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	Yom Kippur: Afflicted but Angelic

	יום הכיפורים: מעונים אך דומים למלאכים

	Self-affliction and fasting heightens awareness of our bodies; at the same time, it helps us to transcend our immanent selves. This tension was embraced by the 6th century poet Yannai in his qerova, who beseaches God to forgive Israel both out of pity for their wretchedness and on account of their resemblance to angels.

	הצום ועינוי הגוף מחדדים את המודעות לגוף; בעת ובעונה אחת, הם מביאים להתעלות הנפש. את המתח בין הגשמי לרוחני ניצל יניי, הפייטן בן המאה השישית, בקרובה ליום כיפור, שבה הוא מפציר באל למחול לישראל הן מתוך חמלה על גופם המעונה והן משום דמיונם למלאכים.

	Prof. Rabbi Laura Lieber
	פרופסור הרבה לורה ליבר

	The Praying Jew, Aleksander Grodzicki, 1893. National Museum in Warsaw 
	יהודי בתפילה, אלכסנדר גרודזי'צקי, 1893. המוזיאון הלאומי בוורשה

	A Day of Bodily Affliction

	יום של עינוי הגוף

	Yom Kippur observance is a uniquely body conscious. Many holidays embody rituals: eating the ritualized meal of the Passover seder; building the sukkah and shaking the four species, etc. Yom Kippur, however, stands out for its intense self-reflection on abstention.[1]
	מצוות יום הכיפורים מכוונות באופן מיוחד לגוף האדם. ברבים מהחגים סובבים הטקסים והריטואלים סביב הגוף: אכילת סעודה טקסית בליל הסדר; בניית סוכה ונטילת ארבעה מינים; וכיוצא באלו. אולם יום כיפור מתייחד בהתמקדותו הגדולה בהימנעות מתענוגות.[1]

	Four times, the Torah writes that וְעִנִּיתֶם אֶת נַפְשֹׁתֵיכֶם “you shall afflict your souls” (Lev 16:31, 23:27, 32; Num 29:7). Mishnah Yoma 8:1 understands this requirement as prohibiting adults[2] from engaging in several pleasurable bodily activities:

	ארבע פעמים כותבת התורה "וְעִנִּיתֶם אֶת נַפְשֹׁתֵיכֶם" (ויקרא טז:לא, כג:כז, לב; במדבר כט:ז). משנה יומא ח:א מפרשת ציווי זה כאיסור על בוגרים[2] לעשות פעולות המהנות את הגוף:

	
	יום הכיפורים אסור באכילה ובשתייה וברחיצה וביסיכה ובינעילת הסנדל ובתשמיש המיטה.[3]


	As framed by the Mishnah, the cessation from bodily pleasures constitutes a physical manifestation of the interior processes of repentance and atonement, and they align closely with ritual practices expressing grief and manifesting otherwise existential pain.[4]
	כפי שמונה המשנה, ההימנעות מתענוגות הגוף היא מעשה גשמי המבטא את תהליכי החרטה והכפרה של הנפש פנימה, ומעשים אלו דומים ביותר למנהגים טקסיים המבטאים אבל ומגשימים בגוף כאב קיומי שאין לו כל ביטוי גופני אחר.[4]

	Yannai’s Yom Kippur Qerova

	קרובה ליום הכיפורים של יניי

	A qerova by the 6th c. C.E. liturgical poet Yannai highlights the centrality of the body and its experiences of self-affliction on Yom Kippur. The qerova—from the root ק.ר.ב, “come close”—is a form of piyyut that embellishes the Amidah (the core prayer of the Jewish prayer service), during which the prayer leader “draws near” (qarev) to the ark.
	קרובה מאת הפייטן יניי, איש המאה השישית לספירה מאירה את מרכזיותו של הגוף ועינויו ביום הכיפורים. הקרובה – מן השורש קר"ב, היא פיוט לתפארת תפילת העמידה, שבה שליח הציבור קרב אל ארון הקודש.

	Yannai’s qerova is divided into fifteen parts, making it significantly longer than a standard nine-unit Shabbat qerova.[5] Each half of the qerova has a poem focused on the body:
	הקרובה של יניי נחלקת לחמישה-עשר פיוטים, ולפיכך היא ארוכה במידה ניכרת מן הקרובה הרגילה לשבת שאורכה תשעה פיוטים.[5] בקרובה משובצים שני פיוטים העוסקים בגוף, האחד במחציתה הראשונה והשני בשנייה.

		Unit Eight prefaces the Qedushah and occupies what would be the penultimate space in a standard qerova.
	הפיוט השמיני בא קודם הקדושה ובקרובה רגילה היה בא לפני הפיוט האחרון.

	[bookmark: _ftnref6]	Unit Fifteen concludes the entire work in its most complete form.[6]
	הפיוט החמישה-עשר חותם את היצירה כולה במופעה המלא ביותר.[6]

	These two units share an interest in the physical experience of Yom Kippur and the ways in which ritual affects the body.[7]
	שני פיוטים אלו מגלים עניין דומה בחוויה הגופנית של יום הכיפורים ובאופנים שבהם הריטואל משפיע על הגוף.[7]

	Unit Eight: “See How We Stand”
	הפיוט השמיני: "ראה עמידתנו"

	In the section immediately before this poem (unit 7), the poet asserts the presence and attentiveness of God, and expansively imagines the nature of heavenly reality for his human listeners. Imbued with confidence in divine attentiveness to his own world, Yannai petitions God directly.
	בפיוט הקודם (הפיוטהשביעי), הפייטן מאדיר את נוכחותו ואת תשומת ליבו של האל, ומדמיין בהרחבה את טיבה של המציאות בשמי השמיים עבור קוראיו על פני האדמה. יניי חדור ביטחון כי האל מאזין לו, ומפציר בו בפנייה בגוף שני.

	The opening word, “See!” (ראה), an imperative addressed to the deity, sets the tone of urgent engagement. This line establishes the two voices in the poem, “You” (God), as the subject and the people (“our”) as the object.[8]
	המילה הפותחת, "ראה!", היא ציווי הפונה לאלוהות, ובכך מסמן יניי את טבעה הבהול של הפניה לאל. שורה זו מלמדת על קיומם של שני קולות בפיוט, "אתה" (כלומר, אלוהים) כנמען והעם ("אנו") כמוען.[8]

	Speaking as a member of the community, the poet catalogues the human experience of the Day of Atonement for his divine audience, by constructing a kind of penitential waṣf (وصف)—a term borrowed from the world of Arabic poetry in which a lover describes a beloved from head to toe—as he leads God’s eyes from the feet upward, expressing how every limb and organ suffers.[9] The poem moves, quite literally, from the soles of human feet to the heights of heaven.
	כאחד מן הציבור, הפייטן מתאר את החוויה הגופנית של יום הכיפורים עבור קהלו השמיימי, ויוצר מעין ואצף של תשובה – ואצף (waṣf [وصف]) הוא מונח השאול מן השירה הערבית, ומשמעו שיר שבו מתאר האהוב את אהובתו מראש ועד כף רגל; הפייטן הוא מוביל את עיני האל מכפות הרגליים ועד הקודקוד, ומתאר את סבלו של כל אבר ואבר בגוף.[9] הפיוט נע, פשוטו כמשמעו, ממדרך רגל ועד שמי מרום.

	Stylistically, the poem is composed of rhymed bicola, almost all of which are governed by the rhyming ending –ֵנוּ (“-einu”), the first-person plural possessive suffix “our” (as is the case in the Torah’s injunction to “afflict ourselves”) which stresses the communal nature of the day’s rituals. For the congregation, the experience of saying this poem would inherently stress the collective nature of the rhetoric: “our…our… / our…our…”[10]
	מבחינה סגנונית מורכב הפיוט משורות חרוזות, שכמעט כולן חותמות בצליל "נוּ", שהוא כינוי שייכות חבור בגוף ראשון רבים (המקביל לצווי "ועיניתם" שאף הוא ברבים), לשון המדגישה את טבעם הציבורי של טקסי היום. הציבור הקורא את יחד את הפיוט חוזר שוב ושוב על כינוי השייכות "נו" וטיבו הקולקטיבי של היום מהדהד בחלל.[10]

	
	רְאֵה עֲמִידָתֵינוּ מִכַּף וְעַד קָדְקוֺד // מִיגִּיד וְעַד עֶצֶם, מִנֶּפֶשׁ וְעַד בָּשָׂר

	
	יָחֵף כַּפֵּינוּ נִיגּוֹף אֶצְבְּעוֹתֵינוּ // נָדוּ רַגְלֵינוּ וְהָלְמוּ עֲקֵיבֵינוּ[11]

	
	מָעֲדוּ קַרְסֻולֵּינוּ וְדַליוּ שׁוֹקֵינוּ // כָּשְׁלוּ בִּירְכֵּינוּ וְקָטְנוּ יְרֵיכֵינוּ

	
	חֻולְחֲלוּ מָתְנֵינוּ וְנֶעֶצְבוּ כְסָלֵינוּ // הָמוּ מֵיעֵינוּ וְנִיתַּר לִבֵּינוּ

	
	מָטָה זְרוֹעֵינוּ וְלֹא הִישִׂיגָה יָדֵינוּ // הֻוכְחַשׁ שִׁיכְמֵינוּ בְּעוֹל צַוָּארֵינוּ[12]

	
	נִיסְקַד גְּרוֹנֵינוּ בְּמַכַּת לְחָיֵינוּ // יָבְשׁוּ שְׂפָתֵינוּ וְקֵיהוּ שִׁינֵּינוּ

	
	וְתִיפְאַרְתָּךְ בְּפִינוּ וְצִידְקָךְ בִּילְשׁוֹנֵינוּ [13] // קָצַר נֶשֶׁם אַפֵּינוּ וְצָלוּ אָזְנֵינוּ

	
	נִיכְלַם מִיצְחֵינוּ וְחָוְורוּ פָנֵינוּ // כָּלוּ עֵינֵינוּ וְנֶעֶצְבוּ רַקּוֹתֵינוּ

	
	אַגְמַן רֹאשֵׁינוּ וְסָמַר שַׂעֲרֵינוּ // נִיבְהֲלוּ עֲצָמֵינוּ וְצָפַד עוֹרֵינוּ

	
	נָקְטָה נַפְשֵׁינוּ קָפְדָה רוּחֵינוּ // נִיצְרַפְנוּ בָאֵשׁ נִיבְחַנְנוּ בַמַּיִם

	
	בְּשִׂימְחָה בְּצָרָה בַּבַּיִת וּבַגָּלוּת הַשְׁכֵּם וְהַעֲרֵב

	The Experience of Self-Affliction
The poet describes the bodily sensations of fasting, standing, and praying on an awesome day, but does not explain why one afflicts her or his body on Yom Kippur, focusing instead on the comprehensive nature of the affliction.[14]
	חווית העינוי
הפייטן מתאר את התחושות הגופניות של הצום, של העמידה ושל התפילה ביום הקדוש, אולם אינו מסביר את הטעם לתענית ביום זה, אלא מתמקד בטבעה המקיף של התענית.[14]

	The piyyut’s power derives in part from how it engages the senses, not only vision but the more diffuse sense of corporeality. Tracking slowly upward (“from feet to head”) and outward (“from soul to flesh”), the congregants do not just hear the poem but feel and experience it, attending to their own bodies and bodily sensations, interior and exterior. Their bare feet feel the floor and their faces sense the furrowing of the brow, even as the soul feels the need to repent.[15] Foregrounding the sensory processes by which an individual becomes aware of his or her bodily sensation and inward feelings, the poet appeals to God’s ability to see both what is external and, unlike God’s human counterparts, to perceive what is internal.
	כוחו של הפיוט נובע בחלקו מן האופן שבו הוא מעורר את החושים, לא רק את חוש הראייה אלא גם את תחושת הקיום של הגוף כולו. בעת הטיפוס האיטי מעלה ("מכף רגל ועד ראש") והחוצה ("מן הגוף אל הנפש") המתפללים שומעים את הפיוט וגם חשים אותו וחווים אותו, בעודו מתאר את גופם ואת תחושותיהם הגופניות, פנים וחוץ. רגליהם היחפות חשות את הקרקע ופניהם חשות את התכווצות המצח, ובה בשעה חשה הנפש את הצורך בחרטה.[15] בפתח התהליך החושי שבו נעשה היחיד ער לתחושותיו הגופניות והנפשיות, הפייטן פונה אל האל ומפציר בו לראות את גופם ונפשם של המתפללים, ושלא כבני האדם הרואים רק לעיניים, לראות גם ללבב.

	As Above, So Below: The Angelic Body in Stanza 15
	ממעל ומתחת: גוף המלאכים בפיוט החמישה-עשר

	The final unit of Yanai’s qerova, a full alphabetical acrostic with rhymed bicola, also takes up the theme of the body, but instead of focusing on suffering, it highlights the bodily similarity between angels and Jews on Yom Kippur, when the gulf between heaven and earth fades and the differences between heavenly creatures and mortals blurs.
	האותיות הפותחות את שורות הבית האחרון בקרובה ליניי יוצרות אקרוסטיכון מלא של האלף-בית, והשורות חרוזות. גם בית זה עוסק בגוף, אולם אינו מתאר את הסבל כי אם את הדמיון בין המלאכים והיהודים ביום הכיפורים, שבו קטנה התהום שבין השמים והארץ וההבדלים בין בני התמותה והמלאכים מיטשטשים.

	To be sure, what comes naturally to the angelic hosts requires tremendous effort for humans and the affinity can only be sustained temporarily, but the resemblance nonetheless is real (line 1):
	ודאי שהידמות לטבעם של המלאכים היא מעשה הדורש מאמץ אדיר מבני האדם, ויכולה להתקיים לזמן קצר בלבד, אולם בשעה שהדמיון מתקיים יש בו ממש (שורה 1): 

	
	אָז עֶלְיוֹנִים עִם תַּחְתּוֹנִים[16] // בְּיוֹם זֶה שָׁוִוים שְׁלֵימִים וְנָוִוים.

	
	גִּיל קְדֻושַּׁת הַיּוֹם בְּשָׂפָה בְרוּרה // דֵּי מַעְלָה וּמַטָּה קְדֻושָּׁה בְחוּרָה.

	Hovering over the conceit of this poem—its governing theme and imagery—might be Psalm 8’s wondering at humans having been created just a little bit lesser than divinities:
	המטפורה השנונה שבבסיס פיוט זה, המוטיב השולט והדימויים השזורים בו שואבים מרוחו של תהלים ח, התוהה על העובדה שבני האדם נבראו נחותים רק במעט מן האלוהות.

	
	תהלים ח:ה מָה אֱנוֹשׁ כִּי תִזְכְּרֶנּוּ וּבֶן אָדָם כִּי תִפְקְדֶנּוּ. ח:ו וַתְּחַסְּרֵהוּ מְּעַט מֵאֱלֹהִים וְכָבוֹד וְהָדָר תְּעַטְּרֵהוּ.

	Standing rhetorically at some remove from the scene,[17] the poet speaks directly to God, describing the practices of the day not in penitential terms or even as a kind of physical challenge—in strong contrast to Unit 8. Instead, taking an almost rapturous tone, Unit 15 suggests that the people, by behaving like angels, make their own best appearance before God on Yom Kippur.[18]
	הפייטן מרחיק עצמו מרחק מה מן המתרחש באמצעים רטוריים,[17] ופונה ישירות אל האל. הוא מתאר את מנהגי היום לא במונחים של חרטה או כאתגר גופני, זאת בניגוד בולט לפיוט השמיני. במקום זאת, בנימה כמעט משתפכת, הפיוט החמישה-עשר מתאר מצב שבו באמצעות ההידמות למלאכים מופיעים בני האדם לפני האל ביום הכיפורים במיטבם.[18]

	Focusing on Israel’s Heavenly Traits
	התמקדות בתכונותיהם המלאכיות של ישראל

		Yannai’s depiction of Yom Kippur ritual practices in this poem stands out and is even more interesting than its theology. Even more important is the meaningfulness he ascribes to the rituals: They are not penitential, not reflective of self-denial or affliction, not acts of atonement; instead, they indicate the human potential for angelic mimesis.
	תיאור מנהגי יום הכיפורים בקרובה זו של יניי יוצא דופן, ומעניין אף יותר מן התפיסה התאולוגית העומדת בבסיסו. חשובה ביותר היא המשמעות שהוא מייחס לריטואלים: הם אינם מבטאים חרטה והרהורי תשובה ולא נועדו לענות את הגוף ולטהרו; במקום זאת הם מעידים על יכולתם של בני האדם להידמות למלאכים.

	The poem’s catalogue differs from the Mishnah’s list.
	המעשים שמונה הפיוט שונים מן הרשימה המופיעה במשנה.

		Fasting—Abstention from eating and drinking, of course, holds pride of place:
	צום – ההימנעות מאכילה ושתיה תופסת מקום של כבוד:

	
	הֲמוֹן קְדוֹשֵׁי מַעְלָה כְּעֶרְכָּךְ קִידַּשְׁתָּה // וַועַד אֲשֶׁר אֵין שָׁם אֲכִילָה וּשְׁתִייָּה בְּפִימוֹ.

	
	זֶרַע קְדוֹשֵׁי מַטָּה בְּיוֹם זֶה יְקֻודָּשׁוּ // חֲדֵילֵי אוֹכֵל וּמַשְׁקֶה וְיוֹם עָשׂוֹר בְּפִימוֹ.[19]

	Peacemaking—The positive act of making peace with one’s fellows suggests the practices that emerged out of m. Yoma 8:9, and illustrates the potential for peace to reign below as it does above:
	השכנת שלום – המעשה החיובי של השכנת שלום בין אדם לרעהו מקורו במתואר במשנה יומא ח:ט, והוא מדגים את הפוטנציאל לשלום שישרור בארץ כפי שהוא שורר בשמים:

	
	טַפְסְרֵי מַעְלָה שָׁלוֹם מֻותְוָוךְ בֵּינֵימוֹ // יַחַד כִּירְצוֹן צוּר רְצוּיִים זֶה לָזֶה

	
	כָּל אִישׁ יְרַצֶּה חֲבֵירוֹ בְּיוֹם זֶה // לְמַעַן יוּטַל שָׁלוֹם בֵּין זֶה לָזֶה.

	White Clothes—Wearing white echoes the custom (one ongoing to the present) of wearing a kittel—a burial shroud—on Yom Kippur, but here it is not taken as a sign of mortality or, as in the end of m. Ta’anit, democratization, but rather of heavenly purity:
	בגדי לבן – לבישת בגדי לבן מהדהדת את המנהג (הקיים עד ימינו) של עטיית קיטל, כלומר תכריכים, ביום הכיפורים. אולם כאן אין משמעה זכר למוות, או, כפי שמציינת המשנה בתענית, שוויון, אלא טוהר שמימי:

	
	מַעֲטֵה לְבוּשׁ מַעְלָה בַּדִים לְבָנִים // נְקִיֵּי כָל שֶׁימֶץ וּמֵחֵט מְלֻובָּנִים.

	
	סוּת עַם זוּ בְּמַטָּה הַיֹּום לְבָנִים // עֲבוּר כִּי מֵחֲטָאֵימוֹ הֵם מִיתְלַבְּנִים.

	Barefoot with Feet Together—Standing barefoot does appear, and suggests a specific understanding of (or variant on) the Mishnaic prohibition on wearing sandals.[20] At the same time, the poem combines this with the mystical view of angels as having one straight leg (Ezek 1:7), with no knees, and hopping when they speak:
	יחפים וצמודי כפות רגליים – הפיוט מציין את המנהג ללכת ברגליים יחפות, ומשתמעת ממנו פרשנות ספציפית לאיסור המשנאי על נעילת הסנדל (או וריאנט שלו).[20] בעת ובעונה אחת, הפיוט כורך מנהג זה עם האמונה המיסטית שלמלאכים רגל ישרה אחת (יחזקאל א:ז), וכי הם חסרי ברך, ולפיכך מקפצים כדי לצעוד:	Comment by Ruth Pachtowitz: כתוב  speak  אבל זו כנראה טעות  

	
	פְּלִיאֵי מַעְלָה אֵין לָמוֹ קְפִיצַת רֶגֶל // צְעִידָתָם יְשָׁרָה יְחֵיפֵי כַּף רֶגֶל.

	
	קְהָלֵינוּ הַיּוֹם בּיוֹשֶׁר מַצַּב רֶגֶל // רְעָדָה בְּצְעָדָה מִיּוֹחֲפֵי רֶגֶל.

	This is the only other Mishnaic prohibition listed; neither intercourse, bathing, nor anointing are mentioned, perhaps because they are intimate or domestic activities.
	זהו האיסור המשנאי הנוסף היחיד המופיע גם בפיוט; האחרים – תשמיש המיטה, רחצה וסיכה – אינם נזכרים, אולי משום שאלו פעולות אינטימיות או שמקומן בבית.

	Prayer—Hallowing and unifying God’s name underscores the importance of prayer throughout the Day of Atonement that aligns with what angels are said to do continually, as quoted in the first line of the Qedushah:
	תפילה – קידוש שם האל וייחודו מדגישים את חשיבות התפילה ביום הכיפורים, ואלו מוטיבים העולים בקנה אחד עם הטקסט שלפי שורתה הראשונה של הקדושה חוזרים ואומרים המלאכים:

	
	שְׁמָךְ בְּשָׁוֵוי כּאֶחָת יַקְדִישׁוּ // בְּיוֹם אֲשֶׁר אַחַת הִיא בְּרוּם וּבְתָחַת.

	
	תֶּעֱרַב וְתִנְעַם כְּקוֹרְאֵי זֶה אֶל זֶה // קְדֻוּשַׁת עַם זֶה בְּקִידּוּשׁ יוֹם זֶה.[21]

	Connection to Pirkei De-Rabbi Eliezer
	הקשר לפרקי דרבי אליעזר

		As Zvi Meir Rabinovitz notes in his critical edition of Yannai’s piyyutim, this unit strongly recalls a tradition recorded in Pirqe deRabbi Eliezer 46 [45 in Higger ed], a text which (in its final form) postdates Yannai. The midrash describes how the angel Samael (some texts actually the satan), whose job it is to critique Israel, sees how sin free they are on Yom Kippur and describes them as angelic:
	כפי שמציין צבי מאיר רבינוביץ במהדורה המדעית לפיוטי יניי שההדיר, בית זה מהדהד מסורת שתועדה בפרקי דרבי אליעזר מו [מה במהדורת היגר], טקסט שגרסתו הסופית מאוחרת ליניי. המדרש מתאר כיצד המלאך סמאל (ובכמה נוסחים מופיע השטן) שתפקידו הוא לקטרג על ישראל, רואה כמה הם טהורים מחטא ביום הכיפורים ומשווה אותם למלאכים:

	
	גּוֹרָלוֹ שֶׁל הַקָּדוֹשׁ בָּרוּךְ הוּא קָרְבַּן עוֹלָה, וְגוֹרָלוֹ שֶׁל עֲזָאזֵל שְׂעִיר חַטָּאת. וְכָל עֲוֹנוֹתֵיהֶם שֶׁל יִשְׂרָאֵל הָיָה עָלָיו, שֶׁנֶּאֱמַר [שם כב] וְנָשָׂא הַשָׂעִיר עָלָיו אֶת כָּל עֲוֹנוֹתָם (ויקרא טז:כב)

	
	רָאָה סַמָּאֵל שֶׁלֹּא נִמְצָא בָהֶם חֵטְא בְּיוֹם הַכִּפֻּרִים, אָמַר לְפָנָיו רִבּוֹנוֹ שֶׁל עוֹלָם, יֵשׁ לְךָ עַם אֶחָד בָּאָרֶץ כְּמַלְאֲכֵי הַשָּׁרֵת בַּשָּׁמָיִם.

	
	מַה מַּלְאֲכֵי הַשָּׁרֵת אֵין לָהֶם קְפִיצִין, כָּךְ הֵם יִשְׂרָאֵל עוֹמְדִים עַל רַגְלֵיהֶם בְּיוֹם הַכִּפֻּרִים.[22]

	
	מַה מַּלְאֲכֵי הַשָּׁרֵת אֵין לָהֶם אֲכִילָה וּשְׁתִיָּה, כָּךְ יִשְׂרָאֵל אֵין לָהֶם אֲכִילָה וּשְׁתִיָּה בְּיוֹם הַכִּפֻּרִים.[23]

	
	מַה מַּלְאֲכֵי הַשָּׁרֵת שָׁלוֹם מְתַוֵּךְ בֵּינֵיהֶם, כָּךְ הֵם יִשְׂרָאֵל שָׁלוֹם מְתַוֵּךְ בֵּינֵיהֶם בְּיוֹם הַכִּפֻּרִים.

	
	וְהַקָּדוֹשׁ בָּרוּךְ הוּא שׁוֹמֵעַ עֲתִירָתָן שֶׁל יִשְׂרָאֵל מִן הַקַּטֵּגוֹר שֶׁלָּהֶם, וּמְכַפֵּר עַל הַמִּזְבֵּחַ וְעַל הַכֹּהֲנִים וְעַל כָּל עַם הַקָּהָל לְמִגָּדוֹל וְעַד קָטֹן, שֶׁנֶּאֱמַר [ויקרא טז, לג] וְכִפֵּר אֶת מִקְדַּשׁ הַקֹּדֶשׁ:
ויקרא טז:טז 

	The two texts, poetry and prose, share the motif of parallelism between the heavenly and earthly hosts. In the midrashic crystallization of the tradition (which may reflect a knowledge of the poetic composition), scriptural quotations describing the ritual of the scapegoat and priestly rites frame the more general description of parity between angels and Israel.
	בשני הטקסטים – הפיוט והפרוזה – מופיע מוטיב ההקבלה בין עדת ישראל וצבא מרום. במדרש המגובש שבו השתקעה מסורת זו (ואשר עשוי ללמד על היכרות עם הפיוט) מובאים ציטוטים המתארים את טקס השעיר לעזאזל ואת עבודת הכהנים, ואשר מספקים מסגרת לתיאור הכללי יותר של התואם בין ישראל ובין המלאכים.

		In contrast to the midrash, Yannai’s poem lacks any reference to the atoning rituals of Leviticus, or the priestly acts of atonement from when the Temple stood; nor does he credit the figure of Samael, the accuser, with observing the affinities between Israel and angels. Rather the poem describes the angelic actions and attributes of the people directly, claiming that on Yom Kippur, the children of Israel become, quite literally, “angelic”: they eat no food, dwell in peace, dress in white, have unbending legs and bare feet, and in hallowing God make themselves holy. [24]
	בניגוד למדרש, פיוטו של יניי חסר כל התייחסות לטקסי הכפרה מויקרא, או לעבודת הכהנים מימי קיומו של בית המקדש, שגם היא מטרתה לכפר; והוא גם אינו מייחס לקטגור סמאל את ההבחנה בדמיון בין ישראל למלאכים. במקום זאת, הפיוט מתאר את מעשי המלאכים ואת תכונות בני האדם, וטוען כי ביום הכיפורים הופכים בני ישראל למלאכים פשוטו כמשמעו: הם אינם מביאים מזון אל פיהם, שרויים בשלום, לבושים לבן, עומדים ברגל ישרה ובכפות רגליים יחפות, מקדשים את האל ובכך מתקדשים בעצמם.[24]

		We Are Like Angels, So Forgive Us
	אנו כמלאכים ולכן מחל לנו

	With this poem, Yannai offers the human congregation a tremendous affirmation: in their actions and even their appearance on this day, they resemble the angels. Nevertheless, he does not ignore the gravity of the Yom Kippur context as a day of atonement.
	בפיוטו זה מעניק יניי לעדת ישראל תיקוף רב עוצמה: במעשיהם ואף במראם ביום זה הם דומים למלאכים. ואף על פי כן, הוא אינו מתעלם מחשיבותו של יום הכיפורים כיום של כפרה על חטאים.

	The poem’s opening phrase, presumably recited as a refrain, explicitly seeks pardon:
	הצלע הפותחת את הפיוט, שככל הנראה נועדה להיאמר כפזמון חוזר, מבקשת מחילה מפורשות:

	
	אָנָא סְלַח נָא[25]

	As with the refrain in the previous unit (“You are our God,” in Unit 14), this easy-to-recall phrase would lend itself to communal recitation, and the doubled particle of entreaty (ana…na) underscores its beseeching quality. If repeated five (or even ten) times during the recitation of this unit, this refrain constitutes the most intensively penitential litany of the entire qerova.
	כמו בפזמון בבית הקודם ("אתה אלוהינו" בבית יד), משפט זכיר זה מקל על דקלום משותף של קהל המתפללים, ומילת הבקשה המוכפלת (אנא... נא) מדגישה את טבעו המפציר. אם הוא אכן חוזר חמש (או אף עשר) פעמים במהלך אמירת הבית, מתקבל רושם של תחינה וחרטה עמוקה יותר מבכל הקרובה כולה.

	How are we to understand the poet’s rapturous affirmation of humanity’s near-angelic status with his almost desperate pleading for forgiveness? This juxtaposition captures in writing the fundamental tension at the core of the day: deep recognition of the need to repent juxtaposed with confidence in the efficacy of the day’s rites.
	כיצד יש להבין את הצהרתו הנרגשת של הפייטן על מצבה הכמעט-מלאכי של האנושות לצד תחינתו הנואשת כמעט למחילה? צירוף זה לוכד ומעלה על גבי הכתב את המתח היסודי במהותו של יום הכיפורים: הכרה עמוקה בצורך בכפרה לצד ביטחון בפעולתם של טקסי היום.

	Physical Affliction: Wretched and Heavenly at the Same Time
	עינוי הגוף: נענים ומלאכים כאחד

	In the two units examined here, Yannai embraces the tensions that emerge from the stress on physical denial. The same ritual acts are imbued with different meanings, from affliction to aspiration. Yannai acknowledges the body, the most supple instrument of human expression in the world: It is the means by which a person sins, atones, and—for a moment—perhaps touches heaven.
	בשני בתי הפיוט שבחנו במאמר זה מאמץ יניי את המתחים הנולדים מן הדגש המושם על עינוי הגוף. המעשים הטקסיים יכולים לקבל משמעויות שונות – מעינוי ועד שאיפה לנשגב. יניי מכיר בקיומו ובאפשרויותיו של הגוף, כלי הביטוי האנושי הגמיש ביותר בעולם: באמצעותו חוטא האדם, באמצעותו מכפר ובאמצעותו – רק לרגע – הוא יכול לגעת בשמיים.

	
	

	1. 	Even the fast of the Ninth of Av, which aligns with Yom Kippur in terms of self-denial, does not stress physical experience of abstention to the same extent as the Day of Atonement, for which self-denial is central.
	 [1] אפילו בצום תשעה באב, המשתווה ליום הכיפורים מבחינת היקף ההימנעות מתענוגות הגוף, אין מייחסים חשיבות כה רבה למעשי התענית כביום הכיפורים, שבו הם חלק ממהות היום.

	2. According to rabbinic Judaism, minors are exempt (m. Yoma 8:4). In Samaritan tradition, however, even minors (once they are past nursing age) are required to fast. See discussion in Benyamim Tsedaka, “Afflicting the Soul: A Day When Even Children Must Fast,” TheTorah (2016).
	[2] לפי היהדות הרבנית, קטנים פטורים מתענית (משנה יומא ח:ד). במסורת השומרונית גם קטנים (לאחר שנגמלו מהנקה) נדרשים לצום. ראו:
Benyamim Tsedaka, “Afflicting the Soul: A Day When Even Children Must Fast,” TheTorah (2016).

	3. Hebrew text is from the Kaufmann MS. English translation is mine.
	[3] על פי כת"י קאופמן.

	4. On the development of these associations between pietistic practices and atonement, see David Lambert, “Yom Kippur and the Nature of Fasting,” TheTorah (2016).
	[4] על התפתחותם של קשרי זהות אלו בין מנהגי סיגוף וכפרה, ראו:
David Lambert, “Yom Kippur and the Nature of Fasting,” TheTorah (2016).

	5. It is possible that the entire composition was performed, as befits the expansive nature of the High Holy Day liturgy in general. But it is also possible that Poems Ten through Fifteen were understood as a menu of performance options rather than a specific script for performance; the hazzan may have selected which units he wished to include in the service, much as cantors today exercise their own discretion and preferences and adapt performances to the needs and preferences of their congregations.
	[5] ייתכן שהקרובה כולה הייתה נאמרת, כראוי לתפילות הימים הנוראים הארוכות מהרגיל. אולם ייתכן גם שחמשת הפיוטים האחרונים נכתבו ונתפסו כתוספות אפשריות לתפילה; ייתכן שהחזן היה בוחר את הפיוטים שברצונו לכלול בתפילה, ממש כשם שחזנים בימינו מפעילים שיקול דעת ומתאימים את התפילה להעדפות הקהילה.

	6. The full text of the Qerova can be found in Zvi M. Rabinowitz, מחזור פיוטי רבי יניי לתורה ולמועדים [The Liturgical Poems of Rabbi Yannai according to the Triennial Cycle of the Pentateuch and the Holidays] (Jerusalem: Mossad Bialik, 1985-87), 2.210–227. This text, the standard critical edition, is read in consultation with the two volumes of annotations by Nachum M. Bronznick: The Liturgical Poetry of Yannai (Jerusalem: Rubin Mass, 2000); and The Liturgical Poetry of Yannai, Supplementary Volume (Jerusalem: Rubin Mass, 2005). It is also checked against the version available via the Ma’agarim database (https://maagarim.hebrew-academy.org.il). Where manuscripts were consulted, they are cited. The analysis recognizes that the poem is likely the work of more than one author but accepts that the entire work is dated to Late Antiquity. Reference is also made to the magisterial edition of Menachem Zulay, פיוטי יניי [Piyyute Yannai] (Berlin: Schocken, 1938), 328-342, 382.
	[6] הקרובה במלואה מצויה אצל צבי מאיר רבינוביץ, מחזור פיוטי רבי יניי לתורה ולמועדים (ירושלים: מוסד ביאליק, תשמ"ה–תשמ"ז), 2.210–227. חיבור זה הוא המהדורה הביקורתית המקובלת, ובמאמר זה הוא שימש לצד שני כרכי ההערות מאת נחום ברונזניק, פיוטי יניי (ירושלים: ראובן מס, תשס"א–תשס"ה). הנוסח הושווה גם לגרסה המצויה באתר מאגרים (https://maagarim.hebrew-academy.org.il). כאשר נועצה המחברת גם בכתבי יד, צוין המקור. ברי למחברת שהפיוט הוא ככל הנראה פרי עטם של כמה אנשים שונים, אולם הנחת העבודה היא שהחיבור כולו מתוארך לשלהי העת העתיקה. כמו כן שימשה בניתוח מהדורתו המכוננת של מנחם זולאי, פיוטי יניי (ברלין: שוקן, תרצ"ח), שכח–שמב, שפב.

	7. As such, they manifest what Kathryn Reklis describes as “kinesthetic theology”—that is, physical expression and embodied experiences not only reflect but shape belief. Kathryn Reklis, Theology and the Kinesthetic Imagination: Jonathan Edwards and the Making of Modernity (Oxford: Oxford University Press, 2014).
	[7] משכך, הם מבטאים מה שקתרין רקליס כינתה "תיאולוגיה קינסתטית", כלומר, ביטוי גופני וחוויות המתגלמות בגוף שאינם רק משקפים את האמונה אלא מעצבים אותה. ראו: 
Kathryn Reklis, Theology and the Kinesthetic Imagination: Jonathan Edwards and the Making of Modernity (Oxford: Oxford University Press, 2014).

	8. The seventh adds the second person singular suffix (“Your”) to the first word, but otherwise maintains the pattern; and the final line lacks any pronominal suffixes whatsoever, offering instead three merismatic pairs: joy-sorrow, home-exile, sunrise-sunset.
	[8] בשורה השביעית נוסף כינוי שייכות בגוף שני יחיד – "שלך" – למילה הראשונה,  אולם מלבד זאת, הדפוס נשמר; ובשורה האחרונה אין כל סופיות שייכות; במקום זאת באים שלושה צמדים מריזמטיים: "בשמחה בצרה בבית ובגלות השכם והערב".

	9. Song 7:2–7 contains a biblical example of a “reverse” (toe-to-head) waṣf. That passage describes the female beloved, understood by later exegetes (including Yannai) to be Israel—and so it is akin to this passage in that regard as well. Editor’s note: For a look this poem and similar ones in the Song of Songs, see Elaine James, “The Poetry of Beauty: What Does it Mean to See the Beloved?” TheTorah (2020).
	[9] בשיר השירים ז:ב–ז אפשר למצוא דוגמה מקראית לואצף "מהופך" (מכף רגל עד ראש). פסוקים אלו מתארים את האהובה, שבעיני פרשנים מאוחרים (ובכלל זאת יניי) היא ישראל – ולפיכך פסוקים אלו מקבילים לבית זה בפיוט גם מבחינה זו. הערת העורך:  לדיון בשיר זה ובדומיו בשיר השירים, ראו:
Elaine James, “The Poetry of Beauty: What Does it Mean to See the Beloved?” TheTorah (2020).

	10. Lines 1 and 11 deviate slightly from the overall pattern, perhaps because they transition the congregation into and out of the unit
	[10] שורות א ויא חורגות במקצת מן התבנית הכללית, אולי משום שמטרתן לשמש פתחי כניסה אל הפיוט ויציאה ממנו.

	11. See Jud. 5:22. The translation attempts to capture both the conventional meaning of the root (“smite, hit”) and traditional Jewish understandings of the verse (which include meanings such as “stomp,” “trip,” “be battered”). It bears noting that Yannai’s congregation did not simply avoid wearing leather shoes; avoiding the wearing of sandals, as in the Mishnah, meant going barefoot.
	[11] ראו שופטים ה:כב. השור"ש הלם בא במשמעות הכאה ובמשמעות דריכה, מעידה והינגפות. ראוי לציין שבני התקופה שלה כתב יניי את הפיוט לא נמנעו רק מנעילת מנעלי עור; איסור נעילת הסנדל במופיע במשנה משמעו רגליים יחפות.

	12. See especially Isa. 10:27, but also Deut. 28:48 and Lam. 1:14.
	[12] ראו בייחוד ישעיה י:כז, אולם גם דברים כח:מח ואיכה א:יד.

	13. The contrast between lowly people and exalted God in Hebrew poetry appears as early as the Psalm 8 (discussed below), and works particularly well in the piyyutim which, like the psalms, are so grounded in structures of juxtaposed binaries and resonant puns (e.g., “exalted [עליון]” and “lowly [אביון]”.
	[13] הניגוד בין בני האדם השפלים ואלוהים הנשגב בפיוט העברי מופיע כבר בתהלים ח (הנידון בהמשך), ומתפקד היטב בפיוטים שכמו מזמורי תהלים מעוגנים עמוקות במבנים של ניגודים בינאריים ומצלולי לשון נופל על לשון מהדהדים.

	14. His depiction of physical sensations may suggest the close alignment of an individual’s exterior actions (affliction of the body) with interior experiences (affliction of the soul). Alternatively, he may wish to underscore the connection between the experience of self-affliction and that of encounter with the divine, both of which can lead limbs to tremble and give out, face to flush, and hairs to prickle.
	[14] ייתכן שמתיאור התחושות הגופניות בפיוט אפשר ללמוד על הקשר הקרוב שבין מעשיו הגשמיים של אדם (עינוי הגוף) ובין חוויותיו הפנימיות (עינוי הנפש). לחלופין, ייתכן שכוונת הפיוט להדגיש את הקשר שבין עינוי הגוף ובין המפגש עם האלוהות, ששניהם גורמים לאיברים להיחלש ולרעוד, לפנים להסמיק ולשיער לסמור.

	15. Furthermore, it is possible that the performer’s body physically drew attention through performance to the progress of the poem as it moved up the body: that his own stances, gestures, and embodiment as a prayer-leader amplified awareness of the physicality of inward experiences.
	[15] זאת ועוד, ייתכן שגופו של מבצע הפיוט משך תשומת לב להתקדמותו במעלה הגוף באמצעים פרפורמטיביים: ייתכן שתנוחותיו, תנועותיו וגילום הפיוט כחזן העצימו את המודעות להיבטים הגופניים של חוויות פנימיות אלו.

	16. That is, the angelic hosts and the human congregation come together in praise of God.
	[16] כלומר, צבא המרום ועדת המתפללים חוברים אלו לאלו לשבח את האל.

	17. He speaks of the people and angels alike in the third person.
	[17] יניי מאזכר הן את המלאכים, הן את המתפללים בגוף שלישי.

	18. Contrast this with the previous poem (Unit 14), which asks God to manifest in all His splendor on behalf of the people.
	[18] השוו לפיוט הקודם (יד), שבו מתבקש האל להתגלות בכל הדרו עבור עמו.

	19. Moreover, standing in parity with the angels, the community also resembles their own revered ancestors, who, it happens, are depicted in the opening three poems of the qerova: Unit One focuses on Abraham, and his recognition of God; Unit Two on Isaac and his willing sacrifice upon Mount Moriah; and Unit Three on Jacob and his vision of the angels at Bethel.
	[19] זאת ועוד, בדמיונה למלאכים מזכיר הקהל גם את אבותיו נערצים המתוארים בשלושת הפיוטים הראשונים בקרובה. פיוט א עוסק באברהם המוצא את האל; פיוט ב ביצחק ובעקידה מרצון על הר המוריה; ופיוט ג ביעקב ובחלום המלאכים בבית אל.

	20. This in turn recalls Moses’ removal of shoes in Exodus 3:5 and Joshua’s in Joshua 5:15.
	[20] ברקע מהדהדים משה החולץ את נעליו בשמות ג:ה ויהושע החולץ אף הוא את נעליו ביהושע ה:טו.

	21. The poem ends with biblical quotes that refer back to the sacrifices on Yom Kippur, the aspect of the day’s worship that is no longer performed by the people.
ככתוב בתורתך: "אַךְ בֶּעָשׂוֹר לַחֹדֶשׁ הַשְּׁבִיעִי הַזֶּה יוֹם הַכִּפֻּרִים הוּא מִקְרָא קֹדֶשׁ יִהְיֶה לָכֶם וְעִנִּיתֶם אֶת נַפְשֹׁתֵיכֶם וְהִקְרַבְתֶּם אִשֶּׁה לַי־הוָה."
ויקרא כג:כז
כִּי בוֹ תּישְׁעֶה מִיַד עֲמוּסֶיךָ תְּמִידֵי יוֹם וְקָרְבַּן מוּסָף.
ככתוב בתורתך: "וּבֶעָשׂוֹר לַחֹדֶשׁ הַשְּׁבִיעִי הַזֶּה מִקְרָא קֹדֶשׁ יִהְיֶה לָכֶם וְעִנִּיתֶם אֶת נַפְשֹׁתֵיכֶם כָּל מְלָאכָה לֹא תַעֲשׂוּ."
 
במדבר כט:ז
	[21] הפיוט חותם במובאות מן המקרא העוסקות בקרבנות יום הכיפורים, חלק ממצוות היום שאינן מתקיימות עוד..
ככתוב בתורתך: "אַךְ בֶּעָשׂוֹר לַחֹדֶשׁ הַשְּׁבִיעִי הַזֶּה יוֹם הַכִּפֻּרִים הוּא מִקְרָא קֹדֶשׁ יִהְיֶה לָכֶם וְעִנִּיתֶם אֶת נַפְשֹׁתֵיכֶם וְהִקְרַבְתֶּם אִשֶּׁה לַי־הוָה." (ויקרא כג:כז).
כִּי בוֹ תּישְׁעֶה מִיַד עֲמוּסֶיךָ תְּמִידֵי יוֹם וְקָרְבַּן מוּסָף.
ככתוב בתורתך: "וּבֶעָשׂוֹר לַחֹדֶשׁ הַשְּׁבִיעִי הַזֶּה מִקְרָא קֹדֶשׁ יִהְיֶה לָכֶם וְעִנִּיתֶם אֶת נַפְשֹׁתֵיכֶם כָּל מְלָאכָה לֹא תַעֲשׂוּ." (במדבר כט:ז).

	22. This body language reflects the physical posture in which the Qedushah itself is recited, but here may also anticipate the custom of standing throughout the concluding service of Yom Kippur (Neilah). See Uri Ehrlich, The Nonverbal Language of Prayer: A New Approach of Jewish Liturgy. Transl. by Dena Ordan. (Tübingen: Mohr Siebeck, 2004).
	[22] שפת גוף זו משקפת את תנוחת הגוף שבה אומרים את הקדושה, אולם ייתכן שהיא מבשרת גם את המנהג שעל פיו עומדים במשך כל תפילת נעילה. ראו:
Uri Ehrlich, The Nonverbal Language of Prayer: A New Approach of Jewish Liturgy. Transl. by Dena Ordan. (Tübingen: Mohr Siebeck, 2004).

	23. This line appears in the Higger edition but not in the standard printing.
	[23] שורה זו מופיעה במהדורת היגר אולם חסרה בדפוסים הרווחים.

	24. In the poem Unetaneh Toqef—also possibly a composition by Yannai, and certainly from his time period—angels, like humans, quake in fear of judgment. For the argument that Unetaneh Tokef not only dates to Yannai’s time period, but was authored by our poet, see Yaakov S. Spiegel, “Clarification of the Words of the Piyyut, ‘But Repentence, Prayer, and Charity Avert the Evil Decree,’ and the Payyetanic Commitment to Halakhah” (Hebrew), Netu’im 8 (2001) 23-42.
	[24] בפיוט "ונתנה תוקף", שיש סבורים שאף הוא חובר בידי יניי, וודאי שנכתב בתקופתו, חיל ורעדה אוחזים בבני האדם ובמלאכים כאחד מאימת הדין. לדיון בטענה שהפיוט "ונתנה תוקף" נכתב בשלהי העת העתיקה והוא פרי עטו של יניי, ראו יעקב שמואל שפיגל, בירור בדברי הפייטן "ותשובה ותפילה וצדקה מעבירין את רוע הגזרה" ועל כפיפות הפייטנים להלכה. נטועים, בטאון לענייני תורה שבעל פה ח (תשסב) 23–42.


	25. The phrase, “Forgive, please” (סלח נא) occurs in Num. 14:19 and Amos 7:2. Yannai prefaces the phrase with the additional particle of entreaty, אנא.
	[25] הביטוי "סלח נא" מקורו בבמדבר יד:יט והוא חוזר בעמוס ז:ב. יניי מקדים לו מילת תחינה נוספת, "אנא".
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