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סדר קרבן פסח

העבודה המיוחדת בערב פסח היא הקרבת קרבן פסח אחר חצות ואחר שחיטת תמיד של בין הערביים, ומעין זה גם בזמן הזה, ע"י אמירת "סדר קרבן פסח" אחר תפלת מנחה שכנגד תמיד של בין הערביים, כמ"ש (הושע יד, ג) "ונשלמה פרים שפתינו", ולכן "צריך האדם הירא וחרד על דבר ה' לקרות אותו בזמנו שתעלה קריאתו במקום הקרבתו" (סידור אדה"ז לאחר סדר קרבן פסח).

וב"סדר קרבן פסח" יש דבר תמוה - שסיומו וחותמו בענין שהוא (לכאורה) היפך השלימות דקרבן פסח: "ואם הפסח נמצא טריפה לא עלה לו עד שמביא אחר"?!

ויש לומר, שהתוכן הפנימי ד"סדר קרבן פסח" מרומז בסיומו וחותמו ("הכל הולך אחר החיתום") ש"אם הפסח נמצא טריפה לא עלה לו עד שמביא אחר" - למעליותא:

"קרבן פסח", "הקרבן הוא קרוי פסח על שם הדילוג והפסיחה ... כל עבודותיו דרך דילוג וקפיצה" (רש"י שמות יב, יא) - מורה על הקירוב להקב"ה (קרבן מלשון קירוב, כללות העבודה) באופן של דילוג וקפיצה. ו"סדר קרבן פסח" - שהדילוג וקפיצה (אינו ענין חד-פעמי, אלא) נעשה סדר קבוע בעבודתו, היינו, שהעבודה התמידית היא באופן של דילוג וקפיצה בעילוי אחר עילוי.
וסיום וחותם (גמר ושלימות וסך הכל) ד"סדר קרבן פסח": "ואם הפסח נמצא טריפה לא עלה לו עד שמביא אחר" - שגם כאשר עבודתו היא באופן של דילוג וקפיצה, מגיע למסקנא ש"לא עלה לו", היינו, שביחס למעמדו ומצבו האמיתי ("לו") אין זה נחשב לעלי' (דילוג וקפיצה) לגבי סדר העבודה על דרך הרגיל, "עד שמביא אחר" - קירוב להקב"ה בדרך דילוג וקפיצה (קרבן פסח) באופן אחר לגמרי, "אחר" למעליותא, שלא בערך כלל לגבי עבודתו הקודמת, דילוג וקפיצה גם לגבי הדילוג וקפיצה דקרבן פסח גופא.

ועל פי זה מובן שב"סדר קרבן פסח" מודגש הענין ד"לאתבא צדיקייא בתיובתא" - שגם לאחרי שלימות העבודה על דרך הרגיל (עבודת הצדיקים), כולל גם לאחרי שנעשה בעבודת הצדיקים סדר רגיל דדילוג וקפיצה, נדרשת ובמילא נעשית שלימות נעלית יותר על ידי דילוג וקפיצה שבאין ערוך לגמרי.

(ספר השיחות תנש"א ח"א עמ' 431-432)
א] הקרבת קרבן פסח במצרים היתה הכנה לכך שה' יפסח על בתי בני ישראל, "ואמרתם זבח פסח הוא לה', אשר פסח על בתי בני ישראל במצרים בנגפו את מצרים ואת בתינו הציל" (שמות יב, כז). הקרבת קרבן הפסח לדורות, היא עבודה המיוחדת לערב פסח. זוהי עבודת הכנה והכשרה לעבודת החג, ועם זאת היא מצוה עיקרית בפני עצמה.
כשם שהמועדים נתקנו כנגד אבות, "פסח כנגד אברהם דכתיב (בראשית יח, ו) לושי ועשי עוגות ופסח היה, שבועות כנגד יצחק שתקיעת שופר של מתן תורה היה בשופר מאילו של יצחק, סוכות כנגד יעקב דכתיב (בראשית לג, יז) ולמקנהו עשה סוכות" (טור או"ח סי' תיז), כך קיימת הקבלה זו גם ביחס לשלשת האבות של החסידות. פסח נתייחד לבעש"ט, שבועות למגיד ממעזריטש, וסוכות לאדמו"ר הזקן. הבעש"ט שם דגש חזק על עבודת ההכנה למצוות, "הִכון לקראת אלהיך ישראל" (עמוס ד, יב). העבודה מתחילה כבר מהציפייה למצוה, מתי יבא לידי ואקיימנו, וכפי שפירשו את הפסוק "שומר מצוה לא ידע דבר רע" (קהלת ח, ח), הממתין למצוה, כמו: "ואביו שמר את הדבר" (בראשית לז, יא). וכך, הלימוד הגדול מערב הפסח, הקרבת הקרבן בזמן ההכנה לחג, הוא לימודו של הבעש"ט בכל מקום - היכון.

על פי דרכו של הבעש"ט, שסדר העבודה בכל מקום הוא הכנעה – הבדלה – המתקה, יש לומר כי בכל מצוה ההכנעה היא בהכנה למצוה, קיומה של המצוה הוא הבדלה - אשר קדשנו במצוותיו, וההמתקה היא בגילוי האור והתפעלות השמחה של מצוה, הבאים לאחר שזוכה אדם לקיים את המצוה.
כאן הרבי שם דגש על ההכנעה העצומה שיש בערב פסח, בכך שהחותם של "סדר קרבן פסח" הוא "ואם הפסח נמצא טריפה לא עלה לו עד שמביא אחר" בעבודתו של כל אחד ואחד - שמא הפסח היה טריפה, ולנשמתו לא היתה עליה לשורשה.
ב] עבודה בדרך דילוג היא עבודתם של בעלי תשובה, שחייבים לדלג כדי להיכנס לעבודת ה', וכך גם ביחס לתשובה התמידית של כל אדם - "כל ימיו בתשובה" (שבת קנג, א). לעומת זאת, עבודה בסדר והדרגה היא עבודתם של הצדיקים, תמידים כסדרם. הביטוי "סדר קרבן פסח" מלמדנו להכניס לסדר את עבודתם של בעלי התשובה, כדי שהעבודה המסודרת תהיה בדרך של קפיצה ודילוג. בחינה זו היא הכנסת אורות דתוהו בכלים דתיקון.
כאשר מתלבשים אורות דתוהו בכלים דתיקון, בדרך כלל הדבר משפיע על עוצמת האורות ומעמעם אותם במקצת, אך התכלית היא שהאורות יוכלו להופיע במלוא עוצמתם גם בכלים דתיקון. בדברי הרבי משמע, שזהו הסוד של "סדר קרבן פסח".
הדילוג והקפיצה כשיטה מסודרת זו היכולת לעבוד את ה' ב"רצוא ושוב", והיא נובעת מתוך איזון בנפש. אם האדם נמצא רק בתנועה של "רצוא" או רק ב"שוב", ואין לו את כח האיזון ביניהם, ארס הספק יכול לפעפע בתוכו, ואין בידו לא מעבודת הצדיקים ולא מדילוגם של בעלי התשובה.
רמזים ופרפראות:

* האותיות השניות של סדר קרבן פסח הן סדר (ואמצעי התבות של סדר קרבן פסח הן בסדר), לרמוז שעלינו להחדיר את הסדר לתוך עבודת קרבן הפסח, עבודת הקירבה לה' בדרך של דילוג וקפיצה.
** ראשי התבות סדר קרבן פסח - פסק, שהוא תיקון עמלק וספק. "פסיק רישא ולא ימות" משמעו לענייננו, פסיקת ראשו של הנחש עמלק כדי להמית אותו. כך פוסק הפסק את הספק.

ג] במדרש (שמות רבה יט, ב) מצינו השוואה בין "חוקת הפסח" ל"חוקת התורה" שנאמרה בפרה אדומה: "יהי לבי תמים בחקיך זה חקת הפסח וחקת פרה אדומה, למה? ששניהן דומין זה לזה, בזה נאמר זאת חקת הפסח ובזה נאמר זאת חקת התורה. ואי אתה יודע איזו חקה גדולה מזו, משל לשתי מטרונות דומות שהיו מהלכות שתיהן כאחת נראות שוות, מי גדולה מזו? אותה שחברתה מלוה אותה עד ביתה והולכת אחריה, כך בפסח נאמר בו חקה ובפרה נאמר בה חקה ומי גדולה? הפרה, שאוכלי פסח צריכין לה שנאמר (במדבר יט, יז) ולקחו לטמא מעפר שריפת החטאת". ניתן להוסיף, שגם בפשט הכתובים חוקת ה"פרה" נקראת "חקת התורה" (במדבר יט, ב), ואילו בפסח נאמר "זאת חקת הפסח" (שמות יב, מג), ומשמע שחוקת הפרה היא החוקה הכללית של כל התורה כולה. ובפרט, שעל פרה אדומה אמרו שזוהי חוקה שלא ניתן להרהר אחריה, ודווקא עליה אמר שלמה המלך "אמרתי אחכמה והיא רחוקה ממני" (קהלת ז, כג), ומשמע שאת חוקת הפסח הוא כן הבין.

השוואה זו, בין פסח לפרה, באה לידי ביטוי גם בענין הדילוג והקפיצה. "חוקה" היא למעלה מטעם ודעת, ו"תורה" בגי' רצוא ושוב. אם כן, כשם שפסח הוא דילוג הרומז לאורות דתוהו, כך גם חוקה היא "רצוא", למעלה מן הסדר והשכל, למעלה מטעם ודעת. וכנגד התיקון הבא לידי ביטוי ב"סדר" שבקרבן פסח, ישנו ה"שוב" הכלול בחוקת ה"תורה". אמנם, חילוק יש בין השנים, שאת קרבן הפסח ניתן להכניס ל"סדר" ותדירות, מה שאין כן בפרה אדומה. עיקר ה"רצוא" בפרה אדומה הוא שריפתה - זהו רצוא מוחלט, שהוא לאין ערוך יותר רצוא מכל רצוא אחר, ולפיכך אי אפשר להכניסו לתוך הסדר, על אף שיש בו סוג של "שוב" בנתינת האפר לתוך "מים חיים אל כלי" (במדבר יט, יז).

על פי המבואר בדברי הרבי ניתן להבין מה שאין לנו 'סדר פרה אדומה', המקביל ל"סדר קרבן פסח". פרה אדומה היא למעלה מהסדר, ובכל פעם שעושים אותה זהו מאורע חד-פעמי. אין זו מצוה תדירה הנוהגת בקביעות, אלא שהיו תשע פרות מימות משה ואילך, ואת הפרה העשירית יעשה מלך המשיח. הדילוג שיש בפרה אדומה, הוא דילוג בעוצמה רבה, מעין עבודת התשובה של רבי אלעזר בן דורדיא, שפרחה נשמתו בעת שגעה בבכייה מתוך תשובה (עבודה זרה יז, א). וזהו, "זאת חקת התורה ... זאת התורה אדם כי ימות באהל" (במדבר יט, ב-יד), דילוג בעוצמה של הסתלקות ממש.

כעין זה ביאר הרבי במקום אחר: "חוקת הפסח הוא מה שהחוקה הוא בענין פרטי, במדידה והגבלה ובסדר מסודר וכו', ואף על פי שפסח הוא ענין הדילוג, מכל מקום בא במדידה בענין פרטי. מה שאין כן בחוקת פרה אדומה נאמר זאת חקת התורה, שהוא ענין כללי שלמעלה ממדידה והגבלה, שמשום זה הנה פרה היא למעלה מפסח. אבל מכל מקום איני יודע מי גדולה ממי, דמכיון שהמעשה הוא העיקר, והנשמה לא ירדה למטה בשביל לתקן את עצמה אלא בכדי לתקן את הגוף ונפש הבהמית וחלקו בעולם כמו שכתוב בתניא, שהוא דוקא על ידי המעשה שבא במדידה והגבלה, הנה מצד זה צריך לומר דחוקת הפסח הוא למעלה מפרה..." (ספר המאמרים תש"ל עמ' 192).

שתי החוקות הללו, של פסח ופרה אדומה, הולכות ביחד, ואוכלי הפסח זקוקים לפרה אדומה. על פי הקבלה, שתי החוקות הללו רמוזות בפתיחת הזוהר (בראשית טו, א): "בריש הורמנותא דמלכא גליף גליפו בטהירו עילאה" [בתחילת גזירתו של המלך חקק חקיקה בטוהר העליון]. "גליף גליפו" הן שתי מדריגות של חקיקה, כפי שמאריך ר' אייזיק מהומיל בכמה ממאמריו, ואפשר לומר שאלה הן שתי החוקות - חוקת הפסח וחוקת התורה. מטעם זה, בארבע פרשיות אנו קוראים קודם כל את פרשת פרה, ורק לאחר מכן את פרשת החודש ובה חוקת הפסח. וכשם שדורשי רשומות דרשו "פה אל פה אדבר בו" על פורים ופסח, יש לדרוש זאת על פרה ופסח, עם ההבדל שבין השנים, שטעם פרה נתגלה רק למשה רבינו - "לך אני מגלה טעם פרה אבל לאחר חוקה" (במדבר רבה יט, ו), ואילו טעם הפסח נתגלה - בתוך שאר חוקות התורה - גם לשלמה המלך וליחידי סגולה שבכל דור.

ד] עיקר החידוש של הרבי כאן הוא, שסדר קרבן פסח מסתיים בלשון: "ואם הפסח נמצא טריפה לא עלה לו עד שמביא אחר", וכל אחד צריך לכוון זאת על עצמו בסיום עבודתו, למעליותא.
במקום ש"לא עלה לו" צריך האדם להביא "אחר". "אחר" זה צריך להיות 'משהו אחר לגמרי', שאיננו בערך כלל לעבודה הקודמת, כלשון הרבי: דילוג וקפיצה שבאין ערוך לגמרי. ניתן לומר, כי המילה "אחר" רומזת בעצמה לפרה אדומה - "אבל לאחר חוקה", ולשון "לא עלה לו" רומזת ללשון הכתוב בפרה "אשר לא עלה עליה עֹל". וכך, החוקה של פרה אדומה נותנת תאוצה לדילוג המסודר ולמהירות הקבועה של חוקת הפסח.

רמזים ופרפראות:

* סדר קרבן פסח - סופי תבות חרן. בסופו של הסדר צריך האדם לחשוש שמא הוא נמצא טריפה, ולקיים בעצמו "לעולם ירגיז [חרן] אדם יצר טוב על יצר הרע" (ברכות ה, א).

** הפסוק "אשר לא עליה עליה עול", שנאמר בפרה אדומה, מתפרש בכתבי האריז"ל על כך שהא לא זכתה לזיווג. גם בסדר קרבן פסח ניתן לפרש "לא עלה לו" - שלא זכה לגילוי שורש נשמתו, שיזדווג עם הארת נשמתו המתלבשת בגופו.

ה] הבעש"ט לימדנו, כי ענינה של פרה אדומה, שמטהרת טמאים ומטמאת טהורים, הוא טיפת ישות - "שזהו ענין הגבהות, שמתחלה אם האדם מתנהג בדרך לא טוב והוא רחוק מהש"י התחלת תיקונו הוא מצד הגבהות ושלא לשמה כמו להתפארות או עולם הבא ... ומתוך שלא לשמה יבוא לשמה, ובלשמה צריך להיות זך ונקי מכל סיג גבהות כי אם יתערב בו גבהות יתועב לפני ה'" (כתר שם טוב אות שצג). וכן הוא בכל מצוה ומצוה (כמבואר בהמשך שם), בתחילתה צריך שמינית שבשמינית של גאוה, אך בסופה "לא מיניה ולא מקצתיה", ואם הוא נשאר עם הרגשת סיפוק מעצמו, הנחש יכול לנשוך אותו. וזהו "הוא ישופך ראש" בתחילת המצוה, אך אם לא יבא לביטול האמיתי בסוף המצוה - "ואתה תשופנו עקב", שאותו הדבר שטיהר אותו בתחילה מטמא אותו בסוף.

עולה מכאן, שבתחילת המצוה צריך שלא יהיה ספק, ובאמצעות הישות ניתן להתרומם מהספק לוודאות. ברם, ברגע שגומרים את המצוה, צריך לאמץ את הספק לעצמו ולשאול ברצינות האם הוא יצא ידי חובת המצוה, האם זה היה טריפה והאם עלה לו, על מנת שלא להישאר עם סיפוק עצמי מקיום המצוה, סיפוק הנותן מקום לספק הרע להיכנס.
הספק הרע הוא הספק מי עשה את המצוה - אני או ה', ובאמת צריך לזקוף את כל המצוות לזכות ה' יתברך - "תן לו משלו שאתה ושלך שלו, וכן בדוד הוא אומר (דה"א כט, יא): כי ממך הכל ומידך נתנו לך" (אבות פ"ג מ"ז).

כך הוא הסדר גם ב"סדר קרבן פסח". בתחילה אנו יוצאים מתוך הנחה פשוטה שהעבודה תהיה בכשרות, אך בסוף אנחנו מסתפקים שמא נמצא טריפה.

ו] ממד נוסף בביאור "ואם הפסח נמצא טריפה" מביא הרבי בשיחה נוספת (להלן סימן ב), ובה הדגש הוא על כך שהאדם ירא וחרד שמא לא עלה לו, ומתוך כך הוא בא לדאגה ותחנונים לבניין בית המקדש.
ניתן לקשר את שני הפירושים ולומר, כי האדם בזמן הזה מצוי בספק תמידי, ואין לו ודאות שהוא עשה רצון ה', מפני שאין לנו בית מקדש. על בית המקדש אנו מתפללים "ושם נעשה לפניך ... כמצות רצונך" (תפילות המוספים), רק בבית המקדש השלישי נוכל לדעת בוודאות שעשינו "כמצות רצונך", מה שאין כן בעבודתנו בזמן הזה, ואפילו בזמן הבית הראשון והשני, בטרם העביר ה' את רוח הטומאה.
ויש להעיר, שלשון "ואם הפסח נמצא טריפה" מנוסחת בעצמה כספק, אך בעבודת האדם צריך בוודאי להסתפק בזה, שמא "לא עלה לו". ספק זה בעבודה, הוא מעלת העבודה בזמן הגלות על פני זמן הגאולה - הגעגועים והכיסופים מתוך השפלות. וכן אומר דוד בתהילים (סג, א-ב) "צמאה לך נפשי... כן בקֹדש חזיתיך": הלוואי שגם בזמן שאהיה בקודש, יהיו לי אותם הכיסופים כמו בזמן ש"חזיתיך", בזמן שבית המקדש היה עוד חזון ודמיון.
מתוך געגועים אלו, יוכלו לעתיד לבא להתקיים שתי הבחינות, מצד אחד "מנוחה לחיי העולמים" (תמיד פ"ז מ"ד), ומן הצד השני "ילכו מחיל אל חיל" (תהילים פד, ח), בשאיפה להתעלות עוד ועוד.

*  *  *

ז] יש לדעת, כי עיקר הווארט של ייחוד הסדר והדילוג נאמר לעניין "סימן סדר של פסח", בתחילת סדר ההגדה, וכאן מתייחס הרבי לעבודה של ערב פסח, "סדר קרבן פסח". והנה, הלשון "סדר של פסח" הוא דבר מקובל בכל ישראל, ונזכר כבר בסדר רב עמרם גאון. לעומת זאת, את מטבע הלשון "סדר קרבן פסח" טבע אדמו"ר הזקן בסידורו, ואילו ברוב הנוסחאות הלשון שונה. "סדר" זה הוא פרט מתוך הכלל. הכלל הוא, שאדמוה"ז קורא לסידורו "סדר תפילות מכל השנה", ולא "סידור" [על אף שגם לשון זו מורה על סדר], ותחת כותרת זו הוא סידר את התפילות לכל השנה, בלי שנזדקק ל"מחזור" נוסף.

הסידור פותח בדבר שהוא למעלה מהסדר - "מודה אני לפניך מלך חי וקיים שהחזרת בי נשמתי בחמלה רבה אמונתך". על פי פשט, "סדר" שייך רק כאשר יש כמה שלבים שצריך לבצע, ולכך לא נזכר כאן "סדר". על פי סוד ניתן להוסיף, כי אין "סדר" במודה אני, מפני שהוא למעלה מאצילות, פשיטות העצמות, כפי שמוכח מכך שאומרים נוסח זה לפני נטילת ידים, בידים טמאות, מתוך התעצמות עם השוכן אתם בתוך טומאתם, ורק אחר כך מתחיל התיקון וה"סדר".

מכאן, בנוסח הסידור של אדמוה"ז, מופיעים שלשים ושלשה סדרים:

א. סדר הנטילה.

ב. נוסח הברכות על הסדר.

ג. סדר הטבת החלום.

ד. סדר ברהמ"ז.

ה. סדר ברכת הנהנין.

ו. סדר המילה.

ז. סדר פדיון הבן.

ח. סדר ק"ש על המטה.

ט. סדר תקון חצות.

י. סדר הכנסת שבת.

יא. סדר מנחת ערב שבת.

יב. סדר קבלת שבת.

יג. סדר קידוש ליל שבת.

יד. סדר סעודה לשבת (ליל שבת).

טו. סדר הקידוש ליום השבת.

טז. סדר סעודת שבת (יום השבת).

יז. סדר סעודה שלישית.

יח. סדר הבדלה.

יט. סדר הלל.

כ. סדר עירוב תבשילין.

כא. סדר קדושא רבא לשלש רגלים.

כב. סדר התרת נדרים.

כג. סדר תקיעות.

כד. סדר תשליך.

כה. סדר כפרות.

כו. סדר עבודה ליום כפור.

כז. סדר הושענות.

כח. סדר הקפות בשמחת תורה.

כט. סדר קריאת המגילה.

ל. סדר הנהגות של ערב פסח.

לא. סדר קרבן פסח.
לב. סדר הגדה.

לג. סדר ספירת העומר.

כל סדר הוא בנייה של כלים דתיקון, וכך "סדר תפילות" הוא כלים דתיקון של הלב המתפלל. אך לא יוצאים ידי חובה רק עם הסדר, והעיקר צריך להיות בעצם השתפכות הנפש בתפילה - "שפכי כמים לבך נכח פני ה'". וכן מצאנו לעניין התשובה, שהחלק המעשי שלה הוא הוידוי לשיטת הרמב"ם, אך אין זה במקום התשובה שבלב, אלא שהוידוי הוא כלי וביטוי לחרטה שבלב.
ר' אייזיק מהומיל מביא על הפסוק "וזאת לפנים בישראל" ווארט של אדמו"ר הזקן. "זאת" היא עליית המלכות בדרך מסודרת, אך עבודה זו היתה "לפנים בישראל", בתפילות של פעם שהיו תפילות של צדיקים העולים מעולם לעולם במהלך התפילה בצורה מסודרת. בימינו, העבודה היא של בעלי תשובה, ואפשר להגיע לפני ולפנים גם שלא לפי הסדר, וניתן להגיע לשיא כבר בתחילת התפילה.

ניתן להרחיב קצת יותר את יריעת ה"סדר" למקומות בהם "אין סדר". מצינו (בבא קמא קב, א וש"נ) כי "אין סדר למשנה" בין מסכתות, אבל במסכת אחת יש סדר. ועולה, כי "אין סדר" זו תופעה לא מקומית, אבל כתופעה מקומית "יש סדר". עבודתם של בעלי תשובה היא עבודה של "אין סדר", זוהי תופעה לא מקומית. וזה פירוש "מקום שבעלי תשובה עומדים צדיקים גמורים אינם עומדים" (ברכות לד, ב), שהם עומדים עם מקומו של עולם שאין העולם מקומו.

ברש"י על התורה (במדבר ט, א) מופיע לעניין פסח שני הביטוי "אין סדר" בהקשר נוסף: "פרשה שבראש הספר לא נאמרה עד אייר, למדת שאין סדר מוקדם ומאוחר בתורה". ובספר תשובת השנה (עמ' קיז ואילך) עסקנו בהרחבה בביאור עבודת התשובה שהיא בבחינת "אין מוקדם ומאוחר בתורה", עיין שם. וכאן יש להעיר, כי החותם של "סדר קרבן פסח" - "ואם הפסח נמצא טריפה לא עלה לו עד שמביא אחר" - לא נאמר לפי סדר הדברים, כיוון שדין זה חל תיכף לאחר השחיטה, ולא לאחר כל סדר הקרבתו (ראה בלקו"ש לב עמ' 36), ודבר זה עצמו מרמז על עבודת התשובה בדרך דילוג.

רמזים ופרפראות:

*  חותם סדר ל"א, "סדר קרבן פסח", הוא: "לא עלה לו".

** מיד לאחר סדר ל"ג, "סדר ספירת העומר", מופיע "שער הל"ג בעומר".

*** הסידור כולו כולל לג סדרים, גל עיני. סדר עולה שמונה פעמים גל, ולג פעמים סדר עולה שמונה פעמים לג בריבוע, שזהו ריבוע כפול של גלגל (פעמיים גל), גלגל פעמים גלגל ועוד גלגל פעמים גלגל - ד פעמים גלגל עולה סדר. גלגל הזמן עולה היה הוה יהיה. מכאן, שמעגל השנה כולל גל סדרים.

ב. אמירת סדר קרבן פסח

בענין "ונשלמה פרים שפתינו", שהאמירה היא במקום הקרבן, מצינו כמה אופנים וגדרים:

א) קריאת פרשיות הקרבנות שבתורה שבכתב מכפרת במקום הקרבן - כמרז"ל במס' תענית (כז, ב) ומגילה (לא, ב): "במה אדע כי אירשנה (בראשית טו, ח) אמר אברהם רבש"ע שמא ישראל חוטאין לפניך אתה עושה להם כו' אמר לו לאו ... קחה לי עגלה משולשת ... אמר לפניו רבש"ע תינח בזמן שביהמ"ק קיים, בזמן שאין ביהמ"ק קיים מה תהא עליהם, אמר לו כבר תקנתי להם סדר קרבנות, בזמן שקוראין בהן לפני מעלה אני עליהם כאילו הקריבום לפני ואני מוחל להם על כל עוונותיהם".

ב) העסק בתורה (ובפרט בהלכות קרבנות) הוא כהקרבת הקרבן - כמאמר רז"ל (מנחות קי, א) "תלמידי חכמים העוסקים בתורה... מעלה אני עליהן כאילו מקטירין ומגישין לשמי... כל העוסק בתורת חטאת כאילו הקריב כו'".

ג) זה שתפילות במקום קרבנות תקנום.

ויש לומר שהם ג' גדרים שונים:

א) זה שקריאת סדר הקרבנות בתושב"כ היא במקום הקרבן - היינו לענין התוצאה (ה"נפעל"), שע"י קריאת פרשת הקרבנות בתושב"כ מכפר הקב"ה לישראל כמו שמכפר להם ע"י קרבנות.

ב) זה שעסק התורה (בתושבע"פ), ובפרט בהלכות עבודה וקרבנות, נחשב כמו הקרבה והקטרה - היינו (לא רק בנוגע להתוצאה, אלא) גם בנוגע להפעולה דהקרבה והקטרה, דהוי כיש כאן מעשה הקרבה.

אבל מכל מקום, זה שהעסק הוא כאילו יש כאן מעשה הקרבה היינו רק שנחשב כאילו האדם (הגברא) עשה מעשה דהקרבה והקטרה, אבל אין זה שייך להחפצא, שאין כאן מעין חפצא של קרבן.

ג) אבל זה שתפלות במקום קרבנות תקנום – יש לומר ששייך לחפצא דההקרבה, דלא רק שיש לאדם השכר או הכפרה שע"י הקרבת קרבן (התוצאה של הקרבן), או המעלה הנעשית בהגברא ע"י מעשה הקרבה, אלא שמעשה התפלה נחשב ממש כמעשה הקרבה, שיש כאן חפצא של "קרבן", ולכן ישנם על המתפלל כמה תנאים בדוגמת מקריב קרבן (עי' שו"ע אדה"ז צח, ד).

והנה, באמירת "סדר קרבן פסח" בערב פסח מצינו חידוש שלא מצינו דוגמתו בשאר עניני תורה שנאמר בהם ש"העוסק כו' כאילו הקריב", שאין אומרים פרשת קרבן פסח בתורה שבכתב (ע"ד אמירת פרשת התמיד או פרשת קרבנות וכיו"ב, כהך דתענית ומגילה), או עוסקים בהלכותיו בתושבע"פ (ע"ד משנת איזהו מקומן, וכהך דמנחות, וכיו"ב) - אלא מספרים סדר הקרבתו בפועל.

ויש לומר, שזהו משום שהעסק בסדר קרבן פסח הוא ממש כמעשה הקרבה דקרבן פסח, על דרך שהוא בתפלה על ידי מעשה התפלה.

ובזה מתורץ הלשון בס' סדר היום לאחרי הנוסח ד"סדר קרבן פסח" (והועתק בשל"ה, סידור האריז"ל וסידור אדה"ז): זהו הענין בקיצור גדול. וצריך האדם הירא וחרד על דבר ה' לקרות אותו בזמנו, שתעלה קריאתו במקום הקרבתו, וידאג על חורבן הבית ויתחנן לפני ה' בורא עולם שיבנה אותו במהרה בימינו. אמן. [...]

ומוכח מזה, שאמירת "סדר קרבן פסח" נחשבת כמו מעשה הקרבת קרבן פסח ממש, ולכן "צריך האדם הירא וחרד על דבר ה' לקרות אותו בזמנו שתעלה קריאתו במקום הקרבתו". [...]

ולכאורה יש לבאר זה בעומק יותר, [...] שיש מעלה באמירת "סדר קרבן פסח" גם לגבי הא דתפלות במקום קרבנות תקנום.

דהנה, בתפלה אין ניכר גילוי שייכותה למעשה הקרבת קרבן, אלא שחז"ל פירשו וגילו שמעשה (דיבור) התפלה נחשב כמעשה הקרבת קרבן, היינו שבגלוי אין האדם עוסק בענין של הקרבת קרבן (שזה אינו אפילו כהא דעוסק בתורת חטאת כו', שהאדם עוסק בגלוי בתורת קרבנות),

משא"כ בנדו"ד, אמירת סדר קרבן פסח, הרי אומרים פרטי סדר הקרבת הקרבן כמו שנעשה בפועל בבית המקדש (שזהו עוד יותר מלימוד הלכות הקרבן בתושבע"פ כנ"ל), והיינו שהאדם עסוק בפועל בענין של הקרבת קרבן, אלא שאינו במעשה אלא בדיבור שלו. ומזה מובן, דכאשר דיבור זה נחשב כמעשה הקרבה, הרי זה עוד יותר ממעשה התפלה. והיינו שנחשב כאילו עומד בביהמ"ק ועושה בפועל כל פרטי הדברים שאומר בסדר קרבן פסח, מעשה הקרבה ממש. [...]

וי"ל שזהו שמסיימים [את נוסח "סדר קרבן פסח" במילים] "עד שמביא אחר" - "אחר" למעליותא, כבהגדה - "אחר" שלמעלה אפילו משרף (עולם הבריאה), עבודה אחרת לגמרי (אצילות), שאינו בערך כלל להעבודה הקודמת, והיא העלי' שתהי' בהקרבת קרבן פסח בבית המקדש השלישי, "שיבנה... במהרה בימינו אמן".

(לקו"ש לב עמ' 36-43)
א] ארבעה סוגי אמירה הנחשבים כהקרבת קרבן נזכרים כאן:

א. קריאת פרשיות הקרבנות שבתורה שבכתב. השפעתה של קריאה זו זהה להשפעתו של הקרבן - כפרת העוון.

ב. לימוד הלכות הקרבנות בתורה שבעל פה. מעבר להשפעה הזהה להשפעת הקרבן, הלימוד נחשב גם כמעשה הקרבה - "כל העוסק בתורת חטאת כאילו הקריב חטאת".

ג. תפילה, עליה נאמר "תפילות כנגד תמידין תקנום" (ברכות כו, ב) - כאילו הוקרב קרבן ממש ("חפצא"), לפי שהאדם בתפילתו מקריב את עצמו [את נפשו הבהמית] לקב"ה.

ד. אמירת "סדר קרבן פסח", בו מתוארת פעולת ההקרבה על כל שלביה, והיא נחשבת לנו כאילו אנו עומדים בבית המקדש ומקריבים את הקרבן בפועל.
יש לומר, כי ארבע דרגות אלו באמירה, הן כנגד ארבעה עולמות אבי"ע מלמטה למעלה:

א. עולם העשייה - קריאת פרשיות הקרבנות שבתורה שבכתב, שרק השפעתה זהה להשפעת הקרבן. מבואר (פע"ח שער הנהגת הלימוד. אגרת הקדש כו), כי מקרא מתלבש עד עולם העשייה, ושם נמדדים הדברים למעשה - נתכפר העוון. אחד הפירושים בקבלה לאותיות השם המפורש הוא, כי ארבע אותיות י-ה-ו-ה מכוונות כנגד ארבעה שלבים בהתהוות (שם הוי' מלשון התהוות): חומר-צורה-פועל-תכלית (וכפי שיתבאר כל אחד במקומו). עולם העשייה, כנגד ה' תתאה של שם הוי', הוא עולם ה"תכלית" - לענייננו, התוצאה של הקרבת הקרבן, הכפרה בפועל. ככלל, עיקר פגם העוון הוא בעולם העשייה, כנרמז בלשון הכתוב "אף עשיתיו" (ישעיהו מג, ז), ושם אנו צריכים לכפרה.

ב. עולם היצירה - לימוד הלכות הקרבנות בתורה שבעל פה, שנחשב גם למעשה הקרבה מצד ה"גברא", שהוא ה"פועל", כנגד אות ו' של שם הוי'. האדם בלימוד התורה מביא את עצמו לשלימות בתפארת - גופא, שהיא הספירה הכוללת את כל ו' הקצוות. עולמות בריאה, יצירה, עשייה הם כנגד שלשת הלבושים של הנפש - מחשבה, דיבור, מעשה. וגם כאן מודגש כיצד עולם היצירה, שהוא כנגד לבוש הדיבור, מתאים ללימוד התורה שבעל פה שהוא בבחינת "חיים הם למֹצאיהם - למוציאיהם בפה" (עירובין נד, א) - הדיבור של ההלכות והמשניות, שבהן עיקר השינון, ומשנה מתלבשת עד עולם היצירה (אגרת הקדש שם).

ג. עולם הבריאה - תפילה, הנחשבת כאילו ישנו "חפצא" של קרבן בהקרבת נפש הבהמית, אך אין האדם מרגיש בכך. עולם הבריאה, כנגד אות ה' עילאה של שם הוי', הוא כנגד ספירת הבינה, ובינה - לבא. התפילה היא עבודה שבלב, ועיקרה הוא בהתבוננות המולידה את המידות כולם -אהבת ה', יראת ה' וכו'. מקומם של "השכלים הנבדלים" שנזכרים ברמב"ם, על פי קבלה, הוא בעולם הבריאה, עולם התבוננות השכל באלוקות. המלאכים שבעולם הבריאה נקראים שרפים, רמז להקרבת הנפש הבהמית בתפילה והקטרתה על גבי מזבח של מעלה. הטעם שאין האדם מרגיש בתפילה שיש "חפצא" של קרבן הוא, שאין כאן הדמייה גמורה, אין כאן ראייה, ורק תקנו את התפילות כנגד הקרבנות. וכך, ה"צורה" של ההקרבה נמצאת כבר בתפילה, אך עצם ההקרבה, ה"חומר" ההיולי של ההקרבה, הוא דווקא באמירת סדר קרבן פסח, כפי שיתבאר.

ד. עולם האצילות - אמירת "סדר קרבן פסח", בה מתוארת ההקרבה על כל שלביה, והאדם כאילו עומד בבית המקדש ומקריב בפועל. ה"סיפור", באופן כללי, שייך לעולם האצילות, כמו סיפורי המקרא, כנגד אות י' של שם הוי', חכמה עילאה (עי' קונטרס אחרון לאדה"ז, תניא עמ' קנג). ה"חומר" הוא שורש ועצם החפצא, וה"צורה" היא הלבוש של החפצא. מצד זה, החומר והצורה הם "תרין ריעין דלא מתפרשין לעלמין", מפני שהתפילות כנגד תמידין הם לבוש החפצא של הקרבת הקרבן, ועצם החפצא הוא באמירת סדר קרבן פסח, כאילו עומד ומקריב ממש. הבדל זה בין עולם החומר ההיולי לעולם הצורה, מקביל במידה מסויימת להבדל שבין עולם הבריאה - עולם המחשבה - ועולמות היצירה והעשייה - הדיבור והמעשה. לגבי הנברא, נחשבת ה"בריאה" כחומר היולי וה"יצירה" היא צורה מוחשית. ברם, ביחס לאלוקות, האצילות היא "חומר" היולי בו נמצאת החכמה העליונה והחפץ האלוקי ממש, והבריאה היא ה"צורה" - ההתבוננות באלוקות, והקרבת הנפש הבהמית בעקבות ההתבוננות.

ב] יש להעיר, כי מסוף דברי הרבי משמע, שבאמירת סדר קרבן פסח אנו מסיימים בציפייה להקרבת קרבן פסח בבית המקדש השלישי, ורק שם יהיה גילוי ה"אחר" שבעולם האצילות. על פי זה, אמנם יש מעלה בסדר קרבן פסח, אך יש כאן המשך לדרגת "ונשלמה פרים שפתינו" שבתפילה (כדברי השל"ה בסידורו. נזכר בגוף השיחה), ולא עבודה אחרת לגמרי.
צריך לומר לדבריו,  כי המעלה שיש באמירת סדר קרבן פסח על פני שאר האמירות, היא כמעלת האצילות שבתוך עולמות בי"ע, כמאמר המגיד: אצילות איז אויך דא [אצילות היא גם כאן]. כלומר, באמירה זו יש מעין כל המדריגות במעלה גבוהה יותר: סיפור המעשה שיש כאן הוא מעין מדריגת המקרא שבעשייה, הלכות הקרבת הפסח הן מעין מדריגת ההלכות שביצירה, וההקפדה על זמן האמירה בזמן הקרבת הקרבן היא מעין מדריגת התפילה שבבריאה. אם כן, אמירת סדר קרבן פסח היא אצילות שבבי"ע, והיא חודרת לכל העולמות. לעתיד לבא, תתגלה המדריגה העליונה, מעלת האצילות שבאצילות, בהקרבת קרבן הפסח בבית המקדש השלישי.

על פי דרכנו הנ"ל, שארבע האמירות מכוונות כנגד ארבעת העולמות בפשטות, צריך לומר כי המעלה שתתגלה לעתיד לבא תהיה דרגת המאציל לגבי האצילות, ובנין בית המקדש הוא כגילוי א"ק לגבי אבי"ע, גילוי המאציל עצמו בזמן הגאולה.

בקונטרס "ענינה של תורת החסידות" מבאר הרבי, כי החסידות איננה מדריגה פרטית בפרד"ס, אלא היא ה"יחידה" שבפרד"ס, ששזורה כחוט השני בתוך כל הדרגות. גם כאן מבאר הרבי, שאמירת "סדר קרבן פסח" איננה מדריגה פרטית, אלא היא האצילות שבכל הדרגות. כפי שהתבאר, עיקר החידוש של אמירת סדר קרבן פסח לגבי תפילה הוא, שבתפילה האדם לא חושב על כך שהוא מקריב קרבן עכשיו, ורק חז"ל אמרו שהקרבת הנפש הבהמית היא במקום הקרבנות. יש כאן צורה של קרבן בהקרבת הנפש הבהמית, אך אין זה אותו ציור של הקרבה. העבודה באמירת סדר קרבן פסח היא הדמייה גמורה, ומעלתה היא כמעלת הראייה לגבי השמיעה. אמנם, הדמייה זו היא הדמייה בגלות, עד שנזכה במהרה בימינו לקיום ההקרבה בפועל ממש. עבודה זו היא האצילות שבבי"ע, והיא כלימוד תורת החסידות - ה"יחידה" שבפרד"ס. תורת החסידות היא מעין תורתו של משיח, ויש בה רמז למה שיתגלה לעתיד לבא. וכן לענייננו, כל האמירות הם רמז לעבודת הקרבנות שתהיה לעתיד לבא בבניין בית המקדש השלישי.

*  *  *

ג] לאחר הנוסח של סדר קרבן פסח, באה הלשון: "וצריך האדם הירא וחרד על דבר ה' לקרות אותו בזמנו, שתעלה קריאתו במקום הקרבתו, וידאג על חורבן הבית ויתחנן לפני ה' בורא עולם שיבנה אותו במהרה בימינו. אמן". דאגה ותחנונים הן עבודת הלב ועבודת הפה, מחשבה ודיבור. את הדאגה יכול כל אחד רק לשער בעצמו, התחנונים הם ביטוי חיצוני לדאגה זו, כאשר האדם לא מתייאש מתוך דאגתו והוא מפנה אותה כלפי שמיא.

אמר שלמה, החכם מכל אדם, "דאגה בלב איש ישחנה ודבר טוב ישמחנה" (משלי יב, כה). דווקא מי שהוא בבחינת איש, כמו משה רבינו עליו נאמר "והאיש משה"(במדבר יב, ג), יש בלבו את הדאגה על כך שהוא עוד לא זכה לדרגת משיח ממש. מטעם זה סירב משה לקבל בתחילה את שליחות ה' לגאול את עם ישראל ממצרים, באומרו "שלח נא ביד תשלח" (שמות ד, יג), ביד מי שעתיד לגאלם גאולה עולמית, שהוא מלך המשיח. אמנם, בזכות הדאגה הזו גופא "הוא גואל ראשון והוא גואל אחרון".
גם את התחנונים אנו לומדים ממשה רבינו, וכך היא לשונו בפתח תפילתו - "ואתחנן אל ה' בעת ההיא לאמר" (דברים ג, כג. מבואר בחסידות ש"בעת ההיא" רומז לעת עקבתא דמשיחא, ודוק). וכך מצינו במדרש (שמות רבה כא, ד) על הפסוק "שומע תפלה" (תהלים סה, ג): "אמר רבי יהודה בר שלום בשם ר' אלעזר: בשר ודם אם בא עני לומר דבר לפניו אינו שומע הימנו, אם בא עשיר לומר דבר מיד הוא שומע ומקבלו, אבל הקב"ה אינו כן אלא הכל שוין לפניו הנשים והעבדים והעניים והעשירים, תדע לך שהרי משה רבן של כל הנביאים כתוב בו מה שכתוב בעני, במשה כתיב (תהלים צ, א) תפלה למשה איש הא-להים, ובעני כתיב (תהלים קב, א) תפלה לעני כי יעטוף". משמע מכאן, כי תפילת משה רבינו היא תפילת עשיר. אכן, עיקר עשירותו של משה רבינו היא לעניין התורה, אבל בשעת התחינה הוא מרגיש את עצמו עני ורש, כמאמר רז"ל (סנהדרין מד, א): "תחנונים ידבר רש - זה משה". זו הרגשתו בבואו להתחנן לה' על הגאולה ובית המקדש השלישי.

בכל אחד מישראל יש ניצוץ של משה רבינו, כמאמר רז"ל על הפסוק (דברים י, יב) "ועתה ישראל מה ה' א-להיך שֹאל מעמך כי אם ליראה": "אטו יראת שמים מילתא זוטרתא היא? ... אין, לגבי משה מילתא זוטרתא היא" (ברכות לג, ב). ופירש אדמו"ר הזקן: לגבי משה רבינו שבכל אחד מישראל (תניא פרק מב). לפיכך, צריך כל אחד לומר "סדר קרבן פסח" בדאגה ותחנונים לה' שייבנה בית המקדש במהרה בימינו, כתפילתו של משה.
יש להוסיף, כי במדרש אמרו (דברים רבה ב, א) "עשרה לשונות נקראת תפילה", והמעולה שבהן: "תחנונים". התחינה היא הכתר של התפילה, וכאשר אמרו "סנד"ל קושר כתרים" מן התפילות (מדרש כונן), הכוונה בעיקר לתחינותיהם של ישראל, תחינות לגאולה שהיא גילוי הכתר, א"ק.

רמזים ופרפראות:

* דאגה בלב איש עולה משיח, ובלב איש עולה משה.
** בפסוק "ולרש אין כל" (שמו"ב יב, ג) יש רמז לשער ה-נ, וכל עוד הרש [משה, עליו נאמר "תחנונים ידבר רש"] לא השיג את שער ה-נ, נחשב לו הדבר כאילו אין לו כלום.

*** מכאן ניתן לפרש בדרך רמז את נוסח הקידושין "הרי את מקודשת... כדת משה וישראל" - ראשי תבות: דאגה תחנונים. בזמן בניין הבית הפרטי, אנו שוברים כוס ומעלים את ירושלים על ראש שמחתנו, בדאגה ותחנונים לבניין הבית הכללי, בית המקדש. על פי פשט, "משה וישראל" הם שני דברים נפרדים, יש "דת משה" ויש "דת יהודית" (כתובות עב, א), אך על פי דברינו יש לומר כי הכוונה היא למשה הנמצא בתוך כל אחד מישראל. "משה וישראל", אין זו ו החיבור, המחברת שני דברים נפרדים, אלא זו ו המורה על המשכה ממשה לישראל, המשכה שמטרתה לגלות את ניצוץ משה שבכל אחד ואחד מישראל. משה רבינו הוא בחי' הדעת של כללות נשמות ישראל, נשמת ה-ו קצוות עם היכל הקודש באמצע, שבעת הקנים שבמנורת הזהב של כנסת ישראל. וכך, פני המנורה עולה משה במילוי (מם שין הא). כדי להגיע לבחינת הדעת, יש להכניס ע לתוך הדת, כלומר: לעיין היטב בדת ודין של תורה. וזו כוונת אדה"ז בציווי "וידאג על חורבן הבית", שלכאורה זהו ציווי על הרגש, אך צריך לומר שהדאגה קיימת בלב כל איש, וצריך רק לגלות אותה מתוך העיון והקריאה בסדר קרבן פסח. כפי שביארנו, קריאה זו היא הדמייה בעין, לדמיין את בית המקדש, ובכך להכניס את העין לתוך הדת.

ג. סימן סדר של פסח

סימני הסדר, על פי פשט, נועדו להקל על הזיכרון. ברם, אדה"ז העתיק בסידורו את הנוסח המופיע בפרי עץ חיים (שער חג המצות פו"ז) ובסידור האריז"ל, ובוודאי זהו הנוסח המתאים לפי אמיתת העניין.

בסימני הסדר יש ט"ו תיבות, מ"קדש" ועד "הלל". "נרצה" אינו כלול כאן, כיוון שאין זה שייך לעבודת האדם, אלא זו הבטחה, שבזמן שנקיים את כל חמשה עשר העניינים, מלמטה למעלה, מובטח לנו כי מלמעלה למטה - נרצה. נמצא, שעיקר העבודה היא בחמשה עשר עניינים.

י"ה מילים אלו רומזות ליו"ד וה"א שבשם הוי', שעניינן ספירות החכמה והבינה - המוחין. וכן בעבודת האדם י-ה רומז לעבודת המוחין.

עניינו של חג הפסח הוא אמונה וקבלת עול. מחידושי תורת החסידות הוא, שהכל צריך להיות בהבנה והשגה. אפילו עניינים שהם למעלה מן הדעת, וצריך לעשותם בקבלת עול דווקא,  יש להבין בשכל כיצד השכל בעצמו איננו מסוגל להשיג עניינים אלו, ורק על ידי קבלת עול ניתן להשיג את העניינים הללו. 

וכך, על אף שעניינו של חג הפסח הוא קבלת עול, את זה עצמו צריך להשיג (דערהערן) בעבודת המוחין, י-ה. ובכלל היו"ד - חכמה - גם קוצו של יו"ד, ובקטנות אבא (חכמה) כלולה גם גדלות אבא.

(עפ"י לקו"ש ח"ב עמ' 539)
כאן הרבי בונה את הקשר בין סימני הסדר לעבודת המוחין על בסיס י-ה תיבות הסימן, לא כולל "נרצה". כמו כן, ניתן להסביר זאת על בסיס י-ה הסימנים שיש כאן (ובפירוש ההגדה הרבי מתייחס בפירוש לט"ו הסימנים), מפני שהסימן "שולחן עורך" כולל אמנם שתי תיבות, אך הוא בוודאי נחשב לסימן אחד בשלבי הסדר, כפי שמוכח מפיסוק הסימנים בסידור [ניתן לומר שמחשיבים "שולחן עורך" כשתי בחינות שונות, מפני שצריך להביא בו "שני תבשילין", כמפורש בפסחים פ"י מ"ג].

כדי ליישב את שני ההסברים (העולים בקנה אחד) צריך לומר, שבפנימיות יש כאן שתי בחינות של י-ה ועבודת המוחין: יש י-ה תיבות שכולם באתערותא דלתתא, ויש עבודת מוחין של י-ה סימנים הכוללים גם את האתערותא דלעילא, "נרצה". ה"נרצה" - לשון רצון - שייך בעצם לקוצו של יו"ד, ובו גילוי הכתר-עליון. באמצעות עבודות המוחין, אנו "שומעים" (דערהער) את ייחוד עבודת ה' שלמעלה מטעם ודעת, ועל ידי זה נמשך לנו בגילוי רצון ה' שלמעלה מטעם ודעת. השראה אלוקית זו, של "נרצה", באה בתום עבודת האדם, ואין בכוח האדם להשיגה בעצמו.

הרבי בחר להתייחס דווקא לי-ה התיבות, ללא "נרצה", כדי להדגיש שצריך להשיג במוחין את מעלת העבודה בקבלת העול. ההשגה הנדרשת בעבודת המוחין של י-ה הסימנים, כולל "נרצה", היא "דערהער" בהבנת הייחוד האלוקי ממה שיש לה' יתברך נחת רוח מעבודת האדם, "אמרתי ונעשה רצוני". ובעומק יותר, להשיג את הטעם הכמוס לקביעת ה' ש"באתערותא דלתתא אתערותא דלעילא".

שתי הבחינות הללו של י-ה הם סוד "יהיה", "ביום ההוא יהיה הוי' אחד ושמו אחד", ויש כאן רמז לגילוי אור ה' לעתיד לבא. מבואר, כי לעתיד לבא י-ה-ו-ה יהפוך לי-ה-י-ה, וגם באותיות ו-ה של שם הוי', עליהם נאמר "והנגלות לנו ולבנינו לעשות את כל דברי התורה הזאת" - בקבלת עול ("לעשות" לשון כפייה וקבלת עול כמבואר בחסידות), תהיה השגה פנימית בשורשם, שהוא למעלה מהמוחין. לאחר שאותיות ו-ה יהפכו לי-ה, ה"נרצה" עצמו יהפוך להיות חלק מן ההשגה.

בחמשה עשר השלבים, כולל נרצה, יש ששים אותיות. זהו מבנה הזהה למבנה של ברכת כהנים, הכוללת חמש עשרה תיבות וששים אותיות. יחס זה בין תיבות לאותיות (1:4), הוא היחס האידיאלי, כפי שמוכח משם הוי' ב"ה (התיבה האידיאלית) הכולל ארבע אותיות, ועל כן בפי חז"ל הוא מכונה שם בן ד'. אות "ס" היא האות החמש עשרה באותיות האל"ף בי"ת, ובכותרת "סימן סדר של פסח" מופיעה האות "ס" שלש פעמים ('חזקה' של ס). המילה "נרצה", הכוללת את כל הפרטים של העבודה, עולה בגימטריה משה, שהוא שלימות המוחין - יה פעמים כג (מדריגת החיה שבנפש כנודע).

יה הסימנים נאמרים בליל יה של "חֹדש האביב" (שמות יג, ד). אביב עולה יה, והוא כולל בתוכו אב (3 אבות) ו-יב (12 שבטים). אב הוא צירוף של אחד היה אברהם עם יצחק ויעקב, ו-יב כולל את כל שנים עשר השבטים. חודש האביב הוא החודש היחיד שמצרף את השניים, ובמהלך השנה מתפצלים האבות והשבטים לשני חודשים מקבילים - חודש אב הוא חודשם של האבות, וחודש שבט הוא חודשם של השבטים. בכתבי האריז"ל מבואר כי החודש החמישי הוא כנגד העין השמאלית, המרמזת על ביקורת עצמית - חודש אב כנגד העין השמאלית של הכלה, וחודש שבט כנגד העין השמאלית של החתן.
המספר יה רומז לחמש עשרה מעלות שהיו בבית המקדש, שכנגדן בספר תהילים חמשה עשר מזמורי "שיר המעלות". לפיכך יש לומר, כי כל אחד מהסימנים בליל הסדר, הוא כנגד אחד מן המזמורים הללו. במזמור האחרון (תהלים קלד), מודגש העניין אותו ביארנו לגבי סימן "נרצה" -"באתערותא דלתתא אתערותא דלעילא", מתוך "ברכו את ה' כל עבדי ה'" זוכים ל"יברכך ה' מציון". על דרך רמז יש להוסיף, כי "שיר המעלות" הראשון הוא בפרק קכ (120), שהוא ה"משולש" של יה (15) - סך כל המספרים מ-1 ועד 15, שהוא ח פעמים יה. נרצה עולה כג פעמים יה, כפי שהזכרנו, שהוא ח פעמים יה (ה"משולש" של יה) ועוד יה פעמים יה (ה"ריבוע" של יה). ניתן לצייר מספר כזה בצורת בית, משולש על גבי ריבוע.

בהגדה עצמה ישנו רמז נוסף למספר יה בציון "כמה מעלות טובות למקום עלינו", הכוללות חמש עשרה מעלות, בהן די פעמים דיינו, ומעלה נוספת שאין בה דיינו - בניית בית הבחירה. את "בית הבחירה" ניתן לפרש כפשוטו, שזהו המקום אותו בחר ה', וניתן לפרשו גם על בחירתנו שלנו, שרק בבית הבחירה ניתן לקיים את תרי"ג המצוות בשלימות, ובזה נשלמת יכולת הבחירה שלנו. שני פירושים אלו, מקבילים לשני הפירושים שראינו בעניין "נרצה", עבודת המוחין שלנו שבה ועל ידה נמשך הרצון העליון.

יוער, כי על אף שהרבי כותב כאן כי אדה"ז העתיק בסידורו את הנוסח המופיע בפרי עץ חיים ובסידור האריז"ל, נראה להלן כי הוא רק העתיק את הסדר בכללות, אך שינה מדבריו בפרטי אותיות (כגון: "ורחץ" במקום "רחץ").

כפי שנתבאר, סימני הסדר של פסח מלמדים אותנו להשיג בשכל את עניין קבלת העול שלמעלה מטעם ודעת, וזה על דרך "סדר - פסח" הנ"ל (אות א), שהדילוג הופך לשיטה מסודרת. כיוון ששם הזכרנו את החותם של סדר קרבן פסח "עד שיביא אחר", "אחר" נעלה לאין ערוך, ניתן לומר גם כאן שלאחר השגת עניין קבלת העול שלמעלה מטעם ודעת, יש לדלג עוד כדי להשיג את ייחוד כללות הסימנים, כולל "נרצה".

ד. רחצה

[השואל כתב] שסימני הסדר הם בחרוזים, וכנראה שבזה מסייע לגירסתנו רחצה. [ומשיב הרבי] ולכאורה, אדרבה, זהו סיוע לגירסת רחץ, כי אז גם ברך ונרצה נחרזים:

	קדש ורחץ
	מרור כורך

	כרפס יחץ
	שלחן עורך

	מגיד רחץ
	צפון ברך

	       מוציא מצה
	        הלל נרצה


(אג"ק ח"ב עמ' שסד)
בתשובה זו לשואל מסביר הרבי את מעלת גירסת "מגיד רחץ", אמנם בסידורו ביכר אדה"ז את גירסת "מגיד רחצה", וזוהי גירסתנו (בהדגשת חרוזיה):

	קדש ורחץ
	מרור כורך

	כרפס יחץ
	שלחן עורך

	       מגיד רחצה
	צפון ברך

	       מוציא מצה
	        הלל נרצה


החרוז ש'שומע' השואל הוא: "מגיד רחצה מוציא מצה", הוא שומע את החרוז הקטן והפרטי, בקטנות מוחין. הרבי 'שומע' את החרוז בכללות, בגדלות מוחין, וכך החרוז הוא: "ורחץ יחץ רחץ", "כורך עורך ברך" ו"מצה נרצה".
חרוז בעבודת ה' הוא שכלול ותיקון, ובדרך כלל התיקון הפרטי והתיקון הכללי אינם סותרים אחד את השני. אמנם, לפעמים החרוזים סותרים זה את זה, וצריך לוותר על האחד לטובת השני. במקרה כזה, יש להעדיף את תיקון הכלל על פני תיקון הפרט. על זו הדרך דרש הרבי מאיזביצ'א (מי השילוח) על הפסוק "והייתם נקיים מהוי' ומישראל" (במדבר לב, כב), שלכתחילה עלינו להיות נקיים משניהם, אך אם אי אפשר להיות נקיים מה' וגם מישראל, עלינו להעדיף את הנקיות מה'.
לענייננו, אם לא היו סיבות נוספות להעדיף את גירסת "רחצה", היה נראה נכון יותר, לדברי הרבי, לוותר על החרוז הפרטי לטובת החרוז הכללי - "רחץ". אמנם, יש כאן טעמים נוספים להעדיף את גירסת "רחצה", כפי שיתבאר, ולמעשה החרוז הפרטי גובר (מה עוד, שהוא אינו מבטל לגמרי את עיקרו של החרוז הכללי, שבשני סיומי הסימן - "מצה נרצה").

מה טעם, אם כן, העדיף אדמו"ר הזקן את גירסת "רחצה"?

בדרך הפשט יש לבאר, כי לא רצוי לגרוס פעמיים אותה תיבה עצמה - "רחץ" ("קדש ורחץ ... מגיד רחץ").
בנוסף, יש לתת לכך טעמים נוספים על פי מה שכתב הרבי בפירוש ההגדה על הסימן "ורחץ". לדבריו, יש שלש סיבות לתוספת ו החיבור לסימן זה (קדש ורחץ): א. "למען שיהיו כל התיבות שבסימן זה בני שתי תנועות". ב. "להדגיש שצריך להיות קדש ואחר כך רחץ, אף למי שאין נוהג כן בשאר ימות השנה". ג. "מאבא מארי ז"ל שמעתי על דרך הסוד לבאר דיוק הוא"ו, ועוד שינוי שישנו בשתי תיבות אלו, אשר רק הם נאמרו בלשון ציווי ולא סיפור, כי קדש ורחץ רומזין על ג' ראשונות דחכמה (קדושה) וד' ראשונות דבינה (טהרה, רחיצה) שלא הי' בהם פירוד ושבירה, כי לקחם עתיק לחלקו. משא"כ י"ג בחי' הנשארות מהם. וזהו אשר קדש ורחץ בא בוא"ו החיבור. וגם רק הם באים בלשון ציווי - רמז רמזו לקדש ולרחוץ מהבחי' העליונות את שאר י"ג בחי', הנרמזות בי"ג הסמנים: כרפס כו' נרצה". יצויין, כי על פי ההקבלה שערכנו באות הקודמת בין "שיר המעלות" לסימני הסדר, ניתן להבחין בכך שרק המזמור השני (כנגד "ורחץ") פותח ב"שיר למעלות", ומתקשר בזה למזמור שלפניו.

ומכאן, יש להציע שני טעמים נוספים גם לגירסת "רחצה": א. כדי שתיבה זו תהיה בת שתי תנועות, ככל סימני הסדר. ב. כדי שלא יהיה כאן ציווי, כמו ב"קדש ורחץ", אלא סיפור, כשאר י"ג הסימנים. דבר זה בא להורות על כך, שסימן "רחצה" נפעל ומקבל משני הסימנים הראשונים של הסדר. ובזה יש להטעים גם מה שלסימן "ורחץ" נוספה ו בתחילתו, להורות על המשכה ממנו ולהלן, ולסימן "רחצה" נוספה ה בסופה, להורות על היותו מקבל.

וביאור החילוק בין שתי הרחיצות הוא: "ורחץ" בתחילה מורה על נטילת ידיים בלא ברכה, משום דבר שטיבולו במשקה, ואילו "רחצה" היא נטילה בברכה לפני אכילת המצה. בנוסף, הרחיצה הראשונה היא הידור שאין הכל נוהגים בו במשך השנה, מה שאין כן הרחיצה השנייה שהיא מעיקר הדין. כמבואר בכמה מקומות, דווקא ההידור, שהוא בלא ברכה, ממשיך ממקום עליון יותר מהמצוה שהיא בברכה.

בלשון תרגום, "רחץ" הוא לשון בטחון, כמו: "ביה אנא רחיץ" (נוסח "בריך שמיה" לפני הוצאת ספר תורה), ובשביל ביטחון צריך טהרת ידיים, כלשון הכתוב "נקי כפים ובר לבב" (תהלים כד, ה), ש"בר לבב" הוא הבוטח בה' (מצודת דוד שם). בשני הסימנים, "ורחץ" ו"רחצה" יש רמז לשני בטחונות, בטחון פעיל (בטחון זכרי) ובטחון סביל (בטחון נקבי) בה', ולצורך שניהם זקוקים אנו לטהרה.


רמזים ופרפראות:
* להעיר, שכל האותיות המתחרזות לפי גירסת "מגיד רחץ" -  חץ חץ חץ צה רך רך רך צה - עולות הוי' פעמים שמו ית' במילוי מד (יוד הא וו הא).
** על פי מה שהביא הרבי בשם אביו, ש"קדש ורחץ" הם כנגד ג' ראשונות דחכמה וד' ראשונות דבינה, ניתן להבין מדוע בסימן "קדש" יש שלש אותיות, ובסימן "ורחץ" ארבע אותיות.
*** גירסתנו, גירסת רחצה, משלימה את מספר האותיות בכללות סימני הסדר לששים אותיות - "הנה מטתו שלשלמה ששים גברים סביב לה" (שיר השירים ג, ז), כנגד מספר התיבות שבברכת כהנים (כמבואר לעיל אות ג), ל אותיות בכל צד: ל מול ל - בסוד הלב היהודי (כמבואר בכתבי רבי אברהם אבולעפיא זצ"ל). תופעה זו היא מעין מה שפירש רש"י לעניין שמות בני ישראל המפותחים על שני אבני השוהם (שמות כח, י): "כתולדותם - כסדר שנולדו ראובן שמעון לוי יהודה דן נפתלי, על האחת, ועל השניה גד אשר יששכר זבולן יוסף בנימין מלא, שכן הוא כתוב במקום תולדתו, עשרים וחמש אותיות בכל אחת ואחת" (ומדברי רש"י יש להעיר לענייננו, שכשם שכותבים בנימין מלא, כפי שהוא כתוב במקום הלידה, על מנת להשלים את מניין האותיות בכל צד ל-כה, כך אנו מוסיפים ה ל"רחץ" כדי להשלים את מניין האותיות בכל צד ל-ל). מספר האותיות בצד ימין הוא: ז ז ח ח, ובצד שמאל: ח ח ז ז, על דרך אתב"ש, נעוץ סופן בתחילתן, ז אותיות ראשונות כנגד ז האחרונות וכו'. נמצא, כי קדש ורחץ כנגד הלל נרצה, והם עולים ביחד שמע ישראל הוי' א-להינו הוי' אחד.
כללות סימן סדר של פסח לפי גירסתינו עולה 4052, ובתוספת תיבת פסח יש כאן מב מאות (4200). כללות הסימן בתוספת "סימן סדר פסח" (שבכל תיבה מהם נמצאת האות ס - ס האותיות של הסימן) עולה חיים בריבוע (4624). חשבון כללות סימן סדר של פסח (4052. ל אותיות מול ל אותיות) ועוד חשבון יב שבטי י-ה (3176. כה אותיות מול כה אותיות, כפי שרשומים על אבני השוהם) עולה הוי' ב"ה פעמים אור הגנוז (7228).

ה. שלש מצות וארבע כוסות

בארבע לשונות של גאולה, יש חילוק בין שלש הלשונות הראשונות והלשון הרביעית. שלש הלשונות הראשונות - "והוצאתי אתכם מתחת סבלות מצרים והצלתי אתכם מעבודתם וגאלתי אתכם בזרוע נטוי' ובשפטים גדולים" (שמות ו, ו) - הם ענייני גאולה שבאו מלמעלה, מה שאין כן העניין הרביעי - "ולקחתי אתכם לי לעם" - שתלוי ביהודים, שיהיו ראויים להיות "לי לעם", והיה זה בשלימות רק במתן תורה.

וזהו החילוק בין מספר המצות (ג') ומספר הכוסות (ד') בליל הסדר. שלש מצות הן כנגד שלש הלשונות הראשונות של גאולה, כיוון שבמצה מודגש עניין הגאולה שבאה מלמעלה. כוסות היין, המרמזים לגאולה המורגשת אצל היהודים, הם במספר ארבע, הכולל גם את הלשון הרביעית.

מטעם זה, רק אכילת מצה היא מן התורה, לפי שביציאת מצרים (בליל פסח) היתה בפועל הגאולה מלמעלה - שלשת העניינים הראשונים של הגאולה.

בעומק יותר יש לומר, שישנה שייכות (פנימית) בין מצה וכוסות (יין) למספרים (עצמם) שלש וארבע:

החילוק בין המספרים שלש וארבע, מובן על פי מאמר חז"ל בנוגע לאותיות ג' ו-ד' - "גימ"ל דל"ת - גמול דלים" (שבת קד, א). זאת אומרת, גימ"ל מרמז ל"גומל" (נותן) ודל"ת רומז ל"דל" (מקבל). חילוק זה שייך גם למספרים שלש וארבע: "השפעה", כאשר היא אצל המשפיע, היא בשלש בחינות, ובשעה שההשפעה באה למקבל, מצטרפת בחינה רביעית של (שטח וכלי ה)מקבל. [...]

זהו גם אחד הביאורים לחילוק בין האבות והאמהות, ג' אבות וד' אמהות: תואר "אב" ו"אם" מתייחסת להשפעה, הולדת בנים ובנות, והחילוק בין השפעת האב והשפעת האם הוא, שבטיפת האב "אברי הולד כלולים... בהעלם גדול", אבל "האם מוציאתו לידי גילוי בלידתה ולד שלם" (אגה"ק סוף סימן כט עמ' קנא, א. וראה גם תניא פ"ב). מצד האב, ה"משפיע", הדבר המושפע (הולד) איננו בציור גלוי, וגילוי ההשפעה בפועל ממש (בכלי המקבל) הוא אצל האם. לפיכך, מספר האבות הוא שלשה, כנגד ג' בחינות המשפיע הנ"ל, ומספר האמהות, בחי' מקבל, הוא ארבע.

על דרך זה יש לבאר גם בנוגע ליציאת מצרים: בגאולה ממצרים (שבאה מלמעלה) היתה כלולה ב"כח" כל הגאולה בשלימותה (כולל הגאולה שבאה לידי גילוי בפועל במתן תורה), אבל היה זה בהעלם.

וזהו גם כן חילוק בין מצה ויין (כוסות):

ה"זכר לגאולה ולחירות" (לשון אדה"ז בשו"ע) מצד תורה שכתב - "מוסר אביך" (משפיע) - מדגיש את הגאולה שהיתה מצד הקב"ה, והוא בא לידי ביטוי (א) על ידי אכילת מצה, ו(ב) במספר שלש (כפי שה"השפעה" כלולה ב"משפיע" בשלש בחינות).

חכמים בתורה שבעל פה - "תורת אמך" (מקבל) - תיקנו שה"זכר לגאולה וחרות" יכלול גם את האופן בו הגאולה מתקבלת (דערהערן) מצד היהודים, המקבל. דבר זה בא לידי ביטוי (א) בשתיית יין שיש לו טעם, ו(ב) במספר ארבע דווקא.

(עפ"י לקו"ש חכ"ו עמ' 45-47)
כטעם לכך שיש ג' מצות וד' כוסות, מחלק הרבי בין ג' לשונות הגאולה שבאות מלמעלה והלשון הרביעית המצביעה על הקליטה הפנימית של הדברים. יש להוסיף, כי זהו גם ההבדל בין המצה והיין, המצה כולה אומרת ביטול, ואילו היין נותן טעם ותוספת. סדרה זו, של שלש וארבע, היא סדרה שיש לה פנים רבות, ולהלן נרחיב בביאורה כדי לתת בה טוב טעם.

בליל הסדר יש כמה סדרות של "ארבע". ונראה, שבכל אחת מהסדרות יש להבחין בכך שיש בה שלשה דברים עיקריים, ואחד שהוא תוספת השייכת לטעם הפנימי של הדברים:

א. ארבע כוסות. על פי פשט, סדר הכוסות הוא על סדר לשונות הגאולה, ולפיכך הכוס הרביעי היא הכוס שכנגד "ולקחתי". כוס רביעי שותים בין "הלל" ו"נרצה", ועל פי דברי הרבי כאן, יש לומר כי כוס זו מסמלת את המעבר מהגאולה על ידי הקב"ה לעבודה שלנו. עניין זה משלים את מה שראינו למעלה (אות ג'), שסימן "נרצה" לעתים אינו נמנה בין ט"ו המדריגות של עבודת האדם, לפי שהוא מצביע על אתערותא דלעילא הבאה לאחר אתערותא דלתתא. השלמה זו היא בדרך חותם המתהפך, שבתחילה ביארנו כי עד "הלל" זו עבודה שלנו ו"נרצה" הוא מלמעלה למטה, וכאן מתבאר שכל עבודתנו היא בזכות הסייעתא דשמיא, ועד עתה היה בעיקר גילוי של הקב"ה, ורק סימן "נרצה" הוא הקליטה הפנימית של הדברים מצידנו, שנרגיש בהם טוב טעם. יצויין, כי בסימני הסדר לא מופיע סימן לכל אחת מארבע הכוסות (מלבד כוס הקידוש), וצריך לומר כי הכוסות הן בסוד האין שבין סימן לסימן.

ב. ארבע קושיות. ישנו הבדל ברור בין הקושיות על מצה, מרור ומטבילין, לקושיה הרביעית על ההסיבה. קושיה אחרונה זו איננה מופיעה בנוסח המשנה (פסחים י, ד), וזוהי קושיה שאיננה שייכת לסדר החיצוני אלא לטעם הפנימי של ליל הסדר. ההסיבה בעיקרה שייכת לארבע הכוסות, ודווקא בשתייתן יש חובת הסיבה על פי דין, מה שאין כן בשולחן עורך. ויש להעיר, כי אנו מסיבים דרך חרות, וחרות זו היא גם אחד הטעמים לכך שאנו שותים ארבע כוסות, דרך חרות (יפה תואר לבראשית רבה פח, ה).

ג. ארבעה בנים. התשובות לשאלות ארבעת הבנים יוצאות רק משלשה פסוקים, כאשר תשובת הבן הרשע ושאינו יודע לשאול זהה - "והגדת לבנך ביום ההוא לאמר, בעבור זה עשה ה' לי בצאתי ממצרים" (שמות יג, ח). הבן החכם הוא כנגד עולם האצילות, הנפרד משלש עולמות בי"ע, ולכך בסדרת הבנים דווקא הוא זה שטועם את טעם העדות והחוקים, עד "אין מפטירין אחר הפסח אפיקומן", על מנת שטעם המצווה יישאר בפה. יש להוסיף, כי החכם מופיע רק במשנה תורה, והוא נעלם בארבעת החומשים שקדמו לו.

ד. ארבעה פסוקים. עיקר ההגדה הוא דרשת ארבעת הפסוקים של "ארמי אבד אבי" (דברים כו, ה-ח). בפרשה זו יש שלשה פסוקים המתארים את הירידה למצרים והשעבוד בה: "ארמי אבד אבי וירד מצרימה ויגר שם במתי מעט ויהי שם לגוי גדול עצום ורב. וירעו אתנו המצרים ויענונו ויתנו עלינו עבדה קשה. ונצעק אל ה' א-להי אבתינו וישמע ה' את קלנו וירא את ענינו ואת עמלנו ואת לחצנו", ופסוק רביעי המתאר את היציאה ממצרים: "ויוצאנו ה' ממצרים ביד חזקה ובזרע נטויה ובמרא גדל ובאתות ובמפתים".

ה. סיפור יציאת מצרים. "אפילו כולנו חכמים, כולנו נבונים, כולנו יודעים את התורה", שלשה סוגים של משכילים (חכמה, בינה ודעת), החייבים במצוות הסיפור: "מצוה עלינו לספר ביציאת מצרים". מספר שלש הוא המשפיע, והרביעי מצביע על הקבלה, על אף שכחכמים ונבונים אנו יודעים את התורה, ואפילו את הסיפור של היציאה המופיע בתורה, עלינו לספר את הסיפור כדי שהוא יתקבל בתוכנו.

ו. דם ואש ותימרות עשן. באחד השיאים של ההגדה, אנו שופכים מן היין שבכוס במילים האחרונות שבפסוק "ונתתי מופתים בשמים ובארץ – דם ואש ותימרות עשן" (יואל ג, ג). שלש מכות וארבע מילים. מכאן עובר בעל ההגדה לתיאור עשר המכות, בהם היה רבי יהודה נותן סימנים: דצ"ך, עד"ש, באח"ב. שלש, שלש וארבע. גם כאן, הרביעי הוא תכלית המכות, תכלית הגילוי, מכת בכורות.

ז. שלש מצות. במספר המצות עצמו ישנו רמז לסדרת שלש וארבע. אחד הטעמים לשלש מצות הוא כנגד שלשה סוגי לחמי תודה של מצה (מרדכי סוף פסחים - "סדר של פסח"), שבהם עיקר ההודיה למעלה מטעם ודעת. ואולם, לחמי תודה כוללים גם סוג רביעי של לחם, חמץ, ובו עיקר הטעם. בחג השבועות אנו משלימים את לחמי התודה של המצה, בהביאנו את שתי הלחם, שהם לחם חמץ, וזהו רמז ללשון הרביעית - "ולקחתי אתכם לי לעם", השייכת למתן תורה. מתוך הבנה זו, ניתן להצביע כבר בליל הסדר על סדרה כזו, שלש מצות המורות על ביטול, והרביעי בסדרה הוא הטעם שיש באכילת המצה (ולהלכה בעינן "טעם מצה". עי' ברכות לח, ב). טעם זה, מרמז לגעשמאק שיש בקבלת עול, כפי שראינו לעיל אות ג'.
שלש מצות אלו מכוונות גם כנגד שלשה דברים, ש"כל שלא אמר שלשה דברים אלו בפסח לא יצא ידי חובתו, ואלו הם: פסח, מצה ומרור". בזמן הזה, רק חיוב המצה הוא מדאורייתא, אך הדברים כולם כלולים בה. כאשר אומר "מצה זו שאנו אוכלים" נוטל את הפרוסה בידו, ומכאן שהמצה האמצעית היא כנגד ה"מצה" שבשלשת הדברים. "פסח" הוא לשון פתח, ובאכילת המצה העליונה פותחים אנו את הסעודה לאחר ברכת "המוציא לחם מן הארץ". לצורך הכורך אנו משתמשים במצה התחתונה, שהיא כנגד ה"מרור".

יש להעיר, כי ראינו כמה סוגי טעמים הניתנים בדברים השונים, שכן הטעם יכול להיות מורגש בשכל או ברגש. בכתבי האריז"ל ישנה הרחבה על ארבע רמות של קריאה בתורה, טנת"א (טעמים, נקודות, תגים, אותיות), שהעליונה שבהם היא "טעמים". בטעמי המקרא ישנם שלשה סוגי טעמים - עליונים, תחתונים ואמצעיים, בהתאם למיקומם ביחס למילה. רוב הטעמים הם למעלה או למטה - הטעם העליון הוא הטעם השכלי, והתחתון הוא הטעם הרגשי. על שני הטעמים הללו ניתן לדרוש את הפסוק "טוב טעם ודעת למדני" (תהלים קיט, סו), שהם כנגד הדעת השכלית והדעת בפנימיות הלב, דעת עליון ודעת תחתון. עצם הדעת, לא כפי שהיא למעלה או למטה, היא הטעמים האמצעיים (שאצל בני אשכנז אינם נמנים כטעמים) - מקף ופסיק, המקף הוא מצד ה חסדים שבדעת והפסיק הוא מצד ה גבורות שבה.

רמזים ופרפראות:

* "מצה" - כולה אומרת מה. מה הוא ביטול, "ונחנו מה" (שמות טז, ז), צ הוא פעמיים מה, וביחד מצה עולה שלש פעמים מה. אנו לוקחים גם שלש מצות, ובזאת אנו נותנים חזקה כפולה ומשולשת לביטול. "יין", לעומת זאת, מרמז לתוספת. כוס יין עולה יוסף, ושלימות הכוונה בברכה על כוס יין היא שם א-להים עם הניקוד (חטף סגול, חולם, חיריק = 70), שהוא הפנימיות. שלימות כוס יין עולה ארבע פעמים הוי' אחד. ובזה יש להשלים התכללות נאה: מצה עולה שלש פעמים מה, וכוס יין עולה ארבע פעמים טל. מה הוא מילוי אלפי"ן של שם הוי' (יו"ד, ה"א, וא"ו, ה"א), ואילו טל הוא מילוי אלפי"ן של שם הוי' ללא ה"א תתאה. כלומר, המצה היא שלש פעמים שם בן ארבע אותיות, וכוס יין היא ארבע פעמים שלש אותיות. בכך מתכלל המשפיע במקבל, והמקבל במשפיע. צירוף מצה עם כוס יין עולה שבע פעמים טוב עין, שלימות ימי שני חייו של יעקב אבינו (147).

* בסיס לסדרה מעין זו, של שלש וארבע, נמצא גם בתפילין של ראש, בהן ה-ש הימנית (אבא) היא בעלת שלשה קנים, וה-ש השמאלית (אמא) היא בעלת ארבעה קנים. מקבילים הקנים הללו ל"קדש ורחץ", המרמזים לג"ר דאבא וד"ר דאמא.

** בפסוקים הנדרשים בהגדה, מהמלה "ארמי" עד "ובמפתים" יש נ תיבות. בפסוק הראשון יש יה תיבות, ובפסוק האחרון יש וה תיבות. שני הפסוקים האמצעיים הם בסוד שלם וחצי, בפסוק השני יש ח אותיות ובפסוק השלישי טז אותיות.

*** המרבה לספר ביציאת מצרים הרי זה משובח, כשם שיין משתבח עם השנים, כך משתבח המספר עם הסיפור. את הסיפורים מספרים בשעת התוועדות, ולכך מספרים מיד לאחר מכן את המעשה ברבן גמליאל וזקנים שהיו מסובים בבני ברק. ועל סיפור זה אמר רבי אלעזר בן עזריה "הרי אני כבן שבעים שנה", שחשבונו עולה יין וסוד.

**** בעצם הלשון הרביעית - "ולקחתי", ישנו רמז של טוב טעם, "כי לקח טוב נתתי לכם" (משלי ד, ב). על פסוק זה סמך הרבי בחלוקת ה"לעקח" (עוגת דבש) לאחר יום הכיפורים.

***** במספר שיחות ליום הולדתו, יא ניסן, מסביר הרבי כי יסוד הגעשמאק שבקבלת עול שייך לשבט אשר, שנשיאו הקריב ביום זה. "מאשר שמינה לחמו", זוהי המצה העשירה, שניכר בה טעם המצה. יש לרמז עוד, שראינו כי יסוד זה ניכר בסדרה של שלש וארבע - שלש מצות וטעם מצה. ג' ד' מרמז לשבט גד, שנולד שביעי, ואחיו הצעיר הוא אשר, תכלית הגשמאק שבקבלת עול.

****** על "פסח מצה ומרור" אומרים אנו "על שום מה": "פסח שהיו אבותינו אוכלים בזמן שבית המקדש קים על שום מה", "מצה זו שאנו אוכלים על שום מה", ו"מרור זה שאנו אוכלים על שום מה". שלימות המצה הוא שלש פעמים מה, כנגד שלשת הדברים הללו. 

*  *  *

מצות ויין הם מוחין דאבא ומוחין דאמא. המצה היא מוחין דאבא, והיין הוא מוחין דאמא. "שמע בני מוסר אביך" (משלי א, ח) - את הציווי מדאורייתא של לחם עוני, לחם שיש בו מוסר ועינוי, שאין התינוק יודע לקרוא אבא עד שיטעם טעם דגן (ברכות מ, א), ו"אל תטוש תורת אמך" - את הציווי מדרבנן של ארבע כוסות יין, טוב הטעם מהשגת הבינה.

על היין אמרו ז"ל "נכנס יין יצא סוד" (עירובין סה, א), ולענייננו יש לדרוש כי ביציאת מצרים היתה שלימות הגאולה בסוד והעלם, וכדי להוציא את הגאולה השלימה מן ההעלם צריך לשתות ארבע כוסות יין. בחסידות מבואר, כי יש שני סוגי העלמות - העלם שישנו במציאות, והעלם שאינו במציאות. ההעלם של הגאולה השלימה ביציאת מצרים היה העלם שישנו במציאות, לפי שהטעם והתכלית היו גלויים מתחילה - "בהוציאך את העם ממצרים תעבדון את הא-להים על ההר הזה" (שמות ג, ו), ובהעלם יותר - אך עדיין במציאות - היתה כלולה גם התכלית של "והבאתי", ארץ ישראל. בזמן שההעלם גדול כל כך, עד שאינו במציאות, "ואנכי הסתר אסתיר", אין די בארבע כוסות של יין. ולכך, על מנת לגלות את הסוד של פורים, ולהגיע למעלת "הדור קבלוה", שותים אנו "עד דלא ידע".

אבא ואמא הם עומק ראשית ועומק אחרית. אבא הוא תחושת העבר, ואמא היא תחושת העתיד. הראשית היא התורה שבכתב, ובמצה טועמים רק את מה שהיה ביציאת מצרים, וכנוסח הרמב"ם לפני אמירת ההגדה: "בבהילו יצאו אבותינו ממצרים". התורה שבעל פה היא האחרית והתכלית, ובכוסות היין ניתן לטעום את העתיד לבא. הבינה נקראת גם "עלמא דחירו", עולם החירות, לשון אחרית. כשם שאילו היינו שוקעים בשער ה-נ של הטומאה היתה זו עבדות מוחלטת שאין אחריה גאולה, כך הגאולה שבמתן תורה והכניסה לשער ה-נ בקדושה היא גאולה שאין אחריה גלות, פסקה זוהמתם (שבת קמו, א). ורמז נאה לצירוף המצות והיין יש בפסוק "מגיד מראשית אחרית" (ישעיה מו, י), שסימן "מגיד" בליל הסדר מחבר את המצות (ראשית) עם הכוסות (אחרית).
נרחיב מעט בביאור השייכות בין המספרים שלש וארבע למוחין דאבא ומוחין דאמא, באמצעות דוגמאות שונות:

א. אותיות ג וד הן משפיע ומקבל, וכפי שאמרו רבנן בשם הדרדקים לרבי יהושע בן לוי: "גימ"ל דל"ת – גמול דלים", וביארו: "מאי טעמא פשוטה כרעיה [רגלו] דגימ"ל לגבי דל"ת - שכן דרכו של גומל חסדים לרוץ אחר דלים. ומאי טעמא פשוטה כרעיה דדל"ת לגבי גימ"ל - דלימציה ליה נפשיה. ומאי טעמא מהדר אפיה [מחזיר פניו] דדל"ת מגימ"ל - דליתן ליה בצינעה, כי היכי דלא ליכסיף מיניה [יתבייש ממנו]" (שבת קד, א).
ב. בלשון הקבלה, ה"מקבל" הוא ספירת המלכות, ה תתאה, ואצל המשפיע בפני עצמו אין את גילוי המלכות. לכך, שם הוי' אינו בשלימות כל עוד אין מקבל, וללא המלכות השם כולל רק את שלש אותיות יהו.

ג. לגבי משפיע יש לכל דבר שלש בחינות: ראש תוך סוף (רת"ס). על כן, רב המשפיע לתלמידו בונה בשכלו את ההשכלה שברצונו להעביר לתלמיד עם רת"ס. את שלש הבחינות הללו קולט התלמיד בשכל שלו, שהוא הבחינה הרביעית, ובכך נרשמים הרת"ס של דברי הרב בחומר הגלם של התלמיד.

ד. אצל המשפיע בנויים הדברים בשלש בחינות - נקודה, קו, שטח. אצל המקבל מקבלים הדברים גם נפח (הקרוי בספרים קדמונים "גשם"). נקודה-קו-שטח הם מופשטים, אלו הם שלבים מופשטים הקודמים למציאות הגשמית, במציאות - שהיא המקבל - יש לכל דבר גם נפח. רמז נאה לזה יש בכתיבת אות י (חכמה) במילוי: י ו ד - האות י היא נקודה, האות ו היא קו, והאות ד היא שטח. בכתיבת אות ה (מלכות) נוספת לאות ד (שטח) נקודה, הרומזת לממד השלישי - נפח - ולכך היא איננה מחוברת לראש האות.
ה. "שלש" כולל את שלש היסודות - אש, רוח, מים - של המשפיע. "ארבע" כולל את היסוד הרביעי, יסוד העפר, המתגלה רק כאשר יש מקבל.

ו. בכללות האורות - יש אור מקיף ואור פנימי, אך בפרטות - מבואר בסוד הצלם, כי יש מקיף קרוב ומקיף רחוק. על פי זה, יש ג בחינות של אור: צ הוא אור פנימי, ל מקיף קרוב ו-מ מקיף רחוק. הכלי עצמו, הוא הבחינה הרביעית, הכוללת בתוכה את כל ארבע המדריגות.

ז. ההשתלשלות היא תמיד מלמעלה למטה, וכמוה כמשולש, ולכך "אין מרובע מששת ימי בראשית" (ירושלמי מעשרות פ"ה ה"ג). הריבוע הוא התלבשות, תיקון שניתן לעשותו דווקא על ידי תורה ומצוות. המבנה של משולש על גבי ריבוע מבטא את ההתלבשות הנובעת מתוך ההשתלשלות. הפעם הראשונה שרואים מבנה כזה הוא במספר שבע, אותיות גד, היוצרות משולש של שתים על גבי ריבוע של שתים.
רמזים ופרפראות:

* עיקר האותיות של אבא ואמא הם במ, "ודברת בם", שהן שתים מאותיות בומפ, היוצאות מן השפה ולחוץ. בסדר אלבמ יש יא צירופים מכוונים: אל בכתר, במ בחכמה, גנ בבינה, דס בדעת וכן הלאה, ומכאן - אותיות במ הם כנגד חכמה.
** מתוך צירוף שלש (השתלשלות) בריבוע וארבע (התלבשות) בריבוע, מגיעים אנו לחמש (השראה) בריבוע.

* נרצה עולה משה, שהוריד את התורה לעם עליו נאמר "ומספר את רבע ישראל" (במדבר כג, י), וגם תבנית מספר זה (345) היא משולש על גבי ריבוע. והנה, 40 בריבוע עולה ציון במשפט תפדה ושביה בצדקה (1600), וכן הוא צירוף של תלמוד בבלי ותלמוד ירושלמי.
* אבולעפיא מעיר על כך שבראשית עולה שלשה דברים יחד. גם בפסוק כולו "בראשית ברא א-להים את השמים ואת הארץ", בדילוג של ו אותיות נמצא שלשה. כמו כן, עולה הפסוק כולו 2701, שהוא משולש חכמה, וכפי שתרגם יונתן בן עוזיאל את המילה בראשית – "בחוכמתא".  בראשית הוא ברא שית, ברא שש. וכפי שכתוב בספר יצירה "שלש אבנים בונות ששה בתים", ולכך ישנם ששה צירופים למלה ברא: ברא, באר, ראב, רבא, אבר, ארב.
ו. זמן חרותנו

בפשטות כוונת חרותנו – "החרות שלנו" – החרות של רבים, של כל היחידים, המשתייכים לעם שלנו.

פשטות הכוונה בנוסח התפלה "זמן חרותנו" היא לשון רבים, חרות של כל היחידים. אמנם, עפ"י ביאורו של אדה"ז לביטוי "זמן שמחתנו", שהכוונה לשמחת ישראל ושמחת הקב"ה (לקו"ת דרושים לשמיני עצרת פח, ד), ניתן ללמוד גם בנוגע ל"זמן חרותנו" - לשון רבים - שהכוונה היא: חרות בני ישראל מגלות מצרים, והחרות, כביכול, של השכינה, כמו שאומרים ב"הושענות" - "כהושעת גוי וא-להים ... כהושעת מאמר והוֹצאתי אתכם נקוב והוּצאתי אתכם". כלומר, ביציאת מצרים ישנה חרות כפולה - חרות גופנית של בני ישראל, וחרות השכינה, הנפש האלוקית שבכל אחד מישראל, "חלק א-לוה ממעל ממש".
(על פי מכתב כללי ראש חודש ניסן ה'תשל"ה)
תוספת "נו" בביטוי "זמן שמחתנו" מלמדת, לדברי אדמו"ר הזקן, על שמחה שלנו ושל הקב"ה. ב"זמן חרותנו" תוספת "נו" מלמדת, לדברי הרבי, על חרות שלנו ושל הקב"ה. צריך אם כן לומר, שגם ב"זמן מתן תורתנו" מלמדת תוספת "נו" על מתן תורה לנו ולקב"ה. ונראה, שהכוונה בזה על פי מאמר חז"ל על הפסוק "מגיד דבריו ליעקב, חוקיו ומשפטיו לישראל" (תהילים קמז, יט), ש"מה שהוא עושה, הוא אומר לישראל לעשות ולשמור" (שמות רבה ל, ט). אם כן, גם הקב"ה קיים את התורה עד שלא ניתנה, אך היה זה בבחינה ש"עשה אברהם אבינו את התורה כולה עד שלא ניתנה" (משנה קידושין פב, א), ובמתן תורה היתה תוספת בקיום התורה של הקב"ה, כביכול. וביאור הדבר, במתן תורה נאמר "וירד ה' על הר סיני" (שמות יט, כ), ובטלה הגזירה שעליונים לא ירדו למטה (קהלת רבה ג, א), וזוהי התוספת של מתן תורה, המשכת העצמות האלוקית בסתר בתוך התורה, עד הגילוי השלם של העצמות בביאת המשיח.
בלקוטי תורה מבאר אדה"ז שהשמחה של "זמן שמחתנו" היא הדדית, "ישמח ישראל בעֹשיו" (תהלים קמט, ב) ו"ישמח ה' במעשיו" (תהלים קד, לא). שמחת ה' בנו היא שמחת המלך שמתראה לעין כל בכבודו, ושמחתנו היא בהשגת האלקות ויציאה מגדרנו מתוך התבוננות. ואולם, הביטויים "שמחתנו" ו"חרותנו" בפשטות אינם מצביעים על שתי שמחות שונות, שלנו בה' ושל ה' בנו, אלא על שמחה מקבילה - כאשר אנו שמחים גם ה' שמח, וכאשר אנו יוצאים לחרות גם השכינה יוצאת לחרות. שמחה כפולה זו היא מעין דרשת הבעש"ט על הפסוק "ה' צלך" (תהלים קכא, ה), שמה שאנו עושים למטה ה' עושה כנגדנו (כתר שם טוב ???). וכך, כביכול, יצאנו לחרות ביחד, קבלנו תורה ביחד, ואנו שמחים ביחד. בחסידות מבואר (המשך תרס"ו ???), כי העבד הנאמן חווה את התענוגים של האדון, וכאן ניתן גם הצד השני - ה' משתתף, כביכול, בחוויה שלנו.

רמזים ופרפראות:

* אף שהרבי אינו דורש בפירוש את הלשון "זמן מתן תורתנו", נראה שכלולים הדברים בדרשה על "זמן חרותנו", לפי שתכלית החרות היא העיסוק בדברי תורה, "אל תקרי חרות (על הלוחות) אלא חרות, שאין לך בן חורין אלא מי שעוסק בתלמוד תורה" (אבות ו, ב), ואם כן "זמן מתן תורתנו" הוא התכלית של "זמן חרותנו".

** דרשה דומה לזו של אדמו"ר הזקן על "זמן שמחתנו" מצינו בדרושי חסידות על שם החג "שמחת תורה", שגם בו יש שני פירושים: אנו שמחים בתורה, והתורה שמחה בנו. ויש לומר, שגם שמחה זו היא מקבילה, שמחת התורה בנו היא מתוך שמחתנו בתורה.

*** יש להוסיף, כי ישמח הוא אותיות משיח, ושתי השמחות הללו רומזות לשני המשיחים, משיח בן יוסף שבא מלמעלה למטה, ומשיח בן דוד שבא מלמטה למעלה.
* * *

את שלשת הביטויים הללו - "חרותנו", "מתן תורתנו", "שמחתנו" - אנו אומרים בחמשה ימים טובים (ראשון ואחרון של פסח, שבועות, סוכות ושמיני עצרת), ובכך אנו משלימים ל-ה פעמים נו העולות פר, שהוא סך ה האותיות הכפולות מנצפך. דרוש דומה דרש אביו של הרבי על הפסוק "ויהי נֹעם אדנ-י א-להינו עלינו ומעשה ידינו כוננה עלינו ומעשה ידינו כוננהו" (תהלים צ, יז). בפסוק זה יש חמש פעמים נו: א-להינו, עלינו, ידינו, עלינו, ידינו, כנגד ה אותיות מנצפך (שהערך הממוצע של כל אחת מהן הוא נו) שהן ה גבורות. אותיות נו עצמן עולות גבורה במספר קדמי (סך האותיות עד נ ועוד סך האותיות עד ו), כאשר הקדמי בפני עצמו עולה נעם.

בכתבי האריז"ל מבואר כי נועם הוא פנימיות אמא, פנימיות השמחה, וברחם האם נמתקים הדינים, ה גבורות. לכך, המקור ממנו לומד הרבי ש"נו" כולל אותנו ואת ה', את הקב"ה וכנסת ישראל, הוא מ"זמן שמחתנו", השמחה שהיא בבינה. אותיות נו הם גם נוטריקון של הביטוי "נעם אדנ-י א-להינו", ולכך לא מופיע כאן שם הוי' אלא שם אדנ-י, שם המלכות וכנסת ישראל. שם א-להים הנזכר כאן, כולל בעצמו את הקב"ה ואותנו, כמאמר "אני אמרתי אלהים אתם" (תהלים פב, ו), ולכך דווקא בו נרמזה האחדות שלנו עם הקב"ה, "נו". 

מזמור צ בכללותו, "תפלה למשה", הוא סוד הזמן, "למנות ימינו כן הודע". עיקר החידוש בפרק הוא הזמן המתחלף והחיים המתחדשים, וגואל ראשון מלמדנו כאן כי בכל דור ודור, בכל יום ויום, ובכל רגע ורגע צריך לצאת ממצרים - "שמחנו כימות עניתנו", כשנות העינוי במצרים, "שבענו בבקר חסדך", כחסד המתגלה בפסח. מזמור זה הוא הראשון מבין יא המזמורים בתהלים של משה רבינו, ונעוץ סופם בתחילתם - "עבדו את ה' בשמחה" (תהלים ק, ב). ממזמור זה לומדים כי "חכם עדיף מנביא, שנאמר ונביא לבב חכמה" (בבא בתרא יד, א), ויש לדרוש כי נו הוא סוד הנבואה, "ונבִא" אותיות בא נו (כמו: בא גד).

הפסוק החותם את הפרק, "ויהי נֹעם...", משלים פסוק מרכזי שאומר משה רבינו לפרעה בהגדירו את היציאה ממצרים (שמות י, ט): "ויאמר משה בנערינו ובזקנינו נלך בבנינו ובבנותנו בצאננו ובבקרנו נלך כי חג ה' לנו". בפסוק זה יש ז פעמים נו: בנערינו, ובזקנינו, בבנינו, ובבנותנו, בצאננו, ובבקרנו, לנו. שש הפעמים הראשונות מגדירות קבוצות פרטיות שיוצאות ממצרים, כנגד ו"ק, ו"חג ה' לנו" כולל את כולם,  כנגד המלכות. לנו עולה א-להים, ו"הוי' לנו" (הוי' א-להים) עולה ב פעמים נו. וכך, בביטוי "הוי' לנו" ניתן לראות שורש לדרשת אדה"ז ש"נו" כולל אותנו ואת ה'. בצירוף שני הפסוקים בהם מתנבא משה ב"נו" (ז פעמים ועוד ה פעמים), ניתן לראות רמז לדרשת חז"ל על הפסוק "זה הדבר" (במדבר ל, ב): "מגיד שכשם שנתנבא משה בכה אמר, כך נתנבאו הנביאים בכה אמר, ומוסיף עליהם משה שנאמר בו זה הדבר" (ספרי במדבר פיסקא קנג).

להשלמת העניין, נביא רמזים נאים על הפסוק "ויהי נעם", ועל הפרק בכללותו, ונראה כיצד גם בדרך רמז הוא משלים את עניין "חרותנו" שביציאת מצרים.

בפסוק "ויהי נעם" חן אותיות, ו-כב מתוכן הן אותיות נו, יא פעמים אות נ ו-יא פעמים אות ו. הפסוק כולו עולה בגימטריה לה פעמים נו, ועל פי זה מתחלק הפסוק לשלש רמות של נו: ה פעמים נו בפירוש, ו פעמים אותיות נו שלא כסדרן, כד פעמים נו בגימטריה. צירוף המשולש של המספרים 5, 6, 24 עולה 336 שהוא ו פעמים נו. חלוקת הפסוק ל-כב אותיות ועוד לו, עולה גם מחלוקתו למילים - בצירוף "ויהי נֹעם אדנ-י א-להינו עלינו" כב אותיות, ובסיום "ומעשה ידינו כוננה עלינו ומעשה ידינו כוננהו" לו אותיות. צירוף התיבות העיקריות של נו - נעם אדנ-י א-להינו עלינו ידינו עלינו ידינו - עולה אחדות פשוטה, וזהו סכום כל הריבועים מ-1 עד 13. בזוה"ק מופיע כי שכינה היא סכום כל הריבועים מ-1 עד 10, שהיא המלכות. כאן עולה שסכום כל הריבועים מ-1 עד אחד (13) הוא אחדות פשוטה. חווית האחדות הפשוטה היא המאפשרת לנו להיות "נו" עם הקב"ה, לחוות ביחד אתו את השמחה, החרות ומתן תורה.

הפסוק כולו מורכב מ-יא אותיות של הא"ב: ו י ה נ ע מ א ד ל ש כ. תשע האותיות הראשונות עולות גבורה, ואותיות שך עולות ה פעמים דין, וגם בזה יש רמז להמתקת הדינים. סכום כל האותיות המרכיבות את הפסוק עולה מצות, כרמז על המצות בזמן חרותנו. הגימטריה של כל הפסוק היא 10 פעמים יד בריבוע (1960). סכום אותיות ו י ה (שהם אותיות שם הוי') בפסוק הוא מעשר מהסכום הכולל, יד בריבוע (11 פעמים ו, ועוד 10 פעמים י, ועוד 6 פעמים ה = 196), וסכום שאר האותיות בפסוק עולה מב בריבוע, הרומז לשלש ידות - יד הגדולה יד החזקה יד רמה.

המזמור פותח ב"אדנ-י מעון" וחותם ב"נעם אדנ-י". בפסוק הראשון יש רק נו אחד מפורש - "לנו" - אך סכום הפסוק כולו עולה נא פעמים נו. צירוף הפסוק הראשון והאחרון עולה א-להים פעמים נו - אים משם א-להים פעמים נו בפסוק הראשון, ו-לה משם א-להים פעמים נו בפסוק האחרון. בפרק כולו אהי-ה פעמים נו - בפסוק הראשון פעם א, באמצע הי פעמים (כלינו, נבהלנו, עונתינו, עלמנו, ימינו, פנו, כלינו, שנינו, שנותינו, ימינו, שבענו, ימינו, שמחנו, עניתנו, ראינו), ובפסוק האחרון ה פעמים. אהי-ה פעמים נו הוא משולש של מח (1176), ועולה יסוד היסודות ועמוד החכמות, כפתיחת הרמב"ם את משנה תורה, וממשה עד משה לא קם כמשה.

המזמור כולל 141 תיבות, מתוכן ב פעמים נו תיבות הכוללות את האותיות נו - אדנ-י תיבות כוללות את האות ו, והוי' אהי-ה תיבות כוללות את האות נ. אדנ-י הוי' אהי-ה עולה יבק, והוא סוד יחוד ברכה קדושה, המבואר במקום אחר. המלה חרותנו עולה יחוד ברכה קדושה.

בפסוק "ויאמר משה בנערינו ובזקנינו נלך..." יש יד מילים ו-67 אותיות, כז מתוכן הן אותיות נו (יד פעמים האות נ, שהיא האות ה-יד בא"ב, ו-יג פעמים האות ו). שתי בחינות יש במניין אותיות הא"ב, מניין אחד כולל כב אותיות, וכנגדן בפסוק "ויהי נעם..." יש כב אותיות נו, והמניין השני - בתוספת אותיות מנצפך - כולל כז אותיות, וכנגדן בפסוק זה כז אותיות נו. 67 עולה בינה, והוא מעשר מיחוד ברכה קדושה. בנוסף, זהו המכנה המשותף של שמחתנו (10 פעמים 67) וחרותנו (12 פעמים 67). כאשר נצרף את מספר אותיות נו בפסוק זה למספר אותיות נו בפרק "תפלה למשה" נקבל א-להים פעמים ו ובינה פעמים נ, וביחד 153 אותיות נו כמנין "כי חג הוי' לנו".

*  *  *

"זמן חרותנו" בפשטות הוא זמן החרות של כל אחד מאתנו, הרבי דורש כאן שהחרות היא שלנו ושל השכינה. דוגמא לדרוש זה מביא הרבי מן המאמר "והוֹצאתי אתכם, נקוב והוּצאתי אתכם". מפרט זה ניתן ללמוד על הכלל כולו, שעיקר הדרוש בתורה הוא דרשת הניקוד, ונתינת התורה ללא נקודות היא על מנת שנוכל לראות בפשט התייחסות אלינו - "והנגלות לנו ולבנינו", ובדרש השלכה או שיקוף של הדברים גם כלפי הקב"ה - "הנסתרות לה' א-להינו" (דברים כט, כח). מתוך פרד"ס (פשט, רמז, דרש, סוד) האופנים שהתורה נדרשת בהם, הדרש הוא כנגד הבינה, וכך גם בארבע הרמות של הקריאה בתורה, טנת"א (טעמים, נקודות, תגים, אותיות), הניקוד הוא כנגד הבינה. לכך, דווקא על הדרש נאמר "דרוש וקבל שכר" (סוטה מד, א), שכן השכר הוא בבינה. הבינה היא עולם החרות, זמן חרותנו, וכך בתורה נשארו האותיות חופשיות מניקוד, על מנת שנוכל לדרוש אותן, ובכך להמתיק את הדינים בשרשם, שהכל יתעלה ליסוד אמא.

ניתן לקיים את המצוות בשלימות רק מתוך חרות, וכדי לקיים תריג מצוות צריך מצב נפשי של חרות, "עבדי הם, ולא עבדים לעבדים" (בבא מציעא י, א). וכך, חרות עולה תריג עם הכולל, המורה על המקיף של החרות הדרוש לקיום המצוות. חרות עולה גם חכמה בינה דעת ו-תדיר, להורות על השלימות בקיום המצוות ועשייתן בקביעות ללא הפסקה. הכח לעשות מצוות בתדירות נובע מתיקון המוחין, שכן על הז"ת נאמר "שבע יפול צדיק וקם". אמנם, גם דבר תדיר איננו סטאטי, ויש לו תדר בו ניתן לחדש, כפי שלמדנו מענין "סדר פסח" (לעיל אות א). בפנימיות צריך לומר, כי בדבר התדיר יש חלק מתחדש של הברקת החכמה, והתדר הקבוע הוא הבינה, המחדירה את החידוש באמצעות הדעת לתוך המציאות. התדר נע בגלים, וכאשר יש שני תדרים שאינם זהים הם מבטלים אחד את השני, וזהו "צור ילדך תשי" (דברים לב, יח) שמתישים כח של מעלה, אך כאשר משדרים באותו תדר ישנה התגברות של השידור, וזהו "זמן חרותנו".

כאשר האדם מקיים את המצוות בתורת "מצות אנשים מלומדה", הוא עדיין נמצא במיצרים וגבולות של הקדושה, תכלית החרות ממצרים היא המרחב העצמי, שלא יהיה יום הדומה ליום שקדם לו, "בכל דור ודור ובכל יום ויום חייב אדם לראות [נ"א: להראות] את עצמו כאילו הוא יצא ממצרים". שלש הרגלים נועדו להוציא אותנו מן ההרגל, לעלות לרגל, וראשית היציאת מן ההרגל היא ב"סדר פסח". החרות השלימה באה לידי ביטוי רק בעשיית לפנים משורת הדין, כיוון שכאשר עושים רק על פי דין יש כאן עדיין מיצרים. בעשיית לפנים משורת הדין ניתן להתחבר לה' בעצמו, שהוא בלי בעל גבול. 

במכתב עצמו מבאר הרבי כי החרות באה לידי ביטוי בכך שאדם מתנהג ברחבות, ובזה הוא טוב לשמים וטוב לבריות. ניתן לראות בכך שני אופנים של חרות, חרות כלפי פנים וחרות כלפי חוץ, ואולי זה פירוש שתי הנוסחאות בעניין חיוב האדם ביציאת מצרים בכל יום - "לראות" ו"להראות". את הלשון "להראות" מביא הרמב"ם (ובעקבותיו אדה"ז) בהלכות, ואילו לשון "לראות" היא הלשון המופיע בנוסח ההגדה (גם זו של הרמב"ם ואדה"ז). בפשטות, האדם צריך "לראות" את עצמו, וניתן לדרוש מילה זו כאילו היא כתובה בפתח "לַראות" - "להראות". בהלכה נפסק לפי הדרש, שצריך להראות את החרות כלפי חוץ, אך בנוסח התפילה שהוא כמו נוסח המקרא, יש להדגיש את הפשט, שצריך "לראות את עצמו" - חרות פנימית.

דוגמא נוספת לנטייה של הדרש להוציא את הדברים החוצה מצינו בפסוק "טוב עין הוא יבֹרך" (משלי כב, ט), שעל פי פשוטו מדבר על כך שטוב העין בעצמו יבורך, ודרשו חז"ל (סוטה לח, ב): "אל תקרי יבורך אלא יברֵך", ומכאן שאין נותנים כוס של ברכה אלא לטוב עין. וכן דרשו על הפסוק "חיים הם למֹצאיהם" (משלי ד, כב) - "למוציאיהם בפה" (עירובין נד, א).
















� תמצית הביאורים משיחות ומכתבי הרבי – על פי הגדת "היכל מנחם". הביאורים וההערות מהרב גינזבורג נרשמו על ידי שאול יונתן וינגורט. לא מוגה.
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