיהיה בו שְנַיִם (רבוי) חוץ (רק לא שיהיה כך) מן הדין. שאי אפשר שיהיה שינוי (סטיה מדרך היושר והאמת). ו(גם לא שיהיה) שְׁנִיוּת (צרוף אפילו במעט על האמת) בַּדין כלל, (אלא) רק הדין הוא אחד (בלבד). ולכך נאמר - "דן ידין עמו כאחד" (כהשי"ת) כי שמשון היה דן (את) ישראל והיה לו (לשם כך) מדת המשפט והדין לגמרי. ולכך היה דן (יחיד את) ישראל כאביהם שבשמים שהוא אחד. 
וזה עצמו (הטעם) מה שאמר אחר כך שהיה שמשון נקרא על שמו של הקב"ה מצד שעליו נאמר - "דן ידין עמו כאחד שבטי ישראל". והמשפט (הרי) לאלקים בפרט, ולכך (משנאמר עליו "דן ידין", לכן) היה נקרא (הוא) שמשון (שמש קטנה) על שמו של הקב"ה מפני שהיה בו (בשמשון דמיון בענין) המשפט (להשי"ת). וכן (נקרא שמשון - שמש קטנה ב)מה שאמר כאן (בגמ') שהיה שמשון מגין על כל העולם, ודבר זה (מה שנקרא שמו ע"ש השֵם) תוכל להבין (מ)מה שהיה שמשון מיוחד (במינו) כמו שאמר (עליו הפסוק), "...כאחד שבטי ישראל". ו(כך יחשב) כל דבר (אם יהיה כדוגמת שמשון) שהוא מיוחד לגמרי (עד ש)אין לו (לאף לא אחד אחֵר) שתוף עמו (שבכך יחשב שנדמה הוא לקב"ה). ולפיכך נקרא שמשון (שמש קטנה), שהשמש הזה (גם הוא) מיוחד (יחידי מסוגו) בעולם. ולא כך (ולא כן) הירח (שאינו יחידי) שמשמשים עם הירח הכוכבים. ולכך היה שמשון מגין על כל העולם כמו כל דבר שהוא אחד (שמיוחד הוא בלא שיתוף כהשי"ת). ויש להבין זה.
(((
@חמשה נבראו~
1גמ' י.:2 ת"ר חמשה נבראו מעין דוגמא של מעלה וכולן לקו בהן שמשון בכחו שאול בצוארו אבשלום בשערו צדקיה בעיניו אסא ברגליו.3
4רש"י: 59מעין דוגמא וכו' - נשתנו מן התחתונים לתפארת.6
7מבאר המהר"ל: "חמשה נבראו וכו'.8" -- הכתוב מעיד שהאדם נברא בצלם אלוקים (כֹח רוחני המורכב בגוף) והצלם הזה הוא (יכול שיהיה) קרוב (דומה לעליונים), ו(אפשר) רחוק (שונה מהם). כי יש (מציאות שיהיה האדם) קרוב לגמרי בצלם הזה (לעליונים), עד שיש שנבראו לגמרי מעין דוגמא (של) למעלה.
החסרון במי שנברא לגמרי מעין דוג' שלמעלה
ומפני כי השי"ת ברא העולם הזה באות ה' משמו, ולכך נבראו (דוקא) חמשה (כמנין - ה' - שהינם) מעין דוגמא של מעלה. ואמר (במשנה) וכולן (כל החמשה) לקו. (שכן) אף כי אפשר שיהיה הנברא בצלמו (בדפוס שלנו {לרש"י}, לפי התבנית שהכין הקב"ה בעבור צורת האדם) אבל (לא שתהיה תבנית זו) - מעין דוגמה של מעלה (כדוגמת העליונים, ש)אין (זה) ראוי שיהיה (כזאת) לעלול. ו(לכן) כאשר היה האדם מתלבש במעלה העליונה הזאת (בהכרח ש)ימשך אחר זה חסרון (הפסד לאדם). ודבר זה בארנו במסכת אבות {ד"ח פ"ה מ"ב} שכל הדורות שהיה (שהיו) קרובים אל אדם הראשון שהיה (הוא) נברא (יותר מכולם) בצלם אלוקים, נמשך אחריהם (עקב כך) ג"כ חסרון (שהרי האדם הראשון חטא). ולפיכך אלו חמשה ג"כ שהיו (שהיה בהם) מעין דוגמא של מעלה נמשך (גם) אחריהם חסרון. כי המעלה הזאת אי אפשר שלא ימשך אחריה חסרון (לאדם, שכל שבאדם נחשב שיש בו משלימות מעלת העליונים, מעורר היה"ר לקטרג עליו להפסידו מאותה מעלה). והבן זה.
(((
@שעשה אנגריא~
1גמ' י.:2 דרש רבא מפני מה נענש אסא מפני שעשה אנגריא בתלמידי חכמים. 3
4רש"י: 59נענש אסא - לחלות: 9אנגריא - עבודת המלך6
7מבאר המהר"ל: "שעשה אנגריא.8" -- דבר זה התבאר במסכת נדרים {לב:}. כלל הדבר, כי ראוי שיהיה השכל (התלמיד החכם) בן חורין. ואין (כי אין ראוי) שִעבוד בשכל. ודבר זה ידוע, וכאשר עושה אנגריא (שמוש לעבודת המלך) בת"ח לשעבד הדבר אשר אינו ראוי שיהיה בו השעבוד, (כי אז מצד מכ"מ) נשתעבדו זרעו (של עושה האנגריא) ג"כ. אשר (מפני ש)אין ראוי להם (לת"ח) השעבוד, כדכתיב - "וּנְתָנְךָ ה' אלקיך עליון..." {דברים כח א}.
(((
@יתומה אני~
1גמ' י.:2 ותשב בפתח עיניים וכו'... ר' שמואל בר נחמני אמר שנתנה עינים לדבריה כשתבעה אמר לה שמא נכרית את אמרה ליה גיורת אני שמא אשת איש את אמרה ליה פנויה אני שמא קיבל בך אביך קידושין אמרה ליה יתומה אני שמא טמאה את אמרה ליה טהורה.3
4רש"י: 59שנתנה עינים לדבריה - דוגמא ופתח היתר נתנה לעצמה שאין עבירה בדבר: 9גיורת אני - ואיני עובדת כוכבים וראויה אני לך: 9 פנויה אני - ומותרת לכל אדם: 9יתומה אני - והייתי קטנה השיאוני אמי ואחיי ואין נשואין לער ואונן כלום לאסור עליו משום כלתו ואין זכות לאם ולאחים להשיא קטנה אלא האב זוכה בה כדכתיב דברים כב טז "...את בתי נתתי לאיש הזה..." ולהך סברא לאו בתו של שם היתה שמשנת ששים ליעקב כלו שנותיו של שם ויעקב כבר היה יותר מבן מאה ועשר: 9טהורה אני - מנדה.6
7מבאר המהר"ל: "יתומה אני.8" -- וקשה (מה בכך שהיא יתומה ... להתיר אותה לחמיה) דסוף סוף היא (תמר) כלתו (של יהודה) וכלתו אסורה (עליו מן התורה בלא שום פתח להיתר). ויראה כי מפני כך (כפי שיוסבר להלן, בכ"ז) אינה (לא היתה) אסורה (ליהודה) משום (איסור) כלתו. 
אסור כלתו לצורך יבום
כי כמו שנדחה (הותר) מן התורה, איסור אשת אחיו, שהיא (אמנם) אסורה עליו מן התורה (ו)אפי"ה (מצות) היבום (שלפני מתן תורה) דוחה (מתירה) אותה, ו(הרי) לא עדיף (בחומרא) איסור כלתו (מאיסור אשת אחיו), אפילו אם (איסור) כלתו אסורה (גם) לבני נח ([שאז היה לכאורה מקום לחשוב שבכ"ז ישאר בתוקפו איסור כלתו אפילו כשנדרש יבום, מדין ק"ו מבני נח שאיסור זה אם חל בהם, ודאי שיחול גם על ישראל. אלא לא כך הדין שכן]) מצות יבום דוחה (מתירה גם) אותו (את איסור כלתו).
החילוק בדין בין ישראל לבני נח
ומה שאין (נזכר בתורה להיות היבום) דוחה (להיות מותר) מן התורה (בבני נח את) איסור כלתו, (כמו שהכתוב מתיר באשת אחיו), אין זה קשיא (על ההסבר שיהודה בכ"ז הותר ביבום כלתו - תמר), כי (משקבלו ישראל תורה), העריות (שהיו) אסורים (בתורה היו) יותר לישראל (מהמעט שנאסרו על בני נח. ולכן רק בדיני ישראל ולא בדיני נח שייך לדייק ולומר - משלא הוזכר בתורה יבום בכלתו, מן הדין שיחול איסור זה ולא ידחה. מה שאין כן לומר כך בבני נח שגם בכך שלא הוזכר עדיין יהיה מותר). 
ולכך אע"ג שאִסור אשת אחיו (בבני נח שבתורה) נדחה (שהותר מפני מצות יבום, ואילו) איסור כלתו אינו (נזכר בתורה ש)נדחה, (אפ"ה אין זה אומר שיחול איסור כלתו על בני נח בעת הצורך ביבום. שכן כל מה שלא הוזכר בתורה דחיית אסור כלתו) זה (רק) מפני כי עיקר יבום שייך (דוקא) באחיו. 
הדין קודם מתן תורה
אבל (ולמרות הכל יבום) אצל אביו (מצד האב לכלתו של בנו שנפטר) אין זה עיקר יבום (לנהוג כך. וראיה לכך) שהרי אף יהודה (עצמו) אמר (לתמר) מתחלה (משנפטרו לתמר ער ואונן שני בעלֵיה - בניו) "...שְׁבִי אלמנה בית אביך עד יגדל שלה בני..." (ולא הציע עצמו ליבמהּ) {בראשית לח יא}. א"כ (משמע מכך כי) עיקר המצות יבום (היא) באחיו ובה. (לכן התורה מזכירה דוקא - אלמנת אחיו, כאשר) דוחה (מתירה - משום יבום) אסור ערוה באשת איש. אבל (לפיכך מובן כי) אצל כלתו אין אבי הבעל (יהודה) עיקר היבום (עבור אשת בנו שנפטר). 
ולכך אע"ג ש(האיסור המוזכר בתורה) הוא (ב)אחיו (שדוקא איסור זה נדחה לצורך יבום אשת אחיו), מ"מ (אפילו שלא הוזכר בכתוב), איסור כלתו (והיה מקום לחשוב להתירו לישראל לצורך יבום,) אינו נדחה (לא נזכר בכתוב שהותר) לאפוקי (לעומת) אצל אחיו (שכאמור) נדחה (שהותר) איסור אשת אחיו (לצורך יבום. כך היה עוד קודם מתן תורה,) רק (ש)קודם (לפני) מתן תורה ש(עדיין) לא היו ישראל (לעם) לא היה כ"כ האיסור (כלתו בתוקף כמו לאחר מתן תורה). ו(לכן דוקא אז) היה (עוד ניתן שיהיה) נדחה (מותר) איסור חמיה (לצורך יבום, ואולם) ג"כ (אז נעשה זה היבום בחמיה) אע"ג שאין, (שכבר אז) עיקר היבום (לא היה אלא) רק באחִיו (ולא באביו).
(((
@ויטע אשל~
1גמ' י.:2 ויטע אשל בבאר שבע וכו'... רבי יהודה ורבי נחמיה חד אמר פרדס וחד אמר פונדק וכו'... ויקרא שָׁם בְּשֵׁם ה' אֵל עולם בראשית כא לג אמר ריש לקיש אל תיקרי ויקרא אלא ויקריא מלמד שהקריא אברהם אבינו לשמו של הקב"ה בפה כל עובר ושב כיצד לאחר שאכלו ושתו עמדו לברכו אמר להם וכי משלי אכלתם משל אלקי עולם אכלתם הודו ושבחו וברכו למי שאמר והיה העולם.3
4רש"י: 59אלא ויקריא - למד לבריות לקרות שם בשם ה' אל עולם: 9כיצד לאחר שאכלו ושתו - משלו היו עומדין לברכו לאברהם והוא אומר להם וכי משלי אכלתם.6
7מבאר המהר"ל: "ויטע אשל וכו'.8" -- ויש לתמוה מה נפקא ליה מיניה אם פרדס (מה שנטע אברהם אע"ה) או (שאש"ל - זהו) פונדק, ולפי דעתי יש רמז מופלא ל(היות) כל אחד מאלו שתי דעות.
הטעם למ"ד נטע פרדס
כי למאן דאמר שנטע אברהם פרדס, רוצה לומר כי ראוי (היה) לאברהם נטיעת פרדס במה שאברהם הוא דומה ומתיחס לפרדס. מפני שהפרדס יש בו אילנות נטועות כך אברהם הוא הנטיעה הראשונה (המניבה), שהרי בשביל אברהם נברא העולם כדכתיב {בראשית ה ב} ב"הבראם", מפני שהיו שני אלפים תוהו ולא היתה מציאות להם (לדורות אלה), עד שבא אברהם. אם כן אברהם היה הנטיעה הראשונה שנטע השי"ת בעולמו, ובשבילו נברא הכל כי הכל נמשך אחר התחלה (הוא אברהם). ולפיכך (היה) ראוי לו שיטע (בעצמו) פרדס, שהיה דומה אברהם (עצמו) כמו הנטיעה, והיה הנטיעה (שנטע - הפרדס) מתברכת ממנו (ובכך היו) נהנים הכל.
הטעם למ"ד - פונדק
ולמאן דאמר ("ויטע אשל", שהכונה ל)פונדק, פי' כי ראוי אברהם לנטיעת פונדק. כי היה אברהם מתייחס (היה בו בחינה) אל (של) פונדק, שבו נכנסים כל עוברים ושבים ומתאספים שם. כך היה אברהם נקרא "אב המון גויים" מאסף כל בני אדם בעולם, אף (מ)האומות (להכניסם בצל האמונה בבורא). ודבר זה מבואר בכמה מקומות, כי אברהם נקרא, אב המון (ש)מאסף הכל, ובשביל כך נטע פונדק לכל העולם, מאחר שהוא מאחד ומאסף הכל (תחת קורת גג האמונה בש"י).
המשותף בין שני הטעמים
למ"ד פרדס רָמַז (בכך) שהוא (אברהם - עצמו) הנטיעה הראשונה (להניב "פירות טובים" ממה) שנטע השי"ת בעולמו. ולמ"ד פונדק זה (רֶמֶז) מה שהיה אברהם אב המון לכל האומות (כמו שנאמר עליו - "נשיא אלקים אתה בתוכנו" {שם כג ו}), ו(בכך) הוא דומה לפונדק שכל העוברים והשבים מתאספים (תחת צל קורתו), וכך היה אברהם כולל הכל. ולפי הכל (שתי הדעות, מה ש)נטע אברהם (אש"ל הנו) דבר (ה)דומה ומתייחס אליו (עצמו). 
וע"י זה (מה שנטע אותה נטיעה מ"מ הינה בחינה של) "קרא בשם ה'". כי בין למ"ד פונדק לבין למ"ד פרדס היה אברהם מורה (בכך) על מציאות השי"ת, ממה (גם אם) שהיה אברהם נוטע הפרדס (שממנו נהנו הבריות עד שהודו על כך לשי"ת), או (וגם אם נטע) פונדק (לעורר הבריות להבין שיש אדון לבירה). והבן (כוונת) הדברים האלו.
(((
@אלא ויקרא~
1גמ' י.:2 "...ויקרא שָׁם בְּשֵׁם ה' אֵל עולם" בראשית כא לג אומר ריש לקיש אל תיקרי ויקרא אלא ויקריא מלמד שהקריא אברהם אבינו לשמו של הקב"ה בפה כל עובר ושב.3
4רש"י: 59אלא ויקריא - למד לבריות לקרות שם בשם ה' אל עולם.6
אברהם - אב המון גויים
7מבאר המהר"ל: "אלא ויקריא וכו'.8" -- דבר זה מבואר, אברהם שהיה יחיד בעולם (באמונתו בַּשֵׁם, שנקרא העברי) כמו שהקב"ה יחיד בעולם, וכמו שאמרו בפר' ערבי פסחים {מס' פסחים קיח.} באמרם נאה ליחיד להציל היחיד. לכך (נחשב אברהם ש)הקריא (שלימד להכיר ב)שמו (יתברך), בפי הבריות.
+ומוסיף על כך המהר"ל {בנתיבות עולם נתיב גמ"ח פ' ד}: והוא נקרא אב המון גויים כאלו היה הוא (אברהם) אב (ה)סיבה ל(היות) כל האומות, והאב (מדרך הטבע) נותן ממה שיש בו לבנו, ולכך מחוייב היה שיהיה (אברהם) מקריא שמו (יתברך) בפי כל הבריות (כדי) שיֵצא העולם מן התוהו (תֵמה ושִמָמון) {רש"י}, (לְאמונה בבורא).&
(((
@כל כלה שצנועה בבית חמיה~
1גמ' י::2 דא"ר שמואל בר נחמני א"ר יונתן כל כלה שהיא צנועה בבית חמיה זוכה ויוצאין ממנה מלכים ונביאים.3
השכר על מעלת הצניעות
7מבאר המהר"ל: "כל כלה שהיא צנועה וכו'.8" -- פי' כי ראוי שהצניעות גורם למלכות ולנביאים, וביאר (והבאור ב)זה כי הצניעות הוא התקדשות מן הערוה. ואשר (מי ש)הוא קדוש מן הערוה, דבר זה הוא מעלה נבדלת מן הגשמי. כי הזנות הוא חמרי וגשמי, כמו שבארנו (עיקר זה) בכל מקום. כי הוא (הזנות) דבר בהמי, וכאשר מתקדש עצמו מן הזנות, הוא (פועל בכך ל)הסרת הגשמי (מעליו). 
ולכך אמרו ז"ל כל כלה שהיא צנועה בבית חמיה, זוכה ויצאו ממנה מלכים ונביאים. כי המלכים יש להם (בדומה) מעלה נבדלת מן הגשמי כמו שהתבאר למעלה. ולכך הוו המלכים נמשחים בשמן המשחה כמו (בדומה למשיחתם של) כהן וכלי הקדש (להכשירם לשרת ולשמש בבית המקדש). ו(עוד) יותר (מנביא) יש למלך קדושה (מעלה נבדלת). שהרי המלך קודם לנביא כדאיתא במסכת הוריות {יג.}. ולפיכך אמר (בגמ') כל כלה שהיא צנועה בית חמיה, שדבר זה (להיות צנועה בבית חמיה) הוא קדושה ופרישות, (לכן) ראוי שיצאו ממנו (ממנה) מלכים ונביאים שיש (גם) להם המעלה האלוקית הנבדלת.
(((
@היא מוצאת והיא שלחה ~
1גמ' י::2 הִוא מוּצֵאת בראשית לח כה היא מיתוצאת מיבעי ליה א"ר אלעזר לאחר שנמצאו סימניה בא סמאל וריחקן בא גבריאל וקירבן.3
4רש"י: 59היא מיתוצאת - הוי משמע לשון הוצאה בעל כרחה היא מוצאת משמע לשון מציאה: 9סימניה - חותמו ופתילים ומטה שבא סמאל שהוא שר של אדום וריחקן כדי שתשרף ולא יצא דוד ממנה המכה את אדום בגיא מלח.6
הרקע לקושיית המקשן
7מבאר המהר"ל: "היא מוצאת וכו' מבעי ליה.8" -- אין להקשות (על שאלת הגמ') דלָמָה (הציע המקשן בגמ' ש)יכתוב כך (מיתוצאת) שהרי (לטענה זו) מוצאת, (הנוסח בקרא אכן) שפיר הוא בינוני, (אין בו הכרעה בין לשון הוצאה למציאה כל עוד שהטיית המילה הזו) מלשון (בְּבנין) הופעל (מוּצֵאת). דהוי ליה לכתוב לשון (ברורה) ד(שיהיה) משמע (ממנה) דוקא לשון הוֹצאה (שאינו לשון בינוני חסר הכרעה). ולכך אמר (המקשן בגמ') מִתוּצֵאת מבעיא ליה. כי (לשון) תוּצֵאת (אינה בינונית והיא) בכל מקום משמע לשון הוצאה. כמו (שמשמע כך {במדבר לד ה}) "...והיו תוֹצאֹתָיו הַיָמָּה", וכן {תהילים סח כא} "...לַמָּוֶת תוֹצאוֹת". 
הכרעת המקשן
ור"ל (שהקושיא בגמ' התעוררה מ)דהוי למכתב (בקרא על תמר) - "הוא הוּצאה" (כש)ההא' (במילה הוּצאה באה מלשון - הוצאה) במלפום (בחולם). ו(אז) היה לשון זה (היא הוּצאה במשמע רק) לשון עבר (הוּצאה, שהוא) משמע (בפשטות) הוֹצאה (עוד) יותר (מכל הצעה לשונית אחרת). ו(אולם) הא - (מה) דאמר (שהציע המקשן) דהוי למכתב (בכ"ז) מִתוּצאת, (ולא רק - הוּצאה מפני ש)ר"ל דהוי ליה (שהבין שהכוונה בקרא) לכתוב (כאן) לשון דמשמע (ממנה אמנם) לשון הוצאה, אלא (בנוסף שתהיה אפשרות) לדרוש (מאותה מילה גם) לשון יָצַאתְּ, (היינו) ש(יהיה) הכתוב (באותה מילה) מרמז (בנוסף לַפשט - הוצאה, גם) כי לא דבר קטון היה דבר זה (מעשה צדקותה של תמר) ש(כן ממעשה זה שנעשה) על ידהּ יצאו מלכים וגואלים. 
הכרעת הגמ' עפ"י הפסוק
ו(אולם) אין ספק ש(באותו מעמד היה נוכח) המקטרג הוא סמאל (ו)היה מרחיק (להסתיר הסימנים מתמר) וגבריאל היה מקרב. כי לְדָבָר (לנסיון) גדול כמו זה (שנמצאָה בו תמר), והיה (זה לה) שעת סכנה. (לכן) נמצא (שם) המקטרג (להשתדל) שלא יצא אותו דבר גדול לפועל. ו(לכן דוקא על) דבר זה (ולא כהכרעת המקשן) רָמַז הכתוב ב(אותה) לשון (שבקרא) - "הִוא מוּצֵאת" - (היינו שמשמע מלשון מוּצאת - גם לשון הוצאה להשרף, וגם לשון מציאת הסימנים בעזרת גבריאל למרות מאמציו של סמאל להכשילהּ). וענין הגון הוא (להעדיף לרמוז דוקא ענין זה על פני האפשרות שהציע המקשן).
(((
@למנצח על יונת~
1גמ' י: "...2למנצח על יוֹנַת אֵלֶם רחוקים לדוד מִכְתָּם..." תהלים נו א לדוד מכתם... שיצא ממנה דוד שהיה מך ותם לכל דבר אחר מכתם שהיתה מכתו תמה שנולד כשהוא מהול דבר אחר מכתם כשם שבקטנותו הקטין עצמו אצל מי שגדול ממנו ללמוד תורה כך בגדלותו.3
4רש"י: 59יונת אלם רחוקים - על עסקי הרחקה שנעשו סימניה רחוקים: 9לדוד מכתם - לאותה שהיתה ראויה ועומדת לצאת ממנה דוד: 9שהוא מך - עניו: 9ותם - תמים בדרכיו: 9מכתו תמה - מקום מילה שהוא ראוי למכה היה תם ושלם שלא הוצרך לחסרו: 9ד"א כשם שבקטנותו - קודם שמלך: 9כך בגדלותו - לאחר שמלך ולשון מכתם שהיתה תמה מכתו מתחילתו ועד סופו לא נחסר ענותנותו ולא נשתנית.6
משמעות הרֵאשית, שהיתה בשפלות, לַמלכות העתידה
7מבאר המהר"ל: "על יונת אלם רחוקים.8" -- כי מלכות בית דוד יצא (מיהודה ותמר) ע"י (עקב מידת) קטנות ושפלות (שהיתה בהם). כי עתה (משום כך) נגזר שיֵצֵא (שתתקיים) מלכות בית דוד לעולם. ו(בכך) היה יוצא (ראשיתהּ משום תמר) על ידי שהיתה כמו יונה שהיא רדופה, שאין לך עוף נרדף יותר כמו יונה {ב"ק צג.} לכך נקראת (מלכות בית דוד) "יונת אלם רחוקים". ודבר זה (מה שהראשית למלכות דוד מיהודה ותמר שהיה בהם קטנות ושפלות) גורם שהיה (אח"כ) ראש המלכות - דוד, שהיה (שיהיה גם הוא) מך (שפל רוּחַ עם הזולת) ותם (עם השֵׁם). 
ואילו היה בא (תחילת) מלכות בית דוד על יד (מעשה) גאוה היה (זה משפיע שיהיה) ראש המלכות (דוד גם הוא) בעל גאוה גדולה. אבל עתה (מש)המלכות נתחדש (תחילתהּ) על ידי שהיתה תמר משפלת עצמה (לכך) היה (גם) ראש המלכות (דוד) - ואשר הוא עיקר המלכות, ונקרא המלכות על שמו, גם כן בעל ענוה.
דוד - מעלת הנולד מהול
דבר אחר (לפרש "מכתם") - שהיה (דוד) נולד מהול, וזהו (מה שנאמר בפסוק) "מכתם" שמכתו היה תם. פי' שהיה (דוד) מסולק מן כל פחיתות ולא היה דבק בו שום רע ומִאוס, כי הערלה הוא דבר מאוס. ואף כי האדם (כל אדם) מְסַלֵק (מעצמו) העורלה (ע"י שנימול), סוף סוף יש לו (מעיקרא) שייכות וצרוף אל הערלה, אלא (רק) שהוא מסלק מאִתו הערלה (כשנימול). אך (לעומתו) מי שנולד מהול אין לגופו (מעיקרא) צירוף אל הערלה, ונבדל הוא (כדוד) מן הפחיתות (החומרית). ודבר זה נתבאר בחבור גבורת השם {פ' יז} אצל - "ותרא אותו כי טוב". 
מעלת הלומד מכל אדם
ד"א (לפרש מכתם) כשם שבקטנותו עשה עצמו (דוד) מך (שפל, כדי) ללמוד תורה וכו' (כך גם בגדלותו).
החלוק בין שלושת המעלות שנאמרו בדוד
ג' מעלות (כולן בדוד) נזכרים כאן, כל אחת גדולה מן הראשונה (שהוזכרה לפניה) כאשר תבין. המעלה (הראשונה) שעשה עצמו מך והיה משפיל עצמו בפני כל, היא (כבר) מִידה עליונה. אבל הסרת הפחיתות אשר הוא לַגוף (משנולד מהול, משמעו) כאילו אינו (אין בדוד כלל) גופני (עכירות החומר ו)דבר זה יותר (מעלה מהראשונה - שרק משפיל עצמו). כי העורלה (מעידה על) פחיתות הגוף החומרי. והנולד מהול מסולק מן הפחיתות הזה (מלכתחילה, ובכך קנה מעלה עליונה בגופו). ואח"כ שעשה עצמו מך ללמוד תורה (כבקטנותו ואעפ"י שהגיע לגדולה בחכמה ובקדושה ביושבו על כסא מלכותו. בכך גילה) שהיה לו מעלה השכלית (הנבדלת). ומזה תבין כי אֵלו ג' מדרגות הם זו על זו.
ופי' רחוקים ("למנצח על יונת אלם רחוקים"), לשון רבים, כי יונת (אלם) הוא (גם) שם (כללי של) המין של יונים, ו(לכן) שייך לומר (על - יונת גם) לשון (רבים) "רחוקים". והבן זה.
@נוח לו לאדם שיפיל עצמו~
1גמ' י::2 אמר רב זוטרא בר טוביה... משום רבי שמעון בר יוחי נוח לו לאדם שיפיל עצמו לתוך כבשן האש ואל ילבין פני חברו ברבים.3
4רש"י: 59ואל ילבין כו' - אף זו נוח היה לה לישרף ואל תלבין פניו לפיכך שלחה לו אם יודה ויגלה הוא עצמו את הדבר יגלה ואם לאו תשרף ולא תגלה היא את הדבר.6
7מבאר המהר"ל: "נח לאדם וכו'.8" -- אף כי כבשן האש הוא (דרך) כליון גדול להפסיד האדם בכבשן האש (ו)אף כי אינו דומה להריגה וסקילה (שחמוּר האש מהם), ש(הריגה וסקילה) אינו (כ"כ) כליון גמור (לאדם כהאש) ש(הרי) נשאר דבר ממנו (בסקילה ובהריגה), אבל (ב)כבשן האש כל עצמותיו (של הנשרף) נפסדים. 
מהו החומרא היתרה על הכל במלבין פני חברו
מ"מ (עדיין) אין ההפסד (הכליון לאדם בשריפה) כל כך גדול כמו (ה)הפסד של מי שמלבין (שמלבינים את) צלם האדם (שלו). כי המלבין פני חברו ברבים (פוגע ב)הצלם של (ה)אדם ש(הצלם) הוא דבר אלקי נבדל (קדוש), שכן אמרו בבראשית {ט ו} "כי בְּצלם אלקים עשה את האדם". (ולכן המלבין אותו גורם לו ש)הוא מקבל הפסד. והפסד זה (הלבנת הפנים) אינו טבעי (שנִזקו מעבר לעה"ז) ולאפוקי אפילו (גדול מהפסדו מ)כבשן האש. (שהשרפה גם) אם (ש)הוא מפסיד העצמוֹת (שמתכלות באש) אינו פועל (השריפה) בצלם אלוקים. ואין זה (השריפה אלא) רק מיתה לאדם לגוף, שהוא (אחרי הכל רק הפסד חלק ה)טבעי (להגוף). אבל המלבין פני חבירו ברבים, הוא מפסיד ומבטל (בחברו) צלם האלקים (באדם), שאינו דבר טבעי (אלא - אלוקי). ומפני זה אמרו {בב"מ נט.} "המלבין את פני חברו ברבים אין לו חלק לעולם הבא". שהוא (העולם הבא) ג"כ אינו טבעי גשמי, וכאשר הוא (המלבין) היה מבטל צלם האלוקים הזה, במה שהיה מלבין פני חברו שהוא (בעל) צלם אלוקי (לכן מידה כנגד מידה גם הוא) אין לו (למלבין) חלק לעה"ב (שהוא העולם) הנבדל האלוקי.
(((
@ויכר יהודה ויאמר~
1גמ' י::2 "וַיַּכֵּר יהודה ויאמר צָדְקָה מִמֶּנִי" בראשית לח כו היינו דאמר רב חנין בר ביזנא א"ר שמעון חסידא יוסף שקדש ש"ש בסתר זכה והוסיפו לו אות אחת משמו של הקב"ה דכתיב "עֵדוּת בִּיהוֹסֵף שָׂמוֹ" תהלים פא ו יהודה שקדש ש"ש בפרהסיא זכה ונקרא כולו על שמו של הקב"ה.3
זה המקדש הש"י בסתר לעומת בפרהסיא
7מבאר המהר"ל: "יוסף שקדש שם שמים בסתר.8" -- דבר (כלל) זה מבואר (ברור ומתקבל) שמי שמקדש השם (בסתר) הרי (משמעות הדבר ש)הוא דבוק בשמו יתברך, שהרי קדש שמו, ומפני זה ראוי להוסיף לו (לשמו) אות אחת משמו (של השי"ת). ומי שמקדש שמו ברבים ראוי שיהיה נקרא (שמו) כולו על שמו (של השי"ת). כי זה (ההבדל בַּשם, כפי) ההפרש בין (כשנעשה קידוש השם) בסתר ובין (כשנעשה הדבר) בַּגָלוי. כי (הדבר) הגלוי כבר יצא לפעל המציאות והוא נגלה, ולכך ראוי שיהיה (גם) שמו כולו (של המקדש הזה) על שם הקב"ה עד שהוא (שמו של המקדש, משום שֵׁם השֵׁם שבו, יהיה) נגלה (ידוע ומפורסם) לכל. לאפוקי (לעומת מי שהוסיפו לשמו רק) אות (אחת, שאז שם השֵׁם) אינו נגלה (בשמו), והוא (האות האחת) דבר שהוא (רק) חלק ומקצת (משמו יתברך). ו(לכן) אין לו (בשמו של אותו המקדש בסתר) מציאת (מציאות אותיות השם בשמו) בפועל הנגלה.
יוסף לעומת יהודה
ולכך יוסף שקדש שמו (יתברך) ולא היה זה - (קִדוש השם) בפעל הנגלה (רק בסתר) לכך נקרא מקצת (משמו) על שמו (של הקב"ה). ואין (זה) המקצת (נחשב ששמו יתברך) נמצא (בשמו של יוסף) בפועל הנגלה. אבל יהודה שהיה מקדש שמו ברבים, ויצא דבר זה (קידוש שמו ע"י יהודה) אל הפעל הנגלה, לכך ראוי שיהיה (שמו) נקרא לגמרי על שמו של הקב"ה. שהדבר הזה (מקרה יהודה ותמר היה) בפעל הנגלה לגמרי. כאשר (ולכן) נקרא (בְּשֵׁם - יהודה ש)כולו על שמו יתברך.
ויש לך לדעת כי יוסף ויהודה כל אחד ואחד היה מקדש שמו (יתברך) כפי מדתו (ה"כלים" שברשותו). כי יוסף ברכתו (מיעקב אביו ענינה) בסתר, כאשר אמר {בראשית מח טז} "...וְיִדְגוּ לָרֹב בקרב הארץ", מה דגים בסתר, אף זרעו בסתר. ולכך זכה שאין העין שולט בזרעו, ולכך היה מקדש שמו בסתר כי שָׁם (בסתר) היה (יוסף) דבק (בו יתברך). 
ויהודה ברכתו בגלוי כי ממנו המלכות, ש(המלכות) הוא בְּגִלוּי מפורסם לַרבים, ו(לפיכך) ברכתו היה בנגלה. ולכך היה (גם) קִדוש שמו (יתברך ע"י יהודה) ברבים - בנגלה. כי (כך) לפי ברכת כל אחד ואחד (שזכה לה) היה דביקת כל אחד ואחד בו יתברך. והבן זה. 
(((
@כיון שהודה ואמר~
1גמ' י::2 כיון שהודה ואמר "צָדְקָה מִמֶנִי" בראשית לח כו יצתה בת קול ואמרה אתה הצלת תמר ושני בניה מן האור חייך שאני מציל בזכותך ג' מבניך מן האור מאן נינהו חנניה מישאל ועזריה.3
שכר הודאת לאה ושכר הודאת יהודה בנה
7מבאר המהר"ל: "אתה הצלת ג' מן האור וכו'.8" -- פי' כי ראוי היה יהודה להציל את תמר ושני בניה מן האור, ש(הרי) נקרא יהודה (ע"י לאה) על שם "הפעם אודֶה את ה'" {בראשית כט לה}. והודאה (זו של לאה) כוללת (מזכה) את (הצלת) שלשתן (תמר ושני בניה). ובשביל זה (מה שהודתה לאה) ראוי שיהיה (יהודה) מציל (אותן) ג' נפשות מן כבשן האש, ויתנו (על כך הניצולים - תמר ושני בניה) הודאה אל השי"ת. ו(יהודה) זכה להיות (מי שלעתיד) נצולים בזכותו ג"כ ג' בניו מן האור (חנניה מישאל ועזריה). והבן זה.
(((
@וירגז המלך ויעל~
1גמ' י::2 "וַיִרְגַז המלך וַיַעַל על עֲלִיַת השער וַיֵבְךְּ וְכֹה אָמַר בְּלֶכְתוֹ בני אבשלום בני בני אבשלום מי יתן מוּתִי אני תחתיך אבשלום בני בני" שמואל ב יט "והמלך לַאט את פניו וַיִזְעַק המלך קול גדול בני אבשלום אבשלום בני בני" שמואל ב' יט ה הני תמניא בני למה שבעה דאסקיה משבעה מדורי גיהנם ואידך איכא דאמרי דקריב רישיה לגבי גופיה ואיכא דאמרי דאייתיה לעלמא דאתי.3
4רש"י: 59דקריב רישיה לגבי גופיה - שהיה ראשו מושלך רחוק מגופו וקירבו.6
7מבאר המהר"ל: "דקריב רישיה לגבי גופיה.8" -- פי' זה כי ראוי היה לו (לאבשלום) הפרוד (הראש מגופו) לפי המעשים אשר עשה. ולפיכך נקטע ראשו (מגופו). ודבר זה מורה על הכריתה והפירוד שיש לו בעולם אשר הוא בא (הולך ל)שם (לעוה"ב). כי אין דומה אבשלום לשאר האדם שנהרג (בהם) אשר הריגתו במקרה, אבל (כי) מעשה (דרך מותו של) אבשלום הכל הוא מן השי"ת. לכך כפי אשר ראוי לו בעולם אשר הוא בא שמה, ,כך נעשה בו (גם כאן) כאשר נפרד מן העולם הזה. וכאשר (מש)נכרת ראשו (כאן) דבר זה מורה (סימן) כי ראוי היה לו הכריתה והפירוד גם בעה"ב. ו(לכן) דוד (עשה כל שביכולתו ל)קריב רישיא (של אבשלום) לגביה גופיה שלא יהיה (אבשלום) בעונש זה (בכרת לעה"ב).
(((
@כל השורף תבואתו של חברו~
1גמ' יא.:2 רב חסדא אמר גמירי כל השורף תבואתו של חבירו אינו מניח בן ליורשו.3
7מבאר המהר"ל: "אין מניח בן ליורשו.8" -- כשם ששרף תבואתו (של חברו) אשר הוא (לו כמו) זרעו - (בניו, מה) שזרע חברו. ולכך אין מניח (השורף) בן ליורשו (לירש אותו), שנשרף זרעו (של השורף) ג"כ באש של מעלה. והבן זה.
(((
@ותתצב אחותו מרחוק~
1גמ' יא.:2 "וַתֵּתַצַב אחֹתו מרחוק" שמות ב ד א"ר יצחק פסוק זה כולו על שם שכינה נאמר ותתצב דכתיב שמואל א ג י "וַיָבֹא ה' וַיִתְיַצַב..." וגו' אחותו דכתיב משלי ז ד "אֱמֹר לַחָכְמָה אֲחֹתִי אָתְּ" מרחוק דכתיב ירמיה לא ב "מֵרָחוק ה' נִרְאָה לי" לדעת דכתיב שמואל א' ב ג "כי אֵל דֵעות ה'" מה דכתיב דברים י יב "מה ה' אלקיך שואל מֵעִמָךְ" יֵעָשֵׂה דכתיב עמוס ג ז "כי לא יַעֲשֶׂה ה' אלקים דבר" לו דכתיב שופטים ו כד "וַיִקְרָא לו ה' שלום...".3
ותתצב עפ"י פשט הלשון
7מבאר המהר"ל: "ותֵתַצב אחותו מרחוק וכו'.8" -- ונראה שמפני זה כתיב ותתצב. שלפי דקדוק הלשון היה לכתוב וַתִתְיַצב אלא שהמלה הזאת (וַתֵּתַצַּב) מורכבת (משני בנינים -) מבנין נִפעל (במי שנעשית בו פעולה) ומבנין הִתפעל (שמחזיר הפעולה על העושה אותה). וצֵירֵי שבתיו' (הראשונה, תֵ-תצב בא) להורות על (נו"ן ההטיה בְּבנין) נִפעל כמו (בדומה לתי'ו בְּצֵירֵי בַּמילה) תֵּעשה (שגם היא בבנין נִפעל, והתי'ו השניה - בתֵתַצב משום בנין - התפעל). ו(זאת) מפני שהנבואה היא (שלה עצמה, לכן) גרם לה (זה) להיות עומדת שם לדעת מה יהיה בסוף נבואתהּ. לכך כתב (ב-תֵתַצַּב) לַשון (שהוא בבנין קל) - נִפעל. שלשון נִפעל מורה (מבחינתה) על קבלת הסבה ("לְדֵעָה מה יֵעָשֶׂה לו" {שמות ב ד}). שהיתה (מרים) מוכרחת לזה (ההתייצבות והצִפִּייה) בשביל הנבואה (שהתנבאה, שהיה עליה לַדעת מה עלה בסופה). וכן (וכך הוא) כל (לשון) נִפעל (שהוא כאמור) מקבל הפעולה (שפועלים עליו). ו(באשר ל)לשון התפעל (הכלול גם הוא ב-"ותֵתצב", הרי זה) כמשמעו הוא (היינו כפשט הפסוק) "ותתצב אחותו מרחק (לְדֵעָה, שרצונה היה להווכח בעצמה מה, "מה יעשה לו").
ותתצב וכו' עפ"י המדרש
אבל במדרש רבה {שמות פ' א} (בשונה מהגמ' כאן), כך גרסינן - "ותיתצב אחותו מרחוק" רבנן אמרי כל הפסוק הזה על שם רוח הקדש (נאמר ולא על מרים היינו) "ותתצב" על שֵׁם - "וַיָבֹא ה' וַיִתְיַצַּב..." {ש"א ג י}. "אחותו" כמו - דאת אמרת "אמור לחָכמה אחתי את..." {משלי ז ד}. "מרחוק" - על שם "מרחוק ה' נראָה לי..." {ירמיה לא ב}. "לדעת" (צ"ל לְדֵעָה) הגהות הב"ח על הגמ' על שם "...כי אֵל דֵעֹת ה'..." {ש"א ב ג}, ע"כ. 
פי' זה (של המדרש כוונתו) כאשר הושלך (משה) לַיְאור היה (זו) סבה אלקית (מה שהיה) שומר אותו שלא יהיה נזוק, ולכך כתיב "ותֵתצב". ולשון זה בא (להורות) על דבר שהוא (בעל) חוזק העמידה והקיום (להצלת משה). ו(כאשר) הסבה האלקית (להצלת משה) הוא (ע"י) חוזק הקיום והעמידה (לטובתו), לכך כתיב לָשון (חזק) זה (- ותֵתצב) ולא כתיב (לשון קל), ותעמוד. 
וכתב (בפסוק ותתצב) "אחותו", כי התורה (שנאמר עליה "אמֹר לחכמה אחֹתי אָתְּ") שהיא היתה הסיבה המקיימת אותו (להנצל), לפי שראוי (היה משה לְעתיד) להיות ניתן התורה על ידו. ולזה הדבר מוכן היה (מיועד) מרע"ה, וזאת הסבה (שהיה) מקיימו. 
(ומה שנאמר) "מרחוק" (ה' נראה לי) כי (זו) הסבה האלקית (להצלת משה, ש)מרחוק הוא (מגיע בחשבון שמים נסתר) ו(שלא כמו) הסבה החמרית (שהיא) קרובה (נגלית) אל האדם. 
"לדעת" על שם כי הוא יתברך "אל דעות". פי' כי הוא יתברך (כמי ש)היה רוצה לדעת מה יֵעָשֶׂה לו (למשה שבתיבה) כדי שיהי (משה) נשמר (ניצל) מן ההיזק. ו(זה) הוא (כמו) "...וַיֵּדַע אלקים" (לרש"י על הפסוק {בשמות ב' כה}, נתן עליהם לב ושוב לא העלים עיניו מלהושיעם - עד כאן הביאור לפי מדרש שמות רבה).
מהו לגמ' - "מה יעשה לו"
אבל הא דגרסינן בגמרא דידן (על הכתוב {בשמות ב ד}) "מה יֵעָשֶׂה (לו)" (פירוש אחֵר מהמדרש  )- דכתיב {שמואל א כה כח} "יַעֲשֶׂה ה' לאדֹנִי בית נאמן..." (ואילו על המילה) "לו" (מ-"מה יעשה לו" {שמות ב ד'} מפרש) שנאמר "...וַיִקְרָא לו ה' שלום..." {שופטים ו כד}. (מכתובים אלו {בשמואל א' ובשופטים}) קשה לפרש על ענין זה (על דרך מה שהתבאר לעיל {על שמות ב' ד' במדרש רבה}, שמדובר ברוח הקודש).
ויש לפרש (כדי לקיים המדרש והגמ' דידן) כי מפני כי משה היה עומד ומוכן לצאת ממנו בית הלויים ("בית נאמן") ודבר (זכות) זה היה שומר אותו ג"כ כמו, (בנוסף למה) שהיה שומר אותו (הזכות לקבלת) התורה. (ומה שכתיב) "וַיָּבֹא (ה' וַיִתְיַצַּב) {ש"א ג י} (- זהו), לשון עשיה, שהוא (מצד הש"י) עשיה גמורה כאשר (שעתיד היה ה' ש)יעשה ממנו (ממרע"ה) בית נאמן. וכך (גם) פירושו (כוונת הכתוב בשמות) - לדעת - ("לְדֵעָה) מה יעשה" (כלומר, לדעת) מה שיש לעשות שיהיה (מרע"ה) נצול, (כדי) לעשות ממנו (לעתיד) בית נאמן. ו(זהו) מה שאמר לו (בענין) זה הקב"ה, שהוא יתברך חפץ לעשות אותו לבית נאמן, ולכך כתיב (בפסוק) "מה יֵעָשֶׂה לו" {שמות ב ד} ופרושו - באיזה ענין (מהו שצריך שיעשה למרע"ה כדי ש)יהיה נעשה (הוא וזרעו) לבית (נאמן כמובטח). ודבר זה (מה שיֵעשה למרע"ה) הוא (כל זה) נעשה ל(רצונו של) הקב"ה שהוא (הקב"ה) יעשה חֶפֶץ (דבר זה - בית נאמן למרע"ה) ו(גם) רוצה בו (רוצה בכך עבור מרע"ה שכך יהיה).
ונקרא הקב"ה (בשם) "לו" ("מה יעשה לו") מפני שהכל הוא לו (לכבודו) ו(גם) מפני גודל השגחה והשמירה שהיה אל (מצד) השי"ת על הצדיק הזה, עד (כדי) שלא נסתלקה (לא מָשָה) ממנו ההשגחה והשמירה (משמים). לכך כל הפסוק ("ותתצב אחותו מרחק לְדֵעה מה יעשה לו", יש לומר ש)על שם השכינה נאמר (למען) לשמור הצדיק מן ההזק.
(((
@ויקם מלך חדש על מצרים~
1גמ' יא.:2 "וַיָקָם מלך חדש" שמות א ח וגו' רב ושמואל חד אמר חדש ממש וחד אמר שנתחדשו גזרותיו מאן דאמר חדש ממש דכתיב חדש ומאן דאמר שנתחדשו גזרותיו דלא כתיב וימת וימלוך אשר לא ידע את יוסף "הבה נִתְחַכְּמָה לו" שם א י להם מיבעי ליה א"ר חמא ברבי חנינא באו ונחכם למושיען של ישראל במה נדונם נדונם באש... בחרב... אלא בואו ונדונם במים שכבר נשבע הקב"ה שאינו מביא מבול לעולם.. והן אינן יודעין שעל כל העולם כולו אינו מביא אבל על אומה אחת הוא מביא אי נמי הוא אינו מביא אבל הן באין ונופלין בתוכו.3
4רש"י: 59דלא כתיב וימת - מלך מצרים וימלוך תחתיו אחר: 9ונתחכם למושיען - לבקש לנו חכמה כנגדו: 9במה נידונם - שלא יוכל לדון אותנו בו שידענו מדרכיו שמדד מדה כנגד מדה לדור המבול ולאנשי סדום.6
מחלוקת - "ויקם מלך חדש"
7מבאר המהר"ל: "ויקם מלך חדש וכו'.8" -- ונראה למאן דאמר חדש ממש הא (משום) דכתיב "חדש", ולא כתיב (רק) "ויקם מלך על מצרים" (שזהו) כדי שלא תאמר שהיה זה (אותו) המלך (או) בנו או בן בנו (מיורשיו) ו(אז כביכול) לא הוי זה חדש ממש, לכך כתב "חדש" כלומר, (ש)לא (הוי) בנו ולא בן בנו רק מלך חדש ממש. 
ולמ"ד ש(רק) נתחדשו גזירותיו, אין פרושו שהיה (זה דוקא) המלך שהיה בימי יוסף, כי אין נראה שיהיה רשע (זה) מאריך ימים כל כך. אלא שהיה (זה) בנו או בן בנו. ו(אולם) כל זה (המלך הראשון וצאצאיו לדעה השניה) מלכות אחת נקרא, ו(רק) מפני שנתחדשו גזירותיו כתב (לדעה זו, בפסוק) - "חדש", מפני חדוש הגזירה. 
ולמאן דאמר (הדיעה הראשונה) חדש ממש, הקים השי"ת מלך חדש ממש לקיים הגזרה. כי (אם זה) ע"י (אותו) מלך הראשון, כיון שידע את יוסף לא היה בא (לישראל) שעבוד ממנו. ו(אִלו ל)מאן דאמר ש(רק) נתחדשו גזירותיו סובר (כי) נתחדשו גזירת (על ישראל) אף כי היה (זה אותו) מלכות ראשון (שידע את יוסף). כי (למ"ד זה) כן (כך) גזר השי"ת להיות הגזירה (של "...ידֹע תדע..." {בראשית טו יג}) יוצאת לפעל. (היינו ש)ראוי (ממידת הדין) שיהיה כל מה שנגזר על זרעו של יעקב, כלם (כל הגזירות) תחת מלך אחד. 
פרעה ראשון ללקות
"ויאמר אל עמו..." {שמות א ט} תְּנא (אמור) הוא התחיל בעצה, לכך הוא לקה תחילה (שנאמר) "וּבְכה ובעמך... יעלו הצפרדעים" {שמות ז כט}. בארו בזה כי היה המלך דוקא (הוא) התחלת הגזירה (להענש), שהרי (סוכס"ו) לא נתן אותם (את ישראל) השם יתברך (שיהיו) לעבדים (אלא) רק לפרעה, ולא (שיהיו) עבדים לעבדים (לעמו - המצרים). ולפיכך (גם בַּמכה) התחיל (ב)פרעה ואחר כך (נוספו) עבדיו. 
מהו - לו, "נתחכמה לו"
הבה נתחכמה להם מבעיא ליה כו', דקדקו רבותינו ז"ל בכתוב זה (ואמרו:) ואע"ג שנכתב כל הפסוק בלשון יחיד {שמות א ט} "...הנה עַם בני ישראל רב ועצום...", שבודאי (כך הוא) דרך הכתוב להזכיר (לתאר) בלשון יחיד (המילה) עם, אבל מילת "לו" {שם א י} (דכתיב - "הבה נתחכמה לו") שבכל מקום (אחֵר) נדרוש (כוונתהּ) למעוט (היינו) לו - ולא לאחֵר, (כאן נדרשת "לו" למיעוט רבים. והרי) אין דרך הכתוב למכתב (לו) על רבים (כדי למעטם). 
וחלוק, (הבדל) גדול (קיים) בין (המילים) "עצום" (שגם היא לשון יחיד שבא על רבים) {שם א ט}, ובין מלת "לו". (שהוא לשון יחיד שנועד רק למעט). שהרי לא נמצא בשום מקום שידרשו לשון יחיד למיעוטי (רבים). ו(אולם אפשר בהחלט) לבא (לאמר) לשון יחיד על רבים, אבל (לא כן כאשר) לשון (יחיד )המשמע (ממנה) מיעוט (הרבים) כמו מלת "לו" ("הבה נתחכמה לו"). וכן (בדומה) מלת "עליו" ("וישימו עליו שרי מסים") שדרשו (אותן) ז"ל בכל מקום לְמעוט, לא יתכן לומר (לייחס אותן) על עַם אשר הם רבים (כדי למעטוֹ). לכן דרשו ז"ל שזאת המילה ("לו") באה לומר (הבה) נתחכמה למושיען של ישראל (שהוא יחידי).
ו(אולם) אין דעת רבותינו זכרונם לברכה (לומר) כי פי' (המילה) "לו" (מתכוון) למושיען (של ישראל להשי"ת). רק (אלא) הם מפרשים (בכ"ז) "לו" - לעם (לכאורה למעט את הרבים) כמשמעו, (למרות התמיה שלעיל). רק (אלא) שר"ל (שרז"ל שבכתוב מתכוונים לַ)עַם במה שהם (ישראל) מיוחדים ונעשים (בו) כאיש אחד. ו(במה אכן מתקיימת אחדותם כאיש אחד, הרי) זה (מתקיים) במה שהוא יתברך אלקיהם. ובזה (שהשי"ת אלקיהם ש)הם נבדלים (בזה לטובה) מכל האומות ונעשים עם אחד. ו(פרעה) אל אחדות (זו) שלהם שמאחד אותם, (לזה אמר הבה) נתחכם. וזהו (שנאמר בגמ' א"ר חמא בר' חנינא) למושיען. 
מהו ה"נתחכמה" מצד פרעה
והחכמה הזאת ("הבה נתחכמה" שנקט בה פרעה, כדי להוציא לפועל הרעה על ישראל), כי (היה עליו להזהר מנקמת הש"י בו. שכן) הוא יתברך המהוה (המחייה) את כל הנמצאים, ומאִתו הכל, (שהוא) נותן הצורה והחומר. וכאשר (אם) יֵצאו (מי מ)היצורים (כל נברא) מן הראוי אשר יש להם לנהוג על (פי) הסדר אשר סִדר אותם הקב"ה (דינו, שיהיה הבורא) מעביר (מסלק) את הצורה (אותו נברא) אשר ברא הקב"ה (לרבות יעשה כך לפרעה ולמצרים). 
כח המים למחות
וידוע לכל משכיל כי הצורה (צד המעלה הנותנת חשיבות לחומר היא) דבר מקויים (שקשה להיות נפסד). ו(אולם אם תבוא הצורה) במים, אין קיום (לַצורה). כאשר (שהרי טבעם של המים ש)הם נגרים ארצה (ולכך הינם חסרי צורה קבועה שתמיד הם לפי מקרה תבניתם, ולכך מי שנמחה בתוכם מאבד צורתו להיות כמותם). ו(אכן) מפני מעוט צורתם (העצמית) לא נאמר במים (לשון) בריאה ויצירה בפרשת בראשית. וזה רְאָיה על מיעוט הצורה בהם. וכן (גם) החושך לא נאמר בו (לשון) בריאה ויצירה (שגם הוא מהותו העדר כל צורה).
המצרים סומכים על השבועה לנח לדון ישראל במים
ולפיכך הסכימו (החליטו) המצריים שלא יהיה נדונים ישראל (כי אם) רק במים (שמאבידים הצורה. וזאת) כי כל מידות הקב"ה מדה כנגד מדה, ו(הרי) כבר נעשה (נִתנה הבטחה ל)קיום לעולם (מהשי"ת) עם נח, שיהיה לַהעולם קיום ולא יהיה לו העברה (הכחדה) ע"י המים, שהם (בהיותם חסרי צורה) מעבירים (מצורתוֹ) הכל, (שבא בקרבם). 
אבל (דא עקא לפרעה כי) לא היה קיום (הברית) הזה (עם נח אלא) רק על הכללוּת. (היינו) שלא יבואו המים ויעבור (ויכחד) כלל העולם שהוא צורת כלל המציאות. אבל (שתבוא בכ"ז הכחדה ע"י המים ל)דבר פרטי, אין זה (נחשב בַּ)כלל (שעליו נִתנה ההבטחה). 
ועוד - השבועה (לנֹח) היה - שלא יהיה (השי"ת) מביא לְעולם המים (על כלל הבריות) דרך העברה, (וזה) כאשר הוא (השי"ת) מביא (מעתיק) המים (ממקומם אל הנמצאים) ומגביר את (כח) המים על צורת הנמצאים (להכחידם), וזהו העברה (שנשבע עליה שלא תהיה עוד). אבל כאשר (אם) זורק (הקב"ה את) הנמצא אל המים, אין זה (נחשב עוד ל)תגבורת המים (כמֵי נח) ש(יהיה) הוא מעביר (בכך) צורת הנמצא (כנגד הבטחתו). אך (לפיכך) הוא (המצרי, עתיד להכחד במים) על ידי (מכח) מעשה (שהוא מיוזמתו ירוץ לכיון המים). והוא (הפסד מסיבה זו, יחשב למצרי) כמו שאר פורענות (שעפ"י הטבע שייך שתתרחש בעולם גם אחרי השבועה לנח).
(((
@ונלחם בנו ועלה מן הארץ~
1גמ' יא.:2 "...ונלחם בנו ועלה מן הארץ.." שמות א י ועלינו מיבעי ליה א"ר אבא בר כהנא כאדם שמקלל את עצמו ותולה קללתו בחבירו.3
4רש"י: 59ועלינו מן הארץ מבעי ליה - יגרשונו מן הארץ מאי ועלה הלואי שיצאו שונאיהם מארצם הואיל ויראים מפניהם:6
7מבאר המהר"ל: "באחרים (בחבירו).8" -- פי' לא היה (למצרים) לומר שיעלו המה (ישראל) מן הארץ כי אם (להזהיר עצמם פן) יעלו (הם עצמם - המצרים) מן הארץ ע"י (משום) רבוים (של ישראל) בעל כרחם של מצרים, (ואז) ג"כ יגרשו (ישראל) את מצרים מן הארץ. ולמה (אם כן) אמר (פרעה) "ועלה מן הארץ" (במקום - ועלינו מן הארץ) אלא שהיו (המצרים) תולים קללתן (מר גורלם) באחרים (ולכן שינו הלשון).
(((
@וישימו עליו שרי מסים~
1גמ' יא.:2 "וישימו עליו שרי מסים..." שמות א יא עליהם מיבעי ליה תנא דבי ר' אלעזר בר' שמעון מלמד שהביאו מלבן ותלו לו לפרעה בצוארו וכל אחד ואחד מישראל שאמר להם איסטניס אני אמרו לו כלום איסטניס אתה יותר מפרעה. שרי מסים דבר שמשים.3
4רש"י: 59מלבן - כמין דפוס שבו עושין הלבנים שממלאין אותו טיט ומחליקין אותו והיא הלבנה: 9ותלו לו לפרעה - דעליה קאי קרא ומיניה סליק ויאמר אל עמו וגו' הבה נתחכמה לו וגו' וישימו עליו שרי מסים: 9אסטניס - מפונק ואינו יכול לעשות מלאכה: 9שרי מסים - דבר שמשים רידוי של שומה שמרגילין ומשימין לעבודה אותו מלבן שתלו לו היה לישראל רידוי של השמה.6
משמעות "עליו"
7מבאר המהר"ל: "וישימו עליו שרי מסים וכו'.8" -- ג"כ כאן דקדקו (בגמ') במלת "עליו" שאין לפרש אותו על העם (על הרבים אלא בדומה לַמילה "לו" ב"הבה נתחכמה לו", גם המילה "עליו" מתייחסת רק לַיחיד). מפני כי בכל מקום (ש)כתב מלת "עליו" הוא בא למעט, ו(לכן לשון "עליו") אינו כמו שאר לשון יחיד ("רב", "עצום", שבאה גם על הריבוי כי אין כוונתן למעט) כמו שאמרנו למעלה. לכן לא יתכן לפרש אותם (לשון "לו", "עליו") על כלל העם, שאין כאן (אפשרות ל)מיעוט. 
ולכך דרשו (בגמ' "עליו" היינו -) על פרעה (ולא על ישראל), שתלו מלבן (דפוס ליציקת לבנים) על צוארו של פרעה, וכל אחד שאמר אסטניס אני (מלעשות מלאכה זו), אמר (השיבו) לו - כלום אתה יותר אסטניס מפרעה. 
ו(אולם) גם זה (הלשון כוונתו ליחיד ש)נראה ש(אכן) אינו רוצה (שאינו מתכון) לומר כי (אם) "וישימו עליו", פירושו (כוונתו) על (היחיד) פרעה. דלא נזכר (בשמו) בכתוב (אלא בגוף נסתר - "עליו"). 
המלך - עליו נאמר "וישימו עליו"
וכבר אמרנו (זאת) למעלה כי המלך המולך עושה (כל) העם (שמושל בו, לבחינה של) כאיש אחד, כי כולם תלויים במלך. (ולכן) פי' "וישימו עליו" - שעל כל העם כאחד שָׂמו עליהם שרי מסים, (שבענין השעבוד נחשב הכל - לאחד). כי גם המלך (שהוא) המאחד (את) העם היה (עצמו כאחד מהם) מסייע בַּבִּנְיָן. ומפני זה (נחשב שגם המלך הצטרף אל העם להיות כמותם, ו)היו כולם משועבדים כאחד (ולכך אפשר לשון יחיד - "עליו" - ב-"וישימו עליו" על פרעה שהצטרף לעמו ומכחו כולם כאחד). 
אופן גזירת השעבוד רמז לקושי השעבוד
ורמז לך הכתוב בענין זה (של צרוף כולם - ישראל והמצרים להיות כאחד) דבר נפלא מאד. כי כל דבר שעשו מצרים לישראל היו (בעיניהם ישראל) בענין כללי, שהיו משעבדים את ישראל בכלל (כציבור שלם כאיש אחד) בפעם (בציווי כללי) אחד. וזה, (אופן שעבוד כזה), אין ספק שהוא (מעיד על קושי השעבוד שהוא) יותר ממה ש(יכול) היה (להיות) השעבוד (אם) שהיו משַעבדים (המצרים) את כל אחד ואחד (מישראל בגזירה נפרדת) בפני עצמו. כי מפני שהיה השעבוד כללי (כולם כאחד בגזירה אחת) מורה (מוכיח) זה, על (כי מה) שהיה נגזר עליהם (היה) מצד כללותיהם (כעם) בגזירה (תחת גזירה) אלקית, לכך בא הגזירה על כללותיהם כאחד (בלא חילוק). שהדברים (שהם) מקרים (שלא בגזירה אלקית הם) פרטיים (ולכן מחולקים ש)הם (אינם נוגעים לַכלל). ו(אולם) ענין (שעבוד) מצרים, לא היה מקרי (כי אם) רק גזירה אלקית ולכך היה (הגזירות) על הכלל (כאחד) ולא על הפרט (בפרטות).
(((
@ויבן ערי מסכנות~
1גמ' יא.:2 "וַיִבֶן ערי מסכנות לפרעה" שמות א יא רב ושמואל חד אמר שמסכנות את בעליהן וח"א שמְמַסכנות את בעליהן דאמר מר כל העוסק בבנין מתמסכן.3
4רש"י: 59שמסכנות את בעליהן - שעל ידי אותן הערים ואותה עבודה נסתכנו מצרים ליטבע בים: 9שממסכנות - מדלדלות כדכתיב - "וינצלו את מצרים" שמות יב לו  ובשביל עבודה זו אירע להן ולהאי לישנא לא גרסינן דאמר מר כל העוסק בבנין מתמסכן ומאן דגריס לה מתרגמינן להך דרב ושמואל נמי אכל בניינים של כל אדם מסכנות פעמים שנופל מהבנין ומת ממסכנות שמביא את האדם לידי עניות דאמר מר כל העוסק בבנין מתמסכן.6
7מבאר המהר"ל: "ויבן ערי מסכנות וכו'.8" -- בארו חכמים בזה הסִבה שגזר עליהן להיות בונין ערי מסכנות לפרעה. 
מחלוקת מהו - ערי מסכנות
ו(חד) אמר (שהסיבה לכך) מפני שמסכנות בעליהן, לכן (גזר) עליהן (פרעה דוקא) שִיעבוד זה אשר הוא סכנה לאדם. והיה מתחבר בזה (יסורי) השעבוד הגדול עם הסכנה (הכרוכה במלאכה זו) לאדם. 
וכן למאן דאמר שהאדם (הולך במלאכה זו ו)מתמסכן, כי הדבר הזה (סוג זה של שעבוד) יש בו טורח גדול ואין לו (לַ)דָבָר קץ וסוף. (ש)הרי יכול (פרעה לחדש ולהוסיף על גזירה זו) לבנות (עוד ועוד ללא גבול כפי) מה שירצה. ולפיכך (למ"ד זה הישראל) מתמסכן בִּ(מלאכת) הבנין דוקא. ומפני זה (המִסכנות) נגזר עליהם הגזירה בענין זה. אבל (בשונה ממלאכת הבנין) דברים אשר נמשכים (העבודה בהם בהתאם) לַטבע (כגון) לחרוש ולנטוע (לפי עונות השנה) אינו (ממסכן) כך (כמו בבנין). כי הטבע יש לו שעור קצוב (בזמן, ואיזו מלאכה ניתן לבצע), לכך (כדי להרבות יסוריהם וטרחתם) לא היה נגזר עליהם שיהיה שעבודם בְּדָבָר (התלוי בטבע) שיש לו קץ. 
נמצא לדעת שניהם (רב ושמואל) מורַה המילה (ערי מסכנות) על גודל (תוקף) השיעבוד. (רק ש)למר מורֵה (זה מצד) איכותו (של השעבוד) שמְסַכֵּן את בעליו, ולמר מורה (מצד) גודל (היקף) השיעבוד ואריכתו שנמשך זמן רב (ללא קצבת זמן ולכן מְמַסְכֵּן).
הבנין - הפך הברכה
ועוד יש בזה דבר עמוק (במה ששִעבדו אותם בבנין למ"ד - מתמסכן). כי הבנין הוא הפך הברכה. כי (הרי) בברכה אין גדר וגבול ולכך נאמר בברכה {בראשית כח יד} "...וּפָרצת יָמָּה וקדמה...", (כי) אין ברכה אלא בדבר הפרוץ אין לו גדר וגבול, זהו ענין הברכה, והבנין הוא הפך זה, שבונה גבולים וגדרים. ו(לכן) העוסק בדבר שהוא הפך הברכה מתמסכן. והבן זה.
(((
@את פתם ואת רעמסס~
1גמ' יא.:2 "את פתום ואת רעמסס" שמות א' יא רב ושמואל חד אמר "את פיתום שמה ולמה נקרא שמה רעמסס שראשון ראשון מתרוסס וחד אמר רעמסס שמה ולמה נקרא שמה פיתום שראשון ראשון פי תהום בולעו.3
4רש"י: 59ראשון ראשון מתרוסס - כשהיו בונין קצת היה מתרוסס ונופל וחוזרין ובונין והוא נופל: 9פי תהום בולעו - נבלע בארץ.6
הרמז בשמות - פיתום ורעמסס
7מבאר המהר"ל: "את פיתום ואת רעמסס רב ושמואל וכו'.8" -- בארו בזה כי נרמז בכאן כי הבנין אשר בנו ישראל לא היה ראוי. ודברים ש(מצד עצמם) הם אינם ראויים להיות נמצאים, אין קיום להם. ו(אכן פתום ורעמסס) לא היו אלו דברים (ה)ראויים להיות (להתקיים שכל מציאותם) רק מפני שנגזר השיעבוד על ישראל, אבל מצד עצמם אינם ראוים. 
המחלוקת בַּשֵׁם מחלק במשמעות הדברים
ולפיכך אמרו (למ"ד) כי שְׁמו העצמי היה רעמסס (אולם) נקרא פיתום על שם פי תהום בולעו. ויש הפרש בין אם (כמ"ד זה) היה השם רעמסס ונקרא פיתום על שם שהיה פי תהום בולעו, או (כמ"ד שני) שהיה שמו פתום ונקרא רעמסס ע"ש ראשון ראשון מתרוסס. כי אם שמו רעמסס (כמ"ד ראשון) ונקרא פיתום על שם פי תהום בולעו, ר"ל (בזה) שבא לו (לבנין) הפסד מבחוץ (שאינו נעוץ בטיב הבניה), ש(כן) התהום (עתיד) היה (ל)בולעו. אבל אם (כמ"ד שני) השם (של הבנין) פתום, ו(רק) נקרא רעמסס על שם ראשון ראשון מתרוסס, פירושו שהיה מתרוסס האבן מעצמו ונמוח ונשבר (היינו שהעדר קיומו של הבנין נגרם מאיכותוֹ העצמית הגרועה). 
הסברה שבכל אחת מהדעות
וסברת כל אחד ואחד (המשותף ביניהם), כי הדבר אשר אין ראוי שיהיה, (אם בכ"ז) נמצא כמו שהיה הדבר הזה (פתום ורעמסס) שהיו מכריחים אותם (לבנות) לְ(שֵם) שיעבוד (בלבד), לא היה (אפשר שיהיה) מצליח בשום דבר (בשום אופן). ו(גורלו של בנין זה) הוא (להיות) כַּלֵה ונפסד, מפני ש(מלכתחילה) אין ראוי (הוא להבנות). רק שהם (רב ושמואל) חולקים אם (מה ש)בא לאותו דבר (ה)הפסד והעדר, (בא) מבחוץ או שהוא מתרוסס מעצמו.
ו(למ"ד הראשון) בליעת התהום (פי תהום בולעו), רצה לומר שהגיע על הבנין הזה ההעדר (מבחוץ). כי התהום הוא כנוי להעדר, לפי שהתהום אינו דבר (ממשי אלא מציאות של רִיק), ו(מש)הגיע אל הבנין העדר (היה מפסידו) ובולעו וזהו פי תהום בולעו. אמנם (אלא לאידך מ"ד) מי שסבור ראשון ראשון מתרוסס (היה סובר) כי הדבר אשר אין ראוי לו הקיום מעצמו (שדבק בו ההעדר), הוא מתבטל (מאליו בלא צורך בגורם חיצוני), וזה סברת מחלוקתם.
השעבוד ניכר כשנוספת בניה שאינה ראויה להבנות
ותדע עוד כי כל מלך (מטבעו) משעבד בעמו. ואם לא היה השעבוד (על ישראל אלא) רק כמו (בַּשעור המקובל) שהרי ראוי (למלך להשתעבד בעמו, כי אז) לא היה (נחשב כלל שיש) כאן דבר - (מעשה שעבוד). אבל כי מפני שהיה (פרעה) מוסיף עליהם (על מה שראוי להבנות, גם מה שאינו ראוי,) נחלק הבנין הזה לשני חלקים (שונים בתכלית). (החלק האחד מה ש)אין לו יציאה מן הראוי, ו(אולם החלק) השני מה שהוא הוספה (כי כל מהותו) הוא יציאה מן הראוי. 
יסוד המחלוקת מהו השם הכללי שראוי לבנין זה
ו(אולם) לפי דברי הכל (בין לרב ובין לשמואל) הבנין עצמו (בכללותו) ענין אחד הוא ו(לכך) אין לקרות לו (אלא) רק (ב)שם אחד. רק (כי בַּמציאות מתברר) שיהיה לו שתי בחינות. האחת - מצד (מה) שהוא ראוי (להבנות) ו(הוא החלק) מה שאין בו תוספת. ולפיכך (יש) מחלוקת איזה שם (ראוי יותר שיהיה) נקרא על הבנין עצמו (בכללותו). ו(השם) השני (השייך בבנין) הוא על התוספת שיש בבנין ההוא, (שאינה ראויה להבנות). וזהו (מכאן המחלוקת מה השם הכללי הראוי שיִקָרֵא עליו הבנין), כמו שאמרנו למעלה לפי סברת כל אחד מן התנאים. 
והתוספת הזה (החלק שאינו ראוי) היה גורם לו (לבנין) אִבוד. (לפיכך) למר היה הדבר (השם הראוי) שאינו תוספת (שיקרא) - שמו פתום, והדבר שאינו ראוי (צריך שיהיה) נקרא רעמסס על שם ראשון ראשון מתרוסס. ולאידך מ"ד (דוקא) הבלתי תוספת (החלק הראוי) נקרא רעמסס, והתוספת נקרא פתום על שם תהום בולעו. ולמר שאומר פי תהום בולעו, סבר כי ההפסד והאבוד (של בנין זה) הוא מצד הצורה (שהכוונה הרעה שהיתה בבניתו עומדת לו לרועץ בשורשו) ו(לכן) היה (התהום) בולע את צורתו (המקולקלת מיסודה). ולמר (השני) שהיה ראשון ראשון מתרוסס היה (האיבוד לבנין מעצמו) מצד החומר בלבד, (עקב שהוסיפו בבנין חלק שאינו ראוי, עד) שהיה (בשל כך) מתרוסס. 
ודבר זה (משקף) מחלוקת עמוק כי יש כאן שני פנים (שונות להתייחס לדבר). כי מצד הצורה (כשהחסרון בשורש יצירת הדבר) יש (בכך להקים על הדבר) מתנגד והעדר מן החוץ (להפסידו) כאשר ידוע, ולכך אמר פי תהום בולעו. שדבר זה (פי תהום, מלמד שעתיד לבוא לבנין זה) הפסד מן החוץ. ולמר (שאמר) ראשון ראשון מתרוסס, הוא (שהחסרון לבנין) מצד החומר (שיש בבניה חלק בלתי ראוי, ודבר זה גורם) ש(יהיה) מגיע לו (לבנין ה)הפסד מצד עצמו. והבן זה.
(((
@וכאשר יענו אותו~
1גמ' יא.:2 "וְכַאֲשֶׁר יְעַנּוּ אֹתוֹ כֵּן יִרְבֶּה וְכֵן יִפְרוֹץ" שמות א יב כן רבו וכן פרצו מיבעי ליה אמר ר"ל רוח הקדש מבשרתן כן ירבה וכן יפרוץ "וַיָּקֻצוּ מִפְּנֵי בְּנֵי יִשְׂרָאֵל" מלמד שהיו דומין בעיניהם כקוצים.3
4רש"י: 59רוח הקודש מבשרתן - לישראל ואומר למצרים אין מועיל לכם תמיד וכן יפרוץ: 9ויקוצו היה דומה להן - כאילו עיניהם וגופם מלאים קוצים בראותם את ישראל פרים ורבים.6
היסורים מדבקים את ישראל בכֹּח קדוש
7מבאר המהר"ל: "וְכַאֲשֶׁר יְעַנּוּ אֹתוֹ כֵּן יִרְבֶּה וְכֵן יִפְרוֹץ.8" -- (מקשה הגמ') כן רָבַה וכן פָרַץ מבעיא ליה (ולא בלשון עתיד). אמר ריש לקיש (על לשון זו) רוח הקודש מבשרתן, (שעתיד להתקיים בהם) כן ירבה וכן יפרוץ. 
(ומדוע כך יהיה), כי השיעבוד הוא (גזרה על ישראל כדי) למעטם ועי"ז (הגזרה), החומר שלהם (גופם) נחלש. ו(אולם דוקא) כאשר החומר נחלש ביותר (כי אז) תִּדבק הנפש והרוח בכח קדוש. וזהו (ההדבקות בקודש עקב החלשות הגוף, שייכת), דוקא בישראל, כיון שהם (מעיקרא) דבקים בכח קדוש, (ו)אז (בהסרת המעכב - הגוף) בא להם (מתוך גזרה זו) הברכה בודאי. לכך אמר (ריש לקיש) רוח הקודש מבשרתן (כנגד השעבוד) "כן ירבה וכן יפרוץ". כלומר כי כמו שהיו מצרים משַעבדים בהם (מיסרים אותם כך באותה מידה) היה כח הקדוש (הולך ו)דבק בהן יותר ומבשרתן (הפך כונת המצרים), - "כן ירבה וכן יפרוץ". 
מה בעיני המצרים היה כקוצים
"ויקוצו מפני בני ישראל", נעשה (ישראל) בעיניהם כקוצים. פי' כי היו מצרים הפך (מתנגדים) לישראל. ולפיכך כאשר היו ישראל מתרבים, היו (היה זה) בעיניהם (של המצרים) כקוצים. לפי (מהסיבה) שאז (משום ריבויים) היו יוצאים (בכך ישראל) לפֹעַל להיות נמצאים בשלימתם (דבר המקרב גאולתם), ולפיכך אז נעשו (ישראל) כקוצים בעיניהם.
(((
@וַיַעֲבִידוּ מצרים את בני ישראל~
1גמ' יא.:2 "וַיַעֲבִידוּ מצרים את בני ישראל בְּפָרֶךְ" שמות א יג רבי אלעזר אמר בפה רך רבי שמואל בר נחמני אמר בפריכה.3
4רש"י: 59בפרך בפה רך - משכום בדברים ובשכר עד שהרגילום לעבודה: 9בפריכה - בשברון גוף ומתנים וחזקה.6
מהו לר"א החילוק בין פרכא לבפרך
7מבאר המהר"ל: ""ויעבידו מצרים את בני ישראל בפרך" ר"א אומר בפה רך רבי שמואל בר נחמני אומר בפריכה.8" -- נראה כי הוקשה לר"א דאי (כונת המילה) פרכא (בפסוק יג) כמשמעו (שברון הגוף - הרי שענין) זה (פירכא - ודאי גם כונת מה ש)כתב אח"כ {שם בפסוק יד} "כל עֲבֹדָתָם אשר עבדו בהם בְפָרֶךְ" (ולשם מה הכפילות?). אלא (לכן יש לומר לר"א ש)הכתוב (הראשון - פסוק יג- "ויעבידו מצרים את בני ישראל בפרך") בא לומר (דוקא) בפה - רך. ו(אולם) אין פרוש הכתוב (בפסוק זה) בפה רך (כפשוטו - בנעימות, אלא) רק בְּפָרֶך כמשמעו (דיבור המביא לַקושי).
(אם כך הוא, שבשני הפסוקים - יג ו-יד - אותה משמעות, מה בכ"ז החילוק לר"א בין שני הפסוקים), אלא כי שני ענינֵי בפרך הם. כי (האחד -יג) כאשר (מתייחס לדרך בה) המעביד (ה)מדבר עמו (בתחילה ב)דברים רכים ומתוך כך (לאחר מכן) הוא (- המעביד) מכריעו (מאלצו בתקיפות) על השעבוד (הקשה. עניין) זה נקרא ג"כ בפרך. שהרי היא (עצם הדרך להביא ישראל לכדי מאסרם ל)עבודה קשה מאד, רק ש(תחילתהּ) היא (בהטעיה) מכח דברים רכים. ואחר כך בפסוק השני הוסיף {שם א יד} "וימררו את חייהם בעבודה קשה" - (שענינו מה) שהיו (אח"כ) משעבדים אותם (כבר מתחילה) בקושי (בתקיפות ש)לא (כבראשונה להקדים) בדברים רכים. כך יש לומר לרבי אליעזר. 
החילוק לרבי שמואל
ו(לעומת ר"א) לרבי שמואל, שניהם (שני הפסוקים שנזכר בהם בפרך) הם (ענינם, עצם העבודה) בקושי (שלא כהחילוק של ר"א. וי"ל שהפסוק הראשון לרבי שמואל הזכיר השעבוד הקשה בכללות. לעומת) שהפסוק השני (וימררו) בא לומר (יותר בפרטות) כי כל (אופני) עבודתם אשר עבדו בהם (המצרים היה) בפרך בין מה שהיו עובדים אותם תחלה בחומר ובלבנים ובין מה שהיו עובדים (אותם) בשדה. וכן (הוא בפסוק השני) "כל עבודתם" (ענינו לפרט כונת המצרים בשיעבוד). ש(העבידו, באופן ש)הכל היה בפרכא (היינו מתוך מגמה לשבור גופם של ישראל). וענין הפרכא הזאת (מלמדת על) תכלית השעבוד (מצד המצרים, וממילא על) הקושי (שישראל היו נתונים בו).
@וימררו את חייהם~
1גמ' יא::2 "וַיְמָרְרוּ את חַיֵּיהֶם בַּעֲבֹדָה קָשָׁה בְּחֹמֶר וּבִלְבֵנִים..." שמות א יד אמר רבא בתחילה בחומר ובלבנים ולבסוף "...ובכל עבודה בשדה את כל עבודתם אשר עָבְדו בהם בְּפָרֶך" אמר רבי שמואל בר נחמני אמר רבי יונתן שהיו מחליפין מלאכת אנשים לנשים ומלאכת נשים לאנשים ולמ"ד נמי התם בפה רך הכא ודאי בפריכה.3
4רש"י: 59ה"ג בעבודה קשה אמר רבי שמואל בר נחמני אמר ר' יונתן שהיו מחליפין וכו' - וזו היא קשה שלא היו רגילים בכך: 9ולמאן דאמר - בפרך קמא בפה רך האי בפרך בתרא ודאי פריכה היא דהכתיב "וימררו".6
שלושת מרירות חיים בעבדות
7מבאר המהר"ל: "אמר רבא בתחלה בחומר ובלבנים וכו'.8" -- פי', כי שלשה מרירות חיים היה להם (לישראל). האחד, העבודה הקשה בחומר ובלבנים, והוא כנגד חיי האדם כמו שהתבאר. ואחר כך, לשעבד אותם בשדה וזה ענין בפני עצמו, (משום מְקום השעבוד). כי (כל עוד) מה שהוא (משועבד) בביתו אע"ג שהוא עושה עבודה קשה (בכ"ז) במה שהוא ב(תוך) ביתו (עדיין) הוא נוח לו, (שאף אם אינו מעונין לבצע העבודה עצמה סוכס"ו עושה לעצמו). ואִלו מה ששעבדו בהם (המצרים) שלא במקום שלהם, הוא דבר שאינו מורגל (שאינו נסבל להתרגל לו) וזהוּ מרירות חיים יותר (משעבוד בביתם). ואחר כך הוסיפו עוד יותר לשעבד בהם בפרך דבר קשה שלישי (בּדרגה והוא) להחליף מלאכת אנשים לנשים. כל (אופני השעבוד) הנזכרים בכתוב כולם הם דברים שאינם ראויים לאדם והם נגד טבעו, ולפיכך נקרא מרירות.
מרירות השעבוד לר' יונתן
ומפני זה (שנאמר בפסוק {שם א יד} "וימררו" לשון מרירות) הוצרך לרבי יונתן לפרש פרכא (הקושי) דהכא (שבפסוק זה), שהיו מחליפים מלאכת אנשים ל(מלאכת) נשים שיהיו (עקב כך) כל השלשה (השעבודים הגורמים ל)מרירות חיים. 
וכאשר תשכיל מאד בחכמה תמצא (כי) כל דבר מאלו דברים הם נתלים (יסודם) בדברים גדולים ועמוקים. (המרירות) האחד (הראשון) הוא השיעבוד מצד אחד (והוא קושי הגוף) ש(הרי) שֵם השעבוד (הראשון) "בחומר ובלבנים". וכנגד הז' (ימים בשבוע בלא מנוחה) היו משעבדים בהם כל עבודה בשדה (וזה כשלעצמו נחשב ג"כ מרירת חיים להעביד בחוזקה. {מגבורות ה' פ' טו}). וכנגד האמצעי (מרירה שלישית) היו מחליפים, מלאכת נשים ל(עשותם בידי) אנשים ו(מלאכת) אנשים ל(עשותה בידי) נשים. (והענין בזה הוא לשבור רוחו של המשועבד, ואת הצורה שבו. ולדברי המהר"ל בגבורות ה', עבודה זו מֵסֵבהּ לַאנשים השפלה ופחיתות ויש בה לעקור האיש ממציאות החיים השייכת בו ובכך למעט חיותו). והבן זה.
(((
@בשכר נשים צדקניות נגאלו~
1גמ' יא::2 דרש רב עוירא ס"א רבי עקיבא בשכר נשים צדקניות שהיו באותו הדור נגאלו ישראל ממצרים... ונזקקות להם בין שפתים... וכיון שמגיע זמן מולדיהן הולכות ויולדות בשדה תחת התפוח... וכיון שמכירין בהן מצרים באין להרגן ונעשה להם נס ונבלעין בקרקע... וכשנגלה הקב"ה על הים הם הכירוהו תחלה שנאמר "זה קלי ואנוהו" שמות טו ב.3
4רש"י: 59בין שפתים - בין מצרי השדות מקומות צנועין מצר גבול השדה גבוה מכאן וחבירו מכאן וחריץ באמצע: 9נעשה להם נס - רבבה כצמח השדה גדילים מן הארץ כצמח השדה: 9הם הכירוהו - שראו שכינתו כבר: 9זה אלי - שראיתי כבר.6
מהו נס
7מבאר המהר"ל: "דרש רבי עקיבא וכו'.8" -- פי' זה המאמר ידוע (יהיה מובן) כאשר תבין את דברינו אשר התבארו בהקדמת הספר של גבורת השם (הקדמה - ב), שעניין הנס הוא דבר בלתי טבעי. ו(לנס יחשב כאשר) יִמַצֵא דבר אחד (ולו שתי בחינות סותרות בו זמנית) בעניין מה (שהוא) טבעי ובלתי טבעי יחד (כלומר - שלא חל על הדבר שום גדר עד שלא תחשב מהותו לדבר מסויים זה ולא אחר) כמו שהתבאר באריכות שם.
ולפיכך אף אם היה נמצא בהם (בישראל הנהגת) הטבע (בשאר עניינים) כמו שהוא (נוהג) בשאר בני אדם, (עדיין לא מהנמנע ש)היה נעשה (לישראל) הנס (באותו זמן ממש) בצד מה (שהוא) בלתי טבעי. (ולכך באותו זמן שהתקיים בישראל הנהגת הטבע, לא היתה שום מניעה לקיים בהם גם הנהגה שמעל הטבע), והיו (ישראל) נבלעים בקרקע (כמות שהם, מפני המצרים).
כח גשמי פעולתו בזמן, לא כן כח שאינו גשמי
+(וראוי להביא היסוד בענין זה ממה שכתב המהר"ל כאמור {בהקדמה השניה לספרו גבורות השם}: )הטבעי (הינו) כח גשמי וכל כח גשמי פעולתו בְּזמן (המחייב קיום תהליך לצורך התהוות כל דבר). אבל הדברים הנבדלים (שאין בהם טבע) פעולתם בלי זמן (בלא תהליך) ש(הרי) אינם כח בגשם (שהגשם הוא המשועבד למימד הזמן). ולפיכך (התופעות הנבדלות מגדרי הטבע) פועלים בלא זמן. 
+ולכך (אפשר בהחלט ש)ברגע אחד יתהפכו המים לדם, שהוא (הנס - כח נבדל שאינו טבעי) פועל ברצונו בלבד (בלא כפיפות לחוקי הטבע כמו זמן ומקום המחייבים תהליך) ו(די) ברצונו (של אותו נבדל וכבר) נתהוה החומר והצורה לפי (בִּן) רגע אחד (בלא תהליך) ואין זה (התהוות הנס מותנת ב)פעל (תהליך) טבעי. ש(הטבעי) הוא פועל בזמן ו(ש)הוא (הזמן) צריך (נדרש) להכנת החומר (להתהוות). אבל (נס שאינו גשמי אינו צריך לכל זה שפעולתו כדכתיב) "בִּדבר השם שמים נַעֲשׂוּ וברוח פיו כל צבאם" {תהלים לג ו}. וזהו פעל הנבדל שהוא פועל ללא (תהליך) הכנת (התהוות) חומר כלל, עכל"ש.&
נס מימי היאור
וכמו שימצא ש(כך) היו המים של מימי היאור כאשר נהפכו לדם (שבו בזמן היו גם) טבעיים לישראל (מים חיים), ו(גם) בלתי טבעיים (דם) למצרים. (יוצא שמי היאור הפכו לחסרי הגדרה עצמית, וטיבם נקבע לפי המשתמש). כך יכול (ש)ימצא דבר טבעי ובלתי טבעי יחד. ולכך לא יקשה לך כלל אם (כאשר) היו (ישראל) נמצאים טבעיים (בגופם) כמו שראוי וּ(בו בזמן היו גם) בלתי טבעיים, ו(לכך היו) נבלעים בדרך הנס (ונעלמים מעיני המצרים).
מקור התנגדות מצרים לישראל
ואם תאמר א"כ מה מועיל שהיו נבלעים (בקרקע ש)כיון שהיו נמצאים (בגופם) בטבעם (כי אז אם יבלעו בקרקע הרי יחנקו). (אלא) שדבר זה אין (לא) קשיא כלל. כי (נס) הבליעה היתה בשביל (מצד) שמצרים (היו) באים להורגם. והיה לישראל (כלפי ישראל) התנגדות מן (מצידם של) המצרים. ולא היה התנגדות הזה (של מצרים לישראל אלא) רק דבר (שמקורו) בלתי טבעי. כי בטבעם (עפ"י הטבע) אין (לא היה מקום ל)התנגדות (מצרים לישראל שכן) והכל בשוה יחד (שמוסכם על הכל כללי החיים שיש לנהוג על פיהם) לפי הטבע. (ולמצרים ע"פ טבע כדאי היה לשמור על שלימות קניינם - עַם עבדים ישראל, אלא) רק כי כח מצרים הבלתי טבעי (מהעליונים הוא ש)היה מתנגד לישראל (ועורר המצרים ליסרם). ולפיכך לא היה התנגדות הזה (של המצרים להצר לישראל כי אם) רק בלתי טבעי. 
נס בליעת ישראל בקרקע מפני המצרים
וכאשר (זכו ישראל ו)היה להם (מהשי"ת נס) בליעה (בקרקע בדרך) בלתי טבעית שוב לא נמצא (עוד) התנגדות להם (מאותו כח בלתי טבעי של מצרים), ו(בכך) לא יכלו להם (עוד המצרים).
וענין הנס הזה (בליעתם בקרקע) שהוא בלתי טבעי, (מתקיים) עם (תוך כדי) מה שהיה (גם) נשאר (הוויתם באותה שעה לפי) הטבע. (וזה) הוא דבר אמיתי באין ספק, ואין להאריך בזה רק בִּין תבין את אשר לפניך.
אמנם (ו)אם הדבר קשה לך להבין זאת, עשה ותנצל (בחר לך דרך) ותפרש ענין הבליעה וההסתר (כך):
שהיה הש"י מסתיר אותם מאויביהם וזה (מפני) כי המצרים היו מתנגדים להם (כדי להורגם). וכאשר (ולכן) השי"ת הסתיר אותם עד שלא היו נמצאים לַמתנגדים שלהם. (הבאור בכך) ר"ל שהיו (ישראל) נסתרים (ע"י הנס) מפני כחם העליון (של המצרים, אותו כח) שבו היו (מצרים מתנגדים ו)גוברים על ישראל. ודבר זה (ההסתרה מפני המצרים) נקרא בליעה בקרקע. כלומר שההסתר הזה (עניינו) כאלו נבלעו באדמה. (והסיבה לכך), שאין כח באדם (בגויים) להפסידם (להכחיד את ישראל) בכללם (כעם). אבל (בהחלט) אפשר (היה ביד המצרים) לפעול בם (ליסרם בגזרות שבאות מ)האדם כ(פי) רצונו (אם) לחרוש ולזרוע אבל לא להפסיד (אותם) בכללם, (רק) היו משעבדים בהם בכח גדול. ולפיכך אמר (בגמ') שהיו (המצרים) מביאים שוורים וחורשים על גבם (ליסרם), וכיון שהיו הולכים, (ומשהסתלקו להם המצרים) היו (ישראל) מבצבצים (מְשַׁנְסִים מותניים לפעול פעולתם). ר"ל כמו (ב)החרישה, שכל זמן שהאדם פועל באדמה (- מוסיף ומתאמץ בה) יותר, (כך בהתאם) נותנת האדמה כח (להפרות ולהרבות הזרעים יותר), וזה כי האדמה היא קשה, וכאשר עובדין אותה, מזקקין קושי חומר (חומריות) האדמה עד ש(משתבחת ו)נותנת כח (בזרעים). וכך כאשר היו (המצרים) עובדין בהם (משעבדין את ישראל בפרך), היו ממעטין (בכך צד) החומר שלהם עד שהיו (ישראל מזדככין ו)נותנים (בנשותיהם) כח יותר, והיו פרים ורבים יותר. 
הרֵוח לישראל  מ-"כאשר יענו אותו"
וזה שאמר - "כאשר יענו אותו כן ירבה וכן יפרוץ" כמו שנתבאר למעלה. כי הענוי היה מחליש (גופם), ו(בכך) מסלק (מהם צד) החומר. ובהחֵלש החומר היה גובר בהם (הצד) הרוחני ואז היה ישראל מקבלים הברכה. ולפיכך אמר ש(אמנם) היו המצרים חורשים על גבם, ו(אולם) מיד כשחזרו (כשהסתלקו) מהם (המצרים) היו (ישראל) מבצבצים וצומחים כצמח השדה. ו(כל) זה בא לומר כמו שאמרנו, כי החרישה הזאת גורמת להם כמו שגורם שאר החרישה (הטבעית) כאשר (האדמה) נעבדה יפה (כי אז) ממהרת (היא) לצמוח. כך (באותה מדה) הענוי הזה היה ממהר אותם להפרות ולהרבות. ולקמן יתבאר ענין החרישה באופן אחר.
בזכות נשים צדקניות שבדור נגאלו
ומה שאמרו בשביל (בזכות) נשים צדקניות שבדור נגאלו, והוא רמז נפלא מאד מאד (להבין מכך) כי כאשר (מפני ש)היו משתוקקים מאד הנשים אל בעליהם היו יולדות בנים ראויים לחרות. וראיה לזה שהאשה כאשר היא משתוקקת לבעלה יולדת בנים ראויים להיות נגאלים, דאמרינן בפ' ואלו מותרין {נדרים כ:} "והאמר רבי שמואל בר נחמני אמר רבי יונתן (ס"י יוחנן) כל אדם שאשתו תובעתו הויין לו בנים שאפילו בדורו של משה רבינו לא היו כמותם שנאמר "הָבוּ לכם אנשים חכמים ונבונים..." {דברים א יג} וכתיב "וָאֶקַּח את ראשי שבטיכם..." וגו', {שם א טו} ולא כתיב נבונים. וכתיב "יששכר חמור גָרֶם" {בראשית מט יד} וכתיב "ומבני יששכר יודעי בינה לַעִתִּים..." ע"כ {ד"ה א' יב לג}.
ביאור דבר זה כאשר האשה תובעת אותו אז האשה מתדבקת בבעלה, ש(הרי) יש לו (לבעל) מעלת (ה)צורה (משפיע), ו(אִלו) לאשה מדה חומרי (מקבל). והנה (כשמשתוקקת) מתדבק החומר (האשה) בצורה (האיש) ו(בכך) משלמת האשה (את) עצמה בַּצורה. ולפיכך הויין לה בנים נבונים (מפני) ש(בַּניה) נמשכים הכל (כמו אמם) אחר הצורה (הרוחני להיות גם הם בעלי צורה) ו(ממילא) רחוקים (הם) מן החומר (מִתְּכוּנַת הנקבה). 
וכן כאן (בשעבוד מצרים) כאשר היו הנשים משתוקקים אל בעליהן היו יולדים בנים ראויים לגאולה. שכבר בארנו במקומות הרבה כי השעבוד הוא (שייך) לחומר בפרט ו(אִלו) הצורה הוא בן חורין. וכאשר היתה האשה משתוקקת אל בעלה היה כאן השלמת החומר בַּצורה והיו מולידים (עקב כך) בנים חכמים ונבונים ראויים לגאולה.
וכן מה שאמר שהיו (הנולדים) מכירים את בוראן (ממה) שאמרו "זה קלי ואנוהו" הכל נמשך (סיבתו) מזה (ההשתוקקות של אמן לבעליהן), מפני ש(בכך) לא היה להם (לנולדים) פחיתות וסכלות (שהיתה נגרמת אִלו היתה נטית הוריהם בהיפך אל) החומר (הבעלים לנשותיהם), ו(לכך) היו (הנולדים) מכירים את בוראם.
משמעות היותם נזקקין בין השפתים - עניין אלקי
ומה שאמר (בגמ') ונזקקין בין המשפתים, הכל הוא (הכונה בזה) שהיו מחבבין בעליהן (עליהן) עד היו (בעליהן) מזדווגין להן כ(ל אימת) שהיה אפשר. 
ובמה שאמר (בגמ') בן שפתים הוא דבר עמוק. כי ר"ל כי היה להם (לצדיקות אלו ולבעליהן) התאחדות (חבור זה לזה) הגמור (כפי הכח) שיש לזיוג (כשהוא לגמרי). וזה נקרא בין השפתים, לפי ששם (באותו מקום) מתחברים ומתאחדים הגבולים (גבולי השדות). ו(כך) ע"י התאחדות הגמור, שיש לזיוג התדבקות האשה בבעלה, הבן הנולד (להם) אינו חומרי, כי (כאן - בזיווג שכזה) מתחבר (לגמרי החומר) בצורה כמו שהתבאר למעלה. אבל כאשר נחלק (מתרופף) החבור הזה (חומר בצורה) אז האשה (נותרת כשהיתה) חומרית, ו(בכך) נעשה הולד (היוצא ממנה) חומרי, (וכל זה) מאחר שאין כאן (בזיוג כזה) התאחדות (השתוקקות) דבוק החומר בצורה.
וכאשר (עוד) תבין דברי חכמה תדע כי כאשר יש כאן אחדות אל הזיוג ע"י (משום) תשוקת האשה (אל בעלה כי) אז יש (יתקיים) כאן זווג אלוקי, וזה (עפ"י) שכבר התבאר פעמים הרבה. כי החילוק (הפרוד) הוא (סימן ל)דבר גשמי, והאחדות הוא ענין אלוקי, כי האחדות הוא (מהות ה)שייך אל ענין נבדל מגשם ו(לכן) החילוק והפירוד תמיד לגשמי. ולפיכך כאשר יתאחדו (האשה ובעלה) באחדות גמור (כי אז) חבורם (יחשב) ענין אלוקי לא גשמי. 
וזה שאמר (בגמ') כי היו נזקקות בין שפתים שזהו (גם לרש"י) בין גבולי השדה. ו(מקום זה ש)בין הגבולים נבדל מן גוף השדה (שאינו שייך לאף לא אחד מהשדות אלא) מיוחד לעצמו. ובא לומר לך (במשל זה) כי כאשר היו, מזדווגים ביחד היה להם חבור אלקי (נבדל) מפני התאחדות הגמור אשר היה להם, כמו (המהות של) בין השפתים שהיא בין שתי הגבולים מיוחד (לגמרי) לעצמו, (ו)נבדל מן גוף השדה. וכך (משהשתוקקה האשה לבעלה ועוררה רצונו לזיווג) היה להם חבור נבדל מן הגוף (מן החומרי). ודמיון (זיוג זה) הוא שוה לגמרי לַמקום (שבין) שפתים כאשר תבין. כי בין השפתים הוא גבול נבדל לעצמו בין שתי השדות (ולגמרי אינו חלק מהן). והבן זה.
אותיות השם בחיבור איש ואשה

וכאשר תבין דברי חכמה (אז) תבין כמה גדולים דברי חכמים והוא (דבריהם) סוד נסתר. שיש בַּשֵׁם איש יו"ד, ובאשה ה"ה ובהתחברות (איש ואשה) יש כאן שם י"ה. ומזה תראה כי (ב)התחברם באחדות גמור אז יש בהם מעלה קדושה אלוקית, שהרי (שֵם) השם (יתברך) בהתאחדות שלהם. ולפיכך בשכר (הזיווג) "אם תשכבון בין שְׁפַתָים..." {תהילים סח יד} שהוא (גורם ל)המעלה האלוקית אשר זכרנו, היה נמשך אחר זה ג"כ שיהיה להם (לישראל) ביזת מצרים. כי מעלה זאת שקנו ע"י בין השפתים הוא שגרם (שזיכה) להם כסף וזהב. וזהו שאמר "כנפי יונה נחפָּה בכֶּסף ואברותֶיה בִּירקרק חָרוץ" {שם}. כי ע"י אחדות הזיווג שהוא מעלה אלוקית כמו שהתבאר, ימשך הכסף והזהב כמו שימשך הכנף אחר היונה. ולפיכך אמר (על זיווגם) "כנפי יונה" (ש)קראם (לזיווגם) יונה, על שם (משום) אחדות החבור (האלקי שביניהם שהוא חבור לגמרי).
זיווג גמור נחפה בכסף וזהב
ויש במדרש {שה"ש רבה פ' ד} כי היונה אחר שמת אחד מן בני הזיווג לא יתחבר השני (הנותר) ל(בן) זוג אחר. ולכך קראם (לְזווג באחדות גמור בין איש לאשה) יונה, (לרמוז) שזווג שלהם זווג גמור, ו(לרמוז ש)אחר זה (החבור הגמור שביניהם יהיה) נמשך (זיווגם) להיות נחפה בכסף וזהב, כי (וזה כמו ש)שני כנפיים (אצל יונה) נמשכים (גם הם) אחר הגוף שהוא (עמם) גוף אחד. כי (מפני) כאשר יש חבור לזכר ולנקבה בחבור אחד עד שהם גוף אחד (כי אז) נמשכים לזה (נוצרים באותו גוף מדרך הטבע אם הוא בן יונה) שני כנפיים. ואֵלו שני הכנפיים (בזיווג השלם) הם הכסף והזהב כמו שאמר הכתוב "לי הכסף לי הזהב". (היינו משזכוּ והזיווג בין החומר וצורה בין הדין וחסד, היה לגמרי), ונמשכו (בכך) אחר (עקב) האחדות הזה (אל הזיווג האלקי, שם ג"כ נמצא ששוכנים באחוה גמורה הניגודים כסף וזהב). והבן זה היטב מאד.
מהו להוליד - תחת התפוח - ומהו שכרם
ומה שאמר (בגמ') שהיו מולידות (דוקא) תחת התפוח. דבר זה יש לך לדעת, כי ההולדה נמשך מן מדת הדין, כמו שתקנו בברכת אתה גיבור (שבתפלה) שמדבר על גבורתו יתברך (ובתוך כך הזכיר גם) ומתיר אסורים וסומך נופלים. ומתיר אסורים, זהו שפותח (השי"ת) לולד שיצא לאויר העולם. לפיכך (משההולדה נמשכת ממידת הדין) אמרו (חז"ל) שהיו (נשות ישראל במצרים) יולדות תחת התפוח, שיש לו (לעץ זה) ריח נכבד מאד, כדכתיב {בראשית כז כז} "...כּרֵיח שדה אשר בֵּרְכו ה'". ואמרו רבותינו זכרונם לברכה {בתענית כט:} (אמר רב יהודה משמיה דרב) זהו (כריח) שדה של תפוחים, והריח (כהלידה) מתייחס (ג"כ) אל מידת הדין, כדכתיב {בדברים לג י} ("...ישימו קְטורה בְּאַפֶּיךָ..." שלקטרת הכח לשבר את היצר בכל הצדדים - {מתוק מ. ויקהל דף ריח:}). וכלל הדבר רמזו בזה שהיתה לידה שלהם (של ישראל) במדת הדין (במיוחד אע"פ שמידה זו,) ה(דין) מתייחסת (תמיד) לזה (להולדה). ו(אולם) זה (לידת ישראל במצרים נעשה במידת הדין לגמרי, וזהו ש)נקרא (שהולידו) תחת התפוח. ו(זה) מפני כי מידת הדין (בלא הכי) היה מתוחה נגדם כאשר (לנוכח המציאות ש)היו מצרים מְשַׁעֲבְּדִים בהם, לכך (בהיות שכל לידה בלאו הכי נפעלת במידת הדין) היו (ישראל) מתקשרים במדה זאת לגמרי, (היינו) שהיו יולדות תחת התפוח. ו(אז) הוא (זכו בכך ל)התקשרות והחבור (איש לאשתו) במדה הטהורה לגמרי. 
ולפיכך (מובן מדוע) אמר (בגמ') שהקב"ה מביא (להם) מי שמנקר ומשפר את הולד, כי הַדַּבֵק במדה זאת (תחת התפוח) הוא טהור (ו)מסולק מן כל (רבב) טנופת, כמו שידוע למשכיל, כי הריח (הקטורת - התפוח) ו(לעומת) הטנופת, שני הפכים.
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4רש"י: 59עגולין - כעין ככר עגול נעשה להם נס.6
7מבאר המהר"ל: "ומזמן להם שני עגולים וכו'.8" -- ופי' זה כי הקב"ה היה מברך מזונם הטבעים (של הולדות) עד שהיה מזונותם נחשב כמו הדבש והשמן. ואלו שני הדברים - הדבש שהוא מועיל לגוף, והשמן לנפש. שהשמן, מחכים כדאיתא בהוריות {יג:} להועיל תועלת הגוף והנפש. והפירוש בזה, כי ע"י השגחת השם יתברך נעשה מזונות שלהם (למועילים בדיוק כמו) שמן ודבש. ואין פלא (במה) שהקב"ה עושה דבר זה שהמזון אשר יקחו הוא (כ)דבש ושמן להם (שהרי, מי שאמר לשמן וידלוק הוא יאמר לחומץ וידלק {תענית כה.}).
(((
@ונבלעין בקרקע~
1גמ' יא::2 ונעשה להם נס ונבלעין בקרקע ומביאין שוורים וחורשין על גבן שנאמר תהילים קכט ג "עַל גַּבִּי חָרְשוּ חֹרְשִׁים..." וגו' ולאחר שהולכין היו מבצבצין ויוצאין כעשב השדה.3
הצורך בנס הבליעה בקרקע
7מבאר המהר"ל: "ונעשה להם נס ונבלעו בקרקע.8" -- פי' דבר זה כמו שאמרנו למעלה. כי נס הזה הבלתי טבעי שלא היו (ישראל) נמצאים בגלוי עד (כי זכו) שהיה להם הטמנה וכסוי, ואז (המצרים) לא היו יכולים להרוג אותם. (כל זה) כי אין הריגת מצריים את ישראל (ענין ש)במקרה (שאז הסכנה לישראל ממצרים לא היתה נחשבת סכנה גדולה, שההשגחה הפרטית על ישראל ודאי תגן בעדם שלא יפגעו בדרך מקרה ממצרים). אבל דבר זה (מה שרצו המצרים במותם של ישראל היה) ג"כ בענין (מצד) בלתי טבעי (וכנגד זה נדרש לישראל הצלה במיוחד. ו)כיון שהיה להם (לישראל) נס בלתי טבעי שנבלעו בקרקע, לא היו יכולים (המצרים אותה שעה) לעשות להם דבר.
ו(הצלתם שנבלעו) דוקא בקרקע, כי האדם מתחילת בריאתו נברא מן האדמה. כדכתיב {בראשית א כד} "...תּוֹצֵא הארץ נפש חיה..." ומזה תראה כי האדם מצד עצמו יש לו שייכות אל האדמה, ונקרא אדם, על שם אדמה. ו(לכן) ראוי (היה ש)כאשר הש"י הסתיר אותם בנס בלתי טבעי (מפני המצרים), שיהיו נסתרים (דוקא) במקום שיָצַא (שנוצר) האדם משם.
התנגדות המצרים לישראל והטובה שצמחה מכך
ומה שאמר (בגמ') שהיו (המצרים) מביאים שוורים וחורשין החרישה הזאת (על גבן, בא לרמז) מה (עד כמה) שהיו פועלים בהם המצריים בכח הגדול שיש למצריים. והיינו דקאמר מביאים שוורים, שאין דבר יותר בעל כח מן השור, דכתיב {במשלי יד ד} "...ורָב תְּבוּאוֹת בכח שור". והיו פועלים בהם המצרים לשׂוּם גופם וְגֵיוַם (להשפיל קומתם עד שיהיו) בארץ לגמרי (מדוכאים בחומר). ו(אולם דוקא) אז נתעלו (ישראל) יותר ויותר אל (עבר) היסוד שממנו לוקח האדם (להדמות להיות כפשטות האדמה). (ואכן) אז ממנו (מיסוד האדמה הפשוט) מבצבץ (ישראל) וממנו גדל ועולה (ומתעלה). וכמו שיהיה (לעתיד) לימי התחיה (בתחיית המתים) שיבצבצו (הקמים ממשכבם) מן הארץ (מקברותיהם) ואז (משיקומו לתחיה) יהיו יוצאים מכל פחיתות (חומרית) לגמרי. 
ולפיכך אמר (בגמ') כיון שהיו (המצרים) הולכים (מסתלקים, אַחַר שחרשו על גבן) מיד היו (ישראל) מבצבצין. וכל ענין זה הוא בלתי טבעי. ודבר זה ענין עמוק והבינהו כי אי אפשר לבאר יותר רק החכם יבין מדעתו, כי הם דברים עמוקים, סתרי חכמה.
+ובגבורות ה' {פ' מג} מוסיף המהר"ל: "שהיו (ישראל) נסתרים (מפני) מִכחם העליון (של המצרים) שבו היו (מצרים מסוגלים להיות) גוברים על ישראל. ודבר זה (שהסתתרו מפניהם) נקרא בליעה בקרקע... שאין כח באדם במצרים להפסידם בכללם (לגמרי) אבל (אלא רק) אפשר (לאדם המצרי) לפעול בם (בישראל) כרצונו לחרוש ולזרוע (ליסרם), אבל לא להפסיד בכללם. עכ"ל שם.&
(((
@ויאמר מלך מצרים למילדות העבריות~
1גמ' יא::2 ויאמר מלך מצרים למילדות העבריות וגו' רב ושמואל חד אמר אשה ובתה וחד אמר כלה וחמותה.3
הטעם שהולדת משה אינה מיוחסת להוריו הפרטים
7מבאר המהר"ל: "רב ושמואל חד אמר זו אשה ובתה וחד אמר זו כלה וחמותה.8" -- ונראה (ש)לכך (שלסיבה שלקמן) לא הזכיר אותם בשמם, לומר (שלא יכַּתב בתורה) אשר שם האחת יוכבד (וכו'). מפני שלא (שייך ש)תמצא (שיתברר למפרע) שֵם (אמו) יוכבד קודם לידת משה. היינו (וזאת מהטעם) שלא תאמר כי (מה ש)נולד משה (הוא דוקא) מצד (שהולידו אותו) עמרם ויוכבד. ש(הרי) הם (עמרם ויוכבד) בני אדם פרטיים (מסויימים וְלא שייך) שדבר (כֹח פרטי יחשב תנאי ללידת מרע"ה, שזה) אינו (ראוי). 
כי לפי מעלת משה ומדריגתו (ידוע) שהיה משה נבדל מכל אדם על פני האדמה, כאשר ידוע ממדרגת משה. ו(לכן) אם יאמר הכתוב (מתחילה) כי משה נולד (דוקא מהורים מסויימים) מעמרם ויוכבד (שהינם) בני אדם פרטיים (כי אז) לא היה משה (יכול שיחשב מי ש)נבדל מכל האדם. שהרי (בכך) הוא (מרע"ה היה) מתייחס (קודם לכל) אל אביו במה שהוא (אביו - אדם) פרטי (ובכך היה שווה מרע"ה לכ"א מישראל, שלכ"א הורה פרטי שהולידו), וכל פרטי הוא (רק) חלק (מהשלם. ואיך איפא יחשב משה למי שכל ישראל כלולים בו). 
לפיכך (כדי למנוע כל זה) כתיב "וַיֵּלֶך איש מבית לוי ויקח את בת לוי" {שמות ב א}. וְלא נזכר ב(זמן) לידתו שם אביו בפרט, שלא היה לו (למשה) התייחסות אל אדם פרטי זה (או אחר) כלל, (ש)רק (שייך ליחסו) אל איש בסתם (שסוכס"ו הינו יילוד אשה). וזהו (למשה) מדריגה (נעלה) יותר משאִלו היה לו יחוס אל אדם פרטי (שדוקא ממנו נולד). ו(כל) זה (מה שמשה חסר ייחוס אל הפרטי, ככל האחרים  הוא) דוקא קודם לידתו ("וילך איש מבית לוי ויקח את בת לוי") שרצה (התורה) לומר ש(דוקא) תולדַת משה לא בא מכח אדם פרטי, וזה ש(אם לא כן) אז היה משה (ככולם) מתייחס לפרטי ו(ממילא) לא היה משה נבדל מכל אדם. כי הפרטי הוא (לא יותר מ)חלק (שאין בו כללות). ו(אולם) כאשר היה הייחוס (של מרע"ה) לאביו (רק) מצד  שהוא (מרע"ה) איש בלבד (יילוד אשה, כי אז) אין לו (בכך עוד) התייחסות (תלוּת) לשום (כח) פרטי זה (או אחר להיות נולד בזכותו) ו(בכך נחשב) הוא נבדל (מכל שאר הפרטיים) כאשר ראוי למעלת משה. ודבר זה מופלא.
"וַתִּירֶאן המילדות את האלקים ולא עשו כאשר דבר אליהן מלך מצרים..." {שמות א יז}.
מדוע כתיב - "כאשר דבר אליהן" ולא להן
(ואומר המקשן) "להן" מבעיא ליה (להכתב, ולא - אליהן). ו(לכאורה) נראה (באמת) לפרש דהוי לִכתב (כפי שמציע המקשן) "להן" (ולא כפי שכתוב - אליהן). וזה כי לשון "אליהם" נאמר (רק) כאשר ידבר האדם אל הזולת ובא הדבור (ישירות) ממנו אל הזולת (ולא כשנודע לו הדבר בדרך עקיפה כמו כאן שאז צריך להכתב "להן"). ו(אכן) על זה (על דיבור ישיר לזולת שייך לכתוב) אמר אליו, אלי, אליהם. אבל כאן שהכתוב מספר שהמילדות לא שמעו, (מאנו) אל (לקיים) הגזרה שבא ל(ידיעת) המילדות מן פרעה (בענין) להמית הבנים, ואין הכתוב מספר שבא הדיבור (בענין זה ישירות) מן פרעה אל המילדות, (אלא) רק שלא קבלו הגזרה, (ולכן) הוי (היה מקום) למכתב (דוקא) "להן" המורה על קבלת (ההודעה הכללית על) הגזירה. ו(אז) לא שייך בגזירה (כללית כזו לכתוב אלא) רק - "להן". 
ביאורו של המהר"ל
ולפיכך (משכתב רחמנא בכל זאת "כאשר דבר אליהן" - המתאים לדבור ישיר) דרשו (חז"ל) - מלמד (שפרעה) תבען (את יוכבד ומרים) לדבר עבירה ולא נתבעו (ומאנו). והשתא (על זה) הוי שפיר (ראוי לומר הפסוק) "כאשר דבר אליהן..." (ישירות). מפני - (שמתברר) שלא היה (מתכון פסוק) זה לַגזרה (הכללית אלא) רק (לְגַלּוֹת שפלותו של פרעה) שהיה תובען ומבקש מהן (להעתר לו ל)דבר עבירה. ו(מעתה) שייך בזה (לכתוב בפסוק) "כאשר דבר אליהן", (שמתאים הוא) שהיה בא הדבור (הזה) "אליהן" (ישירות מפרעה) לבקש (זאת) מן המילדות (להזקק לו). 
ביאורו של רש"י
ורש"י פי' (הדבר) בענין (באופן) אחר. (לפרושו) כי אצל (כשמדובר ב)תשמיש שייך (דוקא להתבטא במילה) "אליהן", כדכתיב {בראשית כט כג} "...וַיָבֹא אֵלֶיהָ". (ולא משום החלוק בין דרך דיבור ישיר "אליהן", לעומת העקיף, "להן", כהמהר"ל), ופי' (הראשון) הנזכר (כפרוש המהר"ל) הוא נכון כאשר תדקדק, (כך למהר"ל). 
הטעם שתבען להזקק לו
ו(יש להבין כי דוקא) מפני כי היה פרעה סובר שלא יעשו (שלא יקיימו) המילדות את (ה)ציווי (הראשון) שלו להמית את הבנים, כי לא יקבלו גזירתו כאשר (שהרי) הם אוהבים את ישראל ושונאים עַם אחֵר (את המשעבד, לכן) היה (פרעה) מפתן לדבר עבירה שיהיו נבעלות לו. ואמרו בבראשית רבה {פ' פ} בפרשת וישלח, אמר רב הונא, "נבעלת לערל קשה לפרוש" לפי שנמשכת אחריו בביאה ("דיצרא אלבשא טפי", {עץ יוסף שם}). ו(אכן) היה כוונתו שבזה יהיו נמשכים אחריו מכל וכל (לגמרי, ואז ממילא גם יִשָׁמְעו לו) לעשות (לקיים) גזירתו (בבנים) כאשר שמעו לו (אם יֵענו לו - באותו ענין).
ובשביל גודל תשוקת פרעה להוציא מחשבתו בגזירה זאת אל הפעל ("...אם בן הוא וַהֲמִתֶּן אֹתו..." {שמות א טז}) היה תובען לדבר עבירה (שימשכו אליו לקיים ציוויו). ובשביל כך (להודיענו זאת) כַּלל הכתוב שני דברים האלו יחד (דכתיב {שם א יז} "...כאשר דבר אֲליהן..." ולא - להן). 
וכאשר תבין עוד (עומק) בענין אשר תבען לדבר עבירה (יתברר לך) כי כאשר (משום ש)תבען להיות נשמעות אליו בענין זה - להמית הילדים, היה (מוסיף ל)תובען להיות נשמעים אליו לגמרי (היינו) לדבר עבירה (בעריות) ג"כ. 
וזה (שתי תביעות אלו התעוררו בפרעה) מפעולת הכח של מעלה (המתייחס אליו) והוא (ענין) מזלו. שכל ענין פרעה (שרצונו היה להצֵר לישראל ולשעבדם ו)אין ספק שהיה (כל זה מתעורר בו) ע"י כחו ומזלו (של מעלה), ובשביל אותו הכח היה תובע אותן לדבר עבירה.
הסייג להיות נגאלים
+ומוסיף המהר"ל {בגבורות ה' פ' מג} ואומר: אם היו (ישראל) ח"ו מגלים סוד שלהם למצרים (דברים שהצניעות יפה להם, כי אז) זה היה (מצידם בחינה של) התקרבות למצרים, באשר (עקב ש)הם מגלים סודיהם ופנימיותם שלהם למצרים. וזהו (היה נחשב) התאחדות עמהם, ולא היו (זוכים להיות) יוצאים מן מצרים כיון שיש להם אחדות וחבור אליהם. ומכל שכן (לא היו יוצאים ממצרים) אם היו פרוצים בעריות להתערב עם מצרים, שזהו יותר קֵרוּב ויותר התאחדות עמהם, עכ"ל שם.&
(((
@ותאמרן המילדות אל פרעה~
1גמ' יא::2 "וַתֹּאמרןָ המילדֹת אל פרעה כי לא כַנָּשִׁים..." וגו' שמות א יט מאי "חיות" אילימא חיות ממש אטו חיה מי לא צריכה חיה אחריתי לאולודה אלא אמרו לו אומה זו כחיה נמשלה וכו' דכתיב ביה כתיב ביה ודלא כתיב ביה כתיב "מה אִמְּך לְבִיָא בן אריות רָבָצָה בתוך כְּפִרִים רִבְּתָה גוּרֶיהָ" יחזקאל יט ב.3
4רש"י: 59אי נימא חיות ממש - מילדות: 9כחיה נמשלה - וחית השדה אינה צריכה למילדת: 9דכתיב ביה כתיב ביה - מי שכתוב בו שנקרא בשם בהמה וחיה הרי כתיב בו ושאין כתיב בו הרי כתיב בכל כנסייתן יחד מה אמך לביא בן אריות רבצה אמך כנסת ישראל כולה נקראת לביאה.6
הקושי והתרוץ בעניין - המילדות כחיות
7מבאר המהר"ל: ""ותאמרנה המילדות כי לא כנשים המצריות העבריות כי חיות הנה" וכו'.8" -- ואין נראה דעת חכמים (רש"י) לפרש פשט הכתוב - חיות (שהכונה) חית השדה. דהוי (שאם הכונה היתה לחית השדה צריך היה הפסוק) למכתב "חית" (בניקוד) פַּתַח כמו "את חַיַּת הארץ למינה"... {בראשית א כה} ש(לעומת כאן "כי חָיוֹת הנה" המנוקד בקמץ ולכן לכאורה מדובר במילדות). אלא שהוקשה להם (לחכמים) דבשביל זה (על הצד) ש(חיות) הם - מילדות - וכי (האומנם כשהן עצמן יולדות האם) לא צריכה (אפילו היא - המילדת לְ)מילדת אחרת (שתסייע בידהּ לֵילֵד). 
אלא (לכן מכח תמיהה זו, מגיעה הגמ' למסקנה כי לַנשים העבריות) תרווייהו אִיתנהו (שברשותן שני כוחות מיוחדים). שהם (גם) ממהרים ללדת (להוציא מעצמן הולד כמו) חַיַת השדה, ו(גם) בקיאין וחכמות (במלאכת ההולדה) ג"כ כמו החיות (חיות השדה, היולדות בעצמן בלא עזרה). והכתוב מסייען (לחז"ל בפרוש זה שהרי) דלא הוי למכתב (בפסוק) "כי חָיוֹת הֵנָה" (על המילדות , אלא) רק הוי למכתב כי - מילדות הנה, כלישנא (כִּלְשון) דקרא (הכתוב) בכל (שאר פסוקי) הפרשה. (כמו "ויאמר... למילדֹת" או "ותיראן המילדֹת..." וכיוצ"ב). אלא (אם נכתב בפסוק בכ"ז כי "חיות" ולא מילדות הרי) שבא לרמוז (הכתוב) בְּלַשון זה שהם (המילדות) נמשלים כמו חיות השדה (בשני ענינים - קלוּת ההולדה והבקיאות בחוכמת ההולדה).
ומדוע נמשלו לחית השדה
ורצה לומר (במשל זה) כי חית השדה יש בהם דבר (הכח ללדת בעצמן עד) שאין צריכים למילדות. מפני שכל תנועות החיה (חיית השדה) יותר בקל מן האדם, ולכך ממהרים (החיות) להוליד ג"כ (בקל יותר מהאדם). וזה מפני דקות החומר שלהן. ש(כלל הוא), כל אשר חֹמרו הוא יותר גס, אין כח הטבעי (שבו להיות) פועל כ"כ במהירות, כמו (שפועל כח זה ב)מי שיש בו דקות החומר. ו(אילו) ישראל (שהם) עם קדוש מפני שאין בהם גסות החמרי (לכן) כח טבעם יותר פועל בהם במהירות וממהרים להוליד כמו חית השדה. ולפיכך הביא (בגמ') קרא (פסוק) לראיה "מה אִמְּךָ לְבִיָּא בין אריות רָבָצָה" {יחזקאל יט ב}. ורצה בזה (לומר) כי ישראל יִקָרְאוּ בשם חיות השדה, שכל חיות השדה חומרם יותר דק מן הבהמה, וכן הוא ישראל יש בהם דקות החמרי (שהינם עם קדוש).
@ויהי כאשר יראו המילדת~
1גמ' יא::2 "ויהי כאשר יָראו המילדת את האלקים ויעש להם בתים" שמות א כא רב ושמואל חד אמר בתי כהונה ולויה וחד אמר בתי מלכות... וכו' "ויצו פרעה לכל עמו" שם א כב א"ר יוסי ב"ר חנינא אף על עמו גזר ואמר ר"י בר' חנינא שלש גזירות גזר בתחילה "...אם בן הוא וַהֲמִתֶּן אתו..." שם א טז ולבסוף "...כל הבן הַיִלוֹד היאֹרה תשליכֻהו" שם א' כב ולבסוף אף על עמו גזר.3
4רש"י: 59אף על עמו גזר - דרש רבי תנחומא יום שנולד משה אמרו איצטגניניו היום נולד מושיען של ישראל ואין אנו יודעים אם מצרי הוא או יהודי ועמד וקיבץ כל עמו ובקש מהם ליתן לו הנולדים בו ביום גזר אף על עמו. 9בתחילה והמיתן אותו - לא הושיב שומרים אלא סמך על המילדות: 9תשליכוהו - שהושיב שומרין וקסדורין לדבר: 9ולבסוף אף על עמו - כדפרישית וכיון שעבר היום ועדיין רואין איצטגניניו שלא לקה העמיד הגזירה עד יום שהושלך ליאור.6
במה זכו המילדות - מחלוקת
7מבאר המהר"ל: ""ויהי כאשר יָראו המילדת את האלקים וכו'.8" -- פי' מפני (הואיל) שהמילדות היו יראים את האלקים (לכן) על ידם (בזכותם) היה נבנה בית ישראל שהיו פרים ורבים. לכך עשה (הקב"ה) להם (ליוכבד ולמרים) בתים קבועים בישראל, אלא שחולקים (בגמ' מהו בתים קבועים). 
דלמאן דאמר בתי כהונה ולויה ולא בתי מלכיות משום שבתי כהונה ולויה (הם) קבועים (כבתים), ואין (אפשר לזר) להסיר אותם כלל (מזכיה זו). אבל (לעומת זאת כתר) מלכות לפעמים יוסר (מהזוכה) ו(לכן) אין בזה (בחינת) בית (המסמל קביעות). אבל (לכן) למ"ד בתי מלכויות (כונתו) כי (אמנם זכו בבתי כהונה ולויה רק שבנוסף זכו) גם (ב)מלכות (וזה) היה להם כדי שלא יחסרו להם שום בית, אף (לא) בית מלכות.
גזירת "כל הבן" שלא נודע כלל מהו
"ויצו פרעה לכל עמו..." א"ר יוסי בר חנינא אף על עמו גזר והטעם הוא שהאיצטגננים היו אומרים היום נולד בן שיהיה מושיע את ישראל, ואין אנו יודעים אם ממצרים אם מישראל הוא, עמד וגזר באותו היום אף על עמו "...וכל הבן הילוד היאֹרה תשליכהו" ולא כתיב כל הבן הילוד לישראל היאֹרה תשליכהו.
וא"ת אם (כבר) ידעו האיצטגננים (מהו) היום (בו) נולד אחד שיהיה מושיע את ישראל, למה לא ידעו (בנוסף) אם היה (הוא) ממצריים או מישראל. יש לומר שַאני (שונה) משה ש(הרי) נקרא בן לבת פרעה שהיתה מצרית שנאמר {ד"ה א, ד יח} ואלה בני בת פרעה אבי גדר ואבי סוכו ("...את יֶרֶד אבי גְדור ואת חֶבֶר אבי שוכו... ואלה בני בתיה בת פרעה") וזהו משה. ולפיכך לא יוכלו לדעת אם מישראל (או) אם ממצריים הוא, שהמגדל יתום בתוך ביתו כאילו ילדו. ולפיכך לא היו יודעים אם מישראל אם ממצריים הוא.
ועוד כאשר תדע (בעניין) מדרגת מרע"ה במה שהיה נבדל מכלל ישראל במעלה שלו, ולא נשתתף עם שאר ישראל במעלתם. (ומשכך היה) לא היו יכולים (האיצטגננים) לדעת אם מישראל (יקום מושיען, או) אם מ(שאר) אומות. כי לפי מדרגת מעלתו (של משה) לא היה לו צירוף ושיתוף עם שאר ישראל (משום מעלתו). והבן זה היטב.
גזירותיו של פרעה מעידות על גודל התנגדותו לגאולת ישראל
ואמר רבי יוסי בר' חנינא שלוש גזרות גזר (פרעה). בתחלה גזר, "...אם בן הוא וַהֲמִתֶּן אותו..." {שמות א טז}. ואח"כ גזר "...כל הבן הילוד היאֹרה תשליכֻהו..." {שם א' כב}, ולבסוף גזר גם על עמו. ומה שאמר שלושה גזרות כי היה פרעה תמיד מוסיף (קושי) בגזירות עד שהיה גוזר על עצמו ג"כ. והיו מצריים כ"כ שונאים את ישראל עד שהמיתו (עקב רצונם העז להרוג את מושיען של ישראל, גם את) הזכרים הנולדים למצרים, בשביל (משום) שראו האיצטגנינים כי (באותו) היום נולד המושיע. ואע"ג שעל ישראל לא הוסיף (פרעה) בגזירה (השלישית) כלל (אחר שכבר גזר עליהם "אם בן הוא והמתן אותו") מכל מקום תראה (ניתן מגזירה שלישית זו להבין עד כמה) שהיה פרעה (הולך ו)מתחזק בגזירה (להמית את מושיען של ישראל) עד שאף על עמו גזר בשביל ישראל. 
ו(מעובדה זו) במה שהתחזק (להוסיף ולגזור) שלשה פעמים תראה (תבין) מזה (על) גודל התחזקות (פרעה למנוע מישראל הטובה להגאל). כי דבר המשולש (מה שחוזר ושונה בשלישית) מעיד על חזק (תקיפות) מאד (בַּדבר).
(((
@נבואת מרים~
1גמ' יב.:2 "וַיֵּלֶך איש מבית לוי..." שמות ב א להיכן הלך אמר רב יהודה בר זבינא שהלך בעצת בתו וכו' "ויקח" ויחזור מיבעי ליה. א"ר יהודה בן זבינא שעשה לו מעשה ליקוחין הושיבה באפריון ואהרן ומרים מרקדין לפניה ומלאכי השרת אמרו "...אֵם הבנים שמחה..." תהילים קיג ט.3
מדוע דוקא מרים התנבאה לאביה
7מבאר המהר"ל: ""וילך איש מבית לוי" וכו'.8" -- וא"ת לָמָה היתה הנבואה (לאביה) על ידי מרים ולא היתה הנבואה על ידי אהרן. ונראה לומר כי נבואה זאת היא היתה ראויה (דוקא) למרים, כי הגאולה (עתידה לצאת אל הפועל) ע"י משה ואהרן, ולפיכך לא היה אהרן מתנבא על זה, (על עצמו). שתמיד הנביא מתנבא על דבר שיהיה (שיתרחש) אל אחֵר ואין מתנבא על אשר יקרה לעצמו. ולפיכך אילו היה אהרן מתנבא על לידת המושיע היה מתנבא (בכך) על עצמו, שהרי אין משה (נשלח להושיע את ישראל) בלא אהרן, ושניהם נחשבו כאחד בגאולה הזאת. ולפיכך היתה הנבואה למרים ולא לאהרן. 
ו(עוד טעם) אפשר משום שאהרן (אותו הזמן) היה (בן) פחות משלש שנים ולא היה ראוי (עדיין) להכיר את בוראו בפחות משלש שנים, כדאמרינן {בנדרים לב.} גבי אברהם (ש)בן שלש שנים הכיר את בוראו ומשמע (מכך) דפחות (משלש) לא.
מהו - שהושיבה באפריון
ודרשו שהושיבה באפריון וכו'. ויש לתמוה מה בא (בגמ') לאשמועינן בזה שהושיבה באפריון ועשה מעשה לקוחים. אמנם (אלא) דבר זה ענין עמוק. כי היה (ב)דבר זה לעשות (לקיים ביוכבד) לקוחים חדשים (שלא רק חזרה אליו כלעומת שיצאה ממנו, אלא גם) מפני שחזרה להיות נערה, כדמפרש (א"ר יהודה שנולדו בה סימני נערות) והיה (איפוא) ראוי שיהיו עושים (לה) מעשה לקוחים חדשים כמו (עקב) שחזרה להיות נערה.
בהולדת משה מתחדש הכל
כי כאשר תשכיל תבין (פשר) חזרת נעוריה שהיה ליוכבד. כי כאשר (שהרי) ילדה את משה רבינו ע"ה שהיה על כל בני אדם במעלה כדכתיב {דברים לד י} "ולא קָם נביא עוד בישראל כמשה". ומעלת משה הוא מעולם העליון אשר ממנו (מהעולם העליון) מתחדש הכל (השפע לתחתונים). לכך כאשר לְקָחָהּ (עמרם, וזכה להיות מי שיוליד את מושיען של ישראל) היה כאן (ליוכבד) לקוחים חדשים ו(לכן) חזרה להיות נערה (משום לידת משה הצפויה) ש(מסיבתו) היה מתחדש הכל (לרבות יוכבד עצמה) מכח אותו מעלה עליונה (ששרתה כאן מהעולם העליון עקב לידתו הקרובה של מרע"ה). וזה (גם) מודיע (מהוה) לנו (ראיה על) מעלת משה רבינו עליו השלום. ולכך כאשר הולידה את משה חזרה (יוכבד) להיות נערה.
יוכבד בת ק"ל שנים ומולידה - קושיית ראב"ע
והראב"ע הקשה בפירוש החומש הרבה דברים על פירוש חכמים בפרשת - ויגש, ועיקר קושייתו על דברי חכמים, שאם היה הדבר כך, שילדה (יוכבד) את משה רבינו ע"ה ו(היא) היתה (כבר) בת ק"ל (שנים), למה לא הזכיר הכתוב את הנס (על) שהיא בת ק"ל (ועדיין יולדת). 
(ואולם אלו) דברי הבאי (שאין בהם ממש מה ש)הקשה על חכמי עולם, וזה כי לָמָה שיזכיר הכתוב דבר זה שהיתה (יוכבד) בת ק"ל (כשלקחה עמרם בשנית) אַחַר שמצאנו שהיו (ישראל באותו זמן משובחים להיות) פרים ורבים בלי שיעור עד שהולידו הרבה בכרס אחד. וכאשר היה ריבויים (של נשות ישראל) בלי (חוץ ל)מנהגו (לטבעו) של עולם (כי אז) אין זה (כבר) חדוש במה שהולידה (יוכבד) את מרע"ה (כשהיא) בת ק"ל שנה (ואפילו) שלא (היה זה) כמנהגו של עולם, שהרי נראה (שלצורך הגאולה) חִזֵק הקב"ה טבעיהם (של ישראל) להוליד. ו(מ"מ) יותר חדוש (נחשב מה) שיהיו כל הדור פרים ורבים הרבה בכרס אחד. ו(לכן) אין זה פלא אם היתה (אשה) יולדת (כיוכבד) והיא בת ק"ל (שנים).
(((
@ותהר האשה ותלד בן~
1גמ' יב.:2 שמות ב ב "וַתַּהַר האשה וַתֵּלֶד בן" והא הות מיעברא ביה תלתא ירחי מעיקרא א"ר יהודה בר זבינא מקיש לידתה להורתה מה הורתה שלא בצער אף לידתה שלא בצער מכאן לנשים צדקניות שלא היו בפיתקה של חוה.3
4רש"י: 59והיא הות מיעברא ביה תלתא ירחי מעיקרא - מקמי דאהדרה כדלקמן: 9מקיש לידתה וכו' - לא נכתב הריון זה אלא לדרוש כך: 9בפיתקא של חוה - בגזר דין שלה ושטר גזירות קללתה דעצבון והריון.6
7מבאר המהר"ל: ""ותהר האשה ותלד בן" והוא הות מיעברא מעיקרא.8" -- באור זה, דילפינן בסמוך דהיתה מעוברת (עוד) קודם שהחזירהּ כדלקמן. ודרשו ז"ל שמה שכתוב "ותהר ותלד" (בא) ללמוד בהיקש שלא היה לה צער לידה (כמו שלא היה לה צער בהריונהּ). 
מחשבת הבריאה מעיקרא והמציאות שבפועל
ויש לך לדעת כי האדם אשר ברא השי"ת הוא משלֵימי הצורה (המעלה), שבנמצאים התחתונים. ומה שהוא (נברא להיות) משלימות הצורה, לא (שייך ש)ימשוך אחריו (שיהיה בו לא) חסרון ולא פחיתות. ו(אכן) לא היה (כוונה מִ)תְּחִלַת (מחשבת) בריאת האדם, להיות לו שום צער בעולם, ו(בכלל זה) לא (צער) בפרנסה שלו. (אלא) כי אם (כל זה הצער שבא עליו נגרם לו) אַחַר החטא, כדכתיב בפירוש בקרא {בראשית ג יז} "...ארורה האדמה בַּעֲבוּרֶךָ בְּעִצָּבוֹן תֹּאכְלֶנָה...". כי אם (מעיקרא) היה (נועד) לפי סדר המציאות שיהיה לַאדם רע - לא היה האדם נמצא (לא היה מתקיים). כי המציאות אשר היה (מעיקרא) לאדם ולכל הנמצאים (בבריאה) בודאי הוא (נועדה להיות מציאות מתקיימת), מפני שכן (שכך) ראוי שיהיה נמצא (מציאות העולם - כזו שמתקיימת) ו(אלו) לַרע אין ראוי מציאות כלל. לכך בכל הנמצאים (שנבראו בעולם) כתיב "וירא אלקים כי טוב" (הפך הרע). אלא (כי כל מה) שהרע (החסרון, בכל זאת חלק ממציאות העולם), הוא מן (מסיבת) האדם העושה רע. 
פיתקא של חוה
ולכך הנשים הצדקניות, לא היו בפתקא של חוה, מפני שהם (הצדקניות) תחת סדר המציאות (כפי שהתכון לו הרצון העליון מעיקרא) אשר (כאמור) אין שם רע. ובשביל זה (מובן מדוע שייך שיוכבד) יולדת שלא בצער כלל. ובפרט (כך הוא - שלא בצער) כאשר (מדובר בַּלידה בה) הולידה את משה שהוא (עצמו) עיקר מציאות העולם. (לפיכך משני טעמים אלו פשוט ש)לא היה ראוי שיהיה (ליוכבד) צער בשביל לידה זאת (שמצידהּ ומצד בנה - מרע"ה - היתה דבקות בעיקר המציאות שכאמור אין בה רע).
העליונים והצדיקים אינם מקבלים צער
וכאשר תבין עוד (תוסיף ותתבונן) יש לך לדעת כי (ככלל) העליונים (מציאותם) שלא בצער ו(אלו) התחתונים הם בצער תמיד. ואי אפשר, לך לומר (להסביר זאת) אלא (מהטעם) כי הדברים העליונים (הם בעלי צורה) אשר אין הצורה (שלהם) מוטבעת בחומר (שממעט את מעלתהּ. לכן העליונים) אינם מתפעלים (לנטות מדרך הישר) ו(לכן אינם) מקבלים צער (שהרי לא סטו מסדר המציאות). והצדיקים (שהם כעין העליונים), בעבור שאינם נוטים אחר החומר (אחר יצרם) אשר בו (סיבת) החטא והיצר הרע, רק (אלא) נוטים (הם) אל הצורה (לשלוט בהם השכל האלוקי), לכן אינם מקבלים צער. וימשוך (וגורם) הנהגתם (זו) אחר הצורה, (השלימות למציאות) אשר אין בה צער כלל.
הצער השייך בצדיקים
ולפיכך כאשר הולידה יוכבד את משה, שבו שלימת (מעלת) הצורה יותר מכל אדם אשר על האדמה לא היה לאמו (כלל) צער לידה, כי כל ענין (מעלתו של) משה שהיה נוטה אחר הצורה ונבדל מן הטבע, (מהטיית) החומר. ודברים אלו (כגון הריון ולידה) אין הרצון (העליון) בזה (במקרים אלו לייסר הצדיקים), שאין צער (טבעי שייך) לצדיקים כלל. כי לא תמצא צער זולת (זה) בצדיקים (אם רק שנועד) לנקותם מהחטא ועוון (שלהם). אבל הכונה (כאן שנמנע) בזה (מהם) היסורים (מסוג) אשר הם באים מפאת (מציאות) החומר (שהיא) כמנהגו של עולם (הטבוע בחומר) כמו (שמתבטא ביסורי) הלידה וכיוצא בזה. ו(לכן) הצדיקים, הנוטים אחר הצורה (המעלה השלימה) לא תמצא בהם הצער (מהסוג) הזה, שהוא (יסורי הלידה), בשביל (נחלת מי שהוייתו) החומר (שזה אין בצדיקים). כי הדבר הזה (שגזר רחמנא) שהוא - "בעצב תלדי בָנים", {בראשית ג טז} היה בא (לעולם) מפאת (עכירות) החומר (שדבקה באדם). והחלוק הזה (בין בעלי הצורה, לבין אֵלו הטבועים בחומר) יש לך להבין מאד.
(((
@ותרא אותו כי טוב וכו'~
1גמ' יב.:2 "וַתֵּרֶא אותו כי טוב הוא..." שמות ב ב תניא ר"מ אומר טוב שמו ר' יהודה אומר טוביה שמו רבי נחמיה אומר הגון לנביאות אחרים אומרים נולד כשהוא מהול וחכמים אומרים בשעה שנולד משה נתמלא הבית כולו אור.3
4רש"י: 59הגון לנביאות -  ראתה ברוח הקודש שעתיד להיות הגון לנבואה.6
מחלוקת באיזו מעלה נולד משרע"ה
7מבאר המהר"ל: " וַתֵּרֶא אותו כי טוב וכו'.8" -- פי' כי (מה ש)לדעת רבי מאיר טוב שמו בא לומר כי משה בעת תולדתו (משנולד) היה טוב. וזה (בר"מ) נאמר על (כיון) שהיה מציאות (הוייתו של משה) טוב גמור, וזה (מה) שנאמר (ברבי מאיר) שהיה (משה) טוב (הינו) מצד גופו (משעת לידתו). 
ולדעת רבי יהודה טוביה שמו. פי' (מפני) שהיה דבק במשה טוב שהוא ענין אלקי, לכך (משנולד) נקרא טוביה (היינו טוב, בצרוף י'ה). פי' שהיה מתחבר שֵם יה בַּטוב של משה, עד שנקרא בשם (הכולל) טוביה. שהיה (ראוי משה שיהיה) משותף בשמו שם י"ה (עקב) שהטוב שלו (היה ב)ענין אלוקי, וזה ההפרש שיש בין (השם) טוב - ובין (השם) טוביה. כי טוב, ר"ל שעצם שלו טוב מצד גופו וחומרו, ואלו טוביה (ר"ל שיש בו) מעלה יתירה, (מפני) שהטוב (הזה הוא הכנה ל)ענין אלקי (ש)דבק בו עד שנשתתף בו שם י"ה. והבן דברים אלו מאד.
ורבי נחמיה (דעה שלישית) סובר כי הגון הוא (משה) לנבואה. (וזוהי - הנבואה) מעלה גדולה היא מן הראשונה (טוב). וזה כאשר (אם) הגון הוא לנבואה (ראוי) שתהיה עליו רוח הקודש (מה שאין כן במעלה הראשונה). וזהו (מי שראוי לנבואה מעלתו) על (עדיפה גם על ה)מעלה שלפני זה (טוביה). ש(טוביה) יש בו מעלה אלקית בלבד, ו(אולם - הגון לנבואה,) זהו מה שהוא (מרע"ה) מוכן (מלידה) שתהיה עליו רוח הקודש. לכך הוסיף רבי נחמיה (כי מרע"ה) הגון היה לנבואה כי מוכן היה (כבר) בעת תולדתו שיהיה רוח הקודש עליו.
ואחרים אומרים (מעלתו משום) שנולד מהול, וזה (עוד) תוספת מעלה (על הכל). וזה כי מה (שזכה לרוח הקודש) שהיה השכינה מדברת עמו ו(אז) בשביל מעלה זאת שהיה שורה עליו השכינה, (בכ"ז עדיין לדעה זו) לא הגיע (משה) אל מדרגה הנבדלת לגמרי, אבל מה ש(לדעת - אחרים אומרים) נולד מהול, מעֲלה זאת (משיגה את מרע"ה אל) המדרגה (ה)נבדלת לגמרי.
וכבר בארנו זה מדברי חכמים בכמה מקומות, כי לכך (הסרת הערלה -) המילה (מתקיימת) ביום השמיני. כי השמיני הוא על הטבע, כי הטבע נבראת בשבעת ימי בראשית, אבל השמיני הוא על הטבע. וזה ש(מרע"ה) נולד מהול בעצמו מורה זה על מדריגה אלקית בלתי טבעית שהיה (בה) משה בעת תולדתו. שהטבע נבראת בשבעת ימי בראשית, והמילה - מדריגה על הטבע שהיא בשמינית. 
ולמ"ד (בגמ') שנתמלא הבית אורה הוא (עוד) יותר מעלה (למשה ממה שנולד מהול) עד שהיה לו (מסיבה זו) מעלה נבדלת לגמרי. שהרי כשנולד נתמלא הבית אורה, והאור מורה על דבר הנבדל מן הגשם, וזה ידוע (שהאור נבדל מן הגשם), כי אין באור דבר גשמי מורגש. לפיכך נקרא הש"י בשם אור כדכתיב {תהילים כז א} "...ה' אוֹרי וישעי..." ולפיכך (משנולד משה) נתמלא כל הבית אורה (מהמעלה שזכה לה משה) עד שהמעלה הזאת אין לה צירוף וחבור אל הגשמי. (ש)לא כמו המילה (ש)יש לה (למרות מעלתהּ) צרוף אל הגשמי.
באור החלוק בין הדעות
ואני (אומר המהר"ל) אוסיף עוד ביאור ברמז והבן את הדברים. כי אֵלו ה' (חמש) דברים (דעות) הם כל אחד זה למעלה מזה, כי בשם טוב (הדעה הראשונה) לא נתחבר שם י"ה (למרע"ה). ו(אִלו בַּשם) טוביה (הדעה השניה) נתחבר בַּ(שם) טוב (גם) השם י"ה. אבל הגון לנבואה (הדעה השלישית, משמעה) שהיתה (כבר) השכינה מדברת עמו. וחלוק זה (ההפרש בין שתי הדעות השניה לשלישית) כי שם י"ה ש(בשניה) יש בו ענין אלקי בלבד, ו(אולם) זה (בשלישית) שהיתה השכינה עמו היא יותר (במעלה מהשניה) במה שהשכינה עמו. וּ(לדעה הרביעית ש)נולד מהול, (הרי זה) יותר במעלה (מהשלישית). כי המהול (מלידתו, מוכח בזה שמעיקרא) הוא לְחֶלֶק (יש בו הדבקות) אל חי אלוקינו. 
וחכמים (בדעה חמישית) אומרים ש(משנולד) נתמלא הבית אורה. שהיה (בזה להוכיח שהגיע להיות) דבק בשם המיוחד יותר מכל הנביאים, כדכתיב {שמות ו ג} "וָאֵרָא אל אברהם אל יצחק ואל יעקב באל שַׁדָּי ושמי ה' לא נודעתי להם", ואלו (ל)מרע"ה (נודע ש)היה מתנבא (בדרגה יותר מהאבות) בַּשם המיוחד, הוא אספקלריא המאירה. ולכך (משנולד) נתמלא הבית אורה. והבן זה היטב ותמצא (ויתבררו לך) דברי חכמים.
(((
@ממרא קרית ארבע היא חברון~
1גמ' יג.:2 אמר להן ממרא קרית הארבע היא חברון ואמר רבי יצחק קרית ארבע ארבע זוגות היו אדם וחוה אברהם ושרה יצחק ורבקה יעקב ולאה.3
4רש"י: 59אמר - קרית ארבע שמה שאינה מחזקת אלא ד' זוגות. הא דא"ר יצחק לאו מלתא דעשו היא אלא גמרא קאמר ליה למימר טעמא דעיכובא דודאי כן הוה כדברי עשו שאינה מחזקת אלא ח' קברים.6
המקום ששמו - קרית ארבע
7מבאר המהר"ל: "שנקברו שם ד' זוגות וכו'.8" -- פי' המקום הזה הוא ראוי (למי שנחשב) ליסודי עולם, והאבות הם יסוד לעולם, וכן אדם הראשון הוא ג"כ יסוד לעולם, שהרי כל הבריות בני (צאצאיו של) אדם (הראשון) הם. ולכך ד' זוגות נקברו שם, כי אלו (ד' הזוגות דוקא) הם ראויים שיהיו שם נקברים במקום שנקרא קרית ארבע. שהאבות (משום מעלתם) הם מקום - (שזכותם עומדת) לכל העולם אשר הם - (כל שאר הבריות) דרים בהם (במקומותיהם בזכותם). כי הכל דר ועומד (תלוי) ביסוד שלו (בַּמקום שנועד ליתן לו קיום). והמקום (הזה, קרית ארבע) ראוי לארבע (זוגות בלבד). כי לעולם שטח ה(מוגדר) מקום (מידותיו) ד' על ד' (אמה) כמו שידוע. שנתנו (חז"ל) שיעור (למצער להיות) מקום (לרשות היחיד של) האדם (להיות לפחות) ד' על ד', וכן כל מָקום שטח שלו מרובע (בעל אורך ורוחב). ולכך היו האבות שהם יסוד (הקיום לְכל) בני אדם (בתבל) דהיינו אדם הראשון וג' אבות הקדושים נקברים במקום ששמו קרית ארבע. כי מקום זה שנקרא ארבע ראוי להם בעבור כי (שם) ארבע הוא ראוי (להיות שֵם) לְמקום כמו שאמרנו (לעיל). 
ואין ראוי שישתתפו (להיות) ביחד ב(אותו) מקום (בקרית ארבע) מי שהוא (למעלתו) מקום ויסוד (לכל יושבי חלד והם ד' הזוגות הקדושים שזכותם נותנת קיום) לַאחֵר, עם אותם שהם, אותם (הקדושים,) מקום אליו, נותנים להם (מציאות בעולם). ויש להבין דברים אלו מאד.
@כיון שהגיעו למערת המכפלה~
1גמ' יג.:2 כיון שהגיעו למערת המכפלה אתא עשו קא מעכב וכו'... אמרו ליה זבינתה וכו'... אמר להו הבו לי איגרתא אמרו ליה איגרתא בארעא דמצרים היא ומאן ניזיל ניזיל נפתלי דקליל כי איילתא וכו'... וחושים בריה דדן תמן הוה ויקירן ליה אודניה אמר להו מאי האי ואמרו ליה קא מעכב האי עד דאתי נפתלי מארעא דמצרים אמר להו ועד דאתי נפתלי מארעא דמצרים יהא אבי אבא מוטל בבזיון שקל קולפא מחייה ארישיה וכו'... באותה שעה נתקיימה נבואתה של רבקה דכתיב "...למה אֶשכַּל גם שניכם יום אחד" בראשית כז מה ואע"ג דמיתתן לא ביום אחד הואי קבורתן מיהא ביום אחד הואי.3
4רש"י: 59זבינתיה - כשמכרת הבכורה: 9הבו איגרתא - הראו שטר מכירה: 9יקירן אודניה - כבדו אוזניו משמוע: 9מאי האי - למה אינכם קוברין אותו: 9שקיל גולפיה - מקל כמו גולפי טובי בלע מאבימי בערכין כב..6
התנאי להתעורר לפעול בתקיפות
7מבאר המהר"ל: "חושים בן דן תמן הוה ויקירן ליה אודניא.8" -- ומה שלא עשה (לעשו כחושים אף לא) א' מן השבטים האחרים זהו מפני כי לא היו (אֵלו) חושבים (לא העלו בדעתם) מתחילת המעשה (הקבורה) שיהיו צריכים לְדָבָר זה (לַעיכוב הגדול בגלל עשו). וכאשר (ומשלא חשבו על כך מתחילה, ורק מש)התחיל עשו לחלוק (עליהם התברר להם מתוך כדי הדיבור עמו העיכוב הנדרש. לְכך) לא היה נמצא אצלם ההתעוררות (להגיב כחושים בן דן), שאין כח ההתעוררות נמצא (אלא) רק כאשר (אם) הדבר ההוא (המחייב תגובה,) חדוש לו מאד (לַשומע. וזה מתקיים) כאשר נודע (לו על הדבר באַחַת, ולא בשלבים), ו(לכן רק) אז הוא מתעורר בכח לעשות מעשה. 
וחושים בן דן שלא ידע מתחלה (על) המעשה (המחלוקת עם עשו) כלום. וכאשר כבר היו (האחים) ב(עיצומה של ה)מחלוקת והוצרכו (לעכב הקבורה ו)לשלוח (למצרים לחזֵר) אחר הראיה (להכריע טענות עשו), ו(הנה) אז (לראשונה) נאמר (נודע) לו לחושים בן דן (סיבת העיכוב בקבורת סבו). ואז (משום תוקף חומרת הגילוי שנודע לו באותו רגע) היה (דבר זה גורם לו להיות) מתעורר בכח, להרוג את עשו.
מחלוקת מי הרג את עשו וטעמם
ויש לך לדעת כי (היה) ראוי לעשו שיהיה נהרג ביד חושים בן דן דוקא, שהוא (דן) אחרון בשבטים. ו(אולם) במדרש {שו"ט י"ח} יש (כתוב) כי יהודה (הוא ש)הרגו (לעשו) ועליו נאמר {בראשית מט ח} "...ידך בעֹרף אֹיְבֶך...", כמו שהביא רש"י ז"ל בפי' החומש. כלל הדבר כי ההריגה הזאת (מ"מ) ראויה לראש השבטים או לאחרון השבטים. וזה כי יעקב ועשו נולדו בבטן אחד ועם כל זה הם מתנגדים (זה לזה בהיותם) הפכים. אבל מצד עצמם (בגופם) נמצאים (למראית עין) ביחד דהיינו (רק) מצד הנגלה אבל (מצד) כח (הפנימי) הנסתר (שבכ"א מהם) הם מתנגדים (לגמרי זה לזה). וכח יעקב (הנסתר) גובר על עשו, ולפיכך זרע יעקב שהיה נמשך (כוחם) מכח נסתר של (אביהם) יעקב, (מוכן היה להרוג את עשו), כי כן ענין הזרע הקדוש הזה, עד שהיה זרע של יעקב מוכן להרוג את עשו.
(לפיכך) לדעת מי שאמר חושים בן דן (הוא שהרג את עשו טעמו) כי היה הוא האחרון (במנין יוצאי ירך יעקב שירדו למצרים ו)הוא משלים (מנין) שבעים נפש (דכתיב "כל הנפש לבית יעקב הבאה מצרימה שבעים" {בראשית מו כז}). ובשביל שהוא (שבט דן) משלים שבעים נפש ראוי הוא להשלים אותם (את כוונת השבטים) ג"כ (ע"י שיפעל) לסלק את הלוחם נגדם.
ולמדרש שאמר (ש)יהודה הרגו (את עשו. לטעמו) מפני שהוא מלך, (ומתפקידו להיות) לוחם בְּמתנגדים כמו כל מלך. לכך ראוי לו (ליהודה) דבר זה בפרט, ולפיכך אמר (אותו מ"ד) יהודה הרגו. 
(וגרס') גמ' דידן עיקר (היינו כפי מי) שאמר (ש)חושים בן דן (הוא) הרגוֹ (ולא יהודה) כמו שרמזנו לך בפנימית החכמה (שהמשלים האחרון ראוי יותר שיסלק המתנגד לשבעים נפש). וכן (נרמז מותו של עשו ב)מה שאמרה רבקה, "למה אֶשְׁכַּל גם שניכם יום אחד" {בראשית כז מה}, (שמשמע כי) ראוי ש(כך) יהיה סלוקם (של יעקב ועשו) מן העולם ביום אחד, ויורה (ורומז זה להיות כך לפי) מה שהיו תאומים בבטן אחד (שכפי הורתם כך תהיה קבורתם - באותו זמן).
עשו קלסתר פניו דומה ליעקב
ובמדרש הנזכר {שוחר טוב} אמרו, יהודה הרגו מאחוריו של עשו. ולמה הרגו (כך) מאחריו (ו)לא מלפניו. מפני שהיה קלסתר פניו של עשו דומה ליעקב (אביו). ועל (כגון) דבר זה (ששניים דומים למראית עין למרות שמגמת פניהם הפוכה לגמרי) היו שני השעירים ביום הכפורים שוים (במראה) ג"כ, וכדאיתא ביומא {סב.} שהיו שני השעירים שוים. (וכן) כאשר רמזו במדרש {ב"ר פ' ס"ה} (על הפסוק) "לך נא אל הצאן וקח לי משם שני גְדַיֵי עזים טבים..." {בראשית כז ט}, ואמרו (במדרש) "טובים לַך וטובים לבנַיִך" (ממה שהתחייב יצחק לרבקה בכתובתה). הרי לך (ראיה ממה שהשוה ביניהם המדרש "וטובים לבנַיִך"), כי יעקב ועשו שוין. ו(לכך) בדבר זה (במועד קבורתם) ג"כ ראוי שיהיו שוים, שיהיה קבורת שניהם ביום אחד דוקא. ויש לך להבין את דבר זה מאד.
(((
@ומנין היה יודע משה רבינו היכן יוסף קבור~
1גמ' יג.:2 ומנין היה יודע משה רבינו היכן יוסף קבור אמרו סרח בת אשר נשתיירה מאותו הדור הלך משה אצלה אמר לה כלום את יודעת היכן יוסף קבור אמרה לו ארון של מתכת עשו לו מצרים וקבעוהו בנילוס הנהר כדי שיתברכו מימיו... וכו'. רבי נתן אומר בקברניט של מלכים היה קבור. 3
4רש"י: 59כדי שיתברכו מימיו - תמיד לפי שאין ארץ מצרים שותה ממי גשמים אלא שכולה עשויה יאורים וחריצים מנילוס עד סוף המדינה כמה פרסאות ונילוס עולה ומשקה ומתברך וממלא אותן יאורים ומשקין מהן השדות והיינו דכתיב זכריה יד יז יח "והיה אם לא יַעֲלֶה מֵאֵת משפְּחות... ולא עליהם יהיה הגָשם" "ואם משפחת מצרים לא תעלה ולא באה ולא עֲלֵיהֶם"... ואין כתיב כאן "הגשם" אלא "ולא עליהם" יהיה אותו נהר שהן שותין ממנו ויונתן בן עוזיאל תרגם ולא עליהם תיסק נילוס.6
היכן נקבר יוסף - מחלוקת
7מבאר המהר"ל: "כדי שיתברכו מימיו.8" -- וכל זה (פעלו כך המצרים) מפני כי ידעו כי יוסף "הוא המשביר..." {בראשית מב ו} וע"י יוסף היה פרנסת מצרים, שכך היה (כחה של) ברכת יוסף, שיתפרנסו בשבילו (בזכותו) הכל, כדכתיב {שם מט כד} "...משם רֹעֶה אֶבֶן ישראל" (להיות היסוד וכן להנהיג ולמלוך עליהם - {רא"ם}) שהיה (יוסף) מפרנס בנים ובנות. ולכך היו מניחים אותו בנילוס, כדי שיתברכו מימיו. אבל דעת רבי נתן ש(אם) היה זה (קבורה בנילוס, היה בכך) גנאי (ליוסף) אם לא (נפרש ש)היה נִתן לקבורה (כמקובל), ולכך אמר (ר' נתן) בקברניט (בקבר) של מלכים היה קבור (ולא בנילוס). 
ו(מ"מ) לא היה ידוע (מקום) קִברו. וכל זה (הסתרת מקום קבורתו) מפני (כדי) שלא יעשו אותו ע"ז. (לכן) לת"ק עדיף (שיהיה יוסף מוסתר) בנילוס, משיהיה קבור (ביבשה) עם רשעים, ולדעת רבי נתן עדיף קבורתו (בהסתר ביבשה) עם מלכים משיהיה מושלך (בבזיון) בנילוס ולא יהיה נִתן (כלל) בִּקבורה.
@כאלו עשאו~
1גמ' יג::2 קשו קראי אהדדי כתיב "ויקח משה את עצמות יוסף עמו..." שמות יג יט אשר העלו בני ישראל א"ר חמא בר חנינא כל העושה דבר ולא גמרו ובא אחר וגמרו מעלה עליו הכתוב על שגמרו כאילו עשאו.3
הכל הולך אחר ההשלמה
7מבאר המהר"ל: "כאילו עשאו.8" -- כי הכל הולך אחר ההשלמה, ולכך נקרא העלאה (של עצמות יוסף) על שם ישראל (מ)אחר שהשלימות של המצוה הוא הקבורה (עצמה). וההעלאה (מן היאור או מהקבר ע"י משה) אינו (אלא) רק הכנה בלבד אל הקבורה. ו(משהשלימו ישראל המצוה) לכך נקרא תחילת ההעלאה על שם ישראל ג"כ. כי גְמר הדבר הוא כמו צורת (כל עיקר) הדבר. (וידוע הכלל) אשר הכל נקרא על שם הצורה שבו ("ההשלמה" - תכליתו). ומפני שישראל (הם ש)עשו (קיימו בפועל) הקבורה שהוא עיקר המצוה וצורתה (קבורת המת), נאמר (יִחַסַם הכתוב) ג"כ (לתחילת המצוה) שהם (אלה ש)העלו אותו (ממצרים). ויש לך להבין את זה.
(((
@מורידין אותו מגדלותו~
1גמ' יג::2 רבי אלעזר אומר אף מורידין אותו מגדולתו וכו'... רבי שמואל בר נחמני אמר אף קובר אשתו ובניו.3
4רש"י: 59אף מורידין אותו מגדלותו - מן השמים למתחיל ואינו גומר אלא אם כן נאנס כמשה שמת בעבר הירדן.6
מהו להתחיל מצוה ולא להשלימה
7מבאר המהר"ל: "מורידין אותו מגדלותו.8" -- וביאור דבר זה כי כאשר מתחיל במצוה ראוי לגמור המצוה. ואם אינו גומר המצוה דבר זה נקרא ירידה. ולכך (בדומה) מורידין אותו מגדלותו. 
ולמ"ד אשתו ובניו מתים (קובר אשתו ובניו), פי' כי אשתו ובניו הם לאדם, השלמתו, כאשר ידוע. כי מי שאין לו אשה אינו אדם שלם. וכן (גם) כאשר אין לו בנים אינו אדם שלם. וכאשר יחטא (במה שעשה דבר מצוה ולא סיימה, בכך) פוגם בהשלמה (הנדרשת ממנו). ש(הרי) אינו משלים הדבר אשר ראוי (היה) להשלים. ונמצא ש(בשל המנעותו גרם שהדבר) הוא חַסַר השלמה. וכאשר (הינו) חסר (ה)השלמה (כי אז) אשתו ובניו שהם השלמה אל האדם מתים ג"כ (להחסיר ההשלמה ממנו). 
אבל (ויש לדייק בדברי רב שמואל בר נחמני ש)לא אמר (על מי שאינו גומר המצוה) שאינו זוכה לאשה ובנים, (אלא אמר - אף קובר אשתו ובניו. והדיוק בזה) כי (דוקא) דבר זה, מה ש(בעצמו) התחיל כבר, (שהוא) היה ראוי להשלמה (על ידו). והרי (משהתחיל ולא השלים נחשב) הוא מבטל ההשלמה מן המצוה (ועל כך נענש). ולכך אמר (בגמ' על כגון זה) אשתו ובניו (מה שכבר התחיל להקים משפחה גם הם) בטלים - שמתים. 
(((
@שלא מחה בכבוד אביו~
1גמ' יג::2 אמר רב יהודה אמר רב מפני מה נקרא יוסף עצמות בחייו מפני שלא מיחה בכבוד אביו דקאמרי ליה "...עבדך אבינו..." בראשית מד לא ולא אמר להו ולא מידי.3
4רש"י: 59נקרא יוסף עצמות בחייו - שנאמר בראשית נ כה "וְהַעֲלִתֶם את עַצְמֹתָי מזה" ועודנו חי.6
יוסף נקרא "עצמות" בחייו
7מבאר המהר"ל: "שלא מחה בכבוד אביו.8" -- פי' שהיה לו להקפיד (בכבוד אביו) ולהיות מתפעל (לזרז עצמו למנוע הִשנות הדבר) כאשר שמע שאמרו "עבדְךָ אבינו". ו(יוסף) לא היה מקפיד (על מי שאמר כך) ולא היה מתפעל (להצטער) בדבר זה. לכך נקרא בחייו {בראשית נ כה} "עצמות". כי העצם, (בדומה להתנהגותו בענין אביו) קָשָׁה לקבל התפעלות (שינוי). 
ו(עוד) יש לפרש (הסיבה למה נקרא בחייו - עצמות גם) כפשוטו. שהרי כתיב בשמות {כ יב} "...למען יאריכון ימיך..." אצל (מצות) כבוד אב ואם. ונקרא (יוסף) בחייו "עצמות" כאלו היה מת מפני שלא מיחה (על הפגיעה בכבוד אביו). 
אבל ח"ו לומר שלכך (שמסיבה זו לקה במה ש)נתקצרו ימיו. כי אדרבא (יוסף) היה מקיים (מצות) כבוד אב ואם. (אלא) רק שלא היה מוחה בכבוד אביו. ומפני זה נקרא "עצמות" בחייו, (ולא מפני שקרב בכך קיצו). ו(מה ש)הגיע לו (הסיבה שנכשל ב)דבר זה (שלא מחה), כי אשר (מי ש)הוא (עצמו) בעל הכבוד (כפי שהיה יוסף - משנה לפרעה, מדרך הטבע) אינו חש כ"כ לכבוד זולתו אף אם הוא אביו.
(((
@מפני מה מת יוסף קודם~
1גמ' יג::2 ואמר רב יהודה אמר רב ואיתימא רבי חמא ברבי חנינא מפני מה מת יוסף קודם לאחיו מפני שהנהיג עצמו ברבנות.3
המנהיג עצמו ברבנות נחשב יחידי
7מבאר המהר"ל: "מפני שהנהיג עצמו ברבנות וכו'.8" -- כי כאשר (אדם) מנהיג עצמו ברבנות ובשררה (כי אז) נבדל (הוא) מן הכלל עד שהוא נחשב אדם יחידי פרטי ב(פני) עצמו, ואינו מחשיב עצמו תוך שאר הכלל. ודבר זה ידוע, כי הפרטי אין כחו (כשהוא לבדו) כמי (כמו אם) שהוא בַּכלל. כי (כמו) המים שעומדים בעצמם (בלא חבור לשאר מים זורמים) ממהרים לקבל הפסד (נסרחים), ואלו המים שהם בנהר הם מקוימים (חיים). ולכך מי שמנהיג (עצמו) ברבנות, ובזה הוא נבדל מן הכלל, אין לו אריכות ימים.
(((
@ויוסף הורד מצרימה ~
1גמ' יג::2 "ויוסף הוּרַד מִצְרַיְמָה" בראשית לא ט א"ר אלעזר אל תיקרי הורד אלא הוריד שהוריד אצטגניני פרעה מגדלותן. 3
4רש"י: 59שהוריד אצטגניני פרעה מגדולתן - כשפתר את החלום והם לא ידעו לפותרו.6
עיקר ירידת יוסף וישראל למצרים
7מבאר המהר"ל: "אל תקרי הוּרַד וכו'.8" -- פי' דלא הוי (שלא מתאים) למכתב לשון זה (ירידה ביחס ליוסף) שהרי עיקר ירידתו לְשַׁם (למצרים כדי) להיות מלך. ו(אם כן) למה (בכל זאת) כתיב (שיוסף) הורד מצרימה, אלא (בא הכתוב לרמוז) שהוריד יוסף אצטגניני פרעה מגדולתן. ורָמַז לך הכתוב (ענין) זה (ביחס ליוסף) להודיע כי ירידת יוסף וירידת ישראל (למצרים) היה בשוה. (כלומר) ירידת יוסף (באה) להוריד אצטגניני פרעה (להוכיח לַכֹּל שאינם) חכמים כמותו. ו(כן) ירידת ישראל (נועדה) להוריד מצרים (להשפיל גאותם באליליהם).
+ומוסיף המהר"ל בענין זה {בגבורות ה' פ' יא}:, תדע מעלת יוסף שהוא כמו צורה (המשפיע) אל החומר (הפחוּת, ולכן היה) הגובר לסוף. וכן ישראל היו כך. בתחלה היו ישראל במצרים קודם שלימותם ו(אז) היה (דוקא) החומר הם המצרים, מושל עליהם. ואחר שהיו (ישראל) בשלימות היו יוצאים אל החירות להיות מושלים עליהם (על מצרים). ולפיכך היה יוסף (ג"כ) עבד מתחלה עד (ש)אחר כך היה יוצא לחירות לגמרי, ובזה היה ליוסף דמיון אל כלל ישראל.&
(((
@רב לכם בני לוי~
1גמ' יג::2 "...ויאמר ה' אלי רב לך..." דברים ג כו א"ר לוי ברב בישר ברב בישרוהו ברב בישר דכתיב "...רב לכם..." במדבר טז ז ברב בישרוהו "...רב לך...".3
4רש"י: 59ברב בישר - את בני מחלקותו רב לכם בני לוי והקב"ה מדקדק עם צדיקים כחוט השערה ונענש באותה מדה.6
7מבאר המהר"ל: "רב לכם בני לוי.8" -- פי' (מה שאמר מרע"ה לקרח) "רב לכם" קאי על מה שאמר (משה לקרח) {במדבר טז ט} "המעט מכם כי הבדיל אלקי ישראל אתכם..." וגו', ועל זה אמר (מרע"ה לקרח) "רב לכם". כלומר (כוונתו) כי די והותר יש לכם בזה (במה שקיים כבר בידכם). וזה, (דבור זה נחשב ל)גנאי לאחד (למי שעליו נאמרו הדברים) כאשר אומרים לו דַי לך בִּגדוּלה זאת (שברשותך, וְתֵדַע כי) לא יהיה לך יותר. וכן (באותה מטבע לשון) אמר לו הקב"ה "רב לך" אשר (כבר) מתוקן לך (בלשון עבר) ולא תטול (לעתיד) יותר. כן יראה (לבאר).
(((
@הקב"ה משלים שנותיהם של צדיקים~
1גמ' יג::2 שהקב"ה משלים שנותיהם של צדיקים מיום ליום ומחדש לחדש.3
7מבאר המהר"ל: "שהקב"ה ממלא שנותיהם וכו'.8" -- וזה מפני שהם (הצדיקים) שלימים בעצמם. (לפי) כך ראוי שיהיה (גם) שנותם (שנות חייהם) תמימים. וכן במדרש בפרשת חיי שרה {ב"ר פ' נח} "יודע ה' ימי תמימים"... (ומתה בזמנה. {עץ יוסף שם}).
(((
@ויעל משה~
1גמ' יג::2 "ויעל משה מערבת מואב על הר נבו..." דברים לד א ותניא שתים עשרה מעלות היו שם ופסען משה בפסיעה אחת.3
משמעות "זה" שנקרא בו מרע"ה
7מבאר המהר"ל: "ופסען פסיעה אחת.8" -- דבר זה ענין מופלג, ובארנו אותו בחבור גור אריה. כי אֵלו שתים עשרה מעלות (שהזכירה הגמ') הוא מספר (העולה בגמטריא) "זה", שנקרא משה בשם "זה, (דכתיב {בשמות לב א}) "כי זה משה האיש..." (ומדוע "זה" שמו?) כי מלת "זה" מורה על כי היה למשה (שלימות) מעלת הצורה (הרוחנית שלו). כי מלת "זה" מורה על דבר הרמוז (שעניינו אינו בחומר) - הנגלה, שיש לו (קיום ו)מציאות בפעל לגמרי (בשלימות). וזהו ענין הצורה (כשהיא בשלימות המעלה שרמוזה במילה "זה") שיש לה (אצל משה) מציאות בפעל לגמרי. ולבסוף (שבסוף חייו) הגיע משה אל (שלימות) מדרגה זאת. כי זהו ענין (מהותה של) הצורה (שלימות המעלה) שמגיעה (אליה רק) בַּתכלית (באחרית). ולכך (מרע"ה בסוף ימיו) פסען (השיג את כל י"ב הדרגות אל תכלית הצורה) בפסיעה אחת.
וכבר אמרנו שהצורה (השלימה) נקראת (בשם) "זה" שמספרו (בגימט') י"ב. ולכך בַּסוף (זכה ו)פסע י"ב פסיעות כאחד. (ומדוע בבת אחת?) כי לא יתחלק הצורה, (שאין ברוחני ריבוי, שהריבוי שייך בחומר שבו שייך החילוק, שלא כמו ברוח שבו או מצב שלימות או העדר. ומעתה כי (הואיל ו)עליתו (של מרע"ה) להר נבו (היתה עבורו השגת) התכלית שלו בעולם הזה, ואז הגיע אל שלימות הצורה שהיא (כאמור) באה בַּסוף ובתכלית, והצורה (הרי) לא תתחלק (כפי תכונת הגשמי), לכך פסע (כל) י"ב פסיעות (הנחוצות להשיג מעלת השלמות) בפעם אחד.
ותדע כי חיי משה היו מאה ועשרים (שנה) ש(מספר זה) הוא ג"כ י"ב במספר קטון (מאה = עשר, ועוד עשרים = שתיים) וזהו (מבטא כי ההגעה אל) סוף חייו של משה (הוא )שהגיע אל מספר "זה" (מאה ועשרים). ו(גם השֵׁם) משה במספר קטון (בגמט' קטן) הוא "זה" (י"ב, מ' - ארבעים = ארבע, ש' - שלוש מאות = שלוש, ה' - חמש ובסה"כ - י"ב). וזה שאמרו כי פסע (מרע"ה) י"ב פסיעות מן ערבות מואב אל הר נבו בפסיעה אחת. ובדבר זה הארכנו במקום אחר.
(((
@היכן משה קבור~
1גמ' יג::2 א"ר יהודה אילמלא מקרא כתוב אי אפשר לאומרו היכן משה מת בחלקו של ראובן וכו'... והיכן משה קבור בחלקו של גד.3
משמעות הקבורה
7מבאר המהר"ל: "והיכן משה קבור וכו'.8" -- פי' מפני כי אין ראוי שתהיה המיתה והקבורה (למשה), ששם (בקברו נחשב) הגניזה לגמרי, במקום אחד (מסויים, ככל אדם). כי הם (מקום הגניזה לגמרי, ומרע"ה) שני דברים (שתי הוויות) מחולקית (שונים לגמרי). ו(לכן) אצל משה, לפי גודל ענינו (בהיותו איש אלקים) כל דבריו (מעניני העה"ז) אשר הגיעו (לו, כמו - מיתה וקבורה), ראוי שיהיה (מתקיים בו) לפי (מעלת) השכל והחכמה כאשר ראוי (לו למעלתו, ולא כלשאר בני האדם).
(((
@ומלאכי שרת היו אומרים~
1גמ' יג::2 ומחלקו של ראובן עד חלקו של גד כמה הוי ארבעה מילין אותן ארבעה מילין מי הוליכו מלמד שהיה משה מוטל בכנפי שכינה ומלאכי השרת אומרים "צִדְקַת ה' עָשָׂה וּמִשְׁפָּטָיו עם ישראל" דברים לג כא והקדוש ברוך הוא אומר "מי יָקוּם לי עם מְרֵעִים מי יִתְיַצֵב לי עם פֹּעֲלֵי אָוֶן" תהילים צד טז ושמואל אמר "מי כְּהֶחָכָם ומי יודע פֵּשֶׁר דָבָר" קהלת ח א.3
4רש"י: 59יקום לי עם מרעים - להוכיחם לשמי: 9פשר דבר - שהיה יודע לעשות פשרה ביני ובין בני.6
ישראל צריכים למרע"ה
7מבאר המהר"ל: "ומלאכי שרת היו אומרים וכו'.8" -- והמלאכים היו מעידים על צדקת מרע"ה, (מה) שעשה עם הש"י ועם ישראל וזהו "צִדקת ה' עשה ומשפטיו עם ישראל". והקב"ה אומר "מי יקום לי (יוכיח) עם מְרֵעים (שבמעשיהם פועלים) נגד ישראל" שהיו (ישראל) צריכין לו (למרע"ה) להחזירן למוטב (להחלצם מעוונם). "מי כהחכם ומי יודע פשר" זה משה שהיה מְרַצֵה (מפייס) הקב"ה בשביל ישראל ועושה פשרה (בינם לאביהם שבשמים {רש"י}).
(((
@ואיזה מקום בינה~
1גמ' יג::2 ורבי יוחנן אמר "וְהַחָכְמָה מְאַיִן תִּמָּצֵא וְאֵי זה מְקום בינה" איוב כח יב ורב נחמן אמר "וַיָמָת שם משה עבד ה'..." דברים לד ה3
מעלת מרע"ה - שייכת בבינה
7מבאר המהר"ל: "ואיזה מקום בינה.8" -- שאין הבינה עוד בעולם אַחַר מיתת משה. כי הוא היה מיוחד בְּזה (שהיה שייך בבינה מבין שאר בני העה"ז). "וימת משה עבד ה" שהיה עבדו של הקב"ה, לכל אשר שלחו הקב"ה להוציא את ישראל ממצרים ושאר דבר (ג"כ).
(((
@וימת שם משה ספרא~
1גמ' יג::2 סמליון אמר וימת שם משה ספרא רבה דישראל.3
4רש"י: 59סמליון - שם חכם.6
סיכום מעלות מרע"ה עקב שנקבר והוספד ע"י הש"י.
7מבאר המהר"ל: "וימת ספרא רבה דישראל.8" -- דבר זה (הכינוי "ספרא רבה" שנאמר על מרע"ה מלמד) עוד יותר (על מעלתו) על הכל (משנאמר קודם לכן, עקב) מה שכתב משה ספר תורה של ישראל, ובשביל כך נקרא (מרע"ה) ספרא רבה דישראל. וכל אחד מאלו החכמים (בגמ') בא להוסיף. למר "מי יקום לי עם מרעים", (ש)מדריגתו של משה מצד (שמגן על) ישראל (מפני עוונם להחזירם למוטב). ומי שאמר (על משה) "מי כהחכם ומי יודע פשר דבר" זה הוא (שאמר מצד כחו) לְרַצות הקב"ה עם ישראל (להסיר מעליהם חרון האף), והוא היה כמו אמצעי בין הקב"ה ובין ישראל. ומי שאמר (עליו) איזה מקום בינה (התכוון) הוא (לגודל) השגתו העליונה בחכמה ובבינה. ולמ"ד "וימת משה עבד ה'", הוא מעלה יותר עליונה (מכל הקודמות בזה) אשר היה עבד ה' נקרא. כי העבד יש לו התקשרות עם אשר הוא עבד לו (עם אדונו הקב"ה). ולמ"ד "וימת משה ספרא רבה דישראל" דבר זה עוד יותר (מעלה למשה שזה) מצד התורה (שהיתה במרע"ה). והוא, מדריגה (זו - ספרא רבה דישראל) אחרונה (עליונה מהכל) של משה. 
וכל זה (המעלות שנזכרו במרע"ה) כי אחר (שהתברר) שהקב"ה בעצמו קבר את משה, (ו)היה הקב"ה (בכבודו ובעצמו) משמיע הספד על משה ג"כ בכל מחנה ישראל (שהתפרשׂ על) י"ב מיל (לאורך ולרוחב כל מחנה ישראל, ולכך נאמרו מעלות אלו במשה).
(((
@העומדים למעלה~
1גמ' יג::2 וכבר שלחה מלכות הרשעה אצל גסטרא של בית פעור הראנו היכן משה קבור עמדו למעלה נדמה להם למטה למטה נדמה להם למעלה נחלקו לשתי כיתות אותן שעומדים למעלה נדמה להן למטה למטה נדמה להן למעלה לקיים מה שנאמר "ולא ידע איש את קְבֻרָתוֹ..." דברים לד ו ר' חמא בר חנינא אמר אף משה רבינו אינו יודע היכן קבור.3
4רש"י: 59גסטרא - מושל כמה שאמר קומוס דוכוס ושלטון וחבירו ריהטון קורטון גסטרא ברכות לב:.6
7מבאר המהר"ל: "העומדים למעלה וכו'.8" -- דבר זה (מ)עמקי החכמה. (לכן) אי אפשר לפרש דבר זה על עומקו כפי מה שהוא. 
מרע"ה אינו מתחבר אל הקבר
דע כאשר היה מרע"ה בחייו - לפי מדרגתו שהיה לו, (היתה זו) מדרגת הצורה הנבדלת, כמו שרמזנו למעלה. כמו שאמר הכתוב {שמות לב א} "...כי זה משה האיש..." כי מלת "זה" מורה על הצורה הנבדלת שהיה למשה. ו(לכן) כאשר היה (משה) חי היה לו מדריגה זאת. וכאשר נגנז האיש משה נקרא (בשם) "זה" אשר (משמעות) לשון "זה" מורה על (מעלתו והיא) הרמוז  הנגלה (שאין צורתו מוטבעת בנגלה - בגופו אלא נבדלת משום קדושת מעלתו. ולכן) אז (עקב מעלה זו נעשתה הגניזה של מרע"ה ב)לא (ש)נודע (מקום) קבורה שלו. כי הקבורה (בפשטות) היא (מקום) הגניזה (היינו הטמנה במקום אחד מסויים) וזהו הפך מדתו של משה שנקרא "זה" (המורה כי למשה צורת נבדלת מהטבעי שלא שולט בו קביעות מקום). ולכך לא היה משה (שייך להיות) מתחבר אל הקבר. ומפני שאין (משה) מתחבר אל הקבר (שהרי נאמר בו ש)לא נודע קברו. ו(לכן) גם משה עצמו אינו יודע היכן הוא קבור, (שאמרנו) - מפני שאין לו חבור (שייכות) אל הקבר.
והעליונים (שעמדו למעלה) היה קברו נדמה להם למטה, והתחתונים (נדמה להם) למעלה, הכל בשביל (משום) מדתו (מעלתו) של משה שהיה צורה נבדלת (מהטבע ולכן) אינו (נמצא) במקום מוגבל (מסויים). 
ומ"מ מורה דבר זה (משהשיב נשמתו,) על העדר (פיחות) קצת (למשה אע"פ היותו בעל צורה נבדלת), כאשר (מעצם העובדה ש)היה נגנז ולא נודע קבורתו. (שבכך מה שלא נודע קבורתו, הוא) כמו דבר שהוא נאבד (נפסד). ו(אולם למרות מעט ההעדר במה שלא נודע קבורתו) אמר (בגמ') כי אף משה לא ידע היכן הוא קבור מפני כי ב(התרחש) סילוק (מיתה / העדר ל)דבר ש(לפי דרגתו) נקרא "זה" (כמרע"ה, הרי ש)אינו יודע (בעצמו) היכן הוא קבור. כי הגניזה (במקום אחד) הפך מדתו שלו (שהרי) הוא (במדרגת) "זה" (הנבדלת ממגבלה של מקום וזמן המצויה בבני האדם הכפופים לטבע).
ומה שאמר כי העליונים (העומדים למעלה) נדמה להם שקברו הוא למטה, ולתחתונים נדמה שקברו הוא למעלה, דבר זה (מתרחש מפני) שהקבר שלו (של מרע"ה) נבדל מן הבריות. ולכך עליונים היו רואים (את) קברו למטה (כי) נבדל (הוא) מהם, והתחתונים רואים קברו למעלה (שקברו) נבדל (גם) מהם. 
וכן לא נודע קברו שלא יתפללו על קברו
ומה שאמר (בגמ') בסמוך כי לכך לא נודע קברו של משה, שלא יבואו להתפלל על קברו של משה ויבטלו הגזירה (כל גזירה שתגזר מעת לעת). אע"ג שכך (מסיבה זו אכן) ראוי שלא יהיה נודע קברו של משה, (אלא כי) כבר אמרנו כי (אם זהו הטעם לְמה שלא נודע קברו, כי אז) נראה זה (עבור משה) קצת העדר (שדבק בו במותו ב)מה (לנוכח העובדה) שלא נודע (מקום) קברו של משה. ולא היה ראוי (להיות דבר) זה (כלל מצד משה אע"ג שאותו העדר עבורו הוא רק מועט. ואולם בכ"ז כך הדבר למרע"ה שלא נודע מקום קברוֹ) רק מפני (הטעם) שאם היה נודע קברו של משה (עלול היה ש)יבֹאו על קברו ויבטלו הגזירה. 
מה בין קברו של מרע"ה לקברי האבות
ואף על גב (שאפשר לכאורה להקשות, וכיצד זה) שנודע (מקום) קברי אבות? (שלכאורה תפילה על קברם ג"כ מסוגלת לביטול גזירות). (אלא הא) לא קשיא, כי משה הוא עצם ישראל, ונקראו ישראל (בכללותם) על שמו (עַם משה כדכתיב {בישעיהו סג יא}) "וַיִזְכֹּר יְמֵי עולם משה עַמּוֹ..." וכמו שאמרו במדרש {שמו"ר פ' ל} ולפיכך היה משה (יותר) מתפלל עליהם כמו שעשה משה דכתיב "וַיְחַל משה..." {שמות לב יא}. ועוד דלא דַמי תפילת מרע"ה (מצד כחהּ, לתפילת אחרים). שאמרו במדרש בפרשת ואתחנן כי היה נקרא (משה) "איש אלקים". ו(גם עוד) לפני (מה שנקרא) "איש אלקים", שעלה (ל)שמים וירד, (זכה ש)לא ננעל לפניו שום מחיצה (לגודל מעלתו). ולכך תפילתו נשמעת ביותר (מאחרים) והיה (דוקא הוא) מבטל הגזירה (אם היה נודע לישראל מקום קבורתו).
(((
@וכבר שלחה מלכות הרשעה~
1גמ' יג::2 וכבר שלחה מלכות הרשעה אצל גסטרא של בית פעור הראני היכן משה קבור עמדו למעלה נדמה להם למטה למטה נדמה להם למעלה.3
4רש"י: 59גסטרא - מושל כמה שאמר קומוס דוכוס ושלטון וחבירו ריהטון קורטון גסטרא ברכות לב:.6
7מבאר המהר"ל: "וכבר שלחה וכו'.8" -- יש לפרש דבר זה (שלא ידוע מקום קבורתו), כי אמרו על משה שנקרא איש האלקים, (היינו ש)נקרא (גם) איש ו(גם) נקרא אלוקים. ואמרו במדרש מחציו ולמעלה מלאך ומחציו ולמטה איש, הרי (כי) משה אינו שייך לעליונים לגמרי ואינו שייך ג"כ לתחתונים לגמרי. ועל זה אמרו כי העליונים נדמה להם שהיה קברו ([הנוסח משובש במקור]) ... (לכך) אינו שייך מקומו לגמרי לעליונים. והתחתונים היו רואים קברו למעלה כי אין שייך לגמרי אל התחתונים, ולכך התחתונים היו רואים קברו למעלה. ולפיכך מצד שתי בחינות אלו אף משה (עצמו) לא ידע היכן הוא קבור, כי יש לו בחינה (שייכות) אל עליונים ואל תחתונים (ואלו כאמור אין בכוחם לדעת).
מהי מעלת "זה" שזכה בה מרע"ה
(ו)יש לך לדעת כי מרע"ה היה לו מעלת הצורה הנבדלת. והיה נבדל במעלתו מכל אדם, כפי שמעיד שמו שנקרא "איש אלוקים", ומס' מנחות {נג:} (נאמר) "יבא משה" שנקרא "זה" (כדכתיב) "כי זה משה האיש" {שמות לב א} ויקבל זאת וכו'. ופרשנו לְשָׁם כי לכך נקרא בשם "זה" כי לשון "זה" מורה על מעלת הצורה השלימה הנבדלת שהיה מיוחד בו (בה) משה. ו(הכינוי "זה" לבעל צורה נבדלת) מפני כי הצורה נותנת (לו כח) הכרה והבדל ל(הבחין ולברר) כל דבר (לאמיתו) עד שיאמר עליו (על כל דבר מתוך ידיעת אמיתתו) כי הוא (מהותו) "זה" (ולא אחר), לכך נקרא משה (עצמו) בשם "זה". 
מרע"ה פרש מהחומרי
וכן נקרא (משה גם) בשם "איש" בשביל (עקב מעלת) "זה" (שהיתה בו), (כדכתיב) "והאיש משה ענו מאד" {במדבר יב ג} כי הצורה (מעלת הדרגה הרוחנית) נקראת (גם) בשם "איש" כמו שידוע. ו(משהגיע מרע"ה לדרגה זו) היה פורש מן האשה, ולא היה דבק (עוד) בחמרי, שהחומר הוא (בחינת) אשה, כמו שהצורה (להבדיל) הוא (בחינה של) "איש". 
ומפני שהיה (מרע"ה) צורה נבדלת ו(לכן) היה פורש (גם) מן האשה שהיא חומר. ו(ידוע עוד כי) הצורה הנבדלת אינה כמו הצורה (הפחותה) שהיא עומדת (טבועה) בחומר. (שהצורה הפחותה שעומדת בחומר מוגבלת כי) יש לה (קביעות) מקום, (ש)הוא הגוף, שעומדת (טבועה) בו. אבל (דרגת) הצורה הנבדלת (כשל משה למעלתהּ), אין לה מקום מיוחד. ואף כי היה בודאי גוף למשה, (בכ"ז) לא היה הצורה (מעלתו של משה, בבחינת) מוטבעת בגוף עד שיהיה נחשב הצורה (של מרע"ה בגדר) שעומדת (שיש לה קביעות מקום) בַּגוף, (אלא) רק (כי) הצורה (שלו היא מהדרגה) הנבדלת (לגמרי). 
ולפי שהקבר הוא (משמעותו) יחוד (קביעות) מקום אל (עבור) אותו שנקבר (בו), ש(הרי) הוא (טמון דוקא) במקום הזה (ולא אחר), ולכך לא היה מתייחס אל משה דבר (גדר גשמי) זה (- מְקום קבורה) כלל. ואִלו היה לו (למרע"ה) מקום ידוע מיוחד שהוא קברו, היה (משמעות) דבר זה, (שמרע"ה) יוצא לגמרי מגדר הצורה הנבדלת ש(היא) אין לה (קביעות) מקום מיוחד. ולכך לא ידע איש את (מקום) קבורתו, כי משה הוא (בעל) הצורה הנבדלת, ואין אל (מעלת) הצורה (הזו), מקום ידוע ומיוחד. וזה (- דרגת המעלה הנבדלת לגמרי) אין שייך (גם לא) בשאר צדיקים.
כלל הדבר כי מרע"ה היה לו מעלת הצורה הנבדלת, אשר הצורה הנבדלת, אין לה מקום ש(יהיה) הוא מיוחד (לה עד) שיהיה נודע (כי שם) קברו. שאם היה נודע (מקום) קברו (של מרע"ה) הרי היה (נחשב שיש) לו (בכך) מקום (הטמנה) מיוחד לגמרי (כשאר בני האדם שצורתם טבועה בחומר). לכך (התקיים בו ש)העליונים רואים קברו למטה (היינו שהוא) לא אצלם. כי כאשר (אם) היה (קברו) אצלם היה (נחשב ש)מיוחד (לו) מקום קברו, ש(הרי) הוא אצלם. וכן התחתונים רואים קברו למעלה. וכל זה שלא היה מקום מיוחד ניכר לקברו, ו(זאת כי) הוא (קברו) מתייחס אל מדת משה רבינו שהיה לו מעלת הצורה הנבדלת (שמחייב) שאין לה מקום מיוחד.
הקושיא על באור המהר"ל מדברי ר' חמא
ומה שאמרו (בגמ' בדעת ר' חמא ברבי חנינא) ש(דוקא) לכך (מהטעם שלהלן) לא נודע קבורתו שלא יבואו להתפלל על קברו, דמשמע (מכך שכל מה) דאי אפשר שיהיה נודע קבורתו (ולאו דוקא משום שהינו בעל צורה נבדלת, כבאורו של המהר"ל).
תרוץ המהר"ל
ואין זה קשיא (מדברי ר' חמא על באורו של המהר"ל שאין נודע מקום קבורתו משום צורתו הנבדלת). דודאי (מצד מעלתו) אפשר, (למרות מעלתו), שיהיה נודע (מקום קבורתו) כמו כאשר היה (ידוע לישראל מקומו של) משה בחייו. כי (גם) בחייו היה (למשה) הצורה בפעל לגמרי ו(אולם) אף אם הוא (היה נראה) במקום (מסויים) הרי (בפועל) היא (בְּצורתו הרוחנית היה) נבדל מן המקום (שגופו נראה). ו(זאת כי) היה משה בחייו נבדל מן הגוף לגמרי, שהוא (גופו, לאו דוקא היה) מקומו, (מהסיבה שדרגתו הרוחנית הגיע עד כדי להִבַּדֵל לגמרי מהחומר, מה שאין כן אצל שאר האדם). ו(לכן) לא נחשב (כלל) שהיה (משה) בְּמָקוֹם. 
אבל לאחר מיתה אין (עוד) הצורה (הנבדלת של האדם) בפעל לגמרי כמו שהוא בַּחיים. והאדם (במותו הרי) שב אל העפר, (לכן מוכרח שהאדם )לא היה (נמצא) נבדל לגמרי (אחר מותו לפחות לא) מן העפר אשר שָׁם שָׁב האדם. לכך (לכאורה) אין לומר בזה (עקב מותו) שהיה (משה עוד) נבדל לגמרי מן המקום (כמו שהיה בחייו). 
ומ"מ (עדיין) היה ראוי (מרע"ה למעלתו) שיתן לו השי"ת מעלה זאת, שאף אַחַר (למרות) מִתתו יהיה (הוא עדיין) נבדל לגמרי מן הקבר (כבחייו). ו(אולם אם היה במשה אחר מותו מעלה זו כי) אז היה (צריך להיות) נודע (מקום) קברו, כמו שהיה (ידוע מקום גופו) בחייו ש(בכך) נודע מקומו (לפחות - מקום גופו). (אלא) רק כי לא נתן לו (השי"ת אחר מותו) דבר זה (מעלה זו אף כי היה ראוי לכך, כדי שלא יהיה נודע מקום קברו) שלא יבואו על קברו להתפלל כמו שמפרש. והבן הדברים האלו, כי הם דברים ברורים, (והוכח שלא קשה מדברי ר' חמא על באורו של המהר"ל).
ותבין עוד יותר (כדעת המהר"ל מ)מה שאמר (בגמ') כי גם משה (עצמו) לא ידע את (מקום) קבורתו. כאשר (מהטעם שאין) אין לו קבורה מיוחדת מצד שהוא כמו צורה (שאין חל עליה גדר מקום מסויים). וזה (ענין מה) שאמר (ר' חמא בר' חנינא) אף משה עצמו אין יודע היכן (הוא) קבור. ולמד (בר חמא) זה מן "והאיש משה" כי "האיש" הוא (בחינת) הצורה (הבלתי גשמי). (וכידוע) שהצורה מצד עצמה אין לה מקום (שלְמָקום יש גדר של זמן וחומר, והצורה - מַעְלָה בַּרוח בלא גדר גשמי), והבן דברים אלו. 
אין ראוי אל משה ההטמנה
ויש לפרש ג"כ (עוד בהקשר לקבורת מרע"ה), כי (בעל) הצורה (השלימה) נגלית (מעלתו) בפועל (במה) שמשים (הוא) הדבר (כל דבר בעיניו להיות) נגלה וניכר (- מבורר לגמרי). ולכך נקרא משה בשם "זה". כי לשון "זה" (על) שהוא ניכר ונגלה (לפניו כל דבר). ו(זאת כי) היה למשה הצורה הנבדלת לכך נקרא בשם "זה". כי יֵאַמֵר (תמיד) כי הוא "זה" (ולא אחֵר), על (כל) דבר שהוא ניכר וגלוי (מבורר ומאומת). והקבר הוא הפך (בחינת) "זה" (שאינו ניכר ואינו גלוי שהרי הוא מכוסה ונסתר) ששם נטמן הנִקבר. ואִלו (אכן) היה נודע (מקום) קבר משה (היה נחשב) שהוא (מְקום) הטמנתו - במקום ידוע (מסויים), (ואז) היה הקבורה (של משה) ש(בכך) היא (גדר של) הטמנה - הפך מה שראוי ומתייחס ל(מעלת) משה, שיש לו (כאמור) משפט הצורה. ש(הרי) אין ראוי אל הצורה (שתהיה לה) הטמנה כמו (כדוגמת מה) שהיא הקבר. ודבר (בלתי ראוי) זה (לַצורה יתרחש) כאשר - (אם יהיה) ידוע מקום קברו שהוא (משמע) - הטמנתו. אבל (והרי) מרע"ה אין לו הטמנה מצד מדתו - (מעלתו) שהיה מיוחד בה, ולכך (חייב ש)לא היה נודע מקום קברו. 
וגם משה (עצמו) לא היה יודע היכן הוא קבור שנאמר "...כי זה משה האיש..." {שמות לב כג} ו(המילה) "האיש" כמו שאמרנו מורה על הצורה (הנבדלת של משה) ולכך (גם) משה (כלפי עצמו) אינו יודע היכן הוא קבור. והבן זה, והוא פ' ברור, והוא (טעם הדבר מעניין) פירוש הראשון בעצמו (בשל צורתו הנבדלת) כאשר תבין. 
מ"מ היה אפשר שיהיה נודע קברו (כדוגמת הגילוי שהיה בו בחייו) אף אם יש לו (המיתה, כי) יש לו (מהשי"ת גם אחר מותו) מעלה זאת (הנבדלת לגמרי). שאף אַחַר קברו (שנקבר) היה (עדיין) נבדל מן הקבר (כבחייו כשנבדל מגופו) כמו שהתבאר למעלה. רק (אלא) כי לא היה לו (כל) זה (הגילוי כבחייו כדי) שלא יבואו על קברו להתפלל, ואין להאריך עוד.
מדרש תנחומא - הבאור הנכון
ובמדרש תנחומא בפרשת פנחס אמר שם, "...וַיָּקָם מתוך העדה ויקח רֹמח בידו" {במדבר כה ז}. ולפי שנתעצל משה מן המצוה (הבועל ארמית קנאים פוגעים בו {- סנהדרין פב.} לכך {למדרש תנחומא} לא נודע קבורתו (מהטעם) שצריך האדם שיהיה עז כנמר וקל כנשר ורץ כצבי וגבור כארי לעשות רצון אביו שבשמים {אבות פ"ה מ"כ} ע"כ שם. 
ויש שדחו מדרש זה ואמרו שאין ראוי לקבל דבר זה, כי משמע מזה (המדרש כי) מה שלא נודע קבר משה הוא בשביל חסרון שנמצא בו (במרע"ה) ח"ו (שזהו כביכול עונש על שהתעצל מן המצוה). ואינו כך. (אדרבה) רק (כל שנאמר כאן) הוא לגודל מעלתו. (ומה ש)כך, (כַּהבנה הזו שמדובר בחסרון במרע"ה) אמרו (מ)קצת (אלו שקראו המדרש). ואֵלו האנשים לא ירדו להבין דברי המדרש. כי המדרש (תנחומא) בא לבאר עיקר הסוד מה (הסיבה) שלא נודע (מקום) קברו, והן הן הדברים (שבמדרש תנחומא) אשר אמרנו (גם אנו). 
כי היה למשה משפט הצורה ש(הרי) נקרא (לגודל מעלתו) "איש". ולכן לא נודע מקום קברו כמו שהתבאר. ומ"מ אם היה למשה (בחייו דרגת) משפט הצורה הנבדלת לגמרי (שהיא גבוהה יותר ממה שהשיג). ו(להגיע ל)זה היה (אפשר רק אם) למשה היה זריז (זריזות) לגמרי שאז היה (משום מעלה זו - הזריזות) נקרא "איש לגמרי" (ולא רק "איש" כשהיה). אשר (כי דרגת) "האיש" (ככלל עניינה) שהוא צורה זריז ביותר, ו(זאת כי) אין בו מִכְּבִידַת החמרי כמו שהוא באשה. שלכך (משום דקות החומר שבו) נקרא (בעל ה)צורה - "איש" (ואלו) החומר (נקרא) בשם אשה. ו(לכן) אם היה (מרע"ה בדרגה של) זריז לגמרי (בקיום) מצוה (כי אז) היה משה (משיג מעלת) צורה הנבדלת לגמרי. ([חסר במקור]). (והיה משיג משום מעלה זו) עד (כדי) שאף אחר מיתה לא היה לו (גם לא בחינה של) הטמנה והיה (אפשר שיהיה) נודע קברו, (ואולם לא היה בקברו כל ממש) וכמו שאמרנו (בארנו) למעלה. ו(אולם) כאשר (אם) היה (במעלה זו - היינו) נבדל הצורה מן הקבר, היה (ניתן שיהיה) נודע מקום הקבר (כגופו בחייו), כי עיקר מה שלא נודע הקבר, מפני כי (לדרגתו) היה למשה (בכ"ז בחינת מה של) הטמנה בקברו (שלא הגיע לצורה הנבדלת לגמרי). ולכך (ראוי ש)לא היה נודע קברו כמו שהתבאר. (זאת לעומת) מה שלא היה (צורך בהעלמת קברו כלל) אם היה לו (למשה) צורה נבדלת לגמרי, ו(אז) לא היה לו (כלל) צירוף אל הקבר (ולא היה שייך בו ענין של הטמנה עקב מעלתו השלימה), ואז (לא היתה מניעה ש)היה נודע קברו. ובזה די אם תבין. (לסיכום דחיית דברי הטועים בפי' מדרש תנחומא - בעוד שהם הבינו מהמדרש כי מה שלא נודע מקום קברו היה מסיבת העונש על עצלותו, הרי שהנכון הוא כי כוונת המדרש לומר - שמרע"ה לא השיג משפט הצורה הנבדלת לגמרי הנקראת "איש לגמרי", לכך נותר שייך בדרגתו הנעלה - "איש" [להבדיל מ-"איש לגמרי"] - ששייך בה בחינה של הטמנה, וזה חִיֵיב שלא יוודע מקום קברו, כמבואר).
ומי שאמר שלכך לא נודע (מקום) קברו, שלא יבואו על קברו להתפלל, (אמר זאת) אע"ג שהאבות היה נודע קברם. מ"מ מן אשר אמרנו (לתרץ קושיא זו) כאשר (כי, למרע"ה) היה צורה נבדלת (יותר מכולם) והיה כמו מלאך. בשביל זה (דוקא בו נאמר כי) כל מה שהתפללו על קברו (אם היה נודע מקומו) היה נעשה.
(((
@מפני מה נקבר משה מול בית פעור~
1גמ' יד.:2 וא"ר חמא ברבי חנינא מפני מה נקבר משה אצל בית פעור כדי לכפר על מעשה פעור.3
היצה"ר מגרה את האדם למה שהפך לו

7מבאר המהר"ל: "מפני מה נקבר משה מול בית פעור.8" -- דבר זה בארנו בחבור הנצח {נצח ישראל} כי אין עבודה זרה בעולם שכל כך גנאי לאדם כמו פעור, שהיו מתריזים לפניה. ולא היו ע"ז שהיו ישראל להוטים אחריה כמו פעור, וכדכתיב {במדבר כה ה} "...הנצמדים לבעל פעור" וכדאיתא במסכת סנהדרין {סד.}. ואף כי הע"ז רחוקה בתכלית מן ישראל (לא נמנעו ממנה). אדרבא (שכן) היא הנותנת, (שדוקא) מפני כי ישראל מצד עצמם בקדושה ובטהרה בתכלית, ו(לכן) היצר הרע הוא השולט בישראל יותר מכל האומות כדאיתא במסכת סוכה {נב.}. ולעולם היצר מגרה את האדם לדבר שהוא הפך לו. שהרי אתה רואה (מכאן) שהיה היצר מסית את ישראל לע"ז (השפלה) ביותר מכל האומות (הנוהגות ע"ז בעולם) כמו שהארכנו בזה בחבור הנצח.
מפני מה נקבר משה מול בית פעור

ו(באור התשובה לשאלת הגמ' -) מפני כי משה רבינו ע"ה היה איש אלקים ובפרט במיתתו, (ו)היה (במיתתו) יותר מתעלה בקדושה עליונה. (לכן) היה מסלק (מכפר) מישראל (דוקא במיתתו) עון פעור שהוא הטומאה והתעוב. כי המיתה של הצדיק והקבורה היא (עצמה) מכפרת על הדור. וכבר בארנו הטעם (לכך) כי ראוי שיהיה הסתלקות הצדיק (מכפר על הדור). ש(הרי) הוא (הצדיק) עיקר הדור (ו)כאשר מסתלק (הקדוש הצדיק) מן הגשמי החמרי (העה"ז, גורם זה ל)סלוק החטא מן הדור. כי (כל משך חיי הצדיק) נתקדש הדור ע"י (אותו) הצדיק ש(היה) הוא חלק (מ)הדור (כשהוא) בקדושה עליונה. ולפיכך (עתה התעלה) מרע"ה (עוד יותר) כאשר נסתלק (מהעה"ז), והיה שב (בעת הסתלקותו) אל מדריגת הפשיטות יותר (משהיה בחייו). (ו)זהו (אותה תוספת מעלה, נזקפת לזכות דורו שחי עמו, להיות להם) כפרת והסרת חטא פעור. 
וראוי היה ש(יהיה) נקבר משה מול פעור. כי כנגד הקדושה (שלו), הוא הטומאה והתעוב (של פעור). שאם יִמָצֵא (בעולם) קדושה עליונה (כקדושתו של מרע"ה) כך (בהפך) ימצא כנגד זה התעוב, ולפיכך נקבר מרע"ה מול פעור. ודבר זה (מה) שהיה משה (מצד הקדושה) נגד (טומאת) פעור והפך שלו, (היה בו כֹח להיות) מסלק חטא פעור מישראל.
שחביבין צדיקים מיתתם יותר מבחייהם
ומה שנאמר בגמ' "שחביבין צדיקים במיתתן מבחייהן" ודבר זה מצד (מהטעם של) סילוק (הסתלקות הצדיק מ)הגשמי (כמבואר, שהצדיק במותו מתעלה עוד בקדושה, ועליה זו נזקפת לזכות דורו, ויש בה לכפר עליהם ולהטיב עמם), ולכך יש כאן חבוב גמור (אל הצדיק משנפטר לבית עולמו מבחייו. [ומה שאמר "חביבים צדיקים"... זהו לגיר' הב"ח בדברי ר' חמא בר חנינא - "מפני מה נסתתר קברו של משה... מפני שגלוי וידוע לפני הקב"ה שעתיד ביהמ"ק ליחרב... שמא יבואו לקבורתו של משה... ויעמדו בבכיה... ועומד משה ומבטל את הגזירה מפני שחביבים צדיקים במיתתם"...]).
(((
@הלוך אחר מידותיו~
1גמ' יד.:2 ואמר רבי חמא ברבי חנינא מאי דכתיב "אַחֲרֵי ה' אלוקיכם תלכו..." דברים יג ה וכי אפשר לו לאדם להלך אחר שכינה והלא כבר נאמר "כי ה' אלקיך אש אֹכלה הוא..." דברים ד כד אלא להלך אחר מדותיו של הקב"ה.3
מה יחשב לילך אחר מידותיו של הקב"ה

7מבאר המהר"ל: "הלך אחר מידותיו וכו'.8" -- פי' כי ההליכה אחר אחד (גורמת ש)הוא, ש(ההולך) נמשך אחריו (להתדמות לו). ו(לפיכך) כאשר (אדם) הֹלך אחר מידותיו של הקב"ה נמשך (הוא) אחר הקב"ה. אמנם (רק כי) מה שאמר (שהולך ונמשך אחר מידותיו של הקב"ה) דוקא (אם) הלוך אחר מידותיו לעשות חסד ולא לעשות משפט. כי אי אפשר (לאדם) שיהיה עושה משפט כמו שעושה השי"ת (אלא) רק (אם עושה) גמילות חסד, (שבזה שייך שהאדם ידמה להשי"ת, ש)דבר זה (גמילות חסד) ראוי אל הכל (שילכו בה). אבל (לעומתה) מדת המשפט - אין (אפשרות) ייחוס (ה)משפט (שעושה) האדם, אל משפט (שעושה) השי"ת שהרי אפשר שיטעה האדם בַּמשפט (לעשות הפך האמת). ולכך עליו (על המשפט) אין שייך לומר (לַאדם) הלוך (בזה) אחר מדותיו (אלא) רק (אם ילך) ב(דרך) חסדי השי"ת שייך לומר (לו) כך. כי החסד הוא (צד ה)שייך אל האדם (מטבעו). ו(לכן) יכול האדם ללכת (בזה) בדרכי השי"ת, ושייך בזה (לומר לאדם) הלוך אחר מדותיו (של השי"ת). וכבר בארנו זה בנתיבות עולם.
+ואלו דברי המהר"ל שם {ח"א בנתיב גמילות חסדים פ"א}: ומה שעל ידי המידה הזאת (החסד) בפרט אפשר (לאדם) להתדמות לבוראו מפני שזאת המידה היא מה שעושה האדם מעצמו. כי (אם ינסה לקיים כהשי"ת) המשפט לא שייך לומר (עליו) שהוא הולך בדרכי השם יתברך. כי ההולך (יחשב דוקא מי ש)הוא הולך מצד עצמו ועושה (המעשה) מעצמו (שיש בו נטיה ושייכות עצמית לַדבר) ומרצונו ומדעתו (לעשותו) וזה נקרא שהוא הולך בדרכי השם יתברך כאשר עושה (אותו) דבר מדעתו. ואלו המשפט (נעשה כי) הוא מחוייב (שעל האדם לקיימו, שמחוייב הוא) לעשות משפט. ו(לכן) לא נקרא זה (ואפילו אם קיים המשפט במלואו, למי) ש(הוא) הולך בדרכי הקב"ה. (לפיכך) רק כאשר הוא (האדם) עושה חסד לפנים משורת הדין (שלא מכח מצוה שהצטווה לה) והוא (מתעורר להיות) עושה (הדבר) מדעתו ומרצונו בזה שייך (לומר) שהולך (הוא) בדרכי השי"ת. 
+וכן (גם) הרחמים (נדונים בדרך זו. היינו) כאשר (אם) יש עָנִי ו(האדם) מרחם עליו ונותן (לו) צדקה, אין (ראוי עדיין) בכל זה שיאמר (עליו) שהולך בדרכי השי"ת. כי אם לא היה העני בצרה אפשר כי לא היה עושה (מעשה הצדקה). ולכך (גם כאן) לא יאמר בזה שהולך הוא בדרכי ה' ית', (אלא) רק כאשר עושה (האדם) חסד, שהחסד (הינו מעשה ש)הוא עושה מעצמו ואינו חייב בזה. ולפיכך על ידי המדה הזאת נאמר עליו שהולך בדרכי ה' והולך אחריו, ולפיכך הגומל חסדים (זה שנוטל על עצמו לעשות מרצונו לגמרי את שלפנים משורת הדין כהדין, זהו ש)נקרא שהולך אחר השם יתברך, (עכ"ל שם).&
ועוד (טעם, והוא מצד הש"י ולא מצד האדם, על) כי אין נחשב שהולך אחר הקב"ה (אלא) רק (אם) ע"י שמקיים גמילות חסדים (מפני) שזאת המידה (מה) שעושה (האדם) חסד וטוב, ו(הרי גם) הוא יתברך (בכבודו, תכלית) הטוב הגמור. ומפני זה (כל מה שמעורר עצמו האדם) דוקא בַּמִדה הזאת נקרא (הוא) שהולך אחר השי"ת בעצמו (מצד כל מהותו להדמות אליו יתברך), וזה עיקר. ([ונראה לומר שכונת סוף הדיבור "וזה עיקר", שיותר נכון בעיני המהר"ל להסביר גמ' זו - הולך בדרכי השם, במה שהולך בְּטוב משום רצונו להדבק במידתו זו של הש"י ולא רק משום נטייתו הטבעית של האדם למידת החסד שבו]).
(((
@ויעש ה' אלקים לאדם ולאשתו~
1גמ' יד.:2 "ויעש ה' אלקים לאדם ולאשתו כָּתנות עור וַיַלְבִּשֵׁם"... בראשית ג כא רב ושמואל חד אמר דבר הבא מן העור וחד אמר דבר שהעור נהנה ממנו.3
למה נועד המלבוש - מחלוקת

7מבאר המהר"ל: "חד אמר דבר הבא מן העור וכו'.8" -- מחלוקת שלהם (מהסיבה) כי המלבוש משמש שני דברים. האחד, שאין ראוי שיהיה האדם ערום מפני הבריות, (לכן עליו) לכסות ערותו, כדכתיב בקרא שלכך עשה הקב"ה אליו "כתנות עור וילבשם" (שם). ולכך ראוי שיהיה המלבוש מה שראוי לכסות העור, כי הצמר הוא על העור, מכסה העור. ולאידך היה (צריך להיות) בגדי האדם הראשון מה שראוי לו מצד עצמו (ולא רק מפני האילוץ בַּדבר משום זולתו, אלא שילבש) מה שהאדם נהנה בו. 
(לפיכך) לדעת הראשון עשה (השי"ת לאדם כתנות לפי) מה שהבגד הוא (נראה) כנגד (בעיני) הבריות, ומצד הזה ראוי שיהיה (עשוי מ)צמר. ולאידך (עשה להם השי"ת) יותר (מצד) מה שהבגד שעל בשרו (יהיה בו) לחממו. והבן זה גם כן. 
([ואפשר שהמחלוקת כאן שייך במשהו למחלוקת בענין מהו להחשב הולך אחר מידותיו של השי"ת. כלומר האם החסד שעשה השי"ת לאדם וחוה ["וַיַלְבִּשֵׁם"] יסודו "באילוץ" עקב בושתם שנאמר - "כי עֵירֹם אנכי {שם ג ט}, או שמא רק משום רוב טובו של השי"ת לענג את עור בשרם. שאם כטעם הראשון יש מכאן ראיה למ"ד שללכת בדרכיו משמע לעשות לפנים משורת הדין, שהרי פעל להטיב עמם משום מראית העין של הזולת, ואם כַּטעם השני לענג עור בשרם יהיה ראיה מכאן למ"ד שללכת בדרכיו משמע להיטיב בלא שום אילוץ, רק משום שדרך הטוב להטיב וזהו חסד גמור, שהרי עוד קודם לכן כבר נאמר - "וַיִתְפְּרוּ עֲלֵה תאנה..." {שם ג ז}]).
(((
@תורה תחילתה גמילות חסדים~
1גמ' יד.:2 דרש ר' שמלאי תורה תחלתה גמילות חסדים וסופה גמילות חסדים.3
מדוע מכילה התורה דין ומשפט?

7מבאר המהר"ל: "תחלתה גמילות חסדים, וכו'.8" -- פ' ראוי שתהיה (גם) התחלת התורה (וגם) סופה גמילות חסדים, כי החסד הוא הטוב בעצמו. 
ומה שהתורה תחלתה חסד וסופה חסד הוא מפני שעיקר התורה (היא) הטוב (הראוי ביותר לקיום - {רמב"ן}), וְרק מצד האדם (שהוא בחירי) צריך (שיהיה בתורה גם) דין ומשפט. ויותר טוב היה (אם) שלא היה מחלוקת ביניהם (בין הנבראים בינם לבין עצמם) ו(אז) לא היה צריך (כלל) לדין ומשפט (בתורה). ו(אם) לא היה האדם חוטא, ו(אז גם) לא היה צריך לארבע מיתות ב"ד (להזכירן בתורה). וכן (לא היה צריך ל)כל הקורבנות (שבתורה. אלא כל זה נמצא כתוב בתורה) רק מפני שהאדם הוא חוטא, מפני כך צריך לעשות דין בו. ולכך (יש להבין כי) הדין אינו (עיקר התורה אלא) רק (נועד) להעמיד הטוב. כי בסילוק החטא שהוא רע (ע"י הקורבנות והמשפט) נשאר הטוב (לבדו). והרי (מתברר כי למרות הצורך בדין ומשפט) כל כונת התורה אינו (אלא) רק הטוב והחסד. 
עיקר התורה טוב וחסד, מניין?

לכך תחילת התורה בחסד ו(זה) מפני שזהו עיקר כונת התורה. והסוף ג"כ גמילות חסדים (שהסוף מגלה על התכלית. ו)מפני שכל הדברים אשר הם בתורה התכלית שלהם (ש)מביאים אל הטוב, עד שיהיה (רק) הטוב נשאר (בה), (יוצא) כי אף אם נזכר בתורה מיתות ומלקות וכמה עונשים (נוספים, אין ה)תכלית שלהם (כי אם רק) להעלות המציאות אל הטוב ולהסיר הרע. 
ועוד (טעם למה תחילה וסוף בתורה - גמ"ח כי) יש לך לדעת (לזכור) כי התורה (הרי) יש לה חבור עם השי"ת. וכל חבור (דבר אל דבר) הוא מצד ההתחלה (שלו, של המתחבר) ו(גם) מצד הסוף (שלו). כי הקצה (שני קצותיו של דבר - תחילתו וסופו נועדו להיות) מתחבר אל אחֵר. ולפיכך התחלת התורה וסופה (שתי קצותיה ענינן) גמילות חסד. כי דרכי השי"ת (אליו שתי קצותיהּ של התורה מחוברים) הוא (הטוב ו)החסד שזהו מדותיו של השי"ת (וממילא כזו גם התורה). 
ועוד יש לך לדעת דמה שאמר (רבי חמא בר' חנינא) כי התורה תחילתה חסד וסופה חסד, כי זה מורה על שיש לַחסד מעלה עליונה על שאר המידות (שבתורה). כי ההתחלה (שבה חסד) מתעלה על הכל שבא אחריו (מהיותה קודמת לכל). והסוף (שגם הוא חסד והוא השלמה לכל) מתעלה על הכל שהיה לפניו. ו(כן) דבר זה (מה שתחילת התורה וסופה - חסד) יורה (מוכיח ע"פ) דרך האמת (ללא עוררין), כי החסד (שבתורה אכן) הוא מדה (עליונה הגוברת) על הכל (שאר המידות). ופרוש זה גם כן נכון.
+ומוסיף המהר"ל {בנתיב התורה פ"ד}: כי התורה היא הטוב הגמור ולכך היא (נקראת) תורת חסד (ש)הוא הטוב הגמור. ולכך אמר (על כל העוסק בתורה בלילה) שמושך עליו חוט של חסד (ביום). כי היום שהוא כולו אורה ראוי שיהיה נמצא בו החסד, ולכך הקדוש ברוך הוא מושך עליו חוט של חסד ביום, עכ"ל שם.&
(((
%פרק שני - היה מביא
@איש ואשה שזכו~
1גמ' יז.:2 דריש ר"ע איש ואשה זכו שכינה ביניהן לא זכו אש אוכלתן אמר רבא ודאשה עדיפא מדאיש האי מצרף והאי לא מצרף. 3
4רש"י: 59זכו - ללכת בדרך ישרה שלא יהא הוא נואף ולא היא נואפת: 9שכינה ביניהם - שהרי חלק את שמו ושיכנו ביניהן יו"ד באיש והי' באשה: 9לא זכו אש אוכלתן - שהקב"ה מסלק שמו מביניהן ונמצאוּ אש ואש: 9ודאשה עדיפא מדאיש - אש של אשה קשה וממהרת לאכול וליפרע משל איש: 9מאי טעמא האי מיצרף - אש של אשה נוחה להדליק מהר שאין אות של שם מפסיק אלא מחובר הוא ונקרא אש אבל של איש אין אותיות של אש מצטרפות יחד שהיו"ד של שכינה מפסקת.6
מעלת האדם משולה לאש
7מבאר המהר"ל: "שזכו שכינה ביניהם וכו'.8" -- פי' כי איש ואשה שכל אחד מהם חלק (בלבד מ)האדם ו(רק) שניהם ביחד הם אדם שלם. ולפי מעלת האדם, כאשר הוא שלם (זוכה ש)השכינה עמו, כי השי"ת שמו חל על דבר שלם. ולכך כאשר (אם) יתחברו יחד (איש ואשה יהיה) שמו יתברך חל עליהם. אמנם, (אך) אם לא זכו (איש ואשה להתחבר) ביחד (כי) אז האש אוכלתן. ו(מה שהאש מכלה בהם) זה (דוקא) ל(משום) מעלת האדם שהוא נכנס (שייך) במחיצה עליונה שהוא אש. ולכך שֵׁם אֵש (נמצא גם) במלת איש ו(גם) במלת אשה. וכאשר (אין ביניהם חבור להיות אדם שלם) השי"ת מסלק שמו מביניהם, (ו)אז האש שורף האיש וכן האש שורף האשה, כאשר (שהרי) הם (משום מעלתם) נכנסים ועומדים במחיצת אש. 
אש האישה לעומת זו של האיש
ואמר רבא (לענין האש כי) האשה עדיפא מדאיש. פירוש (בהעדר אחדות כי אז) אש של אשה יותר (מתוקן מלהיות מַזיק) מדאיש. כי האשה מפני שהיא (נועדה) להשלמת האדם, לכן האשה יותר קרובה אל ההשלמה (מהאיש). ולכך האותיות (אש) של האשה הם יחד והיא (רמז באשה ש)אש (שלה) כמו שראוי, אבל (לעומת) ד(של) איש - אין אותיות של "אש" יחד (שאות יו"ד באמצע) ומורה זה על (שיש באיש) אֵש בלתי מתוקן כראוי (עד שהיו"ד באמצעהּ). ודבר זה ידוע כי כח האש של אשה אינו יוצא מן הסדר, (אינו מזיק לה ולסביבתה) כמו (במידה) שהוא (יוצא מן הסדר להזיק) אצל האיש. 
מהות האש
והאש הזה (שנאמר שנמצא בהם) ר"ל (רומז על) כח הנבדל (השכלי אלקי) שיש באיש ובאשה. וכאשר זכו (להתחבר, שוכן) השם יתברך ביניהם ומתחבר לכח הנבדל שלהם. ו(אולם) כאשר לא זכו (כי) אז השי"ת (בבחינת) מסולק (נעדר) מן (ה)כח הנבדל שלהם. ואז כח הנבדל שלהם (השכלי) אינו דבק עם השי"ת (לרוממַם וּלהשלימַם), ו(אז) הוא (כחם הנבדל כשהוא לעצמו) אוכלתן (מכלה בהם). והבן זה.
(((
@הבא עפר לסוטה~
1גמ' יז.:2 אמר רבא מפני מה אמרה תורה הבא עפר לסוטה זכתה יוצא ממנה בן כאברהם אבינו דכתיב ביה בראשית יח כז "...עפר וָאֵפֶר" לא זכתה תחזור לעפרה.3
העפר לעומת שאר היסודות
7מבאר המהר"ל: "שאם זכתה הויין לה בנים וכו'.8" -- פי' כי אין דבר מורה על שני דברים הפכים כמו העפר, ש(מחד) מורה על מעלה העליונה מאד (שיש בעפר) ו(מאידך) מורה על השִׁפלות (שבו). וזה כי העפר (ידוע) שאין בה דְבר חשיבות מיוחד, כמו (לעומת) שהוא (החשיבות שיש) לשאר יסודות (אש, מים, רוח) שיש להם (כ"א) חשיבות מיוחד. ו(אולם דוקא משום כך) יש לעפר (יתרון על כולם מצד) מעלת הפשיטות (שבו), בשביל (לנוכח מציאות) זה (של שפלות). כי כאשר יש בו (בְּ)דבר (ענין מעלה) מיוחד (על סביבתו להיות רק בו, כי אז) אין בו פשיטת (אין בו הפשיטות). לכך העפר שיש לו בחינה (של העדר חשיבות מיוחדת, יש בו שייכות) לפשיטת (ונחשב לו זה למעלה על שאר היסודות). הבחינה השנית (שבעפר שהינה הפך לקודמת,) כי הוא (האדמה) השפלה יותר מכל, (שהכל דורכים עליה). 
דמיון העפר למקרה הסוטה
וכן (כך בדומה) הסוטה, יש בה בחינות מחולקות שאם זכתה (בדינה) היא במדרגה עליונה כמו שאמר "...וְנִקְּתָה וְנִזְרְעָה זָרַע" {במדבר ה כח} ו(אולם) אם לא זכתה, תמות ותרד מטה. ולכך ציוה השי"ת להשקותה עפר דוקא, (שגם בעפר שני הפכים). ובדבר זה הארכנו עוד בחבור הנצח.
+ואלו דברי המהר"ל שם {פרק נז}: העפר והאפר מיוחדים למצות יותר משאר דברים. ומפני שהיה לאברהם יחוס אל העפר, שנאמר "ואנכי עפר ואפר" (לכן) אי אפשר שלא יהיה לו (לעמו) על ידי זה מצוה שהיא בעפר ואפר, כמו עפר סוטה ואפר פרה. ובפרט אלו שתי מצות (ראוי שנזכה בהן) שיש בהם הטוב והזכות. שהרי יש בהם טהרת ישראל כמו שהוא אפר הפרה (מטהר), וטהרת האשה לבעלה (מכח עפר הסוטה), עכל"ש.&
(((
@בשכר שאמר אברהם אבינו~
1גמ' יז.:2 דריש רבא בשכר שאמר אברהם אבינו "...ואנכי עפר וָאפר" בראשית יח כז זכו בניו לב' מצות אפר פרה ועפר סוטה וכו'... בשכר שאמר אברהם אבינו "אם מִחוט ועד שרוך נעל..." שם יד כג זכו בניו לב' מצות חוט של תכלת ורצועה של תפילין.3
4רש"י: 59בשכר אם מחוט ועד שרוך נעל - שהבריח עצמו מן הגזל: 9חוט של תכלת - כנגד מחוט ורצועה של תפילין כנגד שרוך דהיינו רצועה.6
מידותיו של אברהם מזכות את ישראל במצוות
7מבאר המהר"ל: "בשכר שאמר וכו'.8" -- פי' זה (ענין השכר כאן) ג"כ, (שייך לתורף הדברים הקודם ד"ה הבא עפר לסוטה) כי מפני שאמר אברהם "אנכי עפר ואפר" שזהו מורה על ההפלגה (על מעלה עליונה בַּמידה) של הענוה. וכאשר (אדם) הוא מפליג במדה שהוא מדה טובה כמו שהיה מפליג אברהם במדת הענוה, (כי אז) ודבר זה (יוצר) קֵרוב אל השי"ת ע"י (מכח) המידה העליונה (הזו). ולכך זכו ע"י זה (ישראל ל)המצוה שהוא (שיש בה) קרוב אל השי"ת לגמרי, כי אין ספק שהמצוה (שזכו לה בעקבות זה) הוא (משמעותה) קירוב הגמור אל השי"ת. (ואכן) זכו (ישראל) למצוה (שלקמן) שהוא מעין המצוה שהיה אברהם מפליג בה (הענוה). 
וכן (ועוד זכו ב)מה שהיה (אברהם) מפליג (גם) בַּמצוה לומר (כשאמר) "אם מחוט ועד שרוך נעל" שהיה (בזה) מפליג במדה העליונה (במה) שלא היה רוצה להיות נהנה מאחר. והוא, (מהנהגה זו ניכר שקיימת באברהם) מדת הסתפקות (במועט). ודבר זה (ההסתפקות במועט גם בה יש) קירוב אל השם יתברך. (לפיכך) על ידו (בזכותו) זכו בניו למצוה שהיא דומה לדבר שהיה אברהם מפליג בו. ולכך זכו בניו למצות ציצית שהיא (מסוגלת ל)דביקות גמור אל השי"ת על ידי (זו) המצוה. 
כלל הדבר כאשר (עקב ש)היה אברהם מפליג מאוד במידה עליונה (לגמרי) כמו שהיה מפליג במדה זאת (הענוה) שאמר "ואנכי עפר ואפר" אי אפשר שלא יקנו בניו על ידי זה (גם הם) הדביקות הגמור אל השם יתברך. ו(מעתה) בודאי, כיון שזכו ע"י זה (משום אברהם) למצוה שהיא (מביאה ל)הדביקות בין השי"ת ובין האדם, זכו (עוד) במצוה ש(תהיה) היא מתייחסת יותר (לשלמות הדבקות בו יתברך) וזהו (מצות) אפר פרה ועפר סוטה. וכן (מ)מה שהיה מפליג ביותר במדת הסתפקות זכו בניו למצוה כמו שאמרנו (ציצית).
+ומוסיף המהר"ל {בנדה פ' נז}: שתי מצות (אלה אפר פרה אדומה ועפר סוטה) יש בהם הטוב והזכות שהרי יש בהם טהרת ישראל כמו שהיא אפר פרה, וטהרת אשה לבעלה עכ"ל שם.&
וכן ממה שהיה (אברהם אע"ה) מפליג ביותר במדת הסתפקות ("אם מחוט ועד שרוך נעל") זכו בניו למצוה כמו שאמרנו (ציצית). ועיין בפרק כסוי הדם {חולין פח:} ושם נתבאר עוד.
(((
@תכלת דומה לים~
1גמ' יז.:2 דתניא היה ר"מ אומר מה נשתנה תכלת מכל מיני צבעונין מפני שהתכלת דומה לים וים דומה לרקיע ורקיע דומה לכסא הכבוד.3
4רש"י: 59מה נשתנה תכלת - שהזקיקו הכתוב לציצית: 9שהתכלת דומה לים כו' - בא ללמדנו שכל המקיים מצות ציצית כאילו הקביל פני שכינה והכי תניא לה בספרי דאיצטריכו כל הני משום דלא אשכחן קראי אלא ברקיע שדומה לכסא הכבוד הילכך תכלת דומה לים וים דומה לרקיע דתכלת לא דמי לרקיע כל כך אלא דומה לדומה כמו תכלת דומה למראה הים ואנן קחזינן דים דומה למראה הרקיע: 9ורקיע דומה לכסא הכבוד - קראי קדריש דכתיב ברקיע "...כְּמַעֲשֵׂה לִבנת הַסַפִּיר" שמות כד י וכתיב בכסא הכבוד "...כְּמַרְאֵה אֶבֶן סַפִּיר דְמוּת כִּסֵא" יחזקאל א כו.6
ציצית מלבוש ולכך על גוף האדם
7מבאר המהר"ל: "תכלת דומה לים וכו'.8" -- כלומר כי זה (צבע התכלת בציצית) מורה על מעלת מצות ציצית שהם דומים לכסא הכבוד. ויש לך להבין, כי הגוף במה שהוא גוף (הוא) חומרי (ולכן) אינו (יכול להיות) מורה (מיוחס) על (מעלת) המצות. רק (אבל) הציצית שהם בבגד (אפשר שתתייחס למעלת המצוה) מפני שהמלבוש (ציצית עצמו) הוא (לצורך) כְּבוד האדם, והכבוד (של האדם) אינו דְבר גוף (ענין שבחומר). ו(לכן) המלבוש (שהוא) על הגוף החמרי, ה(וא ראוי שיהיה (הוא) מורה, (עניינו) על מצות האלקים שהם (המצוות גם הן נוגעות ל)כבוד האדם. ו(לכן) המצוות הם (תמיד) יוצאים מן האדם העושה אותם (ולא גופו עצמו, אלא) כמו הציצית (שהיא מלבוש) שיוצאים (ממנו). ולכך נאמר במצות ציצית {במדבר טו לט} "וּרְאִיתֶם אֹתוֹ וזכרתם את כל מצות ה'..." כי הציצית אשר הם חוטין נפרדים ודקים, יוצאים מן הטלית (ו)מורים (בכך) על המצות היוצאים מן האדם.
ו(להוי ידוע כי) לבן ותכלת (שבציצית) מורים על (מצות) עשה (הלבן), ולא תעשה (התכלת). כי הלבן הוא זך, (כמו ש)מצות עשה מזכין (מזככין) ומצחצחין את האדם, ע"י שמקיים מצות עשה במעשה (בגופו), ודבר זה (מה שמקיים דְבר השֵׁם בגופו), הוא זכות לאדם. אבל (צבע) תכלת (שבציצית) בשביל (נועד להזכיר לאדם להמנע ממצות) לא תעשה (מעבירות). כי התכלת דומה לים והים לכסא הכבוד, אשר הכסא מורה על מלכותו יתברך שהוא מלך נורא (בעל הכוחות כולם), משלם גמול לעוברי עבירה כי (מצוות) לא תעשה יש עליהם עונש. 
ודבר זה התבאר במקום אחר, ולפיכך (מה שמורה על מלכותו) נקרא תכלת כי (תכלת - לפי רש"י, על שֵׁם שִׁכּוּל בכורות ו)תרגום של שִׁכּוּל - תִּכְלָא כמו שפירש רש"י בפרשת שלח לך {במדבר טו מא}, (וּמַכָּתָם היתה בלילה... וכן צבע התכלת דומה לָרָקִיעַ הַמַּשְׁחִיר לעת ערב...). וזה (התכלת מלשון לְשָׁכֵּל הבכורות או הולך ומשחיר) נאמר (לרמוז בזה) על (האזהרה מ)העונש (של כל) העובר על המצוות. ולפיכך כתיב (שם)... "וראיתם אתו וזכרתם את כל מצות ה'" {שם טו לט}.
וזה (גם) שאמרו {במנחות מד.} כי מצות ציצית נאמר בה שני פעמים אני ה' אלקיכם ("...וִהְיִתֶם קדֹשים לאלקיכם" ו-"אני ה' אלוקיכם", {במדבר טו, מ-מא}. האחד (לאמר) שהוא יתברך נאמן לשלם שכר טוב למי שעושה מצותיו. השני שהוא נאמן להפרע מן הרשעים שהם עוברים מצוותיו.
צבע הציצית ופתיליה נועדו לרמז לאדם
כלל הדבר - כי מצות ציצית (שבה הצבעים) תכלת ולבן (נועדה) לזכור (לאדם) כל מצותיו (את מצוות) עשה ולא תעשה. הלבן - הוא זך והוא (נועד להזכיר) לעשות מצוות עשה, שיש לְעושה (המצוות) זְכות (זָכּות). ותכלת (להזכיר להזהיר, להמנע מ)לעשות מצוות לא תעשה, שהעובר על מצות לא תעשה יש על זה עונש. ולכך תכלת הוא דומה לכסא הכבוד אשר יושב עליו מלך המשפט לשלם לחוטאים. 
ומורים (החוטים שב)הציצית כי האדם יש בו הכנה לקבל מצות שהם דקות (החומר) הנמשכים כחוטים, והם גזירת המלך, שגוזר עליו מצות. ומתדמים (צבע החוטים של מצות ציצית) לכסא הכבוד, כי הכסא מורה על מלכותו יתברך שהוא (מהיותו) מלך, גוזר מצוות על האדם. והאדם הוא תחת כסא הכבוד כמו שביארנו במסכת {שבת פח:} אצל (הדבור) "אחוז בכסא כבודי", (ולכן) זהו שמחייב לאדם (לקיים) המצוות (שהאדם מרכבה תחת כסא הכבוד. ו)לא (נתנו המצות) אל המלאכים (שאינם תחת כסא הכבוד, כהאדם). ולפיכך התכלת (שבציצית) דומה לכסא (הכבוד, להזכיר ולהזהיר האדם על קיום רצונו יתברך).
ויש לפרש (לחלק ולומר עוד כי) התכלת דומה אל מראה הכסא כמו שאמר (ר"מ בגמ') תכלת דומה לים וים לרקיע ורקיע לכסא, והלבן (בחוטי הציצית) מורה על עצם (משמעות) הכסא (המחייב קיום המצוות). ולפיכך כתיב (בפסוק גם) "וראיתם אותו" (את פתיל התכלת, להזהירם על האיסורים, וגם) "וזכרתם את כל מצות ה'" (לקיימן) {במדבר טו לח}. 
מצות ציצית וקבלת פני שכינה
ואמרו במנחות {מג:} המקיים מצות ציצית כאלו קבל פני שכינה, (ומדוע), דכיון דכתיב אצל מצות ציצית "וראיתם אותו", והראִיה הזאת הוא סימן ל(ענין גבוה, היינו) דבר של מַעֲלה (רוחני, שאחרת מה ענין רְאִית חוטים). ולכך הוא (מצות ציצית) כמו קבלת שכינה. וכמו שבארנו ג"כ על מי שמברך החודש (בראיה ומְעוּמָד) כאילו היה מקבל שכינה (כך) בפ' היו בודקין {סנהדרין מב.}.
ולכך קבעו בקריאת שמע אלו (ה)פרשיות: שמע ישראל (ל)קבלת מלכותו יתברך, ופרש' "והיה אם שמוע" (ל)קבלת מצוותיו ש(כך) מחייב מן מלכותו, ופרשת ציצית - שהאדם מוכן אל קבלת המצוות. ולכך הציצית זֵכֵר לקבלת המצות שהם (המצוות) גזירת המלך. ולכך באה פרשת ציצית שהציצית קבועים בטלית האדם, זֵכֵר אל (כל) המצות (לקיימן). והבן זה.
+ומבאר המהר"ל בענין זה בנתיב העושר {בנתיבות עולם פ' א}: ובפרק כסוי הדם {חולין פח:} נאמר, ואמר רבא בשכר שאמר אברהם אבינו "אם מחוט ועד שרוך נעל" {בראשית יד כג} זכו בניו לשתי מצות, לחוט של תכלת ולרצועה של תפילין. וביאור דבר זה כי המידה הזאת שהיה לאברהם (ממה שעולה מדבריו אלו היא) מידת ההסתפקות. וההסתפקות (משמעה) שהוא (אברהם) שלם, ואינו חסר כלל. שאם היה חסר, לא היה מסתפק בְּשֶּׁלוֹ. ולכך זכו בניו לשתי מצוות שהן (מסוגלות אל) השלמת האדם עד שגופו ונפשו (של ה)האדם (נחשב) הוא לשלם בלי חסרון. (
(((&
%פרק שלישי - היה נוטל
@כדי הכרת עובר~
1גמ' כ::2 דתניא אם יש לה זכות תולה לה שלושה חודשים כדי הכרת העובר דברי אבא יוסי בן חנן ר"א בן יצחק איש כפר דרום אומר תשעה חדשים וכו'... רבי ישמעאל אומר שנים עשר חדש.3
כמה זמן תולה הזכות לסוטה מלשתות מים מאוררים, מחלוקת
7מבאר המהר"ל: "כדי הכרת עובר.8" -- פירוש (שיעור) הכרת עובר, הוא שיעור (הזמן) שיוצא לפעל (שנגלה לעין היות) הדבר הבא מן השי"ת. ולכך עד ג' חדשים אינו יוצא לפעל (מה שנגזר על הסוטה) אם יש לה זכות, אבל מן ג' חדשים ואילך כאשר שאפילו (כבר יכול שתתפתח) בריאה גמורה (שלימה), ו(נחשב שנמצא בה) תולדה (ולד בעל צורה) גמורה (אם יהיה) יוצא לפעל (ויש לומר ) ש(כבר) נראה ההריון. לפיכך ג"כ יוצא לפעל הגזירה הזאת שנגזר על הסוטה (שתולים לה משום זכותה עד ג' חודשים). 
ומר סבר שלא יִקָרֵא יציאה לפעל (אלא) עד ט' חדשים (כפי הזמן) שיוצא הולד לאויר העולם. ולמר (עוד יותר) - שנים עשר חודש וזה כי בשנים עשר חודש רוב בריאֹת עולם יוצאים לפעל (כמו) התבואה והפירות. ולפיכך (אמר תולים לה עד) שנים עשר חדש דוקא כאשר (כמו) רוב העולם (ש)יוצא לפעל בשנים עשר חודש. 
ולמר בג' שנים יוצאת הגזירה לפעל, כי (עד) ג' שנים הוא כל הזמן שאפשר שיהיה תולה (מעכב מפני הוצאת הגזרה אל הפועל). ואם היה (מציאות שהזכות תהיה) תולה (מעכבת פועל הגזרה) יותר (מג' שנים) היה הזכות (הזה להיות לה) מגן לעולם. כי (תְּליה בת) ג' שנים (ומעלה) הם חזקה לְעולם. וכל דבר שהוא עומד ג' שנים (תמימות) עומד לעולם. ולכך הזכות (של הסוטה) תולה (לה) עד ג' שנים ולא יותר.
(((
@כי נר מצוה ותורה אור~
1גמ' כא.:2 והתניא את זו דרש רבי מנחם בר יוסי "כי נר מִצְוָה ותורה אור" משלי ו כג תלה הכתוב את המצוה בנר את התורה באור את המצוה בנר לומר לך מה נר אינה מגינה אלא לפי שעה אף מצוה אינה מגינה אלא לפי שעה ואת התורה באור לומר לך מה אור מגין לעולם אף תורה מגינה לעולם.3
ההבדל בין זכות התורה לזכות המצוה
7מבאר המהר"ל: "כי נר מצוה ותורה אור, וכו'.8" -- פי' כי התורה היא שכלית וכל דבר שהוא שכלי אינו נופל (אינו כפוף) תחת הזמן. לפיכך אמרו שתורה מגינה לְעולם כמו שראוי (שיהיה) אל דבר שאינו תחת הזמן אשר אין לו שנוי (ששינוי שייך בגשמי, ששייך בו תחילה וממילא גם סוף, היינו זמן). 
אבל המצוה (שלא כתורה) מגינה (רק) לפי שעה כמו כל דבר ש(מהותו) הוא (גם) גשמי, (ש)נופל תחת הזמן, ו(לכן) יש לו הפסק (מלהגן על העושה אותה).
(((
@ועוד בגמ' שם על תורה אור ~
1גמ' כא.:2 ואומר "בְּהִתְהַלֶּכְךָ תנחה אֹתָךְ" שם ו כב וגו' בהתהלכך תנחה אותך זה העוה"ז "בְּשָׁכְבְּךָ תשמור עליך" זו מיתה וַהֲקִיצוֹתָ היא תְשִׂיחֶך לעתיד לבוא משל לאדם שהיה מהלך באישון לילה ואפילה ומתיירא מן הקוצים ומן הפחתים ומן הברקנים ומחיה רעה ומן הליסטין ואינו יודע באיזה דרך מהלך נזדמנה לו אבוקה של אור ניצל מן הקוצים ומן הפחתים ומן הברקנים ועדיין מתירא מחיה רעה ומן הליסטין ואינו ידוע באיזה דרך מהלך כיון שעלה עמוד השחר ניצל מחיה רעה ומן הליסטין ועדיין אינו יודע באיזה דרך מהלך הגיע לפרשת דרכים ניצל מכולם. 3
4רש"י: 59היא תשיחך - תליץ בעדך את זכותך: 9פחתים - גומות: 9נזדמנה לו אבוקה של אור - כך זכה לקיים מצוה ניצל ממקצת פורעניות: 9ועדיין מתירא מחיה רעה ומן הליסטין - שדרכן לילך בלילה פן יפגעו בו דכתיב "תָּשֶּת חשך וִיהִי לילה בו תרמש כל חַיְתוֹ יער" תהילים קד כ: 9הגיע עמוד השחר - ואף כאן זכה לתורה ניצל מן החטא ומן היסורין: 9ועדיין אינו יודע כו' - שמא יכפנו יצרו ליבטל וישיב עליו יצה"ר ופורענות: 9הגיע לפרשת דרכים - ושם הכיר את דרכו ואף כאן הגיע ליום המיתה ולא פירש מן התורה עד יום מותו ניצל מכולן והכי מפרש לה לקמיה.6
מעלת התורה
7מבאר המהר"ל: "ואמר בְּהִתְהַלֶּכְךָ וכו'.8" -- כי כבר התבאר כי הדבר ש(כל הויתו) הוא אור, (זה) מורה על המציאות הגמור (פשיטות מחומר), כי אין דבר (מבין הנבראים) שיש לו מציאות (פשיטות) יותר (מאשר) כמו אור. ולכך הוא נמצא ראשון ב(סדר) בריאת העולם, וכמו שהתבאר למעלה (שכל הפשוט יותר נברא קודם בזמן למורכב ממנו). וכל דבר בעולם הוא נמצא (נגלת מציאותו) ע"י האור, ואם אין (לא יהיה) האור (כי אז) אין (כלל) מציאות לשום דבר (שהרי לא נִרְאֶה). (ו)מפני (זה) אמרו כי הסומא שאין רואה אור והוא יושב בחושך תמידי (נחשב זה) כאילו הוא מת ונעדר (כמי שאינו נמצא). 
והתורה היא אור הגמור מטעם אשר התבאר למעלה. (שאין נברא פשוט ממנה, שהינה שכל אלקי ואינה תחת הזמן). ו(לפיכך) מי שהוא אוחז בה אי אפשר שתניח (ש)התורה (תזניח) אותו (להשמט) אל ההעדר. וזה (כונת מה) שאמר "בהתהלכך תנחה אותך". ר"ל כי בעה"ז נקרא האדם - הולך (שמתנועע הוא ללא הפסק להוציא כוחותיו אל הפועל), שאין האדם בעל הנחה (מיצרו) כלל. ו(לכן) אפשר (בהחלט) שיעשה דָבָר (טעויות ושגיאות) עד שיבא לידי אבוד. לכך (ראוי ש)התורה (תהיה) מוליכה אותו שלא יבא לידי העדר. ולאחר מיתה שהוא זמן הפסד (שאין בידו עוד להועיל לעצמו דבר), היא (התורה שקנה) שומרת על האדם מן ההפסד ונותן לו (שַם) המציאות. 
ולע"ה (ולעולם הבא לכ)שיחזור האדם לחיים, היא (התורה) נותנת לאדם (כח) הדבור שהוא (מציאות של) חיים, שנאמר "...וַהֲקִיצוֹתָ היא תְשִׂיחֶךָ {משלי ו כב}. (שהתורה) נותנת (מַעֲלָה) להאדם (להיות בעל) השיחה, שהוא (כֹּח) הדבור (להבדיל מפטפוטי הבאי שאין בהם כל ממש). וכל זה (כל הטובה הזו לאדם)  מפני שהתורה היא אור והאור הוא המציאות. ולכך הוא נותנת לאדם המציאות בכל אלו שלושה זמנים אשר אמרנו (עוה"ז, אחר המיתה, ולע"ה, ו)שומרת אותו מן ההפסד. וכל זה ע"י (מכח) שדָבַק בתורה שהיא האור, ו(היא) לא תתן אליו הפסד.
משל ההולך בחושך
והביא משל לזה וכו'. ופי' זה כי כאשר היה חֹשך ואפילה אז האדם הולך אל הקוצים ואל הפחתים מעצמו, ונאבד. אבל כשיש לו אבוקה אינו ירא שיהיה הולך אל הפתחים ואל הברקנים, אבל מ"מ (עדיין) אפשר כי יבואו עליו החיות הרעות ולסטים אף שהוא לא ילך אליהם, אבל (אלא ש)הם רודפים אחריו. וכשהוא (וכשמאיר ה)יום אז מסולק (ניצל) מן הכל שאין (עוד) שולטין אֵלו דברים ביום. 
וכן האדם שהוא בעולם הגשמי החשוך ואינו שכלי, לכך האדם (אם הולך רק) מצד (עפ"י) עצמו (כי אז בלתי נמנע ש)הולך (הוא) אל הרע, ש(הרי) אינו יודע (משכלו כיצד) לשמור עצמו. ו(אולם) כאשר אוחז במצוֹת התורה, שמצוֹת התורה נקראו "אור" והאור נותן מציאות לדבר, ושומר אותו מן הרע, אשר הוא (הרע מתרחש) מפאת (שמַטֵה) האדם עצמו (מהיושר, ואולם אור התורה שומר עליו) כמו זה שיש בידו אבוקה (ש)אז נשמר מן הפחתים והברקנים שלא ילך לשם מצד (נטיית) עצמו. 
אבל האבוקה (עדיין) אינה מצלת אותו מן הפגעים הרודפים אחריו ו(מפני) דבר זה (נדרש האדם למה ש)נקרא הצלה. ו(הצלה) אין זה (מגיע לאדם) בכח המצוה. אבל (אלא) כאשר עוסק בתורה, (ו)דבר זה נקרא אור, והאור הוא - יום כמו שנאמר {בראשית א ה} "ויקרא אלקים לאור יום...". וכמו שביום לא נמצא מזיקים ש(הרי) אינם שולטים (אלא) רק בלילה, כך כאשר עוסק בתורה יש לו אור שאין נמצא בו המזיקים הרודפים אחר האדם. והתורה מצלת אותו מן הפגעים אשר רודפין אחר האדם להפסיד אותו.
ואמר שעדיין אינו יודע, באיזה דרך מהלך, כי אף שיש לו התורה, אין זה (בהכרח) מעמידו על הדרך אשר הוא נוכח השי"ת לגמרי מבלי נטיה ימין ושמאל (שהרי טרם הרפה ממנו ייצרו). ולפיכך אמר (שרק מש)הגיע לפרשת דרכים (רק) אז יודע (אם) שהוא מהלך בדרך הישר נכחו (דרך הישר בודאות) מבלי נטיה ימין ושמאל.
מהי "פרשת דרכים" - מחלוקת
ושואל בגמרא מאי פרשת דרכים, ומפרש"י התם (את המחלוקת שבגמ'). 
לרב חסדא (פרשת דרכים) זה ת"ח ויום המיתה. כי (הת"ח) בעודו בגוף (בעה"ז) כמו שהוא בחיים, אין האדם (ואפילו הוא ת"ח) בדרך הישר (עד) אשר הוא נוכח ה'. כי יש לגוף מצד עצמו נטיה והסרה מן היושר. ולפיכך, (לרב חסדא) יום המיתה נקראת "פרשת דרכים" ש(רק) אז (זוכה) הוא (ל)סלוק מן הגוף ונבדל ממנו (להיות נוכח ה').
ולרב נחמן בר יצחק (פרשת דרכים) זה ת"ח ויראת חטא. כי יראת חטא מעמידו על הדרך (האמת) שהוא נוכח ה' מבלי נטיה עד שדרכו (מיושרת לגמרי) אל השי"ת. וזה נקרא פרשת דרכים, אשר כל פרשת דרכים (משמעו אפשרות הבֵּרור לגמרי היכן) הדרך ההוא (ש)מביאו אל תכלית הליכתו (ש)אין לו הסרה (ממנה) כלל. ואין להקב"ה בעולמו (מצד האדם אלא) רק יראת שמים, ולכך (משמגיע הת"ח ל)יראת שמים הוא (לר' נחמן) פרשת דרכים אשר הוא (שיכול לכוון האדם אל) הדרך ההולך נכחו (ישר לעבר תכליתו). אבל (לדעה זו, כל עוד) אם אין בו יראת שמים (ו)אף (שזוכה) שאינו בעל עבירה, רק ש(עדיין) אין לו יראת שמים, לא נקרא (שנמצא זה) בפרשת דרכים. שאין הדרך (הזו בלא יראת שמים) מביאו לגמרי אל תכליתו (נוכח ה').
ולמר זוטרא (פרשת דרכים) זה ת"ח דמסיק שמעתתא אליבא דהלכתא ש(בְּדרך לימוד זו) הוא (מברר לעצמו) האמת והיושר. ואף ששאר (לימוד ה)תורה ג"כ נקרא תורה ויש עליה שכר ג"כ, מ"מ יש לו (לדרכי הלימוד האחרות) קצת נטיה מן דרך האמת (לאשורה). אבל ת"ח דמסיק שמעתתא אליבא דהלכתא, זה הדרך (הראוי מכל שיהיה) נקרא פרשת דרכים שהוא נבדל ומיוחד משאר דרכים. 
המשותף לכל הדעות ויסוד החילוק ביניהם
וכל זה (השלוש דיעות, המשותף להן) מורה כי התורה היא שמביאה את האדם לעולם הבא. (רק החילוק בינהן ש)האחד הוא (שהאדם מגיע אל תכליתו נוכח ה') מצד ימין, ע"י (ברגע) סלוק הנשמה מן הגוף. וע"י זה מתדבק (הנשמה) בעה"ב (אם עסק בעה"ז בתורה) וזה דעת רב חסדא. ויש עוד דרך (שניה לזכות לחיי העולם הבא) מצד שמאל, ודרך זה הוא דרך היראה, וזהו דעת רב נחמן.
ויש עוד דרך שעולה (שמביאה האדם אל תכליתו) לעולם הבא, (והיא) מצד האמת והיושר, וזהו דעת מר' זוטרא שאמר ת"ח דמסיק שמעתתא אליבא דהלכתא. והבן הדברים אשר רמז כאן ואין להאריך.
+ובאור נוסף לענין זה כתב המהר"ל {בתחילת פ"א לנתיב התורה בנתיבות עולם ח"א}: "...התורה היא סדר האדם, באיזה מעשה יהיה נוהג ואיך יהיה נוהג ואיך יהיה מסודר במעשיו וזהו ענין התורה. וכמו שהתורה היא סדר האדם, כך התורה היא (גם) סדר של העולם (בכללותו) עד שהתורה היא סדר הכל. רק כי (מה שהוא) סדר (עבור) האדם (לחיים מתוקנים) הוא נגלה ומפורש בתורה (במצוותיה והנהגותיה), כי אי אפשר (לו לאדם) זולת זה (הסדר שקבעה התורה עבורו). כי (שהרי) על האדם מוטל לשמור את הסדר הראוי לו (המתייחס אליו). ולכך הדבר הזה (כל אותן מצות והנהגות ש)נגלה במפורש לאדם (בתורה). 
+אבל סדר כל העולם כולו גם כן הוא בתורה, ש(הרי) אין התורה (אלא) רק (כל) סדר מציאות העולם בכללו. וזה שאמרו במדרש {ב"ר פ"א} שהיה מביט בתורה וברא את עולמו, ר"ל שהתורה בעצמו היא סדר הכל. ומפני שהתורה היא סדר כל העולם (כי אז) כל דבר שהוא מסודר (כפי התורה ממילא) הוא (מצטרף להיות) דבר אחד מקושר, (שהסדר בעולם צ"ל) כמו שהיא התורה (ש)היא סדר אחד. כי התורה אחת היא (תמימה).
+([ומשמע מזה כי גם אם יעשה אדם השתדלות לְסַדֵּר בפרט או בַּכלל דבר, רק שלא עפ"י התורה, לא יהיה בין מרכיביו - לא קשור, ולא אחדות, ובתוך זמן יגיע הדבר לידי פירוד ואף העדר]).&
(((
@הוי עֹסק בתורה~
1גמ' כא.:2 דכי אתא רב דימי אמר הלל ושבנא אחי הוו הלל עסק בתורה שבנא עבד עיסקא לסוף א"ל תא נערוב וליפלוג יצתה בת קול ואמרה "אם יתן איש את כל הוֹן ביתו ..." וגו'. שיר השירים ח ז3
4רש"י: 59הלל עסק בתורה - מתוך עוני רב כדמפרש במסכת יומא לה:.6
קניין בתורה משום אחזקת תורה
7מבאר המהר"ל: "תא נערוב ונפלוג (וליפלוג) וכו'.8" -- ולא יקשה (שאין לתמוה על) וכי (אפשר) דבר זה בידי אדם לחלוק (מתורתו לאחֵר,) שכן אמר (הציע שבנא להלל אחיו) שלא יִבטל מלימודו (משום צורכי פרנסתו) ויהיה מתפרנס ע"י אחיו (שבנא), ו(הוא - הלל) לא יעשה מלאכה. ומעתה (אם יעתר להצעתו) ילמוד (הלל) יותר. וכיון שהוא (שבנא, יהיה) סבה לתלמודו (של הלל), ראוי שיֵחלק (שבנא) עמו (בִּשכר לימודו), שהרי (אם יסכים), התורה, (לימודו של הלל יהיה) נעשה על ידי (מכח) שניהם. 
(ויש לדעת) כי (תמיה זו - וכי אפשר לחלק...) שבוש הוא (תמיהה של שטות שמקורה ב)דברי הפלוסופים (מפריחי מחשבות כפי הגיון לבם) שהכל (בעניין זה) תולה, (מותנה כביכול) כאשר (רק אם) יקנה (האדם בעצמו אותה) מדריגת המושכלת (בחכמה שמבקש בה חלק לעצמו). כי (אלא) הכל (דרך האמת בַּדבר ש)תולה (מותנה ענין זה) בדביקותו של האדם בבוראו ע"י (לפי כמה שדבק הוא ב)התורה. ולפיכך (אם שבנא בהצעתו יהיה) הגורם (לקיום ה)תורה, (לכך) הוא (במעשהו נחשב) כמו (מי שקנה קניין) התורה עצמה. 
והילל (שסרב להצעת אחיו) לא רצה שיהיה אחֵר גורם  לתורתו (אלא שתורתו תהיה ממנו בלבד).
(((
@כיון שנכנס בו חכמה~
1גמ' כא::2 "אני חָכמה שָׁכַנְתִּי עָרמה" משלי ח יב כיון שנכנסה חכמה באדם נכנסה עמו ערמומית וכו'... א"ר יוחנן אין דברי תורה מתקיימין אלא במי שמשים עצמו כמי שאינו.3
התנאי להיות חכמה באדם
7מבאר המהר"ל: "כיון שנכנס בו (באדם) חכמה נכנס בו ערמה.8" -- וזה מפני כי קניות (רכישת) השכל (החכמה) גורם (בד בבד) שיקנה האדם כח (להפיק מעצמו) שׂכל היולאני (המשמש להשיג דברים שאין בהם תכלית טובה) שהיא ערמה. וזה שאמר (בפסוק) "שכנתי ערמה". כי משכן השכל (החכמה) העיוני (שקנה, למרות שהוא לעצמו נקי מנטיה זרה, רק משנכנס להיות) עם האדם (וּמשכנו בתוכו מאבד) הוא (מעלתו) ע"י (שמתחבר אל ה)שכל הגופני (שכבר נמצא בו) שהוא (כל עקרו) - ערמה. ו(אם) כן (מובן) מה שאמר (ר"י בגמ', כי) אין התורה (יכול שיהיה) מתקיים אלא (רק) במי ש(קודם לכן) משׂים עצמו כמו (כמי) שאינו יודע, (שׁשַׂם עצמו ככלי ריק לגמרי).
(ו)דבר זה הוא עניין מופלג (עמוק מאד, ולקמן באורו). כי כאשר יש לנושא (למי שאמור לקבל תורה, תחושה עצמית עוד קודם שיקבל תורה שהינו בעל) צורה (חכמה, בכך) אינו כלומר (מונע מעצמו מלהיות) מקבל צורה (חכמה) אחרת (נוספת). ולפיכך כאשר (אם אכן אינו מצטנע ו)אינו עושה עצמו כמי שאינו יודע (אלא להפך) רק הוא עושה עצמו יודע, (בכך) הרי (משים עצמו כמי ש)יש לו (כבר) צורה (מעלת החכמה). וכאשר יש לו (לדעתו) צורה הוא השכל, (הרי) שהוא כ(מי שכבר) נושא (כמי שהוא בעל חכמה עד ש)אין (בו מקום להיות) מקבל (עוד) צורה אחרת הוא התורה. אבל כאשר אין לו (היוהרה שהוא כבר בעל) צורה (כי) אז (מִשְׁשָׂם עצמו לְאַין) מקבל (יכול הוא להיות) הנושא את (חכמת) התורה, ו(בכך תהיה) היא צורה אליו (שיֵחכַּם בה).
התנאי הנדרש מהאדם לקבל תורה
וזה שאמר (התכון ר"י בגמ') שאין דברי תורה מתקיימים, (אלא במי שמשים עצמו כמי שאינו), ר"ל שכל דבר (ואפילו תורה יהיה) מקוים (נגלית מציאותו) ע"י הנושא שלו (אם יתקיים התנאי המקדים הראוי לו). וכאשר אין (לדבר שמעוניינים בו) נושא, (מקבל ראוי) אין לו (לאותו דבר) קיום כלל. ו(לפיכך) הנושא הזה (התנאי המקדים לקבל תורה), צריך (מחייב) שיהיה (האדם) ערום (לגמרי) בלא צורה (חשיבות עצמית - ערמה, שרק אז יכשיר עצמו להיות מציאות של תורה בתוכו). 
ודע כי החכמה (ככלל, ו)בפרט התורה הוא נבדל (בלתי גשמי) לגמרי מבלי (שאפשר יהיה אפילו בכל) שהוא (שתהיה) מתערבת (משתתף עמהּ השכל הגופני שעל פי טבע נמצא )עם הנושא (עם האדם). וזה באמת פ' דבר זה (שכך מוכרח שיהיה). ולפיכך צריך שיהיה מקבל (התורה) פשוט, (מסולק מכל שכל גופני) עד (כדי) ש(יהיה) הוא ראוי לקבל חכמה עליונה. ואם (הוא) אינו (משים עצמו להיות) מקבל פשוט (שאינו שׂם עצמו לאַיִן כי אז) אינו (יכול להיות) מקבל התורה הנבדלת כי צריך שיהיה (ה)נושא (אותה) פשוט לגמרי.
ורֶמֶז (לכך) במה שכתיב "אני חָכמה שכנתי עָרמה". החכמה (התורה) שהוא (שהיא) שכונה (שוכנת) בַּנושא (באדם), צריך שיהיה הנושא שלה (האדם), ערום מהכל (מערמה), ו(רק) אז (יחשב) הוא, (ל)מקבל פשוט ואז (אפשר שיהיה) מקבל התורה.
(((
@חסיד שוטה ורשע~
1גמ' כ.:2 ת"ר... הוא היה אומר חסיד שוטה ורשע ערום ואשה פרושה ומכות פרושין הרי אלו מבלי עולם.3
4רש"י: 59מכות פרושין - מפרש בגמרא שמכה את עצמו בכתלים להראות שהוא ענו וצנוע.6
הגנאי בהתנהגותם של חסיד שוטה ורשע ערום
7מבאר המהר"ל: "חסיד שוטה ורשע וכו'.8" -- פי' כי אלו (חסיד שוטה, ורשע ערום), הם יוצאים (בהתנהגותם) חוץ לשעור הראוי אל (לעומת) העולם. כי העולם ראוי שיהיה נוהג על פי טבעו ומנהגו, ואֵלו יוצאים במדות שלהם (בהנהגותיהם) חוץ מן העניין אשר ראוי למנהג העולם. וזה כי החסיד-שוטה, הוא שיוצא מן המנהג בחסידות של שטות כדמפרש בגמ'. והרשע ערום, הוא יוצא מן המנהג של עולם בהפך זה (מהחסיד השוטה) בערמת רשעתו. הנה אלו שניים (שהנהגותיהם לא ראויות) זה כנגד זה, זה מצד החסידות וזה מצד הרשעות (שבו).
פרוש וחסיד - הפכים
ומכות פרושין - ופרישות (שתחשב ראויה) הוא שפורש עצמו עד שהוא קדוש (נבדל מאחרים) במותר אליו. וזה נקרא פָּרוש המקדש עצמו במותר לו. (עולה מזה כי) אין ענין זה (הפרישות, שייך) ל(מעשה) חסידות, ש(הרי מי ש)הוא חסיד (רק מוסיף) ב(קיום) מצוות ובמעשים הטובים (ו)הגונים. אבל (לעומתו) מדות (הנהגה שענינה) הפרישות אינו בא (כי אם) רק על הפרישות (ההמנעות ממה ש)מותר אליו, כדאיתא במסכת יבמות {כ.} ([לרש"י שם - קדש עצמך אף במותר לך - להוסיף עליהם שניות המותר לך על העריות כדי שלא תבוא לידי עריות האסורות מן התורה]).
הפרישות - לא שייך להיות באשה
ואמר (במשנה) אישה פרושה ומכות פרושין (ממבלי העולם). כי סתם אשה במה שהיא חומרית אין (לא מצוי) במנהג שלה להיות פרושה מן המותר לה. כי הפורש מדבר שהוא מותר לו, מידה זאת (מה שפרש ממנה) הוא (נחשב כ)פרישה, מן הגשמית (מהחומריות) לגמרי. ו(לכן) אין זה (ראוי) במדת (לנוכח טבע) האשה, כי היא (עצמה) חומרית. ולכך אין רגיל (לא מצוי) שיהיה (ה)פרישה, (הנהגה) לה. ואם (בכל זאת) ימצא בה (הנהגה של) פרישות (אין זה כי אם ש)היא עושה (זאת) בשביל שיחזיקו אותה צדקת. וזהו (כי כל כוונתה בפרישות זו) לטובתה ולהנאתה (ולא לשֵם מצוה). 
מכות פרושים - מגונה
וכן (בדומה יש להתייחס ל)מכות הפרושים אשר (גם) הם מפליגים בפרישות (ב)מה שאין ראוי לעשות ([ראה רש"י]). (ש)אין זה (הנעשה על ידם כי אם) רק להֵראות כך נגד הבריות (כמה היא מעלתם). וגם זה (מעשה שכזה) יוצא ממנהגו של עולם. ולא (רק) זה (בלבד) שאינם מקיימים (במעשים אלו את) העולם (אדרבה, נחשבים הם בפרישותם), רק מבלי העולם. כי כל דבר שהוא יוצא מן השעור והסדר (הראוי לו נחשב) הוא יוצא מן העולם. כמו זה שחסידותו (של) שטות, והרשע בערמת רשעתו, וזהו בפרישתו, והאשה (בעצם פרישתהּ) מצד שאין ראוי לה הפרישות. ומה מאד יש לך להבין אלו הדברים, אשר זֵכֶר וסדר שלהם (מבורר ומעוגן) בחכמה (שהינם מחוייבים ולא רק בסברה).
(((
@זה המכריע אחרים באורחותיו~
1גמ' כא::2 רב יוסף בר חמא אמר רב ששת זה המכריע אחרים באורחותיו רבי זריקא אמר רב הונא זה המיקל לעצמו ומחמיר לאחרים עולא אמר זה שקרא ושנה ולא שימש תלמידי חכמים.3
4רש"י: 59המכריע אחרים באורחותיו - ראו ועשו כמוני ולכו בדרכי לא נתכוון זה אלא להראות עצמו כחסיד בעיני הבריות ואין תוכו כברו אלא שלא ידקדקו אחריו לבדוק בתועבותיו: 9שקרא - מקרא: 9ושנה - משנה: 9ולא שימש תלמידי חכמים - ללמוד סברת הגמ' בטעמי המשנה מה הם רשע הוא שאין תורתו על בורייה ואין ללמוד הימנו שע"י הטעמים יש חילוק באיסור והיתר ובדיני ממונות לזכות ולחייב ובטהרות לטמא ולטהר כדאמר בכמה דוכתי מ"ט אמר מר הכי ומר הכי ואמר מאי בינייהו איכא בנייהו כך וכך וערום הוא שהשומע את קולו שונה משניותיו כסבור הוא שבקי בטעמיהם ונוהגין בו כבוד כתלמידי חכמים.6
מיהו רשע ערום - מחלוקת
7מבאר המהר"ל: "זה המכריע אחרים באורחותיו.8" -- זה נקרא (לר' יוסף בר חמא) רשע ערום. ור"ל מי שמכריע (מי שפועל להטות) אחרים (שילכו גם הם) באורחותיו כאילו אורחותיו טובים, כי עתה (משהצליח בכך) שאחרים (גם הם) הולכים באורחותיו, (זוכה שהם) בודאי לא יְגנו אותו ולא ימְחו בידו (על אורחותיו המקולקלים) שהרי הם (עצמם) הולכים באורחותיו. 
ואמר (בגמ' ר' זריקא מיהו רשע ערום), זה שהוא מֵקֵל לעצמו (בדין) ומחמיר לאחרים (אדם כזה) נקרא רשע, לעשות לאחרים רע (ב)מה שהוא מחמיר להם מה שאין מחמיר לעצמו, ונקרא (בשל כך גם) ערום, שב(דרך) ערמה הוא עושה רע לאחר.
ואמר (עולא, רשע ערום), זה שקרא ושנה ולא שמש ת"ח וכו'. פי' שנקרא רשע כאשר מורה דבר ש(הוא) אינו, (שגוי לגמרי) לאחרים, כאשר (עקב ש)לא שמש ת"ח. ונקרא (בשל כך) ערום שאין חכמתו חכמה אמיתית, (שלא נרכשה) ע"י תלמוד (לימוד עד) שיבין טעמי המשניות. ובשביל כך (אם בנוסף גם מורה הלכה למרות שלא שימש ת"ח) נקרא חכמתו אשר הוא יודע - ערמה בלבד. ו(גם) נקרא רשע, אף שאינו עושה רע לאחֵר, (רק) בזה שלא שמש ת"ח, (היינו) שלא למד תורה כאשר ראוי ללמוד.
סיכום הדעות מהו רשע ערום
ודע כי אלו החכמים (שבגמ') כל אחד מוסיף על הראשון ויש כאן (סה"כ) ז' אמוראים, שכל אחֵר מוסיף לדקדק ולהחמיר על רשע ערום עד המדריגה השביעית (בחומרה, שבה) הוא שאמר - שקרא ושנה ולא שמש ת"ח, שגם זה בכלל רשע ערום, כיון שאין תורתו (נלמדת) כראוי, (לכן) הוא נקרא ערום ולא חכם. ונקרא (גם) רשע על שיוצא תורתו (עקב כך) מן הראוי. וכולם (בכל ז' הדעות) זכרו (ציינו) כי יש בתורתו (של הרשע) השם - ערמה, (כי) אין תורתו חכמה פשוטה (שכלית אלקית, אלא רק מחשבות כפי סברת לבו). רק (החילוק בין הדעות) כי (האמוראים) הראשונים זכרו (חִדשו בדבריהם) כאשר (כי) הוא (גם) מכוין (בהתנהגותו) להרע לאחר. אבל (לעומתם) האחרונים הזכירו (לחדש ש)אף כאשר אינו מכוין להרע (לזולת), סוף סוף אין תורתו חכמה (ו)נקראת רק ערמה.
(((
@הרי זה עם הארץ~
1גמ' כב.:2 אתמר קרא ושנה ולא שימש ת"ח ר' אלעזר אומר הרי זה עם הארץ ר' שמואל בר נחמני אמר הרי זה בור רבי ינאי אומר הרי זה כותי רב אחא בר יעקב אומר הרי זה מגוש.3
4רש"י: 59אתמר - גרס: 9ה"ז ע"ה - שחשוד על המעשרות ועל הטהרות: 9בור - גרוע מעם הארץ: 9כותי - ואסור לאכול פיתו ויינו דכיון שלא שימש חכמים אינו מקפיד על דברי חכמים לדעתם ולא שנה אלא להראות עצמו כת"ח: 9מגוש - מכשף האוחז את העינים וגונב את הלבבות ואף זה כן.6
עם הארץ - לא קנה תורה
7מבאר המהר"ל: " הרי זה עם הארץ.8" -- פי' כי עם הארץ נקרא מי שלא קנה תורה. והרי (גם) זה (שלא שימש ת"ח) לא קנה תורה כי קנין התורה (יחשב רק) כאשר ידע אותה בשכלו ו(רק) אז (יחשב ש)התורה עומדת עם האדם. (ואילו) זה שלמד המשנה ולא הבין אותה על עומקה, אין קונה התורה (אלא) רק בדבור בלבד. ואין הדבור (מה שרק הוגה בפיו נחשב) קנין האדם (בתורה, שהדיבור כשלעצמו אינו קונה תורה אלא) רק השכל והחכמה שהיא (כח פנימי באדם) שייכת (לקנות) לאדם. ו(רק) הוא (כשמתקיים קנין השכל, יחשב שיש) קנין האדם (בתורה). ולפיכך נקרא עם הארץ (כל מי) שלא קנה דבר (קנין התורה בשכלו ע"י שמוש ת"ח). 
מה בין ע"ה לבור לר"ש בר נחמני
(ר"ש בר נחמני אמר על אותו שאינו משמש ת"ח) הרי זה בור. (ו)ההפרש שיש בין ע"ה לבור, וזה (הוא) כי ע"ה נקרא שלא קנה התורה אבל בור (החמור ממנו) נקרא כמו (על שם) "...והאדמה לא תֵשַם" {בראשית מז יט} שתרגומו - לא תְּבוּר. ר"ל שהארץ היא מעלה קוץ ודרדר (זהו בור), דבר שאין ראוי לה. וזה, (כאשר מצמיחה מה שאין ראוי לה, נחשב) יותר גרע מן כאשר אין בה דבר (שוממה). ו(לר"ש בר נחמני) מי שלא ידע (כי אם) רק המשנה כצורתה (בלא טעמיה) הוא כמו שדה בור. שנמצא בו דָבָר, (הידיעה השטחית) שאינו נחשב (אלא כקוצים בשדה). וכך מי שלא קנה (אלא) רק המשנה כצורתה בלבד (להגות אמריה מבלי להבין טעמיה) (יוצא ש)הוא קנה מה שאין ראוי לקנות. כי יש (צריך היה) לו לקנות השכל (העיון בדבר). ולכן זה שקנה (הגיית) המשנה ולא הבין אותה (לטעמיה) נקרא בור.
דעת ר' ינאי על קרא ושנה ולא שימש ת"ח
(ולר' ינאי קרא ושנה ולא שימש ת"ח) הרי זה כותי. פירוש כי הכותי אינו רוצה (אלא) רק בתורה שבכתב (ולא זו שבע"פ). ו(הרי) תורה שבכתב אין טעם לו (בצידו). לא כן התורה שבעל פה, שכל אשר אמרו חכמים הכל בטעם ובשכל (אמרו). וזה שלמד המשנה כמו שאנו לומדים תורה שבכתב (היינו מ)בלי (להבין) טעם המשנה הרי זה (לר' ינאי) כותי. ואם היו הכותים חוקרים על המצות ו(טורחים) לעמוד על בורים, הרי בודאי היו מקיימים המצות (כתקנן) כמו שאמרו חכמים. כי (ככל שמתברר וקרוב יותר הדבר ל)הדעת והחכמה (של האדם), נותן (מגביר זה הרצון) לעשות המצוה (כראוי) כמו שאמרו חכמים. אבל (לא כן כל עוד) עשיות (קיום) המצות שלהם בלי (שקנו קודם לכן) דעת וחכמה, לכך (ראוי ש)נקרא (לכזה) כותי. שכל דבר (מצוה) שלא נתברר (קודם לכן) בחכמה נקרא זה תורת כותי, ולכך הלמד משנה בלי שיבין הטעם הוא כותי.
לר' אחא בר יעקב - נקרא אמגושי
והוסיף (רב אחא בר יעקב) לומר כי (ה)לומד המשנה בלי ברור החכמה נקרא אמגושי, כי אמגושי שהוא המכשף פועל מעשים שהם חוץ לסדר העולם, ומְשַנֵה (בכך מ)מנהגו של עולם. ומעשיו (של אמגושי עניינם) בלא דעת, ו(כן) מדבֵּר דברים (מוזרים) שאין השכל משיג אותם (בלא כל מובן). ומתייחס (ודומה) דבר זה (דבורו המוזר של המכשף) אל פֹּעל שלו כמו (מעשיו) ש(גם) הוא (מעשיו) יוצא מן (הגדר של) השכל והדעת. כי דבר המסודר לפי הטבע, (בהכרח) הוא שכלי. וכאשר ה(אדם) פֹּעל (באופן ש)אינו מסודר לפי הטבע (כהאמגושי כי אז) אינו (נחשב לעושה מעשה) שכלי. לכך הדבור של אמגושי (גם הוא) אינו שכלי. וכן (בדומה נחשב גם) הדבור מן המשנה (של מי) שאינו יודע להבין (טעם הדברים, ש)נקרא זה (כאותו) אמגושי (שדבורו בלא שׂכל).
ו(אולם) אינו דומה (מה שמתחייב מכאן להבין המשנה על טעמיה) ל(מה שנוגע ל)כמה (מ)מצוות התורה שהם נעלמים שלא נִתן (בהם) ההשגה (להבין טעם) בהם. אבל (אין בכך לשנות מה שנאמר כי) זה שלמד משנה בלי השכלה (בלי ההבנה הראויה) נקרא (בשל כך) אמגושי. כמו שהאמגושי דבריו שמדבר הם חוץ להקש השכלי (בלא תבונה), כך הלמוד הזה (של המשנה) כיון שאין יודע (הוא) להבין אמתת הדבר בשכל, הרי הוא (לימוד ודִבור) חוץ לשכל וחוץ להיקש (להגיון) כמו הדבור של אמגושי. וזה מבואר.
למי ראוי הכישוף
+ועוד כתב המהר"ל בנתיבות עולם {נתיב התורה פ' טו}: ורב אחא בר יעקב אמר (על זה שקרא ושנה ולא שימש ת"ח) שנקרא אמגושי (ש)הוא מכשף שהוא מדבר ואינו מבין מה הוא מדבר. ודבר זה (דרך לימוד זה נחשב) כאילו אינו תורה כלל. (אדרבה) וזה עוד גרוע מהכל, כי נחשב אצלו התורה כמו כישוף ש(כישוף כידוע) הוא דבר פחוּת ושפל ואינו ענין שכלי כלל. ולכך הכישוף הוא לנשים שהם חלושי השכל. וזה שלמד המשנה ולא ידע טעם התורה, (נדמה) כאלו היה התורה דבר פחוּת ושפל (בעיניו) שאין בו השכל. ומפני כי דבר (יחס) זה (אל למוד התורה) הוא דבר זר ויוצא מן הראוי, כי מצות התורה ראויים מצד עצמם שיהיו נעשים בשכל, וזה לא למד (אלא) רק (מ)המשנה שאין בה ברור השכל, (לכן) הוא, (דרך לימוד זה,) דבר זר (ה)יוצא מן הראוי ונחשב ככישוף ש(גם הוא - הכישוף) מעשה זר בלא שׂכל, (עכ"ל מנתיב התורה).&
(((
@איזהו ע"ה~
1גמ' כב.:2 ת"ר איזהו ע"ה כל שאינו קורא ק"ש שחרית וערבית בברכותיה דברי ר' מאיר וחכ"א כל שאינו מניח תפילין בן עזאי אומר כל שאין לו ציצית בבגדו ר' יונתן בן יוסף אמר כל שיש לו בנים ואינו מגדלן ללמוד תורה אחרים אומרים אפילו קורא ושונה ולא שימש ת"ח וזהו ע"ה קרא ולא שנה הרי זה בור.3
4רש"י: 59איזהו עם הארץ - שנחשד על הטהרות ועל המעשרות ומוחזק מגעו טמא: 9כל שאינו קורא ק"ש - דהא ודאי אינו יודע כלום אבל יודע לקרות וקורא לא ע"ה הוא.6
גדר של ע"ה - חמש דעות
7מבאר המהר"ל: "איזהו ע"ה וכו'.8" -- פי' כי ע"ה הוא חמרי לגמרי. ולפיכך דוקא (זה) אם אינו קורא כלל, אז הוא חמרי לגמרי. אבל אם מקבל עליו מלכות שמים (ע"י) שקורא קריאת שמע אינו (נחשב) חמרי, כי נקרא עליו (שֵׁם) השי"ת שהרי מקבל עליו מלכות שמים, והרי (בכך) אינו חמרי כי החמרי אין לו דבקות כלל אל הקדוש מן (עקב) החומרי (שבו). 
וחכמים אומרים (איזהו ע"ה) כל שאין מניח תפילין, שאין מצות אלקית על ראשו, ששם הנשמה, ו(גם לא) כנגד לבו ששם חיותו. וב(קיום מצות) תפילין השם (יתברך) נקרא עליו עד שהנשמה (זוכה ש)יש לה דביקת במעלה אלקית.
ולבן עזאי (ע"ה מי) שאין לו ציצית בבגדו, שאין (לו) מצות אלוקית בבגדיו שהם (הרי )מכסים גופו. ואף כי דבר זה (הציצית) יותר רחוק מן האדם (שאינו כרוך עליו כתפילין), ו(אולם) אף גופו צריך שיהיה בהם מצוה אלקית (ציצית) עד (כדי) שאינו (שלא יקרא), כ"כ חמרי לגמרי. ואם לא כן (ואינו לבוש הציצית על גופו) הוא ע"ה.
והוסיף רבי יהונתן (ואמר) אף אם יש לו אלו (תפילין וציצית) אם אין מגדל בניו לת"ת (יחשב ע"ה כי), הרי בניו הם שייכים (לו) אל האדם כי בניו הם כרעיה דאבוה. והרי (אם) אין מגדלַם לת"ת והנה (זה ראיה ש)הוא חומרי מצד בניו (שהם חלק ממנו עצמו). כי צריך שיהיה האדם דבק במדריגה נבדלת מכל צד, (ובניו צד מצדדיו). ואל"כ (שאין כל צדדיו במדריגה נבדלת) נקרא עם הארץ.
ואחרים אומרים אף אם קרא ושנה ואף שיש לו דביקות בכל אשר התבאר לפני זה (עדיין) נקרא עם הארץ כי צריך (האדם) שיהיה שכלי לגמרי. וזהו (יושג) ע"י שמוש ת"ח, שהם מתַּרצים לו הכל, (קושיותיו ותמיהותיו) עד שהוא עומד (אל נכון) על (אמת) התורה ואז הוא ת"ח. 
ואין זו מחלוקת אלא כ"א מוסיף על חברו
ודע כי אין מחלוקת בין החכמים האלו כי (אם) שלדעת ת"ק כל מי שלא קרא ק"ש הוא עם הארץ גמור שאין בו (אפילו) לחלוחית חכמה. אבל אם קרא קריאת שמע מקבל עליו עול מלכות שמים שהשי"ת אלוה עליו, (בכך כבר) יש לו דביקות (מה) בו יתברך ואינו חמרי לגמרי כאשר מקבל עליו מלכותו.
ולדברי חכמים כל שאין לו (מצות) תפילין (הוא ע"ה). שאין הנשמה (של מי שחסר מצות תפילין זוכה ש)יש לה דביקות במצוה אלקית. אבל אם הנשמה (זוכה ומקיים האדם מצות תפילין) יש לה דביקות במצוה אלקית. כי התפילין הם על ראשו (ו)אז אינו עם הארץ כמו הראשון שאין לו דבר זה.
ולבן עזאי (יחשב לע"ה) אם אין לו ציצית בבגדו, דהיינו כאשר גופו אינו דבק במצוה אלקית. אבל אם יש לו לבגדיו ציצית, שאז (גם) גופו דבק במצוה אלקית, (כי אז) אינו עם הארץ כמו הראשון שלפני זה (שרק הניח תפילין). 
ולדעת רבי יהונתן (ע"ה זה) שאין מגדל בניו שהם יוצאים ממנו לת"ת. אבל אם מגדלם לת"ת הוא יוצא מן ענין של ע"ה ואינו (נחשב) בכלל (מי שהוא) ע"ה כמו הראשון (שלגופו ציצית, שלא מגדלם לת"ת). 
ולדעת אחרים, (האדם,) כל זמן ש(הוא עצמו) אינו ת"ח על ידי (שקיים) שימוש ת"ח (היינו) שמתרצים לו קושיות המשניות עד שעומד על (יַשְרות דברי) התורה (להבין למודו), יש בו (עדיין) ענין מה של ע"ה. דסוף סוף (בלא שימוש ת"ח - לדעה זו) לא קנה השכלי מה שראוי (היה) אליו לקנות, (וזה לא נקנה) עד שישמש ת"ח ואז הוא ת"ח כמו שראוי. 
ואין כאן מחלוקת (אלא) רק כל אחד מוסיף על הראשון. והתבאר לך (באלו הדברים) גדר עם הארץ. 
ואם קרא ולא שנה הרי זה בור, מפני שהוא רחוק ביותר מן החכמה. ולפיכך נקרא (זה) בור לגמרי, ויש לך להבין דברים אלו מאד כי הם ברורים.
(((
@תני התנאים מבלי עולם~
1גמ' כב.:2 תנא התנאים מבלי עולם מבלי עולם ס"ד אמר רבינא שמורין הלכה מתוך משנתן.3
4רש"י: 59מבלה עולם ס"ד - ומה הם גורמין לאחרים: 9שמורין הלכה מתוך משנתן - קאמר שמבלין עולם בהוראות טעות דכיון שאין יודעין טעמי המשנה פעמים גורמין שמדמין לה דבר שאינו דומה ועוד יש משניות הרבה דאמרינן הא מני פלוני הוא ויחידאה היא ולית הלכתא כוותיה ועוד שאינן יודעים במחלוקת תנאים הראשונים הלכה כדברי מי הלכך מורין הוראות טעות.6
אין להורות הלכה מהמשנה
7מבאר המהר"ל: "שמורין הלכה מתוך משנתן.8" -- מפני כך הם מבלים העולם. שע"י זה אין נמצא הלכה כתקנה, (כאשר) מורים הלכה מתוך משנתן והעולם (הרי) תלוי ב(לימוד ה)תורה וב(קיום) מצוות. ועוד כי כאשר מורים הלכה מתוך משנתן, הרי אינם פונים (להשיג) אַחַר החכמה והשכל. ובשביל כך הם מבלים העולם (שנראה מהתנהגותם זו) כאילו אין תורה בעולם כלל. כי התורה הוא השכל העליון. ואף אם המשנה הוא יסוד ושורש (ללִמוד ההלכה ו)דבר זה (לעצמו) בודאי הוא כן (נכון), אבל שיהיה המשנה (גופא) עיקר הבנין להורות הלכה מתוך המשנה, דבר זה (בהחלט) אינו (ראוי) כלל. (שכן לימוד) דגמרא היא עמוד ברזל (מחוייב לגמרי לצורך הבנת ההלכה להורות ולקיום העולם) ודבר זה נכון.
באורו של רש"י
+ומוסיף בענין זה המהר"ל שחולק על רש"י בנתיבות עולם {נתיב התורה פרק טו} וזה לשונו שם: ורש"י ז"ל פירש (על מי) שמורים הלכה מתוך משנתן ו(בכך) מבלים העולם (מהטעם שיש) ב(כך) הוראת טעות, דכיון שאין (הם) יודעים טעם המשנה, פעמים שמדמים לה (מהמשנה לפסוק) דבר שאינו כך (שאין בה). ועוד (אמר רש"י) ש(בכך) אינם יודעים (שאינם עומדים מתוך המשנה על יסוד) מחלוקת התנאים, ולפיכך מורים הוראות טעות. כך פירש רש"י. 
דחיית פרושו של רש"י
+ואין הפירוש כדבריו כלל. כי מה שאמר (בגמ') שמורין הלכה מתוך משנתן משמע (שמורים) הלכה שהיא אמת (ולא טעות). ו(הרי) לא שייך לומר (הביטוי) הלכה (כשמדובר בהוראה) של טעות (שזוהי סתירה מיניה וביה לומר הלכה על דְבר טעות). ו(אם כך היה - שמורים טעות) הוי ליה לומר (בפשטות) רק שמורין (הם) טעות מתוך המשנה (בלא המילה - הלכה). 
פירושו של המהר"ל
+אבל (לכן) הפרוש (הנכון למהר"ל, למורים הלכה מתוך משנתן) כמו שאמרנו. כי עיקר התורה (מתקיים) כאשר הוא מורה הלכה למעשה, ודבר זה (ההלכה) ראוי שיהיה יוצא - (נלמד) מן התורה, אשר (מפני) שהתורה היא שכלית (ומעלתה על הכלל). ודבר זה (הלימוד השכלי) הוא (מתקיים בְּלמוד) התלמוד שהוא שכלי. ומזה (מהתלמוד) ראוי שיהיה יוצא ההלכה למעשה. ודבר זה (להעמיד ההלכה על הלימוד השכלי שבתורה שהוא התלמוד) בודאי (הוא) קיום העולם ש(הרי העולם) עומד על התורה. ולפיכך התנאים שמורים הלכה מתוך המשנה (גם שאינה טעות, רק שלא בדרך הלימוד השכלי) הם מבלי העולם, (עכ"ל מנתיב התורה).&
(((
@בתולה צליינית~
1גמ' כב.:2 ת"ר בתולה צליינית ואלמנה שובבית וקטן שלא כלו לו חדשיו הרי אלו מבלי עולם וכו'... מאי קטן שלא כלו לו חדשיו הכא תרגימו זה ת"ח המבעט ברבותיו.3
4רש"י: 59ציילנית - בעלת תפלה: 9ואלמנה שובבית - בעלת שכינות הולכת ומבקרת שכינותיה תמיד: 9הרי אלו מבלי עולם - שאינן אלא נואפות ומכשפות ומראות עצמן כצדקניות שלא יבדקו אחריהן: 9קטן שלא כלו לו חדשיו - לקמן מפרש: 9המבעט ברבותיו - וקרי ליה קטן שלא כלו לו חדשיו על ידי שימיו מתקצרין כדאמרינן בפרק קמא דחגיגה ה..6
הטעם להיות בתולה... אלמנה.. וקטון.. מבלי העולם
7מבאר המהר"ל: "בתולה ציילנית ואלמנה שובבת וכו'.8" -- נראה דפי' אלמנה שובבת שהיא שָׁבָה אל ה' ותמיד היא מדברת מן התשובה (שחוזרת בה בכל פעם ממעשיה וזאת) מפני שכל מעשיה אינם באמת (שקולים) כמו שנבאר לקמן. כי הנשים לפי חולשת דעתם אין מעשיהם כ"כ באמיתית כמו שהוא לאיש שהוא בעל מעשים (שקולים שלאחר מחשבה). 
ועוד כי הבתולה שאין לה בעל ו(לכך) אין לה (תחושה של) חשיבות (עצמית, לכן) עושה דבר זה - (יוצרת מראית עין שמרבַּה בתפילה) שתהיה נחשבת בין הבריות. וכן האלמנה וקטון (ולא משום גילו אלא) שלא כלו לו חדשיו, כלומר שאין ראוי לו עדין דבר זה מה שהוא עושה (מורה הוראה), כל אלה מבלי עולם. (ש)כל דבר שאין מציאת לו באמת (שיוצא) הוא (מהגדר הראוי לו, יש בו לגרום) כליון לעולם. 
וזה (מה שהעולם נפסד) כאשר רואים את הבתולה שהיא ציילנִת (ש)סוברים שמעשיה טובים, ונמשכים אחריה לעשות (כמעשיה) ג"כ, ו(הרי) אין זה - (ציילנות הבתולה) דבר (שיש בו) עיקר (ממשות) שיש לו יסוד קיים (להתמיד ולהניב פירות). וכל דבר כמו זה (שאין בו אלא מראית עין לגנוב דעת הבריות) גורם שהעולם נחשב ג"כ שאין לו יסוד ועיקר, וזה (מביא) כליון לעולם. 
וכן האלמנה שובבת, סבורים שמעשיה ישרים, ו(לכן) נמשכים לעשות כמו מעשיה. ו(הרי) הם (מעשיה) דברי שקרים מזוייפים.
 וכן קטון (בחכמתו) שלא כלו לו חודשיו (להגיע ליישוב הדעת) והוא (בכל זאת) מתנגד אל רבו. והרי עדיין (רק) תלמיד הוא (לפי חכמתו) ולפיכך נקרא קטון ש(הרי) לא כלו לו (לא שלמו) חודשיו (עד שיקנה חכמה) ו(הוא בכ"ז) מתדמה (בעיני רוחו להשוות עצמו) אל רבו (עד כדי) להיות מבעט בו (מבטל דעת רבו). ו(בנוסף) אמר (מתחזק הוא לטעון) שהוא (דוקא) עושה כהוגן (שיש הצדקה) במה שהוא מבעט ברבו. הרי אֵלו (הוא ודומיו) מבלי עולם. שהדבר (כל) שאין לו מציאות באמת (כמעשה זה, משפיע להיות) כליון בעולם, כי הוא דבר שאין בו ממש (שכלל לא היה ראוי להיות מפני שהוא חוץ לסדר העולם).
(((
@יראת חטא מבתולה~
1גמ' כב.:2 איני והאמר רבי יוחנן למדנו יראת חטא מבתולה וקיבול שכר מאלמנה... כי קאמר כגון יוחני בת רטיבי.3
4רש"י: 59וקיבול שכר מאלמנה - שהיתה טורחת עצמה יותר מן הצורך כדי לקבל שכר כדמפרש ואזיל למדנו שיטריח אדם עצמו במצוה לקבל שכר יותר: 9כי קאמר - מבלי עולם: 9כגון יוחני בת רטיבי - אלמנה מכשפה היתה וכשמגיע עת לידת אשה היתה עוצרת רחמה במכשיפוּת ולאחר שמצטערת הרבה היתה אומרת אלך ואבקש רחמים אולי תּשַמַע תפלתי והולכת וסותרת כשפיה והולד יוצא פעם אחת היה לה שכיר יום בביתה והיא הלכה לבית האשה היולדת ושמע השכיר קול הכשפים מקשקשין בכלי כמו שהולד מקשקש במעי האם ובא ופתח את מגופת הכלי והכשפים יצאו והולד נולד וידעו כי בעלת כשפים היא.6
יראה וקבול שכר נלמד מבתולה ואלמנה
7מבאר המהר"ל: "יראת חטא מבתולה וכו'.8" -- פי' שהבתולה מוכנה (לעלות ולהוסיף) ליראת (ה)חטא (שבה. והטעם לכך) לפי שאין לה הרהור (על הנהגת ההשגחה העליונה כלפיה) כמו (ההרהורים שיש) לאיש. לכך מוכנת הבתולה אל יראת חטא, ולאפוקי (מ)האיש (אשר) אינו מוכן (כַּבתולה) אל יראת החטא כ"כ. 
וכן (למדנו) קבול שכר (המצוות) מאלמנה, שהאלמנה אוהבת לעשות המצוה (לקבל מרותו של השי"ת עליה) כמו שהאשה בטבע (שלה) נבראת (שהיא) מוכנת לעבוד את אישהּ ולשמוע אל קול אישהּ, כך היא אוהבת לשמוע אל השי"ת ולעבוד (אותו) ביראה. ולכך אמר (בגמ') כי למדנו קבול שכר מאלמנה (שמקיימת המצוה ביראה ובאהבה). ודוקא אמר (שלמדנו קבול שכר משתיים אלו מ)בתולה ואלמנה, (שאֵלו השתים בהיותן בלא בעל, לִבן פנוי יותר לקבל עליהן עול מלכותו). כי כאשר יש לה בעל (כי אז) דרך האישה להיות נמשכת אחר בעלהּ בכל דבר. וא"כ (ולכן) בתולה מוכנת (יותר) ליראת השם (שטרם קבלה עליה אדנות בש"ו). ואלמנה (גם היא) מוכנת (יותר) לעבוד את בוראה (שהרי נפטר עליה בעלהּ וכוחה לשרת נפנה עתה בעיקר למען בוראהּ). 
ו(לכן) מוקי לה (בגמ' לענין נשים מבלות עולם כשהן דוקא) כמו בת יוחני רטיבא. פירוש (להודיענו) דמ"מ נמצא בה (בּאשה ואפילו היא בתולה או אלמנה, למרות השבח האמור בהם לעיל ישנו) ג"כ (צד) שאין ליבם לשמים, ו(רק למראית עין) מראים כך לבריות (שיטעו לחשוב) כאילו הם חסידים. שכך דרך האשה (להעמיד פנים), מפני חולשת דעתם (שמתבטאת בכך ש)אין בהם יראת שמים. 
(לסיכום) והא (צדיקות) והא (מעמידות פנים) איתא (שייך) בהם (בנשים).
(((
@שבעה פרושין הן~
1גמ' כב::2 ת"ר שבעה פרושין הן פרוש שיכמי פרוש נקפי פרוש קיזאי פרוש מדוכיא פרוש מה חובתי ואעשנה פרוש מאהבה פרוש מיראה וכו'... אמרו ליה אביי ורבא לתנא לא תיתני פרוש מאהבה פרוש מיראה דאמר רב יהודה אמר רב לעולם יעסוק אדם בתורה ובמצוות אפי' שלא לשמה שמתוך שלא לשמה בא לשמה.3
4רש"י: 59פרוש שיכמי פרוש נקפי פרוש קיזאי פרוש מדוכיא - כלהו מפרש להו: 9פרוש מאהבה - מאהבת שכר המצות ולא לאהבת מצות הבורא: 9מיראה - של עונשין אלא מה על האדם לעשות מאהבת השי"ת כאשר ציוונו ה' אלקינו וסוף השכר לבוא.6
מהו פרוש
7מבאר המהר"ל: "ז' פרושים הם וכו'.8" -- פי' שֵם (התואר) פָּרוּשׁ, נאמר על מי שהוא פורש עצמו מן הדבר אף (- בענין) שאינו חייב לעשות (שאינו חייב לפרוש ממנו), והוא (בכל זאת) עושה (ופורש), וזה נקרא פרוש. ואמר (בגמ') כי הם (יש) ז' (אופני) פרושים. כי (אפשרויות) הפרישות (מה) שפורש מדבר שאינו חייב (לפרוש) הם במספר (מספרם) שבעה. ש(בכל אלו ז' הנהגות) נראים (אותם הפרושים) שהם צדיקים לעיני הבריות (וזהו גנותם שגונבים דעת הבריות).
(הנהגה של) פירוש (הינה) כל דבר שצריך שיהיה מרוחק (מהאדם) לגמרי, ו(אולם) בני אדם דרכם (דוקא) להיות נמשכים ביותר אחר זה. (ו)נמצא בהם ז' מדריגות. כי כן הוא (טבע הדבר ששייך באדם, שמחולק לז' מדרגות של ריחוק) מן הדבר שהוא קרוב (ביותר לאדם בחייו) עד ש(נעשה) דבר שהוא רחוק ביותר, וכך יש (בו מצד קרובו עד ריחוקו לגמרי בסה"כ) שבעה (מצבים). כי מספר זה (שבעה) מסוגל לדבר זה (להכיל כל האפשרויות).
פרוש מאהבה
פָּרוש מאהבה - נראה שר"ל (שהגנאי בזה - הפרישות אינה אלא בשביל) אהבת האדם (לא מאהבת השם, שכך) עושה הוא המצוה, ו(כן) בשביל (מסיבת) יראת האדם (ולא יר"ש) הוא עושה המצוה. כמו שאמרו בפר' ד' מיתות {סנהדרין סב.} העובד מאהבה העובד מיראה, והוא (כשהוא מ)אהבת האדם ויראת האדם.
רבא חולק לומר שאין בזה גנאי
ו(אולם) רבא אמר (חולק ואומר) כי פָּרוש (כזה) מאהבה ופרוש מיראה (מסיבה זו) אינם (מְגוּנִים להחשב) בכלל הצבועים (גונבי דעת הבריות להיות צדיקים בעיני רואיהם) כלל, (ולכן אין לִמנותם כאן). כי (הפורש מאהבה ויראה מסיבת האדם) לבסוף בא לידי אהבת אמת (לש"ש) ולידי יראת חטא. ו(כגון) זה נקרא (שתחילתהּ) שלא לשמה כאשר הוא עושה בשביל אהבת אדם ויראת אדם (וסופהּ לשמה). 
אבל כאשר הוא (הפרוש) בעצמו - רע, ורוצה להראות לאדם (לגנוב דעת הבריות) שיהיה נראה (בעיניהם) צדיק, אותו יש לקרא רשע. 
המהר"ל חולק על פרושו של רש"י מהו פרוש מאהבה
(ואולם) רש"י פירש (שיש גנאי במה שהוא )פרוש מאהבה, היינו (כשפורש משום) אהבת שכר ויראת עונש. ואין נראה (פרושו) כלל, שיהיה נמנה זה בכלל ז' הפרושים (שפרישותם מגוּנה). שהרי אמרו (וזה קשה על רש"י) {פסחים ח:} האומר סלע זו לצדקה כדי שיחיה בני (היינו צדקה על דעת לקבל שכר זה) הרי זה צדיק גמור. ואע"ג דחשיב (שָׁם לגנאי שמדובר ב)פרוש (מסוג) שִכְמִי, היינו שעושה מעשה שכם שמל עצמו כדי שתנשא לו דינה (שנאנסה על ידו, מ"מ) זה (עצמו האומר סלע זו לצדקה... אינו גנאי. ו)אינו דומה לזה (השִׁכמי, שכם בן חמור, המוזכר שָם לגנאי) שהוא היה (מעיקרא) רשע בעצמו (ו)רק שהיה עושה (העמיד פנים) להראות עצמו (בעיני השבטים שהוא) מהול ו(לכן) את זה (המקרה) מנאו הגמ' בכלל ז' פרושים (לגנאי). אבל (זה ה)עושה מאהבת אדם (או) מיראת אדם אינו עושה בשביל להראות (לגנוב דעת הבריות) כלל, ש(סוכ"ס) כך הוא עושה - באמת (שזוהי אכן סיבת פרישותו, ש)בשביל (אותה) אהבה ויראה (שרוחש למאן דהו - פרש).
(((
%פרק חמישי - כשם שהמים
@בשעה שעלו ישראל מן הים~
1גמ' ל::2 ת"ר בו ביום דרש רבי עקיבא בשעה שעלו ישראל מן הים נתנו עיניהם לומר שירה וכיצד אמרו שירה כגדול המְקַרֵא את הלל והן עונין אחריו ראשי פרקים... רבי אליעזר בנו של רבי יוסי הגלילי אומר כקטן המקרא את הלל והן עונין אחריו כל מה שהוא אומר... רבי נחמיה אומר כסופר הפורס על שמע בבית הכנסת שהוא פותח תחילה והן עונין אחריו.3
4רש"י: 59כגדול המקרא את ההלל - מקרהו לציבור להוציאו ידי חובתן: 9והן עונין אחריו ראשי פרקים הללויה - שהוא ראש הפרשה על כל דבר שהוא אומר עונין אחריו הללויה דתנן במסכת סוכה לח. מי שהיה עבד או אשה או קטן מקרין אותו הוא עונה אחריהן מה שהם אומרים ואם היה גדול מקרא אותו עונה אחריו הללויה: 9כסופר - מלמד תינוקות והוא תדיר בבית הכנסת ופורס על שמע לעשרה הנועדים. פורס לשון פרוס החג לפני החג שקלים פ"ג מ"א מתחיל בברכות שלפני קריאת שמע והן עונין אחריו וקורין כולן יחד וכך שרתה רוח הקודש על כולם וכוונו יחד את השירה ככתבה.6
שירת הים ע"י מי - דעת ר"ע
7מבאר המהר"ל: "דרש רבי עקיבא בשעה שעלו ישראל וכו'.8" -- וביאור ענין זה כי השירה הזאת הוא השבח וההוד שנותן העלול (ישראל) אל העִלה (הקב"ה). ולפי שלימת העלול (הנברא בַּחכמה) ומעלתו (בַּמידות כך) ממנו (גודל) השבח (באותו שיעור) אל השי"ת. כי אין ספק (ש)אף כי כל הנבראים (גם הם) נותנים שבח אל אשר הוא עילתם (בוראם) מ"מ הכל (גודל השבח נקבע) לפי מעלת ושבח העלול (עצמו ש)ממנו השבח אל העלה. ולפיכך סבר רבי עקיבא שאין סברא לומר כי ישראל אמרו כל השירה (יחד) עם משה. כי (ה)הבדל (בין) מדרגתם (למדרגת מרע"ה) עושה (בהכרח) הבדל ביניהם (בגודל השבח). ו(לכן י"ל ש)דוקא משה (הוא ש)אמר כל השירה (ו)לא ישראל, כי אין (הם ישראל, לעומת משה - ב)מדרגתם (זה לזה) שוים (לו). וכבר אמרנו כי השירה היא לפי מעלת העלול (הנברא). לפיכך היו (משה וישראל - לר"ע) מחולקים בַּשירה, משה אמר כל השירה וישראל (רק) ראשי פרקים, כי משה שהוא אדם פרטי, (לכן) מיוחד אליו (משום שלימותו ומעלתו) כל השירה בפרט (בדוקא). אבל ישראל שהם כלל אחד (ציבור) אין (שייך לומר עליהם ש)מיוחד להם השירה בפרטו (בדוקא, שהרי הם ריבוי של פרטים השונים זה מזה, לכן להם שייך לשיר) רק דרך (שירה של) כלל (שמעלת הציבור אינה בפרטות כמו מעלתו הפרטית של היחיד. לכן לר"ע ישראל היו) רק עונין (למשה) ראשי פרקים, ובכלל דמשה פרק הוא... ([כאן חסר בכתבי המהר"ל]). 
דעת רבי אליעזר
ורבי אליעזר סבר (ביחס לחלקם של ישראל בשירת הים) שזה אין סברא (לומר) שלא יהיו ישראל אומרים כל השירה. שאף אם הבדל יש (בין) מדריגתם (של ישראל לזו של מרע"ה) מכל מקום אין ראוי לומר - שלא יאמרו ישראל השירה כולה. כי (עיקר) השבח ושיר אל השם יתברך הוא (דוקא) מן ישראל. (לכן) רק כי משה היה אומר (השירה) וישראל עונין אחריו. כי (סוכס"ו) על ידי משה קנו ישראל מדריגתם (על הים), ולכך היו אומרים שירה על ידי משה, ומ"מ (לר' אליעזר) אמרו ישראל כל השירה.
דעת רבי נחמיה
ור' נחמיה סבר כי כלם ביחד אמרו שירה (משה וישראל) ולא (ש)היו אומרים שירה ע"י (מכוחו של) משה (כר"א) שא"כ, היה (נחשב) זה חסרון למדריגת ישראל. (שמשמע מכך) ש(מעיקרא) לא היו ראויים לשירה כי אם (רק) ע"י (בזכות) משה, ודבר זה (לר' נחמיה) אין ראוי (לומר כך על ישראל. אלא) כי (אם ש)כלם ביחד אמרו שירה כי השירה (מעיקרא) הוא מצד מדרגת ישראל בלבד. והבן הדברים אלו מאד.
סיבת ההשתוקקות לשיר לשי"ת
+ולהלן באור נוסף {מגבורות ה' פמ"ז} בענין זה: השירה (מעלתה) הוא לפי מדרגת הנמצא (מי ששר). וזה כי ענין השירה (הוא) כי העלול - (הנברא) אשר נמצא (מקויים) מן (בזכות) העילה (הבורא) משתוקק אל עִלתו אשר הוא (העלול) בא (לעולם) ונמצא (מתקיים) ממנו (בחסדו יתברך). ולכך משתוקק אל עילתו אשר בראו, ודבר זה (אותה השתוקקות מתקיימת) כאשר הוא עלול ונברא בעצם. ר"ל (ששירתו משום) שהוא עלול בעבור עצמו (שכל תכליתו לעבוד ישירות אך ורק את עילתו), ו(הוא) אינו בריאה שנברא בשביל (לשרת) דבר (נברא כלשהו) זולתו (הבורא יתברך). שאם לא (היה) נברא מצד עצמו (להשי"ת בלבד אלא) רק כדי לשמש זולתו, (נבראים אחרים,) כמו הב"ח (הבעלי חיים) שאינם מדברים (שאֵלו נבראו לצורך האדם, כי אז) כיון שאינו עלול בעצם ש(הרי) הם (הב"ח) נבראים בשביל (לשרת נברא אחֵר - את) האדם, (כי אז) אין עליו (על נברא שכזה) שֵׁם עלול (עד) שיהיה משתוקק (כ"כ) אל העלה. ש(הרי) לא נברא (זה) מצד עצמו (לשרת עילתו אלא לשרת מעלת נברא אחר, כי עצמותו רק להיות נטפל לאדם). ולפיכך (נברא כזה) אין ראוי (לו) לומר שירה (אלא) רק ישראל מה (עקב) שהם נקראים בנים אל השם יתברך, והם עלולים בעצם ממנו, (לעובדו ש)לא כמו העכו"ם שהם נבראים בשביל ישראל. אבל ישראל נקראו בנים ועלולים מן השם יתברך, ועלול כזה משתוקק אל העילה. וזהו (ענין) השירה שהיא (ביטוי ל)השתוקקות העלול אל העילה. ומזה תראה (להבין יסוד) כי כל אשר יותר עיקר בעולם הוא ראוי יותר (משתוקק) אל השירה (לַשי"ת).
יסוד המחלוקת בענין שירת הים
+ולפיכך (נבין יסוד המחלוקת בין התנאים) סבר רבי עקיבא, כי אין סברא לומר כי ישראל אמרו כל השירה עם משה, כי הבדל מדרגתם עושה (מחייב שיהיה) הבדל ביניהם (גם בשירה), ו(לכן) דוקא משה (הוא ש)אמר כל השירה (ו)לא ישראל, כי אין מדרגתם (של ישראל ומשה) שוים במציאות. ולפיכך היו מחולקים בשירה, משה אמר כל השיר ו(אִלו) ישראל (אמרו רק) ראשי פרקים, שזהו (ראשי הפרקים נחשב רק חלק) שירה, (ואולם חלק זה) מהדבר שהוא עיקר השירה. דהיינו ראשי פרקים (אמר ישראל והוא עיקר), אבל (בכ"ז) לא (אמרו את) הכל (כמשה). 
+ורבי אליעזר סבר שזה אין סברא (לומר) שלא יהיו ישראל אומרים כל השירה. שאף אם הבדל יש במדריגתם (בין ישראל למשה) מכל מקום אין ראוי לומר שלא יאמרו ישראל השירה כולה, (אלא) רק כי (י"ל) משה היה אומר (השירה) וישראל עונין אחריו (וכך לאורך כל הפסוקים). כי על ידי משה קנו ישראל מדריגתם, וכיון שקנו (שזכו) על ידי משה (ל)מדריגתם, היו אומרים שירה על ידי משה, ומכל מקום אמרו ישראל כל השירה.
+ורבי נחמיה סבר כי כלם ביחד אמרו שירה, ולא (ש)היו אומרים שירה על ידי (בזכות) משה. שאם כן (יוצא שישראל רק נטפלים אליו, ו)היה זה (נחשב ל)חסרון למדרגת ישראל (שמשמע) שלא היו ראוים (מצד עצמם) לשירה, כי אם (רק) ע"י משה, ודבר זה אין ראוי (להיות). (לכן הנכון למ"ד זה) רק כי כלם ביחד אמרו שירה, כי השירה היא גם כן מצד מדריגת ישראל, (ובהחלט) לא היה זה על ידי משה בלבד. ואם כי משה התחיל בשירה, מכל מקום היה השירה הזאת מצד מדריגת ישראל גם כן. והבן הדברים האלו מאד. עכל"ש.&
(((
@בשעה שעלו מן הים~
1גמ' ל::2 תנו רבנן דרש רבי יוסי הגליל וכו'... וכיצד אמרו שירה וכו'.3
כשעלו מן הים הכירו הכל מהו עילת כל העילות
7מבאר המהר"ל:8 דרש רבי יוסי הגלילי, בשעה שעלו מן הים נתנו עיניהם לומר שירה, עולל מוטל על ברכי אמו, ותינוק יונק משדי אמו, כיון שראו שכינה, עולל הגביה צוארו, ותינוק שמט דד מפיו ואמר זה אלי ואנוהו שנאמר "מפי עוללים ויֹנקים יִסַדְתָּ עֹז" {תהילים ח ג}. היה רבי מאיר אומר (מנין ש)אפילו עוברים שבמעי אמן אמרו שירה שנאמר "בְּמַקְהֵלות בָּרְכוּ אלוקים וגו'... מִמְקור ישראל" {תהילים סח כח}. 
רצו (הגמ') בזה (ללמד) כי השירה (כלפי העילה) הוא (מתעורר) מצד העלול (הנברא) אשר (מצד ש)הוא מורה (מעיד בכך) על (ש)עלתו (היא המקיימת אותו ו)אשר הוא בא ממנו. ולכך אמר רבי יוסי הגלילי כי כאשר יצאו ישראל ממצרים, ואז נראה (לעיני הכל) כי עלתם (הוא) השי"ת (בלבד). ולכך אמר רבי יוסי כי הקטון אשר הוא עלול (שנוצר) מן האֵם ו(מדרך הטבע) היה דבק באמו, או התינוק שהיה פונה (כרוך) אל (אַחַר) דבר שהוא לו סיבה מקיימת שהוא היניקה ו(היה) יונק משדי אמו. (ואולם) כאשר (כ"א מהם) ראה השכינה (נוכח לדעת שהשכינה) הוא (עבורו ה)עִלה (המקיימת) באמת, (ו)היה מניח הסיבה והעִלה הגשמית ופונה אל עִלתו שהוא עִלה באמת. כי (דרך) העלול (משהבין מיהו שמקיימו, להיות) מתדבק בעִלה שלו. 
כלל הדבר אשר רצו בזה (הגמ' ללמד) כי כל כך (עליונה) היה מדריגתם (של ישראל בעת השירה על הים), עד שהיו כולם (זונחים הכל ו)פונים אל העלה ודביקים בעילה. ולכך היה פונה (עוזב) גם (אפילו) התינוק מן אשר הוא עילה אליו (את אמו שהיא עבורו) עילה גשמית (לקיימו). אל אשר היא אליו עילה באמת (אל גילוי השכינה הקדושה). ואין אתה צריך לומר (שחייב ש)השירה הזאת של התינוק (תהיה) שירה בפה ובדיבור כמו שמבינים בני אדם. (אלא בא לומר) רק כי היה מדריגת (כלל) ישראל כ"כ (גבוהה אל השי"ת) עד שהיו כלם כאחד פונים (מכל עניני הגשם) אל עלתם.
לר"מ - אף עוברים במעי אמם אמרו שירה
וכן (בדומה) ל(כך דברי) רבי מאיר, שאמר אף עוברים שבמעי אמם אמרו שירה. כל זה הוא (רְאָיה לעוצם) התדבקות העלול בעילה (עד ש)אף עוברים בשעה שיצאו ממצרים יש להם הדבקות בעילה. ומה שהביא (ר"מ) לראיה (הפסוק {מתהילים סח כח}) "...ברכו ה' (אלוקים...) ממקור ישראל", פרוש פשוטו כך הוא, כי הברכה הוא (במה שקַיָּים חבור) לישראל אל השי"ת (כבר מראשיתו) מתחילת ישראל דזה נקרא "ברכו ה' (אלוקים...) ממקור ישראל". ר"ל כי הכתוב (כאן) בא לומר (ש)לא (נִטעה לחשוב) שתהיה הברכה (החבור) אל השם יתברך מן (מצד) הגדולים בלבד (שבישראל, אלא) רק הברכה (החבור) אל השם יתברך (כבר) מן התחלת ישראל, (ו)אף (מ)הקטנים שהם התחלת ישראל. 
(ועוד) ומפני שלא נאמר (בפסוק) ברכו את ה' מראשית ישראל, וכתב "ממקור" (ישראל), דרשו (רז"ל) שרמז (בכך) הכתוב כי המקור ש(מדובר) הוא (ה)התחלה לגמרי (עד ש)היו (העוברים גם הם) מברכים (פונים אל) השם יתברך. כי כלם ביחד (קטנים כגדולים) היו דבקים בו יתברך כאשר יצאו ממצרים, שאז (ביציאת מצרים) היה (לישראל) הדביקות הגמור בו יתברך. והבן הדברים האלו מאד כי אי אפשר לפרש יותר.
(((
@מה ירא אלקים האמור באברהם~
1גמ' לא.:2 תניא רבי מאיר אומר נאמר ירא אלקים איוב א א באיוב ונאמר "יְרֵא אלקים" בראשית כב יב באברהם מה ירא אלקים האמור באברהם מאהבה אף ירא אלקים האמור באיוב מאהבה ואברהם גופיה מנלן דכתיב "זרע אברהם אֹהבי" ישעיה מא ח מאי איכא בין עושה מאהבה לעושה מיראה איכא הא דתניא רבי שמעון בן אלעזר אומר גדול העושה מאהבה יותר מן העושה מיראה שזה תלוי לאלף דור וזה תלוי לאלפים דור.3
4רש"י: 59באברהם - "כי יְרֵא אלקים אתה" בראשית כב יב: 9תלוי - זכותו לדורותיו להגין עליהם עד אלפים דור.6
7מבאר המהר"ל: "מה ירא אלקים האמור באברהם כו'.8" -- פירוש מפני האהבה שהוא אוהב את השי"ת לכך הוא ירא לעשות דבר כּנגדו. וזה פי' ירא השם מאהבה. ואמר (בגמ') א"כ מה איכא בין עושה מאהבה לעושה מיראה כיון שניהם (נראה שהם) טובים, שהרי אצל אברהם כתיב שהיה אוהב השי"ת וכתיב ג"כ שהיה ירא את השי"ת שהרי שניהם טובים. ומסיק (לחלק ביניהם) דעושה מאהבה (שכרו) לאלפיים דור ואלו עושי מיראה עד אלף דור.
עבודת השם מאהבה לעומת מיראה במה עדיפא
+עוד מבואר בדברי מהר"ל {בתפארת ישראל פ' לח}: וכבר בארנו הטעם כי (שכרו של העובד מאהבה) לאלפיים (דור כי זוהי) המדרגה היותר עליונה (מיראה) שהיא (מאהבה, מגיעה את האדם לכדי) התחלת העולם (הזה. ו)אומנם העושים מיראה (פועלים משום) מדרגה למטה מזה (המוקדמת בַּזְמָן מהאהבה) והוא ידוע (למי שמבין) בסתרי החכמה, (ואולם מצד עצם עבודת השם - זו שמאהבה עדיפה על העבודה מיראה). כי (מדריגתהּ) העולם הזה (ש)נברא בב' (בראשית), כי הוא (אות זו מרמז על) התחלת כח הריבוי (הברכה) שזה ענין התחלת העולם (הזה). אבל (ולמרות הריבוי שגורם לפירוד) א"א (למי שעבודתו מאהבה) שלא יהיה (אפילו) העולם (הזה גם הוא) מתאחד (כפי האמת). ש(על) כל העולם (להיות) מתאחד ומתקשר (מתוך הכרה באמונת היחוד שאין עוד מלבדו). ולכך (להשיג ההכרה בַּ)אחדות של העולם (כשלא קיים בו הריבוי) הוא מדרגה למטה (נמוכה יותר בהשוואה לאותה עבודה) מן התחלת העולם (הזה שבו הריבוי. ואם בכ"ז ישיג העבודה מאהבה בעה"ז), שהוא (עולם) הריבוי, (הרי מדרגתו בכך גבוהה יותר ולכך לדעה זו עדיפה עבודת השם מאהבה על זו מיראה). 
+ואשר עושים מאהבה מדרגתם מגיע (למרות הריבוי בַּעולם, שמטעה לחשוב על גודל הפירוד שבו, להשיג החכמה), עד (לנקודת) התחלת העולם (הזה) שהיא (בחינת) הב' (התחלת ריבוי - הברכה). וזה (להתחלה זו מגיעים מכח האהבה לשי"ת) כי (בעל) האהבה הכל אצלו טוב (גם במציאות של ריבוי) ואין אצלו (משום אהבתו, ולמרות הריבוי, תחושת חסרון במלכותו ואחדותו של הש"י, אלא) רק (שבאהבתו את השי"ת חש הוא בּ)ברכה (שהיא סיבת הריבוי, ולכך מתעוררת בו הכרת הטוב לש"י). 
+ולפיכך מדרגתו (של העובד מאהבה מגיעה) עד הב' שהיא התחלת העולם (הזה) שהוא (מציאות של) ברכה (ריבוי), אבל העושה מיראה אין מדרגתו (בעבודת השי"ת) מגיע לשם (להתחלת הברכה ולהרגשת השפע וְהכרת הטוב), אבל (אלא) מדרגתו למטה (קודם לְזה העולם, היינו היכן שניכר לגמרי שהוא יתברך לבדו בעל הכוחות כולם). לכן מדריגתו (של העובד מיראה מגיעה) עד הא' (שקודם לעה"ז קודם לעולם הריבוי) כמו שהתבאר למעלה. ואין לבאר יותר כי הדברים האלו עמוקים מאוד מאד, עכל"ש.&
%פרק שביעי - אלו נאמרין
@שבחו בקול נמוך~
1גמ' לב::2 תניא רשב"י אומר אדם אומר שבחו בקול נמוך.3
4רש"י: 59שבחו - "...לא עברתי מִמִצותיך ולא שכחתי" דברים כו יג. 9בקול נמוך - מדלא כתיב ביה ענייה.6
7מבאר המהר"ל: "שבחו בקול נמוך.8" -- מפני (שאפשר) שהיה (דבק בו) גאוה אם יאמר בקול רם שבחו (ואפילו שלא היה בדעתו להתגאות על כך). לכך, יאמר (וידוי מעשר) בקול נמוך. 
(((
@כל השואל צרכיו בלשון ארמי~
1גמ' לג.:2 דאמר רבי יוחנן כל השואל צרכיו בלשון ארמי אין מלאכי השרת נזקקין לו לפי שאין מלאכי השרת מכירין בלשון ארמי וכו'... ואין מלאכי השרת מכירין בלשון ארמי וכו'... ואי בעית אימא גבריאל הוה דאמר מר בא גבריאל ולימדו שבעים לשון.3
4רש"י: 59ולימדו - ליוסף שבעים לשונות.6
לשון ארמי לעומת לשון הקודש
7מבאר המהר"ל: "ומלאכי השרת אין מכירין בלשון ארמי.8" -- ואפשר לומר כי כל הלשונות (הם בִּכלל מה ש)אינם מבינים המלאכים, חוץ מלשון הקודש (אותה מבינים). ונקט (בגמ' מבין כל מה שאינם מבינים דוקא) לשון ארמית לרבותא. (ש)אף (שלכאורה יש לה מעלה) ש(הרי) אמרו אל יהא לשון ארמי קל בעיניך ש(הרי) מצינו שמחלק לו (ללשון ארמי) כבוד בתורה. אפילו הכי אין מבינים (המלאכים) לשון ארמי. 
והטעם (שאינם מבינים) כי הלשון (הארמי) אינו טבעי (שלא נוצר מכח גזירה) ואינו מושכל (ואין בו חכמה אלקית כי אם) רק הוא הסכמי (בין בני האדם). ומפני זה אין המלאכים מבינים אותו (ארמית ושאר לשונות) חוץ מלשון הקודש. כי הלשון הזה (הקודש) יש לו מעלה עליונה עד שהיא קרוב אל המושכל (להיות בה חכמה אלקית). כי לכך נקרא (בשם) לשון הקודש (שנבדלת משאר הלשונות שאין בהם מעלה זו).
האם המלאכים יודעים מחשבת לב המתפלל
([ומוסיף כאן המהר"ל הערה - שאם נרצה להסיק ממה שהמלאכים אינם מבינים ארמית, שאין בכוחם לדעת מחשבת הלב של האדם, שהרי גם בלא ידיעת הלשון מדוע אינם מבינים כוונת לב המתפלל, שהרי אינם מעלים תפילתו שבלב. וְלא כן הוא]). ואין ראיה מזה שאין המלאכים יודעים מחשבת הלב (מְהטענה) שאם (היו) יודעים מחשבת הלב מה בכך שאין מבינים הלשון (הארמית, ש)הרי (לכאורה) יודעים (הם) מה רוצה להתפלל (מה כוונת לבו) . 
(אלא), ש(למרות הסברא שבטענה זו) אין ראיה מכאן (לסברא על שאין המלאכים יודעים מחשבת הלב). ש(הרי מדיני התפילה) אין המלאכים נזקקים למחשבת הלב (של המתפלל להעלותהּ אלא) רק נזקקים הם לְדִבור (למוצא שפתיו). ואם לא כן למה היה צריך (להורות להלכה) לְהתפלל בַּלשון (- בחיתוך שפתיים, שהרי יכול היה האדם ש)יתפלל בכוונת הלב ובמחשבה בלבד (ותעלה לו תפילתו). אלא (משמע ש)צריך דבור הלשון לַתפילה (מצד הדין), ומלאכים, (כך יש לומר,) אין מבינים (ארמית) מצד הלשון, אף (בלא קשר לשאלה) אם מבינים הכונה והמחשבה (שבלב המתפלל).
המלאך גבריאל ממונה על כל ע' לשון
אבל (המלאך) גבריאל מינוי שלו (- תפקידו) על (להכיר) כל לשון. (היינו) שאף שהוא (כל לשון חוץ מלשון הקודש רק) הסכמי, הנה (הואיל ו)הוא ממונה על הדבור, ומפני זה מבין כל לשון. ומפני שכל דבור הוא (משמעו) לשון קשות וגבורה כדכתיב {בראשית מב ל} "דִבר אדֹנֵי הארץ אִתָּנו קשות..." ולפיכך (דוקא המלאך) גבריאל (בהיותו ממידת הגבורה) ממונֶה על הלשון. ומפני שהוא ממונה על הלשון הוא מכיר ע' לשון (לשונות).
ואפשר לומר כי זהו הטעם בעצמו שאין המלאכים מכירים בשום לשון (אלא) רק בלשון הקודש. וזה כי גבריאל (הוא ש)ממונה על זה (על כל ע' לשון) ו(הרי) אין שתי מלאכים עושים שליחות אחת. ו(כן) אין (לשני מלאכים) מנוי אחד (והרי גבריאל מתפקידו יודע כל הלשונות). ולכך אין המלאכים מכירים בשאר לשונות, כי אם בלשון הקודש, מפני ש(רק) זה הלשון (הקודש) אינו נופל תחת (באחריותו של) שום מלאך (להיות ממונה עליה). כי לשון הקודש הוא מיוחד אל השי"ת לדבר בו עם הנביאים. 
ואם תאמר כיון שגבריאל מכיר בשבעים לשון (אפשר ש)יתפלל (האדם) בכל לשון, שהרי (סוכ"ס) גבריאל מכיר (כל הלשונות והוא יעלה התפילה של כל לשון). ויראה (לתרץ כי) אף שגבריאל (אכן) מכיר (כל הע' לשונות) מ"מ אין זה (אף לא אחד מע' לשון,) לשונו המיוחד (של גבריאל) ואין מלאכי השרת נזקקין אלא ללשון שהוא לשונם המיוחד. 
אין המלאכים נזקקין אלא ללשון שהוא לשונם
והבן מה שאמר (בגמ') אין מלאכי שרת נזקקין, כי (מ)לשון זה (נזקקין) משמע שהמלאכים (הינם) ממונים להכניס התפילה לפני השם יתברך. ולפיכך אין (הם) נזקקין אלא ללשון שהוא לשונם, ומכ"ש (לענין שנדון ברישא על כונת הלב) שאין נזקקין (המלאכים מהדין) למחשבה כי אם לְדבור (והרי לנו שאין מכאן שום ראיה אם יש בכוחם להבין מחשבת הלב או לא).
לשון ארמית יוצאת מכלל שאר הלשונות
אבל עיקר הפי' אשר נראה (בו לבאר מה שאין מלאכי השרת נזקקין למי שמתפלל בלשון ארמי) כי מלאכי השרת אין מכירים כלל לשון ארמי, מפני ש(ארמית) אינו נקרא לשון. וכמו שבארנו במסכת מגילה {י:} אצל {ישעיה יד כב} "...וְהִכְרַתִּי לבבל שֵׁם וּשְׁאָר...", (היינו) שאין להם (כלל) כְּתב ולשון. ור"ל (בזה) שאין לשון ארמי בכלל ע' לשונות, אע"ג שהוא (כשלעצמו) לשון בודאי (המקשרת בין בני אדם. ואולם) אינו בכלל ע' לשון שברא השי"ת. ומה שלשון ארמי אינו בכלל ע' לשון (זה) מפני שאמרו במסכת סוכה {נב:} כי על כשדים נאמר "זה העם לא היה" ואמרינן (שָׁם שהם מהארבעה) שהקב"ה מתחרט עליהן (שבראם), ולכך אין לשון שלהם שהוא ארמי בכלל ע' לשון.
אבל (וכן כי) שאר ע' לשון אע"ג שאין לשונם (הוא) המיוחד להם (אלא רק הסכמי) כי (מי ש)לשונם (נחשב) המיוחד (להם) הוא (רק ישראל ל)לשון הקודש, מ"מ אין שאר (ע') הלשונות רחוק מהם (מהמלאכים) כמו ש(רחוק) הוא (מהם) לשון ארמי. (וזאת) אע"ג שאמרו בב"ר אַל יהיה לשון ארמי קל בעיניך, שהרי התורה חָלַק לו כבוד.
(ולכאורה קשה מזה על שנאמר שלא נקרא ארמית לַשון. אלא ש)אין זה קשיא למבין (אעפ"י) כי בתורה חָלַק אל לשון ארמי כבוד. אבל (- כי), אין אל לשון ארמי שייך אל ע' לשון שהם בעולם, אשר (מתייחס אליהם) המלאכים שהם שבעים שׂרים (שהינם ה)ממונים על שבעים אומות. ולכן (ע') המלאכים (האֵלו) אין להם (כלל) שייכות אל לשון ארמי (שזוהי לשון בלא אומה וממילא בלא מלאך ממונה). וכבר בארנו דבר זה בכמה מקומות ובמסכת אבות {פ"ה} אצל בן בג בג אומר.
ארם מבקש לאבד את יעקב
+ומוסיף המהר"ל {בגבורות השם פ' נד}: ואמר רבי יוחנן, כל השואל צרכיו בלשון ארמי אין מלאכי השרת נזקקין לו שאין המלאכים מבינים לשון ארמי. פרוש כי ארם הזה (לשון ארמית) הוא יוצא מן הכלל (ביחס ל)מציאת העולם ואינו נחשב בִּכלל שבעים לשון שהם (בחינת) סדר מציאות העולם. ואין הלשון של ארמי, הוא בכלל שבעים לשונות אלו. ולפיכך המלאכים שהם כנגד שבעים לשונות אין מכירים ארמית. ומפני זה היה ארם הֶפֶך יעקב (ולכן היה) רוצה (ארם) לאבד את יעקב מצד שהם הפכים. וזה (ומה שארם הפך ליעקב) כי יעקב הוא (יסוד ותנאי ל)מציאות העולם בודאי, (לעומת) כי ארם כאַיִן נחשב (שאינו אפילו בכלל שבעים האומות) ויעקב ובניו עיקר מציאות עולם. 
+נמצא (איפוא) כי ארם הוא רוצה לעקור את יעקב מכל וכל, כי הם הפכים בודאי, ולפיכך היה התנגדות יעקב וארם (זה לזה) כמו שמתנגדים הפכים. (היינו) ההעדר (ארם) אל (כנגד) המציאות (יעקב). לכך היה רוצה (ארם) לעקור הכל כי ההעדר הוא מתנגד לַמציאות לגמרי.&
(((
@כיצד עברו ישראל את הירדן~
1גמ' לג::2 תנו רבנן כיצד עברו ישראל את הירדן וכו'... תניא וכו'... אמר לו ר' אלעזר ב"ר שמעון וכו'... מלמד שהיו מים נגדשין ועולין כיפין על גבי כיפין יתר משלוש מאות מיל.3
4רש"י: 59כיפין - אולמות.6
למה רומז המספר שלוש מאות
7מבאר המהר"ל: "שלוש מאות.8" -- שיעור זה (שלוש מאות מיל) מיוחד (בעל משמעות כשמתייחס הוא) לגובה. וזה מפני כי מזלות הרקיע הם שנים עשר, ומן הארץ ועד רום הרקיע הם שלוש מזלות, עד שהם בתכלית הגובה. ולכך כאשר דָבָר שהוא גובה (גבוה) לגמרי אמרו על זה (עליו) מספר שלוש מאות מיל, (כלומר) עד שהיו מתרוממים (המים) עד תכלית הגובה, ואין להאריך בכאן.
+ומוסיף בענין זה המהר"ל {בנתיב הזריזות פ"א}: אמר ר' שמעון בן יוחאי מעשה היה ומצאו בבור שלה (של הנמלה שהיא בריה קטנה שבקטנים)... שלש מאות כור (חיטים) מה שמכנסת (הנמלה) מן (משך) הקיץ ל(תקופת) החורף... ואמר שכל חייה (של הנמלה) אינה (אלא) רק חצי שנה ו(סה"כ) מאכלה חטה (גרגר) ומחצה... ואמר (בגמ') כי פעם אחת מצא בבור שלה שלש מאות כורים (של גרגירי חטה). ורצה בזה (לומר ש)כמו שמאכלהּ הוא בתכלית המועט כמו שאמרנו (גרגר וחצי,) כך (ביחס הפוך) אסיפתה (ש)הוא היותר הרבה (פי כמה וכמה). והשיעור הזה שלש מאות כורים הם (לאו בדוקא אלא) מורים על השיעור היותר (המבטא ריבוי עצום)... עכ"ל.&
(((
@וישאוהו במוט בשנים~
1גמ' לד.:2 "...וַיִּשָּׂאֻהוּ בַמּוֹט בִּשְׁנָיִם..." במדבר יג כג ממשמע שנאמר במוט איני יודע שבשנים מה תלמוד לומר בשנים בשני מוטות.3
7מבאר המהר"ל: "ממשמע שנאמר במוט וכו'.8" -- פי' על כרחך האי (כשנאמר) במוט (הכונה) בשנים (אנשים) הוא (נישא המשא). ש(רק) אין לומר שאחד היה נושא אותם (ושהריבוי המתחייב - שניים, יחול כביכול על מניין המשאות) כדרֹב הכפריים שנושאים מלבושיהם (שמשאם) במוט לאחוריהם (ובכך נושאים שני משאות). דא"כ (ורק אחד היה נושא שני משאות, לכתוב) במוט למה לי?! דמאי נפקא מיניה (כל עוד) דאדם (יחיד) נושאו אותו (את משאו אם יהיה המשא) במוט (או באופן אחר). אלא (מוכרח שמה שאמר "במוט" התכון) לומר לך שהיו נושאים (המשא - מפאת כובדו) בשני אנשים עד ש(היו) צריכים למשא שלהם (דוקא) מוט. כי שניים אי אפשר (להם) לישא משא אחד (יחדו) אלא במוט (ע"י שניים).
(((
@במוט בשניים הא כיצד~
1גמ' לד.:2 "...וַיִּשָּׂאֻהוּ בַמּוֹט בִּשְׁנָיִם..." במדבר יג כג בשני מוטות אמר רבי יצחק טורטני וטורטני דטורטני הא כיצד שמנה נשאו אשכל.3
4רש"י: 59אמר רבי יצחק טורטני וטורטני דטורטני - משאוי ומשאוי תחת משאוי שהתחתונים מסייעין את העליונים ובכל אחד היו שני מוטות כיצד שני מוטות הולכין זה אצל זה וארבעה נושאין אותם ושני מוטות אחרים וארבעה בני אדם נושאין אותם והם באלכסון מתחת שנים העליונים מוט אחד לראש האחד ומוט אחד לראש השני והולכין באלכסון ורבי יצחק לאו מקרא שמיע ליה אלא דפשיטא ליה דרימון ותאינה סגי בשנים ויהושע וכלב לא נשאו כלום פשו להו תמניא לאשכול ואם לאו מדרש הראשון המלמדנו שלאו מוט אחד קאמר קרא לא היינו יודעים לכוין שמנה בני אדם למשאו אלא דשמעינן מיניה דשני מוטות היו ואתא רבי יצחק לאשמועינן דשני משאות היו שם וכל אחד שני מוטות.6
7מבאר המהר"ל: "במוט בשנים הא כיצד וכו'.8" -- וקשה, מנ"ל לומר ש(דוקא) שמונה היו נושאין, שמא (היו) שני מוטות ו(רק) ארבע בני אדם היו נושאים. ו(אולם) לישנא (דגמ' השואלת) "דהא כיצד" משמע (מהשאלה עולה כי מה שאמר בגמ' - שמונה היו נושאין) מכח דיוק הכתוב מדקדק כך, (ועליו שאל המקשן דהא - דקדוק הכתוב - כיצד הוא החשבון בדבר). 
הקושיות על רבי יצחק שאמר - טורטני וטורטני דטורטני והפירכות עליהן
ונראה מה שאמר רבי יצחק (על אופן הנשיאה) טורטני וטורטני דטורטני (שהיה זה) מכח דיוק המקרא, דכתיב (שם) "במוט בשנים", ועל כרחך (על) שני מיני (אופני) משאות (נשיאה) אמר (התכון) הכתוב. שאין לפרש (כשנאמר) ב' מוטות (שמדובר בסתם בשני מוטות מקבילים סמוכים) זו אצל זו. ש(הרי מצב) זה הוי (נחשב) מוטה אחת ולא שתיים (וזה בניגוד לגמ' מ)דלא הוה (שלא מתקיים באופן זה ב"שנים" אלא) רק (ב)מוטה (אחת) רחבה. ו(זאת כי) אין חילוק בין (אם) מניח ב' עצים דקים זו אצל זה או (אם רק) מניח דף (לוח) רחב (אחד, ש)הכל (אם יהיה כך יחשב למעשה בחינת) מוטה אחת. 
אלא על כרחך ("בשניים" מה שאמר ר' יצחק) שהיה מוטה אחת ותחת אותה מוטה עוד מוטה אחת (שהם שני מיני משאות, באופן) שהתחתונים מסייעין לעליונים. ודבר (אופן נשיאה) זה (עילי ותחתי) בודאי (נחשב ל)ב' מוטות ולא למוטה אחת. 
ו(כמו כן) אין לומר שלא היה כאן (כי אם רק) ב' מוטות (ולא ד' מוטות) ו(רק ש)נתנו אחת תחת חברתה (בהצלבה). ולא היו נושאים אותה (אלא) רק ד' בני אדם ולא שמונה. ומשיב לדחות) שאם כן היה (שניים מוטות בהצלבה, כי אז) יותר טוב היה להניח אותם (את ב' המוטות) זו אצל זו (מקבילות ולא בהצלבה) עד שיהיה הכל כמוטה אחת ויהיו נושאים אותה (את המוטה המאוחדת הרחבה) ד' בני אדם. שזה (אופן) יותר טוב (לנשיאת משא מאשר שתיים בהצלבה). ש(במוטות שהם סמוכים זא"ז) כל (ה)ד' נושאים בשוה, ממה (לעומת) ש(אם) יהיה מוט אחת (עילי), ו(אז) התחתונים - (מחזיקי המוט התחתון רק) יהיו מסייעין (ולא שוין בנשיאה) לעליונים (מחזיקי המוט העליון). ו(לכן) היה (כבר עדיף במצב זה) שישאו הכל במוט אחת, (ולא בִּשניים בהצלבה).
גם אין לומר שהיו כל ד' מוטות זו אצל זו (מקבילים וסמוכין זה לזה) והיו נושאים בה (בנשיאה זו) ד' בני אדם (בלבד). ש(באופן) זה לא היה (מתקיים) ב' (אופני) משאות (היינו לא היה מתקיים "במוט בשנים" שבפסוק כי אם) רק (אופן) משא אחת כדלעיל, כיון שכולם (כל המוטות היו) מונחים (כאמור) זו אצל זו (מקבילים וסמוכים כמדף אחד).
וא"ת והשתא נמי (אם) תקשה לך למה היו נושאים (דוקא) בשני מוטות ו(באופן ש)תחתונים מסייעים לעליונים. (אפשר היה ש)יניחו (כל) ד' מוטות זו אצל זו (סמוכים ומקבילים) ויהיה (בכך) הכל משא אחד (ואז) אין צריך (עוד) לשני מיני מוטות (לשני אופני נשיאה עליון ותחתון) וישאו בהם (בכל זוג מוטות) ד' בני אדם (ובסה"כ שמונה הנושאים ד' מוטות מקבילים וסמוכים זה לזה).
ואין (אפשרות) זה (נחשב) קשיא כלל (לדחות). שא"כ יהיה (עיקר כובד) המשא על שני המוטות האמצעיים (מבין הארבע) שהם סמוך (יותר) למשא (שעיקרו באמצע ומיעוטו מצידי שני המוטות האמצעיים), ו(אז נמצא ש)הרחוקים מן המשא (שאוחזים במוטות הצדדיים) אינן נושאין כ"כ (בכובד המשא כמו האמצעיים). 
ולפיכך (אין מנוס מלומר כי) אין המשא הזה (אלא) רק (ב)שני (סוגי) מוטות, (שני אופני נשיאה עליון ותחתון שכ"א מהם מורכב משני מוטות) זו אצל זו (מקבילים כל זוג מוטות). ש(רק) אז כל הד' (של כל אחד מאופני הנשיאה - עליון ותחתון) נושאים בשוה, ש(בכך) כל אחד (משתי קבוצות הנושאים) הוא קרוב למשא כמו (כל אחד) אחר.
(((
@שלח לך אנשים~
1גמ' לד::2 "שלח לך אנשים..." במדבר יג ב אמר ריש לקיש שלח לך מדעתך וכי אדם זה בורר חלק רע לעצמו והיינו דכתיב "וַיִּיטַב בְּעֵינַי הדבר" דברים א כג אמר ריש לקיש בעיני ולא בעיניו של מקום.3
4רש"י: 59מדעתך - אני איני מצוה אותך אבל ישראל הם אומרים לך כדכתיב דברים א כב "וַתִּקְרְבוּן אֵלַי כֻּלְכֶם"... וגו' אני איני מעכב על ידך: 9כלום יש אדם - כלומר אם הקב"ה ציוה כלום היה אומר לו לעשות דבר שסופו לבוא לידי תקלה?6
המרגלים בוררים לעצמם ולעם חלק רע
7מבאר המהר"ל: "וכי יש אדם בורר חלק רע לעצמו.8" -- נראה דכך פרושו, שכך אמר (לו השי"ת) שלח לך, לדעתך, כלומר אני איני רוצה בכך אבל אם תרצה שלח. (ואומר ריש לקיש, שסבר מרע"ה) וכי יש אדם בורר חלק רע לעצמו (להפסיד עצמו. היתכן) שישראל יבררו וירצו לשלוח (מרגלים לרגל הארץ במקום לתור אותה {רמב"ן דברים יג ב}. שקיימים ב' מיני רִגוּל - הא' הוא רִגוּל לַדַעת דרך אשר יעלו בה... ורגול ב' הוא רגול כללי... לראות ולשער אם יש כח בהם לכבוש... {אור החיים - במדבר שם}) ויבא ע"י זה להם תקלה? והיינו (ולכן) דכתיב "וַיִּיטַב בעיני..." {דברים א' כג} (מצד הסברא) ולא בעיני המקום יודע תעלומות, שלא היה השי"ת רוצה בכך. והנה (אכן נפרכה הסברא, שהרי בכ"ז בררו) חלק רע לעצמם.
(((
@לא נתכוונו אלא לבושתה~
1גמ' לד::2 אמר ר' חייא בר אבא מרגלים לא נתכוונו אלא לבושתה של ארץ ישראל וכו'... אמר רבי יצחק דבר זה מסורת בידינו מאבותינו מרגלים על שם מעשיהם נקראו.3
4רש"י: 59לבושתה של ארץ ישראל - אותה שאילה ששאלו תחילה שלוח המרגלים.6
7מבאר המהר"ל: "לא נתכוונו אלא לבושתה של א"י.8" -- פי' שאין ראוי שיבא מכשול ותקלה כמו זאת שימותו שישים רבוא (מישראל,) אם (אכן) לא היה (ב)כונתם, (של המרגלים אלא) רק לדעת ענין הארץ ("...מה הִוא...".) (ש)בודאי אין הקב"ה (היה) מביא מכשול (כה חמור) כמו זה (עליהם), ע"י מעשה שלא היה כונתו (של עושהו) לעבירה, אלא (אם) ש(אכן) היה (מ)תחילת מחשבתם ל(דבר) עבירה. לכך (משהיתה מחשבתם מתחילה רעה) בא תקלה (גדולה) כמו זאת על ידם. 
שמם של המרגלים מגלה על טיבם
וכן מה שאמר (ר' יצחק בגמ') בסמוך כי (ה)מרגלים (משמעות שמותיהם נדרשת לגנאי ש)נקראים (כך) על שם (הכוונה שקדמה ל)מעשיהם. שאל"כ ש(כבר) מתחילת תולדתם היו מוכנים ל(בצע) תקלה זאת, לא היה בא על ידם תקלה (גדולה) כמו זאת, שימותו (בישראל) כל (מי) שהוא מבן עשרים ומעלה. אלא (ודאי) כי שמם הוא מורה על עצמם (על טיבם), כדאמרינן בעלמא {יומא פג:} ר' מאיר דייק בשמא (לרש"י - בשמו של בעל הבית אם נאה אם כַּעוּר, ולכך שמם מעיד על טיבם). 
ואם לא שהיה (כך, ש)השם מורה על עצם (טיבה של) כל בריאה ובריאה, מה רבותא (איזה גילוי היה מצדו) של אדם הראשון (ביחס לכל בריאה) ו(ב)מה (היתה ניכרת) חכמתו (במה) שקרא שמות (בפרט) לכל בריאה. אלא כמו שאמרנו שהשם (בהחלט) מורה על עצם הדבר (על טיבו של בעל השם). ו(לכך) אלו האנשים (המרגלים היו) מוכנים בעצם (מצד טבעם כפי שנרמז בשמם) לחטא, ולא כמו שאר חוטאים אשר הם חוטאים ב(דרך) מקרה. ו(לכן) אֵלוּ (המרגלים) היה (היו) חוטאים (בַּדבר) בְּעצם (שייכים בו מעיקרא). ולכך (ארע ש)בא על ידיהם תקלה וקללה (גדולה) כמו זאת.
יוצאי מצרים לא ראוי שיבואו לארץ
ויש לך להבין כי (מדוע) ראוי (היה) שלא יבואו לארץ יוצאי מצרים (כל) שהיו יותר מבני עשרים. ודבר זה (הסיבה לכך) כי היו (אלה) רחוקים (בהנהגת חייהם) מן הארץ (שחִייבה אותם לשינוי גדול) ו(אפילו עד כדי ש)היה (בעיניהם ש)הארץ (היא) נגדם (לרעתם). מפני כי הארץ יש לה ברכה טבעית (עפ"י גדרי הטבע), ו(אילו) יוצאֵי מצרים הכל היה (להם) שלא ב(דרך) טבע, כי אם על ידי נסים. ומי שכל ענינו על ידי נסים וכל הנהגתו על ידי נסים מתנגד (לקבל שינוי) אל (להיות כפוף ל)טבע. ולכך היו יוצאי מצרים מוציאים דבה (רעה) על הארץ. שאין הנהגת יוצאי מצרים כמו הנהגת באי הארץ מטעם אשר אמרנו. 
ומי מיוצאי מצרים חבבו הארץ
ולא היה (בין המרגלים מי שטיבו אינו כזה אלא) רק יהושע בן נון וכלב בן יפונה (ש)הם חבבו הארץ. כי יוסף חבב הארץ, ואפרים (ממנו יהושע בן נון) הוא עיקר זרעו. ודבר זה ענין מופלג מאד. וכן יהודה (לא התנגד לארץ) מפני שהוא קדוש. (לפיכך) השי"ת זכה (לו) אל הארץ הקדושה. ומכ"ש כל שבט לוי (שלא היו בעצת המרגלים ש)לוים קדושים היו, וזכו לארץ, (כי הקדוש מַעֲלֵה את החומר מעכירותו, לְשָׁמְּשו לצורך גבוה ולא כעדת המרגלים שמתנכרים לו - לחומר כאויב). וכל הדברים האלה מופלגים ועמוקים מאד מאד. 
ולכך היו מוציאים המרגלים דבה (רעה) על הארץ (עד) שהיו מוכנים להתנגד לארץ לגמרי. כי ההנהגה שהיו מתנהגים דור המדבר אינו כמו הנהגה שהיו מתנהגים באי הארץ (שבמדבר קל היה עבורם החילוק בין החומר לקודש, ובארץ נדרשו לחיות מתוך שתוף בפועל של הפכים אלו וכל זאת רק לשם שמים). ודי בזה למבינים. 
במה נחלצו כלב ויהושע מעצת המרגלים
והבן מה שאמר אח"כ (בגמ') כי כלב הלך להשתטח על קברי אבות. וכן משה קרא שֵם ליהושע. ו(אולם גם) אֵלו (כלב ויהושע) מצד עצמם היה אפשר (להם) להתפתות אל המרגלים (אף שלא היו כשאר המרגלים מוכנים לְחטא זה בּעֶצֶם). רק כי היה זכות אבות מגן על כלב עם (עקב) התפלה, ו(אִלו) על יהושע היה מתפלל משה (ובכך נֵחֵלְצוּ מסכנת הפיתוי לחטוא גם הם).
@ושם אחימן ששי ותלמי~
1גמ' לד::2 "...ושָׁם אחימן ששי ותלמי..." מדבר יג כב אחימן מיומן שבאחיו ששי שמשים את הארץ כשחתות תלמי שמשים את הארץ תלמים תלמים ד"א אחימן בנה ענת ששי בנה אלש תלמי בנה תלבוש.3
4רש"י: 59שעושה את הארץ כשחיתות - שמקום רגליו מעמיק בארץ מרוב כובדו וניכר שם כגומא כשחת. ולשון ששי לא פורש לנו מאי דמי לשחיתות ונראה לשון עמודי שש שהם כבדים ומקום מעמדם ניכר: 9תלמים - כתלם המחרישה שמעלה העפר ומעמיק בארץ.6
הלימוד משמם של ילידי הענק
7מבאר המהר"ל: "מיומן שבאחיו וכו'.8" -- מדכתיב "...ושָׁם אחימן..." וגו', (הרי זה) כאלו ידוע (מכבר) מי הם. ו(הרי) לא נזכרו (להכירם) בשום מקום (קודם לכן). והוי ליה למכתב (הפסוק בסדר הפוך) וְשָׁם ילידי הענק אחימן ששי ותלמי. ואי (היה) כְּתִב הכי (כמוצע), הוי פרושו שהכתוב בא להודיע לך (כאן לראשונה) כי היה שם ילידי הענק (האֵלו) ואגב זה מזכיר הכתוב (גם) שמותם. אבל עתה (מש)מזכיר אותם (הכתוב) בשמותם (כבר מתחילת הפסוק, משמע כאילו הם ידועים מכבר), ו(לא כן, שהרי) לא נזכרו בשום מקום (קודם לכן). ולפיכך אמר (בגמ' משכך נכתב, "ושָם אחימן..." מתכון לומר) כי (שמם הוא ש)מורה (מלמד) על עצמם (על טיבם).
ולפירוש ד"א (שבגמ') אחימן בנה (את העיר) גת (וכו') ו(משום כך היו) נודעים אלו הענקים (עוד קודם להזכרתם כאן), שכל אחד ואחד (מהם כבר) בנה מקום, ולפיכך מפורסמים היו בזה (משום כך).
(((
@ילידי הענק~
1גמ' לד::2 ילידי הענק שמעניקין חמה בקומתן3
4רש"י: 59שהיו מעניקים את החמה בקומתן - מרוב גובה קומתן דומין כאילו צוארם נוקב ועונק בנקב שהחמה יוצאת בו.6
7מבאר המהר"ל: "שמעניקין חמה בקומתן.8" -- דרשו כך (- שהם כ"כ ענקים עד שמעניקין - מתקשטים בַּחמה מרוב גובה קומתן. וזה כדי לתרץ מה) דלא הוי ליה (צורך להוסיף) למכתב (בהמשך אותו פסוק שהם) "ילידי הענק", שהרי (כבר מ)שמם ("ושם אחימן ששי ותלמי") מורה (נודע לכל) על גבורתם. ודי בזה.
(((
@וחברון שבע שנים נבנתה~
1גמ' לד::2 "...וחברון שבע שנים נִבנתה" במדבר יג כב מאי נבנתה אילימא נבנתה ממש אפשר אדם בונה בית לבנו קטן קודם לבנו גדול דכתיב "ובני חם כּוּש וּמִצְרַיִם" בראשית י ו אלא שהיתה מבונה על אחד משבעה בצוען.3
4רש"י: 59לבנו קטן - כנען קטן הבנים של חם היה ומצרים שֵני לבנים: 9מבונה - לשון אִבָּנֶה ממנה בראשית טז ב כלומר מיושבת בפירות.6
הרמז בפסוק "וחברון שבע שנים נבנתה לפני"
7מבאר המהר"ל: "וחברון שבע שָנִים נבנתה אפשר בנה וכו'.8" -- (שיקדים אדם בנית בית לבנו הקטון על פני בנו הגדול). אלא (התרוץ) שהוא (שהמקום) מבונה בכל טוב וכו', ולפי זה (התרוץ), יהיה (מתאים ש)פירוש (המילה) שָנִים (יהיה) כמו (חוזרים ו)שוֹנִים. כי ש(הכונה לומר בכך) - שבע פעמים כ"כ (יותר) טוב היה חברון מצוען מצרים. 
ואם תאמר ולמה לא כתב (בפסוק בפשטות) כי חברון טוב ממצרים (פי) שבע פעמים. ד(שהרי) אין לומר דלכך (לְפרוּש זה של פי שבע) כתב (התכון בפשט המילים כשכתב) כך (בפסוק - שבע שָנִים), (שהרי) אין המקרא יוצא מידי פשוטו (ופשוטו שָנִים ולא פעמים). 
ועוד שהרי על כרחך (מנוסח הפסוק כפי שהוא) אנו צריכין להוציא (לבאר) מפשוטו את (העולה) מקושיא זאת "...אפשר שבנה חם" וכו'). וא"כ (ש)אנו צריכים (כאמור) להוציא (לבאר) מפשוטו (של הפסוק ענין זה), ו(לכן) קשה (מדוע דרך הכתוב כך.) דהוי למכתב (בו מלכתחילה) שהוא (חברון) - טוב שבע פעמים מצוען, (במקום לרמוז על כך בדרך קושיא ומדרש - שוֹנִים במקום שָנִים).
ונראה לתרץ דלשון קְדימה (בַּזמן - בַּשנים, שנבנתה חברון לפני צֹען) יבא (מלמד דוקא) על קדימת מעלה (שיש ביניהן), ש(כך) יֵאַמר (כשמשווים בין שְׁנַיִם, ונמצא) זה לפני זה במעלה. ובא הכתוב לומר כאן (בדרך הדרש) כי יש להפַּחוּת והגַרוּע שבַּמקומות בְּארץ ישראל דהיא חברון (פי) ז' מעלות. ([ומנין ז' למהר"ל בענין אחֵר לאו בדוקא, אלא גם מעבר לכך]), נגד (בהשוואה למקום) המעולה והטוב (שבאומות) שהוא בארץ מצרים. 
ההבדל במשמעות בין שָנים לשוֹנים
ואם כתב (ואם היה כותב בפסוק בפשטות כמוצע - שוֹנים לומר בו) וחברון טוב שבע פעמים מצוען מצרים, היינו מפרשים אלו ה-ז' פעמים כך - שהיא (חברון) יותר טובה (מצוען מצרים) ע"י (מהסיבה) שיש בה דברים הרבה (ריבוי סוגי צומח). שהרי (כבר נאמר זה על הצומח בא"י ש)"לא תחסר כל בה" שלא תִּמצָא בארץ אחרת. ו(לכן דוקא) בשביל (ש)כך הוא (מה שנכתב "שֶבַע שָנִים" בפסוק יש לדרוש ממנו שהכונה ל)ז' פעמים טוב יותר (במעלה מצוען מצרים ולא נֹאמר ז' פעמים בענין ריבוי הסוגים שבחברון). 
ואין כן (ואכן אין כוונת השבע בפסוק) אלא (לומר) אותו (על) ז' פעמים שטובה חברון מצוען. (שאֵלו הן) שבעה פעמים (בְּ)מעלה (שעדיפה) זו על זו. שפירותיה (של חברון) יותר משובחים ומעולים (משל צוען מצרים). שעל דבר שהוא יותר טוב במעלה אומרים הבריות - כי זה לפני זה (כדכתיב "...וחברון... נבנתה לפני צען...") ולכך כתב - "וחברון ז' שנים נבנתה לפני צוען מצרים". (ו)ר"ל (בזה) כי יש לו (לחברון) ז' מעלות קודמות (על צוען).
ואם תאמר מאי נפקא מיניה (מה בכך, שהרי) סוף סוף (מדובר בסה"כ ש)היה חברון (בפירותיה) ז' פעמים יותר טוב (בַּאיכות) כמו (מ)צוען מצרים. ואין זה קשיא כי כאשר יש לו לְמקום מעלה (במה על אחֵר), מורה, (סימן הוא) שיש ל(אותה) ארץ (גופא) מעלה עליונה (בכללוּת על זולתהּ. לפיכך) אַחַר (משנאמר) שפרותיה (של חברון) יש בהם מעלה, אם כן (להוי ידוע כי) ב(אותה) ארץ (ישראל ישנה) מעלה (בעצם ש)עליונה (לפני זולתה במצרים פי שבעה).
(((
@כל לשון הרע~
1גמ' לד::2 "וַיָשֻׁבוּ מִתּוּר הארץ..." במדבר יג כה "וַיֵלְכוּ וַיָבאו שם יג כו א"ר יוחנן משום רבי שמעון בן יוחי מקיש הליכה לביאה מה ביאה בעצה רעה אף הליכה בעצה רעה.3
4רש"י: 59וילכו ויבאו - לא גרסינן וכתיב [אלא] וילכו יתירא הוא כיון דכתיב [לעיל] וישובו לא הוה ליה למימר אלא "ויבואו אל משה" וגו' שם יג כו: 9מקיש הליכתן - שהלכו לתור לביאתן: 9אף הליכתן בעצה רעה - שֶמִתְחילה להוציא דבה נתכוונו.6
7מבאר המהר"ל: "אף הליכתן בעצה רעה וכו'.8" -- כבר אמרנו זה כי לא היה חטא המרגלים כמו שאר חוטאים. ש(שאר חוטאים) לפעמים בא חטא לידו (דרך מקרה) אבל אלו (המרגלים) עיקר עצמם (טיבם ש)היו מוכנים לחטא זה להוציא דבה (רעה) על הארץ. לכך היה שמם (כמבואר בגמ') מורה על (הכנה ל)חטא הזה. ומפני זה הליכתן היה (מלכתחילה) בעצה רעה.
(((
@כל לשון הרע~
1גמ' לה.:2 אמר ר' יוחנן משום ר"מ כל לשון הרע שאין בו דבר אמת בתחילתו אין מתקיים בסופו. 3
4רש"י: 59אינו מתקיים - שמחזיקין אותן השומעין כבדאין לפיכך אומר דבר אמת תחילה כדי שיאמינו ואף מרגלים לכך פתחו בשבח הארץ תחילה.6
כיצד הוא שקר המתקבל על שומעיו
7מבאר המהר"ל: "כל לשון הרע וכו'.8" -- כי שקר אין לו רגלים (להתקיים), ובפרט כאשר הוא (גם) לשון הרע (גנאי), אין מתקיים בסופו (שאינו נאמן על השומעים). ואי אפשר להיות (לו) קיום (גם לא זמני) לְדבר זה (לַשקר) אם לא שמתערב עמו לשון אמת. ו(רק) ע"י (חלק) האמת, יש לו (לאותו דבור) קיום. ו(גם זאת) דוקא (בתנאי שכבר) בראשיתו (של הדבור השקרי) צריך (היה) לומר (אותו חלק של) דְבר אמת (שבו). שאם לא יאמר (כבר) בראשיתו (של הדבור אותו) דבר אמת, (יתגלה) מתחילה (ש)הנה בא (דבר זה) לעולם בשקר (ויחשב לדבר שקר לגמרי), ו(אז) אין, (גם לא התחלת) קיום לו (בדעת השומעים, למרות שחֶלֶק האמת נמצא בהמשך הדבור).
(((
@זרקו אבנים כלפי מעלה~
1גמ' לה.:2 "ויאמרו כל העדה לִרגום אותם בָּאבנים" וכתיב "וּכְבוד ה' נראה באהל מועד" במדבר יד י אמר רבי חייא בר אבא מלמד שנטלו אבנים וזרקום כלפי מעלה.3
4רש"י: 59וזרקום כלפי מעלה - שרצו לרגום אותם [וקאי] נמי אכבוד ה'.6
משמעות הכוונה לרגום את מרע"ה
7מבאר המהר"ל: "מלמד שזרקו אבנים כלפי מעלה.8" -- (הכיצד?) נראה שכך פירוש. שכשבקשו לזרוק אבנים במשה ("ויאמרו כל העדה לרגום אותם באבנים...", {במדבר יד י}) לא בקשו לזרוק (בדוקא) עליו (על משה, אלא) רק מפני שהוא שליח השי"ת, ומי שהוא עושה דבר לַשליח (כמו שרוגם אותו רק) מצד שהוא שלוחו של המְשלח, הרי כאילו עשה (אותו מעשה) לַמשלֵח. כי (השליח) לא עשה זה (את דבר השליחות אלא) רק בשביל (מהסיבה) שהוא שלוחו של המשלח (הקב"ה). ו(כאשר) אצל השליח (מהש"י) נאמר (עליו) "לרגום אותו באבנים" (הרי גם אם) ועדיין (בפועל) לא רגמו אותו (את משה), אבל (כבר) אצל המְשלח (הקב"ה) הדבור שדברו (לרגום את משה) נחשב (זה) שזרקו (בפועל) אבנים כלפי שמיא. כי (הרי) לא שייך שיעשה האדם דבר מעשה (כל שהוא) אל השי"ת. ו(לכן כבר) הדִבּוּר "לרגום" נחשב (לדינא) זריקת אבנים כלפי מעלה. וזה בשביל (שכוונתם במה ש)אמרו לזרוק אבנים במשה (היה) במה (מצד) שהיה שְלוּחוֹ של מקום, ו(למעשה) היה כוונתם אל השי"ת בזריקה זאת. דהיינו (שהיתה כוונתם בַּזריקה על משה מעיקרא) זריקת (מצד שהוא) שלוחו (של השי"ת). 
ועוד יש לך לדעת כי (במה שנאמר בגמ' ש)המרגלים זרקו אבנים כלפי מעלה, (היה זה) מצד כי לא (ש)היו מכוונים להקניט את משה בלבד, במה שאמרו לזרוק עליו אבנים, רק (כי) היו מכוונים (לצער ולהקניט) אל השי"ת ג"כ. ו(לכן) היו זורקים אבנים כלפי מעלה. ולא אבנים גשמיים (אלא) רק (להקניטו) בדעתם ובמחשבתם (את מלכו של עולם). ודבר זה פשוט.
(((
@וימותו האנשים מוציאי דיבת הארץ~
1גמ' לה. "2וַיָמֻתו האנשים מוֹצִיאֵי דִּבַּת הָאָרֶץ רָעָה בַּמַגֵּפָה" במדבר יד לז אמר רבי שמעון בן לקיש שמתו מיתה משונה אמר רבי חנינא בר פפא דרש ר' שילא איש כפר תמרתא מלמד שנשתרבב לשונם ונפל על טיבורם והיו תולעים יוצאות מלשונם ונכנסות בטיבורם ומטיבורם ונכנסות בלשונם ורב נחמן בר יצחק אמר באסכרה מתו.3
4רש"י: 59במגפה - מדלא קרינן בַּמגפה משמע במיוחדת וראויה להם במדה כנגד מדה: 9באסכרה מתו - שהיא באה על לשון הרע כדאמרינן בבמה מדליקין שבת לג:.6
דמיון האדם לעץ
7מבאר המהר"ל: "מלמד שנשתרבב לשונם וכו'.8" -- פירוש ענין זה, דאמרינן בפר' עגלה ערופה {לקמן מה.} מטבורו של אדם, נוצר (האדם ו)דומה (בכך) לאילן ה משלח שורשו אילך ואילך. נמצא כי הטבור הוא באדם כמו שורש האילן. כמו שמהשורש (מתפתח ו)משלח (העץ) פארותיו אילך אילך כך טבור האדם משלח שורשיו (איבריו) אילך ואילך שנאמר {בדברים כ יט} "...כי האדם עץ השדה..." (ש)נמשל האדם לעץ השדה. 
המשותף בין הלשון לפרי העץ
ותמצא כי דבור (האדם) נקרא "פרי" שהרי (הדבור) נקרא "ניב שפתיים" {ישעיה נז יט} כמו שיקרא התבואה (תנובת) השדה. וכן "פִּי חכם ינוב חכמה..." {משלי י לא} וכבר כתב (על פסוק) זה הרד"ק (על - ינוב חכמה, שהוא) בשורש ניב. והעיקר (שהוא שורש העץ) משתרבב (משתלשל) ממנו כל האילן. וכל חלק מן האילן יש לו שרבֻּב (חלק נוסף היוצא ממנו). ו(כל) הקרוב (יותר) אל השורש (של העץ) יש (ממנו) שרבוב של יותר (חלקים מן העץ), עד תכלית האילן שמוציא הפרי. שאין לו (לפרי - ממנו והלאה) שרבוב כלל. 
מהו ההפסד כשהלשון משתרבבת
(ומה שהכתוב דימה לשון האדם לפרי העץ נועד) ללמד כי הלשון שנקרא פרי אין ראוי לו השרבוב כלל כמו (ממה) שהוא הפרי (שאין מהפרי והלאה שום שרבוב). וכאשר המרגלים (בכ"ז) שרבבו לשונם (היינו) עשו מן הלשון עיקר אשר העיקר (שהוא שורש העץ הוא) משתרבב. ולכן (מששרבבו לשונם, והלשון משוּל לפרי העץ) היו יוצאים תולעים מן הלשון (להפסידהּ, שהרי אין היא מתנהגת כפי טיבעהּ, כי ניב הנמשל - לפרי אין בו כל שרבוב.) והתולעים בודאי הם (גורם ל)הפסד הדבר. ש(ידוע) כאשר דבר נפסד (נרקב) יוצא ממנו תולעים. והיה נמשך ההפסד מן הלשון, אל הטבור שהוא (לאדם) השורש, ומן השורש שהוא הטבור (חזרה) אל הלשון שהוא הפרי, (ש)הפסד זה (משחטאו בּלשון - בַּפרי) הוא (הגורם לַ)הפסד הַאחֵר (לטבור - לשורש) ג"כ.
ויש עוד (לבאר) בענין זה כי הטבור שהוא התחלה (לאדם) כמו שאמרנו, והלשון הוא השלמת האדם (ש)הוא סוף וּגמר האדם (שזהו פריו) כמו שהתבאר זה פעמים הרבה. וכאשר התולעים המורים, על ההפסד היו יוצאים מן הלשון (הפרי) לטבור (לשורש האדם) מורה זה על ההפסד מ(ה)ראש עד (ה)סוף ומ(ה)סוף עד הראש, ו(משמעות הדבר) הוא הפסד והעדר (לאדם) לגמרי.
ועוד יש לך להבין מה שרמזו בזה (בגמ') כי הלשון היה משתרבב עד הטבור. כי (כאשר) מתחבר סופו (של דבר) לתחילתו (כמו הלשון לטבור, משמע שהגיע זה אל סופו ותמה דרכו), ויש (לו) העדר ומיתה אל הכל (לגמרי) ביחד (ללא המשך או תקוה, וכל זה) כמו (שמוכח ממה) שאמר שהיו התולעים נכנסים מן הלשון לטבור ומן הטבור אל הלשון. והבן זה מאד מאד. 
ורב אמר באסכרה מתו, דבר זה (אסכרה) התבאר למעלה, כי אסכרה (מ)שהיא סתימת הלשון (לכן) ראוי (שיהיה עונש זה) לבעל לשון הרע, כדכתיב {תהילים סג יב} "...כי יסָּכֵר פי דוברי שָׁקֶר", וביארנו זה ואין לכפול הדברים.
(((
@וכיון שעלה האחרון שבישראל~
1גמ' לה.:2 כיון שעלה האחרון שבישראל מן הירדן חזרו המים למקומן שנאמר "ויהי בעלות הכהנים נשאי ארון ברית ה' מתוך הירדן נִתְּקוּ כפות רגלי הכהנים אל הֶחָרָבָה וַיָשֻׁבוּ מי הירדן לִמְקומם וילכו כתמול שלשום על כל גדותיו" יהושע ד יח נמצא ארון ונושאיו וכהנים מצד אחד וישראל מצד אחד נשא ארון את נושאיו ועבר שנאמר "ויהי כאשר תם כל העם לעבור וַיָעֲבוֹר ארון ה' והכהנים לפני העם" שם ד יא. ועל דבר זה נענש עוזא שנאמר "וַיָבֹאוּ עד גֹרֶן כִּידֹן וַיִשְׁלַח עֻזָא את ידו לאחז את הארון..." ד"ה א' יג ט אמר לו הקב"ה עוזא נושאיו נשא עצמו לא כל שכן "ויחר אף ה' בעוזא בפסוק: בְּעֻזָה ויכהו שם האלקים על הַשַל" וגו' שמואל ב' ו-ז רבי יוחנן ור"א חד אמר על עסקי שלו...3
4רש"י: 59וכיון שעלה כו' - סיפא דברייתא דלעיל היא אלא איידי דתנא בה ומכאן אתה מחשב לאשכול נקט לה לפרשת מרגלים הכא: 9שבו המים למקומם - שהכהנים עמדו במקומם עד שעברו כל העם וכשעברו נתקו כפות רגלי הכהנים אל החרבה ונמשכו לאחריהם פסיעה אחת נמצאו כהנים מצד זה כו' ואע"ג דההוא קרא ד"ויהי כאשר תם כל העם לעבור..." יהושע ד יא קדים דמשמע דהאי נתקו רגלי הכהנים בעבר השני כתיב לא הוי הכי אלא אין מוקדם ומאוחר דאי כסדרן כתיב הא נפקי להו מן הירדן דכתיב "...ויעבר ארון ה' והכהנים לפני העם" שם והעם עלו וכיון דארון והכהנים עלו ועברו אחריהם עד שבאו לפניהם הרי יצאו מן הירדן ומאי תו דקאמר "ויצו יהושע את הכהנים לאמר עלו מן הירדן" שם ד' יז אלא אין מוקדם ומאוחר והאי "עלו מן הירדן" דקאמר להו הכי קאמר להו סלקו רגליכם לאחוריכם ועודם בעבר המזרחית וכתיב בתריה נתקו כפות רגלי הכהנים אל החרבה וישובו מי הירדן אל מקומם: 9נשא ארון את נושאיו ועבר - והיינו קרא קמא דכתיב "ויהי כאשר תם כל העם לעבור ויעבור ארון ה'" וגו' יהושע ד יא: 9על עסקי שלו - שגגה ששגג לאחוז בו.6
דחיית דעת הפשטנים בעניין נושאי הארון
7מבאר המהר"ל: "נמצא ארון היה נושא נושאיו וכו'.8" -- הפשטנים מפרשי המקרא הם רוצים לפרש שלא על דרך שאמרו חכמים, ואומרים (בטעותם) כי הפרוש (ביחס לנס חציית הארון את הירדן הוא כביכול) כך.
כי מה שאמר (הכתוב {יהושע ד' יח}) כאשר "...נִתְּקוּ כפות רגלי הכהנים אל היבשה..." ("אל הֶחרבה") היינו (שהיו הכהנים והארון עולים) בעבר השני (של גדת הנהר יחד עם כל העם לאחר שהשלים העם חציית הירדן). ולפי זה (יוצא ש)לא היה (ה)ארון נושא את נושאיו (מעל מי הירדן. כלומר לדֵעה זו גם הכהנים עברו בחרבה). 
ורז"ל לא רצו (לא נחה דעתם) בפרוש זה כי הוקשה להם מן המקרא ומן השכל. שאם (אכן) כך (היה כדבריהם שנתקו כפות רגלי הכהנים מהנהר אל גדת הנהר שבצד מערב שם נמצא העם שכבר חצה) יִקשה לך (הדבר), אַחַר (שידוע) שהדין (מחייב) שהארון היה עובר לפני העם (וכאן משמע שעבר אחריו). א"כ (הוא כדברי הפשטנים) למה נאמר {יהושע ג טו} (לסתור דין זה, דכתיב) "וּכְבוא נֹשאי הארון עד הירדן ורגלי הכהנים נֹשאי הארון נִטְבְּלוּ בִּקְצֵה המים..." וגו'. (שמכאן) משמע (ש)תכף כאשר באו (משירדו הכהנים נושאי הארון) לירדן (בצד הגדה הקרובה אליהם - המזרחית) נבקע הירדן. ו(שם) עמדו (הכהנים) תכף (בלא להתקדם, וכך נשארו) הכהנים על עָמדם עד שעברו כל ישראל על פניהם - דכתיב {שם ג יז} "וַיַעַמדו הכהנים נֹשאי הָאָרון ברית ה' בֶּחָרבה בתוך הירדן" וגו'.
וא"כ (וכטענת הפשטנים שנושאי הארון התקדמו בראש העם בחרבה כי אז) יש (מקום) לשאול למה לא (נאמר בפסוק זה במקום "ויעמדו") - (ו)הלכו הכהנים, (שאז משמע יותר שהיה הארון ו)נושאי ארון ברית ה' (בְּראש העם) עד (ל)עֵבֶר השני של ירדן ו(רק אז) שַם (בגדה המערבית) היה להם לעמוד עד שעברו (על פניהם) כל ישראל (שהיו אחריהם. ש)דבר זה (כך לדעת הפשטנים) יותר (היה) ראוי (שיכתב,) שאז (היה משמע כדברם ש)הלכו ישראל אחר הארון כַּסדר (כְּדין) ההליכה שלהם (כשהארון בראש העם). 
ועתה (אלא מפסוק זה - {ג יז} משמע הפך מדבריהם. היינו) שעמד הארון (ונושאיו) בקצה הראשון (בצד מזרח) של הירדן (ו)הלכו (וחצו כל) ישראל (את הירדן) קודם (לפני) הארון. 
אלא (וי"ל) שאין ראוי (פרושם של אֵלו הפשטנים מעוד טעם והוא -) שאין ראוי זה (שהארון ילך בחרבה שבירדן לפני העם), מחמת כי תכף (כל כמה) שעברו הכהנים נושאי הארון קצת (בחרבה לעבר הגדה הנגדית - המערבית חייב ש)היו חוזרים למקומם המים. ש(הרי בכל מקום אם) כבר עברו (משם נושאי הארון סימן הוא) (שאין צריכים לעבור שם עוד. וא"כ, אם (אכן) נֹאמר (כהפשטנים) כי (ה)פרוש "...כאשר נתקו כפות רגלי הכהנים אל החרבה..." (מתכוון לגדה) שבצד השני (הרחוק המערבי), והארון היה עובר כדרכו (לפני העם ממזרח לכיוון מערב הירדן) איך היה דבר זה (מתקיים), כי מיד שהיה עובר (הארון) מקצת הירדן (ממזרח למערב בחרבה בד בבד) היו חוזרים שם המים למקומם (על העם ההולך מאחורי הארון). 
ו(כמו כן) אין (מ)הכתוב מוכח (ש)כך (היה). לכך פירוש (הנכון של) הכתוב "כאשר נתקו כפות רגלי הכהנים אל החרבה" (שנמצאו נושאי הארון) בצד (אל הגדה) הראשון (המזרחי) ו(ממילא אח"כ) היה הארון נושא את נושאיו. 
ומביא (לכך) ראיה (מ)מה שהכתוב אומר {יהושע ד יא} "...ויעבר ארון ה' והכהנים לפני העם". ומוכח (מפסוק זה) שהארון היה נושא את נושאיו, שאם לא כן הוי למכתב (חילוף סדר המילים בפסוק, היינו בתחילה) "ויעברו הכהנים" (ואח"כ) נושאי ארון ברית ה' לפני העם. כדכתיב (כפי שאכן כתוב) אחר כך (אחר שחזר הארון להיות לפני העם) {שם ד יח} "ויהי בעלות הכהנים נֹשאי ארון ברית ה'..." וגו'. אלא, (לפיכך) בודאי שלא היו הכהנים נושאים הארון (כי אם) רק הארון היה נושא אותם.
ועוד ראיה (שהארון והכהנים עלו דוקא לצד הקרוב המזרחי וממילא נשא הארון את נושאיו -) ממה שנאמר "ויהי בעלות הכהנים נשאי ארון ברית ה' מתוך הירדן נתקו כפות רגלי הכהנים" וגו'. (שאם כדעת הפשטנים שהלכו נושאי הארון לפני העם בחרבה וחצו ברגליהם את הירדן כי אז), ולא הוי למכתב (בפסוק אלא) רק "ויהי בעלת הכהנים" וגו', מאי (ומה צורך) ב(תוספת המילים) "נתקו כפות רגלי הכהנים", (שהרי לפשטנים כבר עשו הכהנים דרך ארוכה מצד אל צד בירדן ומהו הענין המיוחד בפרט זה יותר משאר הדרך שעשו עד לעלייתם מהירדן שבסופה משעלו אל החרבה חזרו המים). 
אלא הכתוב בא לפרש (לגלות) דהך עֲלִיָה (לצד הנהר) לא הוי (התקיימה כי אם) רק (מיד מ)שנתקו כפות רגלי הכהנים (מהנהר) אל היבשה (דוקא מהמקום שהיו מונחות רגליהם מתחילה בלא שזזו משם עד כה), ולא (שהתכוון הכתוב לומר) שהיו עוברים כל הירדן (לגדרה הרחוקה, ומשם, כביכול עולים ליבשה).
דין הארון שיעבור לפני העם
ועוד נראה לומר כי הוכרחו עוד רז"ל לזה (שהארון נָשַׂא את נושאיו) מפני שאין הסברא (נותנת לומר) שאם היה הארון עובר כדרכו (כּשהכהנים נושאים אותו) היה עובר הארון (כפי שמוכח) - אַחַר העם. ולא מצינו דבר זה (שהארון נִשא מאחור ו)גם אין (זה) ראוי שיהיה הארון עובר אחר העם. אבל (לכן) אם היה עובר הארון ו(אפילו) לא כסדר העברת העם (אלא מאחור אין זה אלא ) רק אם (תוך ש)הארון היה נושא את נושאיו, (שאז) לא (היה) נקרא זאת שהיו (בכך) עוברים נושאי הארון (שלא כדין) אַחַר העם, (אלא היה) רק (נחשב כמי שעבר) לפני העם. (וזה יתכן רק) כאשר (נאמר שלא חצו הכהנים את הירדן כדעת הפשטנים, אלא הארון) היה נושא את נושאיו (שבכך) לא (נחשב ש)היה עובר (הארון שלא כדין) אַחַר העם.
ומעתה (משזהו באור הדברים), מביא (יש) שפיר ראיה לפרוש (חכמים) מן (הכתוב שנאמר) "ויעבור ארון ברית ה' והכהנים לפני העם" {שם ד יא} (שכאשר הארון נושא, את נושאיו, שפיר לכתוב "ויעבור... לפני העם"). 
נושאי הארון והגוף הנושא את נפש האדם
ודע כי דברי חכמים מוכרחים מאד (מוכחים לגמרי) למי שיבין דברי חכמה. כי האמת הוא כי הנפש (הוא) נושא את הגוף ולכך ג"כ ראוי שיהיה הארון נושא את נושאיו. ו(גם) אם אין הדבר (כחו של ארון הברית נִגלה לנו) כך (בכחו הגדול) בכל שאר מקומות (שאינו נושא את נושאיו), דבר זה מפני שאין (ראוי ש)כח (הנבדל של) הארון (יהיה) נִגלה לגמרי (במלואו). כי (בדומה לארון שנישא ע"י הכהנים ואינו נגלה במלא כחו כך) גם הגוף (הגשמי של האדם) הוא נושא את הנפש (הנבדלת אבל רק) בְּצד (במידת) מה, שהרי (עדיין) עומד (כלואה) הנפש בגוף (הגשמי).
וזה (מה שהנפש אינו כ"כ נגלה) ג"כ (הוא) מצד כי הנפש (בעה"ז) אינה לגמרי נבדלת (אינה נגלית במלוא הדרה), לפיכך עומדת, (נסתר חלק מכחה בגוף הגשמי). וכך (מובן מדוע זה) הכהנים (- הצד הגשמי הם) נושאים הארון (הנבדל). אבל כאשר היה (מתקיים) נס, וזה מפני כי נגלה (כאן) כח הארון במקום הזה (בחציית הירדן), שהרי (דוקא) מפני כח הארון נבקע הירדן, (לכן) היה (בכך) בודאי (גילוי כי) הארון (בעת הזו נגלה כחו, ולכן גם היה) נושא את נושאיו (לעיני כל) כראוי להיות. כי זה הוא (כך מעיקרא) הראוי שיהיה, (היינו) הארון נושא את נושאיו. והדברים האלה הם דברי חכמה. 
סיבת עונשו של עוזא
וכן בעוזא (הסיבה ששילם בחייו) מפני ששָׁם (באותו זמן) היה נגלה קדושת הארון (מאוד) כאשר היה בשדה פלשתים (שהארון יסרם בדרך נס). וכאשר שמטו (הבקר את) הארון ונגע בו (עוזא בכונה למנוע נפילתו) אז הכה אותו (יד השם, שלא היה מקום לנגיעתו של הגשמי בַּנבדל כאשר כח הארון גלוי). ומ"מ מפני חטא זה אין ראוי (האדם) ל(עונש) מיתה כי (רק) שגגה היה לו בזה. רק (כי מתברר בכך ש)האחיזה שנגע בו (עוזא בארון) יש בזה (להיות רק) הכנה למיתה (בפועל שנגזרה עליו בעבר בענין אחר ורק הנגיעה היתה הזדמנות לקטרג עליו ובכך לחייבו בַּדין ולהענישו). כי היה לו (לעוזא) לדעת כי הארון נושא את נושאיו (ואין כלל מקום להתערבותו). 
ולמ"ד (עונשו של עוזא) על עסקי שלו ("הַשַּׁל", {שמואל ב ז}) (השל, ענין שכחה ושגגה - {מצודת ציון}), סובר כי מפני שהיה לו להיות נזהר ולא יהיה שוגג (בהסח הדעת) בדבר זה.
(((
@ארון הברית~
1גמ' לה.:2 "וַיָמָת שם עם ארון האלוקים" שמואל ב ו ז א"ר יוחנן עוזא בא לעוה"ב שנאמר עם ארון האלוקים מה ארון לעולם קיים אף עוזא בא לעוה"ב.3
4רש"י: 59הארון קיים לעולם - שהרי נגנז כדאמר ביומא נב: שגנזו יאשיהו.6
החורבן אינו שייך בארון הברית
7מבאר המהר"ל: "מה ארון ברית ה' לעולם קיים, וכו'.8" -- דבר זה בארנו אצל שמן המשחה שהוא קיים לעולם ולעולמי עולמים ומזה (הבאור על שמן המשחה) תבין איך הארון קיים (לעולם). כי אבידת הגשם (צד החומר) מן (של) הארון, (גם אם נפסד), לא נחשב אבידה (לעצמות - למציאות הארון שעניינהּ אלוקי). ודבר זה מבואר (פשוט) ואין צריך להאריך. כי (לכן) אע"ג שנגזר החורבן על המשכן, (שמשמעו ביטול החבור בין מרכיביו וממילא הסתלקות השכינה הקדושה), ולכך בודאי נחשב שאין המשכן קיים (בצורתו) עוד, שהרי נגזר עליו חורבן, ו(הרי) בכללו (מחלקיו של המשכן) הארון ג"כ. אבל מצד (מעלתו של) הארון בפרט (בפני עצמו ולא כְּחלק מכללות המשכן) לא היה (למעלתו) חורבן (אובדן). ומפני כך הארון (כשלעצמו אין בו למעלתו הפסד ו)הוא קיים, שהרי אין החורבן (של כללות היות המשכן) מצד (מתייחס לקיום מעלתו בפרט של) הארון (ולא ל)עצם אמיתתו (שנותר זה) קיים (במעלתו כשהיה). ו(עוד יאמר כי) אין (כלל ב)אבידת (חלק) הגשם (להיות) נחשב אבידה, (עבור דבר הנבדל). ודי בכך למבינים.
(((
@שבעים איש וחמישים אלף~
1גמ' לה::2 "וַיַּךְ בָּעָם שבעים איש חמשים אֶלֶף איש..." שמואל א ו יט רבי אבהו ורבי אלעזר חד אמר שבעים איש היו וכל אחד ואחד שקול כחמישים אלף וחד אמר חמישים אלף היו וכל אחד ואחד שקול כשבעים סנהדרין.3
מהו סדר כתיבת גיל האדם ומהו בענין אחר
7מבאר המהר"ל: "שבעים איש (ו)חמישים אלף וכו'.8" -- הוקשה להם (בגמ') כי היה לו לכתוב (בפסוק) בתחילה חמישים אלף ואחר כך ע' איש, שאין להקדים מנין קטון לפני מנין גדול. ולא דמי (ואולם אין לומר כך כְשֶׁמוֹנים) בְּמספר (את) השָנים ש(אז) מזכיר (המנין בהיפך) מספר מועט קודם למספר רב. (והסיבה לכך) כי שם (במנין השָׁנים) המספר הוא (מתייחס לאדם) א' (אחד). כמו שיאמר "שתים וששים שנה וּתְשע מאות... (כל ימי יֶרֶד", {בראשית ה כ}) וכיוצא בזה. אבל שבעים איש וחמישים אלף (מתייחס לריבוי ולא ליחיד ולכן) יש להקדים (ולכתוב) המספר הרב (על פני המועט), כמו שש מאות אלף ושלשת אלפים וחמש מאות וחמשים. ולכך הוקשה בכאן שמזכיר (תחילה) ע' (המספר הקטן) איש, ואחר כך מזכיר חמישים אלף. 
לכן דרשו (בגמ' לתרץ) כך (שכ"א שקול ל...). וענין אלו חמישים אלף, (הכונה) שהיו השבעים שקולים כמו חמישים אלף איש, כי היו (אמנם חשובים, ש)כל אחד (מהשבעים היה) שר חמישים, רק כי (היו) נחשבים (ל)יותר ויותר (חשובים) עד שכל אחד היה שקול כמו חמשים אלף איש (פי אלף ממה שנחשבים שרי חמישים).
(((
@כיצד כתבו ישראל את התורה~
1גמ' לה::2 ת"ר כיצד כתבו ישראל את התורה רבי יהודה אומר על אבנים כתבוה שנאמר "וְכָתַבְתָּ על האבנים את כל דברי התורה הזאת וגו' דברים כז ח ואחר כך סדו אותן בסיד אמר לו רבי שמעון לדבריך היאך למדו אומות של אותו זמן תורה אמר לו בינה יתרה נתן להם הקב"ה ושיגרו נוטירין שלהן וקילפו את הסיד.3
4רש"י: 59כיצד כתבו - על המזבח בהר עיבל: 9היאך למדו אומות העולם - העתיקות תורה הלא לא נצטוו לכותבה בשבעים לשון אלא לבא וללמדה כל הרוצה שלא יהיה פתחון פה לאותם האומות לומר לא היה לנו מהיכן ללומדה: 9נוטירין שלהן - סופרים שלהם והם קורין אותם נוטירין.6
התורה נכתבת על גבי אבנים בגבול ישראל
7מבאר המהר"ל: "על גבי אבנים וכו'.8" -- דברים אלו הם דברים גדולים מאד, לכתוב את התורה על אבנים אלו, כי האבנים האלו הם (נמצאות) על גבול ארץ ישראל, ולכך ראוי לכתוב התורה שם (על גבולהּ). כי התורה, (כל הבריאה) תחתיה (לכן) נכלל (בה) הכל, שהכל מצטרף אליו (תחת התורה לרבות) אף האומת (האומות). ולכך (משהכל נכללים בה) אמרה תורה לכתוב התורה על גבול (א"י) כאשר יעברו (ישראל את) הירדן, (ובכך ניתן יהיה) שיִקְראו אותם גם האומת. (ו)אמנם התורה היא (נכתבה) בגבול הארץ (ואולם) אע"ג שהוא (מקום זה) קרוב אל האומת (האומות) מ"מ הוא (מקום האבנים נמצא) תוך הארץ, כי התורה היא תוך ישראל בפרט. 
דעת רבי יהודה כיצד היא הכתיבה
וסבר רבי יהודה שכתבו התורה על האבנים (בשבעים לשון) ו(אח"כ) על האבנים נתנו הסיד. כי ראוי שיהיה כך (כתובה התורה) לפי ענין (כפי זיקת) האומת אל התורה, כי אין התורה כ"כ בנגלה להם (לאומות אלא) רק כאלו היה הדבר הזה (התורה עבורם רק) בכח ולא בפעל. לכך (נכתבה) התורה על האבנים, ו(אולם) הסיד (שעל האבנים) הוא (בחינת) הקליפה (ש)הוא (מְכסה לאומות) על התורה עד שלא היה (חלקם בה אלא) רק בכח ולא בפעל הנגלה (לדעת באור הכתוב בה).
קושיית ר"ש על דעת רבי יהודה
ולכך (אַחַר שלרבי יהודה - התורה לגויים אינה בנגלה, שסדו האבנים בסיד) מקשה (רבי שמעון: - לדבריך) האיך לַמדו (האומות) את התורה. ומתרץ (לו, רבי יהודה) בינה יתירה נתן הקב"ה באומות. 
הבאור בדעת רבי יהודה והטענה הנובעת מכך על האומות
ודבר זה (דברי רבי יהודה) ענין נפלא (נסתר ועמוק על) כי יש לאומות בינה יתירה עד שהם מקלפים הסיד ורק אז אפשר להם ללמוד תורה. והבן (הדיוק ב)מה שאמר (רבי יהודה בתרוצו שדוקא) בינה יתירה נתן השם יתברך להם (לאומות) ולא אמר חכמה יתירה נתן השי"ת להם. לומר (לך בזה) כי (אכן שייך ב)מדריגות האומות להבין דבר מתוך דבר, לכך אע"ג שהוא (האבן עליה כתובה התורה) מכוסה בסיד והקליפה עליו, (בכ"ז) מתוך (שיש בהם) בינה יתירה שנתן השם יתברך להם, יכולים (היו להבין) לקפל הסיד (ולגלות בכך הכתוב). ו(משמע מכך ש)לדעת רבי יהודה יש לאומות צירוף אל התורה מכח בינה יתירה, ו(אולם) אין דבר זה (זיקתם לתורה) בגלוי, (אלא) רק תחת הסיד, (בכך נחשב שהתורה לַאומות) היא מכוסה תחת הקליפה.
ו(עתה) מאחר ש(הגויים) אינם לומדים (תורה) ו(אעפ"י )שיש להם בינה יתירה, (נענשים על כך ש)הם יורדים לבאר שחת. שהרי (בכך ניכר ש)מתנגדים (הם) אל התורה כאשר (שהרי) אין רוצים בתורה (למרות שיש להם בינה יתירה להשיג בה צרוף במידת מה).
דעת ר"ש והטענה לפיה על האומות
ולדעת ר"ש אין הדבר כך (שיש לאומות בינה יתירה), אבל (אלא רק ש)יש לאומות קֵרוב אל התורה בנגלה, ו(זה) מצד (רק כפי כחם) עצמם ולא מצד הבינה (שאין בהם מעלה זו). ולכך (לר"ש) היו כותבים התורה על הסיד (ולא כיסו אותה בסיד כר' יהודה). ולכך כתבו להם (עבורם את התורה) למטה ([לרש"י - בסוף הדף למען אשר לא ילמדו גם גויֵ הארץ עליהם נאמר "כי הַחֲרֵם תַחֲרִימֵם" {דברים כ יז}]) למען אשר לא יְלמדו אתכם ככל התועבת. ([אך היושבים חוץ לגבולי ישראל שלא נצטוו להחרימם, שאם חוזרים בתשובה יקבלו אותם בארץ, להם נכתבה התורה למטה להודיעם על התורה]).
דכיון (שלרבי שמעון מ)שכתבו התורה על סיד מורה (זה) שיש לאומות (בכ"ז) צרוף אל התורה, ואם חוזרים (בתשובה לקיימה כי אז ישראל) מקבלים אותם. ולפיכך (לרבי שמעון אחר שהיתה התורה מגולה לפניהם ובכ"ז הזניחו לימודהּ) דריש הפסוק, והיו עַמִּים מִשְׂרְפוֹת שִׂיד..." {ישעיה לג יב} (שעונשם בא) על עסקי סיד. פירוש כי הסיד, שהוא על האבן מבחוץ הוא, (מרמז על) שריפת האומות כי במדריגה זאת (אש) נרשמת ונכתבת (גם) מדריגות ישראל (שמדרגתם זו) היא (מחוייבת כדי להגיעם לקיום) התורה. (לכן משסרבו האומות לקבל התורה דינם כמי שמתנגדים לה, אע"ג שהיתה מגולה לפניהם, הרי) שממנו (משום מדרגת התורה) מתחייב שריפת האומות אשר לא קבלו התורה. 
ולר"י (לרבי יהודה שהאומות יורדות לבאר שחת - כוונת הפסוק) "והיו עמים משרפות שיד" ש(דין) האומות (שדחו התורה) כמו סיד (דבר שאינו עיקר, רק קליפה, שתכליתה - סופה, קרוב) - וכל הדברים הם עמוקים מאד.
(((
@פריו ממעל ושרשו מתחת~
1גמ' לו.:2 תנא צרעה לא עברה עמהם ולא והא כתיב שמות כג כח "וְשָׁלַחתי את הצִרעה לפניך..." וגו' אמר ר' שמעון בן לקיש על שפת הירדן עמדה וזרקה בהם מרה וסימתה עיניהן מלמעלה וסירסתן מלמטה שנאמר עמוס ב ט "ואנכי הִשְׁמַדְתִּי את האמֹרי מִפְּניהם אשר כגבה ארזים גבהו וְחָסֹן הוא כָּאַלונים ואשמיד פריו ממעל וְשָׁרָשָׁיו מתחת" וגו'3
4רש"י: 59פריו ממעל - עיניו: 9ושרשיו מתחת - סירוס.6
מחלוקת עם רש"י כיצד נקרא הסירוס - ממעל או מתחת
7מבאר המהר"ל: "פריו ממעל ושרשו מתחת.8" -- נראה כי הסרוס נקרא (דוקא) ממעל (שלא כרש"י), כי שָׁם (תמיד) עושֶׂה פרי (שהפרי הפך מקום השורש). ושורשו (של האדם) הם העינים שנקראים שורש מפני שהם בראש. ומה שנקרא הסירוס (דוקא) ממעל, כי בארנו במקומות הרבה כי האדם "עץ השדה" ו(רק ש)הוא (האדם) עץ הפוך, כי הראש דומה לשורש, וכל שורש הוא (ראשון ועיקר, ולכך השורש) ראש נקרא.
והטעם (לכך מפני) שהוא (האדם נטיעתו) הפוך (מהעץ), כי האדם הוא מן השמים, ולכך פונה השורש שלו לשמים כאילו היה תקוע בשמים הראש שהוא השורש. ומפני זה יאמר על העינים (שהם דוקא) מטה, דהיינו מטה שהוא קרוב לשורש, שנקרא מטה, ו(אִלו) הפרי שהוא רחוק מן השורש נקרא מָעָל, שכן (מטעם זה שרחוק משורשו) כל פרי הוא (בבחינת) מְעָל (ולכן הסירוס שבפרי בין באדם ובין בעץ נמצא ממעל כמבואר). וכך יראה נכון.
(((
@זרעא דיוסף~
1גמ' לו::2 זרעיה דיוסף לא שלטא ביה עינא בישא וכו'... אמר רב חנא בר ביזנא א"ר שמעון חסידא יוסף שקידש שם שמים בסתר הוסיפו עליו אות אחת משמו של הקב"ה יהודה שקידש שם שמים בפרהסיא נקרא כולו על שמו של הקב"ה.3
4רש"י: 59בסתר - שנתייחד עם הערוה והעמיד על עצמו וכבש את יצרו: 9יהודה שקידש שם שמים בפרהסיא - על הים כדלקמן: 9נקרא כולו - שם בן ארבע אותיות כלול בשמו של יהודה.6
קידוש השם בסתר לעומת בפרהסיא - יוסף ויהודה
7מבאר המהר"ל: "זרעא דיוסף אין העין שולט בו.8" -- דבר זה ידוע ממה שהיה (יוסף) מרחל הקטנה שהיה בה הצניעות כדאית' במסכת מגילה {יג:} בשכר צניעות שהיה ברחל זכתה ויצא ממנה שאול. ומפרש שם מאי צניעותא דרחל והתבאר במסכת בבא בתרא {קכז.} ע"ש. והדברים אלו עמוקים והצניעות הוא מכוסה (עמוק) מהכל. 
וזה אֹמרם בסמוך יוסף קידש ש"ש בסתר לכך הוסיפו לו אות אחת משמו יתברך, יהודה שקידש ש"ש בגלוי נקרא כולו על שמו. פירוש כי יוסף דבק בשמו יתברך בנסתר ולכך לא הסיפו לו (אלא) רק אות אחת משמו יתברך. אבל יהודה הוא דבק בשמו יתברך לגמרי, והדברים האלו הם סוד נפלא, כי נקרא יהודה על שם "הפעם אוֹדֶה" {בראשית כט לה} וההודאה היא (ענין שבפרהסיא) שמודה ומפרסם הדבר לכל, כי זהו ענין ההודאה, שהרי צריך להודות בעשרה (בצבור). ודברים אלו מסתרי החכמה מאד, ולכך (משום הכח שבו להודות) היה מקדש ש"ש בפרהסיא (בגלוי), ודי בזה למביני מדע. ותמצא יהודה (משום כוחו להודות ולפרסם הש"י בפרסיא, מסעו) בראש הדגלים. והרי (לנו מי שהוא) הראש הוא מפורסם ניכר ונודע לכל. ויוסף (לעומתו) היה מסעו בדגל שלישי כאלו הוא תוך הדגלים.
(((
@ואביו קרא לו בן ימין~
1גמ' לו::2 כל התורה כולה בנימן כתיב והכא בנימין שלם כדכתיב "ואביו קרא לו בנימין".3
בנימין - שמו מאביו ואמו
7מבאר המהר"ל: "ואביו קרא לו בנימין,8" -- ביו"ד (אחרי המם) נגד (הפך משמעות) בין אוני שקראה לו אמו (בצאת נפשה. לכן) קרא לו (אביו) בנימין על שם ימין (שהוא) הפך (של) בן אוני, כי הימין הוא לטוב. כי בנימין יש בו שתי בחינות, האחד מצד האֵם - והוא בן אוני, והשני מצד האב והוא - בן ימין. 
ומפני שיש לו (לְשם זה - בנימין) שתי בחינות מחולקות (נוגדות), נולדו עם בנימין שתי תאומות וכבר הארכנו (בדבר) זה. ויש לך לדעת כי היה בנימין כלול מדין ורחמים, כי לעולם, האחרון (ובנימין האחרון שבאחים) הוא (בחינת) הכל, במה שהוא משלים הכל (מה שהחסירו קודמיו). ולכך היה כלול בנימין (משתי בחינות) דין וחסד. ולכך אמו קראה לו בן אוני שהוא (משמעו) דין, ואביו קרא לו בנימין, ר"ל בן (מצד) ימין, שהוא הפך בן אוני. והבן הדברים.
הטעם שבנימין נולד עם תאומה יתירה על שלו
+והמהר"ל מוסיף בספרו גור אריה {פ' וישלח} ואומר שם: ועם בנימין נולדה תאומה יתירה (ובסה"כ שתי תאומות). ואם תאמר ולמה נולדה עם בנימין תאומה יתירה, ויש לפרש כי עם יוסף לא נולד שום תאומה (שנולד לבדו). וכן (כך גם) במדרש (נאמר) בפרוש שלא נולדה עם יוסף תאומה. (והסיבה) לפי שהוא ראוי (היה) לישא (דוקא) את אסנת בת פוטיפרע במצרים ולפיכך לא נולד תאומה עמו. 
+ונולדה התאומה, (זו שהיתה מיועדת להולד עם יוסף) עם בנימין אחיו. כי כן דרשו (שם) גם כן, שהיה ראוי יוסף להעמיד י"ב שבטים אלמלא (שנמנע הדבר ממנו עקב) שיָצַא הזרע מבין אצבעותיו. ואפילו הכי נולדו (שבטים אלו, רק שיצאו) מבנימין אחיו ונקראו - על שם יוסף, דהרי נולדו מיוסף שתיים ומבנימין עשרה, הכל שנים עשר. ונקראו תולדות בנימין על שם יוסף, בלע, בכר (וכו'). בלע, שנבלע (יוסף) בן האומות ובכר, שהיה (יוסף) בכור כדאיתא בפרשת מקץ בפרוש רש"י {שם מג ל} ממדרש חכמים. ולפיכך גם אשתו, (זו) שהיתה ראויה ליוסף באה (גם היא) מ(לידת) בנימין, ו(לכך) נולדו עם בנימין שתי תאומות, כדי שיִוַּלֵד (לבנימין) ממנה הבנים שהיו ראויים (להולד) ליוסף גם כן. 
טעם נוסף להולדת יוסף לבדו ובנימין עם שתי תאומות
+אמנם עיקר הדברים (הסיבה העקרית) מה שהיה לבנימין תאומה יתירה וליוסף לא היתה תאומה כלל, הוא מפני כי יוסף היה הראש (העיקר) ממטתו של יעקב. והוא שאמר הכתוב עליו "אֵלֶּה תֹלדות יעקב יוסף" {בראשית לז ב} שהוא (יוסף) העיקר של תולדות יעקב. ולפיכך נולד (יוסף) יחידי כמו כל דבר שהוא שורש הדבר ועיקרו שהוא אחד (יחיד בלא שום צרוף אליו). 
+ובנימין היו לו שתי תאומות בעבור שהוא היה הסוף. וכמו שהראש ראוי שלא יהיה לו תאומה (בהיותו שורש וההתחלה לכל), כך הסוף (בהפך) יש שלו רבוי (- תוספת) תאומה (על זו שלו), בעבור שכל סוף הוא השלמת הכל. (ש)יש בזה (במה שהוא אחרון) השלמה מיוחדת, יותר מִן (רק) שלימות החלק (שלו עצמו, שהאחרון משלים גם חסרונם של קודמיו). ולפיכך עם בנימין שהוא אחרון, ועמו נשלמו (ליעקב אבינו) שנים עשר שבטים, נולדה (באותה לידה של בנימין) נקיבה יתירה (אחת, ובסה"כ שתים). האחת (בעבורו) מה שהוא (בנימין) אחד מן השבטים ויש לו (בכך בת) זוג (להנשא לה), ועוד אחת מה שיש לבנימין השלמה יתירה (בהיותו אחרון ומשלים) כמו שאמרנו. לכך נולדה עמו עוד תאומה אחת, שהנקיבה (תכליתה) היא השלמת האדם.&
(((
@עתידין אחיך שיכתבו~
1גמ' לו::2 "וַתִּתְפְּשֵׂהוּ בבגדו לאמר..." וגו' בראשית לט יב באותה שעה באתה דיוקנו של אביו ונראתה לו בחלום אמר לו יוסף עתידין אחיך שיכתבו על אבני אפוד ואתה ביניהם רצונך שימחה שמך מביניהם.3
7מבאר המהר"ל: "עתידין אחיך שיכתבו על אבני אפוד, וכו'.8" -- כי ההולך אחר זנות הוא חמרי כאשר התבאר פעמים הרבה. ואמרו חכמים ז"ל {ויק"ר פ' כד} כל מקום שתמצא גדר ערוה שם תמצא קדושה, כאשר הביא רש"י ז"ל בפי' החומש {בויקרא יט ב}. ולפיכך מי שהוא בעל זנות אין ראוי שיהיה נכתב על האיפוד ש(האיפוד) הוא קדוש וטהור, ואין לך דבר קדוש יותר מן האפוד, ואם היה בו (ביוסף) זנות, אין ראוי שיהיה נכתב על האיפוד.
(((
@נראה לו דמות דיוקנו~
1גמ' לו::2 באותה שעה באתה דיוקנו של אביו ונראתה לו בחלון.3
7מבאר המהר"ל: "נראה לו דמות דיוקנו של אביו.8" -- זה כמו שפי' בסמוך כי יוסף דבק באביו שנאמר {בראשית לז ב} "אלה תלדות יעקב יוסף..." וגו'. ולפיכך מצד אביו, שהיה (יוסף) דבק בו שהוא (יעקב אע"ה) היה קדוש (באבות), וכנגדו תקנו (אנשי כנ"ג) אתה קדוש בברכה ג', (שלישית שבתפילה). ו(כן) תקנו ברכה ראשונה - מגן אברהם נגד אברהם, (ו)מחיה מתים נגד יצחק. (מ"מ) אתה קדוש (הוא) כנגד יעקב דכתיב {ישעיה כט כג} "...והקדישו את קדוש יעקב..." והוא (יעקב אביו) הראה לו (ליוסף) שעתיד שיכתובו (יִכַּתְבוּ) אֶחיו על האיפוד. ולא ראה (יעקב אע"ה) טיפת זרע כל ימיו, שנאמר {בראשית מט ג} "ראובן בכורי אתה כֹּחי וראשית אוני", ויוסף היה עיקר תולדת יעקב כדכתיב {שם} "אלה תולדת יעקב יוסף", ולכך נראה לו דמות דיוקנו של אביו (ברגע שנקלע לַנסיון הקשה אם לשמור על קדושתו כנגד אשת פוטיפר).
(((
@משם זכה להיות רועה~
1גמ' לו::2 משם רועה אבן ישראל משם זכה ונעשה רועה.3
7מבאר המהר"ל: "משם זכה (יוסף) להיות רועה ישראל.8" -- כי עתה היה יוסף נבדל מן הגוף (מן החומרי) כאשר היה כובש את יצרו של זנות, ולפיכך משַם זכה להיות רועה ומנהיג לפי שהנבדל (קדוש, ולא רק שאינו משועבד לחומרי, אלא בכחו להיות אף) מנהיג את החמרי ג"כ ומושל עליו. (ו)דבר (יסוד) זה (שהקדוש ראוי להיות רועה) התבאר במקומות הרבה. ויתבאר (עוד) בסמוך אצל - "היתה יהודה לקדשו". ולפיכך משַם (ממקרה אשת אדוניו, {שם לט ז}) זכה (יוסף) להיות רועה (למלכות במצרים).
(((
@אלא שיצא הזרע מבין עשר אצבעותיו~
1גמ' לו::2 תניא היה ראוי יוסף לצאת ממנו י"ב שבטים כדרך שיצאו מיעקב אביו שנאמר "אלה תלדות יעקב יוסף..." בראשית לז ב אלא שיצא שכבת זרעו מבין ציפורני ידיו ואעפ"כ יצאו מבנימין אחיו וכולן נקראו על שמו.3
4רש"י: 59אלה תולדות יעקב יוסף - תולדות שיצאו מיעקב כנגדן ראוי לצאת מיוסף: 9ואף על פי כן יצאו מבנימין אחיו - אותן עשר שפיחתו מיוסף בעשר אצבעותיו.6
יוסף קרוב ודומה מכולם לאביו יעקב
7מבאר המהר"ל: "אלא שיצא הזרע מבין עשר אצבעותיו.8" -- דברים אלו מופלגים ועמוקים מאד. כבר התבאר כי יוסף היה דבק ביעקב, (ולכך היה יוסף) דומה אל גוף האילן (אל יעקב - הגזע), שיוצאים ממנו ענפים. ויש (מבין הענפים) ענף אשר הוא קרוב (נדמה מכולם) אל גוף האילן (ו)יוצאים גם כן ממנו ענפים (ה)דומים אל (אלו היוצאים מ)גוף (גזעו של) האילן, (ויוצא) שמתפשטים ג"כ ממנו (מענף חשוב זה) ענפים לכל צד. רק בשביל (ואולם ברור הוא) שאין כחו של (אותו) הענף (אעפ"י היותו קרוב ודומה לגוף האילן להיות) כמו (כחו של) גוף האילן (עצמו להוציא ענפים. שהרי כחו של גוף האילן במה) שהוא יונק (ישירות) מן העיקר (מהשורש מה שאין כן לשאר ענפי העץ,) ולכך (מ)גוף האילן מתפשטים (דוקא) ממנו ענפים אל כל צד. 
אבל הענף הזה (הקרוב ודומה לגוף האילן) והוא נקרא ענף האמצע אשר רמזנו לך למעלה שהוא מתדמה ליוסף, (זכה) שברכתו (היא) שאין העין שולט בו, ולכך קידש (יוסף) שם שמים בסתר, ודגלו (בסדר השבטים) הוא באמצע. ו(כן) ראוי (מענף אמצעי חשוב זה) ל(היות גם ממנו) התפשטות ענפים כמו שראוי (להתפשט מ)גוף האילן (וכל זה) בעבור שהוא (ענף זה) קרוב אל האמצע (אל גוף האילן).
(ואולם) רק בשביל (אַחַר) שהוא (זה האמצעי, סוכ"ס רק) ענף, וענף אין לו כח (להיות) בשלימות כמו שיש לגוף האילן להוציא הדבר אל הפעל בשלימות, ולכך אמר (התנא ביחס ליוסף) שיצא הזרע מבין עשר אצבעות ידיו. ו(בכך) לא יצא הזרע שהוא כחו ואונו אל הפֹעל (אל אשה לצורך פריה ורביה להעמיד ממנו כל השבטים - ככחו של גוף האילן). וְ(במקום זה) יצא הזרע מבין אצבעותיו (גמ'). 
מ"מ (ענף אמצעי זה - יוסף) עם (בצרוף) הענף שהוא סמוך לו דהיינו בנימין יש לו כח להוציא (בכל זאת) י"ב ענפים, וכולם נקראו על שמו של יוסף. כי יוסף הוא (בחינה של) מתחיל (ראשון בדומה לגוף האילן) רק שאין (ביוסף) הכח כ"כ שיֵצֵא (ממנו) אל הפעל י"ב שבטים. ו(אולם) כאשר משותף (עמו) אֲחִיו (בנימין) היה יוצא (יוסף) אל הפעל (השלם). וכל הדברים האלו סתרי החכמה.
במה הדמיון של יוסף לאביו יעקב

מ"מ יוסף הוא ראשון (מכולם להיות מי ש)יש לו דמיון אל גוף האילן (אביו) אשר (לו) ראוי (היה ליעקב) לצאת ממנו י"ב ענפים. רק בההתפשטות כח הענפים האלו (מגוף האילן) מתפשט (גם כח זה ל)יציאת ה(י"ב) ענפים (מיעקב) אל (הסמוך לו - יוסף) אשר הוא עמו (הקרוב מכולם לאביו). וכאשר היה כח הזרע (של יוסף כמי ש)היה יוצא מבין אצבעותיו, (משמע ש)היה כח הזרע (שבו) מתפשט לחוץ (לרִיק), ו(עקב כך) היה הכח הזה שהיה ליוסף להעמיד י"ב שבטים ג"כ, יוצא (לחוץ להפסד). ונתן (השי"ת כח ההולדה שנפסד ממנו) לבנימין. ולפיכך נקראו כולם (כל בני בנימין) על שם יוסף, כאילו היה יוסף אביהם, והרי (בכך) יוסף ובנימין זכו שניהם ביחד להעמיד י"ב בנים.
כלל הדבר כי ראוי היה לצאת מיוסף י"ב שבטים בעבור התדמות שלו לגוף האילן (אביו). (ואולם כבר) רק ב(דבר) זה (עקב שיצא מבין צפרניו) לא היה (יוצא יוסף לפועל להיות בכך) דומה לו (לאביו יעקב אם לא אחיו בנימין). כי תמצא כי יעקב לא ראה קרי מימיו, שהרי אמר על ראובן "כֹּחי וראשית אוני" {בראשית מט ג} והוא (ראובן אכן) היה טפה ראשונה (מיעקב). 
יחודו של יעקב להיות גוף האילן
וכל זה (שיעקב רק הוא נמשל לגוף האילן) מפני כי כח יעקב שהוא זרע שלו אין לו (כלל) שייכות לצד חוץ (להשז"ל אלא) רק נמשך (לצאת) כראוי (לפריה ורביה). ולכך היה כחו להביא ולהעמיד (בפועל) י"ב ענפים. אבל יוסף כח התפשטות (הריבוי) שלו יצא לחוץ, וזה (שנאמר) שיצא ש"ז (שלו) מבין עשר אצבעותיו. כלומר שהיה כח זרע שלו (כמי ש)יוצא מבין עשר אצבעותיו, והיה (בכך) כח זרעו (שייך ש)יוצא לחוץ (שלא במקום מצוה). (לפיכך) היה ג"כ כח זרעו (של יוסף) יוצא אל בנימין (להשלימו). ולכך לא היה לו (ליוסף אלא) רק ב' שבטים, וכח (היוצא) שלו הגיע לחוץ, לבנימין אחיו. ומ"מ נקראים כולם (כל בניו של בנימין) על שמו (של יוסף), מפני כי היה לו (ליוסף) כח על (שהוא בחינת) התחלה (שהיה דבק מכולם באביו) על - (להוליד גם הוא) י"ב שבטים. לכך נקראו (כולם שנולדו מבנימין) על שמו. ודי בזה אם תבין.
(((
@וכולם נקראו על שמו~
1גמ' לו::2 תניא היה ראוי יוסף לצאת ממנו י"ב שבטים וכו'... ואעפ"כ יצאו מבנימין אחיו וכולן נקראו על שמו שנאמר "ובני בנימין בֶּלַע וָבֶכֶר וְאַשְׁבֵּל וגו' בראשית מו כא ...מֻפים וחֻפים הוא לא ראה בחופתי ואני לא ראיתי בחופתו... א"ד וָאָרְדְּ שפניו דומין לוורד.3
4רש"י: 59מופים - מפורש במדרש רבי תנחומא שהיה פיו כפי יעקב אבינו בהלכות שקיבל משם ועבר.6
חלוקת השמות בין בניו של בנימין
7מבאר המהר"ל: "וכולם נקראו על שמו.8" -- בפרשת מקץ בחבור גור אריה תמצא מבואר פרוש אלו השמות ולמה באו בסדר זה. ותמצא (כי) חמשה שמות באו ליוסף על שם מעלתו, וחמשה ע"ש צרותיו כמו שמפורש שם (גם כן). ו(לא כן) לאיכא דאמרי שפֵּרֵש - וְאַרְד (לחיוב) שפניו דומים לורד (ואז רוב מנין שֵמות, למעלותיו של יוסף. כי לדעה זו) סובר, כי אין ראוי שיקרא שמות בניו (של בנימין - כל) חֵצְיַים על שם צרותיו (אלא) רק פחות מחציים. שלא (ראוי) לקבוע (שיהיה ניכר כ"כ) הצרות (בשמות בניו) כמו שבארנו שם.
סדר זכירת השמות
+לקמן דברי המהר"ל {בגו"א פרשת מקץ}: (למ"ד הראשון לפיו קיים שיווין בין שמות הטוב לרע): ולא זכר - (לא הזכיר הכתוב ברצף כל) חמשה (השמות) המורים על המעלה (אלא כדי) ש(לא) יהיו ביחד. ו(כן לא הזכיר ג"כ) חמישה המורים על הצרה (כדי שלא יהיו) ביחד (ברצף). שרצה (בכך הכתוב) לחלק ולהפריד (בין שמות) - הרע שלא יחזק (שלא תיוצר חזקה לרע). לכך (זכר) ד' (שמות) טובים ביחד באמצע (לא בצדדים ולא באמצע ממש), ו(כך) לא תמצא (בַּרע רצף אלא) רק (עד) שני שמות (ה)מורים (על) הרע (שיהיו) ביחד, (ואז אין זו נחשבת חזקה של רע). 
+עדיין (לפיכך חייב ש)לא היו כל החמשה המורים על הטוב (נמצאים) באמצע ביחד (כי אז בלתי נמנע שיהיו) שני (שמות) רַעים ביחד לפניהם ושלשה (שמות רעים) אחריהם, שאם כן (במקרה כַּזה) היה מתחזק (להחשב השמות) בַּרע (כי) שלשה (שמות ברצף) הוא חזקה, עכ"ל.& 
חופים - מחלוקת בין רש"י למהר"ל
וכאן (בברייתא) משמע (למהר"ל) כי "מופים" ר"ל שלא ראה בחופתי (היינו משמעו שלילי), אבל רש"י פירש בפ' מקץ {מ. תנחומא} (אותו) השם "מופים" (לחיוב, לאמר בזה ש)מפי אבא למד תורה ([שכל הלכות שמַסרו שֵם ועבר ליעקב מְסרו לו יעקב ליוסף, {מדרש רבה ויגש צד}]). וסובר רש"י כי מה שאמר (בברייתא) הוא לא ראה בחופתי ואני לא ראיתי בחופתו, הכל (שתי אמירות אלו יחד נלמדות) מן (מילה אחת) חופים. (ו)דרש (רש"י לחיזוק פרושו זה ממה שמילת חופים) לשון רבים שהם שני חופות, שלי (של בנימין) ושלו (של יוסף). ו(אולם) אם לא כן (כדעת המהר"ל ששתי המילים חופים ומופים ענין אחד הם - חופה) מאי עניין (להסמיך) מופים אל לשון חופה.
ו(אמנם) אין משמע כך כאן (מפשט המילים, מופים וחופים שענינם דומה זה לזה). אבל (אלא למהר"ל) נקרא החופה, (גם בלשון) "מופים", מפני שהחתן יפה ביותר כשהוא בחופתו ([ולשון חופים ודאי מעניני החופה]). כדכתיב {שיר השירים ג יא} "צאנה וראנה בנות ציון במלך שלמה בעטרה שעטרה לו אמו ביום חתונתו וביום שמחת לבו", ולכך נקרא (לשון) מופים, לשון יפה.
([לסיכום, יוצא כי מופים כביאור המהר"ל, בצרוף בכר, נעמן, אחי, ראש, ולמ"ד איכא דאמרי ארד, שפניו דומים לורד, סה"כ שש מְעשרה שמות השייכים ביוסף - לטוב, לעומת מיעוט מנין שמות צרותיו - ארבע]).
(((
@א"כ יהיה יודע בע' לשון~
1גמ' לו::2 א"ר חייא בר אבא אמר רבי יוחנן בשעה שאמר לו פרעה ליוסף "...וּבִלְעָדֶיךָ לא ירים איש את ידו" וגו' בראשית מא מד אמרו איצטגניני פרעה עבד שלקחו רבו בעשרים כסף תמשילהו עלינו אמר להן גנוני מלכות אני רואה בו אמרו לו א"כ יהא יודע בשבעים לשון בא גבריאל ולימדו שבעים לשון לא הוה קגמר הוסיף לו אות אחת משמו של הקב"ה ולמד שנאמר "עֵדות בִּיהוסף שָׂמוֹ בְּצֵאתו על ארץ מצרים..." תהילים פא ו ולמחר כל לישנא דאישתעי פרעה בהדיה אהדר ליה אישתעי איהו בלשון הקדש לא הוה ידע מאי הוה אמר א"ל אגמרי אגמריה ולא גמר אמר ליה אישתבע לי דלא מגלית.3
4רש"י: 59גנוני מלכות - גווני מלכות בחכמה גבורה ויופי: 9עדות ביהוסף שמו - סיפיה דקרא שפת לא ידעתי אשמע.6
פרעה משביע את יוסף
7מבאר המהר"ל: "א"כ יהיה יודע ב-ע' לשון וכו'.8" -- וא"ת (ואם תתמה) וכי (- היתכן ש)היה (פרעה) יותר מקפיד (חושש מיוסף) על (דבר) ידיעות (ע') הלשון (שידע,) משהיה מקפיד על חכמת יוסף, (שהרי) לא היה חכם כמוהו (כיוסף?!).
ויראה דודאי (אכן) היה (פרעה) ירא יותר מן (ע') הלשון (שידע יוסף), כי (בכך) ראוי שיהיה מלך על כל אומה ולשון (מי שהוא) יודע (כיוסף) לשון כל אומה ואומה. ואם היה (מצרים) מגלה שהיו (שהיה יוסף) יודע שבעים לשון, היה נראה (בעיניהם) שהוא (יוסף) ראוי למלוך על כל הלשונות (על כל האומות) וראוי למלוכה יותר מן פרעה (שידע יוסף גם לשון הקודש). 
ולפיכך אל תתמה למה (בכ"ז) לא היה פרעה (דואג קודם שהכיר את יוסף להיות) יודע (ג"כ) בלשון הקודש ו(הסתפק) בשבעים לשונות, (ש)היה יודע, מפני שפרעה באותו זמן (היה) כולל כל (ע') הלשונות, (ודי היה לו בכך להיות) מושל על כולם. ולכך ידע בע' לשונות, (ודי היה לו בכך). אבל (רק כי) לשון הקודש אין מתייחס לו (למלכותו של פרעה) כלל. ולפיכך (גם) לא למד (לא הצליח) פרעה (ללמוד) לשון הקודש מיוסף או (מכל) מי שהוא (אחר), כי אין (זה לשון הקודש) הלשון - ראוי לו. 
ו(עתה) אם (היה) יוסף (מגלה לכל שיודע ע' לשונות ובנוסף) היה מדבר (בגלוי) בלשון הקודש היו (הכל) יודעים ביוסף שהוא ראוי יותר למלוכה מפרעה (ו)היה זה פחיתות לו (לפרעה). כי יוסף אשר היה (נכון להיות) מלך במצרים, היה זה דבר גדול מאד (בדרך נס), לפי שהיה ראוי למלוכה מצד השי"ת. ולכך היה (יוסף) יודע בשבעים לשונות כי (כך) מלכותו וגדולתו (צריך שתהיה) על כל הלשונות. ו(לכן) אם היה מגלה (יוסף למצרים) שהוא יודע (נוסף על שפת הקודש גם) שבעים לשון, היה פרעה נדחה (ממעלתו בעיני עמו). ולפיכך השביעו שלא יגלה את הדבר. 
פחדו של פרעה מיוסף
ובודאי אין הפי' (מה שהשביעו מפני יתרונו משום) לשון (הקדוש) בלבד. (כי אם) רק הכוונה (במה שהשביעו על עניין ע' הלשון) שהיא (תהיה) מגלה (ראיה) אל המצרים (לטענה) כי הוא (יוסף) ראוי (למלכות) מצד עצמו יותר מפרעה. ו(אז) יהיו מורדים בפרעה וימליכו עליהם מי שהוא יותר ראוי למלוכה - וזהו יוסף. לכך היה (פרעה) משביעו (על) שלא יגלה להם שהוא (יוסף) יותר ראוי למלוכה (ממנו מפרעה) במה שיוסף כולל (יודע גם) כל הלשונות (שהם) ב(כלל ה)מעלה (העצמית שלו). 
והיינו דקאמרי - כאשר אמר פרעה (לאנשיו) שיש בו (ביוסף) גינוני מלכות, (שהינו בעל מעלה), אמרו (המצרים) א"כ יהיה (בודאי) יודע (גם) בע' לשון שהוא סימן (למי) שראוי למלוך על כל ע' אומות שהם (בסה"כ) שבעים לשון, כי יוסף לא היה (לפי גודל מעלתו) מלך שימלוך (רק) על אומה זאת (בודדת). ואם (שאם) היה (מיועד להיות) מלך על אומה אחת (בלבד) אין צריך ש(יהיה) יודע (אלא) רק אותה לשון (של אומה אחת). אבל (יוסף מש)לא היה מֶלֶך בפעל, על אומה מיוחדת (מסויימת וממילא לא משום כך שבחו פרעה, אלא שבחו) רק (מהסיבה) שראה בו (פרעה בכללוּת) ענין מלכות, וא"כ (משמע מזה ש)ראוי (היה) לו (ליוסף) המלכות הכללי שהוא כולל ע' אומות. ולפיכך (חשש פרעה) אם (לנוכח ש)היה (יוסף) יודע (בפועל) ב-ע' לשון (ולכך ראוי) היה (לו) המלכות הכללי, ש(הסימן למלכות כללי) הוא ע' לשון, ו(אז אִם יוָדַע כי) גם לשון הקודש (בכלל מה שיוסף) יודע, עד שיֹדֵע (סה"כ) ב-ע"א לשון (יאמר בצדק שאין זה אלא) מפני כי היה ראוי יוסף אל המלכות הפשוט (הכללי) שהוא (על כל) ע"א לשון (ומצרים בכלל). אבל (לעומת יוסף) פרעה היה (אמנם כח מלכותו) כולל כל המלכויות שהם מלכות האומות ושולט על כולם, (אלא ש)הם ע' לשון בלבד (ואין זו מלכות הפשוט - הכללי לגמרי כפי מה שראוי ליוסף). לכך היה יוסף מכיר ב(כל) ע"א (לשון) ופרעה (בקי רק) בע' לשון. ולפיכך השביע אותו שלא יגלה שהוא יודע ב-ע"א לשון, וכל זה דברי חכמה, ו(על) מעלת יוסף במצרים, ואין להאריך יותר. 
מניין למד יוסף בִּן לילה ע' לשון
ולכך כי הוסיף לו (השי"ת) ה' משמו ("עדות בִּיהוסף", {תהילים פא ו}) ואז למד (בנוסף לשפת הקודש עוד) ע' לשונות, (וזה) כי מצד שיוסף (נוסף ה"א לשמו) היה דבק בו יתברך - אשר הוא (יתברך) כולל כל הלשונות. ומפני ש-ע"א אומות כוללים כל העולם אשר ברא השי"ת ברוך הוא, ולכך נתן לו השי"ת ה"א משמו הגדול (להדבק בו ובכך לִזכות במלכות הפשוטה על כל הלשונות), ואי אפשר לפרש יותר.
(((
@הוסיף לו אות אחת~
1גמ' לו::2 הוסיף לו אות אחת משמו של הקב"ה.3
7מבאר המהר"ל: "הוסיף לו אות אחת משמו.8" -- כבר בארנו לך (בדבור הקודם) כי ראוי (היה) יוסף להדבקות בשמו (יתברך) בפרט. ונתן לו (השי"ת) האות (משמו) תוך השם (של יוסף - יהוסף) כפי אשר היה (יוסף גם הוא) דבק בו יתברך בסתר. לכך בא תוספת האות (משמו יתברך) תוך השם (של יוסף - יהוסף).
(((
@בשעה שהיו ישראל עומדים על הים~
1גמ' לו::2 דתניא היה ר"מ אומר כשעמדו ישראל על הים היו שבטים מנצחים זה עם זה זה אומר אני יורד תחלה לים וזה אומר אני יורד תחלה לים קפץ שבטו של בנימין וירד לים תחלה וכו'... והיו שרי יהודה רוגמים אותם... אמר לו רבי יהודה לא כך היה מעשה אלא זה אומר אין אני יורד תחילה לים וזה אומר אין אני יורד תחילה לים קפץ נחשון בן עמינדב וירד לים תחילה... לפיכך זכה יהודה לעשות ממשלה בישראל שנאמר "היתה יהודה לקָדְשו ישראל מַמְשְׁלותיו" תהילים קיד ב.3
4רש"י: 59ישראל ממשלותיו - דיהודה שנתקדש למשול בהן.6
בנימין ויהודה כ"א תובע הזכות לרדת לים תחילה
7מבאר המהר"ל: "בשעה שהיו ישראל עומדים על הים וכו'.8" -- ביאור זה כי בנימין ראוי היה שירד (הוא) תחילה לים מפני שבנימין (הוא) הצעיר, והוא האחרון ו(לכן) הוא ראוי לרדת - ים. כי הים הוא במערב, שהרי לכך נקרא המערב ים, ומערב נקרא (גם) אחור כמו ש(בהפך) נקרא המזרח (שכנגדו) קדמה, ובשביל כך ראוי בנימין שהיה (הוא) יורד תחילה, שהוא אחרון - אל הים. וכן בסדר הדגלים בנימין הוא ימה (במערב, מאותה סיבה) מפני שבנימין היה אחרון השבטים (ומערב נקרא אחור), ויהודה (שנקבע) הוא (להיות) בראשונה, ולכך דגלו היה קדמה (במזרח). (ו)כמו שדגל בנימין (היה) במערב, כך היה דגל יהודה במזרח (כי ראשון נקרא קדמה, וקדמה מזרח). 
והנה אלו שניים יהודה ובנימין כל אחד ואחד יש לו שייכות שיהיה (הוא) תחילה (על הים). כי בנימין מצד שהוא (אחרון) קרוב (הוא) אל הים (ולכן) רוצה לרדת תחלה, ו(אִילו) יהודה, מפני שהוא הולך בראש, רוצה שיהיה (הוא) תחלה. לכך שבט יהודה היו רוגמים את בנימין שהיו רוצים לרדת תחלה. אלא ש(בסופו של דבר) ירד (שבט) בנימין תחילה, מצד שהוא קרוב אל הים, ו(לכך) היה משתוקק לשם. ומפני כך זכה (בנימין) שתשרה שכינה בחלקו, מפני ש(על הים היה) נראָה (מוכח) שיש לו כח במערב, והשכינה (הרי) במערב. ויהודה שהיה (גם הוא) רוצה לרדת שם תחלה מפני שהולך (שבטו) תחלה (לפני כולם שלכן) זכה לַמלכות, כי המלך (מצפים ממנו ש)ילך בַּראש לפני העם. 
דעת רבי יהודה מניין דוקא ליהודה הזכות לרדת ראשון
ולדעת רבי יהודה (שחולק על ר"מ) לא היה אחד מהם שרוצה לרדת לים, רק (שבט) יהודה שקדש שמו שנאמר {תהילים קיד ב} "היתה יהודה לקָדְשו" וראוי היה לקדש השם (גם בפעם זו) כי בשמו הוא (אותיות) השֵם, וכן לאה אמרה, "הַפַּעַם אוֹדֶה את ה'" {בראשית כט לה} שכל שֵם יהודה (מרמז) על הוֹדאוּת שמו (שזוהי מהותו). ולכך ראוי (יהודה) למלכות כי מי שהוא מגדיל ומפאר את שמו (יתברך) ראוי שיהיה (בעצמו) מלך (כי משמגדיל את שם השם) יש לו (עצמו) שֵם חשיבות. ועוד כי קִדוש שמו (יתברך ע"י יהודה - בפיו ובמעשיו) מורה שהוא יתברך נבדל מכל הנמצאים שזהו ענין הקִדוש (של השי"ת), בכל מקום. ודבר זה מבואר במקומות הרבה מאד. וכאשר (יהודה) מקדש שמו יתברך אז (בזכותו) שמו יתברך מיוחד ונבדל מכל הנמצאים, (דָבָר ה)מורה על מלכותו ית' שהוא מלך על הכל. כי (כידוע) כתר שם טוב (במה שמגדיל ומפאר יהודה שמו של השי"ת) עולה על גביהן (של שאר כתרים - תורה כהונה ומלכות) {אבות ד יז}, ולכך זוכה זה המגדל ומפאר שֵם השם ג"כ (להיות גם הוא) למלך כאשר מקדש שמו. כי אין ענין המלך (אלא) רק שיש לו שם חשיבות ומלכות, ומפני ש(כ"כ) קדש שמו (יתברך) זכה (יהודה) לַמלכות (גם הוא).
(((
@אלא בנואף ונואפת~
1גמ' לז::2 דרש רבי יהודה בן נחמני מתורגמניה דרבי שמעון בן לקיש כל הפרשה כולה לא נאמרה אלא בנואף ונואפת "אָרוּר האיש אשר יַעֲשֶׂה פֶסל וּמסכה" וגו' דברים כז טו בארור סגי ליה אלא זה הבא על הערוה והוליד בן וכו' ועבד עבודת כוכבים ארורין אביו ואמו של זה שכך גרמו לו.3
4רש"י: 59כל הפרשה - של הר גריזים לא נאמרה אלא בנואף ונואפת: 9בארור סגי ליה -  בתמיה כופר בעיקר הוא וסגי ליה בארור: 9אלא זה הבא על הערוה - אשת איש והוליד ממזר ומתוך בושתו שאסור לבוא בקהל ואינו מוצא אשה הוא הולך לבין העובדי כוכבים ועובד עבודת כוכבים ארורים אלה שעשאוהו לעבוד פסל ומסכה וכן דורש את כולן כל אחת לפי פשטה אותו של עריות כגון שוכב עם חותנתו ואשת אביו ועם אחותו כולם באשת איש ולמיקם בתרי ארורי שוכב עם כל בהמה זו אשת איש שעשתה מעשה בהמה שמנאפת מקלל אביו ואמו הבא על אשת איש מזלזל באביו ובאמו שגידלו גידולין רעים בביתם משגה עיור מפתה אשת איש שהיא סומא בדבר ואינה יודעת עונשה כמוהו משיג גבול רעהו בא על אשתו הרי הוא השיג גבול מכה רעהו בסתר גורם לה בלחש סתריו שתמות בבדיקת מים המרים לוקח שוחד להכות נפש לוקח שוחד להיות עוקב אחר המנאף ולפתות לו אשת איש וגורם לו מיתה מטה משפט גר יתום איני יודע לדורשו.6
האומנם נואף ונואפת רק בארור
7מבאר המהר"ל: "אלא כנגד נואף ונואפת.8" -- פי' כמו שאמר בסמוך (ריש לקיש) דהרבה מן אלו החוטאים בודאי בארור לא סגי (לפשעם), אלא (דיבר הכתוב) כנגד נואף ונואפת (ש)אע"ג דנואף ונואפת ג"כ לא סגי בארור (מצד חומרת העבירה), מ"מ (בא לומר כאן כי) חוץ מעונש, (בנוסף לַעונש על) ניאוף איכא (שייך בהם גם) ארור. וזה כי ארור הוא לשון קללה וחסרון (שמתקיים בנואף) כמו (שנאמר) "...את הַמְּאֵרָה ואת המגעֶרֶת..." וגו' {דברים כח כ}, שכל זה (ארור, מארה, מגערת) לשון (המלמד על) חסרון (שדבק בהם).
פירות הניאוף  - תולָדות בעלי חסרון
והנואף והנואפת אשר הם (כידוע) סרים מן הדרך בזנות (גורמים בהתנהגותם כי) התולדֹת אשר הם יוצאים מהם - בעלי חסרון. כי כאשר יש חסרון בחבור (בין האיש לאשה כשנעשה בדרך זנות) יש כ"ג חסרון בתולדה (שלהם). וכאשר יש חסרון בתולדה אז (ודאי) אינם שלימים, ו(בתכונתם) הם בעלי חטא, שכל חטא הוא (תוצאה של) חסרון. ולכך כל הפרשה (של הארורים) כולה (נאמרה) נגד (תוצאות ניאופם של) הנואף והנואפת שמצד (מעשה) זנות שלהם גורמים שנולדים (מהם) אלו החוטאים. ודוקא אלו החטאים (שנמנו כאן הוא סוג העבירות) שבא עליהם (תולדת הזנות לעשותם, ובכך) ארור יוצא מהם (בשל אותן עבירות) {דברים כז טו ואילך}. מפני, כי כולם, (אותם מעשים) הם חַטָאִים אשר הם רגילים ושכיחים (לצאת בהם מדרך הישר, עד שמהווים עבור אותן תולדות שיצאו מפורצי הגדר - הוריהם הנואפים, הנהגה של קבע).
מיהו שנאמר עליו ארור
(והם:) הראשון, "...אשר יַעֲשֶׂה פסל ומסכה..." {דברים כז טו}, משום יצרא דע"ז (ש)הוא עובר בסתר. וכן "...מַקְלֶה אביו ואמו..." {שם כז טז} סובר כי יחפאו (יְחפו) עליו אביו ואמו (ביום דינו), כרחם אב על בנים ו(לכן) לבו גס (מזלזל) באביו ואמו. 
וכן "...מַסִּיג גבול רעהו..." (שהוא הנפסד) לא יָדַע (על מעשהו של) אותו אשר הסיג גבולו. (ו)מכ"ש שאין (למי שהסיגו את גבולו) עדות להעיד (להוכיח העוולה שנעשתה לו). 
וכן "מַשְׁגֶּה העור בדרך" {שם כז יח} (ו)לא ידע העיור דבר זה (שהטעָהו להכשילו). וכן "...מטה משפט יתום ואלמנה..." {שם כז יט} (אותם ש)אינם יודעים דבר זה (לעמוד על זכויותיהם בבי"ד) ונקל (בשל כך) להטות משפטם (לרעתם). 
וכן "שוכב עם אשת אביו" {שם כז כ} משום שהיא עמו בבית. וכן "שוכב עם כל בהמה" {שם כז כא} (שניכר מזה) שאינו ירא שתפרסם דבר זה. וכן "...שוכב עם אחותו..." {שם כז כב} (ש)רגיל עמה והיא עמו בבית. וכן "...השוכב עם חותנתו..." {שם כז כג} שהרי רב מנגיד (מעניש - מכה) מאן דדייר בבית חמיו {קידושין יב:} כי (מצוי ש)חמותו מסיתה אותו לעבירה. 
וכן "...מכה (מזיק בלשונו את) רעהו בסתר" (שלא בפניו) {דברים כז כד} (ואִרורו) בשביל שהוא בסתר (שחסר הוא יר"ש). ולפיכך רגיל (מצוי מאד) כי מן (תולדות) הזנות יבואו אלו אשר (בהתנהגותם) פורצים ועוברים על דברים אלו.
(((
@ברכת כהנים~
1גמ' לח::2 אמר ר' יהושע בן לוי מנין שהקב"ה מתאוה לברכת כהנים שנאמר "וְשָׂמוּ את שמי על בני ישראל וַאֲנִי אֲבָרְכֵם" במדבר ו כז.3
4רש"י: 59ושמו את שמי - תלה הכתוב הדבר בהן להיות ברכה זו שימת שמו על עמו ולא עשאה צורך ישראל אלא לצורך מקום:6
הקב"ה מתאוה להטיב עם הבריאה
7מבאר המהר"ל: "מנין שהקב"ה מתאוה לברכת כהנים וכו'.8" -- פירוש דבר זה (הסברה בכך שהשי"ת מתאוה לברכת כהנים), שהוא יתברך עִלת (מקיים) הכל ו(לכך) אי אפשר לעִלה שלא ישפיע (לקיים מה שברא). וכאילו (התאוה מצדו להשפיע) הוא דבר מחוייב, כי כך ראוי לַעִלה להשפיע אל אשר הוא עלול לו (שקיומו תלוי בו לגמרי).
והנה ברכת כהנים הוא הברכה והשפע (לעולם) בכל צד (מכל בחינה שזקוק לה הנברא). ולכך אמר (ריב"ל) שהקב"ה מתאוה לברכת כהנים, כי מתאוה העילה (השי"ת) במה שהוא עִלה (יוצר הכל) להשפיע (על נבראיו לקיימם) ויותר מזה - ממה שהתינוק (כל נברא) רוצה לינק, האשה (השכינה הקדושה) רוצה להניק, כי (קיימא לן) כח המשפיע (להעניק) יותר גדול מן המקבל (לקבל). (והטעם לכך) כי זהו (המשפיע) פועל (בעצמו מכוחו על סביבתו) וְ(אלו) זה (ה)מקבל (צמצם כוחו עד שאינו עושה אפילו לעצמו). לכך (מפני שיש בברכה זו להשפיע להטיב עם הרבים) מתאוה הקב"ה לברכת כהנים. וכמו שאמרו ג"כ {ביבמות סד.} הקב"ה מתאוה לתפילת צדיקים, (שמאדירים תלותם בעילה להושיעם וזה) כי הכל (כמו גם ברכת כהנים) הוא ענין אחד (לעורר העילה להשפיע על מה שברא).
ויש לך להבין כל זה (רְצון העילה להשפיע) ממה שיש ששים אותיות בברכת כהנים (שהאותיות) נגד "ששים גבורים סביב לה" {בשה"ש ג ז}. מכח הגבורה הזאת (מתעוררים הדינים היינו המלכות, להשפיע. לכן) הקב"ה מתאוה לברכת כהנים (שהתעוררות המלכות באה דוקא מצד החסד למתק הדינים ולהביא בכך השפע לישראל). והבן (גודל השתוקקות השי"ת לב"כ מ)הראָיה מה שאמר הכתוב {במדבר ו כז} "ושמו את שמי..." כמו שפירש רש"י ז"ל (יברכום את ישראל בשם המפורש. מזה משמע) שהוא (ברכת כהנים גופה) צורך גבוה (עקב) - שִׂימַת שמו (המפורש מכח ברכה זו) על בני ישראל (וזהו כשהיה ביהמ"ק), וזה (הצורך הגבוה) מפני שהוא יתברך עִלָה - משפיע לעולם (שדרך הטוב להטיב), ולפיכך נקרא דבר זה (תאותו לב"כ) - צורך גבוה. ויש לך להבין דבר זה מאד.
(((
@אין נותנין כוס של ברכה~
1גמ' לח::2 ואמר ריב"ל אין נותנין כוס של ברכה לברך אלא לטוב עין.3
4רש"י: 59לברך - בהמ"ז: 9לטוב עין - שונאי בצע וגומלי חסד בממונן.6
עין טובה לעומת רעה מהו לכוס של ברכה
7מבאר המהר"ל: "אין נותנין כוס לברך אלא לטוב וכו'.8" --  פירוש כי בעל עין הרע (הינו) הפך (מידת) הברכה, שהוא מבטל הברכה ונותן עין הרע בדבר. ולפיכך אין ראוי לְברכה (כי אם) רק בעל עין טובה, שהוא בעל ברכה (ו)לא בעל עין הרע. 
ודע כי עין טובה מתייחס אל כוס של ברכה, והפך זה רע עין, הפך כוס של ברכה. כי על (בעל) העין הרע נאמר (עליו) - חסר עין, ו(בעל) עין טוב נאמר עליו מלא עין. כמו על כוס של ברכה (שצריך שתהיה מלאה). וכן (בדומה מה שנאמר ביין שובע) נאמר (גם) בַּעַיִן (המילה) "שובע", כמו שאמרו להשביע עינו. ולפיכך העין דומה לכוס, אם הוא עַיִן טוב הוא כמו (כוס) מלא ו(אז) ראוי (לעין כזו להיות) לְכוס של ברכה, שצריך (לכתחלה) שיהיה (כוס הברכה) מלא. ואם הוא (בעל) עין רע, הוא כמו כוס חסר (שאז) אין ראוי (זה) לכוס של ברכה. ולפיכך דבר זה (כוס של ברכה) אחד מן עשרה דברים שנותן (המברך) עינו בו (ולכן משפיע). כי הכוס (שבידו) דומה לו ומתייחס לו ולכך אמר אין נותנין כוס של ברכת המזון (אלא) רק לבעל עין טוב.
+ומוסיף בענין זה המהר"ל {בנתיב עין טוב}: בספר משלי {כב ט} "טוב עַיִן הוא יְבֹרָך כִּי נָתַן מִלַּחְמוֹ לַדָּל". שלמה המלך ע"ה ר"ל מי שהוא טוב עין ראוי שיהיה מתברך מן השי"ת כי מלחמו נתן לדל. ש(הברכה חלה) כאשר (אם) הוא נותן בעין טובה שלא ב(דרך) צרות (אלא) רק בהרחבה. 
מה בין עין טובה או רעה לבין לב טוב או רע
+וההפרש שיש בין (מי שיש לו) לב טוב ובין (מי שיש לו) עין טוב (הוא) כי לב טוב נקרא כאשר הוא חפץ להוציא (משלו) טוב (לתת) אל אחר. ולב רע נקרא כאשר אינו רוצה להוציא (מעצמו) טוב אל אחר. ועין טוב נקרא, כאשר הוא רוצה וחפץ שיהיה חברו בשלימות ובטוב (ולאו דוקא ממנו), והפך זה (בעל) עין רע, נקרא כאשר עינו צר בשל אחֵר (במה שיש לו גם כשקיבל מאחרים). ומפני כך אמר "טוב עין הוא יבֹרך" (שמעוניין שתחול הברכה על הזולת ברֵוַח). 
העין ברוב המקרים רחוק מן הברכה
+(ומדוע שנאמר זה בפסוק בלשון תנאי - "הוא יבֹרך") כי עַין - מדרכו (דוקא) שיהיה צר ואינו חפץ בשלימות (הזולת) ולכך הוא (העין ברוב המקרים) רחוק מן הברכה. ו(לכן רק) זה ש(אין דרכו דרך לב צרי העין, ש)הוא נותן (לזולת) בעין טובה, מורה (זה) שהוא דבק בברכה יתירה ואל"כ לא היה נותן בטוּב עין. לכך כתיב טוב עין הוא (עצמו) יבורך (מפי עליון) כי מלחמו נתן לדל, שמפני שהוא בעל עין טוב (לכך) הוא דבק בברכה כמו שאמרנו, ולכך יבורך ג"כ (מהשי"ת). עכ"ל מנתיב עין טוב.&
(((
@העופות מכירין בצרי עין~
1גמ' לח::2 ואמר ר' יהושע בן לוי מנין שאפי' עופות מכירין בצרי העין שנאמ' "כי חִנָּם מְזֹרָה הרָשת בעיני כל בַּעַל כָּנָף" משלי א יז.3
4רש"י: 59מכירין בצרי עין - ואין אוכלים משלהם: 9כי חנם מזורה הרשת - לעיל מיניה משתעי בצרי עין נארבה לדם וגו' כל הון יקר נמצא וגו': 9כי חנם מזורה הרשת - לשון יזורה על נוהו גפרית כך דרכם של ציידים לזרות חטים ושעורים ברשתם כדי שיבואו העופות לאכול ואלו צרי העין חנם מאבדין מזונות שזורין ברשתם בעיני כל בעל כנף שאף הן מכירים בהן ואין נהנין ממזונותיהן6
אפילו העופות מרחיקים עצמם מצרי העין
7מבאר המהר"ל: "שאפילו עופות השמים מכירין וכו'.8" -- פירוש כי רע עין כ"כ (חזק) כח (הרע) שלו במה שהוא בעל העדר, (עד) שמגיע הרגשה זאת (על רשעותו) אפילו לעופות השמים. ומרחקים (ומתרחקים הם) ממנו בדרך הטבע ואינם נמשכים אחריו דכתיב {משלי א יז}, "כי חִנָּם מְזוֹרָה הָרָשֶׁת בעיני כל בעל כנף" כלומר, שהם (בעלי הכנף) מרגישים כי חנם (מתוך עורמה) מזורה (מכילה) הרשת (שלו במזון), שלא נתן להם (מזון ברִשתו כדי) לאכול, כי אם (רק כדי) לצוד אותם, לכך (בעלי הכנף) אינם באים (כלל) ברשותו (של זה), כמו (שאפשר ש)יבואו לאיש שאינו מקפיד כל כך על המזון (שלו אם לא יעלה בידו לצודם). 
וזה פירוש הכתוב כי חנם מזורה הרשת בעיני כל בעל כנף. שמרגישים בעלי כנף כאשר (מדובר ברע עין שאז) "חנם (במרמה) מזורה (מכילה) הרשת" (שלו מזון), ואין כונתו (אלא) רק לצוד, (ורק) אם לא (כן), שהוא אדם שאינו מקפיד על המזון (שלו) כ"כ, (ש)אף גם (אם יזכה בו אחֵר) אם (לא יעלה בידו, ו)לא יהיה נצוד העוף, (שרק באופן כזה יסכימו מרשתו לאכול. ו)אף כי העופות אינם יודעים, (מעצמם להבחין) ו(הרי העוף) אינו בעל שכל, עם כל זה כך הוא (דרך התנהגות העופות) בהנהגת הטבע (עד שנאמר שהוא התנהגות בעלי הכנף, ראיה לצרות עין של האדם). וזה הפרוש אמיתי (של פסוק זה) וכל זה מפני כי צרי עין דבק בהם ההעדר עד שהוא מורגש (בהנהגה הטבעית אפילו ע"י בעלי כנף).
+ובאור נוסף מהמהר"ל מדבריו {בנתיב עין טוב לנתיבות עולם ב'} בענין רע העין: ...צרי העין יש להם כח רוחני רע ביותר, ולכך עוף השמים שהוא (יותר) רוחני (מבה"ח שעל הקרקע במה שהוא פורח באויר, שנברא מן הרקק {רש"י בראשית ב ח} גִבּוּל אדמה בצרוף מים) מכיר ומרגיש בצרי העין. 
דעת ריש לקיש מהו דינו של הנהנה מצר העין
+...וזה שאמר אחריו (עליו) - אמר רבי שמעון בן לקיש כל הנהנה מצרי עין עובר בלאו שנאמר "אל תִּלְחַם לחם רע עין" {משלי כג ו}. ורצה לומר כי (ב)מה שנותן צר עין (משלו) לאחֵר דבק בו (באותו דָבָר) עינו הרעה, (שאינו נותן אלא נגד רצונו) עד שהדבר ההוא (שנתן צר העין לזולת) מרוחק לגמרי מן העולם (מצד שייכותו לְהֶאֲכֵל ע"י האדם. ולכן מי שבכ"ז קיבל דבר מאכל מצר עין יחשב לו הדבר לחֵטא) ועובר בלאו, כמו (מי שנתפס על) אכילת דבר שהוא דבר טמא ש(הטמא) הוא מרוחק מן האדם. כן הדבר הזה מה שנותן צר עין (לזולת) הוא מרוחק (מאד) מן האדם עד שהאוכל הדבר ההוא, עובר בלאו. עכל"ש.&
(((
@הנהנה מצרי העין, עובר בלאו~
1גמ' לח::2 ואמר רבי יהושע בן לוי כל הנהנה מצרי העין עובר בלאו שנאמר "אל תִּלְחַם את לחם רע עין"... משלי כג ו רב נחמן בר יצחק אמר עובר בשני לאוין "אל תלחם... ואל תִּתְאָו..." שם.3
7מבאר המהר"ל: "עובר בלאו.8" -- פי' כ"כ כח (רע יש ל)צר עין (עד כדי ש)דבק בו (בעצמו) ההעדר (כמי שאינו), עד שמי שנהנה ממנו עובר בלאו. (מדוע), כי רע עין (שנאמר בו) שהוא בעל העדר לגמרי (לא שייך שיתן מעצמו לתת לזולת. לכן,) אין הסברא (לגביו) שיהיה (מתנהג) הפך (טבעו) זה (עד) שיקבל ממנו אחֵר הנאה (כלשהי).
לר' נחמן עובר הנהנה מצר העין בשני לוין
ורב נחמן בר יצחק אמר שהוא (הנהנה מצר העין) עובר בשני לאוין. וזה כי (לאו אחד) מצד (מה) שלוקח (האדם) ממי שהוא בעל העדר, וְאֵין (שאסור היה) לו לקבל ממנו (מצר העין, שהרי) יש כאן לאו ("אל תִּלְחַם". והלאו) השני כי הוא (אם יקבל מצר העין כי אז) נהנה ממנו (מצר העין) וזהו (שעובר ב)"אל תִּתְאָו לְמַטְעַמּוֹתָיו" {שם כג ו' סיפא}.
(((
@אין עגלה ערופה באה~
1גמ' לח::2 וא"ר יהושע בן לוי אין עגלה ערופה באה אלא בשביל צרי העין שנאמר "וְעָנוּ ואמרו יָדֵנו לא שָפְכוּ את הדם הזה..." דברים כא ז וכי על לבנו עלתה שזקני ב"ד שופכי דמים הם אלא לא בא לידינו ופטרנוהו ולא ראינוהו והנחנוהו לא בא לידינו ופטרנוהו בלא מזונות לא ראינוהו והנחנוהו בלא לוייה.3
4רש"י: 59ופטרנוהו בלא מזונות - כלומר למזונות הוצרך ולא היה לו וראה אחד נושא מזונות ובא לחוטפם ממנו לאונס רעבון ועמד זה עליו והרגו: 9בלא לויה - חבורה שילך עמהם.6
7מבאר המהר"ל: "אין עגלה ערופה באה וכו'.8" -- ר"ל עגלה ערופה באה על שלא פשעו בשפיכות דם הנהרג. ומה (היאך) שייך פשיעה בזה? אלא (עגלה ערופה מביאים כ)שלא (נמצא ש)שלחו אותו בלא מזון. שאִלו פטרו אותו (בצאתו מהעיר) בלא מזון (- פשעו בו, שאז) היה צריך (שנאלץ היה) ללכת לְמקום שֶיִמְצָא מזונו וע"י זה נהרג. (לכן) ואִלו לא היו (בעולם) צרי עין, לא היה צריך (להטיל חשד זה בַּציבור ולחייבם) לעגלה ערופה. 
ועוד נראה לפרש, (שאין עגלה ערופה באה אלא) כי צרי עין בשביל ההעדר אשר שדבק בהם מביאים העדר (גורמים למיתה) לעולם. ולפיכך (כדי להסיר מאנשי העיר החשד על הדם שנשפך) הוצרך לומר (ע"י הזקנים) ש(ככל הידוע להם) לא פטרו אותו בלא מזון עד (שבכך לא יִמַּצֵא) שהיו (בעיר זו) צרי עין במי שנהרג. כי איש כזה (צר עין) מביא העדר (מיתה) אל מי שפטרו אותו (לצאת לדרכו) בלא מזון. וזה (מה) שאמר (בגמ') כי אין עגלה ערופה באה אלא בשביל (להסיר החשד שההרוג נשלח לדרכו ע"י) צרי עין.
(((
@במה הארכת ימים~
1גמ' לט.:2 שאלו תלמידיו את ר' אלעזר בן שמוע במה הארכת ימים אמר להן מימי לא עשיתי בית הכנסת קפנדריא ולא פסעתי על ראשי עם קודש ולא נשאתי ידי בלא ברכה.3
4רש"י: 59במה הארכת ימים - איזה זכות בידך שהארכת ימים: 9קפנדריא - לקצר דרכו דרך בהכ"נ ליכנס בפתח זה ולצאת כנגדו ולשון קפנדריא מפרש בברכות סב: אדמקיפנא אדרי איעול בהא עד שאני מקיף סביב השורות הללו אכנס בזה ואקצר דרכי: 9ודרי - שורות בתים: 9ולא פסעתי על ראשי עם קודש - שהיו יושבים התלמידים בבית המדרש על גבי קרקע והמהלך ביניהם כשהן יושבין ונכנס לישב במקומו מרחיב פסיעותיו בעל כורחו והוא לשון מפסע ונראה כמפסע על ראשיהם לפיכך צריך להקדים או ישב לו מבחוץ: 9ולא נשאתי כפי לברך - שכהן היה: 9בלא ברכה - ברכה דמפרש ואזיל מאי מברך.6
מהו לשון - בית כנסת, להבדיל מקפנדריא
7מבאר המהר"ל: "שלא עשיתי בית הכנסת קפנדריא.8" -- פי' שהיה בעיניו בית הכנסת, בית הכנסת ממש, (לתפילה ולא לשמוש אחר). כי (כוונת ה)לשון "בית כנסת" הוא (שכל מי) שמתאסף שם (כוונתו אך ורק) לתפלה. ו(אלו) העושה (שימוש) קפנדריא (מביהכ"נ) הרי הוא עובר דרך שם ואין לו (בדעתו כלל) כינוס ואסיפה לְשָׁם. 
ג' הצדדים לשלמות האדם
וזָכַר (ר"א בן שמוע) ג' דברים שבשבילם (בזכותם) היה מאריך ימים. ו(המשותף בכל אלו) זה כי האריכות ימים (דוקא) כאשר אין חסרון באדם (מכל צד) ואז ראוי לו החיוּת. ו(צדדי) החסרון לַכל (הכוללים כל חסרון אפשרי באדם הינם שלושה) או מצד עצמו - כאשר יש חסרון לו מצד שהוא נגד השי"ת (משאינו ממליכו עליו), או שיש לו חסרון מצד עצמו (מידותיו העומדות לו לרועץ) או שיש (לו) חסרון מצד (יחסו ל)זולתו. ו(אם מתקיים בו) הפך (כל) זה (הרי) שהוא נחשב שהוא שלם כאשר (עקב ש)הוא שלם מצד כל ג' צדדין אלו. (היינו) הן מצד השי"ת, או מצד עצמו ומצד זולתו. 
אינו עושה ביהכ"נ קפנדריא
ולפיכך (משאין בו חסרון נוכח השי"ת) אמר שלא עשה בית הכנסת קפנדריא. (ו)ידוע כי ב"ה בנוי להתפלל. ו(התפלה) הוא עבודת השי"ת, וכבר התבאר (בענין התפילה) במס' ברכות {ח.} אצל "איכא סבי בבבל, כי אריכות ימים הוא בשביל שמשכים ומעריב לבית הכנסת שנאמר "אשרי שומֵע לי לִשְׁקוד על דַלְתוֹתַי יום יום" {משלי ח לד} "כי מוֹצְאִי מָצָא חיים..." {שם ח לה}. ומי שאין עושה בית הכנסת קפנדריא, (אלא) מחזיק אותו לבית כנסת כאשר ראוי. ו(שמוש) קפנדריא (בביכנ"ס) הוא הפך (ייעודו של בית הכנסת) אשר הוא (נועד להיות) מכניס (מצרף הפרטים לציבור). ו(לפיכך) זה (כל מי שנמנע מלעשות ביהכנ"ס קפנדריא) עושה אותו (את עצמו) שלם מצד השי"ת (ביראתו ובקבלת מלכותו יתברך עליו).
אינו פוסע... ונותן ברכה להשי"ת שזיכהו לב"כ
ובמה (שאמר) שלא היה פוסע על ראשי עם קודש היה (בכך עושהו) שלם מצד (יחסו ל)זולתו. ומה שלא היה עולה לדוכן כי אם ע"י ברכה והיה נותן ברכה אל השי"ת (ב)מה (שזכה) שציוה לו לברך את ישראל (שכהן היה), מורה (הדבר) כי הוא איש טוב (במידותיו). כי מי שהוא איש טוב חפץ בברכה לבריות. והפך זה מי שהוא איש רע (ש)אינו חפץ בטוב (לזולת שהוא צר עין). ומאחר שהיה (איש) טוב, דבר זה הוא (לו) השלימות כאשר (מפני ש) הוא (יש בו) מציאות (של) טוב (מכל שלושת הצדדים). ומפני זה היה מאריך ימים, שכאשר הוא שלם הן מצד השי"ת (קפנדריא), הן מצד עצמו והן מצד (יחסו ל)זולתו, (כי אז) הוא שלם מכל צד וראוי לו הקיום (שלא שייך ההעדר בדבר שלם). ויש לך להבין זה.
הקשר לאריכות ימים בכ"א מג' צדדי השלימות
עוד יש לך לדעת כי ע"י שלושה דברים אלו (של שלימות) היה גורם שהיה השי"ת משפיע (עליו) חיים. כי כאשר לא עלה לדוכן אלא אם כן (קודם לכן) ברך (השי"ת על שזכהו להטיב לזולת), בזה היה (ר"ש בן שמוע) דבק בו יתברך (והרי הוא מקור החיים), שהוא יתברך (הטוב) משפיע (טוב). כי ברכת כהנים (לכהן) הוא השפעת הברכה מן השי"ת (אל הכלל). והברכה (שהוסיף ממנו, מצידו מצד הכרת הטוב), ש(היה) נותן אל השי"ת על (עצם) זה (שציוהו לעלות לדוכן לשמש צינור לַטוב). ו(בזו) הברכה (לשי"ת) הוא (היה זוכה ל)הדבוק בו (יתברך). והנה (מה ש)דבק (ר"א בן שמוע) בו יתברך (היה דוקא) במה שהוא (יתברך) משפיע (טוב לישראל). והשפעת (הטוב מ)השי"ת הוא (במה) שמשפיע (ברכה) אל הכלל במה שהוא הכלל (שקיומו עיקר, להיות תמיד בטובה וברֵוַח).
ובזה שהוא (ר"א בן שמוע) לא היה פוסע על ראשי עם קודש (עשה בכך עצמו ש)לא היה נבדל מן הכלל. אשר (והרי) השי"ת (תמיד) משפיע חיים אל הכלל (מהיותם צבור, להבדיל מהיחיד), ו(בכך ש)הוא (הכהן אינו נבדל מהם, זוכה להיות בִכלל מקבלי החיים). 
ומה (שזכה) שהוא (גם) מקבל החיים והברכה מצד זה שלא עשה בית הכנסת קפנדריא, כי (הרי) בשביל זה מקבל (האדם) החיים. כי הבַּית (ככלל, וביה"כ נחשב בית, ראוי) הוא (להיות) מקבל (ברכה) כמו שכתיב ביחזקאל {מד ל} "להניח ברכה אל בֵּיתֶך". (לכן) שָׁם (בבית) מקבל הברכה והחיים. ולכך מה שלא עשה, (שנזהר מלעשות את) ב"ה (שהינו בית, ל)קפנדריא, היה גורם (בכך) שהיה מקבל החיים. ו(מה שזכה בְּחיים) דוקא כאשר לא עשה בית הכנסת קפנדריא, שבזה (ניכר ש)בית הכנסת (עבורו) הוא (בַּית, ולא מבוא מפולש, ולכן) מקבל (הברכה והחיים). אבל אם עשה אותו קפנדריא, לא עשה אותו (להיות עבורו) מקבל (ברכה, שבעיניו אין זה בית), ו(אז) לא היה ראוי (עקב כך) לקבל החיים. ואֵלו דברים הם דברי חכמה והבן אותם.
ג' המדרגות לשלימות כנגד ג' עולמות
ועוד, כי אלו ג' מדרגות שזכר (במה שהאריך ימים) הם כנגד ג' עולמות, (ו)כאשר (הוא) דבק בהם יש לו אורך ימים. וזה כי העולם הזה הוא עולם הפרוד והחילוק, ו(לכן) הכנסיה (כל התכנסות תחשב הפך הפרוד, כשהיא) אל השי"ת (לשם שמים עד ש)הוא (נחשבת התכנסות כזו ל)מעלת עולם הזה התחתון. ו(זוהי - הפך הפירוד) מדרגתו העליונה (של העה"ז) אשר (כאשר) הוא (הציבור) מתכנס (בביהכ"נ) אל (לְשֵם) השי"ת. ו(לכן) אם עשה (אדם או ציבור) בית הכנסת (ל)קפנדריא היה מבטל (בכך בחינת) הכנסיה (של אותו מקום,) שהכנסיה (ענינה) הוא להִקַּבֵץ יחד שָׁם (באותו מקום) כמו כל דבר שהוא מקובץ ועומד יחד. ו(אִלו) קפנדריא (היינו) ללכת דרך שם אל מקום אחר (בכך), מבטל (שֵם) הכנסיה (מאותו מקום) ו(מבטל) העמידה (- החשיבות) שָׁם (של אותו מקום). ולפיכך מה שלא עשה (ר"א בן שמוע) בית הכנסת קפנדריא, היא הכנה לקיום (מקום זה להחשב) בית כנסת שהיא (הצירוף היחידים לציבור לכבוד השי"ת מעלת) שלימת עולם התחתון.
ומה שלא היה פוסע על ראשי עם קודש היא (בחינת) מעלת עולם האמצעי, הוא עולם הגלגלים (המזלות) שאין אחד פוסע על אחר (שלכ"א מקום - מסלול משלו). כי טלה (ש)הוא ראש המזלות (ואפילו הכי שהוא ראש) אינו פוסע על המזלות האחרים, רק הם סובבים (כ"א) בעיגול (במסילה משלו) ואין אחד פוסע על אחֵר כלל. ודבר זה מבואר מאד למי שמבין דברי חכמה. 
ומה שלא היה עולה לדוכן (לברך ברכת כהנים אלא) רק ע"י (שהקדים) ברכה (על שזיכהו השי"ת לזו המצוה) הוא מורה (מוכח מכך) שהוא (עצמו) מוכן להשפיע הברכה (לקהל) מעולם העליון, אשר הוא (העולם העליון) משפיע לעולם הזה (ובכך - הכהן גם הוא בכלל הברכה). ואלו דברים ברורים מאד והם אמת גמור אין ספק בהם למי שמבין אותם.
(((
@לעולם תהא אימת צבור עליך~
1גמ' מ.:2 "אמר ר' יצחק לעולם תהא אימת צבור עליך שהרי כהנים פניהם כלפי העם ואחוריהם כלפי שכינה.3
7מבאר המהר"ל: "לעולם תהא אימת צבור עליך וכו'.8" -- לא שגדול כבוד צבור יותר מכבוד שכינה שאין הדבר כך כלל. אבל כך (הוא) פירושו (להסביר הפניית העורף לארון והפנים לקהל), בשביל ש(גם) אם פונים אחוריהם כלפי שכינה אין נראה (בכך) הגנאי (מהטעם) שאין השכינה בנגלה (שיחשב הוא למי שפונה ממנה). ואם היו פונים אחוריהם אל העם, (דוקא אז) היה זה (הגנאי כלפי העם) נגלה (ניכר) ביותר. ולכך היו פונים אחוריהם אל השכינה ופניהם אל העם.
(((
@אם אתם שומעים לי~
1גמ' מ.:2 רב נחמן אמר מהכא "וַיָקָם דוד המלך על רגליו ויאמר שְׁמָעוּנִי אַחַי ועמי..." דה"א כח ב אם אחי למה עמי ואם עמי למה אחי אמר רבי אלעזר אמר להם דוד לישראל אם אתם שומעין לי אחי אתם ואם לאו עמי אתם ואני רודה אתכם במקל.3
4רש"י: 59שמעוני אחי ועמי - מזהירם היה להתנדב לבדק הבית לבנין המקדש: 9אם אתם שומעים לי - להיות שלימים למקום אחיי וחבריי אתם אלמא המלך אימת ציבור עליו אם כשרים הם: 9עמי אתם - כבושים תחתי.6
7ומבאר המהר"ל: אם אתם שומעים לי אַחַי.8" -- כי הציבור שהוא הכלל יש לו מדרגות, (מעלה כדוגמת) המלך (ששקול כהמלך). שהרי המלך נחשב כמו כל העם, כי הנשיא ב(יחס ל)עם כמו כל העם. ולכך (במה) שנקרא הצבור אַחַי, וזהו (ש)אמר שְׁמָעוּנִי אַחַי וגו' (שרמז ל)מדריגות (- למעלת) הציבור (במה שנדמה הציבור בחשיבותו למלך כשהוא מאוחד, שאַחַי מלשון איחוי ואז - מעלתם שהם הכלל - חשובה כהמלך עצמו).
(((
@מפני שהחניפו לאגריפס~
1גמ' מא::2 תנא משמיה דרבי נתן באותה שעה נתחייבו שונאי ישראל כלייה שהחניפו לו לאגריפס.3
7מבאר המהר"ל: "מפני שחנפו לאגריפס וכו'.8" -- כי החנופה הוא הפך הדין, כי הדין הוא משפט, והמחניף יוצא חוץ מן קו המשפט כאשר מחניף לאחֵר. ולפיכך היה (עקב כך) פוגע מדת הדין בשונאיהם של ישראל כאשר היו מחניפים, בפרט (כך הוא הדבר) כאשר היו שבעים סנהדרין (מחניפים לאגריפס). ש(היה) ראוי (להם במיוחד) שיהיה כל דבריהם במשפט גמור. וכאשר היו (סנהדרין) יוצאים מקו המשפט להחניף, (ומשהחנופה) הפך מידת המשפט, (כי אז) פגעה בהם מדת המשפט.
(((
@נתעותו הדינים~
1גמ' מא::2 "אמר ר' שמעון בן חלפתא מיום שגבר אגרופה של חנופה נתעוותו הדינין ונתקלקלו המעשים ואין אדם יכול לומר לחבירו מעשי גדולים ממעשיך".3
4רש"י: 59אגרופה - כחה של חנופה דאע"ג דאמו מישראל אין ראוי למלכות דעבד היה וזילא מילתא. 9נתעוותו הדינין - שהחניפו הדיינין את בעלי הדין. 9ונתקלקלו המעשים - שהגדולים ראו עוברי עבירה ולא מיחו בידם מפני חנופה. 9ואין אדם יכול לומר לחברו מעשי גדולים ממעשיך - מתוך שלא מיחו בעוברי עבירה למדו הדורות את מעשיהם ונמצא כולן עוברין.6
חנופה הפך המשפט
7מבאר המהר"ל: "נתעוותו הדינים.8" -- כאשר אמרנו שהחנופה הפך המשפט (הטעם לכך) כי המחניף מכיר פנים (עושה להטות הדין קודם לגמר המשפט) {רש"י ושפתי חכמים דברים טז יט} לכך אמר (בגמ') שנתקלקלו הדינים והמעשים, שהם, (כל דין וכל) מעשה (מחוייב להיות ב)יושר ואמת. (ו)כאשר החנופה גוברת (כך קלקול הדינים וקלקול המעשים גובר) שאין בחנופה יושר ואמת. ולכך (משנעדר היושר והאמת בַּמעשים וּבַדינים) אין אחד יכול לומר לחבירו מעשי גדולים ממעשיך, (שבהעדר האמת נחסרת אַמַת המידה להבחין בין טוב לרע), שא"כ (רק אם היתה האמת מגולה) היו (מתקיימים) מעשים גדולים בעולם. ו(אולם) דבר זה (מעשים גדולים) אינו (אפשר) שהרי אין יושר בעולם (שיהיה ניכר גודל המעשה). ו(כאשר) המחניף אומר לרשע "צדיק אתה", וא"כ אין (איש) יכול לומר (לחבירו) מעשי גדולים ממעשיך (שנפרץ הגדר והאמת נעדרת).
(((
@מותר להחניף לרשעים~
1גמ' מא::2 ודרש רב יהודה בר מערבא ואיתימא ר' שמעון בן פזי מותר להחניף לרשעים בעולם הזה.3
7מבאר המהר"ל: "מותר להחניף לרשעים וכו'.8" -- פירוש כי (עצם) מה שיש לרשעים (מציאות של) הצלחה בעולם (ואפילו שהכל רואים שרק זמנית) הוא (בכ"ז הצלחתם אפילו היא זמנית,) כמו חנופה נחשב (להם). ש(הרי) אין זה (- ההצלחה) להם (הושגה) במדת היושר ובאמת. וכמו שפירש רש"י ז"ל על "...אשר חָלַק ה'.. לכל העמים..." {דברים ד יט}. (פירוש) שהש"י החליק (הֵסִּיר) להם (מלפניהם המכשולות מדרכם הנלוזה) כדי לטורדם מן העולם. ודבר זה (כלפי הרשעים) הוא כחנופה נחשב. ולפיכך (למדנו מזה ש)מותר להחניף לרשעים בעולם הזה גם כן, שהרי הקב"ה (נמצא כמי ש)מחניף להם (באופן זה).
(((
@מביא אף לעולם~
1גמ' מא::2 אמר רבי אלעזר כל אדם שיש בו חנופה מביא אף לעולם וכו'... ולא עוד אלא שאין תפלתו נשמעת.3
החנפן ראוי להביא אף לעולם
7מבאר המהר"ל: "מביא אף לעולם.8" -- דבר זה (האף סיבתו) ג"כ (משום חנופה), כי האף נמשך (נגרם) כאשר אחד יוצא מן המשפט (מן היושר והאמת), ועל זה מתחדש (בעולם) האף. ואין דבר (מעשה ה)יוצא יותר מן היושר (כמו) האומר לרשע צדיק אתה. שכל אדם בטבע (מטבעו) כאשר הוא רואה דבר אחד (כלשהו ש)יוצא מן היושר - הוא כועס. וזה, (החנופה) ש(נחשב) יוצא מן היושר לגמרי, שאומרים לרע טוב (- כמעשה החנפן) איך (א"כ) לא יתחדש (בעולם ה)אף לגמרי (בגללו). 
והבן עוד מה שאמר שמביא אף לעולם (ו)דוקא אמר (שמביא) אף שהוא (דוקא האף) שייך למדת החנופה, כי שתיים הם (רעות) - אף וחימה. וזה שמחניף מביא "אף" לעולם. ו(החנופה) ראוי להביא (דוקא) "אף" לעולם, כי "אף", לשון תוספת הוא. והמחניף מוסיף (בחנפנותו) מַעֲלָה לרשע מה שאין בו, ולכך מביא (לַעולם) אף, ודבר זה יש להבין מאד.
החנפן אין תפילתו נשמעת
ולא עוד אלא שאין תפילתו (של החנפן) נשמעת. פירוש כי נחשב ג"כ תפילתו (של החנפן) כאלו היה (התפילה עצמה מעשה) חנופה, ו(זאת כי) אין התפילה (נחשבת אלא) רק אם מתפלל מעומק הלב, ו(הרי) אין עומק הלב למחניף, כי אם (כל דבריו) מן השפה ולחוץ, ולכך אמר אין תפילתו (כלל) נשמעת. ויש להבין דברים אלו.
(((
@אפילו עוברין במעי אמן~
1גמ' מא::2 ואמר רבי אלעזר כל אדם שיש בו חנופה אפילו עוברין שבמעי אמן מקללין אותו.3
7מבאר המהר"ל: "אפילו עוברין במעי אמן מקללין אותו וכו'.8" -- דבר זה (אפילו עוברין) גם כן, (מקללין... את) המחניף (משום שמשמיע) ואומר דברים שאינם נמצאים, (כמו) שאומר לרשע שהוא צדיק. ולפיכך אפילו עוברין שבמעי אמן מקללין, ומאררין אותו. וכל (דיבור של) קללה (הינו מכ"מ לחנפנות שגם) היא, (הקללה בחינה של) העדר וּבלתי מציאות (ויש בה) הפך הברכה. 
מהו אפילו עוברין מקללין את החנפן
ואמר (ר' אלעזר) אפילו עוברין שבמעי אמן אף שלא יצאו לאויר העולם (מקללין את המחניף) כמו שהמחניף מדבר (בנעימות) בפה ו(אולם) בקרבו (בסתר חושב) רע (שאינו מתכון לדבריו). ולפיכך אפילו עוברין שבמעי אִמן (הנסתרים מעיננו - כְּקִרבו של החנפן) מקללין אותו (ממעיה של אמם). ועוד (טעם מדוע דוקא) למחניף אין מציאות כלל כאשר (עקב ש)אומרים לרע טוב, (ש)לא כמו (דברי) הרשע (אעפ"י שגם דבריו, כדברי החנפן, אינם אמת. מפני שהרשע אומר הדעה שאוחז בה) בעצמו (שזוהי דעתו כ)שיֹאמר על הרע שהוא טוב. כי (מציאות הרע לרשע) הוא כך, (היינו שנחשב) בעיניו (הרע לטוב), ו(בכך) הרי יש לו (לשקר) מציאות של מה, (כלשהי, בשכלו המעוות של הרשע). אבל זה, (החנפן) שאומר לרע טוב (רק) בשביל חנופה ויודע (בעצמו) שאינו כן (שהאמת שונה לגמרי), לזה (לדבריו) אין לו (להם צד) מציאות כלל, (לא בעיניו ו)אפילו (לא) אצל (בעיני) עוברין שבמעי אמן (אע"פ שעוברין עיקר הוויתן עדיין בכח, בכ"ז הם בזים לו, שהויית החנפן נעדרת לגמרי, אף יותר מהם, שטרם יצאו אל הפועל). לכן אף הם (מצטרפים לאחרים ו)מקללין אותו (שיאבד).
(((
@כל אדם שיש בו חנופה~
1גמ' מא::2 ואמר רבי אלעזר כל אדם שיש בו חנופה נופל בגיהנום.3
החנופה מציאות של גיהנם
7מבאר המהר"ל: "כל אדם שיש בו חנופה נופל בגהינם.8" -- גם דבר זה פרושו (- מוכיח) שאין גהנם (אלא) רק ("מציאות" של) ההעדר, ש(הרי) הוא (החנפן) נעדר מן המציאות, (משום חנפנותו, ולכן שייך בגהנם). שהרי (אחד משמות הגהנם) נקרא ציה (אַיִן ושממה). וכבר בארנו זאת במקומות הרבה מאד, שלכך נקרא גיהנם ציה מפני שהוא (הגהנם) העדר המציאות. ולכך כל מי שהוא בעל חטא (שמעשהו חוץ לסדר העולם שהוא המציאות, שייך להיות בו הגיהנם). 
ואין חטא (בא לאדם אלא) רק (כ)שהוא בעל חסרון, כי (חטא משמעו העדר וחסרון) כמו שכתוב {בבראשית לא לט} "אנכי אֲחַטֶּנָּה". ר"ל (יעקב אבינו אומר ללבן "אנכי אֲחַטֶּנָּה" היינו אם תִּיפַקֵד או תֵעַדֵר כבשה מצאנך יֵחשב) שיהיה ההעדר אלי (באחריותי). וכן (דוג' נוספת למהות של חטא שמשמעו העדר {ממלכים א' א כא}, מדברי בת שבע לדוד המלך בענין גניבת המלכות שמתכנן אדניהו) "...והייתי אני ובני שלמה חַטָאִים", ר"ל נעדרים מכל. ולפיכך המחניף שאומר לרשע צדיק, והוא דבר שאינו (מתכון לו), ראוי להם (לאותם שאין פיהם ולבם שווים) הגיהנם שהוא ההעדר. ואינו דומה המחניף למשקר (שזה דבֵק בשקריו כנגד דוברי האמת לעומת) כי המחניף עושה מן הרע טוב (מתוך כוונה לגנוב דעת הבריות) ו(לכך) זה (משמעותו) הוא ההעדר הגמור.
(((
@נופל בידו~
1גמ' מא::2 וא"ר אלעזר כל המחניף לחבירו סוף נופל בידו.3
יחסו של הרשע לחנפן
7מבאר המהר"ל: "נופל בידו.8" -- הטעם הוא כי הרשע (הרי) מתנגד לכל צדיק כי הם הפכים (זה לזה). וכאשר ההפכים (צדיק לעומת רשע) כל אחד עומד בחוזקו ובתוקפו (נאמן לדרכו כי) אז אין האחד נמסר ביד האחר. אבל (זה) המחניף לרשע (למרות העובדה) אשר הוא (למעשה) מתנגד (בדעתו) אליו (לרשע, ואם בכ"ז מחניף למצוא חן בעיני הרשע) בודאי בסוף (יהיה) נמסר בידו (של הרשע. שהכלל הוא) כאשר לא יעמוד (כל שלא יתמיד להחזיק בדעתו כְּשהיא) ההפך, נגד (לעומת זה שהוא) הִפְכו (לדעה, להחזיק בה) בחוזק ובתוקף, הרי (ש)הפך, השני (שכנגדו יהיה) גובר עליו (להכריעו). ו(לכן) דבר זה (נפילתו של החנפן) בודאי (תהיה, כי) כש(אדם) מחניף (כי אז מעדיר במעשיו ובדבריו את המציאות ש)לו (עצמו ביחס לרשע. וזהו גורל החנפן כל עוד ש)אין צריך ש(אין הצדקה ע"פ הדין) להחניף לו (לרשע), או (כשיש מקום רק לִמְעַט חנופה, אלא) ש(הוא) מחניף לו יותר מדי. אבל כאשר מחניף לו וצריך (הדבר ע"פ הדין) להחניף לו, כבר אמרנו {דף מ:} (דרש רב יהודה) ש(אז) מותר להחניף לרשעים.
(((
@כל עדה שיש בה חנופה~
1גמ' מב.:2 כל עדה שיש בה חנופה מאוסה כנדה וכו'... ואמר ר' אלעזר כל עדה שיש בה חנופה לסוף גולה.3
נטיית האדם ליושר ולרחק מעצמו החנופה
7מבאר המהר"ל: "כל עדה שיש בו חנופה וגו'.8" -- פירוש שהמחניף ראוי שיהיה מרוחק (מנודה) מן (חברת בני) האדם, כי המחניף מדבֵּר דברי חנופה והם הפך המדבר דברי יושר ואמת. לכך כתיב {איוב ו כה} "מה נִמרצו אִמְרֵי יֹשֶר" ו(משמע מהקרא את ש)בהפך (להם היינו ש)מאוסים הם דברי חנופה. כי דברי היושר ראוים להיות (להתקיים) מצד עצמם, ובודאי (שאם) הדבר ראוי מצד עצמו, (כהיושר נמצא ש)הוא הקרוב אל האדם ביותר. ו(אכן) כל אדם (נטייתו הטבעית ש)מקרב (אליו) דבר אשר הוא ראוי מצד עצמו (מיוּשר). אבל הדבור שאין ראוי (לו להתקיים) מצד עצמו הוא (האדם מטבעו) מרוחק (ממנו). אבל דברי חנופה (נועדו) למצוא חן (רק) בעיני אשר (מי שהאדם )מחניף אליו, ובודאי זה הוא (ענין) מרוחק (מהאדם), והמרוחק (הזה) הוא נמאס (בעיניו ומרוחק כנדה). והבן זה.
החנפן סופו שגולה
ואמר (בגמ' על בעל החנופה), לבסוף הוא גולה כי הדיבור שהוא חנופה הם דברים רכים (שאין בהם כל ממש) ואינו דבר חזק (להתקיים). וכל שאינו חזק, רק רפה ורך, בְּקַל הוא מתעקר (ממקומו ונפסד כלא היה), שאינו דומה (כח הרך והרפה) לאילן חזק שהוא נטוע בחֹזוק ש(גם) אם כל הרוחות (מנשבות ו)באות עליו אינם מזיזים אותו ממקומו. לפיכך המחניף שיש לו רכות הלשון כי (כך) הם דברי חנופה, הוא דומה ל(אותם) ענפי האילן (הדקים) אשר הם רכים. ולכך הם (הענפים הרכים) נעים ממקומו (ממקומם אנה ואנה) ואין להם חוזק (קביעות מקום), ולכך (בדומה לטלטול ענפים אלו) גולה (החנפן אנה ואנה) ממקומו.
(((
%פרק שמיני - משוח מלחמה 
@שמע ישראל~
1גמ' מב.:2 "וְאמר אֲלֵהֶם שְמע ישראל" דברים כ ג מאי שנא שמע ישראל אמר רבי יוחנן משום רבי שמעון בן יוחי אמר להם הקב"ה לישראל אפילו לא קיימתם אלא קריאת שמע שחרית וערבית אי אתם נמסרין בידם.3
4רש"י: 59מאי שנא שמע ישראל - למה מתחיל בלשון זה.6
באור לדרשת ר' יוחנן - אפילו לא קיימתם אלא ק"ש
7מבאר המהר"ל: "אפילו לא קיימתם אלא ק"ש וכו'.8" -- דאם לא כן (שזו כוונת הדברים בפסוק "ואמר להם שמע ישראל" שדַי בק"ש וכבר לא תהיו נמסרין בידם) לא הוי ליה למימר (מיותר היה להזכיר) "שמע ישראל" (בתחילת פסוק זה, ו)רק הוי ליה למכתב (בפסוק המילים שאחריהן) "...ואמר אליהם אתם קריבים היום" וגו' (לכן נדרש ר' יוחנן לבאר כאמור משמעות תוספת זו).
הטעם לכוחה של ק"ש
וטעם הדבר (להודיעם) כי זכות קריאת שמע (כשלעצמה) מועיל להם לנצח. כי (מכח ק"ש מתקיימת) האחדות (בישראל במה) שהם מאמינים בו יתברך (שהרי בדיבור זה ממליכין אותו לגמרי. לכן) בזה ישראל מנצחים את האומות, לפי שהם דביקים בכח אחד. (ומשמעות דבקותם בְּאחד) שהאחד מורה (מגלה) על (דעתם שמבטלים כל אחֵר) ש(כן) אין מבלעדו (של האחד שלהם), והכל (זולתו אַיִן. וּמשהאחד שדבקו בו הוא השי"ת ולא אחֵר,) ומאַחַר שאין (מבחינתם שום במציאות) מבלעדו, נמצא כי הוא (יתברך שדבקו בו) גובר (על האומות עבור ישראל), כדכתיב {דברים לב לט} "רְאו עתה כי אני אני הוא ואין אלקים עמדי..." (שיהא עומד כנגדי למחות) {רש"י}.
(((
@גליית~
1גמ' מב::2 גלית אמר רבי יוחנן שעמד בגילוי פנים לפני הקב"ה שנאמר "...בְּרו לכם איש וְיֵרֵד אלי" שמואל א' יז ח ואין איש אלא הקב"ה שנא' "ה' איש מלחמה" שמות טו ג אמר הקב"ה הריני מפילו על יד בן איש שנא' "ודוד בן איש אפרתי הַזֶּה" שמואל א' יז יב א"ר יוחנן משום רבי מאיר בשלשה מקומות לכדו פיו לאותו רשע אחד "ברו לכם איש וירד אלי".3
4רש"י: 59בגילוי פנים - בחוצפה: 9ברו - בחרו: 9לכדו פיו - אמר פיו את כשלונו: 9וירד אלי - משמע עלי שהוא יגבר דהוה ליה למימר וילחם אתי.6
מהו משמעות "איש"
7מבאר המהר"ל: "שעמד בגלוי פנים וכו'.8" -- פירוש כי בריאה זאת היא גלית היה נגד השי"ת, אשר נקרא (השי"ת) "איש מלחמה" {שמות טו ג}. ונקרא השי"ת "איש" מפני שהוא עומד ב(כח) עצמו (בלא שיתוף כלל) ואין לו התלות בזולתו, כי "איש" מורה על עצם (מהות מקויימת נבדלת מהזולת) כמו "איש אל אחיו" {שמות כה כ} (שני הכרובים כ"א בפני עצמו). ודבר זה מבואר. ומפני כך אמר גלית "בְּרו לכם איש" (וכוונתו) אשר הוא עומד (כמוני) בעצמו ואין לו התלות בזולתו. וזה (יהיה) מורה על (גבורתו ו)על חוזק שלו וגודל כחו כאשר הוא עומד בעצמו. ועם כל זה לא יעמוד (אותו גבור) נגדי - כך אמר גלית. 
ואמר (ר' יוחנן די היה לו) שנתן אותו (השי"ת) ביד "בן איש" (להאבידו). כי דוד היה מלך ישראל, ו(אולם) לא היה (דוד סתם) מלך כשאר מלכים, (כי אם) רק מלך שאליו ראוי המלוכה יותר מכל. ולכך הוא (נחשב דוד) "איש" (יותר משאר מלכים) אשר (לגודל מעלתו) אינו נתלה בזולתו. כי כן ענין המלך, אשר הכל תולין בו (נסמכים עליו) והוא עומד בעצמו. רק שהוא (דוד, עוד יותר משאר מלכים היה) תולה (כל יהבו רק) בו יתברך. ו(לכן) אליו (הוא) ראוי להמית את גלית. ומפני זה (שהיה בו עזות דטומאה) נקרא (הפלשתי בְּשם) גָּלְיָת, שהיה עומד בגִלוי פנים (ומתריס) נגד הקב"ה. ואדם (גס רוח) כמו זה (גלית) גוזר בעצמו (את גורלו, את ה)העדר ש(הגיע) לו, ולכך היה (מתקיים בו) "פי רשעים תלכדנו" (שסופו) לצאת מפיו העדר שלו (עצמו). וזה מבואר.
(((
@ויגש הפלשתי השכם והערב~
1גמ' מב::2 "וַיִגַּש הפְּלשתי השכֵּם וְהַעֲרֵב" שמואל א יז טז אמר ר' יוחנן כדי לבטלן מק"ש שחרית וערבית "ויתיצב ארבעים יום" שם א"ר יוחנן כנגד ארבעים יום שנתנה בהן תורה.3
4רש"י: 59כנגד ארבעים יום - שאיחרה התורה להתקבל ניתן לו כח להתיצב.6
7מבאר המהר"ל: "כדי לבטלם וכו'.8" -- כבר אמרנו כי עצם מציאות גלית הוא נגד השי"ת, ולפיכך היה מתנגד אל אחדותו יתברך (שלא תהיה נִּכֶּרת בעולם). ומפני ששחרית וערבית ראוי ליחד שמו יתברך לכך לא היה עומד כנגד (ישראל לטורדם בחרופיו) אלא דוקא שחרית וערבית (שהוא זמן ק"ש). וכן שהיה (גלית) נגד הקב"ה (על) שנתן תורה לישראל (נגד כל אוה"ע) בארבעים יום. כלל הדבר גלית זה היה נגד השי"ת ונגד תורתו.
(((
@ויצא איש הביניים~
1גמ' מב::2 וַיֵצֵא איש הבינים ממחנות פלשתים... וגו' שמואל א - יז יד מאי בינים אמר רב שמבונה מכל מום ושמואל אמר בינוני שבאחיו דבי רבי שילא אמר שהוא עשוי כבנין רבי יוחנן אמר בר מאה פפי וחדא נאנאי.3
4רש"י: 59מכל מום - מתוקן ומנוקה מכל מום של כיעור: 9שבאחיו - ארבעה היו כדלקמן: 9בר מאה פאפי וחד נאנאי - בן התערובת שבאו הרבה אנשים על אמו בלילה אחת ונתעברה מן אחד נמצא אחד אביו וכולן מנאפים: 9נאנאי - זהו אב לשון פרסי: 9פאפי - פרשטרא ולשון איש הבינים שיצא מבין אנשים הרבה.6
מאי "ביניים" -  מחלוקת
7מבאר המהר"ל: "שמבונה מכל מום.8" -- פי' כי (לדעת רב) ראוי שיהיה (גלית) מבונה מכל מום (בעל כל מום אפשרי) ל(גודל) חסרונו בעצמו, (שעצמיותו מקולקלת לגמרי מעיקרא). 
ומ"ד (שמואל) שהוא בינוני שבאחיו. ודבר זה ר"ל כי היו להם אחים ד' וזה (גליית) הבינוני (האמצעי) שבאחיו. לכך (נחשב דוקא) הוא, עיקר מבין (כל) אחיו, כי הבינוני הוא עיקר ביותר, שזהו ענין (היותו) הבינוני (האוחז בַּאמצע בַּכל בלא נטיה לקצה כלשהו וזהו לו לכֹח וליתרון). ובשביל זה ש(הוא אמצעי) היה מחשיב עצמו עיקר אֶחיו. (לכן) היה עומד כנגד השי"ת שהוא (מבין כל אחיו) עיקר הכל (ולכך התייהר להתנגד למלכותו יתברך).
ורבי ינאי (אמר על גלית) שעשוי כבנין, (ש)מורה (דבר) זה על חזוק גופו (של גלית) שעשוי כבנין. 
(לר' יוחנן שאמר עליו) בר מאה פפי וחד נאני, כי מפני שבא (שנוצר גלית) מן הערוה והזנות (המתועב), לכך (מובן כיצד) היה נמצא בו הזרוּת (העיוות) הזה (עד) שהיה מתנגד אל השי"ת ועמד בגלוי פנים (בחציפות) נגד השי"ת. 
משמעות צרוף ארבע הדיעות
וכל אחד מן אלו ארבעה חכמים (שבגמ') זכר (- ציין) דבר (צד) אחֵר מענין הזרות (שדבקה בגלית) עד שהוא (היה ל)זר (מעוות) מכל צד לגמרי. והם (אותם צדדים של זרות) נאמרים (ע"י ארבעת החכמים) בחכמה מופלגת מאד כאשר תבין. 
לרב, שהיה (גלית) בעל מום, (זרותו דוקא מצד עצמותו שיש בו רבוי חסרונות), והמומין והחסרונות באים מן השמאל, כי כל מום (הוא) רע, והם (מומיו של גלית) רעים לגמרי (בלא חלק טוב). ושמואל שאמר (שחסרונו של גלית דוקא משום) שהיה בינוני שבאחיו, (ו)גם (החסרון ב)ענין הבינוני - שהוא באמצע - ידוע (שדבקה בו יהירות וגסות רוח שהיה מחשיב עצמו הטוב מאחיו וכמי שאוחז בַּכל). 
ורבי ינאי שאמר שהיה (גלית) עשוי כבנין (לכן) היה גדול ביותר. וזה (הדימוי לבנין רומז על פגם שבו) מן הימין, ששם (אע"ג שנמצא הכח ל)התעלות ורוממות (פָּגַם גלית גם מצד זה) וזה ידוע. ומה שאמר רבי יוחנן מאה פפי וחד נאני, (משמעו) שהיה מעורב באמו זרע הכל (שנזרעה בערבוביה). והרי (יוצא ש)הוא (גלית), זר מכל צד (שמאל, אמצע, ימין ואחור) שהם ארבע צדדין (ארבע בחינות המשלימות להיות חסרונו לגמרי), ולכך (הובאו בגמ' דברֵי) אלו (ארבעת ה)אמוראים.
(((
@גלית שמו~
1גמ' מב::2 וגלית שמו מגת תני רב יוסף שהכל דשין את אמו כגת.3
7מבאר המהר"ל: "שהכל דשין באמו כגת.8" -- גם זה בא לבאר ענין גלית, איך בא(ה עצם יצירתו) מן הזנות והתועבה, וכיון שבא מן הזנות היה מתנגד אל השם יתברך. כלל הדבר, גלית זה בא ממקום הטומאה, ו(לכן) כחו היה (גם) ממקום הטומאה והתועבה כאשר ידוע (שלכך היה מתנגד אל השם יתברך).
(((
@כתיב הרפה וכתיב ערפה~
1גמ' מב::2 כתיב הָרָפָה שמואל ב כא טז וכתיב עָרְפָּה רות א ד רב ושמואל חד אמר הרפה שמה ולמה נקרא שמה ערפה שהכל עורפין אותה מאחריה וחד אמר ערפה שמה ולמה נקרא שמה הרפה שהכל דשין אותה כהריפות "...כתיב חֵץ חֲנִיתוֹ וקרינן "עֵץ חֲנִיתוֹ" שמואל ב כא יט אמר רבי אלעזר עדיין לא הגיענו לחצי שבחו של אותו רשע מכאן שאסור לספר בשבחן של רשעים.3
4רש"י: 59כתיב ערפה - שם האחת ערפה רות א ד וכתיב הרפה אשר בילידי הרפה והיא ערפה כדאמרי' לקמן שנגזר עליה שיפלו בניה בחרב ביד בני רות שדבקה בשכינה: 9עורפין אותה - הפקירה עצמה כבהמה פנים כנגד עורף: 9כהריפות - חטין כתושין.6
ערפה - הרפה, טעם מחלוקתם של רב ושמואל
7מבאר המהר"ל: "רב ושמואל וכו'.8" -- פי' אליבא דכולי עלמא היה באמו (של גולית) גודל הזנות והתועבה (מאד) ולכך יצא ממנה זרע זה, הוא גלית שבא בגלוי פנים (עזות של הטומאה) נגד השי"ת.
רק (המחלוקת הינה כי) אליבא דמר יותר גודל - הזנות (שנעשה בה) כאשר (במה) שערפו אותה (באו עליה) מאחריה (שלא כדרכה) שהוא זנות של כלב שעורפין אותו (שבאים עליו מעורפו) מאחריו. ולמר (דוקא כשנעשה המעשה) כדרכו הוא יותר זנות ותעוב, ש(הרי) שָׁם הוא דרך (האדם לקיים) זנות. כי (למ"ד זה) כל דבר שלא (נעשה כ)דרכו (כמו בערפה) אין זה נחשב כל כך זנות, כאשר (כי מעשה) הזנות (נקבע לפי דרך העולם ו)הוא (הזנות - לַרוב נעשה )כדרכו. 
ובהא פליגי (ש)למר יותר טומאה (בַּדבר) כאשר (המעשה) הוא שלא כדרכה (כ)דרך (ה)כלב, (שאין כאן דרך זנות כמקובל, אלא חמור יותר), ולמר (נחשב) יותר (חמור) זנות כאשר הוא (נעשה) כדרכה. שדבר זה (כשהוא כדרכה נחשב) זנות ביותר כאשר (הואיל ו)הוא (נעשה) במקום הערוה (שנועד לכך). רק שדבר זה (המעשה שנעשה בערפה - למ"ד כדרכה- הוא) זנות יותר (ממעשה זנות בסתם) כאשר (עקב ש)היתה מופקרת לכל, ו(לכך משום) רבוי הזנות (שנעשה בה נחשב) הוא (מקרה זה חמור) יותר. 
אסור לספר בשבחן של רשעים
ופרוש (מה שנאמר בגמ' ש)אסור לספר בשבחן של הרשעים וזה כי השבח של רשע אינו ראוי לו, (שאיך יהיה כזאת) והוא (הרשע) יוצא (בהתנהגותו) מן סדר המציאות הראוי. ו(לכן) כאשר מספר (מאן דהו) בשִׁבחו (של רשע), הוא (עצמו במה שמשבח רשע) יוצא ממה שראוי להיות. כאשר (מפני ש)שבחו של רשע אין ראוי שיהיה בעולם כלל. (לכן) אין ראוי שיהיה (משבח לרשע), ולפיכך אסור לספר בשבחו.
(((
@ויבאו בני נשוקה~
1גמ' מב::2 ויפלו ביד דוד וביד עבדיו דכתיב "וַתִּשַׁק עָרְפָּה לחמותה ורות דבקה בה רות א יד אמר רבי יצחק אמר הקדוש ברוך הוא יבואו בני הנשוקה ויפלו ביד בני הדבוקה.3
4רש"י: 59בני הנשוקה - שנשקה לחמותה להפרד מעמה שלא נתגיירה.6
7מבאר המהר"ל: "יבאו בני הנשוקה ויפלו ביד בני הדבוקה וכו'.8" -- פירוש, מפני כי בני הנשוקה (ערפה) היו קרובים להדבק (בישראל) וּפָּרְשׁוּ, וְאִלו בני דבוקה (רות) לא פרשו ודבקו (בה) לגמרי, (לכן) ראוי שיפלו בני הנשוקה (שפרשה) ביד בני הדבוקה (שלא פרשה). והרי (כל זה עקב ש)היו מתנגדים הנשוקה והדבוקה (זה לזה). שאילו לא נשקה (ערפה לנעמי) לגמרי (כי אז) עליך (היה מקום) לומר ש(ערפה) לא (היתה) ראויה (כלל וכלל) להדבק (בישראל), ו(אז) אין (לא היה נחשב) כאן (מצידה מעשה של) פרישה.  אבל כאשר (אַחַר ש)נשקה (לנעמי, בטרם חזרה לעמהּ עדות היא ש)היתה ראויה (במה) להדבק בישראל, כי הנישוק הוא (ראיה שיש) קצת חיבור. ו(לכן משחזרה לעמה נחשב לה ש)פרשה. לכך יבואו בני הנשוקה (שפרשה) ויפלו ביד בני הדבוקה, כי (דרך) המתנגדים (זה לזה ש)יפלו זה ביד זה.
(((
@בשכר ד' דמעות~
1גמ' מב::2 דרש רבא בשכר ארבע דמעות שהורידה ערפה על חמותה זכתה שיצאו ממנה ארבעה גבורים.3
4רש"י: 59ארבע דמעות - שתי בכיות משתי עינים.6
7מבאר המהר"ל: "בשכר ד' דמעות.8" -- פירוש מפני שהדמעות היו מורים (מוכח מהם) שלא היתה (ה)פרישה (של ערפה מנעמי לגמרי) ברצון (מתוך שלילת החבור אליה מכל וכל, אלא) רק (כי הפרישה, סיבתהּ אחרת) שלא היתה רוצה ללכת אל עם אחר. ו(אולם) לא (רק) שלא היתה רוצה ללכת (אל עם אחר) מצד מה (בהתנגדות חלקית, אלא) רק (כי התנגדותהּ לכך היתה) לגמרי (מוחלטת). שכן לא היתה רוצה (להצטרף אל עם אחר) בכל צד (באופן מוחלט, עד) ש(צדדי התנגדותהּ בענין זה) הם (מכל) ד' (צדדי ההתנגדות האפשרית). ולכך הורידה ד' דמעות (על כל צד התנגדות מ-ד' הצדדים בנפרד. שכל צד של התנגדות הסב לה צער מיוחד ונפרד על שאילץ אותה להפרד מנעמי שאת קרבתהּ רצתה). וכנגד (בשכר) זה (הצער מכ"א מארבע הצדדין, שגרם לה להזיל ארבע דמעות,) העמידה ד' גבורים.
(((
@כתיב שובך וכתיב שופך~
1גמ' מב::2 כתיב שובך וכתיב שופך רב ושמואל חד אמר שופך שמו ולמה נקרא שמו שובך שעשוי כשׁוֹבַךְ וחד אמר שובך שמו ולמה נקרא שמו שׁוֹפַך שכל הרואה אותו נשפך לפניו כקיתון.3
4רש"י: 59כתיב "שובך" - בספר שמואל ב' י טז וכתיב "שופך" בדברי הימים א' יט טז.6
מהו באדם שמטיל יותר מורא - מחלוקת
7מבאר המהר"ל: "חד אמר שובך וכו'.8" -- למר נקרא שובך על שם גודל קומת גופו ו(אכן) היה לו (לגלית) גוף בעל כח. ולמר ש(אמר שופך שמו, על כי) כל הרואה אותו נשפך לבו (בקרבו) כקיתון, ודבר זה מפני שינוי צורתו שהיה לו (לעומת מראהו של אדם רגיל) עד שכל הרואה (אותו) לבו נשפך. 
(ל)מר (שאמר שובך כוונתו כי) יותר יש לייחס הגבורה אל הגוף ש(הרי) הוא (הגוף בו ניכר כש)מקבל (האדם) הגבורה (הגשמית), ו(אלו) למר (שאמר נשפך... מתייחסת הגבורה בעיקר) לצורה שלו (המשונה שיש בה להטיל מורא ופחד על הרואה אותו), ולכך אמר כל הרואה אותו לבו נשפך (מפחד) כקיתון, ודבר זה מפני שנוי צורתו.
(((
@אשפתו כקבר פתוח~
1גמ' מב::2 "אשפתו כקבר פתוח כלם גבורים ירמיהו ה טז רב ושמואל ואמרי לה רבי אמי ורבי אסי חד אמר בשעה שזורקין חץ עושין אשפתות אשפתות של חללים ושמא תאמר שאומנין בקרב ת"ל כולם גבורים וחד אמר בשעה שעושין צורכיהן עושין אשפתות אשפתות של זבל ושמא תאמר מפני שחולי מעיים הם תלמוד לומר כולם גבורים.3
4רש"י: 59אשפתו כקבר פתוח - בחיילות של נבוכדנצר כתיב ואיידי דנקט פלוגתא דרב ושמואל בדרשות דקראי נקט לה: 9מפני שאומנים - אבל אינם גבורים: 9של זבל - מחמת שאוכלים הרבה בגבורה.6
מהו סימן לגיבורים - מחלוקת
7מבאר המהר"ל: "רב ושמואל.8" -- מחלוקת זה (מהו יותר סימן להיותם גבורים) כעין מחלוקת דלעיל (בין רב ושמואל. מהו להטיל מורא יותר שובך או שופך), דלמר (כאן) הגבורה מפני שהם (ד' בני ערפה) מלומדי מלחמה וזה (מכח) הזריזות (שבהם) אשר הוא מצד הנפש שהוא הצורה (מעלתם בבריאה). ו(לכן) הוא (הגבור) פועל המלחמה (בכח גדול) כמו שאמר (בגמ') שזורקין חץ וכו' (ומפילים חללים רבים ש)כל זה פעל (מכח) זריזות הנפש שהוא (בעניין) הצורה (של האדם). ולמר (שאמר שניכרת גבורתם דוקא) בשעה שעושין צורכיהן (כשמרוקנים המעיים עורמים מהפסולת ערימות), דבר (צד) זה (של גבורה) שייך לגוף בלבד. 
ולכל אחד ואחד (מהחכמים) יש פנים (תימוכין. למ"ד - מלומדי מלחמה) כי הכח והגבורה הוא מצד הנפש, דהיינו הזריזות שפעל (זוהי גבורה ו)דבר זה הוא מצד הנפש. אבל (למ"ד שהגבורה מעידה על) החוזק (שבו, אמר שגבורתו) הוא (דוקא) מצד (עוצם) הגוף. ודבר זה מבואר למי שיבין את זה. 
ומפני שהביא (למעלה) מחלוקת רב ושמואל (בשאלה במה ניכרת גבורתו של גלית מהיותו כשובך או שופך), ולעיל (וכאן) אמר (בענין "אשפתו - כקבר פתוח" מחלוקת) רב ושמואל ואמרי לה (שמחלוקת זו אינה בין רב ושמואל אלא בין) רבי אמי ורב אסי, (לכן) הביא (הגמ') מאמר אחר (שהוא בלא ספק) בשם רבי אמי ורבי אסי (בענין הפסוק "דאגה בלב איש יַשְׁחֶנָּה") {משלי יב כה}.
(((
@לא לחנם הלך פנחס למלחמה~
1גמ' מג.:2 "תנא לא לחנם הלך פינחס למלחמה אלא ליפרע דין אבי אמו שנאמר "וְהַמְדָנִים מכרו אותו אל מצרים" וגו' בראשית לז לו.3
פנחס לוקח נקמה מהמדינים
7מבאר המהר"ל: "לא לחנם וכו'.8" -- אין הפירוש שהיה רוצה (פנחס) ליקח מהם (מהמדנים) נקמה, של אבי - אמו. שכבר נשכח שנאתו וקנאתו (בענין זה) מה שהיה בימים הראשונים (בעבר הרחוק). אבל הפירוש כך (במה שהלך להפרע מהם,) כי ראוי היה פנחס שיקח נקמה ממדין כי מדין היה הפך לפנחס. וזה כי מדין היו דבוקים בערוה ובזנות כמו שנמצא בכתוב {בתנחומא - המהרי"ק} שהיו מפקירים בנותיהם לזנות. ואין אומה דביקה יותר בזנות כמו אלו (המדינים) ויוסף (הפך לגמרי מהם) היה קדוש ונבדל מן הזנות כמו שנמצא בכתוב {בראשית לט יא, ולעיל לו:}. ולכך זכה לצאת ממנו פנחס שהיה מקנא (לַשֵׁם) על דבר (מעשה) הזנות (של המדיינים). 
ולכך (מסיבה זו) לא היה (עיקר) מכירת יוסף (הצדיק כי אם) רק ע"י (מכירת) המדיינים (הפרוצים בעריות). כי ההפכים כמו שהיה יוסף ומדיינים (חייב שיהיו) מתנגדים זה לזה (ו)מושלים זה על זה. ולכך אמר כאן (בגמ') שלא לחנם הלך (דוקא) פנחס וכו' (למלחמה נגדם). כי פנחס שהיה קדוש ונבדל מערוה, ויצא מיוסף שהיה קדוש ונבדל מן הערוה (לכן) ראוי (לו לפנחס) להתגבר על מדין (שהינם) בעלי ערוה. כמו (להבדיל) שהיו הם ג"כ מתגברים - מִדְיָן על יוסף למכור אותו מפני שהמדיינים הפך לו. לכן עתה (הזמן ה)ראוי לפנחס שיקח הנקמה מהם (להכריע אותם תחת רצונם) להתגבר עליו. ויש לך להבין את זה ([שפנחס מהיותו קדוש הֶפֶך להם התנגד להם לאבדם, ולא מצד נקמה משפחתית על מכירת יוסף]).
(((
@מקרא משנה תלמוד~
1גמ' מד.:2 ד"א "הָכֵן בחוץ מלאכתך..." משלי כב כז זה מקרא "וְעַתְדָה בַּשָׂדֶה לָך" שם זה משנה "...אַחַר ובָנִיתָ בֵיתֶך" שם זה גמ'.3
4רש"י: 59ועתדה בשדה לך - ונצבה בשדה מלאכתך לך: 9גמרא - לתת סברא להבין בטעמי המשנה והלכה כדברי מי.6
החילוק בין מקרא משנה ותלמוד
7מבאר המהר"ל: "מקרא משנה תלמוד.8" -- פירוש אלו ג' דברים. מקרא, הוא (רק) התחלת הבנת המצוה כאשר (נוסחהּ עדיין כמו) שהיא באה מן השי"ת. וְ(לכן) לא באה בהתחלה (האפשרות להבנה) בכל מצוה ומצוה בבירור (להיות מבוררת) אל האדם, כי דברי השם (שבמקרא) הם רחוקים מן האדם. לכך בירור המצוה בשלימותה (על כל פרטיה וטעמיה) לא נרמז בתורה, כי (אם רק) נזכר בתורה (עצם המצוה כמו) עשיית סוכה, ולא נזכר בה (בתורה) ענינה (פרטיה) על השורש (וְטעמיה).
והמשנה (מבארת) כל מצוה ומצוה בשלימות גדרה עד שיובן ענין (פרטי) המצוה על בוריה (כיצד יש לעשותה).
ו(אולם) עדיין במשנה לא נתבאר (לנו) הטעם (לכל ענין שבה), ו(לא התבאר) מִנַיִן (לנו ללמוד כך על כל אחד מפרטי המצוה כי) זה, (המשנה הוא) רק (גדר) ציור המצוה כאשר (כפי ש)היא (לאמיתה). אבל (לכך בא) התלמוד, (ו)מבאר (גם) הטעם ו(גם) הסיבה (לכל חלקי המצוה) בשלימות. ולכך הם ג' חלקים (משלימים) שאין זה כזה, ונקראים מקרא משנה תלמוד.
(ובאור המהר"ל לעיל {בסוטה כב.} המתייחס לעם הארץ וכו' נוגע לעניננו. הגמ' שם: איתמר קרא ושנה ולא שימש ת"ח ר' אלעזר אומר הרי זה עם הארץ ר' שמואל בר נחמני אמר הרי זה בור. עיין שם.)
(((
%פרק תשיעי - עגלה ערופה 
@עגלה ערופה~
1גמ' מה::2 מאין היו מודדין רבי אליעזר אומר מטיבורו רבי עקיבא אומר מחוטמו.3
"כי ימצא חלל" - מניין מודדין - מחלוקת
7מבאר המהר"ל: "מטבורו וכו'.8" -- פירוש, ר"א הולך אחר הגוף וסבר כי התחלת הגוף הוא הטבור, לפי שהוא באמצע הגוף, וההתחלה בכל דבר (היא נחשבת ה)עיקר, לכך אמר (ר"א) שיש למדוד מן הטבור, כי הגוף נושא את הנפש (והוא הגוף - ראשון ולכן העיקר,) והטבור הוא התחלת הגוף (היינו ההתחלה של ההתחלה), ולפיכך המדידה מן הטבור. 
ור"ע סובר כי אע"ג שהגוף התחלתו הוא הטבור (שבזה לא חלק על ר"א) אבל (חולק הוא על ר"א, לומר כי) אצל (מי שיש בו) רוח חיים (היינו האדם,) העיקר (שבו נמצא דוקא) באפיו (ואין העיקר שבו לפי התחילה שבגופו), כדכתיב {בבראשית ז כב} "כל אשר נשמת רוח חיים בְּאַפָּיו..." ולכן (לר"ע) משָׁם (מחוטמו) יש למדוד.
(((
@מהיכן הולד נוצר~
1גמ' מה::2 מהיכן הולד נוצר מראשו וכו'... אבא שאול אומר מטיבורו ומשלח שרשו אילך ואילך.3
7מבאר המהר"ל: "מהיכן הולד נוצר וכו'.8" -- סברת הת"ק (שנוצר מראשו) מפני כי (לא בִּכדי) נקרא (הוא) ראש, (משום ש)הוא התחלת האדם, שלכך נקרא (זה) ראש. והראש (לת"ק) הוא שורש האדם (תחילת הוצרותו). 
מנין נוצר האדם - מחלוקת
ו(אִלו) דעת אבא שאול (עקב) ש(מקום) הטבור שהוא באמצע גוף האדם, (לכן) יותר ראוי (להחשב הטבור) להתחלה (להוצרות האדם). ודבר זה (שהאמצע הוא התחלה) הארכנו מאד בחבור גבורת ה' כי האמצע (נחשב ש)הוא התחלה, עיין שם ותמצא מבואר. ואמר (אבא שאול) ראיה לדבריו כי העיקר (גופו) של אילן הוא התחלה אל האילן ו(התחלה זו) הוא באמצע אילן - (גזעו,) ו(משם) מוציא ענפים לכל צד. והרי (בכך מוכח) כי האמצע יותר ראוי להתחלה (שממנו משתרבבים כל ענפי האילן). ולפיכך טבור האדם שהוא באמצע (האדם) הוא ג"כ (צריך שיחשב) התחלה, וממנו (גוף האדם) נוצר ומשלח (אבריו) אילך ואילך, (ב)דומה אל עיקר האילן שמשלח ענפיו (ו)שרשיו לכל צד אילך ואילך. ואין כאן מקום להאריך איך (מדוע) האמצע הוא ראש וראשון לשאר חלקים. 
הטעם למ"ד - הראש תחילת האדם
ויש לך לדעת כי דעת הת"ק שאמר כי האדם נברא ראשו תחילה ג"כ (ה)טעם שלו (נלמד כאבא שאול - מהאילן) כי (ב)מה, שהוא (הראש) דומה באדם כמו השורש באילן, (שלכן) ראוי (הראש) יהיה התחלה (באדם). רק ש(ת"ק) סובר כי (דמיון) הראש (באדם לשורש האילן מצד ש)דומה (ראש האדם) כמו עיקר ושורש (באילן והרי השורש אינו באמצעו של האילן). ולכך (לת"ק) הראש הוא התחלה, שהראש (באדם) הוא כמו שורש ועיקר (שבאילן). וכן הוא (הראש באדם) דומה (להתחלה גם) בצורתו (שנמצא בראש קומת האדם,) ובתארו (ראש - ראשון לכל).
במה דומה האדם לעץ
(ובענין זה שהראש - כת"ק, שהוא התחלה, מבאר המהר"ל לקמן:) כי האדם הוא עץ השדה, רק שהוא אילן הפוך, ודבר זה בארנו במקומות הרבה מאד. כי ראוי שיהיה (יצירת) האדם (בדומה ל)עץ (רק) הפוך. כי האדם צומח מלמעלה ונשמתו באה מלמעלה. ולכך השורש (של האדם) פונה למעלה ממקום (כלפי המקום) שבא (הנשמה ממנו). ולכך הראש (שהוא שורש לאדם) הוא אחד, כמו השורש שהוא אחד (ולא כשאר רוב האברים ששייך בהם ריבוי - זוג או יותר). וידיו ורגליו הם (בהשוואה לעץ) הענפים שהם הולכים אילך ואילך, ולפיכך התחלת היצירה של הולד הוא מן הראש (שהוא שורשו). ואבא שאול סובר (בניגוד לת"ק) כי השורש והעיקר הוא (דוקא) באמצע, ולכך התחלת יצירת הולד מן האמצע (מהטבור) ועוד דברים אלו עמוקים. 
+והמהר"ל מַפְנה כאן לבאורו בגמ' {לעיל לו.}: "תנא צרעה לא עברה עמהם, ולא והא כתיב "וְשָלַחתי את הצרעה לפניך וְגֵרְשָׁה..." וגו' {שמות כג כח}. אמר ר' שמעון בן לקיש על שפת הירדן עמדה וזרקה בהן מרה וסימתה עיניהם מלמעלה וסירסתן מלמטה שנאמר "ואנכי השמדתי את האמורי מפניהם אשר כגובה ארזים גבהו וְחָסון הוא כָּאלונים וָאַשמיד פריו ממעל וְשָרשיו מתחת" {עמוס ב ט}.&
+ומבאר המהר"ל: המילים מהפסוק מעמוס "פריו ממעל ושרשו מתחת". נראה כי הסירוס נקרא - ממעל, כי שם עושה פרי (והפרי בגובה העץ), ו(אילו) שורשו של (האילן) הם העינים, שנקראים שורש מפני שהם בַּראש (שהוא תחילת האדם ולכן הוא שורשו). ומה שנקרא "הסירוס ממעל" כי (כמו ש)בארנו במקומות הרבה כי האדם עץ השדה ו(רק ש)הוא (האדם) עץ הפוך, כי הראש (של האדם) דומה לשורש (האילן), וכל שורש הוא ראש נקרא (היינו תחילה ולכן מתחת).
הטעם להיות הסרוס ממעל ולא מתחת
+והטעם ש(צמיחתו של האדם) הוא הפוך (מהעץ) כי האדם (עיקרו) הוא מן השמים, ולכך פונה השורש שלו (ראשו) לשמים כאילו היה תקוע בשמים - הראש שהוא השורש. ומפני זה (שהראש נחשב לשורשו של האדם רק שנטוע בשמים) יֵאמר על העינים - מטה, דהיינו מטה שהוא (העינים) קרוב לשורש שנקרא מטה. והפרי שהוא (עפ"י הטבע) רחוק מן השורש נקרא (בשל כך מ)מעל, שכן כל פרי מקומו (הוא) מְעָל (לשורשו. לכן סירוס הפרי נקרא ממעל "ואשמיד פריו ממעל" שהפרי רחוק מן השורש). וכך יראה נכון.&
(((
@זקני אותה העיר~
1גמ' מה::2 זקני אותה העיר רוחצין את ידיהן במים במקום עריפה של עגלה ואומרים "ידינו לא שפכה את הדם ועינינו לא רָאו וכו'... דברים כא ז אלא שלא בא על ידינו ופטרנוהו ולא ראינוהו והנחנוהו וכן הגמ' ב-מו: אמר רב יהודה אמר רב כל המלוה את חבירו ארבע אמות בעיר אינו ניזוק וכו'... אמר רבי יוחנן משום רבי מאיר כל שאינו מלוה ומתלוה כאילו שופך דמים.3
4רש"י: 59לא בא לידינו ופטרנוהו - בגמ' מפרש בלא מזונות והיינו ידינו לא שפכו לא נהרג על ידינו שפטרנוהו בלא מזונות והוצרך ללסטם את הבריות ועל כך נהרג: 9לא ראינוהו והנחנוהו - יחידי בלא חבורה והיינו ועינינו לא ראו: 9אינו ניזוק - אותו היוצא לדרך.6
הטעם למצות לויה
7מבאר המהר"ל: "ולא פטרנוהו בלא לויה, שכל שאינו מְלַוֵה כאילו שופך דמים.8" -- פי' זה כי כח האדם הוא יותר כאשר הוא תוך כלל בני אדם שאז יש לו (שיתוף ב)כח הרבים, ו(אילו) כאשר האדם הוא יחידי - נפרד, יש לו (רק) כח פרטי ואז פגעים (מזיקים) פוגעים בו. ולכך כאשר מלוים אותו כאשר נפרד מן הבריות (לדרכו) ואין מניחים אותו לצאת (לבדו) עד (למרחק) שעור מיל או (עד שעור) מה שהוא (יחשב) הלויה (ראויה, כל מקרה לגופו) שאי אפשר להם להיות תמיד עמו (למשך כל דרכו) וצריכים (הם) להיות בביתם, וזה, (כשזוכה ללויה) מורה (עליו) כי אינו פרטי, (אדרבה) רק (שייך לַכלל שהרי) הרבים מתחברים אליו. ואז (משזוכה ללויה) יש לו חבור ודבוק לְמַעֲלָה (עליונה) ג"כ, עד שגם העליונים גם השי"ת מתלוים אליו בדרך. 
ואם מניחים אותו לצאת יחידי הרי נחשב (עקב כך ל)יחיד. ו(משמע מכך) כאילו אין לו שֵם (שייכות להחשב) בכלל הבריות. ואז פגעים (מזיקים) שולטים עליו. ולכך אמרו בסמוך שכל אשר מלוין אותו אינו ניזוק, שהרי הלויה מורה שהוא תוך הכלל. וכאשר הוא תוך הכלל אף העליונים מתלוים אליו עד שאינו ניזוק כאשר (מפני ש)הוא תוך הכלל. אבל אם אין מלוין אותו (נחשב) כאלו שופכין דמים, (כמבואר לקמן).
כי האמת הוא שהרי כל אדם (מטבעו, מקומו) תוך הכלל, וכאשר מניחים אותו לצאת ואין מלוין אותו הרי נוטלין ממנו כחוֹ (ההגנה) אשר יש לו לכל אדם (כשהוא חלק מהכלל). ולפיכך נחשב דבר זה (אם לא ליווהו) כאלו (הם) שופכי דמים. ולפיכך אמר (שנדרשים הזקנים לומר) ידינו לא שפכה את הדם הזה ועיננו לא ראו, לא בא (זה) לידינו ולא פטרנוהו בלא מזונות ולא ראינוהו ולא פטרנוהו בלא לויה. כי כל אשר (אם) הניחוהו ולא השגיחו עליו (לשלחו ללא לויה עשו אותו) כאלו אין לו חלק בַּכלל, (בכך) הרי מוציאין אותו מן הכלל (של) בני אדם. ודבר זה נקרא שפיכת דמים כאשר היו מבטלים כחו ו(גורמים לו ש)אתרע מזליה.
@עגלה בנחל ~
1גמ' מו.:2 א"ר יוחנן בן שאול מפני מה אמרה תורה הביא עגלה בנחל אמר הקב"ה יבא דבר שלא עשה פירות ויערף במקום שאין עושה פירות ויכפר על מי שלא הניחו לעשות פירות וכו'... אלא מצוות.3
4רש"י: 59שאינו עושה פירות - עגלה בת שנתה לא ילדה: 9במקום שאין עושה פירות - נחל איתן קשה: 9שלא הניחוהו - שהרגוהו.6
מהו האדם ובמה דומה לו האדמה
7מבאר המהר"ל: "ויכפר על מי שלא הניחו וכו'.8" -- פירוש - כי האדם נקרא אדם על שם (שיסודו מ)אדמה, ואף (כי) יותר הבהמה (היא) בעלת (שייכות ליסוד ה)אדמה ממה שהוא האדם (שייך בה), וא"כ היה ראוי לפי זה ש(דוקא) תקרא הבהמה (ע"ש) אדמה ולא האדם שאינו כ"כ בעל אדמה (כמוה).
אבל (אלא) הפירוש (הטעם) מה שנקרא האדם על שם האדמה (בא לרמז) כי האדם נמשל כמו (ל)אדמה (בדבר אחֵר ולא מצד שנוצר מחומר, שאז לבהמה הבכורה. אלא) כי האדמה (לפי טבעה) הוא מוציא פירות ועושה תולדות ו(אולם) היא (בּראשיתה) בכח, (ורק לאחר זמן) מוציאה פעולתה לפועל, עד שיש לאדמה שתי בחינות. הבחינה האחת מצד הכח (הצפון בה) כאשר (כל עוד) לא הוציאה הכח אל הפעל, (ו)הבחינה השנית כאשר (כבר) הוציאה הכח שלה אל הפעל (וניכרת תנובתהּ).
וכן הוא האדם, יש אדם שלא הוציא דבר אל הפעל ונשאר (כבראשיתו רק) בְּכח, מבלי יציאת כחו אל הפעל. ו(להוי ידוע כי) יציאת כחו שלו (של האדם) אל הפועל הם (ע"י) תורה ומצות. ויש אדם (שקיים יעודו בעה"ז) שהוציא כח שלו אל הפעל בתורה ובמצוות, ו(אולם) האדם שנהרג לא הוציא עדיין כח שלו אל הפעל (ב)מה שראוי (היה) אליו (להוציא), שהרי נהרג.
הטעם לעגלה ערופה
וזה שאמר הכתוב {דברים כא א} "כי יִמָּצֵא חָלָל באדמה", לא אמר בארץ (אלא) רק (חלל) באדמה, כלומר (אמר רחמנא) כי נעשה בחלל (בהרוג) הזה דין (בְּדומה ל)האדמה, (אם) שלא הוציאה (כחהּ לפועל, שגם זה החלל לא הספיק להוציא) כח שלו אל הפועל. ולפיכך יש להביא עגלה ש(גם היא) לא הוציאה כח תולדתה לפעל (כדי) לכפר על זה (ההרוג) שלא הוציא כח שלו אל הפועל, מה ש(היה) ראוי (שיעשה). ודברים אלו ידועים ומובנים לחכמים.
החלל אינו מאבד חלקו לעה"ב
+ומוסיף המהר"ל בתפארת ישראל {פ"ג}: אמנם אל תטעה בדברים אלו (לומר שאם נמצא חלל באדמה, שנחתם דינו) לשלול (ממנו לעה"ב) השלימות (כי אין לדרוש השלימות בפועל) ממי ש(נאנס ו)אי אפשר (היה) לו שיוציא שלימותו אל הפעל. (ואכן מי) אשר הלך לעולמו קודם שהוציא שלמות שלו אל הפעל אין אנו שוללים העולם הבא ממנו כלל, (בתנאי) אם יש לו (מצידו) הכנה אל השלמות (כמו כונה, רצון השתדלות אלא שאיתרע מזלו) ומת. ש(הרי) אנוס היה (במה) שלא הוציא שלמות שלו לפעל, כאמרם ז"ל {ברכות ו.} "חשב לעשות מצוה ונאנס ולא עשאה, מעלה עליו הכתוב כאילו עשאה" (ויקבל על זה שכר כאלו עשה המצוה) וזה מצד (מפני) כי השכר לעתיד הוא לנשמה. וכאשר הוא אנוס (כדוג' זה ההרוג שלא ליוו אותו) לא היה עכוב זה (לצאת מהכח אל הפעל) מצד הנשמה (שלו, אלא) רק (מניעה) לגוף. ולכך נותנין לנשמה (לעה"ב) שכר כאלו עשה (האדם את) המצוה.& 
מהי תכלית עבודת האדם בעה"ז
+ועוד כתב המהר"ל בענין זה בתפארת ישראל {פ"א}: הנבראים אשר ברא ה' יתברך בעולמו כולם הם פועלים בעולם אשר נבראו בו, וכל אחד לפי מעלתו וחשיבותו (כך בהתאם) גודל פעולתו. הנה השמים (השמש והירח) כל צבא השמים (הכוכבים) כולם פועלים, מסבבים הרקיע ופועלים (להשפיע) בתחתונים שבראם (שיִעדם לכך) השם יתברך וסדר אותם. וכן התחתונים כולם פועלים (כיעודם). הארץ היא שפועלת ומוציאה צמחה וכל אשר הוא יוצא מן הארץ היא פועלת. וכן המים פועלים (ע"י ש)מרוים ומצמיחים האדמה, והרוח גם כן מגדל הכל כמו שהוא ידוע. וכן האש כמו החמה מחמם ומגדל הכל, וכן כל בעלי החיים וכל המינים שבעולם. וכל פעולה היא מתייחסת אל הפועֵל (הראוי לה) כי החמימות אשר הוא פעולת האש מתיחס אליו. וכן הקרירות מתיחס אל המים אשר פועלים קרירות. וכן בכל הדברים מתיחס הפעולה אל הפועל. 
+ומעתה האדם אשר הוא נבדל מכל שאר בעלי החיים מצד הנפש שאין נפשו נפש בהמית (כי אם) רק נפשו נפש שכלית לא כמו שאר בעלי חיים הטבעיים שאין נפשם (אלא) רק טבעית. (לפיכך) מחוייב שיהיו לו פעולות מתייחסות אל (מעלת) נפשו השכלית האלקית (היינו ש)יהיו לו פעולות שכליות אלקיות. שכבר אמרנו כי כל פעולה צריך שתהיה מתייחסת (במעלתהּ) אל הפועל. 
+ומפני שתמצא האדם משתתף עם שאר בעלי חיים הטבעיים בהרבה פעולות (שעניינן צרכי הגוף) ודבר זה בודאי מצד הנפש החיוני (החומרי) אשר באדם, אשר בו משתתף עם, (דומה בזה ל)שאר בעלי חיים הטבעיים. אבל (בהיותו גם בעל נפש שכלית אלקית) אי אפשר שלא יהיו לו (בנוסף) פעולות (רוחניות) גם כן (ה)מתייחסים אל נפשו השכלית האלקית. כי לא (יתכן ש)יִגָרַע כחו (מלפעול כפי הראוי למעלתו הגבוהה, שהרי גם שאר בעלי חיים כ"א פועל בדיוק לפי מלוא דרגתו בבריאה). כי (עם כל) מה שהאדם הוא בנאי ונגר ועושה מלאכת האפיה והבישול וכיוצ"ב מתיקון הבגדים, שודאי אף כי דברים אלו צריכים לו נפש שכלית (ואינם ביכולת שאר הנבראים, בכ"ז) מי הוא ערב לי שהדבר הזה (הפעולות מצד הנפש השכלית) הוא מצד שלימות המעלה האלקית ש(טמונה) בו. והרי ראוי ומחוייב שיהיו לו (לאדם) פעולות אלקיות שיפעול בעולם אשר בראו השי"ת כפי מעלת נפשו האלוקית. ו(אדרבה) אולי כל הדברים האלה (בנאי נגר ושאר מקצועות) אשר הזכרנו (עדיין נחשב ש)הם מצד חסרון שבאדם ([שמלכתחלה לא נועד האדם לְפעולות שכאלו, אלא לשכליות אלקיות בעיקר. יוצא איפוא שכל מי שיסתפק במימוש המושכלות הטבעיים שבו, יחשב למי שנותר כבראשיתו - בכח, שהרי לא השכיל להוציא לפועל השכל האלקי שבו. ועוד ראוי להדגיש שמדובר בפעולות אלוקיות, כלומר אין להסתפק בדיבורי אמונה, שהעיקר כאמור פעולות אלוקיות, כקיום המצוות, עבודת המידות, יראת שמים ועמידה בנסיונות]).&
(((
@שכר הלויה אין לו שיעור~
1גמ' מו::2 תניא היה ר"מ אומר כופין ללויה ששכר הלויה אין לה שיעור שנאמר "וַיִרְאוּ השֹׁמְרִים איש יוצא מן העיר ויאמרו לו הַרְאֵנו נא את מבוא העיר וְעָשִׂינו עמך חָסֶד" שופטים א כד "וַיֵלֶך האיש ארץ הַחִתִּים וַיִבֶן עיר וַיִקְרָא שמה לוּז... שם א כו תניא היא לוז שצובעין בה תכלת... ולא הלך ברגליו גרם הצלה לו ולזרעו עד סוף כל הדורות מי שעושה לויה ברגליו על אחת כמה וכמה במה הראה להם חזקיה אמר בפיו עקם להם ר' יוחנן אמר באצבעו הראה להם.3
4רש"י: 59כופין ללויה - כופין את מי שאינו רוצה ללות את חבירו לדרך שילוהו: 9ויקרא שמה לוז - סיפיה דקרא היא שמה עד היום הזה ומיניה יליף דלא נתבלבלה ולא חרבה כדאמרינן כל מקום שנאמר עד היום הזה לעולם ולעולמי עולמים הוא.6
הטעם לשכר הגדול שמקבל המקיים מצות לויה
7מבאר המהר"ל: "ששכר הלויה אין לו שעור.8" -- דבר זה (ששכר הלויה אין לו שעור לרוב) תבין מן הדברים אשר אמרנו ובארנו. כי הלויה (מעלתה) שהוא (זה שמלוים אותו זוכה שכלל הציבור) מתחבר אליו, עד שנחשב המתלוה (שמלוים אותו) בִּכלל הרבים, ו(בכך) אין נשאר יחידי. 
ודבר זה (הַלְּוָיָה, מזכה ב)מעלה עליונה מאד (את מי שמלוים אותו) כאשר (במה ש)נותן (לו המלוה) למתלוה החבור אליו (אל הכלל). ולפיכך אין שיעור (לגודל שכרו) אל (מי שקיים מצות) הלויה זאת, כי היא (חסד זה למי שזקוק ללויה) מַגיע (אותו) עד מַעֲלָה אשר אין עליה (יותר ממנה) מעלה. 
ויש לך להבין ענין (המעלה שזוכה לה מי שקיימו בו מצות) הלויה, ממה שמביא (הגמ') אחריו, {שופטים א כד} "הַרְאֵנוּ נא את מבוא העיר וְעָשִׂינו עִמְּךָ חָסֶד", כמו ש(במעשה זה) הוא היה (נחשב) עושה (עבורם) בענין הלויה (זו) חסד (לכלל) עם ישראל. והחסד הזה (הוא במה שהטיב עם ישראל שיהיה) מתעלה (עקב כך) בִּימִינו של הקב"ה (לקָרבה אליו ולזכות בהארת פניו) עד שהאדם (וכאן ישראל, מקבל הלויה) - מתלוה אליו, (לגודל מעלתו,) העליונים וגם השי"ת (עומד) לשמור אותו, עד שהוא מחבר ומקשר (אליו) כל העליונים למטה אל (אותו) האדם (שזכה ללויה). ולפיכך (משמתברר) ש(עד כדי) כך (מעלת) הלויה, (מובן מדוע) אין לו, (למקיים חסד זה,) שעור (לשכרו).
ויש לך לפרש (עוד כי) גם כן ענין (מצות) הלויה הזאת (לאדם) הוא (בְּ)הַכבוד שעושים לו, שאין דוחים אותו, (אדרבה) רק מלוין אותו (ובכך מחשיבים אותו). וכאשר עושים לו כבוד זה לאדם שנברא בצלם אלקים (זוכה הוא ש)יש לו שמירה בדרך (עד) שאין פגעים שולטין בו. 
הסכנות למי שאינו זוכה ללויה בדרך
וכאשר (להבדיל) אין מלוין (אותו נחשב) כאלו הם שופכים דמו, אשר, (הואיל ו)בצלם אלקים ברא את האדם, והם (בדחייתם אותו) מבזים את צלמו. ומפני כך (שמבזים אותו) הוא מסתכן בדרך, כי השמירה בדרך הוא מצד (מעלת) האדם (שבו) דכתיב {בראשית ט ב} "וּמורַאכם וחִתְּכֶם יהיה על כל חית הארץ..." וכאשר האדם בדרך צריך הוא אל (כל) זה ("ומֹראכם וחִתכם יהיה") ביותר. כי כאשר מכבדים את האדם (יחשב לו) כבוד זה (הלויה), אל (משום) צלם אלקים (שבו). וכאשר צלם האלקי (שבו) נחשב (- מכובד) דבר זה עצמו (מקיים) שמירתו, כי מלאכים מלוים את צלם האלקי הזה. 
וכאשר אין (בני האדם) מלוים אותו הרי כאלו מבזים את צלם האלקים (שבו, ו)בזה (כבר נחשב ש)שופכין דמו. כי אצל (מקום שנאמר בתורה) שפיכת דם כתיב (באותו פסוק {שם ט ו} גם) "כי בצלם אלקים עשה את האדם", שמזה (הסמיכות באותו פסוק) תראה (תבין) כי שפיכת דם הוא אל (האדם משום) צלם אלקים (שבו). ו(לכן) כל טובה אשר הוא (המלוה) עושה לאדם (כשהוא) על הדרך, יש (לו) בזה שכר גדול, כי האדם (שבדרך) אינו בביתו (להיות מוגן) ו(לכן) העושה חסד עמו בדרך, שכרו אין לו שעור. ולפיכך זכה זה (הגוי) שהראה מְבֹא העיר להם (לישראל).
ישראל מקבלים לויה מהכנעני
ולא (נחשוב) שהיו ישראל צריכים לויה מן הכנעני הזה (מפני המזיקים, שהרי ישראל היו רבים), אלא רק שהיו צריכים לַחסד (שיעשה בהם, מה שנעשה למי שהוא) בדרך, שהיו ישראל עליו (אותו הזמן). והחסד (הזה שנעשה להם) בדרך (ע"י הגוי היה) מתעלה (אותם) מאד. ותבין דברי חכמים כי המקום שהראה להם (הכנעני) היה מקום נסתר עד (כדי כך) שלא ידעו (למצוא) מבוא העיר ([בלא עזרתו, וזאת כדי להכריח שיזכו לַמעלה של מי שעושים עמו לויה - חסד בַּדרך, שמתעלה בכך בִּימין השי"ת]).
ולפי הנראה בעינַי וכמו שהוא לשון משמעות (הדברים) {(בב"ר פ' סט} כי מה שאמר כאן (בברייתא שבקשו למצוא הפתח) "תנא היא לוז שצובעים בה תכלת" וכו', קאי (על לוז שהיא - בית אל. כי (כך הוא) לפי מדריגת ומעלת המקום (בית אל) ששם היה שוכב יעקב כדכתיב בקרא {בבראשית כח טז} ("ואנכי לא ידעתי") ו(לכן) גם עתה (בזמן יהושע בן נון) היה נסתר המקום הזה. והכל (ההסתר) היה מפני מעלת המקום, שכבר אמרו {בב"ר שם} - לוז, היה עומד על פתח המערה ומשם היו נכנסים למערה ומשם היו נכנסים לעיר, וכל זה מפני כי היה למקום הזה ההסתר כאשר ראוי לפי (דרגת) עילוי המקום. ומשום כך הכנעני הזה שהראה (לישראל) מבא העיר (הזו) וגלה להם המקום (כדי) להוציא אותו (מקום) מן (בחינת) ההסתר (מהם ו)היה (בכך עושה) עמהם (גם) חסד (למי שהם בַּדרך), וזכה (בשל כך) לשכר גדול.
המיוחד בעיר לוז
ולכך אמרו כי אין מלאך המות היה שולט שם (באנשי אותה העיר) כי המלאך המות שולט בעיניו. וכבר רמזו דְבר זה הסוד, במסכת ע"ז {כ:} אמרו על מלאך המות שהוא כולו מלא עינים. ונתבאר זה במקומות הרבה (על) כי המלאך המות הוא שולט ב(כח) עיניו. ולפיכך (במקום שהוא נסתר מלראות כפתחהּ של המערה המובילה לפתחהּ של העיר לוז) אין רשות למלאך המות לעבור שם. 
איזו היא העיר שמדובר בה
ורש"י ז"ל פי' (שלא כאמור לעיל,) דקאי (המקום "תניא היא לוז" שנסתר מישראל) על לוז שבנה הכנעני. אבל יראה (יש לומר) כי פירוש הגמרא (דוקא) כמו שאמרנו, (היינו) דלא קאי (המקום המדובר אלא) רק על לוז של יעקב כדמשמע בב"ר בפרשת ויצא, כך יראה (לפרש). ואפשר לומר כי גם את העיר שבנה הכנעני וקרא שמה לוז {שופטים א כו} (זכתה ו)היו לה הדברים (המעלות) שהיו אל לוז של יעקב, וזה היה שכרו (של הכנעני). כי בנה עיר וקרא את שמה לוז כמו שנקרא לוז העיר ששם היה יעקב, והדברים שהיו בעיר שהיה שם יעקב {בראשית כח יט} היה ג"כ לעיר שבנה (הכנעני) {שופטים א כו}.
והנה (בכך) התברר ענין הלויה שאין לו שעור (לשכרו. והכל) מפני שהוא (המלוה) מתחבר אל האדם שהוא בדרך יחידי, ובזה (גורם ש)העליונים מתחברים אל האדם ג"כ כאשר (עקב ש)יש לאדם לויה למטה, ו(בזכות זה) הוא אינו ניזוק. ומי שאין מלוה (את היחיד שבדרך) כאלו שופך דמים. כי ראוי שיהיה חבור ולויה אל האדם, ו(אִלו) הוא - (שופך הדם, ה)מניח אותו (לילך לבדו) הרי מבטל ומאבד (בכך) את כח צלמו (של אותו יחיד שבדרך). והבן הדברים האלו. 
ורמזו סוד זה (על החשיבות הגדולה של הלויה) במה שהכנעני (ה)זה עשה חסד (זה) עם (כל) ישראל. וכבר התבאר כי המקום הזה ראויה היתה - לזה להיות נסתרת מישראל ונבדלת מהם, ולא היתה נגלת להם כי אם ע"י (אותו) אחד (כנעני) מן העיר.
באיזה אופן הראה להם הכנעני פתח העיר - מחלוקת
ופליגי (בגמ') במה (באיזה אופן) הראה להם (לישראל את מבוקשם), וכל זה (כדי) לגלות על הסוד אשר אמרנו מענין העיר לוז. והיו צריכים (ישראל דוקא) למי שהוא מן העיר להראות להם, ומיד תכף שנעשה (להם) דבר, (סימן ע"י הכנעני) היה די (בכך כדי לגלות המקום), כי היה נבדל העיר מן ישראל מ(לגלֹתהּ רק) עד (שנעזרו) שהראה להם הכיון (באופן מועט ביותר) אחד מן יושבי העיר שהיה יוצא מן העיר. 
ו(לכך) לחזקיה אמר שהראם בעקימת פיו (בלבד) שהוא מעשי כל דהו (של מה בכך) לגמרי. שכאשר אין האדם רוצה (אינו מעונין כלל) לְדַבֵּר, הוא מעקם שפתיו. ואין לך (לדעה זו) מעשה כל דהו פחות מזה (מעקימת פיו). 
ולרבי יוחנן באצבע הראה לו, מפני כי האצבע מיוחד (נועדה) להראות. והוא (מה שכיון אותם באצבע) ג"כ (נחשב) למעשה כל דהו (של מה בכך, ו)כאשר (היה) הוא מראה באצבעו מיד מצאו העיר. 
ועוד (משמע מהגמ') כי לא היה ראוי אל הכנעני להראות להם (המקום) בְּדִבּוּר, כי כבר אמרנו כי המקום הזה היה נסתר, וּלְדָבָר (שהוא) נסתר, (הדרך הראוי להיות) מגלים הדבר (גם) דרך נסתר (ברמז), ולא דרך נגלה (בדִבּוּר). ולכך (לחזקיה) היה מגלה בעקימת פיו. והוא (עקימת פה נחשב) מעשה כל דהו לגמרי כדרך (כל) מי שאינו רוצה לגלות בפרוש ומגלה דרך רמיזה. ולרבי יוחנן באצבע הראה להם, שדבר זה (דוקא משהוא נסתר יש לו דרך) מיוחד לגלות ולרמוז (עליו) - באצבע.
הטעם להיות הדבר רק נרמז ע"י הכנעני
ויש לך לדעת עוד מסתרי דברי חכמה, כי הכנעני הזה לא היה ראוי (מצד עצמו כלל) לגלות (לדעת) מקום הזה הנסתר, כי הכנעני הזה עיקר עצמו וכחו גופני. וזה ידוע מדכתיב {בראשית ט כו} "...ויהי כנען עבד למו" כי העבד (שהוא אדם) המשתעבד (לאדם) יש לו כח גופני (בחומר) כמו שנתבאר זה פעמים הרבה מאד. ומאחר שכך, הוא (זה הכנעני), כאשר בא להראות להם, (והרי) לא היה דבר זה, (הגילוי, ענין) קטון (של מה בכך), כאשר - (כי ל)דבר חכמה (נחשב לדעת) להראות את העיר (הזאת, והראיה לכך) שלא היו יכולים למצא בני ישראל (לבדם אותו מקום). ו(משבכ"ז) היה דבר זה (הגילוי) על ידי הכנעני הזה, ממה (מפני) שהוא אחד מיושבי העיר, לכך היה (צריך שיהיה) מראה להם (הפתח) ב(אמצעות) דבר שהוא (כמה שיותר) עצמי (לו) לכנעני, (ולא יהיה זה משום מעלתו, שהרי הוא עבד כנעני, לכן )להראות ב(אמצעות) גופו בלבד. 
ופליגי לחזקיה (על רבי יוחנן מהו המעט ביותר לרמוז בגופו. לחזקיה) עקימת שפתים הוא (הנחשב) מעשה כל דהו (הפחות ביותר) בגופו בלבד, ו(אילו) לרבי יוחנן היה מעשה באצבע (עוד פחות נחשב מעקימת שפתיים) כי האצבע היה (לר' יוחנן עוד) יותר גוף (מעקימת שפתיים) אף שיש בו (במעשה האצבע) יותר מעשה.
ויש לך לדעת עוד מסתרי דברי חכמה כי המקום של בית אל לפי מה שהוא (גודל) מדריגות (מעלת) המקום, לא היה ראוי להיות נמצא (אלא) רק ע"י הכנעני ו(דוקא) בגופו. (כי מדובר במה) שהוא מגלה (לישראל) מקום הנסתר שלא עבר שם מלאך המות, ויעקב קראו (משום מעלתו) בית אל, ([וצריך היה ישראל במקום זה לכנעני, כדי להשיג אותם לַבחינה הגבוהה ביותר של מי שזוכה ללויה בדרך, אך כמעט בלא שיתוף עם אחרים. לצורך זה היה גופו של הכנעני ראוי מכל. שמחד - קרוב היה במהותו למי שכלל אינו, ומאידך יכול עדיין להחשב למלוה אותם בדרך, לצורך השגת המעלה שבדבר]). 
ומפני זה (שצריך שיהיה הכנעני כאַיִן) היו חולקים אלו החכמים במה הראה (רמז) להם (הכנעני וזאת) כאשר (אַחַר ש)עמדו על אמיתת דברים אלו (שבררנו) וידעו לָמָה לא היה נגלה (להם) המקום הזה, ומה (ההכרח) ש(דוקא) הכנעני הוצרך להראות המקום להם ולא אחֵר. וידעו (חכמים) כי צריך היה להראות (המקום) בגופו בלבד ללא שום פֹעל כלל ולכך היו חולקים במה יותר ראוי (מצד פחתותו של הכנעני) להראות להם. 
והכל דרך אמת וישר ונכון למי שמבין דברי אלקים חיים. ומזה תבין השכר (הגדול) של לויה שהיה ראוי לזה הכנעני, כי (סוכס"ו) לא היו יכולים ישראל לעמוד על המקום הזה (הנסתר) הוא בית אל (כי אם) רק בכח לויה שהיא (גורמת למתלוה מעלה עצומה עד ש)מגלה (המקום הנסתר). ו(לכן מהיותו) ממציא (המקום לידיעתם ראוי הוא הכנעני) בִּפרט (לשׂכר של) עוד בית אל. ואי אפשר לפרש יותר.
(((
@המהלך בדרך~
1גמ' מו::2 אמר רבי יהושע בן לוי המהלך בדרך ואין לו לויה יעסוק בתורה.3
גם התורה לויה לאדם
7מבאר המהר"ל: "יעסוק בתורה וכו'.8" -- וע"י זה (שעוסק בתורה) יש לו לויה כי אין (משמעות) הלויה (אלא) רק (היותה) החבור (שלא להיות יחידי). והרי כאשר יתחבר לתורה ע"י שעוסק בתורה יהיה לו (גם) חבור ודביקות למעלה (אל השי"ת). כי התורה הוא האמצעי בין השי"ת ובין האדם. ודבר זה נתבאר במקומות הרבה מאד איך התורה היא האמצעי (המחבר) בין האדם ובין השי"ת. ולפיכך תהיה (לו) התורה לויה (בהיותו בדרך) וחבור (למעלה). כי לשון לויה (משמעו) הוא לשון חבור, וכבר אמרנו כי האדם צריך הוא לחבור כאשר הוא יחידי (שמסוכן לו כשאינו בִּכלל הציבור), ו(לכן יעסוק בתורה) להיות לו חבור למעלה. שאל"כ (עלול) היה (להיות) נזוק כאשר (אם) הוא יחידי, כי יש לאדם מתנגדים (מקטרגים בעיקר) כאשר הוא יחידי. ולכך אמר אם אין לו (לאדם) לויה וחבור (להיות שייך אל הכלל) יעסוק בתורה, (ש)אז יהיה לו (ליחיד) חבור ודביקות למעלה, וזהו (עסק התורה נחשב) לויה ב(פני) עצמה.
הטעם לשמירה מכח עסק התורה
+עוד כתב המהר"ל בענין השמירה שזוכה לה מי שעוסק בתורה בספרו נתיבות עולם {נתיב התורה פ"א}: התורה היא סדר העולם (שֶמוֹרָה לאדם דרך הישר לילך בה בצד אזהרה מלילך בדרכים עקלקלות). ודבר שהוא (מורה על) סדר ושמירה (לאדם, מסוגל) הוא (להיות) שומר אותו מן הפסד. לכך אמר שאם יהיה עוסק בתורה (שהיא סדר העולם) יֵדַע שיהיה נשמר מן ההפסד כמו (מפני) שהתורה סדר וקיום הכל, ולכך אמר "בהתהלכך תנחה אותָךְ..." {משלי ו כב}.&
(((
@ד' פסיעות שליוהו פרעה לאברהם~
1גמ' מו::2 ואמר ר' יהושע בן לוי בשביל ארבעה פסיעות שלוה פרעה לאברהם... "נשתעבד בבניו ארבע מאות שנה.3
4רש"י: 59שליוהו פרעה - כדכתיב "ויצו עליו פרעה אנשים וַיְשַׁלְּחוּ אותו" בראשית יב כ.6
פרעה זוכה לשכר לויה באברהם
7מבאר המהר"ל: "נשתעבד בבנים וכו'.8" -- פירוש כי מפני שהלויה אין לה שעור למעלתהּ (לכן שכר המְלוה עצום) כמו שהתבאר למעלה (בענין הכנעני ובית אל), וע"י אברהם זכה פרעה למדרגה זאת (של שכר כשציוה לְשַלֵּח את אברהם ולשמרו בדרך) {בראשית יג כ}. נמצא כי אברהם (שקיבל לויה מפרעה) היה (בעצמו) מנשא (מגביהו) לפרעה עליו (ועל זרעו, לְהִפרע שכרו מהם). כי פרעה (במה שליוה את אברהם) היה נותן (בזה) קיום לאברהם. נמצא כי פרעה (ב)יותר התחזק בצד הזה (בשכר הלויה) מן (בזכות) אברהם. ולכך זכה פרעה ונשתעבד בזרעו (של אברהם) ד' מאות שנה. 
ואל יהא לך נחשב קל ענין דברים אלו (השכר הנזקף לזכות פרעה בזכות אברהם) כי הם דברים גדולים, (שהרי) כפי (כשעור) שהיה (גודלו של) אברהם ומעלתו (בעיני השי"ת, כך בהכרח) היה נחשב (זכות מעשה) הלויה הזאת ג"כ לפרעה להתעלות (בשכרו) עד שהיה משתעבד בזרעו של אברהם ד' מאות שנה.
(((
@ואף מלאך המות...~
1גמ' מו::2 "וַיֵלֶך האיש ארץ החִתִּים וַיִבֶן עיר ויקרא שמה לוז... הוא שְׁמָהּ עד היום הזה" שופטים א כו תניא היא לוז וכו'... ואף מלאך המות אין לו רשות לעבור בה אלא שזקנים שבה בזמן שדעתן קצה עליהן יוצאין חוץ לחומה והן מתים..."3
4רש"י: 59ויקרא שמה לוז - סיפיה דקרא היא שמה עד היום הזה ומיניה יליף דלא נתבלבלה ולא חרבה כדאמרינן כל מקום שנאמר עד היום הזה לעולם ולעולמי עולמים הוא.6
כיצד שייך מיתה בעיר לוז
7מבאר המהר"ל: "ואף מלאך המות אין לו רשות לעבור שם.8" -- פי' כי לא יבא (האדם) לכלל מיתה, רק ע"י (אם) נדחה ממדריגות (אותו) המקום ומחיצתו (מתחומו). ואין הדבר הזה מְדַבֵּר במחיצה הגשמית (של אותה עיר לוז, אלא) רק מדבר (אם נדחה האדם) ממחיצה הבלתי גשמית (השייכת באנשי אותו מקום). וזה שאמר מוציאין את הזקנים חוץ לעיר (היינו) שהם נדחים ממדריגות (הרוחניות של) המקום, ויצאו (ויוצאים בכך) חוצה (אל דרגה ששייך בה המיתה).
(((
@כל ארץ שלא גזר~
1גמ' מו::2 דאמר רבי יוסי בר' חנינא מאי דכתיב "...בְּאֶרֶץ לא עָבַר בָּהּ איש ולא ישב אדם שָׁם" ירמיהו ב' ו' ...ארץ שגזר עליה אדם הראשון לישוב נתישבה ארץ שלא גזר עליה אדם הראשון לא נתישבה.3
4רש"י: 59לא נתיישב - והיינו לא ישב אדם שם לא גזר אדם הראשון יישוב שם והיינו דאמרי אינשי איתנהו משני אדם הראשון שגזר עליו אדם הראשון יישוב דקלים ולא יישוב אחר.6
האדם קורא שמות לכ"א מחלקי התבל
7מבאר המהר"ל: "כל ארץ שלא גזר וכו'.8" -- פירוש כי האדם נקרא על שם אדמה ש(הרי) נברא מן האדמה ואליו (בַּעבורו) נִתנה האדמה. והיא (האדמה) מתייחסת אל (כדמיון) האדם לגמרי. ו(הרי) תמצא (באדם) אברים חשובים ויש (אחרים) פחותים (בחשיבותם, הכל) לפי מה שהם. ולפי ערך האברים (של האדם) כך הם (חשיבות) חלקי האדמה (במקומות השונים בתבל). 
כי יש באדם ראש וכנגד זה יש (את) א"י שהוא (- א"י) ראש עפרות תבל (לפי מעלתהּ וחשיבותהּ). וכן יש באדם עגבות והם (שנמצאים ב)תחתית האדם. כנגד זה (בעולם) יש מקום שהוא עמוק כמו מצולה. וכן (על זה הדרך) כל ארץ וארץ יש לו התייחסות אל (חלק אחר מאברי) האדם. ואֵלו (המקומות), מפני חשיבותם, ראוי להם הישוב. וכן (לעומתם) יש באדם אברים בלתי חשובים, וזה גוזר (גורם) שאותו מקום אינו ישוב כלל, (הכל) לפי ערך אדם הראשון, שלו נתנה הארץ (כך) נגזר ממנו (ע"פ איבריו) ישוב הארץ. וכן אמרו במסכת סנהדרין {לח.} אדם הראשון ראשו מא"י, גופו מבבל, אבריו משאר ארצות, עגבות מאקרא דאגמא (עיר בבבל).
ואין הגזירה (על מעלת כל מקום בעולם ענין של אמירה) בפה (בעלמא) עד שיקשה לך (לשאול) למה גזר אדם על (ארץ) זאת (להיות מיוחסת לאבר מסויים) ולא גזר (כך) על זאת (על מקום אחר). אבל (אלא כי) הפירוש שהגזירה (על כל מקום ומקום) היא מעצמה, (שנובעת היא) מן (עצמותו של) אדם הראשון שאליו (שעבורו) נתנה הארץ (להיות) לפי מה שהארץ מתייחס אל אדם הראשון. ובזה היה גוזר על כל מקום ומקום, לפי מה שהיא מתייחסת אליו (לעניין) ישוב (אותו מקום). ודברים אלו ברורים.
(((
@אלמלי ליווהו אנשי יריחו לאלישע~
1גמ' מו::2 אמר רבי יוחנן משום רבי מאיר כל שאינו מלוה ומתלוה כאילו שופך דמים שאילמלי ליווהו אנשי יריחו לאלישע לא גירה דובים לתינוקות.3
7מבאר המהר"ל: "שאלמלא וכו'.8" -- כבר אמרנו למעלה כי ע"י הלויה יש לאדם (שאותו מלוים) חיבור ודביקות (למעלה) ואינו נבדל לעצמו (להיות יחידי). ו(אולם) כאשר הוא נבדל לעצמו אז יגיע לו היזק ואיבוד כמו שנתבאר למעלה. 
אלישע אינו זוכה ללויה
ואלישע, אם היו מלוים אותו ([בעת שחזר מעליית אליהו הנביא רבו לשמים, בעבר הירדן המזרחי - {מלכים ב' ב' יד}]). ו(אז) היה (מתקיים) לַנביא אלישע (ע"י כך) חבור ודבקות למעלה אל הטוב, (ובכך) לא היה לאלישע הנביא דביקת (דבקות) בהיזק. אבל עתה (מ)שלא היה לאלישע דביקות אל הטוב (שלא ליווהו) היה לו (במקום זה) דביקת בהיזק. והנביא (גם הוא מ)שדבק במדריגה זאת (שאין בה לויה,) יבא גם כן ממנו אבוד והפסד, וזה שאמר (בגמ') שאלמלא היו מלוים אנשי יריחו את אלישע וכו'. 
כי אם היה דבק אלישע במדריגות (של מי שעושים לו) הלויה לא היה מגרה הדובים בנערים להמית מ"ב נערים, שזהו, (משלא זכה לכך, תוצאה של) הפך הלויה. ומעתה (ממקרה זה) לא יקשה לך (אל תטעה לומר) על (פי ה)מאמר הזה (ש)בשביל שמקרה קרה, שלא ליוו אנשי יריחו את אלישע והיה מקלל את הנערים יאמר (שזו ראיה כי) בכל מי שאינו מלוה את אחֵר (אכן נחשב לו) כאילו (הוא) שופך דמים. אבל, (שלא כן הוא, אלא) הפירוש (בענין זה דוקא) כמו שאמרנו. כי בודאי דבר זה (שפרשנו הוא עיקר ועניינו כך -) מי שאינו מלוה, גורם למתלוה שאין לו חבור ודביקות למעלה בטוב ובשמירה, ו(לכן) אז (רק ממילא) דבק (ההולך יחידי) בהיזק ח"ו, ו(בכך) יבא ממנו (מדבוק רע זה) אבוד והפסד (לו או לזולת). וראוי לך להבין דברים אלו ([שאין ענין זה בסברא, אלא שכך ההנהגה משמים. היינו משאין ליווי, אין דביקות בטוב בכך נמצא היחידי דבק בהעדר, שממנו אפשר כל הפסד והיזק לרבות אפילו - שפיכות דמים]).
(((
@שנתעברה אמם ביום הכפורים~
1גמ' מו::2 "וַיִפֶן אַחֲרָיו וַיִרְאֵם וַיְקַלְלֵם בשם ה'..." מלכים ב ב כד מה ראה וכו'... ושמואל אמר ראה שכולן נתעברה בהן אמן ביום הכיפורים ורבי יצחק נפחא אמר בלורית ראה להן כאמוריים ורבי יוחנן אמר ראה שלא היתה בהן לחלוחית של מצוה.3
אלישע מקלל מ"ב הנערים - מדוע? מחלוקת
7מבאר המהר"ל: "שנתעברה אמן ביום הכפורים וכו'.8" -- פירוש (משמע מכך) שאין ראוי להם המציאות. והיינו (זהו שהתכוון כ)שאמר שנתעברה אמם ביום הכפורים. כי יום הכפורים אין ראוי לתשמיש, (לכן מעיקרא) מציאות (של) שקר יש להם, (למ"ב הנערים). כי (הרי) אין ראוי (כלל) ההולדה ביום הכפורים, ולפיכך היה מקלל אותם להעביר אותם מן המציאות אחר שראה שאין (ראוי) מציאות להם.
ורבי יצחק אמר ראה להם בלורית, ר"ל (ש)לפי דברי רבי יצחק נפחא אין להם חסרון זה (מצד עיבורם אלא) רק (חסרונם) שהיה להם צורת גויים. ופחיתות (חסרון) זה (נחשב לקלקול) מצד הצורה (המראה, המלמד על פנימיותם). לכך (לר' יצחק נפחא) אין ראוי להם מציאות, עד (כדי) שהיה מקלל אותם. (להלן מסביר המהר"ל יסוד מחלוקת האמוראים בענין זה).
יסוד המחלוקת

והבן דברי חכמים, כי לדעת שמואל (מה) שאמר כי אמם נתעברה ביום הכיפורים (כי) היה (לדעתו) החסרון הזה (בהתנהגותם) ל(סיבת צד ה)חומר (שבהם היינו משום גנות מועד יצירתם. ומאחר) כי אב ואם נותנים חומר האדם, ולכך אמר כי אמם נתעברה ביום הכפורים (שיום זה גנאי גדול לתשמיש) עד שמצד החומר אין ראוי להם המציאות כלל. ([וי"ל מה שאמר שמואל, שהתעברה ביום הכפורים זוהי לו מסקנה מוכרחת, כי לשמואל הגנאי שהביא למותם שייך בחומר - בשעת יצירתם, ולכך אמר כי מועד התעברות אמם היה ביום הכפורים]). 
אבל לדעת רבי יצחק נפחא, היה להם החסרון מצד הצורה (שלימות המראֶה,) שהיה להם צורה מקולקלת (עד שנדמו) כמו צורת הגויים. וצורה (מקולקלת) כמו זאת (לישראל) אין ראוי לה המציאות כלל (שניכר בהם שאבדו מעלת ישראל להדמות לגויים), ולכך היה (אלישע) מקלל אותם. 
טעמם של כ"א מהחולקים בסיבת קלקול הנערים
ויש לכל אחד ואחד (מהאמוראים) טעם מופלג (לדבריו). כי לדעת שמואל היה יותר ראוי (לתלות סיבת מותם) שיהיה החסרון (בהם) מצד החומר, כי החומר כאשר תדע הוא התחלת המציאות נחשב (שהגוף הוא קודם לכֹּל, והוא נושא את הנפש) ודבר זה בארנו פעמים הרבה. ו(עתה) כאשר אין כאן (כלל) התחלה (כשהנושא שהוא הגוף - פגום) כלומר שלא היה להם התחלה ראויה (לכך הנם כמי) שאמם התעברה ביום הכיפורים, א"כ (שגנות זו דבקה בהם), אין להם התחלה לגמרי, ואין ראוי להם המציאות כלל, ולכך היה (אלישע) מקלל אותם (ומתו).
ולדעת רבי יצחק נפחא היה החסרון (שהביא למותם) מצד הצורה שהוא עיקר האדם (יותר מגופו, ואפילו שהגוף נושא הצורה. כי) זהו (הצורה למעלתה) יותר נחשב זה (באדם - מאשר החומר שבו). ו(לכן מי שצורתו מקולקל) אין ראוי לו מציאות (כלל). ואילו דברים מופלגים.
ולדעת רבי יוחנן אמר - ראה שאין בהם לחלוחית מצוה. ו(טעם) דבר זה ענין (בחינה) שלישי (באדם) מה שהוא שייך מצד שיש באדם ענין אלקי שאינו לא מצד החומר ולא מצד הצורה. וראוי (למי שדבק בו גנאי זה) לשחטו ולאבדו כאשר (עקב כי) אין לו מצווה. (ונערים אֵלו לר' יוחנן מאותם) שלא היה בהם שום ענין מצוה.
ע"ה מותר לנחרו ביוה"כ שחל בשבת
+עוד נביא מדברי המהר"ל מספרו נתיבות עולם {נתיב התורה פרק טו}: כי האדם, במה שהוא אדם ראוי שיהיה בו התורה וזה (כל מי) שלא נמצא בו התורה אינו בכלל הנמצאים. ואצל הנמצאים (שבהם תורה) שייך לומר שהם נבראו לכבוד השם יתברך כמו שאמר התנא {אבות פ' ו} כי הכל נברא לכבודו. ולכן יש בהם (בצאן בבקר ובעופות) ברכה אל השם יתברך בשעת שחיטה (שנבראו לכבודו). אבל עם הארץ אינו בכלל הנמצאים, ש(הרי) הם (הכל נמצאים) לכבוד השם יתברך (והוא לא). ולפיכך לא אמר (רבי אלעזר {בפס' מט}) מותר לשחטו (את עם הארץ), רק אמר שמותר לנחרו (גם ביום הכיפורים שחל בשבת). כלומר (משאינו לכבודו - אינו בנמצאים, ומה שיעשה בו כאילו לא נעשה דבר ורק צריך שיעשה בו בשונה מהנמצאים היינו - נחירה ולא שחיטה), שאין בהם (בע"ה) ברכה אל השם יתברך, עכ"ל שם.&
(((
@הקרחת עלינו המקום~
1גמ' מו::2 "וַיַעַל משם בית אל והוא עֹלֶה בדרך ונערים קטנים יצאו מן העיר וַיִתְקַלְּסוּ בו וַיֹאמְרוּ לו עַלֵה קֵרֵחַ עלה קרח מלכים ב ב כג אמרו לו עלה שהקרחת עלינו את המקום.3
4רש"י: 59שהקרחת עלינו את המקום - שכשהיו המים הרעים היתה פרנסתינו להביא מים ולמכור.6
מה גרמה לנערים תוכחתו של אלישע
7מבאר המהר"ל: "שהקרחת עלינו המקום.8" -- נראה פירושו שסלקת ממנו (מאתנו) הקב"ה, כי הנביא כאשר הוא מוכיח את בני אדם והם לא שמעו לו (לתוכחתו), נענשו על ידו (משלא תקנו מעשיהם). וזה (באור הדברים) שהקרחת עלינו המקום (שפרנסתם נזוקה מתוכחתו ישירות, מה שאין כן לפי רש"י שהיזקם מאלישע נגרם רק בעקיפין). ופי' נכון הוא זה (אומר המהר"ל על דבריו), ולא כמו שפירש רש"י ז"ל (וגם אלו דבריו).
(((
@הובקעו מישראל מ"ב ילדים~
1גמ' מו::2 "וַתְּבַקַעְנָה מהם ארבעים ושני ילדים..." מלכים ב ב כד אמר רבי חנינא בשביל ארבעים ושנים קרבנות שהקריב בלק מלך מואב הובקעו מישראל ארבעים ושנים ילדים.3
בלק מקריב מ"ב קורבנות
7מבאר המהר"ל: "הובקעו מישראל מ"ב ילדים.8" -- פי' כי בלק הקריב מ"ב קורבנות (כדי) לקלל את ישראל בשם (הקדוש) של מ"ב. ולכך הקריב מ"ב קורבנות כי יש צד בחינה בשם הזה (מ"ב) שהוא כנגד ישראל, ולכך הקריב מ"ב קרבנות להיות דבק בשם הזה, הוא שם של מ"ב ולהיות (באמצעותו פועל) כנגד ישראל (אולם) השם יתברך לא שמע אליו. 
התנאי להיות הקורבנות מזיקין
מכל מקום היה גורם דבר זה (מ"ב קורבנות שהקריב) שיהיה (מעשה זה עומד ומצפה לשעת הכושר) נגד רשעי ישראל (להזיקם). כאשר (אמנם) לא היה (בַּזה) מועיל לקלל את ישראל (כל עוד הם) הטובים. מ"מ חלה (התקיימה) הקללה (שש מאות שנים לאחר מכן) כאשר קלל אלישע את (מ"ב הנערים) הרשעים בשם השם הזה של מ"ב, ולכך יצאו שני דובים מן היער כי שֵׁם של מ"ב הוא מדת הגבורה (דין) שהוא שנית (אחרי מדת החסד). והבן זה.
(((
@ג' חינות הן~
1גמ' מז.:2 אמר רבי יוחנן שלשה חינות הן חן מקום על יושביו חן אשה על בעלה חן מקח על מקחו.3
4רש"י: 59חן מקום על יושביו - ואפילו הוא רע נראה להם טוב: 9חן אשה - תמיד על בעלה ואפי' היא מכוערת נושאת חן בעיניו.6
ג' אופני חבור לאדם
7מבאר המהר"ל: "ג' חינות הן וכו'.8" -- פירוש כי ראוי שיהיה הדבר שהוא מצטרף אליו (אל האדם מוצא) חן בעיניו. והצירוף (לאדם אפשרי) הוא על (מ)ג' פנים (אופנים).
האחד, כאשר יצטרפו שני דברים יחד (זה לזה) כמו האשה לאיש שהוא (שהיא צרוף) זיווג שלו. ומפני שהאשה היא זיווג של אדם (לכן) מצטרפת אליו, (ו)לכך (מתקיים) חן אשה על בעלה. 
וההצטרפות השני (לאדם) חן מקום על יושביו כי (המקום הוא נמצא תמיד, לכן הוא) המקבל את האדם היושב בו, ויש (וצריך שיהיה) כאן הצטרפות (מצד האדם לַמקום) ולכך (בהתקיים זו ההצטרפות) יש חן המקום על יושביו. 
וחן הג' חן מקח על מקחו. כי בעל המקח מקבל (להיות בִּרשותו) המקח ודבר זה ג"כ הוא (בחינת) הצטרפות (אל האדם). 
הרי לך ג' מיני הצטרפות. הראשון, הצטרפות שני דברים (זה לזה) יחד והוא הזיווג. השני, חן מה שמקבל אותו (אליו, המקום את האדם), כי המקום אשר מקבל את האדם (צריך גם הוא שיהיה) חנו על האדם (שאחרת לא יצטרף). והשלישי, חן מקח על מקחו (ש)הוא הפך זה (מחן המקום) ש(בְּמקח) האדם (הוא ה)מקבל את המקח (ומצרפו אליו לעומת חן המקום שנאמר בו) והמקום (הוא ה)מקבל (לתחומו) את האדם.
הרי לך ג' דברים (אופנים) חלוקים (שונים זה מזה) שהם מצטרפים (בזיווג - שכאן יש הדדיות בצרוף, במקום -כשהאדם מצרף עצמו אל... ובמקח - כשהאדם הוא המקבל אליו דבר). ו(נאמר בגמ' ש)בכל אחד מאלו (אישה, מקום, מקח,) יש חן (מצד האדם) כי כל דבר שמצטרף אל דבר יש (צריך שימצא בו) חן (שאם לא כן חסר בחבור למרות קיומן של סיבות אחרות לקיים החבור). ודבר זה ברור.
(((
@משרבו בעלי הנאה~
1גמ' מז::2 "משרבו בעלי הנאה נתעותו הדינין ונתקלקלו המעשים ואין נוח בעולם".3
4רש"י: 59נתעוותו הדינין - שמתוך שהם בעלי הנאה אין מטריחין עצמן לעיין בדין ובאיסור והיתר להורות לציבור ומתוך כך נתקלקלו מעשיהם וכיון שכן אין להקב"ה נחת רוח בעולמו ואין עולמו נוח לו.6
7מבאר המהר"ל: "בעלי הנאה.8" -- פי' (משרבו בעלי) הנאת הגוף ותאוה חמרית, נתקלקלו הדינים, כי הדין הוא אלוקי (הפך התאוה) כדכתיב "כי המשפט לאלוקים הוא" {דברים א יז} ודבר זה בארנו במקומות הרבה. וכן נתקלקלו המעשים האלוקיים (וזה) כאשר האדם רודף אחר התאות החמרית הגופנית, ואין נח אין (רגיעה) בעולם כאשר (אם) האדם נעשה חמרי, כי אין הנחה (נחת רוח) ושלימת (הסתפקות והשלמה) ב(שום) דבר (כשהאדם במצב) זה.
המשפט להשי"ת ולא לאדם
+מוסיף לבאר המהר"ל בעניין המשפט הוא לאלוקים בהליכות עולם, {נתיב הדין פ"א}: ודבר זה כי המשפט (הוא דוקא) לאלוקים (ולא לַאדם) יותר מכל דבר (משאר כל מידות השי"ת). ולפיכך השי"ת (הוא לבדו) עם המשפט. וכבר התבאר מה (ענין) שהמשפט הוא   לאלוקים (ולא לאדם) יותר מכל. כי המשפט - בחיוב הכרחי (שהוא סדר המציאות ולכן הוא שייך למה שמחוייב ולא למי שאינו מחוייב המציאות. והואיל) והשי"ת הוא (לבדו) מחוייב המציאות (קיים לעד ומקיים לכל) וכל אשר זולתו אינו מחוייב המציאות (שבכל רגע אפשר לעולם בלעדיו) זולת השם יתברך. ולפיכך המשפט שהוא (כאמור) מחוייב, (שהרי) הוא (שייך) אֶל השי"ת (בלבד ולא אל מי שקיומו אינו מחוייב). 
עד כמה אין המשפט שייך באדם
+ו(יש לדעת כי) אין כאן (בחסרון לאדם בענין השגת עומק המשפט, רק חסרון מצד ה)אמצעי (להגיע לַאמת, שאם רק ישיג אותו יהיה בכוחו כביכול לרדת לעומק המשפט). ו(כן ג"כ) אין (החסרון) כאן (נובע משום איזו) חציצה, (שרק אם תוסר מלפניו יתגלה לו כביכול עומק הדין. כל זה אינו, )רק (כי) המשפט לאלקים לגמרי (שלית מחשֶׁבֶת אדם תפיסה בעומק חכמת המשפט - כלל). ומפני זה עצמו (משנוטל האדם בכ"ז דבר זה שאינו ראוי לו - לקבוע המשפט) השכינה מסלקת עצמה מן התחתונים ע"י (עקב) עוות המשפט. כי מאחר שמידת השי"ת - המשפט, ו(רק) אליו המשפט (לכן) כאשר מסולק המשפט (האלוקי) מן התחתונים (עקב מרידתם וחציפותם של בני האדם) מסלק השי"ת שכינתו מן התחתונים כי השי"ת (- השכינה הקדושה) עם המשפט, (ומשזה - המשפט - נדחק, הסתלקה גם השכינה, ובכך מביא האדם על עצמו חושך וגלות). ודבר זה מבואר. עכל"ש.&
@אחרי בצעם~
1גמ' מז::2 משרבו "...אַחֲרֵי בִצְעָם לבם הולך" יחזקאל לג לא רבו האומרים לרע טוב ולטוב רע.3
4רש"י: 59הולכי אחר בצעם - להנאתם: 9האומרים לרע טוב - שמשבחין את הרשעים.6
7מבאר המהר"ל: "אחרי בִּצְעָם,8" -- פירוש אחר חמדת לבם, כי (ההולך אחר) החמדה והתשוקה מהפך הטוב לרע ואת הרע לטוב, הכל (מה שיֵחַשֵׁב בעיניו לטוב או לרע) לפי התשוקה (מעת לעת) אשר (רוחשת) בַּלב, אשר (על פיה) מהפך (קובע) הכל, (יחסו לכל ענין).
(((
@משרבו מקבלי מתנות ~
1גמ' מז::2 משרבו מקבלי מתנות נתמעטו הימים ונתקצרו השנים דכתיב "שונא מתנות יִחְיֶה" משלי טו כז.3
מי מציאותו חלשה ומי מציאותו חזקה
7מבאר המהר"ל: "משרבו מקבלי מתנות וכו'.8" -- פירוש כאשר הוא שונא לקבל דבר מזולתו, (יחיה). מפני כי המקבל דבר מזולתו אינו עומד (אינו מקויים בכח) עצמו, שהרי הוא מקבל מזולתו. ודבר זה (היותו מקבל) מורה על חולשת מציאתו (חולשת כֹּח קיומו) כאשר (עקב ש)אינו עומד בעצמו. 
אבל מי שאינו מקבל (מהזולת) מתנות והוא מקויים (שמסתפק במה שמשיג) בעצמו, וזה מורה על המציאות החזק אשר יש לו, ולכך ראוי לו החיים. אשר החיים (לאדם) הוא (כשיש בו כח) הקיום (להסתפק כפי כח עצמו). וזה שאמר "ושונא מתנות יחיה" כלומר כאשר שונא לקבל מתנות מאחֵר, בזה נראה (ניכר) כי קיומו - ב(כח) עצמו. וזה מפני כי יש לו קיום בעצמו (ולא מכח זולתו) ולכך הוא יחיה כאשר (מתוך ש)הוא מרחיק (עצמו מ)הקבלה (מהזולת אלא מתקיים) רק (מכח) מציאותו בעצמו. 
וזהו עצם (הדבר המעמיד את האדם להיות בן) החיים והוא הפך העני שמקבל פרנסה מאחרים (ולכן) נחשב כמת. בעבור כי (מקור) חיותו (של העני) אינו בו והוא תלוי בזולתו, ואין זה (נחשב) חיים, שהחיים הוא (מה) שעומד בעצמו, (ויסוד) זה ידוע. ולכך (נאמר) "שונא מתנות יחיה".
(((
@מי שיש לו פת בסלו~
1גמ' מח::2 דתניא רבי אליעזר הגדול אומר כל מי שיש לו פת בסלו ואומר מה אוכל למחר אינו אלא מקטני אמנה והיינו דאמר ר' אלעזר מאי דכתיב "כי מי בַז ליום קְטַנוֹת" זכריה ד י מי גרם לצדיקים שיתבזבז שולחנן לעתיד לבוא קטנות שהיה בהן שלא האמינו בהקב"ה.3
4רש"י: 59שיתבזו שולחנם לעתיד לבוא - שאין מקבלים שכר שלם והכי משמע כי מי בז ליום הבא את הצדיקים: 9קטנות - קטנות אמנה.6
מהו שיחשב - אמונה בשי"ת
7מבאר המהר"ל: "מי שיש לו פת בסלו.8" -- פי' כיון שכתיב "ברוך השם יום יום" {תהלים סה כ} ו(היינו ש)הוא יתברך מפרנס בריותיו כל יום ויום. וא"כ מי שיש לו פת בסלו ואומר (בכל זאת) מה אוכל למחר, הרי זה מקטני אמנה, שאין (הוא) מאמין שהוא יתברך מפרנס עולמו. שאם היה מאמין בו, לא היה מסתפק (לשאול) מה אוכל למחר. ודבר זה (קטנוּת אמונה שכזו) גורם לבזבז (לְמַעֵט) שלחן צדיקים לעתיד לבוא. כי המאמין בו יתברך (צריך) הוא (להיות) מאמין בו (דוקא) בדבר שאינו יודע (בו) שכך הוא (גם כְּשאין הדבר מחוייב מצד הטבע,) רק שהוא מאמין בו יתברך שהוא יעשה לו (ימציא לו) דבר זה (כדי מחסורו בלא שיודע מאין). 
והנה המאמין (בשי"ת) כמו זה שמאמין בְּדבר (רק מתוך שהכל מושגח משמים לטובה, גם כ)שאינו יודע שכך הוא (כיצד תיפתר מצוקתו) רק ש(פתרון צרתו) הוא נסתר (מעיניו) ונעלם (מידיעתו. אם בכ"ז מאמין בשי"ת שיושיעו, כי אז) כשיגיע הזמן, שהוא (לעת עתה,) נסתר ונעלם מאתנו, וזהו לַעולם הבא, יהיה שלחנם (של בעלי אמנה אֵלוּ) מלא ג"כ כפי גודל האמונה שהיה לו בו יתברך (בעה"ז) בַּדבר (שהיה אז) נעלם (ממנו). 
קטני האמנה ממעטים בכך חלקם לעה"ב
אבל מי שהוא מקטני אמנה ואינו מאמין בו יתברך (בעוה"ז, וזהו כל עוד שמדובר) בדבר שאינו רואה ואינו יודע. ולכך (מכ"מ יהיה) חוקו (חלקו) קטון ג"כ לעולם הבא. (כי עה"ב) הוא הזמן הנסתר והנעלם (מעיני הנבראים, ואם אינו מודה אלא רק בַּמוחש לו, והנסתר ממנו, לא קיים בעיניו, לכן לעתיד לבא לעה"ב, יהיו הדברים נסתרים מפניו כפי שנסתרים ממנו עתה). 
ועוד יש לך לדעת ולהבין כי עיקר האמונה (מתבטא בכך) שהוא מאמין בו יתברך שכחו אין לו סוף (בלתי מותנה ובלתי מוגבל). ו(כן כי) יש לו (לשי"ת) כל (הכוחות כולם) ולכך (על דעת זה) הוא מאמין בו יתברך (בכל ענין). ובשביל זה (לעתיד לבוא) כאשר יגיע הזמן שהוא יתברך יתן הטוב, אז יתן לו (השי"ת לאותו מאמין) כפי מה שהיה הוא מאמין בו, שכך (היה מִתָּמִיד) גדול כחו ויכולתו (של השי"ת בעיניו). אבל כאשר (אם) אינו מאמין בו (בעה"ז), ו(אז) כאשר (אם) אינו מאמין, (הרי) כאלו ממעט כחו ויכולתו (של השי"ת). ומפני כך כאשר יגיע הזמן ש(יתגלה ו)יראו (הכל) כחו ויכלתו (של השי"ת) לא יהיה (השי"ת) נודע לו (אלא) רק כפי (דרגת) האמונה שהיה (קודם לכן) מאמין (בו ולא יותר). 
והבן כי מאחר שלא האמינו (הצדיקים) בו (בכחו) יתברך שהוא מפרנס את עולמו מבלי חסרון כלל, לכך בעולם הבא יהיה ג"כ שולחנם (השׂגתם ומעלתם) קטון, כמו (באותה מדה) שהוא (היה בעה"ז) מקטני אמנה. אבל אם היו מאמינים בו יתברך שהוא מפרנס את עולמו מבלי חסרון, וזה (אם אותה אמונה היתה נחלתם) בעולם הזה, (כי אז לעתיד לבוא) יהיה בעולם הבא ג"כ שלחנם (חלקם) מלא וגדול, הכל הוא לפי מה שהאדם דבק (מאמין) בו יתברך (עתה). כי (כ)אשר (האדם) דבק בו יתברך (באמונה שלימה) במה שהוא מפרנס את העולם בלי חסרון, (כך) יהיה לו (לחלקו) דבר זה ג"כ בעוה"ב. אבל כאשר (אם) אינו דבק במדה הזאת (כך) ג"כ שלחנו (לעתיד לבוא, יחסר - יהיה) קטון.
(((
@משבטלה סנהדרין בטל השיר~
1אומרת המשנה מח.:2 משבטלה סנהדרין בטל השיר מבית המשתאות וכו'... אמר ר' יוחנן כל השותה בארבעה מיני זמר מביא חמש פורעניות לעולם שנאמר "הוי משכִּימֵי בבֹקר שֵׁכָר יִרְדֹפוּ..." ישעיה ה יא "...והיה כנור ונבל תף וחליל ויין מִשְׁתֵיהֶם..." שם ה יב ומה כתיב אחריו "לכן גָּלָה עמי מבלי דעת וכבודו מְתֵי רעב והמונו צִחֵה צָמָא" שם ה יג "וַיִשַׁח אדם וישפל איש ועיני גבֹהים תִּשְׁפַּלְנָה" שם ה טו "לכן הרחיבה שאול נפשה..." וכו' שם ה יד.3
4רש"י: 59צחה צמא - צמא שמות יז ג מתרגמינן צחותא: 9הרחיבה שאול נפשה - לאחר שהביאו חמש פורעניות הללו לעולם סופן נופלין בגיהנם.6
משבטלה סנהדרין בטל השיר
7מבאר המהר"ל: "משבטלו הסנהדרין בטל השיר מבית המשתאות.8" -- שכאשר היו הסנהדרין יושבין ודנין היה נמצא מדת הדין בעולם (שהסנהדרין אחזו במידה זו), ו(אז) ראוי (היה) שיהיה השיר בעולם (שהשיר הוא) המיוחס למדת הדין. אבל כאשר בטלה סנהדרין ואין (עוד) מדת הדין עם בני אדם ולכן אין ראוי להיות (עוד) השירה נמצא אצלם כי כל השירה הוא מצד מדת הדין (שכבר אינה עמם).
מהו לחטוא במידת הדין
+עוד מבאר המהר"ל בנתיבות עולם {נתיב הליצנות פ"א}: כי השיר מיוחס למדת הדין שהרי הלויים (שמידתם נוטה לדין הם ש)היו משוררים דוקא. וכאשר (מאן דהו) משורר ואין (עוד) ראוי לו השירה, פוגע בו מדת הדין. וכן בית אשר שָם השיר - חָרֵב מכח מדת הדין. עכ"ל שם.&
וזה שאמר רבי יוחנן (בגמ') "כל השותה יין בארבע מיני זמר מביא חמש פורענויות לעולם, שנאמר "הוֹי משכימים בבֹקר שֵׁכַר ירדֹפו מְאַחֲרֵי בַנֶשֶׁף... והיה כנור ונבל ותף וחליל ויין מִשְׁתֵּיהם ואת פועל ה' לא יביטו" {ישעיה ה' יא יב}, (ו)מה כתיב אחריו "לָכֵן גָּלָה עמי מִבלי דָעַת וכבודו מְתֵי רעב וַהֲמוֹנוֹ צִחֵה צָמָא... וַיִשַׁח אדם וַיִשְׁפַּל" {שם ה' יג}. ומה כתיב אחריו "לכן הרחיבה שְׁאוֹל נַפְשָׁה" {שם ה' יד}.
וביאור ענין זה, כאשר שותה (אדם) יין ב(תוך כדי) ד' מיני זמר הרי (בהצטרף היין לד' מיני זמר כי אז) ג"כ יש כאן (בחינה של) חמישה מיני שמחה עם היין שהוא (היין מצד עצמו הבחינה) החמישי, ולכך מביא (צרוף זה של היין למיני הזמר) חמישה פורענויות לעולם. כי גם זה (בשירה משבטלה סנהדרין נחשב) חוטא במ"ה (במדת הדין) לגמרי, (שהרי שר) ושותה יין ב(תוך כדי) ד' מיני זמר (בבתי משתאות).
מידת הדין מתייחס למניין חמישה
וכבר ידוע כי המתייחס למידת הדין הוא (מנין) חמישה כנגד (הפסוק) "יד ה' הוֹיה במקנך" {שמות ט ג}. וכתיב שם "בסוסים בחמרים בגמלים בבָּקָר ובצאן דֶּבֶר כבד מאד". ולכך (לפי מנין הבהמות המוזכרות בפסוק - חמש, רמז) שמביא חמישה פורענויות לעולם, מפני מדת הדין הקשה אשר הוא שולט כאשר יחטא (במה ששייך) במדת הדין (השירה) כמו שהתבאר. 
+ומבאר המהר"ל בנצח ישראל {כ"ג} ביחס לשמחה: האדם בעה"ז אין ראוי (לו) שימלא שחוק פיו, כי מה שממלא (האדם) שחוק פיו הוא בשביל (מעיד על) השלימות שהוא (כביכול נמצא בה, כאילו תיקן בעצמותו הכל ואינו עוד בכֹח, אלא) בפועל הגמור, ו(הרי) דבר זה אינו ראוי (להיות כך) לעולם הזה כלל. כי המדרגה הזאת (השלימות) אינו (שייך) בעולם הזה, לפי שהאדם אינו בשלימותו ו(אינו) בפועל (הגמור, אלא) רק לעתיד (לבוא). עכ"ל שם.& 
ואין דבר חטא (חמוּר) במדת הדין, כמו זה - לשורר, כאשר (בשעה ש)אין ראוי השירה והזמרה. וזה (נחשב) חטא במידת הדין (עצמה).
(((
@אלמלא תפילתו של דוד~
1גמ' מט.:2 אמר ר' אילעא בר יברכיה אלמלא תפלתו של דוד היו כל ישראל מוכרי רבב וכו'... וא"ר אילעא בר יברכיה אלמלא תפלתו של חבקוק היו ב' תלמידי חכמים מתכסים בטלית אחת ועוסקין בתורה.3
4רש"י: 59מוכרי רבב - רבב הוא דבר מאוס כגון חֵלֶב ושומן ונדבק בבגדים ונמאסין ואין לך אדם מתעסק בהם אלא עני: 9מתכסין בטלית אחת - משום עוני.6
הקדושים במהותם - פשוטים
7מבאר המהר"ל: "אלמלא תפלתו של דוד וכו'.8" -- דבר זה ענין נפלא בא להגיד על ישראל שאין ראוי להם העושר (רבוי ממון) כי העושר אין ראוי (אלא) רק לאומות. ודבר זה כי ישראל קדושים, והקדוש (במהותו) הוא פשוט, והפשיטות (מחייבת ש)אין דבר מצורף אליו. ודבר זה בארנו בחבור גבורת ה'.
לחם עוני - סימן לגאולה
+להלן קיצור מדברי המהר"ל בגבורת ה' {פנ"א}: המצה נקרא לחם עוני, ואולי יקשה לך מה ענין העניות אל החירות והלא (כך נדמה) שני הפכים הם החירות והעניות. הלא (אלא ש)דבר זה אין (בו) קשיא, כי (דוקא) העניות בעצמו (היא) הוראה (סימן) על הגאולה. שאין ענין הגאולה (אלא) רק (אם) שיוצא (האדם מתלות באחרים להיות ברשות עצמו) ואין לו שום צירוף אל זולתו. (ש)לא כמו העבד שאינו עומד (ברשות) עצמו ויש לו צירוף אל זולתו, (ו)זולתו (של העבד) הוא האדון. לכך הדבר שיש בו (חיבור אל) עשירות אינו עומד בעצמו (כי אם) רק (ש)יש לו (תמיכה ומשענת מה)צרוף אל קנינו, (לכך) אין בְּזֶה (המצב לאדם כשלעצמו) גאולה. אבל דבר שיש בו עניות ואין לו (צרוף ל)קנין (שבחומר להיות נשען עליו) רק עומד (מתקיים) בעצמו (כמו מצה מקמח ומים שהיא לחם עוני בפסח לכך) שייך בו גאולה, עכ"ל שם. &
(ו)יש ראיה על זה (שהפשטות תנאי לחרות) שלכך כהן גדול ביום הכפורים לא היה נכנס לפני ולפנים (כי אם) רק בבגדי לבן, מפני כי אלו בגדים ("מִדוֹ בד" {ויקרא ו ג}) הם פשוטים, ולא (היה נכנס לדביר) בבגדי זהב שאינו פשוט (בגדי זהב). 
מה בין נכסיו מצליחין לריבוי קנינים
ומה שאמרו חכמים {בע"ז יט:} כל העוסק בתורה נכסיו מצליחין (ולכאורה קושיא על שנאמר לעיל שאין ראוי לישראל הקדושים העושר כי אם רק מידת הפשיטות. אלא ש)אין סותר לדבר זה. כי מפני (כי הרי סוכ"ס) נמצא התורה (מצורפת) עם האדם הגשמי (וגופו ודאי זקוק להשלמה), לכך מביאה (התורה) אל האדם הברכה (השפע כפי צרכו). אבל (שיהיה לישראל ריבוי ממון רק) מצד עצם (מציאותו של) העושר (בעה"ז, שלא משום הברכה בפרנסה הנובעת מעסק התורה), אין ראוי זה לישראל. רק (כי הראוי לישראל) שיהיה להם כל (- שלא יחסר להם כדי צורכם) ומצד הזה נמצא בישראל העושר (היינו מציאות שאין חסר בה פרנסה).
וזהו (שפע זה לעוסק בתורה, מ)מדרגות עולם הבא, שהוא (בחינה של) "כל" (שאין בו חסרון) כמו שאמרו במסכת בב"ת. וזה בודאי ראוי לישראל (שכך יהיה כשעוסקים בתורה). אבל מדרגות (ריבוי) העושר בעצמו (בפני עצמו) שהוא קנין (מקניני החומר של) עולם הזה, במה שהוא (ענין מובהק מ)עולם הזה אין ראוי (הוא) לישראל, כי העולם הזה, הוא עולם המורכב (שאין בו פשיטות), ואין (זה) ראוי לישראל כי אם הפשיטות (- הקדוּשה).
ואל יקשה לך, א"כ כאשר התפלל דוד על ישראל שלא יהיו עניים (הרי) דבר זה (יכול) הוא (לכאורה לגרום לישראל) יציאה (ירידה) ממעלתם, (כי) אין הדבר כך. (שיש לְחַלֵק), כי מצד התפילה, (שייך) שהשי"ת נותן (לאדם) דרך (- אמצעי, לעורר עליו) רחמים, (ואז) בודאי שייך (לבקש) הכל (מה שנדרש) אל האדם (למלא כל חסרונו). רק כי לפי המנהג והסדר (הטבעי) אינו (נראה) כך, (שיעתרו משמים לכל תפילותיו של האדם. ואולם עקב) כי ישראל אשר הם מוכנים לעולם הבא בפרט (מעיקרא), מצד שראוי להם מדריגה אלקית לא גשמית, (לכן) אין להם חלק (וענין בַּריבוי ש)בעה"ז אשר הוא (מעניין) גשמי (הפך מדרגתם ותכליתם). וכן (הם) החכמים אשר מצד תורתם אין ראוי להם (קניני) העושר, אשר הוא מדרגת העולם הזה הגשמי. כי אלו שני דברים דהיינו הנבדל (הקדוש) והגשמי (- החומרי, שני הויות ש)לא יתחברו, כי הם דברים מחולקים והם הפכים (זה לזה), שזה נבדל וזה גשמי. 
ולכך אם לא היתה תפילתו של דוד (שלא יהיו עניים), וכן אם לא היה תפילת חבקוק הנביא ("חייהו", לרש"י, רפאהו והרְוַח להם, ותן להם חיותם), {להלן סוטה מט.} (כי אז משום מעלתם הנבדלת מהחומר) היו (מתחזקים בעניות, עד ש)שני חכמים היו מתכסים בטלית אחד, בשביל ש(הרי מעיקרא) אין ראוי לחכמים עולם הגשמי, (אלא) רק שגרם תפילת חבקוק (על) דבר זה (- ההטבה, ורַוַח מעט לישראל). והבן הדברים האלו.
(((
@ואין ביניהם דברי תורה~
1גמ' מט.:2 ואמר ר' אילעא בר יברכיה שני תלמידי חכמים המהלכין בדרך ואין ביניהן דברי תורה ראויין להשרף.3
4ופי' רש"י: 59ראויין לישרף - שעל מנת כן בא הרכב אש עליהם:6
שניים יחד בדרך ראוי שיהיו ביניהם דברי תורה
7מבאר המהר"ל: "ואין ביניהם דברי תורה כו'.8" -- דבר זה (מה שנאמר - ראויין להשרף) מחמת שהם הולכים (יחדו) בדרך, ו(בכך) מתחברים ביחד, ו(אז משהתחברו) ראוי שיהיו מדברים דברי תורה, ואם אינם עושים (זאת) מתחייב להם השריפה, כמו שמתחייב השריפה לכל מי שהוא מתנגד (אל) הדברים האלקים. ואֵלו שנים (ההולכים בדרך) שהם ת"ח ראוי שיהיו דבורם בדברי תורה. ואם אינם מדברים (בדברי תורה נחשב הדבר ש)הם מתנגדים אל התורה והם ראויים להשרף.
(((
@שני ת"ח הדרין בעיר אחת~
1גמ' מט.:2 וא"ר אילעא בר יברכיה שני ת"ח הדרין בעיר אחת ואין נוחין זה לזה בהלכה אחת מת ואחד גולה.3
4רש"י: 59אחד מת - ע"י חבירו שהרגו בשוגג וזה גולה לערי המקלט ואם אין כאן מיתה סימן למיתה וגלות סימן לגלות שאחד מת ואחד גולה.6
7מבאר המהר"ל: "ואין נוחין זה לזה בהלכה.8" -- מאמר זה בפרק במה אשה {שבת סג.} ושם הוא מבואר.
התורה מחייבת חיבור בין ת"ח
+להלן מדברי המהר"ל בנתיב התורה {פ"ו}: אין דבר שיש לו החבור ביחד כמו שני תלמידי חכמים (שהחבור ביניהם) מצד השכל, והתורה (שכל אלוקי) שהיא אחת, (לפיכך) מקשרת (היא אפילו הפכים כמו) ימין ושמאל (להיות יחדו). ולפיכך שני תלמידי חכמים שהם בעיר אחת ראוי להם שיהיו נוחים זה לזה עד שיהיה להם חבור ביחד (מכח התורה שהיא אחת). 
+וכאשר אינם נוחים זה לזה בהלכה (או ב)כל דבר שראוי (בו) להיות חבור אחד, (כי אז) כאשר (אם) נפרדו, (שאינם נוחים זה לזה) דבר זה הפסד לשניהם. לכך האחד מקבל הפסד מצד שמאל ומגיע לו (בשל כך) המיתה, ואחד גולה, ודבר (הגלות) הפסד מצד ימין, והדבר הזה (מיתה בשמאל וגלות בימין) מבואר הוא לנבונים כי היה ראוי להם (לשני ת"ח אלו) החבור (ביניהם) כמו (החבור בין) יד ימין ויד שמאל (המשמשים כ"א) מצד (בחינה אחרת של) התורה (דין וחסד אלא) שהיא מחברת בינהם (להיות גוף אחד). לפיכך (משאינם נוחים זה לזה) האחת מת והשני גולה, ויש לך להבין מאד.&
(((
@העוסק בתורה מתוך דוחק~
1גמ' מט.:2 אמר ר' יהודה בריה דר' חייא כל ת"ח העוסק בתורה מתוך הדחק תפלתו נשמעת וכו'... ר' אחא בר חנינא אומר אף אין הפרגוד ננעל בפניו וכו'.3
4רש"י: 59פרגוד - מחיצה.6
מיהו שתפילתו נשמעת
7מבאר המהר"ל: "העוסק בתורה מתוך הדְחק תפילתו נשמעת.8" -- כבר התבאר ענין התפילה כאשר (באיזה תנאי היא) נשמעת. וזה כי האדם (כל קיומו מהשי"ת. לפיכך חייב) הוא (לשים עצמו) עלול, (תלוי לגמרי) מן העִלה. ו(זה כי) כל עלול הוא צריך (לגמרי) אל העילה, והוא (המתפלל - העלול) תולה בו (בשי"ת מבטחו למלא כל חסרונו), וכדכתיב "ומי גוי גדול אשר לו אלקים קְרֹבים אליו כה' אלקינו בכל קָרְאֵנו אליו" {דברים ד ז}. 
ואם (לא כן, ו)אינה העִלה קרוב אליו (אל העלול לחשֹב בתפילתו שהשי"ת מקיימו היחיד), אז אין השלמה לחסרון העלול. ו(אז) כאשר העלול (האדם) הוא (מתנהג באופן) גשמי לגמרי (שמחשיב כוחו ועוצם ידו, כי) אז הוא רחוק מן העִלה (מהשי"ת). ו(אולם) אם הוא (האדם דבק בפשטות, ש)נבדל מן הגשמי (מחומריות העה"ז) לגמרי, אז השי"ת קרוב אליו ומשלים בקשתו. 
ו(דע כי) לא תמצא אדם שהוא כולו שכלי (המובדל לגמרי מהגשמיות אלא) רק מי שלמד תורה מתוך הדוחק, ש(רק אז) גובר (הוא) בכח (מתוך נחישות לבו) על ה(קושי) הגשמי (המאיים להרחיקו מהכרת האמת), ודבק (בתוך כך) בשכלי הוא התורה, ומפני זה תפילתו נשמעת. כי השי"ת קרוב אליו לגמרי, כאשר (עקב כי) בזרוע ובכחו מושל (אותו עלול) על הגשמי (שבו,) ואינו חש אל הדוחק (מלעכבו בעסק התורה). 
העוסק בתורה זוכה למעלות נעלות
והוסיף רבי אחא לומר שאין הפרגוד ננעל בפניו (של הת"ח העוסק בתורה, אך) כל זה כאשר הוא גובר בכח ובגבורה להיות שכלי ומסלק הגשמי לגמרי (ממדותיו, שאז) אין הפרגוד ננעל לפניו. כי החומר (מהוה) מסך מבדיל בין השי"ת ובין האדם הגשמי. וכאשר גובר (האדם) על הגשמי ודבק בשכלי, (כי) לומד התורה מתוך הדוחק, אין כאן מסך מבדיל לגמרי (כלל וכלל מלהיות תפילתו נשמעת). והוסיף רבי אבהו (על דברי ר' יהודה שתפילתו נשמעת,) לומר ש(העוסק בתורה מתוך הדְחק) זוכה ומקבל (גם) פני שכינה לגמרי, (היינו שזוכה) להיות במחיצת הקב"ה. והבן הדברים האלו.
(((
@משחרב ביהמ"ק~
1אומרת המשנה מח.:2 משחרב בהמ"ק בטל השמיר ונופת צופים ופסקו אנשי אמנה וכו'... רשב"ג אומר העיד ר' יהושע מיום שחרב בהמ"ק אין יום שאין בו קללה.3
4רש"י: 59נופת צופים - מפרש בגמ': 9אנשי אמונה - בוטחים בהקב"ה וסומכין עליו לעשות טוב ואין דואגין לחסרון.6
משחרב ביהמ"ק נחסר העולם
7מבאר המהר"ל: "אין לך יום וכו'.8" -- המשנה הזאת בא לבאר לך, (כי) כאשר נחרב הבית (הרי) שנמשך אחר זה חסרון בעולם הזה. במה (מהסיבה) שבהמ"ק (היה) שלימת (צינור השפע) לכל העולם, וכאשר חרב ביהמ"ק (נגרם בכך ש)היו, (נותרו) התחתונים נבדלים (מרוחקים) מן העליונים. כי ע"י ביהמ"ק (כשעמד על מכונו זכינו ש)היו העליונים למטה, (שהרי ביהמ"ק למעלתו הוא מ-ז' שנבראו קודם לבריאת העולם). ולפיכך היתה (נמצאת) הברכה בתחתונים ע"י ב"ה. וכאשר חרב הבית לא היתה נמצאת (עוד) הברכה (בתחתונים). 
בטל השמיר ונופת צופים
וזה שאמר (במשנה) משחרב הבית בטל השמיר ונופת צופים ופסקו אנשי מעשה, (להוי ידוע ש)באלו שלושה דברים (נכלל) כל הברכות (לעולם הזה). וזה כי השמיר היה בו כח חזק ועז כמו שמפרש בגמרא והוא (היה) נגר טורא (בוקע הרים, כי) כש(היו) מניחין (השמיר) על סלע מתבקע הסלע, ואין ספק שזה, (לבקע סלעים מבטא) כח עז שיש לו (לשמיר). והפך זה, נופת צופים שהוא מתוק בתכלית המתיקות כמו שמבאר בגמרא. וכאלו ר"ל (במשנה זו שמאז החורבן) שכל הדברים שהם בעולם נחלשו כוחות שלהם (ושעור ההחלשות הוא לגמרי) עד ש(גם) אלו ב' דברים אשר הם הפכים (בחוזקם), שזה (השמיר) עז בתכלית וזה (נופת צופים) מתוק בתכלית (למרות תוקפם) בטל (כֹחם) לגמרי (עד שלא ניכר החילוק ביניהם).
ואלו שני דברים כוחֹת הפכים, ו(לכן) כל הדברים אשר בעולם יש בהם או מאיכות זה או מאיכות הפכו. שזה (השמיר) בתכלית העוז וזה (נופת הצופים) בתכלית המתוק (והרוך). וכאשר חרב ביהמ"ק, נחסרו הכוחות האלו (לגמרי), ו(כן נחסרו אלו גם מ)שאר דברים אשר יש (היה) בהם מן האיכות האֵלו (של השמיר או מנופת הצופים, מהכל) נחסרו מכחם (שנֵי אֵלו לגמרי).
האדם בעצמו נחסר 
ואחר כך אמר (במשנה) ופסקו אנשי מעשה. דבר זה ענין שלישי (נפרד מהקודמים). כי השניים הראשונים (תכלית הכח - שמיר, ותכלית המתוק - נופת צופים) הם (מצויים) בדברים אשר הם (מתייחסים) לאדם. אבל (משנאמר בגמ') ופסקו אנשי אמנה (מלמד שמשנחרב ביהמ"ק חל) שנוי (גם) באדם עצמו. ובזה (השלושה שבטלו מתברר ש)היה כל העולם מקבל חסרון. אם (משום שנפסדו כל) אשר נכללו באלו שני איכות (איכויות) אשר אמרנו (כח השמיר ותכלית המתוק,) ואם (משום ההפסד) באדם עצמו (שנחסר גם הוא).
וכן בוטלה הברכה
ויש לך להבין (להתבונן) עוד מאד (ב)אלו ג' דברים אשר נזכרו כאן. ואמר (ר' יהושע במשנה) אין יום שאין בו קללה. ורצו לומר בזה כי בבטול ביהמ"ק בטלה הברכה (החיבור הטוב) מן (של) העולם (לְמקור השפע).
ואינו דומה (מציאות העולם) כאשר (עוד) לא היה ביהמ"ק (להשפיע), ולא היה דבר זה (ביהמ"ק כלל) בעולם, ו(אז) אין (לא היה) נחשב זה (מה שאין ביהמ"ק לְ)חסרון (כ"כ) כאשר (עדיין) לא היה ביהמ"ק, אבל (לעומת) כאשר (כבר) היה (בעולם) ביהמ"ק, ו(לאחר זמן) בטל ביהמ"ק. (ש)דבר (שינוי) זה הוא (יש בו לגרום) חסרון (הרבה יותר גדול לעולם). 
וידוע כי העולם זה (לצורך קיומו) מקושר ומסודר עם העולם העליון, ומקבל ממנו ברכה. וכאשר (היה) בטל ביהמ"ק הרי בטל (נפסד העולם התחתון מ)סדר הקשור הזה, אשר במה (ש)יש, (שעמד זה לזכותוֹ כל עוד ש)לביהמ"ק (היה) קשור וסדור עם העליונים.
עקב החורבן כל יום קללתו מרובה משל חברו
וכאשר קבל העולם הזה השתנות (עקב החורבן), דבר זה (בהכרח) גורם שינוי (לרעה) ג"כ אל (קיום) הסדר (חבור העליונים) לַעולם הזה, (שהרי) סדר וקשור (זה) עם העליונים (הינו תנאי לקיומו. לכן מאז) כל יום קללתו מרובה משל חברו. 
וביאור (עניין) זה כי - השינוי (שארע בעולם) גורר אחריו (בהכרח) שנוי (נוסף). ולפיכך כאשר חרב ביהמ"ק, דְבר (שינוי) זה גורם (הביא לעולם) קללה, כמו - (עקב) ש(העולם) קבל השתנות ויציאה חוץ מן הסדר כמו שאמרנו, וזה גורר אחריו (עוד ועוד) שנוי. ולכך כל יום קללתו מרובה משל ראשון (שקדם לו). ודברים אלו ברורים שנמשך אחר שנוי, שינוי יותר, ([כי בְּאין אחיזה בַּסדר הראוי, מִטלטל האדם מדחי אל דחי. והסברה בכך - שאם סָטַה האדם מן הסדר למרות שאחז בו, עתה משנמצא מחוץ לסדר לא כל שכן שיִקשה עליו יותר למנוע מעצמו התגברות ההפסד והסטיה]).
ולא ירד טל לברכה

ולא ירד טל לברכה - משנה {מח.}. (ולכאורה ברור שכך הוא צ"ל המציאות בעת שבאה קללה לעולם, אלא שי"ל) כי (בהחלט) אפשר (מציאות ש)אף שבאה קללה לעולם, באה (בו בזמן) ג"כ ברכה לעולם (ואין זו סתירה). לכן אחר שאמר (התנא) שלא היה יום שלא יש בו קללה (שהקללה מתגברת בכל יום) אמר ג"כ שלא היה ברכה בעולם, (ואין לומר על זה פשיטא אלא כי זהו חסרון נוסף לעולם).
וכן ניטל טעם הפירות

וכלל זה (מה שנגזר שלא ירד הטל לברכה) ג"כ (מתבטא) בשני דברים. (הראשון) שלא ירד הטל לברכה, (והשני) וְנִטל טעם הפירות. 
ואלו שני דברים (הטל לברכה והטעם בפירות) הם מחולקים (יוצרים יחד גזירה שלימה לגמרי). כי הטל (שנגזר לְהִפסק) הוא בלילה וְ(אילו גזירת) טעם הפירות מכח השמש שנותנת טעם הפירות (ביום). שנאמר "וממגד תבואות שָׁמֶשׁ" {דברים לג יד}. וכאילו אמר (בגזירה זו) שלא היה (בעולם) ברכה בלילה ולא ברכה ביום. 
(ו)אמנם לענין קללה (במה ש)אמר שלא היה יום שלא היה בו קללה, (בכך) כָּלַל (בקללה) היום והלילה בענין אחד (שיום = יממה. ולא כן כשנאמר בענין ביטול הברכה) כי לענין הברכה הם מחולקים הלילה והיום, אבל לענין הקללה אין כאן חלוק. ולכך אמר שכל יום (במובן של יממה) היה קללה נמצאת, ו(אילו בענין ביטול הברכה, פֵּרֵט) ו(אמר) לא ירד טל לברכה (בלילה) וניטל טעם הפירות (ביום). ויש לך להבין אלו ג' דברים (שהתקיימו שלושתם באותו הזמן) שלא היה יום שלא היה בו קללה ו(בנוסף) לא ירד הטל לברכה וניטל טעם הפירות.
(((
@ניטל שומן הפירות~
1ועוד אומרת המשנה מח.:2 ר' יוסי אומר אף ניטל שומן הפירות.3
1וגמ' מט.:2 תניא ר"ש בן אלעזר אומר טהרה בִּטלה טעם וריח מעשר ביטל שומן דגן רב הונא אשכח תומרתא דחינוניתא שקלה כרכה בסודריה אתא רבה בריה א"ל מורחינא ריחא דחנוניתא א"ל בני טהרה יש בך.3
4רש"י: 59טהרה - שפסקה מישראל: 9ביטלה טעם - הפירות וריחם שמתוך שהיו טהורים ונוהגין בטהרה אף הקב"ה מטהר פירותיהן מריח רע ומטעם רע: 9מעשר ביטל שומן דגן - בעון פיסוק מעשרות פסק שומן הדגן כשמו של מעשר דאיקרי חלב כדכתיב "כל חלב יצהר" וגו' במדבר יח יב: 9דחינוניתא - שמינה ויש בה ריח טוב ומין תמרים הוא לעצמן: 9טהרה יש בך - לפיכך מריחה לך ולא בטל הריח מאצלך.6
ניטל שומן הפירות
7מבאר המהר"ל: "ומה שאמר רבי יוסי אף נִטל שומן הפירות {מח:}.8" -- פירוש כי השומן הוא גוף הדבר. ר"ל שלא היה (רק) חסרון בטעם (הפרי) וכיוצא בזה שהם (ענין של) איכות בלבד, אבל (אלא משחרב ביהמ"ק) היה חסרון בגוף הדבר, וזה (כוונת מה) שאמר שנִטל שומן הפירות, כי השומן הוא גוף (עצמוּת) הדבר. (וכל) שהוא כחוש, בטל (נִפסד) מגופו. אבל (מ"מ גם) דבר שהוא שָמֵן (מדי) יש לו (חסרון במה ש)גוף עב ודבר זה (גם כן) קללה בפני עצמו. 
וקאמר הטהרה (משפסקה) בִּטלה (את) טעם הפירות והריח. ור"ל (בזה ש)כאשר היו נוהגים (ישראל) בטהרה היה הטעם בַּפירות ו(גם) ריח הפירות קיים. ואֵלו דברים גדולים. ושני דברים יש בפרי הטעם ו(השומן, וזה) מה (שעושה) שאין הפרי כחוש ודל. והטעם הוא כח הפרי, והשומן של פרי הוא גוף (עצמוּת) הפרי. ואמר כי (משפסקה) הטהרה בטלה (בכך) הטעם, כי הטהרה הוא סלוק הטנופת, ובסלוק הטנופת גובר כח הריח (הטוב) שהוא הפך הטנופת.
בטלה הטהרה
וזה שאמר אחר כך (בגמ') כאשר היה מריח ביותר אמר לו - בני טהרה יש בך... שכאשר הדבר מסולק מן הטנופת גובר כח הריח, כי הטנופת מבטל הריח. וכאשר היה הטהרה בעולם, כח הריח היה גובר והוא שנתן טעם בפרי. כי הריח והטעם שניהם ענין אחד כי לשניהם יש כח (משום הטהרה). ולפיכך כאשר בטלה הטהרה בטל (גם) טעם הפרי. 
הקשר בין מעשרות לעשירות
ומה שאמר (רשב"א במשנה) מַעשֵר בִּטל שומן הפרי, דבר זה ג"כ ענין החכמה. ורמזו חכמים דבר זה (על כי קיום גופו של הפרי תלוי במעשרות משנאמר) "עשר בשביל שתתעשר" {תענית ט.} כי כאשר הפרי שָמֵן נקרא (זה) "עושר" הפרי (תִּתעשֵׁר בַּפרי), וכאשר הפרי הוא כחוש נאמר עליו שהוא דל כאשר ידוע.
והטעם שאמרו (על הקשר בין) עַשֵׂר בשביל (שגורם) שתתעשר בארנו במקום אחר, (ולקמן ההסבר). כי העשירי אשר הוא מפריש, (הוא) נגד - (בחינה של) העצם (עצמותו של המנין כולו) שהוא עיקר (שבו). כי מי שמבין דברי חכמה יודע כי העצם (של הדבר) הוא (בחינת) אחד (שלימות שאינו בחינה של חלק,) ו(אילו שאר) ט' (הם) מקריים (חֲלַקִים שאין ביניהם החבור זה לזה. ולפיכך כ"א מהם רק חלק לעצמו וחסר חשיבות). 
וציוה השי"ת שהאדם יקח (לעצמו את) ט' חלקים, ו(אִלו את ה)חלק (העשירי שהוא בחינת) אחד (שלם ועיקר) יתן אל השי"ת. (רוצה) לומר (כי) המקריים שאינו עיקר (הם) שייכים לאדם, אבל אל השי"ת שהוא עיקר שייך (האחד) העשירי, אשר הוא נגד העצם (של הדבר) והעיקר (שבו). ומפני שהוא מפריש העשירי כנגד (על דעת) אשר הוא (ה)עיקר והעצם (של המנין שברשותו, לכן) יש בו (בעשירי זה) עשירות, מפני שהוא (אחד ועיקר ש)עומד בעצמו. ו(אולם) לא כן (נחשב מי שהוא) המקרה (ט' האחרים) ש(כ"א מה-ט') הוא (יש בו רק) חבור (אל העיקר, אבל לעצמו) אינו עומד ב(פני) עצמו. 
לפיכך קראו ז"ל {בפסחים קיט. וכן בסנהדרין קי.} (על עניין של קיום) העושר - "היְקום אשר ברגליהם" {דברים יא ו} ש(הוא ממונו של אדם, שמעמיד את האדם על רגליו {רש"י שם}. ולפיכך אמרו עשֵׂר בשביל שתתעשר (שתעמיד עצמך איתן על ממונך), כי העשירי הזה (כמבואר לעיל) הוא נגד (בחינת) העצם (העיקר) אשר עומד ב(כח) עצמו ואינו חסר (להיות זקוק להשלמה בניגוד ל-ט' החלקים האחרים). 
וזה (מה) שאמר כאן (משהתבטל) המעשר בטל השומן (עצמוּת הפרי), כי השומן הוא פרי שיש לו גוף (חשיבות) בעצמו, ודבר זה (שהוא שלם ועיקר) הוא העשירי, שהוא נגד (נמשל ל)עיקר הדבר, שהוא העצם והגוף (של הדבר). ועוד בארנו זה באריכות מסכת אבות {פ"ג מ' יז}, אצל מעשרות (שהוא) סייג (שמביא) לעושר. ועל כל פנים מה שאמר כאן (כי ביטול מצות) מעשר, בִּטֵל שומן הפרי, כי שומן הפרי הוא העושר של הפרי, שהרי פרי כחוש (בלא שומנו) נקרא דל (ומכאן ראיה שמעשר מתייחס לעשירות שהרי העדרו גורם לדלות).
זנות וכשפים נטלו הכל
וחכמים אומרים כי הזנות והכשפים נטלו הכל, (את כל הברכה שהיתה ו)דבר זה ענין חכמה. כי הזנות הוא יציאה מן הסדר (הראוי), ולכך כאשר ירצה הכתוב לומר שסרו (ישראל) מן השי"ת (והלכו) אחר אלקי נכר, אמר (לשון) "...וזָנָה אחרי אלוהי נֵכַר הָאָרֶץ..." {דברים לא טז} ודבר זה נתבאר במקומות הרבה. 
וכן הכשפים (גם) הם (כהזנות) יציאה מן הסדר (סדר המציאות), רק כי הזנות הסרה מן הסדר לצד מיוחד (אחֵר מהמכשפים). ובזה (משום שתי יציאות אלו מהסדר, מכֹּח הזנות והכשפים), כִּלוּ (נפסד) הכל שאין כאן (עוד) דבר (ה)עומד בסדר שלו, שהכל יוצא מן הסדר. ולכך (אמרו חכמים) הזנות והכשפים כִּלוּ (הפסידו) הכל (מהברכה שהיתה).
והמשנה הזאת נזכרו בהם דברים גדולים ונוראים מאד, (ו)אי אפשר לפרש (לגלות) יותר רק תעמוד (תבין כשתתבונן היטב) על הדברים אשר אמרנו (על) כי איך (עד כמה) חורבן ביהמ"ק היה מחסֵר העולם עד ש(חסרונו) נמצא (מורגש) בַּכֹּל. ואי אפשר לפרש יותר.
אמר רבא וכל יום קללתו מרובה וכו'. וביאור זה כי העולם הזה (לצורך קיומו) הוא מקבל מן העולם העליון, אשר (לקבלה זו מהעולם העליון) אין לו ביטול, ו(לעולם) לא יפול תחת הבטול כלל (לגמרי). ועל (שעל) דבר (חבור) זה (לעליונים) קאי (מתקיים) עלמא (העה"ז). כי (אפילו) כאשר בטל ביהמ"ק שעל ידו היתה הברכה באה לעולם, אבל (אעפ"כ) עדיין לא בטל דבר (יסוד) זה שהעולם הזה (ממשיך להיות) מקבל מן העולם העליון הכולל הכל (שנחוץ לו). 
סדרא דקדושא ואמן יהא שמיה רבא דאגדתא
ולפיכך קאמר (בגמ' בענין זה) דקאי (מתקיים העולם) על סדרא דקדושא (ובא לציון גואל) ואמן יהא שמיה רבא דאגדתא (בסיום לימוד). כי ע"י זה מביא הברכה מעולם העליון לעולם הזה. כי זאת הברכה (מעולם העליון לתחתון) לא שייך (שיהיה) בה הפסק כלל (לגמרי). ו(לכן) בשניהם (ובא לציון וקדיש דאגדתא) אנו אומרים קדיש לעלם ולעלמי עלמיא. וכן (בקדיש) יהא שמיה רבא אנו אומרים מברך לעלם עלמי עלמיא. ולא תמצא (שבח כמו) זה (לשי"ת) בשום שבח בעולם (כי אם) רק בשני שבחים אלו, בעבור כי אלו ב' שבחים בפרט משבחים (ישראל את) הקב"ה מצד (מלכותו ב)עולם העליון. ו(לכן) על דבר זה קיים (מתקיים) העולם (התחתון). רק לריחוק (מאז חורבן ביהמ"ק) בין העולם הזה (הגשמי) מן - (לעומת) העולם העליון, אף שאנו אומרים מברך עלמי עלמיא (עדיין), אין הברכה מצויה כ"כ (בעה"ז) ומ"מ העולם (גם כך) קיים.
ועל זה (לצורך המשך קיום העה"ז) תקנו (במיוחד) אֵלו ב' שבחים בפרט (בדוקא) בלשון ארמי. ודבר זה כי לשון ארמי אינו לשון מיוחד (היינו) שאינו מכלל שבעים לשונות המיוחדים לכל אומה ואומה וכבר בארנו דבר זה למעלה, גם בארנו זה במקומות הרבה ענין לשון ארמי. 
ומפני כי השבח הזה (בסידרא דקדשא ובאמן יהא שמיה) הוא מגיע עד עולם העליון, והוא (- שבח זה) כולל הכל (באופן) בלתי מיוחד (שבח כללי לכן) ראוי שיהיה השבח הזה (גם הוא) בלשון (כללי) שאינו מיוחד לאומה מיוחדת. ו(לכן גם) אינו ראוי (שבח זה) שיהיה בלשון הקודש מפני ש(לשון זה - הקודש) הוא לשון מיוחד, וכן שאר הלשונות הם מיוחדים (כ"א לאומתו) חוץ מלשון ארמי. כי אף שיש כשדים שלשונם (לשון) ארמי (שמדברים בה בכ"ז) אין הלשון הזה מיוחד להם. ולכך אמרו בפ"ק במגילה {י:} "וְהִכְרַתִּי לבבל שֵׁם וּשְׁאָר ונין וָנכד נאם ה'" {ישעיהו יד כב} אלו כשדים שאין להם כתב ולא לשון, (היינו) אע"ג שיש להם לשון ארמית אין (נקרא שיש) להם לשון מיוחד כמו שיש לַשאר. ופרשנו הדבר שם. ודברים אלו מופלגים ועמוקים מאד.
ההשואה בין שתי אמירות אלו

ויראה (ויש להבין) מה שאמר (על מעלת) יהא שמיה רבא דאגדתא (שנאמר) הוא (לאחר לימוד, דבר זה), מפני כי ראוי שבח זה להגדה (לשי"ת) ביותר (אפילו) מן (שמיה רבה שאַחַר) התפילה. מפני שכאשר באים להתפלל אין (עצם ה)אסיפה (ה)זאת (נועדה מעיקרא) לכבוד השי"ת (אלא כל אחד) רק (בא) להתפלל על צרכו (שלו ורק נזקקים זל"ז למנין). ועוד (דבר שממעט הקשר בין האסיפה לתפילה לכבודו יתברך) כי התפילה היא שייכת ג"כ ביחיד (שיכול לשפוך שיחו לשי"ת ביחיד) כמו (גם) ברבים, ולכך אע"ג דהוי (תפילה ברבים) אין זאת (בהכרח) אסיפה לכבוד השי"ת. אבל האסיפה והקיבוץ שהוא (בכונה) לשמוע הדרשה (כדי) לדעת חקיו ומשפטיו ותורתו (כדי להתחזק בקיום רצונו), דבר זה הוא (ל)כבוד השי"ת, ו(לכן) על זה שייך (עדיף) לומר אמן יהא שמיה רבא מברך, אחר ששמעו הדרשה. ו(כל) זה (כ)שהשבח הזה נאמר בלשון תרגום (ארמית).
+ומוסיף על כך המהר"ל בנצח ישראל {פ' כב}: ואלו שני דברים ביחד (סדרא דקדושא, ואמן יהא שמיה רבה מברך דאגדתא) הם סדרים לַעולם הזה. כי על ידי קדושה יש לעולם הזה דביקות בעולם העליון שהוא קדוש. ומפני כך הוא (העוה"ז) מקבל הברכה מן עולם העליון - שהוא יתברך מבורך לעולם עלמי עלמיא. וכאשר ביהמ"ק היה בעולם, היה (העוה"ז) מקבל ברכה ע"י ביהמ"ק שהוא קדוש, ש(אז) היה דבקות לעולם הזה בעולם הקדוש (העליון באמצעות ביהמ"ק), אבל כאשר אין ביהמ"ק (בעה"ז) צריך האדם אל סדר קדושה. שעל ידי הקדושה הזאת יש לעולם דביקות בעולם (העליון) הקדוש. ועל ידי אמן יהא שמיה רבה מברך לעלם ולעלמי עלמיא, באה הברכה מעולם העליון לעולם הזה. ועל (בזכות) זה קאי (מתקיים) עלמא (למרות חורבן ביהמ"ק). עכ"ל שם.
החילוק בין שתי הקדושות

והבן עוד כי אלו (שתי קדושות) ב' דברים (מחולקים ש)האחד בו הברכה והשני קדושה והם כנגד קדוש וברוך (שענינם חיבור העולם העליון לתחתון ולהפך התחתון לעליון). ולכך מזכיר (רבא בגמ') תחלה סדרא דקדושא ו(אח"כ) אמן יהא שמיה רבא מברך דאגדתא. ואלו שני דברים ביחד הם סדרים לעולם הזה (לקיימו). האחד סדר (חבור) העולם הזה (התחתון) בעולם העליון ע"י ברכה (הנחוצה לעה"ז), כי ע"י שהוא (ישראל) מברך (השם בסידרא דקדושא), מתברך ממנו הכל (העולם). ולכך שֵם (השֵם - בסידרא דקדושא נזכר רק) אחר קדוש קדוש. (שקודם מברך השי"ת ב-קדוש להתחבר אליו, ואח"כ מזכיר שם השם... השם צבאות מלֹא כל הארץ כבוד - שמודה שהוא משפיע הברכה). ו(אִלו) באמן יהא שמיה רבא (הופך ומזכיר) השֵׁם קודם (יהא שמיה רבא) ואח"כ הברכה (...שְׁמֵה דקדשא).
כי ע"י קישור וסדר (חיבור) העולם הזה בעולם העליון (בסדרא דקדושא, ע"י) שאמר (תחילה שהשי"ת) קדיש על ארעא, ואח"כ קדיש בשמיה מרומא (במרומים) ואח"כ קדיש לעלם עלמי עלמיא, (שכוונתו שקדושתו מתפשטת על כל עולמות, בכך) הוא (יוצר) קשור (ה)עולם הזה עד עולם העליון. 
(ואילו) אמן יהא שמיה רבה דאגדתא (נאמר תחילה) שהשי"ת מבורך (שהוא מקור השפע ו)ממנו הכל (בכל העולמות ו)עד (ל)עולם הזה. ו(זה) הוא (באמן יהא שמיה - דאגדתא) קִשור וסדר (חבור) עולם העליון עם עולם הזה (ע"י הודאה זו).
והיינו שאמרו הא (אם) יש סדרים (אֵלו), "ותֹּפע כמו אֹפֶל" {איוב י כב} (לשון אורה מעולם העליון לחשכת העה"ז. אך למרות כל זה אין בכך להאיר ממש אלא רק כדי קיום העולם בלבד). 
וכל אלו דברי סתרי חכמה ותבין אותם ותדע כי מלאכי שרת (גם הם) מקדשין אותו (את השי"ת) בקדושה, והאופנים אומרים ברוך כבוד ה' ממקומו, יהי שמו מברך לעלם עלמי עלמיא.
(  סליק מסכת סוטה  (

