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פרשת וירא תשע"ג
שליחת המלאכים לסדום ותפילת אברהם

הקב"ה מחליט להודיע לאברהם על תכניתו להעניש את אנשי סדום (פרק יח פסוקים יז-יט):

וַה' אָמָר הַמֲכַסֶּה אֲנִי מֵאַבְרָהָם אֲשֶׁר אֲנִי עֹשֶׂה.

וְאַבְרָהָם הָיוֹ יִהְיֶה לְגוֹי גָּדוֹל וְעָצוּם וְנִבְרְכוּ בוֹ כֹּל גּוֹיֵי הָאָרֶץ.

כִּי יְדַעְתִּיו לְמַעַן אֲשֶׁר יְצַוֶּה אֶת בָּנָיו וְאֶת בֵּיתוֹ אַחֲרָיו וְשָׁמְרוּ דֶּרֶךְ ה' לַעֲשׂוֹת צְדָקָה וּמִשְׁפָּט לְמַעַן הָבִיא ה' עַל אַבְרָהָם אֵת אֲשֶׁר דִּבֶּר עָלָיו. 
במדרש תנחומא (סימן ז) מוצע הסבר לסיבת גילוי העתיד לאברהם: 

"כתיב: ומצא חן ושכל טוב בעיני אלקים ואדם... 

ומצא חן - זה אברהם, שהיה חביב על הבריות ועל המלאכים, שנאמר (בראשית כג ו):  שמענו אדני נשיא אלקים אתה בתוכנו, הרי על הבריות. 

על הקדוש ברוך הוא ועל המלאכים מנין? שנאמר: וה' אמר המכסה אני מאברהם אשר אני עושה. 

אמר ר' לוי: למה גילה הקדוש ברוך הוא לאברהם? לפי שהיה מהרהר (אברהם) בלבו על דור המבול, ואמר אי אפשר שלא היה בהם צדיקים. תדע לך שהוא כך; וה' אמר המכסה אני מאברהם, מה משיבו, האף תספה צדיק עם רשע."

לפנינו מעין פעולה "חינוכית" כלפי אברהם.

בדברי ה"שפת אמת" (שנת תר"מ) ניתן לראות שתי גישות לסיבה שהקב"ה משתף את אברהם בהחלטה להעניש את סדום: 

"כי הבורא יתברך קודם שעושה דין הוא מתלבש בחסד, והטעם כי עולם חסד יבנה והוא קיום העולם. זהו שנאמר: ואברהם היה יהיה לגוי גדול ונברכו בו כל גויי הארץ, ועל ידי מידת החסד של אברהם אבינו ע"ה נמשך ברכה לכל הברואים. על כן לא יעזוב את חסידיו - חסידו כתיב... וראינו כי לא נעשה משפט בסדום עד שנמלך בו, ומיד התחיל מידת החסד להרבות בקשה כמה פעמים עד שהסכים."

דומני שבדרשה אחרת (שנת תרמ"ו) הנימה שונה במקצת: 

"וה' אמר המכסה אני מאברהם אשר אני עושה. בכמה מקומות דכתיב וה', דרשו חז"ל: הוא ובית דינו. יתכן לומר שזכה במידת הדין, אברהם אבינו ע"ה שלא להעלים ממנו דבר, לאשר האבות הן המרכבה ולא עשו שום דבר רק בדביקות עליון, ולא נשכח יראת ה' מהם אפילו שעה אחת. לכן שילם לו כמידתו שלא לכסות ממנו שום דבר."

בדרשה הראשונה המידה הדומיננטית היא מידת החסד, ואילו בשניה - מידת הדין, ועל כך נרחיב בהמשך. 

נימוק מדוע ה' אינו מכסה את תכניותיו מובא בדברי רש"י:

"לא יפה לי לעשות דבר זה שלא מדעתו. אני נתתי לו את הארץ הזאת וחמשה כרכין הללו שלו הן, שנאמר: גבול הכנעני מצידון... בואכה סדומה ועמורה. קראתי אותו אברהם אב המון גוים, ואשמיד את הבנים ולא אודיע לאב שהוא אוהבי?"

יש לאברהם שייכות לאנשי סדום הן מצד טריטוריאלי, שהרי סדום היא מנחלת אברהם, והן מצד היותו אב המון גוים.

רשב"ם הולך בעקבות סבו, ומוסיף:

"ואני יודע שבניו ישמרו דרך ה' ויזכו להביא עליהם את אשר דבר לאברהם לתת להם את ארץ כנען, ואֵלוּ העיירות מנחלת בניו הם... ואיך אחריב קרקע שלו וקרקע בניו שלא מדעתו."

התוספת בדבריו מתייחסת לאמור בפסוק יט: כִּי יְדַעְתִּיו לְמַעַן אֲשֶׁר יְצַוֶּה אֶת בָּנָיו וְאֶת בֵּיתוֹ אַחֲרָיו וְשָׁמְרוּ דֶּרֶךְ ה' לַעֲשׂוֹת צְדָקָה וּמִשְׁפָּט. העובדה שבני אברהם ממשיכים בדרכו גורמת שהם יזכו להביא עליהם את אשר דבר לאברהם לתת להם את ארץ כנען, ולכן עתיד סדום הוא מענינו של אברהם.

הכוון שמציע ספורנו שונה לחלוטין:

"הוא (אברהם) היה מתעסק במצות גמילות חסדים ללוות את האורחים, וה' אמר שיגלה לו, למען אשר יצוה את בניו, כאמרם ז"ל: שכר מצוה מצוה."

המשפט כִּי יְדַעְתִּיו לְמַעַן אֲשֶׁר יְצַוֶּה אֶת בָּנָיו וְאֶת בֵּיתוֹ אַחֲרָיו אינו הנימוק לקשר בין סדום לאברהם, אלא המטרה; למען אשר יצוה את בניו.

ובאשר לסיבה לגלות לאברהם את עתיד סדום, מפרש ספורנו:

"ראוי שלא לכסות מאברהם מידת טובו ולהודיעו שאם היה בין הרשעים איזה מנין צדיקים, יש בו תקות תשובה לרשעים, הייתי מטה כלפי חסד להאריך אפילו לרשעים אולי ישובו כי לא יחפוץ במות המת."

ההודעה לאברהם אינה עצם השמדת סדום, אלא העובדה שכלו כל הקיצין, שכן אם היה בין הרשעים איזה מנין צדיקים... הייתי מטה כלפי חסד. העובדה שאין בין הרשעים איזה מנין צדיקים, נודעה לאברהם בעקבות הדיאלוג שהוא מנהל עם הקב"ה.

הסבר נוסף מציע בעל "אור החיים":

"להיות שאברהם הציל הסדומיים בחרבו ובקשתו עם לוט כאמור בפרשה הקודמת, נוגע הדבר אליו לדעת מה שיעשה בהם, ולא יהיה הדבר מכוסה ממנו לשון כיסוי. כי הוא בדעתו העם אשר הציל עודנה לבטח, וה' הוא מאבדם מבלי ידיעתו."

אברהם, שהציל את אנשי סדום במלחמת המלכים, סמוך ובטוח שהם בטוחים מכל רע, ולכן אין זה ראוי שה' יאבדם מבלי ידיעתו.

נראה שהסבר זה כה ברור ל"אור החיים" עד שהוא מוסיף: "ולא הוצרך לפרש טעם זה כי הוא דבר ידוע".

באותו הקשר של הצלת אנשי סדום, אם כי בכוון שונה, מפרש ה"משך חכמה". הוא מתבסס על האמור בהמשך וְאַבְרָהָם הָיוֹ יִהְיֶה לְגוֹי גָּדוֹל וְעָצוּם וְנִבְרְכוּ בוֹ כֹּל גּוֹיֵי הָאָרֶץ:

 "הנה באמת הוא בטבע בעל החסד שמי שהרבה להטיב איתו, חפץ אחרי זה כי יזכר לטוב שמו לכן יחפוץ בהתקיים מי שהטיב לו למען יהיה חסדו קיים לעד ונזכר לדורות, כאשר בארתי וזוכר חסדי אבות - פירוש החסדים שעשה לאבות, לכן מטיב לבניהם עדי עד, למען לא יהיה מה שהרבה חסדו לאבות לחנם, ובפרט האיש שאין לו בנים כל קיומו בזכרו כי האנשים שהטיב להם יזכורו לעד חסדו כי במי יזכר שמו? ואם יתמו האנשים שהטיב לו הלא היטב חרה לו כי גם שמו תמה נכרתה מספר החיים. 
לכן אמר כי אברהם מסר נפשו להציל את סדום ועמורה ורכושם. ואם יתמו סדום ועמורה הלא יחרה אף אברהם כי אין האיש שהכיר טובתו עוד בתבל. לכן אמר ואברהם היה יהיה לגוי גדול ונברכו בו אף אם יהפך סדום כי שמו ישאר לברכה בקרב הארץ."

אין מדובר בקשר המיוחד בין אברהם לסדום, אלא ב"שמו הטוב" של אברהם  המתקיים כל זמן שאנשי סדום שניצלו בזכותו קיימים. ההבטחה לאברהם וְנִבְרְכוּ בוֹ כֹּל גּוֹיֵי הָאָרֶץ היא ששמו הטוב יישמר גם ללא אנשי סדום. 

אמנם, בתורה לא נזכר במפורש שה' הודיע לאברהם על הפיכת סדום הצפויה, אולם בפסוקים הבאים (כ-כא) נאמר:

וַיֹּאמֶר ה' זַעֲקַת סְדֹם וַעֲמֹרָה כִּי רָבָּה וְחַטָּאתָם כִּי כָבְדָה מְאֹד.

אֵרֲדָה נָּא וְאֶרְאֶה הַכְּצַעֲקָתָהּ הַבָּאָה אֵלַי עָשׂוּ כָּלָה וְאִם לֹא אֵדָעָה.

למי בדיוק אמר ה' את הדברים? רש"י מקצר ואומר:

"ויאמר ה' - אל אברהם, שעשה כאשר אמר שלא יכסה ממנו". 

ורמב"ן מוסיף:

"כן דעת כל המפרשים כי עם אברהם ידבר." 

ר' עובדיה ספורנו רואה בדבור זה של ה' לאברהם, שדרוג במעמדו הרוחני של אברהם:

"אז התחילה הנבואה שהיא מדרגה למעלה מן המראה שהיתה באמרו וירא אליו."

עד כה התגלות ה' לאברהם היתה במדרגת "מראה", כפי שמובא בראש פרשתנו "וַיֵּרָא אֵלָיו ה' בְּאֵלֹנֵי מַמְרֵא", ומכאן ואילך ההתגלות היא במדרגת "נבואה" שהיא מדרגה למעלה מן המראה.

למעשה, "אמירה" של ה' מצאנו כבר בפסוק יז:

וַה' אָמָר הַמֲכַסֶּה אֲנִי מֵאַבְרָהָם אֲשֶׁר אֲנִי עֹשֶׂה.

שם מפרש הרמב"ן:

"וה' אמר אל צבא השמים העומדים עליו, או אל המלאכים השלוחים. 
ויתכן שהוא המחשבה, כי חשב שלא יתכסה ממנו מפני הטעמים הללו, וכן: ואני אמרתי בדמי ימי (ישעיה לח י), וכן: ויאמר להכות את דוד (שמואל ב כא טז), וכן כל אמירה עם הלב – מחשבה."

שם לא מדובר באמירה לאברהם. בכוון זה הולך גם הנצי"ב, ומפרש: 

"וה' - הוא ובית דינו חקרו שראוי שלא לכסות."

אין כאן אמירה לשום גורם "חיצוני".

דומה שההבדל בגישה לשתי ה"אמירות", שהראשונה איננה לאברהם והשניה כן, קשורה במיקומן בטקסט. הראשונה היא הַמֲכַסֶּה אֲנִי מֵאַבְרָהָם והגיוני הוא כי זו עצמה לא נאמרה לאברהם (הוא ובית דינו חקרו). האמירה שלאחריה היא יישומה של ההחלטה דלעיל, ולכן היא אמירה לאברהם.

למלבי"ם גישה מקורית ביחס לאמירות. את הראשונה הוא מפרש: 

"אז אמר ה' אל מלאכיו שאין ראוי לכסות הדבר מאברהם באשר אברהם יהיה לגוי גדול, אין ראוי לכסות הדבר ממנו מפני ג' טעמים:

א] אחר שנברכו בו כל גויי הארץ - כי ידעתיו; שעל ידי שידעתיו ובו דבקה ידיעתי והשגחתי הפרטיית, על ידי כך נעשה הוא הצינור שעל ידו תבוא הברכה לכל גויי הארץ, שלולא אברהם סר אז השגחת ה' מן העולם ונמסרה הנהגתם אל המערכת והטבע, ועל ידי אברהם שדבקה בו השגחת ה' התחילה ההנהגה ההשגחית על כלל העולם, וכמו שאמרו חז"ל שקודם אברהם אבינו סילק הקדוש ברוך הוא שכינתו מכל הרקיעים ואברהם היה המתחיל להוריד את השכינה לארץ, ועל ידי זה נסתבב גם כן משפט סדום וענשם שהיה השגחיי. ואם כן יחויב שאודיע אותו ממשפט סדום אשר לפי מעשיהם ראויים לקללה ולא לברכה, וגם כדי שיתפלל עליהם ויבקש עליהם זכות כי ע"י יבורכו גויי הארצות.

ב] למען אשר יצוה את בניו ואת ביתו אחריו ושמרו דרך ה' לעשות צדקה ומשפט - אחר שיהיה לגוי גדול ועצום ראוי שאודיע אותו כדי שידע שדרכי ה' הם במשפט לפי המעשה, ושהעונש בעונש של כליה להעם אשר הפכו ללענה משפט, וצדקה לארץ הניחו, והענישם במשפט צדק, וכל זה יודיע לבניו למען ילמדו ללכת בדרכי ה' במשפט וצדקה.

ג] למען הביא ה' - כי באשר סדום וערי הככר הם מן הארץ שנשבע ה' לאברהם לתת לזרעו, וכשישחית את סדום לא יוכל להביא על אברהם את אשר דבר עליו, מוכרח אני להודיעו אולי ימצא להם זכות שלא ישחתו הערים ואוכל לקיים הבטחתי, ורצה לומר שממה נפשך; אם יסכים שהם ראויים לכליה והשחתה יצוה את בניו ושמרו דרך ה', ואם לא יסכים לזה כי ימצא להם זכות ויעביר הגזרה, אוכל לקיים מה שדברתי עליו שהארץ הזאת תהיה לזרעו." 
לגבי ה"אמירה" השניה הוא מפרש:

"על פי זה אמר למלאכיו במעמד אברהם שישמע משפט ה' וטעם גזר דינו: 
א] זעקת סדום – רצה לומר שהם חטאו חטאים רבים בין אדם לחברו שעל זה עולה צעקת הדלים והנעשקים וה' עושה משפט לעשוקים. 
ב] חטאתם ביתר ענינים כבדה מאד באיכות החטא; עבודה זרה וגילוי עריות, בענין שיש ריבוי הכמות וריבוי האיכות."

היינו: האמירה השניה לא היתה דבור ישיר לאברהם, אלא המשך הדבור למלאכים במעמד אברהם שישמע משפט ה'.

באופן דומה מפרש אברבנאל:

"אפשר לפרש שכאשר קמו האנשים משולחנם השקיפו על פני סדום, רוצה לומר שנתנו עיניהם בו ודברו ביניהם כדת מה לעשות כפי שליחותם, ואברהם לא ידע שהיה מטריח אליהם ומונע אותם מלדבר לפניו כי היה מתהלך בתומו צדיק. ואז אמר הקדוש ברוך הוא למלאכים ההם המכסה אני מאברהם, כאומר; אין ראוי לחדול מלדבר בענין סדום בפני אברהם כי ראוי הוא שידע סודי מפני הסיבות שיזכור, ואז בפני אברהם אמר למלאכים ההם זעקת סדום ועמורה כי רבה ארדה נא ואראה. ואם אמת היה הדבר כצעקה הבאה אלי - הנה אז אתם המלאכים עשו כלה, רוצה לומר עשו אתם כליה והפסד החלטי בסדום ועמורה אשר שולחתם שמה. ואם לא, כלומר שאין הדבר באמת כמו הצעקה - אני אדעה מה אעשה להם להענישם כפי רשעתם אבל לא יהיה בכליה מוחלטת."

אין מדובר כאן במלאכים באופן כללי, אלא באותם שני מלאכים שביקרו בבית אברהם והגיעו אחר כך לסדום.

מדברי אברבנאל עולה שתפקיד המלאכים הוא בביצוע גזר הדין (עשו אתם כליה והפסד החלטי בסדום ועמורה אשר שולחתם שמה), אולם מהמשך דברי מלבי"ם (שתחילתם הובאו לעיל) נראה שלמלאכים תפקיד נוסף:

"בכל זה עדן לא נחתם גזר דינם עד שאשלח מלאכי לראות את מעשיהם שם במקום הרשע, כי בזה נעלה משפט ה' ממשפט בני אדם, כמו שנאמר: ועוד ראיתי תחת השמש מקום המשפט שמה הרשע ומקום הצדק שמה הרשע אמרתי אני בלבי את הצדיק ואת הרשע ישפוט האלקים כי עת לכל חפץ ועל כל המעשה שם – רוצה לומר שמשפט ה' נבדל ממשפט בני אדם תחת השמש. שבמשפט בני אדם לא יביטו רק על המעשה לבדה, וכפי המעשה יחרצו את הדין, וזהו שנאמר שתחת השמש גם במקום המשפט לא יביטו רק על הרשע, וכפי שהרשיע כן יחרצו משפטו, וכן גם במקום הצדק לא יביטו על ענין אחר רק על רשע של המעשה, אבל במשפט האלקים יביט על הצדיק ועל הרשע, רוצה לומר יבחן את הפועל את הרשע ותכונתו, וגם יבחן את העת באיזה עת הרשיע וענין החפץ של הפועל, שעל זה אמר כי עת לכל חפץ. וגם יביט על כל המעשה בכללו, ובצרוף המקום שנעשה המעשה שעל זה אמר ועל כל המעשה שם. למשל במשפט של סדום שכלאו רגל עובר אורח מארצם ועינו את העוברים בתועבת רצח, ויד עני ואביון לא החזיקו, לפי מה שעלה זעקת הנעשקים למרום היו חייבים כליה, אבל ברדת השופט העליון למטה להשקיף על תכונת נפש הפועל, יביט אם הם בטבעם כיליים (קמצנים) שלא השליטם האלקים לאכול מעשרם ועל ידי כך קפצו ידם מתת לדל, או אם רבו אורחים עניים כארבה לרוב, או אם הוא עת רעב, או אם הוא עת מלחמה שאז יקפידו שלא יעברו זרים לרגל את ארצם, או שמה שיענו את האורחים במשכב תועבה הוא מפני תאוותם כמו שהיו בגבעה, או שלא יכלאו רק רגלי אורחים עניים לא רגלי אורחים עשירים שאין שואלים מהם מאומה, וכדומה, שכל זה יקל עונשם וכמו שפירש זאת (יחזקאל יז, מט-נ): הנה זה היה עוון סדום גאון שבעת לחם ושלוות השקט היה לה ולבנותיה ויד עני ואביון לא החזיקה ותגבהינה ותעשינה תועבה לפני ואסיר אתהן כאשר ראיתי. באר שלא היה זה מפני רעב, שהיה לה שבעת לחם, ולא מפני הכילות, כי היה לה גאון שבעת לחם, ולא מפני מלחמה, כי השקט היה לה, ולא מפני שהאורחים רבו עליה, שהיה לה שלוה, שמורה שלוה פנימית, וכן מה שעשתה תועבה, לא היה מפני התאווה רק מפני גבהות הלב להבזות את האורחים ולענותם, לכן: ואסיר אתהן כאשר ראיתי, רומז על מה שנאמר: ארדה נא ואראה. שכל זה ראו המלאכים בבואם לסדום."

ייעוד אחר לשליחות המלאכים לסדום (בנוסף לעצם הפיכת סדום והצלת לוט)  עולה מדברי "שם משמואל" (שנת תרע"ג). השאלה שהוא דן בה היא "למה נשלחו המלאכים עוד טרם נגמר דינם (של אנשי סדום)?". את הסברו הוא מבסס על הגמרא במסכת בבא קמא (דף ס ע"ב): "כלבים משחקים אליהו הנביא בא לעיר". זה לשונו:

"ויש להבין מדוע לא נמצאת הרגשה זו בבני אדם, הלוא האדם הוא כלל הבריאה וכל מה שנמצא בכל בריאה ובריאה ישנם כולם באדם, והיתכן שתמצא הרגשה כזו בבעלי חיים ולא תמצא באדם? והתירוץ לזה הוא פשוט, כי היא הנותנת, כי באשר הוא כולל כל הנבראים יש בו נמי כח המסתיר ואינו דומה לבעל חיים פרטי שאפשר שיהיה בו כח זה ולא זה. אבל אדם באשר הוא מצורף בכל הכוחות, ובכלל הבריאה יש כח המסתיר, דאי לאו הכי לא היה יכול העולם להיבראות, כי היה מתבטל במציאותו. על כן יכול להיות שבעלי חיים פרטיים ירגישו ברוחניות מה שאין האדם מרגיש.

והנה כבר פירשנו מאמר הש"ס במסכת פסחים (דף קיח ע"א): בשעה שהפיל נבוכדנצר הרשע את חנניה מישאל ועזריה לתוך כבשן האש עמד יורקמו שר הברד לפני הקב"ה. אמר לפניו: רבונו של עולם, ארד ואצנן את הכבשן ואציל לצדיקים הללו מתוך כבשן האש. אמר לו גבריאל: אין גבורתו של הקב"ה בכך שאתה שר של ברד והכל יודעין שהמים מכבין את האש, אלא אני שר של אש ארד ואקרר מפנים ואקדיח מבחוץ, ואעשה נס בתוך נס. אמר לו הקב"ה: רד. 
ופירשנו דאין רבותא בזה שהקב"ה מנצח את הטבע, שהרי הגבור לעולם מנצח את החלש, ומכל מקום החלש יש לו גם כן מציאות, ואם כן אין מוכח מזה שהטבע אין לו מציאות כלל. אבל אני שר של אש, והיינו כי מאחר שכל הנבראים נמצאים רק מאמיתת המצאו, ואם כן היה בדין כי לא יהיה ביכולת הטבע לפעול שום פעולה כל שהיא נגד רצון ה', אלא שזה כח ההסתר המסתיר בפני הטבע עד שיחשב לבריאה נפרדת. אבל כששר של אש יורד שמה - נסתלק ההסתר בצד מה ושוב אינו יכול הטבע לפעול נגד רצון ה'; לא האש לשרוף ולא המים להטביע, וזהו כבוד ה' שאין עוד מלבדו ואין מציאות לשום נברא זולתו.

ועל דרך זה יש לפרש דינה של סדום, שבזה עצמו שבאו המלאכים לסדום נעשה בירור דינם, שהרי נסתלק לרגליהם ההסתר בצד מה, ואם עוד לא הגיעו לתכלית הקלקול והרוע בפנימיותם, על כל פנים היו צריכים להרגיש בצד מה התעוררות להיטיב דרכם, ואם לא יתעוררו, זה האות שלא נשארה בהם אף בפנימיותם שום לחלוחית של טובה, ואפסה כל תקוה. ויש לומר שזוהי כוונת המדרש מלמד שפתח להם המקום פתח של תשובה, כי נפתח להם הפתח של ההסתר."

אנשי סדום בסופו של דבר לא התעוררו, אולם על לוט כן השפיעה הגעת המלאכים לסדום:

"ולפי האמור יש לומר שלוט אף שכבר נפרד מאברהם ונחשד על הגזל ועל העריות ובשביל זה בחר בשכונת סדום, מכל מקום אחר ביאת המלאכים נתעורר בקרבו רגש טוב עד שכמעט מסר נפשו על הכנסת אורחים, שאין זה כי אם מדת השלמים והצדיקים. ורש"י פירש מבית אברהם למד לחזור על האורחים, ועדיין אינו מובן אחר שכל אלה עשה ונפרד מאברהם הרי שלא הועיל לו מה שלמד מאברהם. אך לדרכנו יש לומר שלוט עדיין נשאר בפנימיותו טוב שהרי נשמת דוד המלך היתה בו עדיין, אבל לא הועיל לו שייטיב מעשיו כמו שלא הועילו לעשו כל הנשמות הקדושות שהיו טמונות בפנימיותו, ומכל מקום אחר שבאו המלאכים נתעוררה הפנימיות שבו היא נשמת דוד המלך ע"ה להשפיע גם על חיצוניותו עד שמסר נפשו על המלאכים, ונתברר הדין מי הוא ראוי להנצל."

אברהם אבינו "מנצל" את הפתח שפתח לו הקב"ה, ומתפלל לה'. את תפילת אברהם ניתן לפרש כתביעה מצד מידת הדין, או כתביעה מצד מידת הרחמים. כך מתוארת פניית אברהם בתורה (פסוקים כג-כד):

וַיִּגַּשׁ אַבְרָהָם וַיֹּאמַר הַאַף תִּסְפֶּה צַדִּיק עִם רָשָׁע.

אוּלַי יֵשׁ חֲמִשִּׁים צַדִּיקִם בְּתוֹךְ הָעִיר הַאַף תִּסְפֶּה וְלֹא תִשָּׂא לַמָּקוֹם לְמַעַן חֲמִשִּׁים הַצַּדִּיקִם אֲשֶׁר בְּקִרְבָּהּ. 

הביטוי הַאַף תִּסְפֶּה מופיע פעמיים. הַאַף תִּסְפֶּה צַדִּיק עִם רָשָׁע, ואחר כך; הַאַף תִּסְפֶּה וְלֹא תִשָּׂא לַמָּקוֹם.

מה משמעות הביטוי אַף? 

אונקלוס (פסוק כג) מתרגם:

"וקריב אברהם ואמר הברגז תשיצי זכאה עם חיבא?"

וכן בתרגום יונתן:

"וצלי אברהם ואמר הרוגזך שציא זכאי עם חייב?" 

רש"י אינו מפרש כך, אלא:

"האף תספה - הגם תספה?" 

אמנם בהמשך הוא מתייחס לאונקלוס:

"ולתרגום של אונקלוס שתרגמו לשון רוגז, כך פירושו: האף ישיאך שתספה צדיק עם רשע."

היינו: לפי רש"י אַף משמעו "גם", ואילו לפי התרגומים אַף משמעו "כעס" או "רוגז".

[ראוי לציין שבתרגום לאנגלית שנערך על ידי הרב יוסף הרץ, בזמנו הרב הראשי לבריטניה, מתורגם הפסוק כך: Will thou indeed sweep away the rightous with the wicked"", ובמהדורה האנגלית של תנ"ך קורן, מוחלפת המילה  indeedבמילה  also אולם אין ספק שהמשמעות דומה, והתרגומים לאנגלית מאמצים את שיטת רש"י.] 

מפרוש רמב"ן נראה שהוא הולך בעקבות אונקלוס בהבנת המילה אַף:

"ויגש אברהם ויאמר האף תספה צדיק עם רשע. אפו של הקדוש ברוך הוא היא מדת דינו, וחשב אברהם שהיא תספה צדיק עם רשע, לא ידע מחשבות ה' אשר חשב עליהם ברחמיו כאשר פירשתי ולכן אמר כי הגון וטוב הוא שישא לכל המקום למען חמשים הצדיקים, אבל לא יתכן גם במידת הדין להמית צדיק עם רשע, שאם כן יהיה כצדיק כרשע, ויאמרו שוא עבוד אלקים, וכל שכן במידת רחמים שהוא שופט כל הארץ, והוא העושה משפט, כענין ויגבה ה' צב-אות במשפט (ישעיה ה טז)... והקב"ה הודה שישא לכל המקום בעבורם, כי במידת רחמים יתנהג עמהם. 

ומה שיודיע אליך כל הענין, היות ויאמר ה' כתוב יו"ד ה"א, וכל אשר הזכיר אברהם אל"ף דל"ת והנה זה מבואר."

הורחבו הדברים אצל רבנו בחיי: 

"אם תשכיל בפרשה זו תמצא, כי מחשבתו של אברהם היתה כי הקדוש ברוך הוא חפץ להפסיד ולהשמיד הכל במידת הדין, ומזה אמר: האף תספה צדיק עם רשע, האף תספה ולא תשא למקום... ועל כן היו כל תפלותיו של אברהם בפרשה הזאת למידת הדין, הוא שאמר: הִנֵּה נָא הוֹאַלְתִּי לְדַבֵּר אֶל אֲ-דֹנָי, ואמר: אַל נָא יִחַר לַא-דֹנָי, הִנֵּה נָא הוֹאַלְתִּי לְדַבֵּר אֶל אֲ-דֹנָי. ולפי שזאת היתה מחשבתו של אברהם, התחיל מתווכח עם הקדוש ברוך הוא... והודיעו הקדוש ברוך הוא כי לא מחשבתו מחשבות אברהם אבל יתנהג עימהם במידת רחמים, והוא שהקב"ה מדבר עמו בכל הפרשה בלשון רחמים, ויאמר ה' זעקת סדום ועמורה, ויאמר ה' אם אמצא בסדום."

יתכן שיש כאן רמז לתהליך ה"חינוכי" שעובר אברהם אבינו. הוא יוצא מנקודת הנחה שהקב"ה דן בענין סדום במידת הדין, ומנסה לשכנעו לפעול במידת הרחמים, ואילו הקב"ה מודיעו כי לא מחשבתו מחשבות אברהם אבל יתנהג עימהם במידת רחמים. 

כוון מקורי במעבר ממידת הדין למידת הרחמים מצאתי בספר "צרור המור" שחיבר רבי אברהם סבע, ממגורשי ספרד. הוא מפרש את הפסוק אֵרֲדָה נָּא וְאֶרְאֶה הַכְּצַעֲקָתָהּ הַבָּאָה אֵלַי עָשׂוּ כָּלָה וְאִם לֹא אֵדָעָה:

"אף על פי שחטאתם כבדה מאד והיו ראויים לכליה, ארדה נא ואראה, כלומר ארד ואשפיל חרוני וזעפי עד שאראה סוף מעשיהם ואראה הכצעקתה של מידת הדין הבאה אלי לשאול דין עליהם ולענות אדם בריבו... הבאה אלי וצועקת לעשות בהם דין עשו כלה. 

ואם לא אדעה - כלומר אני רוצה לידע אם עשו כלה וסוף וכבר הגיעו לתכלית מעשיהם, או לא עשו ולא הגיעו עדיין עד סוף מעשיהם ויש להם עוד תקוה לתקן מעשיהם. אדעה איזה יכשר או זה או זה. וכן אעשה עמהם טוב או רע והכל לפי רוב המעשה. 

וכל זה הערה לסניגור לשאול עליהם רחמים ושיתפלל עליהם אברהם. וכל זה לפי שה' חפץ בתשובתן של רשעים. 

ואומר ויפנו משם האנשים - אחר שהדבר היה שקול אם עשו כלה או לא עשו, ואברהם היה באמצע, פינו עצמם ממידת הדין וילכו סדומה לאיטם עד בא עתם בערב וישהו בדרך זמן רב לראות מה יהיה רעה בעיר, ואם ינצח אברהם בתפילתו או מידת הדין בזעפו. וזהו ואברהם עודנו עומד לפני ה' מתחילת הענין שנאמר לו ויאמר ה' זעקת סדום ועמורה. ואולי היה מתפלל ואומר רחום וחנון נקראת רחם על מעשה ידיך. 

ולפי שראה שלא הועיל כל זה; ויגש אברהם לדבר קשות ואמר האף תספה. ואולי אמר ויגש לפי שמידת החסד (היא) של אברהם כדכתיב: חסד לאברהם, ובמידת החסד בורחים כל מיני אף וחמה, כדכתיב: וא-ל זועם בכל יום. לא אמר נזעם אלא זועם לכל מיני מידות הדין וגוער בהם... ולכן ניגש אברהם במידת טובו וחסדו לגעור בכל מיני אף וחימה. וזהו; האף תספה – כלומר; למה ה' יחרה אפך ותתן מקום למידת הדין לספות צדיק עם רשע. אינו ראוי כן אלא שרחמיך יקדמו את רוגזך ותאריך אפך ולא תקצר." 

אדגיש ארבע נקודות בדבריו:

1. הקב"ה, כביכול, מציג התלבטות; מידת הדין "דורשת" להענישם, אולם האם "כצעקתה"?

2. הקב"ה מציג את ההתלבטות כדי לעורר את אברהם לשאול עליהם רחמים לפי שה' חפץ בתשובתן של רשעים. 

3. גם המלאכים פינו עצמם ממידת הדין ומחכים לראות מה יפעל אברהם.
4. לקראת סוף דבריו ר' אברהם סבע מתייחס לביטוי וַיִּגַּשׁ אַבְרָהָם. היכן היה ולאן הוא ניגש, והוא מציע שני פרושים הפוכים; הראשון - ניגש לדבר קשות, והשני - ניגש במידת טובו וחסדו לגעור בכל מיני אף וחימה. על אף ה שוני, המכנה המשותף לשני הפרושים הוא שהמילה אַף מבטאת כעס. 
בענין ה"גישה" לדבר קשות, מובא ברש"י:

"ויגש אברהם - מצינו הגשה למלחמה; וַיִּגַּשׁ יוֹאָב וְהָעָם אֲשֶׁר עִמּוֹ לַמִּלְחָמָה בַּאֲרָם (שמואל ב, י, יג), הגשה לפיוס; ויגש אליו יהודה, והגשה לתפילה; וַיִּגַּשׁ אֵלִיָּהוּ הַנָּבִיא וַיֹּאמַר ה' אֱלֹקֵי אַבְרָהָם יִצְחָק וְיִשְׂרָאֵל הַיּוֹם יִוָּדַע כִּי אַתָּה אֱלֹקִים בְּיִשְׂרָאֵל (מלכים א, יח, לו). ולכל אלה נכנס אברהם; לדבר קשות ולפיוס ולתפילה."

רש"י אמנם אינו אומר זאת במפורש, אולם נראה שכוונת דבריו שב"הגשה" של אברהם בענין סדום, נכללו כל שלש ה"הגשות". כך כותב ר' אליהו מזרחי:

"קשות - האף תספה צדיק עם רשע, שהוא עומד במלחמה הדין עימו.

פיוס - התשחית בחמשה, שפרושו אם יישארו תשעה לכל עיר ועיר תצטרף אתה עימהם, ואין זה אלא לפנים משורת הדין.

ותפילה  אולי ימצאון שם ארבעים וינצלו הארבע, או שלושים וינצלו השלש... "

מהר"ל ב"גור אריה" מסכים בעיקרון שכל שלש המשמעויות של הגשה מופיעות בפסוקנו, אלא שהוא שונה מעט בפרטים:

"מצינו הגשה למלחמה, דכאן נמי כתיב מלחמה - האף תספה צדיק עם רשע, פיוס - ואנוכי עפר ואפר, תפילה - אל נא יחר, וזהו תפילה, דכן משמע - אל נא יחר אפך. 

ולי יראה דכל שלשתן הם בענין אחד, שג' כוונות היו לו בדברים אלו; כי הדברים אשר דבר אברהם היו קצת קשים, והם עם זה פיוס, שהיה מפייס אותו שאמר אולי יש חמשים צדיקים, וזה פיוס להקב"ה שיעשה בשביל הצדיקים, וגם היה מכוון בתפילה, שהיה מתפלל שיעשה זה הקב"ה דרך תפילה."

המכנה המשותף לשניהם הוא שאַף תִּסְפֶּה מציג גישה לוחמנית.

לעיל הבאנו את שני פרושי רש"י לאַף תִּסְפֶּה. הראשון - הגם תספה, והשני - לתרגום של אונקלוס שתרגמו לשון רוגז. כלל ידוע בהבנת דברי רש"י הוא שכאשר הוא מציע שני פרושים, קיימת, לשיטתו, חולשה בפרוש הראשון. יתכן שרש"י הוסיף בנדוננו את דעת התרגום בשל העובדה שהכתוב משתמש במילה וַיִּגַּשׁ אַבְרָהָם, שלפי שיטתו העקבית של רש"י כוללת גם גישה למלחמה, ומכאן הזיקה לפרוש שאַף הוא לשון רוגז. 

לקראת סיום, אבקש להציג שתי גישות מקוריות לטענות אברהם, גישות שיש בהן מכנה משותף; התייחסות לצדיק ולרשע באופן יחסי.

הסבר מלבי"ם: 

"האף תספה צדיק עם רשע - כי כל מקום שניתן רשות למשחית אינו מבחין בין טוב לרע, ועל כן כשעבר ה' לנגוף את מצרים כתיב: ועברתי בארץ מצרים - אני ולא מלאך ולא שרף כמו שדרשו חז"ל, כי אחר שהיה צריך לפסוח על בתי בני ישראל, וזאת לא יעשה המשחית שאינו מבחין בין טוב לרע. ותחילה חשב אברהם שה' ילך אתם (עם המלאכים לסדום) ופסח על בתי הצדיקים, אבל כשראה שהוא עודנו עומד לפני ה' והם הלכו לבדם, והם ישחיתו את הצדיקים גם כן, לכן טען על זה."

ובהמשך לכך הוא מפרש את בקשת אברהם אוּלַי יֵשׁ חֲמִשִּׁים צַדִּיקִם בְּתוֹךְ הָעִיר:

"כי בזה שאין המשחית מבחין בין טוב ורע, בארו חז"ל שדוקא בין צדיק שאינו גמור ובין רשע אינו מבחין, אבל צדיקים גמורים יבחין גם המשחית. ואהרן עמד בין החיים ובין המתים ועצר המגפה. וכבר פירשו המפרשים מה שנאמר (תענית, כא  ע"ב*): בסורא הוה דברא בשבבותיה דרב לא הוה דברא, סברי כוליה עלמא משום כבודו דרב הוא, אתחזי להו בחלמא, זכותיה דרב נפיש, רק משום האי גברא דהוה משאיל מרא וחצינא לבית הקברות. כי כשחשבו שהוא בעבור רב חשבו שרב הוא צדיק שאינו גמור שלכן מוכרח להציל כל השכונה, כי המשחית לא יבחין אותו באשר הוא צדיק שאינו גמור, והודיעו בחלום, שזכותיה דרב נפיש ולא היה צריך להציל כל השכונה, כי גם המשחית לא היה נוגע בו באשר הוא צדיק גמור, ורק משום האי גברא דהוה שאיל מרא וחצינא, שהוא לא היה צדיק גמור והמשחית לא היה מבחין להצילו, הוכרח להציל את כל השכונה. 

ועל זה טען אברהם אולי יש חמשים צדיקים שאינם צדיקים גמורים רק שהם צדיקים בתוך העיר הזאת, שלפי ערך אנשי סדום הם צדיקים, ואותם לא יבחין המשחית להצילם, אחר שאינם צדיקים גמורים, ואם כן האף תספה ולא תשא למקום למען חמשים הצדיקים אשר בקרבה, רוצה לומר שהם רק צדיקים בקרבה לפי ערך אנשי סדום."

חמישים הצדיקים אינם צדיקים גמורים, ודווקא משום כך צריך להציל את כל המקום בעבורם (אם אמנם המלאכים משחיתים ולא הקב"ה)!

[* המעיין בסוגיית הגמרא במקומה, יראה שינויים בפרטים מסוימים, וכן רש"י שם בסוגיה מפרש בדרך שונה את היחס בין רב לשכנו, ואין כאן מקומו.]

ר' צבי אלימלך שפירא מדינוב  בעל "בני יששכר" (מאמרי חודש תשרי מאמר ב) מעלה כמה שאלות לשוניות הקשורות בפסוקינו, ובסיום מציע את הפרוש הבא: 

"והנראה דהנה הצרפית אמרה לאליהו (מלכים א יז, יח): באת אלי להזכיר את עוני. ופירשו רז"ל  (ילקוט שמעוני מלכים א רמז רט) שאמרה: עד שלא באת אלי הייתי נחשבת לצדקת בערך הרשעים, וכשבאת אצלי הנה בערכך כרשעה אחשב. 

הנה דעת להבין בזה חסדי ה' יתברך אשר יחשב האדם לצדיק בערך הרשעים, הגם שאינו צדיק באמיתי, כשמעריכין מעשיו נגד הרשע הנה בערכו צדיק הוא לצדיק יחשב. והנה בערך רוממות גדולתו יתברך שמו אין שום נברא יוצא ידי חובתו נגד בוראו, וצבא מרום לא זכו בעיניו, ומכל שכן האדם הארצי שוכני בתי חומר. אבל הוא יתברך שמו אינו דן את האדם אלא כערך הארציים הנוטה אחר תאות החומריית כי בעפר יסודם, ובהעריך איזה איש פרטי אשר כובש תאוותו בצד מה יותר משארי האישים החומרים הנה לצדיק יחשב.

ומעתה נבא לביאור מקראי קודש הנ"ל. אמר אברהם: האף תספה צדיק עם רשע? רצונו לומר אותו שהוא צדיק בהצטרפות עם הרשע, היינו כשמעריכין מעשיו נגד מעשה הרשע הרי הוא צדיק הגם שאינו צדיק גמור באמת. 

חלילה לך מעשות כדבר הזה להמית צדיק עם רשע - היינו כנ"ל, אותו שהוא רק צדיק כזה בהצטרפות עם רשע. והיה כצדיק כרשע - הרי אם תעשה כזאת הנה יהיה הצדיק כרשע והרשע כצדיק, דהנה הצדיק לא יהיה לו קיום להצדיק ולצאת ידי חובתו נגד היוצר כל כי לא יצדק לפניו כל חי, ואם כן לא יהיה לצדיק קיום כמו לרשע, והרשע יהיה לו תענוג כמו להצדיק, שמאמין כיון שגם הצדיק לא יקוה להצטדק, הנה מוטב לו בין כך ובין כך ליהנות מן העולם הזה בהיתר ובאיסור. 

חלילה לך השופט כל הארץ לא יעשה משפט - הלא אתה הוא השופט כל הארץ ביחד כדי להעריך מעשה צדיק שיהיה רק צדיק בהצטרפות עם הרשע, וגם מעריך מעשיהם שהם ארציים שוכני בתי חומר. על כן אמר השופט כל הארץ, והבן!" 

אין ספק שהשתדלותו של אברהם עבור אנשי סדום, מגלה על אישיותו המיוחדת של אברהם, איש החסד. אף על פי כן בדברי ה"זוהר" (בראשית, דף קו עמוד א) מועלית נימה מסוימת של ביקורת על התנהגותו: 

"אמר רבי יהודה: מאן חמא אבא דרחמנותא כאברהם. תא חמא: בנח כתיב ויאמר אלקים לנח קץ כל בשר בא לפני עשה לך תיבת עצי גפר, ואשתיק ולא אמר ליה מידי, ולא בעא רחמי. אבל אברהם בשעתא דאמר ליה קודשא בריך הוא זעקת סדום ועמורה כי רבה ארדה נא ואראה - מיד כתיב ויגש אברהם ויאמר האף תספה צדיק עם רשע. 

אמר רבי אלעזר: אוף אברהם לא עבד שלימו כדקא יאות, נח לא עביד מידי לא האי ולא האי אברהם תבע דינא כדקא יאות דלא ימות זכאה עם חייבא ושארי מחמשים עד עשרה, עבד ולא אשלים דלא בעא רחמי בין כך ובין כך, דאמר אברהם לא בעינא למתבע אגר עובדוי. אבל מאן עבד שלימו כדקא יאות? דא משה, דכיון דאמר קודשא בריך הוא (שמות לב): סרו מהר מן הדרך עשו להם עגל מסכה וישתחוו לו, מיד מה כתיב: ויחל משה את פני ה' אליו, עד דאמר: ועתה אם תשא חטאתם ואם אין מחני נא מספרך אשר כתבת. ואף על גב דכלהו חטו לא זז מתמן עד דאמר ליה סלחתי כדברך אבל אברהם לא אשגח אלא אי אשתכח בהו זכאי ואם לאו לא ועל דא לא הוה בעלמא בר נש דיגין על דריה כמשה דאיהו רעיא מהימנא."

גם ר' יהודה וגם ר' אלעזר מציינים את מעלת אברהם שביקש להציל את סדום, על נח שלא ביקש רחמים על דורו. ר' אלעזר מוסיף שמעלת משה גדולה משל אברהם, שכן אברהם ביקש רק אם יש מספר מסוים של צדיקים, ואילו משה ביקש רחמים אף על גב דכלהו חטו, ולכן משה הוא הקרוי רעיא מהימנא.  

מכאן לומד ר' נתן צבי פינקל, הסבא מסלבודקא (אור הצפון ח"א עמ' קיא) על התביעה הנדרשת מאנשי המעלה, שהרי נח ואברהם הם צדיקי עולם ובכל זאת יש נימת בקורת כלפיהם, ובלשונו:

"עד כמה גדולה דקות התביעה על בני האדם הגדולים והשלמים ביותר, שעם קצה מעלותיהם העליונות, יש עוד מקום לדרוש התעלות יותר עליונה לאין סוף ושיעור."


קבלת דפי פרשת שבוע בדואר אלקטרוני: irdavid@zahav.net.il
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