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פתח דבר 
היהדות  תפיסת  עומדת  ישראלית"  כפריפריה  יהודית  אמנות   - "שוליים  החיבור  ביסוד 

כ"צדה האחורי של הישראליות" ולפעמים "כלא–מודע של התרבות הישראלית", כהגדרתה 

המאלפת של האוצרת שרית שפירא. בדיון נעשה שימוש בפריזמה פוסט–חילונית המערערת 

על ההבחנות המקובלות בין הדתי לחילוני, שבהן, בדרך כלל, הדתיות נתפסת כלוקה בחסר 

דתיות  שבה  יותר,  הרמונית  תפיסה  מבכרת  זו  חדשה  פרספקטיבה  לחילוניות.  ומנוגדת 

וחילוניות אינן ניגודים, אלא מושגים הכרוכים זה בזה באופן שאינו ניתן להתרה. 

ספר זה הוא המשך לסדרה שעוסקת בתיעוד ובמחקר של היצירה והשדה האמנותי היהודי 

העכשווי בישראל בזמן אמיתי. מקבץ החוברות יוצר נראטיב בלתי שלם, הפתוח לנדבכים 

נוספים בעתיד. אשר על כן יעסוק הדיון ביצירות מובחנות וגם במכלולי תערוכות רלבנטיות 

לנושאים שעומדים על הפרק  כלליים  קווים  בניסיון להתוות  שהוצגו בתקופה האחרונה, 

בענף האמנות היהודית שבמרחב הישראלי. לצד דיון ביצירותיהם של אמנים קנוניים ואמנים 

שזכו להכרה מהמרכז ההגמוני, נדון כאן בעיקר במגמות שוליים, כגון היצירה המתפתחת 

במרחב הדתי ובמיוחד השיח האמנותי–פמיניסטי בהקשר זה. ננסה להציג שיח ושדה אלה 

על איכויותיהם ועל מגבלותיהם גם יחד. נושאים אחרים שנדון בהם הם הקשר או הנתק 

בין אמנות לדת; מגמות האמנות במכללות להוראה של הציבור הדתי; יצירתם של אמנים 

לתימות  נתייחס  כן  כמו  )דתל"שים(.  והפוסט–חילוני  הדתי  )מזרחים(,  המסורתי  במרחב 

מובחנות שעולות בשדה, כגון השילוב של קול ותפילה בתחום המיצב ואמנות הווידיאו, 

הדיון סביב יצירת זהויות היברידיות חדשות, ומקומו של האחר הלא–יהודי בשדה האמנות 

היהודית–הלאומית.

תודה לכל המסייעים במלאכה: לאבי, הרב פרופ' דניאל שפרבר; לאמי חנה שפרבר; לאחיותי 

אסתר, אלישבע ושושנה; לאבישג רוזנברג, לנועה חייט ולעו"ד ברוס גולדברגר - כולם סייעו 

בהוצאתו של ספר זה לאור. כמו כן אני מודה ליונתן אמיר ולרונן אידלמן, עורכי אתר האמנות 

"מארב" בעבר ו"ערב–רב" בהווה, וליטבת פייראייזן-וייל ולמירב הררי מאתר האינטרנט של 

בית אבי חי בירושלים. רבים מפרקי הספר פורסמו באופנים שונים באתרים הללו. תודה גם 

לבמבי שלג ונעמה צפרוני, עורכת כתב–העת "ארץ אחרת".

קדושה  ותשמישי  מצווה  "תשמישי  הפרק  את  שכתבה  פרידמן,  לשירה  מיוחדת  תודה 

פמיניסטיים". שלמי תודה גם לאוצרת דבורה ליס )משכן–לאמנות עין–חרוד(, שאיפשרה לי 

לעשות שימוש בחומרים שכתבה בעבר. תודות גם לרחל פרץ על עריכת הלשון המוקפדת 

ומעוררת ההשראה ולאיתמר ב"ז ואסף שור שסייעו בידה. תודה רבה לדוב אברמסון, המעצב 

הגרפי, שכשרונו ונדיבותו היו חיוניים לספר. מעל לכל תודה לצחי מזומן, עורך הספר, על 

עבודתו המאומצת, המדויקת והמשובחת. 

דוד שפרבר 

ירושלים, חורף 2010 
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איציק בדש, זאלה, 2010, וידיאו
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שוליים
אמנות יהודית כפריפריה ישראלית

הקדמה: האמנות - דבר אין לה עם הדת?

הבלשן והמשורר נפתלי הרץ וייזל, מאבות תנועת ההשכלה היהודית, עורר פולמוס סוער בין 

המשכילים הראשונים לרבני הקהילות באירופה כשדרש לחולל שינוי מקיף בחינוך היהודי. 

בחיבורו "דברי שלום ואמת", שהודפס בברלין בשנת 1782, הבחין וייזל בין "תורת האדם" 

ל"תורת ה'". תורת האדם, טען, היא המדע ו"החוכמות החיצוניות" שהעולם היהודי המודרני–

מסורתי הדיר עצמו מהן. "והנה תורת האדם קודמת בזמן לחוקי האלוהים העליונים ]...[", 

כתב, "ובמקום שתכלה תורת האדם, תתחיל התורה האלוהית".

שנים אחר–כך שאל הרב קוק את אבחנותיו של וייזל והשתמש במושג "תורת האדם" ביחס 

לתורה שבעל–פה.1 התורה שבכתב, טען, היא תורה הבאה ישירות "מן השמים" ועל כן היא 

"תורת ה'". התורה שבעל–פה היא פרי יצירת האדם, ו"רוח ונשמת האומה" מבנות אותה. 

ומוסיף הרב קוק: "ודאי כלולה היא תורת האדם הזאת בתורת ה'".2 כלומר, היצירה האנושית 

היא  גם  וממילא  מן השמים",  "תורה  במושג  נכללת  )שהיא תורת האדם(  ישראל  של עם 

בעקיפין "תורה ה'", קרי מעשה של קודש.

מאבחנה זו גזר הרב קוק תובנה רדיקלית3 הנוגעת לתחום האמנות: "הספרות, הציור והחיטוב 

הנפש  בעומק  המוטבעים  הרוחניים  המושגים  כל  הפועל  אל  להוציא  עומדים  ]=הפיסול[ 

האנושית, וכל זמן שחסר גם שרטוט אחד הגנוז בעומק הנפש שלא יצא אל הפועל, עוד יש 

חובה על עבודת האמנות להוציאו".4 הרב קוק משווה למעשה בין גילוי של חידושי תורה ובין 

מעשה היצירה האמנותי. 

בכך צועד הרב קוק בעקבותיהם של דון יצחק אברבנאל, שראה ביופי הישג רוחני,5 והמהר"ל 

מפראג, שראה ביופי גילוי של "העניין האלוהי בנבראים".6 דברי הרב מושתתים גם על מסורת 

קבלית שקיבלה מקום מרכזי בשיח הישיבתי, במיוחד בהגותו של ר' חיים מוולוז'ין, "אבי 

הישיבות". הרב קוק למד בצעירותו בישיבת וולוז'ין, שראתה בעיסוק התורני הוצאה של 

דבר קיים מן הכוח אל הפועל. אליבא דתפיסה זו, לכל איש יש "אות" מיוחדת משלו בתורה. 

"חידושי תורה" נתפסו בישיבה זו כמעשה של "תיקון עולמות";7 לא רק מעשה של קבלה או 

גילוי פשוט, אלא יצירה שבה הלומד שותף ביצירה האלוהית.8 

)"עוד  ו"חובה"  הפועל"  אל  להוציא  "עומדים  בביטויים  קוק  הרב  של  ההגליאני  השימוש 

יש חובה על עבודת האמנות להוציאו"( בטקסט הנזכר הוא בבחינת התקה של ביטויים 

שמתייחסים במקור למצוות ולתלמוד תורה אל עולם האמנות. בסוף הדברים עושה הרב קוק 

גם מעשה של הזרה למדרש על אודות "מתן תורה", ומקשר אותו לאמנות: "מכל דיבור ודיבור 
שיצא מפי הקב"ה נתמלא כל העולם כולו בשמים".9
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הקישור  הקפיטליסטית.  הכלכלה  במסגרת  צריכה  למוצר  הפכה  העכשווית  האמנות 

האינטואיטיבי שיצר הרב קוק בין אמנות לתלמוד תורה מציע לנתק את ההבניה השכיחה 

של האמנות כסחורה וכמוצר צריכה; אמנות לשמה, ממש כמו "תורה לשמה". הרב קוק רואה 

באמנות )אם להשתמש במונחיו של וולטר בנג'מין, שבו נעסוק בהמשך( ערך "פולחני" ולא 

ערך "תצוגתי".10 דהיינו, כמו לימוד התורה, מעשה האמנות הוא גילוי ה"מבשם" את העולם 

בעצם מימושו, בלי קשר לשאלת הצגתו. 

קדם לו הרמב"ם, שהעמיד רף גבוה בדרישה לנתק בין עולם הרוח ותלמוד התורה לשוק 

הסחורות: "כל המשים על לבו שיעסוק בתורה ולא יעשה מלאכה ויתפרנס מן הצדקה הרי 

זה חילל את השם וביזה את התורה וכיבה מאור הדת וגרם רעה לעצמו ונטל חייו מן העולם 

הבא".11 

אמנות ודת

שיח האמנות המודרני נוהג לשרטט גבול ברור בינו ובין עולם הדת והאמונה. הדיסציפלינות 

של האמנות והתצוגה המוזיאלית, הבניות מודרניות חילוניות מהמאה ה–19, הפכו את האמנות 

לשדה מובחן של תרבות גבוהה.12 בד בבד הפכו האמנות והדת צוררות זו לזו, עד כדי כך 

שעולם האמנות נתפס לעתים כאנטיתזה מודרנית לדת וככוח המנסה לרשת אותה.13 כך פני 

הדברים גם במרחב האמנות הישראלית. באירוע הפתיחה של "תערוכת האמנים המודרנים" 

בצריף תיאטרון האהל בתל–אביב בשנת 1926 נאם המשורר אברהם שלונסקי: "אני מציע 

תחליף לאלוהים: התערוכה שנערכה מתוך 'האהל'. צריך שיימצא בית–כנסת חדש, היינו 

שבמקום אלוהים נעמוד אנחנו. שהפייטן יימצא בחוגו של הצייר, והצייר בחוגו של המוסיקאי. 

ו'האהל' יכול לשמש לנו תחליף של אלוהים. לבית–הכנסת של אמנות".14 

התייחסות זו נובעת בין השאר מתפיסה שלפיה האמנות והדת הן מטא–פרדיגמות השואפות 

גורפת במעמדה של  זו מצביעה על תמורה  ולהסביר אותה. תפיסה  לארגן את המציאות 

האמנות. לפי הסופרת, המשוררת והאוצרת שבא סלהוב, למשל, בעוד שבעבר, בעולם שהונחה 

על–ידי הדת, היתה גם האמנות דתית, הרי שבעידן הנוכחי האמנות נתפסת כמחליפה את 

הדת, ובמובן מסוים אף כמציעה אלטרנטיבה תחתיה.15 יתרה מכך, הנשגב הדתי - התיאולוגי, 

המטפיזי והמיסטי - נתפס בעולם המודרני באופן אינסטינקטיבי כמעט כהפך הגמור מהנשגב 

האסתטי והצורני של האמנות. זאת, כאמור, בניגוד לאמנות בעידן הטרום–מודרני.16 

"אמנות"  המונחים  שבין  ההבדל  יפה את  הגדיר  בלטינג  הנס  הגרמני  היסטוריון האמנות 

הדימויים  כאשר  באירופה,  הרפורמציה  אחרי  רק  התרקם  טען,  אמנות,  המושג  ו"דימוי". 

התערטלה  לאיקונה  שההתייחסות  משעה  הישיר.  הדתי  הקשרם  את  איבדו  החזותיים 

נדונה  נדונה כתמונה גרידא, השתנה היחס אליה בתכלית; מעתה  מהקשרה הרוחני והיא 
היצירה בפרספקטיבה של אסתטיקה ולא של קדושה, כבעבר.17

המודרנית  בעת  שחלו  המפליגים  התודעתיים  לשינויים  גם  בנג'מין,  וולטר  שאיבחן  כפי 

בעקבות עליית אמצעי השעתוק ואובדנה של הילת המקור היתה השפעה מכרעת על הבניית 

הדיכוטומיה שבין אמנות לדת. בנג'מין איבחן תנודה בין שני ערכים יסודיים בתפיסה של 

יצירת האמנות: הערך הפולחני והערך התצוגתי. בעולם הטרום–מודרני היתה האמנות חלק 
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מהפולחן המאגי או הדתי, ומכך נגזר ערכה התצוגתי הנמוך, שהרי לאיקונה הילה וחשיבות 

שאינן מותנות בהצגתה לעין ציבור, ולעומתה ערכה של האמנות המודרנית נובע מהיותה 

אובייקט מוצג. טכניקת השעתוק המודרנית שיחררה את האמנות מהפולחן. כך נוצרו ערכי 

התצוגה המודרניים כערכים שמהותם נפרדת מעולם הדת.18 על–פי בנג'מין, טכניקת השעתוק 

מנתקת את האובייקט מתחום המסורת, חותרת תחת הילת המקור הדתית או החילונית שלו 

)ה"אאורה"( והופכת אותו לבן זמנו של הצופה.19 

מות האלוהים

בדומה לקשר העמוק שיצר השיח המודרני בין אמנות לחילוניות, פירוק הקשר המסורתי בין 

אמנות לדת הוא פרי עבודת הבניה מטעם מכונני השיח האמנותי, שלוותה בצבירה של הון 
סמלי, חברתי ופוליטי, היוצר עמדות של כוח ושליטה ומשמר אותן.20

כמו האמנות המערבית המודרנית, גם התרבות היהודית החדשה, ובעקבותיה שדה האמנות 

הישראלי, ביססו את עצמם על תפיסות ניטשיאניות של "מות האלוהים",21 ובהסתמך עליהן 

הדחיקו שיח מסורתי ענף.22 הנתק שבין השיח הציוני–לאומי ליהדות העבר נוכח בתודעתה 

של התרבות הישראלית החילונית, והודגש כבר אצל הוגי הציונות.23 בשנותיה הראשונות 

של המדינה התייחסה ההגמוניה לא פעם לערכים יהודיים כאל ערכים המקדמים את שלילת 

המדינה, ועל כן קיבלה אותם כמעט אך ורק כחלק מתרבות אורחת. לפיכך, למשל, רק ללהקות 

מחו"ל הותר להציג תיאטרון בשפת היידיש, ונאסר להוציא בישראל עיתון בשפה זו. הגבלות 

דומות חלו גם על תחום האמנות החזותית: בעשור הראשון למדינה, נתחם הדיון באמנות 

יהודית במוזיאון תל–אביב אך ורק לעבודות של אמנים יהודים מחו"ל.24 בעוד מבקר האמנות 

כותב העברית באירופה עסק בהעלאת קרנה של האמנות היהודית, המבקרים בארץ לא עסקו 
בפן היהודי של האמנות ואף התעלמו מאמנות יהודית שימושית.25

בהיסטוריוגרפיה של האמנות הישראלית מקובל היה לראות באמנות שנוצרה בעת החדשה 

על–ידי אמנים יהודים ושעסקה בנושאים הקשורים ליהדות ולחיי היהודים עיסוק של המאה 

במסגרת  בישראל.  יהודים  בידי  שנוצרה  האמנות  של  פריחתה  בעקבות  שהסתיים  ה–19, 

השקפה זו נתפס העיסוק האמנותי ביהדות כקוריוז שיוחס לאמני שוליים ישראלים שלא 
"השכילו" לדבר בשפה הקנונית.26

תפיסה זו באה לידי ביטוי גם בהבחנה ההיסטוריוגרפית בין אמנות יהודית לאמנות ישראלית,27 

שהתממשה בהפרדה בין הנושאים במחלקות השונות במוזיאונים, בקורסים אקדמיים ובמסחר 

האמנות.28 לאחרונה הולכת הבחנה זו ומפנה את מקומה לתפיסה המתמקדת בהמשכיות 

ההיסטורית של העיסוק האמנותי ביהדות ומותחת קו מקשר בין האמנות היהודית–אירופית 
שנוצרה במאה ה–19 לאמנות שנוצרה בארץ.29

והיהדות,  יהודיים משיח האמנות ההגמוני הישראלי,30  נושאים  כיום מודרים לא פעם  גם 

וטהרנית,  קפדנית  בקרה  מסגרת  תחת  רק  לרוב  בו  מופיעה  השונים,  ומופעיה  גווניה  על 

המכפיפה את תכניה לשיח המקובל. תכנים אחרים, שאינם כפופים לשיח זה, נדחקים לרוב 
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אל השוליים.31 כפי שהדגמנו בעבר, הנתק הזה מאפיין את שיח האמנות המרכזי בישראל,32 

ואמנים רבים מתייחסים אליו.33 

יצירתיות דתית

"חרדים"  לגישתו המערערת על האבחנות שבין  ובהמשך  קוק  בדומה לתפיסתו של הרב 

דתיות  שבין  הבינאריות  האבחנות  על  המערערות  גישות  עולות לאחרונה  ל"חופשיים", 

גם החומה המודרנית שבין אמנות לדת. כך צמח בשנים  נפרצת  ובעקבותיהן  לחילוניות, 

האחרונות המושג "פוסט–חילוניות", ולפיו "חילוניוּת" ו"דתיוּת" אינן ניגודים, אלא מושגים 

הכרוכים זה בזה בקשר שאינו ניתן להתרה.34 שילובים כאלה מופיעים לאחרונה גם בשיח 

האורתודוקסי הפוסט–מודרני, למשל בהגות הדתית שאופיינה על–ידי גילי זיוון כ"דת ללא 

רוזנברג )שג"ר(, שדן ב"קושיות שאין להן  זה הרב שמעון גרשון  אשליה".35 בולט בתחום 

תשובה" וב"רלטיביזם פתוח להשראה", והציע את המונח "דת רכה". על–פי חזונו של הרב 

שג"ר, "האדם המאמין ייאלץ לסגל לעצמו מבט רציונלי ספקני בלי לפגום באמונתו, והצד השני 

ייאלץ להסתגל אל האדם המאמין לא כאל טיפוס פרימיטיבי, אלא כבעל אופציה אמיתית 

לקיומנו בעולם".36 לאחרונה עולה גם הגדרה לדמות חדשה–ישנה - "הדתי החילוני", דמות 

היברידית שארוס דתי וביקורת התבונה משמשים בה בערבוביה.37 

חוקרי האמנות ריצ'רד הכט ולינדה אקסטרום ציינו כי אמנות עכשווית אינה עוסקת בהכרח 

ביצירת תרבות חילונית, וכי לעתים היא גם חלק מאקט של יצירתיות דתית.38 כבר בתחילת 

המאה ה–20 חשפו מופעי מיצג את הנטייה של יוצרים לאמנות שבטית וטקסים דתיים. האמן 

פולחניים  במאפיינים  תוך שימוש  רדיקליות  בתפיסות  דגל  למשל,  ניטש,  הרמן  האוסטרי 

ובאקסטזה. מכיוון אחר, האמן הגרמני יוזף בויס ואמנים ישראלים אחדים בעקבותיו ניסו 

לכונן שפה חדשה המנכיחה אתוס רוחני שמאניסטי.39 

ושימוש  מחוות  התכנסות,  הכולל  פולחן  של  סוג  באמנות  רואים  שונים  תיאורטיקנים 

בחפצים,40 ואמנים בינלאומיים שונים ניסו ומנסים לשחזר תחושה זו )למשל האמנית ממוצא 

יווני דיאמנדה גאלאס, האמן האמריקאי רון אתי ואחרים(. 

אמנים רבים משתמשים היום בפרקטיקות שמקורן בפעולות של פולחן וטקס השאובות 

מתרבויות שבטיות.41 הדברים נכונים לא רק לשיח שבטי, אלא גם לתרבות דתית נוצרית 

מערבית ומזרחית.42 

הסוציולוג פיטר ל' ברגר עמד על כך שהפעילויות הדמיוניות, האינטלקטואליות, הרליגיוזיות 

והאסתטיות של בני–אדם )בלשונו, פעילויות "המישור האחר"( מאיימות על הסדר החברתי. 

אשר על כן, החברה ממשטרת אותן ודואגת שלא ישתלטו על צד החיים המעשיים, וזאת 

באמצעות מנגנונים המנתבים את האנרגיות הללו למקומות שאפשר לשלוט בהם. משום 

כך, לדעת ברגר, יוצרת החברה ממסדים דתיים שמטרתם לשלוט על התפרצויות רליגיוזיות 

ולמשטר אותן )"גירוש שדים", בלשונו(.43 ברגר שולל את התפיסה המקובלת, שלפיה הדת 

היא מערכת שדרכה באים לידי ביטוי מאוויים רוחניים, וטוען כי הדת היא מערכת חברתית 

שאמונה על דיכוים או לפחות משטורם. 
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חוקר הדתות הווס גרהם )Howes Graham( מתייחס לקשר שבין אמנות לתיאולוגיה דתית. 

לדבריו, אמנות דתית עכשווית חיה וקיימת בעולם המערבי, אולם כובד המשקל בתוך מסגרת 

העבודה התרבותית המערבית העכשווית בשאלת היחס בין האמנות לדת עבר ממאפיינים של 

הדת הממוסדת אל מאפיינים אחרים, כגון גילוי הנשגב כתוצאה מפעולה חווייתית של הצופה. 

גרהם טוען כי תיאולוגיה ואמנות אינן ישויות נפרדות, אלא שני מרכיבים של אותה ישות 

העוסקים במהות האדם. יתרה מכך, האמנות משלימה את התיאולוגיה בכך שהיא מבטאת 

אותם דברים שקשה לתרגמם באופנים מילוליים. על כן, לדבריו, האמנות היא בהכרח חלק 

מהתיאולוגיה ומאפשרת לייצג את מה שלא ניתן לבטא באמצעות השפה. לדבריו, זירת הקרב 

ההיסטורית בין הדימוי )אמנות( למלה הכתובה )תיאולוגיה( הביאה לכך שבתרבות בת זמננו 

הפכה האמנות לישות מקבילה לתיאולוגיה הדתית ואולי אף מתחרה בה. אובדן האמונה 

נגד לאיבוד  גורם לאמנים ליצור דרכים חדשות כתגובת  המאפיין את התרבות החילונית 

האלוהות הדתית, ובכך לשרת תכלית משותפת עם התיאולוגיה. גרהם טוען כי האמנות היא 

למעשה הדגמה למערכת מורכבת ומרושתת של הסברים מילוליים המושרשים באדם המודרני 

בחיפושו אחר משמעות תיאולוגית44 )להלן עמ'  87-86(.

בקרב יהודי ארצות–הברית למשל, לצד הבעה דתית במסגרת קהילתית מסודרת, מסתמנת 

מגמה של יוצרים עצמאיים המנכסים לעצמם את המסורת בתנאיהם שלהם, ובכך תורמים 

תרומה לא מבוטלת להגדרה מחודשת של היהדות האמריקאית הלא–אורתודוקסית.45 הקשר 

ואמנות לסוגיה השונים תופס מקום מרכזי בשיח הזה.  יהודית  זהות  יהודית,  בין תרבות 

לאחרונה מתפתחת שם גם סצינה סמי–פולחנית יהודית פוסטמודרנית, שאינה תלויה בממסד 

כלשהו או במוקדי הכוח המסורתיים. השפעה נוספת על סצינת האמנות היהודית בארצות–

הברית היא חדירתם של זרמים ניו–אייג'יים למרכז השיח, ובעקבותיהם נסיונות חדשים ליצור 

עכשווית  תרבות  בין  זיקה 

כך  יהודית.  ולזהות  למסורת 

הופכות לא פעם אמנות לפולחן 

אמנותי,  למיצג  דתית  ופעולה 

ביניהם  וההבדלים  והמתחים 
מיטשטשים. 

עמיחי  של  הענפה  פעילותו 

אופיינית  בניו–יורק  לאו–לביא 

לאו–לביא  הללו.  להתפתחויות 

 Storah בשם  מוסד  הקים 

Telling )"סיפור סיפורי התורה"; 
המלים "סטורי" ו"תורה" חוברו 

יחדיו(, שמקדם תרבות יהודית 

באמצעות מיצגים תיאטרליים מקוריים. הופעותיו משלבות שיעור תורני עם מופע דראג, שבו 

הוא מגלם רבנית )Rebbetzin(, מחנכת וקבליסטית )תמונה 1(. בחג השבועות בשנת 2009 

העלו תלמידי הסדנאות של לאו–לביא מיצגים בבתי–כנסת בירושלים כחלק ממסגרת התפילה 

עמיחי לאו-לביא, מתוך: Storah Telling, 2009, סדרת מיצגים תיאטרליים  .1
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או בשעת קריאת התורה. אחת מהן, עטרה שימל, הציגה את עבודתה בבית–הכנסת קול–

הנשמה כשהיא עוטה מעין "כנפי נשרים" )על בסיס הפסוק "ואשא אתכם על כנפי נשרים", 

שמות, י"ט, ד'( ורקדה בזמן קריאת עשרת הדיברות ריקוד אינדיאני פולחני. 

בתחילת 2010 כתבה סופרת הסת"ם ג'ולי סלצר 

 "As it is Written: ספר תורה במסגרת המיצג

ארוכה  תקופה  שהוצג   ,Project 304,805"

במוזיאון היהודי בסן–פרנסיסקו )תמונות 2(. גם 

בישראל הופך התיאטרון באחרונה לכלי פרשני 

להרחבת  חדש  אמצעי  לעתים  ומשמש  ודתי, 

המושג "תלמוד תורה".46 שילובים מעניינים בין 

הם  גם  מקבלים  לאמנות  יצירתי  תורה  לימוד 

מקום חדש בשיח.47 

הופיעה  ה–70  משנות  מושגיות  ביצירות  כבר 

נוכחות גופנית שלוותה בשימוש מרובה בסמלים 

יהודיים כאמצעי מטפורי שהושאל מעולם הדת 

והוסב להקשרים מקומיים. האוצר והעיתונאי 

אדם ברוך ראה במגמה זו מבט ביקורתי מאופק 

המפרק את הסמלים היהודיים והחוויה הדתית, 

מזיר אותם ומחבר אותם מחדש בתוך הקשרים 

הסביר,  היהודיים,  הסמלים  מושגיים–צורניים. 

משמשים חומרי גלם למהלך אישי של "גירוש 

בין הציור  עומר קשר  שדים".48 האוצר מרדכי 

למיצגים  וה–60  ה–50  שנות  של  הישראלי 

ברבים  כי  וציין  ה–70  שנות  של  המושגיים 

ל"תיקון  ושאיפה  יהודית  מגמה  ניכרות  מהם 

עולם".49 עומר הצביע על השפעתם המורכבת 

של מושגים משיחיים–רסטורטיביים קבליים על 

אמנות הפעולה ועל היצירה המושגית הפוליטית 

בשנות ה–70. התיקון מוצג אצל עומר כמהלך 
אימננטי לאוונגרד הפוסט–מושגי בישראל.50

השיח האחרון על אודות יצירתו של רפי לביא 

)"הילד התל–אביבי", כפי שכינתה אותו שרה בריטברג–סמל( הוא דוגמה לאופן שבו נבחנות 

מחדש ההבחנות החותכות בין אמנות לדת שרווחו עד לאחרונה. שבא סלהוב למשל דוחה 

את ההבחנות הרואות ביצירותיו של לביא ביטוי לחוויית ה"אין דת, אין עם, אין ארץ ]...[ אין 

אידיאולוגיה", הבחנות ששלטו בשיח התיאורטי בעבר והיו הציר המרכזי שסביבו כוננה השפה 

של שדה האמנות בישראל מאז שנות ה–80. "הדברים מעולם לא היו כל–כך חד–משמעיים", 

טוענת סלהוב. "באיזו נשייה שהמתינה לשעתה הסתתרו מחוות שאין להתעלם ממשמעותן 

 ,2010–2009 ,As It is Written: Project 304,805 ,ג'ולי סלצר  .2
מיצג, Contemporary Jewish Museum, סן-פרנסיסקו
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הדתית, האידיאולוגית והלאומית. הצבר הילידי, שדימה את שורשיו בהווה המוחלט, בחול 
התל–אביבי העירום מזיכרון, מעולם לא נפטר באמת מטביעות אתמולו".51

השיח המכליא בין הדיסציפלינות )אמנות-דת( אינו מכוון רק לאתגר את עולם האמנות, אלא 

גם להצביע על ההיבטים האמנותיים המובנְים בשיח הדתי.

מיכל גוברין הדגימה כיצד ניתן לראות בפולחן ובתפילה היהודיים מעין "תיאטרון קודש".52 

בדומה למערכות פולחניות אחרות, היהדות מעמידה מערכת מפורטת של אמצעי תיווך 

ותקשורת בין המאמין לאל. הפולחן הזה מכוון לא רק לצופה בשר ודם, אלא בעיקר לצופה 

האלוהי. לדברי גוברין, הדרמה כאן אינה חיקוי של פעולה מן העבר )כפי שנוטים חוקרי דתות 

לפרש(, אלא פעולה מתמשכת שהיא בבחינת המשך למיתוסים עתיקי יומין. השחקן אינו 
מעצב דמות חיצונית לו, אלא שוקד על דמותו שלו ועל מילוי תפקידו בדרמה.53

אמנות המיצג דומה מאוד למעשה הסמלי הנבואי שעולה לא פעם במקרא.54 המיצג משבש 

את ההבחנות המקובלות בין מופע המכוון לקהל, כזה המספר סיפור שאינו אימננטי לשחקן, 

ובין אקט סימבולי שבו תגובת הקהל היא חלק אינטגרלי מהמופע.

גם תחום הפולקלור המתחדש, שהיה בעבר מוקצה מתחום האמנות, הופך לאחרונה לנושא 

שמותר וראוי לדון בו, וכך הוא מפרה גם את השיח היהודי.55 שיח כזה מכוון לריבוי קולות 

ולהעצמה של הלא–קנוני, ובכך מציע נראות, אם להשתמש במלים של ז'וליה קריסטבה, "למה 
שאינו מוגדר, עובר בין התחומים ודורש הגדרה מחדש כל העת".56

גם הגישה המאפשרת תיאורים ויזואליים ואנתרופומורפיים של האל מקבלת לאחרונה מקום 

מרכזי בשיח המחקר והתיאולוגיה העכשווי.57 במאמר שפירסם הרב שג"ר, הוא הציג גישות 

אזוטריות המעניקות מקום של כבוד ל"כוח הדמיון", וכן היתרים מסוימים להגשמת האל.58 

יכולה לחולל שינוי בתפיסתם של רבנים, ועקב כך לערער על  חשיפתן של הגישות הללו 

התפיסה המקובלת הרואה בדיבר השני, "לא תעשה לך פסל", סיבה להדרתה של האמנות 

מהעולם היהודי. 

דחיית הדיכוטומיות המקובלות

אליהן60  היחס  את  שאיפיינה  מהדיכוטומיות  וההתנערות  לאמנות59  דת  בין  ההתקרבות 

באות לידי ביטוי בכמה תערוכות גדולות שהוצגו לאחרונה. התערוכה "עקבות של קדושה", 

במינכן,61 בחנה את  בבית–האמנות  ולאחר מכן  בפריז  פומפידו  שהוצגה לראשונה במרכז 

וחקרה את הדרכים שבהן האמנות ממשיכה  ברוחניות בשדה האמנות המודרני  העיסוק 

להפגין את כמיהתו של העולם החילוני אל הרוחניות. במוקד התערוכה עמדה השאלה כיצד 

רעיונות מתחום הדת והפולחן ממוחזרים, עוברים הזרה ומותקים לעולם האמנות )להלן עמ' 
62.)78-76

קדמה לתערוכה זו התערוכה "מכשפי הארץ", שהוצגה ב–1989 במרכז פומפידו והציגה עבודות 

של אמנים בני "העולם השלישי" שיצירתם נטועה במיתוסים ובפולחנים שבטיים.63 

ב–2009 הוצגה במוזיאון 64P.S.1 התערוכה "NeoHooDoo",65 שבחנה את השפעת התרבות 

הילידית הטקסית ביבשות אמריקה על האמנות העכשווית. בתערוכה הוצגו עבודות של כ–50 

יוצרים מרחבי אמריקה הפועלים במדיומים שונים. עבודות רבות עסקו במאגיה ובטקסים 
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שונים, והציעו מבט חדש ביחס לתרבות הילידית, שנתפסה בשיח המערבי החילוני כפגאנית–

אלילית וכלא–רציונלית, ועל כן כנחותה בהשוואה לתרבות ולדת הנוצריות–מערביות.66 

הגישה האירוצנטרית העדיפה על פי רוב תפיסות מופשטות יותר של האל, ומתוקף כך הקפידה 

להדחיק שיח מיתולוגי חי וענף. ההנחה האירוצנטרית והקולוניאליסטית היא שהאמנות 

הילידית החזותית היתה יכולה לעשות שימוש בכלי הביטוי של האמנות האירופית לו רק 

ניחנה בתחכום המתאים. שפתו הייחודית של השדה השבטי לא נתפסה כביטוי עצמי מובחן, 

אלא כשימוש לא מתקדם בשפה פרימיטיבית. גם השיח האתנוגרפי, ששלט בחקר התרבות 

השבטית, הפיק תצוגות מוזיאליות שהדירו את סיפורם של החפצים עצמם ופעלו לאשרור 
התפיסה העצמית הליניארית של תרבות המערב כתרבות נאורה השועטת קדימה.67

כ–250 יוצרים חשובים מרחבי העולם וממגוון תחומים נענו להזמנתו של האפיפיור להיפגש 

עימו בקפלה הסיסטינית ב–2009, כדי לפתוח בדו–שיח מחודש בין הכנסייה הקתולית לעולם 

האמנות. זאת, למרות הסקפטיות שבה התקבלה הקריאה בעולם האמנות. באיגרת שכתב 

האפיפיור המנוח יוחנן פאולוס ה–12 לפני עשר שנים, והוקראה לפני האמנים במעמד המדובר, 

תוארו האמנים כ"בוראים מלאי המצאה של היופי". האפיפיור דהיום דיבר באותו ערב על 

הקשרים הענפים בין הכנסייה הקתולית לאמנות וקבע כי "האמנות יכולה להיות דרך המובילה 

למסתורין האולטימטיבי - לאלוהים".

טיהור השיח

על רקע הבמה הניתנת למגמות הללו בעולם, מעניין להיווכח שהשיח האמנותי בישראל 

עדיין נוהג לשרטט גבול ברור בינו ובין עולם הדת.68 לרוב, כשאמנים ישראלים משתמשים 

ביצירתם בחומרים מעולם היהדות, מקפידים הם, השדה והשיח ליצור חיץ בינארי בין העולם 

המסורתי שממנו נלקחו החומרים ובין יצירת האמנות שבה הם משובצים. כך מטוהר השיח 

מכל שמץ של מסורתיות. משפט מכליל שעשוי לאפיין את התופעה הזו יישמע בערך כך: 

"בעצם החדרתו של שימוש במוטיב יהודי–מסורתי לתחום האמנות הפלסטית העכשווית 

מתהווה הבסיס לחילולו". 

עצם השימוש של אמנים בישראל בחומרים מעולם היהדות נתפס בשיח השליט כאקט של 

התקה או הזרה. ברם, קריאה מחודשת ובלתי תלויה של היצירות ברוח הפרשנית של "מות 

המחבר" חושפת רובדי שפה וזהות עמוקים. יתרה מכך, כיוון שלחומרי עבר בכלל ולשפה 

בפרט חיות משל עצמם, הרי שכאשר בוחנים את החומרים והטקסטים היהודיים החבויים 

ברובד הגלוי של העבודות, נחשפות לא פעם משמעויות סמויות ההופכות על פיו את סדר 

היום של העבודה.69 

האוצר והתיאורטיקן בוריס גרויס טוען ש"כל אמנות שמניעיה אידיאולוגיים - אידאולוגיה 

]...[ כל אמנות  דתית, קומוניסטית או פשיסטית - היא תמיד מאששת וביקורתית כאחד 

שמציגה חזון בעל אידיאולוגיה דתית או פוליטית כלשהי היא בבחינת חילון החזון, וכך היא 

הופכת לאובייקט של פרדוקס".70 הדברים מתאימים במיוחד לענייננו.
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שומרי הסף 

האחרוּת הפכה זה מכבר לסוגיה מרכזית בעולם האמנות, ויצירותיהם של "אחרים" ממגוון 

עולמות מתקבלות בברכה בשיח המרכזי. לא כן הדבר ביחס לענף הדתי של האמנות המקומית, 

וה"טיהור"  ה"הכלאה"  לתהליכי  לקשור  אפשר  לכך  הסיבה  את  ומודחק.  מודר  שנשאר 

שמבנים את שיח האמנות המקומית, כפי שהראינו בעבר71 )עוד על כך, בהמשך(, אבל לא 

פחות אחראי לכך העולם הדתי עצמו: בשל הבניית הדיכוטומיה בין אמנות לדת, העולם 

הדתי מנתק עצמו משיח האמנות. להדרה זו תורמים, נוסף למיעוט היצירות בשדה זה, גם 

מיעוט חוקרים, מבקרים ותיאורטיקנים העשויים למשמע את היצירות כעבודות אמנות. כפי 

שציינו סוציולוגים שונים, ההייררכיה בעולם האמנות אינה מותנית בהכרח באיכות הפנימית 

של האובייקטים האמנותיים, אלא היא גם נובעת מאיכות השיח שמתהווה סביבם וממיצובו 

כעמדת כוח בעלת עדיפות ביחס לזולתה.72 החברה הדתית בישראל לא השכילה לייצר שדה 

של ביקורת אמנות מתוחכמת די הצורך למצבֶ את העשייה שלה כשדה של תרבות גבוהה, כך 

שתוכל להתמודד מול שדות כוח אחרים בהייררכיה הפנימית של שדה האמנות.73 

במסגרת ההדרה האמורה עולה התיזה השוללת את האפשרות ליצירה עכשווית ראויה מתוך 

תפיסת עולם דתית או ניאו–מסורתית. כך מכוונת הדרת העולם הדתי משיח האמנות לאישוש 

הפער שבין חילונים לדתיים, וזאת כאקט של טיהור שמגמתו לייחד את שדה האמנות כחילוני 

ומודרני. ההבחנות שבהן נעשה שימוש בשיח זה כוללניות ואינן משקפות את השיח האמנותי 

לתפיסות  שמרניות  חינוכיות  תפיסות  בין  הנע  שיח  הדתית,  בחברה  המתפתח  המורכב 

חתרניות.74 

ומחויב המציאות. הטענה  בין העולם הדתי לשדה האמנות אינו אימננטי  הנתק המדובר 

הרווחת בשיח גורסת כי העולם הדתי חסר במהותו את האפשרות ליצירה איכותית, ומכך 

נובע הנתק שבין האמנות לנושאים דתיים. ברם, דומה כי סיבות סוציולוגיות רבות יכולות 

להסביר נתק זה75 נוסף על הדיכוטומיה המודרניסטית שהותוותה בין האמנות לדת. 

גל היצירה הפמיניסטית הדתית, שהוא מוקד היצירה הפלסטית בחברה הניאו–אורתודוקסית 

כיום, אינו מרד בדת, אלא אקט המאתגר את התרבות, והוא מפריך את הטיעונים הגורסים 

שהעולם הדתי–מסורתי חסר במהותו את האפשרות ליצור יצירה מורכבת וביקורתית. 

זאת ועוד: דווקא חילון האמנות וניתוקה מעולם הדת )הנוצרית האירופית( עשויים, באופן 

פרדוקסלי, להיות מסד לברית מחודשת ביניהן, וזאת עקב הערעור וקריאת התיגר על הקישור 

הרבני הישיר שבין אמנות לעבודה זרה )להלן עמ' 68-65(. בכוחו של הנתק המודרניסטי 

לאפשר בחינה משפטית–הלכתית מחודשת של יחסה של ההלכה לאמנות, וכך לאתגר את 
היחס המסורתי המקובל של דבּרי הדת היהודית לעולם האמנות.76

הקדים את זמנו

נחזור לציטוט שהובא לעיל מדברי הרב קוק: "הספרות, הציור והחיטוב עומדים להוציא אל 

הפועל כל המושגים הרוחניים" וכו'. הדברים פורסמו בעילום שמו של הרב קוק בכתב–העת 

"המזרח" בשנת 1903. הרב צבי יהודה קוק, בנו של הרב וראש ישיבת מרכז–הרב, ערך את 
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הדברים ופירסם אותם בפירוש "עולת ראיה" על סידור התפילה. לאחר עריכתו האגרסיבית 

)והמחוכמת, יש לומר( של הבן, שכוונה לעמעם את הרדיקליות שבדברים, נפתחה הפסקה 

במלים "הספרות, ציורה וחיטובה". הרב צבי יהודה העלים לגמרי מהפסקה כל התייחסות 

לעולם האמנות החזותית, וכך נותרה שם רק התייחסות מסורתית ושמרנית קמעה לספרות. 

המהלך הזה מלמד על ההדרה העצמית של העולם הדתי מתחום האמנות החזותית, ובה בעת 

מוכיח כי הרב קוק הקדים את זמנו. כפי שציין צבי ירון, הרב קוק היה יחיד במינו: הוגה יהודי 

אורתודוקסי מודרני שראה באמנות חובה דתית.77 ולראיה: רעיונותיו הרדיקליים זוכים היום 

למקום מרכזי בשיח האמנות הדתי. 

ה"אחר" האחר

בשנים האחרונות הצביעו כותבים רבים על ההדרה של קבוצות מיעוט מהשיח המרכזי של 

עולם האמנות המקומי. כך למשל ציין לאחרונה יונתן אמיר, עורך אתר האמנות "ערב–רב", 

כי הרוב המוחלט של האמנים שעבודותיהם מוצגות בתערוכה החדשה של אמנות ישראלית 

במוזיאון ישראל הם גברים יהודים, אשכנזים וחילונים.78 

גם השיח ההיסטוריוגרפי של האמנות המקומית הדיר מעצמו נתחים שלמים של יצירה. השיח 

התרכז אך ורק ביצירתם של אמנים יהודים, ואילו יוצרים לא–יהודים שפעלו במרחב בתקופה 

העותמנית ובתקופת המנדט הבריטי, כמו גם האמנות הפלסטינית שקדמה להקמת המדינה, 

הועלמו כמעט לחלוטין. רוב כותבי ההיסטוריה של האמנות הישראלית החלו את סיפורה 

בפתיחת בית–הספר בצלאל בשנת 1906, ובכך הדגישו את הנתק בין יצירתם של האמנים 

שבהם  הדופן  יוצאי  במקרים  המתחדשת.  היהודית  לאמנות  הישן  מהיישוב  המסורתיים 

התייחס הדיון לאמני היישוב הישן, הוא לווה בהמעטה בערכן של היצירות.79 

קנון האמנות: הבניה של מוקדי כוח

מחקר התרבות החזותית מודע יותר ויותר לעובדה שהמגמות השליטות נוצרות בעיקר על–ידי 

הבניה של מוקדי כוח וכוללות מכלול שלם של סוכנים המעורבים בייצור ערכה החברתי של 

היצירה. המחקר החשוב של אריאלה אזולאי, "אימון לאמנות: ביקורת הכלכלה המוזיאלית", 

הבליט תובנות מעין אלה בהקשר של היצירה המקומית. הסוציולוגית ליאה גרינפלד–פרס 

מצאה שהאמנים, יותר מכל קבוצה אחרת במערכת זו, הם אלה המגדירים את הקריטריונים 

לשיפוט והסברה של אמנותם.80 חוקרת התקשורת מירי גל–עזר עמדה על כך שלעצם העובדה 

מקומו  בקביעת  משמעותי  תפקיד  יש  לאמנות  גבוה  במוסד  מורה  גם  הוא  מסוים  שאמן 

בקנון האמנות והישארותו בו לאורך זמן.81 גל–עזר הראתה גם שיש לא פעם יחס הפוך בין 

הצלחה מסחרית של אמן ובין "ההון הסימבולי" שהוא צובר. באחרונה חשפה דליה מנור 

כיצד מנהיגותם הכריזמטית של אמנים בולטים - יוסף זריצקי בקרב קבוצת אופקים–חדשים 

בראשית ימי המדינה ורפי לביא כמנהיג מגמת "דלות החומר" בשנות ה–60 וה–70 של המאה 

ה–20 - השפיעה על מבנה השיח האמנותי בישראל, על עיצוב הקנון ועל המושגים האסתטיים 

השולטים בו.82 חשיפת ההבניות והתבניות הללו מגלה קטיגוריות שלרוב נשארות שקופות אף 

שהן מכוננות את השיח סביב היצירה העכשווית.
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בעשורים האחרונים נעשו אמנים בני קבוצות מיעוט ואמנים שבאו מחברות שאין להן לרוב 

פלסטינים,  אמנים  הישראלית.  האמנות  של  מסיפור–העל  לחלק  האליטה  בקרב  מהלכים 

לדוגמה, הפכו בהדרגה לחלק אימננטי מסיפורה של האמנות המקומית. אמנם רבים מהם 

אינם מוכנים להציג במוזיאונים בישראל, אך יש מהם המציגים בגלריות ומלמדים במוסדות 

ישראליים לאמנות. גם יצירתם של יהודים ערבים )מזרחים( נוכחת בסצינה המקומית, אם כי 

בעירבון מוגבל: בתערוכת האמנות הישראלית במוזיאון ישראל מוצגים רק שלושה אמנים 

יהודים מזרחים - מוטי מזרחי, פנחס כהן–גן ועדי נס. לא כך הדבר ביחס לענף הימני ולענף 

הדתי, שיידונו להלן זה בצד זה, אם כי הם אינם חופפים בהכרח. אלה מודרו והודחקו מהשיח 

המרכזי של עולם האמנות המקומי. 

כפי שציינו לעיל, שיח האמנות המקומי משרטט לרוב גבול ברור בינו ובין עולם הדת והאמונה, 

וזאת בהתאם לתפיסה שלפיה שדה האמנות מושתת על המודרנה החילונית. בהתאם לכך 

מתנער שדה האמנות המקומי מיסודות דתיים תוך יצירת חלוקות מודרניסטיות, המפרידות 

בין אמנות נטו ובין מה שמכונה "אמנות עם כיפה". האוצרת תמי כץ–פרימן הצביעה על כך 

ש"באמנות הישראלית של שנות ה–90 דומה שיחס נוסטלגי למסורת, שלא לדבר על יחס 

מקונן, כלל אינו קיים. אם מופיעים מפעם לפעם סמלים שמקורם במסורת היהודית או בתנ"ך, 

הדבר נובע תמיד מתוך התבוננות ביקורתית ולא מתוך עמדה מקדשת או נוסטלגית".83 

השימוש שנעשה בדימויים מרפרטואר הסמלים היהודי במיינסטרים של האמנות המקומית 

משתמשים  רבים  אמנים  ממשמעותם.  הסמלים  את  המרוקנות  עבודות  פעם  לא  יוצר 

העכשווית,  הישראלית  התרבות  מתוך  חומרים  לצד  היהודית  התרבות  מתוך  בחומרים 

ובאקט פוסטמודרני מובהק )ופוסט–ציוני במידה רבה( הם מרוקנים את שתיהן ממשמעות. 

הסימבוליקה והטקסטים היהודיים עוברים לא פעם תחת ידיהם של האמנים תהליך מודע של 

רידוד והשטחה. "יהדותם" של האובייקטים והצורות הופכת למרכיב אחד משלל התרבויות 

המשפיעות על היוצרים, וסיפורי–העל מפורקים לתבניות ריקות של טקסים מבוימים.

ההיסטוריון אמנון רז–קרקוצקין הדגים את השלכות הנתק הזה כשבחן את הביקורת שמשכה 

התערוכה שהציג האמן יוסף ז'וזף דדון במוזיאון פתח–תקווה ב–2007 )אוצרת: דרורית גור–

אריה(.84 דדון הציג שם את "ציון: טרילוגיה קולנועית" - סדרה של עבודות וידיאו עמוסות 

של  דמותה  ורגש.  חושניות 

"ציון" )בכיכובה של השחקנית 

הסתובבה  אלקבץ(  רונית 

כשהיא  בפריז  הלובר  במוזיאון 

השאר.  בין  בתנ"ך,  קוראת 

קריאה  הציעה  הטרילוגיה 

תרבותית אחרת, המדגישה את 

הפריפריאלי, הטקסי והפולחני, 

בנצחי  הארכאי  את  ומשלבת 

גם  ופואטי  חתרני  כאלמנט 

הפעולות   .)3 )תמונה  יחד 

יוסף ז'וזף דדון, ציון, 2003–2007,   .3
תצלום צבע
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המשונות שעושה הדמות מתכתבות עם אלמנטים ממיצג מפורסם של האמן הגרמני יוזף 

בויס )1986-1921(, שניסה לכונן שפה אמנותית תרפויטית חדשה לאחר מלחמת העולם 

השנייה, שפה המנכיחה אתוס רוחני–שמאניסטי. לטענת רז–קרקוצקין, הביקורת שהוטחה 

בתערוכה מדגימה "חרדה עמוקה המובילה להתלהמות", ונובעת, בין היתר, מהאיום שמטיל 

הערעור, הנוכח בתערוכה, על ההבחנות המקובלות בין דתיות לחילוניות, בין יהדות למזרחיות 

ובין אמנות לדת. 

באופן דומה, מקובל היה בעבר לטעון כי כינונו של שדה האמנות המודרני נסמך על האוונגרד 

האירופי, שקשר בין האמנות לעולם השמאל ולערכי האוונגרד וההומניזם. על בסיס אותם 

עקרונות מודרת כיום מהשיח היצירה של אמנים ישראלים בעלי אג'נדה ציונית מובהקת. 

למעשה, כפי שמציינת ראש היחידה להיסטוריה ותיאוריה בבצלאל, דנה אריאלי–הורוביץ, 

בספרה "אמנות ורודנות", הזיקה בין האוונגרד האמנותי לשמאל הפוליטי מעולם לא היתה 
כה חד–משמעית.85

כך או כך, לעומת אמנות השמאל והיצירה הפוסט–ציונית, המוכתרות בשיח הביקורת כמבע 

הומניסטי ואוונגרדי נעלה, הענף האחר נדון לרוב כאמנות שמרנית, פלקטית, פולקלורית, 

מגויסת ונחותה. כך, בעוד שהשיח הפוליטי בארץ חי ותוסס, עולם האמנות מדבר "שפה אחת 

ודברים אחדים"; כולם חושבים אותו דבר ואומרים אותו דבר, ולפחות בהקשר הפוליטי, גם 

יוצרים אותו דבר.

אמנות הימין ו"האמנות עם הכיפה"

ארוך תחת  פירסם מאמר  עפרת  גדעון  והאוצר  כשהחוקר  ביתר שאת  התעוררה  הסוגיה 

הכותרת "האם תיתכן אצלנו אמנות של הימין?".86 עפרת הוא אוצר עצמאי, שהיה לאורך 

ועיקשת,  הישראלי. מלאכתו ההיסטוריוגרפית עקבית  הקנון  ביצירת  פעיל  השנים שותף 

אך במשך שנים היא נדחקה אל שוליו של שיח האמנות הישראלי. עפרת הוא מן האוצרים 

הבולטים המציעים נראוּת למגמות שוליים, והוא גם המחבר המרכזי בין העבר היהודי להווה 

הישראלי בהיסטוריוגרפיה של האמנות המקומית. 

במאמר המדובר טען עפרת כי עצם השילוב בין ימין לאמנות הוא אוקסימורון. על בסיס 

התפיסה הקושרת את האמנות בהכרח לאוונגרד ולשמאל טען עפרת שלא תיתכן כלל אמנות 

טובה בקרב הימין בישראל. המאמר מסתיים במשפט חריף: "יכולים בעלי ממון ימנים ליזום 

ולממן בימות 'תכלת' ומרכזי 'שלם', שבהם תקודם מחשבת הימין. ברם, שום כסף ושום יוזמה 

לא יצמיחו אמן ימני איכותי".

במאמר המשך שכתב כמה שנים מאוחר יותר, "האם מתחוללת 'מהפכת תרבות' אמנותית 

בקרב חובשי 'הכיפות הסרוגות'?",87 טען לנחשלותה ההכרחית של האמנות הנוצרת במרחב 

הדתי. בעוד שבמאמר הראשון ביקש עפרת להדיר את האחר על בסיס שיפוט אידיאולוגי, 

נובע  יסוד מעין שיפוט אסתטי טהור, שלמעשה  יצר הכללה דומה על  במאמר השני הוא 

מתפיסות מוטעות ביחס לעולם האורתודוקסיה המודרנית ומייצר אותן בו בזמן. בדומה כתב 

באחרונה גלעד מלצר, העומד בראש תחום הלימודים העיוניים במדרשה לאמנות, המכללה 

האקדמית בית–ברל: "השאלה בעיני אינה מדוע אמני הימין ואמנים דתיים אינם מקובלים 
על–ידי הממסד והשיח, אלא מדוע ברובם המכריע הם עושים אמנות גרועה".88
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ואכן, שועי תרבות מדגישים לא אחת כי לא תיתכן יצירה אמנותית ראויה ברוח היהדות 

הדתית. העולם הדתי נתפס בדרך כלל כפרימורדיאלי )קדמוני( וכלא מודרני, ונכותו האמנותית 

יורם קניוק, למשל, טען כי לא תיתכן  מוצגת כדטרמיניסטית ומחויבת המציאות. הסופר 

שירה עכשווית ראויה בקרב היהדות הדתית כיוון שהשירה מחייבת הבעה אותנטית של 

חוויה הנובעת מחופש פנימי, וכל הבעה שיש בה צד דתי תהיה תמיד מגויסת ומלאכותית.89 

והן  בשיח,  לבון–טון  תיאורטיות שהפכו  על הבחנות  פעם  לא  הללו מתבססות  הקביעות 

מיושמות כאמיתות שאין להטיל בהן ספק. יתרה מכך, בהיות הדתי אחת מדמויות ה"אחר" 

של החברה בישראל, הוא משולל קול עצמאי, וההחפצה והדמוניזציה של דמותו מתבטאות 

לא אחת בסימונו במאפיינים יהודיים. לגישה זו נוספת מגמה המייחסת ליוצריה ולמושאיה 

הקנוניים החילוניים של האמנות תשעה קבין של סקרנות ביקורתית, מורכבות וקדמה, בעוד 

שכל עניינה של היצירה הדתית הוא אישור צורות ורעיונות יהודיים מסורתיים. 

הפרוטוקולים של חוקרי בצלאל

המקוון  בכתב–העת  פירסמה  בצלאל  לאמנות  באקדמיה  ותיאוריה  להיסטוריה  היחידה 

שלה, "היסטוריה ותיאוריה: הפרוטוקולים", מאמר פולמוסי שלא עורר הדים רבים. במאמר 

זה מערער חוקר הספרות והתרבות דרור אידר על קביעותיו העקרוניות של עפרת.90 ביסוד 

הדברים עומדת האבחנה בדבר "הפוליטיזציה של המבט". לפי תפיסה זו, לוויכוחים אסתטיים 

או פילוסופיים יש לרוב שורשים פוליטיים מובהקים, שמבנים את המבט על היצירות. 

המאמר נסמך על הרעיון שהשיח האמנותי הוא פרי הבניה מטעם מכונני השיח, והוא מלווה 

בצבירה של הון סמלי, חברתי ופוליטי, היוצר ומשמר עמדות של כוח ושליטה. אידר מצביע 

על תהליכים של הדרה מחד )של האמנים הימנים ושל אחרים( והאדרה מאידך )של אמנות 

השמאל החילונית( כמבנים את שיח האמנות המקומי. לטענתו, בשיח האמנות הישראלי 

ומנגד מועצמים קולות  )הימני(,  מושתקים קולות איכותיים המזוהים עם היריב הפוליטי 

חלשים מבחינה איכותית, המשתייכים ל"מחנה הנכון" )השמאל הפוסט–ציוני(. 

מאמר פולמוסי זה מצייר תמונה נחרצת, ולפיה את השיפוט האמנותי בארץ מבנות תפיסות 

בינאריות שמבחינות בין דתיות לחילוניות, בין ימניות לשמאלניות וכו'. השיפוט הזה עושה 

שימוש בערכים אסתטיים כדי לאשש את עליונותם של אלה על אלה. 

אידר מדגים את טענתו בציטוט מדבריה של האוצרת אלן גינתון )ממוזיאון תל–אביב(: "מעולם 

]...[ למתנחלים  לא נתקלתי באמנות שנוצרת מעבר לקו הירוק ומצדיקה כניסה למוזיאון 

אמנם יש בתים גדולים וכסף - תנאים מצוינים ליצירה - אבל הם עסוקים בהרג ובדיכוי של 

האוכלוסייה הערבית". 

כבר באותו גיליון של "היסטוריה ותיאוריה: הפרוטוקולים" התפרסמה לצד מאמרו של אידר 

ניכר  וטוב שכך"   ]...[ תגובתו של החוקר משה אלחנתי.91 מתגובתו "לעולם תהא ההדרה 

עד כמה הנושא הזה רגיש. אלחנתי נשען על תיאוריית השדה של הסוציולוג הצרפתי פייר 

בורדייה.92 תיאוריה זו מערערת על התפיסות האידיאליסטיות של יצירת האמנות ומבקשת 

להבינה גם במסגרת שדות ייצור תרבותיים הנשענים, בין השאר, על צנזורה ועל קבלת כללי 

המשחק על–ידי כל אחד מהמשתתפים בו. מתפיסתו של בורדייה עולה כי מדובר במעגל 
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קסמים המאפיין את השדה, שבו היוצר והשיח הפרשני סביב יצירתו מבנים את השיח רק 

על–פי כללים מקובלים, שאיש אינו סוטה מהם. המגמה המשותפת ליוצרי השיח ולמחולליו 

היא, אם במודע ואם לאו, הסוואת מה שעומד בבסיס השיח. אם נקודות המוצא יישארו 

בלתי נראות, יישמר השדה כאילו אובייקטיבי, מובחן ומוגדר. אלחנתי מדגיש כי "מנגנוני 

הדרה אינם אלא חלק הכרחי, חיוני ובלתי נפרד מהתנהלותו התקינה של כל שדה כזה שבו 

מתרחש ייצור תרבותי דינמי". אלא שבעוד שביקורת התרבות מבקשת לרוב לפרק את השיח 

לגורמיו, לא להניח את האובייקט כפי שהוא מוצג על–ידי הגורמים הפועלים בשדה ולהראות 

כיצד משמעותו מובנית על–ידי בעלי העמדות השונות - אלחנתי משתמש בתובנות הללו כדי 

להצדיק את המקובל וההגמוני. אלחנתי מאשר ואף מהלל את המגמה )שהוא מייחס - ובצדק 

מסויים - למבקר האמנות והאוצר אדם ברוך( המנסה "ליישר קו עם ההיסטוריה של השדה, 

להדיר את מי שצריך להדיר ולהשתתף בחלוקת ההון יחד עם אלה שהחזיקו במונופול". את 

ההצבעה של אידר על תהליכי האדרה של יצירות ואמנים )אידר מזכיר את ההאדרה הזאת 

ביחס ליצירותיהם של רפי לביא ומשה גרשוני, ומרחיב את הדיון סביב יצירתו של המעצב 

דוד טרטקובר, תוך השוואתה לעיצוב הנשען על תפיסות פוליטיות אחרות( משווה אלחנתי 

לעמדה שהובעה על–ידי פשיסטים, נאצים והימין הלאומני האירופי בשנות ה–20 וה–30 ביחס 
לאמנות האוונגרד של זמנם.93

 

פוליטיקה של הכלה 

כאמור, ההייררכיה בעולם האמנות אינה מותנית בהכרח באיכות הפנימית של האובייקטים 

כוח  ובמיצובם בעמדת  באיכות השיח שנוצר סביבם  פחות  לא  והיא תלויה  האמנותיים, 

ביחס לזולתם. בהקשר זה עולה המושג "קהילה מפרשת", שהיא זו המבנה את השדה על–ידי 

אסטרטגיות פרשניות המשמשות בסיס לכתיבתה. אסטרטגיות אלה קודמות לפעולת הצפייה 

והקריאה, וקובעות במידה רבה את צורתה.

מתוך מודעות לקשרי הגומלין בין אמנות לפוליטיקה טוען האוצר והתיאורטיקן הגרמני בוריס 

גרויס בספרו "כוח האמנות" כי "פוליטיקה עכשווית הדוגלת בשוויון זכויות היא פוליטיקה 

של הכלה, שמתנגדת להדרת מיעוטים פוליטיים וכלכליים. אולם, המאבק להכלה אפשרי רק 

אם הצורות שדרכן מיעוטים מגלים בפומבי את תשוקותיהם המודרות אינן נדחות ומודחקות 

מלכתחילה באמצעות סוגים שונים של צנזורה אסתטית שמופעלת בשם ערכים אסתטיים 

'גבוהים' יותר".94 מאמרו של עפרת ותגובתו של אלחנתי, שפורסמו בחסות האקדמיה לאמנות 

חריף  באופן  ומנוגדים  הכלה"  "פוליטיקה של  המושג  עם  חזיתית  אכן מתנגשים  בצלאל, 

ל"פוליטיקה הדוגלת בשוויון זכויות". 

ההכללה הגורפת ביחס לנחשלותו ההכרחית של התוצר האמנותי מבית היוצר של החברה 

הדתית והטענה בדבר חוסר האפשרות ליצור אמנות טובה במרחב הימין מדגימות יפה את 

ערכים אסתטיים  פרקטיקה שמופעלת בשם   - במופעה המקומי  הפרקטיקה של ההדרה 

גבוהים, כפי שציין גרויס.95 יתרה מכך: ההדרה המדוברת נעשית לרוב באמצעות אבחנות 

כוללניות, שתוקפן מוטל בספק והן מיושמות באופן חד–צדדי רק ביחס ליצירתם של האחרים. 

כזו היא, למשל, טענתו של עפרת ביחס ליצירה הדתית: "מרחב האמנות ]...[ ידחה את רוח 
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הקולקטיב הערכי הנושבת מהמאמץ הנמרץ לכונן אמנות יהודית–ישראלית חדשה ]...[ זו 
האחרונה ערכית מדי בעבור תחום ]...[ שלא יסבול גישה ערכית".96

ה–90  בשנות  כבר  פירקו  אזולאי  אריאלה  וחוקרת התרבות  חינסקי  התיאורטיקנית שרה 

בארץ.97  ה–70  שנות  אמני  של  פעילותם  סביב  שנבנה  הפוליטית  הרדיקליות  מיתוס  את 

חינסקי למשל הדגימה כיצד השיח הלאומי–ציוני ההגמוני מקבל ביטוי בתיזות המכוננות 

לא אחת  נתפסת  אמנם  ההבנה שאמנות  עומדת  דבריה  ביסוד  המקומית.98  האמנות  של 

כמערערת על מערכת האמונות והדעות המקובלות )הדוקסה(, אולם בפועל היא משתתפת 

במשטר השיח הקיים ואף משכפלת אותו. חוקרת האמנות דליה מנור אף הגדילה לעשות 

וחשפה כיצד גם ההיסטוריוגרפיה של האמנות בישראל והמודלים המנחים אותה מאמצים 

בפועל דגמים ציוניים השכיחים בהיסטוריוגרפיה של מדינת ישראל ותרבותה )וכאלה היא 

מוצאת אפילו אצל שרה חינסקי, שניסתה לחשוף הבניות אלה ולקעקע אותן(.99 לדברי מנור, 

"כתיבת ההיסטוריה של האמנות בישראל היא על–פי רוב כתיבה מגויסת, כתיבה המחויבת 

לאידיאולוגיה או לתיאוריה, וזו מכתיבה מראש את בחירת התופעות הראויות לדיון ואת 

)"קץ  ושיח האמנות שלה אינם פוסט–אידיאולוגיים  אופן תיאורן". אכן, החברה בישראל 

האידיאולוגיה" היא השקפה רווחת, הטוענת לתום עידן האידיאולוגיות במערב(, אלא הם 

רוויים ערכיוּת ואידיאולוגיה מובהקת.100 האבחנה התרבותית בדבר שדה אמנות לא–ערכי 

ואנטי–קולקטיבי נשענת על "תודעה כוזבת" שנוצרת, לפי התפיסה המרקסיסטית, כדי לשרת 

את שאיפת המעמד העליון והבורגנות לשמר את כוחם. במסגרת זאת, בין השאר, מונחלת 

התפיסה האידיאולוגית שאנחנו חיים במרחב פוסט–אידיאולוגי. התודעה הכוזבת הזאת 

מושלכת על–ידי מכונני השיח לפתחו של האחר כטענה נגדו ובמגמה להדירו. 

יחידה בדורה

פטירתה בטרם עת של האוצרת והמבקרת ציפורה לוריא החריפה את הריק והחסך במורכבות 

בתחום זה. לוריא ביקשה לקרב את השורות הקנוניות לשוליים. בעשייתה היא גילתה מסירות 

לאמנות של המחנה המרכזי, תוך סירוב לתחום קו ירוק )אידיאולוגי( בתוך עולם האמנות 

המקומי: מחד היא השתלמה בציור ואף כתבה במעוזי האמנות החילוניים והשמאלניים )היא 

למדה ציור אצל לביא ופירסמה בשנות ה–80 ביקורות אמנות ב"דבר" וב"עיתון 77"(, ומאידך, 

שיוכה הפוליטי והדתי מיצב אותה כאחת הכותבות האיכותיות היחידות בעולם ההתיישבות 

שמעבר לקו הירוק ובחברה הדתית בארץ. חשיבותה לקהילה שלה נבעה בעיקר מן הניסיון 

לעודד, לקדם ולטפח אמנים בקרבה. 

פריפריאליים, המאתגרים את השיח  קולות  ולהשמיע  להעלות  ניסתה  לוריא  לכך,  מעבר 

הפוסטמודרני. בדרך של דיאלוג מאיר פנים, שאינו דורסני או מתלהם, היא קראה לקהילת 

אג'נדה  עם  לאמנים  ביחסה  לרביזיה  הפוליטי,  השמאל  עם  כלל  בדרך  המזוהה  האמנות, 

פוליטית ודתית ימנית ול"התנערות ממבט אידיאולוגי מצד אחד, ופיתוחו של מבט הומני 

חומל מצד שני".101 

האמן אבנר בר–חמא העביר לי תגובה שכתבה לוריא למאמרו של עפרת, ואני מביא כאן 

את עיקרי דבריה: "המאמר בעל השם המקומם והתיזות המופרכות ]...[ הוא מאמר בלתי 
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היו  לולא  או התפלמסות.  דיון  לשום  עוגן  לשמש  ראוי  הוא  אין  ואמוציונלי.  ירוד  חשוב, 

אחדים ממכותבי המאמר - הללו המכונים 'אמני ימין' - נפגעים עד מאוד מדבריו, ותורמים, 

בעלבונם העקר, להפצת האינפורמציה בדבר קיומו, היו המאמר ותיזותיו חולפים מן העולם 

בלא לעורר שום ריגוש - ובצדק. המאמר דוגמטי ודטרמיניסטי, מחיל ללא הבחנה את מושגי 

הימין האירופיים על הסצינה בארץ, וקובע בפסקנות: 'או ימין לאומי או אמנות טובה', והוא 

ממאמרי הנפל שניתזו מעטו של עפרת. בתור כותב, חוקר והיסטוריון שהאמנות הישראלית 

חבה לו חוב עצום, פשוט עצום, על מאמרים חשובים, תובנות, זיהוי מגמות, חשיפת אמנים 

נשכחים וניתוח פועלם - מותר לו לאדם בשיעור קומה כזה לחטוא גם בניסוח מספר תיזות 

חסרות שחר ]...[ ומפאת כבודו של הכותב ששגגה נפלטה מעטו הפורה, מוטב לה להיעלם 

ולהיאלם". 

לוריא ידעה שעפרת צודק באבחנתו האמפירית כי הימין והעולם הדתי בישראל לא השכילו 

ליצור מערך דימויים רחב ומורכב או שדה של ביקורת אמנות שרמת תחכומה תמצב את 

העשייה בעולמות אלה כשדה של תרבות גבוהה שיוכל להתמודד מול שדות כוח אחרים 

הדטרמיניסטית  התפיסה  על  חלקה  שהיא  אלא  האמנות,  שדה  של  הפנימית  בהייררכיה 

המחייבת את הנחשלות הזו, כפי שעפרת הציג את הדברים. 

אוצרים  מבקרים,  מורים,  של  אסכולה  או  "בית–מדרש"  אחריה  השאירה  לא  לוריא  ברם, 

ותיאורטיקנים שימשיכו את דרכה. מבחינה זו, היא היתה החמצה של החברה שלה. הניסיון 

שלה לפתוח או לפחות למצב אותה כפריפריה לזרם המרכזי של עולם האמנות לא צלח. אפילו 

בתחום הוראת תולדות האמנות, שעליו היתה אמוּנה במסגרות דתיות, ניתן לומר )בהכללה, 

כמובן( שלא התהווה שם עד היום שיח למדני, חקרני, חי ותוסס. 

אכן, מהפכה של ממש עדיין לא מתרחשת שם, אבל אין ספק שתהליכים רוחשים, וכדרכם של 

תהליכי עומק, יש להם ענפים שונים ומתגלעות סביבם גם מחלוקות. 

מאבקן של מגמות שוליים וקבוצות מודרות להכרה יכול להעשיר את השדה ולהפרות את 

השיח. מעבר לכך, המאבקים הללו חשובים מעצם האתגר שהם מציבים למרכז, באשר הם 

נוגעים ביסודות כמו דמוקרטיה, פלורליזם, רב–תרבותיות והסכמה לא להסכים על הכל.
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א. אמנות - פרספקטיבה פוסט–חילונית

1. עיצוב מול תוקף 
בפועל, ההבדל בין הענף הדתי המתחדש של האמנות המקומית לענף החילוני ההגמוני שלה 

אינו מאשש את האבחנות הדיכוטומיות בין חופש והתרסה לאישור ואישוש המסורת, או בין 

יצירה "עם כיפה" ליצירה נטולת כיפה. דומה כי ההבדל המהותי בין העולמות הללו קשור 

לנקודת המבט השונה בשאלת הדיאלוג ההיסטורי עם החילוניות.

הדיאלוג הזה נע בין שני צירים: דמיון מחד, ושוני מאידך. היצירה הדתית העכשווית היא 

בראש וראשונה שדה חתרני תוסס, אלא שבעוד השיח החילוני ההגמוני מתמקד בשאלת 

תוקפה של המסורת ומייצר מתוך כך פעמים רבות אמנות התרסה,102 הענף הדתי המתחדש 

מסב את תשומת הלב לשאלות הנוגעות בעיצובה של המסורת מעבר לשאלת תוקפה.103 כך 

עולה שם העיסוק בעולם ההלכה והמנהג היהודי מתוך מבט ביקורתי, חקרני ומאתגר, המציג 

אותו על מגבלותיו ותפארתו גם יחד.

בעולם מסורתי שמרני, ריטואלים דתיים יומיומיים משמשים ממש כמו השפה, כלומר הם אינם 

נבחנים בכל פעם מחדש, אלא משמשים דרך חיים שקופה שאין מערערים עליה. האמנות 

הנוצרת בעולם הדתי היא סדנה חתרנית לבחינה חוזרת ונשנית של המסורת המעצבת אותה, 

ולפעמים גם מגלה בה אור יקרות חדש.104 

הלאה,  ממשיכה  זמננו  תרבות  הדקונסטרוקציה.  עמדה  הפוסטמודרני  העולם  ביסוד 

ורקונסטרוקציה ויצירת זהויות היברידיות חדשות מאפיינות אותה יותר.105 עניין זה מקבל 

משנה חשיבות בעולם הדתי וביצירתו. העיסוק החדש בהומוסקסואליות הוא דוגמה טובה 

לכך. אם בעבר נתפסו המושגים הומוסקסואליות ודת כסותרים זה את זה, בתקופה האחרונה 

נוצר חיבור היברידי חדש ביניהם, והוא מקבל ביטוי במגוון אופני אמנות )עוד על כך בעמ' 

 .)59-57

אהבה שאינה מקלקלת את השורה

ההבדל שהזכרנו בין ערעור לעיצוב עלה כבר בימי הביניים: בהתייחסו למחלוקת בין הרבנים 

לקראים טען הראב"ד )אברהם אבן דוד הלוי( שביהדות אין ויכוח על תוקפן של המצוות, אלא 

רק על אופן ביצוען: "]...[ ושלא נחלקו רז"ל ]רבותינו זכרונם לברכה[ לעולם בעיקר מצווה 

אלא בתולדותיה - ששמעו עיקרה מרבותיהם ולא שאלו על תולדותיה ]...[ כיוצא בדבר לא 

נחלקו אם מדליקין נר בשבת אם לא; ועל מה נחלקו - במה מדליקין ובמה אין מדליקין. ולא 

נחלקו אם אנו חייבין לקרוא קריאת שמע ערבית ושחרית אם לא; ועל מה נחלקו, מאימתי 

קורין את שמע בערבית ומאימתי קורין את שמע בשחרית. וכן בכל דבריהם".106 אמנם הדברים 
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הללו אינם מדויקים, והם מייחסים לתרבות היהודית קיבעון שאינו אופייני לה,107 ואף על פי כן 

עולה כאן אבחנה מעניינת בין שבר, נתק, ערעור והתרסה )האופייניים לטיפול בחומרי יהדות 

בשדה האמנות המקומית( ובין תפיסה הרמונית והמשכית יותר, ששאלת עיצוב המסורת 

תופסת בה מקום מרכזי. 

האמנותית המתחדשת  המגמה  את  המדגימות  עבודות  מבחר  הצגנו  הקודמות  בחוברות 

בעולם הדתי לענפיה ונספחיה )למשל נחמה גולן, אורית פרייליך, רעיה ברוקנטל, חנה גולדברג, 

יצירתם של אמנים אלה עוסקת בחומרים מעולם  רות קסטנבאום-בן–דוב, אודי צ'רקה(. 

היהדות מתוך מבט מורכב. רוב היוצרים הללו משתייכים לעולם ניאו–מסורתי או מסורתי 

פוסטמודרני,108 וכמעט תמיד היצירה שלהם מתחברת לשיח פוסט–חילוני ה"מצליח ללכוד 

הכלאות מורכבות בין דת לחילוניות - ולא החלפה של אחת באחרת".109 

שהוזכרו,  ליוצרים  מעבר  הזה.  התוסס  העולם  את  ולמפות  להדגים  בניסיון  נמשיך  להלן 

נציג כאן יוצרים, עבודות ותערוכות שלא דנו בהן בחוברות הקודמות. כך גם יעלה העיסוק 

המתחדש של יוצרות ויוצרים דתיים בנושאי מגדר ובתיאוריה הפמיניסטית. מעבר לכך יש 

להדגיש שאמנים דתיים בארץ ובעולם עוסקים בשלל תכנים ולאו דווקא בנושאים המתחברים 

ישירות לתימות יהודיות )אלא שאלה אינם מושא דיוננו כאן(.110 לעת עתה תחום המיצג 

מוזנח בחברה הדתית. תכנים בולטים אחרים שעולים בשיח האמנות הדתי הם העיסוק 

המתחדש בתיאוריה קווירית, השיח הפוליטי הימני–אמוני )ומשיחי לפעמים(, שאחד ממקדמיו 

הבולטים הוא האמן אבנר בר–חמא,111 ואמנות שנוצרת במגוון מדיומים בהשראת הז'אנר 
היהודי הישן.112

השיח  של  ענף  שהוא  הדתי,  הפמיניסטי  השיח  עומד  ארנוביץ  אנדי  של  יצירתה  במוקד 

הפמיניסטי הכללי, הניצב באחד המוקדים העיקריים של שיח האמנות המרכזי בארץ ובחו"ל. 

היופי,  העיסוק שלה בטקסטיל מציף שיח פמיניסטי אמנותי עכשווי שמתקף מחדש את 

הקישוטיות והאוּמנות כערכים ראויים. 

האוצרת דבורה ליס כותבת: "היצירה של ארנוביץ מעידה מיד על המשיכה שלה לטקסטיל, 

לנייר ולחפצי נוי. ביתה מלא באוספים רבים: בדים אוזבקיים וטורקיים, תכשיטים אתניים 

מאפריקה, מהמזרח התיכון ומאסיה המרכזית, וכן ספרי טקסטיל וקדרות אוזבקית וישראלית. 

האוספים הללו מסודרים תמיד בקפידה ומוצגים לראווה, מקור השראה תמידי. בנסיעות 

סביב העולם חוותה אנדי תרבויות שונות וכן את שפותיהן האמנותיות, וכל אלה מיתרגמות 

ונושמת  יצירתה. בדים הם מקור ההשראה העיקרי שלה. אנדי חיה  בסופו של דבר לתוך 

בדים: הדוגמאות, הטקסטורות, הצבעים הבוהקים והתפרים הקפדניים. האמנות של אנדי 

מגלה אובססיה לבגדים. בגדים שהם גם מוכרים לנו וגם סמליים באורח טורד מנוחה. אף אם 

איננו יכולים ממש למדוד אותם, אף אם הם היו לנו לא נוחים פיזית אילו מדדנו אותם, אנו 

מגיבים אליהם כיוון שהם גם נגישים וגם מוזרים, טורדי שלווה. הם משפיעים עלינו אסתטית, 
אינטלקטואלית ורגשית, ומגלמים בעת ובעונה אחת יופי וכאב רב".113

ארנוביץ מתיקה טקסטים מקודשים מעולם הדת ליצירתה, ומתארת באמצעותם עולם מורכב 

המסרב להבניות הנוקשות המקובלות. השימוש בטקסט המקודש בעבודתה אינו אקט של 

התרסה בלבד, אלא גם, ובעיקר, פעולה של "מעלין בקודש" )תלמוד בבלי, שבת, כ"א, ב'(. 
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יצירה חתרנית  הפרקטיקה של 

וביקורתית הנפוצה מאוד בשיח 

הפמיניסטי  הדתי  האמנות 

מכוונת ל"תיקון עולם". ביקורת 

על  ופמיניסטית  הומניסטית 

חיפוש  היהודי,  ההלכה  עולם 

אחר צדק ומודעות חברתית הם 

תימות מרכזיות ביצירתה. 

בסדרה "מעיל העגונה" )2010( 

אחת  עם  ארנוביץ  מתמודדת 

ההלכה  של  הנגף  מאבני 

היהודית המודרנית.114 האמנית 

עתיקות,  כתובות  צילמה 

אותן  קרעה  אותן,  הדפיסה 

לפיסות זעירות, והרכיבה אותן 

מסיביים  נייר  למעילי  מחדש 

)תמונה 4(. השרוולים, האמֲרָותֹ 

וסגורים,  תפורים  והצווארונים 

נחתכו.  לא  העודפים  והחוטים 

ספוג  העגונה  של  מעילה 

באנרגיה  וטעון  עמוק  צער 

מכוון  והוא  עצומה,  רגשית 

העגונות  סיפורן של  לספר את 

כולן. הכתובות הקרועות לרצועות שאינן מתחשבות במלים ובאותיות הכתובות עליהן הן 

מטפורה למצב נישואיה של העגונה. הסיבים נותרים תלויים, תזכורת לכך שגם העגונה תלויה, 

כשמעמדה נותר לא מוגדר לנצח. היסודות הללו, יחד עם הצבעוניות של העבודה, מקסימים 

את העין ובה בעת מעבירים מסר טורד.

העיסוק בנושא הסוטה המקראית והחז"לית וביטוייו המגדריים עולים בתקופה האחרונה 

לדיון מחודש הן בשיח האמנותי והן במסגרת מגמות חדשות בחקר התלמוד האקדמי. רוחמה 

וייס, למשל, הציגה ב–2006 את המיצג "'והקריב אותה הכהן' - בית–המדרש של הסוטה", שבו 

נדרה לחיות במשך שבוע בחלל תצוגה במרכז ירושלים, וללמוד וללמד את מסכת "סוטה", 

העוסקת, לדבריה, במשטור המיניות הנשית ובאלימות הממסדית כלפיה. גם האמנית עפרי 

כנעני יצרה באחרונה עבודת וידיאו ומיצב העוסקת בסיפור תלמודי המתייחס ל"אשה סוטה". 

בספרו "הטקס שלא היה - מקדש, מדרש ומגדר במסכת 'סוטה'" )הוצאת מאגנס, ירושלים 

2008( מציע חוקר התלמוד ישי רוזן–צבי לקרוא את הטקסט לא כתיאור ריאלי, אלא כפנטזיה 

תנאית, שמעולם לא התקיימה במציאות. רוזן–צבי מזהה במיתוס הזה עיסוק אובססיבי של 

גברים בסכנות שנדמות בעיניהם כטמונות בנשים ובחוסר האפשרות להתמודד עימן. "מלבוש 

אנדי ארנוביץ, מעיל העגונה, 2010, קרעי סריקות דיגיטליות   .4
של כתובות עתיקות וחוטים
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האשה הסוטה" )2009( של ארנוביץ כולל 

חצאית ואפוד המעוצבים מנייר אורז יפני 

ואותיות  עפר  שיער,  בתוכו  הכולא  שקוף 

ה',  )במדבר,  הסוטה  מפרשת  עבריות 

השתמשה  ארנוביץ   .)5 )תמונה  י"א–ל"ג( 

פיסותיו  את  לתפור  כדי  זעירים  בתפרים 

של דפוס הנייר שהמעיל עשוי ממנו. כמו 

כאן את  גם  לחוות  יצירותיה, אפשר  בכל 

"הוא  שונות.  ברמות  שלה  ה"מלבוש" 

מתייחס לכל מי שנשפט, לכל מי שחופצן 

והוגדר אשם עד שחפותו תוכח", מציינת 

דבורה ליס. "היצירה הזו עוסקת בחוויות 

של חשיפה חסרת אונים לעיניו החטטניות 

של הציבור או למצב שבו אדם נשפט על–ידי 

הקהילה כולה. ארנוביץ מתחברת לחוויית 

למתבונן,  הדין.  לגזר  מאשר  יותר  הסבל 

המלבוש הזה יכול להעלות זכרונות אישיים 

ושל בושה  פגיעות  חוויות קורבן, של  של 
פומבית".115

ארנוביץ מגלה עניין רב בחפצים שיוצריהם כאילו נסכו בהם כוחות פנימיים, כגון קמיעות. 

היא מרותקת לצורך האנושי ליצור נראטיבים מיתיים שאפשר לפנות אליהם לנחמה בשעות 

של קושי, וכן לאמונות ולמנהגים שמאפשרים שליטה כביכול במה שאין אפשרות לשלוט 

בו. אחדות מיצירותיה של ארנוביץ הן עצמן בעלות אופי של קמיע וכאילו טוענות לכוחות 

על–טבעיים או לסגולות כישוף.

הקסם שמהלך עליה כוחם המגונן העל–טבעי של חפצים הוביל את ארנוביץ ליצור את "חלום 

לילית"  של  הבלהות 

אופקי  פריט   ,)2009(

לעטוף  שנועד  עצום 

את חלקה הפנימי של 

עריסת התינוק )תמונה 

המרופד"  "הפגוש   .)6

הזה מורכב מטקסטים 

שונים וממפות קבליות 

עם תמונות של רבנים 

מצאה  ית  שהאמנ

בשכונה החרדית מאה–

בירושלים.  שערים 

הטקסטים המגולגלים 
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אנדי ארנוביץ, מלבוש האשה הסוטה, 2009,   .5
נייר אורז יפני, שיער, אפר, פילם וחוטים

אנדי ארנוביץ, חלום הבלהות של לילית, 2009, מונוטייפ, ליתוגרפיה צילומית   .6
על נייר ג'והנות, עמודי סידור, דיו וחוטים 
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נראים כאילו נטבלו בדם, והם קשורים בחוטי כותנה אדומים, משי וזהורית, חוטים המשמשים 

בישראל כדי להרחיק את עין הרע. וכך כותבת ליס: "היצירה מעוררת בהכרח את השאלה, מה 

הוא למעשה הסיוט של לילית? העובדה שבעינינו העדר ילדים הוא בגדר טרגדיה? העובדה 

שנשים נידונו לנצח ללדת ילדים בכאב ובדם, ושאם לילית תיתקל בפריט כזה הוא אכן יהיה 

הסיוט הנורא ביותר שלה? או שמא הסיוט הוא בכך שבמאה ה–21, במאה–שערים, האזור 

החרדי של ירושלים, אין בנמצא ולו תמונה אחת של אשה שזוכה לכבוד, אין מלאך שומר ממין 
נקבה שיהיה אפשר להניח בעריסת התינוק כדי לגונן עליו ולהעניק לו השראה?".116

רונן סימן–טוב מבטא בציוריו "מסעות נפש וחיפוש אחר רסיסים מן הנצח", כדבריו. חיפוש 

זה אמנם טומן בחובו סכנות, הוא מוסיף, אך מאפשר גם גילויים עמוקים. מקורות ההשראה 

של סימן–טוב הם אמנם טקסטים ורעיונות יהודיים שמהדהדים בשמות היצירות, אבל שפתו 

אינה שואלת מסימבוליקה יהודית מקובלת. למעשה הנראטיבים המשורטטים ביצירותיו הם 

נובעים  ודימוייו  אוניברסליים, 

מהתבוננות במציאות קונקרטית.

"הדימויים בעבודות נמסים לתוך 

לרגעים  עצמים  מסמנים  הנייר, 

תלושים–מרחפים",  ונשארים 

למשל,  "כך,  שפי.  סמדר  כותבת 

ב'עץ הדעת מכווץ' מופיע דימוי 

של דמות אדם שכובה תחת עצים 

מתוכה,  צומחים  שספק  כהים 

גוף,  ללא  ראש  מרחף  ובתוכם 

מחצית  כאילו  או  ענן  היה  כמו 

נותרה  יאנוס  האל  של  מפניו 

באוויר, מביטה ספק קדימה, ספק 

המחריד  הדימוי  למרות  אחורה. 

ריקבון  שיהיה  למה  הציפייה   -

נוסך  סימן–טוב   - לעפר  וחזרה 

בדימוי שלווה והשלמה" )תמונות 
117.)8 ,7

משיכות המכחול האינטנסיביות 

אמנם  יוצרות  סימן–טוב  של 

אך  אקספרסיבית,  ציורית  שפה 

מהעבודות  רבות  אנמית.  גם 

דלה  בצבעוניות  מתאפיינות 

ובצבעים קרים שמתארים נופים 

חידתיים:  ומראות  אינסופיים 

המתוארות  ודמויות  ים  מדבר, 
רונן סימן-טוב, עץ הדעת 17, 2008, דיו על נייר  .7
רונן סימן-טוב, עץ הדעת 16 ,2008, דיו על נייר  .8
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ברורה  לא  או התהוות  כשהן בתהליך של עשייה 

האסתטיים  האלמנטים  מצרף   .)10  ,9 )תמונות 

והתימטיים הללו יוצר עולם סוריאליסטי. תחושת 

מהעבודות  שעולה  והמלנכוליה  הבדידות  ן,  האיִ

מציגה מציאות נסתרת וחמקמקה שבה משתקפת 

דמות של אמן בחיפוש מתמיד, בגעגוע ובציפייה. 

וראשונה מקום ומעשה  מוטיבים אלה הם בראש 

מנטלי המכיל פוטנציאל של חיים ומוות. 

והנופים  "ההתרחשויות הפנטסטיות  סימן–טוב: 

לתאר  ניסיון  מאשר  מנטליים  תיאורים  יותר  הם 

יש לדעתי  נוף מקומי, למרות שבחלק מהעבודות 

ניסיון לפענח את הבלתי  זהו  הקשר מקומי חזק. 

ניתן לפענוח. אנחנו הופכים יותר בודדים ועצובים 

]...[ המצב הזה  ופחות שייכים אחד לשני ולעולם 

יכול לטעמי להוביל להכרה חדשה, לצורך ב'יציאת 

את  שלנו  העבדוּת  מן  לצאת מהמיצר,   - מצרים' 

ה'אני' - אל עבר ה'אחר', דהיינו החירות של החיבור 

אחד אל השני. את יציאת מצרים הארכיטיפית עשו 
בקבוצה. אולי לזה מכוונת הכמיהה".118

עבודות הווידיאו של הדסה גולדויכט כוללות לעתים 

ופילטרים  מחיצות  דרך  הנצפית  פעילות  קרובות 

שונים. גולדויכט הציגה לאחרונה במוזיאון היהודי 

בניו–יורק, ביריד "צבע טרי" בתל–אביב ובתערוכה 

 "No Souls for Sale: A Festival of Independents"
במוזיאון טייט בלונדון.

גולדויכט מציעה לצופה פרשנות מחודשת של מצבי 

מאוד  נוכח  הגוף  שתנות.  והִ זרימה  זיכרון,  חלום, 

ביצירתה. עבודותיה עוסקות גם ביחסים בין–דוריים, 

מעבר,  וטקסי  ובריטואלים  בגרות  מול  בילדות 

ונוצרות מתוך מבט אישי ואסוציאטיבי של אמנית 

שגדלה בחיבור עמוק לעולם החסידי וטקסיו. עבודת 

הווידיאו "שיעור כתיבה" )2005(119 מאזכרת מנהג 

היום,  עד  יהודי קדום המתקיים בחברה החסידית 

שם נותנים לילד בן השלוש ביומו הראשון ב"חדר" 

ללקק דבש שנמרח על אותיות ה"אלף בית" )תמונה 

11(. מנהגים דומים תוארו במחזור לייפציג )גרמניה, 

1330-1310(, שם נראים ילדים ביומם הראשון בבית–
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רונן סימן-טוב, מלקטי הניצוצות, 2008, שמן על בד  .9
רונן סימן-טוב, כוכבים נופלים הופכים לפנינים, 2009, שמן על בד  .10

הדסה גולדויכט, שיעור כתיבה, 2005, וידיאו  .11
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הספר. הם מחזיקים בידיהם עוגה ממותקת וביצה, כמקובל באשכנז של ימי–הביניים. בצד 

ימין הם מתוארים כמובלים למקור מים חיים - סמל לטהרתם ולקדושת התורה. בעבודה של 

גולדויכט נראית האמנית מלקקת אותיות דבש שנמרחו על זכוכית. הווידיאו–מיצג הזה מצולם 

ב–one shot, כאשר המצלמה היא בבחינת מסך נוסף שמפריד בין האמנית לצופה. העבודה 
מאזכרת הבניות מגדריות מקובלות בעולם מסורתי )שבו נשים מודרות מתלמוד תורה(, אך 

נוסקת מעלה ביוצרה מטפורה חושנית של כמיהה לערבול, תשוקה והכלה. 

לדברי האמנית, היצירה "Jerusalem Bahnhof )התחנה האחרונה(" "סובבת סביב הצורה 

בתנועותינו,  בגופנו,  שוכנת  ההיסטוריה  שבה 

שנהיה  בלי  לרוב  פועלים,  אנו  שבה  בצורה 

מודעים לסיבה" )תמונה 12(. היצירה מתייחסת 

לזכרון השואה כפי שהתגלגל בחלומותיה של 

זעיר בהטבעה  ובניסיון לבצע תיקון  האמנית, 

הזו. המיצב כולל שלוש מיטות ששלושה מסכי 

מופנית  כשחזיתם  מעליהן  תלויים  טלוויזיה 

כאשר  רק  לצפייה  ניתנות  העבודות  לצופה. 

הצופה שוכב באחת המיטות. על המסך מופיע 

מעין שחזור של חלום בלהות, שבו דמותה של 

היוצרת מתרוצצת ביער. היער שקט, ומעת לעת 

ביעף. באוזניות המצורפות  בו הדמות  חולפת 

נשמעת עבודת סאונד הכוללת אוסף שירי ערש 

בקולם של ניצולי שואה ובני דור שני ושלישי, 

בגרמנית, בפולנית, בהולנדית וביידיש. הסאונד 

 "Schlaf, נע בין שירי ערש וילדות קלאסיים כמו

ועד שירת  שן(,  ילדי,  )שן,   Kindlein , Schlaf"
 "Deutschland, Deutschland - ההימנון הגרמני

"über alles )גרמניה מעל הכל(. גולדויכט מספרת: "קולות שירי הערש הללו מסמנים את 

השרשרת האינסופית, הדולפת, של פצע בתוך תיקון בתוך פצע שלא ניתן לרפאו".

הכותרת "Jerusalem Bahnhof )התחנה האחרונה(" לקוחה מאחד משירי הערש המושמעים 

בעבודה. זהו שיר ששרו הגרמנים בשנות ה–30 של המאה שעברה כמעין איום: "ירושלים 

את  לי  ששר  הנעים  "האיש  האמנית,  שוב". לדברי  ניפגש  שם   - האחרונה  התחנה  תהיה 

השיר הזה סיפר שאביו היה שר לו אותו בילדותו, שנים לאחר מכן, כשיר ניצחון: הנאצים 

הרי לא הצליחו להגיע לירושלים. הייתי רוצה לחשוב", מוסיפה גולדויכט, "שרק בשכיבה, 

במצב הפסיבי והחשוף משהו, מתעוררת ההיסטוריה הטמונה בגוף ועולה כאד מעל גופו של 

הצופה. בכל פעם מתרחש דבר אחר בגופו של הצופה, ואיני יכולה לדעת מהו, אלא רק ליצור 

את ההזדמנות לאינטימיות הזאת כדי שיוכל להיחשף לשכבות הפנימיות". המיצב מאזכר 

באופן פיזי וקונקרטי מצב של חלימה שבו הצופה הופך לשותף בעבודה: פוזת הגוף השוכב, 

 הדימוי והקול. חלום הבלהות הלא מעובד של היוצרת מייצר מטפורה לזיכרון קולקטיבי.

הסוריאליזם נוכח בעבודה בשילוב מתעתע בין מראה יער מלבב, דמות תזזיתית נמלטת ושירי 

 Jerusalem Bahnhof  ,הדסה גולדויכט  .12
)התחנה האחרונה(, 2009–2010, מיצב: שלוש 

מיטות, וידיאו בשלושה ערוצים וסאונד
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טורד  מטען  בעלי  בשירים  המשולבים  חביבים  ערש 

מנוחה. גולדויכט: "בבסיס שחזורי החלומות הללו עמדה 

שבה  אבי,  מבית  חלום  תיקון  של  החסידית  המסורת 

כאשר אדם חולם חלום רע, הוא מבקש משלושה אנשים 

חזית,  טבא  חלמא  חזית,  טבא  'חלמא  לפניו  שיאמרו 

החלום". לתיקון  חזית(,  טוב  )חלום  חזית'  טבא   חלמא 

גולדויכט מרבה לעסוק ביצירתה בריטואלים שונים )טקסי 

מעבר, טקסי תיקון(. גולדויכט: "בכל עבודה נוכח סוג של 

הרס ומאמץ סיזיפי שתכליתו קיום הטקס למרות כשלונו 

של  התכלות  תמיד  ישנה  שלי  בעבודות  מראש.  הידוע 

החומרים והאובייקטים הפיזיים, כמו גם מעין עשייה כפולה 

המבטלת את עצמה ומדגישה דווקא את עצם העשייה ולא 

את תוצריה".

בוקר טוב אליהו

אליהו סידי הוא אמן דתי שפעל שנים ללא נראוּת ציבורית 

בעת  ובמיוחד  ה–90,  משנות  אך  ומשמעותית,  מרכזית 

מוגבלת(.  בצורה  כי  )אם  לתודעה  פרץ  ממש,  האחרונה 

יסלזון  זכייתו בפרס  הפריצה של סידי קיבלה חיזוק עם 

מטעם מוזיאון ישראל בשנת 1996, אך יותר מכך בעקבות 

תערוכה שלו שאצר גדעון עפרת בבית אבי חי בירושלים 

)2008(. נכון לעכשיו, שנת 2010, הציג סידי באמסטרדם, 

בניו–יורק ובמשכן לאמנות עין–חרוד.

בקרב  שרווח  נראטיבי  יהודי  ז'אנר  בהשראת  יוצר  סידי 

ציירים בני הדור הישן בארץ - אמנים כמו יוסף גייגר מצפת, 

שלום מושקוביץ', הצפתי אף הוא, ומשה בן יצחק מזרחי 

שאימצו  מצוות  שומרי  יהודים  היו  אלה  אמנים  )שאה(. 

צורת ביטוי שמקורותיה במיניאטורות ובשטיחים פרסיים 

)תמונות  אירופה  ממזרח  עממית  יהודית  באמנות  וכן 

.)15-13

יצירתו של סידי בתקופה האחרונה היא דוגמה מובהקת 

ציירים  בעקבות  יוצר  סידי  העבר.  מוסכמות  לשבירת 

הרוחני  ועולמו  חזותו  בישראל.  טרום–בצלאליים 

אותם  של  לעולמם  הם  גם  חוברים  מצוות  שומר  כאמן 

מתחבר  נייר  על  מים  בצבעי  סידי  של  הציור  אמנים. 

שבבסיסו  נראטיבי,  ציור  של  ארצישראלית  למסורת 

שטוחים  בדימויים  מהמקורות שמאוירים  טקסטים 
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אליהו סידי, ראש השנה, 2002, גואש על נייר  .13
אליהו סידי, סוכות, 2002, גואש על נייר  .14

אליהו סידי, יום-כיפור, 2002, גואש על נייר  .15
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הצבעים  זו:  למסורת  משלו  מוסיף  סידי  ליניארי.  באופן  עצמם  על  החוזרים  ונאיביים 

חדשה. סינתזה  בה  שיש  ויזואלית  ושפה  סקס–אפיל  יוצרים  ביצירותיו  וההומור   העזים 

עוד סיבה לחדירתו של סידי לשדה האמנות המרכזית דווקא עתה היא העובדה שבתקופה 

האחרונה מיטשטשות ההבחנות בין אמנות גבוהה לאומנות ואתנוגרפיה. גם הפולקלור המכוון 

לריבוי קולות ולהעצמה של הלא–קנוני - תחום שהיה בעבר מוקצה ומודר - הופך היום יותר 

ויותר לנושא הנדון ומפרה את עולם האמנות. בהקשר זה, הצגתו של סידי )על–ידי גדעון עפרת 

ואחרים בעקבותיו( כיוצר ראוי בשדה האמנות הגבוהה, יחד עם מחקר היצירות הנאיביות 

והכללתן בשיח כחלק אימננטי משדה האמנות, מבטאים  יוצר,  מהעבר שבהשראתן הוא 

את השינוי שחל בשדה זה בכלל ובשדה הישראלי בפרט )או לכל הפחות בענף היהודי שלו( 

בתקופה האחרונה.

הגולם קם מאוצרו: נחמה גולן 

נחמה גולן היא אחת היוצרות הדתיות המרכזיות בשדה האמנות המקומי. יצירתה עוסקת, 

בין השאר, בפמיניזם, והיא יוצרת מתוך תפיסה מודעת של טשטוש החיץ שבין הדתי לחילוני. 

שתי התערוכות שיצרה באחרונה הוצגו במוסדות שאינם מיוחסים לעולם הדתי. גולן שוללת 

ובתערוכות חוץ–מגזריות  הסתגרות: "חשוב בעיני להשתלב בשיח האמנות הכללי בכלל, 

בפרט". לטענתה, "אין מדור באמנות הנקרא 'אמנות מגזרית'. הצגתה וחשיפתה של אמנות 

חום ומוגדר רק מנציחות את ההתייחסות האופיינית של שדה האמנות  בהקשר חברתי תַ

המקומית, שנוטה לדחות את יצירתם של אמנים דתיים ]...[ יש הרבה יצירות אמנות שיוצריהן 

מתייחסים לתרבות ומסורת יהודיות, ובעיני טוב להן שיוצגו בחללי תצוגה נטולי סמכות 

רבנית. שילוב אמנות השואבת את תכניה ממקורות היהדות במרחב השיח הכללי מעשיר הן 

את עולם האמנות הכללי והן את השיח האמנותי–דתי". 

במיצב שהציגה גולן במסגרת תערוכה קבוצתית במוזיאון פתח–תקווה )מוזיאון הטבע, 2009, 

אוצרת: רויטל בן–אשר-פרץ( נוכחים מיתוס בריאת אדם והמאגיה שסביבו. התערוכה דימתה 

מוזיאון טבע, והאמנים שהשתתפו בה התייחסו לדפוסי תצוגה ולדימויים חזותיים מעולם 

התערבבו  כך  הטבע.  מוזיאוני 

הדיסציפלינות "טבע" ו"תרבות", 

שלא פעם נתפסות כשני קטבים. 

גולן הציגה דגם מעבדה ליצירת 

נוח  מצע  היא  "מעבדה  גולם. 

ואגדות",  מיתוסים  לבריאת 

התערוכה.  אוצרת  כתבה 

תהליכים  בה  "מתרחשים 

נסיוניים המאיימים על נורמות, 

ואיסורי  חברתיות  מוסכמות 

טאבו. כל אלה נעשים בהשראת 

הדיסציפלינה המדעית כקטיגוריה 

נחמה גולן, מוזיאון הטבע – גולם )פרטים(, 2009, מיצב:   .16
אדמה, טקסט כתוב על גוויל על-ידי סופר סת"ם, פרספקס, זכוכית, 

אלומיניום, ניאון, הדפסת דורטרנס על שקף חלבי
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חברתי". וצדק  מוסר  אתיקה,  צווי  המפרים  מעשים  המצדיקה  ידע,  של   'אובייקטיבית' 

המיצב של גולן נע בין שני צירים המכוונים את תנועת הצופה בחלל )תמונות 16(. בציר 

הראשון תנועה חופשית המדמה מעבדה מדעית לשיבוט אדם. חלקה הקדמי של המעבדה 

הואר באור ניאון קר. במקום הוצבו מתלה קולבים המדמה מאגר עורות אדם עשויים לטקס, 

שולחן ועליו תאי זרע עשויים אור ניאון, מדפים עמוסים במבחנות וציוד מעבדה, ותיבות 

תאורה קטנות ובהן תצלומי ציורים עתיקים המתארים רופא בן יוון העתיקה מצייר ומפרט 

באוזני מיילדות מצבי מצוקה של העובר בזמן הלידה. נוסף לכך הוצבו שם סליידים מבדיקות 

וכן מבחנת זכוכית באורך שלושה מטרים המכילה  רקמות שהאמנית הפכה למיצג מצויר 

ברזל  מיטות  שתי  ארוכה.  בשורה  שניצבים  זעירים  אנשים  ציורי  סליידים ועליהם   150

קטנות המייצגות זכר ונקבה מונחות זו על גבי זו ומופרדות באמצעות מזרן אוויר שקוף. 

המיטות מעלות בזיכרון את מימרת חז"ל המציינת כי שלושה שותפים בבריאת האדם, אלא 

שהדימוי המכני משהו שהוצג בתערוכה כאילו מותיר את השותפים הללו מחוץ למשחק.

הציר השני עסק במיתוס הגולם והיה חסום למעבר. גולן מספרת כי החסימה נבעה קודם כל 

משיקולים אסתטיים, אבל לא פחות מכך מתחושה שאין מהלכים בחלל המיתוס: "התנועה 

בתוך המיתוס יכולה להיות מטפורית בלבד", היא אומרת. החסימה נוצרה באמצעות תעלת 

נירוסטה שהוצבה לרוחב החדר. התעלה הוארה מתוכה והכילה תצלום שחור–לבן של מים 

גועשים, שהם מרכיב בתהליך בניית הגולם. רצפת החלל כוסתה בשברי זכוכית שעליהם ניצבו 

גלמים עשויים יציקת חול. החלק העליון של גופם קופל ולמותניהם הוצמדה פיסת גוויל ועליה 

המלה "אמת" כפי שהיא נכתבת בדרך כלל על–ידי סופרי סת"ם. מתקרת החדר בקע קול של 

התרחשות בעליית גג נסתרת - זכר לסיפור העממי של בריאת הגולם בעליית הגג בבית–

הכנסת בפראג. "שני הצירים שבהם נעה היצירה עוסקים בתשוקה הקיימת באדם להידמות 

לבוראו ולברוא אדם בעצמו", מספרת גולן. "הרעיון שהידבקות והידמות לאל מתממשות 

על–ידי יצירה מעניק משמעות רחבה ליצירת האמנות, ומתחבר לשיח ענף מן העבר )בהגות 

הקבלית(, שבו תפקידו של האדם בעולם הוא 'לברוא עולמות'. עבודה זו מאתגרת את נושא 

התערוכה כולה באמירה שבכל אמת מדעית, שכאילו מגובה על–ידי מחקרים במעבדה, קיימים 

גם אלמנטים שמקורם באקסיומות שהן מעין מיתוסים שאי–אפשר לערער עליהם". בתערוכה 
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"מן הצלע - טעימות", שהוצגה בגלריה העירונית כפר–סבא )2009, אוצרת: הדסה גורוחובסקי(, 

המשיכה גולן לבחון את אפשרות בריאת אדם על–ידי אדם אחר, והתייחסה גם להיבט המגדרי 

של הנושא. התערוכה כללה קבוצת עבודות חדשות בצירוף עבודות שהוצגו בעבר והוצבו 

שם באופן חדש, שהטעין אותן במשמעויות חדשות. "התערוכה הזאת מתחברת לתערוכה 

'מוזיאון הטבע', כיוון שסיפור בריאת האשה מן הצלע הוא למעשה השיבוט הראשון - יצור חי 

אחד נוצר מרקמת אדם חי אחר", מספרת גולן. אחת העבודות שהוצגו שם היא למעשה רצף 

תצלומים שהם סקיצות הכנה לעבודת וידיאו )תמונות 17(. בתצלומים מופיעות כפות ידיים 

גבריות עטויות כפפות כירורגיות הרושמות בליפסטיק אדום על כף ידה של אשה את המלה 

"אמת". ברגע שמסתיימת פעולת הכתיבה לוקחת האשה צמר גפן ומנסה למחוק את המלה. 

"האמת שלו כתובה בכלי האיפור שלה", מסבירה גולן. "כתיבת המלה אמת בשפתון, שנועד 

ונוגסת בעוצמת המושג 'אמת'". יוצרת למעשה תעתוע, מרדדת   לכאורה לייפות ולקשט, 

במיתוס הגולם הקלאסי מוזכרות אותיות קוד שבעזרתן ניתן להשמיד את הגולם כאשר הוא 

קם על יוצרו; הסרת האות א' מן המלה "אמת" תותיר את המלה "מת". "אמת" עולה כאן 

במגוון משמעויות, הן כמושג אבסולוטי ומבורר והן כמושג יחסי. "אני מעמתת מושגי אמת 

שונים", מסבירה גולן. "מחד התפיסה של אמת אחת, ומאידך התפיסה של אמיתות רבות. 'כל 

אחד והאמת שלו', לעומת תפיסה מסורתית של 'אמת מארץ תצמח', שהיא אמת אלוהית 

אבסולוטית".

ביצירתה של גולן בולט השימוש במלים ואותיות ובמחיקתן. בעולם היהודי מזוהה האל לא 

פעם דרך נוכחותו בשמותיו הכתובים. באמנות המקומית נעשה בעבר שימוש רב באותיות 

במסגרת העיסוק האבסטרקטי באל ובטקסטים יהודיים הנוגעים אליו, אלא שאצל גולן המלים 

עצמן נעדרות לא פעם, ורק נוכחותן קיימת. גורוחובסקי תיארה זאת כך: "בלוחות הקרמיקה 

של גולן מוחלפות האותיות בחורים. הצורה הגרפית של האות אמנם אינה מתקיימת, אבל 

החלל מכיל את האנרגיה העצורה במלה. האותיות החלולות מסמלות סוד שלא נגלה, כוח 

רוחני שמתקיים באות העברית שאינו מיוצג על–ידי הצורה הגרפית".

נחמה גולן, ללא כותרת, 2009, סדרת תצלומים מטופלים במחשב, הדפסת למבדה  .17
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היהפוך אורו - על התערוכה "כותונות אור"

בשני מקומות מרכזיים ממיר 

"אור"  המושג  את  המקרא 

ב"עור": לאחר החטא הקדמון 

עשה  אלוהים  כי  מסופר 

לאדם ולחוה "כותונות עור", 

מהר  משה  ירידת  ובתיאור 

סיני נאמר: "כי קרן עור פניו" 

)שמות ל"ד, כ"ט–ל"ה(. כידוע, 

מתחלפות  וע'  א'  האותיות 

חוקר  במקרא.  רבות  פעמים 

העלה  זקוביץ  יאיר  המקרא 

הטקסט  כי  הסברה  את 

המקרים  בשני  גרס  המקורי 

מאוחר  התחלפו  והם  "אור" 

כחלק  וזאת  ב"עור",  יותר 

אנטי–מיתולוגית  ממגמה 

שביקשה  למקרא,  אופיינית 

הי  האלו ן  בי ד  להפרי
לאנושי.120

שהציגו  מהאמניות  כמה  גם 

אור"  "כותונות  בתערוכה 

בר–חמא(  אבנר  )אוצר: 

בגלריה–האחרת שבמוסד הדתי מכללת תלפיות )2010( המירו אור בעור או עשו מהלך הפוך 

שבו הן פשטו את העור והכיסוי הפיזיים. לא פעם מהלך כזה הוא מאיר עיניים ממש.

נחמה גולן הפגישה במיצב הקיר שלה שני צירי זמן: טרום החטא הקדמון, והזמן שלאחר 

החטא. על חומר דמוי גוויל עשוי נייר ודבקים, המדמה עור אנושי, מופיע ציור של דמויות 

הכיתוב  כשבתחתיתו  כמגילה  פרוש  נוסף  גליל  תלוי  מאחוריו  נחושת.  בחוטי  האסורות 

מספר  המדרש  למקרא,  המסורה  מגרסת  בשונה   .)18 )תמונה  "חטאחטאחטאחטא" 

רבי מאיר  בתורתו של  כי  זקוביץ(  על–פי טענתו של  קדומה,  ביטוי מסורת  לידי  )בהביאו 

כתוב "כותונות אור".121 אבל המעבר בעבודה של גולן הוא מכותונות אור - הזוהר שלפני 

אנרגטית  מעטפת  של  ממעמד  שבו  מהלך  מומחש  כך  פשוטות.  עור  לכותונות   - החטא 

לעולם. ירד  המוות  מתכלה;  אפידרמיס  חומרית של  למעטפת  האנושות  עוברת   רוחנית 

של  בהקשר  כלל  בדרך  מתפרשים  ברוקנטל  של רעיה  העור  פשוטות  הדמויות  ציורי 

ז'ורז'  הצרפתי  וההוגה  הסופר  של  זו  כמו  בה,  העוסקות  תיאוריות  רקע  ועל  ה"בזות" 

הצרפתייה  והבלשנית  והפסיכואנליטיקאית  דגלס  מרי  הבריטית  האנתרופולוגית  בטאיי, 

והכללים.  הגבולות  את  מכבד  שאינו  כמה  הבזות  מושג  את  שמגדירה  קריסטבה,  ז'וליה 
ל"אחר".122 והפך  הוא המוקצה, המורה על מה שהורחק מהגוף כהפרשה  לדבריה,   הבזוי, 
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נחמה גולן, חטא, 2010, מיצב: נייר, דבקים פולימריים, טקסט וחבל   .18
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את  גם  מהדהדות  ברוקנטל  של  עבודותיה 

ניד,  לינדה  האמנות  חוקרת  של  אבחנתה 

שעמדה על כך שמהקונבנציה המסורתית של 

תיאורי העירום באמנות המערבית נעדרים 

ובמיוחד  הגוף,  של  מסוימים  אלמנטים 

ללא  נחשבו  אלה  ונוזליו.  הפנימיים  חלקיו 

של  יצירותיה  הצגת  להצגה.123  ראויים 

ובעיקר   ,)19 )תמונה  בתערוכה  ברוקנטל 

מאיר  לעור,  אור  בין  בהן  המובנה  המתח 

פשיטת  דווקא  לקריאתן:  נוספת  אפשרות 

חזרה  לדמיין  ניסיון  מבטאת  הגשמי  העור 

הקדמון,  החטא  טרום  של  אידילי  למצב 

"טוב"  בין  מבחין  אינו  עדיין  האדם  שבו 

אימננטי  חלק  הוא  הבזוי  והחלק  ל"רע", 

זוכה למעמד מוקצה. ואינו   ממערך החיים 

"לקחתי   .)20 )תמונות  שבה אל תקופת החטא הקדמון  יצירתה של אורית פרייליך124  גם 

לעצמי את החירות להתייחס לסיפור של אדם וחווה בגן העדן כאל לידתה של האופנה", 

הראשון  הדגם   ]...[ הראשונים  האופנה  מעצבי  היו  שניהם  "לדעתי  פרייליך.  אומרת 

בתולדות האנושות, בקולקציה של זוג המעצבים EVE&ADAM, היה של החגורות שעיצבו 

מהותית".  לבעיה  פונקציונלי  פתרון  אכן,  עירומים.  שהם  שהבינו  אחרי  ערוותם  לכיסוי 

כמעצבת  אור.  כותונות  במושג  כשנגעה  בעבר,  החלה  שבו  מהלך  כאן  ממשיכה  פרייליך 

רעיה ברוקנטל, נחמן )פרט מתוך הסדרה "בשר ודם"(,   .19
2005, טוש על נייר

אורית פרייליך, כותונות אור, 2005, מיצב: גופי תאורת פלואורסצנט ותשלילי רנטגן  .20
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 אופנה הפועלת בזירת האמנות, נושאי הכיסוי, הלבוש והאופנה עולים רבות בעבודותיה.

רנטגן  בקרני  החומר  ניקוב  האמנית,  ולדברי  רנטגן,  בקרני  שימוש  נעשה  בעבודה 

פנימה  "בחדירתה  האופנה:  צווי  אחר  במילוי  הכרוך  הכאב  מחיר  את  למעשה  מבטא 

את  גם  החיצוניים,  המתאר  תווי  את  מלבד  הרנטגן,  קרן  מסמנת  המצולם  הגוף  לתוך 

משורטטות  הכותונות  המעוצבים.  הדגמים  על  העבודה  בשלבי  שנשכחו  הסיכות 

כך  האנושית.  ולראייה  לחומר  מעבר  לראות  היכולת  לו  שיש  אור,  באמצעות 

הדעת". עץ  של  המטפוריים  לפירותיו  אילמות,  לעדויות  והסיכות  התשליל   הופכים 

כי לבוש הוא בעיקר מופע תרבותי של הבניות  ובחקר הפולקלור מקובל  באנתרופולוגיה 

מסוגים שונים )מעמד, מגדר ועוד(, ולא פעם הוא בא על חשבון הנוחות ואף סותר את תנאי 

מזג האוויר המקומיים. לענייננו, פשיטת הכיסויים אמנם מאפשרת חזרה משחררת למצב 

של "טרום", אך אין ספק שהמודעות לכיסוי טומנת בחובה גילוי )"ויידעו כי עירומים הם", 

בראשית, ג', ז'(. גם אם הגילוי נתפס לא פעם כעקבותיו של החטא, זהו חטא מפרה שבו האדם 

הופך כאלוהים )"והייתם כאלוהים יודעי טוב ורע", בראשית, ג', ה'( ומתגלה בו אור יקרות.

שפת אם - היהודים הערבים

ענף נוסף המשיק ליצירה הדתית והפוסט–חילונית ורלבנטי מאוד לדיוננו הוא יצירתם של 

אמנים מזרחים )או: יהודים ערבים(,125 שלדידם לא פעם ההבחנה המודרניסטית הרווחת 

בעולם האירופי–אשכנזי בין דתיים לחילונים אינה רלבנטית. 

יצירה זו שואבת מתרבות יהודית שהתפתחה והופרתה במרחב האסלאמי. ניתוקה בישראל 
מהמרחב הטבעי לה יוצר בועה של תרבות המתקיימת ללא קשר ישיר לשורשיה.126

הענף הזה זכה לנראות בכמה תערוכות בארץ,127 אבל כמעט שלא נדון בהקשרו היהודי–דתי. 

כפי שהצבענו לעיל, אמנון רז–קרקוצקין עמד על ההימנעות הזאת כשבחן את הביקורת 

שמשכה תערוכה שהציג יוסף ז'וזף דדון במוזיאון פתח–תקווה ב–2007. לטענת רז–קרקוצקין, 

הביקורת שהוטחה בתערוכה מדגימה "חרדה עמוקה המובילה להתלהמות". החרדה הזאת 

נובעת, בין השאר, מהאיום שמטיל הערעור על ההבחנות המקובלות בין דתיות לחילוניות, בין 

יהדות למזרחיות ובין אמנות לדת. 

בקנון האמנים המקומיים הבולטים במסגרת האמנות ה"מזרחית" בהקשרה היהודי אפשר 

למנות את פנחס כהן–גן, מוטי מזרחי ועדי נס. רלבנטיים גם יוסף צמח, יגאל ניזרי, איציק בדש, 

שולי נחשון ודפנה שלום, שעל כמה מהם הרחבנו את הדיון בעבר. 

הרוח ההיברידית המנשבת ביצירתו של ז'אק ז'אנו יוצרת שיח דתי )ולעתים מאגי( חי. גוף 

העבודה של ז'אנו אינו נכנע להבניות שיצרו דיכוטומיה בין עולם הדת לעולם האמנות. לאורך 

שנות פעילותו הכליא ז'אנו בין הדיסציפלינות ואיתגר את השיח החילוני ההגמוני ואת שיח 

תרבות השוליים הדתית גם יחד. עבודותיו מפוגגות את ההבחנות המקובלות בין עולם חילוני 

הומניסטי, השם את האדם במרכז, ובין עולם טרום–מודרני, שבו אלוהים הוא חזות הכל. אצל 

ז'אנו, "אנכי ה' אלוהיך" מתערבב ב"אנוכי" האישי, ומוכלא עם ה"הנני": "אשרי האדם/ הפשוט 

שהוא אדון לעצמו/ שיש לו אני שיש לו אנוכי/ שהוא הנני",128 כתב.

חלוד  ברזל  עשויים  ובתי–כנסת  קברים  של  מבנים  בדגמי  שימוש  בעבודותיו  עושה  ז'אנו 
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לעיצוב  מתלכדים  אלה  כל  נשמה.  ובנרות  שהותכה  בשעווה  בלויים,  בספרים  ומתפורר, 

פיסולי המחיה את האלמנטים השונים ונותן להם תוקף דתי ואמנותי גם יחד. ציורי הצדיקים 

ניסוי במאגיה שימושית, המלווה בהעלאת שאלות ביחס  ז'אנו הם מעין  והדיוקנאות של 

לזהות ולמסורות פולחן עממיות. גם ביצירות שנוצרו בהשראת טיול במחוזות ילדותו במרוקו 

נשקף הפולקלור העממי במבט פוסט–אוריינטליסטי החף מכל אקזוטיקה. עבודות המסע שלו 

מכילות מריצות גלגלים שספרים או תשמישי מצווה מונחים בהן, וכמו עבודותיו המתבססות 

על כסאות גלגלים, הן מבטאות מסע פנימי של חיפוש עצמי, ולא מסע נדודים הנובע מכמיהה 

דיאספורית המכוונת למעין "דור מדבר" נודד.129המבנים המקושתים שיוצר ז'אנו, שילוב בין 

דגמי קברי צדיקים לקברי שיח'ים, מערערים על הדיכוטומיה שבין "ערביות" ל"יהודיות" 

במגמה להבליט את הקשר ביניהן, קשר שהחברה הישראלית מקפידה להדחיק ולהדיר.

באמנות היהודית והישראלית נעשה שימוש רב באותיות, לעתים קרובות כחלק מציטוט 

טקסטים יהודיים. אותיות הברזל המרותכות שהוצבו על רצפת הגלריה בתערוכה "סוּפרסתם" 

)גלריה אנגל, תל–אביב, 2009, אוצר: גבריאל אנגל( עולות לא כמסמן של שפה או קול, אלא 

כאיכות מטאפיזית נפרדת, המתחברת למסורת חז"לית וקבלית של בריאת העולם מאותיות 

)תמונות 21(. 

יצירתו של ז'אנו שואבת אפוא מעולם המסורת, ובאובייקטים שלו מיטשטש לא פעם הגבול 

אני מתפלל  בית–כנסת. שם  כמו  הוא  "הסטודיו שלי  שבין אובייקט אסתטי לחפץ מאגי. 

לאלוהים שיעזור לי למצוא את האמת שלי, כדי שאוכל להיות אחד עם מה שאני עושה", 
מעיד האמן.130

אם כן, השימוש שעושה ז'אנו באובייקטים מעולם הדת אינו מעשה של הזרה, אלא מעשה 

כלאיים131 המצביע על הקושי לתחום את המסורתיות בהגדרה סוציולוגית ברורה. קושי זה 

21.  ז'אק ז'אנו, סופרסתם, 2009, מיצב: ברזל מרותך
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נובע מסירובה של היהדות הערבית להתמיין לקטיגוריות האירופיות של "דתיים" ו"חילונים". 

על רקע זה מצליחה יצירתו של ז'אנו ללכוד הכלאות מורכבות בין דת לחילוניות, ולא רק 

החלפה של אחת באחרת, ובכך טמון כוחה.

פוסט–אורתודוקסיה והדתל"שים 

בוגרי  צעירים  יצירה:  של  נוסף  ענף  באחרונה  מתפתח  בישראל  הדתית  החברה  בשולי 

החינוך הדתי שאינם משייכים עצמם לחברה דתית מובחנת, והם מכונים דתל"שים, דתיים 

אך  לכאורה,  הדת  עולם  את  מי שעזבו  בשאלה";  "חוזרים  או  לשאלה"  "יוצאים  לשעבר, 

למעשה אינם חווים נתק מוחלט ממנו. תיאור אופייני שלהם יגרוס שבעיני רוחם הם היו 

רוצים לראות את ילדיהם לא כחילונים, אלא כדתל"שים בעצמם.132 התופעה, המתגברת 

שאינו  חכמים(,  תלמידת  )או  חכם  תלמיד  של  חדש  טיפוס  מייצרת  האחרונות,  בשנים 

מבית–המדרש  היוצא  זה,  ענף  אחרת.  או  אורתודוקסית  מובחנת,  דתית  למסגרת  מחויב 

בני  שיצרו  לאמנות  בניגוד  חדש.  מסוג  אמנות  היום  מייצר  בישראל,  הדתית  החברה  של 

הדור המבוגר יותר - דהיינו בוגרי החינוך הדתי שעזבו את הדת בעבר )למשל חיים מאור(, 

לאפיין  אפשר  הדתל"שים  של  היצירה  את  גם  לעיל,  שהדגמנו  הדתית  ליצירה  ובדומה 

כ"אהבה שאינה מקלקלת את השורה". כמו באמנות היהודית של המאה ה–19, גם האמנות 

ההלכתית–מסורתית.  היהדות  של  מטרייתה  תחת  שגדלו  אמנים  על–ידי  נוצרת  הזאת 

 התהליך שבמסגרתו הם ממפים או מכוננים את היהדות מחדש מפרה את השיח האמנותי. 

בולטות במסגרת זאת האמניות הצעירות בת–שבע רוס )על עבודותיה הרחבנו בעבר( ותמר 

אטֶוּן )להלן עמ' 48(.

גם יצירתו של דוב אברמסון מתחברת למגמה זו. אברמסון בא מתחום העיצוב הגרפי )הוא 

בוגר האקדמיה לאמנות ולעיצוב בצלאל( ופועל בזירת האמנות. עבודותיו משדדות את שטח 

ההפקר שבין גרפיקה לאמנות,133 ורבות מהן עוסקות בחומרי יהדות ונוגעות בתימות יהודיות 

כחלק מעיסוק בוחן ומחויב בשלדת הזהות היהודית. גם מגמת ה"יודאיקה טוויסט" )להלן עמ' 

92-88(, המתאפיינת ברוח ביקורתית וחתרנית המשולבת עם שימוש בקומדיה ובהומור עצמי, 

מאפיינת מאוד את יצירתו.

היצירה של אברמסון מתחברת לאמנות היהודית מן העבר, שעסקה בעיקר בעיצוב של כלים 

מותאמי תרבות. גם נסיונותיו לאמץ אובייקטים איקוניים טעונים או לערער על טבואים ועל 

הנחות סימבוליות ואסתטיות הם חלק ממגמה שאינה נפרדת מן היצירה היהודית בעבר. 

יצירתו עוסקת לא פעם בבדיקת הגבולות שבין קודש לחול, ובטבורה העיסוק בהלכה היהודית 

על גבולותיה ורבדיה השונים. העיסוק בהלכה ובמצוות נוגע במהותו של העולם היהודי, שכן 

"עול מצוות", לטוב ולמוטב, הוא נושא ראשון במעלה בכל דיון סביב התרבות היהודית. 

היצירה האמנותית סביב נושא זה היא ייחודית לאמנות היהודית הנובעת מבית–המדרש של 

בוגרי החינוך הדתי. עיסוק אמנותי זה משלב בחינה ביקורתית עם מחויבות תרבותית עמוקה. 

במסגרתו נבחן עולם היהדות בכלים הנובעים מהשיח הכולל של הפוסט–מודרנה, ולפיכך 
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עולים בו נושאים העומדים על הפרק בשיח התרבות הכללי. המפגש שיוצר אברמסון בין 

אמנות להלכה מעלה על הדעת שאלות בדבר מחויבות יומיומית על מגבלותיה ותפארתה גם 

יחד, בחירה עצמאית ביחס לעולם המצוות ודילמות כגון הרלבנטיות של ההלכה והאפשרות 

לקיום אישי נאות שלה. לא פעם עושה אברמסון שימוש בטכניקה של פרגמנטציה, דהיינו 

שבירה ופירוק של השלם לגורמיו. השבירה הזו מדגישה מקטעים ומאפשרת נראות לחלקים 

שאמנם מרכיבים את השלם, אך נותרים שקופים בדרך–כלל. 

נוסף לפירוק השלם לגורמיו עוסק אברמסון במיפוי מושגי וגרפי של העולם היהודי, ובעיקר 

של התחום ההלכתי. היצירות הללו מציינות חלוקות שונות ומגוונות שעל–פיהן ניתן "לחתוך" 

ולפרק נושאים מרכזיים, כגון לוח השנה או נושא חורבן היהדות בשואה. 

היוצר  מות  ונסמכות על התפיסה של  פלורליסטי,  נובעות משיח  עבודותיו של אברמסון 

והמחבר. העבודות נוקטות עמדה ניטרלית כביכול, אקט היוצר מצע פתוח ורחב המאפשר 

לאתגר נושא לחיוב או לשלילה, באופן הנתון לשיפוטו של הצופה. כך הופכים היוצר, היצירה 

היצירה המושגית עצמה   - ישות אחת  לכדי  הנוצקות  ומבטו של הצופה לצלעות שונות 

ומשמעותה. הטקטיקה הזאת נשענת על התובנה שהמתח שבין קודש לחול ובין הדתי לחילוני 

הוא מתח אימננטי פנימי, בעל כוח להפרות את האדם עצמו, המאמין והלא–המאמין כאחד 

)עוד על עבודותיו של אברמסון בעמ' 92-91(. 

2. תפנית בעלילה: תערוכות וזהויות 

מגמות האמנות במכללות של הציבור הדתי 

כאמור, העולם הדתי עדיין מנתק עצמו לרוב מעולם האמנות. ננצל את הקרבה התימטית 

שבין הנושאים לדיון קצר ביצירה הדתית פרי המכללות והמגמות הדתיות לאמנות בארץ. 

התפיסה החרדית המודרנית רואה בעבודה מכשיר לפרנסה, ולא ערך בפני עצמו. לעומת זאת, 

ועבודה"  ואורתודוקסיות מודרניות החיו מחדש את ערכי "תורה  תפיסות ציוניות–דתיות 

כערכים משלימים, שמימושם נתפס כיעד בפני עצמו.134 

בין תפיסה חינוכית–פרקטית,  נעה  גם ההתייחסות לאמנות בחברה הדתית היום  בדומה, 

הרואה באמנות מכשיר חינוכי או אמצעי פרנסה, ובין תפיסות אחרות המציבות את העיסוק 

באמנות כערך בפני עצמו.

התפיסה הרואה באמנות מכשיר ולא ערך עולה לא פעם בראיונות עם אנשי חינוך, בעיקר 

בתיכוניים הדתיים. כך, לדוגמה, מסבירה אורית בלוך, ראש האולפנה צביה–יצירתית, כי הריקוד 

שנלמד במגמת המחול בבית–ספרה אינו מטרה בפני עצמה: "הריקוד במגבלות ההלכה יכול 

לעזור לצמוח מבחינה תורנית ורוחנית".135 חוקרת התיאטרון רינה רוטלינגר–ריינר ציינה כי 

לדעת רוב הרבנים שעימם שוחחה, אין מקום לתיאטרון ככלי לביטוי אישי של היוצרים, אלא 

רק כאמצעי להעברת מסרים חינוכיים.136 האמנית אורית אדר–בכר, ששימשה לאחרונה כראש 

מגמת האמנות במכללת אמונה, סיפרה כי בתחילת עבודתה במכללה חשה שלתלמידות אין 

לגיטימציה לבטא את עצמן "עד הסוף" ולפנות לקריירה בתחום האמנות.137 

בשביט, מכללה חרדית לבנות בירושלים, משתמעת תפיסת העולם מעצם הגדרת התחומים 
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הנלמדים במקום: לא מלמדים שם קולנוע אלא צילום, לא עוסקים בתיאטרון אלא בדרמה, 

ובמקום ריקוד או מחול מעדיפים להשתמש במונח תנועה. 

בדומה, במכללה לבנות בבית–וגן שבירושלים זוכים שיעורי האמנות של האמן טוביה כץ 

לסיווג מפתיע. כץ שולל את הפרוגרמה של לימודי תולדות האמנות הנדרשת לצורך הענקת 

תארים באמנות, ועל כן שיעוריו נכללים במסגרת לימודי "משאבי למידה". כץ: "כדי לקבל 

ובין  שלך,  מהנשמה  גדול  חלק  על  ולוותר  הדרישות  עם  להתיישר  צריך  אקדמית,  הכרה 

השאר ללמוד תולדות האמנות ונצרות".138 זאת, כיוון שהאקדמיה "לא מוכנה להכיר בעומק 

רוחני שלא נרכש בתחומה". גם על לימודי האמנות בחברה הציונית–דתית יש לו ביקורת: 

"קנה המידה של חלק מהציבור הדתי–לאומי העוסק באמנות הוא 'תרבות הגויים' שמייצגת 

האקדמיה". לדבריו, חלק מתרבות אקדמית זו מבוסס על תרבות אירופית ש"תוקפה המוסרי 

והאנושי נקבר באושוויץ ובטרבלינקה". לענייננו, דבריו של כץ מעלים עובדה חשובה: אף לא 

אחת מהמכללות הללו מוגדרת על–ידי המועצה להשכלה גבוהה כמוסד לאמנות, כפועל יוצא 

מאי–הרצון של המוסדות הללו להתאים לדרישות ההשכלה הגבוהה. 

בספר "מדריך תורני לאמנות", שכתב רב חרדי בשם יואל שוורץ, מסכם המחבר את הדברים 

כך: "האמנות כשלעצמה אין בה ערך, ואף סכנות רבות יש בה, וחשיבותה היא רק כשהיא 

משמשת כאמצעי לעבודת ה' ]...[ ביקור בתערוכות חייב להיעשות רק לצורך לימוד מקצוע או 

לימוד היסטוריה וכדומה".139 

ניצני המהפכה

בתקופה האחרונה מפעמת רוח חדשה בעיסוק באמנות החזותית בחברה האורתודוקסית 

המודרנית. ניצנים של המגמה הזו ניכרים בעיקר בקולנוע ובשירה, ומעט גם בתחום הספרות, 

והם עשויים להוליד מהפכה תודעתית ומעשית של תפיסת האמנות החזותית בעולם זה.

לאחרונה העלו כמה רבנים את האפשרות לשילוב היצירה האמנותית בישיבות גבוהות לא רק 

כמכשיר חינוכי–פרקטי, אלא כמסלול נוסף לעבודת ה'.140 הגדילה לעשות ישיבת שיח, מיסודם 

של הרב שג"ר והרב יאיר דרייפוס. בשנת 2009 קיימה הישיבה תוכנית לתלמידי ההמשך שלה, 

שבה, בין השאר, למדו התלמידים קורס בתולדות האמנות.141 

רבות מגדירות את  רוטלינגר–ריינר, אמניות דתיות  רינה  כפי שמציינת חוקרת התיאטרון 

העיסוק האמנותי שלהן כ"עבודת קודש". לדבריה, בניגוד למקומן הפסיבי מאחורי מחיצה 

בבית–הכנסת, העיסוק האמנותי מאפשר להן לתת ביטוי פיזי ממשי לאמונתן ולייצר ייצוג של 

אורח חייהן היהודי.142 

אחד החידושים הגדולים בתחום הוא העיסוק של גברים דתיים במחול ובתיאטרון. בית–הספר 

גלגול של קבוצת תלמידים מישיבת  הוא  כל–עצמותי–תאמרנה,  לגברים,  לתיאטרון–מחול 

ההסדר במעלות, שביקשו ללמוד תיאטרון וקיבלו את ברכתו של ראש הישיבה שם, הרב 

יהושע ויצמן. הקבוצה התחילה לעבוד במרכז לתיאטרון עכו, ולאחר מכן המשיכה בסטודיו 

באוניברסיטת תל–אביב. כעבור שנתיים העלתה הקבוצה הפקה בשם "בואי כלה", שהוצגה 

גם תיאטרון אספקלריא  ובמקומות אחרים באירופה.143  בפסטיבל עכו, בפסטיבל בברלין 

הוקם במטרה להציג יצירה השואבת את מקורותיה מעולם הערכים היהודי–דתי ולהעלות את 

מודעות הציבור הדתי לתרבות זאת.144 
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מתיחות ופתיחות

אורית אדר–בכר, יוצרת שחזרה בתשובה בשנים האחרונות, עמדה עד לאחרונה בראש המגמה 

לאמנות במכללת אמונה בירושלים. יוצרת זו היא דוגמה לתופעה חדשה אך מוכרת: חוזרים 

בתשובה שאינם נוטשים את עיסוקם הקודם באמנות וממשיכים ביצירה איכותית גם בחייהם 

החדשים.145 אדר–בכר אצרה בשנים האחרונות כמה תערוכות במכללה, והיא נקטה פרקטיקה 

בשלים,  אמנים  של  תערוכות  הציגה  היא  הסטודנטיות  של  תערוכותיהן  לצד  מעורבת: 

שיצירתם אינה נוגעת כלל לעולם הדתי. 

החלל במתחם המעבדה בירושלים, ששימש לתערוכת הבוגרות ב–2009, הוכשר לכך במיוחד. 

הטקסטים המהוקצעים שהתייחסו לעבודות בדף התערוכה סיפקו תיאור בהיר ואינטליגנטי 

של תהליכי היצירה, לרוב ללא ניסיון להציג את היצירות כאילוסטרציה וכמצע לרעיונות.

המתח בין יצירה משוחררת לשיח מוגבל עולה לא פעם סביב היצירה הדתית. העמדת העבודה 

"רקומה" )מיצב פיסולי ווידיאו( של טל חדד בתערוכה לוותה במתח כזה, ונדרשו כמה פשרות - 

בינה ובין עצמה וגם בינה ובין המוסד - עד ההגעה למוצר המוגמר )תמונות 22(.146 חדד שילבה 

ולמימד  נשים"  נשים עכשווי: מחד היא רקמה, בהתאם ל"מלאכת  שיח מסורתי עם שיח 

הפמיניסטי שקיבלה מלאכה זו מאוחר יותר, ומאידך, מלאכת הרקמה שלה מתקשרת לעובדה 

שתרומתן של נשים למרחב המקודש בבית–הכנסת הצטמצמה בעבר לרקמת פרוכות ומעילים 

לספרי תורה. הטקסט האישי והאינטואיטיבי שרקמה חדד, וגם דימוי המחוך שעליו הוא נרקם, 

מתייחסים לקשר המורכב שבין אשה לגופה ומתחדדים על רקע המצע הדתי של האכסניה. 

בתערוכת תלמידי הקורס "עיצוב מולטימדיה ואתרים", שנפתח ב–2009 במכללת אורות–

טל חדד, רקומה )פרטים(, 2009, מיצב ווידיאו  .22
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ישראל, בלטה ביקורת חריפה של התלמידים, בני החברה הדתית–לאומית, על העולם החרדי. 

רענן זמר שילב בכרזה דימוי של הכותל המערבי עם החומה שעל עטיפת אלבום הרוק של 

פינק פלויד, "The Wall". הדמות השואגת מתוך החומה מציגה, לדברי היוצר, את אנשי המגזר 

החרדי כעוד אבנים בחומה שבונים עסקני המגזר במטרה להפריד את החרדים משאר הציבור 

הישראלי.147 הכרזה "כולם קדוּשה" של רז יהונתן מצטטת מלים מתפילת "קדוּשה", שהפכו 

בשנים האחרונות לשיר רוק חסידי עכשווי: "יחד כולם קדושה לך ישלשו". יהונתן יצר וריאציה 

על הציור המפורסם "יהודים מתפללים בבית–הכנסת ביום הכיפורים" של הצייר היהודי–פולני 

מאוריצי גוטליב, ובתוך היצירה המקורית שילב את פניהם של סלבריטאים ישראלים.148 

קול שונה בשיח

האמן אבנר בר–חמא הוא אחד הפעילים הבולטים למען הפרחת השממה האמנותית בציבור 

הדתי. בשנים האחרונות קידם את הרעיון של הקמת בית–ספר דתי לאמנות באוניברסיטת 

בר–אילן, והקים חלל לתצוגות אמנות במסדרון מכללת ליפשיץ בירושלים, יוזמה שהניבה כמה 

תערוכות בשנת 2009, עד לפרישתו מהעשייה במסגרת זו. 

בסוף 2009 הציגו תלמידות שהנחה בר–חמא בסדנה. בדף התערוכה הוצג התהליך שעברו 

היוצרות כ"תהליך התנתקות מהציור המסורתי–המתאר )שמאפיין בדרך כלל את העיסוק 

האמנותי העיקרי בפלח רחב של הקהילה הדתית היוצרת( לציור העכשווי–המביע".149 הדברים 

כוונו לעובדה שלימודי אמנות בקרב דתיים מצטמצמים לעתים קרובות לציורי דיוקנאות, 

נופים וטבע דומם, או מכוונים להקניית מיומנות לציור דיוקנאות רבנים או ציורים בעקבות 

סיפורי חסידים, כפי שכתב לי בר–חמא בעבר.

הטקסטים שכתבו היוצרות על עבודותיהן מגלים שפה ועולם מושגים שונים מאוד מאלה 

הנהוגים בשיח הנפוץ בשדה האמנות הכללי. היוצרות מסבירות את עבודתן בביטויים יהודיים 

כמו "עולמות עליונים", "שכינה", "פנים" ו"קדושה", אבל עוסקות מעט מאוד בפשר השימוש 

שלהן בחומר ובעיצובו. הטקסטים הללו מבהירים עד כמה חסרה החברה הדתית אוצרים, 

כותבים, מבקרים ותיאורטיקנים טובים, שידובבו את היצירות מתוך אינטראקציה עם שפת 

מחקר, ביקורת ותיעוד עכשווית. 

בר–חמא, האוצר והמורה, מציין כי תהליך הלימוד של הקבוצה בהנחייתו היה של יצירה דרך 

מטלות. ואכן, כמה מהעבודות בתערוכה נראו כתרגילים ותו לא. אחד הנושאים העולים 

מהתערוכה הוא שאלת מקומה של המגזריות בפרוגרמה האמנותית. בעוד שיוצרים דתיים 

רבים שוללים את התפיסה הזאת, בר–חמא מצדד ביצירה מגזרית. לא זו בלבד שהוא רואה 

חשיבות בעידוד היצירה בעולם האמוני ובקרב מתנחלים, הוא גם מעודד יצירת אמנות מתוך 

השפה והתכנים הייחודיים לעולם אידיאולוגי זה, והצגתה בתערוכות. שם אחת התערוכות 

שאצר במכללת ליפשיץ מדגים זאת: "מביעה אומר - אמירה נשית מגזרית". 

בר–חמא עושה לא פעם שימוש בשיח המקובל, הקובל על הדרת האחר )בהקשר זה, האחר 

הדתי( בשדה האמנות המקומית, ושואל את הטענה לאחר המודר בעיניו - האמן הדתי.150 

טענתו מתחדדת לאור העובדה שלא פעם יוצרות דתיות מסתירות את השתייכותן לחברה 

הדתית בטענה שהיא אינה רלבנטית ליצירתן או מחשש שיקוטלגו.151 הרוח הזו מעוררת לא 
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פעם אנטגוניזם בעולם האמנות ההגמוני ואף בשיח שסביב האמנות בחברה הדתית. דבריו 

של גדעון עפרת ביחס ל"אמנות עם הכיפה", כהגדרתו, מדגימים זאת: "מרחב האמנות ]...[ 

ידחה את רוח הקולקטיב הערכי הנושבת מהמאמץ הנמרץ לכונן אמנות יהודית–ישראלית 

]...[ שלא יסבול גישה ערכית".152 ביחס  זו האחרונה ערכית מדי בעבור תחום   ]...[ חדשה 

למגמה האמורה, שתכליתה ליצור אלטרנטיבה לשיח המרכזי, הוא קובע: "זוהי תופעה חדורה 

בהכרת ערך עצמה וביומרה )הפתטית לרגעים( להציב אלטרנטיבות להגמוניה של התרבות 

החילונית".153 דומה גם שגופים שאוריינטציה דתית אינה זרה להם )למשל קרן עדי( מנסים לא 

פעם לבדל את עצמם מרוח סקטוריאלית זו. 

בולטת העובדה שלעומת רוח ההתאגדות בקרב דור האמנים הדתיים המבוגר יותר, אמנים 

צעירים בוגרי החינוך הדתי, שסיימו את לימודיהם במוסדות הכלליים לאמנות )כמו בצלאל 

והמדרשה(, אינם מבקשים אחר "חברותא" וקבוצת שייכות מגזרית, אלא יוצרים כחלק מהשיח 

הכללי ומציגים בגלריות. האוצרת ציפורה לוריא עמדה על כך. היא טענה ש"רואים פריחה 

נפלאה בשטח בלי שתתהווה מסגרת פורמלית ממסדית", ותהתה: "אולי מה שאנו מנסים 

ליצור באופן מלאכותי כבר קורה ממילא?".154 למעשה, שנים של תצוגות בגלריה–האחרת לא 

הביאו לפריצה של היצירה מבית–היוצר של הדתיים, וכך גם הדבר בנוגע לגלריה במכללת 

ליפשיץ ולגלריה–האחרת במעונה החדש בחולון.155 יתרה מזאת: דומה כי היצירה המעניינת 

ביותר הפורצת מבית–היוצר של החברה הדתית היום אינה באה מבוגרי המכללות הדתיות או 

על בסיס התאגדויות מגזריות, אלא נוצרת בידי הבוגרים הדתיים של בתי–הספר ההגמוניים 

לאמנות, על בסיס יצירה אישית שאינה מזוהה עם התאגדות אמנותית דתית זו או אחרת. 

"אדם–מה" - תערוכת חרדים

האמנים  ובתערוכת  'אמן'  לאמנות  החרדי  בית–הספר  של  הבוגרות  בתערוכת  מבקרים 

ודעות  להשתחרר מסטריאוטיפים  נדרשו   ,2007 בשלהי  לזו  סמוך  זו  "אדם–מה", שהוצגו 

קדומות. קל אמנם להיתפס לזהותן ולגילן של הבוגרות ולייחס להם את ריבוי התצלומים 

והציורים המתארים טבע דומם ונוף, את עיסוקן של נשים צעירות יחסית בנושא הילדות 

כן  ניסיון  בלט  זו  בתערוכה  טעות.  זו  תהיה  אולם  וכהנה,  כהנה  ועוד  בלידה(  לא  )אבל 

המרכזיים  בתי–הספר  לבוגרי  בניגוד  מוגמרות.  יצירות  בהכרח  ולא  ותהליך,  דרך  להציג 

ואת  בן–רגע  לכוכבים  אותם  ההופך  לשוק  בטובתם  תמיד  לא  הנקלעים  בארץ,  לאמנות 

וסביר  במשחק,  משתתפות  אינן  החרדי  בית–הספר  בוגרות  צריכה,  למוצר  עבודתם 

לתהליך  עדין  ביטוי  לתת  משוחררות  הן  לפיכך  בו.  להשתתף  יוזמנו  לא  שגם  להניח 

להסתיים.  חייב  זה, שאינו  להמשיך בתהליך  שיוכלו  וזאת מתוך תקווה   הלימודי שעברו, 

בתערוכת האמנים "אדם–מה", שהוצגה לצד תערוכת הבוגרות, השתתפו אמנים המשייכים 

עצמם לחברה הדתית והחרדית, אך רובם מציגים תדיר בתערוכות שאינן מגזריות. רבים מהם 

סיימו לפני שנים את לימודיהם במוסדות האמנות המרכזיים בארץ, ויש ביניהם גם מי שלמדו 

בבית–הספר לציור של ישראל הירשברג, שהחזיר למרכז הבמה את הביטוי הפיגורטיבי ואת 

ההתבוננות הבלתי אמצעית בנוף ובאובייקט. 
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העבודות שהוצגו ב"אדם–

במיוחד  נוצרו  לא  מה" 

נבחרו  אלא  לתערוכה, 

עצמם  האמנים  על–ידי 

שהציעו  לתימה  בהקשר 

דור  אליזבט  האוצרות 

הקשר   - לאה–כהן  ונעה 

אף  לאדמה.  אדם  שבין 

עם  בנושא  שמדובר 

מקראית  ה  וטצי נ קו

מן  האדם  )בריאת 

בסוגיות  הנוגע  האדמה(, 

וישראליות  יהודיות 

בקונסטלציה  בסיסיות, 

נראה  הוא  הנוכחית 

מאולץ. מתברר ש"עבודת 

מאפיינת  אינה  אדמה" 

את עיסוקם של אמנים חרדים, ואפילו הטריגר 

דיון מחודש סביב  יצר  של שנת השמיטה לא 

האוצרות,  שהכתיבו  הנושא  הללו.  התימות 

שאינן חרדיות, התגלה כנטע זר בשיח החרדי. 

ציור  הציג  למשל,  ישראלי,  )איקא(  יצחק 

בטלית  עטוף  מתפלל  נראה  שבו  אקריליק 

מאחור )תמונה 23(. הרקע המופשט של הדמות 

יק  מציב אותה רחוק מאוד מהאדמה, במעין רִ

או "שום מקום". 

הבשורה  בדבר  תהיות  מעוררת  "אדם–מה" 

מגזרי  מכנה  סביב  שסבה  בתערוכה  הטמונה 

החיבור  וחרדים(.  דתיים  )אמנים  משותף 

אמנם מובן מאוד בשדה שרובו חילוני, אבל 

תימטי  סדר  של  תחושה  מייצר  אינו  הוא 

שנוצר על בסיס תיזה אוצרוּתית או בשורה 

אמנותית, מעבר לעובדה שגם דתיים עוסקים 

אינן  בתערוכה  הטובות  היצירות  באמנות. 

כך  דתית.  עולם  השקפת  בהכרח  מסגירות 

סילביה  של  הדומם  והטבע  הטבע  ציורי 

 בר–עם )תמונה 24(, מוטה ברים )תמונה 25(, 
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שץ,  ושאול   )26 )תמונה  כתב–אריאלי  דליה 

ציור הנוף האורבני של הדי אברמוביץ )תמונה 

וחול  ראקו  בטכניקת  שנוצר  והמיצב   )27

יצירות  איסוף   .)28 )תמונה  הנדלר  נחמה  של 

לא פעם עבודות  הופך  תחת מטריית ה"דתי" 

שאינו  ממקבץ  לחלק  כשלעצמן  ראויות 

ביקורת  של  עניינית  במסגרת  לנראוּת  זוכה 

 אמנות, אלא רק במסגרת חדשותית, כקוריוז.

עניין נוסף שעולה מן התערוכה הוא האופן שבו 

לימודי האמנות והרצון להשתייך לזרם מרכזי 

קנוני  שיח  לטובת  מסורתית  שפה  מעקרים 

מקובל. תימות יסוד יהודיות העומדות במרכז 

העיסוק האמנותי בעולם החרדי, שאינו מכוון 

להשתלבות בשיח האמנותי של כלל החברה הישראלית, הומרו כאן בשפה עכשווית–הגמונית. 

ציור הדיוקן האיקוני היהודי, למשל, הוא סוגה עם מסורת היסטורית ענפה. היצירה העכשווית 

זיו, בת–שבע רוס,  מעניקה לז'אנר טיפול מעניין )למשל אצל רועי רוזן, איתן שוקר, איתי 

רעיה ברוקנטל ועוד(,156 אולם אמנים "מסורתיים", כך נראה, חוששים להיתפס כאמני שוליים 

ולהידחות על–ידי המרכז, ולכן מתייחסים אל העניין כקיטש בלבד. עם זאת, ודאי שחילופי 

האמנות  שדה  עם  שלו  והאינטראקציה  הפנימי  החרדי  השיח  דהיינו,   - הללו  התרבויות 

המקומי, החילוני ברובו - מייצרים משהו חדש ומפרה, שיכול להתפתח לכיוונים מרתקים, 

כאשר בבסיסו יש מאיכויותיה של אמנות טובה, הנסמכת על העבר ומייצרת מתוכו )או כנגדו( 

עבודות עכשוויות. 

שיח הגלריה שנערך במהלך התערוכה המה מבקרים. ליתר דיוק - מבקרות. דומה כי התיזה 

בדבר "יתרונה של השוליות", שפיתחה איריס פרוש ביחס לחברה היהודית בעבר,157 מקבלת 

כאן משנה תוקף. חלוקת התפקידים המגדרית בעולם היהודי–מסורתי בנויה על תפיסת הייעוד 

דליה כתב-אריאלי, עלה עלה, 60 ימי   .26
צפייה בצפייה, 2005, רישום עיפרון על נייר 

בעיבוד מחשב

הדי אברמוביץ, ירושלים בינואר,   .27
2006, שמן על בד על לוח

נחמה הנדלר, געגועים, 1976, מיצב: טכניקת ראקו וחול  .28
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ייעוד הבריאה, בעוד האשה מאפשרת לו לקיים את  השונה של המינים: הגבר ממלא את 

ייעודו. חלוקה זו נותנת את אותותיה בתוכני הלימוד השונים לנשים ולגברים: תחומי הלימוד 

מכוונות  נשים  ואילו  לגברים,  מיועדים  ובעיקר העיסוק בתלמוד(  )לימוד התורה  הנעלים 

הרלבנטיות  הלכות  וכיום  וראינה",  ב"צאינה  קריאה  )בעבר  פחותים  שנחשבים  לנושאים 

דווקא  הופכת  זו  בחברה  הנשים  של  השוליות  פרדוקסלי,  באורח  מוסר(.  וספרי  לנשים 

ליתרון, משום שהן מורשות לעסוק בתחומים שרוב הגברים מודרים מהם. אמנות עכשווית 

היא דוגמה טובה לכך, ולכן מעניין יהיה לבחון כיצד נושאים מרכזיים באמנות הישראלית, 

יחלחלו בעתיד לשפה האמנותית החרדית.  בנושא המשפחה,  ועיסוק חדש  פמיניזם   כמו 

ועדיין, התערוכה "אדם–מה" הציגה את החיבור בין היהודי לאמנותי כחיבור טבעי, שאינו 

מוגבל לעיסוק ב"יודאיקה"; חיבור שמגלה קשר עמוק ומפרה בין השדות. טובי קהאן, אחד 

האמנים הניאו–אורתודוקסים המרכזיים בניו–יורק, סיפר פעם שבמשך שנים רבות יצר אמנות 

תוך ניתוק חד מעולמו היהודי–רוחני. החיבור בין שני התחומים לא היה טבעי עבורו. נראה 

שהדברים מתחילים להשתנות. 

3. קריאטיביות דתית וזהות היברידית
באמנות היהודית המקומית מתפתחת מגמה מעניינת של עירוב בין דימויים חזותיים למוזיקה 

מעולם השירה והפיוט המסורתיים. הדיון במגמה זו בהקשר של השיח הדתי הקריאטיבי הוא 

חשוב, שכן ביסוד הפולחן היהודי עומדים מלל הפה, שיח השפתיים, הניגון והשירה.

"רואים את הקולות": תפילה, קול ודימוי 

המיתוס היהודי המכונן, אותו חיזיון נבואי ארכיטיפי של מעמד הר סיני, הוא ביטוי רב עוצמה 

למתח שבין קול ובין נראוּת קונקרטית, ויזואלית: "וידבר ה' אליכם מתוך האש, קול דברים 

אתם שומעים ותמונה אינכם רואים זולתי קול" )דברים, ד', י"ב(. אותו מתח מתקיים גם בשדה 

 האמנות, שכן הציור והפיסול הם מדיומים אילמים במהותם, כפי שהגדיר זאת גדעון עפרת: 

"על עור התוף אין מוקרנות תמונות, ואילו קרנית העין אינה קולטת תנודות קול ]...[ בפני 

הצייר והפסל ניצב אפוא קושי של ממש בבואו לבטא קול ביצירתו ]...[ לא, לציירים ולפסלים 

אין מנוס: הם נידונים לתרגם קול לדימוי חזותי. ואף על פי כן, האמנות החזותית לא ויתרה על 

הקול. כידוע, מנגנים הם מוטיב שכיח בציור העולמי, היהודי והישראלי ]...[ ערכים מוזיקליים 

הרי שוכנים בשורש שפת ההפשטה המודרנית".158 

אותיות עבריות וציטוטים מהמקורות רווחו ביצירה הישראלית מאז ומתמיד, אבל שימוש 

בקול מסורתי הוא נדיר יותר. הווידיאו–ארט,159 מיצבי קול ומיצבים המשלבים פיסול, חפץ 

או דימוי עם קול מאפשרים היום לאמנים להציג קול ביצירתם. שימוש מיוחד נעשה במדיום 

הזה בענף היהודי של האמנות המקומית, שילוב שאורג יחדיו קול ותמונה במעין אקט נבואי 

של "ראיית הקולות". בעבודות כאלה מנוכסים מחדש ריטואלים, תפילות, פולחנים ועולם 

פולקלוריסטי שלם.
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"שהלב שלי יהיה ער" - קול, תפילה ודימוי חזותי 

המיצגים והפעולות המושגיות של אמנים בשנות ה–70, לצד תיעודיהם המצולמים, היו - בין 

השאר - הבסיס להופעת הדימוי האקספרימנטלי הנע ואמנות הווידיאו, מתוך נטייה להעדיף 

בדיקה של התרחשות על פני ההגדרות המקובעות של אובייקט אמנותי.160 ביצירות מתקופה 

זו הופיעה נוכחות גופנית לצד שימוש מרובה בסמלים יהודיים שהוסבו להקשרים ישראליים 

)למשל בעבודות של יוכבד וינפלד, חיים מאור, מיכאל דרוקס ומוטי מזרחי(. בעבודות אלה 

ניתן מקום מרכזי למימד הוויזואלי. 

מגמה  ניכרת  ה–70  משנות  המושגיות  מהעבודות  שברבות  כך  על  עמד  עומר  מרדכי  גם 

"יהודית", השואפת ל"תיקון" )גדעון גכטמן, מוטי מזרחי, פנחס כהן–גן, יהושע נוישטין, יצחק 

דנציגר(.161 

להלן נסקור סדרה של עבודות עכשוויות המשלבות קול בהקשרים יהודיים. בעבודות שנציג 

מושר  טקסט  או  תפילה  שירה,  עם  אינטראקציה  המקיימים  חזותיים  דימויים  משמשים 

מהמקורות. השילוב הזה יוצר לא פעם טשטוש של המוסכמה בציור ובפיסול, ולפיה מדיום 

התמונה ומדיום הקול דיכוטומיים זה לזה.

השילוב בין תפילה לדימוי ותנועה מופיע ביצירה של תמר אטֶוּן. "אטון בודקת את גבולות 

הסכנה והכאב של הגוף, כאשר הגוף מתפקד כחפץ דומם בסיטואציות יומיומיות, מעין פסל 

אבסורדי שעונה לחוקים פיזיקליים שונים. היא מציבה לעצמה מטרות חסרות היגיון או 

תכלית לכאורה: מעוותת את גופה למבנה דמוי שבשבת המסתובבת על גג בניין, נתלית על 

עמוד חשמל, מטפסת על תמרורים בניסיון להוריד זוגות נעליים התלויים מן העצים ומתפקדת 

כלוליינית שפועלת בלי רשת ביטחון )וללא קהל(".162 בעבודת הווידיאו "תפילת עמידה, כביש 

ירושלים-תל–אביב" אטון נראית קשורה בחבלים כאשר היא ניצבת במאוזן בכמה אתרים: על 

עמודי חשמל, בפתח מנהרה, על גשר, על מגדל ועל עץ זית - ומתנענעת כבתפילה )תמונה 

29(. שינוי האוריינטציה ממאונך למאוזן מדגיש שתנוחת התפילה המסורתית מכוונת למזרח 

תמר אֶטוּן, תפילת עמידה, כביש ירושלים–תל-אביב, 2008, וידיאו  .29
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בזמן   , הקונקרטי

שלמעשה ביסוד רעיון 

התפילה עומדת כוונת 

מעלה".  "כלפי  הלב 

ברקע העבודה נשמע 

שלמה  הרב  של  לחן 

בביצועים  קרליבך 

של שלמה פוקס ושל 

קבוצה בהנחיית ברוך 

ברנר. הזמרה מתחילה 

ומשתנה  יחיד  בקול 

דבר  קבוצתי,  לקול 

הדעת  על  המעלה 

קול  שבין  הפער  את 

לקול  אישי–אותנטי 

שיש בו שיוך חברתי–סוציולוגי. האמנית מספרת כי העבודה נוצרה בהשראת אקט סיזיפי 

ותרפויטי של הליכה ברגל מירושלים לתל–אביב מעת לעת. ההליכה החוזרת ונשנית לאורך 

זמן איפשרה לה לצפות באובייקטים שעוברים תהליכי התמרה והתכלות שונים, למשל חיות 

מתות המושלכות בצדי הדרך. לדבריה, בתור בוגרת החינוך הדתי יש ב"ירידה" לתל–אביב 

משמעויות שמעבר למעַבר פשוט בין מקום למקום: "באופן משונה האקט של ההליכה האטית 

למעשה מקצר את המרחק שבין שני העולמות", היא אומרת. בדומה לכך, למרות האוריינטציה 

היהודית המובהקת של המוזיקה המושמעת ביצירה, הזמרה נטולת המלים פונה לכל אדם, וכך 

הגבולות שבין הדתי לחילוני מיטשטשים. 

ובאקסטזה הוא ציר מרכזי. בעבודת הווידיאו  העיסוק בקתרזיס  נעם אדרי  ביצירתה של 

"Mitzvah Tantz" )2005(, למשל, עושה אדרי שימוש בחומרי ארכיון )רובם אוטוביוגרפיים, 

כגון סרטי משפחה( משולבים במופע של ריקוד בטן )תמונה 30(. זוהי יצירה אקסטטית; 

הכלה  לפני  רוקד  הרבי  שבו  החסידי–מסורתי,  המצווה"  "ריקוד  ניצב  שלה  האחד  בקוטב 

הכלה  מחד  עצמה.  האמנית  של  וסוחף  קצבי  בטן  ריקוד  האחר  ובקוטב  הקפואה–משהו, 

הכלה  שיער  והחושפני.  החושני  וריקודה  האמנית  ומאידך  ראש,  ועד  רגל  מכף  המכוסה 

ולעתים גם פניה מכוסים, ואילו היוצרת חוגגת את שיערה כמופע מיני של "ערווה".163 על 

רקע הכלה החסידית המסובבת את חתנה תחת החופה, חגה אדרי סביב עצמה כששיערה 

מתפזר לכל עבר. בהבלחות קצרות מופיעים קטעי ארכיון של ריקודים שונים: ריקודי עם 

יהודיים ממזרח אירופה וריקודי בטן מזרחיים. כל אלה מוטמעים ומנוכסים בכוריאוגרפיה של 

הריקוד שמבצעת היוצרת. גם הינומות וכיסויים נוכחים בעבודה: הינומת הכלה והבד הצבעוני 

השקוף של רקדנית הבטן. הסאונד מורכב ממעברים בין שירה ומוזיקה בסגנון חסידי לקול 

התוף שלקצבו רוקדת אדרי. המעבר בין הדמויות מחדד את הניגוד בין שני סוגי אקסטזה 

אקזיסטנציאלית רבת כוח; זו השקטה, המופנמת והמבוקרת של הכלה החסידית, שביטויה 

החיצוני מסתכם בנענועים רכים, וזו המוחצנת, הפרובוקטיבית ו"שלוחת הרסן" של האמנית.
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נעם אדרי, ריקוד מצווה )Mitzvah Tantz(, 2005, וידיאו  .30
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היא   )2010 )וידיאו,   "If You Go Away"

בכמיהה  עוסקת  והיא  אדרי,  של  אחרת  יצירה 

הנשית  בהוויה  שונים  ברבדים  ובאובססיה, 

ובאובדן; אובדן שאולי מוטבע בקולקטיב היהודי 

להיות  נועד  ומורכב,  ארוך  הסרט,   .)31 )תמונה 

מחול  משחק,  וכולל  מסכים,  שלושה  על  מוצג 

וסאונד בליווי קטעי שירה באנגלית וביידיש. זהו 

נשיות,  דמויות  ארבע  בין  סוריאליסטי  רב–שיח 

ארבע שהן אחת: דמות "שולטת" של מלכת סאדו 

בחליפת לטקס שחורה מנהלת דיאלוג עם דמות 

לבן על רקע אור  ומטהרת, בחלוק  אחרת, רכה 

בוהק. כמו כן מופיעות דמות חתולית לבושה בשחור ודמות של ילדה, לעתים לסירוגין ולעתים 

זו לצד זו. המוזיקה משתנה יחד עם חילופי הדמויות, ונעה מקצביות זוויתית לרכות מלטפת 

וחוזר חלילה. עם התפתחות הסצינות, הדמויות מתעמתות או מתחלפות זו בזו. כך מוצאת 

עצמה הדמות הסדיסטית גם כדמות נשלטת, קשורה ונשברת, וכן הלאה; מעברים של "נד 

נד" )אילוזיה לשירו של ביאליק; הנדנדה מופיעה כמוטיב חוזר בעבודה( ו"כמיהה" משותפים 

לארבע הדמויות. הכמיהה היא הבריח המחבר ולוז היצירה; כמיהה לגילוי העצמי ולחשיפת 

"האני הפנימי", שיכול להתגלות באופנים ובפנים שונים. 

אחת הדמויות בסרט מתכתבת עם דמותה של בת–שבע המקראית )שהיא גם סוג של פאם–

פטאל ותוארה רבות באמנות(; הדמות מתרחצת בחלוק לבן, וצולמה בזירה המזכירה מקווה, 

עוסקת בפעולת היטהרות. היא מצולמת מבעד לחלון, וכך הצופה מוצא עצמו עוסק בפעולת 

מציצנות - תימה שחוזרת בעבודה בפנים שונות. 

הדמות המרכזית ביצירה היא האמנית עצמה, והמרחב הוא הבמה ואולם ההופעות הריק 

שבו היא כלואה. האמנית תישאר כלואה לעד במבטו של המתבונן, מובלת על–ידי קול עמום 

ואינסטינקטיבי בדמותה של הילדה הקטנה - הקול הפנימי, התבונה, הנשמה העתיקה - שרק 

היא יכולה לשחרר אותה. הילדה שרה בבכי שיר כמיהה יידי וצועקת בסופו "קומי!", בניסיון 

להחיות דמות על גבי הבמה. 

של  הסאונד  עבודת  בירושלים.164  השידור  רשות  בחצר  עבודתה  את  הציגה  ברק  הילה 

לגמרי  כמעט  מבודד  צר,  חלל  צדדי;  מדרגות  מעבר  ליד  בחצר,  בפינה  הושמעה  ברק 

ושיחים  עציצים  המוקף  במרחב  הקול  הצבת  וההתקהלות.  ההתרחשות  ממרכז 

והאינטראקציה  החלל  בתוך  שהוטבע  הסאונד  ביער.  התבודדות  הדעת  על  מעלה 

מיסטית.  תחושה  עוררו  השיחים  מבין  היוצא  הקול  מהו  לפענח  שניסו  לנוכחים   בינו 

ברק: "רציתי לערוך תפילה משלי, תפילה שאינה נמענת לאלוהים, אלא לעצמי. רציתי לבטא 

בכך את התחושה שעולה ברגעים שבהם האדם מרגיש מנוטרל מאלוהים, נשאר בודד עם 

עצמו, ומייחל אך ורק לחיבור עם הקיום שלו עצמו. התפילה הממוסדת היא בדרך כלל ביטוי 

של עבודת אלוהים וחיבור אליו. התפילה האישית שלי היא סוג של התבודדות אגוצנטרית 

 ,)If You Go Away( נעם אדרי, אם תלכי  .31
2010, מיצב וידיאו



�1

שבה אלוהים לא רשאי להיכנס".

התפילה העולה מהעבודה ארוגה באלמנטים שמקורם בתפילות דתיות בפרשנות אישית. קטע 

הסאונד נפתח בנגינת רקע אלקטרונית המדמה צלילי אורגן וסיטאר, ואליה מצטרפת הקלטה 

של היוצרת לוחשת בדבקות דברי בקשה ותפילה בלופ חוזר, מעין מנטרה: "שאני אקום ולא 

אישן, שהלב שלי יהיה ער". בהמשך, בלופ השני, לוחשת ברק שיר אהבה דו–משמעי שכתבה:

"עומדים שם זרים./ קפואים ללא זהות,/ 'איך קוראים לך?', שאלתי בנשימה דופקת/ ואני 

חדרתי אל השקט/ מבט חשדני/ שאולי אבחר לאהוב אותך היום/ ולהסתחרר מעולמות 

אחרים". 

אהבת דודים ואהבת אלוהים מומרות באהבת האדם את עצמו וחיבורו אל קיומו האישי. "זהו 

סוג של נרקיסיזם חיובי", מסבירה ברק, "המכוון לעודד דיבור פנימי עם עצמך ומציאה של 

האני הפנימי בתוך הרעש והגירויים האופפים אותנו בחיי היומיום". 

ישראל"  ישן שומר  ולא  ינום  לא  "הנה  פסוקי התפילה המומצאים מתכתבים עם הפסוק 

)תהילים, קכ"א, ד'( ועם הפסוק המרגש: "אני ישנה ולבי ער" )שיר השירים, ה', ב'(. לעומת 

הפסוק משיר השירים, המבטא את הייחול לפגישה עם אלוהים, כאן עולה בקשה הפוכה - 

להיפגש עם ה"עצמי" ולהרגיש חיות פנימית. 

אשת חיל - הקול הנשי

עבודת הווידיאו "אשת חיל" של אשרת הלן בנתור 

מציגה קליעה ופרימה של שיער, כשברקע נשמע 

)משלי,  חיל"  "אשת  פסוקי  את  השר  נשי  קול 

ל"א(.165 

וידיאו  עבודות  שתי  וב"יעקב",  ב"אברהם" 

אחרות של בנתור,166 משולבת מוזיקה של להקת 

סיפור  חזן הקורא את  קולו של  פינק–פלויד עם 

)תמונה  המקרא  טעמי  במנגינת  יצחק  עקידת 

32(. העבודות מייצרות כמה אנלוגיות בהשראת 

קריאתו הפרשנית של סרן קירקגור בסיפור עקידת 

אברהם  האבות  בין  השוואה  באמצעות  יצחק. 

ויעקב והמיתוסים על אודותיהם לתרבות זמננו 

מבקשת האמנית לדון בשאלת ההקרבה ונטילת 

האחריות. בעבודה "אברהם" האב לבוש המדים 

ובנו האחר מוטל  חוזר מהצבא ומחבק את בנו, 

בשרשרת  חוליה  החייל,  "האב,  בארון.  לרגליו 

הדורות, נשלח לצבא בנעוריו על–ידי אביו, שנשלח 

אף הוא על–ידי אביו בעבר", מספרת בנתור. 

בעבודה "יעקב" נידון האב השכול לשאת את בנו המת )יוסף(, קורבן אהבתו, המעורר את 

קנאת אחיו עד שהם קמים עליו להורגו )תמונה 33(.
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אשרת הלן בנתור, יעקב, 2002, וידיאו  .33

אשרת הלן בנתור, אברהם, 2002, וידיאו  .32
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שירת "אשת חיל" )יחד עם קולה של אשה המברכת את ברכת הטבילה( עולה גם ברקע סדרת 

עבודות הווידיאו "טבילה" של שולי נחשון.167 

בתערוכה "דיוואני" של איציק בדש )בית–בנמל, תל–אביב, 2007, אוצרת: טל בן–צבי( הוצגו 

תצלומים של אירוע פרפורמטיבי של רחיצה וניקוי שתועד באמצעות מצלמות וידיאו וסטילס. 

בחלל הוצג גם מיצב הקול של הזמרת דקלה, שנכחה גם בטקס עצמו ושרה בעגה ערבית 

ובסלסול מזרחי פסוקי תפילה מספר תהילים: "מה תשתוחחי נפשי ומה תהמי עלי? הוחילי 

לאלוהים" )תהילים, מ"ב, י"ב(.168 

בעבודת הווידיאו "שהזמן גרמן" )2006( עוסקת יעל אוריין במתח שבין החוויה הפרטית של 

התפילה ובין תפילה בציבור. החוויה האנושית צומחת במפגש שבין המרחב שבו מתקיימת 

התפילה הנשית המסורתית )עזרת הנשים( למרחב הציבורי החדש של תפילת נשים נפרדת. 

החוויה  אל  לחזור  נשית מתפללת מאפשרת  קהילה  של  הטרייה  הפוסטמודרנית  החוויה 

המסורתית של תפילת התחנונים הנשית, שנעשתה בעבר ביחידות, ולהצמיח מתוכה חוויה 

המצולמות באור  נשים  עשר  של  וידיאו  מסרט  מורכבת  העבודה  חדשה.  נשית–מסורתית 

יום, ביער, כשהן נעות יחד קדימה ואחורה בתנועות מסורתיות המלוות את קטעי התפילה 

"קדושה" ו"עושה שלום". ברקע העבודה קולות לחישה של תפילות תחנונים והמלים "קדוש, 

קדוש, קדוש". על חמישה מוניטורים מוצגות נשים היושבות ליד שולחן ביתי ומתפללות. 

הדימויים הללו נעשו בהשראת אמנות ריאליסטית מהמאה ה–19, שתיארה את הווי החיים 

היהודי בכלל ואת חיי הרוח של נשים יהודיות בפרט. חמש הנשים מצולמות בחדרים נפרדים 

וזהים. במהלך ההקרנה הולכת ונוצרת אינטראקציה בין הנשים, עד שהתפילות האישיות 

שלהן נארגות לתפילה אישית–קהילתית אחת.

עבודת הווידיאו של נרית זליגר מבטאת את מורכבות קיומן של נשים החיות בעולם הנאמן 

על  הראש,  כיסוי  סוגיית  עומדת  הדברים  ביסוד   .)34 )תמונות  האורתודוקסית  להלכה 

הקונפליקט שבין הרצון להישמע לחיוב ההלכתי של הכיסוי ובין תחושות של דיכוי שחובה 

זו מעוררת. הסרט מציג את הקונפליקט בקול, בצבע ובצורה; הקול בא לידי ביטוי באמירה 

34. נרית זליגר, איפה את? 2001, וידיאו
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האישית הפיוטית המוצגת בעבודה אל מול קולות מעולם הלימוד ההלכתי המקובע. בעבודה 

נשמע גם קול שירה נשית. הצבע מופיע כמשחק שבין שחור ללבן, והצורה עולה בדימוי של 

שורות טקסט אל מול פסי השיער והצללית של היוצרת שמכסה אותן. 

בבית– טוויסט"  "יודאיקה  בתערוכה  הוצג  שמעוני  חאגית  של  הווידיאו  מיצב 

התפוצות )2010-2009, אוצרים: דניאל וימן וחגי שגב(. העבודה מעלה חיוך ומהדהדת מגמות 

הומוריסטיות שאיפיינו את היצירה היהודית המודרנית )בעיקר בספרות ובתיאטרון(. המיצב 

מתרגם את חוויית השמע של התפילה בציבור לחוויה ויזואלית )תמונות 35(. מלים מתפילות 

שונות מוקרנות בחלל לבן, כשהדינמיקה בין שליח הציבור לקהל עולה בהופעתם לסירוגין של 

מלות החזן ותשובות הקהל. 

מחליף הזמנים

שילוב של קול מסורתי ודימויים ויזואליים ניכר גם בעבודות הווידיאו של דפנה שלום. בסדרה 

"מחליף הזמנים" מבקשת שלום לחקור את אופני הציון של הזמן החולף, ובתוך כך להציע 

עיבוד אמנותי עכשווי לטקס דתי. הסדרה כולה עושה שימוש באלמנטים של נכות, ומשלבת 

מלל ומוזיקה מסורתיים במיצבי וידיאו–ארט מינימליסטיים. למשל, ברקע של אחת העבודות 

מושרים פסוקי "שירת הים" )שמות, ט"ו( בעגה ובניגון מזרחיים. העגה, שעברית וערבית 

משמשות בה בערבוביה, מערערת על הדיכוטומיה שבין "ערביות" ל"יהודיות". על המסך 

מופיעות ידיו של עיוור הקורא את הפסוקים מטקסט שנדפס בכתב ברייל. כך מעמתת שלום 

את נכותו של הקורא עם שירת הקרב והניצחון המושמעת ברקע.169 

עבודות הווידיאו של בת–שבע רוס הוצגו במסגרת תערוכת היחיד שלה, "מטות מסעי" )גלריה 

גבעון, תל–אביב, 2007, ללא אוצר(. בעבודה "ענני" )"Answer me"( נשמע קולה של האמנית 

יומיומיים  ודימויים  לאנגלית  התפילה  תרגום  מופיעים  הצג  על  התפילה.  מן  קטע  השרה 

כגון דמותה של רוס ברכבת התחתית בניו–יורק או אקט סתמי של טיגון חביתה. בעבודה 
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חאגית שמעוני, תפילה חזותית, 2009, מיצב וידיאו  .35
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"שיחות" שרה האמנית שיר שכתבה בתבנית ההיגדים החז"ליים, שבה דבר מוביל לדבר אחר: 

"זהירות מביאה לידי זריזות, זריזות מביאה לידי ]...[" )תלמוד בבלי, עבודה זרה, כ', ע"ב(.170 

השיר יוצר היסט מזמן ההווה לזמן עבר, מליניאריות למעגליות ומהעיסוק המשמעותי–מוסרי 

המוצג במקורות ללופ אקראי, שמתחיל ומסתיים במיתה ומיטה. האקראיות והמעגליות הללו 

מוחרפות בעבודה "תוחיש", שהיא היפוכה של "שיחות".171 

התפילה כשפה

בדומה למתח שבין ראייה לשמיעה שהזכרנו בראשית הפרק, עולה גם המתח שבין מחשבה 

למעשה. הפולחן היהודי עבר שינוי רדיקלי מדת של קורבנות וטקסים פולחניים לעבודת 

אלוהים המבוססת על מלל–פה. כבר בימי הביניים רמז הרמב"ם לאפשרות לראות בעבודת 

הלב, החפה מכל קונקרטיזציה פיזית, ביטוי נעלה יותר מפולחן שטומן בחובו מעש או מלל 

של תפילה. הוא רמז לשאיפה להביא את הפולחן עד כדי הפשטה מוחלטת. בטעם שנותן 

הרמב"ם לפולחן הקורבנות הוא טוען שעבודת הקורבנות צוותה כנגד המנהג הנפוץ בקרב 

העמים בתקופת המקרא. אילולא הותרה עבודת הקורבנות אז, היה דומה הדבר "כאילו יבוא 

נביא בזמננו זה שיקרא לעבודת ה' ויאמר: 'ה' ציווה אתכם שלא תתפללו אליו ולא תצומו 

ולא תבקשו תשועתו בעת צרה, אבל תהיה עבודתכם במחשבה מבלתי מעשה'" )רמב"ם, 

"מורה נבוכים", ג', ל"ב(. גם בהגות החסידית הודגשה לא פעם ההמרה של התפילה המילולית 

לתקיעת השופר בראש השנה כסמל לעבודה נעלה יותר. בנתיב זה מהלכת האמנית האנגלייה 

שראזה הושיארי, שברקע מיצב הווידיאו שלה )נשימה 1, 2003( נשמע קטע  ילידת איראן 

מתוך תפילת ראש השנה "אוחילה לאל".172 כאן מבקש המתפלל עזרה "במענה לשון" ומתק 

שפתיים. התפילה מסתיימת בפסוק "ה' שפתי תפתח ופי יגיד תהילתך" )תהילים, נ"א, י"ז(, 

אולם בעבודת הווידיאו נותרת ממנו רק הנפשה של נשימה חרישית. סרט האנימציה מדמה 

נשימה היוצרת אד על לוח קפוא. התפילה כשפה, כלשון וכמלל מומרת בהבל–פה. המיצב 

מערבל קול )שירת תפילה( ודימוי נע )וידיאו( עם הנייחות של צילומי סטילס.

בשונה מהמגמה הרווחת בשיח האמנות המקומי, המבדילה בין הדתי לחילוני, עבודות אלה 

נטועות בשיח אחר, המכליא בין הדיסציפלינות )דת ואמנות( ומאתגר הן את השיח החילוני 

ההגמוני והן את השיח הדתי. שילוב של קול ומוזיקה ביצירת האמנות העכשווית הוא אקוטי 

לסיכוי של האמנות להיכלל כשיח דתי קריאטיבי, משום שביסוד עבודת האל והפולחן בעולם 

היהודי העכשווי עומדים מלל הפה, שיח השפתיים, הניגון והשירה. 

הווידיאו–ארט, שהתפתח בעקבות ההפנינג והמיצג, והשילוב בין קול מסורתי לדימוי חזותי 

חדש, מדגימים את המגמה הזאת ביתר שאת. אמנות זו מייצרת נראוּת פוסטמודרנית שאורגת 

יחדיו שיח עכשווי עם פסוקים דתיים ותפילות ערגה. כך הם נבללים זה בזה, מנוכסים מחדש, 

ונבחנים במערך הביקורתי הכולל של התרבות העכשווית. 



��

קרן עדי - ערבייה וזוג חד–מיני עושים אמנות יהודית 

קרן עדי שמה לה למטרה לעודד את הזיקה שבין רעיונות ותכנים מעולם היהדות ובין העיצוב 

והיצירה האמנותיים לסוגיהם. אחת לשנתיים מקיימת הקרן תחרות בינלאומית סביב נושא 

נבחר. העבודות העולות לשלב הגמר מוצגות בתערוכה. בעבר הוצגו התערוכות במוזיאון 

ישראל, אולם לאחרונה, בשל שיפוצים שנערכו במוזיאון, הן הוצגו בבית–האמנים בירושלים. 

שונים  בפרויקטים  הפלסטית  האמנות  בתחום  נוער  בני  לקידום  הקרן  פועלת  לכך  נוסף 

ביישובים ברחבי הארץ. הקרן פועלת בשיתוף עם משרד החינוך, ובמסגרתו נערכת תחרות 

בקרב תלמידי מגמות לאמנות חזותית בכמה מבתי–הספר התיכוניים שבהם מתקיימים לימודי 

אמנות במסלול לבגרות. הקרן אף תמכה בעבר ביצירת סרט הטלוויזיה "לא תעשה לך פסל - 

המהפכה'" )במאים: דליה מבורך ודניאל דותן(, הבוחן את יחסם של אמנים ישראלים בולטים 

למקורות יהודיים ועוקב אחר תהליכי החשיבה שלהם בהקשר זה. מטרתה של הקרן היא 

הגברת נוכחותה של המורשת היהודית בשדה האמנות המקומי וקידום של שיח דיאלוגי פורה 

שבו דתיות וחילוניות אינן ישויות נפרדות או ניגודים. 

סמדר שפי, מבקרת האמנות של עיתון "הארץ", כתבה על אחת מתערוכות הקרן שהיא 

"אינה תערוכה חשובה". ואכן, תחושת החמצה דומה עולה בתערוכות אלה לא פעם. ייתכן 

שאחת הסיבות לכך היא השתתתן על תימה מוגדרת שאמנים ותלמידים מוזמנים ליצור מולה. 

השטיחות, במקרים כאלה, היא כמעט בלתי נמנעת. לפעמים גם שם התערוכה עלול לתרום 

ויחד", שם התערוכה שהציגה הקרן בשנת 2007, הוא כותרת ראויה  "יחיד  למפח הנפש; 

ל"שבת ארגון" בתנועת הנוער בני–עקיבא יותר מכותרת לדיון אמנותי. בתערוכה אמנם הוצגו 

עבודות ששירתו מסר רב–תרבותי של שילוב ודו–קיום בתוך היהדות, אבל רבות מן היצירות 

לקו בפשטנות והחמצה. היצירות המאתגרות והמעניינות ביותר שמציגה הקרן הן של אמנים 

שההקשר היהודי בעבודותיהם לא נוצר יש מאין וכקרדום לחפור בו לרגל התחרות, אלא כאלה 

העוסקים ביהדות כחלק בלתי נפרד ומחויב מעבודתם לאורך השנים. לא פלא שאמנים כאלה 

עולים לשלב הגמר של התחרות פעם אחר פעם ומציגים שוב ושוב בתערוכות הקרן )שמות 

בולטים שחוזרים הם דוב אברמסון, רות קסטנבאום-בן–דב וזליג סגל(.

השילוב של אנשי אמנות מובהקים עם אנשים הבאים מדיסציפלינות אחרות )בעלי עניין 

שונים, חוקרים מתחומים שונים ורבנים( בצוות הקרן, בצוות השופטים ובקרב מרצי המפגשים 

שיוזמת הקרן הוא ניסיון מעניין לפתוח את השיח האמנותי מעבר לדל"ת האמות שהוא 

מתגדר בהן בדרך כלל. השילוב הזה, יחד עם העובדה שהתחרות פתוחה לכל, מאפשר נראוּת 

ליוצרים ולקולות אמנותיים חדשים שאינם נמנים עם הזרם המרכזי. כך גם יוצרים שלא עברו 

את המסלול הביוגרפי המקובל )קרי לימוד בבתי–הספר המרכזיים לאמנות והצגה או ייצוג 

על–ידי אחת מהגלריות המובילות( יכולים להציג, אבל לא בהכרח לפרוץ. עם זאת, השילוב 

בין אנשי אמנות לכאלה שמתמחים בתחומים אחרים, וזאת בתוך מוסד שעוסק באמנות, הוא 

בעייתי, ולו משום ניגוד האינטרסים המובנה בשעטנז כזה של בעלי עניין. הבעייתיות מתחדדת 

כשבתערוכות מוצגות עבודות שערכן האמנותי בינוני, אבל כאילוסטרציה לרעיון הן מוצלחות 

למדי. השילוב הזה אינו חדש, והוא מאפיין מוסדות רבים של אמנות יהודית. למעשה רוב 
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המוזיאונים היהודיים בעולם אינם מוגדרים כלל כמוסדות אמנות, והאמנות המוצגת בהם היא 

לרוב תשתית חומרית להצגת רעיונות אחרים. 

כך קרה למשל  גם קשיים מסוג אחר.  בחובו  טומן  עדי  בקרן  הזה  שיתוף הפעולה הרחב 

בעקבות דברים שאמר הרב עדין אבן–ישראל )שטיינזלץ( באחד ממפגשי האמנים שקיימה 

כך  על  דיבר  הרב  במושב,  נוכחים  כמה  לדברי  בעבר.  הקרן 

שאמנים אינם ניחנים בהכרח באינטליגנציה או ידע רב, ועל 

כן הוא מציע להם להכפיף את עצמם בענווה ליודעי דבר. 

בקרב המשתתפים קמה סערה, מי מהמשתתפים איים לעזוב 

את הכנס, ועקב כך יוחד לעניין דיון נפרד ביום שלאחר מכן. 

הספרים שמוציאה הקרן נסובים סביב הנושא הנבחר, והם 

מאמרים  עם  עורכת  שהיא  העיון  מימי  הרצאות  משלבים 

מתחומי עניין שונים. זהו רעיון מבורך, אך גם הוא טומן בחובו 

מורכבות. אופן הפעולה הזה הופך את האמנות לאחת מתוך 

מגוון פרקטיקות תרבותיות, בעוד שדה האמנות שואף בדרך 

כלל לבדל עצמו כשדה מובחן שמתנהל ומתקיים על–פי כללים 

משלו. לדעת בורדייה, למשל, חברה היא זירה שבה תחומים 

חברתיים שונים מתקיימים זה לצד לזה באוטונומיה יחסית, 

ולפיכך לכל שדה היגיון אוטונומי משלו. חוקרים רבים רואים 

בהבחנה ובהפרדה את אחד מסימני ההיכר של מבנה החברה 

מתחומים  מורכבת  החברה  זו,  דתפיסה  אליבא  המודרנית. 

שונים שהופכים בהדרגה לאוטונומיים. תפיסה זו היתה לאחד 

הנדון,  בהקשר  המופשטת.  הגורמים שהולידו את האמנות 

בעיה אמיתית יכולה להתעורר אם ה"גולם יקום על יוצרו" 

והתימה תהפוך למרכז הדיון, בעוד שהאמנות עצמה תשמש 

אילוסטרציה לנושא בלבד. 

התחרות "שבר ותיקון"

בתערוכת העולים לשלב הגמר של התחרות האחרונה "שבר 

ותיקון" )בית–האמנים, ירושלים, 2010, אוצרות: אמילי בילסקי 

ואביבה קט–מנור, מעצבת: רחל לב( הוצגו 18 עבודות. כולן 

עסקו, במידה זו או אחרת, במחקר יצירתי של צורה ותוכן, 

כשהאמנים ניצבים בפני שבר ומבקשים תיקון.

בתערוכה הנוכחית לקחה חלק היוצרת הערבייה ראידה אדון 

)תמונות 36(. השתתפותה בתערוכה )שאחראית לה בראש 

וראשונה האמנית עצמה, שניגשה לתחרות( אינה קוריוז, אלא 

ובעיקר מרחיב את הטיפול  ומעורר מחשבה,  אקט מאתגר 

של התערוכה בנושא "שבר ותיקון" מעבר להקשרו היהודי 

36.  ראידה אדון, לידה מחדש, 2007, וידיאו
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המצומצם. נוכחותה של אדון מעלה גם את האפשרות לזנוח הגדרות מהותניות ביחס לאמנות, 

ובמקום היומרה להגדיר את מאפייניה של האמנות עצמה )כמו המושג "אמנות יהודית"(, 

להתייחס לזירה שבה פועלת האמנות הנדונה ולנקודת המוצא של הפרשנויות שלה.

יחסה של החברה הדתית ללהט"בים )לסביות, הומוסקסואלים, טרנסג'נדרים וביסקסואלים( 

עולה בדרך כלל סביב מאבקי הכוחות שבין הקהילה החרדית לארגונים הלהט"ביים ביחס 

למצעד הגאווה בירושלים. גם התבטאויות ומעשים הומופוביים של רבנים, אנשי ציבור וחברי–

כנסת דתיים מעלים את הנושא שוב ושוב לכותרות. אלא שהדיון הזה מוגבל מאוד, ולרוב אינו 

חושף את הנימים הדקים שעליהם הוא פורט בחברה הדתית. 

"לפניך ברעדה"  נוצרו גם כמה סרטים שעסקו בנושא: הסרט התיעודי  בשנים האחרונות 

בעיקר  דתיים,  ובהומואים  בלסביות  עסק  למשל,   ,)2001 דובובסקי,  סנדי  שמחה  )במאי: 

בארצות–הברית, והציג, לראשונה על המסך הגדול, גישות רבניות שקולות ולא מתלהמות 

לנושא. הרב שלמה ריסקין, רב היישוב אפרת, אומר בסרט כי המקרא אמנם הגדיר משכב זכר 

כ"תועבה", אך חז"ל עימעמו את שאט הנפש שהביטוי טומן בחובו בדורשם אותו "טועה אתה 

בה" )תלמוד בבלי, נדרים, נ"א, ע"א(.

בשלהי 2004 יצא סרטה של אילאיל אלכסנדר, "את שאהבה נפשי", שעסק בשלוש לסביות 

דתיות. הצפייה בסרט מלמדת כמה מהר השתנתה המציאות: בארבע השנים  ישראליות 

שחלפו מאז יצא "לפניך ברעדה" נוצר אקלים חברתי שאיפשר לנשים בסרטה של אלכסנדר 

להתראיין בגלוי ולתאר חיים קשים פחות מאלה שתוארו בסרטו של דובובסקי. 

גם "ואהבת", סרטו העלילתי של חיים אלבום )בוגר בית–הספר הדתי לקולנוע מעלה(, עוסק 

בהתמודדותו של בחור ישיבה עם אהבתו לגבר )ובשאט הנפש שהדבר גורם לגבר הנאהב(, 

וזכה בפרסים רבים ולשבחים.

השיח היהודי בארצות–הברית חוגג כבר זמן רב את האמנות הקווירית כענף של הדיון בזהות 

יהודית חדשה, על–פי רוב לא–ממסדית. גם בארץ זה שנים אחדות שיוצרים מסורתיים או בוגרי 

החינוך הדתי מתייחסים לנושא )יוסף ז'וזף דדון, בנימין רייך, דינה ברמן, טמיר לדרברג ועוד(, 

אבל השיח הפרשני של האמנות מציע נראות מוגבלת מאוד למגמות הללו. המגמה הזאת 

סומנה בתערוכה "יוצאים מארון הקודש: על יופי, אמונה וזהות", שהוצגה במרכז–המגשימים 

הדסה, בשנת 2009 )אוצרת: עופרה צוקר(. אמנם איכות העבודות שהוצגו שם לא היתה 

אחידה, ואף על פי כן התערוכה זכתה להדים בתקשורת הבינלאומית, בהיותה סמן לדיון 

ציבורי ולאקטיביזם חברתי בתחום שהודחק עד כה בחברה הדתית.

יצירתם של בני )בניהו( אלבז ויצחק וולף שהוצגה ב"שבר ותיקון" מגלה עולם תוסס ומורכב 

ופותחת פתח למגמות העומק ולשיח ענף המתקיים סביב ההומוסקסואליות בחברה הדתית. 

בעשור האחרון התחזקה הנראות הציבורית של לסביות והומואים דתיים, ובהכרח עלתה 

לדיון בפרהסיה של החברה הדתית. הדיון ההלכתי בנושא החל בבמות אוונגרדיות וחילחל 
במהרה אל לב לבו של הממסד הדתי.173

התצלום של וולף ואלבז שהוצג ב"שבר ותיקון" נוגע בחד–מיניות במסגרת הדיון בזהות, ולא 

מצמצם אותה לפרקטיקה מינית.
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הצילום של וולף ואלבז הוא העמדה מחדש של ציורו של יוסף ישראלס, צייר יהודי–הולנדי 

)1911-1824(, מגדולי היוצרים בזמנו, שבו נראים חתן וכלה עומדים מתחת לטלית–חופה 

)תמונה 37(. למרות התפיסה המקובלת שתבניתו של טקס החתונה אינה ניתנת לשינוי, בפועל 

עבר טקס זה שינויים רבים. מנהגים עממיים שונים התקיימו בחתונה מאז ומתמיד, ולא פעם 
הם מתקיימים בניגוד לדעת בעלי ההלכה הקנוניים.174

"בחרנו  מספרים:  היוצרים 

'סודר'  בחופת  להשתמש 

שני  על  טלית  ]פריסת 

פרקטיקה  המתחתנים[, 

שמקובלת כיום רק כתוספת 

התלויה  המקובלת,  לחופה 

אבל  עמודים,  ארבעה  על 

לפעמים  התקיימה  בעבר 

החופה  של  יחיד  כמימוש 

עצמה  בפני  וכעומדת 

במסורת  נדחה  ]המנהג 

ההלכתית כפי שמצוין בספר 

"בית יוסף", אבן–העזר, סימן 

החופה  באמצעות  ס"א[. 

לעבודה  להכניס  ניסינו  הזו 

היהדות  בין  המתח  את 

ההלכתית,  הפורמלית 

זה  מנהג  מקבלת  שאינה 

לנישואים,  יחיד  כמימוש 

ובין היהדות החיה העממית 

בקרב הקהילות היהודיות, שבה חופה כזו היתה מקובלת בהחלט. גם הקבלה של חתונות 

חד–מיניות בקרב קהילות יהודיות היום )בעיקר בתפוצות( יוצרת מתח מול הקהילה שלנו, 

דהיינו היהדות הישראלית הפורמלית, שהיא הלכתית ואורתודוקסית, והיא אינה מסוגלת 

עדיין לעכל חתונות כאלה.

הזהות המינית שלנו מאיימת על מושגים כמו קדושת המשפחה היהודית, על ההלכה הנוהגת, 

על המסגרת הישיבתית הגברית ועוד. אבל בכך שאנו בוחרים לחיות כהומואים דתיים, תלמידי 

ישיבות, בעלי משפחות גאות, חברים פעילים בבית–הכנסת, אנו מאתגרים את מושג הקהילה 

הדתית ובונים אותו מחדש. אנו מקווים שקהילה דתית המכילה הומואים דתיים ומשפחות 

גאות כחלק ממנה היא קהילה דתית שונה: מכילה ורוחנית יותר.

כיוון שאנו רואים את מעשינו כדה–קונסטרוקציה של מונחים והבניות שגורים בקהילה, בחרנו 

ליצור העמדה מחדש של תמונה קיימת. לקחנו תמונה שהיא 'קלאסיקה' של אמנות יהודית, 

של 'משפחה יהודית', ובנינו אותה אחרת, למרות שאנו מקווים ששמרנו על אווירת הקדושה 

הניבטת מהתמונה המקורית".

יצחק וולף ובניהו אלבז, חתונה יהודית, 2008, הדפס צילומי על בד  .37
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בהעמדת הדברים כך מאתגרים היוצרים את החברה הדתית שאליה הם משייכים את עצמם. 

היחס לחד–מיניות בשיח הרבני הרווח הוא כאל פרקטיקה מינית סוטה, והעמַדה זו מאתגרת 

אותו ומאפשרת )עד כמה שיישמע הדבר מוזר( יחס סלחני כלפי ה"חוטאים" הללו, מתוך 

תפיסה שהקהילה יכולה להכיל בתוכה "עוברי עבירה" שונים. הביטוי "תועבה", שמתמצת את 

היחס המסורתי לנושא, מומר בביטוי "בעלי נטיות הפוכות" )כפי שהדבר מכונה בשיח הרבני(, 

שזוכים ליחס של עברייני הלכה אחרים, שאינם מודרים בהכרח מלבוא בקהל.

חד–מיניות כזהות שאינה מסתכמת בפרקטיקה מינית מסמנת תפיסה מאיימת יותר, שהעולם 

הדתי טרם התמודד איתה באופן חזיתי ומעמיק. לשם הדגמה, הרב מוטי אלון )שבעצמו 

הואשם באחרונה על–ידי "פורום תקנה" בניצול יחסי מרות לצורך קיום משכב זכר, והמשטרה 

הביטוי  על  נשאל  בקטינים(  מגונים  מעשים  ביצוע  על  אישום  כתב  נגדו  להגיש  המליצה 

)במאזניים(  רמייה במשקולות  והשיב שגם  "תועבה" שמיוחס במקרא להומוסקסואליות, 

מכונה במקרא "תועבה". לעומת זאת, הצהיר אלון בפתוס אופייני, "הפיכת ההומוסקסואליות 

לאידיאה, לרעיון, למין הכרה משפטית בזוג - כל זה מהווה נדבך נוסף בשבירת הערך הבסיסי 

ביותר הנחוץ כדי לקיים חברה, מדינה, עם ואפילו עולם. פירקת את הפאזל המשפחתי - 

פירקת את כל המערכת".175 

גם מנהיגות אורתודוקסיות פמיניסטיות מעדיפות לא פעם לבדל עצמן מהשיח הקווירי, 

מחשש שיקוטלגו כתנועה רדיקלית הבאה "לשבור את הכלים".

האמנות הפמיניסטית הדתית תופסת כבר עתה מקום מרכזי בשיח האמנות היהודית העכשווי. 

היא נתפסת לא אחת כתרומתו הייחודית, הרדיקלית, החתרנית והתוססת ביותר של העולם 

הדתי לענף זה. ימים יגידו אם גם העשייה האמנותית הדתית הקווירית המתעוררת והשיח 

המתחדש סביבה יתפסו מקום מרכזי בתחום זה.

הזוכה במקום הראשון בתחרות "שבר ותיקון" היתה מאיה ז"ק, שזכתה בפרסים רבים בארץ 

יוקרתי לאמנות שניתן בגרמניה. לאחר לימודיה  Celeste Art Prize, פרס  ובחו"ל, ביניהם 

בבצלאל הציגה ז"ק מיצבי וידיאו, עבודות פיסול ורישומים במוזיאונים וגלריות, ופעלה גם 

כצמד עם האמנית רעיה ברוקנטל. אחת העבודות הבולטות שהן יצרו יחדיו היתה "הברון 

פון הום". במרכז המיצב הזה פסל מרשים מגולף עץ, שהוצג לראשונה בסדנאות– אי.טי. 

האמנים )אוצרת: מימי ברפמן( ולאחר מכן במוזיאון תל–אביב )אוצרת: אלן גינתון(. באחרונה 

הוצגה היצירה בתערוכה "התיבה" )אוצר: עידו בראל( בבית מאני בתל–אביב.

תפאורה  פעם  בהן לא  ונוכחת  קולנועי  מימד  לרוב בעלות  הן  ז"ק  של  הווידיאו  עבודות 

רישומית היוצרת חלל מתעתע. יצירתה "אמא כלכלה" הוצגה בפסטיבלים ברחבי העולם, 

ובאחרונה גם במוזיאון היהודי בניו–יורק. בעבודת הווידיאו הזאת המשפחה מפורקת והופכת 

לתא כלכלי גרידא. כמו בעבודותיה הקודמות, שילבה האמנית מציאות ממשית "מן החיים" 

בתפאורה רישומית המלווה באקטים של סימון ותיעוד אובססיביים וחסרי פשר. לצד אלה 

היא השתמשה בתרשימים שהועתקו מן התרבות היהודית ונועדו לספירה ולכימות. הזיכרון 

נוכח ברבות מעבודותיה של ז"ק ומטיל ספק בקיומה של מציאות, שממנה נותרים בעבודות רק 

פיסות וקרעים בלים. שחזור מידע עומד גם במרכז העבודה שהציגה ז"ק בתערוכה "שבר 
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ותיקון", שזיכתה אותה בפרס עדי )תמונות 38(. האמנית משחזרת בהדמיות מחשב שנוצרו 

לצפייה במשקפיים תלת–ממדיים את התרבות החומרית בברלין בשנות ה–30 בדמות חדרי 

בית יהודי. לדבריה, השחזור נוצר על–פי זכרונות שעלו בראיונות שונים שקיימה, ובמיוחד 

ראיון עם יהודי שעזב את בית הוריו בברלין בשנת 1938 והיגר לארץ. כמה מהזכרונות אפשר 

לשמוע באוזניות המוצבות בתערוכה ובטקסטים המודפסים המוצגים שם.

הקולקטיבי שדהה,  הזיכרון  חווה את  אצל מי שלא  לרוב  שנוכח  הרומנטי  המבט  לעומת 

העבודה של ז"ק כאילו קפואה בזמן ונמנעת באופן מובהק מסנטימנטליות. המרואיין ציין כי 

פמוטים של שבת, ואולי חנוכייה, מסכמים את הסיפור היהודי בזכרונו, לצד עיתון יהודי. לאלה 

הוסיפה האמנית את ה–Judenstern )"כוכב היהודים", מנורה אשכנזית בצורת כוכב שנתלתה 

מן התקרה( וציור מעומעם של רב.

העלאת הזיכרון, המרתו ממדיום של מלה וקול לחומר וחזות ובדיקת הפער ביניהם הם משחק 

בינדורי שתוהה על החללים שבזיכרון )האם הם חייבים להתמלא?(, על האמון שפעולה 

זו דורשת בין נותן העדות למקבלה ובין האמן לנמעניו, ובעיקר על עצם האפשרות לייצוגו 

של הזיכרון.

העבודה הזאת כאילו סותרת את עצמה. הדמיות המחשב השטוחות מקבלות מימד של עומק 

מציאותי על–ידי המבט דרך המשקפיים הצבעוניים, אך המבט דרך הפילטר הזה מחזק מניה 

וביה את תחושת האשליה. החדירה למוחו של המרואיין והפילוח של מרחב הזיכרון מקבלים 

מאיה ז"ק, חדר מגורים, 2009, מיצב: תצלומי הדמיה אנאגליפיים )3D Anaglyph( לצפייה במשקפי   .38
תלת-מימד וסאונד
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ביטוי סימבולי בחללים ובפציעות שבקיר, המגלים 

את צינורות הבניין. 

כמו בעבודת הווידיאו "אמא כלכלה" )וביצירה "ליל 

שישי" שהציב ארז ישראלי בגלריה גבעון ב–2009, 

וכן בעבודה "דלף" של רותי נמט משנת 2002(, גם 

כאן עולה מרחב שניטש ושאריות החיים עומדות 

 .)84 בעמ'  כך,  על  )עוד  הופכין  לה  כאבן שאין  בו 

הריאליסטית מלאת הפרטים מתערבבת  ההדמיה 

מעורפלים  ובדימויים  מתעתע  אניגמטי  במראה 

במדויק(.  לזכור  התקשה  שהמרואיין  )כאלה 

מבע  עם  יחד  בערבוביה  משמשים  וכאוס  סדר 

חפצים  באוויר,  פורחים  אובייקטים  סוריאליסטי: 

מטושטשים בשחור, ובעיקר המישור הרביעי )הקיר 

הקדמי של המבנה(, שנחתך וגם חותך לא פעם את 

מגיעות  שאינן  קצרות  שולחן  רגלי  האובייקטים: 

לרצפה, ספרי אנציקלופדיה המרחפים באוויר ללא 

על  המוצבות  קטנות  משחק  בובות  מדף,  תמיכת 

הרצפה כאילו הן אבודות בינות לרהיטים - כל אלה 

תורמים להבעה מאתגרת שמקדמת צפייה מדוקדקת 

ובנייה רה–קונסטרוקטיבית של המרחב במוחו של 

הצופה.

הזוכה במקום השני היתה שרון ליפשיץ, ישראלית 

במקום  זכתה  ליפשיץ  באנגליה.  ויוצרת  שחיה 

הראשון בתחרות בינלאומית שליוותה את פתיחת 

המוזיאון היהודי במינכן, ויצירתה הוצגה שם ב–2007.

בעבודת הווידיאו שזיכתה אותה בפרס עדי )תמונות 39( נראית פעולת פיתוח של תמונות 

בשחור–לבן מהווי הקיבוץ שבו גדלה, על רקע שיחה בין האמנית לאמה על אודות האוטופיה 

הקיבוצית. השאלות ששואלת האמנית את אמה מציעות פרספקטיבה רגשית להיסטוריה 

הקיבוצית. קצבה של העבודה נקבע על–ידי יחסי הגומלין שבין הדימוי לסאונד, והמבט על 

פעולת פיתוח התמונות יוצר מראה של השתקפות האור בנוזל. בטקסט לעיתונות שפירסמה 

הקרן לכבוד הזכייה נאמר כי "דרך מדיום הווידיאו העכשווי כמו מעלה באוב את שיטת פיתוח 

התמונות של הצילום האנלוגי, שכבר פסה מן העולם ושמקבילה למעשה ליחסי הדורות שבין 

האם והבת והעולמות שהן מייצגות". עוצמתה של העבודה מתחדדת בכך שיותר מיחסי דורות 

ותיקונו של השבר ביניהם, היצירה תוהה לגבי מחִבְרָּ החלומות מהעבר ומעלה דווקא את ההוד 

והיופי שנוצר משברם. היצירה נחתמת כשהאמנית שואלת את אמה, "את שמחה שהיית חלק 

מזה?". האם עונה "כן", והאמנית מהדהדת אחריה, "גם אני".
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"תיאטרון זהויות" - פרסונות מתחלפות וסובייקטים נזילים בתערוכה 
בבית–התפוצות

בשנים האחרונות עובר בית–התפוצות תהליך של שינוי כיוון וחידוש התפיסה האוצרותית 

והמוזיאלית שלו. חגי שגב, שמונה לאחרונה למנהל התערוכות המתחלפות במוסד, הצהיר: 

"בית–התפוצות, מוזיאון העם היהודי, יעסוק מעתה בנושאים ובסוגיות מעוררות דיון וביקורת 

על אודות היצירה בעולם היהודי במבט פלורליסטי ומאתגר". אחד מפירות הביכורים של 

השינוי הזה היה התערוכה "תיאטרון זהויות" )2009(, שכללה יצירות עכשוויות המתייחסות 

לתרבות היהודית בהקשרים ישראליים. אוצרת התערוכה, אירנה גורדון, העמידה במרכזה את 
השאלה "מיהו יהודי".176

תערוכות של אמנות בהקשרה היהודי מתארגנות לעתים קרובות על–ידי בעלי עניין בתחום, 

או  מוזמנת"  ב"אמנות  נמנע כשמדובר  בלתי  כמעט  עניין   - לרוב בשטחיות  ומתאפיינות 

זהויות", שנוצרו  ביצירות שנוצרו בעקבות סמינר או לימוד משותף. היצירות ב"תיאטרון 

על–ידי יוצרים שהנושא היהודי מלווה אותם לאורך שנים, אינן כאלה. רועי רוזן וזויה צ'רקסקי, 

למשל, עסקו בעבר בהיבטים של זהות רבת–רבדים ובניכוס מחדש של דימויים אנטישמיים. 

הצלם פבל וולברג, המיטיב להלך על החבל הדק שבין צילומים עיתונאיים ל"צילום אמנותי", 

מציג לא פעם את המגע שבין היומיומי לנשגב הדתי כפי שהוא משתקף בהוויה הישראלית. 

העבודות של גרי גולדשטיין מבטאות ריבוי תרבותי ואקלקטיות. בעבודתה של קרן שפילשר 

זולה.  משתלבים אסתטיקת אנימציה, קומיקס ותרבות פופולרית עם אסתטיקת צרכנות 

הביטויים היהודיים ביצירותיה מדגישים את הקושי לתחום "מסורתיות" בהגדרה סוציולוגית 

ברורה. 

התערוכה "תיאטרון זהויות" אופיינית מאוד לרוח האמנות העכשווית, ומוצגים בה שילובים 

שמרוקנים את הסימנים היהודיים ממשמעותם המקורית. הטקסטים היהודיים והסימבוליקה 

היהודית עוברים כאן רידוד והשטחה. "יהדותם" של האובייקטים והצורות הופכת למרכיב 

אחד מתוך שלל התרבויות המשפיעות על היוצרים. באופן זה, סיפורי–העל מפורקים לתבניות 

של טקסים מבוימים.177 

הטרנספורמציה של השטריימל 

"יצירתם של  כדברי אוצרת התערוכה,  היא,  זו  רוח  ביותר של  אחד מביטוייה המעניינים 

פרסונות מתחלפות ושל סובייקטים נזילים, המכוננים את עצמם באמצעות נראטיבים של 

מגדר, גוף, מיניות, אלימות, יחסי מערב–מזרח ועוד. לא סיפור–על אחד, נהיר ומוסכם, אלא 

סיפורים רבים המשתנים תדיר".

רעיה ברוקנטל ומאיה ז"ק, שהציגו בתערוכה, עבדו בעבר כצמד וכיום יוצרות בנפרד. ברוקנטל 

היא בוגרת החינוך הדתי וז"ק באה מהעולם החילוני. לאורך השנים יצרו השתיים עבודות 

הנוגעות בזהות ובתימות יהודיות כחלק מעיסוק בוחן, מחויב ומתמשך במרכיבי זהות. 

לאחרונה יצרה ברוקנטל את הסרט )16 מ"מ( "לידה משונה",178 שבמרכזו עומד השטריימל 

הסרט.  לצילום  שקדמו  הכנה  רישומי  הם  בתערוכה  שהוצגו  מהרישומים  כמה  החסידי. 
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ברוקנטל בוחנת את הקשר 

בין רקמות השריר והבשר 

לפרוות השטריימל, ויוצרת 

היפוכים מוזרים ומבעיתים. 

כך, למשל, בהשראת מיתוס 

הזאבה הקפיטולינית, היא 

ילדים  דמויות  רושמת 

יונקים שהופכים לחייתיים 

הפרווה  כובע  באמצעות 

ם  ש א ר ל ש י  ת ר ו ס מ ה

 . )4 3 - 4 0 ת  ו נ ו מ ת (

מאובייקט שמגלם בתרבות 

הופך  מסורת,  העכשווית 

לאורגני,  הפרווה  כובע 

הגוף.  ממרקם  לחלק 

אל  השטריימל  של  הקשר 

אותו  מחזיר  והבשר  הגוף 

למקורו - היותו חלק מגוף 

החיה. העדר העור כמארז, 

תימה חוזרת בעבודתה של 

של  שיבוש  יוצר  ברוקנטל, 

והדמויות  הקיים,  הסדר 

ולריקבון.  לכליה  נחשפות 

לבושן  הוא  השטריימל 

החגיגי של קבוצות חסידיות 

שונות; אמצעי לשיוך ותיוג 

חברתי. פרוות החיה עברה 

וגאולה  המרה  של  תהליך 

פרטית, ולקיומה האימננטי נוצקה משמעות חיצונית: מאביזר פונקציונלי עם שיוך מובהק 

לתרבות ולאקלים, הפך השטריימל למסמן תרבותי של מסורת וזהות. העבודות חותרות תחת 

המשמעות המסורתית של הכובע כמייצר זהות, מביאות סיפור התהוות מומצא ומתייחסות 

כוחם  ועל  על מקורם של סמלים  ברוקנטל תוהה  קונקרטית.  איכות חומרית  כבעל  אליו 
 בהבניית שייכות, ומצביעה על השפעה מן החוץ, שהפכה לבסוף למאפיין שנתפס כאותנטי.179

סדרת הרישומים "בשר ודם - תחיית המתים" עוסקת בהתכלות הגוף ובזהות הבשר. הדמויות 

כמו קולפו והופשטו מעורן, וכולן קשורות לנרִאוּת של זהות יהודית, שניבטת דרך טקסטורות 

חיצוניות כגון זקן, כיפה ומשקפיים. ברישום אחד בסדרה מוצגים רבנים ידועים מהציונות 

הדתית, המזוהים גם בהקשר הפוליטי הרחב יותר. הקילוף של העור נוטל מהם את ההפרדה 

ברישום השאירה האמנית את התנוחה  בשר.  לרקמות  הופכים  והם  הרוחנית,  המעמדית 

רעיה ברוקנטל, הזאבה הגדולה 1, 2007, רישום על נייר  .40
רעיה ברוקנטל, הזאבה הגדולה 3, 2007, רישום על נייר   .41
רעיה ברוקנטל, הזאבה הגדולה 4, 2007, רישום על נייר  .42

רעיה ברוקנטל, Kosher Style – Rabbi Larry, 2007, רישום על נייר  .43
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המוכרת שבה הם מוצגים בדרך כלל, כמנהיגים רוחניים דתיים, אך בה בעת הם נראים כדמויות 

מסרט אימה פופולרי. למרות קילוף העור, מעמדן של הדמויות כמטיפות לא נעלם; הזהות 

שלהן תלויה בכיסויים נוספים שנוכחים ביצירה, כגון הזקן והכיפה.180 

סדרה אחרת של ברוקנטל שפריטים ממנה הוצגו בתערוכה נקראת "Kosher Style". שם 

הסדרה מתייחס לתופעה מוכרת בסביבה היהודית בארצות–הברית: מזון יהודי שאינו כשר 

מבחינה הלכתית מוגש ב"סגנון כשר". מדובר במאכלים כגפילטע–פיש, פסטרמה, לקס ובייגל, 

מרק עוף וקניידלך. הסועד חווה את האווירה והסגנון, אך מוותר על ההיבט ההלכתי. עולה 

כאן שאלת הסוציאליזציה של החברה הדתית )ואולי של היהדות בכלל(, שההשתייכות אליה 

מבטאת לא פעם הזדהות חברתית יותר מאשר קיום הלכות או אמונה דתית.

גלגולי אנה פרנק

זהויות" הציגה מאיה ז"ק, בין השאר, רישומים מתוך פרויקט שנוצר בשיתוף  ב"תיאטרון 

עם 11 תלמידי תיכון )תמונות 44(. הפרויקט היה מעין 

שהציג תהליך העתקה על–פי צילום  ניסוי פסבדו–מדעי 

מפורסם של אנה פרנק. תהליך ההעתקה התבצע על–ידי 

התלמידים על–פי מסד הוראות שהעבירה להם האמנית. 

ז"ק: "בהשאלה ממשחק הילדים 'טלפון שבור', התגבש 

תהליך העתקה שבו יצרתי את הרישום הראשון וניסחתי 

אחרי  ביצעו  והתלמידים  העתקה,  הוראות  ובו  מסמך 

היא  מזה". התוצאה  זה  הרישומים, בהעתקה  את שאר 

שכל רישום מתרחק צעד נוסף מהצילום המקורי. הדימוי 

משתנה מרישום לרישום, מתעוות ומיטשטש, וכך גם ערכו 

כסמל תרבותי והיסטורי, עד שהוא מתרוקן מתוכן והופך 

לרישום מופשט. הניסוי התייחס לבית–הספר כמוליך של 

ידע וכאנלוגיה לתהליך הפדגוגי של גיבוש הזהות, שמועבר 

ומונחל ממורה לתלמיד ומתלמיד לרעו.

מאיה ז"ק, מוקומנט )פרטים(, 2005, רישומי עיפרון על נייר  .44
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שיח הגמוני ופלורליזם

זהות  מכונן  מה  ותוהה  בקרביים  נוברת  בתצוגה,  שעלתה  יהודי?",  "מיהו/מהו  שאלת 

ומנהג? השאלה עולה אגב  ואולי דווקא פולחן  גזעיים?  יהודית - מאפיינים סוציולוגיים? 

התבוננות פנימית וניסיון מתמיד לערער על כינון העצמי. זהו שיח חתרני, ביקורתי ולא פעם 

מתריס. אין ספק שהאמנים המציגים ניחנים במבט פלורליסטי חוקר, כהבטחת המנהל, חגי 

שגב. אך עם זאת, מבט בוחן בתצוגה מעלה תהיות אם היא אכן מציגה דיון המאגד באופן 

פלורליסטי מגוון דעות ואופני זהות, או שהיא מסתפקת בהצעת נראות לגישות "חתרניות", 

שממילא נפוצות בשיח האמנות המקומי.181 

מצווה הבאה בהזרה: על עבודת אמנות ועבודה זרה 
)פסטיבל אמנות במוסררה, ירושלים(

יוצאת מחללה הסגור לחלל הציבורי, היא עומדת בפני אתגר מעניין וחשוב,  כשהאמנות 

והוא התמודדות ועימות עם תפיסות ומבטים חוץ–אמנותיים. כזה היה פסטיבל האמנות 

הבינתחומי "מוסררה מיקס 9: עבודה זרה", שהוצג בשנת 2009 ואורגן על–ידי בית–הספר 

לצילום, מדיה, אנימציה ומוזיקה חדשה והגלריה–החברתית במוסררה )אוצרים ראשיים: אבי 

סבג ועירית כרמון–פופר(. ההפנינג התקיים בחללים שונים ובעיקר ברחובות היפים של שכונת 

מוסררה בירושלים, וכלל אמנות רב–תחומית ואירועי רחוב: וידיאו, צילום, מיצגים, אנימציה, 

אמנות תלוית מקום )site specific(, גרפיטי, עבודות סאונד והופעות מוזיקה. רבים מהעוברים 

ושבים באזור היו תושביה היהודים החרדים, שאינם מורגלים באמנות עכשווית. התבוננות 

והמקובל. הברור  על  לתהות  לצופה  גורמת  שחורות  חליפות  לובשי  של  לצדם   באמנות 

שלוש עבודות שיצר מתן ישראלי והיו אמורות להשתתף בפסטיבל הושחתו ערב פתיחתו 

על–ידי אלמונים, שריססו גם את הכתובת "לא לעבודה זרה בשכונתנו". גם במהלך הפסטיבל 

קראו עוברי אורח חרדים תיגר על יצירות שונות )בעיקר כאלה שמזכירות רעיונות נוצריים או 

איקונוגרפיה נוצרית(. 

בהודעה לעיתונות של מארגני האירוע נכתב: "טקסים פגאניים, עבודת אלילים, איום על 

הסדר הקוסמי, מיתוסים קמאיים, עובדים זרים ומה שביניהם הם רק חלק מהנושאים שבהם 

עוסק הפסטיבל. במקביל מעמת המושג 'עבודה זרה' את שאלת חירות הפרט, אובדן הזהות 

האישית, הזרה ופליטים מסודאן לצד עבודות אנימציה על בית–מקדש ומשבר אמונה, חופש 

הפולחן וסוגיות ביחסו של העולם לכסף". 

נפוצות בישראל  תצוגות אמנות המשלבות טיפול בעימות המפרה עם תימות מסורתיות 

בתקופה האחרונה )למשל "איסורי כלאיים", שהוצגה במרכז הישראלי לאמנות דיגיטלית, 

חולון, 2009, אוצר: דור גז(. השעטנז התרבותי העכשווי מלמד אותנו עד כמה טאבו והגבלות 

ומאותגר באמצעותם.  יסודות מפרים כשהשיח בוחן אותם מחדש  יכולים להיות  אחרות 

או  היהודית  האמנות  סביב  השיח  מיסודות  אחד  הוא  זרה  לעבודה  אמנות  שבין  הקשר 

אמנות היהודים. בעולם מסורתי המבכר תפיסות טרום–מודרניות, אובייקט משמש לתפקיד 

שלצרכיו הוא נוצר בלבד. אצל חז"ל משמעותו ההלכתית של אובייקט נדונה ביחס לשימושו, 
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ולא בהקשר של מה שהוא בפני עצמו, ועל אחת כמה וכמה לא כאובייקט הראוי לשימור 

ולתצוגה. על בסיס הציווי המקראי "לא תעשה לך פסל" )שמות, כ', ב'( ובהעדר ההפרדה 

המודרנית בין אמנות לדת, התייחסו חז"ל לאמנות כיצירה שימושית–פולחנית ובחנו אותה 

על–פי הלכות "עבודה זרה" לענפיה. בעולם טרום–מודרני זה, האובייקט כארטיפקט אמנותי 

 בעל ערך תצוגתי, אם להשתמש במונח של וולטר בנג'מין, לא היה חלק מרפרטואר המושגים.

התפיסה הא–איקונית המוטמעת בענפים שונים של היהדות הרבנית רואה בקידוש האובייקט 

היצירה  המודרניסטית את  זרה". תפיסתה של האמנות  "עבודה  כלפיו  פטישיסטי  וביחס 

כאוטונומית, על הילת ערך המקור שלה וממילא האדרתה, מושווית לא אחת למה שתפיסות 

יהודיות ונוצריות לא קתוליות מכנות "עבודה זרה". עם זאת חשוב להדגיש: מיעוט העיסוק 

באמנות בקרב יהודים בעולם הטרום–מודרני לא נבע רק מאיסורי עבודה זרה או מהדיבר השני, 

"לא תעשה לך פסל", כפי שמקובל לחשוב. עובדה היא שגם תחומים אחרים של האמנויות, 

כמו מוזיקה קלאסית ותיאטרון, לא התפתחו שם. את הסיבות לכך יש לחפש גם בתהליכים 

סוציולוגיים אחרים, ולא לקשור אותם באופן ייחודי רק לנושא איסורי עבודה זרה. 

עגל הזהב

אותו   - הזהב"  "עגל  היה  לפסטיבל  שניתנה  זרה"  "עבודה  הרחבה  לכותרת  משנה  נושא 

אמנותיים  וקונפליקטים  במתחים  לעיסוק  שתורגם  ומשבר,  נפילה  של  מקראי  מיתוס 

ואמונתיים בעלי ביטוי חזותי. העיסוק בעגל הזהב כאן אינו תקדימי ביצירה הישראלית. 

"עבודה  המושג  הנפיצות של  בעבר.  עבודות  כמה  זה  בהקשר  יצר  למשל,  תומרקין,  יגאל 

זרה" אינה חדשה בעולם היהודי. היא נוכחת לא רק כנגד העולם החיצוני, אלא גם כמתח 

את  המכילות  תפיסות  שבין  בעימות  וראשונה  בראש   - היהודי182  השיח  במעמקי  פנימי 

תיאורים  רווחים  היהודית  המסורת  לאורך  איקונוקלסטיות.  לתפיסות  האל  האנשת 

אנתרופומורפיים נועזים של האל "כמראה אדם" )יחזקאל, א', כ"ו(,183 החל במקרא, המשך 

בספרות חז"ל ועד, ביתר שאת, במיסטיקה היהודית - מספרות ההיכלות ועד ספרי הקבלה, 

דמיון  לעבודת  שהדריכו  היו  בחסידות  גם  אותם.184  המלווים  והאיורים  תיאוריהם  על 
 מגשימה, תוך מודעות לפער המהותי בין החוויה המגשימה ובין האל עצמו, שאינו נתפס.185

הרמב"ם קובע נחרצות ש"על דעתם של החכמים ז"ל לא עלתה הגשמה מעולם" )"מורה 

נבוכים", א', מ"ו(, אך אין זה תיאור היסטורי מדויק אלא פרשנות פולמוסית, המתאמצת לגשר 

בין היהדות ובין הפילוסופיה האריסטוטלית. למעשה היו שיצאו נגד קביעות אלה כבר בזמנו. 

על דבריו של הרמב"ם ב"הלכות תשובה" )ג', ז'( כי "האומר שיש שם ריבון אחד, אבל שהוא גוף 

ובעל תמונה", נקרא "מין" )=כופר(, משיג הראב"ד בן דורו: "למה קרא לזה מין? וכמה גדולים 

וטובים ממנו הלכו בזאת המחשבה, לפי מה שראו במקראות ]…[". גם מדבריו של ר' ישעיה 

דיטראני בן התקופה עולה כי רבים מרבני אשכנז באותו זמן האמינו בהגשמה פשוטה.186 
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בחצר אולפני הרדיו של קול–ישראל הזמין מרסלו 

מחלל,  באקט  להשתתף  המבקרים  את  לאובר 

במסגרת תערוכת תלמידים של המחלקה למדיה 

לעגלי  ב"סדנה  דרומר(.  אורי  )אוצר:  חדשה 

זהב" השתתפו המבקרים ביצירת עגלים על–ידי 

צביעתם בצבע זהב. 

מזרחי  אסף  של  זרה"  "אש  הווידיאו  עבודת 

מאזכרת את הרעיון שגם עבודת אלוהים באופן 

הלא נכון עלולה להפוך ל"עבודה זרה". המקרא 

מספר שנדב ואביהוא הקריבו לפני אלוהים "אש 

זרה אשר לא ציווה אותם" )ויקרא, י', א'(, וכעונש 

אותם  ושרפה  אלוהים  מאת  אש  יצאה  כך  על 

חיים. עבודת הווידיאו מורכבת משילוב של שתי 

שכבות )תמונות 45(. באחת נראה המון מהלך 

שריפה.  של  דימוי  ובשנייה  הרצל(,  בהר  )צולם 

בהדרגה מאבד ההמון את זהותו על–ידי השריפה. 

העבודה הוצגה על מסך בקצה גרם מדרגות, וכך 

הפכה למעין לפיד מורם ובוער. מזרחי: "בני–אדם 

עלולים להפוך לפעמים לעדר שבו הם מאבדים 

מעצמיותם. כך אנו בעצם עלולים להיות זרים 

שלנו  הזרות  קבוצה.  בתוך  כשאנחנו  לעצמנו 

 לעצמנו היא לדעתי תמציתה של 'עבודה זרה'".

והדס  ברינסק  ענת  הציבו  אחר  יצירה  בדוכן 

מתצוגה  )כחלק  "התקה"  התצוגה  את  גרטמן 

שאצרה אירנה גורדון(. הקהל הוזמן ליצור לעצמו 

כתרים בצבע זהב המשלבים חומרים שונים, ובכך 

ועושר.  זהב  לאשליית  הסגידה  עם  להתעמת 

בעבודה "בק–טו–בק" )שהוצגה כחלק מתערוכה 

גבי יאיר שעגל הזהב המקראי שנותץ היה למעשה פסל חוץ.  שאצרה הדס קידר( הזכיר 

 יאיר פירסם הודעה פיקטיבית לציבור על בנייה עתידית של פסל סביבתי בשכונת מוסררה.

תיעוד המיצג של מיכל שרייבר שהוצג בתערוכה "Paganus Rattus" )אוצרת: עירית כרמון–פופר( 

 מציג דמות מהלכת יחפה במרחב העני של דרום תל–אביב, תוך שהיא מצפה את גופה בצבע זהב.

זרה,  לעבודה  פעם  לא  נחשב  יהודית  מבט  שמנקודת  הנושא,  של  הנוצרי  ההיבט 

שחר  של  הווידיאו  עבודת  של  הלועזי  לשם  העברי  השם  שבין  במתח  ביטוי  מקבל 

 "The הלועזי  השם  עם  מתעמת  מפסקת",  "סעודה  בעברית,  העבודה  שם  מרקוס. 

צילם  מרקוס  שלו.  הנוצריות  הקונוטציות  על  האחרונה,  הסעודה   ,Last Supper"

ביום  השוממים  איילון  נתיבי  באמצע  שניצב  אוכל  לשולחן  ויושב  מעונב  עצמו  את 
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45.  אסף מזרחי, אש זרה, 2009, וידיאו 
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הזה. היום  את  המייחד  בשקט  נבלעת  חילול  מעין  בה  שיש  טקסית  אכילה   כיפור. 

המיצב של תמר צוהר התייחס לריטואלים סיזיפיים של לבישת בגדים. ריטואלים מקובלים 

וזרים גם יחד עלו בעבודה של יוסף ז'וזף דדון, שיצר כותל מערבי חלופי מקיר פשוט בצד 

הרחוב )תמונה 46(. ההיפוך והחילול בעבודה זו נוצרו מההמרה של מעשה תחיבת הפתקים 

המקובל לפעולת הוצאתם על–ידי המבקרים. על הפתקים שתחב דדון בכותל הופיעו טקסטים 

מספרי סגולות, למשל סגולה ל"חולה האהבה". יצירת כותל חלופי מייצרת למעשה עבודה 

)או  נושא העובדים הזרים  פולחני( המחליפה את מקדש השם.  )מרחב  "במה"  זרה, מעין 

"העובדים האורחים", כפי שהם מכונים בגרמניה עוד משנות ה–60( עלה בצילומים המוצגים 

בתערוכה "מיהו זר? צילום גרמני עכשווי" )אוצרת: סילקה הלמרגיד(.

שלה  והקשר  האמנות  של  במהותה  הדיון  זאת  ובעקבות  לרחוב,  האמנות  הוצאת 

מדווינסק  הכהן  שמחה  מאיר  רבי  שכתב  דברים  מזכירים  חברה,  של  לשאלות 

הלוחות  ניתוץ  לשואה.  שקדמה  בתקופה  אירופה  במזרח  הרבנים  מגדולי   ,)1926-1843(

ושהופעת הקודש  לדבריו, שאין קדושה אימננטית בעצמים,  בעקבות חטא העגל מוכיח, 

שום  אין  דבר:  סוף   ]...[" בעצמים:  ראוי  ושימוש  הנכון  המעשה  עשיית  של  תוצאה  היא 

תהילה  נאווה  ולו  המחויבת,  במציאותו  קדוש  הוא  יתברך  ה'  רק  בעולם,  קדוש  עניין 

למעשה  הוקדשו  באשר  אלא  הדת,  מן  יסודם  אין  הקדושים  המקומות  כל   ]...[ ועבודה 
ובקר".187 צאן  בו  עלו  ממנו,  שכינה  שנסתלקה  כיוון  הדת,  מקור  סיני,  והר   המצוות. 

תערוכת "עבודה זרה" מעלה תהייה נוספת שמעסיקה רבים משועי האמנות בזמן האחרון. 

האם הפכנו את האמנות )והכתיבה עליה( לעבודה פשוטה גרידא, דהיינו למקצוע המייצר 

מוצרים לתצוגה )בגלריות ובמוזיאונים( ולסחורה בשוק? שמא ראוי להחזיר, להחיות ולנכס 

מחדש את המושג "עבודה" בדומה לעבודת אל שאין לה תכלית מלבד עצמה? היפוכה של 

העבודה הזרה הוא העשייה "לשמה",188 שפרשנות מקובלת שלה היא של עשייה המכוונת 

לתכלית עצמה, ללא שום פניות וללא שום תכלית מעבר להוויית הדבר עצמו )אפילו לא 

לשם שמים!(. כך תתאפשר התייחסות לעשייה האמנותית כתכלית לעצמה, "אמנות לשם 

אמנות" - ממש כמו "תורה לשמה".189 

יוסף ז'וזף דדון, Secret Garden, 2009, מיצב תלוי מקום: תצלומי זירוקס על נייר  .46
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גויים במדינה היהודית

של  הווידיאו  עבודות  סדרת 

בתערוכה  שהוצגה  גז,  דור 

פתח– )מוזיאון  "גיאורגופוליס" 

אוצרת:   ,2009 לאמנות,  תקווה 

מכן  ולאחר  גור–אריה(  דרורית 

במרכז המדיה במוזיאון היהודי 

בני–יורק, מעלה את סיפורה של 

משפחה ערבית–נוצרית מלוד, על 

המורכבות הכפולה שלה: מיעוט 

ערבי–נוצרי בחברה הפלסטינית 

ערבים  ואזרחים  המוסלמית, 

במדינה יהודית. הסב מספר על 

אירועי הגירוש ב–48', הבן מספר 

ישראלי  כאזרח  התבגרותו  על 

המודע לאחרותו, והנכדה סמירה 

מתייחסת לתופעות של גזענות 

)תמונות  הישראלית  בחברה 

 .)49-47

האחרוּת  לנושא  התייחסות 

רבות  עולה  היהודית  במדינה 

ביצירה העכשווית, לא פעם על–

ידי יוצרים שאינם יהודים. תמצית 

הדברים עלתה באחד הדימויים 

הזכורים ביותר מסרטו הראשון 

של איליה סולימן, "כרוניקה של 

היעלמות" )1997(. בסוף הסרט 

הבמאי  של  ואמו  אביו  נראים 

את  משחקים  הבמאי  )הורי 

נרדמים  גיבור הסרט(  הוריו של 

מול הטלוויזיה כשברקע מתנגן 

בערוץ 1 ההימנון הישראלי ודגל 

ישראל נראה מתנופף. 

עולים  זה  מעין  קומיים  מצבים 

הערבי  האמן  של  בעבודותיו 

המיטיב  חלבי,  פאהד  דרוזי 

להפוך את הדמוניזציה של הערבי בישראל לכוח אמנותי. ב–2008 הציג חלבי תערוכה בגלריית 

המדרשה בתל–אביב )"יאללה ביי", אוצר: דורון רבינא(. בתערוכה הוצגה עבודת וידיאו בשם 

ית
לונ

חי
ט–

ס
פו

ה 
יב

ט
פק

ס
פר

 -
ת 

מנו
א

דור גז, 13 ביולי, 2008–2009, וידיאו  .47
דור גז, )ס(מירה, 2008–2009, וידיאו  .48

דור גז, חורבות ליד )כיכר השוק(, 2009, תצלום צבע  .49
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"יהודה": במטבח מסעדה, על רקע חג הפורים 

ולקול מוזיקה מזרחית, מדובב חלבי אדם ערבי 

ששמו יהודה, ושואל אותו למקור שמו היהודי. 

בעבודה אחרת, אירונית ומשעשעת, מניח האמן 

תפילין ומברך על הפעולה, לבקשתם של חסידי 

חב"ד המשדלים את העוברים ברחוב לקיים את 

המצווה בחוצות העיר )תמונות 50(. 

רוח סאטירית דומה נקט שורוק ח'ארב בעבודת 

מיצג קונספטואלית, שבה הציג את הפלסטינים 

הופכים  הם  שבאמצעותו  גיור  טקס  כעוברים 

לאזרחי ישראל הזכאים "לעשות עלייה" ולשוב 

לבתי אבותיהם. 

רוז  ואיתמר  עטיה  יוסי  של  הווידיאו  עבודת 

)אוצרים:  האור"  "במהירות  בתערוכה  הוצגה 

גלית אילת ואייל דנון( במסגרת אירועי "וידיאוזון 

4" - הביאנלה הרביעית לווידיאו–ארט בישראל 

 ,)2008 עכשווית,  לאמנות  הרצליה  )מוזיאון 

במוזיאון טייט בלונדון ובמוזיאון חיפה. הסרט 

מתעד את נסיעתם של האמנים לעיירות טייבה 

את  התושבים  עם  יחד  להקים  במטרה  וטירה 

"מדינת ערב–היהודית". הם ערכו שם אודישנים 

לרמטכ"ל ערבי, ציירו עם התושבים דגל חדש, 

ואף בחרו אויב חדש למדינה שבדרך.

 

אסד עזי, דרוזי יליד שפרעם, עשה בסדרת עבודות מפורסמת שלו שימוש אירוני בקומפוזיציה 

המסורתית של ביאת המשיח על החמור. אחת מיצירותיו מתבססת על צילום של איכר זקן 

הרוכב על חמור אפור. ההקבלה האירונית בין המשיח לפליט הערבי מעוררת שאלות של זהות 

ושל משמעות הסמלים. המשיח, הביטוי העילאי לגאולה, נכרך בשאלות המוסריות העולות 

מן הגירוש, ובו בזמן נאלץ הצופה לבחון מחדש את שני המיתוסים, הרוחני והפיזי, המקומי 

והרליגיוזי.

ב"ביאנלה הים–תיכונית" בחיפה, 2010 )אוצרים: בלו סימיון פיינרו ואביטל בר–שי(, הציגה 

ובנורבגיה, את מיצב  ניו–ג'רזי, הפועלת בישראל  ילידת  ג'ומאנה מנאע, אמנית פלסטינית 

הווידיאו "שיר המעלות" )2008( בתוך קונטיינר לנשיאת מסעות על אוניות )תמונות 51(. 

בעבודה נראים צעירים פלסטינים שרים במקהלה דיסהרמונית את המזמור "שיר המעלות" 

בתרגום לערבית, על–פי הלחן המוכר של יוסלה רוזנבלט. המזמור מייצג כיסופים לגאולה 

ולארץ, והוא אומץ על–ידי התנועה הציונית ואף "התחרה" עם "התקווה" על הבכורה כאחד 

פהד חלבי, תפילין, 2007, וידיאו   .50
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המרכזיים,  הלאומיים  הסמלים 

ההימנון. כיום הוא משמש בחברה 

כמעין  פעם  לא  הציונית–הדתית 

הימנון לאומי אלטרנטיבי. הגרסה 

בו  נוסכת  היוצרת  של  הערבית 

ציניות, תוגה וסימן שבר. המעלות–

מהמזמור  הקונקרטיות  מדרגות 

והצעירים  כאן,  נעלמו  כאילו 

תלושים,  נראים  המקומיים 

כפורחים באוויר על רקע השמים 

)למעשה הם עומדים על מחיצת 

זכוכית ומצולמים דרכה(. 

)הגלריה  "גויים"  בתערוכה 

החדשה, איצטדיון טדי, ירושלים, 

2007, אוצר: אנדרי לב( הציגו לצד 

ואמנית  יהודים–ישראלים  אמנים 

אמנים  גם  הארץ  ילידת  ערבייה 

שהיגרו לישראל ממזרח אירופה. לצד שאלות בדבר חברת המהגרים המתהווה כאן, עלתה 

שאלת ההזדהות של עולים חדשים עם תפיסות רווחות בעולם היהודי המקומי ועם הבניות 

הלכתיות וחוקיות ביחס לשאלה "מיהו יהודי". החזיר כסמלה של האחרות עלה בתצוגה הזאת 

)תמונה 52(, אסתר שניידר )תמונה 53( ורעיה ברוקנטל  מריה פומינסקי  בעבודותיהם של 

)תמונה 54(. בעבודה מעניינת ועמוסת הקשרים הציגה ברוקנטל את דמותה של "מיס פיגי" 

מתוכנית הטלוויזיה "החבובות". החזירה מקעקעת את סימן ההכשר האמריקאי–אורתודוקסי 

OU על גופה של אשה, ואגב כך מספרת על קשייה כחזירה במדינת היהודים. ברוקנטל עוסקת 
בהקבלה בין משטור הבשר לאכילה בעולם היהודי למשטור הגזע והלאום המדומיינים, וכן 

למשטור גופה של האשה בחברה המודרנית. המעשה החתרני בעבודה של ברוקנטל מתבטא 

ההלכה  על–פי  האסור  הקעקוע  מעשה  על–ידי  הכשר  תווית  בהטבעת  שטמונה  בסתירה 

היהודית; אקט ההכשרה בידי חזיר מסמל יותר מכל את הבשר הלא–כשר. 
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51.  ג'ומאנה מנאע, שיר המעלות, 2008, מיצב וידיאו: הצבה 
ב"ביאנלה הים-תיכונית", חיפה 2010 )אוצרים: בלו סימיון פיינרו 

ואביטל בר-שי(

מריה פומיאנסקי, Nose, 2001, וידיאו   .52
ותצלומים

אסתר שניידר, חזיר   .53
סיני, 2005, דיו וצבעי מים 

על נייר

רעיה ברוקנטל, מיס פיגי, 2002, וידיאו  .54



ים
ני
 ו

�2

מאיה ז"ק הציגה בתערוכה רישום מוקפד של חצי כרוב עם הכותרת "חצי יהודי". הכרוב, 

הנתפס כמוצר בסיסי במתכונים המאפיינים אוכל יהודי–אשכנזי, קיבל משמעות מטפורית 

בהקשר של השתייכות אתנית ולאומית.

תפנית בעלילה: "מצה מייקר" של תמיר צדוק

בעת המודרנית, עם המהפכה התעשייתית, הומצאה מכונה לאפיית מצות. המכונה הזאת 

 - צורת המצה  גם את  רק שינתה את אופיה העמלני של מצוות אפיית המצה, אלא  לא 

מעגולה למרובעת. כמו בנושאים אחרים, גם במקרה זה התקיים פולמוס בשאלת ההשפעה 

של המודרנה על העולם המסורתי. האסתטיקה של המצה נכחה בדיון הזה לא פחות מאשר 

שאלות הלכתיות גרידא. בעניין צורת המצה המרובעת כתב אחד מגדולי הפוסקים באירופה 

באותה תקופה ש"אף שאין בזה חשש איסור אם לא יהיו המצות עגולות, עם כל זאת להמון 

כן".190 בהמשך  נכון לעשות  זה כדבר חדש אשר לא  העם, שהתרגלו במצות עגולות, היה 

התפתחו הסברים מיסטיים )בעיקר בחוגים חסידיים(, שמטרתם להוכיח את עדיפותה של 
המצה העגולה על המרובעת.191

בעבודת הווידיאו "מצה מייקר" של זוכה פרס האמן הצעיר של משרד התרבות )2010( תמיר 

צדוק )הוצגה במסגרת התערוכה "מסמן טריטוריה" בגלריה רוזנפלד, תל–אביב, אוצרת: שרי 

יומיומיים בשיטת עשה–זאת– גולן–שריג( הופיעה מכונה לאפיית מצות העשויה מחפצים 

בעצמך. אלא שבניגוד למכונה המסורתית המקובלת, 

המכונה של צדוק מאפשרת לייצר מצות ל"מהדרין מן 

המהדרין" מגופו של ילד )נוצרי( קטן, כמקובל על–פי 

הטענה האנטישמית שרווחה בעבר )תמונה 55(. 

שעל–פיהן  הביניים,  בימי  באירופה  הדם  עלילות 

היהודים לשים את המצות בדמו של ילד נוצרי, ניזונו, 

כמובן, משנאת ישראל ומהמיתוס של רצח ישו על–ידי 

היהודים. התשתית התרבותית המקובלת אז איפשרה 

להן להתקיים; בתרבות הנוצרית רווח אז "קניבליזם 

טקסי" - הלחם והיין שאכלו המאמינים בכנסייה נתפסו )ובמידה רבה כך הם נתפסים עד היום 

בעולם הקתולי( ממש כדמו וכגופו של ישו. 

גם בעולם היהודי אפשר למצוא עיסוק בדם אנושי כקורבן. מציצת הדם הנימול בפי המוהל 

לאחר הברית מתקיימת באופנים שונים עד היום. בעדות אשכנז נתפס טקס הברית כטקס 

קורבן, וכך נוצר קישור בין מיתוס העקידה לברית המילה; מעין ברית דמים סימבולית שבה 

לך בדמייך חיי"  ואומר  "ואראך מתבוססת בדמייך  נאמרת ברוב עם הקריאה המצמררת: 

)יחזקאל, ט"ז, ו'(.192 יתרה מזאת: בימי מסעות הצלב באירופה מוכרים מקרים שבהם שחטו 

יהודים את ילדיהם ערב הפרעות וראו בכך הד לקורבן ולעקידה. 

עלילות הדם עולות לעתים קרובות בשיח האנטישמי העכשווי, וגם בשיח האנטי–ישראלי 

תמיר צדוק, מצה מייקר, 2010, וידיאו  .55
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במדינות ערב ובקרב הפלסטינים: סדרת הטלוויזיה הערבית "פרש בלי ראש" נסבה סביב 

"הפרוטוקולים של זקני ציון", ואילו בסדרה "הגלות", שהוצגה בתחנת אל–מנאר, נראה בין 

השאר ילד הנשחט על–ידי רבנים.

הנושא עולה מדי פעם גם בעולם המחקר העכשווי. בשנת 2007 התפתחה שערורייה סביב 

ספרו של ההיסטוריון אריאל טואף, "פסח של דם",193 שטען שלכמה מן ההודאות במשפטי 

עלילות הדם יש בסיס עובדתי. לדעת החוקר, יש אמת היסטורית )אם כי שולית( בבסיס 

המיתוס של עלילת הדם. לדבריו, ייתכן שקבוצות יהודיות קיצוניות אכן ביצעו מהלכים מעין 

אלה בשל מצוקתן בעקבות רדיפות הנוצרים באירופה בימי הביניים. חשיפת השימוש הפולחני 

בדם אצל היהודים לפני מאות שנים הוצגה על–ידיו כמעשה אמיץ והכרחי של חשיפת אמת. 

בעקבות הביקורת על ספרו, פירסם טואף בתחילת 2008 מהדורה חדשה של הספר, ובה חזר 

בו מטענותיו וקבע שאין יסוד לטענה שיהודים הרגו נוצרים לצורך שימוש בדמם.

קורבן ומקרבן

ניכוס מחדש של טענות אנטישמיות, ובפרט עלילות הדם, עולה לא פעם ביצירה העכשווית. 

זכורה עבודתה של זויה צ'רקסקי "קערת ליל הסדר", שבמרכזה ציור של ילד עקוד בחבלים 

ומוקף בטיפות דם. הילד ניצב מעל המלה "פסח", שמשמשת במקרא לתיאור הקורבן של חג 

האביב.

ניכוס משועשע זה אופייני מאוד לשיח היהודי העכשווי. כך למשל הכריזו שני יוצרים ישראלים 

על "התחרות הישראלית לקריקטורות אנטישמיות" בעקבות הקריקטורה של הנביא מוחמד 

על השואה  קריקטורות  על תחרות  להכרזה  והובילה   2005 בשנת  דני  בעיתון  שפורסמה 

באיראן. 

תמיר צדוק ממשיך במהלך הזה. השימוש בטכניקת ה"סטופ מושן" בעבודתו אירוני, משעשע 

ומגוחך: לתוך מכונה מוכנס ילד שלם, ומהצד השני נפלטות מצות מרובעות. בתווך עובר 

ה האמן מדם הילד על חלונות הבית - אזכור למשיחת  ֶּ הדם בצינור, ובמעין "ניסוי כלים" מזַ

המשקוף ושתי המזוזות בדם הפסח בסיפור המקראי.

אך מעבר לאירוניה ולצחוק הנוכחים בעבודה, עושה צדוק שימוש בתכנים מומצאים המכילים 

קורבן  בין  המחבר  הנפוץ,  העכשווי  לשיח  יצירתו  את  לחבר  אפשר  כך  וגזענות.  אלימות 

למקרבן ומצביע על היפוכי תפקידים ביניהם. הדבר נכון לא רק ביחסי יהודים–פלסטינים, אלא 

גם בין יהודים לבין עצמם. בעקבות המסורת האשכנזית שראתה בעקידה מעשה טיפולוגי 

שעל–פיו נדרש היהודי להקריב את עצמו בכל דור ודור, הפכה העקידה למיתוס מכונן בתרבות 

הישראלית, והיא מייצגת את האתוס של ההקרבה על מזבח המולדת. אלא שבעבודה של 

צדוק, הילד הקורבן אינו נראה אירופי, נוצרי או אשכנזי )לפי הסטיגמה המקובלת(, אלא מזרחי 

או ערבי. עובדה זו מזכירה כי בשונה מהמיתוס האשכנזי, המסורת של יהודי ארצות האסלאם 

מעולם לא ראתה בעקידה מעשה טיפולוגי, אלא אך ורק מעשה מקראי סימבולי, שאין בו 
משום דרישה קונקרטית להקרבה.194
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מחוץ לבנאלי: נירה פרג

ההצבעה על קרבה בין אמנות לטקס ואביזריו אינה חדשה. חוסר התוחלת של הטקס הדתי 

כפי שהוא נחווה לעתים קרובות בעולם החילוני המודרני נובע מן התפיסה ההגליאנית של סוף 

האמנות. הגל הצהיר שהאמנות היא עניין השייך לעבר של איקונופיליה דתית, בעוד שהעולם 

המודרני הוא עידן של רעיון ומושג, ושניהם אחוזים בתפיסה של נאורות איקונוקלסטית. 

הגל, כמובן, לא העלה על דעתו את האפשרות של אמנות מושגית. למעשה, הן הריטואל והן 

האמנות משמשים לעתים מופע של השתהות, אנלוגיה למציאות ברמת האייקון והאינדקס, 

האמנות  את  בהכירו  סארטר,  פול  ז'אן  והבנאלי.  הטריוויאלי  היומיומי,  למופעה  מעבר 

המופשטת ששלטה בכיפה בזמנו, טען שהאמנות בונה יצירות אוטונומיות נטולות יכולת 

לטעון טענה ביחס לעולם )וזאת בשונה מהספרות, שבה הוא מוצא כושר של סימול אל מחוץ 

לעצמה(. בניגוד לאבחנתו זו, טוען בוריס גרויס כי המציאות עצמה היא משנית למוזיאון, 

וה"אמיתי" ניתן להגדרה רק בהשוואה לאוספיו של המוזיאון.195 לדבריו, כאשר אמן אומר 

שברצונו לפרוץ את גבולות המוזיאון ולהיות חלק מהחיים האמיתיים, פירוש הדבר הוא שהוא 

חפץ שעבודתו תיכלל באוסף המוזיאון. זאת, כיוון שעבודות אמנות פועלות בתוך המוזיאון 

נירה פרג, שמור בחיים, 2010, מיצב וידיאו ותצלומי צבע  .56
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כחלונות סמליים הנפתחים אל המציאות המחלצת את ההווה מהבנאלי שבו. כך לדוגמה 

"המזרקה" המפורסמת של דושאן היא בסך–הכל משתנה תעשייתית. הצבתה במוזיאון גורמת 

לצופה להשתהות עליה ומחלצת ממנו מבט בוחן המנוגד לאופן הטריוויאלי שבו היא נחווית 

בשימושה היומיומי, אפילו בחדר השירותים של המוזיאון עצמו. דברים אלו מתקיימים באותו 

האופן גם בתחום הריטואל. כבר בימי הביניים דימה יהודה הלוי בספרו "הכוזרי" את האוכל 

ללא מודעות לשיכור. "]...[ כי השיכור אשר בשעת שכרותו הובאו לפניו כל הדברים שהוא 

מתאווה אליהם ואכל ושתה ושמע ניגונים ונמצא בחברת רעיו וחשוקתו מחבקתו, אילו סופר 

לו על כל זה לאחר שנתפכח היה מצטער על כך והיה חושב כל זה להפסד ולא לשכר, הואיל 

וההנאות ההן לא באו לידו כשהוא במצב של הכרה מלאה ותחושה שלמה". הברכות לפני 

המזון, לדברי יהודה הלוי, "]...[ כופלות את ההנאה, וזוהי אחת מתועלות הברכות לכל מי 

שקיבל עליו לקיימן בכוונה ובשלמות כי הן מביאות לנפש האדם את ההבחנה במין ההנאה 

ומולידות את ההרגשה בצורך להודות עליה" )"ספר הכוזרי", חלק ג', ט"ז-י"ז(. בית–הכנסת, 

הפולחן והטקס, ממש כמו האמנות והמוזיאון, יוצרים אקט של השתהות המאירה את חיי 

המעשה בפותחה צוהר מטפורי אל העולם.

דוגמה טובה  הן   ,2010 ישראלי צעיר,  גוטסדינר לאמן  פרס  זוכת  נירה פרג,  העבודות של 

להתבוננות כזאת. פרג הציגה עבודות וידיאו העוסקות בשני אקטים הקשורים בטקס היהודי 

- השבת והקבורה. לדבריה, עבודות הווידיאו שהציגה "עוסקות בשמירת הטריטוריה שרק 

החרדיות  השכונות  סגירת  את  מתעדת  "שבת"  העבודה  המנוחה".  את  לייצר  אפשר  בה 

בירושלים וסביבותיה לקראת כניסת השבת. המחסומים הארעיים שמציבים תושבי השכונות 

מסמנים את הקבוע והבנאלי שחוזר על עצמו מדי שבוע והופכים לסמנים של גבולות בין 

קודש לחול ובין אור לחושך.196 "שמור בחיים" היא עבודה המורכבת משלוש הקרנות וידיאו 

גדולות המתעדות את שגרתו של מוסד הקבורה והסובב אותו, המתגלים כאקס–טריטוריה לא 

צפויה, כחלק ממערך החיים וכמתחם נדל"ני )תמונות 56(. בבסיס העבודה תיעוד מנהג נפוץ 

שבו אנשים רוכשים את חלקת הקבר שלהם עוד בחייהם, ומסמנים אותה במצבה שעליה 

נכתב "שמור בחיים" או "מכור בחיים". סדרת תצלומי הסטילס של המצבות הללו, המוצגת 

לצד עבודות הווידיאו, הופכת למעין קבוצת דיוקנאות מטפוריים, ובית–הקברות הופך ל"בית 

החיים" כפשוטו. פרג מספרת כי "מהר מאוד התחלתי ליצור ולהיות במצבים שחוזרים על 

עצמם, בשביל שתהיה לי היכולת לחקור אותם. פה ניסיתי להתחקות אחר אירוע וליצור 

אותו מחדש במוזיאון". בסוף היצירה מופיע אחד העובדים כשהוא מקריא רשימה של שמות 

וכך הופכת ההקראה הזאת למעין רשימת קרדיטים  )רובם פלסטינים(,  העובדים במקום 

של סרט. העבודות של פרג משמשות חלונות סימבוליים למציאות, והן מחלצות אותה מן 

הבנאליות שבה היא נחווית ביומיום. כוחן אינו בריאליסטיות שלהן או בחילוץ ההוד מתוך 

החולין היומיומי, ואף לא בהשהיית מבט פשוטה, אלא בהצבעה על נקודות מעבר רפטטיביות 

שבו מעשה יומיומי )או שבועי( הופך לריטואל, לטקס.
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חלק ב: מסורת וחידוש 
1. עקבות של קדושה - עולם חילוני מחפש רוחניות 

התערוכה "עקבות של קדושה" )Traces du Sacré( הוצגה לראשונה במרכז פומפידו בפריז 

)2009( ולאחר מכן בבית–האמנות )Haus der Kunst( במינכן )אוצרים: ז'אן דה–לואזי ואנגלה 

העולם  של  בצורך  האמנות  עוסקת  הדרכים שבהן  של  חקירה  הציעה  התערוכה  לאמפ(. 

החילוני המודרני ברוחניות ובכמיהה שלו אליה. במוקד עמדה השאלה כיצד רעיונות מתחום 

הדת והרוח מתגלמים בעולם האמנות. תערוכת ענק זו פרשה מלכתחילה נראטיב חלקי, לא 

שלם, כחלק משיח שיימשך מן הסתם במקומות ובזמנים אחרים.

הנושאים השונים בתערוכה חולקו ל–16 פרקים מתודיים, שבהם כ–350 עבודות במדיומים 

שונים )ציור, פיסול, וידיאו ומיצב( של יותר ממאתיים אמנים, החל ביוצרים מודרניים כווסילי 

קנדינסקי, קזימיר מלביץ', פרנסיס בייקון, פבלו פיקסו, יוזף בויס וברנט ניומן, וכלה באמנים 

עכשוויים כביל ויולה, דמיאן הירסט, אלי פטל, משה ניניו ואחרים. 

בכניסה למרכז פומפידו הוצב גלגל תפילה טיבטי בגובה שתי קומות, שיצר האמן הסיני הנג 

יונג פינג. הגלגל המקורי נותק מהקשרו הטבעי כמכשיר ריטואלי, הוגדל לממדי ענק והפך 

ק כוח חשמלי. דומה כי  ליצירה סימבולית. היד המניעה אותו אצל המאמינים הומרה בספָּ

למוסכמות שיצר העולם  הרוחני מבעד  כולה: תפיסת  זו מתמצתת את התערוכה  יצירה 

החילוני, חסר האל.

תערוכת הענק הזאת עוצבה כמבוך ספירלי. חלקה הראשון הציג מגמות של העיסוק ברוחני 

מתחילת המאה ה–20, דרך מגמות אופטימיות שליוו את הרעיון של יצירת אדם מודרני חדש 

)מונדריאן והתיאוסופיה; המדע כמחליף של האל; קוסמוגוניה מודרנית ועוד(. היא המשיכה 

דרך האפוקליפסות הגדולות - מלחמות העולם, השואה, עלייתם של רודנים ופצצת האטום, 

ומשם לחלקה השני, בתהייה בדבר עצם היצירה "אחרי אושוויץ".

התערוכה נפתחה בפורטרט של פרידריך ניטשה שצייר אדוארד מונק, המתאר את הפילוסוף 

דוד  רומנטיות מבית–היוצר של קספר  יצירות  הוצגו  לצדו  והחילוניות.  כנביא המודרניזם 

פרידריך וחבורתו, שהוקדשו להערצה פנתיאיסטית של הטבע והבריאה ובתוך כך גם של האל 

השרוי בכל.

האמנים הרומנטיים בגרמניה חשו את ההתרחקות וההיפרדות מאלוהים, חוויה שבודלר, 

המשורר הצרפתי, תיאר כפחד. אולם "מות האלוהים" לא הכחיד את השאיפה לרוח; יתרה 

מכך, המתח שנוצר היה פתח לחקירת אפשרויות חדשות להתבונן בעולם. כך לדוגמה עלתה 

האפשרות להחליף כביכול את נקודת הראות של אלוהים, דהיינו להתבונן על העולם מלמעלה 

למטה.

לצד מגמות מרכזיות בהיסטוריה של תולדות האמנות, שהוצבו כרונולוגית, הוצגו בתערוכה 

גם יצירות עכשוויות המדגימות את המשכיותם של רעיונות העבר באמנות בת זמננו. לדוגמה, 

לצד יצירות מתקופת הרומנטיקה הגרמנית הוצגה יצירתו של האמן האנגלי דמיאן הירסט. 



 
דו
חי
ת ו
ור
יר

��

ורק בחינה  זפת,  הירסט הציג טריפטיך עצום - שלושה מרובעים שנראים מרחוק מצופי 

מדוקדקת שלהם מגלה שהם מצופים אלפי זבובים קרושים בתוך שרף. מקורו של המדיום 

הבסיסי של הטריפטיך אמנם דתי, אלא שהשימוש בו כאן מעורר דחייה. 

"האדם העליון החדש" היתה מגמה אוטופית שהשפיעה על אמני האוונגרד. ערב  יצירת 

מלחמת העולם הראשונה נתפסה המלחמה כבלתי נמנעת וכהתרחשות שתביא מזור לעולם. 

בהקשר היהודי תפיסה זו מזכירה את דבריו המפורסמים של הרב קוק: "כשיש מלחמה גדולה 

]...[ היחידים הנספים בלא משפט, שבתוך המהפכה של שטף  בעולם מתעורר כוח משיח 

]...[ ואחר–כך, כתום המלחמה, מתחדש  המלחמה, יש בה ממידת מיתת צדיקים המכפרת 

העולם ברוח חדש ורגלי משיח מתגלים ביותר, ולפי ערכה של גודל המלחמה בכמותה ואיכותה 

ככה תגדל הציפייה לרגלי משיח שבה".197 

מלחמות העולם של המאה ה–20 גילו שהאדם האירופי החדש הוליד מפלצת. הטראומה הזו 

שימשה בורג ארכימדי לתערוכה. האפוקליפסה ושאלת הרוע ניצבו כשאלות שאין להן מענה, 

וחלקה הראשון של התערוכה כוון כולו לתווך הזה. חלקה השני המשיך משם והידהדה בו 

שאלת האפשרות ליצירה אמנותית "אחרי אושוויץ". 

בתווך השחור עמדה בחדר לבן יצירה מצמררת של האמן האיטלקי מאוריציו קטלאן; דמות 

נמוכה בפינת החדר בתנוחת כריעה קתולית, ראשה מופנה מעלה. הפסל הוצג כשגבו לצופה, 

כך שבתחילה לא ניתן לזהות את הדמות. סיבוב סביב הפסל גילה שמדובר בדמותו של היטלר 

הכורעת בתנוחת תפילה. מה שעשוי להיראות במבט ראשון כהיקסמות מן הנאציזם מיטיב 

למעשה שלא לתת שם לרוע )שם העבודה: "הוא"(, אלא להצביע על מורכבותו. 

זוועות המאה ה–20 מלמדות על כשלונן של כל אוטופיות האוונגרד. מכאן המשיכה התערוכה 

לחלקה השני. האמנות כבר לא תעסוק ב"השתהות", אלא תחקור את מהות הסבל ואיזה 

זאת  בכל  לחזור  הרצון  נבע  בין השאר,  מכאן,  סבל שכזה;  ליצור  יכול  היה  אדם  סוג של 

ליצירה אחרי אושוויץ. נסיונות ההתמודדות עם עברה של התרבות הגרמנית צמחו בכיוונים 

שונים: קבוצת וינה–אקציוניזמוס, שבראשה הרמן ניטש, דגלה בתפיסות רדיקליות שתבעו 

לפרק את המוסדות החברתיים תוך שימוש באלימות ובאקסטזה )ביתור חיות, ייצוגים של 

מיניות פרברטית ושימוש במזון ובצואה(. מכיוון אחר ניסה יוזף בויס לכונן סדר מהפכני חדש 

באמצעות יצירת שפה המנכיחה אתוס רוחני שמאניסטי.

בהמשך התערוכה עלו נושאים שונים: המחול וההשפעה של הרוחניות האפריקאית עליו; 

התימה של ה"קורבן" והיצירה המתייחסת אליו; היחס בין מוות להנאה, חיוּת והרס )ארוס 

וטנטוס(; סופיזם, האמנות הפסיכדלית של שנות ה–70, ועוד.

פרק מיוחד ציין את התימה של חילול הקודש, שהפכה מרכזית כל–כך ביצירה העכשווית. 

נושא האל עצמו כמעט שלא נכח בתערוכה. כיאה לתערוכה צרפתית–חילונית במהותה, הוא 

נותר מחוץ לכרונולוגיה. יוצא דופן בעניין זה הוא אלי פטל, שהציג את המיצב "היהיה" בגרסה 

שנוצרה במיוחד לחלל התצוגה )תמונה 57(. זוהי עבודה הנוגעת בנוכחות הערפילית של 
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האלוהות, ובמיוחד בהקשרה היהודי. היצירה בנויה 

שמהם  וזכוכית  פלסטיק  חרוזי  עשויה  ממחיצה 

"היהיה". בחזית העבודה מקדם  נשזרו האותיות 

את פני הצופה הבהוב האור שנופל על החרוזים, 

על  חוטי המתכת. החרוזים מעלים  על  התלויים 

הדעת חרוזי תפילה המשמשים מאמינים בתרבויות 

שונות, כמו גם מחיצות חרוזים האופייניות לבתים 

מזרחיים. הרמז לשם האל, "יהוה", ממשיך מסורת 

שבהם  "שיוויתי",  ולוחות  קמיעות  של  ענפה 

הכתובים.  בשמותיו  נוכחותו  דרך  האל  מזוהה 

ויִתי ה' לנגדי תמיד" )תהילים, ט"ז, ח'(  הפסוק "שִ

"וכתבו  מות את האל.  פורש כהוראה למאמין לדַ

בשם האר"י ז"ל שיצייר שם הוי"ה תמיד נגד עיניו 

בניקוד יראה כזה 'יהִוְהָ', וזהו סוד 'שיוויתי ה' לנגדי 

)ישראל  היראה"  לעניין  גדול  תועלת  וזה  תמיד', 

מאיר הכהן מראדין, "משנה ברורה", סימן א', סעיף קטן ד'(. האותיות שיצר פטל מדגישות 

ובין מאמיניו. המחיצה אמנם משמרת את צורת האותיות,  את הפער החמקמק בין האל 

אך כל ניסיון להשתמש בה, כלומר לעבור דרכה, יפגע בשלמות השם. היצירה מתכתבת עם 

עבודות של האמן האמריקאי פליקס גונזלס–טורס, שהתפרסם בעיקר בעבודות המתכלות 

על–ידי הצופים, למשל ערימת הסוכריות שהציב במטרה שיתכלו עם הזמן, כשייאכלו על–ידי 

הצופים. הזמן החמקמק והכיליון נידונים רבות בעבודות הפוסט–מינימליסטיות שלו. ואכן, 

גונזלס–טורס נפטר מאיידס ב–1996, כשהיה בן 39 בלבד. שיבוש שם האל אצל פטל מזכיר את 

השיבוש הנודע "יהווה–יהונה" בעבודה של מיכל נאמן משנות ה–70. פטל יצר גרסה משלו לשם 

המסורתי הקדוש "יהוה". "היהיה" היא מלה מומצאת, הניתנת לקריאה משולשת: הן כפתיח 

לאגדת ילדים )היהֹיהָ(, הן כאזכור של צורת שאלה )היֲהִיְהֶ?( שהופיעה במקרא כביטוי לחוסר 

אמונה )"היהיה הדבר הזה?", מלכים ב', ז', ב'(, והן במקרה שבו מכנה האל את עצמו "אהֶיְהֶ" 

)"אהיה שלחני אליכם", שמות, ג', י"ד(. לפי ההצעה האחרונה, העבודה מכריזה על אלוהים 

בגוף שלישי: "היֲהִיְהֶ". לדברי אוצרי התערוכה במרכז פומפידו, האות ו' שהורדה כאן מהשם 

המקורי מאזכרת את הוו שעליו תלויים חרוזי העבודה. זהו משחק במלים ובחומר, המתחבר 

לרוח מדרש עתיק שבו חז"ל מצביעים על מלים ואותיות שנפלו מפסוקים ושובצו במקומות 

חדשים. 

התערוכה פתחה בספירלת ניאונים דמוית פרסומת של ברוס נאומן. האמן מציג את עצמו 

כמוכר רוחניות, חלומות ותובנות לכל דורש. המעגל נסגר בהומאז' ליצירתו של נאומן, שיצר 

האנגלי ג'ונתן מונק בשנת 2000. בעבודתו של מונק המלים של נאומן חסרות ונשארת רק 

צורת הספירלה )המזכירה גם את עיצוב התערוכה(. הצורה הריקה ללא תוכן מעלה שאלות: 

האם כבר אין מה לגלות? האם האמנות הפכה למוצר צריכה שבינו ובין רוחניות אין דבר?

אלי פטל, היהיה, 2007, מיצב: חרוזי   .57
פלסטיק וזכוכית על חוט מתכת, צלם: יקי 

אזולאי
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להמציא את הטקס 

התערוכה "Reinventing Ritual" )אוצר: דניאל בילאסקו( הוצגה משלהי 2009 ועד תחילת 

2010 במוזיאון היהודי בניו–יורק והתעתדה להיות תערוכה חשובה. היא נוצרה אחרי שנים של 

מבט בוחן ביצירה היהודית העכשווית המתהווה. 

נושא התערוכה מתחבר לנקודת מפנה תימטית בשדה האמנות העכשווית: החיבור בין אמנות 

לדת, שהיה נושא שולי, מודר, ולא נדון בעבר, והפך בשנים האחרונות למוקד של תערוכות 

גדולות ברחבי העולם. 

התערוכה במוזיאון היהודי בחנה את אביזרי הפולחן והטקסים ביהדות מנקודת מבט אמנותית 

עכשווית. התערוכה חולקה לארבעה שערים מרכזיים לפולחן היהודי: כיסוי, הכלה, בנייה 

ולימוד או חשיבה. נושאי העבודות בתערוכה מושפעים משאלות בדבר בניית זהות באמצעות 

דימויים, ומשלל תפיסות עולם וסוגיות שמעסיקות יוצרים בזמננו: פמיניזם, רב–תרבותיות 

ועיסוק באיכות הסביבה. 

למעשה זו היתה תערוכה מוחמצת, בראש וראשונה משום שהצבת העבודות בחלל היתה 

סתמית ולא יצרה חוויה קוהרנטית. כפי שקורה לא פעם במקרים דומים, קטלוג התערוכה היה 

מחכים, ממצה ומרשים יותר מאשר חוויית הצפייה עצמה. 

נקודת הכשל המרכזית בתערוכה הזאת קשורה לעירוב בין יצירות מתחום עיצוב המוצר 

אקט  היה  העירוב  לכאורה  אמנות.  יצירות  ובין  )יודאיקה(  דתיים  לריטואלים  המיועד 

אוצרותי שכוון לשבירת הדיכוטומיה בין אמנות לעיצוב, אלא שמבט כולל בתערוכה גילה 

שהדיכוטומיה נותרה בעינה; עבודות האמנות שהוצגו היו מאתגרות וחתרניות, ואילו עבודות 

היודאיקה הכילו בעיקר "טוויסטים", שרבים מהם נותרו כקוריוז בלבד. רובן לא טמנו בחובן 

ניסיון לחידוש או המצאה מחדש של מערכת הפולחן, כמתבקש משם התערוכה. יחד עם זאת, 

השימוש ביודאיקה לא סטנדרטית, למשל כזו העשויה מחומרים מפתיעים או בצורות לא 

מסורתיות, משפיע כשלעצמו על תפיסת המצווה והחג.

בסופו של דבר העירוב בין אמנות לעיצוב בתערוכה דווקא החריף את ההבדל ביניהם, ובכך 

אישש את הדיכוטומיות המקובלות. 

ממומשת  הלא  ליומרה  יותר  להתאים  יכולה  היתה  פרידמן  עיינה  של  התפילין  עבודת 

שמתבטאת בשם התערוכה "Reinventing Ritual". פרידמן המירה את עור הבהמה שממנו 

מיוצרות התפילין באופן מסורתי בבד סאטן רך וידידותי ויצרה עבודה פמיניסטית עכשווית, 

)ראו  יהודי לא–אורתודוקסי מתחדש  ריטואלי בעולם  כל מניעה שתשמש אובייקט  שאין 

תמונה 96(.

אחת היצירות שהוצגו בתערוכה ואכן שוחקת את חומת התיחום בין עיצוב לאמנות היא 

העבודה של האמן האמריקאי טובי קהאן )Kahn(. קאהן מייצר אובייקטים טקסיים שעניינם 

גריד ומתכתבת עם עבודתה של האמנית  ריבוע  עיצוב חלל מקודש. העבודה נסמכת על 

האמריקאית לואיס נוולסון. לריבועי הגריד שיוצרים את מסגרת העבודה מותאמות יתדות 

המזכירות בתי רעפים. כל יתד מציינת יום, וכל אובייקט כזה הוא ייחודי ושונה מהאחרים. 

השיבוץ של הפיסות הקמורות בתוך הגריד מעניק למסגרת השטוחה עומק ומבע של תנועה 

- תנועת הזמן. הלוח של קהאן, שבכל יום נוספת לו אחת היתדות או מוסרת ממנו, מתקשר 
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ללוחות מסורתיים המיועדים לספירת העומר. בניגוד ללוח המסורתי, בעבודה של קהאן 

מתאפשרת נראות לכל הימים בכל שלב נתון של תקופת הספירה. 

בתערוכה הוקרן סרט שיצרו במוזיאון לכבוד התערוכה, ובו הציגו כמה אמנים את עבודתם 

ּה בסרט דנים במשמעות היצירות שמעניקות ליהדות  באינטראקציה עם רבנים. הרב והרבַ

מימד לא מקובע, חי ומתפתח, ובאפשרות שישמשו סמן לעידן שבו שדה האמנות והעולם 

הדתי ישיקו זה לזה. הכיתובים שלצד העבודות משלבים הסבר וסקירה של הריטואל העומד 

בבסיסן, שילוב המעשיר את האינטראקציה בין התחומים.

התערוכה גם היתה הזדמנות להיווכח כיצד הקשר חדש עשוי ליצוק משמעות רעננה ביצירה 

מוכרת. "Day Done" )2007(, יצירתה של סיגלית לנדאו, כמעט שלא נידונה בארץ בהקשר 

סוציו–יהודי )תמונה 58(, אבל בחו"ל וגם בתערוכה המדוברת היא זכתה להקשר הטבעי לה. 

גם בתערוכת היחיד שהציגה לנדאו במוזיאון לאמנות מודרנית בניו–יורק בשנת 2008 הוצגה 

היצירה הזאת בהקשר של זכר החורבן והמנהג היהודי הנקשר בו. עבודות רבות של לנדאו 

קשורות בטבורן לתרבות היהודית, אלא שהשיח המקומי מתעלם מההיבט הזה. 

גם השילוב המבורך של יוצרים יהודים מהארץ ומהעולם בתערוכה אחת עשוי לאתגר את 

שדה האמנות הישראלי. שילוב זה מאיר את העובדה שרוב האמנים הלא–ישראלים המציגים 

בתערוכה אינם מוכרים כמעט בארץ; הם מעולם לא הוצגו כאן, אף שכמה מהם הם מהיוצרים 

הבולטים ביותר בקרב יהדות ארה"ב. הסיבה לכך לרוב היא מחסור בתקציבים, אבל היא 

קשורה גם לחוסר ההתעניינות והחשדנות של אוצרים, בעלי עמדה ומוסדות אמנות בישראל 

ביחס לתימות הנוגעות בזהות יהודית.

סיגלית לנדאו, )Day Done )from Cycle Spun, 2007, וידיאו  .58
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השורשים של הצבר

האיורים  עם  ישראלים  אמנים  שמקיימים  השיח 

הצייר  שיצר  התנ"ך  לסיפורי  המפורסמים 

והתחריטאי הצרפתי גוסטב דורה במאה ה–19 הוא 

בגלריה   )2010( שהוצגה  חשובה  תערוכה  נושא 

לאמנות באוניברסיטת תל–אביב )"איורי התנ"ך של 

הגלריה  עכשווית",  ישראלית  ואמנות  דורה  גוסטב 

האוניברסיטאית לאמנות על–שם גניה שרייבר, תל–

אביב, אוצר: מרדכי עומר(. 

אמנים  ארבעה  של  יצירות  עמדו  התצוגה  במרכז 

ישראלים, שנוצרו מתוך דיאלוג עם עבודתו של דורה: 

ויוסף קריספל.  יעקובי, מיכל היימן  רפי לביא, אתי 

שמעלות  המחודש  לדיון  או  להתכתבות  מעבר 

שם  עלתה  דורה,  של  לתחריטים  ביחס  העבודות 

כפי שהם  למיתוסים מקראיים  התייחסות מקומית 

מופיעים ביצירה העכשווית. בהתייחסותה לתיאורים 

אמנותיים של מיתוסים קדמוניים, היצירה המקומית 

המקורי  הנוצרי  מהקשרם  אותם  להסיט  נוטה 

)במסגרת תולדות האמנות המערבית( אל הקשרים 

תמיד  לא  אכן,  מובחנים.  ישראליים  או  יהודיים 

הדיכוטומיה באמת קיימת. 

הדיון המחודש שהעלתה התערוכה בהקשר לעבודתו 

של רפי לביא הוא מהתרומות החשובות שלה, והוא 

 .)60  ,59 )תמונות  בקטלוג  גם  מרכזי  מקום  קיבל 

העובדה  רקע  על  בעיקר  מתחדדת  הדיון  חשיבות 

שהשיח התיאורטי סביב יצירתו של לביא הוא ציר 

האמנות  שדה  של  השפה  מתכוננת  שסביבו  מרכזי 

בישראל מאז שנות ה–80. 

גדעון עפרת ביטא זאת פעם כך: "ציורו של רפי לביא 

הוא טקס החניכה של הפרשן הישראלי. נדמה, שלא 

הנכסף  הכניסה  בכרטיס  מקומי  תיאורטיקן  זכה 

לגילדת–העל של הביקורת בטרם התייצב מול ציורו של לביא והציע את פרשנותו. יהיה הפרשן 

ותיק ו/או פעיל ו/או צעיר ומבריק ככל שיהיה, אם לא עמד במבחן העיוני הזה - הוא יישאר 

על תקן חוצן".198 

הכוח שצבר לביא, שהפך אותו לאמן מרכזי כל–כך, קשור אמנם לאדפטציה המקומית שעשה 

לשפת האמנות הבינלאומית של זמנו, אך לא פחות מכך ליכולת שלו להבנות את עצמו כמורה 
וכמנהיג כריזמטי )בדומה לזריצקי בשנות ה–40(.199

רפי לביא, ללא כותרת, 1998, עיפרון, עפרונות   .59
צבעוניים ופסטל על רפרודוקציה, אוסף בנו כלב, 

תל–אביב
רפי לביא, ללא כותרת, 1997, עיפרון ואקריליק   .60

על רפרודוקציה, אוסף בנו כלב, תל–אביב
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מיקוד התערוכה בדימויים, באיקונוגרפיה ובסמלים ביצירה של לביא מתקשר למגמה חדשה 

שעולה בשנים האחרונות בשיח הפרשני סביב היצירות של לביא. בעבר, נוכחותם של סמלים, 

טקסטים וביטויים יהודיים בעבודותיו של לביא לא זכתה להיכלל בדיון על יצירתו. התפיסה 

השלטת דגלה בשיח פרשני הנמנע מקריאה סימבולית ונראטיבית של היצירות, ומבכר הפלגה 

למחוזות הפורמליזם והצורה. כפי שמצאה החוקרת ליאה גרינפלד–פרס, יותר מכל קבוצה 

אחרת במערכת האמנות, האמנים הם אלה המגדירים את הקריטריונים לשיפוט ולפירוש 

היצירות שלהם.200 ואכן, לביא עצמו התעקש במשך שנים שקריאה פורמליסטית ביצירתו 

עבודותיו  את  והציגו  שכתבו  האוצרים  הראויה.  היא  ורק  היא 

הלכו בעקבותיו. תפיסה זו תרמה להתעלמות מהצורות והסמלים 

המופיעים ביצירותיו, ובעקבות זאת גם "העניין היהודי" והקשר 

שבין ציוריו לתרבות היהודית לא קיבלו ביטוי בכתיבה על יצירתו. 

המגמה הפרשנית החדשה מאפשרת לסמלים שביצירות להתגלות. 

דוד גינתון הציע ניתוח איקונוגרפי לציוריו של לביא תוך התחקות 

אחר הסמלים המופיעים בהם.201 בסוף ימיו הודה לביא עצמו גם 

במימד התוכני של עבודתיו והסכים לפרשנויות שדלו משמעויות 

ספרותיות מן הדימויים שהוא השתמש בהם.202 כיום אפשר לעמוד 

על תופעה של ריבוי קריאות פרשניות ביצירתו. אפילו האוצרת שרה 

בריטברג–סמל, שייצגה באופן מובהק את התפיסה הפורמליסטית 

בציוריו  בדימויים  לאחרונה שהדיון  הדגישה  העבודות,  בקריאת 

של לביא מתבקש, ולו מתוקף העובדה שב–15 השנים האחרונות 

הוא עצמו הדגיש בעבודתו דימויים בצורה מובהקת הרבה יותר 

מבעבר.203 

לאור העובדה  בעיקר  לביא מעניין  בעבודות של  היהודי  ההיבט 

שמופיעות בהן לא פעם הדבקות המכילות ציטוטים מהמקורות, 

דימויים של ראש מזוקן, מלאך, מנורה, סולם וחלקי מגן דוד. בערוב 

ימיו אף יצר את קבוצת ה"שגאלים" )2003 לערך, עד 2007(, כפי 

שהוא עצמו כינה אותה. העבודות הללו מאזכרות דימויים הנוכחים 

בעבודות של מארק שגאל, כגון דמות מעופפת, זוג, פרחים, סולם, 

מנורה וכינור )תמונות 63-61(. באחדות מעבודותיו הוא גם רשם 

עצמו  לביא  צוטט  ימיו  בערוב  "שגאל".  לבנה  קידוש  באותיות 

באומרו: "אילנה ואני תופסים את עצמנו כל–כך הרבה פעמים ביום 
משתמשים בביטויים של חז"ל ומהתנ"ך, זה חלק מאיתנו".204

גם האוצרת שרית שפירא, העורכת נילי נוימן, מבקר האמנות עוזי 

צור, האמן דוד גינתון ואחרים הדגישו בשנים האחרונות את הפן 

רפי לביא, ללא כותרת, 1972, אקריליק וקולאז' על עץ לבוד, אוסף תמר גטר, גבעתיים  .61
רפי לביא, ללא כותרת, 2007, אקריליק ועיפרון על עץ לבוד, אוסף גלריה גבעון, תל-אביב   .62
רפי לביא, ללא כותרת, 2007, אקריליק ועיפרון על עץ לבוד, אוסף גלריה גבעון, תל-אביב   .63
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התעמקה  מכל  יותר  אבל  לביא,  של  בעבודות  היהודי 

בקריאה כזו הסופרת והאוצרת שבא סלהוב. 

אביבי'  התל  "ל'ילד  כי  שטענה  בריטברג–סמל,  לעומת 

אין   ]...[ ארץ  אין  עם,  אין  דת,  אין  ד"ש[  לביא;  ]רפי 

היהודיים  הסמלים  את  סלהוב  מדגישה  אידיאולוגיה", 

לדברי  ביחס  ועונה  בעבודות,  הנוכחות  בצורות 

בריטברג–סמל כי למעשה "הדברים מעולם לא היו כל–כך 

חד–משמעיים. באיזו נשייה שהמתינה לשעתה הסתתרו 

מחוות שאין להתעלם ממשמעותן הדתית, האידיאולוגית 

בהווה  שורשיו  את  שדימה  הילידי,  הצבר  והלאומית. 

מעולם  מזיכרון,  העירום  התל–אביבי  בחול  המוחלט, 

נפטר באמת מטביעות אתמולו".205 סלהוב כותבת  לא 

בטקסט המופיע בקטלוג כי באחת משיחותיה עם לביא הוא סיפר שהבחין בכך שתלמידים 

רבים מציירים בראשית לימודיהם ציורים רוויים במוטיבים נוצריים שהועתקו מספרי תולדות 

מתולדות  לא  נקודה.  מהבית.  לבוא  צריך  "אמן  לדעתו  כי  בפניה  הדגיש  לביא  האמנות. 
האמנות".206

עבודותיו  של  אידיאולוגית  או  נראטיבית  בקריאה  הפרזה  כי  לציין  חשוב  הדברים  לצד 

של לביא תהיה טעות. אילנה לביא העידה: "רפי היה נקי מחיבוטי נפש כאלה".207 חיבוטי 

לא  הם  לביא  לעבודות של  סלהוב  והנפשיים שמייחסת  האידיאולוגיים  והמימדים  הנפש 

"אלפיים"  כתב–העת  בשער  שהופיעה  לביא  של  לעבודה  ייחסה  סלהוב  מופרכים.  פעם 

זיהתה  )מס' 19( בשנת 2000 מעמד איקוני ממש כשל דגל אלטרנטיבי )תמונה 64(. היא 

בשנת  במקורה  נוצרה  העבודה  למעשה  למזוזה.  אותה  וחיברה  "ש"  האות  את  ביצירה 

1976, לאורך ולא לגובה, והעורכת אהבה את העבודה ולכן לביא הציע לה להפוך אותה 

כדי שתתאים לשער של כתב–העת - מעשה רפי לביאי מובהק. כך הפכה האות "פ" שלביא 

לפרשנות  קצרה  הדרך  ומשם  "ש",  לאות  מראה(  בכתב  )לעתים  בעבודותיו  לשלב  נהג 

הרואה בצורה הזאת "ש", "שם" ו"מזוזה".208 לכך צריך להוסיף את העובדה שהשימוש של 

 לביא בסמלים מכוון לא פעם לדה מיסטיפיקציה שלהם ולא לאישושם באופן המסורתי. 

אחת העבודות המעניינות ביותר בתערוכה "איורי התנ"ך של גוסטב דורה ואמנות ישראלית 

עכשווית" בהקשר הנידון אינה מכילה התכתבות עם עבודתו של דורה. שילובה בתערוכה 

מרחיב את הדיון בקשר שבין היצירה המקומית למקרא. מדובר בליטוגרפיה שבה מצטט האמן 

בכתב ידו, בשונה מציטוט חומרי יהדות הנפוצים אצלו בצורת הדבקות קולאז', פסוק משיר 

השירים )"ראשו כתם פז ]...["(. העבודה היא משנת 1976. באותה שנה פנה דובי שטיר לאמנים 

שונים והציע להם להוציא מארז של הדפסים סביב שיר השירים. בין האמנים שהשתתפו 
בפרויקט היה גם רפי לביא, לצד הנרי שלזניאק, יאיר גרבוז, יואב בראל ואחרים.209

אמנם זו עבודה יוצאת דופן במכלול היצירה של לביא, אבל חשיבותה בכך שהיא מגלה חיבור 

בין האמן לענף היהודי של האמנות המקומית, שציטוטי פסוקים בכתב יד, בכתיבה תמה או 

אקספרסיוניסטית עולים בה פעם אחר פעם, הן כזכרון עבר והן כשלדת זהות של ההווה.

רפי לביא, שער כתב-העת "אלפיים", גיליון   .64
)2000( 19
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לא יהיה זה מוגזם לומר שתערוכתו הרטרוספקטיבית של משה גרשוני, שהוצגה במוזיאון 

תל–אביב לאמנות ב–2010 )אוצרת: שרה בריטברג–סמל(, היא אחת התערוכות החשובות 

שהציג המוזיאון בתקופה האחרונה. 

היה ממחולליה  והפוליטית, שהוא  המושגית  האמנות  מימי  החל  דרך  לפורץ  היה  גרשוני 

בישראל, עבור בביטויים של גופניות מפורשת והבעתיות נחרצת ומה שמכונה לא פעם "אמנות 

הבזות", שקיבלה אצלו ביטוי בדימויים ובחומרים המזכירים הפרשות גוף, דרך "החזרה אל 

)כפי  הציונית  הגלות"  "שלילת  על  בביקורת  וביידיש, המלווה  ועיסוק בשואה  השטייטל" 

שמציינת האוצרת בקטלוג התערוכה, גרשוני חוגג את כל מה שההוגה הציוני מקס נורדאו 

ולאחריו הנאצים כינו "מנוון", קרי יהודיות, קוויריות, פשע ופיגור(. גרשוני הטרים את תחיית 

היהדות באמנות הישראלית, בד בבד עם העיסוק בקוויריות ובמנעדי מגדר. 

העניין הדתי בכלל והיהודי בפרט התגברו בעבודותיו של גרשוני משנות ה–80 ואילך. אלה 

מזכירים את המונח הפאוליני "ישראל שבבשר" ומגלים יוצר חושני שמדבר בראש וראשונה 

מהגוף, ואליו יוצק אידיאות. כפי שציין בעבר מבקר האמנות איתמר לוי, פנייתו של גרשוני 

אל הנשגב נכתבת ב"מיצי הגוף ובמדרך הגפיים";211 הטרנסצנדנטי אצל גרשוני נבלע בחומרי 

וביומיומי. גרשוני מדגיש כי התנאי לדו–שיח שהוא מייצר הוא "קבל  העולם הזה, בהרגל 

את היופי בלי להתעלם מהחרא". יצירותיו הן לא פעם אינטואיטיביות, "דיבור מהקישקע", 

שהאידיאות הגדולות נחקקות בו באופן ששום שפה לא תוכל להחליף אותו. גרשוני מצטט 

מהזיכרון ואז מגלה שציטוטיו שגויים או שהאיות שלהם לקוי, אבל זה לא משנה לו - הוא 

כבר יצר אותם מחדש. בפרפרזה על "אוכל יהודי תפל", ביטוי של הסופרת אורלי קסטל–בלום, 

נאמר שהיצירה של גרשוני היא אמנם לא פעם יהודית בתכניה, אבל גדושה בטעמים של 

פאתוס וחושניות. 

גרשוני הוא מאסטר של ניכוס - אותו מושג שעולה פעם אחר פעם בשיח האמנות העכשווי 

והפך במידה רבה לקלישאה. התפיסה האנטישמית של היהודי כחסר חוש אסתטי, כמנוון 

האוכל  כלי  מחדש.  אצלו  מנוכסת  וכהומוסקסואל 

המעוטרים של גרשוני הם דוגמה מובהקת לכך. הכלים הללו 

והטרימו  נראים כשייכים לשולחן שבת או חג שהושבת, 

את העיסוק הנפוץ היום בנושא )של יוצרים שונים וביניהם 

 .)60-59 עמ'  להלן  ישראלי,  וארז  ז"ק  מאיה  נמט,  רותי 

האמן(  אותה  שמכנה  )כפי  הזאת  היהודית"  "הקרמיקה 

מניכוסים  שבשונה  אלא  ניכוס.  של  אקט  בחובה  טומנת 

מדומים, כשגרשוני משתמש במוטיב צלב הקרס או הטלאי 

הצהוב הוא מצליח להפוך את הסמל על פיו - לגייר אותו 

ולהכלילו בפנתיאון הסמלים היהודיים, ממש כמו המגן דוד 

65(. באמצעות המרה לשפה  )תמונה  ביצירותיו  שמופיע 

אישית משדד גרשוני את המערכות. הסמל הנבזי אינו נתפס 

בעבודותיו כפרובוקציה או כפגיעה מכוונת, אלא מותמר 

65. משה גרשוני, צדק לפניך יהלך, 1987–1988, 
זיגוג על כלי חרסינה תעשייתיים
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מסמל של רשע לסטיגמטה של כאב, האשמה או כעס. כישרון זה יכול גם להסביר את העובדה 

שיצירותיו הפרובוקטיביות לא עוררו בדרך כלל שערוריות, וגם את ההתקבלות של עבודותיו 

בקהילת האמנות הישראלית, למרות הגודש האקספרסיבי של פסוקי תהילים וקדיש והחיבור 

לאסכולת פריז היהודית )עבודותיו של גרשוני מתחברות אפילו ליצירתו של מארק שגאל, 

שהוא המודר האולטימטיבי של שיח האמנות המקומי(, שהיו זרים בדרך כלל לשיח ההגמוני 

של האמנות המקומית. 

כיום אין רבותא במופעי קוויריות בשדה האמנות, אבל בעבר הלא רחוק הם נחשבו טאבו, 

ולגרשוני שמור מקום של כבוד בניתוצו. ב–1999 הזמין מוזיאון ישראל את גרשוני לאצור 

תערוכה מתוך יצירותיו. גרשוני ביסס את התערוכה על שתי עבודות פיסול מאוסף המוזיאון, 

והציג סביבן בעיקר תצלומי עירום שלו ושל חברו לחיים דאז, זהר קניאל. המוזיאון ביקש 

היא  גרשוני  של  משפטית  עתירה  בשל  אך  שסוכם,  המועד  לפני  התערוכה  את  לסגור 

הוצגה כמתוכנן, כשלידה לוח שבו נכתב שהתערוכה אינה מבטאת את עמדתו של המוזיאון. 

בתגובה לדברים אלו כתבה שרה בריטברג–סמל: "לצד כל אלפי המוצגים שבמוזיאון ישראל 

לא מופיעה הסתייגות שכזאת )כפי שנוסחה באותו לוח קיר(. לא ליד ציורי הזימה ההודיים, 

לא ליד תמונות של ישו, לא ליד פסלי עירום רומיים. רק הזין של גרשוני אינו מבטא את עמדת 
המוזיאון."212

אוצרת התערוכה בריטברג–סמל היא אחת מהתיאורטיקנים ומהאוצרים המשמעותיים ביותר 

שקמו לעולם האמנות המקומי. היא אחראית במידה רבה לקנוניזציה של סדרה רחבה של 

יצירות ישראליות, שהפכו לציר המרכזי שסביבו התכוננה השפה של שיח האמנות הישראלית 

הופעתה  הטובים.  בימיו  "סטודיו"  כתב–העת  את  ערכה  גם  בריטברג–סמל  שנים.  לאורך 

המחודשת לאחר יותר מחצי עשור של שתיקה יחסית היא ברכה בפני עצמה. אוצרת מרכזית 

זו בוראת את עצמה מחדש, בעדינות וברגישות. קל להבחין בכך בטקסט שבקטלוג. בריטברג–

סמל מצהירה על אי-היכולת לספר את הסיפור במלואו, אך מודעת מאוד לכך כי "לא עליך 

המלאכה לגמור" ואף על–פי כן "אין אתה בן–חורין להיבטל ממנה" )משנת אבות(; היא מספרת 

על התחבטויות בנוגע לכתיבה על אמנות בכלל ועל הניסיון לא להתיישר סביב הנורמה של 

כתיבה מסתגרת ונטולת חן שקוראת בעבודות את המובן מאליו על–פי תיזות מענפי תרבות 

משיקים. לדבריה,  ציוריו של גרשוני "מספרים את עצמם באופן שכל תרגום ]...[ למלים הוא 

הגסה ורדוקציה של מה שלא חי בנוחיות בתוך השפה התקנית". תחושת המיותרות שהיא 

מתארת מאירה אוצרת רגישה שטעם וחיבור ליצירה הם לוז העשייה שלה. בריטברג–סמל 

מצליחה בטקסט ובאוצרות שלה לא "לבנות מצבה שקוברת בתוכה אמן", כלשונה, אלא לייצר 

משהו ש"נשאר תמיד לא ידוע, פתוח". לאורך הקטלוג משמשת האוצרת לגרשוני "עזר כנגדו", 

ו"כנגדו" מצד אחר. לפעמים היא שואלת, מקשיבה, מתעניינת  כמדרשו, "עזר" מצד אחד 

ומציעה תובנות, לפעמים היא מוסיפה הסבר לדבריו, ויש שהיא אינה סרה למרותו אלא מעלה 

ביצירות קריאה משלה )האחרון בולט מאוד בדיון סביב סדרת העבודות "ח"י רקפות"(. 

כיאה לאוצרת בעלת ניסיון של שנים, הצבת העבודות בתערוכה מדברת לא פעם בעד עצמה, 

מעבר למה שהטקסט הנלווה מלמד עליהן. כך למשל סדרה של עבודות בגודל בינוני משנות 

ה–80 הוצבו שם כהמשך לעבודות קטנות משנות ה–70. הקומפוזיציות משנות ה–70 נוצרות 
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עם  הבא,  לעשור  במעבר  לכתם.  הקו  שבין  מובהק מהמתח  באופן 

בריאתו המחודשת של גרשוני, המתח הזה נעלם, והקו הופך לכתם. 

גם תחושה של הידוק אוצרותי עלתה שם: בתחילת התערוכה הוצג 

תצלום של משפחת האמן שעל גביו סימן גרשוני את ראשו של סבו 

ובאופן  גרשוני,  של  בשפתו  יסוד  צורת  הם  מעגלים  עבה.  בעיגול 

סימבולי המעגל המשפחתי משנות ה–70, שפותח את התערוכה, חותם 

אותה כשהוא שבור בסדרה "יצתה נשמתה" שנוצרה בעשור האחרון.

המכוננת  בתערוכה  גרשוני  של  עבודותיו  את  כללה  בריטברג–סמל 

"דלות החומר", שאצרה בשנת 1986. הטקסט שכתבה אז לתערוכה 

הפך עד מהרה לקנוני, אך ברבות השנים נתפסה הטענה בבסיס התיזה 

כדחוקה מעט. בתיזת "דלות החומר" הדגישה האוצרת את חילוניותם 

של המציגים, ואת היותם מנותקים מכל מורשת. אמנם בדיון סביב 

עולה שיצירתו  הזמן  הדברים, אבל ממרחק  סייגה את  היא  גרשוני 

גרשוני היא למעשה אנטיתזה לרוח זו. העבודות שלו משדדות את 

הדיכוטומיות המקובלות שבין הדתי לחילוני ובין הכופר למאמין, כמו גם בין היהודי לנוצרי. 

האלוהים שהודר חוזר ביצירתו במופע ויטאלי מחודש )תמונה 66(. 

לדת  הכוונה  )ואין  ודתיות  דת  כך שבתקופתנו  על  רבים הצביעו בעת האחרונה  חוקרים 

הממוסדת( הפכו שוב לשחקנים מרכזיים. רליגיוזיות אינה מופיעה עוד רק כתרבות שוליים, 

צור ההוויה החילונית   - והאמנותית  אלא מקודדת לתוך התרבות הטכנולוגית, המדעית 

השלטת. חוקרים "תיאו–פוליטיים" רבים מבקרים את האתוס החילוני המודרני שראה בחילון 

מודרנה וקידם השתחררות מהנחושתיים של העבר הדתי. לעומת זאת הם מציעים לראות 

בחילון תהליך של תרגום המימד התיאולוגי לעולם המודרני ולא שחרור ממנו.213 

אין ספק שהאינטואיציה העדינה שגרשוני ניחן בה מחברת אותו לרוח ה"פוסט–חילונית".214 

ביטוי קולע לרוח זו מופיע בציטוט דבריו בהקדמה לקטלוג התערוכה: "אני לוקח את מלוא 

כפי  עולות כאן בעוז ה"דיאלקטיקה של החילון",  אי–ריבונות".  כדי להכריז על  הריבונות 

שמכנה זאת חוקר החינוך יותם חותם, וקריסת החילוניות המודרנית האימננטית אל תוך 

אחרות פוסטמודרנית.215 

חוקר הדתות הווס גרהם )Howes Graham( מתייחס לקשר בין אמנות לתיאולוגיה דתית.216 

וקיימת בעולם המערבי, אלא שבשאלת היחס שבין  לדבריו, אמנות דתית עכשווית חיה 

האמנות לדת עבר כובד המשקל בתוך מסגרת העבודה התרבותית המערבית העכשווית 

ממאפיינים של הדת הממוסדת אל מאפיינים אחרים של הדתיוּת, כגון גילוי הנשגב כתוצאה 

של פעולה חווייתית של הצופה. גרהם טוען כי תיאולוגיה ואמנות אינן ישויות נפרדות, אלא 

שני מרכיבים של אותה ישות, המתקשרים ביניהם באמצעות עיסוק במהות האדם. יתרה 

מכך, טוען גרהם, האמנות משלימה את התיאולוגיה בכך שהיא מבטאת אלמנטים תיאולוגיים 

שקשה לבטא באופן מילולי. על כן, גורס גרהם, האמנות היא בהכרח חלק מהתיאולוגיה, 

חלק המייצג את מה שלא ניתן לבטא באמצעות השפה. זירת הקרב ההיסטורית בין הדימוי 

)אמנות( ובין המלה הכתובה )תיאולוגיה( הפכה את האמנות בתרבות זמננו לישות מקבילה 

לתיאולוגיה הדתית. אובדן האמונה המאפיין את התרבות החילונית דוחק באמנים למצוא 

66. משה גרשוני, ח"י רקפות, 1984, צבעי 
זכוכית, לכה תעשייתית, עיפרון, פחם, 

 מסקינג-טייפ וחומרים שונים על נייר כרומו
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ובכך לשרת תכלית  נגד לאיבוד האלוהות הדתית,  דרכים חדשות לעסוק בנשגב כתגובת 

שהאמנות חולקת עם התיאולוגיה. למעשה, מדגיש גרהם, האמנות היא הדגמה למערכת 

מורכבת ומרושתת של הסברים מילוליים המושרשים באדם המודרני בחיפושו אחר משמעות 

תיאולוגית. באותו האופן, קריאה רגישה בעבודותיו של גרשוני תחלץ מהן הודאה ב"אשמה 

תיאולוגית", גם כשכלפי חוץ הדברים יכולים להתפרש כחילוניות תמימה )שספק אם קיימת 

כלל(. בניגוד לאבחנתה המוקדמת של בריטברג–סמל, שטענה שאמני "דלות החומר" ניחנים 

באומץ לחולין ושדה–מיסטיפיקציה נחווית ביצירתם באופן העמוק ביותר, גרשוני מתגלה כאן 

דווקא כמי שהוביל מהלך הפוך של רה–מיסטיפיקציה. 

סוציולוגים טוענים לאחרונה כי בניגוד להבניה המודרנית שבה "חילוניות" ו"דתיות" נתפסות 

כניגודים, למעשה בני–אדם נוטים לחוות את התחומים הללו כקשורים ביניהם בקשר שאינו 

ניתן להתרה.217 באשר לגרשוני, אם להשתמש במלותיה של בריטברג–סמל עצמה, הוא "מציע 

לתרבות החילונית המתקדמת טווח רגשי שהיא לא מכירה בו, רגע יסודי מורכב". 

ואכן, גרשוני יודע להכיל עולם פרדוקסלי ומלא סתירות. לדוגמה, בריטברג–סמל מקשה: "אתה 

החזרת את אלוהים לציור, מקומו הטבעי במשך מאות שנים, לאחר שהוא הודר ממנו בעולם 

המודרני. אתה אינך אדם דתי, ואפשר לטעון שבחרת בפתרון הקל, שלא התמודדת עם הקושי 

של אמנות חילונית, בלי טרנסצנדנציה".

גרשוני משיב: "]...[ נכון, עשינו את המהלך של החילון, אבל המחשבה שלי היא איך לבנות 

בנוחות מטפיזיקה אחרת. להישאר חילונים, להיות ערים להמצאת האלוהים, עם הכרה בכך 

שיש לנו בגנים שאיפה לטרנסצנדנציה. להביא את מלוא הפרדוקסליות והסתירות שבמצב 

הזה".

הוגה הדעות יוסף שכטר, שהוגדר לאחרונה על–ידי חוקר התלמוד והמשורר אדמיאל קוסמן 

כדמות שהיתה ראויה להימנות עם המורים הרוחניים הגדולים של דור בוני המדינה, דיבר על 

מידת הציניות שאופיינית כל–כך גם לעולם האמנות העכשווי.218 שכטר הפסיכולוגיסט ראה 

בה סימן לכך שהנפש לא השלימה עם הניתוק מהמימד האלוהי, והיא מגיבה בצורה צינית 

לחורבן של עצמה. לשיטתו, נפש רגישה מעין זו מגיבה לא פעם באופן המתפעל מציניות, 

במיוחד כשזו מתלבשת באופן אמנותי. "אפיקורסות אסתטית", בלשונו, היא למעשה ביטוי 

עדין לכיסופים שנדחו מהתודעה. בשונה מיוצרים ישראלים רבים, גרשוני מתמסר ומהפך 

בכיסופיו, ואולי לכן )לפי אבחנותיו של שכטר( גם חף מכל מימד ציני. אף שהוא עושה שימוש 

רב באירוניה, בטבורה מכילה עבודתו רפרטואר של כמיהה אירוטית ודתית המצליחה לגעת 

בנימי הנפש. גרשוני מצוטט בקטלוג: "כניעות זה אלוהים ]...[ לעומת המצב הציני שבא מעולם 

בלי אלוהים. אני רוצה לא לאבד את הפליאה ]...[ אולי כל ציורי הקינה האלה הם קינה על מות 

האלוהים". 

דרך האישי מתגלה בעבודותיו של גרשוני גם דבר מה קולקטיבי. כשגרשוני מצייר, מסכמת 

בריטברג–סמל בסוף הקטלוג, "יש אלוהים. הקשר האטימולוגי בין אמנות לאמונה מתאשרר". 

כך, ובניגוד לאבחנותיה של האוצרת בעבר, מתאשררת כיום התובנה כי למעשה, אולי מעולם 

לא היינו באמת חילונים.
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יודאיקה טוויסט

דיוננו בתערוכה "Reinventing Ritual" התמקד בשימוש במוטיבים ובחפצי יודאיקה, הזרתם 

ושילובם כחלק ממכלול של יצירה עכשווית )לעיל עמ' 80-79(. אחד הזרמים הבולטים של 

המגמה הזו באמנות העכשווית ראוי לכינוי "יודאיקה טוויסט".219 מאז שלהי שנות ה–60, 

וביתר שאת במהלך שנות ה–80, תפסו פריטי היודאיקה מקום של ממש ביצירתם של אמנים 

יהודים בישראל ובחו"ל. ודוק: יודאיקה, ולא "יידישקייט". בשדה היצירה העכשווית פריטים 

אלה הציעו לא פעם מוטיב רדיקלי, חתרני, שנשזר במוקדים המרכזיים של שיח האמנות.

לשימוש  רק  לא  נוגע  גילעת,  יעל  החוקרת  המהלך  את  שכינתה  כפי  היודאיקה",  "מפנה 

משובצים;  הם  שבו  המכלול  במסגרת  להזרתם  גם  אם  כי  יודאיקה,  ובפריטי  במוטיבים 

נכרכת עם הפוליטיקה של הזהות התרבותית  מכלול שבו הפואטיקה של הייצוג החזותי 

והמגדרית. קריאה כזו של היצירות מאתגרת את מה שנחשב לתרבות גבוהה על–ידי הצגתה 

של תרבות פופולרית כאמנות, שהרי תשמישי קדושה נתפסים כחלק מן התרבות העממית 
הפולקלוריסטית, והנה, במקום לייחס להם קדושה והוד, הם זוכים לייצוג ביקורתי.220

כן, מתבטאת  ביצירה העכשווית, אם  היודאיקה  פרקטיקת השילוב של מוטיבים מתחום 

בין היתר ביצירת אובייקטים חדשים, המתכתבים עם האובייקט המסורתי ומתיקים אותו 

מתפקידו הריטואלי המקורי אל שדה האמנות. קל להבחין בחלקה של הפרקטיקה הזו בשיח 

הפולקלורי הענף של זמננו, המכוון לריבוי קולות ולהעצמה של הלא–קנוני. כך, לצד הפריה 

של השיח הקנוני על–ידי הארת אספקטים מהתרבות העממית והעברתם למרכז השיח,221 

מובטחת גם נראוּת למה שאינו מוגדר מעצם טיבו, זה שעובר בין התחומים ודורש הגדרה 

מחדש פעם אחר פעם.222 

מגמה זו של שילוב פריטים ומוטיבים של יודאיקה בעולם האמנות אינה נפרדת מן השינויים 

שחלו בעולם היודאיקה עצמו. למעשה, מאז ראשית שנות ה–30 של המאה ה–20 שלטה 

בכיפת עיצוב המוצר היהודי מגמה מודרניסטית שהתאפיינה בעיצוב נקי, פשוט ופונקציונלי. 

ואולם, בשנות ה–80 החלה לחדור לתחום זה מגמה פוסטמודרנית. מגמה זו, ציינה למשל חיה 

פרידברג,223 מאופיינת ביוצרים המבקשים להנכיח את משמעותו של הכלי ואת הרושם שהוא 

מעורר, ולאו דווקא את עיצובו הפונקציונלי. פריטי היודאיקה, אם כן, נמצאים בתנועה אף הם: 

לא עוד אובייקטים לשימוש גרידא, כי אם פריטים המייצרים אורח חיים וסמלי זהות.

מטבע הדברים, מגמה זו הרחיקה והבחינה את המוצר מן המסורת האסתטית היהודית של 

ימים עברו. יתר על כן, במסגרת מגמה זו נגוז לחלוטין המתח בין חפץ ריטואלי לאובייקט 

ובין  אמנותי. אמנים רבים אף עוסקים במוצהר בשילוב בין פרקטיקות תרבותיות–דתיות 

אמנות, ויצירתם מערבבת בין הדיסציפלינות. ההבחנה המקובלת בין חפץ ריטואלי לאמנות 

מאבדת משמעות.

חד–משמעית  אינה  אמנותי  לחפץ  שימושי  אובייקט  בין  המקובלת  הדיכוטומיה  למעשה 

ושימושית  פוסטמודרנית  כאלטרנטיבה  העכשווית  היצירה  עולה  פעם  לא  מלכתחילה. 

לאובייקט המסורתי, ולחלופין, כחפץ ריטואלי חדש, תואם זמן ותרבות. דוגמה טובה לכך היא 

עבודת התפילין של עיינה פרדימן שהוזכרה לעיל )ראו תמונה 96(, ובה החליפה פרידמן את 

עור הבהמה )שממנו מיוצרות התפילין באופן מסורתי( בבד סאטן, ויצרה עבודה פמיניסטית 
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עכשווית החושפת את המישור התרבותי הגברי המוטמע באובייקט המסורתי. בכך ממשמעת 

את עצמה היצירה כעבודת אמנות מושגית, אך לצד זה, אין מניעה שתשמש אובייקט ריטואלי 

בעולם יהודי לא–אורתודקסי מתחדש.224 זו אינה מהפכה, כי אם המשך של מגמה קיימת: 

היצירה היהודית הפלסטית לאורך הדורות עוסקת בעיצוב מוצר - תשמישי מצווה, תשמישי 

קדושה וכלים מותאמי תרבות.

מגמת ה"יודאיקה טוויסט", אם כן, אינה מהפכה. גם הנסיונות לאמץ אובייקטים איקוניים 

טעונים או לערער על טבואים והנחות סימבוליות ואסתטיות יכולים להתפרש כחלק ממגמה 

שאינה נפרדת מן היצירה היהודית בעבר. השיח ההלכתי עצמו מנהל דיאלוג עם המציאות 

המתחדשת, על מגמותיה וצרכיה, ומעלה בכך מגוון דיונים הלכתיים ופתרונות הלכתיים - 

משעון השבת ועד מצוות העירוב, מצוות השמיטה והיתר המכירה.225 

גם תחום עיצוב המוצר מקיים דיאלוג עם האסתטיקה והפואטיקה של ההלכה המשתנה 

תדיר. אמנים שונים עוסקים בתימות הללו ומפלרטטים לכאורה עם גבולות החוק ההלכתי, 

אף שבחינה מדוקדקת של יצירתם, שעלולה להצטייר בתחילה כהצהרה אנטי–הלכתית, תגלה 

לא פעם התייחסות דיאלוגית למושגים ולקריטריונים הלכתיים, כמו גם תובנות עמוקות ביחס 

למהות החוק היהודי.226 

יצירות "יודאיקה טוויסט" נוגעות במגוון רחב של שאלות פורמליסטיות של עיצוב, ועולה 

בהן קשת של נושאים ומונחים: עיצוב בחומרים לא טיפוסיים; קידוש אובייקטים פולחניים 

ותהליכי הייצור התעשייתי; יחסי מקור, העתק וזיוף; יחסי מעטפת, פנים וציפוי; שאלות בדבר 

פירוק והרכבה; סוגיות של נוקשות וסטטיות מול מודולריות, ריצוד ודינמיות; הכלאה של 

טקסט וחומר ופריצת תצורות ארכיטיפיות; יחסי פנים–חוץ ויחסי הכוחות בין אובייקטים 

שונים המוצבים בחלל אחד, ושאלות בדבר אובייקטים כאמצעים או כמטרות. לצד אלה 

מתקיים עיסוק בוחן בסטריאוטיפים ותהיות בדבר האפשרות ל"עיצוב ירוק".

אחת הנטיות הבולטות של ה"יודאיקה טוויסט" היא האופן שבו היא מקרבת את האמנות 

היהודית המודרנית אל תימות והלכי רוח המוכרים מהספרות, הקולנוע והתיאטרון היהודיים 

המודרניים.

מחקרים כבר עמדו על כך שהיצירה היהודית המודרנית, ממנדלי מוכר ספרים, דרך שלום 

עליכם ועד וודי אלן והאחים כהן, ניחנת לא פעם ברוח ביקורתית וחתרנית, ונפוץ בה השימוש 

בקומדיה ובהומור עצמי.227 מגמות הומוריסטיות אפשר לזהות גם במסורת היהודית מהעבר. 

על–פי המסופר בתלמוד הבבלי, החכם התלמודי רבה היה פותח את שיעוריו בישיבה ב"מילי 

דבדיחותא".228 חוקר הקבלה יהודה ליבס הדגים את השימוש בהומור וצחוק גם בספרות 

הזוהר.229 לדעת הזוהר, תפקידם של הלוויים בבית–המקדש היה לא רק תפקיד של משוררים, 

אלא גם של "בדיחי דמלכא" - בדחני מלכו של עולם. אפילו "עקידת יצחק", המיתוס המכונן 

והרציני, מתקשר בספר הזוהר להומור ולצחוק. ליבס מתאר זאת כך: "בנסיון העקידה ]על–פי 

תפיסת הזוהר[ היה על אברהם להוכיח שיש לו חוש הומור. בעל חוש הומור היה מבין מיד 

שהכל יסתיים בטוב. אירוע העקידה הטרגי והנורא, השיא של חיל ורעדה ]...[ הופך אפוא 

בזוהר למעין מתיחה, תעלול של הומור שחור במיוחד ]...[".230 
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ואולם, גם כאן אין לבלבל בין מגמה זו ובין המתחולל בשדה האמנות הישראלית בכללותו. 

"יודאיקה טוויסט" היא בראש ובראשונה שדה חתרני תוסס שיש בו נקודות דמיון רבות 

לטיפול הנפוץ של האמנות הישראלית בתימות יהודיות,231 אך למרות נקודות הדמיון הללו, 

הקנונית  היהודית  היצירה 

לעיל,  שציינו  כפי  בישראל, 

היא על פי רוב יצירה מתריסה, 

המעלה את שאלת תוקפה של 

המסורת. ה"יודאיקה טוויסט" 

דווקא  הדיון  את  מסיטה 

בעיצובה  הנוגעות  לשאלות 

של המסורת.

יהודית  מסורת  שבין  הנתק 

הישראלי  לשיח  שנים  ארוכת 

עולה כאן בעוז. טוויסט אמיתי 

יכול להתממש בעיקר בעולם 

שדות  מתוך  שצומח  תרבותי 

ידע ושורשים, וזה נעדר לעתים 

קרובות אצל יוצרים ישראלים 

חילוניים צעירים. האוצר יגאל 

צלמונה ביטא את הדברים כך: 

"הזהות הישראלית היא זהות 

ריקה. היא נולדה משלילה - 

שלילת הגלות - וכל מה שיש 

בה הוא בעצם מה שאין בה. 

היא מלאה חלומות, מיתוסים 

נפח  לה  אין  אבל  וחרדות, 

אמיתי".232 לא מפתיע לגלות, 

אם כן, שטוויסטים מאתגרים 

בדיון  מסתפקים  שאינם 

וצורה  בחומר  פורמליסטי 

חברתית  אמירה  ומייצרים 

תרבותית משמעותית אפשר למצוא בעיקר בסדנתם של יוצרים דתיים )אורתודוקסים ולא–

אורתודוקסים(, או כאלה שבגרו את מוסדות החינוך הדתי. 

נדגים את האמור באמצעות מבחר עבודות מיצירתם של שני יוצרים בולטים אך שונים זה מזה 

בתחום זה: קן גולדמן ודוב אברמסון. 

גולדמן הוא מעצב הפועל בזירת האמנות ומציג לעתים קרובות במשכן לאמנות עין–חרוד. 

קן גולדמן, מפלצות מקראיות )פרטים(, 2001, בד ומילוי ודפוס על   .67
נייר )העבודה מבוססת על קמיע מאמסטרדם, 1701(



 
דו
חי
ת ו
ור
יר

�1

בעבודה "מפלצות מקראיות", למשל, משתעשע גולדמן בקמיע מסורתי )מאמסטרדם, 1701( 

המיועד להגן מפני לילית, אשתו הראשונה של אדם הראשון )לפי מסורות רבות(, שנדחתה 

על–ידיו ובאה לנקום את עלבונה באמצעות פגיעה בתינוקות. גולדמן העביר את קמיע הנייר 

אל מדיום תלת–ממדי והפך את השדונים המצוירים בו לבובות חמודות שניתן להניח במיטת 

תינוק )תמונה 67(. 

נפוץ הוא לנשק את ספר התורה בבית–הכנסת בשעה שהוא חולף על  מכיוון אחר, מנהג 

פני הציבור בדרכו אל הבימה ובחזרה ממנה. על מעיל לספר תורה הטביע גולדמן נשיקות 

בליפסטיק אדום. האקט הקומי ברור, אך מעבר לכך העבודה מהדהדת את העובדה שבבית–

הכנסת המסורתי כמיהתן של נשים לספר התורה אינה יכולה להתממש, מאחר שהן מודרות 

אל מאחורי המחיצה. הפן הארוטי שבטביעת השפתיים על פני הבד מזכיר מטפורה נפוצה על 

היחסים בין כנסת ישראל לתורה, וגם את העובדה שמאז ומעולם נשים הן שייצרו תשמישי 

מצווה מטקסטיל )פרוכת, מעיל לספר תורה ועוד(, ולא פעם נעשה שם שימוש חוזר באריגי בד 

מבגדי נשים שבלו. כך עלתה בשיח ההלכתי שאלת הארוטיקה המוטמעת בהם: "דבגדי צבע 
]של[ אשה מביאים לידי הרהורים, ואם כן עשויין ליצר הרע ואין ראויין לתשמישי קדושה".233

עבודות אחרות של גולדמן משתעשעות בתימות מהתרבות היהודית: נעל ספורט שסוליותיה 

מכילות עפר מאדמת ארץ ישראל במקום כריות אוויר )תמונה 68(; כרית מפוסלת באבן 

המבטיחה למשתמש בה חלומות פז, תופעה "בדוקה ומנוסה" עוד מהמיתוס המקראי של 

חלום יעקב והאבן אשר שם למראשותיו )תמונה 69(; המנהג לא לזרוק לחם וההלכה הנפוצה 

של "בל תשחית" מקבלים פתרון עיצובי בפח זבל חדש; מזוזת פרווה מאפשרת מגע נעים 

וחושני יותר בזמן נישוק המזוזה; שימוש משני בטלית של ילד כעניבה לחתן הוא למעשה 

הפיכת הכיוון של מנהג נפוץ להפוך מלבושים וחפצים )כגון יריעת הבד שעליה נימול ילד( 

לחוזרים בתשובה לשדרג את חפצי  הזדמנות  מצווה; ערכת מדבקות שנותנת  לתשמישי 

היודאיקה שלהם, ליצור בהם מראית של מסורת משפחתית ולהקנות להם חזות משומשת 

)למשל מדבקות של כתמי יין להגדה של פסח(; "צ'ק–ליסט" של חטאים ברוח הווידוי המסורתי 

של יום כיפור )"אשמנו, בגדנו" וכו'(, ונר נשמה וזיכרון בדמות חומרה ותוכנה של מחשב.

הפרויקט "חפצא" של דוב אברמסון מעלה חיוך וגם מציע תובנות בדבר מהות המשפט והחוק 

היהודי. בדברנו על תשמישי מצווה אנו רגילים לחשוב על תפילין, חנוכייה, נטלה ודומיהן - 

חפצי פולחן עם הילה של קדושה הדרושים לקיום אורח חיים הלכתי. אולם ההלכה, בהיותה 

דורשת התייחסות לכלים  היומיומיים,  ומפורטת המתייחסת לחיי המעש  מערכת מקיפה 

קן גולדמן, נעל   .68
אדמה: כל מקום שאני 
הולך, אני הולך לארץ 

ישראל, 2009, נעל 
ספורט ואדמה

קן גולדמן, כרית   .69
יעקב אבינו, 2009, אבן
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ולחפצים רבים, ולא רק לתשמישי הקדושה הקלאסיים. בלי משים כמעט, מגייס איש ההלכה 

לאורח חייו גם את הכלים והחפצים היומיומיים ביותר כדי לשמור את פרטיה ודקדוקיה של 

ההלכה - בין אם באמצעות שימוש בחפצים אלה ובין אם דרך ההימנעות מן השימוש בהם. 

הפרויקט "חפצא" מציע ביטוי ויזואלי לרעיון זה, בהציגו רישומים של חפצים שהם לכאורה 

חפצים של חולין, אולם בהקשר ההלכתי, המתבטא כאן בציטוט המקור ההלכתי המתייחס 

אליהם, הם לובשים צורה של תשמישי קדושה. השילוב בין רישום של חפץ יומיומי לציטוט 

הלכה )שנדמית בעיניים לא הלכתיות אזוטרית( מצחיק ומשעשע, אך גם יוצר מפגש המעלה 

על הדעת שאלות בדבר מחויבות הלכתית יומיומית, על מגבלותיה ותפארתה גם יחד.

מבט מחויך מלווה בנוסטלגיה לשיח הישיבתי מציעה סדרת ההדפסים או הדפסי החולצות 

המאזכרים מושגים תלמודיים כגון "דופן עקומה" )מהלכות סוכה(, "תשר"ת" )תקיעה, שברים, 

תרועה; מהלכות שופר(, "כלי שלישי" )מהלכות שבת( ו"תינוק שנשבה" )מושג הלכתי שנעשה 

בו שימוש בדיון על יחס ההלכה לחילונים(. הסדרה מכליאה מושגים הלכתיים עם דימויים 

תמונה  מופיעה  קלה",  דעתן  "נשים  המבזה  התלמודי  הביטוי  מעל  כך,  משועשע.  במבט 

סכמטית של נעל עקב. 

יד לספר תורה עשויה ממברג מזכירה את איסור המלאכה בשבת )אחד הזמנים המרכזיים 

המוקדשים לקריאה בתורה בבית–הכנסת(, ומתכתבת עם הרעיון הציוני–דתי "תורה ועבודה" 

ספר  הפוסלים  אותיות  שיבושי  בהשראת  חדש  פונט  המציא  אף  אברמסון   .)70 )תמונה 

תורה )תמונה 71(.

70.  דוב אברמסון, תורה ועבודה )יד לספר תורה(, 2009, פליז וכסף

דוב אברמסון, פסול, 2009, עיצוב גופן )פונט(  .71
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2. מגדר ומגזר - פמיניזם יהודי
רבים,  בישראל. לדעת  יהודית פמיניסטית  נדון מעט באמנות  ביודאיקה,  בהמשך לעיסוק 

הפמיניזם הוא מקרה פרטי של הפוסטמודרניזם, ויש אף שהרחיקו לכת וראו בו תחליף רדיקלי 

ומשופר שלו.234 באחרונה נשמע קולן של נשים מקבוצות מיעוט, שמתלבטות כיצד להטמיע 

בקרבן את הרעיונות הפמיניסטיים. 

שונים,  וביטויים  צורות  לפמיניזם  כי  היא  בשיח  יחסית  לא–אירופוצנטרית חדשה  תובנה 

בהתאם לתרבויות השונות שבהן הוא מתפתח, ולכן אי–אפשר לצפות שיפעל באותה צורה 

בכל התרבויות. תפיסה זו היתה אבן יסוד לתערוכת הענק החשובה "פמיניזמים גלובליים", 

שאצרו לינדה נוכלין ומאורה ריילי במוזיאון ברוקלין לאמנות בשנת 235.2007 בתערוכה זו 
נבחנה היצירה הנשית על רקע עולמות שונים, כל תרבות על רקע אופיה המובחן.236

הנושאים  שאחד  פלא  לא  כן  ועל  נשים,  ברובה  מונה  המתחדשת  הדתית  האמנות  זירת 

המרכזיים שבהם עוסקת היצירה הפלסטית הדתית הוא השיח סביב נושאים שעניינם מגדר 

ותיאוריה פמיניסטית. השיח הזה התבסס בעולם היהודי האמריקאי, ועל כן היצירה החדשה 

שם כבר אינה עוסקת בתימות היסוד שמעלה התחום, אלא מפליגה מעבר לכך.237בארץ זהו 

שיח צעיר יחסית, וככזה הוא נדמה לא פעם בוסרי או מיושן. זאת, במיוחד על רקע השוואתו 

לפעילות מקבילה בחו"ל.238 

יחד עם זאת, יש לציין כי העיסוק הרב של נשים דתיות בזהות נשית מתחבר אמנם לשיח 

הפמיניסטי המתחדש בחברה הזאת )ואפילו השיח הנשי המזרחי עולה שם לא פעם(, אבל 

נראה כי העיסוק בזהות נשית מחפה לא פעם על המחסור המשווע בדיבור על מיניות ועל 

יחסים בין המינים בחברה הדתית.

היהודית  האמנות  רוטלינגר–ריינר,  רינה  התיאטרון  חוקרת  שמציינת  וכפי  לכך,  מעבר 

הפמיניסטית שנוצרת בחברה דתית פורצת גבולות ממשטרים בחברה זו. כך למשל פעילות 

ליטורגית מחוץ לבית–הכנסת משמשת "אקטיביזם דתי" בחברה שנוהגת עדיין להדיר נשים 

מעיסוק כזה.239 

ריטואל יהודי והאמנות הפמיניסטית בישראל

העיסוק במגדר ובריטואלים יהודיים אינו חדש. אחת העבודות המפורסמות ביותר בתחום 

זה היתה המיצג הייחודי של יוכבד וינפלד בתערוכת היחיד "כאבים", שהוצגה בגלריה דבל 

בירושלים בשנת 1976. וינפלד יצרה טקסים מטרידים וקודרים, שנסמכו על הלכות שמופיעות 

ב"שולחן ערוך" בענייני אבלות וטהרת האשה. 

כהמשך למגמות רב–תחומיות שאיפיינו את השדה האמנותי באותה תקופה,240 התמקדה 

וינפלד בעיסוק בגוף כנקודת מוצא, עיסוק שאיחד את עבודותיה בצילום, במדיה מעורבת 

וינפלד הביאה אל שדה האמנות את העימות עם ההלכה היהודית - עם הלכות  ובמיצג. 

נידה וטהרת המשפחה ועם האופן שבו הן מוחלות על נשים. נוסף לקונפליקט בין עולם 

יהודי מסורתי לעולם חילוני מודרני, וינפלד דנה במיצג זה גם בנושאים פמיניסטיים כלליים, 

נשיות וארוטיקה למשל. במיצג הופיעה וינפלד כאשה פסיבית שעל גופה מתבצעות פעולות 
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משפילות, כמה מהן על גבול ההתעללות. וינפלד הקריאה קטעים הלכתיים שונים, כמו ההלכה 

הקובעת את יחסם המסויג של בני זוג זה כלפי זה בעת הנידה.241 סטודנטית ששימשה בלנית 

ביצעה טקס קריעה בבגדיה, וחשפה כותונת לבנה מתחת לשמלה שחורה. לאחר שניגבה 

הבלנית את רגליה של האמנית בסמרטוט רטוב, העבירה וינפלד עצמה את הסמרטוט בין 

רגליה. הבלנית לקחה את הבד, תחבה אותו לפיה של וינפלד והידקה את שפתיה בפלסטר. 

וינפלד טבלה את פניה במיץ לימון והחלה לבכות. לשיער ניתן בטקס מקום מרכזי: הבלנית 

גילחה את שערות ראשה של האמנית וחבשה לראשה פאה, ולאחר מכן איפרה את פניה. 

בהמשך ניגשה האמנית אל הקהל כשבידה מגש עם שיערה הגזוז ויין בכוסות, והציעה להם 

ללגום ממנו. הטקסים השונים יצרו זיקה בין משטור גוף האשה ומיניותה ובין יסודות מוות 

ואבלות, המדגישים את הביזוי כהבניה תרבותית. העובדה שהאמנית הגדירה את עצמה 

כ"מסורתית" והיתה נשואה לאדם דתי העצימה את ההזרה שהיא עשתה לטקס פרטי ומוצנע, 

שהפך כאן להתקהלות טקסית הנפתחת לפרשנות אמנותית.

וינפלד קישרה בין דימוי הגוף הממושטר ביהדות עד לפרטים האינטימיים ביותר ובין המיצג 

כמפגש בין האמן לצופה. בדומה לדת, שבה תכנים רעיוניים מתמצים ומקבלים הגשמה דרך 

גבולות הגוף )בנקבים ובשליטה בהפרשות כזרע ודם(, כך טיפלה וינפלד במיצוי האמנות דרך 

גופה שלה.242 

באותה שנה חזרה וינפלד וטיפלה בנושא זה בעבודת וידיאו בשם "חציצה", שגם היא יוחדה 

לנושא הטומאה ודיני הטבילה. בעבודה אחרת עסקה וינפלד במיתוס הסדין עם החור שכאילו 
משמש אנשים דתיים בקיום יחסי מין.243

עבודה אחרת הנוגעת להלכות צניעות שבלטה בשיח הנשי הרדיקלי בשנות ה–70 היתה "בת 

ישראל )סנדל תנ"כי(" של מיכל נאמן. נאמן היתה כנראה האמנית הראשונה מבין האמנים 
"התל–אביבים" )כפי שכינתה אותם שרה בריטברג–סמל( שפנתה אל המרחב היהודי.244

בעבודה "בת ישראל" הופיע טקסט הלקוח מתוך פשקווילים - שלטי חוצות התלויים בשכונות 

חרדיות245 ופונים לעוברות ושבות חילוניות בדרישה לא להלך בשכונות אלה בלבוש שאינו 

צנוע )על–פי הקריטריונים החרדיים(. נאמן כרכה את כתובת הנייר על זרועות באופן שמאזכר 

ספר תורה פתוח וגם אזיקים כובלים. בחלק השמאלי העליון של התמונה מופיעה רגל הנועלת 

סנדל תנ"כי. דימוי זה מחזק את האסוציאציה שיוצרות הידיים העטופות לספר תורה )בגלל 

הכינוי "תנ"כי"(, ומאזכר גם את אקט החליצה בהלכה היהודית.246 

גם עבודות של חיים מאור מאותה תקופה יכולות להיכלל בקורפוס של האמנות הפמיניסטית 

בדימוי  שלו  השימוש  למשל  כך  היהודי.  הריטואל  מסורת  עם  ביקורתי  בדיאלוג  שנוצרה 

שמייצר אסוציאציה לתפילין, כשהציג אשה עירומה שסרטים שחורים אוסרים את גופה או 

את זרועותיה.247 סדרת העבודות הזו בוצעה עם איזולירבנד וסרטים שחורים )"סרטי אבל"(, 

זהות, מתפקדת כ"גוף" מטפורי אסור  וברובן האשה העירומה מופיעה ללא ראש וחסרת 
במוסרות הדת.248

שאמניות  מגלה  לאחור  כולל  מבט  תקופה,  באותה  זה  רדיקלי  שיח  של  נראותו  למרות 

ישראליות העדיפו בדרך כלל שלא להגדיר את עצמן או את עיסוקן כפמיניסטי. כך הוכחשו 

ערכים אלה למרות נוכחותם בשדה.249 

רק בשנות ה–90 סומן הפמיניזם כמגמה אמנותית בארץ. אז גם הופיע לראשונה בעברית 
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כתב–העת  של  גיליון  מאור  חיים  ערך  תקופה  באותה  לג'נדר.250  כתרגום  "מגדר"  הביטוי 

"סטודיו" )גיליון 32, אפריל 1992(, שהוקדש לפמיניזם.251 מאמרה המכונן של לינדה נוכלין, 
"למה לא היו אמניות גדולות", נכתב בשנת 1971 ותורגם לעברית רק בשנת 252.2001

שתי תערוכות חשובות תרמו לסימונם של הפמיניזם ושיח המגדר כערך וכמגמה נראית בשיח 

האמנותי של אותה תקופה: "הנוכחות הנשית - אמניות ישראליות בשנות ה–70 וה–80", 

שהוצגה במוזיאון תל–אביב בשנת 1992 )אוצרת: אלן גינתון(, ו"מטא–סקס 94': זהות, גוף 

ומיניות", שאצרו תמי כץ–פרימן ותמר אלאור במשכן לאמנות עין–חרוד )1994(. "הנוכחות 

הנשית" הציגה עבודות במדיום של ציור בלבד, וביקשה להוכיח שאין הבדל בין אמנות נשים 

לאמנות גברים. לעומתה "מטא–סקס" עסקה במגדר )אבחנות תלויות תרבות בין זכר לנקבה(, 

והציגו בה גם כמה אמנים גברים.

מאוחר יותר, בתחילת שנות ה–2000, כבש את הזירה מבט פוסט–פמיניסטי חדש.253 התערוכה 

"אפליה מתקנת" )מוזיאון תל–אביב, 2003, אוצרת: אלן גינתון( קראה תיגר על עצם העיסוק 

הרב בפמיניזם. גינתון הציגה מעין מבט רטרוספקטיבי על אמנות נשים. השאלה שהעלתה 

זו היתה  התצוגה היתה אם יש עדיין מקום, צורך ומשמעות ל"תערוכות נשים". תערוכה 

למעשה סיכום לתערוכות הנשים שהוליד העיסוק הפמיניסטי, וסומנו בארץ בשנות ה–90 

כ"מגמה". 

הפוסט– המבט  גם  האמנות  בשיח  רווח  כיום  בעבר,  הרדיקלי  הפמיניסטי  השיח  לעומת 

פמיניסטי. ההתרסה שבוטאה בעבר ביחס להלכות נידה וטבילה מפנה באחרונה מקום למבט 

אמפתי יותר בהלכות הללו, מבט השואב מגישות הרמוניסטיות. לדוגמה, לאחרונה מוצג אקט 

הטהרה והרחיצה המשותפת של נשים במקווה כחלק מהתפתחותה של מעין "דת נשית" 

נפרדת במתחם סגור ומוגן מפני חדירה גברית, וללא כל קשר לקיום יחסי המין שהוא מכשיר 

בתפיסה המסורתית.254 זאת בניגוד לעבר, אז הוצגה הטבילה כחוק מגביל או כאמצעי שליטה 

של גברים בנשים. הארוטיקה הדתית שבמקווה מובלטת, והטבילה מוצגת כרגע מפרה וכנגיעה 

בימי בראשית.255 מבט פוסט–פמיניסטי דומה מנחה כיום גם "תערוכות גברים" רבות, המציגות 

את הגבר כאנטי–גיבור וכנלעג, וזאת כביטוי להפנמת דמות "הגבר החדש" שנוצר בעקבות 
המהפכה הפמיניסטית.256

"נשים עטויות" - אמנות יהודית פמיניסטית 

מן השיח המרכזי  הנשים  להדרת  הנוגעים  בנושאים  לעסוק  האמנות הפמיניסטית מרבה 

בחברה, וכן למשטור של גופן ושל מיניותן. בעשייה האמנותית הזו חוזרים ועולים נושאים 

דוגמת יחסי אובייקט–סובייקט, דם הווסת, רקמה וכדומה, ואלה מעומתים לא פעם עם עולם 

דתי ותרבותי המתאפיין בציוויים ובטקסטים ממשטרים ומגבילים שכתבו גברים.257 האמנות 

הפמיניסטית הנוצרת בהקשר היהודי אינה יוצאת מכלל זה. לצד עיצוב כלי פולחן חדשים 

ברוח פמיניסטית, השיח האמנותי הפמיניסטי בהקשרו היהודי בוחן את התימות הללו בכלים 

ובהקשרים דוגמת סוגיית הנידה והטבילה, כיסוי הראש, שאלת העגונות, תפילת נשים והדרתן 

מעיסוק במצוות תלמוד תורה. 
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האמנות הפמיניסטית הדתית אינה רק אחד המוקדים 

המרכזיים של שיח האמנות היהודי העכשווי, אלא גם 

יסוד רדיקלי וחתרני מרכזי בו - ויצירתן של נשים במרחב 

המסורתי אינה רק גורם מדרבן לשיח פנימי בנושא מעמד 

אשר  גופו,  הזה  השיח  מן  יוצא  פועל  גם  אלא  האשה, 

מחלחל ונותן את אותותיו. 

שיח זה, כאמור, כבר התבסס בעולם היהודי האמריקאי, 

אך בישראל הוא עדיין בפיגור יחסי. האמנית האמריקאית 

הלין אילון )Aylon(, לדוגמה, איזכרה כבר לפני כעשור את 

"בדי הבדיקה" )פיסות בד שבאמצעותן מוודאת האשה 

מהמרחב  אותם  העתיקה  ובכך  פסק(  הווסת  שדימום 

 258.)73  ,72 )תמונות  האמנותי  לעולם  הפרטי  הנשי 

מאוחר יותר עסקו בנושא זה גם חגית מולגן הישראלית 

וג'קלין ניקולס, הפועלת באנגליה. בתערוכה "לא מוכנה" 

)קיבוץ בארי, 2004; גלריה זילכה, אוניברסיטת ואסליאן 

]Wesleyan[, 2006( תלתה מולגן בדי בדיקה שכמה מהם 

הוכתמו באדום, ויצרו כעין טבלה המסמנת ימי טומאה 

וטהרה )תמונות 78-74(. השימוש בדם אמנם נפוץ באמנות בעבר )במיוחד בתיאורי הצליבה 

הנוצריים(, אך לא השימוש בדם הווסת, שנקודת המבט הגברית, בעיקר, ייחסה לו קונוטציות 

הדימויים  לאחד  היה  הווסת  ודם  פמיניסטיות,  ביצירות  נפרץ  זה  ואולם, טאבו  שליליות. 

המרכזיים בהן. הצגתו בהקשר היהודי, כפי שניתן לראות בעבודותיה של מולגן, היא בגדר 

זעקה נגד השליטה הגברית, המיוצגת בין השאר בחותמות הכשר בד"צ המרוחות בדיו אדומה. 
"אנחנו לא מזדעזעות מהאדום שעל הבד", מצהירה מולגן, "אלא מהבד עצמו".259

חגית מולגן, שמיכת הטלאים שלי, 2004, אקריליק   .74
ובדי בדיקה על בד

חגית מולגן, בדיקה מתוקה, 2004, קוביות סוכר על   .75
פרספקס

הלין אילון, My Marriage bed, 2001, פרט   .72
מתוך המיצב: My Bridal chamber, מיטה, 

ממחטות בד ווידיאו

הלין אילון, My Clean Days, 2001, פרט   .73
מתוך המיצב: My Bridal chamber, נייר, 

קרטון, צילומי זירוקס, מרקר שחור ובד גזה
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"שיער באשה ערווה" 260 - התערוכה "גלוּ–יה"

דומה כי בחברות מסורתיות וניאו–מסורתיות, האמנות מתפתחת ומובלת בעיקר על–ידי נשים. 

הסיבה לכך עשויה להיות נעוצה בתופעה שאיריס פרוש כינתה "יתרונה של השוליות"261 - 

כלומר, דווקא שוליותן של הנשים בחברה מאפשרת להן להקדיש מזמנן לעשייה אמנותית 

שיכולה להפוך לפורצת דרך )עוד על כך, בעמ' 47-46(.

עניין זה מקבל ביטוי מובהק באמנות אשר עושה שימוש בכיסוי הראש הנשי, כפי שניתן 

לראות הן ממופעיו באמנות היהודית והן ממופעיו באמנות הנשית המוסלמית. 

לדוגמה, כיסוי הראש הנשי נדון בעבר לא רק בשיח היהודי האמריקאי )דוגמת התערוכה 

"ערווה", שבה הציגה נעמה בתיה לווין תצלומים שלה עם כיסויי ראש הנהוגים בקרב נשים 

מקבוצות יהודיות דתיות שונות בתחומי העיר ניו–יורק(, כי אם גם בשיח האמנותי החתרני 

במרחב המוסלמי.262 למעשה הגוף הנשי כזירת התרחשות קורבנית מופיע אצל אמניות רבות 

הפועלות באינטראקציה עם העולם המוסלמי, ונושא כיסוי הראש והרעלה הוא תימה מרכזית 

בעבודתן של יוצרות דוגמת מונה חתום, ג'אנה אל–עני וראדה עמר.263 בתערוכה "תכולת בית", 

שהוצגה במסגרת הביאנלה הים–תיכונית של חיפה, 2010 )אוצרים: בלו סימיון פיינרו ואביטל 

טורקיה  ילידת  היוצרת  הציגה  בר–שי(, 

עבודת  אקיץ'  נזאקט  בגרמניה  הפועלת 

נראית  האמנית  להפליא.  צבעונית  וידיאו 

בעבודה כשהיא מכסה את ראשה שוב ושוב 

היא  שאותן  מטפחות,  של  שונים  בסוגים 

מעלה זו על זו באקט שמנגיד בין תחושת 

עליצות צבעונית להבעות הפנים הכועסות, 

חונק  אובייקט  הוא  הכיסוי  כי  המזכירות 

הצבעוניות  נמוגה  העבודה  בסוף  ומגביל. 

כולה  מכוסה  כשהיא  מופיעה  והאמנית 

במטפחת שחורה.

78. חגית מולגן, חמש ועוד שבע, 2004, וידיאו חגית מולגן, כתמים חשופים, 2004, שקפים, אקריליק   .76
על שקף ובדי בדיקה

חגית מולגן, "על שלוש עבירות...", 2004, טוש על בדי   .77
בדיקה ומסגרות קנבס



ים
ני
 ו

��

דוגמה מובהקת לתערוכה שכיסוי הראש הנשי עמד במרכזה היא התערוכה "גלו–יה", שהוצגה 

בגלריה הלל 17 בשנת 2009 )אוצר: אבנר בר–חמא(. המשתתפים בה, שש נשים ושני גברים, 

התייחסו לכיסוי הראש מזוויות שונות ושיתפו את הצופה בלבטיהם - מי בביקורת, מי באהדה 

ומי כבסיס מאתגר ליצירה. 

האפשרות לבחון את הנושא בעיניים אמפתיות עלה בסדרה "נשים עטויות" של מיכה שמחון. 

שמחון, הנאמן לרוח פוסט–פמיניסטית ופוסט–קולוניאליסטית, ביקש לבחון את נושא כיסוי 

הראש לא כאקט של דיכוי נשים בידי גברים, אלא כחגיגה של בחירה עצמית של נשים בעולם 

הומניסטי שהחופש מדת והחופש לדת נתפסים בו שניהם כביטויים שווים לאפשרות של ביטוי 

עצמי והבניה עצמית )תמונות 79(.

התצלומים שהציג שמחון הוצגו קודם לכן בתערוכת היחיד "עטויות" )בית אחותי, תל–אביב, 

2007, אוצרת: שולה קשת(, שכללה עשרה פורטרטים של נשים יהודיות ומוסלמיות שלראשן 

כיסוי ראש שנעטה מתוך קבלת הציווי הדתי. גם ב"גלו–יה" הציג שמחון דיוקנאות של נשים 

"מצליחות" ו"משוחררות" )על–פי תפיסתן הסובייקטיבית ועל–פי המקובל בחברה שלנו(, 

שבחרו להיראות כסויות ראש מתוך מודעות. "אני רואה לא פעם נשים שבחרו בכיסוי ראש 

מסיבות דתיות ולא ויתרו על עצמאותן", ציין שמחון, "על כן החלטתי לצלם נשים עטויות 

הפועלות בעולם כסובייקטים ולא כאובייקטים, צילמתי אותן עטויות בסטודיו שלי או בביתן. 

כחלק מעבודה זו צברתי שעות של שיחות עם הנשים הללו, נשים מרתקות, חזקות, פועלות 

בעולם ופועלות על העולם, ונהניתי מכל רגע. הייתי מודע כל הזמן לעובדה שהנה אני, גבר, 

מנסה להעביר חוויה נשית ונקודת מבט נשית, ותהיתי אם זה לא נועד לכישלון מלכתחילה. 

ניסיתי להימנע מהמקום של השיפוט והשתדלתי להימנע מניכוס המבט הנשי ומהשתלטות 

על קולו. ביקשתי מהנשים שצילמתי לכתוב על חווייתן כנשים עטויות או לחלופין להשמיע 

קולן בכל אופן אחר שהן רוצות. וכך נקודת המבט שלי לא תיכפה עליהן אלא תעמוד לצדן, 

מיכה שמחון, נשים עטויות )פרטים(, 2007, תצלום דיגיטלי, הדפסת למבדה  .79



סיגל אדלמן, נשים בשחור-לבן, 2005, סדרת תצלומים בשחור-לבן  .80
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כשני צדדים של אותו דבר. צדדים של נשים עטויות".

סוגיה דומה העלתה סיגל אדלמן בסדרת הדיוקנאות "נשים בשחור–לבן". אדלמן צילמה שש 

נשים, כל אחת מהן פעמיים: פעם בגילוי ראש ופעם בכיסוי ראש דתי )תמונות 80(. אדלמן 

ביקשה לבחון את המאפיינים הפיזיים שלפיהם אנו מקטלגים את הזולת למגזרים אף בלי 

לתת על כך את הדעת. הערבול שבדיוקנאות הכפולים יוצר מבט חדש, שבו הדתי אינו מסומן 

עוד מיידית כקנאי, אטום ושמרן )כפי שהוא נתפס לא פעם בעולם החילוני(, והחילוני אינו 

)כפי  מבוקרת  בלתי  ובחשיפה  בפריצות  דווקא  מתאפיין 

שסוברים דתיים רבים(. הדמויות במופען השונה מקרינות 

רוך, עומק, עדינות ולפעמים גם אצילות.

שמה של העבודה, "שחור–לבן", נובע על כן לא רק מסוג 

העיסוק  ממהותה:  גם  אלא  התצלומים,  של  ההדפסה 

הקשרים  גם  מעלה  העבודה  שם  כן,  על  יתר  בסטיגמות. 

כינויים דוגמת  ועד  פוליטיים רלבנטיים, מ"נשים בשחור" 

"שחורים" כשם גנאי לחרדים. 

ביצירה  המודע  הפמיניסטי  האספקט  האמנית,  לדברי 

לרוב  נשים  ובפרסום,  ההמונים  ש"בתרבות  בכך  מתבטא 

העבודה  השנים.  עם  ויורד  הולך  שערכו  כגוף,  משווקות 

הזאת באה להציע התבוננות שונה, שבה השנים והניסיון 

המצטבר, על שלל התובנות הנרכשות ממנו, דווקא מעלים 

את ערך האדם".

חנה גולדברג264 בחנה גם היא בעבודותיה סוגיות של קטלוג 

חלוקת התפקידים  על  בדגש  זאת  ועשתה  ומגדרי,  מגזרי 

וההייררכיה המגדרית בחברה הדתית - חלוקה שלכיסוי 

הראש מקום מרכזי בהבנייתה. 

ניילון  ששקית  דמות  של  מוכרת  איקונוגרפיה  בעקבות 

מכסה את פניה וחונקת אותה, ציירה גולדברג בצבעוניות 

שקופה,  ניילון  שקית  עם  שלה  עצמיים  פורטרטים  עזה 

הניילון,  שקית   .)82  ,81 )תמונות  ראשה  כל  את  המכסה 
חנה גולדברג, צנועה, 2000, שמן על בד  .81

חנה גולדברג, דיוקן עצמי, 2000, שמן על בד  .82
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שמזכירה ביצירות גם מטפחת כיסוי ראש של נשים, 

פנימה,  להביט  מבחוץ  למתבונן  מאפשרת  אמנם 

מתוכה.  לראות  המכוסה  לדמות  מאפשרת  אינה  אך 

מטפורית:  במשמעות  העבודה  את  טוענת  זו  עובדה 

הצהרת הכוונות ההלכתית מייעדת כביכול את כיסוי 

החודר,  הגברי  המבט  מפני  האשה  על  להגנה  הראש 

האשה  של  המבט  את  חוסמת  היא  שלמעשה  אלא 

כסובייקט. השקית המופיעה בעבודות נחשפת במלוא 

פניה המטרידים בעבודה "נוף", שבה מצוירות שלוש שקיות אשפה )תמונה 83(. בתוך השקית 

השמאלית מונח ראש כרות שנעשה לדימוי צבעוני מופשט. דימוי גרפיטי של פרחים אדומים 

מופיע בתחתית היצירה ומשרה תחושת קלילות מטעה על סצינה שאינה קלה כלל וכלל. 

ביקורת חזיתית עולה גם מן הצילומים של נעמי גפני: שני תצלומים לא מעובדים, שבהם היא 

נראית בכיסוי ראש )תמונה 84(. בעבודה אחת מתוח על הפנים חיוך, ובאחרת נתונות הפנים 

כאילו בעיצומה של תפילה. "הבחירה שלי לתעד את ההבעות האלה מבטאת רצון לתהות 

נשואה  אשה  של  בהקשר  במיוחד  טיבן,  על 

מכוסת ראש", ציינה גפני, והוסיפה כי החיוך 

המתועד איננו מבטא קורת רוח, אלא הצהרה: 

שייכת".  אני  שאליו  העולם  עם  בסדר  "אני 

גם התפילה, היא אומרת, אינה מבטאת לרוב 

מאמץ  אם  כי  אלוהים,  עם  אינטימי  דיאלוג 

לכוון למלות הסידור. "כיסוי הראש הוא אביזר 

המכסה לא רק את השיער, אלא גם את מכלול 

הרגשות האינטימיים", סיכמה גפני. "ביהדות 

ההלכה אין מחנכים לביטוי אישי חושפני אלא 

ובהתאם לכך החברה הדתית אינה  לריסונו, 

מחשיבה ספונטניות והתנהגות טבעית". 

ארטספייס  בגלריה  בעבר  גפני  שהציגה  העבודות  סדרת  את  זה  בהקשר  להזכיר  מעניין 

בירושלים, ובה כעשרים דיוקנאות עצמיים שבהם תיעדה, בצבעי שמן על קנווסים קטנים, 

את כל כיסויי הראש שחבשה במשך השנים.265 כיסוי הראש מדגיש בעבודות את מתאר הפנים 

ואת מבען. ואולם, בניגוד לעבודה שהוצגה ב"גלו–יה", המכנה המשותף לכל הציורים שהוצגו 

בארטספייס היה העדר החיוך. "המטרה שלי היתה לחשוף את הפנים במצב שפונה כלפי 

נים, בלי שום גורם מייפה או מתווך", הסבירה גפני.  פְּ
"לקראת סוף תהליך העבודה אף הקצנתי את גישתי 

וציירתי את עצמי כפי שאני נראית מיד אחרי הקימה 

בבוקר, לפני שהפנים יתכסו במסכה ייצוגית כלשהו. 

כך הופיעה דמותי שם ביצירה כ'פנים נטו'".

נעמי גפני, כיסוי ראש כמעצב התנהגות: אשה מתפללת, 2001,   .84
סדרת תצלומים 

פנינה גפן, שיער באשה, 2006, וידיאו  .85

חנה גולדברג, נוף, 2001, שמן על בד  .83
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יצירה שאינה מציגה ביקורת ישירה היא עבודת הווידיאו "שיער באשה" של פנינה גפן )תמונה 

85(. למעשה נראה כי עבודה זו נוצרה מתוך מודעות להעדר הביקורת הישירה שבה, ובמקום 

ביקורת היא מבקשת לבטא את המורכבות עדינת המנעד הקיימת בעולם הנאמן להלכה 

האורתודוקסית - מעין מתח תמידי שאין לו מוצא. 

העבודה משלבת תיעוד ופעולה, ונעה על ציר מעורפל של זמן ומקום. בתחילה מופיעה בחורה 

שכיסויי ראש מוסרים מעליה בזה אחר זה. לאחר כל הסרה מתגלה כיסוי נוסף וחוזר חלילה 

במעגל שאינו מסתיים. האם ההסרה היא שאיפה לגיטימית סמויה שלעולם לא תתממש? 

האם היא רצון סורר שיש לשרש בעולם של קבלת "עול מצוות"? לדברי היוצרת, "הפעולה 

הסתומה והאינסופית שמוצגת בעבודה באה לבטא פוזיציה של תקיעוּת, של מצב מקובע, של 

אין מוצא". 

ברקע העבודה נשמעים קולות של שתי נשים המדברות על חובת הכיסוי. כל אחת מהן מציגה 

עמדה הנהוגה בשיח הנשים האורתודוקסי 

ביניהן.  מפריד  ומלואו  עולם  אך  העכשווי, 

לכיסוי  הדמות האחת מדברת על הדרישה 

בפני  התכופפות  המחייבת  כמטלה  ראש 

שלדידה  אישי,  במחיר  גם  העולמים  ריבון 

הוא חסר כל ערך אל מול ה"מוחלט". הדמות 

שאמנם  שונה,  תפיסה  מבטאת  האחרת 

אינה  אך  ההלכה,  תכתיבי  את  מקבלת 

שמירת  שבין  לפער  המודעות  על  מוותרת 

היא  אחרים.  אישיים  למאוויים  ההלכה 

מדברת בגילוי לב על הגעגועים להלך בשיער 

אלה  היוצרת,  לדברי  ברוח.  המתנופף  פזור 

שתי עמדות קוטביות: מכאן הקול הפורמלי 

והכן.  האישי  הקול  מכאן  והקונפורמיסטי, 

"הקולות בעבודה מייצגים קולות בקונפליקט 

שנוכח בתרבות הדתית", אומרת גפן. "שני 

הקולות סובבים בסופו של דבר סביב ההלכה, 

שההבדל  אלא  לה,  וציות  מחויבות  מתוך 

ביניהם מעלה את השאלה מתוך איזו עמדה 

נפשית מגיע הציות הזה".

בעבודה אחרת בתערוכה הציגה גפן מטפחת 

מפוסלת מבד שעבר תהליך הקשיה בטכניקה 

של סוכר מחומם )תמונה 86(. המיצב מוצב 

וכיסוי  וכאסוציאציה להם. המטפחת מייצגת כלי תקרובת -  בזיקה לכלי מנחה עתיקים 

הראש, אומרת האמנית, טומן בחובו מידה רבה של הקרבה. ניתוקה של המטפחת מן הראש 

והעמדתה כאובייקט אמנותי עצמאי משדדת את המערכות הסמיוטיות ומעניקה אפשרות של 

פרשנות צורנית אסתטית לפריט לבוש הלכתי עממי.

86.  פנינה גפן, מנחה, 2009, מיצב: בד מוּקשה
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עבודתה של רחל אהרון בוחנת את המתח 

שבין כיסוי הראש כהצהרה על מצב דתי 

שבבסיסו  חברתי  כמסמן  תפקודו  ובין 

הרצון לשייכות מוגדרת - תופעה אופנתית 

האם  ולמקום.  לתקופה  לזמן,  ששייכת 

הכיסוי אכן מכסה, תוהה אהרון, או שמא 

הוא משמש "סיפור כיסוי" למשהו אחר?

שנוצרה  עבודה  אהרון  הציגה  בתערוכה 

צבע  וספריי  שבלונה  באמצעות  בחלקה 

והיא מציגה כמה סוגים של   ,)87 )תמונה 

כיסויי ראש. האחד הוא מטפחת צבעונית יפה, עם שיער שמציץ מתחתיה - והאחרים הם 

רק מסגרת חלולה או קו מתאר של ראש מכוסה. אחד מכיסויי הראש עשוי תחרה מחוררת 

ושקופה למחצה, והוא מעלה כמעט במפורש את שאלת הקישוט שבכיסוי. אהרון מספרת: 

"כל נערה דתית מתלבטת ומשחקת ברעיון כיסוי הראש לפני נישואיה. היא שואלת את עצמה 

'איך אני איראה עם...', או 'מה יגידו בבית–הכנסת...'."

מעניין לאזכר בהקשר זה את ההדים שהעלתה התערוכה כשהוצגה בגלריה שבמסדרון מכללת 

לא  ביקשה  הנהלת המכללה  ורבנים,  בלחץ תלמידים  בירושלים:  למורים  ליפשיץ הדתית 

להציג את היצירות במקום, ולהעביר את התערוכה למרכז ללימודי בנות בגבעה–הצרפתית. 

התעקשותו של האוצר לקיים את התערוכה שם בכל זאת כמעט הביאה לביטולה - ולבסוף 

הוחלט לשחרר את הסטודנטים מהלימודים שעה לפני הפתיחה, ולא להציג את תצלומי הנשים 

בימים שבהם לומדים בחורים.266 אך האם ציורי וצילומי הנשים הם שהפריעו לתלמידים? ספק. 

שהרי כאלה הוצגו גם בתערוכה שהוצגה בגלריה לאחר "גלו–יה". המקור למתח, ניתן לשער, 

הוא עצם העלאתן של הדילמות הנוגעות לנושא חבישת כיסוי הראש. קשה שלא למצוא בכך 

עדות ניצחת לפער האימתני שבין האמירה הפמיניסטית של הנשים המציגות ובין יסודות 

המיינסטרים הגברי בעולם הדתי.

3. תשמישי מצווה ותשמישי קדושה פמיניסטיים 

מאת שירה פרידמן

תשמישי קדושה ומצווה נוצרו לאורך הדורות מתוך הצורך האנושי לגעת בחפץ ממשי כדי 

לקיים מצווה או טקס שעיקרם חיבור רוחני בין האדם לאל. במשך מאות שנים הודרו הנשים 

מהמרחב הפולחני הציבורי,267 וכפועל יוצא גם לא היו להן חפצים ריטואליים שחיברו אותן 

באופן פיזי אל המצווה. 

התלמוד הבבלי מסביר ומפרט במסכת "מגילה" את השוני בין תשמישי מצווה לתשמישי 

קדושה. העיקרון המנחה הוא "תשמישי מצווה - נזרקין, תשמישי קדושה - נגנזין" )דף כ"ו 

רחל אהרון, סיפור כיסוי, 2008, שמן על בד, ספרי   .87
ושבלונה
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ע"ב(. בהמשך נותנת הגמרא דוגמאות לתשמישי קדושה ולתשמישי מצווה. "ואלו הן תשמישי 

מצווה: סוכה, לולב, שופר, ציצית. ואלו הן תשמישי קדושה: דלוסקמי )קופסאות( ספרים, 

תפילין ומזוזות, ותיק של ספר תורה, ונרתיק של תפילין ורצועותיהן ]...[". 

נשים להיות  ומצווה עכשוויים, שנוצרו מתוך צורך של  יעסוק בתשמישי קדושה  זה  פרק 

היהודי. החפצים הריטואליים החדשים  והשנה  ובמעגל החיים  פעילות בתפילה  שותפות 

שואבים לעתים את מקורם מתוך חפצי המצווה והקדושה המסורתיים המובאים במסכת 

"מגילה", ולעתים הם חדשניים ועונים על צרכים של נשים יהודיות בשנות ה–2000. אגדות 

וסיפורים על נשים שהניחו תפילין נכתבו בעבר כדי להראות דבר שאינו בשגרה. נשים מעולם 

לא לקחו חלק עיקרי בטקסים היהודיים השונים.268 האידיאולוגיה הפמיניסטית גורסת שיש 

צורך בשינוי מהיסוד של עקרונות חברתיים ודתיים כדי להעניק לנשים שוויון מלא. בשנים 

ריטואליים  ליצור חפצים  האחרונות החלו אמניות בעלות אוריינטציה פמיניסטית–דתית 

שיחברו ויקשרו בין האשה למצוות. 

טקס לידת בת

טקס מתן שם לבת מוכר מקהילות ישראל במזרח, מאשכנז, מארצות–הברית ומישראל. מאחר 

שאין חיוב בטקס כזה, היחס אליו נע בין הקפדה יתרה להתעלמות גמורה מלידתה של בת. 

"זבד הבת".269 באשכנז התקיים, מימי  בקהילות ישראל במזרח, הטקס הידוע ביותר הוא 

הביניים ועד לתחילת המאה ה–20, טקס ההולקרייש, מתן שם חילוני לילד. בטקס זה קיבלו 

בנים ובנות את שם החול שלהם. בתחילת המאה ה–20 נחגג הטקס לבנות בלבד.270 בארצות–

הברית, בשנות ה–70 המוקדמות, החלו לחגוג לידת בת בעלייה לתורה וקידוש בבית–הכנסת 

או בבית. בארץ המנהג אינו מגובש, וכל משפחה מקיימת אותו בהתאם למסורות ולגישות 
שונות.271

לעתים רחוקות נוצרו חפצי אמנות שנעשו במיוחד לכבוד לידה של בת. קמיעות להגנה על 

האם והתינוק, למשל, היו נפוצים מאוד בימי הביניים. בצולבך, גרמניה במאה ה–18, נוצר קמיע 

ללידת בת.272 במדליון, בחלק העליון של הקמיע, נראית אשה המדליקה נרות שבת במנורת 

יודנשטרן )מנורת נרות שבת גרמנית בצורת כוכב(. במדליון תחתון כתובות המלים "נדה חלה 

הדלקה" )מתוך המשנה, מסכת "שבת", פרק ב', משנה ו'(, המרמזות על מצוות האשה. הטקסט 

של הקמיע מורכב מפסוקים ושמות קבליים של אלוהים, הזהים לקמיע של בנים, אך כאן 

בראש הקמיע כתוב "לנקבה". 

האמנית השווייצרית אליס גוגנהיים )1958-1896( ציירה ב–1950 תמונת שמן על בד של טקס 

ההולקרייש.273 במרכז התמונה נראית תינוקת בערסל מוקפת ילדים רבים. גבר מכוסה בטלית 

קורא מתוך ספר, כנראה סידור או ספר מנהגים. במישור הקדמי סלסילות עם ממתקים.274 

בסלוניקי נהגו להלביש תינוקת בזמן טקס מתן השם בבגד מיוחד. במרוקו נאמר "מי שבירך" 

ולעתים אף תפרו שמלה מיוחדת עבור התינוקת.  נשים מרכזיות מן המקרא,  בו  והוזכרו 

שלום צבר, שחקר את הנושא, טוען שבהודו טקס קריאת שם עבור הבת היה מובנה ונערך 

נוסף לשמלה מיוחדת, קושטה עריסת התינוקת בפרחים  תמיד ביום ה–12 לאחר הלידה. 

ובממתקים.275 בסוף הטקס היו אם התינוקת, סבתה ודודתה שרות לה שיר ערש, וכך מסמלות 

את היותן עבורה משענת ומודל נשי לחיקוי. 
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בדומה לרעיון שמאחורי הטקס ההודי, נוצרו "כסאות שמחת בת" עכשוויים. הכסאות נוצרו 

בנפרד, על–ידי שני אמנים, עיינה פרידמן וטובי קאהן. אלה כסאות היוצרים דו–שיח עם כיסא 

אליהו, המוכר מברית המילה.276 אליהו מכונה "מלאך הברית" והוא מוזמן להיות אורח של 

כבוד בכל ברית מילה בקהילות ישראל השונות. כסאות שמחת הבת מזמינים אורחות של 

כבוד שיכולות להורות לתינוקת את דרכה היהודית הנשית.

ב–1987 יצר האמן טובי קאהן שלושה כסאות שלהם קרא בשם "נתיה" )Natyh(. ב–2008 יצר 

קאהן לבית–הספר אברהם יהושע השל בניו–יורק כסאות דומים )תמונה 88(. במהלך שמחת 

הבת, על–פי הצעתו של קאהן ואשתו נסה רפפורט, שעזרה בעיצוב הכסאות, יושבת האם 

הטרייה בכיסא המרכזי ומשני צדיה יושבות הסבתות. לכסאות מסעד גבוה במיוחד, והלוח 

החיצוני שלו מצויר. הציורים יוצרים טריפטיכון של 

יוצרים רצף, אך  יחד  נוף מופשט. שלושת הציורים 

הקווים אינם מתחברים בין הכסאות באופן מדויק. 

מטבעו, הציור יכול להתפרש באופנים שונים. חוקרת 

"שיר  של  השפעה  רואה  בילסקי  אמילי  האמנות 

השירים" על קאהן. ההשפעה ניכרת בצורות העגולות 

שהן סמל לגוף הנשי המוזכר ב"שיר השירים". תימת 

האהבה הבלתי ממומשת באה לידי ביטוי בכסאות, 

ביניהם.  מחברים  כאשר  צורני  רצף  יוצרים  שאינם 

מבחינה סגנונית המסעדים הגבוהים מתכתבים עם 
הכסאות של המעצב הסקוטי צ'רלס מקינטוש.277

פרידמן יצרה את "כס דבורה" בשנת 2001 )תמונה 

89(. הכס הוא חיבור בין כיסא לעריסה, והוא עשוי 

עץ וקטיפה אדומה. התינוקת מונחת בכס, והאורחים 

טובי קאהן, כסאות שמחת בת )AHMA(, 2008, אקריליק על עץ,   .88
בית-הספר אברהם יהושע השל, ניו-יורק, מתנת קרן משפחת שקין 

עיינה פרידמן, כס דבורה, 2001,   .89
עץ וקטיפה



 
דו
חי
ת ו
ור
יר

10�

לה  ולאחל  לברכה  באים 

הבאה".  "ברוכה  איחולי 

דבורה היא דמות תנ"כית 

לבד  פרידמן.  על  אהובה 

ושופטת,  נביאה  מהיותה 

גם  פרידמן  בה  רואה 

ומצילת  מובילה חברתית 

חיים.278 פרידמן השתמשה 

עבור הקטיפה בצבע אדום, 

המסמל לדבריה חושניות, 

אהבה ודם. הצבע האדום, 

רבות  בעבודות  המופיע 

שלה, נתפס כחיובי ושלילי 

בו בזמן.

באחרונה החלו בארצות–הברית לעטוף את התינוקת בטלית או להרימה יחד עם ספר תורה 

פתוח בטקסי שמחת הבת בבתי–כנסת. התינוקת נעטפת בתורה, ובאופן מטפורי בחיי תורה 
ומצוות )תמונה 90(.279

בת–מצווה

לעומת טקסי שמחת הבת, שנחגגו לעתים בארצות המזרח ובאשכנז, טקס בת–המצווה לא 

נחגג מעולם. יהודית קפלן היתה הראשונה לחגוג בת–מצווה בארצות–הברית ב–1922. מאז ועד 

היום נחגגו מסיבות בת–מצוות רבות, אך המרכיב שחסר מן הטקס הוא חפץ המקביל לטלית 

ותפילין שמקבל הנער בר–המצווה.

וימפל  מנהג קשירת  ה–20 החייתה התנועה הרפורמית בארצות–הברית את  בסוף המאה 

סביב ספר התורה. המנהג הועתק מתוך טקס הצגת תינוק חדש בקהילות אשכנזיות בימי 

ברברה  הבמה  אמנויות  חוקרת  בארצות–הברית.  רפורמית  בנות–מצווה  לחגיגת  הביניים 

קירשנבלט–גימבלט דנה בווימפל ובקשר הסימבולי שיוצר אופן השימוש בו לעולם התורה 

והמצוות. המנהג של הנחת התינוק בזמן הברית על חיתול, קישוט החיתול ולבסוף הפיכתו 

למפה–חגורה לספר התורה החל כנראה בגרמניה במאה ה–280.16 לאחר הברית נרקמו עליו 

שם התינוק, תאריך הולדתו והאמרה: "שיגדל לתורה, לחופה ולמעשים טובים". לאחר הברית, 

בזמן הצגת הילד לראשונה בבית–הכנסת או בשבת בר–המצווה שלו, נהגו לקשור את ספר 

התורה בווימפל שלו. כך, בדומה למנהג החדש של הנפת התינוקת בטקס שמחת הבת, נקשר 

התינוק אל ספר התורה עצמו, שהוא החפץ החשוב ביותר בבית–הכנסת וביהדות בכלל. נשים 

היו נוכחות בטקס הזה באופן משני ביותר. בדרך כלל רקמה את הווימפל אם התינוק, או אשה 

אחרת מבנות המשפחה. בעת קריאת התורה בשבת העבירה האם מעזרת נשים את הווימפל 

לבעלה, שהחזיק בתינוק ובעצי החיים של ספר התורה.281 הווימפלים המודרניים נוצרים על–ידי 

בני המשפחה והם כוללים לעתים קרובות ציור של עץ המשפחה, נוסף לשם הבת העולה 

ג'ואן רות, נשים נוגעות בטקסטים המקודשים לנו, 2010,   .90
תצלום שחור-לבן
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לתורה. אניטה רבינוף–גולדמן יצרה את וימפל "ארבע האמהות" )תמונה 91(. במקרה הזה 

כלת בת–המצווה קוראת בתורה וזוכה, כמו דורות של גברים לפניה, להיקשר אל חיי התורה, 

כאשר האמהות מורות לה את דרכה.

סוכות

אושפיזות  הוכנסו   1999 בשנת 

תפילתי",  "ואני  לסידור  לראשונה 

בהוצאת כנסת–הרבנים–בישראל של 

התנועה המסורתית. הרב מיכאל גרץ 

כתב את הטקסט והוסיף לאושפיזין 

גם את שרה, רבקה, רחל, לאה, מרים, 

אלישבע ובת–שבע. היום ניתן למצוא 

בשמות  המעוטרות  פרטיות  סוכות 

האושפיזות, וקישוטי אושפיזות שונים 

מוצעים למכירה. 

עיניה קשת יצרה קישוטי אושפיזות 

 .)92 )תמונה  בסוכה  לתלייה  מעץ 

מאוחרת  תוספת  הם  הקישוטים 

באותו  שיצרה  אושפיזין  לקישוטי 

שם  מופיעים  בקישוטים  סגנון. 

 - מרים  ואטריבוט: אצל  האושפיזה 

תוף מרים, לשרה - דג )כסמל לפריון( ואוהל, לחנה - זוג ידיים מורמות בתפילה, לאביגיל 

- כד ופירות של התקרובת שהגישה לדוד המלך כשבאה לפשר בינו ובין בעלה, לאסתר - כתר, 

לדבורה - עץ תמר, ולחולדה - מגילה פתוחה.

פורים

כוס מרים היא דוגמה לחפץ פמיניסטי חדש שהיה לידוע ומוכר בתקופה קצרה ביותר.282 כוס 

מרים זכתה לפופולריות בזכות תחרות שאורגנה במעיין בניו–יורק. מעיין הוא גוף השואף 

לקידום נשים יהודיות לשינוי ולפיתוח מנהגים פמיניסטיים חדשים.283 לאור ההצלחה שנחלה 

תחרות בנושא כוס מרים מטעם מעיין בארצות–הברית, החליטו בארגון לעודד חפץ חדש 

אניטה רבינוף-גולדמן, וימפל ארבע האמהות, 2001, אפליקציה על בד  .91

עיניה קשת, קישוטי אושפיזות לסוכה, 2002,   .92
ספריי טרפנטין וזהב על עץ
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ריטואלים  של  בתחום  בעיקר  עכשווי,  יהודי  פמיניזם  שיעורר 
דתיים.284

אף שנשים ועוז רוחן הם המרכיבים העיקריים במגילת אסתר, 

למרדכי,  בעיקר  הקריאה  בזמן  נתונה  הקהל  של  לבו  תשומת 

המן ואחשוורוש. בזמן הקריאה הקהל חוזר בקול על הפסוקים 

שבהם מוזכר מרדכי ומוקיע ברעש גדול את המן. אשת החינוך 

הפמיניסטית תמרה כהן מכנה את צליל הרעשן "רעש שלילי";285 

ניגוד חיובי לקול  צליל הפעמונים של דגלי ושתי ואסתר הוא 

באופן  בית–הכנסת  אל  המגילה  נשות  את  ומכניס  הרעשנים 

אקטיבי, ולא רק כשמות שנקראים כחלק מן המגילה.

בשנת 2000 החלו במעיין בחלוקת "דגלי אסתר וושתי", ששמות 

הדגלים  את  פעמונים.  מקושטים  והם  עליהם  כתובים  הנשים 

מניפים כשקוראים את שמותיהן של אסתר וושתי בזמן קריאת 

המגילה. בשנת 2001 נפתחה במעיין בניו–יורק תערוכה שהציגה 

דגלי אסתר וושתי שעוצבו במיוחד לאירוע. האמניות השתתפו 

ביום עיון ולמדו מקורות יהודיים קלאסיים וטקסטים מודרניים 

בנושא המגילה. אומץ לב נשי והעוז להתנגד לניצול מיני מופיעים 

וושתי משני צדיו של  על רבים מהדגלים. ההופעה של אסתר 

פמיניסטית, שאינם  מנהיגות  שונים של  לסוגים  הדגל מרמזת 
סותרים אלא משלימים זה את זה.286

גיסן  לינדה  וושתי".  "אסתר  דגלי  של  דוגמאות  שלוש  להלן 

מארה"ב יצרה דגל בעזרת ברונזה, בדים, אמאייל, אבני חן יקרות–

נראית מפת העולם  ופעמונים. בצדו האחד של הדגל  למחצה 

מנוקדת בפעמונים המסמלים אזורים גיאוגרפיים שבהם נודעו 

גילויים של אומץ לב נשי שהשפיעו על ההיסטוריה. בצדו האחר 

של הדגל העתק של מגילה עתיקה שעליה דמויות משמעותיות 

מעברה או משפחתה של גיסן. מקל הדגל עשוי כולו מדמויות 

נשיות )תמונה 93(. 

הצלמת האמריקאית היהודייה ג'ואן רות יצרה דגל שבו נראות שתי נשים יהודיות תימניות 

רק  ובפניה של האחרת  פניה של אחת מכוסות לחלוטין,   .)94 )תמונה  בעת טקס החינה 

העיניים גלויות. על אסתר וושתי היא כותבת שהן דמויות המעניקות השראה, אך גם רודפות 

אותנו.287 רות מוכיחה בתמונות אלה שקודי הצניעות עדיין מוכתבים פעמים רבות על–ידי 

גברים. דגלה מונף למען הנשים שאינן מורשות להתלבש ולהתנהג כרצונן. 

עיניה קשת, אמנית ישראלית, יצרה דגל הנקרא "שושן–שושן". הדגל עשוי מנייר, עלה זהב, 

חרוזים ופעמונים. מצדו האחד הוא פרח, ומצדו האחר הוא ראש עם כתר )תמונה 95(. הדגל 

מסמל את הסגולות הנשיות ההופכות אשה למנהיגה. מהצד השני מגן דוד משולב עם פרח. 
השילוב מסמל את האחווה בין נשים ובין היהדות.288

לינדה גיסין, דגל )מורשתן של ושתי ואסתר(, 2000, ברונזה, בד, אמייל,   .93
אבני חן יקרות למחצה ופעמונים

ג'ואן רות, דגל אסתר וושתי, 2000, הדפס צילומי על בד  .94
עיניה קשת, דגל )שושן-שושן(, נייר, עלה זהב, חרוזים ופעמונים   .95
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טליתות ותפילין 

הטלית והתפילין הן חפצים שעוזרים למתפלל לעבור מחול לקודש. מבין כל חפצי הפולחן, 

הטלית היא הנפוצה ביותר כאביזר המשמש גם נשים בזמן תפילה. כחלק מהרצון להשתוות 

לגברים מבחינה דתית, החלו נשים בתחילת שנות ה–70 להתעטף בטלית ולהניח תפילין, 

בעיקר בארצות–הברית, בתנועה הקונסרבטיבית.

בעקבות התנועה הפמיניסטית הכללית, ובמקביל לה, שאף הפמיניזם היהודי הדתי בתחילה 

שהאשה היהודייה תידמה ככל האפשר לגבר. לכן היו הטליתות שלבשו הנשים בשנות ה–70 

טליתות המזוהות עם גברים. ב–1995 פירסם הצלם היהודי צרפתי פרדריק ברנר תמונה שבה 

ובתפילין.  בניו–יורק עטויות בטלית  נראות מניין תלמידות לרבנות בבית–המדרש לרבנים 

התמונה, שהתפרסמה במגזין "לייף", הוצגה כאטרקציה לא טבעית. 

עיינה פרידמן ורחל קנטר הן אמניות שפועלות ביצירת טליתות ותפילין עבור נשים. פרידמן 

יצרה תפילין עבור תערוכה בנושא "חיים את הרגע, אמנים יהודים עכשוויים חוגגים את הזמן 

היהודי", שהוצגה בהיברו יוניון קולג' בניו–יורק בשנת 2001 )אוצרת: לורה קלוגר(. התפילין 

אובאליות ועשויות מבד סאטן )תמונות 96(. גם הרצועות עשויות מסאטן סינתטי, בניגוד 

לרצועות המסורתיות, העשויות מעור חיה. הצבעים שנבחרו - זהב, פנינה, כחול וסגול כהה 

- מבטאים רוחניות, לדברי האמנית. בתוך התפילין מונחת תפילה נוספת, שנכתבה על–ידי 

הרב עינת רמון, ויועדה להיאמר על–ידי אשה המניחה תפילין: "הריני מכוונת לייחד מעגלי 

ישותי, נפשי, חוכמת לבי, מעשה ידי, הליכות ביתי, תורתי, עץ חיי, מלוא תבל לפניך - כרוכים, 

שלובים, פרושים באחדותם". תפילה חדשה נוספת צורפה שם: "יפכו כוחותי ותעצומות לבי, 

מתוך מעיינות נשיותי תצמח קדושה אל כל הארץ מתוך צלם אלוהים שבי", ונוסף גם פסוק 

עיינה פרידמן, תפילין, 2002, עץ, קטיפה, חוטי רקמה, חרוזי זכוכית ופנינה, גומי, סאטן ותפילין  .96
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שנועד להיאמר בזמן כריכת הרצועות על האצבע: "שימני 

כחותם על לבך, כחותם על זרועך" )שיר השירים, ח', ו'(.

"כאשר  נשים.  עבור  טליתות  היא  גם  יוצרת  קנטר 

אי–נוחות",  חשתי  הראשונה  בפעם  בטלית  התעטפתי 

כתבה. "הרגשתי שאני לובשת את מעילו של אבי. גדול 

מדי, גברי מדי ולא שלי". בעקבות החוויה הזאת החליטה 

תוך שהיא מתכתבת עם  לעצמה,289  ליצור טלית  קנטר 

סינרי  ומדוגמאות של  בגדי הכוהנים המתוארים בתנ"ך 

ה–20(.  המאה  מתחילת  וינטז'  בסגנון  )סינרים  וינטז'ה 

קנטר למעשה מוציאה את הסינר, שהפך לסמל של הדיכוי 

הנשי לאורך דורות, מהמטבח - אל תוך המרחב הציבו 

חברתית.  אמירה  הוא  העיצוב  אופן   290.)97 )תמונה  רי 

האשה שהסינר הוא האטריבוט שלה אינה חייבת להישאר 

כדי  מסורתי  נשי  במאפיין  שימוש  זהו  הביתי.  במרחב 

להוכיח שהמסורת משתנה. בהסבר לעיצוב של הטלית 

"בגד מעוטר" )Fringed Garment( מספרת קנטר שהיא 

היהודייה  האשה  של  האתגרים  את  להמחיש  ניסתה 

המודרנית; מצד אחד היא נמצאת בבית–הכנסת עם טלית, 

מצד שני עליה לדאוג לילדיה הקטנים. הכיסים התפורים 
על הטלית אמורים להקל על האם הצעירה. מעגלים וגלים 

מאפיינים את הדוגמאות של הטליתות שיוצרת קנטר. בדומה לפרידמן, גם קנטר מטמיעה את 

הנוכחות הנשית, הרחם המעוגל ומחזוריות החיים בדוגמאות שעל הטליתות.

מזוזות

מזוזות  עיצבו  גולנט  ואיימי  גנטלס  תמה 

לנשיות  הקשורים  מוטיבים  בהשראת 

מחדש",  "לידה  את  יצרה  גולנט  ואמהות. 

הריונית  בטן  המזכירה  בליטה  עם  מזוזה 

)תמונה 98(.291 רעיון ההריון מגלם ראשוניות 

קמיע  היא  המזוזה  אינסופיות.  ואפשרויות 

מגן, כפי שהבטן מגינה על העובר שבתוכה.

סדרת  טקסטיל.292  אמנית  היא  גנטלס 

 Women's( נשים"  "בדי  שלה  המזוזות 

בבדים  מקורותיה  את  מוצאת   )textiles
שיצרו נשים בתרבויות שונות, בדים ששימשו 

גם למנשאים לתינוקות. בתי המזוזה עשויים 

מחרוזי זכוכית ומוטות נחושת )תמונה 99(. בין הדוגמאות שהיא חורזת עבור המזוזות אפשר 

רחל קנטר, טלית )תפילה חודשית(,   .97
2006, כותנה ואפליקציה במכונה

איימי גולנט, מזוזה )לידה מחדש(, 1998, ברונזה   .98
וקלף

תמה גנטלס, מזוזה )בדי נשים(, 2008, רקמה   .99
ומוטות נחושת
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למצוא דוגמאות של רגליות של בנות בתימן, שמיכת טלאים שיצרו נשים בחוות אמריקאיות 

ובדי חתונה מרומניה. 

הפמיניזם היהודי הדתי או הריטואלי אינו שייך, אם כך, לאף זרם מוכר ביהדות. פמיניסטיות 

חיות בכל הקבוצות ופועלות בחבורות קטנות שאינן מקושרות ביניהן. ריבוי הקבוצות ואופי 

המשתתפות מביאים ליצירת חפצי קדושה ומצווה חדשים, אך הניתוק בין הקבוצות גורם לכך 

שלא פעם החפצים החדשים הם תופעה מקומית בלבד.

4. אשת חיל - המבט הנשי החודר
נשות חיל עושות כביסה

במטרה לייצר שיח חדש שבמרכזו יצירתן של נשים ואמירות פמיניסטיות, הציגו אוצרות 

פמיניסטיות תערוכות על טהרת המין הנשי. בשורש העניין עמדה לא פעם התפיסה שלפיה יש 

בנמצא "איכות נשית" מוגדרת, וניתן לאתרה באמנות נשים. 

ביטוי מובהק למגמה זו ניתן למצוא בתחום תולדות האמנות, שחוקרות פמיניסטיות שעסקו 

בו ביקשו לתקן את העוול ההיסטורי של הדרת נשים אמניות מחללי התצוגה. לדוגמה, ב–

1977 הוצגה על רקע זה התערוכה "אמניות נשים 1950-1550" במוזיאון ברוקלין לאמנות. זו 

היתה התערוכה הראשונה שהציגה אמנות נשים כתימה העומדת בפני עצמה מנקודת מבט 

היסטורית, ועשתה זאת בקנה מידה רחב )150 עבודות של 84 נשים(.

שש שנים קודם לכן, בשנת 1971, פירסמה לינדה נוכלין את המאמר המכונן "למה לא היו 

אמניות גדולות".293 בבסיסו של המאמר עמדה הודאה בהעדרן של יוצרות גדולות מההיסטוריה 

של האמנות. לצד חיפוש האמניות הנעדרות, הציעה נוכלין הסבר סוציולוגי להעדרן. לדבריה, 

לאורך ההיסטוריה לא התקיימו בקרב נשים התנאים הסוציולוגיים המאפשרים צמיחה של 

אמנים "גדולים" ואמנות "גדולה". 

וגם בישראל,   - פוליטית  נותרה בחירה  נשים בלבד  הבחירה בתערוכות המציגות אמנות 

שהוצגו בה בעבר כמה תערוכות נשים רחבות היקף )למשל התערוכה "אמניות באמנות 

ישראל", שהוצגה בחללים שונים בעיר חיפה בשנת 1998, אוצרת אילנה טייכר, ראו הערה 

253(, מתארגנות לא פעם תערוכות כאלה על בסיס של אקטיביזם פוליטי, ובכלל זה תערוכות 

העוסקות בנושאים כמו אלימות נגד נשים או תערוכות לרגל יום האשה. 

התערוכה "נשות חיל", שהוצגה בשנת 2009 בגלריה אנטיאה - מקום לאמנות נשים בקול–

האשה בירושלים )מנהלת הפרויקט: נעמי טנהאוזר(, העלתה נושאים שונים שמאפיינים את 

העיסוק האמנותי של נשים היום. זו היתה תערוכת סיכום לפרויקט "אמנית חונכת אמנית", 

שביקש לבחון את היחסים בין שתי אמניות שמקיימות ביניהן קשרי תלמידה–מורה או קשרי 

גומלין בין אמנית ותיקה לאמנית בתחילת דרכה. ואולם, מטרת הפרויקט לא היתה רק להציג 

את יחסי הגומלין הללו כעובדה נתונה, אלא לבדוק אם יש לתיאוריה הפמיניסטית מה להציע 

זה: אפשרות לשבור את דפוס הכפיפות ההייררכית שבין מורה לתלמיד,  ולחדש בהקשר 

ולהחליף אותו ביחסים של הפריה הדדית. 

יוצרים מאוכלוסיות  בין  נסיוניים אחרים, שמבקשים לא פעם לקשור  בשונה מפרויקטים 



 
דו
חי
ת ו
ור
יר

111

שנהוג לראות כקוטביות זו לזו )ישראלים ופלסטינים, דתיים וחילונים וכו'(, האמניות שהציגו 

בתערוכה "נשות חיל" שייכות לקבוצה הומוגנית יחסית ויש להן בסיס משותף: כולן הגיעו 

לישראל מארצות דוברות אנגלית, ורובן משייכות עצמן במידה זו או אחרת לקהילה הניאו–

אורתודוקסית. נוסף לכך, מצבן הכלכלי של רוב היוצרות מאפשר להן יצירה אישית, בלתי 

תלויה וחופשית. 

שהוצגו  מהעבודות  ורבות  יוצר,  בית–מדרש  של  במסגרת  תקופה  במשך  נפגשו  האמניות 

בתערוכה אכן מתייחסות ישירות לשיח פמיניסטי בהקשרו היהודי. העבודה "מלבוש האשה 

הסוטה" של אנדי ארנוביץ, לדוגמה, משלבת חומרים שונים שהופיעו בתיאורי טקס השפלת 

הסוטה במקורות היהודיים: נייר, אפר, שיער ודימויי אותיות )ראו לעיל תמונה 5(. 

"שחרורה  בסדרה  בתערוכה  ניכרה  היהודי  בהקשר  הפמיניסטי  השיח  של  דומה  בחינה 

ירה  של האשה", אשר בה עימתה הדסה בארי דימויים של נשים מקראיות, שנוכחותן בספֵ

הציבורית הביאה לכליונן, עם הספיֵרה הציבורית של עיתון יומי עכשווי )תמונה 100(. רובדי 

ה, טקסטים מקראיים ועיתון יומי, והם הודבקו זה  העבודה היו תחריטי נשים בהשראת דורֵ

על גבי זה.

האם "תערוכות הנשים" של אמנות הנשים 

ברעיון  חלק  במהותן  נוטלות  אכן  הדתית 

הפמיניסטי של אמנות נשים? 

התשובה אינה ברורה מאליה. אף שאמנות 

לתרומה  פעם  לא  נחשבת  הדתית  הנשים 

רדיקלית וחתרנית של העולם הדתי לעולם 

ביקורתית  בחינה  הפמיניסטית,  האמנות 

שלה מעלה שהדמיון בין "תערוכות הנשים" 

הפמיניסטיות הקלאסיות לתצוגות האמנות 

של נשים דתיות הוא לרוב חיצוני בלבד. 

עולם האמנות הדתי תפס טרמפ על הרעיון 

הנשים".  "תערוכות  את  שיצר  הפמיניסטי 

הוא מזדהה לא פעם עם מגמות פמיניסטיות 

מהות  בנמצא  יש  כי  הגורסות  מהותניות 

נשית מובחנת שיכולה לקבל ביטוי באמנות, 

כאפליה  הללו  התערוכות  את  מציג  ואף 

של  האוטוריטה  נגד  וכחתירה  מתקנת 

הגברים. 

אולם דומה כי ביסוד האדפטציה של העולם הדתי ל"תערוכת הנשים" אין מניעים פמיניסטיים 

גרידא, אלא נורמה חברתית מקובלת של הפרדה ברורה בין גברים לנשים, בייחוד במרחב 

הציבורי.

דווקא בשדה האמנות הדתית, אם כן, יכולים המסרים הפמיניסטיים להסתייע לא בתערוכות 

שכל משתתפותיהן נשים, אלא להפך: דווקא נוכחותם של גברים חסרה שם. 

100. הדסה בארי, שחרורה של האשה, 2009, תחריט 
אטי על גבי קולאז' דיגיטלי
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נשות חיל עירומות: האוצרת כמבנה מבט 

בבית–האמנים בירושלים, במרחק כמה רחובות מ"נשות חיל" ובמקביל אליה, אצרה קציעה 

שנוצרו  נשי  עירום  של  דימויים  שכללה  "עירומות",  בשם  קלאסית  גברים  תערוכת  עלון 

במדיומים שונים על–ידי גברים, והעלתה שאלות הנוגעות לייצוג דמותה של האשה באמנות 

נשים  - שמונה אמניות  הגבר. בחינה השוואתית של שתי התערוכות  מנקודת מבטו של 

ב"נשות חיל", שמונה אמנים גברים ב"עירומות" - מעלה הרהורים על היחס שבין השיח 

הפמיניסטי ובין שיח המגדר המתחדש. 

זו גם הסיבה לכך שהערעור עליו  עירום ניצב בלי ספק בלב לבה של האמנות המערבית. 

מנקודת המבט הפמיניסטית קיבל מקום מרכזי כל–כך בעבר. בעבר הותר לאשה לחשוף את 

עצמה כמודליסטית לעיני קבוצה של גברים - אך נאסר עליה להשתתף בלימוד הפעיל או 

בתיעוד של גבר או אשה עירומים כאובייקט. בעקבות הביקורת הפמיניסטית החלו נשים ליצר 

דימויים חדשים של עירום נשי, שנתפסו כמופע של מבט עצמי של נשים על עצמן כסובייקטים, 

ולא כאובייקטים הנתונים למבט החודר של הגבר הזר. על רקע זה ביקשה "עירומות" לאתגר 

את הצופה ולדחוק בו להפליג אל מעבר לביקורת הפמיניסטית המוכרת. 

עירומות  נשים  דמויות  הציג  אוקון  סשה 

לבית–כנסת  "תמונה  עבודתו  גרוטסקיות. 

שטרם נבנה" היא מעין פרוכת של ארון קודש 

בדמות שער, שבמרכזו אשה עירומה שחייטים 

 .)101 )תמונה  אותה  מודדים  לבושים  גברים 

האלהת האשה מקובלת מאוד כמטפורה בעולם 

המסורתי )האל כאשה, השכינה, השבת ככלה 

שבראש  כלה"  "הלבשת  והמלים  הלאה(,  וכן 

העבודה )פרפרזה של אוקון על מצוות הכנסת 

בפחד  המהולה  התשוקה  על  מצביעות  כלה( 

ובפטרונות של גברים העוסקים בביות של מה 

שנחשב לטבע הגולמי - הגוף הנשי.

יצירתו של אוקון עומדת בזיקה מורכבת לדימויי 

פרוכות אחרים באמנות, וכאלה הלוא הופיעו 

מאור,  חיים  ובהם  רבים,  יוצרים  אצל  בעבר 

יזהר  קסטנבאום-בן–דב,  רות  גכטמן,  גדעון 

פטקין וציפורה לוריא. אשה עירומה עמדה גם 

במרכז ארון קודש בבית–כנסת במיצגו המתריס 

של חוני המעגל משנת 1983. גם דימוי השער 

כדי  ומשמש  קודש,  לארונות  בפרוכות  רווח 

לציין את הנוכחות האלוהית וכדי לבטא את 

השתתפותו הפעילה של המאמין בהתקרבות 

אל הקודש. 

המבט הישיר בעירום אל מול דימוי השער לאל 

101. סשה אוקון, תמונה לבית-כנסת 
שטרם נבנה, 2008, וילון, פלסטיק, נורה 

ושמן על עץ לבוד
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הנסתר ביצירה של אוקון מדגים יחסי משיכה–

דחייה, ערטול מול כיסוי, השתוקקות מול פחד 

טקסטים  של  המחללת  הסמיכות  ורתיעה. 

מתחום הדת לעירום אמנם מופיעה אצל רבים 

מאמני ישראל, אך אוקון אף מקצין אותה. לצד 

בחלקה  עצמם,  הדתיים  באובייקטים  השימוש 

מברכות  אחת  מצוטטת  היצירה  של  העליון 

)ולא  "אלוקים"  שם  מופיע  האל  שם  השחר. 

בעולם  מקובלת  לפרקטיקה  בהתאם  אלוהים(, 

של  שמו  את  לחלל  שלא  המבקשת  המסורתי, 

האל בנשיאת שמו לשווא - מבע שיש בו הן מן 

הסנטימנטלי והן מן האירוני, שהרי בהקשר יהודי 

הסמיכות בין כתבי קודש לעירום נתפסת כחילול 

הקודש. עירום חילוני מודרני, המנושל מכל הילת 

קדושה או איסור, מעומת כאן עם דימויי עירום 

קדוש מהעבר. 

זיקה בין טקסט ובין עירום מחולן ניתן למצוא 

גם בעבודתו של דרור קרטה )תמונה 102(. החוט 

שעליו מעין פתקים, שכמו נמשכים מאיבר המין 

מופעי  מזכיר  בעבודה,  העירומה  הדמות  של 

מכניסות  בהם  המופיעות  שהנשים  סטריפטיז 

ומוציאות אובייקטים שונים מאיבר מינן להנאת 

הצופים הגברים. לצד זאת, הדימוי מתחבר גם 

למיצג הפמיניסטי האיקוני של קרולי שנימן )"מגילה פנימית - המערה", בוצע בשנים 1975 

ו–1977, שוחזר בשנת 1995(, שבמהלכו הוציאה האמנית באטיות מגילה מתוך הנרתיק שלה, 

תוך שהיא מקריאה טקסט. 

דווקא משום שמשתתפיה הם גברים, אם כן, מלמדת התערוכה "עירומות" משהו על האפשרות 

של שיח המגדר לאתגר את השיח הפמיניסטי הקלאסי. הנושא עלה במלוא עוזו בביקורת 

שהטיחה בתערוכה נעמי טנהאוזר, מנהלת הפרויקט "אמנית חונכת אמנית", במאמר שפורסם 

באתר "מארב".294 בקצרה, טנהאוזר טענה שהדרתן של אמניות מהתערוכה היא מעשה אלים 

ופורנוגרפי המצעיד את הדיון שנות דור אחורה. המבט החודר והמחפצן של גברים על האחר 

הנשי, טענה, העלים את נוכחותו של היוצר, הגבר המביט - והעלמה זו של היוצר מייצרת 

גברי, שמבצע בגוף  מעין מבט תמים, המכוון להנאה, אך מתעלמת מהעובדה שזהו מבט 

הנשי רדוקציה לתחום הארוטי בלבד, ואינו מייצג בהכרח את מנעד האפשרויות של תפיסתן 

העצמית של נשים. נוסף לכך, טענה טנהאוזר, הצגת עבודות של עירום נשי שנוצרו על–ידי 

גברים נדונה בשיח הפמיניסטי כפורנוגרפיה לכל דבר, כיוון שהיא נתפסת כמשכפלת את יחסי 

102. דרור קרטה, ללא כותרת, 2001, שמן, 
טוש, גרפיט ואקריליק על עץ
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הכוחות הלא שוויוניים שבין גברים לנשים, ועל כן מעמידה במרכז העונג המיני את הכוח 

והשליטה של גברים על נשים.

ואולם, לנוכח דבריה אלה של טנהאוזר ראוי לזכור כי השיח בעניין "הבניית המבט" מדגיש את 

החשיבות של ההקשר שבו מוצגת יצירה לא פחות מאשר את הדימוי שבה - וכי התערוכה 

"עירומות" נאצרה על–ידי אשה. במלים אחרות, מבטו המודע של הצופה המודע והמיודע 

בתערוכה שנאצרה על–ידי גבר אינו דומה למבטו על תערוכה שאצרה אשה, במיוחד כשמדובר 

בתצוגה המציגה עירום נשי שצויר על–ידי גברים. העובדה שעל תערוכת הגברים הזאת מנצחת 

בין היתר תחת  אוצרת אשה מזמינה את הצופה למבט מחודש על הז'אנר: מבט החותר 

ההנחה שעין מיומנת וביקורתית יכולה להבחין תמיד בין ייצוגי עירום שיצרו נשים לייצוגים 

שיצרו גברים. 

"עירומות" כיוונה את הצופה לשאול ולבקר את התפיסה הפמיניסטית הקלאסית ולסרב 

לדיכוטומיות המקובלות בה: האם באמת יכול הצופה להבחין בין עירום של אשה המציירת 

את עצמה או את רעותה כסובייקט לבין עירום שממשטר ומחפצן את האשה וצויר על–ידי 

ייצוגים כוחניים, שיש בהם מימד של הזניית הגוף,  גבר? האם יש לנו היכולת להבחין בין 

גבר הוא בהכרח  עירום של אשה שנעשה על–ידי  ציור  "ראויים"? האם  עירום  ייצוגי  ובין 

פורנוגרפיה? יתרה מזאת: האם עצם התצוגה בחלל של אמנות עכשווית )בעידן מודע, שלאחר 

התבססות הפמיניזם( אינו בבחינת המרה של הפורנוגרפיה מן הסדר הפונקציונלי לתחום 

הסדר האסתטי?

לצד זאת, ראוי לבחון בהקשר זה אף את סוגיית התכוונותה של היצירה המקומית לשיח 

האירופוצנטרי: שיח שהעירום עומד בבסיסו, ושהשיח היהודי הדתי מסרב כיום להתכוונן אליו 

)גם אם לא כך היה תמיד בעבר(. עוד ראוי לאזכר דימויי עירום שיוצרים אמנים להט"בים 

)לסביות, הומואים, טרנסג'נדרים וביסקסואלים(. דימויים אלה הרי משדדים את המערכות 

כליל, ויוצרים שיח מורכב יותר, שבו הדיכוטומיות המקובלות מפנות את מקומן לשיח חדש 

ומורכב יותר. ברוח זאת הציגו לינדה נוכלין ומאורה ריילי בתערוכה "פמיניזמים גלובליים" 

הנזכרת דימויים טראנס–סקסואליים.

"עירומות", אם כן, היא הזדמנות להסתייע במעשה האוצרותי של עלון כדי לבחון מחדש 

את ההשקפה הבינארית, שרואה בכל יצירת עירום שיצרו גברים פורנוגרפיה וזילות, ובד בבד 

מניחה - ולא בהכרח בצדק - כי יצירת עירום של נשים אינה מחפצנת את הגוף מעצם טיבה.

פורנוגרפיה כשרה

יצירה שמכוונת לעינוגו  בין  )והקווירי( החדש מדגיש לא פעם את ההבדל  השיח המגדרי 

של הצופה ובין יצירה שבוחנת את המדיום הפורנוגרפי, ומחייבת את הצופה לצפייה חדה 

ומאומצת: צפייה שתאפשר לו להבחין בין אובייקט פורנוגרפי שתכליתו לעורר יצרים ובין 

אובייקט שיש בו ייצוג אמנותי חתרני, והוא מבקש להותיר את הצופה מחוץ לתוכן הפורנוגרפי 

כדי לבחון אותו או לחתור תחתיו.295 

מנגנון דומה של שידוד מערכות ניתן למצוא במבט המבנהֶ–מחדש של אוצרת–אשה ביצירות 
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גברים קלאסיות. מבט כזה מציע גם לצופים אפשרות למבט אחר וביקורתי בעבודות עצמן. 

יתרה מכך, הוא מערער את התיאוריות הרחבות שהודבקו ליצירות העירום, ולכל הפחות 

מאפשר בחינה מחודשת שלהן כהבניות שאינן מתבססות על התבוננות בעבודות ולמעשה 

אין להן דבר עם היצירות עצמן. 

מהלך כזה, אם כן, הוא המאפשר לעלון - אוצרת וחוקרת מתחום המגדר - ליצור ב"עירומות" 

היפוך חתרני, המחבר אותה לשיח פוסט–פמיניסטי; היפוך המתגלה כאקט מנער ופוקח עיניים, 

המעלה שאלות על תפיסות שהפכו לבון–טון.

התיאוריה הפמיניסטית עסקה רבות בביקורת על חפצון גופה של האשה מנקודת מבטו של 

הגבר. העולם הקווירי, לעומת זאת, מכוון לא פעם לתובנה שאנשים דווקא מעוניינים לפעמים 

לראות עצמם כאובייקטים וכמושאי תשוקה של אחרים, וכי אין בדבר כל רע כשלעצמו. עמדה 

מודעת כזו מאפשרת לפרגמנטציה של הגוף )האופיינית לחפצון( מקום מחודש בשיח. יתר על 

כן, יש הטוענים כי לצד הבעייתיות, הניצול והעיוות שקיימים בתעשיית הפורנוגרפיה, דווקא 

תעשייה זו, המציגה סוגים שונים של דימויי גוף לא שגרתיים כמושאי תשוקה, פועלת כ"סוכנת 

תרבותית" היוצרת נראוּת גם לתכנים מודרים. 

דווקא הביקורת שהוטחה בתערוכה "עירומות" מבהירה עד כמה תחום המגדר הוא שיח 

חי ותוסס - ואילו תפיסות פמיניסטיות קלאסיות, רבה ככל שתהיה חשיבותן החברתית 

וההיסטורית, עלולות להתגלות כקלישאות שנשאבו משיח שקפא על שמריו, ולשמש ממש 

בגדר ציטוטים "הלכתיים" של אסור ומותר.

לתרגם את התורה ליוונית - הרישומים של מרים גמבורד 296

ספר האמן של מרים גמבורד )יצא במהדורה מצומצמת בסיוע המדרשה לאמנות( מתמקד 

במה שאפשר לכנותו "ניאו–פגאניות", כלומר ניכוס מחדש של עולם שבו הגשמי, הגוף, היצר, 

החטא, הפורנוגרפיה והארוטיקה הם סוג של בריח משחרר ומאתגר. אין לקשור את המגמה 

הזאת, המשותפת גם לאמנים אחרים )הנושא עלה בתערוכה "זמן וודו", גלריה מנשר, 2010, 

אוצרת: מיטל רז(, לעולם הכנעני הישראלי; זה אמנם ניכס בעבר פגאניזם שנתפס כמקומי 

וכקדם–יהודי, אבל היה רחוק מאוד מעולם התלמוד והמדרש היהודי. 

בעקבות חוקרי תלמוד בדור האחרון נסמכת ה"ניאו–פגאניות" על גילוי מחדש של גוף ומיניות 

בעולמם של חז"ל. התפיסות היהודיות המרכזיות המצדדות בתיאור אנתרופומורפי של האל 

נדחקו על–ידי בעלי ההלכה הרציונליסטים, ודחיקה זאת נתנה אותותיה במחקרים בעבר, אך 

בשנים האחרונות הפך השילוב בין יהדות ובין גוף ומיניות לבון–טון בקרב החוקרים, שרבים 

מהם טוענים כי בתפיסת חז"ל קיבל דווקא הגוף מקום מרכזי, ולא הנשמה. לעומת התרבות 

ההלניסטית והנוצרית, שהתפיסה הרווחת בהן היתה של הגוף כבית–הכלא של הנפש, אחזו 

לרוב חז"ל בדעה אחרת. חוקר התלמוד דניאל בויארין הגדיר זאת כך: "אצל חז"ל הוגדר היצור 

האנושי כגוף - שמחיהָ אותו, כמובן, הנשמה - ואילו אצל ]...[ הנוצרים מהותו של היצור 

האנושי היא נשמה השוכנת בתוך הגוף".297 יתר על כן: לאחרונה הראה החוקר יאיר לורברבוים 

שהגוף הוא שנתפס אצל חז"ל כדמותו וצלמו של אלוהים, ולא הנשמה.298 גם בתפיסה הקבלית 

וקידוש הבשר,  רווחה המגמה של העלאת החומר  יותר,  ובתפיסה החסידית, המאוחרות 
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ולכך ראוי להוסיף גם את העובדה שהמחקר בשנים האחרונות גורס כי התפיסה הקנונית 

של חז"ל ראתה את האל עצמו כבעל דמות וצורה. תפיסות אנתרופומורפיות של האל הן, 

אם כן, אבן יסוד בעולמם של חוגים מרכזיים במסורת חז"ל ובעולם הקבלה הקדום, וכיום 

עולה הנושא אפילו בעולם הרבני. הרב שג"ר, למשל, אחד מחשובי הוגי הדעות באורתודוקסיה 

הפוסטמודרנית, הציג גישות חסידיות אזוטריות שעל–פיהן יש לתת מקום של כבוד ל"כוח 
הדמיון" וכן היתרים מסוימים ל"הגשמת האל".299

ספר האמן של גמבורד כולל עשרות רישומים שהם למעשה פירוש אישי לנראטיבים אירוטיים 

מספרות חז"ל. גמבורד ממשיכה מהלך מסורתי המערב את החול עם הנשגב. כך, למשל, היא 

רושמת "כרובים" בדמות אדם בעת משגל )תמונה 103(, או באה אל הקודש פנימה ומתארת 

סצינות שהופיעו בחזון המרכבה בספר יחזקאל. הרישומים שלה אמנם מייצרים מעין מצלול 

פיוטי גבוה, אך גם מזכירים לא פעם סוג של קריקטורה, סוג של בדיחה גרועה. מטבע הדברים, 

ברוב היצירות מודגשת פעולת הרישום, שמתהדקת באופן ברור כשקווים סכמטיים מסמנים 

את המחִבְר ואת קווי המתאר והתכנון שיוצרים את הקומפוזיציה, והדבר מעניק לרישומים 

מימד דואלי: מחד הם נדמים כחסרי תכלית, כאובייקטים שעומדים בפני עצמם, אך מאידך הם 

יוצרים רפִרור לטקסט ומשמשים מעין איור לו. הרפרור בולט במיוחד כאשר היוצרת מציינת 

ברישום את המידות והגדלים של האובייקט המקודש על–פי המקורות.

הספר כולו נע על הציר שיוצר המתח שבין הטקסט לייצוגו החזותי, ולמעשה נותן תחושה 

שאין הם יכולים לדור בכפיפה אחת אלא במסגרת של סיפורי בדים, סוג של "אלף לילה ולילה". 

גמבורד מתייחסת לאלוהי ולארוטי כמו גם לפורנוגרפי ולסרקסטי: כרובים, לילית, סיפורי גן 
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עדן, תיאורי יופי גבריים ותיאורים בעלי מתח מיני גבוה מופיעים אצלה לצד הומור מקאברי 

ועוד. השילוב הזה נותר כמין אוקסימורון - לפחות בספר הזה. ההמרה של ישויות פנטסטיות 

ושל דימויים ספרותיים ארוטיים מהמקורות לרישום פועלת נגד התפיסה הקלאסית, שהרבתה 

בייצוגים מעין אלה במלים, אבל כמעט שלא הנכיחה אותם בפלסטיקה. התיאור הלשוני 

הוא מעצם טבעו חלקי בלבד והחללים שהוא משאיר הופכים את השפה - אליבא דתפיסה 

זו - למדיום ראוי יותר לייצוגי הרוחני ואולי גם הארוטי. כפי שטען חוקר מחשבת ישראל 

משה הלברטל, הייצוג האלוהי במדיום חזותי הוא בבחינת הפחתה מקבעת, ועל כן הוא נתפס 

כחילול הקודש.300 לכן הטקסטים שמופיעים בספר עומדים טוב יותר בפני עצמם, והרישום 

בהקשר זה נתפס כמיותר או כמקבע, מקטין או מצמצם.

לצד הרישומים יש בספר כמה מסות קצרות מאת האמנית. המסה הראשונה היא מעין סיכום 

וכל תמונה" והשתלשלותו.  בין השאר, באיסור המקראי "לא תעשה לך פסל  מחקר שדן, 

בהמשך יש טקסטים שבהם הכותבת ממריאה באופן מודע על כנפי הפנטזיה )בפרק השני היא 

מדגישה: "מסה זאת אינה היסטורית–מדעית"(. 

התיזה של המסה הראשונה מזכירה בחלקה קלישאות העולות אצל מי שזה עתה התוודעו 

לארון הספרים היהודי ומשתאים ממנו. האמנית עצמה מגדירה זאת יפה: "הפלגתי להרפתקה 

אינטלקטואלית ויצירתית זו עקב סקרנות ורצון עז להכיר מקרוב את הציביליזציה שאליה 

אני שייכת מכוח יהדותי, אבל מכורח הנסיבות היתה לי תמיד בלתי נגישה". בשונה מהתלמוד, 

שמכליא בין עולם המדרש לעולם ההלכה, המציצים הטריים בארון הספרים היהודי עוסקים 

לרוב אך ורק בעולם המדרש, המחשבה או המוסר, וגוף ההלכה נשאר אצלם מחוץ לדיון, 

ולעתים נדמה כי ההשתאות שלהם נגועה גם במעט בורות. כך, למשל, בהודעה לעיתונות 

על אודות הספר נאמר כי יש בספר "תגליות מבריקות והחשובה מביניהן: הכרובים בקודש 

הקודשים של ההיכל"! ובספר עצמו מוצגת טענה שלפיה הפסלים הללו מביכים עד היום את 

חוקרי היהדות, העוקפים את הנושא. הטענה כוללנית ומוגזמת, מה גם שבכל הנוגע לשדה 

האמנות, הכרובים זכו להתייחסות גלויה ועמוקה כבר מראשית תקופת בצלאל, ולאחרונה 

בעבודותיהם של בלו סמיון פיינרו, נחמה גולן, אבנר בר–חמא, רות קסטנבאום-בן–דב ובאופן 

עקיף גם יעל בלבן. 

התיזה של גמבורד בדבר הפער בין ייצוג מילולי לייצוג חזותי בעולם היהודי )והמוסלמי( אמנם 

נכונה במהותה, אבל כדאי היה לסייג אותה ולדייק בה, וכך להימנע מהכללות ולהציג את 

הנושא על מורכבויותיו. כך, למשל, מצהירה גמבורד כי "היהודים כלל לא איירו את התנ"ך, 

המדרשים והתלמוד, ועיסוקם נותר בתחום המלל בלבד", אבל לא מזכירה שאיורים לסיפורי 

התורה מופיעים בכתבי יד יהודיים מימי הביניים, כמו הגדות של פסח, ושם לא פעם "הושחלו" 

גם מושגים מעולם המדרש. את ההכללה הנחרצת )והמקובלת( של הכותבת, ולפיה העולם 

היהודי היה לאורך השנים איקונוקלסטי במהותו, הפריך הארכיאולוג ישראל ל' לוין, שהציג 

תמונה מורכבת יותר,301 וההיסטוריון קלמן בלאנד הסביר באופן מפורט כי המיתוס הזה נוצר 

על יסוד אג'נדות פוליטיות וחברתיות שהובנו בראשית המודרנה.302 הפרסקאות שנמצאו 

בבית–הכנסת בדורא אירופוס )כיום במוזיאון הלאומי בדמשק( והפסיפסים בבתי–הכנסת 
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העתיקים בארץ נתפסים אצל הכותבת כ"תופעות חריגות ללא התפתחות והמשך", אף שכבר 

לפני שנים הצביע הארכיאולוג אלעזר סוקניק על כך ש"יש השפעה דרך 'צינורות המסורת' 

של האמנות העתיקה הזאת על האמנות היהודית העממית בתקופות מאוחרות יותר".303 גם 

ההנחה כי העושר האמנותי המופיע בעולם הנוצרי מקורו באלמנט הפגאני של הנצרות וכי 

הוא מטמא את רעיון המונותאיזם, השאוב מהיהדות, מוטלת בספק, ולכל הפחות ראוי היה 

לסייגה - בעולם המוסלמי הופיעו דימויי אדם במרחבים חילוניים, וניתן למצוא אפילו דימויים 

של הנביא מוחמד. גמבורד, לעומת זאת, רק מציינת שהעולם הסוני שמר על האיסור "לא 

תעשה לך" בהיקף כמעט מלא. 

מוגזמת גם ההצהרה כי "בספר זה העזתי לערוך דו–שיח בין שתי המסורות הדגולות שלא 

הצטלבו קודם לכן: הטקסטים היהודיים הקדושים ואמנות הרישום". אמנים שונים כבר עסקו 

בחיבור שבין ציור, רישום ואף פיסול לחומרי יהדות קלאסיים )למשל, אברהם אופק בקורפוס 

בחומרים  במובהק  שעוסקים   - הכנה  רישומי  רק  אמנם  מהם  כמה   - רישומים  של  גדול 

מהמקרא ומהמדרשים(. ראוי היה גם להשמיט מהספר אבחנות מכלילות ושגויות, דוגמת 

"המשנה היא גוף חוקים והוראות מוקדם ובלתי ניתן לשינוי המבוסס על ספר התורה" ו"יוצרי 

התלמוד היו קנאים, לא מתחסדים". 

הכתיבה של היוצרת נסמכת, כאמור, על תפיסות חדשות יחסית במחקר, שאיתן היא עובדת 

ועל בסיסן היא כותבת. ההליכה עם הטרנדים והאופנות החדשות נפסקת באחת כשהאמנית 

מגיעה לנושאים שבהם עולה קריאה קווירית של המקורות )כמו זו של חוקר התלמוד והמשורר 

אדמיאל קוסמן(, וזאת אף שמדובר באחת הדיסציפלינות החתרניות והחיוניות ביותר שעולם 

מחקר התלמוד יכול להציע היום. "לא נגעתי בגוון ההומוסקסואלי, קרי ההומו–ארוטי ]...[ עקב 

חוסר רצוני לקחת חלק באמירות האופנתיות הרבות בנושא זה", כותבת גמבורד.

דומה שאת מאמריה של האמנית צריך לקרוא לא כתיזה מכוננת וכממצאי מחקר היסטוריוגרפי 

מלא, אלא כפרוגרמה וכמדרש פוסטמודרני של אמנית מבצעת. כך עולה מכתיבתה מהות 

מעניינת, המשתלבת עם דינמיות ויצירתיות אמנותית.

הרישומים של גמבורד משובחים וראויים בפני עצמם, אולם השילוב הדידקטי של טקסטים 

מהמקורות לצד הרישומים נראה מיותר, ולעתים אף מאפיל על הפרויקט, שכשלעצמו הוא חי, 

תוסס ואיכותי. 

 בין האתי לאסתטי -
הסדרה "Orthodox Eros" של לאה גולדה הולטרמן

בעשור האחרון חזרו לקדמת הבמה ערכים שהותקפו בעבר על–ידי אמנים ותיאורטיקנים, כגון 

פיגורטיביות, נראטיביות וערכי יופי ופתיינות. שיח ענף התפתח גם סביב עבודות המציעות 
ספקטקל עשיר, טכניקה מוקפדת וגימור גבוה, ומדגישות חוויה עזה וטוטאלית.304

היצירה של לאה גולדה הולטרמן מתחברת בלי ספק לרוח הספקטקלית הזאת. הולטרמן 

יוצרת מופע עשיר, בעל גימור נקי ומדויק. היא מביימת סצינות בהפקות ממוקדות, שמלוות 

לא פעם בתאורה דרמטית המשווה לעבודות מראה בארוקי. 

והולטרמן בכלל  הדיוקן הוא תימה מרכזית בעבודות צילום של אמנים צעירים בישראל, 
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זה. אצל אמנים רבים, צילומי הפורטרט מבטאים נרקיסיזם או מציגים דימויי קיטש וקאמפ, 

ומלווים בעיסוק במיניות ישירה, בוטה ולא פעם פרברטית. הדיוקנאות של הצעירים הדתיים 

והחרדים בסדרה "Orthodox Eros" של הולטרמן, לעומת זאת, אמנם מציגים מבט ארוטי, אך 

ללא מנעדים פורנוגרפיים )תמונות 104(. המבט שלה מזכיר מאוד את הנוכחות ההומו–ארוטית 

)שאינה הומוסקסואלית בהכרח( המזוקקת והעדינה בצילומיו של עדי נס. גם המימד האיקוני, 

והדמויות שלה מהדהדות  שנוכח רבות בצילום העכשווי, מופיע לא פעם אצל הולטרמן, 

דמויות מקראיות ודמויות מן המיתולוגיה היוונית.

לפני הופעת הצילום, שימש הדיוקן ברישום, בפיסול או בציור, בין היתר, לציון מעמדו החברתי 

או הכלכלי של המזמין ומושא היצירה. בעבודות של הולטרמן, לעומת זאת, משמש הדיוקן 

רכיב במהלך סמנטי חזותי מורכב, שבאמצעותו היא מבקשת לא רק לחקור את עולמם של 

המצולמים, אלא גם לנקוט עמדה עקרונית במרחב. "אני עוסקת בפענוח של מציאות, בפירוק 

שלה ובהבנה של מצבים נפשיים גם כתוצר חברתי", אומרת הולטרמן. 

הסדרה "Orthodox Eros" הוצגה באחרונה בתערוכת יחיד בפסטיבל הצילום בארל, צרפת, 

והיא בוחנת את הדימוי של היהודי החרדי דרך המתח שבין האתי לאסתטי. תרבות הגוף 

 Post העולה שם מוצגת כנגזרת מחיי הרוח והאינטלקט. הסדרה, שהוצגה לראשונה בגלריה

Dada בברלין, זיכתה את הולטרמן בפרס הראשון בתחרות הפורטפוליו של פסטיבל הצילום 
הצרפתי Les Rencontres D'Arles, וכן בפרס הראשון בתחרות IPA בארצות–הברית. 

זוהי סדרת תצלומים ישירים, המתבססים על יחסי צלם–מצולם גלויים, המתקיימים במקום 

ובזמן נתון. התצלומים מבוימים ומציגים נערים דתיים וחרדים בלבושים שונים ובתנוחות 

שונות, במרחבים שונים או על רקעים שונים. הולטרמן מנכסת מחדש את דמות היהודי 

)בימי  ונשי  כיושב בית–מדרש פסיבי  יחד תפסו בעבר  גם  ואנטישמים  ה"גלותי", שיהודים 

הביניים רווחה הדעה שלגברים יהודים יש וסת(, מסורס ולפעמים גם הומוסקסואל. הדימוי 

הרך שהופיע בתרבות היהודית האשכנזית בעבר ודוכא בתרבות היהודית החדשה חוזר ומקבל 

מקום מרכזי. התצלומים, מסבירה הולטרמן, נוצרו כפעולה מודעת של החלפת מסמן ומסומן 

כדי לייצר מיתוס חדש ולמקד את המבט של הצופה באלמנטים בתרבות שהועלמו מהשיח.
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נשמה וגוף

הנוכחות של נערים חרדים בתצלומיה של הולטרמן מחברת בין מיניות לקדושה. למעשה, 

הגוף משמש בהם כמעין טקסט המעיד על הנשמה. השילוב הזה בין גוף, מיניות ורוח מהדהד 

תפיסה יהודית קנונית, שאת המקום המרכזי בה תפס הגוף, לא הנשמה. לעומת התרבות 

ההלניסטית והנוצרית, שהתפיסה הרווחת בהן היתה של הגוף כבית–הכלא של הנפש, דעת 

חז"ל היתה לרוב אחרת. חוקר התלמוד דניאל בויארין הגדיר זאת כך: "אצל חז"ל הוגדר היצור 

האנושי כגוף - שמחיה אותו, כמובן, הנשמה - ואילו אצל ]...[ הנוצרים מהותו של היצור 

האנושי היא נשמה השוכנת בתוך הגוף".305 יתר על כן, לאחרונה הראה החוקר יאיר לורברבוים 

שהגוף הוא שנתפס אצל חז"ל כדמותו וצלמו של האלוהים, ולא הנשמה.306 גם חוקר הקבלה 

יהודה ליבס טען כי המונח "צלם אלוהים" כולל את כל הצלמים האנושיים האינדיבידואליים. 

האל הוא התמונה הכוללת את כל התמונות האנושיות - "דיוקנא דכליל כל דיוקנין", בלשון 

הזוהר.307 גם בתפיסה החסידית המאוחרת יותר רווחה תפיסה של העלאת החומר וקידוש 

הבשר. בהתאם, הולטרמן מפרקת, או לכל הפחות מהרהרת, במיתוס המקובל הרואה בעולם 

היהודי בעבר ובעולם החרדי היום תרבות מדולדלת חיים, המנותקת מן הגוף ומתנזרת מן 

העולם. 

עבודת הווידיאו "The Boy" )ראו תמונת השער( היא מניפולטיבית ביסודה וניחנה במבט 

אירוני, מורכב וביקורתי, שאינו מלטף את הצופה ואינו מתחנף אליו. האמנית מגייסת את 

המבט הפתייני ומבקשת אף להניע את הצופה לקשור את תולדות האמנות ואת הזיכרון 

הולטרמן הלבישה את המצולם שלה, חסיד  היהודי החרדי.  הגבר  אל  הכללי  הקולקטיבי 

מציורים של  מאוד  המוכר   ,)Ruff( אריסטוקרטי מהעבר  אופנתי  באביזר  צעיר,  אמריקאי 

רמברנדט ואחרים )אגב, גם רמברנדט נהג להלביש את הדוגמנים שלו בבגדים מפוארים(. 

האביזר המשונה מחדד את דמות היהודי החרדי כגרסה של הדקדנס האירופי. על רקע זה, 

הגובלת  סמי–אריסטוקרטית,  יהודית  כהתנשאות  להתפרש  יכולים  המצולם  של  היגדים 

בגזענות. ואכן, בעבודה מופיעות אבחנות בינאריות בין יהודים לגויים, טענות ביחס ללאומיות 

ותפיסות המבכרות דתיות על חילוניות. האמירות החדות הללו מייצרות בלבול אצל הצופה, 

כיוון שהמבטאת אותן היא דמות עדינה, ענוגה ושברירית. "לא היתה כוונה להגחיך את דבריו 

של המצולם", אומרת האמנית. "הוא מעיד על עצמו ודבריו חדים. למעשה, כוונתי היתה 

לעמוד על שורשיהם של תחלואים מנטליים המשתרשים בחברה החרדית כמו בכל חברה 

ועלולים להוביל למצב של איבון מנטלי, שנוצרת בו אטימות רגשית כלפי האחר מתוך העדפת 

העצמי. נוצר כאן דיוקן עצוב וחד של קורבן חברתי תמים, המתבסס על מיתוס שקרי ומהווה 

מראה לתחלואי החברה בכלל".

מושא תשוקה

העיסוק של הולטרמן בקוויריות ובמגדר אינו חדש ביצירתה, ואף אינו ייחודי לה במרחב 

נוכחת  מוצנעת  לא  שמיניות  והכמה,  העורג  במבט  גם  המקומי.  והווידיאו–ארט  הצילום 

בו, אין חידוש. אלא שבשונה הן מדיוקנאות עצמיים של גברים בעירום, הן מן המבט של 

גברים בגברים והן מן המבט החודר של גברים בנשים - שלושתם מוכרים היטב מן העשייה 
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האמנותית - הולטרמן האשה מביטה בגברים הצעירים שהיא מצלמת במבט ארוטי )ויש 

שיאמרו אף מחפצן(, שנדיר למצוא ביצירות שמושאיהן גברים ויוצרותיהן נשים. בעבר הציגה 

האמנית בתערוכה "ז–ב–ע: זין בעין - עירום גברי באמנות ישראלית עכשווית" )גל–און מקום 

לאמנות, תל–אביב, 2009. אוצר: שגיא רפאל( תצלום של גבר השוכב כאודליסק )צורה מהעבר, 

השמורה לתיאורי נשים מנקודת המבט החמדנית של הגבר המערבי(, שלחלציו איבר מין 

מלאכותי, למצחו כיסוי עיניים והוא מישיר מבט אל הצלמת.

הגוף הגברי כמושא תשוקה של נשים הודר בעבר מן האמנות. אפילו בשנות ה–70 של המאה 

יוצרים  של  הדימויים  בין  קשר  נוצר  לא  בארה"ב,  פרחה  הפמיניסטית  כשהאמנות  ה–20, 

הומואים )שעסקו בעירום ובארוטיקה גברית( ובין האמנות הפמיניסטית של נשים, שבניגוד 

ליוצרים ההומואים, לא עסקה בדרך כלל בגוף הגברי כמושא תשוקה.308 הנערים בצילומיה 

של הולטרמן אינם משוללי זהות כלל, ועם זאת הם מוצגים גם כאובייקטים אקזוטיים. זאת, 

מנקודת מבט פטישיסטית שאינה נכנעת לתקינות פוליטית מקובלת. העשייה של הולטרמן 

מערערת בכך על הטבואים המקובלים הן בשיח הגברי השוביניסטי והן בעולם הפמיניסטי.

כוח וניצול

אי–התקינות הפוליטית של המבט הנוכח בעבודות מוחרפת משום שהיא אינה עולה בקנה 

אחד עם דרישותיו של העולם האתי המוכר והמקובל. הדיון ביצירותיה של הולטרמן כולל 

לא פעם טענות מן הסוג שמעלות מבקרות פמיניסטיות באשר להצגת האדם כאובייקט 

מיני, הפיכת הסובייקט למוצר או לאובייקט שאינו מבנה את עצמו, ושכפול של יחסי כוח 

ומרות. ואכן, ברבות מעבודותיה מימד הכולל בהכרח יחסי כוח וניצול. בין מושאי הצילום של 

הולטרמן היו עד כה אנשים קשי יום, ילדי מצוקה, מהגרי עבודה, זונות )שהולטרמן קוראת 

לות"( ומכורות לסמים. הביקורת שעלתה בעבר נגד תצלומי דמויות ה"אאוטסיידרים"  להן "גוֹ

)טרנסווסטיטים, גמדים, ענקים, זונות( של הצלמת היהודייה–אמריקאית דיאן ארבוס רלבנטית 

מאוד גם כאן: לטענת מבקריה של ארבוס, התצלומים שלה היו מעשה ניצול של המאותגרים 

וחסרי האונים שצילמה.

 "Ways of( "הסופר ומבקר התרבות הבריטי ג'ון ברגר קבע בספרו המפורסם "דרכי ראייה

"seeing, 1972( כי "גברים פועלים, נשים נצפות". בכך הציג הבחנה קטיגוריאלית בין מעמדם 

האמנות.  של  האונטולוגית  האינסטנציה  בפני  בהתייצבם  נשים  של  למעמדן  גברים  של 

הולטרמן משדדת את המערכות הללו כליל. המבט הגברי החודר מוחלף בתצלומיה במבט 

נשי אקטיבי ופעיל, והנערים שלה הופכים לנצפים ונפעלים. מעשה הצילום של הולטרמן, 

אם כן, מודע לכוחו של המבט ומשמש כלי לנקיטת עמדה בעולם. הולטרמן, כאמור, פועלת 

בכך   "Orthodox Eros" ייחודה של הסדרה  והמטלטל שבין האתי לאסתטי.  בחלל הפנוי 

שהיא משדדת מערכות ומאתגרת מחשבה בהקשר המוסרי והמגדרי גם יחד. מעל לכל, מבטה 

המהפך והייחודי ביחס לעולם החרדי מגלה קול עכשווי מודע, הבוחן את האחר במבט שאינו 

מתייפייף, אינו משטיח ואינו חושש מן המורכבות. כך מתממשת ומתחוורת הפנייה לאחר 

בצורה מורכבת, המלמדת רבות גם על חברת הרוב ומוצגת על תפארתה ומגבלותיה גם יחד.
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 ,2006 ,Acciones Plasticas ,105. מיה אסקובר
וידיאו: סדרת סרטונים שהועלו ליו–טיוב 
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פרידה קאלו בבית–הכנסת: מיה אסקובר

רשת  "אמנית  עצמה  את  המגדירה  צעירה,  אמריקאית  יוצרת  היא  אסקובר  מיה 

דיסלקטית". אין צורך להרחיק נדוד כדי לצפות בעבודותיה: הן נוצרות ברובן בפורמטים 

לעתים  ומוצגות  ברשת,  המקובלים 

.)YouTube ( יו–טיוב  באתר   קרובות 

ממוצא  ולאב  יהודייה  לאם  בת  אסקובר, 

עבודותיה  את  מגדירה  אינדיאני–גואטמלי, 

וסוציולוגי  אנתרופולוגי  מחקר  של  כתרגום 

אישי מתמשך לשפה נראטיבית העושה שימוש 

 "Acciones העבודה  עכשוויים.  במדיומים 

קצרים  סרטונים  כוללת  לדוגמה,   ,Plasticas"

המציגים סדרת דמויות ומונולוגים משכנעים, 

משעשעים ומהוקצעים הנוגעים בשאלות של 

זהות ומגדר )תמונות 105(. בסרטון הראשון 

לאמנית  מחופשת  אסקובר  מופיעה  בסדרה 

לאייקון  שהפכה  קאלו,  פרידה  המקסיקאית 

היום  נתון  שהדבר  אף  הפמיניסטי.  בשיח 

גם  לה  שיש  טענה  עצמה  קאלו  במחלוקת, 

שורשים יהודיים. אסקובר מחופשת ומאופרת 

הגבות   - קאלו  של  המפורסם  באטריבוט 

המחוברות - כשהיא צועקת )בספרדית( "אני 

פרידה קאלו, אתה פרידה קאלו, אנחנו פרידה 

קאלו". באקט עצבני או אקסטטי היא מורטת 

את תחפושתה, מפזרת את שיערה, ומוחקת 

את האיפור שעל פניה וחוזרת להיות עצמה. 

העבודה נוצרה על בסיס זכרונות של אסקובר 

לאייקון  עצמה  את  המדמה  כילדה  עצמה 

האמנית  של  שאמה  דימוי   - קאלו  התרבות 

סירבה לקבל )"אינך פרידה קאלו", היא גערה 

בה(. 

מונולוג  נושאת  היא  בסדרה  אחר  בסרטון 

זאת  ועושה  אורתודוקסית,  יהודייה  של 

בטקסט מדויק עד עד כך שהגבול בין אירוניה 

מיטשטש  תהומית  רצינות  ובין  וסלפסטיק 

התפיסה  עולה  האחרים  בסרטונים  לרגע. 

גם  כאובייקט;  ה"לטינה"  של  האופיינית 

נע  בנושא  אסקובר  של  טיפולה  זה  במקרה 

היא  לפירוקם.  הסטריאוטיפים  ניכוס  בין 
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מציגה התייחסויות שונות שחוותה על בשרה ונוגעות לזהותה ההיברידית כאשה, כיהודייה 

וכלטינו–אמריקאית - עיסוק שיש בו כדי להצביע על זיקה חשובה בין אסקובר ובין יוצרי רשת 

אמריקאים אחרים החוגגים את זהותם ההיברידית. 

והמושג  יחידים היוצרים לשם היצירה,  דור של  השימוש חוצה היבשות באינטרנט הוליד 

אמנות לשם אמנות מקבל כך משמעות חדשה. האינטרנט מאפשר השפעה הדדית משמעותית 

אף  מאתגרת  ברשת  הצעירה  והעשייה  מרוחקים,  במקומות  בנפרד  הפועלים  אנשים  בין 

את ההגדרות הישנות של אמנות ושל אובייקטים אמנותיים. גם צורות התצוגה החדשות 

המתפתחות ברשת חורגות מן המקובל במיינסטרים האמנותי, ומשיבות בכך רוח חדשה 
בשדה האמנות.309
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 Daniel Belasco, "Chopping Noodels, The Art of Jewish Practice", Reinventing Ritual,  105

 Contemporary Art and Design for Jewish Life, The Jewish Museum, New York and Yale Univesity

.Press, New York, 2009, p. 9

הנושא "זהויות יהודיות היברידיות" עלה בתערוכה "תיאטרון זהויות", מוזיאון בית–התפוצות, תל–אביב, 2009 

)אוצרת: אירנה גורדון(. ר' על כך להלן עמ' 65-62.

106  ספר הקבלה לר' אברהם אבן דאוד הלוי, מהדורת גרשון דוד כהן, פילאדלפיא, תשכ"ז, עמ' 2-1.

107  עובדה היא שיש מצוות שהתבטלו במשך הדורות הלכה למעשה. על כך ר' למשל משה הלברטל, 

מהפכות פרשניות בהתהוותן: ערכים כשיקולים פרשניים במדרשי הלכה, מאגנס, ירושלים, תשנ"ט, עמ' 

.69-42

108  הבחנות חברתיות מקובלות )ובמיוחד הבינאריות המקובלת בהבחנה שבין דתיות לחילוניות( אינן 

מקבילות תמיד לתפיסת הזהות האישית של בני–אדם. רבים מהיוצרים הצעירים בוגרי החינוך הדתי יוצרים 

מתוך הווי המתכתב או שואב מתוך עולם המסורת, אך הם אינם משייכים עצמם לעולם דתי מובחן. 

באופן דומה, האבחנות בין הדתי לחילוני אינן ישימות לשיח המקובל ביהדות הערבית. ר' על כך לדוגמה: 

מאיר בוזגלו, שפה לנאמנים: מחשבות על המסורת, כתר, ירושלים, 2009. ור' עוד ניסים לאון, "המסורתיות 

המזרחית כהד לקיום היהודי בעולם האיסלאם", אקדמות: כתב–עת למחשבה יהודית כ"ג )אלול תשס"ט(, עמ' 

.146-129

109  יהודה שנהב, שם )הערה 34(.
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110  נזכיר רק את ליליאן קלאפיש, אורית אדר–בכר, ליאוניד בלקלב ונעמי גפני.

111  כמובן, כמה מהאמנים שיוזכרו להלן ניתן לקשר ליותר מענף אחד, ואחרים קשה לקשר לענף מובחן 

ומסוים. כמו כן, איני עוסק כאן ביוצרים דתיים רבים הפועלים בחו"ל.

112  בר–חמא כמורה וכאמן מייצג תפיסת עולם ניאו–שמרנית שאמנם רווחת מאוד בחברה הדתית, אך 

ביטוייה בתחום האמנות דלילים למדי, וככזאת היא יוצאת דופן בשדה. 

113  דבורה ליס, "קריעה/תיקון", אנדי ארנוביץ: קריעה/איחוי )קטלוג התערוכה(, אוניברסיטת ברנדייס, 

בוסטון, ומוזיאון ישיבה יוניברסיטי, ניו–יורק, ירושלים, 2010, עמ' 9-4.

114  כל תיאורי העבודות של ארנוביץ וניתוחן כאן מבוססים על דברי דבורה ליס, שם )הערה 113(. תודתי 

לליס על שהתירה לי להשתמש בדבריה.

115  דבורה ליס, שם )הערה 113(, עמ' 5.

116  שם )הערה 113(, עמ' 7.

117  סמדר שפי, "תערוכה קבוצתית: תחילת הנפילה", הארץ, גלריה, 29.1.2010, 

.www.mouse.co.il/CM.articles_item,1023,209,44947,.aspx

118  צוטט בתוך גדעון עפרת, "שולה הפנינים", רונן סימן–טוב: שפחה על הים )קטלוג התערוכה(, גלריה בינט, 

תל–אביב, 2010, עמ' 6.

119  העבודה הוצגה בתערוכה Reinventing Ritual בניו–יורק.

120  יאיר זקוביץ, "זריחה מאוחרת: על קרינת עור פני משה", אורים: האור בספרות, בהגות ובאמנות 

)עורכים: אמילי ד' בילסקי, אביגדור שנאן ואמיתי מנדלסון(, קרן עדי ועם–עובד, ירושלים, 2005, עמ' 91-84.

121  בראשית רבה, כ', כ"א )מהדורת תיאודור–אלבק, עמ' 196(.

122  ז'וליה קריסטבה, שם )הערה 56(. 

 Linda Nead, The Female Nude: Art, Obscenity and Sexuality, Routledge, London and '123  ר

.New York, 1992

124  דברים שכתב האוצר אדם ברוך על פרייליך: "אורית פרייליך מפוררת לגמרי את הסטריאוטיפ 'דתייה', 

ומהפירורים האלה נוצר יהלום, כלומר אישיות פרטית של אמן שהוא גם דתי. הדגש כאן הוא על 'גם' ]...[ 

ברור שפרייליך היא מהאמנים הישראלים שחשיבותם אינה מתבררת מיד אלא מצטברת". ר' דבריו תחת 

הכותרת "יהלום מפירורים", בתוך: מירב פרץ–דורפן, "על התפר", ידיעות אחרונות, 7 ימים, כ"ב טבת תשס"ג, 

.27.12.2002

125  ר' יהודה שנהב, היהודים הערבים: לאומיות, דת ואתניות, עם–עובד, תל–אביב, 2003; אלה שוחט, 

"שבירה ושיבה: עיצוב של אפיסטמולוגיה מזרחית", חזות מזרחית: הווה הנע בסבך עברו הערבי )עורך: יגאל 

נזרי(, בבל, תל–אביב, 2004, עמ' 52. יעקב ידגר, המסורתיים בישראל: מודרניות ללא חילון, הקיבוץ–המאוחד, 

אוניברסיטת בר–אילן ומכון שלום הרטמן, תל–אביב, 2010. 

126  ר' על כך ניסים לאון, שם )הערה 108(. ור' עוד מאיר בוזגלו, שם )הערה 108(.

127  למשל בתערוכה "שפת אם", משכן לאמנות עין–חרוד, 2000 )אוצרת: טל בן–צבי(. נושא הזהות היהודית 

עלה שם בעבודותיהם של יעקב רונן מורד, דפנה שלום וברוך שחם. הנושא עלה עוד קודם לכן בתערוכה 

"אחותי: אמניות מזרחיות בישראל", בית–האמנים, ירושלים, 2000 )אוצרות: שולה קשת וריטה מנדס–פלור(. 

ור' רשימה של תערוכות בנושא בתוך: טל בן–צבי, "השהיית השפה כעניין בעבודות של אמנים מזרחים", חזות 

מזרחית, שם )הערה 125(, עמ' 108, הערה 4.

128  "הבזקי הרהורים של האמן", בתוך: חיה אור, ז'אק ז'אנו, "אהיה אשר אהיה" )קטלוג התערוכה(, מוזיאון 

חצר תל–חי, 1999, עמ' 21.

129  ר' שרית שפירא, מסלולי נדודים: הגירה, מסעות ומעברים באמנות ישראלית עכשווית )קטלוג 
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התערוכה(, מוזיאון ישראל, ירושלים, 1991. ור' עוד גדעון עפרת, שיבת ציון - מעבר לעקרון המקום )קטלוג 

התערוכה(, זמן–לאמנות, תל–אביב, 2002.

130  ר' זהבה גולדברג, ז'אק ז'אנו: בית החיים )קטלוג תערוכה ניידת(, אמנות–לעם, 1998, עמ' 11.

131  ז'אנו: "כשאני משתמש בנייר, ברצועות עור ובבדים שהיו פעם תשמישי קדושה, אני בעצם לוקח חומרים 

פשוטים ומעניק להם משמעות שהיא מעבר לחומר; בכך אני מחזיר להם את הקדושה". ר' זהבה גולדברג, שם 

)הערה 130(, עמ' 13.

132  ר' משה מאיר, "קריאות שואלות: על תורתם של היוצאים לשאלה", אקדמות כ"א )תשס"ח(, עמ' -223

215; תמר רותם, "קבוצת הדתיים לשעבר, שאינם רואים בחילוניות חלופה הולמת, עדיין מחפשת זהות 

.haaretz.co.il/hasite/pages/ShArt.jhtml?itemNo-1117052 ,27.9.2009 ,חדשה", הארץ, ספרים

133  ובהקשר זה, גילוי נאות: אברמסון הוא המעצב הגרפי של חוברת זו. שנים רבות נחשבה הגרפיקה בארץ 

לתחום שאינו מתחבר לשדה האמנות הגבוהה. מבקרים נזפו לא פעם באמנים שהעבירו עקרונות מתחום 

הגרפיקה לאמנותם. ר' למשל חיים גמזו, "תערוכת ל. הרמן בגלריית כ"ץ", הארץ, 3.3.1944. צוטט בתוך 

גרסיאלה טרכטנברג, ממוצלחות למועלמות, עמ' 36.

134  ר' אביגדור שנאן, מסכת אבות, פירוש ישראלי חדש, בית אבי חי ו"ידיעות אחרונות", ירושלים, 2009, עמ' 

.5-4

 135  צופיה הירשפלד, "רקדי, ידך הלבישי", ynet, יהדות, 30.6.2009, 

.ynet.co.il/articles/0,7340,L-3738943,00.html

136  ר' רינה רוטלינגר–ריינר, עזות שבקדושה: תיאטרון נשים דתיות בישראל, כרמל, ירושלים, 2007, עמ' 

 .86-73

.kipa.co.il/tarbut/show.asp?id=33269 ,137  נחום אבניאל, "בזכות נשים אמניות", כיפה, כ"ג סיוון, תשס"ט

138  רות אברהמי, "הצייר הרב טוביה כץ: אני חלוץ ובודד", ערוץ 7, 1.2.2007,

.inn.co.il/News/News.aspx/159082 ,1.2.2007

139  יואל שוורץ, מדריך תורני לאמנות, ירושלים, תשנ"ב, עמ' 18, 26.

140  הנושא עלה במושבים שונים בכנס האמנויות של החינוך הדתי, "מאמינים ביצירה", שהתקיים בשנת 

2008 בפתח–תקווה.

141  בהקשר זה ראוי להזכיר גם את בית–הספר לציור שהקים הרב עדין אבן–ישראל )שטיינזלץ( בירושלים 

בשנות ה–90 ואת המוסד החרדי 'תפארת', המתפקד בירושלים ובבני ברק בראשות ריקי יעקובוביץ'.

142  רינה רוטלינגר–ריינר, "אמנות נשים דתית כעבודת קודש", פנים 49 )פברואר 2010(,

.itu.org.il/Index.asp?ArticleID=15153&CategoryID=1629&Page=2

143  ר' פנינה גפן, "תוך כדי תנועה", שבת בשבתו, 1281 )פרשת פנחס 2009(.

144  יואב פרידמן, "תיאטרון אספקלריא חוגג עשור בפסטיבל", ynet, יהדות, 29.6.2009,

.ynet.co.il/articles/0,7340,L-3738666,00.html

145  זאת בשונה מהמקובל בעבר )למשל אצל אורי זוהר ופופיק ארנון( וכחלק ממגמה עכשווית מתפתחת - 

לדוגמה, אצל היוצרים והמוזיקאים שולי רנד ואביתר בנאי ובתחום הפלסטיקה אצל אורית אדר–בכר ואחרים. 

בעניין זה ראוי להזכיר את דבריו של גדעון עפרת, שהצביע על כך ש"יותר מדי אמנים ישראלים טובים 

'התאדו' ונמחקו ממפת האמנות הישראלית מן הרגע שבו גילו את קסם החזרה בתשובה". ר' גדעון עפרת, 

וושינגטון חוצה את נהר הירדן, עמ' 207.

146  ר' נחום אבניאל, שם.

147  ר' יואב פרידמן, "עוד לבנה בחומה החרדית", ynet, יהדות, 8.7.2009,

.ynet.co.il/articles/0,7340,L-3743239,00.html
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148  שם.

149  למעשה, רוב העבודות המוצגות בתערוכה כלל אינן ציורים. נוסף לכך, נדמה שזוהי הגדרה גסה מעט 

לציור עכשווי. למעשה, כל ציור, גם הציור הריאליסטי ביותר, מביע )לא פעם במודע( הרבה יותר מאשר 

מתאר.

150  אחד הדוברים הבולטים בשיח זה הוא דרור אידר. ר' דרור אידר, שם.

151  כך, למשל, קבוצת האמניות הדתיות שהציגה ב–2009 את התערוכה "נשות חיל" בגלריה אנטיאה - 

מקום לאמנות נשים בקול–האשה, ירושלים )מנהלת הפרויקט: נעמי טנהאוזר(. האמניות לא חשפו את המכנה 

המשותף הדתי שלהן. לטענתן, הסיבה לכך אינה פוליטית או פרקטית, אלא פשוט כיוון שלא המצע הדתי 

הוא שאיגד אותן או איפיין את עבודתן. ור' עוד עמ' 111-110.

152  גדעון עפרת, וושינגטון חוצה את נהר הירדן )הערה 87(, תשס"ח, עמ' 209.

153  שם. באותו מאמר יוצר עפרת אבחנות בין איכות חילונית לנחשלות דתית אפילו בתוך מכלול היצירה 

של אמן דתי אחד. הוא טוען כי אפשר להבחין בין עבודות טובות שיצר אמן דתי מתוך "דיבוב כוחות האופל" 

לבין יצירות גרועות שלו, שנוצרו "עם הכיפה" )בפרפראזה על דבריו(. ר' עפרת, שם )הערה 87(, עמ' -208

206. דברים אלה מזכירים את הצהרתו של מריק שוורץ מתחילת המאה ה–20, ולפיהם האמן אפרים משה 

ליליין הוא "אמן כאשר אינו ציוני". ר' בת–שבע גולדמן–אידה, בקיעים במראה, תערוכת אמנים יהודים, ברלין 

1907 )קטלוג התערוכה(, מוזיאון תל–אביב לאמנות, 2009, עמ' 12. דברים אלה מתקשרים לתובנה בדבר 

"הפוליטיקה של המבט". בלא לכפור לגמרי באפשרות לביקורת שיפוטית ביחס לאמנות, נאמר רק שכשם 

שקשה היה למבקר אנטי–ציוני בעבר לראות ביצירה הציונית )המגויסת( יצירה איכותית וראויה, כך הבניית 

המבט מקשה לא פעם על מבקר חילוני–במודע לראות ביצירה דתית עכשווית אמנות טובה. באותו אופן 

הדברים נכונים גם ביחס למישור הפוליטי: לאנשי שמאל בארץ קשה מאוד לראות ביצירה שרוחה לאומית–

ימנית איכות אמנותית ראויה. 

154  הדברים צוטטו בתוך עבודת תיעוד וניתוח שהגישה מורית שמשוני לד"ר גנית אנקורי במסגרת הקורס 

"אמנות פלסטינית ואמנות ישראלית" באוניברסיטה העברית בירושלים, דצמבר, 2007. 

155  התצוגות במכללה לא זכו עד היום להיכלל בשיח המרכזי של הביקורת האמנותית. אפילו בעיתונות 

הדתית ממעטים לכתוב על הנעשה בה. נדרשה שערורייה במכללת ליפשיץ כדי להעלות לכותרות את נושא 

התערוכה "גלו–יה" שהוצגה בה. ר' על כך עמ' 102.

156  ר' גם גדעון עפרת, אין עם חדש )הערה 26(.

157  איריס פרוש, נשים קוראות: יתרונה של שוליות בחברה היהודית במזרח אירופה במאה התשע–עשרה, 

עם–עובד, ספריית אפקים, תל–אביב, 2001. 

158  גדעון עפרת, "קולה של האמנות: גלגוליו של השופר באמנות הישראלית", מקראי קודש - מועדי 

ישראל והאמנות היהודית העכשווית, דוד שפרבר )עורך(, מרכז ליבר לתערוכות, אוניברסיטת בר–אילן, 

2009. על מעמד הקול באמנות ר' קולה של המלה, מרית בן–ישראל )עורכת(, בבל, תל–אביב, בשיתוף הזירה 

הבין–תחומית, ירושלים, 2004. ב–2009 הוצגה התערוכה "עכשיו דממה" בגלריה 39, תל–אביב. דני יהב–בראון, 

אוצר התערוכה, חיפש ייצוגים של מוזיקה וצלילים במעשה האמנות. ב–2010 הוכרזה בלונדון סוזן פיליפז 

הסקוטית כזוכת פרס טרנר, על עבודת קול. הבחירה בה מדגישה  את המרכזיות של  מימד הצליל ביצירה 

העכשווית. באותה שנה הוצגה התערוכה הקבוצתית "Missing Beat" בגלריה זומר בתל אביב. 13 אמנים 

הציגו שם עבודות בעלות זיקה למוסיקה.

159  קובי בן–מאיר מבחין בין מיצג לפעולה: "על אף שלכאורה התוצר הוא דומה, הצגה של גוף האמן בחלל 

מסוים, הרי שבפועל המשמעות של מיצג ושל פעולה היא שונה בתכלית: מיצג, כשמו כן הוא - הצגה, 

וככזאת, היא גם מחייבת קהל. בבסיס הפעולה נמצא האקט עצמו, עצם העשייה, ולכן הפומביות של הפעולה 
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הינה בלתי רלבנטית. בעוד שהמיצג מבקש לייצג דבר מה, הפעולה מבקשת ליצור דבר מה, כלומר: המיצג הוא 

אליגורי ואילו הפעולה היא ממשית". ר' קובי בן–מאיר, שם )הערה 39(. 

160  ר' על כך אילנה טננבאום, וידיאו ZERO, כתוב בגוף - פעולה בשידור חי )קטלוג התערוכה(, מוזיאון 

חיפה לאמנות, 2006, עמ' 16-13.

161  מרדכי עומר, תיקון )הערה 49(.

162  ר' אתר מוזיאון הרצליה לאמנות עכשווית,

.herzliyamuseum.co.il/hebrew/december-2008/dec2008/tamar-ettun

163  על–פי תלמוד בבלי, ברכות, כ"ד, א'.

164  במסגרת תערוכת תלמידים של המחלקה למדיה חדשה )אוצר: אורי דרומר( שנכללה באירועי "מוסררה 

מיקס 9: עבודה זרה, פסטיבל אמנות בינתחומי ובינלאומי במוסררה", ירושלים, 2009 )אוצרים ראשיים: אבי 

סבג, עירית כרמון–פופר(.

165  על עבודה זו ר' דוד שפרבר, כלים שבורים: מבטים דקונסטרוקטיביים באמנות יהודית עכשווית, מרכז 

ליבר לתערוכות, אוניברסיטת בר–אילן, ירושלים, תשס"ח, עמ' 62.

166  הוצגו בתערוכה "קורבן", הגלריה החדשה - סדנאות האמנים, איצטדיון טדי, ירושלים, 2005 )אוצרת: 

חדוה שמש(.

167  העבודות מהשנים 2006-2002 הוצגו בגלריה גל–און, תל–אביב, 2006 )אוצרת: ורדה גנוסר(. הפרק 

"טבילה" )מתוך שבעת פרקי העבודה( הוצג במיצב וידיאו בשם "לווייתן כחול", מוזיאון ינקו דאדא, 1996 

)אוצרת: דפנה נאור(. עוד על סדרה זו ר' איפכא מסתברא )הערה 3(, עמ' 74.

168  עוד על עבודתו של בדש ר' דוד שפרבר, איפכא מסתברא )הערה 3(, עמ' 78; דוד שפרבר, אותות )הערה 

 93(, עמ' 59-58,

ור' עוד התמונה בעמ' 6.

169  עוד על עבודותיה של שלום ר' דוד שפרבר, אותות )הערה 93(, עמ' 62-60.

170  ובכיוון אחר: "הבטלה מביאה לידי שעמום והשעמום מביא לידי חטא" )תלמוד בבלי, כתובות, נ', ע"ב(.

171  עוד על עבודה זו ר' דוד שפרבר, כלים שבורים )הערה 165(, עמ' 36.

172  העבודה הוצגה בארץ במסגרת התערוכה "התרוקנות: עבודות מאוסף דורון סבג, חברת ORS בע"מ", 

מוזיאון תל–אביב, 2008 )אוצרים: איה לוריא ונילי גורן(.

173  על נוכחות קווירית דתית ר' צחי מזומן ודוד שפרבר, "תועבה בגלריה - על התערוכה 'יוצאים מארון 

הקודש'", מקראי קודש )הערה 158(, עמ' 72-66.

174  נושא החתונה היהודית עלה לאחרונה גם בתערוכה "בטבעת זו - טקסי חתונה באמנות העכשווית", 

בית–התפוצות, תל–אביב )אוצרת: רז סמירה(.

175  פורסם ב"עיתון ירושלים", 1.6.2001.

176  האמנים שהציגו בתערוכה: רעיה ברוקנטל, גרי גולדשטיין, פבל וולברג, מאיה ז"ק, אסי משולם, רונן 

.Sala-Manca סימן–טוב, זויה צ'רקסקי, רועי רוזן, דפנה שלום, קרן שפילשר, שחר שריג, קבוצת

177  ר' דוד שפרבר, כלים שבורים )הערה 165(, עמ' 32; 45-43.

178  ר' על כך דוד שפרבר, אותות )הערה 93(, עמ' 76.

179  ר' דוד שפרבר, כלים שבורים )הערה 165(, עמ' 55-54.

180  ר' על כך דוד שפרבר, שם. 

181  ר' תמי כץ–פרימן )הערה 83(, שם.

182  ר' משה הלברטל, "מה בין מילים לתמונה? על ייצוג לשוני ויצוג חזותי של האל", צלם אלוהים - דימויי 

האל באמנות יהודית וישראלית )קטלוג תערוכה(, מוזיאון ישראל, ירושלים, 2006, עמ' 7.
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183  ר' למשל יאיר לורברבוים, שם )הערה 57(;

 Meir Bar-Ilan, "The Hand of God: A Chapter in Rabbinic Anthropomorphism", Rashi 1040-1990:

 Homma e á Ephraim, E. Urbach, G. Sed Rajna )ed.(, Congrés européen des Etudes Juives, CERF,

.Paris, 1993, pp. 212-223

 2005 ,La Qabbalah visiva בספרו )Giulio Busi( 184  כפי שהראה חוקר הקבלה האיטלקי ז'וליו בוזי

 .Einaudi, Torino

185  ר' בעניין זה את מאמרו של הרב שג"ר, המשרטט ומעלה במהלך פוסטמודרני קלאסי גישות אלה, 

שהודחקו בעבר על–ידי בעלי ההלכה הרציונליסטים. שמעון גרשון רוזנברג, "על אמונה אמנות ודמיון", משיב 

הרוח - כתב–עת לשירה יהודית ישראלית י"ב )מרץ 2003(, לא צוינו מספרי עמודים.

186  ר' ישראל תא–שמע, "ספר 'נימוקי חומש' לר' ישעיה די טראני", קריית ספר ס"ד )תשנ"ב-תשנ"ג(, עמ' 

753-751. ור' עוד זאב הרוי, "שאלת אי–גשמיות האל אצל הרמב"ם, ראב"ד, קרשקש ושפינוזה", מחקרים 

בהגות היהודית )עורכים ש.א. הלר–וילנסקי ומשה אידל(, ירושלים, תשמ"ט, עמ' 74-69.

187  מאיר שמחה הכהן מדווינסק, משך חכמה, שמות ל"ב, י"ט, עמ' רצ"ג-רצ"ד, ירושלים, תשנ"ז )מהדורת 

קופרמן(.

188  "עשה דברים לשם פועלם ודבר בהם לשמם" )תלמוד בבלי, נדרים, ס"ב-ע"א(. ור' עוד משנת אבות, ד', ז'.

189  תפיסה מעין זו עמדה ביסוד האמנות האירופית והאמריקאית בשנות ה–60, ששאפה להרחיב את הגדרת 

מושג האמנות ושללה את תפיסת יצירת האמנות כמוצר עובר לסוחר וכחלק ממערכת השוק הקפיטליסטי. 

בעקבות זאת הלכו גם אמני שנות ה–70 בארץ, כמו גם קבוצת "רגע" הישראלית בשנות ה–80.

190  קונטרס מודעה לבית ישראל, 1858, ירושלים תשנ"ג, י"ד, י"א.

191  דניאל שפרבר, מנהגי ישראל, חלק ח', מוסד הרב קוק, ירושלים, 2007, עמ' כ"ח-כ"ט, הערה 26.

192  על ברית המילה כקורבן ר' דניאל שפרבר, מנהגי ישראל, חלק ב', מוסד הרב קוק, ירושלים, 1991, עמ' 

צ"ב. על הקשר בין העקידה לברית המילה ר' שמחה גולדין, עלמות אהבוך: על–מות אהבוך, דביר, תל–אביב, 

2002, עמ' 179-172.

.Ariel Toaff, Pasque di sangue, Ebrei d'Europa e omicidi rituali, il Mulino, Bologona, 2007  193

194  אביעזר רביצקי, "מבוא - העקידה והברית: אברהם ובניו בהגות היהודית", אברהם אבי המאמינים, 

דמותו בראי ההגות היהודית לדורותיה, אוניברסיטת בר–אילן, רמת–גן, 2002, 38-25.

195  בוריס גרויס, שם )הערה 70(, עמ' 31. ור' עוד דברי גרויס על עבודתה של פרג,

.Boris Groys, "The Hard Pluse of Regularity", programma, 2 )Spring 2010(, pp. 84-89

196  ר' עוד על כך דוד שפרבר, אותות )הערה 93(, עמ' 55.

197  הראי"ה קוק, אורות, ירושלים תשכ"ג, עמ' ט"ו.

198  גדעון עפרת, ביקורי אמנות: פרקים על אמנים ישראלים, הספרייה הציונית, ירושלים, 2005, עמ' 456.

199  דליה מנור, שם )הערה 82(.

.Liah Greenfeld, Ibid.  200

201  למעשה כבר בשנת 1982 ניסתה נילי נוימן, בראיון שקיימה עם לביא, להוכיח לו שהעבודה שלו מנסחת 

משהו עקרוני ביחס לישראליות. הראיון פורסם בכתב–העת קו )נובמבר 1982( ושוב בכתב–העת המדרשה 2 

)מאי 1999(, עמ' 256-242.  בהקשר זה הזכירה נוימן את מגן הדוד המופיע בעבודותיו של לביא וכבר בציורו 

המיתולוגי "ילד אינטליגנטי בן 20" משנת 1957. כיום ניתן לעמוד על תופעה של ריבוי קריאות פרשניות 

ביצירתו, קריאות הנעות על ציר שבין "מלאות" ל"ריקות" - כפי שהציגו את הדברים אפרת ביברמן ודגנית 

ברסט, ר' אפרת ביברמן ודגנית ברסט )עורכות(, רפי לביא: נא לקרוא מה שמצויר כאן, המדרשה - בית–הספר 
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לאמנות, מכללת בית–ברל, ללא ציון מקום, 2009, עמ' 12-5.

202  יגאל צלמונה, שם )הערה 14(, עמ' 248.

203  שרה בריטברג–סמל, "קולאז' על רפי", רפי לביא: נא לקרוא מה שמצויר כאן, שם )הערה 201(, עמ' 42.

204  רפי לביא בשיחה עם דליה קרפל, ר' דליה קרפל, "הייתי רשע אבל צודק", הארץ, מוסף, 23.12.2005, עמ' 

.48

205  שבא סלהוב, שם )הערה 51(, עמ' 14.

206  ר' שם.

207  כפי שהעיד בפני האספן בנו כלב בתכתובת אישית.

208  תודה לבנו כלב שהבהיר לי את העניין.

209  אף שבקטלוג התערוכה )עמ' 19( צוין כי העבודה משנת 2005, למעשה, כפי שהבהיר לי בנו כלב, העבודה 

נוצרה בשנות ה–70.

210  מקורם של הציטוטים מדברי האמן משה גרשוני המובאים בפרק זה הם מתוך: שרה בריטברג–סמל, 

גרשוני* )קטלוג התערוכה(, מוזיאון תל–אביב לאמנות, תל–אביב, 2010.

, איתמר לוי, "בחלבי ובדמי", בתוך: יגאל צלמונה, מקרה בני–האדם ומקרה הבהמה )קטלוג התערוכה(,   211

מוזיאון ישראל, ירושלים, 1986 )ללא מספרי עמודים(.

212  סטודיו 103 )יוני 1999(, עמ' 7-6.

213  ר' על כך אוריאל טל, תיאולוגיה פוליטית והרייך השלישי, ספריית פועלים, תל–אביב, 1989. ור' עוד 

 Amos Funkenstein, Theology and the Scientific Imagination from the Middle Ages to the
 Seventeenth Century, Princeton University Press, Princeton, 1986; Jakob Taubes, The Political
 Theology of Paul, Princeton University Press, Princeton, 1989; Mark Lilla, The Stillborn God:

 Religion, Politics and the Modern West, Knopf, New York, 2007; Dan Diner, "The Theo-Political

 Meaning of Diasporic Existence", Behemoth: a Journal on Civilzation, 1 )2008(, pp. 1-25; Christoph
 Schmidt, Arch Noah, Neimayer, Tübingen, 2000; Eugene Sheppard, Leo Strauss and the Politics

 of Exile: The Making of a Political Philosopher, Brandeis University Press, Waltham, 2007; Charles

 Tylor, A Secular Age, Cambridge University Press, Cambridge, 2007; Dirk A. Moses, German
.Intellectuals and the Nazi Past, Cambridge University Press, Cambridge, 2007

214  ר' לעיל הערה 34. ור' עוד 

Mike King, Art and the Postsecular, jnani.org/mrking/writings/post2000/ArtPostsecularIntro.htm

215 ר' יותם חותם, תיאודיסיאה בחלל, מדע בדיוני וחינוך לדתיות בזמננו, רסלינג, תל–אביב, 2010.

.Howes Graham, Ibid.  216

217  ר' יהודה שנהב, "האם יש בכלל תרבות יהודית חילונית" )הערה 34(. 

218  ר' יוסף שכטר, ממדע לאמונה, איגוד הסופרים העברים ליד דביר, תל–אביב, תשכ"ב. ור' עוד אדמיאל 

קוסמן, "ציניות בלבוש אמנותי", מקור ראשון, מוסף "שבת'" לתורה, הגות, ספרות ואמנות, 29.10.2010, עמ' 

 .15

219  "יודאיקה טוויסט: חדשנות בעיצוב יודאיקה" היה שמה של תערוכה שהוצגה במוזיאון בית–התפוצות, 

תל–אביב, 2010 )אוצרים: דניאל ויימן וחגי שגב(. נוסף לכך, ב–2010 הציגו דוב אברמסון, קן גולדמן ואריק וייס 

תערוכה משותפת בשם "זימון" במשכן לאמנות עין–חרוד )אוצרת: דבורה ליס(.

220  ר' יעל גילעת, "'וארשתיך לי' - תשמישי קדושה כדימויים גופניים וארוטיים ביצירותיהם של אמנים 

.oranim.ac.il/Site/heb/General.aspx?l=6&id=4104 ,"יהודים ישראלים ואמריקאים

ור' עוד גדעון עפרת, כן תעשה לך )הערה 24(, עמ' 36-12. 
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221  ר' גלית חזן–רוקם, ורד מור ודני שרירא, שם; חיים וייס, "פולקלור זה כבר לא רק סיפורים עממיים", הארץ, 

ספרים, 12.11.2007.

222  ז'וליה קריסטבה, שם )הערה 56(. 

223  ר' חיה פרידברג, "עיצוב תשמישי מצווה בתקופתנו", אתר דעת: אתר לימודי יהדות ורוח. פורסם 

.daat.ac.il/DAAT/art/yahadut/itsuv.htm ,)לראשונה בתוך מחניים 11 )סיוון תשנ"ה

מל ביירס טוען כי העיצוב הישראלי נוטה להיות חילוני וממעט לשאוב רעיונות ותפיסות מעיצוב כלי קודש 

מסורתיים. ר' מל ביירס, אימפרוביזציה - עיצוב חדש בישראל, אוניברסיטת תל–אביב, תל–אביב, 2007, עמ' 8. 

224  ר' דבריה של שירה פרידמן בתוך: צופיה הירשפלד, "למה שלא תקבעי מזוזה נשית?", ynet, יהדות, 

.ynet.co.il/articles/0,7340,L-3745664,00.html ,14.7.2009

225  ר' לדוגמה ישראל רוזן, "על 'הערמות' כמדיניות הלכתית", אקדמות 13 )תשרי תשס"ב(, עמ' 121-113.

226  ר' דוד שפרבר, "'אור איתן' - חנוכיות פוסט–מודרניות", מקראי קודש )הערה 158(, עמ' 53-48.

227  ר' דן מירון, הצד האפל בצחוקו של שלום עליכם, עם–עובד, תל–אביב, 2004. ור' עוד איתמר לוין, מבעד 

לדמעות: הומור יהודי תחת השלטון הנאצי, עם–עובד, ירושלים, 2004.

228  תלמוד בבלי, שבת, ל', ע"ב.

.pluto.huji.ac.il/~liebes/zohar/zohar.html ,229  ר' יהודה ליבס, "זוהר וארוס", אתר האוניברסיטה העברית

230  שם.

231  ר' תמי כץ–פרימן, שם )הערה 102(. ור' עוד גדעון עפרת, בהקשר מקומי, שם )הערה 29(.

232  יגאל צלמונה, שם )הערה 14(, עמ' 263.

233  יואל סירקש, שו"ת בית חדש, סימן י"ז.

234  ר' על כך דוד גורביץ', פוסטמודרניזם - תרבות וספרות בסוף המאה ה–20, דביר, תל–אביב, 1997, עמ' 

.132

235  "פמיניזמים גלובליים" )Global Feminisms( הוצגה במוזיאון ברוקלין בניו–יורק, 2007, וכללה יצירות 

של נשים מכל רחבי העולם שנוצרו משנות ה–90 ואילך. שנה קודם לכן הוצגה תערוכה פמיניסטית של 

אמנות שנות ה–WACK! Art and the Feminist Revolution" ,70" ב–MOCA, מוזיאון לאמנות עכשווית 

בלוס–אנג'לס, ולאחר מכן במוזיאון P.S.1 Contemporary Art Center - ענף של המוזיאון לאמנות מודרנית 

 "elles@centrepompidou" בניו–יורק. בסוף 2009 הוצגה במרכז פומפידו, פריז, תערוכת נשים ענקית בשם

)"נשים אמניות באוספי מרכז פומפידו"(. בשונה מ"פמיניזמים גלובליים", זוהי תערוכת ענק המסכמת את 

אמנות הנשים ממערב אירופה וארצות–הברית )שבאוסף המוזיאון(, אבל לא מייצגת כמעט אמניות מאזורים 

אחרים בעולם. סמדר שפי ציינה בצדק שאמנם מספר האמניות היהודיות שהוצגו שם גבוה באופן בולט 

)בין היתר הלן פרנקנתלר, אווה הסה, לואיז נוולסון, ננסי שפירו, האנה וילקה, ג'ודית רוטשילד, ברברה קרוגר 

והצלמות היהודיות קלוד קאהון, גיזלה פרוינד ודורה מאר(, אבל בטקסט התערוכה לא ניתן אזכור לכך. 

מספרן הגבוה של אמניות יהודיות דומה לחלקן המרכזי יחסית של נשים יהודיות בתנועה הפמיניסטית 

)למשל ג'ודית באטלר, בטי פריידן ונעמי קליין(. יהדותן של האמניות לא הוזכרה שם גם כשהיא רלבנטית 

לעבודה, כמו במקרה של קאהון, שיוצגה שם בעבודות שבהן היא עוסקת בפרופיל ה"יהודי" שלה. שתי 

אמניות ישראליות הציגו שם: סיגלית לנדאו יוצגה בעבודת הווידיאו "Barbed Hula" )2001( , ורותי ברבש 

)ישראלית החיה בפריז( הציגה את הציור "פלנטה" )2002(.

על תערוכה זו ר' סמדר שפי, "מרכז פומפידו בידינו", הארץ, 27.8.2008,

.mouse.co.il/CM.articles_item,1023,209,39598,.aspx

ב–2010 מוצגת במוזיאון היהודי בניו–יורק התערוכה "Shifting the Gaze: painting and feminism" )אוצר: 

דניאל בילאסקו(, ותערוכת קומיקס של נשים יהודיות במוזיאון לאמנות הקומיקס בסן–פרנסיסקו.
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236  ר' ההקדמה לקטלוג "פמיניזמים גלובליים" )Global Feminisms(, מוזיאון ברוקלין לאמנות, ניו–יורק, 

2007, עמ' 13-11. 

237  על אמנות פמיניסטית אמריקאית בהקשר היהודי המובחן ר'

 Matthew Baigell, Jewish Art in America: An Introduction, Rowman and Littlefield Publishers,

 .Maryland, 2006, pp. 213-226

238  ר' להלן הדוגמה של "בדי הבדיקה" והעברתם מהעולם ההלכתי לתחום האמנות.

239  רינה רוטלינגר–ריינר, שם )הערה 136(.

240  המיצגים הללו היו המשך לשימוש הפרובוקטיבי שעשו אמניות אמריקאיות פמיניסטיות בגופן בשנות 

ה–60. ר' אילנה טננבאום, וידיאו ZERO - כתוב בגוף, פעולה בשידור חי - הדימוי המוקרן, העשור הראשון 

)קטלוג התערוכה(, מוזיאון חיפה לאמנות, 2006, עמ' 28-20. הנוכחות הרבה של גופניות במיצגים של אמניות 

ישראליות בשנות ה–70 נכרכה לא פעם בשימוש בסמלים יהודיים. ר' שם, עמ' 36.

241  קטעים הלכתיים שונים בהקשרים אלה צוטטו בחוברת שתיעדה את המיצג: מיצג 76, בית–האמנים, 

תל–אביב, 1976.

242 המיצג תועד בווידיאו והוצג באירוע "מיצג 76" בבית–האמנים בתל–אביב, ולאחר מכן אבד. תיאור מילולי 

של המיצג הופיע בחוברת מיצג 76, שם. הדברים כאן נסמכים על עבודת מחקר של רעיה ברוקנטל, שהוגשה 

במסגרת הסמינר לתואר שני: "האמנות המושגית, מקורותיה והשלכותיה על האמנות בישראל" )מרצה: 

פרופ' מרדכי עומר(, אוניברסיטת תל–אביב, הפקולטה לאמנויות ע"ש דוד ויולנדה כץ. אני מודה לברוקנטל על 

הרשות לעיין בחומר שאספה וניתחה במסגרת עבודה זו. עוד על מיצג זה ר' אילנה טננבאום, שם )הערה 140(, 

עמ' 55-35; גדעון עפרת, כן תעשה לך )הערה 24(, עמ' 15; אילנה טננבאום, כתוב בגוף - פעולה בשידור חי 

)קטלוג התערוכה(, מוזיאון חיפה לאמנות, 2006, עמ' 42; מרדכי עומר, 60 שנות אמנות בישראל, העשור 

השלישי: 1978-1968 )קטלוג התערוכה(, מוזיאון תל–אביב לאמנות, 2008, עמ' 143-141; אדם ברוך, הם 

יורים בזכרון )הערה 48(, עמ' 58-56, 128.

על עבודותיה של יוכבד וינפלד והקשרן הפמיניסטי והיהודי ר'

Gannit Ankori, "Yocheved Weinfeld`s of the self Portraits", Womens Art Journal, 10 )Spring-

.Summer 1989(, pp. 22-27

ור' עוד

 Gannit Ankori, "The Jewish Venus", Matthew Baigell and Milly Heyd )eds.(, Complex Identities,
 Jewish Consciousness and Modern Art, Rutgers University Press, New Brunswick, New Jersey and

.London, 2001, pp. 238-258

גנית אנקורי, "קו ישיר אל המוח: יוכבד וינפלד - ניו–יורק, שנות ה–80", סטודיו 6 )דצמבר 1989(, עמ' 15.

243  ר' מרדכי עומר, תיקון )הערה 49(, עמ' 141.

244  ר' גדעון עפרת, כן תעשה לך )הערה 24(, עמ' 15. 

245  לא מדובר כאן בציטוט של טקסט הלכתי קנוני, בניגוד למשתמע מדבריהן של אילנה טננבאום ועינת 

אמיר. ר' אילנה טננבאום ועינת אמיר, מירוץ שליחות: ארבעה עשורים של פמיניזם באמנות הישראלית 

)טקסט התערוכה(, מוזיאון חיפה ובית–הספר לאמנות המדרשה, מכללת בית–ברל, 2007 )ללא ציון עמודים(. 

צילום של מודעה כזאת מופיע גם בעבודה אחרת של האמנית: "ראש ציפור לא לעבור", 1976, קולאז' 

ולאטרס על עץ.

246  באוספים רבים מצויים סנדלים מיוחדים שנוצרו במיוחד לשימוש בטקס זה. הסנדל הזה הופיע גם 

בתמונות רבות בספרי ההיבראיסטים )כותבים לא יהודים שחקרו את העולם היהודי( בעבר. ר' דניאל שפרבר, 

מנהגי ישראל, חלק ו', מוסד הרב קוק, ירושלים, תשנ"ח, עמ' ס"ב-ע"ג. 
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247  ר' על כך גדעון עפרת, שם, עמ' 25. השימוש בתפילין כמטפורה לכבילה רווח בשיח. כך למשל בעקבות 

עמדות ויטליסטיות ובהשפעה ניטשיאנית התייחס שאול טשרניחובסקי לתפילין בשירו "לנוכח פסל אפולו" 

)1889(: "ויאסרוהו ברצועות של תפילין". בעקבותיו ממשיכים הוגים ואמנים לעשות שימוש בתפילין 

כמטאפורה לכבילה. המחזאי יהושע סובול מקווה כי במהרה נתגבר על "הניסיון הליליפוטי לכבול את הרוח 

העברית החופשית ולאסרה ברצועות של תפילין". ר' יהושע סובול, "לא עם אדונים", הארץ, 11.5.2005.

השימוש הזה של מאור בעירום ובתפילין מזכיר מאוד את השיר "תפילין" של המשוררת יונה וולך, שפורסם 

בשנת 1982 בכתב–העת "עיתון 77", ויצר מהומה רבה. הצלם מיכה קירשנר הפך את השיר לאייקון מאפיין 

של המשוררת ב"דיוקן יונה וולך" שצילם בשנת 1982. בעבודה זו מופיע גבר עירום עם תפילין לצדה של 

המשוררת.

248  שתי עבודות בסדרה זו פורסמו בתוך אדם ברוך )עורך(, "חיים מושקוביץ: פסים שחורים מקבילים", 

מושג 13 )1976(, עמ' 38-37. עבודה נוספת בשם "תפילה תפלה - עבודת גוף" הופיעה בתוך שדמות פ"ה 

)אייר תשמ"ג(, עמ' 50. יתר העבודות פורסמו מאוחר יותר בתערוכה "גוף עבודות של עבודות גוף", שאצרה 

מיכל היימן בגלריה של בית–הספר קמרה–אובסקורה בשנת 1994.

בעקבות פרסומה של העבודה "תפילה תפלה - עבודת גוף" הגיעו למערכת "שדמות" תגובות קשות, ולדברי 

האמן התבקש להתנצל על הפרסום. במקום התנצלות כתב מאור טקסט בשם "התפילה התפלה ושריקתו של 

הילד", שפורסם שם בגיליון פ"ו, עמ' 166-161, לצד כמה תגובות של קוראים, שפורסמו בעמ' 160-155.

249  ר' אילנה טננבאום ועינת אמיר, שם )הערה 245(; שרי גולן, "מטא הוכחות: פמיניזם ומגדר באמנות 

הישראלית - שני מקרי מבחן אוצרותיים", בתוך: המדרשה 10 )2007(, 161-159.

רפי לביא, שהשפעתו על השיח האמנותי היתה גדולה מאוד, הכריז כי "אין אמנות נשים". ר' אלן גינתון, 

הנוכחות הנשית - אמניות ישראליות בשנות השבעים והשמונים )קטלוג התערוכה(, מוזיאון תל–אביב 

לאמנות, 1990, עמ' 10-7. גם שרה בריטברג–סמל הלכה בעקבותיו וכתבה כי אמנות נשים בישראל היא דבר 

שאינו קיים: "ישנה אמנות בישראל, וישנם אמניות נשים, אבל הצירוף של השניים משולל משמעות מעשית". 

.Sara Brietberg, "Women's Art in Israel", Ariel, 49 )1978(, p. 50 'ר

ור' עוד על כך, אריאלה אזולאי, שם )הערה  72(, עמ' 2001.

250  ר' שרי גולן, שם )הערה 249(, עמ' 172, הערה 29.

251  בטעות צוין בפתח גליון "המדרשה", כתב–העת של בית–הספר לאמנות, מכללת בית–ברל )גיליון 10, 

2007(, כי "מעולם לא יצא לאור בישראל כתב–עת )או ספר( העוסק בפמיניזם ובאמנות המקומית" )שם, 

עמ' 18(. למעשה, הנושא עלה בגליון סטודיו "מיניות כמטאפורה", שהוקדש לארוטיקה נשית. מאוחר יותר 

עלה גם נושא הגוף והמיניות בגליון סטודיו שכונה "הגיליון המלוכלך", שערכה גליה יהב. חיים מאור אצר 

גם את התערוכה "מצע נשי: שמונה ציירות - ריאליזם ישראלי עכשווי" בגלריה לאמנות ע"ש אברהם ברון, 

אוניברסיטת בן–גוריון בנגב, 2002.

252  לינדה נוכלין, "למה לא היו אמניות גדולות?", מוזה 3 )ינואר 2001, שבט תשס"א(, עמ' 55-48. לאחרונה 

תורגם המאמר שנית ופורסם בתוך: המדרשה שם )הערה 249(, עמ' 51-23.

253  על הפוסט–פמיניזם ר' דוד גורביץ, "פמיניזם פוסט–מודרני, הקול הנשי בתרבות", בתוך: אילנה טייכר, 

אמניות באמנות ישראל 1998-1948 )קטלוג התערוכה(, מוזיאון חיפה לאמנות חדשה, 1998, עמ' 52-51.

254  תודה לשירה פרידמן שהאירה את עיני בנקודה זו.

255  בשדה הישראלי הדברים עולים בעבודותיהן של האמניות ורדה פולק–סאם, שולי נחשון, רות 

קסטנבאום-בן–דב, אורית פרייליך ואחרות. 

256  ר' דנה גילרמן, "גברים בתערוכה", הארץ, גלריה, 10.1.2002. כחלק מתהליך הפוסט–פמיניזם החלו הוגות 

לחשוב על מקומם של הגברים בחברה. סוזן פלודי, למשל, עמדה על כך שהגברים בחברה הם גם קורבן של 
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התרבות ולא רק מכוננים אותה, ר'

.Susan Faludi, Stiffed, The Betrayal of American Man, perennial, New York, 2000

257  על אמנות עכשווית, פמיניזם, מגדר ויהדות ר' דוד שפרבר, "המבדיל בין קודש לחול": הלכה, גבולות 

ומשטור באמנות היהודית העכשווית בישראל, אוניברסיטת בר–אילן, הפקולטה למדעי היהדות, מרכז ליבר 

לתערוכות, תשס"ו, עמ' 18-15; דוד שפרבר, "'אוהל משלה' - אמנות פמיניסטית–יהודית בישראל", בתוך: 

טובה כהן )עורכת(, דברי הכנס הבינלאומי של ארגון קולך - פורום נשים דתיות 2006, ירושלים 2007, עמ' 

.395-383

258  ר'

 ;Yiskah Rosenfeld, "Taking Back Our Rights", Lilith, 26/2 )summer 2001(, pp. 22-24

 ,Alison Gass, "The Art and Spirituality of Helène Aylon", Bridges, 1-2, Vol. 8 )Spring 2000( 

 pp. 12-24; Robert Berlind, "Helène Aylon: Deconstructing the Torah", Art in America, no.10, 87

 .)October 1999(, pp. 142-147

לעניין התפתחותה של האמנות היהודית הפמיניסטית בארצות–הברית והקשר שלה לאמנות העוסקת בקבלה 

ר'

 Mattew Baigell, "Spiritualism and Mysticism in Recent Jewish American Art", Ars Judaica, 2 )2006(,

 Matthew Baigell, Jewish Art in America, Rowman and Littlefield, Maryland, ור' עוד .p. 135-136

 .2007, pp. 213-225

259  ר' דנה גילרמן, "אדום מזעזע", הארץ, גלריה, 4.2.2004; לאה שקדיאל, "אשה משוחררת )הרהורים 

בעקבות התערוכה(", דעות 19 )חורף 2005-2004(, עמ' 25-20. בשיח הישראלי בהקשרו היהודי בולטות 

בתחום זה האמניות והיוצרות נחמה גולן, חנה גולדברג, רות שרייבר, אורית פרייליך, רעיה ברוקנטל, חווה 

ראוכר, אנדי ארנוביץ ורוחמה וייס.

260  תלמוד בבלי, ברכות, כ"ד, ע"א.

261  ר' איריס פרוש, שם )הערה 157(.

 D. A. Bailley and G. Tawadros )eds.(, Veil - Veilling, Representation and Contemporary Art,  262

.Gilane Tawadros Books, London, 2003

.Ibid. '263  ר

264  על עבודות אלה ר' עוזי צור, "ילד שחור מחכה לחייזר", הארץ, תרבות וספרות, 19.7.2002.

265  נעמי גפני, "מכיסוי לגילוי", גלריה ארטספייס, ירושלים, 1999 )אוצרת: לינדה זיסקוויט(.

266  ר' עוד על כך יפעת ארליך, "בריש גלי", מקור ראשון, דיוקן, 22.5.2009, עמ' 14-8.

267  חנה קהת, פמיניזם ויהדות, מהתנגשות להתחדשות, האוניברסיטה המשודרת, משרד הביטחון, ההוצאה 

לאור, תל–אביב, 2008, עמ' 122.

268  "בדרך כלל הגברים הם הקובעים, מנסחים ומנהלים את טקסי המעבר המרכזיים. לנשים נותר תפקיד 

שולי, אם בכלל הן נקראות להשתתף. אף שהאשה היא שזו שהרה, יולדת ומגדלת את ילדיה, טקס ברית 

המילה ובר–המצווה מתנהל בעיקרו בחברה גברית. הנשים מורחקות ממנו לחלוטין, או לכל היותר נוכחות בו 

נוכחות סבילה". מתוך: שלום צבר, מעגל החיים, יד בן–צבי, ירושלים, התשס"ו, עמ' 11.

269  צבר, שם, עמ' 68.

270  על טקס החולקרייש או ההולקרייש ר' באתר עתים - ייעוץ ומידע במעגל החיים היהודי, 

www.itim.org.il, וכן בפרק השלישי בספרה של אלישבע באומגרטן, אמהות וילדים: חיי משפחה באשכנז 

בימי הביניים,  מרכז זלמן שזר לתולדות ישראל, ירושלים, 2005.

271  באתר האינטרנט של "עתים" ניתן למצוא נוסחאות עבור טקסים של מתן שם לבת.



ת 
רו
וע

143

272  הקמיע מובא בתוך

 .Isaiah Shachar, Jewish Traditions In Art, Israel Museum, Jerusalem ,1982, p.21

273  התמונה נמצאת באוסף היודאיקה והאתנוגרפיה במוזיאון ישראל. 

274  טקס ההולקרייש הונצח בכמה ציורים ואף על גבי גלויה מגרמניה מסוף המאה ה–20. ר' צבר, שם )הערה  

268(, עמ' 69.

275  צבר, שם )הערה  268(, עמ' 71.

276  להרחבה בעניין כסאות אליהו ר' רות יעקבי, "מה בין כיסא אליהו לבין כיסא הסנדק", רימונים, כתב–עת 

של האגודה לאמנות יהודית 5 )1997(, עמ' 53-43.

 Emily D. Bilsky, Objects of the Spirit Ritual and the art of Tobi Kahn, Avoda Institue, New York,  277

.2004, p. 27

 Living in The Moment Contemporary Artist Celebrate Jewish Time, )exhibition director: Jean  278

Bloch Rosensaft(, Hebrew Union College, New York, 2001. p. 14

.Joan Roth "Women handling Our Sacred Texts", Lilith, Vol. 35, No. 1 )Spring 2010(, p. 27  279

280  יוסף גוטמן, "נשיאת החיתול לספר התורה לבית–הכנסת: מנהג יהודי–גרמני מיוחד", רימונים, שם )הערה  

276(, עמ' 56.

281  גוטמן, שם )הערה 280(, עמ' 57. 

282  על כוס מרים ר' מאמרי: "'הלא גם בנו דיבר ה': מרים הנביאה והעשייה האמנותית–פמיניסטית", מקראי 

קודש )הערה 158(, עמ' 73.

Ruth Silverman, "A Different Purim Sound: Waving Flags+Ringing Bells",  283

An exhibition of Esther and Vashti Purim Flags by Jewish Artists

 the Laurie Tisch Sussman gallery at the Jewish Community Center in Manhattan, New York.

 sponsered by Ma'ayan: The Jewish women's Project of the Jewish Community Center in Manhattan,

.www.maayan.org :ור' עוד אתר מעין .New York, 2002, p. 38

.Ibid., p. 5  284

.Ibid., p. 6  285

.Ibid., p. 7  286

.Ibid., p. 28  287

.Ibid., p. 16  288

.www.rachelkanter.com  289

.Daniel Belasco, Ibid., p. 77  290

.www.aimeegolant.com  291

.www.temmagentles.com  292

293  תרגומים של המאמר לעברית: לינדה נוכלין, "למה לא היו אמניות גדולות?", מוזה, 3 )ינואר 2001( עמ' 

55-48; לינדה נוכלין, "למה לא היו אמניות גדולות?", המדרשה, שם )הערה 249(, עמ' 51-23. 

.maarav.org.il/2009/05/10/nomi-nudes ,10.5.2009 ,294  נעמי טנהאוזר, " עירום חלקי", מארב

.maarav.org.il/2009/06/01/amir_nudes ,1.6.2009 ,ור' עוד יונתן אמיר, "חינוך גופני", מארב

דנה גילרמן, "משיחת יתר: לגופו של עניין", כלכליסט, 31.5.2009,

.http://www.calcalist.co.il/consumer/articles/0,7340,L-3294942,00.html

295  ר' גליה יהב, "'אייויישששש' )Eye Wish(", פלסטיקה 2 )1989(, עמ' 177. על פורנוגרפיה ופמיניזם, 

ר' עמליה זיו, "בין סחורות מיניות לסובייקטים מיניים: המחלוקת הפמיניסטית על פורנוגרפיה", תיאוריה 



ים
ני
 ו

144

וביקורת 25 )2004(, עמ' 194-163.

296  הציטוטים מדברי האמנית המובאים בפרק זה לוקטו מתוך: מרים גמבורד, יצר הרע טוב מאוד: אהבה 

ותועבה בתלמוד ובמדרשים, רישומים ומסות, ספר אמן בהוצאה עצמית בסיוע המדרשה לאמנות, המכללה 

האקדמית בית–ברל, 2010.

297  דניאל בויארין, הבשר שברוח: שיח המיניות בתלמוד )תרגום: עדי אופיר(, עם–עובד, תל–אביב, 1999, 

עמ' 15.

298  יאיר לורברבוים, שם )הערה  57(.

299  שג"ר, שם )הערה  185(.

300  משה הלברטל, "מה בין מלים לתמונה? על ייצוג לשוני וייצוג חזותי של האל", צלם אלוהים: דימויי האל 

באמנות יהודית וישראלית )קטלוג התערוכה(, מוזיאון ישראל, ירושלים, 2006, עמ' 12-7.

 Lee I. Levine, "Figural Art in Ancient Judaism", Ars Judaica, 1 (2005), pp. 9-26.  301

.Kalman P. Bland, Ibid.  302

303  אלעזר ליפא סוקניק, בית–הכנסת בבית–אלפא, ירושלים תרצ"ב, עמ' 50; ור' עוד דוד הורוויץ, אמנות 

ואמנים בבתי–כנסת של פולין, הקיבוץ–המאוחד, תל–אביב, תש"ב, עמ' 26-13.

304  אמיתי מנדלסון, "חזיונות אחרית וראשית, הרהורים על אמנות בישראל: 2007-1998", זמן אמת, 60 

שנות אמנות בישראל, העשור השישי: 2008-1998, )קטלוג התערוכה(, מוזיאון ישראל, ירושלים, 2008, 

עמ' 67. על העיסוק החדש בצילום כחלק מהמגמה של "שובו של הממשי" לאמנות הישראלית בעשורים 

האחרונים ר' צלמונה, שם )הערה  14(, עמ' 407.

305  דניאל בויארין, שם )הערה  297(.

306  יאיר לורברבוים, שם )הערה  57(.

307  זוהר ח"ג, רמ"א ע"ב. יהודה ליבס, שם )הערה  229(.

 R. Meyer, "Hardtargets: Malebodies, Feminist Art and the Force of Censorship in the 1970s", C.  308

 Butler )ed.(, Wack! Art and the Feminist Revolution )Cat.(, The Museum of Contemporary Art, Los

.Angeles, 2007, pp. 412-433

309  ב–2010 מוצגת על המעטפת החיצונית של מוזיאון גוגנהיים בניו–יורק תערוכת עבודות שהוצגו לראשונה 

באתר YouTube: "יו–טיוב פליי: ביאנלה לווידיאו יצירתי".





ים
ני
 ו

The publication "Fringes - Jewish Art as an Israeli  

Periphery" is a continuation of a series of publications 

published under the auspices of the Leiber Center of 

Bar-Ilan University. The series focuses on research and 

documentation of  contemporary Jewish  art  discourse 

in Israel. The series in general, and the current volume in 

particular, aim at sketching broad guidelines for topics 

pertinent to the  field of Jewish art within the Israeli sphere. 

The basic hypothesis of the current edition is that Judaism 

is conceived as a "subterranean" element of Israeli culture. 

The discussion considers the viability and elasticity 

of distinctions between the religious and the secular. This 

perspective favors a harmonic understanding, by which 

religiosity and secularism are not opposites, but rather 

intertwined inseparable concepts. 

 

Alongside the discussion concerning canonical artists, 

this publication relates mainly to  peripheral tendencies 

and non-mainstream artistic groups, aiming to reveal their 

qualities as well as their limitations.

אמנות יהודית 
כפריפריה ישראלית

דוד שפרבר

החיבור "שוליים - אמנות יהודית כפריפריה ישראלית" 

ממשיך סדרת פרסומים שיוצאת לאור בחסות מרכז ליבר 

באוניברסיטת בר–אילן. הסדרה עוסקת בתיעוד ומחקר 

של היצירה והשדה האמנותי היהודי–עכשווי בישראל. 

הסדרה בכלל וספר זה בפרט מכוונים להתוות קווים כלליים 

לנושאים שעומדים על הפרק בענף האמנות היהודית 

שבמרחב הישראלי. 

ביסוד הספר עומדת תפיסת היהדות כ"צדה האחורי" 

ולפעמים כ"לא–מודע של התרבות הישראלית". בדיון נעשה 

שימוש בפריזמה פוסט–חילונית, שמערערת על האבחנות 

המקובלות שבין הדתי לחילוני. פרספקטיבה חדשה זו 

מבכרת תפיסה הרמונית שבה דתיות וחילוניות אינן ניגודים, 

אלא מושגים הכרוכים זה בזה באופן שאינו ניתן להתרה. 

לצד דיון ביצירותיהם של אמנים קנוניים ואמנים שזכו 

להכרה מהמרכז ההגמוני, דן הספר בעיקר במגמות שוליים 

ומציג אותן על איכויותיהן ומגבלותיהן גם יחד.




