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מקראות - פרשת משפטים
הנחיות ללומד ולמעיין

'מקראות' מיועד לכל אוהב תורה וישראל, בין אם נחשב 'ציוני', 'חרדי', 'דתי', 'מסורתי', 'חובש 
כיפת שמים', או מאוהבי תורה וישראל מאומות העולם. הספר מתאים לכולם – תלמיד או מורה, 

למדן או מתחיל, איש או אשה, מן הישיבות לזרמיהן, או מן האקדמיה.

דבר ה' מיועד לכולם!  

אל תנסו להקיף הכל, בחרו לכם מה שקרוב לליבכם – "אין אדם לומד תורה, אלא ממקום שליבו 
חָפֵץ" )עבודה־זרה יט ע"א(.

לימוד  היא  'מקראות'(  לאתר  הנכנס  )או  הספרים  את  הפותח  של  הראשונה  המקיפה  הבחירה 
'ספר  או  ואמה,  עבד  עיון בפרשיות שחרור  המדורים. למשל  כל  דרך  פרקים  או  פרק  של  כולל 
הברית', גם דרך המדרשים והפרשנים לפי הנושאים, גם דרך העיון הלשוני ופיסוק הטעמים, גם 

דרך הסקירה המדעית והיסטורית, וגם דרך מבנה הפרשה והפרשנות החדשה.

ישנן שאלות, שתמצאו להן תשובות שונות במדורים השונים )למשל, דיני בני נח מימי האבות 
ופרשת משפטים, פשט מול דרש, "ספר הברית"(, לפעמים אלה תשובות משלימות, ולפעמים 

שונות; זה חלק בלתי נפרד מבית מדרש חי ללימוד תורה.  

האפשרות השנייה היא לימוד מסודר של פרשת 'משפטים' כולה – משחרור עבד ואמה, המשפט 
המותנֶה והמשפט המוחלט, עד 'ספר הברית' – דרך אחד המדורים – מדרשים ופרשנים )'דרישה 

בתורה'(, לשון, מדע, היסטוריה וריאליה או סדר ומבנה ופרשנות חדשה )'בינה בתורה'(.

יכול הלומד או המעיין לבחור לו נושא אחד מתוך המדורים השונים, וללמוד רק אותו,  כמובן, 
בעצמו, עם ילדיו ותלמידיו, בבית מדרש, בכיתת לימוד, או סביב שולחן שבת. ניתן להשתמש 
בתכנים כהכנה ללימוד ביתי או קבוצתי, בבית ספר או בשיעור של שבת )רק לא לשימוש מסחרי(.

למורים מומלץ לתת לתלמידים לקרוא ולהכין עבודה על נושא או על סעיף מתוך אחד המדורים – 
ישנם פרקים קלים יחסית ומובנים לכל קורא ויש שמחייבים לימוד משותף ומעמיק. תלמידים 
וסטודנטים, שמחפשים נושאים לעבודת חקר, או בסיס ראשוני לעבודה סמינריונית, ימצאו מגוון 

עצום של נושאים ערוכים בתחומי 'מקראות'.

וללימודי ארץ  וכן מורים ללשון עברית  עוד מומלץ למורי תנ"ך לשתף מורים לגמרא/לתלמוד, 
בתורה  העבדות  עם  ההתמודדות  )דוגמת  שונים  מתחומים  פרק  של  משותף  בלימוד  ישראל 

ובהלכה, במקרא ובהיסטוריה, בישראל ובעמים עד ימינו(. 

כמו כן, מומלץ לשלב פרק כזה בטיול בית ספרי )או משפחתי, ואפילו תנועתי, למשל – לעצור 
המשמעות  את  ולהבין  זֵרטל,  אדם  פרופ'  שגילה  ה'גִלגל',  על  וללמוד  לראות  ארגמן,  במושב 
המקורית של העלייה ל'רגל'(. שילובים כאלה נוטעים בלב תלמידים ומורים, צעירים ומבוגרים, 

חוויה בל תישכח של אהבת תנ"ך בארץ ישראל.

*  *  *



בפתח הכרך לפרשת יתרו הרחבנו ופירטנו על אודות 'מקראות', על הרעיון והשיטה, 
על השותפים לכתיבה, לעריכה, להערות הוועדה המלווה, ולתמיכה הכלכלית.

והעירו הערות חשובות על  בוועדה המלווה, שקראו,  ונזכיר כאן את חברינו  נחזור 
כל הספר: הרב יעקב מדן, פרופ' יוסף עופר, פרופ' יונתן גרוסמן, ד"ר חגי משגב וחנן 

אריאל.

קראו וסייעו גם:

)בפרט  העבדות  של  ההיסטוריה  על  הפרק  את  קרא  בלונדהיים  מנחם  פרופ' 
באמריקה(, והעיר הערות חשובות. 

ד"ר אליעזר )אלי( חדד והרב ד"ר בניהו ברונר קראו והעירו הערות חשובות על פרקי 
התורה והעבדות. 

)יושי( פרג'ון קרא והעיר הערות חשובות על דיני מסופוטמיה והמזרח  ד"ר יאשיה 
הקדום.

הרב דניאל וולף כתב פרק על ריבית וכלכלה מודרנית. 

על  משפטים  פרשת  של  רישומה  על  לפרק  החומרים  את  אסף  ויגודה  מיכאל  ד"ר 
המשפט הישראלי, והשתתף בכתיבה.

)יהודי  ישראל  ביתא  קהילת  של  במנהגם  וחלב  בשר  איסור  על  כתב  זיו  יוסי  ד"ר 
אתיופיה(.

נכתבו  בתורה'(  ו-'בינה  בתורה'  'דרישה  במדורים  )בעיקר  זה  בכרך  פרקים  כמה 
בעבודה משותפת על ידי שני המחברים, הרב ד"ר יואל בן־נון, והרב שאול ברוכי. 

את כרך משפטים ערכו אריה בר־טוב ונריה קליין, הגיהו לשונית אמיר הילדסהיימר 
ויהונתן הירשברג, ושמעון בן־שחר עימד וסידר בטוב טעם וחן.

תמיכה כלכלית מיוחדת לכרך משפטים קיבלנו מאת:

משפחת יסלזון – ציריך
משפחת אייזנברג – ירושלים

משפחות קושיצקי – טורונטו-רעננה

משפחת סטול – ניו-ג'רזי
משפחת נובצקי – ניו-ג'רזי

משפחת בדנר – רעננה

זמן רב  )ישיבת הר־עציון( שהקדישו  וייס  ויואל  ליוני הולצר  לבסוף ברצוני להודות 
ותומכים  ולקשר עם תורמים  ידיעות־ספרים  ולהסכם עם הוצאת  ומאמצים לקשר 

במפעל מקראות.
תודה עצומה לכולם.

יואל בן־נון
אלון שבות
לקראת פרשת 'משפטים', התשע"ח



המשפטים וחוקי גוי קדוש

מבנה הפרשיות

מהמשפט המותנה )מקרה < דין(  	.1
                                                   אל המשפט המוחלט )'לא תעשה'(.

2.                                                       משפט מוחלט < 
                                                                               חוקי גוי קדוש < 

                                                         משפט מוחלט < 
                                                                               חוקי גוי קדוש.

3.                חזרה אל עיקרי הדיברות )='הדברים'( – 
                                                         בדרך אל הארץ.

חזרה אל הר סיני –  	.4
הברית וספר הברית, "נעשה ונשמע",  		

התגלות כבוד ה' –  	
עליית משה להר סיני. 		
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פרשת משפטים

סדר התורה

שׁ  שֵׁ֥ י  עִבְרִ֔ בֶד  עֶ֣ תִקְנֶה֙  י  ם: ב כִּ֤ לִפְנֵיהֶֽ ים  תָּשִׂ֖ ר  אֲשֶׁ֥ ים  הַמִּשְׁפָּטִ֔ לֶּה֙  א וְאֵ֨ כא 
אִם־ א  יֵצֵ֑ בְּגַפּ֣וֹ  יָב֖אֹ  ג אִם־בְּגַפּ֥וֹ  ם:  חִנָּֽ י  חָפְשִׁ֖ לַֽ א  יֵצֵ֥ ת  שְּׁבִעִ֔ וּבַ֨ עֲב֑דֹ  יַֽ ים  שָׁנִ֖
לְדָה־לּ֥וֹ  וְיָֽ ה  אִשָּׁ֔ יִתֶּן־ל֣וֹ  ד אִם־אֲדנָֹיו֙  עִמּֽוֹ:  אִשְׁתּ֖וֹ  ה  צְאָ֥ וְיָֽ ה֔וּא  אִשָּׁה֙  עַל  בַּ֤
בְגַפּֽוֹ: ה וְאִם־אָמֹ֤ר  א  יֵצֵ֥ וְה֖וּא  יהָ  אדנֶֹ֔ לַֽ הְיֶה֙  תִּֽ יהָ  ילָדֶ֗ וִֽ ה  אִשָּׁ֣ הָֽ בָנ֑וֹת  א֣וֹ  ים  בָנִ֖
י:  חָפְשִֽׁ א  אֵצֵ֖ א  ֹ֥ ל וְאֶת־בָּנָ֑י  י  אֶת־אִשְׁתִּ֖ י  אֶת־אֲדנִֹ֔ בְתִּי֙  אָהַ֨ בֶד  הָעֶ֔ יאֹמַר֙ 
ע אֲדנָֹי֤ו  וְרָצַ֨ לֶת א֖וֹ אֶל־הַמְּזוּזָ֑ה  וְהִגִּישׁוֹ֙ אֶל־הַדֶּ֔ ים  אֱלֹהִ֔ ו וְהִגִּישׁ֤וֹ אֲדנָֹיו֙ אֶל־הָ֣
א  ֹ֥ ל ה  לְאָמָ֑ ישׁ אֶת־בִּתּ֖וֹ  אִ֛ י־יִמְכּ֥רֹ  ז וְכִֽ ם:     לְעלָֹֽ עֲבָד֖וֹ  וַֽ עַ  בַּמַּרְצֵ֔ אֶת־אָזְנוֹ֙ 
הּ  יְעָדָ֖ ל֥וֹ  כתיב  אֲשֶׁר־לא  אֲדנֶֹי֛הָ  בְּעֵינֵי֧  ה  ח אִם־רָעָ֞ ים:  עֲבָדִֽ הָֽ את  כְּצֵ֥ א  תֵצֵ֖
נָּה  יעָדֶ֑ יִֽ ט וְאִם־לִבְנ֖וֹ  הּ:  בְּבִגְדוֹ־בָֽ הּ  לְמָכְרָ֖ א־יִמְשׁ֥לֹ  ֹֽ ל י  נָכְרִ֛ ם  לְעַ֥ הּ  וְהֶפְדָּ֑
הּ  וְעֹֽנָתָ֖ הּ  כְּסוּתָ֥ הּ  שְׁאֵרָ֛ ח־ל֑וֹ  ֽקַּֽ יִ� רֶת  י אִם־אַחֶ֖ הּ:  עֲשֶׂה־לָּֽ יַֽ הַבָּנ֖וֹת  ט  כְּמִשְׁפַּ֥
סֶף:     כָּֽ ין  אֵ֥ חִנָּ֖ם  ה  צְאָ֥ וְיָֽ הּ  לָ֑ ה  עֲשֶׂ֖ יַֽ א  ֹ֥ ל לֶּה  ם־שְׁלָשׁ־אֵ֔ יא וְאִ֨ ע:  יִגְרָֽ א  ֹ֥ ל
י  ים אִנָּ֣ה לְיָד֑וֹ וְשַׂמְתִּ֤ אֱלֹהִ֖ ה וְהָֽ א צָדָ֔ ֹ֣ אֲשֶׁר֙ ל ת: יג וַֽ ת מ֥וֹת יוּמָֽ ישׁ וָמֵ֖ ה אִ֛ יב מַכֵּ֥
ה  בְעָרְמָ֑ לְהָרְג֣וֹ  הוּ  עַל־רֵעֵ֖ ישׁ  אִ֛ ד  י־יָזִ֥ יד וְכִֽ מָּה:     שָֽׁ יָנ֖וּס  ר  אֲשֶׁ֥ מָק֔וֹם  לְךָ֙ 
ב  ת:    טז וְגֹנֵ֨ יו וְאִמּ֖וֹ מ֥וֹת יוּמָֽ ה אָבִ֛ נּוּ לָמֽוּת:    טו וּמַכֵּ֥ י תִּקָּחֶ֖ ם מִזְבְּחִ֔ מֵעִ֣
ת:     יו וְאִמּ֖וֹ מ֥וֹת יוּמָֽ ל אָבִ֛ ת:    יז וּמְקַלֵּ֥ א בְיָד֖וֹ מ֥וֹת יוּמָֽ ישׁ וּמְכָר֛וֹ וְנִמְצָ֥ אִ֧
ל  א יָמ֖וּת וְנָפַ֥ ֹ֥ בֶן א֣וֹ בְאֶגְר֑ףֹ וְל הוּ בְּאֶ֖ ים וְהִכָּה־אִישׁ֙ אֶת־רֵעֵ֔ ן אֲנָשִׁ֔ י־יְרִיבֻ֣ יח וְכִֽ
שִׁבְתּ֛וֹ  ק  רַ֥ ה  הַמַּכֶּ֑ ה  וְנִקָּ֣ עַל־מִשְׁעַנְתּ֖וֹ  בַּח֛וּץ  ךְ  וְהִתְהַלֵּ֥ ב: יט אִם־יָק֞וּם  לְמִשְׁכָּֽ
בֶט  ישׁ אֶת־עַבְדּ֜וֹ א֤וֹ אֶת־אֲמָתוֹ֙ בַּשֵּׁ֔ י־יַכֶּה֩ אִ֨ א:      שני   כ וְכִֽ ן וְרַפּ֥אֹ יְרַפֵּֽ יִתֵּ֖
י כַסְפּ֖וֹ  ם כִּ֥ א יֻקַּ֔ ֹ֣ עֲמֹ֑ד ל יַֽ יִם  ךְ אִם־י֛וֹם א֥וֹ יוֹמַ֖ ם: כא אַ֥ ָקֵֽ חַת יָד֑וֹ נָק֖םֹ יִנּ� ת תַּ֣ וּמֵ֖
הְיֶ֖ה  יִֽ א  ֹ֥ וְל יהָ  יְלָדֶ֔ צְא֣וּ  וְיָֽ הָרָה֙  ה  אִשָּׁ֤ גְפ֜וּ  וְנָ֨ ים  אֲנָשִׁ֗ י־יִנָּצ֣וּ  כב וְכִֽ הֽוּא:    
כג וְאִם־ ים:  בִּפְלִלִֽ ן  וְנָתַ֖ ה  אִשָּׁ֔ הָֽ עַל  בַּ֣ עָלָיו֙  ית  יָשִׁ֤ ר  אֲשֶׁ֨ כַּֽ שׁ  עָנֵ֗ יֵֽ עָנ֣וֹשׁ  אָס֑וֹן 
חַת  יָ֚ד תַּ֣ ן  חַת שֵׁ֑ ן תַּ֣ יִן שֵׁ֖ עַ֔ חַת  יִן תַּ֣ פֶשׁ: כד עַ֚ נָֽ חַת  נֶ֖פֶשׁ תַּ֥ ה  תַתָּ֥ וְנָֽ הְיֶה֑  יִֽ  אָס֖וֹן 
חַת  תַּ֖ ה  חַבּוּרָ֕ צַע  פָּ֑ חַת  תַּ֣ צַע  פֶּ֖ ה  כְּוִיָּ֔ חַת  תַּ֣ כה כְּוִיָּה֙  גֶל:  רָֽ חַת  תַּ֥ גֶל  רֶ֖ ד  יָ֔
הּ  חֲתָ֑ וְשִֽׁ אֲמָת֖וֹ  ין  אֽוֹ־אֶת־עֵ֥ עַבְדּ֛וֹ  ין  אֶת־עֵ֥ ישׁ  אִ֜ ה  י־יַכֶּ֨ כו וְכִֽ ה:     חַבּוּרָֽ
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י  חָפְשִׁ֥ לַֽ יל  יַפִּ֑ אֲמָת֖וֹ  ן  אוֹ־שֵׁ֥ עַבְדּ֛וֹ  ן  כז וְאִם־שֵׁ֥ עֵינֽוֹ:  חַת  תַּ֥ נּוּ  יְשַׁלְּחֶ֖ י  חָפְשִׁ֥ לַֽ
חַת שִׁנּֽוֹ: 	 נּוּ תַּ֥  יְשַׁלְּחֶ֖

יֵֽאָכֵל֙  א  ֹ֤ וְל הַשּׁ֗וֹר  ל  יִסָּקֵ֜ סָק֨וֹל  ת  וָמֵ֑ ה  א֥וֹ אֶת־אִשָּׁ֖ ישׁ  ח שׁ֥וֹר אֶת־אִ֛ י־יִגַּ֨ כח וְכִֽ
ד  וְהוּעַ֤ שִׁלְשׁ֗םֹ  מִתְּמֹ֣ל  ה֜וּא  ח  נַגָּ֨ שׁוֹר֩  ם  כט וְאִ֡ י:  ָקִֽ נ� הַשּׁ֖וֹר  עַל  וּבַ֥ אֶת־בְּשָׂר֔וֹ 
ת:  יוּמָֽ יו  וְגַם־בְּעָלָ֖ ל  יִסָּקֵ֔ ה הַשּׁוֹר֙  אִשָּׁ֑ א֣וֹ  ישׁ  אִ֖ ית  וְהֵמִ֥ נּוּ  יִשְׁמְרֶ֔ א  ֹ֣ וְל בִּבְעָלָיו֙ 
ח  יִגָּ֖ ן  יו: לא אוֹ־בֵ֥ עָלָֽ ת  נַפְשׁ֔וֹ כְּכ֥לֹ אֲשֶׁר־יוּשַׁ֖ פִּדְי֣ןֹ  וְנָתַן֙  יו  עָלָ֑ ת  ל אִם־כּ֖פֶֹר יוּשַׁ֣
ה כֶּ֣סֶף |  ח הַשּׁ֖וֹר א֣וֹ אָמָ֑ בֶד יִגַּ֥ שֶׂה לּֽוֹ: לב אִם־עֶ֛ ט הַזֶּ֖ה יֵעָ֥ ת יִגָּ֑ח כַּמִּשְׁפָּ֥ אוֹ־בַ֣
א֠וֹ  בּ֗וֹר  ישׁ  אִ֜ ח  י־יִפְתַּ֨ ל:    לג וְכִֽ ָקֵֽ יִסּ� וְהַשּׁ֖וֹר  יו  אדנָֹ֔ לַֽ יִתֵּן֙  ים  שְׁקָלִ֗ ים  שְׁלֹשִׁ֣
הַבּוֹר֙  עַל  לד בַּ֤ חֲמֽוֹר:  א֥וֹ  שּׁ֖וֹר  מָּה  פַל־שָׁ֥ וְנָֽ נּוּ  יְכַסֶּ֑ א  ֹ֣ וְל בּ֖רֹ  ישׁ  אִ֛ ה  י־יִכְרֶ֥ כִּֽ
אֶת־ ישׁ  שׁוֹר־אִ֛ י־יִגֹּ֥ף  לה וְכִֽ הְיֶה־לּֽוֹ:     יִֽ ת  וְהַמֵּ֖ יו  לִבְעָלָ֑ יב  יָשִׁ֣ סֶף  כֶּ֖ ם  יְשַׁלֵּ֔
ת  אֶת־הַמֵּ֖ ם  וְגַ֥ אֶת־כַּסְפּ֔וֹ  וְחָצ֣וּ  הַחַי֙  אֶת־הַשּׁ֤וֹר  כְר֜וּ  וּמָ֨ ת  וָמֵ֑ הוּ  רֵעֵ֖ שׁ֥וֹר 
יו  בְּעָלָ֑ נּוּ  יִשְׁמְרֶ֖ א  ֹ֥ וְל שִׁלְשׁ֔םֹ  מִתְּמ֣וֹל  הוּא֙  ח  נַגָּ֥ שׁ֣וֹר  י  כִּ֠ ע  נוֹדַ֗ לו א֣וֹ  יֶֽחֱצֽוּן: 
שׁ֣וֹר  יִגְנֹֽב־אִישׁ֙  י  לז כִּ֤ הְיֶה־לּֽוֹ:     יִֽ ת  וְהַמֵּ֖ הַשּׁ֔וֹר  חַת  תַּ֣ שׁוֹר֙  ם  יְשַׁלֵּ֥ ם  שַׁלֵּ֨
חַת  חַת הַשּׁ֔וֹר וְאַרְבַּע־צ֖אֹן תַּ֥ ר יְשַׁלֵּם֙ תַּ֣ ה בָקָ֗ ה וּטְבָח֖וֹ א֣וֹ מְכָר֑וֹ חֲמִשָּׁ֣ אוֹ־שֶׂ֔
ב אִם־ ים:  דָּמִֽ ל֖וֹ  ין  אֵ֥ ת  וָמֵ֑ ה  וְהֻכָּ֣ הַגַּנָּ֖ב  א  יִמָּצֵ֥ רֶת  כב א אִם־בַּמַּחְתֶּ֛ ה:  הַשֶּֽׂ
בָתֽוֹ: ג אִם־ ר בִּגְנֵֽ ין ל֔וֹ וְנִמְכַּ֖ ם אִם־אֵ֣ ים ל֑וֹ שַׁלֵּ֣ם יְשַׁלֵּ֔ יו דָּמִ֣ מֶשׁ עָלָ֖ ה הַשֶּׁ֛ ֽרְחָ֥ זָ�

ם:      �֖יִם יְשַׁלֵּֽ ה חַיִּ֑ים שְׁנַ ה מִשּׁ֧וֹר עַד־חֲמ֛וֹר עַד־שֶׂ֖ א בְיָד֜וֹ הַגְּנֵבָ֗ הִמָּצֵא֩ תִמָּצֵ֨
ר  אַחֵ֑ ה  בִּשְׂדֵ֣ ר  וּבִעֵ֖ וְשִׁלַּח֙ אֶת־בְּעִיר֔הֹ  רֶם  ה אוֹ־כֶ֔ שָׂדֶ֣ יַבְעֶר־אִישׁ֙  י  שלישי  ד כִּ֤
ל  אֱכַ֣ וְנֶֽ ה קצִֹים֙  צְאָ֤ שׁ וּמָֽ א אֵ֜ י־תֵצֵ֨ ם:    ה כִּֽ ב כַּרְמ֖וֹ יְשַׁלֵּֽ הוּ וּמֵיטַ֥ ב שָׂדֵ֛ מֵיטַ֥
י־יִתֵּן֩  ה:    ו כִּֽ ר אֶת־הַבְּעֵרָֽ ם הַמַּבְעִ֖ ה שַׁלֵּ֣ם יְשַׁלֵּ֔ ה א֣וֹ הַשָּׂדֶ֑ ישׁ א֥וֹ הַקָּמָ֖ גָּדִ֔
הַגַּנָּ֖ב  א  אִם־יִמָּצֵ֥ ישׁ  הָאִ֑ ית  מִבֵּ֣ וְגֻנַּ֖ב  לִשְׁמֹ֔ר  אֽוֹ־כֵלִים֙  סֶף  כֶּ֤ הוּ  אֶל־רֵעֵ֜ ישׁ  אִ֨
א  ֹ֥ ים אִם־ל אֱלֹהִ֑ יִת אֶל־הָֽ עַל־הַבַּ֖ ב בַּֽ ב וְנִקְרַ֥ א יִמָּצֵא֙ הַגַּנָּ֔ ֹ֤ ֽיִם: ז אִם־ל ם שְׁנָ� יְשַׁלֵּ֥
ה  עַל־שֶׂ֨ מ֠וֹר  עַל־חֲ֠ עַל־שׁ֡וֹר  שַׁע  ל־כָּל־דְּבַר־פֶּ֡ הוּ: ח עַֽ רֵעֵֽ אכֶת  בִּמְלֶ֥ יָד֖וֹ  ח  שָׁלַ֛
דְּבַר־ יָב֖אֹ  ים  אֱלֹהִ֔ הָֽ ד  עַ֚ ה  זֶ֔ כִּי־ה֣וּא  יאֹמַר֙  ר  אֲשֶׁ֤ ה  עַל־כָּל־אֲבֵדָ֗ ה  עַל־שַׂלְמָ֜
ישׁ אֶל־ אִ֨ י־יִתֵּן֩  הוּ:    ט כִּֽ לְרֵעֵֽ �֖יִם  שְׁנַ ם  יְשַׁלֵּ֥ ים  אֱלֹהִ֔ יַרְשִׁיעֻן֙  ר  אֲשֶׁ֤ ם  שְׁנֵיהֶ֑
ה  אֽוֹ־נִשְׁבָּ֖ ר  אֽוֹ־נִשְׁבַּ֥ ת  וּמֵ֛ לִשְׁמֹ֑ר  ה  וְכָל־בְּהֵמָ֖ ה  חֲמ֨וֹר אוֹ־שׁ֥וֹר אוֹ־שֶׂ֛ הוּ  רֵעֵ֜
בִּמְלֶ֣אכֶת  יָד֖וֹ  ח  שָׁלַ֛ א  ֹ֥ אִם־ל ם  שְׁנֵיהֶ֔ ין  בֵּ֣ הְיֶה֙  תִּֽ יְהָֹו֗ה  ת  י שְׁבֻעַ֣ ה:  ראֶֹֽ ין  אֵ֥
יו: יב אִם־ ם לִבְעָלָֽ עִמּ֑וֹ יְשַׁלֵּ֖ ם: יא וְאִם־גָּנֹ֥ב יִגָּנֵ֖ב מֵֽ א יְשַׁלֵּֽ ֹ֥ יו וְל ח בְּעָלָ֖ ָקַ֥ הוּ וְל� רֵעֵ֑
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ם: 	 א יְשַׁלֵּֽ ֹ֥ ה ל ד הַטְּרֵפָ֖ הוּ עֵ֑ ף יְבִאֵ֣  טָר֥ףֹ יִטָּרֵ֖
ם:  יְשַׁלֵּֽ ם  שַׁלֵּ֥ אֵין־עִמּ֖וֹ  יו  בְּעָלָ֥ ת  ר אוֹ־מֵ֑ וְנִשְׁבַּ֣ הוּ  רֵעֵ֖ ם  מֵעִ֥ ישׁ  אִ֛ ל  י־יִשְׁאַ֥ יג וְכִֽ
ה  י־יְפַתֶּ֣ בִּשְׂכָרֽוֹ:    טו וְכִֽ א  בָּ֖ ה֔וּא  יר  יְשַׁלֵּ֑ם אִם־שָׂכִ֣ א  ֹ֣ ל עִמּ֖וֹ  יו  יד אִם־בְּעָלָ֥
ה: טז אִם־ נָּה לּ֖וֹ לְאִשָּֽׁ הּ מָהֹ֛ר יִמְהָרֶ֥ ב עִמָּ֑ שָׂה וְשָׁכַ֣ א־אֹרָ֖ ֹֽ ר ל ה אֲשֶׁ֥ ישׁ בְּתוּלָ֛ אִ֗
ה  יז מְכַשֵּׁפָ֖ הַבְּתוּלֹֽת:     כְּמֹ֖הַר  יִשְׁק֔לֹ  סֶף  כֶּ֣ ל֑וֹ  הּ  לְתִתָּ֣ יהָ  אָבִ֖ ן  יְמָאֵ֛ ן  מָאֵ֧
ם  חֳרָ֑ יָֽ ים  אֱלֹהִ֖ לָֽ חַ  יט זבֵֹ֥ ת:     יוּמָֽ מ֥וֹת  ה  עִם־בְּהֵמָ֖ ב  יח כָּל־שׁכֵֹ֥ תְחַיֶּֽה:  א  ֹ֥ ל
א־ ֹֽ ל ר  כ וְגֵ֥ לְבַדּֽוֹ:  ה  יהוָֹ֖ לַֽ י  בִּלְתִּ֥ ם  חֳרָ֑ יָֽ ים  אֱלֹהִ֖ לָֽ חַ  יט זבֵֹ֥ לְבַדּֽוֹ:  ה  יהוָֹ֖ לַֽ י  בִּלְתִּ֥
א  ֹ֥ ל וְיָת֖וֹם  ה  יִם:כא כָּל־אַלְמָנָ֥ מִצְרָֽ רֶץ  בְּאֶ֥ ם  הֱיִיתֶ֖ ים  י־גֵרִ֥ כִּֽ נּוּ  תִלְחָצֶ֑ א  ֹ֣ וְל תוֹנֶ֖ה 
ע  אֶשְׁמַ֖ שָׁמֹ֥עַ  י  אֵלַ֔ יִצְעַק֙  אִם־צָעֹ֤ק  י  כִּ֣ אֹת֑וֹ  תְעַנֶּ֖ה  ה  כב אִם־עַנֵּ֥ תְעַנּֽוּן: 
ם  וּבְנֵיכֶ֖ אַלְמָנ֔וֹת  נְשֵׁיכֶם֙  וְהָי֤וּ  רֶב  בֶּחָ֑ ם  אֶתְכֶ֖ י  רַגְתִּ֥ וְהָֽ י  אַפִּ֔ ה  עֲקָתֽוֹ:כג וְחָרָ֣ צַֽ

ים: 	  יְתֹמִֽ
א־ ֹֽ ל ה  כְּנֹשֶׁ֑ ל֖וֹ  הְיֶ֥ה  לאֹ־תִֽ ךְ  עִמָּ֔ עָנִי֙  אֶת־הֶֽ י  אֶת־עַמִּ֗ תַּלְוֶ֣ה  כד אִם־כֶּ֣סֶף ׀ 
נּוּ  מֶשׁ תְּשִׁיבֶ֥ ךָ עַד־בּ֥אֹ הַשֶּׁ֖ ת רֵעֶ֑ יו נֶֽשֶׁךְ: כה אִם־חָב֥לֹ תַּחְבּ֖לֹ שַׂלְמַ֣ תְשִׂימ֥וּן עָלָ֖
ק  י־יִצְעַ֣ ב וְהָיָה֙ כִּֽ ה יִשְׁכָּ֔ וא שִׂמְלָת֖וֹ לְערֹ֑וֹ  בַּמֶּ֣ הּ הִ֥ וא כְסוּתֹה֙ לְבַדָּ֔ י הִ֤ לֽוֹ: כו כִּ֣
א  ֹ֥ יא בְעַמְּךָ֖ ל ל וְנָשִׂ֥ א תְקַלֵּ֑ ֹ֣ ים ל נִי:     רביעי  כז אֱלֹהִ֖ י־חַנּ֥וּן אָֽ י כִּֽ מַעְתִּ֖ י וְשָֽׁ אֵלַ֔
ה לְשֽׁרְֹךָ֖  עֲשֶׂ֥ י: כט כֵּן־תַּֽ ר בְּכ֥וֹר בָּנֶי֖ךָ תִּתֶּן־לִֽ א תְאַחֵ֑ ֹ֣ תְךָ֥ וְדִמְעֲךָ֖ ל תָאֹֽר: כח מְלֵאָֽ
י: ל וְאַנְשֵׁי־ק֖דֶֹשׁ  תִּתְּנוֹ־לִֽ י  הַשְּׁמִינִ֖ בַּיּ֥וֹם  יִהְיֶה֣ עִם־אִמּ֔וֹ  יָמִים֙  ת  שִׁבְעַ֤ לְצאֹנֶ�֑ךָ 
אֹתֽוֹ:     תַּשְׁלִכ֥וּן  לֶב  לַכֶּ֖ לוּ  תאֹכֵ֔ א  ֹ֣ ל טְרֵפָה֙  ה  בַּשָּׂדֶ֤ ר  וּבָשָׂ֨ י  לִ֑ תִּהְי֣וּן 
ס: ב לאֹ־ ד חָמָֽ עֵ֥ הְי֖תֹ  לִֽ ע  ֽדְךָ֙ עִם־רָשָׁ֔ יָ� שֶׁת  וְא אַל־תָּ֤ שָׁ֑ מַע  שֵׁ֣ א  א תִשָּׂ֖ ֹ֥ כג א ל
לְהַטּֽתֹ:  ים  רַבִּ֖ י  חֲרֵ֥ אַֽ לִנְט֛תֹ  ב  עַל־רִ֗ עֲנֶ֣ה  וְלאֹ־תַֽ לְרָעֹ֑ת  ים  י־רַבִּ֖ חֲרֵֽ אַֽ הְיֶ֥ה  תִֽ
ב  הָשֵׁ֥ ה  תֹּעֶ֑ חֲמֹר֖וֹ  א֥וֹ  אֹֽיִבְךָ֛  שׁ֧וֹר  ע  תִפְגַּ֞ י  בְּרִיבֽוֹ:    ד כִּ֣ ר  תֶהְדַּ֖ א  ֹ֥ ל ל  ג וְדָ֕
ל֑וֹ  עֲז֣בֹ  מֵֽ דַלְתָּ֖  וְחָֽ מַשָּׂא֔וֹ  חַת  תַּ֣ רבֵֹץ֙  אֲךָ֗  שׂנַֹֽ חֲמ֣וֹר  ה  י־תִרְאֶ֞ ה כִּֽ לֽוֹ:  נּוּ  תְּשִׁיבֶ֖
קֶר  בְּרִיבֽוֹ: ז מִדְּבַר־שֶׁ֖ אֶבְיֽנְֹךָ֖  ט  ה מִשְׁפַּ֥ א תַטֶּ֛ ֹ֥ עֲז֖בֹ עִמּֽוֹ:     חמישי   ו ל תַּֽ עָז֥בֹ 
י  כִּ֤ ח  תִקָּ֑ א  ֹ֣ ל ח וְשׁ֖חַֹד  ע:  רָשָֽׁ יק  א־אַצְדִּ֖ ֹֽ ל י  כִּ֥ הֲר֔גֹ  ל־תַּֽ אַֽ וְצַדִּיק֙  י  ָקִ֤ וְנ� ק  תִּרְחָ֑
יְדַעְתֶּם֙  ם  וְאַתֶּ֗ ץ  תִלְחָ֑ א  ֹ֣ ל ים: ט וְגֵ֖ר  צַדִּי�קִֽ י  דִּבְרֵ֥ ף  יסַלֵּ֖ וִֽ ים  פִּקְחִ֔ יְעַוֵּ֣ר  הַשּׁ֨חַֹד֙ 
ךָ  ע אֶת־אַרְצֶ֑ ים תִּזְרַ֣ שׁ שָׁנִ֖ יִם: י וְשֵׁ֥ רֶץ מִצְרָֽ ם בְּאֶ֥ ים הֱיִיתֶ֖ י־גֵרִ֥ ר כִּֽ אֶת־נֶ֣פֶשׁ הַגֵּ֔
ךָ  עַמֶּ֔ אֶבְינֵֹי֣  כְלוּ֙  וְאָֽ הּ  וּנְטַשְׁתָּ֗ נָּה  תִּשְׁמְטֶ֣ ת  הּ: יא וְהַשְּׁבִיעִ֞ סַפְתָּ֖ אֶת־תְּבֽוּאָתָֽ וְאָֽ
ה  עֲשֶׂ֣ תַּֽ יָמִים֙  שֶׁת  ךָ: יב שֵׁ֤ לְזֵיתֶֽ לְכַרְמְךָ֖  ה  עֲשֶׂ֥ כֵּן־תַּֽ ה  הַשָּׂדֶ֑ חַיַּת֣  ל  ם תּאֹכַ֖ וְיִתְרָ֕
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תְךָ֖  בֶּן־אֲמָֽ שׁ  וְיִנָּפֵ֥ ךָ  חֲמֹרֶ֔ וַֽ שֽׁוֹרְךָ֙  יָנ֗וּחַ  עַן  לְמַ֣ תִּשְׁבּ֑תֹ  י  הַשְּׁבִיעִ֖ וּבַיּ֥וֹם  יךָ  עֲשֶׂ֔ מַֽ
א  ֹ֣ ל אֲחֵרִים֙  ים  אֱלֹהִ֤ ם  וְשֵׁ֨ רוּ  תִּשָּׁמֵ֑ ם  אֲלֵיכֶ֖ רְתִּי  אֲשֶׁר־אָמַ֥ יג וּבְכ֛לֹ  ר:  וְהַגֵּֽ
ג הַמַּצּוֹת֘  ה: טו אֶת־חַ֣ י בַּשָּׁנָֽ ים תָּחֹ֥ג לִ֖ יךָ: יד שָׁלֹ֣שׁ רְגָלִ֔ ע עַל־פִּֽ א יִשָּׁמַ֖ ֹ֥ ירוּ ל תַזְכִּ֔
כִּי־ יב  אָבִ֔ הָֽ חֹ֣דֶשׁ  לְמוֹעֵד֙  ךָ  צִוִּיתִ֗ ר  אֲשֶׁ֣ כַּֽ מַצּ֜וֹת  ל  יָמִים֩ תּאֹכַ֨ ת  שִׁבְעַ֣ תִּשְׁמֹר֒ 
ר  יךָ אֲשֶׁ֥ עֲשֶׂ֔ י מַֽ ג הַקָּצִיר֙ בִּכּוּרֵ֣ ם: טז וְחַ֤ ֽרָא֥וּ פָנַ֖י רֵי�קָֽ יִם וְלאֹ־יֵ� אתָ מִמִּצְרָ֑ ב֖וֹ יָצָ֣
ה:  מִן־הַשָּׂדֶֽ יךָ  עֲשֶׂ֖ ת־מַֽ אֶֽ בְּאָסְפְּךָ֥  ה  הַשָּׁנָ֔ בְּצֵ֣את  אָסִף֙  הָֽ ג  וְחַ֤ ה  בַּשָּׂדֶ֑ ע  תִּזְרַ֖
ח  א־תִזְבַּ֥ ֹֽ ה: יח ל יְהוָֹֽ אָד֥ןֹ ׀  הָֽ כָּל־זְכ֣וּרְךָ֔ אֶל־פְּנֵי֖  ֽרָאֶה֙  יֵ� בַּשָּׁנָ֑ה  ים  פְּעָמִ֖ יז שָׁלֹ֥שׁ 

תְךָ֔  אַדְמָ֣ בִּכּוּרֵי֙  ית  יט רֵאשִׁ֗ עַד־בּֽקֶֹר:  י  לֶב־חַגִּ֖ חֵֽ ין  א־יָלִ֥ ֹֽ וְל י  דַּם־זִבְחִ֑ ץ  עַל־חָמֵ֖
ב אִמּֽוֹ:  	 חֲלֵ֥ י בַּֽ ל גְּדִ֖ א־תְבַשֵּׁ֥ ֹֽ יךָ ל ית יְהוָֹ֣ה אֱלֹהֶ֑ יא בֵּ֖  תָּבִ֕

אֶל־הַמָּק֖וֹם  יאֲךָ֔  הֲבִ֣ וְלַֽ רֶךְ  בַּדָּ֑ לִשְׁמָרְךָ֖  יךָ  לְפָנֶ֔ מַלְאָךְ֙  חַ  י שׁלֵֹ֤ נֹכִ֜ אָֽ ה  שישי  כ הִנֵּ֨
יִשָּׂא֙  א  ֹ֤ ל י  כִּ֣ בּ֑וֹ  ר  אַל־תַּמֵּ֣ בְּקֹל֖וֹ  ע  וּשְׁמַ֥ מִפָּנָ֛יו  מֶר  כא הִשָּׁ֧ תִי:  הֲכִנֹֽ ר  אֲשֶׁ֥
ר  אֲשֶׁ֣ כּ֖לֹ  יתָ  וְעָשִׂ֕ בְּקלֹ֔וֹ  תִּשְׁמַע֙  י אִם־שָׁמ֤וֹעַ  בְּקִרְבּֽוֹ: כב כִּ֣ י  שְׁמִ֖ י  כִּ֥ ם  לְפִשְׁעֲכֶ֔
יךָ֒  לְפָנֶ֒ מַלְאָכִי֘  ךְ  י־יֵלֵ֣ כג כִּֽ יךָ:  אֶת־צֽרֲֹרֶֽ י  וְצַרְתִּ֖ יךָ  אֶת־אֹ֣יְבֶ֔ יַבְתִּי֙  וְאָֽ ר  אֲדַבֵּ֑
יו:  וְהִכְחַדְתִּֽ י  וְהַיְבוּסִ֑ י  חִוִּ֖ הַֽ י  עֲנִ֔ כְּנַֽ וְהַֽ וְהַפְּרִזִּי֙  י  חִתִּ֔ וְהַ֣ אֱמֹרִי֙  אֶל־הָֽ יאֲךָ֗  הֱבִֽ וֶֽ
הָרֵס֙  י  כִּ֤ ם  עֲשֵׂיהֶ֑ כְּמַֽ ה  עֲשֶׂ֖ תַֽ א  ֹ֥ וְל ם  עָבְדֵ֔ תָֽ א  ֹ֣ וְל לֵאלֹֽהֵיהֶם֙  חֲוֶ֤ה  א־תִשְׁתַּֽ ֹֽ כד ל
ךְ  וּבֵרַ֥ ם  אֱלֹֽהֵיכֶ֔ יְהוָֹ֣ה  ת  אֵ֚ ם  עֲבַדְתֶּ֗ כה וַֽ ם:  מַצֵּבֽתֵֹיהֶֽ ר  תְּשַׁבֵּ֖ ר  וְשַׁבֵּ֥ ם  רְסֵ֔ תְּהָ֣
הְיֶה֛  תִֽ א  ֹ֥ כו ל שביעי    ךָ:      מִקִּרְבֶּֽ ה  חֲלָ֖ מַֽ י  הֲסִרתִֹ֥ וַֽ יךָ  וְאֶת־מֵימֶ֑ ת־לַחְמְךָ֖  אֶֽ
ח  אֲשַׁלַּ֣ ימָתִי֙  כז אֶת־אֵֽ א:  אֲמַלֵּֽ יךָ  יָמֶ֖ ר  אֶת־מִסְפַּ֥ ךָ  בְּאַרְצֶ֑ ה  עֲקָרָ֖ וַֽ ה  מְשַׁכֵּלָ֥
יךָ  אֵלֶ֖ יךָ  אֶת־כָּל־אֹֽיְבֶ֛ י  תַתִּ֧ וְנָֽ ם  בָּהֶ֑ תָּב֖אֹ  ר  אֲשֶׁ֥ ם  אֶת־כָּל־הָעָ֔ וְהַמֹּתִי֙  יךָ  לְפָנֶ֔
וְאֶת־ עֲנִ֛י  כְּנַֽ אֶת־הַֽ י  חִוִּ֧ אֶת־הַֽ ה  ֽרְשָׁ֗ וְגֵ� לְפָנֶי֑ךָ  ה  אֶת־הַצִּרְעָ֖ י  לַחְתִּ֥ כח וְשָֽׁ עֹֽרֶף: 
ה  רֶץ֙ שְׁמָמָ֔ הְיֶה֤ הָאָ֨ ת פֶּן־תִּֽ נּוּ מִפָּנֶי֖ךָ בְּשָׁנָ֣ה אֶחָ֑ ֽרֲשֶׁ֛ א אֲגָ� ֹ֧ י מִלְּפָנֶֽיךָ: כט ל חִתִּ֖ הַֽ
ה  תִּפְרֶ֔ ר  אֲשֶׁ֣ ד  עַ֚ מִפָּנֶי֑ךָ  נּוּ  ֽרֲשֶׁ֖ אֲגָ� ט  מְעַ֛ ט  ל מְעַ֥ ה:  הַשָּׂדֶֽ חַיַּ֥ת  יךָ  עָלֶ֖ ה  וְרַבָּ֥
ר  וּמִמִּדְבָּ֖ ים  פְּלִשְׁתִּ֔ וְעַד־יָם֣  מִיַּם־סוּף֙  לְךָ֗  י אֶת־גְּבֻֽ רֶץ: לא וְשַׁתִּ֣ חַלְתָּ֖ אֶת־הָאָֽ וְנָֽ
א־תִכְר֥תֹ  ֹֽ מוֹ מִפָּנֶֽיךָ: לב ל ֽרַשְׁתָּ֖ רֶץ וְגֵ� י הָאָ֔ שְׁבֵ֣ ת יֹֽ ם אֵ֚ ן בְּיֶדְכֶ֗ י ׀ אֶתֵּ֣ ר כִּ֣ עַד־הַנָּהָ֑
עֲבדֹ֙  תַֽ י  כִּ֤ י  לִ֑ אֹֽתְךָ֖  יאוּ  חֲטִ֥ פֶּן־יַֽ בְּאַרְצְךָ֔  יֵֽשְׁבוּ֙  א  ֹ֤ ית: לג ל בְּרִֽ ם  וְלֵאלֹֽהֵיהֶ֖ ם  לָהֶ֛

שׁ: 	 הְיֶ֥ה לְךָ֖ לְמוֹ�קֵֽ ם כִּי־יִֽ  אֶת־אֱלֹ֣הֵיהֶ֔
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ים  וְשִׁבְעִ֖ אֲבִיה֔וּא  וַֽ ב  נָדָ֣ הֲרןֹ֙  וְאַֽ אַתָּה֙  אֶל־יְהָֹו֗ה  עֲלֵ֣ה  ר  אָמַ֜ ה  א וְאֶל־מֹשֶׁ֨ כד 
א  ֹ֣ ל ם  וְהֵ֖ אֶל־יְהָֹו֔ה  לְבַדּוֹ֙  ה  מֹשֶׁ֤ שׁ  רָחֹֽק: ב וְנִגַּ֨ מֵֽ ם  חֲוִיתֶ֖ וְהִשְׁתַּֽ ל  יִשְׂרָאֵ֑ מִזִּקְנֵי֣ 
יְהָֹו֔ה  י  כָּל־דִּבְרֵ֣ ת  אֵ֚ לָעָם֙  ר  וַיְסַפֵּ֤ ה  מֹשֶׁ֗ ג וַיָּב֣אֹ  עִמּֽוֹ:  עֲל֖וּ  יַֽ א  ֹ֥ ל ם  וְהָעָ֕ יִגָּ֑שׁוּ 
אֲשֶׁר־ ים  כָּל־הַדְּבָרִ֛ וַיּ֣אֹמְר֔וּ  אֶחָד֙  ק֤וֹל  ם  כָּל־הָעָ֜ עַן  וַיַּ֨ ים  כָּל־הַמִּשְׁפָּטִ֑ ת  וְאֵ֖
בֶן  וַיִּ֥ בַּבּ֔קֶֹר  ם  וַיַּשְׁכֵּ֣ יְהָֹו֔ה  י  כָּל־דִּבְרֵ֣ ת  אֵ֚ ה  מֹשֶׁ֗ ד וַיִּכְתֹּ֣ב  ה:  עֲשֶֽׂ נַֽ ה  יְהוָֹ֖ ר  דִּבֶּ֥
ל:  יִשְׂרָאֵֽ י  שִׁבְטֵ֥ ר  עָשָׂ֖ לִשְׁנֵ֥ים  ה  מַצֵּבָ֔ עֶשְׂרֵה֙  ים  וּשְׁתֵּ֤ ר  הָהָ֑ חַת  תַּ֣ חַ  מִזְבֵּ֖
ה  יהוָֹ֖ לַֽ ים  שְׁלָמִ֛ ים  זְבָחִ֧ ֽיִּזְבְּח֞וּ  וַ� עלֹֹ֑ת  עֲל֖וּ  ֽיַּֽ וַ� ל  יִשְׂרָאֵ֔ בְּנֵי֣  עֲרֵי֙  ת־נַֽ אֶֽ ח  ה וַיִּשְׁלַ֗
חַ:  עַל־הַמִּזְבֵּֽ ק  זָרַ֖ ם  הַדָּ֔ י  חֲצִ֣ וַֽ אַגָּנֹ֑ת  בָּֽ וַיָּ֖שֶׂם  ם  הַדָּ֔ י  חֲצִ֣ מֹשֶׁה֙  ח  ו וַיִּקַּ֤ ים:  פָּרִֽ
ה  עֲשֶׂ֥ נַֽ ה  ר יְהוָֹ֖ וַיּ֣אֹמְר֔וּ כּ֛לֹ אֲשֶׁר־דִּבֶּ֥ ם  א בְּאָזְנֵי֣ הָעָ֑ וַיִּקְרָ֖ ית  פֶר הַבְּרִ֔ ז וַיִּקַּח֙ סֵ֣
ם־הַבְּרִית֙  דַֽ הִנֵּ֤ה  וַיּ֗אֹמֶר  ם  עַל־הָעָ֑ וַיִּזְר֖קֹ  ם  אֶת־הַדָּ֔ מֹשֶׁה֙  ח  ח וַיִּקַּ֤ ע:  וְנִשְׁמָֽ
נָדָב֙  הֲר֑ןֹ  וְאַֽ ה  מֹשֶׁ֖ לֶּה: ט וַיַּ֥עַל  הָאֵֽ ים  כָּל־הַדְּבָרִ֖ ל  עַ֥ ם  עִמָּכֶ֔ יְהוָֹה֙  ת  כָּרַ֤ ר  אֲשֶׁ֨
יו  רַגְלָ֗ חַת  וְתַ֣ ל  יִשְׂרָאֵ֑ י  אֱלֹהֵ֣ ת  אֵ֖ י וַיִּרְא֕וּ  ל:  יִשְׂרָאֵֽ מִזִּקְנֵ֥י  ים  וְשִׁבְעִ֖ אֲבִיה֔וּא  וַֽ
ל  יִשְׂרָאֵ֔ בְּנֵי֣  יא וְאֶל־אֲצִילֵי֙  לָטֽהַֹר:  יִם  הַשָּׁמַ֖ צֶם  וּכְעֶ֥ יר  הַסַּפִּ֔ לִבְנַ֣ת  עֲשֵׂה֙  כְּמַֽ
אֶל־ יְהָֹו֜ה  יב וַיּ֨אֹמֶר  וַיִּשְׁתּֽוּ:     וַיּֽאֹכְל֖וּ  ים  אֱלֹהִ֔ אֶת־הָ֣ ֽיֶּֽחֱזוּ֙  וַ� יָד֑וֹ  ח  שָׁלַ֖ א  ֹ֥ ל
וְהַתּוֹרָה֙  בֶן  הָאֶ֗ אֶת־לֻחֹ֣ת  לְךָ֜  ה  וְאֶתְּנָ֨ ם  הְיֵה־שָׁ֑ וֶֽ רָה  הָהָ֖ י  אֵלַ֛ ה  עֲלֵ֥ ה  מֹשֶׁ֗
ה  מֹשֶׁ֖ וַיַּ֥עַל  רֲת֑וֹ  מְשָֽׁ עַ  יהוֹשֻׁ֖ וִֽ ה  מֹשֶׁ֔ יג וַיָּ�֣קָם  ם:  לְהֽוֹרתָֹֽ בְתִּי  כָּתַ֖ ר  אֲשֶׁ֥ ה  וְהַמִּצְוָ֔
ם  ד אֲשֶׁר־נָשׁ֖וּב אֲלֵיכֶ֑ ה עַ֥ נוּ בָזֶ֔ ים: יד וְאֶל־הַזְּקֵנִ֤ים אָמַר֙ שְׁבוּ־לָ֣ אֱלֹהִֽ ר הָֽ אֶל־הַ֥
ר  ה אֶל־הָהָ֑ ם: טו וַיַּ֥עַל מֹשֶׁ֖ ים יִגַּ֥שׁ אֲלֵהֶֽ עַל דְּבָרִ֖ ם מִי־בַ֥ הֲר֤ןֹ וְחוּר֙ עִמָּכֶ֔ ה אַֽ וְהִנֵּ֨
�֖ן  עָנָ הוּ הֶֽ י וַיְכַסֵּ֥ ר סִינַ֔ ר:   מפטיר   טז וַיִּשְׁכּ֤ןֹ כְּבוֹד־יְהוָֹה֙ עַל־הַ֣ �֖ן אֶת־הָהָֽ עָנָ ס הֶֽ וַיְכַ֥
כְּב֣וֹד  יז וּמַרְאֵה֙  ֽן:  עָנָ� הֶֽ מִתּ֥וֹךְ  י  הַשְּׁבִיעִ֖ בַּיּ֥וֹם  ה  אֶל־מֹשֶׁ֛ א  וַיִּקְרָ֧ ים  יָמִ֑ שֶׁת  שֵׁ֣
�֖ן  עָנָ ה בְּת֥וֹךְ הֶֽ ל: יח וַיָּב֥אֹ מֹשֶׁ֛ ר לְעֵינֵי֖ בְּנֵ֥י יִשְׂרָאֵֽ לֶת בְּר֣אֹשׁ הָהָ֑ שׁ אֹכֶ֖ יְהָֹו֔ה כְּאֵ֥

יְלָה: ים לָֽ ים י֔וֹם וְאַרְבָּעִ֖ ר אַרְבָּעִ֣ י מֹשֶׁה֙ בָּהָ֔ ר וַיְהִ֤ וַיַּעַ֣ל אֶל־הָהָ֑
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משפטי שחרור 
עבד ואמה





שאול ברוכי ויואל בן־נון דרישה בתורה	 	

וְאֵלֶּה הַמִּשְׁפָּטִים אֲשֶׁר תָּשִׂים לִפְנֵיהֶם - לפני מי? / שאול ברוכי

"לפניהם",  במילה  שמופיע  כפי  גוף,  כינוי 
לכן.  קודם  הוזכר  שכבר  למי  תמיד  רומז 
בתחילת  מופיע  הוא  שלפנינו  במקרה  אך 
פרשייה. לפיכך צריך היה הכתוב לפרש לפני 

מי, אך סתם הכתוב ולא פירש. 
למי מכוון הביטוי? מי הם אלה שהמשפטים 
והיכן  אליהם,  מופנים  בפרשה  הכתובים 

הוזכרו?
מדרשי ההלכה לפסוק אינם עוסקים בשאלה 
להבין  נוכל  בהם  מהנאמר  אבל  ישירות,  זו 
הפסוק.  את  המדרש  בעלי  פירשו  כיצד 
מצאנו מדרש הלכה העוסק בשאלת הכללתן 
בפרשת  המפורטים  נזיקין  בדיני  נשים  של 

משפטים:

בבלי בבא קמא 
טו ע"א 

והנשים בכלל הנזק. מנהני מילי?...
אשר  המשפטים  'ואלה  תנא:  אלעזר  רבי  דבי 
לכל  לאיש  הכתוב אשה  לפניהם', השוה  תשים 

דינין שבתורה. 
משמעו  ש"לפניהם"  פירש  שהתנא  נראה 
איננו  לומד שהפסוק  והוא  ישראל,  כל  לפני 
לנשים.1 גם  אלא  לגברים,  דווקא  מתייחס 

כך פירש גם הרמב"ן בתחילת פירושו לפסוק 
זה:

רמב"ן 
שמות כ"א, א

לפניהם' —  תשים  אשר  המשפטים  'ואלה  טעם 
כאשר  כי  המשפטים,  להם  להקדים  רצה  כי 
בידיעת  הראשון  הדבור  הדברות  בעשרת  היה 
'כה  משה  את  וצוה  חזר  ע"ז,  באיסור  והשני  ה' 

תאמר אל בני ישראל אתם ראיתם כי מן השמים 
דברתי עמכם' )כ', יח(, שתזהירם אתה עוד שיתנו 
ויזהרו במצות האלו שצויתים:  לבם למה שראו 
ו'לא  ב(,  )שם,  'אנכי'  כנגד דבור  'אתם ראיתם'  כי 
)שם, ב(,  'לא יהיה לך'  )שם, יט( כנגד  תעשון אתי' 
המשפטים'  'ואלה  זרה,  עבודה  ענין  להשלים 
)שם, יג(. כי אם לא ידע האדם  כנגד 'לא תחמוד' 
יחשוב  הממון,  ושאר  השדה  או  הבית  משפט 
שהוא שלו ויחמדהו ויקחהו לעצמו, לפיכך אמר 
אותם  ינהיגו  ישרים  משפטים  לפניהם',  'תשים 
הדין.  מן  שלהם  שאינו  מה  יחמדו  ולא  ביניהם, 
תלויה  כלה  התורה  'כל  רבה  במדרש  אמרו  וכן 
אחר  דינין  הוא  ברוך  הקדוש  נתן  לכן  במשפט, 
באלה  יפרש  וכן  טו(.  ל,  )שמ"ר  הדברות'  עשרת 
המשפטים המשפט בעבודה זרה, ובכבוד האב, 

והרציחה, והניאוף, הנזכרים בעשרת הדברות.

הרמב"ן ראה בפרשת משפטים המשך ישיר 
של עשרת הדיברות, ופירוש ופירוט של מה 
שנאמר בתמצית במעמד הר סיני. תחילתה 

של הפרשה נמצאת בסוף פרשת יתרו:

שמות 
כ', יח 

רָאֵל  יִשְׂ נֵי  בְּ אֶל  תֹאמַר  כֹּה  ה  מֹשֶׁ אֶל  ה'  וַיֹּאמֶר 
כֶם. י עִמָּ רְתִּ בַּ מַיִם דִּ ָ י מִן הַשּׁ ם רְאִיתֶם כִּ אַתֶּ

 - לפניהם"  תשים  אשר  המשפטים  "ואלה 
לפני בני ישראל, המוזכרים למעלה בכותרת.

מנגד, ישנם מדרשים אחרים שאינם מפרשים 
שהפסוק מוסב על כל עם ישראל:

משפטי שחרור עבד ואמה

זו גם עמדתם של רבי ישמעאל, רבי עקיבא ורבי אלעזר בן עזריה במכילתא בתחילת פרשת משפטים. 	.1
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בבלי גיטין 
פח ע"ב 

שאתה  מקום  כל  אומר:  טרפון  ר'  היה  ותניא, 
פי  על  אף  כוכבים,  עובדי  של  אגוריאות  מוצא 
להיזקק  רשאי  אתה  אי  ישראל,  כדיני  שדיניהם 
תשים  אשר  המשפטים  'ואלה  שנאמר:  להם, 
כוכבים;  עובדי  לפני  ולא   - 'לפניהם'  לפניהם', 

דבר אחר: 'לפניהם' - ולא לפני הדיוטות.
לפני  פירושו  "לפניהם"  טרפון,  ר'  פי  על 
השופטים, ועל כן הוא ממעט מהפסוק שופטים 
שאינם מישראל או שופטים שאינם מומחים. 

וכך גם, למשל, בדברי ר' חייא בר אבא:

בבלי סנהדרין 
ז ע"ב 

אמר  ליה?  מיבעי  תלמדם  אשר   - תשים'  'אשר 
רבי ירמיה ואיתימא רבי חייא בר אבא: אלו כלי 

הדיינין.
ו"תשים  השופטים,  לפני  פירושו  "לפניהם" 
לפניהם" מרמז לכלי העבודה המצויים לפני 
)כדברי  וסנדל  שופר  ורצועה,  מקל  הדיין: 

הגמרא שם(.
כיצד מרמז "לפניהם" לשופטים? היכן הוזכרו 
כמה  לכך  להציע  אפשר  השופטים?  קודם 
תשובות, כולן מצויות בדברי חז"ל ובמפרשים. 
הרמב"ן בהמשך פירושו שהובא לעיל מוצא 

בביטוי "לפניהם" רמז לשופטים:

רמב"ן 
שמות כ"א, א

)גיטין פח ע"ב(,  'לפניהם ולא לפני כנענים'  ודרשו 
כמו  להם',  תשים  'אשר  לומר  ראוי  שהיה  מפני 
כה(,  ט"ו,  )שמות  ומשפט'  חק  לו  שם  'שם  שאמר 
ואמר לפניהם, שהם יהיו הדיינין, כי על השופט 
יבא הלשון הזה, 'ועמדו שני האנשים אשר להם 
הריב לפני ה' לפני הכהנים והשופטים' )דברים י"ט, 
ל"ה,  )במדבר  למשפט'  העדה  לפני  עמדו  'עד  יז(, 

יג(. ודרשו  )אסתר א',  ודין'  יודעי דת  'לפני כל  יב(, 

שכתב  מפני  הדיוטות',  לפני  ולא  'לפניהם  עוד 

)שמות  האלהים'  אל  אדוניו  'והגישו  במשפטים 
כ"א, ו(, 'עד האלהים יבא דבר שניהם' )שם כ"ב, ח(, 

וכתוב גם כן 'ונתן בפללים' )שם, כב(, שהם הדיינין 
המומחין הסמוכים עד משה רבנו.

ולכך אמר בכאן שהמשפטים האלה ישימו אותם 
ולא לפני  גוים,  ולא לפני  לפני האלהים שיזכיר, 
הדיוט  והוא  התורה,  פי  על  שופט  שאינו  מי 
לזה, שאסור לבא בפניו כשם שאסור לבא לפני 
יודע  הזה  שההדיוט  שידוע  פי  על  ואף  הגוים. 
שורת הדין וידין לו כהוגן, אבל הוא אסור לשומו 
דיין ולצעוק לו שיכוף את בעל דינו לדון לפניו, 

וההדיוט עצמו אסור לדון להם.
רומז  "לפניהם"  הביטוי  הרמב"ן,  פי  על 
הדבר  את  הוכיח  והרמב"ן  לשופטים, 
הגוף  כינוי  שהביא.  השונים  מהפסוקים 
ב"לפניהם" איננו מתייחס למה שנאמר קודם, 

אלא לשופטים המוזכרים בהמשך הפרשה.
שני  בין  סתירה  ראה  לא  שהרמב"ן  נראה 
הפירושים ל"לפניהם", לפני ישראל או לפני 
השופטים. הוא פירש על פי הפשט שהכוונה 
לפני ישראל, וראה במדרש חז"ל רובד נוסף 

בפסוק. כך סבר גם ר"י בתוספות:2

תוספות גטין 
פח ע"ב, ד"ה ולא לפני

אומר ר"י דקרא משמע ליה דאיירי בכל ענין, בין 
בדיינין בין בנדונין.

החיסרון בפירושו של הרמב"ן הוא שהשופטים 
אינם מוזכרים לפני הפסוק שבראש הפרשה. 
כיצד, אם כן, אפשר לומר כי "לפניהם" מתייחס 
למי שיוזכר בהמשך? רש"י בפירושו לתלמוד 

פירש אחרת:

רש"י 
גיטין פח ע"ב

להר  עמו  שעלו  זקנים  אשבעים  קאי  לפניהם. 
'ואל משה אמר עלה  קודם מתן תורה, כדכתיב 
פרשה  שנכתבה  פי  על  ואף  א(,  כ"ד,  )שמות  וגו'' 
נאמרה,  תורה  מתן  קודם  תורה,  מתן  לאחר  זו 

ואף הוא כרמב"ן פירש ש"לפניהם" רומז לשופטים המוזכרים בהמשך הפרשה. ראו תוס' שם ד"ה לפניהם. 	.2
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ובאותו  והשלמים  העולה  והעלו  המזבח  ונבנה 
דם נכנסו לברית.

אינן  תורה  מתן  שפרשיות  מפרש  רש"י 
כתובות כסדרן, ושהסיפור המתואר בתחילת 
פי  על  תורה.3  מתן  לפני  התרחש  כ"ד  פרק 
מי  "לפניהם" לא על  פירש את  הוא  שיטתו, 
מי  על  אלא  הפרשיות  בסדר  קודם  שהוזכר 
שהוזכר קודם בסדר הזמנים. במהלך ההכנות 

למתן תורה נאמר למשה:

שמות 
כ"ד, א

בְעִים  וְשִׁ וַאֲבִיהוּא  נָדָב  וְאַהֲרֹן  ה  אַתָּ ה'  אֶל  עֲלֵה 
חֲוִיתֶם מֵרָחֹק. תַּ רָאֵל וְהִשְׁ קְנֵי יִשְׂ מִזִּ

המשפטים  "ואלה  נאמר  תורה  מתן  ולאחר 
אשר תשים לפניהם" - לפני שבעים הזקנים 

שהוזכרו כבר.
נקבל  אם  אף  חיסרון.  יש  רש"י  לפירוש  גם 
בסדר  כתובה  איננה  שהתורה  העיקרון  את 
כרונולוגי בהיקף רחב כל כך, הרי שהיא ערוכה 
על פי סדר ספרותי אחר שאיננו כרונולוגי. אם 
להקשר  להתאים  צריך  הלשון  סגנון  גם  כן, 
מסוים  שביטוי  לומר  דוחק  וזהו  הספרותי, 
)"לפניהם"( איננו מתפרש בהקשרו הספרותי 

אלא דווקא בהקשרו הכרונולוגי.
פירוש  אחר:  הסבר  להציע  ניתן  אולם 
השופטים,  לפני  אכן  הוא  "לפניהם" 
והשופטים הוזכרו קודם לכן. היכן? בפרשיית 
הפרשייה  יתרו.  שבפרשת  השופטים  מינוי 
שלפני מתן תורה, העוסקת בעצתו של יתרו 
למינוי השופטים, מסתיימת בתיאור בחירת 

השופטים ו"כתב המינוי" שלהם:

שמות 
י"ח, כו

ה יְבִיאוּן  שֶׁ בָר הַקָּ כָל עֵת אֶת הַדָּ פְטוּ אֶת הָעָם בְּ וְשָׁ
פּוּטוּ הֵם. טןֹ יִשְׁ בָר הַקָּ ה וְכָל הַדָּ אֶל מֹשֶׁ

ובין  השופטים  מינוי  פרשת  בין   - בתווך 
פרשת משפטים - נמצא מעמד הר סיני, ומיד 
ים  שִׂ תָּ ר  אֲשֶׁ טִים  פָּ שְׁ הַמִּ ה  "וְאֵלֶּ נאמר  אחריו 
לִפְנֵיהֶם" - לפני השופטים המוזכרים למעלה. 
הרעיון שפרשת משפטים קשורה לפרשיית 

מינוי השופטים נמצא במדרש שמות רבה:

שמות רבה 
פרשת משפטים פרשה ל, ג

מן  למעלה  כתיב  מה  המשפטים',  'ואלה  ד"א 
)שמות  עת'  בכל  העם  את  'ושפטו   - הפרשה 
והדברות  המשפטים',  'ואלה  כאן  ואמר  כו(,  י"ח, 

]כלי  מהלכת,  שהיתה  למטרונה  משל  באמצע. 
באמצע,  והיא  מכאן  הנשק[  ]וכלי  מכאן  הנשק[ 

והיא  מאחריה  ודינין  מלפניה  דינין  התורה  כך 
אהלך'  צדקה  'באורח  אומר  הוא  וכן  באמצע. 
אני  נתיב  באיזה  אומרת  התורה  כ(,  ח',  )משלי 

'בתוך  צדקה.  עושי  של  בדרכן  אהלך  מהלכת, 
ודינין  באמצע  התורה  )שם(,  משפט'  נתיבות 
'שם  שנאמר  מלפניה  מאחריה,  ודינין  מלפניה 
ודינין  כה(,  ט"ו,  )שמות  ומשפט'  חוק  לו  שם 

מאחריה שנאמר 'ואלה המשפטים'. 
התורה )= עשרת הדיברות( מתהלכת בנתיבות 
ו"ואלה  לפניה,  העם"  את  "ושפטו  משפט. 

המשפטים" אחריה. 
"לפניהם  לעיל(  )ראו  גיטין  בבבלי  הדרשה 
ולא לפני הדיוטות" מתבארת בפשטות לאור 
הקשר בין "לפניהם" לבין השופטים שבפרק 
המומחים  שהשופטים  פירש  רמב"ן  י"ח. 
רמוזים ב"אלהים" - הכינוי לשופטים בהמשך 
הפרשה. על פי דרכנו, נראה לפרש ש"לפניהם" 
יִרְאֵי  חַיִל  י  "אַנְשֵׁ שהם  השופטים  אל  מכוון 
כא(.  )י"ח,  בָצַע"  שֹׂנְאֵי  אֱמֶת  י  אַנְשֵׁ אֱלהִֹים 
ולא  לדון,  וראויים  מומחים  שופטים  כלומר 
'חבר מושבעים עממי'. לא כל העם שופטים, 
ההלכה  כך  לכך.  ונסמכו  שהתמחו  מי  אלא 

בישראל, וכך גם המנהג בכל הדורות.4

ראו על כך במקראות יתרו, עמ' 76-70. 	.3
שולחן ערוך חושן משפט, הלכות דיינים סימנים ג', ח' וי'; וכך המנהג בקהילות ישראל ובמדינת ישראל. 	.4
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מבנה הפרשה / יואל  בן־נון

לבין  משפטים  פרשת  תחילת  בין  הקשר 
מתוך  עולה  י"ח  בשמות  השופטים  מינוי 
של  קיומו  את  להוכיח  קל  הפרשיות.  מבנה 
ניצבים  הדיברות  שעשרת  מפני  זה,  מבנה 
הדיברות  שלקראת  הפסוקים  את  במרכזו. 
י"ט, ד( פותח הביטוי "אתם ראיתם..."5  )שמות 

שתיים  בתורה,  פעמים  שלוש  רק  )שמופיע 
המצוות  את  גם  פותח  והוא  ב'יתרו'(,  מהן 
בין  ההקבלה  גם  לפיכך  יח(.  )כ',  שלאחריהן 

ומתבקשת,  ברורה  והמשפטים  השופטים 
'לפני  פירושו  ש"לפניהם"  להבין  וקל 
השופטים שנבחרו על פי עצת יתרו'. החידוש 
כוחם  את  שואבים  כבר  ש"המשפטים"  הוא 
ואינם  הדיברות,  ומעשרת  סיני  הר  ממעמד 
האבות  מימי  הידועים  'המשפטים'  רק 
גם  בהם  כלול  יהיה  ולכן  ליתרו,  והידועים 
ציווי לשופטים עצמם )'המשפט המוחלט'(.6

השופטים )עצת יתרו( 	
"אתם ראיתם... 		

בחירת "ממלכת כהנים וגוי קדוש" 		

מעמד הר סיני 			 

עשרת הדברים 				  

מעמד הר סיני 			 

"אתם ראיתם... 		

חוקי גוי קדוש 		

"ואלה המשפטים 	
אשר תשים לפניהם" 	

מקור הסמכות

מינוי  פרשיית  בין  הניגוד  ועל  הקשר  על 
גם  עומד  משפטים  לפרשת  השופטים 
המדרש בפסיקתא דרב כהנא. על פי המדרש, 
הם  משפטים  בפרשת  המצוּוים  השופטים 
המשפטים  אולם  יתרו,  שבעצת  השופטים 
כבר נובעים ממקור הסמכות של מתן תורה:

פסיקתא דרב כהנא 
בחדש השלישי פסקה יב, יא )עמ' 211(

מטייל  שהיה  מלכים  לבן  לוי:  בן  יהושע  א"ר 
חיקו  ומילא  מלך  של  אוהבו  בו  ופגע  בשוק, 

לי  פתחו  המלך:  אמר  ומרגליות.  טובות  אבנים 
אומר  בני  יהא  שלא  שלי,  אוצרות(   =( תיסבריות 
לי.  ליתן  לו מה  אילולי אוהבו של אבא לא היה 
יהו  שלא  למשה,  הוא  ברוך  הקדוש  אמר  כך 
את  ולימדך  יתרו  שבא  אילולי  אומרים  ישראל 
אלא  התורה,  את  לנו  ליתן  לו  היה  לא  הדינים 
הרי אני נותן להם את התורה כולה דינים, 'ואלה 

המשפטים אשר תשים לפניהם'.
שתי  שבין  הקשר  על  מדבר  המדרש 
ובשופטים,  בדינים  העוסקות  הפרשיות 
לפני   - שביניהן  לסמיכות  משמעות  ומוצא 

ראו הסברנו להקבלה זו בפרשת 'יתרו' לעיל, במעבר מהנהגת הנס להנהגת הדיבור. 	.5
ראו להלן במדור 'בינה בתורה עמ' 110 ואילך. 	.6
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ואחרי מתן תורה. על פי המדרש, הסמיכות 
שבין  השוני  על  הן  הקשר  על  הן  מלמדת 
השופטים  מינוי  פרשיית  הפרשיות.  שתי 
משפט  התורה.  מתן  לפני  במכוון  נמצאת 
)ראו  ותורותיו  האלוהים  חוקי  ולימוד  משה 
היוזמה  תורה.  למתן  קודמים  טז(  י"ח,  שמות 

שהם  די  לא   - וביצועה  השופטים  למינוי 
המקור  שאף  אלא  תורה,  למתן  קודמים 
שלהם הוא חיצוני. היוזמה איננה צו ה', אלא 
יוזמה אנושית של אדם מחוץ לעם ישראל - 
יתרו. בעל המדרש מייחס ליתרו לא רק את 

בניית מערכת המשפט, אלא גם את התכנים 
את  ולימדך  יתרו  שבא  "אילולי  שבתוכה: 
היא  משפטים  פרשת  אחד,  מצד  הדינים". 
"ושפטו  השופטים:  מינוי  של  ישיר  המשך 
אשר  המשפטים  ואלה  עת...  בכל  העם  את 
תשים לפניהם". היא יוצקת תכנים של דינים 
נבנתה.  שכבר  המערכת  לתוך  ומשפטים 
אבל מצד אחר, פרשת משפטים באה לאחר 
לדינים  ונותנת תוקף מסוג אחר  תורה,  מתן 
ולמשפטים. הם אינם רק פרי יוזמה אנושית 

לתיקון החברה, אלא הם צו ה' ומשפטו.

מדוע דיני העבד נמצאים בראש פרשת משפטים? / שאול ברוכי

שתי  נמצאות  משפטים  פרשת  בראש 
פרשיות העוסקות בעבדות: עבד עברי ואמה 
עברייה. רבנו סעדיה גאון מעלה את השאלה 
בראש  מופיעות  אלו  פרשיות  דווקא  מדוע 

הפרשה:

רב סעדיה גאון1
זו  פרשה  מענייני  לבקש  שראוי  ראשון  דבר 
הוא למה הועמדה בראש הדינים קניית עבדים 
ימכור  'וכי  תקנה'  'כי  לפרשת  כוונתי  יהודים, 
כיון שהן  כי המצוות בכללן  נאמר  כך  איש'. על 
כלולות בפירושי עשרת הדברות, וכיון שבדיבור 
מצרים  מארץ  הוצאתיך  'אשר  כלול  הראשון 
מבית עבדים' )שמות כ', ב(, נקבעה פרשה ראשונה 
לעבדים העברים. ושם נימק דין העבדים באמרו 
'כי לי בני ישראל עבדים עבדי הם אשר הוצאתי 
כ"ה,  )ויקרא  ה' אלהיכם'  אני  אותם מארץ מצרים 

נה(, פסוק דומה לכל הדיבור הראשון.

הדיברות  בעשרת  רואה  גאון  סעדיה  רב 
יסודות אשר כל תרי"ג המצוות כלולות בהם. 
המצוות  תרי"ג  מניין  בנוי  זה  עיקרון  פי  על 
מיוחסת  מהתרי"ג  מצווה  כל  שבו  שלו, 

לאחת הדיברות. על פי שיטתו רס"ג מפרש 
שהם  כיוון  בראש  נאמרו  העבד  שדיני 
אלהיך  ה'  "אנכי  הראשון:  בדיבר  כלולים 
אשר הוצאתיך מארץ מצרים מבית עבדים". 

מפרשים אחרים הולכים בדרכו של רס"ג:

רמב"ן 
שמות כ"א, ב

הראשון  המשפט  התחיל  עברי.  עבד  תקנה  כי 
בשנה  העבד  בשילוח  שיש  מפני  עברי,  בעבד 
בדבור  הנזכר  מצרים,  ליציאת  זכר  השביעית 
היית  עבד  כי  'וזכרת  בו  שאמר  כמו  הראשון, 
בארץ מצרים ויפדך ה' אלהיך על כן אנכי מצוך 
בה  ויש  טו(.  ט"ו,  )דברים  היום'  הזה  הדבר  את 
השנה  כי  כשבת,  בראשית  למעשה  זכר  עוד 
כיום  אדוניו  ממלאכת  שבתון  לעבד  השביעית 

השביעי...
בעבדים  הזאת  המצוה  משפט  השלים  וכאשר 
העברים, החל במשפט לא תרצח שהיא החמורה, 
ובכבוד האבות, ובלא תגנוב, וחזר למשפט מכה 
העבד  לרציחת  כן  ואחרי  בה,  שימות  בלי  איש 
שהיא חמורה ממיתת הולדות, ואחרי כן לאברי 

בתוך: פירושי רב סעדיה גאון לשמות – מקור ותרגום )ליקט, תרגם והעיר: יהודה רצהבי(, ירושלים תשנ"ח, עמ' קח.  	.1
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הבהמות  לנזקי  כן  ואחרי  והעבדים,  הישראלים 

במיתה. וכל הפרשיות בסדור ובכונה נכונה.

הרמב"ן מרחיב ואומר שמשפט העבד קשור 
 - הרביעי  לדיבר  וגם  הראשון  לדיבר  גם 
השבת; והמצוות שבהמשך הפרשה קשורות 

ל'לא תרצח', לכיבוד אב ואם ול'לא תגנוב'.

רס"ג מביא סיוע לפירושו מן הפסוק בפרשת 
העבד בספר ויקרא:

ויקרא 
כ"ה, נה

ר הוֹצֵאתִי  רָאֵל עֲבָדִים עֲבָדַי הֵם, אֲשֶׁ יִשְׂ י לִי בְנֵי  כִּ

אוֹתָם מֵאֶרֶץ מִצְרָיִם, אֲנִי ה' אֱלהֵֹיכֶם.

הדיבור  לכל  "דומה  רס"ג,  כדברי  הפסוק, 
הראשון":

אָנֹכִי ה' אֱלהֶֹיךָ

ר הוֹצֵאתִיךָ  אֲשֶׁ

מֵאֶרֶץ מִצְרַיִם

ית עֲבָדִים מִבֵּ

רָאֵל עֲבָדִים עֲבָדַי הֵם כִי לִי בְנֵי יִשְׂ

ר הוֹצֵאתִי אוֹתָם   אֲשֶׁ

מֵאֶרֶץ מִצְרָיִם

אֲנִי ה' אֱלהֵֹיכֶם

המופיע  פסוק  אחר,  פסוק  מצטט  הרמב"ן 
יש  בו  שגם  דברים,  בספר  העבד  בפרשת 
חיבור בין דיני העבד לזיכרון עבדות מצרים:

דברים 
ט"ו, טו 

ה'  ךָ  פְדְּ וַיִּ מִצְרַיִם  אֶרֶץ  בְּ הָיִיתָ  עֶבֶד  י  כִּ וְזָכַרְתָּ 

ה הַיּוֹם. בָר הַזֶּ ךָ אֶת הַדָּ ן אָנֹכִי מְצַוְּ אֱלהֶֹיךָ, עַל כֵּ

 - ובדברים  בוויקרא   - הפרשיות  שתי 
עברנו  לבין  העבד  משפט  בין  קושרות 
ה',  ביד  משם  וצאתנו  במצרים  עבדים  בתור 
הפרשייה  דווקא  הראשון.  לדיבר  ורומזות 
את  יוצרת  אינה  הדיברות  לעשרת  הקרובה 
יש בה  כן  פי  ואף על  החיבור הזה במפורש, 
)פס'  העבדים"  כצאת  תצא  "לא  לכך:  רמזים 
עבדים";  מבית  הוצאתיך...  ל"אשר  רומז  ז( 
בשתי  חוזר  יצ"א  השורש  כך,  על  ונוסף 
משפטים  פרשת  את  הפותחות  הפרשיות 
של  עניינן  עיקר  למעשה,  פעמים.  שמונה 

פרשת  היציאה.  דיני  הוא  אלו  פרשיות 
הקשורים  בעניינים  רק  עוסקת  עברי  עבד 
ומה  אתו,  יוצא  מי  יוצא,  הוא  מתי  ליציאה: 
בפרשת  לצאת.  רוצה  אינו  הוא  אם  קורה 
"לא תצא כצאת  אמה עברייה הכותרת היא 
אין  חנם  "ויצאה  החתימה  וכן  העבדים", 
ליציאתה  השונות  הדרכים  ובתווך -  כסף"; 
פרשיות  של  הגדול  החידוש  זהו  לחירות. 
ואין  יציאה,  יש  שחרור,  יש  בתורה:  העבד 

עבדות לעולם.

הקשר שעמד עליו רס"ג בין עשרת הדיברות 
במפורש  מצוי  איננו  אמנם  המצוות  לשאר 
במדרשי חז"ל, אך מצאנו גם בהם חיבור בין 

משפטי העבד לדיברות:

ירושלמי קידושין 
פרק א הלכה ב )נט ע"ד(

שאלו התלמידים את רבן יוחנן בן זכאי, מה ראה 

העבד הזה לירצע באזנו יותר מכל איבריו? 

יהיה  'לא  סיני  מהר  ששמעה  אוזן  להן:  אמר 

ופירקה  ב(  כ',  )שמות  פני'  על  אחרים  אלהים  לך 

עול  עליה  וקיבלה  שמים  מלכות  עול  מעליה 

בשר ודם, אוזן ששמעה לפני הר סיני 'כי לי בני 

ישראל עבדים' )ויקרא כ"ה, נה( והלך זה וקנה אדון 

שלא  לפי  ותירצע,  האוזן  תבוא  לפיכך  אחר - 

שמר מה ששמעה אזנו.

רבן יוחנן בן זכאי אינו מחבר את דיני העבד 
לך  יהיה  "לא   - לשני  אלא  הראשון,  לדיבר 
מובאים  הדברים  פני".  על  אחרים  אלהים 

אחרת במדרש מקביל במכילתא:

מכילתא דרבי ישמעאל 
משפטים, מסכתא דנזיקין פרשה ב )עמ' 253(

ומה ראתה אוזן שתרצע מכל איברים? היה רבן 

ששמעה  אזן  חומר:  כמין  אומרה  זכאי  בן  יוחנן 

תרצע  היא  וגנב,  והלך  יב(,  כ',  )שמות  תגנוב'  'לא 

מכל אבריו.

הדרשן הוא אותו דרשן - רבן יוחנן בן זכאי, 
אך הדרשה שונה. בירושלמי דין העבד מחובר 
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לדיבר "לא יהיה לך", ובמכילתא החיבור הוא 
לתורה  בפירושו  רש"י  תגנוב".  "לא  לדיבר 

מיישב ומחבר בין שני המדרשים:

רש"י 
שמות כ"א, ו 

ומה ראה אזן להרצע מכל שאר אברים שבגוף, 
אמר רבי יוחנן בן זכאי אזן זאת ששמעה על הר 

מוכר  ואם  תרצע.  וגנב,  והלך  תגנוב',  'לא  סיני 
עצמו, אזן ששמעה על הר סיני 'כי לי בני ישראל 
לעצמו,  אדון  וקנה  והלך  נה(,  כ"ה,  )ויקרא  עבדים' 

תרצע.
והנמכר  עצמו  המוכר  יש:  עבדים  סוגי  שני 
במכילתא   - הדרשות  שתי  בגנבתו. 
מסוג  לעבד  אחת  כל  מכוונות  ובירושלמי - 

אחר.

שביעית של עבד - מדוע לא שמיטה? / יואל  בן־נון ושאול ברוכי

בִעִת יֵצֵא לַחָפְשִׁי חִנָּם: כִּי תִקְנֶה עֶבֶד עִבְרִי שֵׁשׁ שָׁנִים יַעֲבֹד וּבַשְּׁ

 - י"  לַחָפְשִׁ יֵצֵא  בִעִת  ְ וּבַשּׁ יַעֲבֹד  נִים  שָׁ שׁ  "שֵׁ
האסוציאציה של ביטוי זה היא כמובן מצוות 

השבת בעשרת הדיברות:

שמות 
כ', ח-ט

וְיוֹם  ךָ.  מְלַאכְתֶּ ל  כָּ יתָ  וְעָשִׂ עֲבֹד  תַּ יָמִים  ת  שֶׁ שֵׁ
ת לַה' אֱלהֶֹיךָ. בָּ בִיעִי שַׁ ְ הַשּׁ

שש  זהה,  מבנה  קיים  השמיטה  במצוות  גם 
שנות עבודה ושנת שבתון:

ויקרא 
כ"ה, ג-ד

רְמֶךָ  כַּ זְמֹר  תִּ נִים  שָׁ שׁ  וְשֵׁ דֶךָ  שָׂ זְרַע  תִּ נִים  שָׁ שׁ  שֵׁ
ת  בַּ שַׁ בִיעִת  ְ הַשּׁ נָה  ָ וּבַשּׁ בוּאָתָהּ:  תְּ אֶת  וְאָסַפְתָּ 

תוֹן יִהְיֶה לָאָרֶץ. בָּ שַׁ

שמות 
כ"ג, י-יא

בוּאָתָהּ:  זְרַע אֶת אַרְצֶךָ וְאָסַפְתָּ אֶת תְּ נִים תִּ שׁ שָׁ וְשֵׁ
הּ. תָּ ה וּנְטַשְׁ מְטֶנָּ שְׁ בִיעִת תִּ ְ וְהַשּׁ

ימים  שישה  לעבוד  מצוּוה  שהאדם  כפי 
האדמה  שעבודת  וכפי  בשביעי,  ולשבות 
השביעית  ובשנה  שנים,  בשש  נעשית 
עברי  עבד  הקונה  גם  מצוּוה  כך  שובתים, 
ובשנה  בלבד,  שנים  שש  אותו  לשעבד 

השביעית להוציאו לחופשי.
הללו -  המצוות  בין  הקשר  על  עמד  רמב"ן 
כולן "זכר למעשה בראשית", זיכרון לבריאת 
שישה  מלאכה  עשה  הקב"ה  שבה  העולם 

ימים וביום השביעי שבת. 

רמב"ן 
שמות כ"א, ב

זכר  עוד  העבד(  שחרור  במצוות  )=פירוש:  בה  ויש 
השביעית  השנה  כי  כשבת,  בראשית  למעשה 
לעבד - שבתון ממלאכת אדוניו כיום השביעי. ויש 
בה עוד שביעי בשנים שהוא היובל, כי השביעי 
נבחר בימים ובשנים ובשמִטות, והכל לענין אחד, 
והוא סוד ימות העולם מבראשית עד ויכֻלו. ולכן 
המצוה הזאת ראויה להקדים אותה שהיא נכבדת 

מאד, רומזת דברים גדולים במעשה בראשית.1

הרמב"ן  דברי  "אנכי";  של  תולדה  בתור  עבד  שילוח  מצוות  על  בן–נון  יואל  הרב  של  בדיון  ואילך   117 עמ'  להלן  ראו  	.1
מתאימים להסבר סדר החוקים והמשפטים שנתן הרב מרדכי ברויאר.
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הקשר, על פי הרמב"ן, הוא קשר רעיוני. ברור 
מניין  כי  המצוות,  בין  הבדל  שיש  לרמב"ן 
מתשרי  השנים  מניין  פי  על  הוא  השמיטה 
ומניין שנות העבד הוא משעת קניית העבד. 

אפשרות  יש  האם  לשאול:  עלינו  אולם 
הכתוב  שכוונת  לפרש  ניתן  האם  אחרת? 
ויוצא  עובד עד שנת השמיטה  היא שהעבד 
לחופשי בשנה "השביעית" - שנת השמיטה, 

כפי שהיא מכונה בפסוקים שהובאו לעיל?
בספר דברים נשנתה מצוות שחרור העבדים:

דברים 
ט"ו, יב

שׁ  ה וַעֲבָדְךָ שֵׁ כֵר לְךָ אָחִיךָ הָעִבְרִי אוֹ הָעִבְרִיָּ יִמָּ י  כִּ
ךְ. י מֵעִמָּ חֶנּוּ חָפְשִׁ לְּ שַׁ בִיעִת תְּ ְ נָה הַשּׁ ָ נִים וּבַשּׁ שָׁ

נמצאת  והאמה  העבד  פרשת  דברים  בספר 
בסמוך למצוות השמיטה:

שם 
א-ב 

בַר  דְּ וְזֶה  ה:  מִטָּ שְׁ ה  עֲשֶׂ תַּ נִים  שָׁ בַע  שֶׁ ץ  מִקֵּ
ה יָדוֹ... ֵ עַל מַשּׁ ל בַּ מוֹט כָּ ה שָׁ מִטָּ ְ הַשּׁ

איננה  בדברים  העבד  שפרשת  אפשר  האם 
רק סמוכה לפרשת השמיטה, אלא היא חלק 
שנים"  שבע  "מקץ  הפתיחה  האם  ממנה? 
הן  הן למצוות שמיטת כספים2  כותרת  היא 

למצוות שחרור עבדים?
יש ראיה לפירוש זה גם בנבואת ירמיהו )ל"ד, 
נִים  שָׁ בַע  שֶׁ ץ  "מִקֵּ  - בהמשך(  תובא  הנבואה  יד; 

לְךָ  כֵר  יִמָּ ר  אֲשֶׁ הָעִבְרִי  חוּ אִישׁ אֶת אָחִיו  לְּ שַׁ תְּ
ךְ",  מֵעִמָּ י  חָפְשִׁ חְתּוֹ  לַּ וְשִׁ נִים,  שָׁ שׁ  שֵׁ וַעֲבָדְךָ 
של  ברורה  הצמדה  יש  הפסוק  בלשון  והנה 

שתי המצוות הסמוכות בספר דברים.

אולם מדרש ההלכה דוחה אפשרות זו:3

מכילתא דרבי ישמעאל 
 )249 )עמ'  א  פרשה  דנזיקין  מסכתא  משפטים, 

]לשמות כ"א, ב[

אומר  אתה  למכירה.  שביעית  ובשביעית. 
שביעית למכירה, או אינו אלא שביעית לשנים, 
תלמוד לומר 'שש שנים יעבוד', שביעית למכירה 

ולא שביעית לשנים. 
לחפשי  יֵצֵא  "ובַשבִעִת  הביטוי  את  כלומר 
חנם" כשלעצמו אפשר לפרש גם כך: 'ובשנת 
הפסוק  תחילת  אך  לחופשי'.  יצא  השמיטה 
כאן  שמדובר  מלמדת  יעבד"  שנים  "שש 
העולם -   לשנות  ולא  העבד  לשנות  במניין 
לשמיטה  השנייה  בשנה  העבד  נמכר  אם 
לא  בשמיטה,  לחופשי  יוצא  והוא  ואילך 

התקיים בו "שש שנים יעבד".
מדרשי הלכה אחרים מעלים את האפשרות 
וחומר,  מקל  בשמיטה  לחופשי  יצא  שעבד 

ודוחים אותה:4

ספרא 
בהר פרק ג, ו ]קז ע"ג[ 

ואין  עבדים,  מוציאה  זו  הזאת,  היובל  בשנת 
קל   =( הוא  דין  והלא  עבדים.  מוציאה  השביעית 
כספים  משמיט  שאינו  היובל  אם  ומה  וחומר(, 

אינו  מוציא עבדים, שביעית שמשמטת כספים 
דין שתוציא עבדים! תלמוד לומר 'בשנת היובל 
הזאת', זו מוציאה עבדים ואין השביעית מוציאה 

עבדים.
"ובשביעית"  לפרש  מציע  איננו  זה  מדרש 
כשנת השמיטה, אלא מעלה את האפשרות 
יצא  עברי  שעבד  וחומר  בקל  ללמוד 
שאם  לב  לשים  ראוי  השמיטה.  בשנת 
נשאר  היה  וחומר,  בקל  זאת  לומדים  היינו 
יֵצֵא  )= שביעית למכירה(  "ובשבִעִת  הפסוק 
פעם  שאף  כיוון  משמעות,  חסר  לחפשי" 

ושמיטת קרקעות, הרמוזה גם היא בפסוק. ראו רמב"ן שם, ולהלן חלק ג, עמ' 349 ואילך. 	.2
ראו ירושלמי קידושין פ"א ה"ב )נח ע"א(, שמביא את הברייתא ודן בשתי האפשרויות, אך הסוגיה קשה לפירוש, ואכמ"ל. 	.3

ומקבילה בספרי דברים פסקה קיב.  	.4
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ליציאה בשנת  יקדמו שש שנים מלאות   לא 
השמיטה.

סוגיות עבדים בתלמוד אינן מעלות כלל את 
לחופשי  עברי  עבד  יציאת  של  האפשרות 
בשנת שמיטה. במקום אחד )בבלי ערכין יח ע"ב( 
יש דיון בברייתא האומרת שמניין השנים הוא 
"מעת לעת" - שש שנים מלאות. אך הלימוד 
השנים  שמניין  מהסברה  להוציא  בא  שם 
לא  וכלל  בתשרי,  בא'  יסתיים  מהמכירה 
בשמיטה.  יוצא  שהעבד  האפשרות  מועלית 

כך מסכם הרמב"ם בפירוש המשניות:

רמב"ם 
פירוש המשניות, קידושין פרק א משנה ב 

נִים' )פירוש: אמרו במשנה שעבד עברי יוצא  שָּ ואמרו 'בַּ
שנמכר  מיום  שנים  שש  עבודת  כלומר  בשנים(, 

אותן  בכלל  היתה  ואפילו  שנים.  שש  סוף  עד 
השש שנים שמטה, והוא אמרם 'שש שנים יעבד 
ואם  בשביעית',  עובד  שהוא  פעמים  ובשבִעִת, 

אירעה שנת יובל בכלל השש שנים, יצא.
כמו הבבלי, גם מפרשי התורה - רש"י, רמב"ן 
וראב"ע - אינם דנים כלל בשאלה זו, והדבר 

נראה להם פשוט. ראב"ע כותב:

אבן עזרא 
הפירוש הארוך לשמות כ"א, ב 

שש שנים יעבוד ולא יותר. כמו 'שש שנים תזרע 
השביעית  שנה  ובתחילת  ג(.  כ"ה,  )ויקרא  שדך' 

למכירתו יצא חפשי אי זה שנה שתהיה.
ראב"ע אמנם אומר שהשביעית היא למכירה, 
אך הוא אומר את הדברים כבדרך אגב. הוא 
איננו דן כלל בשאלה מהי השנה השביעית, 
יוצא  העבד  אם  בשאלה  הוא  הדיון  אלא 
השביעית  השנה  של  בסופה  או  בתחילתה 

למכירה.
רואים  החזקוני  ואחריו  רשב"ם  לעומתם, 
איננו  הרשב"ם  הדבר.  את  לפרש  צורך 
מנמק, וחזקוני מנמק כפי שביארנו את דברי 

המכילתא:

רשב"ם 
שמות כ"א, ב

שביעית  ולא  למכירתו  שביעית  ובשבִעִת. 
לשמיטה.

חזקוני 
שמות כ"א, ב

ובשבִעִת. בתחלתה. שביעית למכר ולא לשמטה, 
ביובל,  רק  עברי  לעבד  יציאה  מצינו  לא  שהרי 

וכתוב 'שש שנים יעבוד'.
מוסכם  הדבר  שלכאורה  פי  על  אף  והנה 
כדבר פשוט על כלל המדרשים, התלמודים 

והמפרשים, מצאנו מי שמפרש באופן אחר.

בכור שור 
שמות כ"א, ב

ובוצר, אינו  וקוצר  וזורע  ובשבִעִת. שאינו חורש 
צריך עבודה כל כך.

לחופשי  יוצא  שהעבד  מפרש  שור  בכור 
האדון  דבריו.  את  ומנמק  השמיטה  בשנת 
קנה את העבד כדי שישמש אותו בין השאר 
בעבודות השדה, ולכן בשנה השביעית, כאשר 
הוא איננו עובד בשדה ואיננו זקוק לעבד, הוא 
מצווה להוציאו לחופשי. בכור שור חוזר על 

פירוש זה גם בפירושו לפרשת האמה:

שם 
יא

נערות  לה  אין  איילונית,  היא  אם  כסף.  אין 
בה  תפגע  אם  שכן  וכל  בגרות,  לזמן  כשתגיע 

שביעית.
)מבעלי התוספות(  בכור שור  יוסף  ר'  זמנו של 
בין רשב"ם לחזקוני, ושלושתם שייכים  הוא 
לבית מדרש אחד, והוא הפרשנות הצרפתית 
בימי הביניים. אפשר שפירושו של בכור שור 
שרשב"ם  הסיבה  הוא  לו  דומה  פירוש  או 

וחזקוני מוצאים צורך לפרש כפי שפירשו. 
בכור שור איננו הראשון שמפרש כך. קדם לו 
התרגום הירושלמי לתורה )המיוחס ליונתן(, 
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כצאת  תצא  "לא  הביטוי  את  כך  שמפרש 
העבדים" )שמות כ"א, ז(:5

תרגום ירושלמי 
)המיוחס ליונתן(, שמות כ"א, ז

חְרְרִין  תַּ מִשְׁ נַעֲנָאֵי דְּ מַפְקָנוּת עַבְדַיָא כְּ לָא תִיפּוֹק כְּ
וּבְסִימָנַיָא  מִיטָתָא  שְׁ דִּ נִין  שְׁ בִּ אֱלָהֵן  וְעֵינָא  ינָא  שִׁ בְּ

א. סְפָּ וּבְיוּבְלָא וּבְמוֹתַת רִבּוֹנָהָא וּפוּרְעַן כַּ
כדרכו של תרגום זה, יש בו תוספת פרשנות 
בשמיטה,  יוצאת  עברייה  שאמה  המבארת 
או  האדון  במיתת  ביובל,  בגרות,  בסימני 
בפדיון כסף. הכל על פי ההלכה חוץ מהיציאה 
בשמיטה. כך מפרש התרגום גם את הביטוי 

"אם אין לו ונמכר בגנבתו" )שמות כ"ב, ב(:

שם 
כ"ב, ב

א  תָּ שַׁ וְעַד  נִיבוּתֵיהּ  גְּ מִן  ינָא  דִּ ית  בֵּ לֵיהּ  ן  בֵּ וְיִזְדַּ
מִיטְתָא.6 דִשְׁ

שור  בכור  של  לפירושו  ראיה  שיש  אפשר 
מחדש  ושעבודם  העבדים  שחרור  מפרשת 

בימי צדקיהו, על פי נבואתו של ירמיהו:

ירמיהו 
ל"ד, ח-ט

רֹת  כְּ אַחֲרֵי  ה'  מֵאֵת  יִרְמְיָהוּ  אֶל  הָיָה  ר  אֲשֶׁ בָר  הַדָּ

ם  לִַ ירוּשָׁ ר בִּ ל הָעָם אֲשֶׁ רִית אֶת כָּ הוּ בְּ לֶךְ צִדְקִיָּ הַמֶּ
ח אִישׁ אֶת עַבְדּוֹ וְאִישׁ אֶת  לַּ רוֹר: לְשַׁ לִקְרֹא לָהֶם דְּ
ם  י עֲבָד בָּ ים לְבִלְתִּ ה חָפְשִׁ פְחָתוֹ הָעִבְרִי וְהָעִבְרִיָּ שִׁ

יהוּדִי אָחִיהוּ אִישׁ:  בִּ
שחרור עבדים המוני אפשרי רק אם יש מועד 
קבוע לשחרור העבדים, כמו בשנת היובל. אם 
כל עבד משתחרר שש שנים לאחר שנמכר, 
כל אחד משתחרר בזמן אחר. עם זאת, ניתן 
לפרש שהמעשה בימי צדקיהו היה מעשה חד–
פעמי. שחרור עבדים צריך להיות שש שנים 
כך,  כיוון שלא כל העם עשו  אחרי שנמכרו. 
אלא העשירים המשיכו לשעבד את עבדיהם, 
כרת המלך ברית עם העם )אולי במועד שנת 

השמיטה( לשחרור כללי של העבדים.
צדקיהו  בימי  העבדים  שפרשת  נראה 
שעבדים  חז"ל  פירשו  מדוע  להסביר  יכולה 
בשנת  ולא  שנים  שש  לאחר  משתחררים 
השמיטה. פירוש בכור שור ודברי ספר הקנה 
- בשנת  מציירים תמונה אידיאלית לכאורה 
יהודי  ואין  משתחרררים  העבדים  השמיטה 
מתבטלים  החובות  כל  אחיו;  את  המשעבד 
ויד  הפקר  כולם  והשדות  באחיו;  נוגש  ואין 
שור  בכור  עקא.  דא  אך  בהם.  שווה  כולם 
רואה בעיקר את טובתו של האדון, ששולח 
לו.  זקוק  שאיננו  בשעה  לחופשי,  העבד  את 
אם כל העבדים יוצאים יחד לחופשי היכולת 

ויש בו יסודות קדומים.  התרגום על התורה המיוחס ליונתן הוא תרגום ארץ ישראלי המאוחר לימי המשנה והתלמוד,  	.5
לעתים הוא נוקט בהלכה השונה מההלכה המקובלת, ואפשר שהוא משמר מסורות קדומות. ראו למשל ח' רבין, תרגומי 

המקרא - פרקי מבוא, ירושלים תשמ"ד, עמ' 20-18.
מצאנו עוד מקורות המפרשים ש"ובשביעית" משמעה שנת השמיטה. כך כתב ר' אליעזר ממיץ בחיבורו על תרי"ג מצוות,  	.6
ספר היראים, סימן קס"ו: "שילוח עבדים. ציוה הב"ה בהגיע שמיטה ויובל שישלח אדם חפשי עבדו ושפחתו העברים". 

דבריו סותרים את מדרש ההלכה בספרא שהוא עצמו מצטט בסימן הקודם. 
)פירוש קבלי לתרי"ג מצוות שנכתב ככל הנראה במאה הארבע עשרה ביוון או בספרד( נכתב: "לא יתבע הלואה שעבר  בספר הקנה  	
ולכך הוא מצוה: את הנכרי תגוש לפי שאינו  יוצא לחפשי,  זו העבד  ובשנה  לוה לאיש מלוה,  עליה שמטה לפי שעבד 
יוצא בשש". המחבר מקשר בין שמיטת כספים לשחרור עבדים, שתי פרשיות סמוכות בספר דברים, ומפרש ששתיהן 

מתקיימות בשנת השמיטה. 
רשב"ם, בשונה מפירושו לשמות המובא לעיל, כתב בפירושו לדברים ט"ו, יב, על פי הדפוסים המקובלים: "או העברייה.  	
הוא  "לשמיטה"  סימנים", מקורה של המילה  קודם הבאת  והגיעו שש שנים לשמיטה  אביה בקטנותה לאמה  שמכרה 
בהגהה בכתב היד, כפי שכתב ד' ראזין במהדורתו לפירוש רשב"ם: "ותיבת 'לשמיטה' בכ"י I נשחתת במקום 'למכירתה'. 
כפי  לפרש  שהתכוון  מסתבר  כי  אם  רשב"ם,  של  קולמוסו  מתחת  יצא  מה  להכריע  ניתן  שלא  ונראה  איננה".   II ובכ"י 
יז משפטים, עמ' כ, הערה ע; ביאור הגרי"פ פערלא  שפירש בשמות. ראו על כל הענין: רמ"מ כשר, תורה שלמה, חלק 

לספר המצוות לרס"ג, עשין, עשה סב.
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שלהם להשתקם אפסית. שוק העבודה מוצף 
היא  שהשנה  כיוון  עבודה  אין  אך  בעובדים, 
חוזר  ללחם,  הרעב  העבד,  שמיטה.  שנת 
הזריעה  או לקראת  )בתוך השמיטה  מרצונו 
בשנה השמינית( - ובאין בררה אחרת - אל 
האדון, וזה חוזר ומשעבד אותו. כך קרה בימי 

צדקיהו:

שם 
י-יא

רִית  בַבְּ אוּ  בָּ ר  אֲשֶׁ הָעָם  וְכָל  רִים  הַשָּׂ כָל  מְעוּ  שְׁ וַיִּ

פְחָתוֹ  שִׁ אֶת  וְאִישׁ  עַבְדּוֹ  אֶת  אִישׁ  ח  לַּ לְשַׁ
חוּ:  לֵּ וַיְשַׁ מְעוּ  שְׁ וַיִּ עוֹד  ם  בָּ עֲבָד  י  לְבִלְתִּ ים  חָפְשִׁ
וְאֶת  הָעֲבָדִים  אֶת  בוּ  שִׁ וַיָּ כֵן  אַחֲרֵי  שׁוּבוּ  וַיָּ
לַעֲבָדִים  שׁוּם  כְבְּ וַיִּ ים  חָפְשִׁ חוּ  לְּ שִׁ ר  אֲשֶׁ פָחוֹת  ְ  הַשּׁ

פָחוֹת: וְלִשְׁ
התורה קובעת אפוא ששחרור העבדים איננו 
פוגע  בשמיטה  שחרור  כי  השמיטה,  בשנת 
לפרש  חייבים  וכך  לאדון.  ומסייע  בעבד 
לעת,  מעת  שנים  שש   - יַעֲבֹד"  נִים  שָׁ שׁ  "שֵׁ
ם" - כל אחד ואחד  י חִנָּ בִעִת יֵצֵא לַחָפְשִׁ ְ "וּבַשּׁ

בזמנו.

 "משפט הבנות" - זכויות אישה נשואה
"שְאֵרָהּ, כְּסוּתָהּ וְעֹנָתָהּ" / יואל  בן־נון ושאול ברוכי

א. מדוע זכויות אישה נשואה נזכרות דרך אגב בתוך פרשיית 'הבת והאמה'?

כבדרך  מובאים  בתורה  רבות  בפרשיות 
ראויים  שהיו  ומצוות  חוקים  משפטים,  אגב 
נפרדת.  בפרשייה  לעצמם  לעמוד  לכאורה 
זכויותיה של אישה נשואה מופיעות דרך אגב 

בפרשיית 'הבת והאמה':
ה )=את הבת־האמה(, "... וְאִם לִבְנוֹ יִיעָדֶנָּ

הּ. ה־לָּ נוֹת יַעֲשֶׂ ט הַבָּ פַּ מִשְׁ כְּ
ח לוֹ -  אִם אַחֶרֶת יִקַּ

אֵרָהּ, כְּסוּתָהּ וְעֹנָתָהּ, לאֹ יִגְרָע". שְׁ
לפרשייה  היו  ראויות  אלה  זכויות  לכאורה 
איש  יקח  'כי  כזאת:  פתיחה  עם  משלהן, 
אשה, והיה אם אחרת יקח לו...'. כך ניסח את 

הדברים הרמב"ם בחיבורו הגדול:

משנה תורה 
הלכות אישות פרק יב, הלכה א-ג

כשנושא אדם אשה...
בארבעה  ויזכה  דברים,  בעשרה  לה  יתחייב 

דברים.

הם:  ואלו  התורה,   מן  מהם  שלושה  והעשרה, 
סוּתָהּ וְעוֹנָתָהּ: שְאֵרָהּ, כְּ

שארהּ, אלו מזונותיה;
כסותהּ, כמשמעו;

עונתהּ, לבוא עליה כדרך כל הארץ.
דין  בית  תנאי  וכולם  סופרים,  מדברי  והשבעה 

הם...
ירושה  חוקי  היחידה.  הדוגמה  אינה  זו 
הייחודית  בקשתן  אגב  רק  בתורה  מופיעים 
של בנות צלפחד )במדבר כ"ז, ח-יא; ל"ו(; ירושת 
"פי שנים" לבכור נזכרת בנוגע לבכור לאישה 
כדי  כנראה  וזאת  טו-יז(,  כ"א,  )דברים  שנואה 
חובת  לתקדים;  יהפוך  לא  ראובן  שמעשה 
צניעות האישה )הנשואה!( נלמדת רק מתוך 
פריעת ראשה של אישה סוטה )במדבר ה', יח(. 
גם חובת קבורת המת בו ביום ואיסור הלנת 
המת נזכרים רק אגב הוצאה להורג של חוטא 

בחטא "משפט מות" )דברים כ"א, כב-כג(. 
בתורה,  ייכתב  לא  מדוע  השאלה:  נשאלת 
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זהו גם ההסבר הפשוט למקומה המרכזי של ארץ ישראל בתורה, גם אם לא מנה אותה הרמב"ם במניין המצוות )ראו רמב"ן  	.1
בהשמטות למצוות עשה ד'(. הרמב"ם לא מנה במניין המצוות מה שנכתב בספר בראשית בתור 'תורת אבות', כמו גמילות 

ועוצמת החיוב בה באיסור  וראו מעלת ארץ ישראל אצל הרמב"ם  )השורש השני לספר המצוות(.  חסדים של בית אברהם 
היציאה מן הארץ )הל' מלכים פרק ה', ט-יב( ובקביעת לוח המועדים )ספר המצוות עשה קנ"ג(.

כך בספר בראשית בחטאי ראובן לאביו בפרשת בלהה ובפרשת יוסף - הדחתו מפורשת בדברי יעקב לפני מותו )בראשית  	.2
169-168; ראו מ' מלול, קובצי הדינים - מן המזרח  מ"ט, ג-ד(; כך כתוב גם בדיני חַמוּרַבּי שבא מארץ מוצאם של האבות )סעיפים 

הקדום, חיפה תש"ע, עמ' 149-148(; וראו להלן בדיון הכולל בנושא 'דיני המזרח הקדום וספר בראשית' עמ' 251 ואילך.

ביום  אותו,  וקברתם  ימות  כי  'איש  למשל: 
בו  במקרה  רק  מדוע  תקברוהו'?  ההוא 
שלא  האפשרות  הדעת  על  לעלות  עלולה 
פושעים  להרתיע  כדי  )אולי  ביום  בו  לקבור 
הקבורה  חובת  על  מזהירה  התורה  אחרים(, 

בו ביום?
מדוגמאות אלה עולה בבירור שתורת משה 
אבות,  מנהגי  בידיו  היו  כשכבר  לְעַם  ניתנה 
שמע  אשר  עֵקֶב   ..." ליצחק:  שנאמר  כפי 
מִצוֹתַי,   - משמרתי  וישמֹר  בקֹלי,  אברהם 

חֻקוֹתַי ותורֹתָי" )בראשית כ"ו, ה(.
כשם שאין צורך לחזור ולכתוב בתורה "לך־
יציאה  לאסור  לא  וגם  הארץ...",  אל  לך... 
ובתנאים  מיוחד  באישור  שלא  הארץ  מן 
מיוחדים, כך אין צורך לצוות ציוויים בסיסיים 
על מצוות משפחה. כוונתנו לציוויים האלה: 
ו"משפט  אבלות  קבורה,  ירושה,  נישואין, 
הבנות" הידוע. על הראשונים אין צורך לחזור 
ועל  האבות,  בפרשיות  נאמרו  שכבר  משום 
שכבר  משום  לחזור  צורך  אין  האחרונים 

נקבעו בתורת אבות.1
פרשיית הנישואין נזכרת בתורה בסיפור על 
ליצחק  אישה  לקחת  אברהם  עבד  שליחת 
שליחות  כללי  על  למדנו  שם  כ"ד(.  )בראשית 

שליח  ידי  על  אישה  לקיחת  על  ושבועה, 
הסכמתה  שעם  העובדה  על  זהב,  בתכשיטי 
)=מקודשת(,  לאיש  מיועדת  נעשית  היא 
ועל הלקיחה האחרונה - הנישואין - לקיחה 
לאוהל בכיסוי צעיף. לכן אין התורה אומרת 

דבר על הנישואין כשלעצמם. התורה עוסקת 
שיפגעו  חשש  כשיש  קיצון,  במקרה  רק 
או  כשפחה  בה  וינהגו  לאמה  שנמכרה  בבת 
זו מדגישה התורה  כפילגש, חלילה. בפרשה 
את "משפט הבנות" ואת זכויותיה של אישה 
את  למדים  אנו  הזה  המקרה  מן  נשואה. 
אף  התורה,  מן  נשואה  אישה  של  זכויותיה 
שהתורה החשיבה את "משפט הבנות" לידוע 

ומוכר ממסורת אבות.
ידועים  היו  הם  לכך.  דומים  ירושה  משפטי 
בזיקה  דווקא  בתורה  הוזכרו  אך  מימי קדם, 
משום  רק  לעולם  שבאו  הבת,  ירושת  לדיני 
בקשתן של בנות צלפחד. כך הדבר גם בכפל 
כשלעצמו;  ידוע  שהיה  הבכור,  של  הירושה 
אלא שכבר נהגו בימי האבות להדיח בן בכור 
חטאים  לאביו  חטא  אם  הבנים'  מ'משפט 
לחדול  לצוות  באה  משה  ותורת  כבדים,2 

כליל מפגיעה בבכור השנואה. 
בו  הקבורה  חובת  את  גם  הדגישה  התורה 
אחרת;  בו  לחשוב  שעלולים  במקרה  ביום 
האזהרה  שחובת  בסוטה,  הדברים  והיפוך 
הצניעות  חובת  על  גוברת  בה  וההתראה 
ה',  )במדבר  האשה"  "ראש  פריעת  כדי  עד 
משה,  בתורת  הנישואין  פרשיות  גם  יח(. 

בספר דברים, נכתבו לא כדי ללמד על עצם 
הנישואין, אלא כדי לחדש גט גירושין )="ספר 
ריתֻת"; דברים כ"ד, א-ד(, לאסור חזרה אל האיש  כְּ

דברים  עלילות  משפטי  וללמד  הראשון 
)דברים כ"ב, יג ואילך(.
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ב. "שְאֵרָהּ כְּסוּתָהּ ועֹנָתָהּ לא יגרע" - במקורות התנאיים ובתלמוד

שלושה חיובים הפסוק מציין: "שארה כסותה 
ועונתה". אך מה פירושם? רק אחת משלוש 
ברורה  בהן  משתמש  שהפסוק  המילים 
)ואכן  הבגד  שהיא  הכסות,   - וחד־משמעית 
צורך  רואים  אינם  והמפרשים  המדרשים 
לפרש את המילה, ורק אומרים: "כמשמעו"(. 
ומדוע  ו"עונתה"?  "שארה"  פירוש  מה  אך 
חד־ שאינן  במילים  התורה  השתמשה 

משמעיות?
רש"י מפרש בקיצור:

רש"י 
שמות כ"א, י

 - ענתה  כמשמעו.   - כסותה  מזונות.   - שארה 
תשמיש.

בברייתא,  הדעות  אחת  על  מתבסס  פירושו 
התלמודים.  ובשני  במכילתא  שנמצאת 
מחלוקת  מובאת  י(  כ"א,  )לשמות  במכילתא 
משולשת בפירוש הפסוק ושלושת הביטויים 
שבו, בתוספת ראיות לשון מפסוקים אחרים:

מכילתא דרבי ישמעאל 
מסכתא דנזיקין פרשה ג )עמ' 259-258(

'ואשר  אומר  הוא  וכן  מזונותיה,  אלו   - 'שארה' 
'ויַמטֵר  )מיכה ג', ג(, וכתיב  )=בשר( עמי'  אכלו שְאֵר 
לָו במדבר, תהלים ע"ח,  עליהם כעפר שְאֵר' )=בשר השְׂ
כז(; 'כסותה' - כמשמעו; 'ועונתה' - זו דרך ארץ, 
שנאמר 'וישכב אותה וַיְעַנֶהָ' )בראשית ל"ד, ב(, דברי 

רבי יאשיה.
מזונותיה,   - "שארה"  פירש  יאשיה  רבי 
"וענֹתה" - תשמיש, וזהו המקור לפירושו של 

רש"י המובא לעיל. 
רבי יונתן פירש אחרת:

כסות שהוא   - כסותה'  'שארה  אומר:  יונתן  רבי 
ילדה -  היתה  אם  לגופה(:  )=מתאים  לשארה  נופל 
של  לה  יתן  לא   - זקנה  זקנה,  של  לה  יתן  לא 
החמה  ימות  של  לה  יתן  שלא   - 'ועֹנתה'  ילדה; 
ימות הגשמים בימות  ולא של  בימות הגשמים, 

החמה, אלא נותן לה כל אחד ואחד בעונתה.
דברים  ומה  וחומר:  קל  אמרת  מנין?  מזונתיה 
ממנה,  למנע  רשאי  אתה  אי  נפש,  קיום  שאינן 
דברים שהם קיום נפש, דין הוא שלא תהא רשאי 

למנעֹ הימנה!
דברים  ומה  וחומר:  קל  אמרת  מנין?  ארץ  דרך 
למנוע  רשאי  אינו  מתחלה,  עליהם  נשאת  שלא 
הימנה, דברים שנשאת עליהם מתחלה, דין הוא 

שלא יהא רשאי למנעֹ הימנה!
בחלק  יונתן.  ר'  של  בדבריו  יש  חלקים  שני 
"שארה  המילים  את  פירש  הוא  הראשון 
בהקשר  כולן  את  דרש  אך  ועֹנתה",  כסותה 
של חובת המלבוש. על פי דבריו, יש לקרוא 
שארה  פי  על  'כסותה,  כך:  הפסוק  את 
השנה(,  )=עונות  עונתה  פי  ועל  גופה(  )=מידות 

לא יגרע'. לאחר שהתבאר כל הפסוק בנוגע 
שאלת  פתוחה  נשארה  המלבוש,  לחובת 
ענה  כך  על  אישות.  ובחיי  במזונות  החיוב 
- החיובים  יונתן בחלק השני של דבריו  רבי 
מהחיוב  וחומר  בקל  נלמדים  האחרים 

במלבוש.
של  דעתו  היא  במדרש  השלישית   הדעה 

רבי:
אישות(,  )=יחסי  ארץ  דרך  זו  'שְאֵרָהּ'  אומר:  רבי 
שְאֵר  כל  אל  איש  'איש  עריות(:  )באיסורי  שנאמר 
'שְאֵר  וכתיב:  ו(,  י"ח,  )ויקרא   ']... תקרבו  ]לא  בשרו 
'כסותה'  יג(;  )שם,  אמך'  'שְאֵר  יב(,  )שם,  אביך' 
'ויענך  שנאמר  מזונות,  אלו  'עֹנתה'  כמשמעו; 

וירעיבך' )דברים ח', ג(.
יאשיה:  מרבי  הפוך  פירוש  מפרש  רבי 
 - "עֹנתה"  האישות,  יחסי  חובת  "שארה" - 
ששניהם  לב  לשים  כדאי  המזונות.  חובת 
במובן  החסר!(  )בכתיב  "עֹנתה"  מפרשים 
יחסי  או  מזונות,  מניעת  של  עינוי  עינוי:  של 
אישות שיש בהם עינוי )כמו בפסוק המובא 
הפסוקים  וַיעַנֶהָ"(.  אותה  "וישכב  כראיה: 
ענ"ה  שלשורש  מלמדים  כראייה  שמובאים 
תשמיש.  של  או  אוכל  של  משמעות  יש 
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בהקשר  ביטוי  לידי  באה  הזאת  המשמעות 
חיובי  ובהקשר  הללו,  בפסוקים  שלילי 

בפסוקנו.3
ההנחה  משותפת  במדרש  הדעות  לשלוש 
בכל  לאשתו  מחויב  שהאיש  הבסיסית 
רק  התַנאים  ונחלקו  החיובים,  שלושת 
בשאלה מהיכן לומדים את החיובים. לפיכך 
"מזונות  במדרש,  כולם  שלדעת  נראה 
בבבלי(.  בסוגיה  להלן,  שנמצא  )מושג  דאורייתא" 
'כסות',  רק  בפסוק  שמצא  יונתן,  רבי  אפילו 
וחומר'.  'קל  למד את שאר החיובים ממידת 
וטבעיות,  בסיסיות  חובות  הן  אלו  חובות 
האבות.  מזמן  ישראל  בקרב  נהגו  שכבר 
הבנות  "כמשפט  אומרת  התורה  כאשר 
יעשה לה" )פס' ט(, ברור לקורא במה מדובר. 
מלבוש  במזונות,  החיוב  הוא  הבנות  משפט 
במדרש  המחלוקת  וכאמור,  אישות,  ויחסי 
או מפורשים  רמוזים  הדברים  כיצד  רק  היא 

בפסוקים.
דר"י  שבמכילתא  לברייתא  מקבילות  יש 
נעיין  דרשב"י.  ובמכילתא  התלמודים  בשני 

תחילה בסוגיה בבבלי:

בבלי כתובות 
מז ע"ב - מח ע"א

ידיה,  מעשה  תחת  מזונותיה  תיקנו  רבנן:  תנו 
וקבורתה תחת כתובתה...

אמר רבא: האי תנא סבר מזונות מדאורייתא, 
אומר:  הוא  וכן  מזונות,  אלו   - 'שְאֵרָהּ'  דתניא: 
 - 'כּסוּתָהּ'  ג(;  ג',  )מיכה  עמי'  שְאֵר  אכלו  'ואשר 
בתורה,  האמורה  עונה  זו   - 'עֹנָתָהּ'  כמשמעו; 
)בראשית  בנֹתי'  את  תְעַנֶה  'אם  אומר:  הוא   וכן 

ל"א, נ(. 

הוא  וכן  עונה,  זו   - 'שארה'  אומר:  אלעזר  רבי 
כל שאר בשרו לא תקרבו  'איש איש אל  אומר: 
- כמשמעו;  'כסותה'  ו(;  י"ח,  )ויקרא  לגלות ערוה' 
'וַיְעַנְךָ  אומר:  הוא  וכן  מזונות,  אלו   - 'עֹנתה' 

וירעיבך' )דברים ח', ג(.
 - כסותה'  'שארה  אומר:  יעקב  בן  אליעזר  רבי 
יתן  שלא  כסותה,  תן  שארה  מידות(  )=לפי  לפוּם 
לה לא של ילדה לזקינה ולא של זקינה לילדה; 
)=לפי( עונתה תן כסותה,  'כסותה וענֹתה' - לפוּם 
שחקים  ולא  החמה  בימות  חדשים  יתן  שלא 

בימות הגשמים. 
שלא  בשר,  קֵרוּב  זו   - 'שארה'  יוסף:  רב  תני 
מטותיהן  שמשמשין  פרסיים,  מנהג  בה  ינהג 
בלבושיהן. מסייע ליה לרב הונא, דאמר רב הונא: 
האומר אי אפשי אלא אני בבגדי והיא בבגדה - 

יוציא ונותן כתובה.
בטבלה שלהלן מוצגות המקבילות לברייתא 

המרכזית בסוגיה:4

3.	 ראו על כך בהרחבה במדור 'לשון התורה', להלן עמ' 72 ואילך.
4.	 הסדר של שלוש הדעות שונה במקבילות למכילתא דר"י. כאן שינינו את הסדר לשם ההשוואה, והוספנו סימנים על פי 

הסדר המקורי )א, ב, ג(.
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מכילתא דר"י
מס' דנזיקין פר' ג

מכילתא דרשב"י
שמות כ"א, י

ירושלמי 
כתובות פ"ה ה"ז )כט ע"ב(

בבלי
כתובות מז ע"ב - מח ע"א

א
שארה. אלו מזונותיה, וכן 

הוא אומר 'ואשר אכלו 
שאר עמי', וכתיב 'וימטר 

עליהם כעפר שאר'; 
כסותה, כמשמעו; 

ועונתה, זו דרך ארץ 
שנאמר 'וישכב אותה 

ויענה', דברי רבי יאשיה.
ב

רבי יונתן אומר: 'שארה 
כסותה', כסות שהוא 

נופל לשארה: אם היתה 
ילדה - לא יתן לה של 

זקנה, זקנה - לא יתן לה 
של ילדה; 

'ועונתה', שלא יתן לה 
של ימות החמה בימות 
הגשמים, ולא של ימות 
הגשמים בימות החמה, 

אלא נותן לה כל אחד 
ואחד בעונתה; 

מזונתיה מנין, אמרת 
ק"ו ומה דברים שאינן 

קיום נפש, אי אתה רשאי 
למנע ממנה, דברים 

שהם קיום נפש, דין הוא 
שלא תהא רשאי למנֹע 

הימנה; 
דרך ארץ מנין, אמרת 
ק"ו ומה דברים שלא 

נשאת עליהם מתחלה, 
אינו רשאי למנע הימנה, 

דברים שנשאת עליהם 
מתחלה, דין הוא שלא 

יהא רשאי למנע הימנה.
ג

ר' אומר 'שארה' זו דרך 
ארץ, שנ' 'איש איש אל 
כל שאר בשרו' וכתיב 

'שאר אביך', 'שאר אמך'; 

כסותה כמשמעו; 
'עונתה' אלו מזונות, 
שנא' 'ויענך וירעיבך'.

א
'שארה' זו פרנסתה 

כענין שנא' 'ואשר אכלו 
שאר עמי' וגומ'.

'כסותה' זו כסות. 
'עונתה' זו עונה האמורה 

בתורה. 

ג
ר' אליעזר בן יעקב אומ' 

'שארה כסותה' לפי 
שארה תהא כסותה, 
שלא יהא מלבישה 
כסות זקנה בילדה 

וכסות ילדה בזקנה. 
'כסותה ועונתה' לפי 
עיתה תהא כסותה, 

שלא יתן לה כלים של 
חמה בימות הגשמים 

ושלגשמים בימות 
החמה

ב
ד"א שארה זו קרובת 

בשר כענין שנא' 'איש 
איש אל כל שאר בשרו' 

וגומ' 

'כסותה' זו כסות. 
'עונתה' זו פרנסתה. 

ב
מאן דמר 'שאר' זה 

המזון - 
'וימטר עליהם כעפר 

שאר'. 

'עונה' זה דרך ארץ - 'אם 
תענה את בנותי' זה דרך 

ארץ. 
ג

רבי ליעזר בן יעקב פתר 
קרייה 'שארה כסותה' 

שתהא הכסות לפי 
השאר, שלא יתן לה את 
הילדה לזקינה ולא את 

הזקינה לילדה. 
'כסותה ועונתה' שתהא 

הכסות לפי העונה, שלא 
יתן של קייץ בימות 

הגשמים ולא של גשמים 
בקייץ. 

מנא לה מזון? מה אם 
דברי' שאין בהן קיום 

נפש אינו רשאי לימנע 
ממנה, דברים שהן קיום 

נפש לא כל שכן? 
מנא לה עונה? מה אם 

דברים עד שלא נישאת 
לכאן משעה ראשונה 

אינו רשאי לימנע ממנה, 
דברים שנישאת לכאן 
משעה ראשונה לא כל 

שכן?

א
מאן דמר 'שאר' זה דרך 
ארץ - 'איש איש אל כל 

שאר בשרו',

'עונה' זה המזון - 'ויענך 
וירעיבך'.

א
'שארה' אלו מזונות, וכן 
הוא אומר: 'ואשר אכלו 

שאר עמי'; 

'כסותה' כמשמעו; 
'עונתה' זו עונה האמורה 

בתורה, וכן הוא אומר: 
'אם תענה את בנותי'. 

ג
רבי אליעזר בן יעקב 

אומר: 'שארה כסותה' 
לפום שארה תן כסותה, 

שלא יתן לה לא של ילדה 
לזקינה ולא של זקינה 

לילדה; 
'כסותה ועונתה' לפום 

עונתה תן כסותה, שלא 
יתן חדשים בימות החמה 

ולא שחקים בימות 
הגשמים.

ב
רבי אלעזר אומר: 'שארה' 

זו עונה, וכן הוא אומר 
'איש איש אל כל שאר 

בשרו לא תקרבו לגלות 
ערוה'; 

'כסותה' - כמשמעו; 
'עונתה' אלו מזונות, וכן 

הוא אומר 'ויענך וירעיבך'.
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דעת ר' יאשיה במכילתא דר"י מובאת בתור 
ר'  דעת  המקבילות,  בשאר  אנונימית  דעה 
יעקב  בן  אליעזר  ר'  דעת  היא  שם  יונתן 
דעת  היא  שם  רבי  ודעת  המקבילות,  בשאר 
במכילתא  אנונימית  ודעה  בבבלי  אלעזר  ר' 
דרשב"י ובירושלמי. מלבד השינויים בשמות 
פי  על  מהותיים.  הבדלים  גם  יש  ובסדר 
המקביל  והתנא  דר"י  במכילתא  יאשיה  ר' 
עינוי  במובן של  'עֹנתה' מתפרש  בירושלמי, 
שונים  פסוקים  מובאים  ולכך  בתשמיש, 
בשני המקורות. תנא קמא בבבלי ובמכילתא 
במובן  'עֹנתה'  מפרש  לעומתם,  דרשב"י, 
למרות  בתורה".  האמורה  עונה  "זו  זמן:  של 
התנא  התשמיש,  לזמן  שהכוונה  הפירוש 
עינוי  על  המדבר  פסוק  לכך  מצרף  בבבלי 

בתשמיש.5
לשיטה  נוגע  המקבילות  בין  נוסף  הבדל 
ר'   = יונתן  )ר'  דר"י  במכילתא  שנייה  המובאת 
ובירושלמי  דר"י  במכילתא  יעקב(.  בן  אליעזר 

מזונות  חיוב  זו  בשיטה  לומדים  התנאים 
בדעה  אך  וחומר,  בקל  אישות  ויחסי 
נמצא  ובבבלי  דרשב"י  במכילתא  המקבילה 
הפסוק  בפירוש  העוסק  הראשון,  החלק  רק 
בקל  הלימוד  השני,  החלק  מלבוש.  לעניין 
וחומר, חסר. האם זהו הבדל מהותי, או שיש 
בשני המקורות האלה רק חלק מהברייתא? 
או  וחומר  לקל  מסכים  בבבלי  התנא  האם 

אינו מסכים?
לתחילת  נחזור  זו,  שאלה  על  שנענה  לפני 
הברייתא,  את  מביא  רבא  בבבלי.  הסוגיה 
סבר  תנא  "האי  האמירה:  את  לה  ומקדים 
מזונות דאורייתא". כפי שהצענו לעיל, הנחה 
ובהבנה  בברייתא  ומסתברת  פשוטה  זו 
בדברי  אך  הבנות".  "משפט  של  הטבעית 
רבא מסתתרת עוד אמירה, שיש בה חידוש 
של  ההדגשה  כה.  עד  שראינו  מה  לעומת 
הסובר  אחר  תנא  יש  כי  ללמד  באה  רבא 

שחובת המזונות היא מדרבנן. ואכן הברייתא 
המובאת בסוגיה לפני דברי רבא מדברת על 
חובת המזונות בתור תקנה: "תיקנו מזונותיה 
משמש  "תיקנו"  לשון  ידיה".  מעשה  תחת 
רמב"ן  ועוד:  זאת  דרבנן.  לתקנה  כלל  בדרך 
שחיוב  הדעה  כי  סבר  להלן(  נעסוק  )שבפירושו 

העיקרית  הדעה  היא  מדרבנן  הוא  מזונות 
בסוגיה: "והמובן בסוגית הגמרא שהם )=דברי 
הסוברים שמזונות מדאורייתא( דברי יחיד, והלכה: 

מזוני תקינו לה רבנן".
האם גם ר' אליעזר בן יעקב בבבלי סובר כמו 
הברייתא שחיוב מזונות הוא תקנה מדרבנן? 
הראשונים שדנים בכך קושרים זאת לשאלה 
הקודמת ששאלנו - האם ר' אליעזר בן יעקב 
ויחסי  מזונות  בעניין  וחומר  לקל  מסכים 
כתב  למשל  כך  מסכים.  שאינו  או  אישות, 

הריטב"א:

חידושי הריטב"א 
כתובות מח ע"א 

ולכאורה היה נראה דלר' אליעזר בן יעקב מזונות 
)=שהרי  ועונה דרבנן היא, דהא דריש כוליה קרא 
אבל  בלחוד,  כסותה  לענין  הפסוק(  כל  את  דרש 

בירושלמי פירשו שאף מזונות ועונה לר' אליעזר 
מן התורה, דמייתי להו )=שלמד אותם( מקל וחומר, 
דברים  חייב,  נפש  חיי  בהם  שאין  דברים  ומה 

שיש בהן חיי נפש דהיינו מזונות לא כל שכן.
בן  אליעזר  רבי  דברי  את  נלמד  אם  כלומר 
שהוא  להבין  נוכל  בבבלי,  שהם  כפי  יעקב 
בברייתא.  האחרים  התנאים  שני  על  חולק 
שלושת  כל  אלעזר,  ורבי  קמא  תנא  פי  על 
חיובם  ולכן  מהפסוק,  נלמדים  החיובים 
את  שפירש  ראב"י,  ואילו  מדאורייתא; 
'מזונות  כי  סבר  מלבוש,  לעניין  רק  הפסוק 
מדרבנן'. אבל הריטב"א העיר שדברי ראב"י 
בשלמותם בירושלמי ובמכילתא עוסקים גם 
בחיובים האחרים, וממילא גם הם לדעתו מן 

למעלה כתבנו שרבי יאשיה הוא המקור לדברי רש"י. למען הדיוק, המקור יכול להיות גם תנא קמא בבבלי. רש"י פירש  	.5
ש"ענֹתה" הוא תשמיש )=יחסי אישות(, אך לא ביאר כיצד הוא לומד זאת, האם כר' יאשיה במכילתא או כתנא קמא בבבלי.
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ראב"י  שדברי  להבין  אפוא  אפשר  התורה. 
והמקורות  מלאים,  אינם  בבבלי  שהם  כפי 
את  ולהבין  לחדד  לנו  עוזרים  המקבילים 
ההקבלה,  פי  על  הכריע  הריטב"א  עמדתו. 
מה  את  המשלימות  המקבילות  הברייתות 
שחסר בבבלי, וממילא לדעת ראב"י, גם חיוב 

המזונות הוא מן התורה:
מזונות  סבר  תנא  'האי  רבא  דקאמר  והא 
שאמר  )=מה  קאמר  מתניתא  אכולה  דאורייתא', 
ומיהו סוגיה  רבא מכוון לכל הדעות במדרש ההלכה(; 

)=ואולם סוגיית התלמוד סבורה(  דמתניתין בתלמודא 
דמזונות דרבנן, שתקנו מעשה ידיה תחת מזונות 
כמתניתא דלעיל, וכן הלכה, ורבא 'האי תנא סבר 

ליה  סבירא  לא  וליה  קאמר,  דאורייתא['  ]מזונות 

)=ואולם הוא לא הסכים לדעה זו(...

חיוב  זאת  בברייתא  הדעות  לכל  לפיכך, 
המזונות הוא מן התורה, ורק על פי הברייתא 
הוא  החיוב  תקנה,  על  המדברת  הקודמת, 
כי  סובר  הריטב"א  כן  פי  על  אף  מדרבנן. 
היא  הבבלי  בתלמוד  הסוגיה  של  עמדתה 
דעת  גם  וזו  מדרבנן,  הוא  מזונות  שחיוב 
אחר.  ממקום  הריטב"א  שמוכיח  כפי  רבא, 
הריטב"א הלך כאן בעקבות הרמב"ן בפירושו 
לתורה, שכתב: "והמובן בסוגית הגמרא שהם 
דברי יחיד, והלכה מזוני תקינו )= מזונות תיקנו( 

לה רבנן".

ג. זכויות אישה נשואה - רמב"ם, רש"י ורמב"ן

בנוגע ל"משפט הבנות" כתב רמב"ן בפירושו 
לתורה:

רמב"ן 
שמות כ"א, ט

על דרך הפשט יתכן שיאמר שאם ייעדנה הקונה 
לבנו, והוא השידוך שישדכנה לו, כי ייעוד לשון 
אשר  המועד  מן  )=ויאחר([  "וַיּוֹחֶר  ]כמו,  הוא,  זימון 
יעדו" )שמואל-ב כ', ה(; כמשפט אשר יעשה האדם 
כמוהר  משלו  לה  שייתן  לה,  יעשה  לבנותיו 
הבתולות. וציוה בזה כאשר ציוה בהענקה; והכל 

חסד מאתו )= מאת ה'( יתעלה.
הבנות  כמשפט  האמת,  והוא  רבותינו,  דרך  ועל 
ופירש  אשר ישיאו אותן האבות יעשה לה הבן. 
כסותה  שארה,  אחרת,  ייקח  אם  כי  משפטן, 
יגרע, ואין צורך לומר אם לא  זו לא  ועונתה של 
)=במקרה  בהווה  דיבר  הכתוב  כי  אחרת,  יישא 

הרגיל(.

'על  הרמב"ן  של  הראשון  המפתיע  חידושו 
כולל  הבנות"  ש"משפט  הוא  הפשט'  דרך 
שלוש  שבהמשך.  החובות  משלוש  יותר 
הטוב  אך  מינימום,  קו  מעין  הן  אלה  חובות 
והישר הוא שינהג האדון בַבת־האמה כאילו 
היתה  כאילו  נדוניה  לה  וייתן  אביה,  הוא 
הבן  בה  ינהג  חז"ל,  פי  על  גם  אך  שלו.  בתו 
לאיש,  הנישאות  הבנות"  ב"משפט  כמקובל 

ולא ינהג בה כשפחה.
במשמעות  לדון  הרמב"ן  המשיך  מכאן 
הפשט,  דרך  פי  על  ועֹנתהּ"  כסותהּ  "שְאֵרהּ, 

ופירושו שוב מפתיע:
ופירש רש''י: 'שארה' מזונות, 'כסותה' כמשמעה, 
ובגמרא  אונקלוס...  אמר  וכן  תשמיש;  'עֹנתה' 
והאי  כך:  שאמר  מי  על  אמרו  ע"ב(  מז  )כתובות 

תנא סבר מזונות דאורייתא,6 דתניא שארהּ אלו 
לוים במדבר[ "ויַמטֵר  ]על השַׂ מזונות, וכן הוא אומר 
והמובן  כז(;  ע"ח,  )תהילים  שְאֵר..."  כעפר  עליהם 

כך פסקו הרמב"ם )הל' אישות י"ב, ב( והטור )אבן העזר סימן ס"ט(; אבל בשו"ע )שם( לא כתב המחבר אילו מן החיובים הם מן  	.6
התורה, כנראה מפני דעת הרמב"ן, הר"ן והרא"ש, שהמזונות הם תקנת חכמים; הרמב"ן והר"ן כתבו שגם חיוב הכסות הוא 
מדרבנן, ואילו הרא"ש והמגיד משנה חלקו וסברו שחיוב כסות מפורש בתורה. ראו בית שמואל וחלקת מחוקק לשו"ע 

אבן העזר )ס"ט, א-ב(.
גם אם חיוב המזונות העקרוני הוא מן התורה כהכרעת הרמב"ם והטור וכפירוש רש"י ואונקלוס, תקנת חכמים באה להציב  	.7
בתמורה לחיוב המזונות. וכך נפתח פתח לאישה לומר "איני ניזונת ואיני  את חיוב האישה לתת לבעל את 'מעשי ידיה' 
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בסוגית הגמרא שהם דברי יחיד, והלכה 'מזוני - 
תקינו לה רבנן'.7

'שְאֵר',  יזכיר במזונות  דרך הפשט למה  וגם על 
על  כי  לחמהּ,  שיזכיר  והראוי  הבשר?  שהוא 
ר'  וחשב  החיוב.  יהיה  ובו  האדם,  יחיה  הלחם 
]אבן עזרא[ לתקן זה, ופירש 'שארהּ' מזון  אברהם 
טעם,  בזה  ואין  בשרהּ.  שהיא  שארהּ  שיעמיד 

שיאמר הכתוב 'לא יגרע הבעל בשרהּ'.
מקום  בכל  'שְאֵר'  פירוש  כי  אומר  אני  ולכך 
בשר הדבק והקרוב לבשרו של האדם... ויקראו 
שְאֵר  כל  אל  איש[  "איש  ]כמו,  'שְאֵר',  הקרובים 
ו(...  י"ח,  )ויקרא  ערוה"[  לגלות  תקרבו  ]לא  בשרו 
)חז"ל  כמו שדרשו  לבעל,  'שְאֵר'  ותיקרא האשה 
כב  יבמות  מקרוביו,  חוץ  למתים  להיטמא  שאסור  בכהן 

כ"א,  )ויקרא  אליו..."  הקרֹב  לִשְאֵרוֹ  אם  "כי  ע"ב(: 

והוא  ]שכהן נטמא גם לאשתו[;  זו אשתו  ב( - שארו 
מן הענין שאמר "ודבק באשתו והיו לבשר אחד" 

)בראשית ב', כד(.

- כסות  ו'כסותהּ'  - קירוב בשרהּ;  'שְאֵרהּ'  והנה 
)להלן כ"ב, כו( "כי  )=מצעים(,8 כמו שנאמר  מיטתהּ 
'ועֹנתהּ' הוא  הִוא כסותֹה לבדהּ... במה ישכב..."; 
עונה שיבוא אליה לעת דודים... 'לא יִגרע' - שלא 
לה,  הראוי  הבשר  כלומר  בשרהּ,  ממנה  ימנע 
אחד;  לבשר  עמה  הוא  אשר  הבעל  בשר  והוא 
וענין הכתוב, שאם ייקח אחרת, קירוב בשרהּ של 

זו וכסות מיטתה ועת דודיה לא יגרע ממנה, כי 
האחרת  תהיה  שלא  והטעם,  הבנות;  משפט  כן 
יושבת לו על מיטה כבוּדה והיו שם לבשר אחד, 
וזו )=הבת־האמה( עמו כפילגש,9 ישכב עמה בדרך 
מקרה ועל הארץ כבא אל אשה זונה; ולכן מְנָעוֹ 

הכתוב מזה.
'שְאֵרהּ,  ע"א(:  מח  )כתובות  חכמים  אמרו  וכך 
פרסיים  כמנהג  בה  ינהג  שלא  בשר,  קירוב  זו 
שמשמשין מטותיהן בלבושיהן'. וזה פירוש נכון, 
כי דרך הכתוב בכל מקום להזכיר המשכב בלשון 
"שְאֵרהּ,  ברמז  באלו  אמר  ולכן  ובקיצור,  נקי 
אשר  הענינים10  שלשת  על  ועֹנתהּ",  כסוּתהּ 

לאדם עם אשתו בחיבורן.
המזונות  ויהיו  ההלכה,  דין  על  כהוגן  זה  ויבוא 

ומלבושי האשה תקנה מדבריהם )=מדרבנן(.11
שבפסוק  החיובים  ששלושת  פירש  הרמב"ן 
"עֹנתה"  נוגעים לענייני אישות. על פי רש"י, 
אישות,  יחסי  של  החובה  בעצם  רק  עוסק 
שלושה  בפסוק  כלולים  הרמב"ן  פי  על  אך 
ביחסים.  רכיבים  שלושה  שהם  חיובים 
"שארה" הוא קירוב בשר, ומלבד הסיוע מצד 
שהובאה  בברייתא  סמך  גם  לכך  יש  הלשון 
לעיל בבבלי: "שלא ינהג בה כמנהג הפרסיים 
"כסותה"  בלבושיהן".  מטותיהן  שמשמשין 
איננו החיוב במלבוש הרגיל, אלא מרמז אל 

עושה" )רמב"ם שם, הלכה ד(; אבל לא נתנו זכות כזאת לבעל "שמא לא יספיק לה מעשה ידיה במזונותיה". אולם הרמב"ן 
סבר שתקנות כאלה של חכמים אפשריות רק כאשר החיוב העקרוני גם הוא מדברי חכמים.   

דברי רמב"ן אלה נשמעים כהיפוכה הגמור של ההלכה, המציינת בין המלאכות שעושה אישה לבעלה "ומצעת לו המטה".  	.8
וגם אם יש לה שפחות רבות, היא חייבת במלאכות של חיבה כמו הצעת המיטה )כתובות סא ע"א; רמב"ם הל' אישות פרק כ"א, 

ג; שו"ע אבן העזר סימן פ', ד-ה, וראו דברי רמ"א לסעיף ח(. 

אולם זהו היפוך של שני חיובים משלימים: הוא חייב לקנות את המצעים המכובדים, היא חייבת להציע אותם, והוא חייב  	
לבוא אליה במיטה שהיא מציעה. מכאן יש ללמוד מה נחשב יחס ראוי בתורה לכל אישה נשואה בנוגע לחיי האישות 

ולמשמעות הרגש שבהם, על פי רמב"ן.
52 ואילך;  נראה שבזה מנעה התורה את הפילגשות בכלל, שכן לא נזכרו פילגשים אלא בספר בראשית, וראו להלן עמ'  	.9
בכלל  תורה  קידושין אחרי מתן  בלי  פילגש  חורגת מדעתו של רמב"ן אל דעתו של הרמב"ם, שאסר  זו  אלא שעמדה 
רמב"ן  לדעת  וכן  )שם(,  ראב"ד  ראו  אך  ד(;  א',  אישות  הל'  רמב"ם  יח;  כ"ג,  )דברים  ישראל"  מבנות  קדֵשה  תהיה  "לא  האיסור 
בפירושו לאיסור הקדֵשה )בדברים שם( האיסור חל רק על מוקדשת לזנות, כמו התיאור של תמר כשהתחפשה לקדֵשה 
)ואולי בגלל זה( הדגיש הרמב"ן את כוונת התורה למנוע  )בראשית ל"ח, יד-כב(; לדעתם אין איסור תורה בפילגש, אך עם זה 

יחס כזה מאָמָה שיועדה לאישה.
72 ואילך במדור לשון, 'שאֵרהּ כסותהּ וענתה' - יש שלוש אפשרויות שונות לפרש את כל הפסוק בנושא  ראו להלן עמ'  	.10

אחד, ולעומת זאת לדעת רש"י ואונקלוס, הרמב"ם והטור, התורה חייבה כאן שלוש זכויות בסיסיות לכל אישה נשואה.
ראו הערות 6 ו-7 לעיל. 	.11
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כסות מיטתה - שלא ישכב עמה על הארץ, 
ו"עֹנתה" -  ומכובדת.  מוצעת  במיטה  אלא 
יחסי  חובת  דודים".  לעת  אליה  "שיבוא 
האישות עלולה להתקיים בדרך בלתי ראויה. 
דבר את  לדעת הרמב"ן, התורה באה ללמד 
אישה  גם  לו  ויש  הנושא את שפחתו  האדם 
חובתו  את  רק  לקיים  יכול  הוא  אין  אחרת. 
הפורמלית כלפי השפחה, ולבוא אליה "כבא 
אל אישה זונה". עליו להתייחס אליה כראוי, 

בקרבה ובחיבה.12
וההלכה,  הפשט  דרך  על  הרמב"ן  לדעת 
הוגן  יחס  לחייב  אפוא  היא  הכתוב  כוונת 
ומכובד לבת שנמכרה לאָמָה בפרט ולאישה 
זכותה  כלכלית:  מבחינה  ראשית,  בכלל. 
הבנות".  ב"משפט  כמקובל  נדוניה  לקבל 
האדון תופס בדין זה את מקום אביה, שמכר 
אוכל  לה  לתת  היה  יכול  שלא  מפני  אותה 
האדון,  על  ציווה  שה'  חסד  זהו  כלל.  ולבוש 
והוא דומה לחסד שבמצוות הענקה בשחרור 
בדברי  יש  ושנית,  השביעית.  בשנה  עבדים 
הרמב"ן חידוש נוסף, שאינו חשוב פחות מן 
הראשון: הבן של האדון, הנושא אותה, חייב 
ובחיבה  בכבוד  הבנות",  "כמשפט  בה  לנהוג 
אותה  להשפיל  לו  ואסור  האישות,  ביחסי 

כפילגש אפילו אם ייקח לו אישה אחרת.
הוויכוח ההלכתי - האם חיוב מזונות ובגדים 
מתקנת  או  התורה  מן  הוא  נשואה  לאישה 
החידוש  על  להאפיל  יכול  אינו   - חכמים 
המרגש של הרמב"ן על דרך הפשט. יש לתת 
יחס מכובד והוגן לאישה הן מבחינה כלכלית 
נכון  הדבר  ורגשית.  אינטימית  מבחינה  הן 
במיוחד אצל ילדה חסרת כול שאביה נאלץ 
ה'(  )=מאת  מאתו  חסד  "והכל,  אותה,  למכור 

יתעלה".

נסכם את מה שסקרנו ממקורות חז"ל. דעת 

שחובות  היא  בפשטות  התַנאיים  המקורות 
ויחסי  מלבוש  במזונות,  אשתו  כלפי  הבעל 
סוגיית  פי  על  מהתורה.  חיובים  הם  אישות 
הבבלי, יש תַנאים הסוברים שחיוב המזונות 
והריטב"א(  )לדברי הרמב"ן  הוא מדרבנן, ואפשר 
כפי  בתלמוד.  העיקרית  העמדה  שזו 
גם  נחלקו  כך  זו,  בשאלה  התַנאים   שנחלקו 

הראשונים. 
על  המחלוקת  את  להסביר  שאפשר  נראה 
כאן  אין  כמובן,  בפתיחה.  שכתבנו  מה  רקע 
הבעלים  התחייבו  ממתי  בשאלה  מחלוקת 
חובות  הן  אלו  נשותיהם.  כלפי  אלו  בחובות 
בסיסיות וטבעיות של איש כלפי אשתו, וכך 
העולם  אומות  אצל  גם  ומעולם  מאז  נהגו 
הדעה  פי  על  גם  האבות.  של  ובתורתם 
התורה,  מן  ועונה  כסות  מזונות,  המחייבת 
בנוגע  זאת  לומר  צורך  התורה  ראתה  לא 
לנישואין רגילים. רק כשעסקה בנישואין של 
להדגיש -  צריך  היה  לאָמָה,  שנמכרה  הבת 
שאסור   - נוספת  אישה  יש  אם  במיוחד 
לגרוע מקיום החובות כלפי הראשונה. ואילו 
כלל  התורה  מדרבנן',  'מזונות  הסובר  לדעת 
מצווה  בתור  אלו  ידועות  חובות  עיגנה  לא 
כפי  בהם,  מחויב  שהאיש  ברור  אך  כתובה, 
שניתנה  לפני  עוד  מחוייבים  הגברים  שהיו 
תורה. חכמים קבעו את הדבר בתור מצווה, 
בחלק  הן  סימוכין  לכך  למצוא  אפשר  אך 
והן  ליעקב(  לבן  דברי  )כמו  שבתורה  הסיפורים 
בחלק המשפטים )כמו דיני אמה עברייה(. בדומה 

לכך כתב הרש"ר הירש בפירושו לתורה:

רש"ר הירש 
שמות כ"א, י

זה המקרא היחיד שבו דיברה תורה בחיוב  הרי 
על  לרמוז  התורה  רצתה  אשתו.  כלפי  הבעל 
היא  והנה  בישראל,  הבנות"  "משפט  עיקרי 

בכך מצטרף פירוש זה לפירושי רמב"ן במספר מקומות שעמד בהם רמב"ן על העיקרון שאין די בקיום החיוב הפורמלי,  	.12
כי הלוא אפשר להיות "נבל ברשות התורה", אלא יש לשמור על מידות מוסר ודרך ארץ, כרוחה של התורה. גם כאן אין די 
בקיום חובת הביאה, אלא יש לקיים יחסי אישות במובן המלא של הביטוי - יחסי קרבה אינטימיים בין איש לאשתו; וראו 

למשל פירושו לויקרא י"ט, ב ולדברים ו', יח.
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המדרגה  בשפל  אשה  על  הדיבור  את  מייחדת 
בתו של אדם שכבר  בתו של קבצן,  החברתית, 
עצמו  את  להציל  כדי  שעליו  הכתונת  את  מכר 
אותה  שמכר  ולאחר  רעב,  מחרפת  בתו  ואת 
בה  נהג  גם  ואולי  אותה,  זנח  ואדונה  לאמה, 
הבית.  בן  של  לאשתו  נעשית  היא  באכזריות, 
אשה  ליד  התורה  מעמידה  הזאת  האשה  ואת 
בת־חורין ובת־טובים, ומכריזה ואומרת: לא יהא 
דין האשה ההיא קל בעיניך מדין חברתה - כהוא 
של  כללו  למד"!  ונמצא  ללמד  בא  זה  "הרי  זה! 
"משפט הבנות" מומחש כאן בפרטו של מקרה 
הכלל  וזה  הכלל.  על  ללמד  בא  והוא  מיוחד, 
הנשים  משפט  למשמרת  ועומד  הקיים  הגדול 

בישראל: "עולה עמו ואינה יורדת עמו"...

שארה. יש מפרשים ש"שאר" אינו רומז על חיוב 
אינן אלא תקנת  ומזונות  לזון את אשתו,  הבעל 
תעודה  לפנינו  שיש  הרי  זו,  שיטה  לפי  חכמים. 
האשה  של  הרם  מעמדה  על  יותר  עוד  חשובה 
את  לעשות  התורה  נזקקה  לא  עמנו:  בתודעת 
חיוב המזונות של הבעל כלפי אשתו להתחייבות 
חוקית, כשם שגם לא חייבה במפורש את האב 
לזון את בניו מכוח התחייבות חוקית. חיוב האדם 
לזון את בניו מכוח התחייבות חוקית גם הוא אינו 
את  התורה  שמסרה  וכשם  חכמים!  תקנת  אלא 
לידי הרגש הטבעי  ובטח,  גורל הבנים, בהשקט 
גורל  את  מסרה  כן  בישראל,  האבות  שבלב 
והכבוד  האהבה  לרגש  ובטח,  בהשקט  הנשים, 

של האנשים בישראל.

 בת שנמכרה לאָמה - מבנה ומשמעות
 "כמשפט הבנות", ולא פילגש!

מהן "שלש אלה" במדרש ההלכה? / יואל  בן־נון ושאול ברוכי

"וְאִם שְׁלָשׁ אֵלֶּה לֹא יַעֲשֶׂה לָהּ וְיָצְאָה חִנָּם אֵין כָּסֶף"

מהן השלוש שהפסוק מדבר עליהן?
נעיין  ולמפרשים,  למדרשים  שניגש  לפני 
העוסקת  היחידה  הפרשייה.  במבנה  תחילה 
המקובלת  במתכונת  בנויה  עברייה  באמה 
של המשפט המוּתנֶה )הקזואיסטי(, החוזרת 
רבות בפרשת משפטים. ראשיתה של יחידה 
כזו במילה "כי", אחריה תיאור מקרה, שהוא 
נושא היחידה, ואחריו מובא הדין במקרה זה. 
סעיפים  מקרים,  מספר  מפורטים  כך  אחר 
ב"אם"  פותחים  הם  נושא,  באותו  משניים 

ואחריהם הדין:

שמות 
כ"א, ז-יא

צֵאת  כְּ תּוֹ לְאָמָה לאֹ תֵצֵא  בִּ יִמְכֹּר אִישׁ אֶת  וְכִי  )ז( 
הָעֲבָדִים:

יְעָדָהּ  לוֹ  ר  אֲשֶׁ אֲדֹנֶיהָ  עֵינֵי  בְּ רָעָה  )ח(  אִם	

הּ לְעַם נָכְרִי לאֹ יִמְשׁלֹ לְמָכְרָהּ  וְהֶפְדָּ
בִגְדוֹ בָהּ: בְּ

ה  נוֹת יַעֲשֶׂ ט הַבָּ פַּ מִשְׁ ה כְּ לִבְנוֹ יִיעָדֶנָּ )ט(  וְאִם	

הּ: לָּ
סוּתָהּ  כְּ אֵרָהּ  שְׁ לוֹ  ח  יִקַּ אַחֶרֶת  )י(   אִם	

וְעֹנָתָהּ לאֹ יִגְרָע:
וְיָצְאָה  לָהּ  ה  יַעֲשֶׂ לאֹ  ה  אֵלֶּ לָשׁ  שְׁ )יא( וְאִם	

סֶף: ם אֵין כָּ חִנָּ
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זהו מבנה מסודר וברור: "כי" ואחריו ארבעה 
משפטי "אם". 

כשאר  יוצאת  אינה  שאמה  אומרת  התורה 
והן  ליציאתה,  אפשרויות  כמה  יש  העבדים; 
מפורטות בשלוש צלעות הפותחות כל אחת 
ב"אם": פדיון בכסף )פס' ח(, ייעוד לבן האדון 
מתבקש  לאדון.1  ייעוד  או  ט(,  )פס'  לאישה 
"ואם  אומרת  התורה  שכאשר  לפרש  אפוא 
האפשרויות  שלוש  לאחר  וכו'  אלה"  שלש 
האלה, היא מדברת עליהן. כלומר אם האמה 
או  לאדון  נישאת  ולא  בכסף,  נפדית  איננה 
לבנו, היא יוצאת חינם )ועל פי חז"ל, בהגיעה לזמן 

הנערות(. 

בצלע  כך.  כל  פשוטים  אינם  הדברים  אך 
ל"ואם שלש אלה"  י( בסמוך  )פס'  השלישית 
כסותה  "שארה,  פרטים:  שלושה  נזכרו 
מדבר  אלה"  שלש  ש"ואם  ייתכן  וענתה". 
יש  כך  זו,  הצעה  פי  על  האלה.  הפרטים  על 
לפרש את הפסוק: אם אין הבעל ממלא את 
הוא  ועונה,  כסות  שאר  הבסיסיות,  חובותיו 
פירוש  אפוא  מהו  האמה.  את  לשחרר  צריך 
במכילתא  נמצא  זו  בשאלה  דיון  הפסוק? 

דר"י:

מכילתא דרבי ישמעאל 
מסכתא דנזיקין פרשה ג )עמ' 259( ]לשמות כ"א, יא[

ואם שלש אלה לא יעשה לה. ייעד לך או לבנך 
או פדה. אתה אומר יעד לך או לבנך או פדה, או 
אין  אמרת,  ועונתה'?  כסותה  'שארה  אלא  אינו 
דבר אמור אלא בעבריה, ומה תלמוד לומר 'ואם 

שלש אלה', ייעד לך או לבנך או פדה.
נתחיל ממה שברור במדרש הזה. המדרש דן 
בשתי האפשרויות שהצענו לפירוש הפסוק. 
תחילה המדרש קובע שפירוש "שלש אלה" 
כך  ואחר  פדה",  או  לבנך  או  לך  "ייעד  הוא 

הוא חוזר ומפרט כיצד הגיע למסקנה זו. "או 
אינו אלא" - אפשר היה לפרש אחרת ולומר 
אך  ועונה,  כסות  שאר,  הם  אלה"  ש"שלש" 
אפשרות זו נדחית, והמדרש מסכם וחוזר אל 

מה שפתח בו.
במשפט  היא  השנייה  האפשרות  דחיית 
"אמרת, אין דבר אמור אלא בעבריה". הלשון 
ר'  שיטת  פי  על  להתבאר  ויכולה  עמומה, 
במכילתא.  הקודם  בקטע  המופיעה  יונתן 
האמורה  ועונה,  כסות  שאר,  חובת  לדעתו, 
)"בבת  נשואה  אישה  כלפי  נאמרה  י,  בפסוק 
האמה  כלפי  והחובות  מדבר"(,  הכתוב  ישראל 

יעשה לה"  רמוזות במילים "כמשפט הבנות 
באמה  שגם  הדבר  פירוש  לדבריו,  ט(.  )פס' 

ישראל  בנות  כמנהג  לנהוג  יש  שנישאת 
הנשואות. המדרש כאן אומר "אין דבר אמור 
על  לדבר  חוזר  יא  פסוק   - בעבריה"  אלא 
שלש  "ואם  לפרש  אפשר  אי  ולכן  האמה, 

אלה" על מה שנאמר באישה נשואה.2
הדיון במכילתא דר"י הוא דיון למדני המציג 
השונות,  האפשרויות  את  תאורטי  באופן 
מהמקבילה  מתברר  אך  מהן.  אחת  ודוחה 

במכילתא דרשב"י שזו גם מחלוקת תנאים:

מכילתא דרבי שמעון בר יוחאי 
שמות כ"א, יא )עמ' 168(

ואם שלש אלה לא יעשה לה. ר' אליעזר אומר: 
זה שאר, כסות ועונה. אמר לו ר' עקיבה: מה אני 
צריך, והלא כבר נאמר 'שארה כסותה ועונתה לא 
יכול  אלה',  שלש  'ואם  לומר  תלמוד  מה  יגרע', 
תלמוד  בתורה,  האמורות  המצות  כל  לה  יעשה 
לומר 'אלה', יכול יעשה לה את כל האמור בענין, 
'ואם שלש אלה', אמור מעתה לא  תלמוד לומר 

יעדה לא הוא ולא בנו ולא פדאה.
ר' אליעזר מפרש "ואם שלש אלה" על שאר, 

הייעוד לאדון, שעומד ברקע לכל הפרשה, איננו כתוב בפירוש בפסוקים. אפשר שהוא נרמז בפסוק י - "אם אחרת יקח  	.1
לו", כפי שפירש ראב"ע )בפירוש הקצר( - "אם אחרת יקח לו. הוא או בנו". לדעת רש"י הוא רמוז במילים "אם רעה בעיני 

אדניה" )פס' ח( - "וכאן רמז לך הכתוב שמצוה ביעוד".
כך מפרש ר' מאיר איש שלום במהדורתו למכילתא, וכן פירשו במהדורת הורוביץ־רבין. 	.2
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ר' עקיבא טוען לעומתו שאם  ועונה.3  כסות 
זו הכוונה, הרי אין צורך לחזור על כך. אפשר 
"שארה  נאמר  שכבר  סבור  שהוא  לפרש 
"שלש  לומר  צורך  יש  ומה  ועונתה",  כסותה 
אפשר  לה'!  יעשה  לא  'ואם  לומר  די  אלה"? 
מדובר  היה  אילו  כך:  דבריו  את  לפרש  גם 
בשאר, כסות ועונה, לא היה צורך לומר "ואם 
שלש אלה לא יעשה לה..." כלל, שהרי ברור 

מהפסוק הקודם שהוא מחויב בכך.4
שני  את  התנאים  בדברי  מצאנו  כן,  אם 
הפירושים: דעת ר' אליעזר מצד אחד, ודעת 
ר' עקיבא והדרשה במכילתא מצד שני. דעת 
ההסברים  וגם  מנומקת,  איננה  אליעזר  ר' 
בשני המדרשים לדעה החולקת אינם ברורים 
ומהם  המפרשים,  בדברי  נעיין  הצורך.  די 
שבשני  והיתרונות  החסרונות  על  נלמד 

הפירושים.
כדעת  פירשו  ורמב"ן  רשב"ם  ראב"ע,  רש"י, 
או  לו  ייעוד  הם  אלה"  ש"שלש  עקיבא,  ר' 
לבנו או פדיון.  רק חזקוני פירש כר' אליעזר, 
פי  על  הנראה  ככל  לנמק,  ובלי  בפשטות 

ההקשר הרצוף לפסוק הקודם:

חזקוני 
שמות כ"א, יא 

ואם שלש אלה, שארה כסותה ועונתה.
בפירוש  גם  דן  עקיבא,  כר'  המפרש  ראב"ע, 

השני:

אבן עזרא
הפירוש הארוך, שמות כ"א, יא 

ורבים חשבו כי השלש האלה הם 'שארה כסותה 
שאמר  אחר  כי  יתכן,  לא  וזה  י(.  )פס'  ועונתה' 
)פס' ט(, וחיוב הבנות  'כמשפט הבנות יעשה לה' 
כי  ועוד,  זה.  להזכיר  צורך  ואין  השלש,  אלה 

לא  'ומכור  עליה  כתוב  נכריה,  שהיא  תואר  יפת 
זאת. רק  כי  ואף  יד(,  כ"א,  )דברים  תמכרנה בכסף' 
לא  אלה, שהוא  משלש  אחת  ואם  הנכון שהוא, 
ישאנה, ולא לבנו ייעדנה, ולא יפדנה, תצא חנם 

בהיותה ברשותה.
הקושי שמעלה הראב"ע על הפירוש ש'שלש 
שמדובר  הוא  ועונה  כסות  שאר,  הם  אלה' 
הדרך  )כמו  להזכירו  צורך  ואין  פשוט  בדבר 
השנייה שהצענו לפרש את דברי ר' עקיבא(. עם זאת, 

ניתן להבחין גם בקושי של הפירוש  בדבריו 
אלה"  שלש  "ואם  הכתוב  עקיבא.  ר'  כדעת 
כסות  לשאר,  הכוונה  אם  במישרין  מתפרש 
ועונה, משום שהבעל חייב בשלושתם כאחד. 
אך אם נפרש שהכוונה לשלוש האפשרויות 
שבשלושת הפסוקים הקודמים, צריך לפרש 
שהמקרא "ואם שלש אלה" חסר, וכוונתו היא 

'ואם אחת משלוש אלה'.
וחזקוני  אליעזר  ר'  של  בפירוש  אחר  קושי 

עולה מהפירוש המיוחס לרא"ש:5

רא"ש 
שמות כ"א, יא 

שלא  פירש"י  לה.  יעשה  לא  אלה  שלש  ואם 
את  לפדות  ידה  השיגה  ולא  לבנו  או  לו  ייעדנה 

עצמה ויצאה חנם, לשון התלמוד. 
- 'שארה כסותה  ואין לטעות לומר 'שלש אלה' 
לאותן  דקאי  הפסוק  לשון  כדמשמע  ועונתה' 
הפסוק  יאמר  דאיך  כן,  לומר  אפשר  דאי  שלש, 
נתן  אם  בעייא!  גיטא  כסף'?  אין  חנם   'ויצאה 
גמורה  אשתו  לאחרת,  כמו  קידושין   לה 
יכולה  אינה  אחרת  יציאה  דבשום  גט,  צריכה 
אותו  לטעות  אין  ולכך  שקדשה,  כיון  לצאת 

פירוש מוטעה.
כסותה  "שארה  לכתוב  מתייחס  הפסוק  אם 
ועונתה", הרי בזמן זה היא כבר אשתו, ואם כן 

הפירוש נדפס יחד עם פירושים של בעלי התוספות לתורה בספר הדר זקנים. המחבר, ככל הנראה, איננו הפוסק הידוע ר'  	.3
אשר בן יחיאל; ראו ח' מאק, מסודו של משה הדרשן )ירושלים תש"ע(, עמ' 140, הע' 34.

על המשך דברי ר' עקיבא אומר הרב מנחם כשר: "והמשך הדרש איני יכול לפרשו, וצריך עיון גדול" )תורה שלמה, י"ז, ניו יורק  	.4
תשט"ז, עמ' 65, אות רכב(.

הרב מנחם כשר מצא כך גם בפירושי אברבנאל ובעל העקדה, וגם באור החיים, ראו: תורה שלמה, י"ז, עמ' 299, אות יג. 	.5
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אין שייך לומר "ויצאה חנם", ביטוי שמתאים 
ואישה.  איש  ליחסי  ולא  ועבד  אדון  ליחסי 
העיקר חסר כאן מן הספר - היא צריכה לקבל 

גט כדי להשתחרר.6
הפסוק  שלשון  מודה  שהרא"ש  לב  נשים 
"כדמשמע  לפירוש השני:  דווקא  יותר  נוטה 
לשון הפסוק". עניין זה נרמז ובא על פתרונו 

בפירושו הקצר של ראב"ע לשמות:

אבן עזרא 
הפירוש הקצר, שמות כ"א, יא 

והנה כן, 'ואם שלש אלה' אינו על 'שארה כסותה 
או הפדה.  לבנו  או  לו  יעדה  כי אם על  ועונתה', 

וכן 'אף לאמתך תעשה כן' )דברים ט"ו, יז( ישוב על 
'הענק תעניק' )שם, יד(.

יש  בפרשנות:  כלל  על  ראב"ע  עומד  כאן 
מה  אל  מתייחסים  שאינם  בתורה  ביטויים 
שכתוב לפניהם בסמוך, כפי שמובן בקריאה 
לכן.7  קודם  הנאמר  אל  אלא  ראשונית, 
הקושי על הפירוש של ר' עקיבא הוא ש"ואם 
כסותה  ל"שארה  בסמוך  נאמר  אלה"  שלש 
עליו;  מדבר  שהביטוי  ומסתבר  ועונתה", 
בסגנון  שמדובר  הוא  ראב"ע  של  הפתרון 

מקובל במקרא.
משמעות  מקבל  ראב"ע  של  הזה  הכלל 

עמוקה יותר על פי המבנה של הפרשיה:

ו"ויצאה  ועונתה" עוסק באישה,  זוהי טענה הקרובה למה שמצאנו במכילתא. שני המקורות אומרים ש"שארה כסותה  	.6
חנם" עוסק באמה, ולכן אי אפשר ש"שלש אלה" של אמה מכוון ל"שארה כסותה ועונתה", שנאמרו באישה.

ובפירושו לדברים ט"ו, יז כתב "ורבים כן", וראו להלן דיון על מבנה הפרשייה בדברים ופירוש ראב"ע. 	.7

תּוֹ לְאָמָה "וְכִי יִמְכֹּר אִישׁ אֶת בִּ
צֵאת הָעֲבָדִים! לאֹ תֵצֵא כְּ

עֵינֵי אֲדֹנֶיהָ אִם רָעָה בְּ
ר לוֹ יְעָדָהּ אֲשֶׁ

הּ וְהֶפְדָּ
לְעַם נָכְרִי לאֹ יִמְשׁלֹ לְמָכְרָהּ

בִגְדוֹ בָהּ! בְּ
ה וְאִם לִבְנוֹ יִיעָדֶנָּ

ה  נוֹת יַעֲשֶׂ ט הַבָּ פַּ מִשְׁ כְּ
הּ! לָּ

ח לוֹ אִם אַחֶרֶת יִקַּ
אֵרָהּ שְׁ

סוּתָהּ כְּ
וְעֹנָתָהּ 

לאֹ יִגְרָע! 
לָשׁ אֵלֶּה וְאִם שְׁ

ה לָהּ לאֹ יַעֲשֶׂ
ם וְיָצְאָה חִנָּ

סֶף!" אֵין כָּ
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העיקרון  מופיע  המבנה  של  הראשון  בטור 
הראשי של יציאת האָמָה: אמנם, אמה אינה 
אך  העבדים",  "כצאת  גמור  לחופש  יוצאת 
נכרי"  "לעם  אותה  למכור  אין  פנים  בשום 
תמצא  לא  היא  אם  אחרת8(.  )=למשפחה 
את מקומה כאישה עם זכויות מלאות, תצא 
ם",9 בדומה לעבד עברי בשנה השביעית.  "חִנָּ
כּצֵאת  צֵא  תֵּ "לא  בין  המשלימה  ההקבלה 
גם  כסף",  אין  ם,  חִנָּ "ויָצאה  לבין  העבדים" 
בלשון וגם בדרך היציאה, מוכיחה את המבנה 
ונקשר  מקביל  שסופו  הפרשייה,  של  הסגור 

לתחילתו.
יציאה  יש דרך  הלכת חז"ל שלאָמָה עברייה 
יפה  מתפרשת  עברי  עבד  על  יתר  נוספת 
לאור דברינו. לדברי חז"ל, בזמן שיופיעו אצל 
האמה הסימנים הגופניים של ההתבגרות,10 
דהיינו כאשר היא כבר יוצאת מרשות אביה 
ואיננה עוד 'בתו', אז תצא גם מן האדון.  ואין 
ם,  "חִנָּ אלא  העבדים",  "כצֵאת  יוצאת  היא 
האדון  אצל  תמצא  היא  אם  רק  כסף".  אין 
ייעודה בתור אישה נשואה עם  )או בנו( את 

זכויות מלאות - היא תישאר לתמיד. 

כך מסתבר שקראו חז"ל את הטור הראשון:
תו לאָמָה - לא תֵצֵא כצֵאת  בִּ "וכי יִמכֹּר איש את 
'בת' אביה,  איננה  - אלא שכאשר כבר  העבדים 
ולא יועדה להיות אישה לאדונה או לבנו ויצאה 

ם, אין כסף" )=בסימני גדילתה(.    חִנָּ
שלשמה  המטרה  מופיעה  האמצעי  בטור 
התורה משמרת את התופעה של בת לאמה: 
מתן סיכוי לנישואין ולמעמד לבת ממשפחה 
ולפרנס  יוכל לגדלה  כול, שאביה לא  חסרת 
ולדאוג  לאיש  להשיאה  לא  ובוודאי  אותה 
הוא  בשבילה  היחיד  התקווה  פתח  לה.11 
)=נישואין(  ייעוד  למטרת  לאָמה  מכירתה 
לבנו  או  ראשונה(  )=אפשרות  לאדון 

)=אפשרות שנייה(. 
השבת  דהיינו  פדיון,  היא  אפשרות  עוד 
בתמורה  ושחרורה  לאדון  מכירתה  כסף 
לפדותה  פתח  לאב  נותנת  זו  אפשרות  לכך. 
מצבו  ישתפר  אם  למשפחתה  ולהחזירה 
מייעוד  בשונה  מכירתה.  אחרי  הכלכלי 
ויתור  משמעה  הפדיון  אפשרות  )=חתונה(, 
ולמעמד,  לנישואין  הבת  של  הסיכוי  על 

והתחלת החיים מחדש.12

'עם' הוא במקורו כינוי מכינויי המשפחה, כמו 'אב', 'אח'. לכן 'עמרם' דומה ל'אברם', 'עמינדב' דומה ל'אבינדב', ו'אליעם'  	.8
הוא  פשוטו  לפי  נכרי"  "עם  לפיכך  האם(.  )מצד  לדוד  ככינוי  המקורי  משמעו  על  שמר  בערבית  'עאם'  ל'אליאב'.  דומה 
'משפחה אחרת', ואכן תרגם אונקלוס שאין רשות למכור אותה 'לגבר אחר'. כך תרגם גם רס"ג, כך פירש רש"י וכך פסק 

הרמב"ם )הלכות עבדים ד', י(; וראו בדיון במדור הלשון על 'עם' עמ' 67 ואילך.
פירש  כך  אופן.  לגוי בשום  מיוחד שלא תימכר בת מישראל  איסור  כאן  נתפרש  ג'(  )משפטים פרשה  זאת, במכילתא  עם  	
הרמב"ן, שגם טען שלא מצאנו ביטוי כמו "עם נכרי" על איש אחר מישראל. כך פירש גם ראב"ע, ושניהם הסכימו על 

ההלכה שלא ימכור אותה האדון לאיש אחר, מכוח המסורת ההלכתית וכן מן האיסור לבגוד בה.
מן הכתובים לא ברור מי יקבע ומתי ייקבע שאמה זו לא מצאה את ייעודה בתור אישה ולא נפדתה ולפיכך חסרה הגדרה  	.9
זו מתרחשת אוטומטית בשלב ההתבגרות הראשון של  זו, שאין בה כסף. לכן ברור מדוע קבעו חז"ל שיציאה  ליציאה 

האמה, וראו בהערה הבאה.    
וזה לשון המשנה בקידושין )א', ב(: "עבד עברי... יתירה עליו האָמָה העבריה שקונה את עצמה בסימנין"; ונתפרש בגמרא  	.10
ם, אלו ימי בגרות; אין כסף, אלו ימי נערות", כלומר כשהיא בוגרת )=בת 12.5( היא יוצאת מרשות  )קידושין ד ע"א(: "ויצאה חִנָּ

ם" כפי שהיא יוצאת מרשות אביה בבגרותה, כלומר  אביה, ואז ודאי שתצא גם מן האדון )אם לא יועדה לאשה(, והיא יוצאת "חִנָּ
שאינו יכול עוד להשיא אותה; אבל מהדגשת "אין כסף" למדו חז"ל שיוצאת מן האדון כבר בסימני 'נערות' )=בת 12(.

במשפחה  הייעוד  אפשרות  בלי  הזאת.  הסיבה  מן  הנראה  ככל  התורה,  לרצון  היה  לא  העבדות  של  המוחלט  ביטולה  	.11
מבוססת, לא תהיה תקווה לבת זו, והיא עלולה להידרדר לזנות. מכירתה לאמה המיועדת לנישואין דומה אפוא לשיקום 
במשפחה אומנת או מאמצת כיום. כמובן, אין בשיקום כיום ייעוד לנישואין משום שגיל הנישואין ואופיים השתנו, ואין 

שום אב משיא את בתו הקטנה, גם לא אצל השמרנים ביותר.
התנאים בגמרא )קידושין יח( נחלקו בשאלה אם מותר לאב למכור אותה שוב, ולדברינו זה נועד לפתוח לה סיכוי נוסף.  	.12
הרמב"ם )הלכות עבדים ד', יג-יד( פסק שהאב יכול למכור אותה שוב כי יש 'שִפחוּת אחרי שִפחוּת'; אולם רש"י ורמב"ן כתבו 
בפירוש התורה שאין לאב זכות כזאת, משום שבמכרו את בתו הוא פורק מעליו את חובתו כלפיה, ויש בכך מעין 'בגידה' 

בה. לדבריהם, האיסור בתורה למכור אותה שוב חל גם על האב ולא רק על האדון.
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בטור השלישי מופיעה עוד אפשרות, שיכולה 
לבן:  הייעוד  של  האפשרות  מתוך  להתפתח 
אותה  פני  על  אחרת  אישה  לו  ייקח  הבן 
ממשפחה  ממנה  מכובדת  אישה  עלובה, 
יותר,  ומושכת  יפה  אישה  או  יותר,  עשירה 

וכדומה. 
וגם  האָמָה  בפרשיית  שגם  לציין  מעניין 
י-יד(13  כ"א,  )דברים  יפת תואר'  'אשת  בפרשת 
בעיני  האישה  שתימאס  מצב  צופה  התורה 
שהאָמָה־ באפשרות  עוסקת  התורה  בעלה. 
באפשרות  או  אדֹניה",  בעיני  "רעה  האישה 
בה  ימאס  והוא  האדון,  לבן  יועדה  שהיא 
גם  עוסקת  והתורה  פניה;  על  אחרת  וייקח 
במקרה שימאס השוֹבֶה בשבויה שלקח, ולא 

יחפוץ בה עוד.14 
מפני  מזהירה  התורה  הפרשיות  בשתי 
מכירת האישה שבאה מאֲמָהוּת או מן השבי, 
אישה  של  מלאות  זכויות  עבורה  ודורשת 
סוּתָהּ  כְּ שְאֵרָהּ,  לו,  יִקח  אחרת  "אם  נשואה: 
להגדיר  בחרה  התורה  יִגרָע".  לא  וְעֹנָתָהּ 
במקום  דווקא  המלאות  האישה  זכויות  את 

או  כשפחה  לשעבודה  החשש  מאוד  שגדול 
כפילגש, הנמכרת מיד ליד למטרות ניצול.15

חשוב לשים לב: אין בתורת משה אף פילגש, 
אָמָה עברייה או שבויה שתישארנה במעמד 
חוקי  בכל  מכך:  יתרה  קבע.  באורח  זה 
תורת  כלל!16  נזכרת  אינה  פילגש  התורה 
לאישה  האָמָה  את  לייעד  מחייבת  משה 
הבנות".  "כמשפט  מלאות,  זכויות  בעלת 
תהיה  תֹאר",  יפת  "אשת  השבויה,  ואף 
השובֶה  בשבי.  אותה  שבעל  למי  "לאשה" 
בה,  יחפוץ  לא  אם  "לנפשהּ"  לשלחה  חייב 
ואסור לו למכרה בכסף, ממש כשם שאסור 
לא  האמה  אם  נכרי".  "לעם  אמה  למכור 
תיועד לאישה לקונה או לבנו, יש לפדותה או 

ם". שתצא לחופשי "חִנָּ
בראשית  ספר  בין  ההבדל  מאוד  בולט  בכך 
משה'.17  'תורת  לבין  אבות'  'תורת  בתור 
פעמים  נזכרות  לפילגשים  שהפכו  שפחות 
רבות בספר בראשית, אך אין להן זכר בתורת 
עקבית  התנגדות  מתנגדת  התורה  משה! 
מתבטא  וזה  לשפחות־פילגשות,  וחריפה 

ההקבלה בין שתי הפרשיות ברורה: הבטחת המעמד של 'אישה' במלואו, האיסור למכור בכסף והחובה 'לשלחהּ לנפשהּ'  	.13
אם לא יחפוץ בה עוד. למרות כל מה שמקובל לומר על "אשת יפת תאֹר", לדעתנו לא באה התורה להעניק לגיטימציה 
ליצר במלחמה, אלא להעניק לשבויה מעמד של אישה לכל דבר ולמנוע סחר בנשים למטרות זנות, והוא הדין באמה 

עברייה. שתיהן תופעות המועדות לפורענות זו.
בסיפור אמנון ותמר מובלטת המאיסה הצפויה באישה פגועה, המבקשת מן הגבר שלא להשליך אותה בחרפה, ואילו הוא  	.14
נֵאָהּ,  שְׂ ר  אֲשֶׁ נְאָה  הַשִּׂ דוֹלָה מְאֹד, כִּי גְדוֹלָה  גְּ נְאָה  שִׂ נָאֶהָ אַמְנוֹן  וַיִּשְׂ ב אֹתָהּ -  כַּ וַיִּשְׁ הָ,  וַיְעַנֶּ ה,  נָּ מִמֶּ חֱזַק  "וַיֶּ מתעלם מתחנוניה: 

לְחוּ נָא אֶת זֹאת מֵעָלַי" )שמואל-ב י"ג, יד-יז(.  ר אֲהֵבָהּ... וַיֹּאמֶר: שִׁ מֵאַהֲבָה אֲשֶׁ
אֵרָהּ, כְּסוּתָהּ  שְׁ ח לוֹ,  יִקַּ אַחֶרֶת  'כי יקח איש אשה' - "אִם  וזאת למרות האפשרות הפשוטה לקבוע דין זה בכל נישואין:  	.15
- 'שארה  זו  ונמצא למד, מה  ר' יאשיה: "הרי הוא בא ללמד  ג'( בדברי  יִגְרָע". וראו במכילתא )משפטים פרשה  וְעֹנָתָהּ, לאֹ 
כסותה וענתה לא יגרע', אף בת ישראל...". בכך יש הדגשת יתר לדרישתה של התורה שמעמד האָמָה יהיה מעמד של 

אישה בעלת זכויות מלאות.
11 פעמים בפרשת הפילגש  )4 פעמים בספר בראשית;  פילגשים היו חלק אינטגרלי של החיים - הן נזכרו במקרא פעמים רבות  	.16
דוד  ובבית  יא(  כ"א,  ז;  ג',  )שמואל-ב  שאול  בבית  גם  מצויות  היו  והן  המקרא(,  בשאר  פעמים  כ-20  ועוד  י"ט-כ"א;  שופטים  בגבעה, 

נזכרת  אין  ו', ח-ט(; אולם בספרי התורה, משמות עד דברים,  ג; שיר–השירים  י"א,  ג; מלכים-א  כ',  ו;  י"ט,  טז;  יג; ט"ו,  ה',  )שמואל-ב 

פילגש בשום מקום!
והקימו  עצים במקומות מקודשים  נטעו  תורת משה. האבות  לבין  בין ספר בראשית  בחוקי התורה  רבים  יש הבדלים  	.17
מצבות, ואף משה הקים 'שתים עשרה מצבה' לרגלי הר סיני, אך בספר דברים )ט"ז, כא-כב( זה נאסר. אברהם מסביר את 
נישואיו לשרה: "אחֹתי בת אבי הִוא, אך לא בת אמי, ותהי לי לאשה" )בראשית כ', יב(. ואילו בספר ויקרא מודגש פעמיים, 
באיסורי העריות ובעונשיהן, שזה אסור: "... אחותך בת אביך או בת אמך" / "אחֹתו בת אביו או בת אמו". בספר בראשית 
יש ייבום של אח וגם של אב, אף שזה לא אירע מרצונו )יהודה בתמר(, אך בתורה יש רק ייבום של אח. יעקב נשא שתי 
אחיות בחייהן, ובתורה זה אסור )ויקרא י"ח, יח(. התורה )דברים כ"א, טו-יז( אסרה להעדיף את בכור האישה האהובה על פני בן 
השנואה, אך כך בדיוק עשה יעקב, שהחשיב את בני השפחות כבנים בעלי זכויות מלאות בשבטי ישראל, וכן הקדים את 

אפרים למנשה הבכור.
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בעובדה שהיא דורשת זכויות אישה מלאות 
גם לאָמה וגם לשבויה הנכרית. גם אם תופיע 
כּסוּתָהּ  "שְאֵרָהּ,  לזו  יישמרו  אחרת,  אישה 

וְעֹנָתָהּ", כמו לכל אישה בישראל.
נשוב  הפרשה,  מבנה  על  שעמדנו  אחרי 
לשאלה שבה פתחנו את הדיון: האם "שלש 
הזכויות  הן שלוש  אלה", שבסיום הפרשייה 
שנזכרו  נשואה  אישה  כל  של  היסודיות 
בשלוש  מדובר  שמא  או  הקודם,  בפסוק 
דיברה  שעליהן  האמה,  לגורל  האפשרויות 
ייעוד  הן:  האפשרויות  שלוש  הפרשייה? 
לאדון, ייעוד לבנו או פדיון. לפירוש הראשון 
נוטים מספר פרשנים הקוראים את הפרשייה 
לעומת  פרוזאי.18  טקסט  של  רגיל  ברצף 
רוב פרשנינו19  ובעקבותיו  רבי עקיבא  זאת, 
ופוסקי ההלכה20 קבעו בפשטות ובעקביות 
וְעֹנָתָהּ",  כּסוּתָהּ  "שְאֵרָהּ,  ש"שְלָש אלה" אינן 
פדיונה.  או  לבנו  או  לאדון  ייעודה  אלא 
להבין  מאוד  קשה  רגילה  רצופה  בקריאה 
עקיבא,  רבי  כפירוש  הפרשייה  פשט  את 
ואף על פי כן רוב פרשנינו מבינים שפירושו 
הוא הכרעת חז"ל; אולם המבנה שהצגנו כאן 

מאפשר לנו להבין את פירוש חז"ל כי "שְלָש 
לייעוד  בהלכה  כמו  במבנה  מקבילות  אלה" 

)לו או לבנו( או לפדיון. 

יש להניח, אם כן, שקריאת רבי עקיבא ורוב 
קריאת  של  מסורת  על  נשענת  פרשנינו 
כלומר  כאן;  המוצע  המבנה  לפי  מקהלה21 
אותו  מפי  נשמע  אלה"  שלש  "ואם  הסיכום 
את  כן  לפני  שהשמיע  במקהלה  החלק 

"יעדהּ" - "והפדהּ" - "ואם לבנו ייעדנה".
מוצאים  אנו  המבנה  מבחינת  דומה  תופעה 
בפרשיית גנב הבא במחתרת )כ"א, לז - כ"ב, ג; 
וראו להלן(. ברור שהסיום "שלם ישלם, אם אין 

לו ונמכר בגנבתו", בלי ספק חוזר אל הפסוק 
הבא  של  המשך  ואיננו  הגנבה,  אל  הראשון, 

במחתרת.
אף בפרשיית העבד והאמה בדברים )ט"ו, יב-יח( 
יש מבנה דומה לכך )כיאסטי(, שהרי פסוק יח 
בוודאי חוזר לראש לפסוק יב. לכן יש מקום 
להלכת חז"ל שהמילים "ואף לאמתך תעשה 
כן". חוזרות ומדברות על הענקה - הן מופיעות 
הרציעה  אך  ההענקה,  של  בטור  במבנה 

מופיעה בקדקוד המבנה, בטור השלישי:

זוהי דעת רבי אליעזר במכילתא דרשב"י, וכך פירש חזקוני, ראו לעיל. 	.18
ראו לעיל; וראו בתורה שלמה, שגם ר"א בן הרמב"ם דחה את הפירוש 'המוטעה'. 	.19

רמב"ם הלכות עבדים ד', ט; וראו לעיל. 	.20
כל התרבויות הקדומות השמיעו את יצירותיהן בשירות מקהלה, וזו הדרך שבה נשמרו מסורות )ראו: מ"ד קאסוטו, 'שירת  	.21
העלילה בישראל', מחקרים במקרא ובמזרח הקדמון: כרך א, ירושלים תשל"ב, עמ' 90-62(; כך שרו גם הלויים במקדש )ראו: דברי הימים-א 

ט"ז, ד-ז; דברי הימים-ב כ"ט, ל(, וכך מפורש בתהילים )כ"ו, יב(: "במקהלים אברך ה'"; ושם )ס"ח, כז(: "במקהלות ברכו אלהים";  

ואמרו במדרש תהילים )ס"ח, כז( "אלו הילדים", כלומר שהילדים למדו במקהלות.
פי דרך השירה של המקהלה אפשר היה לשמוע  גם מפרש. על  והמבנה  יש מבנה שנשמע באוזן,  בכל שירת מקהלה  	
ולהבין מהן "שלש אלה" - אם האגף ששר את 'משפט הבנות' המשיך גם "ואם שלש אלה", אז הם "שארהּ כסותהּ וענֹתהּ"; 
אבל אם האגף ששר את "יעדהּ והפדהּ... ואם לבנו ייעדנה", הוא שחזר והשמיע "ואם שלש אלה" )כמו במבנה(, אז נשמעה 
במפורש הלכת חז"ל מתוך המסורת של שירת המקהלה. אין מן הנמנע ששני הפירושים צמחו משתי דרכים של שירת 

המקהלה בפרשייה זו.
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ייתכן מאוד שראב"ע רמז בפירושו לדברים 
)ט"ו, יז( להבנה כזאת מתוך המבנים, שכן הוא 

וכתב:  האלה,  הפרשיות  שלוש  את  השווה 
'הענק  עם  דבק   - כן  תעשה  לאמתך  "...ואף 

תעניק לו', ו]אף[ אם הוא רחוק ]שלושה פסוקים 
]ונמכר  '...שלם ישלם, אם אין לו  למעלה[; כמו 

לה...'[;  יעשה  ]לא  אלה  שלש  '...ואם  בגנֵבתו['; 

ורבים כן ]במקרא[ - כי אין אשה נרצעת".   

ה כֵר לְךָ אָחִיךָ הָעִבְרִי אוֹ הָעִבְרִיָּ י יִמָּ כִּ 	

נִים שׁ שָׁ וַעֲבָדְךָ שֵׁ 	

ךְ. י מֵעִמָּ חֶנּוּ חָפְשִׁ לְּ שַׁ בִיעִת - תְּ ְ נָה הַשּׁ ָ וּבַשּׁ 	

ךְ י מֵעִמָּ חֶנּוּ חָפְשִׁ לְּ וְכִי תְשַׁ 					   

חֶנּוּ רֵיקָם; לְּ לאֹ תְשַׁ 					   

עֲנִיק לוֹ הַעֲנֵיק תַּ 					   

רְנְךָ וּמִיִּקְבֶךָ מִצֹּאנְךָ וּמִגָּ 					   

ן לוֹ; תֶּ רַכְךָ ה' אֱלהֶֹיךָ תִּ ר בֵּ 				         אֲשֶׁ  

ךָ ה' אֱלהֶֹיךָ - אֶרֶץ מִצְרַיִם וַיִּפְדְּ י עֶבֶד הָיִיתָ בְּ וְזָכַרְתָּ כִּ 	

ה הַיּוֹם. בָר הַזֶּ ךָ אֶת הַדָּּּּּּּּּ ן אָנֹכִי מְצַוְּ עַל כֵּ 			 

י יאֹמַר אֵלֶיךָ: וְהָיָה כִּ 	

ךְ לאֹ אֵצֵא מֵעִמָּ 		

יתֶךָ י אֲהֵבְךָ וְאֶת בֵּ כִּ 	

ךְ; י טוֹב לוֹ עִמָּ כִּ 		

רְצֵעַ וְלָקַחְתָּ אֶת הַמַּ 	

לֶת ה בְאָזְנוֹ וּבַדֶּ וְנָתַתָּ 	

וְהָיָה לְךָ עֶבֶד עוֹלָם; 	

ן; ה כֵּ עֲשֶׂ וְאַף לַאֲמָתְךָ תַּ 					   

ךְ י מֵעִמָּ חֲךָ אֹתוֹ חָפְשִׁ לֵּ שַׁ ה בְעֵינֶךָ בְּ לאֹ יִקְשֶׁ 	

נִים, שׁ שָׁ כִיר עֲבָדְךָ שֵׁ כַר שָׂ נֶה שְׂ י מִשְׁ כִּ 	

ה. עֲשֶׂ ר תַּ כלֹ אֲשֶׁ וּבֵרַכְךָ ה' אֱלהֶֹיךָ בְּ 	



יואל בן־נון לשון התורה	 	

בּגַפּוֹ

בפסוק  'בגפו'  הביטוי  במשמעות  ספק  אין 
שלפנינו, בזכות המשפט המנוגד בהקשר: "אם 
הוא —  אשה  בעל  אם  יֵצֵא;  בּגַפּוֹ  יָבֹא —  בּגַפּוֹ 
ויצאה אשתו עמו; אם אדנֹיו יתן לו אשה... האשה 
וילדיה תהיה לאדֹניה והוא יצא בגַפּוֹ" )כ"א, ג-ד(. 

וכך תרגמו אונקלוס )"בִּלחוֹדוֹהִי"(, ורס"ג )'רווק'(.
בכל  יחיד  הוא  "בגַפּוֹ"  הביטוי  זאת,  עם 
מהתופעות  אחת  וזאת  הזה,  במובן  המקרא 

המיוחדות לפרשיית "ואלה המשפטים...".
נחלקו  הלשון  מבחינת  הביטוי  בביאור 
פרשנינו. הדבר תלוי במקור המילה 'גף': 'גב' או 

'כנף'.
דרך  "על  'גַבּוֹ',  כמו  "שהוא  כתב  רס"ג   .1
'גֵו  להם  קוראים  והגוף  הגב  כי  אותיות  חילוף 
ו'גב' ו'גף'... ומובנו הבדידות והרווקות".1 בדרך 
זו כתב גם ראב"ע )בפירוש הארוך(: "יש אומרים 
'בגַפּוֹ' כמו 'בגופו', ומצאנו '... ]את[ גופת שאול 
ומשקלי  יב(,  י',  הימים-א  )דברי  בניו[...'  גופֹת  ]ואת 

שאין  פירושו  'גוף'(...   > )'גַף'  משתנים  השמות 
גוף אחר תלוי על גבו; והנה יהיה כמו 'על גַבּי 
חָרשו חֹרשים' )תהילים קכ"ט, ג(". בפירוש הקצר 
הוסיף ראב"ע: "וקרוב מהם 'על גַפֵּי מרֹמֵי קָרֶת' 
'גַבֵּי',  כמו  "גַפֵּי"  לפרש  כוונתו  ג(";  ט',  )משלי 

בנתה  העיר  מרום  גַבֵּי  'על  הפסוק:  ופירוש 
 החכמה את ביתהּ' )ושני הפסוקים כבר הובאו בדברי 

רס"ג(.

'גוף' מופיע  לפירוש זה יש להוסיף שהשם 
על  בפסוק  המאוחרת  המקראית  בעברית  רק 

שחל  השינוי  את  רואים  ובניו  שאול  גופות 
בספר  כי  המוקדמת,  המקראית  העברית  מן 
מיָבֵש  החיל  בני  על  כתוב  יב(  )ל"א,  שמואל-א 
ואת  שאול,  גְוִיַת  "את  לקבורה  שלקחו  גלעד 
גְוִיֹת בניו". השם הקדום הוא 'גֵו' / 'גְוִיָה',2 ואילו 
יותר. מעניין  'גופה' הוא צורה מאוחרת   / 'גוף' 
שרס"ג וראב"ע נזקקו לשם 'גב' במשמעות דומה, 
"שאין גוף אחר תלוי על גבו", "ומשקלי השמות 

משתנים" )בלשונו של ראב"ע(.
2. רש"י פירש: "ולשון בגַפּוֹ — 'בכנפו', שלא 
בא אלא כמות שהוא, יחידי בתוך לבושו, בכנף 
מטעם  "אינו  כי  זה  פירוש  דחה  ראב"ע  בגדו". 
ל'כנף';     'גף'  לדמות  סיבה  אין  כלומר,  הענין", 
ראב"ע הוסיף גם רמז — הפסוק התומך בפירוש 
)ארמית(, במראה החיה  זה הוא "בלשון תרגום" 
הראשונה מארבע החיות שבחלום דניאל )ז', ד(: 
"קַדמָיתָא כאריה, וגַפּין די נְשַר להּ" )'פניה כאריה, 

וכנפי נשר לה'(.

הגוף  את  מכסה  שכנף  להעיר  מקום  ויש 
)של  הגוף  את  מכסה  שבגד  כשם  העוף(,  )של 

"יָגיפוּ  מאוחרת(  מקראית  )בעברית  ומצאנו  האדם(. 

סגירה  של  במשמע  ג(  ז',  )נחמיה  הדלתות" 
'גופה' יש משמעות של גוף  ואטימה, וגם לשם 
אפשר  לפיכך  חיים.  בו  שאין  ומכוסה  אטום 
להסביר יפה את טעם העניין לפי רש"י: היותו 
ואטום  לו אישה, סגור  של האיש הבודד, שאין 
כלומר  בגדו',  'בכנף  בגדו,  בתוך  עצמו,   בתוך 

'בגופו'.

משפטי שחרור עבד ואמה

פירושי רב סעדיה גאון לספר שמות )ליקט, תרגם והעיר י' רצהבי(, ירושלים תשנ"ח, עמ' קט-קי. 	.1
ראו גם דברי המצרים ליוסף: "לא נשאר לפני אדנֹי בלתי אם גְוִיָּתֵנוּ ואדמתנו" )בראשית מ"ז, יח(; וכן בנבואת ישעיהו )נ', ו(:  	.2

"גֵוִי נתתי למַכּים ולְחָיַי למֹרטים..."; ועוד.

60
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.N. Avigad, 'A Seal of a Slave-Wife (Amah)', PEQ 78 (1946), pp. 125–132 	.1
כתובת הקבורה מכפר השילוח, שפוענחה על ידי נ' אביגד; ראו בספרו ארץ־ישראל ג )תשי"ד(, עמ' 72-66; וראו ח' רביב,  	.2
)ירושלים תשנ"ג(,  )ירושלים תשל"ה(, עמ' 45-41; ש' אחיטוב, אסופת כתובות עבריות  כתובות מתקופת המלוכה בישראל 

עמ' 72-66; דיון מפורט בכתובת זו מובא להלן בסוף הפרק.
כדעתו של פרופ' נחמן אביגד )לעיל הערות 1 ו-2(. 	.3

כדעתו של פרופ' יגאל ידין, המובאת על ידי אביגד )לעיל(. 	.4
.xxxiii-xl 'ראו סיכום ממצה במאמרו של ח' כהן )להלן הערה 10(, עמ 	.5

.O. Eissfeldt, The Old Testament: An Introduction, New York 1965, p. 183 	.6
.A. Jespen, 'Ama und Schiphcha', VT 8 (1958), pp. 293-297; 425 :הוכחות מכריעות נגד גישה זו כתב 	

W. Baumgartner, HAL (Leiden 1974), p. 59 )לקסיקון עברי־ארמי(, ערך 'אָמָה'. 	.7
ראו למשל בחוקי חמורבי: מ' מלול, קובצי הדינים ואוספים משפטיים אחרים מן המזרח הקדום )חיפה תש"ע(, עמ' 111,  	.8
309 ועוד; ראו אצל: צ' כוכבי־רייני, למלך אדוני: מכתבי אל־  ,111  ,50 158 ועוד. ובמכתבי אל־עמרנה מס'   ,149  ,113

עמארנה, ירושלים תשס"ה.
ראו מה שהביא ח' כהן במאמרו )להלן הערה 10(, הערות 74-73. 	.9

במאמרו:  	.10
Chaim Cohen, "Studies in extra-Biblical Hebrew inscriptions: I: The semantic range and usage of the 
terms אמה and שפחה", Shnaton: An Annual for Biblical and Ancient Near Eastern Studies 5-6 (1981-1982), 
pp. xxv–liii.

אמה / שפחה

בלשון  ל'שפחה'  'אמה'  בין  הבדל  יש  האם 
המקרא?

נזכרת רק  מדוע בפרשיות העבדות בתורה 
'אמה' )חוץ מבדין 'שפחה חרופה'(?

השמיות  מהלשונות  כך  על  ידוע  מה 
הקדומות, מחוקים, מכתובות ומחותמות?

יש כתובות וחותמות שמהן משתקף מעמד 
מכובד ל'אמה',1 — אחת מזכויותיה היא להיקבר 
חשובים  חוקרים  סברו  מכאן  האדון.2  עם  יחד 
שיש הבדל במקרא בין 'אמה' ל'שפחה', או מפני 
ש'אמה' מכובדת יותר,3 או מפני ש'אמה' הייתה 
לאמה'  'הבת  בפרשת  כמו  לנישואין,  מיועדת 
)בפרשת משפטים(. לכן גם אישה בת חורין יכולה 

להיקרא 'אמה' )של האדון( בכתובות ובחותמות,4 
ואילו 'שפחה' הייתה בשפל העבדות.

ש'אמה'  ולשון5  מקרא  חוקרי  טענו  מנגד 
ומתחלפות  המקרא  בלשון  מופיעות  ו'שפחה' 
הבדל  ובלי  הבחנה  שום  בלי  רבות  פעמים 
משמעות. כך, למשל, בכל הפרשייה הראשונה 
שעוסקת בהגר בספר בראשית )ט"ז( מכונה הגר 
השם  ואילו  שרי"(,  )"הגר שפחת  'שפחה'  בכינוי 
'אמה' משמש ככינויה בפרשייה השנייה )בראשית 
כ"א(. היו חוקרים שניסו להשעין )גם( על כך את 

תיאוריית הביקורת,6 אולם עיון פשוט בפרשיות 
יעקב בספר בראשית )ראו להלן( מוכיח שאין לזה 

יסוד, ושני השמות מתחלפים בלא הבדל.
לשון  בהשוואת  נמצא  לתשובה  המפתח 

המקרא עם הלשונות השמיות הקדומות:
)אַמתוּמ(  באכדית  נמצא  'אמה'  השם 
ובלשונות שמיות אחרות,7 מחוקים מסופוטמיים 
ועד למכתבי אל־עמרנה8 שנשלחו מערי כנען אל 
מלכי מצרים. לעומת זאת, השם 'שפחה' נמצא 
רק בעברית מקראית, ואין לו מקבילות. השורש 
השם  אולם  באוגריתית,9  קיים  אמנם  'שפח' 

'שפחה' הנגזר ממנו קיים רק במקרא.
מכאן הסיק פרופ' חיים כהן )מאוניברסיטת בן 
בין שני  בנוגע להבדל  גוריון(10 מסקנה חשובה 

אנו  והמשפט  החוק  בלשון  במקרא:  השמות 
מוצאים כמעט תמיד את השם 'אמה', מפני שהוא 
ואילו  כולו;  גם במרחב  המונח הרשמי, המוכר 
בסיפור  ובעיקר   — המדוברת  העברית  בלשון 

המקראי — משתמשים בשם העברי 'שפחה'.
בין  הקשר  את  כהן  ח'  מציין  כך  על  נוסף 
שני  שבין  זו  בזיקה  'משפחה'.  לבין  'שפחה' 
והיא  במקרא,  יסוד  עמדת  נרמזת  המושגים 
ששפחה עשויה להיות חלק ממשפחה בישראל; 
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.xl 'ראו שם, עמ 	.11
)ח', יט( הרחיב לפרש את השם 'משפחה' לפי השורש שפ"ח, ושורשים קרובים כמו  רש"ר הירש, בפירושו לבראשית  	.12
שפ"ע, שׂב"ע', ספ"ח ועוד. מעבר לכך הוסיף הערה על ההקשר החיובי של חיבור 'שפחה' ו'משפחה' בתפיסה היהודית". 

תודה לרב ד"ר בניהו ברונר על הערה זו.

אפשרית  סיבה  להיות  בהחלט  יכולה  וזאת 
שהשם 'שפחה' הוא ייחודי לעברית המקראית.11 
אך פרופ' ח' כהן לא הרחיב בניסיון לפרש על 
פי הבחנה זו את הפסוקים בפרשיות החשובות 

לנושא.12
)בראשית  הגר  של  הראשונה  בפרשייה  הנה 
ט"ז( היא נקראת רק "שפחת שרי", אשר ניתנה 
ברחה,  היא  כאשר  גם  לאישה;  לאבר)ה(ם 
מזה  אי  שרי,  שפחת  "הגר  ה':  מלאך  לה  אמר 
והִתעַני  גבִרתֵך,  אל  שובי  תלכי?...  ואנה  באת 
שמו  וקָרָאת  בן,  ויֹלַדְתְ  הרה  הִנָך  ידיה...  תחת 
"ותלד  במילים  חותמת  הפרשה  ישמעאל...". 
הגר לאברם בן, ויקרא אברם שם בנו אשר ילדה 
הגר — ישמעאל" )פס' ח-טו(. זאת אפוא פרשייה 
משפחתית מובהקת מתחילתה עד סופה, והיא 
מתארת את הגר ואת ישמעאל כחלק משמעותי 
וחשוב במשפחת אברהם: תחילה — ביוזמת שרי, 
לזלזול של  תגובתה הקשה  גם חרף   — ולבסוף 

הגר.
כ"א(  )בראשית  הגר  של  השנייה  הפרשייה 
הובילה את הגר ואת הילד אל מחוץ למשפחת 
שימנע  החוק  על משמר  עמדה  ושרה  אברהם, 
בן  יירש  לא  "כי  משותפת:  משפחתית  ירושה 
האמה הזאת עם בני עם יצחק" )י(. כאן נקראת 
בחוקים  המוכר  השם  'אמה',  הכללי  בשם  הגר 
לשם  מקום  שאין  ברור  שבמרחב.  הכלליים 
'שפחה' כאשר היא מגורשת מן המשפחה וכאשר 
הזה  הניתוק  משפחתית.  ירושה  מבנה  נמנעת 
ממשפחת אברהם בלשון החוק האובייקטיבית 
)שהוא  זכה להצדקה מפורשת מפי אלוהים  אף 
שם כללי ואובייקטיבי(: "... כי ביצחק יקרא לך זרע; 

הוא"  זרעך  כי  לגוי אשימנו,  האמה  בן  את  וגם 
)יב-יג(.

אבימלך  בית  של  האובייקטיבי  התיאור 
מחייב גם הוא את השם הכללי, הידוע במרחב: 

אשתו  ואת  אבימלך  את  אלהים  "...וירפא 
ואַמהֹתָיו, וילדו" )בראשית כ', יז(. כך גם בתיאור 
נפרדים  אוהלים  של  והמכובד  המוכר  המעמד 
ובאהל  יעקב,  באהל  לבן  "ויבא  יעקב:  במחנה 
)בראשית  ולא מצא"  האֲמָהֹת,  ובאהל שתי  לאה, 
פרעה  בת  של  ב"אֲמָתָהּ"  גם  וכמובן  לג(,  ל"א, 

)שמות ב', ה(.

בפרשיות זלפה ובלהה אנו מוצאים שימוש 
מה  פי  על  אבל  המונחים,  בשני  ושווה  חופשי 
במונח  השתמשה  שרחל  אפשר  ראינו  שכבר 
"הנה  ואמרה:  שלה,  ובמרחב  בשפה  המקובל 
ואִבָּנֶה  ברכַּי  על  וְתֵלֵד  אליה,  בֹּא  בִלהה  אֲמָתי 
גם אנכי ממנה" )בראשית ל', ג(. לעומת זה בלשון 
התורה חוזר ומופיע השם המשפחתי: "ותִתן לו 
4 פעמים  ועוד  ד,  )ל',  שפחתהּ לאשה"  בִלהה  את 
בפס' ז-יב(. גם בדברי לאה, בשמחתה על הגדלת 

משפחתה בהולדת יששכר בנה החמישי, מופיע 
השם העברי־משפחתי: "נתן אלהים שכרי אשר 

נתתי שפחתי לאישי" )ל', יח(.
שמוכיח  חשוב  גילוי  עוד  להוסיף  יש  לכך 
את הזיקה המשפחתית המעוגנת בברית המילה 
בבית אברהם, ברית שנעשית גם לעבדים, "יליד 
כג(. בשום  יב-יג,  י"ז,  )בראשית  כסף"  ומִקנַת  בית 
ממשפחת  ושפחות  עבדים  ניתנו  לא  מקום 
ושפחות  קיבלו עבדים  האבות החוצה! האבות 
נזכר  לא  מעולם  אך  רבים,  במקרים  החוץ  מן 
שהוציאו עבדים ושפחות החוצה. קל לראות את 
שהחליפו  ההדדיות  המתנות  בהשוואת  הדבר 
ובקר  צאן  אבימלך  "ויקח  ואבימלך:  אברהם 
את  לו  ויָשֶב  לאברהם,  ויתן  ושפחֹת,  ועבדים 
ובקר  צאן  אברהם  "ויקח  יד(;  )כ',  אשתו"  שרה 
)כ"א,  ברית"  שניהם  ויכרתו  לאבימלך,  ויתן 
אף  ושפחות,  אין עבדים  גם במנחה לעשו  כז(. 
"שור  בידו  יש  כי  בתחילה  לעשו  שיעקב שלח 
ו(.  ל"ב,  )בראשית  ושפחה"  ועבד  צאן  וחמור, 
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ממשפחת  חלק  הם  ושפחה  שעבד  העיקרון 
ובאפשרות  העבדים  במילת  המתבטא  האבות, 
לשאת את השפחות, משתלב היטב עם האיסור 
בתורה להסגיר "עבד אל אדֹניו, אשר יִנָּצֵל אליך 
לו  שאין  איסור  טז-יז(,  כ"ג,  )דברים  אדֹניו"  מֵעִם 
מקבילה בחוקי העולם העתיק. כך מובן היטב 
גם השם 'שפחה' בתור חלק מ'משפחה' — זאת 
ייחודית ללשון המקרא, המייצגת  תופעת לשון 
המשפחתית  בחברה  ייחודית  חברתית  תופעה 

המקראית.
והמשפט  החוק  פרשיות  בכל  כאמור, 
שבתורה מופיע השם הכללי־אובייקטיבי 'אמה', 
הזה  בדין  חרופה'.  'שפחה   — אחד  לחריג  פרט 
העיקר הוא מעמד השפחה מבחינת המשפחה — 
אין  ולכן  ולא שולחה לחופשי,  נפדתה  היא לא 
יִשכב את אשה שכבת  כי  "ואיש  דין מוות:  בה 
לא  והָפְדֵה  לאיש,  נֶחֱרֶפֶת  שפחה  והִוא  זרע, 
נִפדָתה, או חֻפשה לא נִתַן לה... לא יומתו כי לא 
חֻפָּשָה" )ויקרא י"ט, כ(; בפרשייה של פגיעה מינית 
'אמה' אלא דווקא לשם  אין מקום לשם הכללי 

המשפחתי 'שפחה'.
נשוב לבראשית ונתבונן במעמדן של זִלפה 
ללאה  וניתנו  לבן  בבית  שפחות  שהיו  ובִלהה, 
ועדיין הן  ולרחל. הן נתנו אותן ליעקב לנשים, 
ל"ג,  כג;  )ל"ב,  עשו  עם  נקראות שפחות במפגש 
הראשונה  יעקב  בני  שנים עשר  וברשימת  א-ו( 
גם  אחת  פעם  נקראת  בלהה  כה-כו(;  )ל"ה, 

"פילגש" )ל"ה, כב(. אולם בתחילת פרשיות יוסף 
יוסף  כאשר  נשים,  וזלפה  בלהה  כבר  הוגדרו 
נשלח בתור נער להשגיח על שדרוג מעמדם של 
)ל"ז, ב(.  "בני בִלהה" ושל "בני זִלפה נשי אביו" 
האבות  מוצא  בארצות  ששררו  החוקים  פי  על 
את  לשנות  האב  היה  רשאי  בראשית,  ובספר 
בעלי  כבנים  ולקבעם  שפחות  בני  של  מעמדם 
זכויות מלאות בירושה. אברהם רצה ליישם את 
הדבר אצל ישמעאל, אך שרה מנעה את הדבר, 
ואלוהים הצדיק את עמדתה. באותו כיוון בדיוק 
שלא  כדי  כנראה  רחל!(,  מות  )אחרי  יעקב  פעל 
יעמדו יוסף ובנימין לבדם מול ששת בני לאה. 
האחים  לשנאת  הראשון  הגורם  היה  זה  צעד 

שהתעצמה  שנאה  רחל(,  )בן  ליוסף  לאה(  )בני 

מאוד בגלל חלומותיו. ואכן ברשימת בני יעקב 
ובלהה  זלפה  נזכרו  לא  כבר  מצרימה  היורדים 
בתור שפחות, אלא רק — "אלה בני זִלפה אשר 
נתן לבן ללאה בתו... אלה בני בִלהה אשר נתן 
הפכו  השפחות  כה(;  יח;  )מ"ו,  בתו"  לרחל  לבן 
לנשים במעמד מלא, והבנים הפכו להיות שבטי 
ישראל לכל דבר: לברכות יעקב, לקבלת התורה, 

למעמדים חגיגיים ולנחלות בארץ.
ייעוד  לשם  לאמה  שנמכרה  הבת  בפרשת 
היינו צריכים לכאורה למצוא את השם העברי־
כאן  מדגישה  התורה  אולם  'שפחה';  משפחתי 
את ההשתלבות  ולא  היציאה,  דרכי  את  בעיקר 
העבדים;  כצאת  תצא  "לא  מראש:  שתוכננה 
יְעָדָהּ — והֶפדהּ;  אֲדֹנֶיהָ אשר לו  אם רעה בעיני 
ואם  בהּ...  בבִגדו  למכרהּ  ימשֹל  לא  נכרי  לעם 
שלש אלה לא יעשה לה — ויצאה חִנָּם אין כסף" 
הבנות"  "כמשפט  לבן  הייעוד  ז-יא(.  כ"א,  )שמות 

רק  הם  נשואה  כאישה  האמה  זכויות  ואתו 
אחת האפשרויות. לא רק לשון החוק הרשמית 
'אמה',  המשפטי־הכללי  השם  את  כאן  מחייבת 
אלא גם המגמה העיקרית של הפרשה בשתיים 
זו  'אמה'  להוציא   — האפשרויות  שלוש  מתוך 

לחופשי בפדיון או ביציאת "חנם אין כסף".
'שפחות'  מופיעות  )ל"ד(,  ירמיהו  בספר  רק 
הברית  בתיאור  ]פעמיים[(  טז  ]פעמיים[,  יא  י,  )ט, 

לשחרור העבדים וכישלונה. אף שמצוטטים שם 
יב- )ט"ו,  דברים  מספר  עבדות  פסוקי  במפורש 
יח(, הנבואה נוקטת לשון 'שפחות' גם בפרשיית 

חוק מובהקת. הדבר שונה מלשון התורה )שממנה 
הלשון  על  בקביעות  השומרת  הציטוט(,  בא 

המשפטית־הכללית 'אמה' גם בפרשת משפטים 
בוויקרא  גם  יב(,  כ"ג,  לב;  כו-כז,  כ,  ז,  כ"א,  )שמות 

)כ"ה, מד( וגם בדברים )ט"ו, יז(. אילו היה השינוי 

חלקי, והיינו מוצאים בירמיהו את שני השמות, 
כבר  המלוכה  ימי  שבסוף  לומר  היה  אפשר 
המשפטי־ השם  בין  הסמנטי  ההבדל  ניטשטש 
אולם  העברי־המשפחתי;  השם  לבין  הכללי 
לפנינו חריגה מודעת שיש בה ציטוט מן התורה, 
 / ל'שפחה  בעקביות  'אמה'  המונח  שינוי  תוך 
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מסתבר  לפיכך  הנבואה.  כל  לאורך  שפחות' 
השם  את  העדיפה  הנבואית  שהתוכחה  לומר 
מהעימות  חלק  שזה  משום  העברי־המשפחתי, 
במקום  החוטאת,  היהודית  החברה  עם  הרגשי 
השם המשפטי־הכללי ההולם את חוקי התורה 

ומשפטיה.
נראית בסוף פרשת התוכחה  תופעה דומה 
לאֹיבֶיךָ  שם  "והִתמַכַּרתֶם  סח(:  )כ"ח,  בדברים 
שיש  אפשר   — קֹנֶה"  ואין  ולשפחות,  לעבדים 
כאן טשטוש ההבדל בין השמות, אולם ייתכן גם 
קונה  כך: בגלות לא תמצאו  לפרש את הביטוי 
בית  של  ושפחות  עבדים  בתור  בכם  שירצה 

ומשפחה, ולא יהיה לכם מקלט קבוע ויציב.
גם  ניתן למצוא  ייתכן שנימה רגשית דומה 
"ואִלוּ  אחשורוש:  למלך  ד(  )ז',  אסתר  בדברי 
אין  כי  החרשתי,  נמכרנו  ולשפחות  לעבדים 
הצר שֹוֶה בנזק המלך". בשני המקרים היה ראוי 
עד  הידוע משושן  'אמה',  הכללי  להופיע השם 
הנימה הרגשית החזקה העדיפה  אולם  מצרים, 
את השם העברי־המשפחתי, שמעצים את הכאב 

ואת התוכחה.
לעומת זאת, ברשימות העולים מבבל, שהן 
ואדמיניסטרטיביות,  רשמיות  רשימות  מטבען 
עבדיהם  "מלבד  שפחות(:  )ולא  אֲמָהוֹת  נזכרות 
נראה  סז(.  ז',  נחמיה  סה;  ב',  )עזרא  ואַמְהֹתֵיהֶם..." 
בלשונות  המוכר  'אמה',  הכללי  שהמונח  אפוא 
בעברית  זה  משמעו  על  שמר  במרחב,  שמיות 

המקראית עד לימי בית שני.

מול  הכנעה  מושאל:  במובן  ושפחה  אמה 
'עבד  כמו  כבוד  ואות  ושליטים,   גדולים 

מלך'
השמות 'אמה / שפחה' מופיעים גם במובן 
ביטוי  בתור  ואף  והקטנה,  הכנעה  של  מושאל 
טקסי מול מלכים ושליטים ומול כהן ונביא. רוב 

הביטויים האלה נזכרים בספר שמואל.
דוד  אל  פנתה  הכרמלי  נבל  אשת  אביגיל 
במאמץ נרגש ונועז להציל את אישה ובני ביתה: 
בְּאָזְנֶיךָ,  אֲמָתְךָ  נָא  וּתְדַבֶּר  הֶעָוןׂ,  אֲדֹנִי  אֲנִי  "בִּי 
וּשְׁמַע אֵת דִּבְרֵי אֲמָתֶךָ... וַאֲנִי אֲמָתְךָ לֹא רָאִיתִי 

הַבְּרָכָה   וְעַתָּה  שָׁלָחְתָּ...  אֲשֶׁר  אֲדֹנִי,  נַעֲרֵי  אֶת 
פְחָתְךָ לַאדֹנִי, וְנִתְּנָה לַנְּעָרִים  הַזֹּאת אֲשֶׁר הֵבִיא שִׁ
הַמִּתְהַלְּכִים בְּרַגְלֵי אֲדֹנִי; שָׂא נָא לְפֶשַׁע אֲמָתֶךָ... 
)שמואל-א  אֲמָתֶךָ"  אֶת  וְזָכַרְתָּ  לַאדֹנִי,  ה'  וְהֵיטִב 
קראה  הזה  הרגשי  הזעזוע  בכל  כד-לא(.  כ"ה, 

אביגיל לעצמה חמש פעמים "אמתך", ורק פעם 
אחת "שפחתך". קל להסיק מכאן ששני השמות 
בלי  המדוברת  העברית  בלשון  יחד  שימשו 
שום הבחנה, במיוחד בשדה המשמע המושאל. 
אביגיל לא הייתה שפחה ולא אמה, ורק הדחף 
חיל  ראש  מול  ושפלות  הכנעה  לבטא  העצום 
פגוע, נוקם ונוטר, הוא שהביא לשימוש המושאל 
מנע  לא  ההתרגשות  עוצם  גם  השמות.  בשני 
והמוכר  הכללי  הרשמי,  בשם  מלנקוט  ממנה 
והפחד;  הריחוק  תודעת  בגלל  אולי  'אמה', 
נזכרת כאן רק בזיקה למתנות הברכה  'שפחה' 

שהיא טרחה והביאה עמה.
אל  דוד  באו שליחי  כאשר  נבל,  מות  אחרי 
ענתה  שוב  לאישה,  לדוד  לקחתה  כדי  אביגיל 
אביגיל באותו סגנון, ובשני השמות: "הנה אמתך 
מא(.  )כ"ה,  אדֹנִי"  עבדֵי  רגלֵי  לרחֹץ  לשפחה 
בפסוק זה אפשר לפרש )כהצעת אביגד( ש'אמה' 
הייתה מכובדת יותר מ'שפחה' )ולא רק שם רשמי 
וכללי(, כי בתור 'שפחה' היא אמורה לרחוץ רגלי 

לפרש  הפסוקים אפשר  בכל  לא  אולם   עבדים; 
כך.

האישה התקועית אשר שלח יואב בן צרויה 
אל דוד כדי להכשיר פיוס עם אבשלום, גם היא 
דיברה בהכנעה בשני השמות במובן המושאל, 
ואולם בדבריה שלט השם "שפחתך" )6 פעמים(, 
ורק פעמיים נזכרה "אמתך": "אֲבָל אִשָּׁה אַלְמָנָה 
וַיִּנָּצוּ שְׁנֵיהֶם בַּשָּׂדֶה   פְחָתְךָ שְׁנֵי בָנִים,  אָנִי... וּלְשִׁ
עַל   הַמִּשְׁפָּחָה  כָל  קָמָה  וְהִנֵּה  מַצִּיל...  וְאֵין 
הַמֶּלֶךְ   אֲדֹנִי  אֶל  שִׁפְחָתְךָ  נָא  תְּדַבֶּר  פְחָתֶךָ...  שִׁ

הַמֶּלֶךְ,   אֶל  נָּא  אֲדַבְּרָה  שִׁפְחָתְךָ  וַתֹּאמֶר  דָּבָר... 
יִשְׁמַע   כִּי  אֲמָתוֹ;  דְּבַר  אֶת  הַמֶּלֶךְ  יַעֲשֶׂה  אוּלַי 
פְחָתְךָ יִהְיֶה   הַמֶּלֶךְ לְהַצִּיל אֶת אֲמָתוֹ... וַתֹּאמֶר שִׁ
נָּא דְּבַר אֲדֹנִי הַמֶּלֶךְ לִמְנֻחָה... כִּי עַבְדְּךָ יוֹאָב הוּא  
הַדְּבָרִים   כָּל  אֵת  פְחָתְךָ  שִׁ בְּפִי  שָׂם  וְהוּא  צִוָּנִי, 

הָאֵלֶּה" )שמואל-ב י"ד, ה-כ(.
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על כתובת הקבורה ראו לעיל הערה 2; על חותמות שרים 'אשר על הבית' ראו בספרו של נ' אביגד, בולות עבריות מימי  	.13
ירמיהו — אודים מוצלים מארכיון תעודות, ירושלים תשמ"ו, עמ' 23-21.

נ' אביגד וי' ידין, לעיל הערה 2. 	.14

באותו סגנון של הכנעה סיכם שם יואב בן 
במרד  כך,  אחר  אסון  )שחוללה  את הצלחתו  צרויה 
ךָ כִּי מָצָאתִי חֵן בְּעֵינֶיךָ  אבשלום(: "הַוֹיּם יָדַע עַבְדְּ

ךָ"  עַבְדֶּ דְּבַר  אֶת  הַמֶּלֶךְ  עָשָׂה  אֲשֶׁר  הַמֶּלֶךְ,  אֲדֹנִי 
)שם י"ד, כב(.

קראה  מעכה  בית  מאבל  החכמה  האישה 
ליואב: "שמע דברי אמתך" )שמואל-ב כ', יז(. וכך 
יז(:  א',  )מלכים-א  דוד  אל  בדיבורה  בת־שבע  גם 
"אדני, אתה נשבעת בה' אלהיך לאמתך כי שלמה 
השתחוותה  אף  בת־שבע  אחרי...".  ימלך  בנך 
השתמשו  שתיהן  לא(.  טז,  )שם,  פעמיים  למלך 
בשם הכללי, הרשמי. לעומתן, הנשים שהושיע 
אלישע הנביא דיברו אליו בהכנעה בשם 'שפחתך' 
)לצד 'עבדך'(. האישה מנשי בני הנביאים אמרה: 

ךָ הָיָה  יָרֵא   ךָ אִישִׁי מֵת, וְאַתָּה יָדַעְתָּ כִּי עַבְדְּ "עַבְדְּ
ת אֶת שְׁנֵי יְלָדַי לוֹ לַעֲבָדִים  אֶת ה', וְהַנּשֶֹׁה בָּא לָקַחַ 
אִם  כִּי  בַּבַּיִת,  כֹל  פְחָתְךָ  לְשִׁ אֵין  ]עבדים ממש![... 

אָסוּךְ שָׁמֶן" )מלכים-ב ד', א-ב(; והאישה הגדולה, 
אדֹנִי  "אַל  הילד:  הבטחת  על  הגיבה  השונמית, 

איש האלהים, אַל תְכַזֵּב בשפחתך" )שם ד', טז(.
מצידון  האלמנה  שהאישה  לציין  מעניין 
על  אמרה  ולא  בהכנעה,  הנביא  אל  דיברה  לא 
שזכתה  אף  זאת  'שפחתך'.  ולא  'אמתך'  עצמה 
לברכה בכד הקמח ובצפחת השמן, ואף שאליהו 
החיה את בנה, והיא כינתה אותו )פעמיים( "איש 

האלהים" )מלכים-א י"ז, יד-כד(.
בפנותה  אלקנה  אשת  חנה  מכולן  הגדילה 
בהכנעת תפילתה "על ה' " )בפתיחת ספר שמואל(: 
"ה' צבאות, אם ראה תראה בעני אמתך, וזכרתני 
זרע  לאמתך  ונתתה  אמתך,  את  תשכח  ולא 
)שמואל-א  חייו..."  ימי  כל  לה'  ונתתיו   — אנשים 
א', יא(. גם בפנותה בהכנעה אל עלי הכהן אמרה 

בְּלִיָעַל...";  בת  לפני  אמתך  את  תִתֵן  "אַל  חנה: 
ואחרי פיוסו ואיחוליו אמרה: "תמצא שפחתך חן 

בעיניך..." )שם א', טז, יח(.
המושאל  במובן  שלפחות  נראה  אלה  מכל 

של הכנעה אכן שימשו שני השמות זה לצד זה, 
וההבדל הדק ביניהם היטשטש במידה רבה.

עם זאת, במגילת רות עדיין יש מקום לחלק 
בשם  תחילה  בעז  אל  פנתה  רות  השמות.  בין 
העברי־המשפחתי, לאחר שאמר לה שהיא איננה 
'נכריה': "אמצא חן בעיניך אדֹנִי כי נִחמתָני, וכי 
כאַחַת  אהיה  לא  ואנכי  שפחתך,  לב  על  דברת 
שפחֹתֶיךָ" )רות ב', יג(; ולבסוף, בבקשת הגאולה 
והרשמי:  לו בשם הכללי, המוכר  בגורן, אמרה 
כי  אמתך,  על  כנפך  ופרשת  אמתך,  רות  "אנכי 
שלבקשה  מפני  כנראה  זה  ט(.  )ג',  אתה"  גֹאֵל 
הזאת נודעה משמעות חוקית, כללית ורשמית, 

וכך מעיד ההמשך בסיום המגילה.

כתובת קבר "אשר על הבית" מירושלים13
בכתובת קבר שנמצאה בכפר השילוח מול 

עיר דוד נכתב )בכתב עברי עתיק(: 
זאת ]קבֻרַת ---[יהו אשר על הבית. אינ פה 
כספ וזהב ]כי[ אם ]עַצמֹתָו[ ועַצמֹת אֲמָתֹה 

אִתֹה. ארור האדמ אשר יפתח את זאת
ראש  כנראה  היה  הבית"  על  "אשר  האיש 
ראיות:  שתי  לכך  נביא  המלוכה.  בימי  השרים 
סיפור פגישת אליהו עם "עבַֹדיהו אשר על הבית" 
תחת אחאב )מלכים-א י"ח, ג-טז(; התוכחה הקשה 
של ישעיהו הנביא )כ"ב, טו-כה( נגד "שֶבנָא אשר 
על הבית" על הקבר המפואר שחצב לו, ודרישת 
הנביא להחליפו בעבד ה' "אליקים בן חלקיהו", 
ואין  ופָתַח  שכמו,  על  דוד  בית  "מפתח  ולתת 
סֹגֵר, וסָגַר ואין פֹּתֵחַ" )כ"ב, כב(. יש לציין ששם 
ידוע, מפני שנותרה משמו  אינו  הנקבר הנכבד 
רק הסיומת האופיינית לשמות פרטיים בממלכת 
וישעיהו הנביא ועד  יהודה מימי המלך חזקיהו 

סוף ימי הבית הראשון.
)בהשראת הנבואה  אחדים מחוקרי הכתובת14 
נגד שבנא( שיערו את השלמת השם — שבניהו — 

כשמו העברי של "שבנא אשר על הבית". תמיכה 
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ראו ויקיפדיה בערך "קבר ...יהו אשר על הבית". 	.15
על חותמות של 'עבד המלך' מירושלים ראו בספרו של נ' אביגד )לעיל הערה 2(, עמ' 25-23; על חותמת כזאת מממלכת  	.16

ישראל שנמצאה במגידו — 'לשמע עבד ירבעם — ראו: מוזיאון ישראל, כתובות מספרות )ירושלים תשל"ג(, עמ' 30.
כהשערת י' ידין, לעיל הערות 4 ו-2. 	.17

על חותם אמתו )=אשתו( המכובדת של מנהיג יהודי מראשית ימי בית שני — 'לשלמית אמת אלנתן פחוא' — ראו נ' אביגד,  	.18
'בולות וחותמות מתוך ארכיון ממלכתי מימי שיבת ציון', בתוך: קדם: מונוגרפיות של המכון לארכיאולוגיה )עורך: י' ידין(, 

ירושלים 1976, עמ' ח-יא.

נמצאה בשתי חותמות מלכיש  זו  לדעה  ניכרת 
ומירושלים15 מאותה תקופה, ובהן נכתב — 

לשבניהו
]עב[ד המלך

'עבד המלך'16 הוא כינוי ידוע לשרים בכירים 
ונכבדים, במשמע המושאל של 'עבד', כמובן.

של  שודדיהם  נגד  כוונה  הכתובת  אזהרת 
חפצים  גם  לרוב  היו  שבהם  עתיקים,  קברים 
כסף  תכשיטי  ובכללם  הנקברים  של  אישיים 

וזהב. אזהרות אלה לא הועילו.
'אֲמָתֹה' של הנקבר המכובד בכתובת הקבר 

מכפר השילוח, שעצמותיה נקברו יחד אתו, היא 
יחד  עצמותיה  נקברו  שבמותה  אשתו,  כנראה 
כמו  'אֲמָתֹה',  להניח שהכינוי  יש  עם עצמותיו. 
במשמע  שניהם  משמשים  המלך',17  'עבד  גם 
ושליטים, אך  המושאל של הכנעה מול מלכים 
כנראה שיש בהם גם אות כבוד וגאווה — שאינם 

מוסתרים — לעומת מעמד האחרים.
כש'אמה' מופיעה במובנה המושאל והמכובד 
בכתובות ובחותמות,18 היא מופיעה כמובן בשם 
רק  ולא  במרחב  השפות  בכל  המוכר  הכללי, 

בעברית.
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פירושי רב סעדיה גאון לספר שמות )ליקט, תרגם והעיר י' רצהבי(, ירושלים תשנ"ח, עמ' קיא. 	.1
הקרוב  ירושת  על  נאמר  והפסוק  יא,  כ"ז,  במדבר  אֹתהּ",  )"וירש  אשתו  את  האיש  מירושת  דוגמה  הביא  הקצר(  )בפירושו  ראב"ע  	.2
שיש  הסביר  רמב"ן  אחר;  הפשוט  מובנם  כאשר  גם  פסוק,  על  שנסמכו  רבות  בהלכות  קורה  כך   — "ממשפחתו"(  ביותר 

בפסוקים כאלה לרוב מילים מיותרות, ומהן לומדים; למשל בענייננו — "בבִגדו בהּ"; הרי אסור למכור בת לנכרי — שאינו 
מישראל — כלל, שכן אין ייעוד לנישואין אסורים, ואם כן מדוע כתבה תורה שהוא 'בגד בה'? אלא הדבר בא ללמדנו שיש 

עוד מכירה אסורה, והיא המכירה השנייה גם לאדם מישראל, משום שזו בגידה בבת.
לשון המכילתא: "לעם נכרי — הרי זה אזהרה לבית דין שלא ימכרנה לגוי; בבִגדו בהּ — מאחר שבגד בה, נהג בה מנהג  	.3

בזיון ולא נהג בה כמשפט הבנות, אף הוא אינו רשאי לקיימה...".
בסוגיית הגמרא )קידושין יח ע"א וע"ב( יש מחלוקת אם מותר למכור בת פעמיים, אלא שאסור למכור אחרי ש'פרש עליה  	.4
את בגדו' )דעת רבי עקיבא במכילתא ובגמרא(, או שאסור לאדון למכור לשפחות נוספת גם אם לא קיים בה ייעוד, וקוראים 

בפסוק לשון 'בגידה' )רבי אליעזר בגמרא ורבי ישמעאל במכילתא(.
סוגיית הגמרא עצמה תולה את המחלוקת בשאלת 'אֵם למקרא' )לדרוש על פי הקריאה, מלשון 'בֶּגֶד'( או 'אֵם למסורת' )לדרוש  	

על פי מסורת הכתיב, מלשון 'בגידה'(.

 ,E.A. Speiser, “ ‘People’ and ‘Nation’ of Israel”, Journal of Biblical Literature 79, 2 (1960)i ראו:  	.5 
.pp.157-163

"לעם נכרי לא ימשֹל למכרהּ בבִגדו בהּ"

נישואיה  לשם  נועדה  לאמה  הבת  מכירת 
לאדון או לבנו, כלומר למשפחתו שלו. התורה 
)שמות  רש"י  אחר.  לאדם  אותה  לייעד  אוסרת 
כ"א, ח( פירש את הפסוק באופן זה: "אינו רשאי 

בא  אם  האב...  ולא  האדון  לא  לאחר,  למכרה 
וכן  יִעוד;  מצוַת  בה  לקיים  שלא  בה,  לבגוד 
כבר  כך  לזה".  ומכרה  בה  שבגד  מאחר  אביה, 
רְשוּ  ליה  לית  אחרָן,  "לִגבַר  אונקלוס  תרגם 
לזַבּוֹנַהּ, במִשלטֵיה בַּהּ", ובאותה דרך פירש רס"ג 
בתרגומו: "ולזר משאר העם אין לו רשות למכרה 
מכיון שבגד בה". כל אלו מפרשים "בבִגדו בהּ" 

כמו 'בְּבָגְדוֹ בהּ'.
בפירושו לתורה1 הוסיף רס"ג כי השם 'עם 
'איש  לשונית  מבחינה  להתפרש  יכול  נכרי' 
אשת  תהיה  "לא  הקבלה:  לכך  מביא  והוא  זר', 
)דברים כ"ה,  זר"  ]שאין לו בן[ החוצה לאיש  המת 
בתחנוניו  אבימלך  בדברי  רס"ג  מצא  ראיה  ה(; 
תהרֹג?",  צדיק  גם  "הֲגוי  ביתו —  ועל  עצמו  על 
 השם 'גוי' נאמר שם על איש או אנשים בממלכת 

גרר.
זה,  נגד פירוש  יצאו שניהם  ורמב"ן  ראב"ע 
וטענו שהוא בנוי על החלפת מילה במילה )'עם' / 
'גוי'; ראב"ע( וש"לא מצינו לו חבר בכל הכתוב" 

)רמב"ן(. שניהם סברו בפירוש הפשט שהתורה 

הזהירה )בכל מקרה( שלא תימכר בת זו לעם נכרי, 

כלומר שאיננו ישראל. רק מדרש ההלכה הסמיך 
לפסוק זה הלכה נוספת שבמסורת,2 והיא שלא 
תימכר הבת בשנית, אך אין זה פשוטו של מקרא.
את שני הפירושים המוצעים אפשר למצוא 
כפי  ג'(,3  פרשה  נזיקין  )משפטים,  במכילתא  כבר 
יח  )קידושין  בסוגיית הגמרא  אך  שציין הרמב"ן; 
ע"א וע"ב( בולט מדרש ההלכה שאוסר על מכירה 

אחרי  "לשפחות  ישראל,  עם  בתוך  גם  שנייה 
שפחות";4 לדעת רבי עקיבא, רק "לשפחות אחרי 
אישות" אסור, כלומר רק אם כבר קיים בה ייעוד 
לאישה ואחר כך הפכה "רעה בעיניו", אז אסור 

לו למכרה.
המילים  את  פירש  עקיבא  שרבי  מעניין 
"בבִגדו בהּ" על 'בֶּגֶד' הנישואין: "מאחר שפירשׂ 

בגדו עליה". 
לבין ראב"ע  ורש"י מזה  רס"ג  בין  זה  ויכוח 
השם  את  ביסודיות  לבחון  מחייב  מזה  ורמב"ן 
'עם' במקרא בכל הקשריו, עם השם 'גוי', שנראה 
לפעמים מקביל לו. האם יש זהות או הבדל בין 

'עם' לבין 'גוי', ואם יש הבדל — מהו?
בנוגע לשאלה זו כתב א"א ספייזר, מחשובי 
החוקרים של המזרח הקדום בדור הקודם, מאמר 
העמוקים  ההבדלים  את  הראה  במאמר  יסודי. 
להלן  המקראית.5  בעברית  'גוי'  לבין  'עם'  בין 

ההבדלים העיקריים בקיצור )ובסדר אחר(:
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הבנה זו שופכת אור על המובן הראשון של עונש ה'כרת', בתור ניגוד למי שנאסף אל אבותיו; הוויכוח בין קדמונינו על  	.6
י"ח, כט; תורת האדם, כתבי רמב"ן כרך ב', ירושלים תשכ"ד, עמ'  )ראו רמב"ם הל' תשובה פרק ח'; רמב"ן בפירושו לוויקרא  פשר ה'כרת' 
רפח-רצב( ועל סוגי ה'כרת' מקבל פרספקטיבה עמוקה וכוללת. טעם הדבר הוא שגם קיצור ימים ושנים וכריתת זרע )רש"י 

לוויקרא י"ח, כט( וגם כריתת הנפש כלולים כולם בהיפוך המושג המקראי של 'שכיבה עם האבות'. אפשר להוסיף שלשון 

"כרת" בתורה הוא בדרך כלל בצירוף "מישראל" או "מעמיה", מלבד ויקרא כ"ב, ג — "מלפני". ובאמת, בכל הדורות עד 
היום מתאמצות המשפחות לפעול להזכרת נשמות המתים ולשמירת זכרם בתוך המשפחה, לבל יִכָּרֵת.

יש עוד פסוקים רבים שיש בהם הקבלה פשוטה בין 'עם' לבין 'גוי' )כגון ישעיהו א', ד; י"ח, ב; ס"ה א-ב; ירמיהו ב', יא; ל"ג, כד;  	.7
יחזקאל ל"ו, טו; חבקוק ב', ה, ח; תהילים ק"ה, יג; ועוד(, אלא שההבדלים הם הדבר החשוב לשם ההבחנה הנידונה.

'עם' מופיע פעמים רבות בשמות פרטיים  א.	
'אח',  )'אב',  המשפחה  מכינויי  אחד  בתור 
"עמיהוד";  "עמינדב";  "עמרם";  'בן'(: 

ירבעם".   / "רחבעם  "עמיאל";  "עמישדי"; 
אין תופעה כזאת בשם 'גוי'. 'עאם' בערבית 

הוא כינוי משפחה לדוד מצד האב.
הנוגעות  משמעויות  יש  'עם'  לשם  ב.	
אותן  מוצאים  אנו  במובהק.  למשפחה 
בביטויים מקראיים המתארים את המיתה 
"ויִגוַע...  האבות:  אל  שבחיבור  הראויה 
ויֵאָסֶף אל עַמָּיו" )בראשית כ"ה, ח, יז — אברהם 
יעקב(.   — לג  מ"ט,  יצחק;   — כט  ל"ה,  וישמעאל; 

לתפיסה זו מצטרף כמובן הרצון להיקבר 
הביטויים  בין  הקבלה  יש  אבות.  בקברי 
וקבַרתַני  אבֹתי...  עם  "ושכבתי   — האלה 
ו"אני נאסף אל  )מ"ז, ל — יעקב(,  בִקבֻרָתָם" 

עַמּי, קִברו אֹתי אל אבֹתי..." )מ"ט, כט(.
הוא  הנראה(  )ככל  זה  ביטוי  של  היפוכו  	
עמו"  מקרב  "ונכרת...  או  מעמיו"  "ונכרת 
וכן בלשון נקבה )שמות ל', לג, לח; ויקרא י"ז, 

ד, ט-י; כ', ג-ו, יז-יח; ועוד(.6

אל  ההצטרפות  תנאי  היא  המילה  ברית  	
לעם  להיות   / "והיינו   — האבות  משפחת 
זכר  ו"עָרֵל  כב(,  טז,  ל"ד,  )בראשית  אחד" 
ונכרתה  ערלתו,  בשר  את  יִמּוֹל  לא  אשר 
הֵפַר"  בריתי  את  מֵעַמֶּיהָ,  ההִוא  הנפש 

			   )י"ז, יד(.

מכל אלה אין שום דבר דומה בשם 'גוי'!
'עם' מופיע מאות פעמים בכינויי שייכות —  ג.	
א',  )רות  עַמּי"  "עַמֵּך   / עַמְּךָ   / עַמּוֹ   / 'עַמּי 
פעמים  רק  כך  מופיע  'גוי'  לעומתו,  טז(. 
פרקים  בשלושה  ביותר,  חריגות  אחדות, 

הגויים  בלוח  פעמים  ארבע  התנ"ך:  בכל 
שלוש  לגוֹיֵהֶם"(,   / "בגוֹיֵהֶם  )י',  בבראשית 
פעמים בנבואה אחת ביחזקאל )ל"ו, "גוֹיַיִך / 
וגוֹיַיִך"(, ופעם אחת יוצאת דופן בצפניה )ב', 

יבָזוּם,  ט, על מואב ובני עמון(: "שארית עַמּי 

ויתר גוֹיִ יִנחלוּם".
כ"ו,  ב, כא;  י"ד,  ו;  ז',  )דברים  יש "עם קדוש"  ד.	
אבל  ו(,  י"ט,  )שמות  קדוש"7  "גוי  ויש  יט( 

י"א,  )במדבר  ה'"  "עם  מופיע  רבות  פעמים 
כט; שופטים ה', יא; ועוד(, ואין סמיכות כזאת 

בשם 'גוי'. פעמים רבות ה' קורא לישראל 
הנביא  ודומיו(,  פרעה  מול  )במיוחד  "עמי" 
והמקרא  "עַמְּךָ",  לנביא(  ה'  )ואף  לה'  אומר 

אומר על ישראל שהם "עמו" של ה'.
כיוון שאין )כמעט( הטיות לשם 'גוי', ממילא  	
ה' גם אינו אומר על ישראל שהם 'גוי שלי'; 
אין שיח כזה בין ה' לנביאיו, ואף המקרא 
אינו אומר על ישראל שהם 'גוי של ה''. רק 
בדרך רחוקה יותר אנו מוצאים "ואתם תהיו 
לי ממלכת כהנים וגוי קדוש" )שמות י"ט, ו(; 
לד(;  ד',  )דברים  גוי"  מקרב  גוי  לו  "לקחת 
ובהיפוך השייכות "כי מי גוי גדול אשר לו 
אלהים קרבֹים אליו, כה' אלהינו בכל קָראֵנוּ 

אליו" )דברים ד', ז(.
פעמים אחדות נזכר שה' לקח, יצר והקים  	
את ישראל "להיות לו לעם ]נחלה / סגֻלה[" 
ה'  "יקימך  או  ב(,  י"ד,  ו;  ז',  כ;  ד',  )דברים 

אין  אבל  ט(,  כ"ח,  )דברים  קדוש"  לעם  לו 
שייכות של קִרבה כזאת 'להיות לו לגוי'. ה' 
הבטיח לאבות לעשות ולשים את זרעם ]או, 
שיהיו[ "לגוי גדול ]ועצום / ורב[" )בראשית י"ב, 

וכן הבטיח  כ"ו, ה(,  ג; דברים  יח; מ"ו,  י"ח,  ב; 
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השם האנגלי people איננו הולם בדיוק את השם 'עם' המקראי, כפי שהראה ספייזר במאמרו הנ"ל. 	.8
)אלון  ראו הסברי על ההבדלים בין ברית בין הבתרים )העתידית( לבין ברית מילה, בספרי פרקי האבות בספר בראשית  	.9

שבות תשס"ג(, בפרק 'הארץ וארץ כנען בתורה', עמ' 54-40.

את  לעשות  כב(  )ל"ז,  יחזקאל  בנבואת 
הקִרבה  "לגוי אחד בארץ". אבל  הנגאלים 
'המשפחתית' מובעת במיוחד  האינטימית 
בביטויים: "ולקחתי אתכם לי לעם, והייתי 
"והתהלכתי  ו', ז(;  )שמות  לאלהים"  לכם 
בתוככם, והייתי לכם לאלהים, ואתם תהיו 

לי לעם" )ויקרא כ"ו, יב(.
ל'גוי'  'עם'  בין  שיאה של הבחנת המקרא  	
נמצא אולי בפסוקים המכילים את שניהם 
ביחס לה': "וּרְאֵה, כי עַמּךָ הגוי הזה" )שמות 
ל"ג, יג, בתפילת משה על ישראל(; "ומי כְעַמּךָ 

כישראל, גוי אחד בארץ" )שמואל-ב ז', כג(.
הקבלה,  במקרא  יש  אלה,  כל  לעומת  ה.	
'ארץ',  לבין  'גוי'  בין  זיקה  או  סמיכות 
'עיר' ו'ממלכה': "לך לך... אל הארץ אשר 
)בראשית  גדול..."  לגוי  ואעשך  אראך — 
כהנים  ממלכת  לי  תהיו  "ואתם  א-ב(;  י"ב, 

גוי  יש  אם   ..." ו(;  י"ט,  )שמות  קדוש"  וגוי 
וממלכה אשר לא שלח אדנֹי שָם לבַקֶשךָ — 
ואמרו אָיִן, והשביע את הממלכה ואת הגוי, 
אחאב  על  י,  י"ח,  )מלכים-א  יִמצָאֶכָּה"  לא  כי 
)שמואל-ב  בארץ"  אחד  "גוי  לאליהו(;  בנוגע 

ז', כג(; "גוי מרחֹק מקצה הארץ... גוי אשר 

לא תשמע לשֹנו" )דברים כ"ח, מט(; "גוי גוי 
בעריהם" )מלכים-ב י"ז, כט(; "ראה הפקדתיך 
הממלכות..."  ועל  הגוים  על  הזה  היום 

)ירמיהו א', י(; ועוד.

מושג  הוא  ש'גוי'  בבירור  עולה  אלה  מכל 
לאומית  לתשתית  קשור  והוא  אובייקטיבי, 
וממלכתית )nation(. לכן אפשר להיות ולהיעשות 
דרושה  'גוי'.  מלהיות  לחדול  וגם  ]גדול["  "לגוי 
הבטחת נביא מפורשת בשם ה' )ירמיהו ל"א, לד-
לו( שזרע ישראל לא "ישבתו מִהיות גוי לפנַי כל 
ימושו  לא  וירח  שמש  שחוקות  כשם  הימים", 
מלפני הבורא; כלומר: זרע ישראל יחזור לארצו 

וישוב להיות "גוי לפנַי", עם שה' הוא ריבונו.

לעומת זאת, 'עם' הוא מושג משפחתי8 שיש 
בשמות  מרכיב  משמש  והוא  קִרבה,  יחסי  בו 
פרטיים. אנו מוצאים את המונח 'עם' גם בנוגע 
מ"ח,  )בראשית  לעם"  יהיה  הוא  "גם   — לשבט 
קהל  על  כשמדברים  גם  רבות  ופעמים  יט(, 

ספציפי, "העם אשר אִתו..." )שמואל-ב ו', ב; ועוד(. 
האינטימיות המשפחתית הזאת בולטת ביחסי ה' 
עם משפחת האבות, כאשר ברית המילה נכרתה 
"לגוי  ולהיעשות  להיות  בפועל, אבל ההבטחה 
גדול" עדיין צפונה בחיק העתיד.9 רק אז יוציא ה' 
את "עמו" ממצרים, ייקח לו "גוי מקרב גוי", ויעשה 

את "עמו" גם ל"גוי גדול בארץ", גוי וממלכה.
דווקא לפי הסבריו הנכוחים, לא היה צריך 
ספייזר לתמוה כל כך על הפסוק בתפילת אבימלך 
)בראשית כ', ד( — "הֲגוי גם צדיק תהרגֹ?!", שפירושו 

כמובן — האם את עיר ממלכתי כולה, וגם צדיק 
כמוני, תהרוג?! הלוא אברהם הטעה אותי! נראה 
שזה גם הפירוש בדברי אליהוא לאיוב )ל"ד, כט( 
"...ועל גוי ועל אדם יחד", כי ה' משגיח על עיר 

וממלכה כמו על כל אדם שבתוכה.
את  גם  להוסיף  ראוי  ספייזר  דבריו של  על 
המכנה  א-ב(,  )ג',  עמוס  בנבואת  הידוע  הפסוק 
'משפחה'  בשם  בפירוש  ישראל  בני  עם  את 
"שִׁמְעוּ  כך(:  כל  )שנכזבו  והבחירה  הקִרבה  לציון 
אֶת הַדָּבָר הַזֶּה אֲשֶׁר דִּבֶּר ה' עֲלֵיכֶם בְּנֵי יִשְׂרָאֵל, 
מִצְרַיִם,   מֵאֶרֶץ  הֶעֱלֵיתִי  אֲשֶׁר  הַמִּשְׁפָּחָה  כָּל  עַל 
לֵאמֹר: רַק אֶתְכֶם יָדַעְתִּי )=בחרתי( מִכֹּל מִשְׁפְּחוֹת 
הָאֲדָמָה – עַל כֵּן אֶפְקֹד עֲלֵיכֶם אֵת כָּל עֲונֹׂתֵיכֶם".
היסוד  כשמש  ברור  האלה  הדברים  מכל 
המוצק לפירוש הלשוני וההלכתי של רס"ג ורש"י 
)=למשפחה  נכרי  "לעם  ההלכה:  מדרש  פי  על 
אחרת, זרה( לא ימשֹל למָכרהּ, בבִגדו בהּ". ראב"ע 

ורמב"ן דחו בצדק את תרגומם )כאונקלוס( 'לאיש 
צדיק  גם  "הֲגוי  מהפסוק  הראיה  ואת  אחר' 
תהרֹג?", אבל התרגום 'למשפחה אחרת' מבוסס 

היטב במושג 'עם' / 'לעם', בלשון המקרא.
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'ידע' במקרא איננה דעת שבלשוננו, שפירושה השכלה, אלא החיבור העמוק של היודע עם מושאי ידיעתו — רגשות,  	.1
תחושות, שכל. "הַשׂכֵּל ויָדֹעַ אותי, כי אני ה' עֹשה חסד, משפט וצדקה בארץ, כי באלה חפצתי, נאֻם ה'" )ירמיהו ט', כג(, 
פירושו כמובן — 'לְמַד והַפנֵם את דבר ה' עד שדעת ה', החפץ "חסד, משפט וצדקה בארץ", תהיה חלק בלתי נפרד ממך 

ומאורח חייך'. השכלה ו'יֶדַע' בעברית החדשה לא יספיקו, כי המבחן הוא בחיים. 
כמו 'שמלה / שלמה' ; 'כבש / כשב' ; "... בנגבה... ועדר" )יהושע ט"ו, כא( / "נגב ערד" )שופטים א', טז(.  	.2

יא(;  י"ח,  תהילים  יא;  כ"ב,  )שמואל-ב  ויָעֹף"  כּרוּב  על  "ויִרכַּב   – ל'כרובים'  'מרכבה'  בין  המיוחד  בקשר  ו'כרב',  'רכב'  כמו  	.3
"ולתבנית המרכבה הכרובים זהב, לפֹרשׂים וסֹככים על ארון ברית ה' " )דברי־הימים-א כ"ח, יח(.

ראו ש' מנדלקרן, היכל הקודש, בהקדמה לשורש יד"ע; חילוף כזה נראה ברור בדברי דוד לאחימלך הכהן: "ואת הנערים  	.4
יודעתי )הועדתי( אל מקום פלֹני אלמֹני" )שמואל-א כ"א, ג(. אפשר שגם במענה ה' מן הסערה )איוב ל"ח, יב( יש חילוף כזה: 
"הֲמִיָמֶיךָ צִויתָ בֹקר? יִדַּעתָּ )יִעַדתָּ( השחר מקֹמו?"; אלא שכאן שוב עדיף פירושנו — 'בחרת וקבעת את מקום השחר', כי 

זו ידיעה של בחירה וקביעה ולא רק ייעוד.
ראו ספרי, פרקי האבות בספר בראשית )אלון שבות תשס"ג(, עמ' 88-81. 	.5

יְעָדָהּ / יִיעָדֶנָּה

ההקשר,  מתוך  ברורה  הפועל  משמעות 
ה'ייעוד' לנישואין, שהרי נאמר שם — "ואם לבנו 
יִיעָדֶנָּה, כמשפט הבנות יעשה להּ" )כ"א, ט(. אבל 
בין  הקשר  שאלת  את  מעורר  לנישואים  ייעוד 
'יעד' לבין 'ידע'1 — "והאדם ידע את חוה אשתו" 
לאור התופעה של  בייחוד  זאת  א(.  ד',  )בראשית 

קִרבה  ולאור  שיכול עיצורים במילים עבריות,2 
אפשרית של פעלים דומים שיש להם משמעויות 

דומות.3
ה':  מפי  לו  נאמר  לנביא  ירמיהו  בהקדשת 
"בטרם אֶצָּרךָ בבטן ידעתיך, ובטרם תצא מרחם 
מהי  לראות  כשמנסים  ה(.  )א',  הקדשתיך..." 
מתבקש  ל"הקדשתיך",  המתאימה  התקבולת 
בחלק הראשון הפועל 'יעדתיך'. ואכן יש שהציעו 
לפרש כך4 ולראות כאן שיכול עיצורים 'יעדתיך 
בהסבר  לפרש  מציעים  בזה  כיוצא  ידעתיך'.   >
למען  )'יעדתיו'(  ידעתיו  "כי  אברהם:  לבחירת 
ושמרו  אחריו,  ביתו  ואת  בניו  את  יצַוֶה  אשר 
י"ח,  )בראשית  ומשפט"  צדקה  לעשות  ה'  דרך 
)פעמיים  "למען"  במילה  הייעוד  הגדרת  גם  יט(. 

באותו הפסוק( מתאימה יותר ל'יעדתיו', שמשמעו 

"ידעתיו",  המילה  לייעודו,  הנביא  הקדשת 
)'יען אשר  יותר להסבר סיבת הבחירה  מתאימה 
התורה  הימים'(,  כל  לפָנַי  ומתהלך  תמים  צדיק  היה 

אולם  לעתיד  אברהם  של  הייעוד  את  מדגישה 
וזהו גרעין  בעבר.  במקום כל סיבה של צדקות 
ההבדל בין נח לאברהם בספר בראשית.5 לפיכך 

במשמע  "ידעתיך"   / "ידעתיו"  לקרוא  מתבקש 
של 'יעדתיו' / 'יעדתיך', גם בבחירת אברהם וגם 

בהקדשת ירמיהו.
אולם יש גם אפשרות אחרת. אין זה חילוף 
להם  שיש  קרובים  פעלים  שני  אלא  עיצורים, 
משמעויות קרובות — הייעוד הוא המטרה, החזון, 
האינטימי,  היא הקשר  הידיעה  ואילו  התוכנית, 
המימוש של החזון, כלומר החיבור העמוק של 
הנישואים  תוכנית  בענייננו  בנביא.  ה'  בחירת 
היא הייעוד, ויחסי האישות הם הידיעה, מימוש 

הייעוד.
בדרך זו יובן היטב שבחירת הנביא והקדשתו 
ושלם.  מלא  חיבור  אלא  עתידי,  חזון  רק  אינן 
כבר מן הבטן )בירמיהו( ה' 'ידע' את הנביא, ולא 
בדרגה  ייעוד  בה  יש  זו  וידיעה  אותו,  'יעד'  רק 
יודע  "כי   — מיוחדת(  פרטית  )השגחה  ידיעה  של 
מזה  ולמעלה  ו(,  א',  )תהילים  צדיקים"  דרך   ה' 

בנביאים.
אברהם אבינו לא רק יועד לחזון הגדול של 
נבחר  אלא  ומשפט",  צדקה  לעשות  ה'  "דרך 
לכך בברית שכרת ה' עמו. הביטוי "כי ידעתיו" 
מכיל את הייעוד בתוכו )"למען אשר יצַוֶה..."(, אבל 
הייעוד הזה כבר הפך לידיעה, כלומר לבחירה: 

"כי ידעתיו" = 'בחרתיו'.
שהוא  'מועֵד',  גם  נגזר  'יעד'  השורש  מן 
מפגש של חג או מפגש מיועד )"המועד אשר יְעָדוֹ", 
נקרא  למפגש  מיועד  מקום  גם  ה(.  כ',  שמואל-ב 
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"העדֻת אשר אתן אליך" בתוך הארון, היא שקבעה את מקום המפגש בין ה' ומשה: "ונועַדתי לך שם, ודברתי אִתך מעל  	.6
הכפֹרת... אשר על ארון העדֻת את כל אשר אצוה אותך אל בני ישראל" )שמות כ"ה, כא-כב(.

דימויי איש ואישה בידיעת ה' מופיעים רק בדברי הנביאים )הושע ב'; ישעיהו נ"ד, ה-ח; ס"ב, ד-ה; ירמיהו ב', א-ב; ג', א-ה; ל"א, ב-ג,  	.7
 כ-כא(, ואחריהם במדרשי חז"ל )ובדברי מקובלים( על שיר השירים, ואף על הכרובים )יומא נד ע"א – "ראו חיבתכם לפני המקום ..."(. 

בתורה עצמה לא נזכרו דימויים אלה כלל, והרמז היחיד להם הוא השימוש בצמד הפעלים 'יעד / ידע', גם ביחסים בין 
איש לאשתו וגם בנוגע למועדֵי ה' ולאוהל מועד, המובילים לקראת הידיעה השלמה "כי אני ה'".

א;  א',  ויקרא  ז;  ל"ג,  )שמות  מועד"  "אהל  כמו  כן, 
ועוד(, אשר אליו יִוָעדו כל מבקשי ה' וכל 'העֵדה' 

השואפת למפגש עם )גילוי כבוד( ה'. בכך יתקיים 
ישראל,  לבני  שמה  "ונֹעַדתי  במשה(  רק  )ולא 

ונִקדַש בִּכבֹדי; וקִדשתי את אהל מועד..." )שמות 
למפגש  ליהפך  יכלה  ההתוועדות  מג-מד(.  כ"ט, 

קטלני אם תלונות בני ישראל השתלטו על הקהל 
"העֵדה הרעה הזאת  ה' על  ואז אמר  עד מאוד, 
יָמֻתוּ"  ושם  יִתַּמּוּ  הזה  במדבר  עָלָי —  הנוֹעָדים 

)במדבר י"ד, לה(.

אבל מהי המדרגה העליונה שלמענה הוקם 
"אהל מועד", ובתוכו "העדת",6 ונתקדש המקום 

"אשר אועד לכם שמה..." )שמות כ"ט, מב(?

התשובה מפורשת באותה חתימה לפרשיות 
ציווי המשכן )שם, מה-מו(:

להם  והייתי  ישראל,  בני  בתוך  "ושכנתי 
לאלהים — ויָדעוּ כי אני ה' אלהיהם אשר הוצאתי 

אֹתם מארץ מצרים לְשָכנִי בתוכם...".
הייעוד מוביל אל מימושו בידיעה "כי אני ה'" 
באוהל  המיועד  כל המתחייב ממנה(. המפגש  )על 

ישראל,  בני  לעדת   — העדות  במקום   — מועד 
שמה  )"ונעדתי  ויתגלה  יופיע  ה'  כבוד  שאליהם 
לבני ישראל"(, יתממש בחיבור השלם של דעת ה'.

כמו בנישואי איש ואישה,7 הייעוד מוביל אל 
הידיעה, והם משלימים זה את זו וזו את זה בזיווג 

שלם.



72 | משפטי שחרור עבד ואמה  רהון התולש

43 ואילך; וראו  פרק מקביל של מדרשים ופרשנים שערך הרב ש' ברוכי נמצא במדור 'דרישת התורה', ראו לעיל עמ'  	.1
להלן בעמ' 52 ואילך בדיון על זכויות אישה נשואה, ועל היעדר פילגשים בתורת משה, משמות עד דברים.  

ואין הדבר מעיד כלל על מידת השימוש בהן בלשון הרווחת בתקופת המקרא.  רבות הן המילים היחידאיות במקרא,  	.2
תיאורי חיים יום־יומיים במילים שכיחות רווח הרבה יותר בלשון המשנה, הרחוקה מעולם הנבואה. 

דעת ר' יאשיה, המופיעה ראשונה במכילתא )נזיקין פרשה ג'(, היא דעת 'תנא קמא' בגמרא )כתובות מז ע"ב(, היא דעת רש"י  	.3
והמפרשים לפסוק, והיא מובאת ברמב"ם )הל' אישות פרק י"ב, ב( ובטור )אבן העזר סימן ס"ט(, וראו לעיל עמ' 47-45.

כך כתב ראב"ע בפירושו הארוך לפסוק: "כי מילת 'עת' בחסרון נ' כמו 'אמת' )משורש 'אמן'(, על כן נדגש תּ' ]בנפילת הנ',  	.4
כמו[ "והנה עִתֵּך עת דֹדים" )יחזקאל ט"ז, ח(; 'עִתּו' כמו 'אֲמִתּוֹ'; גם כן 'עַתָּה'; והנה "עֹנתהּ" מגזרת 'עת', ו'עַתָּה' היא 'זאת 
העת' ". בפירושו לקהלת )ט', יא( הוסיף ראב"ע — " 'עת' הוא 'ענת', וכמוהו בדברי קדמונינו ז"ל 'עונה', וכן בלשון ארמית: 

'וּכְעֶת' = "וּכְעֶנֶת" )עזרא ד', י-יא(". 
ראו ש' מורג, מחקרים בלשון המקרא )ירושלים תשנ"ה(, עמ' 90; ע' פריש, 'ועָנתה )הושע ב', יז( — משנה הוראה', תרביץ סט,  	.5

ג )תש"ס(, עמ' 447-445.
במאמרו 'המטפורה הגדולה של הושע )ב', טז-יז(', תרביץ סח, א )תשנ"ט(, עמ' 11-5; הציטוט מעמ' 7.  	.6

במאמרה ב-JSS 23 (1978)i, עמ' 30-25. 	.7
הכוונה לשורש ענ"ה, שבו העי"ן היא ע1 )בערבית: עֵין(, הנבדל מענ"ה בע2 )בערבית: עַ'ין(, שעניינו שירה וזמרה ]כמו 'רִנה'  	.8

בעברית, שקרובה ל'מענה'[.

"שְׁאֵרָהּ כְּסוּתָהּ וְעֹנָתָהּ" 1

מה פירוש המילים 'שאֵר, כּסות ועֹנה'?
בגד,  שמשמעותה  ספק  כל  אין  'כּסות'  א. 
שהרי בהמשך פרשת משפטים )כ"ב, כו( — בנוגע 
)=שמיכת  לחובה להשיב עד בוא השמש שמלה 
לילה( לעני נזקק שנאלץ ללוות כסף בשמלתו — 

כתוב: "כי הִוא כְסוּתֹה לבדהּ הִוא שִׂמלתוֹ לעֹרוֹ, 
במה ישכב)?!(".

כ"ב,  )דברים  הציצית  גדילי  על  בפסוק  גם 
כנפות  ארבע  על  לך  תעשה  "גדִלים  כתוב:  יב( 

כּסותךָ, אשר תכַסֶה בּהּ".
 — "כסותהּ  נאמר  וברש"י  במכילתא  ואכן 
כמשמעו", והם לא נדרשו להביא פסוקים כגון 

אלה שהבאנו כאן.
ב. "ענֹתהּ" היא מילה יחידאית במקרא,2 ולכן 
היא מושכת אחריה דיונים נרחבים, הן מבחינת 
להציע  ניתן  המשמעות.  מבחינת  הן  הלשון 

למילה זו ארבעה פירושים:
)="דרך  הארץ"  כל  "כדרך  אישות  יחסי   .1
)"עת דודים"(; כך פירשו רש"י,  ארץ"( מעת לעת 

דעה  פי  על  וכך פסק הרמב"ם  ורמב"ן,  ראב"ע 
שהפירוש  נראה  ובתלמוד.3  במכילתא  מרכזית 
'עֵת' )='עונה', זמן קבוע  מתבסס על מקור המילה 
כך  ענ"ה.4  הוא  שלה  שהשורש  אישות(,  ליחסי 

פירשו ראב"ע ורמב"ן. 

)ב', יז(  הושע  בנבואת  מוצאים  אנו  אולם 
כימי  שמה  "ועָנתה  השורש:  מאותו  פועל 
הפועל  מצרים".  מארץ  עלותהּ  וכיום  נעוריה, 
חידוש האהבה בין ה' לבין  כאן הוא במובן של 
כנסת ישראל. מכאן נפתחות אפשרויות נוספות 
 — קל(  )בבניין  "עֹנתהּ"  המילה  להסבר משמעות 
)בשונה  ואהבה  רצון  מתוך  אישות  יחסי  תיאור 
מ'עִנּוּי' בבניין פִּעֵל, שמתאר בלשון המקרא 'אונס'(, או 

להמשך  המתאים  מובן  וגידול,5  לצמיחה  משל 
הנבואה בהושע.

על כך כתב פרופ' שלמה מורג6 את הדברים 
הבאים — 

רבים נתחבטו במשמעו של הפועל 'ועָנתה' 
הצעתה של  את  לקבל  לי  נראה  )בהושע(. 

אריאלה דים,7 שפירשה את ]השורש[ ענ"ה8 
בבניין קל לאור שימושו בבניין פִּעֵל. בניין 
אילוץ  בה  שיש  פעולה  מציין  מעיקרו  זה 
ברצונו,  שלא  מעשה  לעשות  אדם  של 
משמעות  וכאב.  השפלה  בו  שיש  אילוץ 
היא  זאת  כוללת  הוראה  של  מצומצמת 
קיום מאולץ של יחסי מין, אונס. משמעות 
זאת מצויה בכתובים כגון "לא תתעמר בהּ, 
גם  וראו  יד;  כ"א,  )דברים  עִנִּיתָהּ"  תחת אשר 
)איכה  עִנּוּ"  בציון  "נשים  כט(;  כד,  כ"ב,  שם 
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זו דעת רבי אליעזר בן יעקב, אך לא נזכר שם חיוב מזונות ויחסי אישות מקל וחומר, וראו  בגמרא בכתובות )מח ע"א(  	.9
הדיון בשאלה זו לעיל עמ' 45 במדור 'דרישת התורה'. 

בכך פתר רשב"ם את הקושי שיש בהופעה היחידאית של "וענֹתהּ" — 'מעון' מצוי במקרא גם בנוגע לבני אדם )ירמיהו כ"א,  	.10
)בתפילת משה איש האלהים: "מעון אתה היית לנו",  )"ממעֹנות אריות", שיר השירים ד', ח( וגם בנוגע לה'  יג(, גם בנוגע לבעלי חיים 
תהילים צ', א / "מעֹנה אלהי קדם", דברים ל"ג, כז( ולמקדשו בשמים )"השקיפה ממעון קדשך מן השמים", דברים כ"ו, טו( ובארץ )"מעון 

ביתך"; תהילים כ"ו, ח(.

.S.M. Paul, 'Exod. 21: 20', JNES 28 (1969), pp. 48-53 ;317 'ראו א' ארן, תרביץ לג, ג )תשכ"ד(, עמ 	.11
ושִקוּיָי" — לבין חוק  )ב', ז( — "לחמי ומימַי, צמרי ופשתי, שמני  הם מסתמכים במיוחד על הקבלה בין הפסוק בהושע  	
מסופוטמי )מחוקי ליפּית־אישתַר, סעיף 27; ראו מ' מלול, קובצי הדינים — מן המזרח הקדום, חיפה תש"ע, עמ' 71-70( — "דגן שמן וכסות 
זונה  אישה  לקח  והוא  לו  ילדה  לא  באיש שאשתו  דן  המסופוטמי  החוק  מעניין:  דבר  כאן  יש  יינתן".  זו,  זונה  לאשה 
)"מהרחוב"(, והיא ילדה לו, ואז הוא חייב לה "דגן שמן וכסות"; והנה גם הפסוק בהושע )ב', ז( מתאר )כמשל( מערכת יחסים 

עם אישה זונה ואת מה שנתנו לה מאהביה.

דינה,  במעשה  ]כגון:  זולתם  וברבים  יא(;  ה', 

בראשית ל"ד, ב; במעשה אמנון בתמר, שמואל-ב 

את  אפוא  מציין  פִּעֵל  בניין  כב[.  יב-יד,  י"ג, 

הגרימה למימוש המעשה, שיש בו אילוץ, 
ומקבילו בבניין קל יציין דרך גבר באישה, 
ללא אילוץ והכרח. יחס זה בין הקל לפִּעֵל 
הוא כידוע שכיח: חָיָה — חִיָּה; אָבַד — אִבֵּד; 

כָּלָה — כִּלָּה; וכו'.
שמן  דים,  אריאלה  של  דבריה  על  אוסיף 
שם  נגזר  זאת  בהוראה  ענ"ה  ]השורש[ 

במקרא:  יחידאי  שהוא  'עוֹנָה',  העצם 
"שארהּ כסותהּ ועֹנתהּ" )שמות כ"א, י(. ככל 
הנראה, מקור המילה 'עונה' הוא בגשמים 
הגשמים:  מכח  ובצמיחה  ב-'רביעה'(  )כמו 

אֶעֱנֶה,  ה';  נְאֻם  אֶעֱנֶה  הַהוּא,  בַּיּוֹם  "וְהָיָה 
וְהָאָרֶץ   אֶת־הָאָרֶץ.  יַעֲנוּ  וְהֵם,  מָיִם,  אֶת־הַשָּׁ
תַּעֲנֶה, אֶת־הַדָּגָן וְאֶת־הַתִּירוֹשׁ וְאֶת־הַיִּצְהָר; 
כג-כד(.  ב',  )הושע  אֶת־יִזְרְעֶאל"  יַעֲנוּ  וְהֵם, 
המשמעות  כידוע  נתרחבה  חז"ל  בלשון 
קבועה  זמן  תקופת  גם  מציינת  והמילה 
באורח כללי, כגון 'עונת הגשמים', ולאחר 
שאף  להוסיף  יש  בכלל.  זמן  גם  מכן 
ענ"ה,  ]השורש[  מן  היא  גם  הנגזרת  'עֵת', 
מותר  שבו  הזמן  פרק  בהוראת  משמשת 
והנה  "וָאֶרְאֵךְ  האהבה:  מעשה  את  לקיים 
הנוגדת  ח(;  ט"ז,  )יחזקאל  דֹדים"  עֵת  עִתֵּךְ 
נִדָּתָהּ"  "עֶת  נִדָּה':  'עֵת  היא  המשמעותית 

)ויקרא ט"ו, כה(.

נוסיף על דברי שניהם שמדרש ההלכה של 

רבי יאשיה במכילתא )נזיקין פרשה ג'( פירש ממש 
זו 'דרך  כך, אלא שהוא מובא בקיצור: "ועֹנתהּ, 
וַיְעַנֶּהָ" )בראשית ל"ד,  ארץ', שנאמר: וישכב אֹתהּ 
עונה  זו  "עֹנתהּ,  ע"ב(:  מז  )כתובות  ובגמרא  ב(; 
תְּעַנֶּה את  אם  אומר:  הוא  וכן  האמורה בתורה, 

בנֹתי" )בראשית ל"א, נ(.
ברור כי מדרש ההלכה למד את משמעה של 
'עונה' מן המקבילות בפסוקי אונס ואילוץ נשים 

בבניין הכבד פִּעֵל.
החמה  לימות   — לעונה  מותאמת  כסות   .2
ולימות הגשמים. זוהי דעת רבי יונתן במכילתא 
דר"י,9 שפירש את שלושת הביטויים בפסוק על 
לגילהּ,  מותאמים  להיות  עליהם  האישה:  בגדי 
ולעונות השנה —  )=שארהּ כסותהּ(  גופהּ  למידות 
שלא ייתן לה בגדים של קיץ בחורף או להפך, ולא 
בגדי זקנה לצעירה או להפך. חשוב לציין שלדעה 
זו נלמדים מזונות ויחסי אישות ב'קל וחומר', וגם 
בהם מתחייב האיש לאישה ב"משפט הבנות" מן 
התורה; אלא שחובות אלה, על פי דעה זו, אינן 

כלולות בשלוש המילים המפורשות בתורה.  
3. מעון,10 בית דירה; כך פירש רשב"ם לפי 
הפשט )ובעקבותיו חזקוני; גם ראב"ע הזכיר אפשרות 
זו(, שכן המ'ם של 'מעון', איננה מן השורש )כמו: 

'מקום', 'מזון', 'מדור'(.

4. שמן ותמרוקים שאישה משתמשת בהם 
חדשים11  חוקרים  מפרשים  כך  העונות(;  )לפי 

במזרח  אישה  לזכויות  הדבר  את  המשווים 
הקדום, וכמו "דת הנשים" במגילת אסתר )ב', יב(.
לדעתי, שני הפירושים האחרונים הם מעין 
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בייחוד כאשר יש יותר מאישה אחת לאיש; אכן כך פירש ר' עמוס חכם )דעת מקרא לשמות כ"א, י(: "דירתהּ מלשון 'מעון',  	.12
והכוונה לזמנים שהוא חייב לדור עמהּ, כלומר: לשכב עמהּ".

ויגן על גאולת רות לאחר מעשה, אבל יחשוש לעשות כך  נעמי התכוונה לגאולה בגורן מפני שבטחה בבֹעז שיעמוד  	.13
מלכתחילה מסיבות שונות. לדעתי, בעֹז עצר ושלט ביצרו, כי רצה הכרעה משפטית של זקני העיר לפני מעשה, וזו גדולתו. 
ורוב  ורש"י  אונקלוס  פירשו  כך  ע"ב(,  מז  )כתובות  בגמרא  קמא  ותנא  ג'(  פרשה  )נזיקין  דר"י  במכילתא  יאשיה  רבי  דעת  	.14

המפרשים, וכך הביאו להלכה הרמב"ם )הל' אישות פרק י"ב, ב( והטור )אבן העזר סימן ס"ט(, וראו לעיל עמ' 47-45.
217 המובאות  ועֹנתהּ', עמ' 218-215, ושם בעמ'  'שאֵרהּ כסותהּ  )ירושלים תשי"א(,  'הספר'  והספר', כרך  'הלשון  בספרו  	.15
מהחוזים הבבליים הקדומים. עם זאת, טור־סיני מציע שם תיקוני גרסה ל־"עֹנתהּ" בגישה שמנסה לייצר מקרא מחודש. 
אנו דוחים לחלוטין כל ניסיון לקלקל את לשון המקרא כמסורתו בהצעת גרסאות אחרות. אפשר היה להציע את אותו 

הפירוש גם לפי המשמע של 'עונה=חג' )אף שהוא יחידאי במקרא(, כלומר מנת הקמח הקבועה לעונות החגים. 

המעון  הראשון.  הפירוש  של  שונות  הרחבות 
)כמו  אישות  ליחסי  הראוי  המקום  הוא  לאישה 
"אהל לאה / אהל רחל"12(, והשמן תופס מקום מיוחד 

לקראת יחסי אישות. סיכה בשמן לקראת מפגש 
אינטימי עם איש נזכרה לא רק ב"דת הנשים" אצל 
"המלך אחשורוש", אלא גם ברות )ג', ג-ד(: "ורחצתְּ 
וסכתְּ ושמתְּ שמלֹתַיִך עליִך וירדתְּ הגרֶֹן, אל תִּוָּדעי 
לָאיש עד כַּלֹּתוֹ לאכֹל ולשתות. ויהי בשכבו...". 
רחיצה וסיכת שמן על הבשר, בגד מתאים ומכובד 
ובקשה לגאולה של יחסי אישות — בדרך זו מכיל 
הפסוק במגילת רות את "שאֵרהּ כסותהּ וענֹתהּ". 
וזאת דרך סיפור שקושר את כולם יחד ומוביל אל 

מפגש אינטימי.13
אישות  יחסי  בתור  'עונה'  של  הפירוש  לכן 
ומעמדן  הבנות"  "משפט  מבחינת  העיקר  הוא 
בפרשנות  וגם  בהלכה  גם  בתורה,  החוקי 
זו של  הלשונית. ואפשר לפרש שזכות עיקרית 
)='עונה'(,  מתאים  זמן  גם  כוללת  נשואה  אישה 
גם מקום מתאים )'מעון'(, גם כסות מתאימה וגם 

שמן ותמרוקים כ"דת הנשים".
ג. בלשון המקרא, 'שאֵר' הוא קודם כל בשר, 
ישראל  לבני  העלה  שה'  השְׂלָו  בתיאור  כגון 
במדבר: "ויַמטֵר עליהם כעפר שאֵר, וכחול ימים 
עוף כנף" )תהילים ע"ח, כז(. כך גם במשל חריף 
בנבואה נגד גוזלי עניים — מפשיטים את עורם, 
אוכלים את "שאֵר עמי" )=בשרם( מעל עצמותיהם 

וגם מפצחים את העצמות )מיכה ג', ב-ג(.
אלו  ש"שאֵרהּ  ההלכה14  מדרש  קבע  מכאן 

מזונות", אבל על כך שאל הרמב"ן בפירושו:
על דרך הפשט למה יזכיר במזונות 'שאֵר', 
כי  לחמהּ,  שיזכיר  והראוי  הבשר?  שהוא 

החיוב.  יהיה  ובו  האדם,  יחיה  הלחם  על 
זה,  לתקן  עזרא[  ]אבן  אברהם  ר'  וחשב 
ופירש 'שאֵרהּ', מזון, שיעמיד שארהּ שהיא 
בשרהּ. ואין בזה טעם, שיאמר הכתוב 'לא 

יגרע הבעל בשרהּ'.
עיון בלשונות שמיות קדומות מעלה תשובה 
למשל  באכדית  הרמב"ן.  לשאלת  אפשרית 
השתמשו ב'שאֵר' במובן הפשוט של מנת בשר, 
אך בלשון החוק 'שאֵר' הוא נתחי בשר וקמח יחד 
עם לבוש ושמן — דברים שחייבים לתת לאישה 
בחגים ידועים. מעובדה זו הסיק נ"ה טור־סיני15 
אין  שבפסוק.  הביטויים  לשלושת  חדש  פירוש 
החול  לימות  הקבועים  והלבוש  המזון  אלה 
לפירוש  חיזוק  לחגים.  מתנות  אלא  הרגילים, 
שניסח  כפי  טוב,  יום  בהלכות  למצוא  ניתן  זה 

הרמב"ם )הל' יום טוב, פרק ו', יז-יח(:
"... אף על פי שהשמחה האמורה כאן היא 
קרבן שלמים כמו שאנו מבארים בהלכות 
לשמוח  שמחה  אותה  בכלל  יש  חגיגה, 
הוא ובניו ובני ביתו כל אחד ואחד כראוי 
בגדים  להן  קונה  והנשים  כיצד?...  לו. 
והאנשים  ממונו,  כפי  נאים  ותכשיטים 
אוכלים בשר ושותים יין, שאין שמחה אלא 
וכשהוא   — ביין  אלא  שמחה  ואין  בבשר 
ליתום  לגר  להאכיל  חייב  ושותה  אוכל 

ולאלמנה עם שאר העניים האמללים...".
ציין  י-יא(  י"ב,  )פרק  אישות  בהלכות  גם 
הרמב"ם את החובה לתת לאישה "שלש סעודות 
בשבת, ובשר או דגים כמנהג המקום". ואם היה 
עשיר, חייב לתת לה "תבשילי בשר בכל יום... 

כפי ממונו". 



משפטי שחרור עבד ואמה  רהון התולש | 75

)ודווקא הנשואה לו, לא ארוסה ולא גרושה(, וכך פירש  במדרש ההלכה )ספרא לפרשת אמור, א', ד( נזכר "אין שאֵרו אלא אשתו"  	.16
רש"י )ויקרא כ"א, ב(. אבל ראב"ע סבר )שם( שזו 'אסמכתא' להלכה שמעבר לפשט, כי "שאֵר אביך" ו"שאֵר אמך" בפרשיות 
)ב', כד(  העריות נאמרו דווקא על "אחות אביך" ו"אחות אמך"; יש להניח שמדרש ההלכה נשען על הפסוק בבראשית 

"ודבק באשתו והיו לבשר אחד", וכך פירש רמב"ן.  
)ויקרא כ"ה, מט(; וכן בירושת נחלה: "ונתתם את  למשל, בעבד שנמכר לגר ותושב: "או משאֵר בשרו ממשפחתו יגאלנו"  	.17
נחלתו לשאֵרו הקרֹב אליו ממשפחתו וירש אֹתהּ" )במדבר כ"ז, יא(. שם פירש רש"י שמשפחתו היא רק משפחת אב, כמו 
"גֹמֵל נפשו איש  במפקדים שבספר במדבר, וראו בבא־בתרא קט ע"ב; גם בגמילות חסד בתוך המשפחה נזכר 'שאֵר': 

חסד, ועֹכֵר שאֵרו — אכזרי" )משלי י"א, יז(.
דעת רבי במכילתא דר"י )נזיקין פרשה ג'( ורבי אלעזר בגמרא )כתובות מז ע"ב(, וראו לעיל עמ' 47-45. 	.18

או  חג  או מתנות  בגדים  לאישה:  עיקרית אחת  זכות  פירושים שרואים בכל שלושת הביטויים בפסוק  מצאנו שלושה  	.19
אישות -

9( פירשו את כל הפסוק על הכסות בתור בגדים  )לעיל הערה  יעקב בגמרא  בן  ורבי אליעזר  דר"י  יונתן במכילתא  רבי  	
המתאימים לגוף האישה, לגילה, ולעונות השנה; טור סיני )לעיל הערה 15( פירש את כל הפסוק על מתנות לחגים, מאכלי 
זאת,  ובחיבה של קירוב בשר. לעומת  יחסי אישות מכובדים בכסות  והרמב"ן פירש את כל הפסוק על  ובגדי חג;  חג 
הדעה העיקרית בהלכה ובפרשנות מפרשת שהפסוק מדבר על שלוש זכויות בסיסיות שונות, כל אחת במקומה ובזמנה: 

מזונות, לבוש ויחסי אישות.

לשמחת  הזכות  את  מדגיש  הרמב"ם  אמנם 
אבל  ויין,  בבשר  ולאנשים  בבגדים  לאשה  חג 
זכויות  בכלל  הם  ולבוש  שבשר  העיקרון 
המשפחה בשבתות וחגים, מפורש שם בהלכות 

יום טוב.
אבל בלשון התורה בכלל ובפרשתנו בפרט 
או  כפשוטו,  לבשר  מכוון  "שאֵר"  אם  ברור  לא 
למזון בכלל, או במובן המושאל לקרבת משפחה. 
בלשון המקרא רווחת יותר ההשאלה של "שאֵר 
בשרו" )בפרשת איסורי עריות, ויקרא י"ח, ו( לקרבת 
משפחה ראשונה: "שאֵר אביך / שאֵר אמך" )שם 
יב-יג(; "כי אם לשאֵרו הקרֹב אליו" )בכהן שנטמא 

לקרוביו במותם; ויקרא כ"א, ב(;16 ועוד.17 

לכן אנו מוצאים במדרש חז"ל דעה18 שדווקא 
"שאֵרהּ" — ולא "עֹנתהּ" — משמעו יחסי אישות 
)"דרך ארץ"(, מפני שבהם מתקיים "ודבק באשתו 

והיו לבשר אחד" )בראשית ב', כד(. רמב"ן פירש 
'שאֵר' במשמע הראשון של 'בשר' — קרבת חיבה 
בשעת החיבור של בני הזוג. אלא שהרחיק מעבר 
לכך ופירש ששלושת הביטויים19 בפסוק עוסקים 

ב'עונה' במובן של יחסי אישות מכובדים:
ולכך אני אומר כי פירוש 'שְאֵר' בכל מקום 
האדם...  של  לבשרו  והקרוב  הדבק  בשר 
איש[  'איש  ]כמו  'שְאֵר',  הקרובים  ויקראו 
שְאֵר בשרו ]לא תקרבו לגלות ערוה'[  אל כל 

)ויקרא י"ח, ו(... ותיקרא האשה 'שְאֵר' לבעל, 

להיטמא  שאסור  בכהן,  )חז"ל  שדרשו  כמו 
אם  'כי  ע"ב(:  כב  יבמות  מקרוביו,  חוץ  למתים 

לִשְאֵרוֹ הקרבֹ אליו...' )ויקרא כ"א, ב( — שארו 
מן  והוא  לאשתו[;  גם  נטמא  ]שכהן  אשתו  זו 
לבשר  והיו  באשתו  'ודבק  שאמר  הענין 

אחד' )בראשית ב', כד(.
ו'כסותהּ'  בשרהּ;  קירוב   — 'שְאֵרהּ'  והנה 
שנאמר  כמו  )=מצעים(,  מיטתהּ  כסות   —
)להלן כ"ב, כו( 'כי הִוא כסותֹה לבדהּ... במה 

ישכב...'; 'ועונתהּ' הוא עונה שיבוא אליה 
בשרהּ,  ממנו  ימנע  שלא  דודים...  לעת 
כלומר הבשר הראוי לה, והוא בשר הבעל 

אשר הוא עמה לבשר אחד. 
קרוב  אחרת,  ייקח  שאם  הכתוב  ועניין 
בשרה של זו וכסות מיטתה ועת דודיה לא 
יגרע ממנה, כי כן משפט הבנות; והטעם, 
מיטה  על  לו  יושבת  האחרת  תהיה  שלא 
)=האמה  וזו  אחד,  לבשר  שם  והיו  כבודה 
בדרך  עמה  ישכב  כפילגש,  עמו  שיועדה( 

מקרה ועל הארץ כבא אל אשה זונה, ולכן 
)רב  חכמים  אמרו  וכך  מזה.  הכתוב  מְנָעוֹ 
ינהג  שלא  בשר,  קרוב  זו  'שאֵרהּ  יוסף(: 

מטותיהן  שמשמשין  פרסיים  כמנהג  בה 
בלבושיהן' )כתובות מח ע"א(.



יואל בן־נון מדע בתורה	 	

עבד עברי, העברים וארץ־העברים

בבואנו לבחון את משמעות השם "עבד עברי" בפרשיות העבדות בתורה )'משפטים' / 'ראה'(, עלינו לסקור 
תחילה את כלל ההופעות של המונח 'עברי' במקרא על כל הטיותיו – עברי, עברים, העברים ועוד. בסקירה 
זו עלינו לשים לב מה היחס בין המונח ובין השמות 'ישראל' ו'כנען' על הטיותיהם )וכן 'ארץ ישראל' ו'ארץ כנען'(. 

כמו כן עלינו לדון בהשלכות השונות של משמעות המונח מבחינת ההיסטוריה, הפרשנות וההלכה.
הביטוי 'עברי' )או 'עברים'( מופיע במקרא במקורות הבאים:

עֲלֵי  כֹּל וַאֲחִי עָנֵר, וְהֵם בַּ אֵלֹנֵי מַמְרֵא הָאֱמֹרִי, אֲחִי אֶשְׁ ד לְאַבְרָם הָעִבְרִי וְהוּא שֹׁכֵן בְּ גֵּ לִיט וַיַּ בֹא הַפָּ 1. וַיָּ
רְדֹּף  לשֹׁ מֵאוֹת, וַיִּ ר וּשְׁ מֹנָה עָשָׂ רֶק אֶת חֲנִיכָיו יְלִידֵי בֵיתוֹ שְׁ ה אָחִיו, וַיָּ בָּ י נִשְׁ מַע אַבְרָם כִּ שְׁ בְרִית אַבְרָם; וַיִּ

ק )בראשית י"ד, יג-טו(. שֶׂ מֹאל לְדַמָּ ְ ר מִשּׂ פֵם עַד חוֹבָה אֲשֶׁ רְדְּ ם וַיִּ כֵּ חָלֵק עֲלֵיהֶם לַיְלָה הוּא וַעֲבָדָיו וַיַּ ן; וַיֵּ עַד דָּ
י )בראשית ל"ט,  נוּ לְצַחֶק בִּ ר הֵבֵאתָ לָּ א אֵלַי הָעֶבֶד הָעִבְרִי אֲשֶׁ נוּ... בָּ 2. ...רְאוּ הֵבִיא לָנוּ אִישׁ עִבְרִי לְצַחֶק בָּ

יד, יז(.

ה;  יִת הַזֶּ רְעֹה וְהוֹצֵאתַנִי מִן־הַבַּ נִי1 אֶל פַּ רְתַּ דִי חָסֶד, וְהִזְכַּ א עִמָּ יתָ נָּ ר יִיטַב לָךְ, וְעָשִׂ אֲשֶׁ ךָ כַּ נִי אִתְּ י אִם זְכַרְתַּ כִּ
בּוֹר )בראשית מ', יד-טו(. מוּ אֹתִי בַּ י שָׂ יתִי מְאוּמָה, כִּ י מֵאֶרֶץ הָעִבְרִים, וְגַם פֹּה לֹא עָשִׂ בְתִּ נַּ י גֻנֹּב גֻּ כִּ

צְרִים לֶאֱכלֹ אֶת הָעִבְרִים  י לֹא יוּכְלוּן הַמִּ ם, כִּ צְרִים הָאֹכְלִים אִתּוֹ לְבַדָּ ם, וְלַמִּ ימוּ לוֹ לְבַדּוֹ וְלָהֶם לְבַדָּ שִׂ 3. וַיָּ
י תוֹעֵבָה הִוא לְמִצְרָיִם )בראשית מ"ג, לב(. לֶחֶם, כִּ

י  ן, כִּ אֶרֶץ גֹּשֶׁ בוּ בְּ שְׁ עֲבוּר תֵּ ם אֲבֹתֵינוּ, בַּ ם אֲנַחְנוּ גַּ ה, גַּ עוּרֵינוּ וְעַד עַתָּ י מִקְנֶה הָיוּ עֲבָדֶיךָ מִנְּ ם: אַנְשֵׁ וַאֲמַרְתֶּ
ל רֹעֵה צֹאן )בראשית מ"ו, לד(. תוֹעֲבַת מִצְרַיִם כָּ

הוּא  ן  בֵּ אִם  הָאָבְנָיִם,  עַל  וּרְאִיתֶן  הָעִבְרִיּוֹת,  אֶת  דְכֶן  יַלֶּ בְּ הָעִבְרִיֹּת...  דֹת  לַמְיַלְּ מִצְרַיִם  מֶלֶךְ  וַיֹּאמֶר   .4
יןָ  אֶת הַיְלָדִים...  חַיֶּ ר אֲלֵיהֶן מֶלֶךְ מִצְרָיִם וַתְּ בֶּ ר דִּ אֲשֶׁ דֹת אֶת הָאֱלֹהִים, וְלֹא עָשׂוּ כַּ ירֶאןָ הַמְיַלְּ ן אֹתוֹ... וַתִּ וַהֲמִתֶּ

דֶת  בוֹא אֲלֵהֶן הַמְיַלֶּ טֶרֶם תָּ י חָיוֹת הֵנָּה, בְּ צְרִיֹּת, הָעִבְרִיֹּת, כִּ ים הַמִּ שִׁ י לאֹ כַנָּ רְעֹה כִּ דֹת אֶל פַּ וַתֹּאמַרְןָ הַמְיַלְּ
רְעהֹ, הַאֵלֵךְ וְקָרָאתִי  ת פַּ לְדֵי הָעִבְרִים זֶה; וַתּאֹמֶר אֲחתֹוֹ אֶל בַּ חְמלֹ עָלָיו וַתּאֹמֶר מִיַּ וְיָלָדוּ )שמות א', טו-יט(. ...וַתַּ
קְרָא אֶת אֵם  לֶךְ הָעַלְמָה וַתִּ רְעֹה לֵכִי, וַתֵּ ת פַּ לֶד; וַתֹּאמֶר לָהּ בַּ ה מֵינֶקֶת מִן הָעִבְרִיֹּת, וְתֵינִק לָךְ אֶת הַיָּ ָ לָךְ אִשּׁ
ה אִישׁ עִבְרִי מֵאֶחָיו...  רְא אִישׁ מִצְרִי מַכֶּ סִבְלֹתָם, וַיַּ רְא בְּ צֵא אֶל אֶחָיו וַיַּ ה וַיֵּ ל מֹשֶׁ גְדַּ לֶד )שמות ב', ו-ח(. ...וַיִּ הַיָּ
ה רֵעֶךָ; וַיֹּאמֶר מִי  ה תַכֶּ ע, לָמָּ ים, וַיֹּאמֶר לָרָשָׁ ים עִבְרִים נִצִּ נֵי אֲנָשִׁ ה שְׁ חוֹל... וְהִנֵּ טְמְנֵהוּ בַּ צְרִי וַיִּ ךְ אֶת הַמִּ וַיַּ

צְרִי... )שמות ב', יא-יד(. ...אִישׁ מִצְרִי  ר הָרַגְתָּ אֶת הַמִּ אֲשֶׁ ה אֹמֵר, כַּ ר וְשֹׁפֵט עָלֵינוּ, הַלְהָרְגֵנִי אַתָּ מְךָ לְאִישׁ שַׂ שָׂ
ד הָרֹעִים... )שמות ב', יט(. ילָנוּ מִיַּ הִצִּ

ה  ים נִקְרָה עָלֵינוּ, וְעַתָּ ם אֵלָיו: ה' אֱלהֵֹי הָעִבְרִיִּ רָאֵל אֶל מֶלֶךְ מִצְרַיִם, וַאֲמַרְתֶּ ה וְזִקְנֵי יִשְׂ 5. ...וּבָאתָ אַתָּ
יתִי אֶת מִצְרַיִם... )שמות ג', יח-כ(.  י אֶת יָדִי וְהִכֵּ לַחְתִּ חָה לַה' אֱלֹהֵינוּ... וְשָׁ ר וְנִזְבְּ דְבָּ מִּ ת יָמִים בַּ לֹשֶׁ רֶךְ שְׁ א דֶּ נֵלֲכָה נָּ
ר; וַיֹּאמֶר  דְבָּ מִּ י וְיָחֹגּוּ לִי בַּ ח אֶת עַמִּ לַּ רָאֵל שַׁ רְעֹה: כֹּה אָמַר ה' אֱלהֵֹי יִשְׂ ה וְאַהֲרֹן וַיֹּאמְרוּ אֶל פַּ אוּ מֹשֶׁ וְאַחַר בָּ
חַ;  לֵּ רָאֵל לאֹ אֲשַׁ י אֶת ה', וְגַם אֶת יִשְׂ רָאֵל, לאֹ יָדַעְתִּ ח אֶת יִשְׂ לַּ קֹלוֹ לְשַׁ מַע בְּ ר אֶשְׁ רְעֹה: מִי ה' אֲשֶׁ פַּ
עֵנוּ  יִפְגָּ ן  פֶּ אֱלֹהֵינוּ,  לַה'  חָה  וְנִזְבְּ ר  דְבָּ מִּ בַּ יָמִים  ת  לֹשֶׁ שְׁ רֶךְ  דֶּ א  נָּ נֵלֲכָה  עָלֵינוּ,  נִקְרָא  הָעִבְרִים  אֱלֹהֵי  וַיֹּאמְרוּ: 
י וְיַעַבְדֻנִי  ח אֶת עַמִּ לַּ לָחַנִי אֵלֶיךָ לֵאמרֹ: שַׁ בֶר אוֹ בֶחָרֶב )שמות ה', א-ג(. וְאָמַרְתָּ אֵלָיו: ה' אֱלהֵֹי הָעִבְרִים שְׁ דֶּ בַּ

משפטי שחרור עבד ואמה

אזכיר  אשר  המקום  "בכל  הפסוק:  על  דברי  את  ראו  ברית.  ושמירת  משפט  דין,  של  מרכזית  משמעות  קיימת  זכ"ר  בשורש  	.1
252 ואילך. וראו: ה"ג רוונטלואו, 'משרת המזכיר ביהודה', בתוך: סוגיות מתקופת  את שמי" )שמות כ', כ( במקראות יתרו, עמ' 

המלוכה בישראל, ירושלים תשכ"ח.
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יָדִי עַל  ר בְּ ה אֲשֶׁ טֶּ מַּ ה בַּ י אֲנִי ה', הִנֵּה אָנֹכִי מַכֶּ דַע כִּ זֹאת תֵּ מַעְתָּ עַד כֹּה. כֹּה אָמַר ה': בְּ ה לֹא שָׁ ר, וְהִנֵּ דְבָּ מִּ בַּ
רְתָּ אֵלָיו: כּהֹ אָמַר ה' אֱלהֵֹי  רְעהֹ וְדִבַּ ה בּאֹ אֶל פַּ יְארֹ וְנֶהֶפְכוּ לְדָם )שמות ז', טז-יז(. וַיּאֹמֶר ה' אֶל משֶֹׁ ר בַּ יִם אֲשֶׁ הַמַּ
בֵד מְאֹד... )שמות ט', א-ג(. ... כֹּה אָמַר  בֶר כָּ מִקְנְךָ... דֶּ ה יַד ה' הוֹיָה2 בְּ י וְיַעַבְדֻנִי... הִנֵּ ח אֶת עַמִּ לַּ הָעִבְרִים שַׁ

בֵד  רָד כָּ ךָ... בָּ פֹתַי אֶל לִבְּ ל מַגֵּ עַם הַזֹּאת אֲנִי שֹׁלֵחַ אֶת כָּ פַּ י בַּ י וְיַעַבְדֻנִי; כִּ ח אֶת עַמִּ לַּ ה' אֱלהֵֹי הָעִבְרִים שַׁ

י אִם  י וְיַעַבְדֻנִי, כִּ ח עַמִּ לַּ נָי, שַׁ מְאֹד... )שמות ט', יג-יד, יח(. כֹּה אָמַר ה' אֱלהֵֹי הָעִבְרִים עַד מָתַי מֵאַנְתָּ לֵעָנֹת מִפָּ
גְבֻלֶךָ )שמות י', ג-ד(. ]באזהרת מכות הצפרדע, הערוב והבכורות  ה בִּ י הִנְנִי מֵבִיא מָחָר אַרְבֶּ חַ אֶת עַמִּ לֵּ ה לְשַׁ מָאֵן אַתָּ
נאמר בלשון קצרה "כה אמר ה' " בלי "אלהי העברים"; במשא ומתן שאחרי הערוב נרמז הפער הדתי בביטוי "תועבת מצרים" 

על זבח לה' )שמות ח', כב([.

תּוֹ  ם )שמות כ"א, ב(. וְכִי יִמְכּרֹ אִישׁ אֶת בִּ י חִנָּ בִעִת יֵצֵא לַחָפְשִׁ ְ נִים יַעֲבדֹ, וּבַשּׁ שׁ שָׁ י תִקְנֶה עֶבֶד עִבְרִי, שֵׁ 6. כִּ
נָה  ָ נִים, וּבַשּׁ שׁ שָׁ כֵר לְךָ אָחִיךָ הָעִבְרִי אוֹ הָעִבְרִיָּה, וַעֲבָדְךָ שֵׁ י יִמָּ צֵאת הָעֲבָדִים )שם, ז(. כִּ לְאָמָה, לֹא תֵצֵא כְּ

אֶרֶץ מִצְרַיִם  י עֶבֶד הָיִיתָ בְּ עֲנִיק לוֹ... וְזָכַרְתָּ כִּ חֶנּוּ רֵיקָם; הַעֲנֵיק תַּ לְּ ךְ... לֹא תְשַׁ י מֵעִמָּ חֶנּוּ חָפְשִׁ לְּ שַׁ בִיעִת תְּ ְ הַשּׁ
ה הַיּוֹם )דברים ט"ו, יב-טו(.  בָר הַזֶּ ךָ אֶת הַדָּ ן אָנֹכִי מְצַוְּ ךָ ה' אֱלֹהֶיךָ, עַל כֵּ פְדְּ וַיִּ

אַחַד  ר יִבְחַר, בְּ קוֹם אֲשֶׁ מָּ ךָ, בַּ קִרְבְּ ב בְּ ךָ יֵשֵׁ צֵל אֵלֶיךָ מֵעִם אֲדֹנָיו; עִמְּ  ר יִנָּ יר עֶבֶד אֶל אֲדֹנָיו,  אֲשֶׁ לאֹ תַסְגִּ

טּוֹב לוֹ, לֹא תּוֹנֶנּוּ )דברים כ"ג, טז-יז(. עָרֶיךָ בַּ שְׁ
לַ ִם,  ירוּשָׁ בִּ ר  ל הָעָם אֲשֶׁ כָּ רִית אֶת  בְּ הוּ  לֶךְ צִדְקִיָּ רֹת הַמֶּ ר הָיָה אֶל יִרְמְיָהוּ מֵאֵת ה', אַחֲרֵי כְּ בָר אֲשֶׁ הַדָּ
ם,  בָּ עֲבָד  י  לְבִלְתִּ ים,  חָפְשִׁ ה  וְהָעִבְרִיָּ הָעִבְרִי  פְחָתוֹ  שִׁ אֶת  וְאִישׁ  עַבְדּוֹ  אֶת  אִישׁ  ח  לַּ לְשַׁ רוֹר;  דְּ לָהֶם   לִקְרֹא 
ים,  חָפְשִׁ חוּ  לְּ שִׁ ר  אֲשֶׁ פָחוֹת  ְ הַשּׁ וְאֶת  הָעֲבָדִים  אֶת  בוּ  שִׁ וַיָּ כֵן,  אַחֲרֵי  שׁוּבוּ  וַיָּ אִיש...  אָחִיהוּ  יהוּדִי  בִּ

יוֹם הוֹצִאִי  בְּ בְרִית אֶת אֲבוֹתֵיכֶם  י  רַתִּ כָּ אָנֹכִי  רָאֵל,  יִשְׂ אֱלֹהֵי  אָמַר ה'  כֹּה  פָחוֹת...  וְלִשְׁ לַעֲבָדִים  שׁוּם  כְבְּ  וַיִּ

כֵר לְךָ,  ר יִמָּ חוּ אִישׁ אֶת אָחִיו הָעִבְרִי אֲשֶׁ לְּ שַׁ נִים תְּ בַע שָׁ ית עֲבָדִים, לֵאמרֹ: מִקּץֵ שֶׁ אוֹתָם מֵאֶרֶץ מִצְרַיִם מִבֵּ
ךְ... )ירמיהו ל"ד, ח-יד(. י מֵעִמָּ חְתּוֹ חָפְשִׁ לַּ נִים, וְשִׁ שׁ שָׁ וַעֲבָדְךָ שֵׁ

ים...  תִּ מְעוּ פְלִשְׁ שְׁ הםֹ הָאָרֶץ; וַיִּ רוּעָה גְדוֹלָה, וַתֵּ רָאֵל תְּ רִעוּ כָל יִשְׂ חֲנֶה וַיָּ רִית ה' אֶל הַמַּ בוֹא אֲרוֹן בְּ 7. וַיְהִי כְּ
ים אֶת מִצְרַיִם  כִּ ה הֵם הָאֱלֹהִים הַמַּ ילֵנוּ... אֵלֶּ מַחֲנֵה הָעִבְרִים... אוֹי לָנוּ מִי יַצִּ דוֹלָה הַזּאֹת בְּ רוּעָה הַגְּ מֶה קוֹל הַתְּ
ים  ר עָבְדוּ לָכֶם, וִהְיִיתֶם לַאֲנָשִׁ אֲשֶׁ עַבְדוּ לָעִבְרִים כַּ ן תַּ ים, פֶּ תִּ לִשְׁ ים פְּ קוּ וִהְיוּ לַאֲנָשִׁ ר; הִתְחַזְּ דְבָּ מִּ ה, בַּ כָל מַכָּ בְּ

ךְ יוֹנָתָן אֵת  דוֹלָה מְאֹד... )שמואל-א ד', ה-י(. וַיַּ ה גְּ כָּ הִי הַמַּ רָאֵל... וַתְּ גֶף יִשְׂ נָּ ים, וַיִּ תִּ חֲמוּ פְלִשְׁ לָּ ם; וַיִּ וְנִלְחַמְתֶּ
מְעוּ הָעִבְרִים; וְכָל  כָל הָאָרֶץ לֵאמרֹ: יִשְׁ וֹפָר בְּ שּׁ קַע בַּ אוּל תָּ ים, וְשָׁ תִּ לִשְׁ מְעוּ פְּ שְׁ גֶבַע, וַיִּ ר בְּ ים אֲשֶׁ תִּ לִשְׁ נְצִיב פְּ

עֲקוּ הָעָם אַחֲרֵי  צָּ ים, וַיִּ תִּ לִשְׁ פְּ רָאֵל בַּ ים, וְגַם נִבְאַשׁ יִשְׂ תִּ לִשְׁ אוּל אֶת נְצִיב פְּ ה שָׁ מְעוּ לֵאמֹר: הִכָּ רָאֵל שָׁ יִשְׂ

אוּ  תְחַבְּ שׂ הָעָם, וַיִּ י נִגַּ י צַר לוֹ, כִּ רָאֵל רָאוּ כִּ רָאֵל... וְאִישׁ יִשְׂ חֵם עִם יִשְׂ ים נֶאֶסְפוּ לְהִלָּ תִּ ל; וּפְלִשְׁ לְגָּ אוּל הַגִּ שָׁ
כֹל אֶרֶץ  צֵא בְּ ד וְגִלְעָד... )שמואל-א י"ג, ג-ז(. וְחָרָשׁ לֹא יִמָּ ן אֶרֶץ גָּ רְדֵּ עָרוֹת... וְעִבְרִים עָבְרוּ אֶת הַיַּ מְּ הָעָם בַּ

ים לִלְטוֹשׁ אִישׁ אֶת  תִּ לִשְׁ רָאֵל הַפְּ רְדוּ כָל יִשְׂ ן יַעֲשׂוּ הָעִבְרִים חֶרֶב אוֹ חֲנִית; וַיֵּ ים, פֶּ תִּ י אָמְרוּ פְלִשְׁ רָאֵל, כִּ יִשְׂ

ה עִבְרִים יֹצְאִים מִן  ים: הִנֵּ תִּ ים, וַיֹּאמְרוּ פְלִשְׁ תִּ לִשְׁ ב פְּ נֵיהֶם אֶל מַצַּ לוּ שְׁ גָּ תּוֹ...... )שמואל-א י"ג, יט-כ(. וַיִּ מַחֲרַשְׁ
דוֹלָה מְאֹד; וְהָעִבְרִים  רֵעֵהוּ, מְהוּמָה גְּ ה הָיְתָה חֶרֶב אִישׁ בְּ ם )שמואל-א י"ד, יא(. ...וְהִנֵּ אוּ שָׁ ר הִתְחַבְּ הַחרִֹים אֲשֶׁ

רָאֵל,  ה לִהְיוֹת עִם יִשְׂ חֲנֶה סָבִיב, וְגַם הֵמָּ מַּ ם בַּ ר עָלוּ עִמָּ לְשׁוֹם, אֲשֶׁ אֶתְמוֹל שִׁ ים כְּ תִּ לִשְׁ ]אשר[ הָיו3ּ לַפְּ

אוּל וְיוֹנָתָן )שמואל-א י"ד, כ-כא(. ר עִם שָׁ אֲשֶׁ

מָה  ים:  תִּ פְלִשְׁ רֵי  שָׂ וַיֹּאמְרוּ  אַחֲרֹנָה...  בָּ יו עֹבְרִים  וַאֲנָשָׁ וְדָוִד  וְלַאֲלָפִים,  ים עֹבְרִים לְמֵאוֹת  תִּ פְלִשְׁ ...וְסַרְנֵי 
ה? )שמואל-א כ"ט, ב-ג(.     הָעִבְרִים הָאֵלֶּ

', מגדים ה )תשמ"ח(,  'הוויה פעילה וקיומית במקרא – פירושו הלשוני של שם ה'  "הוֹיה" פירושו כאן – פוגעת; ראו במאמרי  	.2 
עמ' 23-7.

המלים "היו" / "להיות" בפסוק זה – נראה שמשמעותם אקטיבית, זאת הוויה פעילה, כלומר: העברים אשר עזרו לפלשתים  	.3
בימים הקודמים, אשר עלו עם המחנה הפלשתי, גם הם הצטרפו לעזור לצבא שאול ויונתן; ראו במאמרי הנזכר לעיל )הערה 2(, 

בחלק כ' )עמ' 15(.
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בוֹא, מָה אַרְצֶךָ, וְאֵי  ךָ וּמֵאַיִן תָּ לַאכְתְּ ר לְמִי הָרָעָה הַזֹּאת לָנוּ, מַה מְּ אֲשֶׁ א לָנוּ בַּ ידָה נָּ 8. וַיֹּאמְרוּ אֵלָיו: הַגִּ
ם וְאֶת  ה אֶת הַיָּ ר עָשָׂ מַיִם אֲנִי יָרֵא אֲשֶׁ ָ ה; וַיֹּאמֶר אֲלֵיהֶם: עִבְרִי אָנֹכִי, וְאֶת ה' אֱלהֵֹי הַשּׁ ה עַם אָתָּ מִזֶּ

פְנֵי ה' הוּא בֹרֵחַ... )יונה א', ח-י(. י מִלִּ ים, כִּ י יָדְעוּ הָאֲנָשִׁ ה... כִּ שָׁ בָּ הַיַּ

עברי = ישראלי / יהודי?
מהו המכנה המשותף לכל המקומות הללו? מה משמעותו של הביטוי "עברי", ומהי "ארץ העברים"? 
לכאורה אין זה כינוי לבני ישראל בלבד, שהרי אנו מוצאים אותו עוד בימי האבות, לפני היותם ישראל; 
אולם מן הפסוקים שעניינם השעבוד, מכות מצרים ויציאת מצרים )סעיפים 5-4(, עבד עברי )סעיף 6( ומלחמות 

ישראל נגד פלשתים )סעיף 7( משתמע ש"העברים" הם דווקא בני ישראל!
לכאורה  כמשתמע  לעם,  ישראל  של  גיבושם  לפני  גם  משמעות  לו  שהייתה  יותר  רחב  כינוי  זה  אם 

מהופעותיו בימי האבות )סעיפים 3-1( – מה יכול להיות פירושו?
"עברי" במקרא, לבין המקורות השונים  ובממד המחקרי־ההיסטורי: האם יש קשר כלשהו בין השם 

מחוץ למקרא המזכירים ומתארים קבוצות של 'חַ'בּירוּ/עַפּירוּ'4 באלף השני לפנה"ס?
בשאלות אלה נחלקו קדמונים וחדשים.

ר' אברהם אבן עזרא )ראב"ע( הביא בעניין זה פירוש קראי ל"עבד עברי", פירוש המנוגד לעמדת חז"ל, 
והוא הגן על פירוש חז"ל, התפלמס באריכות עם הפירוש הקראי ודחה אותו )הפירוש הארוך, שמות כ"א, ב(:

וקדמונינו אמרו )מכילתא נזיקין א'( כי "עבד עברי" הוא ישראל; וככה "וכי יִמכֹּר איש את בתו לאמה" 
)כ"א, ז(; רק "וכי יכה איש את עין עבדו" )כ"א, כו( הוא 'כנעני' )מכילתא נזיקין ט'(; וככה "וכי יכה איש את 

עבדו" )כ"א, כ; מכילתא נזיקין ז'(; וככה "אם עבד יגח השור או אמה" )כ"א, לב; מכילתא נזיקין י"א(; ו]אולם[ 

הנה אמרו )מכילתא נזיקין א'(, כי "ונמכר בגנבתו" )כ"ב, ב( הוא ישראל;
והחולקים עליהם )=הקראים( אמרו כי עבד עברי אינו ישראל, רק הוא ממשפחת אברהם. וככה הבת, 
וכל העבדים הנזכרים אחר כן, דרך אחד לכול; וראייתם דבר "האשה וילדיה ]תהיה לאדֹניה[" )כ"א, 

ד( ]שבוודאי איננה ישראלית[, ]וכן[ "ועֲבָדוֹ לעֹלם" )כ"א, ו(, כי הם אומרים ]שלעולם, פירושו[ כל ימיו, והיה 
עליהם קשה שיהיה ישראל נרצע ]ויעבוד כל ימיו[; 

כֵר לך  ועתה נחפש המילות כמשמעם ]במקרא[ – אם עבד עברי אינו ישראל, למה אמר הכתוב "כי יִמָּ
אחיך העברי" )דברים ט"ו, יב(? והלוא ידענו כי משמע "לא תשנא את אחיך בלבבך" )ויקרא י"ט, יז( – 

ישראל ; וככה "בין איש ובין אחיו ובין גֵרו' )דברים א', טז(; ורבים ככה;

והנה אין ספק כי פירוש "אברם העברי" )בראשית י"ד, יג( שהוא מבני עבר, עליו כתיב ב־"שם" אביו: 
"אבי כל בני עבר" )שם י', כא(, הפך "וחם הוא אבי כנען" )שם ט', יח(; או נקרא עברי בעבור שבא מעבר 

הנהר...; 

ישראל"  אלהי  ה'  אמר  "כה  לפרעה  משה  שאמר  ראינו  כי  ישראל  שהם  העברים  נקראו  גם  והנה 
)שמות ה', א(; וכאשר שאל פרעה מי הוא זה השם, אז השיבו "ה'5 אלהי העברים" )שם, ג(; והנה 'אלהי 

העברים' כמו 'אלהי ישראל';

הערה של פרופ' נדב נאמן )מתוך מאמרו המצוטט בהמשך, ראו להלן הערה 13(:  	.4
הכינוי  מצב(  המציין  )משקל  קטיל  במשקל  נבנה  זה  מפועל  "להגר".  שמשמעותו   ,habaru הפועל  מצוי  ממארי  תעודות  בשתי  	
'עפרו', שמשמעו 'מהגר', 'פליט'. בתעודות האלפביתיות מאוגרית ובתעודות מצריות מופיע הכתיב 'עפרו'. מאחר שבתעודות 
עי"ן.  להיות  'עפרו'  לכן עשוי העיצור הראשון בשם  כללי,  ע' שמית־מערבית באופן  מייצגת  ח'  ובמכתבי אל־עמארנה  מארי 
רוּ/ עַבִּ ופ"א בשפות אחרות, והתעתיק המדויק של השם הוא אפוא  העיצור השני היה כנראה בי"ת בשפות שמיות אחדות 

רוּ... ]תוספת שלי: וזה קרוב מאוד ל'עברי', שבמקרא[. עַפִּ
כך כתב ראב"ע, ובפסוק מופיע רק "אלהי העברים" ולא "ה' ". 	.5



משפטי שחרור עבד ואמה  תורהבמדע  | 79

ו]אולם[ הנה, אם ישראל נקראו עברים, בעבור שהם מיוחסים אל עבר, ישתתפו עמנו בני ישמעאל ובני 
קטורה ובני עשו, ואנחנו לא מצאנו ]במקרא, כתוב אשר[ קורא 'אחיך' רק אדום לבדו, שהיה בבטן אחד 
עם יעקב. גם לא תמצא בכתוב שיזכיר עשו שהוא אחינו במצוות, רק בדבר השליחות ]"וישלח יעקב 
מלאכים לפניו אל עשו אחיו ארצה שעיר שדה אדום... באנו אל אחיך אל עשו..." )בראשית ל"ב, ד, ז(; "וישלח משה 

מלאכים מקדש אל מלך אדום: כֹה אמר אחיך ישראל..." )במדבר כ', יד([; וכמוהו "לא תתעב אדֹמי כי אחיך 

הוא" )דברים כ"ג, ח(, אחר שהזכיר אדומי; וככה "]על שלֹשה פשעי אדום...[ על רָדפוֹ בחרב אחיו" )עמוס 

א', יא(;

והנה בכל המקרא לא מצאנו מלת עברי כי אם על בני יעקב – כתוב "ושם אתנו נער עברי" )בראשית 
מ"א, יב(; "]... כי לא יוכלון המצרים[ לאכול את העברים לחם" )שם מ"ג, לב(;  "]... וירא איש מצרי[ מכה איש 

עברי ]מֵאֶחָיו[" )שמות ב', יא(; "שני אנשים עברים נִצים" )שם, יג(; ויונה אמר "עברי אנכי" )יונה א', ט(, כי הם 

שאלוהו "אֵי מזה עם אתה?" )שם, ח(; ואם המילה ]עברי[ הייתה כוללת עמים רבים, עוד לא השיב מאֵי זה 
עם הוא;

וכתוב "]התחזקו וִהְיוּ לאנשים, פלשתים[, פן תעבדון לעברים ]כאשר עבדו לכם[" )שמואל-א ד', ט(; "והעברים 
העברי  שפחתו[  את  ]ואיש  עבדו,  את  איש  ח  "לשַלַּ כתוב:  ובירמיהו  כא(;  י"ד,  )שם  לפלשתים..."  היו 
והעבריה ]חָפשים...[" )ירמיהו ל"ד, ט(, ובסוף פירש: "לבלתי עֲבָד בם, ביהודי אחיהו איש" )שם(; וידוע, 

כי אדומי לא יקרא יהודי;
...והנה התברר, כי דברי קדמונינו נכונים, כי עליהם נסמוך בכל המצוות כאשר קיבלום מאבותיהם; 
ועוד, איך יעלה על לב אדם, כי הישמעאלי והאדומי יעבוד שש שנים, והישראלי עד שנת 

היובל?!

בדרך דומה לכך אשר מזהה לחלוטין את העברים עם בני ישראל, הלך בימינו פרופ' משה גרינברג, שעסק 
בנושא זה בהרחבה,6 ומסקנות עבודתו המקיפה מקובלות על רבים מן החוקרים. 

בפתח מאמר מסכם שכתב פרופ' גרינברג )בעברית( בעניין זה,7 הוא עמד על חשיבותו של הדיון הזה 
'חַ'בּירוּ/עַפּירוּ', המופיעים בתעודות  וראשית תולדות ישראל. טעם הדבר הוא שזיהוי  למחקר המקרא 
'העברים' שבמקרא, יכול לתת  ממסופוטמיה, מסוריה, ממצרים ומארץ־ישראל באלף השני לפה"ס, עם 
עוגן חזק לקשרים בין הסיפור המקראי לבין התעודות החיצוניות. זה נכון במיוחד בנוגע לכיבוש הארץ בידי 
שבטי ישראל. בתעודות מתל 'אל־עמארנה'8 נמצאו מכתבים רבים של מלכי כנען, בפרט מלכי ירושלים, 
שכם ומגידו, אשר )מלבד האשמות הדדיות( מאשימים את ה'חַ'בּירוּ/עַפּירוּ' באחריות לאנרכיה בארץ כנען, 
יַא)ו(' מלך  לפגיעה בשלטון המצרי בכנען ואף להשתלטות מבפנים על העיר שכם; תוכן הדברים הוא כי 'לַבַּ

שכם שיתף פעולה עם ה'חַ'בּירוּ/עַפּירוּ'.9
'אל־ זמנם של מכתבי  בין  כרונולוגי  היא פער  ואחת מסיבותיו  הזה,  הזיהוי  גרינברג דחה את  פרופ' 

 .M. Greenberg, 'The Hab/piru', American Oriental Society 39, (1955), pp. 2-11 	.6
רוּ(", בתוך ההיסטוריה של עם ישראל )עורך: ב' מזר(, ב', תל אביב 1967, עמ' 102-95. רוּ )חַ'פִּ ראו: "חַ'בִּ 	.7

אל־עמארנה הוא שמה הערבי של עיר בירה מצרית קדומה מימי המלך אַחֶאנאַתוֹן )שהפך את אתון לאל השמש היחידי במצרים ולראש  	.8
ובו מאות מכתבים ממלכי כנען אל פרעה,  הפנתיאון האלילי, במחצית השנייה של המאה ה-14 לפנה"ס(. באל־עמארנה נמצא ארכיון 

'חַ'בּירוּ/עַפּירוּ', וזה משום חולשת השלטון המצרי בכנען בעת ההיא.  ובחלק גדול מהם בקשות עזרה נואשות עקב התקפות 
המכתבים פורסמו בתרגום לעברית; ראו: ציפורה כוכבי־רייני, למלך אדוני – מכתבי אל־עמארנה, ירושלים תשס"ה. 

יַא)ו( מלך שכם, שרק טען כי לא הייתה לו ברירה. ההקבלה  לַבַּ היחיד ממלכי כנען שהודה בשיתוף פעולה עם ה'חַ'בּירוּ' היה  	.9
לספר יהושע )אם אמנם מדובר באותה תקופה( יש בה עניין מיוחד, מפני ששכם היא היחידה מכל ערי כנען שלא מופיעה ברשימת 
31 מלכי כנען אשר הכה יהושע, והיעדרה משתלב בכניסת בני ישראל להר המרכזי ללא מלחמה. המעמד בהר עיבל )יהושע ח', 
ל-לה( והברית בשכם )יהושע כ"ד( משתלבים גם הם באותה תמונה; רק ההתאמה הכרונולוגית נותרה בסימן שאלה. ראו תשובתו 

של פרופ' יהודה אליצור בספרו ישראל והמקרא )רמת־גן תש"ס(, עמ' 53-51.    
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ה־13  המאה  )סוף  כנען  לארץ  ישראל  בני  כניסת  של  המשוער  התאריך  לבין  לפנה"ס(  ה־15  )המאה  עמארנה' 
לפנה"ס(, אצל רוב החוקרים המקבלים את העדות המקראית כעדות היסטורית.

והגיע  לפנה"ס,  השני  באלף  ותפוצתו  'חַ'בּירוּ/עַפּירוּ'  השם  הופעת  את  גרינברג  פרופ'  בחן  במקביל 
לכלל מסקנה ברורה כי אין מדובר בציבור בעל ייחוד לאומי או אתני, וכי אין להם מוצא משותף, אין שפה 
משותפת, אין ארץ משותפת ואין דת או תרבות משותפת. מדובר במעמד חברתי של בורחים או פליטים, 
אשר מחד מסוכסכים היו תדיר עם השלטונות בכל מקום, ומאידך משכירים את עצמם כחיילים לכל שליט 

הרוצה בכך.
לפיכך מסקנתו של פרופ' גרינברג היא כי חוץ ממקום אחד שמוטל בספק )"אברם העברי"(, אין כל 
קשר בין העברים שבמקרא לבין ה'חַ'בּירוּ/עַפּירוּ' הנפוצים כל־כך בצפון מסופוטמיה, בסוריה ובארץ 

ישראל באלף השני לפנה"ס. לדעתו, 'העברים' במקרא הוא שם אתני, שם טבעי ונייטרלי לבני ישראל. אין 
לו אותה הילת קדושה וכבוד החופפת על השם 'ישראל', ולכן השתמשו בו בעיקר המצרים, ולאחר זמן גם 

הפלשתים, בנוגע לבני ישראל. 
כל מי שבא לבחון את מסקנותיו של פרופ' גרינברג צריך לחלק את בדיקתו לשני חלקים: האחד – בנוגע 
למחקר התעודות החיצוניות העוסקות בעניין 'חַ'בּירוּ/עַפּירוּ', אופיים ותפוצתם; והשני – בנוגע לפרשנות 

המדויקת של השם 'עברי/עברים' במקרא.
בנוגע למחקר התעודות, ערכתי בדיקה חלקית בעזרתה של אמי, ד"ר שושנה בן־נון ז"ל, שעסקה בתחום 
על כל פנים ברור שמדובר  וגם באכדית(, ומצאנו את ניתוחו של גרינברג נכון ומדויק.11  זה )בעיקר בחתית10 
ואף  הערים,  שבסביבות  החקלאות  במושבי  ומהתושבים  הערים  מאזרחי  שונה  מיוחד,  חברתי  במעמד 
שונה מן השבטים השונים אשר נדדו במרחב הסורי־מסופוטמי; אין אלה שמות של קבוצה לאומית או 

טריטוריאלית.

אולם לעניות דעתי, דווקא בדיקה יסודית של ההקשר המקראי בפסוקים שנזכרו לעיל עשויה לתת לנו 
תמונה שונה בתכלית.

ראשית – "אברם העברי" )בראשית י"ד, יג(:
שם־תואר זה מופיע אצל אברהם רק במקום הזה,12 וזהו המקום היחיד שבו פעל אברהם בדיוק נמרץ 
כראש חבורה או גדוד לוחמים של 'חַ'בּירוּ/עַפּירוּ', על פי הדגם שאותו מציג גרינברג לאור התעודות בצורה 
318 "חניכיו ילידי ביתו"  כה טובה. "אברם העברי" התנפל באמצע הלילה על צבאות המלכים בראש 

ובעלי בריתו, להצלת לוט בן אחיו השבוי. זו התנהגות אופיינית מאוד לחבורות ההן. 

אמי, שושנה בן־נון ז"ל, כתבה עבודת דוקטור על 'הגבירה בממלכה החיתית', אוקספורד 1972. 	.10
'חַ'בּירוּ/עַפּירוּ'  )בשני תרגומים לאכדית –   LU-SAGAZ פרט להערה אחת אשר פותחת אפשרות לשני סוגים שונים של קבוצות  	.11
לפנה"ס  השני  באלף  אבל  אנשים(,  איש,   = בשומרית   LU( שומרי  הוא  הכתוב  המינוח  קפדני.  מחקר  דורשת  והתופעה  תוּ'(,  ו'חַ'בַּ

השתמשו במונחים שומריים כאידיאוגרמות, וקראו אותם בדרך כלל כמילים באכדית. לאידיאוגרמה LU-SA-GAZ יש באכדית 
אף  ההן.  הקבוצות  של  סוגים  שני  באמת  היו  אם  היא  השאלה  'חַ'בּירוּ/עַפּירוּ'.  היא  מהן  אחת  ורק  אפשריות,  קריאות  שתי 
גרינברג עצמו עמד על שתי הקריאות במקום אחד בעבודתו המקיפה – לעיל הערה 5, ושם, עמ' 89; )ראו גם להלן, הערה 22(. וראו 

J. Bottero, Le Problem des Habiru, CSA XII, Paris 1954, עמ' 143, הערה 203, ושם דעותיהם של לוי ולנצברגר.
העובדה ששם־תואר זה אינו נזכר פעם נוספת בפרשיות האבות אומרת כמובן הרבה. גם פרופ' גרינברג עצמו הריהו כמודה  	.12
102(: "ועדיין נשארה האפשרות  6, עמ'  במקצת בעניין זה, שהרי בני ישראל טרם באו לעולם בשלב זה. ואלו דבריו )לעיל הערה 
רוּ' – הם עקורים מארץ מולדתם, נודדים  'חַ'בִּ )ואין זו אלא פשוטה כמשמעה, ולא יותר מזה( שהאבות כיחידים או כבתים היו אנשי 

)גר ותושב( בארץ מגוריהם, וכך הם טבועים בחותמו של קיבוץ זה. אפשר שזכר למעמדם  מוחזקים במעמד של אנשי חסות 
רוּ'( לאבות הנודדים, כגון לאברהם, אבל  רוּ' נשתייר בצמצום שימושו של השם עברי )אם עברי היא צורה ישראלית של 'עַבִּ כאנשי 'חַ'בִּ

לא ללוט בן משפחתו שנאחז ביישוב".      
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אילו נתבקש הסופר של כדרלעמר או של אמרפל לתאר את שאירע מנקודת המבט של המותקפים, 
קרוב לוודאי שהיה כותב בסגנון הבא:  'שודדי חַ'בּירוּ/עַפּירוּ' התנפלו על צבאנו המפואר בלא שום סיבה, 
והמלכים הגיבורים נחלצו לקרב גבורה על מנת להדוף התנפלות ברברית זו, וכמובן גם הצליחו להבריח את 
התוקפים, ולהציל ברגע האחרון את צבאותינו, שכמעט חשבו עצמם לאבודים, ואף לשוב בשלום ובגבורה 

לארצותינו'. כמובן, הוא לא היה מספר דבר על השלל הרב שאבד בקרב בלילה.
יש להניח כי בעיניהם של כדרלעמר, אמרפל ובעלי בריתם, היו להם כמובן זכויות מלאות לכבוש ערים 
וארצות, לרדות בהן, לדכא כל התקוממות ולקחת שבויים ושלל. אבל מי שהעז להתנפל עליהם באמצע 
הלילה כדי להציל את בן אחיו השבוי ממכירה לעבדות, היה בעיניהם – שודד, ראש כנופיית 'חַ'בּירוּ/עַפּירוּ'.

בעיניו של "אברם העברי", לעומת זאת, הצדק והמשפט הם כמובן הפוכים בדיוק – הוא לא היה כובש 
ערים וארצות, הוא לא ראה את עצמו כשליט עליון על מלכיצדק מלך שלם, לא על סדום ועמורה ולא על 
שאר מלכי כנען; אפילו מן השלל לא לקח לעצמו כלום, ורק הקפיד על הזכות המוכרת של שותפיו למסע 

המלחמה לקחת מן השלל את "חלקם". בכך היה "אברם העברי" שונה מכל בני קדם.
השקפת עולם זו תואמת בהחלט את דרכו הייחודית של אברהם, כפי שהוצגה בדבר ה' בתור ייעודו 
ה את בניו ואת ביתו אחריו, ושמרו דרך ה'  מבחינה מוסרית ותכלית בחירתו – "כי ידַעתיו למען אשר יְצַוֶּ
לעשות צדקה ומשפט..." )בראשית י"ח, יט( – האם השקפת עולם זו יכולה להתאים לפחות לחלק מאנשי 

'חַ'בּירוּ/עַפּירוּ', שהופיעו במרחב באלף השני לפנה"ס? 
בהמשך נראה שניתן לתת תשובה חיובית על כך, מפני שהוכח כי חבורות 'חַ'בּירוּ/עַפּירוּ' נתנו מקלט 
לעבדים בורחים, וסירבו להסגירם על פי חוקי ההסגרה של עבדים בורחים, חוקים ששלטו בכל רחבי המזרח 
הקדום. השקפת העולם המוסרית־דתית של "אברם העברי" עולה בבירור מן המקום היחיד במקרא כולו 
שבו נקרא אברהם בתואר הזה. דווקא במדרש אנו מוצאים פירוש מדויק מאוד בהבנת משמעותו של השם 

החריג – "העברי": "כל העולם כולו מעבר אחד, והוא מעבר אחד".13

שנית – בני ישראל / "העברים"
לכל ההקשרים הבאים )סעיפים 2 עד 7 לעיל(, יש מכנה משותף ברור – העבדות והשחרור ממנה. בני 

ישראל נקראו "עברים" כאשר היו משועבדים למצרים, ותוך כדי המאבק על היציאה ממצרים. 
שוב אנו מוצאים את בני ישראל קרויים 'עברים' כאשר היו משועבדים לפלשתים, ותוך כדי מאבקו של 

שאול לשחרורם. 
יוסף בבית פוטיפר ושל אחיו בבית פרעה מתחיל בחטיפת נער מבית אביו ומכירתו  גם הסיפור של 
לעבד במצרים. תופעה כזאת הייתה כנראה מקובלת בארץ כנען, שהייתה נתונה אז לשלטון מצרי. המצרים 

התייחסו בשלילה לקבוצות הנודדים, וסביר שכינו את ארץ כנען – או חלק ממנה, בייחוד אזור שכם – "ארץ 
העברים".14 

דעת רבי יהודה במדרש, בראשית רבה פרשה מ"ב, יג. אך לעומת זאת "רבי נחמיה אמר שהוא מבני בניו של עבר, ורבנן אמרי  	.13
שהוא מעבר הנהר ושהוא מסיח בלשון עברי" )שם(, וזו דעת ראב"ע )לעיל(; וראו רש"י, שפירש כרבנן, ולעומתו רד"ק, שפירש 
כרבי נחמיה. יש לציין שבמידה מסוימת צירף רד"ק את הפירושים – הוא קבע שרק האבות נשארו 'עברים' מכל בני עבר, מפני 

שרק הם דיברו עברית והיתר הפכו לארמים.
'ארץ העברים', שממנה נמכר יוסף למצרים )"כי גנב גנבתי מארץ העברים וגם פה לא עשיתי מאומה כי שמו אתי בבור", בראשית מ', טו(, יכולה  	.14
להיות שם כללי ונרחב לארץ ישראל וסוריה עד ארם נהרים ועד בכלל, ואלו הם גם מרחבי התפוצה של ה'ח'בירו'/'עפירו'. 
וזאת להבדיל מ'ארץ כנען', המוגדרת בין הירדן והים ובין הנגב והלבנון )בראשית י', יט; במדבר י"ג, כט; ל"ה, יד; ובעיקר במדבר ל"ד(. זו 

דעתו של פרופ' י"מ גרינץ בספרו החשוב 'מוצאי דורות' )הוצאת הקיבוץ המאוחד, תשכ"ט, עמ' 192-183(. 
לאכול  יכולים  עצמם,  בעיני  המיוחסים  המצרים,  אין  שאיתם   – ה'עברים'  יושביו  עם  יחד  הזה,  שהכינוי  לי  נראה  זאת  בכל  	
לחם "כי תועבה היא למצרים" )בראשית מ"ג, לב( – מדבר בעיקר על 'ארץ שכם', שבה ישבו ה'עברים' בריכוז גדול. כך משתמע 
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לכן – כפי שניתן לפרש בכל המקומות הללו ש'עברים' הוא שם חיצוני לבני ישראל בפי נכרים, או בפי 
המקרא על בני ישראל בשונה מהנכרים )כפי שפירש גרינברג, וזו דרכו של ראב"ע(, ניתן גם לומר כי מדובר בבני 

ישראל רק כאשר הם במעמד חברתי נמוך ובעימות עם השליטים, בדומה לקבוצות 'חַ'בּירוּ/עַפּירוּ'. 
כמובן, אין זאת אומרת שכל 'חַ'בּירוּ/עַפּירוּ' הם ישראל או קרובים להם, אלא רק שהאבות )וגם בני ישראל 
בזמנים מוגדרים( היו 'חַ'בּירוּ/עַפּירוּ' – נודדים ועצמאיים למחצה, ומסובכים עם השליטים שבכל מקום. די 

להזכיר את יחסי האבות עם פרעה )בראשית י"ב( ועם אבימלך )בראשית כ'; כ"ו(. גם בשעבוד מצרים מול פרעה 
וגזרותיו ובימי השופטים מול השעבוד לפלשתים, בני ישראל מצאו את עצמם במעמד דומה לכך; הם היו 

נתונים לחסות מצרית או פלשתית, והיו נאבקים בשם ה' לנתק את כבליהם.

שלישית – "עבד עברי"
"עבד עברי" במקורו היה אדם שאיבד את נחלתו או שלא הייתה לו נחלה, והוא נדד וחיפש חסות, 

כמו 'חַ'בּירוּ/עַפּירוּ' שבימי האבות. בשעה שגברה מצוקתו גם מכר את עצמו לעבדות, או הסתבך בגנבה 
ונמכר לעבדות.

אם יסודות 'המשפט המותנה' בפרשת משפטים היו ידועים עוד בחיי האבות, ובני ישראל קיבלו אותם 
"עבד עברי" נובע מחיי האבות. אין זאת אומרת שכל צאצאי בית  מאבותיהם,15 קל להבין גם שהביטוי 
הוא  'עברי' אפוא  נודדים.  ובני עשו התיישבו וחדלו להיות פליטים  'עברים', שהרי בני לוט  אברהם היו 
תיאור מצב חברתי ולא כינוי אתני. דווקא משום כך אין שום קושי בביטוי הכפול "אחיך העברי" – שני 

השמות אינם זהים.
מספר ויקרא )כ"ה( ברור שמדובר בחברה הישראלית כשהיא יושבת בנחלתה, והתורה מדגישה את המצב 
הכלכלי הקשה של "אחיך" אשר מָך ונאלץ למכור את נחלתו ואחר כך את עצמו )אבל נחלתו שמורה לו לשנת 
כֵר לך אחיך  היובל, ולכן איננו עבד כלל ולא 'עברי', ושמות אלה אכן לא נזכרו שם כלל(.16 אולם בספר דברים נאמר "כי יִמָּ

העברי", כלומר "אחיך" שהפך ל'עברי' נודד בגלל מצבו הכלכלי; ונזכור שבספר דברים אין חוקת היובל 

פועלת, אף שמדובר בפירוש על עם ישראל בארצו, אלא שעדיין לא באו "אל המנוחה ואל הנחלה, אשר ה' 
אלהיך נתֵֹן לך" )י"ב, ט(. רק אחרי השלמת הנחלות אפשר היה להתחיל לספור ליובל.17

אבל גם אם המושג "עבד עברי" מכוון גם בפרשת משפטים )שלא כתוב בה "אחיך"!( לבני ישראל בלבד, 
כדעתו של ראב"ע, בכל זאת יהא פירושו המילולי זה: איש ישראל שהפך לפליט נודד, מחוסר נחלה, 

בן־חסות למחצה, בדומה לתיאורו של איש 'חַ'בּירוּ/עַפּירוּ'.18

מפרשיות יעקב ובניו בשכם ואחר כך בדותן )בראשית ל"ד; ל"ז(, מפרשת אבימלך ובעלי שכם )שופטים ט'(, ובעיקר מספר יהושע, 
שבו משמש אזור שכם מקום מרכזי לבריתות ולמעמדים ציבוריים נכבדים )יהושע ח', ל-לה; כ"ד(. 

בה בעת נעדר לחלוטין שמה של שכם מפרקי הכיבוש והמלחמה, ואפילו מרשימת ל"א מלכי כנען שנלחמו נגד יהושע היא  	
נעדרת. סיפורי הכיבוש של יהושע חושפים מלחמה גדולה וממושכת בארץ בנימין וביהודה בדרום, ומנגד – בגליל ובעמקי 
אולברייט,  )ראו למשל:  רבים  זו לדעת חוקרים  הייתה התנגשות צבאית! ההסבר לתופעה  ב'ארץ שכם' כמעט שלא  הצפון. אך 
מתקופת האבן ועד תקופת הנצרות, ירושלים, 1968, עמ' 165( הוא שהיה באיזור שכם גרעין מגובש של "ארץ העברים" עוד מימי האבות, 

ומכתבי אל־עמרנה הידועים )לעיל הערה 8( נותנים להשערה זו הוכחה רבת משקל. 
לספר  מקבילות  גם  כמו  האבות,  תקופת  לבין  הראשון  בחלקה  משפטים  פרשת  בין  רבים  קשרים  יש  ואילך;   110 בעמ'  ראו  	.15
בראשית )כגון שמירת בהמות וטרפה בדברי יעקב(, וקשרים רבים עוד יותר בין חוקי ח'מורבי לבין פרשיות האבות בספר בראשית )כגון 

שרי והגר, שינוי מעמדם של בני שפחות על ידי האב, והדחת בנים ממעמדם בגלל חטא כבד כלפי האב(.   

ראו בעמ' 121 ואילך על ההשוואה בין פרשיות העבד בשמות, ויקרא ודברים. 	.16
כולנו עדים בימינו למצב כזה – אחרי 128 שנה ו-18 שמיטות )מתרמ"ט( עוד מתווכחים על השמיטה, ואין איש מעלה בדעתו כלל  	.17

לספור ליובל. 
בדיוק כפירושו של קסוטו על המילה "העבריות" בשמות א' ובפירושו לעבד עברי במשפטים. ראו: מ"ד קסוטו, פירוש על ספר  	.18

שמות, עמ' 5, 184.
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פרופ' נדב נאמן19 פירש את "העברים" שבמקרא בכיוון קרוב לזה, אך הוסיף הסתייגות – השם 'עברי' 
במקרא הפך משם המציין מצב חברתי לשם אתני:

ר' הוא היותם אנשים שנעקרו מהחברה שבתוכה צמחו, נפלטו מתוך המערכת  ...הצד השווה ב'עַפִּ
החברתית הקיימת והפכו לגרים במקום מושבם החדש. עקורים אלה היו שייכים במקורם ליושבי 
ונדדו למקומות חדשים... כך עשויים היו היסודות  הקבע, ומסיבות שונות נטשו את מקומותיהם 
אחר  למקום  להגר  ממקומם,  לעקור  והשבטית  העירונית  בחברה  והנדכאים  החלכאים  הרשים, 
השוליים  באזורי  מקלט  למצוא  או  משכורת,  או  מחיה  תמורת  חדשים  אדונים  לשירות  ולהתגייס 
שמחוץ לתחומי הממלכות, שהיו ריקים מיישוב וקשים לשליטה. כדי שיוכלו להחזיק מעמד במקומם 
החדש נתלקטו העקורים לחבורות שעסקו ]גם[ בשוד ובגביית דמי חסות והיוו סכנה של ממש ליישוב 

הקבע. פעמים היו חבורות אלה משכירות עצמן במאורגן לשירות צבאי...
...בשמואל-א )י"ד, כא( נזכרות קבוצות של 'עברים' אשר שירתו קודם לכן במחנה הפלשתים, ועקב 
שינוי הנסיבות הצטרפו למחנה הישראלים המנצח. כתוב זה מלמד שהסופר המקראי אמנם הבחין 
בין קבוצות ה'עברים' לבין 'ישראל', וכי אין זו הבחנה ספרותית גרידא, והוא מהווה מפתח לפירושם 
של הכתובים האחרים בספר שמואל, שגם בהם אנו מוצאים הבחנה בין 'עברים' ו'ישראל'. בכתובים 
אלה מבליט הסופר במכוון את יחס הבוז שרחשו הפלשתים אל 'העברים', שהיו קודם לכן בשירותם 
ונחשבו בעיניהם לבני קבוצה נחותה )שמואל-א ד', ו, ט; י"ג, ג, יט; י"ד, יא(, ושם בפי הפלשתים את כינוי 
הלעג 'עברים', שבו הם מביעים את בוזם ליריביהם הישראלים. מוצא 'העברים' הללו היה, כפי שנראה 
להלן, בעיקר משבטי ישראל, ובעתות חירום נספחו לעתים קבוצות שוליים אלה אל השבטים ונלחמו 

לצדם )כך מתואר הדבר גם בסיפור יפתח הגלעדי, שופטים י"א(. 
רוּ' כדי לציין אויבים  כפי שבתעודות אל־עמארנה השתמשו לעתים סופרים בכינוי הגנאי והבוז 'עַפִּ
ומורדים במלכות, גם כאן משתמש הסופר בתחבולה ספרותית דומה: הפלשתים, הלועגים לניסיון 
ההתקוממות של שבטי ישראל, מכנים את יריביהם דרך בוז בשמן של קבוצות השוליים הנחותות 
ריקים מרכוש  כלומר  רֵיקים",  "אנשים  יש להדגיש שחבורות של  ביותר, המשתפות עמם פעולה. 
רוּ'  ונכסים, חסרי כול, דוגמת אלה שבראשן עמדו יפתח ודוד, זהות מבחינה סוציאלית לחבורות ה'עַפִּ
'העברים' הנזכרות בספר שמואל. לפיכך אין זה מפתיע שדוד  של תקופת אל־עמארנה ולקבוצות 

וחבורתו מכונים בפי סרני פלשתים בכינוי הלעג 'עברים' )שמואל-א כ"ט, ג(...
רוּ'  ...לסיכום נאמר, שבכל האזכורים של 'עברים' במקרא ישנם קווי היכר השאולים מדמותם של ה'עַפִּ
בתעודות החיצוניות; אבל לא פחות מכך בולטת התמורה שחלה בשימוש במונח זה במרוצת השנים. 
רוּ', שראשיתו מונח סוציאלי וכינוי לפליטים ועקורים בכל רחבי המזרח הקרוב, הפך  רוּ/עַפִּ המונח 'עַבִּ
במסורת המקראית לציון אתני )'עברי'( שבו משתמשים כדי לתאר את בני ישראל בעת היותם מצויים 

בתנאי גרות ושעבוד...

אלוהי העברים – ממשה עד יונה
על פי תפיסה זו, התואמת את הבנת המקראות, עלינו לבחון בעיקר את המשמעות הדתית: מה פירוש 

הביטוי "אלהי העברים" לעומת הביטוי המקביל "אלהי ישראל" )שמות ה', א-ג(?
נפתח בפירושו של הביטוי 'עברי' בתשובתו של יונה "עברי אנכי" )לעיל, סעיף 8(. לכאורה ביטוי זה תומך 
בפירוש האתני, כפי שפירש ראב"ע, שהרי המלחים שאלו את יונה "ואי מזה עם אתה" )יונה א', ח(, ויונה ענה: 
"עברי אנכי". אולם כפי שנראה בהמשך, אופי שאלתם היה תאולוגי־אלילי, ועל כן יונה לא יכול היה לענות 

על השאלה שנשאל בשום אופן.

בתוך )ישראל אפעל עורך(: ההיסטוריה של ארץ ישראל כרך א' – התקופות הקדומות, ירושלים 1982, עמ' 240-233. 	.19
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באמונות  יסוד  לשאלות  דעתנו  את  לתת  אנו  חייבים  והתשובה,  השאלה  של  מדויקת  הבנה  לשם 
ודעות. בתפישת האלוהות האלילית יש להבחין בין 'אלוהויות קוסמיות' )שמים, שמש, ירח, רוח סערה( לבין 
'אלוהויות לאומיות־טריטוריאליות' )'הפטרון' של אשור, בבל, ועוד(.20 הישות הלאומית מתמקדת בדרך כלל 
בעיר הממלכה. אנשים פשוטים, חקלאים, וכמובן שבטים נודדים, היו מחוברים מאוד אל הטבע וכוחותיו, 
וכך התעצבה גם תפישתם הדתית. אבל בחברה העירונית־ממלכתית שהתפתחה במסופוטמיה כבר באלף 
השלישי לפנה"ס, והתפשטה למרחב כולו באלף השני לפנה"ס, הייתה הזהות של העיר, הארץ או הממלכה 
של  מקומיים  עיצובים  אלא  אלה  היו  לא  קרובות  )לעתים  הלאומיים־הטריטוריאליים'  ב'אלים  בטבורה  קשורה 
'אלוהויות טבעיות־קוסמיות'(. בני עמים, ערים וארצות רבים נהגו לראות את עצמם כעבדיו־נתיניו־אזרחיו של 

'האל הטריטוריאלי', פטרונם.
כאשר מצאו בני העמים העתיקים את עצמם בצרה, הם נטו לפנות אל פטרונם הישיר; הוא ייצג עבורם 
גם את 'האלוהויות הטבעיות', והוא אף סוכך על עבדיו מפני הכוחות הקוסמיים. אולם לעבדים, לפליטים, 
חסרי  להושיע את  יכול  מי  לאומית־טריטוריאלית'.  'אלוהות  הייתה  לא  וחסרי מעמד  חסות  בני  ולשאר 

הטריטוריה וחסרי המעמד? אל מי יכלו לפנות בצר להם?
רק "אל עליון קֹנה שמים וארץ" )בראשית י"ד, יט, כג( הוא "אלהי האלהים ואדֹנֵי האדֹנים" )דברים י', יז(, כל 
הארצות, הממלכות והעמים וכל פטרוניהם בידיו, ורק הוא ברצונו יכול להתערב בנעשה בעולם; רק הוא 
יכול להושיע עבדים, אביונים, גר, יתום, אלמנה ושאר הסובלים והמדוכאים למיניהם מידי מלכים, שליטים 

ועריצים. זו התפיסה השלטת במזמורי תהילים ובדברי הנביאים. 
ברור אפוא ש"אלהי העברים" בתפיסה הנבואית איננו 'אל לאומי־טריטוריאלי', וגם אינו יכול להיות כזה, 
שהרי הוא "אלהי עולם ה', בורא קצות הארץ" )ישעיהו מ', כח(, לו "השמים ושמי השמים, הארץ וכל אשר 
בה", והוא "... אשר לא ישא פנים ולא יקח שחד; עשֹה משפט יתום ואלמנה, ואהֹב גר לתת לו לחם ושמלה" 
)דברים י', יד-יח(; בדיוק כך פותחת גם 'תעודת הזהות העליונה', יסוד התורה והמצוות: "אנכי ה' אלהיך, אשר 

הוצאתיך מארץ מצרים מבית עבדים –  לא יהיה לך אלהים אחרים על פני..." )שמות כ', ב(.
קשה למנות את מספר המקומות במקרא שה' מופיע בהם דווקא כ"מֵקים מֵעפר דל", פוקד עקרות 
ושנואות )בראשית כ"א, א; כ"ה, כא; כ"ט, לא-לה; ל', יז; ל', כב; שמואל-א א' ותחילת פרק ב'( ומושיע גרים, יתומים 

ואלמנות. ה' גם מזהיר על כך הן בנבואות הן בחוקים:
מַע צַעֲקָתוֹ; וְחָרָה  מֹעַ אֶשְׁ י אִם צָעֹק יִצְעַק אֵלַי, שָׁ ה אֹתוֹ, כִּ ה תְעַנֶּ ל אַלְמָנָה וְיָתוֹם לֹא תְעַנּוּן; אִם עַנֵּ כָּ
הֶעָנִי  אֶת  י,  עַמִּ אֶת  לְוֶה  תַּ סֶף  כֶּ אִם  יְתֹמִים;    וּבְנֵיכֶם  אַלְמָנוֹת  יכֶם  נְשֵׁ וְהָיוּ  חָרֶב,  בֶּ אֶתְכֶם  י  וְהָרַגְתִּ י  אַפִּ
יבֶנּוּ  שִׁ מֶשׁ תְּ ֶ לְמַת רֵעֶךָ, עַד בֹּא הַשּׁ חְבֹּל שַׂ ךְ; אִם חָבֹל תַּ ימוּן עָלָיו נֶשֶׁ ה, לֹא תְשִׂ נֹשֶׁ ךְ, לֹא תִהְיֶה לוֹ כְּ עִמָּ
י חַנּוּן אָנִי )שמות  י כִּ מַעְתִּ י יִצְעַק אֵלַי וְשָׁ ב, וְהָיָה כִּ כָּ ה יִשְׁ מֶּ מְלָתוֹ לְערֹוֹ, בַּ הּ הִוא שִׂ י הִוא כְסוּתוֹ לְבַדָּ לוֹ; כִּ

כ"ב, כא-כו(.

בשעה קשה שעל סף החידלון, שהיו בה יונה והמלחים בספינה הנטרפת, תחילה פרצו המלחים בזעקות יראה 
ופחד "איש אל אלהיו" )יונה א', ה(, ובה בעת הטילו כלים אל הים וניסו נואשות לחתור ולשוב אל היבשה. בו 
בזמן יונה הנמלט, היודע שכל הסערה בגללו, נהג כמי ששום דבר אינו נוגע לו: "ויונה ירד אל ירכתי הספינה 
וישכב ויֵרָדַם". רב החובל העיר אותו וגער בו: "מה לך נרדם, קום קרא אל אלהיך, אולי יתעשת האלהים לנו 

ולא נאבד". תפיסתו של רב החובל ברורה: לכל אחד ואחד יש אל אישי־משפחתי או לאומי, אל של עיר או 
אל טבעי־קוסמי, ולכל אחד יש בוודאי סיבות שונות ומשונות של חטא או של סכסוך בינו לבין אלוהיו. אם 
כל אחד יתפלל, יקרא אל אלוהיו ויתקן את יחסיו אתו, אולי – ביחד, מכל הכיוונים – תינצל הספינה על ידי 

ראו ו"פ אולברייט, מתקופת האבן ועד הנצרות )תרגם י"מ גרינץ, ירושלים תשי"ג(, עמ' 104-99; 118-112; ובהרחבה, ת' יעקבסן, לפני  	.20
היות הפילוסופיה – ארץ הנהריים )תל־אביב תשכ"ח(, עמ' 152-130; 204-189.
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"האלהים" הגדול השולט בכול, השוכן בשמים, שעל פי התפיסות המקובלות בעולם האלילי אין איש יכול 
לפנות אליו מרוב גודלו, ריחוקו ועוצמתו )עיינו ירמיהו י'; ועוד(.

של  הטבעית  תמימותם  למרות  כזה,  דתי־אלילי  בפולחן  חלק  ליטול  יכול  אינו  שיונה  מאליו  מובן 
משתתפיו המלחים – הם מעולם לא שמעו דבר אחר. ומנגד, יונה גם אינו יכול לזעוק אל ה' השולט בכול, 
שהרי הוא נמלט מפני השליחות שהטיל עליו. ממילא הפך יונה ל'איש המוזר שהכובע בוער על ראשו', גם 
אין פלא שהגורל נופל עליו ושהוא מופיע מיד כאשם – במובן הדתי – בסכנת המוות הנוראה שאורבת 
להם: "כי בשלי הסער הגדול הזה עליכם" )א', יב(. יונה גם היה מוכן לשאת את עוונו אל תוך הים, ולהצילם 

בסילוקו )אף שגם את זה הוא הותיר בידם(. 
על רקע זה שאלו אותו המלחים המבוהלים והמופתעים: "הגידה נא לנו באשר למי הרעה הזאת לנו, מה 
ה עם אתה" )א', ח(. אין זו שאלה אינפורמטיבית של פקיד מחלקת  מלאכתך ומֵאין תבוא, מה ארצך ואֵי מִזֶּ
ההגירה בנמל תעופה כלשהו; זהו דיון בעל אופי דתי, על סף החידלון, כאשר המלחים מחפשים עִם איזה 
אל אישי, משפחתי או לאומי, טריטוריאלי או קוסמי, הם הסתבכו –  מיהו אל "פרטי" זה הרודף אחריהם 

להטביעם, ולמה?! 
על שאלה עמוקה זו ענה להם יונה את תשובתו, והתשובה הדהימה אותם לחלוטין: "עברי אנכי, ואת ה' 
אלהי השמים אני ירא, אשר עשה את הים ואת היבשה" )א', ט(. כלומר, איש נודד אנוכי, פליט חסר נחלה, 

ואני ירא את ה', הוא אלוהי השמים, שעשה את הכול, את הארץ ואת הים גם יחד. לפיכך אין כל טעם לקרוא 
"איש אל אלהיו", שהרי ה' אלוהי השמים שולט בכל האנשים, בכל היבשות, בכל הימים ובכל הספינות. 

בכך מגולל יונה בבת אחת את מסך תמימותם האלילית, והם נבהלים ויראים. אבל בכך הוא גם שמט 
את הקרקע )של הספינה( מתחת לרגליו, שהרי איך הוא יכול להעלות בדעתו להימלט מלפני ה', השולט בכול? 
בלחץ הנורא הפכו אנשי הספינה ליראי ה', ומיד צעקו על הנביא הנמלט: "מה זאת עשית?! כי ידעו האנשים 
כי מלפני ה' הוא בֹרֵחַ, כי הגיד להם" )א', י(. המלחים הפכו ליראי ה' גדולים בפשטות תמימותם, על ידי נביא 
ישראלי שברח מתוך עימות עם ה' ועם שליחות הנבואה שקיבל. עימות זה הוא תופעה 'יהודית' מובהקת, 

ואותה אין המלחים הנכרים מסוגלים להבין כלל.
את האמונה היהודית ביראת "ה' אלהי השמים... אשר עשה את הים ואת היבשה" הם קיבלו מהנביא 
ה"עברי" המוזר, ואחרי הצלתם גם הקריבו לה' זבחים, ונדרו נדרים. אבל הם דחו לחלוטין את הרעיון החצוף 
שאפשר גם להתווכח עם ה' על דרך ניהול העולם )ולצאת נגד הפעלת 'מידות הרחמים' על נינוה; יונה ד', ב(. זאת 
יכולה להיות רק חוצפה ייחודית ל"עם קשה ערף", שיראי ה' מן העולם הרחב לא יכלו )וכנראה לא יוכלו( להכיל 
אותה. בדלית בררה, על פי תפיסתם, הם השליכו את יונה אל הים, כהצעתו, ואמרו בתפילת יראתם – "כי 

אתה ה', כאשר חפצת עשית" )א', יד(.
הנה כי כן, דווקא פסוק זה, שנחשב לראיה הגדולה למשמעות האתנית, מוביל לפירוש המנוגד – 'עברי' 
הוא מונח חברתי שמתייחס בייחוד לעבדים ולפליטים, ויש לו במקרא משמעות אמונית־דתית מעל 

ומעבר לגבולות מצומצמים של עם מסוים או ארץ! 
"עברי אנכי" – מאברהם ועד יונה – היא תשובה אמונית־דתית, ולא מענה של זהות אתנית, ותשובה 

זו היא המפתח לכל ההופעות של "אלהי העברים", במקרא.
תשובה  רק  ואיננו  מפליגה,  דתית  משמעות  בעל  עמוק  ויכוח  הוא  פרעה  לבין  משה  בין  הוויכוח  גם 
ח את עמי, ויָחֹגוּ לי  אינפורמטיבית לשאלה תמימה. משה פתח בתקיפות: "כה אמר ה' אלהי ישראל, שַלַּ
ח את ישראל, לא  במדבר" )שמות ה', א(. גם תשובת פרעה ברורה ותקיפה: "מי ה' אשר אשמע בקֹלו לשַלַּ
חַ" )שם, ב(. בלשוננו: אינני כפוף לו אלא לאלים המצריים, וגם בני  ידעתי את ה', וגם את ישראל לא אֲשַלֵּ

ישראל העבדים שלנו, כפופים להם.
כדי להתמודד עם טענה זו מוכרח היה משה לעבור למישור רחב יותר, ולענות לפרעה תשובה שתשמוט 
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מיסודו את כל הבסיס לטענתו מבלי שיהא צורך להתווכח עם דעתו חזיתית. בנימוס מחוכם אך חריף הוא 
השיב: "אלהי העברים נקרא עלינו, נלכה נא דרך שלשת ימים במדבר ונזבחה לה' אלהינו, פן יִפגָעֵנוּ בדבר 
או בחרב" )שם, ג(. כלומר: ה' אלוהינו יכול לפגוע בנו גם תחת יד פרעה, ויש בכך רמז ברור למדי שיכול הוא 

לפגוע גם בפרעה עצמו ובעבדיו – כפי שהתאמת בעשרת המכות.
"אלהי העברים" חורג מהמשמעות הלאומית־טריטוריאלית, ועל כן יכול להושיע את עבדיו ולהוציאם 

מתחת יד פרעה. 
כפי שהבינו חז"ל ש"אברם  העברי" משמעו שונה מכל העולם באמונתו ועומד 'מעבר אחר' – מנהיג 
שיוצא למלחמה לשם הצלה בלבד, בלי שום מטרה של כיבושים, שליטה, או שלל – גם אצל פרעה קלעו 
חז"ל אל השערה. חז"ל פירשו שפרעה בדק בספרי אלוהות שלו )שמות רבה, ה', יח( – הלוא הן רשימות האלים 
הידועות בעולם העתיק,21 שהיו מסודרות לפי סדר עמים, ארצות וערי מדינה – ולא מצא ביניהם את שם ה', 
וברור שגם לא יכול היה למצוא שם את "ה' אלהי ישראל" בשום פנים. לעומת זה, יכול היה פרעה להבין 

את השם "אלהי העברים" במובנו הייחודי, ה'שייך' לקבוצות אלה של פליטים, בני חסות ועבדים.
לסיכום – "עברי" במקרא מתאים במדויק למושג של פליטי 'חַ'בּירוּ/עַפּירוּ' בתעודות הקדומות. אמנם 
ברוב המקומות שנזכרו "עברים" במקרא )אחרי ספר בראשית( מדובר על האבות ובני ישראל, אבל רק כאשר 
הם היו עבדים או עבדים למחצה, מהגרים או פליטים, או אנשים בעלי מעמד חברתי מיוחד וחריג, שנחשבו 
מסוכנים לסדר וליציבות, וגם לחוקים המקובלים. אנשים שהאמינו באלוהים אחד השולט בכל הארצות 
והעמים, ביבשה ובימים, היו עלולים להיחשב מסוכנים בעיני השליטים, ומבחן סכנה ברור היה בנכונותם 

לתת מקלט לעבדים בורחים.

האיסור להסגיר עבד בורח
התפיסה הייחודית של התורה ביחס לעבדות תתברר מתוך אחת מן המצוות המיוחדות בספר דברים. 
כידוע, בספר דברים התורה חוזרת ומדגישה )ביותר מעשרים מקומות( את חובת הצדקה והחסד כלפי עבד, עני, 
גר, יתום ואלמנה מכוח ההתחייבות העליונה אשר נובעת מיציאת מצרים. בכלל זה יש גם צו מיוחד האוסר 

להסגיר לאדוניו עבד שנמלט ומצא מקלט בקרב ישראל, בארץ ישראל המקודשת:
ר יִבְחַר  קוֹם אֲשֶׁ מָּ ךָ, בַּ קִרְבְּ ב בְּ ךָ יֵשֵׁ צֵל אֵלֶיךָ מֵעִם אֲדֹנָיו; עִמְּ ר יִנָּ יר עֶבֶד אֶל אֲדֹנָיו, אֲשֶׁ לאֹ תַסְגִּ

טּוֹב לוֹ, לאֹ תּוֹנֶנּוּ. 	)דברים כ"ג, טז-יז( עָרֶיךָ בַּ אַחַד שְׁ בְּ

ומקבילה בחוקי העמים העתיקים.22  כבר עמדו חוקרים אחדים על העובדה שזה חוק ללא תקדים 
הסגרת פליטים  אדרבה, החוקים הקפידו תמיד על שמירת הסדר והחוק הבינלאומיים דווקא כשחייבו 
ועבדים בורחים. כך שמרו החוקים על זכויות של השליטים המשעבדים. ציבור אחד נחשב חריג –  ולעתים 

ה'חַ'בּירוּ/עַפּירוּ'  הם  ואלו  בורחים,  ולעבדים  לו!(  )הדומים  לפליטים  מקלט  שנתן  משום    – ומסוכן   חריג 
)LU-SA-GAZ(. התעודה המפורסמת ביותר בעניין זה היא ההסכם שנמצא בחפירות באוּגַרית )=ראס שַמרה, ליד 

ה  לדקיה בחוף הסורי(, בין מלך החתים חַתוּשילי השלישי )במחצית הראשונה של המאה ה־13 לפנה"ס( לבין פּוּדיחֶ'פָּ

מלך אוגרית. מלך החתים התחייב והבטיח הסגרת עבדים שברחו אל ה'חַ'בּירוּ/עַפּירוּ', וזה תרגומו:
רנַ חַתוּשילי, המלך הגדול; חותָם תַבַּ

 – ...SA-GAZ ויבוא לארץ  אם עבד מלך אוגרית, או איש אוגרית, או עבד לעבד מלך אוגרית, יקום 
אני המלך הגדול לא אקבלנו, אשיבהו למלך אוגרית;

,W. G. Lambert, "Gotterlisten", Reallexikon des Assyriologie 3 (1957-1971) על רשימות האלים העתיקות ראו  	.21 
.pp. 473-479

ראו בסקירתנו על 'התורה והעבדות' עמ' 90 ואילך. 	.22
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אם עם אוגרית, איש מארץ אחרת יקנו בכספם, והוא יברח מארץ אוגרית ויבוא בקרב SA-GAZ – אני 
המלך הגדול לא אקבלנו; אשיבהו למלך אוגרית.23

כנגד כל אלו התורה ניצבת )מן 'העבר האחר'!( ואומרת: "לא תסגיר עבד אל אדֹניו... עמך ישב בקרבך, 
באחד שעריך בטוב לו". יש לשים לב לעובדה שהביטוי "המקום אשר יבחר" הוא  במקום אשר יבחר 

ביטוי אופייני לספר דברים, והוא מופיע עשרים ואחת פעמים בנוגע למקדש, מקום השכינה – "המקום 
אשר יבחר ה' לשכן שמו". הפעם היחידה הנוספת שביטוי זה מופיע הוא בענייננו, בנוגע לעבד הבורח 

לשבת בארץ ישראל. הפועל "אשר יבחר" מתייחס כאן לאדם, כלומר לעבד הבורח הבוחר לו מקום לשבת. 
והדברים אומרים דרשנו: המקום אשר יבחר העבד לשבת באחד שעריך הוא מעין גילוי של בחירת 

ה' בארץ נחלתו.

זהו בעצם הביטוי העמוק למשמעותו העקרונית של הדיבור הראשון בעשרת הדיברות, יסוד האמונה 
והתורה כולה, 'תעודת הזהות' המוצהרת של ה' בהופעתו על הר סיני: "אנכֹי ה' אלהיך אשר הוצאתיך מארץ 

מצרים מבית עבדים" )שמות כ', ב(!
זה בתורה, אלא כבר בספר בראשית, באורחות  לא רק בספר דברים ובמתן תורה אפשר לראות קו 

התנהגותם של האבות. 
עיון מדוקדק בספר בראשית מגלה שלאבות היו עבדים ושפחות, והם גם קיבלו במתנה עבדים ושפחות. 
אך לא מצאנו שהם נתנו עבד או שפחה לגוי נכרי גם כאשר הדבר מתבקש. אברהם מקבל מפרעה "צאן ובקר 
וחמֹרים ועבדים ושפחתֹ ואתֹנֹת וגמלים" )בראשית י"ב, טז(. גם מאבימלך הוא מקבל מתנות: "ויקח אבימלך 
צאן ובקר ועבדים ושפחתֹ ויתן לאברהם" )כ', יד(. אך כאשר אברהם גומל לאבימלך, הוא נותן לו "צאן ובקר" 

בלבד, לא עבד ולא שפחה! )כ"א, כז(.
רַך את אדנֹי מאד ויגדל,  כך גם בעבד אברהם, המגיע לבית בתואל ולבן בחרן ומעיד שם על אדונו: "וה' בֵּ
ויתן לו צאן ובקר וכסף וזהב ועבדִם ושפחתֹ וגמלים וחמרֹים" )כ"ד, לה(. אך בשעה שהוא מחלק מתנות נאמר 
"ויוצא העבד כלי כסף וכלי זהב ובגדים, ויתן לרבקה, ומִגדָנֹת נתן לאחיה ולאמהּ" )כ"ד, נג( – ואילו עבדים 

ושפחות אינו נותן.
וכן ביעקב, שרכש לעצמו "צאן רבות ושפחות ועבדים וגמלים וחמֹרים" )ל', מג(, וגם בהודעה ששלח 
לעשו אחיו הוא ציין "ויהי לי שור וחמור צאן ועבד ושפחה" )ל"ב, ו(. אך כאשר הוא פתח יעקב במאמץ אדיר 
לכפר פני עשו, אולי יישא פניו )שם, על פי פסוק כא(, הוא שלח "מן הבא בידו מנחה לעשו אחיו; עִזים מאתים 
ותיָשים עשרים, רחלים מאתים ואילים עשרים. גמלים מֵיניקות ובניהם שלשים, פרות ארבעים ופרים עשרה 
אתֹנֹת עשרים וַעְיָרִם עשרה" )שם, יד-טז( – אפילו לא עבד אחד או שפחה אחת. גם בשעת סכנה גדולה 
לכל רכושו, לנפשו ולנפשות ביתו, גם כאשר לא חסכו בשום אמצעי או מאמץ – גם אז עבד ושפחה לא 

העבירו מבית אברהם אל שום גורם אחר!24

יעקב נהג באותה דרך גם כאשר נשקפה סכנת הכחדה לביתו ברעב – שמעון היה אסור במצרים, ודאגה 
כבדה שררה בנוגע לבנימין, שנלקח נגד רצונו למצרים. יעקב הקפיד לשלוח עם בניו היורדים מצרימה מנחה 

התעודה לקוחה מתוך: Y. Nougayrol, Le Palis Royal d'Ugarit, 107f  )בתרגומו של מ' גרינברג(. 	.23
מקלט  מתן  למנוע  אוגרית  מלך  את  סופיליליומה  החתים  מלך  מחייב  ובה  מזאת,  מאוחרת  בתעודה  גם  מתואר  דומה  מצב  	

לפליטים על ידי הח'בירו ולהסגירם.
 Ancient Near-Eastern Texts (ANET), Princeton 1955: A. על החוקים העתיקים להסגרת פליטים ועבדים בורחים ראו 	
.Goetze, 'The Laws of Eshnuna', 9-52;  'The Hittite Laws', 9-24; T. Meek, 'The Code of Hammurabi', 5-19
של  הכבד  כחטאם  בתורה  מופיעה  היא  ואכן  בכלל,  הקדום  במזרח  חמור  חטא  נחשבה  לעבד  יוסף  מכירת  חריפה,  בהנגדה  	.24
האחים, ובייחוד של המעורבים – שמעון )ולוי(, ראובן ויהודה; התורה לא חסכה כל מאמץ כדי להמחיש את עונשיהם הכבדים 

)בראשית ל"ז, יח-לה; מ"ב, כא-כד; מ"ט, ה-ז; נ', טו-יח(.
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מכובדת ומיוחדת, שניכר בה מאמץ יוצא דופן למצוא חן בעיני האיש אדוני הארץ – אך עבדים ושפחות 
אינם כלולים בה: "ויאמר אלֵהם ישראל אביהם, אם כן אפוא זאת עשו, קחו מזמרת הארץ בכליכם והורידו 
לָאיש מנחה, מעט צֳרי ומעט דבש נכֹאת ולֹט, בטנים ושקדים; וכסף משנה קחו בידכם, ואת הכסף המושב 
בפי אַמתחֹתיכם..." )מ"ג, יא-יב(. עבד ושפחה לא שלחו – כי לא הוציאו ולא הורידו עבדים ושפחות לאחר 

שעלו אל בית אברהם. 

אנו מוצאים בספר בראשית הסבר עמוק ועקרוני לנוהג ייחודי ויוצא דופן זה של בית אברהם:
ל  כָּ לָכֶם  הִמּוֹל  לְדֹרֹתָם...  אַחֲרֶיךָ  וְזַרְעֲךָ  ה  אַתָּ מֹר  תִשְׁ רִיתִי  בְּ אֶת  ה  וְאַתָּ אַבְרָהָם:  אֶל  אֱלֹהִים  "וַיֹּאמֶר 
ל זָכָר  מֹנַת יָמִים יִמּוֹל לָכֶם כָּ ינִי וּבֵינֵיכֶם. וּבֶן שְׁ רִית בֵּ ר עָרְלַתְכֶם, וְהָיָה לְאוֹת בְּ שַׂ ם אֵת בְּ זָכָר; וּנְמַלְתֶּ
יתְךָ וּמִקְנַת  רְעֲךָ הוּא. הִמּוֹל יִמּוֹל יְלִיד בֵּ ר לֹא מִזַּ ן נֵכָר, אֲשֶׁ סֶף מִכֹּל בֶּ יִת וּמִקְנַת כֶּ לְדֹרֹתֵיכֶם, יְלִיד בָּ
					 )י"ז, ט-יג(.     רְכֶם לִבְרִית עוֹלָם" בְשַׂ ךָ, וְהָיְתָה בְרִיתִי בִּ סְפֶּ כַּ

משמעות העניין ברורה ומרחיקת לכת – העבדים והשפחות הנכריים הוכנסו בברית המיוחדת בין ה' לבין 
בית אברהם, ברית המילה, אשר היא גם תנאי ודרך יחידה להצטרף למשפחה זו ו"להיות לעם אחד" )ל"ד, כב(. 
יש כאן העלאה בקדושה של העבדים – מערלים, שאינם בני ברית, לנימולים בני ברית. כך גם בחוקת הפסח, 
ברית הכניסה אל העם היוצא ממצרים לחירות עולם – "זאת חקת הפסח, כל בן נכר לא יאכל בו. וכל עבד 

איש מקנת כסף וּמַלתה אֹתו, אז יאכל בו... וכל ערל לא יאכל בו" )שמות י"ב, מג-מח(.

י"ב,  אשר עשו בחרן' )בראשית  'ואת הנפש   " )בראשית רבה, ל"ט, יד(:  כל זה מוביל אותנו למדרש חז"ל 
ה( – אמר רבי אלעזר בר זימרא: אם מתכנסין כל באי העולם לברוא אפילו יתוש אחד, אינן יכולין לזרוק 
בו נשמה, ואת אמר 'ואת הנפש אשר עשו'? – אלא אלו הגרים שגיירו... ללמדך שכל מי שהוא מקרב את 

העובד כוכבים ומגיירו כאילו בראו".
על פי פשוטו של מקרא, כוונת הכתוב, כפי שהעיר רש"י, ל"עבדים ושפחות שקנו להם, כמו: 'ומאשר 
לאבינו עשה ]יעקב[ את כל הכבדֹ הזה' )שם ל"א, א(; 'וישראל עשֹה חיל' )במדבר כ"ד, יח( – לשון קונה וכונס". אך 
מסתבר שה'פשט' והדרש במקרה זה חד הם, שהרי קניית עבדים לבית אברהם משמעותה באמת קירובם 
אל ה' והכנסתם לברית. אין כאן עניין פורמאלי בלבד, אלא עניין הכרתי־התנהגותי; מורה על כך, למשל, שם 
ה' השגור בפיו של עבד אברהם, זקן ביתו, המושל בכל אשר לו: בשם ה' הוא נשבע לאברהם )כ"ד, א-ט(; לה' 
הוא נשא תפילה ותחינה להצלחת שליחותו )למצוא אישה ליצחק, שם, יב-יד(; לה' הוא השתחווה ונתן תודה 
פעמיים – על שהנחהו בדרך אמת )שם, כו-כז, מח( ועל שנתן בלב לבן ובתואל להסכים להצעת השידוך )שם, 

נב(. עבד אברהם אכן היה עובד ה' בכל כוחו.

צֵל אליך מֵעם אדֹניו" – העבד  מכאן נפתח פתח להבין לעומק גם את איסור ההסגרה של עבד "אשר יִנָּ
לא רק ניצל מעבדות פרך, זאת שברח ממנה, אלא גם עלה אל קדושת הארץ. לכן יש לו זכות לשבת "עמך... 

בקרבך, במקום אשר יבחר", ואסור להורידו מקדושת עם ישראל בארץ ישראל.
עלייה זו בקדושה באה לביטוי מובהק בהלכה, ונביא כאן את דברי הרמב"ם בהלכות עבדים, פרק ח':25

א. המוכר את עבדו לגויים – יצא בן חורין, וכופין את רבו לחזור ולקנותו מן הגוי עד עשרה בדמיו, וכותב 
לו גט שחרור ויוצא...

ה. אחד מוכר עבדו לגוי עובד עבודה־זרה, או שמכרו לגר תושב, ואפילו לכותי – הרי זה יצא לחירות. 
מכרו לישראל משומד הרי זה ספק...

ו. המוכר עבדו לחוצה לארץ – יצא בן חורין, וכופין את רבו השני לכתוב לו גט שחרור ואבדו הדמים...
ט. עבד שאמר לעלות לארץ ישראל – כופין את רבו לעלות עמו, או ימכור אותו למי שיעלהו לשם; רצה 

לשון הרמב"ם כאן על פי כתב־יד קיימברידג' Add. 1526 משנת ה"ב לבריאה )1242(; הניסוח במהדורת פרנקל קרוב לכתב היד,  	.25
בלי השינוי הרווח ברוב ההוצאות האחרות מ'גוי/גויים' ל'עכו"ם'.
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האדון לצאת לחוצה לארץ אינו יכול להוציא את עבדו עד שירצה; ודין זה בכל זמן, אפילו בזמן הזה שהארץ 
ביד גויים.

י. עבד שברח מחוצה־לארץ לארץ ישראל – אין מחזירין אותו לעבדות, ועליו נאמר בתורה "לא תסגיר 
עבד אל אדניו"; ואומרין לרבו שיכתוב לו גט שחרור... ואם לא רצה האדון לשחררו – מפקיעין בית דין את 

שעבודו מעליו, וילך לו. 
יא. עבד זה שברח לארץ ישראל הרי זה גר צדק, והוסיף לו הכתוב אזהרה אחרת למי שמונה )=מצער 

בהונאה( אותו... שנאמר: 'עמך ישב בקרבך במקום אשר יבחר באחד שעריך בטוב לו, לא תוננו' – זו אף 

הונאת דברים.
ועוד דבר – 

אם נניח )כמסתבר( שלוחמיו של אברהם, ילידי ביתו, הם בעצם עבדיו, נגלה גם מעמד מכובד ויחס בין־
ה אָחיו, ויָרֶק את חניכיו ילידי ביתו שמונה עשר  אישי מיוחד בין אברהם לבין עבדיו: "וישמע אברם כי נִשבָּ

ושלש מאות וירדֹף עד דן; ויֵחָלֵק עליהם לילה הוא ועבדיו ויכם ..." )י"ד, יד-טו( – 'עבדיו' הם 'חניכיו'!26 
בהליכתו אל הר המוריה לקח אברהם "את שני נעריו אתו ואת יצחק בנו" )כ"ב, ג(; הם קרויים נערים, 
וגם יצחק קרוי נער: "ויאמר אברהם אל נעריו: שבו לכם פה עם החמור ואני והנער נלכה עד כה, ונשתחוה 
ונשובה אליכם" )שם, ה(. גם כאן נראה על פי הפשט ששניים אלו – עבדיו ילידי ביתו הם, והנה הם מושווים 

ליצחק בכינוי שמכנה אותם התורה.
בניסוחו של הרמב"ם להלכה )סוף הלכות עבדים(:

מותר לעבוד בעבד כנעני בפרך; ואף על פי שהדין )כך(, מידת חסידות ודרכי החכמה שיהא אדם רחמן 
ורודף צדק ולא יכביד עולו על עבדו, ולא יצר לו, ויאכילהו וישקהו מכל מאכלו ומכל משקהו... וכן לא 
יבזהו ביד ולא בדברים – לעבדות מסרן הכתוב, ולא לבושה; ולא ירבה עליו צעקה וכעס אלא ידבר 
עמו בנחת, וישמע טענותיו; וכן מפורש בדרכי איוב הטובים והישרים בשבועתו – "אם אמאס משפט 

הוּ, ויכֻנֶנּוּ בָרֶחֶם אחד" )איוב ל"א, יג-טו(; ני עָשָׂ עבדי ואמָתי, ברִבָם עמדי... הלא בַבטן עֹשֵׂ
...זרעו של אברהם אבינו, והם ישראל שהשפיע להם הקב"ה טובת התורה וציוום בחוקים ומשפטים 
צדיקים, רחמנים הן על הכל; וכן במדותיו של הקב"ה שציוונו להדמות בהן, הוא )=הכתוב( אומר – 
"ורחמיו על כל מעשיו" )תהילים קמ"ה, ט(, וכל המרחם מרחמין עליו, שנאמר – "ונתן לך רחמים ורִחַמךָ 

ךָ" )דברים י"ג, יח(. והִרבֶּ
עבדים המצטרפים לבית אברהם נכנסים אפוא תחת כנפי השכינה, בעיני שליטים במזרח הקדום היה זה 

מקלט מסוכן לפליטים ולעבדים בורחים.

אונקלוס פירש 'חניכיו' מלשון נערים וצעירים: "עולימוהי ילידי ביתיה"; רס"ג פירש חניכיו = 'ידידיו'; לעומת זאת, ראב"ע, רש"י,  	.26
למלחמה, ואילו רש"י ורד"ק ראו בזה  חזקוני ורד"ק פירשו מלשון חינוך ולימוד – ראב"ע וחזקוני הבינו זאת כחינוך ואימון 
באמת חינוך לעבודת ה', כמו "חֲנֹך לנער על פי דרכו" )משלי כ"ב, ו(. על פי דרכנו, החינוך למלחמה בדרכו של אברהם והחינוך 

לעבודת ה' הם שני צדדים למטבע אחת.
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ראו: ב' ברונר, עבדים וגרים בסקטור הארמון ובסקטור המקדש )עבודת דוקטור(, חיפה תשע"ה. 	.1
'היהודים והעבדות במלחמת האזרחים בארצות הברית בראי הוויכוח התיאולוגי על כתבי  ראו מאמרה של שלומית יהלום,  	.2

הקודש', ציון ס"ה )תש"ס(, עמ' 203-163; תודה לפרופ' מנחם בלונדהיים על ההפניה. 

התורה לנוכח העבדות

האם התורה תומכת בעבדות בתור תופעה ומוסד חוקי?
האם התורה רואה בעבדות קללה? עונש? או אפילו חטא?

האם התורה רואה בעבדות תופעה קיימת בחברה האנושית, ונותנת לה מסגרת חוקית ומוסרית?
האם התורה משתדלת לתקן את העוולות שבעבדות ככל האפשר?

האם התורה רואה בביטול העבדות יעד אידיאלי – יעד שצריך לשאוף אליו?
שאלות כאלה אי אפשר, לכאורה, לשאול על גישתה של התורה לרצח ולגנבה, שהרי "לא תרצח" ו"לא 
תגנֹב" מהדהדים בכל מקום ממעמד הר סיני. אך אפילו בנוגע אליהם צריך לשאול: הלוא יש בתורה מצוות 
מלחמה, והתורה מדברת גם על מלחמה בערים רחוקות )דברים כ', טו(, במלחמה יש הרג ומוות, וכן שלל 
אויב שהתורה מתירה לאכול )שם, יד(; אם כך, האם ייתכן שגישתה של התורה אפילו לרצח ולגנבה משתנה 

במצבי מלחמה? 
בין שני  גם קשר  וייתכן  בנוגע לעבדות,  כל השאלות שהוצגו  על המלחמה עצמה צריך לשאול את 
הנושאים; שבויי מלחמה מערים ומארצות נכבשות, שבויים שנמכרו לעבדות כחלק מן השלל, היוו לאורך 
ההיסטוריה מקור עיקרי לשוק העבדים. הלוא כך כתוב בסוף הקללות שבספר דברים )כ"ח, סח(: "והשיבך ה' 

מצרים באניות... והתמכרתם שם לאֹיבֶיךָ לעבדים ולשפחות ואין קֹנֶה".
בין המקורות האחרים לעבדים מאז ומעולם אפשר למנות חטיפות וסחר עבדים )שדומים לשבויי מלחמה(, 
כמו מכירת יוסף בידי אחיו מתוך שנאה. רק אחר כך באו לעולם סוגי העבדות האלה: עבדות ממניעים 
כלכליים – אנשים שמכרו את עצמם או את בני ביתם בגלל חובות שלא יכלו לפרוע )"וכי יָמוּךְ אחיך...", ויקרא 
'ילידי בית'  )"ונִמכר בגנבתו", שמות כ"ב, ב(; ולבסוף – עבדים  כ"ה, לט(; עבדות בתור עונש – גנבים ופושעים 

יא(, שנולדו לשפחות מתוך מטרה ברורה לספק למשקי הבית עבדים  ויקרא כ"ב,  כז;  יב-יג, כג,  י"ז,  )בראשית 

צעירים מדור לדור.
רבים מהעבדים הוחזקו בידי ממלכות כובשות ומקדשים, וזכו למעמד מכובד יחסית בתור 'עבדי מלך' 

או בתור 'עבדי מקדש', דוגמת הגבעונים בישראל )"חֹטבי עצים ושֹאבי מים לָעֵדה ולמזבח ה'", יהושע ט', כז(.1
לעומת זאת, נקנו המוני עבדים בידי בעלי מכרות ובעלי אחוזות גדולות, ועבדים אלה 'זכו' לרוב לשפל 
העבדות והניצול האכזרי. במקום אחר לגמרי עמדו עבדי משק בית, שנחשבו לרוב חלק מהמשפחה; חלקם 
סבלו השפלה והתעללות, אבל הרוב היו מוגנים יותר, ולא תמיד רצו לעזוב )"כי טוב לו עמך", דברים ט"ו, טז(. 

במשך הזמן רבים מהם נפדו או שוחררו, רכשו לעצמם מעמד מכובד, ונטמעו במשפחות ובחברה.
כאשר באים לדון בשאלות הקשורות לגישתה של התורה לעבדות, חשוב להבחין בין הסוגים השונים 

של העבדות ובמצבם של עבדים ושפחות במקומות השונים שהוחזקו.
התמודדות עם השאלות האלה מחייבת מספר עיונים: עיון משווה בתורה פנימה; עיון משווה בתרבויות 
ובדינים של 'המזרח הקדום'; עיון משווה בתהליכים ההיסטוריים מאז מתן תורה, בישראל ובעמים; ועיון 
בביטול העבדות בחוקי העולם המודרני, ובייחוד בוויכוחים סביב המלחמה באמריקה בין מדינות הצפון 

למדינות הדרום למען ביטול העבדות.2

העבדות: עיון משווה בתורה ובמקרא
א. בעשרת הדיברות נאמר, מחד: "אנכי ה' אלהיך אשר הוצאתיך מארץ מצרים מבית עבדים"; אך 
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מדרשו של רבן יוחנן בן זכאי, קידושין כב ע"ב.  	.3
ראו רש"י וראב"ע )הפירוש הארוך(, שהוכיחו את פירוש חז"ל )מכילתא נזיקין פרשה ז'( לנקמה זו, שהיא מיתה בסיף )"חרב נֹקמת נקם  	.4
ברית", ויקרא כ"ו, כה(, וראב"ע הוסיף פסוקים רבים להוכיח שנקמה היא בדם. רבנו בחיי ור"י אברבנאל הסבירו מדוע דווקא כאן 

נקטה התורה לשון 'נקמה' – זאת תגובה ראויה לאכזריות קשה ומכוונת של האדון, אכזריות שהיא עצמה 'נקמה'; אך ייתכן 
שדין "מות יומת" אינו יכול להיאמר כאשר יש אפשרות שהדין לא יחול )אם העבד לא מת "תחת ידו" אלא כעבור זמן(.

על רגליו ביום ההוא או למחרתו, רק אז ייפטר האדון מדין מוות של  הרמב"ן פירש על דרך הפשט: אם יקום העבד ויעמוד  	.5
נקם, "אבל אם לא עמד כלל )על רגליו(, חייב )האדון( אף על פי שמת ביום השני, כי גם זה תחת ידו מת" – כך הסביר הרמב"ן 
בפשטות את הביטוי "אם ]בתוך[ יום או יומים יעמדֹ" ]על רגליו[. חז"ל במדרש ההלכה )מכילתא משפטים, פרשה ז'( התקשו בביטוי 

זה )רש"י: "אם על יום אחד הוא פטור, על יומיים לא כל שכן?"(, ופירשו 'כמעת לעת' )= 24 שעות(.  
קֵל" בכל מקרה כיוון שהרג נפש אדם; וכאן אין הבדל בין עבד לבן חורין, וזהו אחד מחידושי התורה; ראו להלן  יִסָּ אבל "השור  	.6

בדיני שור נגח עמ' 249.
מקום  להם  לתת  ולפחות  ליד,  מיד  מכירתם  באמצעות  בעבדים  התעמרות  למנוע  היא  כאן  הרמוזה  התורה  שכוונת  אפשר  	.7
קבוע כנחלת אחוזה. אף שלא נאסרה מכירה כזאת בפירוש, אסרה התורה למכור שבויה יפת תואר: "והיה אם לא חפצת בהּ, 
ושִלחתהּ לנפשהּ ומָכֹר לא תמכרנה בכסף, לא תתעמר בהּ תחת אשר עִניתהּ" )דברים כ"א, יד(; וחז"ל אסרו למכור עבד ואמה 

)שנימולו וטבלו( לנכרים או לחוץ לארץ, ומכירה כזאת מוציאה אותם לחירות )גיטין מג ע"ב; רמב"ם הלכות עבדים פרק ח'(.

וגֵרך  ועבדך ואמתך ובהמתך  מאידך, בדיבור שבת האיסור על כל מלאכה בשבת חל גם על "בנך ובתך 
אשר בשעריך" )שמות כ', דיבור שבת( – דבר של קבע הוא שעבד ואמה נמצאים בכל בית, ורק בשבת נצטווינו 
"למען ינוח עבדך ואמתך כמוך)!( וזכרת כי עבד היית בארץ מצרים..." )דברים ה', דיבור שבת(. וכאן יש לשאול: 
אם העבד הוא 'אדם כמוך', שנברא ב"צלם אלהים" )בראשית א', כז(, מדוע לא יחיה בחופש ובחירות 'כמוך' 

כל הימים?
ב. מדוע התורה מאפשרת בכלל מציאות של "עבד עברי" / "ונמכר בגנֵבתו", או "כי ימוך אחיך עמך 
ונמכר לך", ויותר מהם מציאות של מכירת בת "לאָמָה" ו"שפחה נחרפת לאיש" )ויקרא י"ט, כ(? מדוע הנואף 

ה"(, ודי לו בקרבן אשם בכדי להתכפר? שָׁ שפחה לא ייענש כמו הנואף אשת איש )"לא יוּמתו כי לא חֻפָּ
מדוע התורה מאפשרת לעבד אשר "טוב לו עמך", להירצע ולהישאר "עבד עולם" )דברים ט"ו, יז( – והלוא 
"אוזן ששמעה קולי על הר סיני ]אשר הוצאתיך... מבית עבדים[ – כי לי בני ישראל עבדים... והלך זה וקנה אדון 

לעצמו, תירצע"?3 ובכלל, מדוע לא אסרה התורה את העבדות כליל, מהר סיני?
ג. התורה הבחינה בין "עבד עברי", שיֵצֵא לחופשי בשנה השביעית )וביובל(, לבין עבד ואמה סתם )=לא 
'עברים'(, שיֵצאו לחופשי רק אם האדון הכה אותם והוציא מהם עין או שן )ודומיהן(: "לחפשי ישלחנו תחת 

קֵםֵ"4  עינו / שִנוֹ" )שמות כ"א, כו-כז(. אם האדון מכה עבד ואמה מסוג זה "בשֵבט" וימותו תחת ידו – "נָקֹם יִנָּ
ם כי כספו הוא" )שם, כ-כא(. מובן שהתורה באה למנוע מן האדון  האדון, "אך אם יום או יומים יעמֹד לא יֻקַּ
להכות עבד – גם אם איננו 'עברי' – מכות רצח אכזריות, ולפגוע באיבריו; אבל העבד עצמו נשאר קניין כספו 
של האדון, ועל פי מדרש ההלכה, אם ימות אחרי יום או יומיים, לא ייחשב האדון כהורג נפש – דבר שלא 
יעלה על הדעת באיש חופשי.5 גם בדיני נגיחת שור – אם ימית עבד או אמה, אין על בעל השור לשלם אלא 

דמי עבד או אמה )שלושים שקלים( ולא 'כופר נפש' )שם, לב(.6   
ד. התורה הבדילה בפירוש )ויקרא כ"ה, לט-מו(, בין "אחיך", ש"לא תעבֹד בו עבֹדת עבד... כי עבדַי הם 
אשר הוצאתי אֹתם מארץ מצרים", לבין "ועבדך ואמתך אשר יהיו לך מאת הגוים... מהם תקנו עבד ואמה... 
והתנחלתם אֹתם לבניכם אחריכם לרשת אחֻזה, לעֹלם בהם תעבֹדו".7 האם אין לאותם גויים "צלם אלהים" 

שבאדם הנברא?
אמנם, עבדים שנזכרו בתורה בפרשיות עבד ואמה – עבדי בית הם, חלק ממשפחת האדון. אין במשפטי 
ובמכרות, בתנאי  ועובדים בפרך באחוזות גדולות  זכר להמוני השבויים שנמכרים בשוקי עבדים  התורה 
השפלה וניצול אכזרי. במצוות המלחמה בתורה כמעט אין שבויים. 32,000 הנשים הצעירות־הבתולות משלל 
מדיָן )במדבר ל"א, לה( בוודאי נטמעו בישראל. 'עבדי מקדש' כמו הגבעונים לא נזכרו בתורה בפירוש אלא 
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רש"י ורמב"ן לדברים )כ"ט, י( הביאו דברי הגמרא )יבמות עט ע"א( על כנענים שהתגיירו בימי משה כמו בימי יהושע, אם כי בלי  	.8
רמייה, ומשה הציב אותם במעמד דומה לזה של הגבעונים בימי יהושע. 

מכילתא בֹּא, פרשה ט"ז, ובגמרא )יבמות מח ע"ב( זו דעתו של רבי עקיבא מול רבי ישמעאל. 	.9
וכך פירשו חז"ל )ספרא 'בהר' פרק ח', א; בבא־קמא קיג ע"ב( ורש"י )ויקרא כ"ה, מז(. קשה להכיל את פירוש רשב"ם וחזקוני ש"עֵקֶר" זה  	.10

מי שנעקר מן הארץ, "רחוק מארצכם", כי אז הוא מנותק כליל מהמשך הפסוקים )"... לעיניך"(.

ברמז: "... וגֵרךָ אשר בקרב מחניך מחֹטֵב עֵצֶיךָ עד שֹאֵב מימיך" )דברים כ"ט, י(; אף הם כלולים יחד עם "כל 
איש ישראל" בברית ה'.8

מכיוון שהמקור העיקרי לעבדים היו שבויי מלחמות, ומכיוון שהתורה נלחמת מלחמה עקרונית רק נגד 
עבודת אלילים, הרי שביטול עבודת אלילים בעולם יכול לאפשר את ביטול העבדות, ובני האדם ייחשבו 

כולם 'עבדי ה' '! 
ביטול העבדות יכול להיות חלק מחזון ישעיהו בן אמוץ )ב', א-ד( – כל העמים יעלו לקבל תורה מהר בית 
ה', יהיו כולם 'עבדי ה'', ואולי אף ייקרא להם – "ברוך עמי מצרים ומעשה ידַי אשור, ונחלתי ישראל" )ישעיהו 

י"ט, כה(.          

ה. 'שער הכניסה' של העבדים הנכריים לתוך עם ישראל היה ברית המילה, וכך מפורש בתורה בחוקת 
הפסח: "כל בן נכר לא יאכל בו; וכל עבד איש מקנת כסף – וּמַלתָה אֹתו, אז יאכל בו; תושב ושכיר לא יאכל 
בו" )שמות י"ב, מג-מה(. דומה לזה עבד כהן, המותר באכילת תרומה: "וכל זר לא יאכל קדש, תושַב כהן ושכיר 
לא יאכל קדש; וכהן כי יקנה נפש קנין כספו – הוא יאכל בו, ויליד ביתו הם יאכלו בלחמו" )ויקרא כ"ב, י-יא(. 
ואכן למד רבי אליעזר מן ההקבלה הזאת שעבד ערל לא יאכל בתרומה )יבמות ע ע"א(, והוסיף שמילת עבדיו 
מעכבת גם את האדון מן הפסח )שם ע"ב(, ובכלל שאסור "לקיים עבדים ערלים".9 עבד נכרי שנימול חייב 
במצוות כאישה )חגיגה ד ע"א(, הוא נחשב 'אח' לישראל במצוות )בבא־קמא פח ע"א(, ואם שוחרר הרי הוא ככל 
אחד מעם ישראל, ויכול להינשא גם לכהונה )ובת של שפחה – לכהן; תוספתא קידושין פרק ה', ב-ג(. כך 'עבדות 
עולם' של נכרים הפכה לחצי גיור, ואם קיבל העבד גט שחרור – היה זה גיור שלם; כך נטמעו עבדים ושפחות 
נכריים בתוך עם ישראל ואף במשפחות הכהונה. במשלי שלמה )י"ז, ב( אף מובלט מעמדו של "עבד משכיל" 
אשר "ימשֹל בבן מביש, ובתוך אחים יחלֹק נחלה" – העבד ההולך בדרך החכמה והמוסר יגיע לבסוף גם אל 

הנחלה בארץ "בתוך אחים"!
ו. בכיוון ההפוך מעלה התורה בפירוש את האפשרות של "אחיך", שנאלץ למכור את עצמו לנכרי בארץ, 
"לגר תושב עמך, או לעֵקֶר משפחת גר" )ויקרא כ"ה, מז(. ההבחנה בין 'גר תושב' לבין 'עֵקֶר משפחת גר' היא 
הבחנה דתית בלבד )'גר תושב' אינו עובד אלילים, ו'עֵקֶר' הוא עובד אלילים10(, מפני ששניהם מתוארים כיושבים 

בארץ, מצליחים הצלחה כלכלית, קונים עבד מישראל, והכול מתנהל בפרשייה זו "לעיניך" ועל פי חוק.
התורה מתמודדת כאן עם שלוש חרדות גדולות – 

מה עלול לקרות לעבד כזה בגופו?!
מה עלול לקרות לנפשו, לעבודת ה' שלו?!

ומה עלולים הוא ובני משפחתו לעשות כדי להטעות ולרמות את האדון הנכרי?!
אף שתמיד יכול העבד לפדות את עצמו ומשפחתו יכולה לפדותו, דווקא כאן התורה מאריכה במאמץ 
הגאולה והפדיון: "אחרי נמכר – גאֻלה תהיה לו, אחד מאחיו יִגאָלֶנוּ; או דֹדו או בן דֹדו יגאלנו, או מִשאֵר 
בשרו ממשפחתו יגאלנו, או הִשיגה ידו ונגאל" )שם, מח-מט(. הפירוט הזה )דווקא כאן( בא להדגיש את החרדות 

לשלום הנמכר לנכרי, ואת המאמץ העצום לגאול אותו משם.
ב  ודווקא באותו המקום התורה גם מדגישה שאסור להטעות את הנכרי ואסור לרמות בחשבון: "וחִשַּ
כרוֹ לו, עד שנת היֹבֵל – והיה כסף ממכרו במספר שנים... אם עוד רבות בשנים – לפיהן  עם קֹנֵהוּ, משנת הִמָּ
תוֹ"  ב לו, כפי שניו ישיב את גאֻלָּ תוֹ, מִכסף מִקנתו; ואם מעט נשאר בשנים עד שנת היֹבֵל – וחִשַּ ישיב גאֻלָּ
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ראו רמב"ם הל' גזלה ואבדה, פרק י"א, ג-ה. 	.11
כדברי רש"י )כ"ו, א( ורמב"ן )כ"ה, מז(: "וטעם המצווה ברור, שלא יטמע וילמד ממעשיהם". 	.12

ביטוי זה נאמר פעמים רבות בספר דברים )פרק י"ב; פרק ט"ז; ועוד( על "המקום אשר יבחר ה' לשכן שמו", ורק פעם אחת נאמר על  	.13
בחירה של אדם, העבד הפליט, הבוחר לו מקום לשבת "באחד שעריך, בטוב לו". בכך התורה מקבילה ישיבה זו של עבד נכרי 

פליט בארץ ישראל להשכנת כבוד ה'! לא פחות מזה! וראו בהרחבה עמ' 89-86.
ראב"ע ורמב"ן )לדברים כ"ג, טז( פירשו שמצווה זו נסמכה לקודמת לה, המחנה היוצא למלחמה, והבינו שהעבד בורח כדי להינצל  	.14
בתור פליט, ושאסור להסגירו "כי בא לכבוד השם" )ראב"ע(. רמב"ן נימק נימוק של צבא ומודיעין בעת מלחמה: "שייתכן שילַמד 
דוגמה מדוד  והשבויים הבורחים משם". אפשר להביא  ידי העבדים  על  רבות  ילכדו מדינות  כזה  בענין  כי  העיר,  דרך מבוא 
)שמואל-א ל', טו(, שניצח ניצחון מכריע על העמלקים בזכות העבד המצרי שגילה לו היכן הם חוגגים, אחרי שנשבע לו דוד באלוהים 

שלא יוסגר אל אדונו. עם זה, חז"ל )גיטין מה ע"א( פירשו את איסור ההסגרה בכל עבד נכרי שברח לארץ ישראל, אפילו היה עבד 
של יהודי בחוץ לארץ, ונימקו את הדין בקדושתה ומעלתה של ארץ ישראל, שמחייבת גם את העבד במצוות יתרות. כך גם פסק 

הרמב"ם )הל' עבדים פרק ח' ט-י(, והוסיף שעבד יכול גם לדרוש מאדונו לעלות לארץ ישראל, ואסור להוציא אותו חוצה לארץ.

)שם, נ-נב(. בצדק גמור למד רבי עקיבא מכאן שגזל הגוי אסור מן התורה )בבא־קמא קיג(, אסור שהחרדה לגורל 
העבד תביא חלילה לשקר ולהטעיה כלפי הנכרי, ויש בזה גם חילול השם.11

שכיר שנה בשנה  מאידך אסור לנו להרשות לנכרי להתעלל בעבד מישראל שנמכר לו בחוסר ברירה: "כִּ
יִרדֶנּוּ בפרך לעיניך" )שם, נג(. אפשר לשמוע כאן גם הסתייגות בנוגע לציווי הקודם: אסור  יהיה עמו, לא 
להטעות את הנכרי, וחובה לנהוג בו ביושר במשא ומתן הכלכלי, אבל חייבים להתערב ולהציל אם יש שם 

התעללות של 'רדיית פרך'.
אֵל באלה, ויצא בשנת היֹבֵל, הוא ובניו עמו" – והנכרי לא יוכל למנוע את היציאה ביובל, "כי  "ואם לא יִגָּ
לי בני ישראל עבדים, עבדי הם אשר הוצאתי אותם מארץ מצרים... לא תעשו לכם אלילִם..." )שם, נד-נה + 
כ"ו, א( – ואסור לאפשר טמיעה של בני ישראל בין עובדי אלילים.12 כל זה אפילו בארץ בה יד ישראל שלטת, 

וקל וחומר )לאין שיעור( לחרדות ולמאמצי ההצלה בשבויים, עבדים, חטופים ואסירים יהודים בארצות נכר.
ז. בשונה – לכאורה – ממשפטי התורה בעבדים שאינם 'עברים' ואינם "אחיך", אלא הם 'קנין כסף' 
צֵל אליך מֵעִם אדֹניו", ולא זו בלבד  לאדוניהם, התורה אוסרת להסגיר עבד )שאיננו 'עברי'( אל אדוניו "אשר יִנָּ
אלא שנאמר בו "עמך ישב בקרבך, במקום אשר יבחר13 באחד שעריך בטוב לו, לא תוֹנֶנוּ" )דברים כ"ג, טז-יז(. 
אם עבד שאיננו 'עברי' ואיננו "אחיך" הוא "כספו" של אדוניו, מדוע לא יוחזר אל אדוניו, כפי שמחזירים 
רכוש? האם מפני שגם החזרת אבדה חייבה התורה רק ב"אבֵדת אחיך" )דברים כ"ב, א-ג(, או מפני שהתורה 
חוששת לחייו ולשלמות גופו של עבד שברח ועלול להיות מוכה, ובמקרים כאלה פוקעת כל עבדות? האם 
איסור ההסגרה מתייחס רק למצב מלחמה, כפי שכתבו פרשנינו,14 או שהוא חל בכל מצב, כפי שפירשו 

חז"ל?
מכל הדברים האלה נראה שהתורה חוללה מהפכה שקטה וחלקית בתופעות העבדות. התורה 

לא הכירה בעבדות המונים של שבויי מלחמות בעבודת מכרות ואחוזות גדולות. היא הכירה רק בעבדי 
בית שנמכרו מסיבות הנוגעות לכלכלה ומשפט; זה נעשה מתוך התחשבות מירבית בצרכים קיומיים של 
מי שנקלע למצוקה כלכלית, או מי שגנבו ממנו כסף וחובה להשיב לו את כספו. כך הניחה התורה מקום 
לאב שאינו יכול לגדל את בתו, לדאוג לעתידה ולנישואיה; וכך התורה מחייבת להגן גם על חייו ועל שלמות 
גופו של עבד נכרי, ואף לתת לו מקלט, אם ברח, "במקום אשר יבחר", אף שהוא קניין כספו של אדוניו ככל 

העבדים בעולם.
הפערים בין האידיאלים של צלם אלוהים ושאיפת החירות לבין המציאות מובנים היטב מתוך העמדה 
העקרונית שלא להחריב עד היסוד עולם ישן ומוסדותיו. גם בתוך המהפכים הגדולים של אמונת הייחוד 
את  לשבור  ולא  העבד  על  לחופשי  היציאה  את  לכפות  שלא  התורה  נזהרה  לחירות,  מעבדות  והיציאה 

מוסדות החברה. התורה ביקשה לבנות אותם מתוך עצמם, בהדרגה, על פי המתווה החדש. 
כעת נוסיף לעיון הזה בתורה את מגמת דברי הנביאים ישעיהו, מיכה וצפניה. דבריהם מעידים כי עתיד 
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בפי נח נתקלל דווקא כנען בנו של חם, וייתכן שכנען הוא שפגע בערוות סבו, וחם רק ראה וסיפר לאחיו; אולם רס"ג סבר שחם  	.15
עצמו חטא, ופירש את הפסוק כ'מקרא קצר' – "ארור ]אבי[ כנען, עבד עבדים יהיה לאחיו", וגם בהמשך "ויהי ]אבי[ כנען עבד 
למו"; על פי דעה זו נגזרה עבדות על כל זרע חם; ואולם ראב"ע חלק על כך – "ויש אומרים כי הכושים הם עבדים בעבור שקלל 
'ותהי  )שם(  וכן כתוב  י', ח-י(,  ...", בראשית  נמרֹד  ילד את  )"וכוש  כי המלך הראשון אחר המבול היה מכוש  והנה שכחו  נח את חם, 

ראשית ממלכתו בבל' ".  
מעניין שהנצרות )פאולוס( אימצה בפירוש אמירה יחידאית זו של המלאך להגר, והפכה אותה להנחיה כללית לעבדים לציית  	.16

לאדוניהם, לקבל את הנגזר עליהם מלמעלה ולא לברוח; וראו להלן עמ' 104.
תשס"ג(,  שבות  )אלון  בראשית  בספר  האבות  פרקי  בספרי  ראו  לאברהם,  איוב  בין  העמוק  הניגוד  ועל  הנרחבות  ההקבלות  על  	.17 

עמ' 87-83. 
אפשר לזהות בתוך תיאור מקראי זה גם את רבבות העבדים במטעי הכותנה במדינות הדרום האמריקניות במאה ה-19. 	.18

התשס"ו(,  שבות  )אלון  ולשון  מקרא  פרקי   – המוריה  ארץ  בן־נון,  יחיאל  ז"ל(  )א"מ  של  בספרו  ראו  בהקשרו,  כולו  הפרק  להסבר  	.19 
עמ' 284-274. 

ה' להפוך את לב העמים כולם "לקראֹ כֻלם בשם ה' לעבדו שכם אחד" )צפניה ג', ט(, קל להבין כעת שהייעוד 
של התורה הוא ללכת בדרך הארוכה אל חזון אחרית הימים אז לא תהיה עבדות של אדם לאדון 

בשר ודם משפיל ומנצל; העבדות, ההתעמרות והניצול יתבטלו כדי שכולם יהיו עבדי ה'.

בתורה נזכרות עוד מוסכמות חברתיות שהיו חלק ממציאות החיים בזמן נתינתה. התורה אמנם לימדה 
אותנו איך לנהוג בנוגע אליהן, אך מובן שאנו לא נראה בהן את מטרתה של התורה. ולכן לא נשאף לגאולת 
דם )הנזכרת בתורה( ולא לריבוי נשים, לא נתאווה לשבויות יפות תואר ולא לפילגשים, לא נתמכר לשנאת 
הגויים ולא לנקמה בהם. וכך כתב הרמב"ם: "ולא נתאוו החכמים והנביאים ]ל[ימות המשיח, לא כדי שישלטו 
על כל העולם, ולא כדי שירדו באומות, ולא כדי שינַשאו אותם העמים, ולא כדי לאכול ולשתות ולשמוח, 
אלא כדי שיהיו בתורה וחכמתה..." )סוף הל' מלכים, והל' תשובה סוף פרק ט'(; "...שכל התורה ניתנה לעשות שלום 

בעולם, שנאמר )משלי ג', יז(: דרכיה דרכי נֹעם, וכל נתיבותיה שלום" )סוף ספר זמנים(.
עוד לעיון אחד בשאלת העבדות במקרא אנו צריכים, ודווקא בספר בראשית ובספר איוב. בבראשית 
)ט', כה-כז( אנו מוצאים את קללת נח לכנען בן חם15 בתור עונש על גילוי ערוותו שלו – "עבד עבדים יהיה 

לאחיו". בבריחת הָגָר אנו מוצאים פעם יחידה במקרא אמירה ברורה מפי מלאך ה' לשפחה בורחת לחזור 
לעבדות ולעינוי ולקבל עליה את הדין )בראשית ט"ז, ט(. הדבר מנוגד לחלוטין לאיסור ההסגרה בספר דברים, 
ולמגמת התורה )משמות עד דברים(, המצווה על האדון את זכויות העבד, ואיננה מדברת על לב העבד שישלים 

עם גורלו.16 
)באחד הפרקים הקשים על תופעת הרשעים המצליחים  בשונה מתיאורי בראשית, אנו מוצאים בפי איוב17 
והמשגשגים בעולם( תיאור של המוני עבדים חסרי כול העובדים בפרך בשדות של רשעים בעלי אחוזות18 

שגוזלים יתומים ואלמנות:
ע יְלַקֵּשׁוּ )יאספו יבול(; לִילוֹ )=בשדות זרים( יִקְצוֹרוּ, וְכֶרֶם רָשָׁ דֶה בְּ ָ שּׂ בַּ

קָּרָה )=בלי לבוש מתאים ללילה ולקור(; סוּת בַּ לִי לְבוּשׁ, וְאֵין כְּ עָרוֹם יָלִינוּ מִבְּ
קוּ צוּר )=נאחזים בסלעים, בלי הגנה מזרמי מים(; לִי מַחְסֶה חִבְּ רֶם )מטרות( הָרִים יִרְטָבוּ, וּמִבְּ מִזֶּ

ֹד יָתוֹם, וְעַל עָנִי יַחְבֹּלוּ )=הרשעים שודדים עניים ויתומים(; יִגְזְלוּ מִשּׁ
אוּ עֹמֶר )בראשית הקציר(; לִי לְבוּשׁ, וּרְעֵבִים )=ובהיותם רעבים( נָשְׂ כוּ )גם בקיץ( בְּ עָרוֹם הִלְּ

ין שׁוּרֹתָם )=חומות בתי הבד או שורות הזיתים( יַצְהִירוּ )=יפיקו יצהר, שמן(, בֵּ
)איוב כ"ד, ו-יא(.19 					    צְמָאוּ )דרכו יין בעודם צמאים( רְכוּ וַיִּ יְקָבִים דָּ

נגד העבדות האכזרית הִרבו לצטט גם מדברי איוב על עצמו )בשבועה(. איוב דיבר על השוויון היסודי 
בבריאה בין כל בני האדם, ועל שלא מאס משפט עבדו ואמתו, גם כאשר רבו עמו, כי האדון והעבד נוצרו 

הוּ, וַיכֻנֶנוּ ברחם אחד" )איוב ל"א, טו(. ני עָשָׂ ונולדו באותה הדרך: "הלֹא בבטן עֹשֵׂ
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בהשוואה זו השתמשתי בחיבורו המקיף של מ' מלול, קובצי הדינים ואוספים משפטיים אחרים מן המזרח הקדום, חיפה תש"ע  	.20
)להלן מלול, קובצי הדינים(. אמנם לפעמים נטיתי מעט מתרגומו, בעיקר במקומות שהוא משתמש בצורות פועל מקראיות )'הענק 

תעניק'; 'מות יומת'( ובמבנה משפט מקראי )'כי יאשים איש את רעהו'(, השונים מאוד מן המקור המסופוטמי )מסופוטמיה היא ארץ הנהרות 

הפרת והחידקל(. להשוואה כוללת בין דיני המזרח הקדום למשפטי התורה, ראו עמ' 260-242.

בשונה מגישתם הזהירה של חוקרים רבים, מלול )קובצי הדינים, במבוא עמ' 27-25( נוקט עמדה של קרבה מירבית למשפטי התורה, עד  	.21
כדי ההשערה שהמקור האכדי של דיני חמורבי היה ידוע בישראל, וחלק מדיני פרשת משפטים נלקחו ישירות משם. אולם גם הוא 
מודה בקיומם של הבדלים עקרוניים שיסודם בהשקפת העולם המקראית, הרחוקה מאוד מההשקפה הבבלית. ראו למשל הערה 43 
26( על סקילת שור שנגח, שאין לה שום מקבילה בדיני המזרח הקדום, מבטאת את השקפת התורה בנוגע לחיי  במבוא )שם, עמ' 

אדם, בני חורין ועבדים כאחד, וראו עמ' 243-242.
שלומיאל';   = )'שוּלוּמיאִילוּ  מערביים  שמיים  הם  לפנה"ס  השני  האלף  של  הראשונה  במחצית   )1 )שושלת  בבל  מלכי  של  השמות  	.22
'עַמיצַדוּקַ = עמיצדק'(, והם קרובים לעברית מקראית קדומה, אף שתרבותם ושפתם אכדית )=שמית מזרחית(; הדבר מעיד על מוצא 

אבות השושלת בצפון מסופוטמיה )=ארם נהרים(; השם 'חַמוּרַבּי = עַמוּרַבּי' פירושו 'עמירב', כלומר: משפחתי הגדולה, החשובה; 
גרינץ,  י"מ  דיני חמורבי/עמורבי לבין סיפורי האבות בספר בראשית, בספרו של  בין  זו בהקבלות  ראו כיצד משתקפת קרבה 

ייחודו וקדמותו של ספר בראשית )ירושלים תשמ"ג(, עמ' 64-51; וראו להלן עמ' 259-251.
כמו 'שני שכיר' במקרא, ראו ישעיהו )ט"ז, יד(: "בשלש שנים כשני שכיר"; ובפרשת העבד העברי )דברים ט"ו, יח(: "כי משנה שכר  	.23

שכיר עבדך שש שנים".
דיני חמורבי, סעיפים 118-117; מלול, קובצי הדינים, עמ' 134-133. 	.24

שמות כ"א, ב-ד; ויקרא כ"ה, לט-מג; דברים ט"ו, יב-יח; כל אלה לעומת ויקרא כ"ה, מד-מו.  	.25
למשל, פי שניים בדינים השומריים של ליפּית־אישתַר, סעיף 14; מלול, קובצי הדינים, עמ' 67.  	.26

'מֵישַרוּם' )="מישרים", בלשון המקרא( היא תפיסת הצדק והיושר במשפט ובחברה, באכדית כמו בעברית. מ' ויינפלד הסביר )בספרו:  	.27
משפט וצדקה בישראל ובעמים, ירושלים תשמ"ה( לפי רעיון ה'דרור' בעת המלכת מלכים במזרח הקדום, את המשמעות הייחודית של 

רעיון ה'יובל' בתורה כשנת ה'דרור' – ה' הוא 'מלך מלכי המלכים', אשר הוציא את בני ישראל ממצרים, ולכן הוא קובע שחרור 
עבדים פעם בחמישים שנה.

תקנות עַמיצַדֻקַ אחרון מלכי בבל בשושלת 1 )שושלת חמורבי(, סעיפים 21-20; מלול, קובצי הדינים, עמ' 291-290. 	.28
למשל, דיני אֶשנוּנה, סעיפים 55 ו-57 )מלול, קובצי הדינים, עמ' 99(; דיני חמורבי, סעיפים 199-198; 208; 214-211; 217-216; 223-222;  	.29

231 )מלול, קובצי הדינים, עמ' 160-156(; דיני חֵת, סעיפים 8, 12, 14, 16, 18; 133-132 )מלול, קובצי הדינים, עמ' 233-231; 248(.    
שמות י"ב, מד; ויקרא כ"ב, יא; כ"ה, מד-מו; שמות כ"א, לב: "אם עבד יגח השור או אמה – כסף שלֹשים שקלים יתן לאדֹניו,  	.30
קֵל". אולם סקילת השור אין לה מקבילה, והיא חידוש של התורה בגלל חומרת שפיכות דמים והחובה לסלק חיה  יִסָּ והשור 

המסוכנת לבני אדם.
דיני חמורבי, סעיף 119 )מלול, קובצי הדינים, עמ' 134(. 	.31

עיון משווה בדיני המזרח הקדום20
יש לדיני העבדות במסופוטמיה נקודות מגע אחדות עם משפטי התורה, והעבדות העיקרית בהם היא 

של עבדי בית או עבדי ממלכה ומקדש. עם זה, ההבדלים הם העיקר בכל השוואה כזאת:21
1. יש הגבלה בדיני חמורבי/עמורבי22 על עבדות של בן משפחה לשם החזר חוב לשלוש שנים בלבד:23 
'בשנה הרביעית, הדרור שלהם )אַנדוּרארשוּנוּ( ישכון' )בחייהם; בעברית: דרור ייקרא להם(; אבל אין זכות כזאת 
לעבדים 'ילידי בית',24 וזה דומה מאוד להבדל בתורה בין 'עבד עברי'/"אחיך" לבין עבד 'יליד בית' או 'מקנת 

כסף', שאינם עבריים ואינם אחים.25
2. יש בדיני מסופוטמיה שתי אפשרויות שחרור לאנשים שמכרו את עצמם או את בן משפחתם בגלל 
חוב: בפדיון עצמי26 או קריאת 'דרור' בעת עליית שליטים חדשים שכוננו 'מֵישַרוּם'27 בארץ; אבל אין זכות 

כזאת לעבדים 'ילידי בית'.28
3. עבד ואמה הם 'קנין כסף' לכל דבר, ופגיעה בהם גוררת פיצוי כספי לאדון בערכם של עבדים29 )וכך גם 
בתורה30(, אולם אין יציאה לחופשי של עבד מוכה באבדן שן ועין, ואין עונש נקם לאדון שעבדו מת תחת ידו, 

כמו במשפטי התורה )שמות כ"א, כ-כא; כו-כז(. 
ד(,  כ"א,  שמות  לאישה,  שפחה  לו  נתן  שאדוניו  עברי'  ב'עבד  )כמו  כמוה  לאדון  שייכים  שפחה  של  ילדיה   .4
והאדון יכול למכור אותם בחובו, אך אז הוא יכול גם לפדות אותם בהחזר החוב ולהשיבם אליו;31 אבל אם 
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דיני חמורבי, סעיף 175 )מלול, קובצי הדינים, עמ' 150(. 	.32
דיני חמורבי, סעיפים 147-146 )מלול, קובצי הדינים, עמ' 143-142(. 	.33

)בראיות( כי עבדו  'לא אדוני אתה', והוכיח עליו  168( – "אם עבד לאדונו יאמר:  )מלול, קובצי הדינים, עמ'   282 דיני חמורבי, סעיף  	.34
הוא – האדון את אוזן עבדו יקצץ"; דיני אשור התיכונה, סעיף 40 )מלול, קובצי הדינים, עמ' 200(. 

דיני אֶשנוּנה, סעיפים 52-51 )מלול, קובצי הדינים, עמ' 98-97(; דיני חמורבי, סעיף 226 )מלול, קובצי הדינים, עמ' 160(. 	.35
ראו: בניהו ברונר, הסגרת עבדים בחוק המקראי ובטקסטים מהמזרח הקדום )עבודת גמר(, חיפה תשע"א. 	.36

דיני אוּר־נַמוּ )משוּמֶר(, סעיף 17 )מלול, קובצי הדינים, עמ' 51(. 	.37
דיני ליפּית־אישתַר )משוּמֶר(, סעיף 12 )מלול, קובצי הדינים, עמ' 67(. 	.38

ד(, סעיפים 51-50 )מלול, קובצי הדינים, עמ' 97(. דיני אֶשנוּנה )מאַכַּ 	.39
דיני חמורבי, סעיפים 20-15 )מלול, קובצי הדינים, עמ' 114-113(. 	.40

דיני חֵת, סעיפים 23-22 )מלול, קובצי הדינים, עמ' 233(. 	.41

עבד נשא לאישה בתו של איש חופשי, האדון אינו יכול לשעבד את הילדים כי 'האשה וילדיה' נשארים 
חופשיים.32

רַי אשת אברם, שנתנה  5. גבירה שלא היו לה ילדים ונתנה את אמתה לאדון, והיא ילדה לו )בדיוק כסיפור שָׂ
לו את הגר, בראשית ט"ז( – אזי אם השפחה תשתווה עם גבירתה )='תרים ראש' מולה(, מותר לגבירה לשים עליה 

סימן עבדות ולשים אותה עם השפחות, אבל אסור לה למכור אותה בכסף. לעומת זאת, אם השפחה לא 
ילדה – מותר למכור אותה בכסף.33

6. יש דינים דומים לרציעת עבד ואף לקיצוץ אוזנו של עבד, אך בדרך כלל הם באים בתור עונש.34 יש 
עוד סימון של 'קניין קבוע' לאדון )שאינו מופיע בתורה(, למשל קולר או תספורת עבדות; ומי שיגלח בכוונה 

תספורת של עבד בלי רשות האדון, את ידו יקצצו.35
7. יש חובה מוחלטת להסגיר עבדים בורחים עד כדי השתת עונש מוות על מי שייתן להם מקלט. זהו 
ההבדל המכריע בין כל דיני המזרח הקדום לבין התורה.36 קל להבין שמוסד העבדות – קשה לו להתקיים 
בלי הגנת החוק על 'רכוש' האדונים, וההגנה מחייבת הסגרה של עבדים בורחים. מפני החשיבות המכרעת 

של סעיף זה, נביא מובאות אחדות מדיני המזרח הקדום במלואן:
אמה או עבד ]אשר בר[ח, את גבול עירו חצה, ואיש )אחר( השיבו – בעל העבד שני שקלים כסף לאיש  א.	

שהשיבו, ישקול.37
אמה או עבד־איש אם יימלטו בלב העיר, והוכח כי בבית איש )אחר( במשך חודש ימים ישבו – והשיב  ב.	

ראש תחת ראש.38
– את שער  ]עליו[  נושא  קולר, אזיקים או תספורת עבדות  אֶשנוּנה אשר  )אזרח(  עבד או אמה של  ג.	

אֶשנוּנה, ללא אדונו, לא יצא.
אם מושל, נציב מים )או( כל בעל שררה שיהיה – עבד נמלט או אמה נמלטת, או שור תועה )או( חמור  ד.	
תועה,  יתפוס, ואל אֶשנוּנה לא הוביל)ם(, אלא בביתו שלו עצר)ם(, )ו(ימים מעבר לחודש אחד העביר – 

הארמון ב)אשמת( גנבה ידון עמו'.39
אם איש – עבד ... או אמה ... משער העיר יוציא – )האיש( יומת)!(; אם איש – עבד ... או אמה נמלט)ים(  ה.	
אמה  או  עבד  איש –  אם  יומת)!(;  ההוא  הבית  בעל   – הכרוז  לקריאת  יוציא)ם(  ולא  בביתו  יסתיר 
נמלט)ים( בשדה יתפוס, ואל אדוניו יביא)ם( ... שני שקלים כסף בעל העבד ישלם לו; אם העבד מיד 

תופסו יימלט – האיש ההוא יישבע לבעל העבד )שבועה דתית(, וניקה.40
אם עבד יימלט, ומישהו יביא אותו בחזרה, אם במקום קרוב תפס אותו – נעליים ייתן לו )האדון לתופס(;  ו.	
אם באותו צד של הנהר )תפס אותו( – שני שקלים כסף ישלם )האדון(; אם בצד האחר של הנהר )תפס 
אותו( – 3 שקלים כסף ישלם )האדון(; אם עבד יימלט לארץ אחרת – שש שקלים כסף ישלם )האדון( למי 

שיביא אותו בחזרה; אם עבד יימלט לארץ אויב – מי שיביא אותו בחזרה ייקח אותו )כעבד( לעצמו.41
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160( – ברור שגילוח כזה יאפשר לעבד להימלט ויקשה על תפיסתו ועל הסגרתו,  )מלול, קובצי הדינים, עמ'   226 דיני חמורבי, סעיף  	.42
ב נחשב משתף פעולה עם תכנית בריחה של העבד. ולכן הגַלָּ

דיני חמורבי, סעיפים 281-280 )מלול, קובצי הדינים, עמ' 168(. 'דרור' בדיני חמורבי פירושו שחרור מהסוחר שקנה את העבד בארץ  	.43
נכר כדי להחזיר את העבד לעבדותו הראשונה )ראו: מלול, שם, הערה 373(.

הרמב"ן בפירושו לבראשית )ל"ד, יג( כבר הגדיר את מצוות 'דינים' לבני נח, שהיו דומים למשפטי התורה שבפרשת משפטים;  	.44
וראו עמ' 243-242.

סולטמן,  מיכאל  כתבו  העבדות  לביטול  עד  ובמקרא  הקדומים  בחוקים  בהיסטוריה,  העבדות  צדדי  כל  על  מקיפות  סקירות  	.45
זאב רובינזון, רות לפידות, שמואל אברמסקי, צבי ברס, אליהו אשתור, פנחס פיק, קרל פרינץ, טוני אלסנר – האנציקלופדיה 

העברית, ערך 'עבדות', כרך כ"ו, עמ' 594-574.
'מס עובד' של המלכים היה גיוס )לרוב היה מוגבל בזמן( לעבודת המלך ולא עבדות, אף שלפעמים היטשטשו ההבדלים האלה.     	.46

ו"פ אולברייט ותלמידיו זיהו והגדירו את בית ארבעת המרחבים בתור בית המאפיין את ההתנחלות הישראלית ואת הבתים  	.47
הישראליים לאורך כל תקופת הברזל. טיפוס זה של בית אינו ידוע לפני כן, והוא נעלם לגמרי בתקופה הפרסית. על משמעותו 
החברתית כבית בלי היררכיה המשקף אתוס שוויוני, ראו בספרו של א' פאוסט, החברה הישראלית בתקופת המלוכה – מבט 

ארכיאולוגי, ירושלים תשס"ה, עמ' 255-237.

ר(, בלא )רשות( בעל העבד, את תספורת העבדות של עבד שאינו שלו, יגלח – את יד  ב )=סַפָּ אם גַלָּ ז.	
ב ההוא יקצצו.42 הגַלָּ

אם איש – בארץ נֵכָר, עבד )או( אמה של איש אחר קנה, ובהליכתם בלב הארץ, בעל העבד או האמה את  ח.	
עבדו או את אמתו יכיר – אם העבד או האמה מבני הארץ הם – בלי כסף, הדרור שלהם )אנדורארשונו( 
ישכון, )וישובו לאדון החוקי, בלי שישלם כסף(; ]אבל[ אם )העבד או האמה בני ארץ אחרת הם – ... בעל העבד 

או האמה את הכסף ששילם )הסוחר(, לסוחר יתן, ועבדו או אמתו ישוחררו )בחזרה לבעליהם(.43
מצאנו קו ברור המחבר את חובת ההסגרה של עבדים נמלטים בכל דיני המזרח הקדום, העונש החמור על 
מי שמעניק להם מקלט, והפיצוי הכספי הקבוע לכל מי שמשיב אותם )ואפילו כאשר קוראים להם 'דרור' ממכירה 

לנֵכָר, הם רק חוזרים לבעליהם הראשונים(.

ההבדל המכריע בין אלה ובין משפטי העבדות בתורה נמצא אפוא בדברים האלה: יציאת עבד )שאיננו 
'עברי'( לחופשי בגלל פגיעה גופנית חמורה, נקם אם ימות תחת ידו של שוט אדוניו )שמות כ"א, כ-כא; כו-כז(, 

צֵל אליך מעם אדֹניו" )דברים כ"ג, טז- ועוד יותר מזה – האיסור הייחודי על הסגרת עבד אל אדוניו "אשר יִנָּ
יז(. משפטים אלה אין דומה להם בכל דיני בני נח44 שבמזרח הקדום, והם הייחוד הגדול של תורת ישראל.

העבדות: עליות וירידות בהיסטוריה הישראלית45
בספר בראשית נזכרו עבדים ושפחות לרוב, היה זה חלק ברור ממרקם החיים גם במשפחת האבות, 
מעבד אברהם עד מכירת יוסף. לעומת זאת, בשאר ספרי התורה, משמות עד דברים, נזכרים עבדים ושפחות 
רק בקשר למשפטים ולמצוות; אין סיפורים על עבדים, ורק בשלל מדיָן )במדבר ל"א, לה( נזכרו 32,000 שבויות 

בתולות.
גם בספרי יהושע, שופטים ותחילת שמואל, כמעט לא נזכרו עבדים כמציאות חיים, פרט לגבעונים 
שהפכו לעבדי המשכן והמקדש. שמואל הנביא )שמואל-א פרק ח', יא-יז( הזהיר מפני המלכת מלך, שתחתיו 
יתרבו מאוד עבדים ושפחות מבני ישראל מפני הגיוסים של המלך.46 עם זה הזכיר שמואל גם את העבדים 

והשפחות הנכריים שהיו אז לבני ישראל, שגם אותם ייקח המלך לצרכיו )שם, פס' טז(.  
אורח החיים הישראלי בתקופת ההתנחלות והשופטים היה קרוב לשאיפת התורה במובן החברתי. אחד 
הממצאים הייחודיים שנתגלו במחקר הארכיאולוגי הוא בית ארבעת המרחבים47 – בית שהופיע בעיקר 
ביישובי ההתנחלות הישראלית ובקרבתם בתקופת הברזל )ימי השופטים והמלוכה(. צורה זו של בית איננה 
מוכרת בתקופות הברונזה )האלף ה-3 וה-2 לפנה"ס(, וגם לא המשיכה להתקיים אחרי חורבן בית ראשון. ייחודו 
של בית ארבעת המרחבים הישראלי הוא העדר כל היררכיה – אין חדר חשוב יותר מאחר או פחות ממנו; 



98 | משפטי שחרור עבד ואמה  תורהבמדע 

שמעי בן גרא פעל לפי דיני ההסגרה במזרח הקדום בהיפוך מתפיסת התורה ומדרכו של דוד שברח אל אכיש פעמיים והצטרפו  	.48
אליו בורחים רבים מתוך מצוקה. תודה לרב ד"ר בניהו ברונר על הערה זו.

'ברית בין בתרים' נזכרת רק פעמיים בכל התנ"ך, ורק אצל צדקיהו מתחייבים בה בני אדם אשר עברו "בין בִתרי העגל". בברית  	.49
נראה  פנים  כל  ה' מתחייב לאדם. על  דופן שבו  ויוצא  וזהו תיאור חריג  זה שהתחייב לאברהם,  ה' הוא  בין הבתרים הידועה 
מההקשרים שזו צורת הברית החמורה ביותר שבני אדם היו כורתים, והיא מופיעה רק פעם אחת במקרא כברית בין בני אדם – 

בשחרור העבדים בידי צדקיהו ושריו, ומכאן חשיבותה הייחודית. 
יש לציין שהבטחתו של ה' לאברהם בברית בין הבתרים )בראשית ט"ו( נוגעת ישירות לשחרור מעבדות: ה' אמר שזרע אברהם  	
"בין  ה'  כבוד  'גזרים' לתיאור מעבר  גם השימוש במילה  גדול".  יצאו ברכֻש  כן  "ואחרי  "בארץ לא להם",  יהיו עבדים מעונים 
הגזרים האלה" )=בין הבתרים(, ובהקבלה לכך לתיאור קריעת ים סוף )תהלים קל"ו, יג(, יוצר גזרה שווה בין שתי ההופעות היחידות 
של 'גזרים' בתנ"ך. כלומר: קו אחד עובר מברית בין הבתרים ובה חזון העבדות והעינוי, עד לסיום היציאה והשחרור ממצרים ומן 

העבדות )תודה לנריה קליין על הערה זו(.
בניגוד לפירושו הדרמטי של פרופ' יהודה אליצור במאמרו: 'מבחן האמונה בירושלים ערב חורבנה', מחניים מ"ז )תש"ך(, כריתת  	.50

ברית כזאת בתוך המלחמה הינה בלתי סבירה בעליל.

כל החדרים פתוחים בשווה לאותה חצר. רק חברה פשוטה ושוויונית יכולה לבנות בתים כאלה, שאין בהם 
שום מרחב סגור או מכובד מכל מרחב אחר.

בתקופת המלוכה התחוללו שינויים מרחיקי לכת בחברה הישראלית. משם אנו מתחילים לשמוע על 
עבדים במציאות החיים, ועל פרשיות קשות בחברה הנוגעות למציאות זו. כבר בהעלאת הארון לעיר דוד, 
בשיחה הכעוסה בין מיכל לדוד, נזכרו "אמהות עבדיו" )שמואל-ב ו', כ-כב(. פעמים רבות במקרא פירושה של 
המילה 'עבד' הוא משרת או פקיד, ואפילו שר תחת מלך. אבל לציבא, שהיה 'עבד' לבית שאול, היו 15 בנים 
ו-20 עבדים )שמואל-ב ט', ב, י; י"ט, יח(. שמעי בן גרא הלך להחזיר שני עבדים שברחו אל אכיש מלך גת, ובכך 

הפר את מעצר הבית שהטיל עליו שלמה, ושילם בחייו )מלכים-א ב', לט-מו(.48
אצל שלמה התממשה אזהרת שמואל הנביא, ושם אנו מוצאים לראשונה גיוס של 'מס עובד' לעבודת 
המלך. שלמה המלך גייס "מס מכל ישראל... שלֹשים אלף איש" )מלכים-א ה', כז-כח( – חודש לעבודה בלבנון 
וחודשיים בבית. בני ישראל לא אהבו גיוסי עבודה אלה, ומרד ירבעם בן נבט פרץ בגללם )שם י"א, כו-כח; י"ב, 
א-ד, טז-יח(. ובכל זאת היה פער בין הגיוס מישראל ו"סבל בית יוסף" לבין גיוסם של שארית הכנענים, שהיו 

ל'מס עובד' בעבדות מלאה, ועל כך נאמר – "ומבני ישראל לא נתן שלמה עבד..." )שם ט', כ-כב(.
בימי בית אחאב אנו שומעים לראשונה על מציאות חיים קשה בין בני הנביאים – "עבדך אישי מת... 
והנֹשה בא לקחת את שני ילדי לו לעבדים" )מלכים-ב ד', א(. אלישע הנביא יכול היה להושיע את הדוברת רק 
בדרך נס )אָסוּךְ = פך, ושמן שופע מתוכו(, וכך התאפשר לה לשלם את החוב; אולם לא יכול היה להושיע לה 
במשפט מול הנושה, אף שהיו לו קשרים חזקים עם בית המלך ועם שר הצבא )מלכים-ב ד', יג(. מכאן שהחוק 
בממלכת ישראל אז עמד לצד הנושה, ולא מנע את הפרדת הילדים מאִמם בגלל חוב שלא יכלו לשלם. 
במשפטי התורה לא נזכר שום היתר לנושה לקחת ילדים מאִמם בגלל חוב אביהם שמת, ומכאן שמשפט 

העבדים בישראל אז לא התנהל על פי התורה אלא על פי המקובל בחברה מסביב.
ירמיהו )ב', יד( רמז על מצבם החמור של עבדים ילידי בית כאשר תיאר את מצבו הנורא של העם כולו 
אחרי הכיבושים, ההגליות והחורבן שהותירו האשורים: "הַעֶבֶד ישראל, אם יליד בית הוא? מדוע היה לָבַז?". 
וזמן קצר לפני חורבן ירושלים, בתוך המלחמה נגד הצבא הבבלי הכובש, הפתיע הנביא )ירמיהו ל"ד, ח-כב( 
בתיאור הברית – ברית בין בתרים49 – לשחרור העבדים העבריים על פי משפט התורה ביציאת מצרים, אחרי 
זמן ארוך שלא קיימו אותו; לכן שחררו בבת אחת המוני עבדים, כל מי שעבד )לפחות( שש שנים. ככל הנראה 
עשו זאת בקץ שנת השמיטה )אולי יחד עם שמיטת חובות(. לדעתי זה קרה בשמיטה הראשונה שבימי צדקיהו, 
בתחילת מלכותו.50 אחרי שפרץ המרד נגד בבל, בתוך המלחמה, הופרה הברית ביד גסה בגלל הצורך החריף 

בעבדים במשק מגוייס למלחמה: 
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95(, והוא נזכר בתורה רק פעם אחת, בנוגע לשנת היובל: "וקראתם דרור  המושג 'דרור' זהה למונח המסופוטמי )ראו לעיל עמ'  	.51
בארץ לכל יֹשביה" )ויקרא כ"ה, י(; ואמרו חז"ל: "אין דרור אלא חירות" )ספרא 'בהר' פרק ב', ב(. ביחזקאל )מ"ו, יז( שנת היובל נקראת 
)3 פעמים(, כלומר: מעין 'יובל'; אחרי הפרת  "שנת הדרור". בפרק המדובר בירמיהו )ל"ד( נקרא כל שחרור העבדים בשם 'דרור' 

הברית, גם העונש הנבואי הנורא נקרא שם 'דרור'.
'מקץ' בא מלשון 'קצה', ולכן פירשו ראב"ע ורמב"ן )דברים ט"ו, א( שברית צדקיהו הייתה בתחילת השנה השביעית, כפי שמעיד  	.52
המשך הפסוק )"ועבדך שש שנים"(, ראו שם בהרחבת דברי רמב"ן; ואולם הפסוק כאן מחבר את פסוקי פרשת השמיטה בדברים 
עם המשך הפרק על שחרור העבדים, וכאן היה מדובר בשחרור בבת אחת של כל העבדים – מעין 'שנת דרור' כשנת היובל – 

ולא אחרי שש שנים לכל אחד ואחד. 
אמנם ר"י בכור שור )בפירושו לשמות כ"א, ב( כתב )בשונה מפירוש חז"ל וכל המפרשים( ששחרור עבדים מתרחש בשנת השמיטה כיוון  	
"שאינו חורש וזורע וקוצר ובוצר, אינו צריך עבודה כל כך", ועל פי דבריו, ברית צדקיהו לשחרור העבדים אכן הייתה בתחילת 
השנה השביעית, ודווקא בתחילת השנה השמינית, כאשר נצרכו שוב לידיים עובדות, חזרו לשעבד אותם. אולם על פי חז"ל, 
"מקץ שבע שנים" הוא זמן שמיטת החובות בסוף השמיטה, ואז גם מבחן האמת אם עבדים ישוחררו גם כאשר זקוקים להם 

שוב )ויעבדו כבני חורין(. 
לכן מסתבר שצדקיהו הצמיד את השחרור הכללי לשמיטת החובות "מקץ שבע שנים", כלומר בסוף שנת השמיטה, כפירוש  	
חז"ל. אמנם בסדר עולם )שהביא רש"י לירמיהו כאן( פירשו שהברית הזאת נכרתה בשנה ה-7 לצדקיהו, וחיברו לזה את עניין זקני 
יהודה שבאו בשנה השביעית לפני יחזקאל )כ', א(; אבל הקשר לשנת השמיטה הוא עניין מהותי בפסוק שמקצר כאן את הפרשה 
מספר דברים, והשמיטה הראשונה בימי צדקיהו, על פי חשבון סדר עולם, הייתה בשנתו השלישית; ראו רש"י ורד"ק בתחילת 

ספר יחזקאל. 
בגלל ההקשר בירמיהו ל"ד, פירשו רבים )ראו דעת מקרא לירמיהו, עמ' תמג-תמד ; ובמאמרו של פרופ' יהודה אליצור הנ"ל, הערה 50( שהברית  	.53
לשחרור העבדים נכרתה בזמן המצור הבבלי על ירושלים, כשלא יכלו לעבוד בשדות והיו זקוקים ללוחמים על החומות; כאשר 
)כנראה בגלל עליית צבא מצרי(, חזרו וכבשו את העבדים. אבל לדעתי, פסוקי הפתיחה לפרק אינם רקע  סרו הבבלים מעל העיר 
כותרת לרשימת  היא  ב(  ל"ז,  )בראשית  יעקב"  תֹלדות  "אלה  לפיו הפתיחה:  וראו רשב"ם  לסיום הנבואה;  לכריתת הברית אלא 

התולדות שנמצאת תשעה פרקים אחר כך בבראשית מ"ו.
ראו דברי ירמיהו )כ"ג, ה-ו( ש'צמח דוד' יהיה מלך צדיק, "וזה שמו אשר יקראוֹ, ה' צִדקֵנוּ", וזו דרשה נבואית ברורה על השם  	.54
'צדקיהו'. מול תקוות אלה באה נבואת התאנים )כ"ד(, וחרצה דין חמור על צדקיהו ושריו; מתיאור השיח בין הנביא ירמיהו )ל"ח, 
יד-כז( לבין המלך צדקיהו בביקור הסתר בזמן מאסרו מתברר שצדקיהו היה איש טוב וחלש )היפוכו של יהויקים(, והשרים שלטו בו 

וגררו אותו אל המרד ואל החורבן.

ח אִישׁ אֶת  לַּ רוֹר;51 לְשַׁ דְּ ם, לִקְרֹא לָהֶם  לִַ ירוּשָׁ בִּ ר  ל הָעָם אֲשֶׁ כָּ רִית, אֶת  בְּ הוּ  לֶךְ צִדְקִיָּ רֹת הַמֶּ כְּ ...אַחֲרֵי 
כָל  מְעוּ  שְׁ וַיִּ אִישׁ;  אָחִיהוּ  יהוּדִי  בִּ ם  בָּ עֲבָד  י  לְבִלְתִּ ים,  חָפְשִׁ ה  וְהָעִבְרִיָּ הָעִבְרִי  פְחָתוֹ  שִׁ אֶת  וְאִישׁ  עַבְדּוֹ 
ם  י עֲבָד בָּ ים, לְבִלְתִּ פְחָתוֹ חָפְשִׁ ח אִישׁ אֶת עַבְדּוֹ וְאִישׁ אֶת שִׁ לַּ רִית, לְשַׁ אוּ בַבְּ ר בָּ רִים וְכָל הָעָם אֲשֶׁ הַשָּׂ
שׁוּם  כְבְּ ים, וַיִּ חוּ חָפְשִׁ לְּ ר שִׁ פָחוֹת אֲשֶׁ ְ בוּ אֶת הָעֲבָדִים וְאֶת הַשּׁ שִׁ שׁוּבוּ אַחֲרֵי־כֵן, וַיָּ חוּ; וַיָּ לֵּ מְעוּ וַיְשַׁ שְׁ עוֹד, וַיִּ

פָחוֹת... לַעֲבָדִים וְלִשְׁ
ית עֲבָדִים,  יוֹם הוֹצִאִי אוֹתָם מֵאֶרֶץ מִצְרַיִם מִבֵּ י בְרִית אֶת אֲבוֹתֵיכֶם בְּ רַתִּ רָאֵל: אָנכִֹי כָּ כּהֹ אָמַר ה' אֱלֹהֵי יִשְׂ
חְתּוֹ  לַּ וְשִׁ נִים,  שׁ שָׁ וַעֲבָדְךָ שֵׁ לְךָ,  כֵר  יִמָּ ר  חוּ אִישׁ אֶת אָחִיו הָעִבְרִי אֲשֶׁ לְּ שַׁ תְּ נִים52  בַע שָׁ ץ שֶׁ לֵאמֹר: מִקֵּ
עֵינַי,  ר בְּ שָׁ עֲשׂוּ אֶת־הַיָּ ם הַיּוֹם וַתַּ בוּ אַתֶּ שֻׁ מְעוּ אֲבוֹתֵיכֶם אֵלַי, וְלֹא הִטּוּ אֶת אָזְנָם; וַתָּ ךְ; וְלֹא שָׁ י מֵעִמָּ חָפְשִׁ
מִי,  לוּ אֶת שְׁ חַלְּ וַתְּ בוּ  שֻׁ וַתָּ מִי עָלָיו;  נִקְרָא שְׁ ר  יִת אֲשֶׁ בַּ בַּ לְפָנַי,  כְרְתוּ בְרִית  וַתִּ לִקְרֹא דְרוֹר אִישׁ לְרֵעֵהוּ, 
שׁוּ אֹתָם לִהְיוֹת לָכֶם  כְבְּ וַתִּ ם,  לְנַפְשָׁ ים  ם חָפְשִׁ חְתֶּ לַּ ר־שִׁ פְחָתוֹ, אֲשֶׁ וְאִישׁ אֶת שִׁ בוּ אִישׁ אֶת עַבְדּוֹ  שִׁ וַתָּ

פָחוֹת; לַעֲבָדִים וְלִשְׁ
רְתוּ  ר כָּ רִית, אֲשֶׁ בְרֵי הַבְּ ר לֹא הֵקִימוּ אֶת דִּ רִתִי, אֲשֶׁ ים הָעֹבְרִים אֶת בְּ י אֶת הָאֲנָשִׁ לָכֵן כֹּה אָמַר ה'... וְנָתַתִּ
רִסִים וְהַכֹּהֲנִים וְכֹל עַם  ם הַסָּ לִַ רֵי יְרוּשָׁ רֵי יְהוּדָה וְשָׂ תָרָיו; שָׂ ין בְּ עַבְרוּ בֵּ נַיִם וַיַּ רְתוּ לִשְׁ ר כָּ לְפָנָי, הָעֵגֶל אֲשֶׁ
ם; וְהָיְתָה נִבְלָתָם לְמַאֲכָל לְעוֹף  י נַפְשָׁ יַד איְֹבֵיהֶם וּבְיַד מְבַקְשֵׁ י אוֹתָם בְּ תְרֵי הָעֵגֶל; וְנָתַתִּ ין בִּ הָאָרֶץ הָעבְֹרִים בֵּ
ם, וּבְיַד  י נַפְשָׁ יַד אֹיְבֵיהֶם וּבְיַד מְבַקְשֵׁ ן בְּ רָיו אֶתֵּ הוּ מֶלֶךְ יְהוּדָה וְאֶת שָׂ מַיִם וּלְבֶהֱמַת הָאָרֶץ; וְאֶת צִדְקִיָּ ָ הַשּׁ
רָפֻהָ  בתִֹים אֶל הָעִיר הַזּאֹת וְנִלְחֲמוּ עָלֶיהָ וּלְכָדוּהָ וּשְׂ ה נְאֻם ה', וַהֲשִׁ בֶל הָעלִֹים מֵעֲלֵיכֶם; הִנְנִי מְצַוֶּ חֵיל מֶלֶךְ בָּ

ב. מָמָה מֵאֵין יֹשֵׁ ן שְׁ בָאֵשׁ, וְאֶת עָרֵי יְהוּדָה אֶתֵּ

הרקע לפרשייה מפתיעה זו מפורש במקרא:53בצדקיהו תלו תקוות גדולות מאוד, גם בזכות שמו.54 והוא 
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ת עם הארץ", וממילא התבקש שחרור העבדים  הגליית עמודי התווך של החברה הגבוהה בירושלים השאירה ביהודה את "דַלָּ 	.55
"החרש  גלות  אחרי  האנרכי  במצב  ורכוש  אדמות  על  שהשתלטו  אלה  אולם  והחברה.  הכלכלה  שיקום  לטובת  והשפחות 

והמסגר", השתלטו גם על העבדים; ונגדם נכרתה הברית בידי צדקיהו.
ברגע שעבדים חזרו לבעלים הקודמים שלהם מחוסר בררה וביקשו עבודה ובית, ראו אותם האדונים כעבדים נרצעים על פי  	.56

משפט התורה, וכך חמקו מהתחייבויות הברית; על כך באה התגובה החמורה בנבואת ירמיהו.
4( נזכר כנראה המצב ששרר עם נפילת עזֵקה, כשעדיין לכיש  בחרסים שנמצאו בשער לכיש בתוך השרפה הבבלית )בחרס מס.  	.57
אֹת לָכִש נַחנוּ שֹמרִם ככל האֹתֹת אשר נתן אדני, כי לא נראָה אֹת עזֵקה )=אות עזקה("; ראו ש'  נלחמה: "ויֵדַע ]אדני[ כי אל מַשֻׂ

אחיטוב, אסופת כתובות מתקופת המלוכה, עמ' 46-43, על פי הצעת הקריאה הדרמטית יותר, שם, עמ' 46.
ראו בספרו של א' פוקס, אתונה בימי גדולתה )ירושלים תשל"ה(, עמ' 23-12; 96-89. 	.58

 597-8 יהויכין,  )היא גלות המלך  ירושלים למסלול של שיקום אחרי ההגליה הגדולה לבבל  ניסה להחזיר את 
דווקא אחרי הגליית "החרש והמסגר"  לפנה"ס(. ייתכן שחלק מניסיון השיקום היה ברית שחרור העבדים, 

)מלכים-ב כ"ד, יד( ורבים מבעלי היכולת הכלכלית.55 אבל בשנתו ה-5 )594-3 לפנה"ס( החל המאבק הפוליטי שבו 

גררו אותו השרים ותומכי מצרים למרד נוסף נגד בבל )שפרץ ב-589 לפנה"ס(, מבלי לשים לב לתוצאות המרות 
של המרד הקודם, ובלי לשמוע לאזהרות הנבואה בפי ירמיהו. 

במצב של מלחמה היה צורך דחוף בעבדים כדי להחזיק את משקי הבית של הלוחמים המגויסים, ומלבד 
זה לא היו לעבדים המשוחררים אפשרויות כלכליות לעמוד על רגליהם. הם חזרו לבעליהם לבקש עבודה 
ופרנסה במקומות המוכרים, ואת זה ניצלו בעלי העבדים. במקום לתת להם עבודה בשכר כפי שהתחייבו 

בברית, כבשו אותם מחדש לעבדותם כמו עבדים נרצעים.56
דברי הנביא על הפרת הברית נאמרו כאשר חילות בבל נלחמו על ירושלים ועל לכיש ועזֵקה,57 ערי 
המבצר שנותרו בשפלת יהודה )ירמיהו ל"ד, ז(. לרגע קרה נס והבבלים הסירו את המצור מעל ירושלים – ככל 
הנראה מפני איום של צבא מצרי – והתקוות הגדולות לישועה הציפו את העיר. ירמיהו יצא שוב נגד תקוות 

השווא, ותלה את החורבן בהפרת הברית לשחרור העבדים. 
כאשר חזרו הבבלים אל ירושלים, לא נותר בה כוח עמידה, וכאשר סירבו השרים להיכנע, חרבה העיר 

)586 לפנה"ס( והייתה לשממה לשני דורות, עד עליית זרובבל.

*

העבדות בהיסטוריה הכללית )א(
באותו זמן ממש התרחש אירוע דומה ביותר – באתונה!58

החברה הקדומה באתונה וביוון בכלל הייתה בעיקרה שבטית, וההנהגה נבנתה על יסודות של איגודי 
שבטים. בזה הייתה החברה ביוון דומה לשבטי ישראל.

העבדות הייתה שכיחה מאוד ביוון המיקֶנית ואחר כך ביוון הקלסית, כמו בכל הארצות המפותחות. רוב 
העבדים, 'מקנת כסף וילידי בית', היו משרתים בבתי עשירים, ומצבם הכללי לא היה שונה בהרבה ממצב 
העניים, אלא שלא היו להם זכויות חוקיות. בכל זאת הריגת עבד בידי האדון נחשבה פשע )בדומה למשפט 
התורה(, ועבדים שהאדון התאכזר אליהם הורשו לבקש מקלט במקדש, ואם הוכחה צדקתם, יכלו להימכר 

לאדון אחר ואף לפדות את עצמם. קשה מזה היה מצבם של עבדים בענפי המלאכה והמסחר, ובמיוחד חמור 
היה )בכל מקום( מצבם של עבדי המכרות, שלא האריכו ימים.

בספרטה, עיר הלוחמים, שררה עבדות המונית ואכזרית, ואותה ניהלה המדינה. במאה ה-5 לפנה"ס 
דוכא שם מרד ה'הֶלוֹטים' )שבויי הכיבוש הדוֹרי( ביד ברזל, אך הם שוחררו במאה ה-4 לפנה"ס, אחרי מפלה 
מכרעת של צבא ספרטה. במאה ה-3 ניסה המלך אַגיס לחלק מחדש את האדמות ולשמוט את החובות כדי 

לחזור לחינוך מסורתי, אך הניסיון נכשל, ובסופו של דבר השתלטו הרומאים על ספרטה.
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ראו בספרו של אריסטו, מדינת האתונאים )תרגמו ד' אשרי וא' מלצר, ירושלים תשל"ג(, פרקים ה'-י"ב, עמ' 34-23; וראו חיבורו של  	.59
פלוטארכוס, חיי אישים – אנשי יוון )ירושלים תשל"א/תשמ"ו(, סולון, עמ' 70-39 – על הסרת העול שם, עמ' 55-50.

על פי התיארוך המקובל, צדקיהו מלך בירושלים ב-597 לפנה"ס, והעיר חרבה ב-586; לדעתי, ברית השחרור בירושלים נכרתה  	.60
את  באתונה  סולון  קבע  שנה  באותה  בדיוק  לפנה"ס(;   594( למלכותו   3 שנת  היא  צדקיהו,  במלכות  הראשונה  השמיטה  בשנת 

'הסרת העול'. הקבלת האירועים האלה מהווה אתגר לומדי תנ"ך ומחשבת ישראל.
מי שמונים את השנים לפי 'סדר עולם' כפשוטו )ראו מאמריהם של ד"ר ח' חפץ ושל הרב י' מדן, מגדים י"ד, תשנ"א( יצטרכו לומר שסולון  	
ברגע  לתקן  צדקיהו  היה  יכול  סולון  תיקוני  אחרי  רבים  דורות   – יותר  עוד  קשה  תהיה  והמסקנה  עוזיהו,  ימי  בסוף  ופעל  חי 

האחרון שלפני החורבן, אך לא הצליח. 

באתונה התפתחה חברה עירונית עם משק כספים מפותח )במאה ה-7 ובתחילת המאה ה-6 לפנה"ס(. רוב 
האדמות שהיו שייכות לאיכרים קטנים שועבדו כמשכונות להלוואות שלא היה אפשר לפרוע אותם, ובעלי 
האחוזות הגדולים הפכו לאדוני הקרקעות. האיכרים הקטנים הפכו לאריסים )שמקבלים שישית היבול(, ועדיין 
נזקקו להלוואות, אף שלא יכלו לפרוע אותן. הם נאלצו למשכן את עצמם ואת בני ביתם, וכך גדלה מאוד 
שכבת העבדים מהמעמדות הנמוכים של בני אתונה ושל התושבים מסביבה. המרירות גאתה, ואתונה עמדה 

בפני מלחמת מעמדות.
ל'אַרכון'59  סולון  נתמנה  היריבים,  המעמדות  מנהיגי  של  בהסכמה  צדקיהו(,  )ימי  לפנה"ס   594 בשנת 
ביטל את המשכנתאות  – הוא  'הסרת העול'  והחוק הראשון שחוקק היה  יחיד,  בורר  במינוי מיוחד של 
על הגוף ועל האדמות, והחזיר לאיכרים את חירותם ואת אדמותיהם. בשנה אחת הציל סולון את אתונה 
ממלחמת אזרחים בביטול העבדות הכלכלית, בדומה לשנת היובל שבתורה )ויקרא כ"ה( עם שמיטת חובות 

)דברים ט"ו(.

תקנות וחוקים אחרים של סולון נגעו למשטר באתונה, לזכויות הפוליטיות ולחובות המיסוי, והם נשתנו 
שוב ושוב עד שהפכה אתונה )כ-140 שנה אחר כך( לעיר הראשונה בעולם עם משטר דמוקראטי מלא. אולם 

הצעד הראשון היה 'הסרת העול' של סולון, ולכן הוא נחשב המחוקק הגדול של אתונה.

*

'ברית בין הבתרים' לשחרור העבדים, בחיבור ייחודי עם ברית יציאת מצרים, הייתה צריכה להיות הנדבך 
השלישי בבניין הדרך לחזרת יהודה אל ברית ה' – אחרי פסח חזקיהו וברית ספר התורה בפסח יאשיהו. 

ירושלים הייתה אמורה להוביל את התרבות הדתית העולמית אל עידן אחד.
המרד חסר התוחלת נגד האימפריה הבבלית ועמו הפרת הברית, הסירו את ירושלים ממפת ההתרחשות 
בעולם. בחירת ה' בישראל המשיכה לחולל נפלאות והובילה להשפעה יהודית, מוסרית ודתית על העולם 
כולו – אך זה היה מתוך מחשכי הצמצום בגלות, מתוך הנדודים וההישרדות; המרחב הגלוי של התרבות 

העולמית, החברתית והפוליטית נותר בלי ירושלים בתור מוקד עולמי )עד אחרית הימים(.
נכנסה אתונה, שבדיוק באותן שנים60 שחררה עבדים, החזירה אדמות לבעליהן ומחקה  לחלל הזה 
חובות, בהתאמה לאידיאלים של התורה. עד היום מובילה הרוח האתונאית את הדמוקרטיות המערביות, 

את המדעים, את הפילוסופיה ואת החירות.
גם בשובנו לירושלים בדורות האחרונים, אנו מביאים אתנו את רוח החירות הדמוקרטית המערבית 
על ערכיה. האתגר של ירושלים כיום הוא החיבור בין רוח יציאת מצרים לבין הרוח הדמוקרטית, וחיבור 
המוסר והצדק עם השלום בחזון ישעיהו. חיבורים אלה יוכלו אולי להחזיר את ההובלה העולמית התרבותית 

מ'אתונה' )אמריקה( לירושלים, ברוח התורה והנבואה.

*
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על פי דברי הגמרא, כנראה שיציאה בשש שנים נוגעת רק למי שנמכר "בגנבתו", ואילו על מי שמכר את עצמו לעבדות כלכלית  	.61
חלו רק דיני היובל מספר ויקרא )כ"ה( ולא המשפטים משמות ומדברים: הוא לא יצא בשש שנים, לא נרצע, לא זכה להענקה, 
בין  ההשוואה  על  להלן  וראו  ע"ב(;  יד  בקידושין  מהמשנה,  בשונה  הברייתא  )כדעת  'כנענית'  שפחה  לו  לתת  אפשר  היה  לא  ומאידך 

פרשיות העבדות בשמות ובדברים, מול ויקרא, עמ' 121 ואילך.
בסוגיות 'עבד עברי', קידושין יד ע"ב עד כב ע"ב; מכילתא לתחילת משפטים; ספרא לפרשת 'בהר', פרק ז'. וראו א"א אורבך,  	.62

'הלכות עבדים כמקור להיסטוריה חברתית בימי הבית השני', בתוך: מעולמם של חכמים, ירושלים תשס"ב.

העבדות בעולם היהודי מימי בית שני
ניסיון דומה לשמיטת חובות ולשחרור עבדים ניסה נחמיה, השליט היהודי על פחוות יהודה מטעם 

המלך ארתחשסתא. וכך תיאר זאת נחמיה )ה', א-יג( בעצמו: 
ים )מלשון  נֵינוּ וּבְנתֵֹינוּ אֲנַחְנוּ רַבִּ ר אמְֹרִים בָּ הוּדִים; וְיֵשׁ אֲשֶׁ דוֹלָה אֶל אֲחֵיהֶם הַיְּ יהֶם גְּ הִי צַעֲקַת הָעָם וּנְשֵׁ וַתְּ
ינוּ  דֹתֵינוּ וּכְרָמֵינוּ וּבָתֵּ ר אֹמְרִים שְׂ ריבית – הילדים ממושכנים לחובותינו(, וְנִקְחָה דָגָן וְנֹאכְלָה וְנִחְיֶה; וְיֵשׁ אֲשֶׁ

ר אֹמְרִים  רָעָב; וְיֵשׁ אֲשֶׁ אֲנַחְנוּ עֹרְבִים )מלשון עירבון – האדמות והבתים ממושכנים לחובותינו(, וְנִקְחָה דָגָן בָּ
ים  ה אֲנַחְנוּ כֹבְשִׁ נֵינוּ, וְהִנֵּ בְנֵיהֶם בָּ רֵנוּ כִּ שָׂ ר אַחֵינוּ בְּ בְשַׂ ה כִּ דֹתֵינוּ וּכְרָמֵינוּ; וְעַתָּ לֶךְ שְׂ ת הַמֶּ לָוִינוּ כֶסֶף לְמִדַּ
דֹתֵינוּ וּכְרָמֵינוּ  שׁוֹת )לשפחות( וְאֵין לְאֵל יָדֵנוּ )לפדותם(, וּשְׂ נתֵֹינוּ נִכְבָּ נתֵֹינוּ לַעֲבָדִים, וְיֵשׁ מִבְּ נֵינוּ וְאֶת בְּ אֶת בָּ

לַאֲחֵרִים.
י עָלַי וָאָרִיבָה אֶת הַחֹרִים וְאֶת  לֵךְ לִבִּ מָּ ה. וַיִּ בָרִים הָאֵלֶּ י אֶת זַעֲקָתָם, וְאֵת הַדְּ מַעְתִּ ר שָׁ אֲשֶׁ חַר לִי מְאֹד כַּ וַיִּ
ה גְדוֹלָה: וָאֹמְרָה  ן עֲלֵיהֶם קְהִלָּ אים )=נושים(, וָאֶתֵּ ם נֹשִׁ אָחִיו אַתֶּ א )=חוב( אִישׁ בְּ ָ גָנִים, וָאֹמְרָה לָהֶם מַשּׁ הַסְּ
רוּ  מְכְּ ם תִּ דֵי בָנוּ )=כדי שישובו אלינו( וְגַם אַתֶּ רִים לַגּוֹיִם כְּ מְכָּ הוּדִים הַנִּ לָהֶם אֲנַחְנוּ קָנִינוּ )=פדינו( אֶת אַחֵינוּ הַיְּ
ים,  ם עֹשִׂ ר אַתֶּ בָר אֲשֶׁ בָר )להשיב(; וָאוֹמַר לֹא טוֹב הַדָּ דָּ חֲרִישׁוּ וְלֹא מָצְאוּ  וַיַּ רוּ לָנוּ )?(  וְנִמְכְּ אֶת אֲחֵיכֶם 
הֶם  בָּ ים  נֹשִׁ וּנְעָרַי  אֲנִי אַחַי  וְגַם  הַגּוֹיִם )שלא יחרפו אותנו( אוֹיְבֵינוּ;  ת  לֵכוּ, מֵחֶרְפַּ תֵּ יִרְאַת אֱלֹהֵינוּ  בְּ הֲלוֹא 
דֹתֵיהֶם  שְׂ הַיּוֹם  כְּ יבוּ נָא לָהֶם  הָשִׁ ה;  הַזֶּ א )=החוב(  ָ שּׁ הַמַּ א אֶת  נָּ נַעַזְבָה  וְדָגָן,  סֶף  כֶּ )באלה הזועקים לעזרה( 

יב,  וַיֹּאמְרוּ נָשִׁ הֶם;  ים בָּ ם נֹשִׁ ר אַתֶּ צְהָר אֲשֶׁ ירוֹשׁ וְהַיִּ גָן הַתִּ סֶף וְהַדָּ יהֶם, וּמְאַת הַכֶּ רְמֵיהֶם זֵיתֵיהֶם וּבָתֵּ כַּ
בָר  דָּ יעֵם לַעֲשׂוֹת כַּ בִּ ה אוֹמֵר, וָאֶקְרָא אֶת הַכּהֲֹנִים וָאַשְׁ ר אַתָּ אֲשֶׁ ה כַּ ן נַעֲשֶׂ שׁ )לגבות חובות(, כֵּ וּמֵהֶם לֹא נְבַקֵּ
יתוֹ  ה, מִבֵּ בָר הַזֶּ ר לֹא יָקִים אֶת הַדָּ ל הָאִישׁ אֲשֶׁ כָה יְנַעֵר הָאֱלֹהִים אֶת כָּ י, וָאֹמְרָה: כָּ ם חָצְנִי נָעַרְתִּ ה; גַּ הַזֶּ

ה. בָר הַזֶּ דָּ עַשׂ הָעָם כַּ הָל אָמֵן, וַיְהַלְלוּ אֶת ה', וַיַּ וּמִיגִיעוֹ, וְכָכָה יִהְיֶה נָעוּר וָרֵק, וַיֹּאמְרוּ כָל הַקָּ
בוודאי לא מקרה הוא הדמיון בין צדקיהו לנחמיה – כישלון הברית בימי צדקיהו היה אחד הגורמים שהכריעו 
את גורל ירושלים לחורבן; ואילו נחמיה, השליט היהודי מטעם מלך פרס, היה תקיף מול השרים שלו הרבה 
יותר מצדקיהו; הואלא נזקק לברית בין בתרים, ודי היה לו לנער את חוצנו כדי לקבוע קללה על מי שלא 
יקיים את השבועה. מעמד זה של שחרור עבדים ושפחות ושמיטת חובות ואדמות היה חלק מכריע מבניין 

ירושלים בידי נחמיה, וכך נפתחה תקופת בית שני בתיקון גדול בחברה ומוסר – שמיטה ושחרור. 
גם בימי צדקיהו וגם בימי נחמיה מדובר היה בעבדות כלכלית של אחים מישראל. במקורות חז"ל כבר 
נקבע ש"אין עבד עברי נוהג אלא בזמן שהיובל נוהג" )ערכין כט ע"א(; כלומר: אם אין ביטחון מלא ביציאת 

"אחיך" העני ובשיבתו אל נחלתו ביובל, אין להחזיק בו בתור עבד בכלל.61 
על פי מקורות חז"ל, בטלו היובלות בסוף ימי בית ראשון )ערכין לב ע"ב(. אולם חלק מדיני היובל )כמו 'בתי 
ערי חומה'( התקיימו גם בתקופת המשנה )ערכין לג(, ושבועת השחרור של נחמיה )ה'( מוכיחה שעבדות כלכלית 

הייתה נפוצה ביהודה של תחילת בית שני. כך עולה גם מהלכות רבות של 'עבד עברי' במקורות חז"ל.62
כיבושי החשמונאים הביאו ליהודה אלפי שבויים נכריים שנמכרו לעבדות )מלחמות היהודים ספר א', פרק 
ד', ג(, והעבדות הפנימית הכלכלית הצטמצמה מאוד עד שבטלה לעולם. בתחילת בית שני סימן נחמיה את 

הכיוון גם בפדיון עבדים יהודים מידי נכרים, וגם בשחרור )חד־פעמי אך דרמטי( של עבדים 'אחים' בשמיטת 
חובות; ואילו בסוף בית שני כמעט נעלמה עבדות כלכלית של 'אחים', והצטמצמה גם העבדות המשפטית 
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מכילתא משפטים י"ג: "ונמכר בגנבתו – לא פחות ולא יתר"; וזה הפוך לחלוטין מדברי יוסף בן מתתיהו, שמספר על מכירת  	.63
גנבים כעונש לגנב ולא כפיצוי לנגנב )קדמוניות היהודים ספר ג', פרק י"ב, ג; ספר ט"ז, פרק א', א(.

ראו א"א אורבך, בעלי התוספות כרך ב' )ירושלים, מהדורת תש"מ(, עמ' 564-521; על סיפור מעצרו ופטירתו בכלא, ראו שם עמ'  	.64
547-541. בעמ' 544 מובא סיפורו של ר' יהודה בן הרא"ש על ערבות אביו ועל בריחתו. 

ראו א' גרוסמן, 'זיקתו של מהר"ם מרוטנבורג לארץ ישראל', קתדרה 84 )תשנ"ז(, עמ' 84-63. 	.65
בחיבורו 'ים של שלמה' למסכת גיטין, פרק ד' סימן ס"ו; יש שהטילו ספק בנכונות הסיפור של התנגדות מהר"ם לפדייתו, סיפור  	.66
שנזכר אצל מהרש"ל כ-250 שנה לאחר פטירת מהר"ם; אולם אין חולק שמהר"ם נפטר בכלאו )בשנת נ"ג לאלף השישי; 1293( שבע 
)בשנת שישים ושבע לאלף  נוספות  וגופתו נפדתה רק כעבור ארבע עשרה שנים   ,)1286 )בשנת מ"ו לאלף הששי;  שנים לאחר מעצרו 
השישי; 1307(; כל זה כתוב על מצבתו. ממילא מובן שלא הצליחו או לא הספיקו לפדות אותו, אף שהיה המנהיג הבלתי מעורער 

של יהודי גרמניה, ודי בכך. 

החזרת  לשם  רק  אותו  למכור  והותר  עונש,  בתור  גנב  למכור  נאסר  מאז   – לשלם  יכלו  שלא  גנבים  של 
הגנבה.63

לעומת זאת, עבדות של נכרים, שבויים וצאצאיהם פרחה ביהודה, אלא שרבים מהם נימולו והפכו לחלק 
בלתי נפרד מהמשפחות ומן החברה היהודית. אחרי החורבן השני אסרו הרומאים מילה של עבדים בידי 
אדוניהם היהודים )כשם שאסרו על גיורי נכרים בכל תוקף(, ועל כך פרצה המחלוקת אם מותר ליהודי להחזיק 
ושפחות  בעבדים  יהודים  החזיקו  אפשר  שהיה  מקום  בכל  ע"ב(.  מח  )יבמות  נימולו  שלא  נכרים  בעבדים 
'כנעניים' שנימולו, לרוב בתור עבדי בית. רבים מהם השתחררו במשך הזמן ונטמעו בחברה היהודית; כך 

היה מקובל גם בתפוצות הגולה עד הדורות האחרונים.
מאידך, אחרי החורבן התרבו מאוד יהודים שנשבו או נחטפו ונמכרו לעבדות לנכרים. קהילות יהודיות 
רבות בכל הזמנים עסקו בפדיון שבויים במאמצים גדולים מאוד, הן מחשש של טמיעה בין הגויים והן בגלל 
הסבל הכבד שהיה מנת חלקם. כל כך נודע הדבר בין הגויים שיהודים מתגייסים לפדות שבויים וחטופים, עד 
שעבדים, שבויים ואסירים יהודים הפכו למסחטת כספים, ועול כבד היה נתון על הקהילות. לכן קבעו חז"ל 
בתקנה ש"אין פודים את השבויים יתר על כדי דמיהם מפני תיקון העולם" )גיטין מה ע"א( – אם מפני דוחק 

הציבור אם כדי שלא לעודד חטיפות.
זו, למרות ההיגיון שבה, מפני הסכנה לחטופים ומפני  בפועל היה קשה מאוד ליהודים לקבל תקנה 
החשש מטמיעה של יהודים בחברה הנכרית. אבל היה מנהיג תורני דגול אחד שהקריב את חירותו שלו כדי 

לשמור ולהגן על הקהילות ועל התקנה.
מהר"ם מרוטנבורג היה מנהיג הקהילות היהודיות בגרמניה64 )במחצית השנייה של המאה ה-13(. הוא הוביל 
ככל הנראה בריחה המונית של יהודי גרמניה מפני הקיסר רודולף ה-1, שגזר על היהודים עבדות גמורה 
למלך בשעבוד הגוף. מהר"ם נתפס באיטליה )בגלל הלשנה של מומר שזיהה אותו( כנראה בדרך לארץ ישראל,65 

ונידון למאסר בגלל אחריותו לבריחה. היהודים ביקשו לפדותו, אך הקיסר דרש סכום עצום )20 אלף מרק(. 
המשא והמתן נמשך שנים, וייתכן שמהר"ם השתדל להקטין את העול שייפול על הקהילות. כאשר הגיעו 
להסכמה, דרש הקיסר ערבות אישית של הרא"ש )תלמיד המהר"ם(, ואז שיפרו את תנאי הכליאה, אך לא 
הספיקו לשחררו ומהר"ם נפטר בכלאו, אחרי שבע שנים. על פי הסיפור שהגיע למהרש"ל,66 מהר"ם אף אסר 

לפדות אותו כהלכת המשנה בגיטין, כי חשש משבי נוסף של חכמים, עד שתשתכח התורה.
הקיסר החזיק בגופתו עוד ארבע עשרה שנה מפני שניסה לדרוש את הסכום הכבד גם אחרי פטירתו. 
ן( נתן את הונו בפדיון  הרא"ש נאלץ לברוח לספרד בגלל הערבות. לבסוף עשיר יהודי )ר' אלכסנדר זיסקין ווימפַּ

גופת רבו, וביקש רק להיקבר על ידו.
למרבה הצער, התופעה של חטיפת יהודים והפיכתם לבני ערובה חוזרת  גם במדינת ישראל העצמאית, 

וזה חלק מהטרור של אויבי ישראל.
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באיגרת הראשונה אל הקורינתיים ובאיגרת אל האפסיים. 	.67

העבדות בהיסטוריה הכללית )ב(
רומא הייתה בית עבדים עצום ממדים עוד לפני הקיסרות, בעיקר בגלל המלחמות הבלתי פוסקות. המוני 
שבויים – גם יהודים – נמכרו לעבדות, עוברי אורח נחטפו ונמכרו לעבדות או נעלמו בתוך מחנות של עובדי 
כפייה, ועבדים לא הורשו לשמור את דתם. במצב הזה פרצו מרידות עבדים, וביניהם מרד העבדים הגדול 
רטַקוּס )71-73 לפנה"ס(, שניצח חמישה גייסות רומיים לפני שנפל בקרב. המורדים  בהיסטוריה בהנהגת סְפַּ

שנכנעו נצלבו בהמוניהם.
ילדים  ונחקקו חוקים שאסרו להפריד  נאלצו הרומאים להקל במקצת את העול,  בעקבות המרידות 
מהורים בשעת המכירה לעבדות; עבדי בית הורשו לקיים חיי משפחה ואף לצבור רכוש במקרים מסוימים. 
עקב כך רבו שחרורי העבדים ברומא אף בשונה ממגמות החקיקה, ועבדים משוחררים – בעיקר משכילים – 
תפסו מעמד מכובד )בדומה ליוסף במצרים(. אולם עבדי הבית הפשוטים סבלו מאוד – המוני עבדים באחוזות 

גדולות בדרום איטליה נוצלו באכזריות בקנה מידה נרחב, ורבים מהם מתו בעבדותם.
הנגזר  גורלם  עם  להשלים  להם  קרא  אף  ופאולוס67  העבדים,  של  במצבם  דבר  שינתה  לא  הנצרות 
מלמעלה, מעין מה שאמר המלאך להגר שפחת שרי: "שוּבי אל גבִרתֵך, והתעני תחת ידיה" )בראשית ט"ז, ט(. 

פאולוס אף השיב בעצמו עבד בורח אל אדונו.
בעולם הנוצרי השתנה מצב העבדים בעיקר כאשר הורע מצבם של העניים וניטשטשו הגבולות בין 
עניים לבין עבדים. אולם הנצרות שמרה על זכותם של עבדים לחיי משפחה ולשחרור על פי רצון האדון, 
וגם לצבירת כסף ולפדיון. תחת המשטר הפיאודלי הפכו בהדרגה רוב העבדים בארצות אירופה לצמיתים 

ולאריסים על אדמות של בעלי אחוזות.
המלחמות הגדולות בין עמי אירופה המערבית לבין העמים הסלָוויים שבמזרח סיפקו המוני עבדים 
סלָוויים לשוקי אירופה, וגם את המילה SLAVE )בגלגוליה השונים(. אבל כבר בתקופה הרומית החלו להופיע 
באירופה ובארצות הים התיכון גם עבדים שחורי עור, שבויים ממלחמות הצבאות הרומיים באפריקה, ואחר 
כך התפתח סחר עבדים שחורים ממזרח אפריקה למצרים ולבבל )ומשם גם לספרד(, בעיקר בידי סוחרי עבדים 

ערביים.
בעולם המוסלמי היה מצב העבדים נוח בהרבה מברומא ובארצות אירופה ואמריקה. רובם היו עבדי 
בית ומשרתים, והשפחות )רבות מהן שחורות( היו משרתות, זמרות ומנגנות, וכמובן – פילגשים. היו עבדי בית 
שנעשו עוזרים בעסקים ורכשו מעמד מכובד. יוצא דופן היה הניסיון להעביד קבוצות גדולות של עבדים 
שחורים בחקלאות בדרום עירק )במחצית השנייה של המאה ה-9(, ניסיון שהביא למרד ה'זֶנג' )=בני מזרח אפריקה(, 

אשר נמשך ארבע עשרה שנה וערער את יסודות המשטר והכלכלה.
כבר אז נשמעו טענות שיש בספר בראשית קללת עבדות של נח נגד חם בנו, וכוש היה אחד מבני חם 
)בראשית י', ו(. על כך הגיב ר' אברהם אבן עזרא, בחריפות האופיינית לו: "ויש אומרים כי הכושים הם עבדים 

בעבור שקלל נח את חם, והנה שכחו כי המלך הראשון אחר המבול היה מכוש )"וכוש ילד את נמרֹד...", בראשית 
י', ח-י(, וכן כתוב 'ותהי ראשית ממלכתו בבל' )שם(".

מסתבר שעבדות הכושים חוללה ויכוח תיאולוגי בשאלה אם יש לו יסוד בקללת נח עוד בבבל במאה 
ה-10 ובספרד במאה ה-12, מאות שנים לפני הוויכוחים באמריקה.

ידי מוסלמים,  יחס טוב לעבדים, מגנים בכל פה שעבוד של מוסלמים על  אמנם באסלאם מחייבים 
מעודדים עבדים להתאסלם ולהשתחרר, ורואים בשחרור עבדים מעשה של צדקה וכפרה. ובכל זאת לא 
צמחה באסלאם תנועה לביטול העבדות, אולי דווקא מפני שהעבדות העיקרית הייתה של עבדי בית, ואלה 

זכו ליחס נוח )בדומה למשפטי התורה(.
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)ה'זֶנג'( אפשר ללמוד ששעבוד  ובעירק  )'ספּרטַקוס'(  )ה'הֶלוטים'(, ברומא  ממרידות העבדים בספארטה 
המוני ואכזרי במיוחד הוא שמוביל למרידות גדולות, ולפעמים אף לשחרור רדיקלי. כך היה לבני ישראל 
ביציאת מצרים "מבית עבדים", וכך היה במלחמת האזרחים באמריקה. העבדות במשקי בית, במגבלות של 
חוקים ובהגינות מוגבלת, מעולם לא חוללו מרידות גדולות ולא תנועות שחרור. לכן ביטול גמור של העבדות 
בארצות האסלאם התרחש רק במאה ה-19 בלחץ הציוויליזציות המערביות, שכבר יצאו מתפיסות הנצרות 

השמרנית אל תפיסות החירות המודרנית.
*

ככל שהעמיקה הקולוניזציה של מדינות אירופה באפריקה כך התרחב סחר העבדים השחורים. ועם 
גידול כותנה, סוכר ומטעים  וייסוד אחוזות ענק, שהתבססו על  ההתיישבות הנרחבת בארצות אמריקה 
)במאה ה-16(, הפכה העבדות השחורה ממערב אפריקה לענף רווחי מאוד. מלחמות פנימיות של שבטים 

באפריקה ואספקה של כלי נשק וסחורות מאירופה לשליטים שחורים במערב אפריקה הביאו למסחר המוני 
בעבדים שחורים שנמכרו לארצות אמריקה. כשליש מצי הסוחר הבריטי במאה ה-17 היה עסוק בהובלת 
עבדים מאפריקה לאמריקה, כ-50 אלף לשנה בממוצע. על פי כמה הערכות, הועברו לארצות אמריקה כ-15 

מיליון עבדים במשך כ-300 שנה, ומאות אלפים מתו בדרך.
התאימו  לא  הם  אבל  שנה,  ממאה  יותר  האינדיאנים  את  הספרדים  שעבדו  אמריקה  דרום  בארצות 
לעבודות הקשות ומספרם הלך והצטמצם, בעוד שהצורך בידיים עובדות הלך וגדל. כך החל גם שם יבוא 
עבדים מאפריקה בהיקף נרחב. העבדות הייתה מעוגנת בחוק הספרדי, ולכן היו לעבדים גם זכויות מעטות 
כמו חיי משפחה ורכוש, ורבו נישואי התערובת בין ילידים ממוצא אינדיאני, שחורים מאפריקה ולבנים 
גם  קרה  כך  העבדות.  התבטלה  ה-19  המאה  ובמהלך  והיטשטשו,  הלכו  ההבדלים  ומפורטוגל.  מספרד 
במושבות הצרפתיות וההולנדיות, ואותו התהליך התרחש גם באירופה. רוח המהפכה הצרפתית וביטול 
 חוקי העבדות באו לעולם אחרי צמצום העבדות בתהליך טבעי של טמיעה והתמזגות רוב העבדים והשפחות 

בחברה.
אולם בארצות אמריקה שבשליטת האנגלים לא הייתה העבדות מעוגנת בחוק אלא בצורך הכלכלי, 
והמגדיר היחיד של העבדות היה צבע העור; ולכן לא התרחש תהליך של טמיעה. במדינות הצפון המתועש 
לא הייתה עבדות, והערך העליון היה החירות; ואילו במדינות הדרום החקלאיות הערך העליון היה הכותנה 
)1865-1861(. מכונני  נוצר המתח העצום שהוביל למלחמת האזרחים  כך  ענק.  והייצור החקלאי באחוזות 
החוקה הראשונים באיחוד הפדרלי לא אסרו את העבדות בחוק, וכנראה הניחו שהיא תגווע מאליה, אך 
התבדו. הפשרות שהושגו לפני פרוץ המלחמה )'פשרת מיסוּרי', למשל( הכירו בעבדות שבדרום כעובדה )אף 
שלא הייתה מעוגנת בחוק(, הדגישו גם את החובה להסגיר עבדים בורחים שנמלטו למדינות הצפון, ולא הגנו 

על העבדים השחורים מפני התעללות אכזרית במדינות הדרום.
זה היה הרקע לוויכוח התיאולוגי על העבדות68 בין רבנים יהודים ותיאולוגים נוצרים מלפני מלחמת 
האזרחים ועד סופה. בוויכוח הזה היו לוחמים רדיקלים נגד העבדות – במיוחד אוונגליסטים אבולוציוניסטים 
שהתאגדו בתנועת 'ביטול' )Abolitionism(. חלק ממנהיגיהם יצאו נגד משפטי העבדות שבתנ"ך, וחלק יצא 
גם נגד עמדות הנצרות בשאלות אלה. התנגדות מרכזית הייתה כלפי ההשלמה עם העבדות בתור תופעת 
קבע שלא ניתן לבטלה, ונגד הטענה שצריך בשל כך לתת לה מסגרת חוקית כדי להקל את סבלם של עבדים 
ושפחות ולאפשר להם 'עבדות הוגנת' עד כמה שניתן. השאיפה למסד את העבדות הייתה עמדתם של רוב 
המנהיגים הדתיים, שהיו שמרנים, התנגדו לכל פגיעה או זלזול בתנ"ך ובנצרות, התנגדו לעבדות אכזרית 
שאיננה נתונה במסגרת חוקים מרככים, אבל לא תמכו בביטול כולל של העבדות, ולא ראו בזה את השאיפה 

ראו מאמרה של שלומית יהלום, ציון סה, תש"ס )נזכר לעיל בהערה 1(. 	.68



106 | משפטי שחרור עבד ואמה  תורהבמדע 

1851, ורק אחר כך הפך לרב מכר בינלאומי.  הסיפור המקורי )Uncle Tom's Cabin( נתפרסם בעיתון אמריקני ב-40 פרקים מיוני  	.69
בתגובה לטענות תומכי העבדות שהספר אינו מבוסס על עובדות, פרסמה המחברת )ב-1853( 'מפתח' לחיבורה, ובו הציגה את 
המסמכים ואת העובדות ששימשו יסוד לספר. ב-1862 פגש הנשיא אברהם לינקולן את הארייט ביצֶ'ר סטואו, ואמר לה: "את 

האישה הקטנה שכתבה את הספר שהתחיל את המלחמה הגדולה" )ויקיפדיה(. הספר תורגם לעברית שבע פעמים.  
ראו לעיל עמ' 91 והערה 5. 	.70

העליונה של הדת והמוסר. בעמדות שמרניות תמכו לא רק ראשי האורתודוכסיה היהודית באמריקה, אלא 
גם המנהיגות המרכזית של התנועה הרפורמית, ורק חלק מן הרפורמים הצטרף אל הרדיקלים. 

אחדים מהמנהיגים הרדיקליים )בעיקר מבין הנוצרים האבולוציוניסטים( האמינו בכל תוקף שהבורא יצר את 
כל האנשים בשוויון גמור, ולא ייתכן שיהיה רצונו בקיום העבדות, שהיא חטא חמור. לכן הם יצאו חוצץ 
נגד מה שנראה בעיניהם 'המוסר הפרימיטיבי' של התנ"ך בשאלה זו )ואף בשאלות אחרות(, או טענו שהמוסר 
התנ"כי היה מתאים וראוי לזמנו, והגיע הזמן לעמדות מוסריות כלליות ועקרוניות ברוח הנביאים, עמדות 
כל הנבראים בצלם אלוהים. הלוחמים הרדיקלים הללו הורחקו ברובם מן  הדוגלות בשוויון מוחלט של 

הכנסיות שלהם בתגובות נסערות של המנהיגות השמרנית, שלא יכלה לקבל כל פגיעה בתנ"ך או בנצרות.
אחד ממובילי המאבק הרדיקלי לביטול כללי של העבדות היה הנרי וורד ביצ'ר מברוקלין, שגם אביו היה 
לוחם חברתי, בעיקר נגד השכרות. אחותו, הארייט ביצֶ'ר סטואו, היא המחברת הנודעת של 'אוהל הדוד 

תום',69 והספר הזה הוא שעורר את הציבור הרחב נגד העבדות יותר מכל המנהיגים הפוליטיים והדתיים.
בקריאה תורנית של 'אוהל הדוד תום' מתבלטות שלוש נקודות מכריעות בסיפור:

יש עבדות הגונה, ויש עבדי בית שהיה טוב להם בבית אדוניהם )כמו משפחתו של תום בקֶנטאקי( ולא רצו  	.1
לעוזבו. אפילו כאשר קיבלו כתב שחרור בסופו של הסיפור, התחננו להישאר ונשארו באחוזה בתור 
אנשים חופשיים שעובדים בשכר. רק ההסתבכות של בעל הבית בחובות גרמה שנאלץ )למרות התנגדות 

אשתו( למכור את תום לסוחר עבדים נבל, שרק בצע כסף לנגד עיניו.

היו גם אדונים רעים, שעבדיהם ברחו מהם ברגע שנקרתה להם הזדמנות. אבל השוט העיקרי מול  	
העבדים בקֶנטאקי היה האיום למכור אותם 'במורד הנהר', אל תעשיית העבדים האכזרית באחוזות 

הדרומיות.
גם בפעם השנייה, אחרי המסע 'במורד הנהר', זכה תום בבית טוב של אדון הגון, אחרי שהציל את  	
ילדתו מטביעה. אולם מותו של האדון הביא אותו למכירה פומבית, ושם נפל לידיו של אדון רשע 
ואכזר, שהתעלל בתום רק מפני שלא יכול לסבול את צדקותו; הוא הצליף בו ללא רחם רק מפני שתום 

סירב להצליף בעצמו בעבדים שתחת מרותו.
לגורלם  איננה ערובה   – ברוח התנ"ך  להיות,  ככל שיכולה  והגונה  – טובה  המסקנה היא שעבדות  	
של עבדים במות האדון הטוב, או אם הסתבך בחובות, "והנֹשה בא לקחת את שני ילָדַי לו לעבדים" 
)מלכים-ב ד', א(. רק ביטול חוקי לכל סוגי העבדות, ובתוכָן גם 'העבדות הטובה', יכול למנוע את המכירה 

ל'עבדות אכזרית' בשינוי הנסיבות.
הדוד תום מת ממכות השוט שהצליף בו ללא רחם האדון הרשע, אבל הוא לא מת בו ביום, אלא כעבור  	.2
"יום או יומים". אין ספק באשמת האדון, אבל על פי הלכת חז"ל, הוא לא ייענש בבית דין של מטה 
"כי כספו הוא" )שמות כ"א, כא(. גם בסיפור נענש האדון הרשע רק בידי שמים. רק על פי פירוש הרמב"ן 
קֵם" ב"חרב נֹקֶמֶת"( של אדון רשע כזה למות במשפט, וזה  בדרך הפשט,70 גזרה התורה את דינו )"נָקֹם יִנָּ
מפני שהדוד תום לא קם מן המיטה שהושכב בה אחרי המכות, ולא 'עמד על רגליו' אפילו רגע אחד.

העמוד העיקרי של הסיפור הוא חשש ההסגרה של עבדים בורחים. השפחה שנמלטה עם הילד הקטן  	.3
לפני שייקחו אותו ממנה למכירה פומבית סיכנה את חייה כמה פעמים כדי להימלט מהרודפים, שקיבלו 
כסף מראש כדי לצוד את הבורחת ובעיקר את הילד. אשת הסנאטור שנאבק להחמיר בעונשם של 
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מעניקי מקלט לעבדים בורחים הכריחה אותו לתת מקלט לכמה שעות לשפחה הבורחת ולילד, אבל הוא 
מיהר להעבירם לידיים אחרות כדי שלא ייחשף. כל המקלטים הזמניים של אנשים טובים – כמו גם של 
הקוֵויקֶרים – לא יכלו להספיק, ורק תחפושת מוצלחת הביאה אותם בספינה לקנדה, ארץ שהעבדות בה 
הייתה אסורה על פי החוק, ושם גם התאחדה המשפחה והתחילה חיים חדשים וחופשיים של עבודה 

והשכלה.
שני החידושים המכריעים במשפט התורה על עבדות של בני נֵכר לעומת כל דיני העבדות מן המזרח 
הקדום ועד אמריקה – משפט נקם באדון שהרג את עבדו במכות )בייחוד לפי פירוש הרמב"ן( ואיסור הסגרת 
עבד בורח לידי אדוניו – הם שני עמודי התווך של הספר 'אוהל הדוד תום'. לכאורה לא היה צריך להתעורר 
ספק שמשפט התורה שולל את 'פשרת מיסוּרי' )אשר כללה התחייבות להסגרה של עבדים בורחים(, במיוחד בתנאי 

העבדות האכזרית ששררה במדינות הדרום.
למרות הדברים האלה, רוב המנהיגים הדתיים, היהודים והנוצרים, לא חברו למאבק לביטול העבדות. 
הם נטו לצמצם את איסור ההסגרה של עבד בורח בתורה רק למצב מלחמה )כדעת המפרשים ולא כהלכת חז"ל( 
ונותרו בקו השמרני )שלא קשה לעגן אותו בתורה ובהלכה(, שתפקיד האדם על פי התורה הוא לעדן את העבדות 
)ולא לבטלה(, לעשותה הגונה וטובה לעבד ולמשפחתו עד כי ירצה להישאר "כי טוב לו עמך" )דברים ט"ו, טז(. 

אולם הם לא יכלו לתת תשובות מספקות לשאלות החמורות שעלו )והודגשו ב'אוהל הדוד תום'( בנוגע 
לגורלם של עבדים בורחים ושל אלה שנמכרו לעבדות אכזרית בגלל מות האדון או בגלל הסתבכותו בחובות. 

ומובן שלא הייתה להם תשובה לניצול האכזרי של המוני העבדים במדינות הדרום.
מלחמת האזרחים פרצה עקב התגרות צבאית של הדרום ולא ישירות בגלל העבדות, ואז שרר חשש 
כבד מפני התפרקות כללית של ה'יוניון' האמריקני. חרף המוני ההרוגים, לא קשה להבין את החשש מנקיטת 

עמדה רדיקלית בשאלת העבדות, אשר נראתה כמובילה לאסון. 
המנהיגות  רוב  של  ולחששות  לזהירות  אחרת  סיבה  נחשפה  האזרחים  מלחמת  של  סיומה  לקראת 
היהודית:71 כמה מהלוחמים הרדיקלים נגד העבדות )בעיקר הכנסייה הפרֶסבּיטֶריאנית( הובילו בהתלהבות את 
ה'תיקון הנוצרי', שדרש מן הקונגרס להגדיר שהחוקה האמריקנית שואבת את סמכותה מהבורא ומחוקיו 
על פי האמונה הנוצרית, ונוסף על כך תבוטל העבדות כליל בכל מדינות ה'יוניון' האמריקני. הם התעלמו 
כליל מעמדות הנוצרים השמרנים, כמו גם מתמיכת הנצרות הקלאסית בעבדות, וטענו שחילוניות החוקה 

הדמוקרטית האמריקנית היא שהביאה להתפשרות עם העבדות האכזרית. 
הניצחון הגדול של אברהם לינקולן וצבאו נגד צבא הדרום )במחיר כבד של יותר מ-600 אלף הרוגים משני 
הצדדים( העלה בקרב היהודים חשש כבד. הם חששו שאמריקה, תחת הלחץ הבלתי פוסק של הרדיקלים 

)האבולוציוניסטים(, תהפוך למדינה נוצרית כמו באירופה, והאנטישמיות האירופית תתעורר גם בארץ המקלט 

החדשה, שהתחייבה בחוקה ל'חופש דת'. בסוף המלחמה דן הציבור האמריקני והקונגרס גם ב'תיקון הנוצרי' 
וגם ב'תיקון ה-13' לביטול העבדות. ביטול העבדות אושר בהתרוממות רוח, ואילו 'התיקון הנוצרי' נדחה 
בתוקף והפך להצעה מבישה. החששות נתבדו. לא הנוצרים האבולוציוניסטים ניצחו במערכה, אלא הרוח 

הדמוקרטית החופשית.

שאריות העבדות עד לימינו
רוב סוגי העבדות על פי חוק בוטלו – ואף נאסרו – ברחבי העולם במאה ה-19, והאמנוֹת הבינלאומיות 
חסמו את שוקי העבדים של שבויי מלחמה. אולם תופעת העבדות מסרבת להיעלם. מחנות העבודה בברית 

ראו מאמרה של שלומית יהלום, 'קונסנסוס יהודי בשאלת העבדות ערב מלחמת האזרחים: האמנם?', דברי הקונגרס העולמי  	.71
הי"א למדעי היהדות, תולדות עם ישראל – העת החדשה, ירושלים תשנ"ד, עמ' 105-99.
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המועצות היו אולי 'בית העבדים' החמור והקשה בכל ההיסטוריה, ועדיין נותרו מחנות כאלה בסין ובצפון 
קוריאה.

סחר בנשים למטרות זנות וסחר במחפשי עבודה ומקלט מתנהל ברחבי העולם )ובארצנו( מבלי שקוראים 
לזה 'עבדות', וכמעט בלי ההגנות של דיני העבדות העתיקים.72 ברגע שסרסור מחזיק בדרכון של אישה 
או של מחפש עבודה הוא למעשה 'סוחר שפחות ועבדים', וכך יש להתייחס אליו. למרבה הצער מערכות 

המשפט נוטת להתעלם מהמסחר הזה בבני אדם, גם כאשר נעשות עברות פליליות.
הדבר שונה בנוגע לעובדים זרים, שבאים לכמה שנים ומרוויחים כסף שיאפשר להם לשוב למולדתם 
שהתמוטטות  אלא  ונכון,  חוקי  בסדר  עבדות  למנוע  שאפשר  מוכיחים  הם  כלכלית.  מבחינה  ולהתבסס 
משטרים ומלחמות אזרחים הן עדיין גורם ראשון להגירת המוני פליטים, שבחלקם חיים למעשה בעבדות, 

מחוסר בררה קיומי.
ולמבקשי  וזכויות מקלט לפליטים  יש מעמד חוקי  כיום  ביטול העבדות(,  )ועד  בשונה מהעולם העתיק 
עבודה, אף שלא בכל מקום הם זוכים לשוויון מלא ולמעמד של אזרחים. כאן חוזרת לפתחנו שאלת האיסור 
המפורש בתורה שלא להסגיר עבד אל אדוניו: האם הוא חל רק על עבדים על פי חוק, או גם על פליטים 
ומבקשי עבודה? האם איסור ההסגרה תקף גם כאשר מדובר במספרים גדולים שמאיימים להציף מדינות 

לאום ולשנות כליל את זהותן ותרבותן?
ולונדון  גם את פריז, ברלין  שאלות אלה מטרידות לא רק את מדינת ישראל במצבה המיוחד, אלא 
ומדינות רבות באירופה. אצלנו המצב מסובך במיוחד מפני שמדינת ישראל נמצאת באיום דמוגרפי מחד – 
ותעיד על כך החומה שנבנתה בגבול עם מצרים כדי לעצור את שטף הסודנים, מבקשי המקלט והעבודה – 
פתרון  מחפשת  ישראל  מדינת  שלנו.  בתורה  מקורו  בורחים  עבדים  הסגרת  שאוסר  הרעיון  כל  ומאידך, 
להחזרתם אל מולדתם מרצון ובתנאים סבירים. אבל רובם אינם רוצים לחזור, ושכונות ויישובים בארץ חיים 

בחרדה מתמדת בגלל תרבות של פשיעה המתפתחת בקרבם.
טרם נוסה הרעיון של הקמת מרכזים יצרניים לשיקום פליטים ולהכשרה מקצועית )בסיוע בינלאומי( שיהיו 
בהם ענפי חקלאות ומלאכה בסגנון המקובל בארצות מולדתם של הפליטים. מיזם כזה עשוי לפתח את 

ארצות המוצא כאשר הדבר יתאפשר, ולהשיב פליטים לארצותיהם במעמד מקצועי וכלכלי גבוה ומכובד.
כמובן, ישנה במלוא היקפה 'העבדות המשפטית' של אסירים השפוטים על פשעיהם, ולא רק מי שנמכר 
בגנבתו. ברוב בתי הסוהר יש השתלמויות פשע, ואסירים משתחררים ברמת פשיעה גבוהה יותר, וזה למרות 
תכניות שיקום ורכישת השכלה, ולמרות ניסיונות אחדים להפוך חלק מבתי הסוהר בעולם למחנות יצרניים, 

שאפשר לקיים בהם חיי משפחה רגילים ולהחזיר אסירים לחיי כבוד.
שבחזון  הימים'  מ'אחרית  רחוקה  עדיין  שבמציאות  האנושית  העבדות  תופעות  מול  ההתמודדות 

הנביאים ישעיהו )ב'( ומיכה )ד'(.

הרב קוק באיגרת )אגרות הראי"ה א', איגרת פט, עמ' צה-צו( על שאלות העבדות הציג בחריפות את הבעיה של ה'עבדות הטבעית',  	.72
שפועלת בלי שום הגנות חוקיות – ביטול העבדות החוקית עודנו רחוק מביטול העבדות שבטבע האנושי והחברתי.
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הכאתו של הדוד טום. 

עבדים מובלים למכירה בשוק.
התמונות בעמוד באישור לשימוש חופשי של ויקיפדיה.



משפטי שחרור עבד ואמה

יואל בן־נון בינה בתורה	 	

משפטי התורה מול משפטי האבות

ובו  יתרו־משפטים  פרשיות  של  הכולל  המבנה  את  ראינו  התורה"  "דרישת  במדור 
הקשר בין השופטים המופיעים בעצת יתרו לבין "המשפטים אשר תשים לפניהם".1 
קשר זה מעלה לפנינו שאלה מרכזית ביותר הנוגעת במיוחד לחלק הראשון של פרשת 
'משפטים': האם המשפטים האלה מיוחדים רק לבני ישראל, או שמא יש להם קשר 
ל"חֹק  כאן  כוונתנו  אין  ולצאצאיהם?  האומה  לאבות  כבר  ידועים  שהיו  למשפטים 
ם לישראל במרה )שמות ט"ו, כה(, אלא למשפטים שנהגו בימי האבות  ומשפט"2 שה' שָׂ

בארצות מוצאם ובמשפחות הקרובות להם.

כידוע, "מִדיָן" היה מבני קטורה אשת אברהם )בראשית כ"ה, ב(. "יתרו כהן מִדיָן" הבין 
בארגון מערכת משפט ובדרישות החמורות של תנאי הסף לשופטים )"אנשי חיל, יראי 
אלהים, אנשי אמת, שֹנאי בצע"( – שמא ידע והבין דבר מה גם במשפטים עצמם? האם 

לא סביר להניח שהיו בידיו מסורות משפט קדומות מדיני בני נֹח3 ומעקרונות "צדקה 
ומשפט" של אברהם )על פי בראשית י"ח, יט(?

נבחן שאלה זו בשתי יחידות מפרשת משפטים: במשפטי השומרים ובמשפטי עבד 
ואמה.

מצאנו בספר בראשית את יעקב אבינו בתור שומר צאנו של לבן, תחילה בחינם ואחר 
ךָ" )בראשית כ"ט, טו(.  רתֶּ ם? הגידה לי מה מַשׂכֻּ חִנָּ כך בשכר:4 "הֲכִי אחי אתה, ועבדתני 

בסיכומו הכואב והפגוע לעשרים שנות שמירה בצאן לבן, אמר יעקב:

ראו עמ' 36. 	.1

במכילתא בתחילת משפטים מובאת דעת רבי יהודה, שהמשפטים ניתנו כבר במרה וקדמו לדיברות;  	.2
וראו רש"י ורמב"ן לשמות ט"ו, כה.

ראו דברי רמב"ן על מצוות ודינים שקיימו האבות, בפירושיו לבראשית כ"ו, ה; ל"ד, יג; ולשמות ט"ו,  	.3
כה.

בשתי פרשיות השומרים בפרשת משפטים לא נאמר במפורש לא 'שומר חינם' ולא 'שומר שכר', אלא  	.4
שומר "כסף וכלים" מול שומר בהמות. סוגיות הגמרא )בבא־מציעא צג ע"א וצד ע"ב; שבועות מט ע"א-ע"ב( 
לומדות את הדברים מסברה, לאור חומרת הדין בפרשה השנייה לעומת הראשונה. הרמב"ן בפירושו 
בהמות  ולשמור  טרחה,  בהם  שאין  וכלים,  כסף  בחינם  לשמור  העולם  שדרך  הסביר  ו  כ"ב,  לשמות 

בשכר, שכן טרחתן גדולה. 
אולם ההקבלה ליעקב אבינו מעלה אפשרות ששומר חינם ושומר שכר לקוחים מדברי לבן ליעקב  	
)המצוטטים למעלה(; וראו דברי הגמרא בבבא־מציעא צג ע"ב, ששואלת האם שומר שכר צריך לשמור 

110



משפטי שחרור עבד ואמה  בינה בתורה | 111

בֵיתֶךָ?  לֵי  כְּ מִכֹּל  צָאתָ  מָּ מַה  לַי,  כֵּ ל  כָּ אֶת  תָּ  שְׁ ַ מִשּׁ י  כִּ אתִי...?  חַטָּ מַה  עִי  שְׁ פִּ מַה 
ךְ, רְחֵלֶיךָ  עִמָּ נָה אָנֹכִי  רִים שָׁ נֵינוּ. זֶה עֶשְׂ שְׁ ין  בֵּ וְיוֹכִיחוּ  וְאַחֶיךָ,  נֶגֶד אַחַי  כֹּה  ים  שִׂ
ה,  נָּ י. טְרֵפָה לֹא הֵבֵאתִי אֵלֶיךָ, אָנֹכִי אֲחַטֶּ לוּ, וְאֵילֵי צֹאנְךָ לֹא אָכָלְתִּ כֵּ יךָ לֹא שִׁ וְעִזֶּ
יְלָה,  לָּ בַּ וְקֶרַח  בַיּוֹם אֲכָלַנִי חֹרֶב,  הָיִיתִי  לָיְלָה.  וּגְנֻבְתִי  נֻבְתִי יוֹם  גְּ ה,  נָּ בַקְשֶׁ תְּ דִי  מִיָּ
ל"א,  )בראשית  מֹנִים..."  רֶת  עֲשֶׂ י  רְתִּ כֻּ מַשְׂ אֶת  חֲלֵף  וַתַּ מֵעֵינָי...  נָתִי  שְׁ ד  דַּ  וַתִּ

לו-מא(.

יעקב הצהיר שהוא מילא את חובותיו כשומר מעל ומעבר למקובל וכי לא מתו בהמות 
הוזמן  לבן  י(.  ז,  כ"ב,  )שמות  רעהו"  במלאכת  ידו  שלח  "לא  הוא   – וכמובן  אצלו,  לבן 
להציג מה מצא מכלי ביתו בחיפושו הקדחתני בכל כלי יעקב, מול ערכאת שופטים 
המורכבת מנציגי שני הצדדים – "אַחַי ואַחֶיךָ".5 לא רק גנבה יכול היה לבן לבקש מיד 
יעקב והוא ישלם,6 אלא גם טרֵפה או מתה, מעבר לשורת הדין; לכן היה יעקב עצמו 
ופטר  גנבה,  כ'גָנוּב'. ברור שהמשפט הנוהג בחרן חייב את השומר בשכר לשלם על 
אותו מתשלום על בהמות שמתו באונס, בדיוק כמשפט השומר בהמות ב'משפטים':

ר  בַּ מֹר – וּמֵת אוֹ נִשְׁ הֵמָה לִשְׁ ה וְכָל בְּ ן אִישׁ אֶל רֵעֵהוּ חֲמוֹר אוֹ שׁוֹר אוֹ שֶׂ י יִתֵּ כִּ
מְלֶאכֶת  בִּ יָדוֹ  לַח  שָׁ אִם לֹא  נֵיהֶם,  שְׁ ין  בֵּ הְיֶה  תִּ ה'  בֻעַת  שְׁ רֹאֶה.  אֵין  ה,  בָּ נִשְׁ אוֹ 
לִבְעָלָיו. אִם טָרֹף  ם  לֵּ יְשַׁ נֵב מֵעִמּוֹ,  יִגָּ נֹב  גָּ וְאִם  ם.  לֵּ יְשַׁ עָלָיו וְלֹא  בְּ וְלָקַח  רֵעֵהוּ – 

ם )שמות כ"ב, ט-יב(. לֵּ רֵפָה לֹא יְשַׁ רֵף, יְבִאֵהוּ עֵד – הַטְּ יִטָּ

ההקבלה הברורה ביותר היא בדין הטרֵפה.7 יעקב מעיד כי "טרֵפה לא הבאתי אליך", 
רֵף יבִאֵהו עֵד, הטרֵפה לא ישלם". הוא  אף שזה היה פוטר אותו מלשלם: "אם טָרֹף יִטָּ

שילם תמיד, ונשאר 'גָנוּב'8 ביום ובלילה.

יש אפוא סברה לומר שמשפטי השומרים שבתורה נהגו כבר בימי האבות בארצות 
מוצאם. אף סוגיות התלמוד )כגון בבא־מציעא צג ע"ב( מודעות להקבלות אלה.

כיעקב אבינו, או שיעקב שמר שמירה יתרה; ברור שהסוגיה מודעת להקבלה בין משפטי השומרים 
בפרשת משפטים לבין סיפור השמירה של יעקב בצאן לבן.

בדומה ל"זה בורר לו אחד, וזה בורר לו אחד", משנה סנהדרין תחילת פרק ג'.  	.5

לדעת רוב המפרשים )רש"י, ראב"ע ורשב"ם( יש כאן י' יתרה כמו בלשון השיר במקרא, ופירוש "גנֻבתי יום  	.6
וגנֻבתי לילה" הוא 'גנובת יום וגנובת לילה' – שילמתי, "מידי תבקשנה". 

שכר  ששומר  טרֵפה  שיש  ישלם"  לא  "הטרֵפה  מלשון  מדייק  ט"ז(  )פרשה  במכילתא  ההלכה  מדרש  	.7
משלם, כמו טרֵפת חתול, שועל ונמייה – כל שיכול להציל, ורק "הטרֵפה" של ארי, דוב, נמר ונחש לא  
ישלם כי אינו יכול להציל )ראו גם בבא מציעא צג ע"ב(. והנה רש"י פירש בדברי יעקב – "טרֵפה לא הבאתי 
אליך – על ידי ארי או זאב"; וכך פירש גם רד"ק. וכוונתם לומר – 'שום טרֵפה לא הבאתי אליך, הכול 

שילמתי מידי'.  

אבל רס"ג פירש שיעקב אמר "גנֻבתי", על עצמו. 	.8
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אולם אי אפשר לומר כך על העיקרון היסודי של משפט עבד עברי ואמה עברייה – 
עקרון החופש, השונה לחלוטין מכל מה שמופיע בספר בראשית. בבראשית מתוארים 
עבדים ושפחות שאינם יוצאים לחופשי אלא מגורשים או משולחים כדי שלא יפגעו 

ביורשים הטבעיים, ואילו במשפט עבד עברי ואמה יש בהחלט יציאה לחופשי.

הביטוי 'עברי' נזכר בספר בראשית בנוגע לאברהם דווקא בעת שיצא למלחמה למען 
על  יוסף אמר  וגם  יג(;  )י"ד,  ד לאברם העברי..."  גֵּ וַיַּ "ויבֹא הפליט,  לוט השבוי:  הצלת 
בתי מארץ העברים" )בראשית מ', טו(. לעיל התבאר ש'עברי'  גֻנַּ גֻנֹּב  עצמו במצרים: "כי 
עֵבֶר'(.9  )כלומר מ'בני  זיהוי של מוצא אתני  )בדומה לנזכר בתעודות קדומות( איננו  במקרא 
'עברי' הוא מעמד בחברה של בני חסות או של קבוצות שחיו בשולי החברה של 'ערי 
המדינה', או לגמרי מחוצה לה, שלא פעלו תמיד 'על פי הכללים' המקובלים. כך הם 
לפיכך  בורחים.  או לתת מקלט לעבדים  כדי להציל שבוי  מסוגלים לצאת למלחמה 
אפשר היה להעלות על הדעת ש"עבד עברי" )שמות כ"א, ב( איננו חופף בהכרח ל"אחיך 
העברי" )דברים ט"ו, יב(, ויש לו מובן רחב יותר שמקורו בחיי האבות בארצות מוצאם. 
לחלופין אפשר לפרש ש"עבד עברי" הוא אדם מישראל שנמצא )זמנית?( במעמד של 
גְנֵבָתוֹ" )שמות כ"ב, ב( אם מפני שנמצא במצוקה אישית או  בִּ ר  'עברי', אם מפני ש"נִמכַּ
)ויקרא כ"ה, לה-נה;  משפחתית, כפי שפירשו חז"ל על פי הפרשיות המקבילות בתורה 

דברים ט"ו, יב-יח(. 

החידוש בתורת משה

פרטים  אמנם  יש  מלאה.  להיות  יכולה  איננה  בראשית  לספר  ההשוואה  מקום  מכל 
עבד  יציאת  את  כך  לפרש  אפשר  אי  אולם  האבות,  בפרשיות  מקבילות  להם  שיש 
עברי לחופשי, כי בספר בראשית אין שום רמז לשחרור עבד או אמה/שפחה, אלא 
רק לגירוש קשה אל המדבר )הגר וישמעאל, בראשית כ"א( או לשילוח רך יותר "אל ארץ 
קדם" )בני קטורה, בראשית כ"ה( כדי למנוע מאבקי ירושה. "עבד אברהם" הוא "עבדו זקן 
ביתו" )בראשית כ"ד, ב, לד(, הוא עבד קבוע, ואם לא היה לאברהם בן טבעי, יכול היה 
בן מאומץ  נוהל משפטי של עבד או  ב-ג(.  )בראשית ט"ו,  יורשו  ביתו' להיות  'בן משק 
בתור יורש מוכר היטב בארצות מוצא האבות,10 אך כבר בספר בראשית ה' דחה אותו 

בהבטחתו לאברהם, ואין לו שום מקום במשפטי תורת משה.11

ראו הרחבה בביאור 'העברים' בתור תופעה ובהסבר 'ארץ העברים', עמ' 76 ואילך. ראו גם אצל ראב"ע  	.9
בדיונו על עבד עברי, ובתשובה שהצענו.

ראו סיכום התופעות האלה אצל י"מ גרינץ, ייחודו וקדמותו של ספר בראשית )מאגנס, ירושלים תשל"ג(,  	.10
עמ' 64-51; ובעמ' 58 בנוגע לעבד יורש בחוק ובמנהג המסופוטמי. 

ואם  בת,  תירש   – בן  אין  כולה משפחתית־טבעית: אם  היא  ח-יא(  כ"ז,  )במדבר  הירושה בתורה  חוקת  	.11
אין זרע – יירשו אחים או אחי האב או שאר בשר; אבל לא תעבור נחלה ממשפחה וגם לא משבט 

)במדבר ל"ו(.  



משפטי שחרור עבד ואמה  בינה בתורה | 113

ם" אחרי שש שנים של עבדות הוא חידוש לעומת עולמם של  יציאת עבד "לַחפשי חִנָּ
האבות בספר בראשית. חידוש זה בא מכוח יציאת מצרים, ונובע במהותו מן הדיבור 

הראשון בעשרת הדברים:

ית עֲבָדִים; ר הוֹצֵאתִיךָ מֵאֶרֶץ מִצְרַיִם מִבֵּ אָנֹכִי ה' אֱלֹהֶיךָ אֲשֶׁ
	       			 

גַפּוֹ  בְּ אִם  חִנָּם.  י  לַחָפְשִׁ יֵצֵא  בִעִת  ְ וּבַשּׁ יַעֲבֹד,  נִים  שָׁ שׁ  שֵׁ עֶבֶד עִבְרִי  תִקְנֶה  י  כִּ
תּוֹ עִמּוֹ; ה הוּא, וְיָצְאָה אִשְׁ ָ עַל אִשּׁ גַפּוֹ יֵצֵא, אִם בַּ יָבֹא, בְּ

ליציאת  הקשר  על  מעידה  והיא  עברי',  'עבד  בפרשת  מאוד  מודגשת  'יציאה'  לשון 
מצרים ולדיבור הראשון בעשרת הדברים.12 

במשפט  החופש  עקרון  והוגבל  שנעצר  במקום  נרצע,  עבד  בפרשת  דווקא  והנה 
העבד בתורה, אנו מוצאים שוב את הזיקה לסיפור יעקב ולבן בספר בראשית:

הְיֶה לַאדֹנֶיהָ,  תִּ וִילָדֶיהָ  ה  ָ וְיָלְדָה לוֹ בָנִים אוֹ בָנוֹת, הָאִשּׁ ה  ָ ן לוֹ אִשּׁ יִתֶּ אִם אֲדֹנָיו 
י  תִּ אִשְׁ אֶת  אֲדֹנִי,  י אֶת  אָהַבְתִּ הָעֶבֶד:  יֹאמַר  אָמֹר  וְאִם  )=לבדו(.  בְגַפּוֹ  יֵצֵא  וְהוּא 

י... וַעֲבָדוֹ לְעֹלָם )שמות כ"א, ד-ו(. נָי, לאֹ אֵצֵא חָפְשִׁ וְאֶת בָּ

מעֵשָו  החשש  בשל  לעזוב  היה  יכול  שלא  אחותו,  בן  יעקב  של  מצבו  את  ניצל  לבן 
לבן  בעיני  נחשבו  לבן  בנות  יעקב עם  נישואי  בו.  והפכו למעשה לעבד התלוי  אחיו, 
לוותר  יצטרך   – יעקב לחזור אל בית אביו  יתעקש  ולכן חשב שאם  כנישואי חסות, 
נָי' )גם בלי אהבה ללבן חותנו־ על אשתו ועל בניו. וגם אם יאמר 'אהבתי את אשתי ואת בָּ

אדונו(, יצטרך לוותר על חלומו לצאת מבית לבן ולשוב אל ארץ מולדתו ואל בית אביו; 

כן: במפורש אמרו רחל  יתר על  לבן לא התכוון לתת ליעקב לצאת לחופשי לעולם. 
ליעקב – כאשר קרא להן "השדה אל צאנו" להתייעצות על תוכנית הבריחה  ולאה 
אל החופש כדבר ה' – שאביהן נהג בהן כשפחות: "הַעוד לנו חלק ונחלה בבית אבינו? 
הלוא נכריות נֶחשַבנוּ לו כי מְכָרָנוּ, ויֹאכל גם אָכוֹל את כספנו..." )בראשית ל"א, יד-טו(. 
הרבה  חריפות  היו  והן  לחירות;  מעבדות  לצאת  יחידה  דרך  בבריחה  ראו  שהן  ברור 
יותר מיעקב ביחסן לשעבוד של אביהן, ש'מכר אותן כנכריות' ונהנה מכספן, כלומר – 

מעבודת יעקב.

התפרצותו  בסוף  ללבן  אמר  וכך  ללבן,  השעבוד  על  דעתו  את  הסתיר  לא  יעקב  גם 
)כנראה היחידה בכל עשרים השנה!(: "לולי אלהי אבי, אלהי אברהם ופחד יצחק היה לי, כי 

ני..." )שם, מב(. גם לבן עצמו הודה בכוונתו להחזיק בבנותיו ובבניהן  חתָּ עתה ריקם שִלַּ
נַי והצאן צאני, וכל אשר אתה  בָּ לעולם, ודווקא כשהרים ידים: "הבנות בנֹתַי והבנים 

ראו הרחבה להלן, עמ' 117 ואילך, על השוואת הקשר בין הדיברות למצוות ולמשפטים כמו בין אבות  	.12
לתולדות.
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רֹאֶה לי הוא; ולבנֹתַי, מה אעשה לאלה היום..." )שם, מג(; כלומר: כולם שלי, ומעולם 
לעשות  אוכל  מה  בררה,  לי  נותרה  לא  כאשר  כעת,  אבל  מהם,  להיפרד  חשבתי  לא 

למען בנותיי ולמען ילדיהן כאשר יצאו מתחת חסותי?

המשפט  שנורמת  ברור  ליעקב,  הנשואות  בנותיו  וכלפי  יעקב  כלפי  לבן  נהג  כך  אם 
 – יעקב התם  ניצל את  לבן  ונשיו, שפחות האדון.  בנוגע לעבד  כך  המקובלת קבעה 
היה  יעקב  הנוהג בעבד. אם  עליו את המשפט  והחיל   – דרך אחרת  לו  הייתה  שלא 
מתעקש לחזור הביתה, היה לבן מודיע לו שהוא משאיר את בנותיו עם בניהן אצלו, 

ושהוא עצמו חוזר "ריקם" לבית אביו, בלי כלום וגם בלי שמחה, שירים וכלי נגינה.13

הנובע  מהפכני  חידוש  אפוא  הוא  בו  המקופל  החופש  ועקרון  בתורה  העבד  משפט 
מיציאת מצרים. המנהגים הקדומים מימי האבות מבצבצים ומופיעים רק כאשר עקרון 
הקדומה,  המשפחה  של  הקניין  זכויות  על  שומר  התורה  משפט  ואז  נעצר,  החופש 
שהתבססה על עבדות 'לעולם'. בפרט בולט המקרה בו העבד עצמו מעדיף להישאר 

במסגרת המוכרת, מסגרת שיש בה ביטחון מסוים; הלוא יש סיכונים בחופש!

המהפך הגדול שבתורה, עקרון החופש של העבד, לא הפקיע את הבעלות הקדומה 
מן  משפחתו  את  העבד  יעדיף  אם  לעבד.14  שנתן  האישה  'שפחתו',  על  האדון  של 

העבדות, הוא יהפוך לעבד נרצע ויוותר על היציאה לחופשי.

יציאת מצרים?  'הולכת עד הסוף' במהפכת החופש של  כן, מדוע התורה איננה  אם 
מדוע איננה אוסרת כליל את העבדות? מדוע יכול העבד להירצע ולהישאר בעבדותו?

מהפכה מדורגת

נזהרה  לחירות,  מעבדות  והיציאה  הייחוד  אמונת  של  הגדולים  המהפכים  בתוך  גם 
התורה שלא לכפות את היציאה לחופשי על העבד ולא לשבור את מוסדות החברה. 

התורה ביקשה לבנות אותם מתוך עצמם, בהדרגה, על פי המתווה החדש:

העבדות לא בוטלה, אך יש דרכים לשחרור; אדון יכול לקנות 'עבד עברי' מבני  	•
קנייני  איננו מפקיע את  זאת שחרור העבד  זמני. לעומת  זה מצב  ישראל, אבל 

האדון בשפחותיו ובילדיהן.

שפחה ואָמה יהפכו לנשים בעלות זכויות מלאות מבלי לבטל את השִפחוּת עצמה.  	•

אב יכול למכור את בתו ולתת לה סיכוי לחיים טובים, אם איננו יכול לגדל אותה  	•

לעיקר  הסוואה  אלא  אינם  ובכנור",  בתֹף  ובשִרים,  "בשמחה  אפשרי  שילוח  על  כז(  )ל"א,  לבן  דברי  	.13
שבהמשך, כמובן.

התורה איננה קוראת לה 'שפחה' אלא "אשה" אף שברור שם כי היא קניינו של האדון. מגמת התורה  	.14
'פילגשים'  נשואה בתור אישה לכל דבר מבטאת התנגדות עקרונית למוסד הפילגשות.  כל  להגדיר 
נזכרו בספר בראשית כמה פעמים, ואף פעם לא נזכרו בתורת משה. כך הדבר גם באָמה ואף בשבויה 

'יפת תואר'; וראו רמב"ן לדברים כ"א, יב-יג.
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בעצמו ואם אין לו סיכוי להשיא אותה לאיש; אך הייעוד של מכירתה לאמה הוא 
רק נישואיה לאדון או לבנו, ואסור למכור אותה שוב; אם לא תינשא, היא תיפדה 

ם אין כסף" )שמות כ"א, יא(. או שתצא "חִנָּ

שבויה יפת תואר תהפוך לאישה בעלת זכויות מלאות, ואסור למכור אותה; ואם  	•
לא ירצה בה השוֹבֶה, חייב לשלח אותה לנפשה. עם זאת לא אסרה תורה בעילת 

שבויה.15

מפַתה חייב לשאת את המפוּתָה או לתת לה פיצוי; גם האונֵס חייב לשאת את  	•
הנאנסת לאישה ולפַצותהּ; אבל אביה, ועל פי ההלכה גם היא16 – יכולים למאן.

ם אשת אח שמת בלא זרע, אבל רק אח לאחיו. כמו כן אין כפייה של  מצווה ליַבֵּ 	•
הייבום, והתורה נותנת 'פתח מילוט' – חליצה.17

ריבוי נשים מותר על אף ההסתייגות המפורשת בתורה )"האחת אהובה והאחת  	•
שנואה"(18 ועל אף הדגם בבריאה – איש ואישה )אחת!( בגן עדן.19

'גאולת דם' הוגבלה מאוד אך לא בוטלה;20 יש הגנה מגואל דם ב'ערי מקלט'. 	•

החלוקה  את  לבטל  בלי  אחד,  עם  בתור  תורה  וקיבל  ממצרים  יצא  ישראל  עם  	•
לשבטים.21 וכל זה על אף כל הקשיים והמתח, שהובילו לפיצול ואף למלחמות 

אחים.22

יחפוץ בה השוֹבֶה –  ואם לא  'יפת תואר' הוא שהיא תהפוך לאישה,  עיקר המצווה בפרשת שבויה  	.15
ישלחה לנפשה, כמו שילוחים באישה. התורה מזהירה שם )דברים כ"א, י-יד( מפני סחר בנשים שבויות 

למטרות פריצות; וראו דברינו על 'אמה' ועל 'עבריה', עמ' 128-124.

שמות כ"ב, טו-טז; דברים כ"ב, כח-כט; כתובות לט ע"א וע"ב; רמב"ם הלכות נערה בתולה, פרק א'  	.16
א-ג.

דברים כ"ה, ה-י. בבראשית ל"ח אנו מוצאים ייבום רחב, ותורת משה צמצמה אותו, ראו רמב"ן שם  	.17
לפס' ח; וכך נראה מבעז הגואל את רות; וראו י"מ גרינץ, ייחודו וקדמותו של ספר בראשית, עמ' 57.

רק אישה אחת לאיש;  נזכרה  בכל פרשיות האישות בתורה  ויד  יא  פס'  ורש"י שם  טו,  כ"א,  דברים  	.18
במקרה של אלקנה ונשותיו חנה ופנינה )שמואל-א א'( נקראת האישה השנייה 'צרה', שהיא צרתה של 

הראשונה, ושתיהן 'צרות' זו לזו.

בראשית א', כו; ב', כג-כד; ה', א-ב. איש ואישה הם יחד תכלית היצירה, שניהם יחד נקראים "אדם",  	.19
וגם "צלם אלהים" נאמר על זכר ונקבה יחד. אברהם אבינו לקח את הגר והוליד ממנה רק לפי רצון 
שרה )בראשית ט"ז(, ואילו את קטורה לקח רק אחרי מות שרה )כ"ה, א(. ליצחק היתה רק רבקה. גם יעקב 
לא רצה אלא ברחל )כ"ט, יח(; לאה נכפתה עליו, והשפחות ניתנו לו מנשיו. יעקב רצה רק אישה אחת, 

וגם יהודה בן לאה דיבר כך בשם אביו )בראשית מ"ד, כז(.

במדבר ל"ה; דברים י"ט, א-יג; רק ביצוע גזר דין שנגזר בבית משפט נשאר לגואל הדם )במדבר ל"ה, יט,  	.20
ולכל אדם אחר  יב(; הסברנו כדעת רבי עקיבא, שגאולת דם לגואל רשות ולא מצווה,  י"ט,  כא; דברים 

אסורה וחייבים עליה מיתה )ראו מכות יא-יב(.

י', יא ואילך; וראו דברי הראי"ה  ראו שמות כ"ד, ד, והשווה רש"י לשמות י"ט, ב; וראו במדבר ב'; ז';  	.21
קוק ב'אורות', ישראל ותחיתו כז: "שכחת השבטים ליחוסם היא הכנה לאחדות האומה".

ראו: שופטים י"א, א-ו; כ'; כ"א.  	.22



116 | משפטי שחרור עבד ואמה  בינה בתורה

לסיכום: אפשר להראות מקבילות ברורות בין משפטי התורה לבין משפטים שנהגו 
הבסיס  מן  וכן  השומרים,  ממשפטי  נראה  כך  האבות.  מוצא  ובארצות  האבות  בימי 
הקדום של זכויות אדון בשפחתו ובילדיה, ומרציעת העבד – הנשוי לשפחת אדונו – 
אם רוצה להישאר עם משפחתו )למשל כי טוב לו שם(. אולם עקרון השחרור מעבדות, 
והעיקרון הנוסף של זכויות מלאות לכל אישה, גם אם היא שפחה של אדון או אָמה 
הגדולים  החידושים  הם  אלה   – לפילגש  תהיה  שלא  והדאגה  אותה,  מכר  שאביה 
ניכר מאוד  יציאת מצרים  יציאת מצרים. המהפך הגדול של  במשפטי התורה מכוח 
במשפטי עבד ואָמה, אבל אין הוא בא לעקור כליל את מבנה החברה הקדום, אלא 
לעצבו מחדש ובהדרגה.23 התורה פותחת פתח גדול אל החופש אך איננה כופה אותו. 
היא משאירה פתחים לרצון העבד להישאר אם טוב לו, כמו גם לרצון אישה מפוּתָה 
לבית  ותקווה  סיכוי  לבתו  וגם לאב חסר־כול לתת  להינשא למפתה,  )או אביה( שלא 

טוב.

א'  הראיה  מאמרי  קוק,  הראי"ה  בכתבי  המצוות  טעמי  של  ההסבר  לדרך  מכוון  'בהדרגה'  הביטוי  	.23
)ירושלים התשד"ם( עמ' 28-18.
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משפטי עבד ואָמָה – תולדות "אנֹכי"

פרשת "ואלה המשפטים" כפי שמתפרשת כאן איננה המשך רצוף ל'חוקי גוי קדוש' 
)שבסוף פרשת יתרו'(. היא פותחת יחידה חדשה24 בתוך פרשיות ברית סיני.

המופיעים  והמצוות  המשפטים  החוקים,  לבין  הדיברות'  'עשרת  בין  ברור  קשר  יש 
בהמשך; החוקים, המשפטים והמצוות הם כמו הרחבות ותולדות ל'עשרת הדיברות'.25 

ועם זה, סדר הפרשיות־התולדות אינו חופף בהכרח את סדר הדיברות. משפטי מכות 
)מיתה וחבלות( ומשפטי נזק וגנבה הם תולדות משותפות לשני הדיבורים "לא תרצח" 

ו"לא תגנֹב", בשל המציאות המשותפת לשני הדיבורים; שוד, למשל, עלול להסתיים 
במוות )=דין מחתרת, שמות כ"א, לז – כ"ב,  ג(.

הדיבור הראשון הוא: "אנכֹי ה'... אשר הוצאתיך... מבית עבדים"; תולדותיו הן משפטי 
ם"; "לא תֵצֵא  חִנָּ יֵצֵא לַחפשי  העבד והאמה, וראייה לכך היא הביטויים הדומים: "... 
כצֵאת העבדים". הביטויים של יציאה מעבדות )"לחפשי"( ו"צאת העבדים" מופיעים עם 
הרעיון הגדול של היציאה מעבדות לחירות – עיקר יציאת מצרים; הביטויים מוכיחים 
את הקשר בין משפטי עבד ואמה לבין הדיבור הראשון בעשרת הדיברות, וכך כתב 
רס"ג בפירושו בתחילת משפטים.26 כפי שצוין לעיל, פתיחת פרשת "ואלה המשפטים" 

ראו לעיל, 'ואלה המשפטים אשר תשים לפניהם – לפני מי?', עמ' 33 ואילך. 	.24

רעיון זה מופיע לראשונה במדרש ויקרא רבה פרשה כד, ה )הוצאת מרגליות עמ' תקנז( לפרשת קדושים: 	.25
"תני ר' חייא: פרשה זו נאמרה בהקהל מפני שרוב גופי תורה תלויין בה. ר' לוי אמר: מפני שעשרת  	

הדיברות כלולין בתוכה:

'אני ה' אלהיכם'. וכתיב הכא	 		 'אנכי ה' אלהיך' 	
'ואלהי מסכה לא תעשו לכם'.  וכתיב הכא	 'לא יהיה לך ]אלהים אחרים'[	 	

'ולא תשבעו בשמי ]לשקר, וחללת את שם אלהיך'[. וכתיב הכא	 'לא תשא ]את שם ה'... לשוא'[	 	
'את שבתֹתי תשמֹרו'. וכתיב הכא	 'זכור את יום השבת ]לקדשו'[	 	

'איש אמו ואביו תיראו'.  וכתיב הכא	 'כבד את אביך ואת אמך'	 	
'לא תעמֹד על דם רעך'.  וכתיב הכא	 		 'לא תרצח' 	

'מות יומת הנֹאף והנֹאפת'. וכתיב הכא	 		 'לא תנאף' 	
'לא תגנֹבו'.  וכתיב הכא	 		 'לא תגנֹב' 	

'לא תלך רכיל ]בעמיך'[.  וכתיב הכא	 'לא תענה ]ברעך עד שקר'[	 	
'ואהבת לרעך כמוך'". וכתיב הכא	 'לא תחמֹד ]בית... אשת רעך'[	 	

וראו מאמרו של הרב פרופ' עזרא ציון מלמד, 'זכור ושמור בדיבור אחד נאמרו', בתוך: ב"צ סגל, עשרת  	
הדיברות בראי הדורות, ירושלים תשמ"ו, עמ' 160-158.

פירושי רב סעדיה גאון לספר שמות )ליקט, תרגם והעיר י' רצהבי(, ירושלים תשנ"ח, עמ' קח; וראו לעיל,  	.26
דרישה בתורה, עמ' 37 ואילך.
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של  בראשיתם  המשפטים  ראשית  את  מעגנת  התורה  ולכן  חדשה,  יחידה  מתחילה 
הדיברות.

"לא  של  ברורות  תולדות  ומכות,  מוות  משפטי  מופיעים  ואמה  עבד  משפטי  לאחר 
וגנבה, משפטים המקשרים בין "לא תרצח"  נזק, שומרים  תרצח", ואחר כך משפטי 
ו"לא תגנֹב". כאמור לעיל, הדבר מוכיח שסדר הדיברות איננו קובע בדיוק את סדר 
ועוד דוגמה לכך: תולדות לאיסורי אלילים ולמצוות  התולדות במצוות ובמשפטים. 

השבת יכולות לבוא לפני המשפטים האלה וגם אחריהם.

מן  מתעלמים  הדיברות  סדר  פי  על  רק  הדיברות  תולדות  סדר  את  לפרש  הרוצים 
הפתיחה החדשה של פרשת "ואלה המשפטים". זאת ועוד: הם מפרשים שפרשיות 
עבד ואמה הן תולדות של דיבור שבת בגלל משפט העבד: "שֵש שנים יעבֹד, וּבַשבִעִת 
בכור שור, שהשנה  ר"י  פירושו של  לפי  יכול להתקבל  זה  ם". הסבר  חִנָּ לַחפשי  יֵצֵא 
השביעית לשחרור עבד היא שנת השמיטה, כי אז אין לאדון צורך גדול בעבדים מפני 
כך פירש הרב מרדכי ברויאר.28 לשיטתו,  ואכן  ובוצר".27  וקוצר  וזורע  "שאינו חורש 

החוקים והמשפטים הם רצף אחד, והוא מסודר בסדר הזה:
כֶם" – כנגד "אָנֹכִי..."!29 י עִמָּ רְתִּ בַּ מַיִם דִּ ָ י מִן הַשּׁ ם רְאִיתֶם כִּ "...אַתֶּ

אבל לדעת חז"ל ורוב המפרשים, השביעית של עבד נקבעת רק לפי תחילת עבודתו, והזיקה לשבת  	.27
היא קלושה.

)תשל"ח(,  ג  יח,  המעין  וסיכויים",  סכנות   – מקרא  של  פשוטו  "לימוד  ברויאר,  הרב  של  מאמרו  ראו  	.28
163; ובתוך: י' עופר )עורך(, שיטת  )התפרסם גם בתוך: א"א סימון )עורך(, המקרא ואנחנו, רמת גן תשל"ט, עמ'   10 עמ' 

הבחינות של הרב מרדכי ברויאר, אלון שבות תשס"ה, עמ' 67-66(. 

השילוח  את  תופסות  ו'ראה',  'משפטים'  האלה,  הפרשיות  ששתי  "נראה,  ברויאר:  הרב  כתב  ושם  	
כהגשמת רעיון השבת. דבר זה רמוז בעובדה שהשילוח נעשה בשנה השביעית, והוא מוכח גם מסדר 
המצוות שבספר שמות ובספר דברים. בשני הספרים האלה אומרת התורה את עשרת הדיברות, ואחר 

כך היא חוזרת ומבארת אותם או מוסיפה הלכות הקשורות להם". 
ועוד כתב שם: "בשני הספרים האלה כתוב שילוח עבדים במסגרת המצוות הקשורות לשבת – או  	
לפחות במקום הראוי להלכות שבת. מכאן שיש לבאר את מצוַת שחרור העבדים על פי מצוַת השבת 
שקדמה לה. ויש להבדיל אפוא לא בין העבד שבפרשת 'ראה' לעבד שבפרשת 'משפטים', אלא בין 
ספר דברים לבין ספר שמות. השבת של עשרת הדיברות שבדברים קשורה ביציאת מצרים: "למען 
ויֹצאך ה' אלהיך משם ביד חזקה ובזרֹע  וזכרת כי עבד היית בארץ מצרים  ינוח עבדך ואמתך כמוך, 
נטויה, על כן צוך ה' אלהיך לעשות את יום השבת" )דברים ה', יג, יד(; ולפיכך גם שילוח עבדים שבספר 
דברים מנומק על ידי יציאת מצרים בלשון דומה: "וזכרת כי עבד היית בארץ מצרים ויפדך ה' אלהיך, 
על כן אנכי מצוך את הדבר הזה היום" )דברים ט"ו, טו(. כנגד זה אין זכר ליציאת מצרים במצוַת שבת 
ידי  ולפיכך גם שחרור העבדים שבספר שמות איננו מנומק על  שבעשרת הדיברות שבספר שמות; 

יציאת מצרים".

ראו מקראות יתרו, עמ' 261 ואילך. 	.29
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ה  זָהָב, לֹא תַעֲשׂוּ לָכֶם" – כנגד "לֹא תַעֲשֶׂ י אֱלֹהֵי כֶסֶף וֵאלֹהֵי  אִתִּ "לֹא תַעֲשׂוּן 
לְךָ פֶסֶל..."!

יךָ" – כנגד "לֹא  וּבֵרַכְתִּ אֵלֶיךָ  אָבוֹא  מִי,31  שְׁ אֶת  יר  אַזְכִּ ר  אֲשֶׁ קוֹם30  הַמָּ כָל  "...בְּ
וְא..."! ָ ם ה'... לַשּׁ ת שֵׁ א אֶ ָ תִשּׂ

עֲבֹד... וְיוֹם  ת יָמִים תַּ שֶׁ ם" – כנגד "שֵׁ י חִנָּ בִעִת יֵצֵא לַחָפְשִׁ ְ נִים יַעֲבֹד וּבַשּׁ שׁ שָׁ "שֵׁ
ת לַה'..."! בָּ בִיעִי שַׁ ְ הַשּׁ

עד לנקודה זו הסדר נשמר, אך הדיבורים הבאים בהכרח אינם על פי סדרם גם לשיטת 
הרב ברויאר:32

רְצָח"! ה אִישׁ וָמֵת, מוֹת יוּמָת..." – כנגד "לֹא תִּ "מַכֵּ
וְאֶת  אָבִיךָ  אֶת  ד  בֵּ "כַּ כנגד   – יוּמָת"  מוֹת  מת[,  לא  אם  ]גם  וְאִמּוֹ  אָבִיו  ה  "וּמַכֵּ

ךָ..."! אִמֶּ
גְנֹב"!33 "וְגֹנֵב אִישׁ וּמְכָרוֹ וְנִמְצָא בְיָדוֹ, מוֹת יוּמָת" – כנגד "לֹא תִּ

ךָ..."! ד אֶת אָבִיךָ וְאֶת אִמֶּ בֵּ ל34 אָבִיו וְאִמּוֹ, מוֹת יוּמָת..." – שוב כנגד "כַּ "וּמְקַלֵּ
"לֹא  כנגד  )וכל משפטי המכות( – שוב  יָמוּת..."  וְלֹא  רֵעֵהוּ...  אֶת  אִישׁ  ה  "...וְהִכָּ

רְצָח"! תִּ
גְנֹב"! ה..." )וכל משפטי הגנבה והשומרים( – כנגד "לֹא תִּ י יִגְנֹב אִישׁ שׁוֹר אוֹ שֶׂ "כִּ

נְאָף"!35 הֵמָה, מוֹת יוּמָת" – כנגד "לֹא תִּ ל שֹׁכֵב עִם בְּ תוּלָה... כָּ ה אִישׁ בְּ "וְכִי יְפַתֶּ

ראו דברי אבי מורי ז"ל על יידוע חלקי, מקראות יתרו עמ' 252 ואילך. 	.30

הרב ברויאר עצמו מסתייג מן הזיקה בין הדיבור "לא תשא את שֵם ה'... לשָוא" לבין הקרבת קרבנות  	.31
 9 66, הערות  לה' "בכל המקום אשר אזכיר את שמי..." )ראו בספר שיטת הבחינות של הרב מרדכי ברויאר, עמ' 
ו-10( אף שקשר זה מחזק את שיטתו. על פי דרכנו, זהו קשר ברור המסביר היטב את סדר המצוות 

שאחרי הדיברות גם בשמות וגם בדברים. שיטתנו זו מוסברת בהרחבה בחוברת: סמוכים לעד – סדר 
ומבנה בספר דברים, ישיבת ההסדר פתח תקוה תשע"ב.

ראו להלן עמ' 270 ואילך בהסבר החומרה המדורגת־היורדת במשפטי המכות, מ"מכה איש ומת..." אל  	.32
"מכה אביו ואמו ]ולא מתו[...", ואחר כך אל "והכה איש את רעהו... ולא ימות..."; בשלב שלאחר מכן 

נגיחת שור "את איש או את אשה ומת", ואחר כך נגיחת שור את שור וכו'.

ומשפטו מופיע  נפש,  גונב  נגד  תגנֹב" הוא אזהרה  "לא  פי הבנת חז"ל במדרשי ההלכה, הדיבור  על  	.33
הדיבור  על  ורש"י  מכילתא  )ראו  מוות  למשפטי  אזהרות  הן  תנאף"  ו"לא  תרצח"  ש"לא  כשם  זה,  בפסוק 
לכל  כולל  אב  זה  בדיבור  לראות  יש  יותר  רחב  במבט  כן,  פי  על  אף  ע"א(.  פו  סנהדרין  ובגמרא  השמיני, 

לכל  כולל  אב  תנאף"  וב"לא  המכות,  משפטי  לכל  כולל  אב  תרצח"  ב"לא  לראות  שיש  כפי  הגנבות, 
העריות לדרגותיהן השונות.

המקלל מכה בשבט לשונו, ורק במבט חיצוני הוא קל יותר ממכה בידו; ובאמת על פי משפט התורה  	.34
דינו חמור כמו מכה ביד.

מכל משפטי עריות שפורטו בשתי דרכים, בספר ויקרא )י"ח, כ'(, ובספר דברים )כ"ב-כ"ג(, מופיעים כאן  	.35
רק פיתוי בתולה – שהוא קל יחסית, ומשכב בהמה – שהוא חמור שבחמורים.



120 | משפטי שחרור עבד ואמה  בינה בתורה

אפשר אמנם להסביר שרצף מעורב זה מסודר לפי חומרת המשפטים בסדר יורד מן 
הכבד אל הקל;36 אך עם זה ניכר שכאן סדר הדיברות כבר אינו מחויב.

נוסף לשיטת הרב ברויאר משום שאין בה שום עיקרון  יוצרת קושי  פרשיית האָמָה 
של 'שש ושבע', שיכול לקשור אותה עם מצוות השבת, אלא רק אי יציאה "כצאת 
העבדים" בתחילה, ולבסוף "ויצאה חנם אין כסף". בשל קושי זה, ראה הרב ברויאר 

בפרשיית האָמָה נגררת של פרשת העבד.37

אך יש כאן עוד קושי עקרוני. לדעת חז"ל ורוב המפרשים, שש שנות העבד אינן נמנות 
מתאריך קבוע, אלא נמנות בכל עבד מזמן קנייתו. הדבר שונה באופן מובהק מעקרון 
שיחפוץ38  מאימתי  ימים  שישה  למנות  אחד  לכל  מאפשר  שאינו  שבתורה,  השבת 
ולשבות יום אחד בשביעי; כך גם בשמיטה – אדם אינו יכול לעבוד שדה שש שנים 
ולהשמיט אותו שנה אחת על פי זמן קניית השדה, או לספור אותן מראשית נחלתו 
השבת  עקרון  לבין  העברי  העבד  שנות  בין  הקשר  לפיכך  למשל(.  ירושה  )מכוח  בשדה 
היא שנת  בכור שור, שהשנה השביעית של עבד  ר"י  פירושו של  פי  על  רק  אפשרי 

השמיטה; על פי חז"ל ושאר המפרשים הקשר הזה קלוש.39

אם נסכים שסדר הדיברות קובע סדר תולדות בדרך כלל, אך לא תמיד )וגם הרב ברויאר 
משפטים  שתחילת  להסכים  נתקשה  לא  וגנבות(,  מכות  של  המשפטים  בסדר  בכך  מודה 

פותחת בתורה יחידה חדשה.

כמובן, אנו מקבלים את רוב סדר התולדות כנגד הדיברות כפירושו של הרב ברויאר 
אל  חוזרים  ואָמָה  עבד  משפטי  הכלל:  מן  יוצאים  שני  לכך  יש  אך  לעיל;  המפורט 
הדיבור הראשון, כדברינו לעיל, ואת תולדות השבת אנו מוצאים בפירוט ובהרחבה 

בסוף פרשת משפטים:

ה  עֲשֶׂ תַּ יָמִים  ת  שֶׁ שֵׁ ה...  מְטֶנָּ שְׁ תִּ בִיעִת  ְ וְהַשּׁ אַרְצֶךָ...  אֶת  זְרַע  תִּ נִים  שָׁ שׁ  וְשֵׁ
נָה...40 ָ שּׁ חֹג לִי בַּ לֹשׁ רְגָלִים תָּ בֹּת... שָׁ שְׁ בִיעִי תִּ ְ יךָ, וּבַיּוֹם הַשּׁ מַעֲשֶׂ

ואכן הרב ברויאר עצמו פירש כך במאמרו הנזכר לעיל. ראו: שיטת הבחינות של הרב מרדכי ברויאר,  	.36
עמ' 66, הערה 12.

כך שמעתי ממנו בעל־פה בשיעור. 	.37

חוץ ממי שהלך במדבר ואיבד את חשבון הימים )שבת סט ע"ב(. 	.38

גם הרב ברויאר עצמו מודה בזה במקצת; הוא מבדיל בין דיבור שבת בשמות, שלא נזכרת בו יציאת  	.39
 ,29 מצרים אלא בריאת העולם, לבין דיבור שבת בדברים, שמפורשת בו יציאת מצרים )ראו לעיל הערה 
בסוף הציטוט(. לפיכך נכון היה לשיטת הרב ברויאר להגביל את כל ההקבלה בין שילוח העבד לבין השבת 

רק לספר דברים, ובספר שמות לפרש את יציאת העבד לחפשי על פי הדיבור הראשון, כפירושנו כאן.

שמות כ"ג, י-יט. 	.40
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עבד עברי ואָמָה
השוואה בין פרשיות

שמות / דברים מול ויקרא

פרשיות עבד עברי ואמה עברייה מופיעות בראש פרשת משפטים )שמות כ"א, ב-יא(; 
נקודות  יש  מקבילתה  לבין  ובינה  יב-יח(,  )ט"ו,  דברים  בספר  נוספת  פרשייה  יש  אך 

השוואה והבדלים.

דינים מסוימים זהים בשתי הפרשיות:

העבד עובד שש שנים, ויוצא לחופשי בשנה השביעית. 	.1

ואז  ולהישאר לעבדות עולם אם רצונו בכך,  העבד רשאי שלא לצאת לחופשי  	.2
הוא נרצע באוזנו.

הסיבה שהעבד נמכר לעבדות אינה מפורשת.41 	.3

חשוב במיוחד: לא נזכר כלל שהיובל הוא זמן יציאתו גם של עבד נרצע לחופשי. 	.4

כאמור, יש גם הבדלים בין הפרשיות )מלבד ההבדל בין הלשון "כי תִקנֶה עבד עברי" )שמות( ובין 
כֵר לך אחיך העברי" )דברים((. הפרטים הללו נמצאים בשמות וחסרים בדברים: הלשון "כי יִמָּ

אשת העבד מלפני השעבוד יוצאת "עִמו".42 	.1
האדון רשאי לתת לעבד אישה )=שפחה( שתישאר אצל האדון עם ילדיה.43 	.2

רצונו של העבד להירצע מנומק גם באהבתו לאשתו ובניו. 	.3

הרציעה טעונה אישור שופטים )"והגישו אדניו אל האלהים"(. 	.4

העבד יוצא בעצמו מכוח זכותו, והביטוי המודגש הוא 'יציאה'. 	.5

והעיקר – דינה של בת )קטנה( הנמכרת בידי אביה למטרת נישואין )לאדון או לבנו(.  	.6

בספר דברים, לעומת זאת, פרטים אחרים נזכרים:

העבד העברי מכונה "אחיך". 	.1

מפורטת מצוות הענקה לעבד היוצא לחופשי )מכוח זכירת יציאת מצרים(. 	.2

רק בהמשך פרשת משפטים נזכרת מכירת גנב "בגנבתו" )כ"ב, ב(, וראו להלן. 	.41

לא נתפרש אם היא גם עובדת כמוהו במשך שנות עבדותו, וראו להלן מחלוקת הרמב"ן מול הרמב"ם. 	.42

לפי הפשט מדובר דווקא בעבד רווק, שיצא "בגַפּוֹ" בלי האשה־שפחה שאדונו נתן לו; אבל חז"ל לא  	.43
הסכימו לקשר בין בחור ישראלי ושפחה נכרית, וקבעו, שרק לעבד נשוי מותר לתת אשה־שפחה, ראו 

קידושין כ ע"א, ורש"י וחזקוני לפסוק ג. 
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האדון מצוּוֶה לשלח את עבדו כדי לבטא הערכה לעבודה הכפולה )"כי משנה שכר  	.3
שכיר עבדך שש שנים"; דברים ט"ו, יח(.

עברייה שווה לעברי בעבדות וביציאה, ואף נראה מקריאה רציפה שהיא נרצעת  	.4
)בניגוד להלכת חז"ל(.

ההקבלות בין הפרשיות בשמות ובדברים מהוות תשתית משותפת ברורה,44 ולפיכך 
ניתן להסביר לאור הדגש השונה  קל לראות בהן פרשיות משלימות; את ההבדלים 
בכל ספר. בספר שמות התורה עוסקת בשאלות אישות ומשפחה הכרוכות בעבדות, 

והדבר ניכר בביטויים ובמשפטים:

האדון יכול לתת לעבד אישה=שפחה וילדיה )הנשארים אצל האדון(. 	.1

שימוש במושגים "בגפו"/"בעל אשה". 	.2

בת קטנה המיועדת לנישואין בידי אביה, ודרך מכירתה לאָמָה. 	.3

כל אלה אינם נזכרים כלל בספר דברים.45 בפרשה שבדברים, לעומת זאת, מודגשות 
יציאת מצרים וזכירת העבדות )וכך אנו מוצאים במצוות רבות בספר דברים46(, ומכוח זכירת 

עבדות מצרים נובעות חובות האדון:

לשלח את עבדו לחופשי אחרי שש שנים. 	.1

מצוות הענקה לעבד היוצא. 	.2

בחובת  הדגש  לבין  )בשמות(  זכותו  מכוח  לחופשי  העבד  ביציאת  הדגש  בין  ההבדל 
נקודות  בין שתי  בבירור בתור השלמה  נראה  )בדברים(,  השילוח המוטלת על האדון 
מבט – זכות העבד לצאת47 וחובת האדון לשלח, אולם העדר המשפטים הקשורים 

לאישות ומשפחה דורש הסבר.

16(: "ההלכות הכתובות בפרשת  וכן כתב הרב ברויאר בפתח ספרו 'פרקי מועדות' )ירושלים תשמ"ו, עמ'  	.44
משפטים ובפרשת ראה, דומות בעיקריהן".

לא במקרה מופיעה פרשיית העבד בספר דברים )ט"ו( אחרי השמטת חובות כסף ומצוות צדקה, ואילו  	.45
פרשיות האישות מופיעות בספר דברים בפרשת 'כי תצא' )פרקים כ"א-כ"ד(, ואין בהן שום רמז לאשה- 

שפחה ששייכת לאדון.

זכירת יציאת מצרים מופיעה בספר דברים בתור הסבר לשבת, במקום הסבר הבריאה )ראו 'זכור ושמור  	.46
228 ואילך(; כמו כן נזכרת יציאת מצרים באיסור השמיעה  בדיבור אחד נאמרו', ב'מקראות' לפרשת יתרו עמ' 

)כ"ד, ט(,  )י"ז, טו(, בצרעת מרים  )ט"ז(, בפרשיית המלך  יא(, במצוות החגים  ו,  )י"ג,  לנביא שקר ולמסית 
באיסורי הטיית משפט יתום ואלמנה )כ"ד, יז-יח(, במצוות שכחה ופאה )כ"ד, יט-כב(, בזכירת עמלק )כ"ה, 

יז-יח(, במצוות ביכורים )כ"ו, ה-ט( ובפרשיות מוסר ותוכחה שונות )פרקים ד', ו'-י"א, ועוד(. 

הבחנה יסודית זו הציג הרב מרדכי ברויאר )פרקי מועדות, עמ' 19-18(, ושכלל אותה דוד הנשקה אחיינו  	.47
במאמרו: 'שילוח עבדים והקדשת בכור', מגדים ד' )תשמ"ח(, עמ' 22-9. אנו הצגנו את ההבחנה כניסוחו של 
הנשקה, המעמיד אותה – בצדק – בתור הבחנה מרכזית בין זכותו של עבד בשמות לבין חובתו של אדון 

בדברים, מבלי לערב בה את חוקת היובל בויקרא )ראו להלן על ההבחנה בין העבד בשמות / דברים מול ויקרא(.
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חידוש שאינו מפורש בכתוב נמצא במדרש ההלכה48 שקבע שהעבד העברי המוזכר 
המשפטים  בהמשך  המפורש  יסוד  על  וזאת  דין,  בית  שמכרוהו  אדם  הוא  בשמות 
בדין גנב: "ונמכר בגנֵבָתו" )שמות כ"ב, ב(. המכירה כאן היא דרך להשבת הגנבה במקום 
אחר  פשע  על  עונש  בתור  גם  לבוא  יכולה  שהיא  הפשט  לפי  מסתבר  אך  מאסר,49 
יכולת  לו  כשאין  כסף  שחייב  מי  לכל  פתרון  בתור  או  וקנס,  ממון  תשלום  המחייב 
לשלם.50 על פי הגדרה זו, ברור מדוע רציעתו של עבד עברי בשמות מחייבת אישור 
שופטים: "והגישו אדֹניו אל האלהים..." – שהרי הם אלו שמכרו אותו; ובלשון מדרש 

ההלכה: "אצל הדיינים – שיימלך במוכריו".51 

קריאה משלימה

מקבילים־משלימים  בדברים  שהפסוקים  הבינו  הפרשנים52  ורוב  ההלכה  מדרשי 
לפסוקי שמות הקבלה מלאה. על פי זה, מדובר גם בדברים במי שמכרוהו בית דין; 
 – והגשה לשופטים  נתינת שפחה לעבד לאישה  כמו   – המשפטים שנזכרו בשמות 

חלים גם בדברים, מכוח ההקבלה.

ויקרא מוזכר עבד המוכר  על פי רוב הדעות במדרשי ההלכה ובמפרשים, רק בספר 
את עצמו מפני דוחקו, כפי שנאמר שם: "וכי יָמוּך אחיך עמך ונמכר לך" )כ"ה, לט(.53 

עבד כזה –

יכול למכור את עצמו גם ליותר משש שנים. 	.1

מכילתא משפטים פרשה א'; רש"י לפסוק "כי תקנה עבד עברי". ההבנה שהפרשייה הזאת עוסקת  	.48
בגנב שנמכר נמצאת במכילתא וברש"י גם על הפסוק "ורצע אדֹניו את אזנו במרצע", במדרשו של רבן 
יוחנן בן זכאי: "אוזן ששמעה בהר סיני 'לא תגנבֹ', והלך וגנב – תירצע" )בשונה מנוסח התוספתא לבבא־קמא 
פ"ז והגמרא בקידושין כב ע"ב; שם נכתב שהאוזן שמעה חירות, כלומר את הדיבור הראשון: "אנכי ה'... אשר הוצאתיך... 

מבית עבדים", "והלך וקנה אדון לעצמו", כלומר – מכר עצמו ל'עבד עולם'(.

המכירה היא גם דרך להרחקת פושע מחברת פושעים ושיקומו )כמו בערי מקלט(. ברור שמכירה כזאת  	.49
היא חלופה מוסרית טובה בהרבה מעונשי המאסר הנהוגים. אכן גם במשפט המלך או המדינה אפשר 
להפוך בתי סוהר לכפרים סגורים של עבודה ושיקום. בכפרים אלה יעבוד אסיר־עבד שש שנים ויחיה 
עם אשתו ובניו בחברה נורמלית, ולא בניתוק ממשפחתו ובחיבור לפושעים אחרים, המלמדים דרכי 

פשע בהשתלמות מאורגנת על חשבון המדינה.

חוב  בשל  הנמכר  לאדם  דוגמה  אלא  משפטים  בפרשת  הגנב  שאין  פשוטה  בסברה  נראה  לכאורה  	.50
המוטל עליו. בממלכת ישראל הרחיקו לכת שהנושה יכול היה לקחת את שני הילדים לעבדים בשל 
החוב שהותיר אביהם במותו )מלכים-ב ד', א(. אמנם הרמב"ם )הלכות עבדים פרק א' הלכה א( כתב "ואין לך 
איש מישראל שמוכרים אותו בית דין אלא הגנב בלבד"; ואם כן מי שהזיק ואין לו לשלם, יהא דינו כמו 

כל בעל חוב, בלי עבדות.

מכילתא משפטים, פרשה ב'. 	.51

ספרֵי פרשת ראה קי"ח; רש"י לדברים ט"ו, יב, ופרשנים רבים בעקבותיהם. 	.52

כלשון מכילתא ורש"י בתחילת משפטים; וראו קידושין יד ע"ב–טו ע"א.   	.53
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יכול למכור את עצמו גם לנכרי. 	.2

אין מעניקים לו הענקה ביציאתו. 	.3

אינו נרצע. 	.4

אדונו אינו יכול לתת לו שפחה לאישה. 	.5

כלומר: משפטי שמות־דברים אינם חלים עליו. 

אולם יש בגמרא )קידושין יד ע"ב( דעה נוספת, היא דעת רבי אליעזר )או רבי אלעזר(,54 
שגם המוכר את עצמו נמכר רק לשש שנים, יכול להירצע, אדוניו יכול לתת לו שפחה 
לאישה וזכאי להענקה. מסתבר מאוד שדעת תנאים זו הבינה אמנם שפסוקי פרשת 
משפטים מדברים על עבד שמכרוהו בית דין )שכן בפרשת משפטים גם נזכר משפט הגנב 
והוא־הוא  האביון",  ב"אחיך  עוסקים  ראה  פרשת  שפסוקי  הבינה  היא  אך  שיימכר(, 

"אחיך העברי", הנזכר מיד אחריו. ואם כן גם בספר דברים – ולא רק בספר ויקרא – 
הפרשה מדברת במוכר עצמו מפני עוניו, והפרשיות משלימות לגמרי.

פי פשט  על  להיעשות  לכאורה  היה  צריך  דינו של המוכר את עצמו  זו,  פי דעה  על 
המקראות בספר דברים:55 הוא היה אמור להיות זכאי להענקה כאשר משלחים אותו 
לאחר שש שנים, ואם ירצה הוא יירצע על ידי אדונו, אך ללא השופטים – שהרי הם 
לא מכרוהו! מאידך אין אפשרות לתת לו שפחה לאישה, שהרי דין זה לא נזכר בספר 

דברים. 

ובדברים  שבשמות  הפרשיות  הקבלת  זו,  לדעה  כך;  למדו  לא  ההלכה  מדרשי  אך 
הביאה להשוואה מוחלטת של דיניהם, ולכן לדעת רבי אליעזר )או: אלעזר(, כשם ש"זה 
וזה נמכר לשש ]שנים[, וזה וזה נרצע", כך גם "זה וזה מעניקים לו, וזה וזה רבו מוסר 
לו שפחה..." )קידושין יד ע"ב(. לדעה זו, ועל פי ההקבלה המלאה, מכילים פסוקי שמות 

ודברים את שני המקרים של עבד עברי – המוכר את עצמו ושמכרוהו בית דין.

עדיין יש לבאר מדוע בספר דברים נוספו המילים "... או העבריה" )ט"ו, יב(, ולא נזכרה 
בדברים  הפסוקים  בכך  )=נישואין(.  ייעוד  לשם  אביה  ידי  על  קטנה  בת  מכירת  כלל 

משווים את "אחיך העברי" אל "העבריה". 

לעומת זאת, בספר שמות נזכרת מכירת הבת בפרשייה נפרדת מפרשיית עבד עברי, 

ייתכן שהגירסה הנכונה היא 'רבי אלעזר'. התוספות בקידושין טו ע"א, ד"ה 'ואידך' )הארוך( פותחים  	.54
בהנחה שהתנא הוא רבי אליעזר הגדול מבית שמאי, ולכן אין הלכה כמותו; אך הם דוחים הנחה זו 

מפני שרוב הספרים גרסו 'רבי אלעזר'. 

בדיוק כך פירש ר' שמואל דוד לוצאטו בפירושו לתורה )פדובה תרל"א/תל־אביב תשכ"ו( בדברים ט"ו. 	.55
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ואף מודגש ההבדל בין בת שנמכרה לשם ייעוד לבין עבד: "לא תצא כצאת העבדים" 
)כ"א, ז(.56

פירשו  ולכן  מקרא,  של  לפשוטו  להיצמד  רצו  שד"ל,57  לדוגמה  חדשים,  פרשנים 
שהפרשייה בדברים עוסקת במי שמוכר את עצמו לעבד מתוך לחץ כלכלי )כמו "האביון" 
שבפרשיות הסמוכות(. לדעה זו, שמצאנו לה אחיזה אפשרית בעמדת רבי אליעזר )או רבי 

אלעזר( לעיל, פרשת משפטים דנה רק במי שנמכר בבית דין )"בגנֵבתו"(, ומשפט זה לא 

בגנבתה'(; אבל בדברים מדובר במוכר עצמו  ולא  'בגנבתו,  )כהלכת חז"ל:58  חל על אישה 
ולכן שם נכתב "העברי או  מפני מצוקה כלכלית – דבר שיכול לקרות גם לאישה – 

העבריה" )שלא כהלכת חז"ל59 שאין אישה מוכרת עצמה(.

לעומת זאת, מדרשי ההלכה והפרשנים60 הבינו גם כאן שהפרשייה בדברים משלימה 
לאור  לאָמָה'(  )'הבת  שבשמות  הפרשייה  את  לקרוא  צריך  ולכן  שבשמות,  זו  את 
"העבריה" )בתוספת "ואף לאמתך תעשה כן"( שבספר דברים. כך נוצר בלשון חז"ל הביטוי 
נוצר ממיזוג הפרשיות. לכן  'אָמָה עבריה', שאיננו כתוב בתורה בשלמות, אלא הוא 
הוסיף מדרש ההלכה ל'אמה העבריה' גם דין יציאה בשש שנים כעבד, אם )במצב די 
נדיר( ימלאו שש שנים למכירתה לפני שתצא מרשות האדון ומרשות אביה61 )בגיל 12 

עד 12 וחצי, לפי ההלכה(. 

זו דוגמה מובהקת למדרש הלכה שאינו תואם את פשט הכתוב במקומו.62 בשמות, 
לנישואין  לאָמָה, המיועדת  בין עבד עברי לבין בת שנמכרה  כאמור, מודגש ההבדל 

לכן פירשו במכילתא וברש"י לפסוק זה שהבת־האָמָה 'לא תצא כצאת העבדים' – הנכרים, אם פגע  	.56
בדברים  הכתוב  הקיש  )שהרי  עברי  כעבד  שנים  בשש  ותצא  לעבוד  תמשיך  אלא  ועין,  בשן  האדון  בה 
היציאה  כי  מוסרית,  הנמקה  זה  דין  נימק  אף  זה  לפסוק  בפירושו  הרמב"ן  תינשא.  או  לעברייה(,  עברי 

לחופשי במחיר שן ועין עלולה להיות הפסד גדול לבת שנמכרה לאָמָה; אם תישאר אצל האדון היא 
גם תקבל את דמי הנזק כפיצוי, מאחר שהיא בת ישראל והוא יתחייב בנזיקין בתשלומי הנזק שהזיק 
לה, וגם תמשיך לעבוד ותינשא או תצא לאחר שש שנים. אך כל זה קשה על פי פשוטו של מקרא, 
שכן הפירוש נסמך על משפטי עבדים שעוד לא הוזכרו, כמו מכירת עבד עברי "בגנֵבתו" ויציאת עבד 
שאינו עברי בשן ובעין הנזכרת רק בהמשך הפרשה, ועל פי זה התורה סומכת על ידיעת ההמשך כבר 

בתחילת פרשת משפטים.

ראו הערה 55 לעיל. 	.57

משנה סוטה סוף פ"ג, ובגמרא סוטה כג ע"ב. 	.58

ראו רמב"ם הלכות עבדים פרק א' הלכה ב. 	.59

מכילתא ורש"י לתחילת משפטים; ספרֵי לפרשת ראה קי"ח, ורש"י לדברים ט"ו, יב.  	.60

מכילתא משפטים פרשה ג' על הפסוק "ויצאה חנם, אין כסף" – "הואיל ויוצאת מרשות אב", הרי היא  	.61
יוצאת מרשות אדון עוד לפני כן, וזה נלמד מן התוספת "אין כסף", המיוחדת ליציאה מן האדון.

ראו 'פשט ומדרש הלכה' להלן עמ' 149-143; וראו 'פשט ודרש' בהקדמת ספרו של אבי מורי ז"ל, ארץ  	.62
המוריה – פרקי מקרא ולשון )אלון שבות התשס"ו(, עמ' יז-כה, וראו מה שהוספתי שם בהערות; וראו 

בהרחבה בספרה של שרה קמין, רש"י – פשוטו של מקרא ומדרשו של מקרא )ירושלים תשמ"ו(. 
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הדמיון  מודגש  בדברים  ואילו  'עבריה'.  נקראה  לא  והיא  העבדים"(,  כצאת  תצא  )"לא 

בסוף  שנזכרת  'אמתך',  זו  מי  נתפרש  ולא  'בת'  כלל  נזכרה  לא  ל'עבריה',  'עברי'  בין 
הפרשייה בדברים. 

מדרשי ההלכה הבינו שהביטוי בדברים "העברי או העבריה" מבטא דווקא בידול – 
מבוססת  אינה  זו  קריאה  אך  דיניה;63  פי  על  עבריה'  ו'אמה  דיניו,  פי  על  עברי'  'עבד 
על פשוטם של המקראות שבספר דברים לעצמם, אלא על שתי הפרשיות הנבדלות 
שמצאנו בשמות, בתוספת פסוקי דברים המשווים אמה לעבד. אבל מבחינת הפשט – 
לאמתך  "ואף   / "עבריה"  רק   – בדברים  ואילו  לאָמָה,  שנמכרה  בת  רק  בשמות  יש 

תעשה כן".

וגם  גם בשמות  ב'אמה עבריה'  קיבלו את עמדת המדרש, שמדובר  חוקרי המקרא, 
בדברים, אך הבליטו את ההבדלים ומצאו בהם שתי השקפות שונות לחלוטין בנוגע 
ל'אמה עבריה'.64 אחריהם באו הרב מרדכי ברויאר65 ותלמידיו, והפליאו להסביר את 
לעומת  בשמות,  'אמה=פילגש'  אחת:  ה'  בתורת  שונות  כ'בחינות'  התפיסה  הבדלי 

'אמה עבריה' העובדת כעבד ויוצאת לחופשי כעבד, בדברים. 

אולם כל זה אינו יכול להיות 'פשוטו של מקרא', לא בשמות ולא בדברים. 

ראשית, כפי שהסברנו, הצירוף 'אמה עבריה' אינו קיים בתורה, והוא פרי ההרכבה של 
תּוֹ לאָמָה..."( עם פסוקי דברים )"אחיך העברי או העבריה" + "ואף לאמתך  בִּ פסוקי שמות )"... 
תעשה כן"(. הרכבה כזאת של פרשיות מקבילות ודומות אופיינית למדרשי ההלכה, אך 

איננה הולמת את 'פשוטו של מקרא'. 

שנית, השם 'פילגש' אינו נזכר כלל בפרשת הבת שנמכרה לאָמָה, ובכוונה מדוקדקת 
גם לא בכל תורת משה )להוציא ספר בראשית(; אין זה יכול להיות מקרה – תורת משה 
שלוש  מתוך  דווקא  מוכח  זה  האבות.66  בימי  שהיו  כפי  'פילגשים'  לקבל  ממאנת 
)כ"א(,  הפרשיות הקרובות למוסד זה והמרחיקות ממנו: מכירת הבת לאָמָה בשמות 

כלשון ספרֵי לפרשת ראה קי"ח – "יש בעבד עברי מה שאין בעבריה, ובעבריה מה שאין בעבד עברי...  	.63
]לפיכך[ הוצרך הכתוב לומר עברי, והוצרך לומר עבריה".

ראו למשל הדיון על היחס בין החוקים בשמות ובדברים בספרו של יחזקאל קויפמן, תולדות האמונה  	.64
הישראלית )ירושלים/תל־אביב תשכ"ב(, ספר ראשון עמ' 58-47; ובנוגע לעבד ואָמָה, ראו ש"א ליונשטם 

ערך 'עבד עברי', אנציקלופדיה מקראית כרך ו' )ירושלים תשל"ב(, עמ' 14-13. 

הרב מרדכי ברויאר, פרקי מועדות )ירושלים תשמ"ו( עמ' 22-16; הנ"ל, פרקי מקראות )אלון שבות תשס"ט(  	.65
פרק י"א – 'אמה עבריה ושפחה חרופה'; אביה הכהן, 'בעקבי ביאור הגר"א לפרשת אמה עבריה', ספר 
היובל לר"מ ברויאר )ירושלים תשנ"ב(, עמ' 90-77; דוד הנשקה, 'שילוח עבדים והקדשת בכור', מגדים ד' 

)תשרי תשמ"ח( עמ' 22-9; ו'עוד לפרשת אמה עבריה', מגדים כ' )תשנ"ג(, עמ' 34-21. 

ראו בפירוט בפירושנו לפרשיית מכירת הבת לאמה, עמ' 116-113. 	.66
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'שפחה חרופה' )ויקרא י"ט( ו'אשת יפת תואר' בדברים )כ"א( – מטרת התורה ברורה – 
"כמשפט הבנות יעשה לה"; "והיתה לך לאשה" – אישה ולא פילגש!

לפיכך על פי 'פשוטו של מקרא', אין לפרש ש"העבריה" בדברים היא 'הבת שנמכרה 
את  קראו  שכדרכם  ורש"י,  חז"ל  של  הלכה  מדרש  הוא  זה  פירוש  משמות.  לאָמָה' 
הפרשיות יחד – בהקבלה משלימה – ואילו פשוטו של מקרא מחייב פירוש אחר, כי 

יש הבדלים בולטים בין שתי הפרשיות.

לכאורה הפירוש הפשוט יכול להיות פירושו של שד"ל )הנזכר לעיל(, שאישה 'עבריה' 
יכולה למכור את עצמה כעבד מפני לחץ כלכלי; דין זה נזכר רק בספר דברים, ושם 

מופיעים בהדגשה דיני 'אביונים' "בשעריך". 

ל'עבריה' שתעבוד  בנוגע  גם בפירוש הזה מפני שאין הכתוב מפרש  יש קושי  אולם 
אחרי  הפרשייה,  בסיום  רק  זכר;  בלשון  רק  מנוסח  וההמשך  הענקה,  ותקבל  ותצא 
הרציעה, נאמר: "ואף לאמתך תעשה כן", ולא מובן האם זה חל על כל הדינים או רק 

על הרציעה. 

קשרי  את  וגם  מקרא  של  פשוטו  את  שהולם  חדש  פירוש  להציע  מקום  יש  לפיכך 
ההקבלה שמצאנו בין הפרשיות בשמות ובדברים. 

"העבריה" כאשתו של "העברי"

עבד  של  אשתו  משפטים:  פרשת  בתחילת  העבדות  בפרשיות  נזכרו  נשים  שלוש 
וילדיה  והיא  עברי,  לעבד  לתת  האדון  שיכול  אישה=שפחה  עמו;  שיוצאת  עברי, 
אינו  בדברים  מקרא  של  פשוטו  אביה.  בידי  לאָמָה  הנמכרת  והבת  לאדון;  יישארו 
עוסק ב'בת לאָמָה', ובוודאי לא ב"האשה וילדיה", שאינם 'אחיך', ולפיכך עלינו לבחון 
את האפשרות שנותרה: "אשתו עמו" של העבד העברי, הנזכרת ראשונה בפרשייה 

בשמות.

כאשר נפרש את ש"העבריה" המופיעה בדברים היא אשתו של "העברי" – זו שעל 
פי ספר שמות יוצאת עמו, יתיישב הפשט היטב, ותיווצר הקבלה מלאה בין פרשיות 
כֵר לך אחיך  יִמָּ העבד בשמות ובדברים. את הפסוק בדברים נבין כ'מקרא קצר':67 "כי 
]עם[ העבריה ]הנשואה לו[, ועבדך ]הוא, וגם היא עמו[ שש שנים..."; ובאמת  העברי, או68 

על 'מקרא קצר' ראו בספר: פירוש רש"י לתורה )האוניברסיטה הפתוחה תל־אביב(, יחידה ד' )עמ' 204-165(.  	.67

בפרשה זו עצמה נתפרש 'או' כ'מקרא קצר' – "והגישו אל הדלת או אל המזוזה" – 'אל הדלת העומדת  	.68
עם המזוזה' )מכילתא; קידושין כב ע"ב; רש"י( – וזאת מפני הכתוב המקביל בדברים "ונתת באזנו ובדלת", 
שאינו מזכיר את המזוזה, או מפני שהמזוזה והדלת כלולים כאחד. אמנם הגר"א )אדרת אליהו( בתחילת 
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העבד ואשתו שווים בכניסתם וביציאתם גם בספר שמות, ממש כמו בדברים. כך ברור 
נקבה: אשתו של העבד באמת איננה חייבת  פירוט בהמשך בלשון  היטב מדוע אין 
לעבוד, גם אם היא עושה זאת בפועל )כהסבר הרמב"ן דלהלן(, ואין סיבה להזכיר אותה 

ביציאה אחרי שלא הוזכרה בעבודה.

שהעיסוק  מפני  בדברים,  כלל  מופיעה  אינה  לייעוד  הנמכרת  הקטנה  הבת  פרשיית 
בשאלות אישות ומשפחה הכרוכות בעבדות מופיע רק בשמות.69 מסיבה זו לא נזכר 
בדברים גם משפט עבד רווק – "אם בגפו יבֹא, בגפו יצא", וגם אישה=שפחה שרשאי 
אלה?  להלכות  התנגדות  יש  דברים  שבספר  הדבר  פירוש  האם  לעבד.  לתת  האדון 
לא בהכרח! לא כל ההלכות שנזכרו בשמות חוזרות בדברים, וקשה לבנות בניין של 

משמעות על גבי האין. לאי־הזכרת דין מסוים יכולות להיות סיבות שונות.

"ואף  גם הפסוק הקשה שנשתברו עליו קולמוסים רבים:70  יובן לפי הפשט  זו  בדרך 
כשהוא  נמכר  אם  העבד,  של  אשתו  על  לדבר  ממשיך  הפסוק  כן";  תעשה  לאמתך 
נשוי. אם ירצה להישאר ולא לצאת לחופשי, "כי אהבך ואת ביתך, כי טוב לו עמך", 
שתישאר  כן",71  תעשה  לאמתך  ואף  עולם,  עבד  לך  "והיה  הנשוי  העבד  יירצע  אזי 
עמו לעבדות עולם )על פי הלכת חז"ל, גם בלי שתירצע(, והאדון לא יוכל לסלקה מביתו. 
בגלל  ולא  בגלל מכירתו  לא   – בין עבד עברי לאשתו  העיקרון הוא שאסור להפריד 

משפטים הביא דוגמה זו יחד עם "ועבדו לעֹלם" להצגת הכלל של 'הלכה עוקרת מקרא', כי בפשוטו 
של מקרא בשמות גם מזוזה בלי דלת כשרה; וראו להלן עמ' 143.

מהכפל;  דין  לומדים  ההלכה  ומדרשי  הצדדים,  שני  את  כאחד  כולל  ש'או'  ברור  אחרים  בפסוקים  	
לדוגמה: "אך אם יום או יומים יעמֹד" )שמות כ"א, כא(; "על פי שנים עדים או שלֹשה עדים" )דברים י"ז, ו; 

י"ט, טו(. 

'או' כולל בו כמה דברים כאחד – "כי תצא אש ומצאה  יש פסוק במשפטים שדווקא על פי הפשט  	
קֹצים ונאכל גדיש, או הקמה או ]גם[ השדה ]על כל אשר בו[..." )כ"ב, ה(, ומדרש ההלכה מפרש 'או' כרגיל, 

על מקרה שהאש ליחכה את הניר, העפר והאבנים, ולא את הקמה )בבא־קמא ס ע"א(.

וכך כתב דוד הנשקה במאמרו 'עוד על אמה עבריה', במגדים כ' )הערה 65 לעיל(. 	.69

מפרשינו הידועים לי – רס"ג ורש"י ורשב"ם, ראב"ע ורמב"ן, וכמובן הרמב"ם )הלכות עבדים פרק ג' הלכה  	.70
יג(, והמפרשים שאחריהם, כולל שד"ל – הלכו בעקבות מדרש ההלכה בספרֵי )פרשת ראה קכ"ב( ובגמרא 

בקידושין )יז ע"ב(, שפירש פסוק זה כחוזר למעלה לדין הענקה. לעומת זאת, חוקרי המקרא והחותרים 
לפשוטו של מקרא בדורנו )ראו הערות 65-64 לעיל( רואים כאן דוגמה של 'הלכה עוקרת מקרא', ובטוחים 
שיש רציעה ועבדות עולם לאָמָה בפשט המקרא. אבל ראו בהצעת המבנה לפרשיית האָמָה )בהמשך 
עמ' 55, 59(, כיצד ניתן ליישב את פירוש קדמונינו עם פשוטו של מקרא. כמו כן ניתן לפרש כאן שעבדות 

העולם היא לאשתו של עבד נרצע, שנשארת עמו ועובדת כאָמָה גם ללא רציעה; וראו להלן פירושו 
של רמב"ן, שהיא עובדת שם למחייתה.

היא נקראת 'אמָתך' מפני שהיא חיה ועובדת שם כאשתו של עבד, כפי שפירש רמב"ן במשפטים על  	.71
"אשתו עמו", וראו להלן.
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רציעתו; אם יֵצֵא – "ויצאה אשתו עמו", ואם ירצה להישאר – תישאר עמו גם אשתו, 
שהיא "אמתך", אשתו של 'עבדך'.

בדרך זו אפשר לפרש מעתה גם את הפסוק המקביל בשמות על אהבת העבד לאשתו, 
לא על השפחה שיתן לו האדון )שנזכרה לפני כן( ולא על "ילדיה" )שאינם 'בניו'(, אלא על 
יאמר העבד,  אָמֹר  "ואם  כפי שנאמר בתחילת הפרשייה(:  )שנכנסה עמו,  אשתו אשר עמו 
נָי )=שלי מאשתי, שטוב כאן גם להם(,  בָּ אהבתי את אדֹני, את אשתי )=את אשתי שלי( ואת 

לא אצא חפשי".

הפירוש המקובל, לפיו השפחה וילדיה אינם באמת אשתו ובניו של העבד, שכן הם 
להם  שקורא  העבד,  רצון  לבין  החוק  בין  פער  להניח  מחייב  האדון,  רכוש  נשארים 
להבין  יותר  פשוט  אבל  להישאר,  רצונו  את  אמנם  מסביר  כזה  פער  ו'בני'.  'אשתי' 
חידוש  באמת.  שלו  שהם  ולבניו,  אתו  שנכנסה  לאשתו  מתייחסת  העבד  שאהבת 
התורה הוא שכל המשפחה יכולה להישאר אם טוב לה, ואין האדון רשאי להשאיר 

אצלו רק את העבד הנרצע.

רצון  עולם,  לעבדות  להישאר  רצון  של  זו  לתופעה  יסודי  הסבר  נדרש  פנים  כל  על 
שהתורה צופה ואף מאפשרת. הרי תופעה זו עומדת בניגוד כה עמוק לרעיון הגדול 
של יציאה לחופשי ושל חובת השילוח לחופשי!72 הלוא אלה הם החידושים הגדולים 
שבאו מכוח יציאת מצרים, וכלשונו של רבן יוחנן בן זכאי: "אוזן ששמעה קולי על הר 
]'אנכי ה'... אשר הוצאתיך... מבית עבדים'[... והלך זה וקנה אדון לעצמו )=לעולם( –  סיני... 

יירצע"!73

אולם למעשה אין בתופעה זו שום קושי. למרבה הצער, החיים אצל האדון – אם אינו 
מזונות  כולל  ויציבה,  קבועה  פרנסה  לעבד  מבטיחים   – אכזר  ואינו  בעבדיו  מתעמר 
ומגורים לאשתו ולילדיהם, כל עוד יש לאדון יכולת כלכלית; ואילו בחוץ, בחופש, מה 
מחכה לו? מצבו של עבד משתחרר אינו שונה כל כך מהמצב של עובדים מפוטרים 
אחרי שנים רבות של עבודה בימינו; אפילו אם הם מקבלים מענק פיצויים, חייבים הם 
מעתה להתמודד לבדם, וברור שאם טוב להם )אפילו אם רק טוב יחסית( בבית האדון, 
ידיים ובבדל אוזן את היציאה לחופשי, המאיימת עליהם  הם עשויים לדחות בשתי 
באבטלה ובמצוקה של מחסור ודלות.74 התורה רוצה לתת אפשרות לצאת לחופשי, 

כדברי דוד הנשקה במאמריו הנ"ל )ראו הערה 65(. 	.72

בלשון המדרש לא מופיע הפסוק המובן והידוע של הדיבור הראשון, אלא הפסוק הדומה לו בתוכן  	.73
וברעיון מפרשת 'בהר סיני': "כי לי בני ישראל עבדים, עבדי הם אשר הוצאתי אותם מארץ מצרים..." 
)ויקרא כ"ה, נה; וכן פסוקים לח ומב שם(. ברור שמובלעת כאן בקצרה ההקבלה בין הדיבור הראשון בהר סיני 

לבין פירושו והרחבתו בחוקת היובל ובמשפטיה, שנאמרה גם היא "בהר סיני" )ויקרא כ"ה, א; וראו רש"י(.    

)בשיחה אישית( פירש שהרציעה בדלת דווקא, מבטאת את אחיזתו של העבד בדלת  יעקב מדן  הרב  	.74
האדון בשתי ידיו, כדי שלא יוציא אותו, ולכן, שם הוא נרצע. 
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אבל אינה רוצה לכפות את החירות על עבדים – רבים מהם בעלי משפחות – שפתח 
החופש הוא עבורם חרדה קיומית.

כך מובן היטב גם כיצד עבדים ושפחות ששוחררו, שבו ונכבשו בקלות רבה בחזרה 
אנשי  שכרתו  לברית  נורא  בניגוד  טז(,  יא,  )ל"ד,  ירמיהו  הנביא  כעדות  לעבדותם, 
שפחותיהם  ואת  היהודים  עבדיהם  את  לחופשי  לשלח  בתרים'75  'בין  ירושלים 
היהודיות )שם, ט-י(. לדעתי לא היה צורך להפעיל שם כוח, כי משפחות המשוחררים 
ולכן  בעבדותם,  להם  משהיה  פחות  הרבה  מצאו  או  פרנסה,  שום  בחוץ  מצאו  לא 
חזרו אל המעבידים הישנים, ואף התחננו לשוב לעבודה המוכרת ולבית המוגן. אילו 
קיבלו אותם מעבידיהם כשכירים בני חורין, היו עושים עמהם רק חסד וטובה גדולה; 
ניצלו את  'בין בתרים',  אלא שהמעבידים ההם, אחרי השילוח החגיגי המוגן בברית 
המצב ואת חוסר האונים של משפחות אלה וכבשו אותם מחדש לעבדים ולשפחות, 
באמרם )פחות או יותר(: 'אם רצונכם לשוב אלינו, לבית הַמּוּכּר ולעבודה הידועה – אזי 
בתנאים שלנו, תנאי רציעה, בלי שתהיה לכם עוד זכות לצאת לחופשי". התורה אמנם 
)ומשפחתו( לבין אדון לפני76 שילוחו לחופשי, אבל  מאפשרת הסכמה כזאת בין עבד 
לא לאחר השילוח, במיוחד שילוח של ברית 'בין בתרים', שהפרתה גררה אסון וחורבן 

לירושלים המבותרת )שם יז-כב(.77

אשתו של עבד עברי – מעמדה וזכויותיה

על מעמדה וזכויותיה של ]אשתו[ "העבריה" )="אשתו עמו"( קבעו חז"ל הלכה78 שהאדון 
כ"א, ג(:  )שמות  רש"י  וכלשון  מסוימים79(;  )בסייגים  העבד  אשת  של  במזונותיה  חייב 
"ויצאה אשתו עמו – וכי מי הכניסה, שתצא? אלא מגיד הכתוב שהקונה עבד עברי 

חייב במזונות אשתו ובניו". 

ראו בהרחבה בעמ' 100-98; מברית זו "בין בתרי העגל" )ירמיהו ל"ד, יח-כ( למדו רש"י וראב"ע )לבראשית  	.75
שהתיאור  נמצא  בברית.  המתחייב  הוא  ביניהם  שהעובר  בתרים',  בין  'ברית  של  פירושה  מה  י(  ט"ו, 

בירמיהו הוא התיאור השכיח יותר של ברית מיוחדת זו, ואילו 'ברית בין הבתרים' במחזה לאברהם 
היא חריגה לחלוטין – האש והעשן העוברים שם בין הבתרים של אברהם מחייבים את ה' בברית, וזה 

כמעט בלתי נתפש בהשגתנו.    

ראו קידושין כב ע"א, ורמב"ם הלכות עבדים פרק ג' הלכה י; מדרש ההלכה שם מוסיף ומחייב אמירה  	.76
כפולה של העבד, גם בתחילת עבדותו )שהוא שומר על אופציה זו מעבר לשש השנים( וגם בסופה – לפני תום 

היום האחרון של שש השנים.

מדברי הנבואה )ירמיהו ל"ד( קל להבין גם את משמעות הבתרים – המתחייב לוקח על עצמו את עונש  	.77
הביתור האכזרי אם יפר את הברית.

ורמב"ן  א;  הלכה  ג'  פרק  עבדים  הלכות  רמב"ם  ע"א;  כב  קידושין  ג;  כ"א,  לשמות  ורש"י  מכילתא  	.78
בפירושו לפסוק "ויצאה אשתו עמו"; וראו להלן. 

בעת  יחד  באו  אם  בין  למכירה,  ולהסכים  העבד  אשת  על  לדעת  צריך  שהאדון  הוא  העיקרי  הסייג  	.79
המכירה ובין אם נשא אותה בעבדותו; וראו רמב"ם הלכות עבדים פרק א' הלכה א. 
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הוסיף על כך הרמב"ם )הלכות עבדים פרק ג', א-ב(: "וכי תעלה על דעתך, שכיון שנקנה 
אע"פ  במזונותיה...  חייב  שהאדון  אלא  ללמד  בא  לא  אבל  אשתו?  נשתעבדה   – זה 

שהאדון חייב במזונות אשתו ובניו, אין לו במעשה ידיהם כלום...".

אולם מה שלא עלה כלל על דעתו של הרמב"ם, עלה על דעתו של רמב"ן. איך יעלה 
על הדעת שהאדון יפרנס את אשת העבד ואת בניו ואילו הם לא יעבדו כלל, או יעשו 
)שם פרק  לעצמם? מי האדון שיקנה עבד עברי בתנאים כאלה? אמנם כתב הרמב"ם 
א', ט( – "... מכאן אמרו ]חז"ל[: כל הקונה עבד עברי – כקונה אדון לעצמו". ובאמת, 

זו דרך בטוחה לביטול גמור של דין עבד עברי, כעין מה שאמרו על בן סורר ומורה.80 

לי  נתברר  "ולא  ג(:  כ"א,  לשמות  )בפירושו  וכתב  הבעיה,  עם  להתמודד  ניסה  הרמב"ן 
והנראה  אותם.  יזון  אשר  הימים  כל  לאדון  והבנים  האשה  ידי  מעשה  אם  הזה  בדין 
בעיני שהוא נכנס במקום הבעל, כי חמלה התורה על האשה והבנים שחייהם תלויים 
להם מנגד, מצפים לידי )=לפרנסת( הבעל, ועתה שנמכר יאבדו בצרתם?!... וזהו לשון 
כשפחה לאדוניו, שהרי מעשה  'ויצאה אשתו עמו', כי היתה אשת העבד עם בעלה 
ידי שניהם שלו, והוא חייב במזונותיהם, אין ביניהם אלא שהרשות ביד האשה ללכת 
לנפשה, וכן הבנים, אינו חייב להם במזונותם אלא בקטנם )=בעודם קטנים(, בזמן שהאב 

מצווה או נוהג לזון אותם...".

בהמשך מביא הרמב"ן מהמכילתא דרשב"י81 כדברי הרמב"ם, אך הוא מסכם ואומר: 
לוקח  הוא  אדון,  משל  ליזון  עברי[  עבד  ]של  ובניו  אשתו  רצו  שאם  אומר  אני  "ועדיין 
מעשה ידיהם... אלא יכולים הם לומר 'אין אנו ניזונים ]מן האדון[ ואין אנו עושים ]עבודה 
עבורו['". הלכת הרמב"ם מבטאת עיקרון חשוב של חירות, אבל פירוש הרמב"ן מבטא 

לב קשוב למצוקות אשתו של העבד העברי במציאות החיים.

יש  ולבנים  לאישה   – טוב  מצב  מבטאים  הרמב"ן  דברי  גם  מפוכח,  מציאותי  במבט 
חופש לעבוד לפרנסת עצמם, והם נחשבים כעבדים ושפחות רק בעודם סמוכים על 

ראו סנהדרין עא ע"א: "בן סורר ומורה לא היה ולא עתיד להיות", וכן בעיר הנידחת )שם(, ואף שר'  	.80
יונתן חלוק שם על ברייתא זו, הרי כל מגבלות ההלכה המוסכמות שם על שוויון מוחלט בין אביו ואמו 
)ועוד( מכוונות לכך שלא יוכל להיות בן סורר ומורה; כך גם בעיר הנידחת, שאין שורפים אותה אם יש 

בה אפילו מזוזה אחת; הוא הדין בחובות האדון כלפי העבד שיהיה שווה לו בכול – באוכל ובמגורים 
ואף במיטה ובמזרון; ראו רמב"ם הלכות עבדים פרק א' הלכה ט.

כתב שם רמב"ן: "ושוב מצאתי במכילתא אחריתא דרבי שמעון", ובין ההלכות נאמר שם שרק מעשה  	.81
ידיו שלו שייך לאדון )כדברי הרמב"ם(. ניכר מלשון רמב"ן שחיבור זה היה פחות ידוע מהמכילתא דרבי 
ישמעאל; ראו עליו בספרה של ע' רייזל, מבוא למדרשים )אלון שבות תשע"א(, עמ' 58-50. עוד ניכר מדבריו 
שהמכילתא דרשב"י הגיעה לידיו אחרי שכתב את עיקר פירושו, וראו על כך בהרחבה בספרם של יוסף 
עופר ויהונתן יעקבס, תוספות רמב"ן לפירושו לתורה, ירושלים תשע"ג, בפרק 'תוספות קדומות', עמ' 

   .586-583
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שולחנו של האדון. במציאות הקשה יותר, וברוב המקרים עבד עברי נשוי מביא אל 
קיומי.  בררה  מחוסר  לצאת,  אפשרות  בלי  ובניו  אשתו  את  גם  והשפחות  העבדות 

הרמב"ן היטיב לתאר את מצוקת האישה והבנים מרגע שנמכר בעלה ואביהם.

כך נותרה השאלה שבה חלוקים רמב"ם ורמב"ן בתוך 'התחום האפור' של המציאות 
הקודרת: אדון ירא שמים ובעל אמצעים יפרנס את אשתו ואת בניו של העבד מבלי 
לדרוש מהם דבר; אך ברוב המקרים היא תעבוד כשפחה )למעשה( בתמורה למחייתה 
עם בניה. במקרים קשים – ובניגוד לרצון התורה – אף לא ייתנו לה ללכת ולפרנס את 
עצמה אם תרצה, ואולי גם ינסו למנוע את יציאתה לחופשי, וכך לגרום לעבד להירצע 

כדי להישאר עם אשתו.

לאשתו  פורמלית  עבדות  קבעה  לא  שהתורה  הוא  ורמב"ן  רמב"ם  לדברי  המשותף 
של עבד, אלא רק הדגישה שהיא יוצאת עמו או שהיא יכולה להישאר עמו לעולם 
העבד  שאשת  הקובע  רמב"ן,  לדברי  אולם  נרצע.  הוא  אם  שם  להתפרנס  ולהמשיך 
משועבדת גם היא, אפשר להציע את פירושנו ש"העבריה" זהה ל"לאמָתך" שבדברים, 
'אמָתך' מכוח המציאות הרווחת, ולא  והיא אשתו של "העברי"; התורה קוראת לה 

מפני הגדרה משפטית של עבדות – שלא חלה על האישה, כאמור.

מכירה עצמית מתוך לחץ כלכלי, ודיני יובל )ויקרא כ"ה(

בשמות  הפרשיות  משתי  לחלוטין  שונה  כלכלי  לחץ  מפני  עצמו  המוכר  פרשיית 
כלל  נזכרה  לא  זו  חוקה  היובל.  מחוקת  נפרד  בלתי  חלק  נחשבת  היא  כי  ובדברים, 

בשמות ובדברים; שהרי נזכרת בהם רק השמיטה, אך לא נזכר בהם יובל.

הבדלים רבים מייחדים את הפרשייה בספר ויקרא:

המונח 'עבד עברי' אינו נזכר שם כלל. בני ישראל הם עבדי ה' בלבד, מכוח יציאת  	.1
מצרים.

יש איסור לעבוד "עבֹדת עבד" ב"אחיך", והוא נחשב "כשכיר, כתושב". 	.2

לא נזכרת עבדות שש שנים ויציאה בשביעית אלא רק יציאה ביובל. 	.3

לא נזכרת רציעה, ואין אפשרות להישאר בעבודה אחרי שנת היובל. 	.4

כמו  הגאולה  שנת  הוא  והיובל  היובל,  עד  מראש  מחושבת  עצמית  מכירה  	.5
בקרקעות.

לא נזכרת הענקה ביציאה, אלא שיבה למשפחה ולנחלה. 	.6

לא נזכרת אישה־שפחה, שמותר לתת לעובד כשכיר.  	.7

התושבים"  ו"מבני  מסביב  הגויִם"  "מאת  רק  ירושה  כנחלת  קנויים  ואמה  עבד  	.8
בארץ.
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המוכר עצמו יכול להימכר גם לגר תושב או לנכרי גמור, אך יש חובה לדאוג לו  	.9
ולפדותו.

השנים  עבור  לשלם  יכול  ידו,  תשיג  אם  עצמו,  המוכר  עצמי:  פדיון  גם  יש  	.10
שנותרו – יֵצֵא.  

זו עם פרשיות 'עבד  כל ההבדלים האלה מראים שאין שום בסיס משותף לפרשייה 
עברי' בשמות ובדברים; אבל הנטייה לתלות את השוני בהבדלים של השקפת עולם 
יותר  מסתבר  המקרא  של  ישרה  בקריאה  עולם.82  מהשקפת  בעצמה  כנראה  נובעת 
לתלות את ההבדל העמוק בין הפרשיות במצבים שונים של עבדות – המוכר עצמו 
כלכליות־חברתיות  במערכות  אף  ואולי   – שנמכר  גנב  לעומת  כלכלי,  דוחק  מחמת 

שונות לחלוטין זו מזו, שחוקת היובל מתאימה רק לאחת מהן.

מקובל לחשוב שמדרשי ההלכה מתעלמים מן ההבדלים העמוקים שבין שמות ודברים 
לבין ויקרא, בעיקר מפני הקביעה ההלכתית שעבד עברי מכל סוג שהוא יוצא גם בשש 
שנים וגם ביובל.83 אבל אין זה מדויק בהבנת מדרשי חז"ל. מדרש ההלכה שנתקבל 
להלכה מונה שורה ארוכה של הבדלים בין המוכר עצמו לבין מי שמכרוהו בית דין, 
וכולם נובעים מהשוני בין הפרשייה בוויקרא לבין הפרשיות בשמות ובדברים.84 לפיכך 
ברור שמדרשי ההלכה אכן קראו את הפרשייה בוויקרא במוכר עצמו, ואת הפרשיות 

בשמות ודברים במכרוהו בית דין:

המוכר עצמו – נמכר לשש ]שנים[ ויתר על שש; מכרוהו בית דין – אינו נמכר 
אלא לשש.

מחקר ביקורת המקרא מדגיש הבדלים אידיאולוגיים על רקע היסטורי, בין ספרי התורה; לעומתם,  	.82
הרב ברויאר הסביר את ההבדלים בהשקפות כ'בחינות' שונות בשפה המורכבת שבה מדבר ה' עם 

עמו; וראו במקורות שצוינו בהערות 65-64 לעיל.

חז"ל  של  אחרת  "אוקימתא  ברויאר:  מרדכי  הרב  כתב   )6 הערה   17 )עמ'  מועדות  פרקי  לספר  במבוא  	.83
היתה יכולה ליישב את הסתירה בדרך מרווחת: פרשת משפטים ופרשת ראה דנות רק במי שמכרוהו 
בית דין; ואילו פרשת בהר דנה רק במוכר עצמו. אך חז"ל עצמם לא תרצו כך, שכבר דרשו מייתור 
המקראות, שדין יובל נוהג גם במי שמכרוהו בית דין...". להלן נסביר שאין זה מדויק, כי ברוב ההלכות 

שמרו חז"ל על ההבדל הברור בין שתי הפרשיות. 

הרב יעקב מדן כתב לי שכל ההבדלים האמורים הם בין הפרשייה בשמות לבין הפרשייה בויקרא. אולם  	.84
הפרשייה בדברים מתפרשת אצלו גם במוכר עצמו לעבד מפני מצבו הקשה, אך בשונה מהפרשייה 
בוויקרא, הוא נמכר לבית האדון, הוא עובד שם לפי צורכי האדון, אשתו יכולה להיות "עמו" בעבדות 

זו, והוא דומה לעבד שנמכר "בגנבתו".
לעומת זה, בפרשייה בוויקרא מדובר לדעתו במי שמוכר עצמו עם אדמתו, והוא עובד בה בתור אריס,  	
)ויקרא כ"ה, מ(, גם יותר משש שנים כי אין זו עבדות כלל. יחד עם אדמתו הוא יוצא  "כשכיר כתושב" 
ביובל "ובניו עמו" )שם, מא( כי הם העובדים עמו בשדה, ואילו אשתו איננה מעורבת כי איננה עובדת 

בשדה.
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המוכר עצמו – אינו נרצע; מכרוהו בית דין – נרצע.

המוכר עצמו – אין מעניקים לו; מכרוהו בית דין – מעניקים לו.

המוכר עצמו – אין רבו מוסר לו שפחה כנענית; מכרוהו בית דין – רבו מוסר 
לו שפחה כנענית )קידושין יד ע"ב(.

הרמב"ם מוסיף:

מוכר עצמו נמכר ]גם[ לגוי, ומכרוהו בית דין אינו נמכר אלא לישראל )הלכות 
עבדים פרק ג' הלכה יב(.

בין הפרשיות: הפרשייה  המסקנה ברורה – בתשתית ההלכה מונח ההבדל הפשוט 
בוויקרא מדברת במוכר עצמו מלחץ כלכלי, והוא אינו עבד כלל. לכן אסור לעבוד בו 
כעבד אלא כשכיר, והוא אינו יוצא אחרי שש שנים אלא לפי הצורך הכלכלי שלו. לכן 
הוא יכול להימכר גם לנכרי אם אין בררה אחרת.85 בנוסף, אין בו דין רציעה כי מראש 
יוצא ביובל יחד עם שחרור אדמתו – שממנה  יכול להימכר לשנים רבות. הוא  הוא 
יתפרנס מחדש, ולכן אין צורך בהענקה. אדרבה, אם יתחייב האדון להעניק, הוא עלול 

לנכות את המענק ממחיר הקנייה, והדבר יפגע באדם המוכר עצמו.86

עם זאת, חז"ל למדו גם כמה וכמה הלכות משותפות לשני סוגי העבדות, ובגלל הדבר 
הזה התעמעם ההבדל בין תשתיות הפרשיות, התואם את פשט המקרא. כך מנוסחות 

ההלכות המשותפות בלשון הרמב"ם:

אחד המוכר עצמו או שמכרוהו בית דין אינו נמכר בפרהסיא... אלא בצנעה 
ודרך כבוד.

עבודה  או  קצבה,  לה  שאין  עבודה  בפרך...  בו  לעבוד  אסור  עברי  עבד  כל 
שאינו צריך לה...

כל עבד עברי אסור לישראל שקנהו להעבידו בדברים בזויים... אינו נוהג בו 
אלא כשכיר...

כל עבד עברי או אמה עבריה חייב האדון להשוותם אליו במאכל ובמשקה 
בכסות ובמדור...

לשון הרמב"ם )הלכות עבדים פרק א' הלכות ג-ד( מאפשרת מכירה לגוי רק בדיעבד – "עבד עברי שמכרוהו  	.85
בית דין, אין מוכרים אותו אלא לישראל או לגר צדק; וכן המוכר עצמו, אינו רשאי למכור עצמו לגוי, 
ואפילו לגר תושב; ואם עבר ומכר עצמו אפילו לעובד עבודה זרה... הרי זה מכור... אבל אחר שנמכר 

לגוי, אע"פ שעבר ועשה שלא כהוגן, מצוה לפדותו שלא יטמע בהם...".

ראו פירושו של 'משך חכמה' לדברים ט"ו, יד, שמסביר כך את ההבדל בדין הענקה בין המוכר עצמו  	.86
לבין מי שמכרוהו בית דין, שאז הנגנב מקבל את הכסף מבית הדין.



משפטי שחרור עבד ואמה  בינה בתורה | 135

אין אמה עבריה נוהגת ולא עבד עברי נוהג אלא בזמן שהיובל נוהג, בין עבד 
עברי שמוכר עצמו, בין זה שמכרוהו בית דין...

עבד עברי שמכרוהו בית דין והמוכר עצמו, נקנה בכסף ובשוה כסף ובשטר...

אחד המוכר עצמו או שמכרוהו בית דין, וברח – חייב להשלים שניו; ואם פגע 
בו יובל – יצא לחירות )כי כל עבד עברי יוצא ביובל בכל מקרה(.

זה  הרי  דין,  בית  שמכרוהו  ואחד  לגוי,  בין  לישראל  בין  עצמו,  המוכר  אחד 
מגרע פדיונו ויוצא...

כל עבד עברי, הרי האדון חייב במזונות אשתו הנשואה... וכן חייב במזון בניו 
ובנותיו... )הלכות עבדים פרקים א'-ב', ופרק ג' הלכה א(

רוב ההלכות האלה נלמדות מן הפרשייה בספר ויקרא, ובה מוגדרים כל בני ישראל 
עבדי ה' בלבד מכוח יציאת מצרים, ולכן אין לנצל את מצבו של המוכר עצמו בשל 
נפילה כלכלית, ואסור לשעבדו. מדרשי ההלכה לא יצאו להגן על מעמדו של המוכר 
עצמו, כי הוא מוגן היטב בתורה עצמה; מאידך, הם חוללו שינוי דרמטי במעמדו של 
עבד עברי שנמכר בגנבתו, ודי היה ברמז קל שמצאו חז"ל כדי להחיל הלכות אלה גם 

עליו.

אבל על פי פשוטו של מקרא, לא נאמר בתורה שצריך לנהוג כבוד במי שמכרוהו בית 
דין "בגנבתו" ושאסור להעבידו בפרך, וגם לא נזכרה בו יציאה ביובל; חז"ל הם שנאחזו 
במילה 'לעלֹם' ופירשוה כ'עולמו של יובל'.87 חז"ל אף השוו את הביטויים "משנה שכר 
שכיר"88 ו"טוב לו עמך"89 – שהוזכרו בדברים בנוגע לעבד הרוצה להישאר בעבדותו – 

לכל דרכי הכבוד הכתובות בספר ויקרא והנלמדות משם. 

)ובמכילתא "עד היובל"(; בעקבות חז"ל הלכו גם רש"י ורמב"ן )בלשון המכילתא(, ראב"ע  קידושין טו ע"א  	.87
ורמב"ם )הלכות עבדים פרק ג' הלכה ז – "עולמו של יובל" כלשון התלמוד(. רק הרשב"ם והגר"א העירו שעל פי 
הפשט, העבד הנרצע עובד כל ימי חייו, אלא שהיובל מוציאו כי 'הלכה עוקרת את המקרא' )הגר"א(; 

וראו להלן עמ' 143.

ראו קידושין יד ע"ב, שם דרשת 'שכיר = שכיר' היא הפועלת להשוות בין מוכר עצמו למכרוהו בית דין,  	.88
בשונה מפשט המקרא, שכן נאמר בויקרא )כ"ה, מ; וכן נא ונג( "כשכיר כתושב יהיה עמך", ובדברים )ט"ו 
יח( "כי משנה שכר שכיר עבדך שש שנים". אלא שהדבר תלוי שם במחלוקת התנאים, אם הדרשה 

וראו  ודברים.  שמות  לבין  ויקרא  בין  המבדיל  הוא  המקראות  פשט  שמא  או  גוברת,  שכיר'   = 'שכיר 
קידושין כא ע"א, שלומדים דרשת 'שכיר = שכיר' בתוך הפרשייה בוויקרא, כדי להשוות מוכר עצמו 

לגוי ולישראל לגאולת פדיון.

ראו קידושין כ ע"א וכב ע"א: "כי טוב לו עמך – עמך במאכל, עמך במשתה; שלא תהא אתה אוכל פת  	.89
נקיה, והוא אוכל פת קיבר; אתה שותה יין ישן, והוא שותה יין חדש; אתה ישן על גבי מוכין, והוא ישן 
על גבי תבן. מכאן אמרו: כל הקונה עבד עברי – כקונה אדון לעצמו". הרמב"ם )הלכות עבדים פרק א' הלכה 
ט( הוסיף דין שוויון כללי בין כל עבד ואמה עבריים לבין אדוניהם "במאכל ובמשתה, בכסות ובמדור", 

וכן חובת אחווה כלפיהם.



136 | משפטי שחרור עבד ואמה  בינה בתורה

כך גם השוו חז"ל את אפשרות הפדיון שנזכרה בבת שנמכרה לאָמָה )"והֶפדָהּ"(, והחילו 
אותה גם על מוכר עצמו לנכרי שיוכל לפדות את עצמו כשיתקיים בו "והִשׂיגה ידו".90

בנוסף, חז"ל כללו בחובות האדון את החובה לפרנס גם את אשתו וגם את בניו של 
הרמז  עם  )בשמות(  עמו  היוצאת  אשתו  פרנסת  של  הרמז  את  חיברו  כי  נשוי,  עבד 

לפרנסת בניו:91 "ויצא בשנת היֹבל הוא ובניו עמו" )ויקרא כ"ה, נד(.

למוכר  בנוגע  שנאמרו  ויקרא,  בספר  היובל  פרשיות  את  ראו  חז"ל  אחרות:  במילים 
הזה  יציאת מצרים. מכוח המעמד  רוח  הוראות חזקות המבטאות את  עצמו, בתור 
)=גנב  ובדברים  הן חייבות לגבור92 על המעמד הפחוּת של עבד עברי שנזכר בשמות 
צמצמו   – בכלל  העבדים  פרשיות  על  היובל  רוח  החלת  של   – הזה  במהלך  שנמכר(. 

חז"ל את מכירת עבד עברי למכירת בית דין ולגנב בלבד,93 והגבירו מאוד את חובות 
האדון.94 הם אף ביטלו למעשה את דיני עבד עברי שנמכר לשש שנים ואמה עברייה 
שנמכרת למטרת נישואין, מאחר שתלו את כל המשפטים הללו ביובל, "וכבר ביארנו 

מתי בטלו היובלות" )רמב"ם הלכות עבדים סוף פרק א'(.

חוקת היובל

להסתפק  נוכל  לא  נכונה,  להסבירו  כדי  מקרא  של  פשוטו  אל  אנו  חוזרים  כאשר 
ובדברים;  בשמות  דין  בית  מכרוהו  לבין  ויקרא,  בפרשיות  עצמו  מוכר  שבין  בהבדל 
עלינו להתבונן בהבדלים המפליגים באופי החברה והמשק הכלכלי המתוארים לפנינו 

בשני ההקשרים השונים.

ושום  נחלה,  אדמת  יש  בישראל  אדם  שלכל  יסוד  הנחת  על  מבוססת  היובל  חוקת 
אדם איננו אביון – אפילו גר תושב יושב על אדמתו.95 אין בישראל עבד ואין אָמָה, 

קידושין טז ע"א, ורמב"ם הלכות עבדים פרק ב' הלכה ח, ופרק ד' הלכה ג. 	.90

מכילתא משפטים סוף פרשה א'; קידושין כב ע"א; רמב"ם הלכות עבדים פרק ג' הלכה א. 	.91

המדרש על 'אוזן ששמעה בהר סיני' )לעיל הערה 73( מוכיח שחז"ל ראו בפסוקי ויקרא )כ"ה, מב, "כי עבדי  	.92
הראשון  מהדיבור  הנלמד  העיקרון  פסגת  את  עבד"(  ממכרת  ימכרו  לא  מצרים  מארץ  אתם  הוצאתי  אשר  הם 

בעשרת הדיברות. ממילא חוזרות ההוראות של ויקרא וגוברות על כל פרשנות אחרת שניתן לפרש 
בשמות ודברים, גם אם שם היא פשוטו של מקרא. הסבר זה מוכח גם מן העובדה שכמעט כל הלימוד 

ההלכתי בסוגיה זו נלמד מפסוקי ויקרא אל שמות ודברים, ולא להפך.

כדברי הרמב"ם )הלכות עבדים פרק א' הלכה א(; וראו הערה 50 לעיל. 	.93

כמו החובה לפרנס את אשתו ובניו של העבד, ראו הערה 78 לעיל. 	.94

רים בארץ בלי נחלה, ועבדותם  גָּ בפסוק אחד בוויקרא )כ"ה, מה( נראה שאין לתושבים נחלה, הם רק  	.95
כדי  עד  ומעמד  נחלה  בעל  תושב  בגר  מדובר  מז(  )שם,  בהמשך  אולם  נחלתם;  היא  ישראל  בני  אצל 

היכולת לקנות עבד ישראלי ש'מָך' ונותר חסר בררה, ומי שקונה עבדים במקרא – יש לו נחלות.
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אלא רק אחים שנקלעו למשבר כלכלי: "כי יָמוּךְ אחיך" )ויקרא כ"ה, כה, וכן לה, לט, מז(. 
ומצווה לחלצם ממשבר, להחזיק בידם בהלוואה ללא ריבית ונשך,96 ואף לקנות את 
יבולי אדמתם ואת עבודתם עד היובל. אין זו עבדות כלל כי אין קונים את האדם אלא 

את ערך עבודתו,97 ואין קונים את האדמה אלא מחשבים "מספר תבואֹת".

לכן  מחדש.  להתחיל  יכולים  והם  האנשים,  עם  יחד  האדמות  חוזרות  היובל  בשנת 
אין מקום לרציעה ולעבדות עולם, כי לחוזרים ביובל יש בסיס כלכלי מחודש. אין גם 
טעם ליציאה בשש שנים, כי המצוקה הכלכלית, שהביאה אדם 'מָך' למכור את יבולי 
אחוזתו ואת עבודת עצמו עד היובל, עלולה להימשך, והוא לא יוכל להתאושש בשנה 
השביעית. יציאה כזאת לא תיטיב עמו, אלא תקשה עליו. מאותה הסיבה שמרו חז"ל 

על זכותו של מוכר עצמו )=מָך( להימכר ליותר משש שנים ועם זאת לא להירצע.

לעומת זאת, לעני ולאביון בשמות ובדברים, וכמובן לגֵר ואף ללוי בספר דברים, אין 
נחלה כלל ועיקר,98 ואין להם בסיס כלכלי. לפיכך הם תלויים לחלוטין בסיוע ועזרה 

של בעלי יכולת שזוכרים את עבדותם במצרים בלי בסיס כלכלי ובלי נחלות:

ימוּן עָלָיו  ה, לֹא תְשִׂ נֹשֶׁ ךְ – לֹא תִהְיֶה לוֹ כְּ י, אֶת הֶעָנִי עִמָּ לְוֶה אֶת עַמִּ סֶף תַּ אִם כֶּ
הִוא כְסוּתוֹ  י  כִּ לוֹ.  יבֶנּוּ  שִׁ תְּ מֶשׁ  ֶ הַשּׁ בֹּא  עַד  רֵעֶךָ,  לְמַת  שַׂ חְבֹּל  תַּ חָבֹל  ךְ. אִם  נֶשֶׁ
כ"ד,  דברים  וכן  כד-כו;  כ"ב,  )שמות   ...)!?( ב  כָּ יִשְׁ ה  מֶּ בַּ לְעֹרוֹ,  מְלָתוֹ  שִׂ הִוא  הּ,   לְבַדָּ

י-טו(.

י  כִּ וִי  הַלֵּ וּבָא  ךְ...  עִמָּ וְנַחֲלָה  חֵלֶק  לוֹ  אֵין  י  כִּ תַעַזְבֶנּוּ,  לֹא  עָרֶיךָ  שְׁ בִּ ר  אֲשֶׁ וִי  וְהַלֵּ
בֵעוּ  וְשָׂ וְאָכְלוּ  עָרֶיךָ,  שְׁ בִּ ר  וְהָאַלְמָנָה אֲשֶׁ תוֹם  וְהַיָּ ר  וְהַגֵּ ךְ,  עִמָּ וְנַחֲלָה  אֵין לוֹ חֵלֶק 

)דברים י"ד, כז, כט(.

ויקרא כ"ה, לה-לח; וראו: בבא־מציעא ס ע"ב – סא ע"א; רמב"ם הלכות מלוה ולווה פרק ד' הלכות  	.96
א-ב.

בנוגע לנחלה מפורש בוויקרא )כ"ה, טו-טז: "כי מספר תבואֹת הוא מוכר לך"( שאי אפשר למכור את הקרקע  	.97
עצמה )שם, כג: "כי לי הארץ"( אלא רק את היבולים. בנוגע לאדם ברור שבוויקרא )כ"ה, מב, נה( אין הוא 
נקרא עבד כלל, "כי עבדַי הם, אשר הוצאתי אֹתם מארץ מצרים". לכן על פי פשט התורה, גם אם יש 
)קידושין טז ע"א, ובתוספות שם; וכן: קידושין כח ע"א; בבא־קמא קיג ע"ב( ש'עבד עברי גופו  מקום לדעת רבא 
ייתכן רק בשמות ובדברים )שהרי האדון יכול לתת לו שפחה שתוליד עבדים, ובפרט בנרצע(, אך לא  קנוי', זה 
בוויקרא. אכן גם בשמות ובדברים הדעה העיקרית בסוגיות )שם( היא שעבד עברי אין גופו קנוי, ואולי 

גם זו השלכה של דיני ויקרא על שמות ודברים.

השם 'אביון', כמו מקביליו – 'עני' ו'דל', אינם מופיעים כלל בפרשיות היובל בוויקרא )כ"ה(; אבל הם  	.98
מופיעים בהבלטה בשמות )כ"ב, כד – כ"ג, ו( יחד עם גר, יתום ואלמנה, וכך הדבר גם בדברים )ט"ו; כ"ד(. 
מאידך יש לציין שהביטויים 'אחיך', 'רעך' ו'עמיתך' מופיעים במקביל בכל הפרשיות: גם בשמות, גם 
בוויקרא וגם בדברים. ההיעדרות מוחלטת של 'דל, עני ואביון' מחוקת היובל היא הוכחה חזקה להנחת 
היסוד של חוקת היובל שאין באמת דלים, עניים ואביונים בארץ כאשר יש לכל אחד נחלה שחוזרת 

ביובל.
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עָרֶיךָ  שְׁ בִּ ר  אֲשֶׁ וִי  וְהַלֵּ וַאֲמָתֶךָ  ךָ  וְעַבְדְּ ךָ  וּבִתֶּ וּבִנְךָ  ה  אַתָּ לִפְנֵי ה' אֱלֹהֶיךָ  מַחְתָּ  וְשָׂ
מִצְרָיִם... )דברים  בְּ הָיִיתָ  י עֶבֶד  כִּ וְזָכַרְתָּ  ךָ...  קִרְבֶּ בְּ ר  וְהָאַלְמָנָה אֲשֶׁ תוֹם  וְהַיָּ ר  וְהַגֵּ

ט"ז, יא-יב, יד(.

לעומת  ד-ה;  )ט"ו,  דברים  בספר  האביון  בפרשיות  המפורסמת  הסתירה  פשר  גם  זהו 
פסוקים ז, יא(:

לְךָ  נֹתֵן  ר ה' אֱלֹהֶיךָ  אֲשֶׁ אָרֶץ  בָּ יְבָרֶכְךָ ה'  בָרֵךְ  י  כִּ אֶבְיוֹן –  ךָ  בְּ יִהְיֶה  י לֹא  כִּ אֶפֶס 
ל  כָּ אֶת  לַעֲשׂוֹת  מֹר  לִשְׁ אֱלֹהֶיךָ  קוֹל ה'  בְּ מַע  שְׁ תִּ מוֹעַ  שָׁ אִם  רַק  הּ;  תָּ לְרִשְׁ נַחֲלָה 

ךָ הַיּוֹם. ר אָנֹכִי מְצַוְּ צְוָה הַזֹּאת אֲשֶׁ הַמִּ

לעומת – 

ר ה' אֱלֹהֶיךָ נֹתֵן לָךְ...  אַרְצְךָ אֲשֶׁ עָרֶיךָ בְּ אַחַד שְׁ י יִהְיֶה בְךָ אֶבְיוֹן מֵאַחַד אַחֶיךָ, בְּ כִּ
ח אֶת יָדְךָ  פְתַּ תֹחַ תִּ ךָ לֵאמֹר, פָּ ן אָנֹכִי מְצַוְּ ל אֶבְיוֹן מִקֶּרֶב הָאָרֶץ, עַל כֵּ י לֹא יֶחְדַּ כִּ
ה... וְזָכַרְתָּ  כֵר לְךָ אָחִיךָ הָעִבְרִי אוֹ הָעִבְרִיָּ י יִמָּ אַרְצֶךָ – כִּ ךָ וּלְאֶבְיֹנְךָ בְּ לְאָחִיךָ לַעֲנִיֶּ

אֶרֶץ מִצְרַיִם...99 י עֶבֶד הָיִיתָ בְּ כִּ

ההסבר הוא ש"לא יהיה בך אביון" כאשר תושלם חלוקת הנחלות בארץ "ככל המצוה 
תושלם  לא  עוד  כל  אבל  נחלה;  ואחוזת  משפחה  תהיה  ואחד  אחד  ולכל  הזאת", 

חלוקת הנחלות, יימשכו גם הלחץ והמצוקה )"כי יהיה בך אביון..."(.

ואכן מצאתי הסבר זה בפירושו לתורה של ר' יוסף בכור שור )מחכמי צרפת מהמאה ה־12, 
מבעלי התוספות, מבית מדרשם של רש"י ותלמידיו(, שכתב:

"אפס כי לא יהיה בך אביון – אם תשמרו שמיטין ויובלין, כי העניים המוכרים 
חובות?(,  בשמיטת  או  שנים?  )=בשש  בשמיטה  חוזרים  בנותיהם  ואת  עצמם  את 
ונמצא  וביובל חוזרים נחלותיו וממכריו,  יש עליו חוב משמיטים אותו,  ואם 

שלא יהיה בך אביון" )הובא גם בפירושו של חזקוני לדברים ט"ו, ד(.

אם כן, על פי התורה אין באמת סתירה בין שמות ודברים לבין חוקת היובל בוויקרא, כי 
מדובר בשתי מערכות כלכליות שונות לחלוטין, ואילו סתירה בין חוקים יכולה להיות 
רק במערכת אחת. על פי פשט התורה )בניגוד מוחלט להלכת חז"ל(,100 משפטי עבד עברי 
נוהגים דווקא בזמן שחוקת היובל אינה יכולה לפעול. הסיבה היא שחוקת היובל תלויה 

קולמוסים רבים נשתברו על סתירה זו, כלשון מדרש ההלכה בספרֵי )דברים קי"ד וקי"ח(: "כיצד יתקיימו  	.99
שני מקראות הללו?"(. וראו רש"י )דברים ט"ו, ד( בעקבות מדרש ההלכה: "בזמן שאתם עושים רצונו של 
מקום – אביונים באחרים ולא בכם; וכשאין אתם עושים רצונו של מקום – אביונים בכם". בכיוון זה 

פירשו רבים, ראו שם דברי רס"ג וראב"ע.

כבר כתבנו לעיל, על פי הרמב"ם )סוף פרק א' מהלכות עבדים(, שחז"ל התכוונו לבטל למעשה את מוסד  	.100
העבדות בישראל מכול וכול כשהחילו את דיני היובל על פרשיות עבד ואמה עבריים בשמות ובדברים.  
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בתנאים רבים שעיקרם ישיבה מלאה של כל עם ישראל על אדמתו והפעלת חוקת 
היובל בידי סמכות מרכזית,101 שתתחיל לספור "שבע שבתת שנים" )ויקרא כ"ה, ח(. 

לעומת זאת, במצבים השכיחים יותר – והצפויים במיוחד לפני שעם ישראל יגיע אל 
ואל הנחלה או בתקופות מלחמה ואבדן נחלות – דווקא אז נחוצים מאוד  המנוחה 
משפטי עבד עברי ואשתו העברייה, כולל האפשרות להישאר "עבד עולם". כך ניתן 
לבת  סיכוי102  של  פתח  וגם  ימים,  לאורך  וקבועים  מינימליים  ופרנסה  בית  להבטיח 
אך  אופן;  בשום  לאיש  ולהשיאה  לגדלה  יוכל  לא  שאביה  עניים,  במשפחת  קטנה 
בשונה מאימוץ של ימינו, המניע העיקרי כאן הוא דווקא חיי אישות ומציאת מנוחה 

"אשה בית אישה" )רות א', ט(. 

נחלה  באין  אביונים,  מלאה  בחברה   – נוהג  היובל  וכשאין  אידיאלית  לא  במציאות 
כמו  ובדברים,  בשמות  העבדות  פרשיות  כפשוטן  יתפרשו  משפחה  ולכל  אדם  לכל 
גם שמיטת יבולים )שמות כ"ג, יא(, ושמיטת חובות )דברים ט"ו, א-ב(, וגם "ועבדו לעֹלם" 

יתפרש כפשוטו.

היובל  חוקת  ותופעל  ליובל,  השנים  ושבתות  השנים  ספירת  תתחיל  כאשר  אולם 
בידי סמכות מרכזית לעם ישראל היושב כולו בארץ, וכל אדם על אדמתו, אז ישתנו 
הכללים. שש שנים של עבד יתפרשו אז רק על מי שיימכר לעבודה לשש שנים בגלל 
"גנֵבתו", ו'עולם' של עבד נרצע יתפרש כ'יובל', כי חוקת היובל תעצב מחדש את סדרי 

החברה של העם היושב בארץ, וגם את פרשיות העבדות בתורה.

י' הלכה א(: "מצות עשה לספור שנים, שבע שבע, ולקדש שנת  לשון הרמב"ם )הלכות שמיטה ויובל פרק  	.101
החמִשים... ושתי מצוות אלה מסורין לבית דין הגדול בלבד". כל זה יכול להתקיים רק אחרי שכבשו 
את הארץ וחילקו אותה לשבטי ישראל; והרי אנו שזכינו בע"ה לחזור לארץ אבותינו זה כמה דורות, 
וכבר קרוב לרוב עם ישראל בארץ, ועדיין אין אפילו מחשבה על יובל כי אין בית דין גדול ואין ספירה, 
יכולה  ואין חוקת היובל  נחלות. אף שמיטת כספים מופקעת בשטרי פרוזבול למעשה,  ואין חלוקת 
לעת,  מעת  נשמעת  שזעקתם  ואביונים,  ודלים  עניים  בקרבנו  יש  אכן  כזאת.  במציאות  כלל  לפעול 

ומאמץ כלכלי־חברתי כביר דרוש כדי להושיעם.

כך כתב הרמב"ם )הלכות עבדים פרק ד' הלכה ב(: "אין האב רשאי למכור את בתו אלא אם כן העני ולא  	.102
נשאר לו כלום, לא קרקע ולא מטלטלין, ואפילו כסות שעליו...".
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דרישה בתורה 	 	
שאול ברוכי ויואל בן־נון

 פשט ומדרש הלכה
יואל בן־נון                       ניגוד מובנה או מפגש הרמוני	

שיטת הגר"א
זוּזָה" )שמות כ"א, ו( -  לֶת אוֹ אֶל הַמְּ ישׁוֹ אֶל הַדֶּ "וְהִגִּ

פשטא דקרא )=פשוטו של מקרא( - גם המזוזה כשרה;1 אבל 'הלכה עוקרת את המקרא', 
וכן ברובה של פרשה זו )=משפטים(, וכן בכמה פרשיות שבתורה, והן מגדולת תורתנו 
אם  )כלומר:  חותָם'  כחומר  'מתהפכת  והיא  מסיני',  למשה  'הלכה  שהיא  פה,  שבעל 

החותָם בולט, הצורה שהוא טובע בחומר הינה שקועה, ואם החותָם שקוע, הצורה בחומר בולטת(... 

)שלפעמים מדרש ההלכה  ]הלומד[ פשוטו של תורה - שידע החותָם2  על כן צריך שידע 
הוא הפוך לפשוטו של מקרא, כשם שהצורה בחומר הפוכה לחותָם(...

היובל  )ובהמשך: עד עולמי עד(, רק שבפרשת  'לעולם' ממש  - משמע  לעֹלם"  "ועבדו 
)ויקרא כ"ה( אמרה תורה שהיא מוציאה ביובל כל הנמכר לעולם, וביארה תורה פרשת 

היובל בפרשה מיוחדת, על הכל.

על פי שיטת הגר"א, אין שום סיבה וצורך לחפש הסבר הגיוני והרמוני בין 'פשוטו של מקרא' 
לבין מדרשי ההלכה. הדבר נכון במיוחד בפסוקים רבים בפרשת משפטים. עלינו להבין את 

הפשט ואת היפוכו הגמור )לעתים( במדרש ההלכה.

גם על פי רש"י3 ורשב"ם,4 אין הרמוניה הכרחית בין 'פשוטו של מקרא' לבין מדרשו, אולם הגר"א 
הרחיק לכת וקבע שיש פסוקים בתורה שבהם הפשט והדרש הפוכים ממש, כהיפוך החוֹתָם.

שיטת רמב"ן5
"... והמשכיל יבין כי ]ועבדו[ 'לעֹלם' כמשמעו, כי העובד עד היובל ]הוא[ עבד כל ימי 

המשפט המוּתנֶה

בלי הדלת, וראו לעיל בדיון על רציעה בעבד עברי עמ' 37 ואילך. 	.1
מדרש על פי הפסוק במענה ה' "מן הסערה". אחרי תיאור הבוקר )איוב ל"ח, יב( נאמר: "תתהפך כחמֹר חותָם,  	.2
ויתיצבו כמו לבוש" )איוב ל"ח, יד(. כוונת הכתוב היא שהארץ תתהפך באור השמש כל בוקר במראות חדשים 
יום, ועל  "כמו לבוש", כפי שחותם מעצב צורות חדשות בחומר, והוא משל על התחדשות הצדיקים בכל 
בתחיית  שיקומו  האנשים  צורת  התחדשות  על  הפסוק  את  פירש  רש"י  השחר.  אור  עם  הרשעים  ניעור 
המתים. ויש שפירשו: תתהפך הארץ בצורות מתחדשות לעת רעידת אדמה חזקה. הגר"א, כאמור, דרש את 

הפסוק על פירושי התורה. 
ראו למשל רש"י לבראשית א', א ואת המדרשים השונים שהביא, ואחר כך - "ואם באת לפרשו לפי פשוטו,  	.3

כך פרשהו...", ועוד במקומות רבים.
ראו רשב"ם לבראשית ל"ז, ב. 	.4

פרשנים רבים הלכו בשיטה זו - לגשר בין פשוטו של מקרא לבין מדרשי ההלכה ככל האפשר. רמב"ן הדגיש  	.5
מאוד כיוון זה במקומות רבים, ולכן בחרנו להציג את הכיוון המגשר בשיטת רמב"ן.

143
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עולם, ולשון מכילתא )נזקין פרשה ב'( - רבי אומר: בוא וראה, שאין עולם אלא חמשים 
שנה, שנאמר, 'ועבדו לעלֹם', עד היובל ...".

על פי שיטת ראב"ע6 )שהרמב"ן הביא בפירושו(, פירוש המילה 'לעלֹם' הוא חיי עבודה של אדם, 
לדעת  ממש.  היובל  הוא  'עֹלם'   - הסוד(  פי  )על  עצמו  הרמב"ן  פי  ועל  שנה.  כחמישים  שהם 

שניהם, פרשת היובל בספר ויקרא מאמתת פירוש זה ומסבירה את הכתוב במשפטים.

שפרשת  אלא  עד',  עולמי  'עד  הוא  'לעֹלם'  המילה  של  פירושה  הגר"א  בשיטת  זה,  לעומת 
את  עליו  ומחילה  שמות,  מספר  העבד  פרשת  של  הפשט  את  עוקרת  ויקרא  בספר  היובל 

הפירוש ההלכתי המצמצם - 'עולמו של יובל'.

על פי שתי השיטות, נקבעה ההלכה לבסוף לאור פרשת היובל; אבל בשיטת רמב"ן התורה 
למילת  הנכון  הפירוש  את  מגלה  רק  היובל  פרשת  כי  זו,  עם  זו  בהרמוניה  חיות  וההלכה 

'לעלֹם'.

 - בני ישראל'  'אחיכם  בין  אולם הקושי בשיטת רמב"ן נמצא בתוך פרשת היובל, בהבחנה 
שעליהם חלה חוקת היובל, לבין עבדים ואֲמהות "מן הגוים אשר סביבתֹיכם" ומן "התושבים 
הגרים עמכם" - שעליהם נאמר: "לעֹלם בהם תעבֹדו" )ויקרא כ"ה, מד-מו(. חוק זה כולל בפירוש 
עבדים ואֲמהות שעוברים בירושה כמו אחוזת נחלה, והדבר תואם את שיטת הגר"א, שפירוש 
המילה 'לעֹלם' על פי הפשט הוא 'עד עולמי עד'. רק ההלכה של חוקת היובל בתורה עקרה 

את הפשט מהפרשה בשמות, ורק בנוגע לבני ישראל "אחיכם".

מרצונו  נרצע  אשר  עברי'  ש'עבד  לפרש  עדיף  רמב"ן  בשיטת  להולכים  גם  דעתי,  לעניות 
וכמו  )כמו בימי בית שני  נוהג  - כפשוטו, בשעה שאין היובל  ועובד לעולם  נשאר אצל האדון 
בימינו(, שהרי היובל לא נזכר כלל בספר שמות וגם לא בספר דברים. לעומת זה, כאשר חוקת 

היובל על פשט  גוברת הלכת  אז  רק  ליובל(,  דין, שסופר שבתות שנים  בית  פי  )על  נוהגת  היובל 
הכתוב בספר שמות, ורק אז חייב גם עבד עברי נרצע לצאת לחופשי; ואם ירצה להישאר 

אצל האדון - יישאר כאיש חופשי ויקבל שכר על עבודתו.

אולם הלכת חז"ל מנעה מצב של עבדות לעולם, כפשוטו של מקרא, בקביעה שאם אין יובל 
נוהג גם עבד עברי איננו נוהג )משנה תורה לרמב"ם הלכות שמיטה ויובל י', יב(.

ההלכה  מדרשי  לבין  מקרא  של  פשוטו  בין  ולגשר  להתאמץ  מקום  יש  רמב"ן  לדעת  אכן 
)ומדרשי האגדה(, והרי דוגמאות אחדות מפרשת משפטים:

גישור בין פשט למדרש: דוגמאות
לומד  שכל  שכר',  ו'שומר  חִנם'  'שומר  המילים  כלל  נזכרו  לא  השומרים  פרשיות  בשתי   .1
"כי יתן איש אל רעהו כסף  )בפירושו לשמות כ"ב, ו(:  תלמוד מכיר על פה. על כך כתב רמב"ן7 
או כלים לשמֹר..." - פרשה זו נאמרה בשומר חִנם, ולפיכך פטר בו את הגניבה כפי קבלת 

ראב"ע גם הביא פסוק משמואל )שמואל-א א', כב( על שמואל הילד - "עד יִגָמֵל הנער והבִאתֹיו, ונראָה את פני  	.6
ה', ויָשַב שם עד עולם", שכוונתו עד שיגדל )ולענ"ד: כל ימי חייו לפני ה' בתור נזיר ונביא(. 

כך כתב גם רב האי גאון; ראו אצל הרב ברוכי להלן עמ' 210 ואילך, בדיון הרחב על פרשיות השומרים. 	.7
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רבותינו, ונזכר סתם בכתוב מפני שדרך שומרי כסף או כלים לשמרם בחִנם; והפרשה השניה 
)כ"ב, ט-יב( - שבשומר שכר - הזכירה "חמור או שור או שה וכל בהמה לשמרֹ", ודרך הבהמות 

לתתן ביד רועים לשמור, וירעו אותם בשכר".

כלל  בדרך  ולפיכך  בהם,  בטיפול  טרחה  שאין  וכלים,  כסף  של  שומר  נזכר  בתורה  כלומר: 
נהוג לשמרם בחינם. ולעומתו נזכר שומר בהמות, שדורשות טיפול והשגחה, ומחייבות רועה 
שישמור עליהן בשכר )ולכן חייב בגנבה ובאבדה(. אמנם בהמשך הפרשייה הראשונה, בשבועה 
"על כל דבר פשע" )=שלא פשע בשמירה(, נזכרו גם בהמות8 משום שלפעמים שומרים גם אותן 
בחינם )למשל: אם שומר כבר על בהמותיו שלו ולא ידרוש תשלום על שמירת שור אחד נוסף(. מכל מקום, 
הרמב"ן  מגשר  כך  ובכלים.  בכסף  מקובל  כך  כי  חינם  בשומר  שמדובר  נקבע  כבר  בפתיח 

בפשטות בין הכתוב לבין מדרש ההלכה.

אשר יאמר: כי   ..." 2. איך הגיעו חז"ל להלכה ש'מודה במקצת - חייב שבועה' מתוך הפסוק 
הוא זה..."9 )כ"ב, ח(?

רש"י פירש "לפי פשוטו, אשר יאמר העֵד כי הוא זה שנשבעת עליו ]שנגנב[ - הרי הוא אצלך". 
על פי זה, אין לדרשת חז"ל על 'מודה במקצת' אחיזה בפשט, בדיוק כשיטת הגר"א. בסוגיית 
הגמרא )בבא־קמא קו ע"ב( אף מדובר על "עירוב פרשיות", כאילו המילים "אשר יאמר כי הוא 
זה" אינן שייכות כלל לפרשיות השומרים אלא לפסוקי מצוות הלוואה ואיסורי ריבית־נשך 
)"אם כסף תלוה את עמי...", כ"ב, כד-כו(; פרשנות זו מרחיקה לכת עוד יותר, כי כאן 'הלכה עוקרת 

מקרא' לא רק ממובנו הפשוט אלא גם ממקומו ומהקשרו.

רמב"ן פתר את הבעיה לפי שיטתו. לדבריו, דין 'מודה במקצת - חייב שבועה' בשומר הוא 
'עירוב פרשיות'. על פי זה,  זו להלוואות על ידי  באמת מן התורה, וחז"ל רק הרחיבו הלכה 
יאמר  אשר  "או  נוספת:  אפשרות  בתור  הפשט  לפי  הכתוב  בלשון  היטב  מעוגנת  ההלכה 
יותר(". בלשון  )והמפקיד טוען שהפקיד  יותר  לי  ולא הפקדת  זה פקדון שבידי,  כי הוא  השומר 
עד   - )=רק זה הפקדת בידי(  אשר יאמר כי הוא זה  "]או[  הכתוב יש לקרוא בדרך 'מקרא קצר': 

האלהים ]לשבועה[ יבאֹ דבר שניהם".

חַת עַיִן..." )שמות כ"א, כג-כד( - חַת נָפֶשׁ. עַיִן תַּ ה נֶפֶשׁ תַּ 3. "וְאִם אָסוֹן יִהְיֶה - וְנָתַתָּ

'החותָם': בפשט התורה כתוב לתת  זאת הדוגמה הידועה ביותר למה שכינה הגר"א היפוך 
'הלכה   - עין(  נפש, ערך  )=ערך  'ממון'   - ופסקו  וחז"ל קבעו  עין",  ו"עין תחת  נפש"  "נפש תחת 

עוקרת מקרא' בדיוק. וכך אכן כתב הגר"א בפירושו:

"... על פי דין שמים, מהראוי שיהיה 'עין תחת עין - ממש', רק שניתן כופר לראשי 
איברים, שיכול לפדות עצמו בזה בממון, שנאמר: ולא תקחו כֹפר לנפש רֹצח אשר 

הוא רשע למות, כי מות יומת )במדבר ל"ה, לא(... אבל תקחו כופר לראשי איברים".

עירוב פרשיות  חינם, מקור לדעת חז"ל על  רואה בהזכרת הבהמות בתוך פרשיית שומר  יעקב מדן  הרב  	.8
בפרשיות השומרים והלווה.

ראו אצל הרב ברוכי להלן עמ'  210 ואילך, בדיון הרחב בנושא. 	.9
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לפיכך פשט הכתוב מתאר את העונש הראוי לפי מידת 'דין שמים', על פי העיקרון של 'מידה 
האנושית.  הרחמים'  'מידת  על  בנויה  'החותָם'  את  ומהפכת  העוקרת  וההלכה  מידה',  כנגד 
התורה אסרה להפעיל אותה רק ברוצח, וממילא למדנו שבפגיעה גופנית אחרת יש כופר, 

וכך אכן ההלכה. 

כראוי  נשמר  שלא  מועד  בשור  עצמה,  משפטים  בפרשת  בתורה  במפורש  כתוב  זה  דבר 
דיֹן נפשו,  קֵל, וגם בעליו יוּמת: אם10 כֹּפֶר יוּשַת עליו, ונתן פִּ "והמית איש או אשה - השור יִסָּ
"יוּמָת" אין די בה כדי להוציא  )שמות כ"א, כט-ל(. מכאן שאפילו לשון  יוּשַת עליו"  ככל אשר 
להורג, אלא משמעה הוא: 'מגיע לו שיומת,11 אך למעשה כופר יושת עליו, וייתן פדיון נפשו 
הוא רשע למות"( אסרה  )="אשר  כדין  פי עדים  על  ברוצח שיורשע  רק  עליו'.  יושת  ככל אשר 

התורה לקחת כופר, "כי מות יומת" )במדבר ל"ה, לא(.

)שנלמד מהאיסור  הכופר  הוא את עקרון  גם  עין" מביא  "עין תחת  לפסוקי  בפירושו  הרמב"ן 
ברוצח( בשם ראב"ע,12 אך מוסיף פתיחה משמעותית המאפיינת את שיטתו למצוא למדרש 

ההלכה אחיזה לשונית בפשט המקרא )אם רק אפשר(: "עין תחת עין - הידוע בקבלת רבותינו - 
שהוא ממון, ויבוא כלשון הזה בתשלומין ]שנאמר: ואיש כי יכה כל נפש אדם, מות יומת[; ומכה נפש 
נפש..."  תחת  "נפש  המילים  כלומר  יז-יח(".  כ"ד,  )ויקרא  נפש  תחת  נפש  ישלמנה,13  בהמה 
ניתן לפרש  ולכן  מתפרשות כבר בתורה עצמה בתור תשלום ממון בדין מכה נפש בהמה, 

אותן בתור תשלום ממון גם בדיני חבלות בגוף אדם.

יש לדברי רמב"ן עוד חיזוק מהשימוש בביטוי "ונתתה נפש תחת נפש".14 "נתינה" במובנה 
הפשוט והמשפטי היא תשלום, ונתינת נפש להריגה היא מובן מושאל ורחוק.

כך ברור בלשון התורה. במקרה שאנשים ניצים נגפו אישה הרה ויצאו ילדיה, נאמר: "עָנוֹש 
פלִלים" )כ"א, כב(. אם כן, הלשונות 'יושת/ישית' וכן  יֵעָנֵש כאשר יָשית עליו בעל האשה, ונתן בִּ
ה  'ונתן/ונתתה' מכוונות כלפי עונש ממון; וכך מפורש גם בדין החובל שפצע ולא המית: "... ונִקָּ
]יהודה הנשיא[ במכילתא  )שם, יט(. ואכן זהו לימודו של רבי  א"  ירַפֵּ ורַפֹּא  ן,  יִתֵּ ה, רק שִבתוֹ  המַכֶּ
'השיתה'";  'השיתה', ונאמר להלן  "... נאמר כאן  )משפטים פרשה ח'( ובגמרא )סנהדרין עט ע"א(: 

"נאמרה נתינה למטה, ונאמרה נתינה למעלה - מה להלן ממון, אף כאן ממון".

אך אם כן, מדוע חילקה התורה בדיני נגיפת אישה הרה בין מקרה של הפלת הוולדות )"ולא 
יהיה אסון"( לבין מקרה של מות האישה )"ואם אסון יהיה"(, והרי בשניהם ישלם ממון?15

הרמב"ן בפירושו )שמות כ"א, ל( הסביר שלשון "אם" פירושה שהכופר הוא כפרה )לא כרש"י(, ולכן אין מקום  	.10
לכפות על האדם לשלם אותו וגם לא למשכן אותו; תשלום הכופר תלוי ברצונו לזכות בכפרה.      

כעין זה כתב הרמב"ם )הלכות חובל ומזיק, א', ג(: "שהוא ראוי לחסרו איבר או לחבול בו כאשר עשה... לרוצח  	.11
בלבד הוא שאין בו כופר, אבל לחסרון איברים או לחבלות יש בו כופר".

 169 ראו בפירושו הארוך של ראב"ע לפסוקים בשמות )כ"א, כג-כד; מובא להלן אצל הרב ברוכי, 'עין תחת עין', עמ'  	.12
וגם את  גם את הפדיון בכופר  כנגד מידה',  'מידה  ראוי להיענש  גם את הרעיון שהיה  ואילך(: ראב"ע כתב 

תמצית הוויכוח שהיה בין רס"ג לבין הקראים בשאלה זו.
נימוק זה נזכר במפורש בסוגיית הגמרא )בבא־קמא פג ע"ב(. 	.13
ראו אצל הרב ברוכי להלן, 'עין תחת עין', עמ' 169 ואילך. 	.14

ראב"ע ענה על השינוי בלשון התורה בין הפלה לבין "אסון" לאישה, בהסבירו "כי עונש הנפש ]בממון[ יותר  	.15
מהילדים הרבה מאד...", אך זה נראה דחוק.
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אולי )גם( משום קושי זה כתב הרמב"ן בהמשך: "ועל דרך הפשט, אין הצלה מזאת השאלה...". 
ואחרי דיון נוסף בסברות16 מסיים הרמב"ן: "והכלל, כי הקבלה בכל מקום - אמת".

'עין תחת עין' - במתכוון, או שלא במתכוון?
אם נעמיק בעיון הפסוקים והסוגיה לפי הגישה העקרונית של רמב"ן,17 עלינו לומר שחייב 

להיות הבדל בין מי שהתכוון להוציא עין לבין מי שלא התכוון אלא למריבה. 

מי שפגע תוך כדי מריבה וגרם אסון בנפש או בעין, אך לא התכוון להרוג ולא להוציא עין - 
גם לפי מידת הדין לא ייתכן להמיתו או להוציא לו עין, שהרי אין זו 'מידה כנגד מידה' אלא 
וזהו פשוטו של  וכדומה,  עין  נפש,  תשלום  דין  חל  בוודאי  כאלה  אכזריות! במקרים  מידת 
מקרא בפרשת משפטים:18 "וכי יִנָצוּ אנשים ונָגפוּ אשה הרה... ואם אסון יהיה" - כל כוונתם 

של שוטים אלה הייתה למריבה ביניהם, ולא התכוונו להמית נפש או להוציא עין. 

לעומת זה, מי שהתכוון להוציא עין - עליו נכון לומר שראוי להוציא לו עין לפי מידת הדין, 
'מידה כנגד מידה',19 אלא ש'הלכה עוקרת מקרא' אל מידת הרחמים, וישלם כופר. 

)כ"ד, יט-כ( - "ואיש כי יתן מום בעמיתו" - כלומר  ואכן זהו דיוק לשון התורה בספר ויקרא 
בכוונת זדון - "כאשר עשה כן יעשה לו... עין תחת עין... כאשר יתן מום באדם כן ינתן בו". 

עצם הצורך של התורה לחזור פעמיים - בפתיחה ובסיום - על ההדגשה הזאת, מורה שלשון 
"עין תחת עין" לבדה אינה מספיקה, כי משמעה תשלום ממון כמו שכתוב במכה בהמה. כל 

זה בולט לעין במבנה הפרשייה בוויקרא )כ"ד, יז-כא(:20

א":  סברתו העיקרית של רמב"ן עולה מחיוב התורה בחבלה גופנית מתוך מריבה - "רק שִבתוֹ יתן ורַפאֹ יְרַפֵּ 	.16
"ואם נעשה באיש אשר יכה את רעהו כאשר עשה בו, מה ישלם אחרי כן, והוא גם הוא צריך שֶבֶת וריפוי?". 
רמב"ן דחה כל ניסיון להבדיל בין פגיעה שיכולה להתרפא לבין הוצאת איבר בלתי־הפיכה, שהרי גם בדין 

"עין תחת עין" נזכרו בהמשך גם "פצע תחת פצע, חַבּוּרה תחת חַבּוּרה" )כ"א, כה(.
זה הולם  והוא כלל גם בה את המתכוון, הנה פירושנו  אף שרמב"ן עצמו לא פירש כך בפרשת משפטים,  	.17

בדיוק את שיטתו העקרונית, ויוצר התאמה מירבית בין הפשט בלשון הכתוב לבין ההלכה.
בוויקרא  נזכרו  ולא  מכוונת,  לא  בפגיעה  משפטים  בפרשת  וחַבּוּרה  פצע  נזכרו  מדוע  גם  להסביר  קל  כך  	.18
בנתינת מום מכוונת. אף הביטוי "נפש תחת נפש" נזכר במשפטים כמשפט תשלום על אסון שנגרם לאישה 
"נפש תחת נפש" רק בתשלום על מכה בהמה, כי  נזכר  בלי שהפוגע התכוון להרוג אותה, ואילו בוויקרא 

הֲמָתָה מכוונת כלולה במשפט מכה "כל נפש אדם, מות יומת" )ויקרא כ"ד, יז(.
העיקרון מופיע בתורה באזהרת ה' לפרעה על הריגת הבכורות במצרים בגלל בני ישראל, שהם "בני בכרֹי..."  	.19
)ח ע"ב-ט ע"א(  י"ט, יט(. בגמרא בסוטה  )דברים  )שמות ד', כב-כג(, ומפורש בפרשייתנו ובפרשיית עדים זוממים 

מסיפור  למדו  ע"א(  )צ  בסנהדרין  ובגמרא  חטאה;  כנגד  הסוטה  בדיני  זה  לכלל  ומקורות  דוגמאות  הביאו 
שבירת הרעב בשומרון ודברי השליש מול הנביא אלישע )מלכים-ב ו'( ש"כל מידותיו של הקב"ה מידה כנגד 
מידה". וכתב שם מהרש"א שהחידוש שם הוא שגם בחטא של מחשבה ודיבור חלה מידה זו, כחטאו של 
השליש, שלעג לנבואה ושאל אם ה' יעשה ארובות בשמים, והנביא ענה לו שיראה בעיניו ולא יזכה לאכול - 
כפי שאכן קרה לו; וראו בהרחבה בספרו של ד"ר יהונתן יעקבס, מידה כנגד מידה בסיפור המקראי, אלון 

שבות תשס"ו, במיוחד בפרק שביעי )בסיפורים שלמים(, ובפרק שמיני )על הענישה(, עמ' 218-154.
לב שהמבנה  עין'. שימו  'עין תחת  בנושא  ואילך   169 כ"ד מעמ'  הכיאסטי שבויקרא  על המבנה  דיון  ראו  	.20

השלם של כל הפרשייה הוא 'חוזר לראש' )כיאסטי(; הבאנו כאן רק את המבנה המרכזי, השייך לענייננו.
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ל נֶפֶשׁ אָדָם - מוֹת יוּמָת; ה כָּ י יַכֶּ וְאִישׁ כִּ
חַת נָפֶשׁ; ה, נֶפֶשׁ תַּ מֶנָּ לְּ הֵמָה - יְשַׁ ה נֶפֶשׁ בְּ וּמַכֵּ 	

ה לּוֹ;  ן יֵעָשֶׂ ה, כֵּ ר עָשָׂ אֲשֶׁ עֲמִיתוֹ  - כַּ ן מוּם בַּ י יִתֵּ וְאִישׁ כִּ 		
בֶר חַת שֶׁ בֶר תַּ שֶׁ 						    

חַת עַיִן עַיִן תַּ 						    
ן חַת שֵׁ ן תַּ שֵׁ 						    

תֶן בּוֹ; ן יִנָּ אָדָם - כֵּ ן מוּם בָּ ר יִתֵּ אֲשֶׁ כַּ 		
ה, מֶנָּ לְּ ה בְהֵמָה - יְשַׁ וּמַכֵּ 	

ה אָדָם - יוּמָת. וּמַכֵּ

אם נעיין היטב במחלוקת התנאים במכילתא )נזיקין פרשה ח'(, יתברר לנו שרבי אליעזר הבחין 
על פי הפשט בין מתכוון ]להוציא עין[ - שיעשו בו "ממש"21 כפי שעשה, לבין מי שאינו מתכוון - 
שבוודאי ישלם ממון. זהו בדיוק ההבדל בין הפרשייה בויקרא לבין הפרשייה בשמות, כפי 
שגם במתכוון ישלם  שראינו. לעומתו רבי ישמעאל חולק ומוכיח מ"מכה בהמה ישלמנה" 

ממון.

אכן כדברים האלה כבר כתב הרמב"ם )הל' חובל ומזיק, פרק א', ב-ו(:

"מפי השמועה למדו, שזה שנאמר 'תחת' - לשלם ממון הוא. 
)ויקרא כ"ד, כ(, אינו לחבול בו  זה שנאמר בתורה22 'כאשר יתן מום באדם, כן ינתן בו' 
והרי  כמו שעשה...  בו  או לחבול  איבר  ראוי לחסרו  כמו שחבל בחברו, אלא שהוא 
הוא אומר: ולא תקחו כֹפר לנפש רֹצח - לרוצח בלבד הוא שאין כופר, אבל לחסרון 

איברים או לחבלות - יש כופר".

או  )לאישה  אסון  גרימת  על  פשטם  פי  על  הפסוקים  מתפרשים  משפטים  בפרשת  לסיכום: 
הדבר  כך  ממון.   = "תחת"  ושם  אנשים,  שני  בין  מריבה  כדי  תוך  בנגיפה,  הצד(  מן  אדם  לכל 

וזה מתאים לשיטתו העקרונית של הרמב"ן,  לפי הפשט ולפי השכל גם על פי מידת הדין, 
המגשרת בין פשוטו של מקרא לבין מדרש ההלכה. רק בהטלת מום מכוונת - 'הלכה עוקרת 
מקרא': מסורת חז"ל מרחיבה את העיקרון של תשלום כופר גם לפגיעה מכוונת, וזה הפוך 

לחלוטין מפשט לשון התורה בספר ויקרא )היפוך 'החותָם' כלשון הגר"א(. 

- "על דרך הפשט אין הצלה מזאת  על פגיעה מכוונת כזאת בוודאי נאותים דברי הרמב"ן 
השאלה", וההכרעה היא תמיד לפי המסורת שבתורה שבעל פה. בכך נפגשו דבריו עם דברי 

הרמב"ם והגר"א.

"לא תחוס עינך" בספר דברים - הפשט וההלכה )"תתהפך כחֹמר חותם"( 
בשני מקומות בספר דברים - בעדים זוממים ובאישה המביישת איש במבושיו - אנו מוצאים 

את אותו הדין. בעדים זוממים נאמר:

169 ואילך בנושא, 'עין  זו הגרסה העדיפה במכילתא, כפי שכתב שם רח"ש הורוביץ במהדורתו. וראו עמ'  	.21
תחת עין'.

ההלכה  על  הדיון  שעיקר  רואה  ע"ב(  פג  )בבא־קמא  'החובל'  פרק  בתחילת  התלמוד  בסוגיית  היטב  המעיין  	.22
המנוגדת לפשט הכתוב מתנהל באמת על הפסוקים האלה בוויקרא, כי פירוש "נפש תחת נפש, עין תחת 

עין..." לתשלום ממון מובן בפשטות מהפסוק על מכה בהמה.
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ר לָהֶם הָרִיב לִפְנֵי ה',  ים אֲשֶׁ נֵי הָאֲנָשִׁ אִישׁ לַעֲנוֹת בּוֹ סָרָה. וְעָמְדוּ שְׁ י יָקוּם עֵד חָמָס בְּ כִּ
קֶר  ה עֵד שֶׁ ֹפְטִים הֵיטֵב, וְהִנֵּ מִים הָהֵם. וְדָרְשׁוּ הַשּׁ יָּ ר יִהְיוּ בַּ ֹפְטִים אֲשֶׁ לִפְנֵי הַכֹּהֲנִים וְהַשּׁ
ךָ.  רְבֶּ מִקִּ וּבִעַרְתָּ הָרָע  לְאָחִיו,  לַעֲשׂוֹת  זָמַם  ר  אֲשֶׁ כַּ יתֶם לוֹ  וַעֲשִׂ בְאָחִיו.  קֶר עָנָה  שֶׁ הָעֵד, 
וְלאֹ תָחוֹס  ךָ.  קִרְבֶּ בְּ ה  הַזֶּ הָרָע  בָר  דָּ כַּ לַעֲשׂוֹת עוֹד  יֹסִפוּ  וְלאֹ  וְיִרָאוּ,  מְעוּ  יִשְׁ אָרִים  שְׁ וְהַנִּ

רָגֶל )דברים י"ט, טז-כא(. יָד, רֶגֶל בְּ ן, יָד בְּ שֵׁ ן בְּ עַיִן, שֵׁ נֶפֶשׁ, עַיִן בְּ עֵינֶךָ - נֶפֶשׁ בְּ

הלשון אינה משאירה מקום לספקות - מלחמה ללא פשרות נגד זוממי רשע, העלולים לגרום 
לקורבנותיהם הוצאה להורג או הוצאת עין ושאר איברים בהרשעת חמס באמצעות עדות 
נגד עדי חמס כאלה אין מקום לכופר נפש או לדמי עין, אלא רק לעונש מדויק של  חמס. 
'מידה כנגד מידה'. ליתר הדגשה מוסיף הכתוב "ולא תחוס עינך", ומשנה את הביטוי הידוע 

"נפש תחת נפש, עין תחת עין..." לביטוי חד יותר: "נפש בנפש, עין בעין...".

והנה, גם כאן קובעת הלכת חז"ל - 'ממון' )ספרֵי שופטים פסקה ק"צ; בבא־קמא פד ע"א(, בהיפוך ברור 
לפשוטו של מקרא. עם זה, ההיגיון בדבריהם ברור: מכיוון שבית הדין לעולם לא יוציא עין, הרי 
שגם כוונתם של הזוממים לא היתה אלא לחייבו ממון, וישלמו הם ממון כאשר זממו לעשות.

גם באישה המביישת איש הכתוב אומר:

הוּ,  מַכֵּ ד  מִיַּ הּ  אִישָׁ אֶת  יל  לְהַצִּ הָאֶחָד  ת  אֵשֶׁ וְקָרְבָה  וְאָחִיו,  אִישׁ  ו  יַחְדָּ ים  אֲנָשִׁ צוּ  יִנָּ י  "כִּ
הּ, לאֹ תָחוֹס עֵינֶךָ" )דברים כ"ה, יא-יב(.  פָּ יו. וְקַצֹּתָה אֶת כַּ מְבֻשָׁ לְחָה יָדָהּ, וְהֶחֱזִיקָה בִּ וְשָׁ

גם כאן נראה ברור, על פי הפשט, שחובה להעניש בפגיעה בגוף על פעולה מכוונת במצב 
רגיש. זה ממשיך את גישתה הכללית של התורה להבדיל בין פגיעה מכוונת לפגיעה בלתי 
מכוונת. כאן מדובר, מן הסתם, במצב שיכלה האישה להציל את האיש שלה במעשה אחר, 

שאם לא כן, הרי שהיא הצילה כדין )בבא־קמא כח ע"א(.

והנה, גם כאן מדרש ההלכה )רבי יהודה בספרֵי כי־תצא, פסקה רצ"ג( יוצא נגד הפשט הנראה, ולומד 
מעדים זוממים, ולכן גם כאן פירושו של הביטוי "לא תחוס עינך" הוא תשלום ממון.

בצד הפקעת חיוב המיתה והפיכתו לחיוב ממון, מדרש ההלכה )ספרֵי שם( גם שומר על הדגשת 
מבֻשָיו"; ומכאן  הכתוב שמדובר בפגיעה של בושת בכוונה תחילה - "ושלחה ידהּ והחזיקה בִּ
על  חייב  "אינו  לבייש:  הפוגע  התכוון  אם  אלא  חל  אינו  בושת  דמי  שחיוב  ההלכה  נלמדת 
הבושת עד שיהא מתכוון"23 )בבא־קמא כז ע"א; פו ע"א(; זה שונה מחיובי נזק, צער, ריפוי ושבת.

רס"ג  איש.  במבושי  האוחזת  באישה  הפסוק  פשט  את  לפרש  אחרת  אפשרות  יש  אולם 
עוד  כלומר מרגע שאין  'להצילו ממנה';   - כפהּ"  "וקַצֹתהּ את  מילים:  הוסיף שתי  בתרגומו 
והיא מסכנת את חיי האיש האחר, חובה להציל אותו אפילו באמצעות  סכנה לאיש שלה, 
דין, אלא במקום האירוע  בבית  כלל בעונש  הרי שאין מדובר  כך  היד שלה. אם  כף  קיצוץ 
רצ"ג(;  כי־תצא,  )ספרי  ההלכה  שבמדרש  הראשונה  בדעה  הפסוק  נתפרש  כך  סכנה.  ובשעת 
והוסיף המדרש שאם אי אפשר להציל את האיש הנתון בסכנה בעזרת קציצת כף ידה של 

האישה המסכנת את חייו, מצילים אותו גם "בנפשה", ועל זה נאמר שם: "לא תחוס עינך".

על פי הפירוש הזה, אין פרשה זו נוגעת כלל לעונשי גוף מול עונשי ממון, כי לא מדובר כלל 
בעונש בבית דין אלא בהצלה בשעת המעשה.

וכך פסק הרמב"ם )הלכות חובל ומזיק, א', י(: "המבייש חברו בלא כוונה - פטור". 	.23
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שאול ברוכי ויואל בן־נון האם יש איסור לחבול או להזיק?	

הפרשה עוסקת בדינים שונים של חובל ומזיק 
יח(,  )פס'  יריבן אנשים"  "וכי  ה(:  כ"ב,   - יח  )כ"א, 

איש  יפתח  "וכי  כב(,  )פס'  אנשים"  ינצו  "וכי 
הוא  אלו  פסוקים  של  ניסוחם  לג(.  )פס'  בור" 
קזואיסטי - מקרים ודיניהם - ואין בו אמירה 
נקוט  כלל  המעשה.  את  האוסרת  מפורשת 
די בכך שהתורה קובעת עונש;  בידינו שאין 
אזהרה.  להקדים  התורה  צריכה  עונש  לכל 
במדרשי ההלכה ובתלמוד רווח הביטוי "עונש 
שמענו; אזהרה מנין?".24 האחרונים עוסקים 
בשאלה אם יש בתורה איסור להזיק, או שמא 
לשלם.25  צריך  שהמזיק  רק  אמרה  התורה 
ננסה לדלות מעט מספרות חז"ל והראשונים 
בנושא, ונחלק את דיוננו לשניים: הכאה ונזק 

ממוני. 

א. האם יש איסור להכות?
אביו  "ומכה  הפסוק  על  במכילתא  המדרש 
היכן  בשאלה  דן  טו(  )כ"א,  יומת"  מות  ואמו 

מצאנו אזהרה על הכאה:

מכילתא דרבי ישמעאל 
משפטים מסכתא דנזיקין פרשה ה )עמ' 266(

עונש שמענו, אזהרה לא שמענו, תלמוד לומר: 
'ארבעים יכנו לא יוסיף' )דברים כ"ה, ג(, הרי דברים 
הרי  להכות,  מצֻוֶה  שהוא  מי  ומה  וחומר:  קל 
שלא  מצֻוֶה  שהוא  מי  להכות,  שלא  מוזהר  הוא 

להכות, דין הוא שיהא מוזהר שלא להכות!

ובניסוח שונה נמצאת הברייתא גם בבבלי:

בבלי סנהדרין 
פה ע"א 

להכותו,  שלא  מצוה   - להכותו  שמצוה  מי  ומה 

מי שאינו מצוה להכותו - אינו דין שמצוה שלא 
להכותו?

שהוא  "מי  על  מדברת  במכילתא  הברייתא 
מצוה שלא להכות", דהיינו אביו ואמו, ואילו 
הברייתא בבבלי מדברת על "מי שאינו מצוה 
להכותו", דהיינו כל אדם שלא נידון למלקות 
היא  בבבלי  הסוגיה  מסקנת  ואכן  דין.  בבית 
ואמו,  אביו  מכה  על  דווקא  איננו  שהלימוד 
גם  מבואר  כך  חברו.  מכה  כל  על  אלא 

במפרשים ובפוסקים:

רש"י 
דברים כ"ה, ג 

לא יוסיף. מכאן אזהרה למכה את חברו.

רמב"ם 
הלכות סנהדרין, ט"ז, יב 

ואם הוסיף ]"החזן", הממונה בבית דין על ההכאה[ רצועה 
לא  ואם  גולה,  החזן  הרי  ומת,  האומד  על  אחת 
מת הרי החזן עבר על מצות לא תעשה, שנאמר 
'לא יוסיף'. והוא הדין לכל מכה את חבירו שהוא 
רשות  תורה  שנתנה  זה  אם  ומה  תעשה,  בלא 
להכותו צוה הכתוב שלא להכותו יתר על רשעו, 
קל וחומר לשאר כל האדם. לפיכך כל המכה את 
שוה  בה  שאין  הכאה  עבד,  הכה  אפילו  חבירו, 
פרוטה לוקה, אבל אם יש בה שוה פרוטה, הואיל 
ולוקה,  אין אדם משלם  חייב לשלם ממון  והוא 

כמו שביארנו בכמה מקומות.
אם כן ברור ומוסכם בדברי חז"ל ובפוסקים 

שיש איסור להכות את חברו.

ב. האם יש איסור להזיק?
נזיקין  דיני  את  פותחת  אינה  התורה  כאמור 
איסור  שיש  בקביעה  משפטים  שבפרשת 

בבלי סנהדרין נד ע"א, ועוד הרבה. ובלשון אחרת: "עונש שמענו, אזהרה לא שמענו; תלמוד לומר...". ראו  	.24
למשל במכילתא המובאת בסמוך.

ראו קהילות יעקב בבא קמא סימן א; ברכת שמואל בבא קמא סימן ב. 	.25
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חושן  בטור  אשר  בן  יעקב  ר'  אבל  להזיק, 
משפט בוחר לנסח את הדברים בשונה מכך, 
נזיקין וכן את  זו את הלכות  ופותח בקביעה 

ההלכות העוסקות בממונו שהזיק:

טור 
חושן משפט סימן שעח 

כשם שאסור לגנוב ולגזול ממון חבירו כך אסור 
כיון  נהנה,  אינו  אם  אפילו  שלו  ממון  להזיק 
שמזיקו בין במזיד בין בשוגג חייב לשלם ובלבד 

שלא יהא אנוס...
יש  חבירו אסור, אלא  נזק לממון  לגרום  ואפילו 
שפטור  גורם  צד  ויש  לשלם  שחייב  גורם  צד 
יש  אם  בראייתו  ואפילו  בע"ה:  יתבאר  כאשר 
בו היזק לחברו אסור לו להסתכל בו, דאמר רב 
יהודה 'אסור לאדם לעמוד על שדה חבירו בשעה 

שהיא עומדת בקמותיה' )בבא מציעא קז ע"א(.

טור 
חושן משפט סימן שפט 

כשם שאסור לאדם שיזיק את חבירו ואם הזיק 
יזיק  שלא  ממונו  לשמור  צריך  כך  לשלם  חייב 

ואם הזיק חייב לשלם.

ופותח  הטור,  בעקבות  הולך  ערוך  השולחן 
את סימן שעח באיסור )בניסוח מצומצם(:

שולחן ערוך 
חושן משפט שעח, א

אסור להזיק ממון חבירו. ואם הזיקו, אף על פי 
שהיה  בין  שלם,  נזק  לשלם  חייב  נהנה,  שאינו 

שוגג בין שהיה אנוס.
שמירה  חובת  מזכיר  איננו  ערוך  השולחן 
יש  ואולי  ממונו.  ידי  על  נזק  לגרום  ואיסור 
אדם  נזק שעושה  בין  לשיטתו  לחלק  מקום 
הרמב"ם,  ממונו.  שעושה  נזק  לבין  בגופו 
'נזקי ממון'  לעומתם, אינו פותח את הלכות 

בתיאור עצם האיסור, אבל הוא מזכיר אותו 
בהמשך ובהרחבה:

רמב"ם 
הלכות נזקי ממון, א', א

כל נפש חיה שהיא ברשותו של אדם שהזיקה, 
הזיק,  ממונם  שהרי  לשלם  חייבין  הבעלים 
וכו'  רעהו'  שור  את  איש  שור  יגוף  'כי  שנאמר 
)שמות כ"א, כה(, אחד השור ואחד שאר בהמה חיה 

ועוף, לא דיבר הכתוב בשור אלא בהווה.

הלכות נזקי ממון, ה', א

בשדות  ונכנסה  ופרשה  רועה  שהיתה  בהמה 
מתרין  הזיקה  לא  שעדיין  פי  על  אף  ובכרמים, 
בבעליה שלשה פעמים, אם לא שמר בהמתו ולא 
לשחוט  השדה  לבעל  רשות  יש  מלרעות  מנעה 
אותה שחיטה כשרה, ואומר לבעליה בואו ומכרו 
בשר שלכם, מפני שאסור לאדם להזיק ולשלם 

מה שהזיק, אפילו לגרום הנזק אסור.

עם זה, פרק זה - פרק ה בהלכות נזקי ממון - 
אפשר  ולכן  יהושע,  שהתנה  בתנאים  עוסק 
לתקנת  אם  כי  תורה  לאיסור  כוונתו  שאין 

חכמים.26

להזיק;  איסור  שיש  אומרים  והשו"ע  הטור 
הדיון  עיקר  בתורה?  לכך  המקור  מה  אך 
בשאלה זו הוא בדברי האחרונים, והראשונים 
ר'  כותב  כך  אגב.  בדרך  רק  לכך  התייחסו 

מאיר הלוי אבולעפיה:

יד רמה 
בבא בתרא פרק שני, סימן קז

דאסיר למגרם מידי דאתי מיניה היזקא לאינשי, 
)ויקרא  מכשול'  תתן  לא  עור  'לפני  משום  אי 

י"ט, יד(, ואי משום 'ואהבת לרעך כמוך' )שם, יח(.

אלא  נזק,  לגרום  מפורש  איסור  אין  כלומר 

התנאים  וכן  מדרבנן,  דהוי  נראה  ולשלם  להזיק  לאדם  שאסור  "מה  הרמב"ם:  על  ספר  קרית  למשל  ראו  	.26
והתקנות".
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לא  במצוות   - יותר  רחב  בציווי  כלול  הוא 
במצוות  או  מכשול"  תתן  "לא  של  תעשה 
עשה של "ואהבת לרעך כמוך". גם הרמב"ם 
כמוך"  לרעך  "ואהבת  מצוות  בפרטי  מזכיר 

את החובה לחוס על ממון חברו:

רמב"ם 
הלכות דעות, ו', ג

ואחד  אחד  כל  את  לאהוב  אדם  כל  על  מצוה 
כמוך';  לרעך  'ואהבת  שנאמר  כגופו,  מישראל 
ממונו  על  ולחוס  בשבחו  לספר  צריך  לפיכך 
בכבוד  ורוצה  עצמו  ממון  על  חס  הוא  כאשר 
 עצמו. והמתכבד בקלון חבירו אין לו חלק לעולם 

הבא.

יונה  רבנו  של  בפירושו  מצאנו  אחרת  דעה 
למסכת אבות:

רבנו יונה
פירוש למסכת אבות א', א 

משה קבל תורה מסיני ומסרה ליהושע. בין תורה 
שבכתב בין תורה שבעל פה, שהתורה בפירושה 
ניתנה, שאם לא כן אי אפשר למדע ביה, שהרי 
בכלל  נזיקין  וכל  יג(  י"ט,  )ויקרא  תגזול'  'לא  כתוב 
משה  קבלת  שהיה  התורה  הן  והן  הלאו,  אותו 

בסיני אף על פי שלא נכתבו.

רבנו יונה מחדש כאן שכל דיני הנזיקין - הן 
שנמסרו  אלה  הן  משפטים  שבפרשת  אלה 
בתורה שבעל פה - הם סניף של האיסור "לא 
תגזול". דברי הטור שהבאנו בפתח הדברים 
אינו  הטור  זה,  עם  יונה.  רבנו  את  ממשיכים 
לגנוב  באיסור  כלול  להזיק  שהאיסור  כותב 
או לגזול, כדברי רבנו יונה; הוא סובר שכשם 
שאסרה התורה גנבה, כך אסרה נזקים בכלל. 
רמב"ן  לדברי  מתחברים  יונה  רבנו  דברי 
בפירושו בתחילת פרשת משפטים, שהראה 
מה  של  פירוט  הם  שבפרשה  שהמשפטים 

שנאמר בדרך כלל בעשרת הדיברות. רמב"ן 
פי  על  אבל  תגנב",  "לא  את  שם  הזכיר  לא 
דרכו אפשר לומר שפרשות החבלה והנזיקין 
"לא  הדיבר  של  פירוט  הם  השומרים  ודיני 

תגנב".
סדר  הפרשיות.27  ממבנה  גם  נלמד  הדבר 
הפרשיות פותח בדיברות ובתחילת החוקים, 
)=קזואיסטי(,  המותנה  'המשפט  אחריהם 
ואל  החוקים  אל  התורה  חוזרת  ולאחריו 
הוא  ה'  בו  )=אפודיקטי(,  המוחלט  המשפט 
המבנה  לשופטים.  אזהרות  בו  ויש  השופט, 
הזה מלמד ש'המשפט המותנה' איננו עומד 
הדיברות  מן  נובע  אלא  עצמו,  בפני  בתורה 
וחוזר אל המשפט המוחלט. לפיכך לא היה 
להכות  איסור  בפירוש  לכתוב  צורך  לתורה 
מתוך  מעצמו  עולה  שהוא  משום  ולהזיק, 
כפיפותם של המשפטים לדיברות ולמשפט 

המוחלט.
הרעיון הזה מתבאר גם במדרשים רבים, כמו 
 - לרשע  משה  שאמר  הפסוק  על  המדרש 

"למה תכה רעך?" )שמות ב', יג(; 

בבלי סנהדרין 
נח ע"ב 

ידו על חבירו, אף על  אמר ריש לקיש: המגביה 
'ויאמר  שנאמר  רשע,  נקרא   - הכהו  שלא  פי 
נאמר,  לא  הכית'  'למה  רעך',  תכה  למה  לרשע 
נקרא  הכהו  שלא  פי  על  אף  תכה',  'למה  אלא 

רשע.
זעירי אמר רבי חנינא: נקרא חוטא, שנאמר 'ואם 
)שמואל-א ב', טז(, וכתיב 'ותהי  לא לקחתי בחזקה' 

חטאת הנערים גדולה מאד' )שם, יז(. 
לרשע שעוד לא הספיק להכות ורק הרים את 
אך מבחינתה  ועונש,  משפט  אין  להכות  ידו 

של התורה הוא כבר נקרא 'רשע'.
בדומה לכך מוסכם בגמרא )בבא־בתרא כב ע"ב( 
שחובת הרחקתו של נזק פוטנציאלי מעידה 
על קיומו של איסור לגרום נזק מצד המוסר: 

ראו לעיל בפרשת יתרו במקראות יתרו, עמ' 71 ואילך על מבנה הפרשיות יתרו־משפטים.  	.27
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"]משנה[ זאת אומרת, גרמא בנזקין אסור". אף 
בו  יש  בנזקין פטור' מעונש,  פי ש'גרמא  על 

איסור מצד המוסר בתורה.
מקור  הראשונים  בדברי  כן,  אם  מצאנו, 
בתורה לאיסור להזיק. מספרות חז"ל הבאנו 
נזק,  בגרימת  מוסרי  איסור  הרואים  מקורות 
לשאלת  מפורשת  התייחסות  בהם  אין  אך 
ללמוד  אפשר  האם  הספציפי.28  האיסור 
עיון  המקורות?  של  משתיקתם  משהו 
משפטים  לפרשת  דר"י  המכילתא  בדרשות 
מעניינת.  למסקנה  אותנו  להוביל  יכול 
"עונש  הזכרנו בתחילת הדברים את הביטוי 
חוזר  זה  ביטוי  שמענו".  לא  אזהרה  שמענו, 
הפרשה.  פסוקי  על  בדרשות  רבות  פעמים 
כך לראשונה על הפסוק "מכה איש ומת מות 

יומת" )כא, יב(, נאמר במדרש:

מכילתא דרבי ישמעאל 
 )262 )עמ'  ד  פרשה  דנזיקין  מסכתא  משפטים, 

]לשמות כ"א, יב[ 

לומר  תלמוד  שמענו,  לא  אזהרה  שמענו,  עונש 
'לא תרצח' )שמות כ"ב, יב(.

העונשים  במכילתא  נדרשים  לכך  בדומה 
גונב  טו(,  )פס'  ואמו  אביו  במכה  האמורים 
יז(,  )פס'  ואמו  אביו  מקלל  טז(,  )פס'  איש 
יח(  )שם,  בהמה  עם  שוכב  יז(,  )כב,  מכשפה 
וזובח לאלהים אחרים )שם, יט(. לכל העונשים 
האמורים בפרשת משפטים מבקש המדרש 

בצדה.  עומד  שהעונש  האזהרה  את  למצוא 
בהקבלה לכך, בעשרת הדיברות - העוסקות 
מבקש  פעמים  שבע   - באזהרות  בעיקר 
המדרש במכילתא למצוא את העונש שבצדן. 
ברשימה המפורטת כאן בולט הדילוג מפרק 
פרשות  בכל  יז.  פס'  כ"ב  לפרק  יז  פס'  כ"א 
המדרש  אין  והשומרים  הנזיקין  החבלה, 
שואל אפילו פעם אחת היכן האזהרה! ייתכן 
שלדעת המדרש אין צורך באזהרה במצוות 
אלה, שעיקרן הסדרת יחסי הממון בין אדם 
פורמלי,  באיסור  צורך  אין  אולי  אך  לחברו; 
משום  אלא  איסור,  שאין  משום  דווקא  לאו 
לפגוע  אין  כי  מאליו  מובן  הזה  שהאיסור 
שהתורה  בעובדה  די  ברכושו.  או  באחר 
לקבוע  כדי  הנזק  על  לשלם  שיש  אומרת 

שהאדם גם נדרש למנוע את הנזק.
נוסף:  הסבר  להציע  אפשר  זה,  רעיון  בצד 
חבלות  מכות,  על  מפורש  איסור  העדר 
וגרימת נזק מאפשר למשפט התורה להגדיל 
בגופו  את אחריותו של המזיק: אדם המזיק 
לעולם",  מועד  )"אדם  באונס  הזיק  אם  גם  חייב 
בבא־קמא כו ע"א(, ואפילו אם שכב לישון ליד 

הל'  )רמב"ם  שינה  מתוך  אותם  ושבר  כלים 
חובל ומזיק, א', יא(. אילו כתבה התורה בפירוש 

אזהרת 'לא תזיק', היה מקום לדרוש הוכחה 
חפצה  התורה  אך  נזק;  כוונת  של  משפטית 
שאדם יהיה אחראי גם לנזקי ממונו )שור ועדר, 
בור ואש( וגם לנזק שגרם בגופו, אפילו באונס 

ואפילו מתוך שינה.

האחרונים מדייקים מדברי התלמוד המדברים על שילוח בעירה או על חפירת בור בתור שליחות לדבר  	.28
עברה )בבלי קידושין מב ע"ב, בבא קמא נא ע"א(, שמעשה הנזק הוא עברה לפי התלמוד.
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 "ושמתי לך מקום אשר ינוס שמה" - 
שאול ברוכי השוואה בין "מקום", עיר מקלט ומזבח	

בדיני רוצח שבתחילת הפרשה הוזכר דינו של 
מי שרצח בשוגג: "ושמתי לך מקום אשר ינוס 
שמה". והנה דיבר הכתוב ברמז ולא פירש כאן 
מהו המקום - "'ושמתי לך מקום' - אבל לא 

שמענו להיכן..." )מכילתא דר"י(.
"ושמתי  בביטוי  לרמוז  התורה  רצתה  אולי 
במזיד  הנפש  את  שהרג  שלאדם  מקום"  לך 
יכולה  איננה  הארץ  "מקום";  אין  בוודאי 
לקלוט אותו. התורה מסיימת את פרשת ערי 
המקלט בספר במדבר בקביעה שהריגה ואי־

עשיית דין ברוצח מטמאים את הארץ:

במדבר 
ל"ה, לג-לד 

ם  הַדָּ י  כִּ הּ  בָּ ם  אַתֶּ ר  אֲשֶׁ הָאָרֶץ  אֶת  תַחֲנִיפוּ  וְלאֹ 
ם  לַדָּ ר  יְכֻפַּ לאֹ  וְלָאָרֶץ  הָאָרֶץ  אֶת  יַחֲנִיף  הוּא 
א  תְטַמֵּ וְלאֹ  שֹׁפְכוֹ:  דַם  בְּ אִם  י  כִּ הּ  בָּ ךְ  פַּ שֻׁ ר  אֲשֶׁ
שֹׁכֵן  אֲנִי  ר  אֲשֶׁ הּ  בָּ בִים  יֹשְׁ ם  אַתֶּ ר  אֲשֶׁ הָאָרֶץ  אֶת 

רָאֵל: נֵי יִשְׂ תוֹךְ בְּ י אֲנִי ה' שֹׁכֵן בְּ תוֹכָהּ כִּ בְּ

וכך נאמר לקין, הרוצח הראשון:

בראשית 
ד', יא-יב 

יהָ  צְתָה אֶת פִּ ר פָּ ה מִן הָאֲדָמָה אֲשֶׁ ה אָרוּר אָתָּ וְעַתָּ
י תַעֲבדֹ אֶת הָאֲדָמָה  דֶךָ: כִּ מֵי אָחִיךָ מִיָּ לָקַחַת אֶת דְּ

הְיֶה בָאָרֶץ: ת כּחָֹהּ לָךְ נָע וָנָד תִּ לאֹ תסֵֹף תֵּ
ולכן  הרוצח,  את  יכולה לשאת  איננה  הארץ 
קין צריך להיות נע ונד בארץ. מכאן ניתן היה 
אך  ונד,  נע  להיות  צריך  רוצח  שכל  לחשוב 
 - מקום"  לך  "ושמתי  אומר  בחסדו  הקב"ה 
'כיוון שלא עשית זאת בכוונה רעה, אני אדאג 

לך למקום'.

בבלי מכות 
י ע"ב 

רב חמא בר חנינא פתח לה פתחא להאי פרשתא 

יורה חטאים בדרך'  כן  ה' על  וישר  'טוב  מהכא: 
וחומר  קל  יורה,  לחטאים  אם   - ח(  כ"ה,  )תהילים 

לצדיקים.
טוב וישר ה', המכין את הדרך ונותן מקום גם 

לחוטאים.

רומזת כאן  ומהו המקום? מסתבר שהתורה 
לערי המקלט, ואותן פירטה בהרחבה במקום 
אחר. כך כותב הרמב"ן בפירושו לפסוק אחר: 

רמב"ן  
שמות כ"ב, כח 

כאומר:  ברמז,  רק  בכאן  המצות  יזכיר  לא  והנה 
וכמו  בהם;  אצוך  אשר  האלה  במצות  הזהר 
לכותבם  זה  היה  כי  מקום',  לך  'ושמתי  שאמר 
יזכיר בפרשה  לאלו המצות בספר הברית אשר 
האחרת, ועוד יחזור ויבארם כלם במקום אחר כל 

אחת.
הדיברות,  בעשרת  פותח  סיני  הר  מעמד 
כך בספר  עשרה עקרונות המתפרטים אחר 
קשור  הברית  ספר  כ"ג(.  פרק  סוף  )עד  הברית 
ישירות למתן תורה ולמעמד כריתת הברית 
לפרט  אפשר  אי  אבל  כ"ד(,  )שמות  שאחריו 
נקטה  לכן  ההלכות.  כל  את  במסגרתו 
קיצור,  בדרך   - הרמב"ן  לדברי   - התורה 
כאילו  ברמז,  רק  מהדברים  חלק  והזכירה 
שיתבאר  כפי  מקום,  לך  'ושמתי   אמרה 

להלן'.

מקלט,  לערי  רמז  כאן  מוצא  הרשב"ם  גם 
ומסביר בדרך אחרת את הרמיזה:

רשב"ם 
שמות כ"א, יג 

ושמתי לך מקום. כשיהיו לכם ערים לשבת.
ערי מקלט, כפי שמפורש בפרשות האחרות, 
בפרשת  כאן  ישראל;  בארץ  דווקא  נוהגות 
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כדי  עתיד,  לשון  התורה  נקטה  משפטים 
לומר שבעתיד - כשישבו בארץ - יהיו ערים 

למקלט.
לעומת רשב"ם, חז"ל רואים כאן רמז דווקא 

למקום הנוהג גם בזמן הנדודים במדבר:

מכילתא דרבי ישמעאל 
מסכתא דנזיקין פרשה ד )עמ' 262( ]לשמות כ"א, יג[

'ושמתי לך מקום ]אשר ינוס שמה['. אבל לא שמענו 
ונאמר  דן: נאמר מנוס לשעה,  להיכן! הרי אתה 
ערי  לדורות -  האמור  מנוס  מה  לדורות;  מנוס 
הלוים קולטות, אף מנוס האמור לשעה - מחנות 

הלוים קולטות.

בבלי מכות 
יב ע"ב 

 - לך'  'ושמתי  וגו',  לך מקום'  'ושמתי  רבנן:  תנו 
 - שמה'  ינוס  'אשר  ממקומך,   - 'מקום'  בחייך, 
מלמד שהיו ישראל מגלין במדבר. להיכן מגלין? 

למחנה לויה.

מבינים  שהבאנו  הפירושים  שכל  אף 
ש"מקום" הוא ערי מקלט, יש הבדל ביניהם. 
רומז  שהפסוק  מבינים  והרשב"ם  הרמב"ן 
במדבר,  בספר  שכתוב  כפי  המקלט,  לערי 
על  מוסיף  שהכתוב  מבינים  והמדרשים 
האמור שם ורומז על מעין ערי מקלט שנהגו 

גם במדבר.
ההשוואה המתבקשת לפרשות ערי המקלט 
כאן  נאמר  הדומים:  בביטויים  גם  נתמכת 
ואותו ביטוי בדיוק נאמר  ינוס שמה",  "אשר 
ובדומה לכך גם בספר  )י"ט, ד(  בספר דברים 
"לָנוּס  יא(,  )ל"ה,  רֹצֵחַ"  ה  מָּ שָׁ "וְנָס   - במדבר 

ה" )שם, טו(. מָּ שָׁ
אחרת  פרשנות  להציע  אפשר  האם  אך 
לפסוקים בשמות, ללא תלות בפרשיות ערי 
מקלט? הרי "עיר" או "מקלט" לא נזכרו כאן, 
אמנם  המזבח.  הוא  שהוזכר  היחיד  והמקום 
לא נאמר בפירוש שההורג בשוגג יכול לנוס 
נלקח  נאמר שההורג במזיד  אך  אל המזבח, 

ממקום המזבח אל מותו; אם כן, אולי המקום 
על  המזבח?  הוא  בשוגג  ההורג  ינוס  שאליו 
הקשר בין "ושמתי לך מקום" ל"מעם מזבחי" 

עומד הראב"ע:

אבן עזרא
הפירוש הארוך לשמות כ"א, יד

הראשון,  הפסוק  הפך  זה  הנה  מזבחי.  מעם 
ששם כתוב 'ושמתי לך מקום', והם ערי מקלט. 
רק המזיד שינוס אפילו על מזבחי, כאשר עשה 

יואב - יומת.
"מעם מזבחי תקחנו" הוא ההפך של "ושמתי 
מפרש  ראב"ע  גם  כן,  פי  על  אף  מקום".  לך 
נס  ערי מקלט. ההורג בשוגג  הוא  ש"מקום" 
אל עיר מקלט, ואילו ההורג במזיד איננו מוגן 

בעיר המקלט ואף לא במזבח.
לאקס־ ומעולם  מאז  נחשב  מקודש  מקום 
לשלטון  נגיעה  בו  שאין  מקום  טריטוריה: 
נתון לחסדיו של  בו  ומי שנמצא  בני האדם, 
בספר  סמוכות  פרשיות  בשתי  כך,  האל. 
מלכים חשבו אדניהו ויואב בן צרויה שאחיזה 
של  ממשפטו  אותם  תציל  המזבח  בקרנות 

שלמה:

מלכים א
א', נ-נא

חֲזֵק  וַיַּ לֶךְ  וַיֵּ קָם  וַיָּ למֹֹה  שְׁ נֵי  מִפְּ יָרֵא  הוּ  וַאֲדֹנִיָּ
הוּ  ה אֲדֹנִיָּ למֹהֹ לֵאמֹר הִנֵּ ד לִשְׁ גַּ חַ: וַיֻּ זְבֵּ קַרְנוֹת הַמִּ בְּ
חַ  זְבֵּ קַרְנוֹת הַמִּ בְּ ה אָחַז  וְהִנֵּ למֹהֹ  לֶךְ שְׁ יָרֵא אֶת הַמֶּ
יָמִית אֶת  למֹֹה אִם  לֶךְ שְׁ הַמֶּ כַיּוֹם  לִי  בַע  ָ יִשּׁ לֵאמֹר 

חָרֶב: עַבְדּוֹ בֶּ

מלכים א
ב', כח-לב

ה  י יוֹאָב נָטָה אַחֲרֵי אֲדֹנִיָּ אָה עַד יוֹאָב כִּ מֻעָה בָּ ְ וְהַשּׁ
ה'  אֹהֶל  אֶל  יוֹאָב  נָס  וַיָּ נָטָה  לאֹ  לוֹם  אַבְשָׁ וְאַחֲרֵי 
י  כִּ למֹֹה  שְׁ לֶךְ  לַמֶּ ד  גַּ וַיֻּ חַ:  זְבֵּ הַמִּ קַרְנוֹת  בְּ חֲזֵק  וַיַּ
לַח  שְׁ וַיִּ חַ  זְבֵּ הַמִּ אֵצֶל  ה  וְהִנֵּ ה'  אֹהֶל  אֶל  יוֹאָב  נָס 
בּוֹ:  גַע  פְּ לֵךְ  לֵאמֹר  יְהוֹיָדָע  בֶן  נָיָהוּ  בְּ אֶת  למֹֹה  שְׁ
אָמַר  כֹּה  אֵלָיו  וַיֹּאמֶר  ה'  אֹהֶל  אֶל  בְנָיָהוּ  בֹא  וַיָּ
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נָיָהוּ אֶת  ב בְּ שֶׁ י פֹה אָמוּת וַיָּ לֶךְ צֵא וַיּאֹמֶר לאֹ כִּ הַמֶּ
וַיֹּאמֶר  עָנָנִי:  וְכֹה  יוֹאָב  ר  דִבֶּ כֹּה  בָר לֵאמֹר  דָּ לֶךְ  הַמֶּ
וּקְבַרְתּוֹ:  בּוֹ  וּפְגַע  ר  בֶּ דִּ ר  אֲשֶׁ כַּ ה  עֲשֵׂ לֶךְ  הַמֶּ לוֹ 
וּמֵעַל  מֵעָלַי  יוֹאָב  פַךְ  שָׁ ר  אֲשֶׁ ם  חִנָּ מֵי  דְּ וַהֲסִירֹתָ 
גַע  פָּ ר  מוֹ עַל ראֹשׁוֹ אֲשֶׁ דָּ יב ה' אֶת  וְהֵשִׁ ית אָבִי:  בֵּ
חֶרֶב  בַּ הַרְגֵם  וַיַּ נּוּ  מִמֶּ וְטֹבִים  קִים  צַדִּ ים  אֲנָשִׁ נֵי  שְׁ בִּ

וְאָבִי דָוִד לאֹ יָדָע...
נוהג  על  הסתמכו  ויואב  שאדניהו  נראה 
עונש  מפני  מגן  המזבח  ולפיו מקום  מקובל 
של המלך )ראו דברי רמב"ן להלן(. התורה יוצאת 
שאין  ואומרת  לרוצח,  בנוגע  זו  תפיסה  נגד 
המזבח מגן על מי שהרג במזיד. אכן שלמה 
רוצח.  בתור  דוד(  צוואת  )ע"פ  יואב  את  שפט 
אדניהו אמנם ניצל בקרנות המזבח מפני דין 
זאת  תלה  שלמה  אך  בו,  שמרד  על  המלך 

בהתנהגות נאותה שלו בעתיד.
רק  שלא  דורשים  לפסוק  חז"ל  מדרשי 
המזבח כ'מקום' איננו מגן מפני העונש, אלא 
אף עבודת המזבח של כהן הנידון למוות לא 

תמנע את העונש, ואפילו לזמן מוגבל:

מכילתא דרבי ישמעאל 
מסכתא דנזיקין פרשה ד )עמ' 263( ]לשמות כ"א, יד[

שמבטלים  מגיד  למות.  תקחנו  מזבחי  מעם 
העבודה מידו, ויוצא ליהרג. 

מעם מזבחי תקחנו למות. בא הכתוב ללמדך על 
רציחה שתדחה את העבודה...

תרגום ירושלמי 
שמות כ"א, יד

יָתֵיהּ  לְמִקְטוֹל  חַבְרֵיהּ  עַל  בַר  גְּ ב  ֵ יִתְחַשּׁ אֲרוּם 
שׁ  מֵּ וּמְשַׁ דְקָאֵי  א  רַבָּ הֲנָא  כַּ הוּא  אֲפִלּוּ  כָמוֹנָא  בְּ

סְבּוּן יָתֵיהּ וּתְקַטְלִין יָתֵיהּ. ן תִּ מָּ קֳדָמַי מִן תַּ
יותר  עוד  מרחיקים  אלו  שמדרשים  נראה 
יכול להגן. ערי  מן התפיסה שמקום המזבח 
לומר  צורך  כלל  ואין  שקולטות,  הן  המקלט 
שהמזבח איננו משמש מקום מקלט; כל מה 

שבא הכתוב לומר הוא שאפילו עבודת כהן 
גדול איננה דוחה את ההוצאה להורג.

שהמזבח  האפשרות  את  שולל  הכתוב 
בו  אין  וכאמור  ישמש מקלט לרוצח במזיד, 
אמירה מפורשת לגבי ההורג בשוגג. לכאורה 
אפשר היה לומר שדווקא ערי מקלט נקבעו 
המקדש  שמקום  לצפות  ואין  זה,  לתפקיד 
יהפוך מחסה לרוצחים בשגגה. מצד אחר יש 
קשר בין ערי המקלט לבין עבודת המקדש. 
המשמשים  לויים,  ערי  הם  המקלט  ערי 
ההורג  של  והשהות  במקדש,  גם  בתפקיד 
בעיר המקלט היא עד מותו של הכהן הגדול. 
מקלט  גם  הוא  המזבח  מקום  אם  השאלה 
נתונה במחלוקת בין רב לר' יוחנן. דעתו של 

רב מופיעה בבבלי:

בבלי מכות 
יב ע"א 

אמר רב יהודה אמר רב: שתי טעיות טעה יואב 
ה'  אהל  אל  יואב  'וינס  דכתיב:  שעה,  באותה 
טעה -  כח(,  ב',  )מלכים-א  המזבח'  בקרנות  ויחזק 
בקרנותיו;  תפס  והוא  גגו,  אלא  קולט  שאינו 
עולמים,  בית  מזבח  אלא  קולט  שאינו  טעה - 

והוא תפס מזבח של שילה.29
אביי אומר: בהא נמי מיטעא טעה, טעה - שאינו 

קולט אלא כהן ועבודה בידו, והוא זר היה.
שתי טעויות טעה יואב לדעת רב, אבל לדעתו 
המזבח  גג  על  והנמצא  קולט,  אכן  המזבח 
בבית עולמים איננו נהרג. אביי מסייג ואומר 
שגגו של המזבח מגן רק על כהן בזמן עבודתו, 
ורק  מקלט,  מקום  איננו  המזבח  ולדעתו 
העבודה הכשרה יכולה לעכב לזמן מוגבל את 
דין המוות. האם רב מסכים עם אביי? נראה 
שלא: "שתי טעויות טעה יואב" - ולא שלוש. 
יואב היה  לדעת רב, לולי שתי הטעויות של 
מקום המזבח מגן עליו אף על פי שהוא לא 
היה כהן בעבודתו. ר' יוחנן בירושלמי שולח 

על פי הפשט, מדובר באוהל ה' שאליו הובא הארון לעיר דוד. באותו הזמן שילה כבר חרבה ובית העולמים  	.29
עדיין לא נבנה. אפשר שכוונת הבבלי לכל השלבים בעבודת ה' שקדמו לבית העולמים.
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חלוק  שהוא  להם  ואומר  בבל,  לחכמי  מסר 
בזה על רב:

ירושלמי מכות 
פ"ב ה"ו )לא ע"ד(

רבי יוחנן שלח לרבנין דתמן: תרתין מילין אתון 
)תרגום: ר' יוחנן שלח  אמרין בשם רב ולית אינון כן 
הם  ואין  רב,  בשם  אומרים  אתם  דברים  שני  בבל:  לחכמי 

יואב  היה  סבור  רב  בשם  אמרין  ואתון  נכונים(... 

גגו,  אלא  קולט  ואינו  קולטות  המזבח  שקרנות 
קולט,  אינו  העולמים  בית  ושל  קולט  שילו  של 
ואני אומר לא מזבח קולט ולא גגו קולט, לא של 
שילו קולט ולא של בית העולמים קולט, אין לך 

קולט אלא שש ערי מקלט בלבד.
כפי  רב  דעת  את  הבין  יוחנן  שר'  נראה 
שהצענו. בשונה מאביי, רב סובר שלולי שתי 
קולט  המזבח  היה  יואב  שטעה  הטעויות 
אותו. ר' יוחנן חולק וסובר שבכל מקרה אין 
המזבח קולט, ורק שש ערי המקלט שנזכרו 

בבמדבר ובדברים קולטות.
כך מסכם הרמב"ם את הדברים להלכה:

רמב"ם 
הלכות רוצח ושמירת הנפש, ה, יב-יד

הלכה יב

'מעם  בזדון  בהורג  נאמר  שהרי  קולט,  המזבח 
מכלל  יד(,  כ"א,  )שמות  למות'  תקחנו  מזבחי 
שההורג בשגגה אינו נהרג במזבח. לפיכך ההורג 
בשגגה וקלטו מזבח והרגו שם גואל הדם הרי זה 

נהרג עליו כמי שהרגו בתוך עיר מקלטו. 
הלכה יג

העולמים  בית  מזבח  של  גגו  אלא  קולט  אין 
אבל  בידו,  ועבודה  כהן  אלא  קולט  ואינו  בלבד, 

זר או כהן שאינו עובד בשעה שנהרג, או שהיה 
עובד ולא היה על גגו אלא סמוך למזבח או אוחז 

בקרנותיו אינו נקלט.
יסודית  הבחנה  הרמב"ם  מכניס  כאן  אבל 
בסיפורי  המקרא  מפשט  כנראה  שנובעת 

אדוניהו ויואב שנאחזו בקרנות המזבח:
הלכה יד

וכל מי שקלטו המזבח אין מניחין אותו שם אלא 
מקלטו.  לעיר  אותו  ומגלין  שומרין  לו  מוסרין 
מי  אבל  גלות,  במחויב  אמורים  דברים  במה 
או  המלכות  בדין  יהרגנו  שלא  המלך  מן  שפחד 
וברח  שעה  בהוראת  יהרגוהו  שלא  דין  מבית 
ניצל,  זה  הרי  זר  היה  ואפילו  לו  ונסמך  למזבח 
לעולם  למות  המזבח  מעל  אותו  לוקחין  ואין 
אלא אם כן נתחייב מיתת בית דין בעדות גמורה 

והתראה כשאר כל הרוגי בית דין תמיד.

ברוצח הנידון בדין תורה הרמב"ם פוסק כרב 
התורה  הכתוב.  בפירוש  זאת  ותולה  וכאביי, 
המזבח,  מעם  נלקח  במזיד  שרוצח  אמרה 
אבל ההורג בשוגג שנמצא במזבח - המזבח 
אביי,  כדעת  זאת,  מסייג  הרמב"ם  עליו.  מגן 
נהרג. תוצאתה של  שרק כהן בעבודתו אינו 
משמש  איננו  שהמזבח  היא  זאת  הסתייגות 
מקום מקלט, וכהן שקלטו מזבח הולך בסופו 
של דבר לעיר מקלט רגילה. אולם הרמב"ם 
בתור  מזבח  של  הקדום  הנוהג  את  מקיים 
פי  על  רוצח  בדיני  אדם  לכל  מקלט  מקום 
של  הבריחה  מובנת  וכך  המלוכה,  משפטי 
אדוניהו ויואב אל המזבח מדין המלך; ואמנם 
כששלמה חרץ את דינו של יואב הוא הדגיש 
את דין התורה על שפיכות דמים, "דמי חינם" 

)מלכים-א ב', לא-לג(.
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יעקב מדן* "מֵעִם מזבחי" 	

ה אִישׁ וָמֵת מוֹת יוּמָת;  מַכֵּ
ה; מָּ ר יָנוּס שָׁ י לְךָ מָקוֹם אֲשֶׁ מְתִּ ה לְיָדוֹ וְשַׂ ר לאֹ צָדָה וְהָאֱלהִֹים אִנָּ  וַאֲשֶׁ

חֶנּוּ לָמוּת; )כ"א, יב-יד(. קָּ חִי תִּ וְכִי יָזִד אִישׁ עַל רֵעֵהוּ לְהָרְגוֹ בְעָרְמָה מֵעִם מִזְבְּ

יש כאן שלושה דינים בשלושה פסוקים: א. דין רוצח במזיד; ב. דין רוצח בשוגג; ג. דין רוצח 
בערמה.

א. דין הרוצח בשגגה
הפקודים  חומש  בסוף  לכך.  המיועד  'מקום'  אל  הדם  גואל  של  מפחדו  נס  בשגגה  הרוצח 
)במדבר ל"ה( יתבאר ש'מקום' זה הוא עיר המקלט, אולם פרשת ערי מקלט נאמרה בערבות 

מואב בשנת הארבעים, והיא חלק ממצוות ירושת הארץ והנחלות לשבטים. בפרשתנו, בהר 
סיני, עדיין לא נתחדשו ערי מקלט, ולכן יש להניח על פי הפשט ש'מקום' הוא מקום השכינה 
מִי"  יר אֶת שְׁ ר אַזְכִּ קוֹם אֲשֶׁ כָל הַמָּ והמזבח - כמשמעותה של מילה זו בפרשייה הקודמת - "בְּ

)כ', כ(, ובמקומות רבים בתורה.1

מצא  ושם  המזבח,  מקום  אל  נס  בשוגג  הרוצח  היה  הנדודים  שבתקופות  מדברינו  העולה 
מקלט מגואל הדם בעזרת הכוהנים והשופטים ששירתו סמוך למזבח. אפשר לשער שבקשת 

המקלט דומה במשהו לנאמר על הרוצח בשוגג בספר יהושע במצוות ערי מקלט: 

ה וְנָס אֶל אַחַת מֵהֶעָרִים הָאֵלֶּ
בָרָיו אָזְנֵי זִקְנֵי הָעִיר הַהִיא אֶת דְּ ר בְּ עַר הָעִיר2 וְדִבֶּ תַח שַׁ וְעָמַד פֶּ

ם )יהושע כ', ד(; ב עִמָּ וְאָסְפוּ אֹתוֹ הָעִירָה אֲלֵיהֶם וְנָתְנוּ לוֹ מָקוֹם וְיָשַׁ

)ובעיר  הכהנים  לפני  להצהיר  הרוצח  על  יהיה  המקלט(  עיר  אל  )או  המזבח  אל  שיבוא  לפני 
המקלט, לפני זקני העיר, אולי לויים( שהרצח היה בשוגג. ומסתבר שדרשו ממנו שבועה לאמת את 

הצהרתו, ובמזבח היה נשבע.3 בכך שכנע את הכהנים שלא רצח במזיד, וקיבל מקום מקלט 
סמוך למזבח.4 

מתוך הספר 'כי קרוב אליך - שמות' )תל־אביב תשע"ד( לפרשת יתרו, בעריכה מקצרת לטובת מקראות. תודה  	*
לרב יעקב מדן, ולידיעות–ספרים על הסכמתם.   

כגון: מקום המזבח של אברהם, בראשית י"ג, ג-ד; מקום מזבח העקדה, כ"ב, ג-ד, ט; חלום יעקב, כ"ח, טז-יז;  	.1
מזבח יעקב בשובו מפדן ארם, ל"ה, ז, יג-טו; ורבים בתורת כהנים, ועוד.

הערת יואל בן–נון: על פי פשטי הפסוקים בספר דברים )ט"ז, יח-כב; י"ז, א(, היה מזבח אצל השופטים "בכל  	.2
שעריך", לכל הפחות בזמן 'היתר במות', ולכן מסתבר שכך היה גם בשער של עיר מקלט, ומבקש המקלט 

היה נשבע שם על המזבח, "פתח שער העיר".
כפי שנאמר )בפסוק שהובא לעיל( בתפילת שלמה בשבועת 'אָלָה', מלכים-א ח', לא. 	.3

כדברי הרמב"ם: "המזבח קולט, שהרי נאמר בהורג בזדון, 'מֵעִם מזבחי תקחנו למות' - מכלל שההורג בשגגה  	.4
אינו נהרג במזבח, לפיכך ההורג בשגגה וקלטו מזבח והרגו שם גואל הדם, הרי זה נהרג עליו כמי שהרגו 
הדין  את  צמצם  הרמב"ם  אמנם  בן־נון:  יואל  הערת  יב(;  ה',  פרק  נפש  ושמירת  רוצח  )הלכות  מקלטו  עיר  בתוך 
)שם, על פי הסוגיה במסכת מכות יב ע"א( לכהן ועבודה בידו )וראו לעיל עמ' 157-154(, אך מסתבר מאוד שבתקופה 

הקדומה היה המזבח מקלט לכל אדם שרצח בשוגג, וזהו פשוטו של מקרא )ברוצח בערמה( "מֵעִם מזבחי".
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המזבח דומה בכך לפתח הבית של בני ישראל במצרים, בקרבן פסח - דם הקרבן ניתן בו על 
המזוזות כדרך שדם קרבן )חטאת( ניתן על קרנות המזבח, והבית־מזבח הגן על בני ישראל 

שישבו בתוכו מן המשחית שנגף את מצרים. 

מעניין לראות את היפוכה של השבועה להצלה, בפרשת שלמה ואדוניהו:

חַ;  זְבֵּ קַרְנוֹת הַמִּ חֲזֵק בְּ לֶךְ וַיַּ קָם וַיֵּ למֹֹה וַיָּ נֵי שְׁ הוּ יָרֵא מִפְּ וַאֲדֹנִיָּ
חַ  זְבֵּ הַמִּ קַרְנוֹת  בְּ אָחַז  ה  וְהִנֵּ למֹֹה  שְׁ לֶךְ  הַמֶּ אֶת  יָרֵא  הוּ  אֲדֹנִיָּ ה  הִנֵּ לֵאמֹר:  למֹֹה  לִשְׁ ד  גַּ וַיֻּ

לֵאמֹר: 
חָרֶב; )מלכים-א א', נ-נא( למֹֹה אִם יָמִית אֶת עַבְדּוֹ בֶּ לֶךְ שְׁ בַע לִי כַיּוֹם הַמֶּ ָ יִשּׁ

החזקתו בקרנות המזבח עשויה להתפרש כשבועת נאמנות של אדוניהו לשלמה. אך יש בה 
גם דרישה מן המלך להישבע לו שלא ימיתנו, כאשר אדוניהו, בתור מקבל השבועה, מחזיק 
לְבֶן  יִהְיֶה  "אִם  בקרנות המזבח. אך לא נאמר ששלמה נשבע אלא שהתחייב לו על תנאי - 

עֲרָתוֹ אַרְצָה ..." )שם, נב(. חַיִל, לאֹ יִפּלֹ מִשַׂ

ב. דין הרוצח בערמה
כדבר הלמד מעניינו, נראה שהרוצח ב'ערמה' הוא רוצח במזיד העושה עצמו שוגג כדי לברוח 
ולדון  מֵעִם המזבח,  יש לקחת  ולחמוק מעונש על מעשהו. אותו  אל ה'מקום' הוא המזבח, 

אותו למיתה.

כיוצא בדבר עתיד להיאמר על ערי מקלט:

הוּ נֶפֶשׁ וָמֵת,  וְכִי יִהְיֶה אִישׁ שֹׂנֵא לְרֵעֵהוּ, וְאָרַב לוֹ וְקָם עָלָיו וְהִכָּ
וְנָס אֶל אַחַת הֶעָרִים הָאֵל;

ם, ָ לְחוּ זִקְנֵי עִירוֹ וְלָקְחוּ אֹתוֹ מִשּׁ וְשָׁ
ם וָמֵת )דברים י"ט, יא-יב(; יַד גֹּאֵל הַדָּ וְנָתְנוּ אֹתוֹ בְּ

השונא המתואר בפסוקים הרג את רעהו במזיד, אך עשה עצמו שוגג וביקש מקלט בשקר, 
ואולי אף נשבע לשקר בבקשו מקלט. זהו רוצח בערמה, וכאשר תיחשף ערמתו, יומת.

אומנם תיתכן גם ערמה מסוג אחר, ערמה הנותנת לרוצח התוקף להצליח במזימתו, ולמנוע 
מן המותקף להתגונן ולהשיב מלחמה שערה נגד תוקפו:

לִי  ֶ שּׁ ר אִתּוֹ בַּ עַר לְדַבֵּ ַ הוּ יוֹאָב אֶל תּוֹךְ הַשּׁ טֵּ ב אַבְנֵר חֶבְרוֹן וַיַּ שָׁ וַיָּ
האֵל אָחִיו )שמואל-ב ג', כז(; דַם עֲשָׂ מָת בְּ ם הַחֹמֶשׁ וַיָּ הוּ שָׁ כֵּ וַיַּ

ה אָחִי?  לוֹם אַתָּ א הֲשָׁ וַיּאֹמֶר יוֹאָב לַעֲמָשָׂ
ק לוֹ; א לִנְשָׁ זְקַן עֲמָשָׂ וַתֹּחֶז יַד יְמִין יוֹאָב בִּ

יַד יוֹאָב ר בְּ חֶרֶב אֲשֶׁ מַר בַּ א לאֹ נִשְׁ וַעֲמָשָׂ
מתֹ )שמואל-ב כ', ט-י(; נָה לוֹ וַיָּ פֹּךְ מֵעָיו אַרְצָה וְלאֹ שָׁ שְׁ הוּ בָהּ אֶל הַחֹמֶשׁ וַיִּ כֵּ וַיַּ

ר  לוֹם אֶת רֵעֵהוּ יְדַבֵּ פִיו שָׁ יואב הרג את "שני שרי צבאות ישראל", אבנר ועמשא, בערמה - "בְּ
כרוצח  יואב  נהג  שלמה,  מול  הדין  שעת  בבוא  גם  והנה,  ז(.  ט',  )ירמיהו  אָרְבּוֹ"  ים  יָשִׂ וּבְקִרְבּוֹ 
משפטים  בפרשת  הפסוק  פי  על  דינו  ונחרץ  בקרנותיו,  והחזיק  המזבח  אל  ברח  בערמה, 

)כ"א, יד( על ההורג בערמה - 
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דוד  לבית  על שלום  דינו של שלמה  נחתם  זה ממש  ובביטוי  לָמוּת".  חֶנּוּ  קָּ תִּ חִי  מִזְבְּ "מֵעִם 
"מֵעִם ה'":

חַ; זְבֵּ קַרְנוֹת הַמִּ חֲזֵק בְּ נָס יוֹאָב אֶל אֹהֶל ה' וַיַּ וַיָּ
חַ זְבֵּ ה אֵצֶל הַמִּ י נָס יוֹאָב אֶל אֹהֶל ה' וְהִנֵּ למֹֹה כִּ לֶךְ שְׁ ד לַמֶּ גַּ וַיֻּ

גַע בּוֹ... נָיָהוּ בֶן יְהוֹיָדָע לֵאמרֹ לֵךְ פְּ למֹֹה אֶת בְּ לַח שְׁ שְׁ וַיִּ
פַךְ יוֹאָב...  ר שָׁ ם אֲשֶׁ מֵי חִנָּ וַהֲסִירֹתָ דְּ

נּוּ, קִים וְטֹבִים מִמֶֹ ים צַדִּ נֵי אֲנָשִׁ שְׁ גַע בִּ ר פָּ אֲשֶׁ
חֶרֶב וְאָבִי דָוִד לאֹ יָדַע, הַרְגֵם בַּ וַיַּ

רָאֵל,5 ר צְבָא יִשְׂ ן נֵר שַׂ אֶת אַבְנֵר בֶּ
ר צְבָא יְהוּדָה; א בֶן יֶתֶר שַׂ וְאֶת עֲמָשָׂ

לוֹם עַד עוֹלָם ...וּלְדָוִד וּלְזַרְעוֹ וּלְבֵיתוֹ וּלְכִסְאוֹ יִהְיֶה שָׁ
מֵעִם ה' )מלכים-א ב', כח-לג(;

ג. המזבח - אבנים שלמות
הניגוד שהתורה  מותו מבטאת את  ואל  דינו  אל  הרוצח בערמה מעל המזבח  לקיחתו של 
רואה ורוצה להבהיר בין שפיכות דמים לבין המזבח. אולם, לכאורה קיים קשר מובהק בין 

שפיכות דמים לבין המזבח, שהרי נאמר בו:

ח ה' אֱלהֶֹיךָ,  ם עַל מִזְבַּ ר וְהַדָּ שָׂ יתָ עֹלתֶֹיךָ הַבָּ וְעָשִׂ
ח ה' אֱלהֶֹיךָ, פֵךְ עַל מִזְבַּ ָ וְדַם זְבָחֶיךָ יִשּׁ

ר תּאֹכֵל )דברים י"ב, כז(; שָׂ וְהַבָּ

דווקא כאן חשוב מאין כמותו להפריד בין המזבח - שדם הבהמה נשפך עליו והוא כפרה - 
לבין שפיכת דמי אדם שהיא פשע ואין לה כפרה. והאדם - בין אם נשפך דמו על המזבח 
נֵא" )דברים י"ב, לא(, ובין אם הוא נשפך במקום אחר. על  שָׂ ר  אֲשֶׁ בתור קרבן אדם "תּוֹעֲבַת ה' 
המזבח )ועל השופטים שלצדו( מוטל להגן על הרוצח בשגגה, ולהבדיל בחדות בינו לבין הרוצח 
בערמה. המזבח לעולם לא יהיה מקלט לרוצח בערמה, גם אם הוא כהן ועבודת הקורבנות 

בידו )מכות יב ע"א(.

כך מובן האיסור להניף כל כלי ברזל על אבני המזבח, שחייבות להיות אבני גוויל:

ה לִי לאֹ תִבְנֶה אֶתְהֶן גָזִית, עֲשֶׂ ח אֲבָנִים תַּ וְאִם מִזְבַּ
חַלְלֶהָ )שמות כ', כא(; ךָ הֵנַפְתָּ עָלֶיהָ וַתְּ י חַרְבְּ כִּ

הערת יואל בן־נון: לדעתי, 'שר צבא' היה שם הממונה על הביטחון האישי של המלך ושל הממלכה )='ראש  	.5
שב"כ'(, ויואב פעל לכאורה במסגרת תפקידו נגד מי שהיו אויבים, ועדיין היה חשד שהם מסכנים את מלכות 

דוד. רק צוואת דוד חשפה לשלמה את המניע האישי של יואב בשני המקרים האלה, ולכן רק שלמה יכול 
היה לשפוט את יואב. הריגת אבשלום לא נזכרה לחובת יואב, כי אבשלום אכן היה סכנה חמורה במרד נגד 

דוד. 
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אין קרבן שיכול להיות כפרה על שפיכות דמים. גם רוצח בשוגג, בניגוד לכל חייבי מיתות 
האחרים המתכפרים בקרבן חטאת, אינו מתכפר אלא בגלות.

בכל התורה כולה מהדהדים דבריו של ישעיהו )א', יא, טו-טז(:

י רֹב זִבְחֵיכֶם יאֹמַר ה', ה לִּ לָמָּ
י... ים וְעַתּוּדִים לאֹ חָפָצְתִּ רִים וּכְבָשִׂ י עֹלוֹת אֵילִים וְחֵלֶב מְרִיאִים וְדַם פָּ בַעְתִּ שָׂ

י שֹׁמֵעַ, ה אֵינֶנִּ י תַרְבּוּ תְפִלָּ ם כִּ ם, גַּ יכֶם אַעְלִים עֵינַי מִכֶּ פֵּ כֶם כַּ וּבְפָרִשְׂ
מִים מָלֵאוּ; יְדֵיכֶם דָּ

כּוּ...  רַחֲצוּ הִזַּ
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יואל בן־נון אחוות הרֵע או קידוש השם?	

ניסוח מצמצם )"רעהו/אחיך"( לעומת ניסוח כולל במשפטי התורה

במשפטי התורה אנו מוצאים משפטים בעלי ניסוח 'כולל', המכוון לכל אדם, ומשפטים בעלי 
ניסוח 'מצמצם' כמו 'רעהו', 'אחיך' וכדומה, ולעתים אף בנוגע לאותו הדין:

יוּמָת" )כ"א, יב(,  איש ומת - מוֹת  ה  בין משפטי רוצח בתורה יש ניסוחים כוללים: "מַכֵּ 	•
)ויקרא כ"ד, יז(; לעומת  כל נפש אדם - מות יומת"  ושוב בפסוק מקביל: "ואיש כי יכה 
זה, אחרי הניסוח הכללי שבשמות )כ"א, יב( בא ניסוח מצמצם: "וכי יָזִד איש על רעהו 
יד(. מדוע נזכר הורג "רעהו" בזדון  )כ"א,  תִקָחֶנוּ לָמוּת"  מֵעִם מִזבחי   - להרגו בערמה 

ובערמה אחרי "מכה איש ומת"?

ולא  באגרף  או  באבן  רעהו  את  איש  והכה   ..." נאמר:  הרג  ולא  שהכה  לאדם  בנוגע  	•
ימות..." )כ"א, יח( - ומי שהכה איש שאיננו רעהו, מה משפטו? ואם הוא נכרי, מה דינו?

בשור שנגח אדם נאמר "וכי יגח שור את איש או את אשה ומת" )כ"א, כח(, אבל בשור  	•
שנגח שור נאמר "וכי יגף שור איש את שור רעהו ומת" )כ"א, לה(!

במשפטי נזיקין מופיעה תמיד לשון כללית )פרט, כאמור, לשור איש הנוגף את שור רעהו(,  	•
ו, ט(; "וכי  'רעהו': "כי יתן איש אל רעהו" )כ"ב,  אבל בפרשיות השומרים כתובה לשון 

ישאל איש מֵעם רעהו" )כ"ב, יג(.

בזיקה לגֵר מופיעה תמיד לשון כללית, הקובעת שהדין חל על כל גר, והדבר נכון גם  	•
בנוגע לעינוי אלמנה ויתום. הנימוק מפורש באופן כללי: "וגֵר לא תוֹנֶה ולא תִלחָצֶנוּ, 
אֵלַי..."  הֱיִיתֶם בארץ מצרים: כל אלמנה ויתום לא תענוּן... כי אם צָעֹק יצעק  כי גֵרים 
)וגם כן בנימוק מפורש(, נכתב: "אם כסף תַלוֶה  )כ"ב, כ-כב(. אך מיד אחר כך, בנוגע לעני 

למַת רעך... והיה כי יצעק אלי..." )כ"ב, כד- את עמי, את העני עמך... אם חָבֹל תַחבֹּל שַׂ
כו(. חילוף דומה אנו מוצאים גם בסוף הפרשייה: "ודל לא תֶהדַר בריבו" )כ"ג, ג(, לעומת 
ה משפט אֶבינֹךָ בריבו" )כ"ג, ו(; וביניהם לשון קִרבה, אך דווקא של אויב ושונא  "לא תַטֶּ
שֹׂנַאֲךָ רֹבֵץ תחת משאו...  אֹיִבךָ או חמרֹו תֹעֶה... כי תראה חמור  )שלך(: "כי תִפגַע שור 

)כ"ג, ד-ה(. האם באמת יש להשיב שור או חמור שתעה, וכן לעזור בדרך, רק למישהו 

קרוב - ואפילו אויב הוא או שונא - אבל לא לנכרי, אפילו הוא ידיד?

חשובה:  מסקנה  על  הפשט,  בדרך  מצביעה,  התורה  מלשון  שהבאנו  הדוגמאות  שרשרת 
יכולות לעקור את הניסוחים הכלליים הברורים  ודומותיהן אינן  "אחיך"  "רעהו",  ההדגשות 
המקבילים להן. ומכאן שהן לא באו למעט ולהוציא מכלל האיסור או המצווה את מי שאיננו 
ולרֵע, שכן פעמים  'אחיך', אלא נועדו להדגיש חובה מוסרית מיוחדת בנוגע לאח  'רעך' או 

רבות דווקא הקִרבה מולידה פגיעה או סכסוך.

ברור, על פי הפשט, שהדגשת "רעהו" בפרשיות השומרים מבטאת את המצב הרגיל בעולם. 
התחייבות שמירה נולדת מתוך קשר בין רֵעים קרובים משום שדווקא הם רוחשים אֵמוּן זה 
לזה ומפקידים דברים זה אצל זה. לכן יש בלשון התורה גם תוכחה מוסרית מסותרת: 'לא 
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תעז לפגוע בחבר קרוב שבטח בך והפקיד את רכושו בידך!'; 'עליך, השומר, מוטלת חובת 
השבועה שלא פשעת בשמירה ובאֵמוּן!'. בצד אמירה מוסרית זו, דיני השומרים ינהגו בוודאי 

גם בשומרים שאינם מכירים כלל זה את זה, על אף הלשון המצמצמת שבפסוקים.

על  ובראשונה  בראש  מוטלת  לרווחתו  הדאגה  חובת  עמך':  ל'עני שחי  בהלוואה  הדין  הוא 
החברה הקרובה, המכירה אותו. ואכן כך למדו חז"ל פסוק זה במדרש ההלכה: "ישראל וגוי 
עומדים לפניך ללוות - עמי קודם; עני ועשיר - עני קודם; ענייך ועניי עירך - ענייך קודמים 
איננה  מובן שזכות קדימה  קודמים".1  עירך  עניי   - עיר אחרת  ועניי  עירך  עניי  עירך;  לעניי 
שנקלע  עשיר  גם  ולהלוואה:  להתייחסות  ראוי  נזקק  אדם  כל  שכן  הכלליות,  את  מבטלת 

למצוקה וגם גוי נכרי.

ר לך, וגם לשון זו  כיוצא בזה, ברור שאסור להטות משפט אֶביון גם אם איננו "אֶביֹנךָ" המוּכָּ
באה להדגיש ולומר: 'לא תתאכזר ולא תרשיע כלפי אביונים שחיים בקרבך, ולבך אולי גס 
או  יתום  עני שאיננו  בגד של  ולהתיר לחבול  לא התכוונה התורה להקל  גם  בוודאי  בהם!'. 
אלמנה ואיננו 'רעך', כשם שבוודאי לא מותר לענות עד שקר במי שאיננו 'רעך' או לחמוד 
ופגיעות  סכסוכים  של  הרגילה  המציאות  מפני  בתורה  הודגשו  אלה  כל  ובית.  אישה  ממנו 
הכרוכה  הגדולה  החרפה  הדגשת  ולשם  זה,  את  זה  המכירים  קרובים,  אנשים  בין  דווקא 

בפגיעות כאלה. 

כך כתב גם רמב"ן בפירושו לדברים )כ"ד, יד(:

ידבר הכתוב   - - בשעריך[  - אשר בארצך  מִגֵרְךָ  או   - ]מֵאַחֶיךָ  ואביון,  עני  "לא תעשֹק שכיר 
בהוה,2 שהעניים והאביונים והגרים משכירים עצמם, וכן 'אם כסף תלוה את עמי את 
העני עמך' )שמות כ"ב, כד(, וכן 'לגר ליתום ולאלמנה יהיה' )דברים כ"ד, יט(, שהם העניים 
כ"ה, ד(;  )דברים  'לא תחסֹם שור בדישו'  כמו:  ידבר בהוה,  וכן בהרבה מקומות  ברוב. 
]שסופנו לרבות כל  )דברים כ"ב, י(. ובספרֵי אמרו: 'אם כן  יַחדָו'  'לא תחרֹש בשור ובחמֹר 
אדם[, למה נאמר עני ואביון? ממהר אני ]=ה'[ ליפרע על ידי עני ואביון יותר מכל אדם'. 

ודרשו ]שם[: 'מִגֵרךָ - זה גר צדק, לעבור עליו בשני לאוין'".

יותר בגמרא בבא־מציעא עא ע"א. בלשון דומה מאוד למדו  ובניסוח קצר  י"ט,  מכילתא משפטים פרשה  	.1
בספרֵי לפרשת ראה )קט"ז( את הפסוק: "כי יהיה בך אביון - מאחד אחיך - באחד שעריך - בארצך - אשר ה'  

אלהיך נֹתֵן לך - לא תאמץ את לבבך ולא תקפֹץ את ידך מאחיך האביון" )דברים ט"ו, ז(; 
אבל  מגוי,  הלוואה  בשלילת  עוסק  שהפסוק  המדרש,  לאור  פירשו,  כד(  כ"ב,  )לשמות  וראב"ע  רש"י  אמנם  	
'ענייך'  מול  העיר  בעניי  גם  וכך  קודם;  ש'עמי'  אלא  לגוי,  מלהלוות  מניעה  שאין  ברור  המדרש  מהמשך 

)=הקרובים אליך(, ובעניי עירך מול עניי עיר אחרת. 

תחַֹ תפתח ]את ידך - לאחיך -  כך אכן מפורש בסוגיה אחרת )בבא־מציעא לא ע"ב(: "]על כן אנכי מצוך לאמר[: פָּ 	
וּלאֶביֹנךָ - בארצך[ )דברים ט"ו, יא( - אין לי אלא לעניי עירך, לעניי עיר אחרת מנין? תלמוד לומר:  ךָ -  לַעֲנִיֶּ
פתח תפתח - מכל מקום". הקדימות לפי מידת הקִרבה היא התוצאה להלכה של הדגשת התורה לאחווה, 
אך עם זה הכלליות נשמרת, וכולם ראויים מבחינה עקרונית להלוואה; אפילו גוי נכרי ואפילו במקום שכתוב 

'עמך' או 'אחיך'.
פי התוספתא  על  ע"א,  עח  לסנהדרין  רש"י  גם  ראו  ד;  כ"ה,  יא;  כ"ג,  יט;  ט"ו,  ז;  י"ג,  לדברים  רש"י  גם  ראו  	.2
)= בשור('  בהווה  דינם בסקילה, אלא ש'דבר הכתוב  וחיה שהמיתו  א( בקביעה שכל בהמה  ג',  פרק  )סנהדרין 

)משנה בבא־קמא, פרק ה', ז(. 
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וגם  זו אפוא מופיעים זה בצד זה איסורים ומצוות גם בלשון כללית־אוניברסאלית  מסיבה 
בלשון מייחדת כלפי 'רעהו', 'רעך', 'אחיך'.

*

מכאן עולה תמיהה גדולה על מספר מדרשי הלכה שלומדים מהדגשת "רעהו/אחיך" צמצום 
והגבלה של הדין והמשפט רק כלפי אדם מישראל.

בעשרת  האזהרה  גם  מצטרפת  לעיל,  שהזכרנו  רוצח,  בדיני  הכללית־אוניברסאלית  ללשון 
הדיברות בלשון כללית ומוחלטת: "לא תרצח". כל אלה נאמרו בלשון שאיננה משאירה שום 
יָזִד איש על רעהו להרגו בערמה -  פתח לצמצום, ולפיכך לשון התורה בפסוק הנוסף - "וכי 
כאלה,  זדון  הזעזוע במקרי  פי הפשט לשם הדגשת  על  - באה  למות"  תִקחנו  מֵעם מזבחי 

שבהם איש מערים על רעהו - גם המזבח לא יציל אותו. 

אבל מדרש ההלכה במכילתא )משפטים פרשה ד'( למד מהדגשות הפסוק הזה שאין מוציאים 
להורג איש מישראל שהרג נכרי: "רעהו, להוציא את אחרים; איסי בן עקיבא אומר: קודם מתן 
תורה היינו מוזהרים על שפיכות דמים ]כללית[ - לאחר מתן תורה תחת שהוחמרו הוקלו? - 

באמת אמרו: פטור מדיני אדם ודינם מסור לשמים". 

נשאלת השאלה: כיצד יכול הפסוק היחיד הזה לצמצם את הניסוח הכולל "כל נפש אדם", 
ולהוציאו מידי פשוטו?

לכאורה אפשר היה להסביר את מדרש ההלכה על רקע שנאתם הידועה של בני עמים רבים 
לעם ישראל ואף לכל אדם מישראל. היה קיים חשש שמא להריגה זו קדם איום מצד הנכרי.

ייתכן לחזק הסבר זה מתוך פטורים אחרים ממשפט מוות שצוינו באותו המדרש במכילתא:

ה ברשות בית  א שהמית, והמַכֶּ יָזִד איש על רעהו להרגו בערמה - להוציא מְרַפֵּ "וכי 
דין, והרודה בבנו ובתלמידו; ואף על פי שהיו מזידין - אינן מערימין".

שוטרים  מוות  מעונש  פוטר  הוא  כן  פי  על  ואף  במזיד,  אלא  בשוגג  כאן  דן  אינו  המדרש 
ורופאים, הורים ומורים, אף שחרגו מן המותר להם במסגרת תפקידם והמיתו בזדון - אם כי 
לא בערמה. אפשר שהמדרש מתחשב גם בסכנה לפגיעה חמורה בתחום הרפואה, במשטרה 
אם  גם  ולכן  אלה,  אנשים  של  להורג  מהוצאתם  כתוצאה  ומורים  הורים  של  ובסמכותם 

ייענשו - לא יומתו.

 אולם את העיקר במדרש הזה, שסמכו עליו הראשונים והביאוהו גם רש"י )בפירושו לשמות כ"א, 
יד( וגם הרמב"ם )הלכות רוצח, ב', יא(, צריך להבין לאור סוגיה אחרת בתלמוד שקובעת עיקרון 

כללי - מעמד הר סיני בא להחמיר על ישראל ולא להקל:

"עשר מצוות נצטוו ישראל במרה - שבע שקיבלו עליהם בני נח, והוסיפו עליהן... 
לבני  ]נאמרה[  נאמרה;  ולזה  לזה   - בסיני  ונשנית  נח  לבני  שנאמרה  מצוה  כל 
דלישראל  מידעם  ליכא  נח...  לבני  ולא  נאמרה  לישראל   - בסיני  נשנית  ולא  נח 
ע"ב- נו  )סנהדרין  לנכרי["  ואסור  מישראל  לאדם  שמותר  דבר  שום  ]=אין  אסיר  ולנכרי   שרי 

נט ע"א(.

להקל  ולא  יצאו  להתקדש  נח,  בני  מכלל  ישראל[  ]בני  "שכשיצאו  ע"א(:  )נט  רש"י  שם  ופירש 
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עליהם...".3 אם כך לא ייתכן לומר על מצוות התורה בנוגע לדיני בני נח כי "תחת שהוחמרו 
ישראל  על  להחמיר  בא  תורה  מתן  הלוא  בתמיהה:  זה  משפט  לקרוא  אפוא  יש  הוקלו". 
ישראל  על  ייתכן שהתורה תקל  איך  ולכן  נח,  בני  מזו של  יותר  עליונה  ולקדשם בקדושה 
פֵך",  יִשָּ דמו  באדם  האדם,  דם  )"שֹפך  מיתה  מחויב  היה  תורה  מתן  שלפני  הייתכן  נכרי?  שהרג 
בראשית ט', ו(, יבוא מתן תורה ויפטור אותו ממנה?! על זה ניתנה שם התשובה שדינם מסור 

לשמים, היינו לחייבם מיתה אם באמת הם אשמים; על פי זה אין הבדל בחומרת האיסור 
אלא הבדל בין עונשי המוות.

כאשר מעיינים היטב בסוגיה )סנהדרין נז-נט(, מתברר באמת שכל איסור לבני נח חל על בני 
ישראל, ולרוב ביתר חומרה ובהרחבה. אבל הכלל הקובע שאין דבר האסור לבני נח ולאדם 
גדולים  יש פערים  ובאמת  ולא על העונשים;  ציוויי האיסורים  יהיה מותר חל על  מישראל 
בין דיני בני נח לבין משפט התורה בנוגע לעונשים, ובהם דווקא דיני בני נח חמורים יותר. 
ר )הפלה(, ואילו  לדוגמה, נזכר בגמרא שם )סנהדרין נז ע"ב( שבן נח חייב מיתה על הריגת עוּבָּ
רים; נוסף על כך, בן נח עלול להתחייב מיתה בדיין  בישראל אין חיוב מיתה על הריגת עוּבָּ
אחד ובעד אחד ובלי התראה. מבחינה עקרונית תורת ישראל - בפרט בתורה שבעל פה - 
הקלה בעונשים; אבל איך נסביר את ההבדל בעונשי מוות בין מי שהרג אדם מישראל לבין 

מי שהרג נכרי?

*

תשובה על דרך המוסר והרעיון נמצאת בפירושו של ר' מאיר שמחה מדווינסק, בעל ה'מֶשֶך 
חכמה', לפרשת משפטים, בפירוש השני שכתב לפסוק ולמכילתא:

]יש[ מלבד חטא הרציחה עוד עוון דחילול השם  "ויתכן משום דישראל שהרג בן נח 
יתברך ]שעליו אין כפרה בדיני אדם[, וכמו שהפליגו ]חז"ל בתלמוד[ ירושלמי 'אלו מציאות' 
]בהשבת אבדה לנכרי, שטוב לו לה' מכל שכר העולם לשמוע נכרי שהשיבו לו את אבדתו, והוא אומר 

'ברוך אלהי היהודים'[...

כל שכן ברציחת גופו ]גדול[ חילול השם, ובזה אמרו ]חז"ל בסוף יומא[ שגם יום הכיפורים 
ותשובה ויסורים ]יחד[ אינם מכפרים על חילול השם, רק מיתה ממרקת... נמצא שיש 
עונש מיתה על חילול השם, ואיך יכופר לו על ידי מיתה חטא הרציחה? ועל כורחנו 

דינו מסור לשמים".

סוגיה מפורשת בגמרא )יבמות עט ע"א( הולכת בכיוון זה, שהריגת נכרים בידי אדם מישראל 
יותר מרציחה בגלל חילול השם הכרוך בה בהכרח.  )אם איננה הגנה עצמית מפני אויב( חמורה 

הסוגיה מתמודדת עם הקשיים הגדולים בסיפור נקמת הגבעונים בבית שאול על שהמית 
מהם, על ידי הסגרתם של שבעת בני שאול והוצאתם להורג ביד הגבעונים בהוקעה פומבית 
המלך  דוד  עשה  כיצד  שואלת  הגמרא  סוגיית  כ"א(.  )שמואל-ב  קבורה  ללא  מאוד  ממושכת 
מעשה זה נגד מצוות ואיסורים חמורים בתורה, שאסרה להמית בנים על חטאי אבותם )דברים 

הגישה שיש חומרה יתרה עם בני ישראל מפורשת גם בדברי הנביאים: "רק אתכם ידעתי מכל משפחות  	.3
האדמה - על כן אֶפקֹד עליכם את כל עֲוֹנתֹיכם!" )עמוס ג', ב(.
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כ"ד, טז( ולהלין את המת אפילו לילה אחד )גם אם הומת בחטא משפט מוות; דברים כ"א, כב-כג(. והיא 

עונה:

"אמר ר' חייא בר אבא, אמר ר' יוחנן: מוטב שתֵעָקֵר אות אחת מן התורה, ואל יתחלל 
יהוצדק: מוטב שתֵעָקֵר  בן  יוחנן משום רבי שמעון  ר'  שם שמים בפרהסיא... אמר 
אות אחת מן התורה, ויתקדש שם שמים בפרהסיא; שהיו עוברים ושבים אומרים - 
]=בני שאול שהיו תלויים ולא הובאו לקבורה[ - הללו בני מלכים הם -  מה טיבם של אלו? 
- אמרו, אין לך  ]=הגבעונים חסרי הישע[  ]ופגעו[ בגרים גרורים  ומה עשו? - פשטו ידיהם 

אומה שראויה להידבק בה כזו ]=שמוציאה כך להורג בני מלכים שפגעו בגרים גרורים[...".

חילולו הם עקרונות־על שמצדיקים עקירה של שני  ומניעת  זו חובת קידוש השם  בסוגיה 
הם  המת.  הלנת  ואיסור  אבותיהם  בחטאי  בנים  המתת  איסור   - בתורה  חמורים  איסורים 
עלולים לחייב הוצאה להורג - מעבר לדין תורה - לא רק של איש מישראל שהרג נכרי אלא 

גם של צאצאיו, ובלא קבורה, הרחק מן הפשט המקורי של "מכה איש ומת - מות יומת".

לסיכום: פשטי הכתובים בתורה באיסור שפיכות דמים ובמשפטי רצח בנויים על שוויון ערך 
האדם באשר הוא אדם, "כי בצלם אלהים עשה את האדם" )בראשית ט', ו(; הדגשת 'רעהו' לא 

באה אלא להבליט את הזעזוע שבערמת הזדון להרוג 'איש את רעהו'. 

ופוטר  השוויוני,  המשפט  את  לעונש  בנוגע  מצמצם  במכילתא  ההלכה  מדרש  זה,  לעומת 
איש מישראל שהרג נכרי ממיתה )בידי אדם(. ואולם החובה העליונה של קידוש השם ומניעת 
חילולו הופכת את הקערה על פיה, ויוצרת אי-שוויון הפוך: מבחינה מוסרית האיסור לפגוע 
- עלול המשפט  ישראל  ישע התלויים בעם  ובמקרים של אנשים חסרי  יותר,  בנכרי חמור 

להיות חמור אף יותר, ואפילו לעקור איסורים חמורים שבתורה. 

*

תמונה דומה - למרות הבדל עקרוני בנקודת המוצא - אנו מוצאים בהשבת אבדה ובהצלת 
מטען שנפל. במצוות אלה אין ניסוח סתמי וכללי. 

)6 פעמים(, אך בפרשת משפטים )כ"ג,  בספר דברים )כ"ב, א-ד( הלשון מכוונת בבירור ל'אחיך' 
ד-ה( מדובר בפירוש על 'אֹיִבְךָ' ו'שֹׂנַאֲךָ'. אם אנו מצרפים יחד את פסוקי השבת אבדה והצלת 

מטען בשמות ובדברים, עלינו להניח שהאויב־השונא גם הוא 'אחיך', ואיננו נכרי. ניתן לפרש 
זאת על פי הכלל הידוע שצוין לעיל בדברי רמב"ן: 'דבר הכתוב בהווה'; המציאות השכיחה 
היא השבת אבדה והצלת מטען דווקא של אנשים קרובים ומוכרים. בהחלט עלול לקרות 
שאנשים קרובים ומוכרים הופכים גם לאויבים ולשונאים; אך התורה ציוותה עלינו להתגבר 

על השנאה - ולהשיב את האבדה. 

על פי פירוש זה, הדין בהשבת אבדה בתורה חל רק על 'אחיך' - אפילו הוא שונא לך, ולא חל 
על נכרי - אפילו הוא ידיד; ואכן זהו הפירוש העיקרי בסוגיות הגמרא ובהלכה.

וכוללת  המצווה,  את  משפטים  בפרשת  מרחיבה  התורה  אחר.  פירוש  להציע  אפשר  אולם 
בה אפילו אויב ושונא שאינם מישראל, כדי להרחיק את בני ישראל מכל ניצול של מצוקה 

למטרת רווח - כי יש בכך כעין אבק גזלה. 
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על פי פירוש זה, דין השבת אבדה הוא כללי; הדגשת 'אחיך' בספר דברים נועדה רק לשם 
מאוד  ולהתאמץ  מצוקתו  בעת  מ'אחיך'  להתעלם  שלא  מוסרית  מבחינה  החובה  חיזוק 

בשמירת אבדתו, אך מבלי לצמצם את הדין הכללי.

במכילתא )משפטים פרשה כ'( יש מחלוקת בדיוק בשאלה זו:

"שור אֹיִבְךָ - זהו גוי עובד אלילים; דברי רבי יאשיה... שנאמר: "כי תצא למלחמה על 
איֹביך"... רבי אליעזר אומר: בגר שחזר לסורו הכתוב מדבר. רבי יצחק אומר: בישראל 
משומד... רבי נתן אומר: בישראל עצמו... אם הִכה את בנך או עשה עמך מריבה - 

נעשה אויב לשעה".

לעומת זה בסוגיות הגמרא )פסחים קיג ע"ב; בבא־מציעא לב ע"ב( נאמר דבר חד-משמעי: "תניא: 
ואף  ערוה";  דבר  בו  שראה  העולם...  ]מ[אומות  שונא  ולא  ]מ[ישראל,  שונא   - שאמרו  שונא 
י"א, א-ב( פסק: "השבת אבדה לישראל מצות עשה, שנאמר: 'השב  )הל' גזלה ואבדה,  הרמב"ם 
תשיבם לאחיך'... אפילו היה בעל האבדה רשע... מצוה להשיב אבדתו... אבדת הגוי מותרת, 

שנאמר: אבדת אחיך...".

שהם  וגזלה,  גנבה  מאיסורי  בהרבה  חורגת  אבדה  השבת  מצוות  האחרונה,  הדעה  פי  על 
איסורים אוניברסאליים. בני נח ואומות העולם אינם חייבים להשיב אבדה לאיש מישראל, 
ועל כן גם בני ישראל אינם מחויבים להשיב אבדה לנכרים. השבת אבדה והצלת מטען הם 

מעשים של חסד וצדקה במחשבה העולמית, ולכן אי אפשר לצוות עליהם בחוק.

ואסרו השבת אבדה לנכרי. וכך אנו מוצאים בסוגיה אחרת בגמרא  אולם יש שהרחיקו לכת 
את  הרָוָה  סְפוֹת  "למען  אומר:  הכתוב  לנכרי  אבדה  משיב  שעל  האומרת  ע"ב(,  עו  )סנהדרין 

לישראל,  נכרי  וחיבר  "השוה  לנכרי  אבדה  שמחזיר  רש"י  ופירש  יח(.  כ"ט,  )דברים  הצמאה" 
כן,  עושה  הוא  לעכו"ם  בוראו, שאף  לו מצוַת  אינה חשובה  ומראה בעצמו שהשבת אבדה 

שלא נצטוה עליהם".

כיוון הפוך בדיוק אנו מוצאים במעשים המובאים בתלמוד הירושלמי בפרק 'אלו מציאות' 
)בבא מציעא ב', ה(. שם מסופר על תנאים ואמוראים שהחזירו אבדה לנכרים ואף למלכה רומית 

שגדולי  הנכרים  אותם  גזלנים.  של  עם  הוא  ישראל  שעם  העולם  אומות  יחשבו  שלא  כדי 
לדעת   - זו  ואמירה  היהודים',  אלוהי  'ברוך  ואמרו  הגיבו  להם את האבדה  החכמים השיבו 

החכמים שנזכרו בסוגיית הירושלמי - חשובה בעיני ה' יותר מכל שכר העולם הזה:

שמעון בן שטח היה עובד בפשתן. אמרו לו תלמידיו: רבי, הרפה מעבודתך, ואנו קונים 
לך חמור אחד ולא תצטרך לעבוד קשה כל כך. הלכו קנו לו חמור אחד מסוחר סירקיי, 
והייתה תלויה בו אבן יקרה. באו אליו ואמרו: מעכשיו לא תצטרך לעבוד. אמר להם: 
למה? אמר לו: קנינו לך חמור אחד מסוחר סירקיי, ותלויה בו אבן יקרה. אמר להם: 
ושם לב המוכר לאבן היקרה? אמרו לו: לא. אמר להם: לכו תחזירו... שאלו: הרי כולם 
]אמר:[ מה אתם חושבים, שמעון בן שטח הוא ברברי?!4  מודים שאבדת גוי מותרת? 

רוצה היה שמעון בן שטח לשמוע "ברוך אלהי היהודים" משכר כל העולם הזה...

נימוק זה חורג מהקו הכללי של הסוגיה, שעיקרו קידוש השם ומניעת חילולו. התשובה ששמעון בן שטח  	.4
לא התנהג כברברי מבטאת את הרעיון של מוסר ודרך ארץ, שקודמים לתורה.
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אבא אושעיה איש טוריא... מצא תיק שאיבדה המלכה והשיב לה. אמרה לו: זה לא 
חשוב לי, יש לי רבים וטובים ממנו. אמר לה: התורה ציוותה עלינו להשיב אבידה. 

אמרה: ברוך אלהי היהודים.

רבי שמואל בר סוסרטיי הלך לרומי. איבדה המלכה, תכשיט שלה, והוא מצאו. יצא 
כרוז בעיר, מי שיחזיר לה בתוך שלושים יום, יקבל כך וכך, אחרי שלושים יום, יוסר 
ראשו. לא החזיר בתוך שלושים יום, ואחרי שלושים יום החזיר. אמרה לו: לא היית 
בעיר. אמר לה: הייתי. אמרה לו: ולא שמעת את הכרוז? אמר: שמעתי. אמרה לו: 
ומה אמר? אמר לה: מי שיחזיר לה בתוך שלושים יום, יקבל כך וכך, אחרי שלושים 
שלא  לה:  אמר  יום?  שלושים  בתוך  החזרת  לא  ולמה  לו:  אמרה  ראשו.  יוסר  יום, 
תאמרו: בגלל יראתך עשיתי, אלא בגלל יראת אלהים. אמרה לו: ברוך אלהי היהודים. 

)ירושלמי בבא מציעא ב', ה; בתרגום לעברית(

את שני הקצוות האלה סיכם הרמב"ם )הל' גזלה ואבדה, י"א, ג-ה(:

]=מחזק[ ידי  "אבדת הגוי מותרת, והמחזירה הרי זה עובר עבירה, מפני שהוא מחזיק 
רשעי עולם. ואם החזירה ]כדי[ לקדש את השם, כדי שיפארו את ישראל וידעו שהם 

בעלי אמונה ]=יושר5[, הרי זה משובח - 

כאבדתו,  הגוי  טעות  להחזירה...  וחייב  אסורה,  אבדתו  השם,  חילול  שיש  ובמקום 
ומותרת, והוא שטעה מעצמו; אבל להטעותו אסור. כיצד? כגון שעשה הגוי חשבון 
וטעה, וצריך שיאמר לו ישראל: 'ראה שעל חשבונך אני סומך ואיני יודע, אלא מה 
שאתה אומר אני נותן לך', כגון זה מותר; אבל אם לא אמר לו כן - אסור, שמא יתכוון 

הגוי לבודקו, ונמצא שם שמים מתחלל".

הֲשָבַת  דיני  את  המצמצמת  הדעה  נגד  ניצבת  חילולו  ומניעת  השם  קידוש  חובת  לסיכום: 
וכך הדבר,   - אבדה והצלת מטען לעם ישראל בלבד. ובמקום שעלול להיגרם חילול השם 
למשל, בכל מקום שפועלת בו תקשורת מודרנית - חובה להחזיר אבדה; אך גם אם אין סכנה 

כזאת, אם המשיב פועל מתוך הרצון לקדש את השם - הרי זה משובח.

ראו מאמרי 'אמונה אל מול הפכיה', באתר שלי או בתוך: על האמונה - עיונים במושג האמונה ובתולדותיו  	.5
במסורת היהודית, ירושלים תשס"ה, בייחוד עמ' 200-190, וראו חתימת המאמר שם, עמ' 242-241.
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שאול ברוכי עַיִן תַּחַת עַיִן - פשוטו ומדרשו	

רבות נאמר ונכתב על הפסוק "עין תחת עין", 
איננו  הכתוב   - מוסכם  אחד  שדבר  ונראה 
אומר בבירור ובמפורש שמי שמכה את חברו 
ופוגע בעינו צריך לשלם לו כסף בשווי דמי 
העין. מלבד זה הדעות חלוקות כיצד מתפרש 
פי הפשט, האם הוא אומר שיש  הפסוק על 
או שיש לפרש  מי שחָבַל,  בעינו של  לחבול 
ומה  ממון?  תשלום  של  במובן  הפסוק  את 
בין פשט הכתוב למדרשו?  משמעות הפער 
כיצד מתפרש  ננסה לראות  בשורות הבאות 
את  נבחן  בתורה,  השונות  בפרשיות  הביטוי 
עמדתם של חלק מהמקורות התנאיים ונסיים 
פרשנים  הביניים,  ימי  חכמי  של  בדבריהם 

ופוסקים.

הביטוי "עין תחת עין" נמצא פעמיים בתורה, 
"עין  דומה,  ביטוי  כ(.  )כ"ד,  ובוויקרא  בשמות 

בעין", נמצא בדברים )י"ט, כא(.
של  המשך  בביטוי  לראות  יש  בפרשתנו 
נפש.  תחת  נפש  "ונתתה  שלפניו:  הפסוק 
משמע  לכאורה  עין...".  תחת  עין  )ונתתה( 

הכתוב הוא עונש של מידה כנגד מידה: אם 
הפוגע,  של  בנפשו  לפגוע  יש   - נפש  נפגעה 
ואם נפגעה עין - יש לפגוע בעינו של הפוגע. 
הפרשה,  של  הרחב  בהקשר  כשנעיין  אך 
ממון:  עונש  על  מדובר  כב  שבפסוק  נבחין 
האשה  בעל  עליו  ישית  כאשר  יֵעָנֵש  "עָנוֹש 
ונתן בפלילים". "עָנוֹש" הוא עונש ממון )כמו 
ו"כאשר  יט(,  כ"ב,  דברים  כסף",  מאה  אותו  "וענשו 

ישית... ונתן..." פירושו נתינה של ממון. מלבד 
זה, המקרה הנידון איננו רצח או נזק במתכוון, 
ונָגפוּ  אנשים  יִנָצוּ  "וכי  בשוגג:1  פגיעה  אלא 
אשה הרה" - שני אנשים רבים, וכתוצאה מכך 
נפגע אדם שלישי. והנה, לעומת רוצח במזיד, 

 שדינו מוות, הרי כבר למדנו למעלה )פס' יב-יג( 
אפשר  כן,  אם  נהרג.  איננו  בשוגג  שההורג 
נתינת  אלא  הריגה  איננו  נפש"  ש"ונתתה 
בפסוק  נת"ן  השורש  שמתפרש  כמו  ממון, 
הקודם )"ונתן בפלילים"(; "תחת", על פי זה, איננו 
בהכרח מידה כנגד מידה, אלא פירוש המלה 
פי  על  שגם  אפשר  ולפיכך  'במקום'.  הוא 
הפשט "עין תחת עין" פירושו תשלום ממון.2

ויקרא 
כ"ד, יז-כא

ל נֶפֶשׁ אָדָם מוֹת יוּמָת: ה כָּ י יַכֶּ )יז( וְאִישׁ כִּ
חַת נָפֶשׁ: ה נֶפֶשׁ תַּ מֶנָּ לְּ הֵמָה יְשַׁ ה נֶפֶשׁ בְּ )יח( וּמַכֵּ

ן  כֵּ ה  עָשָׂ ר  אֲשֶׁ כַּ עֲמִיתוֹ  בַּ מוּם  ן  יִתֵּ י  כִּ וְאִישׁ  )יט( 

ה לּוֹ: יֵעָשֶׂ
ן  שֵׁ חַת  תַּ ן  שֵׁ עַיִן  חַת  תַּ עַיִן  בֶר  שֶׁ חַת  תַּ בֶר  שֶׁ )כ( 

תֶן בּוֹ: ן יִנָּ אָדָם כֵּ ן מוּם בָּ ר יִתֵּ אֲשֶׁ כַּ
ה אָדָם יוּמָת: ה וּמַכֵּ מֶנָּ לְּ ה בְהֵמָה יְשַׁ )כא( וּמַכֵּ

יותר  ברורה  אמירה  יש  כאן  אחד,  מצד 
 - מידה  כנגד  מידה  שמשמעה  מבשמות, 
יתן מום  "כאשר  לו",  יֵעָשֶה  כן  "כאשר עשה 
הפסוקים  אחר,  מצד  בו".  יִנָתֶן  כן  באדם 
העוסקים בנזק לאדם נמצאים בסמוך לאלה 
נאמר  כאשר  בבהמה.  בפגיעה  העוסקים 
נפש",  תחת  נפש  "ישלמנה  בהמה  במכה 
נאמר  שהרי  ממון,  לתשלום  שהכוונה  ברור 
בין  להשוות  בא  הכתוב  האם  "ישלמנה"; 
"נפש תחת נפש", האמור במכה בהמה, לבין 
ושניהם  עין", האמור במכה אדם,  "עין תחת 
מדברים על תשלום ממון? או שמא הכתוב 
בא דווקא להנגיד בין "ישלמנה" - ממון, לבין 

"יֵעָשֶה לו" - עונש בגוף? 
הורג  כיאסטי:  במבנה  ערוכה  כולה  הפרשה 
אדם / מכה בהמה / מכה אדם / מכה בהמה / 

או פגיעה באדם שלא אליו התכוונו. ראו במחלוקת רבי שמעון וחכמים בנתכוון להרוג את זה והרג את זה  	.1
)משנה סנהדרין ט, ב, ובבלי שם עט ע"א(.

על הפשט בשמות בפגיעה לא מכוונת )ממון(, לעומת הפשט בויקרא בפגיעה מכוונת )"כן יֵעָשֶה לו"(, ראו בעמ'  	.2
143 ואילך בדיון על פשט ודרש בשיטת הגר"א לעומת שיטת רמב"ן.
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אדם  הורג  בין  שההפרדה  נראה  אדם.  הורג 
לבין מכה אדם - ונתינת מכה בהמה ביניהם - 
באה להדגיש את השוני בין הורג למכה: זה 

עונשו מוות, וזה עונשו ממון.
תחת  "עין  מפרשים  שחז"ל  ומפורסם  ידוע 
במקור  דווקא  נפתח  ממון.  כתשלום  עין" 
תנאי שאומר אחרת. הבבלי )בבא קמא פג ע"ב - 
פד ע"א( מביא כמה וכמה ראיות כדי להוכיח 

בדעה  ומסיים  ממון",   - עין  תחת  ש"עין 
ההפוכה:

בבלי בבא קמא 
פד ע"א 

תניא, ר' אליעזר אומר: 'עין תחת עין' ממש.
הפסוק  את  לפרש  שיש  אומר  אליעזר  ר' 
אמנם  ממון.  בתשלום  מדובר  ואין  כפשוטו, 
אליעזר  ר'  דברי  את  אחרת  מפרש  הבבלי 
רבי  דעתך?  סלקא  "ממש  התמיהה  מכוח 
אליעזר לית ליה ככל הני תנאי?!" )שם(; מיד 
שגם  מפרשים  האמוראים  התמיהה  אחרי 
לדברי ר' אליעזר הדין הוא תשלום ממון. אך 
התנאים,  כל  על  חולק  אליעזר  ר'  בפשטות 
אפשר  כך  תנאי!"  הני  ככל  ליה  "לית  ואכן 
ר'  דברי  גם את  בהסתייגות מסוימת, לפרש 

אליעזר במכילתא:

מכילתא דרבי ישמעאל 
מסכתא דנזיקין פרשה ח )עמ' 277( ]לשמות כ"א, כד[

רבי אליעזר אומר: 'עין תחת עין', שומע אני בין 
מתכוין בין שאינו מתכוין אינו משלם אלא ממון, 
מום  בו  לעשות  המתכוון  מוציא  הכתוב  והרי 

שאינו משלם אלא ממש.
"שאינו משלם אלא ממש" - כך על פי גירסת 
חלק מכתבי היד; אבל אחרים גורסים "שאינו 
משלם אלא ממון". רח"ש הורוביץ במהדורתו 
למכילתא מבכר את הגירסה "ממש", ומבאר 
שוגג;  לבין  מזיד  בין  מחלק  אליעזר  שר' 
המזיק בשוגג משלם ממון והמזיק במתכוון 

נענש בעונש גופני - "ממש".
כן  לפני  המובאות  האחרות,  השיטות 

במכילתא, סוברות ש"עין תחת עין" פירושו 
תשלום ממון:

'עין תחת עין' - ממון. אתה אומר ממון, או אינו 
אלא עין ממש, היה רבי ישמעאל אומר, הרי הוא 
יומת'  אדם  ומכה  ישלמנה  בהמה  'מכה  אומר 
לנזקי  אדם  נזקי  הכתוב  הקיש  כא(,  כ"ד,  )ויקרא 

ונזקי בהמה לנזקי אדם, מה נזקי בהמה  בהמה 
לתשלומין, אף נזקי אדם לתשלומין. 

רבי יצחק אומר: הרי הוא אומר 'אם כופר יושת 
מה  וחומר,  קל  דברים  והרי  ל(,  כ"א,  )שמות  עליו' 
במקום שענש הכתוב מיתה לא ענש אלא ממון, 
יענש אלא  דין הוא שלא  כאן שלא ענש מיתה, 

ממון.
שתי הוכחות יש כאן לדעה ש"עין תחת עין 
שהראיות  הוא  לשתיהן  והמשותף  ממון", 
אינן ראיות מתוך הפרשה עצמה. ר' ישמעאל 
ומתוך  בוויקרא  המקביל  מהכתוב  מוכיח 
ר'  פרשה.  באותה  בהמה  מכה  של  ההקשר 
שהרג  שור  מדין  וחומר  בקל  מוכיח  יצחק 
יומת"  בעליו  "וגם  תורה  בו  שאמרה  אדם, 
)או  אפשרות  שיש  סייגה  מיד  אך  כט(,  )כ"א, 

חובה( לשלם כופר.

ספרא אמור 
פרשה יד, ז )קד ע"ד( ]לויקרא כ"ד, כא[

יכול סימא את עינו יסמא את עינו, קיטע את ידו 
רגלו?  את  ישבר  רגלו  את  שיבר  ידו,  את  יקטע 
תלמוד לומר 'מכה בהמה... מכה אדם', מה מכה 
בהמה בתשלומים אף מכה אדם בתשלומים. אם 
נפשך לומר 'לא תקחו כופר לנפש רוצח' )במדבר 
את  נוטל  כופר,  נוטל  אתה  אין  לרוצח  לא(,  ל"ה, 

לאיברים כופר.
כמו ר' ישמעאל, גם הספרא מבין שמשמעות 
הקשרם:  מתוך  עולה  בוויקרא  הפסוקים 
תשלום ממון. הספרא מוסיף ראיה מפסוקים 
בבמדבר ל"ה. שם נאמר שרוצח שדינו מוות 
כופר,  בתשלום  מעונשו  להימלט  יכול  אינו 
והדרשן לומד מכאן שדווקא רוצח איננו יכול 
לשלם כופר, אבל החובל באיבר יכול לשלם 

כופר.
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תשע  מביא  קמא  בבא  במסכת  הבבלי 
ממון"  עין  תחת  ש"עין  להוכיח  כדי  ראיות 
שריבוי  נראה  ואמוראים.  תנאים  ממדרשי 
הגדול  הקושי  את  דווקא  מדגיש  הראיות 
לכאן  חותכת  ראיה  שאין  ומלמד  בפרשה, 
יראה  והמעיין  ארוכה,  הסוגיה  לכאן.  או 
חלק  נציג  כאן  בתלמוד.  בשלמותה  אותה 
וללא  סדרן בתלמוד  פי  על  שלא  מהראיות, 
חלק  בסוגיה.  ראיה  כל  על  שנמצא  הדיון 
בדרך  מהכתובים,  ראיות  הן  מהראיות 
)הראיה הראשונה,  ההיקש או בהוכחה לשונית 
מובאת  ואיננה  שבספרא  לזו  זהה  מהכתובים,  ראיה 

כאן(:

בבלי בבא קמא 
פג ע"ב - פד ע"א

בו'  ינתן  'כן  קרא:  אמר  תנא,  ישמעאל  רבי  דבי 
)ויקרא כ"ד, כ(, ואין נתינה אלא ממון... 

דבי רבי חייא תנא, אמר קרא: 'יד ביד' )דברים י"ט, 
כא(, דבר הניתן מיד ליד... 

כתיב  'תחת' משור,  'תחת'  רב אשי אמר: אתיא 
)שמות כ"א, כד(, וכתיב התם:  הכא: 'עין תחת עין' 
)שם, לו(; מה להלן  'שלם ישלם שור תחת השור' 

ממון, אף כאן ממון.
העוסקות  לשוניות  הערות  הן  אלו  ראיות 
ישמעאל  ר'  מדבי  הברייתא  הכתוב.  בפשט 
אומרת ש'נתינה' פירושה נתינת ממון, וכיוון 
באדם  מום  יתן  "כאשר  הפסוק  פירוש  שכך 
יִנָתֶן בו" הוא שעל הנתבע לשלם לתובע  כן 
על הנזק שעשה לו. כמו במכילתא ובספרא, 
הראיה היא מהפסוקים בוויקרא ולא מאלה 
"תחת"  שהמילה  מפרש  אשי  רב  שבשמות. 
עין"  תחת  "עין  וממילא  ממון,  תשלום  היא 
תשלום  פירושו  ובשמות  בוויקרא  האמור 

דמי העין.

עוסקות  אינן  בסוגיה  אחרות  ראיות  שלוש 
מסברה  מוכיחות  אלא  הכתובים  בפירוש 

שלא ייתכן לפרש כאן עונש בגוף:
תניא, ר' דוסתאי בן יהודה אומר: 'עין תחת עין' - 

ממון. אתה אומר: ממון, או אינו אלא עין ממש? 
אמרת, הרי שהיתה עינו של זה גדולה ועינו של 
עין'?  תחת  'עין  ביה  קורא  אני  היאך  קטנה,  זה 
)= ואם  וכי תימא, כל כי האי שקיל מיניה ממונא 
אמרה:  התורה  ממון(,  משלם  כזה  שבמקרה  תאמר, 

משפט  כב(,  כ"ד,  )ויקרא  לכם'  יהיה  אחד  'משפט 
השוה לכולכם... 

תניא אידך, רבי שמעון בן יוחי אומר: 'עין תחת 
עין' - ממון, אתה אומר: ממון, או אינו אלא עין 
ממש? הרי שהיה סומא וסימא, קיטע - וקיטע, 
תחת  'עין  בזה  מקיים  אני  היאך  וחיגר,   - חיגר 
לכם'  יהיה  אחד  'משפט  אמרה:  והתורה  עין'? 

)ויקרא כ"ד, כב(, משפט השוה לכולכם...

אביי אומר: אתיא מדתני דבי חזקיה, דתנא דבי 
ולא  נפש',  תחת  'נפש  עין',  תחת  'עין  חזקיה: 
ממש,  דעתך  סלקא  ואי  עין;  תחת  ועין  נפש 
זימנין דמשכחת לה עין ונפש תחת עין, דבהדי 
שמעוור  שבזמן   =( נשמתיה  ליה  נפקא  ליה  דעויר 

אותו יוצאת נשמתו(.

הוא  הללו  הראיות  שלוש  לכל  המשותף 
הסברה שעונש בגוף בתור מידה כנגד מידה 
של  עינו  שכן  במדויק,  לביצוע  ניתן  איננו 
לזו של הנפגע.  הפוגע אף פעם איננה שווה 
"עין  לקיים  אפשר  שאי  אומר  דוסתאי  ר' 
תחת עין" כפשוטו במקרה שעין אחת גדולה 
תמיד  האמת  למען  אך  קטנה,  אחת  ועין 
מוסיף  שמעון  ר'  שוות.  אינן  העיניים  שתי 
עין,  כלל  לו  שאין  פוגע  שיש  ואומר  כך  על 
כנגד  מידה  של  עונש  בו  לקיים  אפשר  ואי 
מידה. אביי מעלה טענה אחרת: גם אם ייתכן 
מצב ששתי העיניים שוות, אי אפשר לענוש 
שאפשר  כיוון  שפגע  כפי  ממש  הפוגע  את 
יותר מזה  נזק חמור  שייגרם מהפגיעה בעין 

שגרם הפוגע.

מפרשים, ראשונים ואחרונים, עסקו בפירוש 
הפסוק ובדברי חז"ל. כאן נביא שניים מהם, 
מהטענות  חלק  פוסק.  והשני  פרשן  האחד 

שיביאו כבר פגשנו בדברי חז"ל.
ויכוח בין  אבן עזרא בפירושו לשמות מביא 
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זוטא,  בן  בשם  קראי  לחכם  גאון  סעדיה  רב 
ויכוח בין הקראים לרבנים בפירוש  המשקף 

הפסוק:

אבן עזרא, 
הפירוש הארוך לשמות כ"א, כד

עין. אמר רב סעדיה, לא נוכל לפרש זה הפסוק 
וסרה  חבירו,  עין  הכה  אדם  אם  כי  כמשמעו. 
שלישית אור עיניו, איך יתכן שיוכה מכה כזאת 
בלי תוספת ומגרעת? אולי יחשיך אור עינו כלו? 
היו  אם  כי  והחבורה,  והפצע  הכויה  קשה  ויותר 

במקום מסוכן אולי ימות, ואין הדעת סובלת.

מסברה,  ההוכחה  את  רס"ג  מעלה  כאן 
שמצאנו בבבלי. יש בדבריו שילוב של דברי 
ר' דוסתאי ודברי אביי. ר' דוסתאי אמר שיש 
קטנה,  והשניה  גדולה  אחת  שעין  מקרים 
אי  המקרים  שברוב  ואומר  מוסיף  ורס"ג 
כפי  בדיוק  הפוגע  את  ולהכות  לכוון  אפשר 
שהכה, בלי תוספת ומגרעת. המשך הוויכוח 

מתנהל במישור הפרשני־לשוני:
אמר לו בן זוטא: והלא כתוב במקום אחר, 'כאשר 
)ויקרא כ"ד, כ(? והגאון  יתן מום באדם כן ינתן בו' 
השיב לו, יש לנו בי"ת תחת על. והנה טעמו כן 
ינתן עליו עונש. ובן זוטא השיב לו: 'כאשר עשה 
)שם, יט(. והגאון השיב, הנה שמשון  כן יעשה לו' 
אמר: 'כאשר עשו לי כן עשיתי להם' )שופטים ט"ו, 
ונתנם לאחרים,  יא(, ושמשון לא לקח נשותיהם 

רק גמולם השיב להם.
שנאמרו  בביטויים  דנים  ורס"ג  זוטא  בן 
דנים  הם  תחילה  ויקרא.  שבספר  בפרשה 
זוטא  בן  כ.  בפסוק  הנמצא  נת"ן  בשורש 
מפרש אותו כנתינת מום - "כאשר יתן מום 
באדם" פירושו 'כפי שנתן הפוגע מום בגופו 
של אדם', וכך גם "כן ינתן בו" צריך להתפרש 
ומפרש  עונה,  רס"ג  בפוגע'.  מום  ינתן  'כן   -
עובר  זוטא  בן  עונש'.  'ינתן עליו   - בו"  "ינתן 
לביטוי "כאשר עשה כן יעשה לו", שמשתמע 
שעשה  כפי  פיזית,  ענישה  של  מעשה  ממנו 
ראיה מפסוק אחר,  רס"ג  לכך מביא  הפוגע. 

שבו "כן עשיתי להם" מתפרש בתור השבת 
שעשו  כפי  מדויקת  עשייה  בתור  ולא  גמול 
לדון  זוטא  ובן  רס"ג  חוזרים  בהמשך  לו. 

בעניין מצד הסברה:
יהיה  - מה  עני  היה המכה  זוטא השיב: אם  ובן 
פקח  עין  יעור  עִוֵר  אם  השיב:  והגאון  עונשו? 
מה יעשה לו? כי העני יתכן שיעשיר וישלם, רק 

העור לא יוכל לשלם לעולם.
בדבריו  בבבלי  מצאנו  רס"ג  של  טיעונו  את 
של ר' שמעון - בעיוור אי אפשר לקיים עונש 
של מידה כנגד מידה. בן זוטא מעלה סברה 
נגדית: את העני אי אפשר לחייב בממון, ולכן 
נראה לדעתו שהעונש הוא פיזי. רס"ג מבחין 
קבוע  דבר  שהוא   - עיוור  של  החיסרון  בין 
שאפשר   - עני  של  החיסרון  לבין  ומהותי, 
גם  בממון  עני  לחייב  אפשר  ולכן  שישתנה; 

אם בשלב זה הוא איננו יכול לשלם.

עד כאן הוויכוח, ומכאן לסיכום של ראב"ע:
התורה  מצות  דרך  על  לפרש  נוכל  לא  והכלל: 
כי  חז"ל,  דברי  על  נסמוך  לא  אם  שלם  פירוש 
כאשר קבלנו התורה מן האבות כן קבלנו תורה 
שבעל פה, אין הפרש ביניהם. והנה יהיה פירוש 
'עין תחת עין' - ראוי להיותו עינו תחת עינו, אם 

לא יתן כפרו.
העקרונית:  עמדתו  על  כאן  חוזר  ראב"ע 
אנחנו  התורה  של  ההלכתי  החלק  בפירוש 
מחויבים לדברי חז"ל, והתורה הכתובה כלל 
איננה יכולה להתפרש ללא המסורת שבעל 
פה. בסוף דבריו מוסיף ראב"ע משפט חשוב 
בכל  אותנו  המלווה  השאלה  על  שעונה 
מדוע  ממון",  עין  תחת  "עין  אם  הפרשה: 
ובמפורש?  בבירור  זאת  אומרת  התורה  אין 
שמשתמעת  בלשון  התורה  נקטה  למה 
כעונש בגוף של מידה כנגד מידה? תשובתו 
כדי  זאת  אומרת  שהתורה  היא  ראב"ע  של 
כפי  בגוף  לעונש  הפוגע  שראוי  ללמדנו 
שהוא פגע, אלא שהתורה אפשרה לו לשלם 
שפירוש  מסכים  ראב"ע  אלו  בדברים  כופר. 
הפסוק לפי הפשט הוא עונש בגוף, ולאמירה 
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להלכה  ואולם  רעיונית.  משמעות  יש  זו 
אפשר  חז"ל.  של  לפירושם  מחויבים  אנחנו 
ראב"ע:  שמציע  הרעיון  את  ולפתח  לחדד 
ובבירור  בפשטו  אומרת  התורה  הייתה  אם 
שהפוגע בחברו משלם תשלום ממון, אפשר 
המעשה  על  כפרה  בכך  שיש  לחשוב  היה 
שעשה; אם הפוגע שילם על כל מרכיבי הנזק 
שהזיק, והנפגע קיבל פיצוי מלא על הפגיעה, 
במכוון  התורה  פגיעה.  כאן  אין  כביכול 
כדי  תשלומים,  חיוב  שיש  אומרת  איננה 
על  לכפר  כדי  הממון  בפיצוי  שאין   ללמדנו 

המעשה.
בכיוון דומה נוקט גם הרמב"ם במשנה תורה:

רמב"ם 
הלכות חובל ומזיק, א, ב-ו

הלכה ב

רואין  רגלו  או  חבירו  יד  קטע  שאם  כיצד?  נזק 
אותו כאלו הוא עבד נמכר בשוק, כמה היה יפה 
שהפחית  הפחת  ומשלם  עתה,  יפה  הוא  וכמה 
מדמיו, שנאמר 'עין תחת עין' )שמות כ"א, כד; ויקרא 
כ"ד, כ(, מפי השמועה למדו שזה שנאמר 'תחת' 

לשלם ממון הוא.
הלכה ג

זה שנאמר בתורה 'כאשר יתן מום באדם כן ינתן 
שחבל  כמו  בזה  לחבול  אינו  כ(  כ"ד,  )ויקרא  בו' 
בחבירו, אלא שהוא ראוי לחסרו אבר או לחבול 
הוא  והרי  נזקו,  משלם  ולפיכך  שעשה,  כמו  בו 
)במדבר  רוצח'  לנפש  כופר  תקחו  'ולא  אומר 
אבל  כופר  שאין  הוא  בלבד  לרוצח  ל"ה, לא(, 

לחסרון איברים או לחבלות יש כופר. 
הלכה ד

וכן זה שנאמר בחובל בחבירו ומזיקו 'לא תחוס 
בתשלומין,  תחוס  שלא  יב(,  כ"ה,  )דברים  עינך' 
בו,  בכוונה חבל  ושלא  זה  הוא  עני  שמא תאמר 

ארחמנו, לכך נאמר 'לא תחוס עינך'. 
הלכה ה

וכו'  עין'  'עין תחת  באיברים  ומנין שזה שנאמר 

חבורה'  תחת  'חבורה  שנאמר  הוא?  תשלומין 
'וכי יכה איש את  )שמות כ"א, כה(, ובפירוש נאמר 

ורפא  יתן  שבתו  רק  וגו'  באגרוף  או  באבן  רעהו 
שנאמר  ש'תחת'  למדת  הא  יט(,  )שם,  ירפא' 
הנאמר  ל'תחת'  הדין  והוא  תשלומין,  בחבורה 

בעין ובשאר איברים. 
הלכה ו

תורה  מענין  נראים  אלו  שדברים  פי  על  אף 
שבכתב, כולן מפורשין הן מפי משה מהר סיני, 
וכולן הלכה למעשה הן בידינו, וכזה ראו אבותינו 
דנין בבית דינו של יהושע ובבית דינו של שמואל 
מימות  שעמדו  דין  ובית  דין  בית  ובכל  הרמתי 

משה ועד עכשיו.
לפירוש  הרמב"ם  בדברי  העיקרית  הראיה 
ה,  בהלכה  נמצאת  ממון"  עין  תחת  "עין 
חז"ל.  במקורות  מצאנו  שלא  ראיה  וזוהי 
ורפא  יתן  "רק שבתו  התורה אמרה בפירוש 
לתשלום  היא  והכוונה  יט(,  )כ"א,  ירפא" 
חיסרון  בה  שאין  מכה  היא  "חבורה"  ממון. 
הריפוי  בהוצאות  רק  מתבטא  והנזק  איבר, 
ובשביתה ממלאכה. אם כן, כשהתורה אמרה 
בוודאי  היא  כה(  )שם,  חבורה"  תחת  "חבורה 
בפסוק  שמפורש  כפי  לתשלומים,  התכוונה 
הופעותיו  בכל  "תחת"  שהביטוי  ומכאן  יט, 
בפסוקים אלו מובנו הוא תשלום ממון בתור 

פיצוי על הנזק.
בין  היחס  בשאלת  כאן  עוסק  הרמב"ם 
אין  לדעתו  המסורת.  לבין  הפשט  פירוש 
"נראים  כאן סתירה: הדברים שבמסורת הם 
'פשט  ובלשוננו, הם   - מענין תורה שבכתב" 
בכך  אין  היתה סתירה  גם אם  הכתוב'; אבל 
כלום - העיקר הוא המסורת של תורה שבעל 
פה, והדברים מפורשים מפי משה מהר סיני, 

ומקובלים בכל בתי הדין שעמדו אחריו.
בדברי  שמצאנו  הרעיון  על  חוזר  הרמב"ם 
הוא  בו"  ינתן  "כן  הפסוק  פירוש  הראב"ע: 
כמו  בו  לחבול  או  אבר  לחסרו  ראוי  "שהוא 

שעשה, ולפיכך משלם נזקו".
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שאול ברוכי פרשיות הנזיקין בתורה ואבות נזיקין במשנה	

משנה בבא קמא 
א', א

בְעֶה  וְהַמַּ וְהַבּוֹר  וֹר  הַשּׁ נְזִיקִים:  אֲבוֹת  עָה  אַרְבָּ
וְהַהֶבְעֵר.

ראשונים  גאונים,  ואחריהם  התלמודים 
של  החלוקה  בביאור  עסוקים  ואחרונים 
בפירוש  ובעיקר  אבות,  לארבעה  המשנה 
נעסוק  אנו  "המַבְעֶה".   - המיוחדת  הלשון 
לבין  לאבות  החלוקה  שבין  בזיקה  בעיקר 
הזיקה  פרטי  על  שבתורה.  נזיקין  פרשיות 
לפני  עוד  אך  הדברים,  בהמשך  נעמוד  הזו 
כבר  במשנה  שנזכרו  האבות  כל  שיתפרשו 
)=ההבער(  ניכר הקשר בין השור, הבור והאש 
שבמשנה, לבין הפסוקים בשמות כ"א, כח - 
עוסקים  בשור,  פותחים  הפסוקים  ה.  כ"ב, 
בין השאר גם בבור, ומסיימים באש, ובלשון 
דאישתעי  "כמה   - אחר(  )בהקשר  הירושלמי 
שדיברה  כמו   =( מתניתא"  אישתעיית  קרייא 

התורה דיברה המשנה(.

כך גם כותב רש"י:

רש"י 
בבא קמא ב ע"א, ד"ה השור והבור

במשנה,  סדרן   - בפרשה  כתובין  שהן  כסדר 
דפרשה ראשונה נאמרה בשור, שניה בבור.

יותר  יש רשימה רחבה  בברייתות מקבילות 
שנינו  כך  נזיקין.  אבות  של  שבמשנה  מזאת 

בתוספתא:

תוספתא בבא קמא 
ט', א

והבור,  השור  נזיקין:  אבות  הן  עשר  שלשה 
המבעה וההבער, שומר חנם והשואל, נושא שכר 

והשוכר, נזק וצער, ריפוי, שבת ובשת.

ברייתא זו נמצאת גם בשני התלמודים )בבבלי 

חייא(. בבבלי  ר'  ובירושלמי בשם  ר' אושעיא  בשם 

יש בצדה ברייתא נוספת בשם ר' חייא:

בבלי בבא קמא 
ד ע"ב 

נזיקין:  אבות  וארבעה  עשרים  חייא,  ר'  תני 
וגנב,  וחמשה,  ארבעה  ותשלומי  כפל,  תשלומי 
ומוציא  והמפתה,  והאונס,  זוממין,  ועדים  וגזלן, 
שם רע, והמטמא, והמדמע, והמנסך, והני תליסר 
)= פירוש: ואלה השלושה עשר שבברייתא של ר' אושעיא(; 

הא עשרים וארבעה.
היחידה  כל  את  זו  ברשימה  מביא  חייא  ר' 
 - יח  )כ"א,  משפטים  בפרשת  הקזואיסטית 
היחידה  לרשימה.  הבסיס  שהיא  כ"ב, טז(, 

המזכירה  יריבון",  "וכי  בפרשיית  מתחילה 
תחת  ב"עין  וממשיכה  וריפוי,  שבת  תשלום 
השור,  פרשיות  אחריהן  נזק.  תשלום   - עין" 
תשלומי  הגנב,  דין  גם  ובתוכן  והאש,  הבור 
כפל ותשלומי ארבעה וחמישה. גם פרשיות 
תביעות   - נזיקין  באבות  נכללות  השומרים 
נזק או אבדן שבאות כתוצאה מיחסי מפקיד 
המפתה  בדין  מסתיימת  היחידה  ושומר. 
עליהן  נזק.  כאב  מוגדר  הוא  שגם  נערה, 
מפרשיות  נזיקין  אבות  עוד  חייא  ר'  מוסיף 
אחרות בתורה, וגם היזק שאינו ניכר, שאיננו 

מפורש בתורה )כמו המטמא(.
המונה  השתיים,  מבין  המצמצמת  הברייתא 
שלושה עשר אבות נזיקין, בנויה רובה ככולה 
משמיטה  היא  שמות.  שבספר  היחידה  על 
דינים שנאמרו בפרשיות  ועוד  זוממין  עדים 
אחרות, ומשמיטה גם את דיני הגנב והמפתה.
המשנה, המונה ארבעה אבות נזיקין, עוסקת 
בחלק מצומצם של היחידה המקראית: כ"א, 
פי  על  כוללים,  אלו  פסוקים  ה.  כ"ב,   - כח 
המסורה, שש פרשיות. כבר עמדנו על הקשר 
היסודי בין הפסוקים לבין המשנה, ונציג את 

הקשר בטבלה שלהלן:
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משנהנושא

כ"א, כח-
לב

ח שׁוֹר אֶת אִישׁ" שור"וְכִי יִגַּ

כ"א, לג-
לד

ח אִישׁ בּוֹר" בור"וְכִי יִפְתַּ

כ"א, 
לה-לו

"וְכִי יִגֹּף שׁוֹר אִישׁ אֶת 
שׁוֹר רֵעֵהוּ"

)שור(

כ"א, לז - 
כ"ב, ג

י יִגְנבֹ אִישׁ שׁוֹר אוֹ  "כִּ
ה" שֶׂ

מַבְעֶה?

דֶה אוֹ כ"ב, ד י יַבְעֶר אִישׁ שָׂ "כִּ
עִירוֹ  ח אֶת בְּ לַּ כֶרֶם וְשִׁ

דֵה אַחֵר" שְׂ וּבִעֵר בִּ

ם כ"ב, ה לֵּ י תֵצֵא אֵשׁ... שַׁ "כִּ
בְעִר אֶת  ם הַמַּ לֵּ יְשַׁ

עֵרָה" הַבְּ

הֵבְעֵר

לשור  אדם  שנגח  שור  בין  חילקה  התורה 
פרשיית  את  ביניהם  וכתבה  שור,  שנגח 
הבור. מלבד זה, הקשר בין שלושה מהאבות 
וההבער.  הבור  השור,  נשמר:  הפרשה  אל 
בצד.  ה"מבעה"  חידת  את  עתה  עד  הנחנו 
זהותו של המבעה  נראה שהפתרון לשאלת 
מחייב לעסוק גם במקומו של אותו "מבעה" 

בפרשיות.
מהו  לשאלה  אחת  תשובה  יש  בירושלמי 

מבעה:

ירושלמי בבא קמא 
פרק א הלכה א, ב ע"א

את  איש  שור  יגף  'כי  דכתיב  הקרן  זה   - השור 
עד   =( כדון  עד  לה(.  כ"א,  )שמות  וגו'  רעהו'  שור 
עכשיו( בתַם, במועד מניין? 'או נודע כי שור נגח 

הוא' וגו' )שם, לו(.
'בעל  לג(,  )שם,  וגו'  בור'  איש  יפתח  'כי   - הבור 

הבור ישלם' וגו' )שם, לד(.
ושלח  כרם  או  שדה  איש  יַבְעֶר  'כי   - המַבְעֶה 
)שם כ"ב, ד( זה הרגל, דכתיב 'משלחי  את בעירה' 
'הסר  וכתיב  כ(,  ל"ב,  )ישעיהו  והחמור'  השור  רגל 

'פרוץ  זה השן;   - ה, ה(  )שם  והיה לבער'  מסוכתו 
גדירו והיה למרמס' )שם( - זה הרגל.

קוצים'  ומצאה  אש  תצא  'כי  דכתיב   - וההבער 
וגו' )שמות כ"ב, ה(.

כולל  שם  הוא  הירושלמי,  פי  על  המבעה, 
והזיקה  אחר  לשדה  שנכנסה  בהמה  לנזקי 
שם בהליכתה או באכילתה. במשנה בהמשך 
ורגל",  "שן  אלו  נזקים  מכונים  המסכת 
פרשיית  שלפני  בפסוק  כלולים  הם  ובתורה 
ח  לַּ וְשִׁ כֶרֶם  אוֹ  דֶה  שָׂ אִישׁ  יַבְעֶר  י  "כִּ האש: 
דֵה אַחֵר". זיהוי "מבעה"3  שְׂ בִּ וּבִעֵר  עִירוֹ  בְּ אֶת 
ועם  המשנה  סדר  עם  מתיישב  ורגל  שן  עם 
גם במשנה,  כך  בתורה,  כמו  סדר הפרשיות; 
"כמה  לאש:  הבור  בין  נמצאים  והרגל  השן 
דאישתעי קרייא אישתעיית מתניתא" )= כסדר 

הפסוקים כך סדר המשנה; בלשון הירושלמי להלן(.

לבין  הפסוקים  בין  ההדוק  הקשר  אף  על 
מהסדר.  קלה  חריגה  שיש  מתברר  המשנה, 
פרשיות  שתי  בין  נמצאת  הבור  פרשיית 
בירושלמי  שמצוטטים  הפסוקים  השור. 
)פסוקים  בנוגע לשור הם מהפרשייה השנייה 
שפרשייה  היא  לכך  שהסיבה  ונראה  לה-לו(, 

זו עוסקת בנזק - שור שנגח שור, והפרשייה 
עוסקת  איננה  כח-לב(  )פסוקים  הראשונה 
ה"שור"  אם  אדם.  שהרג  בשור  אלא  בנזק 
אז  השניה,  מהפרשייה  השור  הוא  במשנה 
נזקי  לפרשיית  קודמת  בור  נזקי  פרשיית 
השור  במשנה  הוקדם  כן  פי  על  ואף  שור, 
אמנם  זאת:  היא  לכך  שהסיבה  נראה  לבור. 
הפסוק  הוא  ל"שור"  יותר  המתאים  הפסוק 
מהפרשייה השנייה, אבל האב "שור"  - יש בו 

גם שור שהרג אדם.
לאור  ביאור,  צריכה  שעדיין  אחרת  שאלה 
ההשוואה בין הפרשיות למשנה, היא מקומה 
של פרשיית הגנב. הפרשייה נמצאת בתורה 
חסרה  אך  המבערת,  לבהמה  הבור  בין 

ברשימת אבות הנזיקין.
ממשיך  הירושלמי  ל"מבעה",  ההסבר  לאור 

על השורש 'בעי' בעברית ובארמית ראו להלן במדור לשון עמ' 228, מתוך מאמרם של ח' אריאל וא' יודיצקי. 	.3
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שבמשנה  הרשימה  בין  הקשר  את  ומברר 
הנזיקין,  אבות  עשר  שלושה  לרשימת 

המיוחסת בירושלמי לר' חייא:

ירושלמי
שם

נזקין,  להכשר   - אנן  דתנינן  מה  מעתה,  אמור 
מה דתני רבי חייה - בין להכשר נזקין בין לניזקי 

גופו.
על  אנו במשנתנו מדבר  פירוש: מה ששנינו 
חייא  ר'  ששנה  ומה  אדם,  של  ממונו  נזקי 
בנזקי  בין  ממונו  בנזקי  בין  הוא   בברייתא 

גופו.

שואל  ורגל  שן  הוא  ש"מבעה"  התשובה  על 
קרן  בין  המשנה  הפרידה  מדוע  חגיי  ר' 
לבין  שן  בין  הפרידה  לא  אך  ורגל,  שן   לבין 

רגל:
ר' חגיי שאל: היך תנינן ארבעה אבות נזיקין? אם 
]ה[אמור בשור אחד ניתני שלשה, ואם הכל  הכל 
ניתני חמשה? אלא כמה  ]ה[אמור בשור שלשה 

דאישתעי קרייא אישתעיית מתניתא.
ר' חגיי, או שלושה  היה צריך לשנות, לדעת 
)= קרן, שן ורגל(, בור ואש,  נזיקין - שור  אבות 
או חמישה - קרן, שן, רגל, בור ואש. תשובתו 
בעקבות  הולכת  שהמשנה  היא  חגיי  ר'  של 
שן  לבין  קרן  בין  הפרידה  התורה  המקרא: 

ורגל, וכך עשתה גם המשנה.

בבבלי יש מחלוקת בשאלה מהו מבעה:

בבלי בבא קמא 
ג ע"ב

מאי מבעה?
רב אמר: מבעה - זה אדם.

ושמואל אמר: מבעה - זה השן.

למה  הקרובה  שמואל,  בדעת  תחילה  נדון 
מסבירה  הסוגיה  בסוף  בירושלמי.  שנאמר 

הגמרא:

שם 
ד ע"א

ושמואל מאי טעמא לא אמר כרב?
אמר לך: אי סלקא דעתך אדם, הא קתני סיפא: 
'שור המועד, ושור המזיק ברשות הניזק, והאדם'! 

)= הרי שנינו בסיפא 'אדם'(.

המשנה  אותו  שנתה  לא  ומדוע   =( ברישא?  וליתני 
ברישא?(

)= עוסקת המשנה(, בנזקי גופו  בנזקי ממון קמיירי 
לא קמיירי.

נזכר  הוא  במשנה;  חסר  איננו  המזיק  אדם 
מארבעה  אחד  איננו  הוא  אך  שלה,  בסיפא 
כוללים,  נזיקין  אבות  ארבעה  נזיקין.  אבות 
נזקי  וכפי שנאמר בירושלמי,  לדעת שמואל 

ממון בלבד.
שמואל אומר ש"מבעה" הוא השן, אך איננו 
נזקי  כלולים  והיכן  ב"שור"  כלול  מה  מבאר 
שיטתו  את  מבארת  הגמרא  והרגל.  הקרן 

בשתי דרכים:

שם 
ג ע"ב - ד ע"א

ושמואל נמי הא תנא ליה שור? 
אמר רב יהודה: תנא שור לקרנו ומבעה לשינו...

ורגל מאי? שייריה? )= האם המשנה שיירה את הרגל?(
'כשהזיק חב המזיק' לאתויי )= לרבות( רגל. 

וליתנייה בהדיא? )= וישנה אותה במפורש?( 
אלא אמר רבא: תנא שור לרגלו ומבעה לשינו.

"שור"  שמואל  שלדעת  מבאר  יהודה  רב 
שן.  נזקי  כולל  ו"מבעה"  קרן,  נזקי  כולל 
הגמרא אינה מקבלת את דבריו כיוון שנזקי 
שמואל  שלדעת  מסביר  רבא  חסרים.  הרגל 
נזקי  כולל  ו"מבעה"  רגל,  נזקי  כולל  "שור" 
נזיקין  באבות  כלולים  אינם  קרן  נזקי  שן. 
כיוון שהמשנה מונה רק את אלה שמועדים 
פירשו  וכך  הגמרא,  מסקנת  זו  מתחילתם. 
הדעת  את  לתת  ראוי  אך  המשנה.  מפרשי 
שלא  שמואל,  דברי  אלה  שאין  לעובדה 
יהודה  רב  ואכן  לרגל,  במפורש  התייחס 
על  דבריו אחרת. אפשר,  פירש את  תלמידו 
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פי דברי רב יהודה, ש"שור" הוא קרן ו"מבעה" 
הוא שן, ואילו רגל לא נשנתה במפורש אלא 
היא מעין נספח לשן.4 על פי הסבר זה, דעת 

שמואל היא מעין מה שנאמר בירושלמי.
זה  ש"מבעה  וסובר  שמואל  על  חולק  רב 

אדם". הגמרא מבארת את שיטתו ואומרת:

שם 
ג ע"ב 

רב מאי טעמא לא אמר כשמואל? 
תנא שור וכל מילי דשור.

השור:  נזקי  כל  את  כולל  "שור"  רב,  לדעת 
קרן, שור ורגל; ו"מבעה" הוא אדם המזיק.

נחזור להשוואה בין אבות הנזיקין לפרשיות 
לדעת  וכן  הירושלמי,  פירוש  פי  על  בתורה. 
האבות  סדר  אלבק(,  פירוש  פי  )על  שמואל 
מתאים לסדר הפרשיות, אך נותר הקושי של 
שרב  ייתכן  האם  הגנב.  פרשיות  על  הדילוג 
מפרש את פירושו על פי הקבלה אחרת בין 
הפרשיות למשנה, ובאמרו "מבעה זה אדם" 
בין  שנמצאת  הגנב,  לפרשיית  רומז  הוא 

פרשיית הבור לפרשיית האש?
הבבלי בוודאי לא פירש כך את דבריו, אלא 
בדף  בסוגיה  המזיק.  לאדם  היא  רב  שכוונת 
ד ע"ב אומרת הגמרא - "תנא אדם וכל מילי 
נזק,  רב  לדעת  כלולים  ב"מבעה"  דאדם". 
הנזיקין שנזכרו בברייתות  ושאר אבות  צער 

המקבילות.
הסבר  מצאנו  הגאונים  אחד  של  בתשובה 

מעט שונה לדעת רב:
וששאלתם, מבעה זו השן כרב ושמואל דהוו להו 

מילתא חדא, או כרב זביד דאמר זו האש? 
קאמרינן 'מאי מבעה? רב אמר מבעה זה אדם', 
אמר  'ושמואל  דאחר,  זרעא  לבהמתו  דאוכליה 

מבעה זו השן' שלשור.5

המזיק  אדם  על  דיבר  לא  רב  הגאון,  לדעת 
בהמתו  את  ששילח  אדם  על  אלא  בידיים, 
לאכול בשדה של אחר. על פי זה, אין פער גדול 
בין רב לשמואל )"דהוו להו מילתא חדא"(; על פי 
רב המשנה מדברת על אדם ששלח ביודעין 
את בהמתו לאכול, ועל פי שמואל היא מדברת 

על אדם שבהמתו הלכה מעצמה ואכלה.
בין על פי הבבלי ובין על פי הגאון, לא התכוון 
רב בדבריו לגנב. אף על פי כן מצאנו ראשונים 
זה  ש"מבעה  רב,  דברי  בין  קשר  שמוצאים 

אדם", לבין מקומה של פרשיית הגנב.
הבאנו  בתוספות.  תם  רבנו  מדברי  עולה  כך 
שהמשנה  שאומר  רש"י,  דברי  את  למעלה 
הראשונים  המקרא.  סדר  פי  על  מסודרת 
לשיטת  בין  עליו,  ומקשים  בדבריו  דנים 

שמואל ובין לשיטת רב:

תוספות 
בבא קמא ב ע"א, ד"ה השור והבור 

סדרן  בפרשה  שנכתבו  כסדר  בקונטרס  פירש 
שור  'תנא  דאמר  דלמאן  גב  על  ואף  במשנה. 
לן  נפקא  דרגל  הפרשה,  כסדר  הוי  לא  לרגלו' 
מ'ושלח את בעירה' דכתיב בתר בור, מכל מקום 
שם שור כתיב קודם בפרשה, דהיינו נגיחה דקרן.
לשיטת שמואל, מבעה נשנה כסדר, בין בור 
לאש. התוספות מקשים שמקומו של השור 
איננו מתאים לדעה זו, כיוון שלדעת שמואל 
רגל  שאמנם  מתרצים  והם  הרגל;  הוא  שור 
'שור'  שם  אבל  בפרשה,  מאוחר  מופיעה 
פי  על  היא  הזו  הקושיה  בפרשה.  מוקדם 
הסברו של רבא לשמואל; אך אם נפרש כמו 
שהצענו, שלשמואל "שור" הוא קרן ו"מבעה" 

הוא שן ורגל, הכל הולך כסדר.
ולמאן דאמר 'מבעה זה אדם', אף על גב דלבתר 
הבערה כתיב בפרשת אמור 'מכה בהמה ישלמנה' 

כך פירש ח' אלבק בפירושו למשנה, השלמות ותוספות, עמ' 405. 	.4
של  כתבי־יד  מתוך  ההלכה  מספרי  מספרות הגאונים : תשובות הגאונים ושרידים  אסף,  ש'  ידי  על  מובא  	.5
ה"גניזה" ומקורות אחרים )ירושלים תרצ"ג(, עמ' 120-119. ראו אלבק, שם, עמ' 406, ורמ"מ כשר, תורה שלמה, 

משפטים יח )ניו יורק תשי"ח(, עמ' 23, אות סד, שכתבו שקשה ליישב את דברי הגאון עם סוגיית הגמרא.
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חש  לא  שור,  דאזיק  אדם  דהיינו  כא(  כ"ד,  )ויקרא 

לשנותו כסדר הפרשה לפי שרחוק כל כך, ושנאו 
כסדר 'לא הרי' דסיפא, שמבעה קודם להבער.

התוספות מקשים על פי שיטת רב ש"מבעה" 
הוא אדם המזיק הכתוב בתורה בספר ויקרא, 
אחר הבער; והם  אז צריך היה לשנות מבעה 
נמצא  אינו  הוא  שממילא  שכיוון  מתרצים 
כסדר  כתוב  הוא  אין  משפטים,  בפרשת 
בהמשך  כמו  לאש  הוקדם  ולכן  הפרשה, 

המשנה.
ורבנו תם פירש דשם אדם כתיב בפרשה קודם, 
אחד  והוא  לז(,  כ"א,  )שמות  שור'  איש  יגנוב  'כי 

מאבות נזיקין דקתני לה בברייתא בגמרא.
"מבעה" הוא אדם המזיק, אך באדם המזיק 
שאר  כל   - הגמרא  שאמרה  כפי   - כלולים 
גם  וביניהם  נמנו במשנה,  נזיקין שלא  אבות 
גנב, תשלומי כפל ותשלומי ארבעה וחמישה. 
בין  בפרשה  נמצא  המזיק  אדם  שם  כן,  אם 
היא  רב  לשיטת  גם  המשנה  ולכן  לאש,  בור 
על פי סדר התורה - שור, בור, אדם ואש. כך 

כותב גם המאירי:

המאירי
בית הבחירה בבא קמא ב ע"א 

אלא שנראה לפרש לשטה זו, רוצה לומר לדעת 
גבוה  שבמינו  מפני  השור  את  שהקדימו  רב, 
אבות  שלשה  כולל  שהוא  לומר  רוצה  מכלן, 
לו  וסמך  מזו,  זו  ומובדלות  מופרשות  שכלן 
הבור להיותו נזכר בתורה אחר שור שהזיק אדם, 
והזכיר אחריו מבעה הואיל ומצא אחריו 'כי יגנוב 
)שמות כ"א,  איש שור או שה וטבחו או מכרו' וגו' 
לז(, ואחריו ההבער כמו שכתוב אחר כל אלו 'כי 

תצא אש' )שם כ"ב, ה(.
יש להעיר שלדעת ראשונים אחרים, המשנה 
איננה מסודרת על פי הסדר בתורה, ועל פי 
זו אף  מסורת שונה מהתוספות בבבא קמא 
מסכת  בתחילת  התוספות  תם.  רבנו  דעת 
פותחת  המשנה  מדוע  בשאלה  דנים  שבת 
על  שומרת  ואינה  והכנסה,  הוצאה  בדיני 

הסדר של ל"ט אבות מלאכה:

תוספות 
שבת ב ע"א, ד"ה יציאות השבת 

לו  היה  שבת  הוצאות  דדיני  ריב"א,  הקשה 
גדול  כלל  פרק  אחר  מלאכות  אבות  גבי   לשנות 

לקמן...
ורבינו תם מפרש דדבר ההוה רגיל הש"ס לשנות 
והבור  'השור  קמא  בבא  במסכת  וכן  תחילה, 

המבעה וההבער' ולא נקט כסדר הפרשה.
מדעת  בשונה  בפירוש,  כאן  אומר  תם  רבנו 
סדר  פי  על  ערוכה  איננה  שהמשנה  רש"י, 

הפרשה אלא על פי המצוי.

נשוב לשיטה הקושרת בין סדר התורה לסדר 
התוספות  )על  תם  רבנו  בדברי  כמו   - המשנה 
בבבא קמא( והמאירי, גם רבינו יונה מחבר בין 

זה אדם", לבין פרשיית  שיטת רב, ש"מבעה 
הגנב:

שיטה מקובצת 
בבא קמא ג ע"ב

מבעה זה אדם וכו'. מצאתי בשם הר"ר יונה, הא 
שהוזכר  דאדם  משום  מבעה,  בלשון  דאפקיה 
מכר,  או  שטבח  גנב  לענין  היינו  בתורה  תחלה 
שהוא  במבעה,  המזיק  אדם  שם  כינה  כן  ועל 
תבעיון  'אם  כדכתיב  חבריו,  בבית  מחפש  לשון 

בעיו' )ישעיהו כ"א, יב(.
יונה איננו אומר שלדעת  נשים לב, רבנו  אך 
רב "מבעה" במשנה הוא גנב, אלא שהמשנה 
נקטה כלפי אדם המזיק בלשון זו בהשפעת 

פרשיית הגנב.

ר' יצחק עראמה בפירושו לתורה מסביר את 
אורחא  אגב  ומקשר  בתורה,  הפרשיות  סדר 

בין הדעה ש"מבעה זה אדם" לבין דין הגנב:

ר' יצחק עראמה
עקידת יצחק פרשת משפטים, שער מו

)= השור והבור( אשר יש  ...ואחר שסדר שנים אלה 
בשניהם מיתת הניזק כמו שנזכר בכל אחד מהם, 
זכר דיני המבעה, כמאן דאמר 'מבעה זה אדם', 
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עָיוּ' )ישעיהו כ"א, יב(, ואמר 'כי  יוּן בְּ שאמר 'אם תִבְעָּ

יגנוב איש שור או שה' וגו' )שמות כ"א, לז(...

ואחר כך פירש נזקי ממון שאין בו רוח חיים על 

ידי ממון שיש בו רוח חיים, ואמר 'כי יבער איש 

)שם כ"ב, ד(.  וגו'  שדה או כרם ושלח את בעירה' 

'מבעה  שאמר  מי  דעת  על  כן  גם  מבעה  וזהו 

)עובדיה א', ו(, וזה  מַצְפּוּנָיו'  'נִבְעוּ  זה השן' דכתיב 

חבירו  של  שדה  מיטב  על  חס  לא  אשר  האיש 

'מיטב  יזדמן,  אשר  אל  ללכת  בהמותיו  בשלחו 

שדהו ומיטב כרמו ישלם' )שמות כ"ב, ד(.

שאין  לממון  מממון  הבא  הנזק  סדר  כך  ואחר 

'כי תצא אש'  ואמר  רוח חיים,  בשום אחד מהם 

אבות  נשלמו  ובזה  ההבער,  והוא  ה(,  )שם,  וגו' 

נזיקין אשר כלן תחלתן וסופן הם בלתי רצוניים.

את  פירש  עראמה  יצחק  שר'  נראה  לא 

אבל  המקובל,  מהפירוש  בשונה  רב  דברי 

אלא  התלמוד  את  מפרש  איננו  שהוא  כיוון 

לשון  את  להצמיד  יכול  הוא  המקרא,  את 

גם   - רב  שיטת  פי  על  "מבעה",  המשנה - 

לגנב.

את  חושפים  הללו  שהראשונים  אפשר 

אף  התורה,  בסדר  רב  דברי  של  שורשם 

על  התבסס  רב  המזיק,  אדם  על  שדיבר 

לפרש  כדי  בתורה  ומקומה  הגנב  פרשיית 

נוכל  הללו  הדברים  לאור  אדם".  זה  "מבעה 

בין  המשווה  הטבלה  את  ולהציג  לשוב 

המקרא למשנה:

משנהתורה

כ"א, 
כח-לב

ח שׁוֹר אֶת אִישׁ" )שור שהרג("וְכִי יִגַּ

כ"א, 
לג-לד

ח אִישׁ בּוֹר" בור"וְכִי יִפְתַּ

כ"א, 
לה-לו

"וְכִי יִגּףֹ שׁוֹר אִישׁ אֶת 
שׁוֹר רֵעֵהוּ"

שור 
שהזיק

כ"א, לז 
- כ"ב, ג

י יִגְנבֹ אִישׁ שׁוֹר אוֹ  "כִּ
ה" שֶׂ

מַבְעֶה זה 
אדם

דֶה אוֹ כ"ב, ד י יַבְעֶר אִישׁ שָׂ "כִּ
עִירוֹ  ח אֶת בְּ לַּ כֶרֶם וְשִׁ

דֵה אַחֵר" שְׂ וּבִעֵר בִּ

מַבְעֶה זה 
השן והרגל

ם כ"ב, ה לֵּ י תֵצֵא אֵשׁ... שַׁ "כִּ
בְעִר אֶת  ם הַמַּ לֵּ יְשַׁ

עֵרָה" הַבְּ

הֵבְעֵר

משתלב   - הפירושים  שני  פי  על   - "מבעה" 

דאישתעי  "כמה  בתורה,  הפרשיות  בסדר 

קרייא אישתעיית מתניתא".
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יעקב מדן בור מים שנפתח, ובור ריק שנכרה1	

מדרשי ההלכה והתלמודים התחבטו בשאלה מדוע היה על התורה להפריד בין פותח בור 
לבין כורה בור. והרי אם הפותח בור קיים חייב, ודאי חייב הכורה, שיצר בור חדש!

האפשרויות השונות שהעלו המדרשים והסוגיות להבדלים בין פתיחת בור לבין כרייתו הן 
רבות ומגוונות. במאמץ לפרש את פשט הכתוב, נעסוק רק במה שנראה לנו שיטת התלמוד 

הירושלמי, ונרחיב אותה אל מעבר למה שנאמר בסוגיית הירושלמי עצמה:

וכי יכרה איש בור" - אחד בור לנזקין ואחד בור למיתה.  כתיב: "כי יפתח איש בור 
אמר רבי יצחק: אחד בור של מיתה ואחד בור לנזקין - שניהן ממקרא אחד נתרבו. 

נזקין,  וכשהוא בא לבור של מיתה, אתמר: פטור על הכלים; וכשהוא בא לבור של 
אתמר: חייב על הכלים )ירושלמי בבא־קמא פרק ה, ו(.

לדעת התלמוד הירושלמי, הבור שנפתח והבור שנכרה, הם שני בורות מסוגים שונים, ודיניהם 
שונים זה מזה. הבור האחד הוא בור שהבהמה מתה בו. פותח בור זה חייב רק על הבהמה 
שמתה ולא על כליה, וגם לא על אדם שנפל לתוכו ומת, וכפי שיבואר להלן. הבור השני הוא 
נזקי בור כזה חייבים גם אם  בו, כגון שנפצעה ושברה את רגלה. על  ניזוקה  בור שהבהמה 

אדם ניזוק בו, כגון ששבר את רגלו, וגם אם כלים ניזוקו בו.

שמונים  או  אחד  )מטר  טפחים  עשרה  עמוק  בור  הוא  הראשון  הבור  ההלכה,  פשטות  פי  על 
סנטימטר(. הבור השני הוא בור רדוד, ובו אין חיוב על מיתת הבהמה אלא על נזקיה. אנו ננסה 

להרחיב חילוק זה גם להיבט נוסף המבחין בין הבורות, כפי שנראה לנו מפשוטו של מקרא. 

בבור שתייה  פותח בור הוא  להבנתנו, התורה מדברת בשני סוגי בור. המקרה המצוי שאדם 
באביב ובקיץ. המזיק פתח את הבור  מלא מים, המשמש את הרבים ואת בהמותיהם בעיקר 
כדי להשתמש במימיו ו'שכח' לסוגרו. שור או חמור נפלו אל הבור כשראשם כלפי מטה אל 

המים, נחנקו וטבעו. 

לעומת המקרה הזה, המקרה המצוי שאדם כורה בור הוא בסתיו. האדם כורה את הבור כדי 
שיקלוט מי גשמים בחורף לצורך האביב והקיץ. לרוב, הבור הכרוי זה עתה הוא ריק. שור או 

חמור נפלו לתוכו כשראשם לפנים וכלפי מטה, שברו את מפרקתם ומתו מן החבטה.2 

נוסיף הרחבת ביאור לדבר. הגמרא שוללת חיוב על מותו של אדם מנזקי בור ואף מחיוב על 
כלים שנפלו לבור ונשברו, מדרשת הכתוב:

"ונפל שמה שור או חמור" - "שור" ולא אדם, "חמור" ולא כלים )בבא־קמא נג ע"ב(.3

הפטור מחיוב על אדם שנפל לבור נראה קשור לנוהג שדרכם של בני אדם להתבונן בדרכים. 
נפילתו של אדם לבור היא באחריותו האישית, כי היה אמור לשים לב. 

ערוך ומקוצר מתוך 'כי קרוב אליך - שמות', תל אביב תשע"ד, עמ' 377-372.  	.1
שמא ניתן לראות לכך רמז בכתוב: ה"בּוֹר"; הנזכר בפתיחה כתוב בכתיב מלא, בשלוש אותיות; אך ה"בֹּר"  	.2

הנזכר בכרייה כתוב בכתיב חסר, בשתי אותיות. מכאן נראה שה"בּוֹר" הראשון מלא וה"בּרֹ" השני ריק.
רבי יהודה חולק על כך ומחייב על כלים. 	.3
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בו תיפול כשראשה לפנים בשל מבנה  יש להניח שבהמה הנכשלת  כן: בבור מים  יתר על 
יהיה למטה, והיא תתקשה להיחלץ ממי הבור. אך אדם  גופה, ועל כן בעת הנפילה ראשה 
המים  מן  להיחלץ  המקרים(  )ברוב  יוכל  ולכן  גופו,  מבנה  בשל  למעלה  כשראשו  לרוב  ייפול 

בשחייה וכדומה.

לעומת זאת, בבור ריק ועמוק גם אדם עלול להינזק בחבלה חמורה, ומצטמצם ההבדל בינו 
לבין שור הנופל לבור. אף כלים עלולים להישבר בנפילתם לבור ריק, בוודאי כאשר מדובר 
בבור שעומקו עשרה טפחים. בבור ריק כזה יש חיוב על נזק שאין בו מיתה, ובו אין הבדל בין 

אדם לשור; כורה הבור חייב על שניהם. 

בבור מלא מים המצב שונה, כי לא סביר שהנופל ייפגע בחבלה משמעותית. נראה כי יש שני 
מצבים סבירים בקרב הנופל לבור מים. במצב הראשון הנופל כמעט לא יינזק, והוא יצא מן 
הבור רטוב אך בריא. המצב השני מנוגד לכך, ובו הנופל יקפח את חייו מחוסר חמצן )'הבלו' 
של הבור בלשון הגמרא; בבא־קמא נג ע"א(. מחמת הבדלי מבנה הגוף ואופן הנפילה הנגזר ממנו, 

מסתבר )במקרה השכיח( ששור ימות ואדם יינצל. לכן בבור מלא מים מתאימה דרשת הגמרא: 
"שור - ולא אדם". 

שני הבורות הם אפוא משקפי דינים שונים. בור מלא מים שאדם פתח עלול לגרום למיתה 
)ובדרך כלל לא לפציעה(, ואף זאת בנוגע לבהמות בלבד. אדם וכלים - סביר שלא ייפגעו כמעט. 

אך בור ריק שאדם כרהו ועדיין אין בו מים יכול לגרום בעיקר לנזק, ובו חייבים גם על אדם 
- לשני  ולדברינו על פי הירושלמי  ודיברה על שני מצבים בבור,  וכלים. לכן טרחה התורה 

בורות שונים.

ב. היכן נמצא הבור?
על פי הסברה, הבור המזיק אמור להיות ברשות הרבים, שהרי אין סיבה לחייב את בעל הבור 
עַל הַבּוֹר", אבל הרי אין הוא בעלים על  על בור הנמצא בחצרו. על פי הפסוק נקרא המזיק "בַּ
בור שחפר ברשות הרבים! יש דרך לדחוק את הפסוק, אך רבי עקיבא אכן טוען שעיקר חיובו 
של בעל הבור הוא על בור שברשותו, שהוא אכן בעלים עליו. בתשובה לשאלה מדוע יתחייב 
עליו, מעמידה הגמרא )בבא־קמא מט ע"ב - נ ע"א( את החיוב ב"הפקיר רשותו ולא הפקיר בורו". 
במצב זה אכן האדם הוא בעל הבור, ומובן שיתחייב בנזקיו. אולם עמדה זו קשה: מי יעשה 

הפקר מוזר כזה, ומדוע תעסוק התורה במקרה כה חריג? 

הציבור  את  מזמין  והוא  דומה,  דבר  או  חנות  בחצרו  שפתח  לאדם  הגמרא  שכוונת  נראה 
להיכנס לחצרו. על אדם זה לכסות את הבור שבחצרו משום שהוא מכשול לרבים. אם תיפול 

בהמתו של אחד מבאי חצרו לבור, יתחייב בעל הבור לשלם.

לעומת רבי עקיבא, רבי ישמעאל סובר אחרת - מדובר באדם שכרה או פתח בור ברשות 
עַל  "בַּ הרבים. אמנם הבור אינו שלו, אך בגלל מעשהו הוא נחשב כבעל התקלה, ולכן נחשב 
הַבּוֹר". דבריהם בהלכה טעונים פירוט רב, ואנו לא באנו לעסוק אלא במקראות. עיקר דברינו 

הם בשיטת רבי ישמעאל, בבור ברשות הרבים.
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ג. "'חמור'  - ולא כלים"
נראה שיש כאן אמירה של התורה שאדם אינו יכול לשלוח את חמורו העמוס בסחורה לבדו 
לדרכו, אלא עליו להשגיח עליו! חמור שאינו טעון לפעמים יוצא מאורוותו ומשוטט לבדו 
ברשות הרבים. אם ייפול לבור, תהא זאת אחריותו של בעל הבור. אך כשמונחת עליו סחורה 

ניתן להניח שבעליו משגיח עליו, ולכן אין לחייב את כורה הבור בנזקי הכלים שעל החמור.

זאת ועוד: מצאנו בכל אבות הנזיקין הקלות אחדות בפרטי התשלום, המשתנות לפי הנזק 
המדובר. אפשר שהתורה באה ללמדנו כאן את עקרון ההשתתפות העצמית של הניזק - עליו 
לשמור על רכושו ולא לסמוך לחלוטין על תשלומו של המזיק. עיקר האשמה מוטלת בנזיקין 

על המזיק, אך חלקה מוטל גם על הניזק, שלא שמר כראוי על ממונו.

ד."כסף ישיב לבעליו, והמת יהיה לו"
על פי פשטי המקראות בפסוק, בעל הבור ישלם תשלום מלא עבור הבהמה המתה בבורו, 
ותמורת זאת הוא יזכה בגופת הבהמה. ממילא עולה שעל בעל הבור לטפל בנבלה ולמכרה 

כדי להציל את מעט הכסף שהיא שווה. 

לטפל  אחראי  שמתה  הבהמה  שבעל  באמרם  שווים  והתלמודים  ההלכה  מדרשי  כל  אך 
בנבלה, והוא אינו מקבל מבעל הבור שהזיקו אלא את הפרש המחיר בין בהמתו החיה לבין 
ת יִהְיֶה לּוֹ" בתור  גופתה, וטרחתה עליו. המדרשים כנראה למדו את המילה "לוֹ" במילים "וְהַמֵּ

המשך למילים "כסף ישיב לִבְעָלָיו".

הנטייה הפשוטה ללמוד את הפסוק היא: 'כסף ישיב לבעליו, ואילו המת יהיה לו )=למזיק, בעל 
הבור('; אך לדעת המדרשים: 'כסף ישיב לבעליו )=ההפרש(, והמת יהיה לו )=לבעליו, בעל הבהמה('. 

אך מדוע ללמוד כך, ולא כאפשרות הראשונה שהעלינו, שהטיפול במת מוטל על בעל הבור? 
חכמים כנראה הבינו שהתורה רוצה להקל מעט על המזיק בתשלומיו, ולחייב גם - לפחות 

בטרחה - את הניזק, שלא שמר כראוי על בהמתו כשנפלה לבור. 

והבור הריק,  בו,  טבעה  - הבור המלא מים, שבהמה  ועוד: לעיל עסקנו בשני הבורות  זאת 
שבהמה נחבטה בו )'חבטו' של בור בלשון הגמרא; בבא־קמא נג ע"א(. מסתבר שהגופה שווה כסף רק 
בבור הריק, שהגופה נחבטה בו. חילוץ גופת בהמה מבור מלא מים הוא עניין יקר וממושך, 
יפחת. לכן מסתבר שהתשלום עבור  וערכה  ובינתיים בשר הבהמה יתקלקל מחמת המים 

בהמה שטבעה בבור המים הוא תשלום מלא, בהנחה שהנבלה אינה שווה דבר. 

עצם  הריק.  בבור  רק  לּוֹ"(  יִהְיֶה  ת  )"וְהַמֵּ הנבלה  דין  את  לנו  ומסרה  טרחה  התורה  זה,  פי  על 
ניתנת  שהנבילה  הבור,  לבעל  זכות  לחדש  באה  הנבלה  לדין  לרדת  התורה  של  טרחתה 

לבעליה בתור חלק מן התשלום המגיע לו.
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יואל בן־נון משפטי בור ומכשולי דרכים1	

משפטי התורה המותנים מציגים תמיד מקרה ודינו, אולם ההלכה לוקחת את המקרה המוגדר 
ומרחיבה אותו לנושא כללי. נעקוב אחרי דוגמה אחת: התהליך ההלכתי ממקרה הבור ועד 

הנושא הכללי של אחריות למכשולי דרכים ולנזקים שהם גורמים.

הפסוק בתורה מציג שתי אפשרויות: "וכי יפתח איש בור, או כי יכרה איש בֹר ולא יכסנו..." 
ואת  חפר,  שלא  לבור  גם  האדם  אחריות  את  ההלכה  במדרש  למדו  מכאן  לג(.  כ"א,  )שמות 

או  שור  תמורת  כסף  לשלם  ויתחייב  הבור"  ל"בעל  יהפוך  יכסה,  שלא  מי  הכיסוי:  אחריות 
חמור שנפלו לבור - "והמת יהיה לו". זהו הפתח בתורה להפיכת דוגמת הבור לנושא כללי 

של אחריות למכשולי דרכים.2

מהמשך לשון התורה "... ונפל שמה שור או חמור" למדו חז"ל בגמרא: "שור ולא אדם, חמור 
אבל  מיתה,  לעניין  רק  נוגע  זה  שצמצום  שם  מבואר  ע"ב(.  נג  ע"ב,  כח  )בבא־קמא  כלים"  ולא 
לנזיקין - "אדם חייב וכלים פטורין"; כלומר בעל הבור חייב במקרה של נזק לאדם, אבל לא 

במקרה של מות האדם )רמב"ם, הלכות נזקי ממון, י"ג, א(.

חיוב  בהם  שיש  נזיקין,  כדיני  בור'  ב'נזקי  מדובר  לא  אדם  לחיי  סכנה  של  שבמקרה  מובן 
אלא בדין חמור יותר. לכן גם העונש בבית דין )או על פי החוק( יהיה חמור יותר  תשלומי נזק, 

בגרימת מוות על ידי מכשול שיש בו 'דמים' והוא חורג בבירור מדיני בור.

מכאן נובעות מסקנות הלכתיות מפורטות בנוגע למכשולי דרכים בתור נושא כללי, ובמיוחד 
במציאות ימינו:

1. מכשולי דרכים שאין בהם כדי לגרום סכנת חיים לאדם, יש להם דיני 'בור ברשות הרבים',3 
חייב  והוא  "הואיל  הרמב"ם:4  כלשון  באחריותו,  או  ברשותו  מאליו  הופיע  המכשול  אם  גם 
למלאותו או לכסותו ולא עשה - הרי זה חייב בנזקיו"; ולאו דווקא בור, אלא גם שוּחה וחריץ, 
מערה5 ותלולית,6 אבנים וסכינים, ואפילו ערמות קש ותבן, כולם נחשבים כמו 'בור'. וכך כתב 
הרמב"ם: "וכל המניח תקלה - הרי זה תולדת הבור; ואם הוזק בה אדם או בהמה - משלם זה 

שהניח התקלה נזק שלם...".7

2. מי שמניח את מטענו ברשות הרבים,8 או עוצר את רכבו לזמן קצר או ארוך, או שרכבו 

תקציר מתוך פרק בחיבורי 'קיצור הלכות דרכים' )'מחביון עזֹ', עין צורים תשס"א(; החיבור המלא 'הלכות דרכים  	.1
וטיולים - סכנות ומצוות', עתיד לצאת לאור, בע"ה.

על הבור בתורה ובהלכה ראו בדבריו של הרב יעקב מדן לעיל, עמ' 183 ואילך. 	.2
וכן אם חפר ברשותו ופתח לו פתח ברשות הרבים או ברשות חברו )רמב"ם, הל' נזקי ממון, י"ב, ב(. 	.3

שם י"ב, ג, וכן שם י"ב, ח: "המוסר בורו לשומר, השומר חייב בנזקיו". 	.4
שם י"ב, י. 	.5

שם י"ב, טו. 	.6
שם י"ג, ב-ג. 	.7

"המניח את הכד ברשות הרבים, ובא אחר ונתקל בה…", בבא־קמא כז ע"א עד כט ע"ב. רמב"ם הל' נזקי  	.8
ממון, י"ג, ה )ואילך(. 
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נתקע, חייב להציב סימון בולט וזוהר9 כדי שלא ייכשל בו לא אדם ולא רכב. אם לא סימן, 
)או התקוע( נושא  ונתקל אדם במטענו או רכב ברכבו, בעל המטען המונח או הרכב העומד 
בכל האחריות לנזקי אדם10 - "לפי שאין דרך בני אדם להתבונן בדרך כשהן מהלכין".11 אבל 
 - וזוהר כנדרש על פי התקנות, הוא פטור מאחריות, והנתקל חייב12  אם הציב סימון בולט 

"מפני שהיה לו להסתכל".

להחליק  שאפשר  נוזל  כל  או  שמן  ממנו  נשפך  או  הרבים,13  ברשות  מטענו  שנשבר  מי   .3
וניזוקו אנשים, הרי הוא פטור מאחריות מפני שזהו אונס.15 אולם אם יכול  בו )אפילו מים(,14 
היה16 לסלק את השברים, לשפוך חול על השמן ולספוג את הנוזל באדמה, ולא עשה כן, הרי 
הוא נושא באחריות. מי שעובר שם ורואה, חייב גם הוא לפנות ולשפוך חול או להזעיק את 
ויש  נזק לרבים קרובה לפיקוח נפש,  המשטרה. וחובה לעשות כך גם בשבת מפני שסכנת 

דעה בין הפוסקים שהיא נחשבת כפיקוח נפש ממש.17

או  נתקע,  או  נעצר  שהרכב  ברגע  אולם  בגופו.18  המזיק  כאדם  דינו  ברכב,  הנוהג  אדם   .4
אם  בנזקי אדם אחר  ואפשר שיתחייב  בור(,19  )כמו  הופך למכשול  הוא  ונפל,  נתקל  כשאדם 

כדי שיראו אותו היטב גם בלילה. 	.9
וכמובן לנזקי בהמה ולמותה, אך לא לנזקי כלים )=רכוש(, וראו רמב"ם הלכות נזקי ממון, י"ג, א-ב. 	.10

לשון רמב"ם הל' נזקי ממון, י"ג, ה, על פי הגמרא בבא־קמא כז ע"ב. 	.11
שיש לו רשות להניחה", כמו  לשון הרמב"ם הל' נזקי ממון, י"ג, ו. מדובר במקרה ש"הניח את הכד במקום  	.12
בפינה של הגיתות. ושם בי"ג, י, נאמר: "ואם הזהירו זה את זה, כולם פטורים". הסימון הבולט מעביר אפוא 

את האחריות אל הנתקל.
לשון הרמב"ם בהל' נזקי ממון, י"ג, ז: "נשברה כדו ברשות הרבים, והוחלק אחד במים או שלקה בחרסיה -  	.13

פטור מדיני אדם לפי שהוא אנוס, וחייב בדיני שמים מפני שלא סילק את החרסים".
המשנה והגמרא וכמובן הרמב"ם והפוסקים מדברים על החלקה במים. אמנם במצב רוב הכבישים והדרכים  	.14
כיום, מים שנשפכו ממיכל על דרך לא יגרמו להחלקה בדרך כלל, והסכנה הגדולה היותר היא שפיכת שמן 

או דלק וכדומה. אולם במקום שמים עלולים לגרום להחלקה, אין הבדל באחריות בין שמן ומים.
בגמרא בבא־קמא כט ע"א מובאת מחלוקת אם "נתקל - פושע הוא" או שנתקל איננו פושע, ופסק הרמב"ם  	.15
שנתקל הוא אנוס; על זה כתב 'מגיד־משנה' )י"ג, ז( שאם הוא שבר את הכד "בכוונה, ודאי חייב". אם התכוון 
שהם ברשותו, כפי שכתב  חייב בנזקי בור מפני  בעל המטען לאסוף את השברים כי יש להם ערך עבורו, 

הרמב"ם )י"ג, ז(.
בהמשך כתב הרמב"ם שאם אדם שנפל לא הזהיר, הוא פטור "מפני שהוא טרוד בנפשו". מכאן שאם בעל  	.16
ויכול לפנות ולסלק -  יכול לפַנות ולסלק. אבל אם הוא רגוע  מבוהל על עצמו, אין זה נקרא שהוא  המטען 

מתחייב באחריות.
נאמר בגמרא )שבת מב ע"א(: "מכבין גחלת של מתכת ברשות הרבים ]בשבת[ בשביל שלא יוזקו בה רבים, אבל  	.17
לא גחלת של עץ". על פי דעת הגאונים )'הלכות גדולות', פרק כ"ד; רב האי גאון; רבנו חננאל בפירושו לסוגיא(, מדובר 
גם במקום שבו הכיבוי אסור מן התורה מפני "דנזקא דרבים, כסכנת נפשות חשיב לן" )=שנזק של רבים נחשב 
לנו כסכנת נפשות(. וההבדל בין גחלת של עץ ושל מתכת הוא בזה שהרבים יודעים להיזהר בגחלת של עץ כי 

רואים אותה אדומה, ואילו בגחלת של מתכת אין יודעים להיזהר.
)תשובות הרא"ש, כלל ק"א סימן ה'(, ולמרות העובדה שהנזק נעשה  כמו שפסק הרא"ש באדם הרוכב על סוס  	.18
ברגע שהרכב נעצר ועומד, הוא הופך  אדם נוהג ברכב. אולם  באמצעות הרכב. כל זה נכון בהחלט כל עוד 
 - "נחפר באונס"  הדבר נכון בין אם "נחפר ברצון" - כלומר עצר מיוזמתו - ובין אם  לבור ברשות הרבים. 

כלומר הנהג נתקע עם הרכב בלי יכולת להניעו.
כדין "שני קדרים שהיו מהלכין זה אחר זה, ונתקל הראשון ונפל, ונתקל השני בראשון - הראשון חייב בנזקי  	.19

שני" )משנה בבא־קמא לא ע"א, ורמב"ם הל' נזקי ממון, י"ג, ח-יא(.
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ייתקל בו. אם הראשון פשע בעצירתו,20 או שיכול היה לפנות את הדרך אחר כך ולא פינה,21 
הראשון חייב בנזקי השני.22 אם הראשון נתקל או נתקע באונס )או שהזהיר באיתות23 או בקול(, 
או  באונס,  נתקלו  חייב.25 אם שניהם  והשני  - הראשון פטור  ואילו השני לא שמר מרחק24 

שהזהירו זה את זה,26 שניהם פטורים.

5. אדם שנפל או רכב שנתקע או נעצר - לרוחב הדרך - ונתקלו בו אנשים או כלי רכב וניזוקו 
בגופם - הוא חייב בנזקי כולם27 אם פשע בעצירתו, או אם יכול היה לקום ולפנות את הדרך 

)אחר כך( ולא פינה.

חוקי המדינה
כיום בדיני ממונות - ובפרט בדיני תעבורה - קובע מנהג המדינה את ההסכמה הכללית גם 
שלא כדין תורה.28 לפיכך חיובי הנזיקין ייקבעו על פי החוק ועל פי כללי הביטוח הנוהג. אף 

על פי כן יש לצדדים לברר מהו החיוב על פי ההלכה, משתי סיבות:

א. בית משפט לתעבורה יוכל לקבוע אחריות על פי ההלכה במצבים שאין קביעה ברורה של 
החוק או של הביטוח, בפרט אם זהו רצון הצדדים.

ב. תשלום על פי דין תורה מצדו של החייב הוא גם כפרה,29 וראוי לו לשלם לפנים משורת 
הדין מה שנתחייב על פי ההלכה כדי שיתכפר לו; ובפרט אם הניזוק לא יקבל החזרים מן 

הביטוח, או שיקבל פחות. 

בגמרא בבא־קמא לא-לב דנו מתי נחשב הראשון לפושע, ואחת הדוגמאות היא עצירת פתאום של בעל  	.20
קוֹרָה שגרמה לבעל חבית להיתקל בה.

)י"ג, ח(: "שאף על פי שהוא אנוס בשעת  בלשון הגמרא שם, שהיה לו "לעמוד ולא עמד", ובלשון הרמב"ם  	.21
נפילה, אינו אנוס בהיותו מוטל בדרך, והרי הוא יכול לעמוד )=לקום(, ואם לא היה לו ]יכולת[ לעמוד - פטור". 

כדין המשנה, בבא־קמא לא ע"א, וכפסק הרמב"ם שם י"ג, ח. 	.22
לשון הרמב"ם שם, י"ג, י: "ואם הזהירו זה את זה - כולם פטורים"; על פי הגמרא שם, לא ע"א ולב ע"א. 	.23

זה  של  כדו  נשברה   - בקורתו  בא  וזה  בחביתו,  בא  "זה  ע"ב:  לא  בבא־קמא  המשנה,  מלשון  עולה  זה  דין  	.24
בקורתו של זה - פטור, שלזה רשות להלך ולזה רשות להלך". בימינו ברור שאין רשות בדרכים למי שאינו 
שומר מרחק כחוק. כך משתמע שם בהמשך המשנה: "ואם עמד )=עצר פתאום( בעל קוֹרָה - חייב", וכן בשאר 
המקרים שם. וראו שו"ע חושן משפט סימן שע"ט, שהעוצר בפתאומיות, אם יכול להזהיר בעוד מועד ולא 
הזהיר - חייב. בימינו האיתות האחורי ברכב מזהיר בכל עצירה )אם הוא תקין(, ולכן חייב הפוגע אם לא שמר 

מרחק, שהרי אילו שמר, היה מספיק לעצור לפי האיתות.
במקרה כזה השני יתחייב כאדם המזיק ולא כדין בור, שהרי פגע בראשון באשמתו ובגופו עם הרכב, ולכן  	.25

יתחייב בכל הנזקים וגם בנזקי רכוש )=כלים(.
בבא־קמא לא ע"א; רמב"ם שם י"ג, י. 	.26

)י"ג, יא(: "נפל הראשון והיה מוטל לרוחב הדרך, ונתקל אחד בראשו ואחד ברגליו ואחד  לשון הרמב"ם שם  	.27
בבטנו - הרי הוא חייב בנזקי כולם הואיל והיה לו לעמוד ולא עמד".

דמוקרטי  'משטר  וראו מאמרי  תורה;  דין  נגד  או ההסכמה מכוונים מבחינה עקרונית  בתנאי שאין החוק  	.28
ירושלים  שטרן(,  וי'  רביצקי  א'  )עורכים:  דברים  ושברי  דברים  בתוך:  ומגבלותיו',  רצוי  משטר   - התורה  פי  על 
95(; ובספרי: המקור הכפול - השראה סומכות במשנת הרב קוק, תל־ 106-61, ובפרט מעמ'  תשס"ז, עמ' 
22-20, ובעמ'  373-364; וכן כתב בספר מאיר נתיבים )הרב ר"צ תמיר, ירושלים תשס"ד(, עמ'  אביב תשע"ג, עמ' 

214-209, במכתבים של פוסקי הדור מכל החוגים, מרבנים ראשיים ועד פוסקי העדה החרדית.
ראו להלן בדיון על המשפט המוחלט ועל עונשי התורה בתור כפרה, עמ' 232 ואילך. 	.29
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איסור לגרום נזק או חבלה במכשולי דרכים
]בין השאר[ במכשולי דרכים, גם אם אין  אסור לגרום נזק או חבלה לאדם, לבהמה ולרכוש30 
בהם כדי לסכן חיים. את האיסור הזה, החל במיוחד במכשולי דרכים, אפשר ללמוד מפשוטו 
של מקרא: "ולפני עִור לא תתן מכשלֹ" )ויקרא י"ט, יד(;31 וכן בתוספת הקללה: "ארור מַשׁגֶה עִור 

בדרך" )דברים כ"ז, יח(.

גם מן האיסור הזה נובעות הלכות מפורטות, בייחוד במציאות ימינו, בנוגע למכשולי דרכים:

1. אסור להוציא לרשות הרבים שאריות פסולת,32 אבנים, אשפה ונוזלים לסוגיהם.

מים,  שפיכת  כגון  מכשול,  שיוצרת  כחוק  מותרת  פעולה  הרבים  ברשות  שעושה  מי  גם   .2
בנייה ותיקונים - של רשות ציבורית או של מי שקיבל היתר כחוק - אף על פי כן חייב בנזקי 
)גוף( אדם אם נתקל אחר והוזק במכשול. גם אם הפקיר את חומרי המכשול, אין זה מועיל33 - 

בעל המכשול )=הבור( חייב באחריות לנזיקין, ולכן חובתו על פי ההלכה היא להזהיר בשילוט 
ברור ובאיתות זוהר וגם לגדר ולכסות.

חייבים  אינם  הזמן  בתוך   - קצוב  זמן  בתוך  לסלקם  חויבו  והבעלים  שנפלו,  עץ  או  קיר   .3
בנזקים, ואם עבר הזמן חייבים.34

סילוק מכשולי דרכים - חובת היחיד והציבור
שנו חכמים במשנה )מועד־קטן פ"א מ"א(:

"ומתקנין את קלקולי המים שברשות הרבים ]בחול המועד, וכל שכן בחול[, וחוטטין אותן )=מנקים 
כל  ועושין  המים,  מקוות  ואת  רחבים(  )=כיכרות  הרחובות  ואת  הדרכים  את  ומתקנין  מסחף(, 

צורכי הרבים ]גם בחול המועד[..."35

והוסיפו בגמרא )מועד קטן ה ע"א(:

"ומניין שאם לא יצאו )=שליחי ציבור ומנהיגיו( ועשו כל אלו, שכל דמים שנשפכו ]בגלל מכשולי 
דרכים או העדר מקור מים זמין[ - מעלה עליהם הכתוב כאילו הם שפכום? תלמוד לומר ]בפרשת 

ערי מקלט[: "ולא ישפך דם נקי בקרב ארצך אשר ה' אלהיך נֹתן לך נחלה - והיה עליך דמים" 

)דברים י"ט, י(.

וכתב הרמב"ם בספר המצוות )מצוות עשה קפ"ד(:36

"שציוונו להסיר המכשולים והסכנות מכל מושבותינו, וזה שנבנה כותל )=מעקה( סביב 
הגג וסביב הבורות והשיחין והדומה להם, כדי שלא יפול המסתכן מהם או בהם; וכן 

ראו טור ושו"ע חושן משפט, תחילת סימן שע"ח; וראו בעמ' 150 ואילך על האיסור להזיק. 	.30
וכך פסק הרב  וכן כתב ר' מאיר שמחה מדווינסק בפירוש 'משך חכמה' לפסוק.  כפירוש הרלב"ג לפסוק,  	.31

משה פיינשטיין בשו"ת אגרות משה, חלק א', יורה דעה, סימן ג.
רמב"ם הל' נזקי ממון, י"ג, יד, טז. 	.32

רמב"ם הל' נזקי ממון, י"ג, יג-טו, על פי הגמרא בבא־קמא ל ע"א. 	.33
רמב"ם הל' נזקי ממון, י"ג, יט, על פי הגמרא בבא־קמא ו ע"ב, קיז ע"ב. 	.34

כתב  וכן  תקמ"ד.  סימן  אורח־חיים  ובשולחן־ערוך,  י;  ז',  יום־טוב,  שביתת  הל'  ברמב"ם  זו  הלכה  נפסקה  	.35
הרמב"ם בהלכות רוצח ושמירת נפש, י"א, ד.

א',  'משיב מלחמה' כרך  גורן בספרו  וראו מה שכתב הרב שלמה  וקפ"ג.  - קפ"ב  אחרי מצוות ערי מקלט  	.36



ה  הרבתו ישהרד | 187 משפט המוּתנֶ ה

]בתורה[: "... ועשית מעקה לגגך, ]ולא  כל המקומות המסוכנים... והוא אוֹמרוֹ יתעלה 
תשים דמים בביתך, כי יפלֹ הנפֹל ממנו[" )דברים כ"ב, ח(.

ועוד כתב הרמב"ם בספר המצוות37 )מצוות לא־תעשה רצ"ח(: 

בני  ימותו בהם  ובבתינו, כדי שלא  "הזהירנו מהניח המוקשים והמכשולות בארצנו 
אדם, והוא... ]הפסוק[: "... ולא תשים דמים בביתך...", ולשון ספרֵי: "ועשית מעקה - זו 

מצוות עשה; ולא תשים דמים - זו מצוות לא־תעשה"...".

לשים  שלא  להיזהר  הוא  הציווי  דוגמה.  רק  הוא  בתורה(  )שנזכר  לגג  שמעקה  אפוא  ברור 
בכל מקום, בדומה לציווי לבנות ערי מקלט ולהכין הדרכים עם שלטים  מכשולים מסוכנים 
אליהן38 מפני חשש מדם נקי; וציווי זה חל גם על היחיד וגם על הציבור ומנהיגיו, גם בבית 

וגם בחצר ובכל מקום ציבורי.

שותף  נעשה  מסלקו,  ואינו  ציבורי  מקום  בכל  או  בדרך  מכשול  שרואה  מי  כי  גם  ברור 
לאחריות39 - "כי יפלֹ הנפֹל ממנו" )דברים כ"ב, ח(.

לרשויות  מיד  כך  על  להודיע  פנים  כל  על  עליו  חובה  מכשול,  לסלק  יכול  היחיד  אין  אם 
הממונות על כך. כל פקיד או איש ציבור )וגם השר האחראי( שנודע לו על מכשול בדרך )או בכל 

מקום ציבורי( ולא פעל מיד לסלקו, נעשה גם הוא שותף לאחריות, ועובר עבֵרה.40

מידת חסידות
אדם  שיינזק  מצב  כל  מראש  למנוע  אחריות  עצמם  על  נוטלים  היו  הראשונים41  חסידים 

במכשול שעלול להיווצר בגללם, אפילו בעקיפין ובחשש רחוק.

עמ' לג-לח, שפסוקי מעקה בתורה הם אזהרה ליחיד, ופסוקי ערי מקלט הם אזהרה לציבור ולמנהיגיו, ולכן 
סוגיית הגמרא )מועד־קטן ה' ע"א( שעוסקת באחריות המנהיגים מזכירה את הפסוק בערי מקלט; הפוסקים 

שהזכירו יחד את פסוקי שתי הפרשיות התכוונו לחבר בין אחריות היחיד לאחריות מנהיגי הציבור.
ר לא  עִוֵּ אחרי האזהרה שלא "להתרשל בהצלת נפש" )=לא תעמֹד על דם רֵעך; מצווה רצ"ז(; ולפני אזהרת "ולפני  	.37

תִתן מִכשלֹ" )מצווה רצ"ט(.
סְרַטְיָאוֹת  להכין  שצריך  ק"פ(  )שופטים,  בספרֵי  ודרשו  הדרך...",  לך  "תכין  ג(  י"ט  )דברים  בתורה  שנאמר  כפי  	.38
)=דרכים כבושות( מפולשות, ועוד נאמר בגמרא )מכות י ע"א-ע"ב(: "תניא, רבי אליעזר בן יעקב אומר - 'מקלט' 

)=מאיזה פסוק למדו  רב כהנא, מאי קרא?  ויפנה לשם. אמר  כדי שיכיר הרוצח  היה כתוב על פרשת דרכים, 
זאת( - "תכין לך הדרך" - עשה הכנה לדרך". מכאן יש ללמוד גם על חובת הציבור ומנהיגיו להכין שלטים 

ותמרורים בדרכים כדי למנוע ולצמצם סכנות, ועל כך נאמר שם בגמרא )מכות י ע"ב(: "רב חמא בר חנינא 
]דרך לעיר מקלט[, קל  יורה  אים  לחַטָּ - אם  ח(  כ"ה,  )תהלים  בַדרך"  אים  חַטָּ יורה  כן  על  ה',  וישר  "טוב  פתח… 

וחומר לצדיקים".
כלשון התורה )שמות כ"א, לג(, שאי כיסוי בור בידי בעליו נחשבת לחפירתו. 	.39

כלשון הגמרא )מועד־קטן ה ע"א( שהובאה לעיל, ואותו העיקרון מופיע בפרשת עגלה ערופה )דברים כ"א, ז( -  	.40
הזקנים רוחצים ידיהם מאחריות עקיפה; ראו רש"י שם.

י"ג, כב, על פי הגמרא, בבא קמא ל ע"א: "חסידים הראשונים היו מצניעים  לשון הרמב"ם, הל' נזקי ממון,  	.41
את הקוצים ואת הזכוכית בתוך שדותיהם בעומק שלושה טפחים, כדי שלא תַעלֵם )=תעלה אותם( המחרשה; 
ואחרים שורפים אותם באש, ואחרים משליכים אותם לים או לנהר, כדי שלא יוזק בהם אדם". בגמרא בבא־
)=אבנים( מרשותו לרשות הרבים, ומצאו חסיד  קמא נ ע"ב מובא סיפור: "מעשה באדם אחד שהיה מסקל 
אחד, אמר לו - ריקה )=שוטה(, מפני מה אתה מסקל מרשות שאינה שלך לרשות שלך? - לגלג עליו. לימים 
נצרך למכור שדהו )=מפני שירד מנכסיו(, והיה מהלך באותו רשות הרבים, ונכשל באותן האבנים. אמר - יפה 

אמר לי אותו חסיד - מפני מה אתה מסקל מרשות שאינה שלך לרשות שלך?!".
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 "וּמָכְרוּ אֶת הַשּׁוֹר הַחַי וְחָצוּ אֶת כַּסְפּוֹ" - 
שאול ברוכי למה משלם שור תם חצי נזק מגופו?	

שור  של  בעליו  את  התורה  שחייבה  החיוב 
תם הוא חריג. מדוע משלם בעל השור חצי 
בהמתו,  של  נזקה  על  אחראי  הוא  אם  נזק? 
מדוע איננו משלם את הכול? ואם הוא איננו 
הוא  התשלום  האם  משלם?  מדוע  אחראי, 

מעין פשרה בין הצדדים על עצם החיוב?
עוד משונה חיוב התשלומים בעובדה שהוא 

מוגבל לשוויו של השור הפוגע:

משנה בבא קמא 
א, ד 

מה בין תם למועד, אלא שהתם משלם חצי נזק 
מגופו ומועד משלם נזק שלם מן העלייה.

שור תם משלם מגופו, ואם הוא שווה פחות 
התורה  מדוע  מפסיד.  הניזק   - הנזק  מחצי 
הבעלים  אם  התשלום?  גובה  את  מגבילה 
כל  אין  מדוע  נזק,  חצי  בתשלום  חייבים 

נכסיהם משועבדים לכך?

על  שנעמוד  אחרי  כך  על  לענות  ננסה 
המשנה  פי  על  נזק  חצי  תשלום  של  אופיו 
והתלמודים. המשנה אומרת, בלשונה הקצרה:

משנה בבא קמא 
א, ג

והניזק והמזיק בתשלומין.

בתלמודים מתפרש ביטוי זה על תשלום של 
שותפים  והמזיק  שהניזק  תשלום  נזק,  חצי 

בכיסוי הנזק. וכך נאמר בירושלמי:

ירושלמי בבא קמא 
פרק א הלכה ג )ב ע"ג(

נזק,  חצי  משלמין  בתשלומין.  והמזיק  והניזק 
ן שזה מפסיד חצי  ן שמחצין את הנזק, מיכַּ מיכַּ

נזק וזה מפסיד חצי נזק.

כך גם מפרש הרמב"ם את המשנה:

פירוש המשנה לרמב"ם 
בבא קמא א, ד 

והמזיק בתשלומין, רומז לדברים  והניזק  ואמרו 
שמשלם  שיתבאר,  כמו  נזק  חצי  בהן  שחייבין 

המזיק חצי מה שהזיק ויפסיד הניזק החצי.
שני  שבו  תשלום  הוא  נזק  חצי  של  תשלום 
איננו  וזה  משלם,  זה   - מפסידים  הצדדים 

מקבל פיצוי מלא על הנזק.
מה  בשאלה  עוסקים  אינם  ההלכה  מדרשי 
עומד מאחורי החיוב של חצי נזק, וכך גם רוב 
פרשני התורה. הבבלי מציג מחלוקת בהבנת 

האופי של התשלום:

בבלי בבא קמא 
טו ע"א

- רב פפא אמר: ממונא, רב  נזקא  אתמר: פלגא 
הונא בריה דרב יהושע אמר: קנסא. 

הוא  האחד  תשלומים.  חיובי  סוגי  שני  יש 
"ממון" - תשלום שמטרתו לפצות על חיסרון 
ממון שבו בדרך כלל יש התאמה בין שיעור 
הוא  השני  הפיצוי.  שיעור  לבין  החיסרון 
התורה  ידי  על  שנקבע  כספי  עונש  "קנס" - 
ובדרך  ואיננו תלוי ישירות בשיעור הפגיעה, 
)כמו תשלום שלושים שקלים  כלל שיעורו קבוע 
על עבד שנגחו שור( או גבוה מהנזק )כמו תשלומי 

חלוקים  האמוראים  וחמישה(.  וארבעה  כפל 

וכך  נזק,  חצי  שייך  הסוגים  משני  לאיזה 
מסבירה הסוגיה את מחלוקתם:

לאו  שוורים  סתם  קסבר  ממונא,  אמר  פפא  רב 
לשלומי  דבעי  הוא  ובדין  קיימן,  שימור  בחזקת 
כוליה, ורחמנא הוא דחס עליה דאכתי לא אייעד 

תוריה.
קסבר  קנסא,  אמר  יהושע  דרב  בריה  הונא  רב 
הוא  ובדין  קיימי,  שימור  בחזקת  שוורים  סתם 
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היכי  כי  דקנסיה  הוא  ורחמנא  כלל,  דלא לשלם 
דלנטריה לתוריה.

לדעת רב פפא זהו תשלום ממון: בעל השור 
הוא  שמר,  לא  ואם  שורו,  על  לשמור  צריך 
חסה  התורה  אך  הנזק;  כל  את  לשלם  צריך 
מהנזק.  חלק  רק  לשלם  אותו  וחייבה  עליו 
התשלום  יהושע  דרב  בריה  הונא  רב  לדעת 
הוא קנס: סתם שוורים הם בחזקת שמורים, 
צריך  הבעלים  אין  ממון  חיובי  ומבחינת 
לשלם כלל על הנזק; אך התורה קנסה אותו 

בחלק מהתשלום כדי שישמור על שורו.

נתונה  התשלום  לאופי  הנוגעת  שאלה  עוד 
במחלוקת תנאים:

בבלי בבא קמא 
לג ע"א

דתניא: יושם השור בבית דין, דברי רבי ישמעאל; 
רבי עקיבא אומר: הוחלט )=חולט לתשלום( השור. 

במאי קמיפלגי? ר' ישמעאל סבר: בעל חוב הוא 
)= וכסף זוזים הוא חייב לו, ולא  וזוזי הוא דמסיק ליה 
נינהו  שותפי  סבר:  עקיבא  ור'  עצמו(,  השור  את 

)= שותפים הם(. 

חוב  הוא  נזק  חצי  חיוב  ישמעאל,  ר'  לדעת 
לניזק.  כסף  חייב  המזיק  השור  בעל  רגיל: 
אמנם התורה אמרה שגובה הנזק תלוי בערכו 
של השור המזיק, אך השור עצמו איננו שייך 
לניזק. לעומת זאת, לדעת ר' עקיבא אין כאן 
הופכים  והניזק  שהמזיק  אלא  רגיל,  חיוב 
ממנו  וחלק  הוחלט  השור  בשור.  לשותפים 

הפך לרכושו של הניזק.
החי  השור  את  'ומכרו  קרא:  בהאי  וקמיפלגי 
)שמות כ"א, לה(, ר' ישמעאל סבר  וחצו את כספו' 
לבי דינא קמזהר רחמנא, ור' עקיבא סבר לניזק 

ומזיק מזהר להו רחמנא.1
ה  המצֻוֶּ הוא  הדין  בית  ישמעאל,  ר'  לדעת 

הוא  זו  במכירה  והעיקר  השור,  את  למכור 
התשלומים.  גובה  על  המשפיעה  השומא, 
והניזק  שהמזיק  סובר  עקיבא  ר'  לעומתו, 
הם שותפים בשור, והם אלו שצריכים למכור 
אותו כדי שכל אחד יוכל להשתמש בחלקו. 

כפי שכותב המאירי שם:

בית הבחירה למאירי 
בבא קמא לג ע"א 

...שכל כיוצא בזה הוחלט השור לניזק לא מדרך 
שעבוד אלא מדרך שהגוף מוחלט לו כשלו, ואין 

המזיק יכול לסלקו ממנו על כרחו במעות.
הראשונים נחלקו בשאלה אם השור הוחלט 
לניזק משעת הנזק או רק לאחר גמר הדין.2 
עצמו  הנזק  מעשה  הראשונה,  הדעה  פי  על 
הופך את הניזק לשותף בשור המזיק. נראה 
ר'  של  לפירושו  התשתית  היא  זו  שעמדה 

יוסף בכור שור לפסוקים.

בכור שור 
שמות כ"א, לה

וחצו  ימכרו  וגם את המת  ומכרו את השור החי 
להזיק,  דרכו  ולא  תם  שהיה  לפי  כספו.  את 
ומזלא  ולא פשע,  בו  ולא היה על הבעל להזהר 
לפיכך  גרם(,  שניהם  של  המקרה   =( גרים  דתרוויהו 
הכתוב,  דבר  ובסתמא  בהיזק.  שוים  תרוויהו 
דמסתמא שור כשור, ושוה זה כזה, וכשחולקין 
יש  כך  ומתוך  ביניהם.  שוה  ההיזק  נמצא  אותן 
על  ההיזק  חצי  שיהיה  שוים  אינם  שאם  להבין 
ובלבד שיהא שוה שור  וחציו על הניזק,  המזיק 
המזיק חצי הנזק, שאם אינם שוים רק חצי הנזק 
חצי  שוה  אינו  ואם  כולו,  הניזק  יקחנו  שעשה 
פשעו  שלא  דכיון  לא,  ותו  שהזיקו  מי  יקח  נזק 
לו  שעשה  מי  רק  לו,  ישלם  לא  בדבר  הבעלים 
אינו  דתם  רבותינו  אמרו  וכן  יקח.  אותו  הנזק 

משלם רק מגופו.

המחלוקת נעוצה בדו־משמעות בפסוק מבחינת התחביר: האם הנושא של "ומכרו" הוא האנשים הנזכרים  	.1
קודם, או שהנושא סתמי וממילא הכוונה לבית דין )תודה לפרופ' יוסף עופר על הערה זו(.

ראו מאירי שם. 	.2
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ר' יוסף בכור שור מסביר מדוע המזיק משלם 
השור,  של  מגופו  רק  ומדוע  נזק  חצי  רק 
וההסבר מתאים - כאמור - לדעת ר' עקיבא, 
הרואה בשני הצדדים שותפים בשור. ה'בכור 
שור' טוען "דכיון שלא פשעו הבעלים בדבר 
לא ישלם לו"; נוכל להוסיף על דבריו גם את 
דיוקו של רש"ר הירש המופיע בפירושו כאן, 
שלמעשה לא נזכרה בפסוק חובת תשלומים 
שור  ישלם  "שלם  נאמר  מועד  בשור  כלל. 
נאמר  לא  כאן  ואילו  לו(,  )פס'  השור"  תחת 
הצדדים  ששני  רק  אלא  נזק,  חצי  שישלם 
אין  כספו.  את  ויחצו  השור  את  יחד  ימכרו 
כאן פשיעה, ואין חובת תשלומים, אלא "מי 
המזיק -  השור  יקח";  אותו  הנזק  לו  שעשה 
ולא בעל השור - משועבד לניזק,3 וכך הפכו 

המזיק והניזק לשותפים בשור.

הראשון   - מועד  לשור  תם  שור  בין  ההבדל 
מרכושו  והשני  השור  של  מגופו  משלם 
בין  היסודי  ההבדל  על  מלמד   - המזיק  של 
החיובים. האחריות של הבעלים על נזקי שור 
אין  מועד.  שור  על  מהאחריות  פחותה  תם 
כאן חובת תשלומים על הבעלים, אלא מעין 
חיוב על הבהמה - "מי שעשה לו הנזק אותו 
שור  בין  התורה  מבדילה  לכך  בדומה  יקח". 
תם ובין שור מועד שהרגו אדם. בשור מועד 
נאמר "וגם בעליו יומת" )פס' כט( - האחריות 
הפלילית היא על הבעלים; בשור תם, לעומת 
זאת, "ובעל השור נקי" )פס' כח( - אין אחריות 
פלילית לבעלים. אמנם הוא מפסיד מרכושו 
כששורו נסקל, אך אין זה עונש לבעלים אלא 

סילוק של הגורם המזיק.

)= אין לו( שעבוד הגוף על המזיק, דקיימא לן  נגח, לית ליה  נתיבות המשפט ס' פח סק"ג: "דכשהתם  ראו  	.3
)= שהוסכם להלכה( דיוחלט השור, והשור עצמו הוא בעל חוב דידיה )= שלו(".
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יואל בן־נון משפט חצי נזק בשור תם 	

דיני 'יחלוקו' - ממשפט התורה או ממשפטי המלוכה?
דינו של שור תם שנגף שור הוא:

ת יֶחֱצוּן" )שמות כ"א, לה(. סְפּוֹ, וְגַם אֶת הַמֵּ וֹר הַחַי וְחָצוּ אֶת כַּ "וּמָכְרוּ אֶת הַשּׁ

האם חלוקת הנזק בנגיפת שור תם היא הבסיס לדיני 'יחלוקו' בהלכות חז"ל? 

ייתכן שהדבר תלוי במחלוקת רב פפא ורב הונא בריה דרב יהושע, אם חצי נזק הוא 'ממון' או 
'קנס' )בבא קמא דף ט"ו עמוד א(, מחלוקת שהוזכרה כבר קודם לכן:1

איתמר: פלגא נזקא )=חצי נזק של שור תם( - רב פפא אמר: ממונא;
רב הונא בריה דרב יהושע אמר: קנסא.

לרעיון  הבסיס  שזהו  ייתכן  'ממון',  נחשב  תם  שור  של  נזק  שחצי  הסוברת  הדעה  לפי 
'יחלוקו' - במקרים מסוימים התורה מחייבת לשלם מחצית הנזק; זהו ביטוי לאחריות חלקית 
או לשותפות בשור הפוגע )כפי שנתבאר בפרק הקודם(. עם זה, עדיין צריך לבדוק אם רעיון זה 

מתאים גם ל'ממון המוטל בספק'.

לדעה הגורסת שתשלום חצי נזק הוא קנס לחיזוק השמירה, ברור שאי אפשר ללמוד מזה 
דבר לרעיון של דין 'יחלוקו'.

'ממון המוטל בספק'; האם ההלכה מאמצת דין 'יחלוקו'?
משנה: שור שנגח את הפרה ונמצא עוברה בצידה...

גמרא: אמר רב יהודה אמר שמואל: 
]משנה[ זו דברי סומכוס, דאמר: ממון המוטל בספק חולקין,

אבל חכמים אומרים:2 זה כלל גדול בדין המוציא מחבירו עליו הראיה...
אפילו ניזק אומר ברי )=ודאי, שהמזיק אשם(, ומזיק אומר שמא - 

המוציא מחבירו עליו הראיה )בבא־קמא דף מ"ו עמוד א(.3 			 

שור שהיה רודף אחר שור אחר, והוזק, 
זה אומר שורך הזיק, וזה אומר לא כי אלא בסלע לקה - 

המוציא מחבירו עליו הראיה )בבא־קמא פרק ג' משנה יא(. 			 

ראו אצל הרב ברוכי לעיל עמ' 188 ואילך, ובדיון שם. 	.1
רי"נ אפשטיין כתב בכמה מקומות ש"זו דברי ר' פלוני אבל חכמים אומרים" הוא פסק הלכה הדוחה את  	.2
דברי המשנה בקביעה שהם דעת יחיד. ובלשונו: "'חכמים אומרים' ו'דברי חכמים' אינם אלא פסק הלכה, 
בלשון  דבריו  ששנה  עצמו,  האמורא  דעת  אלא  אינו  ולפעמים  במשניות(,  נזכרה  )שלא  יחיד  כדעת  לפעמים 

חכמים" ]מבוא לנוסח המשנה, מהדורה שלישית )תש"ס(, עמ' 175, וכן שם, עמ' 214, ובקיצור בנוגע לסוגיה זו בעמ' 215[.
במחלוקת אחרת על חצי נזק צרורות )בבא־קמא דף י"ז עמוד ב( אנו מוצאים עמדות הפוכות: "תנו רבנן: 	.3

תרנגולין שהיו מפריחין ממקום למקום ושברו כלים בכנפיהן - משלם )בעל התרנגולים( נזק שלם; 	
]אבל אם הזיקו[ ברוח שבכנפיהן - משלמין חצי נזק; סומכוס אומר: נזק שלם.  	

תניא אידך: תרנגולין שהיו מְהַדסין על גבי עיסה ועל גבי פירות, וטינפו או ניקרו - משלם נזק שלם;  	
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לכאורה יש כאן הכרעה ברורה נגד הרעיון של חלוקת הנזק במקרים של ספק. אך הדבר נכון 
רק כאשר יש צד המבקש לחייב את זולתו לשלם לו ממון, משום שאז עליו מוטלת חובת 

ההוכחה; אם הוא מוכיח - הוא מקבל את הכול, ואם אינו מצליח להוכיח - לא יקבל כלום. 

רבות  במשניות  מכירים  אנו  מחברו',  'המוציא  ומי  המוחזק  הוא  מי  ברור  לא  כאשר  אולם 
דיני - 'יחלוקו'. הנה כמה דוגמאות:

1. המחליף פרה בחמור, וילדה, וכן המוכר שפחתו, וילדה,
זה אומר עד שלא מכרתי, וזה אומר משלקחתי - יחלוקו. 

 2. המוכר זיתיו לעצים ]ולא מכר את הקרקע[, ועשו פחות מרביעית לסאה -
הרי אלו של בעל הזיתים. 				  

עשו רביעית לסאה, זה אומר זיתי גידלו, וזה אומר ארצי גידלה - יחלוקו. 

3. שטף נהר זיתיו ונתנם לתוך שדה חבירו, זה אומר זיתי גידלו, וזה אומר ארצי... - 
)בבא־מציעא פרק ח' משניות ד-ה(. יחלוקו.	

והדוגמה הידועה מכולן:

4. שנים אוחזין בטלית, זה אומר אני מצאתיה, וזה אומר אני מצאתיה, 
זה אומר כולה שלי, וזה אומר כולה שלי,  				  

זה ישבע שאין לו בה פחות מחציה, וזה ישבע שאין לו בה פחות מחציה, ויחלוקו. 
זה אומר כולה שלי, וזה אומר חציה שלי,  				  

האומר כולה שלי ישבע שאין לו בה פחות משלשה חלקים,  	
והאומר חציה שלי ישבע שאין לו בה פחות מרביע,  	

זה נוטל שלשה חלקים, וזה נוטל רביע )כלומר, חולקים את החצי שעליו הריב(.  	

5. היו שנים רוכבין על גבי בהמה, או שהיה אחד רוכב ואחד מנהיג, 
זה אומר כולה שלי, וזה אומר כולה שלי,  				  

זה ישבע שאין לו בה פחות מחציה, וזה ישבע שאין לו בה פחות מחציה, ויחלוקו.  	
בזמן שהם מודים, או שיש להן עדים - חולקים בלא שבועה 	

)בבא־מציעא פרק א' משניות א-ב(.

מדוגמה זו אנו מבינים מה הבעיה בדין 'יחלוקו': 

יכולה להיות אמת. לכן  פשרה שרירותית שאיננה אמת, ולפעמים גם לא  יש בו סכנה של 
מחייבת המשנה שבועה בלשון מסובכת - כדי שלא יסתרו השבועות את החלוקה וכדי שלא 

תינתן שבועת שקר )אפילו לא אחת(. 

העלו עפר או צרורות ]אבנים, והצרורות הזיקו[ - משלמין חצי נזק; סומכוס אומר: נזק שלם". 	
נראה ברור שנזק עקיף של בהמה איננו מוטל בספק אצל סומכוס, להבדיל אולי משור תם שלא הועד. 	

דווקא חכמים צריכים הסבר לרעיון של אחריות חלקית ב'חצי נזק צרורות'. סוגיית הגמרא )שם( מציגה את  	
הבעיה: אם יש אחריות לנזק עקיף של בהמה, הרי צריך לשלם נזק שלם )כסומכוס(; ואם אין אחריות כזאת, 

צריך הבעלים להיות פטור לגמרי! 
תשובת הגמרא היא: 'חצי נזק צרורות הלכתא גמירי לה'. כלומר: דין 'חצי נזק צרורות' הוא הלכה קדומה  	

שקיבלו חכמים על אחריות חלקית במקרים אלה בלבד.
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ואכן פירשו בעלי התוספות4 )בבא־מציעא דף ב' עמוד א( שניתן לפסוק דין 'יחלוקו' רק במקרים 
ש'החלוקה יכולה להיות אמת'; ואילו במקרים שבהם החלוקה בוודאי איננה אמת - פוסקים 
שיבוא  'עד  שבמחלוקת  הכסף  את  מניחים  או  דדייני'(  )'שודא  הדיינים  עיני  ראות  לפי  דין 

אליהו'. 

)גם לפני טענות  נתון בספק  רק לדעת סומכוס, חולקים כל ממון אשר לדעת בית הדין הוא 
הצדדים(.

עד  ע"א  ו  )סנהדרין  המשנה  חכמי  בין  עמוקה  מחלוקת  של  במרכזה  עומדת  הזאת  הבעיה 
ז ע"א, ועוד(: האם מותר ואף מצווה "לבצוע", כלומר לפסוק פשרה בדין, או שזה ממש אסור, 

ו"ייקוב הדין את ההר"? המחלוקת נעוצה בפירוש נבואת זכריה: "אמת ומשפט שלום שפטו 
בשעריכם" )זכריה ח', טז(; האם השלום יכול לעלות בקנה אחד עם האמת שבמשפט, או שמא 
הפתרון  ע"ב(?  ו  )סנהדרין  משפט"  אין  שלום  שיש  ובמקום  שלום  אין  משפט  שיש  "במקום 
מצווה לעשות פשרה לפני  )רמב"ם הלכות סנהדרין כ"ב, ד( הוא שיש  המופלא בסוגיה שנפסק 

שמתבררת האמת בגמר הדין.5

את עקרון החלוקה בתור ביטוי של צדק מירבי בתנאי מלחמה אנו מוצאים במקרא בנוגע 
לשלל מלחמה:

וּמַמְרֵא,  כֹּל  אֶשְׁ י, עָנֵר,  אִתִּ ר הָלְכוּ  ים אֲשֶׁ הָאֲנָשִׁ וְחֵלֶק  עָרִים,  הַנְּ ר אָכְלוּ  לְעָדַי, רַק אֲשֶׁ "בִּ
הֵם יִקְחוּ חֶלְקָם" )בראשית י"ד, כד(.

ין  בֵּ לְקוֹחַ  הַמַּ אֶת  וְחָצִיתָ  בִי...  ְ הַשּׁ מַלְקוֹחַ  רֹאשׁ  אֵת  א  שָׂ אמֹר:  לֵּ ה  מֹשֶׁ אֶל  ה'  "וַיֹּאמֶר 
ל הָעֵדָה" )במדבר ל"א, כה-כז(. בָא וּבֵין כָּ לְחָמָה הַיֹּצְאִים לַצָּ י הַמִּ תֹּפְשֵׂ

הביטוי 'יחלוקו' אף מופיע במפורש בוויכוח על השלל בין דוד ואנשיו: 

הָלְכוּ  ר לאֹ  אֲשֶׁ יַעַן  וַיֹּאמְרוּ,  וִד  דָּ עִם  הָלְכוּ  ר  אֲשֶׁ ים  מֵהָאֲנָשִׁ עַל  וּבְלִיַּ רָע  אִישׁ  ל  כָּ עַן  "וַיַּ
וְיִנְהֲגוּ   - נָיו  בָּ וְאֶת  תּוֹ  אִשְׁ אֶת  אִישׁ  אִם  י  כִּ לְנוּ,  הִצַּ ר  אֲשֶׁ לָל  ָ מֵהַשּׁ לָהֶם  ן  נִתֵּ - לאֹ  י   עִמִּ
דוּד  ן אֶת הַגְּ תֵּ מֹר אֹתָנוּ, וַיִּ שְׁ ר נָתַן ה' לָנוּ, וַיִּ וִד, לאֹ תַעֲשׂוּ כֵן אֶחָי, אֵת אֲשֶׁ וְיֵלֵכוּ. וַיּאֹמֶר דָּ
לְחָמָה, וּכְחֵלֶק  מִּ חֵלֶק הַיֹּרֵד הַיּוֹרֵד בַּ י כְּ ה?! כִּ בָר הַזֶּ מַע לָכֶם לַדָּ יָדֵנוּ, וּמִי יִשְׁ א עָלֵינוּ בְּ הַבָּ

ו יַחֲלקֹוּ! לִים, יַחְדָּ ב עַל הַכֵּ הַיֹּשֵׁ

ה"  רָאֵל, עַד הַיּוֹם הַזֶּ ט לְיִשְׂ פָּ מֶהָ לְחקֹ וּלְמִשְׁ וַיְהִי מֵהַיּוֹם הַהוּא וָמָעְלָה, וַיְשִׂ
)שמואל-א ל', כב-כה(

חלוקת השלל - יש בה צדק, ועם זה עצם הפקעת השלל מבעליו הוא חלק מהנהגות המלכות, 
שהמלחמות )צודקות יותר או פחות( נתונות בידיה.

ולעומת זאת, האפשרות של חלוקה שאיננה תמיד אמת וצדק עולה במקרא בנוגע להכרעות 
המבוססות על עקרון החלוקה במשפטי המלוכה. הדוגמה הקשה ביותר של משפט חלוקה 

דין יחלוקו באוחזין  ור"ת בשאלה אם  בדיון על ספינה שאי אפשר לחלקה נחלקו בעלי התוספות ריב"א  	.4
בטלית הוא דין פשרה או דין המוציא מחברו )תוספות בבא בתרא לד ע"ב ד"ה ההוא ארבא דהוו מינצו(. תודה לרב 

יעקב מדן על הערה זו.
ראו הרחבת דברים במאמרים שכתבתי על נבואת זכריה, 'דברי הצומות' ו'דברי שלום ואמת', באתר שלי. 	.5
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במשפטי המלוכה היא הכרעת דוד על חלוקת האדמות והנכסים בין ציבא עבד שאול לבין 
מפיבשֹת, נכדו הנָכֶה של שאול, פסיקה שגדול אמוראי בבל )רב( ראה בה חטא ואסון. הניתוח 

הנוקב של רב לסיפור המקרא מופיע במסכת שבת )נ"ו ע"א(:

רב אמר: קיבל דוד לשון הרע... דכתיב )שמואל-ב ט"ז, ג(: 

ם,  לִַ ירוּשָׁ בִּ ב  יוֹשֵׁ ה  הִנֵּ לֶךְ,  הַמֶּ וַיֹּאמֶר צִיבָא אֶל  ן אֲדֹנֶיךָ?  בֶּ ה  וְאַיֵּ ]אל ציבא[  לֶךְ  הַמֶּ "וַיֹּאמֶר 
רָאֵל אֵת מַמְלְכוּת אָבִי )יונתן בן שאול(";  ית יִשְׂ יבוּ לִי בֵּ י אָמַר, הַיּוֹם יָשִׁ כִּ

ומנא לן דקיבל מיניה )= ומניין לנו שקיבל ממנו(? - דכתיב )שם, ד(: "ויאמר המלך, הנה לך 
כלֹ אשר למפיבשֹת! ויאמר ציבא, השתחויתי, אמצא חן בעיניך אדנֹי המלך".

ושמואל אמר: לא קיבל דוד לשון הרע, דברים הניכרים )=נגד דוד( חזא ביה; 

ה רַגְלָיו,  לֶךְ, וְלאֹ עָשָׂ אוּל יָרַד לִקְרַאת הַמֶּ ן שָׁ ת בֶּ דכתיב )שמואל-ב י"ט, כה-כט(: "וּמְפִבֹשֶׁ
לוֹם.  א בְשָׁ ר בָּ לֶךְ, עַד הַיּוֹם אֲשֶׁ ס לְמִן הַיּוֹם לֶכֶת הַמֶּ גָדָיו לאֹ כִבֵּ פָמוֹ, וְאֶת בְּ ה שְׂ וְלאֹ עָשָׂ
ת?  י מְפִיבֹשֶׁ עִמִּ הָלַכְתָּ  ה לאֹ  לָמָּ לֶךְ -  הַמֶּ וַיּאֹמֶר לוֹ  לֶךְ,  הַמֶּ ם לִקְרַאת  לִַ יְרוּשָׁ י בָא  כִּ וַיְהִי 
וְאֵלֵךְ  עָלֶיהָ  ב  וְאֶרְכַּ י הַחֲמוֹר,  לִּ ה  שָׁ אֶחְבְּ ךָ  עַבְדְּ י אָמַר  כִּ נִי,  רִמָּ י  עַבְדִּ לֶךְ  הַמֶּ וַיֹּאמַר, אֲדֹנִי 
מַלְאַךְ הָאֱלהִֹים  לֶךְ כְּ לֶךְ. וַאדנִֹי הַמֶּ ךָ אֶל אֲדנִֹי הַמֶּ עַבְדְּ ל בְּ ךָ, וַיְרַגֵּ י פִסֵּחַ עַבְדֶּ לֶךְ, כִּ אֶת הַמֶּ
ת אֶת  שֶׁ לֶךְ, וַתָּ י מָוֶת לַאדנִֹי הַמֶּ י אִם אַנְשֵׁ ית אָבִי כִּ ל בֵּ י לאֹ הָיָה כָּ עֵינֶיךָ; כִּ ה הַטּוֹב בְּ וַעֲשֵׂ

לֶךְ". שׁ לִי עוֹד צְדָקָה, וְלִזְעקֹ עוֹד אֶל הַמֶּ לְחָנֶךָ, וּמַה יֶּ אֹכְלֵי שֻׁ ךָ בְּ עַבְדְּ

לדעת רב, מפיבֹשת התאבל על לכתו של דוד )כפי שנראה ברור בפשוטו של מקרא(; אבל לדעת 
שמואל, היה לדוד יסוד לחשוד שהוא מתאבל על פסק הדין של דוד, שנתן לציבא לשלוט 
בו, ואף על שובו של דוד. דוד לא רצה עוד לעסוק בריב הזה, ולא יכול היה להכריע בין שתי 
הגרסאות; לפיכך פסק דין 'יחלוקו', שאינו יכול להיות אמת. אך מפיבשֹת העדיף להפסיד את 

הכול מאשר לקבל את מחצית הנכסים בפסק דין לא צודק:

דֶה!  ָ חְלְקוּ אֶת הַשּׂ תַּ וְצִיבָא  ה  י  - אַתָּ בָרֶיךָ? אָמַרְתִּ דְּ ר עוֹד  דַבֵּ תְּ ה  לֶךְ, לָמָּ "וַיּאֹמֶר לוֹ הַמֶּ
לוֹם אֶל  שָׁ בְּ לֶךְ  הַמֶּ א אֲדֹנִי  בָּ ר  אֲשֶׁ אַחֲרֵי  ח,  יִקָּ הַכֹּל  ם אֶת  גַּ לֶךְ,  הַמֶּ ת אֶל  וַיֹּאמֶר מְפִיבֹשֶׁ
							 )שמואל-ב י"ט, ל-לא(.      יתוֹ" בֵּ

)גם( במקרא זה לתחילת ההידרדרות של ממלכות יהודה וישראל מבחינה  רב מצא רמזים 
מוסרית כבר בסוף ימי דוד. לדעת רב, מפיבשֹת בוויתורו מחה מחאה כואבת על העוול, ה' 

שמע את כאבו, והעונש יבוא בחלוקת המלוכה:

אמר לו: אני אמרתי מתי תבוא בשלום, ואתה עושה לי כך - לא עליך יש לי תרעומות 
אלא על מי שהביאך בשלום. 

את  חלקו  תַּ וציבא  "אתה  למפיבֹשת  דוד  שאמר  בשעה  רב:  אמר  יהודה  רב  אמר 
השדה", יצתה בת קול ואמרה לו: רחבעם וירבעם יחלקו את המלוכה. 

אמר רב יהודה אמר רב: אילמלי לא קיבל דוד לשון הרע, לא נחלקה מלכות בית דוד, 
ולא עבדו ישראל עבודה זרה, ולא גלינו מארצנו.

וממלכה,  צבא  בהנהגת  נוהג  היה  'יחלוקו'  שדין  הגמרא  ומסוגיית  המקרא  מן  אפוא  ברור 
לפשרות לפי הצורך. היסוד לכך  עם ומדינה, בתור עיקרון שנועד  בשלל מלחמות ובניהול 
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הוא הרצון להשיג מן הצדק מה שאפשר, כאשר שום צד לא יפסיד את הכול, וכל אחד יקבל 
חלק; לפעמים החלוקה איננה צדק מלא, ולפעמים החלוקה איננה צודקת כלל.

עוד הוכחה לשימוש הרגיל בדין 'יחלוקו' במשפטי המלוכה נמצאת במשפט שלמה )מלכים-א 
ג', טז-כח(. רק במקום שרגילים לחלק נכסים מכוח דין המלך, אפשר גם להעלות על הדעת 

את הניסוי הפסיכולוגי של שלמה בחלוקת התינוק בחרב. 

אולם כאן התחולל מפנה: ההתפעלות הגדולה במקרא ממשפטו של שלמה נובעת דווקא מן 
העובדה שבאמצעות איום ממשי השיג שלמה את ויתורה של האם הנכונה, ובזה הוציא לאור 
פסק של צדק - ולא של חלוקה! לעומת זאת, ויתורו הכאוב של מפיבֹשת לא הביא את דוד 

להכיר בצדקתו ולחזור בו.

שלמה  אצל  הפך  דוד,  אצל  לשפל  שהגיע  המלכות,  דין  מכוח  החלוקה  בעקרון  השימוש 
לתרגיל לשם הוצאת הצדק לאור.6 

ישי,  והנצר שיקום מגזע  )י"א( מן החוטר  מכאן ברורה גם התפעלותו הנבואית של ישעיהו 
אשר יוציא צדק לאור ביראת ה': "ולא למראה עיניו ישפוט, ולא למשמע אזניו יוכיח" )ישעיהו 
כדי להשיג  ישתמש בכוח משפטי המלוכה  ישי לא  ג(; המלך העתידי שיצמח משורש  י"א, 

לעשות  כדי  ה'  רוח  את  המלוכה  משפטי  בתוך  יגלה  אלא  האפשר',  'אומנות  לפי  הסדרים 
באמת צדקה ומשפט. ואז כל העולם יכיר ויקבל את רוח ה' בתור גילוי הצדק והמשפט מאת 

מים לַים מכַסים" )י"א, ט(.  ה' לעולם כולו, "כַּ

עד לאחרית הימים יש לעקרון החלוקה מקום במשפטי המלוכה, וחלוקת השלל תוכיח. 

במשפטי המלוכה נחלקו חכמי ישראל על שאלת הגבול ההכרחי לשימוש בעיקרון זה. רב 
אין בה אמת, סכנה חמורה של השחתת  גם אם  ראה בשימוש המלכותי בעקרון החלוקה 
משפט  ה  עֹשֶׂ דוד  "ויהי  מלכותו:  בתחילת  המלך  לדוד  אופייניים  שהיו  והצדקה,  המשפט 

וצדקה לכל עמו" )שמואל-ב ח', טו(.

מכאן עולה המסקנה בנוגע להעדר דיני 'יחלוקו' במשפטי התורה: 

ואמת.  צדק  תמיד  בו  שאין   - החלוקה  בעקרון  משתמשת  איננה  במשפטיה  אמת  תורת 
לפיכך דין חצי נזק של שור תם אינו יכול להיות בסיס ויסוד לדיני 'יחלוקו', שלהם אין מקום 
במשפט התורה, אלא הוא מקרה מיוחד שנפגשות בו אחריות חלקית7 עם אזהרה לשמירת 

שוורים.

דיני 'יחלוקו' יסודם במשפטי המלוכה, אך ההלכה מאמצת אותם במקרים מיוחדים במאמץ 
לשמור על האמת ככל האפשר, דוגמת ניסוח השבועה ב־"שניים אוחזין בטלית", וכמו בדיני 

פשרה לפני גמר הדין.

צורך להגיע לסברת  אין  ג';  יצחק אברבנאל בפירושו למלכים-א  ר'  ברורה לשאלה שהעלה  זאת תשובה  	.6
הרדב"ז )שו"ת הרדב"ז חלק ג' סימן תרל"ד, אלף נט(, שהאמת כבר התבררה לשלמה מדברי הנשים, ורק להוכיח 
אותה לכל השומעים השתמש בחרב, משום שהעיקר הוא המעבר מדיני 'יחלוקו' של משפטי המלוכה לצדק 

של אמת.
188 ואילך( בעקבות ר' יוסף בכור שור ורש"ר הירש, יש מקום  על פי הצעתו של הרב שאול ברוכי )לעיל עמ'  	.7
למחשבה שאין כאן כלל אחריות של הבעלים, אלא מעין אחריות של השור עצמו לנזק שעשה, וסקילת 

השור מחזקת הסבר זה.
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שאול ברוכי תשלומי כפל ותשלומי ארבעה וחמישה	

שמות 
כ"א, לז - כ"ב, ג

ה  ָ וּטְבָחוֹ אוֹ מְכָרוֹ חֲמִשּׁ ה  יִגְנֹב אִישׁ שׁוֹר אוֹ שֶׂ י  כִּ
ה... חַת הַשֶּׂ ע צֹאן תַּ וֹר וְאַרְבַּ חַת הַשּׁ ם תַּ לֵּ בָקָר יְשַׁ

חֲמוֹר  עַד  וֹר  מִשּׁ נֵבָה  הַגְּ בְיָדוֹ  צֵא  תִמָּ צֵא  הִמָּ אִם 
ם: לֵּ נַיִם יְשַׁ ים שְׁ ה חַיִּ עַד שֶׂ

החילוק  טעמי  על  לעמוד  נבקש  זה  בעיוננו 
בין גנב שנמצאה הגנבה בידו לבין גנב שטבח 
ומכר, וכן על טעם החילוק בטביחה ומכירה 
בהבדל  נעסוק  תחילה  שה.  לבין  שור  בין 
שאיננו מפורש כאן, בין 'גנב' - הגונב בהחבא, 

לבין 'גזלן' - הלוקח מן הנגזל בחזקה. 

בין גנבה לגזלה
בספר ויקרא, בפרשה העוסקת בקרבן אשם 

גזלות, נאמר:

ויקרא 
ה', כג-כד

ר  אֲשֶׁ זֵלָה  הַגְּ אֶת  יב  וְהֵשִׁ ם  וְאָשֵׁ יֶחֱטָא  י  כִּ וְהָיָה 
דוֹן  קָּ הַפִּ אֶת  אוֹ  ק  עָשָׁ ר  אֲשֶׁ ק  הָעֹשֶׁ אֶת  אוֹ  זָל  גָּ
אוֹ  מָצָא:  ר  אֲשֶׁ הָאֲבֵדָה  אֶת  אוֹ  אִתּוֹ  הָפְקַד  ר  אֲשֶׁ
רֹאשׁוֹ  בְּ ם אֹתוֹ  לַּ וְשִׁ קֶר  ֶ לַשּׁ עָלָיו  בַע  ָ יִשּׁ ר  אֲשֶׁ מִכֹּל 
יוֹם  בְּ נֶנּוּ  יִתְּ לוֹ  הוּא  ר  לַאֲשֶׁ עָלָיו  יֹסֵף  תָיו  וַחֲמִשִׁ

מָתוֹ: אַשְׁ
חובה  רק  אלא  כאן  נזכר  לא  כפל  תשלום 
ערכה  את  לשלם  או  הגזלה  את  להחזיר 
שהוא  במקרה  רק  היא  כאן  הנזכרת  חומש  )הוספת 

במדרש  מצאנו  אמנם  לשקר(.  ונשבע  כפר 

גם  כפל  ולחייב  ביניהם  להשוות  סברה 
הדעה  וזו  היא,  המדרש  מסקנת  אך  בגזלן, 
כפל,  משלם  שגנב  רבותינו,  על  המקובלת 
את  משלם  או  הגזלה  את  מחזיר  גזלן  ואילו 

ערכה בלבד.

ספרא ויקרא
דבורא דחובה פרשה יג )פינקלשטין, עמ' 215(

לומר  תלמוד  שם,  אינה  'והשיב'.  יעשה?  מה 
תתמה,  אל  ומשלם?  משיב  יהיה  יכול  'ושילם', 
ומכר  טבח  כפל,  תשלומי  משלם  הגנב  שהרי 
לומר  תלמוד  חמשה.  ארבעה  תשלומי  משלם 

'גזילה' - גזילה הוא משלם, אינו משיב ומשלם.

אין  אך  ושִלַם",  "והשיב...  אומרת  התורה 
ישלם',  וגם  'ישיב   - כפול  לתשלום  הכוונה 
לשלם.  או  להשיב  שיש  הוא  הפירוש  אלא 
מבגזלן?  יותר  בגנב  התורה  החמירה  מדוע 
הגזלן  הפוך:  דבר  לומר  מקום  לכאורה  היה 
פועל  הוא   - יותר  חמור  מעשה  עושה 
בחוצפה  נוהג  והוא  בנגזל,  ופוגע  באלימות 
מעשהו!  את  להסתיר  מנסה  שאיננו  בכך 
במקורות תנאיים שונים נמצאת תשובתו של 

רבן יוחנן בן זכאי לשאלה זו:

תוספתא בבא קמא 
ז', ב

שאלו תלמידיו את רבן יוחנן בן זכיי: וכי מה ראת 
תורה להחמיר בגנב יותר מבגזלן? אמר להן: גזלן 
השוה עבד לקוניו, וגנב חלק כבוד לעבד יתר על 
כבוד קוניו, כביכול עשה גנב עין העליונה כאילו 
שנאמר  שומעת.  שאינה  האזן  ואת  רואה,  אינה 
ר עצה והיה במחשך  ]לַסְתִּ מֵה'  'הוי המעמיקים 
)ישעיהו  יֹדְעֵנוּ['  ומי  רֹאֵנוּ  מי  ויאמרו  מעשיהם 
ז(;  צ"ד,  )תהילים  יה'...  יראה  לא  'ויאמרו  טו(;  כ"ט, 

ה' את הארץ'  עזב  אותנו  רואה  ה'  אין  'כי אמרו 
)יחזקאל ח', יב(.1

גמליאל,  רבן  משם  משל  משלו  אומר:  מאיר  ר' 
בעיר  משתה  שעשו  לשנים  דומה,  הדבר  למה 
לא  המלך  ואת  העיר  בני  את  קרא  אחד  אחת, 

השוו יחזקאל ט', ט. 	.1
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בני  ולא את  לא את המלך  לא קרא  ואחד  קרא, 
העיר. אי זה מהן עונשו מרובה? זה שקרא את בני 
 העיר ואת המלך לא קרא עונשו מרובה יתר מן 

השיני.
בגנבה ובגזלה )ולמעשה בכל עבֵרה( יש חוצפה 
להסתיר  שמנסה  הגנב,  דווקא  שמיא.  כלפי 
גדולה  מצח  עזות  בכך  מגלה  מעשהו,  את 
מעלים  אך  האדם,  מבני  מסתתר  הוא  יותר. 
עיניו מכך שהקב"ה רואה הכול. רבן יוחנן בן 
זכאי נאמן לאותה הבחנה בברכתו לתלמידיו 

לפני מותו:

בבלי ברכות 
כח ע"ב 

תלמידיו  נכנסו  זכאי,  בן  יוחנן  רבי  וכשחלה 
יהי  ברכנו! אמר להם:  רבינו,  לו:  לבקרו... אמרו 
בשר  כמורא  עליכם  שמים  מורא  שתהא  רצון 
להם:  אמר  כאן?!  עד  תלמידיו:  לו  אמרו  ודם. 
אומר: שלא  עובר עבירה  ולואי! תדעו, כשאדם 

יראני אדם.
שמציב  הנמוך  הרף  על  תמהים  התלמידים 
די  באמת  האם  זכאי.  בן  יוחנן  רבן  בפניהם 
ודם?!  יהיה כמורא בשר  בכך שמורא שמים 
ודם  יוחנן היא שמורא בשר  ר'  תשובתו של 
העבֵרה  עובר  ולפיכך  יותר,  מוחשי  הוא 
מקפיד להסתתר דווקא מפני בני אדם; אילו 
היה מפנים שיש מי שרואהו תמיד, לא היה 

חוטא.

ארבעה  לתשלומי  כפל  תשלומי  בין 
וחמישה

הגנב  בידי  נמצאת  שהגנבה  במקרה  מדוע 
משלם  מכר  או  טבח  ואם  כפל,  משלם  הוא 

ארבעה וחמישה?
על כך עונה ר' יהודה:

תוספתא בבא קמא 
ז', ב

אמר ר' יהודה: מפני מה אמרו טבח ומכר משלם 
תשלומי ארבעה וחמשה? מפני שנשתרש בחטא.

המושג  של  בהבנה  חלוקים  האמוראים 
"נשתרש בחטא". רב נחמן ורב ששת חלוקים 
חייב  בעלים  יאוש  לפני  בשאלה אם המוכר 
סח  קמא  )בבא  וחמישה  ארבעה  בתשלומי 
שחייבה  המכירה  ששת,  רב  לדעת  ע"א(. 

כאשר  יאוש,  לאחר  דווקא  היא  עליה  תורה 
יאוש  היה  לא  אם  אבל  למכירה,  תוקף  יש 
אינו חייב. רב ששת  והמכירה איננה תקפה, 

מביא לכך ראיה מהברייתא:

בבלי בבא קמא 
סח ע"א 

אמר רב ששת: מנא אמינא לה? דתניא, אמר ר' 
עקיבא: מפני מה אמרה תורה טבח ומכר משלם 
אילימא  אימת?  וה'? מפני שנשתרש בחטא;  ד' 
לאחר  לאו  אלא  נשתרש?  איכא  מי  יאוש,  לפני 

יאוש הוא! אמר רבא: מפני ששנה בחטא. 
כך:  בחטא"  "נשתרש  את  מבין  ששת  רב 
איננו  וכבר  אצלו,  נשתרש  הנגנב  החפץ 
שייך לבעליו. כמו עץ המכה שורשים ונאחז 
גורמות  המכירה  או  הטביחה  כך  באדמה, 
מפרש  רבא  הגנב.  אצל  מתקבעת  שהגנבה 
- "שנה בחטא". לא החפץ  "נשתרש בחטא" 
הנגנב הוא המשתרש, אלא החטא משתרש; 
החטא  על  והחזרה  בגנבה  העיסוק  המשך 
מסביר  גם  כך  בעונש.  להחמרה  הסיבה  הם 

המאירי בעקבות דברי רבא:

המאירי 
בית הבחירה בבא קמא סח ע"א 

ומכר  טבח  תורה  אמרה  מה  'מפני  שאמרו  וזה 
משלם תשלומי ארבעה וחמשה מפני שנשתרש 
בחטא', לאו דוקא נשתרש, רוצה לומר שהועילו 
יאוש  שלפני  כל  מיהא  במכירה  שהרי  מעשיו, 
שנשתרש  פירושו,  כך  אלא  מעשיו.  הועילו  לא 
כאדם  באולתו,  ששנה  לומר  רוצה  בחטא, 

המושרש בה ואינו יכול לזוז ממנה.
בין  ההבדל  להסבר  המוקד  רבא,  פי  על 
שור  בכור  ר"י  הגנב.  החוטא,  הוא  העונשים 
מתמקד דווקא בבעל הגנבה, ומסביר מדוע 
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הטביחה והמכירה פוגעים בו יותר )בדבריו יש 
נגיעה גם בהבדל בין שור לשה(:

בכור שור 
שמות כ"א, לז

בו  וטרח  וגדלו  בו  שעמל  לפי  בקר.  חמשה 
ועוד  כך.  כל  הכתוב  קנסו  ממלאכתו,  ומבטלו 
אחר  מדבר  טפי  שגידל  במה  ליה  ניחא  דאדם 
מלאכה,  ביטול  בו  שאין  אלא  צאן,  וכן  הרבה, 
שנשא  לפי  וגם  רבותינו.  אמרו  וכן  אחת.  פיחת 
הצאן על כתיפו מה שאין בשור כן, פיחת אחת. 
לא  אתמול,  או  היום  שקנאו  גדלו,  לא  ואפילו 
ומן  אחת,  שעושה  זה,  דבר  וגם  הכתוב.  חילק 

האחת יעמוד ד' או ה'.
רגילה  והיא  בעל הבהמה מכיר את בהמתו, 
שאיננה  מבהמה  לו  עדיפה  היא  ולכן  אליו, 
בשדה  מחרשה  מושך  גם  והשור  מוכרת 
החמירה  התורה  לפיכך  מלאכה;  ועושה 
מכר  או  טבח  הוא  כאשר  הגנב  של  בעונשו 
הגנבה  החזרת  של  האפשרות  את  ומנע 
עצמה. נוסף על כך יש יתרון לבהמה חיה על 
פני פיצוי כספי: בהמה סופה להביא וולדות, 

ומהאחת יעמדו ארבעה או חמישה.2

בין שור ושה לשאר גנבות
התורה מזכירה בפסוק שור ושה. חז"ל פירשו 
ולא  דווקא,  עז(  או  )כבש  ושה  שהכוונה לשור 

לשאר בהמות וחיות:

משנה בבא קמא 
ז', א

תשלומי  ממדת  כפל  תשלומי  מדת  ה  מרובָּ
נוהגת  כפל  תשלומי  שמדת  וחמשה,  ארבעה 
ובין בדבר שאין בו  בין בדבר שיש בו רוח חיים 
וחמשה אינה  ומדת תשלומי ארבעה  רוח חיים, 
יגנוב  'כי  בלבד, שנאמר  ושה  נוהגת אלא בשור 
איש שור או שה וטבחו או מכרו'... )שמות כ"א, לז(.

יסוד בפסוקים. בדין ארבעה  יש  זו  להבחנה 
בהמות   - ושה  שור  רק  מוזכרים  וחמישה 
וכן  החמור;  גם  מוזכר  הכפל  ובדין  טהורות, 
בשומר,  כפל  חיוב  בדין  הפרשה,  בהמשך 
לְמָה  שַׂ עַל  ה  שֶׂ עַל  עַל חֲמוֹר  שׁוֹר  "עַל  נאמר 
ל אֲבֵדָה" )כ"ב, ח(, זאת אומרת: חיוב כפל  עַל כָּ

הוא גם בבהמה טמאה וגם במטלטלין.
בתורה,  שה  או  שור  כשמוזכר  כלל  בדרך 
הכוונה היא לכל בעלי החיים.3 כאן לומדים 
היא  שהכוונה  שונות  בדרכים  המדרשים 

דווקא לשור ושה.

מכילתא דרבי ישמעאל 
מסכתא דנזיקין פרשה יב )עמוד 292( ]לשמות כ"א, לז[

רבי עקיבא אומר: 'תחת שור' 'תחת שה', להוציא 
חייב  והבהמה  הואיל  בדין,  שהיה  החיה.  את 
בתשלומין והחיה חייב בתשלומין, אם למדת על 
החיה  אף  וחמשה  ארבעה  משלם  שהוא  בהמה 
בבהמה  אמרת  אם  לא,  וחמשה?  ארבעה  ישלם 
בחיה  תאמר  מזבח,  גבי  על  קריבה  שהיא  לפי 
אינו משלם  שאינה קריבה לגבי מזבח?! לפיכך 
תשלומי ארבעה וחמשה... הא מה תלמוד לומר 

'תחת שור' 'תחת שה'? להוציא חיה.

מכילתא דרבי שמעון בר יוחאי
כ"א, לז

וטבחו. לפי שמצינו בתשלומי כפל שעשה בהן 
כן? תלמוד  זה  אף  יכול  כטהורה,  בהמה טמאה 
לה  שאין  טמאה  בהמה  יצאת  'וטבחו',  לומר 
טביחה. משמע מוציא את בהמה טמאה שאין לה 
)צ"ל: החיה( הטהורה  ומביא את הבהמה  טביחה, 
חיה.  ולא  'שור'  לומר  תלמוד  טביחה,  לה  שיש 
שהיה בדין, מה בהמה שאינה במצות כיסוי הרי 
כיסוי  במצות  שהיא  חיה  וה',  ד'  בתשלומי  היא 
תלמוד  וחמשה?  ד'  בתשלומי  שתהא  דין  אינו 
שהיה  עופות.  ולא  'שה'  חיה.  ולא  ]'שור'  לומר 
בדין, מה בהמה שאינה באֵם על הבנים הרי היא 

הסבר נוסף להחמרה במקרה של טביחה או מכירה נמצא בדברי הרמב"ם. ראו בהמשך. 	.2
ראו משנה בבא קמא פ"ה מ"ז ובבבלי שם נד ע"ב. 	.3
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על  באֵם  שהוא  עוף  וחמשה,  ארבעה  בתשלומי 
הבנים אינו דין שיהא בתשלומי ארבעה וחמשה? 

תלמוד לומר[4 'שה' ולא עופות.
החילוק  טעם  את  ביארו  לא  אלו  מדרשים 
וחיות, אך חלק  בין שור ושה לשאר בהמות 
מהתשובות שנראה בהמשך להבדל בין שור 
בינם  ההבדל  את  גם  להסביר  יכולות  ושה 

לבין שאר גנבות.

בין שור לשה
מדוע מבחינה התורה בין שור לשה? למה על 
וטביחה של שור משלמים פי חמישה  גנבה 
ארבעה?  פי  שה  של  וטביחה  גנבה  ועל 
במקורות התנאיים מובאות לכך שתי תשובות:

תוספתא בבא קמא 
ז', י

ר' מאיר אומר: בוא וראה חביבה מלאכה לפני מי 
שאמר והיה העולם. שור מפני שבטלו ממלאכתו 
משלם חמשה, שה מפני שאין לו מלאכה משלם 

ארבעה. 
רבן יוחנן בן זכיי אומר: בוא וראה כמה חס המקום 
ברגליו  שמהלך  מפני  שור  הבריות.  כבוד  על 
משלם חמשה, שה מפני שטוענו משלם ארבעה.
בגנבת  לבעלים:  בהפסד  מתמקד  מאיר  ר' 
שור, העושה מלאכה בשדה, יש הפסד גדול 
יותר לבעלים מאשר בגנבת שה. רבן יוחנן בן 
זכאי מתמקד במפתיע בגנב, ואומר שהתורה 
לסחוב  צריך  שהיה  וכיוון  כבודו,  על  חסה 

אותו על כתפיו, הוא משלם פחות.
במכילתא דרשב"י יש הערה קצרה:

מכילתא דרבי שמעון בר יוחאי
כ"א, לז 

חמשה בקר ישלם תחת השור וארבע צאן תחת 
השה. גזרת מלך היא.

נראה שמדרש זה חולק על התנאים שחיפשו 
שאין  ואומר  ושה,  שור  בין  להבדל  טעם 
הרמ"מ  לדעת  מלך.  גזירת  זו  טעם:  לחפש 
כשר,5 המדרש כאן איננו מתכוון להבדל בין 
בהמות  לבין  בינם  להבדל  אלא  לשה,  שור 

טמאות וחיות.
ובמפרשים מצאנו הסברים  במדרש מאוחר 

נוספים להבדל בין שור לשה:

שמות רבה 
פרשה ל, ז 

ד'?  אלא  נותן  אינו  ובשה  ה'  נותן  בשור  למה 
משל  בפרהסיא.  מוציאו  שהוא  ה'  נותן  בשור 
לשנים שעלו לבימה לידון, אחד שמכר בנו של 
של  בדיוקן(   =( באיקונין  אבן  שזרק  ואחד  שר 
ה'  לקח  שר  של  באיקונין  אבן  שזרק  אותו  שר, 
שר  של  בנו  שמכר  ואותו  )= מכות(,  קטפורס 

משלם ד' מאות לרבו, לכך כתיב ה' בקר.
שה,  מגנבת  בגלוי  יותר  נעשית  שור  גנבת 
ולכן החמיר בה הכתוב. יש ניגוד בין מדרש 
זכאי על ההבדל  בן  יוחנן  זה לבין דברי רבן 
מחמירה  התורה  שלדעתו  לגזלן,  גנב  בין 

דווקא בעבֵרה שבצנעה.

אבן עזרא 
הפירוש הארוך לשמות כ"א, לז

עונש  על  השם  הוסיף  ישועה:  ר'  אמר  יגנב.  כי 
להסתיר  יוכל  לא  כי  השה,  מן  יותר  השור 
יותר  יוכל לגנבו רק הרגיל  השור כמו השה, לא 
הנזק  בעבור  אמר,  והגאון  הגניבה.  באומנות 

שיבא לבעל השור יותר מהשה, כי בו יחרוש.
חורש.  שהשור  מאיר,  ר'  כדעת  רס"ג  דעת 
נובע  ההבדל  זאת,  לעומת  ישועה,  ר'  לדעת 
יותר  קשים  הם  והחזקתו  שור  שגנבת  מכך 
מגנבת שה, שאותו קל להסתיר. הגונב שור 
הוא גנב מקצועי, ולכן החמירה עליו התורה.

הקטע המוסגר הוא השלמה ממדרש הגדול, וכנראה הושמט מפני הדומות. 	.4
ר' מנחם־מנדל כשר, תורה שלמה חלק יז, עמ' רי, אות תשיט. 	.5
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מורה הנבוכים 
חלק ג פרק מא 

)שמות  'אשר ירשיעון אלהים ישלם שנים לרעהו' 
כ"ב, ח(, רוצה לומר הדבר אשר לקח, וילקח ממנו 

כיוצא בו.
צריך  שהגנב  הוא  כפל  בתשלום  הטעם 
ממנו,  שלקח  מה  את  הגנבה  לבעל  להחזיר 
מה  כפי  לשלם  וצריך  נקנס  הוא  ובנוסף 

שרצה להפסיד את הנגנב.
יותר  והחטא  העבירה  מן  יהיה  אשר  כל  כי  ודע 
נמצא ויותר קרוב להעשות - ראוי שיהיה ענשו 
שאינו  והענין  ממנו;  שימנעו  כדי  קשה,  יותר 
נמצא רק מעט - עונשו יותר קל. ומפני זה היה 
תשלומי גונב צאן כפל תשלומי שאר המטלטלים, 
שהוציאם  ובתנאי  ארבעה,  תשלומי  לומר  רוצה 
שמנהגם  מפני  ששחטם,  או  במכר  ידו  מתחת 
הוא על הרוב תמיד להיותם בשדות, ואי אפשר 
לשמרם כמו ששומרים הדברים שבתוך המדינה, 
ומפני זה מדרך הגונבים אותם שימהרו למכרם 
אותה  לשחוט  או  אותם,  יגלו(   =( יודעו  שלא  עד 
עונש  היה  זה  ומפני  צורתם,  שתשתנה  בעבור 
גנבת הבקר  ותשלומי  גדול.  יותר  הענין הנמצא 
הוסיף בו אחד מפני שגנבתן קלה יותר, כי הצאן 
ויותר  לשומרם,  לרועה  ואפשר  מקובצים  ירעו 
הבקר  אמנם  בלילה;  הוא  לגנבם  שאפשר  מה 
ירעו מפוזרים מאד, כבר נזכר זה בספר העבודת 
הנבטי"ה ואי אפשר לרועה לשומרם ותרבה בהם 

הגנבה.
שמסביר  אחד  עיקרון  כאן  קובע  הרמב"ם 
אחת  בהם.  שעסקנו  ההבדלים  כלל  את 
ממטרות הענישה היא הרתעה, ולכן התורה 
במה  ואילו  מצויות,  בעברות  יותר  מענישה 
שנדיר יותר - התורה מקלה. שור ושה דרכם 
פחותה,  עליהם  והשמירה  בשדה,  להיות 
משאר  יותר  בגנבתם  התורה  החמירה  ולכן 
גנב  של  דרכו  ממטלטלין.  ויותר  חיים  בעלי 
ולכן  מהגנבה,  ביותר  הקצר  בזמן  להיפטר 

טבח  אם  דווקא  היא  ושה  בשור  ההחמרה 
או מכר אותם. גנבת שור מצויה יותר מגנבת 
יותר  וקל  כעדר  רועה  שהצאן  כיוון  שה, 
רועה בצורה מפוזרת,  והבקר  להשגיח עליו, 
זו  סברה  שור.  בגנבת  התורה  החמירה  ולכן 
הפוכה מסברתו של ר' ישועה, הרואה בגנבת 

שה דבר קל יותר.

"ארבעה וחמישה" בנביאים ובכתובים
בעקיפין  מתייחסים  במקרא  פסוקים  שני 
להלכה של תשלומי ארבעה וחמישה. האחד 

במשל כבשת הרש:

שמואל ב
י"ב, ד-ו

מִצֹּאנוֹ  לָקַחַת  חְמֹל  וַיַּ יר  הֶעָשִׁ לְאִישׁ  הֵלֶךְ  בֹא  וַיָּ
ת  בְשַׂ כִּ אֶת  ח  קַּ וַיִּ לוֹ  א  הַבָּ לָאֹרֵחַ  לַעֲשׂוֹת  קָרוֹ  וּמִבְּ
אַף  חַר  וַיִּ אֵלָיו:  א  הַבָּ לָאִישׁ  הָ  עֲשֶׂ וַיַּ הָרָאשׁ  הָאִישׁ 
מָוֶת  בֶן  י  כִּ ה'  חַי  נָתָן  אֶל  וַיֹּאמֶר  מְאֹד  אִישׁ  בָּ וִד  דָּ
יִם  עְתָּ ם אַרְבַּ לֵּ ה יְשַׁ בְשָׂ ה זאֹת: וְאֶת הַכִּ הָאִישׁ הָעשֶֹׂ
ר לאֹ חָמָל: ה וְעַל אֲשֶׁ בָר הַזֶּ ה אֶת הַדָּ ר עָשָׂ עֵקֶב אֲשֶׁ
כבשה  שגנב  האיש  של  דינו  את  חורץ  דוד 
ישלם  הכבשה  "ואת  ההלכה  כפי  ואכלה, 
בבן  שנענש  בדוד,  נתקיים  וכן  ארבעתים". 

בת–שבע, באמנון, בתמר ובאבשלום.6
בספר משלי נאמר:

משלי 
ו', ל-לא 

י יִרְעָב: א נַפְשׁוֹ כִּ י יִגְנוֹב לְמַלֵּ ב כִּ נָּ לאֹ יָבוּזוּ לַגַּ
ן: יתוֹ יִתֵּ ל הוֹן בֵּ בְעָתָיִם אֶת כָּ ם שִׁ לֵּ וְנִמְצָא יְשַׁ

בשונה מן הכתוב בתורה, יש כאן גנב שאיננו 
חמישה,  ולא  ארבעה  לא  כפל,  לא  משלם 
תמהים  מהמפרשים  חלק  שבעתיים.  אלא 
בשמות,  הכתוב  עם  הפסוק  מתיישב  כיצד 

ומיישבים בצורות שונות:

280 ואילך, בדיון על 'משפט הטובח ומשל כבשת  ראו בבלי יומא כב ע"ב; וראו אצל הרב בן־נון להלן עמ'  	.6
הרָש'.
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רש"י 
משלי ו', לא 

וכליו  שור  גונב  כמו  'שבעתים'  מפרשים  ויש 
וטבחו, שמשלם חמשה בקר ותשלומי כפל על 

הכלים.

אבן עזרא 
משלי ו', לא 

ובעבור שרוב תשלומי הגנבה הנמכרת הם חמשה, 
והרוב בנמצאים שנים, על כן אמר 'שבעתים'.

מלבי"ם 
משלי ו', לא 

נמצא יש גבול לענשו, כי ישלם שבעתים אם גנב 
ושלשה  על השור,  נוסף  ארבע  ישלם  ושה  שור 
נוסף על השה, חוץ ממה שמחזיר השור והשה 
מן  ויפטר  יתן,  ביתו  הון  כל  את  ובזה  עצמם 

העונש בממון:
רש"י  פירוש  גם   - דחוקים  הפירושים  שני 
השור  על  העונש  את  המצרף  וראב"ע 
המלבי"ם  פירוש  וגם  הכלים,  על  לעונש 
על  לעונש  השור  על  העונש  את  המצרף 
השה, ומפחית מהם את השור והשה עצמם. 
ואין  שבעה,  פי  תשלום  על  מדבר  הפסוק 

נראה  כזה.  תשלום  הפירושים  שני  פי  על 
כפי  הקשרו,  פי  על  הפסוק  את  לפרש  שיש 
הובא  )שלא  הראשון  בפירושו  רש"י  שפירש 
כאן(, ש"שבעתיים" הוא ביטוי מליצי ופירושו 

במשלי  הפסוקים  והקשר  הרבה  שישלם 
מחזק פירוש זה:

משלי 
ו', כט-לה

הּ: ל הַנֹּגֵעַ בָּ קֶה כָּ ת רֵעֵהוּ לאֹ יִנָּ א אֶל אֵשֶׁ ן הַבָּ כֵּ
י יִרְעָב: א נַפְשׁוֹ כִּ י יִגְנוֹב לְמַלֵּ ב כִּ נָּ לאֹ יָבוּזוּ לַגַּ
ן: יתוֹ יִתֵּ ל הוֹן בֵּ בְעָתָיִם אֶת כָּ ם שִׁ לֵּ וְנִמְצָא יְשַׁ

ה: נָּ חִית נַפְשׁוֹ הוּא יַעֲשֶׂ ה חֲסַר לֵב מַשְׁ ָ נֹאֵף אִשּׁ
חֶה: תוֹ לאֹ תִמָּ נֶגַע וְקָלוֹן יִמְצָא וְחֶרְפָּ

יוֹם נָקָם: בֶר וְלאֹ יַחְמוֹל בְּ י קִנְאָה חֲמַת גָּ כִּ
ֹחַד: ה שּׁ י תַרְבֶּ נֵי כָל כֹּפֶר וְלאֹ יאֹבֶה כִּ א פְּ לאֹ יִשָּׂ

אלא  גנבה,  על  בעונש  עוסק  איננו  הכתוב 
מבאר את חומרתו של עוון הניאוף שאין לו 
כפרה. הגנב גונב למלא את רעבונו, ואין בזים 
לשלם  יכול  הוא  נתפס,  הוא  אם  כך.  על  לו 
הון  כל  את  ואולי  שגנב,  ממה  יותר  הרבה 
הנואף -  ולכפר בכך על מעשהו; אבל  ביתו, 
יסלח  לא  הנפגע  הגבר  תימחה.  לא  חרפתו 

בעד כל הון שבעולם.
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שאול ברוכי הבא במחתרת	

לבא  בנוגע  חז"ל  לדברי  שניגש  לפני 
ובמבנהָ.  בפרשייה  תחילה  נעיין  במחתרת, 
את  חריף  בסכין  קטעה  לפרקים  החלוקה 
הפסוק  יגנב",  ב"כי  המתחילה  הפרשייה, 
החוק  של  סגנונו  כ"א.  פרק  של  האחרון 
"כי" -  הוא:  משפטים  בפרשת  הקזואיסטי 
ודינו;  בו,  עוסק  שהחוק  המקרה  תיאור 
מקרה   - "אם"  ודינו;  פרטי  מקרה  "אם" - 

פרטי ודינו. כך בנויה גם פרשייה זו:7

שמות 
כ"א, לז - כ"ב, ג

מְכָרוֹ  אוֹ  וּטְבָחוֹ  ה  שֶׂ אוֹ  שׁוֹר  אִישׁ  יִגְנֹב  י  כִּ )לז( 

חַת  תַּ ע צאֹן  וְאַרְבַּ וֹר  הַשּׁ חַת  תַּ ם  לֵּ יְשַׁ ה בָקָר  ָ חֲמִשּׁ
ה: הַשֶּׂ

לוֹ  אֵין  וָמֵת  ה  וְהֻכָּ ב  נָּ הַגַּ צֵא  יִמָּ רֶת  חְתֶּ מַּ בַּ אִם  )א( 

מִים: דָּ
מִים לוֹ  מֶשׁ עָלָיו דָּ ֶ )ב( אִם זָרְחָה הַשּׁ

ם  לֵּ ם יְשַׁ לֵּ שַׁ 	
גְנֵבָתוֹ: ר בִּ אִם אֵין לוֹ וְנִמְכַּ 	

וֹר עַד חֲמוֹר  נֵבָה מִשּׁ צֵא בְיָדוֹ הַגְּ צֵא תִמָּ )ג( אִם הִמָּ

ם: לֵּ נַיִם יְשַׁ ים שְׁ ה חַיִּ עַד שֶׂ

ב"כי  ופותחת  גנבה  בדיני  עוסקת  הפרשייה 
תמצא".8  המצא  "אם   - ובסיום  יגנב...", 
האחרון  והדין  הראשון  הדין  בין  הקשר 
ברור: אם הגנבה נטבחה או נמכרה - משלם 
בידי  עדיין  הגנבה  ואם  חמישה,  או  ארבעה 
שני  נמצאים  בתווך  שניים.  משלם  הגנב - 
"אם   - דינים הנוגעים לשאלת הפגיעה בגנב 
במחתרת... אם זרחה...", ובשאלה האם יש או 

אין לו "דמים".
דמים,  אין  למי  דמים"?  לו  "אין  פירוש  מה 

הפסוקים  כוונת  האם  להורג?  או  לנהרג 
אף  )ואולי  להרוג  כזה  במקרה  שמותר  היא 
הוא  כל מה שאומר הכתוב  או שמא  מצווה(, 

 - דמים"  לו  "אין  אזי  ומת  הגנב  הוכה  שאם 
להרוג  היתר  כאן  אין  אך  להורג,  עונש  אין 
"אין  מדוע  העיקרית:  והשאלה  לכתחילה? 
נענש  איננו  - מה הסיבה שההורג  לו דמים" 
לו  שמותר  הסיבה  מה  או  מעשהו,  על  כאן 

להרוג?

הביטוי  מתפרש  כיצד  ונראה  תחילה  נעיין 
"אין לו דמים".

תרגום ירושלמי )מיוחס ליונתן( 
שמות כ"ב, א-ב

אדם  שפיכות  אשמת(  עליו  אין   =( חובת  ליה  לית 
זכאי... חובת שפיכות אדם זכאי עלוי )= עליו(.

רשב"ם 
שמות כ"ב, א 

אין לו דמים - תשלומי דמים, אלא פטור ההורגו.
מפרשים  ורשב"ם  ליונתן  המיוחס  התרגום 
עליו  ושאין  להורג,  מתייחס  לו"  ש"אין 
"דמים" הוא אשמת  אשמה. על פי התרגום, 
שפיכת דמו של הנהרג, ועל פי הרשב"ם אין 

הוא מחויב לשלם את דמי הנהרג.

רש"י 
שמות כ"ב, א-ב

כמת  הוא  הרי  רציחה,  זו  אין   - דמים  לו  אין 
מעיקרו.

אם  היא  ורציחה  חשוב,  הוא  כחי   - לו  דמים 
יהרגהו בעל הבית.

ראו אצל הרב בן־נון להלן עמ' 272 ואילך, 'מבנה פרשיות חוזר לראש'.  	.7
ראו אצל הרב בן־נון להלן עמ' 232 ואילך, בדיון על 'המשפט המותנֶה בעולם ובתורה'. 	.8
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חזקוני 
שמות כ"ב, ב 

דמים לו - יש לו לגנב על ההורגו תביעת תשלומי 
שפיכות דמים.

דמים"  לו  ש"אין  מפרשים  וחזקוני  רש"י 
לפצות  חובה  שאין  כלומר  לנהרג,  מתייחס 
לפירושים  ראיה  הנרצח.  של  משפחתו  את 
המפרשים ש"אין לו דמים" עוסק בנהרג יש 
בדברי ראובן על יוסף: "וגם דמו הנה נדרש" 

)בראשית מ"ב, כב(.

הטעם  מה  הגנב?  של  דמו  הותר  מדוע 
ש"אין לו דמים"? מדרשי התנאים מסבירים 
שבמעשה של גנבה יש יסוד של פיקוח נפש, 
ויש אף מי שרואה בפסוק זה מקור במקרא 

שפיקוח נפש דוחה את המצוות:

בבלי יומא 
פה ע"א

ורבי  עקיבא  ורבי  ישמעאל  רבי  היה  וכבר 
אלעזר בן עזריה מהלכין בדרך, ולוי הסדר ורבי 
מהלכין  עזריה  בן  אלעזר  רבי  של  בנו  ישמעאל 
אחריהן, נשאלה שאלה זו בפניהם: מניין לפקוח 
ישמעאל  רבי  נענה  השבת?  את  שדוחה  נפש 
)שמות כ"ב, א( 'אם במחתרת ימצא הגנב' -  ואמר 
ומה זה שספק על ממון בא ספק על נפשות בא, 
ושפיכות דמים מטמא את הארץ וגורם לשכינה 
קל  בנפשו,  להצילו  ניתן  מישראל,  שתסתלק 

וחומר לפקוח נפש שדוחה את השבת.
רבי ישמעאל סובר שכאשר גנב נכנס לביתו 
להרוג,  במטרה  בא  שהוא  אפשר  אדם,  של 
את  מגדירה  כך  אותו.  להרוג  מותר  ולכן 

המקרה גם התוספתא:

תוספתא סנהדרין 
י"א, ט

אותו  מצילין  להרוג  בא  אם  במחתרת,  הבא 

בנפשו, בא ליטול ממון אין מצילין אותו בנפשו.
נחלקו  במפרשים   - בנפשו"  אותו  "מצילין 
שעומד  זה  את  שמצילים  היא  הכוונה  אם 
שמצילים  או  הפוגע,  של  בנפשו  להיפגע, 
שלו־עצמו.8  בנפשו  העברה,  מן  הפוגע  את 
כאן  שיש  היא  התוספתא  כוונת  כך,  או  כך 
בגנב  לפגוע  מותר  ולכן  נפשות,  סכנת  ספק 
ולהורגו. המשנה מגדירה את הדברים בדרך 

מעט שונה מהתוספתא:

משנה סנהדרין 
ח', ו-ז 

הן  ואלו  סופו...  שם  על  נדון  במחתרת  הבא 
שמצילין אותן בנפשן, הרודף אחר חבירו להרגו...
שמצילים  אלו  של  רשימה  מביאה  ז  משנה 
איננו  במחתרת  הבא  אבל  בנפשם,  אותם 
שם  על  "נידון  אחרת:  מוגדר  אלא  ברשימה 
גנבה  של  שבמקרה  להסביר  אפשר  סופו". 
חברו  אחר  הרודף  ודאי.  איננו  להרוג  הרצון 
ודאי מתכוון להרגו, ולכן ניתן להצילו בנפשו; 
אך הבא במחתרת אינו בא במטרה מוצהרת 
להרוג, ולכן אין זו הצלה במובן הרגיל, אלא 
"נדון על שם סופו": במצב שהגנב הכניס את 
עצמו אליו, הוא עלול להגיע לידי הריגה, ולכן 
נדון על שם סופו. אך אפשר שההבדל  הוא 
בין הבא במחתרת לבין הרודף איננו מהותי, 
והמשנה נקטה "נדון על שם סופו" כדי לחבר 
שנדון  ומורה,  סורר  לבן  במחתרת  הבא  את 

גם הוא על שם סופו )שם, משנה ה(.
אינם מסבירים  המקורות התנאיים שהבאנו 
מדוע 'בא במחתרת' הוא פיקוח נפש, או לכל 
להסביר  אפשר  נפש.  פיקוח  ספק  הפחות 
לביתו  שנכנס  זר  אדם  הפוגש  הבית  שבעל 
הוא  נכנס;  מה  לשם  יודע  איננו  רשות  ללא 
להרוג,  במטרה  נכנס  שהגנב  חושש  מצדו 
מוסיף  הבבלי  נפש.  פיקוח  ספק  זהו  ולכן 

להסבר זה נדבך נוסף:

ראו למשל תוספות סנהדרין עג ע"א, ד"ה להצילו בנפשו. 	.8
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בבלי סנהדרין 
עב ע"א 

אמר רבא: מאי טעמא דמחתרת - חזקה אין אדם 
)= הגנב(  והאי  ממונו.  על  ]לוותר[  עצמו  מעמיד 
מימר אמר: אי אזילנא - קאי לאפאי ולא שביק לי 
)= יעמוד מולי ולא ייתן לי(, ואי קאי לאפאי - קטלינא 

ליה )= ואם יעמוד מולי - אהרוג אותו(. והתורה אמרה: 
אם בא להורגך - השכם להורגו.

על פי הסוגיה, הגנב מודע לכך שבעל הבית 
ישמור על ממונו ככל שניתן, ולכן - אף שבא 
מתכוון  הוא   - להרוג  כדי  ולא  לגנוב  כדי 
בכך  צורך.  בכך  יהיה  אם  להרוג  גם  מראש 
כי  הרגיל  במובן  לרודף  הסוגיה  אותו  הפכה 

הוא בא במטרה )גם( להרוג.

הר"ן מסייג מעט את הדברים:

חידושי הר"ן
סנהדרין עב ע"א

ודאי שאין כל הגנבים באים על עסקי נפשות... 
מנת  על  כנגדו  העומד  הוא  הבית  בעל  אלא 
יניח לו את הכלים מיד, שאף על  להרוג אם לא 
אדם  שאין  חזקה  כך,  על  להרגו  בדין  שאינו  פי 
מעמיד עצמו ]לוותר[ על ממונו, והגנב שהוא יודע 
הוא  נפשות  עסקי  על  כנגדו,  עומד  כשהוא  זה, 
במחתרת,  ובא  במריבה  שהתחיל  והוא  עומד, 

עשאו הכתוב רודף ואמר שאין לו דמים.
כלומר אין הוא רודף במובן הרגיל כיוון שלא 
הבית  בעל  דווקא  להרוג.  כדי  בא  בהכרח 
הוא זה שמתכוון להרוג, ובעקבותיו גם הגנב 
שהוא  כיוון  הגנב  על  הוא  החיוב  מתכוון. 
הכתוב  "עשאו  ולכן  במריבה,  שהתחיל   זה 

רודף".

ירושלמי סנהדרין 
ח, הלכה ח )כו ע"ג(

אין  ומת  והכה  הגנב  ימצא  במחתרת  'אם  כתיב 
)שמות כ"ב, א(. תני רבי חייה: במחתרת  לו דמים' 
תני  דמים.  לו  יש  למחתרת  חוץ  דמים,  לו  אין 
אין  למחתרת  חוץ  אפילו  יוחי:  בן  שמעון  רבי 

עליו  חביב  אדם  של  שממונו  לפי  דמים,  לו 
]אפילו רואה אותו בא לגנוב, יקום להורגו[ רב  כנפשו... 
]אפילו[ נטל את הכיס והפך את פניו  הונא אמר: 
ההורגו  אין  והרגו  עליו  ועמד  לו,  והלך  לצאת 
לבבו'  יֵחַם  'כי  הונא,  דרב  טעמא  מה  נהרג. 

)דברים י"ט, ו(.

שנותן  ההסבר  את  )או  שמעון  רבי  דברי  את 
להסביר  אפשר  שמעון(  ר'  לדברי  הירושלמי 

חביב  אדם  של  ממונו  רבא.  לדברי  בדומה 
עליו כנפשו, והוא מוכן להרוג בשביל לשמור 
ובעיקר  הונא -  רב  בדברי  זה,  לעומת  עליו. 
חידוש,  יש   - הסוגיה  לו  שנותנת  בנימוק 
ונראה שיש כאן הסבר אחר לדינו של הבא 
במחתרת: הפסוק שמובא בתור טעם לדברי 
גואל הדם  בדינו של  נמצא בתורה  הונא  רב 

ההורג את זה שהרג בשוגג:

דברים 
י"ט, ו 

לְבָבוֹ  יֵחַם  י  כִּ הָרֹצֵחַ  אַחֲרֵי  ם  הַדָּ גֹּאֵל  יִרְדֹּף  ן  פֶּ
ט  פַּ הוּ נָפֶשׁ וְלוֹ אֵין מִשְׁ רֶךְ וְהִכָּ ה הַדֶּ י יִרְבֶּ יגוֹ כִּ וְהִשִּׂ

לְשׁוֹם: מוֹל שִׁ י לאֹ שֹׂנֵא הוּא לוֹ מִתְּ מָוֶת כִּ

ביטוי  זה  בהקשר  מצאנו  אחרת  בפרשייה 
דומה ל"אין לו דמים":

במדבר 
ל"ה, כו-כז

ר  אֲשֶׁ מִקְלָטוֹ  עִיר  בוּל  גְּ אֶת  הָרֹצֵחַ  יֵצֵא  יָצֹא  וְאִם 
ם מִחוּץ לִגְבוּל עִיר  ה: וּמָצָא אֹתוֹ גֹּאֵל הַדָּ מָּ יָנוּס שָׁ

ם: ם אֶת הָרֹצֵחַ אֵין לוֹ דָּ מִקְלָטוֹ וְרָצַח גֹּאֵל הַדָּ
התורה איננה אומרת שיש להרוג את ההורג 
בפסוק  להפך:  בשגגה שיצא מעיר המקלט. 
אם  מות"!  משפט  אין  "ולו  מודגש  בדברים 
כך מדוע "אין לו דם"? מדברי רב הונא ניתן 
ללמוד שהתורה מבינה את רגשי הנקם של 
יֵחַם לבבו". לשם כך הוקמו  גואל הדם - "כי 
ערי המקלט - כדי להגן על ההורגים בשוגג 
מעיר  יֵצֵא  ההורג  אם  אך  הדם.  גאולת  מפני 
המקלט בידעו שיש בכך סכנה, הרי ביציאה 
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אין  ולכן  למיתה",9  עצמו  "התיר  הוא  זו 
גואל הדם אם בחום לבבו הרג  להעניש את 

את הרוצח.
של  דינו  את  לכך  בדומה  מסביר  הונא  רב 
הבא במחתרת. "כי יֵחַם לבבו" - כאשר נכנס 
סוער,  הבית  בעל  של  לבבו  הבית,  אל  גנב 
בכל  הפעולה  את  למנוע  צורך  מרגיש  והוא 
הדומה  מעשה  עשה  מצדו  הפורץ  מחיר. 
הוא  מקלט:  מעיר  היוצא  רוצח  של  לזה 
שיש  למצב  וגרם  שלו  שאינה  לרשות  נכנס 
בו סערת רגשות וסכנת נפשות. לכן התורה 
אומרת שבמעשהו הוא התיר עצמו למיתה, 
הגנבה  אם  אפילו  דמים",  לו  "אין  נהרג  ואם 
כבר הסתיימה והגנב פנה לצאת, ואין סכנת 

חיים לבעל הבית.
בברייתא  שמעון  רבי  דברי  את  גם 
לכך:  בדומה  להסביר  אפשר  שבירושלמי 
"ממונו של אדם חביב עליו כנפשו", וכאשר 
הוא רואה שבאים לקחת את ממונו הוא קם 
על הגנב והורג אותו )כפי שנאמר שם בירושלמי(, 

והתורה איננה מענישה אותו אם עשה כך.
לדין  בבבלי  שניתן  שההסבר  ונאמר  נוסיף 
הבא במחתרת במסגרת של דיני רודף, הוא 
)"והאי  רבא  לדברי  הגמרא  סתם  של  הסבר 
מימר אמר" וכו'(. המימרא של רבא היא "חזקה 

משפט  ממונו".  על  עצמו  מעמיד  אדם  אין 

רב  דברי  כמו  להתפרש  יכול  כשלעצמו  זה 
הונא: חזקה אין אדם מעמיד עצמו ]לוותר[ על 
אותו  מענישה  איננה  התורה  כן  ועל  ממונו, 

אם פגע בגנב.

האם  השאלה  את  העלינו  הדברים  בתחילת 
במחתרת  הבא  את  להרוג  התירה  התורה 
להרוג  היתר  כאן  אין  שמא  או  לכתחילה, 
תלוי  שהדבר  נראה  מעונש.  פטור  רק  אלא 
של  טעמה  להסבר  שהצענו  הכיוונים  בשני 
דיני  של  בתחום  נמצא  ההסבר  אם  ההלכה. 
רודף, זהו היתר לכתחילה להרוג את הרודף 
רק  נובעת  ההלכה  אם  אך  מספק;  אפילו 
שאין  הרי  הבית,  בעל  של  רגשותיו  מהבנת 
עבר  שהגנב  כיוון  אלא  להרוג,  היתר  כאן 
סכנה,  של  למצב  עצמו  והכניס  החוק  על 
בעל  שעושה  במה  מתערבת  איננה  התורה 
לו  "אין  ואיננה מענישה אותו. הביטוי  הבית 
דמים" נשמע יותר כמו פטור מעונש מאשר 
רשב"ם,  אותו  פירשו  כך  מלא.  היתר  כמו 
לעיל:  שהובאו  הירושלמי  והתרגום  חזקוני 
)על ההורג או על הנהרג( תשלום דמי  'אין עליו 
דמים'.  שפיכות  עוון  עליו  'אין  או  הנהרג' 
יכולים  רציחה",  זו  "אין  שפירש  רש"י,  דברי 
הבא  את  להרוג  היתר  בתור  גם   להתפרש 

במחתרת.10

כלשון הרמב"ם, הלכות רוצח ושמירת נפש, ה', י. 	.9
ראו על כל הנושא, ד' הנשקה, "הבא במחתרת - לייחסו של המדרש אל הפשט", מגדים ז )תשמ"ט(, עמ' 15-9. 	.10
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יואל בן־נון משפט נזק מתפשט וגרימת נזק	

"אִשוֹ - משום חִצָיו"?

יש דרגות שונות באחריות לנזק:

אדם המזיק בגופו. 	.1

ממונו שהזיק. 	.2

גרימת נזק ישיר. 	.3

גרימת נזק עקיף. 	.4

"אדם - מועד לעולם": אדם המזיק בידיו או בגופו חייב לשלם תמיד, אפילו אם הדבר קרה 
בשוגג או באונס, כדוגמת אדם יָשֵן שקרע או שבר כלים אם ידע עליהם.1

אדם אחראי גם על ממונו שלא יזיק, גם בשור מועד שכבר נגח "והועד בבעליו ולא ישמרנו" 
)שמות כ"א, כט(, גם בעדר שאכל "בשדה אחר" )כ"ב, ד( וגם בבור שחפר ברשות הרבים ושמוטל 

עליו לכסותו כראוי, ואי־כיסויו גרם מוות לבהמה )כ"א, לג-לד(.

"היתה  לנזק עקיף של בהמתו:  גם  על האדם אחריות חלקית  כך הטילה ההלכה  על  נוסף 
מבעטת, או שהיו צרורות ]של אדמה ואבנים[ מנתזים מתחת רגליה, ושברה את הכלים - משלם 
חצי נזק" )משנה בבא־קמא פרק ב', א; סומכוס חולק ומחייב נזק שלם(. סוגיית הגמרא2 חותמת: "וחצי 

נזק צרורות - הלכתא גמירי לה" )=הלכה זו הייתה מקובלת ומוגמרת בידם(.

אולם באש הגדילה התורה את אחריות "המבעִר את הבעֵרה" )כ"ב, ה( גם למקרה של גרימת 
נזק מתפשט בתנאים שהיו צפויים. גם אם האש התפשטה מעצמה לשדה אחר3 )"כי תצא אש 
)ולפעמים גם ברוח חזקה, אם כבר נשבה4 והיה המבעיר חייב  ומצאה קֹצים... שלם ישלם..."( ברוח מצויה 

להביא אותה בחשבון במעשיו(, או אם נפלה דלקה ברשותו ויכול היה לגדור ולעצור אותה ולא 

גדר5 - בכל אלה חלה אחריות מלאה על בעל השדה, ובלשון המכילתא: "בא הכתוב לעשות 
את האונס כרצון, ושאינו מתכוון כמתכוון" )מסכתא דנזיקין, פרשה י"ד(.

יוחנן סבר  ר'  )בבא־קמא כב ע"א( בארץ ישראל בהגדרת ה'אש'.  זה נחלקו חכמי הגמרא  ועל 
כלו  "לא  עוד  כל  חיצים,  שיורה  כמי  בידיו,  המזיק  כאדם  חייב  המצית  חִצָיו":  משום  "אִשו 

בבא־קמא כו ע"א. הירושלמי )בבא־קמא פרק ב', ו( מסייג וקובע שאם בא איש שני לישון אחרי שהראשון כבר  	.1
ישן, השני אחראי לנזק לבדו; הרמב"ם )הל' חובל ומזיק פרק א', יא( פסק כך גם על כלים שהונחו כשהראשון ישן 
)ולא יכול היה לדעת על קיומם שם(. מזה למדו בעלי התוספות )ב"ק כז ע"ב ד"ה: ושמואל( שבאונס גמור פטור גם 

אדם המזיק. אבל הרמב"ן )בחידושיו לב"מ פב ע"ב ד"ה: ועתה( כתב שאדם המזיק חייב אפילו ברוח סערה כרוחו 
של אליהו, והפטור של הירושלמי נובע מפני פשיעת השני.

בבא־קמא יז ע"א וע"ב, ועד יט ע"ב. וראו רמב"ם הל' נזקי ממון, ב', מהלכה ג ועד סוף הפרק. 	.2
רש"י על הפסוק, על פי סוגיית הגמרא, בבא־קמא כב ע"ב. 	.3

בבא־קמא נט ע"ב, מסקנת התוספות ד"ה 'לִבתה הרוח'; מגיד־משנה על הרמב"ם הלכות נזקי ממון, י"ד, ז;  	.4
רמ"א לשולחן ערוך חושן משפט תי"ח, ט.

בבא־קמא כג ע"א; רמב"ם הל' נזקי ממון, י"ד, ד )כמו שור מועד שלא נעל בפניו כראוי(; שולחן ערוך חושן משפט  	.5
תי"ח, ו.
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חיציו" )כג ע"א(, כלומר כל עוד התפשטות האש נמצאת בטווח הצפוי. לעומתו, ר' שמעון בן 
לקיש סבר "אִשו משום ממונו", כמו בהמתו שהזיקה. בסוגיית הגמרא )שם( מתברר ששיטת 
ר' יוחנן מצרפת יחד את שני הגורמים )"משום חציו" ו"משום ממונו"(, ואילו שיטת ר' שמעון בן 
)רמב"ם הל' נזקי ממון פרק  יוחנן  לקיש מחייבת רק "משום ממונו". ההלכה נפסקה כשיטת ר' 
י"ד, טו(; יש אפוא במשפט הנזק מאש חומרה מיוחדת, והמצית נחשב )גם( כאדם שיורה חיצים 

במו ידיו.

פירוש זה מעורר שאלה כללית בנוגע לאחריות לגרימת נזק במשפט התורה; הנה אנו רואים 
שההלכה מרחיבה את עקרון האחריות לאש מתפשטת, הכתוב בתורה, גם לכל הדומה לאש 
)אבן, סכין או משא שלו שנפלו מראש הגג ברוח מצויה וגרמו נזק; רמב"ם שם, טז(, ואף לגרימת נזק ישיר 

צפוי וּוַדאי בכלל.

גרימת נזק - יש בה שתי הגדרות )וחילוקי דעות רבים(:6

גרימת נזק ישיר, שכיח, צפוי וּוַדאי. על מעשה שכזה חל "דינא דגרמי",7 ונפסקה הלכה  	1
שיש על המזיק אחריות משפטית, ובית המשפט יחייב אותו לשלם כמזיק גמור.

גרימת נזק עקיף, לא שכיח כל־כך, לא צפוי ולא ודאי )"גרמא בנזקין"8(. על מעשה שכזה  	.2
חלה על המזיק אחריות מוסרית ולא משפטית )"פטור בדיני אדם וחייב בדיני שמים"; בבא־

קמא נט ע"ב(. ואף שאי אפשר לחייב את הגורם לשלם בבית דין, הרי שחלה עליו חובה 

לשלם אם רוצה לצאת נקי כלפי שמים, כלומר לצאת נקי מאחריות מוסרית.

אחריות משפטית בגרימת נזק, עם חובת תשלום בהכרעה משפטית )"דנים דינא דגרמי"(, חלה 
למשל במקרים הבאים:9

שלח אש בוערת )"שלהבת"( ביד מי שאינו בר דעת )"מעשיו גרמו"(.10 	.1

גרם לדלקה על ידי ניצוץ מכלי עבודה או על ידי מטען חריג שהעמיס על גמל )או על  	.2
רכב( ושנדלק מנר שהיה בתוך חנות )או חצר(.11

דחף אדם לתוך חדר, סגר ונעל עליו, וגרם שלא יוכל לעבוד.12 	.3

כפת בהמה או סגר עליה עד שמתה במים, בשמש, בקור, ברעב או תחת זרם מים  	.4
ידוע.13

ראו סיכום באנציקלופדיה תלמודית כרך ו', 'גרמא בנזקין', עמ' תסא-תצז. 	.6
'דינא דגרמי' שכתב רמב"ן בחידושיו לסדר נזיקין; שולחן ערוך  בבא־קמא ק ע"א, קיז ע"ב; וראו קונטרס  	.7
חושן משפט א', ד: "דיני דגרמי... דנים אותם ]גם כיום[ דיינים שאינם סמוכים בא"י"; שולחן ערוך חושן משפט 

שפ"ו, א: "קיימא לן כרבי מאיר, דדאין דינא דגרמי".
בבא־קמא ס ע"א; בבא־בתרא כב ע"ב; וראו באנציקלופדיה תלמודית )לעיל הערה 6(, עמ' תפה-תצג. 	.8

יש עוד מקרים רבים, ומתוכם רבים שנויים במחלוקת. השתדלנו להביא רק מקרים מוסכמים להלכה. 	.9
לדעת ר' שמעון בן לקיש בשם חזקיה, בבא־קמא נט ע"ב - ס ע"א; וכך נפסק להלכה )רמב"ם הל' נזקי ממון, י"ד,  	.10

ה; שולחן ערוך חושן משפט תי"ח, ז(. 

בבא־קמא סב ע"ב; רמב"ם הל' נזקי ממון, פרק י"ד, יג; שולחן ערוך חושן משפט סימן תי"ח, יב. 	.11
וגורם הנזק רק סגר את  יא, בעקבות הרא"ש. אבל אם הנפגע ישב בחדר,  שולחן ערוך חושן משפט ת"כ,  	.12

הדלת - זהו 'גרמא', וחייב רק בדיני שמים.
רמב"ם הל' חובל ומזיק, ו', יב; רמב"ן, 'דינא דגרמי'; שולחן ערוך חושן משפט שפ"ג, ה; והרמ"א )שם, בעקבות  	.13
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זרק אבן למעלה או כדור אל קיר, והם חזרו ופגעו וגרמו נזק צפוי.14 	.5
עדים שהעידו שקר וגרמו הפסד ממון שלא ניתן להשיבו.15 	.6

מי שביטל אירוסין או נישואין ברגע האחרון וגרם להפסד ההוצאות לסעודות החתונה  	.7
כפי הנהוג באותו מקום.16

מי שהסגיר מרצונו ממון של אדם - במעשה או אפילו בדיבור - לכנופיות פושעים  	.8
)בין אם הם מישראל ובין אם הם גויים(.17

קרע, שרף או השמיד שטר חוב מְקוּיָם, ואין עדים, ולכן אי אפשר לגבות את החוב.18 	.9

מי שגרם לפירותיו של הניזק להיות אסורים באכילה בגלל זיהום, טומאה או איסור  	.10
תורה, ואפילו על ידי מחדל )שהתרו בו ולא תיקן את הגדר שלו, ונגרם איסור כלאים(.19

אחריות מוסרית כלפי שמים20 - במקרה שאי-אפשר לחייב את גורם הנזק לשלם במשפט, 
למשל  חלה   - ולשלם  באחריות  לשאת  ודתית21  מוסרית  מבחינה  אותו  לשכנע  יש  אבל 

במקרים הבאים:
שלח או נתן גחלת )שדרכה לכבות( בידי מי שאינו בר דעת.22 	.1

גרם במעשה שלו לשרפה, אבל היא לובתה ברוח שאינה מצויה ואינה צפויה.23 	.2
גרם לאדם נזק בנפש על ידי הפחדה )בלי לגעת בו( או על ידי שיסוי כלב )שאינו שלו(.24 	.3

העמיד סולם ליד שובך יונים, ועלתה בו נמייה וטרפה.25 	.4

הטור( מסייג: "ודווקא שאחזה בידו, אבל ]אם רק[ סגר עליה הדלת שלא תצא, יש אומרים שפטור מדיני אדם"; 

ואין הבדל בנזקין בין כוח ראשון וכוח שני בזרם מים.
נלמד מדיני הריגה, סנהדרין עז ע"ב; רמב"ם הל' רוצח, ג', יב-יג; ובנזקין אין הבדל בין פחות מד' אמות ליותר  	.14

מכך.
רמב"ן, 'דינא דגרמי'; טור חושן משפט מ"ו בשם הרא"ש; שולחן ערוך חושן משפט כ"ט, ב, ורמ"א לחושן  	.15

משפט א', ד.
רמב"ם הל' זכיה ומתנה, ו', כד, בשם רבותיו )והראב"ד שם השיג וחלק(; שולחן ערוך אבן העזר נ', ג; ואין הבדל  	.16

אם האישה היא זו שחזרה בה וביטלה או האיש.
בבא־קמא קטז ע"ב - קיז ע"ב; רמב"ם הל' חובל ומזיק, ח', א-ב; שולחן ערוך חושן משפט שפ"ח, ב; אבל אם  	.17

אנסו אותו להסגיר ממון, חייב רק אם עשה מעשה בידיים.
בבא־קמא צח ע"א וע"ב; רמב"ם הל' חובל ומזיק, ז', ט; שולחן ערוך חושן משפט שפ"ו, ב; ובתנאי שהשטר  	.18

מְקוּיָם, כלומר שאין מחלוקת לגבי תוכנו, לרבות הסכום שהיה כתוב בו.
"המטמא...", בבא־קמא ד ע"ב - ה ע"א; רמב"ם הל' חובל ומזיק, ז', א-ב, ולא מדין תורה אלא מדברי סופרים;  	.19

תוספתא כלאים ג', ג; בבא־קמא ק ע"א וע"ב, והרא"ש שם; רמב"ן, 'דינא דגרמי'. 
העיקר בסוגיות המשפטיות הוא הפטור בדיני אדם, אולם העיקר ללומדי תורה הוא האחריות המוסרית.  	.20
ברם אם לא התכוון כלל לפגוע או להזיק, ונגרם נזק עקיף )"גרמא"(, כתב המאירי )בבא־קמא נו ע"א( שפטור גם 

בדיני שמים, ואינו חייב לפצות כי אין עליו אחריות מוסרית.
'ים של שלמה' לבבא־קמא פ"ו, ו; פתחי תשובה על שולחן ערוך חושן משפט כ"ח, אות ה. 	.21
משנה בבא־קמא נט ע"ב; רמב"ם הל' נזקי ממון, י"ד, ה; שולחן ערוך חושן משפט תי"ח, ז.  	.22

בבא־קמא ס ע"א; רמב"ם הל' נזקי ממון, י"ד, ז; שולחן ערוך חושן משפט תי"ח, ט. 	.23
בבא־קמא נו ע"א; רמב"ם הל' חובל ומזיק, ב', ז; הל' נזקי ממון, ב', יט )ובעל הכלב, שחייב לשמור על כלבו, חייב חצי  	.24

נזק כמו בשור תם, ובמועד - נזק שלם; ראב"ד שם(; שולחן ערוך חושן משפט שצ"ה, וכן ת"כ, לב.

נלמד מחובת ההרחקה של הסולם מהשובך, בבא־בתרא כב ע"ב; רמב"ם הל' שכנים, ט', ז; שולחן ערוך חושן  	.25
משפט קנ"ה, טז.
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נתן לפני בהמה רעל שאין דרכה לאכול כמותו, ואכלה ומתה.26 	.5
הפיל גדר רעוע וגרם לבריחת בהמות, והן יצאו מעצמן ואבדו או הזיקו.27 	.6

בצד כל המקרים הנזכרים לעיל, יש מצבים עליהם נֶאמר שאין חובה לפצות על הנזק שנגרם, 
או  רווח בעסק  כך, למשל, אם מישהו מנע מאדם  )של המפסיד(;  ו"אין עליו אלא תרעומת" 
בהשקעה בעצה לא טובה, או שגרם למיעוט או לביטול רווח אם לא פעל כראוי בשדה או 
צפוי  היה  הרווח  אם  אך  להפסיד.  גם  היה  עלול  שהעסק  במקרה  זאת  וכל  שקיבל,  בכסף 

וידוע - חייב לשלם.28 

ואחרונים  ראשונים  קדמונים,  חכמים,  בהם  שנחלקו  נזק  גרימת  של  רבים  מקרים  עוד  יש 
בשאלה האם יש בהם אחריות משפטית או אחריות מוסרית; 

עם זה, הכל מודים שאסור לאדם לגרום נזק,29 אף שלא נאמר בתורה בפירוש: 'לא תזיק!'.30

בבא־קמא מז ע"ב והמאירי לסוגיה שם, בהסברו לפטור מדיני אדם, מפני שאין דרכה לאכול רעל; רמב"ם  	.26
הל' נזקי ממון, ד', ב.

בבא־קמא נה ע"ב - נו ע"א; רמב"ם הל' נזקי ממון, ד', ב; שולחן ערוך חושן משפט שצ"ו, ד. 	.27
ירושלמי בבא־מציעא, פרק ה', ג )ד(: "המבטל כיס חברו - אין לו עליו אלא תרעומת; המבטל שדה חברו -  	.28

חייב לשַפּוֹת )=לפַצות( לו".
בבא־בתרא כב ע"ב: "]משנה[ זאת אומרת: גרמא בנזקין - אסור". 	.29

ראו לעיל עמ' 150 ואילך על האיסור להזיק, והאם יש לו מקור מפורש בתורה. 	.30
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 פרשיות השומרים - 
שאול ברוכי כמה שומרים ואלו שומרים נזכרים בתורה?	

משנה בבא מציעא 
ז, ח

נושא  והשואל,  - שומר חנם  הן  ארבעה שומרין 
שכר והשוכר. שומר חנם נשבע על הכל, והשואל 
משלם את הכל, ונושא שכר והשוכר נשבעים על 
השבורה ועל השבויה ועל המתה, ומשלמין את 

האבדה ואת הגנבה.
על משנה זו נאמר בתלמוד:

בבלי בבא מציעא 
צג ע"א

נחמן אמר  רב  מאן תנא ארבעה שומרים? אמר 
רבה בר אבוה: רבי מאיר היא. אמר ליה רבא לרב 
נחמן: מי איכא דלית ליה ארבעה שומרין? - אמר 
כנושא  שוכר  תנא  מאן  לך:  קאמינא  הכי  ליה: 
איפכא  מאיר  רבי  והא  היא.  מאיר  רבי   - שכר 
רבי  משלם?  כיצד  שוכר  דתניא:  ליה,  שמעינן 
אומר:  יהודה  רבי  חנם,  כשומר  אומר:  מאיר 
אי   - קתני.  איפכא  אבוה  בר  רבה  שכר.  כשומר 
הכי, ארבעה? שלשה נינהו! - אמר רב נחמן בר 

יצחק: ארבעה שומרין ודיניהם שלשה.
מקבלים  האמוראים  יש.  שומרים  ארבעה 
זאת כדבר ידוע ומוסכם על הכול: "מי איכא 
זה,  עם  אך  שומרין?!".  ארבעה  ליה  דלית 
הסוגיה עומדת על הקושי בחלוקה לארבעה, 
כיוון שהחלוקה להלכה היא לשלושה. אחד 
בתור  עומד  איננו  השוכר -   - מהארבעה 
קטגוריה הלכתית בפני עצמה, ותנאים נחלקו 

אם דינו כשומר חינם או כשומר שכר.

אם כך כמה שומרים יש בתורה? 
פי  על  מחולקים  ו-יד(  )פס'  בתורה  הפסוקים 

המסורה לשלוש פרשיות:
מרֹ... סֶף אוֹ כֵלִים לִשְׁ ן אִישׁ אֶל רֵעֵהוּ כֶּ י יִתֵּ )ו( כִּ

ה  שֶׂ אוֹ  שׁוֹר  אוֹ  חֲמוֹר  רֵעֵהוּ  אֶל  אִישׁ  ן  יִתֵּ י  כִּ )ט( 

מרֹ... הֵמָה לִשְׁ וְכָל בְּ

אַל אִישׁ מֵעִם רֵעֵהוּ... )יג( וְכִי יִשְׁ

הראשונות  הפרשיות  שתי  בין  ההבחנה 
הראשונות  שתי  ברורה.   - השלישית  לבין 
מה  דבר  מחברו  שקיבל  אדם  על  מדברות 
כדי לשמור עליו. לעומתן, הפרשה השלישית 
משתמש,  על  אלא  שומר  על  מדברת  אינה 
כדי  אדם שקיבל מחברו דבר מה בהשאלה 
בידו  שהחפץ  מכיוון  כמובן,  בו.  להשתמש 
אין  אבל  שמירה,  חובת  ממילא  עליו  חלה 

הוא 'שומר' במובן הפשוט של המילה.
הראשונה  הפרשייה  בין  ההבדל  ומהו 
הפרשיות,  של  הפתיחה  פי  על  לשנייה? 
וכלים,  כסף  על  בשומר  עוסקת  הראשונה 
והשנייה בשומר על בהמות. רשב"ם מפרש, 
על פי פשוטו של מקרא, שההבחנה היא בין 
שמירה על מיטלטלים, שנעשית בבית, לבין 

שמירה על בעלי חיים שמסתובבים בחוץ:

רשב"ם 
שמות כ"ב, ו

בפרשה  כלים...  או  כסף  רעהו  אל  איש  יתן  כי 
ובפרשה  ואבידה  מגנבה  השומר  את  פוטר  זו 
רבותינו  ופירשו  ואבידה,  בגניבה  מחייבו  שנייה 
ולפי  שכר.  בשומר  שניה  חנם,  בשומר  ראשונה 
בה  שכתוב  ראשונה,  פרשה  מקרא,  של  פשוטו 
לשמור',  כלים  או  כסף  רעהו  אל  איש  יתן  'כי 
מטלטלין הם, ולשומרם בתוך ביתו כשאר חפציו 
נתנן לו. לפיכך אם נגנבו בביתו פטור, כי שמרן 
כשמירת חפציו. אבל פרשה שנייה, שכתוב בה 
וכל  יתן איש אל רעהו חמור או שור או שה  'כי 
בהמה לשמור', ודרך בהמות לרעות בשדה, ודאי 
כשהפקידם, על מנת לשומרם מגנבים הפקידם 

לו, ולכן אם נגנבו חייב.
לדעת  הפשט,  פי  על  בהלכה  ההבדל 
קיבל  איזו אחריות  הרשב"ם, קשור לשאלה 
עצמו  על  קיבל  כאשר  השומר.  עצמו  על 
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חפץ לשמרו בביתו, מן הסתם הכוונה היתה 
בבית.  רכושו  על  ששומר  כמו  עליו  לשמור 
אם  אף  פטור  הוא  כראוי,  עליו  ששמר  כיוון 
החפץ נגנב. לעומת זה, כאשר קיבל על עצמו 
לשמור על בהמה שמסתובבת בשדה ונתונה 
עצמו  על  קיבל  הסתם  מן  גנבה,  לסכנת 

לשמור שלא תיגנב.
שבתוך  הוא  הרשב"ם  של  בפירושו  הקושי 
עוסקת  שלדבריו   - הראשונה  הפרשייה 
יחד  נכרכים   - בלבד  דומם  על  בשמירה 

הבהמות והדומם:

שמות 
כ"ב, ח

עַל  ה  שֶׂ עַל  עַל חֲמוֹר  שׁוֹר  עַל  ע  שַׁ פֶּ בַר  דְּ ל  כָּ עַל 
ל אֲבֵדָה... לְמָה עַל כָּ שַׂ

ואכן כפי שמציין רשב"ם, חז"ל לא פירשו כך, 
אלא העמידו את הפרשייה הראשונה בשומר 

חינם ואת השנייה בשומר שכר:

בבלי בבא מציעא 
צד ע"ב 

דתנו רבנן: פרשה ראשונה נאמרה בשומר חנם, 
בשלמא  בשואל.  שלישית  שכר,  בשומר  שניה 
'וכי ישאל איש מעם  שלישית בשואל - מפורש: 
רעהו ונשבר או מת בעליו אין עמו שלם ישלם' 
)פס' יג(, אלא ראשונה בשומר חנם, שניה בשומר 

 - להיפך?(  נאמר  לא  מדוע   =( אנא!  איפוך  שכר, 
מסתברא שניה בשומר שכר - שכן חייב בגניבה 

ואבידה...
חינם  בשומר  נאמרה  ראשונה  פרשייה 
שאומרת  כפי   - אך  שכר;  בשומר  ושנייה 
בפסוקים,  מפורש  איננו  הדבר  הגמרא - 
וצריך ללמוד זאת מסברה. מתוך ההבדל בין 
דיני השומרים אפשר להסיק שהשני, מקבל 
עליו אחריות לגנבה ואבידה, ולכן מקבל גם 

תמורה על השמירה.

דרך  למצוא  אפשר  הרמב"ן  בפירוש 
של  פשוטו  לבין  חז"ל  דברי  בין  המיישבת 
כלל  ובדרך  בהווה,  הכתוב  דיבר  מקרא: 
שמירה על חפצים היא בחינם, ואילו שמירה 
על בהמות - בשכר; אבל יש גם מצבים בהם 

שומרים על בהמה בחינם ובבית.

רמב"ן 
שמות כ"ב, ו

 - לשמור  כלים  או  כסף  רעהו  אל  איש  יתן  כי 
פרשה זו נאמרה בשומר חנם, ולפיכך פטר בו את 
הגניבה, כפי קבלת רבותינו. ונזכר סתם בכתוב, 
מפני שדרך שומרי כסף או כלים לשמרם בחנם. 
והפרשה השניה שבשומר שכר הזכירה חמור או 
שור או שה וכל בהמה, ודרך הבהמות לתתן ביד 

רועים לשמור וירעו אותם בשכר.

ונתן  זה,  בפירוש  לרמב"ן  גאון קדם  האי  רב 
טעם לדבר:

רב האי גאון
אוצר הגאונים לבבא מציעא, חלק התשובות, לו ע"א 

)עמ' 63(

טורח  שאין  מפני  חנם,  שומר  שזה  לן  ומנא 
בהטמנת  מטבע  ששמירת  אע"פ  בשמירתן, 
קרקע וכלים שסוגר בפניהם כראוי. אבל 'כי יתן 
איש אל רעהו חמור או שור או שה' הרי זה שומר 

שכר, מפני שיש להם טורח...
הוא  כלים,  או  כסף  על  שומר  אדם  כאשר 
בכך טרחה  ואין  כראוי,  וסוגר  בביתו  מניחם 
עליהם  מקבלים  אנשים  לכן  זמן;  לאורך 
בהמות,  על  שמירה  בחינם.  כזו  שמירה 
מקבל  ואדם  בטרחה,  כרוכה  זאת,  לעומת 

אותה עליו תמורת שכר.

סוגי  שלושה  בפרשה  רואים  חז"ל  כן,  אם 
ושואל.  שכר  שומר  חינם,  שומר  שומרים:1 

ד' הנשקה מזהה ברובד התנאי הקדום עיסוק בשני שומרים בלבד: אחד שהפיקדון בידו לשמירה, והשני -  	.1
השואל. לדבריו, ההבחנה בין שתי הפרשיות הראשונות לשיטה זו איננה בין סוגי שומרים, אלא בין מקרה 
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הכול  סך  השוכר;  גם  במשנה  נוסף  עליהם 
ארבעה שומרים, היוצרים יחד מבנה מסודר: 
שניים מהם מקבלים רכושו של אחר למטרת 
מהם  ושניים  שכר(,  ושומר  חינם  )שומר  שמירה 

מקבלים לצורך שימוש ברכוש )שואל ושוכר(; 
שניים ללא תמורה כספית )שומר חינם ושואל(, 
)שומר  הצדדים  לאחד  שכר  תמורת  ושניים 

שכר ושוכר(.

שאול ברוכי "עירוב פרשיות כתוב כאן"?	

עוסקת,  ו-ח(  )כ"ב,  כעת  בה  שנדון  הפרשייה 
כפי שפירשו חז"ל, בשומר חינם ובדרך בירור 
הפיקדון  אם  לשומר  המפקיד  בין  הטענות 
לפסוקים  פירושו  את  מסיים  הרמב"ן  חסר. 

אלה במילים:

רמב"ן 
שמות כ"ב, ח

מרובות,  והלכות  מועט  מקרא  הדינין  ובאלה 
ישוב  בכדי  אלא  בכאן  מהם  לבאר  צורך  אין 

המקראות.
זה  בחיבורנו  להיכנס  נוכל  לא  הרמב"ן,  כמו 
לסוגיות הרחבות בדיני שומרים. נציג כאן רק 
בחלקיות את הסוגיה המרכזית בבבלי ומעט 
ביישוב  בעיקר  ונתמקד  עליה,  מהפרשנות 

המקראות, על פי דרכם של רש"י ורמב"ן.
ר יאֹמַר  ע... אֲשֶׁ שַׁ בַר פֶּ ל דְּ הפסוק אומר "עַל כָּ
ר  נֵיהֶם אֲשֶׁ בַר שְׁ י הוּא זֶה עַד הָאֱלהִֹים יָבאֹ דְּ כִּ
נַיִם לְרֵעֵהוּ" )פסוק ח(.  ם שְׁ לֵּ יעֻן אֱלהִֹים יְשַׁ יַרְשִׁ
יש כאן טענה - "כי הוא זה", שטוען מישהו - 
"אשר יאמר", והטענה מצריכה התערבות של 
בשבועה  שמדובר  מפרשים  חז"ל  דין.  בית 
כלל  מוזכרת  איננה  שבועה  אך  דין,  בבית 
והכרעה.  דין  בבית  דיון  אם  כי  זה,2  בפסוק 
מהי הטענה, ומי הטוען אותה? רש"י מפרש 

תחילה על פי הפשט:

רש"י 
שמות כ"ב, ח 

יאמר  אשר  פשוטו,  לפי  זה.  הוא  כי  יאמר  אשר 
העד 'כי הוא זה שנשבעת עליו הרי הוא אצלך', 
ויחקרו את העדים,  עד הדיינין יבא דבר שניהם 
ישלם  זה,  לשומר  וירשיעוהו  הם  כשרים  ואם 
שנים, ואם ירשיעו את העדים, שנמצאו זוממין, 

ישלמו הם שנים לשומר.
על פי הפשט ובשונה מהדרשה שיביא רש"י 
בהמשך, הוא מבין שאין בפסוק שבועה, ואף 
על פי כן פירוש הפשט שלו מתאים להלכה. 
נגנב  השומר כבר טען קודם לכן שהפיקדון 
והפסוק  כך,  על  נשבע  כבר  והוא  ממנו, 
זה"  הוא  "כי  האומר  הבא.  השלב  על  מדבר 
עליו  שנשבע  "זה",  שדבר  הטוען  העד,  הוא 
השומר, נמצא אצלו. "עד האלהים יבוא דבר 
שניהם" - אם יתברר שנשבע על שקר, ישלם 
 - זוממין  העדים  נמצאו  ואם  גנב,  כדין  כפל 
ישלמו הם. רש"י ממשיך ומביא את פירושם 
טענתו  הן  זה"  הוא  "כי  שהמילים  חז"ל,  של 

הראשונה של השומר:
שאין  ללמד  זה',  הוא  'כי  דרשו  ז"ל  ורבותינו 
מחייבין אותו שבועה אלא אם כן הודה במקצת 

לומר כך וכך אני חייב לך, והמותר נגנב ממני.

על פי חז"ל, הפסוק מדבר על חיוב שבועה 

שהפיקדון נעלם לבין מקרה שהפיקדון ניזוק. עם השוכר יש ברובד הקדום שלושה סוגי שומרים, ומאוחר 
ד' הנשקה, משנה ראשונה בתלמודם של תנאים  בין שומר חינם לשומר שכר. ראו:  נוצרה ההבחנה  יותר 

ראשונים, רמת גן תשנ"ו, עמ' 59-5 )עיקר ההבחנה בין הפרשיות בעמ' 13-12 שם(.
אפשר לפרש ששם אלהים בפרשה מכוון לשבועה בשם ה' ולא לדיינים, והוא קודש, וכך פירש הרב מדן  	.2

)מקראות יתרו, עמ' 264 ואילך(.
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טוען  רק אם השומר  הוא  והחיוב  דין,  בבית 
"כי הוא זה". מה פירוש הביטוי "כי הוא זה" 

על פי דרכם של חז"ל?

מכילתא דרבי ישמעאל 
מסכתא דנזיקין פרשה טו )עמ' 301( ]לשמות כ"ב, ח[

וזה  הוא,  זה  אומר  שזה  זה.  הוא  כי  יאמר  אשר 
הודאה  שתהא  עד  אמרו  מכאן  הוא,  אינו  אומר 

במקצת הטענה.
המפקיד  בין  ויכוח  על  מלמד  זה"  הוא  "כי 
לשומר על פרטי המקרה. אין כאן ויכוח על 
עצם ההפקדה אלא דיון בפרטים: "זה אומר 
זה הוא, וזה אומר אינו הוא". המפקיד אומר 
והשומר  מסוים,  ערך  בעל  חפץ  שהפקיד 
זה  הוא  'כי  טוען  אך  אצלו,  שהופקד  מודה 
טוען'.  שאתה  הוא  ואינו  אצלי,  שהפקדת 
הוא  השבועה  שחיוב  המדרש  לומד  מכאן 
אך  הטענה,  מן  במקצת  שהודה  במקרה  רק 
אם כפר בכול - פטור מן השבועה. בכיוון זה 

פירש גם ר' יוחנן בתלמוד הבבלי:3

בבלי בבא קמא 
קו ע"ב - קז ע"א

יוחנן: הטוען טענת  א"ר  בר אבא  חייא  ר'  ואמר 
גנב בפקדון, אינו חייב עד שיכפור במקצת ויודה 
זה'  הוא  'כי  קרא:  דאמר  טעמא?  מאי  במקצת; 

)שמות כ"ב, ח(.

דברי  על  חולקים  מביאה  שם  הגמרא  אולם 
"כי  הביטוי  ומפרשים במפתיע את  יוחנן,  ר' 
כלל  שהפרשייה  להלוואה,  בקשר  זה"  הוא 

לא דיברה עליה:
בר  חייא  ר'  דאמר  יוסף,  בר  חייא  דר'  ופליגא 
יוסף: עירוב פרשיות כתוב כאן, וכי כתיב 'כי הוא 

זה' - אמלוה הוא דכתיב.
ועל פי הסבר הגמרא  על פי דרכו של רש"י 
ר'  של  דבריו  מאחורי  העומדת  הסברה  שם, 

בין  עקרוני  הבדל  שיש  היא  יוסף,  בר  חייא 
עושה  השומר  בפיקדון  לפיקדון.  הלוואה 
טובה למפקיד בשומרו על רכושו, ובהלוואה 
בעובדה  ללווה  טובה  שעושה  הוא  המַלווה 
לו להשתמש ברכושו. חזקה על  נותן  שהוא 
לו  מי שעשה  בפני  פניו  הלווה שאיננו מעיז 
מאמינים   - בכול  כופר  הוא  אם  ולכן  טובה, 
איננה  זו  חזקה  להישבע.  צריך  הוא  ואין  לו, 
עשה  לא  שהמפקיד  כיוון  בפיקדון  עומדת 
ולכפור  להעיז  עלול  הוא  ולכן  טובה,  לו 
בכול; לפיכך הוא צריך להישבע גם אם כפר 

בכול.
זוהי הסברה מאחורי דעה זו; אך כיצד אפשר 
לומר כן, והרי הפרשייה עוסקת בפיקדון ולא 
יוסף:  בר  חייא  ר'  אומר  כך  על  בהלוואה?! 
"עירוב פרשיות כתוב כאן". ומפרש רש"י על 

אתר:

רש"י 
בבא קמא קז ע"א 

אחרת  מפרשה  שהוא  פסוק  פרשיות.  עירוב 
נתערב בזו שאינו מקומו, דהאי 'כי הוא זה' באם 
כסף תלוה הוה ליה למכתביה, דהתם קאי, דאילו 
בהך פרשתא דפקדון בלא הודאה במקצת מחייב.
מדוכתיה  לקרא  דעקרינן  מלוה.  שנא  ומאי 

ומוקמינן ליה עלה.
'עירוב  הביטוי  כוונת  את  מפרש  רש"י 
פרשיות' כך: פסוק מפרשייה אחרת נתערב 
בפרשייה זו ואין מקומו כאן, ויש לעקור את 
הפסוק ממקומו בתורה ולפרשו רק במסגרת 
מלמד  זה"  הוא  "כי  לה.  מתאים  הוא  אשר 
מודה  ושבועת  במקצת,  מודה  שבועת  על 

במקצת שייכת רק במלווה ולא בפיקדון.
עירוב  בשאלת  באריכות  דנים  הראשונים 
הפרשיות. נעיין בפירושו של ריב"א, החולק 
על רש"י. הוא מסביר ש"עירוב פרשיות" אין 
כוונתו שיש לעקור פסוק או ביטוי מפרשייה 

יוחנן בהבנת הפסוק קצת אחרת מן המכילתא, ראו: בעל המאור בקונטרס דברי  ר'  ראשונים פירשו את  	.3
הריבות על הסוגיה בבבא מציעא צז-צח. אבל הכיוון העקרוני שווה.
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הפרשיות  ששתי  אלא  לשנייה,  אחת 
לפיקדון  בנוגע  כאן  שנכתב  ומה  מעורבות, 

נכון גם במלווה:

תוספות 
בבא קמא קז ע"א, ד"ה עירוב פרשיות

'כי כתיב כי הוא  ונראה כפירוש ריב"א, דמפרש 
לא  נמי  בפקדון  והלכך  דכתיב',  הוא  אמלוה  זה 
מוקמינן ליה אלא בטענה דשייכא במלוה, דהיינו 

בכפירה והודאה, אבל טענת נאנסו לא.
"עירוב  אך  בפיקדון,  נאמר  זה"  הוא  "כי 
את  להחיל  יש  ולכן  כאן",  כתוב  פרשיות 
גם  במקצת  מודה  שבועת  של  העיקרון 
בכיוון  גם  עובד  הפרשיות  עירוב  במלווה. 
ההפוך. במלווה יכולות להיות רק טענות של 
כיוון  אונס,  של  טענות  ולא  והודאה  כפירה 
שגם אם הלווה נאנס, הוא חייב לשלם; פרשת 
פיקדון,  פרשת  על  ומלמדת  חוזרת  מלווה 
שרק בסוג הטענות השייכות גם במלווה יש 
שבועת מודה במקצת, ולא בטענות ששייכות 
בפיקדון בלבד. לפי זה, הכופר בכל הפיקדון 
פטור משבועה, וחייב רק אם הודה במקצת; 
אך הטוען ששמר כראוי ונאנס חייב בשבועה 

אף על פי שכפר בכול.
הסברנו למעלה את דברי הגמרא על ההבדל 
על  רש"י.  שיטת  פי  על  לפיקדון  מלווה  בין 
דברי  בהמשך  שמבואר  )כפי  הריב"א  פירוש  פי 
התוספות(, הגמרא איננה מסבירה את ההבדל 

טענות.  סוגי  בין  אלא  לפיקדון  מלווה  בין 
בטענות של כפירה והודאה, כששני הצדדים 
יודעים את האמת, חזקה שאדם איננו מעיז 
פניו בטענת שקר, ולכן אם כפר בכול - פטור 
כשחברו  אונס,  של  בטענה  אבל  משבועה; 
ועלול  הוא מעז  יודע מה קרה באמת,  איננו 

לשקר, ולכן נשבע גם אם כפר בכול.
נשוב לפירוש רש"י לפסוק:

רש"י 
שמות כ"ב, ח 

שאין  ללמד  זה',  הוא  'כי  דרשו  ז"ל  ורבותינו 

מחייבין אותו שבועה אלא אם כן הודה במקצת 
לומר כך וכך אני חייב לך, והמותר נגנב ממני.

שהכתוב   - חז"ל  פי  על   - מפרש  רש"י 
הוא  אבל  במקצת.  מודה  שבועת  על  מדבר 
ואיננו  פרשיות,  עירוב  כאן  מזכיר  איננו 
במלווה  היא  במקצת  מודה  ששבועת  טוען 
דווקא. הרמב"ן חולק על רש"י בשני עניינים. 

הראשון:

רמב"ן 
שמות כ"ב, ח

ואינו  הוא  יחידים  דברי  הרב  שכתבו  הענין  וזה 
כהלכה, שהשומרים אינן צריכין כפירה במקצת 
והודאה במקצת, ואפילו כשטוען טענת גנב בכל 

הפקדון חייב הוא לישבע שבועת השומרים.
את  פירש  כיצד  רש"י:  על  מקשה  רמב"ן 
על  הם  דבריו  הרי  מההלכה,  בשונה  הפסוק 
העיקרית  הדעה  אך  יוחנן,  ר'  של  שיטתו  פי 
חייא  כר'  היא  אחרות  ובסוגיות  זו  בסוגיה 
והלכה  כאן,  יש  פרשיות  שעירוב  יוסף,  בר 
מזרחי,  אליהו  ר'  עונה  זו  על טענה  כמותו?! 

מגדולי פרשני רש"י:

פירוש הרא"ם 
על רש"י

ונראה לי שאין מזה טענה על דברי הרב, כי אף 
זה  אמרו  לא  שהרי  יחידים,  דברי  שהם  פי  על 
ורמי  יוחנן  דר'  משמיה  אבא  בר  חייא  ר'  אלא 
בר  חייא  רבי  של  שהמדרש  ומפני  חמא...  בר 
אבא והבריתא של רמי בר חמא מתישבים אחר 
חייא  רבי  ואילו המדרש של  פשוטו של מקרא, 
יוסף שאמר ערוב פרשיות כתיב כאן הוא  ברבי 
דבר קשה מאד, שאינו מתיישב כלל על פשוטו 
פי  על  המקרא  לפרש  בחר  לפיכך  מקרא,  של 
אבא,  בר  חייא  ורבי  חמא  בר  רמי  של  המדרש 
אף על פי שהן דברי יחידים ואינם כהלכה, שכן 
)= בדוגמאות נוספות, המובאות בהמשך(...  עשה גם כן 
וכאלה רבים, ולכן יחוייב לומר שהמפרשים כלם 
לא יכוונו בפירוש התורה רק לישב המקרא, יהיה 

כהלכה או שלא כהלכה.
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עקרונית  טענה  כאן  מעלה  מזרחי  אליהו  ר' 
מחויב  איננו  רש"י  המקרא.  לפירוש  בנוגע 
לפרש את התורה על פי ההלכה, אלא לפרש 
על פי חז"ל פירוש המתיישב בכתוב, אף אם 
אינו כהלכה. הטענה ש"עירוב פרשיות כתוב 
זה(  לביטוי  רש"י  של  פירושו  פי  על  )בעיקר  כאן" 
איננה מתיישבת כלל עם הפשט, ולכן העדיף 

רש"י לפרש שלא אליבא דהלכתא.

רש"י  פירוש  על  רמב"ן  של  השנייה  הערתו 
כתוב  פרשיות  "עירוב  הכלל  לפירוש  נוגעת 

כאן":

רמב"ן 
שמות כ"ב, ח 

ועוד מתבאר בגמרא בראיות גמורות כי כשהוא 
אצלי,  הפקדת  לא  ואומר  הפקדון  בעיקר  כופר 
חייב  מקצת  מודה  ואם  פטור,  בכל  כופר  אם 
שבועה, וזה לדברי הכל, ואף על פי שהרב אינו 

אומר כן בפירושיו בגמרא.
רמב"ן איננו מאריך כאן בפירוש הסוגיה, ורק 
רומז לכך שהוא חולק על רש"י ומפרש כמו 
"בראיות  מוכח  זה  שפירוש  וטוען  הריב"א, 
גמורות". כמו הרמב"ן, לא ניכנס לדיון בראיות 
רק  לשבועות;  בחידושיו  רמב"ן  עוסק  בהן 
מצטרף  הסוגיה  בפירוש  שלהכרעתו  נעיר 
גם שיקול שקשור לפרשנות המקרא, שיקול 

שנזכר דווקא בפירושו לתלמוד:

חידושי הרמב"ן 
שבועות מ ע"א 

ערוב  זה'  הוא  'כי  גבי  שאמרו  במה  תטעה  ולא 
אלא  ממקומו,  שיעקר  לא  כאן...  כתוב  פרשיות 
הכי קאמר אם לא ימצא הגנב או אשר יאמר כי 
מעולם,  דברים  היו  שלא  בשאר  ויכפור  זה  הוא 
שלא  זמן  כל  פטור  הפקדון  בכל  כופר  שאילו 
יטעון נאנסו, אבל לעקור פסוק ממקומו כל זמן 

שהוא ענין לעצמו לא אמרינן.

על  דווקא  לומר  רמב"ן  כוונת  שאין  נראה 
מקרה זה 'לעקור פסוק ממקומו לא אמרינן', 
רמב"ן,  של  עקרונית  בגישה  מדובר  אלא 
כרש"י.4  ולא  כריב"א  פירושו  על  המשפיעה 
יישוב  על  הרא"ם  דברי  את  נמשיך  אם 
שמאותה  הרי  נאמר  כפשוטם,  המקראות 
סיבה שבגללה העדיף רש"י לפרש כר' יוחנן 
לפרש  רמב"ן  גם  העדיף  להלכה,  בניגוד 

כריב"א ולא כרש"י.

את  ומבאר  ממשיך  לתורה  בפירושו  רמב"ן 
הכתוב על פי שיטתו:

רמב"ן 
שמות כ"ב, ח

ואם כן נאמר כי הכתוב הזה לפי מדרש חכמים 
הוא בטוען לא הפקיד אצלי מעולם, שאם כפר 
בכל פטור, ואם הודה במקצת וכפר במקצת חייב 
בעל  יקרב  הגנב  ימצא  לא  אם  ויאמר,  שבועה. 
שיטען  פשע  טענת  כל  על  האלהים  אל  הבית 
השומר  יאמר  אשר  או  בשמירה,  פשעת  עליו 
יותר,  לי  הפקדת  ולא  שבידי  פקדון  זה  הוא  כי 
הנפקד אשר ירשיעון אותו האלהים ישלם שנים 
תשלומי  אין  אבל  ישלמו,  שניהם  והנה  לרעהו. 
מודה  וטענת  גנב,  טענת  בטוען  אלא  השנים 
בהלואה  ואפילו  התביעות  בכל  נוהגת  במקצת 

וגזלה ושאר ענינים.
שאם  ו  בפסוק  ואומרת  פותחת  התורה 
משלם  הוא   - הגנב  ונמצא  נגנב  הפיקדון 
כפל. "אם לא ימצא הגנב, ונקרב בעל הבית 
מבקש  המפקיד   - ז(  )פסוק  האלהים"  אל 
צריך  ולכן  איננו,  הפיקדון  אך  הפיקדון,  את 
השבועה,  דין  דין.  בבית  להישבע  השומר 
יוחנן(, מתחלק  )בשונה משיטת ר'  על פי רמב"ן 
לשניים: "על כל דבר פשע..." או "אשר יאמר 
כי הוא זה" )פסוק ח(. "על כל דבר פשע" - אם 
השמירה,  לטיב  נוגעת  השומר  של  הטענה 
הוא צריך להישבע ששמר כראוי ולא פשע; 

ראו למשל פירושו לוויקרא י"ד, מג - "וזה תיקון המקראות כמדרשם, שאי אפשר לחתכם בסכין להקדים  	.4
ולאחר בדבר שאינו כלל במשמעם". והשוו לפירוש רש"י לפסוק מד שם ; וראו לעיל, עמ' 145.
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ובטענה  בכול,  כפירה  על  היא  זו  שבועה 
אך  במקצת.  בהודאה  צורך  אין  הזה  מהסוג 
נוגעת לשאלת ההפקדה עצמה,  אם הטענה 
אז "אשר יאמר כי הוא זה" - רק אם הוויכוח 
הודאה  ויש  וערכה,  ההפקדה  פרטי  על  הוא 
אבל  נשבע,  אז  ההפקדה,  בעצם  במקצת 
אם הוא כופר בכול, פטור מלהישבע. לאחר 
שבפסוק  השבועה  דיני  את  רמב"ן  שחילק 

הוא מסביר שאמנם הכתוב מסיים  לשניים, 
זה מתאים  סיום  לרעהו", אבל  "ישלם שנים 
גנב:  טענת  על  שבועה  של  אחד  לסוג  רק 
)הכפל(,  ישלמו  )= שני הנשבעים(  "והנה שניהם 
אבל אין תשלומי השנים אלא בטוען טענת 
ואיננו טוען שנגנב,  כי המודה במקצת  גנב". 
ולא  קרן  רק  משלם   - לשלם  צריך  הוא  אם 

כפל.



יואל בן־נון לשון התורה	 	

וְנָגְפוּ )כ"א, כב( / יִגֹף )כ"א, לה(

וְיָצְאוּ   הָרָה  ה  אִשָּׁ וְנָגְפוּ  אֲנָשִׁים  יִנָּצוּ  "וְכִי 
יָשִׁית  כַּאֲשֶׁר  יֵעָנֵשׁ  עָנוֹשׁ  אָסוֹן,  יִהְיֶה  וְלֹא  יְלָדֶיהָ 

ה וְנָתַן בִּפְלִלִים" )כ"א, כב(. עָלָיו בַּעַל הָאִשָּׁ
בלתי  פגיעה  היא  נגיפה  משפטים  בפרשת 

מכוונת: שני האנשים שרבו ביניהם )כ"א, כב( לא 
התכוונו לאשה ההרה שעברה בסמוך; ובמקרה 
של שור שנגף שור — השוורים נאבקו ביניהם, 

לאו דווקא בנגיחות.1

יָשית / יוּשַת

שי"ת,  משורש  כב(  )כ"א,  עָלָיו"  "יָשִית 
פירושו 'ישים, ייתן'; אבל לדעתי נלווית לפועל 
יסודי ומחייב. כך גם  זה גם משמעות של דבר 
הכופר אשר "יוּשַת עליו" — על בעל השור )כ"א, 
לעונש  כראוי  גדולה,  במחויבות  עליו  יינתן  ל(, 
רבים  בפסוקים  בולטת  זו  משמעות   במשפט. 

במקרא:
ת, כִּי שָׁת לִי אֱלֹהִים זֶרַע  "וַתִּקְרָא אֶת שְׁמוֹ שֵׁ

אַחֵר..." )בראשית ד', כה(.
זַרְעֲךָ  וּבֵין  ה,  הָאִשָּׁ וּבֵין  בֵּינְךָ  ית  אָשִׁ "וְאֵיבָה 

וּבֵין זַרְעָהּ..." )בראשית ג', טו(.
יתֵהוּ  וִישִׁ וְחָכָם  נָבוֹן  אִישׁ  פַרְעֹה  יֵרֶא  "וְעַתָּה 

עַל אֶרֶץ מִצְרָיִם..." )בראשית מ"א, לג(.
ית יָדוֹ עַל עֵינֶיךָ" )בראשית מ"ו, ד(. "וְיוֹסֵף יָשִׁ

אֵלֶּה  אֹתֹתַי  תִי  שִׁ לְמַעַן  פַּרְעֹה...  אֶל  "בֹּא 
בְּקִרְבּוֹ" )שמות י', א(.

חָמָס"   עֵד  לִהְיֹת  רָשָׁע  עִם  יָדְךָ  ת  שֶׁ תָּ "אַל 
)שמות כ"ג, א(.

י אֶת גְּבֻלְךָ מִיַּם סוּף וְעַד יָם פְּלִשְׁתִּים,  תִּ "וְשַׁ
וּמִמִּדְבָּר עַד הַנָּהָר..." )שמות כ"ג, לא(.

נוֹאַלְנוּ  אֲשֶׁר  חַטָּאת...  עָלֵינוּ  ת  תָשֵׁ נָא  "אַל 
וַאֲשֶׁר חָטָאנוּ" )במדבר י"ב, יא(.

ת עֲלֵיהֶם   שֶׁ "כִּי לַה' מְצֻקֵי אֶרֶץ ]=היסודות[, וַיָּ
תֵּבֵל" )שמואל-א ב', ח(.

ת חֹשֶׁךְ סְבִיבֹתָיו ]=מקיף מכל צד[ סֻכּוֹת"  שֶׁ "וַיָּ
)שמואל-ב כ"ב, יב(.

ה תַחַת רַגְלָיו ]=כיסוד מוצק[" )תהילים  תָּ "כֹּל שַׁ
ח', ז(.

מַה  צַדִּיק  יֵהָרֵסוּן,  ]=היסודות[  תוֹת  ָ הַשּׁ "כִּי 
פָּעָל" )תהילים י"א, ג(. 

ת חֹשֶׁךְ וִיהִי לָיְלָה" )תהילים ק"ד, כ(. שֶׁ "תָּ
כַּפֶּכָה"   עָלַי  ת  שֶׁ וַתָּ צַרְתָּנִי,  וָקֶדֶם  "אָחוֹר 

)תהילים קל"ט, ה(.

ית  שִׁ תָּ וְלִבְּךָ  חֲכָמִים,  דִּבְרֵי  אָזְנְךָ וּשְׁמַע  "הַט 
לְדַעְתִּי" )משלי כ"ב, יז(.

ית לִי חקֹ וְתִזְכְּרֵנִי" )איוב י"ד, יג(. שִׁ "מִי יִתֵּן... תָּ
'אבן  הביטוי  חכמים  בלשון  לאלה  קרוב 
השתיה', 'שממנה הושתת העולם' )יומא נג ע"ב / 

נד ע"ב(, וכן 'השיתין' )=היסודות( שבמזבח )משנה 

מידות פרק ג', ג; סוכה מט ע"א(. 

ראו במדור דרישת התורה לעיל עמ' 143 ואילך, בפרק 'פשט ודרש, הגר"א מול רמב"ן', ובפרק 'עין תחת עין'; וראו גם  	.1
להלן במדור מדע בתורה עמ' 242 ואילך, בפרק 'משפטי התורה מול דיני המזרח הקדום'.
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וכך כתב רמב"ן בפירושו למילה 'אם': 'אם ירצה להתכפר, "כֹפֶר יוּשַת עליו"' )כ"א, ל(; וראו להלן עמ' 232, 241-237 על  	.2
המשפט המוחלט, ובפרק 'ויכוח על עונשי מיתה בימי בית שני', על עונשי התורה בתור כפרה, עמ' 268.

על ניסוחים דומים )אמנם אליליים( בדיני המזרח הקדום ראו במדור מדע בתורה להלן עמ' 242 ואילך. 	.3
ע"א(  סו  )סנהדרין  ובגמרא  י"ט(  )פרשה  ובמכילתא  ורמב"ן;  רשב"ם  ראב"ע,  שפירשו  וכפי  ורס"ג,  אונקלוס  שתרגמו  כפי  	.4
)=דיינים(, ומסקנת הגמרא היא שיש בפסוק שני  יש מחלוקת בין רבי ישמעאל ורבי עקיבא אם הוא שם קודש או חול 

המובנים, וכך כתב רש"י.
וראו להלן עמ' 238-239, 261 ואילך, בפרק 'ויכוח על עונשי מיתה בימי בית שני', על שיטת חז"ל, שדרשה התראה בכל  	.5

מקרה.
כך פירש א"א ספייזר על פי תרגום השבעים. הפועל האכדי 'פַּלַלוּמ', נמצא בתעודות בלתי ברורות בארם נהריים, ולכן  	.6

ספייזר ניתח את השורש 'פלל' דווקא בעברית המקראית, וממנה הסיק פרשנות גם לאכדית. ראו:
.E. A. Speiser, 'The Stem PLL in Hebrew', JBL 82 (1963), pp. 301-306 	

במשפטי התורה יש מרחב גדול לשיקול דעתם של השופטים בכל מקרה ומקרה, בשונה לחלוטין מדינים שנהגו במזרח  	.7
הקדום, שבהם נהגו סכומים קבועים של פיצוי ושל קנס לכל מקרה. בדיני החתים )סעיף 17( נקבע ערך של עשרה שקלי 
232(, אולם  )מ' מלול, קובצי הדינים, עמ'  כסף לחודש עשירי )כנראה הכוונה לסוף ההיריון( וחמישה שקלי כסף לחודש חמישי 
בתורה יש הערכה שיפוטית מלאה, לרוב בלי סכומים קבועים; וראו במדור מדע בתורה להלן בפרק 'משפטי התורה מול 

דיני המזרח הקדום', עמ' 245, 249.

כֹּפֶר נפש
משמעו הבסיסי של הביטוי 'כֹּפֶר נפש' הוא 
פדיון נפש בכסף, אבל יש לו גם משמעות של 
הוא  היסודי של השורש כפ"ר  'כפרה'.2 המובן 
מחילה  ואף  החטא  כיסוי   — ובהקשרנו  'כיסוי', 
עליו. אפשר לראות משמעות דתית ברורה בתוך 
וְנָתַן  עָלָיו –  יוּשַׁת  כֹּפֶר  "אִם  התהליך המשפטי: 
פִּדְיןֹ נַפְשׁוֹ כְּכלֹ אֲשֶׁר יוּשַׁת עָלָיו", כלומר: העונש 
מכפר על הנפש הפושעת, ולא נועד רק לגמול 

על הפשע ולהרתיע פושעים אחרים.
המשמעות הדתית בולטת במעמד השבועה 
לֹא  אִם  שְׁנֵיהֶם,  בֵּין  תִּהְיֶה  ה'  "שְׁבֻעַת  במשפט: 
י(; למעלה מזה  )כ"ב,  רֵעֵהוּ"  בִּמְלֶאכֶת  יָדוֹ  שָׁלַח 
ניצבת התפיסה הידועה מ"מִזְמוֹר לְאָסָף: אֱלֹהִים 
)תהילים  יִשְׁפֹּט"  אֱלֹהִים  בְּקֶרֶב  אֵל,  בַּעֲדַת  נִצָּב 

ולכן  השופטים,  עם  בדין  ניצב  ה'   — פ"ב, א( 

של  בשמו  בדין  היושבים  השופטים  נקראים 
השוכן בקרבם, הניצב עמהם במשפט:3 "וְהִגִּישׁוֹ 
אֲדֹנָיו אֶל הָאֱלֹהִים" )כ"א, ו(; "וְנִקְרַב בַּעַל הַבַּיִת 
אֶל הָאֱלֹהִים ]לשבועה[, אִם לֹא שָׁלַח יָדוֹ בִּמְלֶאכֶת 
אֲשֶׁר  שְׁנֵיהֶם,  דְּבַר  יָבֹא  הָאֱלֹהִים  עַד  רֵעֵהוּ... 
)כ"ב, ז-ח(;  לְרֵעֵהוּ "  שְׁנַיִם  יְשַׁלֵּם  אֱלֹהִים,  יַרְשִׁיעֻן 
לֹא  בְעַמְּךָ  וְנָשִׂיא  תְקַלֵּל,  לֹא  )=דיינים(4  "אֱלֹהִים 

תָאֹר" )כ"ב, כז(. 
משמעויות אלה של נוכחות אלהים במשפט 
נובע היות העונש גם כפרה על  התורה, שמהן 
על  לכת  מרחיקות  השלכות  להן  יש  החטא, 

החובה להזהיר ולהתרות לפני כל עונש.5

"ונתן בִּפלִלים" / תפילה
שלוש  במקרא  מופיע  'פלילים'  הביטוי 
זה  ומלבד  ומשפט,  פעמים בהקשר של אשמה 
)'עוון  פְּלִילִי"  "עָוֹן  דומות:  הופעות  שלוש  עוד 
פְלִילָה"  "עֲשׂוּ  כח(;  ל"א,  איוב  לשפיטה';  הניתן 

)=נכשלו  פְּלִילִיָּה"  "פָּקוּ  ג(;  ט"ז,  ישעיהו  )=משפט; 

במחשבות אשמה; ישעיהו כ"ח, ז(.

"וְנָתַן  הדין  של  פירושו  ההקשר,  פי  על 
הערכת  'לפי  הוא  כב(  כ"א,  )שמות  בִּפְלִלִים" 

היא  הכוונה  שם  הנידון  ובמקרה  השופטים',6 
העוברים  של  ערכם  את  יאמדו  שהשופטים 
שתחילתו  משפטי  בתהליך  מדובר  שנפלו.7 
האשה",  בעל  עליו  ישית  אשר(  )=בזמן  "כאשר 
לפי  הפגיעה  את  להעריך  מוטל  הדיינים  ועל 
התקדמות ההיריון. מסתבר שהם ייקחו בחשבון 
האחריות  מידת  את  ובעיקר  הגורמים,  כל  את 

והרשלנות של הנִצים במאבק ובנגיפה.
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א"א ספייזר )לעיל, הערה 6( פירש אחרת: "כי לא כצורנו צורם" — 'אפילו לפי הערכת אויבינו', או אם נדייק יותר — 'ואף  	.8
אויבינו יודעים' )או 'יֵדעו' להעריך את הפער הגדול בינם לבינינו(. פירוש מעניין זה מרחיק את הפסוק מן ההקשר המשפטי.

)ירושלים תשע"ג(, עמ' 196-192. פירוש  פורסם במהדורת אלישע קימרון, מגילות מדבר יהודה — החיבורים העבריים ב'  	.9
לחיבור המדובר כתב אהרן שמש, 'מדרש משפטים', תרביץ עג )תשס"ד(, עמ' 49-25; הקטע הזה נידון שם בעמ' 30-26.

הטקסט וההשלמות על פי מהדורת קימרון. 	.10
מכוונת,  בלתי  בפגיעה  בתור תשלום  נפש"  "נפש תחת  הביטוי  את  פירש  הקומראני  ה'מדרש'  עולה שגם  זה  מניסוח  	.11
הטקסט  את  כך  הבין   ,30 עמ'   ,)9 הערה  )לעיל  שמש  א'  גם  ב'משפטים';  הרה  אישה  של  הנגיפה  בפרשת  המתוארת 

מקומראן; וראו במדור דרישת התורה לעיל עמ' 173-169, ובפרק 'פשט ודרש, הגר"א מול רמב"ן', עמ' 149-143.
9( הראה מקבילה למובן של 'פלילים=בקשה' בתרגום השבעים לפסוק זה, וגם הביא שימוש דומה  א' שמש )לעיל הערה  	.12
בלשון המשנה: "יעשו דרך בקשה" )נדרים פרק י"א, יב(. עם זה, הוא לא קשר זאת למשמעי 'תפילה' בלשון המקרא, שהם, 
לדעתי, בסיס חזק לפירוש הקומראני. לעומתו, ח' כהן )להלן הערה 15, עמ' 458( ציין את הקשר בין 'הבקשה היא פלילים', 

לבין משמעות 'תפִלה' במקרא.
)ולדעתי — מתבקשת( שעל פי הפירוש הקומראני עצם הבקשה — תביעתו של בעל  א' שמש גם לא כתב מסקנה מלאה  	
וזה  האישה — היא כבר פסק הדין "בפלִלים", והנוגף יתחייב לתת בדיוק "כאשר ישית עליו", ללא שיקול דעת מאזן; 

בניגוד ברור להלכת חז"ל, המאזנת בין התביעה של "בעל האשה" לבין שיקול הדעת של הדיינים.

מרחב פעולה דומה ניתן לשופטים בקביעת 
סכום הכופר הראוי והנכון שיש לבעליו של שור 
מועד שהמית איש או אישה לשלם לשם כפרה: 
"וְנָתַן פִּדְיֹן נַפְשׁוֹ, כְּכֹל אֲשֶׁר יוּשַׁת עָלָיו" )כ"א, ל(; 
דייניא".  מִמֵימַר  "ויִתֵין  אונקלוס:  וכתרגומו של 
וכן נאמר במכילתא )פרשה ח'( על הפסוק "כאשר 
ישית עליו בעל האשה": "שומע אני כל שירצה? 
תלמוד לומר 'ונתן בפללים', מגיד שאינו משלם 
פלילים  ואיבינו  שנאמר:  דיינין,  פי  על  אלא 
)דברים ל"ב, לא(..."; וכתב רמב"ן בפירושו: "שלא 

יתן עליו עונש יותר מכדי דמיהן".
את הביטוי בשירת 'האזינו' "ואיבינו פלילים" 
מובנים  ל"ב, לא( אפשר לפרש בשלושה  )דברים 

מנוגדים, הנובעים מאותו המובן היסודי של דין 
ומשפט:8

הניתנת  באשמה  אשמים  'ואויבינו   .1
לשפיטה בפלילים', בדומה ללשונו של איוב על 
חטא של ניאוף באשת איש: "כִּי הִיא זִמָּה, וְהוּא 

עָוןׂ פְּלִילִים" )איוב ל"א, יא(.
2. 'ואויבינו לא שופטים' )ראב"ע(, בהשלמת 
לא  "כי  הראשונה:  הצלע  מן  בתקבולת  'לא' 

כצורנו, צורם / ואיבינו ]לא[ פלילים".
3. 'ואויבינו עושים בנו שפטים' כי ה' נתננו 
מזה  יותר  ברור  ובניסוח  ורשב"ם(.  )רש"י  בידם 
בדברי חז"ל במכילתא )לעיל(: 'ואויבינו שופטים 
הֲווֹ  דְבָבַנָא  'וּבַעֲלֵי  וכן תרגם אונקלוס:   ]אותנו[', 

דַיָינַנָא'.

והנה נמצא בקומראן חיבור )4Q152(י9 ששרדו 
ממנו 26 קטעי פסוקים ותוספות, מעין 'מדרש' 
קדום לפרשת משפטים, ושם נכתב על הפסוק 

הזה )עם השלמותיהם המשוערות של המהדירים(:10

]    כאשר י[שית עליו איש]ה ונתן לו      [

]לפי בק[שה כי הבקשה הי]א פליליים ואם אסון[

]יהיה נפש תח[ת נפש ישלם11 ]          [

שה'מדרש'  הרי  נכון,  הזה  השחזור  אם 
הקומראני מציע, לדעתי, פירוש אחר לפסוק.12 
האישה  בעל  של  בקשתו  הזה,  הפירוש  פי  על 
ויש  היא עצמה כבר קובעת את אשמת הנוגף, 
ממדרש  בשונה  זאת  דין;  פסק  של  תוקף  לה 
ומפרשנינו, שהגבילו את התביעה לפי  ההלכה 
שיקול הדעת וההערכה של הדיינים השופטים 

"בפלִלים".
דוחה  וההלכתי  המוסרי  ההיגיון  ואמנם, 
שירצה;  כל  לתבוע  יכול  שהנפגע  כזה,  פירוש 
בפשט  לכאורה  אחיזה  זה  לפירוש  יש  אבל 
אם  האשה"(,  בעל  עליו  ישית  )"כאשר  הכתוב 
התוספת "ונתן בפלִלים" מתפרשת בתור תוספת 
בעל  בקשת  של  תוקפה  את  המשווה  מבארת, 
)=פלילים(,  משפט  בבית  דין  לחריצת  האישה 
פי  על  זו.  בקשה  פי  על  בדין  יתחייב  והנוגף 
זה, הפירוש הקומראני הוא האפשרות הנדחית 

במדרש המכילתא.
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 — הכפול  ובספרי, המקור   ;99-72 עמ'  )אלון שבות תשס"ג(,  בראשית  בספר  פרקי האבות  בספרי,  כך בהרחבה  על  ראו  	.13
השראה וסמכות במשנת הרב קוק )הקיבוץ המאוחד תשע"ד(, עמ' 123-119.

ראו מאמרו של הרב י"ד סולובייצ'יק, 'קול דודי דופק', דברי הגות והערכה )ירושלים תשמ"ב(, בייחוד עמ' 19-16. 	.14
Ch. Cohen, 'The Ancient Criti� כב-כה(:  כ"א,  )שמות  הרה  אישה  בנגיפת  'אסון'  על  בסוף מאמרו  כהן,  חיים  פרופ'  	.155
 cal Misunderstanding of Exodus 21: 22-25 and its Implication for the Current Debate on Abortion', in 

.Mishneh Torah, Winnona Lake 2009, pp 437-458
ראו במקראות יתרו עמ' 196 ואילך, 'גישות הרמוניסטיות לנוסח התורה — נוסח המסורה מול כיתות בית שני'. 	.16

Qsamaי DJD 17, Oxford: Clarendon, 2005, 39, 43 ;4  44; וראו הערה 45 במאמרו של ח' כהן )לעיל הערה 15(. 	.17

מובן קדום זה של 'פלילה' = 'בקשה' מקרב 
אותנו אל המושג המוכר כל כך והנובע מאותו 
תפילה  על  לחשוב  רגילים  'תְפִלה'.  השורש: 
במשמעות של 'הפלת תחינה': "שָׁמַע ה' תְּחִנָּתִי, 
לתפילה  אבל   — י(  ו',  )תהילים  יִקָּח"  תְּפִלָּתִי  ה' 
להתדיינות  תביעה  יותר:  יסודית  משמעות  יש 
משפטית, זעקה מול עוול, דרישת צדקה ומשפט.
עמידתו של אברהם לפני ה' בדיון על דינה 
צדק  משפט  תביעת  שעיקרו  דיון  סדום,  של 
)"הֲשֹפֵט כל הארץ לא יעשה משפט?!"( מחד, ותחינה 

שלא  )אף  מאידך  צדקה  של  הצלה  פתח  למען 
נזכר בה השורש 'פלל'(, היא דוגמת היסוד ל'נבואת 

התדיינות  של  ברור  אופי  שנושאת  תפילה',13 
משפטית. מאוחר יותר כבר נקרא אברהם "נביא" 
אלוהים  שאמר  כפי  תפילה,  נבואת  של  במובן 
לאבימלך: "וְעַתָּה הָשֵׁב אֵשֶׁת הָאִישׁ כִּי נָבִיא הוּא, 
כִּי  דַּע   – מֵשִׁיב  אֵינְךָ  וְאִם  וֶחְיֵה;  בַּעַדְךָ  וְיִתְפַּלֵּל 

מוֹת תָּמוּת, אַתָּה וְכָל אֲשֶׁר לָךְ" )בראשית כ', ז(.
ברוח דומה לזו, ה' שב את שבות איוב רק 
תפילתו   — י(  מ"ב,  )איוב  רֵעֵהוּ"  בְּעַד  "בְּהִתְפַּלֲלוֹ 
בעד הרֵעים שפגעו בו היא שכיפרה על עוונם, 
ורק בתפילת כפרה זאת זכה איוב גם במשפטו 

שלו לפני ה', בהתקרבו למעלת אברהם.14
 — יוסף  מול  יעקב  של  הנרגש  הביטוי  את 
וְהִנֵּה הֶרְאָה אֹתִי אֱלֹהִים  פִלָּלְתִּי,  פָנֶיךָ לֹא  "רְאֹה 
גַּם אֶת זַרְעֶךָ" )בראשית מ"ח, יא(, יש לפרש כך: 'לא 
העליתי על דעתי לבקש )מאת ה'( לראות פניך, כי 
נואשתי'. בין המפרשים, רד"ק הביא פירוש דומה 
כי  'תפִלה',  ענין  'פִללתי'  מפרשים  "ויש  וכתב: 
לתפִלת שָוא הייתי חושב זאת התפִלה, כי באמת 
גם חוקרי  פירשו  כך  הייתי חושב שאתה מת". 

לשון בדורנו.15

עם  ויכוח מתמשך  הם  תפילותיו של משה 
ה', ובהן משה הוא הסנגור שנבחר כדי להגן על 
עם ישראל, ותפילותיו מתקבלות. בי"ג המידות 
יש אמנם גם תחנונים, אבל אי אפשר להתעלם 
כָּל  וְעַל  יֶחֱטָא  אֶחָד  "הָאִישׁ  המשפטי:  מהדיון 

לְאַבְרָהָם   הָעֵדָה תִּקְצֹף?!" )במדבר ט"ז, כב(; "זְכֹר 
לָהֶם  נִשְׁבַּעְתָּ  אֲשֶׁר  עֲבָדֶיךָ  וּלְיִשְׂרָאֵל   לְיִצְחָק 
כְּכוֹכְבֵי  זַרְעֲכֶם  אֶת  אַרְבֶּה  נשבעתי(...  )=בי  בָּךְ 
ן  אֶתֵּ אָמַרְתִּי  אֲשֶׁר  הַזֹּאת  הָאָרֶץ  וְכָל  מָיִם,  הַשָּׁ

לְזַרְעֲכֶם וְנָחֲלוּ לְעלָֹם" )שמות ל"ב, יג(.
בתהילים:  פינחס  על  התיאור  גם  מובן  כך 
ל(;  )ק"ו,  הַמַּגֵּפָה"  וַתֵּעָצַר  וַיְפַלֵּל,  פִּינְחָס  "וַיַּעֲמֹד 
וזה נאמר אף שלא נאמרה מפיו כל תחינה. הוא 
קם ועשה דין ברגע הקריטי, ובמשפט הקנאות 

הזה הציל את העם כולו ועצר את המגפה.
ביותר להבנה של השורש  ההופעה הקשה 
פל"ל במקרא נמצאת, אולי, בדבריו של עלי הכהן 
אֱלֹהִים,  וּפִלֲלוֹ  לְאִישׁ,  אִישׁ  יֶחֱטָא  "אִם  בניו:  על 
)שמואל-א  לוֹ?"  יִתְפַּלֶּל  מִי  אִישׁ,  יֶחֱטָא  לַה'  וְאִם 
קשים  פסוקים  'להחליק'  הפיתוי  גדול  כה(.  ב', 

)או להמציא( נוסח מובן במקום  במקרא ולמצוא 
נוסח סתום. פיתוי זה הוליד נוסחים 'משופצים' 
גם  השומרוני,  בנוסח  )גם  שני  בית  בימי  רבים 
בטקסטים שנמצאו בקומראן וגם בתרגום השבעים(,16 

ואכן  המודרני.  המקרא  בחקר  יותר  רבים  ועוד 
תרגום  את  התואם  עברי  נוסח  בקומראן  נמצא 
אל  לו  ופִללוּ  לאיש,  איש  יחטא  'אם  השבעים: 
ה' ';17 זה בוודאי הופך פסוק סתום לפסוק מובן 
)גם מפני ההקבלה להמשך הפסוק: "ואם לה' יחטא איש, 

לפתור  ניסיון  כאן  היה  לדעתי,  לו?"(.  יתפלל  מי 

קושי ב'הכפלה' של אותיות דומות, כאילו חלה 
השמטה בנוסח המסורה )הַפְּלוגרפיה(, וכל זה על 
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ראו מאמרי )נמצא באתר שלי(: 'אנשי כנסת הגדולה הם חותמי האמנה במעמד עזרא ונחמיה', משלב לו )עין צורים תשס"א(,  	.18
עמ' 520; ובמאמרי 'ראשית תפילת הקבע', משלב לז )עין צורים תשס"ב(, עמ' 30-5; עם כל זה, נשמר עד היום משהו מן 

האופי המשפטי בתפילת העמידה )בזכות "מגן אברהם"( לעומת 'נפילת אפיים' של התחנונים.
ראו בהרחבה במאמרו של פרופ' חיים כהן על משפט הנגיפה והאסון )לעיל הערה 15(.  	.19

למשל מ"ד קאסוטו, פירוש על ספר שמות )ירושלים תשי"ב(, עמ' 191; כך כתב גם בנו יעקב בפירושו לפרשייה זו; מאמרו  	.20
של חיים כהן )לעיל הערה 15( מוקדש כולו ל'אי הבנה' זו, שרווחה בעולם העתיק.

בית  לימי  האופיינית  ההרמוניסטית,  הרוח  פי 
שני.

של  המשמע  את  נצמצם  לא  אם  אולם 
של  היסודי  המובן  את  וכן   — פל"ל  השורש 
'תפילה' — ל'בקשה', 'תביעה' או 'תחינה' בלבד, 
ונבין שפל"ל משקף את התהליך המשפטי כולו, 

אז נוכל להבין את הפסוק הקשה במלואו:
 — אלהים"  ופִללוֹ  לאיש,  איש  יחטא  "אם 
כלומר: ישפוט אותו בית המשפט השופט בשם 
אלוהים, והעונש אשר "יוּשַת עליו" גם יכפר עליו.
 — לו?"  יתפלל  מי  איש,  יחטא  לה'  "ואם 

כלומר: מי ייגש לפני ה' להגן עליו?
את  בגמרא  אלעזר  ר'  של  ניסוחו  מעניין 
הנדר  סגנון  לעומת  חנה,  של  הבקשה  תפילת 
מָרַת  "וְהִיא  הפסוקים:  מלשון  שמשמע   הכנוע 
נֶדֶר   וַתִּדֹּר  תִבְכֶּה.  וּבָכֹה  ה'  עַל  וַתִּתְפַּלֵּל   נָפֶשׁ, 
 וַתֹּאמַר: ה' צְבָאוֹת, אִם רָאֹה תִרְאֶה בָּעֳנִי אֲמָתֶךָ,  
לַאֲמָתְךָ   וְנָתַתָּה  אֲמָתֶךָ,  אֶת  תִשְׁכַּח  וְלֹא   וּזְכַרְתַּנִי 
לַה'  וּנְתַתִּיו  בדין[  לי  מגיע  לא  ]ושמא  אֲנָשִׁים,   זֶרַע 
אלעזר  ר'  י-יא(.  א',  )שמואל-א  חַיָּיו..."  יְמֵי  כָּל 
נתן את דעתו לשם "צבאות", שנזכר לראשונה 

)כבר בעליית אלקנה בפסוק ב(  במקרא בסיפור זה 
ובפי חנה, ופירש את הרמז בתפילתה כתביעה 
לה:  להיענות  לא  אפשר  שאי  בדין,  מוצדקת 
אדם  היה  לא  עולמו,  את  הקב"ה  שברא  "מיום 
שקְרָאוֹ לקב"ה צבאות, עד שבאתה חנה וקראתו 
של  ריבונו  הקב"ה:  לפני  חנה  אמרה  צבאות; 
בעולמך,  שבראת  צבאות  צִבאֵי  מכל  עולם! 

לא  )ברכות  אחד?!"  בן  לי  שתתן  בעיניך  קשה 

ע"ב(.

ירושלים  על  להגן  התאמץ  הנביא  ירמיהו 
מפני משפט ה', וה' חזר ועצר בעדו, ואמר לו: 
"אַל תִּתְפַּלֵּל בְּעַד הָעָם הַזֶּה לְטוֹבָה" )י"ד, יא(. גם 
ברגע האחרון עוד נשמעת תפילת הנביא במלוא 
ל"ב, טז-כה( — אולם  ה'...";  )"ואתפלל אל  עוצמתה 
אחר כך אין עוד 'נבואת תפילה' כזאת, שיש בה 
התדיינות משפטית, ועל כן פיו של יחזקאל היה 
כבר נעול )ג', כו-כז(. תפילות דניאל, עזרא, נחמיה 
וחותמי האמנה )=אנשי כנסת הגדולה(18 הן תפילות 
תביעה  בו  שיש  דו־שיח  בלי  בלבד,  תחנונים 
קיבלה  'תפילה'  שהמילה  גם  אפשר  משפטית. 

מאז משמעות שונה.

אסון19

5 פעמים במקרא.  )רק(  'אסון' מופיע  השם 
3 פעמים מופיעה המילה בפי יעקב, החרד על 
בנימין "פן יִקרָאֶנוּ אסון" )בראשית מ"ב, ד, לח; מ"ד, 
כט(, ברמז ברור למה שחשב על יוסף אחיו )"טָרףֹ 

טרַֹף", בראשית ל"ז, לג(, ומשם ברור שמדובר במוות 

נורא ובלתי מתוכנן, שעלול לקרות בפתע.
במשפט  מצויות  הנוספות  הפעמים  שתי 
הנגיפה של "אשה הרה", וה'אסון' — אם קרה — 
הוא מות האישה בגלל ה'נגיפה' שגרמה מריבתם 
פירושם  נובע  מהיכן  ברור  מכאן  השניים.  של 

של חז"ל שהפלת עוברים עדיין איננה נחשבת 
ל"אסון": בעוברים אין עדיין חיים מלאים, שהם 
)בראשית  ]באַפָּיו["  חיים  ]רוח[  "נשמת  של  חיים 
מכאן  באף'.  'נשימה  ופירושה  כב(,  ז',  ב', ז; 

מצילים  סכנה  שכשיש  חז"ל  הלכת  גם  ברורה 
 את האישה גם במחיר מות עוברה )משנה אהלות, 

ז', ו(.
כחדשות(  )עתיקות  הצעות  לקבל  מקום  אין 
שמשמעות "ולא יהיה אסון" היא שגם העוברים 
לידה  מבטא  ילדיה"  "יצאו  והביטוי  שרדו,20 
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ראו בהרחבה במדור דרישת התורה לעיל, עמ' 173-169, ובפרק 'פשט ודרש — הגר"א מול רמב"ן', עמ' 149-143. 	.21
הרב יחיאל יעקב ויינברג )שו"ת שרידי אש חלק ד', מהדורת מוסד הרב קוק, ירושלים תשכ"ט, עמ' לט-סא( הראה בניתוח מפורט את  	.22
)"בְּעִירֹה"( במילה קלה־ הטעויות בקריאה כזאת, ואת השגיאה הבסיסית בשיטה המבקשת להחליף מילה קשה־מקורית 
)'בְּעֵירָה'(, במקום לבאר לעומק את העושר ואת הגיוון בלשון המקרא כפי שנמסר לנו, עם ביטויים דומים רבי  מוחלקת 

משמעויות. 
 ,)JLA 11, 1994, pp. 61-62( פרופ' יאיר זקוביץ, במאמרו על הקשרים בין פרשיות 'ספר הברית' לבין סיפורי נביאים מוקדמים 	.23 
הדגיש בסיפור שמשון את רצף הפעלים "ויבער... וישלח... ויבער..." ואת הזכרת הכרם לצד הקמה והגדיש, בתור עדות 
ברורה לקשר עם הפסוקים בפרשת משפטים במשמע של אש; אולם ראו להלן הסברו של י' גרוסמן, שדווקא פסוק זה 

משקף את הצירוף של אש ובעלי חיים, כי השועלים היו 'בעירו' של שמשון.
י"י  )Masoreten des Westens, II Hildesheim 1967 p. 3(; הרב  פרסם אותו פרופ' פ' קאהלֶה בספרו על המסורה המערבית  	.24
ויינברג דן בקטע זה בתוך עיון נרחב בסוגיה זו ובהלכות תשלום נזק מ"מיטב שדהו"; שרידי אש כרך ד' )ירושלים תשכ"ט(, 

עמ' נ-נא.
בירושלים  מצולמת  במהדורה  ופורסם  הוותיקן  בספריית  שלם  יד  בכתב  שנתגלה  לתורה  ארצישראלי  ארמי  תרגום  	.25
)תשל"א(. בתרגום הפסוק הראשון כתוב שם כך: "ארום ייקד גבר חקל או כרם, וישלח יקידתא, ויוקד בחקלא דחורן..."; 

עמ'  )תשכ"ט(,  לח  תרביץ  הקדומה',  וההלכה  ד  כ"ב,  שמות  'תרגום  היינמן,  יוסף  פרופ'  של  מאמרו  ראו  בנושא   לדיון 
296-294, ושם הערה 8.

ועוד פעמיים בהמשך המשנה )בבא־קמא ו', ד(; אולם רמז זה הוא קלוש, מפני שזו רק מליצה מדרשית בלשונו של הפסוק  	.26
הסמוך לדין אש, כאשר שני הפסוקים משתמשים בשורש 'בער' גם בנזקי בהמות וגם באש.

שרדו.  הילדים  שבסופה  צפויה,  ולא  פתאומית 
כי אם כך, אין מקום ל"עָנוֹש יֵעָנֵש". גם לא נכון 
רק  פגיעה מכוונת באישה  "אסון" בתור  לפרש 

כפשוטו  פירושו  עין'  תחת  ש'עין  לטעון  כדי 
בתורה  כפשוטו  "אסון"  עין.  הוצאת   — בתורה 

הוא מוות שנגרם בלי כוונה.21

יַבעֶר — בְּעירֹה — ובִעֵר — "המַבעִר את הבְּעֵרה"

"כִּי יַבְעֶר אִישׁ שָׂדֶה אוֹ כֶרֶם, וְשִׁלַּח אֶת בְּעִירוֹ וּבִעֵר בִּשְׂדֵה אַחֵר -
מֵיטַב שָׂדֵהוּ וּמֵיטַב כַּרְמוֹ יְשַׁלֵּם; 					   

דֶה - כִּי תֵצֵא אֵשׁ, וּמָצְאָה קֹצִים, וְנֶאֱכַל גָּדִישׁ, אוֹ הַקָּמָה, אוֹ הַשָּׁ
שַׁ					לֵּם  יְשַׁלֵּם  הַמַּבְעִר  אֶת  הַבְּעֵרָה".    

אילו מצאנו שני פסוקים אלה בטקסט כתוב 
ייתכן מאוד שהיינו  )=ניקוד(  בלי מסורת קריאה 
אש.22  בהבערת  הפסוקים  שני  את  מפרשים 
לכאורה הפסוק הראשון מדבר על הצתה מכוונת 
)"ושלח את בְּעֵירָה..."(, ואילו הפסוק השני — על מי 

שהתרשל בשמירת אש, והיא יצאה מעצמה )"כי 
)שלא  כזאת  מקריאה  הדין  מסקנת  אש..."(.  תצא 

כהלכת חז"ל( היא שעל הצתה מכוונת משלמים 

מן המיטב, ואילו במקרה של רשלנות משלמים 
רק את הנזק.

את הפסוק הראשון אולי היינו קוראים כך: 
'כי יבעִר איש שדה או כרם, ושלח את )ה(בְּעֵרָה, 
מדוע  שואלים  היינו  ואז  אחר...',  בשדה  ובער 
חסרה ה"א הידיעה במילת 'בְּעֵרָה', ואולי היו גם 

מציעים לקרוא 'וּבָעֲרָ)ה(' במקום 'ובִעֵר'.
למצוא  אולי  אפשר  כזאת  לקריאה  רמז 
שמשון  ששילח  האש  את  שמתאר  בפסוק 
בְעֶר אֵשׁ בַּלַּפִּידִים וַיְשַׁלַּח בְּקָמוֹת  בפלשתים: "וַיַּ
בְעֵר מִגָּדִישׁ וְעַד קָמָה וְעַד כֶּרֶם זָיִת"  פְּלִשְׁתִּים, וַיַּ
נמצאו בקטע  נוספים  רמזים  ה(.23  ט"ו,  )שופטים 

וכן  לתורה24  הירושלמי  התרגום  של  גניזה 
בתרגום ניאופיטי,25 בהם תורגם השורש 'בער' 
באותו הפסוק כ'יקד'. רמזים נוספים אפשר אולי 
למצוא בניסוח שבחרה המשנה בנזקי אש, בהם 
נעשה שימוש בלשון שילוח, הלקוחה מן הפסוק 
הראשון: "השולח את הבערה ביד חרש, שוטה 

וקטן, פטור בדיני אדם וחייב בדיני שמים.26
מעניין מאוד לציין שר' מנחם בן סרוק פירש 
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מחברת מנחם, ועדינבורג תרי"ד )1854(, עמ' 46; אמנם הוא העתיק "ושלח את בעירו ובער", וזה נראה כסותר את ביאורו,  	.27
אך יש לבדוק בכתבי היד.

הווי"ו של "ושלח" משמשת וי"ו ביאור — "כי יַבעֶר איש שדה או כרם ]על ידי[ ושִלַח את בְּעירֹה..."; וראו על וי"ו הביאור  	.28
בספרו של א"מ ז"ל, ארץ המוריה — פרקי מקרא ולשון )אלון שבות התשס"ו(, עמ' 215-196.

כמו "ואל תַשלֶט־בי כל אָוֶן" )תהילים קי"ט, קלג(; "הֲמִבִּינָתךָ יַאבֶר־נֵץ" )איוב ל"ט, כו(; וכדוגמת "על כן יַעזָב־איש את אביו ואת  	.29
אמו" )בראשית ב', כד(.

98 בהערה; א' בן־יהודה במילונו, כרך א', עמ' 572-571. וראו  )וינה 1861(, עמ'  כך הציעו צ"מ פינילש, דרכה של תורה  	.30
 i'A Note on the Anomalous Jussive in Exodus 22:4', TEXTUS 25, Jerusalem 2010, pp. ,מאמרו של יאן יוסטן
9-16; יוסטן טוען שצורת 'יוסיב' )עתיד מקוצר( איננה מופיעה במקרא אחרי מילת תנאי )'כי'(, ולכן נדרש כאן הסבר עמוק 
וייחודי — מסורת הניקוד שונה ממסורת הכתיב, ומייצגת 'כי יַבעֶה איש'; ראו גם מאמרם של ח' אריאל וא' יודיצקי )להלן 

הערה 42(, עמ' 158-157.

במכת הברד בספר שמות )ט', יט-כא( מדובר על "מקנהו" של פרעה. 	.31
'איפֹה'(; היא  'פֹה';  )'כֹה';  )כמו 'שלמֹה'(, ובמילים פשוטות  )כמו 'שוכֹה'( ואנשים  זו נשתמרה במיוחד בשמות מקומות  סיומת  	.32
 F. M. Cross :מופיעה תדיר בהטיית גוף שלישי זכר בכתובות מימי בית ראשון )כמו 'אמתהֹ אתהֹ' בכתובת 'אשר על הבית'(; ראו

.& D. N. Freedman, Early Hebrew Orthography. A Study of the Epigraphic Evidence, New Haven 1952
ספר השרשים )מהדורת צילום, ירושלים תשכ"ו(, עמ' 71, "עניין )=משמע( רביעי" בשורש 'בער'. 	.33

בפרשת  הפסוקים  בשני  'בער'  לשונות  כל  את 
משפטים בדומה למשמעות בסיפור שמשון:27 
"ענין דליקה המה" )בניגוד למסורה ולמדרש ההלכה(.
בשונה מהבנה אפשרית זו, מסורת הקריאה 
היא  ו"בְּעִירֹה"(  )"יַבְעֶר־איש"  בניקוד  המתבטאת 
רוב  כמו  ההלכה,  מדרש  ביסוד  שעומדת 
והמפרשים.  סוגיות התלמודים  וגם  התרגומים, 
ההבנה היא שבפסוק הראשון מדובר על ביעור 
באמצעות28 בהמות, בשן וברגל, כמתואר במשל 
הכרם )ישעיהו ה', ה(: "הָסֵר מְשׂוּכָּתוֹ והיה לבָעֵר, 

פָּרֹץ גדֵרוֹ והיה למִרמָס". 
בע"ר  בשורש  המילים  שתי  פנים,  כל  על 

שקבעו את הקריאה ההלכתית דורשות הסבר.
צורת  הוא  המדקדקים,  רוב  לדעת  'יַבְעֶר', 
את  מטיל  הוא  בהקשרו  ולכן  בעתיד,  'הפעיל' 
החיריק  לו.  שגרם  האיש  על  לנזק  האחריות 
יַבעֶר(,   > יַבעיר  'יוסיב';  )צורת  לסגול  בו  מקוצר 
אולי בגלל ההקפה ל'איש' )"יבער־איש"(;29 ואולי 
לבין  'יבער'  הכתיב  בין  הכלאה  הניקוד  משקף 
'בעי'(  )משורש  'יַבעֶה'30  מעין  הקריאה,  מסורת 

הקרוב ל'מַבְעֶה' שבלשון המשנה.
'עדר  או  'בהמה'  של  במובן  'בְּעִיר'  השם 
בהמות' מופיע 5 פעמים נוספות במקרא )לעומת 

השם הנפוץ יותר: 'מִקנֶה'(:

לבהמותיהם  בנוגע  פרעה  בפי  אחת  פעם 
רק  נזכרו  האחים  ובפי  הסיפור  )בכל  יוסף  אחי  של 

לשוורים  גם  כנראה  התכוון  שפרעה  אלא  'חמורים', 

בְּעִירכם ולכו... וקחו  "טַעֲנוּ את  מושכי העגלות(: 

יז-יח(;  מ"ה,  )בראשית  אלי..."  וּבֹאוּ  אביכם...  את 
בני  של  בהמותיהם  לכלל  בנוגע  3 פעמים — 
"ולמה  ישראל — במי מריבת קדש במדבר צין: 
למות  הזה,  המדבר  אל  ה'  קהל  את  הבאתם 
ואת  העדה  את  "והִשקיתָ  ובְעִירנו",  אנחנו  שם 
ד,  כ',  )במדבר  ובְעִירם"  העדה  "וַתֵּשְתְּ  בְּעִירם", 
)ע"ח, מח( על כלל  ופעם אחת בתהילים  יא(;  ח, 

הבהמות במכות מצרים: "וַיַסְגֵר לברד בְּעִירם,31 
נראה  התקבולת  ומן   — לָרְשָפים"  ומקניהם 
בבירור ש'מִקנֶה', ו'בְּעִיר' הם שני שמות כלליים 

דומים.
היא  'בעירו'(  )במקום  "בְּעירֹה"  ההטיה  צורת 
ובדם  עירֹה...  לגפן  "אֹסרי  )כמו  הקדומה32  הצורה 
ענבים סוּתֹה" בברכת יעקב ליהודה; בראשית מ"ט, יא(, 

ולכן רק מסורת הקריאה )=הניקוד( יכולה הייתה 
אש  )ולא  'עדרו'  'בהמתו',  הפירוש  את  לשמר 

שהבעיר(.

על  הפועל  את  פירש  ג'נאח33  אבן  יונה  ר' 
יַבְעֶר איש שדה או כרם —  פי השם, וכתב: "כי 
כשירעה; ושִלַח את בְּעִירהֹ — את בהמתו לרעות; 
ובִעֵר בשדה אחר"; וכך פירשו את הפסוק רש"י 
'יַבְעֶר' פירושו  ורשב"ם, ראב"ע ורד"ק; ולפי זה 
'יוליך את בהמותיו למרעה' בשדהו או בכרמו 

של איש אחר.
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ר' חזקיה בן ר' מנוח, מאחרוני בית המדרש של בעלי התוספות; כך פירש גם ר' שמואל דוד לוצאטו )שד"ל(. 	.34
וראו מ' מלול, קובצי הדינים, עמ' 246, דיני חת,  )ירושלים תשי"ד(, עמ' 198-197;  מ"ד קאסוטו, פירוש על ספר שמות  	.35
סעיפים 107-105; שם מופיע נזק האש תחילה ואחר כך נזק הבהמות. קאסוטו מדגיש את החומרה המוסרית במשפט 
התורה לשלם "מיטב שדהו ומיטב כרמו", כלומר — לפי הלכת חז"ל — ממיטב נכסי המזיק; וראו במדור מדע בתורה 

להלן, בפרק 'משפטי התורה מול דיני המזרח הקדום', עמ' 245.
בעבודת הדוקטור שלו, 'כפל משמעות בסיפור המקראי ותרומתו לעיצוב הסיפור', אוניברסיטת בר אילן, רמת גן תשס"ו,  	.36

עמ' 64-62; הסבר אחר נמצא במאמרו של י' זקוביץ )לעיל הערה 23(.
בפירושו לספר שופטים, מהדורת 'דעת מקרא', עמ' קמז. 	.37

בפסוק  הפועל  את  פירש  'חזקוני'34  אולם 
מלשון 'ביעור וכיליון', כמו: "ואתה תְּבַעֵר הדָם 
הנקי מקרבך" )דברים כ"א, ט(; "ובִעַרתי את בית 
)מלכים-א  תֻּמּוֹ"  עד  הגָלָל  יְבַעֵר  כאשר  ירבעם, 
י"ד, י(. על פי זה יש להבין שהשם 'בְּעִיר' נגזר מן 

הפועל — בהמות שאוכלות ומכלות שדה וכרם 
"ואַתֶּם  ישעיהו:  בנבואת  משתמע  כך  תום.  עד 
יד(;  )ג',  בבתיכם"  העני  גזֵלַת  הכרם,  בִּעַרתם 
ובמשל הכרם: "הָסֵר מְשׂוּכָּתוֹ והיה לבָעֵר, פָּרֹץ 
בישעיהו  זה  פסוק  ה(.  )ה',  למִרמָס"  והיה  גדֵרוֹ 
מפורש  )וכך  ורגל'  'שן  לנזקי  ברור  מקור  הוא 
את  מסירים  כאשר  בבא־קמא(:  בתחילת  בירושלמי 

שמדלגות   — העזים  נכנסות  הקוצים,  משוכת 
על גדרות בקלות — ואוכלות, לפעמים עד כילוי 
גם  נכנסים  גדר,  פורצים  כאשר  בשן(;  )"לבָעֵר", 

בקר וצאן שאינם מדלגים על גדרות, אוכלים וגם 
רומסים ברגל. אם כן, 'בער' — השחתה חמורה, 
 לפעמים עד כילוי, משותף לנזקי בהמות ולנזקי 

אש.
אכן הדמיון בין הנזק של בעלי חיים ושל אש 
כפי  האבות,  מוצא  בארץ  קדם  מימי  ידוע  היה 
שהצמידו  החתים,  בדיני  קאסוטו  מ"ד  שהראה 

את דיניהם אלה לאלה.35
קיבל  חיים  ובעלי  אש  בין  הזה  הקשר 
וכך  שמשון;  מעשה  בסיפור  ייחודית  צורה 
בין  גרוסמן36 את הקשרים  יונתן  פרופ'  הסביר 

המשפטים בתורה לבין מעשה שמשון:
בְּקָמוֹת  ח  לַּ וַיְשַׁ בַּלַּפִּידִים  אֵשׁ  בְעֶר  "וַיַּ

פְּלִשְׁתִּים,
זָיִת"  כֶּרֶם  וְעַד  קָמָה  וְעַד  מִגָּדִישׁ  בְעֵר   וַיַּ

)שופטים ט"ו, ה(.

בצדק העיר פרופ' יהודה אליצור, שהפועל 

כפול:  לשילוח  למעשה  רומז  "וישלח" 
והאש  הואיל  מזה.  והשועלים  מזה  האש 
הרי  השועלים,  בזנבות  מצויה  הדלוקה 
ששני השילוחים נעשו בו זמנית, והמספר 
רשאי להתנסח באופן סתמי 'וישלח', ובעל 
כורחו, הקורא מחיל זאת על השועלים עם 

האש שבזנבותיהם.37 
בפועל  הרמוזה  הכפילות  שלצד  דומה, 
בפועל  קריאה  כפל  כאן  מתקיים  'וישלח' 
ויבער  בלפידים...  אש  "ויבער  הסמוך: 

מגדיש ועד קמה..." 
... שתי פסוקיות אלו מבטאות התרחשות 
כרונולוגית: תחילה מתוארת פעולתו של 
שמשון, ולאחר מכן תוצאות פעולתו. עם 
זאת, שתי הפסוקיות פותחות בפועל זהה: 
'ויבער', ובכך מעודדות את הקורא להשוות 
המתקיימת  לחזרה  מעבר  ואמנם,  ביניהן. 
ישנו  הפסוקיות,  שתי  את  הפותח  בפועל 
כן  'גדיש'.  ובין  'אש'  בין  בצליל,  שיתוף 
שתי  של  השני  בחצי  זיקה  מתקיימת 
הפסוקיות: מול שם העצם 'קמות' שנזכר 
ניכר,  'קמה'.  בשנייה  נזכר  בראשונה, 
יחס של  הוא  בין שתי הפסוקיות  שהיחס 
הרחבה, שהרי, שמשון שלח אש "בקמות 
הבעיר  הוא  למעשה  אולם  פלשתים", 
"מגדיש ועד קמה ועד כרם זית". לתוספת 
הראשונה,  בפסוקית  מקבילה  אין  זו 
שדות  הבערת  כי  מתרשם  הקורא  ובכך 
הפלשתים הצליחה בידו של שמשון מעבר 

למצופה.
תשומת  את  להסב  ברצוני  שלנו  בהקשר 
הלב לחסרון הפועל בפסוקית השנייה על 
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שמשון  פעולת  בתיאור  הראשונה.  רקע 
ישנם שני פעלים: "ויבער"; "וישלח", ואילו 
השועלים  שליחת  של  התוצאה  בתיאור 
מאחר  "ויבער".  בלבד:  אחד  פועל  ישנו 
שהקורא משווה בין שני ההיגדים הנזכרים, 
הוא תר אחר פועל נוסף בפסוקית השנייה. 
משנה  בדמות  נמצא  הפועל  כי  דומה, 
ההוראה החבוי בפועל "ויבער", שרומז בו 
זמנית לשתי הפעולות הללו: הבערת אש, 

והבערת בהמות.
הפסוק  להקבלת  מפרשים  הפנו  כבר 
בסיפור שמשון עם משפט האש )שמות כ"ב, 
במשפט  נזכר  שהקורא  מאחר  אבל  ה(... 
האש עת הוא פוגש בפעולת שמשון, סביר 
בצמידות  הנזכר  במשפט  גם  נזכר  שהוא 
לפניו, שמעוצב תוך זיקה ברורה אליו: "כי 
יבער איש שדה או כרם..." )שמות כ"ב, ד(. 
גם משפט זה עומד כרקע לתיאור פעולת 
שמשון, שהרי סביר שממנו שאב המחבר 
את הביטוי: "ועד כרם זית". הכרם לא נזכר 
במשפט שילוח האש, אלא במשפט שילוח 
על  הנאמר  הפועל  כן,  על  יתר  הבהמות. 
לקוח  "וישלח בקמות פלשתים",  שמשון: 

גם הוא ממשפט שילוח הבהמות, שם הוא 
נזכר במפורש )"ושלח את בעירה"( והוא לא 
נזכר במשפט הבערת האש )"כי תצא אש"(. 
ואמנם, כמו במשפט הבערת האש, כך גם 
במשפט שילוח בהמות שכיח השורש בע"ר:
ובער  בעירה  את  ושלח  איש...  יבער  "כי 
המשפטים  שכבר  סביר,  אחר".  בשדה 
רקע  על  האחד  מעוצבים  שמות  בספר 
השני, כפי שרואים מן ההשוואה בין שתי 

הפתיחות:
"כי יבער איש" — "כי תצא אש".

האסוציאציה  מנוצלת  שמשון  בסיפור 
נכלל  וכך  בשמות,  הנזיקין  למשפטי 
בפועל "ויבער" )המודגש בתיאור בשל הופעתו 
הכפולה( שתי ההוראות: שמשון הבעיר אש 

על ידי הבערת )=שילוח( שועלים.
לפועל  הכפולה  המשמעות  בהטמעת 
"ויבער" משרה סיפורו של שמשון תחושה 
עשייה',  במינימום  נזק  'מקסימום  של 
שמות  שבספר  המזיק  משפטי  שני  כי 

התממשו בפעולה אחת של שמשון.
עד כאן הסברו של פרופ' גרוסמן. הצעה אחרת 
לקריאת פשט הפסוקים הציע הרב יעקב מדן — 

יעקב מדן יַבְעֶר — בְּעִירֹה — וּבִעֵר: אש, רגל ושן38	

בנזקי  הראשון  הפסוק  דן  ההלכה,  פי  על 
ורגל הנגרמות מבהמותיו של אדם הרועות  שן 
בשדה חברו, ובו רומסות ואוכלות את התבואה. 
הבעיר  שאדם  אש  בנזקי  דן  השני  הפסוק 

והתפשטה לשדה חברו.
אך על פי פשוטו של מקרא, אפשר שההבדל 
בין שני הפסוקים שונה. שני הפסוקים מדברים 
במבעיר אש. הפסוק הראשון פותח במי שמבעיר 
בכוונה אש בשדה חברו כדי לשרוף אותו )ומוסיף 
ושן(; הפסוק השני מדבר במבעיר  רגל  גם  אחריו 

אש לצרכיו בביתו, אך התרשל ולא שמר והאש 
התפשטה לשדה חברו. 

המבעיר  שונים:  דיניהם  גם  הפשט,  פי  על 
במיטב  ישלם  חברו,  שדה  את  תחילה  בכוונה 
ישלם  המתרשל  ואילו  כרמו,  ובמיטב  שדהו 
קרוב  תחילה  בכוונה  המבעיר  רגיל.  תשלום 
לקבוצת הגנבים. הגנב שנכתב בתורה בסמוך לו, 
גנב בהמה בכוונה תחילה, וגם אם תימצא, ישלם 
פוגע  אחר  בשדה  האש  מצית  קנס.  בתור  כפל 
נקנס  הוא  ולכן  תחילה,  בכוונה  השדה  ביבול 
בתשלום מיטב שדהו. אולם המתרשל בשמירת 
האש, והיא לבסוף יצאה והזיקה — שייך לקבוצת 
הבור,  ובעל  השור  כבעל  ברשלנות,  המזיקים 

והוא ישלם תשלום רגיל.

מתוך הספר 'כי קרוב אליך — שמות', תל אביב תשע"ד. תודה לרב מדן על הסכמתו לפרסום הדברים. 	.38
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הפירוש שהצענו, על פי הנראה לנו פשוטו 
הגמרא  בסוגיות  כלל  מקובל  אינו  מקרא,  של 
ובמדרשי ההלכה. אך בכל זאת מצאנו לו רמזי 

ראיות במדרש הלכה ובראשונים:
מנין אחד הביא את האוּר ואחד הביא את 
העצים, אחד הביא את העצים ואחד הביא 
את האוּר — מנין שאחרון חייב? ת"ל: "כי 

ר ]...[ ישלם" — המבעיר חייב לשלם. יַבְעֶ
אין לי אלא אלו בלבד, מנין אחד הביא את 
העצים ואחד הביא את האוּר, ואחד הביא 
ובא  העצים —  את  הביא  ואחד  האוּר  את 
אחר וניבח ויש בו כדי לנבח הרי הוא חייב? 
ת"ל: "כי יַבְעֶר ]...[ ישלם" — המבעיר חייב 

לשלם )מכילתא דרבי שמעון בר יוחאי, כב(.
מדרש זה במכילתא דרשב"י למד אפוא את 
מי  על  ולא  אש  מבעיר  על  יַבְעֶר"  "כִּי  המילים 

ששילח את בהמותיו בשדה חברו.
כך מצאנו גם בפירושי ראשונים:

על  והבער  מבעה  דאף  פירש  תם  ורבינו 
סדר נשנו, שאחר השור והבור כתיב: "כי 
יִגנֹב איש שור או שה" — דהיינו נזקי אדם 
בשור, ואחריו ההבער, דכתיב אחריו: "כי 
יַבְעֶר איש שדה או כרם" )שיטה מקובצת בבא 

קמא לדף ב עמוד א(.39

נשוב אל הפסוק הראשון. הפסוק מדבר על 
המשותף  אשר  נזיקין  אבות  שלושה  או  שניים 
להם הוא פגיעה בזדון )"כִּי יַבְעֶר"( או בשאט נפש 
בְּעִירה"( של המזיק בשדה  אֶת  )"וְשִׁלַּח ]=או שילח[ 

הניזק. תחילת הפסוק מדברת על הבערת שדה 
האחר באש, וסופו על שילוח בעירו )=בהמותיו( 
לאכול בשדה של אדם אחר. הבהמות תפגענה 
בשדה גם במרמס רגליהן, וגם משום שתאכלנה 
את פירות שדה האחר. הפסוק מנצל את דמיון 
המילים 'יַבְעֶר' 'ובִעֵר' בדרך של לשון נופל על 

רגל  אש,  הנזיקין:  אבות  בשלושת  ודן  לשון, 

ושן — כאחד. כאמור, על פי פשוטו של מקרא, 

לקנוס  יש  כי  רגיל,  תשלום  רק  לא  עליו  מוטל 
את המזיק בזדון כדרך שהתורה קנסה את הגנב. 
במקרה זה הקנס אינו מתבטא בגובה התשלום 
אלא באיכותו, המזיק ישלם דווקא במיטב שדהו. 
אש  המתאר  השני,  הפסוק  מן  בשונה  זאת  כל 
שהתפשטה מחמת רשלנות ולא מחמת זדון או 
"שַׁלֵּם  דינו של הרשלן:  נקבע  ושם  נפש,  שאט 
הַבְּעֵרָה" — תשלום נזק רגיל  הַמַּבְעִר אֶת  יְשַׁלֵּם 

וללא קנס.
ומדוע במקרה הראשון לא ישלם המזיק כסף 

או כל שווה כסף אחר מלבד מיטב שדהו? 
על  כאן תשלום כסף  נראה שאין  בפשטות 
השדה  שבעל  הוראה  אלא  האבודים,  הפירות 
הניזק יקצור את פירות מיטב שדה המזיק וייקח 

אותם, במקום פירותיו שהושחתו. 

מקרא.  של  פשוטו  פי  על  זאת  כל  כאמור, 
אך מסורת ההלכה למדה שהפסוק הראשון נוגע 
רק לנזקי שן ורגל בלבד ולא לנזקי אש. בנוסף, 
ההלכה לא הבחינה בין בהמות שנכנסו מעצמן 
לשדה הניזק מחמת רשלנות בעליהן, לבין מקרה 

שהבהמות נשלחו לשדה חברו בזדון. 
מסתבר שמסורת ההלכה קראה את הפסוק 
דֵה  שְׂ בִּ בִּעֵר[  ]=או  וּבִעֵר  עִירה,  בְּ אֶת  ח  לַּ "וְשִׁ כך: 
אַחֵר".  משמע, בין הוא עצמו שילח את בעירו 

לשדה חברו, ובין הבהמה ביערה מחמת עצמה 
יְשַׁלֵּם".  בשדה אחר –"מֵיטַב שָׂדֵהוּ וּמֵיטַב כַּרְמוֹ 
וּמֵיטַב  שָׂדֵהוּ  "מֵיטַב  דין  יתפרש  זה  פי  על 
בגמרא,40  הדעות  אחת  פי  על  יְשַׁלֵּם",  כַּרְמוֹ 
פירות  הטבע  בדרך  יש  בשדה  אחרת:  בדרך 
מן  חלק  השחיתו  הבהמות  שונות.  באיכויות 
הפירות, ועתה לא ניתן לדעת באיזו איכות היו 
הפירות שהושחתו. התורה קונסת את המזיק על 
רשלנותו או על אדישותו לממון הזולת, וקובעת 
באיכות  הפירות  את  ישלם  הספק  שמחמת 
הטובה ביותר. חידוש התורה הוא שבמצב כזה 

לא נאמר 'המוציא מחברו עליו הראיה'.

"'כי יבער איש' — ולא כי יבער שור";  וכן למד רבנו פרץ )שיטה מקובצת בבא קמא עמ' עט ד"ה 'הא לאו ממונו' לדף כב ע"א(:  	.39
וכוונתו לשלול שור שהבעיר אש; ראו לעיל גם את דברי מנחם בן סרוק )מחברת מנחם עמ' 46(.

לנו  נראית  היא  נדחתה דעתו. אך  )גיטין מח ע"ב(  ומתן בתלמוד  ישמעאל; אמנם במשא  רבי  אידי בר אבין בשיטת  רב  	.40
הקרובה ביותר לפשטי המקראות, מבין הדעות על פי מסורת ההלכה.
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ש"י פין, האוצר כרך א' )ורשא תרע"ב(, עמ' 289. 	.41
יחד עם אלכסיי )אליהו( יודיצקי, 'בע"ר ובע"י בעברית ובארמית', מגילות י' )ירושלים תשע"ג(, עמ' 161-149. 	.42

סיכום קצר ומקיף על השורש בע"י מובא בהערות למילון בן־יהודה )עמ' 572-571(, שם נידון הקשר בין 'מבעה' במשנה  	.43
לנוסחי בית שני.

ראו פירוש רב סעדיה גאון לספר שמות, י' רצהבי )עורך(, ירושלים תשנ"ח, עמ' קכ. 	.44
פאה )פרק ד', ה(, בשימוש חופשי של השורש 'בעי': "שלוש הַבעָיוֹת )=ביעורים( ביום, בשחר ובחצות ומנחה". 	.45

גם בשני האבות הראשונים — "השור והבור" — יש זיווג צלילי, בדומה לשני האחרונים "המַבעֶה וההֶבעֵר"; וכן כתב תוס'  	.46
הרא"ש )שיטה מקובצת לתחילת בבא קמא(. תודה לנריה קליין על הערה זו ולרב יעקב מדן על ההפניה.  

מסתבר לדעתם של ח' אריאל וא' יודיצקי )לעיל הערה 42(, עמ' 157-156; פסקה זו היא תקציר הסיכום במאמרם, והקטעים  	.47
המצוטטים לקוחים מן המאמר.

יואל בן־נון אבות נזיקין: המַבעֶה וההבער )משנה תחילת בבא־קמא(	

 — התורה  בלשון   — ה'מַבעֶר'  הפך  איך 
אחר",  "בשדה  לבַעֵר  בְּעירֹה"  "את  שילח  אשר 
ל'מַבעֶה' — בלשון המשנה? אפשר לכאורה לומר 
'מבער',  של  מקוצר  מבטא  אלא  'מבעה'  שאין 
אבל רבים פירשו41 שמקורה של המילה 'מבעה' 
ודרישה,  בקשה  שעניינו  'בעי',  הארמי  בשורש 
מבקשות  שהבהמות  פירשו  שן  לנזקי  ובקשר 

אוכל. אבל הסבר זה קשה במכמה צדדים:
בארמית  שאין  והתברר  בדק,  אריאל42  חנן 
'ליחוך,  למשמעים  תיעוד  כל  הלא־יהודית 
ההיקרויות  'בעי'.43  בשורש  והשחתה'  ביעור 
'בעי' מופיעות במקורותינו בעיקר  של השורש 

בעברית של ימי בית שני.
תרומה חשובה להבנת משמעו של השורש 
'בעי'  את  שתרגם  יונתן,  בתרגום  יש  'בעי' 
אֵשׁ  "כִּקְדֹחַ  'לחך':  השורש  בעזרת  בישעיהו 
הֲמָסִים מַיִם תִּבְעֶה אֵשׁ" )ישעיהו ס"ד, א( — "מיא 
התרגום  אם  להכריע  מבלי  אשתא".  מלחכא 
שהוא  הרי  לאו,  אם  מקרא  של  לפשוטו  מכוון 
המתרגם  בלשון  'בעי'  השורש  שמשמע  מעיד 
גם  יש  ו'לחך'  'בעי'  בין  זיקה  'לחך'.  מעין  הוא 
העברי  הפועל  את  שהביע  ירושלמי,  בתרגום 
כ"ב, ד(  )במדבר  הַשּׁוֹר"  "כִּלְחֹךְ  בצירוף  'לחך' 
בשורש 'בעי': "היכמא דמִבעֵי תורא". נתון נוסף 
בקשר לטיבו של 'בעי' בא במקום אחר בתרגום 
צִּיּוֹן  בַת  "וְנוֹתְרָה  )א', ח( נאמר:  יונתן. בישעיהו 
נְצוּרָה".  כְּעִיר  בְמִקְשָׁה,  כִּמְלוּנָה  בְכָרֶם,  כְסֻכָּה 
מילולי:  בתרגום שאינו  את הפסוק  ביאר  יונתן 
בכרמא  כמטלתא  דציון  כנשתא  "ואשתארת 
בתר דקטפוהי, כערסל מבתותא במקטיא בתר 

דאבעיוהי, כקרתא דצירין עלה". רס"ג בפירושו 
יונתן ואומר:  )כ"ב, ד( מזכיר את תרגום  לשמות 
'מבעה',  למרעה  אומרים  התרגום  "ובלשון 
כתרגום הכתוב "כמלונה במקשה" )ישעיה א', ח(; 

מקשה... עושים אותן מרעה לבהמותיהם".44
בשני  'בעי'  השורש  מוזכר  חז"ל  בספרות 
פאה,45  במסכת  במשנה  הוא  האחד  הקשרים: 
הוא המבעה   — לענייננו  יותר  והשני — החשוב 
ובמקורות  בבא־קמא,  מסכת  בראש  במשנה 
חז"ל. מקורו של השם  המקבילים לה בספרות 
'מַבעֶה' שבמשנתנו הוא כנראה בנוסח 'כי יבעה' 
)שמופיע בחלק מנוסחי בית שני, כדלהלן(. השימוש 

הזיווג  את  במשנתנו  יצר  אף  'בעי'  בשורש 
הנאה46 'מַבעֶה והֶבעֵר' )שהוא בוודאי מכוון — שהרי 
כלשון  "אש",  האחרון  אב־הנזק  את  לכנות  היה  ניתן 

הכתוב "כי תצא אש"(.

השורש  את  לקשור  שאין  אפוא  מסתבר47 
דרש'(,  )'ביקש,  הארמי  'בעי'  אל  העברי  'בעי' 
הציע  שד"ל48  העברי.  'בער'  השורש  אל  אלא 
ובימי  הדורות,  במשך  נשתנה  עצמו  "שהלשון 
חכמי המשנה היו קוראים לביעור השדה בשורש 
"התיעוד  אולם  יב"נ(".  'מַבעֶה';  )שממנו  'בעה' 
הקדום והמוצק של השורש 'בעי' )בכתבי בית שני( 
ומסתבר  שד"ל",  של  סברתו  את  לקבל  מקשה 
פנים  כל  על  עצמאיים  היו  השורשים  ששני 
"אפשר... כשם שיש בעברית  בימי בית שני — 
ליד  'מרה'  'עטף';  ליד  'עטה'  'גער';  ליד  'געה' 
במשנה  וההֶבעֵר  המַבעֶה  בין  ההבחנה  'מרד'". 
)שני(  בין  המשמעות  בהבחנת  לסייע   "באה 

הפסוקים".
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בפירושו לישעיהו )א', ח(, מהדורת תל־אביב תש"ל, עמ' 13. 	.48
תקציר מתוך מאמרם של ח' אריאל וא' יודיצקי )לעיל הערה 42(. 	.49

ראו חמישה חומשי תורה: נוסח שומרון ונוסח המסורה, א' טל ומ' פלורנטין )עורכים(, תל־אביב תשע"א, עמ' 261. 	.50
כל אחד  כי  'תיקון' מדרשי,  יבעה'( מראה מאמץ  )'וכי  הנוסח הקומראני  לבין  יבעיר'(  )'וכי  הנוסח השומרוני  בין  ההבדל  	.51
)'כי יבעֶר'( לשני כיוונים שונים. יש דוגמאות רבות כאלו בנוסח שומרון, נוסחי קומראן  מהם משנה את נוסח המסורה 
והשבעים; ראו מקראות יתרו, "גישה הרמוניסטית לנוסח התורה — נוסח המסורה מול כיתות בית שני", עמ' 196 ואילך.
התוספות השכיחות בקומראן, בנוסח העברי שעמד לפני תרגום השבעים ובנוסח השומרוני הן לרוב תוספות מדרשיות,  	.52
שבאו לפתור קשיים בפסוק במגמה הרמוניסטית. על התופעה בכללותה ראו א' אשל, עריכה הרמוניסטית בחמישה 

חנן אריאל דין המבעה: המסורה מול כתבי בית שני49	

יש  ד-ה(  )כ"ב,  לשמות  השומרוני  בנוסח 
תוספת פרשנית־מדרשית:

וכי יבעיר איש שדה או כרם ושלח את בעירו 
ובער בשדה אחר

כל  ואם  כתבואתה,  משדהו  ישלם  שלם 
השדה יבעי

מיטב שדהו ומיטב כרמו ישלם.50 
הנוסח שומר על הכפילות בפסוק הראשון 
)'יבעיר'/'בעירו'(, אבל הוא שונה מנוסח המסורה 

יש  גרסת השומרונים,  פי  על  ובלשונו.  בתוכנוֹ 
ביעור  ובין  השדה  מקצת  ביעור  בין  הפרדה 
השדה כולו: במקרה הראשון התשלום הוא כפי 
הוא  ואילו במקרה השני התשלום  הנזק,  מידת 
כנגד  בלשון:  אחידות  חוסר  גם  יש  המיטב.  מן 
של  בסיפא  מופיע  שברישא  ובער'   / 'יבעיר 
הנוסח השומרוני הפועל 'יבעי' ששורשו 'בעי — 

"ואם כל השדה יבעי".
במגילות קומראן הפסוק המקראי שרד בשני 
כתבי יד. במגילה 4Q158 )מערה 4 בקומראן, מגילה 

מס' 158( שורות 7-6, כתוב:

6                                            וכי יבעה]
7       כת[בואתו. אם כל השדה יבעה מיטב 

שדהו ומיטב כרמו י]שלם

לנוסח  קרוב  קומראן  בנוסח  הפסוק  מבנה 
השדה  מקצת  השחתת  בין  המפריד  שומרון, 
שומרון,  ממסורת  בשונה  אך  כולו.  להשחתת 
הפועל 'יבעה' מופיע במגילה זו בשתי הצלעות, 

ולא רק בסיפא.
4Q366 שורות 8-10,  לעומת זאת, במגילה 

נאמר:
8      [ בעירו ובער בשדה אחר
9      [בער מיטב שדהו ומיטב

10
בנוסח  המצוי  'בער',  הפועל  מופיע  כאן 
המסורה; אך שלא כבנוסח המסורה, הוא מופיע 
שוב בסיפא, והדבר מעיד שהנוסח כאן כולל אף 
הוא את ההבחנה בין נזק במקצת ובין נזק לכל 

השדה, כמו בנוסח שומרון.
יש עדות  כן, בשתי המגילות מקומראן  אם 
שומרון,  נוסח  את  המאפיין  המורחב  לנוסח 
וההבדל המפורש היחיד בין נוסחי קומראן )ככל 
'בער /  בפועל  מתמצה  לידינו(  הגיעו  ששרידיהם 

בעה' שבראש הפסוק. אף ביסוד תרגום השבעים 
מאוד  הקרוב  רחב  נוסח  עומד  זה,  לפסוק 
מתורגמים  בע"ר/בע"י  הפעלים  אך  לשומרוני. 

ליוונית בפועל אחד.

יואל בן־נון הכפילות בפסוק לפי מדרש ההלכה	

ותרגום  קומראן  נוסחי  השומרוני,51  הנוסח 
'מדרש  השבעים שצוינו לעיל משקפים כנראה 
הלכה' קדום,52 שונה מנוסח המסורה וממדרשי 
חז"ל. נוסחים אלה חילקו את דין הנזק במרעה 
חיסול  לעומת  במקצת  נזק  לשניים —  הבהמות 

ישלם"  כרמו  ומיטב  "מיטב שדהו  כולו.  השדה 
נאמר )לדעתם( רק במקרה השני.

הדין  את  מחלקת  חז"ל  הלכת  שגם  מעניין 
בהמות  של  שן   — ו-'רגל'  'שן'  לשניים:  בפסוק 
סוגיות  רומסות.  בהמות  של  ורגל  אוכלות 
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הפסוק  את  קראו  התלמודים53  בשני  הפתיחה 
ח  כך: "כי יַבעֶר איש שדה או כרם ]על ידי[ ושִלַ
את בְּעירהֹ ]ברגל רומסת[, ובִעֵר ]בשן אוכלת[ בשדה 
אחר — מיטב שדהו ומיטב כרמו ישלם"; ודין זה 
כל  על  גם  ומכוחן   — הנזק  צורות  שתי  על  חל 
המזיקים — שכולם ישלמו מן העידית שבנכסיהם. 
על פי קריאה זו, יש בפסוק שתי אפשרויות של 
נזק )ואף שלוש: רגל ושן יחד(, וכל התיאור "ושִלַח 
את בְּעירהֹ, ובִעֵר בשדה אחר" מפרש את הפתיח, 

כלומר: כך "יַבעֶר איש שדה או כרם".
נזק  את  מתארת  שהגמרא  יותר  אף  מעניין 
הרגל,54  זו   — "ושִלַח  במקצת:  נזק  בתור  הרגל 
והחמור  השור  רגל  משלחי  אומר:  הוא  וכן 
בלשון  נזק השן מתואר  ואילו  כ(";  ל"ב,  )ישעיהו 

נזק השחתה  בתור  בסוגיה  המובאים  הפסוקים 
אחרי  ]ובִעַרתי  שנאמר:  השן,  זו  "ובִעֵר —  כללי: 
ברור  תֻּמּוֹ".  עד  הגָלָל  יְבַעֵר  כאשר  ירבעם[  בית 

כמו  רבים  בפסוקים  מתפרש  'בער'  שהפועל 
השחתה  בתור  בכלל(  חז"ל  )ובמסורת  זו  בסוגיה 
של כיליון, כפי שמחוללת לרוב בְּעֵרת האש; כך 
מעידים פסוקי ספר מלכים על חיסולו של בית 
ירבעם )ודומיו: "הנני מַבעיר אחרי בעשא ואחרי ביתו", 
מלכים-א ט"ז, ג; וגם "ובִעַרתי אחריך והִכרַתי לאחאב...", 

גם  אדם  חייב  אמנם  להלכה  כא(.  כ"א,  מלכים-א 

נזקי שן שאכלה בדרך הילוכה אפילו מעט  על 
"הא  הסוגיה:  ובלשון  שנהנית(,55  מה  )לפחות 

וזה  קרנא";  מכליא  דלא  הא  קרנא,  דמכליא 
כנראה בגלל הפסוקית "ושִלַח את בְּעירֹה", שאין 
הכרם  או  השדה  של  וכילוי  ביעור  עדיין  בה 
'בער',  )והשן נגררת אחרי הרגל(. רק לשון הפועל 

"ובִעֵר בשדה אחר", משלים ומפרש את הפתיח 
ובִעֵר  כרם...  או  שדה  איש  יַבעֶר  "כי  במלואו: 
בשדה אחר", כמו: "ובִעַרתי... כאשר יְבַעֵר הגָלָל 

עד תֻּמּוֹ".
המסקנה המפתיעה היא שההבחנה בין נזק 
במקצת לבין נזק כולל נמצאת גם בהלכת חז"ל 
וגם במסורת ההלכה הקדומה של כל הקבוצות 

הידועות לנו בימי בית שני.
ההבדל הגדול בין הלכת חז"ל ובין הקבוצות 
הללו הוא שחז"ל דרשו את "מיטב שדהו ומיטב 
המזיק  תבואת השדה של  על  לא  ישלם"  כרמו 
ועל  )עידית(  בקרקע  התשלום  אמצעי  על  אלא 
כל נזקי ממון;56 ולעומת זאת, 'המדרש הקדום' 
ובנוסח  השבעים  בתרגום  בקומראן,  שנחשף 
)ואפשר שהיו לו תומכים נוספים( מחייב  השומרוני 
לשלם נזק 'כתבואתה' בלבד, ורק בכיליון גמור 
בתבואת  כנראה  שדהו",  "מיטב  לשלם  מחייב 

שדהו.
בשני  לבבא־קמא  הפתיחה  סוגיות  פי  על 
היא  חז"ל  שמסורת  מגלים  אנו  התלמודים, 
בשני   — 'בער'  פעלי  כל  על  ששומרת  היחידה 
הפסוקים — במשמע של השחתה עד כדי כיליון; 
ורק השם "בְּעירֹה" עם הפועל "ושִלַח" מתארים 
גם נזק במקצת, ומרחיבים את החיוב המשפטי 
הילוכה.  בדרך  האוכלת  שן  של  למקרה  אפילו 
בכך מוסבר היטב הקשר בין 'ביעור' השדה בשן 

אוכלת לבין אכילתו באש "הבְּעֵרה".
וגם  רבים  בפסוקים   — 'ביעור'  המושג 
בסוגיות — מובנו אפוא השחתה וכילוי גמורים, 
אנו  והנה  יוכיח.  הפסח  לפני  חמץ'  ו'ביעור 

היינמן,  י'  חומשי תורה בתקופת בית שני, האוניברסיטה העברית בירושלים, תשנ"א; על התוספת בדין המַבעֶה ראו 
'תרגום שמות כ"ב, ד, וההלכה הקדומה', תרביץ לח )תשכ"ט(, עמ' 296-294; א' טוויג, 'סוגיית המַבעֶה: הנוסח והדין בראי 

העדויות הקדומות', תרביץ לט )תש"ל(, עמ' 231-223, 419; ובמאמרם של ח' אריאל וא' יודיצקי )לעיל הערה 42(.
)ב ע"א(; בבלי בבא־קמא ב ע"ב — ג ע"א; הירושלמי מביא גם את הפסוק ממשל הכרם  ירושלמי בבא־קמא, פרק א', א  	.53

בישעיהו )ה', ה( "הָסֵר מְשׂוּכָּתוֹ והיה לבָעֵר, פָּרֹץ גדֵרו והיה למִרמס", שהבאנו לעיל בתור מקור מפורש לשן ורגל.
סוגיית הגמרא בעצמה שואלת על שילוח שיכול להיות גם 'שן אוכלת', שהרי כתוב )בשירת 'האזינו'(: "ושן בהמת אשלח  	.54
בם" )דברים ל"ב, כד(; אולם כיוון שהפסוק כפול, הסוגיה מעדיפה לראות בשילוח את תחילת פעולת הנזק — וזאת הרגל, 

ובביעור השחתה כללית — וזאת השן. 
ברשות הרבים משלם מה שנהנית, וברשות הניזק משלם מה שהזיקה, משנה בבא־קמא, פרק ב', ב. 	.55

משנה ותוספתא בבא־קמא, פרק א', א: "וכשהזיק חב המזיק לשלם תשלומי נזק במיטב הארץ"; "אחד נזקי אדם ואחד  	.56
נזקי בהמה, שמין להם מן העידית, שנאמר: מיטב שדהו ומיטב כרמו ישלם".
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ובירושלמי ייתכן שהדעות הפוכות. ראו שרידי אש ח"ד )לעיל הערה 24(, עמ' לב-לט. 	.57
שרידי אש ח"ד )לעיל הערה 24(, עמ' מא-מב. הרב ויינברג קושר פרשנות זו למחלוקת רב ושמואל בשאלה האם 'מַבעֶה'  	.58

זה אדם )כדעת רב( או שן ורגל )כדעת שמואל; בבא־קמא ג ע"ב(.

זו שתי דעות בשאלה איך  גם במצווה  מוצאים 
ימצא",  ו"לא  יראה"  ש"לא  כדי  חמץ  מבערים 
שההלכה  אף  אש;  הבערת  היא  מהן  ואחת 

יהודה  ר'  הדרכים,  בכל  חמץ  לבער  מאפשרת 
)משנה  שרפה"  אלא  חמץ  ביעור  "אין  כי  אומר 

פסחים, פרק ב', א(.

"מיטב שדהו ומיטב כרמו" — של מי?

התחבירית  בשאלה  נחלקו  התַנאים  גדולי 
ה"שדה"  והוא   — הניזק  של  שדהו"  "מיטב  אם 
שנזכר בראש הפסוק, או שמא "מיטב שדהו" של 

המשלם, המזיק:
"מיטב שדהו ומיטב כרמו של ניזק, דברי רבי 

ישמעאל;
מזיק,  של  שדהו  מיטב  אומר:  עקיבא  רבי 

ומיטב כרמו של מזיק" )בבא־קמא ז ע"א(.57
בשדה  )="ובער  למעלה  האמורה  שדה  "מה 
אחר"( — דניזק, אף שדה האמורה למטה )="מיטב 

שדהו  'מיטב   — עקיבא  ורבי  דניזק;   — שדהו"( 

ומיטב כרמו ישלם', ]של זה[ שמשלם" )בבא־קמא 
ו ע"ב(.

ב'הלכת  המקיף  בדיונו  ויינברג,  י"י  הרב 

עידית',58 הציע שהמחלוקת נובעת מהבנה שונה 
של תחילת הפסוק. "כי יבער איש שדה" — של 

מי? גם כאן יש שתי אפשרויות:
1. "כי יַבעֶר איש שדה או כרם" — שלו, ושם 
רעו בהמותיו עד אשר "ושִלח את בעירֹה, ובִעֵר 
בשדה אחר — מיטב שדהו ומיטב כרמו" — שלו — 
"ישלם", שהרי הפסוק פותח ומסיים בשדה של 

המזיק )וזו דעת רבי עקיבא(. 
2. "כי יַבעֶר איש שדה או כרם" — של איש 
אחר. ואיך זה קרה? — או "ושִלח את בעירֹה" או 
ומיטב  "מיטב שדהו  אזי   — "ובִעֵר בשדה אחר" 
"ישלם",   — הניזק  האחר,  האיש  של   — כרמו" 
שהרי על פי קריאה זו, כל הפסוק מתאר רק את 

שדהו של הניזק )וזו דעת רבי ישמעאל(. 

"ולקח בעליו, ולא ישלם" — את מה ייקח?

ופטור  )ובאבדה(  בגנבה  חייב  בהמות  שומר 
 — רֹאֶה  אין  נִשבָּה,  או  נשבר  או  "ומת  באונס: 
ידו  שלח  לא  אם  שניהם:  בין  תהיה  ה'  שבֻעת 
ישלם"  ולא  בעליו,  ולקח   — רעהו  במלאכת 

)כ"ב, ט-י(. מהו מושא הלקיחה?

במכילתא )נזיקין פרשה ט"ז( יש שני הסברים 
לסוף הפסוק:

1. "ולקח בעליו ולא ישלם" — "מכאן אמרו: 
כל הנשבעין, נשבעין ולא משלמין".

2. "ולקח בעליו" — "מכאן אמרו: בעל הנבלה 
מטפל בנבלתו".

על פי ההסבר השני, בעל הבהמה ייקח את 
הבעלים  מה  ברור  זה,  פירוש  פי  על  הנבלה. 

לכלבים  להאכיל  )שאפשר  נבלה  נותרה  אם  לוקח 
אם  אותה;  ייקח  תישאר(,  הנבלה  אם  נזק  למנוע  או 

'נשבר' ועודנו חי, ייקח אותו כמות שהוא; אבל 
אם נלקחה הבהמה בשבי — לא נשאר מה לקחת.
לומד מפשט  זאת, ההסבר הראשון  לעומת 
איננו  הבהמה  בעל  כי  בעליו"  "ולקח  המילים 
לוקח באמת שום דבר ממשי )והרי במקרים רבים 
השבועה',  את  'לוקח  הוא  אלא  לקחת(,  מה  אין 

כלומר, במקום תשלום הוא מקבל את השבועה 
)שהשומר לא שלח את ידו בבהמה( במקום תשלום; 

זו מבטאת  'לקיחה'  ומזה למדו לכל הנשבעים. 
את השלמתו של בעל הבהמה עם תוצאת האונס, 
מן  החשד  סילוק  לשם  השבועה  קבלת  ואת 
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השומר; ו'לקיחה' )=קבלה( זו מגדירה תהליך נפשי 
קשה במילה אחת — במקום לקחת נבלה )במיוחד 
כשאין מה לקחת(, הוא מקבל את שבועת השומר.

סוגיית הגמרא )בבא־קמא קו ע"א( ביארה את 
הפסוק על קבלת השבועה, וכך תרגמו אונקלוס 

ורס"ג, וכך פירשו רש"י ורשב"ם )כ"ב, י(. 
ראב"ע )בפירוש הקצר( ראה בלשון הפסוק את 
שתי האפשרויות: "ולקח המת או הנשבר, ולקח 
זוהי כוונת המכילתא,  השבועה בנִשבָּה"; ואולי 

זה,  אחר  בזה  הפירושים  שני  את  שהביאה 
בהשלמה.

את הרעיון ש'הבעלים מטפלים בנבלה' יש 
לו גם משמעות שונה, והיא ששווי הנבלה הוא 
חלק מתשלום הנזק. משמעות זו למדה סוגיית 
בשור  קודם,  מפסוק  ע"ב(  י  )בבא־קמא  הגמרא 
השור,  תחת  שור  ישלם  "שַלֵּם  שור —  שהמית 
הטרֵפה  מהבאת  או  לו(,  )כ"א,  לו"  יהיה  והמת 

)כ"ב, יב(.



יואל בן־נון מדע בתורה	 	

 משפט מוּתְנֶה מול משפט מוחלט 
בעולם ובתורה1 

ביאור מושגים

משפט מוּתְנֶה מורכב תמיד משני חלקים:

המקרה, המופיע בעזרת משפט תנאי )=קאזוּס2 – 'כי/אם יקרה כך וכך'(. 	.1

הדין שצריך לחול במקרה המתואר. 	.2

במשפט מותנה אין אזהרה )=לא תעשה כך וכך(, המאפיינת משפט מוחלט )=אַפּוֹדיקטי3(.

'לא תעשה'.  'עשה' ומצוות  ויש בו שני סוגים – מצוות  משפט מוחלט הוא צו קטגורי, 
אַפּוֹדיקטי, בלי משפט תנאי וברוח של צו  גם עונש במקרה מוגדר מופיע לעִתים בסגנון 
ה איש וָמֵת – מוֹת יוּמָת".4 סגנון אפודיקטי מצוי מאוד במשלי החכמה  מוחלט, כמו – "מַכֵּ
טֹש תורת אמך"; משלי א', ח(, וזה היה מקובל בכל העולם העתיק,  )"שמע בני מוסר אביך, ואַל תִּ

בתורה  ורק  הקזואיסטי,  הסגנון  שלט  המשפט  בתחום  אולם  חינוך.  הייתה  כשהמטרה 
שולט הציווי המוחלט בתחום החוק והמשפט.

עשרת הדיברות הן דוגמה מושלמת למשפט מוחלט. 

משפטים  של  שלם  קובץ  יש  יח(  כ"ב,   - א  )כ"א,  משפטים  פרשת  בתחילת  זאת,  לעומת 
בין  ההקבלות  רוב  לפניהם5".  תשים  אשר  המשפטים  "ואלה   – הכותרת  תחת  מותנים, 
ולכן דווקא  דיני המזרח הקדום מצויות בתחום המשפט המותנה,  משפטי התורה לבין 
בחלק הראשון של פרשת משפטים אנו מוצאים ריבוי של הקבלות )והבדלים(, והדבר מחייב 

עיון מעמיק.

המונחים המקובלים בעולם הם משפט קזוּאיסטי )=מוּתנֶה( ומשפט אַפּוֹדיקטי )=מוחלט(. 	.1

משפט  פרטיים;  מקרים  לבין  כלליים  עקרונות  שבין  בקשר  עוסקת  קזואיסטיקה  מקרה;   =  CASUS 	.2
קזואיסטי הוא משפט מותנה, והוא מתאר מקרים פרטיים ודיניהם.

משפט  להפרכה;  ניתן  שאינו  הגיוני  הכרח  הוא  אַפּודיקטי  )ביוונית(;  מוכיח   =  APODDEIKTIKOS 	.3
אַפּודיקטי הוא משפט מוחלט.

א' אלט ראה בפסוק זה פסוק אַפּודיקטי בגלל הסגנון. אבל במהות יש כאן מקרה ודין, וכך גם בדיני  	.4
עונש דומים. זוהי אפוא צורה המשלבת מהות קַזוּאיסטית בסגנון אַפּוֹדיקטי.

מי?', על האפשרות לפרש  לפני   – 'לפניהם  ב'מקראות' לתחילת משפטים,  ואילך   33 עמ'  לעיל  ראו  	.5
שהכינוי הרומז במילה "לפניהם" נוגע לשופטים שנזכרו בעצת יתרו.

המשפט המוּתנֶה
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המשפט המותנה בקובצי דינים קדומים
ובארץ  )=מסופוטמיה(7  דינים שנחשפו6 בערים קדומות בארצות הפרת, החידקל  בקובצי 
)=רמת אנטוליה( שולט לרוב הסגנון השיטתי של המשפט המותנה. בדרך כלל כל  החתים 
בניסוח בשפה  פותח במשפט תנאי המתאר את המקרה, למשל,  סעיף במשפטים אלו 
האכדית8 'שֻמַ אַוִלֻם...' )=שמא/אם אדם/אזרח9...(, או 'אַוִלֻם שַ-' )אדם/אזרח אשר...(. בקובצי 
עַמוּרַבּי/חַ'מוּרַבּי11(,  אֶשְנוּנה;   =( הבבליים  ליפית־אישתַר(,10   ; )=אוּר־נַמָּ השוּמֶריים  המשפט 
האשוריים והחתיים, כמעט שאין ניסוחים משפטיים אפודיקטיים בסגנון המקראי )='עשה/
מידות  עבור  ושכר  תשלום  בקביעות  מקובלים  היו  אפודיקטיים  ניסוחים  תעשה'(.12  לא 

קבועות של נפח ומשקל או של עבודה,13 וגם בהן יש למעשה צירוף של מקרה ודין )כלומר: 
עבור יחידת נפח/משקל או עבודה ישולם סכום נקוב(.

מקור הסמכות – מטרות, עקרונות ודינים

הנחת היסוד של המשפט המותנה היא שיש סמכות להעניש על פי המשפטים המפורטים, 

ראו סקירה ומקורות אצל מאיר מלול, קובצי הדינים ואוספים משפטיים אחרים מן המזרח הקדום,  	.6
חיפה תש"ע 2010.

תרבויות הקדם התפתחו לראשונה בעמקיהם של הנהרות הגדולים, שהובילו אנשים ומסחר והניעו  	.7
ציוויליזציה. בתרבות המצרית הקדומה לא נמצאו קובצי חוק ומשפט, ואילו בעמקי הפרת והחידקל 

וברמת אנטוליה החתית נמצאו קובצי משפט, חוזים ומסמכים לרוב.

אכדית היא שפה שמית־מזרחית שהפכה לשפה בינלאומית בעולם העתיק מאז האימפריה האכדית  	.8
)2200-2350 לפנה"ס(. משפות רבות היו מתרגמים אליה וממנה, ונמצאו תעודות רבות, דו־לשוניות ותלת־

לשוניות, שבהן האכדית בתווך. הארמית החליפה אותה לבסוף כשפה בינלאומית, בימי דריוש מלך 
פרס ומדי )522 לפנה"ס(.

הביטוי הפותח 'שֻמַ' = שמא דומה מאוד ל– 'כי' / 'אם' בעברית המקראית; 'אַוִלֻם' משמעו אזרח, אדם  	.9
ן'(, שנחשב נחות ותלוי באחרים. עבדים היו נחותים עוד יותר. בתורה  נֻם' )='מִסכֵּ בן חורין, בשונה מ'מֻשכֶּ

גֵר"(, וכל מי שאינו עבד הוא בן חורין. כֶם כַּ אזרח"/ "כָּ גֵר כָּ נֻם )"כַּ אין הבדל בין אַוִלֻם למֻשְכַּ

ראו סקירות מקיפות באנציקלופדיה מקראית )ירושלים תשכ"ח/תשל"ח(, י"י פינקלשטיין, 'משפט במזרח  	.10
הקדמון'; ש"א לוינשטם, 'משפט המקרא', עמ' 637-588;  וכן אצל מ' מלול, קובצי הדינים )לעיל הערה 

6(, חיפה תש"ע, בפרט במבוא הכללי ובמבואות לקבצים השונים.

מלך בבל בן המאה ה־18 לפנה"ס )זמנו של אברהם( שהפך את בבל לאימפריה כחמש מאות שנה אחרי  	.11
אכד. אף כי שפתו ותרבותו אכדית־בבלית, מעיד שמו על מוצא שמי־מערבי )=ארם נהריים(, ומשמעו 
שמיות  משפחות  נדדו  הנראה  ככל  חשובה.  משפחה   = 'עמירב'   = 'עמורבי'  מקראית:  בעברית  כמו 
מארם נהריים גם לבבל, ועלו שם לגדולה. על ההקבלות בין המשפט הנוהג בחיי האבות לבין משפטי 

'עמורבי/ח'מורבי', ראו: י"מ גרינץ, ייחודו וקדמותו של ספר בראשית, ירושלים תשמ"ג, עמ' 64-52.  

על חריגים מעטים - למשל בחוק השומרי - האוסרים על בני מעמדות נמוכים לפעול פעולות כלכליות  	.12
בלי רשות, ראו פינקלשטיין, אנציקלופדיה מקראית )הערה 10 לעיל(, עמ' 592. חריגים כאלה רק מבליטים 

את ההבדל העקרוני בינם לבין משפט התורה.

קביעות כאלה שכיחות מאוד למשל בקובץ הדינים הבבלי הקדום מ'אֶשנוּנה', שקדם לזה של 'עמורבי/ 	.13
ח'מורבי', והן אולי היסוד הקדום ביותר של מערכת הדינים המסופוטמית, עוד לפני השימוש במשפט 

הקזואיסטי; וראו באנציקלופדיה מקראית )הערה 10 לעיל(, עמ'  596-594.
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והסמכות הזאת נתונה בדרך כלל למלך14 ולשופטים מטעמו, או לראשי שבטים15 ושופטים 
מכוח השבטים עצמם. מקור הסמכות במשפט הוא באנשים שנבחרו לכך, אלא שהמלכים 
ומֵשַרֻם',16 כדי  ם  תֻּ 'כִּ 'צדק ומשפט',  ראו את עצמם כנבחרים מלמעלה להשכין בעולם 
קובצי  את  הפותחות  בהצהרות  במיוחד  )כך  האדם  בני  בין  וביטחון'  ושלווה  'שלום  שישררו 

(17 והבבליים )=חַ'מוּרַבּי(. המשפט השוּמֶריים )=אוּר־נַמָּ

והתרבויות,  העמים  בכל  דומה  והוא  אוניברסאלי,  יסוד  יש  המותנה  למשפט  לפיכך 
הקדומות והחדשות. תפקיד המחוקק האנושי הוא לקבוע בכל מקום ובכל חברה דינים 
ם( והיושר  תֻּ מפורטים ועונשים, כדי לתת ביטוי משפטי־מעשי לעקרונות הצדק, האמת )=כִּ

)='מֵשַרֻם'(, ולהבטיח את קיום הסדר החברתי, הביטחון והשלום. 

'דינים' של בני נֹח, ו"חקֹ ומשפט" שקדמו לתורה

נֹח'  'דינים' מתוך 'שבע מצוות בני  יג18 הגדיר רמב"ן את מצוות   בפירושו לבראשית ל"ד, 
כך: 

...ציוה אותם בדיני גניבה ואונאה ועושק ושכר שכיר, ודיני השומרים, ואונס ומפתה, 
וכיוצא בהן, כעניין  ודיני מקח וממכר  ולוה  ודיני מלוה  נזיקין, וחובל בחברו,  ואבות 

הדינים )=המשפטים( שנצטוו ישראל. 

כוונת רמב"ן היא שאלוהים ציווה את בני נח לקבוע דינים מפורטים בתחומי המשפט, 
אבל את פרטי הדינים והמשפטים יקבעו העמים והממלכות בעצמם. ברור מלשון רמב"ן 

במיוחד  אלא  לשלטון,  רק  לא  לבחירתו  ערובה  מעין  היו  אותה  שליוו  והטקסים  מלך  של  הכתרתו  	.14
להשכנת צדק ומשפט ויושר. הקדמתו של 'עמורבי/ח'מורבי' לקובץ הדינים שלו היא דוגמה קלסית 

לתפיסת עולם זו.

ודומיהם, הגוף הקובע היה ראשי השבטים, אשר מקור כוחם  בחברה לא מונרכית, כשבטי ישראל  	.15
וסמכותם היה השבטים עצמם.

"וצדק  נוּת' בעברית( הוא עקרון העל של האמת והצדק, בבחינת  ל'כֵּ נְתוּם; קרוב  כִּ )כנראה קיצור של  ם'  תֻּ 'כִּ 	.16
רבים  צורת  זו  )ואין  "מֵישָרים" שבמקרא  בדיוק  הוא  'מֵשַרֻם', לדעתנו,  יב(;  פ"ה,  )תהילים  נשקף"  משמים 
)תהילים צ"ח, ט(.  במֵישָרים"  ועמים  "יִשפֹט תבל בצדק,  של מישר, אלא צורה עברית של המושג המופשט( – 

מושגים אלה נחשבו לעקרונות עליונים במשמעות קוסמית.

אוּר-נַמָּ היה מלך שוּמֶרי שמלך באוּר, עיר המלוכה החשובה היותר בסוף ימיה של שוּמֶר )="ארץ שִנעָר"  	.17
ד היא בבל(, בסוף האלף השלישי לפנה"ס. 'אוּר' השוּמֶרית  י', י וי"א, ב כללה את שוּמֶר וגם את אַכַּ שבבראשית 

ישבו כשדים בארם  בימי אברהם  היו בה אז.  שׂדים' לא  שׂדים" של אברהם, מפני ש'כַּ כַּ "אוּר  איננה 
ספר  של  וקדמותו  ייחודו  גרינץ,  י"מ  לא;  י"א,  לבראשית  רמב"ן  וראו:  טורקיה(.  )בדרום־מזרח  נהריים 

בראשית )לעיל הערה 11(, עמ' 68-67.

הרמב"ם כתב )הלכות מלכים פרק ט'-י"ד( שמצוות 'דינים' לבני נח היא החובה להושיב בתי דין ולדון את  	.18
העוברים על שש המצוות האחרות. לדבריו, אנשי שכם נתחייבו מיתה מפני שלא מנעו את גזל דינה 
בת יעקב. הרמב"ן בפירושו למעשה שכם )בראשית ל"ד, יג( חלק על פירוש הרמב"ם מכול וכול, והגדיר 

את מִצוַת 'דינים' בתור סדר כללי של משפט על פי המתווה של פרשת 'משפטים'.
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שונים  יהיו  אם  גם  ישראל,  שבתורת  למשפטים  דומים  יהיו  נח  בני  של  אלה  שדינים 
בפרטים.19

ישראל  במחנה  תורה  למתן  שקדמו  ומשפט",  "חֹק  על  הפשט'(20  )ב'דרך  רמב"ן  כתב  עוד 
)שמות ט"ו, כה(, שאין הכוונה למשפטי התורה, אלא ל'מנהגים' המתאימים לתנאי המדבר: 

...עד בואם אל ארץ נושבת... ומשפטים שיחיו בהם לאהוב איש את רעהו, ולהתנהג 
עם  שלום  ושינהגו  והילדים,  הנשים  בעניין  באהליהם  לכת  והצנע  הזקנים,  בעצת 
]גויים[ הבאים במחנה למכור להם דבר,21 ותוכחות מוסר שלא יהיו כמחנות השוללים 

)=כנופיות בוזזים( אשר יעשו כל רע ולא יתבוששו... הנהגות ויישוב המדינות22...

הוא בסמכות ההנהגה23  ומשפטים אלו  דינים  מקור הסמכות לקביעות המפורטות של 
שבכל חברה וממלכה.

המותנה והמוחלט בקובצי משפט חדשים

< דין(, אבל יש גם חוקים  גם בקובצי משפט חדשים שולט לרוב המשפט המותנה )מקרה 
בניסוח מוחלט )במיוחד בשנים האחרונות(. בדרך כלל לא כתוב בחוק מה אסור לעשות, אלא 

ראו בהרחבה בתוך: בעיני אלוהים ואדם, יושי פרג'ון, אסוּפת מקורות מוּעֶרֶת )ירושלים תשע"ה(, עמ' 153-117;  	.19 
באסופה מובאים גם דברי הרב קוק בתגובתו על ממצאי האשורולוגיה ועל ההקבלה בין דיני התורה 
דעת  יודעי  הראשונים  בין  שהיו  מפורסם  דבר  זה  אין  "וכי  בחפירות:  שנמצאו  הדינים  קובצי  לבין 
אלהים, נביאים וגדולי הרוח, מתושלח, חנוך, שם ועבר וכיו"ב... ואיך אפשר שלא יהיה שום רושם כלל 
בדורותם מהשפעותיהם, והלא הם מוכרחים להיות דומים לעניני תורה..." )אדר היקר, יפו תרס"ו/ירושלים 
תשכ"ז, עמ' מג(. רעיון זה מעוגן בבירור בדברי הרמב"ן על ההקבלה העקרונית בין 'דינים' של בני נח לבין 

פרשת 'ואלה המשפטים' בתורה; ואולם כפיפותם של המשפטים בתורה לעשרת הדיברות )כפי שיוכח 
להלן( היא שיצרה את ההבדל הגדול בין ה'דינים' של בני נח לבין משפטי התורה )כדלהלן(.

למשל,  משה;  לתורת  זהה  הייתה  לא  האבות  שתורת  הפשט'  דרך  'על  רמב"ן  כתב  מקומות  בכמה  	.20
הוא מפרש את מה שנאמר ליצחק על אברהם )בראשית כ"ו, ה( – "... וישמֹר מִשמַרתי, מִצוֹתַי, חֻקּוֹתַי 
"לך־לך",  מצוות  הייחוד,  אמונת  לאבות:  המיוחדות  המצוות  עם  יחד  נח,  בני  מצוות  על   – ותוֹרֹתָי" 
חֹק  לו  ם  שָׂ ם  "שָׁ את  הפשט'  דרך  'על  הרמב"ן  פירש  הדרך  באותה  המילה.  וברית  ומשפט  צדקה 

ומשפט...", שנאמר במרה )שמות ט"ו, כה(.

הרמב"ן בנטייתו הריאליסטית הוא הפרשן היחיד שלוקח בחשבון את סוחרי המדבר, שבוודאי הגיעו  	.21
גם למחנה ישראל למכור את סחורתם, ושחשוב להורות לבני ישראל לנהוג בהם בדרך של מוסר וכבוד.

על פי הרמב"ן, הנהגות המדינות – כמו התנאים שהתנה יהושע בנחלת הארץ, על פי קביעת הסוגיה  	.22
בתלמוד )בבא־קמא פ-פב( – הם חלק ממכלול של כללי מוסר וצדק שאי אפשר לפרט את כולם; יסוד 
המוסר שבהם קדם למתן תורה, והתורה מתכוונת לכלול אותם בתוך הציווי הכולל – "ועשית הישר 

והטוב בעיני ה' " )דברים ו', יח(; וראו פירוש רמב"ן שם. 

מעין מה שנאמר באברהם, שה' בחר בו כדי שיצווה לשמור ולעשות צדקה ומשפט: "כי ידעתיו, למען  	.23
אשר יצוה את בניו ואת ביתו אחריו, ושמרו דרך ה' לעשות צדקה ומשפט..." )בראשית י"ח, יט(. לא ה' 
יצווה )כמו בתורת משה(, אלא ה' יבחר באדם, והאדם הוא שיצווה. כך הם פני הדברים גם בכל התחומים 

שנמסרו להכרעות החכמים בישראל בכל הדורות.
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מה יהיה דינו של מי שיעבור על החוק. הרעיון המוסרי, בהנחה שהוא קיים ברקע לחוק, 
'לא...', ורק  מובלע בתוך הדין והעונש. אולם יש גם חוקים שהאיסור נקבע בהם בלשון 

אחר כך מופיע העונש, בדומה למשפט התורה.

דוגמאות בחוקי מדינת ישראל

כי "המפרסם... דברים  נקבע   ,)3-2 1986, סעיפים   – )תשמ"ו  'איסור הכחשת השואה'  בחוק 
המכחישים את המעשים שבוצעו... או ממעיטים את ממדיהם... דינו – מאסר חמש שנים".  

במגמה  הרע  לשון  "המפרסם  כי  נקבע   ,)6 סעיף   ,1965  – )תשכ"ה  הרע  לשון  איסור  בחוק 
לפגוע... דינו – מאסר שנה אחת".

אלה הם ייצוגים מובהקים של הרוח הכללית במשפט הנוהג, שנוקט רק לשון קזואיסטית: 
דין של עונש, אך בלי איסור בעל אופי מוסרי מובהק.

בשנים האחרונות גוברת המגמה הרעיונית־חינוכית בחקיקה בישראל, ואנו מוצאים ניסוחי 
2000, סעיפים 4-3(,  חוק בלשון המשפט המוחלט. למשל, בחוק איסור הפליה )התשס"א – 
נקבע כי "מי שעיסוקו בהספקת מוצר או שירות ציבורי, או בהפעלת מקום ציבורי, לא 
נטיה מינית, השקפה,  גזע, דת או קבוצה דתית, לאום, ארץ מוצא, מין,  יַפְלֶה... מחמת 
)וכן(... לא יפרסם מודעה שיש בה משום  השתייכות מפלגתית, מעמד אישי או הורות; 

הפליה אסורה"; רק בסעיף 5 נקבע פיצוי.

גם בחוק איסור נהיגה ברכב בחוף הים )התשנ"ז – 1997, סעיף 2( נקבע כי "לא ינהג אדם ברכב 
בחוף הים". בסעיף 3 נקבעו חריגים של רכבי שיטור והצלה ורכבים מורשים על פי היתר 

מיוחד, ורק בסעיף 7 נקבע כי "הנוהג ברכב בחוף הים בניגוד להוראות... דינו – קנס...".

בחוקים אלה ודומיהם אנו מוצאים דוגמה לאיסור של 'לא תעשה' לפני הדין )=העונש(, וזה 
דומה מאוד לניסוח במשפטי התורה.

היחס בתורה בין המותנה והמוחלט 

ועונש  דין  המוסרית.  האזהרה  שעיקרו  המוחלט,  המשפט  הוא  בתורה  הגדול  החידוש 
בלשון של משפט מותנה לרוצחים, נואפים וגנבים יש בכל העמים ובכל התרבויות; אזהרה 
מוסרית מוחלטת וכוללת – "לא תרצח! לא תנאף! לא תגנב!" יש רק בתורה ובמקומות 

שהושפעו ממנה.24

מכיוון שקובץ המשפט המותנה מופיע בתורה אחרי עשרת הדיברות ולא בצמוד למינוי 
השופטים )ראו לעיל(,25 יש לומר שדיני העונש והמשפט המותנה בתחילת פרשת משפטים 

של  העיקרון  לפי  עוצבה  המוסלמית  וההלכה  הדיברות,  עשרת  את  בראש  העמיד  הנוצרי  העולם  	.24
המשפט המוחלט; וראו ש"א לוינשטם, אנציקלופדיה מקראית, ערך 'משפט המקרא' )ירושלים תשכ"ח/

תשל"ח(, עמ' 620. כמובן, לא משפט התורה 'דומה הוא למשפט המוסלמי', כפי שנכתב שם, אלא להפך. 

בזה מוסבר המבנה של פרשיות יתרו־משפטים שנזכר ב'מקראות' ליתרו. התורה שמרה על זיקה בין  	.25
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בתורה.  המשפט  יסוד  הוא  המוחלט  הצו  אותו.  ומשלימים  המוחלט  למשפט  כפופים 
אשר  בעמים,  הנוהג  כמשפט  שלא  ייחודית;  משמעות  בתורה  מקבל  המותנה  המשפט 
עומד על רגלי עצמו וקובע נורמות גם בלי אזהרות מוסריות, דיני העונש והמשפט המותנה 

בתורה הם המשך ופירוט של האזהרות הגדולות, הכלולות בעשרת הדיברות:

ה אִישׁ וָמֵת – מוֹת יוּמָת... "לא תרצח"  <  "מַכֵּ

חֶנּוּ לָמוּת..." קָּ חִי תִּ                        וְכִי יָזִד אִישׁ עַל רֵעֵהוּ לְהָרְגוֹ בְעָרְמָה – מֵעִם מִזְבְּ

"לא תגנֹב"  <  "וְגֹנֵב אִישׁ וּמְכָרוֹ וְנִמְצָא בְיָדוֹ – מוֹת יוּמָת..."

ה וּטְבָחוֹ אוֹ מְכָרוֹ –  י יִגְנבֹ אִישׁ שׁוֹר אוֹ שֶׂ "לא תגנֹבו ..."26 )ויקרא י"ט, יא(  <  "כִּ

ה..." ֶ חַת הַשּׂ ע־צֹאן תַּ וֹר וְאַרְבַּ חַת הַשּׁ ם תַּ לֵּ ה בָקָר יְשַׁ ָ                                          חֲמִשּׁ
הֵמָה – מוֹת יוּמָת..."27 ל שֹׁכֵב עִם בְּ "לא תנאף"  <  "כָּ

יוּמַת  רֵעֵהוּ – מוֹת  ת  אֵשֶׁ יִנְאַף אֶת  ר  אֲשֶׁ אִישׁ  ת  אֵשֶׁ יִנְאַף אֶת  ר  אֲשֶׁ "וְאִישׁ 
הַנֹּאֵף וְהַנֹּאָפֶת..." )ויקרא כ', י(.    

נֵיהֶם..." )דברים כ"ב,  ם שְׁ עַל – וּמֵתוּ גַּ ה בְעֻלַת בַּ ָ צֵא אִישׁ שֹׁכֵב עִם אִשּׁ י יִמָּ "כִּ
כב(.

לּוֹ  ה  יִמְהָרֶנָּ מָהֹר   – הּ  עִמָּ כַב  וְשָׁ ה  אֹרָשָׂ לֹא  ר  אֲשֶׁ תוּלָה  בְּ אִישׁ  ה  יְפַתֶּ "וְכִי 
ה..." )שמות כ"ב, טו(. ָ לְאִשּׁ

המותנה והמוחלט - המבחן המוסרי

דיני העונש והמשפט המותנה מפרטים ומשלימים את המשפט המוחלט, ואין לקרוא את 
קובץ המשפטים בתור קובץ העומד לעצמו.28 נוסף על כך, אין להבין שהאיסור המוסרי 
הדיברות  בעשרת   – בראש  העמידה  התורה  שהרי  המותנה,  המשפט  מתוך  משתמע 

השופטים שבעצת יתרו לבין "... המשפטים אשר תשים לפניהם" )=לפני השופטים ההם(; אולם המשפטים 
אינם מופיעים לפני מעמד הר סיני בצמוד למינוי השופטים, כדי שלא יהיו חלק מ'דינים' של בני נח 

אלא יהיו כלולים בתורת משה לישראל וכפופים לעשרת הדיברות.

מדרש ההלכה )מכילתא יתרו, 'בחֹדש' פרשה ח( דורש את האיסור 'לא תגנֹב' בעשרת הדיברות נגד גונב  	.26
"לא  וגנבה במשפט שקר כלולות באיסור  גנבת ממון  ואילו  וניאוף;  נפש – שעונשו מיתה כמו רצח 

תגנֹבו", שבפרשת 'קדושים תהיו' בספר ויקרא.

רוב הדינים שהם תולדות ל"לא תנאף" אינם נזכרים כלל בספר שמות. כנראה רצתה התורה לפרטם  	.27
כ'(, כדי להמחיש את ההבדלה בין תועבות  י"ח מול פרק  )פרק  ויקרא בפרשיות הקדושה  דווקא בספר 
האב  ובית  המשפחה  במעמד  גם  שכרוך  המשפטי־חברתי  הצד  ישראל.  קדושת  לבין  וכנען  מצרים 
והם  בניאוף,  הקשורים  בודדים  משפטים  רק  בפרשתנו  נותרו  לכן  )כ"א–כ"ד(.  דברים  בספר  מופיע 
מייצגים את שני הקצוות: משפט פיתוי לבתולה שנמצאת עדיין ברשות אביה – מחד, ומשפט מכשפה 

ומשכב בהמה החמורים שעונשם מיתה – מאידך; וראו להלן, עמ' 280-276.

שלא כחלוקת הפרקים וכחלוקת פרשיות השבוע, המעמידות את המשפטים בפרשה נפרדת. 	.28
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)ובציוויים דומים( – את הלאו המוסרי התקיף והמוחלט, וזהו עיקר החידוש בתורה לעומת 

המקובל ברוב שיטות המשפט, קדומות כחדשות.

דווקא האיסור המוסרי התקיף והמוחלט עומד לעצמו. גם במקום שאי אפשר לעשות 
ו"לא  "לא תרצח"  אזהרות  משפט, כגון כשאין עדים ואין הוכחות מספיקות – גם אז 
תנאף" יהדהדו ויחלחלו בתודעה האנושית בתור ציוויים מוסריים מוחלטים, וכולם יבינו 

שעונשם של החוטאים מסור לשמים.29 

גניבה: 'אסור לגנוב  דוגמה נוספת לכך היא האיסור הנזכר אצל הרמב"ם בראש הלכות 
אפילו פחות משוה פרוטה'.30 כיוון שלא יהיה דיון משפטי על פחות משוה פרוטה, נותר 

רק האיסור המוסרי.

הלכת חז"ל מרחיבה מאוד את כפיפות העונש לאזהרה המוסרית, והיא קובעת31 שאין 
'אי-ידיעת החוק אינה פוטרת מעונש'(.33  )בניגוד לשיטות משפט נהוגות, שבהן  עונש בלי אזהרה32 

יש לכלל הזה שתי משמעויות בשני הקשרים:

יתרו( מיוחד ללאווים ש'בין אדם  )ראו ב'מקראות' לפרשת  מקובל לומר שהלוח השני בעשרת הדיברות  	.29
לחברו'; אולם האזהרה המוסרית במקום שאין משפט אנושי מעמידה אותם שוב בתוך ההקשר ש'בין 
אדם למקום'. וראו דברי רש"י על הפסוק "... ונקי וצדיק אל תהרֹג, כי לא אַצדיק רָשָע" )כ"ג, ז(, שאין 
להחזיר למשפט מי שיצא זכאי אף אם נתגלו ראיות חדשות, "כי אני )=ה'( לא אצדיקנו; אם יצא מידך 
 150 עמ'  להזיק  האיסור  על  לעיל  וראו  בה".  שנתחייב  במיתה  להמיתו  הרבה  שלוחים  לי  יש  זכאי, 

ואילך, ולהלן על המעבר מהמשפט המותנה למשפט המוחלט, עמ' 239 ואילך.

)הלכות גנבה, פרק א'-ב'(: "אסור לגנוב כל שהוא, דין תורה, ואסור לגנוב דרך שחוק או  לשון הרמב"ם  	.30
לגנוב על מנת להחזיר או לגנוב על מנת לשלם, הכל אסור, שלא ירגיל עצמו בכך". וראו שולחן ערוך 

חושן משפט, סימן שמ"ח, א.

בשונה מהתפיסה הצדוקית מימי בית שני, וגם מתפיסתם של חלק מהתנאים )=הפרושים( הקדומים,  	.31
נעם, מגילת  ורד  אשר דגלו בהפעלת עונשי התורה למעשה, כפשט לשון התורה. ראו מחקרה של 

תענית – הנוסחים, פשרם, תולדותיהם, ירושלים תשס"ד, עמ' 216-206. 

ואילך,   261 וראו להלן עמ'  'אזהרה'.  )ירושלים תש"ז/תשל"ג(, ערך  א'  ראו אנציקלופדיה תלמודית כרך  	.32
'ויכוח על עונשי מיתה בימי בית שני'.

ראו דברי אריסטו, אתיקה )מהדורת ניקומאכוס, כרך 3 פרק 5( – "וגם על עצם אי-הידיעה מענישים הם, אם  	.33
נראה שהאדם אשם באי-ידיעתו", תרגם י"ג ליבס, תל־אביב 1985. 

בחוק הרומי ידוע הביטוי: Ignorantia juris non excusat )= אי ידיעת החוק איננה נסלחת(. 	
;Section United States Model Penal Code 2.02 )9( :כך הדבר כיום בחוק האמריקני 	

34 י"ט – "לעניין האחריות הפלילית אין  ובדומה לכך גם בחוקי מדינת ישראל, חוק העונשין, סעיף  	
נפקה מינה אם האדם דימה שמעשהו אינו אסור, עקב טעות בדבר קיומו של איסור פלילי או בדבר 

הבנתו את האיסור, זולת אם הטעות הייתה בלתי נמנעת באורח סביר".	
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חייבת להימצא בתורה עצמה גם אזהרת 'לא תעשה' )או לשון אחרת של אזהרה34(  וגם  	•
משפט עונש )בלשון חז"ל: "עונש שמענו, אזהרה מנין?!"35(.

אין מפעילים עונש חמור של תורה בלי עדים והתראה.36 העדים צריכים להתרות  	•
בנאשם ולהזהירו שהוא עומד לעבור על 'לאו' שבתורה, ורק אם הנאשם מקבל עליו 
את הדברים ואומר 'אף על פי כן אני עושה!',37 הוא מתחייב בעונש על פי דיני תורה. 
מכאן נובע שקשה עד מאוד להפעיל עונש במשפט התורה, כי מי העבריין שיקבל 
עליו התראה בעדים?!38 ולכן "סנהדרין שהורגת אחת לשבע שנים או לשבעים שנה – 
נקראת חובלנית".39 זאת אחת הסיבות העיקריות שמשפטי התורה ועונשי מלקות 
ומוות המרובים בה הפכו בשיטת חז"ל לאיום בלבד, איום שבא גם הוא לחזק את 

האזהרה המוסרית.

המבחן הפרשני – במבנה

האם אפשר להראות בתורה עצמה את הכפיפות ואת התלות של דיני העונש ושל המשפט 
המותנה בתחילת "ואלה המשפטים", למשפט המוחלט הנובע מעשרת הדיברות?

המבנה של פרשת משפטים מראה פרשנות זו בבהירות רבה. קובץ המשפט המותנה נתון 
גוי קדוש הנובעים מהם;40 הוא פותח במשפטי חופש  וחוקי  בה אחרי עשרת הדיברות 
של עבד ואָמָה – שגם הם נובעים מן הדיברות,41 נמשך בדיני מיתה ומכות, חבלות, נזיקין 
ושומרים, ומיד אחריו אנו מוצאים חזרה אל חוקי המשפט המוחלט, המנוסחים בלשון 

דומה לעשרת הדיברות:

י לַה' לְבַדּוֹ! לְתִּ זֹבֵחַ לָאֱלֹהִים יָחֳרָם – בִּ
אֶרֶץ מִצְרָיִם! י גֵרִים הֱיִיתֶם בְּ וְגֵר לֹא תוֹנֶה וְלֹא תִלְחָצֶנּוּ, כִּ

ל אַלְמָנָה וְיָתוֹם לֹא תְעַנּוּן! )שמות כ"ב, יט-כא(. כָּ

)מצווה ע"ה – שלא לקלל דיין(,  )ועוד(; וראו מה שכתב בספר החינוך בפרשת משפטים  סנהדרין נד ע"א  	.34
שאם לא תהיה אזהרה קודמת לעונש, יכול הדבר להתפרש כאילו אין איסור כלל, ומי שמוכן לספוג 

את העונש רשאי לעשות כרצונו. דבר זה היה הופך את המשפט לכעין "מקח וממכר".

מכילתא יתרו )בחֹדש, פרשה ח'( על "לא תרצח – לא תנאף – לא תגנבֹ", ושם "אזהרה לגונב ממון" מ"לא  	.35
תגנֹבו" )ויקרא י"ט, יא(.

ראו אנציקלופדיה תלמודית כרך י"א )ירושלים תשכ"ה/תשל"ד(, ערך 'התראה'. 	.36

ראו רמב"ם הלכות סנהדרין פרק י"ב הלכות א-ב. 	.37

ולכן מעבירה ההלכה את משפטם ועונשיהם של רוב הפושעים לדיני שמים או למשפטי המלוכה, לפי  	.38
צורך השעה. ראו רמב"ם הלכות רוצח ושמירת נפש, ב', א-ה.

מכות ז ע"א. רבי טרפון ורבי עקיבא הרחיקו שם עוד יותר, באמרם: "אילו היינו בסנהדרין, לא נהרג  	.39
אדם מעולם". אולם רשב"ג טוען נגדם שדרך כזאת מחזקת את הפשיעה הרצחנית: "אף הם מרבים 

שופכי דמים בישראל".

ראו 'מקראות' לסוף פרשת יתרו, עמ' 261 ואילך, 'חוקי גוי קדוש'. 	.40

על הקשר בין משפטי עבד ואמה לדיבור הראשון, ראו 'מקראות' משפטים פרק א', לעיל עמ' 37 ואילך. 	.41
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בהמשך מופיעים דברי ה' בעצמו, השומע צעקתם של אלמנה ויתום ושופט בחרון אפו את 
מי שעינה אותם; אחרי עוד כמה מחוקי גוי קדוש42 באים במרוכז ציוויי המשפט המוחלט, 
ובהם אזהרות תקיפות לשופטים.43 בקובץ המשפט המותנה לא נזכר שום ציווי לשופטים, 
ובקובצי הדינים מן המזרח הקדום אין שום ציוויים לשופטים. לשון האזהרות לשופטים 

חוזרת גם היא אל עשרת הדיברות:

וְא  מַע שָׁ א שֵׁ לֹא תִשָּׂ וְא 	<	 ָ ם ה' אֱלֹהֶיךָ לַשּׁ א אֶת שֵׁ לֹא תִשָּׂ

ע לִהְיֹת עֵד חָמָס... ת יָדְךָ עִם רָשָׁ שֶׁ אַל תָּ 	> קֶר 	 לֹא תַעֲנֶה בְרֵעֲךָ עֵד שָׁ

רִיבוֹ. ט אֶבְינְֹךָ בְּ פַּ ה מִשְׁ רִיבוֹ... לֹא תַטֶּ ר בְּ וְדָל לֹא תֶהְדַּ 		

ח... רְחָק... וְשֹׁחַד לֹא תִקָּ קֶר תִּ בַר שֶׁ מִדְּ 		

וְגֵר לֹא תִלְחָץ,  		

אֶרֶץ  בְּ הֱיִיתֶם  גֵרִים  י  כִּ ר  הַגֵּ נֶפֶשׁ  אֶת  ם  יְדַעְתֶּ ם  וְאַתֶּ
מִצְרָיִם. )שמות כ"ג, א-ט(

קובץ המשפט המוחלט מכוון במיוחד כנגד שני הדיבורים שהבאנו בצירוף: "לא תחמדֹ..." – 
אך הוא פותח באזהרה על אונאת הגר ומסיים באזהרה על לחץ הגר. הנימוק אחד הוא, 

ואף הוא מנוסח בלשון הדיבור הראשון בעשרת הדיברות:

ית עֲבָדִים –  ר הוֹצֵאתִיךָ מֵאֶרֶץ מִצְרַיִם מִבֵּ אָנֹכִי ה' אֱלֹהֶיךָ, אֲשֶׁ
אֶרֶץ מִצְרָיִם. י גֵרִים הֱיִיתֶם בְּ ... כִּ

אֶרֶץ מִצְרָיִם. י גֵרִים הֱיִיתֶם בְּ ר כִּ ם אֶת נֶפֶשׁ הַגֵּ ם יְדַעְתֶּ ... וְאַתֶּ

לפיכך, המעבר מן המשפט המותנה אל המשפט המוחלט בתוך פרשת "ואלה המשפטים..." 
והמבנה הכולל של הפרשה44 מצביעים על החידוש העיקרי בתורה: 

אליו:  וחוזר  ממנו,  נובע  המוחלט,  במשפט  תלוי  המותנה  והמשפט  העונש  דיני  קובץ 
מעשרת הדיברות עוברת התורה אל דיני העונש ואל המשפטים המותנים; בהמשך פרשת 
משפטים אנו מוצאים חזרה אל המשפט המוחלט; ולבסוף יש גם חזרה אל הדיברות ואל 

 416 עמ'  להלן  ג',  פרק  'מקראות'  וראו  יתרו,  פרשת  לסוף  כ"ב  פרק  בסוף  כז-ל  הפסוקים  את  השוו  	.42
ואילך, 'משפטים וחוקי גוי קדוש'.

הנחת היסוד היא, ככל הנראה, שיתמנו רק "אנשי חיל, יראי אלהים, אנשי אמת, שֹׂנאֵי בצע" )שמות  	.43
המוחלט  המשפט  אך  יתרו למשה.  עצת  היתה באמת  זו  להזהירם;  צורך  יהיה  לא  וממילא  י"ח, כא(, 

בתורה בא מכוחם של עשרת הדיברות, והוא יכול וחייב להתרות גם בשופטים ולהזהירם. 
יתרו  עצת  את  דברים  בספר  הזכיר  לא  משה  מדוע  זו  בדרך  הסברנו  ואילך(   80 )עמ'  יתרו  במקראות  	
בהעמדת השופטים. הסיבה היא שהוא הצמיד למינוי השופטים אזהרה מרוכזת ותקיפה: "ואצוה את 
רוֹ. לא תכירו פנים  שֹפטיכם בעת ההִוא לאמרֹ, שמֹע בין אחיכם ושפטתם צדק בין איש ובין אחיו ובין גֵּ

גדֹל תשמעוּן, לא תָגוּרוּ מפני איש, כי המשפט לאלהים הוא..." )דברים א', טז-יז(. קטֹן כַּ במשפט, כַּ

 416 וראו להלן עמ'  יתרו־משפטים;  ואילך, על המבנה הכללי של   71 יתרו לעיל עמ'  'מקראות'  ראו  	.44
ואילך 'משפטים וחוקי גוי קדוש'.
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מעמד הר סיני. כך נוצר מבנה שלם שפותח וחותם במשפט המוחלט, והמשפט המותנה 
המשפט  של  ולמעמדו  למקומו  עמוק  בניגוד  זה  כל  ממנו;  ונובע  בו  תלוי  בתוכו,  כרוך 

המותנה במשפט העולמי, כמו גם בשבע מצוות בני נח שבתורה ובהלכה.

בין המותנה למוחלט - המבחן של מקור הסמכות

מעתה עלינו לשאול – מדוע באמת אין אזהרה ציווי כוללת )"לא תרצח! לא תנאף! לא תגנבֹ!"( 
רוצחים  על  עונש  כי אם משפט מותנה המטיל  והחדשות,  בשיטות המשפט הקדומות 

וגנבים מבלי להגדיר איסור בעל אופי מוסרי?

בתודעה  ברור  והוא  העונש,  בתוך  מוטמע  המוסרי  שהאיסור  חושבים  האנשים  רוב 
יש סבורים  ריבוי הפושעים מציב סימן שאלה על התודעה האנושית.  האנושית, אולם 

שהאיסור המוסרי נמצא בתחום המוסר והדת ולא בתחום המשפט.

לדעתי התשובה ברורה מאוד: רק במעמד הר סיני הופיע מקור הסמכות בכבודו ובעצמו, 
וציווה "לא תרצח! לא תנאף! לא תגנֹב!". שיטות המשפט שקדמו לכך )כמו אלה ששוררות 
כיום( מבוססות אמנם על הכוח שנתן בורא עולם באדם, ובמיוחד על החכמה ועל המוסר 

יט(, אבל  י"ח,  )בראשית  ומשפט"  "לעשות צדקה  ובחברה האנושית  שנטע הבורא באדם 
מעולם לא נשמע ציווי מפורש ממקור הסמכות, חוץ מבמעמד הר סיני.

גם בתורה ובהלכה מתאימה תפיסה זו של משפט אנושי מחוקק ומעניש למצוות 'דינים' 
בשבע מצוות בני נֹח )כדלעיל( ולמשפטי המלוכה והמדינות.45 מעמד הר סיני הוא שהביא 
)ובשיטות המשפט שינקו  לעולם את הציווי המוחלט של המשפט המוסרי, ולכן רק בתורה 

ממנה( יש תלות מובהקת של המשפט המותנה במשפט המוסרי המוחלט.

ראו לעיל, הערה 38; וראו להלן עמ' 185: 'מכשולי דרכים וחוקי המדינה'; עמ' 195-191: 'דיני יחלוקו -  	.45
האם ממשפטי המלוכה?'.
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משפטי התורה מול דיני המזרח הקדום

מבוא

)שוּמֶר, בבל ואשור(46 ומארץ החִתים חולל  גילויים של קובצי דינים עתיקים ממסופוטמיה 
יותר והמאמינים  בתחילת המאה העשרים סערה גדולה בקרב לומדי התנ"ך, המאמינים 
פחות; מצד אחד התלהבות עצומה ומצד שני זעזוע וחרדה, וכמובן – גלים של פרשנות 
הממצאים,  גילוי  על  גדולה  שמחה  התעוררה  מחד,  היום.47  עד  שנמשכות  ומחלוקות 
ניכרת את הטענות לאיחור  וערערו במידה  שחשפו קובצי דינים קדומים מימי האבות, 
ספרי התורה; מאידך, התברר שבמזרח הקדום היו מקבילות למשפטי התורה, והן אף קדמו 
 לה, והאמונה במקוריותה וייחודה של התורה, הנתונה מן השמים יש מאין, נראתה באור 

שונה.

היו גם כאלה שלא התרגשו. הרב קוק כתב: "וכי אין זה דבר מפורסם שהיו בין הראשונים 
יודעי דעת אלוהים, נביאים וגדולי הרוח, מתושלח, חנוך, שם ועבר וכיוצא באלה?! ... ואיך 
אפשר שלא יהיה שום רושם כלל בדורותם מהשפעותיהם?! והלוא הם מוכרחים להיות 

דומים לענייני תורה!" )אדר היקר, עמ' מב(.

בתוך כל אלה בולטת שאלה מרכזית: האם יש קשר בין סיפורי האבות ומשפטי התורה 
לבין דיני המזרח הקדום, ובפרט דיני עַמוּרַבּי/חַ'מוּרַבּי מלך בבל48 )כנראה בן זמנו של אברהם(? 

ואם יש קשר כזה – מה יכולה להיות משמעותו?

שתי סוגיות מרכזיות שנידונו במאמר הקודם נזכיר כאן בקיצור לפני שנרחיב בפרטיהן:

לנו. הממצאים הכתובים  ופרת, ערש הציביליזציה המוכרת  'מסופוטמיה' היא ארץ הנהרות חידקל  	.46
מובאים בהוצאה חדשה בעברית, בספרו של מאיר מלול, קובצי הדינים ואוספים משפטיים אחרים 
מן המזרח הקדום, חיפה תש"ע )להלן: קובצי הדינים(; להשוואה דומה בין דיני מסופוטמיה לבין משפטי 
התורה, ראו מ"ד קאסוטו, פירוש על ספר שמות )ירושלים תשי"ב(, עמ' 184-178 )הקדמה לפרשת משפטים(.

ראו ספרם של יעקב שביט ומרדכי ערן, מלחמת הלוחות – פולמוס בבל והתנ"ך, תל־אביב תשס"ד.  	.47
לעניין הוויכוח על הדינים הקדומים, ראו שם עמ' 179-175; וראו מאמרו העקרוני של פרופ' מ' גרינברג, 

הנחות יסוד של החוק הפלילי במקרא, תורה נדרשת, ירושלים תשמ"ד, עמ' 37-13.

חַ'מוּרַבּי,   .124 )ירושלים תשמ"ג(, עמ' 37-36 והערה  ייחודו וקדמותו של ספר בראשית  ראו י"מ גרינץ,  	.48
מוצאו  אך  )שֵמית־מזרחית(,  אכדית  ותרבותו  שפתו  לפנה"ס,  ה־18  במאה  לאימפריה  בבל  את  שהפך 
שֵמי־מערבי )כלומר: מצפון מסופוטמיה - מארם־נהריים וסביבותיה, דרום־מזרח טורקיה וצפון סוריה של היום(. דבר 
)=עמיצדק(;  עַמִצַדֻקַ  )=שלומיאל(;  שֻלֻמִאִלֻ  )שֶמאָב(;  ם  שֻמֻאַבֻּ  :1 זה ברור משמות המלכים בשושלת בבל 
'חַ'מוּרַבּי' במקורו  אלה הם שמות מוכרים בעברית מקראית ובשפות השמיות הצפון־מערביות; השם 
י' )=עמירב(, שפירושו – משפחה חשובה; באכדית לא הגו ע', וכך הפך 'עַמוּרַבּי' ל'חַ'מוּרַבּי';  נהגה 'עַמֻרַבִּ
השמיים הצפון־מערביים הגיעו דרומה לבבל, כשם שקרוביהם, אמורים ועברים, וגם אבותינו, הגיעו 

לארץ כנען.
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א. הבאנו את דברי רמב"ן )בפירושו למעשה שמעון ולוי בשכם, בראשית ל"ד( על הדמיון העקרוני 
בין דיניהם של בני נח לבין דיני פרשת משפטים.49 דברי הרמב"ן מציבים בסיס מוצק לכל 
ההקבלות בין דיני המזרח הקדום לבין משפטי התורה, שהרי לדבריו תוכנם העיקרי של 

דיני בני נח מוכרח להיות דומה לתחילת משפטים, בדיני העונש ובמשפט המותנה.

נצטוה  דברים  "על ששה  א(:  ט',  פרק  )הל' מלכים  זו בלשון הרמב"ם  סוגיה  אפשר לחתום 
אדם הראשון ]שלא לעשות[, על עבודת אלילים, ועל ברכת השם, ועל שפיכות דמים, ועל 
גילוי עריות, ועל הגזל, ועל הדינים ]שיש לעשות[... הוסיף לנח ]איסור[ אבר מן החי, שנאמר 
)בראשית ט', ד(, "אך בשר בנפשו דמו לא תאכלו", נמצאו שבע מצוות, וכן היה הדבר בכל 

העולם עד אברהם; בא אברהם ונצטוה יתר על אלו במילה... עד שבא משה רבינו ונשלמה 
תורה על ידו".

ב. המשפט המוּתְנֶה )הקזואיסטי( הוא השולט ברוב דיני המזרח הקדום, לעומת הכפיפות 
של המשפט המוּתְנֶה לציווי המוחלט )לא תרצח! לא תנאף! לא תגנֹב!( במשפטי התורה.50

להלן נעסוק תחילה בהקבלות בולטות גם בניסוחים משפטיים וגם בדין ובמשפט, בייחוד 
בנוגע לפרשת משפטים. לאחר מכן נעסוק בהבדלים, שהם חשובים לא פחות ולפעמים 
יותר; נציג הבדלים בולטים בין המשפטים בתורת משה לבין דיני המזרח הקדום, הן  אף 
בדינים הן בניסוחים.51 לבסוף נצביע על כמה מדיני המזרח הקדום שמקבילים ומבארים 
פרשיות שלמות דווקא מספר בראשית, פרשיות הנוגעות לחיי האבות, כפי שכבר כתבו 

חוקרים חשובים.52

הקבלות למשפטי התורה 

53 השוּמֶריים פותחים במשפט איש שהכה איש אחר ומת )"איש זה יומת"(,54  1. דיני אוּר־נַמָּ

ראו לעיל עמ' 234 ואילך, בפרק 'משפט מותנֶה מול משפט מוחלט, בעולם ובתורה'. 	.49

ראו לעיל עמ' 232 ואילך, בפרק 'משפט מותנֶה מול משפט מוחלט, בעולם ובתורה'. 	.50

מאיר מלול מדגיש מאוד את ההקבלות, וסבור שעותק אכדי של דיני ח'מורבי היה בידי מי שכתב את  	.51
והוא השתמש בו ואף תרגם ממנו, ראו קובצי הדינים, עמ' 27-25. לעומתו, משה  פרשת משפטים, 
46( סבור שהפערים גדולים כל כך, עד שאי אפשר כלל לדבר על הקבלות בעלות  גרינברג )לעיל הערה 
יש דעות רבות; אנו בחרנו את דרך האמצע. השתדלנו להתרחק מתרגום הדינים  משמעות; בתווך 
לעברית מקראית, כפי שתרגם מלול, ולהיצמד דווקא לתחביר האכדי, הדוחה פעלים לסוף )'כי יכה איש 
את רעהו' הוא תחביר מקראי – 'אם איש את רעהו יכה', הוא תחביר אכדי(; כמו כן השתדלנו לתרגם את הפועל 

'ישלם', ולא להכניס  'אירִיַבּ', בפועל העברי  'יוּמת', ואת הפועל האכדי  'אידַק' בפועל העברי  האכדי 
לתרגום את הביטויים המקראיים המובהקים: 'מוֹת יוּמת'/'שַלֵם ישלם'.

ראו י"מ גרינץ, ייחודו וקדמותו של ספר בראשית, ירושלים תשמ"ג, עמ' 64-51.  	.52

אוּר־נַמָּ היה מלך שוּמֶרי, מתחילת השושלת ה־3 של העיר אוּר, שנמצאת בדרום מסופוטמיה מדרום  	.53
לאכד ולבבל; קובץ דיניו קדם בכ־350 שנה לזה של חמורבי. ליפּית־אישתַר מלך בעיר השוּמֶרית איסין, 

אחרי שושלת אוּר ה־3, כ־175 שנה לפני חמורבי מלך בבל.

קובצי הדינים, עמ' 47. 	.54
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חַ'מוּרַבּי  דיני  זאת,  לעומת  ואמה(.  עבד  אחרי  משפטים,  )בתחילת  התורה  למשפט  בדומה 
בדיני  במיתה  וייענשו  אשמתם,  את  הוכיחו  שלא  )=זוממים(  מאשימים  בעדים  פותחים  
נפשות, ובאותו עונש )שזממו( בדיני ממונות )סעיפים 4-1(.55 כך הדבר גם בדינים שוּמֶריים 

)אוּר־נַמָּ 29-28; ליפּית־אישתַר 17(.56

תִם אֻצִיַמָּ = 'בדין, בעדות סרה, יצא ]להעיד[(57  הביטוי האכדי בדין 'עדות סרה' )אִנַ דינִם אַנַ שיבּוּת סַרָּ
דומה ללשון התורה: "כי יקום עד חמס באיש לענות בו סרה" )דברים י"ט, טז(; ואף הביטוי 
השוּמֶרי לאיש שגנב ולעד שקר )'לוּ ני־זוּ'( דומה בהקשרו בדיני העדים לביטוי המקראי "עד 

חמס" )שמות כ"ג, א; דברים י"ט, טז( ולמקבילו "עד שקר" )דברים י"ט, יח(.

בציוויים  מובלטת  במשפט  חמס  ולעדות  שוא  לשמועות  התורה  שמייחסת  החומרה 
א שֵמַע שָוא, אַל תָשֶת ידך עם רשע,  לשופטים בפרשת משפטים )שמות כ"ג, א(: "לא תִשָׂ
תשפט  בצדק   ..." מישראל:  אדם  לכל  באיסור  גם  מובלטת  החומרה  חמס";  עד  להיֹת 
עמיתך; לא תלך רכיל בעמך, לא תעמד על דם רעך, אני ה' " )ויקרא י"ט, טו-טז(; והדבר נכון 

במיוחד בפרשת עדים זוממים )דברים י"ט, יח-כא( הדומה כאמור לדינים המסופוטמיים.

שהעדים  היה בתוצאה  ודי  העדים,  על  הוכחה  המסופוטמיים חלה חובת  בדינים  אולם 
לעומת  התורה,  משפט  שזממו;  במה  להענישם  כדי  שטענו,  ההאשמה  את  הוכיחו  לא 
יוכח להם שהעדים הם עדי שקר – אזי  זאת, קובע שהשופטים יחקרו "היטב", ורק אם 
ייענשו כ'עדים זוממים'. הלכת חז"ל )רמב"ם הל' עדות פרק י"ח, ב( מגבילה את הדין אף יותר, 
בשעת  אחר  במקום  איתם  היו  הזוממים  שהעדים  עדים,  של  מפורשת  עדות  ומצריכה 
המעשה שהעידו עליו. הכחשת תוכן העדות - אין בה כדי להוציא להורג 'עדים זוממים'.

מ', המקביל  מ',58 ושם הפועל האכדי לנגיחת שור הינו 'נַקָפֻּ 2. השם האכדי לשור הוא 'אַלְפֻּ
חַ'מוּרַבּי 252-250(,  )דיני  נַקַפּימַ'  'אַלַפּ  ח" )כלומר מוּעָד( נקרא באכדית  נַגָּ ל'נגף' בעברית; "שור 

המקביל ל'נגף' בעברית.59

המתת שור בידי שור מנוסחת בתורה בלשון 'נגף': "וכי יִגֹף שור איש את שור רעהו, ומת" 
ב'נגף' בתורה שונה במעט מן המובן האכדי.60 באכדית  )שמות כ"א, לה(. אולם השימוש 

מ' הוא בדיוק 'נגח', ואילו בלשון התורה – ובייחוד בפרשת משפטים – מדובר במאבק  'נַקָפֻּ
צוּ אנשים,  בין שוורים, שיש בו גם נגיחות, דחיפות ומכות, ובדיוק כך נאמר באנשים: "וכי יִנָּ

קובצי הדינים, עמ' 111-109.  	.55

קובצי הדינים, עמ' 54 ועמ' 68. 	.56

דיני ח'מורבי סעיף 3; קובצי הדינים, עמ' 110. 	.57

בלשון התורה )בברכות ובקללות( נזכר השם 'אלף' לשור )אך לא במשפטים( בביטוי "שגר אלפיך" )דברים ז',  	.58
יג; כ"ח, ד, יח, נא(, שפירושו ולדות השוורים. 

קובצי הדינים, עמ' 164; וראו במבוא של מלול, קובצי הדינים, עמ' 26. 	.59

מ' מלול )קובצי הדינים, עמ' 27-26( הרחיק לכת וסבר שהפועל 'נגף' השתרבב לפסוק בתורה מן האכדית,  	.60
ולא היא; הפועל המקראי, מופיע דווקא בשור תם, והוא מבטא מאבק שוורים, כמו באנשים שרבו 

"ונגפו אשה הרה".
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ונָגפוּ אשה הרה ויצאו ילדיה" )שמות כ"א, כב(. נגיפת האישה ההרה בוודאי איננה נגיחה, 
אלא מכה או דחיפה בזמן מאבק, וכך גם במאבק בין השוורים.

3. בדיני אֶשנוּנה )הכתובים אכדית; סעיפים 54-53(:61 'אם שור את שור ייגוף וימית – את מחיר 
השור החי ואת בשר השור המת בעל)י( השור יחד יחצו; אם שור מוּעַד )נַקָפּימַ( הוא, ושער 
המקום62 )=השופט( לבעליו )של השור( הודיע, אך הוא את שורו לא שמר, ו)השור( איש נגף 

והמיתו – בעל השור שני שליש מנה כסף ישקול )=ישלם('.
יִגֹף שור  "וכי  וגם בדין:  החלק הראשון זהה למשפט התורה )שמות כ"א, לה-לו( גם בלשון 
יֶחצוּן".  וגם את המת  איש את שור רעהו ומת – ומכרו את השור החי וחצו את כספו, 
לְשֹׁם  החלק השני גם הוא דומה מאוד בהגדרות המשפטיות: "ואם שור נגח הוא מִתְמֹל שִׁ
התורה  שבדין  אלא  כט(.  כ"א,  )שמות  אשה"  או  איש  והמית  ישמרנו,  ולא  בבעליו  והועד 
יש חיוב חזק יותר לשמור על שור שהועד בבעליו, וגם אם ימית שור יתחייב לשלם נזק 
שלם. נוסף על כך, התורה קובעת דין שור "נוֹדַע" )=מוּעַד( גם בשור שנגח שור, ומרחיבה 
ם ישלם שור תחת  בזה את חובת השמירה; וכרגיל, בדין התורה אין קנס קבוע כי אם "שַלֵּ
השור, והמת יהיה לו", על פי העיקרון של תשלום נזק מלא )עיקרון שנזכר פעמים רבות בדיני 

מסופוטמיה: ליפּית אישתַר 12; חַ'מוּרַבּי 240-235, 246-245, 263(.63

תחת  שור   – ד  יְאַבֵּ ]כרועה[,  לו  שניתן  כבש  או  שור  ]איש[,  'אם   :)263( חַ'מוּרַבּי  בדיני   .4
ח  נַגָּ )שמות כ"א, לז( בשור  ]כבש[ לבעליו ישיב'; זה דומה ללשון התורה  ]שור[, כבש תחת 

)=מועד(: "שלם ישלם שור תחת השור". לשון הסיום בתורה:"והמת יהיה לו", נזכרת בדיני 

חמורבי )266(64 במקרה של טרפה.
בדיני חֵת )107-105(65 מופיעים תשלומי נזק באש שהתפשטה משדה המבעיר ואכלה עצי 
נזק על מי ששילח עדר שאכל כרם פורה ושיחת  ומיד אחריהם תשלומי  פרי או שדה, 

אותו; הצמדת המַבְעֶה והמבעיר דומה מאוד למשפט התורה, אלא שהיא בסדר הפוך.
הדינים  בכל  כמו  קבועים,  בסכומים  מוגדרים  הנזק  תשלומי  הבדל:  יש  כאן  גם  אולם 
יש  השופטים.  החלטת  פי  על  שהוא,  מה  לפי  הנזק  נקבע  בתורה  ואילו  המסופוטמיים, 
)106( שהמבעיר יקח את  אמנם לציין כי במקרה של שרפת שדה שלם קובע הדין החִתי 
משפט  ללשון  דומה  זה  אותו;  לקצור  משלו  טוב  שדה  לניזק  ויתן  השרוף,  השדה  ]יבול[ 

ישלם"  כרמו  ומיטב  שדהו  מיטב   – אחר  בשדה  ובִער  בעירֹה  "את  ששילח  במי  התורה 
)שמות כ"ב, ד(.

98; אֶשנונה נמצאת ממזרח לנהר חידקל, וקובץ הדינים שלה קדם במעט לדיני  קובצי הדינים, עמ'  	.61
ח'מורבי.

בשער העיר ישבו תמיד השופטים, וכך גם מופיע בתורה )דברים ט"ז, יח(. הביטוי "שער מקֹמו" מפורש  	.62
בתורה )דברים כ"א, יט( ובמגילת רות )ד', י(.

קובצי הדינים, עמ' 67 ועמ' 163-161, 165. 	.63

קובצי הדינים, עמ' 166-165. 	.64

לדין  זהה  דין  על   .230-222 לעיל, עמ'  ראו  והמבעיר  המַבְעֶה  בין  246. על הקשר  עמ'  קובצי הדינים,  	.65
החִתי בהבנת התורה לפי נוסחי בית שני, ראו עמ' 228.
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5. על פי דיני אוּר־נַמָּ השוּמֶריים )הקדומים יותר, סעיפים 24-18(, אם איש יקטע רגל, יכרות אף 
או ישבור עצם של איש במעמדו, ישלם קנס קבוע;66 אין במקרים אלו עונשי גוף כלל, אלא 
רק ממון )בדומה להלכת חז"ל(. סעיף 23 שם קובע: 'אם איש את בת איש )במעמדו( במרפק 
יכה, וילדיה יצאו – חצי מנה כסף ישקול )=ישלם(, אבל אם )האישה( תמות – האיש ההוא 
במפורש  בתורה  כתובה  לאישה  "אסון"  לבין  ולדות  הפלת  שבין  הזאת  ההבחנה  יומת'; 
יֵעָנֵש  "עָנוֹש  והתשלום  קבוע,  קנס  התורה  במשפט  אין  שלרוב  אלא  כב-כג(,  כ"א,  )שמות 

כאשר יָשית עליו בעל האשה" תלוי בשיקול דעתם של השופטים: "ונתן בפלִלים".

ולדות לבין מות האישה בדומה  )214-209( נמצאת ההבחנה בין הפלת  חַ'מוּרַבּי  גם בדיני 
יותר, ולשונם  חַ'מוּרַבּי קשוחים הרבה  גוף, דיני  לכך,67 אך בנוגע למכות שפגעו באיברי 

דומה ללשון התורה שבכתב: 

אם איש את עין איש )במעמדו( ישחית – את עינו ישחיתו' )196(; 'אם עצם איש )במעמדו( 
ישבור – את עצמו ישברו' )197(; 'אם שן איש )במעמדו( יפיל – את שינו יפילו' )200(. 

בהורים  שיפגע  מאומץ  בן  גוף:  עונשי  של  שורה  עוד  יש   )195-192( חַ'מוּרַבּי  בדיני  אולם 
שאימצו אותו – את לשונו יקצצו או את עינו יעקרו; ומינקת שתינוק מת אצלה, ותקבל 
תינוק אחר בלי להודיע להורים על האסון, את השד שלה יכרתו; ילד שאת אביו יכה, את 
)ועוד(  )282(;68 כל אלה  ידו יקצצו; עבד שלאדונו יאמר: 'לא אדוני אתה', את אוזנו יקצצו 

אין להם זכר במשפטי התורה.

6. הביטוי "בבלי דעת" מפורש בתורה במשפט רוצח בשגגה )דברים י"ט, ד(, אולם אין בתורה 
חיוב שבועה על המכה שהכה "בבלי דעת", כדי להינצל מעונש, וצריך להוכיח את האשמה 

בעדים.69 

ה, וחבורה ייתן בו – האיש  בדיני חַ'מוּרַבּי )206(:70 'אם איש את איש )במעמדו( בעת מריבה יַכֶּ
)10(71 יש  יישבע, ואת הרופא ישלם'. בדיני החתים  'בבלי דעת הכיתיו' –  ]יטען[ –  ההוא 
חובה גם למצוא מחליף שיעבוד במקום הנפגע, או בלשון התורה לשלם "שִבתו". ועוד 

בדין החיתי:

קובצי הדינים, עמ' 53-51; בחברה המסופוטמית היו מעמדות, והדין והקנס היו שונים אם הנפגע היה  	.66
 9 וראו סעיף  גר,  לבין  בין אזרח  כל הבדל במשפט  )=אַוִלֻמ( כמו הפוגע או לא; התורה שוללת  אזרח 

בהבדלים, להלן.

קובצי הדינים, עמ' 158; הדינים הבאים בעמ' 156-155. 	.67

קובצי הדינים, עמ' 168. רציעת אוזנו של עבד שחפץ להישאר בעבדותו אינה דומה כלל לקיצוץ אוזנו  	.68
של עבד שמרד באדונו.

הרב יעקב מדן )מקראות יתרו, עמ' 264 ואילך( פירש את פשטי המקראות כך: הרוצח נאחז בקרנות המזבח  	.69
שקרן  יימצא  ואם  דעת.  בבלי  או  בשגגה  התרחש  שהרצח  המקלט  עיר  בפתח  הזקנים  לפני  ונשבע 

בשבועתו, "מעם מזבחי תקחנו למות". לפי זה יש בתורה שבועה להינצל אבל רק ברוצח.

קובצי הדינים, עמ' 157. 	.70

קובצי הדינים, עמ' 231; ארץ החִתים שכנה במרכז טורקיה ובדרום-מזרחהּ; חַתוּשה בירת החִתים שכנה  	.71
ברמת אנטוליה סמוך לאנקרה. קובצי הדינים החִתיים מאוחרים לח'מורבי במאה עד מאתיים שנה.
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'אם מישהו באדם )=בן חורין( יפגע וישביתו ]ממלאכתו[ – עליו להבריאו; איש במקומו 
וגם  נזק(,   =( ייתן לו  6 שקלים כסף  )= שבתו(; בהירפאו,  ייתן לעבוד בביתו עד הירפאו 

את דמי הרופא – ישלם.' 

ה "באבן או באֶגרֹף" במריבה, והוא  תשלום הריפוי מפורש בשמות )כ"א, יח-יט( בנוגע למַכֶּ
א"; וכך בהלכת חז"ל, בתור מסורת תורה שבעל  מתחייב לשלם גם "שִבתו" וגם "רַפֹּא יְרַפֵּ
פה, הוסיפו תשלום הנזק ותשלומי צער ובושת )משנה בבא־קמא, פרק ח', א(: "החובל בחברו, 

חייב עליו משום חמישה דברים: בנזק, בצער, בריפוי, בשבת ובבושת".

7. במשפט התורה יש הבחנה ידועה בדיני גנב: "אם במחתרת יִמָצֵא הגנב והֻכּה ומת – אין 
ם ישלם..." )שמות כ"ב, א-ב(. דין המחתרת  לו דמים; אם זרחה השמש עליו – דמים לו, שַלֵּ
עצמו נזכר בדיני חמורבי )21(72 בלשון 'פלישה': 'אם איש לבית ]איש אחר[ יפלוש – אל פני 
וגזלן בכלל דינם מוות  ויתלוהו', אבל שלא כמשפט התורה, גנב  הפלישה ההיא ימיתוהו 
)אוּר־נַמָּ 2; חַ'מוּרַבּי 10-6, 22(; רק בדיני אֶשנונה )13-12( מופיעה הבחנתה של התורה במלואה 

ייתפס – עשרה  בצהרים  'בתוך הבית'[,  ]וכן,  בין האלומות   ... 'איש אשר בשדה  ובמדויק: 
ייתפס –  'בתוך הבית'[  ]וכן,  בין האלומות  בלילה,  )=ישלם(; איש אשר  ישקול  שקלים כסף 
יומת, לא יחיה!'. ככל הנראה הכוונה שבעל הבית או השדה או מי שיתפוס אותו, רשאי 

להרוג אותו במקום בלי משפט; ובלשון משפט התורה: "אין לו דמים".

8. במקרים רבים בדיני המזרח הקדום יצא אדם נקי בדין אם 'בשם האל' יישבע )ניש אילים 
ר(. לדוגמה: איזַכַּ

יישבע ]שהוא לא מסתיר אותו[ –  א. 'אם עבד מיד תופסו נמלט, האיש ההוא לבעל העבד 
וניקה' )ח'מורבי 20(.73

ב. 'אם איש מאיש )במעמדו( תביעת חוב לא תבע, )ואף על פי כן( את אמתו תפס, בעל האמה 
יישבע שאין עליו דבר )=חוב(, ואת מלוא המחיר של האמה )התופס( ישקול' )=ישלם(; )אשנונה 22(.

ג. במקרה של שוד בבית שומר, שבו גם רכוש השומר נשדד )אֶשנוּנה 37(, וכן במקרה של 
אויב שהתנפל על שיירה של סוחר )חמורבי 103(, במקרה של שור שנשכר ומת או של רועה 
בשכר שבדירו פרצה מגפה או אריה טרף ממנו – הסוחר, השוכר או הרועה יישבעו ויצאו 

נקיים )חַ'מוּרַבּי 249 ו-266(.

ד. אפילו אשת איש, שבעלה בניאוף ללא הוכחה האשים אותה, והיא עם גבר אחר 'לא 
ט'( – האישה תישבע ולביתה תשוב )חַ'מוּרַבּי 131(.  בִּ נתפסה' )'לָ אִצַּ

שבועת השומרים בתורה דומה מאוד לדיני המזרח הקדום, חוץ מזה שהיא )כמובן( שבועה 
לאלוהים אחד )שמות כ"ב, ז-ח, י(; אמנם שבועת התורה נקבעה דווקא כדי להסיר חשד גנבה 

קובצי הדינים, עמ' 114; דיני גנב בלילה וביום באֶשנונה: קובצי הדינים, עמ' 85-84. 	.72

138, 166-164; בדיני אֶשנונה: קובצי   ,130  ,114 דינים ובהם שבועה בדיני חמורבי: קובצי הדינים, עמ'  	.73
הדינים, עמ' 88, 93; ויש עוד. 
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)במסווה של אונס( מהשומר בעצמו: "ונקרב בעל הבית אל האלהים..." / "שבֻעַת ה' תהיה 

בין שניהם, אם לא שלח ידו במלאכת רעהו"; אבל אין במשפט התורה חובת שבועה כדי 
להינקות מחשד במקרים של אונס.

בדיני ח'מורבי, במקרה של אשת איש שבעלה חושד בה בניאוף, יכולה האישה להינקות 
חלקיות  ראיות  שיש  במקרים  ראיות.  ללא  בלבד  בחשד  מדובר  שם  אולם  בשבועה; 
שאינן מספיקות להרשעה בדיני מסופוטמיה, היו זורקים את האישה לנהר 'למען בעלה' 
)=להרגיע את חשדו(, ורק אם תצליח לשרוד ולצאת מן הנהר – סימן ברור הוא לניקיונה )דיני 

ח'מורבי 132; דיני אוּר־נַמָּ 14(.74 

)במדבר ה', יא-לא( מעמידים את האישה "לפני ה' "  לעומת זאת, בפרשת הקנאות בתורה 
ניקיונה, ורק אם תפיל את העובר, תוכח אשמתה; מדרשי ההלכה  להוכחת אשמתה או 
יג(, שמדובר רק  והִוא לא נתפשׂה" )שם,  "ועֵד אין בהּ,  )ספרי שם( מפרשים, על פי הפסוק 

במקרה שיש ראיות לא מלאות ו"רגלים לדבר" )סוטה ב ע"א וע"ב(.     

)ולדיני בני נח על פי התורה(,75 בכל דיני המזרח הקדום הוציאו  9. בדומה למשפטי התורה 
להורג נואפים76 ושופכי דמים )אבל שלא כמשפט התורה, המיתו גם את מי שגרמו למוות ברשלנות(. 
נוסף על אלה, ובשונה ממשפטי התורה, המיתו גם גזלנים וגנבים, אנסים ומעלילי עלילות 
)דיני אוּר־נַמָּ 2-1 – מכת  שווא, חיילים ומפקדים שלא מילאו את חובתם למלך, ועוד רבים 
מוות וגזל; 7-6 – אונס ופיתוי;77 דיני חַ'מוּרַבּי 3-1, 8-6, 11-10, 16-14, 19, 22-21, 26-25; 110-108, 130-129, 

133-132, 143, 153, 155, 157; 210, 227, 230-229( – במקרה האחרון, אם בנאי התרשל והבית שבנה 

בן של בעל הבית ימות –  התמוטט וגרם למותו של בעל הבית – את הבנאי ימיתו, ואם 
את הבן של הבנאי ימיתו! כך גם במכה בתו של איש והיא מתה – את בתו ימיתו )210(!

דינים אלו עומדים בניגוד חריף למשפט התורה: "לא יומתו אבות על בנים, ובנים לא יומתו 
על אבות, איש בחטאו יומתו", )דברים כ"ד, טז(.

10. בכל דיני המזרח הקדום יש פירוט של דיני נזיקין ודיני שומרים המתוארים כאירועים 
נזכרו  )בדומה לחלק הראשון של פרשת משפטים(, בצד סעיפים רבים שלא  בניסוח קזואיסטי 
בתורה שבכתב, כמו דיני מכירה ושכירות, הלוואות וריבית; זכויות וחובות של רופאים, של 
אישה נשואה, של אלמנה ושל אישה שבעלה עזב אותה; דיני ירושות ודיני עבדים ועוד, 
)ובהקבלות לא מעטות, כמו תשלום מנה  ובכל אלה יש דמיון להלכות רבות במשנה ובתלמוד 

.)78
כסף לאשת נעורים אם בעלה עזב, ומחצית המנה לאלמנה; דיני אוּר־נַמָּ 10-9י

קובצי הדינים, עמ' 51-50; 138. 	.74

גם ברמזי התורה ובמסורת חז"ל בנוגע לדיניהם של בני נח, כמו בכל 'שבע המצוות' שנצטוו בני נח –  	.75
יש דין מוות: גם בשפיכות דמים, גם בניאוף וגם בגזל )ראו רמב"ם הל' מלכים, ט', ד-יד(; מסורת זו דומה 

מאוד לחלק מדיני המיתה הרבים במזרח הקדום.

רֵף; בראשית ל"ח, כד(. ונואפות בשרפה! כנזכר במעשה יהודה ותמר )הוציאוּהָ ותִשָׂ 	.76

עונשי מוות: קובצי הדינים, עמ' 49-47; עמ' 115-109, 139-131, 142, 145-144, 158, 160. 	.77

קובצי הדינים, עמ' 50-49. 	.78



ה  תורהבמדע  | 249 משפט המוּתנֶ ה

הבדלים בין משפטי התורה לבין דיני המזרח הקדום

על  ובתורה'(  בעולם  מוחלט,  משפט  מול  מותנֶה  'משפט  הקודם,  )בנושא  בהרחבה  דובר  כבר   .1
ההבדל המכריע בין דיני המזרח הקדום לדיני התורה. דיני המזרח הקדום הם קזואיסטיים 
בעיקרם; אין בהם בסיס מוסרי מוחלט של מותר ואסור, של 'עשה' ו'לא תעשה', אלא רק 
דיני עונשין, שמהם אפשר לגזור בעקיפין גם 'צדק ומשפט ומֵישרוּם', סדר חברתי ומשפטי 
מלכים. בתורה, לעומת זאת, המשפט המותנֶה )"ואלה המשפטים"( הוא המשך ותולדה של 
המשפט המוחלט )עשרת הדיברות(, והוא כפוף אליו ותלוי בו; העונש והדין נובעים מ"לא 

תרצח – לא תנאף – לא תגנֹב...".

2. על ההבדלים העמוקים בנושא העבדות הרחבנו את הדיבור )לעיל בפרק 'התורה והעבדות'(, 
דיני  ובייחוד עמדנו על האיסור החמור בתורה להסגיר עבד בורח, בהיפוך המגמה של 
אף  ולהעניש  בורחים  עבדים  להסגיר  כך(  אחר  רבים  דורות  עוד  קיימת  )שהיתה  מסופוטמיה 
בעונשי מוות את מי שנתן להם מקלט. כמו כן, משפט התורה עוצר את האדון מלהכות 
את עבדו באכזריות, כי אם ימות "תחת ידו – נָקםֹ יִנָקֵם", ואם יפגע פגיעה בלתי חוזרת בשן 

או בעין )או בראשי איברים( – "לַחפשי ישלחנו תחת עֵינוֹ / שִנוֹ" )שמות כ"א, כו-כז(.

3. גם בהקבלות שהובאו לעיל הראינו הבדלים רבים ומשמעותיים כמעט בכל דין ומשפט. 
בדיני המזרח הקדום, למשל, יש חייבי מיתה רבים מאוד, ואילו במשפט התורה אין דין 
מוות לגנבים, מלבד גונב "איש ומכרו ונמצא בידו" )שמות כ"א, טז(. נוסף על כך, יש בדיני 
המזרח הקדום )בשונה ממשפטי התורה( ריבוי בולט של עונשי גוף חמורים וקיצוץ איברים, 

ובייחוד בדיני חַ'מוּרַבּי; זאת לעומת הדינים השוּמֶריים הקדומים שקבעו עונשי ממון.

4. במשפט התורה כמעט אין קנסות קבועים, והשופטים חופשיים בשיקול דעתם בכל 
וריפוי,  שֶבֶת  X"(, תשלום  )"X תחת  נזק מלא  פי העקרונות של תשלום  לגופו, על  מקרה 
)"כאשר ישית עליו בעל האשה", שמות כ"א, כב; והוא גם רמז אפשרי לתשלומי  'הרגעת' הנפגעים 
צער ובושת(. הקנס הקבוע, האופייני כל כך לדיני המזרח הקדום, נמצא בתורה דווקא בשור 

שנגח עבד או אמה שאינם מבני ישראל, מקרה חריג שבו הותירה התורה את הדין הלא־
ן לאדֹניו" )שמות כ"א, לב(. ישראלי במקומו: "כסף שלֹשים שקלים יִתֵּ

מסופוטמיה:  דיני  בכל  כמוה  שאין  גזרה  הוא  שהמית  לשור  בנוגע  התורה  משפט   .5
קֵל". משפט ייחודי זה מבטא את החומרה היתרה בגישתה של התורה לכל סוג  "והשור יִסָּ
מְכֶם  דִּ אֶת  "וְאַךְ  ובייחוד דם האדם, גם כאשר הוא נשפך בידי חיה:  של שפיכות דמים, 
ד אִישׁ אָחִיו, אֶדְרֹשׁ אֶת נֶפֶשׁ  ד הָאָדָם, מִיַּ נּוּ – וּמִיַּ ה אֶדְרְשֶׁ ל חַיָּ ד כָּ לְנַפְשֹׁתֵיכֶם אֶדְרֹשׁ, מִיַּ
ה אֶת הָאָדָם" )בראשית  צֶלֶם אֱלֹהִים עָשָׂ י בְּ כִּ פֵךְ –  ָ יִשּׁ מוֹ  אָדָם דָּ ם הָאָדָם, בָּ הָאָדָם – שׁפֵֹךְ דַּ

ט', ה-ו(.79

לא  עדיין   ,)1 מקבילות  )ראו  עדים  של  שווא  לעלילות  בנוגע  שבתורה  החומרה  כל  עם   .6

ראו מאמרו העקרוני של פרופ' מ' גרינברג, הנחות יסוד של החוק הפלילי במקרא, תורה נדרשת )תשמ"ד(,  	.79
עמ' 37-13.
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)כאשר זממו לעשות(; יש צורך  די שהם לא הוכיחו את אשמת הנאשם כדי לחייבם מיתה 
להוכיח שהם עדי שקר וחמס, והשופטים מחויבים לחקור בדבר "היטב" )דברים י"ט, יח(.

יד'  'שליחות  של  חשד  מהשומר  להסיר  כדי  השומרים'  'שבועת  את  מחייבת  התורה   .7
)גנבה(, ולא כדי לפטור מאונס במקרים של מגפה, אריה, שודדים, וכדומה )ראו מקבילות 7(. 

רֵף יְבִאֵהוּ עֵד, הטרפה  במצבי אונס קובעת התורה שדי בעדות על אשר אירע: "אם טָרףֹ יִטָּ
לא ישלם" )שמות כ"ב, יב(.

8. אין בתורה זכר ל'משפט הנהר' האלילי, שבו השליכו נאשם או נאשמת אל זרם הנהר80 
מי  ורק   ,)155 )חַ'מוּרַבּי  ועקודים  קשורים  לעתים   ,)133-132  ,129  ,108  ,2 חַ'מוּרַבּי   ;13 )אוּר־נַמָּ 

שהצליח לשרוד ולהינצל הוכיח את חפותו. פרשת סוטה בתורה איננה נורמה משפטית, 
שהרי אין בתורה סדר כזה בשום מקרה אחר; זה מקרה חריג ומיוחד להתמודדות עם חשד 
מבוסס של גבר ולמניעת רציחת האישה; וכמובן, צדקת האישה תלויה ביד ה', ולא בכושר 
גופני יוצא דופן – ב'משפט הנהר', אם לא יקרה נס, האישה תמות; במשפט התורה, אם 

ה' לא יפגע בה, האישה תחיה.

81( יכול איש לסלוח לאשתו 
בדיני המזרח הקדום )חמורבי 129; דיני אשור התיכונה לוח A 15, 24י

אם נאפה, ולמנוע ממנה את 'משפט הנהר'; במקרה כזה גם הנואף ניצל מעונש. כך הדבר 
גם בדיני החתים )198(, אלא שאין שם נהר, והדין היה לפני המלך  – אם האיש יאמר 'אשתי 
לא תמות' – גם הנואף לא ימות, אבל אם האיש יאמר 'שניהם ימותו' – הם יכרעו לפני 
גלגלי מרכבתו של המלך, והמלך יחליט אם להרגם. לעומת זאת במשפט התורה אין לבעל 

דין שום מעמד המאפשר לו לסלוח ולפטור את כל האשמים מעונש.

הקדום  המזרח  בדיני  אך  לעבד,  פרט  שונים,  אזרחיים  מעמדות  התורה  במשפט  אין   .9
פגע  דינו אם  לבין  )'אַוִלֻם'( שפגע באזרח במעמדו,  דינו של אזרח  בין  יש הבחנה ברורה 
נֻם' )=חסר רכוש או נחלה, גר(: אם הרג או גרם מוות לאזרח במעמדו – יומת; אבל אם  ב'מֻשְכֵּ
נֻם' הוא נתין – הוא אינו עבד,  'מֻשְכֵּ נֻם' – קנס כספי ישלם, כי  הרג או גרם מוות ל'מֻשְכֵּ

אבל גם אינו אזרח )חַ'מוּרַבּי 140-138, 222-196(.82

לאור זאת כה מובנת ההדגשה החוזרת בתורה, מאז יציאת מצרים ומכוחה: "וכי יגור אתך 
גֵר, ועשה פסח לה' – הִמוֹל לו כל זכר ואז יִקרַב לעשֹתו, והיה כאזרח הארץ... תורה אחת 
יהיה לאזרח, ולגֵר הגר בתוככם" )שמות י"ב, מח-מט(; ובלשון דומה ומופלגת: "... הַקָהָל )!( 
חֻקה אחת לכם ולגֵר הגָר, חֻקת עולם לדרֹתֹיכם, ככם כגֵר יהיה לפני ה'; תורה אחת ומשפט 
אחד יהיה לכם, ולגֵר הגָר אִתכם" )במדבר ט"ו, יד-טז(. לא יהיה בקהל ישראל משפט אחד 

נֻם', אלא חוקה אחת, תורה אחת, וגם משפט אחד! ל'אַוִלֻם' ומשפט אחר ל'מֻשְכֵּ

10. לפרשת 'משפטים' בתורה יש פתיחה אמונית־מוסרית )=מעמד הר סיני ועשרת הדיברות( 

קובצי הדינים, עמ' 50, 110, 131, 138-137, 145. 	.80

קובצי הדינים, ח'מורבי עמ' 137; אשור התיכונה עמ' 189, 193-192; בדיני החִתים עמ' 256. 	.81

קובצי הדינים, עמ' 141-140, 159-156. 	.82



ה  תורהבמדע  | 251 משפט המוּתנֶ ה

יש פתיחה בהצהרה  הדינים ממסופוטמיה  קובצי  ברוב  גם  כ"ד(.  )שמות  חגיגית  וחתימה 
וחתימה חגיגית, אולם תוכן הפתיחות והסיומים שם הוא תוכן אלילי מובהק. גם שאיפות 
)=מישרים,  ו'מֵשַרֻם'  )=אמת(  ם'  תֻּ 'כִּ על  ההצהרות  עם  כך,  כל  החשובות  והמשפט  הצדק 

יושר(,83 מלאות דברי גאווה של המלכים שהצהירו על מפעלם הגדול בתחום זה.

ה'  פי  ייחוד השם הופיעה בתורה עם הענווה העמוקה של האבות, שנבחרו על  אמונת 
למטרת השמירה על "צדקה ומשפט" )בראשית י"ח, יט(; אין בפרשיות האבות גאוות שליטין 
היא  ישראל  עם  של  לעתיד  המוצהרת  מטרתה  בסיני,  הכבירה  ההתגלות  גם  'נבחרים'! 
הרחבת הופעתה של דרך ה' בעולם ועשיית צדקה ומשפט, ועמד במרכזה משה האיש 

שהיה "עָנָו מאד מכל האדם אשר על פני האדמה" )במדבר י"ב, ג(.

)נכונות או כוזבות( בתחום הזה, אלא דברי שבח  אין בתורה דברי התפארות על הצלחות 
ותפארת על החוקים ועל המצוות עצמם ועל השומרים אותם, ודברי תוכחה קשים על 
הצפוי לעם "אם לא תשמעו" )שמות כ"ג, לג; ויקרא כ"ו, יד-מא; דברים י"א, יג-יז; כ"ח, טו-סח; ועוד(.

יריעה רחבה  השוואה מלאה בין משפטי התורה לבין דיני המזרח הקדום דורשת כמובן 
עולה  כאן  שהבאנו  הבסיסית  ההשוואה  מתוך  כבר  אבל  רבים,  בה  דשו  וכבר  בהרבה, 
תמונה ברורה למדי: ההבדלים הם רבים מאוד, מקיפים ועמוקים, וגם בדינים המקבילים 
יש הבדלים גדולים וקטנים. רק בדינים מעטים אנו מוצאים הקבלה )כמעט( מלאה. מעניין 
לראות שדווקא בדיני אֶשנונה, שלא נמצאו בהם פתיחה וסיום בסגנון ההתפארות של 
המלכים, יש שתי הקבלות חזקות למשפטי התורה, גם בדין וגם בנוסח )לעיל, הקבלות 3 ו-7(. 
ההבדלים רבים יותר דווקא בדיני חַ'מוּרַבּי המפורסמים, והם מצויים גם בפרטי ההקבלות 
וגם בהבדלים העקרוניים. נראים בבירור דבריהם של החוקרים שטענו כי לא ניתן בשום 

פנים לראות בחוקי ח'מורבי מקבילה ישירה למשפטי התורה או תשתית להם.84

ואולם, שורה של הקבלות משמעותיות בין דיני חַ'מוּרַבּי ודינים מסופוטמיים אחרים לבין 
פרקי האבות בספר בראשית, פותחת כיוון בהבנת הנושא דרך מקומה של מסורת האבות.

דיני המזרח הקדום וספר בראשית85

חַ'מוּרַבּי היה בן זמנו של אברהם )המאה ה-18 לפנה"ס(.86 זאת ניתן לדעת מרשימות המלכים 
בזמן  החתים  מלכי  לבין  חַ'מוּרַבּי  בין  השנים  מהפרשי  החִתים,  ובארץ  בבבל  שנמצאו 
המשוער של יציאת מצרים, ומן הקשר הברור בין רעמסס השני במצרים לבין חַתוּשילי 

ראו לעיל עמ' 232 ואילך, בפרק 'משפט מותנֶה מול משפט מוחלט, בעולם ובתורה'. 	.83

כמו משה גרינברג, לעיל הערה 79. 	.84

ראו הסבר רחב יותר אצל י"מ גרינץ, ייחודו וקדמותו של ספר בראשית, ירושלים תשמ"ג, עמ' 64-51. 	.85

 K. A. Kitchen, Ancient Orient and Old Testament, London 11, וראו עוד ראו לעיל הערה  	.86
.ybn.co.il ,1966; ובמאמרי, 'היסטוריה ומקרא – הילכו שניים יחדיו?', באתר שלי
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בחפירות  האחד  נתגלו,  עותקיו  שני  אשר  שלום  חוזה  על  שחתמו  חֵת,  מלך  השלישי 
במצרים והשני בחַתוּשה בירת החתים.87 

לא זו בלבד, אלא שנמצאה זיקה בין שמות המלכים בשושלת חַ'מוּרַבּי לבין שמות שמיים 
צפון־מערביים,88 ומאזור זה הגיעה משפחת אברהם. הדבר מצביע על אפשרות של מקור 
)=צפון־מערב מסופוטמיה(, שממנה  תרבותי משותף בארץ מוצא האבות היא 'ארם נהרים' 
הגיעו שמיים־מערביים גם לבבל וגם לכנען. על רקע זה עלינו לעיין בהקבלות ספציפיות 

בין פרקים אחדים בסיפורי האבות לבין סעיפים בדיני חַ'מוּרַבּי )ובקובצי דינים דומים(:

1. הדין של אישה עקרה שנתנה את אמתהּ לאיש כדי שתלד לו בנים מסתעף לארבעה 
דינים )חַ'מוּרַבּי 147-144(, ומהם נביא כאן את ההקבלה העיקרית לספר בראשית:

)ותהפוך  אָמָה לבעלה תתן  ו)היא(  נָדיתֻם יקח לאישה ובנים לא נתנה לו,  ]כוהנת[  'אם איש 
אותו לאב(, ו)האָמָה( בנים תלד; )אם( אחר הדברים האלה, האָמָה ההיא עם גבִרתהּ תשתווה 

)=לא תמכרנה( – סימן עבדות תשים עליה, ועם  כי בנים ילדה – גבִרתהּ בכסף לא תתננה 
מְנֶה אותה; אם )האָמָה(  בנים לא ילדה – גבִרתהּ בכסף תתננה' )= תמכרנה(.89  האֲמָהות תִּ

מדינים אלה מתבאר היטב מדוע נתנה שרי את הגר שפחתה "לאברם אישהּ, לו לאשה" 
)בראשית ט"ז, א-ג(. אם אברם יישאר בלא בנים ממנה, יהיה מותר לו לשאת אישה אחרת 

)שוּגיתֻם(, נחותה ממנה, כדי להיות אב לבנים; שרי, שהייתה במעמד מכובד מאוד, חששה 

מאישה אחרת והעדיפה לתת לאברם את שפחתה הקרובה אליה; כך היא תיחשב אמו של 
נֶה גם אנכי ממנה", בראשית  ואִבָּ י,  רכַּ בִּ "וְתֵלֵד על  וזִלפה:  להה  בִּ הילד שיוולד )בדומה לרחל ולאה עם 
זִלפה –  ונפתלי, כשם שלאה קראה שמות לילדי  ג; אכן רחל היא שקראה שמות לילדי בִלהה – דן  ל', 

נֶה  אִבָּ גד ואשר(, או שה' יפקוד גם אותה מעוצר הלידה, ותלד גם היא; בכל מקרה "אולי 

ממנה" )ט"ז, ב(.

חַ'מוּרַבּי, הגר הרימה ראש, ועוד לפני שילדה כבר  ואולם, ביתר חריפות מהמתואר בדיני 
)שהרי התברר מיד ששרי היא העקרה, ובגללה אין בנים לאברם(. שרי כבר  הייתה שרי קלה בעיניה 
הבינה שהיא לא תיחשב אם הילד, ואברם הוא שיקרא לו שֵם, והנה קרה לה הדבר שחששה 
ממנו – אישה שנייה בבית, שאמנם נמצאת במעמד רשמי נחות, אבל היא תהיה האם לבנו 
של אברם. על פגיעת עוול זו אמרה שרי לאברם "חמסי עליך", כלומר "חמס העשוי לי, עליך... 
שאתה שומע ביזיוני ושותק" )רש"י שם, ה(. ואברם השיב לה על פי הדין הנהוג: "הנה שפחתך 

ביָדֵךְ, עשי להּ הטוב בעיניךְ"; כלומר תני בה סימן עבדות ונהגי בה כשאר השפחות.

ראו ח' תדמור, 'הכרונולוגיה של המזרח הקדמון באלף השני לפנה"ס', בתוך )ב' מזר עורך( ההיסטוריה  	.87
המצרי־חתי  החוזה  על  מפורטות(;  הערות  )ושם  ה'  פרק  והשופטים,  האבות  ב',  כרך  ישראל,  עם  של 
ANET, princeton 1955. pp 199-203; אין אנו יכולים להיכנס כאן לדיון יסודי על שיטות  ראו: 
י' עציון, התנ"ך האבוד, ועוד( – הבאנו  )כגון,  כרונולוגיות מהפכניות לפי הצעותיו של פרופ' ע' וליקובסקי 

כאן את הכרונולוגיה המקובלת, שהחוזה המצרי־חיתי מחזק אותה, על שני עותקיו.

ראו לעיל הערה 11.  	.88

קובצי הדינים, עמ' 143-142.  	.89
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שהגר  אחר(  עבדות  סימן  )או  התספורת  סימן  הוא  בפסוק  הנזכר  שהעינוי  כעת  מסתבר 
התנגדה לו. הגר נאבקה בכוח למנוע את הסימון עד שברחה, ומלאך ה' שאמר לה לשוב 
הנוהג, שהגר  פי הדין  על  גם הוא לאותו סימן עבדות  ידי שרי התכוון  ולהתענות תחת 
שמו  "וקָרָאת  הילד,  אֵם  תהיה  שהיא  עוד  לה  אמר  ה'  מלאך  אולם  השפלה.  בו  ראתה 
ישמעאל, כי שמע ה' אל עָניֵךְ" )בראשית ט"ז, יא(, ובזה קיבלה הגר מעמד ישיר מאת ה', עד 

שסימן העבדות שלה לשרי כאילו לא נחשב.90

כך מצאנו תשובה לטענת רמב"ן )בפירושו לבראשית ט"ז, ו, ובדומה לו רד"ק(, שכתב: "חטאה 
אמנו בעינוי הזה, וגם אברהם בהניחו לעשות כן, ושמע ה' אל עניה, ונתן לה בן שיהא פרא 
אדם לענות זרע אברהם ושרה בכל מיני העינוי". לדברינו, שרי תבעה את משפטה על פי 
הדין הנוהג, והעינוי לא היה במכות, קללות ועבודת פרך )כדברי רד"ק(, אלא בסימון המשפיל 
המוזכר בדין הנוהג. אברם, כמידתו, רצה לנהוג בחסידות ואף היה מוכן להכיר בהגר בתור 
אישה מלאה ובישמעאל בתור בן יורש )כדלהלן, וכפי שנהג יעקב בבני בלהה וזלפה(. על פי זה 
יכול היה לנהוג חסידות  נוכל לפרש ששרי תבעה מאברם לנהוג על פי הדין; ואברם לא 

בהגר ובבנה על חשבון שרי אשתו.

רֶא אדם, ידו  את הביטוי שמלאך ה' השתמש בו כדי לתאר את ישמעאל – "והוא יהיה פֶּ
בכֹּל, ויד כֹּל בו" )שם, יב( – פירשו רוב המפרשים כך: הכוונה לשוכן מדבר הלוחם נגד כולם 
לִמֻד מדבר", ירמיהו ב', כד(. אולם קשה לפרש שמלאך ה' יברך את  רֶה  )"פֶּ וכולם נלחמים בו 
הגר ברכה גדולה עם קללה בצדה. חשוב לציין את פירושם של ר' יוסף בכור־שור וחזקוני, 
שמדובר בסוחר שיירות שהולך במדבר, מקום חמורי הבר הפראים )כמו "אֹרחַת ישמעאלים 
באה מגלעד", בראשית ל"ז, כה(, ידו בכל סחורה )כולל עבדים( ויד כל בו, למכור ולקנות. על פי 

זה, הבחירה אם להיות סוחרי שיירות במדבר או לוחמי מדבר פראיים, נותרה בידי בני 
ישמעאל.

2. מעמדם של בני אָמָה לענין ירושה ונחלה תלוי באב )חמורבי 171-170(:91 

נַי יקרא, ועם בני אשתו ימנה אותם –  בָּ 'אם האב בחייו, לבנים שהאָמָה ילדה לו – 
יחלוקו,  האָמָה בשווה  ובני  בני האישה  בית האב,  ברכוש  ילך,  לגורלו  אחר שהאב 
שהאמה  לבנים  בחייו,  האב  ויקח. אבל אם  יבחר  )ראשון(  מן האישה חלקו  והבכור 
נַי' לא יקרא – לאחר שהאב לגורלו ילך, ברכוש בית האב, בני האמה עם  ילדה לו, 'בָּ

בני האישה לא יחלוקו; דרור לאמה ולבניה ייקרא...'. 

גד  ונפתלי,  דן  ובין  ילדי אברהם,  ובני קטורה,  מדינים אלה ברור ההבדל שבין ישמעאל 
נַי', ומנה אותם עם בני רחל ולאה,  ואשר, ילדי יעקב: יעקב בחייו קרא לבני בִלהה וזִלפה 'בָּ

הרב יעקב מדן כתב שסימון עבד בתספורת מוכח היטב מסיפור דלילה שסיפרה את שמשון, וכתוב  	.90
'ותחל לענותו'. זה מבאר גם את פשר ה'עינוי' שעינתה דלילה את שמשון: היא גילחה את ראשו כדרך 
שגילחו ראשי עבדים, וכך הטביעה בו בשנתו חותם עבדות של טוחן בבית האסורים )שופטים ט"ז, יט-כא(.

קובצי הדינים, עמ' 149. 	.91
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ולכן הם הפכו לבנים יורשי נחלה, חלק בלתי נפרד בשנים־עשר בני יעקב, שבטי ישראל. כך 
אנו מוצאים ברשימות בני יעקב בספר בראשית )ל"ה, כג-כו; מ"ו, ה-כז(, וכך מפורש בברכות 

יעקב לכל בניו )בראשית מ"ט(. 

יתר על כן, התורה גם מגדירה בפירוש את בלהה ואת זלפה נשים של יעקב,92 בתיאור 
)בראשית  נשי אביו"  זלפה  בני  ואת  בני בלהה  נער את  "והוא  יוסף:  תפקידו הראשון של 
רים יורשי נחלה.  ל"ז, ב(. יוסף הופקד אפוא על בני בלהה וזלפה בשלב שהפכו לבנים מוּכָּ

בני לאה היו בוודאי הנפגעים העיקריים מצעד זה, בעוד יוסף )ובנימין( עם בני בלהה וזלפה 
הפכו לשישה שבטים מקבילים לשבטי לאה. התגובה הקשה עד כדי שנאה ליוסף באה 
באמת מבני לאה, ומסתבר שתגובה זו מרומזת בתיאור הקצר שבאותו הפסוק: "וַיָבֵא יוסף 

את דִבתם רעה93 אל אביהם". 

מעתה מובן מאוד )עם כל הצער( מעשהו של ראובן, שניסה לחסום את הפיכת בלהה לאשת 
)ומצער( גם כעסם הראשון של בני לאה על יוסף; הרי  יעקב אחרי מות רחל, ומובן מאוד 
יורשים, דבר שעתיד לפגוע בירושתם לנחלותיהם.  הוא הופקד על הוספת ארבעה בנים 
סביר להניח שיעקב חשש מבני לאה הגדולים, הרבים והחזקים, וחרד לשלומם של יוסף 
ובנימין בני רחל; אך יחד עם דן ונפתלי, גד ואשר, יתקשו כבר בני לאה לפגוע בבני רחל 
ככל שיתחזקו. בני לאה הקדימו מאבק נגד דרכו של אביהם, וחלומות יוסף רק שפכו שמן 

על האש שכבר בערה.   

זרעו(,  את  גם  )ואולי  יורש  לבן  בנו  ישמעאל  רצה להפוך את  אמנם  אברהם  יעקב,  לעומת 
ששרה  אלא  ט(;  )כ"ה,  אברהם  בקבורת  בניו"  וישמעאל  "יצחק  את  מזכירה  אף  והתורה 
יִקָרֵא  וריבון העולמים תמך בהתנגדותה: "כי ביצחק  יורש נוסף,  התנגדה בכל תוקף לכל 

לך זרע" )כ"א, יב(. 

על פי הדין שנהג בארץ מוצא האבות )ח'מורבי 170; החוזים מנוּזי(,94 היה יצחק בן שרה אמור 
מקום  היה  אולם  ארבע־עשרה,  בן  היה  כבר  ישמעאל  כאשר  שנולד  אף  בכור  להיחשב 
לחשוש מאח גדול שהופך שני לאחיו, כמו שקרה באמת בין בני לאה לבין יוסף.  כה חָזְקה 
אחרי מות  על אברהם התנגדותה של שרה, שגם בששת בני קטורה )שאותה לקח לאישה 
שרה( נהג אברהם עוד בחייו על פי הדין הנוהג – לשלחם לחופשי לארץ קדם עם מתנות 

"מעל יצחק בנו בעודנו חי" )כ"ה, א-ו(, כדי לחסוך מיצחק כל מאבק על ירושה ונחלה אחרי 
מותו של אביו.

רמב"ן כתב בפירושו לפסוק שבחיי רחל ולאה נקראו בלהה וזלפה 'שפחות', כמו למשל במפגש עם  	.92
עשו )בראשית ל"ג, א-ב, ו(, ורק אחרי מות רחל ולאה לקח יעקב את בלהה ואת זלפה לנשים.

מכוון אל הפשט פירושו של רבי יהודה: "מזלזלין הם בבני השפחות וקוראים להם עבדים" )בראשית  	.93
אלא  וזלפה,  בלהה  בני  של  התנהגותם  הייתה  לא  הרעה  הדיבה  רשב"ם;  כתב  וכך  ז(,  פ"ד,  פרשה  רבה 

העלבונות שהטיחו בהם בני לאה, שלא הסכימו לקבל את השינוי במעמדם. 

 ANET Princeton 1955. pp. 219-220; נוּזי נמצאת מצפון־מזרח לחידקל. על החוזים מנוּזי ראו 	.94
 .R. H. Pfeiffer and E.A. Speiser, Nuzi Texts, New Haven 1936, pp
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3. הרחקת בן בכור מבכורתו נאסרה בפירוש בתורת משה )דברים כ"א, טו-יז(, ברמזים ברורים 
ליעקב ונשותיו "האהובה והשנואה" )"ויאהב יעקב את רחל", בראשית כ"ט, יח; "וירא ה' כי שנואה 
ר את בן האהובה על פני  לבַכֵּ יוכל  ויפתח את רַחמהּ", שם, לא(. משפט התורה – "לא  לאה, 

בן השנואה, הבכֹר; כי את הבכֹר בן השנואה יכיר לתת לו פי שנים בכל אשר ימצא לו, כי 
הוא ראשית אֹנוֹ, לו משפט הבכֹרה" – רומז כמעט במפורש נגד מעשהו של יעקב אבינו 
חַז כמים אל תוֹתַר..."(. איך אפשר להבין  פַּ כֹּחי וראשית אוני...  )בראשית מ"ט, ג: "ראובן בכֹרי אתה, 

את הכרעתו של יעקב, שמשפט הבכורה בתורה נראה סותר אותה?

גם כאן נמצאת התשובה בדיני ח'מורבי )169-168(, שנהגו בארץ מוצא האבות: 

'אם איש בבנו, לעקור אותו )ממעמדו כיורש( יתן פניו... הדיינים את עניינו יחקרו... אם הבן 
חֵטְא כבד שעוקר ירושה נגד אביו נשא – בפעם הראשונה את פניו ישאו )לסלוח לו(; אם 

חֵטְא כבד בפעם השניה ישא – האב את בנו ממעמד היורש יעקור'.95 

יעקב נהג על פי דיני בני נח שנהגו בימיו, גם בנוגע לראובן וגם בנוגע לשמעון ולוי, שלקח 
מהם נחלה. ראובן אמנם התאמץ מאוד למנוע את הריגת יוסף )"אַל תֶחֶטאוּ בילד", בראשית 
)בראשית ל"ז, כב(, אולם הוא זה שאמר להשליך  מ"ב, כב( כדי להצילו ו"להשיבו אל אביו" 

אותו אל הבור. כשם שיהודה שילם מחיר כבד על הצעת המכירה, כך ראובן שילם את 
מחיר הבור, וכך אמר בפירוש עם קריעת בגדיו – "הילד איננו, ואני – אָנָה אני בא" )שם, 
ל(. ראובן התכוון, אמנם, לטובה; ולפיכך גם בעיני התורה וגם בעיני יעקב היה חטאו הכבד 
יותר של ראובן, 'עוקר הירושה', זה שנעשה בכוונה נגד יעקב: "...כי עלית משכבי אביך, 
)בראשית מ"ט, ד(; כישלונו של ראובן ביוסף בהשלכתו אל הבור רק  עָלָה"  יְצוּעי  חִלַלתָ  אז 

חַז כמים". נרמז במילים "פַּ

משפט הבכורה בתורת משה לא נועד לבקר את יעקב אבינו, אלא למנוע סכסוכי ירושה 
תקדים  על  עוד  קובעת שאין לסמוך  פשעים בעבר. התורה  בגלל חקירות של  עתידיים 

ראובן, כי הדין )של בני נח( שנהג בארצות האבות – השתנה בתורת משה.

20( או  )ליפית־אישתר  4-5. נוהג רווח במסופוטמיה היה אימוץ ילדים עזובים – ילד שניצל 
ילד שנעזב בלידה ועדיין מי־הלידה עליו.96 המְאַמצים נחשבו להוריהם של המאומצים. 
שיוכל  כדי  מקצוע  המאומץ  הילד  את  ללמד  אחראי  היה  המאמֵץ   97.)193-185 )ח'מורבי 

להתפרנס, והילד היה חייב לכבד את מאמציו כאב ואם; אך במקרים רבים האימוץ נכשל, 
והילד חיפש את הוריו הטבעיים, והייתה זו זכותו לשוב אליהם. 

קובצי הדינים, עמ' 149-148. 	.95

ח'מורבי 185, קובצי הדינים, עמ' 154-153; מלול מביא שם )הערה 293( את הפסוק ביחזקאל )ט"ז, ד-ו( –  	.96
"... ותֻשלכי אל פני השדה... ביום הֻלדת אֹתך; ואעבֹר עליך ואראך מתבוססת בדמיך, וָאֹמר לך: בדמיך 
חֲיִי..."(. ויש להוסיף: במשל של יחזקאל אסף ה' את ירושלים כתינוקת שנעזבה בלידתה, וגידל אותה 
ח'מורבי  )בדיני  וכפרה באב שגידל אותה  נעוריה  גדלה, שכחה את חסד  היא, כאשר  ואילו   בנאמנות; 

193-192 הוטל עונש חמור בגופו של בן מאומץ אם כפר בהורים המאמצים(.

קובצי הדינים, עמ' 68 ועמ' 155-153. 	.97
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בחוזים שנמצאו בנוּזי )בצפון־מזרח נהר חידקל( מוזכר אימוץ באין ילד טבעי, וחוזה האימוץ 
קובע שהבן המאומץ – יורש יהיה; אם למְאַמֵץ, בן טבעי ייוולד, הבן הטבעי כבכור ייחשב 
ייחשב. חוזה אחר מנוּזי קובע שהבן  )הגדול ממנו( כבן שני  )'פי־שנים יקח'(, והבן המאומץ 

'האֵלים של הבית  המאומץ והבן הטבעי –  שניהם את הירושה בשווה יחלקו, אבל את 
הבן הטבעי יקח'. בכך יקבעו 'אלי הבית' מיהו אדון הבית והרכוש.

מתוך כל אלה מובן היטב מדוע 'בן ביתו' של "אברם" היה אמור לרשת אותו כשהוא היה 
"ערירי", ומובן דברו של אברם לפני ה' )בראשית ט"ו, ב-ג(: 

ן לִי וְאָנֹכִי הוֹלֵךְ עֲרִירִי,  תֶּ "מַה תִּ
ק אֱלִיעֶזֶר...  שֶׂ מֶּ יתִי הוּא דַּ ק בֵּ וּבֶן מֶשֶׁ

יתִי יוֹרֵשׁ אֹתִי;  ה בֶן בֵּ ה זָרַע, וְהִנֵּ הֵן לִי לֹא נָתַתָּ
ךָ זֶה,  ה דְבַר ה' אֵלָיו לֵאמֹר לֹא יִירָשְׁ וְהִנֵּ
ךָ;"  עֶיךָ, הוּא יִירָשֶׁ ר יֵצֵא מִמֵּ י אִם אֲשֶׁ כִּ

המפנה בחיי 'אברם < אברהם' היה ביציאה "מאוּר כשׂדים" )שם, ז( ומנהגיה, אל משפחה 
וארץ שתהיה ירושה רק "לזרעך" )שם, יח(.

מתוך החוזה השני מנוּזי שהזכרנו )כמו גם מדיני אשור התיכונה A 25(,98 ניתן לשפוך אור גם על 
סיפור התרפים, ועל הסיבה שבגללה רחל גנבה אותם מבית אביה,99 ועל מאמציו של לָבָן 
למצאם עד כניעתו )בראשית ל"א, יט, ל-מה(. בכל הפרשה הזאת יש לתרפים תפקיד משפטי 
מובהק: להוכיח למי שייך כל הרכוש הגדול. כך אמר יעקב בפירוש בריבו עם לָבָן: "... מה 
ויוכיחו בין שנינו... לוּלי אלהי אבי אלהי  אַחַי ואחיך,  נגד  כֹּה  מצאת מכל כלי ביתך, שים 

אברהם ופחד יצחק היה לי, כי עתה ריקם שלחתני" )שם, לו-מב(. 

)בגלעד למשל, ועל פי נוהלי ההוכחה  'להוכיח' לשופטים  לָבָן היה זקוק נואשות לתרפים כדי 
בנותיו  כולל את  וכך לקחת את הכול בחזרה אליו,  רכושו,  גנב את  הנהוגים שם( שיעקב 

בנֹתי,  "הבנות  הברית:  ובקשת  הוויתור  לפני  בפירוש  לבן  השמיע  השקפתו  את  ובניהן. 

על החוזה מנוּזי, ראו לעיל הערה 95; קובצי הדינים, דיני אשור התיכונה, עמ' 193.  	.98

רש"י ניסה לפתור את הקושי בפרשו )בראשית ל"א, יט(: "להפריש את אביה מעבודת אלילים נתכוונה",  	.99
רבנו חננאל הסביר שאם אפשר  לו חדשים.  יעשה  כי מן הסתם רחל הבינה שאביה  זה קשה,  אבל 
לגנוב אותם, תרד מעלתם בעיני לבן; אבל החיפוש הנואש של לבן מעיד את ההפך. רמב"ן סבר שהם 

רק קסמים, ולא כולם היו נעבדים, כי איך יימצאו תרפים "בבית אדונינו דוד". 
ראו מאמרו של מ' גרינברג )JBL 86 (1962), pp. 239-248(, שעל פי דרכו הרחיק כל קשר בין הסיפור  	

במקרא לבין החוזים והדינים ממסופוטמיה. 
אך בשונה מטענותיהם, הקשרו של הפרק מראה בבירור את המשמעות המשפטית המובהקת של  	
התרפים, כי כולו עוסק בשאלת מעמדו של יעקב ולמי שייך כל רכושו. צדקו אפוא חוקרי 'אסכולת 
נוּזי' בהסבירם את התרפים לאור החוזה מנוּזי; כך גם הִתאמתוּ דברי רמב"ן בתחילת פירושו, שלא כל 

התרפים היו נעבדים.
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נַי, והצאן צאני, וכל אשר אתה ראֹה לי הוא" )שם, מג(. רצונו היה לשלוח את יעקב  והבנים בָּ
"ריקם", כפי שהגיע אליו, ממש כדינו של עבד שאדוניו נתן לו אישה, ובצאתו לחופשי, 

היא וילדיה יישארו לאדון והעבד "יֵצֵא בגפו" )שמות כ"א, ד(.

רחל, שהכירה היטב את מחשבתו של אביה ואת נוהלי הדין בארץ מוצא האבות, גנבה 
את התרפים כדי למנוע מאביה כל אפשרות משפטית 'להוכיח' שהכל שייך לו; הלוא כך 
אמרו רחל ולאה ליעקב בשדה: "העוד לנו חלק ונחלה בבית אבינו? הלוא נכריות נחשבנו 
לו כי מכרנו, ויאכל גם אָכוֹל את כספנו! כי כל העֹשר אשר הציל אלהים מאבינו, לנו הוא 
ולבנינו..." )בראשית ל"א, יד-טז(. המשמעות היחידה של התרפים בסיפור היא מעמדו של 
המחזיק בהם בתור אדון המשפחה, ומשקלם בדיני ה'הוכחה'; רחל לא התכוונה להשתמש 

בהם, אלא למנוע מאביה לעשות כן בתור הוכחה משפטית נגדם.

בעלוּת  כחותמות  כאלה  תרפים  היו  יג-טז(  י"ט,  )שמואל-א  ומיכל  דוד  בבית  גם  לדעתי, 
משפטית, ומיכל השתמשה בהם להצלת דוד בשעת צרה; ומי שסוגד לצלמים כאלה, לא 

יעז להשתמש בהם דרך ביזיון.

6. שני סעיפים מדיני אשור התיכונה )לוח A 41-40(100 שופכים אור על כיסוי פני אישה כדי 
להעיד על מעמדה בתור אשת איש או בתור 'בעולת בעל': 

תתכסינה[;  בצ]עיף  יהיו[...  לא  ]גלויים  ראשיהן  תצאנה,  לרחוב  אשר  נשואות...  'נשים 
בעל,  בעולת  קדֵשה  תהיה;  בצעיף  כסויה   – תלך  גבִרתהּ  עם  ברחוב  אשר  פילגש 
ברחוב – כסויה בצעיף תהיה; ואשר אינה בעולת בעל, ברחוב – ראשה גלוי יהיה, 
בצעיף לא תתכסה! זונה – בצעיף לא תתכסה! ראשה גלוי יהיה!... שפחות – בצעיף 

לא תתכסינה!'.101

בסעיף הבא )41( מתוארת פילגש שהפכה לאשת איש: 'אם איש את פילגשו ירצה לכסות – 
6-5 מרעיו יושיב, ובצעיף לפניהם יכסנה, )ו(כה יאמר: 'אשתי היא' – אשתו היא'. 

גם בדיני החתים בדין ניאוף )198(, כשנתפס אדם עם אישה נשואה, אזי 'אם האיש )=הבעל( 
יאמר 'אשתי לא תמות' – בצעיף את ראשה יכסה'; כלומר, הוא חייב לחדש את מעמדה 

בתור אישה נשואה.

)כ', טז( אנו מוצאים טקס כזה בדיוק שערך אבימלך לשרה אחרי  והנה, בספר בראשית 
חלום הלילה, חלום שנאמר לו בו מפי אלוהים "הנך מת על האשה אשר לקחת, והִוא בעֻלַת 
ג-ז(. כאשר אבימלך  )שם,  וֶחיֵה..."  ויתפלל בעדךָ  נביא הוא,  כי  הָשֵב אשת האיש  בעל... 
סוּת  השיב את שרה לאברהם, הוא אמר לה: "הנה נתתי אלף כסף לאחיךְ – הנה הוא לָך כְּ

עֵינַיִם לכל אשר אִתָךְ, ואת כֹּל, וְנֹכָחַת" )שם, טז(.102

קובצי הדינים, עמ' 200-199; כיסוי הצעיף בדיני החִתים, עמ' 256. 	.100

בהמשך מפורטים עונשים כבדים לזונה ולשפחה אם כיסו את ראשן ברחוב, וגם למי שידע זאת ולא  	.101
מנע את ההתחזות.

את פירוש הפסוק הזה למדתי מאמי, ד"ר שושנה בן־נון ז"ל, כשהתחלתי לקרוא בעזרתה תעודות מן  	.102
המזרח הקדום.
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סוּת עֵינַיִם";  הפסוק מובן בהחלט לאור הנוהג המכבד אישה נשואה בכיסוי ראש ואף ב"כְּ
הנוכחים,  כל  לעיני  מכובדת  איש  אשת  בתור  שרה  את  מחדש  להגדיר  ביקש  אבימלך 
וערך טקס לחידוש נישואיהם של שרה ואברהם. בטקס יכסה אברהם את שרה בפומבי, 
והיא תהיה 'נוֹכָחַת' לעיני 'כֹּל' – כלומר, כל העדים לטקס יוכיחו את נישואיה המחודשים 

ויפרסמו אותם. כך לא יעז עוד איש לפגוע בשרה בארץ גרר.

הצעיף,  "וַתִקַח   – לאישה  לו  מיועדת  שהיא  והבינה  יצחק  את  פגשה  כאשר  רבקה,  גם 
)בראשית כ"ד, סה(.103 רק סיפורה של תמר האלמנה לא מתאים לעניין זה, שהרי  ס"  וַתִתכָּ
היא התחפשה לקדֵשה "בפתח עינים על דרך תמנתה", ויהודה חשב אותה לזונה דווקא 
)בראשית ל"ח, יד-טו(. אפשר שבין הכנענים נהגו שונה מבארצות מוצא  תה פניה"   כִסְּ "כי 
]אף[ כי כסתה  ייתכן שפירוש הפסוק הוא "ויחשבה לזונה,  האבות ובארץ גרר; לחלופין 

פניה", ותמר עשתה זאת כמובן כדי שלא יכיר אותה.

לגנב,  לבין ספר בראשית נמצא בדין מוות  דיני המזרח הקדום  בין  ביותר  7. קשר בולט 
במיוחד במי שגנב ממקדש או מבית מלך, דין שאין כמותו בתורת משה. יעקב אמר ללָבָן: 
)בראשית ל"א, לב(; בני יעקב אמרו לאיש "אשר  יִחיֶה"  "עם אשר תִמצא את אלֹהיך – לא 
על בית יוסף", שרדף אחריהם כדי למצוא את הגביע: "אשר יִמָצֵא אִתוֹ מֵעבדיך – וָמת" 
]את[ רכוש האלים או הארמון  'אם איש  )6( כתוב:  ח'מוּרַבּי  בדיני  )בראשית מ"ד, ט(. אכן, 

יגנוב – האיש ההוא יומת'. מכאן ברור שדיני המזרח הקדום )='דיני בני נח', בלשון חז"ל( נהגו 
בעולמם ובחייהם של האבות. 

סיכום ומסקנות

זו כדינים של בני נח  דיני מסופוטמיה נהגו בארץ מוצא האבות, והאבות קיבלו מסורת 
זו נוספו חוקים רבים התלויים בברית האבות  ונהגו לפיה בארץ כנען.104 על גבי מסורת 
צדקה  לעשות  ה'  "דרך  על  ובשמירה  לג(,  ל"ב,  הנשה,  גיד  יד;  ל"ד,  י"ז;  בראשית  מילה,  )ברית 

ומשפט" )בראשית י"ח, יט(.

ניתנים להבנה רק על פי דיני המזרח  מעשים רבים המתוארים בהרחבה בספר בראשית 
ומדויקת,  חזקה  היא  הקדום  המזרח  דיני  לבין  האבות  סיפורי  בין  ההתאמה  הקדום. 
ולעומתה ההקבלות בין דיני המזרח הקדום ובין משפטי התורה )בפרשת משפטים ובכלל( הן 

חלקיות, וההבדלים ביניהם רבים ועמוקים.

מכאן עולה כי דיני המזרח הקדום עברו אל בני ישראל במסורת האבות, והם היו מצע 

החתן  את  מובילים  המעמד  ובפתיחת  יהודית,  לחתונה  באים  אנו  כאשר  להתרגש  שלא  אפשר  אי  	.103
לכסות את פני כלתו המיועדת לעיני כל הנוכחים, העדים לשינוי מעמדה, ממש כמו שרה אמנו בארץ 

גרר, וכמנהג האבות! 

חרס שנמצא לאחרונה בחפירות תל חצור מוכיח שדינים דומים לדיני מסופוטמיה נהגו במקביל בארץ  	.104
כנען, ראו תמונה להלן עמ' 260.
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משפטי קדום וידוע. עליהם נוספו בשלב מוקדם חוקי האבות המיוחדים ומצוות שהם ציוו 
לבניהם. בכל מקום שאנו מוצאים הקבלה בין דינים מן המזרח הקדום למשפטי התורה 
במסורת  כלולים  היו  שהם  להניח  יכולים  אנו  במחתרת(,  שבא  ובגנב  שור  שהמית  בשור  )כמו 

האבות, וכך הדבר גם בדיני שומרים וטרפה, שאנו מוצאים אצל יעקב.105 לעומת זאת, 
ההבדלים הגדולים )כמו כפיפותו של המשפט המותנה אל המשפט המוחלט, או השוויון בין האזרח 
והגֵר( הם עיקריה של תורת משה. יש להניח, אמנם, שכבר אצל האבות חלו שינויים אחדים 

בעקרונות החוקים; אך ההבדלים העמוקים ביותר בין התורה ובין הדינים הקדומים באים 
לידי ביטוי בייחודם של המשפטים שניתנו למשה לשים לפני השופטים ולפני בני ישראל. 
המשפטים 'הושמו' לפניהם כדי שיסכימו לקבל אותם כחלק בלתי נפרד מהברית, אחרי 

שכבר יצאו מכלל בני נח והפכו "ממלכת כהנים וגוי קדוש" )שמות י"ט, ו( לפני ה'.

על קשרים בין פרשת משפטים לבין משפטי האבות, ראו לעיל עמ' 33 ואילך בתחילת משפטים, בפרק  	.105
'לפניהם – לפני מי?'.
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 פתיחת דיני ח'מורבי בכתב יתדות, בתעתיק אכדי ובתרגום לעברית, 
מתוך: י"ל לנדא, "חמורבי", אנציקלופדית אוצר ישראל )עורך: י"ד אייזנשטיין(, 

ד, ניו־יורק 1910, עמ' 294. 

 מצבת ח'מורבי, הדינים חקוקים מתחת להדום הרגליים 
של כיסא המלכות.

התמונה לקוחה מתוך ויקיפדיה תחת רישיון לשימוש חופשי.

קטע מקובץ דינים מהתקופה הכנענית התיכונה 
2ב', שנמצא בתל חצור, עדות על דיני המזרח 

הקדום שהיו ידועים ונהוגים בארץ כנען בתקופת 
האבות.

התמונה והתעתיק לקוחים מתוך ספרו של פרופ' 
אמנון בן תור: חצור - מטרופולין כנענית ועיר 

ישראלית, ירושלים 2015, עמ' 64. 
את שבר החוק צילם גבי לרון מהמכון 

לארכיאולוגיה של האוניברסיטה העברית. החפץ 
נמצא בחפירות קרן זלץ בחצור לזכר יגאל ידין. 

תודה לפרופ' אמנון בן תור ולחברה לחקירת 
ארץ־ישראל ועתיקותיה על הרשות להשתמש 

בתמונה ובתעתיק.
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 ויכוח על עונשי מיתה בימי בית שני
'צדוקים' מול 'פרושים'

עדות המשנה

 "ארבע מיתות נמסרו לבית דין: סקילה, שרפה, הרג וחנק...	
 אלו הן הנסקלין... )המשנה מונה 18(;	
 אלו הן הנשרפין... )המשנה מונה 10(;	

 אלו הן הנהרגין... )המשנה מונה 2(;	
אלו הן הנחנקין... )המשנה מונה 7("106

)משנה סנהדרין פרק ז'; פרק ט'; פרק י"א( 		

רשימות אלה כוללות בדיוק את כל מי שנתחייב מיתה בתורה במפורש, בלשון של מיתת 
בית דין )בעיקר "מות יומת" ומה שנוסף לו בחלק מהמקרים, כגון "דמיו בו" ועוד(. אין כלול בהן מי 
ששורו המית, שעליו נכתב רק "יומת" )שמות כ"א, כט-ל(, שהרי נתבאר בו בסמוך: "אם כֹפֶר 

יושת עליו, ונתן פדיֹן נפשו...".107

חייבי כרת וערירי )למשל: ויקרא כ', יז-כא( אינם כלולים ברשימות אלה. מסיבה זו לא מופיע 
גם מקרהו של זר שנכנס למקדש, שנאמר עליו "והזר הקרב יומת" )במדבר א', נא; ג', י, לח; 
י"ח, ז(, ונקבעה ההלכה שמדובר שם במיתה בידי שמים )כמו מותם של נדב ואביהוא(108 ולא 

בידי אדם.

ד"ר אהרן שמש109 הוסיף הדגשה חשובה במיוחד: אין ברשימות המשנה שום הוספה של 
עבריינים שלא נתפרשה הוצאתם להורג בתורה. חכמי המשנה נמנעו במכוון מלהוסיף 
ייתכן שזהו חידושה העיקרי של המשנה בסנהדרין,  חייבי מיתות בית דין, גם לא אחד. 

מלבד דיני העדים והחקירה.

דיני מיתה נוספים במגילות מקומראן

לעומת זאת, בחיבורים שנמצאו בקומראן – אשר נטו מדרך ההלכה של חכמי ירושלים 
בתקופה החשמונאית – נמצאו הוספות רבות לרשימות חייבי המיתות, על פי מדרשים 

ולפי ספירת הרמב"ם נידונין בחנק 6, וביחד 36 הרוגי בית דין )כי הזוממים כלולים בדין שזממו(. ראו רמב"ם  	.106
הל' סנהדרין, ט"ו, י-יג.

ראו רמב"ן בפירושו לפסוק, שמות כ"א, כט; ראו ביאור לשיטתו בעמ' 149-146. 	.107

 ,)161 437(; וראו ספרֵי במדבר קכה )מהדורת הורוויץ עמ'  תוספתא סנהדרין, י"ד, טז )מהדורת צוקרמנדל, עמ'  	.108
וראו א' שמש )להלן הערה 108(, תרביץ ע, עמ' 25.

במאמרו "'אלו הן הנדונים למיתה': משנת סנהדרין וספר גזרות של הצדוקים", תרביץ ע )תשס"א(, עמ'  	.109
33-17; ובספרו )עם כנה ורמן( לגלות נסתרות, ירושלים תשע"א.
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לגויים,111 שופט שלקח שוחד  ומלשינים  בוגדים  מרחיבים. במגילת המקדש110 הוסיפו 
והטה משפט צדק,112 וכנראה גם את מחללי המקדש – מי שאינו כוהן ונכנס אל הקודש, 
וכן כוהן שנכנס אל הקודש בלי בגדי כהונה או שנכנס שלא כדין )דוגמת נדב ואביהוא(; כלומר 
וכל מקרה  ז(,  י"ח,  לח;  י,  ג',  נא;  א',  )במדבר  יומת"  "והזר הקרב  כל מי שנאמר עליו בתורה 
שנאמר בו שהכוהנים ייזהרו בבואם אל הקודש "ולא ימֻתו / ולא ימות" )שמות ל', כא; ויקרא 
י', ו, ט; ט"ז, ב; במדבר ד', טו, כ; י"ח, ג(. על פי מגילת המקדש, כל אלה אין מיתתם בידי שמים 

)כמו בהלכת חז"ל( אלא בידי אדם; כלומר – בבית דין.113

ספר היובלים114 הוסיף לרשימה את המשיא את בתו או אחותו לגויים:

"לכל איש אשר מזרע הגויים, מות ימות ובאבן ירגמֻהוּ, כי עשה חטא ונבלה בישראל, 
ואת האישה ישרפו באש כי טִמאה את שם בית אביה ונכרתה מישראל... ואין לחֹק 

הזה קץ הימים, ואין סליחה ואין כל כפרה... כי מזרעו נתן למֹלֶך...".115

זהו מדרש מרחיב לפרשת דינה בשכם, שמוסיף חיובי מיתה לדורות, וזאת לשם מאבק 
חריף בהתבוללות. כדי לתת לכך בסיס מן התורה, הוא מוסיף הסבר מרחיב גם לאיסור 
הפולחן  לתועבת  רק  נוגע  חז"ל  שבהלכת   – א-ה(  כ',  )ויקרא  למולך'  מזרעו  'לתת  החמור 

עם  התורה  מן  פרשיות  של  כתוב  סיכום  ובה  החשמונאית,  התקופה  מן  בקומראן  שנמצאה  מגילה  	.110
הוספות ושינויים רבים, כולן כתובות מפי ה', כולל פרשיות רבות מספר דברים שהותאמו ללשון צו 
ה' )במקום דברי משה(. המגילה מרחיבה בתיאור המקדש וכליו, מחמירה מאוד בטהרת 'עיר המקדש', 
מוסיפה על ספירת העומר גם ספירת תירוש וספירת יצהר, מאחדת הלכות מספר דברים עם הלכות 
מספר ויקרא, ומחמירה בהלכות רבות הרבה יותר מהלכת חז"ל; וכל זאת מלבד עצם הרעיון לכתוב 

מעין 'ספר תורה שני', רעיון שחז"ל התנגדו לו בחריפות.
קימרון,  א'  ובמהדורת  תשל"ז;  ירושלים  הספר,  היכל  כרכים(,   3( ידין  י'  במהדורת  פורסמה  המגילה  	

מגילות מדבר יהודה – החיבורים העבריים, כרך א', עמ' 207-137.

זאת   .)203 204-203; מהדורת קימרון, עמ'  ב', עמ'  כרך  ידין,  )מהדורת   13-7 מגילת המקדש, עמוד סד, שורות  	.111
פרשנות ייחודית לאיסור הלנת תלוי )דברים כ"א, כב-כג(, שהוצא להורג ונתלה. על פי פרשנות זו, אין 
מדובר בחייבי מיתה הידועים בתורה, אלא ב'איש רכיל' )=מרגל( שבגד בעמו ומסר את בני עמו 'לגוי 

נכר', או שברח 'אל תוך הגואים' ומשם קילל את עמו. 

190(. זאת  ידין, כרך ב', עמ' 162-161; מהדורת קימרון, עמ'  )מהדורת  מגילת המקדש, עמוד נא, שורות 18-16  	.112
הוספה על פרשיית "שֹפטים ושֹטרים" )דברים ט"ז, יח-כ(, שבה נזכרו איסורי שוחד והטיית משפט.

"גם המה יומתו", מגילת המקדש, עמוד לה )מהדורת ידין, כרך ב', עמ' 105; מהדורת קימרון, עמ' 174(. וראו גם  	.113
ברית דמשק קטע 6ב )מהדורת קימרון, החיבורים העבריים, כרך א' עמ' 30( על יולדת, שלא תבוא אל המקדש 

"עד מלאת ימי טהרהּ" )ויקרא י"ב, ד(, והמגילה מוסיפה: "]כי מ[שפט מות הו]א[".

מדרש כיתתי רדיקלי מהתקופה הקרובה לימי החשמונאים, אשר בנוי כמדרש מרחיב לספר בראשית,  	.114
וקובע תאריכי שמיטות ויובלות מבראשית; הוא מכניס את חוקי התורה לפרשיות אדם, נח והאבות; 
הוא דוחה כליל את לוח החודשים הירחי שבתורה ובהלכות חז"ל; והוא קובע את כל המועדים לפי 
364 יום בשנה. יש לציין שהספר המלא לא שרד בעברית ורק קטעים אחדים ממנו  לוח 'אידיאלי' בן 
פי הגעז(. לפיכך לא ברור אם ההרחבה  )על  והנוסח המצוטט הוא שיחזור מתורגם  נמצאו בקומראן. 

לביטוי "כי נבלה עשה בישראל" )בנוגע לדינה(, היא מקורית או הרחבה של המתרגם.

היובלים פרק ל, ז-יא )מהדורת כהנא, הספרים החיצונים כרך א', עמ' רפ(. 	.115
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האלילי116 – והוא החומרה שבנישואי התערובת.117 הכיתות בימי בית שני הדגישו מאוד 
את האיסור הזה.

גם כאשר אפשר היה לבסס על הכתוב בתורה מדרש מתקבל על הדעת ועל הלב )מניעת 
חילול הקודש; טהרת האומה( ולהוסיף על חייבי מיתות בית דין, סירבו לכך חכמי ירושלים 

'פרושים'(; בכך צמצמו הם מאוד את היקף חייבי המיתה,  )המכונים  בתקופה החשמונאית 
מה גם שחלק מן העבֵרות )כמו פולחן המולך( כבר לא היו שכיחות אז.

מכאן תובן היטב גם המחלוקת בין 'פרושים' ל'צדוקים', על פי הביאור למגילת תענית.

הויכוח לפי מגילת תענית118 – ספר הגזרות

"בארבעה בתמוז עדא ספר גזרתא"119 )=הוסר ספר הגזרות(.

הביאור )=הסְכוֹליוֹן( למועד זה )על פי כתב יד פארמה( פירש כך:

גזירות: אלו שהן נשרפין, אלו שהן  "מפני שכך כתו)ב( ומונח להם לצדוקים120 ספר 
חייב  וזה  סקילה,  חייב  שזה  'מנין  להם:  אומר  שהוא  ומי  נחנקין,  שהן  אלו  נהרגין, 
גזירות.  יודעין להביא ראיה מן התורה, אלא שכתו)ב( ומונח להם ספר  שרפה?' אין 

יום שבטלוהו – עשאוהו יום טוב".

החוקר היחיד שהצליח להסביר עדות זו בלי שתישארנה שאלות ותהיות הוא אהרן שמש, 
שדבריו כבר הוזכרו לעיל: הצדוקים הוסיפו עבריינים רבים לרשימות חייבי המיתה, על 

המשנה )מגילה פרק ד', ט( קובעת שהאומר )בתרגום התורה( "ומזרעך לא תתן להעביר למֹלך" )ויקרא י"ח,  	.116
כא( – 'לא תתן לאעברה בארמיותא' )=באישה נכרית(, "משתקין אותו בנזיפה"; אמנם הגמרא )מגילה כה 

108(, תרביץ ע,  ע"א( מביאה 'תנא דבי ישמעאל' שקרוב לפירוש הדחוי הזה, וראו א' שמש )לעיל הערה 

עמ' 28-27. 

אווירת המאבק של עזרא ונחמיה נגד נישואי התערובת יכולה להסביר מהיכן צמחה פרשנות היובלים;  	.117
ראו עזרא ט'-י'; נחמיה ט', א-ב; י', לא; י"ג, א-ח, כג-ל.

מגילת תענית נכתבה בחוגי החכמים )'הפרושים'( ככל הנראה בשלהי תקופת בית שני, והיא סיכמה את  	.118
)מניסן עד אדר(. המועדים נוסחו בארמית,  האסורים בהספד ובתענית על פי חודשי השנה  כל הימים 
)=הסְכוֹליוֹן( נכתב בעברית של ימי המשנה. לביאור יש בידינו שתי מסורות שונות, והן  ואילו הביאור 
נשמרו בשני כתבי יד )פארמה, ואוקספורד, פ וא(; הנוסח המצוי בתלמוד צירף את שתי המסורות לנוסח 
אחד )שיש בתוכו סתירות רבות(. מגילת תענית פורסמה מחדש במהדורה מפוארת )ירושלים תשס"ד( בידי 

פרופ' ורד נֹעם, בסדרת הספרים 'בין מקרא למשנה' בהוצאת יד בן צבי.

מגילת תענית, מהדורת נֹעם, עמ' 45, 79-77, והסבר נרחב בעמ' 216-206. בנוסח הסכוליון חסר פירוט:  	.119
"הנסקלין".

קבוצה  בתור   )282 עמ'  שליט  מהדורת  יח,  ספר  היהודים  )קדמוניות  מתתיהו  בן  יוסף  תיאר  'הצדוקים'  'את  	.120
מובהקת של אצולת כוהנים ושופטים בירושלים החשמונאית. קל להבין את השפעת הצדוקים על 

מיתה  בעונשי  ראו  הם  זה –  בנושא  דווקא  ע"א(  סו  קידושין  ע"א;  כט  ברכות  )ראו  החשמונאים  המלכים 
שבתורה ובהרחבות הכיתתיות בתחום זה כלים חזקים וטובים לשליטה אפקטיבית של בית המלוכה 

החשמונאי בממלכה ובארץ.
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לגויים,  )בגידה בעם ומלשינות  פי הגיון החומרה של המעשים  ועל  שלהם  פי דרכי המדרש 
גויים, קבלת שוחד והטיית משפט, חילול המקדש(. אך הם לא יכלו להביא ראיה מן  חתונות עם 

התורה, על פי כללי הראיות המחמירים והמצמצמים של החכמים 'הפרושים' שכל אלה 
חייבים מיתה בבית דין; לחכמים היה די בספק גרידא כדי לפרש, למשל, שלשון "יומת" 
בזר הקרב אל הקודש – כוונתה למיתה בידי שמים, ולמנוע בכך הוספה על רשימת חייבי 

המיתה בבית הדין.

ככל  מצומצמות  הן  במשנה  והנחנקין  הנהרגין  והנשרפין,  הנסקלין  שרשימות  מתברר 
האפשר, ובאו למנוע את כל ההוספות שהיו ברשימות 'הצדוקים' באותן הכותרות. מגמה 
זו משתלבת היטב עם מגמת המשנה בפרקים ד' וה' בסנהדרין, להחמיר ולהקפיד מאוד 
בחקירות העדים ובבדיקות )"ודרשת וחקרת ושאלת היטב", דברים י"ג, טו; "ודרשת היטב", י"ז, ד(, 

כפי שיוסבר להלן. 

בהקבלה לכך, עדות הביאור למגילת תענית )כ"י פ( משתלבת במלואה עם זו של יוסף בן 
מתתיהו.

עדותו של יוסף בן מתתיהו121

קנאת  עליו  עוררה  החשמונאי(  שמעון  של  בנו  )=יוחנן,  הורקנוס  של  הצלחתו  "אולם 
היהודים, ובעיקר רגזו עליו הפרושים, כת אחת של היהודים... וכל כך גדול כוחם של 
אלה )=הפרושים( אצל ההמון, שאפילו אומרים דבר נגד המלך וגם נגד הכוהן הגדול – 
מיד מאמינים להם. גם הורקנוס היה תלמידם )=של הפרושים( והיה אהוב עליהם מאד, 
]ופעם אחת[ קרא אותם למשתה וקיבלם בסבר פנים יפות, וכשראה אותם בשמחתם 

הרבה פתח ואמר להם שיודעים הם שהוא רוצה להיות צדיק ולעשות כל מה שעלול 
והוא ביקש  ]אלה[;  ובעיניהם, שכן הפרושים הוגים דעות  לתת חינו בעיני א־לוהים 
מהם שאם הם רואים אותו שוגה וסר מדרך הישר, ישיבוהו אליו ויחזירוהו למוטב; 
והורקנוס שמח על  בו כל המידות הטובות,  )=חכמי הפרושים( העידו עליו שיש  והם 

תשבחותיהם.

'כיוון  לריב:  ושמח  מטבעו  רע  איש  שמו,  אלעזר  המסובים,  מן  אחד  נענה  והנה 
שביקשת לדעת את האמת ורצונך להיות צדיק, הנח את הכהונה הגדולה, והסתפק 
הכהונה  את  יניח  שבעטיו  לטעם  הורקנוס  וכששאל  העם';  מושל  שאתה  בכך 
הגדולה, אמר לו: 'מפני ששמענו מפי הזקנים, שאמך היתה שבויה בימי מלכותו של 
אנטיוכוס ]שגזר נגד היהודים, וחילל את המקדש[...'; שקר היה הדבר, והורקנוס כעס, וגם 

כל הפרושים התרעמו מאד. 

ההיסטוריון היהודי )השנוי במחלוקת( של מרד החורבן )תולדות מלחמת היהודים נגד הרומאים( ושל ימי בית  	.121
שני )קדמוניות היהודים( מעיד על עצמו )בחיבורו חיי יוסף, פרק ב'( שאחרי היכרות נעורים עם האיסיים חזר 

לירושלים, והתקרב אל החכמים הקרויים 'פרושים'.
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מידידיו  יונתן,  ושמו   – הפרושים  דרך  כנגד  היא  שדרכם   – הצדוקים  מכת  ואחד 
]לו[ שאלעזר חירף אותו על דעתם המוסכמת  המקורבים ביותר של הורקנוס, אמר 
של כל הפרושים, ודבר זה יתברר לו אם ישאל אותם לאיזה עונש ראוי אלעזר על 
שיש  להם  נראה  לא  שכן  ולמאסר,  למלקות  ראוי  שהוא  הפרושים  אמרו  דבריו... 
לענוש עונש מוות על חירוף )=של שליט בשר ודם(, ובפרט שהפרושים מטבעם מקילים 
בעונשים; קצף הורקנוס מאד על כך... ויונתן בייחוד הפיח את רוגזו... עד... שהתחבר 
עם כת הצדוקים ועזב את כת הפרושים, וביטל את ההלכות שהללו קבעו לעם, וענש 
הצדוקים  והיו  ולבניו...  לו  העם  בקרב  שנאה  נולדה  מכאן  אותן;  שקיימו  אלה  את 
נאמנים רק על העשירים, ואילו לפרושים היה העם לבעל ברית..." )קדמוניות היהודים 

ספר יג 296-288(.

)בבלי קידושין סו ע"א(, פרט לעובדה שהבבלי  סיפור זה תואם בדיוק את הסיפור בתלמוד 
מייחס את הסיפור לינאי,122 בנו של יוחנן:

"מעשה בינאי המלך שהלך לכוחלית שבמדבר וכיבש שם ששים כרכים, ובחזרתו 
היה שמח שמחה גדולה, וקרא לכל חכמי ישראל. אמר להם: אבותינו היו אוכלים 
מלוחים בזמן שהיו עסוקים בבנין בית המקדש, אף אנו נאכל מלוחים, זכר לאבותינו. 
והעלו מלוחים על שולחנות של זהב ואכלו. והיה שם אחד איש לץ לב רע ובליעל 
ואלעזר בן פועירה שמו. ויאמר אלעזר בן פועירה לינאי המלך: ינאי המלך, לבם של 
פרושים עליך. ומה אעשה? הקם להם בציץ שבין עיניך. הקים להם בציץ שבין עיניו. 
היה שם זקן אחד ויהודה בן גדידיה שמו. ויאמר יהודה בן גדידיה לינאי המלך ינאי: 
המלך רב לך כתר מלכות הנח כתר כהונה לזרעו של אהרן. שהיו אומרים אמו נשבית 
בן  ויאמר אלעזר  ישראל בזעם.  ויבדלו חכמי  נמצא.  ולא  ויבוקש הדבר  במודיעים. 
פועירה לינאי המלך: ינאי המלך, הדיוט שבישראל כך הוא דינו, ואתה מלך וכהן גדול 
כך הוא דינך. ומה אעשה? אם אתה שומע לעצתי רומסם. ותורה מה תהא עליה? הרי 
כרוכה ומונחת בקרן זוית כל הרוצה ללמוד יבוא וילמוד. אמר רב נחמן בר יצחק: מיד 
נזרקה בו אפיקורסות, דהוה ליה למימר תינח תורה שבכתב, תורה שבעל פה מאי? 
ויהרגו כל חכמי ישראל, והיה העולם  ידי אלעזר בן פועירה,  מיד, ותוצץ הרעה על 

משתומם, עד שבא שמעון בן שטח והחזיר את התורה ליושנה".

בעונשים,  מאוד  מקלים  היו  שחז"ל  והתלמוד  המשנה  לעדות  לחלוטין  מתאים  הסיפור 
ככל  שרצו  חשמונאי,  בית  מלכי  עם  חמורה  התנגשות  כדי  עד  מוות  מעונש  והסתייגו 

הנראה להיתלות בחוקי התורה לשם הטלת מורא שלטונם.

הגמרא מביאה מחלוקת בין אביי לרבא על אודות יוחנן וינאי: "יוחנן כהן גדול שימש בכהונה גדולה  	.122
שמונים שנה, ולבסוף נעשה צדוקי. אמר אביי: הוא ינאי הוא יוחנן. רבא אמר: ינאי לחוד, ויוחנן לחוד; 
ינאי רשע מעיקרו, ויוחנן צדיק מעיקרו" )ברכות כט ע"א(; והנה הסיפור בקידושין )סו ע"א( על ינאי מובא 
מפי אביי, ויש מקום להשערה שרבא קיבל את הסיפור בנוסח של יוסף בן מתתיהו, כלומר על יוחנן 

כוהן גדול.
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דיני מיתה - ויכוח )גם( בין החכמים

עדות המשנה והתלמוד

)=שבע שנים( נקראת חובלנית; רבי אלעזר בן עזריה  "סנהדרין ההורגת אחד בשבוע 
אומר: אחד לשבעים שנה.

רבן  מעולם;  אדם  נהרג  לא  בסנהדרין,  היינו  אילו  אומרים:  עקיבא  ורבי  טרפון  רבי 
שמעון בן גמליאל אומר: אף הם מרבים שופכי דמים בישראל" )משנה מכות סוף פרק א'(.

סוגיית הגמרא שואלת אם לדעת ר"א בן עזריה גם סנהדרין המוציאה להורג אחד לשבעים 
שנה נקראת חובלנית, או שזו 'דרך העולם', ונשארת ב'תיקו'.

ורבי עקיבא מונעים כל הוצאה להורג  ועוד שאלה שואלת הסוגיה: איך היו רבי טרפון 
יכולים להעיד  ניאוף? והתשובה היא שהיו שואלים את העדים האם הם  על רצח או על 
שלנרצח לא היה נקב במקום הדקירה עוד לפני כן; ובמקרה של ניאוף – האם הם יכולים 
להעיד שהם ראו "כמכחול בשפופרת"; ברור בסוגיה שעדות ישירה כזאת איננה אפשרית 
כלל. פירוש הדבר הוא ביטול למעשה של עונש המוות שנזכר כל כך הרבה בתורה שבכתב, 
או לפחות הפיכתו לנדיר מאוד. אולם לדעת רבן שמעון בן גמליאל, הפחד מעונש מוות 
רצח חייב להישאר בתודעת הפושעים, אחרת ירבו מאוד שופכי הדמים, חס ושלום.  על 

מתוך נקודת המוצא הזו נעיין בדברי חכמים שבמסכת סנהדרין:

"דיני ממונות בשלושה ]דיינים[... דיני נפשות בעשרים ושלושה... הטייתך לטובה על 
פי ]רוב של[ אחד; הטייתך לרעה )=לחיוב מיתה רק( על פי ]רוב של[ שנים..." )משנה סנהדרין 

פרקים א' וד'(.

ואין  לזכות,  – פותחים  נפשות  דיני  בין לחובה;  לזכות  בין  – פותחים  "דיני ממונות 
פותחים לחובה...

דיני  לחובה;  בין  לזכות  בין  חדשות[  ראיות  נמצאו  אם  ]לדין,  מחזירים   – ממונות  דיני 
נפשות – מחזירים לזכות, ואין מחזירים לחובה.

דיני  וחובה;  זכות  מלמדים  הוסמכו[  לא  שעוד  תלמידים  ]אפילו  הכול   – ממונות  דיני 
נפשות – הכל מלמדים זכות, ואין הכל מלמדים חובה ]רק המוסמכים[.

לטובה(,  הנאשם  על  דעתו  את  לשנות  )=יכול  זכות  מלמד  חובה,  המלמד   – ממונות  דיני 
]חוזר ו[מלמד זכות;  ]חוזר ו[מלמד חובה; דיני נפשות – המלמד חובה  והמלמד זכות 
אבל המלמד זכות אינו יכול לחזור וללמד חובה" )משנה סנהדרין פרק ד', ובגמרא דף לב 

ע"א(.

"כיצד מאיימים את העדים על עדי נפשות? היו מכניסים אותם ומאיימים עליהם: 
נאמן? שמא  ומפי אדם  ומשמועה, עד מפי עד  נפשות[ מאומד  ]עדות  שמא תאמרו 
יודעים שלא כדיני  יודעים שסופנו לבדוק אתכם בדרישה ובחקירה? הוו  אי)ן( אתם 
נפשות  דיני  ]ואילו[  לו,  ומתכפר  ממון  נותן  אדם  ממונות  דיני  נפשות;  דיני  ממונות 
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דף  ובגמרא  ד',  פרק  סנהדרין  )משנה  העולם..."  סוף  עד  בו  תלויים  זַרעוֹתיו  ודם   דמו 
לז ע"א(.

"היו בודקים אותם ]את העדים[ בשבע חקירות ]על זמן הפשע ועל המקום[... כל המרבה 
בבדיקות הרי זה משובח; מעשה ובדק ]רבי יוחנן[ בן זכאי בעוקצי תאנים ]האם היו דקים 
או עבים בעץ שתחתיו – על פי העדים – התרחש הפשע[. ומה בין חקירות לבדיקות? חקירות 

– אחד אומר איני יודע, עדותם בטלה; בדיקות – אחד אומר איני יודע, ואפילו שנים 
בזמן  בדיקות,  ואחד  חקירות  אחד  ]אבל[  קיימת;  עדותם  יודעים,  אנו  אין  אומרים 

שמכחישים זה את זה, עדותם בטלה...

)=תואמים(, פותחים בזכות; אמר... אחד מן התלמידים:  אם נמצאו דבריהם מכוונים 
'יש לי ללמד עליו חובה', משתקים אותו; אמר אחד מן התלמידים: 'יש לי ללמד עליו 
זכות', מעלים אותו ומושיבים אותו ביניהם )=בין הדיינים(, ולא היה יורד משם כל היום 
'יש לי ללמד  )=הנאשם( אומר:  ]ו[אם יש ממש בדבריו שומעים לו; ואפילו הוא  כולו, 
על עצמי זכות', שומעים לו, ובלבד שיהא ממש בדבריו" )משנה סנהדרין פרק ה', ובגמרא 

דף מ ע"א(.

"נגמר הדין, מוציאים אותו לסקלו... אחד עומד על פתח בית דין והסודרין בידו, ו]אדם 
'יש לי ללמד עליו  ]עדיין[ רואהו. אמר אחד:  אחד רוכב[ הסוס רחוק ממנו כדי שיהא 

)=הנאשם שהורשע( אומר:  זכות', הלה מניף בסודרין והסוס רץ ומעמידו; ואפילו הוא 
'יש לי ללמד על עצמי זכות', מחזירים אותו – אפילו ארבע וחמש פעמים – ובלבד 

שיהא ממש בדבריו" )משנה סנהדרין פרק ו', ובגמרא דף מב ע"ב(.

יוצא  וכרוז  יוצא ליסקל,  ]ואין מחזירים לחובה[; ואם לאו –  "מצאו לו זכות – פטרוהו 
לפניו: 'איש פלוני יוצא ליסקל על שעבר עבירה פלונית, ופלוני ופלוני עדיו ]שהרשיעו 
אותו[ – כל מי שיודע לו זכות, יבוא וילמד עליו'" )משנה סנהדרין פרק ו', ובגמרא דף מג ע"א(.

מסקנה אחת ברורה עולה מעדות המשנה והתלמוד: בהיפוך המשמעות הנראית לכאורה 
מפשט התורה, חז"ל התאמצו מאוד לזַכות ולפטור בדיני נפשות, והפכו את עונש המוות 
לעונש נדיר עד מאוד. חלק מן החכמים אף שאף בגלוי לביטול גמור למעשה של עונש 
של  לטיעונים  מוחלטת  עדיפות  במשנה  יש  המשפט  בתהליך  ושלב  שלב  בכל  המוות. 
זכות, ואין גבול למספר המשפטים החוזרים שראוי לערוך אם מצאו טענת זכות שיש בה 

ממש.

במצב כזה, מה עשו חכמינו ברוצחים ובעבריינים שלא נמצאו עדים מספיקים כדי לחייבם 
)=צינוק(  מיתה? על כך משיבה המשנה: "ההורג נפש שלא בעדים, מכניסין אותו לכיפה 
ומאכילין אותו לחם צר ומים לחץ" )סנהדרין ט', ה(. החכמים, שצמצמו כל כך את ההוצאות 
להורג, לא שלחו את הנידונים לחופשי, שהרי הם עלולים לסכן אחרים בפשעים נוספים, 
אלא הטילו עליהם מאסר עולם בתנאים חמורים. מאסר עולם שכזה לא נזכר כלל בתורה 
בתור עונש על חטא כלשהו, ויש לראות בו הגנה על החברה, כפי המקובל מאז ועד היום 
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)ומלקות( המפורשים  במשפטי המלוכה.123 אם כן, מהו ההבדל העקרוני בין חיובי מיתה 
בתורה לבין עונשי מאסר קלים וחמורים, שנהגו בפועל אך לא נזכרו בתורה כלל?

לו חלק  יש  מִתוַדין, שכל המִתוַדה  "דרך כל המומתין  גם היא במשנה:  נתונה  התשובה 
כל  על  כפרה  מיתתי  'תהא  אמור:  לו,  אומרים  להתוַדות,  יודע  אינו  ואם  הבא...  לעולם 
ה', שהוא  עונשי המוות בתורה הוא במשפט  ב(. מקורם של  ו',  )סנהדרין פרק  עונותי'"124 
משפט מוחלט, והם מהווים כפרה; לכן נדרשת ודאות מוחלטת של אשמת זדון כדי לבצע 
עונש מוות שהוא גם כפרת פשע, על פי ה'. בעונשי מלקות על עברות שיש בהן חיוב כרת 
)ביד ה'( אף נאמר במשנה: "כל חייבי כריתות שלקו, נפטרו ידי כריתתם..." )מכות פרק ג', טו(; 

כלומר עונש המלקות מכפר עליהם לחלוטין.

אבל אם אי אפשר – ובדרך כלל אי אפשר – להעניש עונשי מוות )ומלקות( כאלה, חוזרת 
נקבעים  ובפועל  הציבור,  על  להגן  החובה  את  שמייצגים  המלוכה,  משפטי  אל  ההלכה 
עונשי מאסר – מהם חמורים ביותר, אלא שאין בהם כפרה ולכן גם אינם כתובים בתורה.

עמדת רבי עקיבא ורבי טרפון, ופירוש פסוקי התורה

לכאורה עמדתם של רבי עקיבא ורבי טרפון, שלא ייהרג שום אדם בבית דין, אינה אלא 
הפלגה וחומרה יתרה בדרישה וחקירה של העדים )"היטב"(. יש בה רצון להביא את המגמה 
של לימוד זכות על כל נאשם שעלול להתחייב מיתה בדין עד לקצה, ובכך לבטל למעשה 
את עונש המוות. עם זה, עלינו לזכור שהוויכוח הזה התנהל בזמן שכבר בטלו דיני נפשות 

בישראל.125

בעיון מעמיק יותר נמצא שגדולי התנאים ירדו לעומק כוונת התורה בשאלה מכרעת עוד 
)לפחות( שעדותם נחקרה בבית  יותר משאלת חקירות העדים. בצד הדרישה לשני עדים 
הדין ונמצאה "מכוונת", כלומר העדויות תואמות בדיוק זו את זו, ישנה גם חובת ההתראה:

עדים  פי  על  אלא  מחייבין  אין  אלילים(  לעבודת  ממסית  )חוץ  דין  בית  מיתות  "חייבי 
והתראה, ועד שיודיעוהו שחייב מיתה בבית דין... מתרין בו ושותק, מתרין בו ומרכין 
'יודע אני, ועל מנת כן אני  'יודע אני' – פטור, עד שיאמר  את ראשו, אע"פ שאמר 
עושה'... ראוהו שמחלל את השבת, אמרו לו 'הוי יודע שהוא שבת, ונאמר "מחלליה 
'יודע אני, ועל מנת כן אני  'יודע אני' – פטור, עד שיאמר  מות יומת"', אע"פ שאמר 

עושה'..." )תוספתא סנהדרין, י"א, א-ד; מובא בגמרא, סנהדרין ח ע"ב; פ ע"ב(.

ראו ספרו של פרופ' אהרן אנקר, עיקרים במשפט הפלילי העברי, בר־אילן תשס"ז, פרקים 1 ו-3; וראו  	.123
ספרי, המקור הכפול: סמכות והשראה במשנת הרב קוק )הקיבוץ המאוחד ובית מורשה(, פרק י"ב.

חז"ל למדו את עקרון הווידוי מפרשת עכן בספר יהושע ז', יט-כ. 	.124

דיני נפשות בטלו ארבעים שנה לפני החורבן, כשני דורות לפני רבי עקיבא ורבי טרפון )סנהדרין מא ע"א;  	.125
רמב"ם הל' סנהדרין, י"ד, יג(.
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"אנשי עיר הנידחת... שהודח מיעוטה )של העיר(, או שהיו מדיחיה )מ(חוצה לה, הרי 
אלו כיחידים, וצריכין שני עדים והתראה לכל אחד ואחד" )משנה סנהדרין, י"א, ד(.

כך קבועה ההלכה גם בחייבי מלקות: "שאין מלקין וממיתין אלא לעובר ברצונו, ובעדים 
'חבר'  אם  ע"ב(  ח  )סנהדרין  חכמים  שנחלקו  ואף  ד(;  ה',  התורה,  יסודי  הל'  )רמב"ם  והתראה" 
)המקפיד מאוד במצוות( צריך התראה, שהרי בוודאי הוא יודע את האיסור, נפסקה ההלכה 

אין  חכם,  תלמיד  העובר  היה  "ואפילו  שוגג:  הוא  שאולי  מפני  התראה  דרושה  שתמיד 
ממיתין ולא מלקין עד שתהיה שם התראה, שלא ניתנה התראה בכל מקום אלא להבחין 

בין שוגג למזיד" )רמב"ם הל' איסורי ביאה, א', ג(.

לבלתי  להורג  ההוצאות  את  הפכו   – והתראה  מכוונת  עדות   – האלה  הדרישות  שתי 
ודרישות  חקירות  של  הכבד  הלחץ  מול  נפשם  שיחרפו  העדים  מי  כי  כמעט,  אפשריות 
)למעט מי שמתריס בזדון נגד  כאלה, ומי העבריין שיקבל התראה בפה מלא לפני שני עדים 
התורה והמצוות(?! אך לעומת הדרישה לעדות תואמת של שני עדים לשם חיוב מיתה )"לא 

יומת על פי עד אחד"(, הכתובה בתורה במפורש עם הציווי "ודרשת היטב, והנה אמת נכון 

הדבר" )דברים י"ז, ד, ו(, לכאורה קשה לקבוע מהיכן למדו חכמים את חובת ההתראה, עד 
שפסקו שאין מיתה ומלקות ללא עדים והתראה, והעבריין צריך לקבל התראה בפירוש 

ולומר "על מנת כן אני עושה".

בסוגיות התלמודים )סנהדרין, בבלי מ ע"ב - מא ע"א; ירושלמי פרק ה', א( יש דרכי לימוד מסובכות 
רוח  השראת  ניצבת  זו  עקרונית  תפיסה  מאחורי  ואולם  ההתראה;  מקור  בשאלת  למדי 
ייחודה ועוצמתה: ככלל, אין בתורה עונש בלי אזהרה126 – אין די במשפט  התורה בכל 
שמקורו  המוחלט,  כפוף למשפט  הוא  אלא  העולם,  בכל  הנוהג  )הקזואיסטי(,127  המוּתנֶה 
הוא הסמכות העליונה של נותן התורה )"לא תרצח", ורק מתוך כך – "מכה איש ומת, מות יומת"; 
"לא תגנֹב", ורק מתוך כך – "וגֹנב איש ומכרו ונמצא בידו, מות יומת"; שמות כ"א, יב, טז(. כשם שנותן 

התורה לא הותיר מקום לספק, ונתן לנו צו מוסרי כולל ורק בעקבותיו גם עונש, כך למדו 
חכמים בנוגע לכל מקרה פרטי של חיוב מיתה או מלקות: אין עונשים אלא אם כן מזהירים 

תחילה, והאזהרה חייבת להיות ודאית ומוחלטת בכל מקרה לגופו.

'לא תעשה' חייבת להיות מפורשת בתורה, ורק מכוחה בא  העיקרון הכולל – שאזהרת 
העונש – הועבר גם לכל מקרה פרטי של חטא ועונש. והוא שהפך את משפטי התורה 
מסֵפֶר גזירות של עונשי מיתה ומלקות על כל צעד ושעל )כתפיסה הצדוקית( – לספר מוסרי 
וחינוכי )כתפיסת החכמים 'הפרושים'(. לפיכך העונשים הכתובים בתורה מבטאים את חומרת 
החטא דרך חומרת עונשו, כדי להרחיק את עם ישראל מדרכי רשעים ולקרבו להיות ראוי 

לעמוד לפני ה'.

ראו אנציקלופדיה תלמודית, כרך א', ערך 'אזהרה' )מהדורת ירושלים תשל"ג, עמ' תטו-תיט(. 	.126

ראו  לעיל עמ' 239 ואילך, 'משפט מוּתנֶה מול משפט מוחלט, בעולם ובתורה'. 	.127



יואל בן־נון בינה בתורה	 	

 משפטי מיתה, מכות, נזיקין ושמירה
סדרם בהדרגה יורדת

ה אִישׁ וָמֵת – מוֹת יוּמָת" )כ"א, יב(. "מַכֵּ

ה אָבִיו וְאִמּוֹ – מוֹת יוּמָת" )כ"א, טו(. "וּמַכֵּ

"וְגֹנֵב אִישׁ וּמְכָרוֹ וְנִמְצָא בְיָדוֹ – מוֹת יוּמָת" )כ"א, טז(.

ל אָבִיו וְאִמּוֹ – מוֹת יוּמָת" )כ"א, יז(. "וּמְקַלֵּ

משפטים אלה מכוונים בבירור אל הדיברות "לא תרצח / ... / לא תגנֹב", ועוסקים רק 
ברמה החמורה ביותר; כלומר רק גנבת איש ומכירתו נמצאת בדרגת חומרה שדינה 
"מות יומת".1 אבל אם כך, מדוע הפגיעה באב ואם איננה מופיעה תחילה, כפי שקדמה 

מצוות כיבוד אב ואם בדיברות?

הדרגה  על  מושתת  העיקרון  אלו.  משפטים  של  הסידור  בעקרון  נעוצה  התשובה 
יורדת בחומרת המקרה, וממילא הדרגה עולה במידת החידוש בדין, בדומה לעיקרון 
התלמודי 'לא זו אף זו'; לא רק במקרה החמור יש דין מסוים, אלא אף במקרה הקל 
ה, ואילו "מכה אביו ואמו"  יותר חל הדין – "מכה איש" חייב מיתה רק אם מת המוּכֶּ
חייב מיתה גם אם לא מתו, ואפילו אם רק קילל אותם; "גונב איש ומכרו" הוכנס בין 
"מכה אביו ואמו" לבין "מקלל אביו ואמו", מפני ש"גונב איש ומכרו" הפעיל אלימות 

פיזית, ואילו קללה היא אלימות מילולית!

מכאן ואילך ימשיכו להופיע הדינים בהדרגה יורדת:

אֶבֶן אוֹ  בְּ רֵעֵהוּ  אִישׁ אֶת  ה  וְהִכָּ ים,  אֲנָשִׁ יְרִיבֻן  "וְכִי  )אם יקום(:  ולא מת'  דיני 'מכה איש 
ה..." )כ"א, יח-יט(; כֶּ ה הַמַּ ב; אִם יָקוּם... וְנִקָּ כָּ בְאֶגְרֹף, וְלֹא יָמוּת וְנָפַל לְמִשְׁ

אחריהם: דיני מכה עבדו או אמתו ומתו תחת ידו, או רק לאחר זמן )כ"א, כ-כא(;

אחריהם: מכה לא מכוונת )"ונגפו"( והפלת עוברים, או אסון לאישה בנפש או באיברים, 
וכן הוצאת איברים )שן ועין( של עבד או אמה ויציאתם לחופשי )כ"א, כב-כז(;

מכילתא יתרו, 'בחודש', פרשה ח': "לא תגנבֹ... אזהרה לגונב נפש...". המכילתא לומדת גם מהדיבורים  	.1
הסמוכים, "לא תרצח – לא תנאף". ראו לעיל עמ' 120-117, 153-152.

המשפט המוּתנֶה
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ואחריהם: דיני בעל שור, תם או מועד, שהמית אדם )כ"א, כח-לב(, דין חופר בור שגרם 
מוות לשור או חמור )כ"א, לג-לד(, ודיני בעל שור, תם או מועד, שהמית שור )כ"א, לה-
לו(. שלושת אלה הם מקרים של מכת מוות לאדם או לבהמה שנגרמה משור שלא 
נשמר כראוי, או מבור שאדם חפר )הם הנקראים 'שני אבות נזיקין', כלומר: 'נזקי ממון'=שנגרמו 
המכות  שרשרת  של  היורדת  ההדרגה  נשלמה  בזה  בידו(.  נוצר  או  לאדם  ששייך  ממזיק 

הגורמת למוות או לנזק של אדם ושל בהמה: החל במכת מוות מכוונת, עבור למכת 
בור  ושל  מוות של שור לאדם  וכלה במכות  איברים,  ומכת  לא מכוונת  חבלה, מכה 

ושור לבהמה.2

מוות  גרימת  בהם  גם  שיש  שה"(  או  )="שור  ממון  גנבת  למשפטי  התורה  עוברת  כאן 
ג(. כאן  )גנב שבא במחתרת והוכה ומת; כ"א, לז – כ"ב,  מְכָרוֹ"( או לאדם  )"וּטְבָחוֹ אוֹ  לבהמה 
מוות  שמכות  גנבות,  דיני  לבין  וחבלות  מוות  מכות  דיני  בין  המפגש  נקודת  ברורה 
לבין תולדות  בין תולדות רציחה  ובאמת אי אפשר להפריד  מעורבות בהתפתחותן; 

גנבה, ואין להכניס ביניהן תולדות ניאוף.

רק אחרי כל אלה מופיעים המשפטים של נזקי ממון שיש בהם רק אחריות לגרימת 
שלא  אש  התפשטות  מחמת  או  בהמות,  עדרי  של  ורגל  שן  מחמת   – לרכוש  נזק 

נשמרה כראוי – ואין בהם מכות מוות לאדם או לבהמה )כ"ב, ד-ה(.

בהמשך מופיעים דיני גנבה המשולבים בדיני שומרים: אם נגנב ממנו או אם השומר 
קיבל  ואם  כראוי,  שמר  או  בשמירתו  פשע  אם  רעהו"(,  במלאכת  ידו  )"שלח  גנב  עצמו 

לשמור כסף או כלים )על פי מדרש ההלכה: בחינם( או בהמות )על פי מדרש חז"ל: בשכר(.3

כיר )למדרש ההלכה: שׂוֹכֵר( שאין בהם שום פשע  לבסוף מביאה התורה את דיני שואל ושָׂ
)ולנזק( באונס. ההדרגה היורדת היא,  גנבה, אלא רק אחריות של השואל למוות  או 
כמובן, בחומרת המקרה, אף שלפעמים חומרת הדין דווקא עולה. שואל חייב לשלם 
נזקי אונס בשונה משומרים, אולם הוא הקל שבמקרים, כי אין בו חשד גנבה ולא פשע, 
וגם לא הצתת אש, חפירת בור, נגיחות שור ומכות איש; רק "ונשבר או מת". הסיבה 

לכך היא ששואל נחשב כאילו הוא הבעלים, ולכן הוא אחראי גם למקרים של אונס.

הסבר בסיסי זה, לסידורם של המשפטים בהדרגה יורדת של חומרת המקרה, נשען 
על דברי הרמב"ן בפירושו לתחילת הפרשה )כ"א, ב(:

הרב יעקב מדן )כי קרוב אליך: ספר שמות, עמ' 372( ציין בצדק שהסדר היורד נקבע על פי הניזק ולא על פי  	.2
המזיק.

ליטול שכר, לעיל עמ'  ודרך שומרי בהמות  כלים לשמור בחינם  ראו רמב"ן בפירושו, שדרך שומרי  	.3
144 ואילך, בפרק 'פשט ודרש, הגר"א מול רמב"ן'; וראו עמ' 211 אצל הרב ברוכי בפרשיות השומרים, 

שהביא פירוש זה מרב האי גאון.
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"כי תקנה עבד עברי. התחיל המשפט הראשון בעבד עברי, מפני שיש בשילוח 
וכאשר  הראשון...  בדבור  הנזכר  מצרים  ליציאת  זכר  השביעית  בשנה  העבד 
השלים משפט המצוה הזאת בעבדים העברים, החל במשפט לא תרצח שהיא 
שימות  בלי  איש  מכה  למשפט  וחזר  תגנוב,  ובלא  האבות,  ובכבוד  החמורה, 
בה, ואחרי כן לרציחת העבד שהיא חמורה ממיתת הולדות, ואחרי כן לאברי 
]הגוף של[ הישראלים והעבדים, ואחרי כן לנזקי הבהמות במיתה. וכל הפרשיות 

בסדור ובכונה נכונה".

מבנה פרשיות חוזר לראש )כיאסטי(4

גנבה – במחתרת – גנבה )שמות כ"א, לז – כ"ב, ג(

ה, וּטְבָחוֹ אוֹ מְכָרוֹ – י יִגְנבֹ אִישׁ שׁוֹר אוֹ שֶׂ כִּ

ה. חַת הַשֶּׂ ע צֹאן תַּ וֹר, וְאַרְבַּ חַת הַשּׁ ם תַּ לֵּ ה בָקָר יְשַׁ ָ חֲמִשּׁ 	

ה וָמֵת –  ב וְהֻכָּ נָּ צֵא הַגַּ רֶת יִמָּ חְתֶּ מַּ אִם בַּ 					   

מִים. אֵין לוֹ דָּ 						    

מֶשׁ עָלָיו – ֶ אִם זָרְחָה הַשּׁ 					   

מִים לוֹ. דָּ 						    

ם –  לֵּ ם  יְשַׁ לֵּ שַׁ 	
גְנֵבָתוֹ.5 ר בִּ אִם אֵין לוֹ, וְנִמְכַּ 		

ים – ה, חַיִּ וֹר עַד חֲמוֹר עַד שֶׂ נֵבָה, מִשּׁ צֵא בְיָדוֹ הַגְּ צֵא תִמָּ אִם הִמָּ 	

ם. לֵּ נַיִם  יְשַׁ שְׁ 		

בפסוק  במחתרת  הבא  של  דינו  מופיע  המבנה  במרכז  לראש.  חוזר  הפרשיה  מבנה 
ם" שאחריו חוזר  ם יְשַלֵּ וחצי, והוא מסתיים באמצע פסוק6 – מסתבר שהביטוי "שַלֵּ

בין  וראב"ע רמז לקשר  ובדברים(,  )בשמות  55,95( בפרשיות אמה עברייה  )עמ'  מבנה דומה מצאנו לעיל  	.4
פרשיות האמה לפרשיית גנב ובא במחתרת בפירושו לדברים על הענקה ורציעה )ט"ו, יז(.   

הרב יעקב מדן סבור שלפי הפשט, דין מכירת הגנב )"אם אין לו"( חל רק על גנב מקצועי שעלול לבוא  	.5
שבות  אלון  שמות,  אליך:  קרוב  כי  בספרו,  ראו  במבנה.  שלם  יישאר  ב(  )כ"ב,  הפסוק  כך  במחתרת. 

תשע"ו, עמ' 381-378.

הכתוב  אל  שב  ישלם,  ש"שלם  העיר  רק  וראב"ע  כאן,  הפסוקים  חלוקת  על  תמיהה  מעורר  הדבר  	.6
למעלה" )אמנם רש"י פירש ש"שלם ישלם" הוא המשך ל"דמים לו", כי הוא ישלם ואסור להרגו(; על משפט אחד 
שמתחלק לשני פסוקים העיר ראב"ע בבראשית )כ"ג, יז-יח(, והסתייג מעשרה מקומות כאלה שהזכיר 
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ישלם...", וזאת חזרה מקשרת. ברור לגמרי, שהפסוק האחרון )"אם  אל "חמשה בקר 
המצא תמצא..."( מתקשר לפסוק הראשון כי מדובר בשני מקרים המשלימים זה את זה: 

מקרה שהגנב טבח או מכר, ומקרה שהגנבה נמצאה שלמה בידו. 

)'כי  מבחינה עקרונית היה אפשר לפתוח את הפרשה במקרה האחרון מבין השניים 
יגנב איש שור או שה, אם המצא תמצא בידו הגנבה..."(, אלא שדרך התורה בפרשת משפטים 

לפתוח במקרה החמור יותר – במקרה שלנו "וטבחו או מכרו" – ולסיים במשפט הקל 
יותר – "אם המצא תמצא בידו הגנבה...".7

לאור כל זה, יש לתמוה על מקומו של דין הבא במחתרת, שעוסק בדיני נפשות ולפיכך 
חמור בוודאי מן הגנבה.

לתיאור  ב"כי"  תמיד  )כמעט(  פותח  משפטים  בפרשת  המותנה  המשפט  של  ניסוחו 
המקרה העיקרי, וממשיך ב"אם" לתיאור הסתעפויות מן המקרה העיקרי. כך בפרשיית 
של  הסתעפויות  ארבע  מופיעות  עברי"  עבד  תקנה  "כי  הפתיחה  לאחר  עברי:  עבד 
מקרים )"אם בגפו יבֹא... אם בעל אשה הוא... אם אדֹניו יתן לו אשה... ואם אמֹר יאמר העבד... לא 
אצא חפשי"(. גם בפרשייה הפותחת במילים "וכי ימכרֹ איש את בִתו לאמה" יש בהמשך 

ואם שלש  אם אחרת יקח לו...  יִיעדנה...  ואם לבנו  )"אם רעה בעיני אדֹניה...  ארבע הסתעפויות 
אלה לא יעשה לה..."(. 

מכאן ברור שהמקרה "אם במחתרת ימצא הגנב...", הוא הסתעפות של "כי יגנב איש 
השמש  בזריחת  ורק  ובסתר,  בחושך  הגנבה  מתרחשת  כלל  בדרך  שה...":  או  שור 
היא מתגלה; אולם בחלק ממקרי הגנבה נתקל הגנב בבעל הבית כאשר הוא בא אל 
הרפת או אל הדיר, ובידו סכין לטבוח בהמה )או נשק אחר(; אז הופכת הגנבה לשפיכות 

"דמים", כשהשאלה הגדולה היא – 'דמים' של מי יישפכו, ומי ייאשם בשפיכתם.

התפתחות צפויה זו קושרת את הגנבה לשפיכות דמים מפני שבמציאות הן קשורות 
"לא  תולדות  ובין  תגנֹב"  "לא  תולדות  בין  בפרשה  קשר  נוצר  ובכך  רבות,  פעמים 
בתוך  פרשייה  בתור  במחתרת  בא  של  הזאת  ההסתעפות  מופיעה  לכן  תרצח".8 
פרשייה, ורק אחרי כן חוזרת התורה להמשך תשלומי הגנבה, למכירת הגנב "אם אין 
לו" לשלם, ולהסתעפות הקלה יותר )אך הנדירה!( – שהגנבה תימצא בחיים ביד הגנב, 

ואז ישלם כפל.

ובמהדורת  וייזר  במהדורת  )שם(,  בבראשית  לראב"ע  בהערות  ראו  משפטים;  בפרשת  כנראה  רס"ג, 
'תורת חיים'; תודה לפרופ' י' עופר על הערה זו. 

כך הסברנו לעיל עמ' 270 ואילך את ההדרגה המחמירה ויורדת בסדר פרשיות משפטים )חוץ מפרשיות  	.7
השומרים(.

על הקשרים בין דיברות לתולדות ראו עמ' 120-117. דיון על 'הבא במחתרת', ראו עמ' 205-202. 	.8
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הסתעפות דומה למקרה חמור שעלול להתפתח מן המקרה הקל אנו מוצאים בדין 
שור נגח. המקרה הפותח – "וכי יגח שור את איש או את אשה, ומת..." – עוסק בשור 
הוא  נגח  שור  "ואם  מועד:  שור  של  המחמירה  ההסתעפות  מופיעה  כך  ואחר  תם, 
מתמֹל שלשֹם, והועד בבעליו ולא ישמרנו...". כאן על כל פנים מובן בפשטות מדוע 

שור תם קודם לשור מועד, שהרי כל שור מועד היה תם קודם לכן.9

שמירה וגנבה )שמות כ"ב, ו-ח(

מֹר,  סֶף אוֹ כֵלִים לִשְׁ ן אִישׁ אֶל רֵעֵהוּ כֶּ י יִתֵּ כִּ

ית הָאִישׁ,  ב מִבֵּ וְגֻנַּ

ב –   נָּ צֵא הַגַּ אִם יִמָּ

נָיִם.  ם  שְׁ לֵּ יְשַׁ

ב,  נָּ צֵא הַגַּ אִם לֹא יִמָּ 	

יִת אֶל הָאֱלֹהִים: עַל הַבַּ וְנִקְרַב בַּ 		

מְלֶאכֶת רֵעֵהוּ.  לַח יָדוֹ בִּ אִם לֹא שָׁ 		

ע  שַׁ בַר פֶּ ל דְּ עַל כָּ 						    

ה,  עַל שׁוֹר, עַל חֲמוֹר, עַל שֶׂ 						    

לְמָה,  עַל שַׂ 						    

ל אֲבֵדָה –    עַל כָּ 						    

י הוּא זֶה –    ר יֹאמַר כִּ ]או[ אֲשֶׁ 						    

נֵיהֶם,10  בַר שְׁ עַד הָאֱלֹהִים יָבֹא דְּ 		

יעֻן אֱלֹהִים,  ר יַרְשִׁ אֲשֶׁ 	

נַיִם לְרֵעֵהוּ. ם שְׁ לֵּ יְשַׁ

שנים",  "ישלם  אל  לראש,  חוזר  לרעהו"  שנים  "ישלם  שהסיום  ברור  זה  במקרה  גם 
וחיוב השבועה חוזר אל חיוב השבועה – "עד האלהים יבֹא דבר שניהם" מתקשר אל 

"ונקרב בעל הבית אל האלהים".

לא נוכל להסביר בדרך זו את משפט האישה ההרה )כ"א כב-כה(, ששם המקרה העיקרי פותח בנגיפת  	.9
הוולדות וההסתעפות מובילה אל "ואם אסון יהיה...", שהוא מקרה חמור יותר. בפרשייה זו אין קושי 
לפתוח במקרה האסון החמור ולסיים בוולדות; וכנראה פתחה הפרשה במקרה השכיח יותר: הפלה.    

על פי המבנה, יש לקרוא את תוכן השבועה גם כאן, ויישבע האחראי ש"לא שלח ידו במלאכת רעהו";  	.10
אלא שאין צורך לחזור על כך בכתוב, כי הפסוק משלים את עצמו בתקבולת.
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פרשת  כי  וחמורה  חדשה  הסתעפות  פותח  פשע..."  דבר  כל  "על  שהפירוט  ברור 
פשיעה.  לטענות  או  פשע"  ל"דבר  ולהפוך  להסתבך  עלולה  והגנבה  השמירה 
שמירה  מתאר  העיקרי  המקרה  בתוכן:  קל  מעיון  גם  ברורה  החדשה  ההסתעפות 
לשמור  העולם  שדרך  זו(  )לפרשייה  בפירושו  הרמב"ן  כתב  וכבר  כלים",  או  "כסף  של 
ורק צריך להניחם במקום שמור; אולם  וכלים', מפני שאין בהם טרחה  'כסף  בחינם 
ההסתעפות המדוברת מתארת פשיעה בבהמות כמו בבגדים – "על שור, על חמור, 
בכך  אבֵדה".  כל  "על  גם  גנֵבה  של  האפשרות  על  ומוסיפה   – למה"  שַׂ על  שה,  על 

מרחיבה התורה את חיוב השבועה אל מקרים נוספים: 

כל חשד פשיעה – גם בבהמות וגם בבגדים; 

אם יש טענות )הדדיות!( על פשיעה, ובכלל זה האפשרות שהשומר עצמו הוא הגנב 
אשר "שלח ידו במלאכת רעהו" )ואז חייב השומר להישבע כדי להיפטר מתשלומי כפל(; 

ורמוז בפרשה גם מקרה שהמפקיד ישלם כפל, כי כבר לקח את שלו וטוען טענת גנב 
בשקר. במקרה זה שבועתו של השומר תחייב את המפקיד לשלם כפל מדין "ועשית 

לו כאשר זמם לעשות לאחיו".11

על  יצביע  השומר  הרמב"ן(:  פי  )על  הסתעפות  עוד  זו  בפרשייה  נוספה  אלה  כל  על 
הפיקדון ו"יאמר כי הוא זה" שהופקד אצלו, לעומת המפקיד, הטוען כי הפקיד אצלו 
במקצת'  ב'מודה  שבועה  לחיוב  בתורה  המפורש  המקור  זהו  ומכופל.  כפול  פיקדון 
בפיקדון, ומכאן למדו חז"ל בתורה שבעל פה גם את דין חיוב שבועה ב'מודה במקצת' 
במלווה ועוד. פירוש זה מחייב כמובן לקרוא את המקרה הזה כ'מקרא קצר',12 בהוספת 

המילה 'או': "]או[ אשר יאמר כי הוא זה"; וכך פירש הרמב"ן את פשט הפרשה: 

כל  על  האלהים  אל  הבית  בעל  יקרב  הגנב,  ימצא  לא  אם  ]הכתוב[  ויאמר   ..."
'כי  השומר  יאמר  אשר  או   – בשמירה'  'פשעת   – עליו  שיטען  פשע,  טענת 
הוא זה פקדון שבידי, ולא הפקדת לי יותר'... וטענת מודה במקצת נוהגת בכל 
מועט  מקרא  הדינין  ובאלה  עניינים,  ושאר  וגזֵלה  בהלואה  ואפילו  התביעות 

והלכות מרובות, אין צורך לבאר מהם בכאן אלא בכדי ישוב המקראות".

– כשיטתו  מבנה הפרשייה מבהיר היטב את קריאת הפשט של הרמב"ן, המגשרת 
הקבועה13 – בין פשט התורה לבין מדרש ההלכה.

כך אפשר להסביר על פי הפשט את האפשרות )הנרמזת בלשון הכתוב ובדברי רמב"ן( שכל אחד משניהם  	.11
ישלם כפל אם יורשע, כי המפקיד זמם להוציא תשלומי כפל מן השומר. פירוש אחר על דברי רמב"ן, 

ראו עמ' 216-215.

ראו בספרו של הרב פרופ' עזרא ציון מלמד על 'מקרא קצר'. 	.12

143 ואילך, 'פשט ומדרש  על שיטת רמב"ן מול שיטת הגר"א, ראו במדור דרישת התורה לעיל עמ'  	.13
הלכה'.
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צמצום משפטי "לא תנאף" בפרשת משפטים

 – בהמה  עם  ושוכב  מכשפה  ומשפטי  טו-טז(,  )כ"ב,  הקל   – בתולה  ה  מְפַתֶּ משפט 
בפרשת  נתפרטה  שלא  שלמה  מערכת  של  קצוות  שני  הם  יז-יח(,  )שם,  החמורים 

משפטים.

האלה:  המשפטים  הובאו  ובה  יג-כט(,  )כ"ב,  דברים  בספר  )כנראה(  נמצאת  ההשלמה 
בית אביה;  נערה מאורשׂה שזנתה  על אישה שלקח; משפט  רע  משפט מוציא שם 
"בעיר";  מאורשׂה  נערה  עם  או  בעל  בעולת  אישה  עם  שוכב  שנמצא  איש  משפט 

משפט אונס נערה מאורשׂה )"בשדה"( ומשפט אונס בתולה:14

ה, וּבָא אֵלֶיהָ  ָ ח אִישׁ אִשּׁ י יִקַּ כִּ

 ; נֵאָהּ וּשְׂ

ם רָע  בָרִים, וְהוֹצִא עָלֶיהָ שֵׁ ם לָהּ עֲלִילֹת דְּ וְשָׂ

י  ה הַזֹּאת לָקַחְתִּ ָ וְאָמַר: אֶת הָאִשּׁ

תוּלִים;  וָאֶקְרַב אֵלֶיהָ, וְלֹא מָצָאתִי לָהּ בְּ

הּ  עֲרָ)ה( וְאִמָּ וְלָקַח אֲבִי הַנַּ

עְרָה;  ָ עֲרָ)ה( אֶל זִקְנֵי הָעִיר הַשּׁ תוּלֵי הַנַּ וְהוֹצִיאוּ אֶת בְּ

קֵנִים:  עֲרָ)ה( אֶל הַזְּ וְאָמַר אֲבִי הַנַּ

ה  ָ ה לְאִשּׁ י לָאִישׁ הַזֶּ י נָתַתִּ תִּ אֶת בִּ

 ; נָאֶהָ שְׂ וַיִּ

בָרִים לֵאמֹר:  ם עֲלִילֹת דְּ ה הוּא שָׂ וְהִנֵּ

י  תוּלֵי בִתִּ ה בְּ תוּלִים, וְאֵלֶּ ךָ בְּ לֹא מָצָאתִי לְבִתְּ

מְלָה לִפְנֵי זִקְנֵי הָעִיר;  ִ וּפָרְשׂוּ הַשּׂ

רוּ אֹתוֹ;  וְלָקְחוּ זִקְנֵי הָעִיר הַהִוא אֶת הָאִישׁ, וְיִסְּ

עֲרָה  וְעָנְשׁוּ אֹתוֹ מֵאָה כֶסֶף, וְנָתְנוּ לַאֲבִי הַנַּ

רָאֵל,  תוּלַת יִשְׂ ם רָע עַל בְּ י הוֹצִיא שֵׁ כִּ

ל יָמָיו;  חָהּ כָּ לְּ ה, לֹא יוּכַל לְשַׁ ָ וְלוֹ תִהְיֶה לְאִשּׁ

עֲרָ)ה(;  ה, לֹא נִמְצְאוּ בְתוּלִים לַנַּ בָר הַזֶּ וְאִם אֱמֶת הָיָה הַדָּ

ההמשך בספר דברים )כ"ג, א-ט( קשור אמנם לעריות, אך הוא עובר ממשפטים לאיסורי חיתון )ומלשון  	.14
המשפט הקזואיסטי ללשון הציווי האפודיקטי(: "לא יקח איש את אשת אביו...".
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ית אָבִיהָ  תַח בֵּ עֲרָ)ה( אֶל פֶּ וְהוֹצִיאוּ אֶת הַנַּ

אֲבָנִים וָמֵתָה  י עִירָהּ בָּ וּסְקָלוּהָ אַנְשֵׁ

ית אָבִיהָ  רָאֵל לִזְנוֹת בֵּ יִשְׂ תָה נְבָלָה בְּ י עָשְׂ כִּ

ךָ;  רְבֶּ וּבִעַרְתָּ הָרָע מִקִּ

עַל  ה בְעֻלַת בַּ ָ צֵא אִישׁ שֹׁכֵב עִם אִשּׁ י יִמָּ כִּ

ה  ָ ה, וְהָאִשּׁ ָ ֹכֵב עִם הָאִשּׁ נֵיהֶם, הָאִישׁ הַשּׁ ם שְׁ וּמֵתוּ גַּ

רָאֵל;  שְׂ וּבִעַרְתָּ הָרָע מִיִּ

ה לְאִישׁ  י יִהְיֶה נַעֲרָ)ה( בְתוּלָה מְאֹרָשָׂ כִּ

הּ;  כַב עִמָּ עִיר וְשָׁ וּמְצָאָהּ אִישׁ בָּ

עַר הָעִיר הַהִוא  נֵיהֶם אֶל שַׁ וְהוֹצֵאתֶם אֶת שְׁ

אֲבָנִים וָמֵתוּ  ם אֹתָם בָּ וּסְקַלְתֶּ

ר לֹא צָעֲקָה בָעִיר  בַר אֲשֶׁ עֲרָ)ה( עַל דְּ אֶת הַנַּ

ת רֵעֵהוּ  ה אֶת אֵשֶׁ ר עִנָּ בַר אֲשֶׁ וְאֶת הָאִישׁ עַל דְּ

ךָ;  רְבֶּ וּבִעַרְתָּ הָרָע מִקִּ

ה  עֲרָ)ה( הַמְאֹרָשָׂ דֶה יִמְצָא הָאִישׁ אֶת הַנַּ ָ שּׂ וְאִם בַּ

הּ,  כַב עִמָּ הּ הָאִישׁ וְשָׁ וְהֶחֱזִיק בָּ

הּ לְבַדּוֹ;  כַב עִמָּ ר שָׁ וּמֵת הָאִישׁ אֲשֶׁ

עֲרָ)ה( חֵטְא מָוֶת,  ה דָבָר, אֵין לַנַּ עֲרָ)ה( לֹא תַעֲשֶׂ וְלַנַּ

ה;  בָר הַזֶּ ן הַדָּ ר יָקוּם אִישׁ עַל רֵעֵהוּ וּרְצָחוֹ נֶפֶשׁ, כֵּ אֲשֶׁ י כַּ כִּ

יעַ לָהּ;  ה, וְאֵין מוֹשִׁ עֲרָה הַמְאֹרָשָׂ דֶה מְצָאָהּ, צָעֲקָה הַנַּ ָ י בַשּׂ כִּ

ה  ר לֹא אֹרָשָׂ י יִמְצָא אִישׁ נַעֲרָה בְתוּלָה אֲשֶׁ כִּ

הּ, וְנִמְצָאוּ;  כַב עִמָּ הּ וְשָׁ וּתְפָשָׂ

סֶף  ים כָּ ִ עֲרָ)ה( חֲמִשּׁ הּ לַאֲבִי הַנַּ ֹכֵב עִמָּ וְנָתַן הָאִישׁ הַשּׁ

הּ  ר עִנָּ חַת אֲשֶׁ ה תַּ ָ וְלוֹ תִהְיֶה לְאִשּׁ

ל יָמָיו. חָהּ כָּ לְּ לֹא יוּכַל שַׁ

)דברים כ"ב, יג-כט(
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)שמות כ"ב, טו-יח(:

הּ,  כַב עִמָּ ה, וְשָׁ ר לאֹ אֹרָשָׂ תוּלָה אֲשֶׁ ה אִישׁ בְּ וְכִי יְפַתֶּ

ה;  ָ ה לּוֹ לְאִשּׁ מָהֹר יִמְהָרֶנָּ

הּ לוֹ,  אִם מָאֵן יְמָאֵן אָבִיהָ לְתִתָּ

תוּלתֹ;  מֹהַר הַבְּ קֹל כְּ סֶף יִשְׁ כֶּ

ה;  פָה, לאֹ תְחַיֶּ ֵ מְכַשּׁ

הֵמָה, מוֹת יוּמָת. ל שֹׁכֵב עִם בְּ כָּ

בא  החמורים,   – מאורשׂה  ונערה  נשואה  אישה  משפטי  של  פסקאות  חמש  לאחר 
)שהוא פחות חמור ממשפט  אֹרשׂה"  האונס של "בתולה אשר לא  בספר דברים משפט 
ה של "בתולה אשר לא אֹרשׂה"  המְפַתֶּ אישה נשואה(. אחריו צריך היה להופיע משפט 

מפרשת משפטים, שהרי הוא ההמשך הברור – בהיותו קל מן האונס אך דומה לו. 
על פי זה, הכתוב בפרשת משפטים הוא סיומה של הפרשייה הכתובה בספר דברים.15  

שלמה  בפרשייה  היה  שמדובר  מסתבר  אך  מוזר,  אולי  נראה  הדבר  ראשון  במבט 
אחת, אלא שמרביתה נותרה כ'תורה שבעל פה' )עד לכתיבת ספר דברים(, ורק הפרשיות 
שבסופה נכתבו בפרשת משפטים. כך צומצם מאוד מקומם של משפטי העריות בספר 
שמות, ותופעה זאת אומרת 'דרשני'. עצם הקשר בין ספר שמות )יתרו־משפטים( לבין 
ספר דברים הוא מובן, ואנו מוצאים אותו בנושאים רבים;16 אך למרות זאת מפתיע 
השייכים  למשפטים  בנוגע  משפטים  בפרשת  התורה  שנקטה  הצמצום  את  לגלות 
לדיבור "לא תנאף", לעומת הפירוט הרב בדיני מכות, גנבות ונזקים, שהם תולדות "לא 

תרצח" ו"לא תגנֹב".17

נוסף על כך יש לשאול מדוע התהפכה המגמה בסיום משפטי העריות מדין המפתה 

ובו מופיעות   )4Q251( נעשה בחיבור הלכתי שנמצא בקומראן  בכיוון הזה  ניסיון להשלים את החסר  	.15
וביניהן הקטע "על העריות". ראו: מגילות  השלמות שונות מכלל ספרי התורה לפרשיות משפטים, 
מדבר יהודה החיבורים העבריים: ב, ירושלים תשע"ג, עמ' 196-192 ובייחוד עמ' 194; וראו מחקרו של 

פרופ' א' שמש, "מגילה 4Q251 – מדרש משפטים", תרביץ עג )תשס"ד(, עמ' 49-25.

 42 הקשרים האלה בין שמות לדברים הם רבים וחזקים, החל במינוי השופטים )ראו 'מקראות' יתרו עמ'  	.16
)ראו  ואילך(, עבור בפרשיות עבד עברי   228 יתרו לעיל עמ'   'מקראות'  )ראו  ואילך( ובעשרת הדברים עצמם 

'מקראות' משפטים פרק א', לעיל עמ' 121 ואילך(, העיסוק במלחמה באלילותם של עמי הארץ )שמות כ"ג, כ-לג 

מול דברים ז'(, שלושת הרגלים )בלי מועדים אחרים; שמות כ"ג, יד-יט; ל"ד, יח-כו; דברים ט"ז, א-יז(, וכלה במצוות 

כמו השבת אבדה, פריקה וטעינה )שמות כ"ג, ד-ה לעומת דברים כ"ב, א-ד(. ספר דברים הוא הרחבה, פירוט 
והשלמה של "ספר הברית" משמות, אף שכמעט אין בו טומאה וטהרה ומצוות 'מקדש וקודשיו' )ראו 

הקדמת רמב"ן לספר דברים(.

17.	 ראו לעיל עמ' 120-117, 272-270, על סדר המשפטים בהדרגה יורדת.
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הקל לדיני כישוף וניאוף שעונשם מיתה? מתחילת פרשת משפטים נקבע סדר הפרשיות 
לפי ההדרגה היורדת בחומרת המקרה – ממשפטי "מות יומת" החמורים אל משפטי 
מכות, נזיקין, גנבה ושומרים. מגמה זו נשמרת גם בפרשיית משפטי העריות, כשמשפט 
מפתה בתולה שבפרשת משפטים בא, על פי ההשלמה שזיהינו בין שמות לדברים, 
כלומר, אחרי משפט אונס שבדברים; אם כן, מדוע מסיימת התורה את משפטי הניאוף 

בשני משפטי מוות חמורים למעשים חמורים )מכשפה ושוכב עם בהמה(? 

על הסיום במשפטי מיתה חמורים נראה לומר שהתורה מסיימת את רצף המשפט 
 – ומת"  איש  "מכה  משפט  הפתיחה:  מעין  לחתום  כדי  מיתה,  במשפטי  המותנֶה 
הקשור לדיבור "לא תרצח" – פותח את הרצף הנזכר, ומשפט "כל שֹכב עם בהמה" – 

הקשור ל"לא תנאף" – חותם אותו.

משפטים,  בפרשת  עריות  משפטי  צמצום  של  העקרונית,  הראשונה,  השאלה  על 
מסתברת תשובה כפולה. מצד אחד, ברור שהתורה רצתה להדגיש כאן את משפטי 
המכות, הגנבה והנזק; ומצד אחר, מסתבר שרצתה התורה להשאיר מקום לאיסורי 
העריות  ולעונשי  )י"ח(  הקדושה  בפרשיות  ויקרא  בספר  שיפורטו  החמורים  העריות 
החמורים שיבואו אחריהם )ויקרא כ'(. מקומם המרכזי של איסורי העריות ועונשיהם – 
במקום מרכזי בפרשיות הקדושה – הביא לצמצום מקומם של משפטי עריות ואונס 
'בית האב', משפחת האישה( בפרשת משפטים. רק שני הקצוות,  )שעיקרם בפגיעה בכבוד 

נשארו  ושוכב עם בהמה –  ומשפטי מכשפה  ה בתולה  מְפַתֶּ והחמור – משפט  הקל 
בכתב, שכן אי אפשר ל"ספר הברית"18 בלי תולדות "לא תנאף"; אך רוב המשפטים 

האלה נותרו בעל פה ונשלמו בדברים.

מתוך ההקשר בפרשת משפטים ברור שמשפט מכשפה קשור גם הוא לאיסורי "לא 
תנאף" ולא רק לאיסורי קסמים וכשפים כשלעצמם )שהרי דין מכשף זכר כדין מכשפה(, 
ואכן כאן מדובר בכישוף לשם ניאוף. כך פירשו לנכון ראב"ע )בפירוש הארוך( וחזקוני: 
"כי המתאווים יתאוו דרך כשפים למלאות תאוותם", כלומר – בזנות פולחנית מדובר. 
ה",  עוד הוסיף ראב"ע )בפירוש הקצר( שלא נאמר על מכשפה 'מות תמות' אלא "לא תְחַיֶּ
כדי להזהיר גם שלא יתנו לה שום 'מחיה' בכסף, מפני שכל מה שבידיה הוא "אתנן 

זונה"19 ומעשה כישוף גם יחד.

ראו ראב"ע ורמב"ן, שזיהו את "ספר הברית" שכתב משה בהר סיני )שמות כ"ד, ד-ז( עם עשרת הדברים  	.18
ופרשת משפטים )על פי ההקשר הפשוט, ובשונה מפירוש רש"י שם(; וראו להלן עמ' 562-545, בפרק על 'ספר 

הברית.

האיסורים המוחלטים בדברים )כ"ג, יח-יט( משלימים גם בענייננו את משפט מכשפה ושוכב עם בהמה:  	.19
 "לא תהיה קדֵשה מבנות ישראל, ולא יהיה קָדֵש מבני ישראל; לא תביא אתנן זונה ומחיר כלב בית ה' 

אלהיך, לכל נדר, כי תועבת ה' אלהיך, גם שניהם".
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משפטים  מפרשת  בתורה  ועונשיהן  העריות  איסורי  רוב  הועתקו  הצמצום  בדרך 
לפרשיות הקדושה )ויקרא י"ח-כ'(; שם קיבלו ענייני העריות את מלוא היקפם והגדרתם 
בתור תועבות "ארץ מצרים וארץ כנען". שם גם קיבלו תולדות "לא תנאף" את מקומן 

המרכזי בתורה, מכוח קדושת ישראל וקדושת הארץ.

משפט הטובח ו'כבשת הרש'

וֹר  הַשּׁ חַת  תַּ ם  לֵּ יְשַׁ בָקָר  ה  ָ חֲמִשּׁ  – מְכָרוֹ  אוֹ  וּטְבָחוֹ  ה,  שֶׂ אוֹ  שׁוֹר  אִישׁ  יִגְנֹב  י  כִּ
ה )שמות כ"א, לז(. ֶ חַת הַשּׂ ע־צֹאן תַּ וְאַרְבַּ

וִד... לַח ה' אֶת נָתָן אֶל דָּ שְׁ וַיִּ
ר קָנָה... ה אֲשֶׁ ה אַחַת קְטַנָּ בְשָׂ י אִם כִּ ...וְלָרָשׁ אֵין כּלֹ כִּ

אִישׁ מְאֹד וַיֹּאמֶר אֶל נָתָן –  וִד בָּ חַר אַף דָּ וַיִּ
ה זֹאת, י בֶן מָוֶת הָאִישׁ הָעֹשֶׂ חַי ה' כִּ

יִם... עְתָּ ם אַרְבַּ לֵּ ה יְשַׁ בְשָׂ וְאֶת הַכִּ
ה הָאִישׁ!  וִד – אַתָּ וַיֹּאמֶר נָתָן אֶל דָּ

יתְךָ עַד עוֹלָם... ה, לֹא תָסוּר חֶרֶב מִבֵּ ...וְעַתָּ

וִד אֶל נָתָן – חָטָאתִי לַה'! וַיֹּאמֶר דָּ

אתְךָ, לֹא תָמוּת! ם ה' הֶעֱבִיר חַטָּ וִד – גַּ וַיֹּאמֶר נָתָן אֶל דָּ
לּוֹד לְךָ מוֹת יָמוּת! )שמואל-ב י"ב, א-יד(. ן הַיִּ ם הַבֵּ אֶפֶס... גַּ

כי  דוד,  של  הראשון  הילד  במות  מסתיים  אינו  השנייה20  נתן  נבואת  של  סיפורה 
ארבעה בנים מתו לו; סיפוריהם של ארבעת הבנים – הילד מן החטא, אמנון, אבשלום 
נתן  נבואת  עד  מגיע  והוא  השנייה,  נתן  נבואת  של  הסיפור  המשך  הם  ואדוניהו – 

השלישית.

הפרק שממנו הובאו הפסוקים המצוטטים מסתיים בניחום "דוד את בת־שבע אשתו" 
ידידיה,  שמו  את  ויקרא  הנביא,  נתן  ביד  "וישלח  אותו:  אהב  שה'  שלמה,  ובהולדת 
בעבור ה'" )שם, כה(. חשוב לציין כי נתן הנביא, שהתייצב מול דוד בדבר ה' ואמר לו 
תמך  שהרי  ובת־שבע,  דוד  בנישואי  בהמשך  שתמך  הנביא  גם  הוא  האיש",  "אתה 

בשם ה' בבנם שלמה!21

נבואת נתן הראשונה )שמואל-ב ז'( היא על בניית הבית לה', ובה הובטח לדוד שבנו יבנה אותו; הנבואה  	.20
הנבואה  משפטים;  בפרשת  שה  טובח  משפט  על  המבוסס  הרָש,  כבשת  במשל  פותחת  השנייה 

השלישית היא בחירת שלמה והמלכתו, ועיקרה במלכים-א א'.

סוגיות הגמרא )במיוחד כתובות ט ע"ב( על גט כריתות לנשות לוחמים במלחמות בית דוד לא באו להגן  	.21
על דוד, אלא להסביר מבחינה הלכתית את תמיכת הנביא בשלמה ובת־שבע אחר כך. 
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ועל רצח אמנון  י"ג( מסופר על אונס תמר בידי אמנון,  )שמואל-ב  בפרק שלאחר מכן 
ג', ב(, בנו הבכור של דוד, בתור נקמה של  בן דוד מ-"אחינֹעם היִזרְעֵאלִת" )שמואל-ב 
על  להתחנן  טז(  )י"ב,  ארצה  ששכב  דוד  אחותו.22  תמר  אונס  על  מעכה  בן  אבשלום 
הילד הראשון מבת־שבע, שכב שוב ארצה עם קריעת בגדיו )י"ג, לא( על מות בניו, עד 

שהתברר כי רק אמנון מת.

אבשלום בן מעכה בת תלמי מלך גשור ברח למקלט אל סבו, עד אשר גברו געגועי 
דוד, שכבר ניחם על מות אמנון; אבל החזרת אבשלום לירושלים הולידה את המרד 
דוד מירושלים עד מחנים, את המלחמה  בריחת  נגד אביו, את  הנורא של אבשלום 
ואת הריגת אבשלום )שנתלה בעץ האֵלה( בידי יואב בן צרויה, בניגוד חריף לבקשת דוד 

)י"ח, יד(. דוד שוב רגז ובכה והתאבל על אבשלום בנו )י"ט, א-ה(.

דוד חזר והומלך מחדש בקבלת פנים מיוחדת, אלא שאנשי יהודה לא חיכו לכל אנשי 
ישראל, ופרץ בעקבות זאת מרד נוסף. חיסולו של המורד, שבע בן בכרי, ביד אישה 
חכמה )שמואל-ב כ', טז-כב( חתם לכאורה את סיפורי הדמים בהם נתקיימה נבואת ה' 
נראה  כולו  הנבואי  הסיפור  עולם".  "עד  דוד  של  מביתו  סרה  שלא  החרב  על  לנתן, 
מסתיים כאן, שהרי הפרקים האחרונים בספר )שמואל-ב כ"א-כ"ד( מתארים מאורעות 
מוקדמים יותר:23 מלחמות דוד וגיבוריו נגד הפלשתים, ובכלל זה נגד אחֵי גלית מגת 
שאול  גופות  קבורת  שאול;  בבני  ונקמתם  שאול  בידי  הגבעונים  רדיפת  הפלשתית; 
העונש;  ועל  המפקד  חטא  על  החוזה  גד  נבואת  גיבוריו;  ורשימת  דוד  שירת  ובניו; 
כ"ד, כא(,  )שמואל-ב  קניית הגורן מאת המלך היבוסי  אֲרַוְנה עם  בגורן  עצירת המגפה 
ובניית המזבח לה'. כל אלה קדמו שנים רבות לסיפורי בני דוד ומרד אבשלום, וככל 
הנראה אינם קשורים לנבואות נתן אלא לנבואת גד החוזה, שאף נזכר במפורש בפרק 
האחרון )כ"ד(. מלבד זאת, מסתבר לדעתי שבחירת המקום ובניית המזבח לה' בגורן 
אֲרַוְנָה קדמה גם לנבואת נתן הראשונה על בניית הבית לה' )שמואל-ב ז'(, למרות סדר 

הפרקים גם בשמואל וגם בדברי־הימים.24

ברור מן הסיפור שתמר הייתה אחות אבשלום מאיש אחר ולא מדוד. וברור מן השם 'מעכה' שמוצאה  	.22
הקואליציה  במסגרת  דוד  נגד  לחמה  מעכה  מצפון;  גשור  של  שכנתה  מעכה",  בית  ב"ארם  קשור 
חז"ל  אמרו  מכאן  בדוד;  תמכו  חמת  מלך  ותֹעי  גשור  מלך  תלמי  ולעומתה  ח(,  י',  )שמואל-ב  הארמית 
)סנהדרין כא ע"א; רש"י לשמואל-ב י"ג, יג( שמעכה בת תלמי הייתה שבויה "יפת תֹאר" ממלחמות ארם, אך 

אפשר גם שנישאה לדוד כחלק מברית עם גשור נגד הקואליציה הארמית אויבת דוד.    

השאלה הגדולה היא מדוע מופיעים סיפורים מוקדמים אלה בסוף ספר שמואל, ולא בהקשר הנכון  	.23
של מלחמות דוד בראשית דרכו? מסתבר שסיפורים אלה – כולם קצרים מאוד ומלאים שמות ופרטים 
נכללו בסיפור  לא  ולכן  וגלית(,  דוד  זה של קרב  )כמו  ורצוף  נכתבו בתור סיפור מלא  לא   – ידועים  בלתי 

הרצוף אלא צורפו בסוף הספר, הכולל את דברי ימי דוד; וראו להלן על ספר נתן.     

פרקים י'-י"ב בדברי־הימים-א פותחים את פרקי דוד בנפילת שאול ובקרבות דוד ואנשיו עם פלשתים,  	.24
העלאת  של  הרצף  מתבקש  מכאן  דוד.  עיר  וכיבוש  ישראל  כל  על  דוד  המלכת  בסיפור  המשולבים 
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להמלכת  נמשך  אלא  שמואל,  בספר  מסתיים  אינו  באמת  נתן  נבואות  סיפור  אולם 
שלמה שבתחילת ספר מלכים )מלכים-א א'-ב'(, ובה נשלמת בחירת שלמה על פי נבואת 
נתן השלישית )שתחילתה בשמואל-ב י"ב, כד-כה(. בפרקי המלכת שלמה מתואר גם מותו 

של הבן הרביעי לדוד – אדֹניהו בן חגית. 

אין ספק באשר לזיקה של סיפור אדֹניהו לסיפורי אבשלום, שהרי הכתוב מעיד עליו 
]בן מעכה["  ]אמו חגית[ אחרי אבשלום  ילדה  ואֹתו  "וגם הוא טוב תֹאר מאד,  בפירוש: 
)מלכים-א א', ו(; הרי על כן ראה את עצמו אדֹניהו מיועד למלוכה אחרי שנהרגו אמנון 

ואבשלום, וגם עשה לו "רכב ופרשים, וחמִשים איש רצים לפניו" )שם, ה( – בדיוק כמו 
שנהג אבשלום לפניו )שמואל-ב ט"ו, א(.

יחסו של דוד אל בניו התעצב כנראה באווירה ששררה אחרי החטא, ואופיו של היחס 
שמענו  לא  יד(.  ט"ו,  לג;  כח,  י"ד,  כא;  י"ג,  )שמואל-ב  וניתוק  שתיקה  אף,  חרון  הוא  הזה 
ובנוגע  התנהגותם,  על  לסדר  אותם  קרא  לא  גם  בהם,  גוער  או  בבניו  נוזף  דוד  את 
להתנהגותו המתנשאת של אדֹניהו אף נאמר במפורש: "ולא עֲצָבוֹ אביו מימיו לאמֹר: 

מדוע ככה עשית?" )מלכים-א א', ו(.

השאלה המכרעת, התלויה ועומדת ברקע הסיפור בתחילת ספר מלכים, היא שאלת 
הבן הרביעי, שלמה או אדֹניהו. יואב בן צרויה – ששלח את אוריה החִתי אל הקרב 
הקשה שהוא מצא בו את מותו )לפי רצונו של דוד(, וגם הוציא להורג את אבשלום התלוי 
בעץ האֵלה )נגד רצונו של דוד( – ראה בשלמה בן דוד ובבת־שבע אמו מיועדים למות, 
ובני שלמה  אני  והייתי  אדֹני המלך עם אבֹתיו,  שכַב  כִּ "והיה  כפי שאמרה בת־שבע: 
אים" )שם, כא(; ומה יותר מתבקש בסיפור הנבואה מהסרת הקללה בחיסולם של  חַטָּ
אשת אוריה החִתי ושל בנה שלמה, המייצגים יותר מכול את החטא ההוא ואת עונשו?!

ממוות,  ובת־שבע  שלמה  את  להציל  שבאה  זו  השלישית,  נתן  נבואת  הופיעה  כאן 
ובאה להשלים את בחירת ה' בשלמה דווקא כדי לתקן את החטא. כך התברר שאמנון, 
אבשלום ואדניהו הם־הם 'ילדי החטא' בהתנהגותם המתנשאת, ודווקא שלמה הוא 

התשובה והתיקון של דוד.

דוד שילם אפוא את 'כבשת הרָש' בארבעת ילדיו: הילד שנולד לבת־שבע מן החטא; 
אמנון בן אחינֹעם; אבשלום בן מעכה; אדֹניהו בן חגית.25 

הארון לעיר דוד ונבואת נתן הראשונה, ממש כמו בספר שמואל. מנבואת גד על בחירת המקום ובניית 
המזבח לה' )אחרי המגפה( נגזרים כל הפרקים של ההכנות לבניית הבית לה' )דברי הימים-א, כ"א-כ"ו(, ולכן 
מובאות הנבואות בסדר הזה. אולם בסוף פרקי המלחמות )דברי הימים-א סוף פרק כ'( ובפרק ארגון הצבא 
והממשל )דברי הימים-א כ"ז( יש קטעים מוקדמים בזמן על פי ההקשר, ולכן אין לגזור גם מסדר דברי־

הימים סדר כרונולוגי חד־משמעי.

הרב יעקב מדן פירש אחרת. לדעתו, ארבעה בנים מתו לדוד מבת־שבע והם הילד מהחטא, שמוע, נתן  	.25
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משפטו של דוד נגד העשיר במשל 'כבשת הרש' של נתן הנביא נחלק לשניים. החלק 
ה זאת" – פירושו הוא מיתה ביד ה', ועליה  הראשון – "חַי ה' כי בן מות האיש העֹשֶׂ
קיבל ה' את תשובתו ותיקונו של דוד, עד שאמר לו הנביא "גם ה' העביר חטאתך, לא 
עתָיִם" הוא משפט  תמות" )שמואל-ב י"ב, יג(. אולם משפט התשלום של הכבשה "אַרבַּ
התורה לכל גנב טובח שה, והוא שעיצב את הסיפור על בני דוד ועל מותם, מלידת 

שלמה עד אחרי המלכתו, וזהו הקשר בין נבואת נתן השנייה והשלישית.

ותוצאותיו,  וכל הפוליטיקה העכורה שהביאה למרד אבשלום  כל מאורעות הדמים 
הם  צאן"  ו-"ארבע  הרש'  'כבשת  של  המסגרת  בתוך  הנביא"  נתן  ב"דברי  מסופרים 
ארבעת בני דוד שנהרגו במשפט דמים על הריגת אוריה החִתי "בחרב בני עמון" )שם, 
התורה  משפט  לפי  מעוצבות  נתן  נבואות   – אחד'  טבוח  שה  תחת  צאן  'ארבע  ט(; 

בגנבת שה וטביחתו.

ספר נתן הנביא

הקשרים הברורים האלה בין פרקי נתן הנביא בשמואל ובמלכים מעלים את השאלה 
של 'ספר נתן'. כך נאמר בדברי־הימים:

תוּבִים – ם כְּ לֶךְ, הָרִאשֹׁנִים וְהָאַחֲרֹנִים, הִנָּ וִיד הַמֶּ "וְדִבְרֵי דָּ

מוּאֵל הָרֹאֶה בְרֵי שְׁ עַל דִּ

בִיא בְרֵי נָתָן הַנָּ וְעַל דִּ

ד הַחֹזֶה" )דברי הימים-א כ"ט, כט(. בְרֵי גָּ וְעַל דִּ

שאנו  במרחב  נביאים  ספרי  שלושה  הכיר  התנ"ך,  את  החותם  דברי־הימים,  ספר 
מכירים בתור ספר שמואל. גלוי וידוע שסיפור מותו של שמואל מופיע )פעמיים( בחלק 
הראשון של הספר הכולל )שמואל-א כ"ה, א; כ"ח, ג(, ואם כן, ספר שמואל שבידינו מורכב 
משלושה ספרי נביאים המשולבים על פי הסדר הכתוב בדברי־הימים – שמואל-נתן-

גד. 

כל זה מסוכם גם בסוגיית הגמרא בלשון קצרה: "שמואל כתב ספרו – והכתיב )=והרי 
כתוב(: "ושמואל מת"? דאסקיה )=שהושלם הספר בידי( גד החוזה ונתן הנביא" )בבא־בתרא 

טו ע"א(.

לפיכך פרקי נתן הנביא בספר שמואל )-ב, החל בפרקים ו'-ז' עבור בפרקים ח'-י"ב וכלה בסוף 
הנדודים  שפרקי  מסתבר  בדברי־הימים.  שנזכרו  הנביא",  נתן  "דברי  הם־הם  כ'(  פרק 

ושובב, שקדמו ללידת שלמה. ראו: הרב יעקב מדן, דוד ובת־שבע: החטא, העונש והתיקון, אלון שבות 
תשס"ב, עמ' 136-130.



ה  בינה בתורה משפט המוּתנֶ 284 | ה

של דוד, הפרקים שבהם נזכר "גד הנביא" )שמואל-א כ"ב, ה(, ועמם הפרקים בסוף ספר 
שמואל, שגם בהם נזכר "גד הנביא חֹזֵה דוד" )שמואל-ב כ"ד, יא(, היו שייכים ל"דברי גד 
החֹזֵה". שלושתם נכללו יחד בספר שמואל שבידינו כדי ליצור את "דברי דויד המלך, 

הראשֹנים והאחרֹנים".

אולם דברי־הימים אינו נעצר בדוד המלך, והוא ממשיך אל שלמה:

נָתָן  בְרֵי  דִּ עַל  תוּבִים  כְּ הֵם  הֲלֹא  וְהָאַחֲרוֹנִים,  הָרִאשֹׁנִים  לֹמֹה,  שְׁ בְרֵי  דִּ אָר  "וּשְׁ
ילוֹנִי..." )דברי הימים-ב ט', כט(. ִ ה הַשּׁ בִיא, וְעַל־נְבוּאַת אֲחִיָּ הַנָּ

גם  היו   – שבידינו  מלכים  ספר  תחילת  הם   – שלמה"  "דברי  שתחילת  ומפורש  גלוי 
בהתאמה  הגמרא,  סוגיית  ועמה  דברי־הימים,  עדות  הנביא".  נתן  מ"דברי  חלק  הם 
מלאה להבנה הספרותית, מביאות למסקנה ברורה: פרקי נתן הנביא בספר שמואל 
בישראל  לפנים  היו  א'-ב'(  )-א  מלכים  בתחילת  הנביא  נתן  פרקי  עם  יחד  כ'(  עד  ז'  )-ב 

ספר אחד – "דברי נתן הנביא". ההפרדה הנוכחית בין פרקי נתן הנביא השונים היא 
למעשה ההפרדה בין "דברי דויד המלך" )בספר שמואל( לבין "דברי שלמה" והמלכים 

)בספר מלכים(.

לסיכום: ציר מרכזי ב"דברי נתן הנביא" בנוי על משפט התורה בטובח שה, שישלם 
עתָיִם", כפי שחרץ דוד בפיו את משפטו שלו. "אַרבַּ
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דרישה בתורה 	 	
שאול ברוכי ויואל בן־נון

שאול ברוכי זֹבֵחַ לָאֱלֹהִים יָחֳרָם בִּלְתִּי לַה' לְבַדּוֹ )שמות כ"ב, יט(	

מי ה"אלהים" שאסור לזבוח לו/להם?
כידוע, שם 'אלוהים' הוא שם כללי - הכוחות 
גם  במשמעיו  לכלול  יכול  הוא  ולכן   - כולם 
'צבא  וגם  גם שופטים  וגם מלאכים,  אלילים 
השמים'; לעומת זה, שם ההוי"ה הוא שם פרטי 
שמבטא קשר ישיר. דומה שהקשר בין האיסור 
הדיברות  עשרת  לבין  יחרם"  לאלהים  "זבח 

איננו מצריך ביאור, וכך שנינו במכילתא:

מכילתא דרבי ישמעאל 
מסכתא דנזיקין פרשה יז )עמ' 310( ]לשמות כ"ב, יט[

לא  אזהרה  שמענו,  עונש  יחרם.  לאלהים  זובח 
שמענו? - תלמוד לומר: 'לא תשתחוה להם ולא 

תעבדם' )שמות כ', ד(.
התורה הזהירה בעשרת הדיברות על עבודת 
הנ"ל,  בפסוק  העונש  את  וקבעה  אלילים 
מוצאים  המפרשים  משפטים.  שבפרשת 
העיסוק  אגב  הדיברות  לעשרת  הקשר  את 
שלפני  למ"ד  האות  בפסוקנו.  לשוני  בעניין 
ומשמעות  בקמץ,  מנוקדת  "אלהים"  המילה 
הדבר שהיא משמשת כיידוע. "זובח לֵאלהים 
אחרים" לא נאמר כאן, אלא "זובח לָאלהים". 
ודאי  כאן  ואילו  הקב"ה,  הוא  "אלהים"  סתם 
אם  הם,  מי  ושלום.  חס  אליו,  הכוונה  שאין 
מדבר  שהפסוק  הידיעה,  בה'  "האלהים"  כן, 

עליהם? כך פירש רש"י:

רש"י 
שמות כ"ב, יט 

לָאלהים. לעבודה זרה. אילו היה נקוד 'לֵאלהים' 
היה צריך לפרש ולכתוב 'אחרים', עכשיו שאמר 
למ"ד  שכל  אחרים,  לפרש  צריך  אין  'לָאלהים', 

נקודה  אם  התיבה  בראש  המשמשות  ובי"ת 
לפרש  צריך  לְעיר,  לְמדבר,  לְמלך,  כגון  בחטף, 
לאיזה מלך, לאיזה מדבר, לאיזה עיר, וכן לִמלכים, 
לִרגלים צריך לפרש לאיזה; ואם אינו מפרש, כל 
מלכים במשמע, וכן לֵאלהים, כל אלהים משמע, 
כמו  פת"ח,  נקודה  כשהיא  אבל  קדש,  אפילו 
באיזו  מלך,  באיזה  נודע  לָעיר,  לַמדבר,  לַמלך, 
לאותן  לָאלהים,  וכן  ר,  מְדַבֵּ עיר  ובאיזה  מדבר 

שהוזהרתם עליהם במקום אחר.
כל  לומר את  צורך  אינו מוצא  נראה שרש"י 
האחר  שהמקום  רב,  בי  בר  לכל  שידוע  מה 
וכך  הדיברות.  בעשרת  השני  הדיבר  הוא 

כותב רשב"ם:

רשב"ם 
שמות כ"ב, יט

זבח לָאלהים. פתח. אבל לֵאלהים משמע לשמו 
'לא  לך  לאותם שאמרתי  לָאלהים,  של הק]ב"ה[. 

יהיה לך אלהים אחרים' )שמות כ', ב(.

בין האיסור  היחס  על  הוא  גם  עומד  ראב"ע 
בדרך  אך  הדיברות,  שבעשרת  לאיסור  כאן 
אחרת מרש"י ורשב"ם. הוא גם מבאר בדרך 

אחרת את היידוע במילה "לאלהים":

אבן עזרא 
הפירוש הארוך, שמות כ"ב, יט

כי  ישראל,  על  אינו מדבר  דרך הפשט  על  זבח. 
הגר,  בעבור  רק  שני,  בדבור  זה  על  הזהיר  כבר 
וכתוב אחריו נאמר זה, כי בעבור נאמר 'כל שוכב 
נכרי,  עם  כן מנהג  כי  יח(,  כ"ב,  )שמות  עם בהמה' 
והנה על זה התנאי יגור בארץ ישראל שלא ישכב 

גוי קדושהמשפט המוחלט וחוקי 
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'לָאלהים'  ואמר  לע"ז.  יזבח  ושלא  בהמה  עם 
שהיה רגיל לעבדו מקדם. 

ראב"ע רואה את הפסוק כמיותר, כיוון שכבר 
את  כאן  פירש  ולכן  זרה,  עבודה  נאסרה 

הפסוק על פי ההקשר:

שמות 
כ"ב, יח-כא 

לָאֱלהִֹים  זֹבֵחַ  יוּמָת:  מוֹת  הֵמָה  בְּ עִם  שֹׁכֵב  ל  כָּ
וְלאֹ תִלְחָצֶנּוּ  וְגֵר לאֹ תוֹנֶה  לְבַדּוֹ:  י לַה'  לְתִּ בִּ יָחֳרָם 

אֶרֶץ מִצְרָיִם:   י גֵרִים הֱיִיתֶם בְּ כִּ
ושני  לגר,  היחס  על  מדבר  האחרון  הפסוק 
שהגר  לכך  התנאים  הם  שלפניו  הפסוקים 
זו מבאר ראב"ע את  יוכל לגור בארץ. בדרך 
אלהים  אותם   =( לָאלהים  הזובח  ')גר(  היידוע: 
הדר  בפירוש  גם  יחרם'.  לעבדו(  רגיל  שהיה 

זקנים מתפרש הפסוק בהקשר של הגר:

הדר זקנים 
שמות כ"ב, כ 

וגר לא תונה. אף על פי שאמרתי 'זובח לאלהים 
יחרם'. בגר שזבח בגירותו כיון שנתגייר לא תוננו 

על מה שעשה כי הכל מחול הוא.
על פירוש ראב"ע יצא קצפו של רמב"ן:

רמב"ן 
שמות כ"ב, יט

...ור' אברהם פירש שעל דרך הפשט איננו מדבר 
בדבור  זרה  עבודה  על  הזהיר  שכבר  לישראל, 
השני, רק בעבור הגר הכתוב אחריו, כי על תנאי זה 
יגור בארצנו שלא יזבח לאלהיו כאשר היה עושה. 
והבל יפצה פיהו, כי בעשרת הדברות הזהיר על 
עבודה זרה בלאו, וכאן מפרש העונש והמשפט 
שנעשה בו, כאשר עשה בלא תרצח ולא תנאף, כי 

אלה הם המשפטים אשר ישים לפניהם... 
איננו  כאן  הפסוק  במכילתא,  שמבואר  כפי 
נאמר  שלא  עונש  להוסיף  ובא  מיותר, 

בעשרת הדיברות.
את  ביאר  הוא  ראב"ע  של  השני  בחיבורו 

היידוע בדרך אחרת:

אבן עזרא 
הפירוש הקצר, שמות כ"ב, יט

כמולך  בעולם  הידועים  והטעם,  לאלהים.  זובח 
וכמוש.

בצד שני הפירושים השונים של ראב"ע בשני 
בשני  )זהה  נוסף  פירוש  מפרש  הוא  חיבוריו, 

החיבורים(:

אפילו  שהזובח  הלמ"ד,  בפתחות  נודע  גם 
למלאכים יחרם. 

רמב"ן  המלאכים.  הם  ביידוע  "האלהים" 
דבריו  את  כתב  כאן  דרך.  באותה  מפרש 
בהרחבה  דבריו  ביאר  שכבר  אחרי  בקיצור 

בפירושו לעשרת הדיברות. וכך כתב שם:

רמב"ן 
שמות כ', ב 

גם  והנכון  פני...  על  לך אלהים אחרים  יהיה  לא 
לאלהים'  לי  ה'  'והיה  מלשון  שהוא  הפשט  לפי 
)ויקרא  לאלהים'  לכם  'להיות  כא(,  כ"ח,  )בראשית 

י"א, מה(. יאמר, שלא יהיה לנו בלתי השם אלהים 

השמים  צבא  ומכל  מעלה  מלאכי  מכל  אחרים 
לאלהים  'זובח  שנאמר  כענין  אלהים,  הנקראים 
יחרם בלתי לה' לבדו' )שמות כ"ב, יט(, והיא מניעה 
שלא יאמין באחד מהם ולא יקבלהו עליו באלוה 
ולא יאמר לו אלי אתה. וכן דעת אונקלוס שאמר 

'אלה אחרן בר מיני'...
"לא יהיה לך אלהים אחרים על פני" פירושו 
הקרוי  אחר  כוח  כל  אדם  יעבוד  שלא 
משמעות  גם  וזו  הקב"ה,  מלבד  "אלהים" 
המילה "אלהים" בשמות כ"ב, מלאכי מעלה 
בהמשך  "אלהים".  הקרויים  השמים  וצבא 
מהם  ומבאר  הרמב"ן  מרחיב  שם,  דבריו 
עבודה  באיסור  הכלולים  המינים  שלושת 

זרה:
בענין  הכתובים  שיורו  מה  מזכיר  אני  ובכאן 
עבודה זרה, כי היו שלשה מינין. הראשונים החלו 
הנבדלים,  השכלים  שהם  המלאכים  את  לעבוד 
האומות,  על  שררה  למקצתם  שידעו  בעבור 
ו'שר  כ(  י',  )דניאל  יון'  מלכות  'שר  שכתוב  כענין 
מלכות פרס' )שם, כ(, וחשבו שיש להם יכולת בם 
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כי  שלו  לשר  עובד  אחד  וכל  להרע,  או  להיטיב 
היו הראשונים יודעים אותם, ואלה הם הנקראים 
בתורה ובכתובים כלם 'אלהים אחרים' )שמות כ', ב, 
ועוד(, 'אלהי העמים' )דברים ו', יד, ועוד(, כי המלאכים 

נקראים אלהים, כמו שנאמר 'הוא אלהי האלהים' 
)דברים י', יז(, 'השתחוו לו כל אלהים' )תהילים צ"ז, ז(, 

)שמות י"ח, יא(. ואף על  'כי גדול ה' מכל האלהים' 
פי שהיו העובדים מודים שהכח הגדול והיכולת 
הגמורה לאל עליון, וכך אמרו רבותינו 'דקרו ליה 
)=אלוהי האלוהים; בבלי מנחות קי ע"א(,  דֵאֱלָהַיָא  אְלָהָ 
)שמות  יחרם'  לאלהים  'זובח  הכתוב  אמר  ובזה 

כ"ב, יט( הזכירם בשם הידיעה.

לצבא  לעבוד  שחזרו  זרה,  בעבודה  השני  והמין 
הירח,  או  השמש  עובדי  מהם  הנראה,  השמים 

ומהם למזל מן המזלות...
חזרו  כך  אחר  זרה,  בעבודה  השלישי  והמין 

לעבוד את השדים שהם רוחות...
והנה התורה אסרה בדבור הזה השני כל עבודה 
בלתי לה' לבדו, ולכך הזהיר בתחלה 'לא יהיה לך 
המין  שהם  ב(,  כ',  )שמות  פני'  על  אחרים  אלהים 
הראשון, וזהו 'על פני', כאשר רמזתי סודו. והזהיר 
עוד על הפסל וגם על התמונה שהיא תרמוז גם 
לדבר הרוחני המדומה, כענין שכתוב 'יעמוד ולא 
וכך  ד', טז(.  )איוב  עיני'  אכיר מראהו תמונה לנגד 
אמרו '"אשר בשמים", לרבות חמה ולבנה כוכבים 
ומזלות. "ממעל", לרבות מלאכי השרת' )בבלי ראש 
לשכלים  צורות  יעשו  בהם  גם  כי  ע"ב(.  כד  השנה 

היה  כאשר  למזלות,  נפש  הם  אשר  הנבדלים 
בענין מעשה העגל שאני עתיד לפרש בעזרת ה'. 
ואמר 'אשר במים מתחת לארץ' )שמות כ', ג( לרבות 
)איוב כ"ו, ה(, וכך  השדים, 'מתחת מים ושוכניהם' 
)מכילתא(. ואמר בכלם  אמרו 'להביא את הבוביא' 
'לא תשתחוה להם ולא תעבדם' )שמות כ', ד( בשום 
עבודה כלל, ואפילו לא יהא דעתו להוציא עצמו 
כל  ריקן  והנה  הוא,  ברוך  הקדוש  של  מרשותו 

העבודות כלן לשם המיוחד יתברך.
"אלהים" על פי הרמב"ן, גם בפסוק "לא יהיה 
לך אלהים אחרים על פני" וגם בפסוק "זובח 
מכנים  שאחרים  אלה  אינם  יחרם"  לאלהים 
"אלהים".  הם  באמת  אלא  "אלהים",  אותם 

להם  שיש  כיוון  מעלה,  למלאכי  כינוי  זהו 
"אלהים"  נקראים  הם  בעולם.  ושררה  כוח 
במקומות רבים בתורה, כפי שהראה הרמב"ן 

בפירושו לשמות כ', וכפי שכתב גם כאן:

רמב"ן 
שמות כ"ב, יט

שהם  הלמ"ד  בפתחות  'לאלהים'  במלת  והנכון 
מקומות  בהרבה  אלהים  ונקראו  מעלה,  מלאכי 
ח(,  פ"ו,  )תהילים  ה''  באלהים  כמוך  'אין  בכתוב 
י', יז(,  )דברים  'הוא אלהי האלהים ואדני האדונים' 
ויקראו  ז(,  צ"ז,  )תהילים  אלהים'  כל  לו  'השתחוו 
'בלתי  ואמר  כבר.  הזכרתי  כאשר  אלים  כן  גם 
יחשבו  למלאכיו  שהזובחים  בעבור  לבדו',  לה' 
להם  להפיק  אמצעים  הם  שיהיו  חפצו  לעשות 
על  ולמשרתיו,  לאל  הזבחים  וכאלו  מאתו,  רצון 

כן אמר 'בלתי לה' לבדו'. 
זרה אין מרידה בקב"ה.  זה של עבודה  במין 
אלהי  "הוא  שה'  יודע  למלאכים  העובד 
הכוחות  וששאר  האדנים",  ואדני  האלהים 
שנקראים "אלהים" כפופים אליו ומשתחווים 
"אלהים"  לאותם  הזובחים  של  טעותם  לו. 
בעבודה  תועלת  שיש  חושבים  שהם  היא, 
הכרה  אומרת,  זאת  ולמשרתיו".  "לאל 
לכוחות  עבודה  עם  יחד  אליו,  ועבודה  באל 
אומרת  התורה  שכאשר  נמצא  לו.  הכפופים 
'זובח  לומר  כוונתה  יחרם"  לאלהים  "זבח 
אלה,  לאלהים  אפילו   - לאלהים'  ]אפילו[ 

שהעובד להם אין כוונתו למרוד בקב"ה אלא 
של  המשמעות  זוהי  באלהותו.  מודה  הוא 
לבדו",  לה'  "בלתי  הפסוק:  של  השני  החלק 
לא  אפילו  זולתו,  גורם  לשום  לעבוד  אין 
בשיתוף. בכך הולך הרמב"ן בעקבות תנאים 
של  האיסור  את  הם  אף  שלמדו  מסוימים, 
עבודה זרה בשיתוף שם שמים מהפסוק הזה:

בבלי סנהדרין 
סג ע"א 

אחרים אומרים: אלמלא וי"ו שב'העלוך' נתחייבו 
שונאיהם של ישראל כליה, 
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אמר לו רבי שמעון בן יוחאי: והלא כל המשתף 
נעקר מן העולם, שנאמר  ודבר אחר  שם שמים 
)שמות כ"ב, יט(! אלא מה תלמוד  'בלתי לה' לבדו' 

לומר 'אשר העלוך' - שאיוו אלוהות הרבה. 
ה אֱלהֶֹיךָ  בחטא העגל אומרים העובדים:  "אֵלֶּ
)שמות  מִצְרָיִם"  מֵאֶרֶץ  הֶעֱלוּךָ  ר  אֲשֶׁ רָאֵל  יִשְׂ
לב, ח(, "העלוך" - בלשון רבים. לדעת "אחרים", 

העגל,  עם  הקב"ה  של  שמו  את  שיתפו  הם 
העלוך"  "אשר  באמרם  ולזה  לזה  והתכוונו 
לעגל  עובדים  היו  אם  מכליה.  ניצלו  ובכך 
בלבד היו נהרגים כולם. רשב"י לומד מ"בלתי 
לה' לבדו" שגם עבודה בשיתוף עונשה מוות.1

לאחר שפירש "זבח לאלהים" כעובד למלאכי 
על  לפירושו  נוסף  רובד  הרמב"ן  מוסיף  ה', 
פי תורת הסוד. הדברים דורשים עיון עמוק, 

וכאן נבארם בדרך קצרה:

רמב"ן 
שמות כ"ב, יט

יובן ממנו  ויש בכאן עוד בדרך הזה סוד עמוק, 
ממה  לדעתו  המשכיל  ויכול  הקרבנות.  ענין 
ואונקלוס רמז  ג(,  ה',  )לעיל  שכתבנו במקום אחר 
לו בכאן, ועוד נרמזנו אנחנו בתורת כהנים )ויקרא 

א', ט( בעזרת השם יתברך שמו לעד ולנצח.

הרמב"ן  פירש  הפשט  דרך  על  בפירושו 
כוחות  שה"אלהים" שנאסר לעבוד להם הם 
"אלהים"  הקרויים  המלאכים  שהם  רוחניים, 
מפני שהם מגלים בעולם את כוחות האלוהות. 
כאן רומז הרמב"ן בקצרה למה שרמז על סוד 
הקרבנות בתחילת ספר ויקרא - הקרבנות הם 
לשם המיוחד, שם הווי"ה, ולא לשם "אלהים":

רמב"ן 
ויקרא א', ט 

נעלם, תכנס  יש בקרבנות סוד  ועל דרך האמת 

בו ממה שאמרו רבותינו בספרי )פנחס קמג( ובסוף 
וראה  בן עזאי בא  'אמר שמעון  )קי ע"א(,  מנחות 
מה כתיב בפרשת הקרבנות, שלא נאמר בהם לא 
אל ולא אלהיך ולא אלהים ולא שדי ולא צבאות 
אלא יו"ד ה"א שם המיוחד, שלא ליתן פתחון פה 
הוא  לאכילה  תאמר  ושמא  לחלוק.  הדין  לבעל 
צריך, תלמוד לומר "אם ארעב לא אומר לך כי לי 
תבל ומלואה" )תהילים נ', יב(, לא אמרתי לכם זבחו 

אלא כדי שיאמר ויעשה רצוני.
יוסי  'רבי  ה(  ב,  )פרשה  כהנים  תורת  ובתחלת 
ה"א,  ביו"ד  כל מקום שנאמר קרבן אמור  אומר 
שלא ליתן פתחון פה לאפיקורסים לרדות'. אלו 

דבריהם ז"ל...
התנאים במדרשים שמביא הרמב"ן עומדים 
שם  הקרבנות  בפרשיות  נזכר  שלא  כך  על 
"אלהים" אלא רק שם הווי"ה. הרמב"ן רומז, 
על פי תורת הסוד, שעבודת הקרבנות צריכה 
לפי  בלבד,  המפורש  לשם  מכוונת  להיות 

מובניו הידועים בקבלה. 
קרבנות  של  בצואות  הזכיר  שלא  אמרו  ולכך 
לא אל ולא אלהים אלא אשה ריח נחוח לה', כי 
ולא  המקריב  יכוין  לא  תהיה,  לבדו  לה'  הכונה 
יעלה במחשבתו רק לשם המיוחד. והוא מאמר 
המיוחד'  לשם  כלן  העבודות  כל  'ריקן  החכמים 

)סנהדרין ס ע"ב(.

הפסוק  את  הרמב"ן  מבאר  זו  דרך  על 
בשמות - "זבח ל)מידה הנקראת( אלהים יחרם, 
השילוב  לבדו".  ה'  הנקראת(  ל)מידה  בלתי 
פירוש  נותן  הסוד  לרובד  הפשט  רובד  בין 
לא   - "לאלהים"  לזבוח  אין  לפסוק:  שלם 
אותם  מכנים  שעובדיהם  מדומים,  לאלהים 
'אלהים'; לא למלאכים, שהתורה מכנה אותם 
"בלתי  "אלהים",  לשם  לא  ואף  "אלהים"; 
לשם  כלן  העבודות  כל  "ריקן   - לבדו"   לה' 

המיוחד"!

הראשונים נחלקו אם לדעת רשב"י עבודה בשיתוף חמורה מעבודה זרה סתם או להפך; ראו תורה שלמה יח,  	.1
עמ' צו, אות שסא.
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שאול ברוכי "יחרם" - מה פירושו?	

עונשו של הזובח לאלהים נאמר כאן בלשון 
מיוחדת "יחרם". מה פירושו?

הוא  חר"מ.  לשורש  שונים  שימושים  יש 
משמש בדרך כלל במובנים של הקדשה או 
של הרחקה מוחלטת או של הריגה והשמדה:2 

דברים 
ז', ב 

חֲרִים  תַּ הַחֲרֵם  יתָם  וְהִכִּ לְפָנֶיךָ  אֱלהֶֹיךָ  ה'  וּנְתָנָם 
ם:  רִית וְלאֹ תְחָנֵּ אֹתָם לאֹ תִכְרתֹ לָהֶם בְּ

נוסף על כך, משמש השורש חר"מ במובן של 
הקדשה לה':

ויקרא 
כ"ז, כח 

לוֹ  ר  אֲשֶׁ ל  מִכָּ לַה'  אִישׁ  יַחֲרִם  ר  אֲשֶׁ חֵרֶם  ל  כָּ אַךְ 
אֵל  כֵר וְלאֹ יִגָּ תוֹ לאֹ יִמָּ דֵה אֲחֻזָּ מֵאָדָם וּבְהֵמָה וּמִשְּׂ

ים הוּא לַה':  ל חֵרֶם קֹדֶשׁ קָדָשִׁ כָּ
יש גם חר"מ שמשמעו איסור הנאה:

דברים 
ז', כו 

מֹהוּ  כָּ חֵרֶם  וְהָיִיתָ  יתֶךָ  בֵּ אֶל  תוֹעֵבָה  תָבִיא  וְלאֹ 
י חֵרֶם הוּא:  תַעֲבֶנּוּ כִּ צֶנּוּ וְתַעֵב תְּ קְּ שַׁ ץ תְּ קֵּ שַׁ

להקדשה  במשמעו  קרוב  ההנאה  איסור 
וגם המתועב ומשוקץ  לה'. גם המוקדש לה' 
מופקעים מהאדם ואסורים בשימוש. כמו כן, 
החרמת  לבין  האדם  החרמת  בין  קרבה  יש 
להשמידו  היא  החובה  בשתיהן  הרכוש, 

ולבערו מן העולם.
רש"י מפרש כאן על פי המשמעות הראשונה:

רש"י 
שמות כ"ב, יט

יחרם. יומת. 
במובן  "יחרם"  המילה  את  לפרש  ניתן  האם 

רחב יותר, הריגת האדם והשמדת רכושו? 

לשון חרם נאמרה פעם נוספת בנוגע לעבודה 
זרה בעונשה של עיר הנידחת:

דברים 
י"ג, טז-יח 

לְפִי חָרֶב הַחֲרֵם  בֵי הָעִיר הַהִוא  יֹשְׁ ה אֶת  תַכֶּ ה  הַכֵּ
חָרֶב:  לְפִי   הּ  הֶמְתָּ בְּ וְאֶת  הּ  בָּ ר  אֲשֶׁ ל  כָּ וְאֶת  אֹתָהּ 
רַפְתָּ  וְשָׂ רְחֹבָהּ  תּוֹךְ  אֶל  קְבֹּץ  תִּ לָלָהּ  שְׁ ל  כָּ וְאֶת 
אֱלהֶֹיךָ  לַה'  לִיל  כָּ לָלָהּ  שְׁ ל  כָּ וְאֶת  הָעִיר  אֶת  בָאֵשׁ 
יָדְךָ  בְּ ק  יִדְבַּ וְלאֹ  נֶה עוֹד:  תִבָּ ל עוֹלָם לאֹ  תֵּ וְהָיְתָה 
וְנָתַן  מְאוּמָה מִן הַחֵרֶם לְמַעַן יָשׁוּב ה' מֵחֲרוֹן אַפּוֹ 
ע לַאֲבֹתֶיךָ:  בַּ ר נִשְׁ אֲשֶׁ ךָ כַּ לְךָ רַחֲמִים וְרִחַמְךָ וְהִרְבֶּ

פעמיים,  כאן  מופיע  חר"מ  השורש 
פירושו  אתה"  "הַחֲרֵם  שונות.  במשמעויות 
משאר  הבהמה  נבדלת  ובכך  אותה',  'הרוג 
השלל  ואת  הורגים,  הבהמה  את  השלל. 
"הַחֵרֶם"  זה,  לעומת  שורפים.  חי  שאיננו 

בפסוק יח הוא כל השלל שאסור בהנאה.
האם כאשר אמרה תורה "זבח לאלהים יחרם" 
על  גם  או  החוטא  הריגת  על  ציוותה  היא 
איבוד רכושו? התרגום המיוחס ליונתן פירש 

את הפסוק בשמות על פי הנאמר בדברים:

תרגום ירושלמי 
שמות כ"ב, יט

סַיְיפָא  בְּ יִתְקְטֵל  עַמְמַיָא  לְטַעֲוַות  ח  דַבַּ דְּ מַאן  ל  כָּ
יהרג  לאלהי העמים  מי שזובח  כל   =[ יִתְגַמְרוּן.  וְנִכְסוֹי 

בחרב ונכסיו יישרפו[.

שפירושו  "יחרם"  ללשון  מתאים  זה  תרגום 
להלכה  מנוגד  הוא  אך  'שריפה',  המקורי 
לבין  הנידחת  עיר  עונשה של  בין  המבדילה 

יחיד שעבד עבודה זרה:

משנה סנהדרין 
פרק י משנה ד

שהיחידים  מבמרובים,  ביחידים  חומר  זה 

ראו להלן במדור לשון עמ' 363 ואילך. 	.2



292 | חוקי גוי קדושוהמשפט המוחלט   הרבתו ישהרד

בסייף  והמרובים  פלט,  ממונם  לפיכך  בסקילה 
לפיכך ממונם אבד.

התרגום חורג מההלכה בשני עניינים. האחד, 
אין חובה לבער את רכושו של העובד יחידי. 
והשני, עונשו של היחיד הוא מוות בסקילה, 
ולא בחרב. המתרגם יכול היה להינצל מקושי 
ואז  וכו',  דדבח"  "מאן  מתרגם  היה  אם  זה 
התרגום  ואת  הפסוק  את  לפרש  ניתן  היה 
בצורה מצומצמת כך שיתיישב עם ההלכה.
קבע  הוא  ב"כל"  פתח  המתרגם  כאשר  אך 
בצורה מוחלטת שכל העובד עבודה זרה, בין 
ונכסיו  בחרב  מיתה  עונשו  רבים  ובין  יחיד 

מוחרמים. 
במכילתא דרשב"י יש דרשה שבאה להוציא 

מפירוש כזה:

מכילתא דרבי שמעון בר יוחאי 
כ"ב, יט 

בהנאה,  אסורין  נכסיו  זרה  עבודה  העובד  יכול 
)שמות כ"ב, יט(,  תלמוד לומר 'זבח לאלהים יחרם' 
זרה  עבודה  יכול  בהנאה.  אסורין  נכסיו  אין 
'שקץ  לומר  תלמוד  בהנאה,  אסורה  תהא  לא 
תשקצנו ותעב תתעבנו ]כי חרם הוא[' )דברים ז', כו(. 
העובד  ואין  בהנאה  אסורה  עצמה  זרה  עבודה 

עבודה זרה אסור בהנאה. 
"יחרם" פירושו, על פי המדרש, עונש הריגה 

ולא איסור הנאה.
ראב"ע מפרש:

אבן עזרא 
הפירוש הקצר, שמות כ"ב, יט

...שהזובח אפילו למלאכים יחרם. אם הוא הזובח 
הוא  ואם  להם.  אשר  וכל  הם  לחרם  יהיו  קהל 

יחיד, אמרו המעתיקים, שהוא יהרג לבדו.
ניכר בדברי הראב"ע הפער שקיים בין המובן 
ורכושו,  הפשוט של הפסוק, החרמת האדם 
הכתוב  אין  כן,  פי  על  אף  ההלכה.  לבין 
לא  לפרשו  שאפשר  כיוון  מפשוטו  נעקר 
בכל זובח, אלא בקהל שזבח. באמרו "אמרו 
המעתיקים", רומז ראב"ע שלולי דברי חז"ל 

היה מפרש את הכתוב כמו תרגום יונתן, אך 
כיוון שחז"ל )= המעתיקים( פירשו אחרת, הוא 

מפרש על פי דבריהם.

רמב"ן 
שמות כ"ב, יט

והנה חייב אותו מיתה, כי 'יחרם' מיתת בית דין, 
וכן 'כל חרם אשר יחרם מן האדם לא יפדה מות 
)ויקרא כ"ז, כט(. ואמר 'יחרם', כי מפני אשר  יומת' 
'והיית חרם  זבח לחרם יהיה חייב שיחרם, כענין 
כמוהו שקץ תשקצנו ותעב תתעבנו כי חרם הוא' 

)דברים ז', כו(. 

שהכל  הזבח  גם  הזובח  הכתוב  יכלול  כי  ויתכן 
יהיה לחרם, לרמוז שהוא אסור בהנאה.

הרמב"ן מפרש על פי ההלכה, וכפי שפירשו 
פירושו  ש"יחרם"  דרשב"י,  ומכילתא  רש"י 
"יחרם"  דין. את השימוש בלשון  בית  מיתת 
פירושו  פי  על  דרכים.  בשתי  מבאר  הוא 
הראשון, "יחרם" רומז לסיבה לעונש. עבודה 
זרה היא "חרם", ועל כן ראוי העובד שיוחרם. 
לאיסור  הכתוב  רומז  השני,  הפירוש  פי  על 
הנאה, אולם לא של רכושו של העובד, אלא 

של הזבח שנזבח.
כאן  הרמב"ן  של  דבריו  על  להוסיף  ניתן 
עיר  בפרשת  בדברים  שפירש  מה  את  גם 

הנידחת:

רמב"ן 
דברים י"ג, טז 

ביאור מה שנאמר בתורה  כל אלו המצות  והנה 
)שמות כ"ב, יט(, ועתה ביאר  'זובח לאלהים יחרם' 

החרם מהו במדיחים ובעובדים.
"מצוות  הם  דברים  בספר  זרה  עבודה  דיני 
לדברים  בהקדמתו  שהגדיר  כפי  מבוארות". 
כבר  שנאמרו  זה  בספר  רבות  מצוות  שיש 
ביאור.  לתוספת  ונשנו  הקודמים,  בספרים 
לאלהים  "זבח  בקצרה  נאמר  שמות  בספר 
יחרם", ובספר דברים יש ביאור מפורט כיצד 
דין  בית  מיתת  הוא  מתי  החרם,  מתבצע 
הרכוש.  השמדת  גם  כולל  הוא  ומתי  בלבד, 
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קצרה  בלשון  שמות  בספר  נקטה  התורה 
שמשתמעת לשני פנים ומתבארת בהרחבה 

בספר דברים.

אופייה המוחלט של המצוה
הציווי "זובח לאלהים יחרם" נמצא בפסוקים 
בפרשת משפטים שיש בהם חזרה אל המשפט 
המוחלט. האיסור מנוסח בקצרה בתור איסור 
הרמב"ן  בצִדו.  חמור  ועונש  ומוחלט,  תקיף 
לדברים י"ג )ראו לעיל( רואה בפסוקים בדברים 
ביאור למצווה בספר שמות. בלשון דומה הוא 

כותב גם בפירושו לדברים י"ז:

רמב"ן 
דברים י"ז, ב 

'זובח לאלהים  והמצוה הזו מבוארת שכבר אמר 
)שמות כ"ב, יט(, בכל מקום ובכל זמן, ולכך  יחרם' 
ישנה אותה לבאר מה שיצטרך להוסיף במצוה, 

ויקצר בדבר הנזכר.
כתבה  י"ז  בדברים  שהתורה  נאמר  בלשוננו 
בשישה  זרה  עבודה  עובד  של  דינו  את 
"כי   - קזואיסטי  בניסוח  ב-ז(  )פס'  פסוקים 
ימצא בקרבך". הפרשייה נכנסת לפרטים של 
דרישה וחקירה, עדות ודרך ביצוע גזר הדין. 
בפרשת משפטים נוקטת התורה בניסוח של 
משפט קצר ומוחלט: "זובח לאלהים יחרם" - 

"בכל מקום ובכל זמן".
עבודה  שבאיסור  נלמד  בבבלי  בברייתא 

זרה הנאמר בפסוק נכללו כל סוגי העבודות 
ם - זביחה, הקטרה וניסוך. הנעשות לַשֵׁ

בבלי סנהדרין 
ס ע"ב 

'זבח יחרם' - הייתי אומר:  תנו רבנן: אילו נאמר 
בזובח קדשים בחוץ הכתוב מדבר, תלמוד לומר 
מדבר.  הכתוב  זרה  לעבודה  בזובח   - 'לאלהים' 
אין לי אלא בזובח, מקטר ומנסך מניין? תלמוד 
לומר 'בלתי לה' לבדו' - ריקן העבודות כולן לשם  

המיוחד.

רש"י 
בלתי לה' לבדו. ריקן ונטל כל העבודות מלעבדה 
בהן, ונתנן לשם המיוחד. משמע דאכל עבודות 

הראויות לשם קאמר.
"ריקן העבודות כולן לשם המיוחד" - כל סוגי 
העבודות נאסרו בעבודה זרה. הרמב"ן בויקרא 
א, ט )ראו לעיל( לקח את הביטוי הזה והשתמש 
בו במשמעות נוספת - כל העבודות כולן הן 

לשם המיוחד ולא לכל גורם אחר.
הניסוח של הכתוב בשמות הוא קצר, מוחלט 
וכולל - כל סוגי העבודות נאסרו, לכל גורם 
שאיננו 'ה' לבדו', בכל מקום ובכל זמן, והעונש 
הוא עונש מוחלט - "יחרם". במקומות אחרים 
התורה מפרטת מקרים שונים, ומבארת כיצד 
הוא עובד וכיצד "יחרם" - מתי בסקילה ומתי 

בשרפה, ומתי גם הרכוש אסור בהנאה.
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וְגֵר לֹא תוֹנֶה וְלֹא תִלְחָצֶנּוּ כִּי גֵרִים הֱיִיתֶם בְּאֶרֶץ מִצְרָיִם )שמות 
שאול ברוכי כ"ב, כ( - הקשר בין האיסור לשעבוד במצרים	

איסור הונאת הגר, שנאמר כאן ונכפל בהמשך 
האיסורים  לשני  מצטרף  ט(,  )כ"ג,  הפרשה 
תְעַנּוּן"  לאֹ  וְיָתוֹם  אַלְמָנָה  ל  "כָּ שאחריו: 
ימוּן  תְשִׂ לאֹ  ה  נֹשֶׁ כְּ לוֹ  תִהְיֶה  ו-"לאֹ  )כ"ב, כא(, 

ךְ" )כ"ב, כד(, האמור בעני. הגר, היתום  עָלָיו נֶשֶׁ
והאלמנה הם הדוגמאות הקלאסיות לאנשים 
גם  הם  הדברים  מטבע  ופגיעים,  חלשים 
שונות  במצוות  יחד  נזכרו  ושלושתם  עניים, 
הנוגעות לעניים.3 אנשים אלו זקוקים לסיוע 
בהשגחת  ומובטחים  מיוחדת,   ולאזהרה 

ה'.

דברים 
י', יח-יט 

לוֹ  לָתֶת  ר  גֵּ וְאֹהֵב  וְאַלְמָנָה  יָתוֹם  ט  פַּ מִשְׁ ה  עֹשֶׂ
הֱיִיתֶם  גֵרִים  י  כִּ ר  הַגֵּ אֶת  ם  וַאֲהַבְתֶּ מְלָה:  וְשִׂ לֶחֶם 

אֶרֶץ מִצְרָיִם: בְּ
גם בדברי הנביאים מצאנו אזהרות רבות על 
הגר, היתום והאלמנה, ובכללם איסור הונאה:

ירמיהו 
כ"ב, ג 

ד  ילוּ גָזוּל מִיַּ וְהַצִּ ט וּצְדָקָה  פָּ כֹּה אָמַר ה' עֲשׂוּ מִשְׁ
וְדָם  חְמסֹוּ  תֹּנוּ אַל תַּ וְאַלְמָנָה אַל  וְגֵר יָתוֹם  עָשׁוֹק 

ה:  קוֹם הַזֶּ מָּ כוּ בַּ פְּ שְׁ נָקִי אַל תִּ
העני,  נסמכו  משפטים  שבפרשת  בפסוקים 
מצוות  בשלוש  יחד  והאלמנה  היתום  הגר, 
שונות. בהונאת הגר התורה מקצרת, ובשתיים 
הישע  חוסר  ומודגשים  האחרונות מורחבים 

שלהם, צעקתם אל ה' וישועת ה':

שמות 
כ"ב, כא-כב 

ה אֹתוֹ  תְעַנֶּ ה  עַנֵּ תְעַנּוּן: אִם  וְיָתוֹם לאֹ  אַלְמָנָה  ל  כָּ
מַע צַעֲקָתוֹ:  מֹעַ אֶשְׁ י אִם צָעֹק יִצְעַק אֵלַי שָׁ כִּ

שם
כד-כו

י  כִּ וְהָיָה  ךְ...  י אֶת הֶעָנִי עִמָּ לְוֶה אֶת עַמִּ תַּ סֶף  כֶּ אִם 
י חַנּוּן אָנִי: י כִּ מַעְתִּ יִצְעַק אֵלַי וְשָׁ

ומה בדבר צעקת הגר שהונו אותו? האם ניתן 
ביתום  יצעק", האמור  לפרש ש"כי אם צעק 

ובאלמנה, מתייחס גם לגר?

פעמים.  מספר  במקרא  נזכר  הונאה  איסור 
של  וגאולה  מכירה  דיני  אגב  בהר,  בפרשת 

שדה אחוזה החוזרת ביובל, נאמר:

ויקרא 
כ"ה, יד-יז 

עֲמִיתֶךָ  ד  מִיַּ קָנֹה  אוֹ  לַעֲמִיתֶךָ  ר  מִמְכָּ רוּ  תִמְכְּ וְכִי 
אַחַר  נִים  שָׁ ר  מִסְפַּ בְּ אָחִיו:  אֶת  אִישׁ  תּוֹנוּ  אַל 
תְבוּאֹת  נֵי  שְׁ ר  מִסְפַּ בְּ עֲמִיתֶךָ  מֵאֵת  קְנֶה  תִּ הַיּוֹבֵל 
וּלְפִי  מִקְנָתוֹ  ה  רְבֶּ תַּ נִים  ָ הַשּׁ רֹב  לְפִי  לָךְ:  ר  יִמְכָּ
בוּאֹת  תְּ ר  מִסְפַּ י  כִּ מִקְנָתוֹ  מְעִיט  תַּ נִים  ָ הַשּׁ מְעֹט 
וְיָרֵאתָ  עֲמִיתוֹ  אֶת  אִישׁ  תוֹנוּ  וְלאֹ  לָךְ:  מֹכֵר  הוּא 

י אֲנִי ה' אֱלהֵֹיכֶם: מֵאֱלהֶֹיךָ כִּ
מספר  פי  על  השדה  את  למכור  ההוראה 
נגד  אזהרות  מלווה בשתי  היובל  עד  השנים 
מסגרת  נוצרת  וכך  ובסוף  בתחילה  הונאה 
בין  ומתן  משא  יחסי  לאיסור.  תוכן  היוצקת 
או  לכאן  וחריגה  הדדיים,  הם  למוכר  קונה 
שאין  ואפשר  וטבעי,  מצוי  דבר  היא  לכאן 
עשוי  אדם  לעתים  כזו.  בחריגה  מוסרי  פגם 
לוותר ולהתפשר על ערך הרכוש שהוא קונה 
זו  תונו" מלמד שאין  "אל  האיסור  מוכר.  או 
אדם  בין  הוגנים  מסחר  יחסי  של  חובה  רק 
 - לאלוהיו  האדם  של  חוב  אלא  לחברו, 
אם  יודע  מי  תאמר,  "ואם  מאלהיך".  "ויראת 
'ויראת מאלהיך',  נתכוונתי לרעה, לכך נאמר 

היודע מחשבות הוא יודע" )רש"י, שם(.

ראו דברים י"ד, כט; ט"ז, יא, יד; כ"ד, יז, יט, כ; כ"ו, יב, יג. 	.3
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חז"ל לומדים מהכפילות איסור נוסף:

בבלי בבא מציעא 
נח ע"ב 

)ויקרא  עמיתו'  את  איש  תונו  'לא  רבנן:  תנו 
אתה  מדבר.  הכתוב  דברים  באונאת  כ"ה, יז( - 

באונאת  אלא  אינו  או  דברים,  באונאת  אומר 
'וכי תמכרו ממכר לעמיתך  ממון? כשהוא אומר 
ממון  אונאת  הרי  יד(  )שם,  עמיתך'  מיד  קנה  או 
את  איש  תונו  'לא  מקיים  אני  מה  הא  אמור, 

עמיתו' )שם, יז( באונאת דברים. 
הכפילות באיסור על הונאה בלשון הפסוקים 
שלא  חז"ל  לפי  מלמדת  יד,יז(  כ"ה,  )ויקרא 

הונאת  גם  אלא  נאסרה  במסחר  הונאה  רק 
דברים, שפירושה, אמירה שיש בה כדי לצער 

את הזולת.
הא כיצד? אם היה בעל תשובה אל יאמר לו זכור 
מעשיך הראשונים, אם היה בן גרים אל יאמר לו 
זכור מעשה אבותיך, אם היה גר ובא ללמוד תורה 
אל יאמר לו פה שאכל נבילות וטריפות שקצים 
ורמשים בא ללמוד תורה שנאמרה מפי הגבורה. 
אם היו יסורין באין עליו, אם היו חלאים באין עליו, 
או שהיה מקבר את בניו, אל יאמר לו כדרך שאמרו 
לו חביריו לאיוב 'הלא יראתך כסלתך תקותך ותם 

דרכיך. זכר נא מי הוא נקי אבד' )איוב ד', ו-ז(.  
פעמים  מספר  ונשנה  חוזר  הונאה  איסור 

בקשר לגר. כך נאמר בפרשת קדושים:

ויקרא 
י"ט, לג-לד 

אֶזְרָח  כְּ אֹתוֹ:  תוֹנוּ  לאֹ  אַרְצְכֶם  בְּ ר  גֵּ ךָ  אִתְּ יָגוּר  וְכִי 
מוֹךָ  כָּ וְאָהַבְתָּ לוֹ  כֶם  אִתְּ ר  הַגָּ ר  הַגֵּ יִהְיֶה לָכֶם  ם  מִכֶּ

אֶרֶץ מִצְרָיִם אֲנִי ה' אֱלהֵֹיכֶם: י גֵרִים הֱיִיתֶם בְּ כִּ
הגר  הונאת  איסור  נזכר  משפטים  בפרשת 

ב־כ"ב, כ, וחוזר בלשון דומה בהמשך:

שמות 
כ"ב, כ

אֶרֶץ  בְּ הֱיִיתֶם  גֵרִים  י  כִּ תִלְחָצֶנּוּ  וְלאֹ  וְגֵר לאֹ תוֹנֶה 
מִצְרָיִם:

שמות 
כ"ג, ט

י  כִּ ר  הַגֵּ נֶפֶשׁ  אֶת  ם  יְדַעְתֶּ ם  וְאַתֶּ תִלְחָץ  לאֹ  וְגֵר 
אֶרֶץ מִצְרָיִם: גֵרִים הֱיִיתֶם בְּ

הברייתא וסוגיית הגמרא עומדים על החזרה 
המרובה על איסור הונאת הגר:

בבלי בבא מציעא 
נט ע"ב 

תנו רבנן: המאנה את הגר עובר בשלשה לאוין, 
והלוחצו עובר בשנים. 

לא  'וגר  לאוין:  שלשה  דכתיבי  מאנה  שנא  מאי 
בארצכם  גר  אתך  יגור  'וכי  כ(,  כ"ב,  )שמות  תונה' 
את  איש  תונו  'ולא  לג(,  י"ט,  )ויקרא  אתו'  תונו  לא 
)שם כ"ה, יז( וגר בכלל עמיתו הוא. לוחצו  עמיתו' 
כ(,  כ"ב,  )שמות  'ולא תלחצנו'  כתיבי:  נמי, שלשה 
)שם כ"ג, ט(, ו'לא תהיה לו כנשה'  'וגר לא תלחץ' 
)שם כ"ב, כד( וגר בכלל הוא! אלא אחד זה ואחד זה 

בשלשה. תניא, רבי אליעזר הגדול אומר: מפני מה 
הזהירה תורה בשלשים וששה מקומות, ואמרי לה 
בארבעים וששה מקומות בגר - מפני שסורו רע.
האיסור  על  החזרה  את  מסביר  אליעזר  רבי 
הוא  כלומר  רע".  ש"סורו  בכך  הגר  אצל 
עלול לסור מהדרך או לחזור לסורו - כלומר 
אל  מהחיבור  ולהתרחק  הראשוני  לטבעו 
להתייחס  יש  ולכן  אלהיו,  ואל  ישראל  עם 
ניתן  הגמרא  של  טעמה  על  ברגישות.  אליו 
להוסיף שהונאת הגר היא דבר מצוי. לגר אין 
נחלה, אין משפחה תומכת, והוא איננו בקיא 
שהצטרף  החברה  של  ההתנהגות  בנורמות 
אליה, ולכן ניתן בקלות להונותו במשא ומתן 

בענייני ממון. כך כותב בעל ספר החינוך:

ספר החינוך 
מצוה סג 

וגם נכפלה האזהרה עליו דכתיב 'לא תונו אותו' 
האונאה  שענין  לפי  אחרת,  פעם  לג(  י"ט,  )ויקרא 

לו  יש  כי הישראל  יותר מבישראל,  אליו קרובה 
בו,  אחר  טעם  ועוד  עלבונו.  שתובעין  גואלים 
שיש חשש בו שלא יחזור לסורו מכעס הבזיונות.
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כמו באיסור הונאת הרֵע, גם באיסור הונאת 
הגר לומד המדרש על איסור הונאה בדברים 

ובממון.

מכילתא דרבי ישמעאל 
מסכתא דנזיקין, פרשה יח )עמ' 311( ]לשמות כ"ב, כ[

וגר לא תונה ולא תלחצנו כי גרים הייתם בארץ 
מצרים. 'לא תוננו' בדברים, 'ולא תלחצנו' בממון, 
שלא תאמר לו אמש היית עובד לבל קורס נבו, 
והרי חזירים בין שיניך, ואתה מדבר מילין כנגדי; 
תלמוד  להונך,  יכול  שהוא  הוניתו  שאם  ומנין 
'כי גרים הייתם', מכאן היה רבי נתן אומר  לומר 

מום שבך אל תאמר לחבירך.
איסור  למעלה,  שראינו  מהברייתא  בשונה 
על  החזרה  מן  נלמד  איננו  דברים  הונאת 
האיסור, אלא מכפל הלשון: "לא תונה" "ולא 
תלחצנו"; כלומר אחד בדברים ואחד בממון. 
לומד  דרשב"י  במכילתא  שהמדרש  נראה 

בדרך אחרת:

מכילתא דרבי שמעון בר יוחאי 
כ"ב, כ

אונאת  אחת  בדבר  אונאות  שתי  תונה.  לא  וגר 
שתי  תלחצנו.  ולא  דברים.  אונאת  ואחת  ממון 
ואחת לחיצת  לחיצות בדבר אחת לחיצת ממון 
להן  הייתם בארץ מצרים. אמר  גרים  כי  דברים. 
אם תופסין אתם אותו לשום גר תופס אני אתכם 
'כי גרים הייתם בארץ מצרים', וכן הוא  על שום 

אומר 'פן אפשיטנה ערומה' וגומ' )הושע ב', ה(.
לגר  אתם  מתייחסים  אם   - הדרשה  פירוש 
לאותו  עלול להשיב אתכם  ה'  ביחס שלילי, 
מצב שבו הייתם בגלות מצרים. איסור הונאה 
ולחיצה הם איסורים שונים. נראה שהחלוקה 
לאיסור בממון ולאיסור בדברים נלמדת על 
שני  של  הכפילות  מן  דרשב"י  מכילתא  פי 
הפסוקים, וארבעה איסורים יש כאן: הונאה 

ולחץ בממון, והונאה ולחץ בדברים.

מהו הלחץ שנאסר בשני הפסוקים הללו? ניתן 
למצוא תשובות שונות לכך בדברי הראשונים. 

על  אזהרה  תלחצנו"  ב-"לא  הרואים  יש 
מפרש  כך  כדין.  שלא  מהגר  ממון  הוצאת 

רש"י על התורה:

רש"י 
שמות כ"ב, כ 

ולא תלחצנו. בגזילת ממון.
על פי רש"י האזהרה היא על גזל הגר. בדרך 

דומה הולך גם הרמב"ם בספר המצוות:

ספר המצוות לרמב"ם 
מצות לא תעשה רנג 

צדק  גר  מהונות  שהזהירנו  היא  הרנ"ג  והמצוה 
'ולא  אמרו  והוא  וממכרו.  במקחו  ומהזיקו 
'ולא  מכילתא  ולשון  כ(.  כ"ב,  )שמות  תלחצנו' 

תלחצנו בממון'.
מדובר  שאין  מפרשים  אחרים  מצוות  מוני 
במקרה  אלא  כדין,  שלא  ממון  בהוצאת 
ונדרש לנהוג עמו  דין,  פי  בו על  שהגר חייב 
לפנים משורת הדין. כך כותב ר' משה מקוצי 

)הסמ"ג(:

ספר מצוות גדול 
לאוין סימן קעב-קעג 

שעובר  הזהב  בפרק  תניא  בממון  לחצו  אם  וכן 
'וגר לא תלחץ'  )שמות כ"ב, כ(  משום 'לא תלחצנו' 
)שמות כ"ב, כד(,  לו כנושה'  ו'לא תהיה  כ"ג, ט(  )שם 

יעמיד  ולא  הדין  משורת  לפנים  הגר  עם  וילך 
עצמו על דין תורה.

בדומה לכך כתב ר' אליעזר ממיץ:

ספר יראים 
סימן קפא 

לחיצה זו איני יודע מה הוא, אבל מדתניא בהזהב 
וגר  'הלוחצו עובר בג' לאוין, משום לא תלחצנו 
ע"ב(  נט  )ב"מ  כנושה'  לו  תהיה  ולא  תלחץ  לא 
אתא  'כי  התם  דאמר  נשך  איזהו  מסוף  ולמדנו 
רב דימי אמר מנין לנושה בחבירו שאסור לעבור 
לפניו', פירוש, שלא יראה כתובע, 'תלמוד לומר 
פירוש  ע"ב(, למדנו  )שם עה  כנושה'  לו  לא תהיה 
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הלחיצה שילך עם הגר לפנים משורת הדין ולא 
וענינין  עקיפין  יבקש  ולא  לדין  עצמו  יעמיד 

להכאיב ללבבו.
עם  לחיצה  איסור  את  זיהתה  הברייתא 
ש"לא  ומכאן  כנושה",  לו  תהיה  "לא  איסור 
תלחצנו" בא להזהיר את ישראל שלא 'ילחץ' 
לגבות ממנו את  דרכים  יחפש  ולא  הגר,  על 
חובו כאשר אין לו מה לשלם, אלא ינהג עמו 

לפנים משורת הדין.4
בדרך אחרת הולך הרשב"ם:

רשב"ם 
שמות כ"ב, כ 

ולא תלחצנו. לעשות מלאכתך, לפי שהוא בלא 
גואל, כדכתיב 'וגם ראיתי את הלחץ אשר מצרים 

לוחצים' )שמות ג', ט(, כלומר מעבידים אותם.
מעניינו  הלמד  ודבר  במצרים,  "לחץ"  נאמר 
גם  ולכן  שעבוד,  פירושו  שם  ש"לחץ"  הוא 

"לא תלחצנו" עניינו שעבוד.

רק  לא  להבין  פתח  פותח  הרשב"ם  פירוש 
את פירוש השורש לח"צ, אלא את עניינו של 
האיסור ומקומו בפרשה. כאמור, איסור הונאה 
חוזר פעמים מספר בתורה, לעומת זה, איסור 
רק  ונזכר  לפרשתנו,  מיוחד  הוא  הלחיצה 
בשני הפסוקים הללו העוסקים בגר. השורש 
ונראה שהשימוש  נפוץ במקרא,  איננו  לח"צ 
כאן בשורש נדיר בא לרמוז להופעות אחרות 
חֵץ  לָּ שלו. מלבד האמור בבלעם ובאתונו: "וַתִּ
יר"  הַקִּ אֶל  לְעָם  בִּ רֶגֶל  אֶת  לְחַץ  וַתִּ יר  הַקִּ אֶל 
בתורה  נזכר  לח"צ  השורש  כה(,  כ"ב,  )במדבר 

בנוגע ליציאת מצרים בלבד:

שמות 
ג', ט

אָה אֵלָי וְגַם רָאִיתִי  רָאֵל בָּ נֵי יִשְׂ ה צַעֲקַת בְּ ה הִנֵּ וְעַתָּ
ר מִצְרַיִם לחֲֹצִים אֹתָם:  חַץ אֲשֶׁ אֶת הַלַּ

דברים 
כ"ו, ז

קֹלֵנוּ  אֶת  ה'  מַע  שְׁ וַיִּ אֲבֹתֵינוּ  אֱלהֵֹי  ה'  אֶל  צְעַק  וַנִּ
רְא אֶת עָנְיֵנוּ וְאֶת עֲמָלֵנוּ וְאֶת לַחֲצֵנוּ: וַיַּ

הלחץ  את  את  מתארים  הפסוקים  שני 
שישראל נתונים בו, את צעקת הלחוצים, ואת 
הקב"ה השומע את צעקתם. התורה מנמקת 
האיסור  את  בפרשתנו  הפסוקים  בשני 
מִצְרָיִם".  אֶרֶץ  בְּ הֱיִיתֶם  גֵרִים  י  "כִּ במילים: 
האסוציאציה ליציאת מצרים מתעוררת - עוד 
לפני הנימוק - בלשון האיסור: "לא תלחצנו". 
"לא תלחצנו" - כפי שאתם בני ישראל הייתם 
כך  על  עמדנו  למעלה  במצרים.  לחוצים 
כאן, בשונה  נזכרת  איננה  הגר  שצעקתו של 
שהביטוי  נראה  והאלמנה.  היתום  מצעקת 
הגר.  לצעקת  גם  לרמוז  בא  תלחצנו"  "ולא 
שני הפסוקים שמציינים את הלחץ בשעבוד 
ישראל.  בני  צעקת  את  גם  מזכירים  מצרים 
הכתוב רומז שכפי שצעקו ישראל במצרים, 

כך הגר יצעק אל ה' שישמע צעקתו.
"כי  הנימוק  את  זו  דרך  על  מפרש  רמב"ן 
גרים הייתם בארץ מצרים" לאחר שדחה את 

פירושי רש"י וראב"ע:

רמב"ן 
שמות כ"ב, כ 

כל  הוכשרו  לא  מצרים.  בארץ  הייתם  גרים  כי 
טעם  ואין  בארץ,  גרים  היותם  בעבור  הגרים 
ופירש רש"י  כן.  שיהיו מובטחים לעולם בעבור 
יזהיר שלא תונה  ל'לא תונו אותו',  כי הוא טעם 
יכל  הוא  הוניתו אף  אותו בהונאת דברים, שאם 
]= יוכל[ להונותך ולומר לך אף אתה מגֵרים באת, 

אמר  אברהם  ור'  לחברך.  תאמר  אל  שבך  מום 
טעם  זה  בכל  ואין  כמוהו.  הייתם  גרים  כי  זכור 

בעיקר.
ולא תלחצנו  והנכון בעיני כי יאמר, לא תונה גר 
ידעת  אתה  כי  מידך,  מציל  לו  שאין  ותחשבו 

רש"י על הסוגיה בב"מ מפרש גם הוא כסמ"ג ויראים, בשונה מפירושו לתורה. 	.4
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הלחץ  את  וראיתי  מצרים  בארץ  גרים  שהייתם 
אשר מצרים לוחצים אתכם ועשיתי בהם נקמה, 
להם  אין  אשר  העשוקים  דמעת  רואה  אני  כי 
אדם  כל  מציל  ואני  כח,  עושקיהם  ומיד  מנחם 
תענו  לא  והיתום  האלמנה  וכן  ממנו.  חזק  מיד 
בוטחים  אינם  אלה  שכל  צעקתם,  אשמע  כי 
בנפשם, ועלי יבטחו. ובפסוק האחר הוסיף טעם 
'ואתם ידעתם את נפש הגר כי גרים הייתם בארץ 
גר  כל  כי  ידעתם  כלומר,  ט(.  כ"ג,  )שמות  מצרים' 

נפשו שפלה עליו והוא נאנח וצועק ועיניו תמיד 
אל ה' וירחם עליו כאשר רחם עליכם, כמו שכתוב 
ותעל  ויזעקו  העבודה  מן  ישראל  בני  'ויאנחו 
כג(.  ב',  )שמות  העבודה'  מן  האלהים  אל  שועתם 
כלומר לא בזכותם רק שרחם עליהם מן העבודה.
והאלמנה  היתום  ועינוי  הגר  הונאת  באיסור 
מי  שיש  ולהבטיח  להזהיר  התורה  באה 
ששמע  כפי  העשוקים,  צעקת  את  ששומע 

את צעקתנו במצרים.

שאול ברוכי אֱלֹהִים לֹא תְקַלֵּל וְנָשִׂיא בְעַמְּךָ לֹא תָאֹר )שמות כ"ב, כז(	

איסור קללה נאמר בתורה בהקשרים שונים: 
טז(;  כ"ד,  )ויקרא  יוּמָת"  מוֹת  ה'  ם  שֵׁ "וְנֹקֵב 
וְאִמּוֹ מוֹת יוּמָת" )שמות כ"א, יז(;  אָבִיו  ל  "וּמְקַלֵּ
ל חֵרֵשׁ" )ויקרא י"ט, יד(. אצלנו בפסוק  "לאֹ תְקַלֵּ
הוזכרו שני איסורי קללה - האחד איסור על 
מי  נשיא.  קללת  על  והשני  אלוהים,  קללת 
הוא "אלהים" הנזכר בפסוק זה?5 נחלקו בכך 

תנאים:

מכילתא דרבי ישמעאל 
מסכתא דכספא, פרשה יט )עמ' 317( ]לשמות כ"ב, כז[

אלהים לא תקלל. למה נאמר? לפי שהוא אומר 
עונש  טז(,  כ"ד,  )ויקרא  יומת'  מות  ה'  שם  'ונוקב 
'אלהים  נאמר,  לכך  שמענו.  לא  אזהרה  שמענו, 

לא תקלל', מכל מקום, דברי רבי עקיבא. 
ר' ישמעאל אומר: בדיינין הכתוב מדבר, שנאמר 

'עד האלהים יבא דבר שניהם' )שמות כ"ב, ח(.
קודש,  משמעו  "אלהים"  עקיבא,  ר'  לדעת 
ר'  ולדעת  ה';  קללת  על  אזהרה  בפסוק  ויש 
ישמעאל, "אלהים" הוא לשון חול ומשמעה 
בפרשה  כבר  המצויה  משמעות  דיינים, 
ירשיעֻן  אשר  האלהים...  אל  הבית  בעל  )"ונקרב 

הברייתא  מלשון  ו(.  כ"א,  וכן  ז-ח;  כ"ב,  אלהים" 

אבל  קוטבית,  במחלוקת  שמדובר  נשמע 
מסקנת הדיון בסוגיה בבבלי היא אחרת:

בבלי סנהדרין 
סו ע"א-ע"ב

למאן  אלא  חול,  'אלהים'  דאמר  למאן  ...הניחא 
דאמר קודש - מאי איכא למימר? 

רבי  ישמעאל.  רבי  חול, דברי   - 'אלהים'  דתניא: 
עקיבא אומר: 'אלהים' קודש. 

אזהרה  אומר:  יעקב  בן  אליעזר  רבי  ותניא, 
'אלהים  לומר  תלמוד   - מניין  השם  את  למברך 

לא תקלל'. 
מחול,  קודש  גמר   - חול  'אלהים'  דאמר  למאן 
חול  גמרינן   - קודש  'אלהים'  דאמר  למאן 

מקודש...
אם כן לכתוב קרא 'לא תקל', מאי 'לא תקלל' - 

שמע מינה תרתי.
לדעת הבבלי, ר' ישמעאל ור' עקיבא נחלקו 
בסופו  אך  הכתוב,  פשט  בפירוש  אמנם 
על  הן  זה  מפסוק  לומדים  שניהם  דבר  של 
איסור קללת ה' הן על איסור קללת הדיינים. 
התורה,  על  ורמב"ן  רש"י  גם  מפרשים  כך 

המשלבים בין שני הפירושים:

רש"י 
שמות כ"ב, ז 

השם  לברכת  אזהרה  זו  הרי  תקלל.  לא  אלהים 
ואזהרה לקללת דיין.

ראו בפתיחת הדיון על "זבח לאלהים יחרם", לעיל עמ' 287 ואילך. 	.5
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רמב"ן 
שמות כ"ב, כז

תקלל',  לא  'אלהים  בגמרא  רבותינו  דעת  ועל 
אזהרה על ברכת השם אפילו בכנוי. והנה הזהיר 
בארץ.  המולך  ועל  יתברך  העליון  המלך  על 
'אלהים' השם  בכלל  יכנס  כי  בגמרא  והם אמרו 
הנכבד והשופט אשר ישב מושב אלהים בארץ. 
ולא נתבאר אם יכנס בכלל הנשיא ראש סנהדרי 
משה  רבי  והרב  בגמרא,  נשיא  שנקרא   גדולה 
)ספר  הזו  האזהרה  בכלל  שהוא  אמר  הרמב"ם(   =(

המצות לא תעשה שטז(. וכן נראה לי ממה ששאל ר' 

יהודה הנשיא על עצמו 'כגון אני מה אני בשעיר' 
כל  תאור  לא  יאמר  כן  ואם  ע"ב(.  יא  )הוריות  וכו' 
ישראל,  כל  על  שררה  ראש  שהוא  בעם  נשיא 
בין שתהיה השררה ההיא בממשלת מלכות, בין 
שתהיה ממשלת תורה, כי נשיא הסנהדרין הוא 

במעלה העליונה בשררת התורה.
זה  בפסוק  אוסרת  התורה  הרמב"ן,  לדעת 
קללה של הדיינים, המלך ומורי ההוראה, וכן 
סוג  מכל  הציבור  על  שררה  לו  שיש  מי  כל 
באזהרה  ארוכות  דנה  הבבלי  סוגיית  שהוא. 
מוזכר  שהאיסור  פי  על  שאף  ומסקנתה  זו, 
בתורה בפירוש רק ביחס לגורמים מסוימים 
אוסרת  התורה  וחרש(  ואם  אב  נשיא,  )דיינים, 

יש  כן,  אם  ואחד. מדוע,  כל אחד  קללה של 
צורך להדגיש את איסור הקללה דווקא כלפי 
נשאלת במדרש  זו  והנשיא? שאלה  הדיינים 

תנחומא:

תנחומא 
פרשת משפטים סימן יב 

אלהים לא תקלל. מה ראה להזהיר על הדיינים 
ועל הנשיא? אתה מוצא שלא לקה קרח ועדתו, 
ירושלים  ואף אנשי  ואהרן.  אלא על שבזו משה 
לא לקו, אלא על שבזו דברי הנביאים, שנאמר: 
דבריו  ובוזים  האלהים  במלאכי  מלעיבים  'ויהיו 
ומתעתעים בנביאיו עד עלות חמת ה' בעמו עד 
'חזקו  ואומר:  טז(,  ל"ו,  הימים-ב  )דברי  מרפא'  לאין 
לכך  ג(.  ה',  )ירמיהו  לשוב'  מאנו  מסלע  פניהם 
זקנים  של  כבודן  על  הוא  ברוך  הקדוש  הזהיר 

שנאמר  זרה,  עבודה  על  לישראל  מזהירין  שהן 
'ובכל אשר אמרתי אליכם תשמרו' )שמות כ"ג, יג(.

אזהרה  יש  מדוע  בשאלה  פותח  המדרש 
מיוחדת על קללת דיינים ונשיא. עיקרה של 
מפסוקים  ראיות  להביא  אמנם  בא  הדרשה 
חמור,  ועונשה  חמורה  עברה  היא  שהעברה 
אך היא כמעט שאינה עוסקת בשאלה מדוע 
בסיום  זה,  עם  לחמורה.  נחשבת  העברה 
חשוב  זו:  לשאלה  תשובה  גם  יש  הדברים 
שהם  כיוון  החכמים,  של  כבודם  על  לשמור 
ועל  זרה  עבודה  על  ישראל  את  המזהירים 
חכמים  של  בכבודם  זלזול  המצוות.  שאר 
מכוון  שלכך  נראה  במצוות.  לזלזול  יביא 
קוּ  חִזְּ מוּסָר  קַחַת  "מֵאֲנוּ  הנדרש:  הפסוק  גם 
מי  ג(,  ה',  )ירמיהו  לָשׁוּב"  מֵאֲנוּ  לַע  מִסֶּ פְנֵיהֶם 
שאיננו שומע אל הזקנים ואיננו לוקח מוסר, 

איננו יכול לחזור בתשובה.
יש  מדוע  אחרת  בדרך  מסביר  נוסף  מדרש 
צורך להדגיש דווקא את איסור קללת הדיין:

שמות רבה 
פרשה לא, ח

כתיב  מה  כו(,  כ"ב,  )שמות  אני'  חנון  כי  'ושמעתי 
)שם, כז(, ומה ענין זה  אחריו? 'אלהים לא תקלל' 

לזה? 
ובא  דין  לו  שהיה  באחד  מעשה  רבותינו:  אמרו 
אצל הדיין וזיכה אותו, ובא ויצא אותו שנזדכה, 
אחר  בעולם.  כמותו  אין  השופט  פלוני:  ואמר 
מלפניו  יצא  וחייבו,  אצלו  ובא  דין  לו  היה  ימים 
ואמר: אין דיין שוטה הימנו. אמרו לו אתמול היה 
הכתוב  לך  הזהיר  לכך  שוטה?!  והיום  משובח 

'אלהים לא תקלל'.
בדרך דומה מפרש הרשב"ם, שקללת הדיינים 

היא דבר מצוי, ודיבר הכתוב בהווה:

רשב"ם 
שמות כ"ב, כז

דבר  תאר.  לא  בעמך  ונשיא  תקלל  לא  אלהים 
הכתוב בהווה, לפי שהמלכים והדיינין דנין דיני 
וכן  לקללם.  אדם  בני  רגילים  ונפשות  ממונות 
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)קהלת  תקלל'  אל  מלך  במדעך  'גם  אומר  הוא 
י', כ(, וכן הוא אומר 'כי קללת אלהים תלוי' )דברים 

את  מקללין  תלוי  האדם  את  כשרואין  כג(,  כ"א, 

הדיינין לכך ציוה 'לא תלין נבלתו' )שם(.
כמו המדרש משמות רבה, גם ראב"ע מבאר 
הלוואה  דיני  בין  הפרשיות  סמיכות  את 

לאיסור הקללה:

אבן עזרא 
הפירוש הארוך, שמות כ"ב, כז

אמר יפת: טעם להזכיר 'אלהים לא תקלל' - אולי 
ולא  המלוה  יעבור  אם  בלילה  צערו  ברוב  העני 
ישיב לו העבוט, יקלל את הדיין שדן שיקח עבוטו.

המנהיגים והדיינים עסוקים בקבלת החלטות 
אלו,  על הפרט. החלטות  להן השפעה  שיש 
מטבעם של דברים, נתונות לביקורת. תמיד 
שאיננו  ומי  מההחלטה  שמרוצה  מי  יהיה 
אלא  ביקורת  אוסרת  איננה  התורה  מרוצה. 
מתוך  לבוא  צריכה  ביקורת  אותה.  מרסנת 

כבוד לדיינים, למורי ההוראה ולמנהיגים. 
מי  את  המקללים  האדם  בני  של  טבעם  על 
המלך  שלמה  עמד  מהם,  גבוה  שבמעמד 

בשני פסוקים בקהלת:

קהלת 
י', כ

אַל  בְךָ  כָּ מִשְׁ וּבְחַדְרֵי  ל  קַלֵּ תְּ אַל  מֶלֶךְ  עֲךָ  מַדָּ בְּ ם  גַּ
הַקּוֹל  אֶת  יוֹלִיךְ  מַיִם  ָ הַשּׁ עוֹף  י  כִּ יר  עָשִׁ ל  קַלֵּ תְּ

בָר: יד דָּ נָפַיִם יַגֵּ וּבַעַל כְּ

קהלת 
ז', כא-כב

ר  אֲשֶׁ ךָ  לִבֶּ ן  תֵּ תִּ אַל  רוּ  יְדַבֵּ ר  אֲשֶׁ בָרִים  הַדְּ לְכָל  ם  גַּ
עָמִים  פְּ ם  גַּ י  כִּ מְקַלְלֶךָ:  ךָ  עַבְדְּ אֶת  מַע  תִשְׁ לאֹ 

לְתָּ אֲחֵרִים: ה קִלַּ ם אַתָּ ר גַּ ךָ אֲשֶׁ רַבּוֹת יָדַע לִבֶּ
אדונו.  את  מקלל  שעבד  הוא  מצוי  דבר 
קהלת מזהיר מצד אחד את האדון שלא יתן 
לבו לקללה כזו, ומצד שני מזהיר את הנתון 
שהובא  תנחומא  מדרש  יקלל.  שלא  למרות 
לעיל מסביר, כאמור, את חומרת האיסור של 

התקלה  ואת  ההוראה  מורי  הזקנים  קללת 
מכבדת  שאינה  מהתנהגות  לצאת  שיכולה 
אותם. עם זה, אין במדרש התייחסות לסכנה 
דרכים  שתי  נציע  להלן  הדיינים.  שבקללת 

שונות לכך:

ספר החינוך 
מצוה סט

שלא לקלל הדיין - לאו דברכת השם...
משרשי המצוה, להסיר מעל הדיינין יראת הנדון 
וקללתו, כדי שיוציאו הדין לאמיתו, ועוד הזהיר 
נמצא  ועוד  בתורה.  אחר  במקום  כן  גם  זה  על 
תקלות  הדיין  בקללת  כי  במצוה,  אחר  תועלת 
אותו.  שונאים  בסכלותם  העם  המון  כי  רבות, 
ואם לא יוזהרו על קללתו אולי יקללוהו ויתעוררו 
מתוך כך לקום עליו, כמו שאמר החכם למלך על 
המון העם, הזהר שלא יאמרו, שאם יאמרו יעשו, 
ויהיה בזה רעה רבה, כי הוא במשפט יעמיד ארץ.

לדעת בעל ספר החינוך, מטרת איסור קללת 
ולאפשר  הדיינים  על  לשמור  היא  הדיין 
ובריאה.  הוגנת  משפט  מערכת  של  קיומה 
ראוי  לא  ומיחס  מקללות  חושש  הדיין  אם 
הדין  על  להשפיע  עלול  הדבר  העם,  מצד 
בדיין,  פיזית  פגיעה  כך,  על  נוסף  דן.  שהוא 
היא  מילולית,  מפגיעה  להיגרר  היכולה 
'במשפט  הדיין  המשפט.  במערכת  פגיעה 
במשלי  הפסוק  יסוד  על  )המליצה  ארץ'  יעמיד 
כ"ט, ד(, ופגיעה בו היא פגיעה בכל המערכת 

גם איסור קללת הנשיא מתבאר  החברתית. 
בדברי בעל ספר החינוך )מצוה עא( בתור חלק  
חברה  קיום  החברתי.  הסדר  על  משמירה 
הנהגה  וקביעת  היררכיה  מצריך  אנושית 
שאת דעתה צריך לקבל. לדעת ספר החינוך, 
קבלת חוקי המלך ומשפט הדיין איננה בשל 
חכמתם ומתוך הנחה שהם נוהגים נכון, אלא 

מתוך הכרח לקבוע סדרי הנהגה והכרעה.
דרך שונה עולה מדבריו של הרמב"ן. עיקרם 
אינו בפסוקנו, אלא בפירושו למקום הראשון 
בתחילת  "אלהים",  השופטים  בו  שמכונים 

הפרשה:
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רמב"ן 
שמות כ"א, ו 

אברהם  רבי  ואמר  האלהים...  אל  אדניו  והגישו 
כי נקראו השופטים אלהים בעבור שהם מקיימי 
הכתוב  יאמר  ולדעתי  בארץ.  האלהים  משפטי 
יבא  האלהים  'עד  האלהים',  אל  אדניו  'והגישו 
יהיה  האלהים  כי  לרמוז  ח(,  )כ"ב,  שניהם'  דבר 
ירשיע.  והוא  יצדיק  הוא  עמהם בדבר המשפט, 
וכך  )שם(,  אלהים'  ירשיעון  'אשר  שאמר  וזהו 
)דברים  הוא'  לאלהים  המשפט  'כי  משה  אמר 
לא לאדם תשפטו  'כי  יהושפט:  וכך אמר  א', יז(. 
)דברי הימים-ב י"ט, ו(.  כי לה' ועמכם בדבר משפט' 
בקרב  אל  בעדת  נצב  'אלהים  הכתוב:  אמר  וכן 
בקרב  כלומר  א(.  פ"ב,  )תהילים  ישפוט'  אלהים 
עדת אלהים ישפוט, כי האלהים הוא השופט. וכן 
אמר: 'ועמדו שני האנשים אשר להם הריב לפני 
'כי לא אצדיק רשע'  וזה טעם  יז(.  י"ט,  )דברים  ה'' 
שמות  ובאלה  הנכון.  הפירוש  על  ז(  כ"ג,  )שמות 

רבה ראיתי 'אלא בשעה שהדיין יושב ודן באמת, 
השמים  שמי  הוא  ברוך  הקדוש  מניח  כביכול 
ומשרה שכינתו בצדו, שנאמר: "כי הקים ה' להם 
ב', יח('  )שופטים  השופט"  עם  ה'  והיה  שופטים 

)שמ"ר פר' ל(.

לדעת הרמב"ן, יש משמעות רעיונית עמוקה 
הדיינים  "אלהים".  נקראים  שהדיינים  לכך 
בדין  ישיבתם  שבעת  כיוון  כך  נקראים 
הקב"ה משרה שכינתו בתוכם ושותף איתם 

דבר  הוא  מפיהם  היוצא  הדין  פסק  בדין. 
 =( האל, "כי המשפט לאלהים הוא". "אלהים 
אלהים  ]עדת[  בקרב  אל,  בעדת  נצב  הקב"ה( 

יחיד;  בלשון  'ישפוט'   - ישפוט"  הדיינים(   =(

ודם  בשר  שופטי  השופט.  הוא  אלהים 
בדבר  עִמם  שהיא  השכינה,  את  מייצגים 
זו  בדרך  מגרונם.  שמדברת  זו  והיא  משפט, 
עדים  מדוע  אחר  במקום  הרמב"ן  מסביר 
שהוזמה עדותם אינם נהרגים אם הנידון כבר 
נהרג. לשופטים מובטח שהקב"ה מסכים על 
הנידון  ואם  אמת,  בדרך  אותם  ומנחה  ידם 
נהרג סימן שהיה ראוי לכך )ראו פירושו לדברים 
י"ט, יט(.6 נראה שלכך רומז הרמב"ן בפירושו 

לפסוקנו:

רמב"ן 
שמות כ"ב, כז

והנה הזהיר על המלך העליון יתברך ועל המולך 
בארץ. והם אמרו בגמרא: 'כי יכנס בכלל אלהים 
אלהים  מושב  ישב  אשר  והשופט  הנכבד  השם 

בארץ'.
לא במקרה נכתבה האזהרה לקללת הדיינים 
ונכללה האזהרה על השופט  בשם "אלהים", 
את  המקלל  ה'.  קללת  על  האזהרה  עם  יחד 
השופט על המשפט שעשה - מקלל גם את 

האלהים, שעמו בדבר משפט.

הבדלי הגישות הרמוזים כאן בין הרמב"ן לבעל ספר החינוך מפורשים בנוגע להבנת האיסור "לא תסור מן  	.6
הדבר אשר יגידו לך ימין ושמאל" )דברים י"ז, יא(, ואכמ"ל; ראו: מ' הלברטל, על דרך האמת, ירושלים תשס"ו, 

עמ' 69-66.
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שאול ברוכי קללת המלך – בספרי נביאים	

המלך  קללת  נזכרת  בתנ"ך  סיפורים  בשני 
ואפשר ללמוד מהם שמלבד הביזיון שבקללה 
יש בה גם קריאת תיגר כלפי המקולל. המלך 
ראוי לכבוד וליראה ומי שמקלל אותו מבטא 
הוא  והרי  כמלך  במלך  הכרתו  אי  את  בכך 

כמורד במלכות.

שִמעי בן גֵרָא
כאשר דוד ברח מפני אבשלום שמרד בו, יצא 

מולו שמעי בן גרא וקילל אותו:

שמואל-ב 
ט"ז, ה-ח 

ם אִישׁ יוֹצֵא  ָ ה מִשּׁ חוּרִים וְהִנֵּ וִד עַד בַּ לֶךְ דָּ וּבָא הַמֶּ
יֹצֵא  רָא  גֵּ בֶן  מְעִי  שִׁ מוֹ  וּשְׁ אוּל  שָׁ ית  בֵּ חַת  פַּ שְׁ מִמִּ
ל  כָּ וְאֶת  וִד  דָּ אֶת  אֲבָנִים  בָּ ל  וַיְסַקֵּ ל:  וּמְקַלֵּ יָצוֹא 
מִימִינוֹ  בֹּרִים  הַגִּ וְכָל  הָעָם  וְכָל  וִד  דָּ לֶךְ  הַמֶּ עַבְדֵי 
אִישׁ  צֵא  צֵא  קַלְלוֹ  בְּ מְעִי  שִׁ אָמַר  וְכֹה  מֹאלוֹ:  וּמִשְּׂ
מֵי  דְּ ל  כָּ ה'  עָלֶיךָ  יב  הֵשִׁ עַל:  לִיָּ הַבְּ וְאִישׁ  מִים  הַדָּ
ן ה' אֶת  תֵּ וַיִּ יו  חְתָּ תַּ ר מָלַכְתָּ תחתו  אוּל אֲשֶׁ בֵית שָׁ
י אִישׁ  כִּ רָעָתֶךָ  בְּ ךָ  וְהִנְּ נֶךָ  בְּ לוֹם  אַבְשָׁ יַד  בְּ לוּכָה  הַמְּ

ה:  מִים אָתָּ דָּ
הכתוב מדגיש ששמעי הוא ממשפחת שאול 
לקיחת  על  לדוד  טינה  נטר  הוא  כן  ועל 
המלוכה מבית שאול וניצל את ההזדמנות בה 
דוד ברח מושפל מעיר המלוכה וקילל אותו. 
קללתו של שמעי היא ביטוי לכך ששמעי לא 

הכיר במלכותו של דוד ושמח בנפילתו.
לפי אבישי המקלל את המלך הוא בן מוות:

שם 
ט 

ל  יְקַלֵּ ה  לָמָּ לֶךְ  הַמֶּ אֶל  צְרוּיָה  ן  בֶּ י  אֲבִישַׁ וַיֹּאמֶר 
א  נָּ רָה  אֶעְבְּ לֶךְ  הַמֶּ אֲדֹנִי  אֶת  ה  הַזֶּ ת  הַמֵּ לֶב  הַכֶּ

וְאָסִירָה אֶת ראֹשׁוֹ: 
דוד סירב להפעיל את סמכותו בשעה שבנו 
שלו מורד בו והעדיף לראות בקללת שמעי 

עונש של כפרה מיד ה':

שם 
י-יב 

י  כִּ ל  יְקַלֵּ כֹּה  צְרֻיָה  נֵי  בְּ וְלָכֶם  י  לִּ לֶךְ מַה  הַמֶּ וַיֹּאמֶר 
יתָה  וּמִי יאֹמַר מַדּוּעַ עָשִׂ וִד  דָּ ל אֶת  ה' אָמַר לוֹ קַלֵּ
בְנִי  ה  הִנֵּ עֲבָדָיו  ל  כָּ וְאֶל  י  אֲבִישַׁ וִד אֶל  דָּ וַיֹּאמֶר  ן:  כֵּ
ן  ה בֶּ י  עַתָּ י וְאַף כִּ שׁ אֶת נַפְשִׁ עַי מְבַקֵּ ר יָצָא מִמֵּ אֲשֶׁ
י אָמַר לוֹ ה': אוּלַי יִרְאֶה ה'  ל כִּ חוּ לוֹ וִיקַלֵּ הַיְמִינִי הַנִּ
ה: חַת קִלְלָתוֹ הַיּוֹם הַזֶּ יב ה' לִי טוֹבָה תַּ עֵינִי וְהֵשִׁ בְּ

ואת  הקללה  משמעות  את  הבין  שמעי  גם 
בחזרתו  דוד  אל  התחנן  כאשר  השלכותיה 

לירושלים:

שם 
י"ט, יט-כא 

ן:  רְדֵּ יַּ בַּ עָבְרוֹ  בְּ לֶךְ  הַמֶּ לִפְנֵי  נָפַל  רָא  גֵּ בֶן  מְעִי  וְשִׁ
זְכֹּר  ב לִי אֲדֹנִי עָוֹן וְאַל תִּ לֶךְ אַל יַחֲשָׁ וַיּאֹמֶר אֶל הַמֶּ
לֶךְ  ר יָצָא אֲדֹנִי הַמֶּ יּוֹם אֲשֶׁ ךָ בַּ ר הֶעֱוָה עַבְדְּ אֵת אֲשֶׁ
י  כִּ ךָ  עַבְדְּ יָדַע  י  כִּ לִבּוֹ:  לֶךְ אֶל  הַמֶּ ם לָשׂוּם  לִָ מִירוּשָׁ

אֲנִי חָטָאתִי...
על  שמעי  את  להרוג  אבישי  ביקש  כאן  גם 

קללת המלך:

שם, 
כב

ן צְרוּיָה וַיּאֹמֶר הֲתַחַת זאֹת לאֹ יוּמַת  י בֶּ עַן אֲבִישַׁ וַיַּ
יחַ ה':  ל אֶת מְשִׁ י קִלֵּ מְעִי כִּ שִׁ

דוד נמנע מלהרוג את שמעי באותו רגע מפני 
להורג  בהוצאות  למלכותו  לחזור  רצה  שלא 
אך חרץ את דינו של שמעי למוות בסוף ימיו 

בצוואתו לשלמה:

מלכים-א 
ב', ח-ט 

חֻרִים וְהוּא  רָא בֶן הַיְמִינִי מִבַּ מְעִי בֶן גֵּ ךָ שִׁ ה עִמְּ וְהִנֵּ
י מַחֲנָיִם וְהוּא יָרַד  יוֹם לֶכְתִּ בְּ קִלְלַנִי קְלָלָה נִמְרֶצֶת 
בַע לוֹ בַה' לֵאמֹר אִם אֲמִיתְךָ  ָ וָאֶשּׁ ן  רְדֵּ הַיַּ לִקְרָאתִי 
ה וְיָדַעְתָּ  י אִישׁ חָכָם אָתָּ הוּ כִּ נַקֵּ ה אַל תְּ חָרֶב: וְעַתָּ בֶּ
אוֹל: דָם שְׁ יבָתוֹ בְּ ה לּוֹ וְהוֹרַדְתָּ אֶת שֵׂ עֲשֶׂ ר תַּ אֵת אֲשֶׁ
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של  תלמידו  הוא  המדרש  פי  שעל  שלמה, 
שמעי,7 מצא את הדרך להיפרע מאויבו של 

המלך:

שם
מד-מו 

ל הָרָעָה  ה יָדַעְתָּ אֵת כָּ מְעִי אַתָּ לֶךְ אֶל שִׁ וַיּאֹמֶר הַמֶּ
יב ה'  וְהֵשִׁ אָבִי  לְדָוִד  יתָ  עָשִׂ ר  לְבָבְךָ אֲשֶׁ יָדַע  ר  אֲשֶׁ
א  וְכִסֵּ רוּךְ  בָּ למֹֹה  שְׁ לֶךְ  וְהַמֶּ ךָ:  רֹאשֶׁ בְּ רָעָתְךָ  אֶת 
לֶךְ אֶת  הַמֶּ וַיְצַו  לִפְנֵי ה' עַד עוֹלָם:  נָכוֹן  יִהְיֶה  דָוִד 
מְלָכָה  וְהַמַּ מֹת  וַיָּ ע־בּוֹ  פְגַּ וַיִּ צֵא  וַיֵּ יְהוֹיָדָע  ן  בֶּ נָיָהוּ  בְּ

למֹֹה: יַד שְׁ נָכוֹנָה בְּ
שמעי  של  להורג  בהוצאתו  ראה  שלמה 
סגירת מעגל. באופן פורמלי הוא נהרג כיוון 
למעשה  אבל  לשלמה  שבועתו  על  שעבר 
"והמלך שלמה  על קללת המלך.  נענש  הוא 
דוד  "וכסא  כנגד קללתו של שמעי,   - ברוך" 
האויב האחרון  הריגתו של  עם   - נכון"  יהיה 

מבית שאול.

נבות היזרעאלי
משמשות  המלך  וקללת  אלהים  ברכת 
נבות,  כרם  בפרשת  לכאורה  שולי  בתפקיד 
אולם פרשת זו חתמה את גזר דינו של אחאב, 
אחד מגדולי המלכים בישראל. אחאב עשה 
"הרע בעיני ה' מכל אשר לפניו" )מלכים-א ט"ז, 
עבודה  על  דינו  נחתם  לא  כן  פי  על  ואף  ל(, 

זרה שעבד אלא על פרשת כרם נבות.
אחאב ביקש מנבות למכור לו את כרמו על 
אחאב,  של  ארמונו  שטח  את  להרחיב  מנת 

אך נבות סרב:

מלכים א 
כ"א, ג

י אֶת  תִּ מִתִּ י מֵה'  לִּ חָלִילָה  וַיֹּאמֶר נָבוֹת אֶל אַחְאָב 
נַחֲלַת אֲבֹתַי לָךְ:

לביתו  חזר  הסירוב  מעצם  המופתע  אחאב 

אשתו  שאיזבל  ולאחר  ד(  )שם,  וְזָעֵף"  "סַר 
שמעה על כך היא רקמה עלילה על נבות:

שם 
ט-י 

אֶת  יבוּ  וְהוֹשִׁ צוֹם  קִרְאוּ  לֵאמֹר  פָרִים  סְּ בַּ כְתֹּב  וַתִּ
נֵי  בְּ ים  אֲנָשִׁ נַיִם  שְׁ יבוּ  וְהוֹשִׁ הָעָם:  רֹאשׁ  בְּ נָבוֹת 
וָמֶלֶךְ  אֱלהִֹים  רַכְתָּ  בֵּ לֵאמֹר  וִיעִדֻהוּ  נֶגְדּוֹ  עַל  בְלִיַּ

וְהוֹצִיאֻהוּ וְסִקְלֻהוּ וְיָמֹת: 
להוציא  יזמה משפט מבוים על מנת  איזבל 
מבינים  אנו  מזה  בסקילה.  להורג  נבות  את 
ישראל־ ממלכת  של  במשפט  נהג  זה  שדין 
שני  פי  "על  דין  הכרעת  גם  כמו  שומרון, 
יראת  גם  טו(;  י"ט,  )דברים  דבר"  יקום  עדים... 
שהרי  האלילות(,  )למרות  שם  ררה  שָׂ אלוהים 
בביטוי  והשתמשה  לצום  קראה  איזבל 
כאשר  'קללה',  במקום  'ברכה'  המהופך 

מדובר בברכת אלוהים.8 
אך מדוע בחרה איזבל להאשים את נבות גם 

בקללת המלך? 
מאוד  שקל  האשמה  שזו  נראה  ראשית, 
בדיבור  הוא  שהחטא  כיוון  אותה  לטפול 
שיסכימו  בליעל  אנשי  בשני  ודי  בלבד 
את  לסתור  דרך  ואין  שקר  עדות  להעיד 
שההאשמה  והסבירו  הוסיפו  חז"ל  עדותם. 
לגזור  מנת  על  רק  באה  לא  המלך  בקללת 
להביא  גם  אלא  למוות,  נבות  של  דינו  את 
כי  למלך  יהיו  נכסיו  במלכות  שכמורד  לכך 
בעוד  ליורשים",  נכסיהם  דין  בית  "הרוגי 
"הרוגי מלכות נכסיהם למלך".9 מעניין שמלך 
ישראל לא יכול היה להפקיע את כרם נבות 
אבות'  'נחלת  כי  הישראלי  המשפט  פי  על 
וגם  ישראל  בארץ  מישראל  אדם  כל  של 
זו  א-י(.  י"ח,  )יהושע  ה'  פי  על  ניתנה  נבות  של 
י  לִּ "חָלִילָה  לאחאב:  נבות  שהשיב  התשובה 
)מלכים-א  לָךְ"  אֲבֹתַי  נַחֲלַת  אֶת  י  תִּ מִתִּ מֵה' 
נבות  של  טיעונו  על  בחזרו  אחאב  ג(.  כ"א, 

ראו בבלי ברכות ח ע"ב. 	.7
וכך באיוב א', ה: "אולי חטאו בני וברכו אלהים בלבבם". 	.8

ראו מחלוקת התנאים בבבלי סנהדרין מח ע"ב. 	.9
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בפני איזבל השמיט את שם ה' מדבריו: "לאֹ 
רְמִי" )שם, ו(, ובכך הפך סירובו  כַּ לְךָ אֶת  ן  אֶתֵּ
גם  המתפרש  שלו  האישי  לרצונו  נבות  של 
כפגיעה במלך. המעטפת המשפטית נרקמה 
המשפט  לפי  האחרון  הפרט  עד  בדייקנות 
כמשפט  אלה  בנושאים  שנהג  הישראלי 
התורה, אבל במטרה להעליל על נבות ובכך 

לקיים את רצונו של אחאב.
נראה  חז"ל  שנתנו  המשפטי  ההסבר  מלבד 
בקללת  נבות  להאשמת  נוסף  טעם  שהיה 
את  ביזה  שנבות  חשו  ואחאב  איזבל  המלך. 
"סַר  לביתו  הלך  המלך  המלך.  של  כבודו 
ירק  גן  שהפסיד  בגלל  לא  ג(  )שם,  וְזָעֵף" 
העלבון  תחושת  בגלל  בעיקר  אלא  יפה 
בכך  במיוחד  המלך,  סמכות  על  והערעור 
שנבות העמיד את הירושה של 'נחלת אבות' 
מוחלט  בניגוד  ה'  בשם  מקודש  כעיקרון 

לרצונו של המלך אחאב. 
ה  עֲשֶׂ תַּ ה  עַתָּ ה  "אַתָּ שתמהה:  איזבל,  גם 
רָאֵל?!" )שם, ז(, ראתה בסירובו  יִשְׂ מְלוּכָה עַל 
של נבות פגיעה בכבודו ובמעמדו של המלך. 
גם  בעלילתה  השתמשה  שאיזבל  אפשר 
בגרעין של אמת כדי שהדברים יתיישבו על 
כתבה  שהיא  לשער  ניתן  הקהל.  של  ליבו 
מנבות  ביקש  שהמלך  ששלחה  בספרים 
לקנות את כרמו ולשלם תמורתו בכסף מלא 
ונבות ענה בחוצפה אל המלך וסירב והוסיפה 

שאף קילל את המלך. 
י  תִּ י מֵה' מִתִּ לִּ גם דברי נבות לאחאב: "חָלִילָה 
בשינוי  לשמש  יכולים  לָךְ"  אֲבֹתַי  נַחֲלַת  אֶת 

נבות בברכת  קל בסיס להאשמת שווא של 
מהדברים  שהשתכנעו  העיר  זקני  אלהים. 
שסברו שנבות ביזה את המלך וגורלו נחרץ, 
וכל שנותר הוא למצוא עדי שקר שיעידו שכך 

היה.
המלך צריך להיות מורם מעם והכל צריכים 
יראים ממנו: "מלך שמחל על כבודו,  להיות 
אין כבודו מחול, דאמר מר: 'שום תשים עליך 
ע"א(.  יז  )כתובות  מלך' - שתהא אימתו עליך" 
קללת המלך מבטאת זלזול במעמדו וערעור 
"במשפט  אשר  המלך  של  סמכותו  על  גס 
ומוסדות  )או הממשלה(  יעמיד ארץ".10 המלך 
עִם  המשפט הם יסודות לקיומה של מדינה 
פוגע  אותם  המקלל  ולכן  מתוקנת  חברה 
את  מערער  אלא  בשופט  או  במלך  רק  לא 
יסודותיה של מערכת המשפט ושל החברה 

כולה. 
שווא  מצג  יצרה  איזבל  נבות,  כרם  בפרשת 
הנבואה  אך  נבות  בפי  המלך  קללת  של 
יסודות  את  המקעקעים  שבאמת  מלמדת 
הם  והשלטון  המשפט  ומערכות  החברה 
שמשתמשים  ודומיהם  ואיזבל  אחאב 
עוולות  להכשיר  מנת  על  האלו  במערכות 
מערכת  המוסר,  מעל  המלך  את  ומציבים 
המשפט והסדרים החברתיים. באופן אירוני 
הקללה שהושמה בפי נבות היא אות לביזיון 
השלטון  מערכות  את  ואיזבל  אחאב  שביזו 
והמשפט. גם זקני העיר וראשיה היו שותפים 
לפשע ובכך איבדו את זכותם לכהן כמנהיגים 

ושופטים ועל כך נחתם גזר דינם.

שאול ברוכי "בְּכוֹר בָּנֶיךָ תִּתֶּן לִּי" )שמות כ"ב, כח( - כיצד?	

הבן הבכור  זה שאת  אומרת בפסוק  התורה 
פירש  לא  ניתן,  הוא  כיצד  אך  לה'.  לתת  יש 
יודע שבכור אדם  כאן הכתוב. כל בר בי רב 
ידי אביו מהכהן בחמישה סלעים,  נפדה על 
מפעם  יותר  בפירוש  זאת  אומרת  והתורה 

אין  לפדיון  שמעבר  גם  יודעים  אנחנו  אחת. 
כיצד,  הבכור.  לקדושת  מעשית  משמעות 
בקדושת  העוסקים  הפסוקים  מתפרשים 

הבכור, ומה נוכל ללמוד מהם?
תחילה נעיין בפסוק ובהקשרו:

משלי כ"ט, ד, וכמליצת ספר החינוך לעיל.  	.10
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שמות 
כ"ב, כח-כט 

ן  כֵּ י:  לִּ ן  תֶּ תִּ נֶיךָ  בָּ כוֹר  בְּ וְדִמְעֲךָ לאֹ תְאַחֵר  מְלֵאָתְךָ 
אִמּוֹ  יִהְיֶה עִם  יָמִים  בְעַת  שִׁ לְשֹׁרְךָ לְצֹאנֶךָ  ה  עֲשֶׂ תַּ

נוֹ לִי: תְּ מִינִי תִּ ְ יּוֹם הַשּׁ בַּ
כהונה  מתנות  הם  ודמעך"  "מלאתך 
דברי  )ראו  ותרומה  ביכורים  מהצומח - 
המפרשים על אתר(. פסוק כט מדבר על נתינת 

בכורות בקר וצאן, המוקרבים על גבי המזבח, 
הבכור.  הבן  הקדשת  מצוות  נמצאת  ובתווך 
אלו  בפסוקים  השונות  המצוות  בין  הקשר 
מפורש  אלא  בכתוב,  מסמיכותם  רק  איננו 
וכו'".  לשורך  תעשה  "כן  הפסוק:  בלשון 
חלילה  הכתוב,  מלשון  להבין  היה  אפשר 
של  חובה  גם  יש  שבפסוק  כך,  מלומר  לנו 
הקרבת בכור אדם. כפי שחובת הנתינה של 
בהקרבתו,  ביטוי  לידי  באה  הבהמה  בכור 
ניתן  לא  אמנם  האדם.  בכור  נתינת  גם  כך 
הטבעי,  והמוסר  ההיגיון  מצד  הן  כך,  לפרש 
ב-ו;  כ',  )ויקרא  במקרא  אחרים  ממקומות  הן 
י"ח, כא; דברים י"ח, י; מלכים-ב כ"ג, י; ירמיהו ז', לא(. 

כנתינה ממשית,  אך אפשרות הבנת הפסוק 
לפחות כ"הווא אמינא", נמצאת גם במדרש. 

מכילתא דרשב"י 
שמות כ"ב, כח 

תלמוד  ודאי?  לו  יתנם  יכול  לי.  תתן  בניך  בכור 
לומר 'ויתן משה את כסף הפדיום לאהרן ולבניו' 
לדורות  ההוא,  בזמן  אלא  לי  אין  נא(,  ג',  )במדבר 

ה' את  ה' כאשר צוה  'על פי  מנין, תלמוד לומר 
תתן  בניך  'בכור  נאמר  למה  כן  אם  )שם(.  משה' 
אני  מעלה  כמצותו  נותנו  שאתה  זמן  כל  לי'? 
נותנו  אתה  שאין  ובזמן  נתתו,  לי  כאלו  עליך 

כמצותו מעלה אני עליך כאלו אותי קפחת.
מבאר  המדרש  אין   - ודאי?"  לו  יתנם  "יכול 
ממשית,  נתינה  אותה  את  מבין  הוא  כיצד 
של  הפשוטה  ההבנה  לדעתו  היא  זו  אבל 
הפסוק. אמנם להלכה יש לפדות את הבכור, 
כפי שנלמד מהפסוק בבמדבר, אך לא לחינם 
כל  ללא  לי"  תתן  בניך  "בכור  כאן  נאמר 

הסתייגות, ללמדנו שראוי היה להקדיש את 
המדרש,  שאומר  וכפי  לה';  ולמוסרו  הבכור 
אם יעשה האדם כמצווה, מעלה עליו הכתוב 

כאילו נתנו ממש.
שמוזכרת  אחרים  בפסוקים  גם  ואכן 
בין  הקשר  מודגש  הבכורות  קדושת  בהם 
הסתייגות  עם  בחלקן  השונות,  הקדושות 
חלק  כאן  נביא  בלעדיה.  ובחלקן  מעשית 

מהפסוקים:

שמות 
י"ג, ב 

רָאֵל  יִשְׂ בְנֵי  בִּ רֶחֶם  ל  כָּ טֶר  פֶּ כוֹר  בְּ כָל  לִי  שׁ  קַדֶּ
הֵמָה לִי הוּא: אָדָם וּבַבְּ בָּ

הבחנה  ללא   - הוא"  לי  ובבהמה  "באדם 
הפרשה  ובהמשך  העיקרון,  זהו  ביניהם. 

נמצאת ההבחנה, הלכה למעשה:

שמות 
י"ג, יב-יג 

הֵמָה  בְּ גֶר  שֶׁ טֶר  פֶּ וְכָל  טֶר רֶחֶם לַה'  פֶּ וְהַעֲבַרְתָּ כָל 
ה  פְדֶּ טֶר חֲמרֹ תִּ כָרִים לַה': וְכָל פֶּ ר יִהְיֶה לְךָ הַזְּ אֲשֶׁ
אָדָם  כוֹר  בְּ וְכֹל  וַעֲרַפְתּוֹ  ה  תִפְדֶּ לאֹ  וְאִם  ה  בְשֶׂ

ה: פְדֶּ בָנֶיךָ תִּ בְּ

במדבר 
ג', יג 

אֶרֶץ מִצְרַיִם  בְּ כוֹר  בְּ יוֹם הַכֹּתִי כָל  בְּ כוֹר  בְּ ל  כָּ י לִי  כִּ
הֵמָה  בְּ רָאֵל מֵאָדָם עַד  יִשְׂ בְּ כוֹר  בְּ לִי כָל  י  תִּ שְׁ הִקְדַּ

לִי יִהְיוּ אֲנִי ה':

שמות 
ל"ד, יט-כ 

ה:  טֶר שׁוֹר וָשֶׂ כָר פֶּ זָּ טֶר רֶחֶם לִי וְכָל מִקְנְךָ תִּ ל פֶּ כָּ
וַעֲרַפְתּוֹ  ה  תִפְדֶּ וְאִם לאֹ  ה  בְשֶׂ ה  פְדֶּ תִּ וּפֶטֶר חֲמוֹר 

ה וְלאֹ יֵרָאוּ פָנַי רֵיקָם: פְדֶּ נֶיךָ תִּ כוֹר בָּ כֹּל בְּ
הפסוק  ראש  הוא  כאן  שהעיקר  נראה 
רחם  פטר  "כל  השני:  הפסוק  וסוף  הראשון 
לה',  הם  הבכורות  ריקם".  פני  יראו  ולא  לי... 
להביאם אל המקדש  היא שיש  והמשמעות 
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יראו פני ריקם". בתווך נמצאים  "ולא  משום 
ושה קרבים על המזבח,  הפרטים: פטר שור 
ופטר חמור ובכור אדם אינם יכולים לעלות 

בתור קרבן, ולכן הם נפדים.

הקדשה של אדם בתור קרבן לה' היא כמובן 
המקרא  אבל  הדעת,  על  יעלה  שלא  דבר 

מספר על מעשים מעין אלו:

מלכים-ב 
ג', כו-כז 

ח  קַּ וַיִּ לְחָמָה  הַמִּ נּוּ  מִמֶּ חָזַק  י  כִּ מוֹאָב  מֶלֶךְ  רְא  וַיַּ
אֶל  לְהַבְקִיעַ  חֶרֶב  שֹׁלֵף  אִישׁ  מֵאוֹת  בַע  שְׁ אוֹתוֹ 
ר  אֲשֶׁ כוֹר  הַבְּ נוֹ  בְּ אֶת  ח  קַּ וַיִּ יָכֹלוּ:  וְלאֹ  אֱדוֹם  מֶלֶךְ 
קֶצֶף  וַיְהִי  הַחֹמָה  עַל  עֹלָה  עֲלֵהוּ  וַיַּ יו  חְתָּ תַּ יִמְלךְֹ 

בוּ לָאָרֶץ: שֻׁ סְעוּ מֵעָלָיו וַיָּ רָאֵל וַיִּ דוֹל עַל יִשְׂ גָּ

על כך צווח הנביא ירמיהו:

ירמיהו 
י"ט, ה 

אֵשׁ  בָּ נֵיהֶם  בְּ אֶת  רֹף  לִשְׂ עַל  הַבַּ מוֹת  בָּ אֶת  וּבָנוּ 
וְלאֹ  י  רְתִּ דִבַּ וְלאֹ  יתִי  צִוִּ לאֹ  ר  אֲשֶׁ עַל  לַבָּ עֹלוֹת 

י: עָלְתָה עַל לִבִּ

ולימדונו חז"ל:

ספרי דברים 
פסקה קמח )עמ' 203( ]לדברים י"ז, ב[

שלשה  בו  אומר  בני  אלעזר  אומר,  יוסי  רבי 
בתורה,  ה(  י"ט,  )ירמיהו  צויתי'  לא  'אשר  דברים: 
על  עלתה  'ולא  הדברות,  בעשרת  דברתי'  'ולא 
לבי' שיקריב אדם את בנו על גב המזבח. אחרים 
אומרים: 'אשר לא צויתי' על יפתח, 'ולא דברתי' 
לבי'  על  עלתה  'ולא  מואב,  מלך  מישע  על 

שיקריב אברהם בנו על גבי המזבח.
בפרשת העקדה נמצא - ונדחה - הרעיון של 
האדם  המזבח.  גבי  על  הבכור  הבן  הקרבת 
צריך להיות מוכן לתת את כל כולו לה', מנגד 
הקב"ה מואס בקרבנות אדם, ולא עלתה על 

לבו לצוות כך. בדומה לכך אפשר לומר,  וכך 
משתמע ממכילתא דרשב"י, שכפי שנצטווינו 
ובכורות  האדמה  פרי  ראשית  את  לתת 
הבהמה לה', ולבטא בכך שלא רק הראשית 
הכל  ממך  "כי  שלו,  הכול  אלא  ה'  של  היא 
ומידך נתנו לך" )דה"א כ"ט, יד(, כך גם היה ראוי 
"לא  כמובן  אך  לה'.  זרענו  ראשית  את  לתת 
עלתה על לבי" שיקריב אדם את בנו על גבי 
המזבח, ולכן אמרה התורה שיש לפדות את 

הבן.

אפשר להבין את הפסוק "בכור בניך תתן לי" 
יכולה  לה'  אדם  של  נתינה  אחרת.  בדרך  גם 
האדם  של  בהקדשה  ביטוי  לידי  לבוא  גם 
לעבודת ה', כפי שעשתה חנה לבנה שמואל. 
המשנה במסכת זבחים אומרת שלפני הקמת 

המשכן היו הבכורות כהנים משרתי ה':

משנה זבחים 
פרק יד משנה ד

מותרות  הבמות  היו  המשכן,  הוקם  שלא  עד 
נאסרו  המשכן  משהוקם  בבכורות.  ועבודה 

הבמות ועבודה בכהנים.
הבכורות  הפרקים.  ובשאר  בהמשך,  גם  וכך 
"נערי  או  כב(.  י"ט,  )שמות  "הכהנים"  הם  הם 
בני ישראל" )שם כ"ד, ה( הנזכרים בשעת מתן 

תורה:

בבלי זבחים 
קטו ע"ב 

דתניא: 'וגם הכהנים הנגשים אל ה' יתקדשו' )שמות 
זו פרישות  בן קרחה אומר:  יהושע  ר'   - כב(  י"ט, 

בכורות, רבי אומר: זו פרישות נדב ואביהוא.

מכילתא דרבי שמעון בר יוחאי 
שמות כ"ד, ה 

הבכורים.  אלו   - ישראל'  בני  נערי  את  'וישלח 
'ויעלו עלות' - על ידי כל ישראל הקריבום.

"בכור  הפסוק  את  הספורנו  גם  מפרש  כך 
בניך תתן לי":
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ספורנו 
שמות כ"ב, כח 

לעבודת  קדש,  עבודת  לכל  לי.  תתן  בניך  בכור 
כך  אחר  שהיה  כמו  תורה,  ולתלמוד  המקדש 
בכהנים, כאמרו 'כי שפתי כהן ישמרו דעת ותורה 

יבקשו מפיהו' )מלאכי ב', ז(.
רק  לא  כהנים,  בתור  משמשים  הבכורות 
בעבודת בית המקדש אלא גם בתפקידם של 

הכהנים בתור מלמדי התורה.
איננו  כהנים  בתור  הבכורות  תפקיד  אם 
מפורש  לויים  בתור  ייעודם  בכתוב,  מפורש 
יותר. כך נאמר בשני מקומות בספר במדבר:

במדבר 
ח', יד-יט 

לִי  וְהָיוּ  רָאֵל  יִשְׂ נֵי  בְּ מִתּוֹךְ  ם  הַלְוִיִּ אֶת  לְתָּ  וְהִבְדַּ
נֵי  בְּ מִתּוֹךְ  לִי  ה  הֵמָּ נְתֻנִים  נְתֻנִים  י  כִּ ם...  הַלְוִיִּ
נֵי  מִבְּ כֹּל  כוֹר  בְּ רֶחֶם  ל  כָּ טְרַת  פִּ חַת  תַּ רָאֵל  יִשְׂ
בְנֵי  בִּ כוֹר  בְּ כָל  לִי  י  כִּ לִי:  אֹתָם  י  לָקַחְתִּ רָאֵל  יִשְׂ
אֶרֶץ  כוֹר בְּ יוֹם הַכּתִֹי כָל בְּ הֵמָה בְּ אָדָם וּבַבְּ רָאֵל בָּ יִשְׂ
חַת  ם תַּ ח אֶת הַלְוִיִּ י אתָֹם לִי: וָאֶקַּ תִּ שְׁ מִצְרַיִם הִקְדַּ
נְתֻנִים  ם  הַלְוִיִּ אֶת  נָה  וָאֶתְּ רָאֵל:  יִשְׂ בְנֵי  בִּ כוֹר  בְּ ל  כָּ
רָאֵל לַעֲבדֹ אֶת עֲבדַֹת  יִשְׂ נֵי  בְּ וּלְבָנָיו מִתּוֹךְ  לְאַהֲרןֹ 
רָאֵל  יִשְׂ נֵי  בְּ עַל  ר  וּלְכַפֵּ מוֹעֵד  אֹהֶל  בְּ רָאֵל  יִשְׂ נֵי  בְּ
רָאֵל אֶל  יִשְׂ נֵי  בְּ ת  גֶשֶׁ בְּ נֶגֶף  רָאֵל  יִשְׂ בְנֵי  בִּ יִהְיֶה  וְלאֹ 

הַקּדֶֹשׁ:
הוקדשו  ישראל  שבכורות  אומרת  התורה 
הקמת  עם  ועתה,  בכורות,  במכת  לה' 
נתונים  תחתיהם,  הלויים  באים  המקדש, 
אתה  מכאן  הכהנים.  של  לצדם  ה'  לעבודת 
לה'  הבכור  נתינת  של  שהמשמעות  למד 
היא הקדשתו לעבודת ה'. כך נאמר במדרש 

ובמפרשים:

שמות רבה 
פרשה לא 

שנאמר  כהנים,  היו  במדבר  ישראל  ...שבכורי 
ה(,  כ"ד,  )שמות  ישראל'  בני  נערי  את  'וישלח 
הוא  ברוך  הקדוש  הוציאן  בעגל,  וכשחטאו 

והעמיד לוים תחתם, שכן הוא אומר 'ואני לקחתי 
את הלוים תחת כל בכור' )במדבר ג', יב(, לכך נאמר 

'בכור בניך תתן לי' )שמות כ"ב, כח(. 

רש"י 
במדבר ג', יב 

אותן  שוכרין  ישראל  שיהיו  ישראל.  בני  מתוך 
בהם  זכיתי  הבכורות  ידי  על  שלי.  לשירות 
העבודה  שהיתה  לפי  תמורתם,  ולקחתים 
שלא  והלוים  נפסלו,  בעגל  וכשחטאו  בבכורות, 

עבדו עבודה זרה נבחרו תחתיהם.
מדברי הרמב"ן משתמע שהקדשת הבכורות 
או  הכהנים  לעבודת  בהכרח  איננה  לעבודה 

הלויים:

רמב"ן 
במדבר ג', מה

הבכורים  הנה  ישראל.  בבני  בכור  כל  תחת 
לי  'קדש  שצוה  מעת  לשם  להיות  נתקדשו 
ב(.  י"ג,  )שמות  וגו'  באדם'  ישראל  בבני  בכור  כל 
הנה,  עד  נפדו  ולא  בישראל,  רבים  בכורים  והיו 
שעדין לא נאמר למי יהיה הפדיון, כי עתה הוא 
במתנות  נצטוו  לא  ועדין  הכהנים  שנתקדשו 
הכהונה. והנה הם עומדים בקדושתן סתם, ויתכן 

שהיתה בהן עבודת הקרבנות כדברי רבותינו.
ועם  ה',  לעבודת  התקדשו  הבכורות 
גם  אך  אותם,  פדו  הלויים  המשכן   הקמת 
לה'  להקדשתם  היתה  לא  הקמתו  לפני 
עומדים  "הם  אלא  מעשית,  משמעות 
בפשט  הרמב"ן  דעת  זו  סתם".  בקדושתן 
כי הוא מוסיף שאפשר לומר  הפסוקים, אם 
עד עתה  רבותינו שעבודת הקרבנות  כדברי 

הייתה בבכורות.

להבנת  תאורטיות  אפשרויות  שתי  הצענו 
של  נתינה  לה',  הבכורות  של  נתינתם 
שתי  ה'.  לעבודת  הקדשה  או  קרבן  מעין 
האפשרויות אינן מתקיימות הלכה למעשה, 

והתורה אומרת שיש לפדות את הבכור.



308 | חוקי גוי קדושוהמשפט המוחלט   הרבתו ישהרד

שמות 
ל"ד, כ 

וַעֲרַפְתּוֹ  ה  תִפְדֶּ וְאִם לאֹ  ה  בְשֶׂ ה  פְדֶּ תִּ וּפֶטֶר חֲמוֹר 
ה וְלאֹ יֵרָאוּ פָנַי רֵיקָם. פְדֶּ נֶיךָ תִּ כוֹר בָּ כּלֹ בְּ

במדבר 
י"ח, טו-טז 

אָדָם  בָּ לַה'  יַקְרִיבוּ  ר  אֲשֶׁ ר  שָׂ בָּ לְכָל  רֶחֶם  טֶר  פֶּ ל  כָּ
כוֹר הָאָדָם  ה אֵת בְּ דהֹ תִפְדֶּ ךְ אַךְ פָּ הֵמָה יִהְיֶה לָּ וּבַבְּ
ן  מִבֶּ וּפְדוּיָו  ה:  פְדֶּ תִּ מֵאָה  הַטְּ הֵמָה  הַבְּ כוֹר  בְּ וְאֵת 
קֶל  שֶׁ בְּ קָלִים  שְׁ ת  סֶף חֲמֵשֶׁ כֶּ ךָ  עֶרְכְּ בְּ ה  פְדֶּ תִּ חֹדֶשׁ 

רָה הוּא: רִים גֵּ הַקֹּדֶשׁ עֶשְׂ
הבכור נפדה בחמישה שקלים, "בערכך", כפי 
שנאמר בפרשת ערכין )ויקרא כ"ז, א-ח(. הנודר 
של  וערכו  להקדש,  משלם  אדם  של  ערכו 
אדם מבן חודש ומעלה הוא חמישה שקלים 

)שם, ו(.

של  משמעותה  להבנת  דרכים  שתי  הצענו 
לידי  באות  ושתיהן  הבכורות,  הקדשת  של 
ביטוי בתורה בהקשר של הפדיון. הפסוקים 
הבכור  קדושת  את  מתארים  י"ח  בבמדבר 
הוא  טהורה  בהמה  בכור  קרבן.  כקדושת 
ואילו  יח(,  )שם,  המזבח  גבי  על  ועולה  קדוש 
שאינם  אדם,  ובכור  טמאה  בהמה  בכור 
שפודים  כפי  בכסף,  נפדים  למזבח,  ראויים 
למזבח.  ראויים  שאינם  הקדשות  שאר 
פרק  בבמדבר  הלויים  שבפרשות  הפסוקים 
בכורות  קדושת  את  מתארים  ח'  ופרק  ג' 
בתור הקדשה לעבודת ה', קדושה שמופקעת 
בהחלפה בלויים או בפדיון.11 הספורנו מחבר 

בין שתי הקדושות ורואה בהן קדושה אחת.

ספורנו 
שמות י"ג, ב

קדש לי כל בכור. שיתחייבו כלם בפדיון כשאר 
חול,  בעבודת  מותרים  יהיו  למען  הקדש,  כל 
מלאכת  כל  לעשות  אסורים  היו  הפדיון  שלולי 

)דברים  שורך'  בבכור  תעבוד  'לא  כענין  חול, 
לבן  המפורש  הערך  הוא  נפשם  ופדיון  ט"ו, יט(. 

פדיונו,  זמן  אז  בהיות  ערכין,  בפרשת  חדש 
כאמרו 'ופדויו מבן חדש תפדה' )במדבר י"ח, טז(.

אסור  למזבח,  המיועד  בהמה,  שבבכור  כפי 
הבכורות  גם  כך  חולין,  עבודת  לעבוד 
מחויבים בפדיון כשאר דברי הקדש, ואסורים 

בעבודת חולין לולי הפדיון.
אין  הבכור  לקדושת  אמרנו,  שכבר  כפי 
לגמרי  מופקעת  והיא  מעשית,  השלכה 
בפדיון, אך רבנו בחיי רואה בקדושת הבכור 
מעלה שנשארת לו גם לאחר פדיונו )והמקור 

לכך, כדבריו, הוא במדרש ויקרא רבה(:

רבנו בחיי 
שמות ל"ד, כ 

והוא  גדולה היא,  מי שזוכה שהוא בכור, מעלה 
ועבודת  עולם.  של  בכורו  שהוא  להקב"ה  רמז 
ולכך  היתה,  בבכורות  עולם  מימות  הקרבנות 
שביזה  הרשע  עשו  ומכרה  אבינו,  יעקב  קנאה 
הבכורות  נפסלו  כן  ואחרי  יתברך.  השם  עבודת 
במעשה העגל והופרשו הלוים במקומם שתהיה 
שאין  פי  על  ואף  בבכורות.  ולא  בהם  העבודה 
העבודה בהם, יש להם מעלה ויתרון על שאר בני 
דבר  "כל  רז"ל:  דרשו  בכורות.  שהם  מצד  אדם 
הבא. ובעולם  הזה  בעולם  הוא  'לי',  בו  שנאמר 
שנאמר:  הבא,  ובעולם  הזה  בעולם  הם  ישראל 
'ואבדיל אתכם מן העמים להיות לי' )ויקרא כ', כו(; 
מה(;  ג',  )במדבר  הלוים'  לי  'והיו  שנאמר:  הלוויים 
ה(;  י"ט,  )שמות  הארץ'  כל  לי  'כי  שנאמר:  הארץ 
בכור שנאמר: 'כי לי כל בכור' )במדבר ג, יג(, בעולם 
מצות  ואין  ב(.  ב,  )ויק"ר  ע"כ  הבא",  ובעולם  הזה 
בכור נוהגת בנקבות אלא בזכרים, שנאמר: )לעיל 
י"ג, ב( "פטר כל רחם בבני ישראל", וכתיב: )שם, יג( 

הבכור  ויצטרך  תפדה".  בבניך  אדם  בכור  "וכל 
בני  משאר  יותר  שמים  וביראת  בתורה  שיחזיק 

אדם מצד המעלה שבו שהוא בכור.

רש"י, שהובא לעיל, מפרש בעקבות חז"ל שהלויים החליפו את הבכורות בעקבות חטאם של הבכורות בעגל,  	.11
זה, ראו בכור שור  ויש החולקים על פירוש  אין לכך רמז בפרקי המפקד והקדשת הלויים בספר במדבר, 

במדבר ח', יט. פדיון הבכורות מוזכר בשמות י"ג, יג עוד לפני חטא העגל.
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יִהְיֶה  יָמִים  שִׁבְעַת  לְצֹאנֶךָ  תַּעֲשֶׂה לְשֹׁרְךָ  כֵּן  לִּי;  תִּתֶּן  בָּנֶיךָ  "... בְּכוֹר 
יואל בן־נון עִם אִמּוֹ בַּיּוֹם הַשְּׁמִינִי תִּתְּנוֹ לִי" )שמות כ"ב, כח-כט(	

איך תיתן לה'12 את בכור בניך? 
ן תעשה" לבכור בהמתך? מה פירוש "כֵּ

ללמוד,  אפשר  תפילתהּ  בנדר  חנה  מדברי 
לכל  לנזירות  הקדשה  היא  לה'  בן  שנתינת 
אֲמָתֶךָ,  עֳני  בָּ תִראֶה  רָאֹה  אם  "ה'...   - החיים 
אנשים...  זרע  לאמתך  ונתתה  וּזְכַרתַני... 
וּמוֹרָה לא יעלה על  וּנְתַתיו לה' כל ימי חייו, 

ראשו" )שמואל-א א', יא(; 
גם הקדשת הלויים במקום הבכורות הוגדרה 
לי  המה  נתֻנים  נתֻנים  "כי   - נתינה  בתור 
מתוך בני ישראל, תחת פטרת כל רחם בכור 
נתֻנים  הלוים  את  ואתנה  ישראל...  מבני  כל 
את  לעבד  ישראל,  בני  מתוך  ולבניו  לאהרן 
ח',  )במדבר  ישראל באהל מועד..."  בני  עבדת 

טז-יט(.

מן השיח המתוח בין אחי יוסף לבין "האיש 
יט(, אפשר  מ"ג,  )בראשית  יוסף"  בית  על  אשר 
בהכרח  איננו  תעשה"  "כן  שהביטוי  ללמוד 
זהות גמורה - אחי יוסף, מתוך ביטחון גמור 
צֵא  שאיש מהם לא גנב גביע, אמרו: "אשר יִמָּ
לַאדֹני  נהיה  אנחנו  וגם  וָמֵת,  מֵעבדיךָ  אִתּוֹ 

לעבדים" - והאיש ענה להם )עוד לפני החיפוש(: 
אִתּוֹ  צֵא  יִמָּ "גם עתה כדבריכם כן הוא, אשר 
)בראשית  נְקִיִּם"  תהיו  ואתם  עבד,  לי  יהיה 
מ"ד, ט-י( - "כדבריכם כן הוא" הוא רק בנוגע 

האחרים,  לבין  האשם  בין  המבדיל  לעיקרון 
אבל בלי דין מוות לגנב, ובלי להעניש אנשים 

נקיים.
בה  יש  לה'  שנתינה  בבירור  עולה  מכאן 
בהמה. ולבכור  אדם  לבכור  משותף  עיקרון 
המקראית(,  הלשון  דרכי  )לפי  ברור  זה  ועם 
ובכור  ל'כהן',  או  לנזיר  יוקדש  אדם  שבכור 
בהמה יוקדש לקרבן, כמפורש בספר דברים 
)ט"ו, יט-כ(, ולפי כללי הקרבנות - תמים, "ביום 

השמיני תִתְנוֹ לי".
נתינת בכור אדם לקרבן13 - לא די שנדחתה 
והראה  אותה  מנע  ה'  כי  העקֵדה  בפרשת 
כ"ב,  )בראשית  בנו"  "תחת  האיל  את  לאברהם 
שנא"  אשר  ה'  כ"תועבת  שהוגדרה  אלא  יג(, 

)דברים י"ב, לא(; גם כאן )שמות כ"ב, כח-כט( אין 

פי  על  המקראית  העברית  בהבנת  יסוד  לה 
פשוטו של מקרא, מפני שהביטוי "כן תעשה" 
בעקרון  השוואה  אלא  זהות  משקף  איננו 

הנתינה, ותו לא.

'נתינה' מופיעה במקרא לרוב מצד ה' לאדם ולעולם - ה' נותן רוח ונשמה וחיים, אישה וזרע, מים ומטר, לחם  	.12
ומזון, ארץ ונחלה, גוי גדול, ישועה וניצחון, שלטון ומלכות, לב וחכמה, עונש, ייסורים ומוות )ועוד(; מאידך, יש 
נתינת הכלים במשכן, ונתינת הדם על המזבח, ויש נתינה לכהנים וללויים, לגר, ליתום ולאלמנה. 'נתינה לה'' 

ךָ ביום ההוא, קֹדֶש לה'" )ויקרא כ"ז, כג(. נזכרת רק מעט, כמו בנדרי ערכים - "ונתן את הָעֶרכְּ
הפרשנות העממית־אלילית שחייבה הקרבת בכור אדם הוגדרה פשע בדברי הנביאים שנלחמו נגדה, ראו  	.13
זו לפסוקי הבכור בשמות,  )כ', כה-כו( ראה בפרשנות מוטעית  י"ט, א-ו; אלא שיחזקאל  ירמיהו  ז;  ו',  מיכה 

הטעיה של עונש מאת ה', מפני שבני ישראל מאסו את חוקי ה' ונטו אחרי האלילות.
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דֶה טְרֵפָה לֹא תֹאכֵלוּ לַכֶּלֶב תַּשְׁלִכוּן  וְאַנְשֵׁי קֹדֶשׁ תִּהְיוּן לִי וּבָשָׂר בַּשָּׂ
שאול ברוכי אֹתוֹ )שמות כ"ב, ל(	

יש  האם  קודש"?  "אנשי  הביטוי  פשר  מה 
של  בהקשר  מופיע  שהוא  לכך  משמעות 
איסור אכילת טרפה? באיסורי אכילה אחרים 
אפשר  או  צריך  מה  כלל  בדרך  נאמר  לא 
נאמר  כאן  למה  האסור.  הדבר  עם  לעשות 
חיים?  בעלי  למאכל  אותו  להשליך  שיש 

ומדוע דווקא לכלב?

מכילתא דרבי ישמעאל 
מסכתא דכספא פרשה כ )עמ' 320( ]לשמות כ"ב, ל[

אומר:  ישמעאל  רבי  לי.  תהיון  קודש  ואנשי 
כשאתם קדושים, הרי אתם שלי. איסי בן יהודה 
אומר: כשהמקום מחדש מצוה על ישראל, הוא 

מוסיף להם קדושה.
הקדושה, לדעת שני התנאים, איננה קשורה 
מצווה  כל  טרפה.  אכילת  לאיסור  דווקא 
קדושה,  תוספת  בה  יש  לישראל  שנוספת 
הקב"ה.  של  הם  הרי  קדושים,  וכשישראל 
עליו  מוסיף  אך  זה,  במדרש  משתמש  רש"י 

ומייחדו לאיסור שנכתב בפסוק:

רש"י 
שמות כ"ב, ל 

ואנשי קדש תהיון לי. אם אתם קדושים ופרושים 
משקוצי נבלות וטרפות הרי אתם שלי, ואם לאו 

אינכם שלי.
כפי שפירש רש"י במקום אחר שיש קדושה 
פירש  כך  ב(,  י"ט,  )ויקרא  מהעריות  בפרישה 
כאן שיש קדושה בפרישה מנבלות וטרפות. 
ואילו רש"י מוסיף  נזכרה רק טרפה,  בפסוק 
כאן גם נבלה. בכך הוא מבקש לרמוז לפסוק 
קדושה  של  בלשון  נוקט  הוא  שגם  נוסף 

בנוגע לאיסורי אכילה:

דברים 
י"ד, כא 

ה  נֶנָּ תְּ תִּ עָרֶיךָ  שְׁ בִּ ר  אֲשֶׁ ר  לַגֵּ נְבֵלָה  כָל  תֹאכְלוּ  לאֹ 

לַה'  ה  אַתָּ קָדוֹשׁ  עַם  י  כִּ לְנָכְרִי  מָכֹר  אוֹ  וַאֲכָלָהּ 
חֲלֵב אִמּוֹ: דִי בַּ ל גְּ ֵ אֱלהֶֹיךָ לאֹ תְבַשּׁ

שני הפסוקים כמעט מקבילים:	

י קֹדֶשׁ  וְאַנְשֵׁ 	)1(

הְיוּן לִי תִּ
י עַם קָדוֹשׁ  כִּ 	)3(

ה לַה' אֱלהֶֹיךָ  אַתָּ

דֶה  שָּׂ ר בַּ וּבָשָׂ 	)2(

טְרֵפָה לאֹ תאֹכֵלוּ
לאֹ תאֹכְלוּ כָל  	)1(

נְבֵלָה

לִכוּן  שְׁ לֶב תַּ לַכֶּ 	)3(

אתֹוֹ
ר  ר אֲשֶׁ לַגֵּ 	)2(

ה  נֶנָּ תְּ עָרֶיךָ תִּ שְׁ בִּ
וַאֲכָלָהּ אוֹ מָכֹר 

לְנָכְרִי
דִי  ל גְּ ֵ לאֹ תְבַשּׁ 	)4(

חֲלֵב אִמּוֹ בַּ

טרפות  מאכילת  בפרישה  רש"י,  לדברי 
רואה  שרש"י  נראה  מתקדש.  האדם  ונבלות 
נצרך  ואיננו  הפרישה,  בעצם  הקדושה  את 
מאיסורי  בפרישה  דווקא  מדוע  להסביר 
את  מסביר  הרמב"ן  קדושה.  יש  אכילה 
איסור,  דבר  מאכילת  שבהימנעות  הקדושה 
ומבחין גם בין שאר מאכלות אסורים לאיסור 

טרפה:

רמב"ן 
שמות כ"ב, ל 

כי  הזה,  הכתוב  טעם  לי.  תהיון  קדש  ואנשי 
בדברים  והזהיר  המשפטים  הזכיר  הנה  עד 
באיסור  להתחיל  כשבא  ועתה  המכוערים. 
לי',  תהיון  קדש  'ואנשי  ואמר  פתח  המאכל 
שראוי הוא שיאכל האדם כל מה שיחיה בו, ואין 
שתאכל  בנפש,  טהרה  רק  במאכלים  האסורין 
בנפש. וגסות  עובי  יולידו  שלא  נקיים  דברים 
לי', כלומר, אני  'ואנשי קודש תהיון  כן אמר  על 
ראויים  שתהיו  בעבור  קדש  אנשי  שתהיו  חפץ 
תגאלו  לא  לפיכך  קדוש.  שאני  בי  לדבקה  לי 
וכך  המתועבים,  הדברים  באכילת  נפשותיכם 
השרץ  בכל  נפשותיכם  את  תשקצו  'אל  אמר 
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השורץ ולא תטמאו בהם ונטמתם בם, כי אני ה' 
אלהיכם והתקדשתם והייתם קדושים כי קדוש 
משקצין  השרצים  והנה  מג-מד(.  י"א,  )ויקרא  אני' 
הנפש, והטרפה אין בה שקוץ, אבל יש בשמירה 

ממנה קדושה.
בנפש  פוגעים  אסורים  מאכלות  שאר 
בויקרא  הכתוב  כלשון  אותה,  ומשקצים 
"כי המאכלים  וכדברי הרמב"ן במקום אחר: 
האסורים הגסים יולידו עובי ואטימות בנפש" 
צריך  הקדוש  האדם  ג(.  י"ד,  לדברים  )פירושו 

להימנע מאכילת דברים מתועבים, הפוגעים 
)ולכן לא  בנפשו. הטרפה איננה פוגעת בנפש 
שם  שמוגדרים  המאכלים  בין  י"ד,  בדברים  הוזכרה 

קדושה.  יש  ממנה  בשמירה  אבל  כ"תועבה"(, 

"כי  הביטוי  את  הרמב"ן  מפרש  לכך  בדומה 
בניגוד  כי,  אם  בדברים.  אתה"  קדוש  עם 
את  מפרש  איננו  הוא  שהבאנו,  להקבלה 
שלפניו,  נבלה  איסור  של  בהקשר  הביטוי 
שאחריו.  וחלב  בשר  לאיסור  ביחס  אלא 
נתעב, אלא  וחלב איננו מאכל  לדבריו, בשר 

יש בו גדר קדושה )פירושו שם, כא(.

מדוע ציינה התורה שאת הטרפה יש להשליך 
לכלב? התשובה הפשוטה היא שהתורה באה 
לומר שאמנם אסור לאכול את הטרפה, אך 
אותו"  תשליכון  "לכלב  בהנאה.  מותרת  היא 
הוא דוגמה לשימוש שאיננו אכילה אך יש בו 
נאמר  כך  הווה.  בלשון  הכתוב  ודיבר  הנאה, 
בסוגיה בפסחים, העוסקת בשאלת היחס בין 

איסורי אכילה לאיסורי הנאה.

בבלי פסחים 
כא ע"ב - כב ע"א

דאמר רבי אבהו: כל מקום שנאמר 'לא יאכל', 'לא 
ואחד  אכילה  איסור  אחד   - תאכלו'  'לא  תאכל', 
הכתוב  לך  שיפרט  עד  במשמע,  הנאה  איסור 
כדרך שפרט לך בנבילה. דתניא: 'לא תאכלו כל 
נבלה לגר אשר בשעריך תתננה ואכלה או מכור 

לנכרי' וגו' )דברים י"ד, כא(...

דאסורין  ליה  מנא  שבתורה  איסורים  כל  הא 
)שמות  בהנאה? נפקא ליה מ'לכלב תשלכון אתו' 
כ"ב, ל(, אותו אתה משליך לכלב, ואי אתה משליך 

אותו  מאיר:  ורבי  שבתורה.  איסורין  כל  לכלב 
אתה משליך לכלב, ואי אתה משליך לכלב חולין 

שנשחטו בעזרה...
שכוונת  מודים  הכול  בסוגיה,  הנראה  לפי 
"לגר  או  אותו"  תשליכון  "לכלב  הביטויים 
אשר בשעריך תתנה ואכלה" היא, שמאכלים 
ומותר למוסרם למי  אלו לא נאסרו בהנאה, 

שאינו יהודי או לבעל חיים.

השלכה  על  התורה  דיברה  טרפה  באיסור 
נתינה  או  מכירה  על  נבלה  ובאיסור  לכלב, 
לגוי. האם יש משמעות להבדל, או שהכתוב 
הביא  מקום  ובכל  בלבד,  דוגמאות  הביא 

דוגמה אחרת?
להבדל.  משמעות  שאין  מבין  האברבנאל 
בהמה  של  טריפה   - בהווה"  הכתוב  "דיבר 
כלל  בדרך  מתרחשת  טורף  חיים  בעל  בידי 
בו  מצויים  אינם  אדם  שבני  מקום  בשדה, 
מביאה  לטרפה  בנוגע  כן  על  כן.  והכלבים 
התורה דוגמה של נתינה לכלב, וביחס לנבלה 
שאיננו  למי  מכירה  או  נתינה  היא  הדוגמה 

מחויב במצוות.

אברבנאל 
שמות כ"ב, ל 

שאינה  להגיד  אותו'  תשליכון  'לכלב  ואמר 
היותר  שהוא  לפי  הכלב  וזכר  בהנאה.  אסורה 
רגיל להמצא בשדה אצל האדם ואצל העדרים. 
כי  לו.  למוכרה  גר  או  כותי  שם  ימצא  לא  ואולי 
הנה בכל המצות האלה דבר הכתוב בהווה והוא 
היותר רגיל. אבל הענין בדין מה שנזכר כאן, הוא 

הדין עצמו לכל הדומה לו.
אחרים  פירושים  מצאנו  זה,  לעומת 
או  לגוי  נתינה  בין  ההבדל  את  המסבירים 
לכלב,  כאן העדפה  טוען שיש  לכלב, האחד 

והשני, שזו העדפה דווקא של הגוי.
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מכילתא דרבי ישמעאל מסכתא דכספא 
פרשה כ )עמ' 321( ]לשמות כ"ב, ל[

שהטרפה  העבד,  מן  מכובד  שהכלב  ללמדך 
לכלב ונבלה לעבד.

אבן עזרא 
הפירוש הקצר, שמות כ"ב, ל 

לאכלו  ראוי  אין   - אותו'  תשליכון  'לכלב  וטעם 
יש בו כדמות סם  כי אם הכלב. והבשר שנטרף 
המזיק, על כן התיר לתת הנבלה לגר או למכרה 

לנכרי, ולא הטרפה.
המדרש רואה יתרון בטרפה על פני הנבלה. 
בהמה  היא  פה  שבעל  תורה  פי  על  הטרפה 
שלא  כזו  בצורה  נפגעה  אך  חיה,  שעדיין 
המדרש  שכוונת  נראה  משנה.  יותר  תחיה 
בשר  לאכול  מכובד,  יותר  או  שעדיף,  היא 
כזה מאשר לאכול בשר נבלה. בהמשך נראה 
מדוע, על פי מדרש זה, העדיפה התורה את 
הכלב על פני הגוי. אין כוונת המדרש שצריך 
הנבלה  ואת  לכלב  דווקא  הטרפה  את  לתת 
דווקא לגוי, אלא שמותר לתת משתיהן לכל 
דוגמאות  דווקא  שנקטה  התורה,  אך  אחד, 
אבן  הגוי.  פני  על  הכלב  את  העדיפה  אלו 
עזרא מפרש באופן הפוך. הטרפה, שנפגעה 
"כדמות  בגופה  יש  טורף,  חיים  בעל  ידי  על 
לבן  אותה  לתת  ראוי  לא  ולכן  המזיק",  סם 
ראב"ע,  פי  על  אפשר.  לכלב  אבל  אדם, 

התורה העדיפה את האדם על פני הכלב.

ניתנת  השונים,  הפירושים  פי  על  מדוע 
או  לאדם  לא  מדוע  לכלב?  דווקא  הטרפה 

לבעל חיים אחר.
שדיבר  יפרש  דרכו,  פי  על  האברבנאל, 
הכתוב בהווה. הגוי איננו מצוי בהכרח בשדה, 
והטרפה מיועדת לבעלי חיים. ברור שהאדם 
לו  לתת  אחר  חיים  בעל  לחפש  יטרח  לא 

את הטרפה, אלא יתן אותם לכלבים שומרי 
העדר.

העדפה  כאן  שיש  טוען  במכילתא  המדרש 
מכוונת של הכלב על הגוי:

מכילתא דרבי ישמעאל 
שם

לכלב תשליכון אותו... ללמדך שאין הקדוש ברוך 
בני  'ולכל  שנאמר:  בריה,  כל  שכר  מקפח  הוא 
ז(, אמר  י"א,  )שמות  לשונו'  כלב  יחרץ  לא  ישראל 
הקדוש ברוך הוא, תן לו שכרו, והלא דברים קל 
וחומר, ומה אם חיה כך, אדם לא כל שכן שאינו 

מקפח שכרו.
המוזכר  הכלב  בין  קשר  מוצא  המדרש 
מצרים.  ביציאת  המוזכר  הכלב  לבין  כאן 
הופעה של כלב איננה שכיחה במקרא, והוא 
אך  בלבד.14  פעמים  שלוש  בתורה  מוזכר 
האזכורים  בין  קשר  יחפש  שהדרשן  טבעי 
ישראל  עם  במקרא.  כלב  של  הבודדים 
בצורה  אליו  שהתנהגו  לכלבים,  תודה  חב 
מטבעם  בשונה  מצרים,  ביציאת  מכובדת 
לנבוח בלילה, ושכרם הוא שהם מקבלים את 
פני  על  מועדף  שהכלב  הסיבה  זו  הטרפות. 

הגוי, וכן על פני חיות אחרות.
את  ראלית  בדרך  מפרשים  התוספות  בעלי 

העדפת הכלב על פני אחרים:

דעת זקנים מבעלי התוספות 
שמות כ"ב, ל

מסר  שהכלב  מאחר  וגו'.  טרפה  בשדה  ובשר 
לא  לטורפה,  הזאב  כשבא  הטרפה  על  נפשו 
טרפה  לך  שכשיהיה  כנגדו,  טובה  כפוי  תהיה 
עתה  עד  ששמרה  בשכר  אליו  שתשליכהו 
כן  כי  האחרות.  עוד  שומר  וגם  נטרפה,  שלא 
מן  הצאן  לשמור  כלבים  להעמיד  העולם   דרך 

הזאבים.

נֵיהֶם"  שְׁ ם  גַּ י תוֹעֲבַת ה' אֱלהֶֹיךָ  כִּ נֶדֶר  ית ה' אֱלהֶֹיךָ לְכָל  בֵּ לֶב  כֶּ וּמְחִיר  זוֹנָה  אֶתְנַן  הפסוק השלישי: "לאֹ תָבִיא  	.14
)דברים כ"ג, יט(.
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שהוא  כיוון  לכלב  להינתן  ראויה  הטרפה 
על  שכרו  וזהו  העדר,  על  נפשו  מוסר 
לפירוש  הן  אותנו,  לימדה  התורה  השמירה. 
שאין  זקנים,  דעת  של  לפירוש  הן  המדרש 
כלפי  אפילו  טובה  כפיות  של  בדרך  לנהוג 

בעלי חיים.
לאכילה  ראויה  הטרפה  עזרא  האבן  לדעת 
כיוון שאין  כאן הכלב  והוזכר  פחות מנבלה, 
שלא  לב  נשים  לאדם.  אותה  לתת  ראוי 
לגדל  שמקובל  כפי  בית,  של  בכלב  מדובר 
ומשמש  בשדה  הנמצא  בכלב  אלא  היום, 
בתור שומר לעדר. מזונותיו אינם על האדם 
איננו  והמזון  בבית,  הכלב  של  מזונותיו  כמו 
תשליכון  "לכלב   - מושלך  אלא  אליו  מוגש 
להאכיל  שיש  אומרת  איננה  התורה  אותו". 
מפירוש  שמשתמע  )כמו  בטרפות  הכלב  את 
את  לאכול  שאין  אלא  זקנים(,  ודעת  המכילתא 

הטרפה, ובדרך כלל אין לה שימוש אחר והיא 

שהכלבים  היא  והתוצאה  בשדה,  מושלכת 
אוכלים אותה.

כי  להוסיף  ניתן  הראב"ע  של  דרכו  פי  על 
עלובה.  חיה  שונים  בפסוקים  מסמל  הכלב 
להביא  שאסור  דבר  הוא  כלב"  "מחיר  כך 
מֶלֶךְ  יָצָא  מִי  "אַחֲרֵי  לדוגמה:  וכן  ה',  לבית 
לֶב  כֶּ אַחֲרֵי  רֹדֵף  ה  אַתָּ מִי  אַחֲרֵי  רָאֵל  יִשְׂ
יד(.  כ"ד,  )שמואל-א  אֶחָד"  רְעֹשׁ  פַּ אַחֲרֵי  מֵת 
הכלב  אכילת  מתוארת  אחרים  בפסוקים 
לָקְקוּ  ר  אֲשֶׁ מְקוֹם  "בִּ ודם:  שלהוט אחר בשר 
מְךָ  דָּ לָבִים אֶת  הַכְּ ם נָבוֹת יָלקֹּוּ  דַּ לָבִים אֶת  הַכְּ
ה" )מלכים-א כ"א, יט(. דרך אכילתו של  אָתָּ ם  גַּ
אכילתם  לדרך  הגמור  הניגוד  היא  הכלב 
החיה  את  מחפש  הכלב  קודש.  אנשי  של 
בשרה  את  אוכל  והוא  הפצועה,  הטרופה, 
לנהוג  מצווה  ישראל  עם  ואילו  דמה,  ואת 
קודש  "ואנשי   - קדושה  של  דרך  באכילתו 

תהיון לי".

יואל בן־נון "טרֵפה" - למה לכלב - הכלב השומר על העדר? 	

עדר  של  הנאמן  השומר  הוא  הרועים  כלב 
אדונו מפני טורפים, ובמיוחד מפני הזאבים, 
הקרובים לו, שנשארו חיות בר בזמן שהכלב 

בוּיַת כנראה מגורים של זאבים אחרים.15
ושומר  רועים  כלב  טורף,  מזאב  יצא  איך 

נאמן?
מסתבר שהזאב/הכלב קיבל מן האדון בעל 
העדר את בשר הנבֵלות שמתו, ואת הטרֵפות 
שטרפו זאבים אחרים כאשר הצליחו להניס 
כאלה  היו  הזאבים  שבין  גם  ייתכן  אותם; 
העדר  את  וללוות  צד',  'לעבור  שהסכימו 
הפנימי,  מהצד  אבל  לחלוטין,  דומה  באופן 
הזאבים  את  המבריחים  שומרים  בתור 
בקיום־יחד  חיו  ואלה  אלה  בחוץ;  שנשארו 
עם העדר, תחילה עם עדר הבר, ואחר כך עם 

העדר המבוּיַת - אלה מבחוץ ואלה מבפנים; 
)וטורפים  הזאבים  מפני  שומרים  הכלבים 
אחרים(, כשם שלהקת זאבים בטבע מבריחה 

וטורפים  אחרות  להקות  הטבעי  העדר  מן 
אחרים. 

בטבע טורפים הזאבים בעיקר את הבהמות 
במרדף,  מאחור  שנחשלות  יותר  החלשות 
את  לכלב  האדון  נתן  המבוּיַת  בעדר  ואילו 
עליו,  לשמור  הצליח  שלא  הטרפות  בשר 
הכלב  אם  יותר.  להתאמץ  אותו  לפתות  כדי 
יצטרך האדון להמית עבורו  יצליח עד תום, 
לכן  החלשות.  והזקנות  החולות  מן  בעצמו 
במעט,  יצליחו  שהזאבים  ולכלב  לאדון  נוח 
והכלבים יבריחו אותם לאחר הטרִפה, ויקבלו 

את מזונם.

יוּת הקדום ביותר של בעל חיים כל שהוא בחברת האדם; עצמות כלבים נתגלו בשכבת  זה היה כנראה הבִּ 	.15
התרבות הנָטוּפית, במערות הכרמל; ראו י' דקל, ביות הכלב, חיות וחברה 21 )2003(, עמ' 95-80. 
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זה עתה  זו שנטרפה  ירים את  כמובן, האדון 
הוא  אם  היא שלו.  אם  ויבדוק  טרייה(  )ועודנה 

יימנע  הוא  טרֵפה,  בשר  לאכול  שלא  נזהר 
שאין  ממקום  גם  הבשר  מן  חלק  מלקחת 
וישליך לכלב המצפה כדי  בו סימני טריפה, 
הוא מקבל את הבשר  מי  מידי  שידע תמיד 

ולמי הוא צריך לשמור נאמנות.
של  יוּת  הַבִּ בדרכי  שיעור  רק  איננו  זה  כל 

מעניין  שיעור  גם  אלא  לכלבים,  זאבים  גורי 
השלכת  על  שכתבו  כפי  המקרא,  בפרשנות 
"שהוא שומר שורך וצאנך"   - הטרֵפה לכלב 
העדר"  שומר  "שהוא  הארוך(;  בפירוש  )ראב"ע 

זקנים  'דעת  וביתר בהירות בפירוש  )חזקוני(; 

כי כן   ..." )לשמות כ"ב, ל( -  מבעלי התוספות'16 
דרך העולם להעמיד כלבים לשמור הצאן מן 

הזאבים".

יואל בן־נון פשט מול מדרש )ב( "אחרי רבים לְהַטֹּת"? )שמות כ"ג, ב( 	

מהכללים  אחד  הוא  להטות"  רבים  "אחרי 
על  נשען  אשר  הלכה  בפסיקת  המקובלים 
ולא  לְרָעֹת,  רבים  אחרי  תהיה  "לא  הפסוק: 
)כ"ג,  לְהַטֹת"  לִנטֹת אחרי רבים  רִב  תַעֲנֶה על 
ב(. אולם זהו מקרה מובהק שבו פשט הפסוק 
שאפשר  עד  הפוכים,  ואף  מנוגדים  וההלכה 
נראה  וכך  חותם",17  כחמר  "תתהפך  לומר 

מפירוש רש"י לפסוק:
אבל  ישראל,  חכמי  מדרשי  הזה  במקרא  "יש 
)=על  אפניו  על  בהם  מיושב  המקרא  לשון   אין 

פשוטו( ...

ואני אומר לישבו על אפניו כפשוטו, כך פתרונו: 
תאמר,  לא  משפט,  מטים  רשעים  ראית  אם   ...
ואם   ... אחריהם,  נוטה  הנני  הם  ורבים  הואיל 
על  תעננו  אל  המשפט,  אותו  על  הנדון  ישאל 
הריב דבר הנוטה אחרי אותם רבים להטות את 
המשפט מאמיתו, אלא אמור את המשפט כאשר 
תלוי  יהא  משפט(  הטיית  על  )=העונש  וקולר  הוא, 

בצואר הרבים".
"לא" בתחילת הפסוק  לפי הפשט,18 המילה 
חלקו  ביאור  זה  ולפי  הפסוק,  כל  על  חלה 
השני של הפסוק הוא: 'לא תענה אחרי רבים 
להטות משפט'. אך הלשון הרגילה בפי חז"ל 
אחרי  גם  הרוב,  אחרי  שהולכים  הלכה(,  )וכך 

הרוב  אחרי  וגם  והפוסקים,  החכמים  רוב 
)"כחֹמֶר  כהיפוך הפסוק  נראה  וזה  באיסורים, 

חוֹתָם"( מקצה לקצה:

]תנור של חרס שנטמא[, "חתכו חוליות ונתן חול  א. 
בין חוליה לחוליה - רבי אליעזר מטהר וחכמים 

מטמאין, וזה הוא תנור של עכנאי...
- מן השמים  ואמר להם: אם הלכה כמותי  חזר 
אצל  לכם  מה  ואמרה:  קול  בת  יצאתה  יוכיחו. 
עמד  מקום.  בכל  כמותו  שהלכה  אליעזר,  רבי 
היא  בשמים  'לא  ואמר:  רגליו  על  יהושע  רבי 

]התורה[...' )דברים ל', יב(; 

קול,  בבת  משגיחין  אנו  אין  ירמיה...  ר'  אמר 
רבים  'אחרי  בתורה  סיני  בהר  כתבת  שכבר 

להטות'... 
נַי,  בָּ ניצחוני  שעתא?...  בהאי  קב"ה  עביד  מאי 

נַי..." )בבא־מציעא נט(; ניצחוני בָּ
ב. "מנא הא מילתא, דאמור רבנן: זיל בתר רובא, 
לך  ]באיסורים[  חכמים  שאמרו  הזה  הדבר  )=מאין  מנלן 
להטות"  רבים  "אחרי  דכתיב  מאין(?  הרוב,  אחר 

)חולין יא ע"א(.

אונקלוס ורס"ג בתרגומיהם חילקו את חציו 
השני של הפסוק לשני חלקים: "... ולא תענה 
על רִב לנטות  - ולא תענה בריב כדי להטותו; 

אלא אחרי רבים נטה" )רס"ג(. 

הציטוט המלא מופיע לעיל. 	.16
'פשט מול מדרש', בהסבר שיטת הגר"א לפי הפסוק "תתהפך כחֹמר  ואילך בדיון על   143 ראו לעיל עמ'  	.17

חוֹתָם" )איוב ל"ח, יד(.
להרחבה ראו דיון על הפשט הלשוני של הפסוק ובמבנהו במדור לשון בתורה, עמ' 374. 	.18
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חיבר  והקצר(  )הארוך  בפירושו  ראב"ע  ואולם 
את הקצוות ההפוכים19 בסברה פשוטה:

וטעם  המקרא...  בכל  לגנאי  להטות,  "ומילת 
להטות - המשפט;

וחז"ל פירשו, כי מזה נלמד כי הלכה כרבים, ומה 
שהעתיקו הוא האמת... 

רק  רבים  אחרי  תהיה  לא  אמר,  שהכתוב  ואחר 
לרעות, מזה נלמד כי אם לא יהיו הרבים לרעות, 

שהיא מצוה ללכת אחריהם..."
הכלל של הכרעה לפי הרוב, בפרט רוב דעות 
להכרעות  הקבוע  הבסיס  הוא  במשפט(,  )כמו 

במצבי ספק, ואז ברור מדוע הדגישה התורה 
הרבים  אחרי  ללכת  האיסור  את  כך  כל 
להטיית משפט, ולהכרעות ברורות של רוע. 

דווקא פשט הפסוק מוכיח את הכלל הבסיסי, 
ואחרי  דעות,  רוב  אחרי  תמיד  הולכים  לפיו 
רוב בכלל, בתנאי שלא יהיה רוב של רוע, ולא 
רוב של הטיית משפט: "לא תהיה אחרי רבים 
את  להדגיש  באה  התורה  משפט".  להטות 

הגבול המוסרי של הכלל הבסיסי.
)מכילתא  הפסוק  על  ההלכה  מדרש  אולם 
את  הופך  ע"א(  ב  סנהדרין  כ;  פרשה  משפטים 

את  מבאר  שהוא  כתב  ורש"י  ה"חוֹתָם", 

הפסוק באופן שאינו מתיישב עם פשוטו של 
מקרא כלל:

]לא[ לחייב מיתה  "לא תהיה אחרי רבים לרעֹת - 
מחייבין  שירבו  אחד,  דיין  של[  קטן  ]רוב  בשביל 
]אבל[ יש רבים שאתה נוטה  ]מיתה[ על המזכין... 

המזכין"  מן  יותר  שניים...  שהם  בזמן  אחריהם, 
)'לרָעוֹת', פירושו במדרש, לפסוק דין מוות(.

ההלכה  במדרש  מתפרש  הפסוק  אמצע 
וברש"י לפי הכתיב החסר:

שאין  מדבריו...  לנטות  הרַב  על  תענה  "ולא 
חולקים על מופלא שבבית דין, לפיכך מתחילים 
)כלומר  הצד..."  מן  מיתה(  )=בחיוב  נפשות  בדיני 
ממנו  שהקטנים  כדי  אחרון  יפסוק  הדין  שבבית  המופלא 

החכם  של  דעתו  אחרי  לנטות  בלי  דעתם  את  יאמרו 

המופלא(.   

כדי לחייב מיתה דרוש בבית הדין רוב בולט, 
אחד,  קול  של  חודו  ועל  לפחות,  שניים  של 
מקופל  זה  במדרש  להורג.  להוציא  אסור 
מ'פשוטו  חז"ל שהתהפך  מוסרי של  עיקרון 
בין  הבליט(  )שרש"י  הגדול  הפער  מקרא'.  של 
פשוטו של מקרא לבין מדרש ההלכה, מעצים 
עד  לצמצם  המשנה  חכמי  של  מגמתם  את 

מאוד את עונש המוות בדיני התורה.20 

שאול ברוכי "אַחֲרֵי רַבִּים לְהַטֹּת"? )שמות כ"ג, ב( עיון מורחב 	

בתור  שגור  להטות'  רבים  'אחרי  הביטוי 
אמירה שיש ללכת על פי הרוב. את המקורות 
לכך נראה בהמשך, אך תחילה נתבונן בפסוק, 
ונשאל האם בכלל ניתן לקרוא בו את הצירוף 

"אחרי רבים להטות". 
המשנה  מתקופת  חז"ל  מספרות  המקורות 
בפרשנות  עסוקים  אינם  כדרכם,  והתלמוד, 
רציפה לפסוק, ולא תמיד ניתן לשחזר כיצד 
הם קוראים ומפרשים את הפסוק בשלמותו. 
המקרא  טעמי  זה  שבפסוק  נראה  זה,  עם 

הפרשנות  את  המייצגים  אונקלוס  ותרגום 
לקרוא  יש  כיצד  בשאלה  חלוקים  הקדומה, 
טעמי  פי  על  הפסוק  חלוקת  זוהי  אותו. 

המקרא:
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"לרעות"  במילה  לשניים  מתחלק  הפסוק 
יש  השני  בחלק  באתנחתא.  המוטעמת 

בדומה לשיטת רמב"ן שהוסברה לעיל עמ' 143 ואילך בדיון על "פשט מול מדרש". 	.19
ראו לעיל עמ' 261 ואילך על הוויכוח על עונשי מיתה בימי בית שני. 	.20
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"ריב"; אחריו  - במילה  רביע - טעם מפסיק 
במילה  יותר,  קטן  מפסיק  שהוא  תביר, 
מפסיק  שהוא  טפחא,  ואחריהם  "לנטות"; 
ההפסקה  "רבים".  במילה  משניהם,  גדול 
היא  הפסוק  של  השני  בחלק  העיקרית 
פי  על  אותו  לקרוא  יש  וכך  'רבים',  במילה 
אחרי  לנטות  ריב,  על  תענה  'לא  הטעמים: 
רבים  "אחרי  הצירוף  להטות'.  )בשביל(  רבים, 
זאת  הטעמים.  פי  על  קיים  איננו  להטות" 
ועוד, לא רק שהפסוק איננו אומר במפורש 
שיש ללכת אחרי הרוב, אלא עיקר המסר של 
ללכת  אין   - הפוך  הוא  חלקיו  בשני  הפסוק 
אחרי הרוב )במקרים מסוימים(. בחלק הראשון 
רבים  אחרי  תהיה  "לא  נאמר  הפסוק  של 
לרָעות" - אל תלך אחרי הרוב כאשר המטרה 
היא "לרָעות", ובחלק השני נאמר שוב שלא 

להטות את הריב אחרי הרוב.
אונקלוס הולך בדרך אחרת:

תרגום אונקלוס 
שמות כ"ג, ב

תתמנע  ולא  לאבאשא  סגיאי  בתר  תהי  לא 
מלאלפא מא דבעינך על דינא בתר סגיאי שלים 

דינא.
שלושה  בפסוק  נאמרו  התרגום,  פי  על 
לאבאשא",  סגיאי  בתר  תהי  "לא  א.  דברים. 
אחרי  תהיה  ל"לא  מילולי  תרגום  שהוא 
מלאלפא  תתמנע  "ולא  ב.  לרעות".  רבים 
'לא תימנע מללמד   - דינא"  על  מא דבעינך 
מה שבעיניך על הדין',21 שהוא תרגום ל"לא 
שלים  סגיאי  "בתר  ג.  לנטֹת".  ריב  על  תענה 
להטות".  רבים  ל"אחרי  תרגום  שהוא  דינא", 
את  כאן  וקורא  הטעמים,  על  חלוק  התרגום 
הצירוף "אחרי רבים להטות". על פי התרגום, 
עיקרי בחלק  זקף, כמפסיק  לבוא  צריך  היה 
אלו  "לנטות".  במילה  הפסוק,  של  השני 

הטעמים שהיו צריכים לבוא בחצי השני של 
הפסוק על פי התרגום:22

םיטפשמ  הרדתס רדס | 9

לְהַטּֽתֹ: ים  רַבִּ֖ י  חֲרֵ֥ אַֽ ת  לִנְטֹ֔ עַל־רִב֙  עֲנֶ֤ה  וְלאֹ־תַֽ לְרָעֹ֑ת  ים  י־רַבִּ֖ חֲרֵֽ אַֽ הְיֶ֥ה  לאֹ־תִֽ ב  

בחלקו הראשון של הפסוק מפרש אונקלוס 
שתי  אומר  הכתוב  "לאבאשא".    - "לרָעות" 
- אל  אמירות המשלימות אחת את השנייה 
תלך אחרי הרוב, כאשר הרוב מבקש לעשות 
הרוב  אחר  תלך  אבל  כדין,  שלא  רע,  דבר 

בהכרעת הדין במשפט צדק.
אונקלוס  ותרגום  הטעמים  בעלי  כן,  אם 
ורק  לפסוק,  שונות  קריאות  שתי  מציגים 
את  בפסוק  לקרוא  ניתן  מהן  אחת  פי  על 
הביטוי "אחרי רבים להטות". נשוב לדרשות 

התנאיות לפסוק:

מכילתא דרבי ישמעאל 
מסכתא דכספא, פרשה כ )עמ' 323( ]לשמות כ"ג, ב[

שאין  ממשמע  לרעות.  רבים  אחרי  תהיה  לא 
אתה הווה עמהם לרעה, אבל אתה הווה עמהם 
עשר  ואחד  מזכין  עשר  שנים  כיצד?  לטובה. 
ועשרה  מחייבין  עשר  שלשה  זכאי;   - מחייבין 
עשר  ושנים  מזכין  עשר  אחד  או  חייב;   - מזכין 
מחייבין, שומע אני יהא חייב? תלמוד לומר 'לא 
עדים,  פי  על  הֲרוֹג  תורה  אמרה  ריב',  על  תענה 
מטין  אף  בשנים,  עדים  מה  מטין,  פי  על  הֲרוֹג 
מחייבין  עשר  ואחד  מזכין  עשר  אחד  בשנים. 
ואחד אומר איני יודע, הרי זו אזהרה לדיין שלא 

יטה אלא לכף זכות, שנאמר 'לא תענה על ריב'.
המדרש איננו מפרש "לרעות" במובן שלילי, 
כמו התרגום, אלא כהכרעה של הדין לחובה. 
תלך  אל   - לרעות"  רבים  אחרי  תהיה  "לא 
היא  ההכרעה  כאשר  )הדחוק(  הרוב  אחרי 
מחלקו  בדרשה  נלמד  עוד  הנאשם.  לחובת 
אין  לחיוב  שדווקא  הפסוק,  של  הראשון 
לזכות  בהכרעה  אבל  הרוב,  אחר  הולכים 

ורש"י הסביר איך עולה משמעות זו ממילות הפסוק: "ולשון העברי, לפי התרגום כך הוא נדרש - לא תענה  	.21
על ריב לנטת אם ישאלך דבר למשפט, לא תענה לנטות לצד אחד ולסלק עצמך מן הריב, אלא הוי דן אותו 

לאמיתו".
אפשרות אחרת היא שהפסוק, על פי התרגום, מתחלק לשניים במילה 'לנטות', ושם צריך לשים אתנחתא. 	.22
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שגם  נלמד  וכן  הרוב.  אחר  הולכים  הנאשם 
כאשר  הרוב,  אחר  הולכים  לחובה  בהכרעה 
על  במחייבים  לפחות  שניים  של  יתרון  יש 
שבמדרש:  המילים  הנראה  ככל  המזכים. 
הן הפירוש של המדרש  פי מטין"  "הרוג על 
לסופו של הפסוק: "אחרי רבים לְהַטּתֹ", ואילו 
)כשאיננו  הרוב  אחר  ללכת  שצריך  העיקרון 

"לְרָעתֹ"( נלמד מתחילת הפסוק ולא מסופו.

גם  נמצאת  שבמכילתא  לזו  דומה  דרשה 
סנהדרין,23  מסכת  על  ובתוספתא  במשנה 
דין  בית  של  שהרכב  הלומדת  דרשה  בתוך 

בדיני נפשות הוא עשרים ושלושה דיינים.

משנה סנהדרין 
פרק א משנה ו

ומנין לקטנה שהיא של עשרים ושלשה? שנאמר 
'ושפטו העדה' )במדבר ל"ה, כד(, 'והצילו העדה' )שם, 
כה(, עדה שופטת ועדה מצלת - הרי כאן עשרים. 

מתי  'עד  שנאמר  עשרה?  שהיא  לעדה  ומנין 
לעדה הרעה הזאת' )שם י"ד, כז(, יצאו יהושע וכלב. 
ומנין להביא עוד שלשה? ממשמע שנאמר 'לא 
תהיה אחרי רבים לרעות' )שמות כ"ג, ב(, שומע אני 
שאהיה עמהם לטובה, אם כן למה נאמר 'אחרי 
רבים להטות' )שם(? לא כהטייתך לטובה הטייתך 
לרעה, הטייתך לטובה על פי אחד, הטייתך לרעה 
על פי שנים. ואין בית דין שקול מוסיפין עליהם 

עוד אחד, הרי כאן עשרים ושלשה.
המשנה  לומדת  במכילתא,  לדרשה  בדומה 
רוב  פי  על  ללכת  שאין  הפסוק,  מראש 
לחובת הנאשם אלא רק לזכותו. מה שנוסף 
כאן על המכילתא הוא ההתייחסות ל"אחרי 
מ"לא  גם  המשנה,  פי  על  להטות".  רבים 
תהיה אחרי רבים לרעות" וגם מ"אחרי רבים 
לִזְכוּת.  להטות" נלמד שמכריעים על פי רוב 
הכרעה  בין  ההבדל  על  מלמדת  הכפילות 
לזכות  הכרעה  לחובה,  הכרעה  לבין  לזכות 
פי  על  לחובה  והכרעה  אחד  של  ברוב  היא 

שניים. 

אם כן, על פי המשנה יש לקרוא "אחרי רבים 
הרוב.  אחר  ללכת  שיש  ופירושו  להטות", 
הולכות  בתוספתא  המקבילות  הדרשות  גם 
ואכן, העמדה המקובלת במקורות  זו.  בדרך 
התנאיים, ואחריהם גם בתלמודים, שהביטוי 
ללכת  שיש  פירושו  להטות"  רבים  "אחרי 
דיינים  של  בהכרעה  דווקא  לאו  הרוב,  אחר 
הלכתיות  בהכרעות  גם  אלא  הדין,  בבית 

אחרות.

תוספתא ברכות 
פרק ד הלכה טו

זה הכלל, כל שהוא ממין שבעה וממין דגן, רבן 
גמליאל אומר: מברך אחריו שלש ברכות, וחכמים 
אומרים: ברכה אחת. מעשה ברבן גמליאל וזקנים 
כותבות  לפניהם  הביאו  ביריחו,  מסובין  שהיו 
אמר  אחת.  אחריהן  ברך  עקיבא  ר'  קפץ  ואכלו, 
לו רבן גמליאל: עקיבא, למה אתה מכניס ראשך 
רבים  'אחרי  למדתנו  לו:  אמר  המחלקות?  לבין 
וחביריך  כך  אומר  שאתה  פי  על  אף  להטות'. 

אומרים כך, הלכה כדברי המרובין.

תוספתא ביצה 
פרק ב הלכה יב

של בית רבן גמליאל לא היו זוקפין את המנורה 
וזקנים  גמליאל  ברבן  ומעשה  טוב.  יום  בלילי 
יום  בלילי  מנורה  ונפלה  ברומי,  מסובין  שהיו 
רבן  לו  אמר  וזקפה.  עקיבא  ר'  ועמד  טוב, 
ראשך  מכניס  אתה  לך  מה  עקיבא,  גמליאל: 
רבים  'אחרי  למדתנו  לו:  אמר  המחלקות?  בין 
מתירין,  והן  אוסר  שאתה  פי  על  אף  להטות', 

הלכה כדברי המרובין.
רבן גמליאל דרש בשני המקרים שר' עקיבא 
לו:  ענה  עקיבא  ר'  אך  כמותו,  ינהג  תלמידו 
הלכה  לפסוק  יש   - להטות"  רבים  "אחרי 
התלמודים  בשני  גם  נאמר  כך  הרוב.  כדעת 
אליעזר  ר'  בין  המפורסמת  במחלוקת 
לחכמים בתנורו של עכנאי. ר' אליעזר מביא 

ראו תוספתא סנהדרין פ"ג ה"ז-ח. 	.23
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יוצאת  ואף  אותות ומופתים שהלכה כמותו, 
בת קול האומרת שהלכה כמותו, אך חכמים 

מכריעים שיש ללכת על פי הרוב:

בבלי בבא מציעא 
נט ע"ב 

רבי  אצל  לכם  מה  ואמרה:  קול  בת  יצאתה 
רבי  עמד  מקום!  בכל  כמותו  שהלכה  אליעזר 
)דברים  יהושע על רגליו ואמר: 'לא בשמים היא' 

ל', יב(. 

שכבר  ירמיה:  רבי  אמר  היא'?  בשמים  'לא  מאי 
בבת  משגיחין  אנו  אין  סיני,  מהר  תורה  נתנה 
קול, שכבר כתבת בהר סיני בתורה 'אחרי רבים 

להטת'.

יש  ע"א(  יב   - ע"א  יא  )חולין  הבבלי  בתלמוד 
סוגיה העוסקת בשאלה מנין שהולכים אחר 

הרוב. וכך פותחת הסוגיה:

בבלי חולין 
יא ע"א 

מנא הא מילתא דאמור רבנן זיל בתר רובא? 
מנלן? דכתיב 'אחרי רבים להטות'! 

רובא דאיתא קמן, כגון ט' חנויות וסנהדרין - לא 
קא מיבעיא לן, כי קא מיבעיא לן - רובא דליתיה 

קמן, כגון קטן וקטנה, מנלן?
הסוגיה מקבלת כמובן מאליו ש"אחרי רבים 
הרוב.  אחר  ללכת  שיש  פירושו  להטות", 
ופירושה  בתמיהה,  נשאלת  "מנלן"  השאלה 
היא  הרוב  אחר  שהולכים  מנין  שהשאלה 
ידועה  שהתשובה  כיוון  מיותרת,  שאלה 

וברורה - כתוב "אחרי רבים להטות".
"רובא  הגמרא מבהירה שהשאלה איננה על 
שניתן  לפנינו,  שנמצא  רוב   - קמן"  דאיתא 
"אחרי רבים  נאמר  כך  ועל  ולהכריע,  לספור 
דליתא  "רובא  על  היא  השאלה  להטות". 
על  לפנינו, אלא מבוסס  רוב שאיננו  קמן" - 
הערכה של המציאות )כמו "קטן וקטנה", בענייני 
הקטנה  או  סריס  הקטן  שמא  לחשוש  שאין  יבום, 

איילונית, כיוון שרוב הקטנים אינם כאלה(.

תשובות,  של  ארוכה  שורה  מביאה  הסוגיה 
מנין  פתוחה,  נותרה  השאלה  נדחות.  שכולן 
שהולכים אחר הרוב? רש"י עונה על כך בסוף 

הסוגיה:

רש"י חולין 
יב ע"א ד"ה פסח

דסמכינן  הא  מסיני  למשה  הלכה  ודאי  אלא   ...
ארובא אפילו היכא דאפשר, אי נמי 'אחרי רבים 
להטות' משמע בין רובא דאיתיה קמן בין רובא 

דליתיה קמן...
אחר  שהליכה  רש"י,  לדעת  לומר,  צריך 
או שהמקור  היא הלכה למשה מסיני,  הרוב 
אמנם  הגמרא  להטות".  רבים  מ"אחרי  הוא 
חילקה בפתיחה בין רוב הנמצא לפנינו לבין 
רוב המבוסס על הערכה, אך על פי מסקנת 
הסוגיה "אחרי רבים להטות", יכול להתפרש 
של  ברוב  הרוב  אחר  הליכה  בתור   גם 

הערכה.

פתחנו בשאלה כיצד יש לקרוא את הפסוק, 
הרוב.  אחר  ללכת  החובה  בו  כתובה  והאם 
בשונה מהפירוש שבא לידי ביטוי בטעמים, 
התנאיים  במקורות  המקובלת  הדעה 
ובתלמודים היא, שהפסוק אומר "אחרי רבים 

להטות" - יש ללכת אחר הרוב. 
דנים  וראב"ע,  רשב"ם  רש"י,  המפרשים, 
על  להם  שנראה  כפי  הפסוק,   בפירוש 
השאר  ובין  חז"ל,  שפירשו  וכפי  הפשט,   פי 
רבים  "אחרי  לביטוי  גם  מתייחסים  הם 

להטות".

רשב"ם 
שמות כ"ג, ב

לא תהיה אחרי רבים לרעות. אם הם דנים שלא 
כי  לך  יאמינו  פי שלא  על  ואף  לפי דעתך,  כדין 

אם למרובים.
רבים  אחרי  לנטות  ריב  דיברי  על  תענה  ולא 
אדם  מזכים  כשהם  ואפילו  משפט,  להטות 

ופוטרין ממיתה.
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ראו למשל פירושו לבראשית ג', ח ושמות ו', ט. 	.24

למדרשי  מחויב  עצמו  רואה  איננו  הרשב"ם 
ומפרש את הפסוק כפשוטו. הקריאה  חז"ל, 
שלו היא על פי הטעמים, "לא תענה על דיברי 
ריב לנטות אחרי רבים להטות משפט", והוא 

איננו רואה בפסוק הנחיה ללכת אחר הרוב.
דומה,  באופן  הפסוק  את  מבין  לפניו,  רש"י 
אבל הוא רגיל ומחויב לפרש על פי מדרשי 
כפי  פירשו  שחז"ל  בכך  די  אין  אך  חז"ל. 
מקומות,  בכמה  מצהיר  רש"י  שפירשו. 
המיישבת  בדרך  להיות  צריך  שפירוש 
זאת  אפניו",24  על  דבור  "דבר  המקרא  דברי 
אומרת, הפירוש צריך להתאים ללשון הכתוב 
מתייחס  הוא  זה  עיקרון  פי  על  ולהקשרו. 
ולתרגום  חז"ל  לדרשת  לפסוק  בפירושו 

אונקלוס, שעליהם הוא מוסיף את פירושו:

רש"י 
שמות כ"ג, ב

זה  במקרא  יש  לרעת.  רבים  אחרי  תהיה  לא 
המקרא  לשון  אין  אבל  ישראל,  חכמי  מדרשי 
מטין  שאין  דרשו  מכאן  אפניו.  על  בהן  מיושב 
דרשו  המקרא  וסוף  אחד,  דיין  בהכרעת  לחובה 
המחייבין  שנים  יש  שאם  להטות',  רבים  'אחרי 
לחובה,  פיהם  על  הדין  הטה  המזכין,  על  יותר 
המקרא  ואמצע  מדבר.  הכתוב  נפשות  ובדיני 
דרשו 'ולא תענה על ריב' - על רב, שאין חולקין 
בדיני  מתחילין  לפיכך  דין,  שבבית  מופלא  על 
תחלה,  שואלין  שבהן  לקטנים  הצד,  מן  נפשות 

שיאמרו את דעתם. 
חז"ל דרשו דרשות שונות על חלקים שונים 
הפסוק  תחילת  על  הדרשות  הפסוק.  של 
במכילתא  במשנה,  שמצאנו  מה  הן  וסופו 
היא  הפסוק  אמצע  על  הדרשה  ובתוספתא. 
שאין חולקים על דברי הגדול, ולכן מתחילים 
דרשות  לקבל  יכול  רש"י  מהקטנים.  בדיון 
מתיישבות  הן  אם  רק  לפסוק  כפירוש  אלו 
יחד כקריאה רצופה של הפסוק. וכך משלב 

רש"י את הדרשות יחדיו:

לפי דברי רבותינו כך פתרון המקרא: 'לא תהיה 
דיין  בשביל  מיתה  לחייב   - לרעות'  רבים  אחרי 
תענה  'ולא  המזכין,  על  המחייבין  שירבו  אחד, 
יו"ד  חסר  שהוא  ולפי  מדבריו,  לנטות'  הרב  על 
רבים  ויש   - להטת'  רבים  'אחרי  כן.  בו  דרשו 
שאתה נוטה אחריהם, ואימתי? בזמן שהן שנים 
וממשמע  המזכין.  מן  יותר  במחייבין  המכריעין 
שנאמר 'לא תהיה אחרי רבים לרעות' שומע אני: 
אבל היה עמהם לטובה; מכאן אמרו דיני נפשות 

מטין על פי אחד לזכות ועל פי שנים לחובה. 
בלשון  להתיישב  צריך  אונקלוס  תרגום  גם 

הפסוק, וכך מפרש רש"י את התרגום:
מה  מלאלפא  תתמנע  'לא  תרגם  ואונקלוס 
דבעינך על דינא'. ולשון העברי לפי התרגום כך 
הוא נדרש, 'לא תענה על ריב לנטת' - אם ישאלך 
דבר למשפט, לא תענה לנטות לצד אחד ולסלק 

עצמך מן הריב, אלא הוי דן אותו לאמיתו. 
עושה  שרש"י  חז"ל,  פירושי  שני  הם  אלו 
רש"י  אך  הפסוק,  בלשון  ליישבם  מאמץ 
להבנתו  שהיא  אחרת,  בדרך  ללכת  מעדיף 

הפשט:
ואני אומר ליישבו על אפניו כפשוטו, כך פתרונו: 
'לא תהיה אחרי רבים לרעת' - אם ראית רשעים 
הנני  הם,  ורבים  הואיל  תאמר  לא  משפט,  מטין 
 - וגו'  לנטת'  ריב  'ולא תענה על  נוטה אחריהם. 
ואם ישאל הנדון על אותו המשפט אל תעננו על 
את  להטות  רבים  אותן  אחרי  הנוטה  דבר  הריב 
המשפט מאמתו, אלא אמור את המשפט כאשר 

הוא, וקולר יהא תלוי בצואר הרבים.
הוא  אבל  בפירוש,  זאת  אומר  איננו  רש"י 
הטעמים  של  הקריאה  דרך  את  כאן  מעדיף 
קראו  והתרגום  המדרשים  שבו  האופן  על 
את הפסוק. "אחרי רבים להטות", איננו היגד 
אלא  הרוב,  אחר  ללכת  שיש  עצמו  בפני 
ההפך -  את  ואומר  שלפניו  למה  שייך  הוא 
דעת  אחר  הנוטה  דבר  הריב  על  תענה  אל 
הרוב, כאשר כוונתם להטות את המשפט מן 
האמת. גם תחילת הפסוק מתפרשת בשונה 
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של  עניינו  אין  רש"י  לדעת  חז"ל,  מדרשת 
"לא תהיה אחרי רבים לרעת" הכרעה לחובה, 
כאשר  הרשעים  לדעת  להיכנע  איסור  אלא 

הם הרוב.
בפסוק  רואה  חולין  במסכת  שרש"י  ראינו 
על  להכרעה  מקור  להטות",  רבים  "אחרי 
שונים  במקומות  רש"י  אומר  כך  הרוב.  פי 
בבית  להכרעה  בנוגע  הן  לתלמוד,  בפירושו 
דין, הן בנוגע לביטול תערובת ברוב.25 אין זה 
סותר את דבריו בפירושו לתורה; זהו המקור 
מן התורה, כיוון שחז"ל ראו בפסוק זה מקור, 
פשוטו  פי  על  מתפרש  שהפסוק  פי  על  אף 

באופן אחר.

אבן עזרא 
הפירוש הארוך, שמות כ"ג, ב

לא  ידעתו,  שלא  דבר  על  יעידו  רבים  ראית  אם 
כי  הגאון  ואמר  יכזבו.  לא  אלה  בלבבך  תאמר 
לא  מצות  האחת  הזה,  בפסוק  יש  מצות  שתים 
תעשה, והשנית מצות עשה. כי אמר חייב אתה 
אחרי רבים להטות, כי חשב כי מלת להטות כמו 

לנטות, ואינה כן...26
ולא  רס"ג,  עם  כאן  להתעמת  בוחר  ראב"ע 
ישירות עם מדרשי חז"ל. רס"ג ראה בפסוק 
רבים  אחרי  תהיה  "לא   - תעשה  לא  מצוות 
להטות", ומצוות עשה - "אחרי רבים להטות". 
כתוב  היה  שאם  ואומר  עליו  חולק  ראב"ע 
כך,  לפרש  אפשר  היה  לנטות'  רבים  'אחרי 
אבל המשמעות של "להטות" היא אחרת, כפי 

שהוא מבאר גם בפירושו הקצר:

אבן עזרא 
הפירוש הקצר, שמות כ"ג, ב

נמצא  גם  המקרא,  בכל  לגנאי   - להטות  ומלת 
בלא משפט 'ומטי גר' )מלאכי ג', ה(. 

הן  לגנאי,  תמיד  משמעה  "להטות"  מילת 
משפט",  מטה  "ארור  )כמו  משפט  של  בהקשר 
משפט,  של  בהקשר  שלא  הן  יט(,  כ"ז,  דברים 

להטות"  רבים  "אחרי  לפרש  אפשר  אי  ולכן 
כמצווה.

כרבים,  הלכה  כי  נלמד  מזה  כי  פירשו  וחז"ל 
שמוהו  הפסוק  וזה  האמת,  הוא  שהעתיקו  ומה 
)שמות  נכרי'  'לעם  בפסוק  פירשתי  כאשר   לזכר 

כ"א, ח(. 

ראב"ע קורא את הפסוק על פי הטעמים, כמו 
ורשב"ם. חז"ל אמנם דורשים מ"אחרי  רש"י 
אך  הרוב,  אחר  ללכת  שיש  להטות"  רבים 
"מה  הכתוב.  פשט  שזה  חושבים  אינם  הם 
שיש  חז"ל  קבלת   - האמת"  הוא  שהעתיקו 
הפסוק  "וזה  אמת,  היא  הרוב  אחר  ללכת 
שמוהו לזכר" - הם רואים בפסוק אסמכתא 
לדרשתם, ולא פירוש לפסוק. ראב"ע מוסיף 
החובה  את  הפסוק  מראש  ללמוד  שאפשר 

ללכת אחר הרוב.
רבים'  אחרי  תהיה  'לא  אמר  שהכתוב   ואחר 
הרבים  יהיו  לא  אם  כי  נלמד  מזה  'לרעות',  רק 
'לא תענה  לרעות, שהיא מצוה ללכת אחריהם. 
הדיין  כי  ואף  ישראלי,  כל  על  מצוה   - רב'  על 
שהוא הריב לפניו לעזור לרעהו. וטעם 'להטות' - 

המשפט.

"אחרי  אומר  איננו  הפשט,  פי  על  הפסוק, 
רשב"ם  רש"י,  פירשו  כך  להטות",  רבים 
כל  רש"י,  וגם  ראב"ע  גם  זאת,  עם  וראב"ע. 
פי דרכו, מקבלים את דרשת חז"ל  אחד על 
הדורשת באופן זה את הפסוק, וראב"ע ראה 
מתוך  )גם(  כמשתמע  ההלכה  מדרש  את 

הפשט.

)סנהדרין כט ע"א(,  'אחרי רבים להטות'"  - דכתיב  זכאי  זכאי ואחד אומר חייב  הכרעה בדין: "שנים אומרים  	.25
ביטול ברוב: "שהמעורב מן התורה בטל ברוב, דכתיב 'אחרי רבים להטות'" )בבא־מציעא נג ע"א(, ועוד.

בלשון רס"ג בתרגומו: "ולא בריב כדי להטותו אלא אחרי רבים נטה". המשך פירושו של ראב"ע דומה למה  	.26
שפירש בקצר, ומובא להלן.
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שאול ברוכי עָזֹב תַּעֲזֹב עִמּוֹ )שמות כ"ג, ה(	

"עזב תעזב" ו"הקם תקים"
בשמות  האחד  בתורה,  דומים  פסוקים  שני 
בין  שני הפסוקים  והאחד בדברים. הקרבה 

גדולה, ובצדה כמה הבדלים:
דברים כ"ב, דשמות כ"ג, ה

י תִרְאֶה  כִּ
חֲמוֹר 
שֹׂנַאֲךָ 

אוֹ  חַת מַשָּׂ רֹבֵץ תַּ
וְחָדַלְתָּ מֵעֲזבֹ לוֹ 

עֲזֹב עִמּוֹ עָזֹב תַּ

לאֹ תִרְאֶה 
אֶת חֲמוֹר 

אָחִיךָ 
אוֹ שׁוֹרוֹ 

רֶךְ  דֶּ נֹפְלִים בַּ
מְתָּ מֵהֶם  וְהִתְעַלַּ
קִים עִמּוֹ הָקֵם תָּ

זה  מוסיף  מה  הפסוקים,  שני  בין  היחס  מה 
על זה, והאם יש כאן מצווה אחת או שתיים? 
האם יש הבדל בין החמור הרובץ לחמור או 
"עזוב  בין  הבדל  יש  האם  הנופלים?  לשור 
לכך  נקדים  תקים"?  "הקם  לבין  תעזוב" 
השורש  של  פירושו  מה  בשאלה  הדיון  את 

עז"ב,27 החוזר בפסוק שלוש פעמים?

רש"י 
שמות כ"ג, ה 

כי תראה חמור שונאך וגו'. הרי 'כי' משמש בלשון 
דלמא, שהוא מארבע לשונות של שמושי כי, וכה 
פתרונו - שמא תראה חמורו 'רובץ תחת משאו, 
וחדלת מעזב לו', בתמיה, 'עזב תעזב עמו'. עזיבה 
זו לשון עזרה, וכן 'עצור ועזוב' )דברים ל"ב, לו(, וכן 
ג', ח(, מלאוה  )נחמיה  'ויעזבו ירושלם עד החומה' 

עפר לעזוב ולסייע את חוזק החומה. 
עומד  רש"י  עז"ב,  לשורש  הפירוש  לפני 
סותרות  אמירות  שתי  יש  שבפסוק  כך  על 
 - מעזוב"  "וחדלת  אומר  הכתוב  לכאורה. 
הימנע מלעזוב, ומיד הוא אומר את ההפך - 
"עזוב תעזוב". הפתרון הראשון של רש"י הוא 

בתמיהה,  הראשון  הביטוי  את  לקרוא  שיש 
תעזוב!'.  עזוב  אלא  כן,  לא  מעזוב?!  'וחדלת 
בנחמיה,  הפסוק  פי  על  עז"ב  מפרש  רש"י 
תעזוב  "עזוב  סיוע,  עזרה,  של  במשמעות 
עמו" - עזור לחמור ולבעליו להיחלץ מהמצב 
הוא מביא  הזה  הפירוש  בצד  אליו.  שנקלעו 

גם פירוש אחר:
וחדלת'  תראה  'כי  רבותינו,  דרשו  כך  ומדרשו, 
הא  עוזר.  שאתה  ופעמים  חודל  שאתה  פעמים 
'וחדלת', או בהמת  כיצד, זקן ואינו לפי כבודו - 
תעזב  'עזב  'וחדלת'.   - ישראל  ומשאוי  נכרי 
מליטול  ליה',  'מלמשקל  המשא.  לפרק  עמו' - 

משאו ממנו.
את  אחרת  בדרך  מיישב  רבותינו  פירוש 
הסתירה, דרך שרש"י מגדיר אותה כמדרש. 
עיקרו של הפסוק בא להגיד שיש חיוב של 
"עזוב תעזוב עמו", אך לפני כן יש הסתייגות, 
רשאי  שאתה  מקרים  יש   - מעזוב"  "וחדלת 
רש"י  כיצד  מלעזוב/לעזור.  להימנע  בהם 
מפרש עז"ב לפי פירוש זה? מצד אחד רש"י 
משתמש בדבריו שוב בשורש עז"ר - "פעמים 
משמע  עוזר".  שאתה  ופעמים  חדל  שאתה 
שרש"י מפרש גם על פי פירוש רבותינו עז"ב 
במובן עז"ר. אך מצד שני, בסיום דבריו רש"י 

אומר משהו שונה:
'עזב תעזב עמו' - לפרק המשא. 'מלמשקל ליה', 

מליטול משאוי ממנו.
כאן רש"י מפרש עז"ב, בעקבות תרגום אונקלוס, 
במובן הרגיל של לנטוש, להשאיר, להרפות. 
להעזיב  החמור  לבעל  עזור   - תעזוב"  "עזוב 
את המשא מעל גבי החמור. ניתן להבין את 
דברי רש"י בשתי דרכים: א. המשפט האחרון 
הוא המשך הפירוש של "רבותינו". רש"י מפרש 
עזר,  במשמעות  ועז"ב  בתמיהה,  "וחדלת" 
ואילו רבותינו מפרשים שלא בתמיהה, ועז"ב 

ראו דיון מקיף במשמעי השורש עז"ב, להלן במדור לשון בתורה עמ' 377 ואילך. 	.27
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האחרון  ב. המשפט  פריקה.  של  במשמעות 
ברש"י איננו המשך של פירוש רבותינו, אלא 
עז"ב  פירוש אחר לשורש  "דבר אחר",  מעין 
שיכול להתאים לשני הפירושים. נוסיף, שלפי 
המשפט האחרון ברש"י הציווי "עזוב תעזוב" 
מתפרש כפריקת המשא מעל החמור, ואילו 
לפי הפירוש הראשון, המפרש עז"ב כהגשת 
עזרה, לא הסביר רש"י אם העזרה היא בפריקת 
או שמא  או בטעינתו מחדש,  המשא הכבד, 

בשתיהן יחד.

אבן עזרא 
הפירוש הארוך, שמות כ"ג, ה

טז(  כ"ה,  הימים-ב  )דברי  לך'  'חדל  כמו  וחדלת. 
מעשות הדבר, וכן 'ושמרת' )דברים י"ז, י(. והטעם, 
עמו  תתיר  רק  לבדו,  לו  הדבר  שנעזוב  חדל 
ומזה  הצד  מזה  ויפול  המשא  ותעזוב  הקשרים 
'ויעזבו  כמו  אומרים,  ויש  החמור.  ויקום  הצד 
ירושלים' )נחמיה ג', ח( לטעון המשא בדרך רחוקה.
אבן עזרא איננו רואה סתירה בין שני חלקי 
הפסוק. הוא מפרש עז"ב במובן של להשאיר, 
להרפות, אך בשני חלקי הפסוק המשמעות 
של עז"ב שונה. "וחדלת מעזוב לו" - הימנע 
מלהשאיר את המלאכה לבעל החמור לבדו, 
את  להעזיב  לו  תעזור   - תעזוב"  "עזוב  אלא 

המשא מעל גבי החמור.
לזה  דומה  פירוש  בנוסף  מביא  עזרא  אבן 
עזרה  הגשת  בתור  עז"ב  המפרש  רש"י,  של 
בטעינה. הוא מתנגד לפירוש זה, ואומר "בדרך 
רחוקה" - הדרך הפרשנית הזאת רחוקה מן 
הפשט, או כפי שהוא כותב בפירושו הקצר: 
איננו  כנראה  עזרא  בעיני". אבן  רחוק  "והוא 
עם  אלא  רש"י,  פירוש  עם  כאן  מתפלמס 

דבריו של איש הדקדוק ר' יונה אבן ג'נאח:

ר' יונה אבן ג'נאח 
ספר השורשים - שורש עזב

וענין אחר )= פירוש: פירוש אחר לשורש עז"ב( 'היעזבו 
עד  ירושלם  'ויעזבו  לד(,  ג',  )נחמיה  היזבחו'  להם 
וכבר  והבנין...  החזוק  ענין   - ח(  )שם,  החומה' 

והוא  השאילו הלשון הזה על טעינת המשאות, 
טעינת  כאלו  עמו'  תעזוב  'עזב  יתעלה  אמרו 

המשוי בנין וחזוק.
בפירוש  רק  לא  חלוקים  עזרא  ואבן  יונה  ר' 
השורש עז"ב, אלא גם בפירושה של הפעולה 
מפרש  ראב"ע  זה.  בשורש  המתוארת 
יונה  ור'  המשא  פריקת  על  מדבר  שהפסוק 

מפרשו בתור טעינה.
רש"י מסתייע בסוף פירושו בדברי התרגום - 
"מלמשקל ליה". וזהו תרגום אונקלוס לפסוק: 

תרגום אונקלוס 
שמות כ"ג, ה

טועניה  תחות  רביע  דסנאך  חמרא  תחזי  ארי 
מא  תשבוק  משבק  ליה  מלמשקל  ותתמנע 

דבלבך עלוהי ותפריק עמיה.
כמו  אונקלוס  מתרגם  הראשון  עז"ב  את 
מלמשקל  "'ותתמנע   - רש"י  ופירש  שציטט 
ליה', מליטול משאו ממנו", אך את "עזב תעזב" 
מפרש אונקלוס בדרך אחרת: "משבק תשבוק 
בחמור  מדבר  הכתוב  עלוהי".  דבלבך  מא 
שונאך, והציווי הוא לעזוב את כל מה שבלבך 
על השונא ולסייע לו. התרגום פונה כאן, שלא 
כדרכו, לדרך דרשנית, שמאלצת אותו להוסיף 
על לשון הפסוק. "עזוב תעזוב" על פי הפירוש 
של אונקלוס איננו מתחבר ל"עמו", ועל כן הוא 

נאלץ להוסיף את המלה "ותפריק".

לפסוק  בשמות  הפסוק  בין  להשוואה  נשוב 
רגיל  )בדברים(  תקים"  "הקם  בדברים. 
הבהמה  את  להקים  חובה  בתור  להתפרש 
אבן  טעינה.  מצוות  כלומר  שעליה,  והמשא 
עזרא, התרגום ורש"י בסוף פירושו מפרשים 
"עזוב תעזוב" בתור ציווי לפרוק את המשא, 
הפסוקים,  שני  בין  ההבדל  מתחדד  ובכך 
האחד מדבר על פריקה והשני על טעינה. ר' 
יונה מפרש גם את הפסוק בשמות בתור ציווי 
את  מפרש  פירושו  בתחילת  רש"י  לטעון. 
נכנס  ואיננו  לעזור,  כללי  ציווי  בתור  הפסוק 

לשאלה אם מדובר על פריקה או טעינה.
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ראו ח' אלבק, פירוש למשנה נזיקין, השלמות ותוספות, עמ' 420. 	.28

היחס  את  שונות  בדרכים  מבארים  התנאים 
בין שתי הפרשיות:

מכילתא דרבי ישמעאל מסכתא דכספא 
פרשה כ )עמ' 326( ]לשמות כ"ג, ה[

אומר  לפי שהוא  נאמר,  למה  עמו.  עזוב תעזוב 
'הקם תקים עמו' )דברים כ"ב, ד(, אין לי אלא טעינה, 

פריקה מנין? תלמוד לומר 'עזוב תעזוב עמו'. 
רבי יאשיה אומר: אחד זה ואחד זה בפריקה הכתוב 
מדבר. אין לי אלא פריקה, טעינה מנין? דין הוא, 
מה אם פריקה שהוא יכול לפרוק בפני עצמו, הרי 
זה מוזהר עליה, טעינה, שאינה יכול לטעון בפני 
עצמו, אינו דין שיהא מוזהר עליה, מפני שדבר 

הכתוב בקל, ללמד ממנו את החמור. 
רבי יהודה בן בתירא אומר: 'עזוב תעזוב עמו' זו 

פריקה, 'הקם תקים עמו' זו טעינה. 
כשם  אומר:  יוחי  בן  שמעון  רבי  היה  מכאן 

שהפריקה מן התורה, כך טעינה מן התורה.
בן  יהודה  ר'  לדעת  וכן  קמא,  תנא  לדעת 
היא מצוות פריקה  בתירא, המצווה בשמות 
והמצווה בדברים היא מצוות טעינה. ר' יאשיה 
על  מדברים  הפסוקים  ששני  ומפרש  חולק, 
וחומר.  בקל  נלמדת  וטעינה  פריקה,  מצוות 
נראה שר' יאשיה מפרש "הקם תקים" בתור 
ולשם  הנופלת,  הבהמה  את  להקים  חובה 
ולא  המשא,  לפרוק מעליה את  יש  הקמתה 

בתור חובה להקים את המשא על הבהמה.
"מכאן  תמוה:  שמעון  ר'  דברי  של  הניסוח 
היה ר' שמעון בן יוחי אומר, כשם שהפריקה 
אין  הרי  התורה".  מן  טעינה  כך  התורה  מן 
במדרש מי שחולק על כך, וגם לפי ר' יאשיה 
הדבר נלמד בקל וחומר. אפשר שדבריו של 
ר' שמעון אינם מופנים כלפי אחד התנאים. 
אלא כלפי שניהם או כלפי הפסוק. "מכאן" - 
ר'  לומד  הפסוק,  מן  או  הדרשות,  משתי 
אמנם,  מהתורה.  הן  המצוות  ששתי  שמעון 
והדבר  עליו,  שחולק  מי  שיש  בדבריו  נרמז 

מפורש במשנה:

משנה בבא מציעא 
פרק ב משנה י

מצוה מן התורה לפרוק אבל לא לטעון. 
רבי שמעון אומר: אף לטעון.

קמא  תנא  לדעת  משנה,  של  פשוטה  פי  על 
אין בתורה מצווה לטעון. התלמוד מקשה על 

עמדה זו ואומר:

בבלי בבא מציעא 
לב ע"א 

מאי אבל לא לטעון? 
מאי  כלל,  לטעון  לא  אבל  תאמר(  )=אם  אילימא 
שנא )=במה שונה( פריקה, דכתיב 'עזב תעזב עמו' 
)שמות כ"ג, ה(, טעינה נמי הכתיב 'הקם תקים עמו' 

)דברים כב, ד(? 

אלא: מצוה מן התורה לפרוק בחנם, ולא לטעון 
בחנם - אלא בשכר, רבי שמעון אומר: אף לטעון 

בחנם. 
טעינה  בחנם,  פריקה  רבנן:  דתנו  להא  תנינא 

בשכר. רבי שמעון אומר: זו וזו בחנם.
שבסוגיה  בברייתא  מפורש  )וכך  הגמרא  פי  על 
מי  אין  הכ"ח(,  פ"ב  בבא־מציעא  בתוספתא,  וכן 

שחולק על כך שיש חובה מן התורה לטעון, 
רק  היא  שמעון  לר'  חכמים  בין  והמחלוקת 

אם הטוען רשאי לדרוש על כך שכר.
לגמרא פשוט שהפסוק "הקם תקים" מדבר 
על טעינה, אבל כבר מצאנו שר' יאשיה מפרש 
הוא  אין  להלכה  אמנם  אחרת.  הפסוק  את 
חולק על החובה לטעון מן התורה, אך לאור 
דבריו ניתן לפרש את המשנה כפשוטה. תנא 
קמא במשנה מפרש את "הקם תקים" כמו ר' 
יאשיה, והוא חולק על הקל וחומר שלו, ואם 
כך אין בתורה מצוות טעינה. מעתה, מובן גם 
הניסוח של ר' שמעון במכילתא: "מכאן היה 
ר' שמעון בן יוחי אומר וכו'", המרמז על כך 

שיש מי שחולק עליו.28
ר' יאשיה למד על מצוות טעינה בקל וחומר. 
היא  פריקה  מדוע  דבריו,  את  ונבחן  נשוב 
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הדבר הקל, ואילו טעינה חמורה ממנה? האם 
מצד הסברה ניתן לומר אחרת?

מכילתא דרבי ישמעאל מסכתא דכספא 
פרשה כ )עמ' 326( ]לשמות כ"ג, ה[

מה  הוא;  דין  מנין?  טעינה  פריקה,  אלא  לי  אין 
הרי  עצמו,  בפני  לפרוק  יכול  שהוא  פריקה  אם 
זה מוזהר עליה, טעינה, שאינה יכול לטעון בפני 
עצמו, אינו דין שיהא מוזהר עליה, מפני שדבר 

הכתוב בקל, ללמד ממנו את החמור.
מבטו  מנקודת  הדברים  את  בוחן  יאשיה  ר' 
לעשות.  שעליו  והעבודה  החמור,  בעל  של 
ואפשר  יותר,  פשוטה  מלאכה  היא  הפריקה 
משני  החמור  על  והטעינה  לבד,  לעשותה 
צדיו, תוך שמירה על איזון בחלוקת המשא, 
ועל  אנשים.  שני  בין  פעולה  שיתוף  דורשת 
קל  בפריקה,  לעזור  ציוותה  התורה  אם  כן, 
הסוגיה  גם  בטעינה.  לעזור  שיש  וחומר 
המצוות.  שתי  שבין  ביחס  עוסקת  בבבלי 
לדעת הבבלי "הקם תקים" מדבר על טעינה, 
בשני  צורך  יש  מדוע  מסבירה  והגמרא 
אחד  חיוב  ללמוד  אפשר  ואי  הפסוקים, 

מהשני.

בבלי בבא מציעא 
לא ע"א 

למכתב  ליה  ולמה  פריקה  למכתב  ליה  ולמה 
טעינה?

אמינא  הוה  פריקה,  רחמנא  כתב  דאי  צריכי, 
משום דאיכא צער בעלי חיים ואיכא חסרון כיס.
ולא  איכא  חיים  בעלי  צער  דלאו  טעינה,  אבל 
חסרון כיס איכא אימא לא. ואי אשמעינן טעינה, 
לא,  אימא  דבחנם  פריקה  אבל  דבשכר,  משום 

צריכא.
ר'  של  מזו  הפוכה  ש'בצריכותא'  הסברה 
וכן  הבהמה,  של  מבטה  מנקודת  יאשיה! 
מבחינת ההפסד הכספי לבעלים, טעינה היא 
ולא  חיים  בעלי  צער  בה  שאין  כיוון  הקלה, 
חסרון כיס לבעלים. אם הייתה התורה מצווה 
על פריקה, שיש בה צער בעלי חיים וחסרון 

כיס, לא היינו לומדים על מצוות טעינה. על 
שיפרש  מי  שיש  שאפשר  נאמר,  דרכנו  פי 
כר' יאשיה, ששני הפסוקים עוסקים במצוות 
פריקה, אך חולק עליו ואיננו לומד ממנה על 
זוהי  יותר.  קלה  היא  שלדעתו  כיוון  טעינה, 
דעת תנא קמא על פי פשוטה של המשנה - 

"מצוה מן התורה לפרוק אבל לא לטעון".

פתחנו בדמיון ובהבדלים שבין שני הפסוקים, 
והתמקדנו בעיקר בהבדל בין "עזוב תעזוב" 
ל"הקם תקים". הרמב"ן, על פי דרכו בפירושו 
מה  להסביר  צורך  רואה  דברים,  לספר 
התחדש בספר בדברים במצווה שכבר נזכרה 
כלל  על  בקצרה  ועומד  קודמים,  בספרים 
דווקא ההבדל  בין שני הפסוקים.  ההבדלים 

שעסקנו בו איננו נזכר בדבריו:

רמב"ן 
דברים כ"ב, ד 

והוסיף במצות הטעינה להזהיר עליה במצות לא 
)שמות  עמו'  תעזב  'עזב  אמר  בתורה  כי  תעשה, 
בדרך'  'נופלים  הוסיף  ועוד  עשה.  מצות  ה(,  כ"ג, 

משאו'  תחת  'רובץ  אמר  שם  כי  ד(,  כ"ב,  )דברים 

ולא הזכיר שם רק החמור שדרכו  כ"ג, ה(,  )שמות 

בכאן  ואמר  תחתיו.  וירבץ  גדול  משוי  לטעון 
'אחיך' ושם 'אויבך' ו'שונאך', לאמר תעשה עמו 

כן וזכור האחוה ותשכח השנאה.
בשמות נאמר "רובץ תחת משאו", ובדברים 
מתקשר  הזה  ההבדל  בדרך".  "נופלים 
ובדברים  להבדל אחר, בשמות מוזכר חמור 
דרכו של חמור לשאת משאות  וחמור.  שור 
כבדים, ולכן התמונה של "רובץ תחת משאו" 
מתוארת  בדברים  לחמור.  דווקא  מתאימה 
לשור.  וגם  לחמור  גם  שמתאימה  נפילה, 
איננו  כשהמשא  שגם  הוא  בדברים  החידוש 
יש  בנפילתו,  צער  לה  ואין  הבהמה,  גב  על 

צורך לעזור ולטעון אותו חזרה. 

חמלה על הבהמה או על הבעלים?
מהו מוקד המצווה, האם חמלה על הבהמה 
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הגמרא דנה שם בהלכות נוספות שקשורות להבחנה בין עזרה לבהמה לבין עזרה לאדם, האם צריך לעזור  	.29
כאשר בעל הבהמה איננו משתף פעולה, האם יש להבחין בין בהמת ישראל לבהמת גוי; וראו עמ' 328. 

הכורעת תחת המשא, או הושטת עזרה לחבר 
בעת צרה?

על  מדברים  הפסוקים  ששני  שמפרש  מי 
המוקד  את  בוודאי  רואה  פריקה  מצוות 
וזקוקה  מהמשא,  סובלת  הבהמה  בבהמה. 
הטעינה.  את  צריכה  איננה  והיא  לפריקה, 
התלמוד, כאמור, דחה דעה זו, וגם במפרשים 
בקרב  הרווחת  הדעה  אותה.  מוצאים  איננו 
חז"ל היא שיש מצווה גם לטעון, ולכן עניינן 
של המצוות אינו רק חמלה על הבהמה אלא 

גם עזרה לבעלים.
הגמרא בבבא־מציעא דנה בשאלה אם איסור 
צער בעלי חיים הוא מדאורייתא או מדרבנן. 
במצוות  שעוסקת  למשנה  מתייחס  הדיון 
היא  הראשונה  והראיה  וטעינה,  פריקה 

מהמשנה.

משנה בבא מציעא 
פרק ב משנה י

מצוה מן התורה לפרוק אבל לא לטעון. 
רבי שמעון אומר: אף לטעון.

על  יתר  עליו  היה  אם  אומר:  הגלילי  יוסי  רבי 
משאו אין זקוק לו, שנאמר 'תחת משאו' משאוי 

שיכול לעמוד בו.
לדעת ר' יוסי הגלילי, אם הבעלים הטעינו על 
הבהמה יותר ממה שהיא מסוגלת לסחוב אין 
חובה לפרוק אותה. כיוון שהבעלים נהגו שלא 
כראוי, אין חובה לעזור להם. הגמרא מבינה 
ולדעת  חכמים,  על  חולק  הגלילי  יוסי  שר' 

חכמים יש חובה לפרוק גם במקרה זה.

בבלי בבא מציעא 
לב ע"ב 

תדע דצער בעלי חיים דאורייתא, דקתני סיפא, 
על  יתר  עליו  היה  אם  אומר:  הגלילי  יוסי  רבי 
משאו - אין זקוק לו, שנאמר 'תחת משאו' )שמות 
כ"ג, ה(, משאוי שיכול לעמוד בו. לאו מכלל דתנא 

משום  לאו  טעמא,  מאי  לו?  זקוק  סבר  קמא 
דצער בעלי חיים דאורייתא?

לדעת תנא קמא, החובה לפרוק איננה תלויה 
בשאלה אם בעל הבהמה פשע או לא. אמנם 
לעניין  מהמשנה  הראיה  את  דוחה  הגמרא 
ההבחנה  עיקר  אך  חיים,  בעלי  צער  סוגיית 
בין שתי הדעות קיים. ר' יוסי הגלילי שם את 

הבעלים במרכז, ותנא קמא את הבהמה.
ובדברים  בשמות  הפסוקים  בין  נוסף  שינוי 
שונאך"  "חמור  על  מדובר  שבשמות  הוא, 
הוא  פשוט  אחיך".  "חמור  על  ובדברים 
לעזור  חובה  שיש  היא  בשמות  שהכוונה 
לעיל  שהובא  הרמב"ן  לשונאך.  אפילו 
"וזכור  ואומר:  השניים  את  בלשונו  משלב 
האחוה ותשכח השנאה". עצם הזכרת השונא 
כי  לאדם,  העזרה  של  החובה  את  מדגישה 
אם  לשאלה  קשורה  איננה  לבהמה  עזרה 
היא  כיוון שהחובה  או שונא.  מדובר באוהב 
כאן  כלפי האדם, התורה מדגישה שיש  )גם( 

רגש  שיש  למי  ואפילו  לאחר,  לעזור  חיוב 
הסוגיה  בהמשך  הגמרא  כלפיו.  שנאה  של 
בין  ההבדל  את  שמחדדת  ברייתא  מביאה 

שני הצדדים שבמצווה:
מצוה   - לטעון  ושונא  לפרוק  אוהב  שמע:  תא 

בשונא כדי לכוף את יצרו.
ואי סלקא דעתך צער בעלי חיים דאורייתא, הא 

עדיף ליה?
אפילו הכי, כדי לכוף את יצרו עדיף.

חשובה  הפריקה  הבהמה,  של  מבחינתה 
שבמצווה  התועלת  ומבחינת  מטעינה,  יותר 
העזרה  חברו,  לבין  בינו  היחסים  לשיפור 
הצדדים  שני  מלאוהב.  יותר  חשובה  לשונא 
בחירה  בפני  עומדים  הם  כאשר  מתנגשים 
לשונא  עזרה  לבין  לפרוק  לאוהב  עזרה  בין 
לשונא  שהעזרה  מכריעה  הברייתא  לטעון. 

חשובה יותר.29
נשים לב לניסוח של הרמב"ם בספר המצוות:
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ספר המצוות לרמב"ם 
מצות לא תעשה רע 

הנבוך  מהניח  שהזהירנו  היא  הר"ע  והמצוה 
ונפרק  אותו  נעזור  אבל  בדרך,  ולחוץ  במשאו 
עמו  ונגביה  אותו,  לשאת  שיתוקן  עד  ממנו 
משאו אם על גבו או על בהמתו, כמו שהתבאר 
במשפטי מצוה זו והוא אמרו 'וחדלת מעזוב לו 

עזוב תעזוב עמו' )שמות כ"ג, ה(.
החמלה על הבהמה איננה מוזכרת כאן, אלא 
והלחוץ. הפסוק  דווקא העזרה לאדם הנבוך 
מדבר על הבהמה, אבל החובה היא "אם על 
הרמב"ם  מביא  להלכה  בהמתו".  על  או  גבו 

את הדברים בהלכות רוצח ושמירת נפש:

רמב"ם 
הלכות רוצח ושמירת הנפש פרק יג הלכה א-ב

תחת  רובצת  ובהמתו  בדרך  בחבירו  שפגע  מי 
בין  לה  הראוי  משא  עליה  שהיה  בין  משאה, 
שהיה עליה יתר ממשאה, הרי זה מצוה לפרוק 
תעזוב  'עזוב  שנאמר  עשה  מצות  וזו  מעליה. 

עמו' )שמות כ"ג, ה(.
עמו  יקים  אלא  וילך,  נבהל  ויניחנו  יפרוק  ולא 
'הקם תקים  ויטעון משאו עליה, שנאמר  ויחזור 
ואם  אחרת,  עשה  מצות  זו  ד(,  כ"ב,  )דברים  עמו' 
הניחו נבהל ולא פרק ולא טען ביטל מצות עשה 
תראה  'לא  שנאמר  תעשה,  לא  מצות  על  ועבר 

את חמור אחיך' )שם(.
לבהמה  כאן  מתייחס  הרמב"ם  אחד,  מצד 
ופוסק כחכמים שיש חובה לפרוק  ולצערה, 

עליה  והעמיס  פשע  הבהמה  בעל  אם  גם 
לא  בכוונה  הרמב"ם  שני,  מצד  מידי.  יותר 
כפי  אבדה,  הלכות  עם  יחד  זה  פרק  הביא 
שהיה מתאים על פי ההקשר בתורה, במשנה 
ובתלמודים, אלא בתוך הלכות רוצח ושמירת 
נפש, ובכך הכריע שיש כאן בראש ובראשונה 
יש חובה בסיסית לעזור  חובה כלפי האדם. 

לכל אדם, בין לאוהב ובין לשונא. 
שלימדנו  כפי  מצריכה,  לשונא  העזרה 
של  עזיבה  המידות,  על  עבודה  אונקלוס, 
הרגש המכיל את כל מה שבלבנו על האחר. 
ההתגברות על רגש השנאה, יחד עם העזרה 

לשני בעת צרה, סופן שירבו אהבה.

תנחומא 
פרשת משפטים סימן א 

אמר  ד(?  צ"ט,  )תהלים  מישרים'  כוננת  'אתה  מהו 
רבי אלכסנדרי: שני חמרים מהלכין בדרך שונאין 
עובר  חבירו  חמורו,  מהן  לאחד  רבץ  לזה,  זה 
ורואהו שרבץ תחת משאו, אמר לא כתיב בתורה 
)שמות  תעזוב'  עזוב  וגו'  שונאך  חמור  תראה  'כי 
התחיל  ומלוהו.  וטען  חזר  עשה,  מה  ה(?  כ"ג, 

מכאן,  העלת  מכאן,  קימעא  עזוב  עמו,  מסיח 
ערוק מכאן, עד שיטעון עמו, נמצאו עושין שלום 
שהוא  סבור  הייתי  לא  אומר,  וחבירו  ביניהם. 
שונאי?! ראה היאך ריחם עלי כשראה אותי ואת 
אכלו  לפונדק,  נכנסו  כך  מתוך  בדוחק,  חמורי 
כוננת  'אתה  הוי  לזה,  זה  ונתאהבו  ביחד  ושתו 

מישרים משפט וצדקה'.
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יואל בן־נון "עזֹב תעזֹב עמו" בדרכים )=עזרה לתקועים בדרך(1	

ומצווה, אף שאין  ועזרה בדרכים מנוסחות בתורה בסגנון מוּתנֶה של מקרה  השבת אבדה 
קַזוּאיסטי הנתון להכרעתם של שופטים, אלא במצווה של מוסר מוחלט,  מדובר במשפט 
נצטווה כל מי שנכנס לברית. לכן הניסוח המוּתנֶה של המקרים בפרשת משפטים,  שעליו 

הוא רק פתח למצוות כלליות של השבת אבדה ועזרה בדרכים.

כלליות  מוסר  מצוות  הן  שאלה  מוכיח,  דברים  בספר  המצוות  אותן  של  המוחלט  הניסוח 
המיועדות לכל אחד, במקרים המתרחשים בדרך כלל בדרכים: 2

ברור, שהניסוח המוּתנֶה בפרשת משפטים בא להבליט את החיוב המוסרי דווקא במקרה 
קיצון של "שור אֹיִבךָ" או חמור שֹׂנַאֲךָ", שלא יתחמק אדם מלעזור גם במצבים אלה.2

נעקוב אחר הדרך שבה הרחיבו חז"ל ופוסקי ההלכה את המקרים שבתורה להלכות כלליות 
שור  כמעט  ביניהם  שאין  בימינו,  בדרכים  ולהולכים  לנוסעים  ובמיוחד  בדרכים,  עזרה  של 

וחמור, אלא בני אדם וכלי רכב. 

מצוות פריקה וטעינה

האם מצוות אלה תלויות ומוגדרות לפי צער בעלי חיים - או לפי צער האדם?

דברים כ"ב, א; דשמות כ"ג, ד-ה
ע )=תפגוש( י תִפְגַּ כִּ

שׁוֹר אֹיִבְךָ
אוֹ חֲמרֹוֹ

תֹּעֶה 
יבֶנּוּ לוֹ;  שִׁ ב תְּ הָשֵׁ

י תִרְאֶה  כִּ
חֲמוֹר 
שֹׂנַאֲךָ 

לאֹ תִרְאֶה
אֶת שׁוֹר אָחִיךָ

יוֹ אוֹ אֶת שֵׂ
חִים נִדָּ

מְתָּ מֵהֶם? וְהִתְעַלַּ
יבֵם לְאָחִיךָ;  שִׁ ב תְּ הָשֵׁ

לאֹ תִרְאֶה 
אֶת חֲמוֹר 

אָחִיךָ 
אוֹ שׁוֹרוֹ 

הלכות דרכים וטיולים - סכנות ומצוות; קיצור הלכות דרכים נמצא  פרק מתוך חיבור שלי שטרם פורסם:  	.1
ybn.co.il :באתר האינטרנט שלי

הערת עורך )אריה בר־טוב(: בתחילת הקריאה ניתן לחשוב שהאדם פוגע בשור אויבו )כמו: "ופגעו הדב" - עמוס ה',  	.2
יט; "פן יפגענו בדבר או בחרב" - שמות ה' ג(, אולם המשך ההוראה: "השב תשיבנו לו" מבאר שהוראת השורש פג"ע 

היא כמשמע הרגיל במקרא "פגש"; וראו במדור לשון בתורה עמ' 375 ואילך.

ע )=תפגוש(2 שׁוֹר איִֹבְךָ אוֹ חֲמרֹוֹ  י תִפְגַּ "כִּ
י תִרְאֶה חֲמוֹר  כִּ יבֶנּוּ לוֹ  שִׁ תְּ ב  הָשֵׁ תֹּעֶה 
עֲזֹב  תַּ עָזֹב   ... אוֹ"  ָ מַשּׂ חַת  תַּ רֹבֵץ  שֹׂנַאֲךָ 

עִמּוֹ )שמות כ"ג, ד-ה(

ב  חִים... הָשֵׁ יוֹ נִדָּ "לאֹ תִרְאֶה אֶת שׁוֹר אָחִיךָ אוֹ אֶת שֵׂ
ם; לאֹ תִרְאֶה אֶת  יבֵם לְאָחִיךָ... לאֹ תוּכַל לְהִתְעַלֵּ שִׁ תְּ
מְתָּ מֵהֶם,  רֶךְ וְהִתְעַלַּ דֶּ חֲמוֹר אָחִיךָ אוֹ שׁוֹרוֹ נֹפְלִים בַּ

קִים עִמּוֹ" )דברים כ"ב, א-ד(. הָקֵם תָּ
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אוֹ  ָ חַת מַשּׂ רֹבֵץ תַּ
וְחָדַלְתָּ מֵעֲזבֹ לוֹ 

עֲזֹב עִמּוֹ עָזֹב תַּ

רֶךְ  דֶּ נֹפְלִים בַּ
מְתָּ מֵהֶם  וְהִתְעַלַּ
קִים עִמּוֹ הָקֵם תָּ

פריקה וטעינה באדם
אדם הרובץ תחת משאו או שמשאו נפל, על הרואה אותו - יש חובה לעזור בפריקה וטעינה,3 
וגם מפני הפסד ממון,7 כהשבת  ועוון גדול4 הוא להתעלם ממנו, גם מפני הצער5 והבהלה,6 
אבֵדה. אולם יש פוסקים8 שסברו כי חובה זו כלולה במצוות השבת אבֵדה )בממון(, ובאיסור 

"לא תעמדֹ על דם רעך" )בחשש סכנה(, ולא במצוות פריקה וטעינה.9

פריקה וטעינה כשאין צער בעלי חיים
חיים  בעלי  לצער  קשורה  אינה  עמו"(  תקים  )"הקם  טעינה  שמצוות  ברור,  למעלה  האמור  מן 
)אדרבה, הבהמה מצטערת כשטוענים עליה את המשא(. וגם במצוות פריקה קיימת מחלוקת תנאים 

לשון הרמב"ם ביחס לפירוש המילה "שֹׂנאך" )שמות כ"ג, ה(: "אם מצאו נבהל במשאו, מצווה לטעון ולפרוק  	.3
עמו… שמא ישהה בשביל ממונו ויבוא לידי סכנה, והתורה הקפידה על נפשות ישראל".  מלשון זו ברור, 
שהעיקר במצווה זו הוא צער האדם, וחשש סכנה לנפש מתוך בהלה על אבדן רכוש, ומכאן למדו שאדם 

כלול במצוות פריקה וטעינה. 
יג(: "היא שציוונו להקים המשא על הבהמה או  )מצווה  אכן כך כתב הרמב"ם במפורש בספר המצוות 
על האדם כשיהיה לבדו, אחר שהורידו זולתנו…". הדברים ברורים כבר במכילתא דרבי שמעון בן יוחאי 
)משפטים כ"ג ה(: "'עמו' - לרבות משוי שעל כתיפו". כך פסק גם הרשב"א )שו"ת הרשב"א חלק א' סי' רנ"ב, רנ"ו-

רנ"ז( שבוודאי יש חובת פריקה וטעינה באדם - מקל וחומר ומסברה; ראו בהרחבה דברי הרב עובדיה יוסף 
ה דעת חלק ה' סי' ס"ה. בשו"ת יְחַוֶּ

זה לשון הרדב"ז: "…עוון גדול הוא אם הניחו בהול במשאו והלך לו, ושמא יבוא לידי מיתה, כי מטעם זה  	.4
כלל הרב )= הרמב"ם( שתי מצוות אלו בכלל הלכות רוצח ושמירת נפש" )שו"ת הרדב"ז חלק ב' סי' תשכ"ח(.

כלשון הרשב"א: "משום צערא דישראל" )שו"ת הרשב"א חלק א' סי' רנ"ב(. 	.5

כלשון הרמב"ם הנ"ל, בתחילת פרק י"ג מהלכות רוצח ושמירת נפש, ובסופו.  	.6

)=יש( משום צערא,  כהגדרת הרשב"א על פי הגמרא, "חסרון כיס"; וכתב הרשב"א: "ואפילו בטעינה איכא  	.7
ומשום חסרון כיס" )שו"ת הרשב"א חלק א' סי' רנ"ב(. 

ראש להם הוא הרדב"ז שכתב: "ובאדם לא אמרו 'צער האדם', לפי שהוא בעל שכל ולא היה לו לטעון עצמו  	.8
יתר מן הראוי לו, דמהאי טעמא אמרינן )= שמטעם זה אנו אומרים(, שהטוען על האדם יותר מן הראוי לו והוזק - 
פטור, דכיון שהוא בעל שכל היה לו להשליך המשא מעליו, מה שאין כן בטוען על הבהמה. ומכל מקום 
מודה אני שהוא בכלל גמילות חסדים, בכלל "ואהבת לרעך כמוך", אבל שיהיה בכלל עשה דטעינה ופריקה 
לא מסתברא לי. ומה שכתב הרשב"א: "ועוד דאפילו במשאוי הראוי מה נעשה לנתקל )=אדם( ורובץ תחת 
משאו"… - גם בעל הדין מודה דחייב להציל אותו מרעתו ולהשיב לו אבֵדת גופו, אי נמי )= או גם( משום "לא 

תעמוד על דם רעך"… אבל אינו בכלל עשה דטעינה ופריקה".
)חושן משפט סי' ער"ב, הגהות הטור א(  וכן כתב בעל כנסת הגדולה  )סי' קכ"א(,  יאיר  וכן כתב בשו"ת חוות 
המכילתא  מדברי  הרשב"א,  מדברי  נגדם  שטען  ס"ה(,  סי'  ה'  חלק  דעת  )יחוה  יוסף  עובדיה  הרב  אצל  והובאו 
לעיל  המובאים  הרדב"ז  וכדברי  זה,  בוויכוח  תלויה  אינה  העזרה  שחובת  שציין  אלא  אחרונים;  ומדברי 

הערה 2.

הרב עובדיה יוסף בתשובתו הנ"ל מוסיף ואומר כי בכל מקרה שלא שייך בו הטעם שאדם הוא בעל שכל,  	.9
דיני פריקה  גם  גם הרדב"ז שחלים עליו  יודה  - שוב  יותר מיכולתו לשאת  לו להשליך משאו הכבד  והיה 
וטעינה. ואני מוסיף למשל, אם טען יותר מן הראוי לו מפני יראתו מהממונים עליו )וזה דומה לעבד(, או מפני 

הבושה, או מפני הכבוד למי שביקש ממנו, וכיוצא באלה.
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וטעינה  ופרשנים בשאלה אם צער בעלי חיים מן התורה.10 הגורם העיקרי במצוות פריקה 
העלולה לסכן את נפשו  צער האדם, והבהלה שהוא עלול להיות נבהל באבדן רכושו,  הוא, 

במעשים פזיזים. 

כך הסיק גם ר' יחיאל הלוי אפשטיין, בספר ערוך השולחן )חושן משפט, סי' רע"ב, סעיף ח(:

)=פגש(  פגע  אם  לעגלה,  קשור  והסוס  בעגלה  משא  ומוליכים  שנוסעים  במדינתנו 
את  ולהוציא  המשא  לפרוק  לעגלון  לסייע  מחוייב  וטיט,  ברפש  שנשקעה  בעגלה 
וכן אם  כראוי,  להטעינו  כך  ואחר  וזהו מצוות פריקה.  יבשה,  והסוס למקום  העגלה 
נשבר אופן  טעינה. וכן אם  נפל המשא מהעגלה מחויב לסייע להטעינו, וזהו מצוות 
מהעגלה, או היד שהאופן מתגלגל בו, מחויב לסייע ולתקן בכל מה שאפשר, וללוותו 

מעט, שיראה שהולכת יפה, וזהו גם כן ממצוות פריקה וטעינה. 

אופן  שבר  על  וגם  לסוסים,  רתומות  עגלות  על  גם  חלות  שהמצוות  קבע,  השולחן  ערוך 
בעגלה. כלומר התורה דואגת לעגלון )הוא הנהג(, ולא רק לסוס ולחמור.

פריקה וטעינה בימינו 
כלי רכב "שנתקעו" בצד הכביש.11  עולה מן הדברים, שמצוות פריקה וטעינה חלות גם על 
בנקר  המצוות עוסקות לא רק במשאית שהתהפכה, והסחורה התפזרה בצד הדרך, אלא גם 

בגלגל )פנצ'ר(, במנוע רותח, במכל דלק שנתרוקן, ובתקלות רבות אחרות.

מהם התנאים המחייבים כל נהג הנוסע בדרך לעצור ולעזור? בראש ובראשונה עולה שאלת 
ההפסד והפיצוי. הנהג העוצר מפסיד זמן, לפעמים הוא מפסיד זמן עבודה או עבודה ממש, 

ולעתים אף הפסד רווח.

כאן מתבטא ההבדל בין פריקה לטעינה, הגמרא )בבא־מציעא לב ע"א( קובעת שהתורה חייבה 
רוב  דעת  ראשונים.12  נחלקו  העניין  בפירוש  בשכר.  רק  לטעון  אבל  בחינם,  לפרוק  אותנו 
הפוסקים היא שמצוות פריקה בחינם, רק אם איננו עובד באותו הזמן, ואם הוא עובד, יש 
לו פיצוי חלקי, כמו בהשבת אבֵדה )כי גם הפסד הממון שלו הוא בכלל השבת אבֵדה(.13 ואילו טעינה 
בשכר פירושה בשכר מלא, אם בעל המטען מוכן לשלם, אלא שהתורה חייבה לעצור ולהציע 

בבא־מציעא לב ע"א - לג ע"א, ובנימוקי יוסף על הרי"ף שם, ובחידושי רמב"ן ורשב"א, וברא"ש; בטור בית  	.10
יוסף ובשו"ע חושן משפט רע"ב, ט, ובביאור הגר"א רע"ב, יא.  

כך כתבתי במאמר: "עָזֹב תעזֹב עמו - בדרכים",  עלון שבות )התשל"א(; וכן היא מסקנתו של הרב עובדיה  	.11
יוסף בשו"ת יחוה דעת חלק ה' סי' ס"ה.

סיכום הדעות ראו בבירור הלכה )מסכת בבא־מציעא עם הלכה ברורה של מרן הרב אברהם יצחק הכהן קוק זצ"ל, ירושלים  	.12
ה'תש"ס( על הסוגיה במסכת בבא־מציעא לב ע"א עד לג ע"א.

ראו בשולחן ערוך חושן משפט, סי' רס"ה. דין זה, שהפסד ממון שלו קודם, נלמד מן הפסוק "אפס כי לא  	.13
יהיה בך אביון" )דברים ט"ו, ד( כלומר שאדם לא יביא את עצמו לידי אביונות, ודרשו חז"ל )בבא־מציעא לג ע"א( 
זו ממצוות גמילות  ירבה אדם להתחמק בדרך  "שלך קודם לשל כל אדם". אמנם הזהירו שם חז"ל, שלא 
חסדים, ואמרו: "כל המקיים בעצמו כך, סופו בא לידי כך". ופירש רש"י: "ואם תמיד מדקדק )=על שלו( פורק 
מעליו עול גמילות חסד וצדקה, וסוף שיצטרך לבריות". ועוד כתב רש"י שם, כי "יש לאדם ליכנס לפנים 

משורת הדין ולא לדקדק שלי קודם, אם לא בהפסד מוכיח )=ברור(".
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לבעל המטען טעינה בשכר; וכן נפסק להלכה.14 אולם הר"ן והמאירי פירשו, שפריקה בחינם 
השבת אבדה, בפיצוי חלקי, אם הוא עובד  היא לגמרי בחינם, ואילו טעינה בשכר היא כמו 

באותו זמן. 

בימינו, פריקה מוגדרת כמניעת נזק לרכב וחרדה גדולה לנהג )"חסרון כיס" בלשון הגמרא, ו"בהלה" 
אדם חייב לפרוק בחינם,  וטעינה, כהכשרת הרכב להמשך הנסיעה. ולהלכה,  בלשון הרמב"ם(, 

אך על הטעינה מותר לו לדרוש שכר מלא, כדעת רוב הפוסקים, ובעל מידות מוסריות וירא 
שמים ינהג כדעת הר"ן ולא ידרוש שכר אם אינו מפסיד כתוצאה מהיחלצותו לעזרה. 

גבולות החיוב
אם הוא עצמו לא היה מטפל ברכב שלו מפני מעמדו, או מפני שבאותה שעה הוא ממהר 

מאוד, כגון לפגישה חשובה או לחופה, הרי הוא פטור מן המצווה כדין "אדם חשוב".15

הנחיות מעשיות
עזרה  להגיש  כדי  לעצור  התורה  מן  חייב  שהיא,  כל  מסיבה  בדרך  תקוע  נהג  שפוגש  נהג 
נובע מהגדרת הרמב"ם, שאסור להשאיר  זה  חיוב  הישראלי.  גם החוק  וכך מחייב  דחופה, 
לעצור  יכול  אינו  אם  הצלה.  ולחובת  נפשות  לשמירת  קשור  והוא  בדרך,  וחרד  נבהל  אדם 
בשום פנים, כגון שהוא חושש בעצמו )והוא לבדו או היא לבדה ברכב(, חייב על כל פנים להתקשר 
ולהודיע על מיקומו של  )כמו בכל מקרה של מפגע או תקלה בדרך(,  למשטרה או למוקד חירום 

הרכב התקוע.

דרך שרבים עוברים בה והעזרה שם מצויה16
מפני  לעצור  חובה  אין  עזרה,  מבקש  אינו  התקוע  הנהג  וכאשר  בה,  עוברים  שרבים  בדרך 
שבוודאי העזרה מצויה, או שהמחלצים בדרכם לעזור, אבל יש חובה להודיע. ומכל מקום, 

נכון לעצור )בזהירות!(, ולשאול אם יש צורך בעזרה.

זהירות בשעת היחלצות לעזרה 
העוצר לעזור צריך להקפיד שלא לסכן את הנהגים האחרים בעצירה פתאומית. הוא חייב 
לרדת מן הדרך לשולי הכביש, להדליק אורות חירום, להציב משולש איתות אזהרה וללבוש 
אפוד זוהר, כדי שלא להוסיף סכנה. הרב יעקב מדן מוסיף: יש לעצור לפני הרכב ולא אחריו, 
הנהג  כאשר  יושביו.  ואת  רכבו  את  לסכן  ולא  כבר,  הקיימת  הסכנה  על  להוסיף  שלא  כדי 

זו דעת הרי"ד, הריטב"א, הרא"ש, הטור, הרמ"א, ונראה שכך דעת ר' יוסף קארו )שולחן ערוך חושן משפט סי'  	.14
רע"ב(. וראו דיון יסודי בספר שם דרך על בבא־מציעא לרב שמחה ז' ברוידא, ראש ישיבת חברון, שיעורים 

ע"ב–ע"ג.

שֶלו  שֶלו מחזיר )=אבֵדה(, בשל חבירו נמי מחזיר; וכל שבְּ כדברי הגמרא בבא־מציעא ל ע"ב: "אמר רבא: כל שבְּ 	.15
פורק וטוען, בשל חבירו נמי פורק וטוען". והגמרא שם מספרת שחכמים נזהרו להשיב אבדה גם כשלא היו 

חייבים בכך. וכן נכתב בשולחן ערוך חושן משפט סי' רע"ב סעיף ג.

בהפלגות בים, יש אמנה בינלאומית המחייבת סיוע אפילו במקרה של ספינת אויב )'חמור שנֹאך'(. 	.16
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מתקן בעצמו את הגלגל ומחליפו, חובה לעזור לו בהכוונת התנועה להרחקתה ממנו, שכן 
הוא עלול להידרס חלילה בשטף התנועה )כפי שקרה פעמים רבות(. מצווה להחזיק ברכב כלים 

לתיקון תקלות מזדמנות, כגון: כבלי טעינה, חומר לתיקון זמני של נקר וכדומה.

עזרה דחופה
עזרה דחופה כוללת הזעקת מד"א ומשטרה לפי הצורך, או עזרה בפינוי נפגעים אם יש צורך, 
ועל זה חלה אזהרת "לא תעמד על דם רעך" )ויקרא י"ט, טז(. אמנם, חייב המסייע להיזהר שלא 
להזיז נפגעים באופן לא מקצועי מחשש פגיעה בעמוד השדרה )או באיבר חיוני אחר(, אלא אם 
הסעת הנהג  קשר עם גרר או  כן יש סכנת שרֵפה, או פיצוץ. עזרה דחופה כוללת גם יצירת 
התקוע למקום שממנו יוכל להתקשר ולטפל בבעיות. בכל אלה, אין שאלה של הפסד ופיצוי, 

והכול חייב להיעשות ללא כל תשלום, שהרי מדובר בהצלת נפשות.  

תיקון קל
)כדין  בחינם  לסייעו  חייב  לסייע,  יכול  העוצר  והנהג  קצר,  בזמן  קל  תיקון  לבצע  צריך  אם 
פריקה( אם אינו עובד ואין לו הפסד, וכך ראוי להורות. אם הוא עובד ויש לו הפסד )למשל, נהג 

מונית(, רשאי להתנות את עזרתו בפיצוי כספי. אם הנהג התקוע אומר שהוא מסתדר בעצמו, 

ואין צורך לסייע, מותר להמשיך לנסוע, אולם ראוי לבדוק היטב, שמא הנהג התקוע אומר כך 
מפני שהוא מתבייש, ולא נעים לו להטריח אנשים, אך באמת הוא מצוי בבעיה. 

סיוע ממושך
אם דרוש סיוע ממושך ומקיף, שדורש זמן, מאמץ או מיומנות מקצועית, והנהג העוצר )או 
מי שנוסע איתו( יכול לסייע, מגיע לו שכר כראוי )כדין טעינה, וכדעת הרא"ש ורוב הפוסקים(, ויסכימו 

לו אלא  אין  הוא מבקש שכר,  גובה השכר. אבל אם אחרי הסיוע  על  לפני הסיוע,  ביניהם 
שכר "כראוי", פירושו  )כדין משיב אבֵדה(. כמובן,  או העבודה שלו  פיצוי חלקי על הפסד הזמן 

כראוי לאותה מלאכה, מבלי לנצל את המצוקה על מנת לדרוש שכר מופקע. 

ליווי
אחרי התיקון חייב המסייע ללוות את הרכב שתוקן עוד כחמישה ק"מ )"מדדה עימו עד פרסה" 
על הליווי מגיע למסייע לקבל  בלשון חז"ל, בבא־מציעא לג ע"א(, כדי לראות שהוא נוסע כראוי. 

שכר מלא.17 

שיעור המרחק שממנו מתחייבים לסייע
לעצור לנהג שתקוע בצד הדרך כדי להגיש  כ־150 מטר, מתחייבים  כבר ממרחק ראייה של 
עזרה דחופה או סיוע, כמפורט לעיל. כך פירשו חז"ל את הביטוי "כי תפגע" )=תפגוש( ואחריו 
"כי תראה" שבתורה, בתחילת הציווי "עזב תעזב עמו" )שמות כ"ג ד-ה(.18 כמובן, חובה זו חלה 

בבלי, בבא־מציעא לג ע"א; שולחן ערוך סי' רע"ב, ד. 	.17

וזוהי "ראייה שיש בה פגיעה" )בבלי בבא־מציעא לג ע"א(, וכך נפסק בשולחן ערוך חושן משפט סי' רע"ב, ה. 	.18
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על הנוסעים באותו כיוון. הנוסעים בכיוון הנגדי מתחייבים לעזור רק אם הם יכולים לעצור 
ולהסתובב בבטחה.

"עמו"
אם הנהג התקוע אינו מוכן לעבוד בעצמו, פטור המסייע מלעזור לו; אבל אם הוא זקן או 

חולה, חייבים לעזור לו.19

אדם חשוב
אם המסייע איש מכובד, ואין הדבר לפי כבודו, פטור מלסייע, להוציא 'עזרה דחופה', שחייב 
בה כל אדם. אולם הפטור הזה נקבע לפי השאלה אם גם ברכב שלו היה נמנע מלתקן מפני 
כבודו. אם ברכב שלו היה מחליף גלגל בעצמו, חייב לעשות כן גם לחברו; ולפנים משורת 
ידוע  רב  או  בכיר  שופט  ממשלה,  ראש  נשיא,  הוא  אם  גם  תמיד,  לזולת  לעזור  ראוי  הדין 

ומפורסם.

דין 'אדם חשוב' באנשים שאינם יכולים להתעכב
לדעתנו, פטור זה חל גם כאשר אדם היה נמנע מלטפל ברכבו שלו באותה שעה בגלל פגישה 
חשובה, או אירוע חשוב, או ילדים שאחריותם עליו, מפני שהפטור מוגדר לפי השאלה אם 

בשל עצמו פורק וטוען או לא )ראו לעיל(. 

תגובה לפנייה לעזרה
או  לו בכל מקרה. אם הוא מבקש מידע  עזרה דחופה, חובה לעזור  ומבקש  נהג עוצר  אם 
כתובת יש להדריכו בקיצור ובבהירות, ואסור להטעותו. אם הנשאל איננו בטוח או שאיננו 

יודע, עליו לומר זאת בבירור, ולא ידריך אנשים במידע מסופק בשום אופן.20

אחריות הדדית - קבוצות בדרכים

בתוספתא לבבא־קמא )ב', י( נאמר: 

'רעועות'(, אינם רשאים לעבור  )בנוסחת הרמב"ם:  חמורים שרגליו של אחד מהם רעות 
עליו )בנוסחת הרמב"ם: 'מעליו'(; נפל - רשאים לעבור עליו" )או: 'מעליו'(. 

הראב"ד )בהשגה על הלכות רוצח ושמירת נפש י"ג, י( פירש שמדובר בדרך צרה ואסור לדרוס על 
החמור, אלא אם נפל וחוסם את הדרך, אבל בכל מקרה אסור לדרוס על אדם שנפל; ואילו 

הרמב"ם כתב שם: 

כמבואר במשנה בבא־מציעא לב ע"א: "הלך וישב לו )=בעל המטען(, ואמר )=למסייע(: הואיל ועליך מצוָה, אם  	.19
רוצח  )הלכות  וכן פסקו הרמב"ם  חייב".   - או חולה  זקן  היה  'עִמּוֹ'. אם  - פטור, שנאמר  רצונך לפרוק פרוק 

ושמירת הנפש פי"ג ה"ח(, והשולחן ערוך )חושן משפט סי' רע"ב סעיף ז(.

ה וְתֵאָחֵז )=שמא יתברר שדבריך היו בדויים,  דֶּ תְבַּ כדברי חכמינו )ברכות ד ע"א(: "למד לשונך לומר איני יודע, שמא תִּ 	.20
ולא נכונים, ותילכד בגללם(".
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ולעבור מעליו;  חבֵריו רשאים להקדים  אין  רעועות,  חמֹרים, שרגליו של אחד מהם 
נפל - רשאים לעבור מעליו. 

כך כתב גם ר' יעקב )בעל הטורים, בן הרא"ש( בטור חושן משפט )סימן רע"ב(, וכך בשולחן ערוך 
)שם סעיף יב(; וכתב שם בסמ"ע )ספר מאירת עיניים, שחיברו ר' יהושע פאלק על שולחן ערוך חושן־משפט, 

ונדפס לראשונה בפראג בשנת שס"ו, 1606(: 

ביחד  לילך  שנתחברו  כיוון  חמורו...  עם  אחד  כל  בדרך  הולכים  אנשים  ...כשסיעת 
ואירע שרגל של חמור אחד רעועה מחמת מכה, שאינו יכול לילך כל כך במהירות - 
זה עם חמורו לבדו בדרך, אם לא  ולהניח  חבֵריו רשאים להיפרד עם חמוריהם  אין 
יש  ומכאן  יותר מדי;  לילך כלל, אזי אין צריכים להתעכב בשבילו  יכול  ואינו  שנפל 
עגלה  על  אנשים  ו־4-3  זו,  עגלה  על  אנשים   4-3 יחד  שנסעו  אחת  עיר  שבני  ראיה 
בסוסים  או  בעגלה  אחד  דבר  לתקן  אחת  לעגלה  ונצטרך  עגלות,  הרבה  וכן  אחרת, 
שבעגלתו ולשהות עבור זה קצת בדרך, שגם בני עגלות אחרות ישהו עמו ולא יניחוהו 

לבדו כמו באנשים עם חמוריהם" )חושן משפט סימן רע"ב אות כ(.

קבוצת אנשים שיצאה יחד לדרך, או לטיול רגלי או לטיולי אופניים ומכוניות, יש להם אחריות 
משותפת; ואם יש בהם כושל שקשה עליו ההליכה, או רכב מקרטע או שנתקע, אינם רשאים 
לעזוב אותו מאחור וללכת לדרכם, וגם אינם רשאים לפתוח מרחק גדול, שיגרום לו לתחושת 

אבדן דרך, וצריכים להמתין לו, או להשאיר עמו ליווי מספיק.

מים  שיקחו  שניים  או  אחד  יבחרו  מים,  מעט  בידם  ונותרו  במדבר,  שהלכו  אנשים  קבוצת 
וילכו להזעיק עזרה, והנותרים ימצאו מקום בצֵל, יסמנו באופן ברור את מקומם כדי שייראה 
למרחוק, וישכבו ויתפללו; את שארית המים יחלקו ביניהם, וישתו מעט־מעט; אם שארית 
יצליחו  שמא  יחלקו,  ולא  השניים  או  האחד  ישתה  לשניים,  או  מהם  לאחד  שייכת  המים 
ואם בעלי המים רוצים לשתות מעט מאוד, ולתת לאיש אחר בקבוצה,  ויחיו הם;21  לשרוד 

שיש לו סיכוי טוב יותר לחיות - מותר להם.

קבוצת מטיילים, וכל שכן מטייל בודד, שאיבדו את דרכם, וירד הלילה - חייבים לעצור על 
בין  יש דרך ברורה שיש  וימותו;22 רק אם  ולתהומות  יפלו לנקיקים  מקומם בחשכה, שמא 

המטיילים מי שמכיר אותה, הירח מאיר, ואין שם נקיקים ותהומות, יכולים ללכת.23 

כדעת רבי עקיבא שקבע: "חייך קודמים לחיי חברך" )בבא־מציעא סב ע"א(. 	.21

ועל זה מבוססות  נותן בידי האדם,  כל אדם באשר הוא חייב להיזהר, מפני שהחיים הם פיקדון יקר שה'  	.22
הלכות פיקוח נפש; כבר קרו מקרים רבים שאנשים ניסו בכל כוחם להיחלץ בלילה, ומתו בנפילה; 

הרמח"ל במסילת ישרים )ב'( מסביר את מידת הזהירות שקבעו חז"ל, שיהיה אדם נזהר במעשיו, מתבונן 
ומפקח על מעשיו ודרכיו. כמשל לדבריו, הוא תיאר אדם שהולך בדרך ואינו מסתכל לאן הולך: "וההולך 
בעולמו בלי התבוננות אם טובה דרכו או רעה, הנה הוא כסומא ההולך על שפת הנהר אשר סכנתו ודאי 
עצומה, ורעתו קרובה מהצלתו… הוא מה שהנביא צווח ואומר )חגי א', ז(: "שימו לבבכם על דרכיכם"… והנה 
הוא כהולך בחושך, שיש לפניו מכשולות, ואין עיניו רואות אותם… כי הנה חושך הלילה, שני מיני טעיות 
אפשר לו שיגרום לעין האדם: או יכסה את העין עד שלא יראה מה שלפניו כלל, או שיטעה אותו עד שיראה 
עמוד כאילו הוא אדם, ואדם כאילו הוא עמוד; וגורם לו שתי טעויות: האחת אינו מניח לו שיראה המכשולות 
שבדרכי העולם, ונמצאים הפתאים הולכים לבטח ונופלים ואובדים מבלי שהגיעם פחד תחלה… ונופלים 

טרם ידעו מהמכשול כלל…".
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יכולת  בעלי  או שניים  יבחרו אחד  צֵל,  בו  יתכנסו למקום שיש  ביום,  דרכם  איבדו את  אם23 
הנראה  באופן  מקומם  את  יסמנו  והנותרים  עזרה,  להזעיק  וילכו  )ומזון(  מים  אתם  שיקחו 

למרחוק, ולא יתפזרו, כדי שלא ילכו מהם לאיבוד ולא יוסיפו צרה.

אם יש לפניהם שתי דרכים, ואינם בטוחים איזו הדרך הנכונה, ישלחו אחד או שניים להתקדם 
באחת הדרכים, ויישארו הנותרים על פרשת הדרכים כדי שלא יאבדו את הקשר ביניהם.24 
ובקיא בה,  יש מי שמכיר את הדרך  יכולים להתפצל לשתי קבוצות, שבכל אחת  אבל אם 

ושתיהן מצוידות כראוי, או שיש מכשירי קשר ויש קליטה - יכולים להתפצל.

אמנם חייבים לבחון היטב, אם לא עלולים להסתבך בהמשך הדרך, או אם ישקע הירח לפני שיגיעו; ובכל  	.23
מצב של ספק, חייבים להתגבר על יצרם ולעצור במקומם עד בוקר, גם אם קר וקשה, כי 'כל ספק סכנה - 

לחומרה!' )חולין י' ע"א(. 

הקשר  יאבד  ואם  בקבוצה,  לדרך  היוצאים  של  ההדדית  מהאחריות  נובע  הקבוצה  חברי  כל  בין  הקשר  	.24
ביניהם - יקשה החילוץ שבעתיים; לכן יישארו ככל האפשר בפרשת הדרכים, ולא יתפצלו לשני מסלולים 

נפרדים אלא אם יש כורח, כגון שמסוכן מדי להישאר בפרשת הדרכים. 
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השבת אבדה לישראל ולנכרי 

ראו מקראות משפטים פרק ב', עמ' 166 ואילך.

יואל בן־נון ושאול ברוכי מִדְּבַר  שֶׁקֶר  תִּרְחָק  )שמות כ"ג, ז( 	

רְחָק  קֶר תִּ בַר שֶׁ מִדְּ
הֲרֹג  יק אַל תַּ וְנָקִי וְצַדִּ

ע. יק רָשָׁ י לאֹ אַצְדִּ כִּ
שהציווי  נראה  הפסוקים  של  הקשרם  לפי 
תִרחָק" מיועד לשופטים, שלא  "מִדבַר שקר 
ושלא  אביון,  משפט  ובמיוחד  משפט  יַטוּ 
כלומר  שקר,  בדבר  וצדיק"  "נקי  ירשיעו 
בעדות או בהוכחה שיסודה בשקר, כי ה' לא 
נקיים;  להרשעת  בשקר  שגורם  רָשָע  יצדיק 
ללכת  מצווים  בישראל  השופטים  וכמובן 

בדרכי הצדק והמשפט של ה'. 
הוראה זו, אפוא, היא פירוט של הדיבור: "לא 

תַעֲנֶה ברעך עד שקר" )כ', יב(.
תִהיו"  "קדֹשים  בפרשת  שקר  על  האזהרות 
ולא  תִגנֹבו  "לא  יותר:  מקיפות  י"ט(  )ויקרא 

ולא  בעמיתו;  איש  תשקרו  ולא  תכַחשו 
רעך  את  תַעשֹק  לא  לשקר...  בשמי  תִשָבעו 
בצמוד  כתובות  והן  יא-יג(;  )י"ט,  תִגזֹל"  ולא 
ומקבילות  וגזלה,  עושק  גנבה,  לאיסורי 
כא- ה',  )ויקרא  גזלות"  "אשם  לפסוקי  בבירור 

כב(:30 "... וכִחֵש בעמיתו בפקדון, או בִתשׂוּמֶת 

ם ממון ביד(, או בגזל,  יד )= הלוואה או השקעה, שֶשָׂ
הּ  או עָשַק את עמיתו; או מצא אֲבֵדה וכִחֶש בָּ
ונשבע על שקר...". כל אלה שקרים שבממון, 
בפיקדון או בהלוואה, בגנבה ואבדה, במסחר 

ובעבודה.

האם דיבור שקר סתמי כלול באיסור 
התורה? 

הציווי  בניסוח  שראו  חז"ל,  אצל  דעות  יש 
הוראה  'עשה'(,  )כמצוות  תִרחָק"  שקר  "מִדבַר 
שקר";  של  "דיבור  גם  הכוללת  מרחיבה 

סתמי  שקר  דיבור  אפילו  הדעות,  מן  לחלק 
שאינו גורם נזק, ובוודאי אם הוא גורם נזק או 

פגיעה למישהו:

בבלי כתובות 
טז ע"ב - יז ע"א 

כיצד מרקדין לפני הכלה? - בית שמאי אומרים: 
נאה  ובית הלל אומרים: כלה  כלה כמות שהיא, 
וחסודה; אמרו להם בית שמאי לבית הלל: הרי 
'כלה נאה  שהיתה חיגרת או סומא, אומרים לה 
וחסודה'? - והתורה אמרה: 'מדבר שקר תרחק'?! 
אמרו להם בית הלל: לדבריכם, מי שלקח מקח 
בעיניו?  יגננו  או  בעיניו,  ישבחנו  השוק,  מן  רע 
הוי אומר, ישבחנו בעיניו! - מכאן אמרו חכמים: 
עם  מעורבת  אדם  של  דעתו  תהא   לעולם 

הבריות.

מסכת כלה רבתי 
פרק ט'

מבתי  נאה  במעשיה,  נאה  ]שמא[   ... הלל?  ובית 
אבות... ובית שמאי? ]כלום[ כתוב 'משקר תרחק'? 
]דיבור[ סתם;  כתוב 'מדבר שקר תרחק' - אפילו 
תרחק',  שקר  'מדבר  ה'[  ]כשאמר   - הלל?  ובית 
הא   - תהרֹג'  אל  וצדיק  'ונקי  אחריו[  ]המשיך 

לקיומיה שפיר דמי ]השקר[ )= הרי לשם קיומו של נקי 
וצדיק, יפה ונכון לשקר!(.

]ולמה בית הלל השיבו ממקח רע מן השוק, ולא טענו מן 

התורה, שהרי למדנו[: גדול השלום, שאפילו הקב"ה 

]בדברי שרה[  ]שמתחילה[ כתוב  ]מן האמת[,  שינה בו 
'ואדֹני זקן', ולבסוף כתוב 'ויאמר ה' אל אברהם]: 

למה זה צחקה שרה[ ... ואני זקנתי'...". 

מתברר,  רבתי  כלה  במסכת  הדיון  מהמשך 

ראו להלן, רש"י ורשב"ם לויקרא י"ט, יא, לפי סוגיית הגמרא בבא־קמא קה ע"ב. 	.30
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על  חלוקים  היו  הלל  ובית  שמאי  שבית 
את  פירשו  ואלו  אלו  אמנם  הפסוק.  פירוש 
מדיבור  גם  להתרחק  אזהרה  בתור  הפסוק 
שקר  דיבור  אסרו  הלל  בית  אבל  שקר,  של 
ואילו  וצדיק",  ל"נקי  סכנה  גורם  או  שפוגע 
וצדיק",  "נקי  על  ולשמור  להגן  שנועד  שקר 
מול  אבינו  אברהם  נהג  כך  ראוי.  ואף  מותר 
פרעה ואבימלך בהסכמה עם שרה.31 ומדרש 
חז"ל הראה, שאפילו הקב"ה נהג כך, כששינה 

מן האמת למען השלום בין אברהם לשרה. 

בבלי יבמות 
סה ע"ב32

ואמר רבי אילעא משום רבי אלעזר בר' שמעון: 
שנאמר:  השלום,  בדבר  לשנות  לאדם  לו  מותר 
נא...'  שא  אנא  ליוסף  תאמרו  כה  צִוָה...  'אביך 
נ', טז-יז( ]רש"י: יעקב לא ציוה, אלא הם  )בראשית 

שינו מפני דרכי שלום[. 
שמואל:  'ויאמר  שנאמר:  מצוה,  אומר:  נתן  ר' 
)שמואל-א ט"ז, ב(  איך אלך? ושמע שאול והרגני!' 
'ויאמר ה': עֶגלַת בקר תִקַח בידך,  ]רש"י: וכתיב 
ציוה  הקב"ה  )שם(,  באתי'  לה'  לִזבֹּחַ  ואמרת 

לשנות[. 
דבי רבי ישמעאל תנא: גדול השלום, שאף הקדוש 
'ואדֹני זקן'  ברוך הוא שינה בו, דמעיקרא כתיב: 
)בראשית י"ח, יב(, ולבסוף כתיב: 'ואני זקנתי' )שם, יג( 

]רש"י: שרה אמרה לשון בזוי, וכשגילה הקב"ה 
הדבר לאברהם כתיב 'למה זה צחקה שרה... ואני 

זקנתי', ושינה הדבר מפני השלום[.
מוסר  דרכי  וקבעו  חשבו  הלל  שבית  נראה 
מפני  "שינוי  של  העיקרון  פי  על  והלכות 
תנאים  בדברי  יותר  מאוחר  )שהתנסח  השלום" 
המשך  על  גם  מובסס  והוא  להם(,  המאוחרים 

כך  תַהרֹג".  אל  וצדיק  "ונקי  בשמות  הפסוק 
יש לפנינו מקור מפורש מן התורה לעיקרון 
האמת  מן  לשַנות  מחייב(  )ולפעמים  המתיר 
כדי לשמור  הכרחי  זה  אם  במקרים אחדים, 

על "נקי וצדיק" ולמנוע פגיעה.

שקר  לומר  התירו  לא  שמאי  בית  לעומתם, 
כדי שכלה לא תיפגע, והם פירשו את הפסוק 
שקר,  של  דיבור  מכל  הרחקה  אזהרת  בתור 
שום  בו  אין  אם  ואפילו  סתמי  הוא  אפילו 

פגיעה ונזק.

במשפט  בתורה,  שקר  איסורי  עיקר 
ובפגיעה בזולת

ובתלמוד,  הלכה  במדרשי  הברייתות, 
ואחריהם מפרשים ופוסקים, נחלקו בשאלה 
שקר  "מדבר  התורה:  מן  האיסורים  אם 
תרחק" )שמות כ"ג, ז(, "לא תגנֹבו, ולא תכחשו 
יא(,  י"ט,  )ויקרא  בעמיתו"  איש  תשקרו  ולא 
נוגעים דווקא להתנהלות בבית הדין ולענייני 
מההקשר,  להבין  שניתן  כפי  דווקא  ממון 
סתמי  דיבור  מכל  להתרחק  האיסור  ואילו 
של שקר הוא ממידת חסידות; או שהתורה 
אוסרת כל שקר, אפילו במקום שאין בו נזק. 

נעיין תחילה במדרשי התנאים:

מכילתא דרבי ישמעאל
מסכתא דכספא, פרשה כ )עמ' 327-326( ]לשמות 

כ"ג, ה[

זו אזהרה למדבר לשון  מדבר שקר תרחק. הרי 
הרע ]בשקר[. 

דבר אחר: הרי זו אזהרה לדיין שלא יושיב אצלו 
דיין בור ]שיגרום למשפט שקר[.

סַנֵגור   =( סַניגורין  אצלו  יעמיד  שלא  אחר:  דבר 
הצדדים  שני  את  לשמוע  צריך  השופט  כי  לנאשם,  מייצג 

שניהם'  דבר  יָבֹא  האלהים  'עד  שנאמר  ישירות(, 

)שמות כ"ב, ח(.

זה  הרי  תרחק',  שקר  'מדבר  אומר:  נתן  רבי 
ואומר:  הנצרות(...,   =( המינות  מן  לפרוש  אזהרה 
פי  ייסתם(   =( יִסָכֶר  כי  באלהים...  ישמח  'והמלך 

דוברי שקר' )תהילים ס"ג, יב(.
יושב  חבר  היה  תרחק',  שקר  'מדבר  אחר:  דבר 
ומדבר הלכה כראוי, ושמע חברו ואמר, הרי אני 
פורכה )= מַקשֶה קושיות חמורות נגדה( וסותרה מידו, 

בראשית י"ב, יא-יג; כ', ב, יא-יב. ואף יצחק בגרר: בראשית כ"ו, ז-ט. 	.31
ראו להלן, כיצד פירשו הראשונים את היחס בין ההיתר לשנות מפני השלום לבין הציווי "מדבר שקר תרחק". 	.32
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]כרצוני, וכל זה[ בשביל שיִקָרֵא  וחוזר ובונה אותה 
דובר  תרחק,  שקר  מדבר  נאמר,  לכך  חכם, 

שקרים הוא זה.
המכילתא איננה רואה את הפסוק בהקשר של 
בית הדין בלבד. כמה וכמה איסורים נלמדים 
מפסוק זה, חלקם קשורים לבית דין, וחלקם 
הוא  לכולם  המשותף  אחרים.  בתחומים 
שלא מדובר בפסוק רק על אמירה שיש בה 
שקר מוחלט, אלא גם על התנהגות שעלולה 
רק  לא  בתורה  הציווי  שהרי  לשקר,  להוביל 
שלא לשקר, אלא להתרחק משקר ומכל מה 
אִתו  להושיב  שלא  מוזהר  הדיין  לו.  שקרוב 
המלמד  סַנֵגור,  להעמיד  שלא  או  בור,  דיין 
זכות על הנאשם וחוצץ בינו לבין השופט, כי 
בפני  ישיר  באופן  להתברר  צריכים  הדברים 
דיינים מומחים, שאם לא כן עלול לצאת דבר 
ובונה  הסותר  התלמיד,  הדין.   מבית  שקר 
אומר  איננו  חכם,  להיראות  כדי  תורה  דברי 
שאיננה  בדרך  משתמש  אבל  שקר,  דברי 
להתרחק  שיש  המדרש  לומד  עוד  ישרה. 
דברי  שמלאה  הנוצרית,  המינות  מתעמולת 
שקר. בסך הכל, המכילתא פירשה את הציווי 

כמופנה אל הכלל, ולא רק אל בית הדין. 
מביאה  הבבלי,  בתלמוד  מקבילה  ברייתא 
זהות  חלקן  דרשות,  של  ארוכה  שורה 
את  מפרשת  היא  אך  שבמכילתא,  לדרשות 

כולן כנוגעות לסדרי בית הדין בלבד:

בבלי שבועות 
ל ע"ב - לא ע"א

סַניגרון33  יעשה  שלא  לדיין  מנין  רבנן:  תנו 
לדבריו? תלמוד לומר: 'מדבר שקר תרחק'. 

ומנין לדיין שלא יֵשֵב תלמיד בור לפניו? תלמוד 
לומר: 'מדבר שקר תרחק'. 

שהוא  חברו(  על   =( לחבֵרו  שיודע  לדיין  מנין 
מנין  גזלן,  שהוא  בחבֵרו  שיודע  עֵד  וכן  גזלן, 

שקר  'מדבר  לומר:  תלמוד  עמו?  יצטרף   שלא 
תרחק'. 

]ומבין  מרוּמֶה  שהוא  בדין  שיודע  לדיין  מנין 
הואיל  יאמר,  שלא  אמת[,  דוברים  אינם  שהעדים 

והעדים מעידין, אֶחְתְכֶנוּ ]לפי העדים[ - ויהא קולר 
]האשמה[ תלוי בצואר עדים? 

תלמוד לומר: 'מדבר שקר תרחק'.
מנין לתלמיד שיושב לפני רבו ורואה זכות לעני 
לומר:  תלמוד  ישתוק?  שלא  מנין  לעשיר,  וחוב 

'מדבר שקר תרחק'. 
הברייתא פתחה בשתי הדרשות מהמכילתא 
והוסיפה עליהן. הדרשה השנייה מדברת על 
אין  הגמרא  בסוגיית  אך  רבו,  לפני  תלמיד 
לסיוע  ישיבה  אלא  המדרש  בבית  ישיבה  זו 

בדין. 
כך גם בדרשה הבאה שנשנתה גם במכילתא, 
של  בהקשר  נדרשת  היא  שבמכילתא  אלא 
לימוד בבית המדרש, ואילו הברייתא שבבבלי 

אומרת דבר דומה בהקשר של בית הדין: 
מנין לתלמיד שרואה את רבו שטועה בדין, שלא 
ואֶבְנֶנוּ  ואֶסְתְרֶנוּ  שיגמרנו,  עד  לו  אמתין  יאמר, 
על שמי?  והנכון[  ]הצודק  הדין  כדי שיקרא  משלי 

תלמוד לומר: 'מדבר שקר תרחק'.
אפשר שמקורה של דרשה זו הוא במכילתא 
המכילתא  על  חולק  והבבלי  תַנָאים(,  )כמדרש 

ומבין את הציווי כנוגע לבית הדין בלבד, ולכן 
מעבד את הדרשה המקורית על פי דרכו. 

בסוגיית  שעליה  והדיון  הבאה  הדרשה 
הבבלי, מבהירים כיצד תופסת הברייתא את 

החיוב להתרחק מן השקר:
בי  אתה  יודע  רבו:  לו  שאמר  לתלמיד  מנין 
מַבדֶה  איני  מנה  מאה  לי  נותנין  אם  ש]אפילו[ 
]ואני אומר לך ש[מָנֶה  )= אינני ממציא דבר שאינו נכון(, 

)= מאה זוז( יש לי אצל פלוני ואין לי עליו אלא עֵד 

אחד, מנין שלא יצטרף עמו ]כעֵד שני, כדי לקבל את 
כספו[? תלמוד לומר 'מדבר שקר תרחק'. 

רש"י מפרש שהדיין לא יחזור וימצא טענות להצדיק את דבריו כאשר הוא מתבייש לחזור בו. הרמב"ם )הל'  	.33
סנהדרין פרק כ"א, י( מפרש "לדבריו" של בעל הדין, שלא יְלַמֵד הדיין אחד מבעלי הדין מה לטעון. אולם על פי 

נוסח המכילתא - "שלא יעמיד אצלו סניגורין" נראה לפרש, שהכוונה היא לא להעמיד סניגור המלמד זכות 
על בעל הדין וחוצץ בינו לבין הדיין.
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בתרגום  הברייתא,  על  שואלת  הגמרא  ]סוגיית 
לעברית:[ 

תרחק"?  שקר  "מדבר  מהפסוק,  נלמד  זה  האם 
"לא  אמרה  והתורה  גמור,  שקר  וודאי  זה  הרי 

תענה ברעך עד שקר" )שמות כ', יב(?
אלא כגון שאמר לו ]על יסוד האֵמון ביניהם[, מָנֶה יש 
לי אצל פלוני, ויש לי עֵד אחד, בוא אתה ועמוד 
שם, ואל תאמר דבר, והרי אינך מוציא מפיך דבר 
]אלא שבעמידתך לצד העֵד אתה יוצר רושם כאילו  שקר 
יש שני עדים, ואני אוכל לקבל בצדק את הכסף שלי[, גם 

זה אסור,34 שנאמר: "מדבר שקר תרחק".
הברייתא ממשיכה ומביאה דוגמאות נוספות, 
בבית  משפטיות  לתביעות  קשורות   כולן 

דין:
יאמר,  זוז(, שלא  )= מאה  מָנֶה  לנוֹשֶה בחבֵרו  מנין 
כדי  מאתיים(,  לי  חייב  כאילו   =( במאתים  אֶטְעֲנֶנוּ 
מודה  ]כדין  שבועה  לי  ויתחייב  במָנֶה  לי  שיודה 
אחר?  ממקום  שבועה  עליו  ואגלגל  במקצת[, 

תלמוד לומר: 'מדבר שקר תרחק'. 
שלא  מאתים,  וטענו  מָנֶה  בחבֵרו  לנוֹשֶה  מנין 
חוץ  לו  ואודה  דין,  בבית  רֶנוּ  אֶכְפְּ ]הנתבע[,  יאמר 
ולא  שבועה,  לו  אתחייב  שלא  כדי  דין,  לבית 
לומר:  עלי שבועה ממקום אחר? תלמוד  יגלגל 

'מדבר שקר תרחק'. 
מנין לשלשה שנוֹשין מָנֶה באחד, שלא יהא אחד 
בעל דין )= תובע(, ושנים עֵדים )= יופיעו כעֵדים(, כדי 
שיוציאו מָנֶה ]שמגיע להם[, ויחלוקו? תלמוד לומר: 

'מדבר שקר תרחק'. 
לבוש סמרטוטין,  לדין, אחד  מנין לשנים שבאו 
מאה  בת  מכובד(  מעיל   =( איצטלית  לבוש  ואחד 
הלבישהו  או  כמותו,  לבוש  לו,  שאומרין  מָנֶה, 

כמותך? תלמוד לומר: 'מדבר שקר תרחק'.

ההבדל  כי  מקודמיו,  שונה  האחרון  המקרה 
הניכר בהופעה איננו שקר לעצמו, אלא עלול 
]בתרגום  הבא  המשפט  בדין.  להטיה  לגרום 
סיפור  מוסגר,  מאמר  הוא  בסוגיה  לעברית[ 

מעשה המדגים את הדין שבברייתא, ואחריו 
ממשיכה הברייתא:

היה  לדין,  הונא  רב  בר  רבה  לפני  באים  כשהיו 
שלא  )כדי  לדין  ורדו  מגפיכם  חִלצו  להם:  אומר 

תיראו כוחניים(.

קודם  דין  בעל  דברי  ישמע  שלא  לדיין  מנין 
שיבוא בעל דין חבֵרו? תלמוד לומר: 'מדבר שקר 
תרחק'; מנין לבעל דין שלא יטעים )= שלא יסביר( 
דבריו לדיין קודם שיבוא בעל דין חבֵרו? תלמוד 

לומר: 'מדבר שקר תרחק'.35
הגמרא  וסוגיית  הברייתא  דבר,  של  כללו 
בשבועות הבינו את הציווי כנוגע לסדרי הדין. 
ככל שניתן שהדיינים  הדין לעשות  בית  על 
הולם  מעמד  יקבלו  הדין  בעלי  ראויים,  יהיו 
ושווה, והעדויות יישמעו כהלכה, כדי להרחיק 
את השקר מבית הדין. לעומת זה, במכילתא, 
לבית  שמאי  בית  בין  במחלוקת  גם  וכמוה 
הלל, אנו רואים את החובה להתרחק משקר 

בהקשר רחב יותר של החיים בכלל. 
חריפות יתר מצויה במקום אחד בדברי רבי 

עקיבא לתלמידיו, בכניסה לפרדס:

בבלי חגיגה 
יד ע"ב

ר'  להם  נכנסו לפרדס... אמר  רבנן: ארבעה  תנו 
טהור,  שיש  אבני  אצל  מגיעין  כשאתם  עקיבא: 
"דֹבֵר  שנאמר:  משום  מים',36  'מים  תאמרו  אל 

שקרים לא יִכּוֹן לנגד עֵינָי" )תהילים ק"א, ז(;

במכילתא, שלומדת הרחקה משקר גם בחיים בכלל, לא נמצאת דרשה זו על הפסוק "מדבר שקר תרחק",  	.34
אלא על הפסוק "אל תָשֶת ידך עם רשע לִהיֹת עֵד חמס" )שמות כ"ג, א(.

א(,  כ"ג,  )שמות  שָוְא"  שֵמַע  תקבל(  )=לא  א  תִשָׂ "לא  הפסוק  על  במכילתא  נאמרו  האחרונות  הדרשות  שתי  	.35
שמתפרש על פי זה גם כאיסור לשמוע או להשמיע דברים של אחד הצדדים שלא במסגרת הדיון המשפטי 

או שלא בנוכחות שני הצדדים. 
ברור, ששמיעה מוקדמת של טיעוני אחד הצדדים עלולה להטות את דעתו של השופט לצד זה. אולם 
ההקפדה על כך שדעתו של השופט לא תיטֶה מראש לאחד הצדדים היא גם הרחקה משקר, ולכן יכולה 

הברייתא להביאה גם תחת הפסוק "מדבר שקר תרחק". 
לענ"ד 'אבני שיש טהור' הן רצפת העזרה במקדש )שבנה הורדוס, לפי מיטב האומנות הרומית(, שהיו נראות כגלי ים  	.36
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ברוב פסוקי תהילים, דוברי שקר הם כנופיות 
של רשעים, הרודפים אנשים ומפילים אותם 
וגם  שקרים,  באמצעות  מוות  למלכודות 
)סוטה  אחרות  בסוגיות  התפרש  הזה  הפסוק 
או  שקרים',  'כת  על  ע"א(  קג  סנהדרין  ע"א;  מב 

על רוח שקר בנביאים )שבת קמט ע"ב; סנהדרין 
קב ע"ב(. אולם בכניסה אל הקודש ראה רבי 

עקיבא סכנה מיוחדת אפילו בקריאת שקר, 
שאינה אלא טעות או אשליית דמיון.  

מיוחדת  חומרה  שיש  להבין,  אפשר  מכאן 
להוציא דבר שקר בתפילה, בעמידה לפני ה'. 
הגאונים,  בשם  ע"א(  כד  )שבת  רש"י  הביא  כך 
תַעניתֵנוּ',  צום  ביום  'עֲנֵנוּ...  יאמר  לא  שיחיד 
לו  יארע  "שמא  תענית,  של  במנחה  אלא 
אונס חולי או בולמוס ]של רעב[ ויטעום כלום 
שקרן  ונמצא  'עֲנֵנוּ'(,  שהתפלל  אחרי  )= משהו, 

בתפלתו ]למפרע[". 
גדול,  פולמוס  עוררו  אלה  רש"י  דברי 
יז(  ס'  שם,  )שבת  הרא"ש  מנהגים.  ומחלוקת 
חלק על המנהג שהביא רש"י בשם הגאונים, 
ובעל השולחן ערוך )אורח חיים ס' תקס"ה, ס"ג( 
הביא את דעת רש"י בשם 'יש אומרים', אבל 
הוסיף שבארבעת הצומות הידועים יכול כל 
אם  גם  כי  התפילות,  בכל  'עננו'  לומר  יחיד 
יאכל, זה נקרא יום צום על פי תקנת חכמים. 
הצומות,  בארבעת  גם  כרש"י  פסק  הרמ"א 
על  מסכימים  כולם  אבל  באשכנז.  נהגו  וכך 
מי שלא צם מפני אונס חולי, או מכל סיבה 
שהיא, בוודאי שאסור לו לעמוד ולומר שקר 
בתפילתו, ולכן לא יתפלל כשליח ציבור. כל 
האם  לצום,  שהתחיל  ביחיד  היא  המחלוקת 
ישתה  או  ויאכל  יישבר  שמא  לחשוש  יש 

אחר כך, ויימצא שקרן בתפילתו למפרע. 
רוב הפרשנים על הפסוק "מדבר שקר תרחק", 
הלכו בעקבות הסוגיה בשבועות, המפרשת 
את האיסור בהקשר של הדיון בבית הדין. כך 

פירשו לדוגמא, רשב"ם וראב"ע:

רשב"ם 
שמות כ"ג, ז 

מִדבר שקר תרחק. אם נראה בעיניך דין מְרוּמֶה 
ועדים רמאים ואין אתה יכול להכחישן, תתרחק 
מאותו הדין ואל תדין בו כלל; ואף על פי כן, אם 
הוא נקי וצדיק בדין, שכבר נגמר הדין לזכות, אל 
)= אל תאשימו שוב לחייבו מיתה, אפילו  תהרגהו עוד 
קיבלת  שכבר  מאחר  בעיניך(  רשע  נראה  הוא  אם 

העדים וגמרתה הדין... שאם אתה הצדקתו, אני 
)= ה'( לא אצדיקנו... 

אבן עזרא 
הפירוש הקצר, שמות כ"ג, ו-ז 

ו]את[  ידבר,  הדיין  עם  אֶביֹנְךָ.  משפט  תַטֶה  לא 
'מדבר שקר תרחק'  וכן  יזהיר.  הכהן או השופט 

על דבר העדים שתחקור היטב.
ועל  פשט,  פרשני  שניהם  וראב"ע  רשב"ם 
הסוגיה  דווקא לעמדת  אף שאינם מחויבים 
הקשרו  פי  על  הפסוק  את  פירשו  בבבלי, 
ציווי על הדיינים להתרחק מן השקר,  בתור 
אמירה  בכל  הכלל  על  ציווי  בתור   ולא 

שהיא.
האיסור "ולא תשקרו איש בעמיתו" נמצא גם 
בפרשת קדושים בסמוך לאיסור: "לא תגנֹבו 
זה  איסור  האם  יא(.  י"ט,  )ויקרא  תכחשו"  ולא 
רחב יותר? האם נאסר לשקר בכל מקום, או 
הממוני?  בהקשר  לפרש  יש  זה  איסור  שגם 
נוקטים  בתלמוד  והברייתא  ההלכה  מדרש 

בדרך המצמצמת:

ספרא קדושים 
פרשה ב, ג )פח ע"ג( ]לויקרא י"ט, יא[

שנאמר  לפי  לומר?  תלמוד  מה  תכחשו.  ולא 
למדנו  כב(,  ה',  )ויקרא  הּ'  בָּ 'וכִחֶש  אָשָם[:  ]בקרבן 

עונש, אזהרה מנין, תלמוד לומר 'ולא תשקרו'.

)סוכה נא ע"ב(, בין אם כוונתו למקדש הממשי, ובין אם זה משל למקדש השמימי - מי שנסחף אחרי הדמיון 

של 'מים מים' מול המראה של אבני העזרה, לא יכול לעמוד לפני ה' בהשגת האמת העליונה. 
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בבלי בבא קמא 
קה ע"ב )ברייתא(

אזהרה  עונש,  למדנו  כב(,  ה',  )ויקרא  הּ'  בָּ 'וכִחֶש 
יא(...  י"ט,  )שם  'ולא תכחשו'  לומר:  מנין? תלמוד 
'ונשבע על שקר' )שם ה', כב(, למדנו עונש, אזהרה 

מנין? תלמוד לומר 'ולא תשקרו' )שם י"ט, יא(.
לדעת מדרשי ההלכה, האיסור "ולא תשקרו 
שקר  על  כללי  איסור  איננו  בעמיתו"  איש 
שנאמר  מה  על  אזהרה  הוא  אלא  בחיים, 

בפירוט בקרבן אָשָם גזֵלות - 

ויקרא 
ה', כא-כב

עֲמִיתוֹ  ה' - וְכִחֵש בַּ י תֶחֱטָא וּמָעֲלָה מַעַל בַּ נֶפֶש כִּ
אוֹ  בְגָזֵל,  אוֹ  הלוואה(   =( יָד  בִתְשׂוּמֶת  אוֹ  דוֹן,  פִקָּ בְּ
הּ  בָּ וְכִחֶשׁ  אֲבֵדָה  מָצָא  אוֹ  עֲמִיתוֹ;  אֶת  עָשַק 

קֶר. ע עַל שָׁ בַּ וְנִשְׁ
מחוץ  אלה  בפרשיות  יצאנו  כבר  אמנם 
למסגרת בית הדין, אבל האיסור הוא דווקא 
"בעמיתו".  פגיעה ממונית  בו  על שקר שיש 
כדרכו  ההולך  רש"י,  שם  פירש  גם  כך 

בעקבות מדרשי חז"ל, וגם רשב"ם וראב"ע:

רש"י 
ויקרא י"ט, יא 

על  'ונשבע  ]באָשָם[:  שנאמר  לפי  תשקרו.  ולא 
למדנו  וחומש.  קרן  ישלם  כב(,  ה',  )ויקרא  שקר' 

עונש, אזהרה מנין? תלמוד לומר: 'ולא תשקרו'.

רשב"ם 
שם 

ולא תשקרו. ]ב[ממון שהלוהו.

אבן עזרא 
שם 

אצלו  לו  שאין  ממי  ממון  שיבקש  תשקרו.  ולא 
כלום.

אלה  לפסוקים  המקובל  הפירוש  פי  על 

בתורה  איסור מפורש  אין  ובויקרא,  בשמות 
על אמירת שקר סתמית, אם אין בה פגיעה 
נוסיף  באדם אחר או בסדרי הדין והמשפט. 
הגמרא  בהן  שעוסקת  סוגיות  מספר  כך  על 
בהימנעות מכל אמירת שקר, אך היא נדרשת 
מביאה  ואיננה  וכתובים,  מנביאים  לפסוקים 

לכך פסוק מהתורה.

בבלי סוכה 
מו ע"ב ]בתרגום לעברית[

לו  שייתן  לילד  אדם  יאמר  לא  זירא:  רבי  ואמר 
משהו, ולא ייתן לו, משום שמלמד אותו לשקר, 

ר שקר' )ירמיה ט', ד(. שנאמר 'לִמְדוּ לְשוֹנָם דַבֶּ

בבלי יבמות 
סג ע"א ]בתרגום לעברית[

אשתו של רב הייתה מצערת אותו. כשהיה אומר 
חומצים  לו  עושה  הייתה   - עדשים  לי  עשי  לה 
לו  עושה  הייתה   - חומצים  ביקש  חומוס(.   =(

הפוך  לה  אומר  היה  בנו,  חייא  כשגדל  עדשים. 
אמך.  השתפרה  לו,  אמר  אביו.  שביקש  ממה 
לו,  אמר  דבריך.  את  שהופך  הוא  אני  לו,  אמר 
זהו שאומרים אנשים, היוצא ממך מלמדך טעם 
)= רעיון חכם, שהייתי צריך אני לעשות כך(, אבל אתה 

ר שקר  דַבֶּ לְשוֹנָם  'לִמְדוּ  אל תעשה כך, שנאמר 
הַעֲוֵה נִלְאוּ' )ירמיה ט', ד(.

בדברי  לשקר  האיסור  את  רב  נימק  מדוע 
דברי  אסרה  שהתורה  לו  אמר  ולא  ירמיהו, 
לילד  לומר  שאין  זירא  ר'  אמר  מדוע  שקר? 
ילמד  כדי שלא  לקיים  דבר שאין מתכוונים 
לשקר?  שאסור  בפירוש  אמר  ולא  לשקר, 
כשלעצמם  אלו  בדברים  אין  לדעתם  האם 

איסור?
ישיר  באופן  מתייחסים  ראשונים  כמה 
לשאלה, ורובם מגבילים את ההרחקה משקר 
על פי התורה, לשקר שגורם לנזק או לפגיעה. 
בספר  )רא"ם(37  ממיץ  אליעזר  ר'  כתב  כך 

המצוות שלו:

תלמיד רבנו תם, מבעלי התוספות באשכנז. 	.37
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ספר יראים 
סימן רלה 

'מדבר  המשפטים  ואלה  בפרשת  יוצרינו  ציוה 
לב  לתת  וצריך  להתרחק...  חייב  תרחק'.  שקר 
לידי  שקרו  לבוא  שיוכל  מצב[  ]בכל  הענין,  בזה 
היזק. ומקצת פירשו רז"ל בשבועות פרק שבועת 
איכא  וטובא  לדיין...',  מניין  רבנן:  'דתנו  העדות, 

התם )= ודוגמאות רבות יש שם(, ומקצתן כתבתי,  
בדומה לדברי הגמרא, רש"י ופרשני הפשט, 
להתרחק  ציוותה  שהתורה  מפרש  רא"ם 
להיגרם  יוכל  שבו  מקום  בכל  שקר  מדבר 
זאת  הרחיב  הוא  נזק לאדם אחר, אבל  מכך 

לכל סוג של פגיעה:
]מכל שקר[ שיוכל  יתנו לב להתרחק  ה'  יראי  וכל 
שיבוא  חשבתי  לא  יאמר  ואם  רעה;  לידי  לבוא 
נאמר:  ולכך  ללב,  מסור  הדבר  לרעה,  הדבר 
)ויקרא י"ט, יד(; אבל שקר שאינו  'ויראת מאלהיך' 
בא לידי רעה, לא הזהירה תורה עליו, ]שהוא[ דבר 
למד מענינו, שברשע רע לבריות הכתוב מדבר, 
דכתיב: 'מִדבַר שקר תרחק, ונקי וצדיק אל תַהרֹג 

כי לא אַצדיק רשע'. 
והא דתניא ב]גמרא[ כתובות )טז ע"ב - יז ע"א( 'כיצד 
לבריות  רעה  בו  ...יש  הכלה...',  לפני  מרקדין 

כדברי בית שמאי, שנראה כגונב דעת הבעל.38
איננו  רא"ם,  לדעת  לבריות'  'רע  כן,  אם 
כמו  אחר,  לאדם  ממוני  נזק  יש  כאשר  רק 
גם  אלא  בויקרא,  הכתוב  את  שפירשנו 
לכך  מישהו.  כלפי  דעת  גנבת  שיש  במקום 
"ולא  איסור  על  הרא"ם  דברי  מצטרפים 

תשקרו" )ויקרא י"ט, יא(:

שם 
סימן קפח

בפרשת  ציוה  אשר  לקיים  מאלהיך.  ויראת 
קדושים 'ולא תכחשו ולא תשקרו איש בעמיתו' 

)ויקרא י"ט, יא(; ובתורת כהנים למדנו שאינו מדבר 

כי אם בממון...
הרא"ם, מחד, מרחיב את החובה להתרחק מן 
השקר לכל סוג של פגיעה, אבל מאידך איננו 
כולל בחיוב של התורה שקר שאין בו פגיעה 

באחר. 
יונה מגירונדי39  דברים דומים כותב גם רבנו 
בפירושו לדברי המשנה "על שלושה דברים 
ועל  האמת  ועל  הדין  על  עומד:  העולם 

השלום" )אבות א', יח(:

פירוש רבנו יונה למסכת אבות 
א', יח

אין  ואמרו חז"ל, שאפילו סיפור דברים בעלמא 
כי  רב[,  של  בבנו  מעשה  ]כאותו  לשקר...  לאדם  לו 
האדם המרגיל לשונו לדבר שקר בדבר שאין בו 
לא הפסד ולא תועלת, גם כי יבוא לדבר דברים 
של עיקר לא יוכל לומר האמת, כי פיהו המדבר, 

וההרגל שולט עליו.
בתורה  השקר  שהרחקת  משתמע  מדבריו 
סכנה  בגרימת  וכן  הרע,  בלשון  בעדות,  היא 
דיבור  מכל  להרחיק  אבל  לרכוש,  נזק  או 

שקר הוא סייג של חז"ל. 
"שערי  מוסר  בענייני  העוסק  בחיבורו 
בהגדרות  עסק  לא  יונה  רבנו  תשובה", 
ממידת  או  מדרבנן  מדאורייתא,  האיסור, 
חסידות, אלא בחומרת העוון ובגודל העונש. 
השקרנים("   =( השקרים  "כת  את  חילק  הוא 
לתשעה חלקים, מהם נביא כאן את ארבעת 
ביותר,  החמור  הראשון,  החלק  הראשונים. 
הוא שקר שיש בו נזק ממוני לאחר. החלקים 
נזק  בהם  שאין  שקרים  הם  והשלישי  השני 
בזולת.  פגיעה  בהם  יש  אבל  ישיר,  ממון 
תועלת  בו  שאין  שקר  הוא  הרביעי  החלק 

למשקר, ולא הפסד לאחר:

שמאי,  בית  בדעת  רא"ם  של  כוונתו  אולי  לבריות.  רעה  הכלה,  על  טובים  בדברים  יש  כיצד  להבין  קשה  	.38
שבאמירה זו יש הטעיה כלפי הבעל, כאילו אשתו יפה בעיני הבריות. אך הסבר זה איננו מניח את הדעת למי 
שדעתו "מעורבת עם הבריות" )כדברי הגמרא שם(, כי הוא מבין יופי בתור מדד סובייקטיבי, ולא בתור אמת 

אובייקטיבית.
מחכמי ספרד, בן דורו וקרובו של רמב"ן. 	.39
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ספר שערי תשובה לרבנו יונה 
שער ג 

אשר  הדברים  בספור  המשקר   - הרביעי  החלק 
תועלת  לו  ואין  במתכוון,  קצתם  ומחליף  שמע 
משפטו,  כה  אבל  לזולתו,  הפסד  ולא  בשקריו 
מאהבתו שקר מדבר צדק סלה, ופעמים שהוא 
הזה  והאיש  כולו;  הדברים  ספור  מלבו  בודה 
לאיש  הפסד  אין  כי  על  אחד,  מצד  עונשו  יקל 
גדול מאד עונשו בעזות  ופחזותו, אבל  בשקריו 
פניו ואהבת השקר, ויכבד עונו, כי יאהבהו לבלי 
'יָפיח כזבים  תועלת. ואמר שלמה עליו השלום: 
אדם  תראה  אם  פירוש:  יט(,  ו',  )משלי  שקר'  עֵד 
תדע,  דבריו,  וספור  בשיחתו  כזבים  יפיח  אשר 
באחיו  שקר  להעיד  הזאת  המידה  תביאהו  כי 

ולענות בו סרה, אחרי אהבתו השקר.
וזה החלק התירוהו לקיים מצות ודרישת טובה 
ושלום. ואמרו כי מותר לשבח הכלה לפני החתן 
ולאמר שהיא נאה וחסודה אף על פי שאינו כן; 
ואמרו 'מותר לשַנות בדברי שלום, שנאמר "אביך 
צִוה לפני מותו לאמר: כה תאמרו ליוסף אנא שא 

נא..." )בראשית נ', טז-יז(. 
יחליפו מקצת הדברים אשר שמעו  ויש אנשים 
בעת  לחקור  ם  לִבָּ ישיתו  לא  כי  דעת,  בבלי 
שמעם - גם זאת מידה רעה; ואמר שלמה עליו 
השלום: 'ואיש שומע, לנצח ידבר' )משלי כ"א, כח(, 
פירוש: איש נותן לב לשמוע ולהאזין עד תכונת 
אותם  יספר  למען  באזניו,  ידברו  אשר  הדברים 
על נכון ולא ימצא בפיו לשון תרמית, ]הוא[ 'לנצח 
ולא  דבריו,  לשמוע  אדם  בני  יאהבו  כי   - ידבר' 

יאמרו לו לעולם: למה תדבר עוד דבריך.
חולק  )רשב"ץ(40  דוראן  צמח  בן  שמעון  ר' 
שקר  שכל  וסובר  יונה,  רבנו  ועל  רא"ם  על 
הרקיע"  "זוהר  בספרו  התורה.  מן  אסור 
)חיבור על האזהרות - רשימת תרי"ג מצוות של ר"ש 

"ומוֹצָא  המילים  על  כותב  הוא  גבירול(,  אבן 

שפתים", שאבן גבירול מונה בהן את המצווה 
לקיים את הנדר:

רשב"ץ, 
זהר הרקיע41

ואפילו בלא נדר נראה לי שיש מצות עשה, והיא 
בו במסכת  דרשות  והרבה  'מדבר שקר תרחק'. 
במכילתא,  וכן  העדות,  שבועת  בפרק  שבועות 
והיאך אפשר שלא ייכנס זה במנין המצות? ועוד, 
היאך אפשר שלא תהיה לנו מצות עשה בדבור 

אמת?
אי אפשר, לדברי רשב"ץ, שלא תהיה בתורה 

מצוות עשה לדבר דברי אמת. 
אבל כמה ממוני המצוות לא מנו זאת בתור 
אבן  לא  יראים,  ספר  לא  התורה.  מן  מצווה 

גבירול בפיוט האזהרות, ואף לא הרמב"ם.  
מצוות  שלוש  המצוות  בספר  מנה  הרמב"ם 

שקשורות לאיסור לומר דבר שקר:

ספר המצוות לרמב"ם 
מצות לא תעשה רפה 

שהזהירנו מהעיד עדות שקר, והוא אמרו יתברך: 
'לא תַעֲנֶה ברעך עֵד שקר' )שמות כ', יב(.

שם 
מצות לא תעשה רפא 

שהזהיר השופט שלא לשמוע דברי אחד מבעלי 
יתעלה  אמרו  והוא  דינו,  בעל  בפני  שלא  הדין 
א שֵמַע שָוְא' )שמות כ"ג, א(, שברוב אמנם  'לא תִשָׂ
]דברי[  דינו  בפני בעל  דין שלא  דברי הבעל  יהיו 
השופט  והזהיר  בו(,  שיעצור  מי  שם  אין  כי   =( שָוְא 
לנפשו  נֵס  תִכָּ שלא  כדי  הדברים  אותם  משמוע 
צורה אין יושר לה ולא אֲמִתוּת. ולשון מכילתא: 
א שֵמַע שָוְא', אזהרה לדיין שלא ישמע  תִשָׂ 'לא 
אזהרה  עמו.  דינו  בעל  שיהא  עד  דין  מבעל 
לבעל דין שלא ישמיע את דבריו לדיין עד שיהא 
אמר  בעצמו  הענין  מזה  ולהזהיר  עמו'.  חבֵרו 
'מִדבַר שקר תרחק', כמו שהתבאר ב]פרק[ רביעי 
אמרו:  כן  גם  זה  לאו  ובכלל  שבועות.  מ]מסכת[ 
הרע  לשון  ומקבל  הרע  לשון  למספר  אזהרה 

מחכמי ספרד האחרונים, גלה מברצלונה לאלג'יר בגירוש ספרד הראשון )ה'קנ"א, 1391(. 	.40
מהדורת וילנא תרל"ט, עמ' 55 אות נט. 	.41
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ומעיד עדות שקר, כמו שהתבאר ב]מסכת[ מכות 
)כג, א(.

שם 
מצות לא תעשה רמט 

המוטל  ממון  כפירת  על  מֵהִשָבַע  שהזהירנו 
בעמיתו'  איש  תשקרו  'ולא  אמרו  והוא  עלינו, 
בפקדון,  כשכפר  כי  בזה,  המשל  יא(;  י"ט,  )ויקרא 

תכחשו',  'ולא  יתעלה:  אמרו  על  עבר  כבר 
וכשנשבע לשקר על כפירתו עבר על אמרו: 'ולא 

תשקרו איש בעמיתו'.
תרחק",  שקר  "מדבר  הרמב"ם,  לדעת 
הם  שקר",  עד  ברעך  תענה  "לא  עם  יחד 
ואילו  הדין,  בית  לסדרי  שנוגעים  איסורים 
בממון  לכפירה  קשור  תשקרו"  "ולא  איסור 
נזק  בו  שיש  שקר  כלומר  אצלו,  שהופקד 
בדברים  גרידא,  שקר  אמירת  אבל  לאחר. 
שאין בהם נזק, איננה נזכרת בדברי הרמב"ם 
עוסק  תורה  במשנה  התורה.  פסוקי  על 
כא-כב  פרקים  סנהדרין  בהלכות  הרמב"ם 
בדינים הנלמדים מהסוגיה בשבועות, ובציווי 
בית  במסגרת  שוב  תרחק",  שקר   "מדבר 

הדין. 
הצורך להישמר מדבר שקר בכל מקום, נזכר 
ברמב"ם לא בתור מצווה, אלא בתור הנהגה 

ראויה לתלמיד חכם:

רמב"ם 
הלכות דעות פרק ה הלכה א, ז

והוא  ובדעותיו  בחכמתו  ניכר  שהחכם  כשם 
ניכר  צריך שיהיה  כך  העם,  בהם משאר  מובדל 
במעשיו, במאכלו ובמשקהו, ובבעילתו ובעשיית 
ובכלכול  ובמלבושו  ובהילוכו  ובדבורו  צרכיו, 
אוֹ ובמַתַנוֹ )= במסחר, ובהסכמים(, ויהיו  דבריו, ובמַשָׂ

כל המעשים האלו נאים ומתוקנים ביותר...
אלא  יגרע  ולא  יוסיף  ולא  בדבורו,  ישנה  ולא   ...

בדברי שלום וכיוצא בהן...
היראים  כדעת  הרמב"ם  שדעת  ראינו,  הנה 
אמירת  כל  תופס  היה  הוא  אם  יונה.  ורבנו 
שקר בתור איסור מן התורה, הוא היה אומר 

בתור  זאת  מגדיר  היה  ולא  לשקר,  שאסור 
הנהגה ראויה לאנשים מסוימים. 

"מדבר  מצוות  את  מגדיר  החינוך  ספר  בעל 
שקר תרחק" באופן דומה לרמב"ם, בהקשר 
של בית הדין, אבל הסברו על שורש המצווה 

מכוון גם על דבר שקר מכל סוג שהוא:

ספר החינוך 
מצוה עד 

שלא ישמע הדיין טענת האחד שלא בפני בעל 
א שֵמַע שָוְא' )שמות כ"ג, א(.  דינו, שנאמר: 'לא תִשָׂ
שלא  שוא  דברי  ידברו  אדם  שבני  לפי  והטעם 
שלא  כדי  זה  על  הדיין  וצווה  דינם,  בעל  בפני 
ועוד אמרו  יכניס בנפשו כזביו של אחד מהם... 
יטעון  שלא  הדין  לבעל  גם  אזהרה  שהיא  שם 
דינו,  בעל  בפני  שלא  לדיין  טענותיו  הוא  גם 
נאמר  זה  ועל  הדיין,  אותן  ירצה לשמוע  ואפילו 
אמרו  ועוד  ז(.  )שם,  תרחק'  שקר  'מִדבַר  כן:  גם 
הלאו  שזה  א(  כג,  )מכות  לברכה  זכרונם  ]חכמינו[ 

עדות  ומעיד  ומקבלו  הרע  לשון  ר  מְסַפֵּ  כולל 
שקר.

שורש המצוה ידוע, כי השקר נתעב ונאלח בעיני 
והקללות  והמְאֵרה  ממנו,  מאוס  דבר  אין  הכל, 
התורה  הזהירתנו  כן  ועל  אוהביו...  כל  בבית 
'מִדבַר  שכתוב  כמו  הרבה,  השקר  מן  להרחיק 
שקר תִרחָק', והנה הזכירה בו לשון ריחוק לרוב 
מיאוסו, מה שלא הזכירה כן בכל שאר האזהרות, 
כלל  אוזננו  נטה  שלא  הזהירתנו  הריחוק  ומצד 
פי  על  ואף  שקר,  שהוא  שנחשוב  דבר  לשום 
אותו  שיהא  בוודאי(   =( בבריא  יודעין  אנו  שאין 
זכרונם  ]חכמינו[  שאמרו  מה  וכעין  שקר,  הדבר 
)חולין  לו'  הדומה  ומן  הכיעור  מן  'הרחק  לברכה 

מד ע"ב(.

בזה פתח בעל ספר החינוך )וכן רבנו יונה בשערי 
תשובה( פתח להבחנה רחבה יותר, בין הגרעין 

שנאמרו  בתורה,  שקר  איסורי  של  המחייב 
על בית הדין, ועל פגיעה ונזק לזולת בממון, 
יותר,  הרחבה  המוסרית  המשמעות  לבין 
משקר,  המרחיקה  התורה  בלשון  הכלולה 
אמירת  גם  זה,  לפי  עליו.  אוסרת  רק  ולא 
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המוסרית  בהרחבה  כלולה  סתמית  שקר 
'לאו'  כוונת התורה, אף שאין בה איסור  של 
מפורש, וכך הבינו חז"ל את דברי ירמיהו נגד 
)מסילת  הרמח"ל  גם  שקרים.42  לדבר  ההרגל 
ישרים י': מידת הנקיות( הגדיר את תרבות השקר 

למדרגותיה בתור פגיעה ב-'יסודו של עולם' 
שהוא האמת.

מאידך, כתבו פוסקים חשובים כמו הרמ"א43 
רק  איננה  הזאת  שההרחבה  סופר,44  וחת"ם 
להתרחק  התורה  מן  גמור  חיוב  אלא  מוסר 
מיוחד  היתר  נדרש  ולכן  שקר,  דבר  מכל 
דעות  לפי  השלום.  מפני  האמת  מן  לשַנות 
כלולה  שקר  דבר  מכל  ההרחקה  אלה, 
וצדיק  ונקי  תִרחָק,  שקר  "מִדבַר  בפסוק 
בהם  המקרים  תַהרֹג".  אל  וצדיק(  נקי  )= אבל 

הסייג  של  שונים  פרטים  הם  'לשַנות'  מותר 
ב"נקי  פגיעה  למניעת  כי  הפסוק,  באותו 

מהאמת,  לשַנות  חובה(45  )ואף  מותר  וצדיק" 
בין  ה'  ומדבר  ושרה,  כמו שלמדנו מאברהם 

אברהם לשרה. 
לתורה  בפירושו  רמב"ן  לעשות  הגדיל 
)בראשית י"ח, יג(, המפרש שה' באמת לא שינה 

"ואדֹנִי  השמיט  רק  לאברהם,  בדבריו  כלום 
זקנתי"  "ואני  שרה  מדברי  הציטוט  כי  זקן", 
הוא פירוש לדבריה, "אחרי בלתֹי ..."; "ודבריו 
מה  לגלות  רצה  לא  השלום  מפני  אך  אמת, 
שיאמר  ראוי  היה  כי  זקן',  'ואדֹני  שאמרה 
'ואני ואדונִי זקנים', כי שרה בשניהם תצחק".

בכיוון זה כתבו פוסקים,46 ששינוי מן האמת 
איננו שקר בוטה, ובשעת הצורך יש להשתדל 
לדבר באופן שישתמע לשתי פנים, והלוא גם 
"וגם  לאבימלך:  שאמר  מאברהם  למדנו  זה 
אָמנָה, אחֹתי בת אבי היא אך לא בת אמי..." 

)בראשית כ', יב(.

בכיוון הפוך כתב רי"פ פערלא, בחיבורו על תרי"ג מצוות של רב סעדיה גאון )ביאור על ספר המצוות לרס"ג, עשין,  	.42
עשה כב(. מסקנתו, בתום דיון ארוך בסוגיות ובראשונים, היא שאין בתורה איסור כללי על אמירת שקר. עוד 

הוסיף הרב פערלא - "ואפילו איסור דרבנן אינו ברור אצלי בזה, כל דלא הוי אלא פטומי מילי )= דברי הבל( 
בעלמא, ואין בהן הפסד כלל לשום אדם, אלא שדבר מגונה הוא. אבל איסור אין אפילו מדבריהם".

הרמ"א הביא את דברי הגמרא ביבמות )סה ע"ב( שמותר, ויש אומרים שמצווה לשנות מפני השלום. וכתב על  	.43
כך: "למדנו מכאן דמותר לשנות מפני השלום ומותר לעבור על מדבר שקר תרחק" )שו"ת הרמ"א סימן י"א(.

כתב חת"ם סופר: "ואני תמה על גוף הדבר שהתירו חז"ל )= הפוסקים שהזכיר השואל( לכזב בתורת אמת, ומה  	.44
שאמרו חז"ל מותר לשנות מפני דרכי השלום, לא היה דעת הרמב"ן ז"ל נוח מזה על פי המובן הפשוט, על כן 
הפליג בפירושו על פסוק ואני זקנתי, עיין שם...; והכלל קושטא קאי )= לאמת יש כוח עמידה(" )שו"ת חת"ם סופר, 
חלק ו' סימן נ"ט(; מאידך, ראו גם קרבן העדה על ירושלמי נדרים )א', א(, שמשום "דרכי שלום" התירו אפילו 

איסור דאורייתא של "דֹבֵר שקרים".
סוגיית הגמרא )בבא־מציעא כג ע"ב( מביאה שלושה דברים בהם תלמיד חכמים, שמחזירים לו אבדה בטביעת  	.45
עין, משנה בהם מן האמת. התוספות )שם, ד"ה: "באושפיזא"( הקשו מדוע לא נזכרו "דרכי שלום", שמשנים בהם 
"דרכי שלום"  ותירצו, שכל שלושת הדברים הם בכלל  )יבמות סה ע"ב(.  ה' לאברהם  מהאמת, כשם ששינה 

ואינם אלא פרטים שכיחים. 
יש  שלום'  'דרכי  משום  אבל  לשנות,  רשות  יש  אלה  שבשלושת  תירץ  שם(  )לבבא־מציעא  הרי"ף  מנגד, 

מצווה לשנות. אנו רואים, שהראשונים הרחיבו מאוד גדרם של 'דרכי שלום'. ויש לכך דוגמאות רבות.
כך פירש רש"י את דברו של הלל הזקן, שהביא עולה לעזרה לסמוך עליה ביום טוב, וחברו עליו שם 
תלמידי שמאי ]שנחלק עליו ואסר לסמוך[, ואמר להם הלל: "נקבה היא ולזבחי שלמים הבאתיה" )ביצה כ 

ע"א(, כדי להימנע ממחלוקת ומפני השלום.

שמואל הקטן "התנדב להודות" ]בשקר[, שהוא נכנס בלי רשות, כדי שלא יתבייש מי שבאמת נכנס בלי 
רשות )סנהדרין יא ע"א(; והוא עצמו לא היה עובר איסור אילו שתק, אלא שמנע הלבנת פנים בפרהסיה; כך גם 

בהכרעת בית הלל שלא לפגוע בכלה, ולומר לכל כלה שהיא נאה. 
אלו הם 'דרכי שלום' במובנם הרחב, ולמדנו ממיעוט של "ונקי וצדיק אל תהרֹג", שמותר, ואף מצווה 

לשקר כדי לשמור, ולמנוע פגיעה בו.
כגון ט"ז )טורי זהב( על שולחן ערוך יורה דעה, סימן ת"ב, יב. 	.46
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יואל בן־נון  סיפור משפחתי 	
על הצלה בזיוף תעודות 

חותני צדוק ראב ז"ל47 היה פעיל בבני עקיבא 
בבודפשט  היהודית  ההצלה  ובמחתרת 
בזיוף  מאוד  בקי  והיה  ההשמדה,  בשנות 
בערב  הצלה.  לשם  הונגריים  זהות  מסמכי 
שאחרי  ודאית  בידיעה   ,)1944( תש"ד  פסח 
הגירוש להשמדה מכל  רכבות  יתחילו  פסח 
הוריו,  לבית  צדוק  הגיע  והכפרים,  העיירות 
לבודפשט  אתו  לצאת  לשכנעם  במאמץ 
בבגדים ובתעודות זהות מזויפות. אביו, איש 
חי  'אתה  ואמר:  בתוקף  סירב  כסרגל,  ישר 
מי  מזייף מסמכים,  גבולות,  גונב  כמו שודד, 
צדוק  ישר'.  אדם  להיות  תוכל  עוד  אם  יודע 
הוא  המלחמה  בתום  שמיד  להסביר,  ניסה 
לא  זה  בקיבוץ.  לחיות  ישראל  לארץ  יעלה 
שכנע אותם. הוריו ואחיותיו נספו עם כולם, 

הי"ד.

שתי  הגיעו  בבודפשט  עקיבא  בני  לסניף 
כי  )בריסק(,  מאוד  חרדית  ממשפחה  אחיות 
רצו לעלות לארץ ישראל. שם פגשו את צדוק 
מזויפות.  לתעודות  להן  גם  שדאג  המדריך, 
לו  אמרה  העברי,  בשמה  שושנה  מהן,  אחת 
בזכות,  גם  נגאלו ממצרים  'אבותינו  בחרדה: 
ואיך  המדרש(,  )לפי  שמותיהם  את  שינו  שלא 
נינצל אנחנו בזהות מזויפת?'. אמר לה צדוק: 
בתעודה  נכתוב  ואנו  שושנה,  העברי,  שמך 
הונגריים  שמות  שני  אַנה',  'שוֹש  ההונגרית 
היא  העברי.  שמך  את  שינינו  ולא  מוכרים, 

השתכנעה.
קסטנר,  של  ההצלה  ברכבת  שיצאו  אחרי 
עקיבא  בני  בסניף  ושושנה  צדוק  התחתנו 
לארץ,  עלו  תש"ה(,  בעומר  )בל"ג  בשוויץ 
והתיישבו ב'משואות יצחק' בגוש עציון, שם 
נולדה בתם הבכורה, אסתר ראב )לימים, אסתר 

בן־נון(, הבת הראשונה ב'משואות יצחק'.

סיפורו מופיע בספרי: נס קיבוץ גלויות, תל־אביב תשע"א, עמ' 217-209. 	.47
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שאול ברוכי מצוות השמיטה - שלוש פרשיות בתורה	

השמיטה בשמות ובויקרא
מצוות שמיטת קרקעות נמצאת בתורה בשני מקומות, בפרקנו ובויקרא כה.

ויקרא כ"ה, ב-זשמות כ"ג, י-יא

זְרַע אֶת אַרְצֶךָ  נִים תִּ שׁ שָׁ )י( וְשֵׁ
בוּאָתָהּ: וְאָסַפְתָּ אֶת תְּ

הּ  תָּ ה וּנְטַשְׁ מְטֶנָּ שְׁ בִיעִת תִּ ְ )יא( וְהַשּׁ

ךָ  וְאָכְלוּ אֶבְיֹנֵי עַמֶּ

דֶה  ת הַשָּׂ וְיִתְרָם תּאֹכַל חַיַּ
ה לְכַרְמְךָ לְזֵיתֶךָ: עֲשֶׂ ן תַּ כֵּ

הָאָרֶץ  אֶל  תָבֹאוּ  י  כִּ אֲלֵהֶם  וְאָמַרְתָּ  רָאֵל  יִשְׂ נֵי  בְּ אֶל  ר  בֵּ דַּ )ב( 

ת לַה': בָּ בְתָה הָאָרֶץ שַׁ ר אֲנִי נֹתֵן לָכֶם וְשָׁ אֲשֶׁ
רְמֶךָ  זְמֹר כַּ נִים תִּ שׁ שָׁ דֶךָ וְשֵׁ זְרַע שָׂ נִים תִּ שׁ שָׁ )ג( שֵׁ

בוּאָתָהּ: וְאָסַפְתָּ אֶת תְּ
דְךָ  ת לַה' שָׂ בָּ תוֹן יִהְיֶה לָאָרֶץ שַׁ בָּ ת שַׁ בַּ בִיעִת שַׁ ְ נָה הַשּׁ ָ )ד( וּבַשּׁ

לאֹ תִזְרָע וְכַרְמְךָ לאֹ תִזְמרֹ:
נְזִירֶךָ לאֹ תִבְצֹר  בֵי  עִנְּ וְאֶת  )ה( אֵת סְפִיחַ קְצִירְךָ לאֹ תִקְצוֹר 

תוֹן יִהְיֶה לָאָרֶץ: בָּ נַת שַׁ שְׁ
וְלַאֲמָתֶךָ  ךָ  וּלְעַבְדְּ לְךָ  לְאָכְלָה  לָכֶם  הָאָרֶץ  ת  בַּ שַׁ וְהָיְתָה  )ו( 

ךְ: רִים עִמָּ בְךָ הַגָּ כִירְךָ וּלְתוֹשָׁ וְלִשְׂ
בוּאָתָהּ לֶאֱכלֹ: הְיֶה כָל תְּ אַרְצֶךָ תִּ ר בְּ ה אֲשֶׁ ךָ וְלַחַיָּ )ז( וְלִבְהֶמְתְּ

'שמיטה'   - בהגדרה  ההבדל  בולט  ראשית 
ניכר  ושנית  בויקרא,  ו-'שבת הארץ'  בשמות 
קצרה,  בשמות  הפרשה  הכמותי,  ההבדל 
שתי  של  המרכיבים  יותר.  ארוכה  ובויקרא 
שנים  שש  הקרקע  עבודת  דומים,  הפרשות 
ואסיפת התבואה, וכנגדה שביתה והימנעות 
פרי  והשארת  השביעית,  בשנה  מאסיפה 
החיים.  ולבעלי  האדם  לבני  למאכל  הארץ 
אף על פי כן, ישנם הבדלים ניכרים בין שתי 
הפרשות. נתמקד בשאלה מי אוכל את פירות 
כך שיש  השנה השביעית. חז"ל עומדים על 
סתירה, בשמות כתוב "ואכלו אביוני עמך" - 
כולם  ובויקרא  לעניים,  מיועדים  הפירות 
שותפים באכילה. הבדל נוסף הוא שבשמות 
הציווי העיקרי לבעלים הוא לשמוט, להפקיר, 
ואילו בויקרא  ולהשאיר את היבול לאחרים, 
האוכלים  ובראש  "לאכלה",  דווקא  הציווי 
ולאמתך".  ולעבדך  "לך  הבעלים,  נמצא 
ולויקרא,  לשמות  ההלכה,  מדרשי  שלושת 

עוסקים בשאלה זו.

מכילתא דרבי שמעון בר יוחאי 
שמות כ"ג, יא )עמ' 216(

עני, עשיר מנין?  לי אלא  אין  ואכלו אביני עמך. 
לאכלה'  לכם  הארץ  שבת  'והיתה  לומר  תלמוד 
עמך'?  'אביני  נאמר  למה  כן  אם  ו(,  כ"ה,  )ויקרא 

רובה לעניים.
פשוטה,  דרשב"י  מכילתא  של  התשובה 
עניים,  מתנות  כשאר  אינם  שביעית  פירות 
לא  הרי  בלבד;  לעניים  לאכילה  המיועדות 
מהפירות  יאכל  לא  עני  שאיננו  שמי  יתכן 
כל השנה. הפסוק שאומר שהעניים אוכלים, 
כוונתו שרוב האכילה היא של העניים. ייתכן 
שהמטרה  אלא  כמותי,  לרוב  הכוונה  שאין 
העיקרית של המצווה היא שהעניים יהנו מן 

הפירות, אך אין מניעה שגם הבעלים יאכלו.

ספרא בהר 
פרק א, ו )קו ע"ב(

לפי  לומר?  תלמוד  מה  ולאמתך,  לעבדך  לך 
ואכלו  ונטשתה  תשמטנה  'והשביעית  שנאמר 
אלא  לי  אין  שיכול  יא(,  כ"ג,  )שמות  עמך'  אביוני 
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בלבד,  לעניים  אלא  נאכלים  שביעית  פירות 
ולעבדך  'לך  לומר  תלמוד  לעשירים?  אף  מניין 
עבדים  אמורים,  עשירים  בעלים  הרי  ולאמתך', 
'ואכלו  נאמר  למה  כן  אם  אמורים.  ושפחות 
ולא  אוכלים אחר הביעור  אביוני עמך'? העניים 

עשירים, דברי רבי יהודה. 
ר' יוסי אומר: אחד עניים ואחד עשירים אוכלים 

אחר הביעור.
הפירות  את  להוציא  החובה  הוא  "הביעור" 
מהבית כאשר כבר אין פירות בשדה.48 לדעת 
ר' יהודה, הפסוק שאומר שהעניים הם אלה 
עניים  הביעור  שלאחר  ללמד  בא  שאוכלים, 
אוכלים ולא עשירים, אבל לפני הביעור כולם 
ר'  בויקרא.  שנאמר  כמו  באכילה,  שותפים 
יוסי חולק על הלכה זו, וסובר שגם העשירים 
רשאים לאכול אחר הביעור, אך לא מפורש 

במדרש כיצד הוא מיישב את הסתירה.49

מכילתא דרבי ישמעאל
מסכתא דכספא, פרשה כ )עמ' 330( ]לשמות כ"ג, יא[

'ואכלו  אומר  אחד  כתוב  עמך.  אביוני  ואכלו 
ולעבדך  'לך  אומר  אחד  וכתוב  עמך',  אביוני 

ולאמתך', כיצד יתקיימו שני מקראות הללו? 
כשהפירות  אוכלין,  הכל  מרובין  כשהפירות 

מעוטין 'לך ולעבדך ולאמתך'.
רבי יהודה בן בתירא אומר: עד שלא הגיע שעת 
הגיעה  ועשירים,  עניים  אותה  מבערין  הביעור 
שעת הביעור, מבערין אותה עניים ולא עשירים.

נראה שדעת ר' יהודה בן בתירא היא כדעת ר' 
יהודה בספרא, ו"מבערין אותה" פירושו כאן 
'אוכלים אותה'. תנא קמא מיישב בין הכתובים 
מרובין  הפירות  כאשר  לדעתו,  אחר.  באופן 
הכול אוכלים, ונותנים גם לאביונים, אך כאשר 
הפירות מועטים אין חובה לתת לאביונים, ואז 

מתקיים "לך ולעבדך ולאמתך".50 

 מדרשי ההלכה עוסקים, כמו שראינו, בהבדל 

נראה  אך  הפרשות,  שתי  בין  אחד   הלכתי 
בהלכה  רק  איננו  הפרשות  בין  שההבדל 
מתייחסת  מהן  אחת  כל  אלא  מסוימת, 
למצוות השמיטה מנקודת מבט אחרת. נעיין 
תחילה בקצרה בטעמיה של מצוות השמיטה 
מתוך דבריהם של שניים מהוגי ימי הביניים 
המצוות,  טעמי  בשאלת  בהרחבה  שעסקו 

הרמב"ם במורה נבוכים ובעל ספר החינוך:

מורה נבוכים 
חלק ג פרק לט 

ואמנם כל המצות אשר ספרנום בהלכות שמיטה 
לבני  והרחבה  אדם  בני  על  לחמלה  מהם  ויובל 
אדם כולם, כמו שאמר ו'אכלו אביוני עמך ויתרם 
ותתחזק  תבואתה  הארץ  ושתוסיף  וגו',  תאכל' 

בעמדה שמוטה.

ספר החינוך 
מצוה פד 

ולצייר ציור חזק  משרשי המצוה, לקבוע בלבנו 
ימים  ששת  'כי  העולם  חדוש  ענין  במחשבתנו 
י(,  כ',  )שמות  הארץ'  ואת  השמים  את  ה'  עשה 
וביום השביעי שלא ברא דבר הכתיב מנוחה על 
מרעיונינו  ולשרש  ולעקור  הסיר  ולמען  עצמו. 
ובו  יאמינו הכופרים בתורה  דבר הקדמות אשר 
חובה  באה  חומותיה,  ויפרצו  פנותיה  כל  יהרסו 
על  ושנה שנה  יום  יום  זמנינו  כל  להוציא  עלינו 
בשביעית,  ולשבות  שנים  שש  למנות  זה  דבר 
ובכן לא יתפרד הענין לעולם מבין עינינו תמיד, 
והוא כענין שאנו מוציאין ימי השבוע בששת ימי 
עבודה ויום מנוחה. ולכן ציוה ברוך הוא להפקיר 
כל מה שתוציא הארץ בשנה זו מלבד השביתה 
בה, כדי שיזכור האדם כי הארץ שמוציאה אליו 
וסגולתה  בכוחה  לא  ושנה  שנה  בכל  הפירות 

ראו תוספתא שביעית פ"ח ה"ב. הראשונים נחלקו אם הביעור הוא הפקר )רמב"ן ויקרא כ"ה, ז( או שרפה )רמב"ם  	.48
הלכות שמיטה ויובל פ"ז ה"ג(.

הראב"ד סובר שר' יוסי מפרש כתנא קמא במכילתא דר"י. 	.49
כך פירש הראב"ד בפירושו לספרא, וכתב על כך רח"ש הורוביץ במהדורתו למכילתא: "וזה תימא דמעולם  	.50

לא ראינו מי שיסבור דאין צריך להפקיר פירות שביעית. סוף דבר דעת התנא קמא לא נתבררה לי".
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אדוניה.  ועל  עליה  אדון  יש  כי  אותם,  תוציא 
וכשהוא חפץ הוא מצוה אליו להפקירם.        

למצוות  כאן  נאמרו  שונים  טעמים  שני 
השמיטה. הרמב"ם רואה בתכלית השמיטה 
חמלה על בני אדם, ועזרה לעניים ולחלשים. 
את  ביבולם  לשתף  צריכים  השדות  בעלי 
החינוך  ספר  בעל  ואילו  להם.  שאין  אלה 
סובר שהשמיטה באה להזכיר לבעל הקרקע 
הקב"ה,  של  אלא  שלו  איננה  שהאדמה 
ושביתה  שנים  שש  כל  הקרקע  ובעבודת 
חידוש  את  במחשבתו  ישריש  בשביעי, 
החינוך  ספר  ימים.  בשישה  שנברא  העולם 
מזכיר בדבריו טעם דומה במצוות השביתה 
השבת  במצוות  למעשה  אך  השביעי,  ביום 
יש שני טעמים בהופעה הכפולה של השבת 

בעשרת הדיברות:

שמות 
כ', י

הָאָרֶץ  וְאֶת  מַיִם  ָ הַשּׁ אֶת  ה'  ה  עָשָׂ יָמִים  ת  שֶׁ שֵׁ י  כִּ
בִיעִי עַל  ְ הַשּׁ יּוֹם  בַּ נַח  וַיָּ ם  בָּ ר  אֲשֶׁ ל  כָּ וְאֶת  ם  הַיָּ אֶת 

הוּ: שֵׁ ת וַיְקַדְּ בָּ ַ רַךְ ה' אֶת יוֹם הַשּׁ ן בֵּ כֵּ

דברים 
ה', יג-יד 

עֶבֶד  י  כִּ וְזָכַרְתָּ  מוֹךָ:  כָּ וַאֲמָתְךָ  ךָ  עַבְדְּ יָנוּחַ  לְמַעַן 
אֶרֶץ מִצְרַיִם... הָיִיתָ בְּ

התורה  נאמרו",  אחד  בדיבור  ושמור  "זכור 
מלמדת אותנו שהשבת משלבת בתוכה את 
שביתת  של  החברתי  הטעם  הטעמים,  שני 
שבין  והטעם  בשבוע,  אחד  ביום  הכול 
שני  העולם.  בריאת  זכרון  של  למקום,  אדם 
השמיטה,  במצוות  גם  נרמזו  אלו  טעמים 
בספר שמות ובספר ויקרא. הפסוקים בספר 
של  הסוציאלי  הצד  את  מדגישים  שמות 
המצווה - "ואכלו אביוני עמך", ובספר ויקרא 
התורה חוזרת ומדגיש את היותה של השנה 

השביעית "שבת לה'" )פס' ב, ג(. 

הפרשות  שתי  בין  שההבדל  למדים  נמצאנו 
איננו הבדל בפרט הלכתי כזה או אחר, אלא 
המצווה,  של  עניינה  בהבנת  עקרוני  הבדל 
הארץ  יבול  ההלכה.  פרטי  על  שמשפיע 
הן  לכך  הסיבות  אבל  הבעלים,  של  איננו 
שונות. החובה בשמות היא להפקיר לעניים, 
"ואכלו  נאמר  ולכן  במוקד,  נמצאים  הם 
העניים  רק  לא  להלכה  אמנם  עמך".  אביוני 
)גם(  'ואכלו  היא  הפסוק  ומשמעות  אוכלים, 
אביוני עמך', אבל הם נמצאים במרכז, "רובה 
המכילתא  דברי  את  שפירשנו  כפי  לעניים", 

דרשב"י.
המוקד של המצווה על פי ספר ויקרא איננו 
העניים. "ושבתה הארץ שבת לה'" - הקרקע 
רשאי  אינך  ולכן  ה',  של  אלא  שלך  איננה 
לנהוג בשנה זו מנהג בעלים ביבול. התוצאה 
שכולם  היא  בשדה  הפירות  עזיבת  של 
ולעבדך  "לך  שווה  באופן  בפירות  שותפים 
עדיפות  אין  ולתושבך",  ולשכירך  ולאמתך 

לעני על פני הבעלים, אלא כולם שווים.
גם  מבאר  הפרשות  בין  העקרוני  ההבדל 
של  לאכילה  ביחס  בפסוקים,  אחר  הבדל 
תאכל  "ויתרם  נאמר  בשמות  החיים.  בעלי 
"ולבהמתך   - ובויקרא  יא(,  )פס'  השדה"  חית 
תבואתה  כל  תהיה  בארצך  אשר  ולחיה 
שגם  נאמר  הפרשיות  בשתי  ז(.  )פס'  לאכול" 
בעלי החיים אוכלים מהשדה, אבל יש הבדל 
הוא  כאמור  המוקד  שמות  בספר  בניסוח. 
העני, ובעלי החיים הם נספחים; אינך רשאי 
לעניים;  להשאירו  ויש  היבול,  את  לאסוף 
וממילא, אם יישאר משהו בשדה יהנו ממנו 
בעלי החיים. בספר ויקרא המוקד הוא עצם 
העזיבה כיוון שאינך בעלים בקרקע. התוצאה 
בני  יד  רק  לא  ביבול,  שווה  הכול  שיד  היא 
האדם אלא גם בעלי החיים - "לך ולעבדך... 
את  אוכלות  החיות  אין  ולחיה...".  ולבהמתך 

מה שנשאר, אלא הן שותפות שוות.
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שני טעמים למצוות השמיטה,51 ושתי פרשיות 
הוקדשו להם. הברייתא בספרא אומרת:

ספרא בהר 
פרשה א, א ]קה ע"א[

ענין  מה  לאמר.  סיני  בהר  משה  אל  ה'  וידבר 
נאמרו  המצות  כל  והלא  סיני,  הר  אצל  שמיטה 
כללותיה  נאמרו  שמיטה  מה  אלא  מסיני? 
כללותיהם  נאמרו  כולם  אף  מסיני,  ודקדוקיה 

ודקדוקיהם מסיני.
מתייחסת  שהברייתא  מפרש  הרמב"ן  אולם 
בשמות  השמיטה  של  הכפול  לאזכור 
את  לצמצם  נוטה  דרכו  פי  ועל  ובויקרא, 

הפער ולאחד שתי הפרשיות..

רמב"ן 
ויקרא כ"ה, א 

פירושה  כהנים  בתורת  השנויה  הברייתא  אבל 
ברור, שהשמיטה נאמרו כללותיה מסיני, דכתיב 
'והשביעית תשמטנה  בפרשת ואלה המשפטים 
דיני  ואלו  וגו',  עמך'  אביוני  ואכלו  ונטשתה 
בהר  כי  ואמר  חזר  ובכאן  כלל.  בדרך  השמיטה 
נזכרו  כולם  שהרי  פרטיה,  כל  נאמרו  עוד  סיני 
בפרשה הזאת. ובסוף הענין כתיב 'אלה המצות 
אשר צוה ה' את משה אל בני ישראל בהר סיני' 
השמיטה  אל  המצות  כל  להקיש  לד(,  כ"ז,  )ויקרא 

הנזכרת, שכולן היו כן שנאמרו בכלל ופרט והכל 
מסיני.

ובויקרא  קצרה,  היא  בשמות  הפרשייה 
שתי  כאן  אין  רמב"ן  לדעת  יותר.  מפורטת 
פירוט  היא  האחת  אלא  שונות,  פרשיות 
מצוות  של  הטעמים  שני  גם  האחרת.  של 
לפי  אחד  לעניין  יחד  משתלבים  השמיטה 

שיטת רמב"ן.

לפרשיות  ויחסה  בדברים,  השמיטה 
בשמות ובויקרא

השמיטה נזכרת פעם שלישית בתורה בספר 

דברים, אך במושג 'שמיטה' ממשיכה הפרשה 
בדברים את הלשון של ספר שמות.

דברים 
ט"ו, א-ג 

בַר  דְּ וְזֶה  ה:  מִטָּ שְׁ ה  עֲשֶׂ תַּ נִים  שָׁ בַע  שֶׁ ץ  מִקֵּ
ה  ֶ יַשּׁ ר  אֲשֶׁ יָדוֹ  ה  ֵ מַשּׁ עַל  בַּ ל  כָּ מוֹט  שָׁ ה  מִטָּ ְ הַשּׁ
קָרָא  י  כִּ אָחִיו  וְאֶת  רֵעֵהוּ  אֶת  יִגֹּשׂ  לאֹ  רֵעֵהוּ  בְּ
אֶת  לְךָ  יִהְיֶה  ר  וַאֲשֶׁ גֹּשׂ  תִּ כְרִי  הַנָּ אֶת  לַה':  ה  מִטָּ שְׁ

מֵט יָדֶךָ: שְׁ אָחִיךָ תַּ
עניינה של המצווה כאן שונה מזה שבשמות 
וויקרא. התורה מציינת שיש מצווה לשמוט 
זוהי  שנים.  שבע  בסוף  החובות  כל  את 
על  דבר  נאמר  ולא  דברים,  בספר  השמיטה 
לשאול  יש  שאלות  שתי  קרקעות.  שמיטת 

על היחס בין שתי הפרשות: 
א. מה פשר ההתעלמות משמיטת הקרקעות 
בספר דברים, האם יש סתירה בין הכתובים? 
ב. אם אין סתירה, מה היחס בין שתי המצוות 

השונות של שנת השמיטה?
הרמב"ן מתייחס לשאלה הראשונה:

רמב"ן 
דברים ט"ו, א 

בעיני  הנכון  שמטה.  תעשה  שנים  שבע  מקץ 
אותה  שנעשה  עצמה  השבע  שנת  על  שיזהיר 
'והשביעית  שאמר  כמו  ובקציר,  בחריש  שמטה 
שמטה'  'תעשה  טעם  וזה  ונטשתה',  תשמטנה 
)דברים  שתשבות, כדרך 'לעשות את יום השבת' 
שכבר  והזמירה  הזריעה  באסור  וקצר  יד(.  ה', 

היא  כי  לבאר  הוסיף  אבל  בביאור,  הזכירם 
'כי  טעם  וזה  כספים.  בהשמט  גם  לה'  שמטה 
קרא שמטה לה'', שהיא שבת לה' וכל המעשים 

ישבותו, וכבר רמזתי סודה.
בין  סתירה  שאין  רק  לא  הרמב"ן  לדברי 
מוזכרת  קרקעות  ששמיטת  אלא  הכתובים, 
שלנו  הראשונית  ההבנה  בדברים!  גם 
 - הכותרת  הוא  א  שפסוק  היא  בפסוקים 

ראו גם אצל הרב זאב ויטמן, "שנת השמיטה", המעיין כ,א )תש"ם(. 	.51
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"מקץ שבע שנים תעשה שמיטה", ופסוק ב 
מבאר ומפרט - "וזה דבר השמיטה וכו'", אך 
הפסוק  הפסוקים.  את  אחרת  קורא  הרמב"ן 
הוא  שמיטה"  תעשה  שנים  שבע  "מקץ 
לא  שהתורה  קרקעות,  שמיטת  על  אזהרה 
בפירוט  נזכרה  כיוון שכבר  כאן  בה  האריכה 
ומבאר  מוסיף  ב  ופסוק  האחרים,  בספרים 
מצווה נוספת בשנת השמיטה, והיא שמיטת 
דבריו  את  הרמב"ן  משלים  בכך  החובות. 
נזכרה  שונות  פרשיות  בשלוש  כ"ה.  בויקרא 
מצטרפות  הפרשות  וכל  השמיטה,  מצוות 
יחד. המצווה נאמרה על כל פרטיה ודקדוקיה 
נשנתה  בשמות,  שנאמרה  אף  על  בסיני, 

בויקרא ונשתלשה בדברים.

על הקשר בין שתי המצוות, שמיטה מעבודת 
חז"ל  עמדו  החובות,  ושמיטת  הקרקע 
שאלת  סביב  תחילה  ובתלמודים.  במדרש 

זמנה של שמיטת החובות.

ספרי דברים 
פסקה קיא )עמ' 172-171( ]לדברים ט"ו, א[

ואחד?  אחד  לכל  שנים  שבע  יכול  שנים.  שבע 
וחייב  בשמטה  שנים  שבע  חייב  דן,  אתה  הרי 
האמור  שנים  שבע  מה  במלוה,  שנים  שבע 
בשמטה שבע שנים לכל העולם, אף שבע שנים 

האמור במלוה שבע שנים לכל העולם...
גם  להתפרש  היה  יכול  שנים"  שבע  "מקץ 
כשבע שנים ממועד ההלוואה. הדרשן לומד 
קרקעות  בשמיטת  האמור  שנים"  מ"שבע 
שהכוונה למניין קבוע של שבע שנים. שתי 
חז"ל  שנה.  באותה  מתקיימות  המצוות 
המצוות  ששתי  בלבד  זו  שלא  מלמדים 
מתקיימות באותה שנה, אלא שיש קשר בין 

שני המרכיבים של שנת השמיטה ויש תלות 
ביניהם.

בבלי גיטין 
לו ע"א 

שמוט'  השמיטה  דבר  'וזה  אומר:  רבי  דתניא, 
מדבר,  הכתוב  שמיטות  בשתי  ב(,  ט"ו,  )דברים 

אחת שמיטת קרקע ואחת שמיטת כספים, בזמן 
שאתה משמט קרקע אתה משמט כספים, בזמן 
שאי אתה משמט קרקע אי אתה משמט כספים.
מלמדת  שהדרשה  מפרש  אמנם  תם  רבנו 
"שמיטת  כאן  )הנקראת  שמיטה  בין  תלות  על 
יובל  לבין  השבע(  בשנת  רק  הנוהגת  כספים", 

חוזרים  שבה  כיוון  קרקע",  "שמיטת  כאן  )הנקרא 

כפשט  מפרש  רש"י  אך  לבעליהם(.52  השדות 

בין  תלות  שיש  לומד  שרבי  הברייתא,  לשון 
שמיטת קרקעות בשנה השביעית לשמיטת 
קרקעות  ששמיטת  ובזמן  זו,  בשנה  כספים 
כספים  שמיטת  גם  התורה  מן  נוהגת  איננה 

איננה נוהגת.
וּודאי שיש קשר בין שתי המצוות. לדוגמה, 
פרנסתו  מקור  את  שמאבד  השדה,  בעל 
בשנה השביעית, מתקשה מן הסתם בהחזרת 
השביעית  השנה  של  המצוות  הלוואות. 
אחד  וכאשר  אחת,  כלכלית  מערכת  מהוות 
האחרות.  את  לקיים  קשה  חסר  המרכיבים 
מאוד  שקשה  מצווה  היא  כספים  שמיטת 
בהמשך  מתייחסת  עצמה  והתורה  לקיימה, 
אפשרי  המצווה  קיום  לקושי.  הפרשה 
במערכת אידאלית שבה בכל שנה שביעית 
השדות  יובל  שנת  ובכל  הפקר,  הם  השדות 
אכן  שהתורה  מלמד  רבי  לבעליהם.  חוזרים 
לא חייבה במצווה זו כאשר מרכיב אחר של 

המערכת חסר.

ראו תוספות שם ד"ה בזמן שאתה, וכך מפורש בדרשה מקבילה בירושלמי שביעית פ"י ה"ג )לט ע"ג(, כפי  	.52
שמובא ברש"י ובתוס' שם.
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מַע עַל פִּיךָ 	  וְשֵׁם אֱלֹהִים אֲחֵרִים לֹא תַזְכִּירוּ לֹא יִשָּׁ
יואל בן־נון ושאול ברוכי )שמות כ"ג, יג( 	

מה כולל האיסור?
יש  עליו? האם  מה האיסור שהפסוק מדבר 
כאן איסור מקיף, שלא להזכיר שם אלוהים 
אחרים בכל אופן שהוא, או שמא הפסוק עוסק 

בהקשר מסוים, אף שאיננו מפורש בכתוב?
זה  לפסוק  הקדומה  שהפרשנות  נראה 
את  יהושע  בהזהרת  במקרא,  כבר  נמצאת 

העם לפני מותו:

יהושע 
כ"ג, ז-ח

כֶם  אִתְּ ה  הָאֵלֶּ אָרִים  שְׁ הַנִּ ה  הָאֵלֶּ גּוֹיִם  בַּ י בֹא  לְבִלְתִּ
וְלאֹ  יעוּ  בִּ תַשְׁ וְלאֹ  ירוּ  תַזְכִּ לאֹ  אֱלהֵֹיהֶם  ם  וּבְשֵׁ
ה' אֱלהֵֹיכֶם  בַּ י אִם  כִּ חֲווּ לָהֶם:  תַּ תִשְׁ וְלאֹ  תַעַבְדוּם 

ה: יתֶם עַד הַיּוֹם הַזֶּ ר עֲשִׂ אֲשֶׁ קוּ כַּ דְבָּ תִּ
בגויי  לדבוק  שלא  העם  את  מזהיר  יהושע 
הארץ, לא להתחתן אתם )פס' יב(, ולא לעבוד 
 - לזו  זו  קשורות  האזהרות  אלוהיהם.  את 
קשרי  ובעיקר  הגויים  עם  קרובים  קשרים 
חיתון, סופם להביא לעבודת אלוהי העמים, 
רִית  בְּ כפי שהזהירה התורה: "לאֹ תִכְרֹת לָהֶם 
נְךָ  בִּ י יָסִיר אֶת  כִּ ם...  ן בָּ ם; וְלאֹ תִתְחַתֵּ וְלאֹ תְחָנֵּ

מֵאַחֲרַי וְעָבְדוּ אֱלהִֹים אֲחֵרִים" )דברים ז', ב-ד(. 
לאיסור  ברורה  בצורה  רומז  הכתוב 
תזכירו",  לא  אלהיהם  "ובשם  שבפסוקנו 
ושניהם   השבועה,  איסור  עם  אותו  ומחבר 
המשך  אלילים.  עבודת  לאיסורי  סמוכים 
לשני  רומזים  שאחריו,  זה  עם  יחד  הפסוק, 

פסוקים דומים בספר דברים:

דברים 
י', כ

מוֹ  ק וּבִשְׁ ירָא אֹתוֹ תַעֲבֹד וּבוֹ תִדְבָּ אֶת ה' אֱלהֶֹיךָ תִּ
בֵעַ: ָ שּׁ תִּ

דברים 
ו', יג-יד 

בֵעַ:  ָ שּׁ תִּ מוֹ  וּבִשְׁ תַעֲבֹד  וְאֹתוֹ  ירָא  תִּ אֱלהֶֹיךָ  אֶת ה' 
ים  הָעַמִּ מֵאֱלהֵֹי  אֲחֵרִים  אֱלהִֹים  אַחֲרֵי  תֵלְכוּן  לאֹ 

ר סְבִיבוֹתֵיכֶם: אֲשֶׁ
מי  של  עולו  קבלת  על  מעידה  השבועה 
שנשבעים בשמו, ועל יחס של קרבה והערצה. 
כשאין אמון בין שני צדדים, הנשבע מחפש 
גורם חיצוני נעלה ונשגב כדי לתלות בו את 
הדבק  השני.  הצד  אצל  אמון  וליצור  דבריו 
באלוהיו וירא ממנו, עובד אותו ונשבע בשמו, 
אותם  עובד  אחרים  אלוהים  אחרי  וההולך 
ונשבע בשמם. עמדנו על כך בעיוננו לפרשת 
יתרו, על הפסוק "לא תשא את שם ה' אלהיך 
יכול  הפסוק  כי  שם  למדנו  עוד  לשוא".53 
להתפרש במובן המצומצם, כאיסור שבועה 
כאיסור  הרחב,  במובן  או  לשווא,  ה'  בשם 

הזכרת שמו לשווא גם בלי שבועה. 
יכולים  וביהושע  כ"ג  בשמות  הכתובים  גם 
'ובשם  להתפרש בהקשר של שבועה בלבד: 
אלהיהם לא תזכירו )כיצד?( ולא תשביעו', וכך 
בשמות  הפסוק  את  מפרש  ביהושע  הכתוב 
בתור איסור להישבע בשם אלוהים אחרים. 
הפסוקים  שני  את  לפרש  אפשר  שני,  מצד 
אוסר  ביהושע  הכתוב  יותר.  רחב  במובן  גם 
אלא  אחרים  אלוהים  בשם  להישבע  רק  לא 
תהליך  נרמז  ובזה  שמם,  את  להזכיר  אפילו 
שהתורה הזהירה ממנו - אם תבואו בגויים - 
ואם תזכירו -  סופכם להזכיר שם אלוהיהם, 
תישבעו -  ואם  בשמם,  להישבע  סופכם 

סופכם לעבוד עבודת אלילים.
התרחקות  על  ושוב  שוב  מצווה  התורה 
 מעבודת אלילים, שהיא משוקצת ומתועבת. 
הציווי והרצון להתרחק מעבודת אלילים עד 

מקראות יתרו עמ' 157 ואילך. 	.53
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הרחב  באופן  ביטוי  לידי  בא  שאפשר  כמה 
ביותר בהימנעות אפילו מהזכרתה בשם, כפי 

שאומר המשורר בתהלים:

תהילים 
ט"ז, ד-ה

ם  יהֶם מִדָּ נִסְכֵּ יךְ  אַסִּ ל  בַּ בוֹתָם אַחֵר מָהָרוּ  יִרְבּוּ עַצְּ
פָתָי: מוֹתָם עַל שְׂ א אֶת שְׁ וּבַל אֶשָּׂ

ה תּוֹמִיךְ גּוֹרָלִי: ה' מְנָת חֶלְקִי וְכוֹסִי אַתָּ
לא  ולכן  וגורלי,  חלקי  מנת  הוא  ה'  כלומר 
את  פָתַי  שְׂ דל  על  שאעלה  הדעת  על  יעלה 
שמות העֲצַבּים של כל 'אל אַחֵר' = האלילים.

בשמות,  לפסוק  פירושיו  בשני  עזרא,  אבן 
מפרש את הכתוב בהקשר של שבועה בלבד, 

ואף מביא לכך סיוע מהכתוב ביהושע:

אבן עזרא 
הפירוש הארוך, שמות כ"ג, יג

ואמר לא תזכירו. שלא תזכירו שמותם להִשָבַע 
'ולא  וזהו  עובדיה.  בהם  ישביעו  שלא  גם  בהם. 
ישמע על פיך', ש]לא[ תשביעו בו אחרים, שלא 

תאמר לעובד גילולים השבע לי באלהיך.

אבן עזרא
הפירוש הקצר, שם

תשבעו  ש]לא[  תזכירו.  לא  אחרים  אלהים  ושם 
בהם. לא ישמע על פיך. ש]לא[ תשביעו אחרים, 

וכן כתוב בספר יהושע.
שני חלקי הפסוק, על פי ראב"ע, מדברים על 
הצלע  אחרים.  אלוהים  בשם  שבועה  איסור 
הראשונה, "ושם אלהים אחרים לא תזכירו", 
אוסרת להישבע בשם אלוהים אחרים. הצלע 
השנייה, "לא ישמע על פיך", שנאמרת בלשון 
לאחר  לגרום  גם  שאסור  מלמדת  סביל, 
לאחרים  תגרום  לא   - ישמע"  "לא  להישבע, 

להשמיע שבועה בשם אלהים אחרים.
חז"ל במכילתא, בתוספתא54 ובבבלי, דורשים 

את הפסוקים הן במובן המצומצם של איסור 
הזכרת שם אלוהים אחרים בשבועה או בנדר, 

הן במובן הרחב של כל הזכרה שהיא.

מכילתא דרבי ישמעאל מסכתא דכספא 
פרשה כ )עמ' 332( ]לשמות כ"ג, יג[

תשביע  שלא  תזכירו.  לא  אחרים  אלהים  ושם 
לגוי ביראתו. ולא ישמע על פיך, שלא תשבע לו 

ביראתו. 
תעשנו  שלא  תזכירו.  לא  אחרים  אלהים  ושם 
היכן אתה שרוי, במקום  לו,  יאמר  לא  ועד,  בית 
עבודה זרה פלונית, אתה ממתין לי אצל עבודה 

זרה פלונית...
תזכירו',  לא  אחרים  אלהים  'ושם  אומר:  רבי 
לשבח, אבל לגנאי? תלמוד לומר 'שקץ תשקצנו' 

)דברים ז', כו(.

בבלי סנהדרין 
סג ע"ב 

דתניא:  מנלן?  בשמו  והמקיים  בשמו  הנודר 
יג(,  כ"ג,  )שמות  תזכירו'  לא  אחרים  אלהים  'ושם 
עבודה  בצד  לי  שמור  לחברו  אדם  יאמר  שלא 
)שם(, שלא ידור  יִשָמַע על פיך'  זרה פלונית. 'לא 
לאחרים  יגרום  ולא  בשמו,  יקיים  ולא  בשמו, 

שידרו בשמו ויקיימו בשמו...
אבוה  דאמר  דשמואל,  לאבוה  ליה  מסייעא 
עם  שותפות  שיעשה  לאדם  אסור  דשמואל: 
הנכרי, שמא יתחייב לו שבועה, ונשבע בעבודה 

זרה שלו, והתורה אמרה 'לא יִשָמַע על פיך'.

ברור בסוגיית התלמוד כי איסור השבועה או 
איסור  גם  כולל  אלוהים אחרים,  הנדר בשם 
איסור  וגם  לנדור  או  להישבע  יהודי  על 
לגרום לשבועה או לנדר, כפי שפירש מאוחר 
בצד  בבבלי,  הן  במכילתא  הן  ראב"ע.  יותר 
גם דרשות  יש  הדרשות על איסור השבועה 
אפילו  אסור  האזכרה.  עצם  את  האוסרות 
לקבוע פגישה עם הגוי ליד מקום עבודה זרה, 

עבודה זרה פ"ו הי"א. הברייתא נמצאת גם בבבלי, המובא להלן. 	.54
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אפילו  האלילות  שם  את  להזכיר  שאסור  כיוון 
אמירה  בו  שאין  לחלוטין,  ניטרלי  בהקשר 
כל שהיא על אותה אלילות. אבוה דשמואל 
הרחיב ואמר שיש להימנע משותפות עסקית 
זהו  שבועה.  לידי  להגיע  לא  כדי  הגוי,  עם 
יהושע,  בספר  בפסוקים  שמצאנו  מה  מעין 
בגויים  מלהתערב  האזהרה  בין  הקושרים 
אלוהים  שם  להזכיר  שלא  האזהרה  לבין 

אחרים.
נראה שאין סתירה בין שני הפירושים לפסוק, 
אלא כמו שכתבנו בנוגע לאיסור "לא תשא", 
הביטוי,  של  משמעות  רובדי  שני  כאן  יש 
חז"ל,  פי  על  יותר.  והרחב  ה'גרעיני',  הרובד 
הכתוב בא לאסור כל הזכרה של שם אלוהים 
אחרים, אך בראש ובראשונה שבועה בשמם.

"לא תזכירו" - זיכרון במשמע של דין 
ומשפט

לפועל זכ"ר במקרא, כמו לפועל המקביל לו 
ומשפט  דין  של  ברורה  משמעות  יש  פק"ד, 
זו  משמעות  ושבועה.  ברית  ושל  ה',  בשם 
]למשפט  רתַני  "והִזכַּ הפעיל:  בבניין  בולטת 
כי  הזה;  הבית  מן  והוצאתַני  פרעה,  אל  צדק[ 

בתי מארץ העברים, וגם פה לא עשיתי  ב גֻנַּ גֻנֹּ
מוּ אתֹי בבור" )בראשית מ', יד-טו(  מאומה כי שָׂ
חֲטָאַי  "את  וכן:  יוסף לשר המשקים;  בדברי 
)בראשית  היום"  מַזכּיר  אני  שהיה[  ]מהמשפט 

אתה  ר  סַפֵּ יחד,  נִשָפְטה  ירֵני,  "הַזכִּ ט(;  מ"א, 

את  "להַזכּיר  כו(;  מ"ג,  )ישעיהו  תִצדָק"  למען 
)במדבר  עָוֹן"  רֶת  "מַזכֶּ יח(;  י"ז,  )מלכים-א  עֲוֹני" 

ה', טו(.

)בראשית  בריתי"  את  "וזכרתי  ברית:  זכירת 
משמעות  גם  נושאת  מב(,  כ"ו,  ויקרא  טו;  ט', 

היא  וכוונתה  במקרא,  זיכרון  של  בולטת 
הצלה ממשפט הפורענות. לכן כתיבת "ספר 
)מלאכי  שמו"  ולחֹשבֵי  ה'  ליִראֵי  לפניו  רוֹן  זִכָּ

ביום  לרשע  צדיק  בין  ההבדלה  היא  טז(,  ג', 

אמר  ה,  עֹשֶׂ אני  "אשר  העתידי  הגדול  הדין 
לפרטיו  מתואר  והוא  כא(.  )שם,  צבאות"  ה' 
בפרק ג' החותם את נבואת מלאכי ואת ספרי 

הנבואה. 
ו', א(  )אסתר  הימים"  דברי  הזִכרֹנות  "ספר  גם 
טוב  גמול  לשם  זכויות  לרישום  ספר  הוא 
מאת המלך, 'והיא שעמדה' למרדכי וליהודים 

בעת צרה. 
יב(  כ"ח,  )שמות  ישראל"  לבני  רֹן  זִכָּ "אבני 
הן  רוֹן",  "לְזִכָּ האפוד  כתפות  על  חקוקים 
בני  ולשמירה על "שמות  אבני עדות להגנה 
בני  מ"משפט  כחלק  כט-ל(,  ט;  )שם,  ישראל" 
ובחושן המשפט שעל בגדי  ישראל" באפוד 

הכהן הגדול.
המזכיר"55  אחילוד  בן  "יהושפט  לפיכך, 
)שמואל-ב ח', טז; כ', כד; מלכים-א ד', ג( היה השר 

דוד  אצל  המשפט  מערכת  על  הממונה 
)לשמואל-ב ח', טז(:  ושלמה, כפי שפירש רש"י 
לפוסקו  ראשון  לפניו  בא  דין  איזה  "מזכיר 

ראשון" - אכן השם יהושפט ראוי לו.
יום  של  שמשמעותו  חז"ל56  הבינו  מכאן 
דין  יום  הוא  כד(  כ"ג,  )ויקרא  תרועה"  "זִכְרוֹן 
הנפתחים  זיכרונות  בספרי  לטובה  ופקידה 
היחיד  היום־טוב  זהו  העולם.  מלך  לפני 
"תקופת  עם  חודש,  בראש  שחל  בתורה 
השנה  סוף  גם  שהיא  כב(,  ל"ד,  )שמות  השנה" 
החקלאית  השנה  ראשית  וגם  טז(  כ"ג,  )שמות 

לעניין השביעית והיובל )ויקרא כ"ה, ח-ט(.
בוודאי  תַזְכּירוּ"  "לא  של  המשמעות  לכן 
בשמות  שבועה  לאיסור  בעיקרה  מכוונת 
רה' זו,  אלילים במשפט, לפי הקשרה של 'הַזכָּ
שהיא עדות במשפט. על כן גם "בכל המקום 
מכוון  כ(  כ',  )שמות  שמי"  את  אַזְכּיר  אשר 
למקום המזבח, הוא מקום העדות והמשפט, 
זקנים ושופטים. כך מובנת היטב  ושם ישבו 

ראו מאמרו המצוין של גרף רוונטלאו: "משרת המזכיר ביהודה", בתוך: סוגיות מתקופת המלוכה בישראל,  	.55
ירושלים תשכ"ח.

ראש השנה טז ע"א וע"ב, ועוד. 	.56
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הסמיכות בין המזבח לבין "המשפטים אשר 
תשים לפניהם" )שם כ"א, א(.57

האם מותר להשתמש בתאריך לועזי?
להלכה נפסק בשולחן ערוך:

שולחן ערוך 
יורה דעה סימן קמז סעיף א

זה  הרי  כוכבים,  עבודת  בשם  נשבע  או  הנודר 
בין  לצורך  בין  בשמה,  להזכירה  ואסור  לוקה. 

שלא לצורך.
להלן( עסקו בשאלה  )ראו  'אחרונים'  פוסקים 
לועזי, שכפי  האם מותר להשתמש בתאריך 
המקובל הוא מניין הנוצרים להולדת משיחם, 
האם בהזכרת שנות חייו להולדתו יש איסור 

של "ושם אלהים אחרים לא תזכירו"? 
בדברי הראשונים, מפורסמים דברי הרמב"ן, 
מנקודת  העברי  התאריך  בשאלת  שעסק 
מבט של המצוה למנות את החודשים מניסן:

רמב"ן
שמות י"ב, ב 

וטעם 'החדֹש הזה לכם ראש חדשים', שימנו אותו 
כל החדשים  ימנו  וממנו  חֹדש הראשון,  ישראל 
עשר  בשנים  השנה  תשלום  עד  ושלישי  שני 
בכל  כי  הגדול,  בנס  זכרון  זה  כדי שיהיה  חדש, 
עת שנזכיר החדשים יהיה הנס נזכר. ועל כן אין 
לחדשים שֵם בתורה, אלא יאמר 'בחדֹש השלישי' 
בחֹדש  השנית  בשנה  'ויהי  ואומר  א(,  י"ט,  )שמות 

י', יא(, 'ובחֹדש השביעי  )במדבר  השני נעלה הענן' 
באחד לחודש' וגו' )שם כ"ט, א(, וכן כולם.

במנותינו  השבת  ביום  הזכירה  שתהיה  וכמו 
ממנו אחד בשבת ושני בשבת, כאשר אפרש, כך 
הזכירה ביציאת מצרים במנותינו החֹדש הראשון 

והחדֹש השני והשלישי לגאולתנו...

שמות  ואמרו  הענין,  זה  רבותינו  הזכירו  וכבר 
)= עד חורבן  חדשים עלו עמנו מבבל, כי מִתחִלה 
והנה  אצלנו...  שמות  להם  היו  לא  ראשון(  בית 

נזכיר בחדשים הגאולה השנית כאשר עשינו עד 
הנה בראשונה.

מצווה.  מצרים  ליציאת  במניין  ראה  רמב"ן 
מניין החודשים מניסן בא להזכיר את יציאת 
מצרים, ושמות החודשים הבבליים מזכירים 
את הגאולה השנייה לאחר החורבן הראשון. 
של  ערך  וראה  בדבריו,  הרחיב  שרמב"ן  אף 
והחודשים  השנים  במנין  וזיכרון  מצווה 
יש  אם  בשאלה  עסק  לא  הוא  העבריים,58 

איסור במניין אחר.

בשאלה  עסקו  'אחרונים'  פוסקים  כאמור, 
של  תשובותיהם  את  בקצרה  נסכם  וכאן  זו, 
אליעזר,  ציץ  בשו"ת  ולדנברג  אליעזר  הרב 
והרב עובדיה יוסף בשו"ת יביע אומר,59 לצד 

הנהגתו של הרב צבי יהודה קוק.
מודעות  בה  אליעזר פתח בהערה שיש  ציץ 
ואחרונים  ראשונים  של  העיסוק  בין  לפער 

בשאלה:
שלש  קודם  עד  הפוסקים  שבספרי  הגם  והנה 
ממקום  שדיברו  מצינו  לא  בערך  שנה  מאות 
בספריהם  להם  מצינו  ואדרבא  בזה,  איסור 
שכתבו בפשיטות התאריך למנינם... אבל מצינו 
רבותינו  של  בספרן  בזה  הלכה  שנתחדשה 
במאתים  הונגריה  מגדולי  ובמיוחד  האחרונים, 
השנים האחרונות, ולפי מה שמצינו בדבריהם יש 

לכאורה מקום לחששא כזאת ]של איסור[.
שני המשיבים מצטטים שניים מגדולי חכמי 
נגד  שיצאו  עשרה  התשע  במאה  הונגריה 
כתב  שי"ק  מהר"ם  לועזי;  בתאריך  שימוש 
איסור  במצבה  לועזי  תאריך  באזכור  שיש 

דאורייתא:

כפי שהראה הרב מדן, ראו במקראות יתרו עמ' 264 ואילך. 	.57
ראו דיון מקיף בספרו של הרב יעקב מדן: "החדש הזה לכם - לדרך מניין התאריך", כי קרוב אליך - שמות,  	.58

אלון שבות 2014, עמ' 158-151.
הרב אליעזר ולדנברג, ציץ אליעזר ח"ח ס' ח; הרב עובדיה יוסף, יביע אומר יו"ד ח"ג ס' ט, וח"ז ס' לב. כל  	.59

הציטוטים בהמשך הם מהתשובה בציץ אליעזר ומתשובתו הראשונה של הרב עובדיה יוסף.
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החדשים  דמספר  ומכופלת,  כפולה  עבֵרה  זו 
ומה  ישראל,  בני  למספר  מכוונים  אינם  שלהם 
שסיימו במספר השנים המספר הנוצרי, לדעתי 
בפרשת  בתורה  שהרי  דאורייתא,  איסור  זה 
משפטים נאמר 'ושֵם אלהים אחרים לא תזכירו', 
ואמרו חכמים וכן כתבו הפוסקים, דאסור לומר 

לחברו המתן לי בצד עבודה זרה פלונית.
וכן כתב גם חת"ם סופר בדרשותיו:

שכותבים  המונים  מקרוב  חדשים  כאותם  ולא 
בריש מגילתא מנין לידת משיח הנוצרים, וכותב 
אוי  ישראל,  לו חלק באלוהי  וחותם עצמו שאין 
מאסו,  ה'  בתורת  רעה,  לנפשם  גמלו  כי  להם 

וחכמת מה להם.
לא  שלפניהם  פוסקים  כאמור,  אבל, 
בפוסקים  וגדולים  איסור,  בכך  שיש  כתבו 

'אחרונים',60 השתמשו גם בתאריך לועזי.
חת"ם  כוונת  את  פירש  יוסף  עובדיה  הרב 
סופר נגד משכילים פורקי עול שהחליפו את 
התאריך בכוונת זדון וציין כמה סיבות מדוע 
לדעתו אין בדבר איסור כשאין כוונות כאלה.
הוא  הנוצרים  שמנין  כלל  ברור  הדבר  אין  כי 
התאריך  כותבי  שאם  נראה  הנוצרי...  ללידת 
זה  הלועזי אינם חושבים בכוונה מכוונת שמנין 
נוהגים העולם  ללידת אותו האיש, רק לפי שכן 
יותר בתאריך האזרחי, אין בזה איסור  הבקיאים 

משום 'ובחֻקֹתֵיהם לא תֵלֵכוּ' )ויקרא י"ח, ג(.
כאן  התייחס  יוסף  עובדיה  שהרב  לב  נשים 
לאיסור "ובחֻקֹתֵיהם לא תֵלֵכוּ",  אך בהמשך 
דבריו הוא כותב שאין בזה איסור גם משום 
"ושֵם אלהים אחרים לא תזכירו", כי  על פי 
)יראים,  בתשובתו  המובאים  'ראשונים'  דברי 
זרה  אלוהות  של  שם  כל  לא  ועוד(  מרדכי 

בו  שיש  שם  דווקא  אלא  להזכירו,  נאסר 
 לשון אלוהות ואדנות, אבל שם של הדיוטות 

מותר.
בספירת  איסור  כל  שאין  ברור  הדבר  זה  ולפי 

'ושֵם אלהים אחרים לא  התאריך הלועזי משום 
תזכירו', אף אם היה אמת שהוא קשור עם לידתו 

של אותו האיש.
מדברי  גם  זאת  ודייק  סבר,  אליעזר  ציץ 
מהר"ם שי"ק, שדווקא אם מזכיר במניין את 
איסור,  בכך  יש  הנוצרים"  "לספירת  המילים 
"למניין  אבל אם לא מזכיר כלל, או שכותב 

הנהוג" אין בכך איסור. ומוסיף:
לתאריך  בסמוך  דאם  לומר  לי  נראה  זאת  ועוד 
גם  במפורש  לכתוב  בעצמו  ידקדק  האזרחי 
התאריך העברי בשניו ובחדשיו, אזי באופן כזה 
דמראה  בהיות  גנאי,  משום  גם  בדבר  יהא  לא 
במפורש שאינו מזניח מלמנות למנין בני ישראל, 
הנהו  זקוק  וכדומה  משרדי  צורך  לשם  ורק 

להזכיר גם התאריך האזרחי.
כאמור, הרב עובדיה יוסף כתב שחת"ם סופר 
לא התכוון לאיסור בעצם השימוש בתאריך 
את  בזדון  להחליף  מתכוונים  אם  אלא  הזר, 
התאריך העברי כדרכם של פורקי עול; ודאי, 
ראוי  לדברי שני הפוסקים, במקום שאפשר 
להשתמש בתאריך עברי, אבל במקום שיש 
צורך בתאריך לועזי אין בכך איסור, וכאמור, 
טוב להוסיף עליו גם את התאריך העברי, ולא 

לכתוב "לספירת הנוצרים".
בשאלת  המשיבים  שני  בין  מחלוקת  יש 
הזכרת החודשים למניינם. הרב עובדיה יוסף 

כתב:
החודש  את  יקראו  שלא  להם  להעיר  יש  אך 
ינואר החודש הראשון, או פברואר השני, וכו'. וכן 
בכתיבה. אלא יש לבחור הרע במיעוטו שיקראום 
וזה  הרמב"ן  שכתב  וכמו  המפורשים;  בשמותם 
חדשים",  ראש  לכם  הזה  "החדש  'וטעם  לשונו, 
ימנו  ממנו  וכן  הראשון.  חודש  ישראל  שימנוהו 
תשלום  עד  ושלישי  שני  שאחריו  החדשים  כל 

השנה בי"ב חדש וכו'' )רמב"ן לשמות י"ב, א(.
לדעת הרב עובדיה יוסף יש עדיפות לכתוב 

הרב עובדיה יוסף מביא שם דוגמאות מאיגרת שכתב הש"ך לפילוסוף אחד וחתם בתאריך לועזי, וכן בשו"ת  	.60
לגאב"ד  איגר  ר' עקיבא  באיגרת ששלח  וכן  ו-עז,  לו  סימנים  לועזי בסוף  מהר"ם פדואה שחתם בתאריך 

ברעסלוי, וכן באיגרת ששלח החת"ם סופר בעצמו אל ממשלתו.
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את החודשים הלועזיים בשמותיהם. השימוש 
כיוון שבכך  במספרי החודשים הוא בעייתי, 
מבטלים את המניין ליציאת מצרים, שרמב"ן 
ראה בו מצווה. ציץ אליעזר כתב לעומת זה, 
החודשים,  במספרי  שימוש  להעדיף  שיש 
שמות  עצמם  הם  החודשים  ששמות  כיוון 

אליליים.

מנהג הרב צבי יהודה קוק   יואל בן־נון
מורי ורבי הרב צבי יהודה קוק )הרצי"ה( החמיר 
תאריך  יזכירו  שלא  כך,  על  והקפיד  מאוד 
כללי בכלל. במו עיני ראיתי בספרייתו ספר 
ותאריך  הקדשה  עם  במתנה  אליו  ששלחו 
כללי, והתאריך היה מחוק בשני קווים, ומתחת 
אלהים  "ושם  שורות(:  )בשתי  כתוב  למחיקה 

אחרים לא תזכירו - לא ישמע על פיך".

לפניו את ההזמנה לחתונתנו  כאשר הבאתי 
)בי"ז באדר התשכ"ח(, וביקשתי שיבוא לברכנו, 

עשיתי כפי שיעצו לי יודעי הליכותיו בקודש, 
מו"ר  עברי.  תאריך  רק  שכתבנו  ואמרתי 
סעד  וגם  בירך,  לחתונה,  ובא  שמח  הרצי"ה 
בירושלים,  חתונה  שקבענו  לציין,  יש  עמנו. 
אף ששתי משפחותינו מחיפה, כדי שהרצי"ה 
)חתנו  זצ"ל  נתן רענן  והרב שלום  יוכל לבוא, 
של הראי"ה וראש ישיבת 'מרכז הרב'( סידר חופה 

וקידושין.

השם  קידוש  שיש  הדגיש,  אף  הרצי"ה  מו"ר 
שחותמות  בכך  גם  המדינה,  בהקמת  גדול 
ישראל מפיצות תאריך עברי לבריאת  דואר 
בשיחה  שאלתיו  כאשר  העולם.  בכל  עולם, 
אישית, הלוא יש באותן החותמות גם תאריך 
מחילול  השם  קידוש  "גדול  השיב:  כללי, 
כה  העברי  התאריך  הקדמת  כלומר  השם". 
עד  שבה,  השם  קידוש  גדול  וכה  חשובה, 
שמבטא  שאחריה,  הפגם  על  מחפה  שהיא 

את ההכרח בתאריך המובן לכול. 
רשמיים  במסמכים  )גם  תמיד  נוהג  אני  מאז 
יש  אם  ורק  עברי,  תאריך  לכתוב  ובהמחאות( 

בדרך  כללי,  תאריך  גם  להוסיף  ממשי  צורך 
כלל, באופן מקוצר.

השנים  ממספר  משאיר  המקובל  הקיצור 
בתאריך הכללי רק שתי ספרות, והוא קיצור 
במכתבים  המסמכים.  ברוב  מוכר  וגם  מובן 
מרוהאטין  הי"ד  פישר  יואל  ר'  סבי  שכתב 
)במזרח גליציה( לאבי מורי ז"ל )בחיפה(, גיליתי 

ציון  רק  והשמיט   941  ,940  ,939 שכתב 
)לא  שרווחה  המגמה  מתוך  בוודאי  האלף, 
הזרה  המשמעות  מן  להתרחק  בהונגריה(  רק 

השנים  לספירת  הנוצרית  הפרשנות  שנתנה 
הזאת. כל זה בא מתוך ההרחבה המדרשית־
פיך",  על  יִשָמַע  "לא  האיסור  של  רעיונית 
מעבר לאיסור שבועה בשמם בדין ובמשפט, 

שהוא העיקר בפשט הכתוב  ובהלכה.

יואל בן־נון ושאול ברוכי ל גְּדִי בַּחֲלֵב אִמּוֹ )שמות כ"ג, יט( 	 לֹא תְבַשֵּׁ

יח-כג(  ל"ד,  יד-יז;  )כ"ג  רגלים"  "שלשֹ  בפרשה 
וכנגדן ארבע מצוות:

ם  דַּ חָמֵץ  עַל  תשחט[  לא   =[ ח  תִזְבַּ "לאֹ   .1-2
יָלִין  בֹּקֶר" ]"וְלאֹ  י עַד  חַגִּ יָלִין חֵלֶב  וְלאֹ  זִבְחִי, 

סַח"[ )כ"ג, יח; ל"ד, כה(. לַבֹּקֶר זֶבַח חַג הַפָּ
ה'  ית  בֵּ בִיא  תָּ אַדְמָתְךָ  כּוּרֵי  בִּ ית  "רֵאשִׁ  .3

אֱלהֶֹיךָ" )כ"ג, יט; ל"ד, כו(.
חֲלֵב אִמּוֹ" )כ"ג, יט; ל"ד, כו(. דִי בַּ ל גְּ ֵ 4. "לאֹ תְבַשּׁ

המצווה הראשונה, מצוות "חג הפסח" הצמוד 
"ראשית  השנייה,  המצווה  המצות".  ל-"חג 
בכורי אדמתך", קשורה כמובן, ל-"חג הקציר 

בכורי מעשיך אשר תזרע בשדה". 
להיות  חייבת  השלישית  המצווה  לפיכך, 

קשורה ל"חג האסִף בצאת השנה".
אבל איך, ומדוע?

להיות  חייבת  הטבעית,61  ההמלטה  עונת 

הצאן,  כָרים,  "לָבשוּ  בפסוק  הצאן,  של  ההתעברות  עונת  את  תולה  ע"א(  )ח  השנה  בראש  הגמרא  סוגיית  	.61
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לפני  כחודשיים  הראשון,  הגשם  לפני 
לעבור  יוכל  שהגדי  מנת  על  העשב,  נביטת 
הנכון  בזמן  רענן  לעשב  אמו  חלב  מיניקת 
שחייב  לחקלאי,  האסיף  עונת  להתפתחותו. 
עונת  גם  היא  הגשם,  לפני  ויקב  גורן  לאסוף 
לגשם  זקוקים  שגדייהם  לרועים,  ההמלטה 

ולעשב אחרי חלב אמם.
לכן מובאת במשנה )ראש השנה א', א( מחלוקת 
בהמה:  למעשר  השנה  ראש  של  זמנו  על 
בראש חודש אלול או בראש חודש תשרי,62 
בוודאי  קשורה  למעשר  העדר  פקידת  כי 
לעונת ההמלטה, שבה העדר מתרבה בגדיים 

חדשים.
כרועֶה  ה'  שיר  את  שרים  אנו  הזה  היום  עד 
הכיפורים:  ויום  השנה  ראש  בתפילת  דווקא 
תחת  צאנו  מעביר  עדרו,  רועה  בַקָרַת  "כְּ
בדברי  הפסוק  על  מבוסס  השיר  שבטו". 
בַקָרַת רֹעֶה עדרו, ביום היותו בתוך  הנביא: "כְּ
והצלתי  כן אבקר את צאני,  נִפרָשׁות,63  צאנו 
שם..."  נָפֹצוּ  אשר  המקומֹת  מכל  אֶתהֶם 
)יחזקאל ל"ד, יב( זהו משל לבורא עולם אלוהי 

בעולמו,  עדריו  את  ומבקר  הפוקד  ישראל, 
עמו(,   =( "צאנו"  את  ובמיוחד  אחד־אחד, 

בראשית השנה, שהיא גם "צאת השנה".64

נגד פולחן אלילי
הרמב"ם  של  השערתו  גם  מתבארת  מכאן 
מכוון  בתורה  שהאיסור  נבוכים,65  במורה 
יומם,  בני  נגד פולחן אלילי, שנעשה בגדיים 

בעודם בחלב אמם, לבשלם בחלב זה:
גס  מזון  היותו  עם  בחלב,  בשר  לאיסור  אשר 
לעבודה  שהיה  בעינַי,  סביר  בלתי  לא   ... מאד 
בפולחן  כך  אוכלים  היו  אולי  בזאת,  צד  זרה 
זאת,  שמחזק  מה  מחגיהם.  בחג  או  מפולחניה, 
לדעתי, הוא שאיסור בשר בחלב הוזכר פעמיים 
בו  במקום  שמות(,  בספר   =( עליו  הציווי  בתחילת 
פעמים  'שלש  לרגל:  העלייה  מצוַת  את  הזכיר 
בשנה ...' )כ"ג, יז(. הרי הוא כאומר: 'בשעה שאתם 
תבשל  לא  ה',  בית  אל  ונכנסים  לרגל  עולים 
)=עובדי אלילים( היו  שָם ... בצורה זאת, כמו שהם 
עושים'. זה הטעם הסביר ביותר בעינַי לאיסורו, 
ה'צאביה'66  כתוב בספרי  זאת  לא מצאתי   אולם 
)= עבודת האלילים הנבטית והערבית הקדומה(, שקראתי 

)מורה נבוכים חלק ג', פרק מ"ח(.

בבירור  התאמתה  הרמב"ם  של  השערתו 
הצפון־כנעניים  הכתבים  התגלו  כאשר 
בפירוש  נכתב  שם  מאוּגָרית,67  הקדומים 
באחת השירות הפולחניות: "טב]ח ג[ד בחלב, 

אננח בחמאת" )= בשל גדי בחלב, טלה בחמאה(. 

בָר, יתרועעו אף ישירו" )תהילים ס"ה, יד(; וברור שם שהכבשים מתעברות באדר־ניסן, בעת  ועמקים יעטפו 
היורֶה  בהן  שבשנים  שמעתי,  ז"ל  פליקס  יהודה  מפרופ'  באב־אלול.  ויולדות  בעמקים,  התבואה  הבשלת 
מתאחר, יש גם כבשים שמאחרות ללדת. בעדרי צאן, שמקבלים מזון לדיר, עונת ההמלטה משתנה ביחס 

לעונה הטבעית. 
ייתכן, שהם חלוקים בגלל הפער בין העונה החקלאית )השמשית(, לבין החודשים הירחיים, ראו בספרי זכור  	.62

ושמור - טבע והיסטוריה נפגשים בשבת ובלוח החגים, תשע"ה, עמ' 220-216; 243-236; 281-279.
כדי  צאנו  את  לבקר  עומד  והרועֶה  עבר,  לכל  מתפזרות  כלומר  מזו",  זו  "נִפרשׁות  שהכבשים  פירש,  רש"י  	.63
לקבצן יחד, וזה מתאים לפשט ולסוף הפסוק, על קיבוץ גלויות. אבל תרגום יונתן ורד"ק פירשו את הפסוק 
וזה מתאים למשנה בראש השנה  )של המעשר( בכל שנה, בעת בקרת הצאן השנתית,  על בקרת ההפרשה 

)א', א(, ולתפילת ראש השנה.

ובלוח  נפגשים בשבת  והיסטוריה  - טבע  ושמור  זכור  בספרי:  ראשית השנה',  או  'ראש השנה  בפרק  ראו  	.64
החגים, אלון שבות תשע"ה, עמ' 243-236; 256-250.

מורה נבוכים ב' )תרגם: מ' שורץ(, תל־אביב תשס"ג, עמ' 635-634. 	.65
אלה ספרי הפולחן והסיפור של האלילות הנבטית והערבית הקדומה, שהרמב"ם מצטט במקומות רבים,  	.66
ומהם הבין נגד איזו תרבות אלילית נלחמה התורה. הרמב"ם לא יכול היה להכיר את אלילות המזרח הקדום, 

שכן כתביהן נתגלו רק בחפירות של הדורות האחרונים.
עיר מלוכה כנענית צפון־מערבית, שנחשפה בחוף הפניקי, כ־12 ק"מ מצפון ללדקיה. באוּגָרית נתגלה כתב  	.67
יתדות אלפביתי, ומספר ניכר של שירות פולחן כנעניות־צפוניות. על הטקסט שבו נזכרת 'טביחת גדי בחלב 
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נגד תרבות אכזרית
הרחקה  זה  באיסור  ראו  וראב"ע  רשב"ם  גם 
הדגישו  אך  הגויים,  מתרבות  התורה  של 
ואת  זו,68  שבתרבות  האכזריות  את  דווקא 
הבנים",  עם  האם  חלב  "לאכול  הרעבתנות 
ביום  בנו  ואת  "אֹתו  לשחוט  באיסור  כמו 
לקחת  באיסור  וכמו  כח(,  כ"ב,  )ויקרא  אחד" 

"האם על הבנים" )דברים כ"ב, ו-ז(. 

רשב"ם 
שמות כ"ג, יט 

ללדת  העזים  דרך   - אמו  בחלב  גדי  תבשל  לא 
היו לשחוט אחד מהם,  ורגילים  יחד,  גדיים  שני 
לבשלו  רגילים  היו  בעזים...  חלב  שרוב  ומתוך 
דבר  הרגיל(  )=המצב  ההֹוֶה  ולפי  האם,  בחלב 
ורעבתנות  ובליעה  הדבר  הוא  וגנאי  הכתוב. 
ב'אֹתו  זו  ודוגמה  הבנים.  עם  האם  חלב  לאכול 
ואת בנו ]לא תשחטו ביום אחד'[, ובשילוח הקן. 
ולפי שברגל  ציוה הכתוב;  דרך תרבות  וללמדך 
היו אוכלין בהמות הרבה, הזהיר בפרשת הרגלים 
והוא  אמו,  בחלב  גדי  לאכול  ולא  לבשל  שלא 
רבותינו  שפירשו  כמו  בחלב  בשר  לכל  הדין 

בשחיטת חולין.

ראב"ע 
הפירוש הקצר, שמות כ"ג, יט

והשם ציוה שלא יבשל הגדי בחלב אמו, כי היום 
והם  מנהג הישמעאלים לבשל הגדי עם החלב, 
אומרים שהוא תבשיל ערב; וטעם איסורו בעבור 
שהוא כמו אכזריות בלב, כטעם 'אתֹו ואת בנו...' 
הבנים'  על  האם  תקח  'לא  גם  כח(,  כ"ב,  )ויקרא 

)='לא תבשל גדי בחלב אמו'(,  ... כן זה  ו(;  )דברים כ"ב, 

אף על פי שאין בכתוב לא תאכלו, כי כאשר הוא 
ידוע שבשר שלא נשחט אסור הוא, כן הוא ידוע 

שבשר שאיננו מבושל לא יאכל.

ידי  על  התורה  של  זו  מגמה  הדגיש  רמב"ן 
לה'  אתה  קדוש  "עם  בין  הסמיכות  ביאור 
"לא תבשל גדי  )בפסוק בדברים( לבין  אלהיך" 

בחלב אמו":

רמב"ן 
דברים י"ד, כא

לא  אכזרי  עם  נהיה  שלא  קדושים,  להיותנו 
החלב  ממנה  ונוציא  האם  את  שנחלוב  ירחמו, 
שנבשל בו הבן, ואף על פי שכל בשר בחלב יכנס 

בלאו הזה... והנה בכולם אכזריות.    
אם כן, דוגמה זו של בישול "גדי בחלב אמו", 
ולפולחן האכזרי  קשורה לתרבות האלילית, 
בספר  התורה  ללשון  מתאימה  והיא  שבה, 
גדי בחלב אמו" במיוחד  "לא תבשל  שמות: 

בעת ההמלטה, בזמן חגיגת האסיף. 
לחגים  האיסור  את  קשרו  המפרשים  רוב 
בהמות  אוכלים  היו  שברגל  "לפי  בכלל, 
)רמב"ן  הביכורים  לזמן  או  )רשב"ם(,  הרבה" 
גם  )שהזכיר  ר"י אברבנאל  ורק  כו(,  ל"ד,  לשמות 

ספורנו  אלילי(,  פולחן  על  הרמב"ם  השערת  את 

האסיף  לחג  האיסור  את  קשרו  ומלבי"ם, 
ולחגיגות האסיף.

"גדי  איסור  בין  הקשר  על  שעמד  הראשון 
יצחק  ר'  הוא  האסיף,  חג  לבין  אמו"  בחלב 
המצוות  של  סדרן  את  המסביר  אברבנאל, 
הדיברות  עשרת  של  סדרם  פי  על  בפרשה 

)בפתיחתו לפרשה ובפירושו לפרק כג(:

אברבנאל 
שמות כ"א 

)שמות  ...והנה אמר 'שלש רגלים תחוג לי בשנה' 
נכללו  האלה  המועדים  שגם  לבאר  אם  יד(,  כ"ג, 

ואם  ז(,  כ',  )שם  השבת'  יום  את  'זכור  בדבור 
לחייבם שכדי שידעו אמיתת המשפטים האלה 

212, וכן בערך שכתב מ"ד  וטלה בחמאה', ראו: מ"ד קאסוטו, פירוש על ספר שמות, ירושלים תשי"ב, עמ' 
ובביבליוגרפיה   ,437-435 עמ'  תשי"ד,  ירושלים  ב',  מקראית,  האנציקלופדיה  אמו",  בחלב  "גדי  קאסוטו, 

המפורטת שם. 
ברוח זו כתב גם פילון האלכסנדרוני בסוף ימי בית שני, ראו: על המידות הטובות, עמ' 144-125. 	.68
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ונתן  בשנה.  פעמים  שלש  לירושלם  יעלו  כולם 
בפסח,  אם  מהחגים.  אחד  בכל  אחד  משפט 
ואם  יח(.  כ"ג,  )שם  זבחי'  דם  חמץ  על  תזבח  'לא 
יט(.  )שם,  וגו'  אדמתך'  בכורי  'ראשית  בשבועות, 
כמו  )שם(  גדי'  תבשל  'לא  הסוכות,69  בחג  ואם 

שיתבאר אחר זה. 

אברבנאל 
שמות כ"ג

נתן בכל אחד  וכיון שהגיד שלשת החגים ההם 
המצות  חג  לענין  הנה  כי  מיוחד.  משפט  מהם 
כ"ג,  )שמות  זבחי'  דם  חמץ  על  תזבח  'לא  אמר 
לא  בבית  עדיין  לומר שבהיות החמץ  רוצה  יח(. 

י"ד  ליום  שעות  משש  והוא  הפסח,  את  ישחטו 
בניסן. וקרא לקרבן הפסח 'דם זבחי' כי כן נאמר 
'זבח פסח הוא לה'' )שם י"ב, כז(. 'ולא ילין חלב חגי 
עד בוקר' )שם כ"ג, יח(, רוצה לומר שלמי החגיגה, 
שהקטר החלבים ואמורי שלמים נפסלים בלינה 
כי  בסדר  נאמר  וכן  צו,  בפרשה  שיתבאר  כמו 
ל"ד,  )שם  הפסח'  חג  זבח  לבוקר  ילין  'ולא  תשא 
השבועות,  בחג  כך  אחר  המשפט  נתן  וכן  כה(. 

והוא אמרו 'ראשית בכורי אדמתך תביא בית ה' 
הלחם.  ושתי  העומר  והוא  יט(,  כ"ג,  )שם  אלהיך' 
ללמדך שבא זה ממקום מארץ ישראל, שיתבשלו 
השעורים תחלה, משם יביאו לחם הבכורים עד 
מירושלים,  מאד  רחוק  שיהיה  אפילו  ה',  בית 
וכמו שיתבאר  ימתין שיתבשל סביב לעיר,  ולא 
בפסוק 'ממושבתֹיכם תביאו' )ויקרא כ"ג, יז(. וכן נתן 
משפט אחר מתיחס לחג הסכות, והוא אמרו 'לא 

תבשל גדי בחלב אמו'... )שמות כ"ג, יט(.
אברבנאל עסק בהמשך בטעמו של האיסור, 
של  להסברו  שדומה  משלו,  טעם  והוסיף 
החיבור של  הוא  אך החידוש שבו  הרמב"ם, 

האיסור לחג הסוכות:
עובדי  ממעשה  שהיה  הוא,  בזה  נראה  והיותר 
כן;  לעשות  קיבוציהם  בזמן  גלולים  עבודת 
אסיפת  בזמן  בחלב  הגדיים  לבשל  לומר,  רוצה 

לאלהיהם  יתרצו  שבזה  לחשבם  התבואות, 
ויתקרבון אליו, וישלח ברכה במעשה ידיהם, וכמו 
לשעירִם'  זבחיהם  את  עוד  יזבחו  'ולא  שכתוב 
אנשים  בזה  רגילים  שהיו  שכן  וכל  ז(.  י"ז,  )ויקרא 

הנהגותיהם  לעשות  שיתקבצו  בזמן  צאן  רועי 
מבושלים  גדיים  אז  מאכלם  שהיה  ונימוסיהם, 
בחלב וכל מיני תבשיל בשר וחלב. עוד היום הזה 
זה דרכם במלכיות ספרד, שיתקבצו כל הרועים 
תקנות  ולעשות  להתיעץ  בשנה  פעמים  שתי 
ההוא  לקבוץ  וקוראים  והצאן,  הרועים  בעניני 
בלשונם מישט"ה. ובזמן ההוא הנה זאת חקרנוה 
הגדיים  ובשר  וחלב,  בשר  מאכלם  שזה  היא  כן 
וכבר  הזה.  בתבשיל  אצלם  נבחרים  היותר  הם 
שאלתי ודרשתי וידעתי באמונה, כי גם באי קצה 
)= אנגליה(, ששם  הארץ הנקראת אינג"אלאטירה 
הארצות,  שאר  מכל  יותר  מהצאן  מופלג  כמות 
כן מנהגם תמיד. ואחשוב באמת שמפני  גם  זה 
זה הזהירם יתברך שכאשר יתקבצו בחג הסכות 
ולהרחיקם  וחלב כדרכי הכותים,  גדי  יבשלו  לא 
אסר  האלילים,  עבודת  מדרכי  הרוחק  תכלית 

יתברך אכילתו והנאתו ובשולו כדבריהם ז"ל.
אולם אברבנאל לא הזכיר את עונת ההמלטה 
ר'  זה,  לעומת  האסיף.  חגיגת  של  בהקשר 
עובדיה ספורנו )כחצי דור אחריו( חיבר גם הוא 
את  והזכיר  הרגלים,  לשלושת  המצוות  בין 

"זמן הגדיים", אך לא את חגיגת האסיף:

ספורנו 
שמות ל"ד, יח

ואחר אלה המצוות הזכיר מצוה כוללת לשלשת 
כג(,  ל"ד,  )שמות  זכורך'  כל  'יראה  והיא  הרגלים, 
ואחר כך הזכיר מצוות מיוחדות לחג המצות 'לא 
)שם(. ואחר  'ולא ילין'  )שם, כה(,  תשחט על חמץ' 
הקציר  לחג  הרוב  על  מיוחדת  מצוה  הזכיר  כך 
כאמרם  כו(,  )שם,  אדמתך'  בכורי  'ראשית  והיא 
)משנה  וקורא'  מביא  החג  ועד  'מעצרת  )=חז"ל( 

ביכורים א, ו(. 

בנוסח האברבנאל שבידינו נתחלפו בטעות שבועות בסוכות; הבאנו את הנוסח המתוקן. 	.69
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לחג  הרוב  על  מיוחדת  מצוה  הזכיר  כך  ואחר 
)שמות  אמו'  גדי בחלב  'לא תבשל  והיא  הסכות, 
ל"ד, כו(, כי אז זמן הגדיים. כמו שאמרו קצתם ז"ל 

המשנה,  )לפי  בהמה  למעשר  ר"ה  בתשרי  באחד 
ראש השנה א, א(.

בפירושו  מלבי"ם  גם  אחרונים  בדורות 
האסיף  לחגיגת  זאת  קשר  כ"ג  לשמות 
ואולם,  אברבנאל.  כמו  מאלילות  ולהרחקה 
עונת  את  הדגיש  ל"ד,  לשמות  בפירושו 

ההמלטה )כמו ספורנו(: 

מלבי"ם 
שמות כ"ג, יח-יט

לא תזבח על חמץ דם זבחי. חוזר למה שכתוב 
'את חג המצות תשמור...' )כ"ג, טו(

'וחג  שכתוב  למה  חוזר  אדמתך.  בכורי  ראשית 
הקציר בכורי מעשיך...' )שם, טז(

הסוכות,  חג  אל  שב  אמו.  בחלב  גדי  תבשל  לא 
בעת  ולאכול  לבשל  אלילים  עובדי  מנהג  שהיה 

אוסף התבואה בשר בחלב והזהיר על זה...

מלבי"ם 
שמות ל"ד, כה-כו

על  האלה:  חגים  בג'  אזהרות  ג'  מזהיר  עתה 
פסח, שדרך עובדי עבודה זרה לערב בקרבניהם 
חמץ, כמו שכתב במורה נבוכים מספרי הצאבא, 
ה(.  ד',  )עמוס  תודה'  מחמץ  'וקטר  שכתוב  וכמו 
שלא   - זבחי'  דם  חמץ  על  תשחט  'לא  ציוה 
ישחט הפסח בעוד החמץ קיים. ועוד היה מנהג 
עובדי אלילים, שילין הזבח עד בקר, כמו שכתוב 
שכתוב  וכמו  ד(,  )שם,  זבחיכם'  לבקר  'והביאו 
לבקר  ילין  שלא  וציוה  ע"ז,  ד]מסכת[  בירושלמי 

זבח חג הפסח.
ועובדי  בכורים  בו  שמביאים  השבועות,  חג  על 
לעבודת  אדמתם  בכורי  מביאים  היו  אלילים 
חג  ועל  אלהיך.  ה'  בית  שתביא  ציוה   - אלילים 
כמו  והטלאים  הגדיים  נגמרו  שאז  הסוכות, 

והיה  השנה:  ראש  ד]מסכת[  קמא  בפרק  שכתוב 
מנהג עובדי אלילים לאכול ולבשל אז בשר בחלב, 
יצלחו המקנה ותהיה בו  ידי כך  בהאמינם שעל 

ברכה - ציוה 'לא תבשל גדי בחלב אמו'.
 - נכונים  ההסברים  שני  דבר,  של  לאמתו 
ועונת  לחקלאי,  מתאימה  האסיף  חגיגת 
ההסברים  שני  לרועים.  מתאימה  ההמלטה 
שדות  להם  שהיו  אלו  אצל  נפגשים  גם 

ויבולים לחגיגת אסיף וגם עדרי צאן.
בספר  בהקשרו  האיסור  להסבר  כאן,  עד 
ומשמעו  הפשט  לפי  כו(,  ל"ד,  יט;  )כ"ג,  שמות 

הרעיוני.

איסור בשר בחלב
אולם במסורת ההלכה של חז"ל, "גדי בחלב 
הכולל  לאיסור  דוגמה  אלא  אינו  אמו" 
של  זו  הרחבה  בחלב.70  בשר  על  והחמור 
איסורי  להרחבת  במקצת  דומה  האיסור 
זבחי"  דם  חמץ  על  תזבח  מ-"לא  החמץ, 
הכוללים  חמץ  איסורי  אל  הפסח,  בקרבן 
ו-ז(,  י"ג,  טו-כ;  )י"ב,  המצות  חג  ימי  בשבעת 
גם  י(.  ו',  יא-יג;  ב',  )ויקרא  השנה  כל  ובמזבח 
להיחשב  יכולה  התרומה  ראשית  הרמת 
בתור הרחבת הציווי "ראשית בכורי אדמתך", 
במתנות  יחד  נזכרים  וביכורים  תרומה  כי 

הכהונה )במדבר י"ח, יא-יג(. 
בחלב  "גדי  של  ההרחבה  אם  היא  השאלה 
של  המוסרי  לכיוון  בעיקר  מכוונת  אִמו", 
בציווי  זו המתבטאת  כמו  צמצום האכזריות 
כט(,  )כ"ב,  אִמו"  עם  יהיה  ימים  "שבעת 
ביום  תשחטו  לא  בנו  ואת  "אֹתו  ובאיסורי 
כ"ב,  )דברים  ציפור  וקן  כ"ב, כח(,  )ויקרא  אחד" 
ו-ז(; או שההרחבה הגדולה של איסורי בשר 

של  הכוללת  ברשימה  גם  מתבטאת  וחלב 
א-כג;  י"א,  )ויקרא  קדוש  לעם  אכילה  איסורי 
איסורי  לרשימת  יש  והאם  ג-כא(,  י"ד,  דברים 

האכילה קשר לאיסור "גדי בחלב אִמו"?

תרגום אונקלוס )ארמית(, ותרגום רס"ג )ערבית־יהודית(, תרגמו שניהם את "לא תבשל גדי בחלב אמו" ביחס  	.70
לאיסור בשר וחלב; אונקלוס תרגם: "לא תיכלון בשר בחלב".
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התשובה מפורשת בספר דברים: "לא תבשל 
מצוות  את  לא  שם,  חותם  אמו"  בחלב  גדי 
איסורי  רשימת  את  אלא  הרגלים,  שלושת 
האכילה! במקום סמיכות לשלושת הרגלים 
לרשימת  האיסור  צורף  א-יז(,  ט"ז,  )דברים 

)דברים  קדוש  עם  של  האכילה  איסורי 
י"ד, ג-כא(, והוצמד לאיסור אכילת נבלה: "לא 

לה'  אתה  קדוש  עם  כי  נבלה...  כל   תאכלו 
)י"ד, כא(.  אִמו"  גדי בחלב  אלהיך; לא תבשל 
שינוי המקום הוא זה שמחולל את ההרחבה 
"גדי  כאשר  בכלל,  בחלב  בשר  איסורי  אל 
נתפרש  כך  אכן  דוגמה.  מהווה  אמו"  בחלב 

הכתוב במדרש ההלכה:71
"...את שאסור משום נבלה, אסור לבשל בחלב..."

וכך כתב רמב"ן )שמות ל"ד, כו(:
)= ספר דברים( הזכיר המצוה  "אבל במשנה תורה 
בהמה  שהזכיר  אחר  המאכלים,  איסור  עם  הזו 
שם  כי  ונבלה,  טמאים,  ועופות  ודגים  טמאה, 
יאות להזכיר זה כי הוא איסור מאכל, לא איסור 

הבישול בלבד...".
* * *

האם היו קבוצות בעם ישראל לדורותיו, שלא 
קיבלו את ההרחבה הזאת של מדרש ההלכה, 

על פי ההקשר בספר דברים?72  
קבלת  את  המתאר  שמואל  מספר  פסוק 
לדוד  מַחֲנָיִם  אנשי  של  המפוארת  הפנים 
על  מצביע  אבשלום,  מפני  שברחו  ואנשיו, 

אפשרות כזו:
לְדָוִד  ישׁוּ  הִגִּ קָר  בָּ פוֹת  וּשְׁ וְצֹאן  וְחֶמְאָה  וּדְבַשׁ 
וְעָיֵף  רָעֵב  הָעָם  אָמְרוּ  י  כִּ לֶאֱכוֹל  אִתּוֹ  ר  אֲשֶׁ וְלָעָם 

ר: )שמואל-ב י"ז, כט( דְבָּ מִּ וְצָמֵא בַּ
"ויקח  אברהם:  אצל  נזכר  יותר  ידוע  פסוק 
וַיִתֵן  עשה  אשר  הבקר  ובן  וחלב  חמאה 

לפניהם... ויאֹכֵלו" )בראשית י"ח, ח(. אולם פסוק 
זה קדם לציווי מסיני, ואנשי מַחֲנָיִם חיו מאות 
גם  דוד  אצל  זו  פרשנות  משה.  לאחר  שנים 
אינה הכרחית, מפני שהכתוב יכול לתאר את 
כל הכיבוד, וכל אחד בחר את מה שרצוי לו, 
אלה אכלו דבש וחמאה עם קלי וכרמל )שנזכרו 
לפני כן(, ואלה אכלו צאן ובקר. אולם רמז יש 

שם להרחבת איסור שאולי לא כולם קיבלוה.

מנהג 'ביתא ישראל' )יהודי אתיופיה(73
לא  ישראל  ביתא  של  המקורי  במנהגם 
את  לתבל  נהגו  לחלב.  בשר  בין  הפרידו 
הבשר ברוטב חריף מאוד )'וואט'(. לעתים, כדי 
חמאה.  הוסיפו  התבשיל  חריפות  את  למתן 
' או 'קֶוֶו' כלל אף הוא  מאכל נוסף שנקרא 'קֶבֶּ

בשר וחמאה.
אמו'  בחלב  גדי  תבשל  'לא  הפסוק  את 
תפריד  אל  רחמים:  של  ציווי  בתור  הסבירו 
בין האם והיונק, והקפידו מאוד שלא לשחוט 
שה או גדי עד שנגמלו, כי אין לשחוט ולבשל 

את הגדי כל עוד הוא יונק. 
ניגוד  בתור  ערוכים  הפסוק  חלקי  שני 
הבאת  על  שציוויתי  פי  על  אף  ושיעורו, 
אל   - הבהמה  אצל  האדמה,  ביכורי  ראשית 
הינקות.  בתקופת  תקריבו  ואל  תשחטו 
משחיטת  להימנע  ישראל  בביתא  נהגו  לכן 
יש  יונק  בשחיטת  כי  שנה,  גיל  עד  יונק  כל 

אכזריות רבה שנוגדת מצוות רבות.
במנהג ביתא ישראל כל שחיטה היא שחיטת 
את  ונוטל  מברך  שוחט,  קייס  רק  קודשים. 
בקודשים:  התורה  דין  לכן  הבשר.  מתנות 
השמיני  ביום  אמו,  עם  יהיה  ימים  "שבעת 

ספרי פסקה קד; משנה חולין פרק ח', ד; הסמיכות בין איסור נבלה לבין "גדי בחלב אמו" עומדת במוקד  	.71
הסוגיה )חולין קיג ע"א - קטו ע"ב(.

אף את האיסור החמור על הקרבה "בכל מקום אשר תִראֶה" )דברים י"ב(, לא קיבלו כולם וייתכן שפירשו אותו  	.72
אחרת. זביחה בבמות הייתה מקובלת ברוב ימי בית ראשון )עד חזקיהו ויאשיהו(, וגם בימי בית שני עוד הקריבו 
יֵב, וגם במקדש חוניו )מגילה י; מנחות קט, וראו א' פריש, "מקדשים יהודיים במצרים - עיון בשאלת  במצרים, גם יהודי 

בית הבחירה", שאנן יט )תשע"ד(, עמ' 75-61(.

את הפסקאות המצוטטות של מנהג 'ביתא ישראל' כתב ד"ר יוסי זיו, ותודה לו. 	.73
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תתנו לי" )שמות כ"ב, כט( הורחב לכל שחיטה. 
משחיטת  להימנע  נהגו  המחמירה  כדרכם 
סוף  עד  אלא  ימים,  שבעת  רק  לא  היונק 

הינקות ולמעשה שנה שלמה.
ידועה נטיית החומרה של 'ביתא ישראל' בכל 
גם  בולטת  והיא  ואיסוריה,74  התורה  מצוות 
בפירושם לפסוק זה, בהרחבת האיסור לשנה 
בתור  שחיטה  לכל  ובהתייחסות  שלמה, 
שחיטת קודש. לפיכך, אין לייחס להם מניע 

של צמצום הלכתי וחיפוש הקלות.
ידועות  היו  שני  בית  מימי  קדומות  מסורות 
שנכתבו  וספרים  ישראל',  'ביתא  לקדמוני 
בירושלים )כמו ספרי המקבים(, או באלכסנדריה 
)נוסח התורה, האוֹרית, על פי תרגום השבעים( הגיעו 

לאתיופיה )ונשמרו כעבור זמן רק בשליטת הכנסייה 
האתיופית(.75 

כמו  דתית־אידיאולוגית  מחלוקת  אולם, 
ירושלים  חכמי  נגד  שני  בית  כיתות  של  זו 

לא תפסה מקום  בימי החשמונאים, מעולם 
בירושלים.  ביהדות אתיופיה, שדבקה תמיד 
ישראל'  'ביתא  שמרו  והחגים  השנה  בלוח 
חז"ל  כהלכת  התורה  מצוות  על  בקפדנות 
וכיתות  'היובלים'  מלוח  בשונה  הקדומה,76 
ותוך מאבק מתמיד של הישרדות  בית שני, 

יהודית מול הלוח של הכנסייה האתיופית.
איסור  על  חז"ל  שמסורת  להניח  יש  לפיכך, 
בשר בחלב, המעוגנת בהקשרו של האיסור 
בספר דברים, לא הגיעה אליהם. ואכן, משעה 
ירושלים  שחכמי  אתיופיה,  יהודי  שהבינו 
והעם היהודי בכללו אוסרים כל בשר בחלב, 

קיבלו רוב בני העדה את האיסור.
היא מרכיב  וחלב  בין בשר  מכיוון שהפרדה 
בראשית  כבר  היהודי,  במטבח  מרכזי 
העולם,  ויהודי  ישראל  ביתא  בין  המפגשים 
1867, החלו בני הקהילה לאמץ  החל משנת 

את המנהג היהודי המקובל.77

ראו יוסי זיו, מנהגי טומאה וטהרה קדומים )עבודת מאסטר(, רמת גן תש"ס; הלכות שבת של ביתא ישראל  	.74
)עבודת דוקטור(, רמת גן תשס"ט; ובספרו: חג ומועד בביתא ישראל, ירושלים תשע"ז.

ראו י' זיו, הלכות שבת )לעיל הערה 14(, עמ' 20-10.  	.75
ראו ספרי, זכור ושמור - טבע והיסטוריה נפגשים בשבת ובלוח החגים, אלון שבות תשע"ה, פרק אחד עשר:  	.76

"מחלוקות הלוח בימי הבית השני", ופרק שלושה עשר: "לוח השנה והחגים בקהילות 'ביתא ישראל".
הרב שרון שלום )מסיני לאתיופיה, תל־אביב תשע"ב, עמ' 299-296(, כבר הכיר הפרדה באתיופיה לפי דין תורה )חוץ  	.77

מעוף(, והכריע לשמור על אחדות עם ישראל בהלכות כשרות בארץ לפי ההלכה.



לשון התורה	 	

"זֹבֵחַ לָאלהים יָחֳרָם — בלתי לה' לבדו" — מהו חרם?

'חרם', המצוי  משמעו הראשון של השורש 
הנו, הקדשה מוחלטת,  בכל השפות השמיות,1 
על ידי הרחקה מוחלטת מכל שימוש אנושי של 

חול:
"אַךְ כָּל חֵרֶם אֲשֶׁר יַחֲרִם אִישׁ לַה' מִכָּל אֲשֶׁר 
וְלֹא  יִמָּכֵר  אֲחֻזָּתוֹ לֹא  דֵה  וּמִשְּׂ וּבְהֵמָה  מֵאָדָם  לוֹ, 
)ויקרא  לַה'"  הוּא  קָדָשִׁים  קֹדֶשׁ  חֵרֶם  כָּל  יִגָּאֵל, 

כ"ז, כח(.

כעין  מוחלט,  כיליון  הוא  השני  המשמע 
'הקדשה' לטבח )"הַתִקֵּם כצאן לטבחה, והַקדישֵם ליום 

הרֵגה", ירמיהו י"ב, ג(. 

"הַחֲרֵם  כנען:  עמי  על  נאמר  במקרא 
תַחֲרימֵם" )דברים כ', יז(, כיוון שהתורה מדגישה 
"לְמַעַן  הכנענית:  האלילית  התועבה  ביעור  את 
תּוֹעֲבֹתָם  כְּכֹל  לַעֲשׂוֹת  אֶתְכֶם  יְלַמְּדוּ  לֹא  אֲשֶׁר 
יח(. כך ברור הקשר  )שם  לֵאלֹהֵיהֶם"  עָשׂוּ  אֲשֶׁר 
בין ההקדשה לבין הכיליון, שכן הכיליון מהווה 

את הדרך להקדשה מוחלטת לה'.2 
נחשבה  יריחו  משלל  הלקיחה  זו,  מסיבה 
"וַיִּמְעֲלוּ  בקודשים'(:  'מעילה  )כמו  בחרם'  'מעילה 
בְנֵי יִשְׂרָאֵל מַעַל בַּחֵרֶם, וַיִּקַּח עָכָן... מִן הַחֵרֶם..." 
)יהושע ז', א(, וכתוצאה מכך, גם בני ישראל "היו 

הָעַי,  מול  בקרב  תבוסה  ונחלו  יב(,  )ז',  לחֵרֶם" 
ורק על ידי השמדת החֵרֶם מקרבם, יכלו לחזור 

ולזכות בעזרת ה' במערכה.

בלשון דומה נאמר גם על בבל בבוא עונשהּ 
בלשון  כא(.  נ',  )ירמיהו  אחריהם"  והַחֲרֵם  "חֲרֹב 
)כעין  נוצרה סמיכות משמעים  )כדרכה(  המקרא 
לבין  'חרם'  השורש  בין  לשון'(  על  נופל  'לשון 

שמקורם  אף  והַחֲרֵם"(,  )"חֲרֹב  'חרב'  השורש 
'חרב'  ואילו  לועית,  בח'  'חרם'  בערבית  שונה. 
בח' חִכית.3 כך משתמע גם בתיאור הנבואי של 
 — כא(  י"ד,  )שמות  "לֶחָרָבה"  הים שתהפוך  לשון 
"וְהֶחֱרִים ה' אֵת לְשׁוֹן יָם מִצְרַיִם... כַּאֲשֶׁר הָיְתָה 
י"א,  )ישעיהו  מִצְרָיִם"  מֵאֶרֶץ  עֲלֹתוֹ  בְּיוֹם  לְיִשְׂרָאֵל 
'והֶחֱריב', הפך "לֶחָרָבה",  טו-טז(, "והֶחֱרים" כמו 

כמו ביציאת מצרים.
בלשון  רק  נמצאת  מעניינת  קרבה  עוד 
גדולה  רשת  היא  חיכית(  )ח'  'חֵרֶם'   — המקרא 
של דייגים, שצדים בה המוני דגים, כפי שדרש 

הנביא חבקוק.
אחרים(  אכזריים  כובשים  )כמו  הכשדית  בבל 
ל'רשת  אותם  ואספה  רבים,  בעמים  כך  נהגה 
בזעקת  חבקוק  זאת  שתיאר  כפי  שלה  הדגים' 
המחאה שלו על עליית הכשדים: "וַתַּעֲשֶׂה אָדָם 
בְּמִכְמַרְתּוֹ"  וְיַאַסְפֵהוּ  בְחֶרְמוֹ,  יְגֹרֵהוּ  הַיָּם...  כִּדְגֵי 
עונשה  על  הנבואה  כן,  על  יד-טו(.  א',  )חבקוק 

והַחֲרֵם  "חֲרֹב  להם:  ומתאימה  ראויה  בבל  של 
אחריהם" )ירמיהו נ', כא(. 

חמור,4  כנידוי  חרם  של  המאוחר  המשמע 

ראו במילון KBL, I, ליידן/ניו יורק/קלן 1994, עמ' 354-353. 'חֵרֶם' במשמע רשת דייגים נחשב במילונים כשורש נפרד  	.1
292, הביא את המשמעים השונים של 'חרם' במקרא כדוגמה  ילין, לשוננו ה' )תרצ"ג(, עמ'  לפי הלשונות השמיות. דוד 

לצימוד משמעים שונים לאותו שורש, בעברית מקראית. 
מכאן למדו חז"ל )ספרֵי דברים פסקה רב(, שאם היו הכנענים מקבלים עליהם להחרים את האלילות הכנענית )כעיקר המצוות  	.2
שנצטוו בני נח(, היו מקבלים אותם, וכך כתב הרמב"ם: "אם השלימו וקבלו שבע מצוות שנצטוו בני נח עליהן, אין הורגים 

מהם נשמה..." )הל' מלכים ו', א-ה; וראו הל' עבודת אלילים י', א, ו; וראו רמב"ן בפירושו לדברים כ', י, בשונה מפירוש רש"י(. 
בשם "חָרֻם" אנו מוצאים גם פרצוף חלק בלי בליטת האף: "איש עִוֵר או פִסֵחַ או חָרֻם או שָׂרוּעַ" )ויקרא כ"א, יח(, אבל הוא  	.3
מופיע בערבית בח' חִכית, ולכן הוא שונה מהשורש 'חרם', שהוגים בערבית בח' לועית; וראו להלן בדיון על השורש 

חב"ל עמ' 368 ואילך.
ראו מועד־קטן טז ע"א, טור ושולחן ערוך יורה־דעה, סימן של"ד, הל' נידוי וחרם; על חרמות של קהילות, ראו יורה־דעה  	.4

סימן רכ"ח מסעיף כה, וסימן רכ"ט.

גוי קדושהמשפט המוחלט וחוקי 
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כדברי אונקלוס ורש"י, גם ראב"ע ורמב"ן, עם ההבדלים ביניהם בפרטים אחדים; ראו לעיל עמ' 293-291. 	.5
לא בכדי מופיע פסוק זה, שבא למנוע שימוש בסמלי אלילות במשפט, בדיוק במעבר מן המשפט המותנֶה, המקובל  	.6

בעולם, לבין המשפט המוחלט, המיוחד לתורה.
שירי 'עיר היונה' של נ' אלתרמן נכתבו בהשראת הפסוק בירמיהו: "...וַיֹּאמְרוּ קוּמָה וְנָשֻׁבָה אֶל עַמֵּנוּ וְאֶל אֶרֶץ מוֹלַדְתֵּנוּ,  	.7
היהודית  כדי לתאר את הבריחה  כציפור עפה  היונה  גם את  טז(. אלתרמן לקח בחשבון  מ"ו,  )ירמיה  הַיּוֹנָה"  חֶרֶב  מִפְּנֵי 
'עיר היונה' מביטוי שלילי של  'חרב היונה' של פרעות ושל שואה. כך הפכה אצלו  הגדולה ואת השיבה לארץ, מפני 

סיבות החורבן והגלות לשם חיובי המתאר את נס קיבוץ גלויות.
כפי שפירשו שם ראב"ע בשם ר' יונה אבן ג'נאח, ורד"ק. 	.8

מאוחרת  ובעברית  חכמים  בלשון  בעיקר  מצוי 
ראשונה  רמיזה  לו  יש  במקרא  גם  אך  וחדשה, 
לא  אשר  "וכל  כעונש:  רכוש  )=כילוי(  בהחרמת 
והזקנים,  השרים  כעצת  הימים,  לשלֹשת  יבוא 
יָחֳרָם כל רכושו, והוא יִבָּדֵל מקהל הגולה" )עזרא 
י', ח(. ההיבדלות מקהל הגולה יחד עם החרמת 

כולל  כשם  ה'חרם'  מושג  אל  הובילה  הרכוש 
מהקהל.  להרחקה  וגם  הרכוש  להחרמת  גם 
הקדשה  של  הראשון  מהמשמע  נגזר  השם 
קרי,  חול,  של  שימוש  מכל  והרחקה  מוחלטת, 
בני  עם  קשר  מכל  מוחלטת  והרחקה  נידוי 
החרימו  לא  כבר  יותר  מאוחרים  בדורות  אדם. 
מן  להיבדלות  נרדף  לשם  הפך  וה'חרם'   רכוש 

הקהל.
היחס של התורה לעבודת אלילים, לעובדי 

ולכל מה שקשור לעבודת אלילים, או  אלילים, 
עלול להוביל אליה, הוא יחס של החרמה, ביטול 
גמור וכיליון מוחלט. לכן פשט הפסוק )כ"ב, יט( 
הוא: "זבֵֹחַ לָאלהים )=אחרים, אלילים(5 יָחֳרָם, בלתי 
קשר  כאן  שיש  מסתבר,  זאת  עם  לבדו";  לה' 
מסביר  זה  ואולי  המשפט,  ולמקום  לשופטים 
את היידוע בביטוי המקוצר: "לָאלהים", במקום 
'לֵאלהים אחרים', בדומה ללשון הפרשה ביחס 
הארץ",  כל  "שֹפֵט  בשם  הפועלים  לשופטים, 
בעיקר בשבועה )"אל/עד הָאלֹהים", כ"א, ו; כ"ב, ז-ח(. 
על כן, נכון לפרש את הפסוק בהקשר לפרשת 
המשפט  במקומות  יימצאו  אם   — 'משפטים'6 
סמלי אלילים )כמקובל בתרבויות השכנות(, ועלולים 
"יָחֳרָם"  לשם שבועה במשפט,  בהם  להשתמש 

הסוגד להם.

"וגֵר לא תוֹנֶה ולא תִלחָצֶנוּ" — מהי הונאה?

'הונאה' באה משורש ינ"ה, שמשמעו 'דחק', 
על  האוסר  בפסוק  הפועל המקביל  כמו  'לחץ', 
ממנו,  הנגזר  'הונאה/אונאה'  השם  גֵר.  לחיצת 
נפשי,  או  פיזי  ודוחק,  לחץ  פגיעה של  משמעו 
הפסוק  גם  בממון.  ועושק  רמאות  רק  ולא 
ביחזקאל )כ"ב, כט(: "עם הארץ )=החזקים השולטים 
בקרקעות( עשקו עֹשֶק, גזלו גזל, ועני ואביון הוֹנוּ, 

פיזי  לחץ  הגר עשקו בלא משפט", מתאר  ואת 
עם פגיעה נפשית, מעבר לרמאות.

ייחודיים  ביטויים  במקרא  מוצאים  אנו 
המתארים פגיעת לחץ של "חרב הַיוֹנָה" )ירמיהו 
מ"ו, טז; נ', טז(, ושל "חרון הַיוֹנָה" )ירמיהו כ"ה, לח(. 

רק  עף שם,  לא  'יונה'  עוף ששמו  כמובן, שום 
ולחצה,  פגעה  בבל  צבאות  של  המלחמה  חרב 

גם  זה  ובכלל  ודחקה עמים שלמים ממולדתם, 
של  לעיר  הפכה  שירושלים  אחרי  יהודה.  ארץ 
)צפניה  הַיוֹנָה'  'העיר  הונאה,  במעשי  לוחצים 

ג', א(, נגזרה עליה 'חרב הַיוֹנָה', הבבלית.7 

בתיאור האויב אשר שלח ידו בקודש, נאמר 
במזמור "משכיל לאסף" )תהילים ע"ד, ח(: "אמרו 
בלִבָּם נִינָם יחד", כלומר נלחץ אותם ונַכֶּה בכולם 

יחד, עד חורבן.8
בנבואת ישועה ונקמת ה' באויבים, שלחצו 
והכו והחריבו את יהודה וירושלים, אמר ישעיהו 
את  )=מחריבַיִך(  מוֹנַיִך  את  "והאכלתי  כו(:  )מ"ט, 

בשרם, וכעסיס דמם יִשׁכָּרוּן, וידעו כל בשר כי 
אני ה' מושיעֵך, וגֹאֲלֵך אֲביר יעקב".

"הבוז  ד(:  )קכ"ג,  המעלות  שיר  ובמזמור 
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כך פירשו שם התרגום ורש"י, ראב"ע ורד"ק. 	.9
בניגוד לדעתו של מ"צ קדרי, מילון העברית המקראית, רמת גן תשס"ו, עמ' 433-432, שהעדיף את המשמע הראשוני  	.10
של 'אונאה' = 'עושק', גם בתורה, וגם לפי יחזקאל )כ"ב, כט(, וראו במדרש ההלכה על 'אונאת דברים' כהרחבה מדרשית, 

רעיונית־מוסרית, לעיל עמ' 298-294.
ראו דיון מפורט אצל ר"ב פוזן, העקיבות התרגומית בתרגום אונקלוס, ירושלים תשס"ד, עמ' 278-274. 	.11

לגאיונים" נתפרש לפי הכתיב כ'גאוותנים', כמו 
'עליונים', 'אביונים'.9 אבל מסורת הקרי חילקה 
ורד"ק  יוֹנִים",  לִגְאֵי  "הַבּוּז  את המילה לשתיים: 
שפירש גם את מסורת הקרי, הסביר את הבוז 
לגאים הלוחצים ומכים מלשון 'הונאה', כמו "חרב 

הַיוֹנָה".
היא  'הונאה'  המתחדשת  העברית  בלשון 
רמאות, אבל במשמע זה אי אפשר להבין ולהסביר 
מהי 'אונאת דברים': "כשם שאונאה במקח וממכר, 
כך אונאה בדברים... אם הוא בן גֵרים, לא יאמר 
לו: זכור מעשה אבותיך, שנאמר: וגֵר לא תוֹנֶה ולא 
תִלחָצֶנוּ..."; "גדול )=חמור החטא של( אונאת דברים 
ניתן  )=ממון  להישבון  ניתן  זה  ממון...  מאונאת 
להשיב(, וזה )אונאת דברים( לא ניתן להישבון" )בבא־

מציעא נח ע"ב(; במשמע המקורי, בעברית מקראית 

כמו בעברית של לשון חכמים, 'אונאה' היא פגיעה 
של לחץ, ואסור ללחוץ ולפגוע באדם בממון, ועוד 

חמור מזה, חטא הפגיעה והלחץ על ידי דברים.
אח  כלפי  במקרא,  נכפלו  'הונאה'  איסורי 
ולשליטים  למלכים  יז(;  יד,  כ"ה,  )ויקרא  ועמית 
יח(;  מ"ו,  ח;  מ"ה,  )יחזקאל  עמם  בני  נחלת  כלפי 
ויקרא  כ;  כ"ב,  )שמות  גֵר  כלפי  במיוחד  והודגשו 
כ"ג, )דברים  פליט  בורח,  עבד  וכלפי  לג(,   י"ט, 

טז-יז( מכוח הזיכרון של העבדות במצרים, והלחץ 
סיני'  'בהר  בפרשת  הכפילות  לחצה.  שמצרים 
)ויקרא כ"ה( נתפרשה במדרשי ההלכה ובסוגיות 

התלמוד, כ'אונאת ממון', ו'אונאת דברים'. מדרש 
ל'פשוטו  בדיוק  אפוא  ההלכה המרחיב מתאים 
של מקרא' במשמעות הראשונה של "לא תוֹנֶה" 

כמו "ולא תִלחָצֶנוּ".10

מיהו 'גֵר'? 

בפירוש הפסוק כתב רש"י בדרך 'פשוטו של 
'גֵר' ]משמעו[ אדם שלא נולד  מקרא': "כל לשון 
באותה מדינה, אלא בא ממדינה אחרת לגור שם". 
מרבה  שרש"י  אונקלוס,  תרגום  לעומתו 
לצטט וכאן לא הזכירו, כתב: "וּלְגִיוֹרָא לָא תוֹנוּן 
וְלָא תְעִיקוּן, אֲרֵי דַיָירִין הֲוֵיתוֹן בְּאַרְעָא דְמצרים"; 
"וּלְגִיוֹרָא  ט(:  )כ"ג,  גם בפסוק החותם  כך תרגם 
לָא תְעִיקוּן, וְאַתוּן, יְדַעְתוּן יַת נַפְשָא דְגִיוֹרָא, אֲרֵי 
חוזר  בתרגום  דְמצרים".  בְּאַרְעָא  הֲוֵיתוֹן  דַיָירִין 
ידעתם  ואתם  לא תלחצו,  ]צדק[  ולגר  לעברית: 
את נפש הגר ]שקיבל על עצמו גיור שלם[, כי דיירים 
]זמניים[ הייתם בארץ מצרים. הייתכן לנמק את 

היחס לגר צדק בישיבת אבותינו במצרים, שהם 
שני מושגים שונים?

'גיורא' הוא התרגום המתאים לגר,  לכאורה 
אבל אונקלוס רגיל לתרגם 'גר' בתור 'דייר'; מה 
מקרא,  של  מפשוטו  להתרחק  לאונקלוס  גרם 

שהתורה  הגר  את  שתרגם  עד  מרש"י,  בשונה 
הנימוק  ואת  צדק(,  )=גר  ב'גִיוֹרָא'  ללחוץ  אוסרת 
המפורש שהתורה קבעה באותה המילה, תרגם 
כרש"י,  ברור  הפסוק  פשט  והלוא  ב'דַיָירִין'? 
שהתורה אסרה ללחוץ כל מי שבא מארץ אחרת, 
כי במצב כזה היינו כולנו בארץ מצרים, והלחץ 
דייק  כך  להצילנו.  ה'  הביא להתערבות  המצרי 
גם רמב"ן, בפירושו לפסוק, כי ה' "רואה דמעת 
העשוקים", ויתערב להציל, כמו באלמנה ויתום 

בהמשך. 
אכן, השם 'גֵר' קיבל בתרגום אונקלוס לתורה 
כמה פירושים,11 והם מצביעים על בעיה גדולה 
בפרשנות הפסוק, ברגע שעוברים מפשוטם של 
מקראות, למורכבותה של תורה )לפי הלכת חז"ל( 

ולמורכבותה של המציאות.
תרגם  המקומות(  ברוב  )כמו  בראשית  בספר 
'דַיָיר' עם המילה הנרדפת  'גֵר' במילה  אונקלוס 
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ו'תושב' הוא  )ואת מקורות חז"ל( כך ש'גֵר' הוא במעמד ארעי,  343( מפרש את אונקלוס  11 לעיל, עמ' 276 והערה  פוזן )הערה  	.12
ו'  האות  את  פירש   )202-201 עמ'  ולשון,  מקרא  פרקי   — המוריה  )ארץ  ז"ל  בן־נון  יחיאל  ד"ר  מורי,  אבי  אולם  קבוע.  במעמד 
כמבארת )'גֵר שהוא תושב'(, וכך פירש גם הרב פרופ' ע"צ מלמד, מחקרים במקרא, בתרגומיו ובמפרשיו, ירושלים תשמ"ד, 

עמ' 176. פוזן מביא פירוש זה בתור מאפיין את הפרשנים 'החדשים'.   
ראו פוזן על תרגום אונקלוס )הערה 11 לעיל(, עמ' 278. 	.13

לדעת רוב החכמים בגמרא )עבודה־זרה סד ע"ב(, והפוסקים בעקבותיה )רמב"ם וראב"ד, הל' עבודה זרה י', ו; והל' איסורי ביאה י"ד,  	.14
ז-ח(, 'גר תושב', הוא מי שקיבל עליו שבע מצוות בני נח, או לפחות, שלא לעבוד עבודת אלילים, שהרי התורה כתבה 

בפירוש )שמות כ"ג, לג(: "לא ישבו בארצך פן יחטיאו אתֹךָ לי...". אבל אונקלוס דבק בלשון התורה לגר שקיבל עליו להיות 
כישראל בברית מילה, ממש כמו בבית אברהם כפי שמתואר בבראשית )י"ז, כג, כז(, וממילא 'גר תושב' הוא 'עֲרַל תוֹתָב', 

שלא נכנס לברית, ומה שנדרש ממנו שלא לעבוד אלילים כמפורש בתורה בפרשיות המאבק נגד עבודה זרה.

אברהם  שאמר  ד(,  )כ"ג,  ותושב"  "גר  'תוֹתָב':12 
"דַיָיר  תורגמו  בחברון,  חת  בני  מול  עצמו  על 
בהקדמת  ח(  )י"ז,  מְגֻרֶיךָ"  "ארץ  ותוֹתָב"; 
"אֲרַע  תורגמה  אברהם,  בית  של  מילה  ברית 
להם"  לא  בארץ  זרעך  יהיה  "גר  תוֹתָבוּתָך"; 
דילהוֹן";  לָא  בַּאֲרַע  בְּנֶךָ  יְהוֹן  "דַיירין   — יג(  )ט"ו, 

"לגור בארץ באנו" )מ"ז, ד( — "לְאִתוֹתָבָא בְּאַרעָא 
כפי  זמנית,  היא תושבות  גרות  אַתֵינָא"; כלומר 
שפירש רש"י באיסור ללחוץ את הגר, "כי גרים 

הייתם בארץ מצרים".
אולם בחוקת הפסח )שמות י"ב, מג-מט( נאמר: 
"... תּוֹשָׁב )ת. "תוֹתָבָא"( וְשָׂכִיר לֹא יֹאכַל בּוֹ. ... וְכִי 
זָכָר  כָל  לַה', הִמּוֹל לוֹ  פֶסַח  וְעָשָׂה  גֵּר  אִתְּךָ  יָגוּר 
וְהָיָה כְּאֶזְרַח הָאָרֶץ, וְכָל עָרֵל  יִקְרַב לַעֲשֹׂתוֹ,  וְאָז 
וְלַגֵּר הַגָּר  לָאֶזְרָח  יִהְיֶה  לֹא יֹאכַל בּוֹ. תּוֹרָה אַחַת 
בְּתוֹכֲכֶם". פסוק זה תרגם אונקלוס: "וַאֲרֵי יִתגַיֵר 
לֵיה  מִגזַר  ה',  קֳדָם  פִּסחָא  וְיַעבֵּיד  גִיוֹרָא,  עִמכוֹן 
כל דכוּרָא... אוֹרַיתָא חֲדָא תְהֵי לְיַצִיבַיָא, וּלְגִיוֹרַיָא 

דְיִתגַיְרוּן בֵּינֵיכוֹן". 
מכאן ואילך )בספרי ויקרא-במדבר(, 'גֵר' השווה 
המתגייר  הוא  אחת",  ב"תורה  הארץ"  ל"אזרח 
גרות שלמה וכך תרגם אונקלוס בעקביות.13 כך 
מפורש גם בקרבנות הגֵר השווה לאזרח ב"תורה 
אחת ומשפט אחד יהיה לכם, ולגֵר הַגָר אִתכם" 

)במדבר ט"ו, יד-טז(.

)כ"ה, מה-מז( תרגם  בויקרא  עבדים  בפרשת 
אונקלוס בדיוק לפי הנגזר מחוקת הפסח על מי 
שלא נימול: "וגם מבני התושבים הגָרים עמכם 
תוֹתָבַיָא  מִבְּנֵי  "ואף  )ת.  ואמה[,  ]עבד  תקנו  מהם 

יד  תַשׂיג  וכי   ... תִקְנוּן"(  מִנְהוֹן  עִמְכוֹן  דְדַיְרִין  עַרלַיָא 

גֵר ותושב עמך וּמָך אחיך עמו, ונמכר לגר תושב 
עמך..." )ת. "וַאֲרֵי תַדְבֵּיק יד עֲרַל ותוֹתָב עמך וְיִתְמַסְכֵּן 
אֲחוּך עִמֵיהּ וְיִזְדַבַּן לַעֲרַל תוֹתָב דְעִמָך..."(; "גר תושב" 

בני  יוכלו  ומאלה  תוֹתָב",14  "עֲרַל  כן,  אם  הוא 
ישראל לקנות עבדים, וגם הם יוכלו לקנות מבני 
ישראל אם תשיג ידם, אלא שאז יש עלינו חובה 
היה  ברור  ממילא,  חוקית.  דרך  בכל  לפדותם 
יכול  לא  הגר  את  ללחוץ  שהאיסור  לאונקלוס, 
לחול על גרים־תושבים שלא נימולו, ואינם שווים 
קנייה  שהרי  התורה,  ובמצוות  הפסח  בחוקת 
התירה  והתורה  לחץ,  בה  יש  עולם,  לעבדות 
קנייה כזאת ואף הדגישה את איסור עבדות פרך 
דווקא באחיכם בני ישראל: "ובאחיכם בני ישראל 
איש באחיו לא תרדה בו בפרך" )ויקרא כ"ה, מו(. 
הפסוקים  את  לתרגם  אונקלוס  הוכרח  מכאן 
בפרשת משפטים, שלא כפשוטם, בתרגום שונה 

של אותה מילה, בתוך אותו פסוק. 
וגם  הדיברות,  בעשרת  שבת  בדיבור  גם 
בספר דברים, באזהרות על "גר, יתום ואלמנה" 
)למשל ט"ז, יא, יד( ודומיהן, תרגם אונקלוס תמיד 

"גִיוֹרָא", כלומר גר צדק. 
נוכל  רש"י,  כפירוש  הפשט  דרך  על  אולם, 
שהוא  תושב",  ב"גר  גם  אסורה  שהונאה  לומר, 
עָרֵל, שהרי בפירוש נאסר להונות גם עבד בורח 
מעם אדוניו )דברים כ"ג, טז-יז(, ושם גם אונקלוס 
הלחץ  איסור  לפיכך,  עַמְמִין".  "עבד  תרגמו 
בפסוקי משפטים מכוון ללחץ אכזרי, שאסור גם 

בעבד. 
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ראו מילון קדרי )לעיל הערה 10(, עמ' 735; ש' מנדלקורן, היכל הקודש, עמ' 774-772. 	.15
כפי שהציע י' שטיינברג, מילון התנ"ך, תל־אביב תשכ"ב, עמ' 577. 	.16

'נושֶׁה' / 'נֶשֶׁך' )'מַשַּׁאת'(

)נשׁ"ה(  נשׁ"י  ימנית(,  )בשׁ  נשׁ"א  השורשים 
ממקורות  כבאים  למקרא15  במילונים  נחשבים 
)באכדית  חוב'  'בעל  של  במשמע  אחד  שונים. 
ובארמית בר' במקום נ'(, ומשנהו )המופיע גם באכדית 

בצורת נש"י( במשמע של 'שכח/זנח', וכנראה יש 

שורש אחד נוסף, שנגזר אולי מ'שוא', במובן של 
נותר ספק בגיזרון של  ואחרי כל אלה  'התעה', 

"גיד הנשה" )בראשית ל"ב, לג(.
האלה  השורשים  את  להבין  דרך  יש  אולם 
ומשמעם:  לזה,16  זה  כקרובים  המקרא  בלשון 
העתקת דבר ממקומו בכוח, גרימת סטייה מדרך, 
או הוצאת הלוואה וגבייתה בלחץ. לכן המלווה 
לגבות  לוחץ  הוא  כאשר  דווקא  'נושֶׁה'  נקרא 
'מַשָׁא'  נקרא  עצמו  הלוחץ  והחוב  חובו,  את 

ו-'מַשַּׁאת'.
לט(,  כ"ג,  )ירמיהו  נָשֹׁא"  אתכם  ונָשׁיתי  "הנני 
פירושו, גָרֵש אֲגָרֵש אתכם )מירושלים(, והפעלים 
'נשׁי' / 'נשׁה', ו'נשׁא' מופיעים יחד באותו פסוק, 

במשפט אחד ולא כמשחק מילים.
אין  יג(,  ג',  )בראשית  וָאֹכֵל"  הִשׁיאַני  "הנחש 
לפרשו בדרך זו מלשון פיתוי, אלא, שגרם לאישה 
לסטות מן הציווי. וכך גם "זְדוֹן לִבְּךָ הִשׁיאֶךָ..." 
)עובדיה ג( משמעו, הגאווה הזדונית גרמה לאדום 

לסטות מדרך יושר ואחווה )כלפי אחיהם מיהודה(. 
וירמיהו אמר, שנביאי השקר גורמים לעם לסטות 
לכם  יַשׁיאוּ  "אַל  ה':  בשם  והזהיר  הדרך,  מן 
זעק  ואף  )ירמיהו כ"ט, ח(,  וקֹסְמֵיכם"  נביאיכם... 
ה', שנתן לנביאי השקר לדבר, עד שהתעו  אל 
את העם: "אכן, הַשֵׁא הִשֵׁאתָ לעם הזה..." )ד', י(. 
רַבשָקֵה בגאוותו קרא לאנשי ירושלים להיכנע, 
יתעה(   =( יַשׁיא  "אַל  חזקיהו:  אחרי  לתעות  ולא 
יד(.  ל"ו,  ישעיהו  כט;  י"ח,  )מלכים-ב  חזקיהו"  לכם 
בדבר הנשכח, השוכח נעתק ממקומו אך על פי 

תחושתו הדבר הנשכח נעתק מן המקום שלו.
הגיד  הוא  לג(  ל"ב,  )בראשית  הנשה"  "גיד 
יעקב", במאבק עם  ירך  "בכף  שנעתק ממקומו 

האיש הפלאי. וזה גם משמעו של השם: "מְנַשֶׁה, 
כי נַשַׁני )הרחיק אותי( אלהים את כל עמלי, ואת 

כל בית אבי" )בראשית מ"א, נא(.
תיארה  הנביא  אלישע  אל  שצעקה  האישה 
גביית  בעת  ה'נושה'  של  מעשהו  את  בבהירות 
יְלָדַי  החוב, ואמרה: "וְהַנֹּשֶׁה בָּא לָקַחַת אֶת שְׁנֵי 
ציוויי  מובנים  כך  א(.  ד',  )מלכים-ב  לַעֲבָדִים"  לוֹ 
לו  שאין  הלווה,  על  ללחוץ  האוסרים  התורה 
לשלם: "אִם כֶּסֶף תַּלְוֶה אֶת עַמִּי, אֶת הֶעָנִי עִמָּךְ, 
)שמות כ"ב, כד(, כלומר לא  כְּנֹשֶׁה"  לוֹ  תִהְיֶה  לֹא 
תפעיל עליו לחץ לגביית החוב. ובתיאור מפורט 
את  ה בְרֵעֲךָ מַשַּׁ בספר דברים )כ"ד, י-יא(: "כִּי תַשֶּׁ
בַּחוּץ  עֲבֹטוֹ;  לַעֲבֹט  בֵּיתוֹ  אֶל  תָבֹא  לֹא  מְאוּמָה, 
אֵלֶיךָ  יוֹצִיא  בוֹ  נֹשֶׁה  אַתָּה  אֲשֶׁר  וְהָאִישׁ  תַּעֲמֹד, 
אֶת הַעֲבוֹט הַחוּצָה", כלומר לא רק שלא תיקח 
את ילדיו לעבדים, אלא שלא תיכנס לקחת מה 
הלווה  אלא  מסכן;  בלווה  שרוֹדֶה  כמי  שתרצה 
ובשמיטת  לחוב.  עירבון  בתור  לתת  מה  יבחר 
ה יָדוֹ )=שלא ילחץ  כספים: "שָׁמוֹט כָּל בַּעַל מַשֵּׁ
אֶת  יִגֹּשׂ  לֹא  בְּרֵעֵהוּ,  ה  יַשֶּׁ אֲשֶׁר  חובו(  לגבות 

רֵעֵהוּ... כִּי קָרָא שְׁמִטָּה לַה'" )דברים ט"ו, ב(.
על  לחץ  מפעיל  תובע  או  שמלווה  יש, 
)=אזהרת  אָלָה'  ב'שבועת  נתבע,  על  או  לווה, 
אם  בך  לך, שיפגעו  'נשבע  כגון:  ופגיעה(,  קללה 

השומעים  פוחדים  רבות  ופעמים  תשלם',  לא 
ושותקים. על כך כתוב בתורה: "וְנֶפֶשׁ כִּי תֶחֱטָא, 
יָדָע,  אוֹ  רָאָה  אוֹ  עֵד  וְהוּא  אָלָה,  קוֹל  וְשָׁמְעָה 
כגון  ה', א(. על  )ויקרא  עֲו נֹוֹ"  וְנָשָׂא  יַגִּיד  לוֹא  אִם 
אלה התפלל שלמה על בית ה', שיהפוך למקום 
המשפט והצדק )גם( למקרים כאלה, ואמר: "אֵת 
אֲשֶׁר יֶחֱטָא אִישׁ לְרֵעֵהוּ, וְנָשָׁא בוֹ אָלָה לְהַאֲלֹתוֹ  
)=תבע ממנו שבועה לחייבו ממון או לקבל אלה, קללה( 

וּבָא אָלָה לִפְנֵי מִזְבַּחֲךָ בַּבַּיִת הַזֶּה; וְאַתָּה תִּשְׁמַע 
לְהַרְשִׁיעַ  עֲבָדֶיךָ  אֶת  וְשָׁפַטְתָּ  וְעָשִׂיתָ,  מַיִם  הַשָּׁ
רָשָׁע לָתֵת דַּרְכּוֹ בְּרֹאשׁוֹ, וּלְהַצְדִּיק צַדִּיק לָתֶת לוֹ 

כְּצִדְקָתוֹ" )מלכים-א ח', לא-לב(.
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אבי מורי ד"ר יחיאל בן־נון ז"ל תמך מאוד בהנחת הקִרבה הראשונית של שורשים שיש בהם יסוד דו־עיצורי משותף, ראו  	.17
בספרו, ארץ המוריה — פרקי מקרא ולשון, אלון שבות התשס"ו, עמ' 388-381; גם מנדלקרן הביא את הקִרבה האפשרית 

בין 'נשׁה' ל'נשׁך'; גם י' שטיינברג במילון התנ"ך )לעיל הערה 16( ציין את קִרבת השורשים האלה.
אונקלוס תרגם: "לָא תִסַּב מַשְׁכּוֹנָא רַחְיָא וְרָכְבֵהּ אֲרֵי בְהוֹן מִתְעֲבֵיד מָזוֹן לְכָל נְפַשׁ" וכך כתבו רס"ג ורש"י. הפגיעה בנפש  	.18

מתקשרת גם לפסוק הקודם: "ושמח את אשתו אשר לקח" )כ"ד, ה(, בשנה ראשונה של נישואין כפי שכתב ראב"ע.
'בחם השמש', על  ואילך את תלונת הפועל הקוצר   391 ראו במדור מדע עמ'  חז"ל.  יום, לפי הלכת  והוא הדין בבגד  	.19

לקיחת בגדו על ידי הממונה.
ברלין תרנ"ו-ירושלים תשכ"ו, עמ' 140-139; מובאים חלק מהפסוקים, אך בהרחבת הציטוט. 	.20

נחלות היו נמדדות בחבל, ור' יונה הצביע על הקשר באמצעות הפסוק: "ואדמתך בַּחֶבֶל תְחֻלָק" )עמוס ז', יז(. 	.21

ייתכן, שגם הפעלים 'נשׁם' ו-'נשׁף' קרובים 
העתקת  של  הראשוני  במשמע  /'נשׁי'  ל'נשׁא' 
שנוגס  'נשׁך',  גם  ואולי  וחוצה,  פנימה  האוויר 
ולוקח בתקיפה.17 מכאן אולי גם השם לריבית 
החוב  רק  שלא  בלווה,  ונושכת  לחוב  הנוספת 
מלחיץ אותו, אלא יותר מזה, הריבית: "אִם  כֶּסֶף  

תַּלְוֶה אֶת עַמִּי, אֶת הֶעָנִי עִמָּךְ, לֹא  תִהְיֶה  לוֹ  כְּנשֶֹׁה 
לֹא תְשִׂימוּן עָלָיו נֶשֶׁךְ" )שמות כ"ב, כד(, כלומר לא 
שכן,  וכל  עצמו,  החוב  את  לגבות  לחץ  תפעיל 
ובדברים  נושכת;  ריבית  על החוב  תוסיף  שלא 
יךְ לְאָחִיךָ נֶשֶׁךְ כֶּסֶף נֶשֶׁךְ אֹכֶל,  )כ"ג, כ(: "לֹא תַשִּׁ

ךְ". נֶשֶׁךְ כָּל דָּבָר אֲשֶׁר  יִשָּׁ

"חָבֹל תַּחְבֹּל"

בֹּא   עַד    — רֵעֶךָ  שַׂלְמַת  תַּחְבֹּל  חָבֹל  "אִם 
מֶשׁ תְּשִׁיבֶנּוּ לוֹ..." )שמות כ"ב, כה-כו( הַשֶּׁ

שׁ  נֶפֶ חיי[  ]אוכל  כִּי  וָרָכֶב,  רֵחַיִם  יַחֲבֹל  "לֹא 
הוּא חֹבֵל" )דברים כ"ד, ו(

שתפקידו  במשכון  עוסקים  אלה  חוקים 
להבטיח פרעון הלוואה. בעל החוב היה מושך 
את  אליו  )=חובל(  קושר  וכך  המשכון  את  בידיו 
היא  זו  משכון  שמשיכת  אלא  בחובו.  החייב 
את  התורה  מנעה  לכן  עבדות.  ויוצרת  אכזרית 
לו  שאין  מי  של  בגד־לילה  מלקחת  החוב  בעל 
בעצמו  ה'  והזהיר  בשנתו,19  להתכסות  במה 
את בעל החוב מפני צעקת העני־החייב בלילה. 
מאותו הטעם אסרה התורה לקחת ריחים ורכב 
כמשכון מפני שהם טוחנים תבואה ללחם ואסור 

להשאיר את העני־החייב בלי אוכל לחיי נפש.
את  פירשו  ורש"י(  קיג;  )בבא־מציעא  חז"ל 
כהתחייבות  האכזרית  'חבילת' המשכון  פעולת 
את  לשונית  מבחינה  והרחיקו  בלבד  משפטית 
הפעולה ממקורה המעשי. בכך הוסיפו סייג וגדר 
על דברי התורה — רק שליח בית דין יכול לקחת 
משכון ולבעל החוב אסור לחבול בעצמו. חז"ל 
הבינו היטב שבעל חוב )אם אינו צדיק במיוחד( לא 
את  אליו  יוציא  שהעני־החייב  עד  בחוץ  יעמוד 

המשכון "החוצה" )דברים כ"ד, י-יא( ולא ישיב את 
המשכון בכל ערב, ועל כן במצב זה רק שליח 

בית דין יכול לדאוג לקיום חוקי ה' אלה.

מדקדקי ספרד עמדו על המשמעים השונים 
של השורש חב"ל אך ראו בו שורש אחד. ר' יונה 

אבן ג'נאח כתב בספר השרשים:20
כִּי  "וְאִישׁ   — התחייבות  )=עבוט(,  משכון   .1
יִגְזֹל,  לֹא  גְּזֵלָה  יָשִׁיב,  חוֹב  חֲבֹלָתוֹ  צַדִּיק...  יִהְיֶה 
לַחְמוֹ לְרָעֵב יִתֵּן, וְעֵירֹם יְכַסֶּה בָּגֶד..." )יחזקאל י"ח, 

ה-טז; ל"ד, טו(.

2. השחתה — "וְאָנֹכִי בָּרָאתִי מַשְׁחִית לְחַבֵּל" 
)ישעיהו נ"ד, טז(; "שֻׁעָלִים קְטַנִּים מְחַבְּלִים כְּרָמִים" 

)שיר השירים ב', טו(; "וְחֻבַּל עלֹ מִפְּנֵי שָׁמֶן" )ישעיהו 

י', כז(; "לָמָּה יִקְצֹף הָאֱלֹהִים עַל קוֹלֶךָ, וְחִבֵּל אֶת 

מַעֲשֵׂה יָדֶיךָ" )קהלת ה', ה(.
לידה —  חבלי  ומכאובים,  צירים  הריון,   .3
ח(;  י"ג,  )ישעיהו  כַּיּוֹלֵדָה"  יֹאחֵזוּן  וַחֲבָלִים  "צִירִים 
בַּחֲבָלֶיהָ"  תִּזְעַק  תָּחִיל  לָלֶדֶת,  תַּקְרִיב  הָרָה  "כְּמוֹ 
)ישעיהו כ"ו, יז(; "שָׁמָּה חִבְּלַתְךָ אִמֶּךָ, שָׁמָּה חִבְּלָה 

יְלָדַתְךָ" )שיר השירים ח', ה(.
4. גורל אחד וחבל21 )=אֵזור( אחד — "כּלֹ חֶבֶל 
חַבְלֵי  "וַיִּפְּלוּ  יג(;  ג',  )דברים  הַבָּשָׁן"  לְכָל  הָאַרְגֹּב 
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סְבָבוּני"  סַבֻּני /  חֶבְלֵי שְאוֹל   ... מָוֶת  חֶבְלֵי  מָוֶת / אֲפָפוּני  מִשְבְּרֵי  אֲפָפֻני  תחבולות דומות גם למלכודות של חבלים: "כי  	.22
)שמואל-ב כ"ב, ו / תהילים י"ח, ו(; "בְּאֵין תַחְבֻּלוֹת יִפּל עָם" )משלי י"א, יד(.

השֵמִיוֹת  כמו בשפות  ל-חב"ר, אבל את השורש חב"ל הביא מאנדלקרן כשני שורשים  רק שורש אחד  קיים  בערבית  	.23
למרות סברתו, שאפשר לראותם בעברית, כשורש אחד.

ראו BDB, קמברידג' 1906, עמ' 287-286. 	.24
CAD, h (Vol. 6, Chicago 1956, p. 6)i לשורש חב"ל ארבע משמעויות עיקריות באכדית: המשמע היסודי הוא 'ללחוץ  לפי  	.25
ולדכא אדם'; ממנו התפתח המשמע 'לקשור, ללכוד', וכנראה שגם המשמע 'התחייבות'; מן המשמע הזה נולד המשמע 
זהה  והוא  ולהרוס',  'להזיק   — ומאוחר הגיע אל האכדית כנראה מן הארמית  ולחטוף'; משמע רביעי  'לשבות  השלישי 

לשורש הנפרד בערבית, במשמע 'השחתה'; אמנם ייתכן גם קשר בינו ובין המשמע הראשון של דיכוי ולחץ.
ראו למשל א' שרוני, המילון המקיף ערבי־עברי: חלק ב', תל־אביב 1987, עמ' 473, 531. 	.26

גם 'ע' עברית מייצגת )לפי הערבית( שני עיצורים, ו'צ' אפילו שלושה; 'ש' עברית מייצגת עד היום שני עיצורים, הנבדלים  	.27

לִּי  נָתַתָּה  "מַדּוּעַ  ה(;  י"ז,  )יהושע  עֲשָׂרָה"  ה  מְנַשֶּׁ
נַחֲלָה גּוֹרָל אֶחָד וְחֶבֶל אֶחָד" )שם, יד(; "מֵחֶבֶל בְּנֵי 
"חֲבָלִים  ט(;  י"ט,  )שם,  שִׁמְעוֹן"  בְּנֵי  נַחֲלַת  יְהוּדָה 
נָפְלוּ לִי בַּנְּעִמִים, אַף נַחֲלָת שָׁפְרָה עָלָי" )תהילים 

ט"ז, ו(.
5. קהל — כמו "חֶבֶל נְבִאִים יֹרְדִים מֵהַבָּמָה" 
עִוְּדֻנִי ]ובכל זאת[  רְשָׁעִים  י', ה(; "חֶבְלֵי  )שמואל-א 

תּוֹרָתְךָ לֹא שָׁכָחְתִּי" )תהילים קי"ט, סא(.
6. עבותות )=פתילים שזורים לחֶבֶל( — "וַתּוֹרִדֵם 
בַּחֶבֶל בְּעַד הַחַלּוֹן" )יהושע ב', טו(. אף ניתן לקשור 
מקום  יֵדעו  'ובו  ולהנהיגן:  ספינות  בו  ולעגן 

העִגוּן'.
7. עצות ומחשבות ותחבולות22 — "וּבְתַחְבֻּלוֹת 
עֲשֵׂה מִלְחָמָה / כִּי בְתַחְבֻּלוֹת תַּעֲשֶׂה לְּךָ מִלְחָמָה, 
וּתְשׁוּעָה בְּרֹב יוֹעֵץ" )שם, כ', יח / כ"ד, ו(; קברניט 
הספינה  ואנשי  ו(;  א',  )יונה  החֹבֵל"  "רב  נקרא 
"מַלָּחִים כּלֹ חבְֹלֵי הַיָּם" )יחזקאל כ"ז, כט(. הראיה על 
כי חבְֹלָיִך נגזר מִתַחְבֻּלוֹת עולה מהפסוק: '"חֲכָמַיִךְ 

צוֹר הָיוּ בָךְ הֵמָּה חֹבְלָיִךְ" )שם, ח(.

בקונקורדנציה  כתב  מאנדלקרן  ד"ר שלמה 
לתנ"ך 'היכל הקודש' )עמ' 367(, בהקדמה לשורש 

חב"ל:
הרד"ק חילק שורש חב"ל ותולדותיו לששה 
על  אותו  מעמידין  ויש  שונים,  עניינים 
אני העמדתיו, כדעת האחרונים,  שלושה. 

על שניים:
כבל(   = )חבל  קישור  בהוראת  האחד, 
עבות(,   = )עבוט  משכון  ומִזֶה:  והתחייבות, 
לך",  חָבַלנוּ  "חֲבֹל  ז(  א',  )נחמיה  גם  ומִזה 
כלומר: 'חוב ואשם אנחנו חייבים ואשמים 

לך' ]לה'[...; הפֹּעל מורה: התגולל והתהפך 
ההולדה  על  ובהשאלה  וחבלים,  בצירים 

)=חבלי לידה( ...

וחבלה,  פצע  נזק,  בהוראת  והשני, 
כבארמית, ובשאר לשונות בני שֵם )=שפות 
שֵמִיוֹת(, ויש מחברים לו גם הפֹּעל בהוראת 

צער ועיצבון .
עניין  על  השורש  כל  להעמיד  וייתכן, 
מורה  'חבר',23  השורש  גם  שהרי  אחד, 
 / )=חֲבוּרה  יחד  הפצע,  ו]על[  הקישור,  על 

חַבּוּרה(...

הבנת  בין  להבדל  מובהקת  דוגמה  לפנינו 
מתוך  הבנתה  לבין  מתוכה,  העברית  הלשון 
ההשוואה  בכללן.24  השֵמִיוֹת  לשפות  השוואה 
אוגריתית,  )אכדית,25  העתיקות  ולשפות  לערבית 
ארמית, ועוד( מלמדת, שהאות ח' בעברית מייצגת 

שני עיצורים שונים: 
יהודי  למבטא  )בדומה  גרונית   / לוֹעִית  ח'   .1

המזרח(. 

2. ח' חֵכִּית, כמו האות כ' רפה )בדומה למבטא 
יהודי אשכנז(.

שורשי  שני  מוצאים  אנחנו  בערבית  והנה 
חב"ל:26 

א. حَبلَِ )חב"ל, באות ח' לועית( שעניינו לכידה 
וקשירה, קרבה, עיבור והיריון.

)ח'ב"ל, באות ח חכית( שעניינו טירוף  خَبلََ  ב. 
הדעת, קטיעת איברים ושבירתם, שיתוק.

לאור ההשוואה לערבית, מסתבר שבשורש 
חב"ל במקרא התמזגו שני שורשים נפרדים, אבל 
חִכּית  ח'  ובין  לוֹעית  ח  בין  ההבחנה  משבטלה 

בעברית,27 אי אפשר היה להבחין ביניהם עוד.
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בניקוד )שׁ' ימנית ו-שׂ' שמאלית(, ובאותו אופן מבדילה הערבית 'ח', 'ע' ו'צ', על ידי נקודה מעל לאות. להרחבה ראו י' בלאו, 
תורת ההגה והצורות, ירושלים תשל"ב, עמ' 61-49.  

על פי המכילתא משפטים, פרשה י"ט, וסוגיית הגמרא, תמורה ד ע"א.   	.28
ראו אלישע קימרון, מגילות מדבר יהודה: החיבורים העבריים, ב', ירושלים תשע"ג, עמ' 196-192. הקטע המצוטט כאן  	.29
נדפס שם בעמ' 194. מהמגילה המקורית שרדו 26 קטעים. כתב היד מימי בית הורדוס. אהרן שמש הראה את הקשר בין 
הקטעים, וסידר אותם לפי סדר התורה בפרשת משפטים, ראו: א' שמש, "מגילה 4Q251 — מדרש משפטים", תרביץ עג 

)תשס"ד(, עמ' 49-25.

במהדורה חדשה: א' טל, התרגום השומרוני לתורה: כרך א' )בראשית-שמות(, ירושלים תש"ם; וראו תקציר אצל של זאב  	.30
בן־חיים, עברית וארמית נוסח שומרון, כרך שלישי ספר שני, ירושלים תשכ"ז, עמ' 148 הערה 12; הרב הופמן קשר את 

'דמע' גם ל'דמאע' בערבית, שפירושו 'מוח', והוא קצת דומה ל'חֵלֶב'.
ראו פירושי הרד"צ הופמן לספר שמות )ירושלים תש"ע( עמ' שמה-שמו )בעקבותיו, ש"א ליונשטם וי' בלאו, אוצר לשון המקרא, כרך  	.31
313, ערך 'דמע'; וא' קימרון, "מילון המקרא בראי המגילות", תרביץ נח )תשמ"ט(, עמ' 307-304;  ב' )ירושלים תש"ך(, עמ' 

מדיוננו עולה כי הוראת הפגיעה וההשחתה 
והחבל  הקישור  הוראת  ואילו  לבדה,  עומדת 
המושך מהווה בסיס לכל שאר המשמעים, כולל 
את  המושכים  והכאבים(  )=הצירים  הלידה'  'חבלי 

ומחולקת  התינוק מבטן אמו, האדמה הנמדדת 
בחבל, הספינה הנמשכת ועוגנת ומונהגת בחבל, 
החוב  וכמובן,  והתחבולות,  החבלים  מלכודות 

והמשכון הקשורים בחבלי ההתחייבות.

"מלֵאָתךָ ודִמעֲךָ"
כתב רש"י )שמות כ"ב, כח(: "מְלֵאָתךָ — חובה 
להתבשל,  תבואתך  כשתתמלא  עליך  המוטלת 
יודע  ואיני  ודִמעֲךָ — התרומה,28  והם ביכורים; 

מהו לשון דמע".

כאן  מופיע  זו,  במשמעות  ש'דמע'  כיוון 
כתב  המקרא,  בכל  חבר  לו  ואין  יחידה,  פעם 
רש"י, שאינו יודע מהו פירושו הלשוני. ר' מנחם 
על  אותו  פירש  'דמע'(  מנחם,  )מחברת  סרוק  בן 
התירוש והיצהר, מלשון 'דמעה' צלולה ונוטפת, 
ורמב"ן.  וראב"ע  רשב"ם  כך  פירשו  ובעקבותיו 
כמו  שהתמלאה,  תבואה  היא  'מְלֵאָה'  זה,  לפי 
הנוזלים  והשמן  היין  הוא  ו'דמע'  רש"י,  שכתב 

ודומעים.
בפרשיית  כז(,  )י"ח,  במדבר  שבספר  אלא, 
להפך:  כתוב  לויים,  ומעשר  כהונה  מתנות 
"וְנֶחְשַׁב לָכֶם תְּרוּמַתְכֶם, כַּדָּגָן מִן הַגֹּרֶן, וְכַמְלֵאָה 
הדגן,  הוא  ה'דמע'  דווקא  זה  ולפי  הַיָּקֶב",  מִן 
משפטים',  'מדרש  במגילת  בפירוש  נמצא  וכך 

שנמצאה בקומראן:29 
]יקב[  הבכורים והמלאה אל יאחר איש כי 

הואה ראשית המלאה ודגן הואה הדמע. 
יש  שוב  ט(  )כ"ב,  דברים  בספר  הנה  אך 
פֶּן  כִּלְאָיִם,  כַּרְמְךָ  תִזְרַע  "לֹא  בכתוב:  עמימות 

תִּקְדַּשׁ הַמְלֵאָה הַזֶּרַע אֲשֶׁר תִּזְרָע וּתְבוּאַת הַכָּרֶם", 
ושם נראה ש-'מלאה' היא גם בזרע וגם בכרם. כך 
משתמע באותה פרשייה בספר במדבר )י"ח, ל(: 
יָקֶב",  וְכִתְבוּאַת  גֹּרֶן  כִּתְבוּאַת  לַלְוִיִּם  וְנֶחְשַׁב   ..."
נקראים  וגם שפע תירוש  בגורן,  דגן  יבול  שגם 
'מלֵאה'. דגן מתמלא לפני הקציר,  וגם  'תבואה' 
וגם אשכולות ענבים, וכמובן, היקבים מתמלאים 
תירוש, אבל גם הגורן מתמלאת גרעיני דגן, כפי 
שנאמר בנבואת יואל )ב', כד(: "וּמָלְאוּ הַגֳּרָנוֹת בָּר, 

וְהֵשִׁיקוּ הַיְקָבִים תִּירוֹשׁ וְיִצְהָר".
וגם ביקב, חזרנו  'מלאה' היא גם בגורן  אם 

לשאלת רש"י, מהו 'דמע'?
אך  "בִּכּוּרָך",   — "מְלֵאָתךָ"  תרגם  אונקלוס 
"ודִמעָך" כמו בלשון התורה בלי  כתב אחריו — 
לתרגם, וזה מתקשר לתמיהת רש"י. רס"ג תרגם 
"ודמעך" —  והתבואה,  "מלאתך" — ראשית היין 
דווקא  'דמע'  יהיה  מדוע  אבל  השמן;  ראשית 
שמן? האם מפני ש'מלאה' היא הראשית גם בדגן 

וגם בתירוש, וחסר שֵם לראשית השמן?
פירש  השומרוני30  הארמי  התרגום  פי  על 
'דמע'  של  היסודי  שמובנו  הופמן,31  ד"צ  הרב 
הוא 'חֵלֶב', הטוב והמובחר ביבול, ולכן גם בפי 
וגם  יסוד,  כתרומת  'דמע'  התפרש  השומרונים 
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זה  פירוש  הראשון, משה(.  )אדם  בכלל  כ'ראשית' 
)במדבר  כהונה  מתנות  של  לפרשייה  מתקשר 
וְדָגָן,  תִּירוֹשׁ  חֵלֶב  וְכָל  יִצְהָר  חֵלֶב  "כֹּל  יב(:  י"ח, 

ולבניו(  )=לאהרן  לְךָ  לַה',  יִתְּנוּ  אֲשֶׁר  רֵאשִׁיתָם 
נְתַתִּים". הרב הופמן מקשר את פירושו עם לשון 
חז"ל, לפיה 'דמע' הוא 'תרומה', שהיא הראשית: 

'חֵלֶב דגן תירוש ויצהר'. 
פירוש זה מתחזק מהראיות הנוספות שהביא 
הרב הופמן מלשון המשנה )אהלות פרק ט"ז, ד( — 
"המוציא את העפר ממקום טומאה, אוכל בדמעו 
אינו  המת(,  )מעל  הגל  את  המפקח  )=בתרומתו(; 

)ירמיהו  יונתן  תרגום  מלשון  וכן  בדמעו".  אוכל 
כָּל  תְּבוּאָתֹה,  רֵאשִׁית  לַה',  יִשְׂרָאֵל  "קֹדֶשׁ  ב', ג(: 
עַלְלָא,  אֲרָמוּת  "...כדִמעה   = יֶאְשָׁמוּ..."  אֹכְלָיו 
כתרומה   =( לְמֵימַת..."  חַיָב  מינֵיה  דאכל  דמַן 
אלה  מכל   — מיתה(  חייב  ממנה  שהאוכל  מתבואה 

הראשית  התרומה,  של  ברורה  משמעות  עולה 
המקודשת, כמדרש ההלכה. 

שונה  משמע  גם  יש  חז"ל  בלשון  ואולם 
איננו  ה'מדומע'  רבים,  במקומות  במעט.32 
תרומה נקייה, כי אם תרומה שחזרה ונפלה לתוך 
בחולין,  שהתערבה  או  הורמה,  ממנה  הערמה 
ואם לא נתבטלה )אחד במאה( היא אוסרת את כל 
התערובת. ה'מדמע' הוא מי שיוצר תערובת של 
והמדמע  והמתבל  המחמץ  "כל  וחולין:  תרומה 
בתרומה ובערלה ובכלאי הכרם — אסור" )ערלה 
פרק ב', ד(. "המטמא והמדמע והמנסך, בשוגג — 

)גיטין פרק ה', ד(; משמע  פטור, ובמזיד — חייב" 
בחולין,  מעורבת  תרומה  בתור  'דמע'  של  זה 
אולי מקורו בצורת הרֵאשית של התרומה לפני 
ומלא. הלוא,  נקי  ליבול  הפעולות שעשו אותה 
הקש(  בתוך  )=שיבולת  אחת  "חיטה  התורה,  מן 
פוטרת את הכָּרי" )=ערמת התבואה( מחובת תרומה 

)=ראשית(.33

ש'מלֵאה'  חז"ל  דרשו  מדוע  יובן  אולי  כך 
ו'דמע' הוא תרומה — הלוא לחם  היא ביכורים, 
מובא  הלחם',  'שתי  הם  בשבועות,  הביכורים 
לביכורים  שסומן  והפרי  שלמות,  )חמץ(  חלות 
הוא פרי שלם ומלא )ביכורים פרק ג', א(. לעומת 
זה, תרומה מופרשת בגורן וביקב בתור 'ראשית' 
היבול, ואפשר להרים אותה עוד לפני שמקבלים 
יקב מלא תירוש נקי, או שקי בר מלאים, נקיים 

ומוכנים לטחינה.
כל זה בארמית ובלשון חז"ל, אולם מה היה 

המובן הקדום של 'דמע', בעברית המקראית?
בתהילים )פ', ו( כתוב: "הֶאֱכַלְתָּם לֶחֶם דִּמְעָה, 
זה,  שָׁלִישׁ", ובדומה למשמע  בִּדְמָעוֹת  וַתַּשְׁקֵמוֹ 
כתוב בתהילים )מ"ב, ד(: "הָיְתָה לִּי דִמְעָתִי לֶחֶם 
יוֹמָם וָלָיְלָה...". ביטויים אלה קל לפרשם, כלחם, 
"הַזֹּרְעִים  כמו:  להשיגו,34  כדי  הרבה  שדומעים 

בְּדִמְעָה, בְּרִנָּה יִקְצֹרוּ" )תהילים קכ"ו, ה(. 
אולם, שמא יש כאן רמזים גם ללחם עצמו, 
ודווקא  קשים,  בזמנים  דמעה"  "לחם  שהיה 

כשהוא לא מלא, וצלול ונקי?! 
)ובחיים(  במקרא  דמעות  כי  להוסיף  ויש 
לעולם אינן צלולות ונקיות, אלא יורדות עכורות 
ומזוהמות כמו שאר נוזלי הגוף:35 "כָּלוּ בַדְּמָעוֹת 
עֵינַי, חֳמַרְמְרוּ מֵעַי, נִשְׁפַּךְ לָאָרֶץ כְּבֵדִי, עַל שֶׁבֶר 

בַּת עַמִּי" )איכה ב', יא(.
"מלֵאָתךָ  את  לפרש  אפשר  אולי  לפיכך, 
ונקי,  מלא  יבול  היא  ש'מלֵאה'  כך,  ודִמעךָ" 
או  השיבולת  )בקש  מעורב  עדיין  הוא  ו'דמע', 
לענות  אולי  יכול  המוצע  השחזור  באשכול(. 

ה'דמע'  הלשון.  במחקר  שנותרו  התמיהות  על 
הופמן(,  הרב  שהוכיח  )כפי  התרומה  באמת  הוא 
אלא  בפסוק,  ל'מלאה'  מלא  מקביל  איננו  אבל 
משלים אותה, כי ה'דמע' )כמו הדמעות( הוא יבול 
ראשוני מעורב בקש, לפני דיש או דריכה, כפי 

אלישע קימרון הביא את פירושו של הרב הופמן, אבל הוא תומך בפירוש המגילה מקומראן, שחשף לדעתו )במקום הזה 
ובדוגמאות נוספות( את פשט לשון התורה, ש'דמעך' הוא הדגן; דעתי שונה, וראו להלן.

לפי הרב הופמן, זהו אולי משמע מאוחר יותר ומשני בלשון חז"ל, אבל לדעתי, הייתה לו אחיזה במקור. 	.32
חולין קלז ע"ב; רמב"ם הל' תרומות, פרק ג', א. 	.33

כך פירש ר' מיוחס בפירושו לשמות )מהדורת גרינוף, בודפסט 1929(, עמ' 82: "מלאתך הוא היין, כמו שנאמר )במדבר י"ח, כז(,  	.34
וכמלאה מן היקב, ודמעך הוא הדגן, שאדם דומע לעשותו, שנאמר )בראשית ג', יט(, בזעת אפיך תאכל לחם".  

וכך גם ה'דמע' השומרוני, שמשמעו 'חֵלֶב', וה'דמאע' הערבי, שמשמעו 'מוח', הם עכורים ולא צלולים. 	.35
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 שהוא גם בשנים קשות כאשר היבול הוא "לחם 
דמעה". 

לתת  תאחר  'לא  זה:  לפי  הפסוק  פירוש 
המלא  השופע,  היבול  מן  הראשית  את  לה' 
לא  וגם  הבד;  ובבית  ביקב  כמו  בגורן  והנקי, 
המצומצם,  המעורב,  היבול  מן  לתת  תאחר 
ומערמות  השיבולים,  בתוך  תבואה  מגרעיני 
ענבים וזיתים לפני דריכה'. אולי מהבנה זו של 
 = 'מלֵאה'  שקרא:  ההלכה,  מדרש  יצא  הפסוק 
'דמע'  זה של  ומובן  = תרומה,  ו'דמע'  ביכורים, 
ובלשון  יונתן,  בתרגום  המופיע  הוא  תרומה,   = 

המשנה.
י"ח(  )במדבר  הכהונה  מתנות  בפרשיית   
ט(,  כ"ב,  )דברים  כלאים  זריעת  באיסור  גם  כמו 
תדיר  מובלט  יבול,  המתארים  המקומות  וברוב 
השפע והברכה, שלא ניכר ב'דמע', ולכן נזכרת 
'מלאה', ולא נזכר 'דמע', שנשאר יחידאי במקום 

שמודגשת בו חובת התרומה גם כשאין שפע. 
"ומלאו  כד(:  )ב',  יואל  בנבואת  הפסוק  גם 
ויצהר",  תירוש  היקבים  והֵשיקוּ  בָּר,  הגרנות 
מתאר שפע, וחשוב לדייק: ה'בָּר' הוא הגרעינים 

הנקיים, המבוררים, כי "מה לתבן את הבר נאֻם 
ה' ")?!( קרא ירמיהו )כ"ג, כח( בהבדילו נחרצות 
יואל  אמר  הבר  על  והנה  לנבואה.  חלום  בין 
היקבים",  "והֵשׁיקוּ  ובמקביל  הגרנות",  "ומלאו 

כלומר יקבים מלאים וגדושים עד שפתם. 
כך מובן לגמרי הקשר של 'דמע' = תרומה, 
גם ל'דימוע' = עירוב, בלשון חז"ל. וקשר זה הפך 
בלשונם היותר מאוחרת למושג הלכתי עקרוני 
שהורמה,  אחרי  בחולין,  תרומה  תערובת  של 
וחזרה ונפלה לתוך ערמת התבואה או הענבים.36 
כך הפך הדימוע גם למושג ידוע, כפי שכתב ר"ע 
"... מאחר שנקרא  א(:  ד',  )דמאי פרק  מברטנורא 
לה שם תרומה, אימת דימוע על עם הארץ וירא 

לשקר", ולכן "שואלו ואוכל על פיו".
גם לפי המקורות שהביא הרד"צ הופמן, וגם 
לפי הביאור הנוסף שלי, ה'דמע' הוא תרומה גם 
של  הפרשנות  ואילו  ויצהר,  מתירוש  וגם  מדגן 
איננה  הדגן"(,  הואה  )"הדמע  מקומראן  המגילה 
בשמות,  "דִמעךָ"  את  לפרש  הגיוני  ניסיון  אלא 
לפי הפסוק בבמדבר, כמו פירושים רבים מימי 

בית שני.37  

'כלב' כביטוי מושאל בלשון המקרא

מושאל  ביטוי  הוא  במקרא  'כלב'  לעיתים 
שרץ  כלב  כמו  לאדונו  נאמן  מְשָרֵת  שמשמעו 
ומצפה  דרכים  פרשת  בצד  עוצר  אך  לפנים, 
לרוץ  שוב  יזנק  ואז  האדון,  יפנה  לאן  לראות 
נאמן,  פקיד  נוהג  כך  מוביל.  הוא  כאילו  לפניו 
'אריה';  למעלת  הגיע  לא  עוד  אם  מלך'  ו'עבד 

החותם המפורסם ממגידו38 עם ציור של אריה 
וכתובת 'לשמע עבד ירבעם', מעיד שלא רק מלך 
'אריה', אלא גם שר בכיר או מפקד בצבא  הוא 

שמקבל בעצמו הכרעות מלכותיות. 
שאול  בבית  כ'אריה'  ששלט  נר,  בן  אבנר 
במיוחד אחרי נפילת שאול בגלבוע, התקומם נגד 

יש לפנינו משנה המתארת 'דימוע' בדיוק במצב שבו הורמה תרומה נקייה על יבול מעורב, ראשוני, אלא שבלשון חז"ל  	.36
ה'דימוע' מתייחס לעירוב תרומה עם חולין אחר כך, ולא ליבול הראשוני: "אין תורמין שמן על זיתים הנכתשין, ולא יין 
על ענבים הנדרכות; ואם תרם, תרומתו תרומה, ויחזור ויתרום; הראשונה מדמעת בפני עצמה, וחיָבין עליה חומש, אבל 
לא שניה"  )משנה תרומות, פרק א', ח(; כלומר התרומה הראשונה משמן ויין על זיתים וענבים שעדיין נכתשים ונדרכים, או 
עומדים מוכנים לכתישה ולדריכה, חלה מן התורה, ולכן היא אוסרת בתערובת עם חולין — "מדמעת" — וחייבים עליה 

חומש אם חיללו אותה.  
29 לעיל; לפרשנות קומראנית, שיסודה במדרש עצמאי־הגיוני, ראו ספרי, זכור ושמור:  בשונה מגישת קימרון, הערה  	.37

טבע והיסטוריה נפגשים בשבת ובלוח החגים, אלון שבות התשע"ה, עמ' 293 ואילך.
ונעלם  לאיסטנבול,  נשלח  הראשונות,  בחפירות  מגידו  בתל  נמצא  לפנה"ס(  ה-8  )המאה  יואש  בן  ירבעם  מימי  החותם  	.38
במלחמת העולם הראשונה; תמונתו מופיעה )בין השאר( בספר כתובות מספרות, מוזיאון ישראל, ירושלים תשל"ג, תמונה 

מס. 1. 
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"הכלב המת" כביטוי של הכנעה ותחושת שפלות עמוקה, בפיו של מפיבשת בן יהונתן )נכד שאול( אל דוד )שמואל-ב ט',  	.39
ח( - ובפי אבישי בן צרויה על שמעי בן גרא, על שקילל את דוד )שמואל-ב ט"ז, ט(. 

ראו א' ביליק וח' ביינארט, "כלב", אנציקלופדיה מקראית, ד', ירושלים תשכ"ג, עמ' 111-110. 	.40
כבר לפני מכת הארבה ניסו עבדי פרעה לשכנעו לחדול מעקשותו, ראו שמות י', ז-ח.  	.41

היא  'שמע'  קדומה(, שבה  )אתיופית  'געז'  את המקבילה משפת  הביא   )49 עמ'   ,1902 )לייפציג  שלו  בלקסיקון  בארט  יעקב  	.42
'עדות'; מובא במילון קדרי )הערה 10 לעיל(, עמ' 1117.

בן שאול אדונו באמרו — "הֲראש כלב אנכי אשר 
'אתה מתייחס  ג', ח(. כלומר  )שמואל-ב  ליהודה" 

אלי כמו אל משרת נמוך דרגה אצל דוד', ולכן 
החליט להעביר את המלוכה באופן סופי לדוד.

אליו  ובא  לדמשק,  הנביא  אלישע  כשהלך 
חֲזָאֵל, עוזר־משרת של בן הדד מלך ארם, לשאול 
על אדונו אם יחיה מחוליו, בכה אלישע באמרו: 
רָעָה  יִשְׂרָאֵל  לִבְנֵי  תַּעֲשֶׂה  אֲשֶׁר  אֵת  "כִּי־יָדַעְתִּי 
חזאל:  תמה  זה  על  בָּאֵשׁ...".  תְּשַׁלַּח  מִבְצְרֵיהֶם 
"כִּי מָה עַבְדְּךָ הַכֶּלֶב כִּי יַעֲשֶׂה הַדָּבָר הַגָּדוֹל הַזֶּה; 
אֲרָם"  עַל  מֶלֶךְ  אֹתְךָ  ה'  הִרְאַנִי  אֱלִישָׁע:  וַיֹּאמֶר 
לראות  החל  שחזאל  ברגע  יב-יג(.  ח',  )מלכים-ב 

את עצמו כמלך ולא כ'כלב', הוא קירב את מות 
ארם,  על  תחתיו  מָלַך  שם(,  רד"ק  )כפירוש  אדונו 

והביא רעה גדולה על ישראל.
את  נשא  שאול,  ידי  על  נרדף  בהיותו  דוד, 
מִי   "אַחֲרֵי    — המלך  שאול  באוזני  מרחוק  דברו 
אַחֲרֵי   רֹדֵף?  אַתָּה  מִי  אַחֲרֵי  יִשְׂרָאֵל?  מֶלֶךְ  יָצָא 
כֶּלֶב מֵת39 )=עוזר־מנגן ומפקד מודח(, אַחֲרֵי פַּרְעֹשׁ  

אֶחָד?" )שמואל-א כ"ד, יד(.
גם במכתבי לכיש מופיע כמה פעמים 'כלב' 
בחרס  למשל  הכותב,  מצד  הכנעה  של  במובן 

מס' 2: 
אל אדנִי יאוּש )- דומה ליואש(. יַשמע יהוה 
כּיֹמ  עתָ  שלום(.   =( שלֹם  שמֻעֹת  אדני  את 
כיום(. מי עבדכ  כיום, עתה  )= עתה  כּיֹמ  עתָ 

)= עבדך( כּלב כּי זכר אדני אתעבדֹ]ה[?

הנאמר במצרים — וּלְכלֹ בְּנֵי יִשְׂרָאֵל לֹא יֶחֱרַץ 
כֶּלֶב לְשֹׁנוֹ לְמֵאִישׁ וְעַד בְּהֵמָה, לְמַעַן תֵּדְעוּן אֲשֶׁר 
יַפְלֶה ה' בֵּין מִצְרַיִם וּבֵין יִשְׂרָאֵל" )שמות י"א, ז( — 
הציד  כלבי  לנוכח  כפשוטו  להתפרש  יכול 
המצריים עם לשונם הבולטת, כפי שהם נראים 

בתמונות מצריות.40 
אבל אפשר גם לפרש 'כלב' = מעבדי פרעה, 
על פי הפסוק שאחריו — "וְיָרְדוּ כָל עֲבָדֶיךָ אֵלֶּה 
אֵלַי וְהִשְׁתַּחֲווּ לִי לֵאמֹר: צֵא אַתָּה וְכָל הָעָם אֲשֶׁר  
י"א, ח(; הלוא  )שמות  אֵצֵא..."  כֵן  וְאַחֲרֵי  בְּרַגְלֶיךָ, 
יציאת מצרים לא הייתה אפשרית, אם כל 'כלב' 
מעבדי פרעה היה דורש 'רק' דרישה קטנה מכל 
אחד מבני ישראל )כמו סילוק חובות, ומניעת השאלה 
אלא  ליציאתו.  תנאי  בתור  ותכשיטים(  בגדים  של 

שעבדי פרעה כבר רצו להיפטר מישראל41 ולתת 
להם לצאת עוד לפני פרעה, ולכן הם פינו דרך, 

ואיש מהם לא עיכב.
הדעת  על  להעלות  קשה  כן,  פי  על  אף 
שהתורה תכנה משרת בשם 'כלב' בפסוק העוסק 
באיסור טרפה. ואכן ראב"ע וחזקוני הבדילו בין 
השלכת הטרפה לכלב )מפני הארס המסוכן שעלול 
להימצא בה( לנתינת הנבלה לגר הנזכרת בפסוק 

תֹאכְלוּ  "לֹא  כא(:  )י"ד,  דברים  בספר  המקביל 
וַאֲכָלָהּ, אוֹ  תִּתְּנֶנָּה  בִּשְׁעָרֶיךָ  אֲשֶׁר  לַגֵּר  נְבֵלָה  כָל 
מָכֹר לְנָכְרִי" )בדומה לפירוש רש"י על פי המכילתא(. 
ולכן כתבו, שנבֵלה ניתנת לגר־תושב שמותר לו 

לאוכלהּ, וטרפה משליכים לכלב, כפשוטו.

"לא תִשׂא שֵׁמַע שָׁוְא"
משמעות המילה 'שאת' היא 'הרמה', הרמת 
פנים ועיניים )אל ההרים, ואל השמים(, הרמת ראש, 
ישראל  בני  ראש  את  תִשָׂא  )"כי  במפקד  במיוחד 
לִפקֻדֵיהם", שמות ל', יב(. ובעניינו כאן, הרמת קול 

אֱלֹהֶיךָ  ה'  שֵׁם  אֶת  א  תִשָּׂ "לֹא  דברים:  ונשיאת 

קול  תרים  'לא  שפירושו:  ז(,  כ',  )שמות  וְא"  לַשָּׁ
שבועה בשם ה', לשווא'. הרמת קול זו פירושה 

'עֵדוּת',42 ו"שֵמַע שָוְא" מקביל ל"עֵד חמס".
בהרחבה  האיסור  נתפרש  במדרשי ההלכה 
)=שמועת שווא(, אבל איך  'קבלת לשון הרע'  על 
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רש"י לפסחים קיח ע"א, הסתייג מהקריאה השונה, ונראה לו שאין בה צורך, כי כל המובנים נמצאים בלשון "לא תִשָׂא",  	.43
ולכן לא גרס שם 'לא תַשׂיא'. 

ראו להלן במדור 'מדע בתורה' עמ' 391 ואילך. 	.44

התפרש להם הפסוק על איסור קבלה של שמועת 
נובע  ובכלל? בהנחה, שהמדרש  שָׁוא במשפט, 
'נושאים'  מה  לשאול  מקום  יש  הכתוב,  מלשון 

כאשר שומעים שמועת שָׁוא?
שֵׁמַע  תִשָׂא  'לא  לשון  של  הפשוט  משמעו 
שמועת  בה[  שיש  ]עֵדות  תרומֵם  'לא  הנו  שָׁוְא' 
שָׁוא', ומכאן מתבקש תרגומו של אונקלוס: 'לָא 
כזאת,  עדות  המקבל  כי  דִשְׁקַר',  שֵימַע  תְקַבֵּיל 
השקר.  ממשמיע  פחות  לא  השקר  את  מרומם 
)פסחים  נובע גם מדרש ההלכה שבגמרא  מכאן 
המספר  "כל   — סמוכים(  פסוקים  כמדרש  ע"א,  קיח 

לשון הרע, וכל המקבל לשון הרע, וכל המעיד 
שנאמר:  לכלבים,  להשליכו  ראוי  שקר,  עדות 
תַשלִכוּן  לכלב  תֹאכֵלוּ[  לא  טרֵפה  בשדה  ']ובשר 
אֹתוֹ — לא תִשָׂא שֵׁמַע שָׁוְא' )כ"ב, ל — כ"ג, א(, וקרי 

ביה 'לא תַשִׂיא' ".43 
נמצאנו למדים, שקבלת לשון הרע ושמועות  
שווא בהבנת חז"ל איננה שמיעה פסיבית, אלא 
שווא  שמועת  השומע  דיין  אקטיבית.  פעולה 

ומחזק  מרומם  בעצם  לעדות,  אותה  ומחשיב 
אותה כאילו ענה 'אמן' אחריה, וזה עלול להפוך 

אותה להרשעה בדין. 
כך גם באדם רגיל ששומע לשון הרע, מקבל 
אותו ומאמין בו, ומרשיע אדם בלא צדק — הדבר 
והופך  לאחרים,  נשמע  אלא  בלבו,  נשאר  לא 
מתפשטת  קול  נשיאת  בה  שיש  דין,  לחריצת 
עם תוצאות מסוכנות. אנשים רבים נפגעו ואף 
הוצאו להורג על סמך שמועות שָׁוא ודברי לשון 
בתורה:  מיוחדת  אזהרה  כתובה  זה  ונגד  הרע, 
רֵעֶךָ,  דַּם  עַל  תַעֲמֹד  בְּעַמֶּיךָ, לֹא  רָכִיל  תֵלֵךְ  "לֹא 

אֲנִי ה'" )ויקרא י"ט, טז(.
'הרמה', אבל שם  'נשיאת עוון' פירושה  גם 
מדובר בהרמה של 'הקלת הנטל'. העוון הוא משא 
כבד על כל איש חוטא, ואף על עם שלם; לכן 
משה הפציר בה', שירים את משא החטא, ויסלח: 
ל"ב, לב(;  )שמות  חטאתם..."  תִשָׂא  אם  "ועתה 
עָוֹן  נֹשֵׂא  "ה'...  הרחמים:  במידות  והתשובה 

ופשע..." )ל"ד, ו-ז(; הרמת החטא היא הסליחה.

"ולא תַעֲנֶה על רִב לִנטֹת אחרי רבים לְהַטֹת ]משפט["

נאמר  העיד. כך  'ענה ב...' פירושו  הצירוף 
שקר"  עֵד  ברעך  תַעֲנֶה  "לא  הדיברות:  בעשרת 
לא  אחד  "ועֵד  אחדים:  במקומות  וכך  יג(;  )כ', 

עֵד  "והנה  ל(;  ל"ה,  )במדבר  לָמוּת"  בנפש  יַעֲנֶה 
יח(.  י"ט,  )דברים  באחיו"  עָנָה  שקר  העֵד,  שקר 
יעקב אמר ללבן: "ועָנתה )=תעיד( בי צדקתי ביום 
נגד החטאים  בתוכחה  לג(.  ל',  )בראשית  מחר..." 
הקשים של מנהיגי ירושלים אמר ישעיהו )ג', ט(: 
וירמיהו  בם";  )=העידה(  עָנתה  פניהם  "הכרת 
אמר:  הקשה  הבצורת  על  בתפילתו  )י"ד, ז( 

למען  עשה  ה'  בנו,  )=העידו(  עָנוּ  עֲוֹנֵינוּ   "אם 
שמך". 

גם לצירופים 'ענה ל...' ו-'ענה על' יש משמע 
של עדות.

בחרס הקוצר44 )שנמצא במצודת יבנה־ים, מימי 
הממונה  נגד  שהתלונן  הקוצר,  כתב  יאשיהו(, 

שלקח את בגדו: "... וכל אחי יענו לי )=יעידו על 
צדקתי( הקצרמ אתי בחמ ]השמש[, אחי יענו לי 

אמן נקתי מא]שם[ ...". 
עם  להיקרא  יכולה  בכתובת  'אמן'  המילה 
העדות של הקוצרים, כלומר הם בעדותם יקראו 
'אמן' אחרי טענת הקוצר נגד חבילת בגדו בלא 
יכולה גם להיקרא עם ההמשך: "אמן  צדק, אך 

נקתי מאשם".
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ראו מה שכתב שמחה קוגוט בספרו, המקרא בין טעמים לפרשנות, ירושלים תשנ"ד, עמ' 79, 140, 168. 	.45
על שתי הקריאות בטעמים ובמדרשי ההלכה, ועל הקשר ביניהן ראו לעיל במדור דרישה בתורה עמ' 315 ואילך. 	.46

אולי בדומה לקִרבה בין נג"ע ל-נג"ש )מיסוד 'גע' ו'גש'(, כפי שציין י' שטיינברג, מילון התנ"ך, תל־אביב תשכ"ב, עמ' 678;  	.47
וראו הערה 17 לעיל.

ע"א(, שפירשו מלשון  כו  )ברכות  חז"ל  גם מדרש  וציין את פסוקי הגבולות, אך הביא  לפי פשוטו כמפגש  פירשו  רש"י  	.48
תפילה. לפי המשך דברינו כאן, אין סתירה בין שני המובנים וניתן לשלב ביניהם. יעקב פגש במקום המקודש בלחץ זמן 
"כי בא השמש", וגם נאחז במקום המקודש בכוח של תפילת הפצרה, בעיקר זו המתפרשת בבוקר, אחרי חלום ההתגלות 

והיראה הגדולה. 

היכן ההפסקה  היא  הנידון  בפסוק  השאלה 
העיקרית בחלקו השני: 

רַבִּים —  אַחֲרֵי  לִנְטֹת  רִב  עַל  תַעֲנֶה  "וְלֹא 
לְהַטֹּת" ]משפט[

או:
רַבִּים   אַחֲרֵי  לִנְטֹת —  רִב  עַל  תַעֲנֶה  "וְלֹא 

לְהַטֹּת" ]משפט[
באפשרות  תומכת  הטעמים  חלוקת 
הראשונה, כי הטִפְּחא היא מפסיק חזק יותר מן 
לנטות  שלא  אזהרה  כאן  יש  כך,  ואם  התְביר, 
אחרי רבים שמתחברים יחד להטות משפט, וזה 

נראה 'פשוטו של מקרא'. פירוש הפסוק הוא אם 
כן: 'לא תעיד על ריב )או, לא תתמוך( בעדות אשר 
וחזקים,  גדולים  וגם  )=גם במספר,  נוטה אחרי רבים 
המתחברים(, להטות משפט'; אכן כך פירשו רש"י 

"לישבו על אפניו כפשוטו". 
לפי הפיסוק השני יתפרש הפסוק: 'לא תעיד 

על ריב )או, לא תתמוך( בעדות הנראית נוטה ]מן 
]את  להטות  רבים  אבל תלך[ אחרי  והיושר,  האמת 

המשפט להכרעה ראויה['.45 בחלוקה זו יש בפסוק 

משחק מילים וצלילים בין שתי ההפסקות )"לִנְטתֹ 
... לְהַטֹת"(.46 

במבנה  כולו  הפסוק  את  לקרוא  ניתן  כך 
מסתיימת  אחת  שכל  צלעות  שלוש  של  פיוטי 

בצורת מקור:
לא תהיה אחרי רבים — לְרָעֹת

ולא תענה על רִב — לִנְטֹת 
אחרי רבים — לְהַטֹּת

מסתבר שמבנה פיוטי זה, היה היסוד למדרש 
חז"ל הידוע — "אחרי רבים להטות", וגם למדרשי 
כ'; סנהדרין לו ע"א( בהם  )מכילתא, פרשה  ההלכה 
נלמד הפסוק כולו על הכרעות הדיינים הנכונות 
ברוב גדול, כלומר בהפרש של "רבים" = שניים, או 
על הכרעה לפי הרוב גם באיסורים )חולין יא ע"א(.

"כי תִפגַע שור אֹיִבְךָ או חֲמֹרוֹ תֹעֶה"
גרימת  פגיעה משמעותה  בעברית החדשה 
לרוב  פג"ע  נזק אבל במקרא משמעות השורש 
בָא  כִּי  וַיָּלֶן שָׁם  בַּמָּקוֹם,  "וַיִּפְגַּע48  'פגש':47  היא 
בבית־אל  ביעקב  כך  יא(;  כ"ח,  )בראשית  מֶשׁ"  הַשֶּׁ
בדרך לחרן, וכך גם בשובו — "וְיַעֲקבֹ הָלַךְ לְדַרְכּוֹ, 
גם  ב(;  ל"ב,  )בראשית  אֱלֹהִים"  מַלְאֲכֵי  בוֹ  וַיִּפְגְּעוּ 
מֹשֶׁה  אֶת  "וַיִּפְגְּעוּ  נאמר:  ישראל"  בני  ב"שֹטרֵי 
וְאֶת אַהֲרֹן נִצָּבִים לִקְרָאתָם בְּצֵאתָם מֵאֵת פַּרְעֹה" 
)שמות ה', כ(. בפגישות האלה היה כנראה משהו 

שבָּלַם ועצר את יעקב בדרכו, וזו שקיעת השמש 
השוטרים  בין  הפגישה  גם  המלאכים.  ומראה 
מעין  קשה,  פגישה  הייתה  ואהרן  משה  לבין 

התנגשות, ובעקבותיה חזר משה אל ה' בייאוש 
ואמר "למה זה שלחתני?" )שם, כב(.

המשוררים  הנביאים  עם  שאול  בפגישת 
והמנגנים נאמר: "וּפָגַעְתָ חֶבֶל נְבִאִים" )שמואל-א 
שבו  והמכריע  האחרון  האות  היה  זה  ה-ו(.  י', 

עִמם,  והִתנַבִּיתָ  ה',  "רוח  שאול  על  גם  צלחה 
ונֶהפַּכתָ לאיש אחר". גם זו פגישה רבת עוצמה, 
אשר הפכה את שאול "לאיש אחר", שלב הכרחי 

לקראת המלכתו.
בספר  לשבטים  הנחלות  מתיאורי  בכמה 
בתבור  אם  בהר,  )='פגש'(  "פגע'  הגבול  יהושע, 
ואם  הגליל,  בהרי  העגולה  בכיפתו  הבולט 
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יח(.  מ"ו,  )ירמיהו  יבוא"  "ביָם  אשר  בכרמל 
שבט  בנחלת  או  בנחל,  "פגע"  הגבול  לפעמים 
מעין  בה  יש  זו  שפגישה  נראה  שם  וגם  אחר, 
אפרים[  ]גבול  "ופגע  הגבול:  מהלך  של  בלימה 
וכמה  ז(;  ט"ז,  )יהושע  הירדן"  ויצא  ביריחו, 
"ופגע  דווקא:  הגליל  שבטי  בנחלות  פעמים 
]גבול זבולון[ בדַבָּשֶׁת,49 ופגע אל הנחל אשר על 

פני יקנעם" )יהושע י"ט, יא(; "...ופגע הגבול ]של 
אשר[  ]גבול  "...ופגע  כב(;  )שם,  בתבור"  יששכר[ 

יִפְתַח־אֵל...  ובגֵי  בזבֻלון  ופגע  הַיָמָה...  בכרמל 
מִנגב,  בזבֻלון  נפתלי[  ]גבול  "ופגע  כו-כז(";  )שם, 

ובאשר פגע מִיָם... )שם, לד(". 
בה  שיש  'פגישה',   / 'פגיעה'  יש  אלה  בכל 
גם את כפל  ניתן להבין  כך  משהו מהתנגשות. 
המשמעות של 'פגע' במובן של 'פגישה', ובמובן 
הרֹצֵחַ  "ימית את  הקטלני, כמו בגואל דם אשר 
וכמו בחרדת  כא(;50  יט,  ל"ה,  )במדבר  בו"  בפִגְעוֹ 
משה ואהרן מפני ה' "פן יִפְגָעֵנוּ בַּדֶבֶר או בחרב" 
וזו  יתן להם פרעה לצאת,  ג(, אם לא  )שמות ה', 

פגישה קטלנית במפורש שאולי רומזת לפגיעה 
הצפויה דווקא בפרעה ובמצרים.51

המקרא  בלשון  שפגיעה  כן,  אם  מסתבר 
יכולה לתאר כעין התנגשות, פגישה טראומטית, 
מפגש  ולפעמים  מאולצת,  או  חדה  בלימה 
"ההרה  המרגלים:  לשני  אמרה  רחב  קטלני.52 
לֵכוּ פן יִפְגְעוּ בכם הרֹדפים" )יהושע ב', טז(. ברור 
ש"יפגעו" כאן בא לתאר גם 'פגישה', וגם 'פגיעה' 
קטלנית. כך גם מסתבר בתיאור הקשה של חוסר 
המפלט בנבואת עמוס )ה', יט(: "כַּאֲשֶׁר יָנוּס אִישׁ 
מִפְּנֵי הָאֲרִי, וּפְגָעוֹ הַדֹּב, וּבָא הַבַּיִת וְסָמַךְ יָדוֹ עַל 

הַקִּיר, וּנְשָׁכוֹ הַנָּחָשׁ". 
לכאורה הדוב רק פגש את האיש, שהרי הוא 

הגיע הביתה וחשב שניצל, ואז נשען על הקיר 
ונחש הכישו. אולם סביר, שיש כאן הבלעה של 
המילית 'אִם': 'ינוס... ופגע בו הדוב והרגו, ואם 
גם יצליח להימלט מן הדוב, ויחשוב שהגיע אל 

מבטחו, שם יכיש אותו נחש'.
מן המובן של פגישה רבת עוצמה נוכל להבין 
גם את המשמע השלישי של 'פגיעה' — 'תפילה', 
לא במובן של תחנונים והשתפכות הנפש, אלא 
במובן של 'הפצרה', כמי שנפגש בעוצמה, ונאחז 
בכל שביב סיכוי במאמץ עליון לעצור או לשַנות 
דבר. כך בדבר ה' אל ירמיהו )ז', טז(: "וְאַתָּה אַל 
רִנָּה   בַעֲדָם  א  תִּשָּׂ וְאַל  הַזֶּה,  הָעָם  בְּעַד  תִּתְפַּלֵּל 
וּתְפִלָּה, וְאַל תִּפְגַּע בִּי ..."; ובדברי רות אל נעמי 
בִי  תִּפְגְּעִי  "אַל  ושידוליה:  הפצרותיה  כל  אחרי 
אֵלֵךְ   תֵּלְכִי  אֲשֶׁר  אֶל  כִּי  מֵאַחֲרָיִךְ,  לָשׁוּב  לְעָזְבֵךְ, 
אֱלֹהָי..."  וֵאלֹהַיִךְ  עַמִּי,  עַמֵּךְ  אָלִין,  תָּלִינִי  וּבַאֲשֶׁר 
)רות א', טז(; כך גם בהפצרות של אחדים משרי 

מגילת  את  ישרוף  לבל  יהויקים  במלך  יהודה 
הנבואות של ירמיהו )ל"ו, כה(: "וְגַם אֶלְנָתָן וּדְלָיָהוּ 
וּגְמַרְיָהוּ הִפְגִּעוּ )=הפצירו( בַמֶּלֶךְ לְבִלְתִּי שְׂרֹף אֶת 

הַמְּגִלָּה, וְלֹא שָׁמַע אֲלֵיהֶם".
מעתה, דברי אברהם לבני חת: "... שְׁמָעוּנִי 
מְעָרַת  אֶת  לִי   וְיִתֶּן  צֹחַר;  בֶּן  בְּעֶפְרוֹן  לִי  וּפִגְעוּ 
בְּכֶסֶף   שָׂדֵהוּ  בִּקְצֵה  אֲשֶׁר  לוֹ,  אֲשֶׁר  הַמַּכְפֵּלָה 
)בראשית  קָבֶר"  לַאֲחֻזַּת  בְּתוֹכֲכֶם  לִי  יִתְּנֶנָּה  מָלֵא 
כפול:53  במובן  להתפרש  גם  יכולים  ח-ט(,  כ"ג, 

גם מפגש בין שני האישים, וגם הפצרה במאמץ 
הפצרה  של  גדול  מאמץ  נדרש  וכנראה,  גדול, 
כדי למכור אחוזת נחלה לגר תושב, נכבד ככל 
שיהיה, שלא היו לו זכויות 'אזרח' לפי החוקים, 
כלומר לא היו לו זכויות בקרקע. אכן, כך פתח 
לו  ענו  והם  עמכם",  אנּכי  ותושב  "גֵר  אברהם 

קרוב לוודאי, שהכוונה לרכס בצורת דבשת גמל, במפגש הגבול של זבולון עם רכס הכרמל באזור יקנעם.  	.49
אונקלוס וגם רס"ג נמנעו מלתרגם כאן מלשון 'פגישה', כדי למנוע טעות, והקפידו שגואל הדם ימית את הרוצח ]רק[  	.50

משנתחייב בדין.  
כדברי רש"י, שרק מפני הכבוד לא אמרו 'פן יפגעך', ורש"י פירש כאן 'פגיעה' מלשון 'מכת מוות', ואילו אונקלוס תרגם:  	.51

"יְאַרעִנַנָא" = 'יפגוש אותנו'. לפי דרכנו, שני המובנים נפגשים כאן.
התרגומים, אונקלוס ויונתן, תרגמו 'פגע' בצורות שונות: 'פגש' תורגם 'ארע'. פגיעה קטלנית תורגמה בתרגום יונתן 'שלט',  	.52
כי השליטה מאפשרת להרוג; ואילו תפילה תורגמה 'בעו', לשון בקשה. מסתבר שבארמית אין את גיוון המשמעים המקראי 
באותו השורש, וכך אבד המשמע המקראי המדויק, של מפגש טראומטי, ושל הפצרת תפילה בלחץ עצום, כעין התנגשות. 

אונקלוס והמפרשים ראו בפסוק זה רק את המובן של בקשה. 	.53
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"נְשִׂיא אֱלֹהִים אַתָּה בְּתוֹכֵנוּ, בְּמִבְחַר קְבָרֵינוּ קְבֹר 
היה מסכים  ד-ו(. אם אברהם  )שם,  מֵתֶךָ..."  אֶת 
אחוזה  לרכוש  בלי  קבריהם  במבחר  להשתמש 

משלו, היה להם הרבה יותר פשוט וקל. 
תועים  חמור  או  שור  עם  המפגש  מדוע 
עלול  משאו,  תחת  רובץ  חמור  עם  או  בדרך, 
)שמות  'פגיעה'  בו  להיות מפגש טראומטי שיש 

כ"ג, ד-ה(? 

מסתבר, מפני שמדובר בשור או חמור של 
יודע  ומי  ושונא אותך',  'אויב לך  מישהו שהוא 
אם אינו חושב ממש ברגע זה לפגוע 'בך'. והנה 
התורה באה לכפות את יצרי הפחד והשנאה,54 
ולחייב להשיב אבֵדה, ומי יודע, אולי גם ישוב לבו 

של השונא ויחדל מאֵיבָתוֹ: 

"כִּי תִפְגַּע )=תפגוש בעוצמה רגשית( שׁוֹר איִֹבְךָ 
אוֹ חֲמרֹוֹ תּעֶֹה - הָשֵׁב תְּשִׁיבֶנּוּ לוֹ; כִּי תִרְאֶה 
אוֹ, וְחָדַלְתָּ מֵעֲזבֹ  חֲמוֹר שׂנַֹאֲךָ רבֵֹץ תַּחַת מַשָּׂ
לוֹ )=כי הוא שונא לך, ולא תרצה לעזור לו - עליך 
תַּעֲזֹב   עָזֹב  להתגבר על עצמך ולהיחלץ לעזור( 

עִמּוֹ".
באווירה  נמצאת  זה  לפירוש  חזקה  ראיה 
בספר  המקבילים  בפסוקים  השונים  ובניסוח 
דברים )כ"ב, א-ד(: "לֹא תִרְאֶה אֶת שׁוֹר אָחִיךָ אוֹ 
תְּשִׁיבֵם  הָשֵׁב  מֵהֶם,  וְהִתְעַלַּמְתָּ  נִדָּחִים,  שֵׂיוֹ  אֶת 
שם  שנפל(.  המטען  בהקמת  בהמשך,  )וכך  לְאָחִיךָ" 
אין לשון 'פגיעה' ואין גם 'אֹיִבְךָ ושֹנַאֲךָ', יש רק 

"אחיך" ואיסור לראות ולהתעלם.     

"... וחדלת מֵעֲזֹב לו, עָזֹב תַעֲזֹב עמו": מהו 'עזב' — 'עזר' או 'נטש'?
'נטש', שמופיע בצורות שונות  'עזב' =  בצד 
כמאתיים פעמים במקרא, ניצב הפסוק הזה כמעט 
לבדו, במה שנראה כמשמע הפוך: 'עזור תעזור 
תחילה  הביא  סָרוּק57  בן  מנחם  ר'  לו/עִמו'.56 
ואחר כך הביא  'עזרה',  את המשמע הנדיר של 

כמשמע שני את 'עזב' הנפוץ, מלשון 'נטישה'. 
ר' יונה אבן ג'נאח58 כתב: "ועִניָן אחר ]בשורש 
'עזב'[ ... עִניָן החִזוּק והבִּניָן, וראיתי הגאון )=רס"ג( 

בפֵרוּש 'מַעֲזִבה' )בבא־מציעא פרק י', ב( אמר: 'אותו 
המקרא  מן  ועִניָנו  התקרה',  על  שנותנין  הטיט 

ם עד החומה הרחבה' )נחמיה  הזה: 'וַיַעַזבוּ ירושלִַ
ג', ח(, והוא גם כן חִזוּק )='ויחזקו חומות ירושלים'(. 

וכבר השאילו הלשון הזה על טעינת המשאות, 
והוא אמרו יתעלה: 'עָזבֹ תַעֲזבֹ עִמו', כאִלו טעינת 

המַשׂוֹי בִּניָן וחִזוּק...".
בדרך זו כתב רש"י בפירושו לפסוק: "עזיבה 
זו לשון עזרה, וכן ']ואפס[ עָצוּר ועָזוּב' )דברים ל"ב, 
'ויעזבו  וכן  אויב(,  מלחץ  ונעזר  נושע  אין  כלומר  לו; 

ירושלם עד החומה הרחבה' )נחמיה ג', ח(, מִלאוּהָ 
עפר לעזור ולסייע את חוזק החומה...".

בלשון המדרש )ספרֵי דברים רכב(: "מלמד שלא דיברה תורה אלא כנגד היצר". 	.54
בדיוק כך תרגם אונקלוס: "... מִשְׁבָּק תִשְׁבּוֹק מָא דִבְלִבָּך עֲלוֹהי, וּתְפָרֵיק עִמֵיה"; וראו להלן. 	.55

'עזר', עוד שני פסוקים בדיון הפותח, ועוד שני  'עזב' =  839, הביא למשמע השני של  ש' מנדלקורן, היכל הקודש, עמ'  	.56
פסוקים ברשימה עצמה, וכולם מסופקים אצלו. מלבד פסוקי נחמיה בחומות ירושלים, ומלבד הביטוי "]ואפס[ עצור 
ועזוב" )שיידונו בהמשך(; הוא מביא את איוב )י', א(: "אֶעֱזבה עלי שׂיחי, אדברה במר נפשי". ואמנם, ניתן בנקל לפרשו לא 
בתור טעינת דברים קשים, אלא שאיוב לא יעצור עוד את שׂיחו, ויעזוב אותו להשתפך במר נפשו; ראו שם דברי ראב"ע, 

שהעדיף את המשמע הרגיל של 'עזב', בדברי איוב.    
מחברת מנחם, לונדון־ועדינבורג התרי"ד 1854, עמ' 132. מנחם הביא גם את "עִזְבוֹנַיִךְ" )=רכושֵך( מיחזקאל כ"ז )7 פעמים  	.57
בפרק על צור העשירה, שתרד מגדולתה(, ורש"י פירש כך את לשון יחזקאל, מפני שהרכוש והעושר עוזרים לאדם ומעמידים 

יתום אתה הייתָ עוֹזֵר", ורש"י הביאו שם בתור  חֵלֶכָה,  יַעֲזֹב  יד(: "עליך  )י',  אותו על רגליו. עוד הביא מנחם מתהילים 
"יַעֲזֹב" לבין "הייתָ עוֹזֵר". כמובן, אם מפרשים )כמו מנחם בן  פירוש שני בשם מנחם, כאן יש באמת מקבילה יחידה בין 
'נדכאים', 'עלובי החיים', ואז  'דלים',  י'( —  3 פעמים בתהילים  זו מילה אחת; הביטוי מופיע  סרוק( "חֵלכָה", "חֶלכָּאים" )לפי מנחם 

'יִשָעֵן', ואולי  'יֵעָזֵב' בנפעל, במובן  "יַעֲזֹר" קשה, כי היה צריך להינקד  יד, אלא שפירוש  "חֵלֶכָה" מקביל ל"יתום" בפס 
משום כך לא הובא עוד פסוק זה במשמע של 'עזרה'.

ספר השרשים, ברלין תרנ"ו 1896, עמ' 363. 	.58
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רש"י לא הזכיר 'טעינה', אולם דברי ר"י אבן 
"עָזֹב  כי  לכאורה,  תמוהים  הגמרא,  על  ג'נאח 
תַעֲזֹב עִמו" נתפרש בסוגיות )בבא־מציעא לא ע"א( 
ובמדרשי ההלכה )מכילתא משפטים, פרשה כ'; ספרֵי 
דברים פסקה רכב( דווקא בתור 'פריקת המשא'59 

והרבה  משאו",  "תחת  ורובץ  טעון  חמור  מעל 
'עזב',  של  הרגיל  במובן  לפרשו  מסתבר  יותר 
כפריקה לשם הרחקת המשא הטעון ועזיבתו את 
החמור, בגלל 'צער בעלי חיים, כמפורש בסוגיות 

ובמדרשים.

כיוון אחר: יש רק מובן אחד — 'עזב' = 'נטש' 
= 'פרק' ]את המשא[

"חדל  הארוך:  בפירושו  ראב"ע  כתב  כך 
שנעזוב הדבר לו לבדו, רק תתיר עמו הקשרים, 
ותעזוב המשא ויפול מזה הצד ומזה הצד, ויקום 
ירושלם',  'ויעזבו  כמו  אומרים,  ויש  החמור; 
לטעון המשא בדרך רחוקה", כלומר פירוש ר"י 
נראה  'עזר'(   = 'עזב'  של  השני  )במשמע  ג'נאח  אבן 

לראב"ע, רחוק מפשט הכתוב.
אונקלוס בתרגומו, כאשר פירש את  הגדיל 
'נטש'(  של  הרגיל  )במובן  תעזֹב"  "עזֹב  המילים: 
דִבְלִבָּך  מָא  תִשְׁבּוֹק  "מִשְׁבָּק  השנאה:  כעזיבת 
את  אם  ברור  לא  רק  עִמֵיה".60  וּתְפָרֵיק  עֲלוֹהי, 
הפריקה אונקלוס הוסיף למילה "עִמו", על דרך 
'מקרא קצר', או שראה ב'עזב' כפל משמעים, גם 
תעזוב את השנאה שבלבך וגם תעזוב = תפרוק 

את המשא מעל החמור.
בדרך דומה לראב"ע פירש יהושע שטיינברג 

את 'עזב' במילון התנ"ך,61 וכך כתב: 
'כי  מֵעֹל';  הָקֵל  מִמֵצַר,  'חַלֵץ  עִניָנו  וכן   ..."
תִראֶה חמור שׂנַֹאֲךָ רבֵֹץ תחת משאו, וחָדלתָ מֵעֲזבֹ 
)?(, אסור לך לראות ולחדול מפרוק משאו,  לו' 

תַעֲזֹב עִמו' — עליך לפרוק עם שונאך את  'עָזֹב 
המשא; ודוגמתו 'לא תִראֶה... והִתעַלַמתָ' )דברים 
']ואפס[  )=לביטוי(:  למילה  היה  מזה  ד(.  א,  כ"ב, 

כ"א,  י;  י"ד,  מלכים-א  לו;  ל"ב,  )דברים  ועָזוּב'  עָצוּר 
]ופירושו, אין עוד[ עבד  כא; מלכים-ב ט', ח; י"ד, כו( 

את  'פָּטוֹר  גם  מֵעִניָנו   — שלטון[  אבד  ]כי  וחפשי 
זולתו מֵחוֹב': 'נַעַזבה נא את המַשָׁא הזה' )נחמיה 
ה', י;62 כלומר — נפרוק מעל אחינו המשועבדים את נטל 

החובות, שאנו נוֹשׁים בהם(; ויש שעִניָנו 'פַּנֵה מקום': 

ם עד החומה הרחבה' )נחמיה ג', ח(  'וַיַעַזבוּ ירושלִַ
]ופירושו[ פינו משם את גלי העפר".

של  למשמעו  מקור  שום  אין  זו  בפרשנות 
למשמע  מקום  בכל  חוזרים  ואנו  ='עזר',  'עזב' 
השכיח של 'עזב' = 'נטש', בתור הרחבה למשמע 
של 'עזב' = 'פרק', 'פנה'. גם הפסוקים המעטים 
ג'נאח  ואבן  רש"י  סרוק,  בן  מנחם  את  שהביאו 
והבניין מתפרשים  החיזוק  או  העזרה,  למשמע 
ירושלים  חומות  של  ובנייה  חיזוק  לא  להפך: 
אלא פינוי ערמות העפר. כך נאמר בדברי הלעג 
היהודים  "מה  לד(:  )שם,  בהמשך  השונאים  של 
הֲיְכַלוּ  הֲיִזבָּחוּ?  הֲיַעַזבוּ להם?  האֲמֵלָלים עֹשׂים? 
מֵעֲרֵמות הֶעפר והֵמה  הַיְחַיוּ את האבנים  בַיום? 
'הֲיַעַזבוּ להם',  שרוּפות?". גם כאן יתפרש לשון 
לא על הבנייה והחיזוק, אלא על פינוי גלי העפר 
מקטעי חומה שלא נהרסו אלא נתכסו בערמות 

עצומות של עפר ואֵפר.
ואילו הפסוק בשירת האזינו )דברים ל"ב, לו(: 
בספר  קבוע  לביטוי  )שהפך  ועָזוּב"  עָצוּר  "ואפס 
ונעזר'  'אבד נושע ממעצר,  מלכים(, אין משמעו 

ממש  )=עָצוּר,  עבד  עוד  'אין  אלא  מושיע[,  אין  ]כי 

כמו בלשוננו(, ואין עוד איש עָזוּב, כלומר חופשי 

]אנשים מסוכנים  אין שלטון שיעצור  כי  ממעצר, 
בעיניו[; ושתי המילים מנוגדות־משלימות.   

אמנם רבי שמעון במשנה השווה לגמרי 'פריקה וטעינה', וחייב גם לטעון בחינם. אפשר שקרא "עזֹב תעזֹב" בתור סיוע  	.59
שכולל גם את הטעינה, כדברי ר"י אבן ג'נאח. אונקלוס )הערה 40 לעיל( תרגם בפסוק רק 'פריקה', אבל התרגום הירושלמי 

)המכונה, 'יונתן'( תרגם "ותִפרוֹק ותִטעוֹן עִמֵיה"; וראו להלן.

ובעקבותיו מדרש 'לקח טוב', וחזקוני, ולפיהם הוראת "תעזֹב" היא כלפי השנאה. 	.60
תל־אביב תשכ"ב, עמ' 626. 	.61

קצת קשה לפרש לשון 'עזב' בשני מובנים הפוכים, בשני פרקים סמוכים בנחמיה, בפרט בתיאור שאיננו יכול להתפרש  	.62
בתור משחק מילים האופייני ללשון הפיוטית־הנבואית במקרא.
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פרשנות חדשה: חזרה לשני המשמעים, אך 
משני שורשים ובמבטא שונה

מ"ד קאסוטו הציע פרשנות חדשה ומעניינת 
לפסוק "... וחדלת מֵעֲזֹב לו — עָזֹב תַעֲזֹב עמו".63 
שני  בין  מילים64  "משחק  כאן  שיש  סבור  הוא 
פעלים שקיבלו בלשון העברית צורה דומה, אף 
על פי שמוצאם שונה והוראתם שונה: 'עזב' בזי"ן 
מקורית, והוראתו 'נטש' )כמו בערבית(, ו'עזב' בזי"ן 
'סידר',65  והוראתו  בערבית(  )גם  ד'  מן  שמוצאה 
לשון 'מעזיבה' ולשון 'ויעזבו ירושלם עד החומה 
הרחבה' )נחמיה ג', ח(, כמו 'עד'ב' בערבית דרומית, 
'עדב' באוגריתית;66 אולי היה איזה הבדל בהיגוי 
בין שני הפעלים העבריים, והחידוד היה ברור לפי 
המבטא הקדום: 'אל תעזוב, אלא להפך — תעד'וב, 
אדרבה,  במבוכה,  שונאך  את  מלעזוב  'תימנע 

תסדר יחד אתו את המשא על גבי החמור".
של  חובה  כולל  בשמות  הפסוק  זה,  לפי 
'פריקה וטעינה', ולא רק של 'פריקה', כפי שכתב 
להלכה:  ב(  י"ג,  נפש  ושמירת  רוצח  )הל'  הרמב"ם 
וילך, אלא יקים עמו,  ויניחנו נבהל  "ולא יפרוק 
ויחזור ויטעון משאו עליה". אולם הרמב"ם למד 
ד(:  )כ"ב,  שבדברים  הנוסף  מהפסוק  רק  זאת 

"הקם תקים עמו", כרוב הדעות במדרש ובסוגיה, 
עם  שונים,  פעלים  שני  הפירוש של  לפי  ואילו 
בהוראת  כבר  שניהם  לשון',  על  נופל  'לשון 
הפסוק בשמות — "עָזֹב תַעזֹב עִמו" )'עָד'וֹב תַעד'וֹב 
עִמו'(  — עזרה מלאה של פריקה וגם טעינה, וזה 

)בבא־מציעא  במשנה  שמעון  רבי  לדעת  מתאים 
פרק ב', י( ולתרגום הירושלמי.   

אל  במדויק  חוזר  קאסוטו  של  זה  פירוש 
ההבנה של גדולי המדקדקים הקדומים, ר' מנחם 
ג'נאח, אלא שהוא נשען  יונה אבן  ור'  בן סרוק 
בלשון השפות השמיות,  הידע החדש  על  כבר 
שונה  בהיגוי  הקדום  ושני המשמעים שמוצאם 
מובנים כעת בתור שני שורשים שונים )ז מול ד'(. 
פעלים  בשני  בכוונה  משתמש  הפסוק  זה  לפי 
דומים במבטא והפוכי משמעות, לחיזוק ההוראה 

והמצווה, גם לפרוק וגם לטעון.
המקראית  בעברית  השונה  ההיגוי  אבדן 
והמאוחרת הוא שהוליד שני משמעים הפוכים 
ר'  של  הלשונית  שגאונותם  אלא  אחד,  בשורש 
ורש"י  ג'נאח,  אבן  יונה  ר'  ושל  סרוק  בן  מנחם 
בין  העמוק  ההבדל  על  שמרה  בעקבותיהם, 

המשמעים עד למילונים החדשים. 

ראייה ובחירה — לשם מה עלו לרגל?67

נָה יֵרָאֶה כָּל זְכוּרְךָ אֶל פְּנֵי  "שָׁלֹשׁ פְּעָמִים בַּשָּׁ
הָאָדֹן ה'" )כ"ג, יז(;

מוצאים  אנו  ׳בחירה׳  של  במובן  ׳ראייה׳ 
יֵרֶא  "וְעַתָּה  למשל:  במקרא,  אחדים  במקומות 
)=יבחר( פַרְעֹה אִישׁ נָבוֹן וְחָכָם וִישִׁיתֵהוּ עַל אֶרֶץ 

בחירת  בסיפור  כך  לג(;  מ״א,  )בראשית  מִצְרָיִם" 
דוד: "וַיּאֹמֶר ה' אֶל שְׁמוּאֵל... מַלֵּא קַרְנְךָ שֶׁמֶן וְלֵךְ 
אֶשְׁלָחֲךָ אֶל יִשַׁי בֵּית הַלַּחְמִי, כִּי רָאִיתִי  )=מצאתי, 
בחרתי( בְּבָנָיו לִי מֶלֶךְ" )שמואל-א ט״ז, א(; ובהמשך, 

אֶל  שָׁאוּל  וַיֹּאמֶר  שאול:  בדברי  דומה,  במובן 

פירוש על ספר שמות, ירושלים תשי"ב, עמ' 207. 	.63
גם שד"ל ראה בפסוק 'לשון נופל על לשון' בין "וחדלת מֵעזֹב', שלא תנטוש בלי עזרה, לבין חובת הפריקה, כפי שפירש  	.64

ראב"ע, להפיל המשא לארץ כדי שהחמור ינוח; אולם קאסוטו מצא כאן שני פעלים ממקור שונה.
עמו",  תעזב  "עזב  הכהן,  חיים  רפאל  בן  דוד  כתב  קאסוטו(  את  להזכיר  )מבלי  בערבית  'עד'ב'  השורש  של  דומה  בכיוון  	.65
38, ב )תשנ"ג(, עמ' 182-177. אך הוא הוסיף משמע חשוב שקיים בערבית באותו השורש, והוא 'להטריח',  בית מקרא 
'להלאות'; וכוונת הכתוב לפי זה איננה רק העזרה בסידור המשא על החמור, אלא גם בהוראה — 'תתיגע ותטרח עמו', 
כדי לטעון כראוי; הוא ניסה למצוא משמע זה גם בפסוקים אחרים במקרא, שמתפרשים בלי קושי במשמע הרגיל. אבל 

"עזֹב תעזֹב עִמו", משורש 'עד'ב', מתפרש יפה ונכון אם הוא כולל גם את המובן של יגיעה וטרחה. 
ראו במילון KBL, II, ליידן/ניו־יורק/קלן 1995, עמ' 807.   	.66

מתוך: יחיאל בן־נון, ארץ המוריה — פרקי מקרא ולשון, אלון שבות התשס"ו, 'ארץ האמורי הפכה לארץ המוריה', עמ'  	.67
6-4; )הרחבת דברים מאת  יואל בן־נון(.
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לְנַגּןֵ  מֵיטִיב  אִישׁ  לִי  )=מצאו(  נָא  רְאוּ  עֲבָדָיו, 
וַהֲבִיאוֹתֶם אֵלָי. וַיַּעַן אֶחָד מֵהַנְּעָרִים וַיֹּאמֶר, הִנֵּה 
רָאִיתִי )=מצאתי( בֵּן לְיִשַׁי בֵּית הַלַּחְמִי... וַה' עִמּוֹ" 
)שם, יז-יח(. בכל אלה מדובר על ׳ראייה׳ במובן 

בתהלים  לפסוק  בדומה  ובחירה;  מציאה  של 
מצאתי   )=( מֵעָם  בחור  ״הרימותי  כ-כא( —  )פ"ט, 

דוד עבדי״.68
פסיכולוגי  תהליך  מתארים  אלו  מקורות 
של  שכלית  לראייה  סתמית  מראייה  המוביל 
או  האיש  מציאת  אל  וממנה  ושכנוע,  הכרה 
המקום או הדבר שמחפשים אותו על־ידי ראייה, 
המשפחה  מתוך  הנמצא־הנבחר  להוצאת  ועד 

הראויה, במישרין או בעקיפין.
סביר מאֹד, שגם הוויכוח על ׳ראיית׳ אליאב, 

בנו הבכור של ישי, מתייחס לבחירה:
"וַיַּרְא )=ויבחר( אֶת אֱלִיאָב וַיֹּאמֶר, אַךְ נֶגֶד ה' 
מְשִׁיחוֹ. וַיּאֹמֶר ה' אֶל שְׁמוּאֵל אַל תַּבֵּט אֶל מַרְאֵהוּ 
וְאֶל גְּבֹהַּ קוֹמָתוֹ כִּי מְאַסְתִּיהוּ, כִּי לֹא אֲשֶׁר יִרְאֶה 
לַעֵינַיִם   )=יבחר(  יִרְאֶה  הָאָדָם  כִּי  הָאָדָם,  )=יבחר( 

)=לפי המראה( וַה' יִרְאֶה )=יבחר( לַלֵּבָב  )=לפי הלב(" 

)שמואל-א ט"ז, ו-ז(. 

שבא  ז,  בפס׳  ״מאסתיהו״  היטב  יוסבר  כך 
אחרי בחירת הנביא הראשונה, כי בחירה זו לא 
של  בסופה  שקרה  למה  בדומה  טובה,  הייתה 
כמובן,  העם.  מכל  גבוה  שהיה  שאול,  בחירת 
מבחוץ,  רק  רואה  שאדם  לומר  בא  לא  הפסוק 
לפי  בוחר  שאדם  אלא  מאליו,  מובן  זה  שהרי 
הלב.  כוונת  לפי  בוחר  ה׳  ואילו  חיצוני,  מראה 
הסבר זה אכן מפורש בפסוקים הבאים, כשאמר 
שמואל לישי: ״גם־בזה לא־בחר ה׳ / לא־בחר ה׳ 

באלה״ )שם, ח-י(.69
ייתכן שגם הביטוי ״טוב ראי״ על דוד )שם, 
להיבחר׳;  ׳ראוי  המשמע  את  בתוכו  מכיל  יב(, 

על  דוד  בדברי  הקשה  הפסוק  אף  יתפרש  וכך 
עצמו: "... וּרְאִיתַנִי כְּתוֹר האדם המַעֲלָה...״ )דברי 
׳ובחרתני כבחור האדם  דהיינו:  יז(,  י״ז,  הימים-א 

בין  הקשר  גם  ברור  מכאן  והנכבד׳.70  הראוי 
״תור״ ו״תורה״ משורש יר"ה לבין רא"ה במובן זה 
של בחירה. מובן שגם המקבילה הקשה לפסוק 
)=בחירת( האדם  ״וזאת תורת  זה תתפרש היטב: 

א־דני, ה׳״ )שמואל-ב ז׳, יט(.
)דברים הארץ״  את  לפניכם  נתתי   ״ראה 
ברכה  היום  לפניכם  נֹתֵן  אנכי  ״ראה  ח(;  א', 

וקללה״ )דברים י״א, כו; וכן ל׳, טו(, ופסוקים דומים, 
מתפרשים אל נכון במובן של: ׳הכר׳, ׳דע והבן׳. 
לא  ולאמו  לאביו  ״האֹמֵר  ללוי:  משה  בברכת 
אֶחָיו  "וְאֶת  להמשך:  בפירוש  מקביל  ראיתיו״, 
זו  ט(.  ל״ג,  )דברים  יָדָע"  לֹא  בָּנָו  וְאֶת  הִכִּיר  לֹא 
משמעות שכיחה, שעומדת בתווך, בין ה׳ראיה׳ 

הסתמית לבין הבחירה המפורשת.
ראשית  ״וירא  גד:  בברכת  שהפסוק  ייתכן, 
לו כי שם חֶלקַת מְחֹקֵק סָפוּן...״ )דברים ל״ג, כא(, 
יתפרש גם הוא במובן הבחירה — ׳ויבחר ראשית 
״חֶלקַת  מפני   — לו  מיוחדת  מעלה  כלומר  לו׳, 

מְחֹקֵק״,71 אשר ״סָפוּן״ בנחלתו.
במשמע של בחירה יש בדרך כלל גם הבעת 
״הן   — כלל  גם הרצוי בדרך  הוא  והנבחר  רצון, 
נתתי רוחי  בחירי רצתה נפשי,  עבדי אתמך־בו, 
עליו, משפט לגוים יוציא״ )ישעיהו מ״ב, א, וראו גם 
ישעיהו נ״ח, ה — ״צום אֶבחָרֵהוּ״ — ״יום רצון לה׳״, 

ועוד(.

בדרך זו מובן, שגם ראיית חלק מהנבראים 
בחירה  פירושה  בריאתם  לאחר  אלהים  ידי  על 
רצויה, שמבטיחה קיום מיוחד לנבחרים הרצויים: 
)בראשית א׳, ד(.  כי טוב״  את־האור  ״וירא אלהים 
כך אחר כך ביבשה ובצומח, במאורות ושימושם, 

משמעות זו של 'יִראֶה' שפירושו 'יבחר', מפורשת בתשובת אברהם ליצחק בנו, בפרשת העקֵדה: "אלהים יִראֶה לו השה  	.68
לעֹלה" )בראשית כ"ב, ח(, כלומר 'ה' יבחר את המקום הראוי ואת הקרבן הראוי. משמעות זו מעמידה את שם המקום: ״ה׳ 
יִראֶה״ )בקריאת אברהם(, כמקבילה מובהקת לביטוי ״המקום אשר יבחר ה׳ לשכן שמו״ וכדומה )דברים י״ב(. בכך יש נקודת 

מוצא לשונית להבנת הקשר בין ספר בראשית לספר דברים בכלל, וכמובן בין פרשת העקדה לפרשת בחירת המקום.
אולי כאן נמצאת ראשית הסתלקותו של ״שמואל הרֹאֶה״, ועיינו ברש״י על אתר. 	.69

ביידוע כפול, ראו ׳המלד־המשפט׳, ארץ המוריה — פרקי לשון ומקרא, עמ' 216-215. 	.70
ייתכן, שהכוונה היא לקבר משה, כפי שפירשו רבים, עם היותו לא־נודע לבני אדם. 	.71
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כי  אלהים  ״וירא  שביבשה:  ובחי  שבמים  בחי 
טוב״; וכמובן בסיכום הכללי: ״וירא אלהים את 
כל אשר עשה והנה טוב מאוד" )שם, לא(. מעשה 
האלהים בכללו נראה לפניו, כלומר נרצה וראוי 

לקיום )וראו רמב״ן לפס׳ ד(.
מאידך לא נאמר כך על החושך בפני עצמו, 
לא  וגם  עצמם,  בפני  בהבדלתם  המים  על  ולא 
על האדם בפני עצמו, אולי מפני שצריכים הם 
רצויים:  להיות  כדי  נוספים  תהליכים  לעבור 
החושך בהבדלתו מן האור, ובאור הכוכבים שיש 
גם בו )פס׳ יח(, המים בהוצאת היבשה מהם )פס׳ י, 
וראו רש״י(, והאדם כשייבחן על־פי מעשיו, ובפרט 

ו׳,  בראשית  )ראו  בריאתו  על  ה׳  יינחם  לא   אם 
ה-ח(.

ששווה  "מוֹרִיָּה",  השם  למשמעות  מכאן 
הוא  יִראֶה".  "ה'  המשפט  למשמעות  קל(  )בגיוון 

מורכב משני היסודות 'מוֹרֵי' — 'יָ־הּ', כלומר 'ה' 
)=מוֹרֶה(. אין ספק ששני הפעלים מורים  מַראֶה' 
על דבר אחד, 'ראייה' שהיא 'בחירה'. בבניין קל, 
"ה' יִרְאֶה", כלומר 'ה' יבחר' )את המקום הראוי, ואת 
הקרבן הראוי לעולה(, ואילו בבניין הפעיל 'ה' מראה' 

)=מורה(, כלומר: מודיע לבני אדם על בחירתו.

הנפעל:  צורת  את  גם  לבאר  יש  זה  במובן 
יד( ואת כל דומיו  )בראשית כ״ב,  יֵרָאֶה״  ה׳  "בהר 
כ-כד;  ל״ד,  יד-יז;  כ״ג,  )שמות  לרגל  לעלייה  ביחס 
ה׳  לפני  העמידה  את  ובכלל  טז(,  ט״ז,  דברים 

זה  ה׳.  ובחירה מצד  רצייה  של  במובן  במקדש 
שמקריב את קרבנו ״לִרצֹנו לפני ה׳״ )ויקרא א׳, ג, 
ועוד(, אם הוא 'ראוי' לעלות בהר ה', כי הוא "נקי 

כפים ובר לבב" )תהילים כ"ד, ג-ד(, ה׳ ׳רואה׳ אותו 
כלומר בוחר ורוצה בו, ומקרבו אליו.

אכן כך מפורש בתהילים: ״לְךָ דֻמִיָּה תְהִלָּה, 

אֱלֹהִים בְּצִיּוֹן, וּלְךָ יְשֻׁלַּם נֶדֶר. שֹׁמֵעַ תְּפִלָּה עָדֶיךָ 
פְּשָׁעֵינוּ  מֶנִּי,  גָּבְרוּ  עֲוֹנֹת  דִּבְרֵי  יָבֹאוּ.  בָּשָׂר  כָּל 
אַתָּה תְכַפְּרֵם. אַשְׁרֵי תִּבֲחַר וּתְקָרֵב יִשְׁכֹּן חֲצֵרֶיךָ, 
)תהילים  הֵיכָלֶךָ״  קְדֹשׁ  בֵּיתֶךָ,  בְּטוּב  נִשְׂבְּעָה 
ס״ה, ב-ה(. ועוד בתהילים פ״ד לכל אורכו, בתיאור 

ולמזבחותיו:  לביתו  ה׳,  לחצרות  הכיסופים 
יֵלְכוּ  סֶּלָה...  יְהַלֲלוּךָ,  עוֹד  בֵיתֶךָ  יוֹשְׁבֵי  "אַשְׁרֵי 
אֱלֹהִים   אֶל  ורצוי(  ראוי   =( יֵרָאֶה  חָיִל,  אֶל  מֵחַיִל 
בְּצִיּוֹן. ה' אֱלֹהִים צְבָאוֹת שִׁמְעָה תְפִלָּתִי... מָגִנֵּנוּ 
רְאֵה  )= גלה בחירתך( אֱלֹהִים וְהַבֵּט פְּנֵי מְשִׁיחֶךָ. כִּי 
בְּבֵית   הִסְתּוֹפֵף  בָּחַרְתִּי  מֵאָלֶף,  בַּחֲצֵרֶיךָ  יוֹם  טוֹב 

אֱלֹהַי, מִדּוּר בְּאָהֳלֵי רֶשַׁע...״ )פס׳ ה-יא(.
פני  את  להֵראות  והעלייה  הקרבן  לפיכך, 
ראוי  מי באמת  ורצון,  מבחן של בחירה  הם  ה׳ 
לעמוד לפניו. היפוכו של דבר ב'הסתרת פנים': 
ז-ט(,  כ״ז,  )תהילים  ממני...״  פניך  תַסתֵר  ״אַל 
בְּנֹעַם  לַחֲזוֹת  ה'...  מֵאֵת  שָׁאַלְתִּי  "אַחַת  לעומת: 
רָעָה,  בְּיוֹם  בְּסֻכֹּה  יִצְפְּנֵנִי  כִּי  בְּהֵיכָלוֹ.  וּלְבַקֵּר  ה' 

יַסְתִּרֵנִי בְּסֵתֶר אָהֳלוֹ..." )שם ד-ה(.
להיות  ערגה  כולו  מ״ב-מ״ג,  תהילים  גם 
ואֵרָאֶה  ורצוי׳: ״צמאה נפשי... מתי אבוא  ׳ראוי 
מי שלא נרצה ולא נבחר,  ג(.  )מ״ב,  פני אלהים״ 
ברצונך  ה׳  נוראה:  ובמצוקה  בסכנה  הוא  הרי 
נבהל  הִסתַרתָ פניך הייתי  עֹז,  להַררִי  הֶעֱמַדתָה 
ועוד במקומות אחדים(. מכאן, שגם  ח;  ל׳,  )תהילים 

משמעותו של ׳הרואה׳ )=הנביא( קשורה ביכולתו 
״לראות״ )=לרצות( את פני ה׳ וממילא גם להֵראות 
גם  הוא  ה׳רואה׳  למות.  ולא  לפניו,  )=להרצות( 

הראוי לגילוי שכינה והנבחר לכך.
מסקנה זו מאירה באור יקרות את משמעות 
ולהיות  ה',  להֵרָאוֹת לפני  לעלות לרגל,  החובה 

ראוי לבחירתו ולגילוי שכינתו.



יואל בן־נון מדע בתורה	 	

משפט בשער – מזבח ומצֵבה - ממצאים ביהודה

השופטים  נקראים  והמפרשים  חז"ל  לפי  )כ"א-כ"ב(  שמות  שבספר  משפטים  בפרשת 
)פ"ב, א(:  'אלהים',1 משום שאלוהים נמצא עמהם במשפט, כפי שנאמר במזמור תהילים 
"אלהים נִצָב בעדת אל, בקרב אלהים ישפֹט" )= אדון העולם ניצב בעדת נאמניו, בלב השופטים 
והמשפט(.2 על כן התפרש שם אלוהים כ'מידת הדין',3 שמתגלה גם בארץ, בקרב השופטים 

הראויים לכך. באופן זה, מתפרש השם "אלהים" בפרשיות העבד והשומרים: 

ישׁוֹ אֲדֹנָיו אֶל הָאֱלהִֹים..." )כ"א, ו(; י; וְהִגִּ "וְאִם אָמֹר יֹאמַר הָעֶבֶד... לֹא אֵצֵא חָפְשִׁ

מְלֶאכֶת רֵעֵהוּ" )כ"ב, ז(; לַח יָדוֹ בִּ יִת אֶל הָאֱלהִֹים ]לשבועה[ אִם לֹא שָׁ עַל הַבַּ "וְנִקְרַב בַּ

נַיִם לְרֵעֵהוּ" )כ"ב, ח(;  ם שְׁ לֵּ יעֻן אֱלהִֹים יְשַׁ ר יַרְשִׁ נֵיהֶם, אֲשֶׁ בַר שְׁ "עַד הָאֱלהִֹים יָבֹא דְּ
מְלֶאכֶת רֵעֵהוּ" )שם כ"ב, י(. לַח יָדוֹ בִּ נֵיהֶם אִם לֹא שָׁ ין שְׁ הְיֶה בֵּ בֻעַת ה' תִּ והשווה: "שְׁ

בציוויי המשפט המוחלט כתוב:

"זו אזהרה לברכת  )כ"ב, כז( – ופירש רש"י:  תָאֹר"  ךָ לא  בְעַמְּ "אלהים לא תקלל, ונשיא 
השם, ואזהרה לקללת דיין", כלומר שם אלהים בפסוק זה הוא גם קודש גמור, וגם 'חול' 

במשמע 'שופט' בשר ודם, שדן במשפט האלהים.4 

לבדו"  לה'  בלתי  יָחֳרָם,  לָאלהים  "זֹבֵחַ  יש לשאול האם האיסור החמור:  זאת,  לאור 
)כ"ב, יט(, מכוון נגד הקרבת זבחים לאלילים, או שמא נועד הוא למנוע הקרבת זבח במקום 

המשפט, אפילו אם הוא מוקדש לאלהי המשפט, 'שופט כל הארץ' האחד והיחיד?

ראו מקראות יתרו עמ' 264 ואילך, בפירושו של הרב י' מדן לשבועה בשם ה' בתור תולדה של הדיבור  	.1
'לא תשא'; לפי זה יש מקום לקרוא את שם אלוהים בפסוקי השבועה כשם קודש גמור, כי הנשבע, 

נשבע בה' ולא בשופטים, וכך מקובל אצל פרשנים רבים כיום.

ויתום...  עָוֶל... שִפטוּ דל  נועדה לשם תוכחה מוסרית: "עד מתי תשפטו  התייצבות אלהים במשפט  	.2
לטוּ דל ואביון, מיד רשעים הַצילוּ" )תהילים פ"ב, ב-ד(; המשך המזמור מתאר את התמוטטות המחשבה  פַּ
לכם – אכן  כֻּ שאלהים ניצב תמיד עם השופטים בדבר המשפט: "אני אמרתי אלהים אתם, ובני עליון 

פֹּלו... קומה אלהים שפטה הארץ... )שם פ"ב, ו-ח(".  כאדם תמותון, וכאחד השרים תִּ

שם אלהים הוא שם כללי הניתן ליידוע ולהטיות, ומשמעו, 'שהוא בעל הכוחות כולם', ראו בספרו של  	.3
)גלגולי 'איל' = כח בקודש   48-43 ,10 אבי מורי ז"ל, יחיאל בן־נון, ארץ המוריה, אלון שבות התשס"ו, עמ' 
ובחול(. על כן הוא גם מבטא את הסמכות המוחלטת שהיא מידת הדין – "כי האלהים בשמיים ואתה 

על הארץ – על כן יהיו דבריך מעטים" קהלת ה', א(.

במכילתא )משפטים פרשה י"ט( יש מחלוקת בין רבי ישמעאל ורבי עקיבא, אם זו אזהרה נגד קללת דיין  	.4
או נגד ברכת השם, ובגמרא )סנהדרין סו ע"א( מתבאר, שהפסוק כולל את שתי האזהרות, ולפי זה פירש 

רש"י. 

גוי קדושהמשפט המוחלט וחוקי 
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בהקרבת זבחים בשערי המשפט יש סכנה של גלישה לעבודת אלילים או לפולחן קרוב לה 
)כגון, 'אשֵרה'/'מצֵבה'(, ולכן מדגיש הכתוב: "בלתי לה' לבדו".5

בשאלה זו יש לשים לב לפסוקים מספר דברים, בתחילת פרשת שופטים:

פְטוּ  וְשָׁ בָטֶיךָ,  לִשְׁ לְךָ  נֹתֵן  אֱלֹהֶיךָ  ר ה'  אֲשֶׁ עָרֶיךָ,  שְׁ כָל  בְּ לְךָ  ן  תֶּ תִּ וְשֹׁטְרִים  "שֹׁפְטִים 
ֹחַד  הַשּׁ י  כִּ שֹׁחַד,  ח  תִקַּ וְלֹא  נִים,  פָּ יר  תַכִּ ט, לֹא  פָּ מִשְׁ ה  תַטֶּ צֶדֶק: לֹא  ט  פַּ מִשְׁ הָעָם  אֶת 
תָּ אֶת הָאָרֶץ  חְיֶה וְיָרַשְׁ רְדֹּף, לְמַעַן תִּ יקִם: צֶדֶק צֶדֶק תִּ בְרֵי צַדִּ ף דִּ ר עֵינֵי חֲכָמִים וִיסַלֵּ יְעַוֵּ

ר ה' אֱלֹהֶיךָ נֹתֵן לָךְ: אֲשֶׁ
ךְ: ה לָּ עֲשֶׂ ר תַּ ח ה' אֱלהֶֹיךָ אֲשֶׁ ל עֵץ אֵצֶל מִזְבַּ רָה כָּ ע לְךָ אֲשֵׁ לאֹ תִטַּ

נֵא ה' אֱלהֶֹיךָ: ר שָׂ בָה אֲשֶׁ וְלאֹ תָקִים לְךָ מַצֵּ
י תוֹעֲבַת ה' אֱלֹהֶיךָ  כִּ בָר רָע,  דָּ כֹּל  יִהְיֶה בוֹ מוּם,  ר  ה אֲשֶׁ וָשֶׂ ח לַה' אֱלֹהֶיךָ שׁוֹר  תִזְבַּ לֹא 

הוּא" )דברים ט"ז, יח – י"ז א(.

לאלוהים  אם הכתוב בשמות, בעניין המשפטים והשופטים, מכוון רק להחרמת הזביחה 
יותר, ואוסר בשערי הערים  )כפירוש ראב"ע שם(, אזי הכתוב בספר דברים מחמיר  אחרים 
כל  נגד  גם  לה'. אבל אם הכתוב בשמות מכוון  וגם מצֵבה  וכל עץ,  גם אשֵרה  והמשפט 
פולחן לשם אלהים )כפירוש רמב"ן שם(, ובפרט ביחס לאלהי המשפט, אפשר לראות בספר 

דברים הרחבה, ביאור והגדרה לכיוון העקרוני של הכתוב בשמות.6

"בכל  השופטים  ליד  לגיטימיים8  במזבחות  מדובר  דברים7  בספר  הפסוקים  פשט  לפי 

ואילו רמב"ן  בזובח לאלילים,  פירש את האיסור כעוסק  בפירושו. ראב"ע  דברי רמב"ן  ראו שם את  	.5
הוכיח מהמשך הפסוק שאסור להקריב גם לשם 'אלוהים' האחד והיחיד: "בלתי ל]שם[ ה' לבדו"; וראו 

לעיל עמ' 290-287.

כמו בחוקים ומשפטים רבים, שבהם ספר דברים מבאר ומרחיב את חוקי ספר שמות, במיוחד אלו  	.6
שבפרשת משפטים; וראו רמב"ן בהקדמתו לספר דברים. 

 S.R. Driver, Deuteronomy למשל:  למשל:  אלו,  בפסוקים  התקשה  הביקורתי  המקרא  מחקר  	.7
מבוא לספר דברים, ירושלים  Edinburgh 1902 ,(ICC). סיכום ממצה בעברית נמצא אצל: א' רופא, 
תשמ"ח, בפרקים א'-ג', ובפרק כ"ד. חוקרים אחרים חלקו על דעות אלו, ראו: מ"ד קאסוטו, "דברים", 

אנציקלופדיה מקראית, ב, ירושלים תשי"ד, טורים 619-608.

דרייבר )בפירושו הנ"ל על ספר דברים, עמ' 201(, לא יכול היה לקבל את הקשרם של פסוקי הפולחן כאן אל  	.8
מערכת המשפט ואל שערי העיר, בגלל השקפתו על 'ריכוז הפולחן', הקשור כולו לימי יאשיהו, כאשר 
נהרסו כליל "במות השערים". לכן הוא רואה כאן 'בלבול סדר' כביכול, וסבור שפסוקים אלה שייכים 
השכבה  מן  קדום',  'שריד  המשפט  שבשערי  במזבחות  רואה  רופא  א'  דברים.  בספר  אחר  למקום 
מערכת  חוקי  ואת   ,)58 עמ'  הנ"ל,  בספרו  )ראו  הפולחן  ריכוז  ולחוקי  דברים  לספר  שקדמה  הספרותית 

המשפט הוא מנתק מן ההקשר )ראו שם בפרק י"ב(. 
כל אלה מצביעים על קשיים וכשלים בשיטה הביקורתית. לא רק שיש בספר דברים מקור למזבח 
הערים  בשערי  המשפט  מקום  בין  לגיטימי  קישור  גם  כאן  שיש  אלא  לך",  תעשה  "אשר  לגיטימי 
"לשבטיך" לבין מקום הפולחן, וזה מנוגד לחלוטין לעקרון 'ריכוז הפולחן' מימי יאשיהו, כפי שהבינו 

אותו מבקרי המקרא. 
יבחר  "במקום אשר  בין ההקרבה  ניגוד עקרוני  כל  אין  דברים כחלק מתורת משה,  אולם בספר 
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שעריך", אלא שאסור לטעת שם אשֵרה, אסור להקים מצֵבה, ואסור להקריב קרבן בעל 
מום על "מזבח ה' אלהיך אשר תעשה לך", בשערי המשפט. בהמשך הפרשיות, אחרי חוקי 
מזבח והקרבה, חוזר הכתוב לעניין המשפט, עם הציווי על העלייה "אל המקום אשר יבחר 
ה'", מקומם של "הכהן" ו"השֹפט אשר יהיה בימים ההם", וסמיכות זו מוכיחה את הקשר 

בין מקום ההקרבה ומקום המשפט בשערי הערים לשבטיהם.

מסתבר, שמזבחות בשערים9 והקרבה במקום המשפט לא היו מנוגדים בהכרח לאיסור 
ההקרבה "בכל מקום אשר תראה", אם העונש בפרשת משפטים )"יחרם"( יתפרש על זביחה 
יכול להיות גם כלול באפשרויות השונות10 של "המקום אשר  לאלילים. מקום המשפט 

יבחר ה' לשכן שמו", באשר השופטים דנים לפי דבר ה'.

כאשר קוראים את ספר דברים מתוך נקודת המוצא שקיימות אפשרויות שונות לגילוי 
"המקום אשר יבחר ה'", בזמנים שונים ובמצבים שונים, מתבאר הספר כולו באור בהיר בלי 
ן שמו", לבין פסוקי מזבח "אשר  סתירה הכרחית בין פרשיות "המקום אשר יבחר ה' לשַכֵּ
תעשה לך" הצמודים ל"שפֹטים ושטֹרים". אפשרויות אלו מבטאות את המצבים המורכבים 
הצפויים בארץ לאחר המלחמות וההתיישבות, וכך נראו באמת פניה של העבודה לה' בימי 

השופטים ובראשית ימי המלוכה.11

ן שמו", כגון משכן שילה, לבין "מכל שבטיכם לָשׂוּם  חז"ל גם הבינו שיש הבדל בין "לשַכֵּ

ה'", שיכול להתפרש בכמה אופנים, לבין הקרבה לה' בשערי המשפט שבערים, כאחת האפשרויות 
לבחירת ה'.

 .T.H. Blomquist, Gates and Gods: Cults in the City Gates of Iron Age Palestine, Stockholm 1999 	.9
במחקרה של בלומקוויסט מתוארים פולחני השערים ברחבי המזרח הקדום, אך היא נשארה בספק 
אם אמנם היה קשר כזה בישראל בין פולחן ומשפט, אף שהיא הראתה את הקשר בין שם אלוהים 

לבין המשפט המתנהל לרוב בשער.
הסיבה לספק נעוצה בפסוק בפרשת משפטים: "זֹבח לאלהים יחרם, בלתי לה' לבדו" )שמות כ"ב, 
יט(, על פירושיו השונים, שאולי שללו לחלוטין אפשרות כזאת; וראו עוד בספרם של יוסף גרפינקל, 

ובהפניות   ,149-135 דוד המלך בעמק האלה, תל־אביב תשע"ב, עמ'  היזל, עקבות  ומייקל  גנור  סער 
שבהערה 70.

בתור  הכרמל,  הר  את  וגם  וירושלים'  'שילֹה  את  הזכיר  כבר  חז"ל(  ובעקבות  י"ב  לדברים  )בפירושו  רש"י  	.10
אפשרויות שונות למקום "אשר יבחר ה' מכל שבטיכם"/"באחד שבטיך" – "לָשׂוּם את שמו"/"לשכן 

שמו שם".
לעומת המשנה וסוגיות התלמוד הבבלי בזבחים פרק י"ד )בבלי קיב, קיז-קיט(, יש בתוספתא )זבחים 
גם דעה אחרת, שלפיה איסור ההקרבה בחוץ  ע"ג(  א'-יא; עב  )מגילה פרק  ובתלמוד הירושלמי  י"ג(  פרק 

תלוי בארון ה', ארון הברית: אם הוא במקומו, בתוך הדביר )=קודש הקודשים( אזי הבמות אסורות; ואם 
יצא ממקומו, הותרו הבמות. הרב מאיר שמחה הכהן מדווינסק, בפירושו 'משך חכמה' לספר דברים, 
על הפסוק בפרשת 'ראה': "לא תעשון ככל אשר אנחנו עֹשים פה היום" )י"ב, ח(, הסביר בדרך זו את 

ההקרבות השונות המוזכרות במקרא בימי השופטים.

)עורכים: א' בירם ואחרים(, חיפה  נייגר  ספר  כך פירש סגל, ראו: מ"צ סגל, "ספר דברים והבמות", בתוך:  	.11
תשי"ט, עמ' 36-27.
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את שמו", כגון ירושלים שלא נתחלקה לשבטים, וכמובן, יש הבדל בין שניהם לבין "באחד 
שבטיך", כגון הר הכרמל בנבואת אליהו )מלכים-א י"ח(. גם מקום שהביאו אליו את ארון ה' 
לכינוס ציבורי, כגון בבית־אל )שופטים כ', כו‑כח(, או שהתכנסו אליו על פי נביא, כגון שמואל 
ה )שמואל-א ז', ה-י(, יכול להיקרא "לפני ה'" או "המקום אשר יבחר ה'", לפחות בזמן  במִצפָּ
ההתכנסות )כגון ביהושע כ"ד(. כך הדבר גם במקום שבו התגלה מלאך ה' )כגון ההתגלות לגדעון, 
בתקופת  הדברים  הובנו  כך  הנראה,  ככל  טז-כ(.  י"ג,  שופטים  מנוח,  ולאשת  כ-כד;  ו',  שופטים 

השופטים, ואפשר שגם בימי המלוכה סברו כך אלו שזבחו בבמות בכלל, או על כל פנים 
בבמות שהיו ידועות בתור מקומות שנתגלו בהם מלאכים, או הופיעו נביאים בשם ה'.

לפי זה אפשר להסביר את הניגוד בין חובת העלייה לרגל "אל המקום אשר יבחר ה' לשכן/
לשום את שמו" ואיסורי ההקרבה "בכל מקום אשר תראה",12 לבין הפסוקים המרמזים 
על אפשרות של הקרבה לה' בשערי המשפט, הכוללים את האיסורים לטעת שם אשֵרה 
ולהקים שם מצֵבה. ההקרבה לה' בשערי המשפט, כמקום גילוי בחירת ה' ומשפטו, הייתה 
אפשרית לפני הקמת המקדש בתור בית ה' הקבוע,13 ממש כשם שהשופטים בשערים, 
לאחר הקמת המקדש, נעשו כפופים לסמכות השיפוט העליונה, שאליה היה צריך לעלות 

במקרה של ספק במשפט: "אל המקום אשר יבחר ה' אלהיך בו" )דברים י"ז, ח(.

האיסורים נגד אשֵרה ומצֵבה בשערי המשפט יכולים גם לרמוז על פולמוס ביחס להקמת 
אבני מצֵבה בשערי העיר לצד מקום המשפט.14

*

)בחירבת קיאפה, כנראה 'שעריים' המקראית( נחשפו שני שערים מרשימים  בצפון עמק האלה 
וזהים,15 יחד עם אבני מצבה משמאל לכניסה לשער העיר, כאשר אחת מהן נמצאה גנוזה. 
ממצא זה מחזיר אותנו לפסוקי ספר דברים על איסור הקמת "מַצֵבה אצל מזבח ה'... אשר 
י"ז, א(, הכתובים מיד אחרי מצוות העלייה לרגל אל "המקום אשר  )ט"ז, יח –  תעשה לך" 

ירְאֶה  "תראה" פירושו 'תבחר', וה' הוא זה שיבחר דווקא, כפי שנקבע גם בפרשת העקדה: "אלהים  	.12
)=יבחר( לו השה לעלה, בני" )בראשית כ"ב, ח(: "ויקרא אברהם שֵם המקום ההוא: ה' ירְאֶה" )שם, יד(, את 

המקום הנבחר, ואת הקרבן הרצוי. וראה על כל זה בהרחבה בספרו של אבי מורי ז"ל, יחיאל בן־נון, 
ארץ המוריה – פרקי מקרא ולשון, אלון שבות התשס"ו, עמ' 43-42.

בלשון חז"ל – רק בזמן 'היתר במות' )זבחים פרק י"ד(. 	.13

בתל דן )בשטח ט'( נמצאה במה ישראלית מתקופת מלכי ישראל )הבמה הגדולה היא מהשלב האחרון, ימי  	.14
בית יהוא(. הבמה בנויה גזית בכל שלביה, ועולים אליה 'במעלות' )=מדרגות(. נוסף על כך, נמצאו כמה 

מזבחות קטנים, וקרן אחת של מזבח גדול, כולם מסותתים. על כל אלה ראו בספרו של אברהם בירן, 
לשני  מובהק  בניגוד  עומדים  הממצאים   .197-152 עמ'   ,1992 תל־אביב  דן,  בתל  חפירה  שנות   25
פסוקים בסוף פרק כ' בספר שמות. במקרים רבים, פסוקי איסור בתורה עשויים להצביע על פולמוס 

נגד מנהגים קיימים ורווחים. 

ראו: עקבות דוד המלך בעמק האלה, )לעיל הערה 9(, עמ' 84-73. השער המערבי פונה לעבר תל עזקה  	.15
והדרך מערבה אל פלשת: השער הדרומי פונה לעבר תל שוכֹה, והוא שוחזר לפי שתי הכניסות בקיר 

החומה, ברוחב זהה לשער המערבי, ולפי תעלת הניקוז. 
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חורבת קיאפה - אתר 
בעמק האלה מתקופת 
דוד, מזוהה כשעריים 
הנזכרת בין ערי יהודה 
בשפלה )יהושע ט"ו, לו(.

 תודה לפרופ' 
 יוסי גרפינקל 
על האישור להשתמש 
בתמונות שבעמוד.

המפה לקוחה מתוך OpenStreetMap.org בכפוף לרישיון CC-BY-SA. כל שימוש בתמונה יעשה אך ורק תחת רישיון זה.

מצבות אבן שנמצאו בשערי קיאפה

תרשים קיאפה / 
שעריים - עיר 

יהודאית עם שני 
 שערים זהים, 

אחד לכיוון שוכֹה 
 ואחד לכיוון עזקה.
כפל השערים היא 

תופעה בלתי רגילה 
בערים מהתקופה 
ועליה נסמך זיהוי 

האתר כעיר שעריים.
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וגם אל פסוקי ההמשך, פרשיות המשפט 'השבטי־מחוזי' – "באחד שעריך",  יבחר ה'", 
לעומת המשפט 'העליון' במקום "אשר יבחר ה' אלהיך בו" )שם י"ז ב-יב(. 

)= חרס כתוב(16 בכתב  גם אוסטרקון  נמצא  הגנוזה, לצד השער המערבי  בקרבת המצֵבה 
אי  אף  על  הפיניקי17(.  לכתב  קדום  והוא  דרכם  בראשית  ישראל  בני  כתבו  )שבו  'פרוטו־כנעני' 
הבהירות והוויכוח אודות המשמעות המלאה של הטקסט, נראה בבירור שתוכנו קשור 
למשפט. בשורה הראשונה מופיעות הוראות ואזהרות: "אל תעש"; "עבד את"; ובשורה 
השנייה: "שפט" )אולי אף פעמיים(. בסוף האוסטרקון יש שמות בעלי אופי פוליטי כמו 'מלך'. 

תיאור מציאת המצֵבה הגנוזה ליד השער המערבי מעצים את משמעות המפגש האפשרי 
לבין פסוקי ספר  ה־10 לפנה"ס(  )המאה  דוד המלך  בין ממצא ארכאולוגי מובהק מתקופת 
דברים. החופרים מצאו את המצבה שלא במקומה המקורי, כשהיא משולבת ומוסתרת 
והם חילצו אותה מתוך הקיר שבו הוסתרה במכוון.18 החופרים מעלים  בבנייה משנית, 

בזהירות את ההשערה שהמצֵבה נגנזה בתוך הקיר מסיבות תאולוגיות.

אבן מצֵבה נחשבה מקודשת למקימיה לא פחות מארון קודש ליהודים בני זמננו, ולא רק 
עבור אנשים דתיים. להסרתה ממקומה ולהסתרתה במכוון בתוך קיר משני יש משמעות 
מִנהלי או צורך אחר עמד ברקע.19 רק לחץ חריף  תאולוגית מרחיקת לכת, גם אם צורך 

ויוצא דופן, יכול היה להביא להסרת מצֵבה מקודשת והסתרתה מכל צדדיה בתוך קיר.

פרשנות זו לממצא המצֵבה הגנוזה מצפון לשער המערבי בקיאפה פותחת פתח לאפשרות 
דוד(, התנהל  ימי  יאשיהו,  ימי  )כ־350 שנה לפני  ה־10 לפנה"ס  ייתכן שכבר במאה   – מרתקת 
ביהודה ויכוח הלכתי, האם מותר להקים מצֵבה ליד מקום המשפט בשערי העיר, ובקיאפה, 
המצֵבה הורדה ושולבה בבנייה משנית. אמנם, יש לציין כי אין במקרא שום עדות על יוזמה 

ממלכתית נגד "הבמות" לפני ימי חזקיהו ויאשיהו.

בו בזמן, המצֵבה הסמוכה לשער הדרומי נשארה באתרה,20 וגם מצֵבות נוספות שנמצאו 

חידושים  בתוך:  קיאפה",  מחורבת  "האוסטרקון  גנור,  וסער  גרפינקל  יוסף  משגב,  חגי  ראו:  	.16
א' פלד־ברקת(  ג' שטיבל,  ד' עמית,  )עורכים:  ג'  וסביבותיה, קובץ מחקרים  ירושלים  של  בארכיאולוגיה 
9(, עמ' 132-123. סיירתי  ירושלים תשס"ט, עמ' 123-111; וכן בספר על עמק האלה )הנזכר לעיל בהערה 

בח' קיאפה עם ד"ר חגי משגב, שגם סייע לי במאמר זה ובהערותיו, ושלוחה לו בזה תודה וברכה.

17.	 על אופי הכתב, ועל זמנו, ראו חגי משגב )הערה 16(. עמ' 116-112; ובספר על עמק האלה )הערה 9(, עמ' 
 .128-126

 Y. Garfinkel & S. Ganor, Khirbet Qeiyafa Vol. I: Excavation Report 2007-2008, Jeruslem 2009, pp. 	.18
195-199; ובספר על חירבת קיאפה )הערה 9(, עמ' 136-135. החופרים העמידו אבן מצבה משוחזרת במקום 

המקורי )המשוער(, לפי המצבה המקבילה בשער הדרומי, שנמצאה באתרה משמאל לכניסה בשער.

יהודים אנוסים  ידי  "גניזה" של ארון קודש בתוך קיר. מעשים כאלו נעשו על  די לנו אם נחשוב על  	.19
ונרדפים בתנאים קשים.

המצבה שנמצאה ליד השער הדרומי תוארה בספר על עמק האלה )הערה 9( עמ' 147,135. 	.20



388 | חוקי גוי קדושוהמשפט המוחלט   תורהבמדע 

בחדרי פולחן במרחק מה משני השערים המשיכו לפעול.21 אילו היתה החלטה ברורה של 
)כמו בימי חזקיהו ויאשיהו( נגד המצֵבות, היו  שר העיר וזקניה או החלטה ממלכתית כוללת 
גונזים את כולן, ולפחות את המצֵבה הגלויה לעין כל, שנמצאה ליד השער הדרומי. ייתכן 
שגורם חיצוני )אולי מירושלים( פעל לגניזת המצֵבה שבצד השער המערבי, ואנשי העיר פעלו 

באופן מינימלי וגנזו רק את המצֵבה שחוללה פולמוס.  

עיר  לשער  בסמוך  שנמצאה  מקודשת  מצֵבה  של  והגניזה  הביטול  עצם  מקום,  מכל 
ויכוח  על  המרמזת  דופן  יוצאת  עדות  הם  האלה,  בעמק  המלך  דוד  מימי  יהודאית22 
תאולוגי־הלכתי בקרב עובדי ה' נאמנים על גבולות המותר והאסור בעבודת ה', ומפגש 

מפתיע ומרתק עם פסוקי שמות ודברים.

יאשיהו  על  המספרת  יותר,  מאוחרת  מקראית  מקבילה  יש  קיאפה  שערי  של  לממצא 
יהושע שר העיר, אשר על  יהודה אשר נתץ "את במות השערים אשר פתח שער  מלך 
אחת  מצבה  נמצאה  בקיאפה  זה,  לעומת  ח(.  כ"ג,  )מלכים-ב  העיר"  בשער  איש  שמאול 
גנוזה ליד השער המערבי, בעוד במת השער הדרומי נמצאה שלמה. ממצא זה מתאים 
ג', ב-ה(. בפסוק על יאשיהו יש  )מלכים-א  לתיאור המקראי: "רק העם מזבחים בבמות..." 
קושי מסוים, הנוגע להזכרת שמו של "יהושע שר העיר" )אולי מעיר ידועה( בתוך תיאור של 
תופעה כללית. אך מכל מקום התיאור של במות השערים ממקם אותן בבירור משמאל 
הנכנסים בשערי העיר, וזהו בדיוק המיקום של המצֵבות שנמצאו בצמוד לשערי קיאפה,23 

כ־350 שנה לפני יאשיהו. 

מקבילות ארכיאולוגיות

שער דומה, עם אתר פולחן קטן )משמאל לנכנס בשער(, נמצא בתל שבע24 )מצפון מזרח לבאר 
שבע(. חדר הפולחן נמצא ריק, ואבני מזבח מסותתות נמצאו גנוזות בבית מחסנים סמוך, 

"לא תבנה  שהוקם בימי חזקיהו. מעצבי המזבח בתל שבע לא נשמעו לאיסור התורה: 

ראו בספר על חירבת קיאפה )הערה 9(, עמ' 147-137. 	.21

עיר בשפלת יהודה, שלא נמצאו בה עצמות חזירים ובחדרי הפולחן לא נמצאו צלמיות, יכולה להיות  	.22
נמצאה  אחת  חריגה  צלמית   .122 עמ'   ,)9 )הערה  קיאפה  חירבת  על  בספר  ראו  ישראלית,  עיר  רק 
מלבד   .166-163  ;136 עמ'   ,)8 )הערה  קיאפה  חירבת  על  בספר  ראו  הפולחן.  בחדרי  לא  אך  בקיאפה, 

הצלמית החריגה, לא נמצא שום שריד של פולחן אלילי.

ראו בספר עקבות דוד המלך בעמק האלה ) לעיל הערה 9(, עמ' 149-135. 	.23

24	 תל שבע, עיר מצודה ממלכתית מימי דוד עד ימי חזקיהו )חרבה במסע סנחריב(, נבנה מעל מפגש נחלים, 
וכך נשמרה  י"ט, ב(,  )יהושע   "... כ-11 ק"מ מצפון־מזרח לבאר שבע. המקרא מזכיר "באר שבע ושבע 
כי  'באר שבע' הקדומה,  היום. החוקרים סבורים שתל שבע הוא  מסורת השמות בפי הבדואים עד 
בתל הגדול בבאר שבע נמצאו עד כה רק רק שרידים החל מימי יאשיהו )ברזל ג'(. על מזבח הקרנים 
 Y. Aharoni,"The Horned Altar of :המפורק, שאבניו נמצאו בקירות בית המחסנים מימי חזקיהו, ראו
 Beer-sheba", Biblical Archaeologist  37,2  (1974), pp. 2-6; Z. Zevit, The Religions of Ancient Israel:

A Synthesis of Parallactic Approaches. London 2001: pp. 171-174, fig. 3.22
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אתהן גזית" )שמות כ', כא(, ואף עיצבו קרניים יפיפיות דומות לקרני שור. הקרניים נשמרו 
בזכות גניזה זהירה של המפרקים והבונים בבית המחסנים מימי חזקיהו.

ממצא מסעיר נוסף שנחשף לאחרונה25 בתל לכיש משלים את התמונה מתל שבע – במת 
שער עם דביר פנימי ובו שני מזבחות קרניים, שנמצאו גדועות במכוון, מעידה על הריסת 
וגניזתו.  )לפני מסע סנחריב(, בניגוד לפירוק המזבח בתל שבע  במות השערים בימי חזקיהו 
ויכוחים עזים ביהודה אודות במות השערים, בין פקודות ההרס שהגיעו  פער זה חושף 
)אף אם באיסור( ולא  כנראה מירושלים, לבין הרצון העממי לגנוז מזבחות שנבנו לשם ה' 
להתייחס אליהן כמו למקדשי אלילים. בתל לכיש נמצאה גם אבן ששימשה כבית כסא 
בתוך הדביר של במת השער, והיא מעידה על חילול מכוון וקשה, שאנשי תל שבע )באותה 

תקופה( לא יכלו לקבל. 

בתל ערד26 נמצא מזבח שאינו מסותת. המזבח בנוי מלבני אדמה אדומות27 )פירוש ייחודי 
)לפי מידת האמה הקצרה( למידות מזבח  כ', כ(, ומידותיו כמעט זהות  ל"מזבח אדמה" בשמות 

העולה, שנזכרו במשכן )שמות כ"ז, א(: חמש אמות אורך וחמש אמות רוחב, רבוע, ושלוש 
במפורש  הנזכר  המזבח,  יסוד  היא  בחזיתו,  המזבח,  שבתחתית  המדרגה  גובהו.  אמות 

בחוקי הקרבנות בספר ויקרא.

בוני המזבח בתל ערד הקפידו שלא לסתת אבני מזבח, על פי הציווי מספר שמות )כ', כא(, 
סברו שמותר להקים מקדש )מוקטן( הרחק מירושלים. המזבח כולו נמצא גנוז בתוך הרצפה 
)קטורת?!( קטנים  האחרונה באותו מקום. באותו מקדש נמצא גם דביר עם שני מזבחות 
ומסותתים ושתי מצבות. הדביר כולו נגנז מתחת לחומת הסוגרים האחרונה שנבנתה בתל 

בימי יאשיהו.

הממצאים מחרבת קיאפה מימי דוד )המאה העשירית לפנה"ס(, מתל שבע ומתל לכיש מימי 
)עד ימי יאשיהו( מוכיחים שבמות השערים  )סוף המאה השמינית לפנה"ס( ומתל ערד  חזקיה 
היו תופעה כללית ביהודה בכל תקופת המלוכה, ככל הנראה תוך כדי ויכוחים סוערים על 

גבולות המותר והאסור בעבודת ה' על פי חוקי התורה.

25	 י' גופרניקל וס' גנור, קיץ התשע"ו.

1997, עמ'  ערד: תל המצודות בערד, תל־אביב  26	 ראו: ז' הרצוג, "המקדש בערד ומקבילותיו", בתוך: 
הקונגרס העולמי   , 209-182; וראו על כך דברי  יהודה אליצור,"פולמוס ארון־הברית בימי יאשיהו" 

למדעי היהדות 12,א )תשנ"ז(,עמ' 113-109.

27	 תיאר אותו לראשונה י' אהרוני, "עונת החפירות השנייה בתל ערד", ידיעות כח )תשכ"ד(, עמ' 175-153. 
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מצבה שנמצאה גנוזה בתוך קיר )מימי דוד(, ליד השער המערבי של קיאפה.
תודה לפרופ' יוסי גרפינקל על האישור להשתמש בתמונות המצבה שבעמוד.

המצבה הגנוזה לאחר חילוצה מן הקיר

חרס כתוב שנמצא 
בקיאפה מימי דוד.

תודה לד"ר חגי 
משגב על האישור 
להשתמש ברישום.

נספח: מצבות מחירבת קיאפה
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בגד חבול וחרס הקוצר

בפרשת משפטים )שמות כ"ב, כה-כו( נאמר: 

הּ,  י הִוא כְסוּתוֹ לְבַדָּ יבֶנּוּ לוֹ; כִּ שִׁ מֶשׁ תְּ ֶ לְמַת רֵעֶךָ – עַד בּאֹ הַשּׁ חְבּלֹ שַׂ "אִם חָבֹל תַּ
י חַנּוּן אָנִי". י כִּ מַעְתִּ י יִצְעַק אֵלַי, וְשָׁ ב? וְהָיָה כִּ כָּ ה יִשְׁ מֶּ מְלָתוֹ לְעֹרוֹ, בַּ הִוא שִׂ

ובמקבילה בדברים )כ"ד, י-יג(:

עֲמֹד,  חוּץ תַּ יתוֹ לַעֲבֹט עֲבֹטוֹ; בַּ את מְאוּמָה – לאֹ תָבֹא אֶל בֵּ ַ ה בְרֵעֲךָ מַשּׁ ֶ י תַשּׁ "כִּ
ה בוֹ יוֹצִיא אֵלֶיךָ אֶת הַעֲבוֹט הַחוּצָה;  ה נֹשֶׁ ר אַתָּ וְהָאִישׁ אֲשֶׁ

מֶשׁ,  ֶ בוֹא הַשּׁ יב לוֹ אֶת הַעֲבוֹט כְּ שִׁ ב תָּ עֲבֹטוֹ; הָשֵׁ ב בַּ כַּ וְאִם אִישׁ עָנִי הוּא, לאֹ תִשְׁ
הְיֶה צְדָקָה לִפְנֵי ה' אֱלהֶֹיךָ".  , וּלְךָ תִּ לְמָתוֹ וּבֵרֲכֶךָּ שַׂ כַב בְּ וְשָׁ

'מַשכּוֹן', ערבון להלוואה, ובמקרה זה מעיל, בגד עליון, ששימש גם  מובן ש'עבוט' הוא 
בתור שמיכת כיסוי בלילה. ביום אפשר היה לעבוד ולפעול גם בלי המעיל, אבל בלילה קר 

מאוד בלעדיו. 

)=עירבון(, אלא מתאר לקיחה הדומה למשיכה  ל'עבוט'  'חבל' איננו מיוחד  אולם הפועל 
בחֶבֶל,28 וכך נראה בבירור משני פסוקים נוספים באותה פרשה בדברים )כ"ד, ו, יז-יח(:

חבֵֹל" – כלים שטוחנים בהם קמח, ודורכים  הוּא  נֶפֶשׁ  י  כִּ וָרָכֶב  רֵחַיִם  יַחֲבֹל  "לאֹ 
שמן, שהם אוכל נפש, אסור לקחת אותם בתור עירבון, מפני שחיי נפש תלויים בהם. 

מִצְרַיִם,  י עֶבֶד הָיִיתָ בְּ גֶד אַלְמָנָה; וְזָכַרְתָּ כִּ ר יָתוֹם, וְלאֹ תַחֲבֹל בֶּ ט גֵּ פַּ ה מִשְׁ "לאֹ תַטֶּ
ה". בָר הַזֶּ ךָ לַעֲשׂוֹת אֶת הַדָּ ן אָנֹכִי מְצַוְּ ם, עַל כֵּ ָ ךָ ה' אֱלהֶֹיךָ מִשּׁ פְדְּ וַיִּ

'לחבול' יכול לתאר אם כך פעולה רחבה יותר מלקיחת עירבון להלוואה )בלי התחשבות(, כמו 
לקיחה בלא משפט־צדק, ובדומה לגזלה, וכך אכן אנו מוצאים בתיאורי רשעה שבתוכחות 

נביאים )ובאיוב(:

חַ" )עמוס ב', ח(. ל מִזְבֵּ גָדִים חֲבֻלִים ]שנלקחו בלא דין[ יַטּוּ ]משפט[ אֵצֶל כָּ "וְעַל בְּ

]כספו[  נָתַן  ךְ  שֶׁ נֶּ בַּ יב...  יָשִׁ לֹא  דין[  בלא  ]שנלקח  חֲבֹל  זָל,  גָּ זֵלוֹת  גְּ הוֹנָה,  וְאֶבְיוֹן  "...עָנִי 
ית לָקַח..." )יחזקאל י"ח, יב-יג(. 29 וְתַרְבִּ

יט"  פְשִׁ ים )=חסרי כל( תַּ ם )=תיקח מהם מה שלא מגיע לך(, וּבִגְדֵי עֲרוּמִּ י תַחְבֹּל אַחֶיךָ חִנָּ "כִּ
)איוב כ"ב, ו(.

לוּ שׁוֹר אַלְמָנָה" )איוב כ"ד, ב-ג(. רְעוּ; חֲמוֹר יְתוֹמִים יִנְהָגוּ, יַחְבְּ זְלוּ וַיִּ יגוּ, עֵדֶר גָּ ִ בֻלוֹת יַשּׂ "גְּ
לִי בְּ כוּ  הִלְּ עָרוֹם  ועני(;  יתום  בגדי  כשודדים  )=יקחו  יַחְבֹּלוּ  עָנִי  וְעַל  יָתוֹם,  ֹד  מִשּׁ  "יִגְזְלוּ 

לְבוּשׁ..." )שם כ"ד, ט-י(.

על השורש 'חבל', ועל הקשר בין קשירת חבל לבין לקיחה שלא כדין, ראו לעיל במדור לשון עמ' 368. 	.28

באותו הפרק יש תיאור הפוך בצדיק: "ואיש לא יוֹנֶה, חֲבֹלָתוֹ חוב ישיב, גזֵלה לא יִגזֹל, לחמו לרעב יתן,  	.29
ועֵירֹם יכסה בגד" )שם י"ח, ז-ח; וגם טז-יז, ושם: "חֲבֹל לא חָבָל"(. כן גם בבעל תשובה: "חֲבֹל ישיב, רשע גזֵלה 

ישלם" )יחזקאל ל"ג, טו(. 
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חרס הקוצר30

הכתובת המכונה חרס הקוצר נמצאה על שברי קנקן חרס, שנמצא בחדר המשמר של מצד 
יהודאי, אשר הוקם במערבה של פלשת, ביבנה־ים )ליד חוף פלמחים(. לפי ממצא החרסים 
במקום )המאה ה־7 לפנה"ס(, ולפי הכתב העברי, מיוחס החרס הכתוב לתקופת יאשיהו מלך 
יהודה, אחד המלכים היחידים והאחרון שיכול היה להגיע עם צבא יהודה אל אזורי החוף 

במערב. 

אלילי  לכל  המקדש  ואת  ירושלים  את  ופתח  לאשור  כנוע  שהיה  מנשה,  תקופת  אחרי 
התקופה )מלכים-ב כ"א(,31 חולל יאשיהו מהפכת טיהור מעבודת אלילים ותשובה אל ברית 
התורה )מלכים-ב כ"ב, כ"ג(. יחד עם זה החזיר יאשיהו גם את עצמאות יהודה מבחינה צבאית 
ומדינית, ובכלל זה חתר לאיחוד עם שבטי ישראל שנשארו בשומרון ובגליל )דברי הימים-ב 

ל"ד, ו-ז( אחרי חורבן שומרון והגלייתה לאשור.

הסיבה למאמץ הצבאי של יאשיהו בחוף פלשת, היה האיום שנשקף ממצרים של 'פרעה 
נכו'.32 יאשיהו ראה באיום הזה סכנה עיקרית לעצמאותה של יהודה, והקים שורה של 
מבצרים יהודיים באזורי החוף במערב, ככל הנראה כדי לעצור את הצבא המצרי. לבסוף )ב-

609 לפנה"ס( עלה צבאו של פרעה נכו כדי להשתתף ב'מלחמת העולם' על נהר פרת )ירמיהו 

מָדַי, והצבא הבבלי  מ"ו(, בין שרידי הצבא האשורי עם חיל המשלוח המצרי, לבין צבא 

בפיקודו של נבוכדראצר. בדרך, במגידו, פגש 'פרעה נכו' את צבא יהודה, והצליח להרוג 
את המלך יאשיהו, התקווה האחרונה של יהודה העצמאית. חששו העמוק של יאשיהו 
כ"ג, כט-ל(.  )מלכים-ב  במגידו  הטרגי  במותו  התממש  יהודה,  על  מצרית  השתלטות  מפני 
המצרים המליכו בירושלים את יהויקים, שהלך בדרך ההפוכה לאביו, גם מבחינה דתית וגם 
מבחינה מדינית )מלכים-ב כ"ד(, וכנאמן למצרים מרד בבבל, והביא על יהודה את הכיבוש 

הבבלי, ובסופו של דבר את חורבנה.

על האתר ועל הכתובות שנתגלו בו כתב פרופ' יוסף נוה, ראשון המפענחים של הכתובות: 'כתובות  	.30
עבריות במצד חשביהו', ידיעות החברה לחקירת א"י ועתיקותיה כ"ה )תשכ"א(, עמ' 128-119. נוה מזכיר 
ומדגיש את הקשר בין מכתב התלונה של 'חרס הקוצר', לבין הבגד שחובה להשיבו "עד בֹּא השמש", 
בפרשת משפטים ובספר דברים. בעמוד הבא נציג את רוב הכתובת; על הכתובת המלאה ופענוחה 

ראו: ש' אחיטוב, הכתב והמכתב, ירושלים תשע"ב, עמ' 154-149.

בירושלים הדעה, שכניעה  )701 לפנה"ס(, התחזקה  ליהודה  ומסע סנחריב  אחרי מרד חזקיהו באשור  	.31
לאשור מחייבת גם 'התייוונות' פולחנית, ונאמני ה' נרדפו על ידי השלטון בימי מנשה, שהרבה לשפוך 
דם נקי במעשי זוועה )מלכים-ב כ"א, טז; ירמיהו ט"ו, ד(; לפי מסורת חז"ל )יבמות מט ע"ב( גם ישעיהו הנביא 
נהרג על ידי מנשה; אולם כאשר לא האמינו האשורים למנשה והובילוהו בשבי, חזר בתשובה )דברי 
הימים-ב ל"ג, יא-טז(, אולם בתשובתו של מנשה כבר לא יכלה להשפיע על אמון בנו, ועל השרים, ולכן, 

לדעתי, לא נזכרה כלל בספרי מלכים וירמיהו. 

נפל על הגנת  זמירין  ירושלים תשי"ב/תשל"ז; שלום  ותקופתו,  יאשיהו  זמירין,  ראו ספרו של שלום  	.32
דגניה במלחמת העצמאות; זמירין הסביר היטב את 'קריאת המפה' הגאופוליטית של יאשיהו; כשעלה 
נכו  פרעה  ביו  מוסכם  היה  ובבל,  מדי  מידי  המתמוטטת,  המעצמה  אשור,  את  להציל  נכו'  'פרעה 

לאשורים שאם ינצחו תיכנס ארץ ישראל כולה תחת השלטון המצרי, ונגד סכנה זו נלחם יאשיהו.
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זה נוסח החרס על פי י' נווה וש' אחיטוב )ראו הערה 30(, הפיסוק נעשה על ידי חגי משגב 
)מתוך אתרו(:

ישמע אדֹני השר את דבר עבדֹה, קֹצרֹ היה עבדכ )=עבדך( בחצר אסמ )=אסם(. ויקצֹר 
]ע[בדכ  )=כילה(  )=ואסם כימים(. לפני שבת, כאשר כל  ויכל, ואסמ כיממ  )=עבדך(  עבדכ 
)=עבדך( את קצִרֹ ואסמ כיממ )=ואסם כימים(, ויבאֹ הושעיהו בן שבֹי ויקח את בגד עבדכ 

)=עבדך(. כאשר כלת )=כליתי( את קצִרי זה יממ )=ימים( לקח את בגד עבדכ )=עבדך(. וכל 

אחי יענו לי, הקֹצְרִם אתי בחום ]ה[ש]מש[, אחי יענו לי אמן, נִקִתי מא]שם! ועתה, השב 
נא את[ בגדי... ולא תדהמנ )=תדהימני(.

כאשר נכתב 'חרס הקוצר' במצד הישראלי ביבנה־ים עוד לא ידעו שם דבר, על המפולת 
שמעבר לפינה )=מות יאשיהו במגידו ותוצאותיו(. המכתב שנמצא על החרס מגולל סיפור אישי 
'לפני  'בחצר אסמ', כילה את קצירו  ומשפטי, כתב תביעה של פועל פשוט שהיה קוצר 
שבת', ואז בא מנהל עבודה בשם 'הושעיהו33 בנ שבי' )כנראה, שֹבי( 'ויקח את בגד עבדכ... 
ככל  נלקח  הבגד  עבודתו(;  בשעת  בצד  הניח  שהקוצר  עליון,  בגד  )כנראה  עבדכ'  בגד  את  לקח 
הנראה מפני שמנהל העבודה מצא את הקוצר במנוחה, אלא שהקוצר טוען במכתב שהוא 

כילה )=סיים( את מכסת קצירו, כפי שנדרש 'זה יממ' )=כל הימים(. 

המכתב מופנה אל 'אדֹני השר', והוא מסתיים בבקשת רחמים להשבת הבגד שנלקח בלא 
בחמ  אתי  הקצרמ  'אחי...  הם  הלוא  נקי,  שהוא  נאמנים  עדים  לקוצר  לו  יש  שכן  אשם, 
]השמש[ אחי יענו לי אמנ נקתי מא]שמ['; 'יענו לי' פירושו 'יעידו לי', כמו "לא תענה ברעך 

עד שקר" )שמות כ', יג(. 'אמנ' )=אמן( הוא אישור בשבועה לעדות אמת, כמו במעמד הברית 
)דברים כ"ז, טו-כו(. עדות האמת של 'אחי... הקצרמ' )=הקוצרים(, תוכיח לשר שמנהל העבודה 

'נקתי  שלו פעל שלא כדין בלקיחת הבגד, כי הקוצר מילא את חובתו, וכילה את קצירו: 
מא...' )=ניקיתי מאשם(. הכתובת מסתיימת בתחינה הייחודית: 'ולא תדהמנ )=ולא תדהימני(', 

כלומר הקוצר מבקש מהשר שלא יותירו כאיש נדהם וחסר ישע )ראו ירמיה י"ד, ט(.

המכתב מרגש מאוד בכמה מובנים:

כתב עברי רהוט של קוצר פשוט, בכתיבה לא מקצועית,34 שנמצא במצד יהודאי מסוף  	.1
ימי המלוכה, הרחק מירושלים.

נזכרת  הבגד  לקיחת   – הבגד  לקיחת  של  העוול  ממעשה  והזעזוע  הכאב  עוצמת  	.2
3 פעמים. דברים אלו מאירים באור חזק  פעמיים, ובקשת הרחמים להשבתו חוזרת 
את הדגשת התורה, גם בפרשת משפטים וגם בספר דברים, על חובת ההשבה של בגד 

חבול )="עבוט( "עד בֹּא השמש", כי אין לעני "במה ישכב".

בתחילה קראו את שם מנהל העבודה שלקח את בגד הקוצר, 'חשביהו', וכך נודע האתר בשם 'מצד  	.33
חשביהו', אולם כיום סבורים, שיש לקרוא בחרס 'הושעיהו'; השם 'חשביהו בנ יא...' נמצא באתר על 

קנקן אחר.

השורות אינן ישרות, הרווחים אינם שווים, יש אותיות מתהפכות, הכותב נרגש וחוזר על עצמו, ואינו  	.34
'משפטים:  מ-16.2.2012(,  שקורה,  מה  ועל  שהיה  מה  על  שלו:  )בבלוג  משגב  חגי  ראו  מקצועי;  כסופר  כותב 

מכתב הקוצר'; שם יש גם סקירה של הרקע המדיני והדתי לתקופה. 
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הביטחון המוחלט של הקוצר, שהוא יכול להתלונן על הממונה לפני השר, ויש לו סיכוי  	.3
ותקווה למשפט צדק ורחמים, ולהשבת הבגד, מעיד שבימי יאשיהו מלך יהודה הייתה 

מערכת משפט תקיפה וחזקה עד הקצה הרחוק של ממלכת יהודה.
על  הנביא  ירמיהו  דברי  את  תואם  ובכך  יקרות,  באור  יאשיהו  ימי  את  מאיר  החרס  	.4
יאשיהו, בנבואת תוכחה קשה נגד ההשחתה של בנו יהויקים: "אביך הלוא אכל ושתה 
)=הסתפק בצרכים הבסיסיים( ועשה משפט וצדקה, אז טוב לו; דן דין עני ואביון אז טוב, 

הלֹא היא הדעת אֹתי, נאֻם ה' " )ירמיהו כ"ב, טו-טז(.35
פשוט  לקוצר  כך  כל  חיוני  בגד  בהשבת  בייחוד  ובנביאים,  שבתורה  הצדקה  משפט  	
אחרי שנלקח בלא צדק, אכן רווח בחברה היהודאית בסוף תקופת בית ראשון, בפרט 

בימי יאשיהו, שחולל מהפכת תשובה יוצאת דופן בירושלים וביהודה. 
ייתכן, שהכותב מזכיר סיום עבודה בשדה 'לפני שבת', אם אמנם כוונתו ל'שבת', ולא  	.5
ל-שבת]י[ הביתה36 בתום העבודה ביום רגיל, אזי זו אולי עדות ארכאולוגיה ייחודית 

לשביתה מעבודת שדה בשבת. 

נספח: חרס הקוצר

יש לציין שירמיהו מדגיש את משפט הצדק לעני ולאביון כמשקף את ימי יאשיהו )והדבר ניכר גם ב'חרס  	.35
הקוצר'(. המהפכה הגדולה של טיהור ירושלים והארץ מעבודת אלילים, וחידוש הברית נזכרת בירמיהו י"א. 

כך פירש י' נוה, לעיל הערה 30. 	.36

 מצד חשביהו, אחד משרשרת מצודות מימי יאשיהו. 
המצודות הוקמו לאורך החוף, כנראה כדי לבלום את עליית פרעה נכו. 

תכנית מצד חשביהו תואמת לקווי הגובה של הגבעה.
)הציונים של תל יבנה ים, פלמחים ומחלף יבנה הובאו לשם התמצאות(.

 המפה לקוחה מתוך OpenStreetMap.org בכפוף לרישיון 
CC-BY-SA. כל שימוש בתמונה יעשה תחת רישיון זה.

חרס הקוצר. 
מכתב תלונה על 
עוול במשפט מימי 
יאשיהו – למה 'לקח 
את בגד עבדכָ?'

תודה לחברה לחקירת ארץ-ישראל ועתיקותיה על האישור להשתמש בתמונות שבעמוד.

תכנית מצד חשביהו



חוקי גוי קדושוהמשפט המוחלט   תורהבמדע  | 395

"שלש רגלים תחֹג לי בשנה"

משמעות חדשה לשם "רגלים" העולה מחפירות חדשות37

ייחודי -  אופי  בעלי  אחדים38  אתרים  האחרונות  בשנים  ונחפרו  נתגלו  הירדן   בבקעת 

הרעיונות בפרק זה, רובם ככולם, הם גילוייו של החופר פרופ' אדם זֵרטל ז"ל מעין שמר )שהלך לעולמו  	.37
במהלך כתיבת הספר(, והם עלו מתוך החפירה, בעיקר באתר הסמוך למושב ארגמן. למיטב ידיעתי, איש 

לא חשב על כך לפני החפירה, וגם לא עלה על הדעת שיימצאו במות פולחן ישראליים כאלה מתקופת 
ההתנחלות והשופטים. הממצאים והרעיונות אמורים להתפרסם בספר מיוחד. אני מבקש לפרוע כאן 
חוב של תודה לידידי אדם זֵרטל ז"ל על השיחות הרבות שניהלנו על הממצא ומשמעותו, ועל זיקתו 

למקורות, כולל מקורות חז"ל. 

ראו: אדם זֵרטל, סקר הר מנשה: ד', מנחל בזק עד הסרטבה, חיפה ותל־אביב תשס"ה, אודות אתר  	.38
65 )כק"מ מדרום למושב ארגמן, עמ' 242-238; 767-724(; אתר 92 )ליד מושב משואה, עמ' 307-305(; אתר 105 )כק"מ 

מדרום למושב יפית, עמ' 337-333(; נמצאו אתרים נוספים מסוג זה, אך טרם פורסמו.

מפת מתחמי כף-הרגל והגִלגלים
יוני 2013
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אתר 65 - מדרום למושב ארגמן, מתחם ישראלי 
מתקופת ההתנחלות – גלגל או במה. חומת המתחם 

עוצבה בצורת כף רגל על האדמה.

)אתר 65(
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אלה  באתרים  )יהושע־שופטים(.  ישראל  שבטי  של  ההתנחלות  מתקופת  פולחן  'במות'39 
נמצאה חומת מתחם נמוכה, שצורתה 'כף רגל', והיא תוחמת את המקום המקודש.

)בהמות קרבן טהורות בתורה(,40 וכלים אופייניים  באתרים אלה נמצאו גם עצמות צאן ובקר 
מתקופת ההתנחלות.41 מתחמים אלו הוקמו לרגלי מדרונות סלעיים, שאפשר להושיב 
בחלק  האתרים.  בתוך  לרגליהם,  במתרחש  לצפות  היה  יכול  אשר  רב,42  עם  עליהם 

מהאתרים נמצאה על חומת המתחם גם דרך תהלוכות.43

וכמו באתרי ההתנחלות44  אין לאתרים האלה שום מקבילה מוכרת מתרבויות אחרות, 
בכלל, לא נמצאו בהם פסלי אלילים, ולא חפצים וסמלים המאפיינים אתרי פולחן אליליים. 
העיצוב היחיד שנמצא באתרים אלה הוא צורת 'כף הרגל' של חומת התיחום, שמבטאת 
אלילי,  לא  מקודש,  פולחני  מתחם  נראה.  הבלתי  של  בארץ  דריכתו  מקום  את  כנראה 

לפי מסורת ההלכה שנשתמרה במשנה )זבחים י"ד, ה(, בתקופת 'גלגל' היה 'היתר במות', ואילו בתקופת  	.39
]רק[ בכהנים... באו לגלגל, הותרו  'שילה' נאסרו 'הבמות'; "משהוקם המשכן נאסרו הבמות ועבודה 
הבמות... באו לשילה, נאסרו הבמות... באו לנוב וגבעון, הותרו הבמות... באו לירושלים, נאסרו הבמות 
'היתר  נהג  נזכרת דעתו של רשב"י, לפיה  )זבחים קיט ע"א(  ]עוד[ היתר..."; אולם בגמרא  ולא היה להן 
מתאים  וזה  ירושלים"(,  וזו  "זו   – ונחלה"  )"מנוחה  בירושלים  לה'  הבית  בניית  עד  השופטים  מימי  במות' 
עובדי  לפיה,  בבמות"(,  ומקטרים  מזבחים  העם  עוד  סרו,  לא  הבמות  )"רק  מלכים  ספר  של  הקבועה  ללשונו 

הבמות בזמן הבית בירושלים, היו עושים זאת באיסור.
המעבר  בעת  הנראה  ככל  שנים,  עשרות  כמה  לאחר  ונגנז  מכוון  באופן  כוסה  בעיבל  האתר 
לשילה, וזה מתאים בדיוק למסורת המשנה. לעומת זה, האתרים בבקעת הירדן פעלו לאורך תקופת 
ההתנחלות והשופטים כולה )ברזל 1(, ופעילות מצומצמת התנהלה גם בימי המלוכה )מאות 8-10 לפנה"ס; 
ראו: סקר הר מנשה: ד', עמ' 750(. ממצא זה מתאים בדיוק לדעת רשב"י בגמרא ולתיאור בספר מלכים. 

לפי זה ייתכן, שמסורות חז"ל השונות משקפות דעות שונות שרווחו בישראל בתקופה המקראית. 

סקר הר מנשה ד', עמ' 764-762. בהר עיבל נמצאו גם עצמות יחמורים )=חיה טהורה(, במילוי המזבח. 	.40

סקר הר מנשה ד', עמ' 307; 337; 752-743. יש לציין את היעדרם של פיטסי 'שפת צווארון' האופייניים  	.41
מאוד לאתרי ההתנחלות הקבועים, וריבוי סירי בישול המתאימים לאתר של חגיגות 'רגלים'.

)מדרום לארגמן(. יש שם מקומות   65 ישבתי פעמים אחדות עם קבוצות על סלעי המדרון מעל לאתר  	.42
ישיבה טבעיים לאלפי אנשים, כאשר כולם יכולים לצפות באתר 'כף הרגל' )שגודלו כ־12 דונם( מלמעלה 

למטה.

ידועה במקרא רק מספר  739-736. תהלוכה מקדשת חומה   ;336  ;242-241 ד', עמ'  מנשה  הר  סקר  	.43
ירושלים עם שתי תהלוכות תודה, שהקיפו את החומה החדשה  )י"ב, לא-מ(, בחנוכת חומות  נחמיה 
בשני כיוונים, ונפגשו בבית המקדש. לפי פסוקי נחמיה נקבעה הלכה לקידוש חומות העיר והעזרות, 

וגם להרחבת התיחום המקודש לפי רשויות ההנהגה; ראו רמב"ם, הל' בית הבחירה ו', יב.

ברוב אתרי ההתנחלות הישראלית בהר המרכזי לא נמצאו פסלים וצלמיות, להוציא את 'אתר הפר'  	.44
)=עגל?( שחפר עמיחי מזר בצפון השומרון. כך גם באתר 'קיאפה' )'שעריים'?!( שנחפר לאחרונה בעמק 

ומקורה  הפולחן,  לחדרי  מחוץ  שנמצאה  אחת  צלמית  ורק  אבן,  ומצבות  שערים  פולחן  ובו  האלה, 
דוד המלך בעמק האלה, תל־אביב  עקבות  ומ' היזל,  גנור  י' גרפינקל, ס'  וזמנה אינם ברורים, ראו 
2012, עמ' 164-134. גם עצמות חזירים המצויות מאוד באתרים כנעניים ופלשתיים, לא נמצאו כלל 

בקיאפה )שם, עמ' 122(, ולא באתרי 'כף הרגל' ובהר עיבל.
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מאזורי ההתנחלות הישראלית בתקופתה, מעורר שאלות יסוד במחקר המקרא, וצורתו 
יוצאת הדופן מציבה אתגר ייחודי. 

אתרי 'כף הרגל', המזבח בהר עיבל, ומצבות השערים בקיאפה שמימי דוד, מאירים באור 
חדש את הפולחן הישראלי הקדום, ומוכיחים, ראשית, את קדמות האיסור הגורף על כל 
ביחס לקדמותו של ספר  גם  כך  בניגוד חריף להנחות המחקר הביקורתי.  ותמונה,  פסל 

דברים, שמזבח הר עיבל עומד במרכזו, ואילו שילֹה וירושלים כלל לא נזכרו בו.45

בעיצוב  והאסור"46  "המותר  גבול  על  תורניות־הלכתיות  שאלות  גם  עולות  הממצא  מן 
רגל'  'כף  צורת  שכן  ותמונה,47  פסל  של  מוחלט  איסור  על  המבוסס  הישראלי  הפולחן 
מרמזת על הבלתי נראה במראה אדם, וכך נרמז גם במראה כבוד ה' בתורה )שמות כ"ד, י 

"ותחת רגליו..."(, ובמראות הנבואה )מלכים-א כ"ב, יט; ישעיהו ו', א; יחזקאל א', כו-כז(.

כך,  ומיקומו  המקודש,  המתחם  של  רגל'  'כף  צורת  כאמור,  הם  הבולטים  הנתונים  שני 
לציין שגם במתחם המקודש  יש  בו.  ולצפות במה שמתרחש  יכול לשבת  גדול  שציבור 
שהתגלה ונחפר בהר עיבל48 )שהוא גדול יותר(, קיימים בדיוק שני מאפיינים אלו: צורת 'כף 

רגל', ומיקום המאפשר לציבור גדול מאד לשבת ולצפות בכל המתרחש.

הבה נתבונן בפסוקים שבהם בולטים הביטויים 'רגל' ו'כף רגל', וגם 'דריכה' ו'הליכה', ביחס 
לאדם, ואחר כך ביחס להופעת שם ה':

ה" )בראשית י"ג, יז; ה' לאברהם(.  נֶנָּ י לְךָ אֶתְּ הּ, כִּ הּ וּלְרָחְבָּ אָרֶץ לְאָרְכָּ ךְ בָּ א. "קוּם הִתְהַלֵּ

עִיר" )דברים ב', ה;  י אֶת הַר שֵׂ ו נָתַתִּ ה לְעֵשָׂ ָ י יְרֻשּׁ ף רָגֶל, כִּ ן לָכֶם מֵאַרְצָם עַד מִדְרַךְ כַּ "...לֹא אֶתֵּ
ה' למשה ולישראל(. 

יו" )דברים י"א, כד /  ף רַגְלְכֶם בּוֹ לָכֶם יִהְיֶה... /לָכֶם נְתַתִּ דְרֹךְ כַּ ר תִּ ל מָקוֹם/ אֲשֶׁ קוֹם /כָּ ל הַמָּ "כָּ
יהושע א', ג; הבטחת ה' לישראל(. 

מוֹתֵימוֹ תִדְרֹךְ" )דברים ל"ג, כט; סוף ברכת משה(.  ה עַל בָּ "...וְאַתָּ

לדיון ממצה בשאלות אלה אני מייעד מאמר בפני עצמו, בע"ה. 	.45

הרמב"ם שלל בתוקף עיצוב מוחשי של כף רגל, ראו מורה הנבוכים, חלק א', פרקים א'-ל', ובייחוד  	.46
פרק כ"ח במשמעות השם 'רגל' במקרא; הרמב"ם פירש את הרגל כמה שנובע מאת ה' )כמו "ויברך ה' 
אותך לרגלי" - בראשית ל', ל - כלומר בגללי, בעבורי(, והוסיף שהמטרה "של כל נבון היא שלילת הגשמות מה' 

)שם סוף פרק כ"ח(. יש להניח שהרמב"ם היה  יתעלה, והנחת כל אותן ההשגות שכליות לא חושיות" 
רואה בעיצובים אלה פגם של הגשמה.

על שמירת הגבולות בקודש, ראו מאמרי )נמצא גם באתר שלי(, "היום השמיני ויום הכיפורים", מגדים ח  	.47
)תשמ"ט(, עמ' 34-9. וראו מאיר בן אורי, 'מקראות – אדריכלות מהר סיני', על הארון כ'הדום רגליים' של 

493 ואילך, על הפסוק "ותחת רגליו...",  כיסא המלכות השמימי )דברי הימים-א כ"ח, ב(; וראו להלן עמ' 
מה ראו?

ראו: אדם זֵרטל, סקר הר מנשה: כרך א', קער שכם, חיפה ותל־אביב תשנ"ב, עמ' 494-490; 'שמונה  	.48
שנות חפירה באתר הר עיבל, קדמוניות 90-89, תש"ן, עמ' 50-42; עם נולד: מזבח הר עיבל וראשית 

ישראל, תל־אביב 2000.
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הּ לְךָ תִהְיֶה לְנַחֲלָה וּלְבָנֶיךָ עַד עוֹלָם" )יהושע י"ד, ט; שבועת משה  רְכָה רַגְלְךָ בָּ ר דָּ "...הָאָרֶץ אֲשֶׁ
לכָלֵב בן יְפֻנֶה(. 

מְרוּ לַעֲשׂוֹת..."  יִשְׁ י לַאֲבוֹתָם, רַק אִם  נָתַתִּ ר  רָאֵל מִן הָאֲדָמָה אֲשֶׁ יִשְׂ רֶגֶל  לְהָנִיד  "וְלֹא אֹסִיף 
)מלכים-ב כ"א, ח(.

בפסוקים אלה, מדרך 'כף הרגל' מבטא באופן ממשי וסמלי כאחד את השליטה בארץ 
לעם  עשו,  בני  כולל  האבות  לצאצאי  )לאבות,  אותה  לתת  ה'  רצון  לפי  הנחלה,  גבול  ואת 

ישראל ועל תנאי(.

ה עוֹמֵד עָלָיו, אַדְמַת  ר אַתָּ קוֹם אֲשֶׁ י הַמָּ ל נְעָלֶיךָ מֵעַל רַגְלֶיךָ, כִּ קְרַב הֲלֹם שַׁ ב. "וַיֹּאמֶר אַל תִּ
קֹדֶשׁ הוּא" )שמות ג', ה; ה' למשה בסנה(. 

)יהושע ה', טו; מלאך ה'  עָלָיו קֹדֶשׁ הוּא"  עֹמֵד  ה  אַתָּ ר  אֲשֶׁ קוֹם  הַמָּ י  כִּ רַגְלֶךָ,  מֵעַל  נַעַלְךָ  ל  "שַׁ
ליהושע ביריחו(. 

ן רְדֵּ הַיַּ מֵי   – ן  רְדֵּ הַיַּ מֵי  בְּ הָאָרֶץ,  ל  כָּ אֲדוֹן  ה'  אֲרוֹן  אֵי  נֹשְׂ הַכֹּהֲנִים  רַגְלֵי  פּוֹת  כַּ נוֹחַ  כְּ  "וְהָיָה 
ן, ]אך[  רְדֵּ רִית ה' מִתּוֹךְ הַיַּ אֵי אֲרוֹן בְּ עֲלוֹת הַכֹּהֲנִים נשְֹׂ עֲלוֹת כַּ רֵתוּן..." )יהושע ג', יג( – "וַיְהִי בַּ יִכָּ

ן לִמְקוֹמָם..." )ד', יח(. רְדֵּ בוּ מֵי־הַיַּ שֻׁ פּוֹת רַגְלֵי הַכֹּהֲנִים אֶל הֶחָרָבָה – וַיָּ קוּ כַּ נִתְּ

הָכין שתים עשרה אבנים, והעברתם  מִמַצַב רגלי הכהנים,  "שאו לכם מזה, מתוך הירדן, 
אותם עמכם... והיו האבנים האלה לזכרון לבני ישראל עד עולם" )יהושע ד', ג, ז(.

ה',  נושאי ארון ברית  'כף הרגל' של הנביא, או של הכוהנים  בפסוקים אלה, מדרך 
מציין מקום קדוש בו מתגלה כבוד ה', או שהוא מציין את המקום ואת הרגע של 

הופעת הנס )כריתת מי הירדן( מאת ה'.

מַיִם לָטֹהַר" )שמות כ"ד, י; מראה כבוד ה'  ָ וּכְעֶצֶם הַשּׁ יר  פִּ ה לִבְנַת הַסַּ מַעֲשֵׂ כְּ רַגְלָיו  ג. "...וְתַחַת 
"אלוהי ישראל" כמלך השולט בשמים ובארץ, בהר סיני(.

מָקוֹם  זֶה  וְאֵי  לִי,  בְנוּ  תִּ ר  אֲשֶׁ בַיִת  זֶה  אֵי  רַגְלָי,  הֲדֹם  וְהָאָרֶץ  סְאִי  כִּ מַיִם  ָ הַשּׁ ה':  אָמַר  "כֹּה 
תָה..." )ישעיהו ס"ו, א-ב(. ה יָדִי עָשָׂ ל אֵלֶּ מְנוּחָתִי; וְאֶת כָּ

ךְ  ה, וָאֶהְיֶה מִתְהַלֵּ צְרַיִם, וְעַד הַיּוֹם הַזֶּ רָאֵל מִמִּ נֵי יִשְׂ בַיִת לְמִיּוֹם הַעֲלֹתִי אֶת בְּ י בְּ בְתִּ י לֹא יָשַׁ "כִּ
ו-ז; נבואת ה' לנתן על  ז',  רָאֵל..." )שמואל-ב,  יִשְׂ נֵי  בְּ כָל  בְּ י  כְתִּ הִתְהַלַּ ר  אֲשֶׁ כֹל  בְּ ן;  כָּ וּבְמִשְׁ אֹהֶל  בְּ

דוד(.

רִית ה', וְלַהֲדםֹ רַגְלֵי אֱלֹהֵינוּ, וַהֲכִינוֹתִי לִבְנוֹת" )דברי  ית מְנוּחָה לַאֲרוֹן בְּ "אֲנִי עִם לְבָבִי לִבְנוֹת בֵּ
הימים-א כ"ח, ב; דברי דוד אל קהל השרים והמנהיגים על בניית הבית לה'(.

בפסוקים אלה, 'הדום הרגלים' של כיסא המלכות השמימי מבטא את גילוי השכינה 
במקום הקודש. לעומת זה התהלכות השכינה הם הנדודים, באין מקדש קבוע. בניית 
הבית לה' משמעה קץ הנדודים, והצבת 'הדום הרגליים', שהוא ארון ברית ה', במקומו 

הקבוע. 
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חשוב להדגיש: בדברי דוד מפורש, שהבית נבנה למען מנוחת הארון,49 הוא 'הדום 
הרגליים' של כיסא המלכות השמימי.

נָה" )שמות כ"ג, יד(: ָ שּׁ חֹג לִי בַּ לֹשׁ רְגָלִים תָּ ד. "שָׁ

"רְגָלים", ומיד אחר כך, ובפסוקים המקבילים  רק פעם אחת בכל המקרא נקראו החגים, 
נאמר "שלש פעמים בשנה" )שמות כ"ג, יז; ל"ד, כג-כד; דברים ט"ז, טז; מלכים-א ט', כה(. גם בפי 
האתון של בלעם נאמר: "שלש רְגָלים" )X3( במשמע "פעמים" )במדבר כ"ב, כח, לב, לג(. מכל 
אלו ברור שהמילה 'רגלים' במקרא פירושה 'פעמים', ואולם גם ל-'פעם' יש משמעות של 
ם  וְיָשֵׂ ךְ  יְהַלֵּ לְפָנָיו  "צֶדֶק  ו(;  )ישעיה כ"ו,  ים"  דַלִּ עֲמֵי  פַּ עָנִי  רַגְלֵי  רָגֶל  ה  רְמְסֶנָּ "תִּ צעידה ברגל: 

ת נָדִיב" )שיר השירים ז', ב(.  עָלִים בַּ נְּ פוּ פְעָמַיִךְ בַּ עָמָיו" )תהלים פ"ה, יד(; "מַה יָּ לְדֶרֶךְ פְּ

ו'הדום הרגליים' יתפרש לנו היטב השם "רגלים", כעלייה אל "המקום  מפסוקי השכינה 
ן שמו", כלומר להציב את 'רגליו' בארץ. ה'רגל' הוא החג שבו נפגשות  אשר יבחר ה' לְשַכֵּ
'רגלי' כבוד ה' המוצבות ארצה.51 והמפגש  הרגליים של עם ישראל העולה ל'רגל',50 עם 
עֲלֹתְךָ  הזה מחזק את 'רגלי' עם ישראל בארץ נחלתו על פי ה': "וְלֹא יַחְמֹד אִישׁ אֶת אַרְצְךָ בַּ

נָה" )שמות ל"ד, כד(.  ָ שּׁ עָמִים בַּ לֹשׁ פְּ נֵי ה' אֱלֹהֶיךָ שָׁ לֵרָאוֹת אֶת פְּ

באתרים  הרגל'  'כף  צורת  את  היטב  מפרש  והוא  המקראות,  מן  מתבקש  הזה  הרעיון 
מקודשים )='במות'?!(, אליהם עלו משבטי ישראל52 ל'רגל', "שלש רגלים בשנה". 

עם הכניסה לארץ נחלת אבות )במיוחד בבקעת הירדן(, קיבלו החגים את משמעותם הארצית 
ב'עלייה לרגל', אל מקומות פולחן שעוצבו על ידי חומת התיחום בצורת 'כף רגל' הדורכת 

על האדמה ומקדשת אותה. 

י-יב(, הפסח הראשון  )ה',  'פסח גלגל'53 בספר יהושע  זו מתחברת לתיאור של  משמעות 

הרמב"ם )ספר המצוות, מצוות עשה כ'; הל' בית הבחירה א', א( הגדיר את המצווה לבנות בית לה', כדי להקריב  	.49
בו הקרבנות ולחגוג אליו, כלומר לשם עבודת ה' מצד בני ישראל, בדיוק להפך מהמובן הפשוט העולה 
מטרת  את  מבאר  כ"ה(  )שמות  תרומה  פרשת  בתחילת  לתורה,  בפירושו  הרמב"ן  אולם  הפסוקים.  מן 
ישראל,  עם  בתוך  ה'  כבוד  השכנת  לשם  דוד  ובדברי  המקראות  בפשט  כמו  בדיוק  והבית  המשכן 

ובמנוחתו בארץ: "ועשו לי מקדש ושכנתי בתוכם"; "לשכני בתוכם" )שמות כ"ה, ח; כ"ט, מו(. 

חֹג לי בשנה"  הביטוי 'עלייה לרגל' הוא מלשון חכמים אבל שורשו בודאי בפסוק הזה: "שלש רגלים תָּ 	.50
המקום  עם  המקראי  המפגש  של  המשמעות  מקופלת  חז"ל  של  בביטוי  שגם  ייתכן  יד(.  כ"ג,  )שמות 

המקודש של 'רגלי' כבוד ה'.

מֻצָב  סֻלָם  "והנה  יב-יז(:  כ"ח,  )בראשית  יעקב  רעיון מופיע במראה הסולם המוצב ארצה, בחלום  אותו  	.51
ארצה וראשו מגיע השמימה, והנה מלאכי אלהים עלֹים וירֹדים בו; והנה ה' נִצָב עליו...", ובהמשך: "אין 

זה כי אם בית אלהים, וזה שער השמים".

התיאור ביהושע )כ"ב( על מקום פולחן לשבטי עבר הירדן בגלילות הירדן, שנראה כמתחרה לשילה,  	.52
מתאים מאוד לריכוז האתרים המקודשים )אתרי 'כף הרגל'( בבקעת הירדן. על קשר מפתיע זה עם פרק 

כ"ב ביהושע שמעתי מאדם זֵרטל לפני כמה שנים, וראו אזכור קצר בסקר הר מנשה ד', עמ' 767.

)יהושע ד', יט; ה', ט(; באזור הר עיבל  השם "גִלגָל" מופיע במקרא במקומות רבים: "בקצה מזרח יריחו"  	.53
באזור  יד-טו(;  י"א,  ח;  י',  )שמואל-א  שאול  בהמלכת  ז(;  ט"ו,  )יהושע  אֲדֻמים  מעלה  באזור  ל(;  י"א,  )דברים 
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בארץ )בבקעת הירדן(: "ויֹאכלו מֵעֲבוּר הארץ ממחרת הפסח מצות וקלוי, בעצם היום הזה; 
וַיִשבֹּת המָן ממחרת באכלם מֵעֲבוּר הארץ...". המעבר מהמָן של יציאת מצרים, "לחם מן 

השמים" )שמות ט"ז, ד(, אל 'תבואת הארץ', הציב את החגים על פני האדמה.

לפנינו ממצא ארכיאולוגי, שצף ועלה מתוך האדמה, שמראה כיצד התחולל השינוי הגדול 
במשמעות החגים, חגי יציאת מצרים במשמעותם ההיסטורית אשר הוצבו על האדמה 

בארץ עם 'כפות רגליים' ישראליות, מקודשות לה'.

מעבר מִכמָס )שמואל-א י"ג, ג-ד, טו(; ובסילוקו של אליהו )מלכים-ב ב', א(. ריבוי המקומות מצביע על פשר 
'גִלגָל', שאיננו שם של מקום. אדם זֵרטל הצביע על הצורה הייחודית של תיחום האתרים  אחר לשם 
המקודשים )אתרי 'כף הרגל'( מתקופת הברזל בחומת אבן נמוכה, ומסתבר, שגל אבנים המְתַחֵם מקום 

מקודש הוא הנקרא במקרא "גִלגָל", ומשמע זה מתאים במדויק לרוב ה'גִלגָלים' הנזכרים במקרא.

 צורת הרגל 
בהר עיבל

A - המזבח
B - הכניסה 

המפוארת 
ממערב.

התרשים 
התקבל מפרופ' 
אדם זרטל ז"ל.
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דניאל וולף54 ריבית בעידן המודרני	 	

רבים טוענים שהמציאות הכלכלית של ימינו, המבוססת על הלוואות ועל השקעות הון, 
מחייבת מציאת פתרונות לאיסורי הריבית. למעשה, הדבר אינו מדויק: גם בזמן הגמרא, 
המשק היה מבוסס על הלוואות ועל פירעונות מאוחרים. חקלאי לווה כסף באביב כדי 
לקנות זרעים, ופרע את ההלוואה רק בסתיו, אחרי שהוא קצר את הפירות ומכר אותם. 
אותם  מובילים  זול,  שמחירם  במקום  חפצים  קונים  שהיו  אנשים  על  מספרת  הגמרא 
מימון,  דורשות  אלו  מעין  שעסקאות  וברור  ביוקר,  אותם  ומוכרים  אחרים  למקומות 

הלוואות ואשראי של כמה חודשים.

של  בקיומם  נעוץ  המודרני  העידן  לבין  המסורתית  החברה  בין  יותר  משמעותי  הבדל 
הבנקים. בעבר, לכל אדם היה אינטרס ברור להטמין את כספו במקום מחבוא בביתו, וזאת 
וכיוון שהאדם לא רצה לסכן את כל ממונו,  משתי סיבות: ראשית, אין רווח ללא סיכון, 
כדאי היה לו לשמור חלק ממנו בביתו; ושנית, כדאי היה לשמור מעט ממון לימים קשים, 

אם יגיעו ימים שכאלו. החידוש שבבנק נעוץ בשני מרכיבים משמעותיים:

הבנק מהווה שוק כספים – הוא מפגיש בין בעלי ההון לבין אלו שצריכים הלוואות.  	.1
לפתע, בעלי ההון יכולים להעניק הלוואה בלי לטרוח לחפש לווים.

רווח  מפיקים  בבנק  המופקדים  פקדונות   – הסיכונים  כל  את  עצמו  על  לוקח  הבנק  	.2
וכך  יכול לקחת סיכון, להשקיע את כספו בבורסה  בלי שום סיכון. גם בימינו, אדם 
להרוויח סכומים משמעותיים; אך רווח פוטנציאלי מסוג זה כרוך בסיכון גדול. אם 
האדם רוצה להרוויח, אך אינו מוכן לקחת סיכון, הוא יכול להשקיע את כספו בבנק, 
להפיק  שניתן  מהרווח  קטן  זו  בדרך  המופק  שהרווח  מובן  סיכון.  בלי  להרוויח  וכך 
מהשקעה בבורסה, אך זהו רווח בלי סיכון. הבנק מרכז אצלו את כל הכספים, ומלווה 

אותם בריבית לאנשים הזקוקים לכך.55

שהיה  אדם  הגמרא,  בתקופת  הבנק?  המצאת  בעקבות  שנוצר  המשמעותי  השינוי  מה 
ברשותו סכום כסף, היה יכול להלוות אותו לאדם אחר בלי הפסד, שהרי כלל לא אכפת 
)בהנחה שניתן לסמוך עליו שיחזיר את ההלוואה(.  יוטמן בביתו או יושאל לחבר  לו אם הכסף 
באותם ימים, הלוואת כספים הייתה בבחינת 'זה נהנה וזה אינו חסר'. בימינו, אדם המלווה 
אותו  משקיע  היה  אילו  ממנו  להפיק  יכול  היה  שהוא  הרווח  את  מפסיד   – לחברו  כסף 
נהנה  'זה  כיום הפכה להיות  לכן ההלוואה  ריבית.  ומקבל עליו  )או בהשקעה אחרת(  בבנק 
וזה חסר'. אמנם, ככלל, התורה אינה מתייחסת למניעת רווח כאל הפסד, אך התחושה 
שגם  לציין  ראוי  משמעותי.  כספי  הפסד  מהווה  ריבית  בלי  שהלוואה  היא  הפשוטה 

הרב דניאל וולף, ר"מ בישיבת הר עציון, והתמחה בחקר ביצועים.  	.54

ההלוואה  את  משיבים  ואינם  חובם  את  פורעים  אינם  מהלווים  חלק  אם  אפילו  מרוויח  הבנק  לכן  	.55
שלקחו.
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 מדעי הניהול המודרניים מתייחסים ל-'הפסד הזדמנויות' )הפסד רווחים( כאל הפסד ממון 
משמעותי.56

בענייני  העוסק  נשך',  'איזהו  פרק  בבא־מציעא,  מסכת  של  החמישי  בפרק  מהסוגיות 
ובימינו  ריבית,  מלקיחת  להימנע  מאוד  קשה  היה  הגמרא  בתקופת  שגם  עולה  הריבית, 
על אחת כמה וכמה. היו אמנם כאלו שהציעו להקים מספר רב של קרנות גמ"ח )=גמילת 
נראה  אך  ריבית,  על  מבוססת  שאינה  אלטרנטיבית  כלכלית  מערכת  להקים  וכך  חסד(, 

שאין כלל סיכוי לשנות את המציאות הכלכלית באמצעות קרנות גמ"ח בלבד. כיום, שוק 
המשכנתאות לבדו מקיף מאות מיליארדים של שקלים, ובלתי אפשרי להלוות סכומים 

עצומים כאלו בקרנות גמ"ח.

האם איסור הריבית חל גם על הלוואות לבנקים? 

של  הנכסים  שכן  בע"מ,  לחברות  בריבית  להלוות  שאפשר  חידש  פיינשטיין  משה  הרב 
חברות כאלו נפרדים לחלוטין מהנכסים של בעלי החברות ומנהליהן.57 יש לזכור שההלכה 
)כמו לדוגמא, קהל58(,  מזכירה במפורש גופים מסוימים שמותר להם להלוות כסף בריבית 
אך אף אחד לא הציע להתיר הלוואות כאלו באופן גורף. כמו כן, ראוי להזכיר שגם אם 
מותר להלוות לחברות בע"מ כסף בריבית, גם לפי הרב פיינשטיין אין שום היתר ללוות 
מהן בריבית.59 לכן מותר להיות בבנק ביתרת־זכות או להפקיד כספים בתכנית חיסכון, גם 
אם מקבלים עליהם ריבית, אך אסור להיוותר ביתרת־חובה, שמשלמים עליה ריבית לבנק.

היסוד המוסרי

הריבית.  איסורי  של  המוסרי  ההיבט  את  להדגיש  ראוי  הדינים,  בפרטי  שנעסוק  לפני 
לפני מספר שנים באמריקה, שני יהודים שהסכימו להלוות כסף זה לזה חתמו על 'היתר 
)כלומר – תחליף לריבית( בשיעור מסוים. שיעור דמי  'דמי התפשרות'  עסקה' והסכימו על 
ההתפשרות היה גבוה משיעור הריבית המותר לפי החוק בארצות הברית, והמקרה הגיע 
לפתחו של בית המשפט. כפי שנראה להלן, היתר העסקה מבוסס על עסקה בין המלווה 

דוגמה להבדל ההלכתי שבין הפסד רווח לבין הפסד ממש, ניתן למצוא בהלכות חול המועד: הפסד  	.56
רווח אינו נחשב ל-"דבר האבד". מאידך, ההלכה מתייחסת לאבדן מקום עבודה כאל הפסד ממשי, אף 

על פי שזהו הפסד רווחים בלבד.

שו"ת אגרות משה, יורה דעה חלק ב', סימן ס"ג; ראו מה שכתב נגד זה הרב שלמה זלמן אוירבך, שו"ת  	.57
מנחת שלמה, חלק א' סימן כ"ח. 

58.	 ראו מגילה כז ע"ב, איסור ריבית על בית כנסת, ושו"ת רשב"א )חלק ג' רמ"ב( בקהל שצריך ללוות כסף 
לשלם מסי הממשל, ובאותו נושא ראו דברי הרמ"א יורה דעה, סימן ק"ס, כב. 

הרב יואל בן־נון )ראו להלן עמ' 409 ואילך( טען, שהאיסור בתורה גם על הלווה כלול ב"לא תשיך לאחיך"  	.59
)דברים כ"ג, כ; רמב"ם הל' מלוה ולוה ד', ב(, וכיוון שבנק איננו יכול להיות מוגדר כ"אחיך", ממילא אם אין 

איסור על הבנק כמלווה, לא ייתכן שיהיה איסור על הלווה. 
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ללווה, המאפשרת לראות את ההלוואה כעסק, ולא כהלוואה. לכן המלווה טען שההלוואה 
אינה הלוואה בריבית, אלא עסקה עם דמי התפשרות, ולכן הוא לא עבר על החוק. ואכן, 
השופט פסק שההלוואה היא עסקה ולא הלוואה, וחוקי הריבית והנשך אינם חלים עליה. 

לי מזעזע, שכן נמצא שהפתרון שמצאה ההלכה לבעיית הריבית פוגע  נראה  זה  סיפור 
בלווה יותר מהחוק האמריקאי.60 לפתע, במקום שחוקי הריבית שבתורה יגנו על הלווה – 
הם מהווים בסיס לרמיסת זכויותיו על ידי המלווים. אמנם, הפוסקים כמעט שלא הזכירו 
הגבלות על הפתרונות לאיסור הריבית, ולא מצאנו הגבלה ספציפית על שיעורי הריבית 
שמותר לקחת באמצעות פתרונות אלו;61 אך יש לזכור את כוונת התורה, ולא להתייחס 
להיתרים כאל היתרים גורפים. כאן המקום להזכיר שבמקביל לאיסורי הריבית החלים על 
הלווה ועל המלווה, קיימת גם מצוַת עשה להלוות בלא ריבית: "כי ימוך אחיך ומטה ידו 
עמך, והחזקת בו..." )ויקרא כ"ה, לה(. ברור שמצווה זו תקפה בימינו אפילו ביתר שאת, כאשר 

המציאות הכלכלית גורמת לכך שהצורך בהלוואות ללא ריבית מתעורר ביתר שאת.62

מהו 'היתר עִסקה'?

בהלכה קיימות הרבה הערמות, בתחומים שונים ומשונים. הרעיון של 'היתר עסקה' עלה 
לפני כ־700 שנה, הפך למציאות הלכתית לפני כ־400 שנה,63 והתרחב לממדים עצומים 

במאה האחרונה, למרות הקשיים ההלכתיים הכרוכים בו. 

יהודים,  שני  בין  ריבית  להתיר  שאסור  ואילך(,   409 עמ'  )להלן  בן־נון  הרב  טוען  כאלה  מקרים  בגלל  גם  	.60
יהודים,  שני  בין  הלוואה  שבהם  במצבים  לשיטתו,  השאלה  אולם  כלל.  מועיל  אינו  עסקה'  ו'היתר 
בריבית סבירה ובתנאים נוחים, עושה טוב לשניהם – המלווה לא מפסיד והלווה מקבל הלוואה נוחה.

בספרות ההלכה נמצא דיון על גובה דמי התפשרות מסיבה שונה. כיון שהיתר עסקה המקובל הוא  	.61
כיוון  יוצא שהרווחים המצופים על חצי הפקדון הם כפולים ממה שמקובל.  חצי מלווה חצי פקדון, 
שיש להניח שהסכמת הלווה\עוסק לתשלום כה גבוה נובעת מהעובדה שמקבל חצי הסכום בהלוואה, 
וזה עצמו יחשב להטבה ממונית שהוא אבק ריבית. בנושא הזה דנו הרב ש"ז אוירבעאך )מנחת שלמה 
חלק א', כט( והרב שטרנבוך ) טעם ריבית עמוד י'(, והאחרון העדיף בעקבות זה היתר עסקה שכולו פיקדון. 

אכן, קיימת בארץ אגודה להלוואות בלי ריבית, כרצון התורה.  	.62

אבל   ,)1390-1460 אשכנז  איסרליין  משה  )רב  הדשן  בתרומת  ש"ב  בסימן  מצוי  עסקה  היתר  של  תחילתו  	.63
הורדה  דרבנן.  לאיסור  האיסור  רמת  להוריד  תוקף  נתן  אך  גמור,  להיתר  הסכים  ולא  ידו,  על  נדחה 
אינה  ריבית  אבק  שהרי  בדיעבד,  המלווה  בידי  הרווחים\ריבית  השארת  מאפשרת  דרבנן  לאיסור 
יהיו חייבים למחות  יוצאת בדיינים. הוא גם מאפשר שימוש בכלל "מוטב שיהיו שוגגים" כדי שלא 
נגד התופעה. שתי השלכות אלה לא הוזכרו על ידי רב משה איסרליין אבל הם דינים מוסכמים, וייתכן 

שאלו היו מטרותיו בהורדת האיסור מריבית קצוצה לאבק ריבית. 
נוסח שטר מקובל להיתר עסקה  1681, סימן מ'(  )מהר"ם מנחם מנדל מלודמיר  כבר בימי נחלת שבעה 
וראו גינת ורדים חלק יורה דעה, כלל ו', ח )מצרים 1712-1650(. יש להדגיש שיש הבדלים בין היתרי עסקא 
שונים, למשל, בתרומת הדשן ובגינת ורדים היה תנאי שרק הרב והש"ץ נאמנים על הרווחים ושום 
אדם אחר אינו נאמן, ואפילו מאה עדים כשרים אינם נאמנים. תנאי זה משאיר את היכולת להיפטר 

מדמי התפשרות, על ידי הוכחת הפסדים כאפשרות תאורטית בלבד. 
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כיצד פועל 'היתר עסקה'? 

עסקים(.  )=איש  ו'עוסק'  ממון(  )=בעל  ל'משקיע'  הופכים  וה'לווה'  ה'מלווה'  עסקה',  ב'היתר 
היא  – הכוונה  ו'מלווה'  'לווה'  בו שבכל המסמכים שמופיעים בהם המונחים  נקבע  לכן 
ל'משקיע' ול'עוסק'. המשקיע נותן לעוסק כסף, והעוסק אמור להשקיע אותו בעסק המניב 
רווחים.64 את הרווח וההפסד המופקים מהכסף מחלקים באופן עקרוני שווה בשווה בין 

המשקיע לעוסק, מלבד שכר קטן לעוסק על עבודתו.

הרוויח  העוסק  בדיוק  כמה  לדעת  יכול  אינו  שהמשקיע  היא  בהסכם  החשובה  הנקודה 
מעסקיו, ולכן הצדדים מסכימים ביניהם שהעוסק צריך להוכיח את נכונות הנתונים שהוא 
מציג.65 אם העוסק לא יוכיח למשקיע את שיעור הרווח שהוא הפיק, הוא יצטרך לשלם 
יכול להוכיח את  )כלומר הלווה( אינו  'דמי התפשרות' בגובה הריבית. למעשה, העוסק  לו 
שיעור הרווח או ההפסד שהסבה לו העסקה, ולכן הוא משלם למשקיע )למלווה( את דמי 

ההתפשרות המוסכמים.

מוכן  אינו  הוא  אם  רק  לשלמם  חייב  הלווה  כי  ההתפשרות',  'דמי  של  ברעיון  בעיה  יש 
יכול להביא ראיה על שיעור הרווח שלו מהעסקה. לעתים בעיית הבירור אינה  או אינו 
מתעוררת כלל, לדוגמה אם אדם לקח הלוואה מהבנק, והשקיע את הכסף במניות של 
יודע בדיוק מה קורה עם הכסף שניתן לאותו אדם, וכמה הוא הרוויח.  אותו בנק. הבנק 
)או  מדוע אם כן, הלווה משלם לבנק את דמי ההתפשרות, במקום לשתף אותו ברווחים 
בהפסדים(?66 בעיה דומה מתעוררת גם בהלוואת משכנתא כאשר הבנק יודע בוודאות את 

כתובת הדירה הקנויה, ולכן יכול לברר בקלות רבה את הנתונים על הנכס, כמה הוא שווה 
ובכמה עלה מחירו. 

לכן הבעיה החמורה ביותר בהיתר העסקה היא עצם ההערמה. יש מהאחרונים שכתבו 
שהערמה מותרת רק על איסור דרבנן, יש שכתבו שאסור להערים גם על ריבית דרבנן, ויש 
שטענו שהערמה הותרה במקרים מסוימים ונאסרה במקרים אחרים.67 ואכן, הן בגמרא 

למעשה, בדרך כלל ההלוואה מתחלקת לשניים: חצי ממנה מהווה הלוואה, והחצי השני מהווה פקדון  	.64
לצורך עסקה. הסדר זה מבוסס על דברי הגמרא, הממליצה לאדם להשקיע מחצית מכספו בהלוואות 

ומחצית – בעסקאות.

65.	 רוב האחרונים כתבו שהראיה הנצרכת היא הבאת עדים או שבועה, אך יש אחרונים המדברים על 
רמת ראיות גבוהה הרבה יותר – עד כדי רמת ראיות בלתי־אפשרית.

ניתן לפתור בעיה זו בהופעתה הבוטה, על ידי השקעת הכסף במניות של בנק אחר. אמנם גם כך הבנק  	.66
יכול לברר בקלות רבה כמה עלתה המניה, אבל לפחות כל עוד הבנק אינו טורח לברר, הוא אינו יודע 

זאת.

ראו בכור שור )פסחים כא ע"א( שהגביל את התוקף של מכירת חמץ לחמץ שביטלו, ולא התיר מכירה  	.67
לגוי בהערמה על דין תורה. אחרונים אחרים חלקו עליו ואפשרו הערמה גם בדין תורה, ראו עונג יום 
י"א; היו שהציעו להתיר לאדם  ו' סימן  יבי"ע אומר חלק  וראו  יא;  טוב סימן כח, ומקור חיים תמ"י, 

למכור את בהמתו לגוי כדי להתיר לה לאכול חמץ, אף על פי שיש בכך איסור דאורייתא. 
דאין  "דכיון  ע"א(  )סג  בבא־מציעא  ריטב"א  ראו  ריבית,  בהערמת  מיוחדת  בעייתיות  שיש  יתכן 
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נאסרו הערמות שונות הקשורות לאיסור הריבית. לכאורה, היתר עסקה  הן בראשונים 
כוונת  הריבית.  איסורי  כזה אלמלא  הסכם  על  חותם  אינו  אחד  אף  הערמה, שהרי  הוא 
שני הצדדים להגיע לעסקה כלכלית השווה להלוואה רגילה ואין שוני מהותי בתוצאות 
הכלכליות בין היתר עסקה להלוואה עם ריבית. כל עניינו של ה'עסק' הוא לפתור את בעיית 

הריבית, ולכן היתר העסקה הוא הערמה.

האחרונים ניסו להתגבר על בעיה זו בשתי דרכים עיקריות:

חלק מהאחרונים טענו שהיתר העסקה אינו הערמה, ולכן יש רבנים בימינו שמתירים  	.1
רק למטרות עסקיות, ואוסרים להסתמך על 'היתר עסקה', למטרות צריכה.68

המודרניים.69  החיים  תנאי  בשל  מותר  הוא  אך  הערמה,  אמנם  הוא  העסקה  היתר  	.2
כיוון  אך  שהוא,  זמן  בכל  התורה  מאיסורי  ופרט  פרט  כל  על  לשמור  עלינו  כמובן, 
שבמציאות המודרנית אין פגם מוסרי בגביית ריבית – אין בעיה לפתור את הבעיה 
ההלכתית באמצעות הערמה. לפי גישה זו, אין הבחנה בין ההערמות השונות: היתר 
גם בהערמות שהגמרא  וניתן להשתמש  כל פתרון אחר,  העסקה הוא הערמה כמו 

אוסרת במפורש כי הן 'הערמת ריבית'.70

הלוואה שלא למטרת עסקים

בעיה עקרונית מיוחדת להיתר העסקה היא בעייתו של אדם הלווה כסף שלא למטרת 
עסקים. דוגמה בולטת להלוואה כזו היא משיכת יתר, שהיא הלוואה לשם צרכים שוטפים. 
יכול לחתום על היתר עסקה, הרי הוא אינו משקיע את  כיצד אדם המצוי ביתרת־חובה 

הכסף ואינו צפוי להרוויח ממנו שום רווח? 

פתרון אחד לבעיה זו הביא בשו"ת שואל ומשיב ושו"ת מהרש"ם.71 לדעתו, ניתן להמיר 
את הכסף, למרות שהאדם משתמש בכסף לקניית אוכל, שכן אם לא היה לווה כסף זה, 
הוא היה נאלץ למכור השקעות אחרות ולהשתמש בכסף של מכירתן לקניית האוכל. על 

כן, ניתן להמיר את הכסף, כאילו האדם משקיע את כסף ההלוואה.

כמובן, פתרון זה הוא טוב רק לאדם שיש לו השקעות אחרות בסכום ההלוואה, ואכן היה 
יכול למכור את השקעותיו כדי לקנות אוכל. אדם שאין לו השקעות, אינו יכול 'להמיר' את 
כסף ההלוואה, ואינו עושה שום עסקים בהלוואה או בכסף אחר תמורתה, ודווקא אלה 

זקוקים יותר מאחרים למשיכות יתר. 

דרך לוקח קרקע לעשות כן, ירדה תורה לסוף דעתם דלהלואה גמורה נעשה". יש לזכור כי במציאות 
הידועה בימינו, מכירת החמץ קודמת לביטול, ואי אפשר לבטל מה שכבר נמכר. 

ראו מאמריו של הרב יעקב אריאל הנזכרים במאמרו של הרב בן־נון להלן עמ' 409 בהערה 82. 	.68

לדעתו של הרב בן־נון, רק מול בנקים וחברות אשראי, כנ"ל. 	.69

אמנם, ניתן לטעון, שההערמות שהגמרא אסרה במפורש אסורות גם בימינו, כיוון שחז"ל אסרו אותן  	.70
במפורש והחילו עליהן איסור דרבנן.

שואל ומשיב מהדורה קמא, חלק ג' סימן ק"ס, ומהרש"ם חלק ב', רט"ז. 	.71
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קנייה  או  רכישה  וכל  להשקעה,  נחשב  נכס  כל  אחר:72  פתרון  נתן  ומשיב  השואל  לכן 
יכול למצוא עבודה. בכל אופן,  כיוון שאדם בלי אוכל או בגדים אינו  נחשבות לעסקה, 

נראה שקיים קושי בהסבר זה.

חלופות להיתר עִסקה

לפתרון בעיית הריבית בדורות האחרונים, ניתנו הצעות נוספות: 

קנס פיגורים

המשנה במסכת בבא־בתרא )קסח ע"א(, אומרת:

)נתתי(, לך מכאן ועד  "מי שפרע מקצת חובו, והשליש את שטרו, ואמר לו: 'אם לא 
יום פלוני – תן לו שטרו'; הגיע זמן ולא נתן – רבי יוסי אומר: יתן, רבי יהודה אומר: 

לא יתן."

הגמרא דנה באדם שלקח הלוואה, החזיר חצי מהסכום והתנה שאם הוא לא ישלם את 
יוסיף קנס על סכום ההלוואה. נחלקו החכמים, האם  המחצית הנותרת עד זמן מסוים, 

צריך אותו אדם לשלם את הקנס או לא, והגמרא מסבירה במה נחלקו החכמים:

"רבי יוסי סבר: אסמכתא קניא, ורבי יהודה סבר: אסמכתא לא קניא."

לפי הגמרא, המחלוקת עוסקת בשאלת "אסמכתא" – האם אדם יכול להתחייב על סכום 
שהוא מאמין בכל לבו שהוא לא ישלם אותו. כבר הראשונים עמדו על כך,73 שהגמרא 
איננה מתייחסת לבעיית הריבית, הלוא הלווה מחזיר למלווה, בסופו של דבר, סכום גבוה 

יותר מהסכום שהוא לווה?
לשאלה זו ניתנו שתי תשובות:74

כיוון שסכום ההחזר קופץ באופן חד־פעמי, ולא באופן מצטבר, אין זה נקרא ריבית. 	.1

תמורת  כסף  לקיחת  על  חל  ריבית  איסור   – קנס  אלא  ריבית  אינו  הנוסף  התשלום  	.2
ההלוואה, אך כאן התשלום אינו עבור עצם ההלוואה, אלא קנס על הפרת החוזה. 
בשונה מהלוואה בריבית, שבה המלווה מפיק רווח מההלוואה, כאן המלווה כלל אינו 

מעוניין שהלווה יתעכב בפירעון וישלם את הקנס.

לאיסור  והציע פתרון  זו  סוגיה  על  בעלי התוספות,75 הסתמך  הר"י מאורליינש, מגדולי 

ראו גם חלקת יעקב יורה דעה, סימנים ע"ה וע"ז. בסימן ע"ה הוא מרחיב את ההיתר להפסדים במוסד  	.72
תורני שהיה קורס אם לא היה מוכר מנכסיהם לאחרים. 

ר' יוסף הלוי מיגא"ש )רבו של אבי הרמב"ם(, וגם הרא"ם )ר' אליעזר ממֶץ( מובאים בשיטה מקובצת בבא־ 	.73
בתרא קסח ע"א; וראו חידושי הרשב"א בבא־מציעא סו ע"א, ורשב"א בתשובה חלק א' תרכ"א. 

ביאור הגר"א יורה דעה סימן קע"ז אות לה: "אבל משום רבית ליכא שאינו אגר נטר )שכר שמירת ממון,  	.74
מפני( שאינו אלא על רגע אחד". ההסבר השני משתמע יותר בדברי הרשב"א בבא־מציעא סו ע"א.

סימן  דעה  יורה  טור  על  יוסף  בבית  ומצוטטים  תנ"ה,  לבבא־מציעא  מרדכי  בהגהות  מובאים  דבריו  	.75
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ריבית. על כל הלוואה, יקבעו כמה צריך הלווה לפרוע בכל תקופת זמן, כך שכשיעבור זמן 
הפירעון, הלווה יצטרך לשלם קנס. אמנם, ה'מרדכי' התנגד בתוקף לפתרון זה כיוון שניתן 

להתיר על פיו את איסור הריבית לחלוטין.76

נזכיר את הסברו של הרשב"א:77 אסור לקבוע קנס הגדל מדי זמן קבוע, כך שהוא מהווה 
הערמה על איסור הריבית, אך מותר לקבוע קנס חד־פעמי. אם הלווה לא ישלם עד זמן 

מסוים, יהיה עליו לשלם סכום גבוה יותר.

להלכה, מחבר ה'שולחן ערוך' הזכיר פתרון זה ביורה דעה )קע"ז, טז(, אך אסר להשתמש בו:

"אם חייב עצמו לתת למלווה כך וכך בכל שבוע בעוד שמעכב ממונו, הרי זה ריבית 
גמור."

הרמ"א שם כתב )ככל הנראה לפי הסברו של הרשב"א(:

"אף על גב דכתב לו כך דרך קנסא: 'אם לא אפרע לך לזמן פלוני, אתן לך כל שבוע כך 
וכך', ואף על גב דאם היה פורע לו בזמנו, לא הוי כאן ריבית כלל; מכל מקום, הואיל 
וכתב לו ליתן לו קצבה בכל שבוע ושבוע, הווי ריבית גמור. וכן עיקר, אף על גב דיש 

מקילין והתירו ללוות בריבית בדרך זה."

מזכירים  כאשר  רק  קיימת  ההערמה  שבעיית  הרמ"א  מדברי  הבינו  אחרונים  פוסקים 
במפורש את אופן החישוב של הריבית, אבל אם קובעים סכום – כמה יצטרך הלווה לשלם 
אם יפרע את החוב בכל חודש וחודש - הדבר מותר, אפילו אם התשלום משתנה בכל 

חודש בשיעור קבוע.

ניתן להשתמש בפתרונו של הר"י מאורליינש, ולהגדיר את תוספת התשלום  ובכן, האם 
בתור קנס כדי להתגבר על איסור הריבית? הפוסקים שעסקו בשאלה זו אסרו, כיוון שזוהי 
'הערמת ריבית' שנאסרה.78 לשיטתם, היתר העסקה אינו נחשב להערמה כלל, ולכן עדיף 

להשתמש בו ולא להשתמש בהערמה המפורשת בגמרא. 

אמנם, יש לתת את הדעת על פתרון זה כאשר הריבית היא באמת קנס פיגורים. כאשר אדם 
חייב כסף לחברה מסוימת והחברה גובה ממנו ריבית פיגורים ככל שהתשלום מתאחר, 
את  ישלם  שהאדם  מעוניינת  החברה  כי  קנס,  אלא  רגילה  ריבית  אינה  זו  שריבית  ברור 
חובו בזמן, וכלל אינה רוצה שהוא ישלם באיחור ויוסיף את קנס הפיגורים. כיום, החברות 

ובדרכי משה סימן קע"ז אות ה. לדעתם של חוקרים רבים הר"י מאורליאנש הוא הוא פרשן  קע"ז, 
התורה ר' יוסף בכור שור.

בהגהות המרדכי שם 	.76

ריבית  איננו  ולכן  נטר,  אגר  א', תרנ"א( מציין שאינו  )חלק  ובתשובה  ע"א,  סו  בחידושיו לבבא־מציעא  	.77
גמורה, אבל לעומת דעת הר"י מיגאש, שקנס חד פעמי מותר לגמרי, הרשב"א סבור שיש בזה כעין 
ריבית מאוחרת, שהיא ברמה נמוכה יותר מאבק ריבית, ועדיין אסורה; וכן כתב בשו"ת ריב"ש של"ח, 

ובגינת ורדים יורה דעה, כלל ו' סימן א'.

שולחן ערוך יורה דעה, סימן קס"ז, טז.  	.78
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גובות קנסות אלו באמצעות היתר עסקה וזו הערמה ברורה, כי אי אפשר להתייחס לקנס 
'דמי התפשרות' מוסכמים, כאשר החברה כלל אינה מעוניינת בהם, ואי  הפיגורים כאל 
אפשר לומר שהחברה 'הלוותה' לאדם את הכסף כדי להשקיע אותו, שהרי מי שאינו פורע 
את חובו, אין לו כסף להשקיע. נראה, שעדיף להגדיר תשלומים אלו בתור קנס, כאשר הם 

באמת קנס, ולסמוך על הפוסקים שתמכו בפתרונו של הר"י מאורליינש.79

קנייה משותפת

לגבי משכנתא קיים פתרון נוסף – קנייה משותפת: הבנק שותף עם הלווה בקניית הדירה, 
ובכל חודש, הלווה קונה מהבנק חלק מהדירה, ושוכר ממנו את השימוש בחלק שעדיין 
שייך לבנק. הבעיה בפתרון זה היא שלפי ההלכה, לבעל הנכס צריכה להיות אחריות על 

הנכס, ואם אין לו אחריות כזו, הדבר נחשב להלוואה.80

זו אינה כה חריפה, כי בדרך כלל הבנק מחייב את הלווה לבטח את הבית,  בימינו, בעיה 
ומשמעות הדבר היא שלבנק קיימת אחריות כל שהיא על הנכס. לכן בהיערכות משפטית 
ידי קנייה משותפת של  ניתן יהיה לפתור את בעיית הריבית שבמשכנתא על  מתאימה, 
הבית, וכך לפתור את בעיית הריבית בצורה הרבה יותר טובה מאשר על ידי 'היתר עסקה'.81

ייתכן שיש אפשרות לשפר היתר זה על ידי התנאה בלשון "מעכשיו ולאחר זמן" או באמצעים אחרים.  	.79
יותר  זה צריכים לתת את דעתם לשאלה האם הוא בעייתי  מכל מקום, המתנגדים לשימוש בהיתר 

מהיתר עסקה גורף, שבמקרה של קנס פיגורים הוא הרבה יותר קשה.

ראו בבא־מציעא ע ע"ב בנוגע לנכסי צאן ברזל, ובשולחן ערוך יורה דעה סימן קע"ז, א; וראו אגרות  	.80
משה חלק ב', יורה דעה סימן ס"ב, ב, שהציע פתרון כעין זה. הרב היישריק )מחבר הספר המצוין, תורת 
נאמן  פרופ'  אבל  מעשית,  מבחינה  הרעיון  את  לקדם  ניסו  חכמים  תלמידי  שקבוצת  לי  סיפר  ריבית( 

שהיה שר האוצר באותה עת הודיע להם, שיש בעיות משפטיות רבות כיוון שבחוקים רבים יש איסור 
על בנקים להשקיע בנדל"ן. ההצעה הזאת טובה עדיין לעסקאות אחרות כמו שכירות־מכר )ליסינג(, או 

בעסקאות של מכר עם אשראי. 

הרב יעקב מדן מוסיף ומציע להתבונן בבסיס ה'עסקה' האמתית הנעשית בין הבנק לסוחרים הלווים  	.81
ושהבנק  במגוריהם,  שכירות  דמי  באמצעותן  חוסכים  או  אותן  המשכירים  הדירות,  קוני  וללווים 
אמור להיות שותף אמתי ברווחיהם. לדעתו, בניסוחים מתאימים בחוזים, אפשר להגדיר חלק גדול 

מתופעות הריבית בתור שותפות אמתית ברווחים.
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יואל בן־נון משפטים ואיסורי ריבית בחיי כלכלה מודרנית 	 	 
בנק איננו "אחיך"82

"אחיך",  על  נשך  לא להטיל  הקִרבה,  וריבית מדגישים את  נשך  פסוקי התורה באיסורי 
על "העני עמך", ומתירים בפירוש לעשות כן לנכרי. מכאן, שריבית ונשך אינם כמו גזל 
זו יש משמעות חיונית  וגנבה, אלא חסד מיוחד בין אחים מכוח יציאת מצרים. להבחנה 
בעולם של כלכלה מודרנית, היוצרת מקום הכרחי ל־"היתר עִסקה" מול בנקים וחברות 
אשראי. אך אין מקום להיתרים כאלה בין אנשים פרטיים מישראל, שהרי התורה אסרה 

זאת במלוא החומרה.
נעיין בפסוקי התורה:83

ךְ; ...  ימוּן עָלָיו נֶשֶׁ ה, לֹא תְשִׂ נשֶֹׁ ךְ לֹא תִהְיֶה לוֹ כְּ י, אֶת הֶעָנִי עִמָּ לְוֶה אֶת עַמִּ סֶף תַּ "אִם כֶּ
י חַנּוּן אָנִי" )שמות כ"ב, כד-כו( י כִּ מַעְתִּ י יִצְעַק אֵלַי, וְשָׁ וְהָיָה כִּ

וְיָרֵאתָ  ית,  וְתַרְבִּ ךְ  נֶשֶׁ מֵאִתּוֹ  ח  קַּ תִּ אַל  בּוֹ...  וְהֶחֱזַקְתָּ  ךְ,  עִמָּ יָדוֹ  וּמָטָה  אָחִיךָ  יָמוּךְ  "וְכִי 
אֲנִי  אָכְלֶךָ;  ן  תִתֵּ ית לֹא  וּבְמַרְבִּ ךְ,  נֶשֶׁ בְּ לוֹ  ן  תִתֵּ ךָ לֹא  סְפְּ כַּ ךְ; אֶת  עִמָּ אָחִיךָ  וְחֵי  מֵאֱלֹהֶיךָ, 
נַעַן, לִהְיוֹת לָכֶם  ר הוֹצֵאתִי אֶתְכֶם מֵאֶרֶץ מִצְרָיִם, לָתֵת לָכֶם אֶת אֶרֶץ כְּ ה' אֱלֹהֵיכֶם אֲשֶׁ

לֵאלֹהִים" )ויקרא כ"ה, לה-לח(

וּלְאָחִיךָ  יךְ  ִ תַשּׁ כְרִי  לַנָּ ךְ;  ָ יִשּׁ ר  בָר אֲשֶׁ דָּ ל  כָּ ךְ  נֶשֶׁ ךְ אֹכֶל,  נֶשֶׁ סֶף  כֶּ ךְ  נֶשֶׁ יךְ לְאָחִיךָ  ִ תַשּׁ "לֹא 
ה  מָּ שָׁ בָא  ה  אַתָּ ר  אֲשֶׁ הָאָרֶץ  עַל  יָדֶךָ,  לַח  מִשְׁ כֹל  בְּ אֱלֹהֶיךָ  ה'  יְבָרֶכְךָ  לְמַעַן  יךְ,  ִ תַשּׁ לֹא 

הּ" )דברים כ"ג, כ-כא( תָּ לְרִשְׁ

הרמב"ם פסק )הלכות מלוה ולוה, ד', ז( לפי הגמרא בבבא־מציעא סא ע"ב:

"כל הכותב שטר ריבית הרי זה ככותב ומעיד עליו עדים שכפר בה' אלהי ישראל; וכן 
כל הלוה ומלוה בריבית בינם לבין עצמם הרי הם ככופרים בה' אלהי ישראל, וכפרו 
ביציאת מצרים; שנאמר: את כספך לא תתן לו בנשך... אני ה' אלהיכם אשר הוצאתי 

אתכם מארץ מצרים" 

באתר  זמינים  )המאמרים  בנושא  מאמריי  אלו  "הצופה".  עיתון  דפי  מעל  התנהל  זה  בנושא  נרחב  דיון  	.82
'היתרי ריבית לבנק ולא ליחידים'  )י' באלול תשס"ד(;  'לאחיך לא תשיך'   :)www.ybn.co.il האינטרנט שלי: 

)י"ט בחשוון תשס"ה(. תודה לרב דני וולף על עזרתו. גישות אחרות ראו במאמרים של הרב יעקב אריאל, 

'לאחיך לא תשיך' )כ"ט במנחם־אב תשס"ד(; 'הבנקים ואחריותם המוסרית' )י"ט בתשרי תשס"ה(; 'הריבית, 
הכלכלה והמוסר' )י"ד במרחשון תשס"ה(; ובמאמרו של הרב דני וולף "ריבית מוסר ומעשה" )י"ט במרחשון 
האינטרנט  באתר  נמצא  הדעות  סיכום  המודרני'.  בעידן  'ריבית  לעיל  שהובא  שלו  ובפרק  תשס"ה(, 

ויקיטקסט תחת הכותרת: "ביאור: 'היתר עסקה' מ'הצופה'".

הרב יעקב מדן מעיר, שאיסורי הנשך בשמות מכוונים לצרכי החיים הבסיסיים כאוכל. בעוד, פרשת  	.83
הריבית בויקרא עוסקת בשיקום כלכלי של אדם שנפל, כאשר הריבית עלולה להמשיך את נפילתו, 
בדברים  הפסוק  אותו.  שתפיל  הלוואה  לבין  להשתקם  לו  המאפשרת  הלוואה  בין  לחלק  מקום  ויש 

מרחיב את האמור בשמות על הלווה שאסור בתשלום ריבית.
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ופירש הרמב"ן )בפירושו לתורה בדברים שם(:

"יוסיף בכאן אזהרה גם ללֹוה, מה שאין כן בכל דיני ממונות... מפני רגילות החטא 
הזה... וביאר בכאן שיהיה ריבית הנכרי מותר, ולא הזכיר כן בגזל וגנבה, כמו שאמרו 

)בבא־קמא קיג ע"ב(: גזל גוי אסור;

האחוה  מצד  אלא  נאסר  לא  וברצונם,  שניהם  לדעת  נעשה  שהוא  הריבית  אבל 
והחסד ... ועל כן אמר ]בסוף הכתוב[: "למען יברכך ה' אלהיך", כי חסד ורחמים יעשה 
עם אחיו כאשר ילונו בלא ריבית, ותיחשב לו לצדקה... כי הכתוב לא יזכיר הברכה רק 

בצדקה ובחסדים, לא בגזל וגנבה ובאונאה...". 

ובחברות  בבנקים  עסקה'  'היתר  על  המודרני  ההלכתי  לדיון  בתורה  המוצא  נקודת  זו 
אשראי. מכאן נדגיש כמה נקודות: 

ידי  על  בפירוש  מוגדרים  ריבית  איסורי  בעוד  צדקה.  לעניין  "אחיך"  גדרי  בבנק  אין  	.1
הרמב"ן בתור איסורים של צדקה, שחייבים בהם רק בני ישראל ביניהם, מכוח יציאת 
מצרים, אין בריבית איסור מוסרי אוניברסלי, ולכן אין איסורים אלו חלים כלפי נכרים 

)הרמב"ן בפירושו לתורה, דברים כ"ג, כ(. 

מחויב  מישראל  אדם  כל  בריבית.  דווקא  ומוסר,  הלכה  בין  הברור  הקשר  גם  מכאן  	
בין שני  ריבית  כל עסקת  ולכן  יציאת מצרים,  ריבית מכוח  ואסור באיסורי  בצדקה, 
לפעול  יכולה  איננה  הבנק  הנהלת  אולם  מצרים.  ביציאת  ככפירה  נחשבת  יהודים 
או  בנק שונה מקיבוץ  ובזה  ציבור(,  ויחסי  פרסומת  )להוציא  הבנק  בהון  למטרות צדקה 

אפילו מחברה כלכלית רגילה. 
הבנק פועל לפי היגיון כלכלי גלובלי, לפי חוקים שאינם מבדילים ואינם יכולים להבדיל  	
בין יהודי לבין נכרי, ולפיכך, אין הון הבנק נחשב "כספך" אלא "כסף אחרים", כלשון 
העובדה  את  לכך  נוסיף  )ע"ו(.  בהר  לפרשת  כהנים  שבתורת  ההלכה  במדרש  חז"ל 
ונקבל בסיס מוצק  המסתברת, שיש גם נכרים בין בעלי המניות הנסחרות בבורסה, 

להיתר. 

יש ויכוח תאורטי מעניין, אם הנהלות הבנקים הן רק שלוחות של בעלי המניות לשם  	.2
רווחים, או שיש להן מחויבות למשק הכלכלי בכללו. בין כך ובין כך, אין בסיס לחיובי 
ריבית שחלים על בני ישראל מכוח יציאת מצרים. ממה נפשך, אם הנהלת הבנק היא 
שליח )עקיף( של בעלי המניות, אין העברת תשלומי ריבית יכולה להיחשב לנתינה "מיד 
לווה ליד מלווה", ואם היא גוף בפני עצמו אין כאן "בעלים ידועים" )=מוגדרים(, שחייבים 

במצוות ריבית, וגם אין על גוף זה מצוות צדקה. 

)=מוגדרים(, כי  הבנק המודרני הוא חברה בע"מ, ולכן אין הוא נחשב "בעלים ידועים"  	.3
לכן אין מלווה קונקרטי  בגופם.  נכסי הבנק אינם מחויבים בשום חיוב  הבעלים של 
נותן, ואין לווה קונקרטי לכסף המופקד בו. בזה נחלשת הטענה  בהלוואות שהבנק 
של אחריות החלטית לפרעון ההלוואות, שנזכרה בדברי פוסקים )שו"ת מהרש"ם חלק 
נימוק לאיסור. מכאן העלו פוסקים חשובים שעסק של בנק דומה  א', סימן כ'( בתור 
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לציבור, ואין לו "בעלים ידועים" )=מוגדרים(. גם הרב משה פיינשטיין הסכים לזה בנוגע 
לבנק )אגרות משה, יורה־דעה, חלק ב', סימן ס"ג(, אלא שלא מצא פתרון לבני אדם ממשיים 

שלווים כסף מן הבנק, כלומר ללקוחות.

ואמנם, "חברה בע"מ" אין בה די כדי לומר שאין דיני ריבית חלים עליה מעיקר הדין,  	
אלא  יהודים.  רובם  ישראלי,  ובבנק  וידועים,  מוגדרים  אנשים  הם  שהלקוחות  מפני 
שבבנקים ובחברות האשראי יש כמה צדדים המצטרפים להתיר, וכולם נזכרו בפוסקים 

חשובים. 

השעבוד בבנק איננו שעבוד הגוף אלא שעבוד וירטואלי, בשונה משעבוד הגוף שעומד  	.4
בלב איסורי הריבית והנשך בתורה.84 בלשון הגאון ר' יוסף ראזין מרוגאצ'וב, יש בבנק 
שעבוד של "צורה ולא חומר", ולכן אין בו איסורי ריבית שהתורה קבעה; לפי זה הוא 
התיר ריבית של בנק )שו"ת צפנת פענח, קפ"ד(. אמנם פוסקים רבים )כמו מהרש"ם, חלק א', 
סימן כ'( חלקו על הרוגאצ'ובי, ועל פוסקים נוספים שכתבו שיש להתיר מסיבות דומות 

)כמו שו"ת מהרי"א הלוי איטינגא, חלק ב', סימן נ"ד( מפני שנותר שעבוד ממשי. אולם דברי 

המתירים מצטרפים לקביעה, שעל כל פנים אין בבנקים איסור ריבית של תורה, ומול 
הרחבת איסור מדרבנן, יש "היתר עסקה". 

בצירוף כל הנימוקים ביחד עולה בבירור ובאופן מבוסס, שלבנקים יש מעמד שונה ביחס 
לאיסורי ריבית. הקושיה על בעלי המניות, שהם בממונם, בני אדם מישראל אשר מחויבים 
עקיף,  כשליח  פועלת  הבנק  שהנהלת  מפני  נפתרת,  ריבית,  ובאיסורי  צדקה  במצוות 
ותפקידה לדאוג לאינטרסים של הבנק, ולא בהכרח לאלה של בעלי המניות. אחדים מבעלי 
המניות הם נכרים מן הסתם, והם אינם מחויבים בצדקה ובאיסורי ריבית. גם יכולתם של 
בעלי המניות להתערב בבנק ולפעול בו כבעלים היא מוגבלת למדי, והיא תלויה בכמות 
מניות השליטה שבידיהם, וכפופה למגבלות חוקיות ואחרות; לרוב אין להם השפעה על 

מה שקורה בבנק, בפרט כשהמניות נסחרות בבורסה. 

יורה דעה, חלק ב', סימן ס"ג( על  מתיישבת גם הקושיא של הרב פינשטיין )שו"ת אגרות משה 
הלווים  לדעתו  ולכן  )=מוגדרים(,  ידועים'  'בעלים  והם  בע"מ,  איננה  שאחריותם  הלווים, 
עוברים על איסור, גם אם הבנק המלווה איננו עובר על שום איסור. התשובה לכך היא, 
שהמקור בתורה לאיסור על הלווה הוא בפסוק "לא תשיך לאחיך" )דברים כ"ג, כ; רמב"ם הל' 

מלוה ולוה, פרק ד', ב(, ואילו הבנק איננו "אחיך", כך שהלווה איננו נותן נשך לאחיו. 

לכל הדעות, אלו שאינם מעורבים בהלוואה לא עוברים על "לפני עור לא תתן מכשול", 
שהרי לבנק יש "היתר עסקה", והוא סומך על ההיתר, כך שאין מכשול. 

הרב שלמה זלמן אוירבך יצא נגד היתר המבוסס על כך שאין הבנק מוגדר "בעלים ידועים", 
והקשה על כך מדיני אריסים שאינם בעלים, אבל יש עליהם דיני ריבית )שו"ת מנחת שלמה 

ראו בסיפור זעקת האישה האלמנה אל אלישע הנביא: "עבדך אישי מת... והנֹשֶה בא לקחת את שני  	.84
ילדי לו לעבדים" )מלכים ב ד', א(.
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יהודי הוא בכלל "אחיך",  זו מיושבת היטב, כי אריס  חלק א', סימן כ"ח(. אולם גם קושיה 

והבנק לא. 

ברור, שכל ההיתר לבנקים מותנה ב"היתר עסקה" הנהוג, אולם הבסיס התורני־הלכתי 
להיתר בנוי על כך, שמעיקר הדין, לא חלים בבנקים ובחברות אשראי איסורי ריבית של 
תורה, ואין ההיתר מפקיע את איסורי ריבית החמורים שאסרה תורה, אלא את הרחבת 
גם  ביומו,  יום  מעשה  ישראל  בית  המוני  בצדק  סומכים  כך  על  חכמים.  מדברי  האיסור 
במשיכות יתר, גם בפריסת תשלומים, וגם בהלוואות בריבית מהבנקים וחברות האשראי.

לא  אופן  ובשום  אשראי,  ולחברות  לבנקים  רק  עסקה'  ב'היתר  הלוואות  להתיר  יש  לכן 
ליחידים מישראל, שחייבים בכל איסורי ריבית מן התורה; שום '"היתר" אינו יכול להפקיע 

חובה זו. 

דברים אלה עומדים גם במבחן הכלכלי־מוסרי, משתי סיבות מכריעות: 

וזהו הכרח קיומי. בלי  בלי בנקים וחברות אשראי אי אפשר לקיים כלכלה מודרנית,  א.	
הלוואות בריבית של יחידים ושל סוחרים, אפשר ואפשר. שום דבר לא יקרה אם סוחר 
או תעשיין לא ינצל את מצוקת רעהו, כדי להלוות לו בריבית המקובלת בבנקים, שלא 

לדבר על "ריבית קצוצה" של "השוק האפור", שהיא "נשך" ממש. 

אין  ולכן  למותר,  מעבר  ריבית  לקחת  יכולים  ואינם  ציבורי  לפיקוח  כפופים  הבנקים  ב.	
בזה "נשך" חמור. לפיכך נכון וראוי לפוסקי ההלכה להטיל את כל כובד משקלם כלפי 
סוחרים ותעשיינים, שלא ילוו בריבית איש לחברו לפי "היתר עסקה", אלא באמצעות 

חברת אשראי הפועלת כשליח עקיף, ובגבולות הריבית הנהוגה בבנקים או פחות. 

בין יחידים נוהגים כל איסורי ריבית שבתורה כעיקר הדין. כל אדם מישראל שיכול לתת 
צדקה, יתן גמ"ח בלי שום ריבית לנצרך אחד או לשניים, בפריסת תשלומים לפי כוחו של 

המקבל, ותיחשב לו לצדקה. 
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 "ונשיא בעַמְךָ לא תָאֹר"
גבולות המחאה בהלכה1 

במשנה תורה לרמב"ם יש שני דגמים מקבילים של שלטון. האחד הוא דגם של שלטון 
אידֵאלי )=מלכות בית דוד(, והוא נידון בהלכות מלכים. השני הוא דגם של שלטון רֵאלי, 
והוא נידון דווקא בהלכות גזֵלה ואבֵדה. השלטון האידֵאלי מותנה בנבואה ובסנהדרין, 
ותכליתו: תיקון העולם, ניצחונה של 'דת האמת', ושבירת יד הרשעים כדי למלא את 
העולם צדק.2 לעומת זה, הדגם של השלטון הרֵאלי מינורי הרבה יותר, ולכן גם מעשי 

ורווח בכל התקופות, ובכל המצבים. 

בו שני תנאים  ובלבד שיתקיימו  ומלך ישראל,  גוי  דינם של מלך  בשלטון כזה שווה 
בסיסיים: 

עו של המלך יהיה יוצא, כלומר  )א( שכל האזרחים יהיו שווים לפני החוק; )ב( שמַטבְּ

הסכמתו  את  יבטא  ובכך  וברחובות,  בשווקים  במטבעותיו  בפועל  העם  שישתמש 
המודל  פי  על  המלך  את  הרמב"ם  מתאר  וכך  השלטונית.  ללגיטימיות  העקרונית 

הרֵאלי:

דין המלך — דין ]תקף[ הוא ]...[ בין שהיה המלך גוי, בין שהיה מלך ישראל ]...[ 
בפני  אחד  לאדם  יהיה  ולא  לכל,  המלך  אותו  שיחקוק  דין  כל  דבר:  של  כללו 
עצמו, אינו גזל. וכל שיקח מאיש זה בלבד, שלא כדת הידועה לכל, אלא חמס 

את זה, הרי זה גזל. ]...[ 
במה דברים אמורים? במלך שמַטבְעו יוצא באותן הארצות, שהרי הסכימו עליו 
אין  אם  אבל  עבדים.  לו  והם  אדוניהם  שהוא  דעתן  וסמכה  הארץ,  אותה  בני 
ליסטים המזוינין, שאין  וכמו חבורת  זרוע,  בעל  כגזלן  הוא  הרי  יוצא,  עו  מַטבְּ

דיניהם דין, וכן מלך זה וכל עבדיו גזלנין לכל דבר.3

אולם  העם,  בהסכמת  מותנה  המלך  של  סמכותו  תוקף  כי  עולה  הרמב"ם  מדברי 
ידי השימוש היום-יומי במטבעותיו של  היא נבחנת בדרך פסיבית בלבד, כלומר על 
המלך. הסכמה מינורית מעין זו מקנה למלך את זכויות השלטון, עד לַמידה "שהוא 

המקור הכפול: השראה וסמכות במשנת הרב קוק, )הוצאת הקיבוץ המאוחד תשע"ג(, עמ'  מתוך ספרי,  	.1
.367-364

ראו מאמרו של מנחם לורברבוים, 'תיקון עולם על פי הרמב"ם', תרביץ סד )תשנ"ה(, עמ' 82-65 	.2

יב; ראו  כ"ג,  )פרשה  יוצא' מופיע במדרש שמואל  'מטבעו  יא-יח. הביטוי  ה',  ואבדה פרק  גזלה  הלכות  	.3
ג'-ג(, שמלכי  )הוריות  'ליסטים' מכוון כנראה לדברי הירושלמי  יד ע"ב( על דברי אביגיל לדוד.  גם מגילה 

ישראל אחרי ]בית[ יהוא היו נוטלים את השלטון "בליסטייא" )= בליסטוּת(, ולא היה להם תוקף של מלך 
לגיטימי.
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אדוניהם והם לו עבדים". אולם בלי זה, המלך ופקידיו נחשבים לגזלנים גמורים לפי 
ההלכה. כוח סמכותו של המלך נמצא אפוא בידי העם, והם בני חורין לפחות מבחינה 
עקרונית בהחלטה למי יעניקו את כוחם. במובן זה קדם הרמב"ם להוגים הקלסיים של 
המחשבה המדינית, אשר ביקשו לבסס רעיונות דמוקרטיים ראשוניים, דוגמת שלטון 

העם ועקרון האמנה החברתית.4

נגד  והאסור בהתקוממות  גבול המותר  גם ללמוד במהופך על  ניתן  מדברי הרמב"ם 
שלטון קשה ולא רצוי מבחינת ההלכה. הפעולה היחידה שרשאי האזרח )על פי ההלכה( 
מודרנית:  ובלשון  המלך,  של  במטבעו  השימוש  הפסקת  היא  השלטון  נגד  לנקוט 
שביתת מסחר והפסקת הפעילות המסחרית על פי הכללים שקבע השלטון.5 השימוש 
באלימות כדי להעביר את שרביט השלטון אסור על פי ההלכה לא פחות מכל אלימות 
אחרת. לפי הרמב"ם, המבחן ההלכתי לחוקיות השלטון הוא מסחר תקין וניהול שוטף 

של חיי יום יום על פי הוראות השלטון ובפיקוחו, ובשיתוף פעולה של האזרחים.

הדמיון  את  הדגיש  הרמב"ם,  של  מפרשיו  מגדולי  אחד  )הרדב"ז(,  בן-זמרה  דוד  רבי 
שיש בין חוקיות שלטונו של מלך אשר זוכה לשיתוף פעולה מצד נתיניו, לבין חוקיות 
שלטונו של מלך אשר הומלך בידי נביא ה'. כך הסביר הרדב"ז את קביעת הרמב"ם, 

שעל פי ההלכה המלך רשאי להוציא להורג את מי שמורד במלכותו: 

נביא, או שהסכימו עליו כל ישראל, אבל אם קם  שהומלך על פי  "... היינו 
איש אחד ומלך על ישראל בחזקה, אין ישראל חייבין לשמוע אליו, והממרה 

את פיו לא נקרא מורד במלכות".6

ראו למשל תומס הובס, לויתן )תרגום: אהרן אמיר(, ירושלים התש"ע, פרקים כ-כא, כד; ג'ון לוק, המסכת  	.4
השניה על הממשל המדיני )תרגום: יוסף אור(, ירושלים תשכ"ז, עמ' 89. 

יש לציין כי לדעת לוק ההסכמה לשלטון המלך באה לידי ביטוי בעצם ישיבתו של אדם בחבל ארץ 
אשר בבעלותו של המלך, ואולי אף בנסיעה חופשית בדרך המלך. ראו גם יעקב בלידשטיין, עקרונות 
168. בלידשטיין משווה את עקרון ההסכמה אליבא דרמב"ם לעקרון  מדיניים במשנת הרמב"ם, עמ' 

'הצייתנות שבשגרה' לפי דייוויד יום. 
עו של המלך, פשוטה יותר,  הגדרת הרמב"ם, שלפיה 'הסכמה שבשתיקה' מובעת בשימוש במַטבְּ

כללית יותר וטובה יותר מהגדרות של שימוש בקרקע. 

הפעילות  לכלל  דוגמה  בתור  כלומר  מרחיבה,  בצורה  לפרש  יש  יוצא'  עו  ‘מַטבְּ של  העיקרון  את  	.5
המסחרית שמכוון המלך, שכן הרמב"ם עצמו ראה בכך אות להסכמת העם. קבלת מטבעות המלך 

משמעה הסכמה למדיניותו הפיסקלית, וממילא לתוקף שלטונו מכוח הסכמת העם.

רדב"ז על הרמב"ם בהלכות מלכים פרק ג', ח. דברי הרדב"ז קרובים גם לדעת הרמב"ן בפירושו לתורה  	.6
בפרשת המלך )ראו בספרי, המקור הכפול: השראה וסמכות במשנת הרב קוק, עמ' 361( , שכן הוא השווה מלך על 

פי נביא, למלך שהסכימו עליו כל ישראל.
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אצל פוסקים אחרונים אנו מוצאים עיקרון דומה, בעל השלכות מרחיקות לכת הרבה 
יותר. מן העובדה שהכתוב בפרשת המלך תלה את מינוי המלך ברצון העם )דברים י"ז, 
יד-טו( למד הנצי"ב מוולז'ין שרצון העם הוא הקובע, אלא שלדעתו רצון העם משפיע 

כי אם גם על אופי המשטר. כלומר כל צורת שלטון שיבחר  לא רק על זהות המלך 
העם תהיה תקֵפה לפי ההלכה: 

פי דעת העם  פי דעת מלוכה, או על  הנהגת המדינה משתנה אם מתנהג על 
ונבחריהם; ויש מדינה שאינה יכולה לסבול דעת מלוכה, ויש מדינה שבלא מלך 

הרי היא כספינה בלי קברניט; 

]...[ משום כך, לא אפשר  ודבר זה אי אפשר לעשות על פי הכרח מצוות עשה 
לצוות בהחלט למנות מלך, כל זמן שלא עלה בהסכמת העם לסבול עול מלך, 
על פי מה שרואים מדינות אשר סביבותיהם מתנהגים בסדר ]מדיני[ יותר נכון.7

עם זה צריך לומר שהפוסקים כולם מדגישים בחריפות, כי אף על פי שבידי הציבור 
יש כוח להעניק לשלטון את תוקפו, אין לציבור כוח למנות שלטון אשר יעקור את 
משפטי התורה והלכותיה. מסקנה זו עולה בקנה אחד עם מקור הסמכות הכפול של 
השלטון: רצון ה' והסכמת העם. גם הסכמת העם חייבת לעלות בקנה אחד עם רצון 

ה', ולכל הפחות לא לסתור אותו.

באופי  אמור  זה  שכל  גם,  הנצי"ב  כתב  שם  טו.  י"ז,  לדברים  דבר  העמק  ברלין,  יהודה  צבי  נפתלי  ר'  	.7
המשטר, אבל לא במשפט, כיוון "שזה אסור לנו לצאת ממשפטי התורה". כידוע, הנצי"ב היה רבו של 

הרב קוק. 



יואל בן־נון בינה בתורה	 	

המשפטים וחוקי גוי קדוש

מזבח  או  אדמה"  "מזבח  הקרבה:  בחוקי  המשפטים  לפני  התחילו  קדוש  גוי  חוקי 
יח-כב(. התורה חוזרת  כ',  יתרו – שמות  )סוף פרשת  עולֶה למזבח  גזית, כבש  אבנים לא 
לחוקי גוי קדוש במעבר בין יחידות המשפטים: "זבח לאלהים יחרם בלתי לה' לבדו", 

ומסתיימים אחרי המשפטים בחוקי שבת, שמיטה ושלושת הרגלים )כ"ג, י-יט(. 

מבנה הפרשיות )שמות כ"א-כ"ג(

הפתיחה  לאחר  השונות.  היחידות  בין  דרמטיים  מעברים  קיימים  משפטים  בפרשת 
המותנֶה  המשפט  ללשון  ההתרגלות  ולאחר  לפניהם"(,  תשים  אשר  המשפטים  )"ואלה 

)"כי... ואם..."(, התורה עוברת לציוויים מוחלטים, ולמקרים בהם ה' הוא השופט, יחד 

וגם ללא פרשיה חדשה –  וכל זה ללא פתיחה חדשה,  גוי קדוש,  עם החזרה לחוקי 
הכול ברצף אחד שאיננו מובן במבט ראשון. במבט כולל, שמתחיל במעמד הר סיני 

ובעשרת הדיברות, היחידות מסודרות במבנה כיאסטי )חוזר לראש(:

                      "אתם ראיתם ..."
   בחירת ישראל ל"ממלכת כֹּהנים וגוי קדוש"

                       )שמות י"ט, א-ח(
                                                               מעמד הר סיני

                                                                 )י"ט, ט-כה(
                                                                                         עשרת הדברים

                                                 "וכל העם רֹאים את הקולֹת ..."           
                                                     המשך מעמד הר סיני

                                                              )כ', יד-יז(
                 "אתם ראיתם ..."

פירוט חוקי "ממלכת כֹּהנים וגוי קדוש" 
                 )שמות כ', יח-כב(

גוי קדושהמשפט המוחלט וחוקי 

416
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"ואלה המשפטים אשר תשים לפניהם"

1. מהמשפט המותנֶה )מקרה < דין( 
    )כ"א, א – כ"ב, יט(

                                                   אל המשפט המוחלט )'לא תעשה'(.
                                                   )כ"ב, יט – כ"ג, יט(

2.                                                            משפט מוחלט < 
                                                                              )כ"ב, יט-כז(

                                                                                    חוקי גוי קדוש < 
                                                                                                         )כ"ב, כח-ל(

                                                              משפט מוחלט < 
                                                                             )כ"ג, א-ט(

                                                                                    חוקי גוי קדוש.
                                                                                                         )כ"ג י-יט(

3.                חזרה אל עיקרי הדיברות )='הדברים'( – 
                        )כ"ג, כ-לג(

                                                 בדרך אל הארץ.

4. חזרה אל הר סיני – 
     )כ"ד(

    הברית וספר הברית, "נעשה ונשמע", 

    התגלות כבוד ה' – 

    עליית משה להר סיני.

ידי  1. המעבר מהמשפט המותנה אל המשפט המוחלט )שמות כ"ב יט-כו( מודגש על 
הקבלה לשונית ותוכנית לדיבור הראשון והשני, בסדר החוזר לראש )סדר כיאסטי(:

"אָנֹכִי ה' אֱלֹהֶיךָ...
ר הוֹצֵאתִיךָ מֵאֶרֶץ מִצְרַיִם – אֲשֶׁ

נַי...". י לַה' לְבַדּוֹ –)ומזה נובע(  לֹא יִהְיֶה לְךָ אֱלֹהִים אֲחֵרִים עַל פָּ לְתִּ "זֹבֵחַ לָאֱלֹהִים יָחֳרָם בִּ
וְגֵר לֹא תוֹנֶה וְלֹא תִלְחָצֶנּוּ,

אֶרֶץ מִצְרָיִם". י גֵרִים הֱיִיתֶם בְּ כִּ

ההבדלים בין המשפט המותנה )כ"א, א - כ"ב, יט( למשפט המוחלט )כ"ב, כ-כז - כ"ג, א-ט( 
גם  כ(.  )כ"ב,  תונֶה..."  לא  "וגר   – הדיברות  לשון  היא  הציווי,  בלשון  ביטוי  לידי  באים 
)"אם כסף תלוה את עמי, את העני עמך"(, המשכו  כאשר מופיע צו הפותח במילת תנאי 
ימוּן  ה לֹא תְשִׂ נֹשֶׁ איננו הדין במקרה שתואר, אלא צו מוחלט מאת ה' – "לֹא תִהְיֶה לוֹ כְּ

ךְ" )כ"ב, כד(. עָלָיו נֶשֶׁ
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ההבדל העקרוני בין "המשפטים אשר תשים לפניהם", כלומר לפני השופטים, לבין 
המשפט המוחלט היונק מלשון הדיברות, מתבטא במיוחד במצבים שבהם ה' שופט 

בהתערבות ישירה אשר כל אדם נבהל ממנה – 

מצבים אלו הם אותם מקרים שאינם מגיעים לשום בית משפט עלי אדמות; לגרים, 
מערכת  אל  להגיע  כדי  וסיוע  כסף  כוח,  די  אין  בכלל,  ואביונים  ויתומים,  אלמנות 
המשפט, ולפיכך צעקתם )כצעקתה של סדום( עולה לפני "שופט כל הארץ" )בראשית י"ח, 

כא-כה( – 

מי שזוכר את מכות מצרים ואת יציאת מצרים חייב להרגיש חרדה מן המצבים שבהם 
קצרה ידה של מערכת המשפט מלהושיע את החלשים באמת, וכאשר תעלה צעקתם 

לפני ה', יתגלה המשפט הנורא ביותר, באסונות העלולים להתרחש – 

ל אַלְמָנָה וְיָתוֹם לֹא תְעַנּוּן. כָּ
ה אֹתוֹ ה תְעַנֶּ אִם עַנֵּ 	

מַע צַעֲקָתוֹ. מֹעַ אֶשְׁ י אִם צָעֹק יִצְעַק אֵלַי שָׁ כִּ 	
חָרֶב י אֶתְכֶם בֶּ י – וְהָרַגְתִּ וְחָרָה אַפִּ 	

יכֶם אַלְמָנוֹת וּבְנֵיכֶם יְתֹמִים. וְהָיוּ נְשֵׁ 	
ךְ –                 י – אֶת הֶעָנִי עִמָּ לְוֶה אֶת עַמִּ סֶף תַּ אִם כֶּ

ה      נֹשֶׁ לֹא תִהְיֶה לוֹ כְּ
ךְ ימוּן עָלָיו נֶשֶׁ לֹא תְשִׂ

לְמַת רֵעֶךָ –                         חְבֹּל שַׂ אִם חָבֹל תַּ
יבֶנּוּ לוֹ שִׁ מֶשׁ תְּ ֶ עַד בֹּא הַשּׁ

מְלָתוֹ לְעֹרוֹ,  הּ, הִוא שִׂ י הִוא כְסוּתוֹ לְבַדָּ כִּ 	
ב? כָּ ה יִשְׁ מֶּ בַּ 	

י יִצְעַק אֵלַי וְהָיָה כִּ 	
י חַנּוּן אָנִי". י כִּ מַעְתִּ וְשָׁ 	

בצדק גמור הוסיף ודרש רבי ישמעאל,1 שגם הפתיחה לאיסור נשך וריבית – "אם כסף 
לוֶה את עַמּי את העני עמך..." איננה רשות אלא חובה. כלומר חובה עליך להלוות  תַּ
לעני שעמך. אף שאין חובה זו ברורה בלשון 'אם', היא מתאימה לרוח הפשט העולה 
מן ההקשר, שכן פתיחת תנאי זו לא נאמרה במסגרת המשפט המותנה )מקרה < דין(, 
הנשך  באיסורי  היטב  משתלבת  ההלוואה  וחובת  המוחלט,  המשפט  בלבו של  אלא 
והריבית, ובאיסורי הלחץ והעינוי כלפי "הֶעָני עִמך" וכלפי "כל אלמנה ויתום", וכמובן 

כלפי הגֵר "כי גֵרים הֱייתֶם בארץ מצרים" )כ"ב, כ-כא(.

פתח  וכך  שנים...";  ועוד  מזה  חוץ  רשות,  שבתורה,  ואם  אם  "כל   – י"ט  פרשה  משפטים  מכילתא  	.1
הרמב"ם את הלכות מלוה ולוה )א', א(: "מצוות עשה להלוות לעניי ישראל ...".
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חוקי  של  מקומם  מה  שכן  מאוד,  מפתיע  לקרבנות,  ממשפטים  הבא,  המעבר   .2
תרומות ובכורות, ואזהרה מפני בשר טרפה בשדה לאנשי קודש, בתוך המשפטים?

אזי  אחת,2  כמערכת  הדיברות  שאחרי  הפרשיות  כל  את  קוראים  אנו  אם  אולם 
ההתחלה איננה במשפטים, אלא בחוקי גוי קדוש שאחרי הדיברות, שם נזכרו חוקי 
מזבח אדמה ומזבח אבנים. כשם שהחוקים של "ממלכת כֹּהנים וגוי קדוש" )שמות י"ט, 
ו(, פותחים בחוקי מזבח )אחרי הדיברות(, גם בהמשך לאחר המשפטים המותנים, אנו 

שבים לחוקי זבח, תרומות ובכורות בפתיחת היחידה של המשפט המוחלט.

)כ"ב יט-ל( כהמשך לחוקי גוי  אם אנו קוראים את פסוקי החוקים והמשפט המוחלט 
קדוש, מתקבל סדר רציף והגיוני מצד התוכן – 

ח אֲבָנִים..." <  י... וְאִם מִזְבַּ ה לִּ עֲשֶׂ ח אֲדָמָה תַּ "מִזְבַּ
י לַה' לְבַדּוֹ";  לְתִּ "זֹבֵחַ לָאֱלהִֹים יָחֳרָם, בִּ
כוֹר...  ... מְלֵאָתְךָ וְדִמְעֲךָ לאֹ תְאַחֵר בְּ
הְיוּן לִי..." –  י קֹדֶשׁ תִּ וְאַנְשֵׁ

שתי הפרשיות גם מנוסחות בלשון גוף ראשון מפי ה', כהמשך דבר ה' מן השמים אל 
"ממלכת כֹּהנים וגוי קדוש" – 

י...  כֶם. לאֹ תַעֲשׂוּן אִתִּ י עִמָּ רְתִּ בַּ מַיִם דִּ ָ י מִן הַשּׁ ם רְאִיתֶם כִּ "אַתֶּ

י...  ה לִּ עֲשֶׂ ח אֲדָמָה תַּ מִזְבַּ

יךָ..." <  מִי, אָבוֹא אֵלֶיךָ וּבֵרַכְתִּ יר אֶת שְׁ ר אַזְכִּ קוֹם אֲשֶׁ כָל הַמָּ בְּ

מַע צַעֲקָתוֹ... מֹעַ אֶשְׁ י אִם צָעֹק יִצְעַק אֵלַי, שָׁ "... כִּ

י... לְוֶה אֶת עַמִּ סֶף תַּ אִם כֶּ

י חַנּוּן אָנִי... י כִּ מַעְתִּ י יִצְעַק אֵלַי, וְשָׁ וְהָיָה כִּ

הְיוּן לִי...". י קֹדֶשׁ תִּ ן לִי... וְאַנְשֵׁ תֶּ נֶיךָ תִּ כוֹר בָּ בְּ

ברור אם כן, שפרשיות המשפטים משתלבות במבנה כולל, ואינן עומדות בפני עצמן. 
המבנה הכולל פותח במעמד הר סיני ועובר אל הדיברות, מתחיל לפרט את חוקי גוי 
גוי קדוש עם המשפט המוחלט,  )המותנים(; חוזר לחוקי  ועובר אל המשפטים  קדוש 
משלים את חוקי גוי קדוש בשמיטה, שבת ורגלים, ואז חוזר לעיקרי הדיברות, וחותם 

בחזרה להר סיני עם תיאור הברית.

וזהו "ספר הברית" לדעת רבים, ראו ראב"ע לשמות כ"ד ד; ורמב"ן לשמות כ"ד, א; זאת בשונה מרש"י  	.2
לשמות כ"ד ד, ז; וראו להלן עמ' 549 ואילך. 
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המעברים מציוויי המשפט המוחלט אל חוקי גוי קדוש, וחוזר חלילה, קלים להבנה, 
מפני שאלה ואלה מבטאים את צו ה' המוחלט, במשפט כמו בחוקי מזבח והקרבה. 
תתן  ושֹטרים  "שֹפטים  בפרשת  יג(,  י"ז,   - יח  )ט"ז,  דברים  בספר  גם  ניכרת  זו  סמיכות 
איסורי  עם  יחד  בו",  אלהיך  ה'  יבחר  אשר  ב"המקום  וגם  שעריך",  "בכל  גם  לך...", 
עם  יחד  יושב  ההם"  בימים  יהיה  אשר  ש"השֹפט  גם  נלמד  משם  במזבח.  הקרבה 

"הכֹהנים הלוִיִם", כלומר במקדש. 

'המשפט המותנֶה'( מתבהר  ונמשך לאחר  )הקודם למשפטים,  גוי קדוש'  'חוקי  זה של  סדר 
של  האחרונה  הצווים  סדרת  לאחר  שנמצא  המשכו  את  קוראים  כאשר  ומתחזק 
המשפט המוחלט )כ"ג, א-ט(. המעבר מהמשפטים אל חוקי שביעית ושבת, ובייחוד אל 
"שלֹש רגלים" עם חוקי עליה לרגל, זבח חג )=פסח(, ביכורים ואיסור "גדי בחלב אמו" 
)כ"ג, י-יט( – מקבל ביאור; מדובר ברצף החוקים של עבודת ה' במזבח, הוא "המקום 

בעשרת  הראשונים  מהדיבורים  נובע  הפנימי  הסדר  כא(.  )כ',  שמי"  את  אַזכיר  אשר 
הדיברות – "אתם ראיתם כי מן השמים דברתי עמכם", כנגד "אנֹכי ה'..." – "לא תעשון 
אתי אלהי כסף ואלהי זהב...", כנגד "לא יהיה לך... לא תעשה לך פסל וכל תמונה..." – 
וחוקי עבודת מזבח "בכל המקום אשר אזכיר את שמי", כנגד "לא תשא את שם ה'... 
לשוא"; והנה השלמת 'חוקי גוי קדוש' לאחר כל המשפטים, היא הפירוט המתבקש 

לדיבור השבת,3 שתולדותיו הם כמובן, שביעית ושבת, וחוקי שלוש רגלים.

באופן זה מתבארת יפה גם הפתיחה של 'חוקי גוי קדוש' בסוף יתרו: "ויאמר ה' אל 
משה, כֹה תאמר אל בני ישראל: אתם ראיתם כי מן השמים דברתי עמכם" )כ', יט( – זו 

פתיחה חגיגית מאוד שאיננה הולמת פרשייה קצרה כל כך.

אבל אם קוראים בהמשך ישיר את חוקי גוי קדוש שאחרי המשפטים המותנים )חוקי 
גדי  תבשל  "לא  עד  רגלים,  ושלושה  ושבת  שמיטה  ואחריהם,  ובכורות(,  תרומות  זבח, 

בחלב אמו" )כ"ג, יט(, אז מובן שפתיחה זו הולמת את הקובץ כולו, קובץ החוקים של 
גוי קדוש – מחוקי מזבח עד חוקי עלייה לרגל – והוא משולב בתורה עם המשפטים, 
רבים  ולדעת  הדיברות,4  לעשרת  מלא  פירוט  יש  יחד  בכולם  והמוחלט;  המותנה 

מפרשנינו הם עיקרו של "ספר הברית".5 

פרופ' י' גרוסמן הציע לי מבנה כיאסטי כולל לפסוקי המשפט המוחלט יחד עם חוקי 
גוי קדוש:

117 ואילך בדיון על סדר המשפטים לפי הדיברות, ובוויכוח עם שיטת הרב ברויאר על  ראו לעיל עמ'  	.3
הקשר בין עבד עברי לדיבור הראשון, ולא לשבת, למרות יציאתו בשנה השביעית )למכירתו(.

על הקשר בין הדיברות לבין המשפטים, ראו לעיל עמ' 117 ואילך. 	.4

5.	 ראו לעיל הערה 2.
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שמות כ"ב, יט – כ"ג, יט
י לַה' לְבַדּוֹ:  לְתִּ זֹבֵחַ לָאֱלֹהִים יָחֳרָם בִּ א.	

אֶרֶץ מִצְרָיִם: י גֵרִים הֱיִיתֶם בְּ דיבור מול גר – וְגֵר לֹא תוֹנֶה וְלֹא תִלְחָצֶנּוּ כִּ ב'.	

צָעֹק  אִם  י  כִּ אֹתוֹ  ה  תְעַנֶּ ה  עַנֵּ אִם  תְעַנּוּן:  לֹא  וְיָתוֹם  אַלְמָנָה  ל  כָּ  – לעניים  מתנות  ב''.	
יכֶם  נְשֵׁ וְהָיוּ  חָרֶב  בֶּ אֶתְכֶם  י  וְהָרַגְתִּ י  אַפִּ וְחָרָה  צַעֲקָתוֹ:  מַע  אֶשְׁ מֹעַ  שָׁ אֵלַי  יִצְעַק 
ה  נֹשֶׁ ךְ לֹא תִהְיֶה לוֹ כְּ י אֶת הֶעָנִי עִמָּ לְוֶה אֶת עַמִּ סֶף תַּ אַלְמָנוֹת וּבְנֵיכֶם יְתֹמִים: אִם כֶּ
י  כִּ יבֶנּוּ לוֹ:  שִׁ תְּ מֶשׁ  ֶ הַשּׁ בֹּא  רֵעֶךָ עַד  לְמַת  חְבֹּל שַׂ תַּ ךְ: אִם חָבֹל  נֶשֶׁ ימוּן עָלָיו  לֹא תְשִׂ
י  כִּ י  מַעְתִּ וְשָׁ אֵלַי  יִצְעַק  י  כִּ וְהָיָה  ב  כָּ יִשְׁ ה  מֶּ בַּ לְעֹרוֹ  מְלָתוֹ  שִׂ הִוא  הּ  לְבַדָּ כְסוּתוֹ  הִוא 

חַנּוּן אָנִי:

ךָ לֹא תָאֹר: יא בְעַמְּ ל וְנָשִׂ דיבור מול גבוה – אֱלֹהִים לֹא תְקַלֵּ ב'''.	

לְשֹׁרְךָ  ה  עֲשֶׂ תַּ ן  כֵּ י:  לִּ ן  תֶּ תִּ נֶיךָ  בָּ כוֹר  בְּ תְאַחֵר  לֹא  וְדִמְעֲךָ  מְלֵאָתְךָ   – לגבוה  מתנות  ב''''.	
לִי  הְיוּן  תִּ קֹדֶשׁ  י  וְאַנְשֵׁ לִי:  נוֹ  תְּ תִּ מִינִי  ְ הַשּׁ יּוֹם  בַּ אִמּוֹ  עִם  יִהְיֶה  יָמִים  בְעַת  שִׁ לְצֹאנֶךָ 

לִכוּן אֹתוֹ: שְׁ לֶב תַּ דֶה טְרֵפָה לֹא תֹאכֵלוּ לַכֶּ שָּׂ ר בַּ וּבָשָׂ

ע לִהְיֹת עֵד חָמָס: לֹא תִהְיֶה אַחֲרֵי  ת יָדְךָ עִם רָשָׁ שֶׁ וְא אַל תָּ מַע שָׁ א שֵׁ לֹא תִשָּׂ ג.	
ים לְהַטֹּת: ים לְרָעֹת וְלֹא תַעֲנֶה עַל רִב לִנְטֹת אַחֲרֵי רַבִּ רַבִּ

רִיבוֹ: ר בְּ וְדָל לֹא תֶהְדַּ ד.	

יבֶנּוּ לוֹ: שִׁ ב תְּ ע שׁוֹר אֹיִבְךָ אוֹ חֲמֹרוֹ תֹּעֶה הָשֵׁ י תִפְגַּ כִּ ה.	

עָזֹב  לוֹ  מֵעֲזֹב  וְחָדַלְתָּ  אוֹ  מַשָּׂ חַת  תַּ רֹבֵץ  שֹׂנַאֲךָ  חֲמוֹר  תִרְאֶה  י  כִּ ה1.	
עֲזֹב עִמּוֹ: תַּ

רִיבוֹ: ט אֶבְיֹנְךָ בְּ פַּ ה מִשְׁ לֹא תַטֶּ ד1.	

ח  ע: וְשׁחַֹד לֹא תִקָּ יק רָשָׁ י לֹא אַצְדִּ הֲרֹג כִּ יק אַל תַּ רְחָק וְנָקִי וְצַדִּ קֶר תִּ בַר שֶׁ מִדְּ ג1.	
יקִים: בְרֵי צַדִּ ף דִּ קְחִים וִיסַלֵּ ר פִּ ֹחַד יְעַוֵּ י הַשּׁ כִּ

אֶרֶץ  בְּ הֱיִיתֶם  גֵרִים  י  כִּ ר  הַגֵּ נֶפֶשׁ  אֶת  ם  יְדַעְתֶּ ם  וְאַתֶּ תִלְחָץ  לֹא  וְגֵר   – )דיבור?(  גר  ב1'.	
מִצְרָיִם:

בִיעִת  ְ וְהַשּׁ בוּאָתָהּ:  תְּ אֶת  וְאָסַפְתָּ  אַרְצֶךָ  אֶת  זְרַע  תִּ נִים  שָׁ שׁ  וְשֵׁ  – לעניים  מתנות  ב1''.	
לְכַרְמְךָ  ה  עֲשֶׂ תַּ ן  כֵּ דֶה  הַשָּׂ ת  חַיַּ וְיִתְרָם תֹּאכַל  ךָ  עַמֶּ וְאָכְלוּ אֶבְיֹנֵי  הּ  תָּ וּנְטַשְׁ ה  מְטֶנָּ שְׁ תִּ
וַחֲמֹרֶךָ  יָנוּחַ שׁוֹרְךָ  בֹּת לְמַעַן  שְׁ תִּ בִיעִי  ְ הַשּׁ וּבַיּוֹם  יךָ  ה מַעֲשֶׂ עֲשֶׂ תַּ יָמִים  ת  שֶׁ לְזֵיתֶךָ: שֵׁ

ר: ן אֲמָתְךָ וְהַגֵּ פֵשׁ בֶּ וְיִנָּ

לֹא  אֲחֵרִים  אֱלֹהִים  ם  וְשֵׁ מֵרוּ  ָ שּׁ תִּ אֲלֵיכֶם  י  אָמַרְתִּ ר  אֲשֶׁ וּבְכֹל   – גבוה  מול  דיבור  ב1'''.	
יךָ: מַע עַל פִּ ָ ירוּ לֹא יִשּׁ תַזְכִּ

יָמִים  בְעַת  שִׁ מֹר  שְׁ תִּ צּוֹת  הַמַּ חַג  נָה: אֶת  ָ שּׁ בַּ לִי  חֹג  תָּ רְגָלִים  לֹשׁ  שָׁ מתנות לגבוה –  ב1''''.	
יֵרָאוּ  וְלֹא  צְרָיִם  מִמִּ יָצָאתָ  בוֹ  י  כִּ הָאָבִיב  חֹדֶשׁ  לְמוֹעֵד  יתִךָ  צִוִּ ר  אֲשֶׁ כַּ מַצּוֹת  תֹּאכַל 
נָה  ָ הַשּׁ צֵאת  בְּ הָאָסִף  וְחַג  דֶה  שָּׂ בַּ זְרַע  תִּ ר  אֲשֶׁ יךָ  מַעֲשֶׂ כּוּרֵי  בִּ צִיר  הַקָּ וְחַג  רֵיקָם:  פָנַי 
נֵי הָאָדֹן  פְּ זְכוּרְךָ אֶל  ל  כָּ יֵרָאֶה  נָה  ָ שּׁ בַּ עָמִים  פְּ לֹשׁ  דֶה: שָׁ הַשָּׂ יךָ מִן  ךָ אֶת מַעֲשֶׂ אָסְפְּ בְּ

ה':

ית  בִיא בֵּ כּוּרֵי אַדְמָתְךָ תָּ ית בִּ י עַד בֹּקֶר: רֵאשִׁ ם זִבְחִי וְלֹא יָלִין חֵלֶב חַגִּ ח עַל חָמֵץ דַּ לֹא תִזְבַּ א1.	
חֲלֵב אִמּוֹ: דִי בַּ ל גְּ ֵ ה' אֱלֹהֶיךָ לֹא תְבַשּׁ
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המשפט המוחלט – אזהרות לשופטים

בהשקפת העולם של המשפט המוּתנֶה העומד לעצמו,6 יש לשופטים סמכויות; בדרך 
כלל הם כפופים לחוק או למי שמינה אותם, אבל אין הם מחויבים במצוות, כי אין מי 
שיְצַוֶה אותם! מושגי הצדק והיושר אמורים להיות חקוקים בלבם, ודי בכך. צריך רק 
לדאוג למינוי השופטים הטובים ביותר ולסמוך עליהם. זו ההשקפה המונחת ביסודה 
של עצת יתרו, ולכן העיקר בעצת יתרו הוא: "ואתה תחזה מכל העם, אנשי חיל, יִראֵי 

אלהים, אנשי אמת שֹׂנאֵי בצע..." )שמות י"ח, כא(.

אולם בתורה, המשפט המותנה כפוף למשפט המוחלט,7 שיסודו בעשרת הדיברות. 
כאשר התגלה ה' לעיני כל ישראל וציווה אותם על הדברים, החוקים והמשפטים, חזר 

לבסוף אל המשפט המוחלט, ושם גם ציווה על השופטים:

וְא; מַע  )=שמועת( שָׁ א  )=לא תקבל ]במשפט[( שֵׁ ָ "לאֹ  תִשּׂ
ע לִהְיֹת עֵד חָמָס; ת יָדְךָ עִם רָשָׁ שֶׁ אַל תָּ

ים לְרָעֹת; לאֹ תִהְיֶה אַחֲרֵי רַבִּ
ים לְהַטֹּת ]משפט[; וְלאֹ תַעֲנֶה עַל רִב לִנְטֹת אַחֲרֵי רַבִּ

רִיבוֹ"; ר בְּ וְדָל לאֹ תֶהְדַּ

ושוב:

רִיבוֹ; ט אֶבְיֹנְךָ בְּ פַּ ה מִשְׁ "לאֹ תַטֶּ
רְחָק; קֶר תִּ בַר שֶׁ מִדְּ

ע; יק רָשָׁ י לאֹ אַצְדִּ הֲרֹג, כִּ יק אַל תַּ וְנָקִי וְצַדִּ
יקִים; בְרֵי צַדִּ ף דִּ קְחִים וִיסַלֵּ ר פִּ ֹחַד יְעַוֵּ י הַשּׁ ח, כִּ וְשֹׁחַד לאֹ תִקָּ

אֶרֶץ מִצְרָיִם"! י גֵרִים הֱיִיתֶם בְּ ר, כִּ ם אֶת נֶפֶשׁ הַגֵּ ם יְדַעְתֶּ וְגֵר לאֹ תִלְחָץ ]במשפט[, וְאַתֶּ

במשפט המוחלט ניתן לצוות על השופטים, כי יש מְצַוֶה! גם השופטים עצמם אינם 
עוד 'בני עליון', אלא 'בני תמותה', ויש הכרח לצַווֹתָם: "אני אמרתי אלהים )=שופטים 
לכֶם; אכן כאדם תמוּתוּן, וכאחד השרים תִפֹּלוּ; קוּמה אלהים  בשמו( אַתֶם, ובני עליון כֻּ

שָפטה הארץ, כי אתה תִנחַל בכל הגוים" )תהילים פ"ב, ו-ח(.

בספר דברים )א', ט-יח( חוזר משה על מינוי השופטים, אך גם מְצַוֶה אותם על משפט 
צדק, ובכך משלב את עצת יתרו עם מצוות ה' )כפי שביארנו בפרשת יתרו(.

232 ואילך;  כך הדבר במצוות 'דינים' של בני נח לפי ההלכה; וכך בדיני המזרח הקדום; ראו לעיל עמ'  	.6
כך הדבר גם במשפט הפלילי והאזרחי הנוהג כיום, ראו עמ' 235 ואילך.

ראו לעיל עמ' 236 ואילך. 	.7
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 איסורי הטיית משפט 
ומצוות השבת אבדה

מבנה הפסוקים 

סדרת  באמצע  בדרך,  ועזרה  אבדה  השבת  של  מצוות  שתי  התורה  כתבה  מדוע 
האיסורים על הטיית משפט? )וכך שאל ר"י אברבנאל בפירושו(.

לכאורה, יש רצף ברור בין "ודל לא תֶהדַר בריבו" )כ"ג, ג(, לבין "לא תַטֶה משפט אֶביֹנךָ 
בריבו" )כ"ג, ו(, ושתי המצוות הכתובות באמצע שייכות להקשר אחר. 

לא  דל  פני  שיהדר  מי   – יותר  עמוקה  למחשבה  אותנו  מעורר  התורה  סדר  כאן,  גם 
ירוויח דבר, כי הדל לא יוכל לגמול לו, ולכן הוא יעבור "רק" על הטיית משפט "בריבו". 
אולם, מי שיטה משפט אביון, מן הסתם יהדר בהטיה זו פני עשיר, בעל כוח או שררה, 
ואלה ימצאו אלפי דרכים )גם "חוקיות"( לגמול למַטֶה המשפט. לכן מטה משפט אביון 
יש בו מעשה נבלה כפול, גם הטיית משפט וגם חמדת ממון, והוא יכול להיות תולדה 

גם של "לא תענה ברעך עד שקר", וגם של "לא תחמֹד בית רעך... וכל אשר לרעך".8

הוכחה ברורה לכך נמצאת בסמוך: "ושֹחַד לא תקח..." )כ"ג, ח(, כי כל מי שנוטל חלק 
בשוחד, גם גורם להטיית משפט, וגם חומד ממון במעשה, ולא רק במחשבה.

מתברר ש בקובץ המשפט המוחלט )כ"ג, א-ט( בו ה' בתור שופט כל הארץ, מצווה את 
השופטים נגד הטיית משפט, יש שתי קבוצות של איסורים: איסורי חמס )שאין בהם 

חמדת ממון וטובות הנאה( ואיסורי שחיתות )שמלאים חמדת ממון וטובות הנאה(. 

והאיסור  שווא,  שמועות  לפי  ולשפוט  לקבל  האיסורים  כלולים  הראשונה  בקבוצה 
להצטרף לעדויות רשע וחמס אפילו אם הם רבים, ובכלל זה האיסור להדר "פני דל 

בריבו" – סביר להניח שהדל לא יוכל לתת מתנות למי שהיטה משפט לטובתו..

בקבוצה השנייה כלולים איסורי שוחד והטיית משפט אביון, שכרוכים )לרוב( בטובות 
 – וגר  וצדיק,  נקי  אביון,  בחלשים:  פגיעה  נגד  ואיסורים  עקיפות(,  או  )ישירות  הנאה 

שפירושם לרוב חיזוקם של בעלי שררה.

כפי שנתבאר במבנה המשפט המוחלט, וחוקי גוי קדוש, עמ' 416 ואילך. 	.8
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וְא, מַע שָׁ א שֵׁ ָ לאֹ תִשּׂ
ע לִהְיֹת עֵד חָמָס; ת יָדְךָ עִם רָשָׁ שֶׁ אַל תָּ

ים לְרָעֹת, לאֹ תִהְיֶה אַחֲרֵי רַבִּ
ים לְהַטֹּת; וְלאֹ תַעֲנֶה עַל רִב לִנְטֹת אַחֲרֵי רַבִּ

רִיבוֹ; ר בְּ וְדָל לאֹ תֶהְדַּ
ע שׁוֹר אֹיִבְךָ אוֹ חֲמֹרוֹ, תֹּעֶה, י תִפְגַּ                                                               כִּ

יבֶנּוּ לוֹ; שִׁ ב תְּ                                                               הָשֵׁ
אוֹ, ָ חַת מַשּׂ י תִרְאֶה חֲמוֹר שֹׂנַאֲךָ רֹבֵץ תַּ                                                               כִּ

עֲזֹב עִמּוֹ;                                                               וְחָדַלְתָּ מֵעֲזֹב לוֹ? עָזֹב תַּ
רִיבוֹ; ט אֶבְיֹנְךָ בְּ פַּ ה מִשְׁ לאֹ תַטֶּ

רְחָק, קֶר תִּ בַר שֶׁ מִדְּ
ע; יק רָשָׁ י לאֹ אַצְדִּ הֲרֹג, כִּ יק אַל תַּ וְנָקִי וְצַדִּ

ח, וְשֹׁחַד לאֹ תִקָּ
יקִים; בְרֵי צַדִּ ף דִּ קְחִים, וִיסַלֵּ ר פִּ ֹחַד יְעַוֵּ י הַשּׁ כִּ

וְגֵר לאֹ תִלְחָץ...

אדם  נדרש  בהן  דומות,  מצוות  שתי  נמצאות  האיסורים,  קבוצות  שתי  בין  בתווך 
תחת  רובצים  או  תועים,  חמור  או  שור  שרואה  מי  הלוא  ממון.  חמדת  על  להתגבר 
משאם, די לו אם ימתין עד שיתייאש בעל השור או החמור, וממילא יזכה המוצא גם 

בבהמות וגם במטען.

אלה הם גם מצבים שלא יגיעו לעולם לבית המשפט, כי לרוב אין כוח להוכיח אשמה, 
והשאלה היא  זה,  ולכן הפוגש בשור או בחמור, הוא עצמו כביכול השופט במקרה 
)הדומה לשוחד(,  ויזכה ברווח נאה  ינצל את המצב כדי להתעלם, יעצום עיניים,  האם 
או יתגבר על חמדת הממון, וגם על כעסו מול אויבו ושונאו, ישיב את האבדה, ויעזור 

לנתקע בדרך, ובזה יעשה משפט של צדקה.

לאחר איסורי החמס, תולדות "לא תענה ברעך עד שקר", מופיעות מצוות השבת אבדה 
ועזרה בדרך, כדי להתמודד מול חמדת ממון "רעהו", שיכול לעבור לרשותו בקלות, 
אם רק יֵשֵב ולא יעשה דבר. ממצוות אלה חוזרים אל איסורי הטיית משפט שכרוכים 

בהם טובות הנאה ושחיתות, כהטיית משפט אביון, פגיעה בחלשים, ולקיחת שוחד.

"וגֵר לא תוֹנֶה ולא תִלחָצֶנוּ..." / "וגֵר לא תִלחָץ..."

הוא  האיסור  ובאותו  לחיצתו,  ובאיסור  גר  הונאת  באיסור  פותח  המוחלט  המשפט 
מצרים"  בארץ  הייתם  גרים  "כי  ובסוף:  בתחילה  לאיסור,  הצמוד  ההסבר  חותם.  גם 
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)כ"ג, ט(, מחזק  )כ"ב, כ( – "ואתם ידעתם את נפש הגר, כי גרים הייתם בארץ מצרים" 

את הקשר אל הדיבור הראשון בעשרת הדיברות.

אולם ההקשר בפתיחה הוא לאיסורים בענייני מוסר החלים על כל אדם ביחס לגר, 
יתום ואלמנה, ולעניים בכלל, כאשר רק ה' הוא השופט: "והיה כי יצעק אלי, ושמעתי 
)כ"ב, כו, ובדומה בפסוק כב(, ואילו ההקשר של הסיום הוא לאיסורים של  כי חנון אני" 

שוחד ושחיתות במשפט. 

)ראב"ע וחזקוני(, שהאיסור החותם איננו רק סגירה חוזרת לראש  לכן כתבו מפרשים 
)כיאסטית(, אלא שהוא מכוון במיוחד אל השופטים, ובא לאסור לחץ על גר במשפט, 

בני  לגר  חייבים לקחת בחשבון שאין  גר,  ישראלי שאיננו  דינו לטובת  יטו את  שלא 
משפחה, שיעזרו לו להתגונן במשפט. 

שבת בבית )בפרשת המן( מול שבת בשדה )בפרשת משפטים(

ראו את המאמר: "זכור ושמור בדיבור אחד נאמרו", 'מקראות' לפרשת יתרו, עמ' 228.

שיטת רבי עקיבא במדרשי התורה9

מקבילים־ פסוקים  על  בנויה  אשר  התורה,  בלימוד  מיוחדת  שיטה  חידש  עקיבא  רבי 
משלימים במקומות שונים בתורה ובמקרא כולו – המקרא מפרש את עצמו בדרך של 

פרשיות מקבילות, אשר משלימות זו את זו, ומלמדות זו על זו.

בשיטה זו דרש רבי עקיבא דרשות רבות, בהלכה ובאגדה, והלכות אחדות מוגדרות 
אצלו כהלכות מדאורייתא על סמך דרשות כאלה. פעמים אחדות מצאנו את חבריו 
של רבי עקיבא חלוקים עליו, דווקא בעניין זה. למשל, רבי עקיבא קבע שתחום שבת 
לעיר,  מחוץ  שמודדים  התחום  כמו  בדיוק  אמה',  'אלפיים  הוא  לעיר  מחוץ  להליכה 
כאן, הבסיס הוא  גם  ה(.  ל"ה,  )במדבר  ערי הלויים  מן העיר בפרשת  נחשב חלק  והוא 

הקבלת פסוקים בשלוש פרשיות:

תחום שבת

בפרשת המן, באיסור לצאת כדי ללקוט מן בשבת, נאמר: 

בִיעִי )שמות ט"ז, כט( ְ יּוֹם הַשּׁ קֹמוֹ בַּ יו, אַל יֵצֵא אִישׁ מִמְּ חְתָּ בוּ אִישׁ תַּ שְׁ

מתוך חיבור מתוכנן שלי – סוגיות משלימות. 	.9
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איך התורה מגדירה מהי 'יציאה מן המקום'? 

התלמוד הירושלמי )עירובין ג', ד; ה', ד – בכ"י מינכן ה( הגדיר את 'מקומו' של תחום שבת 
לפי המשתמע מהפרשה עצמה – המן ירד מחוץ למחנה; כדי ללקוט אותו צריך היה 
לצאת מחוץ למחנה; לכן תחום שבת מן התורה הוא "י"ב מיל כמחנה ישראל". וזה 
"מחוור מכולם". אולם, ר' עקיבא על פי שיטתו למד את הגדרת 'מקומו' מפרשיות 

אחרות בתורה באמצעות ההקבלות.

בפרשת משפטים, בדין רוצח בשגגה, נאמר:

ה )שמות כ"א, יג( מָּ ר יָנוּס שָׁ י לְךָ מָקוֹם אֲשֶׁ מְתִּ וְשַׂ

'ערי לויים וערי מקלט' לרוצח בשגגה מוגדר ה'מקום'  )ל"ה(, בפרשת  ובספר במדבר 
של העיר כ'אלפיים אמה' מחוץ לעיר:

גָגָה:  שְׁ בִּ נֶפֶשׁ  ה  ה רֹצֵחַ מַכֵּ מָּ שָׁ וְנָס  הְיֶינָה לָכֶם  תִּ וְהִקְרִיתֶם לָכֶם עָרִים עָרֵי מִקְלָט 
)ל"ה, יא(

ם  ה: וּמָצָא אֹתוֹ גֹּאֵל הַדָּ מָּ ר יָנוּס שָׁ בוּל עִיר מִקְלָטוֹ אֲשֶׁ וְאִם יָצאֹ יֵצֵא הָרצֵֹחַ אֶת גְּ
ם: )ל"ה, כו-כז( מִחוּץ לִגְבוּל עִיר מִקְלָטוֹ... אֵין לוֹ דָּ

יִם  אַלְפַּ נֶגֶב  אַת  פְּ וְאֶת  ה  אַמָּ בָּ יִם  אַלְפַּ קֵדְמָה  אַת  פְּ אֶת  לָעִיר  מִחוּץ  וּמַדֹּתֶם 
וֶךְ...  תָּ ה וְהָעִיר בַּ אַמָּ יִם בָּ אַת צָפוֹן אַלְפַּ ה וְאֵת פְּ אַמָּ יִם בָּ אַת יָם אַלְפַּ ה וְאֶת פְּ אַמָּ  בָּ

)ל"ה, ה(

לדעת רבי עקיבא, התורה היא שהגדירה את ה'מקום' לדיני שבת, לפי ה'מקום' של 
רוצח בשגגה, שהתפרש ב'ערי הלויים'.10

וערי  לויים  ב'ערי  מפורש  והוא  אמה,  אלפיים  הוא  שבת  שתחום  מסכימים  חכמים 
מקלט', ומדוע הם קובעים שזהו דין 'דרבנן' ולא 'דאורייתא'? ככל הנראה, חכמים ראו 
דרשה כזו כחשיבה אנושית יוצרת, כי החכמים הם אשר מגלים במקרא רמזים כאלה, 
ודין 'דאורייתא' צריך להיות מפורש בתורה מפי ה' אל משה. לעומת זה, רבי עקיבא 
זו שבין הגדרת ה'מקום' ב'ערי הלויים והמקלט', לבין הגדרת ה'מקום'  ראה הקבלה 
של תחום שבת, כקביעה ברורה של התורה עצמה – התורה דורשת מאתנו לפרש 

אותה כך, ואילו לפי החכמים, חכמי ישראל הם שדורשים כך בתורה.

תוספת שביעית

דוגמה נוספת בסוגיית תוספת שביעית, לפני ראש השנה, ואחרי מוצאי שביעית:

ראו פירוט מדוקדק של הלימוד בערובין נא ע"א. 	.10
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שבֹּת" )שמות ל"ד, כא( – "רבי עקיבא  נאמר בגמרא )מועד קטן ג ע"ב( – "בחריש ובקציר תִּ
אומר, אין צריך לומר חריש וקציר של שביעית, שהרי כבר נאמר... )ויקרא כ"ה, ב-ז( – אלא 
חריש של ערב שביעית שנכנס לשביעית, וקציר של שביעית שיצא למוצאי שביעית.

רבי ישמעאל אומר, מה חריש ]שאסור בשבת[ רשות, אף קציר ]שאסור בשבת[ רשות – 
יצא ]להיתר[ קציר העומר שהוא מצוה".

גלוי לעין, שהחלק הראשון של הוויכוח ביניהם פשוט חסר, כאילו הוא ידוע או מובן 
מאליו בשבילם – וכי מנין למד רבי עקיבא שפסוק זה נכתב בכלל לעניין שביעית? – 
שבֹּת, בחריש ובקציר  תִּ הנה הפסוק בשלמותו – "ששת ימים תעבֹד, וביום השביעי 

שבֹּת" – האם לא ברור שעל שבת בראשית מדובר כאן? –  תִּ

אכן לדעת רבי ישמעאל, כל הפסוק הזה מתייחס לשבת, ואילו לפי רבי עקיבא, סוף 
הפסוק עובר למחזור חקלאי שלם של השנה השביעית – מתחילת החריש עד סוף 
הקציר. מדרש ההלכה המנוסח בלשון התנאים )שביעית פ"א מ"ד; ראש השנה ט ע"א; מועד 
זו.  הנובעות ממחלוקת  רק בהלכות  ודן  כמובן מאליו,  זאת  מניח  ע"א(  ד   – ע"ב  ג  קטן 

יש להניח שדעת רבי עקיבא מבוססת על ההקבלה בין 'לוחות ראשונים' )שמות כ"ג( 
לבין 'לוחות שניים' )שמות ל"ד( – כשם שבלוחות הראשונים מוזכרת השביעית יחד עם 
השבת )שמות כ"ג, י-יב(, כך יש להבין גם את האמור בלוחות השניים. רעיון זה לא נמסר 
ובמיוחד במדרשי רבי  לנו בפירוש, בדומה לרעיונות רבים שרמוזים במדרשי חז"ל, 

עקיבא, אולם הם ברורים מתוך קריאת הפסוקים מהם צמחו המדרשים.

סוף  של  מצוות  ומזכירה  חוזרת  השניים,  שבלוחות  הברית  בחידוש  כולה  הפסקה 
משפטים, וההקבלה בין שתי הפרשיות, אפילו בעיון לא שלם, היא חד משמעית:

שמות ל"ד יא-כושמות כ"ג י-יט/כ-לג

ביעור עבודת אלילים בארץ
כרֹת ברית ליושב הארץ" ן תִּ מֶר לך פֶּ "הִשָּ

שביעית
שבת

שלוש רגלים

שלוש רגלים
שבת

שבֹּת" "בחריש ובקציר תִּ

"לא תזבח על חמץ דם זבחי,
י עד בקר. ולא יָלין חלב חַגִּ

כּוּרֵי אדמתך תביא בית ה' אלהיך, ראשית בִּ

"לא תשחט על חמץ דם זבחי,
ולא יָלין לַבֹּקר זבח חג הפסח.

כּוּרֵי אדמתך תביא בית ה' אלהיך, ראשית בִּ
לא תבשל גדי בחלב אמו".לא תבשל גדי בחלב אמו".

ביעור עבודת אלילים בארץ
"לא תִכרֹת להם ולאלֹהיהם ברית"
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עצמה  את  מפרשת  התורה   – עקיבא  רבי  של  במדרשו  ההקבלה  סוד  לפנינו  הנה 
בהקבלות מתבקשות. קל לראות, שרק ההקבלה לפרשת משפטים יכלה להביא את 
שבּתֹ" – לעניין שביעית, ולא לעניין  רבי עקיבא לקרוא את הפסוק – "בחריש ובקציר תִּ
יכולנו לדחוק ברבי  ואילו רבי ישמעאל קרא אותו כולו לעניין שבת. גם אילו  שבת, 
ישמעאל, ולבקשו לפרש לנו את ההקבלה, היה אומר לנו כי הפסוק של שבת בפרשת 
תעשה  ימים  "ששת   – דווקא  ובשבת  השדה,  עבודות  את  הוא  גם  מזכיר  משפטים 
ר" )שמות  פֵש בן אמתך והַגֵּ ויִנָּ שבֹּת, למען ינוח שורך וחמֹרך,  מעשיך וביום השביעי תִּ
כ"ג, יב(. לפיכך, גם בלוחות השניים מדובר בחובת שביתה בחריש ובקציר של עבודות 

לא  לדעתו,  מדוע  רשות...".  קציר  אף  רשות,  חריש  "מה   – בשבת  הרגילות  השדה 
חזרה התורה על השביעית? – הרי אין חזרה מדויקת על כל מצווה מפרשת משפטים, 
ואף נזכרים פרטים שאינם במשפטים. אולם רבי עקיבא קרא את שבת ושביעית יחד 
זו הביאה אותו למסקנה, שהתורה לא הזכירה את השנה  בשתי הפרשיות, וקריאה 
יותר  השביעית בפירוש, כדי לומר במקום אחד שחובת השביתה בשביעית מקיפה 
שבֹּת".  תִּ ובקציר  "בחריש   – מאוחר  קציר  סוף  עד  מוקדם  חריש  מתחילת   – מִשנה 
בשבת  מדבר  שהוא  מסכימים  אם  רק  לפסוק,  מאוד  טוב  פירוש  הוא  הזה  הפירוש 
ובשביעית יחד, מכוח ההקבלה למשפטים. מכאן בא רבי עקיבא להחמיר, כמו בתחום 
שבת, והתנגד לביטול של תוספת שביעית על ידי רבן גמליאל, מפני שהיא מפורשת 

בתורה )מועד קטן ג ע"ב(.

סמכות בית הדין בקביעת הלוח והמועדים 

דוגמה אחרונה להארה זו מבית מדרשו של רבי עקיבא, שביסס את הבנת התורה על 
העיקרון של 'מקרא המפרש את עצמו' בעזרת הקבלות לשוניות וענייניות – בסיפור 
ורבי דוסא בן הרכינס,  המחלוקת על קידוש החודש מול רבן גמליאל – רבי יהושע 
פסלו את העדים שקיבל רבן גמליאל, כעדי שקר. רבן גמליאל דרש מרבי יהושע לבוא 
אליו במקלו ובמעותיו ביום הכיפורים שלפי חשבונו, כדי לקבוע הלכה לדורות, שאין 

מערערים על קביעת בית הדין. במשנה שם )ראש השנה פ"ב, ובגמרא כה ע"א(, נאמר – 

)...(, אמר לו ]רבי עקיבא[ – יש לי  "הלך רבי עקיבא ומצאו לרבי יהושע כשהוא מיצר 
ללמוד, שכל מה שעשה רבן גמליאל, עשוי, שנאמר: "אלה מועדי ה' מקראי קֹדש, 

אשר תקראו אֹתם... – בין בזמנן, בין שלא בזמנן, אין לי מועדות אלא אלו...".

ם',  'אַתֶּ ההסבר המקובל, לפי רש"י שם, שיש לקרוא את המילה "אֹתם", כאילו כתוב 
'אֵם  דורש  עקיבא  רבי  כי  מפורש  שבה  אחרת,  סוגיה  מול  ברורה  בסתירה  עומד 

למקרא' )סנהדרין ד ע"א(, כלומר דורש לפי הקריאה, ולא לפי הכתיב.

כאשר אנו שומעים מפי רבי עקיבא את המילים – "יש לי ללמוד", ברור שיש לו פסוק 
במקרא, אבל הפסוק המובא במשנה, חסרה בו המילה האחרונה – "במועדם", ודווקא 
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ב-ד(, שמחללים  פ"ג  )ראש השנה כא ע"ב, רמב"ם הל' קידוש החודש  לומדים הלכה  ממנה 
בזמנם  המועדות  ואת  העדים,  בראיית  החודש  קידוש  את  לקיים  כדי  שבת  אפילו 
יכול רבי עקיבא להפוך  יהושע היה מיצר! – איך  האמתי! – הרי זאת הסיבה שרבי 
משמעו של פסוק בתורה, ולומר – "בין בזמנן, בין שלא בזמנן", כאשר הפסוק אומר 

"במועדם"?

למסקנתו  עקיבא  רבי  את  שהביאו  המקבילים  הפסוקים  בשלושת  נתבונן  הבה 
המפתיעה:

ה הֵם מוֹעֲדָי" )ויקרא כ"ג, ב(. קְרְאוּ אֹתָם מִקְרָאֵי קֹדֶשׁ – אֵלֶּ ר תִּ "מוֹעֲדֵי ה' אֲשֶׁ

מוֹעֲדָם" )ויקרא כ"ג, ד(. קְרְאוּ אֹתָם, בְּ ר תִּ ה מוֹעֲדֵי ה' מִקְרָאֵי קֹדֶשׁ, אֲשֶׁ "אֵלֶּ

ה לַה', עלָֹה וּמִנְחָה, זֶבַח  ֶ קְרְאוּ אתָֹם מִקְרָאֵי קדֶֹשׁ – לְהַקְרִיב אִשּׁ ר תִּ ה מוֹעֲדֵי ה' אֲשֶׁ "אֵלֶּ
יוֹמוֹ" )ויקרא כ"ג, לז(. בַר יוֹם בְּ וּנְסָכִים דְּ

שלה  והמועד  שבת  כולל  הוא  שהרי  "במועדם",  המילה  נזכרת  לא  הפותח  בפסוק 
קבוע. בפסוק השני הפותח את מועדי הלוח מופיעה המילה "במועדם", וממנה למדו 
חז"ל – "במועדם ואפילו בשבת". והנה בפסוק השלישי, המסכם, שוב חסרה המילה 
ב,  פסוק  הפותח,  לפסוק  )בניגוד  "במועדם"  דווקא  מדגישים  הלוח  מועדי  "במועדם". 
שאחריו שבת(, וזו היתה סיבת המחלוקת והצער. אבל הפסוק האחרון )דומה לפתיחה(, 

אין בו המילה "במועדם", ופירושו לפי ההקבלה – "בין בזמנן, בין שלא בזמנן" – "אלה 
לי  "אין  כלומר   – לה'..."  אשה  להקריב  קדש,  מקראי  אתם  תקראו  אשר  ה'  מועדי 

מועדות אלא אלו". 

קריאת הפסוקים בהקבלה מפרשת את כוונת התורה, ומאששת את ההלכה – "מה 
שעשה רבן גמליאל עשוי", ויש בה גם תרופה מפתיעה לצער העמוק של רבי יהושע: 
יום הכיפורים שהחכמים  יום הכיפורים שבשמים, אלא  יום הכיפורים האמתי איננו 
ורבי דוסא היה ראוי אפילו  יהושע  רבי  לפי הבנתם של  בארץ קוראים אותו קודש. 
לחלל יום הכיפורים למען השלום בין החכמים, ולמען אחדות האומה בלוח המועדים 
רבי  עקיבא,  רבי  של  חידושו  לפי  אולם  שם(.  במשנה  דוסא  רבי  מדברי  שמובן  )כפי  שלה 
יהושע לא חילל כלל את יום הכיפורים אלא קיים את יום הכיפורים האמתי שבארץ, 
כי התורה בעצמה, חזרה בסיום וקבעה, שהמועד אשר יקראו אותו החכמים קודש, 

הוא המועד "להקריב אשה לה'", ו"אין לי מועדות אלא אלו" )= "אלה הם מועדי"(. 

עיקרון זה דומה לדברי רבי יהושע עצמו במחלוקת מול רבי אליעזר בתנורו של עכנאי 
)בבא־מציעא נט ע"ב(, כשעמד על רגליו, וקבע – "לא בשמים היא..." )דברים ל', יב(, על 

הכרעת המחלוקות בין החכמים בארץ, אלא שאין אנו יודעים איזה מעשה קדם.
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  חג הפסח וחג המצות11
"למועד חֹדש האביב"

פסח וחג המצות – שני חגים

מאז ימי חז"ל ובתודעתנו כיום, יש חג אחד הנמשך שבעה ימים ושמו פסח. כבר בספר 
וביתר שאת ביחזקאל.12  )ט"ז, א-ח( נראה החג כולו כהמשך אחד של הפסח,  דברים 
בחג  מדובר  אין  כי  לראות,  ניתן  בתורה  המועדים  פרשיות  ברוב  פשוט  בעיון  אולם 
אחד אלא בשני חגים מחוברים, הקשורים שניהם לנס ההיסטורי של יציאת מצרים, 
ולשניהם נקבע תאריך בלוח החודשים הירחי: הפסח חל בי"ד בחודש הראשון, ואילו 

חג המצות מתחיל בט"ו בחודש זה, ונמשך שבעה ימים.

פסח – חג ולא רק קרבן

בקריאה שטחית בפרשיות הפסח בתורה נראה שרק חג המצות נזכר בתור "חג", ואילו 
)ויקרא כ"ג, ה; במדבר כ"ח, טז; דברים ט"ז, א(. לאור זאת, נטו  הפסח מופיע כ"פסח לה' " 
רבים לטענה ש'פסח' בתורה איננו אלא קרבן ולא חג. בארבעה עשר בין הערביים יש 
להקריב את קרבן הפסח, ולאחר הקרבת הקרבן, בכניסת יום החמישה עשר, מתחיל 

החג, חג המצות.13

אולם, בפרשת המועדים שהזכרנו מופיע הפסח בראש הרשימה המונה את המועדים:

מוֹעֲדָם;  קְרְאוּ אֹתָם בְּ ר תִּ ה מוֹעֲדֵי ה' מִקְרָאֵי קֹדֶשׁ אֲשֶׁ אֵלֶּ

)ויקרא כ"ג, ד-ה(. סַח לַה' 	 יִם פֶּ ין הָעַרְבָּ ר לַחֹדֶשׁ בֵּ עָה עָשָׂ אַרְבָּ חֹדֶשׁ הָרִאשׁוֹן בְּ בַּ

כפי שלמדנו כבר בפרשת פסח מצרים )שמות י"ב(, הפסח הוא מועד לעצמו, עם תאריך 
ברור – הוא מתחיל אחר חצות היום של ארבעה עשר בחודש הראשון, ונמשך אל תוך 
)ואולי גם אל תוך יום חמישה עשר(. לעומת זה ברור שפסח שני )במדבר ט', ט-יב(  הלילה14 

מתוך ספרי, זכור ושמור, אלון שבות תשע"ה, עמ' 113-72, בעריכה מקצרת.  	.11

"שמור את חדֹש האביב ועשית פסח לה' אלהיך ... לא תאכל עליו חמץ, שבעת ימים תאכל עליו מצות  	.12
חג,  הפסח,  לכם  יהיה  לחֹדש  יום  עשר  בארבעה  "בראשון   – וביחזקאל  א-ג(.  ט"ז,  )דברים  עֹני..."  לחם 

שבֻעות ימים, מצות יֵאָכֵל" )יחזקאל מ"ה, כא(.

בקרבן  שעסוקים  שם  על  'פסח',  נקראו  והלילה  הראשון  טוב  "יום  ה(:  כ"ג,  )ויקרא  'חזקוני'  דברי  ראו  	.13
שנקרא כך, אבל שאר החג מלילה הראשון ואילך נקרא 'חג המצות'".

14.	 ראו ספרי: נס קיבוץ גלויות, מהדורת ירושלים התשס"ח/ט, עמ' 25-23; מהדורת תל־אביב התשע"א, 
עמ' 77-74.
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הוא רק קרבן לאלה שלא יכלו לעשות את הפסח "במֹעדו, בתוך בני ישראל" )שם, ז(, 
אף על פי שיש לו תאריך מוגדר, כי הוא לא נקרא 'מועד'.

בשלושה מקומות בתורה מופיע הפסח בפירוש כיום חג. 

בשני מקומות מקבילים בספר שמות מוזכר חג המצות יחד עם שני הרגלים האחרים, 
ואחר כך יש פסוק מיוחד העוסק בהלכות הפסח:

)שמות כ"ג, יח(. י עַד בֹּקֶר	 ם זִבְחִי וְלאֹ יָלִין חֵלֶב חַגִּ ח עַל חָמֵץ דַּ 1. לאֹ תִזְבַּ

)שם ל"ד, כה(.  סַח 	 ם זִבְחִי וְלאֹ יָלִין לַבֹּקֶר זֶבַח חַג הַפָּ חַט עַל חָמֵץ דַּ 2. לאֹ תִשְׁ

שהיו  החגיגה  לקרבנות  כמכוון  לפרש  היה  אפשר  חגי"(  )"חלב  הראשון  הפסוק  את 
קרבים עם הפסח. אולם שני הפסוקים משלימים ומבארים זה את זה: "חגי" הוא "חג 
הפסח", ויש בו זבח, שיש לסיים אותו לפני הבוקר.15 מכאן ברור שהפסח הוא חג שיש 

בו זבח חשוב, ולא רק 'זבח'.16

נקודה זו עשויה גם לשפוך אור על דרשת חז"ל הנוגעת לחלקו הראשון של הפסוק: 
"לא תשחט/תזבח על חמץ דם זבחי" – מאחר שישנם קרבנות בתורה הקרבים 'על' 
לחם חמץ )קרבן תודה ושתי הלחם לביכורים(,17 יש צורך להזהיר ולומר, שזבח הפסח יבוא 
"לא תשחט על חמץ", את  פנים  ובשום  ח(,  י"ב,  )כנזכר בשמות  ומרורים  רק על מצות 

קרבנות "חג הפסח". כך מובנת האזהרה לפי פשוטו של מקרא.18

ואולם, חז"ל הרחיבו מאוד את האיסור וקבעו להלכה: "לא תשחט את הפסח ועדיין 
הקרבת  קודם  הבית  מן  החמץ  את  לבער  חובה  יש  כלומר  ]ברשותך[".19  קיים  חמץ 
הפסח. יתרה מזו, חובה זו אינה נוגעת רק למי ששוחט את הפסח, שעליו לבער את 

ואילו  נוגע לאֵמורים, שיש להקטירם על המזבח לפני הבוקר,  )בשני המקומות( פירש שהאיסור  רש"י  	.15
רמב"ן )שמות ל"ד, כה( כתב שהאיסור נוגע גם לבשר הזבח, שיש לסיים את אכילתו עד הבוקר.

בכל המקרא 'חג' הוא מועד שבו חוגגים, ורק בפסוק אחד משמעו 'קרבן' )"אסרו חג בעבֹתים עד קרנות  	.16
המזבח", תהילים קי"ח, כז(. מכאן שקרבן 'חגיגה' בא מיום 'החג' שבו מקריבים אותו, ולא להפך. לכן "זבח 

חג הפסח" הוא הזבח שמקריבים במועד הפסח.

ראו מאמרי 'חמץ ומצה בפסח, בשבועות ובקרבנות הלחם', מגדים יג, תשנ"א, עמ' 45-25; גם באתר  	.17
שלי

הביטוי 'פשוטו של מקרא' כאן, כמובנו אצל רש"י, רשב"ם ורמב"ן, הוא הפירוש הקרוב ביותר לכלל  	.18
הפסוקים העוסקים בנושא. ואולם לפי הסברו של אבי מורי ז"ל )בהקדמת הספר ארץ המוריה – פרקי מקרא 
ולשון, אלון שבות תשס"ו( 'פשט' בלשון חז"ל אינו אלא הפסוק עצמו, וכל פירוש הוא 'מדרש', גם אם הוא 

פשוט.

דברי רבי ישמעאל במכילתא דרבי ישמעאל מסכתא דכספא משפטים פרשה כ, ודברי רבא בסוגיית  	.19
פסחים ה ע"א. כך פסק גם הרמב"ם, הלכות חמץ ומצה פ"ב ה"א )וראו גם פ"א ה"ח(. רבי עקיבא ורבי 

יהודה )במכילתא שם( השאירו את הפסוק בהקשרו ביחס לחוקי הקורבן.
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החמץ לפני כן, אלא לעם ישראל כולו, עלינו לבער את החמץ לפני תחילת הזמן של 
הקרבת הפסח, כלומר לפני 'בין הערבים'. מכאן נלמדת החובה מן התורה לבער את 
החמץ ביום י"ד לחודש עד חצות היום. הבנה זו של הפסוק נראית רחוקה מפשוטו 

של מקרא, ויש לשאול היכן מצאו חז"ל בסיס בפסוקים לדרשה מרחיבה שכזו.

אולם, מאחר שהתורה דיברה כאן על "זבח חג הפסח", הרי שהיא קבעה את הפסח 
בתור יום חג שיש בו קרבן, ולא בתור קרבן בלבד. חג זה מתחיל בתחילת 'בין הערבים', 
כלומר מחצות היום. מאחר שהתורה קשרה בין החג לקרבן, מסתברת מאוד דרשת 
חז"ל – כשם שקרבן הפסח עומד בסתירה לחמץ מכוח 'פסח מצרים', ובשום אופן אין 
להקריבו עם חמץ, כך עומד גם "חג הפסח" שלדורות, בסתירה לחמץ, ואין להחזיק 
חמץ בבית לאורך כל חג הפסח, דהיינו מחצות יום י"ד ואילך. כך מתבארת ההלכה 
במלוא פשטותה – כל אדם מישראל מצוּוה: "לא תשחט על חמץ דם זִבחי" – שהוא – 

"זבח חג הפסח", מתחילת זמן שחיטתו בישראל, ולכן יש לבערו כליל לפני כן.

אלמלא המילים "חג הפסח" אפשר היה באמת לראות בפסח קרבן בלבד. כפי שראינו, 
פסח שני הוא 'זבח' בלבד ולא 'חג/מועד'. ואכן לפי ההלכה, בפסח שני אין ביעור חמץ 
מן הבית, אלא "חמץ ומצה עמו בבית" )משנה פסחים פ"ט מ"ג(; רק קרבן הפסח עצמו 
)בשונה מקרבנות תודה  ולא על חמץ  יא(  ט',  )במדבר  ומרֹרים"  "על מצות  וייאכל  יישחט 

וביכורים המוקרבים על חמץ(. 

הלכת חז"ל, המחייבת ביעור חמץ כללי לפני תחילת הזמן של שחיטת הפסח, מבוססת 
על ההבנה שהפסח, בניגוד לפסח שני, הוא חג ולא קרבן בלבד, וכפי שנאמר בסוף 

הפסוק: "ולא ילין לבֹקר זבח חג הפסח" )שמות ל"ד, כה(.20

"היום הזה" – חג לדורות

המקום הראשון, המשמעותי ביותר בתורה, בו מפורש 'יום הפסח' בתור חג לדורות, 
הוא הפרשה הראשונה של פסח מצרים המשולב עם חג המצות של דורות )שמות י"ב(. 
יום הפסח  יד לחתום את  ואז בא פסוק   – יג  פסוקי פסח מצרים מסתיימים בפסוק 

בתור חג לדורות בפני עצמו,21 עוד לפני הציווי על חג המצות )פסוק טו(:

כמו במקומות רבים בתלמוד ובמדרש, הלימוד העיקרי נובע מן המילים שבהמשך הפסוק, והסוגיה  	.20
מצטטת רק את תחילת הפסוק ומניחה שכולם יודעים להשלימו.

דברים נכוחים כתב הרב מרדכי ברויאר ז"ל בדבריו על 'חג הפסח' )פרקי מועדות, ירושלים תשמ"ו, עמ' 95-93(: 	.21
"פרשת החודש )שמות י"ב א-כ( מתחלקת לשני חלקים. החלק הראשון דן בפסח במצרים ... ואילו 
החלק השני דן בחג המצות, כפי שהוא נוהג לדורות. בין שני החלקים כתוב פסוק )יד( שהוא כעין 
מקרא שאין לו הכרע – שהרי קשה להכריע, אם הוא מסיים את הפרשה הדנה בפסח מצרים – או 

הוא פותח את הפרשה הדנה בחג המצות... 
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י עֲלֵכֶם  ם וּפָסַחְתִּ ם וְרָאִיתִי אֶת הַדָּ ם שָׁ ר אַתֶּ ים אֲשֶׁ תִּ ם לָכֶם לְאֹת עַל הַבָּ וְהָיָה הַדָּ
אֶרֶץ מִצְרָיִם. הַכֹּתִי בְּ חִית בְּ וְלֹא יִהְיֶה בָכֶם נֶגֶף לְמַשְׁ

הוּ.  חָגֻּ תְּ ת עוֹלָם  חֻקַּ לְדֹרֹתֵיכֶם  לַה'  חַג  וְחַגֹּתֶם אֹתוֹ  רוֹן  לְזִכָּ לָכֶם  ה  הַזֶּ הַיּוֹם  וְהָיָה 
בְעַת יָמִים מַצּוֹת תֹּאכֵלוּ... )שמות י"ב, יג-טו(. שִׁ

לדורות?  נחשב כפירוט של קודמו, איך תחוגו את החג  בתודעה הרווחת, פסוק טו 
ימים מצות תאכלו...", אבל דווקא מדרש הלכה על זמן השבתת השאור,22  "שבעת 
יכול להוכיח שאין פסוק טו ביאור ופירוט לפסוק יד, אלא ציווי חדש ונוסף. לא רק 
את "היום הזה" תחוגו לדורות, כי אם שבעת ימים נוספים של חג המצות יהיו לכם 
לדורות, והם ייצמדו אל יום הפסח, "אך ביום הראשון", הוא יום הפסח הנזכר לפני כן, 

"תשביתו שׂאֹר מבתיכם". 

אילו היה פסוק טו ביאור ופירוט של הציווי לדורות, אז "ביום הראשון תשביתו שׂאֹר 
מבתיכם", היה חייב להתפרש בתור היום הראשון של חג המצות יום חמישה עשר, 
וביעור חמץ היה צריך להתנהל לקראת כניסת היום הראשון של חג המצות, לקראת 
הראשון  ביום  "אך  המילים  את  הבינה  ע"א(23  )ה  בפסחים  הגמרא  סוגיית  והנה  ערב, 
בחצות  שמתחיל  עשר(  ארבעה  )יום  הפסח  יום  אל  כחוזרות  מבתיכם"  שאר  תשביתו 
היא  כך  ואכן  הפסוק;  את  מחלקת  "אך"  המילה  כי  הערבים",24  "בין  תחילת  היום, 

ההלכה ומנהג כל ישראל לסיים ביעור חמץ קודם חצות היום. 

אולם... נאמר כאן: "והיה היום הזה לכם לזכרון וחגתם אתו חג לה' לדרתיכם חקת עולם תחגהו". 
נזכר  שהוא  מקום  בכל   – המצות  וחג  והואיל  אחד.  יום  רק  הנמשך  בחג  כאן  שמדובר  נמצא, 
בתורה – נמשך שבעה ימים, הרי מוכח, שאין הכתוב מדבר כאן בחג המצות; ועל כרחנו אנחנו 
אומרים, שמדובר כאן ב'חג' של הקרבת הפסח; שהרי כל מעשי הפסח נמשכים יום אחד בלבד.  
זאת ועוד: הפסוק שלנו איננו המקום היחיד, שיום הפסח קרוי בו חג... "... ולא ילין לבקר זבח חג 
הפסח" )שמות ל"ד, כה; כ"ג, יח(, ואין ספק, שהחג האמור בשני הפסוקים האלה הוא החג של הקרבת 

קרבן פסח".

מבארים  ע"א(,  )ה  פסחים  בסוגיית  עקיבא  ורבי  ח'(,  פרשה  דפסחא  )מסכתא  במכילתא  הגלילי  יוסי  רבי  	.22
אֹר  שְׂ ביום הראשון תשביתו  ו"אך  היום כפי שפירש רש"י(,  )ולא את  "אך" מחלקת את הפסוק  שהמילה 
מבתיכם" חוזר ליום ארבעה עשר, הוא יום הפסח. הצמדת שני החגים בפסוק, היא שמאירה ומסבירה 
מדרש הלכה זה, שנחשב סתום )"אך חָלַק"(, באור יקרות )"אך" חילק את הפסוק וקשר את תשביתו ליום הפסח 

הנזכר לפני כן(. 

ע"א(,  )ה  פסחים  שבסוגיית  ישמעאל  כרבי  ז'(  פרשה  דפסחא  )מסכתא  שבמכילתא  התנאים  שאר  אכן,  	.23
בחצות  הפסח  יום  מתחילת  שאור  והשבתת  חמץ  ביעור  של  להלכה  אחר  נימוק  או  מקור  העדיפו 
וכנראה היה קשה להם לקבל את הפירוש השונה למילים "ביום הראשון"/"מיום  יום ארבעה עשר, 
הראשון" באותו פסוק, ו"אך – חָלַק" נראה בעיניהם כאסמכתא בעלמא, כפי שכתב ראב"ע בפירושו 

הקצר לפסוק טו.

)א', ח(: "אסור לאכול חמץ ביום ארבעה עשר מחצות היום  ומצה  ראו לשון הרמב"ם בהלכות חמץ  	.24
'לא  מן התורה, שנאמר:  לוקה  הזה  בזמן  וכל האוכל  ביום,  ולמעלה, שהוא מתחילת שעה שביעית 
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את  לקרוא  יש  כך  הפסוק[,  ]את  חָלַק"   – "אך  המדרש  ולפי  והמנהג,  ההלכה  לפי 
הפסוקים )יד-טו(: 

עוֹלָם  ת  חֻקַּ לְדֹרֹתֵיכֶם  לַה',  חַג  אֹתוֹ  וְחַגֹּתֶם  רוֹן,  לְזִכָּ לָכֶם  )=יום הפסח(  ה  הַזֶּ הַיּוֹם  "וְהָיָה 
תֹּאכֵלוּ;  מַצּוֹת  יָמִים  בְעַת  "שִׁ  )– ונוסף אליו  הסדר.  בליל  ובאכילתו,  הפסח  )=בקרבן  הוּ"  חָגֻּ תְּ
)=בחג המצות(  חָמֵץ  ל אֹכֵל  כָּ י  כִּ יכֶם,  תֵּ מִבָּ אֹר  ְ שּׂ יתוּ  בִּ שְׁ תַּ )=יום הפסח(  הָרִאשׁוֹן  יּוֹם  בַּ אַךְ 

בִעִי"! ְ רָאֵל, מִיּוֹם הָרִאשֹׁן )=של חג המצות( עַד יוֹם הַשּׁ שְׂ פֶשׁ הַהִוא מִיִּ וְנִכְרְתָה הַנֶּ

מדרש ההלכה מסרב לקרוא את "אך ביום הראשון" כזהה ל"מיום הראשון", אף שהם 
באים יחד באותו הפסוק; אלא "אך ביום הראשון תשביתו שׂאֹר מבתיכם" חוזר אל 
"אך",25 שעוצר  וזהו תוכנו העיקרי של  יום הפסח,  "היום הזה",  ואל  הפסוק הקודם 
אל  אותנו  מחזיר  בלבד,  המצות  חג  של  לציווי  החמץ  ביעור  את  מלחשוב  בעדנו 
על  כרת  חיוב  מאידך,  הפסח.  יום  של  חובה  בתור  "תשביתו"  את  וקובע  הפסח,  חג 
אכילת חמץ מתייחס רק לחג המצות, ולכן צריכה התורה להדגיש שחיוב הכרת הוא 
"מיום הראשון עד יום השבִעי" של חג המצות )כי לפסח אין שביעי(, ממש כפי שאיסור 
המלאכה בפסוק הבא )טז( חל על היום הראשון ועל היום השביעי של חג המצות, ולא 

על חג הפסח.

יכולה  המצות  חג  של  הימים  שבעת  לבין  הפסח,  יום  הזה",  "היום  בין  ההצמדה  רק 
להסביר את הבעיות שהפסוקים באים להתמודד מולן: מתי מתחיל ציווי "תשביתו", 

ומתי מתחיל חיוב הכרת על אכילת חמץ, כמו גם איסור המלאכה.

מדוע לא נזכר בתורה חג אביב?

בחברת הישראלית היום 'חוגגים אביב' בכל שנה. אבל המילה "אביב" במקרא פירושה 
קְרִיב אֵת  ... תַּ אֵשׁ  בָּ עֹרָה אָבִיב" )שמות ט', לא(; "אָבִיב קָלוּי  י הַשְּׂ הבשלת התבואה – "כִּ
כּוּרֶיךָ" )ויקרא ב', יד( – האם היה אי פעם 'חג אביב' בעת הנפת עומר השעורים,  מִנְחַת בִּ

קָמה"?26 או "מֵהָחֵל חֶרמֵש בַּ

אנו מוצאים בתורה את חג הקציר )=הביכורים(, ואת חג האסיף )שמות כ"ג, טז; ל"ד, כב(, 
אבל אין 'חג אביב', אלא רק "חג המצות... למועד חֹדש האביב" )כ"ג, טו; ל"ד, יח(. גם 

תאכל עליו חמץ" )דברים ט"ז, ג(, כלומר על קרבן הפסח – כך למדו מפי השמועה בפירוש דבר זה – לא 
תאכל חמץ משעה שראויה לשחיטת הפסח, שהוא בין הערבים, והוא חצי היום".

ראו הסברו של אבי מורי ז"ל למשמע הלשוני של 'אך = אכן', יחיאל בן־נון, ארץ המוריה – פרקי מקרא  	.25
ולשון, אלון שבות התשס"ו, עמ' 380, ובמיוחד על פסוק זה בעמ' 365, ובהערה 212 שלי שם.

כפי שסברו חוקרים רבים, ראו למשל יחזקאל קויפמן, תולדות האמונה הישראלית מימי קדם עד סוף  	.26
בית שני, א', ירושלים תשכ"ד, עמ' 588-573. 
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לא מצאנו חג ומועד ביום הנפת העומר )ויקרא כ"ג, ט-יד; דברים ט"ז, ט(, אלא קרבן בלבד, 
להנפה לפני ה' ולריצוי.27

האם חבוי בחג המצות חג חקלאי קדום עם ראשית הקציר, חג שנבלע כולו בתוך חג 
המצות ההיסטורי, זכרון יציאת מצרים, ויום הנפת העומר הוא מעין 'שריד' שלו?

התורה לא ביטלה ולא העלימה חגים חקלאיים במידה שהיו נהוגים בארץ האבות, אף 
שהם היו חגים פגניים )=אליליים(, אלא טיהרה וקבעה אותם כחגי הודיה לה', והראיות 
לכך הן 'חג הקציר וחג האסיף'.28 אילו היה חג חקלאי כזה באביב, הוא לא היה נעלם 
ונבלע בחג המצות וביום הנפת העומר, אלא התורה היתה מציינת, מטהרת ומחברת 

אותו עם חג המצות. אך הנפת העומר וראשית הקציר לא התקיימו בתור חגים.

הצלה  של  חג  שהוא  מפני  קדום,  חקלאי  חג  של  ציון  להיות  יכול  איננו  הפסח  גם 
פלאית, ודווקא בהקשר ההיסטורי.29

האמת היא, שלא היה חג אביב וגם לא יכול היה להתקיים!

באביב עדיין לא היה די מזון לחג, שכן התבואה החדשה עוד לא נקצרה, ומן התבואה 
למרחבי  יצאו  עתה  זה  אך  העדרים  כלום.  נשאר  לא  ולפעמים  מעט,  נשאר  הישנה 
'קָלי  והפירות עודם מבשילים. הקוצרים בשדה היו אוכלים שיבולי  מרעה שופעים, 
ט להּ קָלי", ב', יד( משקף את הקיום הבסיסי בעונת  צבָּ וכרמל',30 והתיאור במגילת רות )"וַיִּ

הקציר. כדי לקיים חג, יש צורך במזון רב, ובממון רב, ובאביב עוד לא היה!

גדולה,  בחרדה  האביב  ימי  את  ספרו  החקלאים  אבותינו  אבות  הכול,  לא  עוד  וזה 
מיום ליום, ועד קציר החיטים לא יכלו לנוח ולשקוט. כל עמלם, עם כל שפע הברכה 
מיורה ועד מלקוש, היו נתונים על כפות המאזנים של משפט האלוהים על התבואה.31 
וכבד  פתאומי  וגשם  שלם,  שדה  לשדוף  כדי  קשה  שרב  רוח  של  אחד  ביום  היה  די 

"והניף את העֹמר לפני ה' לרצֹנכם..." )ויקרא כ"ג, יא(. 	.27

רבה  בבהירות  קויפמן  יחזקאל  הראה  הכנעניים,  החגים  לבין  ישראל  חגי  בין  המכריע  ההבדל  את  	.28
בחיבורו, תולדות האמונה הישראלית, כרך א' עמ' 576-9.

ראו בפרק 'המשמעות הכפולה של החגים' עמ' 443 ואילך. 	.29

דל  מאכל  אלא  חג  קרבן  זה  אין  אבל  יד(,  כ"ג,  )ויקרא  וכרמל"  "וקָלי  לחם  לאכול  מתיר  העומר  קרבן  	.30
כמסופר  לטבע,  שמעבר  שפע  בו  לחולל  יכולה  נביא  מפי  מיוחדת  ברכה  שרק  העונה,  ראשית  של 
כּוּרים, עשרים לחם שׂעֹרים וכרמל  בִּ על אלישע: "ואיש בא מבעל שָלִשה, ויָבֵא לאיש האלהים לחם 
ן לעם וְיאֹכֵלוּ. ויאמר משרתו, מה אתן זה לפני מאה איש...", )מלכים-ב ד', מב-מג(; וראו  צִקלֹנוֹ, ויאמר, תֵּ בְּ

ויקרא ב', יד-טו.

"בארבעה פרקים העולם נדון: בפסח נידונים על התבואה, ובעצרת )=בשבועות, נידונים( על פירות האילן  	.31
)משנה ראש השנה א', ב(.
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שלא  תבואה  שדה  וגם  הזיתים,32  פריחת  את  גם  לארץ  להכות  עלול  שרב,  בהישבר 
נקצר עדיין, אבל שיבוליו כבר קשים ושבירים, כפי שהברד במצרים הכה את הפשתה 

ואת השעורה – "כי השׂעֹרה אביב, והפשתה גבעֹל" )שמות ט', לא(.

צו  בלי שום  ליום,  מיום  )='חמסין'(  'החמישים'  ימי  החקלאי ספר בחרדה טבעית את 
משתבלת  תבואה  של  הקשה  התקופה  את  לעבור  כולו  מודאג  שהיה  מפני  הלכתי, 
יוכל  ואז  טוב,  במצב  החיטים,  קציר  הגדול,  הקציר  אל  ולהגיע  הפכפך,  אוויר  במזג 

לחגוג.

לפיכך, ספירת העומר מבטאת היטב את החרדה הקיומית של האיכרים. מנגד, גם חג 
המצות משתלב לחלוטין בתמונה זו. עיקרו של החג, ההימנעות מכל חמץ, שעוד לא 
הגיע זמנו, הנו ממש כמו יציאת בני ישראל ממצרים, לא לשפע ולרווחה, אלא לדרך 

ארוכה של נדודים במדבר, דרך תלאות ומצוקות, וקיום בסיסי.

לכן ברור, שחג טבעי־חקלאי לא יכול להתקיים בארץ באביב, אלא רק בקציר ובאסיף. 
זאת בדיוק התמונה המתקבלת בחגי התורה: חג המצות, שהוא חג זיכרון היסטורי, 
"למועד חֹדש האביב"; חג הקציר )=הביכורים(33 וחג האסיף, ועל גביו חג הסוכות שהוא 

חג זיכרון היסטורי.

"למועד חֹדש האביב"

הפסוק בפרשת משפטים מחבר את החג ההיסטורי של עם ישראל היוצא ממצרים 
עם התקופה הטבעית־חקלאית של ארץ האבות,34 מבלי להזכיר 'חג אביב', שלא היה, 

ולא יכול היה להתקיים, ועל כן:

לְמוֹעֵד   – יתִךָ  צִוִּ ר  אֲשֶׁ כַּ מַצּוֹת  תֹּאכַל  יָמִים  בְעַת  שִׁ  – מֹר  שְׁ תִּ צּוֹת  הַמַּ חַג  "אֶת 
צְרָיִם..." )שמות כ"ג, טו(. י בוֹ יָצָאתָ מִמִּ חֹדֶשׁ הָאָבִיב, כִּ

כמאמר חז"ל ההולם את רוח התקופה: "רוח צפונית יפה לחיטין בשעה שהביאו שליש, וקשה לזיתים  	.32
בשעה שהן חונטין; רוח דרומית יפה לזיתים בשעה שהן חונטין, וקשה לחיטין בשעה שהביאו שליש; 
וסימנך, שולחן בצפון ומנורה בדרום" )יומא כא ע"ב(. מאמר זה ומשמעותו למדתי מפי נֹגה הראובני ז"ל, 
חוקר למדן עם נשמה ארצישראלית, וראו בספרו: טבע ונוף במורשת ישראל, נאות קדומים תש"מ, 

עמ' 56-54.

על חג השבועות ועל זמן מתן תורתנו ראו להלן עמ' 449 ואילך. 	.33

לכניסה הראשונה לארץ  ביהושע שמחבר את היציאה ממצרים  והמצות  גם את תיאור הפסח  ראו  	.34
לַחֹדֶשׁ,  יוֹם  ר  עָשָׂ עָה  אַרְבָּ בְּ סַח  אֶת־הַפֶּ עֲשׂוּ  וַיַּ ל,  לְגָּ גִּ בַּ רָאֵל,  יִשְׂ בְנֵי  חֲנוּ  "וַיַּ אביב:  חג  שום  להזכיר  בלי 
בֹּת  שְׁ וַיִּ ה:  הַזֶּ הַיּוֹם  עֶצֶם,  בְּ וְקָלוּי,   מַצּוֹת  סַח,  הַפֶּ חֳרַת  מִמָּ הָאָרֶץ,  מֵעֲבוּר  וַיֹּאכְלוּ  יְרִיחוֹ:  עַרְבוֹת  בְּ עֶרֶב,  בָּ
נָה  ָ שּׁ בַּ נַעַן,  כְּ בוּאַת אֶרֶץ  וַיֹּאכְלוּ מִתְּ רָאֵל מָן,  יִשְׂ לִבְנֵי  אָכְלָם מֵעֲבוּר הָאָרֶץ, וְלֹא הָיָה עוֹד  בְּ חֳרָת,  ן מִמָּ הַמָּ

הַהִיא:" )יהושע ה', י-יב(.
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ופסוק המקביל, בחזרה אל הברית, עם הלוחות השניים:

יתִךָ – לְמוֹעֵד חֹדֶשׁ  ר צִוִּ בְעַת יָמִים תֹּאכַל מַצּוֹת אֲשֶׁ מֹר – שִׁ שְׁ צּוֹת תִּ "אֶת חַג הַמַּ
צְרָיִם" )שמות ל"ד, יח(.  חֹדֶשׁ הָאָבִיב יָצָאתָ מִמִּ י בְּ הָאָבִיב, כִּ

 לוח השנה והחגים 
בקהילות 'ביתא ישראל' )=יהודי אתיופיה(35 

הירח  תצפיות  על  מבוסס  ישראל'  'ביתא  קהילות  של  התורה  למועדי  השנה  לוח 
בעונות שבהן חלים המועדים. בחודש הירחי שנקבע על ידי מנהיגי העדה למועדים, 
צפו חכמי העדה ומנהיגיה במופע הירח מדי יום ביומו.36 עם ראשית המופע שנגלה 
לעיניהם )המולד הנראה(, החלו לספור את ימי החודש, וכך קבעו את מועדי השנה. כך 
יום מהמולד הנראה לעין  למשל, אחרי קביעת החודש הראשון ספרו ארבעה עשר 
והקריבו פסח בין הערביים. ממולד החודש השביעי ספרו עשרה ימים וקבעו את צום 

יום הכיפורים בעשירי, ומהיום החמישה עשר קבעו את חג הסוכות.

המולד הנראה לעין, כלומר הירח החדש הנולד, הנראה בתצפית עין אנושית )במערב, 
אחרי השקיעה(, מופיע בממוצע יום אחד אחרי המולד המחושב בחשבון הלוח הקבוע, 

ולפי הלכת חז"ל, ש"מצוה  ודווקא הוא תואם בדיוק את מצוַות התורה לפי הפשט 
שנקבעו  החגים  ימי  לכן  ע"א(.37  כ  השנה  )ראש  הראיה"  פי  על  החודש[  ]את  לקדש 
יום אחד לאחר התאריך של אותם חגים בכל  פי הראיה", חלו לרוב  "על  באתיופיה 
תפוצות ישראל, אשר עברו ללוח קבוע ולמולד ירח מחושב. 'ביתא ישראל' נשארה 
קרובה הרבה יותר למקור התורה לפי הלכת חז"ל, אף שהייתה מנותקת ממנה, ואולי 

דווקא בגלל הניתוק המוחלט הזה.

מתוך ספרי, זכור ושמור, אלון שבות תשע"ה, עמ' 406-398 )בקיצור קל(. 	.35

זיו  יוסי  )קסים(, שניהלו ד"ר  'ביתא ישראל'  זקני עדת  זה מבוסס על שיחות רבות עם  המידע בפרק  	.36
קבלת  לשם  עבודה  סנבת,  תאזאזה  לפי  ישראל  ביתא  של  שבת  הלכות  זיו,  י'  ראו:  רבים;  ושותפים 
הנ"ל,   ;)206‑205 )רשימת המידענים בעמ'  גן תשס"ט, מבוא  אילן, רמת  בר  אוניברסיטת  דוקטור,  התואר 
בחג המצות – קובץ מאמרים על חג הפסח, אלון שבות  )עורך(,  'פסח בביתא ישראל', בתוך: א' בזק 

תשע"ה, עמ' 257‑287; הנ"ל, חג ומועד בבית ישראל, ירושלים תשע"ז.
א"ז  תשי"ט;  אביב  תל  הפלשים,  אל  מסע  פייטלוביץ,  י'  ראו:  בנושא  קודמת  מחקר  לספרות 
)לאור המגילות  'הלכות השבת אצל הפלשים  וורמברנד,  מ'  ירושלים תשל"ג;  ספר הפלשים,  אשכולי, 
הגנוזות(', בתוך: א' בירם )עורך(, ספר אורבך: מאמרים בחקר התנ"ך – מוגש לכבוד אליהו אורבך למלאת 

לו שבעים שנה, ירושלים תשט"ו, עמ' 236‑243. 
ראו גם: ספרו של הרב שרון שלום, מסיני לאתיופיה, תל אביב 2012.

ראו שם )ראש השנה יח‑כה( עוד הלכות ופרטים רבים המשמרים את ההלכה הקדומה שעל פיה נהגו  	.37
ב'ביתא ישראל'.
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התורה  ואילו  שמשית,  שנה  משלימים  אינם  ירח  מחזורי  עשר  שנים  כידוע,  אולם 
מסגרת  נהגה  לא  ישראל'  ב'ביתא  קבועות.38  בעונות  המועדים  את  לשמור  מצַווה 
קבועה של עיבור שנים שנועדה להתאים מראש את שנת הלבנה לשנת החמה, כשם 
שלא נהג לוח קבוע לחשבון מולד הירח. מנהיגי העדה נהגו להתכנס מספר חודשים 
לפני פסח, בדרך כלל לצד חתונה או לוויה חשובה, ולהחליט יחד מהו חידוש הלבנה 
מהתבוננות  נבעה  החלטתם  שנה.  באותה  הפסח  ייקבע  שלפיו  הָאָבִיב",  "חֹדֶשׁ  של 
ישירה בטבע שסביבם. הם בחנו את הבשלת היבולים, את המלטת הצאן ואת מזג 
האוויר, ועל פי אלו החליטו, לאחר המולד של החודש השנים עשר )הנקרא בפינו אדר(, 

האם המולד הקרוב יהיה 'החודש הראשון', או זה שאחריו. 

בעולם  היחיד  המקום  זהו  הקדומה.39  במצרים  שמקורו  שמשי  לוח  נוהג  באתיופיה 
שבו שרד לוח קדום כמו זה שהכירו אבותינו במצרים לפני יציאתם משם. בלוח שמש 
זה יש בכל שנה שנים עשר חודשים של שלושים יום. בסופה של כל שנה מוסיפים 
'חודש' נוסף )פגוימן—Paguemen( בן חמישה או שישה ימים.40 לוח זה תואם את עונות 
השנה החקלאיות‑שמשיות ומתעלם ממופעי הירח.41 התנהלות החיים באתיופיה על 
ישראל' בשאלת עיבור השנה, מפני שהם  'ביתא  לזקני  זה סייעה מן הסתם  לוח  פי 

יכלו לראות בבהירות את הפער בין מולד הירח לבין העונה השמשית‑חקלאית. 

יציאה למסעות הייתה אמצעי תקשורת מקובל וחביב על בני העדה. החלטת מנהיגי 
העדה הועברה מכפר לכפר באמצעות שליחים רגליים, או בהתכנסויות שהתקיימו 
מעת לעת לרגל שמחה או אבל. אף שלא הכירו את ספרות המשנה והתלמוד, שיטתם 
תואמת את דברי חז"ל במסכת ראש השנה ביחס לקידוש החודש וליציאת השליחים 
)ראש השנה פ"א משניות ג‑ט(.42 עם זאת, לשיטת חז"ל במקרים מסוימים מחללים שבת 

על עיקרון זה נאמר בתורה 'זכור ושמור' בדומה לשבת; ראו בספרי: זכור ושמור, אלון שבות התשע"ה,  	.38
עמ' 226‑227.

 A. D’Abbadie, ‘Réponses des Falashas dits juifs d’Abyssinie aux ראו דבריו של אבא יצחק בתוך:  	.39
questions faites par M. Luzzato’, Archives Israelites 1851-1852, p. 236XII, )הסבר על טיבו של מקור 
56‑62; ח' ארליך ואחרים,  36(, עמ'  )לעיל, הערה  ספר הפלשים  56(. ראו עוד: אשכולי,  זה יובא להלן, הערה 

אתיופיה—נצרות, אסלאם, יהדות, תל אביב תשס"ג, עמ' 331‑336.

המצרים הקדומים ציינו בימים נוספים אלה את חגיגות ראשית השנה. 	.40

חנוך הנחשב  'יהודיים' על פי ספר  ולחגים  ירחיים  גם ללוחות  אמנם, הכנסייה האתיופית התייחסה  	.41
 O. Neugebauer, Ethiopic astronomy and computus, Wien מקודש אצלם וגם ב'ביתא ישראל'. ראו: 
pp. 53-55, 194-197 ,1979. המחבר מציין שבספר חנוך מוצג הלוח הירחי במקביל ללוח השמשי. אולם 
יש להעיר שהכנסייה האתיופית פנתה בעיקר ללוח השמשי, ואילו 'ביתא ישראל' קבעה את החגים רק 

לפי תצפית ירח של כל שנה, ולא על פי רשימות אסטרונומיות של ספר חנוך.

עיקר  אולם  מ"ג(,  פ"א  השנה  )ראש  יוצאים..."  השלוחים  חדשים  ששה  ש"על  אמנם  אומרת  המשנה  	.42
חשיבות השליחות היא בניסן ובתשרי, "מפני תקנת המועדות" )וראו שם מ"ד(.
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לצורך קבלת עדות החודש, ואילו בקרב 'ביתא ישראל' שבת אינה נדחית מפני שום 
דבר ועניין, לרבות פיקוח נפש, כפי שנראה להלן.

שיטת 'ביתא ישראל' תואמת גם את דברי חז"ל במכילתא בעניין עיבור השנה,43 וכן 
את האמור במסכת סנהדרין בהקשר זה:

ינאי אומר משום רבן שמעון בן גמליאל: מהודעין אנחנא לכון, דגוזלייא  רבי 
ושפרת מילתא באנפאי,  וזימנא דאביבא לא מטא,  ואימריא דערקין,  רכיכין, 

ואוסיפית על שתא דא תלתין יומין )סנהדרין יא ע"א(;

תרגום: ...מודיעים אנו לכם שהגוזלים רכים, והכבשים קטנים, וזמן האביב לא 
)בתור נשיא הסנהדרין(, והוספתי  ונראה הדבר לפניי  )וזהו השיקול העיקרי44(,  הגיע 

על שנה זו שלושים יום.

שיטת קביעת הלוח ועיבור השנה של 'ביתא ישראל' תואמת גם את רוב פרטי ההלכה 
הקדומה, כפי שסיכם הרמב"ם בהלכות קידוש החודש )פ"ד(.

עיבור שנה על פי התבוננות בטבע איננו עניין פשוט כלל ועיקר, במיוחד לא באתיופיה. 
עונות השנה החקלאיות באתיופיה הפוכות מאלו המוכרות לנו בישראל. בארץ שבה 
)ראו בתרשים למטה(.  הגשמים  עונת  הפסח בראשית  חג  חל  ישראל'  'ביתא  בני  שכנו 
עיבור השנה באתיופיה מתרחש אפוא סמוך לחורף, ולא סמוך לאביב כנהוג בארץ 

ישראל.45

ביותר,  קשים  בתנאים  ייחודה  על  ישראל'  'ביתא  שמרה  כיצד  בבירור  לראות  ניתן 
תוך ניתוק מוחלט מרוב היהודים ומארץ ישראל. בלי לוח מועדים קבוע, בארץ שבה 
כחכמי  לנהוג  העדה  בני  חייבים  היו  העתיקה,  במצרים  כמו  שמשי  לוח  תמיד  נהג 
ירחי מתואם לעונות השנה  ולקיים בעצמם לוח חודשים  ירושלים בימי הבית השני 

מכילתא דרבי ישמעאל מסכתא דפסחא בא פרשה ב, מהד' הורוויץ‑רבין עמ' 8. 	.43

הבשלת היבולים היא הקריטריון העיקרי לעיבור השנה כאמור שם בהמשך הסוגיה, והדברים האחרים  	.44
הם משניים.

ראו: אטלס אנציקלופדי של העולם )עורך: א' נהרי(, תל אביב תשס"ב, עמ' 57. 	.45
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החקלאית‑שמשית על פי המסורת מימי הבית השני, כאילו היו הם לבדם סנהדרין 
גדולה ל'ביתא ישראל' )שבאתיופיה(.46

אין  שלפיה  חז"ל,  להלכת  בסתירה  עומד  ישראל'  'ביתא  עדת  של  מנהגה  לכאורה 
ישראל  ארץ  של  מכוחם  אלא  לארץ  בחוץ  שנים  מעברים  ואין  חודשים  מקַדשים 
וחכמיה.47 ואולם, גם חז"ל הזכירו אפשרות של עיבור בחוץ לארץ במצב של חוסר 
יהודי אתיופיה שהתנתקו  יותר ממצבם של  )ברכות סג ע"א(, ומהו חוסר בררה  בררה 
לגמרי משאר העולם היהודי. יתר על כן, עיני עדת 'ביתא ישראל' היו נשואות תמיד 
קיבלו  אלא  פולמוס,  יצרו  לא  ישראל  כלל  עם  והתאחדו  ומשעה שחזרו  לירושלים, 
את לוח המועדים הנוהג לפי סמכות החכמים שבארץ ישראל, הקרויה בפיהם תמיד 

'ירושלים', כי 'ירושלים' בעיניהם היא מקור הקדושה והיא מקור הסמכות.

דווקא היהודים שנשארו בארץ ישראל ובבבל עם הנהגה די מסודרת ובקשרים חזקים 
מחושב  קבוע  ללוח  והגאונים  התלמוד  בתקופת  עברו  היהודיות,  התפוצות  רוב  עם 
מראש, בלי לקדש את החודש על פי הראייה ובלי לעבר שנים על פי התקופה. בכך 
ויתרו על קיום מלא של מצוות התורה, וזאת ככל הנראה כדי שיהיה לכל התפוצות 

לוח יהודי אחד ידוע מראש וקבוע.48

מפליא לראות כי דווקא 'ביתא ישראל' המנותקת, אך המגובשת בתוכה, שמרה בכל 
בפי  פה  שבעל  לתורה  בהתאמה  העברי  הלוח  מסורת  ועל  התורה  מועדי  על  כוחה 
חז"ל, בלי השינוי הגדול של לוח קבוע שהונהג בבבל בתקופת התלמוד והגאונים. בני 
העדה גם לא נטלו כל חלק לא במחלוקות הכיתות מימי הבית השני, לא במחלוקות 

החכמים והקראים ולא במאבקים בין ארץ ישראל ובבל.

ההקבלה המפורשת של מסורת 'ביתא ישראל' להלכות הקדומות ביותר של קידוש 
על  חזקה  עדות  מעידה  השני,  הבית  בימי  בירושלים  שנהגו  השנה  ועיבור  החודש 

מקורה של עדת 'ביתא ישראל' בעם ישראל הקדום ובתורת ישראל. 

יש לציין, שספר היובלים נחשב ב'ביתא ישראל' לספר קדוש מכוח קדושת התורה.49 

ראו רמב"ם, הלכות קידוש החודש ה', א. 	.46

סג  ברכות   ;9 עמ'  הורוויץ‑רבין  מהד'  ב,  פרשה  בא  דפסחא  מסכתא  ישמעאל  דרבי  מכילתא  ראו:  	.47
ע"א‑ע"ב; ספר המצוות לרמב"ם, עשה קנג )מצוטט להלן(.

התהליך התחיל בגלל גזרות השלטון הנוצרי בארץ ישראל )במאה הרביעית לספירה( ונשלם בבבל אחרי  	.48
שערים ללוח העברי, תל  שנת ד'תקצ"ו )836 לספירה( על ידי ראשי הגולה והגאונים. ראו: ר' שר‑שלום, 

אביב תשמ"ד, עמ' 25‑30. וראו גם רמב"ם, הלכות קידוש החודש ה', ג.

)לעיל,  ספר הפלשים  ספר היובלים ל'ביתא ישראל' ולעולמה ההלכתי ראו: אשכולי,  על חשיבותו של  	.49
הערה 36(, עמ' 29; וורמברנד, 'הלכות השבת' )לעיל, הערה 36(, עמ' 236‑243. 

)אתיופית עתיקה(. מהמקור  ומיוונית לשפת הגעז  ספר היובלים נכתב במקורו בעברית, תורגם ליוונית  	



חוקי גוי קדושוהמשפט המוחלט   בינה בתורה | 441

בפרק  המופיעות  להלכות  זהות  ישראל'  'ביתא  של  שבת50(  מצוות   =( סנבת'  'תאזאזה 
האחרון של ספר היובלים )פרק נ'(. אף על פי כן, דווקא בנושא הדתי המכריע של הלוח 
ישנו פער עמוק בין ספר היובלים ובין 'ביתא ישראל' – ספר היובלים נלחם בכל תוקף 
נגד כל תצפית בירח ונגד לוח החודשים הירחי, ואילו 'ביתא ישראל' שמרה במסירות 

נפש על הלוח הירחי.

פער זה מציב בפנינו חידה היסטורית בחקר המסורת, ששורשיה מגיעים לימי הבית 
ההשערה,  את  להעלות  מקום  יש  אבל  זה,  בשלב  הוכחות  לכך  אין  אמנם  השני. 
אלא ממקור עצמאי  שהלכות השבת של 'ביתא ישראל' לא הועתקו מספר היובלים 
שקדם לו.51 ספר היובלים קיבל אף הוא את הלכות שבת )ועוד( ממקור קדום זה, כפי 
ספר היובלים יצא במלחמה כוללת נגד  שקיבלו ממנו קדמוני 'ביתא ישראל',52 אולם 
'ביתא ישראל' דבקה בלוח של  ואילו  לוח המועדים הירחי־שמשי שנהג בירושלים, 

ירושלים ונשארה נאמנה לו עד היום.53

הקשר בין העם והארץ – קביעת לוח המועדים

דבקות זו בלוח המועדים הירחי־שמשי אפילו באתיופיה מוכיחה את דברי הרמב"ם 
בספר המצוות, שלפיהם מצוות הלוח – קידוש החודש ועיבור השנה – הן העומדות 
יינתק בין עם ישראל לארץ ישראל גם  בסוד קיומה של האומה ובסוד הקשר שלא 
בהיותו בכל הגלויות. קשר זה מבוסס על כך שהלוח של התורה מתאים לארץ ישראל, 

ועיקר הקביעה של הלוח בא מארץ ישראל:

שדעתו  מי  אלא  ידעהו...  לא  האמונה,  משרשי  מאד  גדול  שורש  ובכאן   ...
שבידינו  העבור  במלאכת  מונים  לארץ  בחוצה  היום  שהיותנו  וזה  עמוקה. 
יום טוב, לא מפני חשבוננו נקבעהו  וזה היום  ואומרים שזה היום ראש חדש 
יום טוב בשום פנים, אלא מפני שבית דין הגדול שבארץ ישראל כבר קבעוהו 
ואני  מילתא...  לגלויי  הוא  חשבוננו  אבל  טוב...  יום  או  חודש  ראש  היום  זה 

העברי ומהתרגום היווני נותרו שרידים מועטים. חלקים מהמקור העברי נתגלו בקומראן, אבל הספר 
שרד בשלמותו רק בתרגומו מיוונית לגעז. עובדה זו כשלעצמה מלמדת על חשיבותו של ספר היובלים 

למשתמשים בשפת הגעז, ובכללם 'ביתא ישראל'.

ראשון,  פרקים  במיוחד  ובהמשך,   ,29‑28  ,17‑16 עמ'  מבוא,   ,)36 הערה  )לעיל,  שבת  הלכות  זיו,  ראו:  	.50
שלישי, חמישי ושביעי.

כלומר מקור קדם־חשמונאי מאמצע ימי הבית השני! 	.51

'הלכות השבת בספר  נ' הוא תוספת מאוחרת לספר היובלים, ראו מאמרה:  ל' רביד הוכיחה שפרק  	.52
161‑166. סברה זו יש בה חיזוק להשערה, שמקור עצמאי  תרביץ סט ב, תש"ס, עמ'   ,'13‑6 היובלים נ 

הזין גם את ספר היובלים וגם את 'תאזאזה סנבת'.

ראו הרחבה בספרי זכור ושמור )לעיל הערה 38(, עמ' 320-313; 350-345; ועמ' 404 הערה 17. 	.53
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אוסיף לך באור: אילו אפשר דרך משל שבני ארץ ישראל יעדרו ]לגמרי[ מארץ 
ישראל — חלילה לאל מעשות זאת, כי הוא הבטיח שלא ימחה אותות האומה 
מכל וכל54 — ולא יהיה שם בית דין... הנה חשבוננו זה לא יועילנו אז כלום בשום 
פנים, לפי שאין לנו רשות שנחשב בחוצה לארץ ונעבר שנים ונקבע חדשים... 

'כי מציון תצא תורה ודבר ה' מירושלם' )ישעיהו ב', ג( )עשה קנג(.55

)1848( אמר הקס הגדול והנזיר אבא יצחק במענה לשאלותיו של  ואכן, בשנת תר"ח 
אוהב גר לוצאטו, אשר הובאו בפניו על ידי אנטואן ד'אבדי: "החוק הוא מירושלים".56

)בדומה לעיקרון של  'ביתא ישראל', האמינו תמיד  יהודי אתיופיה,  מרגש לראות שגם 
הרמב"ם( שבירושלים יושבים החכמים האמתיים הקובעים את הכול, ורק מפני הניתוק 

הנורא הם חייבים לקבוע בגלותם לוח וחגים ולא לפי הלוח האתיופי, אלא לפי התורה 
וההלכה הקדומה, כדי לשרוד ולשמור על ייחודם.

אילולא שמרה עדת 'ביתא ישראל' במסירות נפש על המסורת היהודית העתיקה, כיצד 
מקדשים חודשים ומעברים שנים, היו בניה נטמעים ללא שוב בממלכה האתיופית. 
וב'ירושלים', היא שהחזירה אותם  אמונתם ודבקותם בתורה, בלוח החגים המקורי, 

ל'ארץ ציון ירושלים'.

"אותות האומה" הם הלוח וחגי ישראל, שמקיימים את האומה גם בכל הגלויות, אבל רק מכוחו של  	.54
היישוב היהודי בארץ ישראל, שעבורו נקבע הלוח התואם את האקלים של ארץ ישראל. 

דברים אלו מזכירים את דבריו של רמב"ן בפירושו לתורה על מרכזיותה של ארץ ישראל )למשל 
בפירושו לויקרא י"ח, כח( ועל מצוַות כיבושה ויישובה )למשל בהשמטות לספר המצוות, מצוות עשה ד, לפי במדבר 

)מאמר שני, ח‑טז, כג‑כד; ובחתימת הספר( על ארץ ישראל  וכן את דבריו של ריה"ל בספר הכוזרי  נג(,  ל"ג, 

כארץ הנבואה. בכיוון דומה אך במצווה אחרת כתב הרמב"ם על ארץ ישראל המקיימת את האומה 
בכל הגלויות בזכות הלוח. לדבריו, ה' הבטיח את קיום האומה לדורות דרך הלוח והחגים.

ספר המצוות לרמב"ם )בתרגום ר"י אבן תיבון(; הציטוט על פי מהדורת פרנקל, ירושלים‑בני ברק תשנ"ה. 	.55

ד'אבדי, תשובות הפלשים )לעיל, הערה 39(, עמ' 266.  	.56
1844 שלח כתבה  אנטואן ד'אבדי שהה עם אחיו בכפרי העדה כשבע שנים רצופות, ובסוף שנת 
על  פרטים  רבה,  בתמציתיות  לראשונה,  נתפרסמו  זו  בכתבה  בצרפת.  עת  כתבי  למספר  מאתיופיה 
הקודש  כתבי  מילה,  צומות,  חגים,  טהרה,  תפילות,  )אמונות,  ישראל'  'ביתא  של  המיוחדים  ומנהגיהם  חייהם 
1829‑1854(, בנו של פרשן  שבידם ועוד(. הכתבה התגלגלה לידיו של אוהב גר לוצאטו )Filosseno, פאדובה 

לכתבה  הערות  לד'אבדי  שלח  קריאתה  ובעקבות  )שד"ל(,  לוצאטו  דוד  שמואל  הרב  הידוע,  התנ"ך 
ושתים עשרה שאלות אותן ביקש להפנות לאבא יצחק, מנהיגם של 'ביתא ישראל' שהוזכר בכתבה. 

שכבר  לאחר   ,1851 שבשנת  עד  גר,  אוהב  של  שאלותיו  על  עברו  רבים  וגלגולים  חלף  רב  זמן 
התייאש ממבוקשו, הופתע לגלות את תשובותיו של אבא יצחק לשאלותיו בכתבה גדולה שפרסם 
ד'אבדי בכתב העת Archives Israelites )לעיל, הערה 39(. למעשה השיב על השאלות זגה אמלק, תלמידו 

של אבא יצחק, ואבא יצחק אישר את תשובותיו ולעתים אף הוסיף פרטים להבהרה.
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המשמעות הכפולה של הרגלים57

חגים חקלאיים וחגים היסטוריים

בשתי  נזכרים  הרגלים  ששלושת  מראה  שבתורה  המועדים  בפרשות  פשוט  עיון 
בחודש  העומר  הנפת  חקלאית:  משמעות  להם  יש  גיסא,  מחד  שונות.  משמעויות 
האביב, חג הקציר־הביכורים החותם את השבועות "מהחל חרמש בקמה" )דברים ט"ז, ט(, 

וחג האסיף "בצאת השנה" )שמות כ"ג, טז(, "באספך מגרנך ומיקבך" )דברים ט"ז, יג(. 

בני  וביציאת  בפסח  הקשורה  בולטת  היסטורית  משמעות  לחגים  יש  גיסא,  מאידך 
במדבר –  הנדודים  סוכת  עם  והברית,  תורה  מתן  אל  המדבר,  אל  ממצרים  ישראל 

מהפכה היסטורית מלווה בגאולה נסית, שאין לה כל זיקה לטבע החקלאי. 

לעומת  טבעי.  כעם  אדמתו,  על  בארצו,  היושב  לעם  מתאימים  החקלאי  הטבע  חגי 
)הלא־טבעית( של הרגלים בתורה קשורה בנס, ביציאת  זאת, המשמעות ההיסטורית 
מצרים, ובהיסטוריה המיוחדת של האומה הישראלית, אשר גרעיניה באבות, הורתה 

ב"כור הברזל"58 של מצרים, ולידתה ביציאת מצרים.

מצרים  יציאת  לטבע.  הנס  קדם  ישראל  בעם  הטבעיים,  העמים  לכל  עמוק  בניגוד 
היא הנס המעצב את ההיסטוריה הישראלית לדורותיה, ואילו הכניסה לארץ ישראל 
היא חזרה של האומה הישראלית לארץ האבות, לטבעיות הארצישראלית, לאדמה, 

לחקלאות ולשורשים, שמהם גם הופעת הקודש והמקדש. 

אלוהי  כשה'  ההיסטוריה,  של  הארה  אלא  הטבע  חוקי  של  שבירה  סתם  איננו  הנס 
שלו  הטוטליות  ואת  הבלעדיות  את  הטבע  מן  ששולל  באופן  בה  מתגלה  ישראל 
כמבטא את רצון בוראו. בנס, הבורא מתגלה בתור מושל בהיסטוריה, באופן שאיננו 
מציית בהכרח לחוקי הטבע, ובעיקר לחוקים 'טבעיים' של אדם וחברה. חוקי העבדות 
היו 'חוקים טבעיים' בחברה האנושית, והוכחה לכך אפשר לראות בתופעות העבדות 
לכן הפכה  כל המגבלות שבחוק.  גם בכל חברה מודרנית, למרות  והניצול שקיימות 
שבירת עול העבדות לסימן היכר היסטורי של 'יציאת מצרים' לחירות עולם, בכל מובן 

שהוא.

חקלאיים  ולאומיים,  טבעיים  חגים  חוגג  מולדתו,59  בארץ  ומתגבש  נולד  טבעי  עם 

מתוך ספרי, זכור ושמור )לעיל הערה 35(, עמ' 71-51, ועמ' 128-114. 	.57

לשונו של משה בספר דברים: "ואתכם לקח ה' ויוצִא אתכם מכור הברזל ממצרים להיות לו לעם נחלה  	.58
גם  ביטוי דומה מופיע  ד(.  )י"א,  ובירמיהו  נא(  ח',  )מלכים-א  וכן בסיום תפילת שלמה  כ(;  )ד',  כיום הזה" 

בישעיהו: "הנה צרפתיךָ ולא בכסף, בחרתיךָ בכוּר עֹני" )מ"ח, י(.

דבר זה נכון גם אם באו אבות העם מארץ אחרת, דוגמת לוט וצאצאיו, מואב ועמון, ועשו הוא אדום,  	.59
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ופולחניים, ואם הוא גולה מארצו או נטמע בכובשיו בתוך ארצו, הוא חדל מלהתקיים.

היציאה  בנס  ונולד  התגבש  לו,60  ואין דומה  העמים  כל  בין  יחידי  לבדו,  ישראל  עם 
מגלות מצרים, וארץ ישראל עבורו אינה מולדת טבעית, אלא מסורת אבות, שאיפה 
היסטוריה  וטבע,  נס  וארץ,  שמים  לחבר   – וחזון  כיסופים  וייעוד,  תפילה  ומטרה, 

וחקלאות. 

ידי  על  בגלותו  או  זמן בארצו  לאורך  נשלט  או  גולה מארצו  )חלילה(  ישראל  עם  אם 
כובשיו, עדיין הוא חי וקיים, שורד בדמיו, וממשיך להתפלל ליציאת מצרים מחודשת 

ולנס קיבוץ גלויות.61

כאן נולד כפל המשמעות של החגים בתורה – חג של נס היסטורי צמוד לחג טבעי 
חקלאי.

הנס  לחגי  קודמים  הטבע  חגי  היו  )=טריטוריאלי(,  טבעי  עם  ישראל  עם  היה  אילו 
ההיסטורי, מפני שבטבע העולם ובטבע הדת62 הם אמורים להיות קודמים – החקלאות 
והפולחן קדמו לנס ההיסטורי בזמן ובסדר הטבעי. אולם עם ישראל איננו עם טבעי, 
שאילו היה כן לא היה מתקיים לאורך ימים; לכן פותחת התורה את פרשות המועדים 

ביציאת מצרים של הנס ההיסטורי, ולא באביב הטבעי־החקלאי שנמצא ברקע.

שהיו חלק ממשפחת אברהם, אך הקימו עמים טבעיים בארץ האבות ובסביבותיה. הסגולה והבחירה 
וגיבשו  ישראל  ארץ  במרחבי  טבעיים  עמים  הקימו  ואדום  עמון  מואב,  בעוד  ישראל,  לבני  נשמרו 
ממלכות "לפני מְלֹך מלך לבני ישראל" )בראשית ל"ו, לא(. כמו רוב העמים הטבעיים נטמעו ונעלמו גם 
מואב, עמון ואדום. מוצאם מן האבות לא מנע זאת. יש עמים שנותרו על אדמתם אלפי שנים, פשטו 
קיימים, כמו  עודם  וחלקם  נטמעו בכובשים, כמו המצרים,  צורות חדשות. חלקם  ולבשו  ודת  צורה 

הסינים, אבל אין עוד עם שגלה מארצו ונשאר קיים רק עם ישראל. 

)תשנ"ז(, עמ' 29-26;   204 ראו מאמריו החשובים של הרב מרדכי ברויאר ז"ל: "קשר ההבטחה", נקודה  	.60
)תשס"א( עמ' 24-22; "עם ומדינה במשנת הרב יצחק ברויאר",   241 "חג חירותנו, יום הולדתנו", נקודה 
בתוך: גאולה ומדינה, ירושלים תשל"ט, עמ' 315-305. וראו הקדמת ספרי, נס קיבוץ גלויות, ירושלים 

התשס"ח/ט, ומהדורת ידיעות ספרים, תל־אביב תשע"א.

ראו: נס קיבוץ גלויות )הערה 60(, עמ' 168-135; ובמהדורת ידיעות ספרים, עמ' 65-40; 115-94; 146-134;  	.61
וכן בקובץ: קולות קוראים לציון )עורך: חיים מרחביה(, ירושלים תשל"ג. 

הדת נובעת מן האמונה ומן המוסר הטבעיים לאדם, ולכן היא תופעה אוניברסלית, כפי שהיטיב לנסח  	.62
אתה  מאמין  כי  היהודי,  אתה  לאמר,  לך  היה  לא  "וכי  כוזר:  מלך  בפי  ששם  בדברים  הלוי,  יהודה  ר' 
התארים  מן  וכדומה  חוקך,  לחם  המטריפך  והוא  בראך,  אשר  הוא  ומנהיגו,  ומסדרו  העולם   בבורא 
להידמות  ברצותו  הצדק,  ואל  האמת  אל  הוא  שואף  ובגללם  דת,  בעל  כל  בהם  שיאמין  האלוהיים, 

לבורא בחכמתו ובצדקו?" )ספר הכוזרי, מאמר א, יב, מהדורת י' אבן שמואל, תל אביב תשל"ג(. 
הדתיות מתייחסת לבורא העולם, שהוא בורא האדם בכלל, ושל כל אדם בפרט, ולכן גם בורא 
בתור  פשר  לה  נתנו  בישראל,  והנבואה  התורה  ורק  לדת,  מחוץ  נשארת  ההיסטוריה  אולם  המוסר. 

מרחב ההתגלות המכריע של בורא העולם והאדם, כאלוהי ישראל. 
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האומה  מעצבי  שבהיסטוריה,  הנס  חגי  את   – בגלותו?  ישראל  עם  חוגג  חגים  אלו 
הישראלית לדורותיה: פסח של יציאת מצרים, שבועות של מתן תורה )שיתבאר בהמשך 

הדברים(, וסוכות של עם הנודד במדבר סיני ובמדבר העמים.63

אלו חגים עם ישראל אינו יכול לחגוג בגלותו? – את האביב, את חגי הקציר והאסיף, 
יום הנפת העומר בחודש האביב, חג הקציר ביכורי קציר  ואת חגי הטבע והמקדש: 
לרגל.64 חגים טבעיים־חקלאיים  וחג האסיף עם העלייה הגדולה  חטים שבשבועות, 
קשורים במיוחד לבית המקדש, שם הובא קרבנם "אל פני האדון ה'".65 בימי החורבן 
מקדש  באין  כי  ישראל,  בארץ  לא  גם  חקלאיים,  טבע  חגי  לחגוג  אפשר  אי  והגלות 
 – ביכורים   – עומר  אליו  להביא  )=מונותאיסטים(  שמו  ולמייחדי  ה'  לעובדי  מקום  אין 
)שאיבדה  נותר לעם בגלותו: ספירת העומר  "זֵכר" מחגי הטבע החקלאיים  אסיף. רק 
הקציר  ריח  עם  רות  מגילת  אבלות(,66  במנהגי  בגלות  והתאפיינה  החקלאית  משמעותה  את 

בשבועות, וארבעת המינים בסוכות.67

ל"רוחניות".  לא  ובוודאי  לנס,  קשור  ואינו  ולחקלאות,  לטבע  לארץ,  קשור  המקדש 
"רוחניות" מתבטאת בתפילה, אף שהמקדש נקרא בדברי הנבואה "בית תפִלה... לכל 
העמים" )ישעיהו נ"ו, ז, וראו תפילת שלמה, מלכים-א ח', כב-נג(, ברור שהעבודות העיקריות 

"מדבר העמים" הוא ביטויו של יחזקאל )כ', לה(, שנועד לדמות את הגלות והפיזור בכל העולם לגלות  	.63
מצרים ואת קיבוץ הגלויות ליציאת מצרים, בפרט בהופעת "היד החזקה" עד כדי "חמה שפוכה" )שם, לג(.

למשל זו שנזכרה בחנוכת הבית לה' על ידי שלמה, "בירח האֵתנים בחג הוא החֹדש השביעי" )מלכים-א  	.64
ח', ב(.

שמות כ"ג, יז; ל"ד, כג; וקרוב לזה בויקרא כ"ג, יא, טו-טז, לט-מא; ובדברים ט"ז, טז. 	.65

בעקבות הטעם שניתן למצווה בספר החינוך )מצווה שו(, ספירת העומר נהפכה לגשר בין יציאת מצרים  	.66
ומתן תורה, אולם בפשוטו של מקרא אין אפילו רמז לכך. בגמרא )שבת פו-פח( יש ויכוח גדול בשאלה 
אם התורה ניתנה בשישה בסיוון או בשבעה בו, ולפי רוב הדעות התורה ניתנה ביום החמישים ואחד 
מן  החדש  העומר  קרבן  בין  מגשרת  העומר  ספירת  בפשטות,  החמישים.  ביום  ולא  מצרים  ליציאת 
השעורים לבין מנחת הביכורים מן החיטים, ועיקרה הציפייה המתוחה והדרוכה, במזג אוויר הפכפך 
ומסוכן, ליבול ולקציר. בגולה יש במצווה זו משום "זכר למקדש", כפי שמסיימת הגמרא )מנחות סו ע"א(, 
וכך נראה מדברי רש"י ותוספות שם. אמנם, הרמב"ם )הלכות תמידין ומוספין ז', כ"ד( פסק, שישנו חיוב מן 
התורה, לספור "ספירת העומר" בכל מקום ובכל זמן, אולם ראו כסף משנה שם שהביא דעות אחרות. 
מנהגי האבלות בימי הספירה מחזקים את המחשבה, שספירת העומר קיבלה בגולה משמעות 
הארה  ומקבלים  הספירה  ימי  חוזרים  גלויות,  קיבוץ  בנפלאות  לארצנו,  שיבתנו  עם  דווקא  שונה. 
מטבעיות ארץ ישראל, יחד עם ימי זיכרון וימי חג היסטוריים חדשים: יום הזיכרון לשואה ולגבורה, 

יום הזיכרון ויום העצמאות, התחדשות ל"ג בעומר בתור חג, ויום ירושלים. 

ארבעת המינים קשורים דווקא לחג האסיף החקלאי שבארץ ישראל ובמקדש ולא לסוכות, ומשמשים  	.67
בגולה כמעין "זכר" – הלוא תקנת רבן יוחנן בן זכאי ליטול את ארבעת המינים שבעה ימים גם מחוץ 

למקדש )ראש השנה ל ע"א( נולדה במסגרת תקנות 'זכר למקדש'. 
בגולה הייתה משמעות מיוחדת לאתרוגים, שהובאו מארץ ישראל. ראו מה שכתב על כך הראי"ה 

קוק במבוא )"ראש אמיר"( לחיבורו על האתרוגים עץ הדר, ירושלים תרס"ז.
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במקדש הן הקרבת קרבנות מן החי ומן הצומח והקטרת הקטורת, ואלה מבטאות את 
בין בורא הטבע לבין ברואיו. המקדש בא לקיים את הבריאה הטבעית,  הקשר החי 
ולגלות בה את כבוד ה' הצופה ומשגיח בכול.68 המשמעות ההיסטורית באה לידי ביטוי 

במקדש, רק בתאריכי המועדים לפי חודשי הירח, שמקיימים את זכר יציאת מצרים.

בפרשת משפטים שם נזכרים לראשונה שלושת הרגלים, )שמות כ"ג, יד-יט(, מופיע כפל 
המשמעות של חג המצות במפורש: "את חג המצות תשמֹר שבעת ימים תאכל מצות 
כאשר צִויתִך למועד חֹדש האביב, כי בו יצאת ממצרים..." )שם, טו(. גם מצוות השמיטה 
בשביעית, כמו השבת והרגלים צופה אל השדה שבארץ, ומחברת אליו את זכר יציאת 

מצרים בחובת הדאגה ל"אֶבְיֹנֵי עמך" )שם, יא(, כדי שיהיה להם מה לאכול. 

האם יש משמעות היסטורית לחגי קציר ואסיף? 

בצורתם  רק  משפטים  בפרשת  מופיעים  האחרים  הרגלים  שני  המצות,  חג  לעומת 
כּוּרֵי מעשיך אשר  החקלאית, הארצישראלית, בלי קשר ליציאת מצרים: "וחג הקציר בִּ
תזרע בשדה וחג האסִף בצאת השנה באספך את מעשיך מן השדה" )שם, טז(. אלה הם 
חגי שדה חקלאיים־פולחניים, שעיקרם הבאת הביכורים וכל הכרוך בהם ונובע מהם, 

מן השדה שבארץ ישראל "אל פני האדון ה'" )שם, יז(.

אף במקום השני בו נזכרים שלושת הרגלים, בפרשת כי תשא )שם ל"ד, יח-כו(, מופיע 
כפל המשמעות של חג המצות: "את חג המצות תשמרֹ שבעת ימים תאכל מצות אשר 
זו  גם בפרשה  יח(.  )שם,  יצאת ממצרים"  כי בחֹדש האביב  חֹדש האביב  למועד  צִויתִך 
כּוּרֵי  מופיעים שני הרגלים האחרים בצורתם החקלאית בלבד: "וחג שָבֻעתֹ תעשה לך בִּ
קציר חִטים וחג האסיף תקופת השנה" )שם, כב(, ואף שם עיקרם של חגים אלו בעלייה 

לרגל כדי להיראות "את פני האדֹן ה' אלֹהי ישראל" )שם, כג(.

שום זיכרון היסטורי של יציאת מצרים ומתן תורה לא נזכר בחג הקציר ובחג האסיף 
בספר שמות. יתרה מזו, על פי האמור בספר שמות, הסוכות אשר נזכרו בהקשר של 

יציאת מצרים, הן המקום שבו אכלו בני ישראל את המצות, עם יציאתם ממצרים: 

צְרַיִם עֻגֹת  ר הוֹצִיאוּ מִמִּ צֵק אֲשֶׁ רָאֵל מֵרַעְמְסֵס סֻכֹּתָה... וַיֹּאפוּ אֶת הַבָּ סְעוּ בְנֵי יִשְׂ וַיִּ
י לאֹ חָמֵץ )שם י"ב, לז-לט(.  מַצּוֹת כִּ

ושל  יום  אותו  של  הבריאה  פסוקי  את  יום  בכל  בתורה  קוראים  היו  המקדש  בית  של  מעמד  אנשי  	.68
מחרתו )משנה תענית ד', ג(; "אמר רב אסי: אלמלא מעמדות לא נתקיימו שמים וארץ" )תענית כז ע"ב(; 
"והאמר רב אושעיא: בשעה שבנה שלמה בית המקדש, נטע בו כל מיני מגדים של זהב, והיו מוציאין 
בנושא  ע"א-ע"ב  מח  סוטה  גם  וראו  ע"ב(;  כא  )יומא  נושרין"  בהן  מנשבת  וכשהרוח  בזמנן,  פירותיהן 

השפעת החורבן על הבריאה.
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אפשר  המשכן,  ובהקמת  סיני  בברית  שמות,  בספר  מסתיימת  התורה  הייתה  אילו 
שהיינו אוכלים מצות בסוכות, זכר ליציאת מצרים, ואף על פי שאין בכתובים בספר 
או  היה עשוי לצמוח ממדרש69  ולא ברמז, הרעיון  בפירוש  כזה, לא  צו  שמות, שום 

ממנהג ישראל.

אך פרשת המועדים שבספר ויקרא )כ"ג( "העבירה" את הסוכות מן החודש הראשון 
פרשת  של  העיקרי  החידוש  זהו  האסיף.  לחג  אותו  והצמידה  השביעי  החודש  אל 
המועדים בספר ויקרא ביחס לשלושת הרגלים, ש־"חג האסיף" החקלאי הוא מעתה 

גם "חג הסוכות" ההיסטורי. 

כפילות זו בולטת במיוחד בחלקה האחרון של פרשת המועדות בספר ויקרא, במבנה 
חוזר לראש )כיאסטי(:

בְעַת   כּוֹת שִׁ ה חַג הַסֻּ בִיעִי הַזֶּ ְ ר יוֹם לַחדֶֹשׁ הַשּׁ ה עָשָׂ ָ חֲמִשּׁ רָאֵל לֵאמרֹ: בַּ נֵי יִשְׂ ר אֶל בְּ בֵּ דַּ
יָמִים  בְעַת  שִׁ תַעֲשׂוּ.  עֲבֹדָה לֹא  מְלֶאכֶת  ל  כָּ קֹדֶשׁ,  מִקְרָא  הָרִאשׁוֹן  יּוֹם  בַּ לַה'.  יָמִים, 
ה לַה' עֲצֶרֶת  ֶ ם אִשּׁ מִינִי מִקְרָא קֹדֶשׁ יִהְיֶה לָכֶם, וְהִקְרַבְתֶּ ְ יּוֹם הַשּׁ ה לַה', בַּ ֶ קְרִיבוּ אִשּׁ תַּ

ל מְלֶאכֶת עֲבֹדָה לֹא תַעֲשׂוּ... הִוא, כָּ

חֹגּוּ אֶת  בוּאַת הָאָרֶץ, תָּ כֶם אֶת תְּ אָסְפְּ בִיעִי, בְּ ְ ר יוֹם לַחֹדֶשׁ הַשּׁ ה עָשָׂ ָ חֲמִשּׁ אַךְ בַּ
ם  וּלְקַחְתֶּ תוֹן.  בָּ שַׁ מִינִי  ְ הַשּׁ וּבַיּוֹם  תוֹן  בָּ שַׁ הָרִאשׁוֹן  יּוֹם  בַּ יָמִים,  בְעַת  שִׁ ה',  חַג 
נָחַל,  וְעַרְבֵי  עָבֹת  עֵץ  וַעֲנַף  מָרִים  תְּ פֹּת  כַּ הָדָר  עֵץ  רִי  פְּ הָרִאשׁוֹן,  יּוֹם  בַּ לָכֶם 
יָמִים  בְעַת  שִׁ לַה'  חַג  אֹתוֹ  וְחַגֹּתֶם  יָמִים.  בְעַת  שִׁ אֱלֹהֵיכֶם  ה'  לִפְנֵי  ם  מַחְתֶּ וּשְׂ

חֹגּוּ אֹתוֹ. בִיעִי תָּ ְ חֹדֶשׁ הַשּׁ ת עוֹלָם לְדֹרֹתֵיכֶם, בַּ נָה, חֻקַּ ָ שּׁ בַּ

י  כִּ כֹּת. לְמַעַן יֵדְעוּ דֹרֹתֵיכֶם  סֻּ בַּ בוּ  יֵשְׁ רָאֵל  יִשְׂ בְּ ל הָאֶזְרָח  כָּ בְעַת יָמִים,  בוּ שִׁ שְׁ כֹּת תֵּ סֻּ בַּ
הוֹצִיאִי אוֹתָם מֵאֶרֶץ מִצְרָיִם, אֲנִי ה' אֱלֹהֵיכֶם.	 רָאֵל בְּ נֵי יִשְׂ י אֶת בְּ בְתִּ כּוֹת הוֹשַׁ בַסֻּ

)ויקרא כ"ג, לד-מג( 								      

התורה מציינת פעמיים את החג המתחיל "בחמשה עשר יום לחֹדש השביעי" ונמשך 
וביום  הראשון  ביום  ממלאכה  לשבות  שיש  גם  נזכר  הפעמים  בשתי  ימים.  שבעה 
השמיני. אולם מבחינת תכניו של החג נראה שהתורה מדברת על שני חגים שונים 
כּוֹת", ואילו בפעם השנייה מדברת  לגמרי: בפעם הראשונה מדברת התורה על "חג הַסֻּ
התורה על החג החל "באספכם את תבואת הארץ", כלומר על "חג האסיף", הנזכר 
ואילו  קֹדש",  כב(. החג הראשון הוא "מקרא  ל"ד,  )כ"ג, טז;  כבר פעמיים בספר שמות 
החג השני הוא "שבתון". בחג הסוכות יש מצווה לשבת בסוכות "שבעת ימים", כפי 

הזה  לחֹדש   ..." התורה:  לומדים מהדגשת  וקפד(  קנ  )אמור,  בויקרא  המועדים  במדרש ספרא לפרשת  	.69
)=הראשון( חג המצות לה'" )ויקרא כ"ג, ו(, שחג המצות אינו טעון סוכה, ולהפך בחג הסוכות "... לחֹדש 

השביעי הזה" )שם, לד(, שחג הסוכות אינו טעון מצה )תודה לאריה בר־טוב על הערה זו(.
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שנזכר בסוף הפרשה, ואילו בחג האסיף יש מצווה ליטול את ארבעת המינים, ולשמוח 
בהם "לפני ה'... שבעת ימים". 

חג האסיף הוא חג חקלאי־טבעי, הקשור לארץ ישראל. גם מצוותו המיוחדת, ארבעת 
המינים, קשורה לטבע החקלאי של הארץ, ואילו מצוַת הישיבה בסוכה המיוחדת לחג 
הסוכות, היא זכר למאורע ההיסטורי של יציאת מצרים, כפי שמנמק הכתוב בפירוש: 
כּוֹת הושבתי את בני ישראל בהוֹציאי אותם מארץ מצרים".  "למען יֵדעוּ דרֹֹתיכם כי בַסֻּ

כתובים  של  פשוטם  לפי  אולם  מצוות,  שתי  עם  אחד  בחג  אמנם  מדובר  בתודעתנו 
מדובר בשני חגים שונים החלים במועד אחד, שלכל אחד מהם מצווה המיוחדת לו.

הצמדת החג ההיסטורי והחג החקלאי מופיעה שוב בספר דברים לגבי פסח וסוכות:

סַח לַה' אֱלהֶֹיךָ  יתָ פֶּ מוֹר אֶת חֹדֶשׁ הָאָבִיב וְעָשִׂ שָׁ
צְרַיִם לָיְלָה...	 חֹדֶשׁ הָאָבִיב הוֹצִיאֲךָ ה' אֱלהֶֹיךָ מִמִּ י בְּ  כִּ

)דברים ט"ז, א, יג(. קְבֶךָ 	 רְנְךָ וּמִיִּ ךָ מִגָּ אָסְפְּ בְעַת יָמִים בְּ ה לְךָ שִׁ עֲשֶׂ כֹּת תַּ חַג הַסֻּ

"מקרא קֹדש" ו"שבתון"

ואילו  כ'שבתון',  בויקרא  המועדים  בפרשת  מוגדר  הטבעי  האסיף  חג  שראינו,  כפי 
החגים ההיסטוריים נחשבים כ'מקראי קֹדש'. הקשר בין המונח 'שבתון' לחג החקלאי 
עוד  ממצרים  היוצא  לעם  מנגד,  זה.  חג  ביום  לשבות  חייבים  השדות   – פשוט  הוא 
מוגדרים  מצרים  ליציאת  זכר  שהם  המועדים  כן  ועל  ישראל,  בארץ  שדות  היו  לא 
כ"מקראי קודש", כלומר שקוראים אותם וקוראים בהם "קודש". במקראי קודש יש 
איסור "מלאכת עבודה", אך בהעדר שדות, במדבר וגם בגולה, אין "שבתון" בחג אלא 
רק קריאת קודש ואיסורי מלאכה. לעומת זאת, בארץ ישראל, השבת והחג כרוכים 

ב"שבתון" – שביתה מן העבודה בשדות. 

כך מפורש בפרשת משפטים )ובפרשת כי־תשא( במצוות השבת והחגים שנהגו בארץ 
ישראל:

בֹּת  שְׁ בִיעִי תִּ ְ יך70ָ וּבַיּוֹם הַשּׁ ה מַעֲשֶׂ עֲשֶׂ ת יָמִים תַּ שֶׁ שֵׁ
)שמות כ"ג, יב(. ר;	 ן אֲמָתְךָ וְהַגֵּ פֵשׁ בֶּ לְמַעַן יָנוּחַ שׁוֹרְךָ וַחֲמֹרֶךָ וְיִנָּ

בֹּת. )שם ל"ד, כא(. שְׁ צִיר תִּ חָרִישׁ וּבַקָּ בֹּת בֶּ שְׁ בִיעִי תִּ ְ עֲבֹד וּבַיּוֹם הַשּׁ ת יָמִים תַּ שֶׁ שֵׁ

ממלאכות  שביתה  בתור  כאן  מוגדרת  בשבת  השביתה  חובת  וגידוליו.  השדה  עבודת  הם  "מעשיך"  	.70
השדה, ואילו מצוַות השבת של פרשת המן )שמות ט"ז( מוגדרת בתור שבת של בית ואוהל, כי ה"מן" 
הוא "דגן שמים" לפי טבעו, והוא "נס", בעוד שבת של ארץ ישראל, עיקרה שביתה בשדה החקלאי. 
כך אנו מוצאים בשבת את אותן שתי הבחינות שמצאנו בחגים: הנס ההיסטורי של יציאת מצרים, מול 

הטבע החקלאי של ארץ ישראל; וראו בהרחבה בספרי: זכור ושמור )לעיל הערה 35(, עמ' 50-31.
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בשדה,  העבודה  מן  שובתים  שבו  הטבעי־חקלאי,  החג  אל  אפוא  קשור  ה"שבתון" 
לעומת הגדרת "מקרא קֹדש" הקשורה אל החג ההיסטורי. מכאן מובן, שבכל מקום 
בו משתמשת התורה בשני המונחים, גם "שבתון" )או "שבת שבתון"( וגם "מקרא קֹדש" 
עם איסור מלאכה, היא מתכוונת לכפל המשמעות של החגים )והלוח(, גם החג הטבעי 

של הארץ וגם החג ההיסטורי של יציאת מצרים. 

ימים  "ששת  לשבת:  בנוגע  גם  יחד,  המונחים  שני  נזכרים  עצמה  המועדים  בפרשת 
תֵעשה מלאכה וביום השביעי שבת שבתון מקרא קדֹש" )ויקרא כ"ג, ג(. טעם הדבר הוא, 
שהשבת קשורה לשני היסודות של קדושת הזמנים: היא גם "זכר למעשה בראשית", 

כלומר לטבע הבריאה, וגם "זכר ליציאת מצרים".

חג השבועות – זמן מתן תורתנו?

כפל משמעות בחג השבועות

לכאורה, 'זמן מתן תורתנו' לא נזכר בתורה, וכך שגור בפי פרשני הפשט החדשים,71 
רובם ככולם. כל הופעות החג המפורשות בתורה מתארות חג קציר־שבועות־ביכורים, 

חג חקלאי ארצישראלי, ו'זמן מתן תורתנו' נמצא רק במקורות חז"ל:

דֶה" )שמות כ"ג, טז( ָ שּׂ זְרַע בַּ ר תִּ יךָ אֲשֶׁ כּוּרֵי מַעֲשֶׂ צִיר בִּ "וְחַג הַקָּ
ים" )שמות ל"ד, כב( כּוּרֵי קְצִיר חִטִּ ה לְךָ בִּ עֲשֶׂ בֻעֹת תַּ "וְחַג שָׁ

ה לַה'" )ויקרא כ"ג, טז-יז(;  יום החמִישים של הקרבת "מִנְחָה חֲדָשָׁ
בֻעֹתֵיכֶם" )במדבר כ"ח, כו(;  שָׁ ה לַה', בְּ הַקְרִיבְכֶם מִנְחָה חֲדָשָׁ כּוּרִים בְּ "וּבְיוֹם הַבִּ

בֻעוֹת לַה' אֱלהֶֹיךָ"  יתָ חַג שָׁ מָה... וְעָשִׂ קָּ ר לָךְ, מֵהָחֵל חֶרְמֵשׁ בַּ סְפָּ בֻעֹת תִּ בְעָה שָׁ "שִׁ
)דברים ט"ז, ט-י(.

בנוגע  בהירות  אין  ע"א(  פח   – ע"ב  פו  )שבת  הגמרא  בסוגיית  שגם  אלא  בלבד  זו  לא 
לתאריך מתן תורה, שכן נחלקו התנאים אם ניתנה תורה בו' או בז' בסיוון )שבת פו ע"ב(, 

האם היה חודש אייר מלא או חסר, והאם "הוסיף ]משה[ יום אחד מדעתו".72 

ב,  מועדות  פרקי  בספרו:  וראו  ז"ל,  ברויאר  מרדכי  הרב  הוא  בדורנו  אלה  בעניינים  המדברים  ראש  	.71
זו  219. טענה  וכן בספרו: פרקי מקראות, אלון שבות תשס"ט, עמ'   ,378-376 ירושלים תשמ"ו, עמ' 

נזכרת כבר אצל ולהאוזן, אקדמות לדברי ימי ישראל, ירושלים תשל"ח, עמ' 81.

שבת פז ע"א. רוב החכמים שם )פרט לסדר עולם, שבת פז-פח( סבורים, שיצאו ממצרים ביום חמישי, כי  	.72
יום לקיחת השה "בעשֹר לחדש הזה" )שמות י"ב, ג( היה שבת ]הגדול[, ויום שנאמרו בו עשרת הדיברות, 
ובהן "זכור את יום השבת לקדשו", גם הוא שבת היה, ונמצאו 51 יום בין יציאת מצרים לבין מעמד הר 

סיני.
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)=הקציר; הביכורים( לבדו, בתור חג חקלאי ארצי־שראלי,  ניצב חג השבועות  לכאורה, 
אלו  הם  וחז"ל  מצרים",  ליציאת  "זכר  היסטורי  חג  של  מפורש  אזכור  כל  בו  שאין 
לחג  תורתנו"  מתן  "זמן  את  להצמיד  מנת  על  סיני,  הר  מעמד  פסוקי  את  שפירשו 

"השבועות־הקציר־הביכורים".

גם בעולמם של חז"ל לא היו דברים אלה פשוטים כלל, ויעיד על כך המהפך שהתחולל 
בקריאת התורה של חג השבועות: 

דברים:  שבספר  הפרשה  את  בשבועות  קוראים  היו  ה(  ד',  )מגילה  המשנה  דין  לפי 
"שבעה שָבֻעֹת תספר לך" )דברים ט"ז, ט-יב(. קריאת מעמד הר סיני שבספר "שמות", 

איננה נזכרת במשנה. 

מה קרה לה לקריאת התורה של חג השבועות?

בגמרא )מגילה לא ע"א(, נזכר מנהגנו על פי דעת "אחרים":

בעצרת ]קורין[ "שבעה שָבֻעֹת...", ומפטירין בחבקוק.73 אחרים אומרים: ]קורין[ "בחֹדש 
דאיכא  בבבל(,  כלומר  )=בזמננו,  והאידנא  )ביחזקאל(.  במרכבה  ומפטירין  השלישי...", 
 תרי יומי, עבדינן כתרוייהו, ואיפכא )=כיוון שיש יומיים חג, עושים אנו כשתי הדעות, ובסדר 

הפוך(.

היו  שבגולה  אלא  שבועות.  של  המקורית  התורה  קריאת  את  כליל  ביטלו  לא  חז"ל 
"בחֹדש השלישי...",  וגם  שָבֻעֹת...",  גם "שבעה  היום( לקרוא  )עד  ונוהגים  חג,  יומיים 
אלא שעושים זאת לפי סדר התורה – תחילה "בחֹדש השלישי..." שבספר 'שמות', 
ולמחרתו "שבעה שָבֻעתֹ..." שבספר 'דברים'. כך נהגו האמוראים במקרים רבים, לנהוג 

ככל הדעות, ולהימנע מלדחות דעה של חכמים, אם רק אפשר לנהוג "כתרוייהו".74

אולם, בני הגולה שחזרו ועלו לארץ ישראל לאחר שנתקבלה הכרעת התלמוד, כבר 
היה מנהגם לקרוא תחילה ביום הראשון, "בחדֹש השלישי..." שבספר שמות, ולהפטיר 
לה  ונעלמה  נפלה  כך  ישראל.  בארץ  אין  הלוא  שני  טוב  ויום  שביחזקאל,  במרכבה 
קריאת התורה המקורית־העיקרית של חג השבועות, ולמרבה האירוניה – רק בחו"ל – 

מבוססים  סיני  הר  מעמד  על  רבים  ומדרשים  פארן",  "מהר  ה'  התגלות  את  מתאר  בחבקוק  ג'  פרק  	.73
עליו. התיאור בחבקוק דומה ומקביל לתיאור התגלות ה' בברכת משה )דברים ל"ג, ב-ד(: "מסיני, משעיר, 
ומֵאשדות הפסגה, ובהמשך נאמר "תורה צוה לנו משה...". גם  )ברמז( מקָדֵש  גם  ואולי  מהר פארן", 
תיאורה של דבורה )שופטים ה', ד-ה(, ומזמור ס"ח בתהילים קרובים מאוד לתיאורי ההתגלות בברכת 
משה ובחבקוק; לכן הפטרת חבקוק קרובה ומתאימה למעמד הר סיני, הרבה יותר ממעשה המרכבה 

ביחזקאל.

זו דרכו של רב פפא, בפרט בנוסחי ברכות ותפילות, ראו: ברכות נט ע"א; נט ע"ב; ס ע"ב; מגילה כא  	.74
ע"ב; סנהדרין מב ע"א. 
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עדיין קוראים את הקריאה העיקרית, החקלאית, הארצישראלית, ביום טוב שני של 
גלויות.75

מצרים  עבדות  זכירת  עם  לא  שבועות,  של  הזהות  בתודעה  נקבעה  גם  זה  עם  יחד 
והיציאה ממנה, אלא עם מעמד הר סיני, בקולות וברקים וקול שופר חזק מאוד, ועם 
מראה המרכבה שביחזקאל. כך, דווקא משחזרנו לארצנו, איבדנו לגמרי את קריאת 
התורה )המקורית = החקלאית( של חג השבועות, והתודעה נקבעה ביום הזה לזכרון "מתן 

תורתנו" במובן של מעמד הר סיני.

כפי שיתבאר בהמשך, מגילת רות לבדה נותרה להזכיר את המארג הרעיוני המקורי 
של חג השבועות, התואם לקריאת התורה המקורית־הקדומה, לפי המשנה.

* * *

יציאת מצרים – בשבועות – בספר דברים

ההיסטורית  במשמעות  השבועות,  חג  את  נמצא  המקורית  התורה  בקריאת  דווקא 
של יציאת מצרים, ובצורה רמוזה יותר גם בספר ויקרא )כ"ג(. נפתח בפסוקים היותר 

מפורשים בספר דברים: 

בֻעוֹת; בְעָה שָׁ חֵל לִסְפֹּר שִׁ מָה תָּ קָּ ר לָךְ, מֵהָחֵל חֶרְמֵשׁ בַּ סְפָּ בֻעֹת תִּ בְעָה שָׁ "שִׁ
ר יְבָרֶכְךָ ה' אֱלהֶֹיךָ; אֲשֶׁ ן, כַּ תֵּ ר תִּ ת נִדְבַת יָדְךָ אֲשֶׁ בֻעוֹת לַה' אֱלהֶֹיךָ מִסַּ יתָ חַג שָׁ וְעָשִׂ

מַחְתָּ לִפְנֵי ה' אֱלהֶֹיךָ, וְשָׂ
ר  תוֹם וְהָאַלְמָנָה אֲשֶׁ ר וְהַיָּ עָרֶיךָ וְהַגֵּ שְׁ ר בִּ וִי אֲשֶׁ ךָ וַאֲמָתֶךָ וְהַלֵּ ךָ וְעַבְדְּ ה וּבִנְךָ וּבִתֶּ אַתָּ

 , ךָ קִרְבֶּ בְּ
ם; מוֹ שָׁ ן שְׁ כֵּ ר יִבְחַר ה' אֱלהֶֹיךָ לְשַׁ קוֹם אֲשֶׁ מָּ בַּ

ה" )דברים ט"ז, ט-יב(. ים הָאֵלֶּ יתָ אֶת הַחֻקִּ מַרְתָּ וְעָשִׂ מִצְרָיִם, וְשָׁ י עֶבֶד הָיִיתָ בְּ וְזָכַרְתָּ כִּ

הפסוק המפורש: "וזכרת כי עבד היית במצרים, ושמרת ועשית...", הדומה לפתיחת 
עבדות  לזכירת  במפורש  מתייחס  ושמור",76  ב"זכור  הדיברות  בעשרת  השבת  דיבור 

מצרים בתור בסיס מחייב לשמירת החוקים, והוא מיוחד רק לחג השבועות. 

יתר על כן, הפסוק שלפניו )הדומה גם הוא לדיבור השבת, בפירוט מרחיק לכת יותר(, המחייב 
לשתף גם את העניים והאביונים בשמחת החג, חוזר ומופיע באותו הפירוט גם בסוכות 

ביום טוב אחרון של "פסח", מפני שהקריאה האחרונה של "פסח", לפי  גם  ולא רק בשבועות אלא  	.75
הסימן הידוע )="משוך תורא, קדש בכספא, פסל במדברא, בשלח בוכרא"(, הותירה את הקריאה מספר דברים 

לאחרון של גלויות, ובארץ ישראל אין קוראים פרשת חגים זו בשום חג. 

ראו מקראות יתרו, עמ' 228 ואילך; ובספרי: זכור ושמור )לעיל הערה 35(, עמ' 23 ואילך. 	.76
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)דברים ט"ז, יד(. חיוב זה נכון עקרונית בכל חג, ולפיכך כתב אותו הרמב"ם בהל' יום־טוב 

)ו', יח( בתור הלכה כללית )ושוב מיטשטשת ההדגשה המיוחדת של חג השבועות(:

עם  ולאלמנה,  ליתום  לגר,  להאכיל  חייב  טוב[,  ]ביום  ושותה  אוכל  וכשהוא   ...
שאר העניים האמללים,77 אבל מי שנועל דלתות חצרו, ואוכל ושותה הוא ובניו 
אלא  מצוה,  שמחת  זו  אין  נפש,  ולמרי  לעניים  ומשקה  מאכיל  ואינו  ואשתו, 
כוּ לה' יין, ולא יֶעֶרבוּ לו[ זִבחיהם, כלחם  שמחת כריסו, ועל אלו נאמר: "]לא יִסְּ
אוּ, כי לַחמָם לנפשם78 ]לא יבוא בית ה'[" )הושע ט', ד(,  מָּ אוֹנים להם, כל אכֹליו יִטַּ
רֶש חגיכם79  פֶּ פניכם,  על  רֶש  פֶּ וזֵריתי   ..." היא להם, שנאמר:  קלון  זו  ושמחה 

]ונשא אתכם אליו[" )מלאכי ב', ג(. 

אולם הזכירה המפורשת של עבדות מצרים נזכרת רק בחג השבועות, והיא מצביעה 
על מקור הלכה זאת. 

כאשר נעמיד את הפסוק הזה בהקבלה עם הדיבור הראשון בעשרת הדיברות, נשמע 
)ודווקא בקריאת התורה המקורית,  את פתיחת הדיברות מפורשת בתורה בחג השבועות 

שבמשנה(:

ית עֲבָדִים... "; ר הוֹצֵאתִיךָ מֵאֶרֶץ מִצְרַיִם מִבֵּ "אָנֹכִי ה' אֱלהֶֹיךָ, אֲשֶׁ
ךָ,  וּבִתֶּ וּבִנְךָ  ה  אַתָּ מְלָאכָה,  כָל  ה  תַעֲשֶׂ שׁוֹ...לאֹ  לְקַדְּ ת  בָּ ַ הַשּׁ יוֹם  אֶת  "זָכוֹר/שָמוֹר 

עָרֶיךָ..."; שְׁ ר בִּ ךָ, וְגֵרְךָ אֲשֶׁ ךָ וַאֲמָתְךָ וּבְהֶמְתֶּ עַבְדְּ

עָרֶיךָ,  שְׁ בִּ ר  וִי אֲשֶׁ וְהַלֵּ וַאֲמָתֶךָ,  ךָ  וְעַבְדְּ ךָ,  וּבִתֶּ וּבִנְךָ  ה,  לִפְנֵי ה' אֱלהֶֹיךָ, אַתָּ מַחְתָּ  "וְשָׂ
מוֹ  שְׁ ן  כֵּ לְשַׁ אֱלהֶֹיךָ,  יִבְחַר ה'  ר  אֲשֶׁ קוֹם  מָּ בַּ ךָ,  קִרְבֶּ בְּ ר  אֲשֶׁ וְהָאַלְמָנָה  תוֹם  וְהַיָּ ר  וְהַגֵּ

ם;  שָׁ
ה". ים הָאֵלֶּ יתָ אֶת הַחֻקִּ מַרְתָּ וְעָשִׂ מִצְרָיִם, וְשָׁ י עֶבֶד הָיִיתָ בְּ וְזָכַרְתָּ כִּ

מהקבלה זו עולה גם האפשרות לפרש "את החֻקים האלה", על כל הדיברות שנאמרו 
ומפורש,  ברור  באופן  כתוב  תורה,  מתן  של  העיקרי  התוכן  הרי  זה,  ולפי  מסיני,80 

במצוות חג השבועות שבספר דברים.

לשון הרמב"ם כאן מבוססת על ביטוי לועג ליהודים, בוני חומת נחמיה בימי בית שני )נחמיה ג', לג-לד(. 	.77

מפני שהם שומרים את "לחמם לנפשם", כלומר לעצמם, לכן לא יבוא קרבנם בית ה', ולא יירצה. זו  	.78
דרשתו הנפלאה של הרמב"ם לפסוק זה )הושע ט', ד(, ולא כפשוטו, שמתכוון ל־"קרבנם הטמא". 

יג(. אך  )מלאכי א',  חַ, ואת החוֹלֶה"  סֵּ הפִּ פשוטו של מקרא, מפני שהיו מקריבים לה' את ה"גזול, ואת  	.79
הרמב"ם דרש את הפסוק על סעודות חג דשנות לבעלי הבתים, בלי לשתף בהן את העניים; אולם 

דרשה זו מכוונות היטב לפשוטו של מקרא במקום אחר, בפסוקי החגים בספר דברים.

ראו הקדמת הדיברות בדברים ה', א; ואחריהן ה', כח; ו', א-ג, כד ועוד. 	.80
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תורה  מתן  של  הדיברות  עשרת  את  בבירור  המצמידים  אלה,  פסוקים  אין  מדוע 
ההיסטורי לחג השבועות החקלאי, ידועים לכול?

התורה  שקריאת  משום  לכול,  מפורסמים  אינם  אלה  פסוקים  לעיל,  המבואר  לפי 
המקורית של שבועות בפרשה זו שבספר דברים, נתחלפה לה בקריאת מעמד הר סיני 
שבספר שמות. ייתכן הסבר נוסף: פסוקים אלה שבספר דברים, עוסקים בשוויון של 
כל בני ישראל, שכולם היו עבדים, וכולם יצאו יחד מבית עבדים. מכאן החובה לשמור 
שבת יחד עם עבד ואמה וגר )ואף הבהמה(: "למען ינוח עבדך ואמתך כמוך" )ה', יד(, וגם 
לשתף בשמחת חג השבועות )במיוחד!( את העבד והאמה, ואף את הלוי והגר, היתום 

והאלמנה. 

והברקים  הקולות  של  ושמירה  זכירה  בדברים(,  )בפסוקים  מזכיר  רבנו  משה  היה  אילו 
וקול השופר באותו "יום אשר עמדת לפני ה' אלהיך בחורב" )דברים ד', י(, סביר שכולם 
היו יודעים על ההצמדה המפורשת של מעמד הר סיני לחג השבועות, בספר דברים. 
אולם משה רבנו בחר להצמיד את שתי המשמעויות של חג השבועות, בחיוב הנובע 

מהדיבור הראשון בעשרת הדיברות, עם הנימוק המפורש, ולא בתיאור המעמד.

ביום  דומה  הדגשה  מוצאים  אנו  )כ"ג(,  ויקרא  בספר  הקודש  מועדי  בפרשת  גם 
ודווקא  בארץ,  הקציר  מן  ולגר  לעני  לעזוב  בחובה  הביכורים,  יום  הוא  החמישים, 

מכוחה של יציאת מצרים:

ל מְלֶאכֶת עֲבֹדָה לאֹ תַעֲשׂוּ,  ה, מִקְרָא קדֶֹשׁ יִהְיֶה לָכֶם, כָּ עֶצֶם הַיּוֹם הַזֶּ "וּקְרָאתֶם בְּ
בֹתֵיכֶם, לְדֹרֹתֵיכֶם; כָל מוֹשְׁ ת עוֹלָם בְּ חֻקַּ

ט,  קֻצְרֶךָ, וְלֶקֶט קְצִירְךָ לאֹ תְלַקֵּ דְךָ בְּ אַת שָׂ ה פְּ וּבְקֻצְרְכֶם אֶת קְצִיר אַרְצְכֶם, לאֹ תְכַלֶּ
עֲזֹב אֹתָם, אֲנִי ה' אֱלהֵֹיכֶם" )כ"ג, כא-כב(. ר תַּ לֶעָנִי וְלַגֵּ

יחד עם איסורי הכרם,  י"ט, ט-י(,  )ויקרא  "קדֹשים"  נזכר בפרשת  הפסוק האחרון כבר 
ושם עיקרו. החזרה עליו כאן נועדה רק להדגשת משמעותו של חג הקציר הוא יום 

הביכורים, למען העני והגר, כמו בספר דברים.

אך יש לשאול, הלוא החובה לעזוב לעני ולגר את פאת השדה, ואת הלקט, היא מצווה 
חקלאית מובהקת, שחלה על "קציר ארצכם", ומדוע נחשיב אותה בתור ביטוי ליציאת 

מצרים?

אלא  לצדקה  מתכוונת  התורה  אין   – התורה  מעיקרי  אחד  בפני  עומדים  אנו  כאן 
לצדק.81 בעל השדה איננו נדרש לוותר בנדיבות לב על חלק שולי ביבול שדהו, אלא 

על ההבדל העקרוני בין צדק לבין צדקה, ראו: דב רפל, "בין צדק לצדקה: לבירור החיוב במתן צדקה",  	.81
בתוך: יהדות בחברת ימינו, ירושלים תש"ם, עמ' 86-69; על מושגים אלה בעם ישראל על רקע המזרח 

הקדום, ראו משה ויינפלד, משפט וצדקה בישראל ובעמים, ירושלים תשמ"ה. 
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שהפאה והלקט ומתנות עניים בכלל, הן זכות של העני ושל הגר. חלק זה ביבול איננו 
עבדים  מבית  ישראל  בני  את  הוציא  אשר  ישראל  אלוהי  ה'  כי  השדה,  לבעל  שייך 
במצרים )שם לא היו שדות לאיש מהם(, הוא אשר נתן שדה בארץ ישראל לבעל הבית 
)וכן תרומות ומעשרות לכהנים  והנחלה, והוא אשר נטל ממנו מתנות עניים, פאה ולקט 
מגלה  ואיננו  טובה,  עושה  איננו  והשדה  הבית  בעל  לנזקקים.  אותם  ונתן  וללויים(, 

נדיבות, כשהוא נותן מתנות עניים, הוא רק פורע את חובו;82 ואם איננו נותן מה שהוא 
חייב, הרי הוא גוזל את חלקם של עניי ישראל.83

שדות  יש  שממנה  הטבעית  העולם  בריאת  מכוח  לבוא  יכולה  אינה  כזאת  תפיסה 
ויבולים בעולם, מפני שבטבע הבריאה ניתנו היבולים לבעל השדה והנחלה, ואפשר 
רק לבקש ממנו צדקה כטוב לבו. ואכן, בייעודו של אברהם אבינו נאמר: "ושמרו דרך 
ה' לעשות צדקה ומשפט" )בראשית י"ח, יט(. רק מכוחה של יציאת מצרים, ההיסטורית 

והניסית, אפשר להפקיע חלק מזכויותיו של בעל השדה לטובת העני והגר בצדק.

על כן, חובה זו היא המאפיינת את קביעת חג הקציר והביכורים, בתור חג שאיננו רק 
חקלאי ארצישראלי, טבעי ו"שמשי", אלא גם חג היסטורי, ניסי ו"ירחי" – זכר ליציאת 

מצרים.

כפל משמעות במגילת רות 

מכל הנאמר עולה, שמשמעות יציאת מצרים בחג השבועות מקופלת דווקא במגילת 
רות, יותר מאשר בקריאת התורה הנוהגת בחג השבועות. רות היא "גר... ואלמנה", 
הדיבור  מכוח  אליהם,  חובתנו  את  מכל  יותר  התורה  הדגישה  השבועות  בחג  אשר 

הראשון בעשרת הדיברות. 

יתר על כן, המגילה משווה בפירוש את רות "המואביה" )מזרע לוט(, לאברהם אבינו, 
בלשונו של בּעֹז איש החיל, היחיד שהבין נכונה את סיפורה של רות, ואמר לה שאיננה 

"נכריה", כדבריה אליו: 

ראו לשון הרמב"ם, ש"כופין על הצדקה", הל' מתנות עניים ט', יב, וראו גם הל' תרומות י"ב, יז-יח. 	.82

לכן הדגישה התורה )דברים כ"ד, יז-כב( את זכירת יציאת מצרים בתור חובה מיוחדת באזהרה נגד הטיית  	.83
)מתנות עניים(.  ועוללות  גר יתום ואלמנה יחד עם החובה להשאיר להם בשדה עומר שנשכח  משפט 
סוגיית הגמרא בחולין קלד ע"א )לפי רבי מאיר( קובעת ש"ספק לקט – לקט, ספק שכחה – שכחה, ספק 
פאה – פאה". את ההסבר נתן ר' שמעון בן לקיש לפי הפסוק: "עני ורש הצדיקו" )תהילים פ"ב, ג( – "צַדֵק 
משלך ותן לו". הגמרא מסבירה שאי אפשר להצדיק עני ורש במשפט, שהרי הזהירה תורה: "ודל לא 
תהדר בריבו" )שמות כ"ג, ג(, אלא שחובת הצדק מתבטאת בספקות של מתנות עניים; תודה לרב יעקב 

מדן על הערה זו.
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ה?  ירֵנִי, וְאָנֹכִי נָכְרִיָּ עֵינֶיךָ לְהַכִּ "מַדּוּעַ מָצָאתִי חֵן בְּ

ךְ,  אִישֵׁ אַחֲרֵי מוֹת  ית אֶת חֲמוֹתֵךְ  עָשִׂ ר  אֲשֶׁ כֹּל  לִי  ד  הֻגַּ ד  הֻגֵּ לָהּ:  וַיֹּאמֶר  בֹּעַז  עַן  וַיַּ
לְשׁוֹם.  מוֹל שִׁ יָדַעַתְּ תְּ ר לאֹ  לְכִי אֶל עַם אֲשֶׁ וַתֵּ ךְ,  ךְ וְאֶרֶץ מוֹלַדְתֵּ וְאִמֵּ עַזְבִי אָבִיךְ  וַתַּ
את לַחֲסוֹת  ר בָּ רָאֵל, אֲשֶׁ לֵמָה מֵעִם ה' אֱלהֵֹי יִשְׂ ךְ שְׁ רְתֵּ כֻּ עֳלֵךְ, וּתְהִי מַשְׂ ם ה' פָּ לֵּ יְשַׁ

נָפָיו" )רות ב', י-יב(.  חַת כְּ תַּ

מילים אלה מזכירות בבירור את: "לך לך מארצך וממולדתך ומבית אביך אל הארץ 
אשר אראך; ואעשך לגוי גדול ואברכך ואגדלה שמך והיה ברכה" )בראשית י"ב, א-ב(. 

אחר כך חזרו זקני בית לחם אשר בשער וקבעו ברכה זאת לדורות:

ית  בֵּ אֶת  יהֶם  תֵּ שְׁ נוּ  בָּ ר  אֲשֶׁ וּכְלֵאָה  רָחֵל  כְּ יתֶךָ,  בֵּ אֶל  אָה  הַבָּ ה  ָ הָאִשּׁ אֶת  ה'  ן  "יִתֵּ
רָאֵל...  יִשְׂ

ר יָלְדָה תָמָר לִיהוּדָה" )ד', יא-יב(.  רֶץ, אֲשֶׁ בֵית פֶּ וִיהִי בֵיתְךָ כְּ

כך אנו מוצאים דווקא במגילת רות את ההצמדה המלֵאה בין השדה בארץ ישראל, 
המכונן־ הסיפור  לבין  לגיורת־אלמנה,  במיוחד  העניים,  ומתנות  הלקט  ומצוות 

ההיסטורי של אברהם ושל רות. גם המשמעות העמוקה, הפרטית־כללית של "גאולת 
)ד', ה(,  שדה" בארץ ישראל לפי "משפטי הגאולה" – "להקים שֵם המת על נחלתו" 
מתקשרת בהקבלה שלֵמה יותר – להקמת שֵם העם על נחלתו, מכוחם של אברהם 

הּ של מַלכוּת".84  אבינו, ושל רות – "אִמָּ

 "וחג הָאָסִף בצאת השנה"
תשרי – סוף השנה או ראשית השנה?85

מהי 'שנה' בתורה?

חז"ל קוראים לאחד בתשרי 'ראש השנה'. ברם, כינוי זה אינו נזכר בתורה, ולא עוד, 
אלא שפסוקים אחדים בתורה סותרים בבירור את האפשרות להתייחס ליום זה כאל 
תחילת השנה שהרי בכמה פסוקים בתורה נאמר במפורש שהשנה הקודמת מסתיימת 

בחג הסוכות: 

ךָ  אָסְפְּ בְּ נָה  ָ הַשּׁ צֵאת  בְּ הָאָסִף  וְחַג  דֶה  שָּׂ בַּ זְרַע  תִּ ר  אֲשֶׁ יךָ  מַעֲשֶׂ כּוּרֵי  בִּ צִיר  הַקָּ וְחַג 
דֶה )שמות כ"ג, טז(. יךָ מִן הַשָּׂ אֶת מַעֲשֶׂ

כלשונו של ר' אלעזר, בבא־בתרא צא ע"ב ; וראו ספרו של י. בכרך, אמה של מלכות, ירושלים תשכ"ט.  	.84

מתוך ספרי, זכור ושמור )לעיל הערה 35(, עמ' 243-236.  	.85
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סיום   =( נָה  ָ הַשּׁ קוּפַת  תְּ הָאָסִיף  וְחַג  ים  חִטִּ קְצִיר  כּוּרֵי  בִּ לְךָ  ה  עֲשֶׂ תַּ בֻעֹת  שָׁ וְחַג 
ההקפה של השנה( )שם ל"ד, כב(.

כּוֹת )דברים ל"א, י(. חַג הַסֻּ ה בְּ מִטָּ ְ נַת הַשּׁ מֹעֵד שְׁ נִים בְּ בַע שָׁ ץ שֶׁ מִקֵּ

תמיד  עצרת  ושמיני  הסוכות  חג  מופיעים  השונות  המועדים  בפרשיות  בנוסף, 
פנחס  בפרשת  כך  כ"ג(,  )ויקרא  אמור  בפרשת  כך  השנה.  סוף  גם  שהוא  החגים  בסוף 

)במדבר כ"ט( וכך גם בפרק המועדים בדברים ט"ז, שם הסיכום הוא:

ר יִבְחָר,  קוֹם אֲשֶׁ מָּ נֵי ה' אֱלֹהֶיךָ בַּ נָה יֵרָאֶה כָל זְכוּרְךָ אֶת פְּ ָ שּׁ עָמִים בַּ לוֹשׁ פְּ שָׁ

כּוֹת... )דברים ט"ז, טז(. בֻעוֹת וּבְחַג הַסֻּ ָ צּוֹת וּבְחַג הַשּׁ חַג הַמַּ בְּ

לפי פסוקים אלה, חג האסיף )= חג הסוכות( חל בסוף השנה, והשנה החדשה מתחילה 
לאחר סוכות.

)ויקרא  בחודש השביעי  לנקודה זו יש להוסיף את העובדה ש'יום התרועה' הוא אחד 
חודש  הוא  הראשון  החודש  הראשון.  החודש  תחילת  ואיננו  א(,  כ"ט,  במדבר  כד;  כ"ג, 

האביב )שמות י"ב, ב; י"ג, ד(; והעיקר, ראש החודש השביעי הוא "יום תרועה", אך אין 
הוא נקרא בתורה 'ראש השנה'. 

יחד עם זה ברור, שיום התרועה הוא החג היחיד בתורה שחל בראש חודש.

הפרשיות שהזכרנו מתוך כל חומשי התורה מעידות באחדות מלאה, שהשנה הקודמת 
מסתיימת בסוכות. סתירות וניגודים ובחינות שונות יש בתורה בנושאים רבים מאוד, 
אך לא בנושא זה – העדות ברורה וחדה, והיא סותרת לכאורה את המסורת שבידינו, 

לפיה א' בתשרי הוא 'ראש השנה'.

לכאורה היינו מצפים, ש"ראש חודשים" )= חודש האביב( יהיה בתורה 'ראש השנה'. אך 
גם דבר זה אינו נכון – לפי כל הפסוקים שהבאנו לעיל, חג הסוכות הוא סוף השנה, 
; והעיקר, מיד אחריו. יתר על כן, קבוצת פסוקים  וה'שנה' שבתורה צריכה להתחיל 
הזרע  בעונת  מתחילה  והיא  חקלאית,  שנה  היא  בתורה  שה'שנה'  מוכיחה,  נוספת 

וביורֶה:

בֹּתוּ )בראשית  ל יְמֵי הָאָרֶץ זֶרַע וְקָצִיר וְקֹר וָחֹם וְקַיִץ וָחֹרֶף וְיוֹם וָלַיְלָה לֹא יִשְׁ עֹד כָּ
ח', כב(.

הּ  תָּ ה וּנְטַשְׁ מְטֶנָּ שְׁ בִיעִת תִּ ְ בוּאָתָהּ. וְהַשּׁ זְרַע אֶת אַרְצֶךָ וְאָסַפְתָּ אֶת תְּ נִים תִּ שׁ שָׁ וְשֵׁ
ךָ... )שמות כ"ג, י-יא(. וְאָכְלוּ אֶבְיֹנֵי עַמֶּ

נָה  ָ וּבַשּׁ בוּאָתָהּ.  תְּ אֶת  וְאָסַפְתָּ  רְמֶךָ  כַּ זְמֹר  תִּ נִים  שָׁ שׁ  וְשֵׁ דֶךָ  שָׂ זְרַע  תִּ נִים  שָׁ שׁ  שֵׁ
תִזְמֹר.  וְכַרְמְךָ לֹא  תִזְרָע  לאֹ  דְךָ  שָׂ ת לַה'  בָּ שַׁ לָאָרֶץ  יִהְיֶה  תוֹן  בָּ שַׁ ת  בַּ שַׁ בִיעִת  ְ הַשּׁ



חוקי גוי קדושוהמשפט המוחלט   בינה בתורה | 457

תוֹן יִהְיֶה לָאָרֶץ  בָּ נַת שַׁ בֵי נְזִירֶךָ לֹא תִבְצֹר שְׁ אֵת סְפִיחַ קְצִירְךָ לֹא תִקְצוֹר וְאֶת עִנְּ
)ויקרא כ"ה, ג-ה(.

יוֹבֵל הִוא  נָה...  שָׁ ים  ִ נַת הַחֲמִשּׁ שְׁ ם אֵת  תֶּ שְׁ וְקִדַּ נִים...  שָׁ תֹת  בְּ שַׁ בַע  לְךָ שֶׁ וְסָפַרְתָּ 
לאֹ תִזְרָעוּ וְלֹא תִקְצְרוּ אֶת סְפִיחֶיהָ וְלֹא תִבְצְרוּ  הְיֶה לָכֶם  תִּ נָה  ים שָׁ ִ נַת הַחֲמִשּׁ שְׁ

)שם, ח-יא(. אֶת נְזִרֶיהָ	
לָךְ...  ר  יִמְכָּ תְבוּאֹת  נֵי  שְׁ ר  מִסְפַּ בְּ עֲמִיתֶךָ  מֵאֵת  קְנֶה  תִּ הַיּוֹבֵל  אַחַר  נִים  שָׁ ר  מִסְפַּ בְּ

)שם, טו(.

מַיִם  ָ הַשּׁ לִמְטַר  וּבְקָעֹת  הָרִים  אֶרֶץ  הּ...  תָּ לְרִשְׁ ה  מָּ שָׁ בָא  ה  אַתָּ ר  אֲשֶׁ הָאָרֶץ  י  כִּ
ית  מֵרֵשִׁ הּ  בָּ עֵינֵי ה' אֱלֹהֶיךָ  מִיד  תָּ דֹּרֵשׁ אֹתָהּ  ר ה' אֱלֹהֶיךָ  יִם. אֶרֶץ אֲשֶׁ מָּ ה  תֶּ שְׁ תִּ

נָה.  נָה וְעַד אַחֲרִית שָׁ ָ הַשּׁ
מְעוּ אֶל מִצְוֹתַי...  שְׁ מֹעַ תִּ וְהָיָה אִם שָׁ

ךָ וְיִצְהָרֶךָ )דברים י"א,  עִתּוֹ יוֹרֶה וּמַלְקוֹשׁ וְאָסַפְתָּ דְגָנֶךָ וְתִירֹשְׁ י מְטַר אַרְצְכֶם בְּ וְנָתַתִּ
י-יד(.

היא  בתורה  השנה  לפיה  ומכוונת,  תואמת  אחת,  עדות  מוצאים  אנו  אלה  בפסוקים 
חקלאית, והיא מתחילה בעונת הזרע ובגשם הראשון, הוא היורה. לפיכך, "מר]א[שית 
)דהיינו, עונת הגשמים(, ואסיף הדגן,  השנה ועד אחרית שנה" פירושו: "יורה ומלקוש" 
לכאורה,  ומסתיימת,  מתחילה  כזו  שנה  והאסיף(.  החמה  ימי  )דהיינו,  והיצהר  התירוש 

בחודש מרחשוון, בו מתחיל היורה ובו מוסקים את הזיתים – ולא בתשרי.86 

הפסוקים על חג הסוכות־האסיף בסוף השנה, והפסוקים על הזרע עם תחילת עונת 
)= היורה( בראשית השנה מתאימים בפשטות אלה לאלה, ולכאורה אין הם  הגשמים 

עולים בקנה אחד עם ההתייחסות לראש החודש השביעי כאל 'ראש השנה'.

"בצאת השנה" היא גם ראשית השנה

פסוק קשה בפרשת היובל יסייע לנו לפתור את התעלומה:

עֲבִירוּ שׁוֹפָר  רִים תַּ פֻּ יוֹם הַכִּ עָשׂוֹר לַחדֶֹשׁ, בְּ בִעִי בֶּ ְ חדֶֹשׁ הַשּׁ רוּעָה בַּ וְהַעֲבַרְתָּ שׁוֹפַר תְּ
נָה... )ויקרא כ"ה, ט-י(. ים שָׁ ִ נַת הַחֲמִשּׁ ם אֵת שְׁ תֶּ שְׁ כָל אַרְצְכֶם; וְקִדַּ בְּ

והנה, "שופר תרועה" מכריז על  "יום תרועה" בכל שנה חל באחד לחודש השביעי, 
עצמה  זו  פרשה  הכיפורים!  ביום  חל  הוא  אולם  היובל,  שנת  ומיוחדת,  חדשה  שנה 
מדברת על שנה חקלאית שמתחילה באיזור לזרוע בעונת הזריעה, ובכל זאת, 'ראש 

חריש מוקדם לקראת הגשם הראשון, לא נזכר בתורה. הגמרא מתארת כך את המנהג החקלאי בארץ  	.86
ישראל )שבת עג ע"ב(, אולם גם חריש מוקדם יכול היה להתבצע אחרי סוכות ברוב השנים.
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שנת  תתחיל  מדוע  לחודש!  בעשור  הכיפורים,  ביום  דווקא  חל  זו  שנה  של  השנה' 
היובל בעשור לחודש? כיצד מתיישב הדבר עם הפסוקים המעידים על שנה חקלאית 

שמתחילה בזרע עם היורה?

התשובה – ראש השנה בתורה איננו יום, אלא תקופה, עונת מעבר הכוללת בתוכה את 
כל חגי החודש השביעי )= תשרי(, מיום התרועה ועד שמיני עצרת.

השנה החקלאית היא שמשית; היא נמשכת כ-¼365 יום, והיא ארוכה משנים עשר 
יום בערך. השנה החדשה, במובן הפורמלי, מוכרחה אפוא  ירח באחד עשר  חודשי 
כן,  אם  חודשים.  לפי  אותה  מונים  אם  הקודמת,  השנה  שהסתיימה  לפני  להתחיל 
החודש השביעי הוא התקופה שבה נכנסת שנה ויוצאת שנה, כלומר: "תקופת השנה". 

נחזור ונזכור שהחג היחיד בתורה שחל בראש חודש ירחי הוא "יום התרועה" בראש 
החודש השביעי. עם זאת, השנה החקלאית איננה תלויה בראש החודש הירחי בשום 
שמיני  הסוכות(.   =( האסיף  בחג  מסתיים  והיקב  הגורן  של  העיקרי  האסיף  ולכן  אופן, 
עצרת, הבא מיד לאחר חג האסיף, הוא ראש השנה החקלאית, וכך הוא נתפס גם היום 
"בצאת  בתפילה ובתודעה. כך מתיישבים כל הפסוקים המוכיחים שחג האסיף הוא 

השנה", וגם כל הפסוקים בהם השנה מתחילה ביורֶה ובזרע. 

אכן, שמיני עצרת סמוך הוא לתחילת הגשמים ולזרע, אולם אינו יכול לשמש בתור 
'ראש השנה' החקלאית, שכן ראש השנה אינו יכול לחול באמצע חודש, כשם שחודש 

אינו יכול להתחיל באמצע יממה, גם אם 'ככה זה בטבע'. 

לפיכך קבעה התורה את ראש חודש השביעי – החג היחיד שחל בראש חודש – בתור 
)= ראש ראשית השנה(. מדוע לא קראה לו התורה 'ראש  ראש חודש של ראשית השנה 
ושניים  עשרים  של  תקופה  אלא  יום,  איננו  בתורה  השנה'  ש'ראש  מפני   – השנה'? 
ביום הכיפורים  יום התרועה, המשכם  הוא  ימים: ראשיתם בראש החודש השביעי, 
שהוא סוף שנת חמה קודמת וראש שנת היובל, ואחריתם בשמיני עצרת, החל מיד 

אחרי 'צאת השנה' של חג האסיף, ונחשב לראש השנה החקלאית, למטר ולזרע.

יום הכיפורים ושמיני עצרת הם ימים מיוחדים, שכל אחד מהם קשור  יום התרועה, 
יום התרועה הוא ראש החודש הירחי של ראשית   – 'ראש השנה'  להיבט אחר של 
יום  כי הוא ראש החודש הירחי שבו השנים תתחלפנה.  השנה החקלאית־שמשית, 
הכיפורים הוא יום הכפרה המסכם את כל השנה שעברה, על כל עוונותיה, והוא באמת 
היום השלם האחרון של השנה הקודמת; שמיני עצרת הוא ראש השנה החקלאית, 

מפני שהוא סמוך לגשם ולזרע.

הוכחה לדבר וזכר לדבר מלשונו של יחזקאל )מ', א( על יום הכיפורים: "בעשרים וחמש 
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לחודש.  בעשור  השנה  בראשית  כלומר  לחדש",  בעשור  השנה  בראש  לגלותנו  שנה 
אפשר שהייתה זו שנת היובל, המוכרזת ביום הכיפורים, וכך דרשו חז"ל )ערכין יב ע"א(; 

אך מצד הפשט אין הכרח בדבר: "בראש השנה ]= בראשית השנה[ בעשור לחדש".

השנה',  'אחרית  את  בדיוק  חופפת  השנה'  'ראשית  כי  התורה,  קבעה  כך  משום 
'צאת השנה' ו'תקופת השנה'. שנה אחת שלובה בחברתה לבלי הינתק, כמו חוליות 

בשלשלת. השנה החדשה מתחילה לפני שהשנה הקודמת הסתיימה.

ככה זה בטבע: שקיעת החמה פותחת יממה חדשה, אך היום שעבר עודנו משמיע 
את קולותיו האחרונים. 'בין השמשות' שייך לשני הימים, ומבחינה הלכתית הוא ספק: 
בצורות  הספק,  את  חותכים  אנו  שונים  בנושאים  הבא.  היום  ספק  שעבר,  יום  ספק 
שונות, אך ביסודו של דבר יש כאן יחידת זמן ששייכת לשני הימים. כך גם בבוקר, 
בין עלות השחר לזריחת החמה. מסיבה זו, שבת נמשכת תמיד כעשרים וחמש שעות 

ולא עשרים וארבע, כי חייבים להקדים את כניסתה ולאחר את יציאתה.

כך גם בטבע החקלאי – ההכנות לחריש ולזרע של השנה הבאה הן בעיצומן, שעה 
שהחקלאים עדיין עסוקים עד מעל לראש באיסוף יבולים ותוצרת של השנה הקודמת, 

ובהוצאתם מן השדה לפני הגשמים.

תקופת חגי החודש השביעי )תשרי(, המפגש של האסיף עם החריש והזרע, היא 'בין 
השמשות' של "צאת השנה" ו"תקופת השנה", אחרית וראשית יחד, ממש כמו קטע 
הרצף,  תודעת  את  נאמנה  מבטאת  זו  תקופה  בשלשלת.  חוליות  שתי  בין  החפיפה 

המחזוריות והזיכרון שבתורה, והיא שייכת לשנה המסתיימת כמו לשנה הנכנסת.87

35(, עמ' 271-236; ושם גם דברי המאירי, הגר"א  )לעיל הערה  זכור ושמור  להרחבת דברים ראו ספרי,  	.87
והלבוש שפירשו את יום הכיפורים והושענא רבה כחיתום הדין בשנה הקודמת.
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דרישה בתורה 	 	
שאול ברוכי

נדב ואביהוא בהר סיני - האם חטאו?

קְנֵי  מִזִּ בְעִים  וְשִׁ וַאֲבִיהוּא  נָדָב  וְאַהֲרֹן  ה  מֹשֶׁ עַל  וַיַּ
רַגְלָיו  וְתַחַת  רָאֵל  יִשְׂ אֱלהֵֹי  אֵת  רְאוּ  וַיִּ רָאֵל:  יִשְׂ
מַיִם לָטהַֹר: וְאֶל  ָ יר וּכְעֶצֶם הַשּׁ פִּ ה לִבְנַת הַסַּ מַעֲשֵׂ כְּ
חֱזוּ אֶת הָאֱלהִֹים  לַח יָדוֹ וַיֶּ רָאֵל לאֹ שָׁ נֵי יִשְׂ אֲצִילֵי בְּ

תּוּ )כ"ד, ט-יא(. שְׁ וַיּאֹכְלוּ וַיִּ
מי  שאלות:  כמה  מעלה  זה  סתום  פסוק 
"לא  פירוש  מה  ישראל"?  בני  "אצילי  הם 
ושתייה  האכילה  משמעות  ומה  ידו"?  שלח 
המוזכרות כאן? בעיוננו זה נתמקד בדמותם 
של נדב ואביהוא, ובשאלה אם יש קשר בין 
מה שנאמר עליהם כאן, לבין חטאם ועונשם 

כפי שמתואר בפרשת שמיני.
עוסקים  שאינם  כמעט  התנאים  מדרשי 
כלל  אין  ישמעאל  דר'  )במכילתא  זו  בפרשייה 
שמיני,  לפרשת  הספרא  כ"ד(.  פרק  על  מדרש 

ואביהוא,  נדב  של  חטאם  בשאלת  העוסק 
שבהן  הפרשיות  שתי  בין  הקשר  על  מעיר 

היו מעורבים.

ספרא שמיני 
פרשה א, כא )מד ע"ד( ]לויקרא י', ב[

]את עונשם[, שראו  ויש אומרים מסיני נטלו להם 
הן  תחילה,  מהלכים  שהיו  אהרן  ואת  משה  את 
באים אחריהם וכל ישראל אחריהם. אמר לו נדב 
לאביהוא, עוד שני זקנים הללו מתים ואנו ננהוג 
)= ננהיג( את הקהל. אמר הקדוש ברוך הוא, נראה 

הם  ויהיו  אתכם  קוברים  הם  מי,  את  קובר  מי 
מנהיגים את הקהל.

על פי המדרש בספרא, נענשו נדב ואביהוא 

ביום הקמת המשכן,  לא רק על מה שאירע 
כלפי  מחשבותיהם,  או  דבריהם,  על  אלא 
משה ואהרן בזמן מעמד הר סיני. מנין למד 
היה  כ"ד  בשמות  הדברים  שברקע  המדרש 
ואהרן?  משה  את  לרשת  השניים  של  רצון 

ננסה לענות על כך בהמשך.
המדרש במכילתא דרשב"י ראה בהתנהגותם 
שלילית,  התנהגות  ישראל  בני  אצילי  של 

מתוך הפסוק עצמו:

מכילתא דרבי שמעון בר יוחאי 
כ"ד, י 

עיניהן  שניזונו  מלמד  ישראל.  אלהי  את  ויראו 
מזיו השכינה. ותחת רגליו. מלמד שהגיסו דעתן 

)= נהגו בגסות דעת( והשוו עליונים לתחתונים.

המדרש לא הזכיר בפירוש את נדב ואביהוא, 
אך מן הסתם התכוון אליהם, או גם אליהם. 
נדב ואביהוא ושבעים הזקנים נזכרו לפני כן 
יחד עם משה ואהרן בפסוק ח. המדרש למד 
אפשר  ה'.  כלפי  דעתם  שהגיסו  הכתוב  מן 
שעצם התיאור המוחשי של המראה, תיאור 
זה שמרמז  הוא  כמותו בתורה,  שלא מצאנו 

על יחס גס אל כבוד ה'.1 
מהזכרת  זאת  למד  שהמדרש  אפשר,  עוד 
התגלות  בשעת  כאן.  והשתייה  האכילה 
השכינה, במקום להיות שקועים בכל הווייתם 
בחוויה הרוחנית, הם היו עסוקים בגשמיות, 
"ויחזו את האלהים", ואף   - באכילה ושתייה 

על פי כן "ויאכלו וישתו".

ספר הברית

נבוכים חלק א' פרק ה. לדבריו, התיאור הגשמי בפסוקים בא לתאר את מיעוט  כך סבר הרמב"ם במורה  	.1
זה הרסם קודם שלמותם, והתחייבו כליה  וחייב  ה', "אשר כללה מן הגשמות מה שכללה,   השגתם בדעת 

)= ביום השמיני(".
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במדרשי האמוראים מצאנו התייחסות רחבה 
למעשיהם של נדב ואביהוא, ולקשר בין שתי 
הפרשיות העוסקות בהם. מדרש ויקרא רבה 

לפרשת אחרי מות עסק בכך בהרחבה.2

ויקרא רבה 
פרשה כ, י )עמ' תסד( 

ר' לוי אמר שחצים היו...
ועוד מן הדא )= עוד ראיה לשחצנותם של נדב ואביהוא 
אתה  ה'  אל  עלה  אמר:  משה  'ואל  זה(,  ממקרא 

ישראל['  מזקני  ]ושבעים  ואביהוא  נדב  ואהרן 
ואהרן מהלכין  א(, מלמד שהיו משה  כ"ד,  )שמות 

וכל  אחריהן,  מהלכין  ואביהוא  ונדב  תחילה, 
ואביהוא[,  ]נדב  ואומרין  אחריהן.  מהלכין  ישראל 
נוהגין  ואתה  ואני  מתים  הללו  זקנים  שני  עוד 

בשררה על הציבור. 
ר' יודן בשם ר' אייבו אמר: בפיהם אמרו זה לזה. 

ר' פינחס אמר: בלבם הרהרו. 
אמר ר' ברכיה: אמר להן הקדוש ברוך הוא: 'אל 
יום'  יֵלֵד  מה  תדע  לא  ]כי  מחר  ביום  תתהלל 
)משלי כ"ז, א(, הרבה סייחים מתו ונעשו עורותיהן 

שטוחין על גבי אימותיהן.
הדרשה  בעקבות  המדרש  הלך  כאן  עד 
ואביהוא  נדב  של  ביחסם  וראה  בספרא, 
מוסיף  שחצנית.  התנהגות  ואהרן  למשה 
המדרש שאפשר ללמוד על גאוותם מהפסוק 

המסיים את הפרשה: 
שלח  לא  ישראל  בני  אצילי  'ואל  הדא:  מן  ועוד 
היו  ן,  מיכַּ פינחס:  ר'  אמר  יא(,  כ"ד,  )שמות  ידו' 
ר'  דאמר  יד.  לשליחת(   =( להשתלחת  ראויין 
הושעיא: וכי קילורית )= כנראה עוגה( עלת )= עלתה( 
'ויחזו  )= מאין היה שם אוכל(, דכתיב:  עמהן מסיני? 
שזנו  מלמד  אלא  וישתו'?  ויאכלו  האלהים  את 
שהוא  כאדם  השכינה,  מן  גס(  במבט   =( עיניהם 

מביט בחבירו מתוך מאכל ומתוך משקה. 
)=בוודאי אכלו ממש, וכך  ר' יוחנן אמר: אכילה וודיי 

מלך  פני  'באור  אמר:  דאת  מה  היך  לנהוג(,  ראוי 

חיים' )משלי ט"ז, טו(. 
ראשיהם  את  שפרעו  מלמד  תנחומא:  ר'  אמר 
מן  עיניהן  וזנו  לב(,  בגסות   =( ן  לִבָּ את  והגיסו 

השכינה.
דרשותיהם של ר' פינחס ור' תנחומא דומות 
למה שנאמר במכילתא דרשב"י. ר' תנחומא 
שמצאנו  ביטויים  באותם  השתמש  אף 

במכילתא:

ויקרא רבה - ר' תנחומאמכילתא דרשב"י

... מלמד שניזונו עיניהן 
מזיו השכינה

... מלמד שהגיסו 
דעתן והשוו עליונים 

לתחתונים

מלמד שפרעו את 
ן  ראשיהם והגיסו את לִבָּ

וזנו עיניהן מן השכינה

 
ר' פינחס למד מביטוי אחר בפסוק. הביטוי 
'לשלוח יד' מתפרש בכמה מקומות כפגיעה.3 
נאמר כאן "לא שלח ידו", ואתה למד שנעשה 
לתגובה  ראויים  שהיו  שלילי,  מעשה  כאן 
וישתו",  "ויאכלו  למילים  הכוונה  עליו.  קשה 
אכילה  בתור  זאת  ראה  לא  פינחס  ר'  אולם 
כלפיהם,  הכתוב  של  כביקורת  אלא  ממש, 
ואל  ה'  עם  המפגש  אל  שהתייחסו  מאחר 
אדם  בין  מפגש  כאל  שכינה,  פני  ראיית 
המדרש  ושתייה.4  אכילה  בו  שיש  לחברו 

בויקרא רבה ממשיך:

ר' יהושע דסיכנין בשם ר' לוי: משה לא זן עיניו 
לא  השכינה,  מן  ונהנה  גס(  במבט   =( השכינה  מן 
]כי  'וַיַסתֵר משה פניו  זן עיניו מן השכינה מנין: 
מן  ונהנה  ו(,  ג',  )שמות  מֵהַבּיט אל האלהים['  יָרֵא 
פניו  עור  קרן  כי  ידע  לא  'ומשה  מנין:  השכינה 
'ויסתר משה  )שם ל"ד, כט( - בשכר  ]בדַברוֹ אִתו[' 
)שם  ר ה' אל משה פנים אל פנים'  'ודִבֶּ פניו' זכה 
ל"ג, יא(; בשכר 'כי ירא' )שם ג', ו( זכה 'וייראו מִגֶשֶת 

וכן במקבילות ובמדרשים מאוחרים יותר, ראו למשל פסיקתא דרב כהנא פר' כו. 	.2
"ויד אל תשלחו בו" )= ביוסף, בראשית ל"ז, כב(; "ושלחתי את ידי והכיתי את מצרים" )שמות ג', כ(; "אם לא שלח  	.3

ידו במלאכת רעהו" )שם כ"ב, ז, י(.
לדברי ר' יוחנן נתייחס בהמשך. 	.4
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זכה  ו(  ג',  )שם  'מֵהַבּיט'  בשכר  ל(;  ל"ד,  )שם  אליו' 
'ותמונת ה' יַבּיט' )במדבר י"ב, ח(; 

נדב ואביהוא זנו עיניהם מן השכינה ולא נהנו מן 
השכינה...

פרשני  נדבך  עוד  מוסיף  דסכנין  יהושע  ר' 
לביקורת כלפי נדב אביהוא. הביקורת איננה 
לה  מצאנו  עכשיו  ועד  בכתוב,  מפורשת 
יהושע  ר'  בפרשה.  שונים  בביטויים  רמזים 
מוסיף לכך השוואה למשה. בתחילת נבואתו 
של משה במעמד הסְנֶה נאמר: "וַיַסתֵר משה 
ואילו על  מֵהַבּיט אל האלהים",  יָרֵא  כי  פניו 
האלהים"  את  "ויחזו  נאמר  ואביהוא  נדב 
)כ"ד, יא( ולא הסתירו את פניהם, ומכאן שלא 

היו יראים מפני ה'.5
בהמשך המדרש בויקרא רבה נאמר:

זרה  אש  בהקרבם  ה'  לפני  ואביהוא  נדב  ']וימת 
לפני ה[ במדבר סיני' )במדבר ג', ד(; 

)הלוא "לפני  אמר ר' מאיר: וכי במדבר סיני מתו? 
סיני  שמהר  מלמד  אלא  מתו?(,  מועד  באהל  ה'" 

]משל[  למיתה;  שלהן  דין(  גזר   =( אפופסין  נטלו 
ונמצא בשושבינים  למלך שהיה משיא את בתו 
אם  המלך,  אמר  קלקול(.   =( שלזינימון  דבר  שלו 
הורגן אני עכשיו אני מערבב שמחתה של בתי, 
והוא  באה,  המשכן(  חנוכת   =( שמחתי  למחר  אלא 
)= מוטב שאהרגם  טב, בשמחתי ולא בשמחת בתי 
ברוך  הקדוש  אמר  כך  בתי(;  בשמחת  ולא  בשמחתי 

הוא אם אני הורג נדב ואביהוא עכשיו )= בהר סיני( 
שמחתי למחר  תורה,  של  שמחתה  מערבב   אני 
)= מוטב( בשמחתי  )= חנוכת המשכן( באה והוא טב 

שעטרה  ']בעטרה  הה"ד  תורה,  בשמחת  ולא 
)שיר  לבו'  שמחת  וביום  חֲתֻנָתוֹ  ביום  אמו[  לו 
הר  זה  התורה(  עם   =( חֲתֻנָתוֹ'  'ביום  יא(,  ג',  השירים 

סיני, 'וביום שמחת לבו', זה אהל מועד )= בחנוכת 
המשכן(.	

אפשר להסביר את דברי הדרשנים, ובמיוחד 
את דבריו האחרונים של ר' מאיר, בתור קשר 
מקרי בין שני האירועים. נדב ואביהוא חטאו 

בהר סיני והקב"ה גבה את חובו במקום אחר, 
שדרשות  נראה  אך  המשכן.  חנוכת  בשעת 
ההתנהגות  בין  קשר  על  ללמד  רוצות  אלו 
שלהם בשני המקרים. מדובר בשני אירועים 
 - בכבודו  נראה  הקב"ה  שבהם  מרוממים 
חטאם  המשכן.  חנוכת  ויום  סיני  הר  מעמד 
התבטא  המשכן  בחנוכת  ואביהוא  נדב  של 
בפריצת המסגרות. מתוך רצון להתקרב אל 
הקודש  אל  שניהם  נכנסו  מגבלות,  בלי  ה' 
למקום שלא היו רשאים להיכנס אליו באותה 
מפני  משה  הוזהר  סיני  הר  במעמד  שעה. 
להתקרב  רצון  מתוך  דומה,  מסגרות  פריצת 

אל הקודש בהריסת הגבול:

שמות 
י"ט, כא-כד

ן יֶהֶרְסוּ אֶל ה'  עָם פֶּ ה רֵד הָעֵד בָּ וַיּאֹמֶר ה' אֶל מֹשֶׁ
אֶל  ים  שִׁ גָּ הַנִּ הַכֹּהֲנִים  וְגַם  רָב:  נּוּ  מִמֶּ וְנָפַל  לִרְאוֹת 
לֶךְ  וַיּאֹמֶר אֵלָיו ה'  הֶם ה'...  בָּ יִפְרֹץ  ן  פֶּ שׁוּ  יִתְקַדָּ ה' 
אַל  וְהָעָם  וְהַכֹּהֲנִים  ךְ  עִמָּ וְאַהֲרֹן  ה  אַתָּ וְעָלִיתָ  רֵד 

ם: ן יִפְרָץ בָּ יֶהֶרְסוּ לַעֲלתֹ אֶל ה' פֶּ

רש"י 
שמות י"ט, כד 

הם  אף  יכול  והכהנים;  עמך  ואהרן  אתה  ועלית 
'ועלית אתה'; אמור מעתה,  לומר  עמך, תלמוד 
אתה מחיצה לעצמך, ואהרן מחיצה לעצמו, והם 
ואהרן  יותר מאהרן,  נִגַש  מחיצה לעצמם; משה 
)= בכלל לא( אל  יותר מן הכהנים. והעם, כל עיקר 

יהרסו את מצבם לעלות אל ה'.
דברי חז"ל המחברים בין מעשה נדב ואביהוא 
בשעת מתן תורה לבין עונשם בשעת חנוכת 
המשכן, באים לומר שהחטא הוא דומה. בשני 
המקומות נהגו השניים בגסות, בכך שביקשו 
 - ממדרגתם  למעלה  שהיא  למדרגה  להגיע 
לראות  או  רשאים,  שאינם  למקום  להיכנס 
דבר שאינם ראויים לראות. זאת ועוד, בשתי 

יש מחלוקת במדרשים אם הסתרת הפנים של משה נדרשת לשבח או לגנאי. ראו בבלי ברכות ז ע"א; שמות  	.5
רבה פרשה ג', א.
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משה  שבה  ברורה,  היררכיה  ישנה  הפרשות 
ואהרן נמצאים במקום גבוה ובתפקיד חשוב, 
אולי  בהיררכיה.  מהם  למטה  ואביהוא  ונדב 
נדב  את  שתיאר  האחר,  המדרש  רמז  לכך 
ואהרן.  משה  את  לרשת  כרוצים  ואביהוא 
אבל  בכתובים,  רמז  אין  הנהגה  על  למאבק 
הרצון לפרוץ מעבר למדרגתם בא לידי ביטוי 
במדרש, ברצון להחליף את ראשי העם שהיו 

במדרגה הגבוהה יותר.
בני  שני  למות  בתורה  המפורש  התיקון 
אהרן "ביום השמיני", הוא בעבודת כהן גדול 
בקודש הקודשים ביום הכיפורים, שעיקרה - 
הראויה,  בדרך  הקודש  אל  אהרן  יבוא  איך 

בבגדי לבן, ולדורות ביום הצום והכפרה.
היום השמיני ויום הכיפורים הם ימים דומים 
לתיקון  נועד  הכיפורים  ויום  הפוכים,  אך 
המקדש  גדרי  פריצת  על  במיוחד  ולכפרה 

וקודשיו.6 
צריך לציין שיש בדברי משה אל אהרן ביום 
לנדב  ביחס  נימה שונה במקצת  גם  השמיני 
קְרֹבַי  בִּ לֵאמֹר:  ה'  ר  דִבֶּ אשר  "הוא  ואביהוא: 
וַיִדֹם אהרן"  בֵד,  אֶכָּ ועל פני כל העם  אֶקָדֵש, 
)ויקרא י', ג(. נימה זו של 'מות קדושים', 'קרוביו 
של מקום', התפתחה במדרשים וברש"י )שם(.7

מתייחסות  עתה  עד  שהבאנו  הדעות  כל 
באופן שלילי להתנהגותם של נדב ואביהוא 
שלהם  הגבולות  לפריצת  בדומה  סיני,  בהר 
המשותף  המשכן.  בחנוכת  זרה"  ב"אש 
הוזהרו  כבר  סיני  שבהר  הוא,  אלה  לדעות 
הכהנים והעם שלא להרס אל ה' לראות. נדב 
ואביהוא התעלמו מאזהרה מפורשת, וגם אז 

לא פקד ה' עליהם מיד, ורק כאשר חזרו על 
מעשיהם במשכן, מתו "לפני ה'".

בנוגע  אחרות  דעות  במדרש  יש  האם 
למעשיהם של נדב ואביהוא בהר סיני?

ויקרא  במדרש  בדבריו  יוחנן,  שר'  נראה 
רבה שהובאו למעלה,  ראה באור חיובי את 

מעשה נדב ואביהוא:
היך  ראוי(,  וכך  ודאי,   =( וודיי  יוחנן אמר: אכילה  ר' 
)משלי  חיים'  מלך  פני  'באור  אמר:  דאת  מה 

ט"ז, טו(.

חלק  הן  יוחנן,  ר'  לדעת  והשתייה,  האכילה 
מביטויי השמחה של ראיית פני ה' - "אור פני 
מלך". אין בדבריו של ר' יוחנן נימת ביקורת 
על  חלק  שהוא   ונראה  ואביהוא,  נדב  כלפי 
הדרשות שלפניו והדרשה שאחריו, ולא  ראה 

באכילה חטא אלא מעשה ראוי.
נדב  של  מעשיהם  את  פירש  אונקלוס 
את  מלפרש  נמנע  אך  לשבח,  ואביהוא 

האכילה והשתייה בתור אכילה ממש:

תרגום אונקלוס 
שמות כ"ד, יא 

יְקָרָא  וַחֲזוֹֹ יַת  ולרברבי בני ישראל לא הוה נזקא, 
דה' וַהֲווֹ חָדָן בקורבנֵיהוֹן דאִתקבלו )ברַעֲוָא( כאִלוּ 

אָכלין ושָתָן.
תרגום: ולגדולי בני ישראל לא היה נזק, וראו את 
שהתקבלו  בקרבנותיהם  שמחים  והיו  ה',  כבוד 

ברצון כאילו אכלו ושתו.
יוחנן,  ר'  כדברי  כאן,  יש  ודאי"  "אכילה  לא 
מעין  שהיא  גדולה,  והתרגשות  שמחה  אלא 

אכילה ושתייה.8

ראו בהרחבה במאמרי )יואל בן־נון(, 'היום השמיני ויום הכיפורים', מגדים ח )תשמ"ט(, עמ' 34-9; ובאתר שלי. 	.6
הערת הרב יואל בן־נון: בספרא, מכילתא דמילואים, שמיני לו; ורש"י )ויקרא י', ג( נכתב: "אמר לו משה לאהרן:  	.7
אהרן אחי, יודע הייתי שיתקדש הבית במיודעיו של מקום, והייתי סבור או בי או בך, עכשיו רואה אני שהם 
 ;34-9 )תשמ"ט(, עמ'  ח  ויום הכיפורים', מגדים  'היום השמיני  וממך"; ראו בהרחבה במאמרי,  גדולים ממני 
פנימית  גדלות  וראה  בין שתי המגמות ההפוכות,  חיבר  דרכו המאחדת,  פי  על  קוק  ובאתר שלי. הראי"ה 
בשאיפת ההתקרבות אל הקודש דווקא בדרך האנרכיסטית הדתית, שאמנם חייבת להידחות מפני יראת ה' 
העליונה בגלל הסטיות ופריצת הגדרים המסוכנת )אורות הקודש כרך ג', עמ' שס-שסא; קובץ ו' משמונה קבצים, רסה(.
דבריו  למרות  יוחנן,  ר'  דברי  את  פירשו  לויק"ר(  במהדורותו  ומרגליות  וילנא,  במהדורת  )מהרז"ו  המדרש  מפרשי  	.8
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את  דורשת  רבה  בויקרא  קודמת  דרשה  גם 
נדב ואביהוא לשבח:

ויקרא רבה 
פרשה כ, ח )עמ' תסב( 

מקומות  בארבעה  אלעזר:  בן  ירמיה  ר'  אמר 
מזכיר  הוא  ובכולם  אהרן  בני  מיתתן של  מזכיר 
בידן  היה  שלא  להודיעך  למה?  כך  כל  סירחונן, 

עֲוֹן אלא זה בלבד. 
קשה  כמה  וראה  בוא  המודעי:  ]א[לעזר  ר'  אמר 
מיתתן של בני אהרן לפני המקום שבכל מקום 
שהוא מזכיר מיתתן מזכיר סירחונן, כל כך למה? 
כדי שלא יהא פתחון פה לכל באי העולם לומר 
בסתר,  בידם  היו  ]נוספים[  מקולקלים  מעשים 

שעל ידי כן מתו.
ור' אלעזר המודעי התנא  ר' ירמיה האמורא 
עמדו על כך שבכל מקום בתורה שבו מוזכר 
חטאם,9  גם  מוזכר  אהרן  בני  של  מותם 
שהם  נראה  היחיד.  חטאם  שזהו  ללמדנו 
חלקו על הדרשות, שמוצאות חטא במעשה 
ואמרו  סיני,  הר  ואביהוא בשעת מעמד  נדב 
שלא היו לנדב ואביהוא מעשים מקולקלים 
אמנם  הנכונה(.  הגרסה  )זאת  בסתר  נוספים 
זה אין התייחסות חיובית מפורשת  במדרש 
לנדב ואביהוא, מלבד זה שזהו חטאם היחיד, 
הוא  המודעי  אלעזר  ר'  של  דבריו  מקור  אך 
במדרש ספרֵי לבמדבר, ושם הוא כינה אותם 
למשה  אותם  והשווה  'צדיקים',  במפורש 

ואהרן:

ספרי במדבר 
פסקה קלז )עמ' 184( ]לבמדבר כ"ז, יד[

ר' אלעזר המודעי אומר: בוא וראה כמה צדיקים 
הוא,  ברוך  הקדוש  לפני  חביבים  ואהרן(  )= משה 

שבכל מקום שמזכיר מיתתם שם מזכיר סורחונם 
)= חטאם במי מריבה(, וכל כך למה כדי שלא יהיה 

מעשים  לומר  עולם  לבאי  פה  פתחון  להם 

לפיכך  בסתר,  בהם  היו  ]נוספים[   מקולקלים 
מתו. 

כך בארבעה מקומות מזכיר מיתתן של בני אהרן 
ובכל מקום שהוא מזכיר מיתתן  ואביהוא(,  נדב   =(

בהם  היתה  שלא  להודיעך  סרחונם,  מזכיר  שם 
אלא זו בלבד. 

ומה אם כך חס המקום  וחומר,  והרי דברים קל 
בשעת  וחומר  קל  הכעס,  בשעת  הצדיקים  על 
עניתיךָ  רצון  בעת  ה'  אמר  'כה  שנאמר:  רצון, 

וביום ישועה עזרתיךָ' )ישעיה מ"ט, ח(.

דומה  מחלוקת  מצאנו  המפרשים  בדברי 
הלך  רש"י  ואביהוא.  נדב  למעשה  ביחס 
בעקבות המדרשים שמצאו פסול במעשיהם, 

וכתב:

רש"י 
שמות כ"ד, י-יא 

ויראו את אלהי ישראל; נסתכלו והציצו ונתחייבו 
הוא  ברוך  הקדוש  רצה  שלא  אלא  מיתה, 
ואביהוא  לנדב  והמתין  התורה,  שמחת  לערבב 
העם  'ויהי  עד  ולזקנים  המשכן,  חנוכת  יום  עד 
בקצה  ותאכל  ה'  אש  בם  וַתִבעַר  כמתאֹננים... 

המחנה' )במדבר י"א, א(, בקצינים שבמחנה...
ואל אצילי בני ישראל; הם נדב ואביהוא והזקנים; 
לא שלח ידו; מכלל שהיו ראוים להשתלח בהם 
בלב  בו  מסתכלין  היו  האלהים;  את  ויחזו  יד; 
תנחומא.  מדרש  כך  ושתיה,  אכילה  מתוך  גס 

ואונקלוס לא תרגם כן.
לעומת זאת, רשב"ם, ראב"ע ורמב"ן התייחסו 
באופן חיובי לנדב ואביהוא, שחזו את כבוד 
כתב  וכך  וישתו",  "ויאכלו  ישראל(  אלהֹי   =( ה' 

הרמב"ן:

רמב"ן 
שמות כ"ד, יא 

ואל אצילי בני ישראל. הם נדב ואביהוא והזקנים 

המפורשים על "אכילה ודאי", על פי דרכו של אונקלוס - "כמו שעל ידי אכילה מתחזק כח החיים, כך באור 
פני מלך חיים" )מהרז"ו(.

ויקרא ט"ז, א; במדבר ג', ד; שם כ"ו, סא. 	.9
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הנזכרים, וקראם כן כי נאצל עליהם רוח אלהים, 
)ישעיה מ"א, ט(, הנאצלים,  וכן 'מאציליה קראתיך' 
שנאצל  הגדולים  או  מרוחו,  עליהם  שנאצל 

עליהם כבוד מן המלכות:
'והכהנים  שאמר  בעבור   - ידו'  שלח  'לא  וטעם 
בם'  יפרץ  פן  ה'  אל  לעלות  יהרסו  אל  והעם 
)י"ט, כד(, הודיע בכאן, שנזהרו בכך ולא פרץ בהם 

פרץ, כי היו אצילי בני ישראל ראויים למה שחזו 
ולא  האלהים,  את  חזו  כי  והטעם  הזה,  במחזה 

הרסו לעלות אל ה'.
השלמים  שם  שאכלו   - וישתו'  'ויאכלו  וטעם 

אל  שישובו  טרם  האלהים  לפני  ההר  בתחתית 
ונאכלין  מחיצה,  טעונין  השלמים  כי  אהליהם, 
בירושלם לפנים מן החומה, ובשילה בכל הרואה 
לפני המזבח תחת  נאכלין  היו  וכאן  ]את המשכן[, 

ההר, לא במחנה.
כי  טוב,  ויום  שמחה  שעשו   - 'וישתו'  וטעם 
ציוה  כאשר  התורה,  בקבלת  לשמוח  חובה  כן 
'וזבחת  האבנים:  על  התורה  דברי  כל  בכתבם 
אלהיך...'  ה'  לפני  ושמחת  שם,  ואכלת  שלמים 
כן  התורה  חתונת  ביום  כאן  ואף  ז(  כ"ז,   )דברים 

עשו.



יואל בן־נון ושאול ברוכי לשון התורה	 	

מלאך / מלאכה — משורש לא"ך1

'מלאך' הוא שליח, כל שליח, אדם או 'רוח', 
או כל תופעה בטבע ומעבר לו, הפועלת מרצונו 

של הבורא, ו'הולכת' בשליחותו.
'המלאכה' היא עדרי הבקר והצאן ההולכים 
לפני הרועה לפי רצונו, כפי שאמר יעקב לעשו: 
וְהַצֹּאן  רַכִּים,  הַיְלָדִים  כִּי  יֹדֵעַ  אֲדֹנִי  אֵלָיו  "וַיֹּאמֶר 
לְרֶגֶל   לְאִטִּי  אֶתְנָהֲלָה  וַאֲנִי  עָלָי...  עָלוֹת  וְהַבָּקָר 
אֲשֶׁר  עַד  הַיְלָדִים,  וּלְרֶגֶל  לְפָנַי  אֲשֶׁר  הַמְּלָאכָה 
יג-יד(.  ל"ג,  )בראשית  שֵׂעִירָה"  אֲדֹנִי  אֶל   אָבֹא 
'מלאכה'  המילה  משמעות  לכך,  בהתאם 
הפועלת  מחושבת2  יצירה  לכל  התרחבה 
רק  ולא  יוצר,  אדם  של  ומכוחו  מרוחו  מרצונו, 

בהקשר של בקר וצאן.
*

בעברית מאוחרת3 המילה 'מלאך' התמקדה 
והחלו  טבעית  לא  'רוח'  של  במובן  בעיקר 
מלבד  בתנ"ך,  אבל  למלאכים.  שמות  להופיע 
ספר דניאל,4 אין שמות למלאכים ואין מיסטיקה 
של מלאכים. וכך קבע ר' שמעון בן לקיש בנוגע 
למקורם הזר של השמות: "אף שמות המלאכים 
מן  אֵלַי אחד  'וַיָעָף  בידן מבבל. בראשונה:  עלו 
השְׂרָפים', 'שְׂרָפים עֹמדים ממעל לו'; מכָּן והילך 

מיכאל  אם  כי  גבריאל',  'והאיש  בדניאל[  ]רק 

שַׂרכֶם' " )ירושלמי ראש השנה א', ב(.
לצורך  רק  מופיע  מלאך  בכללו,  בתנ"ך 
לא  באלילות  המאבק  נעלם.  ואז  שליחותו 
מאפשר בעניין זה שום פשרה, מפני שמלאכים 
קבועים עם שמות, דומים לאלים יתר על המידה.
"וכל  ובארץ  נעסוק5 בשמים  בדיון הזה לא 
השונים  ובכינויים  השמים",  "צבא  צבאם", 
המתייחסים לפמליה של מעלה כמו "בני אלים" 
ודומים להם,  ז;  פ"ט,  א;  כ"ט,  יא; תהילים  ט"ו,  )שמות 

פ"ב, א, ו; איוב ל"ח, ז(, "קדשֹים/קדשָֹו" וגם "שמים" 

)זכריה י"ד, ה; תהילים פ"ט, ו, ח; איוב ה', א; ט"ו, טו(, 

האלהים"  "בני  גם  מהפירושים6  חלק  ולפי 
)בראשית ו', א-ד(.

"צבא  שתיאורי  לציין,  חשוב  זאת  עם 
מתיאורי  לגמרי7  הפוכים  בתנ"ך  השמים" 
סעודותיהם,  מועצות האלים, מאבקי השליטה, 
במיתולוגיה  לרוב  המצויים  ונכליהם  יצריהם 
של  'פמליה  והמצרית.  הכנענית  המסופוטמית, 
ואיננה  יוצרת  איננה  המקרא  בתיאורי  מעלה' 
אלו  תיאורים  ומשוררת.  שולטת, אלא משרתת 
אינם סותרים את אמונת הייחוד באשר ה' לבדו 

ותיגרינית משמש לא"ך כפועל בצורות שונות במשמע של  )אתיופית(,  בשפות שמיות קרובות: אוגריתית, ערבית, געז  	.1
של"ח; ראו: HAL (Hebrew and Aramaic Lexicon)Iי 1995, עמ' 513.

"לחשֹב מחשבֹת",  'מלאכה מחושבת', מתוכננת:  ג-ד; ל"ה, לא-לג( במשכן ובשבת פירושה  )שמות לא,  "מלאכת מחשבת"  	.2
פירושו: 'לחשב חשבונות', 'לתכנן תכניות'. לכן מי שאינו מתכוון, או מקלקל )וכד'(, לא עשה 'מלאכה' מן התורה )רמב"ם 

הל' שבת א', מהלכה ה( שהולכת ויוצרת מכוחו ומתכניתו של האדם. 

תרגום אונקלוס מבחין בין 'מלאכא' שהוא רק מלאך ה', לבין 'איזגדא', שהוא שליח אנושי, ובלשון חכמים סתם 'מלאך'  	.3
הוא יצור מיסטי. 

ורק במחצית השנייה של דניאל, בפרקי החזיונות, וראו במבוא לדניאל בסדרת דעת מקרא, עמ' 99-97. 	.4
)עבודת  לאור מסורות מקראיות  בית ראשון  בישראל בתקופת  רופא: האמונה במלאכים  א'  פרופ'  עסק בכך בהרחבה  	.5
ירושלים  מקראיות,  מסורות  לאור  בישראל  במלאכים  האמונה  במקרא:  מלאכים  ובספרו  תשכ"ט;  ירושלים  דוקטור(, 

בנוסחים  בודדים,  נאחז במקומות  הוא  אולם  'שליח',  רופא מציין בפירוש שמלאך במקרא הוא כמעט תמיד  תשע"ב; 
חיצוניים ובתיקוני נוסח, כדי להכניס גם 'מלאכים' ל'פמליה של מעלה', על מנת להציג תאוריה על התפתחות באמונת 

הייחוד. אם נשארים צמודים לנוסח המסורה, התאוריה כולה תלויה על בלימה.
ראו: מ"ד קאסוטו, ספרות מקראית וספרות כנענית: כרך א', ירושלים תשל"ב, עמ' 107-98. 	.6

ראו: י' קויפמן, תולדות האמונה הישראלית: כרך א', ירושלים ותל-אביב, תשל"ב, עמ' 457-417.  	.7

ספר הברית
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א' רופא, בפרק השני בספרו )לעיל הערה 5(, הראה יפה, שברוב ספרי התורה והנביאים אין תיאורים של "צבא השמים",  	.8
גם לא בתור משרתים ומשוררים. כאשר הם נזכרים בולט לרוב ההקשר השלילי. מכאן הסיק, שעצם הזכרת 'פמליה של 
מעלה' הייתה נתונה למחלוקת עזה, ולכן לא נמצא ברוב התורה ובנביאים ביטויים ותיאורים כמו שנמצאים במזמורים 

ובספרי החכמה. 
יומא סט ע"ב. וראו איך הסביר זאת הרב קוק בפרק ה' של 'למהלך האידיאות בישראל' )אורות, עמ' קי-קיד(, וב'זרעונים':  	.9

'חכם עדיף מנביא' )אורות עמ' קכ-קכא(.

שולט בהם. הדבר בולט במיוחד בספרי השירה 
והחכמה )תהילים, משלי, איוב(.8

"צבא  בתנ"ך,  המקומות  ברוב  במקרה,  לא 
השמים" אינם נקראים 'מלאכים', כי באמת אינם 
שלוחים. נבדוק בהמשך את המקומות המעטים 
שנזכרים בהם 'מלאכים', כחלק מ"מחנה אלהים" 

)בראשית ל"ב, ב-ג(. 

התנ"ך  ספרי  של  רובם  ברוב  פנים,  כל  על 
היררכיה  אין  קבועים,  'מלאכים'  אין  לסוגיהם, 
בימי  האלילות  היחלשות  עם  רק  שמות.  ואין 
'מלאכים'  על  לדבר  היה  אפשר  השני9  הבית 
אינם  הם  ואף  בשמות,  קרואים  ואף  קבועים 
ומפארים  משבחים  רק  פנים,  בשום  'אֵלים' 

ועושים את רצון קונם )= יוצרם(, הבורא האחד.
מלאכים'   / 'מלאך  פסוקי  של  מבחר  להלן 
של  במשמע  תחילה  במקרא,  שונים  מספרים 
של  במשמע  כך  אחר  רגיל,  אנושי  שליח   )1(

של  במשמע  ולעומתם  בטבע,  ה'  )2( שליחי 

)3( בני אדם שליחי נבואה, ורק אז במשמע של 

)4( שליחי התגלות מאת ה', והתגלות "מלאך ה'" 

)מאברהם עד משה(.

אחרי הפסוקים שמשמעם ברור, נביא פסוקים 
איש  )5(, שבהם מתואר תחילה  כפול  במשמע 
כ"מלאך  מתגלה  הוא  בהמשך  ורק  אנשים  או 
ונתון   ,)6( ופסוקים שבהם המשמע עמום  ה'"; 

לפרשנות.

1. 'מלאכים' כאנשים רגילים — 'מלאך' = 
שליח

מובן פשוט וראשוני זה, רחוק מאוד מהתודעה 
העברית שלנו בהשפעת הלשון המאוחרת, ולכן 
הובאו כאן פסוקים רבים, מספרים שונים במקרא, 

שאי אפשר לפרשם אחרת:
מלך  אל  מִקָדֵש  מלאכים  משה  "וישלח 

אדום..." )במדבר כ', יד; וכן לסיחון: במדבר כ"א, 
כא; דברים ב', כו; ודומה ביהושע ז', כב(;

בעור..."  בן  בלעם  אל  מלאכים  "וישלח 
)במדבר כ"ב, ה; וכן: כ"ד, יב(;

וַיִזָעֵק  מנשה  בכל  ]גדעון[  "ומלאכים שלח 
באָשֵר  שלח  ומלאכים  אחריו,  הוא  גם 
ובִזבֻלון ובנפתלי ויעלו לקראתם" )שופטים 
ט',  אבימלך:  ואל  כד;  ז',  אפרים:  ובהר  לה;   ו', 

לא(;

"וישלח יפתח מלאכים אל מלך בני עמון 
לֵאמֹר: ..." )שופטים י"א, יב-יט; וזקני יבש גלעד 

אל שאול: שמואל-א י"א, ג-ד(;

דוד...  את  לקחת  מלאכים  שאול  "וישלח 
שְלִשִים..."  מלאכים  אחרים...  מלאכים 

)שמואל-א י"ט, יד-כא(;

"וישלח דוד מלאכים אל אנשי יבש גלעד 
רֻכים אַתֶם לה'..." )שמואל-ב  ויאמר אליהם: בְֹ
ב', ה; וכן אבנר אל דוד ועוד: שמואל-ב ג', יב-יד; 

יואב אחרי אבנר: ג', כו; חירם מלך צר אל דוד: ה', 

יא; וכן יואב לדוד: שמואל-ב י"א, יח-כה(;

"ותשלח איזבל מלאך אל אליהו לֵאמֹר: ..." 
)מלכים-א י"ט, ב; בן הדד אל אחאב: כ', ב; אחאב 

יהואש  אל  אמציהו  יג;  כ"ב,  מיכיהו:  את  להביא 

מלך ישראל: מלכים-ב י"ד, ח; אחז אל מלך אשור: 

ז; הושע בן אלה אל מלך מצרים:  מלכים-ב ט"ז, 

י"ז, ד; סנחריב אל חזקיהו: י"ט, ט(;

"הוי ארץ צִלצַל כנפים אשר מעבר לנהרי 
מלאכים  לכו  צירים...  בים  הַשֹלֵחַ  כוש; 
קלים..." )ישעיהו י"ח, א-ב(; שליחי כל מלכי 
מלך  צדקיהו  אל  ם  ירושלִַ "הבאים  האזור 
ירושלים  שליחי  ג(;  כ"ז,  )ירמיהו  יהודה" 
יב-טו(;  י"ז,  )יחזקאל  בבבל  למרוד  למצרים 
ובמשל כללי: "מלאך רשע יִפֹּל בְּרָע, וציר 

אֱמוּנים מַרפֵּא" )משלי י"ג, יז(.
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ראו להלן הערה 13. 	.10

2. 'מלאכיו' = שליחיו בטבע
יצורי  בין  הבחנה  במקרא  שאין  להבין  יש 
כולם  כי  'מטאפיסיקה',  יצורי  לבין  'פיסיקה' 
יצוריו של הבורא האחד. לפיכך, הקריאה הגדולה 
בסוף מזמור ק"ג כוללת 'מלאכים' כאלה וכאלה. 
ברור עם זאת, ש'מלאכיו' הם גם 'שליחיו', כי הם 
'צבאיו'  "עֹשֵׂי דברו, לשמוע בקול דברו", ואילו 
הם "משרתיו עֹשֵׂי רצונו", בתנועתם השמימית, 

בלי שליחות:
בַּכֹּל  וּמַלְכוּתוֹ  כִּסְאוֹ  הֵכִין  מַיִם  בַּשָּׁ "ה' 
עֹשֵׂי כֹחַ  גִּבֹּרֵי  מַלְאָכָיו  ה'   בָּרֲכוּ   מָשָׁלָה; 

דְבָרוֹ לִשְׁמעַֹ בְּקוֹל דְּבָרוֹ; בָּרֲכוּ ה' כָּל צְבָאָיו, 
מַעֲשָׂיו  כָּל  ה'  בָּרֲכוּ  רְצוֹנוֹ;  עֹשֵׂי  מְשָׁרְתָיו 
ק"ג,  )תהילים  מֶמְשַׁלְתּוֹ..."   בְּכָל־מְקֹמוֹת 

יט-כב(;

לֹהֵט"  אֵשׁ  מְשָׁרְתָיו  רוּחוֹת  מַלְאָכָיו  "עֹשֶׂה 
)תהילים ק"ד, ד(;

וַיֹּאכְלֵם, עָרֹב  )=במצרים(  בָּהֶם   "יְשַׁלַּח 
יְבוּלָם,  לֶחָסִיל  וַיִּתֵּן  וַתַּשְׁחִיתֵם;  וּצְפַרְדֵּעַ 
יְשַׁלַּח  גַּפְנָם...  בַּבָּרָד  יַהֲרֹג  לָאַרְבֶּה;  וִיגִיעָם 
מִשְׁלַחַת   וְצָרָה  וָזַעַם  עֶבְרָה  אַפּוֹ,  חֲרוֹן  בָּם 

מַלְאֲכֵי רָעִים"; )תהילים ע"ח, מה-מט(
צְבָאָיו:  כָּל  הַלְלוּהוּ  מַלְאָכָיו  כָל  "הַלְלוּהוּ 
הַלְלוּהוּ שֶׁמֶשׁ וְיָרֵחַ הַלְלוּהוּ כָּל כּוֹכְבֵי אוֹר" 

)תהילים קמ"ח, ב-ג(.

3. 'מלאך' = איש נביא
מובן פשוט זה של איש נביא מופיע דווקא 
בספרים מאוחרים יחסית במקרא, בעיקר בספרי 
בולטים  בספרים הקדומים שבמקרא  שני.  בית 
התיאורים העמומים )ראו סעיף 5(, שבהם מופיע 
בהמשך  אך  רגילים,  אנשים  או  איש  בתחילה 

מתברר שמדובר בהתגלות:
כְּמַלְאָכִי   וְחֵרֵשׁ  עַבְדִּי  אִם  כִּי  עִוֵּר  "מִי 

אֶשְׁלָח... כְּעֶבֶד ה'" )ישעיהו מ"ב, יט(;
יַשְׁלִים,  מַלְאָכָיו  וַעֲצַת  עַבְדּוֹ  דְּבַר  "מֵקִים 
יְהוּדָה  וּלְעָרֵי  תּוּשָׁב  ם  לִירוּשָׁלִַ הָאֹמֵר 
תִּבָּנֶינָה וְחָרְבוֹתֶיהָ אֲקוֹמֵם" )ישעיהו מ"ד, כו(;

וְכֹל שְׁאֵרִית הָעָם בְּקוֹל  זְרֻבָּבֶל...  ""וַיִּשְׁמַע 
כַּאֲשֶׁר   הַנָּבִיא  חַגַּי  דִּבְרֵי  וְעַל  אֱלֹהֵיהֶם,  ה' 
ה'  מַלְאַךְ  חַגַּי  וַיֹּאמֶר  אֱלֹהֵיהֶם...  ה'  שְׁלָחוֹ 
נְאֻם  אִתְּכֶם  אֲנִי  לֵאמֹר:  לָעָם  ה'  בְּמַלְאֲכוּת 

ה'" )חגי א', יב-יג(;
מַלְאָכִי"   בְּיַד  יִשְׂרָאֵל  אֶל  ה'  דְבַר  א  "מַשָּׂ

)מלאכי א', א(;

יְבַקְשׁוּ  וְתוֹרָה  דַעַת  יִשְׁמְרוּ  כֹהֵן  "כִּי־שִׂפְתֵי 
)מלאכי  הוּא"  צְבָאוֹת  ה'  מַלְאַךְ  כִּי  מִפִּיהוּ, 

ב', ז(;
הִנֵּה  לְפָנָי...  דֶרֶךְ  וּפִנָּה  מַלְאָכִי  שֹׁלֵחַ  "הִנְנִי 
לִפְנֵי הַנָּבִיא  אֵלִיָּה  אֵת  לָכֶם  שֹׁלֵחַ   אָנֹכִי 
בּוֹא יוֹם ה' הַגָּדוֹל וְהַנּוֹרָא" )מלאכי ג', א, כג(;
בְּיַד  עֲלֵיהֶם  אֲבוֹתֵיהֶם  אֱלֹהֵי  ה'  "וַיִּשְׁלַח 
מַלְאָכָיו הַשְׁכֵּם וְשָׁלוֹחַ, כִּי חָמַל עַל עַמּוֹ וְעַל 
הָאֱלֹהִים, בְּמַלְאֲכֵי  מַלְעִבִים  וַיִּהְיוּ     מְעוֹנוֹ; 
)דברי  בִּנְבִאָיו..."  וּמִתַּעְתְּעִים  דְּבָרָיו  וּבוֹזִים 

הימים-ב ל"ו, טו-טז(;

4. 'מלאך ה' בהתגלות — מאברהם עד משה
עד  מאברהם  התגלות  בפסוקי  ההתמקדות 
משה נועדה לבאר את פסוקי 'מלאך' העמומים 
ביחס למשה. ניתן את הדעת לכך, ששם ה', וגם 
שם אלוהים, מופיעים בפסוקים אחדים בהקבלה 
אותם  לקרוא  נכון  הפשט  דרך  ועל  ה',  למלאך 
כמקרא קצר, בדומה לפירוש רשב"ם10 לפסוק 
סְדםֹ  עַל  הִמְטִיר  )=מלאך ה'(  וַה'   " החרבת סדום: 
מָיִם"  הַשָּׁ מִן  ה'  מֵאֵת  וָאֵשׁ,  גָּפְרִית  עֲמֹרָה  וְעַל 

)בראשית י"ט, כד(. להלן הפסוקים: 

"וַיִּמְצָאָהּ מַלְאַךְ ה' עַל עֵין הַמַּיִם בַּמִּדְבָּר... 
שֵׁם   וַתִּקְרָא  שָׂרַי...  שִׁפְחַת  הָגָר  וַיֹּאמַר 
רֳאִי   אֵל  אַתָּה  אֵלֶיהָ  הַדֹּבֵר  ה'(  )=מלאך  ה' 
הֲגַם   אָמְרָה:  כִּי  אלי(  והנראה  אותי  )=הרואה 

אחרי  רואָה  )=ועודני  רֹאִי  אַחֲרֵי  רָאִיתִי  הֲלֹם 
שראיתי ]מלאך[(" )בראשית ט"ז, ז-יג(;

קוֹל אֶת  אלוהים(  )=מלאך  אֱלֹהִים   "וַיִּשְׁמַע 
מִן   הָגָר  אֶל  אֱלֹהִים  מַלְאַךְ  וַיִּקְרָא  הַנַּעַר, 

מַיִם..." )בראשית כ"א, יז(; הַשָּׁ
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הרמב"ן בפירושו )בראשית י"ח, א( חלק עליו בתוקף. 	.11
"וירא" מופיעה בפסוק פעמיים: "הראשון כמשמעו, והשני לשון  בשונה מקריאת הרמב"ם, רש"י הסביר מדוע המילה  	.12

הבנה; נסתכל שהיו נצבים במקום אחד והבין שלא היו רוצים להטריחו, וקדם הוא ורץ לקראתם".

מַיִם...; וַיִּקְרָא  "וַיִּקְרָא אֵלָיו מַלְאַךְ ה' מִן הַשָּׁ
מָיִם;   הַשָּׁ מִן  שֵׁנִית  אַבְרָהָם  אֶל  ה'  מַלְאַךְ 
)בראשית  ה'..."  נְאֻם  נִשְׁבַּעְתִּי  בִּי  וַיֹּאמֶר 

כ"ב, יא-יח(;

וגם  לאברהם,  להגר,  ההתגלות  למלאכי 
למשה, יש שליחות ברורה ואינם חלק מפמליה 
אצל  לכאורה  הדבר  שונה  אולם,  מעלה.  של 
העולים  למלאכים  יש  שליחות  איזו  כי  יעקב, 
בפגישת  גם  לכאורה  כך  בו?  ויורדים  בסולם 
יעקב ב"מלאכי אלהים" )בראשית ל"ב, ב-ג( בדרכו 

חזרה אל הארץ. 
אולם עלינו לשים לב, יעקב )ביציאתו( נמצא 
כי  ויצחק,  אברהם  של  לזה  והפוך  חריג  במצב 
הוא יצא לגלות )פעמיים, לחרן ולמצרים(, ובכך היה 
בארץ.  לאבותיו  שהובטח  מה  כל  לאבד  אמור 
נועדה להבטיחו שהייעוד והשליחות  ההתגלות 
צדקו  לפיכך,  לגלות.  היציאה  עם  ייעלמו  לא 
דברי רש"י בשם המדרש על מלאכי ארץ ישראל 
העולים, ומלאכי חוץ לארץ היורדים, אשר באו 
ללוות אותו בדרכו. באופן זה נשמרת המשמעות 
הגולה  אל  ליעקב  צמוד  כליווי  שליחות  של 

ובחזרה. 
אֱלֹהִים  מַלְאֲכֵי  וְהִנֵּה  סֻלָּם...  וְהִנֵּה  "וַיַּחֲלֹם 
עֹלִים וְיֹרְדִים בּוֹ; וְהִנֵּה ה' נִצָּב עָלָיו וַיֹּאמַר: 
אֲנִי ה' אֱלֹהֵי אַבְרָהָם אָבִיךָ וֵאלֹהֵי יִצְחָק..."; 
אִם  כִּי  זֶה  אֵין  הַזֶּה...  בַּמָּקוֹם  ה'  יֵשׁ  "אָכֵן 
מָיִם" )בראשית כ"ח,  בֵּית אֱלֹהִים וְזֶה שַׁעַר הַשָּׁ

יב-יג, טז-יז(;

בַּחֲלוֹם,  הָאֱלֹהִים  מַלְאַךְ  אֵלַי  "וַיֹּאמֶר 
יַעֲקֹב... אָנֹכִי הָאֵל )=המלאך שהתגלה אליך ב( 
 בֵּית אֵל... אֲשֶׁר נָדַרְתָּ לִּי שָׁם נֶדֶר - עַתָּה קוּם

צֵא מִן הָאָרֶץ הַזּאֹת וְשׁוּב אֶל אֶרֶץ מוֹלַדְתֶּךָ" 
)בראשית ל"א, יא-יג(;

אֲשֶׁר  הָאֱלֹהִים  וַיֹּאמַר:  יוֹסֵף  אֶת  "וַיְבָרֶךְ 
 , וְיִצְחָק אַבְרָהָם  לְפָנָיו  אֲבֹתַי  הִתְהַלְּכוּ 
אֹתִי  הָרֹעֶה  מלאך[  עמי  ]ששלח  הָאֱלֹהִים 
אֹתִי  הַגֹּאֵל  הַזֶּה; הַמַּלְאָךְ  הַיּוֹם  עַד  מֵעוֹדִי 

בָהֶם   וְיִקָּרֵא  הַנְּעָרִים,  אֶת  יְבָרֵךְ  רָע  מִכָּל 
שְׁמִי וְשֵׁם אֲבֹתַי אַבְרָהָם וְיִצְחָק..." )בראשית 

מ"ח, טו-טז(;

"וַיֵּרָא מַלְאַךְ ה' אֵלָיו בְּלַבַּת אֵשׁ מִתּוֹךְ  הַסְּנֶה, 
אֵינֶנּוּ   וְהַסְּנֶה   בָּאֵשׁ  בֹּעֵר  הַסְּנֶה  וְהִנֵּה  וַיַּרְא 
אֻכָּל; ... וַיַּרְא ה' כִּי סָר לִרְאוֹת, וַיִּקְרָא  אֵלָיו 
אֱלֹהִים )=מלאך אלוהים( מִתּוֹךְ הַסְּנֶה  וַיֹּאמֶר: 
משֶֹׁה משֶֹׁה )!( וַיּאֹמֶר: הִנֵּנִי..." )שמות ג, ב, ד(.

5. אנשים הנראים רגילים, ומתגלים 
כמלאכים ואף כמלאך ה'

שבכל  כתב  מב(  ב',  נבוכים  )מורה  הרמב"ם 
מקום במקרא בו מתברר בסוף התיאור כי האיש 
להבין  עלינו  התגלות,  מלאכי  הם  האנשים  או 
במראה  )או  נבואה  במראה  היה  כולו  שהתיאור 
אנשים  בו:  יש  כאשר  גם  יותר(  נמוכה  במדרגה 

אוכלים, מאבק עם איש, או מפגש ושיח בגת או 
יופיע  בשדה, כי מלאך של התגלות לעולם לא 

במציאות הפיזית.11
"וַיַרְא"12  המילה  כפילות  הרמב"ם  לפירוש 
הדגשה  זו  אברהם,  אצל  הפרשייה  בפתיחת 
שכל התיאור בהמשך — הריצה והדיבור, הכנסת 
נבואה'.  ב'מראה  הכול   — והאכילה  האורחים 
ראה  אברהם  פירושו:  לקראתם",  וירץ  "וירא 
לפי  הנבואה';  ב'מראה  רץ לקראתם,  את עצמו 
בתורה  כתוב  הרמב"ם  של  פירושו  זו,  קריאה 
נמשך  היכן  עד  היא  היחידה  והשאלה  עצמה, 
)שחייב לכלול גם את "המלאכים"  התיאור ב'מראה' 
בסדום לפי הרמב"ם, ואת כל התיאור על הפיכת סדום(.

מה  ב'מראה'  לאברהם  הראה  ה'  זה,  לפי 
קרה במציאות הפיזית, ואברהם השכים למחרת 
בבוקר, השקיף וראה בעיניו את מה שה' הראה 
מדוע  גם  מובן  כך  כז-כח(.  )י"ט,  ב'מראה'  לו 
בשם  כט(,  )י"ט,  מסכם  פסוק  יש  הסיפור   בסוף 
אלוהים. להלן פסוקי ההתגלות לאברהם בשם 
ה', ב'מראה הנבואה' )בקיצורים(, והפסוק המסכם 

את התיאור הפיזי, בשם אלוהים:
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הוכחה  מן השמים"  ה'  "מאת  התורה:  בהדגשת  ראה  ג(  נ"א,  פרשה  בבראשית־רבה  המדרש  בעקבות  לפסוק,  )בפירושו  רשב"ם  	.13
ה'  "ו]מלאך[   – יש לקרוא את הפסוק הזה  וכך  ה'',  'מלאך  )ושם אדנות( בפרשה כולה הוא קיצור של  ה'  ברורה, ששם 
י"ח, א": "שבהרבה מקומות  ובלשון רשב"ם לבראשית  ועל עמֹרה גפרית ואש, מאת ה' מן השמים";  המטיר על סדֹם 

כשנראה המלאך קורהו בלשון שכינה )=ה'( ... שלוחו כמותו...".
לפירוש  מתאים  וזה   - עשו  עם  בפגישה הממשית  קבוצות  לכמה  חציית המשפחה  מתוארת  א(  ל"ג,  )בראשית  בהמשך  	.14
הרמב"ם, כמו שיוסבר להלן; לפי הרמב"ן קשה, מדוע נדרש יעקב לחלוקה שנייה, ואולי התבטלה החלוקה הראשונה 

במעבר יבוק.
בתורה כתוב "איש" ולא 'מלאך'. רק מן הרמז בתום המאבק "למה זה תשאל לשמי", אפשר להסיק מה שנתפרש בנבואת  	.15

הושע )י"ב, ד-ה( על יעקב: "... וַיָשַׂר אל מלאך וַיֻכָל..."; 
הביטוי "כי אהיה עמך", כמו "אם נא מצאתי חן בעיניך", וכמובן, האותות מורים בבירור על השוואת גדעון למשה, ולו  	.16

במובן של יציאה משעבוד מדין כחידוש יציאת מצרים, וחידוש הנאמנות לעבודת ה'. 
'אות' הוא סימן לקשר עם ה', וכאן מדובר בקבלת הקרבן לרצון לה'. יש מצוות בתורה: מילה ופסח, תפילין ושבת שיש  	.17

בהן אות אבל אין שום מצווה שיש בה 'מופת'. לכן יש הבדל מהותי בין 'אות' כסימן לקשר, לבין 'מופת' שהוא פלא. 

עֵינָיו  א  וַיִּשָּׂ מַמְרֵא...  בְּאֵלֹנֵי  ה'  אֵלָיו  "וַיֵּרָא 
עָלָיו,  נִצָּבִים  אֲנָשִׁים  שְׁלֹשָׁה  וְהִנֵּה  וַיַּרְא, 
רַגְלֵיכֶם  וְרַחֲצוּ  לִקְרָאתָם...  וַיָּרָץ  וַיַּרְא — 

עֲנוּ תַּחַת הָעֵץ... וַיֹּאכֵלוּ; ...  וְהִשָּׁ
אָשׁוּב  לַמּוֹעֵד   ... אַבְרָהָם:  אֶל  ה'  וַיֹּאמֶר 

אֵלֶיךָ כָּעֵת חַיָּה וּלְשָׂרָה בֵן; ... 
ם הָאֲנָשִׁים וַיֵּלְכוּ סְדֹמָה, וְאַבְרָהָם   וַיִּפְנוּ מִשָּׁ

עוֹדֶנּוּ עֹמֵד לִפְנֵי ה'; ... 
 וַיָּבֹאוּ שְׁנֵי הַמַּלְאָכִים סְדֹמָה בָּעֶרֶב... וְרַחֲצוּ
וַיִּשְׁלְחוּ הָאֲנָשִׁים אֶת  וַיֹּאכֵלוּ; ...  רַגְלֵיכֶם... 
לֵאמֹר...  בְּלוֹט  הַמַּלְאָכִים  וַיָּאִיצוּ  יָדָם... 
וּבְיַד  אִשְׁתּוֹ  וּבְיַד  בְּיָדוֹ  הָאֲנָשִׁים  וַיַּחֲזִיקוּ 
לָעִיר;  מִחוּץ  וַיַּנִּחֻהוּ  וַיֹּצִאֻהוּ  בְנֹתָיו...  שְׁתֵּי 
וַיְהִי כְהוֹצִיאָם אֹתָם הַחוּצָה, וַיֹּאמֶר: הִמָּלֵט  

עַל נַפְשֶׁךָ... 
וַה' הִמְטִיר עַל סְדםֹ וְעַל עֲמרָֹה גָּפְרִית וָאֵשׁ, 

מָיִם...13  מֵאֵת ה' מִן הַשָּׁ
וַיַּשְׁכֵּם אַבְרָהָם בַּבּקֶֹר אֶל הַמָּקוֹם אֲשֶׁר עָמַד 
וְהִנֵּה עָלָה  וַיַּרְא,  וַיַּשְׁקֵף...  שָׁם אֶת פְּנֵי ה'; 

קִיטֹר הָאָרֶץ כְּקִיטֹר הַכִּבְשָׁן; 
וַיִּזְכֹּר   הַכִּכָּר,  עָרֵי  אֶת  אֱלֹהִים  בְּשַׁחֵת  וַיְהִי 
וַיְשַׁלַּח אֶת לוֹט מִתּוֹךְ  אֱלֹהִים אֶת אַבְרָהָם, 

הַהֲפֵכָה..." )בראשית י"ח, א — י"ט, כט(.

במאבקו של יעקב במעבר יבוק, נזכר תחילה 
בין  התגוששות  בתור  מתואר  והמאבק  "איש", 
בהתגלות.  נחשף שמדובר  לבסוף  ורק  אנשים, 
היה  המאבק  שגם  מעיד  זה  הרמב"ם,  לדעת 
ב'מראה הנבואה', ואילו הרמב"ן )בפירושו לבראשית 

י"ח, א( דחה זאת בתוקף, ושאל איך יעקב צלע על 

ירכו, אם הכול היה ב'מראה הנבואה'.14 
עַד עִמּוֹ  אִיש15ׁ  וַיֵּאָבֵק  לְבַדּוֹ  יַעֲקֹב   "וַיִּוָּתֵר 
חַר; וַיַּרְא כִּי לֹא יָכֹל לוֹ וַיִּגַּע בְּכַף  עֲלוֹת הַשָּׁ
עִמּוֹ;  בְּהֵאָבְקוֹ  יַעֲקֹב  יֶרֶךְ  כַּף  וַתֵּקַע  יְרֵכוֹ, 

חַר...  וַיֹּאמֶר: שַׁלְּחֵנִי כִּי עָלָה הַשָּׁ
מֶךָ, וַיֹּאמֶר יַעֲקֹב; וַיֹּאמֶר:  וַיֹּאמֶר אֵלָיו מַה שְּׁ
יִשְׂרָאֵל  אִם  כִּי  שִׁמְךָ  עוֹד  יֵאָמֵר  יַעֲקֹב  לֹא 
וַתּוּכָל;  אֲנָשִׁים  וְעִם  אֱלֹהִים  עִם  שָׂרִיתָ  כִּי 
וַיִּשְׁאַל יַעֲקבֹ וַיּאֹמֶר: הַגִּידָה נָּא שְׁמֶךָ, וַיּאֹמֶר: 

לָמָּה זֶּה תִּשְׁאַל לִשְׁמִי, וַיְבָרֶךְ אֹתוֹ שָׁם; 
יַעֲקֹב שֵׁם הַמָּקוֹם פְּנִיאֵל, כִּי רָאִיתִי  וַיִּקְרָא 
אֱלֹהִים פָּנִים אֶל פָּנִים וַתִּנָּצֵל נַפְשִׁי... וְהוּא 

צֹלֵעַ עַל יְרֵכוֹ" )בראשית ל"ב, כה-לב(.

בסיפור גדעון, ובסיפור אשת מנוח, הכתוב 
"מלאך  בהתגלות  שמדובר  מתחילה,  לנו  אומר 
זאת  ואשתו, מבינים  וכן מנוח  גדעון,  ה'". אבל 
רק בהסתלקות המלאך באש הקרבן. גם שם ה' 

בפרשיות אלו אינו אלא קיצור של מלאך ה':
אֲשֶׁר   הָאֵלָה  תַּחַת  וַיֵּשֶׁב  ה'  מַלְאַךְ  "וַיָּבֹא 
בַּגַּת...  חִטִּים  חֹבֵט  בְּנוֹ  בְּעָפְרָה...וְגִדְעוֹן 
ה'  אֵלָיו  וַיִּפֶן  וַיֹּאמֶר:  ה',  מַלְאַךְ  אֵלָיו  וַיֵּרָא 
וְהוֹשַׁעְתָּ  זֶה  בְּכֹחֲךָ  לֵךְ  וַיֹּאמֶר:  ה’(  )=מלאך 

שְׁלַחְתִּיךָ...  הֲלֹא  מִדְיָן,  מִכַּף  אֶת־יִשְׂרָאֵל 
וַיֹּאמֶר אֵלָיו ה' )=מלאך ה’(: כִּי  אֶהְיֶה  עִמָּך16ְ 
אֵלָיו:  וַיֹּאמֶר  אֶחָד;  כְּאִישׁ  מִדְיָן  אֶת  וְהִכִּיתָ 
אִם נָא מָצָאתִי חֵן בְּעֵינֶיךָ וְעָשִׂיתָ לִּי אוֹת17 

שָׁאַתָּה מְדַבֵּר עִמִּי... 
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יד-יז; דברים ה', יט-כג(.  כ',  וגם את פחד המוות של בני ישראל במעמד הר סיני )שמות  גם הביטוי הזה מזכיר את משה,  	.18
האמונה הטבעית סברה שמפגש עם מלאך ה' פנים אל פנים אפשרי רק במוות, ומכאן פליאתם של הגר )בראשית ט"ז, יג( 

ושל יעקב )בראשית ל"ב, ל( על הצלתם ממוות, וכך בדברי מנוח, להלן. 
"נורא  יותר טוב ממנוח לאורך כל הדרך, אלא שעדיין חשבה שהוא איש, ורק מראהו:  אשת מנוח הבינה את המראה  	.19
מאד" כמראה מלאך התגלות. גם כאשר ביקש מנוח מאת ה' שהשליח יבוא אליהם שוב, הוא התגלה לאישה ולא אליו, 

וברור, שהיא הייתה מסוגלת לנבואה הרבה יותר ממנו, וראו להלן.
אשת מנוח לא אמרה למנוח את העיקר, לשם מה הנזירות הזאת? – "והוא יָחֵל להושיע את ישראל מיד פלשתים" )שופטים  	.20
י"ג, ה(. זאת כנראה מפני שכבר הבינה בתחושת עומק של אישה, שהילד הזה-הנזיר רק יתחיל להושיע וימות במלחמה, 

ולכן אמרה למנוח את דבר המלאך: "... כי נזיר אלהים יהיה הנער מן הבטן עד יום מותו" )י"ג, ז(. כך לא יכול היה מנוח 
להבין כלל את מטרת הנזירות ו"מה נעשה לנער הַיוּלָד" )י"ג, ח(. 

איש אלהים שהוא אדם ודבריו מתקיימים, היה זוכה למתנות כבוד, כמתואר בשמואל )-א, ט', ז-ט; כב-כד(. 	.21
אשת מנוח הבינה גם כאן הרבה יותר ממנוח את משמעות ההתגלות והמעמד, בדומה לבני ישראל במעמד הר סיני – ה'  	.22
בא לצוות לנו דרך, ולא להמיתנו; ברגעי ייאוש וחרדה בפרוץ מלחמת יום הכיפורים אמר הרב יהודה עמיטל זצ"ל לחברו 

הטוב, בשעה שאמר 'הכול אבוד' – צריך ללמוד 'קצת אמונה מאשת מנוח'!

אֲשֶׁר   הַמִּשְׁעֶנֶת  קְצֵה  אֶת  ה'  מַלְאַךְ  וַיִּשְׁלַח 
ה'  וּמַלְאַךְ  הַצּוּר...  מִן  הָאֵשׁ  וַתַּעַל  בְּיָדוֹ... 
הָלַךְ מֵעֵינָיו; וַיַּרְא גִּדְעוֹן כִּי מַלְאַךְ ה' הוּא, 
וַיּאֹמֶר גִּדְעוֹן: אֲהָהּ אֲדנָי ה' כִּי עַל כֵּן רָאִיתִי 

מַלְאַךְ ה' פָּנִים אֶל פָּנִים;18 
וַיֹּאמֶר לוֹ ה' )=מלאך ה’( שָׁלוֹם לְךָ אַל תִּירָא 

לֹא תָּמוּת" )שופטים ו', יא-כג(.

ה   הָאִשָּׁ וַתָּבֹא  ה...  "וַיֵּרָא מַלְאַךְ ה' אֶל הָאִשָּׁ
בָּא  הָאֱלֹהִים  אִישׁ  לֵאמֹר:  לְאִישָׁהּ  וַתֹּאמֶר 
 אֵלַי וּמַרְאֵהוּ כְּמַרְאֵה מַלְאַךְ הָאֱלֹהִים19 נוֹרָא
מְאֹד וְלֹא שְׁאִלְתִּיהוּ אֵי מִזֶּה הוּא וְאֶת שְׁמוֹ 
לֹא הִגִּיד לִי... וַיֶּעְתַּר מָנוֹחַ אֶל ה' וַיֹּאמַר:... 
עוֹד  נָא  יָבוֹא  שָׁלַחְתָּ  אֲשֶׁר  הָאֱלֹהִים  אִישׁ 
אֶל  עוֹד  הָאֱלֹהִים  מַלְאַךְ  וַיָּבֹא  אֵלֵינוּ...20 

ה... הָאִשָּׁ
וַיּאֹמֶר מַלְאַךְ ה' אֶל מָנוֹחַ: ... וַיּאֹמֶר מָנוֹחַ אֶל 
מַלְאַךְ ה': נַעְצְרָה נָּא אוֹתָךְ, וְנַעֲשֶׂה לְפָנֶיךָ גְּדִי 
עִזִּים; וַיּאֹמֶר מַלְאַךְ ה' אֶל מָנוֹחַ: אִם תַּעְצְרֵנִי 
לַה'  עֹלָה  תַּעֲשֶׂה  וְאִם  בְּלַחְמֶךָ,  אֹכַל  לֹא 
תַּעֲלֶנָּה, כִּי לֹא יָדַע מָנוֹחַ כִּי מַלְאַךְ ה' הוּא; 
וַיּאֹמֶר מָנוֹחַ אֶל מַלְאַךְ ה': מִי שְׁמֶךָ, כִּי יָבאֹ 
דְבָרְיךָ דְבָרְךָ וְכִבַּדְנוּךָ;21 וַיּאֹמֶר לוֹ מַלְאַךְ ה': 

לָמָּה זֶּה תִּשְׁאַל לִשְׁמִי וְהוּא פֶלִאי: ... 
וַיַּעַל מַלְאַךְ ה' בְּלַהַב הַמִּזְבֵּחַ וּמָנוֹחַ וְאִשְׁתּוֹ 
יָסַף וְלֹא  אָרְצָה;  פְּנֵיהֶם  עַל  וַיִּפְּלוּ   רֹאִים 
עוֹד מַלְאַךְ ה' לְהֵרָאֹה אֶל מָנוֹחַ וְאֶל אִשְׁתּוֹ, 

אָז יָדַע מָנוֹחַ כִּי מַלְאַךְ ה' הוּא; 

כִּי  נָמוּת  מוֹת  אִשְׁתּוֹ:  אֶל  מָנוֹחַ  וַיֹּאמֶר 
אֱלֹהִים רָאִינוּ; וַתֹּאמֶר לוֹ אִשְׁתּוֹ: לוּ חָפֵץ ה' 
וְלֹא  וּמִנְחָה  עֹלָה  מִיָּדֵנוּ  לָקַח  לַהֲמִיתֵנוּ לֹא 
הִשְׁמִיעָנוּ   לֹא  וְכָעֵת  אֵלֶּה,  כָּל  אֶת  הֶרְאָנוּ 

כָּזֹאת"22 )שופטים י"ג, ג-כג(.

6. פסוקים עמומים התלויים בפרשנות
מַלְאֲכֵי  בוֹ  וַיִּפְגְּעוּ  לְדַרְכּוֹ  הָלַךְ  "וְיַעֲקֹב 
מַחֲנֵה  רָאָם  כַּאֲשֶׁר  יַעֲקֹב  וַיֹּאמֶר  אֱלֹהִים; 
אֱלֹהִים זֶה, וַיִּקְרָא שֵׁם הַמָּקוֹם הַהוּא מַחֲנָיִם" 

)בראשית ל"ב, ב-ג(.

לחלום  בהיפוך  דומה  במחנים  זו  התגלות 
הסולם בצאת יעקב מן הארץ, והיא מעין קבלת 
פנים בהתגלות ליעקב השב לארץ מולדתו בדבר 
שליחות,  ללא  'מלאכים'  כאן  יש  זה,  לפי  ה'. 
של  המאוחר  למשמע  ובדומה  מושאל,  במובן 

'מלאכים', כיצורים רוחניים. 
גם לפי רש"י,  וכנראה  אמנם לפי הרמב"ם, 
שליחת המלאכים לעשו על ידי יעקב הוא פירוט 
מדוע  היטב  מובן  ואז  במחנים,  ההתגלות  של 
השליחים  הם  כי  אלהים",  "מלאכי  נקראו  הם 
הפרשיות  הפסק  תמוה  זה,  לפי  אך  שבהמשך. 
לפי המסורה, בין "מחנים" לבין "וישלח יעקב", 
לפי  יידוע.  בלא  "מלאכים"  הזכרת  גם  ותמוהה 
פשט הלשון ולפי המסורה, "מלאכים" של יעקב 
הם שליחים מעבדיו, ולא המשך ההתגלות של 

"מלאכי אלהים" במחניים:
וַיִּשְׁלַח יַעֲקבֹ מַלְאָכִים לְפָנָיו אֶל עֵשָׂו אָחִיו... 
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אכן שם מופיע הפסוק היחיד )בראשית י"ט, כט( בשם אלוהים בכל הפרשה וזה מציין את הפיכת סדום כמציאות פיזית,  	.23
ואילו המראה הנבואי כולו בשם ה'.

רש"י כתב: "וימצאהו איש – 'גבריאל'. שנאמר: והאיש גבריאל" )דניאל ט', יא(; ור' ינאי )בראשית רבה פ"ד, יג( דרש שנזדמנו  	.24
לו שלושה מלאכים )ללא שם(, כי המילה 'איש' כתובה בפסוקים שם שלוש פעמים.

וַיְצַו אֹתָם לֵאמֹר: כֹּה תֹאמְרוּן לַאדֹנִי לְעֵשָׂו, 
כּהֹ אָמַר עַבְדְּךָ יַעֲקבֹ... וַיָּשֻׁבוּ הַמַּלְאָכִים אֶל 

יַעֲקֹב לֵאמֹר: ..." )בראשית ל"ב, ד-ז(
בבראשית רבה )פרשה ע"ה, ג( נחלקו החכמים: 
מלאכים  אמרי:  רבנן  ודם;  בשר  שלוחי  "אלו 

ממש";
כמו המחלוקת במדרש כך נחלקו המפרשים: 
ואילו  "אִזְגַדין", שהם שליחים;  אונקלוס תרגם: 
ראב"ע  ממש";  "מלאכים  ג(:  )ל"ב,  כתב  רש"י 
כתב: "ואלה המלאכים הם מעבדיו"; ורד"ק כתב: 

"מאנשיו".
והנה הרמב"ם )מורה נבוכים ב', מב( כתב כמו 
ולא  'מלאכים ממש',  היו  יעקב  רש"י, שמלאכי 
שליחים מאנשיו, ואף הוסיף שכל זה היה ב'מראה 
האורחים(.  בהכנסת  אברהם  אצל  )כמו  הנבואה' 
כלומר "וישלח יעקב מלאכים לפניו", אינו אלא 
תחילת הפירוט של "ויפגעו בו מלאכי אלהים", 
ואף ההמשך, תפילת יעקב ובעיקר המאבק עם 
ה"איש" במעבר יבוק "עד עלות השחר", כל זה 
'מראה נבואה'. פרשנות זו נובעת מדעת הרמב"ם 
אינם  ממש  שמלאכים  מט(,  א',  נבוכים  )מורה 

אוכלים, אינם רוחצים רגליים, ואינם מתלבשים 
בגוף, וכל התיאורים הללו אצל נביאים כאברהם 
וכנראה,  בלבד,  הנבואה  במראה  הם  ויעקב 
בסיפורי גדעון ואשת מנוח, במדרגה נמוכה יותר 

שגם היא 'מַראֶה', ולא מציאות פיזית.
כנראה  נפתח  הפיזי  הסיפור  הרמב"ם,  לפי 
וַיַרא והנה עשו בא,  במילים: "וַיִשָׂא יעקב עיניו 
הילדים..."  את  וַיַחַץ  איש,  מאות  ארבע  ועמו 
)ל"ג, א(. החלוקה הראשונה לשני מחנות הייתה 

מנת  על  ליעקב  הראה  שה'  הנבואה,  במראה 
להכינו לקראת המפגש המסוכן. כך מובן מדוע 

נכפל התיאור של חלוקת הנשים והילדים. 
להיות  יכלה  יעקב  צליעת  גם  ממילא 
נבואית.  כהכנה  ליעקב  הראה  שה'  ב'מראה' 
באותו אופן, ה' הראה לאברהם במראה הנבואה 

מה מתרחש בסדום באותה שעה, וזהו הסיפור 
אברהם  "וישכם  אולם  בתורה.  קוראים  שאנו 
י"ט, כז( חוזר למציאות הפיזית,  בבקר" )בראשית 
"והנה  ראה  סדם"  פני  "על  בהשקיפו  ואברהם 
עלה קיטר הארץ כקיטר הכבשן", כלומר מראה 
אברהם  לעיני  פיזית  למציאות  הפך  הנבואה 
תשובת  להיות  יכולה  וזו  הבוקר.23  בהשכמת 
הרמב"ן  של  החריפות  הטענות  מול  הרמב"ם 

)בפירושו לבראשית י"ח, א(.

ויכוח דומה אך פחות לוהט, התנהל בנוגע 
)בראשית  שכם  ליד  בשדה  יוסף  ל"איש" שפגש 
דרכים  מעוברי  אחד  הוא  היה  האם  טו-יז(,  ל"ז, 

שם, או מלאך שלוח מלמעלה.24

איזה מלאך נשלח לפני משה?
פרשנות  לוויכוחי  הנתונה  קשה  פרשה 

עמוקים היא פרשת המלאך בסוף 'משפטים':
מֶר  הִשָּׁ לְפָנֶיךָ...  מַלְאָךְ  שֹׁלֵחַ  אָנֹכִי  "הִנֵּה 
א  מִפָּנָיו וּשְׁמַע בְּקֹלוֹ אַל תַּמֵּר בּוֹ כִּי לֹא יִשָּׂ
שָׁמוֹעַ  אִם  כִּי  בְּקִרְבּוֹ;  שְׁמִי  כִּי  לְפִשְׁעֲכֶם 
כִּי  אֲדַבֵּר...  אֲשֶׁר  כֹּל  וְעָשִׂיתָ  בְּקֹלוֹ  תִּשְׁמַע 

יֵלֵךְ מַלְאָכִי לְפָנֶיךָ..." )שמות כ"ג, כ-כג(.
ודבריו  בקרבו,  ה'  ששֵם  הזה  המלאך  מיהו 
דברי ה' המה, ולא שמענו על דבר הופעתו אצל 
משה? הרי רק אצל יהושע )ה', יג-טו( נזכר "שר 

צבא ה'" לקראת המלחמה ביריחו?!
גם לאחר חטא העגל אמר ה' למשה דברים 

דומים, אבל בהבדל אחד מכריע:
"וְעַתָּה לֵךְ נְחֵה אֶת הָעָם אֶל אֲשֶׁר דִּבַּרְתִּי לָךְ 
הִנֵּה מַלְאָכִי יֵלֵךְ לְפָנֶיךָ..." )שמות ל"ב, לד(; 

אַתָּה  מִזֶּה  עֲלֵה  לֵךְ  מֹשֶׁה  אֶל  ה'  "וַיְדַבֵּר 
וְהָעָם... אֶל הָאָרֶץ... וְשָׁלַחְתִּי לְפָנֶיךָ מַלְאָךְ  
וְגֵרַשְׁתִּי... כִּי לֹא אֶעֱלֶה בְּקִרְבְּךָ כִּי עַם קְשֵׁה 

עֹרֶף אַתָּה..." )ל"ג, א-ג(;
גירוש של  יעשה את אותה פעולת  המלאך 
עמי כנען, להנחלת ארץ האבות לבניהם על פי 
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לא  וה'  בקרבו  יהיה  לא  ה'  שם  אבל  השבועה, 
יתגלה בתוך העם שבכל רגע עלול לחטוא; כך 

יימנעו המגפות המסוכנות )"פֶּן אֲכֶלךָ בדרך"(.
אולם לא מצאנו בתורה אצל משה, לא מלאך 
ששם ה' בקרבו, ולא מלאך שרק פועל ואין ה' 
בקרבו, רעיון שהעם התאבל עליו ומשה נאבק 

נגדו )ל"ג, ד, ט-טז(.
שמחוץ  האהל  בפתח  הענן  עמוד  האם 
למחנה, ממנו דבר ה' אל משה "פנים אל פנים 
הוא  ט-יא(,  )ל"ג,  רעהו"  אל  איש  ידבר  כאשר 
המלאך ששֵם ה' בקרבו? הרי לא שמענו בשום 
מקום שעמוד הענן נקרא 'מלאך', וה' פונה אל 

משה באופן ישיר.
ייתכן דברי משה עצמו הכתובים בתפילתו 
השאלה,  על  להשיב  עשויים  העגל  חטא  אחרי 
ולרמוז שמשה עצמו נחשב בחייו לנביא־מלאך 

שנשלח להוביל את בני ישראל אל הארץ:
הַזֶּה   הָעָם  אֶת  הַעַל  אֵלַי  אֹמֵר  אַתָּה  "רְאֵה 
עִמִּי,  תִּשְׁלַח  אֲשֶׁר  אֵת  הוֹדַעְתַּנִי  לֹא  וְאַתָּה 
חֵן  וְגַם מָצָאתָ  יְדַעְתִּיךָ בְשֵׁם,  אָמַרְתָּ  וְאַתָּה 

בְּעֵינָי" )ל"ג, יב(.
לפיכך ביקש משה לדעת את דרכי הנהגת ה' 
הנסתרות, כמי שאמור להנהיג את העם בעצמו, 

וכך הוא נאבק נגד סילוק פני ה' מעמו.
זה:  באופן  הפרשייה  את  פירש  הרמב"ם 
שֵם  אשר  ה',  שמלאך  משה(,  )אחרי  נביא  איש 
ה' "בקרבו", יתגלה אליו ויאמר לו את דבר ה', 
דוגמת "שר צבא ה'" )יהושע ה', יג-טו(. הרמב"ם אף 
ראה בפסוקים אלה הוכחה לשיטתו העקרונית, 
שכל נביא שאיננו משה רבנו התנבא באמצעות 
ישירה,  נבואה  הייתה  נבואת משה  רק  'מלאך'; 
אחת,  פעם  רק  בה  זכה  בכללו  ישראל  שעם 

בשמיעת הדיברות בהר סיני:
מורה הנבוכים ב', לד 

אמרו  והוא  בתורה,  בא  אשר  הכתוב  זה 
)שמות  לפניך...'  מלאך  שֹלֵחַ  אנכי  'הנה 
במשנה  שהתבאר  מה  הוא  עניינו  כ"ג, כ(, 

תורה, שהשם אמר למשה במעמד הר סיני 
כמוך...'  אחיהם  מקרב  להם  אקים  'נביא 
בזה  זה אמרו  על  והראיה  יח(.  י"ח,  )דברים 

בקֹלו...'  ושמע  מפניו  'השמר  המלאך, 
הצוואה  שזאת  ספק  ואין  כא(,  כ"ג,  )שמות 

בני  והמון  אדם,  בני  להמון  היא  אמנם 
יצוום  ולא  המלאך  להם  יֵרָאֶה  לא  האדם 

ולא יזהירם עד שיצטוו שלא ימרוהו. 
יתעלה  שהוא  המאמר,  זה  עניין  ואמנם 
הודיעם שיקים נביא להם, שיבואהו המלאך 
וידבר עמו ויצווהו ויזהירהו, והזהירנו השם 
ממרוד במלאך ההוא אשר יגיע לנו הנביא 
ואמר  תורה,  במשנה  שאבאר  כמו  דברו, 
'אליו תִשמָעוּן' )דברים י"ח, טו(, ואמר 'והיה 
האיש אשר לא ישמע אל דברַי אשר ידבר 
בשמי ]אנכי אדרש מעמו[' )שם, יט(, והוא 
באור אמרו הֵנה )=כאן, בפרשת ה'מלאך'( 'כי 

שמי בקרבו...' )שמות כ"ג, כא(
ואמנם זה כולו להודיע להם שזה המראה 
לומר  רוצה  אותו,  ראיתם  אשר  הגדול 
במעמד הר סיני, אינו עניין מתמיד עמכם 
תמיד  יהיה  ולא  כמותו,  בעתיד  יהיה  ולא 
לא אש ולא ענן כמו שהוא עתה על המשכן 
תמיד. ואמנם יכבוש לכם הערים וישקיט 
 - שתעשוהו  מה  ויודיעכם  הארץ  לכם 
מלאך שאשלחהו לנביאיכם, וילמדכם מה 
שצריך לעשותו ומה שראוי להשמר ממנו. 
לבארו  סרתי  לא  אשר  היסוד  נתן  ובזה 
רבינו  בלתי משה  נביא  והוא שכל  תמיד, 

תבואהו הנבואה על ידי מלאך.

עוסקים  המקרא  פרשני  מהרמב"ם,  בשונה 
בעיקר ביחס בין הנאמר על המלאך בפרק כ"ג 
כ"ג  בפרק  הפסוקים  ל"ג.  בפרק  הנאמר  לבין 
נאמרים מיד לאחר מתן תורה, ויש בהם הבטחה 
לארץ.  בכניסתם  מלאך  אתם  שילך  לישראל 
נשמעת  ואיננה  חיובי  אופי  נושאת  זו  הבטחה 

כעונש. 
נאמרו  ל"ג  בפרק  הפסוקים  זה,  לעומת 
לישראל  עונש  בהם  ויש  העגל,  חטא  לאחר 
שאינם ראויים להשגחת ה' הישירה. אולם בשתי 
הפרשיות נאמר, שתפקיד המלאך הוא ללוות את 

ישראל ולהכריע את שבעת עמי כנען.
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שליחת  האם  הפסוקים?  מתיישבים  כיצד 
לפני  היא  עונש? האם  או  היא הבטחה  המלאך 
חטא העגל או לאחריו? ומה פשר ההבדל בין "כִּי 
שְׁמִי בְּקִרְבּוֹ" )כ"ג, כא( לבין "כִּי לֹא אֶעֱלֶה בְּקִרְבְּךָ" 

)ל"ג, ג(? 

רש"י שמות כ"ג, כ

נתבשרו  כאן  מלאך.  שולח  אנכי  הנה 
שעתידין לחטוא, ושכינה אומרת להם 'כי 

לא אעלה בקרבך' )שמות ל"ג, ג(.
רש"י פירש שהמלאך בסוף פרשת משפטים, 
נחזה לפי העתיד לבוא לאחר חטא העגל, ולפי 
זה הכתוב בתורה לפני החטא מקדים את זמנו. 
בני ישראל אמנם זכו בשלב זה להנהגה ישירה 
עתידים  שהם  נרמזו  כבר  הם  אבל  ה',  של 
לפניהם.  מלאך  יישלח  החטא  ולאחר  לחטוא, 
גם  זוכים  ישראל  היו  לולי החטא  רש"י,  פי  על 
לאחר הכניסה לארץ להשגחת ה' ישירה. דברי 
)כפי שציין   רש"י נסמכים על מדרש שמות רבה 

רמב"ן(:

שמות רבה פרשה לב, א-ג 

תִפֹּלוּ'  השרים  'וכאחד  אחר:  דבר   ... א. 
ב"ר  הכהן  פנחס  ר'  אמר  ז(,  פ"ב,  )תהילים 

חמא: אמר להם הקדוש ברוך הוא, הפלתם 
על  משתמשים  הייתם  לשעבר  עצמכם. 
עכשיו  ישירה(,  )=בהארה  הקודש  רוח  ידי 
מלאך,  ידי  על  אלא  משתמשים  אתם  אין 
לפניך'  מלאך  שולח  אנכי  'הנה  ]כאמור[: 

)שמות כ"ג, כ(. 

מלאך',  שֹלֵחַ  אנכי  'הנה  אחר:  דבר   ... ב. 
אלו  לישראל,  הוא  ברוך  הקדוש  אמר 
שליח,  לכם  נעשיתי  בעצמי  אני  זכיתם 
'וה'  לכם במדבר, שנאמר  כדרך שעשיתי 
הֹלֵך לפניהם יומם ]בעמוד ענן[...' )שמות 
מוסר  הריני  זכיתם  שלא  ועכשיו  כא(,  י"ג, 

שֹלֵחַ  אנכי  'הנה  שנאמר  לשליח,  אתכם 
מלאך ]לפניך[...'.

לשליח? בשעה שעבדו  נמסרו  ואימתי  ג. 
הקדוש  אמר  שכן  מנין?  כוכבים.  עבודת 
)שם  העם'  את  נְחֵה  'לֵך  למשה  הוא  ברוך 
אין  'אם  משה  אמר  לבדו(,  משה   = לד;  ל"ב, 

פניך הלֹכים )=עמנו, בקרבנו(, אל תעלנו מזה' 
)שם ל"ג, טו(. 

אינך  ]אם  העולם,  רבון  משה:  אמר  ועוד 
שוכן בינינו[ מה בינינו לבין עובדי כוכבים, 

ולהם  שר  לנו  נביאים,  ולהם  נביאים   לנו 
שר?...

לדעת רש"י, 'מלאך' בפרשה זו משמעו: שליח 
של גילוי שם ה', אך לא בהתגלות ישירה, בגלל 

החטא הצפוי וידוע מראש:
רש"י שמות כ"ג, כא 

בכך  מלומד  אינו  לפשעכם.  ישא  לא  כי 
חוטאין  שאין  הכת  מן  שהוא  )=בסליחה(, 

ועוד  )=ולכן אינו מסוגל לקבל סטיות וחטאים(, 

שהוא שליח ואינו עושה אלא שליחותו.
"כי  בין  להבדל  בפירוש  מתייחס  לא  רש"י 
"לא  לבין  החטא(,  לפני  )בפרשתנו,  בקרבו"  שמי 
אעלה בקרבך" )אחרי החטא(, אך נראה שלדעתו 
איננו  ה'  'מלאך',  בהנהגת  ביניהם.  סתירה  אין 
שוכן בקרב ישראל אלא שולח מלאך ששם ה' 

"בקרבו" של המלאך.
הרמב"ן, כדרכו, פתח בפירוש רש"י, ויישב 
את השאלות על פי שיטת רש"י, אולם אחר כך 

הוא פירש על דרך האמת:
רמב"ן שמות כ"ג, כ

'הנה אנכי שלֵֹחַ מלאך לפניך'. כאן נתבשרו 
לא  'כי  אומרת  ושכינה  לחטוא,  שעתידין 
אעלה בקרבך' )שמות ל"ג, ג(... לשון רש"י. 
מי  יש  כן  גם  ראיתי  רבה  שמות  ובאלה 

שדורש כך, שזה על דבר העגל. 
לא  ההיא  הגזרה  שהרי  לשאול,  ויש 
'ושלחתי  לו:  אמר  שהקב"ה  נתקיימה, 
בקרבך'  אעלה  לא  כי  מלאך,  לפניך 
רחמים  עליה  ביקש  ומשה  )שם, ב-ג(, 

אַל   )=עִמָנוּ(,  הֹלכים  פניך  אין  'אם  ואמר: 
מצאתי  כי  אֵפוֹא  יִוָדַע  וּבַמֶה  מִזֶה,  תַעֲלֵנוּ 
עִמָנוּ'  בְּלֶכְתְךָ  הֲלוֹא  ועַמֶךָ  אני  בעיניך  חן 
)שם, טו-טז(, ונתרצה לו הקדוש ברוך הוא 

דִבַּרתָ,  'גם את הדבר הזה אשר  לו:  ואמר 
יז(. וכך אמרו ]חז"ל[ 'דאפילו   אֶעֱשֶׂה' )שם, 
בְּפַרְוַנְקָא  )=בשליח( לא קַבְּלינֵיה )=לא הסכים 
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הֹלכים  אין פניך  "אם  משה לקבלו(, דכתיב 

)=עמנו(, אַל תַעֲלֵנוּ מִזֶה" )סנהדרין לח ע"ב(.

אכן, גם רש"י פירש שם, שה' נענה למשה, 
ולא ישלח מלאך:

רש"י שמות ל"ג, יד-טו 

)=של  כתרגומו  יֵלֵכוּ'.  פָּנַי  ]ה'[:  'וַיֹאמַר 
אונקלוס(, לא אשלח עוד מלאך, אני בעצמי 

אלך )=עמכם( ...'ויאמר אליו'. בזו אני חפץ, 
כי על ידי מלאך "אַל תַעֲלֵנוּ מִזֶה".

אם כך, כיצד נאמר בפרק כ"ג שעתיד הקב"ה 
לשלוח מלאך? על כך ענה הרמב"ן:

רמב"ן שמות כ"ג, כ

והתשובה לפי הדעת הזאת )=של רש"י(, כי 
הגזֵרה ההיא לא נתקיימה עם משה בימיו 
]משה[:  שאמר  מה  הוא  תפילתו(,  )=בזכות 

]ה'  ואמר  טז(,  )ל"ג,  ועמך'  ּאני  'ונִפלינו 
בְּשֵם'  וָאֵדָעֲךָ  בעינַי  חן  מָצאתָ  'כי  למשה[: 

כל  'וראה  למשה[:  ]ה'  אמר  ועוד  יז(,  )שם, 

העם אשר אתה בקרבו...' )ל"ד, י(. 
רבינו, שלח  מיתתו של משה  לאחר  אבל 
להם מלאך, וזה שאמר הכתוב: 'ויהי בהיות 
יהושע ביריחו, וישא עיניו וירא והנה איש 
ויאמר  בידו,  שלופה  וחרבו  לנגדו  עֹמֵד 
כי  לא,  ויאמר:  לְצָרֵנוּ,  אם  אתה  הֲלָנוּ  לו: 
ה',  )יהושע  באתי'  עתה  ה'  צבא  שר   אני 
'מה  יהושע:  ששאלו  תראה  ושם  יג-יד(; 

ציוה  ולא  יד(,  )שם,  עבדו'  אל  מדבר  אדֹני 
דבר שנגלה אליו בעבורו, אלא שאמר לו: 
'שַל נעלך מֵעל רגליך' )שם, טו(, ולא בירר 
למה בא. אבל היתה המראה להודיע אותו 
כי מעתה יהיה מלאך שלוח לפניהם לצבא 
בבואם במלחמה, וזהו שאמר 'עתה באתי' 

)שם, יד(. 

משה  עוד  כל  נענתה  משה  של  תפילתו 
נדחתה.  אלא  התבטלה  לא  הגזרה  אך  נמצא, 
לאחר מות משה הונהגו בני ישראל על ידי מלאך, 
בהתאמה לכתוב בפרשתנו שעם הכניסה לארץ 
זוהי  אמנם  מלווים במלאך.  להיות  עתידים  הם 
אך  צפוי מראש,  תוצאה של חטא העגל שהיה 
הזכות של תפילת משה ומעמדו בתור נביא שה' 

ידע )=בחר( בו "בשֵם", הביאו לכך שהוא בעצמו 
המלאך שה' עמו. רק אחרי מותו בא "שר צבא 
ה'" אל יהושע )ה', יג-טו(, בהופעה שכל תכליתה 
להודיע על תחילת שליחותו של המלאך: "עתה 

באתי" )שם, יד(. 
ממדרשי  לפירושו  ראיות  מביא  הרמב"ן 

חז"ל:
וכך אמרו ]חז"ל[ בתנחומא 'אני הוא שבאתי 
בימי משה רבך ודחה אותי ולא רצה שאלך 
ומפורש אמרו  יח(.  )תנחומא משפטים,  עמו' 
תפילת  )=בזכות  'ביטל  שמות־רבה[:  ]במדרש 

משה( שלא ימסרו להם שר כל ימי משה, 

וכיון שמת משה חזר אותו השר למקומו, 
"ויהי  שנאמר:  אותו,  רואה  יהושע  שכן 
בהיות יהושע ביריחו... ויאמר: לא, כי אני 
שר צבא ה' עתה באתי" )יהושע ה', יג-יד( — 
לכך נאמר "הנה אנכי שֹלֵחַ מלאך"' )שמות-

רבה ל"ב, ג(.

של  לפירושו  רמב"ן  של  הסברו  כאן  עד 
רש"י, אבל הרמב"ן עצמו פירש בדרך אחרת, על 
פי דרך האמת )= הסוד(. גם לפי פירוש זה 'מלאך' 
פחות  או  ישירה  התגלות,  של  במשמעות   הוא 

ישירה. 
לא נתייחס כאן למושגים הקבליים שהרמב"ן 

עוסק בהן, אך נבאר בקצרה את עיקר פירושו:
הזה  המלאך  )=הסוד(,  האמת  דרך  ועל 
שהובטחו בו בכאן )=בפרשתנו, בהר סיני לפני 
מ"ח,  )בראשית  הגֹאֵל'  'המלאך  הוא  החטא(, 

ה'  'בְּיָהּ  כי  בקרבו,  הגדול  השם  אשר  טז( 
צור עולמים'... )ישעיהו כ"ו, ד( 

כל  היות  בעבור  מלאך  הכתוב  ויקראנו 
הנהגת העולם הזה במידה ההיא...

שלפני  בפרשתנו  המלאך  הרמב"ן,  לדעת 
אֹתי  הגאל  "המלאך  יעקב  שקראו  הוא  החטא, 
מכל רע", ואמר לפני כן: "האלהים אשר התהלכו 
אבֹתי לפניו, אברהם ויצחק, האלהים הרֹעֶה אֹתי 
מעודי עד היום הזה" )בראשית מ"ח, טו(; "המלאך 
הגֹאֵל" הוא אשר "שמי בקרבו", מבטא את דרך 
"הנה  לפיכך:  בעולם.  ה'  של  הישירה  ההנהגה 
אנכי שֹלֵחַ מלאך לפניך... כי שמי בקרבו", זוהי 
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יוכל לדעת  הרמב"ן כתב על הראב"ע: "הבין בטוב שכלו בפסוקים כי המלאך הראשון רצוי למשה ולישראל, אבל לא  	.25
יִנָבֵא" )רמב"ן שמות ל"ג, יב(. כלומר הראב"ע הבין שיש להבחין בין  )=סודות התורה( כי לא שמע )=מסורת הסוד(, ולא  האמת 
שני המלאכים וכיוון בפירושו לאמת, אבל לא דייק, כיוון שאין לו מסורת של תורת הסוד. את תורת הסוד ניתן לקבל רק 

במסורת או בנבואה, ולא בדרך שכלית.

זאת,  לעומת  החטא.  מלפני  שלמה  הבטחה 
המבטא  שליח  הוא  העגל  שבפרשת  המלאך 
הנהגה שאיננה ישירה: "כי לא אעלה בקרבך", 
רמב"ן  מצא  כאן  גם  החטא.  בעקבות  וזאת 

סימוכין לפירושו באותו מדרש:
לזה,  רמזו  רבה  ]שמות[  במדרש  שם  וגם 
לו  אמר  מלאך",  שֹלֵחַ  אנכי  '"הנה  אמרו: 
מי ששמר את האבות  הוא,  ברוך  הקדוש 
ישמור את הבנים, וכן אתה מוצא באברהם 
כשבירך את יצחק אמר "הוא ישלח מלאכו 
לפניך ]ולקחת אשה לבני[" )בראשית כ"ד, ז(; 
)שם מ"ח, טז(;  אֹתי"  ביעקב "המלאך הגֹאֵל 
אמר להם: הוא גאלני מיד עשו, הוא הצילני 
רעבון.  בשני  ופרנסני  זנני  הוא  לבן,  מיד 
אמר הקדוש ברוך הוא למשה: אף עכשיו, 
מי ששימר את האבות ישמור את הבנים, 
שֹלֵחַ מלאך לפניך..."'  "הנה אנכי  שנאמר 

)שמות־רבה ל"ב, ט(

שליח,  הוא  'מלאך'  מלאך.  ויש  מלאך  יש 
אבל יש שליח המגלה בעולם את שם ה' בגילוי 
שולחו.  דבר  את  מבצע  שרק  שליח  ויש  מלא, 
החטא,  שלפני  המצב  בין  הגדול  ההבדל  זהו 
הרמב"ן  מוסיף  בהמשך  המצב שלאחריו.  לבין 
שינוי  היה  יהושע  שבימי  פירושו,  פי  על   גם 

בהנהגה:
ומכל מקום, לדברי הכל, המדרש שהזכרתי 
ימי  שכל  הוא,  אמת  רש"י[  פירוש  ]בהסבר 

משה לא היה מלאך שר צבא הולך עמהם, 
כי משה היה ממלא מקומו, כענין שנאמר 
ישראל'  וגבר  ידו  ירים משה  'והיה כאשר 
לו  הוצרך  יהושע,  ובימי  א(,  י"ז,  )שמות 

ללחום  ה'  צבא  שר  מלאך  אליו  שיבוא 
וחרבו  אותו  שראה  וזהו  מלחמותם... 

שלופה בידו )יהושע ה', יג-טו(, כי בא לעשות 
נקמה בגוים תוכחות בלאומים.

והרמב"ן  הרמב"ם  רש"י,  בדברי  המשותף 
כל  לבין  משה  ימי  בין  העמוק  ההבדל  הוא 
את  ביארו  אחרים  פרשנים  אחריו.  שיבוא  מה 
משפטים,  בפרשת  המלאך  של  משמעותו 
בדרכים שונות. ראב"ע פירש בדומה לרמב"ן,25 
אבל הזכיר בתחילת דבריו כמה פירושים אחרים 
התגלות,  שליח  של  להתרחק מהמשמע  שניסו 

וראב"ע דחה את דבריהם:
אבן עזרא הפירוש הארוך לשמות כ"ג, כ 

אמר  לפניך['.  מלאך  ]שֹלֵחַ  אנכי  'הנה 
השם למשה שיאמר גם זה לישראל, כי אם 
מתחילת  והמשפטים  הדברים  כל  יקבלו 

'אתם ראיתם', אז יביאם אל הארץ. 
כי  אומרים,  יש  בזה.  השתבשו  ורבים 
ה'מלאך' הוא ספר תורה )= אולי כהרחבה של 
"ספר הברית"( בעבור 'כי שמי בקרבו' )שמות 

כ"ג, כא(; ואחרים אמרו, הוא ארון הברית, 

ופירשו 'ושמע בקֹלו' )שם( ]על[ הכתוב בו 
]=בספר[, ו]=אבל[ אמרו 'לא ישא' — ]השם[ — 

'לפשעכם' )שם(. 
וכל אלה דברי רוח, כי כל התורה והמקרא 
מלאך  של  )=המשמע  הטעם  מזה  מלאים 
לפניך  מלאכו  ישלח  'הוא   — התגלות( 

ז(;  כ"ד,  )בראשית  לבני['  אשה  ]ולקחת 
'המלאך הגֹאֵל אֹתי מכל רע' )שם מ"ח, טז(; 

ורבים כאלה...
על פי דרכנו בפירושי 'מלאך', גם הפירושים 
שדחה ראב"ע, עם כל הדוחק בהם, אינם דברי 
רוח, כי 'מלאך' במקרא איננו רק גילוי רוחני על 
טבעי, אלא גם איש נביא או כל דבר אחר בטבע 

הממלא את שליחותו של הבורא.
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כגון: וַיֶּפֶן זָנָב אֶל זָנָב )שופטים ט"ו, ד(; וַיֶּרֶב הַיַּעַר לֶאֱכלֹ בָּעָם )שמואל-ב י"ח, ח(; וַיֶּגֶל אֶת יִשְׂרָאֵל אַשּוּׁרָה )מלכים-ב י"ז, ו(; "זאת  	.26
וַיֶּזֶן אֶת יֹשְׁבֵי  ם... וַתֶּמֶר )=הִמְרְתה, בעתיד מהופך( את מִשְפָּטַי..." )יחזקאל ה', ה-ו(; וַיֶּפֶר אֶת עַמּוֹ מְאֹד )תהילים ק"ה, כד(;  ירושלִַ

ם )דברי הימים-ב כ"א, יא(; וַיֶּקֶשׁ אֶת עָרְפּוֹ )דברי הימים-ב ל"ו, יג( יְרוּשָׁלִַ
בנכונותה  אותי  שכנע  ז"ל  בן-נון  יחיאל  ד"ר  מורי,  אבי  אולם  זו,  אטימולוגית  מפרשנות  להתרחק  רבים  נוטים  כיום  	.27

ובחשיבותה. 
לשוננו לב )תשכ"ח(, עמ' 90-89. קוטשר התקשה תחילה לקבל את חידושו של ליברמן ולבסוף השתכנע וחיזק אותו  	.28

מאוד, ראו: י' קוטשר, 'בשולי המילון המקראי', לשוננו לג )תשכ"ח(, עמ' 345-343.
כמו בזז < בזבז; בלל < בלבל; גלל < גלגל; צלל < צלצל; סכך < סכסך; סלל < סלסל; קלל < קלקל. 	.29

אַל תַּמֵּר / ושַתִּי / והַמֹּתִי

1. "הִשָמֶר מִפָּנָיו וּשְמַע בְּקֹלוֹ, אַל תַּמֵּר בּוֹ" 
'אַל  ברור:  פירושו  לכאורה,   — כא(  כ"ג,  )שמות 

הפעיל.  בבניין  מר"י  משורש  פיו',  את  תַמְרֶה 
של  צורה  היא  'תַּמֵּר'  הפועל  של  הצורה  אבל 
מקוצר של  עתיד  זה  היה  אילו  )מר"ר(.  כפולים 
מר"י בהפעיל, היה צריך לקרוא: 'אל תֶּמֶר26 בו'. 
בבניין  מר"י  משורש  אחדים  פסוקים  נביא 
להקשר  במשמעם  מתאימים  הנראים  הפעיל, 

האזהרה: 
"וְלֹא אֲבִיתֶם לַעֲלֹת ]אל הארץ[, וַתַּמְרוּ אֶת פִּי 

ה' אֱלֹהֵיכֶם" )דברים א', כו(;
רַק  יוּמָת,  פִּיךָ...  אֶת  יַמְרֶה  אֲשֶׁר  "כָּל־אִישׁ 

חֲזַק וֶאֱמָץ" )יהושע א', יח(;
בעתיד  )=הִמְרְתה,  וַתֶּמֶר  ם...  יְרוּשָׁלִַ "זֹאת 

מהופך( אֶת מִשְׁפָּטַי" )יחזקאל ה', ה-ו(;

"וַיַּמְרוּ בִי ]בני ישראל[, וְלֹא אָבוּ לִשְׁמֹעַ אֵלַי" 
)יחזקאל כ', ח(;

"כִּי הִמְרוּ אִמְרֵי אֵל וַעֲצַת עֶלְיוֹן נָאָצוּ; וַיַּכְנַע 
בֶּעָמָל  )=בסבל( לִבָּם" )תהילים ק"ז, יא-יב(.

לפסוק(,  הארוך  )בפירוש  ראב"ע  כתב  גם  כך 
תוך התמודדות עם הצורה השונה: 

ומילת 'אַל תַּמֵּר בּוֹ' קשה, והנה נראה הטעם 
'וַיַּמְרוּ בִי' )יחזקאל כ', ח(, רק  )=המובן(, כמו 

ה ]בוֹ[?  היה ראוי להיות ]אַל[ תַּמְרֶ
הוא  כי  בו  לאמר  הוצרכו חכמי ספרד  כן 
דרך  ועל  'מרר'(,  )=משורש  הכפל  מפעלי 
העם...'  את  אלהים  'סבב'(  )=משורש  'וַיַּסֵּב 
)שמות י"ג, יח( ואל תתמה בעבור שהם שנים 

)= שני שרשים קרובים  והטעם אחד  שרשים 
באותה משמעות(... 

בהמשך, ראב"ע מביא דוגמאות נוספות לשני 

)כמו שׂר"ר ושׂר"ה( במובן אחד.  שורשים קרובים 
תַּמֵּר  הפועל  של  השורש  אמנם  ראב"ע,  לדעת 
הוא מר"ר, אך משמעו כאן אינו קשור למרירות 
אלא למרדנות ולמרי. השורש מר"ר המופיע כאן 
נדירה  משנה  צורת  אלא  אינו  הכפולים  בגזרת 
של השורש מר"י בגזרת ל"י, מפני שלעתים יש 

חילופים בין שורשים בגזרות העלולות.

מנקודת  כאלה  בחילופים  להתבונן  אפשר 
המצוי  מ"ר,27  הדו־עיצורי  היסוד  של  מבט 
בשורש מר"ר לגלגוליו במובני גרימת כעס, כאב 
"וַיְמָרְרוּ את חייהם בעבֹדה קשה", )שמות  ובכי: 
א', יד(; "קְרֶאןָ לי מָרָא, כי הֵמַר שדי לי מאד" )רות 

א', כ(; "אֲמָרֵר בַּבֶּכי... על שֹד בת עמי", )ישעיהו 

כ"ב, ד(. וכך בפעלי שחיקה: מר"ח, מר"ט, מר"ק. 

וכמובן במרור, שהוא מַר.

הציע  ליברמן28  שאול  פרופ'  הרב  אולם 
כצורתו  מר"ר(  )משורש  תַּמֵּר'  'אַל  את  לפרש 
המדויקת, במובן יותר לוחמני של מאבק ומרד: 
בברכת  כמו  בו',  תתגרה  אל  נגדו,  תילחם  'אל 
בַּעֲלֵי  וַיִּשְׂטְמוּהוּ  וָרֹבּוּ,  "וַיְמָרְרֻהוּ  ליוסף:  יעקב 
וכך תרגם  כג(,  )בראשית מ"ט,  בו("  )=נלחמו  חִצִּים 

שם אונקלוס: "וְאִתְמָרַרוּ עִמֵּיהּ וְנַקְמוּהִי...".
משמע דומה מצא ליברמן בשורש המרובע 
מר"ר,29  השורש  של  הרחבה  המהווה  מרמ"ר 
צְפִיר  "וְהִנֵּה  דניאל:  בחזיונות  פעמיים  מופיע 
הָעִזִּים )=מלך יון( בָּא מִן הַמַּעֲרָב... וַיָּבֹא עַד הָאַיִל 
בַּעַל הַקְּרָנַיִם )=מלכי מדי ופרס(... וַיָּרָץ אֵלָיו בַּחֲמַת 
אֶת   וַיְשַׁבֵּר  הָאַיִל  אֶת  וַיַּךְ  אֵלָיו  וַיִּתְמַרְמַר  כֹּחוֹ... 
הניצחון המכריע  כ-כא(.  ה-ז;  )ח',  קְרָנָיו..."  שְׁתֵּי 
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ראו לעיל עמ' 217 על הפסוק: "כאשר יָשִית עליו בעל האשה" )כ"א, כב(. 	.30
לדעת אבי מורי ז"ל, שניהם הרחבה של השורש ש"ת הדו-עיצורי, שמובנו הראשוני יסוד. 	.31

בארץ"  תִהֲלַך  ולשונם  פּיהֶם,  בשמים  "שַתּוּ  אשר  חוגגים  רשעים  דוגמאות:  רק שתי  מובאות   )1060 )עמ'   BDB במילון 	.32
)=לבוקר ישלטו בהם הישרים, תהילים  לַבֹּקֶר"  יְשָרים  וַיִרְדוּ בָם  יִרְעֵם,  מָוֶת  לִשְאוֹל שַתּוּ,  "כַּצֹאן  )תהילים ע"ג, ט(; ואבדן רשעים 

מ"ט, טו(; אצל מאנדלקרן מובאות שתי דוגמאות אלה בספק, גם בשי"ת, וגם בשת"ת. 

הדגש ב'תּ' לא בא משורש 'שתת', אלא מהכפלת האות בגלל ההטיה – "וְשַתּי" כמו "כָּרַתּי אִתך ברית ואת ישראל" )שמות  	.33
ל"ד, כז(. 

ראו לעיל הערה 27. 	.34

התקפה  בתור  מתואר  מוקדון  אלכסנדר  של 
על  )=התמרמר(  שהסתער  הצפיר,  של  חזיתית 
אותה  וריסק  ופרס  מדי  מלכי  של  האימפריה 

כליל.
הנגב"  "מלך  מוקדון,  אלכסנדר  של  יורשיו 
)=בית סלוקוס  ו"מלך הצפון"  )=בית תלמי ממצרים( 

ביניהם:  רבות  במלחמות  התגרו  בסוריה(, 

עם  עמו  ונלחם  ויצא  הנגב  מלך  "וְיִתְמַרְמַר 
מסתבר  אלה  מכל  יא(.  י"א,  )דניאל  הצפון"  מלך 

הפירוש: "אַל תַּמֵּר בּוֹ" = 'אל תתגרה בו'. 
נתגלגל  ממנו  'נתן'.30  'שׂים',   = 'שׁית'   .2
כנראה השורש שת"ת31 הנדיר במקרא32 והמצוי 
בלשון חכמים, כמו 'אבן שְׁתִּיָּה', שממנה הושתת 

העולם )יומא נג ע"ב ונד ע"ב(.
ים  ועד  סוף  מִיַם  גְבֻלְךָ  את  "וְשַתּי33 
גבולך,  את  אֶתֵן  אָשׂים,  פירושו:  פלשתים...", 
ובמשמע רחב יותר: אַשכּין את ישראל במרחב 

הגבולות, מאילת עד אשקלון. 

בהם"  תבא  אשר  העם  כל  את  "והַמֹּתִי   .3
'וְהִמַּמְתִּי', כלומר אכניס  )שמות כ"ג, כז(, פירושו 

מ'  באות  הדגש  מפחד.  וינוסו  למהומה,  אותם 
מורה על השורש הכפול: המ"ם.

פסוקים דומים: 
"וַיָּהָם אֵת מַחֲנֵה מִצְרָיִם" )שמות י"ד, כד(

"וַיִּשְׁלַח חִצִּים וַיְפִיצֵם בָּרָק וַיָּהֹם; )שמואל-ב 
כ"ב, טו, והקבלה בתהילים י"ח, טו(;

"וְגַם יַד ה' הָיְתָה בָּם לְהֻמָּם מִקֶּרֶב הַמַּחֲנֶה, 
עַד תֻּמָּם" )דברים ב', טו(;

"הֲמָמָם בְּכָל צָרָה" )דברי הימים-ב ט"ו, ו(;
"וְהָמַם גִלְגַל עֶגְלָתוֹ" ]בעת הדַיִש של התבואה[ 

)ישעיהו כ"ח, כח(.

מנקודת מבט34 של היסוד הדו־עיצורי, ה"מ 
מבטא קול טבעי, ומוצאים אותו במילים: 'הָמָה', 
'המון', 'המיה', וגם ב'המם', ובגיוון צורה ב'הלם' 

וב'נהם'. 

ולא תָעָבְדֵם 

ראו מקראות יתרו, עמ' 189 ואילך.

1. מוֹקֵש 
2. אַגָּנֹת

לשני שמות אלה יש משמעות שונה בעברית 
הדוברים  ישראלים  דווקא  כן,  ועל  החדשה, 
עברית מסוגלים לטעות בפירושם של פסוקים 

אלה:
אבל  להתפוצץ,  עלול  בימינו   — מוֹקֵש   .1
היו  אלא  התפוצצו  לא  מוקשים  קדם  בימי 
מלכודת: "פַּח יָקוּש" )תהילים צ"א, ג(. זו מלכודת 

מתוחכמת, שהוטמנה ועלולה לבלוע את ההולך 
בדרך וללכוד אותו, לפעמים על ידי התרוממות 
חיה  או  שאדם  ברגע  האדמה  מתוך  פתאומית 
המוקש/המלכודת:  מנגנון  של  להפעלה  גרמו 
להּ?  אין  וּמוֹקֵש  הארץ  פַּח  על  צִפּוֹר  "הֲתִפֹּל 
יִלכּוֹד?"  לא  ולָכוֹד  האדמה  מן  פַּח  הֲיַעֲלֶה 
ולמוֹקֵש  הקדום  למוֹקֵש  המשותף  ה(.  ג',  )עמוס 
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לעיל  וראו  השונות,  הצורות  הסתעפו  וממנו  'קש',  הראשוני  היסוד  הוא  נסגרת  מלכודת  של  ההפעלה  שצליל  ייתכן  	.35
הערה 27.

כחלק  באדמה  המוֹקֵש  הטמנת  הוא  המודרני, 
ממלחמה או מציד, ובו מנגנון המופעל על ידי 

הקרבן עצמו.
השורש  לו  וקרוב  יק"ש,35  משורש  'מוֹקֵש' 
נק"ש בפסוק "בְּפעַֹל כַּפָּיו נוֹקֵש רָשָע" )תהילים ט', 

יז; או, 'ש'נק"ש הוא צורת נפעל של יק"ש(:

יִהְיֶה  מָתַי  עַד  אֵלָיו:  פַרְעֹה  עַבְדֵי  "וַיֹּאמְרוּ 
שַׁלַּח  למלכודת(,   =( לְמוֹקֵשׁ  לָנוּ  )=משה(  זֶה 
אֶת הָאֲנָשִׁים, וְיַעַבְדוּ אֶת ה' אֱלֹהֵיהֶם, הֲטֶרֶם 

ע כִּי  אָבְדָה מִצְרָיִם?" )שמות י', ז(. תֵּדַ
כמו בדברי בעלת האוב מעין דור אל שאול 
המתחפש: "ולמה אתה מִתְנַקֵש בנפשי לַהֲמיתֵני" 
של  פח  לי  טומן  כלומר,  ט(,  כ"ח,  )שמואל-א 

בפסוקים  מופיע  יק"ש  השורש  מוות.  מלכודת 
רבים:

ם;  יְרוּשָׁלִָ לְיוֹשֵׁב  וּלְמֹוקֵש  לְפַח  "וְהָיָה… 
וְנוֹקְשׁוּ וְנִשְׁבָּרוּ,  וְנָפְלוּ  רַבִּים,  בָם   וְכָשְׁלוּ 
ישעיהו  לו  ודומה  יד-טו;  ח',  )ישעיהו  וְנִלְכָּדוּ" 

כ"ח, יג(;

 "בָּרוּךְ ה' שֶׁלֹּא נְתָנָנוּ טֶרֶף לְשִׁנֵּיהֶם; נַפְשֵׁנוּ
נִשְׁבָּר   הַפַּח  יוֹקְשִים,  מִפַּח  נִמְלְטָה  כְּצִפּוֹר 

וַאֲנַחְנוּ נִמְלָטְנוּ" )תהילים קכ"ד, ו-ז(;
כַּדָּגִים  עִתּוֹ,  אֶת  הָאָדָם  יֵדַע  לֹא  גַּם  "כִּי 
שֶׁנֶּאֱחָזִים בִּמְצוֹדָה רָעָה וְכַצִּפֳּרִים הָאֲחֻזוֹת 
רָעָה   לְעֵת  הָאָדָם  בְּנֵי  יוּקָשִׁים  כָּהֵם  בַּפָּח, 

כְּשֶׁתִּפּוֹל עֲלֵיהֶם פִּתְאֹם" )קהלת ט', יב(;
בגלל  יָקוּש  בפח  להילכד  עלול  אדם 
 מעשיו: "טָבְעוּ גוֹיִם בְּשַׁחַת עָשׂוּ, בְּרֶשֶׁת זוּ
עָשָׂה   מִשְׁפָּט  ה'  נוֹדַע  רַגְלָם;  נִלְכְּדָה  טָמָנוּ 
כַּפָּיו נוֹקֵשׁ רָשָׁע..." )תהילים  בְּפֹעַל  ]כאשר[ 

ט', טז-יז(;

נוֹקֵש הוא צורת נפעל משורש יק"ש וכמוהו 
בפסוק הבא:

איש צעיר, או איש בלתי מנוסה עלול גם 
להילכד בדברי פיו: "בְּנִי, אִם עָרַבְתָּ לְרֵעֶךָ, 
פִיךָ,  בְאִמְרֵי  נוֹקַשְׁתָּ  כַּפֶּיךָ;  לַזָּר  תָּקַעְתָּ 

נִלְכַּדְתָּ בְּאִמְרֵי פִיךָ" )משלי ו', א-ב(.

לפיכך פירוש הפסוק: "לא יֵשבוּ בארצך פֶּן 
יַחֲטיאוּ אֹתךָ לי, כי תַעבֹד את אלֹהיהם, כי יהיה 
לך לְמוֹקֵש" )כ"ג, לג; ודומה לו ל"ד, יב( הוא: עובדי 
אלילים אם יֵשבוּ בארץ, עלולים להחטיא את בני 
ולהפוך  אליליהם,  אחרי  אותם  למשוך  ישראל, 

למלכודת עבור בני ישראל. 
"פְּסילֵי  דברים:  בספר  משה  באזהרת  כך 
וזהב  כסף  תַחמֹד  לא  בָּאֵש,  תִשְׂרְפוּן  אלֹהֵיהֶם 
עליהם ולקחת לך פֶּן תִּוָּקֵש בו..." )ז', כה(, כלומר 

פן תילכד בו. 
כך נאמר על הזהב הרב משלל מדיָן, שגדעון 
הפך אותו "לְאֵפוֹד... וַיִּזְנוּ כל ישראל אחריו שָם, 
 — כז(  ח',  )שופטים  לְמוֹקֵש"  ולביתו  לגדעון  ויהי 

הפך למלכודת.
2. אַגָּנוֹת — בלשון המקרא היה כלי לנוזלים, 
הוא  ובעברית החדשה  כלל,  בדרך  מאבן  עשוי 
נקרא 'כִּיּוֹר', ואילו הכִּיוֹר המקראי הוא כלי מלא 
וסגור )בתורה, עשוי מנחושת(, מכיל מים, עם ברז. 
בימינו משתמשים בכִּיּוֹר מקראי אם יש לו גוף 
חימום להרתחת מים בחיבור לחשמל, וקוראים 
ממש  מקראי  כִּיוֹר  פוגשים  לפעמים  'מֵחַם'.  לו 
לנטילת  מקושט  כלי  בתור  הקדומה,  כצורתו 
לו  קוראים  אין  אבל  מפוארים,  במלונות  ידיים 

בשמו המקורי והמקראי.
)שמות  "הָאַגָּנוֹת"  שימשו  הברית  בפרשת 
כ"ד, ו( לַחֲצי דם הברית, לשם זריקתו על העם. 

'אַגָּן' היה כלי פתוח, דומה לכִיּוֹר בשימושנו 
ולכן  קבועה(,  מים  לצנרת  חיבור  בלי  )כמובן,  כיום 
"אַגַּן  מלא:  ירח  לצורת  אותו  לדמות  אפשר 
בדימוי  ולהשתמש  ג(,  ז',  השירים  )שיר  הַסַּהַר" 

לתיאורי אהבה. 
ישעיהו )כ"ב, כ-כד; ל"ו, ג( תיאר את "אליקים 
לראש  שהתמנה  הבית",  על  אשר  חלקיהו  בן 
בית  ש"מַפְתֵּחַ  כמי  חזקיהו,  במלכות  השרים 
דוד על שכמו, וּפָתַח ואֵין סֹגֵר, וסָגַר ואֵין פֹּתֵחַ", 
בממלכה,  הלכלוך  כל  לכיבוס  גם  אחראי  והוא 
כמו שמכבסים בגדים צואים של תינוקות: "כל 
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)ורשה  )עמ' 69(; וראו אוצר לשון המקרא )עמ' 259-258(; רש"י פין במילונו אוצר לשון המקרא והמשנה   BDB ראו מילון 	.36
תרע"ג/תרפ"א(, סבר שב'קצות הארץ' כמו ב'קצה המחנה' עומד 'קצין', ומכאן גזר גם את המשמע של 'אציל' = נכבד, וכך 

כתב גם שד"ל בפירושו לישעיהו מ"א, ט.
כמו "ומקצה אחיו לקח חמשה אנשים" )בראשית מ"ז, ב(; "ותבער בם אש ה', ותאכל בקצה המחנה" )במדבר י"א, א(, וראו  	.37
זו – האם 'קצה המחנה' הם 'מוקצים לשפלות', או  )ספרי פסקה פה(, שנחלקו בדיוק בשאלה  שם ברש"י על פי המדרש 

דווקא 'קצינים שבהם וגדולים'.
'אָצַל' כהפרשת דבר 'מאצלו' לטובת זולתו, או  )לעיל הערה 36( פירש את הפועל  )עמ' 69(; גם רש"י פין   BDB ראו מילון 	.38

למניעה. 

כְּלֵי  כל  ועד  הָאַגָּנוֹת  מִכְּלֵי  )=בגדים(,  הקָטָן  כְּלֵי 
באַגָּנוֹת,  שמכבסים  מבגדים  כלומר  הנְבָלים", 
ועד אלה שמכבסים אותם ב'נְבָלים', שהיו כמו 

אמבטיות גדולות.

כשם  הטבע,  אל  עבר  'אַגָּן'  השם  בלשוננו, 
וארצות  עיר  או  מים,  ובו  גדול  טבעי  של שקע 
)'אַגַן הים התיכון'; 'האַגָּן הקדוש' בירושלים(, או כשם 

החלק התחתון והשקוע של עצמות הגוף.

אֲצילֵי בני ישראל )כ"ד, יא(
והחשובים  לפי הפירוש המקובל, הגבוהים 
'אֲצילים', והמלכים החשובים,  בבני ישראל הם 
"ואתה  'אֲצילֵי הארץ':  הם  יצא אברהם,  שמהם 
ישראל עבדי, יעקב אשר בחרתיך, זרע אברהם 
אֹהֲבִי; אשר החזקתיך מקצות הארץ, וּמֵאֲצילֶיהָ 
ולא  בחרתיך  אתה,  עבדי  לך  וָאֹמַר  קראתיך, 
זה  ששם  מעניין,  ח-ט(.  מ"א,  )ישעיהו  מאסתיך" 
מופיע רק פעמיים בכל התנ"ך, למרות שמלכים, 

שליטים וחשובים לסוגיהם מופיעים בו לרוב.
תרגום  בעקבות  ורד"ק  רש"י  פירשו  כך 
أصَِيل  יונתן. זהו גם המובן המוכר בשם הערבי 
שפירושו, איש מיוחס, כי 'אצל' בערבית משמעו 

'שורש', ומי שיש לו שורשים הוא מיוחס. 
לערבית,  הדמיון  על  חולקים  יש  אולם 
הם  הארץ'  'אֲצילֵי  מקראית  וטוענים שבעברית 
רק 'קצות הארץ',36 ואלה יכולים להיות גבוהים 
וגם שפלים.37 לדעה זו, 'האצלה' היא 'הַפרָשה' 
הפרשה  'מנע',  פירושו  מ-'  ו'אָצַל  ו'הבדלה', 
האליטיסטי  המובן  ללא  אלה  כל  מניעה;  של 
מהערבית.  שנובע  המקובל  לפירוש  המתלווה 
ישראל  בזקני  ידו  שלח  לא  ה'  זה,  פירוש  לפי 

אשר נבדלו מכלל המחנה בעלייתם.
ושל  הארץ',  'קצות  של  הביטויים  לעומת 
'האצלה', אנו מוצאים את 'אֵצֶל' במשמע שנראה 
את  גם  כך  לפרש  אולי  ייתכן  יד'.  'על   — הפוך 
"הֲלֹא אָצַלתָּ לי ברכה" = 'שמרת לי ברכה אצלך', 

ואת האצלת הרוח ממשה אל הזקנים הנאספים 
אליו ועומדים 'אצלו', וכך יתפרש 'אָצַל' כפועל 

דנומינטיבי,38 פועל הנגזר משֵם )'אֵצֶל'(. 
בו  ניכר  אם  אף  'אָצַל',  הפועל  בכל מקרה, 
משמע של חשיבות, לא בהכרח קשור למשמע 
ה'אצילי', הנכבד: "הֲלֹא אָצַלְתָּ לי ברכה" )בתחנוני 
עשו לאביו, בראשית כ"ז, לו(, פירושו: הלוא שמרת 

'ברכה  ואולי  'אצלך',  ממה ששמור  ברכה?!  לי 
'ברכה  של  המשמע  'אצלך'.  השמורה  חשובה' 
יצחק  כי  לפי ההמשך הסוער,  חשובה' מתחזק 
הסביר לעשו "הֵן גְביר שַׂמתיו לך" )כ"ז, לז(, ואז 
ביקש עשו ברכה כל שהיא: "הַברכה אחת הִוא 
)כ"ז, לח(, ולבקשה  לך אבי, ברכני גם אני אבי" 
צנועה זו )בניגוד לברכה נכבדה( אביו נענה ובֵרכוֹ. 
גם בפרשת משה  מובן של חשיבות נשמע 
"ואָצַלְתי מן הרוח אשר עליך  ושבעים הזקנים: 
ולא  העם  במשא  אִתךָ  ונָשְׂאוּ  עליהם,  ושמתי 
שפע  כד-כה(.  יז,  י"א,  )במדבר  לבדך"  אתה  תִשָׂא 
הרוח הנבואי הפך את שבעים הזקנים לשותפי 

משה בהנהגה.
שאלו  אשר  "וכל  בקהלת,  הביטוי  אולם 
לבי מכל  את  מנעתי  לא  אָצַלְתי מהם,  לא  עֵינַי 
שמחה..." )ב', י(, משמעו: לא הבדלתי ולא מנעתי 
ניתן  בדוחק  העולם;  מתענוגות  ולבי  עינַי  את 
לפרש: לא השארתי את עינַי 'אצלי', חתומות?! 

בפירוש  מושקוביץ  י"צ  פירש  שונה  בדרך 
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יורק( על שינויי סדר בלשון המקרא:  יוניברסיטי בניו  )שהוא תקציר של עבודת דוקטור בישיבה  ראו מאמרה של עדינה מושבי  	.39
'הטופיקליזציה בעברית של המקרא', לשוננו סט )תשס"ז(, עמ' 30-7. במקרא יש סדר קבוע לסדר המילים במשפט — 
ויקטול  פועל-נושא-מושא. בכל פעם שסדר המילים משתנה, צריך לברר מה רצה המקרא להשמיענו. מאחר שצורת 
)"וַיֹאמֶר" בדיון זה( יכולה להופיע רק כשהפועל הוא בראש המשפט, אם משתנה סדר המילים גם צורת הפועל משתנה 

לצורה קָטַל )"אָמַר" בדיון זה(. לשינוי סדר המילים יש לדעת מושבי, תפקידים פרגמטיים שונים. 
אחת האפשרויות לשינוי הסדר )ולדעתה של מושבי, היא לא המקרה השכיח( היא "אירוע החורג מרצף הזמן". אולם חשוב לציין,  	
אי  יש פסוקים בהם  גם בפסוקים, שמושבי הסבירה אחרת. מאידך,  ניכרת בדוגמאות המובאות  שחריגה מרצף הזמן 

אפשר להסביר כך, הדוגמאות המובאות להלן )חוץ ממותו של שמואל(, לקוחות מעבודתה של מושבי. 
ויבֹא לבן...' – אולי הועדפה  וַתְשִׂמֵם בכַר הגמל ותשב עליהם;  'וַתִקַח רחל את התרפים,   – אפשר היה לנסח על הרצף  	.40

ההנגדה הדרמטית של רחל ולבן בשעת החיפוש, אך מסתבר יותר שרחל לקחה את התרפים עוד קודם לכן. 

)=ולקחתי(  "ואָצַלתי  יז(:  י"א,  )במדבר  מקרא  דעת 
ובקהלת  עליהם";  ושמתי  עליך  אשר  הרוח  מן 
)=לא הרחקתי(  אָצַלתי  לא  עינַי  "וכל אשר שאלו 
מהם" )ב', י(; ובדברי עשו: "הֲלֹא אָצַלת לי )=לקחת 

בשבילי( ברכה" )בראשית כ"ז, לו(.

צורת הנפעל  גם את  כך הסביר מושקוביץ 
ה-ו(:  )מ"ב,  ליחזקאל  מקרא  דעת  בפירוש 
"והלְשָכוֹת העליונתֹ קְצֻרוֹת... ואין להן עמודים... 
הלשכה  של  הקירות  מרוחב  )=נגרע  נֶאֱצַל  כן  על 

העליונה( מֵהתחתונות ומֵהתיכֹנות מהארץ".

השם 'אַצּילוֹת' )בצ' דגושה אחרי האות א' בפַתַח( 
הגוף,  'אצל'  שנמצאות  והידיים  הזרועות  הן 
ירמיהו  בהצלת  נאמר  כך  וסמוך.  קרוב  ודווקא 
בְּלוֹאֵי  נא  "שׂים  הטיט:  בבור  מטביעה  הנביא 

מִתחת  ידיך  אַצִּלוֹת  תחת  והַמְלָחים  הסְחָבוֹת 
מתוארות  גם  כך  יב(.  ל"ח,  )ירמיהו  לחבלים" 
נביאות שקר בלבוש מיוחד, ובו: "כְּסָתוֹת על כל 

אַצּילֵי יָדַי )=יָדַיִם(" )יחזקאל י"ג, יח(.
"אֲצילֵי בני ישראל" לפי הפירושים המוכרים 
)בדומה לערבית(, בגלל  הם ה'אצילים', הנכבדים 
הזכרתם המפורשת של "נדב ואביהוא ושבעים 

מזקני ישראל". 
אינם  היא שהאצילים  אבל אפשרות אחרת 
)בניגוד  המחנה'  'קצות  דווקא  אלא  הזקנים, 
הפרשנות  את  לאתגר  יכולה  והיא  לזקנים(, 

החגיגה  הבנת  את  וגם  והרעיונית,  הלשונית 
והסעודה, שאולי כל בני ישראל )עד לקצוות( היו 

שותפים בה, עם החיזיון המופלא.

"ואל משה אָמַר..." )כ"ד, א(

צורת הפתיחה הרגילה במקרא — 'ויאמר ה' 
זו. במקום  אינה מופיעה בפתיחה  אל משה...', 
בצורת  והפועל  המרכיבים,  סדר  שינוי  בא  זה 

'קטל' —  "ואל משה אָמַר...".
בעברית המקראית יש משמעות שונה לצורת 
השוטף  הסיפורי  מפני שהעבר  הרגילה,  העבר 
בו':  מהופכת  עתיד  צורת  ידי  על  לרוב  מיוצג 

"וַיֹאמֶר ה' אל משה", לעומת "ואל משה אָמַר".
הפועל  של  מוגמרת  בצורה  מדובר  באמת, 
)'יִפעַל',  מוגמרת  בלתי  צורה  מול  'אָמַר'(  )'פָּעַל', 

הצורה  לפירוש  האפשרויות  ואחת  יֹאמַר'(, 
המוגמרת היא חזרה לאחור על ציר הזמן.39

יַעֲקֹב וּבְאֹהֶל לֵאָה וּבְאֹהֶל  וַיָּבֹא לָבָן בְּאֹהֶל 
לֵאָה   מֵאֹהֶל  וַיֵּצֵא  מָצָא,  וְלֹא  הָאֲמָהֹת  שְׁתֵּי 

וְרָחֵל לָקְחָה40 )=לפני כן(  וַיָּבֹא בְּאֹהֶל רָחֵל; 
וַתֵּשֶׁב   הַגָּמָל,  בְּכַר  וַתְּשִׂמֵם  הַתְּרָפִים  אֶת 
שׁ לָבָן אֶת כָּל הָאהֶֹל וְלֹא מָצָא  עֲלֵיהֶם, וַיְמַשֵּׁ

)בראשית ל"א, לג-לד(.

לְאַבְרָהָם    וַיֻּגַּד  הָאֵלֶּה  הַדְּבָרִים  אַחֲרֵי  וַיְהִי 
לֵאמֹר הִנֵּה יָלְדָה )=זה שנים( מִלְכָּה גַם־הִוא 
יָלְדָה   אֵלֶּה  שְׁמֹנָה   ... אָחִיךָ;  לְנָחוֹר  בָּנִים 
אַבְרָהָם;  אֲחִי  לְנָחוֹר  מִלְכָּה  )=במשך השנים( 

)בראשית כ"ב, כ-כג(.

אָמַרְתִּי   הֲלוֹא  לֵאמֹר:  אֹתָם  רְאוּבֵן  וַיַּעַן 
וְלֹא  בַיֶּלֶד  תֶּחֶטְאוּ  אַל  לֵאמֹר:  אֲלֵיכֶם  )=אז( 

 שְׁמַעְתֶּם, וְגַם דָּמוֹ הִנֵּה נִדְרָשׁ; וְהֵם לֹא יָדְעוּ
וַיִּסּבֹ  בֵּינֹתָם;  הַמֵּלִיץ  כִּי  יוֹסֵף,  שֹׁמֵעַ  כִּי 

מֵעֲלֵיהֶם וַיֵּבְךְּ... )בראשית מ"ב, כב-כד(.



יתרבה רספ  רהון התולש | 485

חנוך גמליאל בספרו, רש"י כפרשן ובלשן: תפיסות תחביריות בפירוש רש"י לתורה, ירושלים תש"ע, עמ' 110-108 מנתח  	.41
את שיטתו הדקדוקית של רש"י, ומראה שזהו חידוש של רש"י, ואינו נמצא במקורות.

הם עצמם לא הבחינו בין הצורות השונות של הפועל, וכנראה הבחנה זו לא הייתה ידועה בין מדקדקי ספרד, ראו חנוך  	.42
גמליאל, רש"י כפרשן ובלשן )לעיל הערה 41(, עמ' 86. 

בספר  נמצאת  זה  לפירוש  מובהקת  דוגמה 
"וַיָמָת   א(:  כ"ה,  מול  ג,  כ"ח,  )שמואל-א  שמואל 
שמואל, וַיִקָבְצוּ כל ישראל, וַיִסְפְּדוּ לו, וַיִקְבְּרֻהוּ 

בביתו בָּרָמה...". 
אולם, כאשר חיפש שאול הנואש )דרך בעלת 
האוב( לדבר עם הנביא שכבר מת, חוזר הפסוק 

הסיפורית  הצורה  מן  הראשון  הפועל  בשינוי 
הבלתי מוגמרת, לצורה המוגמרת, ופעם נוספת, 
בהמשך הפסוק, על חיסול האובות והיידעונים 

על ידי שאול הרבה לפני כן:
"וּשְׁמוּאֵל ]כבר[ מֵת, וַיִּסְפְּדוּ לוֹ כָּל יִשְׂרָאֵל, 
 וַיִּקְבְּרֻהוּ בָרָמָה... וְשָׁאוּל ]כבר[ הֵסִיר הָאבֹוֹת

וְאֶת הַיִּדְּעֹנִים מֵהָאָרֶץ".
את העיקרון הזה לימד רש"י41 בפירוש בשני 

מקומות בספר בראשית:
1. על הפסוק: "והאדם יָדַע את חוה אשתו, 
את  איש  קניתי  ותאמר:  קין,  את  ותלד  ותהר 
יָדַע, כבר קודם  ה'" )ד', א(, כתב רש"י: "והאדם 
הענין של מעלה, קודם שחטא ונטרד מגן עדן, 
]שנסמכו לידיעה[, שאם ]היה[  וכן ההריון והלידה 
כתוב 'וידע אדם ]את אשתו', היה[ נשמע, שלאחר 

שנטרד היו לו בנים".
כאשר  שרה  את  פָּקַד  "וה'  הפסוק:  על   .2
"שפקדה כבר קודם  )כ"א, א(, כתב רש"י:  אָמַר" 
שריפא את אבימלך". הגמרא )בבא־קמא צב ע"א( 
על  רחמים  המבקש  ש"כל  זה,  מפסוק  למדה 
נענה  הוא   — דבר  לאותו  צריך  והוא  חברו, 
תחילה", וכתב ]גם[ שם רש"י: "וה' פָּקַד, מדלא 
משמע  "פָּקַד",  וכתיב  שרה',  את  'ויפקד  כתיב 

'פקד כבר', תחילה לאבימלך" )= לפני אבימלך(.

מתי "אָמַר"? מתי אמרו "נעשה ונשמע"? 
שני הפסוקים הראשונים בשמות פרק כ"ד 
מנוסחים כחוזרים לאחור, ולא כהמשך לפרשיות 
משפטים ולפרשיית הברית, כי לא נאמר בהם: 
אָמַר".  משה  "ואל  אלא  משה',  אל  ה'  'וַיֹאמֶר 

השאלה היא, האם גם פסוקי ההמשך )כ"ד, א-יא(
בהם מתואר מעמד הברית חוזרים לאחור?

אָמַר: עֲלֵה אֶל ה',  ]כבר לפני כן[  וְאֶל מֹשֶׁה 
מִזִּקְנֵי  וְשִׁבְעִים  וַאֲבִיהוּא,  נָדָב  וְאַהֲרֹן  אַתָּה 
יִשְׂרָאֵל, וְהִשְׁתַּחֲוִיתֶם מֵרָחקֹ; וְנִגַּשׁ משֶֹׁה לְבַדּוֹ 

אֶל ה', וְהֵם לֹא יִגָּשׁוּ, וְהָעָם לֹא יַעֲלוּ עִמּוֹ;
ה',  דִּבְרֵי  כָּל  אֵת  לָעָם  וַיְסַפֵּר  מֹשֶׁה  וַיָּבֹא 
וְאֵת כָּל הַמִּשְׁפָּטִים, וַיַּעַן כָּל הָעָם קוֹל אֶחָד 
נַעֲשֶׂה;  ה'  דִּבֶּר  אֲשֶׁר  הַדְּבָרִים  כָּל  וַיֹּאמְרוּ: 
וַיִּכְתֹּב מֹשֶׁה אֵת כָּל דִּבְרֵי ה', וַיַּשְׁכֵּם בַּבֹּקֶר 
וַיִּבֶן מִזְבֵּחַ תַּחַת הָהָר, וּשְׁתֵּים עֶשְׂרֵה מַצֵּבָה 

לִשְׁנֵים עָשָׂר שִׁבְטֵי יִשְׂרָאֵל; ...
הָעָם, בְּאָזְנֵי  וַיִּקְרָא  הַבְּרִית  סֵפֶר   וַיִּקַּח 
וַיֹּאמְרוּ: כֹּל אֲשֶׁר דִּבֶּר ה' נַעֲשֶׂה וְנִשְׁמָע; ... 
"וַיָבֹא משה" הוא תחילת הרצף  אם ההיגד: 
המשפטים"  "כל  אז  משפטים,  פרשיות  שאחרי 
הם פרשיות משפטים שלפנינו. זה נראה פשוטו 
של מקרא בפסוק ג אם אנו מניחים ש'יש מוקדם 
לפי  בכללן.  יתרו־משפטים  בפרשיות  ומאוחר' 
ומתקשרים  לאחור  חוזרים  פסוקים  שני  רק  זה 

לעליות משה להר לפני הדיברות. 
כך נראה הבסיס בכתוב לקריאה הפרשנית 
האירועים  לסדר  ורמב"ן42  ראב"ע  רשב"ם,  של 
והפרשיות, ורק שני הפסוקים הראשונים נקראים 

כחוזרים לאחור.
אבל אם "וַיָבאֹ משה" הוא המשך רציף לשני 
הפסוקים הפותחים את פרק כ"ד, אז חצי הפרק 
חוזר לאחור, ומעמד הברית כולו קדם לעשרת 
הדיברות. בקריאה כזאת אי אפשר לפרש את "כל 
המשפטים" על פרשיות משפטים, ויוצא ש'אין 
מוקדם ומאוחר בתורה' בפרשיות יתרו־משפטים. 
בעקבות  רש"י,  של  הייחודית  קריאתו  זוהי 

המדרשים במכילתות.
הקריאות  שתי  בין  ההבדל  את  לראות  קל 
בשאלה מתי אמרו העם "נעשה ונשמע": האם 
מלאה  שקבלה  או  לדיברות?  קדמה  הברית 
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פרשיות  כל  את  ששמעו  אחרי  רק  נאמרה  זו 
משפטים? 

המכילתות,  מדרשי  )בעקבות  רש"י  לפי 
העם  אמרו  ע"א(  פח  שבת  הגמרא,  וסוגיית 
"נעשה ונשמע" במעמד הברית, עוד בטרם יכלו 

לדעת ולשמוע את פרשיות משפטים.
ולפחות  הפשט  )לפי  זו  כבירה  מחלוקת 
לשיטת רש"י(, צומחת משני הפסוקים הפותחים 
שנראים  הפעלים  צורת  ולפי  כ"ד,  פרק  את 
כחוזרים לאחור, ואולי אף מחזירים לאחור את 
המדרשים  בדברי  מעתה  נעיין  כולה.  הפסקה 

והפרשנים בסוגיה זו. 

מכילתא דר' ישמעאל ומכילתא דרשב"י
עוסקים  לשמות  המכילתא  מדרשי  שני 
ובפרק  י"ט  בפרק  האירועים  סדר  מה  בשאלה 
בזו?  זו  וכיצד משתלבות הפרשיות  והאם  כ"ד, 
המדרש במכילתא דרשב"י פתח את דבריו לפרק 
בזה  זה  שלובים  הפרקים  ששני  באמירה  כ"ד 

ו"שניהם עניין אחד":
כ"ד, א  שמות  יוחאי  בר  שמעון  דרבי  מכילתא 

)עמ' 221(

ואל משה אָמַר עֲלֵה אל ה' )כ"ד, א(. זו היא 
שאמר בו 'ומשה עָלָה אל האלהים' )י"ט, ג(. 
יכול ]עלה[ מעצמו? תלמוד לומר 'ואל משה 
אָמַר עֲלֵה אל ה'' )כ"ד, א(, מלמד שלא עלה 
פי  על  אלא  לסיני[  בבואם  הראשונה,  ]בפעם 

שכינה ]ולא מעצמו[. 
יכול זה ענין בפני עצמו, ולהלן ענין בפני 
אתה  ה'  אל  'עֲלֵה  לומר:  תלמוד  עצמו? 
ואהרן' )שם(, ולהלן הוא אומר: 'ועלית אתה 
ואהרן עמך' )י"ט, כד(; 'והִשתַחויתֶם מֵרחֹק' 
)כ"ד, א(, ולהלן: 'ויעמד העם מֵרחקֹ' )כ', יח(; 

'ומשה  ולהלן  ב(,  )כ"ד,  לבדו'  משה  'ונִגַש 
נִגַש אל הערפל' )כ', יח(; 

הוי אומר: שניהם ענין אחד; למה נשנה? 
להשלים ענינו.

המדרש מצא הקבלות לשוניות בין הפרקים, 
היא ששתי הפרשות מתארות  כן מסקנתו  ועל 

אירוע אחד, שנשנה כאן "להשלים ענינו". 
העמדה  גם  דרשב"י,  למכילתא  בדומה 
ששתי  היא,  ישמעאל  דר'  במכילתא  העיקרית 
אלא  זמן,  באותו  במקביל,  התרחשו  הפרשות 

ששני המדרשים חלוקים בפרטים:

מכילתא דרבי ישמעאל 
 מסכתא דבחדש פרשה ג 

)עמ' 212-211( ]לשמות י"ט, י[

מכילתא דרבי שמעון בר יוחאי 
שמות י"ט, י )עמ' 220(

מכילתא דרבי שמעון בר יוחאי 
שמות כ"ד, ד )עמ' 141-140(

אל  לך  משה  אל  ה'  ויאמר 

העם וקִדַשתָם היום. זה יום רביעי, 

נְכֹנים  'ומחר', זה יום חמישי, 'והיו 

שבו  ששי,  יום  זה  השלישי',  ליום 

נִתנה תורה. 

בחמישי,  משה  עשה  ומה 

תחת  מזבח  ובנה  בבקר  השכים 

ויבן  בבקר  'וישכם  שנאמר  ההר, 

מזבח תחת ההר...' )כ"ד, ד(

'ויקח ספר הברית ויקרא באזני 

העם...'43 

ויאמר ה' אל משה לך אל העם 

הרביעי...  יום  'זה  היום  וקִדַשתָם 

שיטבלו ביום הרביעי.

בחמישי?  עושין  היו  ומה 

הדברים  את  כותב  משה  היה 

בסמפונות שכותבן   כאדם 

)= בחוזה(. 

'וישכם אומר,  מַהוא  בששי 

משה בבקר ויבן מזבח תחת ההר' 

)כ"ד, ד(.

הששי.  יום  זה  בבקר,  וישכם 

נאמר כָּן 'בבקר' ונאמר להלן 'בִּהיֹת 

הבקר' )שמות י"ט, טז(. איני יודע אם 

דיברות קדמו לקרבנות או קרבנות 

קדמו לדיברות? 

בבקר  'וישכם  לומר  תלמוד 

הוא  ולהלן  ד(,  )כ"ד,  מזבח'  ויבן 

בקטע הבא במכילתא נמצאת המחלוקת מה נכתב בספר הברית. ראו להלן עמ' 549 ואילך. 	.43
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כיון שראה שקבלו עליהם נטל 

הדם וזרק על העם, שנאמר: 'ויקח 

משה את הדם ויזרֹק על העם' )שם, 

ח(. אמר להם: 

ענובים  קשורים  אתם  הרי 

עליכם  וקבלו  בואו  מחר  תפוסים, 

המצות כולן. 

בו  אומר,  יהודה  בר'  יוסי  ר' 

ביום נעשו כל המעשים.

אומר 'בִּהיֹת הבקר' )י"ט, טז(, מלמד 

שקדמו קרבנות לדיברות.

"וקִדַשתָם  שהציווי  סבורים  המדרשים  שני 
היום ומחר" )י"ט, י(, נאמר ברביעי בסיון, ושה"יום 
)= עשרת  יום מתן תורה  יא( הוא  )שם,  השלישי" 
הדיברות( בו' בסיון. שניהם גם סבורים שמעמד 

לעשרת  קדמו  הברית  וספר  הקרבנות  המזבח, 
הדיברות. המדרשים חלוקים רק באיזה יום היה 
בה'  ישמעאל  דר'  מכילתא  לפי  הברית:  מעמד 
קודם  בסיון,  בו'  דרשב"י  מכילתא  ולפי  בסיון, 

עשרת הדיברות.
דעתו  גם  מובאת  ישמעאל  דר'  במכילתא 
של ר' יוסי בר' יהודה, החולק על עיקר המדרש 
ואומר: "בו ביום נעשו כל המעשים". מה התכוון 
את  פירש  רמב"ן  יום?  באיזה  לומר?  יוסי  ר' 
דבריו על פי שיטתו שמעמד הברית הוא אחרי 
 עשרת הדיברות ואחרי פרשיות משפטים, כסדר 

התורה:
רמב"ן, שמות כ"ד, א

וראיתי במכילתא שנחלקו בדבר, יש שאמרו 
שהיה קודם מתן תורה בחמישי, ואמר להם 
וענובים מחר  הרי אתם קשורים תפוסים 
בואו וקבלו עליכם את כל המצות. ורבי יוסי 
בר' יהודה אמר בו ביום נעשו כל המעשים, 
נעשו  תורה  מתן  לאחר  ביום  בו  כלומר 
ספר  וכתיבת  העם  סיפור  של  המעשים 
הברית, הכל כמו שפירשנו. ולזה שומעין 

שאמר כהלכה )= כסדר התורה(.44
לדעת הרמב"ן, ר' יוסי חלוק על כל שיטתו 
שמעמד  וסבור  הפרשה,  מתחילת  המדרש  של 

המזבח והברית היו לאחר עשרת הדיברות. נראה 
שפירושו מסתמך על כך שר' יוסי בר' יהודה הוא 
התנא שחולק גם בשאלה מהו התוכן של ספר 
הברית. הקושי בדברי הרמב"ן על המכילתא הוא 
שהעיקר בדברי ר' יוסי חסר מן הספר, הוא איננו 
הדיברות  לאחר  הוא  שהאירוע  בפירוש  אומר 

והמשפטים.
על  יוסי  ר'  דברי  את  לפרש  ניתן  אולם 
קדם  הברית  המכילתות, שמעמד  הסכמת  דרך 
הברית.  יום  על  רק  הוא  והוויכוח  לדיברות, 
לדעת תנא קמא במכילתא דר' ישמעאל, מעמד 
הברית היה ביום ה' בסיון, כהכנה לדיברות ביום 
המחרת, ור' יוסי חולק ואומר ש"בו ביום נעשו 
וגם  הברית  מעמד  גם  כלומר  המעשים",  כל 
עשרת הדיברות, היו "בו ביום" בו' בסיון כדעת 

המכילתא דרשב"י.
שמעמד  פירש,  רש"י  המכילתות,  בעקבות 
הברית קדם לעשרת הדיברות, וקיבל את דברי 
תנא קמא במכילתא דר' ישמעאל שמעמד הברית 

היה בה' בסיון.
רש"י, שמות י"ט, יא

בחדש.  ששה  שהוא  השלישי.  ליום 
ובחמישי בנה משה את המזבח תחת ההר 
האמור  הענין  כל  מצבה;  עשרה  ושתים 
מוקדם  ואין  המשפטים,  ואלה  בפרשת 

ומאוחר בתורה:
רש"י. שמות כ"ד, א-יב

)א( ואל משה אמר עלה ]אל ה'[. פרשה זו 

וראו  כ"ד,  פרק  לתחילת  דבריהם  ראו  בתורה,  הכתוב  כסדר  והאירועים  הזמנים  סדר  את  פירשו  וראב"ע  רשב"ם  גם  	.44
דבריהם בדיון על "ספר הברית" להלן עמ' 562-555.
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ובארבעה  הדברות,  עשרת  קודם  נאמרה 
בסיון נאמר לו עלה...

את  ביום;  בו  לעם.  ויספר  משה  ויבא  )ג( 
ואת  והגבלה;  פרישה  מצות  ה'.  דברי  כל 
כל המשפטים. שבע מצות שנצטוו בני נח, 
ודינין  ופרה אדומה  ואם  וכבוד אב  ושבת 

שניתנו להם במרה;
)ד( ויכתב משה ]את כל דברי ה'[. מבראשית 

וכתב  הדיברות(,  עשרת   =( תורה  מתן  ועד 
בבקר.  וישכם  במרה;  שנצטוו  מצות 

בחמשה בסיון:
)ו( ... ומכאן למדו רבותינו שנכנסו אבותינו 
לברית במילה וטבילה והרצאת דמים, שאין 

הזאה ]של דם קרבן[ בלא טבילה;
מתן  ועד  מבראשית  הברית.  ספר  )ז( 
תורה )= עד עשרת הדיברות(, ומצות שנצטוו 

במרה...
 )יב( ויאמר ה' אל משה. לאחר מתן תורה 

)= עשרת הדיברות(.

ישראל  רש"י, מעמד הברית של עם  לדעת 
לפני הדיברות דומה לתהליך שעובר כל מתגייר 
כתב  וכך  דמים",  והרצאת  וטבילה  "במילה 

הרמב"ם: 
רמב"ם, הלכות איסורי ביאה פרק י"ג, א-ה

]א[ בשלושה דברים נכנסו ישראל לברית — 
במילה, וטבילה, וקרבן.  

]ב[ מילה — הייתה במצריים, שנאמר "וכל 
ערל לא יאכל בו..." )שמות י"ב, מח(

מתן  קודם  במדבר,  הייתה   — וטבילה  ]ג[ 
ומחר;  היום  "וקִדַשתָם  שנאמר  תורה: 

וכִבְּסוּ שִׂמְלֹתָם" )שמות י"ט, י(.
בני  נערי  את  "וישלח  שנאמר   — וקרבן 
על  ה(,  כ"ד,  )שמות  עֹלֹת..."  ויעלו  ישראל, 

ידי כל ישראל הקריבום.
להיכנס  הגוי  כשירצה  לדורות,  וכן  ]ד[ 
השכינה,  כנפי  תחת  ולהסתופף  לברית, 
מילה,  צריך   — תורה  עול  עליו  ויקבל 
וטבילה והרצאת קרבן )= קרבן לרצון(: ואם 
"ככם  שנאמר  וקרבן:   טבילה  היא,  נקבה 
כגר ]יהיה לפני ה'[" )במדבר ט"ו, טו( — מה 
אתם במילה, טבילה והרצאת קרבן, אף הגר 

לדורות במילה וטבילה והרצאת קרבן.  
]ה[ ומה הוא קרבן הגר — עולת בהמה, או 
שתי תורים או שני בני יונה, ושניהם עולה.  
מילה  צריך  קרבן,  שם  שאין  הזה  ובזמן 

וטבילה; וכשייבנה המקדש, יביא קרבנו.
משפיעה  האירועים,  סדר  על  זו  מחלוקת 
כמובן גם על השאלה הגדולה – מה היה כתוב 
מעמד  של  משמעותו  ומה  הברית"?  ב"ספר 

הברית בהר סיני? 
ועל  בכך נעסוק בדיונים על "ספר הברית" 

מעמד הברית.



יואל בן־נון מדע בתורה	 	

הצִרעה

פָנֶיךָ" )כ"ג, כח(; י מִלְּ נַעֲנִי וְאֶת הַחִתִּ י, אֶת הַכְּ ה אֶת הַחִוִּ רְעָה לְפָנֶיךָ, וְגֵרְשָׁ י אֶת הַצִּ לַחְתִּ "וְשָׁ

נֶיךָ" )דברים ז', כ(; רִים מִפָּ סְתָּ אָרִים וְהַנִּ שְׁ ם עַד אֲבֹד הַנִּ ח ה' אֱלֹהֶיךָ בָּ לַּ רְעָה יְשַׁ "וְגַם אֶת הַצִּ

וּר; אֶרֶץ אַשּׁ ר בְּ בוֹרָה אֲשֶׁ קְצֵה יְאֹרֵי מִצְרָיִם,1 וְלַדְּ ר בִּ בוּב אֲשֶׁ רֹק ה' לַזְּ יּוֹם הַהוּא יִשְׁ  "וְהָיָה בַּ
)ישעיהו  הֲלֹלִים"  הַנַּ וּבְכֹל  עֲצוּצִים  הַנַּ וּבְכֹל  לָעִים,  הַסְּ וּבִנְקִיקֵי  תּוֹת  הַבַּ נַחֲלֵי  בְּ ם  כֻלָּ וְנָחוּ  וּבָאוּ 

ז', יח-יט(.

סביב  יהושפט"  "בעמק  האויב  לתיאורי  מקבילים  )א'-ב'(  יואל  בנבואת  ה  האַרְבֶּ תיאורי 
ירושלים )יואל ג'-ד'(, בנבואות יום ה' העתידי, שישררו בו חושך ואפלה כמכות מצרים.

של  הענק  מֶטַפוֹרי לצבאות  כינוי  בפירוש  הם  יח(  )ז',  בישעיהו  בפסוק  והדבורה  הזבוב 
אשור ומצרים, שיבואו לכסות את מרחבי הארץ בהר ובסְפָר כנחילים המוניים של זבובים 

ודבורים.

יואל  בנבואת  ירושלים  על  הגוים העולים  כוונת התיאור של צבאות  גם  זו  ככל הנראה, 
ה בנחילי ענק המסתירים כליל את אור השמש  האַרבֶּ )ג'-ד'(, שיבואו כמו  בחלקו השני 

ואוכלים כל מה שהם מוצאים.

מה יכולה להיות כוונת התורה בהזכרת הצִרעה?   

אפשר לפרש את כוונת הפסוק בתיאור טבעי־ראליסטי בתור התקפה קטלנית של המוני 
צרעות. 'הצרעה המזרחית' בונה קן באדמה, אם דורכים עליו הצרעות מתנפלות ורודפות, 

ואם הקִנים מתרבים כדאי לעזוב את המקום ויש לכך עדויות היסטוריות.2

הצרעה כמשל לצבא המצרי

)כמו בנבואות ישעיהו  יותר לפרש את הצרעה כמשל להתקפה קטלנית של בני אדם  מסתבר 
הצרעה  יריחו, הציע לפרש את  ג'ון גרסטנג,3 ארכאולוג בריטי שחפר בין היתר בתל  ויואל(. 

על פי סמל מצרי מובהק.4 לפי דעתו כוונת התורה היא למסעות מלחמה מצריים בארץ כנען, 
מסעות אשר החלישו מאוד את הערים הכנעניות ודלדלו מאוד את היישוב הכנעני בארץ 

מ' דור, החי בימי המקרא המשנה והתלמוד, תל אביב תשנ"ז, עמ' 194. 	.1

מ' דור )לעיל הערה 1(, עמ' 195, ועל הארבה ראו שם עמ' 184. 	.2

כיהן גם כראש מחלקת העתיקות בממשלת המנדט הבריטי; הוא קיבל את הסיפור המקראי וחשב  	.3
שיש התאמה בינו לממצאי החפירות, אבל לא אהד את המפעל הציוני ולא את הצהרת בלפור. 

The Foundations of Bible History, London 1931. תודה  John Garstang, Joshua-Judges, במסגרת:  	.4
לפרופ' יואל אליצור על הפניה זו.

ספר הברית
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בתקופת הברונזה המאוחרת )1500 עד 1200 לפנה"ס, לפי התארוך המקובל(. ההצעה מסבירה היטב 
את המתואר בפסוקי הצִרעה בתורה, בהתאמה יפה עם הידוע לנו על התקופה.

בחלק האחרון של תקופת הברונזה התיכונה )1750 עד 1570 לפנה"ס, לפי המקובל( שלטו בדלתת 
הנילוס במצרים פרעוני החיקסוס,5 שנחשבו במצרים 'שליטי ארצות נכריות' וכנראה הגיעו 
גֵרוש החיקסוס,6 חשבו פרעוני הממלכה החדשה שכדי להגן על  למצרים מצפון. לאחר 
מצרים יש לשלוט בארץ כנען ובסביבותיה. ארץ כנען נכבשה על ידי המצרים,7 ומסעות 
מלחמה מצריים התנהלו שוב ושוב )בעיקר באזורים כנעניים מובהקים, בחוף, בשפֵלה ובעמקים(, 
אם כדי לכבוש ערי מפתח כנעניות ולדכא מרידות,8 אם כדי להכריע בסכסוכים בין ערי 
מצרית  הגמוניה  ולהבטיח  החִתים  ארצות  אל  צפונה  לעבור  כדי  ואם  כנעניות,9  מדינה 

במרחב של סוריה וכנען.10

גרסטנג בחן את כתובות הניצחון המצריות, את המספרים העצומים של שבויים ושבויות, 
מכל שכבות האוכלוסיה, ואת הביזה המתמשכת של עדרים ושל רכוש, והגיע למסקנה 
שחלק גדול מהדלדול של כנען בתקופה זו יש לייחס למסעות המלחמה המצריים. באחת 

)חרפושית עם שמו נמצאה בתל שקמונה, ומוצגת  'יעקבהר'  כנראה היו ממוצא שֵמי, ואחד מהם אף נקרא  	.5
ייחודו  גרינץ,  י"מ  ראו:  זו.  לתקופה  מאוד  מתאימות  יעקב  ובני  יוסף  פרשיות  בחיפה(.  הימי  במוזיאון 

וקדמותו של ספר בראשית, ירושלים תשמ"ג, עמ' 119-98

מקובל לפרש את הופעתו של "מלך חדש" )שמות א', ח(, כעליית הממלכה החדשה עם גֵרוש החיקסוס,  	.6
תוך כדי מאבק חריף נגד כל מאפייני שלטונם, ובכלל זה שעבוד בני ישראל שהיו מקורבים לשלטונם.

על ידי יַעַחמֵס 1, מייסד השושלת ה־18, לפי המקובל סביב 1570 לפנה"ס, ואחריו אַמֶנְחתֶֹפּ 1 ותְחוּתמֶס  	.7
עמ'   ,1967 רמת־גן  ישראל,  עם  של  ההיסטוריה  בתוך:  ההיסטורית',  'ההשתלשלות  מזר,  ב'  ראו:   .1 

.138-127

למשל, תְחוּתמֶס 3 בקרב מגידו; המסע השני של אַמֶנְחתֶֹפּ 2; המסע הראשון של סֶתי 1 )מייסד השושלת  	.8
תַח )המזכיר לראשונה גם את 'ישראל' כעם בארץ(. ראו: היסטוריה צבאית של ארץ  מֶרְנֶפְּ ה־19(; ומסעו של 

י' אהרוני, תולדות ארץ ישראל –   ;46-12 ליוור(, תל־אביב תשכ"ד, עמ'  י'  )עורך:  ישראל בימי המקרא 
מאמרי:  גם  ראו  תַח  מֶרְנֶפְּ כתובת  על   .187-136 עמ'   ,1986 תל־אביב  המאוחרת,  הברונזה  בתקופת 
"המקרא במבט היסטורי וההתנחלות הישראלית בארץ כנען", בתוך: הפולמוס על האמת ההיסטורית 

במקרא )עורכים: י"ל לוין וע' מזר(, ירושלים תשס"א, עמ' 12. 

כגון נגד מלך שכם שפעל מול מלכי ירושלים ומגידו בתקופת אל־עַמַרְנה )אַמֶנְחֹתֶפּ 4 = אַחַנְאַתוֹן(; ראו: ב'  	.9
מזר, 'המשטר בכנען בתקופת אל־עמארנה', היסטוריה צבאית )לעיל הערה 8(, עמ' 54-50.

)לעיל  אוֹרוֹנְטֶס; ראו היסטוריה צבאית  נהר  קֶדֶש על  2 בקרב  רַעַמְסֵס  1 במסעותיו צפונה;  סֶתי  כמו  	.10
הערה 8(, עמ' 32-22; 43-41.
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שליטים  של  שורה  מעליה  הכתובת,  במרכז  דבורה/צִרעה  מופיעה  הניצחון  מכתובות 
כנעניים מובסים, מתחתיה מרכבת פרעה, ומסביב תרשימי קרבות וניצחונות: 

גרסטנג הדגיש, שכל עוד הייתה הנוכחות המצרית חזקה בכנען שמרו גם ערי המדינה 
הכנעניות על מעמדן בכפיפות לשלטון המצרי, אבל כאשר נחלש השלטון המצרי בתקופת 
אל־עַמַרנה, יכלו שבטי מדבר כמו בני ישראל להחריב ערי מדינה כנעניות )כמו, יריחו(, או 

להכניע אותן לרצונם )כמו שכם( ולא היה כוח כנעני די חזק שיוכל לעמוד בפניהם. 

כך פירש גרסטנג את פסוקי הצרעה בתורה, ובמיוחד בסוף ספר יהושע: 

וְלֹא  ךָ  בְחַרְבְּ לֹא  הָאֱמֹרִי,  מַלְכֵי  נֵי  שְׁ נֵיכֶם,  מִפְּ אוֹתָם  גָרֶשׁ  וַתְּ רְעָה  הַצִּ אֶת  לִפְנֵיכֶם  לַח  וָאֶשְׁ
ךָ  )כ"ד, יב(. תֶּ בְקַשְׁ

במסעות מלחמה ובביזה שיטתית, פרעוני הממלכה החדשה במצרים החלישו ודלדלו את 

כתובות ניצחון מצריות 
עם סמל הצרעה 
'המכונפת', לקוחות 
ממאמרו של גרסטנג.
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כנען בעיקר בדרכי השפלה והעמקים.11 בהמשך כאשר נחלשה מצרים בתוכה, הופיעו בני 
ישראל בשערי יריחו ונתקיים הפסוק בסוף יהושע. 

אחריו,  שבאו  החוקרים  רוב  ידי  על  נדחתה  גַרְסְטֶנג  של  ההיסטורית־מקראית  תפיסתו 
בפרט בגלל הקדמת הכניסה של בני ישראל לארץ לתקופת אל־עַמַרנה )המאה ה־14 לפנה"ס(. 
רוב החוקרים המקבלים את עדות המקרא כעדות היסטורית,12 נוטים לאחר את ראשית 
תַח, המחצית השנייה  ההתנחלות של שבטי ישראל במאה שנה לערך )אחרי רַעַמְסֵס 2, בימי מֶרְנֶפְּ

של המאה ה־13 לפנה"ס(.

התארוך  לפי  גם  אפשרי  בכנען  מצריים  מלחמה  למסעות  כקוד  הצִרעה  פירוש  אולם 
זו,  דעה  לפי  כן  לפני  היו  כבר  'הצִרעה'  של  המלחמה  מסעי  שרוב  אלא  יותר.  המאוחר 
וכבר היו ידועים למשה ולישראל. מכל מקום, בני ישראל יכלו להבין בקלות את משמעות 

הצִרעה, ללא צורך בהסברים מלומדים.    

'צרעה' במצרית = מגפה

 פירוש חדש ופשוט הציעה אגיפטולוגית בשם הדס משגב, הבנוי על משמעות ההברות 
צר־עה במצרית: צר = מחלה; עה = גדולה, ביחד – מגפה. לפי הצעה זו השתמשה התורה 

בביטוי מצרי מוכר לבני ישראל כמות שהוא.

אפשר גם לחשוב  על דו משמעות – התורה השתמשה במילה העברית 'צרעה' הרומזת 
למצרים ולביטוי המצרי המציין מגפה.

בתקופות מאוחרות יותר, שם קוד כזה כבר לא היה מובן, ואף על פי כן נותר לו הד בדברי 
התלמוד )סוטה לו ע"א(:

אמר רבי שמעון בן לקיש: על שפת הירדן עמדה ]הצִרעה[ וזרקה בהן )=בכנענים( מרה 
)=ארס(, וסימתה ]בעיוורון[ עיניהן מלמעלה, וסירסתן מלמטה...

יכול  בהחלט  הוא  אבל  פרשנינו.13  אותו  הבינו  אכן  וכך  למגפה,  מתאים  הזה  התיאור 
ועמים ממרחק, משאיר אחריו תלי  כובשת שמפחיד ערים  גם לצבא מעצמה  להתאים 

חורבות שרופות, ומתעלל בשבויים הרבים.

ההתנחלות  אזור  הוא  המרכזי,  ההר  אל  כלל  בדרך  חדרו  לא  הידועים  המצריים  המלחמה  מסעות  	.11
י' מייטליס, "מעורבותה של מצרים בהר המרכזי של ארץ ישראל",  העיקרי של שבטי ישראל; ראו: 
מחקרי יהודה ושומרון טז )תשס"ז(, עמ' 16-11. לפי זה, נכון לפרש את השפעת הצִרעה כפגיעה בכוחן 
של ערי המדינה הכנעניות בשפלה ובעמקים, כך שיכולתן לפעול נגד בני ישראל בהר נחלשה מאוד, 
חצור  בהנהגת  והחוף  העמקים  מלכי  של  וחזקה  כנענית  קואליציה  התארגנה  אחת  פעם  רק  ואכן 

)יהושע י"א(.

למשל, א' בן־תור, בתוך: הפולמוס )לעיל הערה 8(, עמ' 20-19; א' זֵרטל, עם נולד, תל־אביב 2000, עמ' 64,  	.12
.147

ראו רס"ג ורש"י וראב"ע לשמות כ"ג, כח. 	.13



יתרבה רספ  תורהבמדע  | 493

 "ותחת רגליו"
מה ראו משה ואהרן וזקני ישראל?

הסתירה14 החריפה ביותר בתורה )לכאורה(, נוגעת בקודש הקודשים ממש. 

מַיִם לָטֹהַר; ...  ָ יר וּכְעֶצֶם הַשּׁ פִּ ה לִבְנַת הַסַּ מַעֲשֵׂ רָאֵל וְתַחַת רַגְלָיו כְּ רְאוּ אֵת אֱלֹהֵי יִשְׂ מחד: "וַיִּ
חֱזוּ אֶת הָאֱלֹהִים..." )שמות כ"ד, י-יא(.  וַיֶּ

אֲלֵיכֶם  ר ה'  בֶּ דִּ יוֹם  בְּ מוּנָה  תְּ ל  כָּ רְאִיתֶם  י לֹא  כִּ לְנַפְשֹׁתֵיכֶם  ם מְאֹד  מַרְתֶּ "וְנִשְׁ ומאידך גיסא: 
ל סָמֶל..." )דברים ד', טו-יט(. ושם  מוּנַת כָּ סֶל תְּ יתֶם לָכֶם פֶּ חִתוּן וַעֲשִׂ שְׁ ן תַּ חרֵֹב מִתּוֹךְ הָאֵשׁ; פֶּ בְּ
ם שֹׁמְעִים וּתְמוּנָה אֵינְכֶם רֹאִים זוּלָתִי  בָרִים אַתֶּ ר ה' אֲלֵיכֶם מִתּוֹךְ הָאֵשׁ, קוֹל דְּ )ד', יב( "וַיְדַבֵּ

קוֹל".

להשקפות  וממילא  שונים,  למקורות  חדה(  )בסכין  התורה  גוזרי  של  מלאכתם  למדי  קלה 
שונות. האתגר הגדול מונח דווקא לפתחם של המאמינים בקדושת התורה האחת מאת 

"ה' אחד" – מה ראו משה ואהרן וזקני ישראל בהר סיני?

אתרי 'כף הרגל'

פתח  לנו  פותח  הישראלית  ההתנחלות  ימי  מראשית  השתאות  ומעורר  מפתיע  ממצא 
לתשובה.15 באתרי פולחן ישראליים, ובכללם האתר בהר עיבל, נמצא שקיר מתחם של 

מקום מקודש מעוצב, במבט מלמעלה, בצורת כף רגל מוצבת על האדמה.16

באתרים אלה אין פסלים וצלמיות, והעצמות השרופות שנמצאו בהם מתאימות לחוקי 
וגם רבבות, בעיקר בהר עיבל( שיכול היה  הקרבנות בתורה. יש מקום לקהל גדול ורב )אלפים 
המקודש.  במקום  המתרחש  בכל  מלמעלה  ולצפות  הצמוד  הסלעי  המדרון  על  לשבת 

עצם קיומן של סתירות בתורה הוא דווקא סימן מובהק של אמת עליונה, שאין בה שום ניסיון עריכה  	.14
הרמוניסטי. על מאמצי עריכה הרמוניסטיים בטקסטים כיתתיים מימי בית שני, ראו לעיל ב'מקראות' 

לפרשת יתרו עמ' 196 ואילך.

 65 זֵרטל, סקר הר מנשה כרך ד', מנחל בזק עד הסרטבה, חיפה ותל־אביב תשס"ה, אתר  ראו אדם  	.15
)כק"מ   105 )ליד מושב משואה, עמ' 307-305(; אתר   92 )כק"מ מדרום למושב ארגמן, עמ' 242-238; 767-724(; אתר 

מדרום למושב יפית, עמ' 337-333(; נמצאו אתרים נוספים מסוג זה, אך טרם פורסמו. על האתר בעיבל ראו 

אדם זֵרטל, סקר הר מנשה כרך א', חיפה ותל־אביב תשנ"ב, עמ' 494-490; 'שמונה שנות חפירה באתר 
הר עיבל, קדמוניות 90-89, תש"ן, עמ' 50-42; עם נולד – מזבח הר עיבל וראשית ישראל, תל־אביב 

.2000
הפרשנות של חומות מתחמים כ'כף רגל' היא של החופר, פרופ' אדם זֵרטל ז"ל – למיטב ידיעתי, 
איש לא חשב על כך לפני החפירה, וגם לא עלה על הדעת שיימצאו אתרי פולחן ישראליים מתקופת 
'כף הרגל', שיצא  והרעיונות עומדים להתפרסם בספר על אתרי  והשופטים. הממצאים  ההתנחלות 

לאור בקרוב.

על הסבר השם "שלֹש רגלים" והמושג 'עלייה לרגל' לאור הממצא החדש, ראו גם בספרי: זכור ושמור,  	.16
אלון שבות תשע"ה, עמ' 150-141; וראו לעיל עמ' 443 ואילך.
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ממרומי המדרון אפשר היה לראות את חומת המתחם ולראות בה את כף הרגל מוצבת 
על האדמה.

איש מהם לא ראה "כל תמונה" ולא עלה על דעתם להשחית ולעשות "פסל תמונת כל 
סמל", שהרי אין שם פסלים וצלמיות ומדובר באתר פולחני. אבל כאשר ראו כולם את 
קיר המתחם בצורת כף הרגל על אדמת ארץ האבות, הם באמת 'ראו' את "אלהי ישראל, 
ו]אדמת הארץ[ תחת רגליו". לא רק"השמים כסאי", ולא "כעצם השמים לטהר", אלא מקום 
מקודש בארץ, על האדמה. אי אפשר וגם לא צריך לראות תמונת פסל, די לראות את מה 

שאפשר ומותר לראות "תחת רגליו" בשעת ההתגלות.

הארון - 'הדום רגליים' של כסא הכבוד

האות ו' )"ותחת רגליו"( היא ו' מבארת.17 "ויראו את אלהי ישראל – ו  )=דהיינו( תחת רגליו 
כמעשה לִבנַת הספיר וכעֶצֶם השמים לָטֹהַר". מה שהם ראו במחזה המופלא היה "לִבנַת 
הספיר"18 בלבד, היא 'הדום הרגליים' של כיסא המלכות השמימי. בתודעתם  הבינו שכבוד 

ה' 'יושב' עליו, מבלי שראו "כל תמונה".

מקומות רבים במקרא מוכיחים את התפיסה הזאת של גילוי שכינה:

בְנוּ לִי, וְאֵי זֶה מָקוֹם  ר תִּ סְאִי וְהָאָרֶץ הֲדֹם רַגְלָי, אֵי זֶה בַיִת אֲשֶׁ מַיִם כִּ ָ "כֹּה אָמַר ה': הַשּׁ
תָה..." )ישעיהו ס"ו, א-ב(; ה יָדִי עָשָׂ ל אֵלֶּ מְנוּחָתִי; וְאֶת כָּ

וָאֶהְיֶה  ה,  הַזֶּ הַיּוֹם  וְעַד  צְרַיִם,  מִמִּ רָאֵל  יִשְׂ נֵי  בְּ אֶת  הַעֲלֹתִי  לְמִיּוֹם  בַיִת  בְּ י  בְתִּ יָשַׁ י לֹא  "כִּ
ו-ז:  ז',  )שמואל-ב,  רָאֵל..."  יִשְׂ נֵי  בְּ כָל  בְּ י  כְתִּ הִתְהַלַּ ר  אֲשֶׁ כֹל  בְּ ן;  כָּ וּבְמִשְׁ אֹהֶל  בְּ ךְ  מִתְהַלֵּ

נבואת ה' לנתן על דוד(;

רִית ה', וְלַהֲדםֹ רַגְלֵי אֱלֹהֵינוּ, וַהֲכִינוֹתִי לִבְנוֹת"   ית מְנוּחָה לַאֲרוֹן בְּ "אֲנִי עִם לְבָבִי לִבְנוֹת בֵּ
)דברי הימים-א כ"ח, ב: דברי דוד אל קהל השרים והמנהיגים על בניית הבית לה'(.

בפסוקים אלה, 'הדום הרגלים' של כיסא המלכות השמימי מבטא את גילוי השכינה במקום 
הקודש, ואילו התהלכות השכינה הם הנדודים באין מקדש קבוע. בניית הבית לה' משמעה 

קץ הנדודים והצבת 'הדום הרגליים', הוא ארון ברית ה', במקומו הקבוע. 

הרגליים' של כיסא  'הדום  נבנה למען מנוחת הארון19 הוא  בדברי דוד מפורש שהבית 
'הדום  המלכות השמימי. אבל כאשר אין בית ראוי לגילוי השכינה, אז כל הארץ תהיה 

ראו בספרו של אבי מורי ז"ל ד"ר יחיאל בן־נון, 'וא"ו הביאור וקרובותיה', ארץ המוריה – פרקי מקרא  	.17
ולשון, אלון שבות התשס"ו, עמ' 215-196. 

אבן ספיר דמות כסא" )א', כו(, וכנראה זה ההבדל בין  במראות יחזקאל מתואר הכיסא כולו "כמראה  	.18
"לבנת הספיר" )=הדום רגליים( ל"אבן ספיר".

הרמב"ם )ספר המצוות, מצוות עשה כ'; הל' בית הבחירה א', א( הגדיר את המצווה לבנות בית לה' כדי להקריב  	.19
בו הקרבנות ולחגוג אליו, כלומר לשם עבודת ה' מצד בני ישראל, בדיוק להפך מהמובן הפשוט העולה 
מטרת  את  ביאר  כ"ה(  )שמות  תרומה  פרשת  בתחילת  לתורה,  בפירושו  הרמב"ן  אולם  הפסוקים.  מן 
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הרגליים' של כיסא המלכות השמימי, ומשם ה' יביט במיוחד אל "עני ונכה רוח וחרד על 
דברי" )ישעיהו ס"ו, ב(.

י"א(, עם כל ההבדלים  ח' עד  )א';  וגם ביחזקאל  )ו'(  גם בישעיהו  במראות סילוק השכינה 
ביניהם, בולט היעדרם של 'רגליים'.20 יש 'ידיים', יש 'אופנים' ו'חיות' ו'כרובים', יש 'כנפיים', 
וכבוד ה' מתרומם ומתנשא אל השמים. בשלב האחרון לפני השמים מתואר "ויעל כבוד 
י"א, כג(. יש עמידה אך לא  )יחזקאל  ויעמֹד על ההר אשר מקדם לעיר"  ה' מעל תוך העיר, 

נזכרות 'רגליים', כי כבוד ה' מתרומם מעל הארץ ואיננו שוכן עליה עוד. 

לעומת זאת, במראה הנבואי המנוגד )בנבואת זכריה( המתאר את הופעת ה' וגילוי הישועה 
יחזור  ובאותו המקום בירושלים, מודגשת רק עמידת ה'רגליים', כי כבוד ה'  שוב בארץ 

לשכון בארץ:

יּוֹם הַהוּא עַל הַר  בַּ רַגְלָיו  וְעָמְדוּ  יוֹם קְרָב;  בְּ חֲמוֹ  יוֹם הִלָּ כְּ גּוֹיִם הָהֵם  בַּ וְנִלְחַם  "וְיָצָא ה' 
דוֹלָה  יא גְּ ה גֵּ יתִים מֵחֶצְיוֹ מִזְרָחָה וָיָמָּ דֶם, וְנִבְקַע הַר הַזֵּ ם מִקֶּ לִַ נֵי יְרוּשָׁ ר עַל פְּ יתִים אֲשֶׁ הַזֵּ

ה" )זכריה י"ד, ג-ד(. מְאֹד, וּמָשׁ חֲצִי הָהָר צָפוֹנָה וְחֶצְיוֹ נֶגְבָּ

אף ביחזקאל )מ"ג, א-ט(, בחזון המקדש העתידי, מתוארת הופעת כבוד ה' "מדרך הקדים" 
)כלומר ממזרח, מאותו כיוון אליו הסתלק בזמן החורבן(. גם כאן אין פירוט ותיאור של 'הכרובים', 

)וכמובן לא מתואר הכיסא ולא מראה כבוד ה' היושב עליו( – הכול  'החיות' ושל 'האופנים'  של 
בֹאי לְשַחֵת את העיר" )מ"ג, ג(. אולם, 'כפות הרגליים'  בקיצור כללי "כמראה אשר ראיתי בְּ
שלא נזכרו במראות החורבן והסילוק מודגשות כאן. כאשר כבוד ה' ימלא את הבית וישכון 
בו, אז יאמר ה': "את מקום כסאי ואת מקום כפות רגלַי אשר אשכן שם בתוך בני ישראל 

לעולם, ולא יְטַמאוּ עוד בית ישראל שם קדשי... ושכנתי בתוכם לעולם" )מ"ג, ז-ט(. 

הן  המקדש,  בבית  ובמיוחד  ארצה,  המוצבות  הרגליים'  'כפות  כי  הנבואה  בלשון  ברור 
ביטוי ברור לשכינת כבוד ה' בארץ בתוך עמו, בארצו ובעירו. אבל כל התיאורים האלה 
הם ב'מראה הנבואה' ואינם 'תמונה' ממשית; 'מראה הנבואה' משלים את העדר 'התמונה' 

הממשית.

'חיות'  ו'אופנים',  'שרפים'  הנבואה',  ב'מראה  המפורטים  שהתיאורים  עוד,  לציין  חשוב 
ו'כרובים', וכיסא מלכות שמימי "כמראה אבן ספיר" עם מראה דמות כבוד ה' יושב עליו 
)יחזקאל א', כו(  מלווים דווקא את מראות הסילוק בעת חזרת כבוד ה' אל השמים. בחזיונות 

'ענן  וגילוי השכינה בארץ אין שום תיאור, פירוט כזה, כאילו הכול נמצא בתוך  הישועה 
וערפל' )בדיוק כמו ביציאת מצרים ובמשכן( ומפורש רק: "מקום כסאי... מקום כפות רַגלַי".

אולי זו כוונתו של רבי אליעזר: "שראתה שפחה על הים מה שלא ראה יחזקאל..." )מכילתא, 

ישראל  עם  בתוך  ה'  כבוד  השכנת  לשם  דוד,  ובדברי  המקראות  בפשט  כמו  בדיוק  והבית  המשכן 
ובמנוחתו בארץ: "ועשו לי מקדש ושכנתי בתוכם"; "לשכני בתוכם" )שמות כ"ה, ח; כ"ט, מו(.   

בתחילת יחזקאל )א', ז( תוארו רגלי החיות אבל בפרקי ח'-י"א בתיאור יציאת המרכבה מן המקדש לא  	.20
נזכרו רגליים, רק עמידה ארעית בתחנות.
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ג'(, כי כל מי שעבר בקריעת ים סוף ראה עין בעין את ישועת ה' בארץ.  שירת הים, פרשה 

וסילוק השכינה כדי לעמוד  יחזקאל הנביא היה מוותר בשמחה על כל מראות החורבן 
חיות  לראות  בלי  הים'  על  'שפחה  כאותה  סוף,  ים  על  הישועה  את  ולראות  הענן  בתוך 
ואופנים. גם ישעיהו לא התפעל כלל מן המראה הנורא, והגיב בזעקת "אוי לי" )ו', ה(, ואחר 

כך בצעקת "עד מתי", ובתשובה הוא שמע "שממה" גמורה )ו', יא-יב(.

כאן נפתח פתח להבנת השיח בין ה' למשה על ראיית כבוד ה' )שמות ל"ג, יח-כג(, שעיקרו 
נַי, כי לא יראני האדם וחי" )ל"ג, כ(. גם מראות השממה  במענה ה': "לא תוכל לראות את פָּ
והחורבן בישעיהו וביחזקאל הם מראות של 'מוות' ביחס לחיי העם בארצו, ודווקא שם, 

בסילוק השכינה, התגלו לנביאים 'פני' הכבוד ב'מראה הנבואה'. 

'בענן', ביציאת מצרים,  לעומת זה, כאשר התגלה כבוד ה' בקרב עמו, הוא הופיע תמיד 
בקריעת ים־סוף, בסיני ובמשכן. גם ב'מראה הנבואה' לא תוארו 'פנים', ובלשונו של שלמה 
בחנוכת הבית הראשון: "ה' אמר לִשכֹּן בערפל" )מלכים-א ח', יב(. גם משה "אשר ידעו ה' פנים 
ר ה' אל משה פנים אל פנים כאשר ידבר איש אל רעהו" )שמות  אל פנים" )דברים ל"ד, י(, "ודִבֶּ
ל"ג, יא(, לא יכול היה לראות 'פנים', ורק "פה אל פה אדבר בו" )במדבר י"ב, ח(. גם ההמשך – 

"ותמֻנת ה' יביט", פירושו 'יבין את נוכחותו במראה הענן', בלי 'לראות כל תמונה ממשית, 
בדיוק כפי שפירש הרמב"ם ב'מורה הנבוכים' )חלק א' פרק ג(. 

המלכות  מכיסא  משהו  לראות  זכו  העם  ראשי  אולם  'הענן',  היה  ראו  שכולם  המראה 
השמימי, דהיינו, "ותחת רגליו", בלי לראות "כל תמונה".   

כל זה מקרב אותנו להבנת ארון הברית ותפקידו במשכן. 

ז"ל,21 אדריכל ואמן קירב אותי בצעירותי להבנת העקרונות האדריכליים  מאיר בן אורי 
שבתורה, מתיבת נח ועד למשכן. הוא הראה לי ציורים עתיקים, ביניהם ציורים מצריים 
ובהם תהלוכות של פסלי אלילים יושבים על כיסאות מלכות מזהב. בתוך הדום הרגליים 
מונח החוק שלהם על לוח או על מגילה. הוא גם הראה לי ציורי כרובים מקיפים פסלי 

אלילים, או ניצבים מתחתם. 

העדות  לוחות  ובו  זהב  ארון  גבי  על  'כרובים'  שראה  אדם  כל  הבנתי,   – שראיתי  ברגע 
הכתובים, ואין שום פסל, הבין מיד ש'המלך' הבלתי נראה יושב על כיסא מלכותו הבלתי 
)כ"ה, טז; כ"ו, לג; מ' כ-כא(, הלוא הם  הָעֵדֻת"   ... ]ובו[  הָאָרֹן   ..." י(  )כ"ד,  נראה, ו"תחת רגליו" 
"לֻחֹת הָעֵדֻת" )ל"א, יח; ל"ב, טו(, שניתנו למשה בהר סיני, והם 'החוק' של 'המלך', עם "ספר 

הברית", בסיום מעמד הר סיני.

כך מתברר הקשר התוכני והענייני בין 'הברית' בסיום המעמד )שמות כ"ד( עם החיזיון של 
הבלתי נראה, "ותחת רגליו...", לבין הפרשייה הכתובה מיד אחר כך: "ארון הָעֵדֻת בקֹדש 
הקדשים" )כ"ו, לד(, שבמוקד פרשיות המשכן )שמות כ"ה עד ל"א(. הלוחות שבארון העדות 

היו מונחים בתוך הדום הרגליים, של כיסא המלכות הבלתי נראה.

ראו 'מקראות' לפרשיות המשכן באתר שלי : מרחבי מקראות, ושם מקורות למאמריו של מאיר בן אורי.  	.21
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מה רואים כשלא רואים?

נוסף  בסוף ספר דברים, בברית השנייה היא ברית התורה בארץ )מערבות מואב להר עיבל(, 
ללוחות העדות של ברית סיני גם "ספר התורה", ובו "דברי הברית" הנוספת. בני ישראל 
)דברים  נצטוו לשים את "ספר התורה" "מצד ארון ברית ה' אלהיכם, והיה שם בך לעד" 

ל"א, כו(. 

כך נוסף "ספר התורה" על "לֻחֹת הָעֵדֻת", כחלק בלתי נפרד מ'הברית': "אלה דברי הברית 
אשר צִוה ה' את משה לִכרֹת את בני ישראל בארץ מואב, מלבד הברית אשר כרת אתם 
וגלגולים קשים  ועד היום עברו על עם ישראל אלפי שנים  )דברים כ"ח, סט(. מאז  בחֹרֵב" 

ונוראים שבהם גם התקיימו במדויק כל הנבואות הקשות הכתובות ב"דברי הברית".

והנה, בכל שבת ומועד אפשר לראות בכל בתי הכנסת איך מוציאים ספר תורה מארון 
קודש שהוא 'מקדש מעט',22 מניחים עליו כתר מלכות, וכל הקהל כאחד ממליך את ה' 

בקריאת "שמע ישראל", 
שנותן  פשוטה,  בהבנה 
ניצב  אחד",  "ה'  התורה, 
הקודש  ארון  מעל  שם, 

וספר התורה.

היהודית  האמנות 
לדורותיה נשארה נאמנה 
שנקבע  היסוד,  לעקרון 
ובמשכן.  סיני  בהר 
המחשה אמנותית מלאה 
'ספר  עם  'הארון'  של 
היחידה  כדרך  התורה', 
בלי  בקודש,  לחזות 
לראות שום "פסל תמונת 

כל סמל" )דברים ד', טז(.

בתוך נבואת יחזקאל )ח' עד י"א( על סילוק המרכבה עם כבוד ה' מן המקדש ערב החורבן, נאמרה מפי  	.22
ה' לנביא גם הבטחת הישרדות בגולה, כדי שתוכל להתקיים גם נבואת קיבוץ הגלויות: 

"כה אמר אדני ה': כי הרחקתים בגוים וכי הפיצותים בארצות, ואהי להם למקדש מעט בארצות 
אשר באו שם" )י"א, טז(. על כך נאמר בגמרא: "אמר רבי יצחק: אלו בתי כנסיות ובתי מדרשות שבבבל" 

)מגילה כט ע"א(, וכך בתרגום יונתן לפסוק ביחזקאל )י"א, טז(, ובפירוש רש"י שם.

גִלגָל כף 
הרגל 
ארגמן

רגלים – ממצאים בשטח
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 רישומה של פרשת משפטים 
במשפט מדינת ישראל

מיכאל ויגודה1 ויואל בן־נון

)'המשפט  מדינת ישראל לא קיבלה על עצמה את משפטי התורה ואת הכרעות ההלכה 
העברי'(2 בתור בסיס כולל ומחייב למערכת החוק והמשפט במדינת ישראל המתחדשת, 

פרט לחוקי המעמד האישי )נישואין וגירושין(.3

הצדק  החירות,  יסודות  על  מושתתת  תהא  ישראל  "מדינת  נאמר:  העצמאות  במגילת 
והשלום לאור חזונם של נביאי ישראל", ועם זה "תקיים שויון זכויות חברתי ומדיני גמור 
ותרבות,  חינוך  לשון,  מצפון,  דת,  חופש  תבטיח  ומין,  גזע  דת,  הבדל  בלי  אזרחיה  לכל 
ותהיה נאמנה לעקרונותיה של מגילת  תשמור על המקומות הקדושים של כל הדתות, 

האומות המאוחדות".

האיזון הזה בין הערכים משקף את עם ישראל בימינו על ריבוי הדעות וההשקפות בתוכו, 
כאשר רק מיעוט מחויב להלכה היהודית. 

ומוגבלת  חלקית  נותרה  היהודית  ולהלכה  התורה  למשפטי  שהזיקה  ברור,  הזה  במצב 
דת  לחופש  הנוספות  ההתחייבויות  בגלל  הנביאים,  חזון  של  ביותר  הכלליים  ליסודות 
ומצפון, לשוויון זכויות גמור, ולמגילת האו"ם. הנאמנות לעקרונות של מגילת האו"ם היא 
מרכיב הכרחי באשר התנועה הציונית ביקשה, ולבסוף קיבלה הכרה בין-לאומית בהקמת 

"בית לאומי בארץ ישראל, לפי משפט העמים" )באזל, הקונגרס הציוני הראשון(.4 

בעקבות מגילת העצמאות, כשביטלה הכנסת את התלות במשפט הבריטי בחוק יסודות 
משפט  בית  בהם  שבמקרים  מאוד,  וכללי  זהיר  בניסוח  נקבע  התש"ם-1980,  המשפט, 
ישראלי לא ימצא תשובה בדבר חקיקה בהלכה פסוקה, או בדרך של היקש, יהיה עליו 

להכריע "לאור עקרונות החירות, הצדק, היושר והשלום של מורשת ישראל". 

למרות המחלוקת העמוקה על היקף היישום של חוק יסודות המשפט,5 אנו מוצאים גם 

ד"ר מיכאל ויגודה, ראש תחום משפט עברי, משרד המשפטים.  	.1

מחכמי  ההלכה  פסיקת  ואת  התורה,  משפטי  את  בתוכו  הכולל  מודרני  מונח  הוא  העברי'  'המשפט  	.2
הנוגע  בכל  הדורות  לאורך  והתשובות  השאלות  וספרות  ההלכה  לפוסקי  עד  והתלמודים  המשנה 
ליחסים שבין אדם לחברו. ראו ספרו של פרופ' מנחם אֵלון, המשפט העברי – תולדותיו, מקורותיו, 

עקרונותיו, ירושלים תשמ"ח.

העקרונית  ההסכמה  בעקבות  שנחקק  התשי"ג-1953,  וגירושין(,  )נישואין  רבניים  דין  בתי  שיפוט  חוק  	.3
)המכוּנה, 'סטטוס־קוו'( בין דוד בן־גוריון לבין המנהיגות הדתית והחרדית, עם קום המדינה.

ראו בעניין זה, דברי הרב יצחק אייזיק הלוי הרצוג, על שוויון זכויות לכל האזרחים לפי המשפט הבין־ 	.4
לאומי כתנאי להקמת המדינה, תחוקה לישראל על פי התורה, כרך א', ירושלים תשמ"ט, עמ' 18.

בית המשפט העליון  בין שופטי  יסודות המשפט התגלעה  המחלוקת העיקרית על הפרשנות לחוק  	.5
מנחם אֵלון )המרחיב( לבין אהרן ברק )המצמצם(.
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התורה,  משפטי  של  משמעותית  השפעה  דרך,  מעצבי  דין  בפסקי  וגם  המדינה,  בחוקי 
אלה  רישומים  לחשוב.  שרגילים  ממה  יותר  התקופות,  מכל  הלכה  פסקי  של  ורישומים 
עולים בקנה אחד עם היסודות והעקרונות של החירות, הצדק, היושר והשלום של מורשת 
ישראל, לאור חזונם של נביאי ישראל – כמובן אם אנו רואים את משה רבנו בתור נביא 

מכונן חזון ומורשת.

להלן נתייחס לדוגמאות אחדות מתוך התמקדות בפרשת משפטים, שבספר שמות.  

א. שחרור עבד עברי וזכויות עובד ומעביד

ם )שמות כ"א, ב(; י חִנָּ בִעִת יֵצֵא לַחָפְשִׁ ְ נִים יַעֲבֹד וּבַשּׁ שׁ שָׁ י תִקְנֶה עֶבֶד עִבְרִי שֵׁ כִּ

רֶת עָבֶד )ויקרא כ"ה, מב(; כְרוּ מִמְכֶּ ר הוֹצֵאתִי אתָֹם מֵאֶרֶץ מִצְרַיִם, לֹא יִמָּ י עֲבָדַי הֵם אֲשֶׁ כִּ

ר הוֹצֵאתִי אוֹתָם מֵאֶרֶץ מִצְרַיִם, אֲנִי ה'... )ויקרא  רָאֵל עֲבָדִים, עֲבָדַי הֵם אֲשֶׁ י לִי בְנֵי יִשְׂ כִּ
כ"ה, נה(.

עמודי יסוד אלה במשפטי התורה הובילו לקביעות מרחיקות לכת בתלמוד ובהלכה על 
הזכות הבסיסית של עובד לסיים באופן חד צדדי חוזה עבודה, מפני שעובד איננו עבד, 
יוכל לחזור  ואי אפשר לכפות עליו עבודה. אפילו אם קיבל אותה והסכים לתנאיה, הוא 
יכול לחזור בו אפילו בחצי היום"  בו אפילו באמצע העבודה, כדברי האמורא רב: "פועל 

)בבא־מציעא י ע"א(.

עֲבָדַי  עֲבָדִים,  רָאֵל  יִשְׂ בְנֵי  לִי  י  ‘כִּ ]=שכתוב[  "דכתיב  )שם(:  בתלמוד  מוסבר  ההלכה  טעם 
נגד רצונו, יש בה מן העבדות  הֵם...' – ולא עבדים לעבדים". דהיינו, כפיית אדם לעבוד 
)אם  באמצע  עבודה  להפסיק  פועל  של  זו  זכות  לאכיפה.  ניתן  אינו  עבודה  חוזה  כן  ועל 
איננה ‘דבר האבד'(, נפסקה להלכה: "אם התחיל הפועל במלאכה וחזר בו, אפילו בחצי היום 

חוזר, שנאמר: ‘כי לי בני ישראל עבדים, עבדי הם...' – ולא עבדים לעבדים" )רמב"ם הלכות 
שכירות, ט', ד(. 

ניתן לכפות על מעביד להעסיק עובד, ותרופת העובד בגין  במקביל, קבעו חכמים שלא 
הפרת חוזה העסקתו היא פיצויים )ראו: בבא־מציעא עו ע"ב; רמב"ם, שם(.6 

בהכרה  רק  לא  בישראל,  בחוק  ביטוי  להם  מצאו  ובהלכה  בתורה  אלה  יסוד  תפיסות 
עקרונית בזכויות עובדים להתאגד וגם לשבות, אלא גם במניעת אכיפה של חוזי עבודה, 

לפי חוק החוזים:

חוק החוזים )תרופות בשל הפרת חוזה(, תשל"א-1970

סימן א': אכיפת החוזה

הנפגע זכאי לאכיפת החוזה, זולת אם נתקיימה אחת מאלה: 	.3

ראו, א' ורהפטיג, "חוזה עבודה – מהותו וביטולו", תחומין ז )תשמ"ו(, עמ' 427. 	.6
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החוזה אינו בר־ביצוע; 	)1(

אכיפת החוזה היא כפיה לעשות, או לקבל, עבודה אישית או  	)2(
שירות אישי;

ביצוע צו האכיפה דורש מידה בלתי סבירה של פיקוח מטעם  	)3(
בית משפט או לשכת הוצאה לפועל;

אכיפת החוזה היא בלתי צודקת בנסיבות הענין. 	)4(

בסעיף 3)2( נקבע שאי אפשר לאכוף חוזה המחייב עבודה אישית או שירות אישי. כלומר 
פי חוק  ניתן לאכיפה על  ריח של עבדות לא  בו אפילו  כל חוזה עבודה או שירות שיש 

החוזים, ואין תרופה בגין הפרתו אלא פיצויים.

ב. "מֵעִם מזבחי" – מקלט או הסגרה?

חֶנּוּ לָמוּת )שמות כ"א, יד(; קָּ חִי תִּ וְכִי יָזִד אִישׁ עַל רֵעֵהוּ לְהָרְגוֹ בְעָרְמָה מֵעִם מִזְבְּ

ר  קוֹם אֲשֶׁ מָּ ךָ בַּ קִרְבְּ ךָ יֵשֵב בְּ צֵל אֵלֶיךָ מֵעִם אֲדֹנָיו; עִמְּ ר יִנָּ יר עֶבֶד אֶל אֲדֹנָיו, אֲשֶׁ לֹא תַסְגִּ
טּוֹב לוֹ, לֹא תּוֹנֶנּוּ" )דברים כ"ג, טז-יז(. עָרֶיךָ, בַּ אַחַד שְׁ יִבְחַר בְּ

על המתח בין שני הפסוקים והעקרונות של מקלט מול הסגרה, כתב השופט מנחם אֵלון:7 

שני עקרונות יסוד קבעה תורת ישראל בסוגייתנו. מצד אחד, אדם שנמלט משעבודו 
בידי אדם אחר, אין להסגירו למשעבדו, כי חירות האדם היא ערך עליון, העולה וגובר 
וכל חוק של שעבוד אדם באדם. דורות על דורות עברו חלפו, עד לפני  על כל דין 
תקופה קצרה יחסית, עד שעיקרון זה של חירות האדם וביטולה של העבדות נתקבל 
על ידי מדינות בנות תרבות בימינו. מדובר באדם, שכל "חטאו" הוא היותו משועבד 

לאדם אחר. 

מצד אחר נקבע העיקרון של הסגרת רוצח במזיד "מֵעִם מזבחי". בכך ביטלה התורה 
למקום  שהכניסה  מאוחרת,8  בתקופה  ועוד  שעה,  אותה  קיים  שהיה  הנוהג  את 
מקודש – יש בה כדי להציל את הרוצח מן העונש המגיע לו על פי דין. התורה ביטלה 

נוהג זה וקבעה, כי קדושת המקדש אינה דוחה את קדושת חיי האדם ]...[.

וכך מסוכמים שני עקרונות אלה בדברי הרמב"ם, בספרו מורה נבוכים:

79 – פרשת הסגרתו  ח"כ ש' אלוני נגד שר המשפטים, פסקי דין, כרך מא)2( 1, עמ'  בג"ץ 852/86  	.7
לצרפת של החשוד ברצח, ויליאם נקש.

ראו מלכים-א ב', ה, כט-לב בעניין יואב שהרג את שני שרי צבאות ישראל, ונס אל אהֹל ה' כדי להימלט  	.8
מעונש על ידי החזקה בקרנות המזבח )ההערה במקור בדברי השופט אֵלון; י"ב(. לפי לשון הכתוב במלכים, 
יואב נס אל קרנות המזבח כמי שנרדף על ידי המלך שלמה בתור מורד, ולעניין זה אכן המזבח אמור 
היה לשמש לו מקלט כפי שנפסק בהלכה )רמב"ם הלכות רוצח פרק ה', יד(. אבל שלמה הורה לבניהו בן 
יהוידע להוציאו להורג בגלל עברות הרצח שבהן האשימו דוד; וזה בדיוק כדבר התורה שלעניין זה אין 

המזבח יכול לשמש מקלט – "מֵעִם מזבחי תקחנו למות"; להרחבה ראו עמ' 161-154.
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"ואומרו: ‘לא תסגיר עבד אל אדנֹיו'; הרי עם היות זה רחמים, יש עוד במצוה זו תועלת 
גדולה, והיא להקנות לנו המידה הנעלה הזו, כלומר שניתן מחסה למי שביקש חסותנו 
ונגן עליו ולא נמסרהו בידי מי שערק מפניו. ולא די בכך שתיתן מחסה למי שבקש 
חסותך, אלא שעוד מוטלת עליך חובה, והיא שתדאג לצרכיו ותיטיב לו... וכנגד ציווי 
זה, שאיש הזדון והרשע, אם ביקש חסותנו אין נותנים לו מחסה, ואין מרחמים עליו 
ואין פורקים מעליו חובה כלל, ואפילו ביקש חסות האדם הגדול והנעלה ביותר; והוא 
בדבר  והחזיק  יתעלה  ה'  חסות  בקש  זה  שהרי  למות';  תקחנו  מזבחי  ‘מֵעִם  אמרו: 
שהוא מיוחס לשמו, ולא נתן לו חסותו אלא ציווה למסרו בידי הממונה על הצדק 
אשר ברח מלפניו, כל שכן אם בקש חסות אחד מבני האדם שאין ראוי לתת לו חסות 
ולא לרחם עליו, כי הרחמנות על הרשעים המשחיתים, ]היא[ אכזריות על כל הבריות" 

)רמב"ם, מורה נבוכים חלק ג', מהדורת קאפח, ירושלים תשל"ג, פרק לט, עמ' שסה, א-ב(.

וחמורה מכל היא עברת הרציחה כדברי הרמב"ם בחיבורו הגדול:

"ואין לך דבר שהקפידה תורה עליו כשפיכות דמים... שיש בה משום השחתת ישובו 
של עולם" )רמב"ם, הלכות רוצח ושמירת הנפש, פרק א', ד; פרק ד', ט; וראו עוד הלכות סנהדרין 

פרק כ', ד, ובמקורות מן התורה המצוינים בהלכות הנ"ל(.

ה" – מעצר חשוד עד תום ההליכים בעבֵרה חמורה ג. "ונִקָה המַכֶּ

אִם  ב;  כָּ לְמִשְׁ וְנָפַל  יָמוּת  וְלֹא  בְאֶגְרֹף  אֶבֶן אוֹ  בְּ רֵעֵהוּ  אִישׁ אֶת  ה  וְהִכָּ ים  אֲנָשִׁ יְרִיבֻן  וְכִי 
א )שמות כ"א,  יְרַפֵּ וְרַפֹּא  ן  יִתֵּ בְתּוֹ  שִׁ רַק  ה  כֶּ הַמַּ ה  וְנִקָּ עַנְתּוֹ  מִשְׁ עַל  חוּץ  בַּ ךְ  וְהִתְהַלֵּ יָקוּם 

יח-יט(.

מכילתא דרבי ישמעאל משפטים, מסכתא דנזיקין ו:
יִתֵן עֲרֵבים )=שחרור בערבות( ויטייל בשוק? תלמוד לומר: אם  ה; שומע אני,  ונִקה המַכֶּ

יקום והתהלך בחוץ, מגיד שחובשין אותו עד שמרפא.

שו"ת הריב"ש סימן רלו:9 
]שאלה[ שלישית: אם יש רשות לבית דין להוציא את שמעון המָסוּר מבית האסורין 

בעֲרֵבים בטוחים, בסך נורא )=גבוה( ובקנסות, שיהיו העֲרֵבים חייבים בכל מה שיהיה 
המָסוּר חייב, אם יתברר הדבר; וענין המסירוֹת. 

חייבים  דין  שבית  עונש,  חיוב  חשש  העֲבֵרה  בעובר  שיש  שכל  ספק,  אין  תשובה: 
לחבשו ולאסרו בבית האסורים עד שיתברר להם שאין בדבר חיוב עונש, רק חיוב 
)=אין משחררים אותו בערבות(; שהרי העובר, אם  נותנין אותו בעֲרֵבים  ממון לבד, ואין 
יראה שיתחייב בדין מידו, ברוח יברח, ומה יעשו בית דין לעֲרֵבים, ומה יועילו כי יפגעו 
בהם, והם לא עשו עֲבֵרה? טוביה חטא, וזיגוד מינגיד )=וזיגוד לוֹקֶה? פסחים קי"ג:(? ואם 

מדינת ישראל נגד אבוקסיס, פסקי דין, כרך לב)2( 240;  מובא על ידי השופט מ' אֵלון בב"ש 71/78  	.9
וראו נ' רקובר, המשפט העברי בפסיקת בתי המשפט, ירושלים תשמ"ט, כרך א', עמ' 332.
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מפני שנתחייבו ונשתעבדו לכך, אין אדם יכול לשעבד עצמו במה שאינו מחויב, אלא 
בדבר שבממון, אבל לא בחיוב נפש; ועוד, שהעובר ילך לו בלי שום עונש, ולא מצינן 
לקיומי ביה )=ולא נוכל לקיים בו(: 'ובִעַרתָ הרע מִקִרבך'; ועוד, שמי שעבר עברה שיש בה 
חשש חיוב עונש, אין ראוי שילך ויטייל בשוק, בעוד שבית דין מעיינין ונושאין ונותנין 
ה, יכול יִתֵן עֲרֵבים ויטייל  בדינו. וזהו ששנינו במכילתא )סדר משפטים ע"ה(: 'ונִקה המַכֶּ
בשוק? תלמוד לומר: אם יקום והתהלך בחוץ, מגיד שחובשים אותו עד שיתרפא; ולכן 
אם ראו בית דין שיש ממש בדברי התובע, ושאם יתברר הדבר שיהיה העובר חייב 

עונש בגופו, אין נותנין אותו בעֲרֵבים.

ד. שומרים ואחריותם - חוק השומרים

בדברי ההסבר להצעת חוק השומרים )הצעת חוק 676 מי"ג בכסלו תשי"ג 7.12.1965(, נאמר בין 
השאר:

החוק המוצע הוא פרק נוסף בסדרת החוקים המוצעים להחלפת המג'לה.10 

שונים,  שומרים  סוגי  בין  החוק  מבחין  השמירה,  מחיובי  הנובעת  האחריות  לעניין 
)משנה שבועות פרק ח' משנה א: "ארבעה  בעקבות הסדר דומה המצוי במשפט העברי 

שומרים הן – שומר חִנָם והשואל, נושא שכר והשוכר..."(.

חוק השומרים, תשכ"ז-111967

שמירת נכס היא החזקתו כדין שלא מכוח בעלות. )א(	 	.1

השומר נכס שאין לו בשמירתו טובת הנאה לעצמו, הוא שומר  )ב(	
חִנָם.

השומר נכס המקבל תמורה בעד השמירה או שיש לו בשמירתו  )ג(	
טובת הנאה אחרת לעצמו, ואיננו שואל, הוא שומר שכר.

השומר נכס כדי להשתמש בו או ליהנות ממנו בלי ליתן תמורה,  )ד(	
הוא שואל.

שומר חנם אחראי לאבדן הנכס או לנזקו אם נגרמו ברשלנותו. )א(	 	.2

שומר שכר אחראי לאבדן הנכס או לנזקו, זולת אם נגרמו עקב  )ב(	
למנוע  היה  יכול  ולא  מראש  לחזותן  עליו  היה  שלא  נסיבות 
טפלה  היתה  הנכס  על  לשמור  כשהמטרה  אך  תוצאותיהן; 
למטרה העיקרית של החזקתו, פטור השומר אם אבדן הנכס או 

נזקו נגרמו שלא ברשלנותו.

המג'לה )=מגילת חוק( היא החקיקה העות'מנית, שלא בוטלה על ידי ממשלת המנדט, והוחלפה בהדרגה  	.10
בכנסת ישראל.

פורסם בספר חוקים תשכ"ז )1967( מס' 496, עמ' 52.   	.11
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שואל אחראי לאבדן הנכס או לנזקו, יהיו גורמיהם אשר יהיו,  )ג(	
שלא  בנכס  מחזיק  משל  חמורה  תהיה  לא  שאחריותו  ובלבד 

כדין.

שומר שנודע לו כי עלול להיגרם לנכס נזק שהוא אינו אחראי  )ד(	
לבעל  כך  על  הודיע  ולא  )ג(,  עד  )א(  קטנים  סעיפים  לפי  לו 
לו,  נקט אמצעים סבירים להודיע  או לא  זמן סביר  הנכס תוך 
יהא אחראי לאותו נזק במידה שההודעה היתה מאפשרת לבעל 

הנכס למנוע את הנזק.

שומר חינם או שומר שכר שקיבל נכס על מנת לשמרו אישית, והוא  	.3
מסר אותו לאדם אחר בלי שהורשה לכך במפורש או מכללא, אחריותו 

לאבדן הנכס או לנזקו תהא כשל שואל.

שומר אינו אחראי לאבדן הנכס או לנזקו שנגרמו עקב שימוש רגיל  	.4
בנכס לפי תנאי השמירה או עקב בלאי טבעי או מום שהיה בו בתחילת 
השמירה, אולם אין בהוראה זו כדי להפחית מאחריותו בשל רשלנות.

שומר רשאי לעשות כל פעולה דחופה ובלתי צפויה מראש הדרושה  	.6
באופן סביר למניעת נזק העלול להיגרם לנכס, כאילו נתן לו בעל הנכס 

הרשאה לעשות כן.

מעשיו  את  רואים  משנה,  לשומר  הנכס  את  שמסר  שומר  )א(	 	.7
השומר,  של  ומחדליו  כמעשיו  המשנה  שומר  של  ומחדליו 
ושומר המשנה אחראי גם כלפי בעל הנכס באותה מידה שהוא 

אחראי כלפי השומר.

הוראות סעיף קטן )א( יחולו בין אם מסירת הנכס היתה ברשות  )ב(	
בעל הנכס ובין אם היתה שלא ברשותו, ובלבד שאין בהן כדי 

לגרוע מאחריותו של השומר לפי סעיף 3 או לפי כל דין אחר.

כדי  עליו  המוטל  את  ועשה  לבעלו  הנכס  את  להחזיר  הזכאי  שומר  	.11
להחזירו, אלא שבעל הנכס לא קיבלהו, רשאי לבקש מבית המשפט 
הוראות מה יעשה בנכס ויהא פטור מכל אחריות אם פעל בתום לב לפי 
הוראות בית המשפט; ואם היה שומר שכר או שואל, תהא אחריותו 
לאבדן הנכס או לנזקו וזכותו לשיפוי כשל שומר חנם, אף בלי שביקש 

הוראות מבית המשפט. 

]...[

יעקב ש' שפירא לוי אשכול	 שניאור זלמן שזר	 	

שר המשפטים ראש הממשלה	 נשיא המדינה	 	

העברי.  המשפט  פי  על  ובמודע  במפורש  ברובו,  מנוסח  ובפרטיו  בכללו  השומרים  חוק 
גם  ובהלכה:  במשנה  שנתפרשה  כפי  התורה,  במשפטי  השומרים  פרשיית  לפי  כלומר 
וגם פרטי הלכות כמו 'שומר  הגדרות השומרים, גם חיובי האחריות של כל אחד מהם, 
שמסר לשומר', 'מתה מחמת מלאכה', ועוד. בסעיף אחד )סעיף 2)ב( – כשהמטרה העיקרית איננה 
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השמירה( הכריע החוק במחלוקת תנאים קדומה, בשונה מהכרעת ההלכה במשפט העברי: 

)דעת רבי יהודה(, ואילו החוק בישראל קבע את דינו של  השוכר דינו בהלכה כשומר שכר 
שוכר כשומר חִנם )דעת רבי מאיר(.12 

חוק כזה יכלו לנסח גם משפטנים ראשי ישיבות. איך זה קרה דווקא בחוק השומרים?

מסתבר, שזו דוגמה ברורה לחיבור האפשרי בין תורה ומדינה בישראל בנושאים ובתחומים, 
שאין בהם שום מתח של מחלוקת אידאולוגית,13 ואין חששות מפני כפייה דתית. ברור, 
שחוק המדינה חייב להגדיר דיני שומרים ואחריותם, ואם יש חפיפה בין המשפט העברי 
לשכון  העברי  המשפט  מתבקש  אזי  אדם,  לכל  המובן  באופן  והיושר  הצדק  ערכי  לבין 
בארץ,  ששררו  )המג'לה(  הזרים  החוקים  מהחלפת  כחלק  ישראל  מדינת  בחוקי  במלואו 

בחוקי מדינת ישראל.

ר בריבו"14 ה. "ודל לא תֶהְדַּ
פסק דין – קנס שווה לדל

בפסק דין15 שניתן בבית המשפט המחוזי תל־אביב־יפו, בדונו בעבֵרה על פקודת התעבורה 
יכול לשמש עילה  שעונשה ברֵרת קנס, נקבע שמצבו הכלכלי הדחוק של הנאשם אינו 
]נוסח משולב[, התשמ"ב  224 לחוק סדר הדין הפלילי  להפחתת הקנס, אף שנאמר בסעיף 

 :1982

הורשע בבית המשפט על העבירה ונגזר דינו לקנס, לא יפחת הקנס מהסכום הנקוב 
בהזמנה, אלא אם ראה בית המשפט נסיבות מיוחדות המצדיקות הפחתתו.

מיוחדות  "נסיבות  בגדר  אינו  הדבר  עני,  שהנאשם  הוכח  אילו  אף  המשפט,  בית  לדעת 
המצדיקות" את הפחתת הקנס. אחד הנימוקים שנתן בית המשפט לקוח מפרשת משפטים:

העובדה שעבריין החניה הינו סטודנט אינה יכולה לשמש נימוק מספיק להפחתת הקנס 
המקורי... וכבר מצינו במקורותינו ככתוב: "ודל לא תהדר בריבו". גם אדם שמקורותיו 

דלים, אין הדבר יכול לשמש חסינות לביצוע עברות כלשהן, לרבות עברות חניה.

פסוק זה בא גם בפסק דין אחר16 שעניינו ענישת עברייני מס:

בבא־מציעא פ ע"ב; רמב"ם, הלכות שכירות פרק א', ב – "שומר שכר והשוכר דין אחד להם".  	.12

ממתחים  רבה  במידה  נובעים  ישראל  מדינת  לחוקי  העברי  המשפט  בין  שהפערים  עולה,  מכאן  	.13
וחששות השוררים בין תורה ומדינה בחוגים שונים בחברה הישראלית. ככל שיימצאו דרכים להפגת 
יוכל להתהדק הקשר בין משפטי התורה לבין חוקי המדינה, בלי פרץ ובלי  המתחים והחששות, כך 

צווחה ברחובותינו: "אשרי העם שככה לו – אשרי העם שה' אלהיו" )תהילים קמ"ד, יד-טו(.  

הדברים שלהלן מעובדים מתוך מאמרו של מיכאל ויגודה, פרשת השבוע – פרשת משפטים תשס"ב,  	.14
גיליון 62 )המחלקה למשפט עברי במשרד המשפטים, ומכללת 'שערי משפט'(.

ערעור פלילי 080031/01 גוטסמן נגד עירית תל־אביב )לא פורסם(.  	.15

תיק פלילי 1298/95 )פ"ת( מדינת ישראל נגד אלי גל יבוא בע"מ, דינים בית משפט שלום, כרך יג, 370. 	.16



506 | יתרבה רספ  תורהבמדע 

הזהרתי את עצמי שאל לו לבית דין לחוס על מי שנתחייב קנס, שנאמר: "ולא תחוס 
י"ט, כא( ואין מרחמים על הדל, שנאמר: "ודל לא תהדר בריבו" )שמות  )דברים  עינך" 

כ"ג, ג(.

"ודל לא תהדר בריבו" עולה בקנה אחד עם  זו של הפסוק  השאלה היא, האם פרשנות 
מקורות המשפט העברי, למן מפרשי המקרא ועד פוסקי ההלכה? או שמא עולה מהם 

גישה שונה? 

ראשית, חז"ל ומפרשי המקרא פירשו פסוק זה ומקבילו בספר ויקרא, "לא תשא פני דל" 
ולא במסגרת  י"ט, טו(, כאיסור להפלות לטובה את העני במסגרת סכסוך אזרחי,  )ויקרא 

שיקולי הענישה הפלילית. כך למשל כתב רש"י בפירושו לפסוק "לא תשא פני דל": "שלא 
תאמר: עני הוא זה, והעשיר חייב לפרנסו, אזכנו בדין, ונמצא מתפרנס בנקיות".17

כך נקטו גם פוסקי ההלכה, וכך כתב גם בעל 'ספר החינוך', המיוחס לר' אהרון הלוי:

שלא יחמול הדיין על החלש והדל בשעת הדין, אלא שידין דינו לאמיתו, לא על צד 
החמלה עליו, אבל ישווה בין העשיר והדל, להכריחו לפרוע מה שהוא חייב, שנאמר: 
"ודל לא תהדר בריבו". ונכפל זה העניין במקום אחר, שנאמר: "לא תשא פני דל" )ספר 

החינוך, פרשת משפטים, מצוה ע"ט(.18

יישומו של עיקרון זה אינו קל, ויש שהשופט היושב בדין נאלץ לכבוש את רחמיו ולפסוק 
על פי שורת הדין החמורה. דוגמה לדבר יש בתשובת רשב"א19 בעניין אדם שלווה כסף 
מחברו, ואין בידו לפרעו, עד שנאלץ לפנות את דירתו ולהשכירה לאחר כדי לפרוע את 
חובו מדמי השכירות, אף שהיה מדובר בחוב פעוט שערכו מועט ביותר בהשוואה לערך 
הדירה: "וממנה אתה דן למלוה ולוה, שמשכיר זה ביתו או עבדו ונותן למלוה, אם לא רצה 
יוציאו את הלוה מביתו בשביל חוב מועט כזה?  ואין מרחמין בדין, לומר: היאך  למכור. 

שאין הפרש בדבר זה בין חוב מרובה למעט". 

בדומה לדברי רשב"א פסק שופט בית משפט השלום בירושלים )כתוארו אז(, נועם סולברג,20 

)אייזנשטיין(,  וראו אוצר המדרשים  ב.  ד',  פי המדרש בספרא, תורת כהנים  י"ט, טו. על  ויקרא  רש"י,  	.17
עמוד קלח, ד"ה )ח'( 'ומה משה': "שלא תאמר: הואיל וזה עני, אטול מזה ואתן לזה. אמרה תורה: "לא 
יוחנן: כל דיין שנוטל  ...אמר רבי שמואל בן רבי נחמני, אמר רבי  תשא פני דל ולא תהדר פני גדול" 
ממון מזה ונותן לזה שלא כדין, הקב"ה גובה את נפשו, שנאמר "וקבע את קבֹעיהם נפש" )משלי כ"ב, כג(. 
כדין  לו לקחת שלא  ואסור  לו מכיסו,  יכול לתת  הוא  לגמול חסד עם העני,  ירצה  הדיין  ברור שאם 

מהצד השני.

ראו גם: רמב"ם, הלכות סנהדרין, פרק כ', ד; טור, חושן משפט, סימן י"ז; שולחן ערוך, חושן משפט,  	.18
סימן י"ז, י; בספרות השו"ת, שימש כלל זה בסכסוכים אזרחיים, כגון: שו"ת חכמי פרובינציה, חלק ב', 
סימן א, ד"ה לחכם אחר; שו"ת מהרשד"ם, אבן העזר, סימן לב, ד"ה תשובה א'; שו"ת חוות יאיר, סימן 

מה, ד"ה והנה אחר; שו"ת שבות יעקב, חלק ג', סימן קעד, ד"ה הנה קבלתי.

שו"ת רשב"א, חלק א', סימן אלף קמג. 	.19

תיק אזרחי )ירושלים( 6050/98 יעקב באשר נגד דוד עובדיה )פורסם במאגר המשפטי תקדין(. 	.20
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בעניין תביעה לסילוק יד מדירה שכורה ופינויה: "כאמור, אין ניתן להתעלם ממצוקתם של 
הנתבעים, וזו עוד תחמיר במידה ויפונו מן הדירה. התוצאה של פינוים מן הדירה תהיה, 
בלי ספק, תוצאה קשה. יחד עם זאת, אין בכך בלבד כדי להצדיק מניעת פינויים של אלה... 
ומצבו הבריאותי אינם מהווים הגנה כנגד עתירה לפינוי. בעל  דייר  מצוקה כלכלית של 
הבית אינו חייב לשאת על כתפיו את פתרון בעיותיו האישיות והסוציאליות של הדייר, 
וחובה זו מוטלת על רשויות הציבור. לא בכדי לימדנו הכתוב: "ודל לא תהדר בריבו" )שמות 
כ"ג, ג( ומשום כך אין לדון את הדייר על פי אמות מיוחדות אך ורק בגלל עוניו ומצוקתו".  

כל זה בדין האזרחי - המקור היחיד שניתן ללמוד ממנו לכאורה שאסור לרחם על הדל גם 
בעת הטלת קנס, הוא דברי הרמב"ם: 

אסור לבית דין לחוס על מי שנתחייב קנס, שלא יאמרו: עני הוא זה, שלא בכוונה 
)רמב"ם,  עשה, אלא מגבין ממנו כל שיש לו בלא חנינה, שנאמר: "ולא תחוס עינך" 

הלכות סנהדרין כ', ד(.

ברם, גם מדברים אלו לא ניתן ללמוד לענייננו, כיוון שהקנס שהרמב"ם מדבר עליו איננו 
קנס פלילי המשולם לאוצר המדינה, אלא קנס אזרחי המגיע לניזוק, כגון תשלומי כפל )פי 
שניים מערך הגנבה( שחייב בהם הגנב. אם יפטור השופט את הגנב העני מתשלום הכפל, יבוא 

הדבר על חשבון זכויותיו של הנפגע, ועל זה נאמר: "ולא תחוס עינך".

של  מיוחדות  נסיבות  לעיל(  )שהובא  בחוק  בפירוש  קבע  הישראלי  שהמחוקק  מכיוון 
התחשבות בגובה הקנס, ואין כאן שום פגיעה בזכויות של צד אחר בדין, נראה לנו, שראוי 
לבתי המשפט בישראל לראות במצבו של דל נסיבות מיוחדות, ולהשתמש בסמכותם כדי 
לחוס על דל ואביון, במיוחד במקרים שניכר בהם מצב קשה, ולא נראה מצדם זלזול בחוק.

ו. טוהר ההליך השיפוטי

ים  רַבִּ אַחֲרֵי  תִהְיֶה  חָמָס. לֹא  עֵד  לִהְיֹת  ע  רָשָׁ עִם  יָדְךָ  ת  שֶׁ תָּ אַל  וְא,  שָׁ מַע  שֵׁ א  ָ תִשּׂ לֹא 
רִיבוֹ;  ר בְּ ים לְהַטֹּת. וְדָל לֹא תֶהְדַּ לְרָעֹת, וְלֹא תַעֲנֶה עַל רִב לִנְטֹת אַחֲרֵי רַבִּ

חַת  י תִרְאֶה חֲמוֹר שֹׂנַאֲךָ רֹבֵץ תַּ יבֶנּוּ לוֹ. כִּ שִׁ ב תְּ ע שׁוֹר איִֹבְךָ אוֹ חֲמֹרוֹ תֹּעֶה, הָשֵׁ י תִפְגַּ כִּ
עֲזֹב עִמּוֹ;  אוֹ וְחָדַלְתָּ מֵעֲזֹב לוֹ, עָזֹב תַּ ָ מַשּׂ

יק  י לֹא אַצְדִּ הֲרֹג כִּ יק אַל תַּ רְחָק, וְנָקִי וְצַדִּ קֶר תִּ בַר שֶׁ רִיבוֹ. מִדְּ ט אֶבְיֹנְךָ בְּ פַּ ה מִשְׁ לֹא תַטֶּ
יקִים )שמות כ"ג, א-ח(. בְרֵי צַדִּ ף דִּ קְחִים וִיסַלֵּ ר פִּ ֹחַד יְעַוֵּ י הַשּׁ ח, כִּ ע. וְשֹׁחַד לֹא תִקָּ רָשָׁ

המשפט  גופי  בפרשה  שהוסדרו  אחרי  זה,  פסוק  מופיע  שבו  בהקשר  להתבונן  ראוי 
העיקריים, הן בעניינים הנוגעים להגנת הגוף )איסורי רצח, חבלה ודומיהם(, הן בעניינים הנוגעים 
)שומרים, הלוואה  הן בעניינים הנוגעים לחוזים למיניהם  ונזיקין(,  גזל  )איסורי  להגנת הרכוש 
וכדומה(. התורה פונה אל מערכת המשפט,21 ומורה לה לשמור על טוהר ההליך השיפוטי.

236 ואילך, על משמעות המעבר מהמשפט המוּתנֶה אל המשפט המוחלט בתורה, כי  ראו לעיל עמ'  	.21
'שופט כל הארץ' מצווה גם על שופטים ממקור הסמכות המוחלט.
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מבנה פסקה זו נראה משונה מאוד,22 שהרי שובצו בה שתי מצוות שאינן נוגעות לטוהר 
השיפוט: השבת אבדה ומצוות פריקה וטעינה, שאילולי שיבוצן היה מתקבל משפט רציף 
ולפיו  בריבו",  אבינך  משפט  תטה  לא   – בריבו  תהדר  לא  "ודל  עניינית:  מבחינה  ואחיד 
התורה  בחרה  ומדוע  )בסיפא(.23  לרעה  בין  )ברישא(  לטובה  בין  העני  את  להפלות  אסור 

לקטוע רצף זה?

מצוות "השבת אבדה" ומצוות "פריקה וטעינה" הן מצוות חסד מובהקות, שהאדם נדרש 
מן  יתעלם  אם  שהרי  האוניברסלית,  הדין  משורת  לִפנִים  הזולת  לטובת  להתאמץ  בהן 
ייתן לחמור חברו לכרוע תחת כובד משאו, לא  גנֵבה, ואם  האבֵדה, לא יהיה בכך משום 
נזיקין! אף על פי כן, התורה דורשת ממנו לנהוג לפנים משורת  יהיה בזה משום מעשה 
הדין האוניברסלית, ומטילה עליו חובה מוסרית, לא חובה מן הדין, ליטול את האבדה כדי 

להשיבה לבעליה, ולעזור לבעל החמור להרים את המשא.

אפשר  הפִסקה.  של  המבנה  לפשר  אפשריות  פרשנויות  שתי  לפחות  עולות  זאת,  לאור 
הצרוף  הדין  לפי  לנהוג  הדרישה  של  לבה  בלב  הללו  המצוות  שתי  את  תורה  ששיבצה 
בלא להפלות שום צד, כדי להזכיר לשופט שאף כאשר הדין נוקשה, אסור לו לשכוח את 
שאיפת התורה לרחמים ולחסד. אפשרות אחרת היא שאולי אין הדברים מכוונים כלפי 
מערכת המשפט, אלא כלפי החברה בכללה, לבל תטעה לחשוב שרק שלטון החוק וטוהר 
ההליך השיפוטי מבטיחים את קיומה של החברה ואת חוסנה. יש אלפי מצבים שלעולם 
לא יגיעו לבית המשפט, ואל מול מצוקת התקועים בדרכים, ובעלי אבדות, כל מי שרואה 
ויכול לעזור, הוא מעין 'שופט' – ובלי התחשבות, בלי חסד וחמלה ובלי התנהגות לפנים 

משורת הדין, לא תיכון החברה.

צד זכות בדין
ראויים לסיכום הנושא, דברי השופט חיים כהן באחד הערעורים האזרחיים:24

עד שאברר דברים לגופם, רואה אני צורך לסלק מכשול שהערים על דרכי בא־כוח 
זוכים וראויים לה במצבם  המשיבים: גם הוא כנראה חש באהדה אשר המערערים 
הקשה, והוא מזהיר אותנו אזהרה חמורה, "ודל לא תהדר בריבו" )ואין זה רק "כלל ידוע", 
כפי שבא כוח המשיבים מכנהו, כי אם מקרא מפורש ]שמות כ"ג, ג; וראו גם ויקרא י"ט, טו[(: "לא 

תשא פני דל ולא תהדר פני גדול, בצדק תשפֹט עמיתך". 

סהדי במרומים )=ה' הוא העד( שלא אהדר ולא אצדיק שום דל בריבו אלא אם כן אמצא 
לו צד זכות בדין: הא דכתיב, לא תַטֶה משפט אביֹנך )שמות כ"ג, ו( – לא תַטֶה עליו את 

ראו לעיל במדור בינה בתורה )עמ' 423 ואילך( הסבר שונה למבנה הפסקה )יואל בן־נון(.  	.22

ראו פירוש חזקוני, שמות כ"ג, ו; הערה זו בעניין מבנה הפסקה הנראית משונה, אני חב לידידי ד"ר  	.23
מרדכי סבתו )מיכאל ויגודה(.

ערעור  רשות  בקשת  גם,  וראו   .813 לד)1(  כרך  דין  פסקי  פרקש,  נגד  גולן   409/78 אזרחי  ערעור  	.24 
)באר־שבע( 703/98 אלימלך נ' קראווני, תק-מח 98)2( 180 )דברי השופט נ' הנדל על גישת המשפט העברי(.
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הדין לפסוק על רשע כשר ועל כשר רשע.25 וכן סהדי במרומים, שלא אשא פני דל 
כדי שיוכל להתפרנס "בנקיות", ולא אני ולא העשיר יריבו נצטרך לפרנסו.26 

אבל מודה אני ומתוודה שלא אנוח ולא אשקוט מלחפש לדלים ולעשוקים ולנדכאים 
צד זכות בדין, ולא אאמין לאומרים לי, אל תיגע כי לא תמצא. ואם מצפה בא־כוח 
המשיבים למקרא מפורש שיזהירני גם על זאת, הרי הוא לפניו: "עד מתי תשפטו 
עול ופני רשעים תשאו סלה, שפטו דל ויתום, עני ורש הצדיקו, פלטו דל ואביון, מיד 

רשעים הצילו" )תהילים פ"ב, ב-ד(.

ז. עזרה וסיוע במצוקה 
1. לא תעמֹד על דם רעך

עֲזבֹ עִמּוֹ )שמות כ"ג, ה(; אוֹ, וְחָדַלְתָּ מֵעֲזבֹ לוֹ,  עָזבֹ תַּ חַת מַשָׂ י תִרְאֶה חֲמוֹר שׂנַֹאֲךָ רבֵֹץ תַּ כִּ
ם רֵעֶךָ, אֲנִי ה' )ויקרא י"ט, טז(; ... לֹא תַעֲמֹד עַל דַּ

עִמּוֹ  קִים  תָּ הָקֵם  מֵהֶם,  מְתָּ  וְהִתְעַלַּ רֶך  דֶּ בַּ נֹפְלִים  שׁוֹרוֹ  אָחִיךָ אוֹ  חֲמוֹר  אֶת  תִרְאֶה  לֹא 
)דברים כ"ב, ד(.

הקשר בין המצוות האלה עולה מתוך דברי הרמב"ם: "כל היכול להציל ולא הציל, עובר על 
אוֹ[ נבהל, ולא פרק ולא  ‘לא תעמד על דם רעך'... )פרק א', יד-טו(; – "ואם הניחו ]בדרך, עם מַשָׂ
טען, ביטל מצוות עשה ועבר על מצוות לא תעשה, שנאמר: ‘לא תראה את חמור אחיך... 

והתעלמת מהם...' )הלכות רוצח ושמירת נפש י"ג, א-ב(.

נמצא שהרמב"ם פירש גם את מצוות פריקה וטעינה כחלק משמירת נפש, מפני שבשעה 
שאדם תקוע בדרך עם משא שעלול ללכת לאיבוד, הוא מבוהל ועלול להגיע גם לידי סכנה.

מכאן ברורה החובה ההלכתית לסייע לאנשים במצוקה, בדרך או בכל מקום, בין אם הם 
ובין אם מדובר ברכוש, והדבר שכיח מאוד בסכנות דרכים, ברכב תקוע,27  בסכנת חיים 

בתאונות ובפיגועים. 

בחוק בישראל נקבעה חובה לסייע לזולת רק ביחס לסכנת חיים ולסכנה בריאותית, והחוק 
נקרא על פי לשון התורה:

חוק לא תעמוד על דם רעך, תשנ"ח-281998

עקב  עיניו,  לנגד  הנמצא  לאדם  עזרה  להושיט  אדם  על  חובה  )א(	 	.1
אירוע פתאומי, בסכנה חמורה ומיידית לחייו, לשלמות גופו או 
לבריאותו, כאשר לאל־ידו להושיט את העזרה, מבלי להסתכן 

או לסכן את זולתו. 

ראו מכילתא, מסכתא דכספא, פרשה כ', ד"ה לא תטה. 	.25

ראו מדרש ההלכה בספרא, תורת כהנים, פרשת קדושים פרק ד'. 	.26

ראו מה שנתבאר לעיל עמ' 327 ואילך, על "עזב תעזב עמו", בדרכים. 	.27

פורסם בספר חוקים תשנ"ח )1998( מס' 1670, עמ' 245.   	.28
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המודיע לרשויות או המזעיק אדם אחר היכול להושיט  )ב(	 	
את העזרה הנדרשת, יראוהו כמי שהושיט עזרה לענין חוק זה; 
בסעיף זה, "רשויות" – משטרת ישראל, מגן דוד אדום ושירות 

הכבאות. 

הוראות סעיף 5 לחוק עשיית עושר ולא במשפט, תשל"ט-1979,  )א(	 	.2
יחולו גם כאשר המזכה פעל מכוח חובתו על פי הוראות סעיף 1. 

בית המשפט רשאי לחייב את מי שגרם לסכנה שהניצול  )ב(	 	
נקלע אליה, לרבות את הניצול עצמו אם גרם לסכנה זו, לשַפות 
את מי שהושיט עזרה בהתאם לחובתו לפי הוראות סעיף 1 על 

ההוצאות והתשלומים הסבירים שהוציא. 

העובר על הוראות סעיף 1 לחוק זה, דינו – קנס.  	.4

בדברי ההסבר להצעת החוק שהגיש חבר הכנסת חנן פורת )ז"ל( נאמר:

שמקורו  והחברתי  המוסרי  הערך  את  בישראל  בחקיקה  לעגן  באה  זו  חוק  הצעת 
בתורה )ויקרא י"ט, טו( לפיו מוטלת חובה על אדם לסייע להצלת חייו של אדם אחר... 
וזאת כאשר בהושטת העזרה כשלעצמה, אין סכנה לחייו של מי שאמור להושיטה, 

או לאדם אחר.

יש לציין שני הבדלים בין הצעת החוק לבין החוק שנתקבל. הצעת החוק נוסחה בלשון 
המשפט המוּתנֶה:29 "הנמנע מלהושיט עזרה לאדם הנמצא לנגד עיניו במצוקה... דינו – 
בלשון  עזרה  להושיט  החובה  את  קבע  שנתקבל  החוק  ואילו  חודשים";  ששה  מאסר 
נמנע החוק מעונש  המשפט המוחלט, ההולם במיוחד את לשון התורה, אך מצד אחר 

מאסר ונקט עונש קנס בלבד.  

ראוי להעיר, שמדין תורה אין עונש בידי אדם כלל על הנמנע מלהציל, כי זו מצוות עשה, 
וההנחה היא שתודעת החובה הדתית־מוסרית די בה להניע לפעולה. הענישה הפלילית 
ראו מקום לחוק הצהרתי  כנראה משום שלא  לפי מציעי החוק  נדרשת  )= קנס(  שבחוק 

בלבד.  אבל האמת שבמדינת ישראל ספק אם היה צורך בכך.

ככל הנראה, ובניגוד לחוק השומרים, אין סיכוי רב להגשת תביעות משפטיות על פי חוק 
זה, כיוון שהנמנע מהגשת עזרה יוכל לטעון, שהיה אחוז חרדה בעצמו, או שהמכשיר הנייד 
שלו לא היה תקין. לפיכך נראה, שהמטרה העיקרית של החוק היא רעיונית חינוכית – 

עיגון ערך מוסרי חברתי שמקורו בתורה בתוך החוק הכתוב של מדינת ישראל. 

החברה  של  החיים  בהוויית  מושרש  אלא  בתורה,  כתוב  רק  לא  זה  שערך  לציין,  חשוב 
הישראלית, ומגישי עזרה עושים זאת לרוב כמובן מאליו לא מפני הכתוב בתורה, ולא מפני 

החוק הכתוב, אלא מפני שהוא כתוב על לוח לבם.

על ההבדלים בין משפט מוּתנֶה )קַזוּאיסטי( ההולם לרוב את החוקים האוניברסליים )העתיקים והחדשים(,  	.29
מול המשפט המוחלט )האַפּוֹדיקטי( האופייני לרוב מצוות התורה, ראו לעיל עמ' 232 ואילך.
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2. דין רודף

ערך הצלת הזולת חשוב עד כדי כך שהוא עשוי להצדיק ואף לחייב מעשה שבמצב רגיל 
מוגדר כמעשה פלילי, וזאת אם הוא נעשה לשם הדיפת תוקפן המאיים על שלום הזולת.

בפרשת אפנג'ר30 דן בית המשפט העליון באחריותו הפלילית של אדון אפנג'ר שהואשם 
בתקיפה. להגנתו טען הנאשם שעשה את שעשה כדי להדוף אנשים שביקשו להתפרץ 
שלא כדין לביתו של חברו. באותה שעה הסעיף הרלוונטי בחוק העונשין, התשל"ז-1977, 

היה סעיף 22, שהורה בזה הלשון:

בידו  יש  או למחדל אם  ניתן לפטור אדם מאחריות פלילית למעשה  	
להראות שלא נהג כפי שנהג אלא כדי למנוע תוצאות שלא ניתן למונען 
בדרך אחרת ושהיו גורמות חבלה חמורה או פגיעה בגופו, בכבודו או 
ברכושו, או בגופם או בכבודם של אחרים שהגנתם עליו, או ברכוש 
לעשות  סביר  צורך  משהיה  יותר  עשה  שלא  ובלבד  בידיו;  שהופקד 

לאותה מטרה ושהרעה שגרם איננה בלתי שקולה כנגד הרעה שמנע.

השופט מ' אֵלון ביקש להרחיב את ההגנה מפני אישום פלילי שבסעיף זה על ידי פרשנות 
מרחיבה של המושג "שהגנתם עליו", בטענו שחובת הצלת הזולת מוטלת ב'משפט העברי' 

כלפי כל אדם הנתון בסכנה, אך הוא נותר בדעת מיעוט.

בעקבות זה, תוקן חוק העונשין בכנסת )התשנ"א 1991(, לפי המשפט העברי, ונקבע בסעיף 
34י לחוק, תחת הכותרת "הגנה עצמית":

לא יישא אדם באחריות פלילית למעשה שהיה דרוש באופן מיידי כדי  	
פגיעה  כדין שנשקפה ממנה סכנה מוחשית של  להדוף תקיפה שלא 
בחייו, בחירותו, בגופו או ברכושו, שלו או של זולתו; ואולם, אין אדם 
לתקיפה  הפסולה  בהתנהגותו  מקום שהביא  עצמית  הגנה  תוך  פועל 

תוך שהוא צופה מראש את אפשרות התפתחות הדברים.31

כך סיכם פרופ' נחום רקובר )בספרו: לשילובו של המשפט העברי, ירושלים תשנ"ט( את השינוי:  

ו'צורך', עניינם פטור מאחריות פלילית על  סעיפי החוק הפלילי בדבר הגנה עצמית 
מעשה שנעשה בנסיבות שהחוק מכיר בהן כמצדיקות העדפת ערך אחד על פני ערך 

אחר. 

ו'צורך'  עצמית  הגנה  של  בנסיבות  ההגנות  את  מחיל  החוק  שבהם  האופנים  אחד 
הוא, כאשר אדם עושה מעשה שיש בו משום עבֵרה כדי להציל נפש. סעיף 22 לחוק 
העונשין, התשל"ז 1977- בנוסחו הישן, הכיר בהגנה זו רק כאשר המעשה נועד למנוע 

פגיעה ממי שעשה את המעשה או כדי למנוע פגיעה מ'אחרים שהגנתם עליו'. 

יותר, הכוללת גם מניעת פגיעה מאחרים שאין  המשפט העברי הכיר בהגנה רחבה 

ערעור פלילי 89/78 אפנג'ר נגד מדינת ישראל, פסקי דין לג)3( עמ' 141. 	.30

כלומר, מי שגרם במודע לתקיפה, לא ייחשב כאדם שפעל מתוך הגנה עצמית. 	.31
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הגנתם עליו. ניסיון לפרש את סעיף 22 פרשנות רחבה, בעקבות המשפט העברי, לא 
נתקבל )=בבית המשפט העליון(.

כך עלה הצורך לתקן את החוק, ואכן החוק אימץ את המורשת היהודית, והרחיב את 
ההגנות באופן שהן כוללות מניעת פגיעה מעצמו או מ'זולתו'... 

השלמה  משום  אלו  בהגנות  הרואה  הגישה  את  זנח  החדש  הנוסח   – זו  אף  זו  לא 
גישת המשפט העברי, הרואה בהן  והעדיף את  )‘ניתן לפטור'(,  בדיעבד עם המעשה 
‘צורך', אינו  היתר לכתחילה, וקבע כי אדם הפועל בנסיבות של הגנה עצמית ושל 

נושא באחריות פלילית כלל.

3. בא במחתרת

וזוכה מאשמת הריגה  בנגב  לחוותו  פורצים  דרומי שהרג אחד מ-4  בעקבות פרשת שי 
)פסק דין 1010/07(, תוקן חוק העונשין והוסף סעיף המרחיב את פטור ההגנה העצמית, תחת 

הכותרת: "הגנת בית מגורים, בית עסק ומשק חקלאי מגודר":

באופן  דרוש  שהיה  למעשה  פלילית  באחריות  אדם  יישא  לא  34י1. )א(	
בית  המגורים,  לבית  נכנס  או  שמתפרץ  מי  להדוף  כדי  מיידי 
העסק או המשק החקלאי המגודר, שלו או של זולתו, בכוונה 

לבצע עבירה, או מי שמנסה להתפרץ או להיכנס כאמור.

הוראת סעיף קטן )א( לא תחול אם – )ב(	

המעשה לא היה סביר בעליל, בנסיבות העניין, לשם הדיפת  	)1(
המתפרץ או הנכנס;

לכניסה  או  להתפרצות  הפסולה  בהתנהגותו  הביא  האדם  	)2(
תוך שהוא צופה מראש את אפשרות התפתחות הדברים.

זה, "משק חקלאי" – לרבות שטח מרעה ושטח  לעניין סעיף  )ג(	

המשמש לאחסון ציוד וכלי רכב במשק חקלאי.

עבֵרה(  לשם  שנכנס  מי  )או  פורץ  מפני  סביר  באופן  שמתגונן  למי  הגנה  המעניק  זה  תיקון 
ופוגע בו, ולא רק בביתו אלא גם במשק חקלאי, תואם לכאורה את רוח המשפט העברי 
כפי שהיא עולה מפרשת הבא במחתרת. אולם התיקון לחוק הרחיב את ההגנה מעבר 
)=אם ברור שאין לפורץ כוונה להרוג( – דמים  למשפט העברי, שהרי "אם זרחה השמש עליו 
לו" )כ"ב, ב(, ומי שנכנס לא לגנבה אלא לביצוע עבֵרה אחרת, וכן מי שפרץ למשק חקלאי 
בשדה שאינו צמוד לבית, ואין יסוד להניח שהוא מוכן אף להרוג, כדי לבצע את זממו, 
יש לו דמים, כי אין שום היתר בתורה להרוג כדי להציל רכוש, וכך פסק הרמב"ם הלכות 

גנבה )ט', ז-יב(.32 

 ,276 השבוע  פרשת  בלס,  יהונתן  הרב  של  במאמרו  רודף,  דיני  לבין  במחתרת  גנב  בין  הבחנות  ראו  	.32
פרשת משפטים תשס"ז.
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ח. השבת אבֵדה33

יבֶנּוּ לוֹ )שמות כ"ג, ד(; שִׁ ב תְּ ע שׁוֹר אֹיִבְךָ אוֹ חֲמֹרוֹ תֹּעֶה, הָשֵׁ י תִפְגַּ כִּ

יבֵם לְאָחִיךָ;  שִׁ ב תְּ מְתָּ מֵהֶם, הָשֵׁ חִים וְהִתְעַלַּ יוֹ נִדָּ לֹא תִרְאֶה אֶת שׁוֹר אָחִיךָ אוֹ אֶת שֵׂ

רשֹׁ אָחִיךָ  ךָ עַד דְּ יתֶךָ, וְהָיָה עִמְּ וְאִם לֹא קָרוֹב אָחִיךָ אֵלֶיךָ וְלֹא יְדַעְתּוֹ, וַאֲסַפְתּוֹ אֶל תּוֹךְ בֵּ
בֹתוֹ לוֹ; אֹתוֹ, וַהֲשֵׁ

נּוּ  ר תֹּאבַד מִמֶּ ה לְכָל אֲבֵדַת אָחִיךָ אֲשֶׁ עֲשֶׂ מְלָתוֹ וְכֵן תַּ ה לְשִׂ עֲשֶׂ ה לַחֲמֹרוֹ וְכֵן תַּ עֲשֶׂ וְכֵן תַּ
ם )דברים כ"ב, א-ג(. וּמְצָאתָהּ, לֹא תוּכַל לְהִתְעַלֵּ

נידונים בה, הרי  דיני השבת אבֵדה מקורם בתורה שבכתב, ואף על פי שלא כל הפרטים 
עקרונות יסוד אחדים עולים כבר מתוך הכתוב: איסור התעלמות מאבֵדה, דהיינו חובת 
נטילתה כדי להשיבה; חובת ההֲשָבה; חובת הטיפול באבֵדה משעת נטילתהּ ועד להֲשָבתהּ.

בתורה שבעל פה – במשנה, בתלמוד, בספרות הפוסקים ובספרי השו"ת – פותחו ונתפרשו 
העקרונות בדבר השבת אבֵדה הלכה למעשה, ובהם: כיצד לזהות את בעל האבֵדה; מה 
אבֵדה  של  דינה  מה  הבעלים;  זהות  את  לברר  המוצא  בידי  אין  כאשר  אבֵדה  של  דינה 
ייאוש  שנמצאה ברשות הזולת; מהו היקף חובת הטיפול באבֵדה; ועיסוק נרחב בשאלת 
הבעלים מֵאֲבֵדָתָם )מדעת, ושלא מדעת(, שלא נזכרת כלל בפסוקי התורה. שאלות אלה, ועוד 
נידונו בהרחבה במקורותינו. הפרק השני של מסכת בבא־מציעא  הרבה שאלות אחרות, 
הֲשָבַת אבֵדה. הרמב"ם הקדיש לסוגיה זו שמונה פרקים בספרו "היד  עוסק כולו בענייני 
יוסף קארו דן בהלכות אלה בשולחן ערוך, חושן  ר'  י"א-י"ח(.  גזֵלה ואבֵדה  )הלכות  החזקה" 
משפט, הלכות אבֵדה ומציאה, סימנים רנ"ט-רע"א. ואין צריך לומר, שבספרות השו"ת יש 

מאות תשובות בעניין הֲשָבַת אבֵדה.

יונק  הֲשָבַת אבֵדה, שחוקקה הכנסת, זיקה חזקה למקורות המשפט העברי, והוא  לחוק 
דיון  מהם. שמו של החוק בגלגולו הראשון היה "חוק הטיפול באבֵדות",34 אולם לאחר 
הֲשָבַת אבֵדה", כדי לבטא את הזיקה למקורות  בכנסת35 הוחלט להמיר את שמו ל"חוק 
אלו. עם זאת, בנושאים אחדים יש הבדלים בין החוק בישראל לבין המשפט העברי. כאן 

נעמוד בקווים כלליים על השווה והשונה בין המשפט העברי והוראות החוק:

לַהֲשיבהּ לבעליה או להודיע עליה  2( מטיל חובה על מי שנוטל אבֵדה  )בסעיף  א. החוק 
למשטרה, אולם אין בחוק חובה ליטול את האבֵדה. לעומת זאת, יש במשפט העברי חובה 
דתית־מוסרית על מי שרואה אבֵדה או יודע על קיומה ליטול אותה על מנת לַהֲשיבהּ.36 

העברי(,  המשפט  ספרית  לישראל,  חוק  )בסדרת  אבדה  השבת  ויגודה,  מיכאל  של  לספרו  המבוא  מתוך  	.33
ירושלים תשנ"ב.

הצעות חוק, התשל"א, עמ' 165. 	.34

המשפט העברי בחקיקת  3596; וראו: נ' רקובר,  67, עמ'  60, עמ' 2370-2369, וכרך  דברי הכנסת, כרך  	.35
הכנסת, ירושלים התשמ"ט, עמ' 840 ,838 ,837.

שולחן ערוך חושן משפט, סימן רנ"ט, א. 	.36
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לְפַתֵחַ הגדרות מדויקות למושג  החובה שלא להתעלם מן האבֵדה הביאה את החכמים 
אבֵדה, כדי שהמוצא נכס – ידע אימתי מוטלת עליו חובת הֲשָבָה, אימתי אסור לו ליטול 

את הנכס, כדי שלא ייחשב גנב או מזיק, ואימתי הוא רשאי ליטול את המציאה לעצמו.

ב. גם המשפט העברי וגם החוק בישראל מכירים באפשרות של המוצא לזכות במציאה 
לעצמו, אלא שדרכי הזכייה בחוק ובמשפט העברי שונות בכמה עניינים. המשפט העברי 
הכיר במושג "ייאוש", וקבע שאם התייאשו הבעלים מן האבֵדה לפני שניטלה, זכאי המוצא 
ליטול את האבֵדה לעצמו.37 ולצד שני, אם נטל המוצא את האבֵדה לפני ייאוש, לא יוכל 
"ייאוש",  המוצא לזכות בה לעולם.38 לעומת זאת, אמנם אימץ החוק את המונח העברי 
ואף קבע שהמוצא זוכה באבֵדה כאשר "יראו ]את הבעלים[ כאילו התייאש ממנה".39 אולם 
החוק קבע גם, ש"ייאוש" אינו מתקיים אלא אם כן חלפו ארבעה חודשים מיום הנטילה;40 
ואף באבֵדה פעוטת ערך, שהכיר בה החוק באפשרות של ייאוש מידי,41 לא הבחין החוק 

בין נטל המוצא את האבֵדה לפני ייאוש הבעלים, לבין אם נטל אותה לאחר הייאוש.

ג. הנוטל אבֵדה ואינו מטפל בה בהתאם להוראות החוק, צפוי לעונשים הקבועים בסעיף 9 
לחוק  383)ג(  לסעיף  בהתאם  לגנב,  נחשב  גם  הוא  לעצמו  בנכס  מחזיק  הוא  אם  לחוק; 
העונשין, התשל"ז-1977. גם המשפט העברי רואה את מי שנוטל אבֵדה לעצמו במקום 

לַהֲשיבהּ לבעליה כגנב.42

הֲשָבַת אבֵדה נתפרשה  ד. לבסוף נעיר עוד הערה מתודולוגית. מבחינה מושגית, חובת 
במשפט העברי פירוש רחב ביותר, והיא כוללת את הדרישה להציל את הזולת מהפסד. כל 
מעשה הצלה נתפס כהֲשָבַת אבֵדה. כך פירשו חכמים את הפסוק: "וכן תעשה לכל אֲבֵדַת 
"אֲבֵדַת  )הצלת קרקע משיטפון(,  "אֲבֵדַת קרקע"44  כגון  הוזכרו מושגים  זה  לעניין  אחיך".43 
גופו"45 )הצלת חיים ושלמות הגוף(, ואף "אֲבֵדַת רוחו"46 )הצלה מפני איסור(. אם כן, חובת הֲשָבַת 

אבֵדה חלה על כל סוגי הנכסים או האינטרסים של הזולת העומדים בסכנה.

לעומת זה, העדיף החוק את החלוקה המעשית בין השבת נכס שאבד לבין הצלת הזולת 
)ולכן  אבֵדה  הֲשָבַת  בחוק  הוסדרה  נכס  הֲשָבַת  הזולת.  עניין  לשמירת  ופעולה  מהפסד, 

שולחן ערוך חושן משפט, סימן רס"ב, סעיף ג. 	.37

 6 שולחן ערוך, שם. עם זאת, חובת הטיפול באבדה אינה חובה שאין לה סוף; ראו דיוננו על סעיף  	.38
בספר השבת אבדה )לעיל הערה 33(, עמ' 91.

לשון סעיף 4 לחוק. 	.39

ראו הרישא של סעיף 4. 	.40

ראו סעיף 2)א( לחוק. 	.41

ראו על כך בראש דיוננו על סעיף 2, בספר השבת אבדה )לעיל הערה 33(, עמ' 19. 	.42

בבא־מציעא לא ע"א; רמב"ם, הלכות גזלה ואבדה, פרק י"א, כ. 	.43

רמב"ם שם. 	.44

בבא־קמא פא ע"ב. 	.45

ראו מנחת חינוך, מצווה רל"ט, ד. 	.46
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פעולות  ואילו  הֲשָבה47(,  פעולת  לבצע  אפשר  לגביו  שרק  מיטלטל,  לנכס  האבֵדה  הגדרת  צומצמה 

במשפט,  ולא  עושר  עשיית  לחוק   5 בסעיף  דינן  הוסדר  הזולת,  עניין  לשמירת  שנעשו 
התשל"ט-1979.

חוק השבת אבידה, תשל"ג-481973

בחוק זה – 	.1

יש  הענין  שבנסיבות  או  לבעליהם,  שאבדו  מיטלטלין   – "אבידה"  	
להניח שיצאו משליטתם;

"בעל" לגבי אבידה – לרבות מי שזכאי להחזיק בה. 	

המוצא אבידה ונוטלה )להלן – המוצא( חייב להשיבה לבעלה  )א(	 	.2
או להודיע עליה בהקדם למשטרה, זולת אם בנסיבות הענין יש 

להניח שבעל האבידה התייאש ממנה מחמת מיעוט שוויה.

האבידה,  את  לה  למסור  הוא  רשאי  למשטרה,  המוצא  הודיע  )ב(	
והוא חייב לעשות כן אם היא דרשה זאת ממנו.

המוצא אבידה ברשותו של אדם אחר חייב להודיע עליה לבעל הרשות  	.3
ולמסרה לו לפי דרישתו; קיבל בעל הרשות את האבידה לידו, יראו 

אותו כמוצא.

תוך  האבידה  בעל  נתגלה  ולא   2 סעיף  הוראות  המוצא  קיים  )א(	 	.4
ארבעה חדשים, יראו כאילו התייאש ממנה והמוצא יהיה לבעל 
האבידה; התקופה האמורה תתחיל מהיום שהודיע למשטרה 
על האבידה, ואם לא היה עליו להודיע כאמור בסעיף 2)א( – 

מיום מציאתה.

לא קיים המוצא הוראות סעיף 2 ולא נתגלה בעל האבידה תוך  )ב(	
ארבעה חדשים לאחר שנודע למשטרה על האבידה, יראו כאילו 
התייאש ממנה והמדינה תהיה לבעלת האבידה; והוא הדין אם 
המוצא מסר את האבידה למשטרה והיה לבעלה לפי סעיף קטן 
)א( אך לא דרש אותה תוך חדשיים לאחר שהיה לבעל כאמור.

לקבוע  המשפטים,  שר  עם  בהתייעצות  רשאי,  המשטרה  שר  )ג(	
שהן  להניח  שניתן  או  ערך,  יקרות  אבידות  שעל  בתקנות 
בעלות ערך רגשי מיוחד לבעליהן, ועל סוגים מיוחדים אחרים 
זה או שיחולו בהארכת  יחולו הוראות סעיף  של אבידות, לא 

התקופות האמורות בו או בשינויים אחרים שנקבעו בתקנות.

זכה המוצא או המדינה באבידה לפי סעיף 4, זכאי בעלה הקודם, תוך  	.5

אולם ראו ביקורתנו על הגדרה זו, בדיוננו על סעיף 1, בספר השבת אבדה )לעיל הערה 33(, עמ' 13, ליד  	.47
ציון הערה 57.

פורסם ספר חוקים תשל"ג מס' 702, עמ' 172 )הצעת חוק תשל"א מס' 930 עמ' 165(. 	.48
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שנה לאחר הזכיה, לפדותה מהזוכה, או ממי שרכש אותה מן הזוכה 
 שלא בתמורה, בתשלום שוויה בזמן הפדיון, זולת אם חל בה שינוי של 

ממש.

ניכר  שיעור  לאבד  או  להתקלקל  שעלול  נכס  שהיא  אבידה  )א(	 	.6
משוויו, או שהוצאות שמירתו אינן סבירות לעומת שוויו, או 
סבירה,  בדרך  למכרה  חיים, רשאי המוצא  בעל  אבידה שהיא 

וכן רשאית לעשות המשטרה, אם האבידה נמסרה לה.

המוצא לא ימכור את האבידה כאמור אלא לאחר שהודיע  )ב(	 	
על כך למשטרה זמן סביר מראש, והמשטרה לא דרשה למסור 

לה את האבידה.

נמכרה האבידה, יבוא, לענין חוק זה, הפדיון במקומה. )ג(	 	

מאושפזים  מתאכסנים,  שבו  במוסד  הושאר  או  שהופקד  נכס  )א(	 	.7
או מבקרים בני אדם, או במקום כיוצא באלה, ולא נדרש תוך 
יראוהו  ההפקדה,  תקופת  מתום  או  שהושאר  מהיום  חדשיים 

כאבידה ואת בעל המוסד או המקום – כמוצא.

הוראות סעיף קטן )א( אין בהן כדי לגרוע מתנאי הפקדה. )ב(	 	

   אינם ויורשיו  שנפטר  או  נעלמו,  שעקבותיו  אדם  של  מיטלטלין  	.8
ידועים, והאפוטרופוס הכללי או אדם אחר המוסמך לכך לא קיבלם 

לידו, יחולו עליהם סעיפים 2 ו-6 בשינויים המחוייבים.

ששה  מאסר   – דינו  זה,  חוק  לפי  עליו  המוטל  את  מקיים  שאינו  מי  	.9
חדשים או קנס 2,000 לירות.

שר המשטרה ממונה על ביצוע חוק זה והוא רשאי, בהתייעצות עם  	.11
שר המשפטים, להתקין תקנות בכל ענין הנוגע לביצועו, ובין השאר 

לקבוע בהן –

שנמסרו  באבידות  המקומית  הרשות  או  המשטרה  יעשו  מה  	)1(
להם;

מה ייעשה באבידה שהמדינה היתה לבעלה ובפדיון ממכירתה; 	)2(

מה ייעשה בסוגי אבידות שהוראות סעיף 4)א( ו-)ב( אינן חלות  	)3(
עליהם;

מה ייעשה בנכסים האמורים בסעיף 8. 	)4(

בטלים – 	.13

סעיף 770 למג'לה; 	)1(

סעיף 94)6( לפקודת המשטרה ]נוסח חדש[, תשל"א-1971. 	)2(

תחילתו של חוק זה ביום ג' באלול תשל"ג )31 באוגוסט 1973(. 	.14

שלמה הלל גולדה מאיר	 		 אפרים קציר 	
שר המשטרה ראש הממשלה	 נשיא המדינה	 	
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ט. "ונקי וצדיק אל תהרֹג" – הרשעת נאשם לפי הודאתו

ע" )שמות כ"ג, ז(; יק רָשָׁ י לֹא אַצְדִּ הֲרֹג כִּ יק אַל תַּ "וְנָקִי וְצַדִּ

"... יש לי שלוחים הרבה להמיתו במיתה שנתחייב בה" )רש"י(;

"רצוי לפטור אלף חוטאים, מלהרוג נקי אחד ביום מן הימים" )רמב"ם, ספר המצוות(.

האם ניתן להרשיע אדם ברצח על סמך הפללה עצמית )=הודאת עצמו(?

ת לֹא יוּמַת  ה עֵדִים יוּמַת הַמֵּ לֹשָׁ נַיִם עֵדִים אוֹ שְׁ י שְׁ לפי דין תורה, בשום אופן לא! – "עַל פִּ
כָל חֵטְא  בְּ את  חַטָּ וּלְכָל  עָוֹן  לְכָל  אִישׁ  בְּ יָקוּם עֵד אֶחָד  י עֵד אֶחָד" )דברים י"ז, ו( – "לֹא  פִּ עַל 

ר יֶחֱטָא..." )דברים י"ט, טו(. אֲשֶׁ

ואמרו חז"ל, שאין מקבלין הודאת הנאשם כדי להרשיע את עצמו, לפי הכלל ש"אדם קרוב 
אצל עצמו ואין אדם משים עצמו רשע" )יבמות כה ע"ב(.

אולם מצאנו במקרא ובהלכה הוצאה להורג לפי הודאה והפללה עצמית, במסגרת הסמכות 
של ‘משפטי המלוכה', וכך כתב הרמב"ם: "גזירת הכתוב היא, שאין ממיתין בית דין ולא 
מלקין את האדם בהודאת פיו, אלא על פי שנים עדים; וזה שהרג יהושע ]את[ עכן, ודוד 
לגר עמלקי בהודאת פיהם, הוראת שעה היתה או דין מלכות היה; אבל הסנהדרין, אין 
ממיתין ולא מלקין ]את[ המודה בעבירה, שמא נטרפה דעתו בדבר זה, שמא מן העֲמֵלין 
ומשליכין עצמן מן  נפש הוא המחכים למות, שתוקעין החרבות בבטנם  )=הסובלים( מרי 

הגגות, שמא כך זה, יבוא ויאמר דבר שלא עשה כדי שיֵהָרֵג; וכללו של דבר, גזירת מלך 
הוא )=גם במקום שהחשש הנ"ל לא קיים(" )הלכות סנהדרין י"ח, ו(.

בדינו של עכן )יהושע ז', טז-כו( היה תפקיד מרכזי ללכידת החשוד על פי ה', אבל בסיפורו 
"דָמְךָ על רֹאשך כי  של דוד עם "בן איש גר עמלקי" אחרי מות שאול, נאמר במפורש – 
פיךָ ענה בך לאמרֹ: אנכֹי מֹתַתי את משיח ה'" )שמואל-ב א', יג-טז(. הרמב"ם חזר על קביעתו, 
שלמלך יש רשות להעניש ולהוציא להורג, שלא על פי דין תורה, גם בעד אחד, כדי "לתקן 

העולם כפי מה שהשעה צריכה" )הלכות מלכים ג', י(.

אשר  לדורותיה,  ההלכה  פסיקת  את  אֵלון  מנחם  השופט  סקר  זה,  בנושא  דין  בהכרעת 
הכניסה את העקרונות וההוראות של ‘משפטי המלוכה'49 "לפי מה שהשעה צריכה", לתוך 
'המשפט העברי' אחרי שכבר בטלה מלוכה מישראל, ובטלו 'דיני נפשות' ו'דיני מלקות' על 

פי דין תורה, וכך כתב בין השאר:50  

... בקשר לאמצעי ההוכחה על עובדות המקרה, היינו אם פלוני דקר את אלמוני בסייף 
אם לאו, הקפיד המשפט העברי במקורו על הבאת ראיות ישירות. דברים מאירים על 

בן־נון( המקור הכפול –  )יואל  ראו בהרחבה  'משפטי המלוכה',  ישראל מכוח  על המשפט של מדינת  	.49
השראה וסמכות במשנת הרב קוק, פרק י"ב, עמ' 376-351; כמובן, ביטול עונש המוות במדינת ישראל 

מקל מאוד על הדיון בסוגיה זו. 

בערעור פלילי 543/79 אבישי נגר נגד מדינת ישראל, פסקי דין כרך לה)1( 113, עמ' 164 ואילך. 	.50
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זו במשפט העברי וההנמקה לכך מצויים בדברי הרמב"ם בספר המצוות,51  דרישה 
ואלה דבריו:

ואפילו  חזק  אומד  פי  על  העונשים  את  לפועל  מלהוציא  שהוזהרנו  "האזהרה 
קרוב לודאי, כגון שהיה אדם רודף אחר שונאו להרגו ונמלט ממנו לבית, ונכנס 
ונכנסנו אנחנו אחריהם ומצאנו את הנרדף הרוג ומפרפר,  אותו הרודף אחריו, 
אין  בדם, הרי  מגואלים  ושניהם  בידו  כשהסכין  עליו  עומד  הרודפו  ושונאו 
בירור בעדים  כיון שאין שם  קיום העונש,  זה על דרך  רודף  הורגים  הסנהדרין 

שראו את הרציחה...
ואל יקשה בעיניך דבר זה ואל תחשוב שזה דין עוול – לפי שהדברים האפשריים, 
ומהם  מאוד,  רחוקה  שאפשרותם  ומהם  מאד,  קרובה  שאפשרותם  מהם  יש 
בינוניים בין אלו, וה'אפשר' רחב מאד. ואלו הִרשתה תורה לקיים עונשים באפשר 
הקרוב מאד, אשר כמעט קרוב למחויב המציאות כדוגמת מה שהזכרנו, כי אז 
יותר  יותר רחוק מזה ובמה שהוא עוד  היו מקיימים את העונשים במה שהוא 
וימיתו בני אדם בעוול באומדן קל לפי דמיון  רחוק, עד שיקיימו את העונשים 
]ה'[ יתעלה את הפתח הזה, וציוה שלא יקוים שום עונש  השופט. לפיכך סתם 
אלא עד שיהיו שם עדים המעידים שברור להם אותו המעשה, בירור שאין בו 
שום ספק, ואי אפשר להסבירו אחרת בשום אופן. ואם לא נקיים את העונשים 
באומד החזק מאד – הרי לא יוכל לקרות יותר משנפטור את החוטא; אבל אם 
נקיים את העונשים באומד ובדימוי אפשר שביום מן הימים נהרוג נקי – ויותר 

טוב ויותר רצוי לפטור אלף חוטאים, מלהרוג נקי אחד ביום מן הימים".52

אוטונומיה שיפוטית בקהילות הגולה

סמוך לסיום תקופת התנאים אנו שומעים על קביעת עיקרון,53 שהכניס שינוי מהותי 
והראיות  הדיון  סדרי  לעניין  והן  העונשין  דיני  מבחינת  הן  העברי,  הפלילי  במשפט 

שבדיון הפלילי.

"תניא: ר' אליעזר בן יעקב אומר: שמעתי שבית דין מכין ועונשין שלא מן התורה, 
)יבמות צ ע"ב; סנהדרין  ולא לעבור על דברי תורה אלא כדי לעשות סייג לתורה" 
מו ע"א(, ובירושלמי )חגיגה פרק ב', הלכה ב(, הנוסח הוא: "שמעתי שעונשין שלא 

כהלכה ועונשין שלא כתורה".

תרגום י' קאפח, הוצאת מוסד הרב קוק, ירושלים, תשי"ח, לא תעשה ר"ץ. 	.51

 ;William, the proof of guilt (London 1963), Ff 186g :על אמרה ידועה אחרונה זו, מקורה וגלגולה – ראו 	.52
ומקום כבוד לרבנו הרמב"ם לשימוש באמרה זו.

בן  שמעון  בשם  המובא  המעשה  משל,  דרך  ראו,  כן;  לפני  רבות  שנים  עוד  נהגו  זה  עיקרון  פי  על  	.53
253. )הערת יואל בן־נון(: ומקור העיקרון ב'משפטי  שטח, ספרי )פינקלשטיין(, דברים, כי תצא, פסקה רכא 

המלוכה', כפי שהבאנו לעיל, מדברי הרמב"ם.
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פי הדין שבתורה בכל התחום  לדון שלא על  לו לבית הדין  זה מותר  פי עיקרון  על 
הנרחב של דיני עונשין וסדרי הדיון הפלילי, אם צורכי השעה מחייבים זאת, והדבר 
הוא "למיגדר מילתא" )יבמות, שם(, היינו כדי לגדור בפני עושי עוולה ועבריינים. לשם 
כך הפעילו בתי הדין, וכן ראשי הציבור על פי סמכותם להתקין תקנות הקָהָל, חקיקה 
מסועפת בדרך של תקנות שהותקנו בכל הדורות ובכל התקופות, על רקע של נסיבות 
פורמלית,  שמבחינה  אלה,  תקנות  שונות.  ומוסריות  כלכליות  חברתיות,  דתיות, 
וכיוצא  נאמר עליהן שהותקנו כ"הוראת שעה", משום "שהשעה הייתה צריכה לך" 
מביטויים אלה, היו למעשה לחלק מהותי של כלל ההלכה העברית, ומובאים ונידונים 

הם בספרי הלכותיה, ובמיוחד בקובצי תשובותיה...:54

א. בסופה של המאה השלוש עשרה דן רשב"א55 )רבי שלמה בר' אברהם אדרת(, מחכמי 
ספרד, בקבילות עדותם של קרובים, של אישה, של קטין וכן בהרשעה על פי הפללה 

עצמית של הנאשם, וזו לשון השאלה:

"הסכימו דעת הקהל למנות אותנו ברורים לבער העבירות )=נבחרנו כשופטים פליליים כדי 
להילחם בפשעים(, ולכן נשבענו לעשות כן. וכתוב בתיקוני ההסכמה )=ההתקנה(, שיהא 

רשות בידינו משלטון המדינה ליַסֵר ולענוש בגוף וממון לפי ראות עינינו. הודיענו, אם 
יעידו עדים קרובים על ראובן שעבר על שבועתו והעדים ראויים לסמוך עליהם; או 
אם יעידו אשה וקטן מסיחים לפי תומם – ]האם[ יש לנו ליַסֵר את ראובן אם לאו? וכן 
אם העדים או אחד מהן קרובים לראובן, ורואין אנו אמתלאות )=ראיות(, שאלו העדים 
פי שאין שם עדות ברורה?"  לנו רשות לעשות על פיהם אף על  יש  אומרים אמת, 

תשובת הרשב"א היא ברורה וחד־משמעית:

שנראה  מה  כפי  לעשות  רשאים  שאתם  בעיני,  פשוטים  נראין  אלו  "דברים 
בעיניכם, שלא נאמרו אותן הדברים שאמרתם )בעניין עדים קרובים וכו' שהם פסולים( 
אלא בבית דין שדנין על פי דיני תורה כסנהדרין או כיוצא בהם; אבל מי שעומד 
על תיקוני מדינה )=תקנות הקהל( אינו דן על הדינים הכתובים בתורה ממש, אלא 
מכין  אמרו:  וכן  הממשלה...  ברשיון  השעה  כפי  לעשות  צריך  שהוא  מה  לפי 
 ... ועונשין שלא מן הדין, ולא לעבור על דברי תורה אלא לעשות סייג לתורה 

וכן הדבר פשוט בינינו ובין כל המקומות שיש תקנה ביניהם על דברים אלו".

אפריקה  וצפון  ספרד  מחכמי  רְפָת(,  בַּ ששת  בר'  יצחק  )ר'  ריב"ש  של  בתשובתו  ב. 
בסופה של המאה הארבע עשרה, אותה שלח לר' מנחם הארוך )שכיהן כדיין, תחילה 

2(, עמ' 425-421; 439-436; 569-566. חומר רב מצוי  )לעיל, הערה  המשפט העברי  ראו על כך: מ' אלון,  	.54
גינצבורג,  מ'  י'  ושל  תרפ"ב(  משפטית,  )ספריה  התלמוד  חתימת  אחר  העונשין  אסף,  ש'  של  בספריהם 
משפטים לישראל )מכון הרי פישל לדרישת התלמוד, תשט"ז(, וכן במאמרו של י' בזק, ‘הריגת נפשות ודיניה 

בספרות השו"ת', דברי הקונגרס העולמי החמישי למדעי היהדות ג )תשכ"ט( עמ' 37.

שו"ת רשב"א, חלק ד', שיא; תשובה זו מובאת במקוצר בשו"ת רשב"א, המיוחסות לרמב"ן, רעט; וראו  	.55
עוד: שו"ת רשב"א, חלק ג', שצג.
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בשאלמאנקה ולאחר מכן בסַמוֹרה(  – נדונה פרשת הרשעה על רצח; ריב"ש פסק, כי ניתן 

להרשיע את הנאשמים – כאשר אין ספק בקשר למותו של הקרבן – על סמך ראיות 
נסיבתיות, ובלבד שיהיו אלה "ראיות חזקות ואמתלאות אמתיות", וזו לשון התשובה 

)שו"ת ריב"ש, רנא(:

מדינא  שהותר  במקום  הזה,  בזמן  נפשות  דיני  שדנין  מה  שכל  ידעת,  "כבר 
דמלכותא )=היינו שבכתב הפריבילגיה של המלכות ניתנה רשות לבית הדין העברי לדון גם 
דיני נפשות(, אינו מן הדין, שכבר בטלו דיני נפשות; אבל משום מיגדר מילתא היו 

בית דין מכין ועונשין שלא מן התורה, אם השעה צריכה... ואם בשאר העבירות 
היו הורגין שלא כדין לצורך השעה, אין צריך לומר בשפיכות דמים שהחמירו 

בו חז"ל... ואף לאותו שאין בו עדים, רק ראיות חזקות ואמתלאות אמתיות".

ג. על הרקע לחידוש גדול זה בדיני הראיות במשפט העברי אנו למדים מתוך תשובת 
ריב"ש למנהיגי הציבור של העיר טירואל שבמחוז ארגוניה שבספרד – שם הייתה 
גדולה שקיימה שיפוט אוטונומי עברי אף בתחומים רבים במשפט  יהודית  קהילה 
הפלילי, בדבר דינו של יהודי החשוד שהוא מוסר ומלשין )שו"ת ריב"ש, רלד(, וזה לשונו:

"עתה אין הרשות נתונה בידי בית דין לדון בדיני נפשות רק בהורמנא דמלכא 
וצריך לאמת הדין אף בעיני שופטי  )=ברשות הניתנת מטעם המלך, השלטון הכללי( 

הארץ שלא מבריתנו, למען לא יחשדונו ב'דנים לא בצדק ולא במשפט'; גם כי 
עתה בזמנינו זה, מה שדנין בדיני נפשות הוא לפי צורך השעה, שהרי בטלו דיני 
נפשות, אלא שבית דין מכין ועונשין שלא מן הדין לפי צורך השעה, ואף שלא 
בעדות גמורה, כל שידעו באמתלאות ברורות שעבר העבירה; לזה נהגו לקבל 
הודאת פי העובר אף בדיני נפשות, למען יתברר הדבר גם מתוך דבריו עם קצת 

אמתלאות,56 אם אין עדות ברורה".

של  הראשונה  במחציתה  הרא"ש(,  של  )בנו  אשר  בר'  יהודה  מר'  שומעים  אנו  כך  ד. 
המאה הארבע עשרה בספרד:

"דבר ידוע הוא כי מן היום אשר גלתה סנהדרין מלשכת הגזית, בטלו דיני נפשות 
מישראל; וכל מה שהדין עתה הוא לגדור פרצת־הדור. וברוך ה' אשר נתן כזאת 
בלב מלכי הארץ הזאת, לתת כוח לישראל לדון ולבער עושי רשעה. לולי זה – 
]מכוחם  ימלטו  וגם כמה אנשים מישראל  לא היה קיום לישראל בארץ הזאת. 

לדברי ריב"ש, ניתן להרשיע את הנאשם על פי הודאת עצמו, אך ההודאה בלבד אינה מספיקה, וצריך  	.56
על  ב"דבר־מה־נוסף"  הצורך  את  מעניינת  בצורה  לנו  המזכיר  רעיון  אמתלאות,  קצת  לה  שיתוספו 
הודאת הנאשם, דבר שנתחדש בפסיקתו של בית משפט זה )=בית המשפט העליון( בערעור פלילי 3/49; 
וראו: ערעור פלילי 290/59, עמ' 1493. אמנם, יש מקרים שבהם בתי המשפט מסתפקים גם ב'דבר מה' 
שהוא 'קל כנוצה', אך מן הראוי היה לדרוש סיוע ראייתי של ממש; וראו בהרחבה בספרו של פרופ' 
בהלכה  העצמית  וההפללה  בפלילים  ההודאה  העברי:  במשפט  עצמית  הרשעה  קירשנבאום,  אהרן 

היהודית, ירושלים תשס"ה.
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של[ דייני ישראל – שהיו נהרגים על ידי שופטי הגויים; והדינין שאנו דנין בדיני 

נפשות אינם כולם על פי התורה..." )שו"ת זכרון יהודה, נח(.

בתשובה  מפיו  שומעים  אנו  כך  על  נפשות?  דיני  דנים  שעל־פיהם  הדינים  הם  ומה 
הדיינים  אחד  של  בתקיפתו  שנאשם  לאחד  בקשר  קורדובה  לדייני  ששלח  אחרת, 

ופציעתו בחבלות קשות )זכרון יהודה, עט(:

"...ודבר ידוע הוא שכל המקרים המתחדשים בזמנים, הם בלא מספר, אי אפשר 
)=לחקוק אותם( על ספר ולפרש כל דיניהם. ועל כן כתבו לנו רז"ל כלל  לחקותם 
אחד שכולל ענינים רבים, ונתנו כוח לבית דין לגדור גדר בכל זמן לצורך שעה, 
יעקב,  בן  רבי אליעזר  )סנהדרין מו ע"א(: תניא: אמר  נגמר הדין  כדגרסינן בפרק 
שמעתי שבית דין מכין ועונשין שלא מן הדין, ולא לעבור על דברי תורה אלא 
לעשות סייג לתורה... גם כי אין עדים שהכהו, מכל מקום הוחזק בעיר בקלא 
דלא פסיק )=בשמועה שאינה פוסקת( שהכהו, וגם יש אמתלאות והוכחות, ועד מפי 
עד; וגם יש עדים שראוהו יושב במארב, מכוסה עיניו בבגדיו שלא יוכר במקום 
שהוכה הדיין; ועוד – אחר שהוכה הדיין ברח ולא נראה עוד בעיר... נראה לי 
שראוי ליַסְרוֹ כאילו יש עדים שראוהו שהכהו, כיון שהעונש כדי לגדור הפרצה 
הזאת, שיהיה כל דיין רשאי לדון האמת ולא יירא מבעלי הדינין... כל דין ועונש 
שעושים בית דין לצורך השעה, כאשר יתאמת, יענישוהו עונש שיראה לבית דין, 

ובלבד שתהיה כוונתם לרדוף הצדק והאמת בלבד, בלא שתוף כוונה אחרת".

ה. כפי שראינו, נהנה המרכז היהודי בספרד מסמכות שיפוט פלילית נרחבת – אף 
]עד[ כדי הוצאת פסקי־דין מוות – במשך תקופות ניכרות,57 ובתקופה מסוימת מצאנו 

זה  במרכז  אף  אנו  עדים  כך  ומתוך  שבפולין;  היהודי  במרכז  אף  זו  שיפוט  סמכות 
לשינויים בדיני הראיות בדיון הפלילי העברי. כך אנו שומעים, דרך משל, מתשובתו 

של ר' מאיר מלובלין, מחכמי פולין במאה השש עשרה )שו"ת מהר"ם מלובלין, קלח(:

"הגיע לידי הפסק דין אשר חרצת על דבר המעשה המכוער והזר, עוון הרציחה 
שעשה אחד מפריצי בני עמינו, כנזכר בעדויות אשר שלח מעלת כבוד תורתו 
ידוע  הוא  הרע  המעשה  מסתמא  עד,  מפי  עד  הוא  השני  שעד  הגם  לידי. 
ומפורסם... שיסוד הכל שבנו עליו הפוסקים שפסקו, שגם בזמן הזה יש כוח 
נגזר  ביד בית דין להעניש, אחד בעונש גוף או מיתה, הוא מהא דאיתא בפרק 
הדין )סנהדרין מו ע"א( ובפרק האשה רבה )יבמות צ ע"ב(; תניא: אמר רבי אליעזר בן 
יעקב: שמעתי שבית דין מכין ועונשין שלא מן הדין, ולא לעבור על דברי תורה 
אלא לעשות סייג לתורה... שבית דין מכין ועונשין כדי לעשות גדר... שכתב רבנו 

ויש  זו בתחום המשפט הפלילי,  נרחבת  נהנתה מאוטונומיה שיפוטית  יהודית בגולה  לא כל תפוצה  	.57
שבאותה תפוצה עצמה נשתנתה סמכות השיפוט מתקופה לתקופה, ראו: מ' אלון, המשפט העברי 

)לעיל, הערה 2( עמ' 11, והערות 25-23; עמ' 36, והערה 112(.
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בלא התראה... ואפילו  וכל זה אפילו בחוץ לארץ, ואפילו  וזה לשונו:  ירוחם... 
דליכא עדות ברורה, כל שנראה לדיין לעשות עושה...".58 

ו. הלכות אלה באות לידי ביטוי בצורה מקוצרת בספרות הפוסקים המאוחרת. רבי 
יעקב בר' אשר, בעל הטורים, מקדיש סימן אחד )טור, חושן משפט, ב'( וחלק קטן מסימן 

אחר )תכ"ה( לסמכות השיפוט הפלילי בזמן הזה, וכותב הוא, בין היתר:

"אם רואין בית דין שצורך שעה הוא, שהעם פרוצים בעבירות, דנין בין מיתה, בין 
ממון ובין כל מיני עונש... ונראה שאפילו אין בדבר עדות גמורה, שהיה מתחייב 
על פיהם בדין בשעה שהיו דנים דיני נפשות, אלא שיש רגלים לדבר, וקלא דלא 
בכך,  לדונו  השעה  צורך  שיש  לדיין  נראה  אם   – נפסקת(  שאינה  )=שמועה  פסיק 
הרשות בידו... ובכל יהו מעשיו לשם שמים ואל יהא כבוד הבריות קל בעיניו"   

)טור, חושן משפט, סימן ב'(.

ורבנו יוסף קארו, בשולחן ערוך, אף מקצר הרבה יותר בעניין דרכי ההוכחה:

)ומוסיף הרמ"א: ושהוא צורך השעה(  "כל בית דין... אם רואים שהעם פרוצים בעבירות 
וכל  גמורה...  עדות  בדבר  אין  ואפילו  עונש,  דיני  כל  בין  ממון,  בין  מיתה,  בין  דנין, 

מעשיהם יהיו לשם שמים".59

במשפט  ערוך  שולחן  ומחבר  הטורים  בעל  של  בדיונם  המופלג  הקיצור  הוא  בולט 
הפלילי העברי, הן מבחינת דיני העונשין המהותיים הן מבחינת דרכי הדיון וההוכחה, 
לעומת דיונם המפורט של שני פוסקים אלה בדיני המשפט האזרחי, המהותי והדיוני, 
השיפוטית  האוטונומיה  של  מיעוטה  לכך  גרמה  מסוימת  שבמידה  להניח  וסביר 
המשפט  בתחום  הנרחבת  האוטונומיה  לעומת  שעה,  באותה  העברית  הפלילית 

האזרחי והמנהלי ממנה נהנו תפוצות ישראל בכל אתר ואתר. 

ביותר  נפוצה  הייתה  לא  שהעבריינות  בעובדה,  גם  לראות  ניתן  נוסף  מסוים  גורם 
בקהילות ישראל, אם כי אף בכך היו תקופות של "שפל" ו"גאות".

ח" – מהמשפט להנהגה י. וְשֹׁחַד לאֹ תִקָּ

יקִים )שמות כ"ג, ח(; בְרֵי צַדִּ ף דִּ קְחִים, וִיסַלֵּ ר פִּ ֹחַד יְעַוֵּ י הַשּׁ ח כִּ וְשֹׁחַד לֹא תִקָּ
ח שֹׁחַד,  נִים, וְלֹא תִקַּ יר פָּ ט, לֹא תַכִּ פָּ ה מִשְׁ לֹא תַטֶּ

יקִם )דברים ט"ז, יט(; בְרֵי צַדִּ ף דִּ ר עֵינֵי חֲכָמִים וִיסַלֵּ ֹחַד יְעַוֵּ י הַשּׁ כִּ
ל הָעָם: אָמֵן )דברים כ"ז, כה(; ם נָקִי, וְאָמַר כָּ אָרוּר לֹקֵחַ שֹׁחַד לְהַכּוֹת נֶפֶשׁ דַּ

וראו עוד: שו"ת איתן האזרחי מג-מד, לר' אברהם הכהן רפפורט, מחכמי פולין בתחילת המאה השבע  	.58
עשרה; ובתשובה הסמוכה )מה( מר' מאיר בר' אברהם ז"ק, מחכמי פולין שבמאה השש עשרה.

שולחן ערוך, חושן משפט סימן ב'; וראו שם, סימן תכ"ה, א, דברי הרמ"א. 	.59
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בַע; ... 	 בְאֵר שָׁ רָאֵל; ...שֹׁפְטִים בִּ נָיו שֹׁפְטִים לְיִשְׂ ם אֶת בָּ שֶׂ מוּאֵל, וַיָּ ר זָקֵן שְׁ וַיְהִי כַאֲשֶׁ
 

ט )שמואל-א ח', א-ג(. פָּ טּוּ מִשְׁ צַע, וַיִקְחוּ שֹׁחַד, וַיַּ טּוּ אַחֲרֵי הַבָּ וַיִּ

יש  האם  משפט.  והשוחד קשור להטיית  שופטים,  מזהירים  המפורשים  השוחד  פסוקי 
ונבחרי ציבור, שמקבלים  מקור להרחבת תחולת השוחד למנהיגי ציבור, שרים ומלכים, 

הכרעות ביחס לציבור?  

השם ‘שופט' משותף כידוע לדיינים ולמנהיגים. כאשר נאמר על שמואל, שהוא שפט "את 
ישראל כל ימי חייו" )שמואל-א ז', טו(, הרי כלולות בזה גם שיפוט וגם הנהגה. לכן מסתבר 
וקרוב לריחוק משוחד, כדברי  ניקיון כפיהם על רקע דומה  לראות הצהרת מנהיגים על 
את  הרעתי  ולא  נשאתי,  מהם  אחד  חמור  "לא  ואבירם:   דתן  מול  ה'  אל  בפנייתו  משה 
אחד מהם" )במדבר ט"ז, טו(, ושמואל בפנייתו הישירה לעם ישראל להעיד בו: "את שור מי 
לקחתי? וחמור מי לקחתי? ואת מי עשקתי? את מי רַצוֹתי? ... וְאָשיב לכם" )שמואל-א י"ב, 

ג-ה( – ואולם הביטוי ‘שוחד' לא נזכר בפירוש בפסוקים אלה.

בתור  ההנהגה,  דרגי  לכל  השוחד  של  ברורה  הרחבה  נשמעת  הידועה  ישעיהו  בנבואת 
לְמֹנִים,  לּוֹ אֹהֵב שֹׁחַד וְרֹדֵף שַׁ בִים, כֻּ נָּ רַיִךְ סוֹרְרִים וְחַבְרֵי גַּ תופעה המובילה לאסון נורא – "שָׂ
פֹּטוּ וְרִיב אַלְמָנָה לֹא יָבוֹא אֲלֵיהֶם" )ישעיהו א', כג(. אף הנביא מיכה הוכיח את  יָתוֹם לֹא יִשְׁ
כֶסֶף יִקְסמֹוּ"  מְחִיר יוֹרוּ, וּנְבִיאֶיהָ בְּ פּטֹוּ, וְכֹהֲנֶיהָ בִּ שֹׁחַד יִשְׁ יהָ בְּ ממלכת יהודה על כך ש"רָאשֶׁ
ודרגי  השיפוטי,  רק בהקשר  נזכר  ‘שוחד'  הביטוי  הנביאים,  בדברי  גם  אבל  יא(.  ג',  )מיכה 

מחיר יוֹרוּ", "בכסף יִקסמֹוּ" – כאילו  ההנהגה האחרים מתוארים כ'גנבים', ‘סוררים', אשר "בִּ
הביטוי ‘שוחד' הוא ביטוי מובהק למערכת המשפט. 

גם בספרות ההלכה הקלסית60 מופיעים איסורי השוחד החמורים בעיקר בנוגע לדיינים, 
אך נזכרת בהם הרחבה אחת – "כל דיין, שיושב ומגדל מעלתו כדי להרבות שכר לחזניו 
ולסופריו, הרי הוא בכלל הנוטים אחרי הבצע, וכן עשו בני שמואל, ולכך נאמר להם: 'וַיִטוּ 

אחרי הבצע ויקחו שחד ]וַיַטוּ משפט'[".61

דיין אסור בקבלת  דווקא  "ולאו  יחיאל אפשטיין כתב בספרו ערוך השולחן:  אולם הרב 
שוחד, אלא אפילו כל הממונים בצורכי ציבור, אף שאין דיניהם דין תורה, ואסורים להטות 
העניין בשביל אהבה או שנאה, וכל שכן על ידי לקיחת שוחד",62 ועוד הוסיף סעיף )יב( נגד 

שוחד בחירות גם בהשתדלות של דיבורים ותעמולה )=שוחד דברים(:

שוחד  קבלת  בזה  שיש  גדול,  איסור  והוא  בהיתר  העולם  שנוהגין  דבר  יש 
)=לבחור(  לברור  נצרך  שכאשר  שמים...  שם  וחילול  ומחלוקת  הרבים  והכשלת 

רמב"ם הלכות סנהדרין, פרק כ"ג; שולחן ערוך חושן משפט, סימן ט'. 	.60

רמב"ם שם, הלכה ג; שולחן ערוך שם, הלכה ד. 	.61

ה־15(, בספרו פסקים  )מחכמי אשכנז במאה  דבריו של תרומת הדשן  גם  ראו  א;  ט',  חושן משפט סימן  	.62
וכתבים, סימן רי"ד – "... וטובי הקהל, כשיושבים לפקח על עסקי רבים ויחידים, במקום בית דין קיימי" 
)=עומדים(; וראו שו"ת חת"ם סופר, חושן משפט ק"ס, שפסל בחירות לרב קהילה, בגלל שוחד לטובת 

אחד המועמדים.
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למנהיג... ומשתדלים להעמיד מקרוביהם או מאוהביהם... ואף שיודעים בעצמם 
שהאיש שרוצים בו אינו הגון )=אינו ראוי( לכך... ומשתדלים להרבות דעות )=נימוקי 
)=הקב"ה( גלוי, שיש להם  תמיכה(... ומפתים להמון – אמנם לפני יודע תעלומות 

פנייה )=חשבון אישי( בזה, ומכשילים את העיר... ולכן צריך ליזהר בזה מאד מאד. 

ישראל  במדינת  והפסיקה  החקיקה  בשופטים,  הממוקדים  הקדומים  המקורות  לעומת 
ממוקדת כמעט כולה בסכנת השוחד במערכת הציבורית והפוליטית, והמקורות מקבלים 
בהלכות  עיון  מתוך  בכללה.  להנהגה  מהמשפט  מעצמה,  ומובנת  טבעית  הרחבה  כעין 
דיינים בשולחן ערוך )חושן משפט סימן ט', ה( מסתבר, שהשופטים בימי קדם לרוב לא היו 
מקבלי שכר קבוע וידוע מקופת הציבור, אלא "שכר בטלתו" ממלאכתו שלו בזמן הדין, או 
כמו מספקי שירות לפי הצורך, ועל כן הוזהרו לקבל סכום שווה משני הצדדים למשפט, 
של  הדוחק  הצורך  גם  מודגש  בדין.  העדפה  של  הרגשה  שום  תיווצר  שלא  כדי  וביחד, 
קהילות ישראל למצוא פתרון ראוי והוגן,63 כדי לפרנס שופטים ודיינים כראוי, ולסתום כל 
פתח שעלול לעודד שוחד במערכת המשפט. מכאן עולה, שהסדרת מעמדם ושכרם של 
השופטים כקבוע בחוק, עם היותם בלתי תלויים בבחירת הציבור, צמצמו באופן דרסטי 
את סכנת השוחד במערכת המשפט. מאידך, התלות של נבחרי הציבור בבחירות מובילה 

להעצמת הסכנה דווקא במערכת הציבורית.

‘הולילנד',64 על רקע  ניל הנדל, בפסק דין  כך כתב לאחרונה שופט בית המשפט העליון 
השוחד במקורות, בהנחה ברורה, שכל הנאמר בנוגע לשופטים נכון אף ביתר שאת בנוגע 

למנהיגי ציבור:

השופא ניל הנדל: על השוחד ועל העיוורון

נושאי  נטילת השוחד. הכתוב מצווה על  המשפט העברי רואה בחומרה יתרה את 
יקִים" )שמות כ"ג, ח;  בְרֵי צַדִּ ף דִּ קְחִים וִיסַלֵּ ר פִּ ֹחַד יְעַוֵּ י הַשּׁ ח, כִּ המשרה: "וְשֹׁחַד לֹא תִקָּ
אַמַת המידה הראויה עבור נבחרי הציבור ופקידי השלטון.65  זו  והשוו דברים ט"ז, יט(. 

ניתן לראות באיסור על נטילת שוחד חלק מן הציווי הכללי ללכת בדרכי  למעשה, 
]"הָאֵל  הבורא. הכתוב מעיד כי הבורא מנהיג את עולמו במידת המשפט והיושר – 

שם, ג – "נהגו לעשות לבית דין קופה, שפוסקין ממון לפרנסת בית דין... ואין בו משום תורת שוחד...  	.63
כי חובה על ישראל לפרנס דייניהם וחכמיהם...", וכתב הרמ"א שם: "ויותר טוב לגבות מתחילת השנה, 

שיהא מוכן להם, כדי שלא יצטרכו להחניף או להחזיק טובה לשום אדם".

ערעור פלילי 4456/14 אביגדור קלנר נגד מדינת ישראל )פורסם במאגר המשפטי נבו(, עמ' 44-39. 	.64

השופט  חברי  שציין  כפי  בדיינים.  רק  לא  מתמקד  שוחד  בענייני  ההלכתי  שהעיסוק  לציין  מעניין  	.65
החובה  מוטלת  ואלו  אלו  על  הם.  באשר  הציבור  לעובדי  אף  בעיקרם  יפים  הדברים  רובינשטיין,  א' 
הציבורית הבסיסית של "והייתם נקיים מה' ומישראל" )ערעור פלילי 8585/05 שאלון נגד מדינת ישראל; ראו: 
נחום רקובר, שלטון החוק בישראל, תשמ"ט(, עמ' 93-91; אביעד הכהן "קופה של שרצים: הדחת איש ציבור 

מכהונתו בשל התנהגות שאינה הולמת" פרשת השבוע 126 )תשס"ג(; וראו גם ערעור פלילי 355/88 לוי 
נגד מדינת ישראל, פסקי דין כרך מג)3( )1989(, עמ' 221. 
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ט יָתוֹם וְאַלְמָנָה..."[  פַּ ה מִשְׁ ח שׁחַֹד, ]עשֶֹׂ א פָנִים וְלֹא יִקַּ ר[ לֹא יִשָּׂ בּרֹ וְהַנּוֹרָא אֲשֶׁ דלֹ הַגִּ הַגָּ
יז-יח(. אף יהושפט, ממלכי יהודה )במאה ה־9 לפני הספירה(, ]בהעמידו שופטים  י',  )דברים 

ח שֹׁחַד" )דברי הימים-ב  ֹא פָנִים וּמִקַּ י אֵין עִם ה' אֱלֹהֵינוּ עַוְלָה וּמַשּׂ בארץ יהודה[ הכריז "כִּ

בדרכי  הליכה  לפיה  העברי  המשפט  תפיסת  את  להזכיר  נכון  זה  בהקשר  ז(.  י"ט, 

)דברים כ"ח, ט( – היא הליכה בדרך היושר והצדק. כללים  דְרָכָיו"  בִּ "וְהָלַכְתָּ  הבורא – 
ט, אֵל  פָּ רָכָיו מִשְׁ דְּ י כָל  כִּ עֳלוֹ  פָּ מִים  תָּ אלו מתוארים אף כמנחים את הבורא – "הַצּוּר 

ר הוּא" )דברים ל"ב, ד(.  יק וְיָשָׁ אֱמוּנָה וְאֵין עָוֶל צַדִּ

הברור  לאיסור  לציית  הציבור  מנהיגי  הקפידו  תמיד  לא  ההיסטוריה  לאורך  אכן, 
על שוחד. למשל, הכתוב מעיד שבניו של שמואל הנביא לא הלכו בדרכי אביהם, 
אלא לקחו שוחד והִטו משפט )שמואל-א ח', ג(. הנביאים, אשר הזהירו את העם מפני 
התפשטותו של הריקבון המוסרי, הקדישו דברי תוכחה רבים נגד נטילת שוחד. הנביא 
לּוֹ אֹהֵב  כֻּ בִים,  נָּ גַּ וְחַבְרֵי  רַיִךְ סוֹרְרִים  ישעיהו פנה אל ממלכת יהודה והתרה בה כי "שָׂ
פּטֹוּ וְרִיב אַלְמָנָה לֹא יָבוֹא אֲלֵיהֶם" )ישעיהו א', כג(. אף  לְמֹנִים, יָתוֹם לֹא יִשְׁ שֹׁחַד וְרֹדֵף שַׁ
מְחִיר  פּטֹוּ, וְכהֲֹנֶיהָ בִּ שׁחַֹד יִשְׁ יהָ בְּ הנביא מיכה הוכיח את ממלכת יהודה על כך ש"רָאשֶׁ

כֶסֶף יִקְסֹמוּ" )מיכה ג', יא(.  יוֹרוּ, וּנְבִיאֶיהָ בְּ

ההלכה הכירה היטב את חולשת האדם בכל הקשור לקבלת שוחד, ובהתאם לכך 
החמירה בדין ודרשה הקפדה מלאה על איסור השוחד ועל ההרחקה ממנו. אין מקום 
לפשרות או אפילו ליצירת מקרי גבול מלאכותיים. הודגש כי אין להגביל את עבֵרת 
השוחד לכסף בלבד: "תנו רבנן: ושֹחד לא תקח, אינו צריך לומר שוחד ממון אלא 
אפילו שוחד דברים נמי )= גם כן( אסור. מדלא כתיב בצע לא תקח" )כתובות קה ע"א(. 
המונח "שוחד דברים", כפי שהסביר הרב שמשון רפאל הירש, "הוא לא רק בכסף, 
כי גם על ידי איזו טובת הנאה אחרת, כמו דיבור חן, חנופה וכדומה, שזה גם כן עוון 

פלילי" )חורב, פרק יא – עדות ומשפט, סימן ב'(. 

על הדיין להתרחק אפילו מדברים שהם בבחינת "אבק שוחד". כך למשל, מסופר 
בתלמוד על בעל דין שביקש לשחד את ר' ישמעאל בן ר' יוסי. ר' ישמעאל דחה את 
ההצעה, אך התלמוד מעיד כי הצעת השוחד – על אף שנדחתה – גרמה לר' ישמעאל 
להרהר שמא צודק בעל הדין בתביעתו. בשל כך הכריז ר' ישמעאל: "תיפח נפשם של 
מקבלי שוחד! ומה אני שלא נטלתי, ואם נטלתי שלי נטלתי ... מקבלי שוחד על אחת 
נקבע בתלמוד שאין להצדיק את  ע"ב(. ממילא מובן מדוע  )כתובות קה  וכמה"  כמה 
השוחד בטענה שהוא לא השפיע על התוצאה: "ושֹחד לא תקח. מה תלמוד לומר? 
)דברים  אם ללמד שלא לזכות את החייב ושלא לחייב את הזכאי – הרי כבר נאמר 
ט"ז, יט( לא תַטֶה משפט, אלא אפילו לזכות את הזכאי ולחייב את החייב אמרה תורה 

ושֹחד לא תקח" )שם, ע"א(. 

בכוחו של השוחד לעוות את שיקול הדעת גם של הגדול בתורה ובמשפט: "כי השחֹד 
יעור עיני חכמים – אפילו חכם גדול ולוקח שוחד אינו נפטר מן העולם בלא סמיות 
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העולם  מן  נפטר  אינו  שוחד  ולוקח  גמור  צדיק  אפילו   – צדיקים  דברי  ויסלף  הלב; 
בלא טירוף דעת" )שם(. הייתי מוסיף כי זהו העיוורון שבעיוורון: מקבל השוחד לא 
תמיד מודע לכך שראייתו ושיקול דעתו נפגעו. הוא איננו רואה את אשר הוא מחויב 
לראות. רבא, מחכמי התלמוד, אמר כי נותן השוחד ומקבלו הופכים למעין גוף אחד, 
"ואין אדם רואה חובה לעצמו" )שם, ע"ב(. השוחד יוצר אפוא אחווה מסוכנת בין הנותן 
והמקבל  ופירש רש"י: "שהוא חד – הנותן  )שם(.  למקבל. "מהו שוחד? שהוא חד" 

נעשים לב אחד". 

הדרישה מהמנהיג היא למלא אחר איסור השוחד אף בקיצוניות. בפרשת קרֹח, משה 
אתִי, וְלֹא הֲרֵעֹתִי אֶת אַחַד מֵהֶם" )במדבר ט"ז, טו(;  אמר לה'...: "לֹא חֲמוֹר אֶחָד מֵהֶם נָשָׂ
בני על  ואת  והרכבתי את אשתי  "אפילו כשהלכתי ממדיין למצרים  והסביר רש"י: 
החמור, והיה לי ליטול אותו חמור משלהם, לא נטלתי אלא משלי". ללמדנו שהמנהיג 
צריך להימנע מליטול מהציבור אפילו את מה שעל פי כל אמת מידה הוא זכאי ליטול. 
יחוֹ,  באופן דומה לכך, שמואל אמר לעם )שמואל-א, י"ב, ג(: "הִנְנִי עֲנוּ בִי נֶגֶד ה' וְנֶגֶד מְשִׁ
לָכֶם". ופירש רש"י: "כשהייתי הולך  יב  וְאָשִׁ י...  לָקַחְתִּ מִי  וַחֲמוֹר  י  לָקַחְתִּ מִי  שׁוֹר  אֶת 
לי  והיה  מעיר לעיר לשפוט אותם על עסקי צורכיהם הייתי הולך על החמור שלי, 
]זכות[ ליטול משלהם". התרופה נגד השוחד היא הרחקה ממנו. קבלת אבק שוחד או 

שוחד "קטן" מפלסת את הדרך לקראת קבלת שוחד "בינוני" ושוחד "גדול"... 

תרבות  היא  השוחד  לקיחת  חשוב:  לקח  אותנו  מלמדת  ההיסטוריה   – כן  כי  הנה 
רעה וממאירה. היא נכרכת עם עוולות מוסריות נוספות – עיוות דין, הונאת הציבור, 
ופגיעה בבניה החלשים ביותר של החברה. התיקון לעתיד לבוא כולל מנהיג אשר 
ֹחַד" )ישעיהו ל"ג, טו(. זו גם דמותו האידאלית של מי שיזכה לגור  שּׁ מֹךְ בַּ יו מִתְּ פָּ "נֹעֵר כַּ
ךְ וְשֹׁחַד עַל נָקִי לֹא לָקָח"  נֶשֶׁ סְפּוֹ לֹא נָתַן בְּ באוהלו של בורא עולם, אותו איש אשר "כַּ

)תהילים ט"ו, ה(...

עד כאן המובאה מפסק הדין של השופט ניל הנדל, שרואה כל איש ציבור כשופט. 

כמובן, הדברים שהובאו לעיל, קשורים במיוחד לפרשת משפטים, ואינם אלא מקצת מן 
הדוגמאות הרבות שניתן להביא לשילוב האפשרי והמבורך של המשפט העברי וערכיו 

בחקיקה ובפסיקה של מדינת ישראל. 



יואל בן־נון ושאול ברוכי בינה בתורה	 	

1
"מְעַט מְעַט אֲגָרְשֶׁנּוּ מִפָּנֶיךָ" 

בין שמות לדברים

הפסוקים האחרונים של פרק כ"ג עוסקים באזהרות על עבודה זרה וביעורה ובהבטחה 
על ירושת הארץ. פרשייה דומה נמצאת בספר דברים:

דברים ז', כ-כג 

נֶיךָ: לֹא  מִפָּ רִים  סְתָּ וְהַנִּ אָרִים  שְׁ הַנִּ ם עַד אֲבֹד  בָּ ח ה' אֱלֹהֶיךָ  לַּ יְשַׁ רְעָה  הַצִּ וְגַם אֶת 
הַגּוֹיִם  ל ה' אֱלֹהֶיךָ אֶת  וְנָשַׁ וְנוֹרָא:  דוֹל  גָּ ךָ אֵל  קִרְבֶּ בְּ י ה' אֱלֹהֶיךָ  כִּ נֵיהֶם  מִפְּ תַעֲרֹץ 
דֶה: וּנְתָנָם  ת הַשָּׂ ה עָלֶיךָ חַיַּ רְבֶּ ן תִּ לּתָֹם מַהֵר פֶּ נֶיךָ מְעַט מְעָט לֹא תוּכַל כַּ הָאֵל מִפָּ

מְדָם: ָ ה' אֱלֹהֶיךָ לְפָנֶיךָ וְהָמָם מְהוּמָה גְדֹלָה עַד הִשּׁ

בבת  תתממש  שלא  הבטחה  הארץ,  את  לרשת  בהבטחה  עוסקות  הפרשיות  שתי 
אחת אלא בהדרגה. בצד ההבטחה המדורגת, המַכירה במציאות של מגורים בארץ 
בשכנות לעמי הארץ, באה האזהרה מפני עבודת אלילים והחובה לבערה מהארץ. בין 

הפרשיות קיימות הקבלות לשון ותוכן:

דברים ז', יג-כה2שמות כ"ג, כד-לג

חֲוֶה לֵאלֹהֵיהֶם... תַּ )כד( לֹא תִשְׁ

בתֵֹיהֶם: ר מַצֵּ בֵּ שַׁ ר תְּ בֵּ הָרְסֵם וְשַׁ י הָרֵס תְּ כִּ
ם אֵת ה' אֱלֹהֵיכֶם  )כה( וַעֲבַדְתֶּ

וַהֲסִרֹתִי  מֵימֶיךָ  וְאֶת  לַחְמְךָ  אֶת  וּבֵרַךְ 
ךָ: רְבֶּ מַחֲלָה מִקִּ

אַרְצֶךָ... לָה וַעֲקָרָה בְּ כֵּ )כו( לֹא תִהְיֶה מְשַׁ

ח לְפָנֶיךָ וְהַמֹּתִי... לַּ )כז( אֶת אֵימָתִי אֲשַׁ

ל אֹיְבֶיךָ אֵלֶיךָ עֹרֶף: י אֶת כָּ וְנָתַתִּ

אֵשׁ רְפוּן בָּ שְׂ סִילֵי אֱלֹהֵיהֶם תִּ )כה( פְּ

רִי  פְּ וּבֵרַךְ  ךָ  וְהִרְבֶּ וּבֵרַכְךָ  וַאֲהֵבְךָ  )יג( 

בִטְנְךָ...
מַדְוֵי  וְכָל  חֹלִי  ל  כָּ ךָ  מִמְּ ה'  וְהֵסִיר  )טו( 

ךְ  ימָם בָּ ר יָדַעְתָּ לֹא יְשִׂ מִצְרַיִם הָרָעִים אֲשֶׁ
כָל שֹׂנְאֶיךָ: וּנְתָנָם בְּ

מְדָם:  ָ )כג( וְהָמָם מְהוּמָה גְדֹלָה עַד הִשּׁ

ים ל הָעַמִּ )טז( וְאָכַלְתָּ אֶת כָּ

על הבנת יציאת מצרים עצמה בתור תהליך, בעיקר לשיטת רבי עקיבא, הרחבתי את הדיבור בספרי,  	.1
נס קיבוץ גלויות, תל־אביב התשע"א, עמ' 81-74.

ספר הברית
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ה רְעָה לְפָנֶיךָ וְגֵרְשָׁ י אֶת הַצִּ לַחְתִּ )כח( וְשָׁ
פָנֶיךָ: י מִלְּ נַעֲנִי וְאֶת הַחִתִּ י אֶת הַכְּ אֶת הַחִוִּ

נָה אֶחָת  שָׁ נֶיךָ בְּ נּוּ מִפָּ )כט( לאֹ אֲגָרְשֶׁ
ת  חַיַּ עָלֶיךָ  ה  וְרַבָּ מָמָה  שְׁ הָאָרֶץ  הְיֶה  תִּ ן  פֶּ

דֶה: הַשָּׂ
נֶיךָ  נּוּ מִפָּ )ל( מְעַט מְעַט אֲגָרְשֶׁ

פְרֶה וְנָחַלְתָּ אֶת הָאָרֶץ... ר תִּ עַד אֲשֶׁ

הָאָרֶץ  בֵי  יֹשְׁ אֵת  יֶדְכֶם  בְּ ן  אֶתֵּ י  ...כִּ )לא( 

נֶיךָ: מוֹ מִפָּ תָּ וְגֵרַשְׁ
לְךָ  יִהְיֶה  י  כִּ י תַעֲבֹד אֶת אֱלֹהֵיהֶם  ...כִּ )לג( 

לְמוֹקֵשׁ:

ם  ח ה' אֱלהֶֹיךָ בָּ לַּ רְעָה יְשַׁ )כ( וְגַם אֶת הַצִּ
נֶיךָ: רִים מִפָּ סְתָּ אָרִים וְהַנִּ שְׁ עַד אֲבֹד הַנִּ

הָאֵל  הַגּוֹיִם  אֶת  אֱלהֶֹיךָ  ה'  ל  וְנָשַׁ )כב( 
נֶיךָ מְעַט מְעָט  מִפָּ

ת  ה עָלֶיךָ חַיַּ רְבֶּ ן תִּ לּתָֹם מַהֵר פֶּ לאֹ תוּכַל כַּ
דֶה: הַשָּׂ

)כג( וּנְתָנָם ה' אֱלהֶֹיךָ לְפָנֶיךָ...

מְדָם:[ ָ        ]עַד הִשּׁ

מוֹקֵשׁ  י  כִּ אֱלֹהֵיהֶם  אֶת  תַעֲבֹד  וְלֹא  )טז( 

הוּא לָךְ:

 דווקא הדמיון הגדול בין הפרשיות, ובעיקר בין פסוקים כח-ל בשמות ופסוקים כ וְ-כב 
בדברים, מחדד את ההבדל. הפרשייה בספר שמות עוסקת בגירוש )השורש גר"ש חוזר 
ארבע פעמים(, וספר דברים מדבר על השמדה: "לא אגרשנו מפניך בשנה אחת", לעומת 

בספר  הצרעה  הִשָמדָם";  "עַד  לעומת  מפניך"  "וְגֵרַשתָמוֹ  מהר";  לוֹתָם  כַּ תוכל  "לא 
גם  אותם;  להאביד  נשלחת  היא  דברים  ובספר  כנען,  עמי  את  לגרש  נשלחת  שמות 
הביטוי "ונתתי את כל איביך אליך עֹרֶף" בשמות מתאים לתיאור של מנוסה, לעומת 
הביטוי המקביל אליו "ואכלת את כל העמים", שמתאים לתיאור של השמדת האויב.

בפרשיות  וגם  כב-כה;  י"א,  ובפרק  ז'  )בפרק  כוללת  מלחמה  על  רק  מדובר  דברים  בספר 
המלחמה בפרק כ', ועוד(. ספר דברים מתאר את התחלת המלחמה בעבר הירדן מזרחה 

)נגד סיחון ועוג(, הנמשכת במעבר הירדן. המטרה במלחמות כאלה היא השמדת האויב, 

לפחות כל עוד הוא מסוגל להעמיד כוח ולהילחם.

להילחם?  רצון  יהיה  לא  כי  השמד  במלחמת  צורך  יהיה  שלא  מצב  ייתכן  האם  אבל 
האם התיאור בשמות פותח פתח לבריחה של האויב בלי צורך במלחמה?  

ואולי יש בהבדל בין שמות לדברים אסמכתא לדברי חז"ל על שלושה כתבים ששלח 
יהושע:

ירושלמי שביעית פרק ו הלכה א )לו ע"ג(

יהושע לארץ  )= איגרות( שילח  נחמן: שלש פרסטיגיות  בר  רבי שמואל  דאמר 
 – להשלים  יְפַנֶה;   – נוֹת  לְהִפָּ רוצה  שהוא  מי  לארץ:  יכנסו  שלא  עד  ישראל 

ישלים; לעשות מלחמה – יעשה. 
גרגשי פינה והאמין לו להקב"ה והלך לו לאפריקי... גבעונים השלימו... 

שלשים ואחד מלך עשו מלחמה, ונפלו.
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אמנם בפרשיות המלחמה בספר דברים נזכר גם הציווי "וקראת אליה לשלום" )כ', י(, 
אך רש"י פירש קריאה זו רק במלחמת הרשות ולא במלחמה על הארץ. לעומתו כתב 
שם רמב"ן כהכרעת הרמב"ם )הל' מלכים ו', א(, שקריאה לשלום היא חובה בכל מלחמה: 
"אין עושין מלחמה עם ]שום[ אדם בעולם עד שקוראין לו שלום, אחד מלחמת הרשות 

ואחד מלחמת מצוה". על פי קריאה זו, יש כמה אפשרויות גם בספר דברים.

יתר על כן, הרמב"ם כתב )שם, הל' ה( שהציווי בתורה מכוון לכל עיר לעצמה, והגבעונים 
טעו כי אפשר היה להשלים בכל שלב ולא היה צורך במרמה. על פי קריאת הרמב"ם, 
יש אפשרויות רבות גם בתוך המלחמה, בשונה ממה שנראה בפשוטו של ספר דברים. 
הראב"ד והרמב"ן חלקו על הרמב"ם בנקודה זו, וסברו שהגבעונים לא טעו, כי מרגע 

שנפתחה מלחמה יש רק הכרעה צבאית.

מכל מקום, הקבלת הניגוד בין שמות לדברים מצביעה על כמה מצבים אפשריים, וכך 
הדבר במדרש שהזכרנו ובהלכה )רמב"ם, רמב"ן וראב"ד(.

"מעט מעט" – לכתחילה או בדיעבד

התורה מציגה בשתי הפרשיות את כיבוש הארץ בתור תהליך מתמשך לשנים ארוכות. 
"פן תהיה הארץ שממה,  ואומרת  כזה? התורה מבארת  צורך בתהליך  יש  אך מדוע 
ורבה עליך חית השדה" )שמות ל"ג, כט; ובדומה לכך גם בדברים ז', כב(, אך האם אין בכוחו 

וברצונו של הקב"ה לקצר את המהלך ולמנוע את הנזקים הנלווים? 

שאלה זו נשאלה במדרש, ורש"י מצטט את השאלה ואת אחת מתשובות המדרש:

רש"י דברים ז', כב 

מתיראין  אין  מקום  של  רצונו  עושין  אם  והלא  השדה.  חית  עליך  תרבה  פן 
)איוב ה', כג(, אלא גלוי היה לפניו  הָשְלְמה לך'  'וחַיַת השדה  מן החיה, שנאמר 

שעתידין לחטוא.

רש"י מצטט את דברי אליפז, אחד מרעי איוב, המתאר את הצדיק המקבל את ייסוריו 
באהבה, שהקב"ה ישמור עליו:

איוב ה', יט-כד 

י עִם אַבְנֵי  ירָא. כִּ ת הָאָרֶץ אַל תִּ ךָ רָע... וּמֵחַיַּ ע בְּ יִגַּ בַע לֹא  ילֶךָּ וּבְשֶׁ יַצִּ שׁ צָרוֹת  שֵׁ בְּ
לוֹם אָהֳלֶךָ... י שָׁ לְמָה לָךְ. וְיָדַעְתָּ כִּ דֶה הָשְׁ ת הַשָּׂ דֶה בְרִיתֶךָ וְחַיַּ הַשָּׂ

למרות זאת, נראה שהמדרש נסמך בראש ובראשונה על דברי הברכה לישראל בספר 
ויקרא:

ויקרא כ"ו, ו 

ה רָעָה מִן הָאָרֶץ וְחֶרֶב לֹא  י חַיָּ תִּ בַּ ם וְאֵין מַחֲרִיד וְהִשְׁ כַבְתֶּ אָרֶץ וּשְׁ לוֹם בָּ י שָׁ וְנָתַתִּ
אַרְצְכֶם. תַעֲבֹר בְּ
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כשישראל  דווקא  נאמרה  הארץ"  מן  רעה  חיה  תי  "והִשְבַּ שההבטחה  משיב  רש"י 
ראויים לכך, אבל כיוון שעתידים הם לחטוא, כיבוש הארץ יהא מדורג. 

כך כתב גם רמב"ן:

רמב"ן דברים ז', כב 

וכתב רש"י "'פן תרבה עליך חית השדה', והלא אם עושים רצונו אינם מתיראים 
)איוב ה', כג(, אלא גלוי היה לפניו  'וחית השדה השלמה לך'  מן החיה, שנאמר 
להבטחה  הזאת  שהפרשה  פי  על  ואף  הם.  רבותינו  ודברי  לחטוא";  שעתידין 
נאמרה, כבר הזכרתי כי משה רבנו במשנה התורה יבטיח ויזהיר וירמוז כי לא 
כמובטח  הארץ  מן  רעה  חיה  ושישבית  כאחד,  כולם  להכריתם  זכותם  תגיע 
להם בפרשת אם בחֻקתי, אבל יהיה כאשר אמר, שיאבידו את רובם ומלכיהם 

בתחלה, ואחרי כן יאבדו הנשארים.

נוספת לשיטתו שהתורה – בעיקר בספר דברים –  רמב"ן ראה בפסוקים אלו ראיה 
מבטיחה או מצווה בגלוי במישור הפשט ועם זה גם רומזת לעתידות.2 יש כאן הבטחה 
על ירושת הארץ, ולשון ההבטחה כוללת רמז על העתיד לקרות – ישראל יהיו ראויים 

לגאולה מדורגת בלבד.

כאמור, רש"י הביא בדבריו רק דעה אחת מהמדרש, אך בספרֵי, מקור פירושם של 
רש"י ורמב"ן, יש דעה נוספת:

ספרי דברים פסקה נ )עמ' 115(

את כל הגוים. שומע אני כמשמעו, תלמוד לומר 'האלה', אין לי אלא אלה, מנין 
לרבות את מסייעיהם? תלמוד לומר 'את כל הגוים האלה'. 

מלפניכם. שתהיו אתם רבים והולכים והם מתמעטים והולכים, וכן הוא אומר 
'מעט מעט אגרשנו מפניך' )שמות כ"ג, ל(, ואומר 'לא אגרשנו מפניך בשנה אחת 

פן תהיה הארץ שממה ורבה עליך חית השדה' )שם, כט(, דברי רבי יעקב. 
מן  יראים  למה  הם,  צדיקים  שישראל  לפי  או  עזריה:  בן  אלעזר  רבי  לו  אמר 
']ומֵחַיַת  אומר:  הוא  שכן  החיה,  מן  יראים  אין  הם  צדיקים  אם  והלא  החיה, 
 הארץ אל תירא.[ כי עם אבני השדה בריתך ]וחית השדה השלמה לך[' )איוב ה', 

כב-כג(? 

ישראל,  לפי שחטאו  היגיעה ההיא, אלא  כל  יהושע  יגע  אם תאמר מפני מה 
נגזר עליהם 'מעט מעט אגרשנו מפניך'.

ראו פירושו לדברים ד', כה, ועוד. 	.2
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פירושם של רש"י ורמב"ן נסמך על דבריו של ר' אלעזר בן עזריה, שההבטחה "מעט 
ולולי החטא היה  )שעתידים לחטוא(,  מעט אגרשנו" היא עונש על חטאם של ישראל 
רבי  לו  "אמר  המדרש  מלשון  אולם,  הארץ".  מן  רעה  חיה  תי  "והִשְבַּ בהם  מתקיים 
אלעזר בן עזריה" משתמע שיש כאן מחלוקת, ולדעת ר' יעקב )כנראה( הגירוש המדורג 
ניתן לראות בהבטחה "מעט  זו,  ואיננו תוצאה של חטא. על פי דרך  הוא לכתחילה, 

מעט אגרשנו" המשך של הנהגת ה' עם האבות.

הנהגת ה' עם האבות ועם הבנים

השליטה  אבל  ולזרעם,  להם  להינתן  עתידה  שהארץ  נאמר  לאבות  ההבטחות  בכל 
בארץ לא ניתנה מיד לאברהם או לבניו, אלא מדובר בהבטחה לעתיד הרחוק:

בראשית י"ב, ז 

לַה'  חַ  מִזְבֵּ ם  שָׁ בֶן  וַיִּ הַזֹּאת  הָאָרֶץ  אֶת  ן  אֶתֵּ לְזַרְעֲךָ  וַיֹּאמֶר:  אַבְרָם  אֶל  ה'  רָא  וַיֵּ
רְאֶה אֵלָיו. הַנִּ

בראשית כ"ו, ג-ד 

הָאֲרָצֹת הָאֵל  ל  כָּ ן אֶת  אֶתֵּ וּלְזַרְעֲךָ  לְךָ  י  כִּ וַאֲבָרְכֶךָּ  ךָ  עִמְּ וְאֶהְיֶה  הַזֹּאת  אָרֶץ  בָּ גּוּר 
זַרְעֲךָ  יתִי אֶת  וְהִרְבֵּ י לְאַבְרָהָם אָבִיךָ.  עְתִּ בַּ נִשְׁ ר  בֻעָה אֲשֶׁ ְ וַהֲקִמֹתִי אֶת הַשּׁ )=האֵלֶה( 

גּוֹיֵי  כֹּל  בְזַרְעֲךָ  רֲכוּ  וְהִתְבָּ הָאֵל  הָאֲרָצֹת  ל  כָּ אֵת  לְזַרְעֲךָ  י  וְנָתַתִּ מַיִם  ָ הַשּׁ כוֹכְבֵי  כְּ
הָאָרֶץ.

בראשית ל"ה, יא-יב 

וּמְלָכִים  ךָּ,  מִמֶּ יִהְיֶה  גּוֹיִם  וּקְהַל  גּוֹי  וּרְבֵה  רֵה  פְּ י  דַּ שַׁ אֵל  אֲנִי  אֱלֹהִים:  לוֹ  וַיֹּאמֶר 
וּלְזַרְעֲךָ  ה,  נֶנָּ אֶתְּ לְךָ  וּלְיִצְחָק  לְאַבְרָהָם  י  נָתַתִּ ר  אֲשֶׁ הָאָרֶץ  וְאֶת  יֵצֵאוּ.  מֵחֲלָצֶיךָ 

ן אֶת הָאָרֶץ. אַחֲרֶיךָ אֶתֵּ

גם כאשר שאל אברהם את הקב"ה "במה אדע כי אירשנה?" )בראשית ט"ו, ח(, וקיבל 
בתשובה את ההבטחה בברית בין הבתרים, נאמר לו שקיום ההבטחה יתרחש בעוד 

מאות שנים:

בראשית ט"ו, יג-יח

אֹתָם  וְעִנּוּ  וַעֲבָדוּם  לָהֶם  לֹא  אֶרֶץ  בְּ זַרְעֲךָ  יִהְיֶה  גֵר  י  כִּ דַע  תֵּ יָדֹעַ  לְאַבְרָם:  וַיֹּאמֶר 
דוֹל;  רְכֻשׁ גָּ ן אָנכִֹי וְאַחֲרֵי כֵן יֵצְאוּ בִּ ר יַעֲבֹדוּ דָּ נָה. וְגַם אֶת הַגּוֹי אֲשֶׁ ע מֵאוֹת שָׁ אַרְבַּ
י  כִּ ה,  יבָה טוֹבָה; וְדוֹר רְבִיעִי יָשׁוּבוּ הֵנָּ שֵׂ בְּ בֵר  קָּ תִּ לוֹם  שָׁ בְּ בוֹא אֶל אֲבֹתֶיךָ  ה תָּ וְאַתָּ

ה;...  לֵם עֲוֹן הָאֱמֹרִי עַד הֵנָּ לֹא שָׁ
הַר  י אֶת הָאָרֶץ הַזֹּאת מִנְּ רִית לֵאמֹר: לְזַרְעֲךָ נָתַתִּ רַת ה' אֶת אַבְרָם בְּ יּוֹם הַהוּא כָּ בַּ

רָת. דֹל נְהַר פְּ הָר הַגָּ מִצְרַיִם עַד הַנָּ
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על פי המדרש, פירוש ההבטחה הראשונה לאברהם "לזרעך אתן את הארץ הזאת" 
)בראשית י"ב, ז( הוא העומד במרכז הוויכוח בין רועי אברהם לרועי לוט:

בראשית רבה פרשה מ )עמ' 392(

ויהי ריב בין רֹעֵי מקנה אברם ובין רֹעֵי מקנה לוט ]והכנעני והפרִזי אז יֹשב בארץ 
יוצאה  היתה  שלאברהם  בהמתו  יודה:  ר'  בשם  ברכיה  ר'   – ז([  י"ג,  )בראשית 

זמומה ושל לוט לא היתה יוצאה זמומה. אמרו להם רועי אברהם: הותר הגזל? 
'לזרעך אתן את  אמרו להם רועי לוט: כך אמר הקדוש ברוך הוא לאברהם – 
הארץ הזאת' )בראשית י"ב, ז(, ואברהם פרדה עקרה הוא, אינו מוליד ולוט יורשו, 

ומדידהון אכלין )= ומשלנו אנו אוכלים(. 
אמר להם הקדוש ברוך הוא, כך אמרתי לו: 'לזרעך אתן את הארץ הזאת'3 )שם 
בארץ',  אז  'והכנעני  שם  כתוב  ]שהרי  מתוכה  עממים  ז'  לכשיֵעקרו  אימתי?  ז(.  י"ב, 

ז(, עד  י"ג,  יֹשב בארץ' )שם  'והכנעני והפרִזי אז  ופסוק דומה מפורש בריב הרועים[: 

עכשיו מתבקש להם )= עדיין יש להם( זכות בארץ.

מותנה  וקיומה  טווח,  ארוכת  הבטחה  היא  לאברהם  שההבטחה  מלמד  זה  מדרש 
בשמירת "צדקה ומשפט" של בית אברהם ובהימנעות מגזל. רק מי שמבין זאת יכול 

לדבוק באברהם ובזרעו. לוט שלא הבין, נדחה.

מדוע  מסביר  רד"ק  גם  אבל  בקיצור,  זה  מדרש  הביא  ז(  י"ג,  לבראשית  )בפירושו  רש"י 
הארץ לא ניתנה מיד לאברהם, ומשתמש בפירושו גם בפסוק משמות כ"ג:

רד"ק בראשית י"ב, ז 

וירא ה' אל אברם –  שם באלון מורה נראה אליו להודיעו כי היא הארץ שאמר 
לו שיַראֵהוּ.

לזרעך אתן –  אף על פי שהוצאתיך מארץ מולדתך להושיבך בארץ הזאת, לא 
יחיד,  כי אתה  יתכן  לא  זה  כי  הגוים מפניך,  ואוריש  לך מיד  אמרתי שאתננה 
יִרָשוּהָ; אבל מעתה תהיה לך  לא תוכל ליַשֵב הארץ עד שיהיו בניך רבים והם 
מתנה, שתעבור ותלך לארכה ולרחבה עם מקנך ורכושך הרב, ואין מי שיאמר 
לך דבר; אבל לזרעך שיהיו רבים אתננה, ואוריש הגוים מפניהם. ואפילו להם 
כשנכנסו לארץ, שהיו שש מאות אלף ואלף שבע מאות ושלשים )במדבר כ"ו, נא( 
מלבד פקודי בני לוי, אמר 'מעט מעט אגרשנו מפניך, עד אשר תפרה ונחלת 

את הארץ' )שמות כ"ג, ל(.

30. בנוסח המדרש במהדורות הדפוס מובא פסוק דומה מברית בין הבתרים,  כך הגירסה בכת"י רומי  	.3
אבל הפסוק השייך לריב עם רועי לוט הוא הפסוק מתחילת דרכו של אברהם באלון מורה, שאותו יכלו 

רועי לוט לצטט, על פי הבנת המדרש.
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נאמר  מיד  אבל  בארץ,  הראשון  במסעו  כבר  לאברהם  ניתנה  אמנם  הארץ  הבטחת 
פי רד"ק, הסיבה לכך היא שאברהם  בזרעו. על  בו אלא  לו שההבטחה לא תתקיים 
הוא יחיד ואיננו מסוגל לרשת את כל הארץ, ורק אומה שתקום מזרעו תוכל לעשות 
זאת. אולם משתמע מדברי הרד"ק שגם האומה תירש את הארץ בתהליך ממושך, 
שהוא כורח המציאות, ולפיכך ההבטחה לישראל )"מעט מעט אגרשנו"( איננה עונש, כפי 

שפירשנו את דברי ר' יעקב בספרי. 

כמו הוויכוח בין רועי לוט לרועי אברהם, גם העימות בין יעקב אבינו לשמעון ולוי על 
רקע מעשה שכם מוסבר בדומה לכך בשימוש מעניין בפסוק משמות:

בראשית רבה פרשה פ )עמ' 967(

היית  מצוללת  אמרין:  רבנין   – אֹתי  עכרתם  לוי  ואל  שמעון  אל  יעקב  ויאמר 
)=צלולה הייתה( חבית, ועכרתם אותה; מסורת היא ביד הכנענים שעתידין ליפול 

בידי, אלא שאמר לי הקדוש ברוך הוא 'עד אשר תפרה ונחלת את הארץ' )שמות 
כ"ג, ל(, בס' ריבוא )= 600 אלף(.

המדרש מעביר את הפסוק משמות, שנאמר כהבטחה לעם ישראל, להבטחה דומה 
ארוך.  לטווח  הבטחה  היא  הארץ  לירושת  שההבטחה  בשרו  על  למד  יעקב  ליעקב. 
 הוא קיבל אותה מאביו ומהקב"ה דווקא בשעה שהוא יצא מן הארץ )בראשית כ"ח, ג-ד; 

יג-יד(. אז הבין שמועד פרעונה של ההבטחה עוד רחוק, אך האמין שזמנה יגיע.

יעקב יצא מארץ כנען לגלות בתור יעקב, אך חזר בתור ישראל:

בראשית ל"ב, כז-כט 

נִי. וַיֹּאמֶר אֵלָיו מַה  רַכְתָּ י אִם בֵּ חֲךָ כִּ לֵּ חַר וַיּאֹמֶר לֹא אֲשַׁ ָ י עָלָה הַשּׁ חֵנִי כִּ לְּ וַיּאֹמֶר שַׁ
רִיתָ עִם  י שָׂ רָאֵל כִּ י אִם יִשְׂ מְךָ כִּ מֶךָ וַיֹּאמֶר יַעֲקֹב. וַיֹּאמֶר לֹא יַעֲקבֹ יֵאָמֵר עוֹד שִׁ ְ שּׁ

ים וַתּוּכָל. אֱלֹהִים וְעִם אֲנָשִׁ

אדום"  "הוא  עשו  בין  מפגש  הוא  כנען  לארץ  יעקב  של  בחזרתו  עשו  עם  המפגש 
לישראל. חז"ל ראו במפגש ובמאבק אירוע מכונן ומודל ליחסי עם ישראל עם אומות 
העולם; מפגש שיתנהל "בשררה ובגִלוי פנים" )לשון רש"י, בראשית ל"ב, כט( מצד אחד, 

אך מצד אחר, בהבנה שהתהליך ארוך ומורכב. 

כך פתח רמב"ן את פירושו לפרשת וישלח:

רמב"ן בראשית ל"ב, ד 

וגאלו  עבדו  את  הוא  ברוך  הקדוש  הציל  כי  להודיע  הזאת  הפרשה  נכתבה 
וללמדנו עוד שהוא לא בטח בצדקתו  ויצילהו;  וישלח מלאך  מיד חזק ממנו, 

והשתדל בהצלה בכל יכלתו. 



534 | יתרבה רספ  בינה בתורה

לנו  יארע  אחיו,  עשו  עם  לאבינו  אירע  אשר  כל  כי  לדורות  רמז  עוד  בה  ויש 
תמיד עם בני עשו, וראוי לנו לאחוז בדרכו של צדיק שנזמין עצמנו לשלשת 
הדברים שהזמין הוא את עצמו, לתפלה ולדורון ולהצלה בדרך מלחמה, לברוח 

ולהנצל, וכבר ראו רבותינו הרמז הזה מן הפרשה הזאת כאשר אזכיר.

רמב"ן אחז בכלל "כל מה שאירע לאבות סימן לבנים" מתחילת פרשת לך־לך ולאורך 
בפירושו  כתב  כך  ל"ב.  לבראשית  בפירושו  במיוחד  זאת  והדגיש  בראשית,  ספר  כל 

לפס' טו:

)=רומא(  ]של חז"ל[ שזו פרשת גלות. כשהיה בא4 ברומה  ...שהיתה קבלה בידם 
בחצר מלכי אדום על עסקי הצבור, היה מסתכל בפרשה זו ללכת אחרי עצת 

הזקן החכם, כי ממנו יראו הדורות וכן יעשו.

בסיום המפגש, פנה עשו ליעקב בהצעה שימשיכו בדרך יחד:

בראשית ל"ג, יב-יז 

ךָ. וַיֹּאמֶר נִסְעָה וְנֵלֵכָה וְאֵלְכָה לְנֶגְדֶּ
קָר עָלוֹת עָלָי וּדְפָקוּם יוֹם אֶחָד  ים וְהַצּאֹן וְהַבָּ י הַיְלָדִים רַכִּ וַיּאֹמֶר אֵלָיו אֲדנִֹי ידֵֹעַ כִּ

ל הַצֹּאן. וָמֵתוּ כָּ
וּלְרֶגֶל  לְפָנַי  ר  לָאכָה אֲשֶׁ לְרֶגֶל הַמְּ י  לְאִטִּ וַאֲנִי אֶתְנָהֲלָה  עַבְדּוֹ  לִפְנֵי  יַעֲבָר נָא אֲדֹנִי 

עִירָה. ר אָבֹא אֶל אֲדֹנִי שֵׂ הַיְלָדִים, עַד אֲשֶׁ
י,  ר אִתִּ ךָ מִן הָעָם אֲשֶׁ א עִמְּ יגָה נָּ ו אַצִּ וַיֹּאמֶר עֵשָׂ

עֵינֵי אֲדֹנִי. ה, אֶמְצָא חֵן בְּ ה זֶּ וַיֹּאמֶר לָמָּ
עִירָה. ו לְדַרְכּוֹ שֵׂ יּוֹם הַהוּא עֵשָׂ ב בַּ שָׁ וַיָּ

וְיַעֲקֹב נָסַע סֻכֹּתָה...

שותפים  להיות  יכולים  אינם  וצבאו  עשו   – מובן  יעקב  של  הטיעון  הפשט,  פי  על 
למסע עם משפחת יעקב, על ילדיה ורכושה. אולם, חז"ל ראו כאן גם הצעה של עשו 
להתנהלות משותפת בעולם ובהיסטוריה. תשובתו של יעקב היא שבעולם הזה עשו 

צועד בראש בדרכו המהירה, ואילו עם ישראל מתנהל לאטו.

בראשית רבה פרשה עח )עמ' 934-933(

יעבר נא אדני לפני עבדו – אמר לו ]עשו[: מבקש אתה שנהא שותפים בעולמך? 
אמר לו: 'יעבר נא אדני לפני עבדו'. אמר לו: ואינך מתיירא מדוכסיי )= שליטים 
מקומיים( ומאפרכיי )= שליטים אזוריים( ומאיסטרטילטיי )= שליטים של איסטרטיות, 

דרכי המלך הגדולות(? 

 )3 935 ש'  מדובר בר' ינאי, על פי נוסח המדרש שמצטט רמב"ן, אך במדרש רבה )מהד' תאודור־אלבק עמ'  	.4
הנוסח הוא 'רבנו', כלומר ר' יהודה הנשיא.
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אמר לו ]יעקב[: 'ואני אתנהלה לאטי', להוני להוני )= בנחת( אני מהלך, היך דאת 
אני  מכוסות(   =( כרוכות  בפנים  ו(,  ח',  )ישעיה  לאט'5  ההֹלכים  השִלֹחַ[  ']מֵי  אמר: 
מלה'  מהלך, כמה דאת אמר ]על חרב גלית, שהונחה באוהל מועד[: 'הנה היא לוּטָה בשִׂ

)= מכוסה; שמואל-א כ"א, י(. 

יעקב, החזיר את הבכורה בעולם הזה ובזמן הזה לעשו – איננו שותפים בעולם, אומר 
יעקב, אלא אתה צועד ראשון: "יעבר נא אדני לפני עבדו". אבל אין כאן ויתור מוחלט 
לעשו, אלא הפנמה שהתהליך למימוש הבכורה על פי דרכו של יעקב הוא ארוך: "ואני 

אתנהלה לאִטי", ורק בסוף הדרך אגיע אל עשו לשעיר: 

ולא  המקרא  כל  על  חיזרנו  אבהו:  ר'  אמר    – שעירה  אדני  אל  אבֹא  אשר  עד 
מצינו שהלך יעקב אצל עשו להר שעיר מימיו; אפשר יעקב אמתי היה מרמה 
בו?! אלא אימתי בא )= יבוא( אליו, לעתיד לבוא – 'ועלו מושִעים בהר ציון לשפטֹ 

את הר עשו, והיתה לה' המלוכה' )עובדיה א', כא(.

פי  על  אבל  ורמב"ן(,  רש"י  )ראו  עשו  עם  מפגש  מעוד  התחמק  יעקב  הפשט,  פי  על 
המדרש, הוא צפה למרחוק וידע שהמפגש עוד יבוא, כשתגיע ליעדה הדרך הארוכה 

של עם ישראל.

לכניסה  ובני עשו, סמוך  ישראל  בני  חזר על הדברים במפגש הבא של  מדרש אחר 
לארץ, כאשר ה' ציווה את ישראל לא להתגרות באדום:

דברים ב', ד-ה 

וְיִירְאוּ  עִיר  שֵׂ בְּ בִים  ו הַיֹּשְׁ נֵי עֵשָׂ בְּ גְבוּל אֲחֵיכֶם  ם עֹבְרִים בִּ וְאֶת הָעָם צַו לֵאמֹר אַתֶּ
ף רָגֶל  ן לָכֶם מֵאַרְצָם עַד מִדְרַךְ כַּ י לֹא אֶתֵּ רוּ בָם כִּ תְגָּ ם מְאֹד. אַל תִּ מַרְתֶּ וְנִשְׁ ם  מִכֶּ

עִיר. י אֶת הַר שֵׂ ו נָתַתִּ ה לְעֵשָׂ ָ י יְרֻשּׁ כִּ

המדרש ראה בציווי הזה ציווי לדורות ולא רק ציווי לשעתו:

דברים רבה פרשה א, כ 

מצוֶה,  אני  בלבד  לכם  ולא  הוא:  ברוך  הקדוש  לו  אמר   – צו לאמר  העם  ואת 
צוֵה  אתה  אף  למשה:  הוא  ברוך  הקדוש  אמר  לבניכם.  צַווּ  אתם  אף  אלא 
 לראשי הדורות שיהיו נוהגין בו )= במלכי עשו העתידים( בכבוד, הוי: 'ואת העם צו 

לאמר'.
אמר רבי שמואל בר נחמן: כשעמד עשו עם יעקב, אמר לו עשו: יעקב אחי, 
עבדו'  לפני  אדני  נא  'יעבר  יעקב:  לו  אמר  כאחת.  הזה  בעולם  שנינו  נהלך 
)בראשית ל"ג, יד(; מהו 'יעבר נא' – טול עולמך תחלה; מהו 'אתנהלה לאטי לרגל 

ראו בהמשך, בדיון על נבואות ישעיהו. 	.5
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יש  ]עוד משימה[  לו: עד עכשיו  )שם(, אמר  ולרגל הילדים'  המלאכה אשר לפני 
לי להעמיד חנניה מישאל ועזריה, שכתוב בהן 'ילדים אשר אין בהם כל מאוּם 

מום(' )דניאל א', ד(;   =(

דבר אחר, אמר לו: עד עכשיו ]עוד משימה[ יש לי להעמיד מלך המשיח, שכתוב 
בו 'כי ילד יֻלַד לנו' )ישעיה ט', ה(. 

כל  על  חִזרנו  נחמן:  בר  שמואל  ר'  אמר   – שעירה  אדֹני  אל  אבֹא  אשר  עד 
המקרא ולא מצינו שעמד יעקב עם עשו בשעיר; ומהו 'שעירה'? אמר לו: עד 
להיפרע מאותו האיש  ומושיעים  לי להעמיד שופטים  יש  ]עוד משימה[   עכשיו 
)= שליטי נצרות, רודפי יהדות( מנין? שנאמר: 'ועלו מושִעים  בהר ציון לשפֹט את 

הר עשו' )עובדיה א', כא(. 
אמרו ישראל לפני הקדוש ברוך הוא: רבונו של עולם, עד מתי משועבדים אנו 

בידו? 
אמר להם: עד שיבוא אותו היום6 שכתוב בו: 

שעיר  יְרֵשה  והיה  יְרֵשה,  אדום  ]והיה  מישראל...  שבט  וקם  מיעקב  כוכב  'דָרַך 
אֹיביו, וישראל עֹשה חיל[' )במדבר כ"ד, יז-יח(, כשיֵצֵא כוכב מיעקב וישרֹף קשו 
'והיה בית יעקב אש ובית יוסף להבה, ובית עשו לקש  של עשו, מנין שנאמר: 

ר' )עובדיה א', יח(;  ודלקו בהם וַאֲכָלוּם, ולא יהיה שריד לבית עשו, כי ה' דִבֵּ
אמר הקדוש ברוך הוא: אותה שעה אני מופיע מלכותי ואמלוך עליכם, שנאמר: 

'ועלו מושִעים בהר ציון לשפֹט את הר עשו, והיתה לה' המלוכה' )שם, כא(.

שמסיים  כפי  אך  ישראל.  לעם  לדורות  הנחיה  הוא  בם"  תתגרו  "אל  הציווי  לפיכך, 
המדרש, לעתיד לבוא היחס בין יעקב לעשו ישתנה. כאשר המדרש מביא את הפסוק 
"דָרַך כוכב מיעקב", הוא רומז לאמור בציווי בדברים: "לא אתן לכם  מנבואת בלעם 

מארצם עד מִדרַך כף רגל" )ב', ה(, וכך מפורש במדרשים אחרים:

מדרש תנחומא )בובר( פרשת דברים, הוספה, סימן ו 

אַל תִתגרו בם כי לא אתן לכם מארצם עד מדרך כף רגל )דברים ב', ה(; 
)על  )= גילוי כבוד ה'( ביום ההוא ]על הר הזיתים[  רגליו  ר' מאיר אומר: עד שיעמדו 

פי זכריה י"ד, ד(. 

ולא  אֲשוּרֶנוּ  ולא עתה  ']אֶראֶנוּ  בו  ר' שמואל אומר: עד שיבוא אותו שכתיב 
מלך  זה  יז(,  כ"ד,  )במדבר   ']... מישראל  שבט  ]וקם  מיעקב  כוכב  דָרַך  קרוב,[ 

המשיח. 
אמר להם הקדוש ברוך הוא: בעולם הזה אין לך רשות בהר הזה )=אדום(, אבל 

היטב  מתפרשים  הם  לדעתנו  אבל  בחומה';  'לעלות  כאיסור  אלו  מדרשים  פירשו  בגלויות  הדבקים  	.6
בכיוון של תהליך היסטורי ממושך, כדבר התורה: "מעט מעט אגרשנו מפניך".
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'וירשו הנגב את הר  ויורשין אותו, שנאמר:  ודורשין  נגאלין  לעולם הבא אתם 
עשו' )עובדיה א', יט(; וכתיב: 

'ועלו מושִעים בהר ציון לשפֹט את הר עשו, והיתה לה' המלוכה' )שם, כא(.

כיבוש "הארץ הנשארת" 

יהושע י"ג, א-ו

אֲרָה  נִשְׁ וְהָאָרֶץ  מִים  בַיָּ אתָ  בָּ ה  זָקַנְתָּ ה  וַיֹּאמֶר ה' אֵלָיו אַתָּ מִים  יָּ בַּ א  בָּ זָקֵן  עַ  וִיהוֹשֻׁ
ר  אֲשֶׁ נַחֲלָה כַּ בְּ רָאֵל  לֶהָ לְיִשְׂ אָרֶת ... רַק הַפִּ שְׁ הּ. זֹאת הָאָרֶץ הַנִּ תָּ ה־מְאֹד לְרִשְׁ הַרְבֵּ

יתִיךָ.  צִוִּ

והלבנון  והחוף, העמקים  כוללת את אזורי השפלה  יהושע  "הארץ הנשארת" בספר 
ימינו של משה רבנו, לא  יד  יהושע,  בני ישראל בהנהגה המופלאה של  כולו. אפילו 
זוכים  שאנו  ממה  בהרבה  )פחות  רצף  בלי  ואפילו  ההר  במחוזות  אלא  להיאחז  הצליחו 
נזכר  ולא  ה'.  כדבר  יהושע,  מזקנת  טבעית  תוצאה  הייתה  זו  בדורנו(.  ישראל  במדינת 

שם חטא, בשונה מתחילת ספר שופטים,7 שם נזכר במפורש חטא הרפיון לאחר ימי 
יהושע בתור הגורם העיקרי לדבר. 

מדבר ה' ליהושע עולה גם חובתו בתור מנהיג מזדקן, שלא יוכל להשלים בחייו את 
כל המשימה, לחלק את הנחלות לשבטים בתור תכנית חזון לפעולה מתמשכת. כאשר 
יתיישבו השבטים בפועל, תיחשב ההתנחלות כאילו חלה כבר בזמן הפלת הנחלה על 

פי ה' בימי יהושע.

רש"י יהושע י"ג, א 

שבט  כל  זמן  לאחר  ויכבוש   – בנחלה  לישראל  מותך.  אחרי   – אורישם  אנכי 
ושבט מה שנפל בגורלו.

רמב"ם הל' תרומות פרק א', הלכה ב

ארץ ישראל האמורה בכל מקום היא בארצות שכיבשן מלך ישראל או נביא 
מדעת רוב ישראל, וזהו הנקרא כיבוש רבים.

מקום,  לעצמם  וכבשו  שהלכו  שבט  או  משפחה  או  מישראל  יחיד  אבל 
אפילו מן הארץ שניתנה לאברהם, אינו נקרא ארץ ישראל כדי שינהגו בו כל 
על  אף  לשבטים,  ישראל  ארץ  כל  דינו  ובית  יהושע  חלק  זה  ומפני  המצוות, 
ושבט  שבט  כל  כשיעלה  יחיד  כיבוש  יהיה  שלא  כדי  נכבשה,  ש]עדיין[לא  פי 

ויכבוש חלקו. 

כבר בשופטים פרק א', וביתר שאת בפרקים ב' ו-ג'. 	.7
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רלב"ג יהושע י"ג, א

והארץ נשארה הרבה מאד לרשתה,  זקן בא בימים,  יהושע היה  כי  זכר  והנה 
ולא יתכן לו מצד זקנותו להשלים המלחמה עם מלכים הנשארים, וציוה מאת 

ה' שיפילה לישראל בנחלה כאילו כבשוה כולה.

"מֵי השִלֹחַ ההֹלכים לאט" בנבואת ישעיהו8

לֹחַ הַהלְֹכִים לְאַט,  ִ ה אֵת מֵי הַשּׁ י מָאַס הָעָם הַזֶּ ר אֵלַי עוֹד לֵאמרֹ: יַעַן כִּ בֵּ וַיּסֶֹף ה' דַּ
וּמְשׂוֹשׂ אֶת רְצִין וּבֶן רְמַלְיָהוּ )ח', ה-ו(. 

נבואה זו נועדה להפיג את הלחץ הציבורי שהופעל על אחז כדי שיצטרף לקואליציה 
של ארם וישראל נגד אשור )המעצמה בעת ההיא(. הנביא התחנן לאנשי 'מפלגת המרד' 
מפלגת  נגד  טען  הנביא  לאט.  ההולכים  השילוח,  למי  ולהידמות  מהלכם  את  להאט 
המרד שהם בוטחים על רצין ובן רמליהו במקום להתרכז בחוסן הפנימי. ביטוי לחוסן 

זה הוא המים השקטים של השילוח, שהולכים לאט.9 

חז"ל שמו לב למילה לאט, ומצאו את מקבילתה בדברי יעקב, המתחמק מהליכה עם 
עשו להר שעיר: 

י  יַעֲבָר נָא אֲדֹנִי לִפְנֵי עַבְדּוֹ וַאֲנִי אֶתְנָהֲלָה לְאִטִּ
ר לְפָנַי וּלְרֶגֶל הַיְלָדִים, לָאכָה אֲשֶׁ לְרֶגֶל הַמְּ

עִירָה )בראשית ל"ג, יד(.  ר אָבֹא אֶל אֲדֹנִי שֵׂ עַד אֲשֶׁ

מי  כמו  שלי,  "לאט  יז(:  ע"ח,  רבה  בראשית  פי  )על  "לאִטי"  המילה  על  מעיר  )שם(  רש"י 
מים  מקור  אחד  לכל  שיש  לנו  להסביר  המדרש  מבקש  כך  לאט".  ההולכים  השִלוח 
המתאים לקצבו. החיפוש אחר בורות ומעיינות אחרים ואחרי קצב חיים אחר יותיר 
את האדם נטול מים ונטול כוח. הצורך להתרכז בכוחות הפנימיים ובעזרתם להתחזק 
ולהתחסן, הוא תמצית הנבואה של ישעיהו לאחז. תשובתו של הנביא למואסים במי 

השילוח קשה וחריפה: 

20132, עמ' 131-129 ועמ' -237 8
235. הנביא הציב עמדה דומה גם בימי אחז וגם בימי חזקיהו – אחז נחשב רשע, וחזקיהו נחשב צדיק, 

אך עמדת הנביא נגד המרד באשור זהה בשני המקומות.

פתחי  בה  שהיו  החיצונית,  התעלה  באמצעות  קדרון  עמק  של  ההשקיה  למפעל  הכוונה  כי  נראה  	.9
השקיה, ומי השילוח הם מי הגיחון, שהשקו את חלקות השלחין בעמק קדרון. כל זה השתנה לגמרי 
כאשר נחצבה נקבת ההטיה ממעיין הגיחון אל בריכת השילוח, וכל החלק העליון של מפעל ההשקיה 
התייבש עם התעלה. הנקבה נחצבה להגנת ירושלים מפני מצור אשורי וכהכנה למרד באשור בימי 
חזקיהו. לא נתפלא כי ישעיהו התנגד גם להטיית הגיחון בשל התנגדותו להכנות למרד )כ"ב, יא(; ראו 

מאמרי "ולא יורה שם חץ – הברֵכה והתעלה", על אתר יא )תשס"ג(, עמ' 43-29.   
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ים  הָר הָעֲצוּמִים וְהָרַבִּ ה ה' מַעֲלֶה עֲלֵיהֶם אֶת מֵי הַנָּ וְלָכֵן הִנֵּ
בוֹדוֹ,  ל כְּ וּר וְאֶת כָּ אֶת מֶלֶךְ אַשּׁ

דוֹתָיו;  ל גְּ ל אֲפִיקָיו וְהָלַךְ עַל כָּ וְעָלָה עַל כָּ
יעַ,  אר יַגִּ טַף וְעָבַר עַד צַוָּ יהוּדָה שָׁ וְחָלַף בִּ

נוּ אֵל )ח', ז-ח(.   נָפָיו מְלֹא רֹחַב אַרְצְךָ עִמָּ וְהָיָה מֻטּוֹת כְּ

על המורדים יבוא שטף אדיר של מים מנהר החִדֶקֶל, הנהר שעליו ישבה אשור. מי 
אפיקי  כל  את  שישטפו  ולחילותיו,  אשור  למלך  דימוי  הם  והרבים  העצומים  הנהר 

הארץ ויציפו את גדות הנחלים; השיטפון יגיע עד צוואר גם ביהודה. 

צרה  הארץ   – גדולה  כנפיים  מוטת  עם  דורס  עוף  של  דימוי  לחזונו  מצרף  ישעיהו 
וארוכה, ומוטת הכנפיים של הנשר האשורי תכסה את "מלֹא רֹחב ארצך עמנו אל". 
בוא  מתואר  דברים  התוכחה בספר  התורה; בפרשת  מן  פסוק  ישעיהו  דרש  כאן  גם 

האויב על הארץ: 

ר. שֶׁ ר יִדְאֶה הַנָּ אֲשֶׁ א ה' עָלֶיךָ גּוֹי מֵרָחֹק מִקְצֵה הָאָרֶץ כַּ יִשָּׂ
מַע לְשֹׁנוֹ. ר לֹא תִשְׁ גּוֹי אֲשֶׁ

א פָנִים לְזָקֵן וְנַעַר לֹא יָחֹן )דברים כ"ח, מט-נ(.  ר לֹא יִשָּׂ נִים אֲשֶׁ גּוֹי עַז פָּ

נבואת ישעיהו נגד הברית עם מצרים )ל'-ל"א(

ישעיהו ראה בחרדה את כל ההכנות למרד נגד אשור )המעצמה(. הפער בינו לבין המלך 
חזקיהו, בן טיפוחיו משכבר הימים, הלך והעמיק, והנביא יצא בקריאה מפורשת נגד 

השותפות עם מצרים. 

כָה וְלֹא רוּחִי  י )=ממני( וְלִנְסֹךְ מַסֵּ נִים סוֹרְרִים נְאֻם ה' לַעֲשׂוֹת עֵצָה וְלֹא מִנִּ הוֹי בָּ
אָלוּ. את, הַהֹלְכִים לָרֶדֶת מִצְרַיִם וּפִי לֹא שָׁ את עַל חַטָּ לְמַעַן סְפוֹת חַטָּ

צֵל מִצְרָיִם. רְעֹה וְלַחְסוֹת בְּ מָעוֹז פַּ לָעוֹז בְּ
ה )ישעיהו ל', א-ב(. צֵל מִצְרַיִם לִכְלִמָּ ת וְהֶחָסוּת בְּ רְעֹה לְבֹשֶׁ וְהָיָה לָכֶם מָעוֹז פַּ

בממלכה שררה אווירה של גיוס כללי – שיירות ירדו מיהודה לרחבי הדרום, לפלשת 
ולגבול מצרים, ומשלחות ירדו למצרים כדי להבטיח את סיוע צבא מצרים בבלימת 

האשורים. 

בפסוקים שנביא כעת מתאר ישעיהו במרירות גדולה את התנועה דרומה בתור מסע 
הפוך ליציאת מצרים: 

רָף מְעוֹפֵף. אֶרֶץ צָרָה וְצוּקָה לָבִיא וָלַיִשׁ מֵהֶם אֶפְעֶה וְשָׂ הֲמוֹת נֶגֶב, בְּ א בַּ מַשָּׂ
ים אוֹצְרֹתָם עַל עַם לֹא יוֹעִילוּ;  מַלִּ ת גְּ שֶׁ בֶּ תֶף עֲיָרִים חֵילֵהֶם וְעַל דַּ אוּ עַל כֶּ יִשְׂ

בֶת. )שם, ו-ח( וּמִצְרַיִם הֶבֶל וָרִיק יַעְזֹרוּ, לָכֵן קָרָאתִי לָזֹאת רַהַב הֵם שָׁ
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מי הקשיב לנביא בעת ההכנות האינטנסיביות למלחמה? מי היה מוכן לעצור ולשמוע 
היא  גם  התשובה  הממלכה?  של  והביטחון  החוץ  למדיניות  מושבע  מתנגד  דברי 

נמצאת בדברי הנביא: 

ר אָמְרוּ לָרֹאִים לֹא תִרְאוּ וְלַחֹזִים לֹא תֶחֱזוּ לָנוּ נְכֹחוֹת. אֲשֶׁ
רוּ לָנוּ חֲלָקוֹת חֲזוּ מַהֲתַלּוֹת;  בְּ דַּ

רָאֵל )שם, י-יא(.   נֵינוּ אֶת קְדוֹשׁ יִשְׂ יתוּ מִפָּ בִּ י אֹרַח, הַשְׁ י דֶרֶךְ הַטּוּ מִנֵּ סוּרוּ מִנֵּ

החוזה  מפני  עיניה  את  ומסיטה  נמרצת  בעשייה  השקועה  הנהגה  מתאר  ישעיהו 
שחורות. אנשי המעשה אינם עוצרים לביקורת; קולו של הנביא מושתק. ישעיהו חזר 
וליריביו המורדים, תומכי רצין־פקח,  'ישנה ושחוקה' שניבא לאחז  על אותה נבואה 
שלושים שנה לפני כן – בשני המצבים דרש מהמלכים להימנע מהתערבות צבאית; 
נגד  ולא להפגין כל כוחנות  גם לא להתקומם  ולא להיכנע לאשור, אך  לא להתרפס 
מעצמת־על, שה' השליטהּ על העולם לזמן קצוב. ממלכת יהודה תיוושע רק בהיותה 
סמוכה על 'מי השילוח' שלה, ההולכים לאט. אולם איש לא שמע את קולו של החוזה, 

והוא הפטיר את דבריו בתיאור האסון הצפוי: 

רָאֵל:  י כֹה אָמַר אֲ-דֹ-נָ-י ה' קְדוֹשׁ יִשְׂ כִּ
בוּרַתְכֶם – וְלֹא אֲבִיתֶם; הְיֶה גְּ קֵט וּבְבִטְחָה תִּ הַשְׁ עוּן, בְּ שֵׁ וָּ שׁוּבָה וָנַחַת תִּ בְּ

ב,  נוּסוּן, וְעַל קַל נִרְכָּ ן תְּ וַתֹּאמְרוּ: לֹא כִי עַל סוּס נָנוּס ]=נדהר[ – עַל כֵּ
לּוּ רֹדְפֵיכֶם )שם, טו-טז(.  ן יִקַּ עַל כֵּ

מול  עלתה  סנחריב,  בימי  ראה  שישעיהו  והמנוסה  התבוסה  תמונת  בתוך  גם  אולם 
עיניו תמונת השארית שתינצל והישועה שתבוא לבסוף: 

ה ה' לַחֲנַנְכֶם וְלָכֵן יָרוּם לְרַחֶמְכֶם,  וְלָכֵן יְחַכֶּ
ל חוֹכֵי לוֹ )שם, יח(.  רֵי כָּ ט ה', אַשְׁ פָּ י אֱלֹהֵי מִשְׁ כִּ

הנביא עבר שוב אל חזון העתיד שיתממש לא רק בימי השלום העולמי אלא בבריאת 
יאיר  היקום  כל  שבהם  חדשים  ובחיים  ברכה  בשפע  אלילים,  ללא  מחודשת  עולם 

מחדש: 

מִים,  בְעַת הַיָּ אוֹר שִׁ בְעָתַיִם כְּ ה יִהְיֶה שִׁ ה, וְאוֹר הַחַמָּ אוֹר הַחַמָּ בָנָה כְּ וְהָיָה אוֹר הַלְּ
א )שם, כו(.  תוֹ יִרְפָּ בֶר עַמּוֹ, וּמַחַץ מַכָּ יוֹם חֲבֹשׁ ה' אֶת שֶׁ בְּ

"מעט מעט" – בגאולה העתידה10

גם הגאולה העתידה מתוארת כתהליך מתמשך. המדרש במכילתא מתאר את הניגוד 
בין גאולת מצרים, שהייתה בחיפזון ובדילוג, לבין הגאולה לעתיד לבוא:

המשך למדרשים שהובאו לעיל על דרכו של יעקב מול עשו, בעולם ובהיסטוריה. 	.10
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מכילתא דרבי ישמעאל מסכתא דפסחא פרשה ז )עמ' 23-22( ]לשמות י"ב, יא[

'קול דודי הנה זה בא מדלג על ההרים מקפץ על הגבעות' )שיר השירים ב', ח(; 
ואומר 'הנה זה עומד אחר כתלנו' )שם, ט(; 

יכול אף לעתיד לבא יהא בחפזון? 
זוֹן תצאו ובִמְנוּסה לא תלכון,  תלמוד לומר: 'כי לא בְחִפָּ

כי הולך לפניכם ה' וּמְאַסִפְכֶם אלהי ישראל' )ישעיהו נ"ב, יב(.

לפי המדרש, על יציאת מצרים נאמר "מדלג על ההרים, מקפץ על הגבעות", וכבר הוא 
ניצב "אחר כתלנו". אבל הגאולה העתידה על פי נבואת ישעיהו תתנהל "לא בחפזון" 
עד  – מגאולת מצרים עד השראת השכינה במשכן עברה שנה תמימה, אבל  בכלל 
480 שנה. לפיכך יש מקום למחשבה מעמיקה על התהליך  לבית שבנה שלמה עברו 

העתידי שיתנהל, על פי המדרש, בכלל "לא בחפזון". 

ירושלמי ברכות פרק א הלכה א )ב ע"ג(

רבי חייא רבא ורבי שמעון בן חלפתא הוו מהלכין בהדא )= היו מהלכים באותה( 
אורה;  שבקע  השחר  איילת  וראו  השחר(,  )=בקריצת  בקריצתה  ארבל  בקעת 
אמר רבי חייא רבה לר' שמעון בן חלפתא: בירבי, כך היא גאולתן של ישראל, 

בתחילה קימאה קימאה כל מה שהיא הולכת, היא רבה והולכת; 
מאי טעמא: 'כי אֵשֵב בחֹשך, ה' אור לי' )מיכה ז', ח(; 

כך ]גם בנס פורים[, בתחילה 'ומרדכי יושב בשער המלך' )אסתר ב', יט(; אחר כך: 
"ויקח המן את הלבוש ואת הסוס" )שם ו', יא(; אחר כך: "וישב מרדכי אל שער 
המלך" )שם, יב(; אחר כך: "ומרדכי יצא מלפני המלך בלבוש מלכות" )שם ח', טו(. 

ואחר כך "ליהודים היתה אורה ושמחה" )שם, טז(.

גאולת מצרים היתה בדרך של נס גלוי, ולכן אפיין אותה החיפזון; הגאולה בימי מרדכי 
הייתה בדרך הטבע, ומהלך טבעי הוא מהלך מדורג. 

גם הגאולה העתידית, לדברי ר' חייא, היא טבעית ומדורגת, כמו זריחת השמש – יש 
בכך נחמה למי שנמצא במהלך הגאולה ומאוכזב שהוא רואה רק מעט אור. גם מרדכי 
ראה את תחילת הישועה וחזר ממנה אל שער המלך, אל שקו ותעניתו. אך יש בכך 
גם נחמה לימי הגלות, ליושבים בחושך, כי הגלות היא כמו לילה, ואור השחר עתיד 

להפציע: "כי אשב בחשך, ה' אור לי". 

יכולה להכיל שינוי קיצוני – הגאולה  המדרש בתנחומא מוסיף שנפש האדם איננה 
חייבת לבוא בתהליך ארוך ומדורג, ודווקא תהליך כזה יביא את כבוד ה', שיתגלה לכל 

עין, וכולם יראו וישמחו בישועת ה':

תנחומא פרשת דברים סימן א 

שׂוּם מדבר וצִיה' )ישעיהו ל"ה, א(, מפני מה כתיב כך?  'יְשֻׂ
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ללמדך שבשעה שהקב"ה מגלה שכינתו על ישראל אינו נגלה עליהם כאחת, 
יגלה להם טובתו  יכולין לעמוד באותה טובה בפעם אחת, שאם  מפני שאינן 

כאחת, ימותו כולם;11 ראה מה כתיב: 
ה לו  לִמְחַכֵּ ה  יַעשֶׂ זולתך,  'ומֵעולם לא שמעו לא האזינו, עין לא ראתה אלהים 

)שם ס"ד, ג(. 

'אני  להם:  אמר  שנים,  כמה  לאחר  לאחיו  שנתודע  בשעה  מיוסף,  ולמד  צא 
יוסף' )בראשית מ"ה, ג(, ]כמעט[ מתו כולם – 'ולא יכלו אחיו לענות אֹתו, כי נבהלו 

מפניו' – הקדוש ברוך הוא על אחת כמה וכמה. 
אלא מה הקדוש ברוך הוא עושה? מתגלה להם קמעא קמעא – 

שׂוּם מדבר וצִיה' )ישעיהו ל"ה, א(; ואחר  בתחילה מֵשׂישׂ את המדבר, שנאמר: 'יְשֻׂ
רֹחַ תִפרַח' )שם, ב(; ואחרי  'פָּ 'תָגֵל ערבה ותִפרַח כחבצלת' )שם(; ואחרי כן:  כך: 
כן: 'כבוד הלבנון נִתַן להּ' )שם(; ואחר כך: 'המה יראו כבוד ה', הדר אלהינו' )שם(; 

לפיכך אמר דוד: 'כי בנה ה' ציון, נִראָה בכבודו' )תהילים ק"ב, יז(; 
ואומר: 'כי עין בעין יראו בשוב ה' ציון' )ישעיהו נ"ב, ח(; 

ואומר: 'ואמר ביום ההוא – הנה אלהינו זה, קִוינו לו ויושיעֵנו – 
זה ה' קִוינו לו נגילה ונשמחה בישועתו' )שם כ"ה, ט(.

התיאור של חרדת המוות במעמד הר סיני )שמות כ', טו-יח; דברים ה', יט-כה( מתאים יותר מכול לדברי  	.11
הדרשן, ובוודאי כלול בכוונת דבריו )בתור דבר ידוע(. ראו מקראות יתרו לעיל עמ' 135 ואילך, על מטרת 

החרדה במעמד. 
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 לוחות ראשונים ולוחות שניים
בין משפטים לכי־תשא

"אל קַנָּא" לעומת "אל רחום וחנון"

"עָוֹן  סליחת  ולא  יִם"  אַפַּ "אֶרֶך  לא  הרחמים,  מידות  כלל  נזכרו  לא  הדברים  בעשרת 
אה" )ל"ד, ו-ז(, אלא רק מידת הדין: וָפֶשַע וחַטָּ

א, י אָנֹכִי ה' אֱלֹהֶיךָ אֵל קַנָּ כִּ
עִים לְשֹׂנְאָי, ים וְעַל רִבֵּ שִׁ לֵּ נִים, עַל שִׁ פֹּקֵד עֲוןֹ אָבֹת עַל בָּ

ה חֶסֶד לַאֲלָפִים לְאֹהֲבַי וּלְשֹׁמְרֵי מִצְותָֹי )כ’ ה-ו(. )כ', ד-ה(. וְעֹשֶׂ

מידת הדין שולטת בלוחות הברית12 שכן יש פקידת עוונות עד דור רביעי לחוטאים, 
וחלוקה בין שונאים ואוהבים בלי מצבי ביניים וסליחה. על פי זה, אין דרך להתמודד 
את  לשבור  בחר  משה  הלוחות.  בשבירת  או  טוטאלי  בעונש  אלא  העגל  חטא  עם 
הלוחות, ובכך השמיד את העדות הראשית במשפט על הפרת הברית, והציל את עם 

ישראל.

והנה, מכוח תפילת משה אחרי חטא העגל, ה' גילה למשה את סודות הרחמים: 

יִם וְרַב חֶסֶד וֶאֱמֶת; ה' ה' אֵל רַחוּם וְחַנּוּן אֶרֶךְ אַפַּ
אָה, ע וְחַטָּ א עָוןֹ וָפֶשַׁ נֹצֵר חֶסֶד לָאֲלָפִים, נֹשֵׂ

עִים  ים וְעַל רִבֵּ שִׁ לֵּ נֵי בָנִים, עַל שִׁ נִים וְעַל בְּ ה פֹּקֵד עֲוןֹ אָבוֹת עַל בָּ ה לֹא יְנַקֶּ וְנַקֵּ
)ל"ד, ו-ז(.

הזיקה לדיברות מפורשת בסוף המידות, בפקידת עוונות עד דור רביעי בדיוק, כמו 
שיש  משום  ואוהבים  לשונאים  חותכת  חלוקה  הרחמים  במידות  אין  אבל  בלוחות. 
מצבי ביניים עד אין סוף, שהרי יש אריכות אף ודחיית עונש, כמו גם סליחה וחנינה 
חסד  נצירת  נזכרת  לאלפים  חסד  עשיית  במקום  פשעים.  ואפילו  עוונות  ונשיאת 
לאלפים, שהרי לא תמיד יכול החסד להיעשות, ולפעמים הוא רק נצור ושמור לדורות 

הבאים.

אבל אם אלו הן דרכי ה' בהנהגת הסליחה והרחמים, מדוע זה לא נכתב בלוחות?

בקלי  תשמעו  שמוע  )"אם  נזכרות  ברכות  ורק  שמות,  בספר  בכל  תשמעו'  לא  'אם  קללות  אין  מאידך,  	.12
..."; י"ט, ה(. האם זו סתירה? מידת הדין שולטת ואין קללות? אם נחשוב שוב, ייתכן  ושמרתם את בריתי 

שזה מובן, כי אולי אין צורך בתיאורי קללות כאשר חוקיות הדין שלטת. כפי שאין צורך לתאר אסונות 
הנובעים מחוקי הטבע, כי ידוע לכולם שהאש שורפת והארץ מכה את הנופל עליה בלי רחמים, ובדיוק 

כך כשמידת הדין שולטת אין צורך לתאר קללות, הנובעות ממנה.
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בעולם,  הנהגתו  בדרכי  הרחמים  סודות  את  לו  וגילה  למשה  נעתר  ה'  אם  לכאורה 
צריך היה לכתוב אותם בלוחות השניים. כך כולם היו יודעים שלוחות ראשונים ניתנו 
במידת הדין – ונשברו בידי משה כי אין עם ישראל יכול לעמוד במידת הדין לבדה13 – 
ולוחות שניים ניתנו במידות הרחמים. מדוע הורה ה' למשה: "פסל לך שני לֻחתֹ אבנים 
רתָ"  כראשנים, וכתבתי על הלֻחֹת את הדברים אשר היו על הלֻחֹת הרִאשֹנים אשר שִבַּ

)ל"ד, א(?

ביסודותיה,  להשתנות  עלולה  שתורה  ברור  היה  בלוחות,  הכתוב  את  ה'  שינה  אילו 
הייתה  לא  וממילא  עמוקים,  בניגודים  ואפילו  ובשינוי,  מחדש  ולהיכתב  להישבר 
)דברים  הראשון"  "כמכתב  נכתבו  הדברים  שעשרת  מאחר  אולם  לדורות.  מתקיימת 
י', ד(, ברור שזאת התורה לא תתבטל ולא תוחלף.14 פירושיה על פי התורה שבעל פה 

ועל פי סודות התפילה שנתגלו למשה יכולים להיות שונים עד מאוד מן הכתוב, ועם 
זה ישמרו על התורה שבכתב כמות שניתנה – אמת מן השמים.

כאן מפורשת בתורה בפעם הראשונה הכפילות ההכרחית של תורה שבכתב )=הלוחות( 
ותורה שבעל פה )=מידות הרחמים(. בלוחות תיכתב לעולם רק מידת הדין, החותכת בין 
שונאים לאוהבים בלי רחמים ובלי סליחה. גם בהמשך, בפסקת הברית, תחזור האזהרה 
א הוא" )ל"ד, יד( בתור אזהרה חמורה נגד עבודת אלילים. לעומת  א שמו, אל קַנָּ "כי ה' קַנָּ
זה, בתפילה תישמר הנהגת הסוד של מידות הרחמים, הסליחה והארכת האף, עם 
"נַקֵה" ועם "לא יְנַקֶה".15 שם אין שונאים ואוהבים, אלא אנשים לאלפים שהטוב והרע 

מעורבים בהם, עד שאי אפשר לדעת מי הם שונאי ה' ומי הם אוהביו.

כך היה הדבר כאשר התורה שבכתב הייתה רק הלוחות הכתובים. אבל גם כשנכתבו 
בהנהגת  העיקרי  הסוד  פה  בעל  נשאר  השלמה,16  בתורה  הרחמים  מידות  לבסוף 
הרחמים, והוא באילו מידות ינהיג ה' את עמו בכל מצב וזמן. דבר זה רמוז בתפילות 

הנביאים; תמיד מופיע בהן צירוף של המידות, בכל פעם בסגנון ובסדר אחר.17 

במדרש )בראשית רבה פרשה י"ב, טו( וברש"י )לבראשית א', א( נאמר על 'העולם' שאינו יכול לעמוד במידת  	.13
הדין לבדה, ואולם בתורה עצמה הרעיון הזה מפורש דווקא על עם ישראל – בחטא העגל, אל מול 

הלוחות הכתובים במידת הדין.

כהקדמת הרמב"ם לפרק 'חלק' ביסוד התשיעי, ובהלכות יסודי התורה פרק ט'. 	.14

א את שמו לַשָוְא". הביטוי "לא יְנַקֶה" הוא דין, כמפורש בדיבור השלישי: "כי לא יְנַקֶה ה' את אשר יִשָׂ 	.15
אבל עם "וְנַקֵה" יכולה להיות לו גם משמעות הפוכה, כי יש 'ניקיון' שלא משאיר אחריו כלום. כך נאמר 
וְיִסַרתיךָ  בנחמות ירמיהו: "כי אעשה כָלָה בכל הגוֹיִם אשר הֲפיצותיךָ שם, אך אֹתךָ לא אעשה כָלָה, 
לַמשפט, וְנַקֵה לא אֲנַקֶךָּ" )ל', יא; מ"ו, כח(. ואולם בנבואות פורענות בירמיהו מופיע הביטוי "הִנָקֶה תִנָקוּ? 

לא תִנָקוּ!" )כ"ה, כט; מ"ט, יב( על שתיית כוס התרעלה של מידת הדין.

כדעת ר' בנאה, ש"תורה, מגילות מגילות ניתנה" )גיטין ס ע"א(. 	.16

בין  גם  ויש הבדלים  הן מופיעות בהרכב המיוחד לאותו מקום,  נזכרות  בכל מקום בתנ"ך שהמידות  	.17
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את  לך  תָב  כְּ משה:  אל  ה'  "ויאמר  בפירוש:  נאמר  השניים  הלוחות  כתיבת  בתיאור 
)ל"ד, כז(. מן  ךָ ברית ואת ישראל"  אִתְּ רַתּי  כָּ הדברים האלה, כי על פי הדברים האלה 
דברים  בשביל  אלא  ישראל  עם  ברית  הקב"ה  כרת  ש"לא  חז"ל  למדו  הזה  הפסוק 
שבעל פה".18 הסיבה לפירוש זה אינה מבוארת בגמרא, אך ההקשר הרחב של הפסוק 
מבארה, כי הוא כולל את התורה הכתובה על הלוחות עם מידות הרחמים שבתורה 

שבעל פה. 

וזה פירוש הפסוק: 'כתוב לך ]בספר הברית[ את מידת הדין על הלוחות השניים בדיוק 
ללמד  עליך  'אבל  א(;  )ל"ד,  רתָ"  שִבַּ "אשר  הראשונים'  הלוחות  על  כתוב  שהיה  כפי 
לבני ישראל את סודות הרחמים והסליחה בתפילה בתור תורה שבעל פה', "כי על פי 

ךָ ברית ואת ישראל" )ל"ד, כז(.   רַתּי אִתְּ הדברים האלה כָּ

פסקת הברית – סוף משפטים )כ"ג, כ-לג( לעומת כי־תשא )ל"ד, י-יז(

כי־תשא  משפטים

ה אָנֹכִי שֹׁלֵחַ מַלְאָךְ לְפָנֶיךָ   הִנֵּ
רֶךְ, דָּ מָרְךָ בַּ לִשְׁ

ר הֲכִנֹתִי; קוֹם אֲשֶׁ וְלַהֲבִיאֲךָ אֶל הַמָּ
ר בּוֹ, מֵּ קֹלוֹ, אַל תַּ מַע בְּ נָיו וּשְׁ מֶר מִפָּ ָ הִשּׁ
קִרְבּוֹ;  מִי בְּ י שְׁ עֲכֶם, כִּ א לְפִשְׁ ָ י לֹא יִשּׂ כִּ
יתָ כֹּל  קֹלוֹ, וְעָשִׂ מַע בְּ שְׁ מוֹעַ תִּ י אִם שָׁ כִּ

ר,  ר אֲדַבֵּ אֲשֶׁ
י אֶת צֹרֲרֶיךָ;  י אֶת אֹיְבֶיךָ, וְצַרְתִּ וְאָיַבְתִּ

י יֵלֵךְ מַלְאָכִי לְפָנֶיךָ וֶהֱבִיאֲךָ   כִּ
נַעֲנִי  י וְהַכְּ רִזִּ י וְהַפְּ  אֶל הָאֱמֹרִי וְהַחִתִּ

י וְהַיְבוּסִי,   הַחִוִּ
יו;  וְהִכְחַדְתִּ

חֲוֶה לֵאלֹהֵיהֶם וְלֹא תָעָבְדֵם,   תַּ לֹא תִשְׁ

רִית  ה אָנֹכִי כֹּרֵת בְּ וַיֹּאמֶר: הִנֵּ
ה נִפְלָאֹת  ךָ אֶעֱשֶׂ ל עַמְּ נֶגֶד כָּ
ר לֹא נִבְרְאוּ בְכָל הָאָרֶץ וּבְכָל הַגּוֹיִם,  אֲשֶׁ
ה בְקִרְבּוֹ  ר אַתָּ וְרָאָה כָל הָעָם אֲשֶׁ
י נוֹרָא הוּא  ה ה' כִּ אֶת מַעֲשֵׂ
ךְ;  ה עִמָּ ר אֲנִי עֹשֶׂ אֲשֶׁ
ךָ הַיּוֹם,  ר אָנֹכִי מְצַוְּ מָר לְךָ אֵת אֲשֶׁ שְׁ
נֶיךָ  הִנְנִי גֹרֵשׁ מִפָּ
י  רִזִּ י וְהַפְּ נַעֲנִי וְהַחִתִּ אֶת הָאֱמֹרִי וְהַכְּ
י וְהַיְבוּסִי;  וְהַחִוִּ
ב הָאָרֶץ  רִית לְיוֹשֵׁ כְרֹת בְּ ן תִּ מֶר לְךָ פֶּ ָ הִשּׁ
א עָלֶיהָ,  ה בָּ ר אַתָּ אֲשֶׁ
ךָ;  קִרְבֶּ ן יִהְיֶה לְמוֹקֵשׁ בְּ פֶּ

)במדבר  מקומות שהביטויים בהם דומים מאוד זה לזה. כך בתפילת משה בחטא התיירים־המרגלים 
רתָ לֵאמֹר", שנראה כציטוט מדויק, נזכר שם ה' רק פעם אחת, לא נזכר "אל  י"ד, יז-יח(, אחרי "כאשר דִבַּ

רחום וחנון", לא נזכרת מידת 'אמת', וגם לא "נֹצֵר חסד לאלפים". יונה אמר: "... כי ידעתי כי אתה אל 
יִם ורב חסד, ונִחָם על הרעה" )ד', ב(; ובתפילת הצום בנבואת יואל נאמר: "ושוּבוּ  אַפַּ רחום וחנון, אֶרֶך 
יִם ורב חסד ונִחָם על הרעה" )ב', יג-יד(; ועוד שם: "מי יודע  אל ה' אלהיכם, כי חנון ורחום הוא, אֶרֶך אַפַּ
]אולי[ יָשוּב ונִחָם" )בדומה ליונה ג', ט(. אין שני מקומות זהים לגמרי במידות הרחמים שבתפילות הנבואה. 

מאמרו של ר' יוחנן, גיטין ס ע"ב. 	.18
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יהֶם,  מַעֲשֵׂ ה כְּ וְלֹא תַעֲשֶׂ
הָרְסֵם,  י הָרֵס תְּ  כִּ

בֹתֵיהֶם;  ר מַצֵּ בֵּ שַׁ ר תְּ בֵּ וְשַׁ
ם אֵת ה' אֱלֹהֵיכֶם,  וַעֲבַדְתֶּ

וּבֵרַךְ אֶת לַחְמְךָ וְאֶת מֵימֶיךָ, 
ךָ;  רְבֶּ וַהֲסִרֹתִי מַחֲלָה מִקִּ

אַרְצֶךָ,  לָה וַעֲקָרָה בְּ כֵּ לֹא תִהְיֶה מְשַׁ
א;  ר יָמֶיךָ אֲמַלֵּ אֶת מִסְפַּ

ח לְפָנֶיךָ,  לַּ אֶת אֵימָתִי אֲשַׁ
הֶם,  בֹא בָּ ר תָּ ל הָעָם אֲשֶׁ וְהַמֹּתִי אֶת כָּ

ל אֹיְבֶיךָ אֵלֶיךָ עֹרֶף;  י אֶת כָּ וְנָתַתִּ
רְעָה לְפָנֶיךָ,  י אֶת הַצִּ לַחְתִּ וְשָׁ

י  נַעֲנִי וְאֶת הַחִתִּ י אֶת הַכְּ ה אֶת הַחִוִּ וְגֵרְשָׁ
פָנֶיךָ;  מִלְּ

נָה אֶחָת,  שָׁ נֶיךָ בְּ נּוּ מִפָּ לֹא אֲגָרֲשֶׁ
מָמָה,  הְיֶה הָאָרֶץ שְׁ ן תִּ  פֶּ
דֶה;  ָ ת הַשּׂ ה עָלֶיךָ חַיַּ וְרַבָּ

נֶיךָ,  נּוּ מִפָּ מְעַט מְעַט אֲגָרֲשֶׁ
פְרֶה וְנָחַלְתָּ אֶת הָאָרֶץ;  ר תִּ עַד אֲשֶׁ

ם סוּף וְעַד יָם  בֻלְךָ מִיַּ י אֶת גְּ תִּ וְשַׁ
הָר,  ר עַד הַנָּ דְבָּ ים, וּמִמִּ תִּ לִשְׁ פְּ

בֵי הָאָרֶץ,  יֶדְכֶם אֵת יֹשְׁ ן בְּ י אֶתֵּ כִּ
נֶיךָ;  מוֹ מִפָּ תָּ וְגֵרַשְׁ

רִית;  לֹא תִכְרֹת לָהֶם וְלֵאלֹהֵיהֶם בְּ
ן יַחֲטִיאוּ אֹתְךָ לִי,  אַרְצְךָ פֶּ בוּ בְּ לֹא יֵשְׁ

י תַעֲבֹד אֶת אֱלֹהֵיהֶם,  כִּ
י יִהְיֶה לְךָ לְמוֹקֵשׁ. כִּ

בֹתָם  תֹּצוּן וְאֶת מַצֵּ חֹתָם תִּ י אֶת מִזְבְּ כִּ
כְרֹתוּן;  רָיו תִּ רוּן וְאֶת אֲשֵׁ בֵּ שַׁ תְּ
חֲוֶה לְאֵל אַחֵר,  תַּ י לֹא תִשְׁ כִּ
א הוּא;  מוֹ, אֵל קַנָּ א שְׁ י ה' קַנָּ כִּ
ב הָאָרֶץ,  רִית לְיוֹשֵׁ כְרֹת בְּ ן תִּ פֶּ
וְזָנוּ אַחֲרֵי אֱלֹהֵיהֶם, וְזָבְחוּ לֵאלֹהֵיהֶם, 
בְחוֹ;  וְקָרָא לְךָ וְאָכַלְתָּ מִזִּ
נֹתָיו לְבָנֶיךָ,  וְלָקַחְתָּ מִבְּ
וְזָנוּ בְנֹתָיו אַחֲרֵי אֱלֹהֵיהֶן, 
נֶיךָ אַחֲרֵי אֱלֹהֵיהֶן;  וְהִזְנוּ אֶת בָּ
ךְ. ה לָּ כָה לֹא תַעֲשֶׂ אֱלֹהֵי מַסֵּ

ההקבלה בין שתי הפסקאות ברורה וגלויה לעין: פתיחת "הִנֵה אָנֹכי", הבטחת כיבוש 
הארץ בנפלאות גדולות, ששת עמי כנען כמעט באותו הסדר )עם חילוף אחד של הכנעני 

והחִתי(, האזהרות מפני ברית זרה, והגדרת הפולחן הכנעני בתור מוֹקֵש. 

ההבדלים הבולטים הם בפרופורציות: תיאורי הברכה בנחלת הארץ מלאים ומקיפים 
יותר בסוף פרשת משפטים, והאזהרות קצרות יותר. היפוכם של דברים בפרשת כי־
חטא  אחרי  כמתבקש  מאוד,  ומפורטות  מקיפות  והאזהרות  קצרה,  הברכה   – תשא 
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האלילית  ההשפעה  ומפני  תערובת  נישואי  מפני  אזהרה  להן  נוספה  כן,  כמו  העגל. 
כה",19 שבאה כמובן בעקבות  הצפויה בעקבותיהם, וגם אזהרה חותמת נגד "אלהי מַסֵּ

כה" )ל"ב, ח(. החטא של "עגל מַסֵּ

פותחת  במשפטים  הפסקה  שתיהן.  של  בפתיחות  הפסקאות  בין  בולט  הבדל  יש 
בשליחת מלאך, ואילו הפסקה בכי־תשא משמיטה את המלאך,20 כפי שביקש משה 
בתפילת הסליחה: "ילך נא א-ד-נ-י בקרבנו" )ל"ד, ט(. לכן במקום "הנה אנכי שלח מלאך 
)ל"ד, י(.   "... ברית  כרת  ב"הנה אנכי  פותחת פסקת הברית השנייה  כ(,  )כ"ג,  לפניך ..." 
הברית",  מ"ספר  ברית  פסקאות  ששתיהן  ומוכיחה  חוזרת  הפתיחות  בין  ההקבלה 

שתפס מקום )כנראה( יחד עם לוחות השניים, כפי שכתב רמב"ן בפירושו לתורה.21

מצוות השבת והרגלים )כ"ג, י-יט; ל"ד, יח-כו(

אחרי פסקת הברית – ובלי הפסק פרשייה – מופיעות בפרשת כי־תשא מצוות הרגלים 
והשבת בסדר הפוך לסדר 'משפטים', שמצוות אלה מופיעות בה לפני פסקת הברית. 
אף שיש הבדלים והוספות בין הפרשיות, יש הקבלה חזקה, וברור שמדובר בחזרה על 

אותה פסקה.

לי  תָחֹג  רגלים  ב"שלש  ממשיכה  ובשבת,  בשמיטה  מתחילה  ב'משפטים'  הפסקה 
הָאָדֹן, ה'", וחותמת במצוות הקשורות  בשנה", ובמצוות העלייה להיראות "את פני 
לחגים. הפסקה ב'כי־תשא' מתחילה דווקא בחג המצות – בתוספת קדושת בכורות 
'חגיגת'  ופדיונם, על פי סדר יציאת מצרים,22 אולי בתור ביטוי לתיקון הנדרש אחרי 
)"חג לה' מחר", ל"ב, ה(, על ידי חזרה ליציאת מצרים. רק אחר כך נזכרת השבת  העגל 
"חג  כאן  נקרא  הקציר"  "חג  כאן;  נזכר  אינו  "רגלים"24  השם  השמיטה.23  גם  ואולי 

זָהָב יְרַקְעֶנוּ ..." )ישעיהו מ', יט(,  סֶל נָסַך חָרָש, וצֹרֵף בַּ כה' היא יציקה, ובאה מהשורש נס"ך, כמו "הַפֶּ 'מַסֵּ 	.19
כלומר יָצַק יציקת זהב אסורה. 

רמב"ן )בפירושו לכ"ג, כ( מקשה על פרשנות זו, ושואל איך ייתכן לפרש שדווקא אחרי החטא התעלו  	.20
להשגחה ישירה בלי מלאך; לכן פירש רמב"ן את ה"מלאך" ששם ה' בקרבו שונה מה"מלאך" שבא 

במקום השכינה, וראו מה שכתבנו על 'מלאך' עמ' 469 ואילך.  

תָב לך את הדברים האלה – ציוה שיכתוב ספר ברית ויקרא אותו באזני העם, ויקבלוהו  ל"ד, כז – "כְּ 	.21
ירצה  כי כל המעשה אשר היה בלוחות הראשונות,  ונשמע' כאשר עשו בראשונה,  ב'נעשה  עליהם 

נותו עמהם בלוחות השניות, ואין ספק שנעשה כן ...".  לִשְׁ

פרק י"ג בספר שמות, חוץ מארבעת הפסוקים הראשונים )"והיה כי יביאך ה'.../ כי יביאך ה'..."(, נראה ציווי  	.22
בכורות  החיבור של קדושת  לכן  הסמוכות לפרשת שמע.  )ו'(  דברים  לפרשיות בספר  ודומה  מסיני, 
דברים –  בספר  החגים  גם בפרשיות  הדבר  וכך  לגמרי,  נראה טבעי  ב'כי־תשא'  המצות  חג  לשמירת 

פרשיית "כל הבכור" )דברים ט"ו, יט( ומיד אחריה פסח וחג המצות, שבועות וסוכות )דברים ט"ז(. 

לדעת רבי עקיבא, "בחריש ובקציר תשבת" )ל"ד, כא( מכוון לשמיטה ולא לשבת; ראו לעיל על שיטת  	.23
רבי עקיבא במדרש ההלכה מתוך ההקבלה בין שתי הפרשיות )משפטים / כי־תשא(, עמ' 268 ואילך.

על משמעות השם 'רגלים' ראו לעיל עמ' 395 ואילך. 	.24
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ובדברים  כ"ג  בויקרא  שתתפרש  השבועות,25  ספירת  את  ברמז  כולל  והוא  שָבֻעֹת" 
ט"ז.  

בשנה".  פעמים  שלש  אלהיך  ה'  פני  את  "לֵרָאוֹת  העלייה  במצוות  מרחיב  הכתוב25 
הפסקה חותמת במצוות הקשורות לחגים, ושתי הפסקאות מסיימות באותו פסוק: 
כּוּרֵי אדמתך תביא בית ה' אלהיך, לא תבשל גדי בחלב אִמוֹ" )כ"ג, יט; ל"ד, כו(.  "רֵאשית בִּ

כיוון שהפסקה בכי־תשא מופיעה בסדר הפוך לסדר 'משפטים', היינו יכולים לצפות 
קדוש,26  גוי  ובחוקי  המותנה  במשפט  ואף  המוחלט,  המשפט  בפרשיות  להמשך 
הפוך,  בסדר  סיני  הר  מעמד  לפרשיות  עיניים(  מאירי  בהבדלים  )ואולי  מלאה  בהקבלה 

ובחתימה בעשרת הדברים; אולם התורה מקצרת.

אי אפשר לומר שמיותר להאריך בחזרה על פרשיות 'משפטים', שהרי התורה חוזרת 
על כל מעשה המשכן לפרטי פרטיו ואיננה מקצרת. מסתבר לומר שהקיצור הוא חלק 
בלתי נפרד ממעמד חידוש הברית, כשצריך לקרוא את דברי הברית באוזני המון העם. 
כפי  הראשונה,  בפעם  גם  תקציר  היה  עצמו  הברית"  ש"ספר  המסקנה  מתחזקת  כך 
שיוסבר בהמשך. בחידוש הברית נכתב תקציר מעודכן, הוא נקרא באוזני העם בירידת 
משה מן ההר )ל"ד, לב(, והוא דומה ל"ספר הברית" הראשון. שאר פרשיות 'משפטים' 
נחשבו הרחבה לעשרת הדברים, ולמדו אותם הזקנים והשופטים בתור התוכן המלא 
של ברית סיני; בדיוק כפי שפרשיות ספר דברים )מפרק ו'( הן הרחבה ופירוט של עשרת 

הדברים,27 ופרשיות קריאת שמע הן התקציר.28

ראו הסבר מפורט בספרי: זכור ושמור – טבע והיסטוריה נפגשים בשבת ובלוח החגים, אלון שבות  	.25
התשע"ה, עמ' 125-114. 

על מבנה הפרשיות ב'משפטים', ראו לעיל עמ' 416 ואילך. 	.26

סמוכים  בתוך:  הדיברות',  לעשרת  המצוות  גושי  ו'התאמת  המורחבת',  שמע  'קריאת  מאמריי:  ראו  	.27
לעד, פתח־תקוה תשע"ב, ובאתר שלי.

)משנה תמיד  ובראשונה, בזמן בית המקדש, נקראו עם עשרת הדיברות  יום,  ולכן קריאתן חובה בכל  	.28
ה', א(. 
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ספר הברית

מהו "ספר הברית" )כ"ד, ז(, ומה היה כתוב בו?

לא  עוד  כלל את חמשת חומשי תורה, שרובם  לא  סיני  בהר  הברית" שנקרא  "ספר 
היו קיימים אז – ברור שהיה ספר ובו רק ברית סיני. עשרת הדברים נכתבו על 'לוחות 
הברית  במעמד  נזכר  הברית"  "ספר  אולם  כז-כח(,  א,  ל"ד,  טו-טז;  ל"ב,  יח;  )ל"א,  הברית' 
והלילה,  היום  ארבעים  לפני  התורה(,  סדר  פי  )על  והמשפטים  הדיברות  עשרת  לאחר 

ולפני נתינת הלוחות הכתובים למשה.

על פי רצף הפרשיות, בספר הברית נכתבו המצוות והמשפטים מסוף פרשת יתרו ועד 
סוף משפטים, שהם פירוט והרחבה של עשרת הדברים, אולי נוסף על עשרת הדברים 
עצמם. על כן כתיבת ספר הברית וקריאתו חותמות את פרשיות מעמד הר סיני, וכך 

מתקשר "ספר הברית" לסיפור דברי ה' ולכל המשפטים )כ"ד, ג-ד, ז-ח(:

הָעָם קוֹל  ל  כָּ עַן  וַיַּ טִים,  פָּ שְׁ הַמִּ ל  כָּ וְאֵת  בְרֵי ה'  דִּ ל  כָּ אֵת  לָעָם  ר  וַיְסַפֵּ ה  בֹא מֹשֶׁ וַיָּ
ה.  ר ה' נַעֲשֶׂ בֶּ ר דִּ בָרִים אֲשֶׁ ל הַדְּ אֶחָד וַיֹּאמְרוּ: כָּ

רֵה  ים עֶשְׂ תֵּ חַת הָהָר, וּשְׁ חַ תַּ בֶן מִזְבֵּ בֹּקֶר וַיִּ ם בַּ כֵּ שְׁ בְרֵי ה', וַיַּ ל דִּ ה אֵת כָּ כְתֹּב מֹשֶׁ וַיִּ
רָאֵל. בְטֵי יִשְׂ ר שִׁ נֵים עָשָׂ בָה לִשְׁ מַצֵּ

...
מָע.  ה וְנִשְׁ ר ה' נַעֲשֶׂ בֶּ ר דִּ אָזְנֵי הָעָם, וַיֹּאמְרוּ: כֹּל אֲשֶׁ קְרָא בְּ רִית וַיִּ ח סֵפֶר הַבְּ קַּ וַיִּ

כֶם  רַת ה' עִמָּ ר כָּ רִית אֲשֶׁ ה דַם הַבְּ זְרקֹ עַל הָעָם, וַיֹּאמֶר: הִנֵּ ם וַיִּ ה אֶת הַדָּ ח משֶֹׁ קַּ וַיִּ
ה. בָרִים הָאֵלֶּ ל הַדְּ עַל כָּ

ואף חוקרי המקרא ברובם29 ראו ב"ספר  ורמב"ן(  )רשב"ם, ראב"ע  פרשני הפשט ברובם 
הברית" שם כולל לדברים, למצוות ולמשפטים שבפרשיות יתרו־משפטים.

מתי התרחש מעמד הברית?

כאן עולה שאלת 'מוקדם ומאוחר בתורה',30 מתי התרחש מעמד הברית הכולל את 
קריאת "ספר הברית"? האם כסדר הכתוב לאחר עשרת הדברים והמצוות והמשפטים, 

ראו: מ' הרן, אנציקלופדיה מקראית, ה', ירושלים תשכ"ח/תשל"ח, עמ' 1087. 	.29

)ו ע"ב( בנוגע לתחילת ספר במדבר )פרק א'  30.	 הכלל ש'אין מוקדם ומאוחר בתורה' נזכר בבבלי פסחים 
לעומת פרקים ז' וט'(, אך שם התאריכים מפורשים. השאלה היא אם זה כלל פתוח למקומות רבים בתורה 

)רש"י ועוד(, או שיש לצמצמו רק למקומות בודדים שהוא מפורש בכתוב )רמב"ן, וראו להלן הערה 32(.
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לפני המעמד הגדול שתואר בפרשת יתרו, כפי שפירש רש"י בתחילת פרק  או אולי 
כ"ד?

אך מדוע להקדים את הכתוב המאוחר בסדר התורה?

פתיחת פרק הברית מזמינה פירוש זה מפני השימוש בצורת עבר מוגמר:31 "ואל משה 
'ויאמר ה' אל משה', הרגיל בסיפור  )כ"ד, א(, במקום  עֲלֵה אל ה'..."  אָמַר(  )= כבר  אָמַר 

שוטף בעבר. 

הדברים,  עשרת  אחרי שמיעת   – סיני  הר  מעמד  תיאור  בסוף  נמצאת  אחרת  סיבה 
משה ניגש "אל הערפל אשר שם האלהים" )כ', יח(, ובפשטות מדובר בעלייתו להר סיני 
לארבעים יום ולילה )כ"ד, יב-יח(. על כן נתפרשו ההקבלות בין פרק י"ט לפרק כ"ד בתור 
רמז ברור להקדמת מעמד הברית מן הסוף אל ההתחלה, שלא על פי סדר הפרשיות, 
אל הימים הראשונים שהגיעו ישראל לסיני, ולפני סערת ההתגלות עם עשרת הדברים:

הוּ  צִוָּ ר  ה אֲשֶׁ בָרִים הָאֵלֶּ הַדְּ ל  כָּ לִפְנֵיהֶם אֵת  ם  שֶׂ וַיָּ לְזִקְנֵי הָעָם  קְרָא  וַיִּ ה  בֹא מֹשֶׁ וַיָּ
ה... )י"ט, ז-ח(; ר ה' נַעֲשֶׂ בֶּ ר דִּ ו וַיֹּאמְרוּ: כֹּל אֲשֶׁ עֲנוּ כָל הָעָם יַחְדָּ ה'. וַיַּ

הָעָם קוֹל  ל  כָּ עַן  וַיַּ טִים,  פָּ שְׁ הַמִּ ל  כָּ וְאֵת  בְרֵי ה'  דִּ ל  כָּ אֵת  לָעָם  ר  וַיְסַפֵּ ה  בֹא מֹשֶׁ וַיָּ
בְרֵי ה'...  דִּ ל  כָּ אֵת  ה  כְתֹּב מֹשֶׁ וַיִּ ה.  נַעֲשֶׂ ר ה'  בֶּ דִּ ר  אֲשֶׁ בָרִים  הַדְּ ל  כָּ וַיֹּאמְרוּ:  אֶחָד 

)כ"ד, ג-ד(.

)וכך  רמב"ן  הסביר  הערפל  אל  לגישה  בנוגע  התורה.32  סדר  על  שמר  כדרכו  רמב"ן 
הדיברות,  במקום  ההר  בתחתית  הייתה  הערפל  אל  משה  שגישת  וראב"ע(  רשב"ם  גם 

ואיננה מזוהה עם עליית משה לארבעים יום ולילה. לדעתו, הוספת המילה "משפטים" 
)בכ"ד, ג לעומת י"ט, ז( היא ראיה מכרעת שהכתיבה והברית נעשו לאחר "כל המשפטים" 

שבפרשת 'משפטים'. 

אולם רש"י )בעקבות המכילתות33( הקדים את מעמד הברית, ופירש את "כל המשפטים" 
על מה שקדם למעמד הר סיני: "שבע מצוות שנצטוו בני נח, ושבת וכיבוד אב ואם 
ם לו חֹק ומשפט"; ט"ו, כה(. מכאן נדרשו  ופרה אדומה, ודינים שניתנו להם במרה" )"שָם שָׂ
מה  כל  את  כלל  הברית"  "ספר   – לכאורה  מפתיעה  למסקנה  ורש"י  המדרש  חכמי 

שקדם לסיני, מבראשית ועד סוף יציאת מצרים. 

ראו הרחבה במדור לשון לעיל עמ' 484 ואילך, ושם הובאו דברי המדרשים והפרשנים על סדר הזמנים  	.31
והאירועים בפרשיות אלו.

ראו למשל רמב"ן בפירושו לשמות ד', כא; י"ב, כא, מ, מג; י"ח, א; כ"ד, א; כ"ה, ב; מ', ב; בשונה מרש"י  	.32
ל"א, יח. 

486 ואילך, ושם התבאר  ראו דברי מכילתא דרשב"י בדיון בלשון "ואל משה אָמַר", במדור לשון עמ'  	.33
שמדרשי המכילתות שווים בהקדמת הברית לפני הדיברות. 
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כיצד ניתן להבין שספר הברית כולל את סיפור התורה מתחילתה?

המבוא לברית — חלק בלתי נפרד 

החוזים המוכרים לנו כיום יכולים לסייע לנו בהבנת דברי רש"י. אחרי סיפור הפתיחה 
או  )לקנות  מוגדר  בנכס  ומטרתם  כתובותיהם  הצדדים,  שמות  בו  שמפורטים  לחוזה, 
למכור, לחכור או לשכור וכדומה(, מקובל לפתוח את ההסכמות בין הצדדים בסעיף כללי 

נפרד ממנו'. כלומר סיפור הפתיחה  'המבוא לחוזה הוא חלק בלתי  ראשון, האומר: 
הוא חלק בלתי נפרד מההסכמות בין הצדדים לחוזה. 

כך גם בתורה: סיפור התורה מבראשית בא לתאר את הצדדים לברית – נותן התורה 
הוא בורא העולם, הבוחר באבות ובזרעם, והמוציא את בני ישראל מארץ מצרים; ובני 
ישראל, היוצאים ממצרים וחונים בסיני, הם הרוצים לקבל את כל דברי ה' ולעשות 
אותם. לפיכך "ספר הברית" כולל את סיפור הפתיחה הגדול, והוא נחשב לחלק בלתי 

נפרד מברית מתן תורה בסיני.

)בשונה  'משפטים'  פרשת  על  לא  המשפטים"  "כל  בפירוש  הדוחק  על  נוסף  אולם 
התורה –  סיפור  כל  קריאת   – מעשית  מבחינה  זה  בהסבר  גדול  קושי  יש  מהפשט(, 

מבראשית עד סוף יציאת מצרים – במעמד ציבורי של עם שלם, צריכה להימשך ימים 
רבים, וזה נראה בלתי אפשרי. 

כמה אפשר לקרוא לפני עם רב?

ייתכן ללכת בדרכו של רש"י, אבל לומר שמשה לא קרא לפני העם את כל הספר אלא 
תקצירים  ואכן  פרקים.  ראשי  בתור  אחדים,  פסוקים  אף  ואולי  אחדות,  פרשיות  רק 
של הסיפור הגדול אנו מוצאים במקומות רבים במקרא,34 ואף בפי משה, כמו )למשל( 
בסוף פרשת 'עקב' )דברים י', יב – י"א, ט( – לה' השמים והארץ, הבחירה באבות, הירידה 
מהו  פסוקים.  בעשרים  זה  כל   – לארץ  והכניסה  המדבר  ממנה,  והיציאה  למצרים 

התקציר מתוך הסיפור השלם שיכול היה משה לקרוא במעמד הברית בסיני?

אפשר גם ללכת בדרך רש"י ולהקדים את מעמד הברית, ולראות את פתיחת "ספר 
בהם  נזכרת  ש'הברית'  סיני,  מהר  למשה  שנאמרו  הראשונים  בדברים   הברית" 

בפירוש:

ראו למשל את הסיפור מימי תרח לקראת הברית של יהושע )כ"ד, ב-יג( בשכם, ואחר כך הברית עצמה  	.34
)כ"ד, יד-כז(.    
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רָאֵל.  יד לִבְנֵי יִשְׂ כֹּה תֹאמַר לְבֵית יַעֲקֹב וְתַגֵּ
יתִי לְמִצְרָיִם, ר עָשִׂ ם רְאִיתֶם אֲשֶׁ אַתֶּ 		

רִים וָאָבִא אֶתְכֶם אֵלָי.  נְפֵי נְשָׁ א אֶתְכֶם עַל כַּ ָ וָאֶשּׂ 		
רִיתִי,   ם אֶת בְּ מַרְתֶּ קֹלִי וּשְׁ מְעוּ בְּ שְׁ מוֹעַ תִּ ה אִם שָׁ וְעַתָּ 		

ל הָאָרֶץ.  י לִי כָּ ים כִּ ל הָעַמִּ ה מִכָּ וִהְיִיתֶם לִי סְגֻלָּ 		
הְיוּ לִי מַמְלֶכֶת כֹּהֲנִים וְגוֹי קָדוֹשׁ,   ם תִּ וְאַתֶּ 		

רָאֵל )י"ט, ג-ו(. נֵי יִשְׂ ר אֶל בְּ דַבֵּ ר תְּ בָרִים אֲשֶׁ ה הַדְּ אֵלֶּ

אחרי פתיחה זו, הכוללת את משפט המפתח של ברית )"אם שמוע תשמעו בקלי ושמרתם 
את בריתי"(, ואחרי הכותרת "אלה הדברים", ראויים להיכתב עשרת הדברים )אם כבר 

היו ידועים במעמד הברית(, ונוסף להם קיצור מתומצת של עיקרי הברית, שניתן לקריאה 
באוזני העם במעמד חגיגי.35

פסקת הברית בסוף 'משפטים'

היא  כזאת,  לקריאה  המתאים  תקציר  בתור  הברית  בספר  להיכתב  שראויה  פסקה 
הסמוכה, החותמת את 'משפטים' והכתובה לפני מעמד 'הברית' )כ"ג, כ-לג(,  הפרשייה 

ובה השלמה וסיכום לדיברות הראשונים, ועיסוק בזמן שהעם יבוא וינחל את הארץ:

רֶךְ, דָּ מָרְךָ בַּ ה אָנֹכִי שֹׁלֵחַ מַלְאָךְ לְפָנֶיךָ לִשְׁ הִנֵּ
ר הֲכִנֹתִי.  קוֹם אֲשֶׁ וְלַהֲבִיאֲךָ אֶל הַמָּ

ר בּוֹ,  מֵּ קֹלוֹ אַל תַּ מַע בְּ נָיו וּשְׁ מֶר מִפָּ ָ הִשּׁ 		
קִרְבּוֹ.  מִי בְּ י שְׁ עֲכֶם כִּ א לְפִשְׁ ָ י לאֹ יִשּׂ כִּ 		

ר – ר אֲדַבֵּ יתָ כֹּל אֲשֶׁ קֹלוֹ וְעָשִׂ מַע בְּ שְׁ מוֹעַ תִּ י אִם שָׁ כִּ 		
י אֶת צֹרֲרֶיךָ.  י אֶת אֹיְבֶיךָ וְצַרְתִּ וְאָיַבְתִּ

י יֵלֵךְ מַלְאָכִי לְפָנֶיךָ,  כִּ
יו.  י וְהַיְבוּסִי וְהִכְחַדְתִּ נַעֲנִי הַחִוִּ י וְהַכְּ רִזִּ י וְהַפְּ וֶהֱבִיאֲךָ אֶל הָאֱמֹרִי וְהַחִתִּ

יהֶם,  מַעֲשֵׂ ה כְּ חֲוֶה לֵאלֹהֵיהֶם וְלֹא תָעָבְדֵם וְלֹא תַעֲשֶׂ תַּ לֹא תִשְׁ 		
בֹתֵיהֶם.  ר מַצֵּ בֵּ שַׁ ר תְּ בֵּ הָרְסֵם וְשַׁ י הָרֵס תְּ כִּ 		

ם אֵת ה' אֱלֹהֵיכֶם,  וַעֲבַדְתֶּ 		
ךָ;  רְבֶּ וּבֵרַךְ אֶת לַחְמְךָ וְאֶת מֵימֶיךָ וַהֲסִרֹתִי מַחֲלָה מִקִּ

א.  ר יָמֶיךָ אֲמַלֵּ אַרְצֶךָ אֶת מִסְפַּ לָה וַעֲקָרָה בְּ כֵּ לֹא תִהְיֶה מְשַׁ
הֶם,  בֹא בָּ ר תָּ ל הָעָם אֲשֶׁ ח לְפָנֶיךָ וְהַמֹּתִי אֶת כָּ לַּ אֶת אֵימָתִי אֲשַׁ

ל אֹיְבֶיךָ אֵלֶיךָ עֹרֶף.  י אֶת כָּ וְנָתַתִּ

על התקציר המוכר של פרשיות 'קריאת שמע' מספר דברים, ראו את מאמרי: 'קריאת שמע המורחבת',  	.35
בחוברת: סמוכים לעד, פתח תקוה תשע"ב )וגם באתר שלי(. 
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פָנֶיךָ.  י מִלְּ נַעֲנִי וְאֶת הַחִתִּ י אֶת הַכְּ ה אֶת הַחִוִּ רְעָה לְפָנֶיךָ, וְגֵרְשָׁ י אֶת הַצִּ לַחְתִּ וְשָׁ
נָה אֶחָת, שָׁ נֶיךָ בְּ נּוּ מִפָּ לֹא אֲגָרֲשֶׁ

דֶה.  ָ ת הַשּׂ ה עָלֶיךָ חַיַּ מָמָה וְרַבָּ הְיֶה הָאָרֶץ שְׁ ן תִּ פֶּ
פְרֶה וְנָחַלְתָּ אֶת הָאָרֶץ.  ר תִּ נֶיךָ עַד אֲשֶׁ נּוּ מִפָּ מְעַט מְעַט אֲגָרֲשֶׁ
הָר, ר עַד הַנָּ דְבָּ ים וּמִמִּ תִּ לִשְׁ ם סוּף וְעַד יָם פְּ בֻלְךָ מִיַּ י אֶת גְּ תִּ וְשַׁ

נֶיךָ.  מוֹ מִפָּ תָּ בֵי הָאָרֶץ וְגֵרַשְׁ יֶדְכֶם אֵת יֹשְׁ ן בְּ י אֶתֵּ כִּ
רִית.  לאֹ תִכְרֹת לָהֶם וְלֵאלהֵֹיהֶם בְּ 		

ן יַחֲטִיאוּ אֹתְךָ לִי, אַרְצְךָ פֶּ בוּ בְּ לֹא יֵשְׁ 		
י תַעֲבֹד אֶת אֱלֹהֵיהֶם  כִּ 		

י יִהְיֶה לְךָ לְמוֹקֵשׁ.  כִּ 		

תשמע",  שָמוֹעַ  "אם   – ברית  המאפיין  התנאי  בה  יש   – מובהקת  ברית  פסקת  זו 
ההבטחות הכרוכות בעקבותיו, איסור על כל ברית לאלהים אחרים ואזהרה חמורה 
על כך. כל זה מתייחס למטרה העיקרית של הברית – הפיכת הארץ שישבו בה עמי 

כנען לארץ הברית בין ה' לישראל.

ביום  ישראל  בני  "ספר הברית" כפי ששמעו  ותמציתו של  זהו עיקרו  פי הפשט,  על 
המעמד.

בכלליה  המקבילה  בפסקה  נמצאת  הברית"  "ספר  היא  זו  שפסקה  חותכת  הוכחה 
 36."... כֹּרֵת ברית  אנֹכי  "הִנֵה  י-יז(, בלוחות השניים:  )ל"ד,  'כי־תשא'  ובפרטיה בפרשת 
פסקת  על  רק  אלא  'משפטים'  מפרשת  והמשפטים  המצוות  כל  על  חזרה  אין  שם 
הברית ועל פסקת השבת והחגים, שהיא מוקד עיקרי בחטא העגל )"חג לה' מחר", ל"ב, ו( 

ובחידוש הברית.

מדוע רק ברכות?

'אם לא תשמע'. בעיון מקיף  וקללות  אין תיאורי צרות  אולם בפסקת הברית הזאת 
גם  וכך  תשמע",  שָמוֹעַ  "אם  שיבוא  הטוב  רק  נזכר  כו(  )ט"ו,  במרה  שגם  נמצא  יותר 
קֹלי,  בְּ בפתיחת המעמד בהר סיני )שהבאנו לעיל(, פתיחת 'הברית': "אם שָמוֹעַ תשמעו 

ושמרתם את בריתי... סְגֻלה מכל העמים... ממלכת כֹּהנים וגוי קדוש" )י"ט, ה-ו(.

"... כי תַעֲבֹד את אלֹהֵיהֶם, כי יהיה לך למוֹקֵש"  סיומה החד של הפרשייה החותמת 
)כ"ג, לג(, מזמין המשך ופירוט מה יקרה 'אם לא תשמע' – אם תיכרת ברית זרה במקום 

אלא  מלכודת(?   = )מוקש  כמלכודת  יפעל  הזה  'המוקש'  אם  יקרה  ומה  ה',  עם  הברית 

ראו הרחבה בדיון על ההשוואות בין 'משפטים' ל'כי־תשא', עמ' 543 ואילך. 	.36



554 | יתרבה רספ  בינה בתורה

שפירוט כזה איננו מופיע בכל ספר שמות ואפילו לא בחידוש הברית בלוחות השניים 
)ל"ד, י-יז(. האפשרות השלילית של 'אם לא תשמע' נשארת רק ברמז, ואיננה נזכרת 

בפירוש – לכן כתובות כאן ברכות בלי קללות, בלי אסונות ובלי כישלונות.

לעומת זה, בסוף ספר ויקרא חוזרת התורה להר סיני )ויקרא כ"ה, א; כ"ו, מו; כ"ז, לד(, ושם 
נמצא מצב הפוך – ברכות קצרות וקללות ארוכות ומפורטות. פתיחת הקללות היא זו 
טַי  חֻקתַֹי תִמאָסוּ, ואם את מִשפָּ שרק נרמזה בספר שמות: "ואם לא תשמעו לי... ואם בְּ

תִגעַל נַפשְכֶם, לבִלתי עֲשׂוֹת את כל מִצוֹתַי, לְהַפְרְכֶם את בריתי" )ויקרא כ"ו, יד-טו(. 

וקללות  ברכות קצרות   – )כ"ח(  בברית ערבות מואב  דברים,  גם בספר  זאת התמונה 
ארוכות, לעומת פרשיות קריאת שמע ופרשת "והיה עקב תשמעון" )דברים ז'-ח'(, בהן 

הברכות הן העיקר והקללות בקיצור.

רק  בפירוש  נאמרה  בכללו,  שמות  בספר  המפורש  פי  על  הברית,  שבספר  מסתבר 
הברכה הגדולה "אם שָמוֹעַ תשמע", והמוֹקֵש נותר כאזהרה מצלצלת בלי פירוט.

לעומת זה, בסוף ספר ויקרא מופיע הצד האפל של הברית בכל עוצמתו – הקללות 
"אם לא תשמעו". מכאן אפשר להגיע לשתי מסקנות שונות:

לפני חטא העגל נזכרה בפירוש רק הברכה "אם שָמוֹעַ תשמע", ורק לאחר החטא,  	.1
כשהתורה חוזרת להר סיני בסוף ויקרא, נזכרות הקללות "אם לא תשמעו" בכל 

עוצמתן; בדרך זו פירש רמב"ן )ויקרא כ"ה, א(.

הברית"  מ"ספר  נפרד  בלתי  וחלק  השלמה  הן  ויקרא  בסוף  והקללות  הברכות  	.2
שנזכר בפרשת משפטים. זו דעתו של רבי ישמעאל, הסבור ש"ספר הברית" בהר 
סיני כולל את הברכות והקללות שבסוף ויקרא )מכילתא יתרו, מסכת 'בחדש', פרשה ג'(.

סיכום

מצאנו שלוש אפשרויות פרשניות לתוכנו ולמיקומו של "ספר הברית":

המצוות  עם  הדברים  עשרת  את  כלל  הברית"  "ספר   – התורה  סדר  פי  על  	.1
'משפטים'. עשרת הדברים הם התקציר  ובפרשת  והמשפטים שאחרי הדיברות 
הידוע והמפורסם אשר נכתב בהר סיני ב'לוחות הברית', אבל "ספר הברית" כלל 

את כל הפירוט.

להיות  יכלו  אלו  הפשט,  פי  על   – ממנה  נפרד  בלתי  חלק  הוא  לברית  המבוא  	.2
הברית  לראשונה  בהם  שנזכרת  סיני,  הר  מעמד  את  המקדימים  הפסוקים 
)י"ט, ה-ו(. אולם רש"י הרחיב עד   "... שָמוֹעַ תשמעו... את בריתי  וההתניה: "אם 
מאוד וכלל במבוא את כל סיפור התורה מבריאת העולם עד יציאת מצרים. על 
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פי רש"י, נשאלת השאלה הזאת: מה משה קרא בפועל באוזני העם בתור תקציר 
מייצג של כל הסיפור?

הברית  פסקת   – תשמעו"  לא  "אם  הקללות  עם  תשמע"  שָמוֹעַ  "אם  הברכות  	.3
ויקרא הן  )כ"ג, כ-לג( מזכירה את הקללות רק ברמז, אולם בסוף  הקצרה בשמות 
ב"ספר  ונכתבו  סיני  בהר  למשה  בדיבור  כלולות  והן  עוצמתן,  בכל  מתפרשות 
הברית". השאלה שוב היא זאת: האם משה קרא רק את פסקת הברית הקצרה, 
הארוכות,  והקללות  הברכות  את  גם  קרא  שמא  או  לברית?  בצמוד  הכתובה 

שכתובות בסוף ויקרא?  

בכל שלושת הכיוונים אפשר לזהות גם נוסח קצר שיכול לייצג את 'הברית' השלמה, 
בדומה לעשרת הדברים ופרשיות 'קריאת שמע' שבספר דברים, והוא מתאים לקריאה 

קצרה.37

"ספר הברית" במדרש ובפרשנות

שלושת הכיוונים האלה מופיעים במחלוקת תנאים במדרש ובדברי הפרשנים: רשב"ם, 
ראב"ע ורמב"ן הלכו בכיוון הראשון, המתאים לסדר התורה; המכילתות ורש"י בכיוון 

השני, וחזקוני בכיוון השלישי, בדרכו של רבי ישמעאל.

מכילתא דרבי ישמעאל מסכתא דבחדש פרשה ג )עמ' 211( ]לשמות י"ט, י[

ויקח ספר הברית ויקרא באזני העם – אבל לא שמענו מהיכן קרא באזניהם? 

רבי יוסי בר' יהודה אומר: מתחילת בראשית ועד כאן;

ומצוות  נח,  בני  שנצטוו  ומצוות  הראשון  אדם  שנצטווה  מצוות  אומר:  רבי 
שנצטוו במצרים ובמרה, ושאר כל המצוות כולן;

רבי ישמעאל אומר: בתחילת הענין ]של החזרה להר סיני בסוף ויקרא[ מה הוא אומר, 
'ושבתה הארץ שבת לה', שש שנים תזרע שדך'... )ויקרא כ"ה, ב-ג(, ]במקביל לציווי 
)= פרשת "אם  ויובלות, ברכות וקללות  על שמיטה בסוף משפטים ובהרחבה[, שמִטים 

והתורֹת  והמשפטים  החֻקים  'אלה  אומר,  הוא  מה  הענין  בסוף  תֵלֵכוּ"(.  חֻקֹתַי  בְּ

ינוֹ ובין בני ישראל בהר סיני ביד משה[' )ויקרא כ"ו, מו(.  ]אשר נתן ה' בֵּ

את משמעותו של תקציר כתוב ל'ספר ברית' ראיתי בשידור טקס חתימה על חוזה לפירוק נשק גרעיני  	.37
בין רוסיה )הסובייטית, אז( לבין אמריקה – שני הנשיאים חתמו על שני כרכים עבים מאוד, והיה ברור 
שהם לא קראו אותם, וכמעט שום אדם לא קרא אותם מכריכה עד כריכה, כי כל פרק בוודאי חובר 
ונבדק בידי צוות אחר. מסיבה זו היו מונחים על השולחן גם שני תקצירים דקים, שהנשיאים וכל אדם 
יכולים לקרוא ולהבין. הנשיאים חתמו גם על התקצירים! צפיתי במחזה, ונזכרתי בחז"ל וברעיון של 

'קריאת שמע' בתור תקציר של 'דברי הברית' בספר דברים.
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המדרש מביא שלוש דעות בנוגע לתוכנו של ספר הברית, אך פירוש הדברים איננו 
מה  אך  כאן",  ועד  בראשית  "מתחילת  אומר  יהודה  בר'  יוסי  רבי   – הצורך  די  ברור 
פירוש "ועד כאן"? הפסוק הנדרש הוא משמות כ"ד, אך הדרשה נמצאת במכילתא 
בשמות י"ט.38 מחד, אולי הכוונה במילים "עד כאן" היא עד שמות כ"ד, כולל פרשת 
משפטים. על פי פירוש זה, רבי יוסי הוסיף את הקריאה מ'בראשית' על פרשיות יתרו־
משפטים, קרא על סדר התורה, וכלל ב"ספר הברית" את עשרת הדיברות "ואת כל 

המשפטים" שבפרשת 'משפטים'.

מאידך, "עד כאן" יכול להתפרש – עד נקודת הזמן הזאת,39 ה' בסיוון, או עד פרק י"ט 
)הפרק שהדרשה ממוקמת בו(. על פי פירוש זה, צריך לברר במה חלוקים רבי יוסי ורבי. 

רבי אומר שבספר הברית נכתבו דווקא מצוות שלפני מעמד הר סיני, וברורה דעתו 
משפטים.40  ולפרשת  הדיברות  לעשרת  קדם  הברית  שמעמד  כן(  לפני  המדרש  )כעיקר 

לדעת רמב"ן, זו המחלוקת בין רבי לרבי יוסי – רבי סבר שמעמד הברית קדם לעשרת 
הדיברות, והספר כלל מצוות שקדמו למתן תורה, ורבי יוסי סבר שהמעמד היה לאחר 
הדיברות והמשפטים, והספר כלל את כל המצוות "עד כאן", כלומר עד פרק כ"ד )וכך 

סבור רמב"ן עצמו, לפי סדר התורה(.

היה  מתי  בשאלה  תלות  בלי  התנאים  מחלוקת  את  לבאר  יותר  פשוט  נראה  אולם 
המעמד – לדעת רבי יוסי, ספר הברית כלל את כל הכתוב בתורה "עד כאן", סיפורים 

ומצוות, ואילו לדעת רבי הוא כלל מצוות בלבד.41

דעתו של רבי ישמעאל ברורה יותר מקודמותיה. ספר הברית כלל איננו קשור למה 
שנכתב בראשית התורה, אלא עיקרו ההשלמה לפרשת משפטים, והיא כוללת את 
סיני  בהר  משה  אל  ה'  "וידבר  בהיגד  פותחים  אלה  ויקרא.  בספר  כ"ה-כ"ו  פרקים 
לאמר" )כ"ה, א(, ומסיימים בהיגד "אלה החֻקים והמשפטים... בהר סיני ביד משה" )כ"ו, 
מו(. לדעת רבי ישמעאל, עיקר ספר הברית הוא המפגש הייחודי בין קדושת הארץ 
לבין הצדקה והמשפט בפרשיות השביעית והיובל – על כל המתחייב מהן – ובברית 

הברכות והקללות החותמת.

במכילתא דר' ישמעאל אין כלל דרשות לפרק כ"ד במקומן בסוף פרשת משפטים, והדרשות משולבות  	.38
בתוך המדרש לפרק י"ט, וזאת על פי דרכו העקרונית של המדרש שפרשיות אלו שלובות זו בזו.

ראו במדור לשון עמ' 485 ואילך, בדיון על סדר הזמנים והאירועים. 	.39

על סיום דברי רבי: "ושאר כל המצוות כולן", כתב ר"ש הורוביץ בביאורו למכילתא שאין לו מובן, אך  	.40
אפשר שהכוונה לפסוק כללי על המצוות שיבואו בעתיד או למצוות הקשורות למן ולשבת, שקדמו גם 

הן לסיני.

כך פירש ר' מאיר איש שלום במהדורתו למכילתא. 	.41
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כאמור, המחלוקת על זמן הברית ועל תוכנה קיימת גם אצל הפרשנים השונים. רש"י 
פירש כדעת המכילתות, שמעמד הברית התקיים בה' בסיוון, לפני עשרת הדיברות.

רש"י, שמות י"ט, יא

את  משה  בנה  ובחמישי  בחדש;  ששה  שהוא  השלישי",  ליום  נכֹנים[  ]"והיו 
המזבח תחת ההר ושתים עשרה מצבה, כל הענין האמור ב]סוף[ פרשת ואלה 

המשפטים, ואין מוקדם ומאוחר בתורה.

רש"י, שמות כ"ד, א-יב

נאמרה קודם עשרת הדברות,  זו  – פרשה  ה'['  ]אל  עֲלֵה  אָמַר  'ואל משה  )א( 

ובארבעה בסיון נאמר לו עֲלֵה...
)ג( 'ויבא משה ויספר לעם' – בו ביום; 'את כל דברי ה'', מצות פרישה והגבלה, 

ופרה  ואם,  וכבוד אב  ושבת  נח,  בני  ואת כל המשפטים; שבע מצות שנצטוו 
אדומה ודינין )= "חֹק ומשפט"( שניתנו להם במרה;

במרה;  שנצטוו  מצות  וכתב  תורה,  מתן  ועד  מבראשית   – משה'  'וַיִכתֹב  )ד( 

"וישכם בבקר", בחמשה בסיון;
והרצאת  וטבילה  במילה  לברית  אבותינו  שנכנסו  רבותינו  למדו  ומכאן   ... )ו( 

דמים, שאין הזאה )של דם קרבן( בלא טבילה;
)ז( 'ספר הברית' – מבראשית ועד מתן תורה ומצות שנצטוו במרה...

)יב( 'ויאמר ה' אל משה' – לאחר מתן תורה )= לאחר עשרת הדיברות(:

וטבילה  "במילה  לדורות,  מתגייר  כל  שעובר  לתהליך  דומה  הברית  רש"י,  לדעת 
קרא  משה  סיני.  הר  למעמד  הכנה  הייתה  ה'  עם  הברית  כריתת  דמים".42  והרצאת 
הברית  ספר  ז(.  )כ"ד,  ונשמע"  "נעשה  עליהם  קיבלו  והם  הברית",  "ספר  את  לפניהם 
כלל את הכתוב מבראשית ועד מעמד הר סיני, ובתוכו מצוות בני נח והמצוות שנצטוו 
במצרים ובמרה. רש"י הזכיר בפירושו )כ"ד, ג, ז( את המצוות שניתנו במרה, ורמז למה 

שנאמר שם:

שמות ט"ו, כה-כו

אֱלֹהֶיךָ,  לְקוֹל ה'  מַע  שְׁ תִּ מוֹעַ  שָׁ אִם  וַיֹּאמֶר  הוּ.  נִסָּ ם  וְשָׁ ט  פָּ וּמִשְׁ לוֹ חֹק  ם  שָׂ ם  שָׁ
יו... ל חֻקָּ מַרְתָּ כָּ ה, וְהַאֲזַנְתָּ לְמִצְוֹתָיו, וְשָׁ עֲשֶׂ עֵינָיו תַּ ר בְּ שָׁ וְהַיָּ

לאמור, יש בתורה מצוות שקדמו לסיני, ובהן גם "משפט", והם "המשפטים" שמסר 
משה לעם בד' בסיון. רש"י )וחזקוני( נוקטים בפירושם לפרקים אלה בשיטה של "אין 

מוקדם ומאוחר בתורה". 

כך בדיוק כתב הרמב"ם בהל' איסורי ביאה, פרק י"ג, א-ו. 	.42
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בשונה מהם, רשב"ם, ראב"ע ורמב"ן פירשו שהפרשיות נאמרו על הסדר שהן כתובות 
בתורה. רשב"ם לא ביאר מה כתוב ב"ספר הברית", אבל הדבר משתמע ממה שכתב 

על סדר האירועים:  

רשב"ם, שמות כ"ד, א

מ"ומשה נגש אל הערפל... ויאמר ה' אל משה: כה תאמר אל בני ישראל" )כ', 
ביום ששמעו עשרת  ]נאמרו למשה[  כ"ג(  )סוף  כאן  כל הפרשיות הללו עד  יז-יט(, 

הדברים – "ואל משה אמר" לבדו, בשעת ירידתו בו ביום: "עלה אל ה'" למחר... 
ואחר כן מיד ירד משה "ויספר לעם את כל דברי ה' ואת כל המשפטים", ולמחר 

בנה מזבח והקריב קרבנות, ובו ביום עלה "ויכסהו הענן ששת ימים..." )כ"ד, טז(.

ראב"ע ורמב"ן כתבו שספר הברית הוא כל מה שכתוב לאחר עשרת הדיברות, מ"אתם 
ראיתם כי מן השמים דברתי עמכם" )כ', יט( עד סוף פרק כ"ג. נעקוב אחרי פירושו של 

ראב"ע לפרקים אלו:

אבן עזרא, הפירוש הארוך לשמות כ"א, א

)כ', טז(, אמר  'ואלה המשפטים' אחר שאמרו ישראל למשה 'דבר אתה עמנו' 
והחל  יט(,  )כ',  ישראל'  בני  אל  תאמר  'כה   – הערפל  אל  בגשתו  למשה  השם 
להזהיר על אלהי הזהב, ו]ציוה[ שיִכרוֹת ברית עמהם ברדתו, שהשם לבדו יהיה 
המשפטים והמצות שיאמר להם, אם יקבלום, אז יכרות  להם לאלהים; והורהו 
להם ברית; ואמר לו בסוף אלה התנאים – פרשת 'הנה אנכי שֹלֵחַ מלאך לפניך' 

)כ"ג, כ(. 

פירש  וככה  שם;  בהיכנסם  מארצם  גילולים  עבודת  להשמיד  הפרשה  ועיקר 
להם משה לפני כרות הברית, כי בסוף ]נאמר שם ש[לא 'תעבֹד את אלהיהם'.43 

והנה תחילת הפרשה שלא יעשו את )= עִם( השם אלהים אחרים, וסוף הפרשה 
להכרית זכר האלילים והפסילים שהם עשויים בארץ ]עמי[ כנען. 

מצוות  פתיחה,  הדיברות  שאחרי  הברית,  לספר  חלקים  שלושה  ראב"ע,  לדעת 
ומשפטים, וחתימה. החלק הראשון )כ', יח-כב( פותח ב"כה תאמר אל בני ישראל", ובו 
אזהרה כללית על עבודת ה' ואיסור לשתף עמו עבודת אלילים; החלק השני )כ"א, א – 

כ"ג, יט( הוא עיקר "ספר הברית", ובו פירוט של החוקים והמשפטים. 

לפרשת  בכותרת  גם  מליצי  בסגנון  ראב"ע  רמז  לראשון  השני  החלק  בין  לקשר 
משפטים:

זו לשון הפסוק המקביל בדברים ז', ט"ז; אך נראה שראב"ע התכוון לפסוק "כי תעבד את אלהיהם"  	.43
)שמות כ"ג, לג(.
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אבן עזרא, שם

אשר נותן לב לפשטים, גם בכללים גם בפרטים, אז יתבונן למה נכתב וי"ו עם 
'אלה המשפטים'.

כלומר הכותרת "ואלה המשפטים" מתחברת לפסוקים שלפניה, והם ההקדמה לעיקרו 
של ספר הברית.

החלק השלישי )כ"ג, כ-לג( מכונה בפי הראב"ע "התנאים". התנאים לקיום הברית הם 
איסור  סיומו:  עם  הברית  ספר  פתיחת  מתחברת  בכך  בארץ.  אלילים  עבודת  ביעור 
מארץ  אלילים  עבודת  והכרתת  בפתיחה,  ה'  עבודת  עם  אלילים  עבודת  של  שיתוף 

הכנעני ושכניו בסיום. ראב"ע חזר על כך בפירושו לחלק השלישי:

אבן עזרא, הפירוש הארוך לשמות כ"ג, כ-לג

כל  יקבלו  אם  כי  לישראל,  זה  גם  שיאמר  למשה  השם  אמר   – אנכי'  'הנה  )כ( 

הדברים והמשפטים מתחילת 'אתם ראיתם', אז יביאם אל הארץ...
ספר  שתחילת  שהזכרתי  זהו   – תעבדם['  ולא  לאלהיהם  ]תשתחוה  'לא  )כד( 

הברית 'אתם ראיתם' )כ', יח(, שהזהיר על עבודה זרה, וסוף הספר להזהיר על 
עבודה זרה, שהוא הסוף 'כי יהיה לך למוקש' )כ"ג,לג(.

)= "ספר הברית"( ציוה שלא יעשו עם  )= הבדל(, שבתחילת הספר  רק יש הפרש 
השם אלהי כסף ]וזהב[; ובסוף "ספר הברית" ציוה להכרית עבודה זרה הנמצאה 
בארץ כנען שעשאוה יושביה; כי העובד עבודה זרה, כאילו הוא עובר על כל 

מצות לא תעשה, ולא יועילוהו כל מצות עשה בעולם הזה ובעולם הבא.

ובמילים אלו סיים ראב"ע את פירושו לפרק כ"ג:

... עד כֹּה )= כאן( 'ספר הברית'.

בדרך זו הוא ממשיך גם בפירושו לתיאור מעמד הברית בפרק כ"ד:

אבן עזרא, הפירוש הארוך לשמות כ"ד, א-ד

התנאים שיספרם  )א( 'ואל משה אָמַר' – כל מה שהזכיר למעלה עד עתה הם 

לישראל...
'ויספר לעם את כל דברי ה'', ]אלה[  'וַיָבֹא משה' בתוך מחנה ישראל,  ...וטעם  )ג( 

מצות עשה ולא תעשה, שהם כתובים מן 'אתם ראיתם כי מן השמים' )כ', יט( 
ם לפניהם', הם  עד סוף 'כי יהיה לך למוקש' )כ"ג, לג(. 'ואת כל המשפטים אשר שָׂ

הנזכרים בפרשה הזאת )='משפטים'(...
)ד( 'וַיִכתֹב משה' – אחר שסיפר להם כל דברי ה', המצות והמשפטים – כתבם, 

'וַיִבֶן מזבח תחת ההר' – במקום שעמדו ישראל בעת מתן  וזהו 'ספר הברית'. 
תורה )=עשרת הדיברות(.
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על פי ראב"ע, "ספר הברית" כולל כל מה שנאמר ונכתב מעשרת הדיברות ועד סוף פרק 
כ"ג. "כל המשפטים" )פס' ג( הם "המשפטים אשר תשים לפניהם" )כ"א, א(. הברית נכרתה 
אחרי הדיברות,44 ותכליתה מכוונת לעתיד – קבלת עבודת ה' בלי כל שיתוף, קבלת 
 המצוות והמשפטים שבספר הברית, וטיהור הארץ מכל סממני עבודת אלילים של עמי 

כנען.

רמב"ן, נאמן לשיטתו שהתורה כתובה כסדר האירועים, מפרש באותה הדרך:

רמב"ן שמות כ"ד, א45

'ואל משה אָמַר עֲלֵה אל ה'' – 'פרשה זו קודם עשרת הדיברות, בארבעה בסיון 
נאמרה לו', לשון רש"י. ]ואילו[ 'ויאמר ה' אל משה עלה אלי ההרה והיה שם', 

לאחר מתן תורה )= עשרת הדיברות( נאמר לו כן', גם אלו דבריו ז"ל. 
ואין הפרשיות באות כסדרן ולא כמשמען כלל ]לפי רש"י[. 

)פס' ג(,  ויספר לעם את כל דברי ה' ואת כל המשפטים'  'וַיָבֹא משה  ועוד כתיב 
המשפטים  'ואלה  בהם  שאמר  למעלה,  הכתובים  האלה  המשפטים  שהם 
)כ"א, א(, כי איננו נכון שיהיה על המשפטים שנצטוו בני  אשר תשים לפניהם' 
אלא  ויספר  יאמר  ולא  אותם;  וידעו  שמעו  שכבר  במרה,  להם  ושנאמרו  נח 

בחדשות אשר יגיד.
וכבר היטיב לראות ר' אברהם ]אבן עזרא[, שפירש הענין כסדרו, ואמר כי עד הנה 

'ספר הברית', והנה הפרשיות כולן באות כהוגן ]על פי פירושו[.

כדי  בתורה,  הכתוב  הסדר  על  הברית"  "ספר  של  התוכן  את  ופירט  רמב"ן  חזר  כאן 
משה  "ויבא  הסיכום  את  הולמות  הסדר  על  בתורה  הכתובות  שהפרשיות  להראות 

ויספר לעם את כל דברי ה' ואת כל המשפטים" )כ"ד, ג(, והוסיף:

ותורֹת,  ומשפטים  חֻקים  שנצטווה,  מה  כל  בספר  ההוא  ביום  כתב  משה  והנה 
המזבח  ובנה  הכל,  על  ברית  להם  לכרות  ההוא  היום  ממחרת  בבקר  והשכים 
ולקח הספר  וזבח הזבחים, ונתן חצי הדם על מזבח ה' וחצי הדם שם באגנות, 
שכתב מאמש וקראו באזניהם, וקיבלו עליהם עוד לבוא בברית עמו, ואמרו 'כל 

'ויכתב משה את כל דברי ה'' – על דעת המעתיקים שהיה יום  בפירושו הקצר לפס' ד כתב ראב"ע:  	.44
מתן תורה )= עשרת הדיברות('. בכך הוא רמז שעל פי הפשט, אין הכרח לקבוע את כתיבת הספר באותו 
יום של עשרת הדיברות, ואפשר שהכתיבה מאוחרת יותר. על כל פנים, כריתת הברית הייתה למחרת 

הכתיבה, כמפורש בכתוב.

נוסח דברי רמב"ן כאן הוא על פי מהדורות הדפוס המקובלות. אמנם רמב"ן שינה אחר כך את פירושו  	.45
והוסיף עליו, אך עיקר השינוי אינו נוגע לענייננו אלא לשאלה כיצד לשלב בתוך התיאור בפרק כ"ד 
את הנאמר בספר דברים "שובו לכם לאהליכם" )ה', כז(; ראו י' עופר וי' יעקבס, תוספות רמב"ן לפירושו 

לתורה שנכתבו בארץ ישראל, ירושלים תשע"ג, עמ' 333-325.
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אשר דבר ה' נעשה – ונשמע' אליך, מכל אשר תצוה ]בהמשך[ מֵאִתו יתברך, ואז 
זרק עליהם חצי הדם, כי זאת אות הברית לבוא השְנַיִם בחלקים שוים...

זריקת הדם, חציו על המזבח, המייצג את ה', וחציו על העם מסמלת את הברית – כפי 
שהדם הוא אחד ונחלק בשווה, כך גם שני הצדדים בברית הם אחד. 

קבלת הברית  כי  כאן הוסיף רמב"ן חידוש, ופירש את המקופל בהתחייבות לשמוע, 
]את דבר ה'[,  'נעשה  איננה כוללת רק את המצוות שהיו כתובות ב"ספר הברית", אלא 

ונשמע' אליך מכל אשר תצוה ]בהמשך[ מֵאִתו יתברך.

פירוש  את  קיבל  הוא  ישמעאל.  רבי  של  בדרכו  הלך  חזקוני  ורמב"ן,  ראב"ע  לעומת 
מכוון  פירושו  פי  על  הברית"  "ספר  אבל  י"ט,  לפרק  בזמן  מקביל  כ"ד  שפרק  רש"י, 

לברכות ולקללות שבסוף ויקרא )כ"ה-כ"ו(:

חזקוני שמות כ"ד, ז

התוכחות,  הם  הברית[  ]וספר  בתורה,  ומאוחר  מוקדם  אין   – הברית'  ספר  'וַיִקַח 
מהו  סיני[  להר  ]בחזרה  הענין  בתחילת  אומר,  ישמעאל  'ר'  במכילתא:  כדאיתא 
ברכות וקללות, ובסוף הענין  אומר: 'ושבתה הארץ ]שבת לה'[', שמיטין ויובלות, 
'אלה החֻקים והמשפטים והתורֹת ]אשר נתן ה' בינו ובין בני ישראל  מהו אומר: 
בהר סיני ביד משה[', אמרו מקבלין אנו עלינו. כיון שראה שקִבלו עליהם, נטל 
אמר  העם',  על  ויזרֹק  הדם  את  משה  'ויקח  שנאמר:  העם,  על  וזרק  הדם  את 
להם: הרי אתם תפושים, קשורים וענובים. מחר בואו וקבלו עליכם כל המצות.

שמות  בספר  כ'-כ"ג  לפרקים  הברית"  ב"ספר  הכתוב  את  שהגדיר  ראב"ע,  גם  אולם 
שמות,  ספר  של  הברית  מעמד  לבין  ויקרא  בסוף  כ"ה-כ"ו  פרקים  בין  חיבר  בדיוק, 
ולשיטתו גם אם לא נכתבו ב"ספר הברית", נאמרו באותה עת. בכך אימץ ראב"ע את 
גישת 'אין מוקדם ומאוחר בתורה' )שמצאנו ברש"י(, אמנם לא בפרשיות משפטים אבל 

בהחלט כן בנוגע לסוף פרשיות ויקרא, שחוזרות להר סיני:

אבן עזרא ויקרא כ"ה, א

וכל  ויקרא  ]פרשיות[  וזו הפרשה קודם  ומאוחר בתורה.  אין מוקדם  סיני',  'בהר 
ועתה כרת הברית הכתובה  בהר סיני.  ]כאן[  כי הדיבור  הפרשיות שהם אחריו, 

בפרשת ואלה המשפטים. 
וכאשר  הארץ.  תנאי  לחבר  ויקרא[  ]בסוף  הזה  במקום  אלה[  ]פרשיות   והזכירה 
כן אמר בפרשת  כי בעבורם תקיא הארץ אותם,  )= כשם ש( אמר על העריות, 

חֻקֹתי על שבתות הארץ ]שתפקוד על אי־שמירת השמיטות[, והזכיר בתחילה  בְּ אם 
]בפרשת בהר[ פירוט ]מצוות[ השבתות ]והיובלות[.
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במקום שראב"ע נטה לכיוון של רש"י, ש'אין מוקדם ומאוחר בתורה', שם חלק עליו 
רמב"ן, על פי שיטתו שהתורה כתובה כסדר – הברית של פרשת משפטים היא כפי 
מה שנכתב בספר שמות, אך הברית הראשונה הופרה בחטא העגל והתחדשה בפרשת 
כי תשא במתן הלוחות השניים, ובפרשיית מצוות דומה לזו שב"ספר הברית" )שמות 
והיה צורך להוסיף עליה  די בברית שלפני החטא,  יא-כז(; אבל בגלל החטא אין  ל"ד, 

פירוט והרחבה למצוות שמיטה ויובלות, ובעיקר ברכות וקללות המובאות בסוף ספר 
ויקרא. לדעת רמב"ן אפוא הברכות והקללות הן ברית מחודשת, כי בברית שנכרתה 

בסיני לא נתפרשו קללות:

רמב"ן, ויקרא כ"ה, א

ולפי דעתי, נכתבה כאן ]פרשת שמיטין ויובלות, ברכות וקללות[ בסדר נכון, כי פירוש 
'בהר סיני' ]כאן[ בעלותו שם לקבל לוחות שניות, וביאור הענין כי... רצה הקב"ה 
כי מחל  להחמיר עליהם בברית הזאת השנית, שתהיה עליהם באלות וקללות... 

להם על פי התנאים האלו...
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 מעמד הברית
חרדה וחגיגה או חגיגה וחרדה?

מתי היה מעמד הברית?

רוב פרשני הפשט )רשב"ם, ראב"ע ורמב"ן( ורוב חוקרי המקרא קראו את פרשות 'יתרו־
הגדולה  בחרדה  היא  סיני  הר  מעמד  של  ראשיתו  כלומר,  הסדר.46  פי  על  משפטים' 
חוקי  למשה  נאמרו  כך  ואחר   – הדיברות  מכן  לאחר  )ט-כד(,  י"ט  בפרק  המתוארת 
עבודת ה', וגם "ואלה המשפטים", ולבסוף המצוות והחוקים לביעור עבודת אלילים 
בארץ. כל אלה יחד נכתבו ב"ספר הברית" )כ"ד, ד, ז( ונקראו באזני העם; והעם קיבל 

עליו את דברי הברית בהכרזה "כל אשר דבר ה', נעשה ונשמע". 

בתיאור מעמד הברית )כ"ד, א-יא( אין שום חרדה, אין זעזוע או בריחה למרחוק, ואין 
הטלת שליחות על משה כמו שנאמר במעמד הדיברות: "דבר אתה עמנו ונשמעה ואל 
ידבר עמנו אלהים, פן נמות" )כ', טז(. אדרבה: במעמד הברית יש מזבח ושתים עשרה 
מצבות, יש קרבנות )עולות ושלמים(, יש התגלות ל"משה ואהרן, נדב ואביהוא ושבעים 

מזקני ישראל" )כ"ד, ט(, והחגיגה הסתיימה בסעודה גדולה.

על פי סדר הדברים הזה, במעמד הברית כבר נעלמה החרדה הגדולה, אין עוד פחד 
מוות וגם לא זעזוע ומתח; "נעשה ונשמע" מבטא קבלה מרצון מתוך שכנוע, אחרי 
כתיבה וקריאה של "ספר הברית"; אין 'הר כגיגית' ואין כפייה, רק התגלות מופלאה: 

"ואל אֲצילֵי בני ישראל לא שלח ידו, וַיֶחֱזוּ את האלהים, וַיֹאכלוּ וַיִשתוּ" )כ"ד, יא(.

זה סדר דברים מובן והגיוני – טקסים חשובים מתחילים בעמידת דום מתוחה )לרוב 
של קצינים וחיילים, אבל לפעמים גם של ציבור( ומסתיימים בסעודה חגיגית. גם השאלות 

הגדולות של קבלת תורה מתוך פחד וכפייה )חלילה( נפתרות בקלות – בסיום החגיגי.47 

קשה לכאורה להבין סדר הפוך.  

אך רש"י ומדרשי חז"ל מתעקשים לפרש להפך, ולומר שמעמד הברית קדם לחרדה 
אָמַר"  ]כבר[  משה  "ואל  לאחור:  חזרה  על  מרמזת  כ"ד  פרק  פתיחת  כי  הגדולה,48 
)כ"ד, א(, בעבר מוגמר. על פי המדרשים ורש"י, מעמד הברית משלים את תחילת פרק 

י"ט, והוא היה הכנה לקראת עשרת הדברים. האם אפשר להבין חגיגה גדולה ואחר 

צורת  על  ואילך   484 עמ'  לשון  במדור  ובדיון  ואילך,   552 עמ'  הברית"  "ספר  על  בדיון  בהרחבה  ראו  	.46
הפועל – "ואל משה אָמַר".

ראו בדיון על 'כפיית הר כגיגית' ועל השחרור ממנה, במקראות יתרו עמ' 102 ואילך. 	.47

ראו במקראות יתרו עמ' 135 ואילך על מטרת החרדה הגדולה דווקא בתור שחרור מפחד המוות. 	.48
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כך חרדת מוות? האם אפשר להעלות על הדעת ועל הלב חגיגה וחרדה באותם ימים 
ממש?

באירועים היסטוריים גדולים זה אכן קרה! 

ביציאת מצרים קדמה חגיגת הפסח, ואחר כך באה החרדה הגדולה מול צבא מצרים, 
שרדף אחריהם אל הים, ואחר כך נמשכו התלאות הגדולות במדבר.

לי"ז בכסלו התש"ח,  )אור  בתקומת מדינת ישראל, עם אישור החלטת החלוקה באו"ם 
הוא כ"ט בנובמבר( יצאו המונים לחגיגה של עצמאות יהודית בארץ ישראל אחרי אלפי 

שנים, עם ריקודי שמחה ברחובות, ולמחרת פרצה מלחמת העצמאות )אחרי מלחמת 
השחרור מהשלטון הבריטי(, שנפלו בה כששת אלפים לוחמים ואזרחים.

על פי רש"י ומדרשי המכילתא, מעמד הברית התנהל עם קריאת הספר, עם המזבח 
וסעודה  מופלא  התגלות  חזיון  ונשמע",  ב"נעשה  מרצון  הברית  קבלת  והקרבנות, 
חגיגית. רק למחרת, מתוך החגיגה הגדולה, באה החרדה העצומה והמורא הגדול של 

שמיעת עשרת הדברים מפי ה'. כך מעמד הברית היה הכנה לחרדת המורא הגדול.

חרדת ה' לחיי עמו

ה' לראות  יֶהֶרְסוּ אל  ן  "פֶּ יותר להבין את החשש העצום:  זה, קל  פי סדר דברים  על 
ונפל ממנו רָב" )י"ט, כא(. החשש חזר בדברי ה' למשה שלוש פעמים, בתוספת אזהרה 
לכוהנים ולמרות תמיהתו של משה )שחלק מהקוראים שותפים לה(. אם קוראים כרש"י 

את הפסוק החותם של מעמד הברית – לפני הדיברות, הכול ברור: 

תּוּ )כ"ד, יא(; שְׁ חֱזוּ אֶת הָאֱלֹהִים וַיֹּאכְלוּ וַיִּ לַח יָדוֹ וַיֶּ רָאֵל לֹא שָׁ נֵי יִשְׂ וְאֶל אֲצִילֵי בְּ
הָר מוֹת יוּמָת )י"ט, יב(. ל הַנֹּגֵעַ בָּ קָצֵהוּ - כָּ הָר וּנְגֹעַ בְּ מְרוּ לָכֶם עֲלוֹת בָּ ָ הִשּׁ

ן  פֶּ שׁוּ  יִתְקַדָּ ים אֶל ה'  שִׁ גָּ הַנִּ הַכֹּהֲנִים  וְגַם  נּוּ רָב.  מִמֶּ וְנָפַל  יֶהֶרְסוּ אֶל ה' לִרְאוֹת  ן  פֶּ
הֶם ה'. )י"ט, כא-כב(. יִפְרֹץ בָּ

ם )י"ט, כד(. ן יִפְרָץ בָּ וְהַכֹּהֲנִים וְהָעָם אַל יֶהֶרְסוּ לַעֲלֹת אֶל ה' פֶּ

דווקא קריאת הפרשיות על פי הסדר של המדרשים ורש"י )'אין מוקדם ומאוחר בתורה'( 
שופכת אור על מרכיב מרכזי בחרדה הגדולה שבמעמד הר סיני – זוהי החרדה מצד 
ההתגלות  בסערת  ימותו  שלא  במיוחד,  הכוהנים  ושל  ישראל  בני  של  לחייהם  ה' 

במעמד הר סיני, לאחר שכבר נכנסו לסכנה בסעודת הברית.
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סדר זמנים או סדר מבנה?

פי שיטת רש"י, מדוע הפרשיות כתובות  – על  כאן מוכרחה לעלות שאלה מכרעת 
בתורה בסדר הפוך לאירועים? מדוע מעמד הברית אינו כתוב בתורה בתחילת התיאור 

של פרק י"ט, המקום המתאים לו בסדר האירועים לפי קריאה זו?

התשובה היא שבמקום סדר זמנים של 'מוקדם ומאוחר' יש בתורה סדר של מבנה, 
והמבנה השכיח ביותר בתורה הוא המבנה )הכיאסטי( החוזר לראש – בסוף ספר ויקרא 
אחרי  החרדה,  סערת  אל  התורה  חוזרת  הדיברות  אחרי  סיני,  להר  התורה  חוזרת 
ארבעת האיסורים החמורים של עבודת אלילים חזר ה' למילים הפותחות: "אָנֹכי ה' 

אלהיך... כי אָנֹכי ה' אלהיך..."; וכך הדבר גם בדיבור שבת: "לְקַדְשוֹ"... "וַיְקַדְשֵהוּ". 

פרשיות מעמד הר סיני פותחות בעם סגולה, "ממלכת כהנים וגוי קדוש" אם ישמרו 
'מוקדם  של  סדר  לא  זה  חותמת.  גם  התורה  מופלאה  ברית  ובאותה  בריתי";  "את 
סדר של מבנה – סדר פרשיות ולא  ומאוחר' )כמו בקריאתם של רוב פרשני הפשט(, אלא 

סדר זמנים:

פתיחת הברית

מעמד הר סיני – החרדה הגדולה 		

עשרת הדברים 				  

המעמד והחרדה

חוקי גוי קדוש 							     

"ואלה המשפטים" 							     

חוקים ומצוות  							     

חזרה לדיברות – בארץ )"הנה אנכי"(  						    

חזרה לברית והשלמתה – 

התגלות בלי חרדה – 

סעודה חגיגית

עליית משה להר סיני – 		

ארבעים יום וארבעים לילה. 		
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 עליית משה להר סיני
ארבעים יום וארבעים לילה – לשם מה?

נכתב  הברית"  "ספר  גם  נאמרו,  כבר  הדיברות  עשרת  התרחש,  כבר  סיני  הר  מעמד 
ונקרא באוזני העם, וכבר כרת משה את הברית והעם קיבל אותה ב-"נעשה ונשמע"; 
על פי סדר התורה )לדעת פרשני הפשט(, גם כל פרשת 'משפטים' וחוקי גוי קדוש ניתנו 

למשה, והכל כלול ב-"ספר הברית".49 

לשם מה עלה משה להר סיני לארבעים יום וארבעים לילה?

על פי סדר התורה, התשובה היא – כדי ללמוד 'אדריכלות מהר סיני';50 איך מקימים 
טוֹ אשר הָרְאֵיתָ בהר" )כ"ו, ל(, ואיך יוצרים את הכלים "בתַבניתָם  את המשכן "כמִשפָּ
יעשו"  כן  בהר  אֹתְךָ  הֶרְאָה  "כאשר  המזבח  ואת  מ(,  )כ"ה,  בהר"  מָרְאֶה  אתה  אשר 
)כ"ז, ח(; כל זה יחד כדי להשיג את המטרה העליונה: "ועשו לי מקדש, ושכנתי בתוכם; 

כֹל אשר אני מַרְאֶה אותךָ, את תבנית המשכן ואת תבנית כל כליו, וכן תעשו" )כ"ה,  כְּ
ח-ט(.

תשובה זו מוכחת בהקבלה בין פסוקי העלייה להר )בסוף 'משפטים'( לבין פסוקי השכנת 
כבוד ה' במשכן )בסוף 'פקודי'(, ובהבנת משמעותה:

)מ', לד-לה < ויקרא א', א( 				   )כ"ד, טו-יח(

וַיְכַס  הֶעָנָן אֶת אֹהֶל מוֹעֵד, 			  ה אֶל הָהָר, עַל מֹשֶׁ וַיַּ
ן; כָּ שְׁ וּכְבוֹד ה' מָלֵא אֶת הַמִּ 			  וַיְכַס  הֶעָנָן אֶת הָהָר;

ה לָבוֹא אֶל אהֶֹל מוֹעֵד  וְלֹא יָכלֹ משֶֹׁ 			  בוֹד ה' עַל הַר סִינַי, כּןֹ כְּ שְׁ וַיִּ
כַן עָלָיו הֶעָנָן,      י שָׁ כִּ 			  ת יָמִים,51 שֶׁ הוּ הֶעָנָן שֵׁ וַיְכַסֵּ

ן;        כָּ שְׁ וּכְבוֹד ה' מָלֵא אֶת הַמִּ 				   ה  קְרָא אֶל מֹשֶׁ וַיִּ
^ 			  בִיעִי מִתּוֹךְ הֶעָנָן; ְ יּוֹם הַשּׁ בַּ

ה  קְרָא אֶל מֹשֶׁ וַיִּ 		 רֹאשׁ הָהָר, אֵשׁ אֹכֶלֶת בְּ בוֹד ה' כְּ וּמַרְאֵה כְּ
ר ה' אֵלָיו  וַיְדַבֵּ 					    רָאֵל; נֵי יִשְׂ לְעֵינֵי בְּ

ראו לעיל עמ' 549 ואילך, בדיון 'מהו "ספר הברית" )כ"ד, ז(, ומה היה כתוב בו?'.  	.49

ראו פרקי פרשנות אדריכלית של מאיר בן אורי ז"ל, באתר שלי בפרקי 'מקראות'. 	.50

רש"י מביא כאן מחלוקת חכמים בגמרא )יומא ד ע"א וע"ב( אם אלו "ששת ימים" שמראש חודש ועד  	.51
מעמד הר סיני. על פי הדעה שאכן אלו אותם הימים, יש כאן פסוקים מאוחרים שזמנם מוקדם, בתוך 
פסקה שגם רש"י )לפס' יב( קבע את זמנה לאחר עשרת הדיברות. אולם יש בגמרא גם דעה התואמת 
את הקשר הפסוקים לשיטת רש"י, ואומרת ש"ששת ימים" אלה היו בתחילת העלייה להר לארבעים 

יום וארבעים לילה, כי לכל התגלות דרושה פרישה של הכנה.
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מֵאֹהֶל מוֹעֵד; 		 עַל אֶל הָהָר, תוֹךְ הֶעָנָן וַיַּ ה בְּ בֹא מֹשֶׁ וַיָּ
לֵאמֹר: 					    הָר  ה בָּ וַיְהִי מֹשֶׁ

עִים לָיְלָה.   עִים יוֹם וְאַרְבָּ אַרְבָּ

ההקבלה בין הר סיני לבין אהל מועד מפורטת ומדויקת מאוד: כיסוי הענן מעליהם, 
משה  ביאת  הקריאה,  לפני  פנימה  הענן  מקום  אל  לבוא  אי־יכולת  ה',  כבוד  שכינת 

פנימה אחרי הקריאה, והביטוי המשותף "ויקרא אל משה".52

שמטרת  להבין  וקל  סיני,  בהר  ההתגלות  המשך  הם  והמשכן  מועד  שאוהל  ברור 
העלייה להר הייתה המשכן, כדי שההתגלות בהר סיני לא תהיה חד־פעמית;53 המשכן 

יהפוך את ההתגלות לשכינת קבע או להתגלות מתמשכת בתוך מחנה ישראל.

- ועל  )כ"ו, לג(  רֹכֶת"  לַפָּ ית  "מִבֵּ פסוקים מרכזיים על משמעותו של הארון במקומו – 
הדיבור עם משה משם, משלימים את המבט הכולל הזה: 

אֲרוֹן  עַל  ר  אֲשֶׁ רֻבִים  הַכְּ נֵי  שְׁ ין  מִבֵּ פֹּרֶת  הַכַּ מֵעַל  ךָ  אִתְּ י  רְתִּ וְדִבַּ ם,  שָׁ לְךָ  י  וְנוֹעַדְתִּ
רָאֵל )כ"ה, כב(. נֵי יִשְׂ ה אוֹתְךָ אֶל בְּ ר אֲצַוֶּ ל אֲשֶׁ הָעֵדֻת, אֵת כָּ

פּרֶֹת  ר אֵלָיו מֵעַל הַכַּ בֵּ מַע אֶת הַקּוֹל מִדַּ שְׁ ר אִתּוֹ, וַיִּ ה אֶל אהֶֹל מוֹעֵד לְדַבֵּ וּבְבאֹ משֶֹׁ
ר אֵלָיו )במדבר ז', פט(. רֻבִים, וַיְדַבֵּ נֵי הַכְּ ין שְׁ ר עַל אֲרןֹ הָעֵדֻת מִבֵּ אֲשֶׁ

י  כַנְתִּ וְשָׁ  ... אֹהֶל מוֹעֵד  אֶת  י  תִּ שְׁ וְקִדַּ כְבֹדִי.  בִּ שׁ  וְנִקְדַּ רָאֵל  יִשְׂ לִבְנֵי  ה  מָּ שָׁ י  וְנֹעַדְתִּ
ר הוֹצֵאתִי  י אֲנִי ה' אֱלֹהֵיהֶם אֲשֶׁ כִּ וְיָדְעוּ  וְהָיִיתִי לָהֶם לֵאלֹהִים.  רָאֵל  יִשְׂ נֵי  בְּ תוֹךְ  בְּ

כְנִי בְתוֹכָם, אֲנִי ה' אֱלֹהֵיהֶם )כ"ט, מג-מו(. אֹתָם מֵאֶרֶץ מִצְרַיִם לְשָׁ

המשכן, שכבוד ה' שוכן בו והענן מכסה אותו, לא היה רק המטרה של עליית משה 
אהל  אל  סיני  מהר  למשה  הדיבור  ואת  ההתגלות  את  להמשיך  הדרך  רק  ולא  להר 

מועד – הוא גם המטרה העליונה של יציאת מצרים בכלל.

עד לפרשיות המשכן – וברוב המקומות בתורה54 – מטרת יציאת מצרים המפורשת 
היא להושיע את ישראל ולהעניק לו נחלה המעוטרת בשפע חומרי ובמצוות: "להַצילו 

יָכֹל משה לבוא  "ולא  ויקרא משלימה את חתימת ספר שמות:  ההקבלה מוכיחה גם שפתיחת ספר  	.52
פירשו  כך  סיני.  בהר  כמו  בדיוק  משה",  אל  ויקרא   > המשכן  את  מָלֵא  ה'  ...וכבוד  מועד  אהל  אל 
רש"י  קרא?(.  )מי  משה"  אל  "ויקרא  בהיגד:  הנושא  חסרון  את  א(  א',  )לויקרא  ורמב"ן  וראב"ע  רשב"ם 
זה,  פי  ועל  הדיבורים,  כל  על  ללמד  שבאה  עצמאית  קריאה  היא  ויקרא  בראש  שהקריאה  פירש 
אל  ה'  'ויקרא  לומר:  צריך  היה  שהרי  המקרא,  בתחביר  כרגיל  שלא  הפסוק,  בהמשך  נמצא  הנושא 

משה וידבר אליו ...'. 

הפגישה  למניעתן,  או  מלחמות  לסיום  מנהיגים  של  מכריעות  בפגישות  לחול,  קודש  בין  להבדיל  	.53
הראשונה מוקדשת כולה לקביעת סדר מוסכם של פגישות המשך, כדי שהסיכוי לא יאבד בפגישה 

חד־פעמית.

 – הארץ  והנחלת  העם  כהצלת  ממצרים  היציאה  מטרת  על  מעידים  בתורה  מקומות  ממאה  יותר  	.54
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מִיַד מצרים, וּלְהַעֲלֹתו מן הארץ ההִוא אל ארץ טובה ורחבה, אל ארץ זָבַת חלב ודבש" 
)ג', ח, יז(; רק לפרעה נצטוו לומר שהמטרה היא לעבוד את ה' במדבר.

אולם כאשר חטאו בעגל, התברר שהמטרה להביא את עם ישראל "אל הארץ אשר 
נשבעתי לאברהם, ליצחק וליעקב לֵאמרֹ: לזַרעֲךָ אֶתְנֶנה" )ל"ג, א( היא רק מטרת ביניים, 
ואילו המטרה העליונה היא שה' יעלה "עמנו" וישכון בקרבנו )ל"ג, טז(. את השאיפה 

הזו היו ישראל עלולים להפסיד עקב החטא, אך תפילת משה הצליחה להושיעם.

המטרה של השראת השכינה בתוך מחנה ישראל על ידי הקמת המשכן, "כמשפטו 
אשר הָרְאֵיתָ בהר", מסבירה היטב את עליית משה להר לארבעים יום וארבעים לילה, 

ומשתלבת במטרה העליונה של יציאת מצרים בכללה. 

כל זה תואם את סדר התורה, ומופיע בפירושו של רמב"ן במקומות אחדיםף כי לפירוש 
רמב"ן, סדר הפרשות הוא גם סדר הזמנים – משה נצטווה על המשכן בארבעים הימים 
הראשונים, מיד לאחר מתן תורה וקודם לחטא, וציווה את ישראל על המשכן אחרי 

ירידתו השלישית מההר:

רמב"ן שמות ל"ה, א55 

רדתו.  מחרת  ביום  זה  יתכן שהיה   – ישראל...'  בני  כל עדת  'ויקהל משה את 
כי  הלוחות,  שבור  קודם  מתחלה  בו  נצטוה  אשר  המשכן  ענין  לכולם  ואמר 
כיון שנתרצה להם הקדוש ברוך הוא, ונתן לו הלוחות שניות, וכרת עמו ברית 
ובידוע  כלולותם,  ולאהבת  לקדמותם  חזרו  הנה  בקרבם,  השם  שילך  חדשה 
מקדש  לי  'ועשו  שאמר  כמו  תחלה,  שציוהו  כענין  בתוכם  שכינתו  שתהיה 
ולכן ציוה אותם משה עתה בכל מה שנצטוה  )שמות כ"ה, ח(,  ושכנתי בתוכם' 

מתחלה.

אלא  החטא  של  תוצאה  איננה  המשכן  הקמת  מהותי:  ענין  גם  מבטא  הזמנים  סדר 
"ספר  שמות,  לספר  פירושו  את  רמב"ן  פתח  זה  בכיוון  סיני.  הר  מעמד  של  המשך 
הגאולה". ה"גאולה" איננה יציאת מצרים בלבד, אלא היא גם השכנת כבוד ה' במשכן:

בראשית: ט"ו, ז-יח; מ"ו, ג-ד; מ"ח, כא; נ', כד-כה; שמות: ג', ח, יז; ו', ח; י"ג, ה, יא; ט"ז, לה; כ"ג, כ, 
כג, כח-לא; ל"ד, יא; ויקרא: י"ד, לד; י"ח, ג; י"ט, כג; כ', כב-כד; כ"ג, י, כב, לט-מ; כ"ה, ב-כד, לח; כ"ו, 
לד-לה, מב; במדבר: י"ג, ב, ל; י"ד, ח, ל; ט"ו, ב, יח; כ', יב; כ"ו, נב-נו; כ"ז, יב; ל"ב, ז-יב, כ-כב; ל"ג, נ-נד; 
ל"ד, ב, יג, יז, כט; ל"ה, לג-לד; ל"ו, ב; דברים: א', ז-ח, כ-כא, לה-לו, לח; ב', כד, לא-לו; ג', ב-ח, יב-כח; 
ד', א, כא-כב, לח, מ; ה', כח-ל; ו', א-ג, י-יב, כא-כג; ז', א, יג; ח', א, ז-י; ט', א-ו, כג, כח; י"א, ח-יב, כא, 
כג-כה, כט-לא; י"ב, א, ט-י; י"ז, יד; י"ט, א, ח; כ', טז; כ"א, א, כג; כ"ג, כא; כ"ה, יט; כ"ו, א-יא, טו; כ"ז, 
ב; כ"ח, ח, כא, סג-סד; כ"ט, א-ח; ל', ג-ה, כ; ל"א, יג, כ-כא, כג; ל"ב, יג-יד, מז, מט, נב; ל"ג, כז-כט; 

ל"ד, ד.  

השוו גם פירושו לוויקרא ח', א. 	.55
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רמב"ן שמות, הקדמה 

ובגאולה  בפירוש,  הנגזר  הראשון  הגלות  בענין  שמות'  'ואלה  ספר  ונִתְיַחֵד 
ממנו... והנה הגלות איננו נשלם עד יום שובם אל מקומם ואל מעלת אבותם 
ישובו; וכשיצאו ממצרים, אף על פי שיצאו מבית עבדים עדיין יֵחָשבו גולים, 
כי היו בארץ לא להם נבוכים במדבר; וכשבאו אל הר סיני ועשו המשכן, ושב 
הקדוש ברוך הוא והשרה שכינתו ביניהם, אז שבו אל מעלות אבותם, שהיה 
נשלם  ולכן  גאולים;  נחשבו  ואז  המרכבה,  והם־הם  אהליהם,  עלי  אלוה  סוד 

הספר הזה בהשלימו ענין המשכן ובהיות כבוד ה' מלא אותו תמיד.

בהקדמתו לפרשיות המשכן, עמד הרמב"ן על ההקבלות בין פסוקי השראת השכינה 
בהר סיני לבין פסוקי השראת השכינה במשכן, וביאר את שיטתו שתכלית המשכן היא 

הפיכת האירוע החד־פעמי של מעמד הר סיני לנוכחות קבועה של כבוד ה' במשכן:

רמב"ן שמות כ"ה, ב 

וסוד המשכן הוא שיהיה הכבוד אשר שכן על הר סיני שוכן עליו בנסתר; וכמו 
ה'  הֶראָנוּ  'הן  וכתיב  טז(,  כ"ד,  )שמות  סיני'  הר  על  ה'  כבוד  'וַיִשכֹּן  שם   שנאמר 
אלהינו את כבודו ואת גדלו' )דברים ה', כא( – כן כתוב במשכן 'וכבוד ה' מלא את 
המשכן' )שמות מ', לד(; והזכיר במשכן שני פעמים 'וכבוד ה' מלא את המשכן' 

)שם, לה( כנגד את 'כבודו ואת גדלו'; 

משה  ובבוא  סיני,  בהר  להם  שנראה  הכבוד  ישראל  עִם  תמיד  במשכן  והיה 
היה אליו הדבור אשר נדבר לו בהר סיני, וכמו שאמר במתן תורה 'מן השמים 
]ודבריו שמעת  אִשוֹ הגדולה  הֶראֲךָ את  ועל הארץ  לְיַסְרֶךָּ,  קֹלוֹ  הִשמיעֲךָ את 
ר אליו מֵעל  מתוך האש[' )דברים ד', לו(, כך במשכן כתיב 'וישמע את הקול מִדַבֵּ

רֻבים, וידבר אליו' )במדבר ז', פט(; פֹּרֶת... מִבין שני הַכְּ הַכַּ
שהיה  שקיבלו(  )=במסורת  בקבלה  ]חז"ל[  שאמרו  מה  להגיד  אליו'  'וידבר  ונכפל 
ר עמו, כי כל דבור עם  הקול בא מן השמים אל משה מעל הכפורת, ומשם מִדַבֵּ
'ודבריו שמעת  ונשמע מבין שני הכרובים, כדרך  ביום,  משה היה מן השמים 
מתוך האש' )דברים ד', לו(, ועל כן היו שניהם ]מִקשָה[ זהב; וכן אמר הכתוב 'אשר 
כְבֹדי'  בִּ ונִקדַש  ישראל[  לבני  י שמה  ]וְנֹעַדְתִּ עֵד לכם שמה לדבר אליך שם  אִוָּ

)שמות כ"ט, מב-מג(, כי שם יהיה בית מועד לדבור...

בין הפסוקים האחרונים בספר שמות, המתארים את  והראה את הקשר  רמב"ן שב 
ויקרא,  ספר  בראש  משה  אל  בקריאה  והמשכם  המשכן,  בהקמת  השכינה  השראת 

לבין הנאמר בהר סיני:56

אמנם רמב"ן )בעקבות המדרש בספרא על ימי המילואים( לא ראה בפרשיות ויקרא הראשונות המשך רצוף  	.56
לסוף שמות, כי השראת השכינה שבסוף ספר שמות הייתה באחד בחודש הראשון, ואילו הפרשיות 
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רמב"ן שמות מ', לד

והוא  צד  מכל  האהל  את  יכסה  הענן  כי  אמר  מועד'...  אהל  את  הענן  'ויכס 
מכוסה וטמון בו. 'וכבוד ה' מלא את המשכן', כי תוכו מלא הכבוד, כי הכבוד 
שוכן בתוך הענן תוך המשכן, כענין שנאמר בהר סיני ']ומשה נִגַש[ אל הערפל 

אשר שם האלהים' )שמות כ', יח(; 
ואמר כי לא יכול משה לבוא אל אהל מועד אפילו אל הפתח, מפני שהיה הענן 
ועוד, כי המשכן מלא כבוד ה'  ולא היה רשאי לבוא בתוך הענן;  מכסה אותו 
נֵס בו; והטעם, שלא יבוא שם בלא רשות, אבל יקרא אותו, ו]אז[ יבוא  יִכָּ ואיך 
בתוך הענן כאשר עשה בהר סיני – 'ויקרא אל משה ביום השביעי מתוך הענן' 

)שם כ"ד, טז(, ואמר 'וַיָבֹא משה בתוך הענן' )שם, יח(. 

שיטת רש"י 

לעומת רמב"ן, רש"י לא פירש את הפרשיות על הסדר, ודבק בכלל של 'אין מוקדם 
של  ושלמה  מלאה  קבלה  אצלו לשם  נתפרשה  להר  משה  עליית  בתורה'.57  ומאוחר 

התורה, והדברים מפורשים בצו ה' לעלות:

ם,  ה: עֲלֵה אֵלַי הָהָרָה וֶהְיֵה שָׁ וַיֹּאמֶר ה' אֶל מֹשֶׁ
י לְהוֹרֹתָם )כ"ד, יב(.  תַבְתִּ ר כָּ צְוָה אֲשֶׁ נָה לְךָ אֶת לֻחֹת הָאֶבֶן וְהַתּוֹרָה וְהַמִּ וְאֶתְּ

מיד לאחר סוף הפסוק שחותם את פרשת 'משפטים', "ויהי משה בהר ארבעים יום 
וארבעים לילה" )כ"ד, יח(, רש"י קרא את הפסוק הבודד, החריג, הכתוב בסוף פרשיות 

המשכן: 

נֵי לֻחֹת הָעֵדֻת,  הַר סִינַי, שְׁ ר אִתּוֹ בְּ כַלּתֹוֹ לְדַבֵּ ה כְּ ן אֶל מֹשֶׁ תֵּ וַיִּ
ע אֱלֹהִים )ל"א, יח(. אֶצְבַּ תֻבִים בְּ לֻחֹת אֶבֶן כְּ

העדות',  'ארון  של  העיקרי  התוכן  בתור  התפרש  לא  זה  פסוק  רש"י,  של  בקריאתו 
שהוא עיקרו של המשכן, אלא בתור סיכום של קבלת התורה בסיני. כך גם בקבלת 

הלוחות השניים: 

י  רַתִּ כָּ ה  בָרִים הָאֵלֶּ הַדְּ י  פִּ י עַל  כִּ ה  בָרִים הָאֵלֶּ הַדְּ תָב לְךָ אֶת  כְּ ה:  וַיּאֹמֶר ה' אֶל משֶֹׁ
לַיְלָה, לֶחֶם לֹא  עִים  וְאַרְבָּ עִים יוֹם  אַרְבָּ ם עִם ה'  וַיְהִי שָׁ רָאֵל.  יִשְׂ וְאֶת  רִית  בְּ ךָ  אִתְּ

האלה נאמרו, על פי המדרשים, ביום הראשון למילואים שבוע לפני כן )וכך כתב רמב"ן בפירושו לשמות מ', 
ב ולוויקרא ח', ב(. אבל עצם הקריאה אל משה היא חלק מהשראת השכינה לפי רמב"ן, והיא משלימה 

משפט אחד עם חתימת חומש שמות.

ראו במדור לשון, עמ' 484 ואילך )"ואל משה אָמַר"(, ובדיון על 'ספר הברית', עמ' 549 ואילך. 	.57
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)ל"ד,  בָרִים  הַדְּ רֶת  עֲשֶׂ רִית,  הַבְּ בְרֵי  דִּ אֵת  חֹת  הַלֻּ עַל  כְתֹּב  וַיִּ תָה,  שָׁ וּמַיִם לֹא   אָכַל 
כז-כח(;

על פי רש"י, פרשיות המשכן כולן נאמרו למשה רק "ימים רבים" אחרי חטא העגל. 
בכך רש"י התקרב לפרשנות הרמב"ם )מסיבות שונות( – המשכן כולו הוא צורך של עם 
שלם שזקוק למקדש ואינו יכול 'להסתפק' בעבודת ה' מופשטת, אבל המשכן איננו 

מטרה עליונה ואידיאלית. 

אם כל פסוקי האדריכלות מהר סיני לא ניתנו למשה בהר בארבעים הימים הראשונים 
וארבעים  יום  ביטוי בארבעים  לידי  העליונה שבאה  המטרה  הרי  התורה(,  כסדר  )שלא 

לילה של עליית משה להר סיני, היא רק הגילוי השלם והמלא של 'מתן תורה' על כל 
ממדיה ומרחביה – תורה שבכתב ותורה שבעל פה. הגילוי הזה הוא המטרה העליונה 
של יציאת מצרים בכללה, ואפילו של הבריאה, שכל תכליתה מתמקדת ב"יום הששי", 
תפיסה  לא(.  א',  לבראשית  בפירושו  רש"י  שכתב  )כפי  תורה"  למתן  המוכן  בסיון,  ו'  "הוא 

כזאת עולה בבירור מדברי רש"י במקומות אחדים, וגם מדברי הרמב"ם.

רש"י שמות ל"א, יח58 

'וַיִתֵן אל משה'... אין מוקדם ומאוחר בתורה. מעשה העגל קודם לציווי מלאכת 
וביום  הלוחות,  נשתברו  בתמוז  עשר  בשבעה  שהרי  היה,  רבים  ימים  המשכן 
הכפורים נתרצה הקדוש ברוך הוא לישראל, ולמחרת התחילו בנדבת המשכן 

והוקם באחד בניסן.

אם כן, מה ניתן למשה באותם ארבעים יום, מלבד הלוחות, שעליהם עשרת הדיברות?

רש"י שם

תו', כתיב חסר, שנמסרה לו תורה במתנה ככלה לחתן, שלא  כַלּתֹוֹ' – 'ככַלָּ '...כְּ
היה יכול ללמוד כולה בזמן מועט כזה. דבר אחר: מה כלה מתקשטת בעשרים 
)ג', יח-כד(, אף תלמיד חכם צריך  וארבעה קישוטין, הן האמורים בספר ישעיה 

להיות בקי בעשרים וארבעה ספרים.      
'...לדבר אִתוֹ', החֻקים והמשפטים שב'ואלה המשפטים'.

תכליתה של העלייה להר היא לימוד התורה. 

החוקים והמשפטים שבפרשת משפטים ניתנו למשה בהר סיני בארבעים יום וארבעים 
לילה; אין הם )לדעת רש"י, בשונה מהרמב"ן( חלק מספר הברית )שקדם לעשרת הדיברות(, 

ולא נאמרו לפני העלייה להר. 

ראו גם פירושו לשמות ל"ג, יא. 	.58
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בבית  אווירה של תלמוד תורה  היא  יום  גם האווירה שתיאר רש"י באותם ארבעים 
המדרש, ולא של ראיית מראות אדריכלות "אשר אתה מָרְאֶה בהר" )כ"ה, מ(:

רש"י שם

'...לדבר אִתוֹ', מלמד שהיה משה שומע מפי הגבורה, וחוזרין ושונין את ההלכה 
שניהם יחד.

כפי שלמד משה מפי הגבורה בהר, כך גם נמשך הלימוד מפי משה לעם:

רש"י שמות ל"ד, לב 

']... אהרן וכל הנשאים בעדה, וידבר משה אלהם;[ ואחרי כן נגשו ]כל בני ישראל['; אחר 
שלמד לזקנים, חוזר ומלמד הפרשה או ההלכה לישראל; 

תנו רבנן כיצד סדר המשנה? 
נסתלק אהרן  לו משה פרקו,  נכנס אהרן, שנה  לומד מפי הגבורה,  היה  משה 
נכנסו בניו, שנה להם משה פרקם, נסתלקו הם, ישב  וישב לו לשמאל משה; 
אלעזר לימין משה ואיתמר לשמאל אהרן; נכנסו זקנים, שנה להם משה פרקם, 

נסתלקו זקנים ישבו לצדדין; נכנסו כל העם, שנה להם משה פרקם; 
נמצא ביד כל העם ]לימוד[ אחד, ביד הזקנים שנים, ביד בני אהרן שלשה, ביד 

אהרן ארבעה... ]עד שהיו ארבעה לימודים לכולם, כפי שנאמר[ ב]מסכת[ עירובין )נד, ב(.

רש"י עסק בעיקר בשאלה הכרונולוגית, ולא נגע בשאלת תכליתו של המשכן, האם 
ר' עובדיה  הוא מייצג אידיאל או שהוא מבטא התחשבות בצורך העם. פירושו של 
ספורנו משלים את התמונה; הוא פירש כרש"י, שהציווי על המשכן מאוחר לחטא 

העגל, ועל פי זה הסביר את עניינו של המשכן:

ספורנו שמות כ"ד, יח

'ויהי משה בהר'... בכל פעם שעלה שם מכאן ואילך שהה ארבעים יום וארבעים 
לילה כימי יצירת הולד, לקנות תחתיו שם הויה נכבדת, ראויה לשמוע מפי הרב 
רוֹ אִתוֹ' )שמות  מה שלא ישיגהו זולתו, כמו שהעיד באמרו 'כי קָרַן עור פניו בדַבְּ

ל"ד, כט(; 

וקלקל זה חטאם בסוף ארבעים יום ראשונים, בעת שהיה ראוי להשיגו, כאמרו 
שהיו  המסורת(   =( הקבלה  כפי  ובאמצעיים  ז(;  ל"ב,  )שם  עַמךָ'  שִחֵת  כי  רֵד  'לך 

בכעס ולא זכו ליהנות מקרני הוד; 
כמו  המשכן,  מלאכת  על  נצטוה  ובהם  אחרונים,  יום  בארבעים  זה  והושג 
וזה  כ"ה, כא(,  )שם  הָעֵדֻת אשר אתן אליך'  תִתֵן את  'ואל הארון  שבאר באמרו 
לא נתקיים בלוחות ראשונות, שלא באו לשום ארון אלא שבריהם בלבד בלתי 

עדות, כאמרם ז"ל 'לוחות נשברו ואותיות פורחות' )פסחים פז ע"ב(; 
וזה בעצמו באר באמרו 'ועשו לי מקדש ושכנתי בתוכם' )שמות כ"ה, ח(, לא כמו 
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שיעד קודם לכן, כאמרו 'מזבח אדמה תעשה לי... בכל המקום אשר אזכיר את 
בעצמו  וזה  לכהנים.  יצטרך  עתה  אבל  כא(,  כ',  )שם  וּבֵרַכתיךָ'  אליך  אָבֹא  שמי 

התבאר באמרו 'ואתה הקרב אליך את אהרן אחיך' )שם כ"ח, א(; 
והנה לא נבחר שבט לוי לשרת עד אחר מעשה העגל, כמו שהעיד באמרו 'בעת 

ההיא הבדיל ה' את שבט הלוי לשרתו ולברך בשמו' )דברים י', ח(...

מיד לאחר עשרת הדברים נאמר הציווי: "מזבח אדמה תעשה לי" )שמות כ', כא(, והוא 
לכאורה מנוגד למצווה "ועשו לי מקדש ושכנתי בתוכם" )שם כ"ה, ח(. נראה שהמזבח 
ונחושת,  וכסף  זהב  עשוי  המשכן  נוספים;  וכלים  חצר  בית,  בלי  עצמו,  בפני  עומד 
והמזבח מאדמה; המזבח הוא "בכל המקום אשר אזכיר את שמי" )שם כ', כ"א(, והמשכן 

בתוך מחנה ישראל; במשכן נבחרו הכהנים לעבודה, ובמזבח לא נזכרו הכהנים. 

ספורנו ביאר שהניגוד הוא שינוי שנבע מהחטא. האידיאל הראשון היה של עבודה 
"בכל המקום" שיתגלה ה' באותו הזמן, העבודה בבכורות מכל עם ישראל ולא בכהנים, 

ובמזבח בלבד ולא במשכן; לאחר החטא, העבודה היא במשכן בלבד ובכהנים. 

והמקדש  כלל בשאלה הכרונולוגית, אך הסביר שהקמת המשכן  הרמב"ם לא עסק 
שאיננו  ההמון,  של  מצורך  נובעים  הם  כי  העליון,  האידיאל  אינם  הקרבנות  ועבודת 

בשל לעבודת ה' מופשטת:

מורה נבוכים חלק ג' פרק לב59 

וכאשר שלח  בו פתאום.  כל מה שהרגיל  לפי טבע האדם שיניח  ...אי אפשר 
יתברך,  בידיעתו  וגוי קדוש  כהנים  לתִתֵנוּ ממלכת  ע"ה  רבנו  ]את[ משה  השם 
וַהֲשֵבֹתָ אל  כמו שכתב ובאר 'אתה הָרְאֵתָ לדעת...' )דברים ד', לה(, 'וידעת היום 
וּלְהִנָתֵן לעבודתו, כמו שכתוב 'ולעבדו בכל לבבכם' )שם י"א,  לבבך...' )שם, לט(, 
יג(, ואמר 'ועבדתם את ה' אלהיכם' )שמות כ"ג, כה(, ואמר 'ואֹתוֹ תעבֹדוּ' )דברים 

י"ג, ה(; והיה המנהג המפורסם בעולם כולו שהיו אז רגילין בו, והעבודה הכוללת 

היו מעמידים  חיים בהיכלות ההם אשר  מיני בעלי  גדלו עליה, להקריב  אשר 
אז  היו  והעובדים הפרוּשים  לפניהם,  ולקטר  ולהשתחוות להם  בהם הצלמים 
האנשים הנתונים לעבודת ההיכלות ההם העשויים לשמש ולירח ולכוכבים כמו 
שבארנו – לא גזרה חכמתו ותחבולתו המבוארת בכל בריאותיו ]שברא[, שיְצַוֵנוּ 
להניח מיני העבודות ההם כולם ולבטלם, כי אז היה מה שלא יעלה בלב לקבלו, 

כפי טבע האדם שהוא נוטה תמיד למורגל; 
והיה דומה אז כאילו יבוא נביא בזמננו זה, שיקרא לעבודת השם ויאמר השם 
ציוה אתכם, שלא תתפללו אליו ולא תצומו ולא תבקשו תשועתו בעת צרה, 

בתרגומו של ר"ש אבן תיבון, ירושלים תש"ך, חלק שלישי עמ' 45. 	.59
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אבל תהיה עבודתכם ]רק ב[מחשבה מבלתי מעשה; ומפני זה השאיר השם מיני 
העבודות ההם והעתיקָם מהיותם לנבראים ולעניינים דמיוניים שאין אמתוּת 

להם, לשמו יתברך, וציונו לעשותן לו יתברך; 
וציונו לבנות היכל לו – 'ועשו לי מקדש' )שמות כ"ה, ח(, ושיהיה המזבח לשמו – 
'מזבח אדמה תעשה לי' )שם כ', כא(, ושיהיה הקרבן לו – 'אדם כי יקריב מכם 

קרבן לה'' )ויקרא א', ב(, ושישתחוו לו ושיקטירו לפניו... 
זרה  זכר עבודה  )= הצליחה( התחבולה בזאת הערמה האלהית, שנמחָה  והגיע 
ואחדותו,  והוא מציאות השם  והתקיימה הפינה הגדולה האמתית באומתנו, 
הורגלו,  )=ויֵעשו שממה( בבטול העבודות אשר  וישתוממו  יברחו הנפשות  ולא 

ולא נודעו ]להם[ עבודות זולתם...

מסתבר גם לדעת הרמב"ם שתכלית העלייה להר לארבעים יום ולילה לא הייתה בניית 
המשכן, אלא לימוד התורה, שהוא המעלה העליונה של עבודת ה' )כפירוש רש"י(; ושוב 

ספורנו )על פי שיטתו( כתב זאת בפירוש – קבלת התורה כולה חתומה מיד הבורא:

ספורנו שמות כ"ד, יב 

'אשר  ממנה:  המעשי  חלק  הוא  'והמצוה',  ממנה:  העיוני  החלק  '...והתורה', 
הבורא  מיד  חתומה  נתונה  התורה  כל  היתה  בעגל  חטאו  לולא  כי  כתבתי...', 
מֵרִבבֹת קֹדש מימינו אֵש דָת  'ואָתָה  יתברך כמו הלוחות, כמו שהעיד באמרו 

לָמוֹ' )דברים ל"ג, ב(.

*

האחרונים  בדורות  התורה'  'עולם  של  האידיאלית  העולם  שתפיסת  לומר  אפשר 
מעוגנת בפירושי רש"י, רמב"ם וספורנו לסדר הפרשיות בספר שמות ולמטרת עלייתו 
של משה להר סיני לארבעים יום וארבעים לילה: 'גילוי התורה בשלמותה בעולם הזה'.

רמב"ן,  לפרשנות  יותר  קרובים  ה'דתי־לאומי'  והשילוב  לגווניו  החסידות'  'עולם 
שהמטרה העליונה היא 'השראת השכינה' בישראל. כלומר הדבקות של כלל ישראל 

בשכינת כבודו המתגלה בעולם, ובמיוחד ב'ארץ ישראל'.

שמא  או  בעולם?  'התורה'  התגלות  את  ומאפשרת  מסייעת  השכינה  השראת  האם 
להפך: דבר ה' בתורה הוא המאפשר ומסייע ל'גילוי השכינה' להופיע בעולם?

אפשר לסכם שורש משותף לשתי הדעות – "ארבעים יום וארבעים לילה" הראשונים 
בהר סיני משקפים תמצית אידיאלית, גילוי המטרה העליונה של יציאת מצרים, ואף של 
הבריאה כולה, לשם הופעתה בישראל ובעולם. ואולם נותרה מחלוקת עמוקה בשאלה 

מהי אותה מטרה עליונה – גילוי התורה בישראל או השראת השכינה בישראל. 
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 למה קדמה פרשת משפטים לפרשיות המשכן?
"מִי יִשְכֹּן בְּהַר קָדְשֶךָ"?

פרשיות המשכן, הקרבנות והטהרה, תופסות מקום מרכזי בתורה – במחצית השנייה 
הרושם  במדבר(.  ספר  )ובתחילת  ויקרא  ספר  של  הראשונה  ובמחצית  שמות  ספר  של 
הוא שעבודת הקרבנות והטהרה היא מרכז עולמה של תורה, ובלעדיה אין לנו תורה 

שלמה כלל.

אולם בדברי הנביאים – משמואל עד ירמיהו – ובמזמורי תהילים, מתקבל רושם אחר 
לגמרי: רק מי שראוי מבחינה מוסרית לעלות בהר ה' ולשכון בהר קדשו, ה' רוצה בו; 
אין ה' חפץ בעולות וזבחים ואין לו צורך בקרבנות, ובוודאי שקרבנות של אנשים בלתי 

ראויים מבחינה מוסרית הם חילול הקודש, והם גורמים לסילוק השכינה.

במבט שטחי יש פער תהומי בעניין העיסוק בקודש ובמקדש בין מצוות התורה לבין 
זה נדמה כאילו התורה חוגרת שק על החלל  מוסר הנביאים והמזמורים. בשל פער 
הנורא של העדר המקדש מאז החורבן, ואילו מוסר הנביאים והמזמורים קובע שעדיף 

מקדש חרב על מקדש המחולל בהשחתה מוסרית.

הקדמה  שהוא  המוחלט,  במשפט  ובעיקר   – משפטים  בפרשת  מעמיק  עיון  אך 
מהותית לפרשיות המשכן – חושף משמעות אחרת – איסורי שמועת שווא ונתינת יד 
לרשע, איסורי שוחד והטיית משפט הם תנאים מוקדמים. רק ציבור שעומד במבחנים 
המוסריים של פרשת משפטים ראוי לעלות אל הקודש, וראוי שיתקיים בו: "ועשו לי 

מקדש, ושכנתי בתוכם" )כ"ה, ח(. 

לכניסה לארץ, אבל מצוות  סיני הם התנאי המקדים  ומעמד הר  יציאת מצרים  ברית 
הצדק והמשפט הם התנאי המקדים לעלייה אל הקודש והמקדש.

בקריאה כזאת אין שום פער בין התורה לבין מוסר הנביאים והמזמורים. ממילא צריך 
להיות ברור לכל מאמין60 שכך קראו הנביאים את התורה וכך פירשו את מוסר התורה 
לה,  שראוי  למי  מופלאה  זכות  היא  הקודש  בהיכל  ה'  לפני  העמידה  עיקריה.  ואת 
 אך הצדק והמשפט והמוסר הם העמודים שעליהם ההיכל עומד, ובלעדיהם אין לו 

קיום.

מייצגים  שהם  בהבנה  משפטים  מפרשת  המוחלט'  'המשפט  פסוקי  את  נציג  להלן 
את עמודי היסוד, ורק עליהם יכול לעמוד היכל הקודש. לאחר מכן נציג את פסוקי 

חוקרי המקרא בדרך הביקורת ראו בסתירה הזאת בין חוקי 'הכהונה' לבין מוסר הנביאים אבן פינה  	.60
בשיטתם. אולם הקריאה המוצעת כאן של פרשיות יתרו־משפטים בתור תנאי מוקדם למשכן, מראה 

שאין סתירה כלל, ואחד הנימוקים המרכזיים בשיטת הביקורת נעלם.  
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יש  שכך  מעיין  כל  ייווכח  למען  ומתבקש,  מובן  המשך  בתור  והמזמורים  הנביאים 
לקרוא את סדר התורה – במעבר מפרשת משפטים לפרשיות המשכן.

זו יש מקום בעיקר בשיטת רש"י,61 מפני שלדעתו מצוות הקמת  לכאורה לפרשנות 
המשכן ניתנו למשה רק לאחר חטא העגל )"ימים רבים"(, ולפיכך סדר התורה, משפטים 
לפני פרשיות המשכן, דורש הסבר. קריאת פרשת משפטים בתור תנאי יסוד למשכן 

ולקודש נותנת הסבר לסדר הפרשיות.

ההתרחשות  סדר  את  משקף  התורה  סדר  ורמב"ן,62  ראב"ע  רשב"ם,  פי  על  אולם 
במציאות הריאלית, ולכאורה אין צורך בהסבר נוסף; אולם בעיון מעמיק נמצא שגם 
כאן  המוצג  ההסבר  משמעות.  להיות  יכולה  הריאלית  במציאות  ההתרחשות  לסדר 
מעניק לסדר הפרשיות והאירועים משמעות התואמת את דברי הנביאים והמזמורים.

1. 'המשפט המוחלט' בתורה כתנאי מוקדם למשכן

אֶרֶץ מִצְרָיִם.  י גֵרִים הֱיִיתֶם בְּ וְגֵר לֹא תוֹנֶה וְלֹא תִלְחָצֶנּוּ, כִּ
מֹעַ  שָׁ אֵלַי  יִצְעַק  צָעֹק  אִם  י  כִּ ה אֹתוֹ  תְעַנֶּ ה  עַנֵּ אִם  תְעַנּוּן.  וְיָתוֹם לֹא  אַלְמָנָה  ל  כָּ

י ...  מַע צַעֲקָתוֹ. וְחָרָה אַפִּ אֶשְׁ
ךְ.  ימוּן עָלָיו נֶשֶׁ ה לֹא תְשִׂ נשֶֹׁ ךְ, לֹא תִהְיֶה לוֹ כְּ י, אֶת הֶעָנִי עִמָּ לְוֶה אֶת עַמִּ סֶף תַּ אִם כֶּ
י הִוא כְסוּתֹה כְסוּתוֹ  כִּ יבֶנּוּ לוֹ.  שִׁ תְּ מֶשׁ  ֶ הַשּׁ בֹּא  רֵעֶךָ, עַד  לְמַת  שַׂ חְבֹּל  תַּ אִם חָבֹל 

י חַנּוּן אָנִי. י כִּ מַעְתִּ י יִצְעַק אֵלַי, וְשָׁ ב, וְהָיָה כִּ כָּ ה יִשְׁ מֶּ מְלָתוֹ לְעֹרוֹ, בַּ הּ, הִוא שִׂ לְבַדָּ
 ...

ע לִהְיֹת עֵד חָמָס.  ת יָדְךָ עִם רָשָׁ שֶׁ וְא, אַל תָּ מַע שָׁ א )= לא תקבל( שֵׁ ָ לֹא תִשּׂ
ים לְהַטֹּת ]משפט[.  ים לְרָעֹת, וְלֹא תַעֲנֶה עַל רִב לִנְטתֹ אַחֲרֵי רַבִּ לֹא תִהְיֶה אַחֲרֵי רַבִּ

רִיבוֹ. ... ר בְּ וְדָל לֹא תֶהְדַּ
רִיבוֹ.  ט אֶבְיֹנְךָ בְּ פַּ ה מִשְׁ לֹא תַטֶּ

ע.  יק רָשָׁ י לֹא אַצְדִּ הֲרֹג כִּ יק אַל תַּ רְחָק, וְנָקִי וְצַדִּ קֶר תִּ בַר שֶׁ מִדְּ
יקִים.  בְרֵי צַדִּ ף דִּ קְחִים וִיסַלֵּ ר פִּ ֹחַד יְעַוֵּ י הַשּׁ ח, כִּ וְשֹׁחַד לֹא תִקָּ

אֶרֶץ מִצְרָיִם.  י גֵרִים הֱיִיתֶם בְּ ר כִּ ם אֶת נֶפֶשׁ הַגֵּ ם יְדַעְתֶּ וְגֵר לֹא תִלְחָץ, וְאַתֶּ

2. פסוקי נביאים על היחס בין "דרך ה' לעשות צדקה ומשפט" )בראשית י"ח, יט( לבין המקדש 
ועבודת הקודש: 

קוֹל ה'? מֹעַ בְּ שְׁ עֹלוֹת וּזְבָחִים, כִּ מוּאֵל: הַחֵפֶץ לַה' בְּ וַיֹּאמֶר שְׁ
יב מֵחֵלֶב אֵילִים )שמואל-א ט"ו, כב(; בַח טוֹב, לְהַקְשִׁ מֹעַ מִזֶּ ה שְׁ הִנֵּ

ראו בדיון על סדר הפרשיות )לעיל עמ' 484 ואילך במדור לשון(, ובדיון על "ספר הברית", עמ' 549 ואילך.  	.61

ראו בדיון על "ספר הברית" במדרש ובפרשנות, עמ' 555 ואילך. 	.62
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רִים  פָּ וְדַם  מְרִיאִים  וְחֵלֶב  אֵילִים  עֹלוֹת  י  בַעְתִּ שָׂ ה',  יֹאמַר  זִבְחֵיכֶם  רֹב  י  לִּ ה  לָמָּ
דְכֶם רְמֹס  מִיֶּ שׁ זֹאת  בִקֵּ מִי  נָי,  פָּ י תָבֹאוּ לֵרָאוֹת  כִּ י.  חָפָצְתִּ וְעַתּוּדִים לֹא  ים  וּכְבָשִׂ
קְרֹא  ת  בָּ וְשַׁ חֹדֶשׁ  לִי,  הִיא  תּוֹעֵבָה  קְטֹרֶת  וְא  שָׁ מִנְחַת  הָבִיא  תוֹסִיפוּ  חֲצֵרָי. לֹא 
מִים  דָּ יְדֵיכֶם  שֹׁמֵעַ,  י  אֵינֶנִּ ה  תְפִלָּ תַרְבּוּ  י  כִּ ם  גַּ  ... וַעֲצָרָה.  אָוֶן  אוּכַל  לֹא  מִקְרָא 
רְשׁוּ  גֶד עֵינָי, חִדְלוּ הָרֵעַ. לִמְדוּ הֵיטֵב, דִּ כּוּ, הָסִירוּ רעַֹ מַעַלְלֵיכֶם מִנֶּ מָלֵאוּ. רַחֲצוּ הִזַּ

פְטוּ יָתוֹם, רִיבוּ אַלְמָנָה )ישעיהו א', יא-יז(. רוּ חָמוֹץ, שִׁ ְ ט, אַשּׁ פָּ מִשְׁ

ואף  כפים,  לנשיאת  לתפילות,  גם  אלא  ולקטורת,  לקרבנות  רק  התנגד  לא  ישעיהו 
לשבתות וחגים. עבודת ה' רצויה וראויה רק לאחר סילוק הרֶשע ודרישת המשפט, 
התורה  לשון  את  תואמת  זו  תפיסה  ואלמנה.  יתום  )גֵר(  כמו  אונים  לחסרי  במיוחד 
בפרשת 'משפטים': "כל אלמנה ויתום לא תְעַנוּן", ולאזהרה על התערבות ה' אם יענו 
לתי לה' לבדו" )כ"ב, יט(. דברי ישעיהו נקראים  אותם, הנזכרת בצמוד להוראה: "זבֵֹחַ... בִּ

אֵת בפסוקי ההמשך:   כמו דרשה נבואית לפסוקי התורה, וביתר שְׂ

הָיָה  ךְ  סְפֵּ כַּ חִים.  מְרַצְּ ה  וְעַתָּ ]אז[  הּ  בָּ יָלִין  צֶדֶק  ט  פָּ מִשְׁ מְלֵאֲתִי  נֶאֱמָנָה,  קִרְיָה   ...
וְרֹדֵף  שֹׁחַד  אֹהֵב  לּוֹ  כֻּ בִים,  נָּ גַּ וְחַבְרֵי  סוֹרֲרִים  רַיִךְ  שָׂ יִם.  מָּ בַּ מָהוּל  סָבְאֵךְ  לְסִיגִים, 
שֹׁפְטַיִךְ  יבָה  וְאָשִׁ  ... אֲלֵיהֶם.  יָבוֹא  לֹא  אַלְמָנָה  וְרִיב  פֹּטוּ  יִשְׁ לֹא  יָתוֹם  לְמֹנִים,  שַׁ
צִיּוֹן  נֶאֱמָנָה.  קִרְיָה  דֶק,  הַצֶּ עִיר  לָךְ  רֵא  יִקָּ כֵן  אַחֲרֵי  ה,  חִלָּ בַתְּ כְּ וְיֹעֲצַיִךְ  בָרִאשֹׁנָה  כְּ

צְדָקָה )ישעיהו א', כא-כז(. בֶיהָ בִּ דֶה, וְשָׁ פָּ ט תִּ פָּ מִשְׁ בְּ

ישעיהו חזה על יהודה וירושלים, ואילו הושע ועמוס, באותה תקופה עצמה,63 אמרו 
בין העיר שכם  )=שומרון(, במיוחד על דרך הדמים  ישראל  דומים על ממלכת  דברים 

לבין הגלעד: 

ם  בְרִית, שָׁ עָבְרוּ  אָדָם  כְּ ה  וְהֵמָּ וְדַעַת אֱלֹהִים מֵעֹלוֹת;  זָבַח,  י וְלֹא  חָפַצְתִּ י חֶסֶד  כִּ
ה עָשׂוּ  זִמָּ י  כִּ כְמָה,  חוּ שֶׁ יְרַצְּ רֶךְ  דֶּ  ... ם;  ה מִדָּ אָוֶן, עֲקֻבָּ פֹּעֲלֵי  לְעָד קִרְיַת  גִּ בִי;  גְדוּ  בָּ

)הושע ו', ו-ט(;

עֲלוּ לִי עֹלוֹת, וּמִנְחֹתֵיכֶם  י אִם תַּ רֹתֵיכֶם; כִּ עַצְּ יכֶם, וְלֹא אָרִיחַ בְּ י חַגֵּ נֵאתִי מָאַסְתִּ שָׂ
נְבָלֶיךָ  וְזִמְרַת  רֶיךָ,  שִׁ הֲמוֹן  מֵעָלַי  הָסֵר  יט;  אַבִּ לֹא  מְרִיאֵיכֶם  לֶם  וְשֶׁ אֶרְצֶה,  לֹא 
ם לִי  תֶּ שְׁ הִגַּ וּמִנְחָה  בָחִים  הַזְּ נַחַל אֵיתָן;  כְּ וּצְדָקָה  ט,  פָּ יִם מִשְׁ מַּ כַּ ל  וְיִגַּ מָע;  לֹא אֶשְׁ

רָאֵל? )עמוס ה', כא-כה(. ית יִשְׂ נָה, בֵּ עִים שָׁ ר אַרְבָּ דְבָּ בַמִּ

בקרבנות  העוסקות  התורה  פרשיות  את  הכיר  לא  שעמוס  חשבו  המקרא  חוקרי 
במדבר.64 אולם בעיון מעמיק מגלים שזבחים ומנחה הם קרבנות התלויים בכניסה "אל 

ראו בספרי עם הרב בנימין לאו, ישעיהו: כציפורים עפות, תל אביב 2013, עמ' 83-74; 284-279.  	.63

כפי שסיכם מ' הרן, אנציקלופדיה מקראית, ו', ירושלים תשל"ב, עמ' 285-284. 	.64
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עולת  על  רק  להם.  הצמודים  ובנסכים  במנחות  א-טז(,  ט"ו,  )במדבר  מוֹשְבֹתֵיכֶם"  אֶרֶץ 
יָה בהר סיני" )במדבר כ"ח, ו; שמות כ"ט, לח-מב(.65  התמיד )בתור קרבן קבוע( נאמר "הָעֲשֻׂ

עמוס גם דייק בלשון התורה ובסדר הפרשיות, וטען שעצרות החג ההמוניות בישראל 
נוגדות את דבר ה', כי המשפט והצדקה הם תנאים מקדימים. ארבעים שנות המדבר 
הוקדשו בעיקר לבסיס של צדקה ומשפט, שעליו יוצב משכן־מקדש. כך בדיוק אמרו 

ישעיהו ומיכה אחריו על ירושלים:

ל  כָּ ט, וְאֵת  פָּ רָאֵל, הַמֲתַעֲבִים מִשְׁ יִשְׂ ית  בֵּ וּקְצִינֵי  ית יַעֲקֹב  בֵּ י  מְעוּ נָא זֹאת רָאשֵׁ שִׁ
פּטֹוּ, וְכהֲֹנֶיהָ  שׁחַֹד יִשְׁ יהָ בְּ עַוְלָה; רָאשֶׁ ם בְּ לִַ דָמִים וִירוּשָׁ שׁוּ; בּנֶֹה צִיּוֹן בְּ רָה יְעַקֵּ הַיְשָׁ
נוּ, לֹא  קִרְבֵּ בְּ עֵנוּ לֵאמֹר: הֲלוֹא ה'  ָ יִשּׁ וְעַל ה'  יִקְסֹמוּ,  כֶסֶף  בְּ וּנְבִיאֶיהָ  יוֹרוּ,  מְחִיר  בִּ
יִת  הְיֶה, וְהַר הַבַּ ין תִּ ם עִיִּ לִַ דֶה תֵחָרֵשׁ וִירוּשָׁ גְלַלְכֶם, צִיּוֹן שָׂ תָבוֹא עָלֵינוּ רָעָה; לָכֵן, בִּ

לְבָמוֹת יָעַר )מיכה ג', ט-יב(.

מיכה המשיך את ישעיהו,66 וחידד את המסר עוד יותר. הוא תלה את זכות קיומו של 
המקדש בהר הבית במשפט ובצדקה )="הַיְשָרה"(, והבהיר כי "הַשֹחַד" במשפט )הנזכר 
בפירוש באזהרות 'משפטים'( יביא אסון עד כדי חורבן צפוי. ירמיהו )כ"ו, יז-יט( סיפר על 

הזעזוע שחוללה נבואה זו, ועל התשובה של חזקיהו המלך ואנשי יהודה אשר הצילו 
את המקדש ומנעו את החורבן בימיהם. 

בנבואה אחרת הציג מיכה "מה טוב" בעיני ה', וכאן נחשף גם פער חשוב בין קרבנות 
ובעיקר אצל  בתורה, שהם תמיד מעטים, לבין שיטת הקרבנות אצל מלכי בית דוד 
כך  ועל  התורה,  בקרבנות  זכר  אין  אילים"  ל"אלפי   – קרבנות  אלפי  שהביא  שלמה, 
אמרו חז"ל: "כי טוב יום בחצריך מאלף" – טוב לי יום אחד שאתה )=דוד( יושב ועוסק 
ל ע"א,  )שבת  גבי המזבח"  בתורה, מאלף עולות שעתיד שלמה בנך להקריב לפני על 

בפירוש לתהילים פ"ד, יא(; הנה דברי מיכה: 

נָה? הֲיִרְצֶה  נֵי שָׁ עֲגָלִים בְּ מֶנּוּ בְעוֹלוֹת? בַּ ף לֵאלֹהֵי מָרוֹם? הַאֲקַדְּ ם ה'? אִכַּ ה אֲקַדֵּ מָּ בַּ
דּוֹרֵשׁ וּמָה ה'  לְךָ אָדָם מַה טּוֹב,  יד  הִגִּ  ... מֶן?  שָׁ נַחֲלֵי  רִבֲבוֹת  בְּ אַלְפֵי אֵילִים?  בְּ  ה' 

בדומה לכך כתב ראב"ע )על יסוד הפסוק בעמוס( בפירושו הארוך לשמות כ"ט, מב: "ועל דרך הסברא לא  	.65
הקריבו ישראל עולות וזבחים רק בסיני לבדו, ויום הכפורים בשנה השנית )שכתוב בו "ויעש", ויקרא ט"ז, 
לד(... כי ישראל עמדו במדבר בתהו יליל ישימון כמו שמונה ושלשים שנה, ומאין היה להם בכל יום 

חצי הין שמן זית, גם כן יין, ואיך יוליכו עמהם כמו ארבעה עשר אלף הין, ומאין היה להם שני כבשים 
בני שנה בכל יום, ותוספת בשבת ובמועדים". המלבי"ם בפירושו לעמוס )ה', כה( הוסיף כדברי הנביא: 
ועיקר  לנסכים,  ויינות  לקרבנות  הרבה  בהמות  אז  להם  היה  לא  שנה  ארבעים  במדבר  היותם  "מעת 

עבודתם היה מה שעשו משפט וצדקה ...".

על היחס בין נבואות ישעיהו ומיכה ראו בספרי )עם הרב ב' לאו(, ישעיהו – כציפורים עפות, תל אביב  	.66
תשע"ג, עמ' 312-291. 
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ו',  )מיכה  אֱלֹהֶיךָ!  עִם  לֶכֶת  וְהַצְנֵעַ  חֶסֶד,  וְאַהֲבַת  ט,  פָּ מִשְׁ עֲשׂוֹת  אִם  י  כִּ ךָ,   מִמְּ
ו-ח(.

ירמיהו, לפני חורבן ירושלים, הביא נבואות אלה לשיא: 

נָה אֶתְכֶם  כְּ וַאֲשַׁ וּמַעַלְלֵיכֶם,  דַרְכֵיכֶם  רָאֵל: הֵיטִיבוּ  יִשְׂ כֹּה אָמַר ה' צְבָאוֹת אֱלֹהֵי 
הֵיכַל  הֵיכַל ה',  הֵיכַל ה',  קֶר לֵאמֹר:  ֶ הַשּׁ בְרֵי  דִּ לָכֶם אֶל  בְטְחוּ  תִּ ה; אַל  הַזֶּ קוֹם  מָּ בַּ
תַעֲשׂוּ  עָשׂוֹ  אִם  מַעַלְלֵיכֶם,  וְאֶת  רְכֵיכֶם  דַּ אֶת  יטִיבוּ  תֵּ הֵיטֵיב  אִם  י  כִּ ה;  הֵמָּ ה' 
כוּ פְּ שְׁ תִּ נָקִי אַל  וְדָם  תַעֲשֹׁקוּ,  וְאַלְמָנָה לֹא  יָתוֹם  ר  גֵּ רֵעֵהוּ;  וּבֵין  אִישׁ  ין  בֵּ ט  פָּ  מִשְׁ
קוֹם  מָּ בַּ י אֶתְכֶם  נְתִּ כַּ וְשִׁ וְאַחֲרֵי אֱלֹהִים אֲחֵרִים לֹא תֵלְכוּ לְרַע לָכֶם;  ה,  הַזֶּ קוֹם  מָּ בַּ

י לַאֲבוֹתֵיכֶם לְמִן עוֹלָם וְעַד עוֹלָם )ירמיהו ז', ג-ז(. ר נָתַתִּ אָרֶץ אֲשֶׁ ה, בָּ הַזֶּ

החוזרת  הקריאה  עם  הזה",  "במקום  'משכן'(  )שממנו  'שכן'  בלשון  השתמש  ירמיהו 
רואים שוב  כך  ולמשפט.  בפי אלה שבטחו במקדש שאיננו קשור לצדק  ה'"  "היכל 
איך הנביא דרש, בתור תנאי מוקדם, את הקשר והרצף של חוקי המשפט בתורה "בין 
ירמיהו בלשון  ובין רעהו", לפרשיות המשכן והמקדש, "היכל ה'". עוד המשיך  איש 
ל"מערת  המקדש  הפך  איסוריהם,  על  עברו  שכאשר  הדיברות,  עשרת  של   ברורה 

רִצים":  פָּ

ר  וְהָלֹךְ אַחֲרֵי אֱלֹהִים אֲחֵרִים אֲשֶׁ עַל?  לַבָּ ר  וְקַטֵּ קֶר  ֶ לַשּׁ בֵעַ  ָ וְהִשּׁ וְנָאֹף?  הֲגָנֹב, רָצֹחַ 
ם  וַאֲמַרְתֶּ עָלָיו,  מִי  שְׁ נִקְרָא  ר  אֲשֶׁ ה  הַזֶּ יִת  בַּ בַּ לְפָנַי  ם  וַעֲמַדְתֶּ וּבָאתֶם  ם?  יְדַעְתֶּ לֹא 
עֵינֵיכֶם? )שם,  מִי עָלָיו, בְּ ר נִקְרָא שְׁ ה אֲשֶׁ יִת הַזֶּ רִצִים הָיָה הַבַּ לְנוּ? ...  הַמֳעָרַת פָּ נִצַּ

ט-יא(.

לפני  לעמוד  ראויים  שאינם  עוֹלָה  קרבנות  למקריבי  ההצעה  לאחר  הפרק,  בהמשך 
לדבר  ירמיהו  הגיע  בה(,  חָפֵץ  ה'  אין  )כי  הזבחים  עם  העוֹלָה  בשר  את  גם  שיאכלו  ה', 
אלא  קרבנות,  על  מצוות  נאמרו  לא  מצרים  יציאת  לאחר  הדרך  בתחילת  העיקרי – 
הרחקת אלילות ושמיעה בקול ה', כפי שמודגש בעשרת הדיברות, במשפטים ובחוקי 

גוי קדוש: 

י לֹא  ר; כִּ רָאֵל: עֹלוֹתֵיכֶם סְפוּ עַל זִבְחֵיכֶם וְאִכְלוּ בָשָׂ כֹּה אָמַר ה' צְבָאוֹת אֱלֹהֵי יִשְׂ
בְרֵי  דִּ עַל  מִצְרָיִם  מֵאֶרֶץ  אוֹתָם  הוֹצִיאִי  יוֹם  בְּ יתִים  צִוִּ וְלֹא  אֲבוֹתֵיכֶם  אֶת  י  רְתִּ דִבַּ
לְעָם,  לִי  הְיוּ  תִּ ם  וְאַתֶּ לֵאלֹהִים  לָכֶם  וְהָיִיתִי  בְקוֹלִי,  מְעוּ  שִׁ אִם...  י  כִּ וָזָבַח;  עוֹלָה 

ה אֶתְכֶם לְמַעַן יִיטַב לָכֶם )שם, כא-כג(. ר אֲצַוֶּ רֶךְ אֲשֶׁ כָל הַדֶּ ם בְּ וַהֲלַכְתֶּ

הביטוי 'יום הוציאי אותם מארץ מצרים', מופיע פעמיים נוספות בירמיהו67 – בדברי 

מופיע  הוציאי...'  'יום  שהביטוי  בירמיהו  הנבואות  שלוש  בין  ההקבלה  על  ברוכי  שאול  לרב  תודה  	.67 
בהן. 
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הברית )י"א, ד( שנאמרו כנראה בזמן הברית שכרת יאשיהו בשנה ה-18 למלכותו,68 ובנוגע 
לשחרור העבדים בימי צדקיהו )ל"ד, יג(.69 זו הלשון של ברית סיני, ברית שבני ישראל 
קיבלו עליהם לשמוע בקול ה' ולהיות לו לעם, עם פרשת שילוח עבדים הפותחת את 
המשפטים – ברית יציאת מצרים היא היסוד, ובמרכזה עשרת הדיברות עם המשפטים 
 וחוקי גוי קדוש, וכל פרשיות המשכן והמקדש עם קרבנות וטהרה, בנויות על גבי יסודות 

אלו. 

גם זכריה )בתחילת בית שני( חזר על כך ואמר שאין לה' צורך בצומות )זכריה ז', ה-ו; בדיוק 
כמו בקרבנות( כי אין צמים על החורבן, אלא על הסיבות שגרמו לו.70 לכן גם אין די בבנין 

בית שני, אלא צריך להתמודד עם הסיבות לחורבן:

אֶת  אִישׁ  עֲשׂוּ  וְרַחֲמִים  וְחֶסֶד  פֹטוּ,  שְׁ אֱמֶת  ט  פַּ מִשְׁ לֵאמֹר:  צְבָאוֹת  ה'  אָמַר  כֹּה 
לְבַבְכֶם  בוּ בִּ חְשְׁ עֲשֹׁקוּ, וְרָעַת אִישׁ אָחִיו אַל תַּ ר וְעָנִי אַל תַּ אָחִיו; וְאַלְמָנָה וְיָתוֹם, גֵּ

)זכריה ז', ט-י(.

ובייחוד  לאיש,  רעה  לעשות  לא  רק  לא  ודרש  קודמיו  לדברי  מעבר  הפליג  זכריה 
לחסרי האונים, אלא גם לא לחשוב רעה בלב, כי מחשבה רעה עלולה להפוך בקלות 
לפשע. זאת בוודאי דרישה נבואית־מוסרית שמעבר למשפט, כי אי אפשר לשפוט על 
מחשבות של רוע בשום בית משפט של בני אדם. זכריה מסכם את המוסר הנבואי 

העומד בייסוד בניין המקדש מחדש בלשון "אלה הדברים", של ברית סיני: 

לוֹם  שָׁ ט  פַּ וּמִשְׁ אֱמֶת  רֵעֵהוּ,  אֶת  אִישׁ  אֱמֶת  רוּ  בְּ דַּ עֲשׂוּ:  תַּ ר  אֲשֶׁ בָרִים  הַדְּ ה  אֵלֶּ
קֶר אַל  בֻעַת שֶׁ וּשְׁ לְבַבְכֶם,  בִּ בוּ  חְשְׁ תַּ וְאִישׁ אֶת רָעַת רֵעֵהוּ אַל  עֲרֵיכֶם;  שַׁ בְּ פְטוּ  שִׁ
)ח',  אֱהָבוּ  לוֹם  ָ וְהַשּׁ וְהָאֱמֶת   ... ה';  נְאֻם  נֵאתִי,  שָׂ ר  אֲשֶׁ ה  אֵלֶּ ל  כָּ אֶת  י  כִּ אֱהָבוּ,   תֶּ

טז-יט(.

דברי הנביאים עולים בקנה אחד עם דברי התורה אם קוראים את התורה כפי שקראו 
היא  והמשפטים,  החוקים  עם  "הדברים",  עשרת  עם  סיני  ברית   – הנביאים  אותה 

היסוד והתנאי המוקדם להשראת השכינה במשכן ובמקדש.

מלכים-ב כ"ג; הלשון בתחילת פרק י"א בירמיהו, בשונה מסגנונו הרגיל, היא ממש לשון "דברי הברית"  	.68
בספר דברים )ד', כ; ז', ו-ח; י"א, ט; כ"ו, טו-יט; כ"ז, ט-י, טו-כו; כ"ט, ח(, ובכלל זה הברית והשבועה "ארץ זבת 

חלב ודבש", "ארור האיש אשר...", והמענה "אמן, ה'".  

ראו לעיל עמ' 98 ואילך, על שילוח העבדים בימי צדקיהו וכישלונו ההיסטורי. 	.69

ראו מאמרי על נבואת זכריה )פרקים ז'-ח'(, 'דברי הצומות', באתר שלי. 	.70
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3. מזמורי תהילים על מי ראוי לעלות בקודש, ובראשם תהילים ט"ו: 

מִזְמוֹר לְדָוִד 
ךָ? הַר קָדְשֶׁ כּןֹ בְּ מִי יִשְׁ 					    אָהֳלֶךָ? ה' מִי יָגוּר בְּ

לְבָבוֹ; וְדֹבֵר אֱמֶת בִּ 		 וּפֹעֵל צֶדֶק  		 מִים  הוֹלֵךְ תָּ
א עַל קְרבֹוֹ;  ה לֹא נָשָׂ וְחֶרְפָּ ה לְרֵעֵהוּ רָעָה 	 לֹא עָשָׂ 		 לֹא רָגַל עַל לְשֹׁנוֹ

ד, וְאֶת יִרְאֵי ה' יְכַבֵּ 					    עֵינָיו נִמְאָס  נִבְזֶה בְּ
ע לְהָרַע וְלֹא יָמִר;   בַּ נִשְׁ 				  

וְשֹׁחַד עַל נָקִי לֹא לָקָח, 				   ך נֶשֶׁ סְפּוֹ לֹא נָתַן בְּ כַּ
ה לֹא יִמּוֹט לְעוֹלָם. ה אֵלֶּ עֹשֵׂ 				  

דברי המזמור תואמים את דברי הנביאים, אלא שהנביאים דיברו תוכחה והמזמור שר 
בנבואה  מהיחד  במעבר  הוא  הגדול  החידוש  קדשו.  בהר  לשכון  הראוי  ה'  עובד  על 
אל היחיד במזמור. היחיד הזה תמיד "הולך תמים" באורח חייו, "פֹּעֵל צדק" במעשיו, 
"ודֹבֵר אמת" לא רק בפיו אלא גם "בלבבו"; ובהימנעות מן הרע – הוא נזהר מלרגל 
בלשונו ושומר על התמימות, נשמר ממעשה רע ושומר על הצדק, אינו מקבל דבר 

חרפה על קרוב ושומר בזה על האמת שבלב. 

פרשת  לאזהרות  הקשר  את  מוכיח  "נקי"  "שֹחַד",  "נֶשֶך",  כמו  בביטויים  השימוש 
'משפטים'. כמו כן, לשון "יִשכֹּן בהר קדשך" קשורה ללא ספק ללשון התורה: "ועשו 

לי מקדש, ושכנתי בתוכם" )שמות כ"ה, ח(.   

ניסוח דומה, מקוצר וידוע, מופיע בפתיחת מזמור )תהילים כ"ד( לקבלת "מלך הכבוד":

מְקוֹם קָדְשׁוֹ? וּמִי יָקוּם בִּ 			  מִי יַעֲלֶה בְהַר ה'? 
וּבַר לֵבָב, 				   יִם  נְקִי כַפַּ

ר אֲשֶׁ 				  
ע לְמִרְמָה. בַּ וְלֹא נִשְׁ 		 י  וְא נַפְשִׁ ָ א לַשּׁ לֹא נָשָׂ

יִם מול טוהר  פַּ גם כאן המידות הטובות מכוונות כנגד ההימנעות מן הרע, ומעשה הכַּ
א את שֵם ה'   הלב. וגם כאן ביטויים שמקורם בפרשיות יתרו־משפטים כמו "לא תִשָׂ
א שֵמַע שָוְא"; והנה עובד ה' הראוי לעלות אל הקודש הוא  אלהיך לַשָוְא" עם "לא תִשָׂ
א לַשָוְא נפשי", ובמיוחד בשבועה. כדי לעלות בהר ה' צריך להיות ראוי  "אשר לא נָשָׂ
לכך; והדרך להיות ראוי היא דרך היושר, הצדק והמשפט שבפרשיות 'יתרו־משפטים'.

לשון חריפה יותר ודומה ללשון הנבואה אנו מוצאים ב"מזמור לאסף" )תהילים נ'(:

ךְ...  רָאֵל וְאָעִידָה בָּ רָה, יִשְׂ י וַאֲדַבֵּ מְעָה עַמִּ שִׁ
כְלְאֹתֶיךָ  מִמִּ יתְךָ פָר,  מִבֵּ ח  אֶקַּ י תָמִיד; לֹא  לְנֶגְדִּ זְבָחֶיךָ אוֹכִיחֶךָ, וְעוֹלֹתֶיךָ  לֹא עַל 
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י  כִּ לָךְ,  ... אִם אֶרְעַב לֹא אֹמַר  הַרְרֵי אָלֶף;  בְּ הֵמוֹת  בְּ יָעַר,  לִי כָל חַיְתוֹ  י  כִּ עַתּוּדִים; 
לִי תֵבֵל וּמְלֹאָהּ; ...

דֵנִי; צְךָ וּתְכַבְּ יוֹם צָרָה, אֲחַלֶּ ם לְעֶלְיוֹן נְדָרֶיךָ; וּקְרָאֵנִי בְּ לֵּ זְבַח לֵאלֹהִים תּוֹדָה, וְשַׁ

נֵאתָ  שָׂ ה  וְאַתָּ פִיךָ;  עֲלֵי  בְרִיתִי  א  ָ שּׂ וַתִּ י,  חֻקָּ ר  לְסַפֵּ ךָ  לְּ מַה  אֱלֹהִים:  אָמַר  ע  וְלָרָשָׁ
יךָ  פִּ וְעִם מְנָאֲפִים חֶלְקֶךָ;  רֶץ עִמּוֹ,  וַתִּ ב  גַנָּ רָאִיתָ  בָרַי אַחֲרֶיךָ; אִם  דְּ לֵךְ  שְׁ וַתַּ מוּסָר, 
דֹּפִי;  ן  תֶּ תִּ ךָ  אִמְּ בֶן  בְּ ר,  תְדַבֵּ אָחִיךָ  בְּ ב  שֵׁ תֵּ מִרְמָה;  צְמִיד  תַּ וּלְשׁוֹנְךָ  בְרָעָה,  לַחְתָּ  שָׁ

י?... תִּ יתָ וְהֶחֱרַשְׁ ה עָשִׂ אֵלֶּ
ע אֱלֹהִים )נ', ז-כג(. יֵשַׁ רֶךְ ]טובה[, אַרְאֶנּוּ בְּ ם דֶּ דָנְנִי, וְשָׂ זֹבֵחַ תּוֹדָה יְכַבְּ

ה' אינו זקוק לקרבנות )ולא לצומות ותפילות(. עבודת ה' נועדה לרומם אותנו, והיא זכות 
להקריב  ראויים  שאינם  אלה  על  )בלעג(  אמר  כא(  )ז',  ירמיהו  לה.  שראוי  למי  גדולה 

עולות, שהם יכולים לאכול בעצמם את בשר העולה יחד עם הזבחים. 

אסף המשורר אמר שראוי לעובד ה' באמת להביא קרבן תודה )שנאכל לבעליו( מתוך 
הכרת הטוב, ואל יביא עולות מתוך מחשבה שגויה כאילו ריבון העולמים זקוק להן, 
חלילה. חריף מזה: מי ששונא מוסר אין לו מה לחפש בברית ה' ואף לא בחוקיו. מי 

יֵשַע אלהים". שיודע לכבד ולומר 'תודה', יזכה ויראה "בְּ

4. סוגיית הגמרא )מכות כג ע"ב – כד ע"א( על תרי"ג מצוות ועל עמודי היסודות –

דרש ר' שמלאי: שש מאות ושלש עשרה מצות נאמרו לו למשה...
בא דוד והעמידן על אחת עשרה – )תהילים ט"ו(71...

בא ישעיהו והעמידן על שש: "הלֵֹך צְדָקות, ודבֵֹר מֵישָרים, מאֵֹס בבֶצַע מַעֲשַקות, 
רָע – הוא  שֹחַד, אטֵֹם אָזְנוֹ מִשְמֹעַ דָמים, ועצֵֹם עֵינָיו מֵרְאוֹת בְּ יו מִתְמֹך בַּ פָּ נֹעֵר כַּ
ל"ג,  )ישעיהו  נֶאֱמָנים"  מימיו  נִתַן,  לַחמוֹ  גַבּוֹ,  מִשְׂ סלעים  מְצָדות  יִשכֹּן,  מְרוֹמים 

טו-טז(.

בא מיכה והעמידן על שלש: "הִגיד לך אדם מה טוב, ומה ה' דורש ממך, כי אם 
עֲשׂוֹת משפט, ואהבת חסד, והַצנֵעַ לֶכֶת עם אלהיך" )מיכה ו', ח(.

דֶה, ושָבֶיהָ בצדקה" )ישעיהו  חזר ישעיהו והעמידן על שתים: "ציון במשפט תִפָּ
א', כז(.

וִחְיוּ" )עמוס  בא עמוס והעמידן על אחת: "כה אמר ה' לבית ישראל: דִרְשוּני72 
ה', ד(.

המזמור כולו, כפי שהובא לעיל, מופיע בסוגיית הגמרא, ועליו כמה דרשות. 	.71

פירוש הדרישה בדברי עמוס מסתבר כדבריו )שהובאו לעיל( על קדימת המשפט והמוסר לעבודת ה',  	.72
אבל סוגיית הגמרא נשארת בספק אם אולי הכוונה לכלל מצוות התורה.
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בא חבקוק והעמידן על אחת: "וצדיק באמונתו73 יחיה" )חבקוק ב', ד(.

על פי הפירוש הפשוט,74 הביטוי: "והעמידן על" כוונתו שהיכל תרי"ג המצוות עומד 
על עמודי יסודות יצוקים בסלע: "מצדות סלעים משגבו" )ישעיהו ל"ג, טז(. אלה עמודי 
כולו.  המצוות  היכל  עומד  ועליהם  למניינם,  קשר  בלי  ויושר,  חסד  ומשפט,  צדקה 
השינויים  את  גם  מסביר  בסלע  יצוקים  יסודות  על  ניצב  מפואר  מבנה  שבו  המשל 
יודע לחשב ולהעמיד את המבנה על אחד עשר  במספרי העמודים – מתכנן השלד 
הברזל  את  בתוכו  שמכיל  אחד,  על  ואפילו  שישה  על  שונה  בחישוב  או  עמודים, 

והבטון היצוקים והשקולים כנגד אחד עשר העמודים.

ומזמורי תהילים,  הנביאים  דברי  פי  על  בדיוק  סוגיית הגמרא  זה מעמיד את  פירוש 
יחד עם ההבנה בתורה שעשרת הדיברות ופרשת 'משפטים' הם היסודות, ורק עליהם 

יקום המשכן והמקדש.

לעומת זה, התפיסה של ספרי המצוות מהרמב"ם ואילך תופסת את כל תרי"ג המצוות 
יסודות  בין  יכולת להבחין  בלי שום  חינוכיות(,  וגם מסיבות  )מסיבות עקרוניות  שוות ערך 
אפשרות  כל  מרחיקה  ערך,  שוות  המצוות  שכל  זו,  תפיסה  ההיכל.  לבין  ועמודים 
וגם על פי סוגיית הגמרא  לקרוא את סדר התורה על פי דברי הנביאים והמזמורים, 

עצמה, שממנה נלמד המספר והמושג 'תרי"ג מצוות'.

הנביאים  מוסר  את  תואם  למשכן,  ומשפטים  יתרו  בקדימת  בתורה  הפרשיות  סדר 
והמזמורים, וסוגיית הגמרא על תרי"ג מצוות שעומדות על עמודי המשפט והצדקה, 

וכולם תואמים את דבר ה' "אחד ושמו אחד".

בעברית של הראשונים )מאז רס"ג( 'אמונה' היא הדבקות בה' ובתורתו במחשבה ובמעשה, אולם בלשון  	.73
המקרא וגם בלשון חז"ל, פירושה 'יושר' – "אל אמונה ואין עָוֶל" )דברים ל"ב, ד(; ראו מאמרי 'אמונה אל 

מול הפכיה', על האמונה, ירושלים תשס"ה, עמ' 242-190; ובאתר שלי.

שלא כפירוש רש"י לסוגיא, שכתב על ירידת הדורות, אשר חייבה את צמצום מספר המצוות כי לא  	.74
יכלו לעמוד בתרי"ג; וזה תמוה מאוד כי כמה מצוות יכולים לקיים כיום, אחרי אלפי שנים של ירידת 
מקיפים  כללים  יצרו  והנביאים  שדוד  פירש  ל'(,  פרק  ג',  )מאמר  העיקרים  בספר  אלבו  יוסף  ר'  דורות?  
ופשוטים שקל יותר להבינם ולקבלם, והם כוללים את כל התרי"ג, אלא שכל נביא עיצב וניסח אחרת 
את הכללים, ולכן מספרם השתנה. אבל גם פירוש זה קשה, שהרי מצוות 'מקדש וקודשיו' אינן נכללות 

בכללי מוסר אלה, שעיקרם משפט וצדקה. 
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89 י"ד, יד-טו	
84 י"ד, יט	
84 י"ד, כג	
256 ט"ו, ב-ג	
256 ט"ו, ז	
531 ט"ו, יג-יח	
366 ט"ו, יג	
256 ט"ו, יח	
252 ט"ז, א-ג	
112 ט"ז, ב-ג	
252 ט"ז, ב	
471 ט"ז, ז-יג	
62 ט"ז, ח-טו	
104 ,94 ט"ז, ט	
253 ט"ז, יא	
253 ט"ז, יב	
87 י"ז, ט-יג	
90 ,62 י"ז, יב-יג	
68 י"ז, יד	
366 י"ז, יח	
90 ,62 י"ז, כג	
90 י"ז, כז	
361 י"ח, ח	
68 י"ח, יח	

 ,241 ,235 ,110 ,81 ,70 י"ח, יט	
576 ,258 ,251
472 י"ט, כז-כח	
475 י"ט, כז	
472 י"ט, כט	
336 כ', ב	
220 כ', ז	

336 כ', יא-יב	
62 כ', יז	
57 כ', יב	
62 כ', יד	
257 כ', ג-ז	
69 כ', ד	
87 כ', יד	
257 כ', טז	
84 כ"א, א	
62 כ"א, י	
62 כ"א, יב-יג	
254 כ"א, יב	
471 כ"א, יז	
87 ,62 כ"א, כז	
89 כ"ב, ג	
89 כ"ב, ה	
158 כ"ב, ג-ד	
158 כ"ב, ט	
472 כ"ב, יא-יח	
309 כ"ב, יג	
381 כ"ב, יד	
484 כ"ב, כ-כג	
88 כ"ד, א-ט	
377 כ"ג, ד-ו	
365 כ"ג, ד	
376 כ"ג, ח-ט	
112 כ"ד, ב	
88 כ"ד, יב-יד	
88 כ"ד, כו-כז	
112 כ"ד, לד	
87 כ"ד, לה	
88 כ"ד, נב	
87 כ"ד, נג	

585
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258 כ"ד, סה	
88 כ"ד, מח	
115 כ"ה, א	
110 כ"ה, ב	
68 כ"ה, ח	
254 כ"ה, ט	
68 כ"ה, יז	
84 כ"ה, כא	
531 כ"ו, ג-ד	
44 כ"ו, ה	
336 כ"ו, ז-ט	
484 ,483 כ"ז, לו	
483 כ"ז, לז	
483 כ"ז, לח	
375 כ"ח, יא	
399 כ"ח, יב-יז	
472 כ"ח, יב-יג	
288 כ"ח, כא	
472 ,158 כ"ח, טז-יז	
110 כ"ט, טו	
255 כ"ט, יח	
84 כ"ט, לא-לה	
255 כ"ט, לא	
252 ,62 ל', ג	
62 ל', ד	
84 ל', יז	
62 ל', יח	
84 ל', כב	
374 ל', לג	
87 ל', מג	
472 ל"א, יא-יג	
113 ל"א, יד-טו	
256 ל"א, יט	
114 ל"א, כז	
258 ל"א, לב	
484 ,62 ל"א, לג	
484 ל"א, לד	
111 ל"א, לו-מא	
113 ל"א, מב	
256 ,113 ל"א, מג	

73 ,46 ל"א, נ	
474 ,472 ,470 ,375 ל"ב, ב	
474 ,472 ,470 ל"ב, ג	
474 ,79 ל"ב, ד	
475 ,87 ,62 ל"ב, ו	
475 ,79 ל"ב, ז	
257 ,87 ל"ב, יד-טז	
63 ל"ב, כג	
473 ל"ב, כה-לב	
533 ל"ב, כז-כט	
367 ,258 ל"ב, לג	
475 ל"ג, א	
63 ל"ג, א-ו	
534 ל"ג, יב-יז	
469 ל"ג, יג-יד	
538 ל"ג, יד	
73 ,45 ל"ד, ב	
258 ל"ד, יד	
68 ל"ד, טז	
87 ,68 ל"ד, כב	
158 ל"ה, ז	
531 ל"ה, יא-יב	
158 ל"ה, יג-טו	
63 ל"ה, כב	
254 ל"ה, כג-כו	
63 ל"ה, כה-כו	
68 ל"ה, כט	
444 ל"ו, לא	
254 ,63 ל"ז, ב	
475 ל"ז, טו-יז	
87 ל"ז, יח-לה	
255 ל"ז, כב	
255 ל"ז, ל	
221 ל"ז, לג	
50 ל"ח, יד-כב	
258 ל"ח, יד-טו	
248 ל"ח, כד	
76 ל"ט, יד	
76 ל"ט, יז	
353 ,76 מ', יד-טו	

112 ,81 מ', טו	
353 מ"א, ט	
79 מ"א, יב	
367 מ"א, נא	
379 ,217 מ"א, לג	
221 מ"ב, ד	
87 מ"ב, כא-כד	
484 מ"ב, כב-כד	
255 ,202 מ"ב, כב	
221 מ"ב, לח	
87 מ"ג, יא-יב	
309 מ"ג, יט	
81 ,79 ,76 מ"ג, לב	
309 ,258 מ"ד, ט	
309 מ"ד, י	
115 מ"ד, כז	
221 מ"ד, כט	
223 מ"ה, יז-יח	
68 מ"ו, ג	
217 מ"ו, ד	
254 מ"ו, ה-כז	
63 מ"ו, יח	
63 מ"ו, כה	
76 מ"ו, לד	
60 מ"ז, יח	
68 מ"ז, ל	
220 מ"ח, יא	
472 מ"ח טו-טז	
69 מ"ח, יט	
44 מ"ט, ג-ד	
255 מ"ט, ג	
255 מ"ט, ד	
87 מ"ט, ה-ז	
480 מ"ט, כג	
68 מ"ט, כט	
68 מ"ט, לג	
87 נ', טו-יח	

שמות
480 א', יד	
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76 א', טו-יט	
62 ב', ה	
76 ב', ו-ח	
76 ב', יא-יד	
79 ב', יא	
79 ב', יג	
76 ב', יט	
298 ב', כג	
472 ג', ב	
472 ג', ד	
398 ג', ה	
297 ג', ט	
76 ג', יח-כ	
147 ד', כב-כג	
83 ,76 ה', א-ג	
85 ,78 ה', א	
85 ה', ב	
376 ,86 ,78 ה', ג	
375 ה', כ	
69 ו', ז	
76 ז', טז-יז	
77 ח', כב	
77 ט', א-ג	
77 ט', יג-יד	
77 ט', יח	
436 ,434 ט', לא	
217 י', א	
77 י', ג-ד	
482 י', ז	
373 י"א, ז	
373 י"א, ח	
456 י"ב, ב	
449 י"ב, ג	
433 י"ב, יג-טו	
434 י"ב, יד-טו	
434 י"ב, טז	
446 י"ב, לז-לט	
366 י"ב, מג-מט	
92 ,88 י"ב, מג-מח	
95 י"ב, מד	

250 י"ב, מח-מט	
307 ,305 י"ג, ב	
456 י"ג, ד	
305 י"ג, יב-יג	
363 י"ד, כא	
481 י"ד, כב	
469 ט"ו, יא	
553 ט"ו, כ	
557 ט"ו, כה-כו	
110 ,35 ,34 ט"ו, כה	
400 ט"ז, ד	
425 ט"ז, כט	
289 י"ח, א	
422 ,240 י"ח, כא	
35 י"ח, כו	
552 י"ט, ג-ו	
36 י"ט, ד	
553 י"ט, ה-ו	
69 ,68 י"ט, ו	
550 י"ט, ז-ח	
564 י"ט, יב	
465 י"ט, כא-כד	
564 י"ד, כא-כב	
564 י"ט, כד	

 ,87 ,84 ,38 ,37 ,33  כ', ב	
289 ,118 ,113 ,90
289 ,119 כ', ג	
289 ,284 כ', ד	
543 כ', ה-ו	
119 כ', ו	
373 כ', ז	
119 ,39 כ', ח-ט	
91 כ', ט	
348 כ', י	
119 כ', יא	
237 ,119 ,38 כ', יב	
374 ,33 כ', יג	
33 כ', יח	
420 ,119 ,33 כ', יט	
389 ,353 ,158 ,119 ,76 כ', כ	

573 ,389 ,160 כ', כא	
110 ,33 כ"א, א	
121 כ"א, ב-יא	

 ,112 ,77 ,76 ,39  כ"א, ב	
500 ,119 ,113
95 כ"א, ב-ד	
60 כ"א, ג-ד	
60 כ"א, ג	
113 כ"א, ד-ו	
257 ,95 ,78 כ"א, ד	

 ,218 ,143 ,78 ,34  כ"א, ו	
382 ,298
63 ,55 ,52 כ"א, ז-יא	
125 ,78 ,77 ,63 כ"א, ז	
70 ,67 כ"א, ח	
70 ,54 כ"א, ט	
73 ,72 ,54 ,45 ,43 כ"א, י	
115 ,52 כ"א, יא	
169 ,158 כ"א, יב-יד	

 ,232 ,162 ,153 ,119 כ"א, יב	
270 ,269 ,237
426 ,154 כ"א, יג	
501 ,162 ,160 ,159 כ"א, יד	
270 ,153 ,150 ,119 כ"א, טו	

 ,237 ,153 ,119  כ"א, טז	
270 ,269 ,249
270 ,153 ,119 כ"א, יז	
247 כ"א, יח-יט	
270 ,162 ,150 ,119 כ"א, יח	
270 ,176 ,146 כ"א, יט	
97 ,95 ,91 כ"א, כ-כא	
78 ,63 כ"א, כ	
128 ,106 כ"א, כא	
246 כ"א, כב-כג	

 ,218 ,217 ,150 ,146 כ"א, כב	
249 ,244
145 כ"א, כג-כד	
221 כ"א, כג	
173 ,171 ,169 כ"א, כד	
173 ,147 כ"א, כה	
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 ,95 ,91 ,63  כ"א, כו-כז	
249 ,97
78 כ"א, כו	
179 ,175 כ"א, כח-לב	
190 ,162 כ"א, כח	
146 כ"א, כט-ל	
261 ,245 ,206 ,190 כ"א, כט	

 ,218 ,217 ,170  כ"א, ל	
261 ,219
249 ,95 ,91 ,78 ,63 כ"א, לב	
206 ,179 ,175 כ"א, לג-לד	
187 ,183 ,150 כ"א, לג	
245 ,179 ,175 כ"א, לה-לו	

 ,188 ,175 ,162  כ"א, לה	
244 ,217 ,191 ,189
231 ,190 ,175 ,171 כ"א, לו	

 ,179 ,175 ,119  כ"א, לז	
 ,237 ,202 ,198 ,196 
280 ,272 ,245
377 כ"ב, א-ד	
272 כ"ב, א-ג	
247 כ"ב, א-ב	
204 ,202 כ"ב, א	

 ,123 ,112 ,90 ,78  כ"ב, ב	
512 ,202
202 ,196 כ"ב, ג	

 ,206 ,179 ,175  כ"ב, ד	
 ,226 ,225 ,223 ,222 
230 ,229 ,228 ,227

 ,179 ,175 ,128  כ"ב, ה	
228 ,225 ,222 ,206
274 כ"ב, ו-ח	
210 ,162 כ"ב, ו	
382 ,298 ,247 כ"ב, ז	

 ,212 ,211 ,145  כ"ב, ח	
382 ,301 ,298 ,247
145 ,111 כ"ב, ט-יב	
230 ,210 ,162 כ"ב, ט	

 ,218 ,111 ,34  כ"ב, י	
247 ,230

250 ,231 ,153 ,72 כ"ב, יב	
210 ,162 כ"ב, יג	
278 כ"ב, טו-יח	
119 ,115 כ"ב, טו-טז	
237 כ"ב, טו	
153 כ"ב, יז	
288 כ"ב, יח-כא	
237 ,153 כ"ב, יח	
421 ,419 כ"ב, יט-ל	
239 כ"ב, יט-כא	

 ,288 ,287 ,153  כ"ב, יט	
 ,291 ,290 ,289 
382 ,364 ,363 ,292
162 כ"ב, כ-כב	

 ,364 ,295 ,294  כ"ב, כ	
424 ,418
418 ,84 כ"ב, כא-כו	
418 ,294 כ"ב, כא	
424 ,294 ,34 כ"ב, כב	

 ,162 ,145 ,137  כ"ב, כד-כו	
409 ,294
368 ,367 ,294 ,163 כ"ב, כד	
391 כ"ב, כה-כו	
368 כ"ב, כה	

 ,299 ,75 ,72 ,50  כ"ב, כו	
424 ,368

 ,299 ,298 ,218  כ"ב, כז	
382 ,302
370 ,309 ,305 ,304 כ"ב, כח	
309 ,305 כ"ב, כט	
372 ,313 ,310 כ"ב, ל	
421 כ"ג, א-יט	
424 כ"ג, א-ט	
422 ,373 ,244 ,217 כ"ג, א	

 ,374 ,315 ,314  כ"ג, ב	
422 ,375

 ,423 ,422 ,162  כ"ג, ג	
513 ,505
377 ,327 ,162 כ"ג, ד-ה	
375 כ"ג, ד	

509 ,377 ,321 כ"ג, ה	
423 ,422 ,162 כ"ג, ו	
507 ,239 כ"ג, א-ט	
517 ,422 ,335 ,301 כ"ג, ז	
522 ,423 ,422 כ"ג, ח	

 ,298 ,295 ,294  כ"ג, ט	
424 ,422
427 כ"ג, י-יט	
119 כ"ג, י-יד	
456 ,427 ,346 ,39 כ"ג, י-יא	
456 ,446 כ"ג, יא	
448 ,428 ,427 ,63 כ"ג, יב	
351 ,199 כ"ג, יג	
399 כ"ג, יד	
446 ,436 ,434 כ"ג, טו	

 ,443 ,434 ,353  כ"ג, טז	
455 ,449 ,446
446 ,445 ,399 ,379 כ"ג, יז	
431 ,356 כ"ג, יח	
420 ,356 כ"ג, יט	
552 ,454 כ"ג, כ-לג	
547 ,469 כ"ג, כ	
480 ,477 כ"ג, כא	
475 כ"ג, כ-כג	
545 ,427 כ"ג, כ-לג	
527 כ"ג, כד-לג	
481 כ"ג, כז	
489 כ"ג, כח	
217 כ"ג, לא	
481 ,251 כ"ג, לג	
550 ,484 ,35 כ"ד, א	
550 ,549 כ"ד, ג-ד	
482 ,481 כ"ד, ו	
549 כ"ד, ז	
549 כ"ד, ח	
463 כ"ד, ט-יא	
496 ,493 ,398 ,397 כ"ד, י	
564 ,493 ,483 ,139 כ"ד, יא	
570 כ"ד, יב	
567 ,566 כ"ד, טו-יח	
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575 ,573 כ"ה, ח	
399 כ"ה, יב	
496 כ"ה, טז	
567 כ"ה, כב	
71 כ"ה, כא-כב	
566 כ"ה, מ	
566 כ"ו, ל	
567 ,496 כ"ו, לג	
496 כ"ו, לד	
389 כ"ז, א	
111 כ"ז, ז	
566 כ"ז, ח	
353 כ"ח, ט	
353 כ"ח, יב	
353 כ"ח, כט-ל	
71 כ"ט, מב	
567 כ"ט, מג-מו	
71 כ"ט, מג-מד	
71 כ"ט, מה-מו	
373 ל', יב	
262 ל', כא	
68 ל', לג	
68 ל', לח	
570 ,496 ל"א, יח	
290 ל"ב, ח	
220 ל"ב, יג	
496 ל"ב, טו	
374 ל"ב, לב	
475 ל"ב, לד	
475 ל"ג, א-ג	
477 ל"ג, ג	
476 ל"ג, ד	
71 ל"ג, ז	
476 ל"ג, ט-טז	
496 ל"ג, יא	
476 ל"ג, יב	
69 ל"ג, יג	
496 ל"ג, כ	
543 ,374 ל"ד, ו-ז	
547 ל"ד, ט	

545 ל"ד, י-יז	
547 ל"ד, י	
427 ל"ד, יא-כו	
446 ,436 ,434 ל"ד, יח	
305 ל"ד, יט-כ	
381 ל"ד, כ-כד	
308 ל"ד, כ	
448 ,427 ל"ד, כא	

 ,446 ,434 ,353  ל"ד, כב	
456 ,449
399 ל"ד, כג-כד	
446 ,445 ל"ד, כג	
432 ,431 ,356 ל"ד כה	
356 ל"ד, כו	
570 ל"ד, כז-כח	
547 ל"ד, כז	
496 מ', כ-כא	
567 ,566 מ', לד-לה	

ויקרא
71 א', א	
381 א', ג	
434 ב', יד	
367 ה', א	
340 ה', כא-כב	
196 ה', כג-כד	
262 י', ו	
262 י', ט	
311 י"א, מג-מד	
288 י"א, מה	
262 י"ב, ד	
68 י"ז, ד	
68 י"ד, ט-י	
73 ט"ו, כה	
467 ט"ז, א	
262 ט"ז, ב	
75 ,50 ,46 ,45 י"ח, ו	
75 ,45 י"ח, יב	
75 ,45 י"ח, יג	
57 י"ח, יח	

119 י"ח, כ	
453 י"ט, ט-י	
237 י"ט, יא	
152 י"ט, יג	
186 י"ט, יד	
244 י"ט, טו-טז	
509 ,374 י"ט, טז	
78 י"ט, יז	
91 ,63 י"ט, כ	
295 י"ט, לג-לד	
262 כ', א-ה	
68 כ', ג-ו	
237 כ', י	
261 כ', יז-כא	
68 כ', יז-יח	
75 ,50 כ"א, ב	
363 כ"א, יח	
67 כ"ב, ג	
92 כ"ב, י-יא	
95 ,90 כ"ב, יא	
360 כ"ב, כח	
429 כ"ג, ב	
449 כ"ג, ג	
430 כ"ד, ד-ה	
429 כ"ג, ד	
435 כ"ג, ט-יד	
445 ,435 כ"ג, יא	
435 כ"ג, יד	
445 כ"ג, טו-טז	
449 כ"ג, טז-יז	
453 כ"ג, כא-כב	
456 ,353 כ"ג, כד	
447 כ"ג, לד-מג	
429 כ"ג, לז	
445 כ"ג, לט-מא	
115 כ"ד, ד	
169 ,148 כ"ד, יז-כא	
146 כ"ד, יז-יח	
162 ,147 כ"ד, יז	
172 כ"ד, יט	



590 | משפטים  מפתח

 ,172 ,171 ,169  כ"ד, כ	
173
170 כ"ד, כא	
171 כ"ד, כב	
298 כ"ד, טז	
554 ,129 כ"ה, א	
427 ,346 כ"ה, ב-ז	
456 כ"ה, ג-ה	
39 כ"ה, ג-ד	
41 כ"ה, ג	
457 כ"ה, ח-יא	
353 כ"ה, ח-ט	
457 כ"ה, ט	
457 ,99 כ"ה, י	
294 כ"ה, יד-יז	
365 ,295 כ"ה, יד	
137 כ"ה, טו-טז	
365 ,195 כ"ה, יז	
137 כ"ה, כג	
137 כ"ה, כה	
112 כ"ה, לה-נה	
409 כ"ה, לה-לח	
137 כ"ה, לה	
129 כ"ה, לח	
91 כ"ה, לט-מו	
95 כ"ה, לט-מג	
137 ,123 ,90 כ"ה, לט	
135 ,133 כ"ה, מ	
133 כ"ה, מא	
500 ,137 ,129 כ"ה, מב	
144 ,95 כ"ה, מד-מו	
63 כ"ה, מד	
366 כ"ה, מה-מז	
136 כ"ה, מה	
137 ,136 ,92 כ"ה, מז	
92 כ"ה, מח-מט	
75 כ"ה, מט	
92 כ"ה, נ-נב	
135 כ"ה, נא	
135 ,93 כ"ה, נג	

93 כ"ה, נד-נה	
136 כ"ה, נד	

 ,129 ,39 ,38 ,37  כ"ה, נה	
500 ,137
93 כ"ו, א	
529 כ"ו, ו	
69 כ"ו, יב	
554 כ"ו, יד-טו	
91 כ"ו, כה	
353 כ"ו, מב	
554 כ"ו, מו	
308 כ"ז, א-ח	
363 כ"ז, ח	
309 כ"ז, כג	
291 כ"ז, כח	
292 כ"ז, כט	
554 כ"ז, לד	

במדבר
262 ,261 א', נא	
467 ג', צד	
262 ,261 ג', י	
305 ג', יג	
262 ,261 ג', לח	
262 ד', טו	
262 ד', כ	
248 ה', יג	
353 ה', טו	
44 ,43 ה', יח	
567 ז', פט	
307 ח', יד-יט	
309 ח', טז-יט	
432 ט', יא	
484 ,483 י"א, יז	
483 י"א, כד-כה	
67 י"א, כט	
251 י"ב, ג	
496 י"ב, ח	
217 י"ב יא	
81 י"ג, כט	

71 י"ד, לה	
250 ט"ו, יד-טז	
526 ט"ז, טו	
220 ט"ז, כב	
262 י"ח, ג	
262 ,261 י"ח, ז	
360 י"ח, יא-יג	
371 י"ח, יב	
308 י"ח, טו-טז	
370 י"ח, כז	
370 י"ח, ל	
223 כ', ד	
223 כ', ח	
223 כ', יא	
470 ,78 כ', יד	
470 כ"א, כא	
227 כ"ב, ד	
360 כ"ב, כט	
88 כ"ד, יח	
38 כ"ה, נה	
467 כ"ו, סא	
112 ,43 כ"ז, ח-יא	
75 כ"ז, יא	
578 כ"ח, ו	
449 כ"ח, כו	
456 כ"ט, א	
193 ל"א, כה-כז	
97 ,91 ל"א, לה	
426 ,425 ל"ה, ה	
426 ,155 ל"ה, יא	
34 ל"ה, יב	
81 ל"ה, יד	
155 ל"ה טו	
376 ,115 ל"ה, יט	
115 ל"ה, כא	
426 ,204 ל"ה, כו-כז	
374 ל"ה, ל	

 ,170 ,146 ,145  ל"ה, לא	
173
154 ל"ה, לג-לד	
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דברים
380 א', ח	
240 ,78 א', טז	
301 ,240 א', יז	
480 א', כו	
535 ב', ד	
535 ,397 ב', ה	
470 ב', כו	
368 ג', יג	
68 ד', ז	
493 ד', יב	
493 ד', טו-יט	
497 ד', טז	
443 ,68 ד', כ	
68 ד', לד	
348 ,118 ,91 ה', יג	
348 ,118 ה', יד	
351 ו', יג	
351 ,289 ו', יד	
351 ז', ב-ד	
291 ז', ב	
68 ז', ו	
527 ז', יג-כה	
489 ז', כ	
482 ז', כה	
292 ,291 ז', כו	
46 ,45 ח', ג	
84 י', יד-יח	
525 ,289 ,84 י', יז	
525 י', יח	
294 י', יח-יט	
351 י', כ	
457 י"א, טז	
397 י"א, כד	
380 י"א, כו	
82 י"ב, ט	
160 י"ב, כז	
309 ,160 י"ב, לא	
121 י"ג, ו	
121 י"ג, יא	

263 י"ג, טו	
291 י"ג, טז-יח	
89 י"ד, יח	
68 י"ד, ב	
373 ,310 ,68 י"ד, כא	
137 י"ד, כז	
137 י"ד, כט	
349 ט"ו, א-ג	
139 ,40 ט"ו, א-ב	
367 ט"ו, ב	
138 ט"ו, ד	
163 ,138 ט"ו, ז	
163 ,138 ט"ו, יא	

 ,95 ,63 ,59 ,58  ט"ו, יב-יח	
121 ,112
77 ט"ו, יב-טו	

 ,112 ,78 ,40  ט"ו, יב	
127 ,125
55 ט"ו, יד	
118 ,38 ,37 ט"ו, טו	
456 ,90 ט"ו, טז	
91 ,63 ,55 ט"ו, יז	
135 ,121 ,95 ט"ו, יח	
309 ט"ו, יט-כ	
448 ט"ז, א	
430 ט"ז, א-ח	
451 ,450 ט"ז, ט-יב	
449 ,443 ,435 ט"ז, ט	
449 ט"ז, י	
138 ט"ז, יא-יב	
448 ,443 ט"ז, יג	
451 ,138 ט"ז, יד	
456 ,381 ט"ז, טז	
383 ,158 ט"ז, יח-כב	
522 ט"ז, יט	
57 ט"ז, כא-כב	
383 ,158 י"ז, א	
269 ,263 י"ז, ד	
517 ,269 י"ז, ו	
385 י"ז, ח	

415 י"ז, יד	
415 ,121 י"ז, טו	
115 י"ט, א-ג	
187 י"ט, ג	
246 ,155 י"ט, ד	
204 י"ט, ו	
186 י"ט, י	
159 י"ט, יא-יב	
517 ,302 י"ט, טו	
149 י"ט, טז-כא	
244 י"ט, טז	
301 ,34 י"ט, יז	
244 י"ט, יח-כא	
374 ,244 י"ט, יח	
147,250 י"ט, יט	
171 ,169 י"ט, כא	
90 כ', יד	
90 כ', טו	
363 כ', יז	
363 כ', יח	
224 כ"א, ט	
115 ,57 כ"א, י-יד	
91 ,72 ,54 כ"א, יד	
255 ,57 ,43 כ"א, טו-יז	
115 כ"א, טו	
245 כ"א, יט	
262 ,166 ,43 כ"א, כב-כג	
300 כ"א, כג	
513 ,327 ,166 כ"ב, א-ד	
509 ,379 ,321 כ"ב, ד	
360 כ"ב, ו-ז	
187 כ"ב, ח	
372 כ"ב, ט	
370 כ"ז, ט	
276 כ"ב, יג-כ	
44 כ"ב, יג	
169 כ"ב, יט	
277 כ"ב, כא-כט	
237 כ"ב, כב	
73 כ"ב, כד	
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115 כ"ב, כח-כט	
73 כ"ב, כט	
79 כ"ג, ח	

 ,93 ,86 ,77 ,63  כ"ג, טז-יז	
501 ,97
279 ,50 כ"ג, יח	
279 כ"ג, יט	
409 כ"ג, כ-כא	
368 כ"ג, כ	
44 כ"ד, א-ד	
391 ,368 כ"ד, ו	
121 כ"ד, ט	
391 כ"ד, י-יג	
368 ,367 כ"ד, י-יא	
137 כ"ד, י-טו	
248 ,166 כ"ד, טז	
454 כ"ד, יז-כב	
391 ,121 כ"ד, יז-יח	
121 כ"ד, י"ט-כב	
163 כ"ד, יט	
150 כ"ה, ג	
163 כ"ה, ד	
115 כ"ה, ה-י	
149 כ"ה, יא-יב	
173 כ"ה, יב	
121 כ"ה, יז-יח	
121 כ"ו, ה-ט	
68 כ"ו, ה	
297 כ"ו, ז	
68 כ"ו, יט	
522 כ"ז, ה	
186 כ"ז, יח	
525 ,68 כ"ח, ט	
539 כ"ח, מט-נ	
69 כ"ח, מט	
90 ,64 כ"ח, סח	
497 כ"ח, סט	
92 כ"ט, י	
167 כ"ט, יח	
380 ל', טו	

455 ל"א, י	
456 ל"א, יא	
497 ל"א, כו	
583 ,525 ל"ב, ד	
229 ל"ב, כד	
219 ל"ב, לא	
378 ,377 ל"ב, לו	
450 ל"ג, ב-ד	
380 ל"ג, ט	
397 ל"ג, כט	
380 ל"ד, כא	
73 ל"ג, כז	
496 ל"ד, י	

יהושע
397 א', ג	
480 א', יח	
369 ב', טו	
376 ב', טז	
398 ג', יג	
398 ד', ג	
398 ד', ז	
436 ,399 ה', י-יב	
363 ז', א	
363 ז', יב	
517 ז', טז-כו	
470 ז', כב	
79 ח', ל-לה	
90 ט', כז	
537 י"ג, א-ו	
397 י"ד, ט	
70 ט"ו, כא	
376 ט"ז, ז	
369 י"ז, ה	
369 י"ז, יד	
303 י"ח, א-י	
369 י"ט, ט	
158 כ', ד	
351 כ"ג, ז-ח	
351 כ"ג, יב	

491 כ"ד, יב	

שופטים
70 א', טז	
450 ה', ד-ה	
67 ה', יא	
473 ו', יא-כג	
385 ו', כ-כד	
470 ו', לה	
470 ז', כד	
482 ח', כז	
470 ט', לא	
470 י"א, יב-יט	
474 י"ג, ג-כג	
385 י"ג, טז-כ	
480 ט"ו, ד	
224 ,222 ט"ו, ה	
172 ט"ו, יא	

שמואל-א
115 א', א	
221 א', י-יא	
309 ,65 א', יא	
65 א', טז	
65 א', יח	
144 א', כב	
217 ב', ח	
152 ב', טז	
152 ב', יז	
301 ב', יח	
221 ,220 ב', כה	
77 ד', ה-י	
83 ד', ו	
83 ,79 ד', ט	
385 ז', ה-י	
523 ז', טו	
523 ח', א-ג	
525 ח', ג	
97 ח', יא-יז	
375 ,369 י', ה	
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375 י', ו	
115 י"א, א-ו	
470 י"א, ג-ד	
523 י"ב, ג-ה	
526 י"ב, ג	
77 י"ג, ג-ז	
83 י"ג, ג	
77 י"ג, יט-כ	
83 י"ג, יט	
83 ,77 י"ד, יא	
77 י"ד, כ-כא	
83 ,79 י"ד, כא	
576 ט"ו, כב	
379 ט"ז, א	
380 ט"ז, ו-ז	
380 ט"ז, ח-י	
380 ט"ז, יז-יח	
257 י"ט, יג-טז	
470 י"ט, יד-כא	
284 כ"ב, ה	
70 כ"ג, ג	
284 כ"ד, יא	
373 ,313 כ"ד, יד	
485 ,283 כ"ה, א	
64 כ"ה, כד-לא	
64 כ"ה, מא	
485 ,283 כ"ח, ג	
77 כ"ט, ב-ג	
83 כ"ד, ג	
482 כ"ח, ט	
93 ל', טו	
193 ל', כב-כה	
60 ל"א, יב	

שמואל-ב
517 א', יג-טז	
470 ב', ה	
281 ג', ב	
57 ג', ז	
373 ג', ח	

470 ג', יב-יד	
470 ג', כו	
159 ג', כז	
470 ה', יא	
57 ה', יג	
69 ו', ב	
98 ו', כ-כב	
494 ,398 ז', ו-ז	
380 ז', יט	
69 ז', כג	
195 ח', טו	
353 ח', טז	
98 ט', ב	
98 ט', י	
281 י', ח	
470 י"א, יח-כה	
280 י"ב, א-יד	
200 י"ב, ד-ו	
283 י"ב, ט	
283 י"ב, יג	
281 י"ב, טז	
282 י"ב, כד-כה	
280 י"ב, כה	
73 י"ג, יב-יד	
57 י"ג, יד-יז	
282 י"ג, כא	
281 י"ג, לא	
64 י"ד, ה-כ	
73 ,65 י"ד כב	
282 י"ד, כח	
282 י"ד, לג	
282 ט"ו, א	
282 ט"ו, יד	
57 ט"ו, טז	
194 ט"ז, ג	
194 ט"ז, ד	
302 ט"ז, ה-ח	
302 ט"ז, ט	
302 ט"ז, י-יב	
361 י"ז, כט	

480 י"ח, ח	
281 י"ח, יד	
281 י"ט, א-ה	
57 י"ט, ו	
98 י"ט, יח	
302 י"ט, יט-כא	
302 י"ט, כב	
194 י"ט, כה-כט	
194 י"ט, ל-לא	
57 כ', ג	
70 ,49 כ', ה	
159 כ', ט-י	
65 כ', יז	
353 כ', כד	
57 כ"א, יא	
369 כ"ב, ו	
70 כ"ב, יא	
217 כ"ב, יב	
481 כ"ב, טו	
281 כ"ד, כא	

מלכים-א
282 א', ו	
282 א', ה	
65 א', טז	
65 א', יז	
282 א', כא	
65 א', לא	
159 ,155 א', נ-נא	
159 א', נב	
501 ב', ה	
302 ב', ח-ט	
155 ב', כח-לב	
160 ב', כח-לג	
156 ב', כח	
98 ב', לט-מו	
303 ב', מד-מו	
195 ג', טז-כח	
353 ד', ג	
98 ה', כז-כח	
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496 ח', יב	
367 ,158 ח', לא	
367 ח', לב	
443 ח', נא	
98 ט', כ-כב	
57 י"א, ג	
98 י"א, כו-כח	
98 י"ב, א-ד	
98 י"ב, טז-יח	
378 ,224 י"ד, י	
229 ט"ז, ג	
65 י"ז, יד-כ	
353 י"ז, יח	
65 י"ח, ג-טז	
69 י"ח, י	
470 י"ט, ב	
470 כ', ב	
303 כ"א, ג	
303 כ"א, ט-י	
313 כ"א, יט	
378 ,229 כ"א, כא	
470 כ"ב, יג	
397 כ"ב, יט	

מלכים-ב
306 ג', כו-כז	
65 ד', א-ב	
411 ,367 ,123 ,106 ,98 ד', א	
98 ד', יג	
65 ד', טז	
435 ד', מב-מג	
373 ח', יב-יג	
378 ט', ח	
470 י"ד, ח	
378 י"ד, כו	
470 ט"ז, ז	
470 י"ז, ד	
480 י"ז, ו	
69 י"ז, כט	
367 י"ח, כט	

470 י"ט, ט	
397 כ"א, ח	
392 כ"א, טז	
392 כ"ב, כג	
388 כ"ג, ח	
392 כ"ג, כט-ל	

ישעיהו
68 א', ד	
227 א', ח	
577 א', יא-יז	
161 א', יא	
161 א', טו-טז	
577 א', כא-כז	
525 ,523 א', כג	
92 ב', א-ד	
374 ג', ט	
224 ג', יד	
224 ,223 ,175 ה', ה	
397 ו', א	
496 ו', ה	
496 ו', יא-יב	
489 ז', יח-יט	
538 ח', ה-ו	
539 ח', ז-ח	
482 ח', יד-טו	
368 י', כז	
195 י"א, ג	
195 י"א, ט	
363 י"א, טו-טז	
368 י"ג, ח	
218 ט"ז, ג	
95 ט"ז, יד	
470 י"ח, א-ב	
68 י"ח, ב	
92 י"ט, כה	
302 כ"א, ג	
302 כ"א, ט-י	
179 ,178 כ"א, יב	
480 כ"ב, ד	

65 כ"ב, טו-כה	
482 כ"ב, כ-כד	
65 כ"ב, כב	
100 כ"ד, יד	
368 כ"ו, יז	
218 כ"ח, ז	
482 כ"ח, יג	
481 כ"ח, כח	
196 כ"ט, טו	
539 ל', א-ב	
539 ל', ו-ח	
540 ל', י-יא	
540 ל', טו-טז	
540 ל', יח	
540 ל', כו	
229 ,175 ל"ב, כ	
526 ל"ג, טו	
583 ל"ג, טז	
482 ל"ו, ג	
367 ל"ו, יד	
84 מ', כח	
483 מ"א, ח-ט	
380 מ"ב, א	
471 מ"ב, יט	
353 מ"ג, כו	
471 מ"ד, כו	
443 מ"ח, י	
364 מ"ט, כו	
60 נ', ו	
71 נ"ד, ה-ח	
368 נ"ד, טז	
445 נ"ו, ז	
380 נ"ח, ה	
71 ס"ב, ד-ה	
227 ס"ד, א	
68 ס"ה, א-ב	
494 ,398 ס"ו, א-ב	

ירמיהו
70 א', ה	
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69 א', י	
71 ב', א-ב	
68 ב', יא	
98 ב', יד	
253 ב', כד	
71 ג', א-ה	
367 ד', י	
299 ה', ג	
579 ז', ג-ז	
579 ז', ט-יא	
376 ז', טז	
579 ז', כא-כג	
159 ט', ז	
70 ט', כג	
580 ,443 י"א, ד	
363 י"ב, ג	
374 י"ד, ז	
221 י"ד, יא	
392 ט"ו, ד	
309 י"ט, א-ו	
307 ,306 י"ט, ה	
73 כ"א, יג	
294 כ"ב, ג	
394 כ"ב, טו-טז	
99 כ"ג, ה-ו	
372 כ"ג, כח	
367 כ"ג, לט	
364 כ"ה, לח	
470 כ"ז, ג	
367 כ"ט, ח	
71 ל"א, ב-ג	
71 ל"א, כ-כא	
69 ל"א, לד-לו	
68 ל"ג, כד	
100 ל"ד, ז	
99 ,98 ל"ד, ח-כב	
77 ל"ד, ח-יד	
42 ל"ד, ח-ט	
130 ל"ד, ט-י	
79 ,63 ל"ד, ט	

63 ,43 ל"ד, י-יא	
130 ל"ד, יא	
580 ל"ד, יג	
130 ,63 ל"ד, טז	
130 ל"ד, יז-כב	
130 ל"ד, יח-כ	
376 ל"ו, כה	
253 ל"ז, כה	
484 ל"ח, יב	
364 מ"ו, טו	
376 מ"ו, יח	
364 נ', טז	
363 נ' כ"א	

יחזקאל
397 א', כו-כז	
495 ,494 א', כו	
480 ה', ה-ו	
221 ג', כ-כז	
196 ח', יב	
196 ט', ט	
497 י"א, טז	
495 י"א, כג	
484 י"ג, יח	
255 ט"ז, ד-ו	
73 ,72 ט"ז, ח	
470 י"ז, יב-טו	
391 י"ח, יב-יג	
480 כ', ח	
309 כ', כה-כו	
445 כ', לה	
365 ,364 כ"ב, כט	
369 כ"ז, ח	
369 כ"ז, כט	
391 ל"ג, טו	
357 ל"ד, יב	
368 ל"ד, טו	
68 ל"ו, טו	
69 ל"ז, כב	
458 מ', א	

484 מ"ב, ה-ו	
495 מ"ג, א-ט	
365 מ"ה, ח	
430 מ"ה, כא	
99 מ"ו, יז	
365 מ"ו, יח	

הושע
296 ב', ה	
73 ב', ז	
72 ב', יז	
73 ב', כג-כד	
577 ו', ו-ט	
473 י"ב, ד-ה	

יואל
372 ,370 ב', כד	

עמוס
79 א', יא	
391 ב', ח	
69 ג', א-ב	
165 ג', ב	
481 ג', ה	
376 ה', יט	
577 ה', כא-כה	
368 ז', יז	

עובדיה
179 א', ו	

יונה
84 א', ה	
369 א', ו	
78 א', ח-י	
85 ,83 ,79 א', ח	
85 ,79 א', ט	
85 א', י	
85 א', יב	
85 א', יד	
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85 ד', ב	

מיכה
74 ג', ב	
74 ,46 ,45 ג', ג	
578 ג', ט-יב	
525 ג', יא	
579 ,578 ו', ו-ח	
309 ו', ז	

חבקוק
363 א', יד-טו	
68 ב', ה	
68 ב', ח	

צפניה
68 ב', ט	
364 ג', א	
94 ג', ט	

חגי
471 א', יב-יג	

זכריה
580 ז', ה-ו	
580 ז', ט-י	
580 ח', טז-יט	
193 ח', טז	
495 י"ד, ג-ד	
469 י"ד, ה	

מלאכי
471 א', א	
471 ,307 ב', ז	
353 ג', טז	
353 ג', כא	

תהלים
70 א', ו	
220 ו', י	

217 ח', ז	
482 ט', טו	
482 ,481 ט', יז	
217 י"א, ג	
581 ט"ו, א-ה	
526 ט"ו, ה	
369 ט"ו, ז	
352 ט"ז, ד-ה	
70 י"ח, יא	
369 י"ח, ו	
481 י"ח, טו	
581 ,381 כ"ד, ג-ד	
187 ,154 כ"ה, ח	
73 כ"ו, ח	
58 כ"ו, יב	
381 כ"ז, ד-ה	
381 כ"ז, ז-ט	
469 כ"ט, א	
381 ל', ח	
381 מ"ב, ג	
371 מ"ב, ד	
582 ,581 נ', ז-כג	
290 נ', יב	
381 ס"ה, ב-ה	
381 ס"ה, ה-יא	
58 ס"ח, כז	
371 פ', ו	
469 ,382 ,301 ,218 פ"ב, א	
409 ,382 פ"ב, ב-ד	
422 ,382 פ"ב, ו-ח	
469 פ"ב, ו	
469 פ"ב, ז	
234 פ"ה, יב	
289 פ"ו, ח	
469 פ"ט, ז	
364 ע"ד, ח	
223 ע"ה, מח	
73 ,49 ע"ח, כז	
471 ע"ח, מה-מט	
73 צ', א	

481 צ"א, ג	
196 צ"ד, ז	
289 צ"ז, ז	
234 צ"ח, ט	
338 ק"א, ז	
471 ק"ג, יט-כב	
471 ק"ד, ד	
217 ק"ד, כ	
68 ק"ה, יג	
220 ק"ו, ל	
480 ק"ז, יא-יז	
369 קי"ט, סא	
223 קי"ט, קלג	
364 קכ"ג, ד	
482 קכ"ד, ו-ז	
371 קכ"ו ה	
60 קכ"ט, ג	
217 קל"ט, ה	
89 קמ"ה, ט	
471 קמ"ח, ב-ג	

משלי
232 א', ח	
94 ג', יז	
482 ו', א-ב	
201 ו', כט-לה	
200 ו', ל-לא	
35 ח', כ	
60 ט', ג	
369 י"א, יד	
75 י"א, יז	
470 י"ג, יז	
92 י"ז, ב	
89 כ"ב, ו	
217 כ"ב, יז	
304 כ"ט, ד	

איוב
295 ד', ו-ז	
289 ד', טז	
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469 ה', א	
529 ה', יט-כד	
217 י"ד, יג	
469 ט"ו, טו	
391 כ"ב, ו	
391 כ"ד, ב-ג	
94 כ"ד, ו-יא	
391 כ"ד, ט-י	
289 כ"ו, ה	
219 ל"א, יא	
89 ל"א, יג-טו	
94 ל"א, טו	
218 ל"א, יח	
69 ל"ד, כט	
469 ל"ח, ז	
143 ,70 ל"ח, יב	
143 ל"ח, יד	
223 ל"ט, כו	
220 מ"ב, י	

שיר השירים
368 ב', טו	
73 ד', ח	
57 ו', ח-ט	
399 ז', ב	
482 ז', ג	
268 ח', ה	

רות
139 א', ט	
376 ,68 א', טז	
480 א', כ	
455 ב', י-יב	
65 ב', יג	

435 ב', יד	
74 ג', ג-ד	
65 ג', ט	
245 ד', י	
455 ד', יא-יב	

איכה
371 ב', יא	
72 ה', יא	

קהלת
484 ,483 ב', י	
382 ה', א	
368 ה', ה	
300 ז', כא-כב	
482 ט', יב	
300 י', כ	

אסתר
34 א', יג	
353 ו', א	
64 ז', ד	

דניאל
60 ז', ד	
480 ח', ה-ז	
480 ח', כ-כא	
288 י', כ	
475 ט', יא	
481 י"א, יא	

עזרא
64 ב', סה	
364 י', ח	

נחמיה
369 א', ז	
379 ,378 ,377 ג', ח	
378 ג', לד	
102 ה', א-יג	
60 ז', ג	
64 ז', סז	
263 ט', א-ב	
263 י', לא	
263 י"ג, א-ח	
263 י"ג, כג-ל	

דברי הימים-א
60 י', יב	
58 ט"ז, ד-ז	
380 י"ז, יז	
494 ,398 כ"ח, ב	
70 כ"ח, יח	
283 כ"ט, כט	

דברי הימים-ב
284 ט', כט	
481 ט"ו, ו	
525 י"ט, ז	
301 י"ט, טו	
58 כ"ט, ל	
392 ל"ג, יא-טז	
392 ל"ד, ו-ז	
480 ל"ו, יג	
471 ל"ו, טו-טז	
299 ל"ו, טז	
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ספרות חיצונית - בית שני

תרגום השבעים
220 שמואל-א ב', כה	

נוסח שומרון
228 שמות כ"ב, ד	
228     כ"ב, ה	

מגילות קומראן
219 	4Q152
228 	4Q158

370 ,278 	4Q251
228 	4Q366
220 	4Qsama
262 ברית דמשק 6ב	
262 מגילת המקדש לה	
262     נא, 18-16	
262     סד, 13-7	

ספר היובלים
262 ל', ז-יא	

441 נ'	

מלחמות היהודים
ספר א	

102     ד', ג	
264 ספר יג	

חיי יוסף
264 ב'	

מקורות חז"ל

משנה
227 פאה ד', ה	
372 דמאי ד', א	
427 שביעית א', ד	
372 תרומות א', ח	
371 ערלה ב', ד	
371 בכורים ג', א	
230 פסחים ב', א	
432     ט', ג	
357 ראש השנה א', א	
435     א', ב	
438     א', ג	
438     א', ד	
446 תענית ד', ג	
450 מגילה ד', ה	
263     ד', ט	
186 מועד קטן א', א	
219 נדרים י"א, יב	
371 גיטין ה', ד	
56 קידושין א', ב	
229 ,174 בבא קמא א', א	
188     א', ג	
188     א', ד	

206     ב', א	
229     ב', ב	
191     ג', יא	
163     ה', ז	
222     ו', ד	
198     ז', א	
247     ח', א	
192 בבא מציעא א', א	
192     א', ב	
379 ,325 ,323     ב', י	
210     ז', ח	
192     ח', ד	
192     ח', ה	
317 סנהדרין א', ו	
266     א', יא	
268     ו', ב	
203     ח', ו 	
203     ח, ז	
170     ט', ב	
267     ט', ה	
291     י', ד	
269     י"א, ד	
268 מכות ג', טו	

306 זבחים י"ד, ד	
396     י"ד ה	
361 חולין ח', ד	
217 מדות ג', ג	
221 אהלות ז', ו	
371     ט"ז, ד	

תוספתא
317 ברכות ד', טו	
208 כלאיים ג', ג	
347 שביעית ח', ב	
317 ביצה ב', יב	
92 קידושין ה', ב-ג	
229 בבא קמא א', א	
332     ב', י	
197 ,196     ז', ב	
199     ז', י	
174     ט', א	
323 בבא מציעא ב', כח	
163 סנהדרין ג', א	
268     י"א, א-ד	
203     י"א, ט	
271     י"ד, טז	
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תלמוד בבלי
465 ברכות ז ע"א	
197     כח ע"ב	
265 ,263     כט ע"א	
440     סג ע"א	
440     סג ע"ב	
221     לא ע"ב	
578 שבת ל ע"א	
184     מב ע"א	
194     נו ע"א	
457     עג ע"ב	
449     פו ע"ב	
449     פז ע"א	
311 פסחים כא ע"ב 	
311     כב ע"א	
167     קיג ע"ב	
374     קיח ע"א	
427 ראש השנה ט ע"א	
437     כ ע"א	
429     כא ע"ב	
289     כד ע"ב	
445     ל ע"א	
566 יומא ד ע"א	
566     ד ע"ב	
446 ,436     כא ע"ב	
200     כב ע"ב	
481 ,217     נג ע"ב	
71     נד ע"א	
481 ,217     נד ע"ב	
470     סט ע"ב	
203     פה ע"א	
340 סוכה מו ע"ב	
217     מ"ט ע"א	
446 תענית כז ע"ב	
414 מגילה יד ע"ב	
263     כה ע"א	
402     כז ע"ב	
450     לא ע"א	
428 ,427 מועד קטן ג ע"ב	
427     ד ע"א	

187 ,186     ה ע"א	
92 חגיגה ד ע"א	
338     יד ע"ב	
75 יבמות כב ע"ב	
517     כה ע"ב	
103 ,92     מח ע"ב	
392     מט ע"ב	
340     סג ע"א	
344 ,336     סה ע"ב	
92     ע ע"א	
92     ע ע"ב	
166 ,165 ,92     עט ע"א	
280 כתובות ט ע"ב	
335     טז ע"ב	
335     יז ע"א	
115     לט ע"א	
115     לט ע"ב	

    מז ע"ב	
75 ,74 ,73 ,72 ,47 ,46
    מח ע"א	46, 47, 50, 73, 75
50     סא ע"א	
525     קה ע"א	
526 ,525     קה ע"ב	
248 סוטה ב ע"א	
248     ב ע"ב	
147     ט ע"א	
147     י ע"ב	
125     כג ע"ב	
492     לו ע"א	
446     מח ע"א	
446     מח ע"ב	
350 גיטין לו ע"א	
91     מג ע"ב	
103 ,93     מה ע"א	
226     מח ע"ב	
34     פח ע"ב	
135 ,123 קידושין יד ע"ב	
135     טו ע"א	
137 ,136     טז ע"א	
67     יח ע"א	

67     יח ע"ב	
135 ,130 ,121     כ ע"א	
136 ,135     כב ע"א	
123 ,91     כב ע"ב	
137     כח ע"א	
265 ,263     סו ע"א	
229 בבא קמא ב ע"ב	
229     ג ע"א	
177 ,176     ג ע"ב	
176     ד ע"א	
208 ,174     ד ע"ב 	
208     ה ע"א	
230 ,186     ו ע"ב	
230     ז ע"א	
231     י ע"ב	
191 ,188     טו ע"א	
206     יז ע"א	
206 ,191     יז ע"ב	
206     כב ע"א	
207 ,206     כב ע"ב	
206     כג ע"א	
206 ,153     כו ע"א 	
183     כז ע"א	
149     כח ע"א 	
183     כח ע"ב	
184     כט ע"א	
187 ,186     ל ע"א	
185     לא ע"א	
185     לא ע"ב	
185     לב ע"ב	
188     לג ע"א	
191     מ ע"א	
209     מז ע"ב	
187     נ ע"ב	
183 ,180     נג ע"ב	
209     נה ע"ב	
208     נו ע"א	
207 ,206     נט ע"ב	
208 ,207     ס ע"א	
293     סע"ב	



600 | משפטים  מפתח

207     סב ע"ב	
197     סח ע"א	
505     פ ע"ב	
171 ,148 ,146     פג ע"ב 	
171 ,170 ,149     פד ע"א	
92     פח ע"א	
208     צח ע"א	
208     צח ע"ב	
208 ,207     ק ע"א	
208     ק ע"ב	
340     קה ע"ב	
231     קו ע"א	
213 ,145     קו ע"ב	
213     קז ע"א	
137 ,92     קיג ע"ב	
208     קטז ע"ב	
208     קיז ע"א	
208 ,207 ,186     קיז ע"ב	
500 בבא מציעא י ע"א	
33     טו ע"א	
344     כג ע"ב	
330     ל ע"ב	
514 ,324     לא ע"א	
163     לא ע"ב	
329 ,323     לב ע"א	
329 ,325 ,167     לב ע"ב	
331 ,329     לג ע"א	
320     נג ע"א	
295     נח ע"ב	

 ,314 ,295      נט ע"ב	
429 ,318
408     ע ע"ב	
163     עא ע"א	
500     עו ע"ב	
514     פא ע"ב	
210 ,110     צג ע"א	
111 ,110     צג ע"ב	
211 ,110     צד ע"ב	
151     קז ע"א	
283 בבא בתרא טו ע"א	

208     כב ע"א	
209 ,152     כב ע"ב	
75     קט ע"ב	
406     קסח ע"א	
315 סנהדרין ב ע"א	
428     ד ע"א	
193     ו ע"ב	
34     ז ע"ב	
269     ח ע"ב	
439     יא ע"א	
281     כא ע"א	
320     כט ע"א	
266     לב ע"א	
375     לו ע"א	
267     לז ע"א	
267     מ ע"א	
269     מ ע"ב	
269 ,268     מא ע"א	
267     מב ע"ב	
267     מג ע"א	
239 ,150     נד ע"א	
164     נו ע"ב	
165     נז ע"ב	
152     נח ע"ב	
165     נט ע"א	
290     ס ע"ב	
289     סג ע"א	
352     סג ע"ב	
382 ,298     סו ע"א	
298 ,218     סו ע"ב	
131     עא ע"א	
204     עב ע"א	
167     עו ע"ב	
208     עז ע"ב	
169 ,146     עט ע"א	
150     פה ע"א	
119     פו ע"א	
147     צ ע"א	
239 מכות ז ע"א	
187     י ע"א	

187 ,154     י ע"ב	
160 ,158 ,156     יב ע"א	
155     יב ע"ב	
582     כג ע"ב	
582     כד ע"א	
337 שבועות ל ע"ב	
338 ,337     לא ע"א	
110     מט ע"א	
110     מט ע"ב	
299 הוריות יא ע"ב	
306 זבחים קטו ע"ב	
396     קיט ע"א	
445 מנחות סו ע"א	
290 ,289     קי ע"א	
375 ,318 ,314 חולין יא ע"א	
454     קל"ד, ע"א	
371     קל"ז, עב	
459 ערכין יב ע"א	
41     יח ע"ב	
102     לב ע"ב	
102     כט ע"א	
370 תמורה ד ע"א	

תלמוד ירושלמי
541 ברכות א', א	
528 שביעית ו', א	
426 עירובין ג', ד	
426     ה', ד	
469 ראש השנה א', ב	
384 מגילה א', יא	
47 כתובות ה', ז	
40 ,38 קידושין א', ב	

 ,175  בבא קמא א', א	
229 ,176
176 ,175     א', ב	
188     א', ג	
206     ב', ו	
180     ה', ו	
167 בבא מציעא ב', ה	
269 סנהדרין ה', א	
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204     ח', ח	
157 מכות ב', ו	
413 הוריות ג', ג	

מגילת תענית 
והסכוליון

263 תמוז, ד	

מכילתא דרבי 
ישמעאל

555 ,554 ,486 בחדש ג	
270 ,239 ,237 בחדש ח	
440 ,439 פסחא ב	
541 ,433 פסחא ז	
433 פסחא ח	
111 ,92 פסחא טז	
495 שירת הים ג	
136 ,123 ,78 ,40 נזיקין א	
143 ,123 ,38 נזיקין ב	

 ,57 ,56 ,53 ,47 ,45 נזיקין ג	
125 ,75 ,74 ,73 ,72 ,67
164 ,156 ,155 ,153 נזיקין ד	
150 נזיקין ה	
502 נזיקין ו	
91 ,78 נזיקין ז	
219 ,170 ,148 נזיקין ח	
78 נזיקין ט	
78 נזיקין יא	
198 נזיקין יב	
206 נזיקין יד	
213 נזיקין טו	
230 נזיקין טז	
287 נזיקין יז	
296 נזיקין יח	

 ,298 ,218 ,163  כספא יט	
382 ,370

 ,312 ,310 ,167  כספא כ	
 ,336 ,324 ,323 ,316 ,315
509 ,431 ,375 ,352 ,347

מכילתא דרבי שמעון 
בר יוחאי

486 י"ט, י	
47 כ"א, י	
53 כ"א, יא	
199 ,198 כ"א, לז	
292 כ"ב, יט	
296 כ"ב, כ	
305 כ"ב, כח	
346 כ"ג, יא	
486 כ"ד, ד	
306 כ"ד ה	
463 כ"ד, י	

ספרא )תורת כהנים(
196 דבורא דחובה	
466 ,463 שמיני	
509 ,339 קדושים	
447 ,170 ,75 אמור	
349 ,346 ,99 ,92 ,40 בהר	

ספרי במדבר
261 קכה	
467 קלז	
290 קמג 	

ספרי דברים
530 נ	
350 קיא	
40 קיב	
138 קיד	
163 קטז	
138 ,126 ,125 ,123 קיח	
128 קכב	
306 קמח	
187 קפ	
149 קצ	
363 רב	
149 רצג	

פסיקתא דרב כהנא
36 יב	

מדרש רבה
544 בראשית רבה יב	
532     מ	
81     מב	
475     עה	
535 ,534     עח	
533     פ	
475 ,254     פד	
465 שמות רבה ג	
86     ה	
199 ,35 ,33     ל	
307 ,299     לא	
477 ,88     לב	
467 ,465 ,464 ויקרא רבה כ	
117     כד	
535 דברים רבה א	

תנחומא
326 משפטים א	
299 משפטים יב	
542 ,541 דברים א	
536 דברים ו	

מדרש תהלים
58 ס"ח, כז	

כלה רבתי
335 ט'	
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תרגומים

תרגום ניאופיטי
222 שמות כ"ב, ד	

אונקלוס
89 בראשית י"ד, יד	
475     ל"ב, ג	
60 שמות כ"א, ג	
65     כ"א, ח	
219     כ"א, ל	
231     כ"ב, ט	
365     כ"ב, כ	
316 ,314     כ"ג, ב	
378 ,322     כ"ג, ה	

365     כ"ג, ט	
466     כ"ד, י	
368 ויקרא כ"ד, ד	

תרגום ירושלמי )יונתן(
42 שמות כ"א, ז	
156     כ"א, יד	
202     כ"ב, א-ב	
42     כ"ב, ב	
291     כ"ב, יט	
227 במדבר כ"ב, ד	
227 ישעיהו א', ח	
227     ס"ד, א	

371 ירמיהו ב', ג	

התפסיר )תרגום רס"ג 
למקרא(

60 שמות כ"א, ג	
67 ,56     כ"א, ח	
231     כ"ב, י	
370     כ"ב, כח	
320 ,314     כ"ג, ב	
360     ל"ד, כו	
149 דברים כ"ה, יב	

פרשנות
סדר הפרשנים הוא אלפביתי.

אברבנאל
358 שמות כ"א	
311 שמות כ"ב, ל	
359 שמות כ"ג	

אדרת אליהו, הגר"א
143 שמות כ"א, ו	
145     כ"א, כד	

הדר זקנים
288 שמות כ"ב, כ	

העמק דבר
415 דברים י"ז, טו	

חזקוני
89 בראשית י"ד, יד	
253     ט"ז, יב	
41 שמות כ"א, ב	
121     כ"א, ג	

73     כ"א, י	
54     כ"א, יא	
203     כ"ב, ב	
224     כ"ב, ד	
508     כ"ג, ו	
561     כ"ד, ו	
430 ויקרא כ"ג, ה	
138 דברים ט"ו, ד	

מלבי"ם
360 שמות כ"ג, יח-יט	
360     ל"ד, כה-כו	
201 משלי ו', לא	

משך חכמה
165 שמות כ"א, יד	
186 ויקרא י"ט, יד	
384 דברים י"ב, ח	
134     ט"ו, יד	

ספורנו
308 שמות י"ג, ב	
307     כ"ב, כח	
574     כ"ד, יב	
572     כ"ד, יח	
359     ל"ד, יח	

עקידת יצחק, ר' יצחק 
עראמה

179 ,178 משפטים שער מו	

ראב"ע
89 בראשית י"ד, יד	
130     ט"ו, י	
475     ל"ב, ג	

שמות )קצר(	
67     כ"א, ח	
72 ,53     כ"א, י	
55     כ"א, יא	
231     כ"ב, ט	
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288     כ"ב, יט	
312     כ"ב, ל	
320     כ"ג, ב	
378     כ"ג, ה	
339     כ"ג, ו	
339     כ"ג, ז	
352     כ"ג, יג	
358     כ"ג, יט	
560     כ"ד, ד	

שמות )ארוך(	
559 ,558     כ"א, א	
78 ,41     כ"א, ב	
73 ,72     כ"א, י	
54     כ"א, יא	
155     כ"א, יד	
172     כ"א, כד	
199     כ"א, לז	
223     כ"ב, ד	
300     כ"ב, ז	
287     כ"ב, יט	
163     כ"ב, כד	
320 ,315     כ"ג, ב	
322     כ"ג, ה	
492     כ"ג, ח	
352     כ"ג, יג	
559 ,479     כ"ג, כ	
480     כ"ג, כא	
559     כ"ג, כד	
559 ,486     כ"ד, א	
559     כ"ד, ג	
559     כ"ד, ד	
567 ויקרא א', א	
340     י"ט, יא	
75     כ"א, ב	
99 דברים ט"ו, א	
272 ,59 ,55     ט"ו, יז	
93     כ"ג, טז	
561     כ"ה, א	
219     ל"ב, לא	
201 משלי ו', לא	

72 קהלת ט', יא	

רא"ש
54 שמות כ"א, יא	

רבנו בחיי
308 שמות ל"ד, כ	

רד"ק
532 בראשית י"ב, ז	
89     י"ד, יד	
253     ט"ז, ו	
475     ל"ב, ג	
220     מ"ח, יא	
223 שמות כ"ב, ד	

ר"י בכור שור
253 בראשית ט"ז, יב	
99 ,41 שמות כ"א, ב	
41     כ"א, יא	
188     כ"א, לה	
198     כ"א, לז	
138 דברים ט"ו, ד	

רלב"ג
186 ויקרא י"ט, יד	
538 יהושע י"ג, א	

רמב"ן
381 בראשית א', ד	
234     י"א, לא	
253     ט"ז, ו	
475 ,472     י"ח, א	
235 ,110     כ"ו, ה	
533     ל"ב, ד	
534     ל"ב, טו	
234 ,110 ,97     ל"ד, יג	
115     ל"ח, ח	
569 שמות הקדמה	
354     י"ב, ב	

235 ,110     ט"ו, כה	
288     כ', ב	
34 ,33     כ"א, א	
272 ,39 ,37     כ"א, ב	
131     כ"א, ג	
301 ,143     כ"א, ו	
125     כ"א, ז	
67     כ"א, ח	
49     כ"א, ט	
75 ,74 ,72     כ"א, י	
146     כ"א, כד	
261     כ"א, כט	
219 ,218 ,146     כ"א, ל	
324     כ"ב, ד	
211 ,144 ,110     כ"ב, ו	
301 ,299 ,275     כ"ב, ז	

 ,214 ,212 ,154      כ"ב, ח	
215

 ,290 ,289 ,288      כ"ב, יט	
292
297     כ"ב, כ	
310     כ"ב, ל	
547 ,479 ,478     כ"ג, כ	
477     כ"ג, כא	
560 ,487     כ"ד, א	
419     כ"ד, ד	
467     כ"ד, יא	
569     כ"ה, ב	
361     ל"ד, כו	
568     ל"ה, א	
570     מ', לד	
567 ויקרא א', א	
290     א', ט	
568     ח', א	
68     י"ח, כט	
554 ,349     כ"ה, א	
93     כ"ה, מז	
307 במדבר ג', מה	
530 דברים ז', כב	
292     י"ג, טו	
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358     י"ד, כא	
349 ,99     ט"ו, א	
293     י"ז, ב	
363     כ', י	
114     כ"א, יב-יג	
93     כ"ג טז	
410     כ"ג, כ	
163     כ"ד, יד	
562     כ"ה, א	
92     כ"ט, י	

רס"ג1
94 בראשית ט', כה	
111     ל"א, לט	
117 ,37 שמות כ"א, ב	
60     כ"א, ג	
67     כ"א, ח	
227     כ"ב, ד	
138 דברים ט"ו, ד	

רשב"ם
143 בראשית ל"ז, ב	
41 שמות כ"א, ב	
65     כ"א, ח	
73     כ"א, י	
154     כ"א, יג	
202     כ"ב, א	
223     כ"ב, ד	
210     כ"ב, ו	
231     כ"ב, ט	
287     כ"ב, יט	
297     כ"ב, כ	
299     כ"ב, כז	
318     כ"ג, ב	
339     כ"ג, ז	
358     כ"ג, יט	
558 ,487     כ"ד, א	
567 ויקרא א', א	

340     י"ט, יא	
42 דברים ט"ו, יב	
219     ל"ב, לא	

רש"י, פירוש לתורה
143 בראשית א', א	
485     ד', א	
89     י"ד, יד 	
252     ט"ז, ה	
485     כ"א, א	
492     כ"ג, ח	
88     ל"א, א	
256     ל"א, יט	
475     ל"ב, ג	
538     ל"ג, יד	
110 שמות ט"ו, כה	
487     י"ט, א	
115     י"ט, ב	
557     י"ט, יא	
465     י"ט, כד	
130 ,121 ,60     כ"א, ג	
39     כ"א, ו	
125     כ"א, ז	
53     כ"א, ח	
72 ,45     כ"א, י	
164     כ"א, יד	
202     כ"ב, א	
202     כ"ב, ב	
223     כ"ב, ד	
298     כ"ב, ז	
214     כ"ב, ח	
231     כ"ב, ט	
291 ,287     כ"ב, יט	
365 ,296     כ"ב, כ	
163     כ"ב, כד	
370     כ"ב, כח	
310     כ"ב, ל	
319 ,316 ,314     כ"ג, ב	

321     כ"ג, ה	
517 ,238     כ"ג, ז	
492     כ"ג, ח	
477     כ"ג, כא	
557 ,487     כ"ד, א	
557 ,488     כ"ד, ג	
557 ,488 ,419     כ"ד, ד	
557 ,488     כ"ד, ו	
557 ,487 ,419     כ"ד, ז	
488 ,467     כ"ד, י	
467     כ"ד, יא	
566 ,557 ,488     כ"ד, יב	
571     ל"ג, יא	
572 ,571     ל"ד, יח	
572     ל"ד, לב	
466 ויקרא י', ג	
68     י"ח, כט	
340     י"ט, יא	
506     י"ט, טו	
75     כ"א, ב	
92     כ"ה, מז	
307 במדבר ג', יב	
75     כ"ז, יא	
529 דברים ז', כב	
163     י"ד, ז	
138     ט"ו, ד	
125 ,124     ט"ו, יב	
163     ט"ו, יט	
115     כ"א, יא	
115     כ"א, יד	
212     כ"ב, ח	
163     כ"ד, יא	
150     כ"ה, ג	
163     כ"ה, ד	
92     כ"ט, י	
219     ל"ב, לא	
537 יהושע י"ג, א	
281 שמואל-ב י"ג, יג	

הפירוש לספר שמות לקוח מתוך: פירושי רב סעדיה גאון לספר שמות )ליקט, תרגם והעיר י' רצהבי(, ירושלים תשנ"ח. 	.1



משפטים  מפתח | 605

497 יחזקאל י"א, טז	
201 משלי ו', לא	
143 איוב ל"ח, יב	

רש"ר הירש
62 בראשית ח', ט	

51 שמות כ"א, י	
190     כ"א, לה	

הלכה, פרשנות חז"ל ומחשבה
סדר המקורות הוא אלפביתי.

בית הבחירה למאירי
178 בבא קמא ב ע"א	
209     מז ע"ב	
189     לג ע"א	
197     סח ע"א	

חידושי הריטב"א
404 בבא מציעא סג ע"א	
48 כתובות מח ע"א	

חידושי הרמב"ן
215 שבועות מ ע"א	

חידושי הר"ן
204 סנהדרין עב ע"א	

טור
522 חושן משפט ב	
506     יז	
208     מו	
333     רעב	
186 ,151     שעח	
151     שפט	
522     תכה	

יד רמ"ה
151 בבא בתרא קז	

מסילת ישרים
333 ב'	
344 י'	

ספר החינוך
295 סג	
300 סט	
300 עא	
343 עד	
506 עט	
347 פד	
513 רלט	
445 שו	

ספר הכוזרי
444 א', יב	

ספר העיקרים
583 ג', ל	

ספר השרשים, ר' יונה 
אבן ג'נאח

223 בע"ר	
377 ,322 עז"ב	

ספר יראים
42 קס"ו	
296 קפ"א	
341 קפח	
341 רלה	

ספר מצוות גדול
לאוין	

296     קעב	
296     קעג	

ערוך השולחן
חושן משפט	

329     רע"ב, ח	

רבנו יונה, מסכת אבות
152 א', א	
341 א', יח	

רבנו יונה, שערי 
תשובה

342 ג	

רמב"ם, מורה הנבוכים
496 א', ג	
463 א', ה	
475 א', מט	
476 ב', לד	
475 ,472 ב', מב	
574 ,573 ג', לב	
502 ,347 ג', לט	
200 ג', מא	
357 ג', מח	

רמב"ם, משנה תורה
לפי סדר א"ב

269 איסורי ביאה א', ג	
557 ,488     י"ג, א-ה	
557     י"ג, ו	
50 אישות א', ד	
43     י"ב, א-ג	
74 ,72 ,49     י"ב, ב	
74     י"ב, י-יא	
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50     כ"א, ג	
494 ,399 בית הבחירה א', א	
396     ו', יב	
413 גזלה ואבידה ה', יא-יח	
167     י"א, א-ב	
168 ,93     י"א, ג-ה	
513     י"א, כ	
343 דעות ה', א 	
343     ה', ז	
152     ו', ג	
208 זכייה ומתנה ו', כד	

 ,148  חובל ומזיק א', ב-ו	
173
146     א', ג	
149     א', י	
206 ,153     א', יא	
208     ב', ז	
207     ו', יב	
208     ז', א	
208     ז', ב	
208     ז', ט	
208     ח', א	
208     ח', ב	
433 ,431 חמץ ומצה א', ח	
431     ב', א	
74 יום טוב ו', יז-יח	
452     ו', יח	
269 יסודי תורה ה', ד	
402 מלוה ולוה ד', ב	
409     ד', ז	
517 מלכים ג', י	
44     ה', ט-יב	
363     ו', א-ה	
529     ו', א	
529     ו', ה	
243     ט', א	
151 נזקי ממון א', א	
208     ב', יט	
209     ד', ב	
151     ה', א	

183     י"ב, ב	
183     י"ב, ג	
183     י"ב, טו	
184 ,183     י"ג, א	
184 ,183     י"ג, ב-ג	
184     י"ג, ה	
184     י"ג, ו	
185 ,184     י"ג, ח	
185     י"ג, י	
185     י"ג, יא	
186     י"ג, יג	
186     י"ג, יד	
186     י"ג, טו	
186     י"ג, יט	
206     י"ד, ד	
208 ,207     י"ד, ה	
208 ,184     י"ד, ז	
207     י"ד, יג	
207     י"ד, טו	
207 ,186     י"ד, טז	
187     י"ד, כב	
115 נערה בתולה א', א-ג	
239 סנהדרין י"ב, א 	
239     י"ב, ב	
268     י"ד, ג	
150     ט"ז, יב	
517     י"ח, ו	
507 ,506     כ', ד	
193     כ"ב, ד	
523     כ"ג, ג	
,130 ,123  עבדים א', א 	
136 ,134 
125     א', ב	
134     א', ג-ד	
135 ,131     א', ט	
136     ב', ח	
131     ג', א-ב	
136 ,135     ג', א	
135     ג', ז	
128     ג', יג	

31     ג', יב	
139     ד', ב	
136     ד', ג	
58     ד', ט	
56     ד', י	
56     ד', יג-יד	
88     ח', א	
88     ח', ה	
88     ח', ו	
93 ,88     ח', ט	
93 ,89     ח', י	
89     ח', יא	
363 עבודת אלילים י', א	
363     י', ו	
244 עדות י"ח, ב	
186 שביתת יום טוב ז', י	
505 שכירות א', ב	
500     ט', ד	
208 שכנים ט', ז	
139 שמיטה ויובל י', א	
144     י', יב	

רוצח ושמירת הנפש 	
502     א', ד	
239     ב', א-ה	
164     ב', יא	
208     ג', יב	
208     ג', יג	
502     ד', ט	
205     ה', י	
157     ה', יב-יד	
158     ה', יב	
501     ה', יד	
186     י"א, ד	
509 ,326     י"ג, א-ב	
379     י"ג, ב	
332     י"ג, ח	
445 תמידין ומוספין ז', כד	

תרומות 	
537     א', ב	
371     ג', ו	
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רמב"ם, ספר המצוות
44 שורש שני	
328 עשה י"ג	
494 ,399     כ'	
441 ,440 ,44     קנ"ג	
186     קפ"ד	
343 לא תעשה רמט	
296     רנג	
326     רע	
342     רפא	
342     רפה	
187     רצח	
299     שטז	

רמב"ם, פירוש למשנה
188 בבא קמא א', ד	
41 קידושין א', ב	

רש"י, פירוש לתלמוד
174 בבא קמא ב ע"א	
213     קז ע"א	
34 גיטין פח ע"ב	
318 חולין יב ע"א	
165 סנהדרין נט ע"א	
293     ס ע"ב	
163     עח ע"א	

שולחן ערוך
186 אורח חיים תקמד	
354 יורה דעה קמז	
407     קסז	
408 ,407     קעז	
208 אבן העזר נ	
50     פ	
207 חושן משפט א	
35     ג	
35     ח	
523     ט	
35     י	
506     יז	
208     כט	
208     קנה	
514     רנט	
514     רסב	
329     רסה	

 ,331 ,330 ,329      רעב	
333 ,332
186 ,151     שעח	
207     שפג	
208 ,207     שפו	
208     שפח	
208     שצה	
209     שצו	
208 ,207 ,206     תיח	
208     תכ	

שיטה מקובצת
406 בבא בתרא קסח ע"א	
226 בבא קמא ב ע"א	
178     ג ע"ב	
226     כב ע"א	

תוספות
בבא מציעא 	

   כג ע"ב ד"ה באושפיזא	
344

בבא קמא 	
    ב ע"א ד"ה השור והבור	

178 ,177
206     כז ע"ב ד"ה ושמואל	

     קז ע"א ד"ה עירוב 	
214     פרשיות	

גיטין 	
34    פח ע"ב, ד"ה ולא לפני	

קידושין 	
125     טו ע"א ד"ה ואידך	

שבת 	
ב ע"א ד"ה יציאות השבת	

178
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