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תקציר
שמחת תורה אינו חג מן התורה או מחזמתקנות חז"ל, אלא מנהג שהתפתח לאורך הדורות וידע שינויים רבים. החג, שנוצר בימי האמוראים בבבל, מציין את סיום המעגל השנתי של קריאת חמשת חומשי תורההתורה (יערי, 1963). החג נבדל מחגים אחרים, בהעלמת מוסד המשפחה, ומיצויו בפרקטיקה הפולחנית בבית הכנסת בלבד. זוהי תשתית פורייה להדרת נשים, מאחר שהקפות), ומוכר בעיקר בזכות ההקפות בבית הכנסת והעליות לתורה התבצעו ומתבצעות על-ידי הגברים בלבד.. בשנים האחרונות הפך שמחת תורה בחלק מקהילות ישראל לאחדאחד החגים הבולטים ביותר להמסת החומות המגדריות, כאשר נשים החלו להשתתףעם השתתפות הנשים בהקפות המסורתיות (ויגודה , 199:2001:199). בקהילות היהדות הרפורמית ביצוען, ביצוע הקפות שוויוניות הוא מחזה שכיח לסימוןהמסמן את המאבק בפטריארכיה.
	מתוך הכרה בכוחו של הריקוד בכינון יחסים חברתיים ובשיקוף תהליכים תרבותיים ופוליטיים שונים, אדגים כיצד ביצוע המנהג המסורתי בקהילות רפורמיותהרפורמיות בישראל מובנהמובנֶה כפרקטיקה של סימון דתי, לאומי ומגדרי במרחב הציבורי. מכוח התיאולוגיהבזכות האידיאולוגיה הליברלית של היהדות הרפורמית, ההקפות במרחב העירוני  מאפשרות הנכחה שלההקפות הנכחת זהויות מגדריות ומיניות שהודרו מהשתתפות בפולחן היהודי במהלך הדורות. ההקפות מכוננות ומשקפותהריקוד עם התורה יוצר תחושת שייכות למסורת העבר ומאפשר בחינה מחדש של היחס ל"קדוש". הביצוע מכונן ומשקף  את התנועה שביןבין מסורת לבין חידוש,לחידוש באמצעות זיהוי מקומו של הגוף כסוכן חברתי בעשייה הדתית. המגע הפיזי עם האובייקט הקדוש מעניק לפרט תחושת שייכות למסורת העבר - למרחב העירוני בהווה, ולעשייה הפוליטית המאפיינת אותו. בכך,בכך מסמנת הקהילה הרפורמית את מקומה בספירהבספֶרה הציבורית כשחקניתכסוכנות דתית נוכחת-קיימת;, כזו שבכוחה לערער הן על תדמיתה החילונית של תל אביב, והן על יסודותיה הפטריארכליים של המסורת היהודית. בנוסף, המרחב הציבורי אינו מנוטרל מיחסי כוח, וביצועו של ריטואל רפורמי במרכז תל אביב או בלב נוסף על כך, ביצועו של המנהג המסורתי במרחב העירוני של תל אביב-יפו, מאיר הן על הן הקשרמערכת היחסים בין יהדות התפוצהתוצרת חוץ לבין יהדות ישראל, והן תוצרת הארץ הן על קריאות פוליטיות אודות הסכסוך הישראלי-פלסטיניהיחס  לאוכלוסייה הערבית ביפו.
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הקדמה
חגי ישראל מהוויםהם צוהר לחשיפת הקודים החברתיים והתרבותיים של העם היהודי לדורותיו, ושל החברה הישראלית בת זמננו. באפשרותם לשרטטלסרטט את גבולות ההשתתפות בקהילה היהודית ולקבוע שיח ודינמיקה חברתית.ויחסי גומלין עם "האחר". מאז ומתמיד ריטואלים, טקסים לציון החגים היווהיו מסגרת סוציולוגית-תרבותית לקביעת הסדר הקהילתי היהודי, ולא רק צו דתי. (ברגמן, 1960). לחגים משמעות פוליטית לכינון ולהנצחת מטא-הנרטיבהמטה-נרטיב הלאומי והאתוסים בהםשבהם דבקו יהודים לאורך ההיסטוריה;. בימי גלות, כמו גם בימי ריבונות, שימש ריטואל שימשו מנהגי החג מנגנון ללכידות חברתית, לכינון תחושת השייכות לעם ולהיבדלות דתית-אתנית מול הסביבהמהסביבה החיצונית.
	לחקר חגי ישראל חשיבות רבה להבנתבהבנת הסוציולוגיה והליטורגיה של העם היהודי, מאחר ושכן "מועדי ישראל מקפלים בתוכם את תמצית ההוויה של האומה, והם אספקלריה לסגולותיה, להגיגיה על אלוהים ואדם, לייחוליה ועירגונותיה" (איילי, תש"ט: ז'). לביצוע ריטואלים של חגים משמעות תרבותית חוצה זמן ומקום לכינון הסדר היהודי (ברגמן 1960).ז). יצחק גרינברג (1998) רואה בציון החגים מפת דרכים שסללה את הערכים שעיצבו את העשייה הדתית בשרשרת הדורות. החגים היוושימשו תשתית לקביעת הסברים לרציפות הקיום היהודי, לחשיפת מגמות של היבדלות לצד היטמעות, ולניסוח כללים נורמטיביים וצווים אמוניים (Greenberg 1998:17). , 1998:17). על כן, חג הוא יום מקודש, "יום שמנתקים אותו מרציפותם של שאר הימים ומציגים אותו לבד. הדבר נעשה על ידי הפקעת היום הזה מרשות הפעילות האנושית הרגילה, עד כמה שדברים אמורים בפעילות הרצונית, המכוננת" (שביד, 29:1984). ליהושע: לשאול את ענת קיצורים בעברית לשמות לועזיים
	עד למחציתאמצע המאה התשע עשרה הלכו והסתעפו גיבושם של מועדי ישראל והריטואלים הקשורים בהם, באמצעות מהלכים פרשניים (חבלין, 2009: 93-–94). ענת: אני לא מצליח לבטל כאן את הרווח בין הנקודתיים לבין מספרי העמודים. Word עושה בלגן כשאני מנסה. נסו למצוא דרך חגי ישראל ממקמיםממצבים את העבר כבסיס להבנת ההווה. החג יוצק הצדקה להמשך קיומו של העם ולהתפתחותה הדינאמיתהדינמית של המסורת. בשורש המילה "מסורת" מגולם הפועל - מ.ס.השורש מס"ר - לסימון הכרחיותה של דינאמיקהדינמיקה בין -אישית המתקיימת בין האדם לבין האחר, ומכאן כי לא רק שהאדם אינו פועל בוואקום, כדי שמסורת תתקיים נדרשת אינטראקציה חברתית. לראייה. לראיה, במסכת אבות א', א'א, א מגולם היסוד החברתי מגולם בביצוע והנחלתובהנחלת המסורת: "משה קיבל תורה מסיני, ומסרה ליהושע, ויהושע לזקנים, וזקנים לנביאים, ונביאים מסרוה לאנשי כנסת הגדולה". בנוסףנוסף על כך, שורשה של המסורת הוא גם בשם התואר מָסוּר, קרי, החזרתיות והעיקשות לקיים פעם אחר פעם, את הפעולה כדי להטמיע אותה פעולה כדי להטמיעה בחיי הקהילה עד שתתקבע לדפוס "טבעי" ומקובל. פעילות המסירה באופן מסור משמרותמשמרת את העבר כזיכרון חי בהווה, ובעלויש לה השפעה על ארגון החיים כיום. מכאן שהחג הוא תוצר של הבניה חברתית-תרבותית התלויה בכוחו הפרשני והביצועי של היחיד. הביצוע החוזר של המנהגים השונים מדי שנה, על כלל השינויים במבנה החברתי או בזה המשפחתי, מבנהמַבנה הפקה של תרבות יהודית מתמשכת.
	על פי גישה סוציולוגית-אנתרופולוגית זו, מעגלסוציולוגים ואנתרופולוגים רואים במעגל השנה היהודי מהווהמעין ציר חברתי ואינדיבידואליתרבותי התורם לכינון הזהות היהודית ותחושת השתייכותולתחושת ההשתייכות לקהילה. לפי האנתרופולוג הרווי גולדברג, ביצוע ריטואליםטקסים ומסורות לציון חגי ישראל, כמו גם טקסי מעגל החיים, מאפשר מבחינה פונקציונאלית וסמלית להעצמת לכידות אתנו-את העצמת הלכידות האתנו-לאומית, לעיצובאת עיצוב הנרטיב ההיסטורי המשותף ולשימורואת שימור הזיכרון הקולקטיבי היהודי (Goldberg, 2003:4). אולם לא רק. 
לעומת קריאות מחקריות קודמות שעמדו על תפקיד החגים בכינון אמונה וזהות לאומיתזו בלבד, לחגי ישראל גם תפקיד בכינון מגדרי. במעגל השנה היהודי נשמר מקומן ההיסטורי של נשים נשמר בספירהבספֶרה הביתית, למשימות בישול וארגון החג (Sered, 1988),) או למשימות תפעוליות יותר שאינן נוגעות בקודש. דוגמא אחרת היאדוגמה נוספת לכך הוא הצו "וְהִגַּדְתָּ לְבִנְךָ" שמבטיח(שמות יג, ח), המבטיח שהבנים יכירו את תולדות העם בדרך חווייתית, ובכך לשמרמשמר את האוריינות היהודית בקרב גברים בלבד (פלג, 2018). פרקטיקות דתיות ליברליות עכשוויות מדגימות כיצד החג משמש רשת תמיכה לקידום "אחוות נשים" ולביצוע (פרפורמנס) מגדרי במרחב הדתי (בן-לולו, 2018; Ben-Lulu, 2020).
על כן, זיהוי תפקידו של המגדר בכינון הריטואל, יחשוף 	על כן ידגים מאמר זה, העוסק בניתוח אתנוגרפי של הקפות שמחת תורה בקהילות רפורמיות ישראליות, כיצד מבט מגדרי על הביצוע חושף גנאלוגיה של נגישות לאובייקט הקדוש, ויאיר ומצביע על האפליה ההיסטורית המובחנת בין גברים לבין נשים במסורת ישראל.לנשים בהיסטוריה היהודית. אני סבור שבכוחו של הריקוד עם התורה לחבר אפוא בין רמת המקרו של המבנה החברתי לבין רמת המיקרו של ייצוג זהויות מגדריות שהוקעו מהשתתפות בטקס. הריקוד מאפשר לפרט להשתחרר מתהליכים קודמים של הסדרה וסוציאליזציה דתית-מגדרית, וחושףבמנהג המסורתי. ההקפות השוויוניות בקהילות הרפורמיות חושפות את מקומה של הקהילה הרפורמית המסורת כשותפה למימושבמימוש המשימה הפוליטית -– שוויון מגדרי, ובכך במיצובה כאלטרנטיבה – ומציעות את  הקהילה הרפורמית כחלופה דתית ליברלית לאורתודוקסיה המשוקעת בחברה הישראלית. נוסף על הממד המגדרי, קיום הקפות במרחב העירוני התל אביבי. בנוסף לממד המגדרי, קיומו של הריטואל חושף הפתוח מצביע גם קשרים פוליטיים על מערכות היחסים בין הקהילה הרפורמית המקומית לבין קהילות אתנו-לאומיות נוספות, כמו יהדות ישראל ליהדות התפוצה, ובין יהודים לפלסטינים.התפוצות או האוכלוסייה הערבית. כך, בכוחו של הפרפורמנס הפומבי-הזמניהביצוע הטמפורלי לסמן תהליכים חברתייםפוליטיים עכשוויים שמתרחשיםהמתרחשים גם לאחר שהספריםאחרי שספרי התורה הוכנסו לארון והחג יצא. דווקא הכרה של השוליים, עשויה להאיר על המרכז, דהיינו, פיענוחפענוח הנעשה בקהילות הרפורמיות שנאבקותהנאבקות להכרה שווה בחברה הישראלית יאיריצביע על מגמות עכשוויות בשדה הדתי בפרט ובחברה הישראלית בכלל.[footnoteRef:2]. [2:  למשל, ישנן קהילות דתיות-לאומיות המציעות הקפות שוויוניות, שבהן גם לנשים יש אפשרות לרקוד עם התורה. ] 


כוריאוגרפיה דתית: הפקה של הקפה
במחקר האנתרופולוגי וההיסטורי מהווה, הריקוד הוא מרכיב שכיח בביצוע מפולחניםפולחנים וטקסים שבטיים, ואמצעי אמנותיאומנותי להשגת מטרות חברתיות שונות. הוא כלי ביטוי הן של רגשי כבוד ושמחה והןהן להתמודדות עם פחדים ורעותועם רעוֹת (Ramirez, 1989; Mitchell, 1959:4-–5,; Kaeppler, 1978, ). הריקוד הוא דרך ביצועית לציון הסתגלותמסייע בהסתגלות לרעיונות חברתיים של התקופה אשר בה הוא נוצר (Hanna, 1995), ובכך מסייע בפענוחוצעדיו מרמזים על יחסי גומלין עם שחקנים נוספים במרחב (רונן, 2011). צעדינוסף על כך, הריקוד תורמיםתורם לתחושת שחרור גופני, פורקן, התעלות וחירות (רוגינסקי 2012). לפורקן, להתעלות ולחירות; הוא מחבר בין הפרט לבין הקהילה ובין הפרט לבין עצמו (Burt, 2000).
	בהקשר היהודי, הריקוד נודע עוד מימי המקרא כדרך אומנותית לעבודת האל, והיווה והיה חלק חשוב מהעשייה הדתית של עם ישראל ושל העמים האחרים בסביבתו[footnoteRef:3]שבסביבתו. עדות לכך מופיעה בביטוי "חַג לַיהוָה";" – הפועל "לחוג"", פירושו לסוב במעגל. המחול מוזכר בתנ"ך, ממריםלמן מרים הנביאה, שהובילה את הנשים בתופים ובמחולות (שמות, טו), כ), ועד ריקוד הנשים על ניצחונם של דוד המלך עת נצחונו את ושל שאול על הפלישתים. (שמואל א יח, ו). אף- על- פי כן, הוא טרםעוד לא זכה למחקר מקיף במדעי הדתות, ונותר בזירת האמנותהאומנות בלבד.[footnoteRef:4].  [3: ]  [4:  בניגוד לחקר המוזיקה היהודית, למשל. ‏] 

	בהקדמה לספרה של רוסן (2014) "Dancing Jewish: Jewish Identity in American Modern and Postmodern Dance" היא מציינת כי הריקודרבקה רוסן שהריקוד היהודי ביטא רעיונות של הגירה, היטמעות, זיכרון וכאב עםעקב מלחמות, וכן זיקה לישראל, ושיקף את פוליטיקת הזהויות המשתנה. הריקוד מטשטש ומערער עלאת האינטראקציה בין הקהילה לבין החוץ, בין היליד לבין המקומי, מערער עליה ומבטא את נזילותו של הסדר החברתי (Rossen, 2014:3). למשל, כשריקוד דתי או אתני ממשיך להתקיים בסתר למרות איומי השליט, הרי הוא מבטא אקטמופע של שחרור ושל חתרנות תחתכלפי השלטון והכובש., ושחרור ממנו. ריקוד עממי, בין אם הוא ספונטני ובין אםארעי ומתפרץ בין מאורגן ומסוגנן, יכול לבטא את השפעת השליט והנשלט גם יחד (Franko, 2006:16,; Giurchescu, 2001). בהקשר של הקפות שמחת תורה, לריקוד ההקפות לא רק שורשים יהודיים, אלא גם מאפיינים אתניים ודתיים המזוהים עם עמים נוספים. הכיתורים מסביב למקדשהכיתור את המקדש או לטוטם הןאת הטוטם הוא ריטואל מוכר בתרבויות המזרח (בהינדואיזם ובבודהיזם), וכמו גם באסלאם,) ובאסלאם; כך למשל ההקפות שלהקפות החאג' במכה (Greenberg 2017). גם, 1998). במקרא יש להקפה משמעות של כוח לסימוןהמסמן כיבוש צבאי,; כך למשל נפילתההקפות שגרמו לנפילת חומות יריחו.[footnoteRef:5]. [5:  בפרק ו בספר יהושע הוא מצווה על בני ישראל להקיף את יריחו שבע פעמים בסדר מסוים. בני ישראל עושים זאת, וביום השביעי הכוהנים תוקעים בשופרות, העם מריע והחומות נופלות.] 

ריטואל	מנהג ההקפות הידוע, במהלכושבמהלכו מקיפים את הבמה עם ספרי התורה שבע פעמים, מסמל באופן חגיגי את סיום הקריאה השנתי. בבתי הכנסת ומחוצה להם יוצרים המתפללים מעגלי ריקודים בליווי שירת פסוקי שבח והלל על קבלת התורה, זכר למעשה בראשית.. ראשית הופעתן של ההקפות בצפת בימי האר"י, והחל מהמאהבמאה השמונה- עשרה התפשט הריטואל בקרב קהילותבקהילות ישראל. הריקוד עם התורה אפשר ליחיד ולקהילה להביע את רגשותיהם וזיקתםואת זיקתם הדתית אל הנשגבלנשגב, וחיזק את תחושת הלכידות החברתית[footnoteRef:6].  [6: ] 

	בדיון זה אבקש לזהות באמצעות ניתוח אתנוגרפי של הקפות שמחת תורה לזהותרפורמיות פרקטיקות של סימון דתי-רפורמי, לאומי ומגדרי-גופני במרחב הציבורי. בנוסף, הביצוע. נוסף על כך, ביצוע של הריטואלמנהג החג מחוץ לכתלילכותלי הקהילות, במרחב הפתוח של תל אביב-יפו, מאפשר להכיר במרחב העירוני כשותף ממשישותף לעשייה דתית, וכמרחב טמפורלי המאתגר גבולות חברתיים סימבוליים שונים, כמו למשל יחסי הכוח בין יחיד לבין קהילהלקהילה, בין מסורתיתשמרנות לבין חידוש, או בין קהילות שונות השרויות בקונפליקט לאומי מתמשך.   
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התנועה הרפורמית היא אחד הזרמים המשפיעיםהפעילים ביותר כיום בעולם היהודי, ורווחת. היא פעילה בעיקר בצפון אמריקה, אולםאבל לא רק שם. כיום פועלותישנן בארץ חמישים קהילות, הפזורות בכל רחבי הארץעל כל רחביה, מצפון ועדעד דרום, ומאוגדות תחת התנועה ליהדות מתקדמת, – ארגון הגג של קהילות ומוסדות היהדות הרפורמית בישראל. היצע השירותים שהקהילות מספקות לחבריהן הוא הרבה מעבר לצריכת פולחן דתי, וכולל פעילויות חינוך, תרבות ופנאי. בניגוד לסטיגמה הציבורית הרווחת, רוב חברי הקהילות מזדהים כישראלים צברים, ולא אנגלו-סקסים, ובסקרים שנעשו בשנים האחרונות נרשמת עלייה בהיקף הקהילות ובאלו הבאים ובאות בשעריהן. מלבד קבלות שבת וריטואלים לחגיבחגי ישראל, מבצעים רבני ורבות התנועה מבצעים מדי שנה כאלף טקסי חתונה, למעלה משלושת אלפים טקסי בר ובת מצווה, כארבע מאות גיורים וקרוב לאלף טקסי מעגל חיים נוספים (Feferman, 2018:5)).[footnoteRef:7]. נתונים אלו מערערים עלאת תדמיתן האמריקאית ליהושע: לאחד כך של הקהילות הרפורמיות בישראל, ואף מפתיעים נוכח המחקר האקדמי הדל על אודותיהן (ליבל-הס, 2016,; יוזגוף-אורבך, 2017). בניגוד לסטיגמה הציבורית הרווחת, רוב חברי הקהילות מזדהים כישראלים צברים. בסקרים שנעשו בשנים האחרונות נרשמה עלייה בהיקף הקהילות והבאים ובאות בשעריהן.  [7:  לפי Feferman, 2018, לשאול את ענת פסיק כאן כ-13% מכלל היהודים בישראל מגדירים עצמם רפורמים או קונסרבטיבים.] 

	דיון זה מבוסס על עבודת שדה שהתבצעה בין השניםבשנים 2014-–2017 בשתי קהילות רפורמיות בתל אביב-יפו. הראשונה -, קהילת דניאל, קהילה הממוקמתממוקמת בלב יפו ופועלת מזהכבר למעלה מעשרים שנה. חברי וחברות הקהילה, תושבי תל אביב-יפו וערי גוש דן, מקיימים מדי שבת קבלות שבת, תפילות בחגים וביתופעילות בית מדרש דו-שבועישבועית. רוב הציבור הפוקד את הקהילה הוא נשים מבוגרות ממעמדות ומרקעים שונים, כאשר. אלו המגיעות לבית המדרש לא בהכרח משתתפות בקבלות השבת, ולהיפךולהפך. סך הכלהכול, כחמישים איש ואישה חברים בקהילה. הקהילה מקיימת את תפילותיה בחלל מושכר בבית הארחה "ההארחה משכנות רות דניאל", ולא בבית כנסת ציבורי.  זאת מאחר והקהילה, משום שקהילה זו, כמו יתר הקהילות הרפורמיות בישראל, לאאינה זכאית למשכן תפילה בתמיכה מוסדית;. זהו ביטוי נוסף לאפליה ממנה סובלתלהפליה שממנה התנועה סובלת. 
מאז שנת	משנת 2010 מנהיגהעד קיץ 2020 הנהיגה את הקהילה הרבההרבָּה מירה רז, שידועה בגישה רוחנית המבוססת על חוכמת הקבלה.. במהלך השבוע היאהייתה הרבָּה מעבירה שיעורי תורה קהילתיים, לצד הנחיית קבלות השבת. באמצעות תורת הסוד מבקשת הרבה רזהיא ביקשה להעניק המשגה חדשה למסורת, למגדר ולמציאות הפוליטית בישראל. גישתה של הרבה רז מאפיינת את העשייה הקהילתית; לא רק בבית המדרש הקהילתי מוטמע הידע הקבלי, אלא גם באופן בו מובנהשבו מובְנים הריטואל והשיח המכונןהמכוּנן סביבו על- ידי חברי וחברות הקהילה. יתר על כן, חלק מהפרקטיקות אינן מנותקת מהמרחב היפואי, הטעון בנרטיביםנרטיבים פוליטיים מתנגשים, וחלקן משותפות עם הקהילה הערבית ביפובַּמקום. פרקטיקות אלו מתרחשות מחוץ לחדר בבית הארחה כדי לסמן המרחב הציבורי כשותף לערעור מגדרי ופוליטי, כמו גם קבלות שבת בסימן דו-קיום, אושפיזין יהודי-ערבי ועוד, מתרחשות מחוץ לחדר בבית ההארחה כדי לסמן את המרחב הציבורי כשותף לערעור מגדרי ופוליטי. 
	הקהילה השנייה שחקרתי הייתה קהילת הלב, הפועלת מזהזה עשור במרכז תל אביב. משכנה איננואינו מבנה בית כנסת מוכר וקבוע, אלא אולם ב"מרכזבמרכז צוקר"; – מעון יום לגמלאים הממוקם ברחוב רש"י. קהילה זו צמחה בהובלת הרב הרפורמי אור זוהר וביוזמתם שלוביוזמת קבוצת תושבים מקומיים שחיפשושביקשו להקים קהילה יהודית ליברלית שוויונית במרכז המטרופולין. הקהילה מקיימת דרך קבע קבלות שבת וריטואלים לחגי ישראל. מניין המשתתפים בתפילות נע מדי שבוע בין 20 ל-50עשרים לחמישים נפש.[footnoteRef:8], כאשר רוב הקהל הוא נשים בגילי 50בנות חמישים ומעלה. המצבה האנושית כוללת גם כמה עולים חדשים, ומדי פעם גם מצטרפים אורחים מחו"ל השוהים בארץ לתקופות קצרות וממושכות. משנתה הדתית-ליברלית של הקהילה מסמנת אותה כאכסנייה פופולארית לחברי כאכסניה מושכת בעבור חברי וחברות קהילת הלהט"ב העירונית; לאלו החפצים במרחב תפילה בצילה של מציאות דתית מדירה במרחב הציבורי.; יחידים, זוגות ומשפחות להט"ביות חדשות פוקדים את הקהילה בשבתות ובחגים. [8:  אני מציין את מספר המשתתפים משום שמספר החברים הרשמיים, כלומר, אלו המשלמים דמי קהילה, אינו מייצג נאמנה את ההתרחשות הנחקרת עצמה. לא מעט מן התומכים, הנחשבים חברים באופן רשמי, אינם מגיעים לקבלות השבת באופן קבוע ומסתפקים בתמיכה מרחוק.] 

קהילה זו אינה מוגדרת ומוצהרת באופן מפורש כ"רפורמית להט"בית", רק חלק מהפרקטיקות הוקדשו באופן ייעודי ללהט"ב, וחלקן אף התקיימו במרכז הגאה. אולם, 	בתקופת מחקרי הונהגה הקהילה על-ידיבידי הרבה אפרת רותם,[footnoteRef:9], לסבית- בוץ',[footnoteRef:10], קווירית[footnoteRef:11] פמיניסטית, ומוכרת כפעילת מוכרת ופעילת זכויות אדם. בעברה, עמדה בראש "חוש"ן" (חינוך ושינוי) -– ארגון ההסברה של קהילת הלהט"ב בישראל. במנהיגותה הרבה רותם מצביעה על הזיקה המשולשת בין מיניות, מגדר ודתיות ומעניקה ליהדות פרשנות אקטואלית לארגון מחדש של הסדר החברתי ויחסי הכוח המובנים בו. בפרקטיקות הקהילתיות הוטמעה אוריינטציהשהובילה, היא הדגימה כיצד היהדות הרפורמית שותפה להכלת שונותשונוּת מגדרית ומינית;, כגון, קבלת שבת גאווה (Ben-Lulu, 2019), קריאה קווירית של מגילת אסתר (בן לולובןלולו, 2018), קבלת שבת לציון יום הזיכרון לקהילה הטרנסג'נדרית, ועוד. חלק מן התפילותמהתפילות הועתקו מסידור קהילת "שער זהב" (Golden Gate),) – קהילה רפורמית להט"בית הפועלת בסן פרנסיסקו, וסידור – ומסידור קהילת בית שמחת תורה בניו יורק (CBST). עם זאת, יש לציין שקהילה זו אינה מוגדרת במפורש כ"רפורמית להט"בית". רק חלק מהפרקטיקות הוקדשו באופן ייעודי ללהט"ב. כמה מהן אף התקיימו במרכז הגאה, המעניק שירותים קהילתיים ללהט"ב העירוני.  [9:  אני מציין את שמן המלא של הרבות מכיוון שהן אישרו זאת. שמות כל יתר חברי הקהילות נותרו חסויים. מקומות שבהם מופיעים שמותיה הפרטיים, הם אינם השמות המקוריים.]  [10:  "בוץ' " הוא מונח המקובל בשיח הלהט"בי לתיאור לסבית בעלת פרפורמנס גברי.]  [11:  המונח "קוויר" (Queer) הוא שם כולל ללהט"ב, ומשמש לעיתים כינוי להטרוסקסואלים שאינם מזדהים עם הטרונורמטיביות. "קוויר" הוא ביטוי להצטלבויות ולקשרים מורכבים בין זהויות שונות (לאומיות, מיניות ואינטלקטואליות) ומאפשר את בחינת היחסים בין גבולות חברתיים כגון גזע, מגדר, מעמד, מיניות ודתיות (Gamson, 1995). הוספת הקוויריות ל"להט"ב" מרחיבה את מגוון האפשרויות בעבור אלו שאינם מזדהים אף לא עם אחת מהקטגוריות המוצעות. כדי כך שיש הקוראים להשמיט את הלהט"ב ולהשאיר רק את הקווריריות, כקטגוריה כוללת.] 

	עבודת השדה בשתי הקהילות כללה, בעיקרה תצפיות משתתפות בקבלות שבת ובטקסי חג. בנוסף,נוסף על כך ערכתי ראיונות עומק ושיחות בלתי פורמאליותלא פורמליות עם חברי וחברות הקהילה. במהלך עבודת השדה, התנועה בין צופה לבין משתתף הייתה דינאמית, וכך גם התנועה בין מראיין למרואיין. אימצתי גישה מתודולוגית המבקשת להכיר בטשטוש יחסי הכוח בין החוקר לנחקרת, מכוח פרדיגמות פמיניסטיות הקוראות לערעור על גישות פוזיטיביסטיות פטריארכליות במחקר האתנוגרפי (Reinharz and Davidman 1992). עם זאת, דינמית. לא פעם גיליתי עד כמה עבודתו של האתנוגרף בשדה, היא ממש מעין "עבודת זהות, במהלכה". התקשיתי במהלכה להשתחרר מהבניות דתיות שהוטמעו בי היטב. מצאתי בהתבוננות הפנימית, באימוץ גישה רפלקסיבית ובכתיבה אוטו-אתנוגרפית כפתרוןפתרון למשבר הייצוג שחשתי בזמןבמהלך עבודת השדה (Lewin, Leap, & and Leap, 1996)).). אפרט על כך אפרט בהמשך.
	יתר על כן, המחקר האתנוגרפי הוא מחקר מיקרו, כזה הממוקד במקרי בוחן ספציפיים ומהם מבקשומבקש להאיר באמצעותם על מגמות רחבות יותר. מאמר זה ממוקד בנעשה בשתי קהילות בלבד, אךאבל ראוי לציין שכלל קהילות היהדות הרפורמית בישראל מקיימות הקפות שמחת תורה. אמנם,אומנם לא כולן מקיימות הקפות שניות במרחב הציבורי, אךאבל רובן הגדול אכן עושות כך. כל קהילה וקהילה שונה בצביון אנשיה ובאופן שבו היא מבצעת את הריטואל. למשל,המנהג. ישנן למשל קהילות המציעות הקפות גם עם ספרי תורה ספרדיים, ולא רק אשכנזיים, ולא כל הקהילות מבצעות את פרקטיקת פתיחת הגוויל כפי שאציג בהמשך האתנוגרפיה. השוני באופן שבו הקהילות מבצעות את הריטואלההקפה עשוי להעיד על התיאולוגיה הרפורמית עצמה, שאינה מעודדת גישה אבסולוטית אחת לעבודה דתית. חרף "פלורליזם" טקסי זה, המשותף לכלל הקהילות בא לידי ביטוי במיצוב הנשים כמשתתפות שוות בעשייה הדתית. 

תל אביב -ניו יורק, תל אביב -יפו
הקהילות הרפורמיות מציינות את מעגל השנה היהודי דרךבאמצעות ביצוע ריטואליםטקסים מתחדשים, ומסורתיים יותר. מתוקף היותןמכיוון שהן דוגלות בהתאמת ההלכה למציאות העכשוויות ובקידוש השוויון המגדרי כערך דתי, נחשף אצלן מתח מובנה בין עבר לבין הווהלהווה, בין אישי לבין חברתילחברתי-פוליטי, בין שימור לבין שינוילחידוש. מחד גיסא, החגים חוזרים מדי שנה, במועדים קבועים, ומקנים מחזוריות קבועה ויציבה.; מאידך גיסא, הם גם מהווים קרקע פורייה לשינוי והתחדשות. בכללולהתחדשות. ככלל, ליהדות הרפורמית יחסי הכלה והדרה מתמשכים עם מסורת ישראל, לרבות חגיה. 
	למעשה, עוד מראשיתהמראשיתן הוטמעו בקהילות שינויים בתפילה ובפולחן, תוך דחיית הלכות וחוקים שאינם תואמים את המודרנה. עקרון האוטונומיה של היחיד לא רק השפיע על האופן שבו מבוצע הריטואל הדתי או מתגבשת האמונה עצמה, אלא גם עיצב מחדש את אופני הסוציאליזציה של היהודי, את הבניית גבולות הקהילה וקביעתואת קביעת מערכת היחסים עם האחר (Kaplan, 2013,; Meyer, 1995). עם השנים הסתמנו בליטורגיה הרפורמית שני כיוונים סותרים ביחסבנוגע להלכה;: מחד גיסא, מסתמנת הסתמנה מגמה של חזרה אל המסורת,למסורת תוך התאמת הפולחן למציאות החברתית המשתנה.; מאידך גיסא, אימוץ אומצו חידושים גם כשהם סותריםסתרו את עקרונות ההלכה (רוזנק, 2014). 
	במהלך עבודת השדה גיליתי כי בכלשבכל אחת מן הקהילותמהקהילות מתוכנן ומבוצע ריטואלמנהג ההקפות באופן שונה, וכלל ושכלל ההתייחסויות אליו הן מגוונות ולעיתים סותרות. כלל הפרקטיקות הקהילתיות המונהגות על-ידיבידי הרבות, וביניהן גםובהן ההקפות, חושפות את תפיסותיהן בעניינים דתיים, מגדריים ופוליטיים. בפתחו של טקס הקפותההקפות תשע"ה, הדגישה רבת קהילת דניאל ביפוביָפו, הרבה מירה רז, כי התורהשהתורה היא מעל לכללכול, היא המטרה, לשמה שלשמה נועדה ההתכנסות. עם כיפה סגולה לראשה ומיקרופון בידה, היא הציעה הרבה להתייחס אל התורהלתורה כאל בן אדם:
זה לא ריקודים לשם ריקודים. תזכרו שהתאספנו כדי לשמוח בתורה. למה צריך לרקוד עם התורה הזו בכלל? כי היא מקור השמחה שלנו ואנו מאד שמחים שהורידו לנו אותה מעולמות עליונים למטה... [...] תתייחסו אל ספר התורה כמשהו אנושי, קרוב, אינטימי, אנו נתחבק  ונהיה עם התורה ונרקוד ונשמח בה.


מדבריה שלמדברי הרבה רז לא רק משתקפת תפישתלא רק תפיסת עולם המכירה בתורה כתשורה שהוענקה לעם ישראל מהנשגב, אלא גם מוצעת התייחסות לריקוד עם ספר עצמו,התורה עצמה כאילו מדובר ממש בצעדי ריקוד עם בן אנוש. ההאנשה שלהאנשת ספר התורה מתקבלת למראית עין כברת היגיון;כהגיונית: לתורה מלבוש ותכשיטים משלה, היא מתאכסנת בבית (ארון), ניתן להרים אותה, לנשק אותהאפשר להרימה, לנשקה, יש לה אצבע ושאר אלמנטים ויזואליים אסתטיים, וכשכבר לאאינה "מתפקדת"", היא נקברת באדמה. קריאה ביצועית זו תומכת בתפיסת ספר התורה כסוכן אנושי (Lipshitz, 2013). סימבוליקה זו מנוגדת להנחה המקובלת, לפיהשלפיה הדת היהודית מאופיינת באיפוק בביטויה הגופני. בעצם הפרדהההפרדה בין גוף ונפשהגוף לנפש מוגדר הגוף כחלק פראי שיש צורך לרסן ולמשטר אותו, מאידךלרסנו ולמשטרו. אבל הוא הכלי באמצעותו מתווכתשבאמצעותו מתֻווכת ומתממשת העשייה הדתית עצמה. מכאן שתפקיד הריקוד הוא לשחרר את ספר התורה מקדושתו ולהתיר מפגש ממשי וקרוב עימו. המגע עם התורה הוא בהכרה בקדושתה. ביטוי והערכה לכך שהעם זה לה, כלומר המגע הוא האמצעי הפרפורמטיבי להוקיר אתאמצעי פרפורמטיבי להוקרת הקדוש, ולא בהכרח לפרק אותופגיעה בטרנסצנדנטיות שלו.
	לעומת גישתה זו של הרבה רז, הציעה רבת קהילת הלב, הרבה אפרת רותם, הציעה פרשנות אחרתשונה לריקוד עם התורה. כך סיפרה בריאיון על מקור ההשראה שלה ליצור גשר במקום הקפה, דווקא גשר:לעשות הקפָה: 
לפני שנתיים הייתי בשמחת תורה בקהילת 'רוממו'"רוממו" במנהטן. הם התפזרו בכל רחבי בית הכנסת ויצרו גשר שמתחתיו עברו נושאי התורה,. זה היה ממש מקסים. באופן כללי, מפני שרוב הקהל שלנו חילוני ומובך מלרקוד עם התורה, ניסיתי ליצור איזשהו מבנה לכל הקפה, וברגע שיצאנו החוצה, אמרתי שנעשה גשר, נעבור תחתיו, ואז ניסיתי שנתארגן לריקוד במעגל. לדעתי, ברגע שנותנים לאנשים מבנה, קל להם יותר להתמצא בו, להרגיש בנוח ומשוחררים יותר, ואז לרקוד, לקחת את ספר התורה, וליצור קשרים עם אחרים.                                                                                                 

בדבריה, מדגישה הרבה רותם את התפקיד החברתי של הריקוד כמכונן אינטראקציה בין-אישית בין זרים במרחב פיסיפיזי ורעיוני העשוי להיחוות לא כלא-מוכר ואף מאייםכמאיים. היא מבקשת לספק את הביצוע המותאם לחברי הקהילה, ולא ואינה חותרת לגייס כוח מיסטי לאובייקט ה"קדוש". לפי הרבה רותם, ריטואלמנהג ההקפות אינו תומך בהכרח באמונה המסורתית, לפיה תורה שלפיה התורה ניתנה משמיים במעמד הר סיני. בנוסףנוסף על כך, ההשראה ממנהטן משקפת ניסיון ליצירתליצור דיאלוג פתוח עם רעיונות דתיים המיובאים מעבר לים. העתקת הריטואלהכוריאוגרפיה תוצרת חוץ, מדגימה מגמה רחבה יותר של חדירת התרבותנקודת המבט האמריקנית לא רק לתרבות הצריכה הפופולארית,הפופולרית אלא גם לביצועו של הפולחן היהודי במרחב האתנו-לאומי. באופן סימבולי, מסמל הגשר מסמל את הקשר בין הקהילה הרפורמית התל- אביבית לבין יהדות צפון הקהילה הרפורמית בצפון אמריקה.
	הקפות שמחת תורה מתבצעות לא רק בתוך בית התפילה, אלא גם מחוצה לו. במוצאי החג נהוג לקיים הקפות שניות, במסגרתן שבמסגרתן יוצאים המתפללים עם ספרי התורה אל מחוץ לבית הכנסת בליווי מוזיקה וריקודים. מאחר ומדוברשמדובר בצאת החג, ישנם מקומות בהםשבהם ההקפות השניות מלוותמלֻוות בשיירת כלי רכב מתוכה בוקעתשמהם בוקעים ניגונים חסידיים, ובכיכרות העיר ישנן הופעות חיות של זמרים ותזמורות. המרחב העירוני הוא הבמה לקיומו של ריטואלמנהג החג ומהווה, והוא מרכיב אימננטי במבנה הטקסי עצמו. לכן, למיקום בולפיכך, למקום שבו מבוצעות ההקפות משמעות בגילוי יחסי כוח, דומיננטיות, פיקוח ושליטה במרחב.[footnoteRef:12]. ריטואל מנהג ההקפות בחוצות העיר, בניגוד לריטואלים קהילתיים אחרים, מהווה הזמנות  המתרחשים במבנה עצמו, הוא הזדמנות לסימון דתי פוליטי במרחב הציבורי. זוהי הזדמנות לשיווק הקהילה וחשיפתה לקהילות אחרות המתקיימות בסביבתהפומבי; הצצה ויצירה של מפגש אינטר-סובייקטיבי עם תושבי העיר[footnoteRef:13].  [12:  ראו למשל ספרו של אלי ויזל, יהודי הדממה (תרגום: חיים גורי, תל אביב: ידיעות ספרים, 2007). הוא מתאר בו כיצד מאות סטודנטים יהודים מוסקבאים פרצו במעגלים סוערים בליל שמחת תורה כביטוי לגאווה ביהדותם, שהסתירו מהחוק.]  [13: ] 

קהילת הלב קיימה את	קהילת דניאל ביפו יצאה מהחדר המוקצה לה בבית ההארחה אשר בו היא שוכנת וקיימה הקפות ברחבת הכניסה החיצונית למשכנות רות דניאל. ההקפות בחצר הצנועה שבכניסה למבנה הקהילתי המושכר. ביצוע הריטואל בקהילת הלב מתאפשר באמצעות ספר תורה המושאל על-ידי קהילת בית דניאל, הקיימת בצפון העיר, מאחר ובמבנה בו מתפללת הקהילה אין ארון קודש קבוע ובו ספרי תורה. קטי, אחת מחברות הקהילה הדגישה כי העובדה שהקהילה מקיימת בכל זאת את הריטואל, על אף שאין לה ספר משלה, מכוננת בקרבה תחושת שייכות לקהילה ולמרחב העירוני:
כמה קל היה לוותר ופשוט לא לעשות הקפות, כי אין לנו תורה. אבל זה כל כך חשוב שאנחנו עושים את זה. תל אביב לא פחות קדושה מבני ברק וזה הוכחה שגם פה, בלב תל אביב, למסורת יש מקום. זה אחד הדברים שהכי מחברים אותי לקהילה ולעיר. כי זה קורה בחוץ, זה לא עוד קבלת שבת סגורה שאף אחד לא שומע ולא רואה אותנו. יש מוזיקה, אנחנו רוקדים, שרים, אנשים גם שלא מהקהילה באים. כל מני משפחות פה בשכונה. זו חוויה שלמה של ביחד. 

קטי מכירה בנחיצותו של ספר התורה לביצוע הריטואל. עבורה, הריטואל מהווה הוכחה חיה שגם בתל אביב למסורת היהודית יש מקום להתבצע, והריטואל הוא ערוץ לשיווק פעילותה של הקהילה הרפורמית. הוא מופע המתרחש מחוץ למבנה בו מקיימת הקהילה את תפילותיה, כך שעוברי אורח עשויים להתרשם מ"יהדות אחרת". 
לעומת הביצוע במרכז תל אביב, הקפות בלב שדרות ירושלים ביפו זוכותזכו לפרשנות שאינה מנותקת מהפוליטיקה המקומית שבמרחב הבין -דתי, עד לכדי זו שעשויה להתפרשכדי כך שהן התפרשו כלא פחות מאשר מופע לאומני (גם אם כלל לא במכוון). קהילת דניאל ביפו יצאה מהחדר שמוקצה לה בבית ההארחה בו היא שוכנת וקיימה הקפות ברחבת הכניסה החיצונית למבנה. הבחירה לקיים את ההקפות בלב יפו, וחתימת האירוע בהמנון הלאומי נראתה בעיני דניאלה,, נראו לדניאלה – חברת קהילה ותיקה ותושבת יפו למעלה מארבעים שנה, – כהתרסה מיותרת: 
לא אהבתי שביקשו להגביר את המוזיקה. לא מבינה למה צריך לנקר עיניים. אנחנו חיים איתם בשלום. אפילו כמה ערביות שאני לומדת איתן באו לרקוד ולשמוח בחגנו.

כרמלה, חברת קהילה אחרת, התנגדה לבחירה לשיר את ההמנון, והסבירה מדוע בהקפות בשנה לאחרשלאחר מכן נשמטה "התקווה" נשמטה מהמבנה הטקסי: בהערה 6 הוא טוען ששמות כל יתר חברי הקהילות נותרו חסויים, ואף על פי כן הוא מביא כאן שמות. לשאול אותו
הקטע עם ההמנון היה לא ברור. מה קשור המנון עכשיו, באנו לטקס ליום העצמאות או לשמוח בשמחת תורה? אתה יודע, אנחנו כל כך משתדלות ללכת על ביצים שאנחנוכשאנחנו עושות דברים פה בחוץ ביפו, כמו קבלות שבת בנמל וכל מיני דברים ביחד. צריך להיות רגישים לקטע הזה. השנה לא היה המנון, לא כי ביקשנו, בגלל שעשינו בסוף [את ההקפות] בתוך האכסניה בגלל מזג האוויר שהיה. אבל אם זה היה בחוץ, אני באופן אישי הייתי הולכת ואומרת למירה בפניםבפָּנים שלא צריך לשיר המנון. אני לא באה לפה לספוג ציונית, אני ציונית. אני באה לקבל תרבות יהודית, למקום שמאפשר לי לרקוד עם התורה ולא רק להסתכל עליה מרחוק.

מדבריהן שלמדברי חברות הקהילה ניכר כי הןשהן מכירות בהשלכות הפוליטיות בביצועשל ביצוע ההקפות בשדרות ירושלים. חתימת הריטואלהמופע הרפורמי הפומבי בהמנון הלאומי אמנם תומכת בתיוגה הישראלי שלאומנם מסייעת בזיהוי הקהילה הרפורמית (שכאמור מזוהה לא פעם כאמריקנית), אולם בוכישראלית מן המניין (ולא כשלוחה אמריקאית ליהושע: לבדוק האחדה), אבל בה בעת היא משעתקת מגמותביטויים של כוח ושליטה המופעלותובעלות המופעלים כלפי הציבור הערבי בישראל בזירות ציבוריות שונות, ובייחוד בכאלו דתיותבאלו הדתיות. לא מופרכת המחשבה כי מופעשמופע זה עלול להיות מתורגם בקרב העוברים ושבים כניסיון נוסף לייהוד יפו -, ובכך להעפיללהאפיל על צביונה הליברלי-פלורליסטיניסיונותיה של הקהילה הרפורמית. בכלל, קהילת דניאל ביפו ידועה בניסיונותיה לייצרליצור שיח בין-דתי ולקדם עשייה של שכנות טובה. גם באירוע ההקפות נשזר מסר של דו-קיום בריטואל, כאשר לפני סיום העניקההדברים באו לידי ביטוי בדבר תורה שנשאה הרבה רז דבר תורה קצר בעל מסר פציפיסטי:רגע לפני סוף ההקפה: 
"כולנו כאן יחד. זהזו תחושה של אחווה ושלום, וכל מי שיוצר פירוד בעולם הולך נגד האלוהים. זה כל הרעיון של אלוהים אחד. גם בעברית, אחד זה מהפועל "לאחד.". מי שלא מקבל את זה, מי שרוצה בלעדיות, מחלל שם שמיים ברבים. 

לפי האנתרופולוג דניאל מונטרסקו, מערך הייצוגים התרבותיים של יפו ממקם אותה כמרחב שסוע של פחד ותשוקה (מונטרסקו 2009:, 76:2011); ראי לאותה התשוקהתשוקה של הרבה רז לשלום אזורי והפחד מהפרשנות הלא ולפחד מפרשנות לא-נכונה של התורה והאמונה. אמנם,ושל האמונה. אומנם העם היהודי עסוקעסק במהלך הדורות בהדגשת נבדלותו ובייחודיותווייחודיותו, אולם, עבור בעבור הרבה רז, הקפות שמחת תורה זוהן הזדמנות לקדש את השלום והאיחודואת האיחוד בין העמים המסוכסכים ולא להצהיר על פירוד ומאבקועל מאבק במרחב הקיום המשותף.

	קהילת הלב, לעומת זאת, בחרה דווקא לקיים את ההקפות בחצר הצנועה שבכניסה למבנה הקהילתי המושכר, ולא במרכז רוטשילד או דיזינגוף. ביצוע המנהג מתאפשר באמצעות השאלת ספר תורה מקהילת בית דניאל, שבצפון העיר, משום שבמבנה שבו מתפללת הקהילה אין ארון קודש קבוע עם ספרי תורה. קטי, אחת מחברות הקהילה, הדגישה שהעובדה שהקהילה מקיימת בכל זאת את מנהג החג המסורתי אף שאין לה ספר משלה מכוננת בקרבה תחושת שייכות לקהילה ולמרחב העירוני:
כמה קל היה לוותר ופשוט לא לעשות הקפות, כי אין לנו תורה. אבל זה כל כך חשוב, שאנחנו עושים את זה. תל אביב לא פחות קדושה מבני ברק, וזה הוכחה שגם פה, בלב תל אביב, למסורת יש מקום. זה אחד הדברים שהכי מחברים אותי לקהילה ולעיר. כי זה קורה בחוץ, זה לא עוד קבלת שבת סגורה שאף אחד לא שומע ולא רואה אותנו. יש מוזיקה, אנחנו רוקדים, שרים, אנשים גם שלא מהקהילה באים. כל מיני משפחות פה בשכונה. זו חוויה שלמה של ביחד. 
קטי מכירה בנחיצותו של ספר התורה לביצוע ההקפה. בעבורה, ההקפה היא הוכחה לכך שגם בתל אביב יש למסורת היהודית מקום, וביצוע המנהג תורם לשיווק פעילותה של הקהילה הרפורמית. הוא מופע המתרחש מחוץ למבנה שבו מקיימת הקהילה את תפילותיה, כך שעוברי אורח עשויים להתרשם מ"יהדות אחרת", דהיינו, יהדות שאינה הגמונית-אורתודוקסית. 
התורה ככלי פוליטי לכינון שוויון מגדרי 
משחר היווסדן הקהילות הרפורמיות, בתגובת נגד למסורת ההלכתית של אי -שוויון מגדרי, מציעות הקהילות הרפורמיות ליטורגיה ותיאולוגיה שבבסיסהשבבסיסן ניצב ערך השוויון המגדרי. עוד משחר הקמתה שלהקמת התנועה הרפורמית, הכריזו רבני התנועה הבולטים על ביטול מוחלט של ההפרדה בין המגדרים בפולחן ובהסרת, על הסרת המחיצה בבית הכנסת (Tabory &and Lazerwitz, 2001).) ועל הוספת לשון נקבית בתפילה ובכינויי האל. קטעים שאינם שוויוניים בסידור הושמטו בעוד ארבעמהסידור, וארבע האימהות ודמויות מקראיות נשיות נוספות שולבו בתפילות שונות. בנוסף, מפיקות הקהילות ריטואלים אלטרנטיבייםהשונות. נוסף על כך, נשים הוסמכו לרבנות והחלו ליצור פרקטיקות ייעודיות לציון טקסי מעבר של נשים (מרקס , 334:2014:334). בהמשך, בסוף שנות ה-60, הוסמכו נשים לרבנות רפורמית. זו הייתה תגובה ישירה לגל השני בתנועה הפמיניסטית האמריקאית, אז החלו נשים לפתח פולמוס כלפי הסטאטוס שלהן במסורת היהודית ובמבנה החברתי והפוליטי. בשיח הציבורי גברו קולות שתקפו נורמות חברתיות פטריארכליות ועודדו קריאות להערכה מחדש ולפיתוח תודעה של מנהיגות דתית נשית Lipstadt 2001:293)). בכלל). ככלל, השתתפותן של נשים בספירהבעשייה הדתית,-ציבורית והשתלבותן המתפתחת בתפקידי הנהגה מבטאות נִשוי (Feminizationנישוי (feminization) של הסמכות הרבנית בכללותה  ( (Marx, 2012), ומאתגרת) ומאתגרות את הקונסטרוקציהההבניות העכשוויות של מנהיגות דתית נשית (Ben-Lulu, 2017).  
	את אירוע הקפות תשע"ה פתחה רבת קהילת הלב, הרבה אפרתרותם, עם קריאה לנפוץלניפוץ מיתוס שמירת הנגיעה בקדוש. הרבה רותםהיא ניצבה מול חברי וחברות הקהילה וביקשה להכשיר את המגע:
יש כל מיני אמונות תפלות שאישה טמאה לא יכולה לגעת בספר התורה, בגלל שהיא במחזור, אבל זה לא נכון. אף אחד לא יכול לטמא את ספר התורה, מפני שהספר בעצמו מטמא את הידיים... [...] התורה גם נותנת לנו רעיונות להתנגד אליהם. צריך להיות ביקורתיים, לחשוב, להרגיש. התורה אינה קדושה באופן הזה, אלא היא קדושה במקום שאנו מעניקים לה משמעות. מותר לאישה ומותר למי שבמחזור ומותר גם בלי נטילת ידיים.

בדבריה יוצאת הרבה רותם נגד תפיסות דתיות פסבדו-הלכתיות רווחות, לפיהן שלפיהן אסור לנשים אסור להחזיק את ספר תורה ולעלות לתורה. לגבי טומאתבנוגע לטומאת נידה, איש מגדולי הפוסקים לא הזכיר זאת כסיבה המונעת מנשים לעלות לתורה[footnoteRef:14]. היא מציעה להכירלראות בתורה כקורפוסקורפוס להפקת התנגדות פוליטית ומרחבוכמרחב תוסס לביקורת ולמחאה מגדרית.  [14: ] 

	לקריאתה זו של הרבה להכשרת הביצוע חשיבות ביחסבנוגע לאופן שבו מגיבות חברות הקהילה לנעשה. מרים, חברת קהילת הלב, מציינת את שמחת תורה כרגע החשוב ביותר עבורהבעבורה מבין הריטואליםהטקסים הקהילתיים לציון חגי ישראל. לאחראחרי שחילקה לכל החפץ והחפצה דגלי שמחת תורה שעל גבם דמויות נשים רוקדות עם התורה, מדגישה כי הריקודהדגישה בפניי שהריקוד עם התורה גורם לה לחוש שייכת למסורת ושווה בפני המסורתבפניה. אולם, על כך היא נאלצת לשלם על כך דין וחשבון חברתי:
היה לי חשוב לרקוד עם הספר בשמחת תורה,. זה עושה לי חיבור, לדת ולאמונה, לא ממקום כפייתי, ואני יכולה לעשות את זה כמו כל אחד אחר. אני מרגישה שווה. יש לי מקום פה. אני מתרגשת מזה, הלב שלי דופק. אני מרגישה שהנשמה שלי מתרוממת... [...] אם אני אלך פה לבית הכנסת ליד הבית, בקושי אצליח לתת נשיקה לספר. אני חושבת שזה שהאישה שווה לגבר בלשים טלית או להחזיק בספר, זה מאדמאוד מכבד. פה, אין אפליה בין נשים לגברים. קיבלתי תגובות לא פשוטות... [...] חברה שלי שאמרה לי 'למה"למה את עולה לתורה?' אוי ואבוי. מה את נורמאלית?, נורמלית?". אמרתי לה: 'למה?',"למה?", היא ענתה: 'זה אסור'."זה אסור". שאלתי אותה: 'איפה"איפה זה כתוב? את תחיי את החיים שלך, ואני אחיה את החיים שלי'.שלי".

האמירה  "לא ממקום כפייתי" חושפת את האופן המדיר שדרכו חוותה מרים את היהדות בעבר. בחירתה בשם הפעולההמילה "כפייה" מרמזת על דרישהלדרישה דתית שהופעלה עליה בעל כורחה. עבורהבעבורה, הריקוד עם התורה הוא רגע של שחרור מגדרי, התורם להעצמת תחושת השתייכותה לקהילה ולעם ישראל. רגע המגע הפיזי עצמו מבטא הן את החיבור לאלוהות ומכונן את הריטואל המסורתילמסורת (Weiss, 2001:98) . בנוסףהן את החיבור לקהילה. נוסף על כך, העימות ודין דבריםוהדין ודברים שהתעוררו בינה לבין חברתה חושפים את ההתנגדותהתנגדותו של הציבור הישראלי לריטואל הרפורמי ועד כמה, מכיוון שמשוקעות בציבור זה הבניות הלכתיות משוקעות בו.
	למשל, עבורבעבור ליאת, חברת קהילת הלב, הריקוד עם התורה הוא אמצעי פוליטי כדי להביעלהבעת התנגדות לאבחנות בינאריותלהבחנות בינריות בין חילוניות לבין דתיות:לדתיות: 
אם בניו יורק נשים יכולות לרקוד עם התורה, אז לבמהלמה שבתל אביב לא?! נמאס לי שחושבים שבגלל שאני חילוניהחילונית אז המסורת פחות חשובה לי. היא חשובה לי בדרך שלי.

בדבריה היא קושרת בין התדמית התל אביבית לבין אופן הגדרת הזהות החילונית. היא מורדת בחלוקה הבינארית לפיההדיכוטומית שלפיה זהויות יהודיות בישראל, מתארגנות על ציר דו-קוטבי דתי-חילוני. אף-על-פי שהיא גרה "במדינתב"מדינת תל אביב", המסורת חשובה לה, והיא אינה מתכוונת לוותר עליה. חילוניותה אינה ריקה מתוכן רליגיוזי ולא בהכרח מתעצבת על סמך רעיונות ליברליים או אתאיסטיים הקוראים למחיקת הדת מן המרחבמהמרחב הציבורי., גם אם מדובר ב"עיר ללא הפסקה".
	נילי, חברת קהילת דניאל ביפו, מסבירה עד כמה היה חשוב לה לרקוד עם התורה, ובייחוד להעביר אותה גם לידי נשיםמדגישה את המשמעות שהעניקה מסירת התורה לנשים אחרות:
זה היה רגע שהרגשתי שייכת לקהילה ולעם שלי. התורה היא של כולנו. ואני בטוחה שאם אמאאימא שלי הייתה רואה אותי עם התורה ביד, היא הייתה מתרגשת כי זה מרגש. יש לי מקום, אני ממשיכה את המסורת, אני חלק מהמסורת. לא מוציאים אותי החוצה ואומרים לי שאני מחוץ לעניינים. אני לוקחת את היהדות לידיים ורוקדת עם התורה שלי. היא גם שלי ולא רק שלהם ([החרדים).]. היה אפילו קטע שכל פעם לפני שהעברתי את התורה למישהי אחרת, כדי שתרקוד גם, אז זה היה לי קשה כזה. רציתי אותה לעצמי. אז ישר אמרתי לדליה "רגע, תני לי רק לעשות סלפי (selfie)"[footnoteRef:15].".  [15: ] 



רצונה של נילי להמשיך את המסורת חושף את הצורך הסוציולוגיכמיהתו של הפרט להרגישלחוש חיבור לעבר משותף, המתקיים באמצעות ביצוע של ריטואלטקס חוזר. הריקוד עם התורה מממש את רצונה לתחושת שייכות תרבותית למורשת. בנוסףלמסורת. נוסף על כך, בקשתה לתיעוד מצולם של ריקוד הסולו שלה עם התורה, משקפת לא רק תגובה שלדפוס התמכרות אופנתי לטלפון הנייד, אלא גם מגלמת את התשוקה העצמית של הפרט לתיעוד העצמיעצמי ולהנצחת הרגע. ה"סלפי" הואנעשה ביטוי מובהק לכינון של סובייקטיביזציה גם בפרפורמנס הדתי הקהילתיבאמצעות העשייה הדתית בקהילה. 
	על כן, לעומת גישההגישה הרואה במגע עם התורה כמעשהמעשה של הכרה והצהרת שבועה בטרנסצנדנטי (Van Der Toorn, 1997), אני מציע לאתר במגעה של נילי ושל קודמותיה גם ביטוי פוליטי לקביעת מקומו של העצמי בסדר החברתי ומקומה של הקהילה בחייה. זהו רגע המאשר את קיומה ונחיצותהואת נחיצותה של הקהילה כאתר להבטחת קיומה של המסורת דרך ההשתתפות עצמה. רגע מסירת התורה כרוך בוויתור מסוים, ובכך מכונן את הקומיוניטס הקהילתי;, עת נוצר מרחב טמפורליזמני אשר בו כל אחת ואחד זכאיזכאים באופן שוויוני לרקוד עם התורה, שהופכתההופכת לרשות הרבים והרבות, ונחשפת כמעין; מעין מוצר נחשק שהיחידה מבקשת לעשות בו סימון נוסף כדי לסמןלבטא את מקומה השווה בקהילה ובמסורת ישראל בכלל.

כבר לא שומרת נגיעה
אם כן, ההקפה השוויונית מתגלה כביטוי גלום של פירוק הלכות הדרה וריחוק על רקע מגדרי, זו שנועדהאלו שנועדו לשמר מבנה פטריארכלי מובהק. ביצוע הקפות רפורמיות מערער על מסורת פטריארכלית ועל תפיסות חברתיות וטקסונומיות של חומריות, גופניות וקדושה. מלבד הריקוד עם התורה, פרקטיקה מרכזית שמייחדתהמייחדת את הביצוע בקהילת הלב היא גלילת קלף התורה ופריסתו מבראשית ועדעד דברים. הקלף נפרס בחלל החדר כשהמשתתפים אחזואוחזים בו בכפות ידיים חשופות. זאת, על אף האיסור התלמודי לאחיזה בקלף, אלא בחציצת מטפחת.[footnoteRef:16]. בנוסף, נוסף על כך מספק התלמוד גם הסבר סוציולוגי לפיושלפיו הגנה על קדושת התורה יסייע בשמירתתסייע בשמירה על כבודה של הקהילה עצמה ויבטיחותבטיח את הישרדותה (Isaacs, 2006:269)).[footnoteRef:17]. אם כן, האם המגע הפיזי עצמו פוגם בכוחו המטאהמטה-פיזי של האובייקט הקדוש, או דווקא מעצימו?  [16:  הלכה פסוקה משמו של רב פרנך בשם רב יוחנן (מגילה לב ע"א): "כל האוחז ספר תורה ערום – נקבר ערום". בפשטות נראה לפרש שהכוונה היא למחזיק ספר תורה בלבוש חושפני ולא הולם, שעונשו הוא שהוא ייקבר עירום כפשוטו, ללא תכריכים. מימרה זו מבוססת על דברי רבי יוסי: "וכל המחלל את התורה – גופו מחולל על הבריות" (משנה, אבות ד, ו), היינו, הוא נקבר עירום, בביזיון ובחילול. אולם הבבלי דוחה הבנה זו, ומפרש: "נקבר ערום – בלא  מצוות" (מגילה לב ע"א). הכוונה היא למצוות הקריאה בתורה, לגלילתה או לכל מצווה אשר בה עוסק האדם באותה שעה (תוספות וריב"א על אתר). רובם המכריע של מפרשי התלמוד פירשו את המונח "ערום" כמתייחס לספר ולא לאדם האוחז בו, כלומר, שלא יאחז אלא בחציצת מטפחת. כך ברש"י, במאירי ובתוספות על אתר, שביקשו לסיים את פירושם למסכת בדבר טוב וכתבו: "אבל אחזוֹ במטפחת – 'אורך ימים בימינה, בשמאלה עושר וכבוד' (משלי ג, טז)". בעקבותיהם נפסק בטור ובשולחן ערוך כאיסור פשוט: "אסור לאחוז ספר תורה בלא מטפחת" (אורח חיים קמז, א; יורה דעה רפב, ד).]  [17:  ככלל, סוגיית המגע הפיזי של הגוף עם תשמיש הקדושה נדונה בהרחבה במדעי הדתות ובאנתרופולוגיה של הדת. ההכרה במקומו של הגוף בביצוע הפרקסיס הדתי הוגבלה עוד בפרקטיקות נוצריות בימי הביניים, והשפיעה על תפיסות דתיות רחבות יותר (Petriano, 2017).] 

חברות	סביר להניח שחברות וחברי הקהילה, שרובם אינם בעלי הביטוס דתי, סביר כי כלל-הלכתי, אינם מודעים לקיומו של איסור הנגיעה בקלף. בשיחה אישית הסבירה לי הרבה רותם כי הריטואל הייחודישהמגע מסייע בהפרכת המיתוס:
[image: C:\Users\e\Copy\דוקטורט\א תנוגרפיה - יומן שדה- ראיונות ותצפיות\קהילת הלב\חגי תשרי 2016\שמחת תורה\תמונות\20161023_184125.jpg]חשוב לי מאוד כל שנה להפריך את המיתוסים האלו, שוב, כדי שאנשים ירגישו שזה שלהם. פשוט משליכים מהטומאהמה"טומאה" של נידה לכך שאסור להיכנס לבית הכנסת או לגעת בתורה. לגבי להיכנס לבית כנסת ולפתוח את הקלף -– זה כלל לא נכון, ולגבי לגעת בתורה, במלאממילא נשים אף פעם לא התקרבו לתורה, כך שגם זה לא רלוונטי לגבינו, ובכל מקרה, אין הלכה כזו. הרבה קהילות רפורמיות עושות את זה. אני אוהבת את זה מאוד, זה מקרב אנשים לתורה. זו פרקטיקה מאוד רפורמית.

בדבריה ממצבת הרבההרבָּה את הגוף כסוכן דתי-פוליטי, שמשמעותו נקבעת על- פי יחסי הכוח והידע בחברה (Meyer 2012:28, Foucault, 1984).; Howson and Inglis, 2001). היא מבקשת לחשוף את הקטגוריה "טומאה" כהבניה חברתית שביקשה להרחיק ולמשטר את הנשים ואת גופן. תפישתהתפיסתה זו של הרבה ועצם המגע הממשימגעם של חברי וחברות הקהילה בקלף התורה החשוף, מערערים לא רק על מסורת ריטואלית שעמדהליטורגית העומדת על שמירתשימור היחס לחפץ הקדוש והמרחק עם החפץ הקדושממנו, אלא מאתגרים ממש מבחינה אפיסטמולוגית את מושג הקדושה.[footnoteRef:18]. תפיסת הקדוש היא בגדר הבניה חברתית תרבותית היסטורית, תוצאה שרירותית של יחסי כוח והדרה אשר קבעושקבעו את גבולות ההשתתפות של המגדרים בריטואל הדתי בפרט ובסדר החברתי בכלל.  [18:  רודולף אוטו ראה בקדושה מושג אלוהי המצוי מעל לתפיסה החושית, רגש שהוא כינה "נומינוזי" (ושאותו חווה, דרך אגב, בתפילת "כל נדרי" בבית הכנסת), ולכן הקדוש מובדל, דהיינו, אותו דבר שאי-אפשר לגעת בו, שכן הוא מצוי מעל ומעבר לעולם הגשמי (Otto, 1958). אגב, לא בכדי הפילולוגיה והבלשנות מגויסות למען הסוציולוגיה. בשפה העברית, "לקדש" משמעו "להפריד". ] 

	במגע ידיהן, מבקשות חברות הקהילה מבקשות לגעת בקדושה ולחוש בה קרוב במלאמקרוב במלוא מערומיה. כך מתארת זאת תמר, חברת קהילה ותיקה, עד כמה ריטואל זה עורר בה התרגשות בלתי מוסברת:
אני מאד מתחברת לשמחת תורה. השנה לא יכולתי להגיע, וממש ממש התאכזבתי מזה. אני אוהבת את הרגע שפותחים את הספר וכל אחד מחזיק בקצה אחד. בפעם הראשונה שראיתי את זה, פשוט בכיתי מהתרגשות. זה היה כ"ככל כך מרגש, מדהים. מדהים. קשה לי להסביר כמה התרגשתי. לראות את הספר ככה פתוח וכולם יחד מחזקיםמחזיקים ורוקדים במעגל זה היה מאד מרגש. ואני אומרת לעצמי, אני החזקתי את הספר תורה ורקדתי אתו,איתו. זה היה בשבילי מאוד מאוד מיוחד ולא רגיל. תבין שאני מגיעה ממשפחה מסורתית, זה לא מקובל אצלנו. אבל אני יודעת שאבא שלי זכרונוזיכרונו לברכה היה שמח בשבילי.

מדבריה ניכרת ההתרגשות ברגע בו מהרגע שבו התורה הוצאה מהארון, הקלף נחשף והתורה יצאה מהארון, והותירהוהותר לה לגעת בבשרהבבשר החשוף. על אף מודעותה לאיסור ההלכתי, המגע המשותף אישר עבורהבעבורה את העשייה הקהילתית. גלית, חברת קהילה אחרת, רואה בהפשטה שלבהפשטת הספר כביצועמהלך פוליטי נחוץ להמסת הקדושה האונטולוגית המיוחסת לו. מבחינתה, זהזהו הרגע בושבו האדם והתורה נעשים שווים: 
פתיחת הספר והקרבהוהקִרבה לדבר הזה שנשגב ועושים לו מלא מקום, ופתאום כולם נוגעים בזה, אני מדברת על זה ואני בהתרגשות. כאילו כל הדבר הזה שעושים ממנו איזה וווואווו אחד גדול, ולא נוגעים. ופתאום הכל מתמוסס וכולם פרנדלי (friendly), והילדים נוגעים ועוזרים לפתוח אותו, זה יכול באמת להתקיים רק בקהילה ורק כשאתה באמת מבין שהשד לא כזה נורא. זה לא דבר נשגב שאי -אפשר לגעת בו. כל השנים בשמחת תורה כל פעם יצא לנו לעשות את זה. זה חוויה. לא עושים את זה בכלל בקהילות אחרות או בפורמט אחר, בטח לא אורתודוכסיםאורתודוקסים. 

פרקטיקה זו מגלמת בתוכה את החיבור הקוסמולוגי למסורת באמצעות המגע עם האובייקט "הקדוש". השחרור שלשחרור התורה מאלמנטים מטאמטה-פיזיים לאו דווקא מכרסם ביחס אליהאל המסורת או מערער על המשך הביצועביצועה, אלא להפך, מאפשר בחינה מחודשת של תרבות חומרית.את חידושה. זוהי תעודת ההכשרהכשר על ביצוע הריטואל ולא על קדושתו האונטולוגית של האובייקט החומרי.[footnoteRef:19]. גישה זו מערערת על מסורתגישה דתית אורתודוכסית שבה היחס לחומר ולאובייקטהלכתית שלפיה ראוי שהאובייקט הקדוש נשמריישמר מרוחק, גם במציאות העכשווית שבה הכל, אשר בה הכול ניתן להשגה מיידית. מכאן, כי למיקומםמקרה זה מלמדנו שלמיקומם של אובייקטים חומריים בביצוע הפרקטיקה הדתית תרומה לא פחותה מאשר הבנה שלמהבנת טקסטים (Boivin, 2009). נראה כי במובןשבמובן הפשוט ביותר, המגע בחומר עצמו, בקלף הדק והעדין, בעור הבהמה, שעטף אותה במהלך שנותיה ונעשה לטקסטטקסט, הוא זה המאפשר את הקרבה למטאהקִרבה למטה-נרטיבים ולתפישותולתפיסות כלליות, כמו "עם", "מסורת" ו"קדושה". שלא כמו ציור במוזיאון, שמשיכות המכחול מתגלות ממנו, אך ישבו אבל אפשר לראותו בלבד, ובכך לשמר את יוקרת מעמדו. במקרה זה, המגע הוא כינון הקודש. המגע בקלף התורה מחבר בין חברת הקהילה לבין מורשתמסורת ישראל ומכונן את כוחה של הקהילה בחידושביצירת מסורת וביצירתה של כזו חדשה. [19:  ספר התורה נעשה לא כשר ברגע שאות נמחקת ממנו או שהוא ניזוק בצורה זו או אחרת. כאמור, מחירו יקר משום שהוא נעשה במלאכת מחשבת, עבודת יד הנמשכת כשנה שלמה. על הפגיעה בכשרותו נגזרו עונשים כבדים. ככלל, הנהיגו כלפיו יחס של כבוד: "לא ירוק אדם כנגד ספר תורה ולא יגלה ערוותו כנגדו" (רמב"ם, הלכות ספר תורה י, י). כמו כן אמרו חכמים: "כל המחלל את התורה – גופו מחולל על הבריות; וכל המכבד את התורה – גופו מכובד על הבריות"  (משנה, אבות ד, ו).] 


תורה לי, עורהּ לי, הורה לי; בין תצפית משתתפת/ לתצפית מתחמקת
במהלך התצפיות בריטואל, שנה אחר שנה, הבנתי עד כמה הרגישות היהודית לא פסחה גם  תהיתי על מיצובי כאתנוגרף בשדה. לאור פריסת קלף התורה והאחיזה בו עוררו– מחזה שעורר בי התחמקות ונסיגה בלתי מוסברת. המראה של הפשטת התורה היה רגע טעון רגשית עבורי, לכןבעבורי, ולכן החלטתי שלאלא להשתתף בפרקטיקה הנחקרת;. חשתי לא בנוחנוח לאחוז ברכות ככל שתהיה בקלף החשוף. לפתע, ברכוּת ככל שתהא, כך שלפתע נוצר מצב שהקלףאשר בו הקלף הארוך נפרשנפרס בחלל, חברי וחברות הקהילה אוחזים בו בעדינות, מתרגשים ושרים, ואני נותר מחוץ לחגיגה. זה היה הרגע בושבו הרגשתי את הניתוק הגדול ביותר ביני לבינם. באופן רשמילמעשה, הרגע בושבו בחרתי לא להצטרף לפרקטיקה הגדיר את חברי קהילת הלב כ"אחרים", ואותי, כזבוב על הקיר, המחפש את החלון הקרוב ביותר כדי להעלםלהתרחק מהתקרית המביכההלא-נעימה. 
	באותם הרגעים, ולאחריהם, תהיתי רגעים וגם לאחריהם ניסיתי לברר עם עצמי מדוע עוררה בי הנגיעה בקלף עוררה בי תחושת אי-נוחות;. האם מדובר בהכרה שלי בספר כקדוש, כזה שלאשאין נוגעים בו? או שמא, מדובר בקדושת הרגע, פחד מאותה הבתוליות של המעשה אליו נחשפתי לראשונה והחשש שמא ייקרע ויינזק? האם זהו החששחשש להיות שותף לפירוק מסורת עבר? האם כדי להשתתף בסיטואציה, מחובתי להשתחרר מהתפיסה של התורה כ"קדושה", כספר ייחודי שיש להתייחס אליו בכבוד.? או שמא בכלל מדובר בקדושת הרגע, בפחד מאותה בתוליות של מעשה שאליו נחשפתי לראשונה ומהחשש שספר התורה ייקרע ויינזק? 
	לשאלות אלו חשיבות רבה לבחינת הרפלקסיביות של החוקר בזמן עבודה שדה, לבחינת מקומו ולפענוח הקשר בין "האחר הנחקר" ל"אני החוקר". בחלוף הזמן הבנתי ש"פשוט" פחדתי לגעת בקדוש עצמו. תודעת איסור הכתה בי, פחד מיד אלוהים ממש. לכאורה, רגישותי הפרטית, היא רגישותו החברתית של עם שלם שבמשךשאימץ במשך הדורות אימץ התנהגות מסוימת ביחסבנוגע לקדוש.[footnoteRef:20]. תצפית מתחמקת זו הבהירה לי כי בניגודשבניגוד לרבה רותם ולחברי וחברות הקהילה מסתברמתברר שאני תופס קדושה במובן אחר לחלוטין, באופן כזה הדורש את הריחוק. היחס שליריחוק – שמירת נגיעה. זו איננה החלטה ספונטנית; יחסי לקדוש נגזר מסוציאליזציה יהודית מזרחית מסורתית על דרכהמהסוציאליזציה היהודית הספרדית שעל ברכיה חונכתי, כזוזו שהציבה גבולות ברורים בין גופי לבין תשמישי קדושה או תשמישי מצווה למיניהם. ראיתי בפרקטיקה המוכרת לי מבית כבלעדיתפרקטיקה בלעדית לביצוע כשר של מנהג החג והתקשיתי שלאלא לראות את פתיחתבפתיחת הספר ופריסתובפריסת הקלף כמעשהמעשה של טומאה וחילול. הסקה זו גרמה לי לרגשותיצרה אצלי רגשות מבלבלים, מתוקף זהותי האנתרופולוגית המבקשת להימנע משיפוטיות ואתנוצנטריותומאתנוצנטריות אל מול נחקריי. תהיתיאם כן, האם בהתחמקותי נעשיתי שומר הסף של ההלכה היהודית, זה המגדיר את קו הגבול בין חילון לבין חילוללחילול? האם ביקשתי בהימנעותי ביקשתי לשמר דיפרנציאציה דתית-זהותית ביני לבין השדה?  [20:  על רגישותו של היהודי לכבודו ולקדושתו של ספר התורה ועל תפיסת העם את הספר כבעל ערך לאומי-דתי היה ידוע עוד לסורים-יוונים בימי אנטיוכוס אפיפנס ולרומאים בימי אספסיינוס וטיטוס. כשרצו להתגרות ביהודים שלחו ידם בספר התורה. בימי הבית השני היה לספר התורה תפקיד מרכזי ובולט בהווי החיים של עם ישראל. לא זו בלבד שהשתמשו בו לקריאה בציבור לעיתים מזומנות, כפי שקבעה ההלכה, אלא במיוחד הוא שימש בתודעת העם סמל לעצמאותו הרוחנית, שעליו גאוותו הלאומית והוא מקור תקווה ועידוד בעת משברים ומלחמות (ביאלר, 367:1965).] 

	במחשבה ביקורתית יותר, הבחירה שליבחירתי להימנע מהשתתפות מלאה מגלה את היותי קורבן בתוך מערכתלמערכת של כוח ומשטור של ידע דתי, שביקשה לרכז את הסמכות בידי דוקטרינה דתית אחת; כזו שהרחיקה גופים "טמאים" והוקיעה גילויים מיניים אסורים מהעשייה היהודית., שקבעה את הכְְשר ההשתתפות הדתית. עם זאת, אין בי רק ביקורת נוקשהחריפה על הבניה דתית מסורתית זו, ואינני ואיני ממהר להכריז בשם הליברליזם והנאורות על גישת משפחתי בענייני קדושה כמייצגת תרבות דכאנית, שוביניסטית ופרימיטיבית. אני מכיר בכך שאני משתייך לעדת "מנשקי המזוזות" ו"משתטחי הקברים", וגם" ושגם אם אינניאיני עושה זאת מתוך אמונה שלמה או מאמץ גישה מיסטית מוצהרת, אני מוצא חשיבות גם בהרגל יומי זה, שבסוף אישש עבורישאישש לבסוף בעבורי את המובן מאליו עליושעליו חונכתי: "שבתורהבתורה הקדושה לא נוגעים". נקודה. 
	החוויה הרפלקסיבית בזמן ההקפה, מעין וידוי אישי-תרבותי, אין בכוחה רק לעמוד על הניתוח התיאורטיתהתיאורטי בבחינת מקומו של הגוף כמרכיב חיוני לבחינת הריטואל היהודי, אלא גם המסורת היהודית; ביכולתה גם לספק פתרון מתודולוגי ממשי למצב משברי של האתנוגרף בזמן ההתרחשות בשדה. לאחר שהקלף גולגל בחזרה מדברים לבראשית,מ"דברים" ל"בראשית" והתורה שבה לתצורתה המוכרת, לבושה בבגדיה המעוטרים, מצאתי בריקוד את הדרך היצירתית להשכיח את המחשבות הטמאות, ולהפוך למשתתף טהור. הבחירה להצטרף למעגל ההקפות ולרקוד עם הסובבים, הייתה לי ברורה מאליה כמי שריקודשהריקוד בנשמתו, עד שבשלב מסוים הפכתי מרוקד למרקיד בעצמי. רבת הקהילה הציעה לי פתאום ללמד ריקוד, הכניסה אותי לתוך מרכזלמרכז המעגל והציעה לי ללמד ריקוד חסידיוהכריזה עליי כמרקיד הקהילתי. סיפרתי לה באחת משיחותינו שמגיל שמונה אני רוקד ריקודי עם, ושגם היום אני רוקד בלהקת פולקלור ישראלי. 
מאז אותו הרגע	מאותו רגע ואילך נעשו הצעדים לשלי. חשבתי;: "עד כמה נכון מבחינה מחקרית כי מעתהשמעתה אהיה אחראי על התוכנית האמנותית בטקס החגיגי"??". בסופו של דבר, החלטתי לרקוד עם הסיטואציה, ולראות בה הזדמנות לרכך את יחסי הכוחות ביני לבין חברי וחברות הקהילה, בייחוד לאורעקב תקרית שמירת הנגיעה. ניסיתי לאלתר כמה צעדים פשוטים: מים-מים לימין, סיכול-סיבוב לשמאל. הסברתי בעברית ובאנגלית את הצעדים כדי לאפשר גם לעולים החדשים ולאורחים מחו"ל הזדמנות להצטרף למעגל הרוקדים. לא להשאיר אף אחד בחוץ, גם לא אותי. כך, הריקוד מיקם אותי, בגופי ממש, כשותף מלא למסורת המתחדשת בלב תל אביב. 

דיון: סלפי עם התורה
לפי הבעל שם טוב החסידים, רוקדים במעגל  "מפני שבעיגול אין פנים ואין אחור ואין, אין ראשית ואין אחרית, כל אחד חוליה בשרשרת, וכולם שווים".. הקפות שמחת תורה הרפורמיות מדגימות את מרכזיותו של ערך השוויון המגדרי כחוליה אימננטית בקיומו של ריטואל החג המסורתי. הריקוד עם התורה מסמן העצמה של הזהות המגדרית שהודרה מהעשייה הדתית במרוצת השנים. ביצוע ההקפה, במסגורה הרעיוני השונה בכל קהילה וקהילה והפרשנויותובפרשנויות שהוענקו לה, ממקם את היחיד כמי שניצב במרכז הכובד של המערכת הדתית. זהוזה איננו ריטואלרק טקס לקדושת והוקרתולהוקרת הטרנסצנדנטי, אלא גם מופע לקדושת היחיד החוגגהיחידה החוגגת את מגדרו וגופו, ומכונןזהותה ואת גופה ומכוננת את המסורת כיצירה דינאמיתדינמית המסייעת לו בפוליטיקת ההכרה. בנוסף, לאבמאבק לשוויון מגדרי. נוסף על כך, אין מדובר רק בהכרה של העצמי, אלא גם בהכרה את האחר, הן זה הערבי הנוכח במרחב הציבורי, או זה הן היהודי המצויהנמצא מעבר לים. 

	ספר התורה הוא בגדר סוכן חיברותחִברות לא- אנושי שבאמצעותו חוגגות חברות הקהילה חוגגת את גופן במרחב הטקסי. החיבור מחדש למסורת מופק דרךבאמצעות פירוק תפישותתפיסות הלכתיות אונטולוגיות וטקסונומיות של קדושה וטומאה וניפוץ המיתוס האסור. ה"קדוש" מתגלה כתוצר גניאולוגיגנאולוגי של תפיסות תרבותיות וחברתיות המעצבות ומשקפות נורמות חברתיות תרבותיות שהסדירו בעבר את היחס בין הגוף לבין האובייקט הקדוש ואת היחס בין המגדרים. הקפות המבוצעות והמנוהלות על-ידיומנוהלות בידי נשים, המגע בקלף החשוף ומסירת התורה מיד ליד, מסמנותאל יד מסמנים את הגוף כסוכן משמעותי בפרקטיקה.בביצוע הפרקטיקה. הגוף הוא אתר לכינון התנגדות הן לפטריארכיה והןהן להלכה; – מוסדות שהדירו במשך הדורות נשים מהשתתפות שוויונית בפולחן היהודי. כך שהריקוד הוא ביטוי תרבותי נוסף לקולות המחאהביצוע מנהג החג דרך השתתפותם של הפמיניזם היהודי שהולך ומתעצם בזירות שונות. 
	אם כן, מקומו של המגדר בביצוע ריטואלים לחגי ישראל איננו מנותק מהדיון על גוף.גופים אנושיים שהורחקו מהמגע עם הקדוש והודרו מהעשייה הדתית הדגים כיצד הגוף נעשה שותף לאתגור דפוסים והבניות דתיים. האופן שבו גופם של חברי הקהילה בא במגע עם הקדוש חושף התנגדות למסורת אורתודוקסית הדוגלת בשמירת נגיעה עם האובייקט ומשטור הגוף. לכן, התמקמות הגוף המודר כשותף חדש לביצוע הריטואל תורמת לבחינת מערכת היחסים של חברי הקהילה עם המסורת, עם האובייקט הקדוש עצמו, עם עצמם ועם הקהילה. 
	הגוף אינו נוכח-נפקד בריטואל, אלא חלק בלתי -נפרד מביצועו. הגוף הרוקד הוא אתר סימבולי החושף הסדרים חברתיים ומוסדות המעגנים ומווסתים את יחסי הכוח בחברה. ביצוע ריטואל החג על-ידי גופים אנושיים שהורחקו מהמגע עם הקדוש ושהודרו מן העשייה הדתית, הדגים כיצד הגוף נעשה שותף לאתגור דפוסים והבניות דתיות. התייחסותההתייחסות לגוף גם כסמל מאפשרת להטעינו בחומרים תרבותיים מסייעת כדי לפענח אתומסייעת לפענוח תכונותיו של סדר חברתי כלשהו "כבבואה של מבנה גוף ואת תפיסתו של אותו גוף בהשתקפות של סדר חברתי נתון" (חזן , 221:2003:221).). יש רק חזן 1992 בדיון זה הבחנתי כי הקפותהראיתי שהקפות שמחת תורה אכן משקפיםמשקפות מגמה זו. על כן, מניתוח אתנוגרפי זה ניתןאפשר להסיק לא רק על מקומו של "הגוף המבצע" אלא גם על מקומה של "החברה המבצעת". הקפות שמחת תורה בקהילות הרפורמית הן ביטוי תרבותי נוסף לקולות המחאה של הפמיניזם היהודי ההולך ומתעצם בזירות שונות. המאבק לשוויון מגדרי אינו מתחיל ונגמר ברשתות החברתית או בהפגנות המוניות בחוצות העיר, אלא גם במרחב הדתי עצמו.
האופן בו גופם של חברי הקהילה בא במגע עם הקדוש חושף התנגדות למסורת אורתודוכסית הדוגלת בשמירת נגיעה עם האובייקט ומשטור הגוף. לכן, התמקמות הגוף המודר כשותף חדש לביצוע הריטואל, תורמת לבחינת מערכת היחסים של חברי הקהילה עם המסורת, עם האובייקט הקדוש עצמו, עם עצמם ועם הקהילה. אולם לא רק	נוסף על כך, גם האתנוגרף בשדה שותף לעשייה הקהילתית, על כלל המורכבויות שהיא מציבה בפניו. התנועה הרפלקסיבית שחוויתי בעצמי בזמןבמהלך התצפית נעה בין התחמקות ושמירתמהתחמקות ומשמירת נגיעה מתוך נאמנות למסורת משפחתי, לביןמשפחתית עד לכדי השתתפות (הדרכת ריקוד חסידי). כך, באופן אירוני, בטקס ההקפות אמנםאומנם נוצר מעגל, המצביע על הלכידות החברתית והקהילתיותועל הקהילתיות המחבקת, אולם בכוחו של הריקוד גם לחשוף את רצונו של היחיד, ואף של האתנוגרף בשדה, לקביעת מקומומקום המשתתף בריטואל ובקהילה; כשהאחד מבקש ריקוד סולו; רק להחזיק ולרקוד עם התורה באמצע המעגל, והאחרת ממהרת להצטלם "סלפי" לא רק לכבודה של התורה, כי אם גם לכבודה שלה. 
	הן המרחב הקהילתי והןהן המרחב העירוני, אינם רק מרחבים גיאוגרפיים בהם מתקיים הריטואלשבהם מתקיימת ההקפה הלכה למעשה, אלא הם גם מרחבים סימבוליים לתיאור המתח המובנה בכינון הגבולות בין כינון גבולות העצמי לבין החברתי. ההקפה, המתבצעתלחברתי. המנהג המוכר, המתבצע בזמן מוגדר ובמרחב משותף, היאהוא מופע לסימון של האינדיבידואלהאינדיווידואל ליהושע: לאחד כך בקהילה הנוכחית וברצף הדורות. זה אינו; התנסות דתית שאינה ממהרת להתנתק ממסורת העבר כדי לעבוד את הווה. אין זה עוד ריטואל לעבודת הבורא, אלא ביטוי לעבודת העצמי, כאשר הפרט הוא זה הממוקם במרכז המעגל. זהו מהלך של ניתוק פוסט סטרוקטוראלי בין; כשהאחת מבקשת ריקוד סולו, רק להחזיק את התורה כמסמנת לבין המסומנתולרקוד עימה באמצע המעגל, והאחרת ממהרת להצטלם "סלפי" לא רק לכבודה של תורה אלא אם גם לכבודה שלה. הריקוד עם התורה הוא אספקלריה למיצוב הדת בחיי היחיד בפוסט-מודרנה ולתפקידה בכינון יחסי הכוח בחברה; מסימון הברית ההיסטורית של העם הנבחר לסימון הזהות המגדרית או לכינון מסר של דו-קיום. הריקוד עם התורה מהווה אספקלריה למיצובה של הדת בחייו של היחיד בפוסט מודרנה ותפקידה בכינון יחסי הכוח בחברה. התנסות דתית שאינה ממהרת להתנתק ממסורת העבר, על מנת לעבוד את הווה. בדרך זו מתמקמת הקהילה כפתרון (זמני) למתח שביןבין קהילתיות לבין אינדיבידואליותלאינדיווידואליות, בין קודש לבין חוללחול, בין גוף לבין חומרלחומר, בין העצמי לבין האחרלאחר.
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