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Chapel of Idioms: A Few Examples of the Poetic Meeting 
between Modern Hebrew and the Jewish Languages

Michal Held-Dilaroza

This essay provides a preliminary study of the contact between Hebrew and 
the Jewish languages as it appears in the work of three poets: Avot Yeshurun, 
fusing Hebrew and Yiddish; Erez Biton, fusing Hebrew and Judeo-Arabic, and 
Hava Pinhas-Cohen, fusing Hebrew and Judeo-Spanish (Ladino).

A theoretical approach central to the analysis is that of Deleuze and Guattari, 
who claimed that a “minor literature” is created by a minority whose members 
are writing within the context of a major language. In the present essay, two other 
key concepts are borrowed from Deleuze and Guattari’s reading of Kafka’s work, 
in order to show that the Israeli Hebrew poets embedding Jewish languages 
in their work are moving from a state of “deterritorialization” toward that of a 
“reterritorialization” on both the cultural and the personal level.

A close reading of representative poems leads to a complex understanding of 
the poetic meeting point of Hebrew and the Jewish languages. In the Diaspora, 
both were minor languages, whereas Hebrew poetry composed in Israel is 
supposedly major and canonic. However, the reading focuses on a situation in 
which when the poets have almost entirely stopped using the Jewish languages 
of the former generations of their families and have adopted a Hebrew-Israeli 
linguistic and cultural territory, the Jewish languages nonetheless reappear 
unexpectedly, and their presence as a component within a Hebrew poetical 
context represents varied levels of minor poetry.

The reading closely analyzes and demonstrates the way in which the process 
as a whole is based upon a movement from a deterritorialization of the Jewish 
languages into their reterritorialization inside the boundaries of the canonical 
Modern Hebrew. Doing so, the reading attempts to contribute a new light to 
the well-established discussion of the contact between Hebrew and the Jewish 
languages by shifting the focus from the Hebrew component embedded within 
the Jewish language to the way in which Jewish languages are immersed within 
a new, yet to be fully researched, Hebrew context.
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 קַפֶּלָה שָׂפוֹת: 
 דוגמאות אחדות למפגש העברית החדשה 

ולשונות היהודים בשירה*

זה מיכל הלד–דילהרו

פתיחה

בעבר הייתה העברית לשון קודש ומילותיה נשזרו בשפות היהודיות, וכאבחנתו של 
שלמה מורג, המגבש העברי לא היה רק אמצעי של תקשורת אלא גם מצבור של ידע.1 
רובד זה של עברית מסורתית משוקע ומשובץ גם כיום בלשונות היהודים בישראל, 
ומיתוסף עליו רובד שנובע מהסביבה הלשונית העברית הישראלית החדשה. משה 
בר־אשר שרטט ארבעה קווים בלשניים המשותפים ללשונות היהודים השונות והמאגדים 
אותן לחטיבה אחת, וקו נוסף שדורש בחינה מדוקדקת — הלוא הוא המפגש בין לשונות 

היהודים ובין העברית החדשה.2

בחינתן של לשונות היהודים המשמשות בזמננו בישראל מגלה מערכת יחסים שאינה 
מסתכמת בהקשרים המסורתיים שאפיינו אותן בחברות המסורתיות בגולה: לא לשון 
יהודית במובחן מלשון הסביבה הלא–יהודית, אלא לשון יהודית בסביבה לשונית עברית 
ישראלית חדשה; לא מרכיב עברי זר ללשון הסביבה, אלא מרכיב עברי הנע בין מסורתיות 

המאמר מבוסס על דברים שהצגתי בכינוס על לשונות היהודים והעברית בת זמננו שהיה באוניברסיטת  .*
חיפה בדצמבר 2013, וצמח מתוך שיח המתקיים בין יהודית הנשקה וביני מאז לאור המפגש עם החומרים 
שמסרו לנו במחקרנו מסרנים דוברי ערבית–יהודית תוניסאית וספרדית יהודית. תודתי לה על השיח 
הפורה ועל חילופי הידע והמחשבה. כמו כן תודתי נתונה לידידיי ועמיתיי אריאל הירשפלד, שהשיח 
מאיר העיניים עמו פתח את הדרך לכתיבת המאמר, ואורן רומן, שסייע לי בהבנת משקע היידיש בשירת 
אבות ישורון. לבסוף אודה בהערכה גם לקורא האנונימי שהעשיר את הבנתי במארג הלשוני והשירי 

המורכב שאני מתבוננת בו.
מורג, המילים העבריות. .1

ראו בר־אשר, חקר. .2
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לחידוש וקושר את הלשון היהודית ללשון הסביבה; לא לשון יהודית המשמשת בפי 
דובריה וכותביה כלי להתבדלות מן הסביבה הלא–יהודית, אלא לשון יהודית שהם 
מבקשים להביע באמצעותה את זהותם הייחודית על רקע החברה הישראלית. המפגש של 
לשונות היהודים עם העברית הוא אפוא ביטוי למערכת היחסים בין הזהות הישראלית 

ובין הזהויות הנוספות המשתקפות מבעדה.

בעבר בחנתי את מערכת היחסים בין העברית החדשה לבין המרכיב העברי בספרדית 
היהודית כפי שהיא מתגלמת בישראל בזמננו בשיח ספרדי־יהודי3 ובעיתונות הכתובה.4 
כעת אבקש להרחיב את העיון לתחומה של השירה העברית. לשם כך אביט מבט 
ראשוני במפגש העברית ולשונות היהודים בשירתם של משוררים המייצגים שלוש 
שפות יהודיות: היידיש אצל אבות ישורון, הערבית היהודית המרוקנית אצל ארז ביטון 
והספרדית היהודית אצל חוה פנחס־כהן.5 הקריאה בשירים מושתתת על התבוננות 
בתופעה לשונית כחלק בלתי־נפרד מהתופעה הספרותית — שתיהן נתפסות כשני חלקים 

משלימים של הטקסט.

הבחירה לבחון את המפגש בין העברית ולשונות היהודים בשירה ביצירתם של משוררים 
אלו נובעת מכך ששלושתם העמידו כבר קורפוס משמעותי ומבוסס בהיקפו ובאורכו. 
המאמר ייפתח בקריאה במבט רוחב בשירת אבות ישורון המתווה בעצָמה רבה את המהלך 
כולו, יעבור להתמקדות בו אצל ארז ביטון ויסתיים בקריאה צמודת טקסט בשירי חוה 

פנחס־כהן כדוגמה סינכרונית לשילוב הלשון היהודית בשירה העברית.

הקשרים תאורטיים

בספרם המכונן על קפקא הגדירו ז'יל דלז ופליקס גוטארי את המושג ספרות מינורית.6 
הכוונה אינה לספרות שבאה משפה מינורית, אלא לזו שבה מיעוט יוצר בתוך שפה 
מז'ורית. לדידם, היותו של קפקא, הכותב גרמנית מחוץ לגרמניה, זר בתוך שפתו־שלו 
מאפשרת לו לכתוב ספרות מינורית, כלומר חתרנית, חדשנית, מהפכנית. זוהי ספרות 
שנוצרת בזכות ה"דֶה־טריטוריאליזציה" — העקירה משפת המקור — שהיא עוברת לצורך 

ה"רֶה־טריטוריאליזציה" — ההשתקעות מחדש שלה בשפת הגלות.

במקרה של המפגש בין לשונות היהודים והעברית המודל של דלז וגואטרי מתפרש 

הלד, בואי. .3
הלד, סינאגוגה; הלד, מערכת. .4

לדיון ביצירתם של מרגלית מתתיהו ואבנר פרץ הכותבים שירה דו־לשונית ספרדית־יהודית ועברית ראו  .5
הלד, יצירה דו־לשונית. לא ארחיב בעניין זה כאן, משום שמטרתי לבחון את תופעת הלשון היהודית 

המשוקעת בתוך השיר העברי ולא את השיח בין שתי הלשונות בשירים דו־לשוניים.
ראו דלז וגואטרי, קפקא. .6
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בצורה מורכבת. בגולה, במצב של דה־טריטוריאליזציה ביחס ללשונות הסביבה, הן 
לשונות היהודים הן העברית היו שפות מינוריות ששימשו ליצירה מזו'רית בתוך עצמן. 
ואילו מששבו דוברי לשונות היהודים והכותבים בהן לטריטוריה שלהם בישראל,7 הם 
יוצרים שירה עברית שלכאורה היא מז'ורית וקנונית. בהתאם לתכתיבי שלילת הגלות8 
הם כמעט אינם משתמשים עוד בלשון הוריהם בהקשרים אחרים, אולם דווקא אז שבות 
ונוצרות בתוכה  ועולות לשונות היהודים כמשקע משמעותי בתוך שירתם העברית, 

דרגות שונות של שירה מינורית.

המהלך בכללותו מבוסס על דֶה־טריטוריאליזציה של לשונות היהודים ושילובן בעברית, 
והן מבקשות להגיע למצב של רֶה־טריטוריאליזציה בתוך לשון הקנון שבה הן נעות 

בין זרות והתערות.9

הקשר נוסף שבו מעוגנת ההתבוננות במגבש הלשונות היהודיות בתוך העברית מצוי 
בדבריו של ארתור שופנהואר:

את החיים אפשר להשוות לפיסת רקמה, שבמחצית הראשונה של חייו רואה  .
האדם את צדה הקדמי ובמחצית השנייה של החיים הוא מתבונן בצדה האחורי. 
הצד האחורי אינו יפה כמו הקדמי, אך הוא מחכים יותר, בחשפו את הדרך שבה 

נארגו החוטים זה בזה.10

העברית המשולבת בלשונות היהודים המסורתיות דומה לצד הקדמי של הרקמה — זה 
שבו נארגים החוטים בצורה הומוגנית כמהלך רציף מבחינה היסטורית ומסודר מבחינה 
מבנית ואידאולוגית. לעומת זאת, חדירתן של לשונות היהודים אל העברית החדשה 
מתרחשת בצדו האחורי של האריג —הצד שאינו גלוי תמיד. אולם בהתהפך היריעה 
נחשף מארג שלמרות היותו נסתר ולא מהוקצע הוא משקף את הדהוד לשונות העבר 

המסרבות להיעלם מתוכה, גם כשהעברית הופכת לאריג הקנוני המכסה עליהן.

אימוץ העברית כלשון אחידה תוך דחיית האפשרות של לשונות היהודים לחיות בדו־
קיום עמִה היה אחד מתת־המהלכים המרכזיים במהלך הגדול של שלילת הגלות, שבמבט 
לאחור נראה שהצלחתו הייתה מעטה מאוד, אם הייתה כזאת בכלל. הקריאה שלהלן 

ישורון עלה מאוקראינה ועזב מאחור את בני משפחתו דוברי היידיש שלימים נרצחו בשואה, ביטון  .7
עלה מאלג'יר עם הוריו דוברי הערבית היהודית המרוקנית שנדחקה לשולי השיח הישראלי ופנחס־
כהן נולדה בישראל להורים יוצאי בולגריה וחוותה אלם בתקשורת עם סבתה שדיברה רק ספרדית 

יהודית.
ראו רז־קרקוצקין, גלות. .8

לדיון במודל של דלז וגואטרי בהקשר הספציפי של שירת אבות ישורון ראו גרינוולד, ישורון, עמ'  .9
171. אני משתמשת במודל כאן בהקשר הפרדיגמטי של מגע לשונות היהודים והעברית בתוך השירה 

באופן כללי.
שופנהאור, אוסף, עמ' 102. התרגום שלי.  .10
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תתמקד ביצירתם של שלושה משוררים, שכל אחד מהם ממקומו על ציר העלייה־
עקירה לישראל פותח בתוך העברית שער שממנו יכולות לשונות היהודים לחדור־
לחזור להיות מיוצגות ולהעשיר את השיר שהן נתונות בו ברובדי משמעות שבלעדיהם 

אין להן קיום.

1. אבות ישורון

כפי שהוזכר, אבות ישורון אינו מסתפק בשילובה של היידיש כמשקע לשוני בלבד 
בשיריו העבריים, אלא מרבה להידרש למהותה ולמקומה בעולמו וביצירתו. הנה דוגמה 

אחת מני רבות לכך:

בְּקִלשְֹׁן מְישֵַּׁר
ייִדִישׁ עִם עִבְרִית.

אֶת קְרַסְניִסְטַאוו רֹאֶה
מֵחַלֹּן תֵּל אָבִיב11

עבודת הקלשון של המשורר המנסה ליישר את ערמת הקש שמעורבים בה אניצי עברית 
ויידיש נמשכה כל חייו מאז הולדתו בשם יחיאל פערעלמוטער )'אם הפנינה' ביידיש( 
ועם המעבר לאבות ישורון בעברית כמפץ גדול שקצרה היריעה מלפענחו במלואו בעיון 

הנוכחי. חביבה פדיה מסבירה:

ברמה המטאפורית, זו שפת האב — שפה קיצונית בכמות האזכורים של ספרות  .
רבנית, פרשנות מקרא, מדרשים ותפילה. ומן הצד האחר, זו שירה שנחווית על 
פני השטח כשפת אם, משום השימוש ביידיש ]...[ המתח בין לשון אב ולשון 

אם עושה את העברית של ישורון לעברית של שפות.12

ישורון את שירו המתאר את קולותיהם  הביטוי "קפלה קולות", שבו הכתיר אבות 
האבודים של הוריו ואחיו,13 משמש השראה למושג "קפלה שפות" שבכותרת מאמר 
זה, הבא לבדוק מדוע לא מניחה היידיש לעברית לנשום לרווחה, כפי שישורון עצמו 
טוען בשיר שאגע בו בהמשך. בשירת אבות ישורון ניתן לראות מסגרת רעיונית לתופעת 

המפגש בין העברית ולשונות היהודים כולה.

הדס שבת־נדיר עמדה על "אפקט אבות ישורון" כפרדיגמה של תרגום שאפשרה למשוררי 
שנות השבעים של המאה העשרים, בהם דן פגיס וארז ביטון, לתרגם את עצמם לעברית, 

מתוך "ספר חפצים", ישורון, כל שיריו, III, עמ' 306.  .11
פדיה, שני שעונים, עמ' 85. .12

"קפלה קולות", ישורון, כל שיריו, II, עמ' 151. .13
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כפי דרכו בשילוב היידיש בשיריו.14 אני סבורה שמגע הלשונות בתוך אותו השיר אינו 
מסתכם בתרגום אלא משקף מצב עמוק יותר של שיח בין שתי רמות תודעה וזהות 
שקיימות בתוך השיר כבבואה. בבסיס תפיסת המגע בין לשונות היהודים והעברית 
עומדה זיקה עמוקה של זהות בתוך זהות. במהלך שמסמן אבות ישורון בשירה העברית 
מתהפך כיוון השאילה המסורתי: לא העברית חודרת אל הלשון היהודית, אלא הלשון 
היהודית היא החודרת אל העברית ומאפשרת למשוררים שיח חדש עם עצמם במגע עם 

מצבור של ידע ושל רגש שהיה חסום בלעדיה.

היידיש חוצבת בשירת ישורון שתי דרכים בתוך העברית. האחת — עיקרה המפגש בין 
הלשון היהודית מהגולה והערבית המקומית, בין היתר בהקשר של תפיסתו את הזיקה 
בין השואה ועקירת הערבים מארץ ישראל. על נתיב זה, הראוי לעיון מעמיק כשלעצמו, 
לא אוכל להרחיב כאן מפאת קוצר היריעה.15 המפגש האחר, ואולי העיקרי, בין יידיש 
ועברית אצל יחיאל־אבות פערעלמוטער־ישורון הוא זה המושתת על עזיבת בית הוריו 
והמועקה המתמדת לנוכח אבדן הבית והמשפחה בשואה לאחר עזיבתו. "אמרת כיצד 

נעשה אדם אבות ישורון?" הוא שואל, ומשיב:

התשובה היא: מן השבירוֹת. שברתי את אמי ואת אבי, שברתי להם את הבית.  .
שברתי להם את לילות־המנוחה. שברתי להם את חגיהם, את שבתותיהם. שברתי 
להם את ערכם־בעיני־עצמם. שברתי להם את הפתחון־פה. שברתי להם את 
לשונם. מאסתי את היידיש, ואת שפת קודשם לקחתי ליום־יום. מאסתי עליהם 

את החיים. יצאתי מן השותפות.16

יצא מן השותפות? בהתנתקותו מאביו ומאמו כדי לעלות לארץ ישראל לפני שנרצחו 
ובבטלו את לשונם ואת תרבותם אכן היה שבר. אולם במפעל השירה הגדול שלו הוא 
יוצר שותפות מיוסרת חלופית אִתם — היידיש אינה חדלה לשוב ולהופיע בתוך שירתו 
העברית, בתוך לשונו החדשה — זו שהוא מכנה ה"תלאביברית". ישורון מדבר על היידיש 
והעברית כעל שפת המקום ושפת האין־מקום בהתאמה, כעל שפת העכשיו ושפת האין־

עכשיו, ובעיקר כעל לשון ה'שָׁם' ולשון ה'כּאָן', כמו בשיר "טַבַּעַת שָׁלחַֻ וְסָלחַֻ":

לֹא בַּחֲלֹם. זהֶ בְּהָקִיץ.
בְּאֵין בְּרֵרָה. נֹצְרֻ שְׁניֵ

צְדָדִים. הַצַּד הֶחָזקָ זהֶ
אֲניִ. הַצַּד הַחַלּשָׁ זהֶ אִמִּי.

שבת־נדיר, ישורון.  .14
לדיון מעמיק בפן זה ראו נוי, מילה אחת. .15

מתוך "פתיחה לריאיון", ישורון, כל שיריו, II, עמ' 124. .16
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הֲרֵי אֲניִ כּאָן
וְהִיא שָׁם.

אַהִין אַהֶער.
שָׁם כּאָן.17

קטגוריות שלילת הגלות, מחיקת זהויות, עקירת המסורת וקידוש הישראליות נשחקו 
זה מכבר. כמפתח חלופי להבנת מפגש העברית ולשונות היהודים בשירה אפשר לאמץ 
את הגדרת 'לשון השָׁם ולשון הכאן' של אבות ישורון, הקשורה במודל של דלז וגואטרי 
ומדייקת אותו לענייננו — בשירה המתח והשילוב בין שפת הכאן ושפת השם יוצרים 
טריטוריה שלישית בתוך האני — בשברון הלשונות היהודיות והעברית ובהזדקקות 

ההדדית ביניהן.

בשיר שכותרתו כשם עיירת ילדותו הוא אומר: "אַלפְַּיםִ שָׁנהָ חִכּיִתִי מִקְּרַסְניִסְטַאוו לתְֵל 
אָביִב, / אַלפְּיַםִ שָׁנהָ חִכּיִתִי מִתֵּל אָביִב לקְִּרַסְניִסְטַאוו" ופונה אל אביו בשילוב שפת השָם 

בשפת הכּאָן: "וֻס מַאְכסְְטִי, בֻּרֶךְ, מַה ַּמעֲשֶׂיךָ? / מַה נִּשְׁמָע, טַאטֶע?".18

בשיר "אֶלףֶ שָׁניִם לֹא תּוּכלַ הָעִבְרִית לנִשְֹׁם לרְִוָחָה" — שנכתב במלאות שלושים למות 
אורי צבי גרינברג, האיש שישורון מצהיר שאהבו ושנא את שנאתו — המשורר מסכם 
את המהלך שמאמר זה מבקש לפענח ושנראה בהמשך גם אצל המשוררים המשלבים 

בשירתם ערבית יהודית וספרדית יהודית:

אֶלףֶ שָׁניִם, כּוֵָן שֶׁזּהֶ כּכָהָ:
אֶלףֶ שָׁניִם לֹקֵחַ עַד שֶׁנּדְִבָּקִים

חֵמָרִים לנַּעֲַליַםִ וְשָׂפָה זרָָה לשְַּׂפָתַיםִ
וְאָלףֶ שָׁניִם בַּיתִ ייִדִישׁ פּוֹילְיִן.

]...[
לכָןֵ לֹא תֻּכלַ

הַשִּׁירָה הָעִבְרִית לנִשְֹׁם לרְִוָחָה.19

לפני הקביעה הלא־פשוטה, אם אכן תישארנה היידיש ואחיותיה הלשונות היהודיות 
נטועות עוד אלף שנים בלב העברית שלרוב מעדיפה להתעלם מהן, וגם לפני הניסיון 
להשיב על השאלה האם הן עדיין נוכחות בה היום, ראוי להעמיק במעשה ישורון שאינו 
מסוגל לנשום לרווחה בלשון הכּאָן בלי לשון השָׁם — זו שבהוויית הכאן היא מסמנת 

מתוך "טבעת שלח וסלח", ישורון, כל שיריו, VI, עמ' 22. .17
מתוך "קרסניטטאוו", ישורון, כל שיריו, III, עמ' 255. .18

מתוך "אלף שנים לא תוכל העברית לנשום לרוחה", ישורון, כל שיריו, III, עמ' 199.  .19
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את מועקת אבדן השם אבל גם מאפשרת למצוא מפלט ביידיש בהומור מהול בזעם, 
בעצב ובחמלה.

אבות ישורון מציב את היידיש כתמרור עצור בדרכה של השירה העברית הישראלית. 
יכולה לעקוף את הלשון היהודית ומחזיר אותה מן   התמרור מסמן שהעברית אינה 
המעקף אל דרך הישר שמכירה במקור. אלא שהמהלך שלו הופך את מערכת היחסים 
המקובלת בין העברית ולשונות היהודים על פיה: מעמדם של לשון הקודש ושל ארון 
ואת מקומו תופסת  הספרים שלה כמקור שהיצירה העברית שואפת אליו מתבטל, 

היידיש:

אֱלֹהִים שֶׁל אַבְרָהָם, אַתָּה שֶׁיּוֹדֵעַ שָׂפוֹת,
שֶׁדִּבַּרְתָּ עִם אִמִּי בְּשָׂפָה עַתִּיקָה בְּייִדִישׁ,

בְּצֵאתְכםֶ בְּשַׁבָּת
בֵּין הַכּוֹכבִָים,

הָעִבְרִית שֶׁלּיִ לֹא נקְִיּהָ.
הָעִבְרִית שֶׁלּיִ חַפּ לפַּ וּמְדַבֶּרֶת חַפְּלפַּוֹת וּשְׁטֻיּוֹת, כּיִ לֹא מַסְפִּיקִיּה20ָ

זוהי הנכחת הלשון היהודית בתוך העברית כרה־טריטוריאליזציה, כמודחק שמקבל 
גיסא השיר מצהיר על מוגבלותה  מעמד של מקור, בתוך אכסניית העברית שמחד 
ומאידך גיסא הוא משתמש, בשיר זה כבכל יצירת ישורון, בכלים לשוניים עבריים 
עתיקים וחדשניים )עתידניים לזמנו כמעט( כאחד. מסתמן כאן אפוא מהלך מרוכז 
של דה ו־רה טריטוריאליזציות שאין הכרעה מוחלטת ביניהן. שהרי עצם העלאתן של 
העברית והלשון היהודית לקדמת הבמה כשחקניות מרכזיות בסבך היצירה הישראלי 
היא מהות המהלך שישורון מסמן ושנראה אותו גם בקריאות הבאות במפגשי העברית 

עם הערבית היהודית והספרדית היהודית.

המהלך מתארע שוב במחזור "שירת התנינים",21 שישורון שב ונדרש בו לסְַפֵּר סדר ערך 
תחינות לר' אלעזר בן ערך. בשיר הראשון במחזור נאמר כי "הַסֵּפרֶ זכָהָ לתְאַֹר 'מַאנעֶלשְֻׁן', 
כּלְוֹמַר: פֶּה / מְדַבֵּר בְּלֹא הֲפֻגהָ תַּאֲניִּהָ וַעֲניִּהָ".22 כלומר הספר המז'ורי העברי המסורתי 
מתאייך מחדש כאשר כינויו מובא בתוך השיר העברי הישראלי כרכיב עברי מסורתי 
שנשתקע ביידיש. יוצא כי מששב אל העברית החדשה ועשה בה רה־טריטוריאליזציה 
ערכו המינורי לכאורה הוא הקובע את מעמדו ואף מגדיר את מורכבות מהלכי הנדידה 

רבת־הכיוונים בין הלשון היהודית והעברית.

מתוך "שיר בקשר", ישורון, כל שיריו, II, עמ' 182. .20
ישורון, כל שיריו, III, עמ' 284-277.  .21

שם, עמ' 277. .22
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הספר "מענה לשון" נוכח במחזור שיריו של אבות ישורון לא רק כטקסט אלא גם כחפץ. 
הוא מופיע באוהלים ובצריפים כשהדובר, שמתקבל על הדעת להניח שבן דמותו של 
המשורר הוא, יושב בהם עם העולים לארץ ישראל, חוזר למחוזות אירופה שבהם קראו בו 
על קבר האם. הדובר־המשורר מבקש להיפטר מהספר "מענה לשון" כמו היה חפץ בלוי, 
המייצג עולם שלא קיים עוד: "כּאֲַשֶׁר עָשִׂיתִי 'בִּעֻר חָמֵץ' / שֶׁל סְפָרִים קְרֻעִים וּתְלשִֻׁים, 
הִשְׁלכַתְִּי / גּםַ אֶת 'מַעֲנהֶ לשָֹׁן' בֵּיניֵהֶם."23 אלא שאין הוא מסוגל לוותר על הספר הנותן 
וְלקַָחְתִּי בַּחֲזרָָה אֶת  מענה ללשון )העברית והיידית המותכות בשמו(: "שַׁבְתִּי למַָּחֳרָת 
מַעֲנהֶ לשָֹׁן".24 הספר כחפץ וכטקסט, ששמו ניתן לו כרכיב עברי משוקע בתוך הלשון 
היהודית וחזר לשירה העברית החדשה כרכיב יידי, ממפה טריטוריה חדשה של מפגש 
נביעתי בין העברית והלשון היהודית, ומבעד לשמו מהדהדת לשון האם: "מַעֲנהֶ לשָֹׁן. 

מֹשֵׁךְ לֹמַר: מַעמֶע לשְֻׁן".25

מהלכים מקבילים של דה־טריטוריאליזציה ורה־טריטוריאליזציה מתאפשרים בעולם 
השירה של ישורון, כי הוא מרחב שבו ביטול הקטגוריות המקובלות — המציבות את 
העברית כלשון קודש מעל לשונות היהודים ואת העברית החדשה כמי שמבקשת להתקיים 
י  נ רב־לשו באופן עצמאי ללא תלות בשתי קודמותיה — מאפשר את קיומו של אני 
שזהותו מיטלטלת בין שפותיו. העברית מסרבת להכריע בין אפשרויות הקיום השונות 
שלה ומחפשת את מקומה במפגש ביניהן. הנכחת לשונות היהודים מתרחבת לעולמם 

של משוררים נוספים המסרבים להניח לעברית לנשום לרווחה בהיעדרן.

2. ארז ביטון

המרחב הלשוני שארז ביטון נתון בו מתעתע, ולמקרא מילותיו "נוֹפֵל בֵּין הֶעגָוֹת / אוֹבֵד 
בִּבְליִל הַקּוֹלוֹת"26 נדמה שהוא אינו מוצא את מקומו בתוכו. מכותרת ספרו הראשון, 
"מנחה מרוקאית", מהדהדת לשון השָם בתוך שירת הכּאָן, כשהמשורר מבקש בלשון 

רבים:

אַתֶּם שֶׁטִּלטְַלתְֶּם אוֹתָנוּ בְּכלָ הַהֲרִיסוֹת
אַךְ זֹאת עֲשׂוּ עִמָּנוּ לפְָחוֹת

עִזבְוּ אוֹתָנוּ לאֲַנחָוֹת
אֲנחְַנוּ שִׁבְרֵי חֲרוּזיִם.27

שם, עמ' 278. .23

שם, עמ' 278. .24

שם, עמ' 283. .25
מתוך "תקציר שיחה", ביטון, ציפור, עמ' 61. .26

מתוך "משהוא על רוח תזזית", ביטון, מנחה, עמ', 15. .27
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כך ביטון מסמן את העברית שבה הוא שבר חרוז ואת חדירת המשקע הערבי היהודי 
שיתפרץ עוד מעט לשירתו כביטוי לשבר הלשון, לשירה המינורית שהטריטוריה שלה 
קועקעה, ולזהות העומדת מאחוריה. לשון השָׁם מפציעה מתוך מעטה של מערביות 
בשיר "דברי רקע ראשוניים", לאחר שבניגוד לאמו ואביו שלא התנתקו מעולם מהחיים 

המסורתיים, הוא מעיד על עצמו:

אֲניִ אֲניִ
שֶׁהִרְחַקְתִּי עַצְמִי

הַרְחֵק אֶל תּוֹךְ לבִִּי
כּשְֶׁהַכֹּל הָיוּ ישְֵׁניִם

הָייִתִי מְשַׁנּןֵ
הַרְחֵק אֶל תּוֹךְ לבִִּי

מִיסוֹת קְטַנּוֹת שֶׁל בַּךְ
בִּיהוּדִית

מָרוֹקָאִית.28

בעקבות רומן יאקובסון29 אפשר לומר, שכמו אבות ישורון ארז ביטון מרבה להשתמש 
בפונקצייה המטא־לשונית שמתמקדת בקוד הלשוני, בהקפידו לציין כחלק אינטגרלי 
מגוף השיר את השימוש שהוא עושה בלשון היהודית. בשיר שלפנינו נוצר שיח של 
מטא־לשון על מטא־לשון, הערבית היהודית נעדרת מהדיבור, ואילו העברית מדברת על 
הלשון היהודית שאינה נשמעת "בקולה" ועושה לה רה־טריטוריאלזיציה מוגבלת: היא 

נוכחת־נעדרת בשיר, ואפילו שמה אינו שלם אלא נחתך בין שתי שורות הסיום שלו.

ומה תוכן הדברים שנאמר עליהם בעברית שהם משוננים בערבית יהודית? מיסות קטנות 
של באך. אריאל הירשפלד העיר כי:

שינון המוסיקה של באך אינו חותר רק תחת שייכותו הגנטית־תרבותית ]של  .
ביטון[, אלא גם תחת המסכה הסטריאוטיפית שהונחה עליו על ידי הישראליות 
]...[ המקום שאותו מסמן כאן ביטון:  )את באך הוא לא נטל מהישראליות!( 
ה'לב' — המקום שממנו צומחת השירה ובו נטועה הווייתו כמשורר, אינו שייך 

לא למרוקאיות ולא לישראליות.30

הקריאה המתמקדת במפגש העברית ולשונות היהודים מראה כי אפשר לומר שאותו 
זה הקשר  ובישראליות, אלא שאין  לב שהמשורר מתרחק לתוכו קשור במרוקניות 

מתוך "דברי קרע ראשוניים", ביטון, מנחה, עמ' 28. .28
ראו יאקובסון, בלשנות. .29

הירשפלד, ביטון. על מרכזיות המוסיקה הקלסית בתמונת עולמו של המשורר ראו המחזור "פסנתרים"  .30
)ביטון, בית הפסנתרים, עמ' 75-65(.



מיכל הלד–דילהרוזה 60

ובזהות שטוחה  הקטגוריאלי השחוק, קשר השפה כסַף המחייב בחירה בלשון אחת 
בהתאמה, אלא המקום שבו מתאפשרת יצירת טריטוריה שבה שתי הלשונות והזהויות, 
בחסות המוסיקה של באך שאינה מסמנת אף אחת מהן, עושות זו לזו רה־טריטוריאליזציה 
לאחר שבמציאות נעשתה להן דה־טריטוריאליזציה )העברית הישראלית לא נקלטה בפי 
בני הדור שקדם למשורר, והערבית היהודית נאלמה בתוך העברית הישראלית בפיו(. 
אלא שבשירה, "כשהכֹּל היו ישנים" והגבלות המציאות התבטלו, התכת שתי השפות 

אל המוסיקה של באך הפכה אותן לשער אל טריטוריה חדשה בתוך הלב.

כמו אבות ישורון גם ארז ביטון שובר את לשון הוריו ואף מגדיר את עצמו "שבר חרוזים", 
ושירתו נעה בתוך שבר הלשונות ובהיטלטלות האין־סופית ביניהן.31 שלא כמו בשיר 
זה, ברבים משיריו הערבית היהודית נשמעת היטב ולעתים אף מלווה בתרגום עברי. 
כך למשל ב"אלגיות בן שושן א'"32 הפותח בשורות: "אַיּמִָה לעְֶזיִזהָ דִיאָלי / )בערבית 
מרוקאית: אִמָּא יקְָרָה שֶׁלּיִ(". בהמשך השיר הדובר — הילד או המבוגר המשחזר את 
והפיזיים  נובעת מהכבלים החברתיים  ילדותו — משתף את אמו במצוקתו, שאינה 
המקיפים אותו, אלא מכובד כבלי לבו ומהחושך מסביב. הפנייה אל האם בערבית יהודית 
נעלמת לאחר השורה הראשונה, בעוד שהפנייה "אמא יקרה שלי" שבה ומופיעה בעברית 
זו  בהמשך השיר ולבסוף חותמת אותו. זאת כאילו שהבן השלים עם הפיכת אמו — 
שהופיעה תחילה בלשון השָׁם )שהגדרתה "בערבית מרוקאית" ללא ניקוד בולטת באופן 
ויזואלי ומהותי על רקע השיר המנוקד( — לנטולת טריטוריה דווקא בישראל, כשהעברית 
של כאן מסרבת בתחילה לקבלו אל הוויית הכּאָן. מצד התוכן נוצר כאן ניגוד חריף, 
שהרי ככל שגובר השימוש ב"אמא יקרה שלי" ו"אַיּמִָה לעְֶזיִזהָ דִיאָלי" נמוגה, כך גובר 

החושך הפנימי שבנה נתון בו.

תופעה דומה מתרחשת בשיר "אמי אוגרת פוך", המשחזר שיח שהערבית היהודית 
שזורה בו בעברית, והוא מתאר את מאמצי האם להכין נדוניה לילדיה. השיר מסתיים 

במילותיו של הבן:

כלְיִ אַיּמִָּה )עִזבְִי אִמָּא(,
סָדִין שֶׁלּיִ פָּרוּשׂ צָרוּב בַּשֶּׁמֶשׁ

וְחֻפָּתִי חֻפַּת עוֹרְבִים.33

לא רק השימוש בערבית יהודית בולט בקטע זה אלא גם תוכנו, המעיד על כך שכל מה 
שהבן מסוגל לומר לאמו בשפת השָם הוא התחינה שתניח לאותה שפה ולעולם שהיא 
מייצגת ותשלים עם העובדה שבעולם הכּאָן ניטלה ממנה משמעותה, וחפצי הנדוניה, 

על ריבוי הלשונות בשירת ארז ביטון, בעיקר בהקשר של הקול המזרחי, ראו בהר, לשונות. .31
ביטון, מנחה, עמ' 35. .32

מתוך "אמי אוגרת פוך", ביטון, ציפור, עמ' 15. .33
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כמו טקסי הנישואים והחיים הנובעים מהם, היו לעורבא פרח ונתרוקנו מתוכנם, וכל 
מה שנותר הוא "חופת עורבים".

ההתמקדות במפגש הערבית היהודית עם העברית מזמינה התייחסות לשניים משיריו של 
ארז ביטון שמתרחשים ברחוב דיזנגוף. נוכח מודל הטריטוריות של דלז וגואטרי אפשר 
לומר שב"שיר קניה בדיזנגוב"34 אין מדובר בתאוריה מופשטת אלא בניסיון אחיזה של 
ממש בטריטוריה. מיקום השיר ברחוב התל־אביבי המובהק הופך את הלשון היהודית 
של הגלות למוכחשת ובה בעת מנכיח אותה: השיר נטול ערבית יהודית, אבל היא נוכחת 
בו גם נוכחת כרמז אירוני, למשל בהגיית "דיזנגוב" וכחלק מ"העברית האחרת" — לשון 

הפרוורים שבתוכה נשמעה לשון אמם של מי שניסו להמירה בעברית:

ְּבשָעָה אַפְלוּליִת
ַּבחֲנוּת בְּדִיזנְגְּוֹב
אֲניִ אוֹרֵז חֲפָצִים
לחֲַזֹר לפַַּרְבָּרִים

לעִָבְרִית הָאַחֶרֶת.35

בשירו "תקציר שיחה", שזכה לתהודה רבה, מסביר ארז ביטון מהי משמעות האותנטיות:

ֶּזה להְִיוֹת אוֹתֶנטְִי, מַה 
לרָוּץ בְּאֶמְצַע דִּיזנֶגְּוֹף וְלצְִעֹק בִּיהוּדִית מָרוֹקָאִית.

'אָנאָ מֶן אֶלמְַגרְֵבּ אָנאָ מֶן אֶלמְַגרְֵבּ'
)אֲניִ מֵהָרֵי הָאַטְלסַ אֲניִ מֵהָרֵי הָאַטְלסַ(.

ֶּזה להְִיוֹת אוֹתֶנטְִי, מַה 
לשֶָׁבֶת בְּרוֹוָל בְּצִבְעוֹניִן )עגַּאָל וְזרְַבִּיּהָ, מִיניֵ לבְוּשׁ(,

אוֹ להְַכרְִיז בְּקוֹל: אֲניִ לֹא קוֹרְאִים ליִ זֹהַר אֲניִ זיַשִׁ, אֲניִ זיַשִׁ )שֵׁם מָרוֹקָאִי(
וְזהֶ לֹא, וְזהֶ לֹא,

וּבְכלָ זֹאת טוֹפַחַת שָׂפָה אַחֶרֶת בַּפֶּה עַד פִּקּוּעַ חֲניִכיַםִ,
וּבְכלָ זֹאת תּוֹקְפִים רֵיחוֹת דְּחוּייִם וַאֲהוּבִים

וַאֲניִ נוֹפֵל בֵּין הֶעגָוֹת
אוֹבֵד בִּבְליִל הַקּוֹלוֹת.36

חשוב לציין כי כשהשיר פורסם בפעם הראשונה )ביטון, מנחה, עמ' 42( הופיעה המילה דיזנגוף בפ"א  .34
סופית כהגיית העברית הישראלית. בהדפסות חוזרות )למשל ביטון, תמביסרת, עמ' 52( מופיע הכתיב 
דיזנגוב. "תיקון" זה הוא בבחינת רה־טריטוריאליזציה מאוחרת שהמשורר מסוגל לה לאחר שהשיר כבר 

התאזרח בשירה העברית, והתרבות הישראלית נפתחה להכיל את לשון השם כחלק מהוויית הכּאָן.
מתוך "שיר קניה בדיזנגוב", ביטון, תמביסרת, עמ' 52. .35

ביטון, ציפור, עמ' 61. .36
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כך הופקעה טריטוריית לשון השָֹם, הוכחשה הזהות הקשורה בה, ומשיברון המאבק 
על האחיזה בהן נבעה השירה המינורית וכבשה מחדש את מקומה בטריטוריה של 
הכּאָן. התרגומים והסברי הביטויים הכתובים בערבית יהודית הם ניסיון מוגבל לרה־
טריטוריאליזציה בשיר זה, שהלשון היהודית אמנם נשמעת בו, אך היא עדיין נתונה 
בהסגר, בגטו של הסוגריים. אבל השיר עצמו, במיוחד בהתבוננות בו ובהשפעתו ממרחק 
הזמן, מנכיח את הלשון היהודית בקנון, גם אם במחיר העמדתה כמצב שיש להילחם 
על קיומו ושאינו מובן מאליו, גם אם יש למהלך נופך אירוני, כי מה שאותנטי מטבעו 

אינו זקוק להכרזה עצמית על כך ולכיבוש מקום בצעקה.

את רחוב דיזנגוף העולה בשירתו של ארז ביטון אי־אפשר לעזוב בלי להתעכב על האופן 
שבו הוא מיוצג ומפוענח בשירתו של אבות ישורון, שכאמור שילוב היידיש בעברית 
שלו מסמן את המהלך העולה גם אצל המשוררים המנכיחים את הערבית היהודית 
ואת הספרדית היהודית בשירתם, וכאן לפנינו דוגמה ספציפית לתופעה זו, המתרחשת 
בהקשר של טריטוריה מוחשית: הרחוב שהוא סמל להוויית תל־אביב הישראלית, שאין 
בה מקום למה שהלשון היהודית מביאה עמה. ברבים משירי ישורון שב ומופיע דיזנגוף 

כרחוב ואף כעיר לעצמה.

"אני זה יוצא בלילה בגינה בכיכר ובדיזנגוף בחושך מילים" כותב ישורון בשיר שכבר 
הזכרנו.37 ובמקום אחר הוא דורש:

היידיש הזאת, שמכרה בחצות הלילה בחוצות ווארשה סופגניות חמות, כדי  .
לפרנס בכבוד קרובה אחת מכובדת, חצי משותקת ]...[ תלך השפה העברית, 

המלכותית, למכור פלאפל חם בעיר דיזנגוף, לזכרה.38

השאלה אם ביטון היה מודע לשירי דיזנגוף של ישורון ולקשר שלהם ליידיש כשהנכיח 
את הערבית היהודית בטריטוריית דיזנגוף שלו חשובה פחות מהעובדה שבין השירים 
של שניהם מתקיים קשר אינטרטקסטואלי משמעותי. נוסף על היבטי הלשון והזהות 
שכבר ראינו, מתעצם בשירי דיזנגוף של ארז ביטון השימוש בערבית היהודית בהקשרי 
התרבות החומרית והדמויות שאכלסו את הטריטוריה שנעלמה ועברו ממנה אל זו שבה 
אין להם מקום של ממש, אלא במפגש לשון הכאן ולשון השָׁם בשירה. יוצא שאפשר 
לשרטט שביל בין־שירי שבו העברית מוכרת פלאפל חם ברחוב דיזנגוף לא רק לזכר 

היידיש, אלא גם לזכר הערבית היהודית המרוקנית.

ב"נופים חבושי עיניים", העוסק בחוויית העיוורון של ארז ביטון, וכן בספרו האחרון 
עד כה "בית הפסנתרים" אין כל שימוש בערבית יהודית. האם הבעירה שככה? האם 

ראו לעיל, הערה 20.  .37
מתוך, "הספרות העברית תערוך את התפילה", ישורון, כל שיריו, I, עמ' 280.  .38
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ויכול  זו בזו והמשורר כבר פחות אובד בבליל הקולות שלהן  הטריטוריות נשתלבו 
להתרכז בקולותיו כאדם ולאו דווקא כקרטוגרף של טריטוריות עבר והווה? בשיר "יום 
הכיפורים בבית חינוך עיוורים בירושלים" המופיע בספר נמצא ציווי שקריאתו בהשאלה 
להקשר שאנו דנים בו מעיד על הגעתה של שירת ארז ביטון לשלב שבו אפשר להשתמש 
בעברית ובלשון היהודית הסמויה והגלויה שבתוכה כמכלול של זהויות וטריטוריות 

המתנקזות כולן אל הנפש ואל השפה המרובדת המשקפת אותה:

עֲשֵׂה שִׁמּוּשׁ בְּכלָ הַשָׂפָה
קְרָא בּקוֹל וּזעְַק

תֵּן נפְַשְׁךָ בַּשָּׂפָה.39

3. חוה פנחס־כהן

השיר "עקודה" מתחיל ומסתיים במלים "Caminando, Caminando"40 )הולכת, הולכת(, 
היוצרות תחושה שהלשון היהודית מסמנת את המסלול שהמשוררת פוסעת בו. במכלול 
שירתה של חוה פנחס־כהן מצאתי שבעה שירים שמשוקעת בהם ספרדית יהודית )היא 
מכנה אותה בשירים לאדינו, ולפיכך נתייחס אליה כך גם כאן(. זהו מספר קטן ממשקע 
היידיש העצום בקורפוס של ישורון וגם ממשקע הערבית היהודית אצל ביטון, אולם שבעת 
השירים עוברים דרך רוב ספריה, ועם מרכזיות המסרים שלהם הוא מעיד על חשיבותם.

אבות ישורון וארז ביטון מבטאים את אבדן הטריטוריה של הלשון היהודית ואת הניסיון 
ליצור בעבורה טריטוריה חלופית בשירה העברית נוכח משבר עקירה והגירה שהם חוו 
בעצמם בעבר הקרוב לזמן הכתיבה: שואת יהדות אירופה אצל ישורון והעקירה מהמגרב 
אצל ביטון. השבר שמִשקע הלאדינו של חוה פנחס־כהן נוגע אליו הוא כפול: בעבר 
הרחוק גירוש ספרד והלאדינו שהתפתחה ממנו ובעקבותיו, ובעבר הקרוב שבר השימוש 
בשפה היהודית הנעלמת והנאלמת שהמשוררת לא חוותה כמי שלשונה היהודית החיה 
נשברה עם הגעתה לישראל ולעברית כמו זו של ישורון וביטון, אלא כמי שנולדה כאן 
והתמודדה עם שבר הלשון בנקודת הנתק מסבתה שדיברה לאדינו בלבד, ולא יכלה 

לתקשר באמצעותה עם נכדיה.41

המהלך של פנחס־כהן מתרכז בניסיון לאסוף שברים מתוך השכחה או אי־הידיעה, 
ליצור מחדש רובד תת־קרקעי יהודי ספרדי שלא היה אצלה לשון קולחת, אך הוא נחשב 
בעבורה לשון היסטורית ומשפחתית ורובד נפשי עמוק. השירים שבהם היא משלבת 
את הלאדינו משקפים מצב שבו הלשון היהודית והעברית נמצאות במשלב טריטוריות 

ביטון, נופים, עמ' 50.  .39
פנחס־כהן, שביעית, עמ' 191-190. .40
ראו פנחס־כהן, אם )גרסה מקוונת(. .41
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שבו השימוש בלאדינו הוא אסטרטגיה פואטית שמאפשרת ביטוי לנפש ולחיבוטיה 
מבלי להידרש באופן ישיר לתהפוכות העקירה ההיסטורית שישורון וביטון היו חלק 
מהן בגופם ובקרע המשפחתי שלהם. השבר בשירת פנחס־כהן הוא בתכנים שהלשון 
היהודית מתווכת ובה עצמה, ובכלל זה במקרים שבהם אין היא מדויקת ותקינה. כפי 
שתדגים הקריאה שלהלן, קריסת הלשון כתופעה שמאייכת ומדגישה את עולם התוכן 
של השירים ואת שדריהם וכן חוסר העקביות בכתיבת הלאדינו לעתים בתעתיק עברי 

ולפעמים בכתיב לטיני אינם שיבוש אלא פרימה ושבר אימננטיים.

וביטון בולטת פחות  ישורון  בהתאם לכך, הפונקצייה המטא־לשונית שראינו אצל 
בשירתה של חוה פנחס־כהן, שאינה נזקקת לדיבור על הלאדינו שהודרה מהעברית, 
ובכל  משום שהיא מסוגלת לדבר בה כחלק מהטריטוריה העברית שמכילה אותה. 
זאת, בין השפות עדיין מתקיימת מערכת יחסים מורכבת המבטלת את אפשרות ביטול 
הקטגוריות של הדה־טריטוריאליזציה והרה־טריטוריאליזציה שעמדתי עליהן אצל שני 

המשוררים הקודמים לזו.

היות שבמקרה של חוה פנחס־כהן הלשון היהודית נוכחת בשירים אחדים בלבד, נקרא 
אותם לפי סדרם בקריאה צמודה כמקרה מייצג של התבוננות במפגש השירי בין העברית 

ולשונות היהודים.

א. שירי חודש ניסן: "שאינו יודע לשאול",42 "אין אינטראדה די קאטורזי דיל מיז 
די ניסן",43 "הו מדלן"44

השיר הראשון שלאדינו משוקעת בו אצל פנחס־כהן הוא "שאינו יודע לשאול", המכיל 
ציטוטים מן ההגדה של פסח בלאדינו כמעין רובד הפוך בתוך השיר, שהעברית מן ההגדה 

חוזרת אליו בלבושה הספרדי היהודי ומבטאת בתוך העברית החדשה את הקושי לבטא:

"אִי אִיל קִי נוֹן סָאבִ'י פּוֹר דִימַָאַנדְַר"
וַהֲלֹא אֵלּהֶ הַדְּבָרִים שֶׁנּאֶֶמְרוּ גּםַ בַּעֲבוּרִי

וְלֹֹא הָיהָ שָׁם מִישֶׁהוּ שְׁיּלִחְַשׁ בְּאָזנְיַ
"אַנסְִי דִישׁוֹ דִייוֹ דִי ישְִׂרָאֵל"45

כּמְוֹ שֶׁמַּגּיִד אָב לבְִתּוֹ,
ידָ עַל כּתְֵפָהּ וּמִלּיִם מֵעֵבֶר

לכִתְֵפָהּ.

פנחס כהן, שביעית, עמ' 111-110. .42
שם, עמ' 151-150. .43

שם, עמ' 149. .44
כה אמר אלהי ישראל. התרגום שלי. .45
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הלאדינו מתעקשת להיות נוכחת בתוך העברית, אבל באופן פרדוקסלי הדברים הראשונים 
שנאמרים בה בשירת חוה פנחס־כהן עוסקים בהיעדר הדיבור, באין אב שיעביר לבתו את 
דבר האל. הלשון היהודית נוכחת אפוא בשיר כשלילת הלשון בתוך העברית )מה שנאמר 
בה הוא שאין מי שיאמר(, כאפשרות לשטח הפקר לשוני דווקא בציטוט מהמקורות 
העבריים המסורתיים שחוזרים לתוך העברית החדשה בתרגום לאדינו, כאילו שהיא 
והיותה פרומה ונשברת באי־תקינותה46 הופכת אסטרטגיה פואטית  המקור והעיקר, 

המדגישה מצבי נפש.

בחלק ב של השיר מסתמן מפנה עם הופעת ארבעת הבנים מההגדה כבניה של "בּוֹקָה 
אֲדֻמַּת הַשֵׂעָר" — דמות שהשיר אינו מפרש מי היא, אך הצגתה בלאדינו מאפשרת מעבר 
מעיסוק בבנים הארכיטיפיים של ההגדה לתפיסתם כחלק מסיטואציה אנושית קונקרטית, 
כחלק מהחיים, ולא כחלק מהדיבור על החיים. כשהדמויות מועתקות מהרובד הארכיטיפי 

לזה הנטוע בסיטואציה אנושית, הן מוצגות בלאדינו ולא בעברית של האפוס הקנוני.

בחלק א של השיר הלאדינו משמשת לדוברת כלי ביטוי להיעדר האב ולקריאה אליו 
שיבוא כשאין לו גוף. בחלק ב היא כלי ליצירת קשר אנושי חי, שאמנם נרקם עם אותה 
בוקה אדומת השיער, שאין אנו יודעים מי היא, אך הדוברת יכולה לומר "הֵבֵאתִי להָּ 

מִנחְָה / בָּשָׂר מִבְּשָׂרִי".

בסיום השיר הלשון היהודית אינה מופיעה אבל אפשר לקרוא את התיאור כמתייחס 
להקשר שהיא מזמנת: הקשר של "לא זמן" ושל חיפוש "המקום" )בתרבות, בשפה, בנפש( 
"שאין בעולם מקומו" ושאפשר לבוא אליו רק באופן שבור, כמו הפסיחה החותמת את 
השיר. בשיר הנובע מההגדה של פסח הלאדינו מסמנת את הֶקשר־העל של העקירה מן 
הטריטוריה ההיסטורית — יציאת מצרים, המדבר, הרה־טריטוריאליזציה בארץ ישראל. 
אולם השיר מעתיק אותם אל הממד האישי, הנפשי, והלשון היהודית היא סוכנת התיווך 
שמניעה את המהלך. אפשר כמובן לחשוב גם על ה"מקום" ככינוי לאל וחיפוש מקומו 
בעולם. מכל מקום, ההגעה אל אותו מקום בסוף השיר היא חלקית, שבורה כמו המילה 

"אבוא" )שחיתוכה מזכיר את כתיבת אבות ישורון(:

וְאֵליָו
אָ

בוֹא

בשיר "אין אינטראדה די קאטורזי דיל מיז די ניסן" שב ומופיע חודש ניסן, הפעם כבר 
בכותרת, כרכיב עברי בתוך הלאדינו שבתוך העברית. אלא שמעבר לכך מתנתקת הלשון 
יוצרת  וחוה פנחס־כהן  )הגלויים לפחות(,  זה מהקשריה המסורתיים  היהודית בשיר 

למשל בשימוש באונו סאב'יוס )אחד חכמים( במקום אונו סאב'ייו )אחד חכם( ועוד. .46
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רה־טריטוריאליזציה בלתי־תלויה במסורת, שיכולה להתקיים כרכיב של חיים ושל הנפש. 
השיר מתאר היטלטלות בין מצבי מועקה המשתקפים בטבע )מחרוזת ברושים סוגרת על 
נפשות, חרציות מתות בהזרעה עצמית, נשמה אבודה, שקט מדמם וכדומה( ובין רמזים 
לגאולה אפשרית שאינה מתממשת עד החזרה אל אותו קאטורזי די ניסן שהבליח כבר 
בכותרת. אלא שהפעם הוא כבר עומד לעצמו, ללא צורך לציין את חודש ניסן וללא 
הלשון היהודית שאולי עוד העניקה לו ממד של עיגון בטוח במסורת, ובלעדיה הוא 

משדר תחושת אבדן: "וְהָאַרְבָּעָה עָשָׂר קָרֵב אֵליֵנוּ / כּשְַׁעַר גּדָוֹל וּמְאַיּםֵ מִיכלָתְֵּנוּ".

הלאדינו, הממסגרת את השיר בתחילתו ובסופו, מופיעה בו פעמיים נוספות כחלק 
מתיאור מצב עתידי שבו בנייתה של העיר תכסה על הטבע. הלשון היהודית כאסטרטגיה 
פואטית מדגישה ומעצימה את תחושת התקרבות האסון האקולוגי המשתקף בנפש, 
בהופיעה בהקשר של השאלה מתי הוא יתרחש: "עוֹד מְעַט, עוֹד מְעַט, מָאס אוּנהָ אוֹ 
דוֹס / סִיקוּנדְָה קֶרִידָה, קִי סָאבִי קוֹאַנדְוּ?".47 לאחר מכן, כאשר הדוברת מבקשת לאחוז 
ברחמה ולצעוק אל תוך השקט המדמם, מתואר בלאדינו הרועה שהיא חולקת אִתו את 
קורותיה ושבעקבות דמותו מתקדם השיר אל אזכור השה לעולה המשמח ילדים לקראת 

בוא ארבעה–עשר בניסן.

גם כאן, העובדה שהלאדינו אינה תקינה לעתים48 מעידה כי הלשון היהודית הולכת 
ואובדת לדובריה )או למי ששמעו אותה מפי בני הדורות הקדומים במשפחותיהם(. 
ודווקא משום כך בחירתה של חוה פנחס־כהן להנכיח אותה בשיר העברי היא מעשה 
חזק של רה־טריטוריאליזציה שלה, אפילו כפרימה וכאיחוי מחודש אל תוך ההוויה 

העברית הישראלית שבה היא משמשת פרגמנט של הנפש.

חודש ניסן חוזר בשלישית בשיר "הו מדלן", כשהוא "סָבוּךְ בְּשַׂעֲרוֹתָיו שֶׁל עֵץ שֶׁסֶק", 
והפעם דווקא כתפאורה לתיאורה של מדלן, האישה הקרובה ביותר למרלין מונרו, שאין 

לה קשר אל המקורות היהודיים אלא להוויית החיים:

וְעֵיניֶהָ חוֹפָיו שֶׁל הַיּםָ הַשָׁחוֹר וִירֵכיֶהָ רַכּוֹת וְקוֹלהָּ
עָמֹק עָמֹק וְאָפֵל

שֶׁהָיתְָה רוֹדֶפֶת וְקוֹרֵאת אַחֲרַי "אִיז'וֹ דִי מַמְזרֵ"

במובחן מהשירים הקודמים שהלאדינו הופיעה בהם כסימן לשבר לשוני והווייתי, כאן 
איז'ו די ממזר, ביטוי שמשלב ספרדית ועברית ושהוראתו 'בן ממזר', מבליח מן הלשון 
היהודית המסורתית שבה נוצר בחזרה אל העברית הישראלית החדשה כחלק מקשר 

תרגום קטע הלאדינו בבית זה הוא: עוד אחת או שתיים / שנייה ]=שניות[ יקירה, מי יודע מתי. .47
למשל השימוש בדוס סיקונדה במקום דוס סיקונדאס; קי סאבי במקום קיין סאב'י; אונה פאסטור  .48
במקום און פאסטור; קואלו קי פאסו במקום לוקי פאסו והתרגום של לי קונטימוס כ־סיפר לנו במקום 

סיפרנו לו.
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שמתקיים בזמננו ומעצב באחת את מערכת היחסים בין האישה המתוארת קרובה ביותר 
למרלין מונרו ובין הדובר — גבר הכמֵה אליה ואל גופה בעוד היא רודפת אחריו וקוראת 

קריאת גנאי.

אמנם אפשר לראות בתיאור עיניה של מדלן כחופי הים השחור הדהוד להוויית הלאדינו 
שמשפחתה של המשוררת חוותה בבולגריה, אם הוא אינו מפורש )הים השחור יכול 
להיות גם מטפורי ולא רק קונקרטי(, אך באופן גלוי הלשון היהודית משתחררת כאן 
מתפקידה כסמן של עקירה ושבר והופכת חלק מזרימת החיים, וזה שלב חדש וחשוב 

במהלך הכללי שאנו מתבוננים בו.

ב. שירת הקול הנשי: "עקודה",49 "גלומה גולמת או גולה",50 "שפך נהרות"51

כאמור, אצל חוה פנחס־כהן הלאדינו מסמנת רה־טריטוריאליזציה לא רק מתוך קרע ושבר 
אלא גם כחלק מהחיים המתהווים, כשהיא מעצבת את הדמויות ויוצרת את המורפולוגיה 
 52 Caminando הפנימית שלהן ושל היחסים ביניהן. את השיר "עקודה" ממסגרת המילה
המופיעה בו ארבע פעמים. הלאדינו מקשרת את השיר לסיפור עקדת יצחק המקראי 
והופכת אותו לחוויה אישית של הדוברת, דווקא משום שאינה תרגום של המקרא ושהיא 

מופיעה הפעם בתעתיק לטיני ולא בתעתיק עברי כמו בשירי חודש ניסן.

השירה המשלבת לאדינו של חוה פנחס־כהן מסתמנת אפוא כמהלך אישי הנובע מהמהלך 
המיתי הרחב, בתיווכה של הלשון היהודית. בהקשר זה מעניין לקרוא קריאה ארס־
פואטית ומטא־לשונית את השורות הבאות מתוך השיר: בְּשָׂפָה זרָָה וּבִלבְוּשׁ רוֹק / אֶפְנהֶ 
לכִבְֹּשׁ ליִ חֶבֶל וּמָקוֹם, ולתהות מי זרה כאן למי — האם העברית הישראלית החדשה, זו 
שמנכיחה את מוסיקת הרוק, זרה ללאדינו המוסרת את תהליך ההליכה הגשמי והסימבולי 
שמניע את השיר, או שמא הלאדינו זרה לעברית בהתעקשותה להיות נוכחת בתוכה 
ולהתבדל מלשון הרוק? מאליו מובן שתשובה חותכת לשאלה תצמצם את מורכבותה. 
חשוב יותר להתמקד בשאלה עצמה, בממשק בין הלשונות שלעתים משקף מתח ושבר 

ולפעמים דווקא מאפשר אחדות ניגודים של חלקי הוויה רב־רובדית.

השיר "גלומה גולמת או גולה" מתאר טקס מאגי המזכיר במאפייניו טקסי ריפוי עממיים 
לגירוש שדים או להוצאת דיבוק. הדבר הייחודי לטקס זה הוא שהדוברת מבצעת אותו 
על עצמה ולא כמקובל במסורת על אדם אחר. זהו מסע פנימי וחיצוני מורכב )אפשר 
לראותו בה בעת כשחרור וגם כהלקאה עצמית( של אישה המתבוננת בחייה, ושבמהלכו 
היא פוגשת את עצמה, את אִמותיה וסבתותיה, את בנותיה ואת האישה הלא־מפוענחת 

פנחס־כהן, שביעית, עמ' 191-190. .49
שם, עמ' 195. .50

פנחס־כהן, אחי, עמ' 19, 59.  .51
המילה מתורגמת בשיר ל'נלך', וליתר דיוק ההוראה היא 'בהולכנו' או 'תוך כדי הליכה'. .52
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שמתגלה לה כ"דמות בת ללא שם". הלאדינו מופיעה בשיר פעמיים. בפעם הראשונה 
היא מוסרת את שמות בנות משפחתה של הדוברת לדורותיהן, המשמשים חלק מהטקס 

שהיא עורכת לעצמה ומאפשרים את מציאת האֵם ברמה האישית והסמלית:

עַל בִּרְכּיַ רָכנַתְִּי וְאֶת יצְָרַי כּפִָיתִי
וגְלִגְּלַתְִּי בְּידִָי וּפִתַּלתְִּי זרְוֹעוֹת

וְלשְַׁתִּי הֶעָפָר עַל הַבֶּטֶן
וּפְעָמִים מַכּהָ עַל הַיּרֵָךְ.

וְעִם כּלָ אֵיבָר וְאֵיבָר
לחַָשְׁתִּי אֶת שְׁמוֹת אִמּוֹתַי וְסַבְתּוֹתַי

וּבְנוֹת בְּנוֹתַי וְצֵרַפְתִּי צֵרוּפִים
מִשְּׁמוֹתֵיהֶן הַיּפִָים:

סְתֵּרִינהָ וּבּוּקָה וְאָלגֶרְִיהָ וְרֶגיִנהָ
וְרֶבֶּקָה וְשָׂרִיקָה וְרָשֶׁליִקָה

סוֹפְקָה וּפִּיקָה וּמִלכְּהָ
וְכלָ אֵיבָר וְאֵיבָר נמְִצְאָה לוֹ אֵם53

מקצת השמות ברשימה ממקור ספרדי, ואחרים שמות עבריים שנשתקעו בלאדינו54 
וחוזרים כעת אל העברית כהדהוד ללשון היהודית ולחיים שנוהלו בה בעבר. הופעתם 
בתוך השיר העברי מאפשרת הבניית זהות נשית מורכבת שרובדי עבר והווה שלובים 
בה למורכבות אחת. מהלך זה מתחזק בסוף השיר, כאשר הבת נטולת השם עוברת לבצע 

את הטקס המאגי על הדוברת, תוך שהיא "קוראת נגדה":

מַדְרֶה מִיאָה מִיהָ קֵרִידָה
דֵישׁ מִי דֵישׁ אוּן פּוֹקוֹ דִי אָגוּאָה

קֵי דִי סִידַר אִי נוֹ דִי אֶמְבְּרִי
אַל דִייוֹ ייָה ב'וֹ דָאר להָ אַלמְָה.55

השורות הללו הן חלק מרומנסה שמקורה בספרד בימי הביניים ושנשתמרה בקהילות 
הספרדיות לאחר הגירוש. במרכז הרומנסה, העוסקת בגילוי עריות, דמותה של דלגדינה 
שאביה מתעלל בה ואמה ואחיותיה מסרבות להיחלץ לעזרתה ומניחות לה למות בצמא 

כעונש על סירובה להיעתר לו.56

פנחס־כהן, שביעית, עמ' 195.  .53
דיון בשמות הפרטיים בלאדינו ראו אצל שורצולד, השמות.  .54

פנחס־כהן, שביעית, עמ' 195. תרגומן המילולי של השורות האלה הוא "אמי יקירתי / תני לי מעט  .55
מים / כי מצמא ולא מרעב / לאל אתן את נשמתי ]=תצא נשמתי["; התרגום שלי.

לדיון ברומנסה זו ראו אלכסנדר־פריזר, הסיפור העממי, עמ' 301-294; על שילוב שירים עממיים  .56
בלאדינו בשירה העברית ראו הלד, כשאני שרה.
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עיגון השיר העממי המסורתי בלאדינו כחלק בלתי־נפרד מהסערה שעוברת על הדוברת — 
המתמודדת בשיר העברי החדש עם עצמה בהקשרים שונים של נשיותה בעבר ובהווה, 
ובדמיון — הוא אחד משיאי הרה־טריטוריאליזציה של הלשון היהודית.  במציאות 
זאת משום שהוא מושתת על היתוך שאי־אפשר להפריד של הלשונות ושל הרבדים 
הקולקטיביים והאישיים שמאחוריהן למכלול אחד של הוויה מורכבת עד שבחלקה היא 
נעה בין המודע לתת־מודע ברמת הנרטיב שנותר בשיר וכן ברמת המפגש בין הלשון 

היהודית והעברית כתופעה צורנית המדגישה מהלך רגשי ורוחני עמוק.

בשיר מספר 1 במחזור "שפך נהרות"57 הלשון היהודית מסמנת טריטוריה גופנית ורוחנית 
נשית חדשה, הצומחת מתוך המיסטיקה היהודית:

דַּבֵּר אִתִּי פָּניִם בְּפָניִם
ְּכאִלּוּ הָייִתִי שְׁכיִנתְָא

Dolores de parida ִוְאֶצְלי
בּוֹא אִתִּי בְּגלָוּתִי הֱיהֵ אִתִּי בְּיסִּוּרַי.

הדברים מופנים אל נמען שהשיר אינו מפרש האם הוא אדם או אלוהים. היות שהשיר 
נע בין תיאורי הגוף של הנמען האנושי והטבע הקוסמי, אפשר להניח שהוא מזמן קריאה 
Dolores de parida )שמתורגם בשיר כ'כאבי  שמשלבת את שניהם. הביטוי בלאדינו 
לידה', והוראתו המדויקת היא 'כאבי יולדת'( עומד כמעין קו פרשת מים בין הממד הגופני 
לזה השמימי המסומן בשורה המובילה אליו, ובה הדוברת מדמה את עצמה לשכינה, 
ובכך מדגיש )מצד התוכן וגם מצד הבולטות הוויזואלית שלו באותיות לטיניות על רקע 

העברית( את התנועה שהשיר כולו נתון בה.

שיר מספר 4 באותו מחזור58 ממשיך את הדינמיקה שנבעה מקודמו. הוא האחרון עד כה 
של חוה פנחס־כהן שמצאתי בו שקיעי לאדינו, ועיסוקו בגלות כפולה: גלות מן הגוף 
וגלות הגוף מהדיבור. בעומק צער הגלות הכפולה שוב פונים קולה וגופה של האישה אל 
הגבר ואל האל כאחד, והשיר מתאים במיוחד לסיום הדיון משום שאפשר לקרוא אותו 

גם כמטא־טקסט על העברית והלשון היהודית כגוף ודיבור הגולים זה מזה חליפות.

מצב כזה של מפגש הלשונות, שבו העברית משמשת ברוב השיר הישראלי החדש, ואילו 
הלאדינו מבליחה כשורה יחידה לקראת סופו, מאיר היטב את מהלכי הדה־טריטוריאליזציה 
והרה־טריטוריאליזציה שביקשתי להציג באשר לשלושת המשוררים העבריים המשלבים 
שפות יהודיות בכתיבתם. כמו בהקשר של תוכן השיר כך גם בהקשר מושאל זה מוטב 
לדעתי לא להכריע מי משתי הלשונות היא הגוף ומי הדיבור, ואיך מתיישבת הגלות 

פנחס־כהן, אחי, עמ' 19. .57
שם, עמ' 59. .58
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הכפולה. שהרי עיקר העניין הוא עצם המפגש, בין הגוף והדיבור כמו בין שתי השפות, 
המתעקש לשרוד גם אם בתוך גלות וריחוק. ומה אומרת השורה היחידה בלאדינו בשירה 
זה של חוה פנחס־כהן? היא מצטטת משיר ערש אחד מני רבים מאוד בלשון יהודית זו: 
Dorme dorme kerido 59 כפתח לנחמה או ככמיהה לסיום הגלות במצב של שינה — שתי 

אפשרויות רלוונטיות גם למפגש הלשונות שבו עסקינן כאן.

והחלל בשירתה של חוה פנחס־כהן היא  רחל חלפי עומדת על כך שתפיסת הזמן 
"רב־שכבתית", ומציינת כי "ריבוי השכבות מתבטא גם 'בהנחת שכבות צבע' של שפות 
אחדות — בעיקר פסוקים בלאדינו" וכי "המעברים האלה אל רבדים שונים, מעורבבים, 
של הלשון, ואף ללשונות שונות ]...[ יוצרים עיבוי ודחיסה פואטיים".60 תובנה זו מאירה 
את הנכחת הלשון היהודית בשיר לא רק כסימון של גלות ועקירה אלא כמקלעת שבה 

השָם והכאן משתלבים להוויה אחת.

סיכום: מן השבירות

ובכן מהי "קפלת השפות"? בפעפוען של שלוש לשונות יהודיות מרכזיות לתוך השירה 
העברית שרק התחלתי להתבונן בו כאן המודחק והמוכחש חוזר וכובש לעצמו טריטוריה 
לשונית שמאפשרת הליכה לעבר רה־טריטוריאליזציה של זהות. הדבר אפשרי משום 
שהמפגש בין העברית ולשונות היהודים מזמן את מורכבות מערכות הזיכרון והשפות 
בציר האינדיווידואלי והקולקטיבי כאחד. השפות היהודית בתוך העברית מסמנות דרגות 
שונות של קרע ואיחויו: שבירות תחושת האשם של אבות ישורון, השבירות שבקריאת 
התגר של ארז ביטון והשבירות הכרוכה בהטיית שילוב הלשונות פנימה אל הנפש של 

חוה פנחס־כהן.

דרור אידר מציין כי מאז אמצע המאה העשרים הצטמצם הדיאלוג של השירה העברית 
עם "חומרי תהום יהודיים" )תלמוד ומדרש, זוהר וחסידות, ספרות השו"ת והפילוסופיה 
היהודית, הפרשנות הקנונית והכתבים האיזוטריים(, ומראה כי חוה פנחס־כהן היא אחת 
המשוררים ששינו נטייה זו בעשותם שימוש טבעי במלוא עושר רבדיה של השפה העברית 
ובקיימם רב־שיח מתמיד, גלוי וסמוי, עם מרחב הטקסטים היהודיים לדורותיהם.61 דיונו 
אינו נוגע בלשונות היהודים כחלק ממאגר החומרים שהשירה חוזרת לשאוב ממנו, אך 
לענייננו כאן חשוב לזהות את מקומם בתוכו ובתהליך המפגש המחודש עם השירה 

העברית אצל שלושת המשוררים שאנו מתבוננים ביצירתם.

הציטוט מתורגם 'שַׁן, יקירי, שן', וליתר דיוק הוראתו היא 'שן, שן, יקירי'. .59
חלפי, נהר ושכחה, עמ' 44-42. .60
אידר, לא מודע, עמ' 154-153. .61
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'קפלה  וכמפתח להמשך הדיון בתופעה אני מציעה תובנה שלפיה המושג  כסיכום 
וגוטארי הייחודי למפגש לשונות  שפות' בעצם מקפל בתוכו עדכון של מונחי דלז 
מולטי־טריטוריאליות — מצב שבו קו ההפרדה בין דה– היהודים והעברית בשירה: 

טריטוריאליזציה ורה־טריטוריאליזציה מתעמעם, ונוצר מרחב שבתוכו העברית ולשונות 
היהודים מתנגשות־מתחברות לממד של מגע, גם אם בעייתי. שהרי מורכב וטעון ככל 
שיהיה, הקריאה שלעיל התמקדה במפגש בין הלשונות שאינן זרות גמורות אלא לשונות 
אחיות, לשונות שמנקודת הפצע של מגען יכול אבות ישורון לומר כי "מְצוּייִם הַדְּברִָים / 
 / לאֲַנחָוֹת  "עִזבְוּ אוֹתָנוּ  יכול ארז ביטון לבקש  / לשָׁוֹן",62  בְּאֵין  בָּהֶם  מְדַבְּרִים  שֶׁאָנוּ 
אֲנחְַנוּ שִׁבְרֵי חֲרוּזיִם" ויכולה חוה פנחס־כהן לכתוב "מִתּוֹךְ מְצוּקַת הַגּלָוּת / שֶׁל גּוּף 

מֵהַדִּבּוּר".63

היכולת לומר נובעת ממפגש שירי שעיקרו חישוף הצד האחורי של רקמת העברית והכלה 
בתוכה של חוטי הלשונות היהודיות שהסתתרו מאחורי האריג, גם אם באופן זועק ובלתי־
מהוקצע. הדגמתי זאת במארג של שלוש פואטיקות שונות, שכל אחת מהן בדרכה הולמת 
את מה שחביבה פדיה מצביעה עליו כשהיא שוברת את התפיסה המקובלת־המקובעת 
של שירת ארז ביטון והרלוונטית גם לפואטיקה של ישורון ופנחס־כהן. שירה זו, מראה 
פדיה,64 אינה שירת מחאה של צמצום ותיוג אלא אחדות של חומרים שאי־אפשר לפרקה 
וצורה שהמצב הדו־לשוני מונכח בתוכה ומוביל לסדר סמיוטי מדמם שמכיל עקרות 

שהיא פרי עקירה, ועקירה שמובילה להולדה.

אחרית דבר

בהשראת הציווי של ארז ביטון "לעשות שימוש בכל השפה" אזכיר בחתימת הדברים את 
היותי גם משוררת הכותבת עברית שלשונות היהודים מפעפעות לתוכה. במשפחתי פסק 
השימוש בספרדית היהודית כלשון דיבור לפני שני דורות: הוריה של אמי היו האחרונים 
שהשתמשו בה. אני שבתי אליה משהתחלתי לעסוק בתרבות הלאדינו כתחום מחקר, 
ודרכו ודרך המפגש עם המסרנים — דוברים ילידיים שחלקו אִתי את הוויית התרבות 
היהודית הספרדית — נבעו שירים שבתחילה מוקמו בתוך התפאורה של העולם היהודי 
הספרדי, ואט־אט השתחררו ממנה, והלאדינו והעברית משמשות בהם כיום לא כמקור 

ותרגום אלא כבבואות הדדיות וכדיאלוג בין־לשוני.

הנפש החיה את עצמה משוחררת מהצורך להגדיר צירי זיכרון וקואורדינטות תרבותיות 
כאשר מתפקדות בתוכה באופן טבעי שתי שפות בתוך ההקשר הגדול של התרבות 

מתוך "תצלום לילה", ישורון, כל שיריו, III, עמ' 13. .62
מתוך, "שפך נהרות 4", פנחס־כהן, אחי, עמי' 59. .63

פדיה, ארז ביטון. .64



מיכל הלד–דילהרוזה 72

הישראלית. וכך תוהה השיר הבא, המעלה שאלה באשר ליכולתה או מוגבלותה של 
הכותבת לחדור לעומק הוויית שתי הלשונות המשיחות בתוכה:

מַאמַה ייוֹ נוֹ טֵינְגוֹ בִ'יסְטוֹ
לֹא רְאִיתִיו אִמָּא

צִפּוֹר שֶׁעֵיניָו תְּכלֵתֶ
אַדְמוֹניִ כּקְִנּמָוֹן לבָָן כּיְסְַמִין

לֹא רְאִיתִיו

מַאמַה ייוֹ נוֹ טֵינְגוֹ בִ'יסְטוֹ
לֹא רְאִיתִיו אִמָּא

ארוֹ קוֹן אוֹז'וֹס מַאבִ'יס אשַׁ פַּ
לַאנְקוֹ קוֹמוֹ אֵיל יַאסִימִין רוּבְ'ייוֹ קוֹמוֹ לַה קַאנֵילַה בְּ

וְאוּליַ הַצִּפּוֹר בִּקֵּר בְּחַלּוֹניִ
וַאֲניִ לֹא ידַָעְתִּי שְׂפַת הַצִּפֳּרִים

הַמְּשׁוֹרְרִים בִּסְפַּניְוֹליִת
כּמְוֹ בַּשִּׁיר מַאמַה ייוֹ נוֹ טֵינְגוֹ בִ'יסְטו65ֹ

מעיוננו אפשר להבין כי הלשונות היהודיות כמו הפסידו מראש ב"מלחמת השפות", 
שחלק מהדרמטיות המאפיינת אותה נבעה מהשתדלותן לשרוד לשווא כאשר ידה של 
העברית המתחדשת הייתה על העליונה. עם זאת, לתוצאה הניבטת מן השירה גם נופך 
וביטויים שסירבו להישמע  אחר. היא משקפת, אם נרצה, מעין מחתרת של מילים 
לתכתיבי שלילת הגלות והתערבבו בתוך הטריטוריה הלשונית הישראלית החדשה. אחת 
התשובות לשאלה המתבקשת 'מי מסוגל להבחין כיום במילים הזרות שבתוך המאגר 
הלשוני' היא תגובתם של המשוררים שמתעקשים להשאיר עקבות ביידיש, בערבית 
יהודית ובלאדינו בתוך הטריטוריה של העברית הישראלית. כך, לפחות בשדה השירה, 
הפתרון נובע מהמציאות, מהעובדה הזורמת מולנו, שהעברית סופגת את השפעות השפות 
היהודיות לתוכה. ובכל זאת, במלחמת השפות הזאת אין שלום מושלם, שהרי החיכוך 
נמשך באופן מודע או לא מודע. הקריאה שלהלן מסמנת מצב שבו השירה, הן כמכלול 
הן כביטויים האישיים המרכיבים אותו, משקפת התמודדות לשונית שהייתה ועודנה 

מרכזית בתוך המהלך הגדול של הבניית הזהות הישראלית, תולדותיה ושאלותיה.

כחלק מדבריו על היידיש והעברית שהובאו לעיל אמר אבות ישורון: "יש לערוך תפילה. 
הספרות העברית תערוך את התפילה".66 בידוע הוא שבחיק העברית דהיום ובתהפוכות 

הלד, מרחפת, עמ' ע. .65
מתוך "הספרות העברית תערוך את התפילה", ישורון, כל כתביו, I, עמ' 281. .66
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אחרות בנות הזמן והמקום הסיכויים לתחיית לשונות היהודים קטנים. אם יש לערוך 
תפילה, נקווה שהצדק עם המשורר, ושהספרות תוכל לעשות זאת. אסיים בשיר שנרקם 
סביב ביטוי קטן אחד בלשון אביו ואמו של אבות ישורון, שהייתה גם לשונם האבודה 

של סבי וסבתי מצד אבי.

כְּנשֶֶׁר יעִָיר

אַף אִינדְִּיק67 לֹא עוֹנהֶ מָתַי פּוּרִים
בְּפֶלטְִיצֶ'ן68

גּםַ לֹא תַּרְנגְוֹל סוֹרֵר ֶׁשמְּשׁוֹטֵט 
עִם פָּרָה וְסוּס לוֹחֲכיֵ עֵֶׂשב וְשִׁבְרֵי מַצֵּבוֹת

בְּבֵית הֶעָלמְִין הַיהְוּדִי
הַנּעָוּל

וּמִשְּׁתִיקַת הָעֲָׂשבִים נעֲֵַׂשית צְוָחָה שֶׁל הַלּבֵ

כּתְוֹבוֹת הַגּרְָאפִיטִי עַל חוֹמַת בֵּית הַחַיּיִם
מוֹבִילוֹת בְּמַעֲלהֵ הָרְחוֹב אֶל בֵּית

כּנְסֶֶת סָגוּר וּמְסֻגּרָ גּםַ הוּא
וְהַיהְוּדִיּהָ הָאַחֲרוֹנהָ טַניְהָ גּרְִינוְַלדְ הָרוֹקַחַת

מִסְתַּתֶּרֶת
מִפָּניֵנוּ

וּמִשְּׁתִיקַת הָעֲשָׂבִים נעֲֵַׂשית צְרִיבָה שֶׁל הַלּבֵ

אֲבָל סַבְתָּא סִפְּרָה שֶׁבְּפֶלטְִיצֶ'ן נהֲָגוּ לשְִׁאֹל
אִינדְִּיק אִינדְִּיק וֶוען אִיז פּוּרִים

וְעָנהָ
אוּדוּר־אוּדוּר־אוּדוּר

וְעַכשְָׁיו אֲניִ שָׁם שׁוֹאֶלתֶ מָתַי פּוּרִים
וְאַף אִינדְִּיק לֹא עוֹנהֶ

וּמִשְּׁתִיקַת הָעֲָׂשבִים נעֲֵַׂשית צוּקָה שֶׁל הַלּבֵ

וְאַבָּא דָּבָר לֹא סִפֵּר
גּםַ לֹא שֶׁגּרָוּ בַּבַּיתִ שֶׁמּוּל בֵּית הַכּנְסֶֶת וגְםַ לֹא שֶׁבְּכלָ שַׁבָּת

אינדיק — ביידיש: תרנגול הודו, שהילדים נהגו להקניטו ולשאול "אינדיק, אינדיק ווען איז פורים?"  .67
)תרנגול, תרנגול, מתי פורים?(; וצליל קולו "אודור, אודור, אודור" נדמה להם כשם החודש אדר.

פלטיצ'ן: עיר בצפון מזרח–רומניה, שבין שתי מלחמות העולם חיו בה כ־7,000 יהודים, וכיום מספרם  .68
בקושי מניין.
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שֶׁבְּכלָ שַׁבָּת עָשׂוּ קִדּוּשׁ
וַאֲניִ עַכָׁשיו שָׁם נטְוּעָה לצְַד בֵּית הַכּנְסֶֶת
וּמוּליִ רַק שׁוּרַת חַלּוֹנוֹת רַאֲוָה לגַלְגְנָיִּיִם

וּמִשְּׁתִיקַת הָעֲָׂשבִים נעֲֶַׂשה צָמָא שֶׁל הַלּבֵ

אֶת אַבָּא
וְאֶת סַבְתָּא

כּבְָר
אִי

אֶפְשָׁר
לשְִׁאֹל

וְאַף אִינדְִּיק
לֹא עוֹנהֶ

וּמִשְּׁתִיקַת הָעֲָׂשבִים נעֲֶַׂשה צִמְצוּם שֶׁל הַלּבֵ

בָּרְחוֹב עִבְרִיּוּתֵנוּ זוֹעֶקֶת וְהַסַּפָּר
שֶׁהָיהָ בְּתֵל אָבִיב וּבְנהֲַרִיּהָ עוֹבֵד זרָ נזִכְּרָ
וַאֲנחְַנוּ אוֹבְדוֹת זרָוֹת בְּקֶרֶב עוֹבְדִים זרִָים

וְטַניְהָ נוֹעֶלתֶ ָׂשדֶה ירָֹק
וְאֵינהָּ רוֹקַחַת עָליִם לתְִרוּפָה

וְלמָָּה אַבָּא מִלּהָ לֹא אָמַר

וּמִשְּׁתִיקַת הָעֲָׂשבִים נעֲֵַׂשית צְליִעָה שֶׁל הַלּבֵ

וְירְִמְיהָוּ הַגּוֹי שֶׁגּוֹן עוֹרוֹ וּצְליִל קוֹלוֹ כּשְֶׁל סַבְתָּא מְתוּקִים
מְסַפֵּר הֶלדְ קוֹלנֶבְֶּרְג אָהַבְתִּי אֶת

הַיּהְוּדִים עַד שֶׁנֶּעֶלמְוּ כּלֻּםָ טָח־טָח־
טָח - - -

וּמִשְּׁתִיקַת הָעֲָׂשבִים נעֲֵַׂשית צִיּהָ שֶׁל הַלּבֵ

אַבָּא הֵפֵר שְׁתִיקָתוֹ רַק כּשְֶׁאָמַר
אַתֶּן אַסְיתִָיּוֹת

לֹא יוֹדְעוֹת יעַַר עָבֹת
לֹא יוֹדְעוֹת אַרְבַּע עוֹנוֹת
לֹא יוֹדְעוֹת דֶּרֶךְ רוֹמִית

וּבְפַאֲתֵי פֶלטְִיצֶ'ן הַמְּנמְַנמֶֶת נמְִנוּם פּוֹסְט קוֹמוּניִסְטִי
אֲניִ פּוֹסַעַת בַּסְּתָו בְּדֶרֶךְ רוֹמִית



75קַפֶּלהָ שָׂפוֹת

אֶל מוּל יעַַר עָבֹת
וְחוֹשֶׁבֶת שֶׁאַבָּא בִּשְׁתִיקָתוֹ הִתְפַּלּלֵ נעְִילהָ

וּבְכלָ זֹאת לֹא מַפְסִיקָה לחְַפּשֵֹ לפְָחוֹת אִינדְִּיק אֶחָד
שֶׁיּעֲַנהֶ ליִ מָתַי פּוּרִים

וּמִשְּׁתִיקַת הָעֲָׂשבִים נעֲֵַׂשית צִנּהָ שֶׁל הַלּבֵ

בָּעִיר הַסְּמוּכהָ פִּיאָטְרָה ניִאָמְץ עֲָׂשרָה יהְוּדִים אַחֲרוֹניִם
בְּמִניְןָ מְגמְֻגּםָ בְּשַׁבָּת

ליְדַ הַצְּרִיף שֶׁבּוֹ הִתְפַּלּלֵ הַבּעש"ט
שְׁניֵ כּסְִאוֹת מְיתָֻּמִים

מְחַכּיִם
לבַַּעַל שֵׁם טוֹב שֶׁיּעֲֶַׂשה

קְפִיצַת הַדֶּרֶךְ
אוֹ אוּליַ לפְָחוֹת ישְִׁלחַ אֵיזהֶ אִינדְִּיק

שֶׁנּתְִגּלַגְּלְהָ בּוֹ נפֶֶשׁ יהְוּדִיּהָ

וּמִשְּׁתִיקַת הָעֲָׂשבִים נעֲֶַׂשה צִיפוּף שֶׁל הַלּב69ֵ

וּבְתִקְרַת בֵּית הַכּנְסֶֶת בְּאָדֹם זוֹעֵק
עַל רֶקַע עֵין הַתְּכלֵתֶ

מִלּוֹת הַפָּסוּק כּנְשֶֶׁר יעִָיר קִנּוֹ
עַל גּוֹזלָיָו ירְַחֵף

וּמִשְּׁתִיקַת הָעֲָׂשבִים נעֲֶַׂשה צַעֲרָא שֶׁל הַלּבֵ

אַף אִינדְִּיק
לֹא עוֹנהֶ מָתַי פּוּרִים

וְלֹא מָתַי
כּפִּוּרִים

אֲבָל אֲנחְַנוּ יוֹדְעוֹת הַנּשֶֶׁר
מְרַחֵף

וְאוּליַ יעִָיר אֶת נפְַשֵׁנוּ
בְּפֶלטְִיצֶ'ן

וְתֵּעֶָׂשה צַחוּת שֶׁל הַלּב70ֵ

רבי נחמן מברסלב, ליקוטי מוהר"ן סג / שיחות הר"ן רכז: "ומשירת העשבים נעשה נגון )...( כי העשבים  .69
גורמים שיתעורר הלב"[
הלד, מרחפת, עמ' נח. .70
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