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1. תולדות  השירה המקראית .

השירה היא דיבור וכתיבה בלשון מליצית המסודרת לפי כללים קבועים של משקל וקצב אומנותי. כמו כל ספרות גם ספרות המקרא מתחלקת לשני סוגים עיקריים: שירה ופרוזה. 

השירה היא דיבור וכתיבה בלשון מליצית המסודרת לפי כללים קבועים של משקל וקצב אומנותי. 

מבחינה היסטורית קודמת היצירה השירית ליצירה הפרוזאית. השירה היא חלק מהתרבות הטרום-ספרותית, שעברה מדור לדור בעל פה. 

א.   מאפייני השירה המקראית:

1. הלשון
השירה המקראית היא בעלת ייחוד לשוני, אוצר מילים מיוחד ודרכי תחביר והבעה משלה. 

בשל קדימותה נבדלת השירה מן הפרוזה, בכך שהיא משמרת צורות קדומות של הלשון ומשקפת רובד עתיק יותר בהתפתחות הלשון. הצורות הלשוניות הקדומות השתמרו בנטיות המילים (שם ופועל), בהקשרן התחבירי, ובאוצר המילים. 

נטיות המילים – שם ופועל: דוגמאות בנטיות השם: 

נשמרת הסיומת הקדומה "מו": 

צרימו = צריהם;     אלוהימו = אלוהיהם;        זבחימו = זבחיהם 

נשמר הכינוי הסופי "כי" = "ך": 

רעתכי = רעתך;        עליכי = עליך 

נשמרה סיומת הנקבה "תה" = "ה": 

אימתה = אימה; ישועתה = ישועה; עולתה = עולה 

בנטיית הפועל השירה שומרת על הצורה הקדומה המלאה של הכינוי הסופי: 

"מו" = "ם": 

יאכלמו = יאכלם; תורישמו = תורישם; יבהלמו = יבהלם 

2. תחביר: 

השירה ממעטת בשימוש במילה "את": "כבס ביין (את) לבושו" (בראשית מ"ט 11).  השירה ממעטת בשימוש במילת הזיקה "אשר": "ויטש אלוה (אשר) עושהו" (דברים ל"ב 15).  גם הצורות המיוחדות של סמיכות, כאשר הסומך מתחבר אל הנסמך במילת יחס, אופייניות לשירה: "כשמחת-בקציר" (ישעיה ט' 2) = "כשמחת הקציר"; 

"יושבי על מדין" (שופטים ה' 10) = "יושבי מדין". 

3. אוצר המילים (אגרנות). 
השירה משתמשת בשמות פעלים ותארים שאינם מצויים אלא בלשון השירה: אבדון, אנקה, גאון, גאה, אומלל, חסון, רענן. 
ב. צורה ומבנה
1. מקצב וחרוז:  התכונה הצורנית הבסיסית של כל שירה היא הדגם הצלילי שלה, המכונה מקצב-משקל. הוא נקבע על-ידי שרשרת של הברות מוטעמות והברות רפות, הבאות בסדר קבוע, פחות או יותר. 

שילוב של כמה צלעות לכלל יחידה שירית בעלת מבנה ותוכן מוגדרים יוצר את החרוז:  "שמעו שמים   והאזיני ארץ  כי ה' דבר" (ישעיהו א' 2). . 

2. תקבולת: 

דפוס חשוב המאפיין את השירה המקראית הוא התקבולת. התקבולת היא עיקרון מבני המבטא את היחס התוכני שבין הצלעות של החרוז: כל צלע שבחרוז מתקשרת לצלע האחרת שבחרוז בקשר של מבנה ותוכן. קשר זה מכונה תקבולת. 

כאשר שתי צלעות שבחרוז מביעות אותו תוכן (כפל עניין במילים שונות) – זוהי תקבולת נרדפת – Synonymous : "האזינו השמים ואדברה / ותשמע הארץ אמרי פי" (דברים ל"ב 1). 

כשצלעות החרוז מביעות תוכן מנוגד – זוהי תקבולת ניגודית – Antithetic : "בן חכם ישמח אב / ובן כסיל תוגת אמו" (משלי י' 7. ). 
כשצלעות החרוז משלימות זו את זו לכלל רעיון אחד – זוהי תקבולת משלימה – Synthetic : אשירה לה' כי גאה גאה / סוס ורוכבו רמה בים" (שמות ט"ו 1). 

ג.. לשון ציורית
אחד ממאפייני השירה המקראית הוא קישוט הלשון בביטויים ציוריים המעוררים את כוח הדמיון ונותנים ליצירה משמעויות מגוונות. הביטויים נלקחים מתחום עולמו של האדם, עולם החי והצומח, הדומם והטבע כולו. 

השימוש בביטויים אלה בנוי על השוואה בין שני דברים: 

1. דימוי – מובע ע"י מילות הדימוי: כ, כן, כמו, כי (כמו):  "כסדום היינו לעמורה דמינו" (ישעיה א' 9) .
2. מטאפורה – השוואה של זיהוי: 

"שמעו דבר ה' קציני סדום   האזינו תורת אלוהינו עם עמורה" (ישעיהו א' 9-10) .
3. אלגוריה – שורה של מטאפורות הקשורות ביניהן לכלל סיפור שלם. כל פרטי התיאור של האלגוריה מקבילים לפרטים של הנמשל (יחזקאל י"ז 1-10) .
4. משל – פראבולה – סיפור עלילתי העומד בפני עצמו. לא כל הפרטים שבו מקבילים לפרטי הנמשל, אלא רק אחדים מהם, שהם העיקר (משל יותם, שופטים ט' 7-16; משל כבשת הרש, מלכים-ב', י"ב) .
ד..צחות הלשון
לשון נופל על לשון (אסוננס)  שימוש בעיצורים חוזרים היוצרים מצלול בין זוגות מילים ובין מילים אחדות במשפטים שלמים. המצלול שנוצר תכליתו לתת ביטוי מודגש לאמירה או לרעיון כלשהו ביחידה הספרותית. 

עיצורים חוזרים בצמדי מילים: "משפט" – "משפח" (ישעיה ה' 7);  "צדקה" – "צעקה" (ישעיה ה' 7);  "חקקים" – "חקקי און" (ישעיהו י' 1).  ובמשפט שלם: "הוי המון עמים רבים כהמות ימים יהמיון" (ישעיהו י"ז 12) .
הדגשת העיצורים מ, נ, ה יוצרת רושם של נהמה, משום שהם בעלי תהודה רבה. 

 
2. התקבולות וסוגיה השונים: 
הרשב"ם כתב בפירושו לצירוף "שני לאומים" (בראשית כ"ה 23): "כפל לשון הוא". בפירושו לשירת האזינו כתב על דברים ל"ב 23: "דרך המקראות לכפול לשונם". הראב"ע עמד על התופעה בפירושו לביטוי "ויתר עז" בברכת יעקב לראובן (בראשית מ"ט 3) וכתב: "כפול בטעם כדרך כל הנבואות". בפירושו לדברים ל"ב 7 כתב: "כפול כי כן דרך צחות". הרד"ק בפירושו לישעיה ט' 8 כתב: "כפל העניין במלות שונות".

המלבי"ם, לעומתם, שלל לחלוטין את הגישה המוצאת כפילויות בשירה המקראית. בהקדמתו לספר ישעיה טען שב'חלק השני' של המשפט יש תמיד תוספת או הרחבה או התייחסות לעניין שונה מזה המוזכר ב'חלק הראשון'.

2R. Lowth כתב שהשירה המקראית מתגלה בתקבולות, והוא הגדיר שלושה סוגי תקבולות: נרדפת (סינונימית), ניגודית (אנטיתטית)   ומשלימה (סינתטית). 
קריטריון המיון שלו הוא על-פי תוכן התקבולת. בעת הוראת השירה המקראית מקובל להתייחס גם למבנה התקבולת - כלומר, לסדר המילים במשפט. בתחום זה נכללת התקבולת הכיאסטית (להלן נראה, שהן תקבולת נרדפת והן תקבולת ניגודית עשויות לבוא במבנה כיאסטי). קוגל (1981) סקר את ההיסטוריה של התקבולות וטען, כמו המלבי"ם, שלמעשה אין אף פעם נרדפות מלאה, אף לא ניגודיות מושלמת. לכפילות יש תפקיד. צלע ב' מוסיפה תמיד משהו לצלע א' לדעתו לא עצם ההקבלה הוא העיקר, אלא יסוד ההוספה בחלק השני.               

אין עניינו של מאמר זה לדון בתפיסה הרעיונית של מהות התקבולות במקרא. אין בכוונתי להכריע האם התקבולות משקפות הוספות או כפילויות. מקובלת ההנחה שהתקבולת היא אחת מאבני היסוד של השירה המקראית. בצדק כתב בר-אפרת(1984)3 שיש לדבר על הקבלה מצד אחד והוספה מצד אחר. גם לדעתי רצוי לעמוד הן על הדמיון הרעיוני והצורני בין צלעות התקבולת והן על השוני ביניהן. יש, לפיכך, ללמד תחילה את המסגרת הכוללנית, ואחר-כך אפשר לפרט ולהראות כיצד צלע ב' מוסיפה לצלע א', למרות שהוגדרה כצלע נרדפת.

בהגדרת מטרות הוראת המקרא בתכנית הלימודים כתוב: "הלומד ילמד לזהות תכונות ספרותיות שבכתוב: ... הוא ילמד סימני היכר אופייניים לפרוזה ולשירה ויעריך את סגולותיה של כל אחת מהן".4 לאור ההנחה המקובלת שהתקבולת לסוגיה היא ממאפייני השירה המקראית, נהוג לשלב את הוראת סוגי התקבולות בלימוד השירה המקראית. המטרה במאמר זה היא להצביע על הקושי הלוגי בהוראת הנושא ולהציע פתרון מעשי.

עיון בספרי עזר שונים מלמד שקיים בלבול מושגים בהגדרת התקבולות. שתי סיבות לדבר:

א. מציאותם של שמות שונים לאותה התופעה.

ב. חלק מהמושגים מתייחס לתוכן וחלקם לצורה. אין הבחנה ברורה בין שני תחומים אלה.

נראה, שהבחנה ברורה בין הקריטריונים השונים, הנדרשים להגדרת סוגי התקבולות, תקל על הוראת הנושא ותמנע מבוכה בקרב התלמידים.

המושגים "תקבולת נרדפת" ו"תקבולת ניגודית" מתייחסים לתוכן. הם ברורים ואין בעיה של ריבוי שמות. הם עומדים באופוזיציה זה לזה.

קושי מתגלה במושג "תקבולת כיאסטית", המתייחס למבנה התקבולת ולא לתוכנה.ראשית, אין אחדות בתרגום המושג כיאסמוס לעברית. ריבלין (1991)5 מתרגם "תצלובת"; סגל (1973)6 - תרגם "כיות"; קיל  (1983)7 משתמש  גם במושג "כיות" וגם במושג "שכול" 8. בחלק מספרי הלימוד מצוי הצירוף "תקבולת מוצלבת"9 רז (1976) 10 כותבת "תקבולת צולבת". בר-אפרת (תש"ם-1979)11 משתמש בפועל "מצטלב" לציון כיאסמוס, ואכן יש מורים המשתמשים במושג "תקבולת מצטלבת".12
שנית, אין הגדרה מקובלת של מבנה התקבולת, כאשר שתי צלעותיה בנויות באותו הסדר. בעוד שבתחום התוכן יש מושגים ברורים, העומדים זה מול זה, הרי שבתחום סדר הופעת המרכיבים הלשוניים בצלעות אין מונת צורני מקובל לצד המונח המציין מבנה כיאסטי, או בניסוח אחר: אין אופוזיציה למונח תקבולת כיאסטית.

התוצאה היא שנוצר בלבול בין תקבולת ניגודית לבין תקבולת כיאסטית, בי בשתיהן יש אי התאמה, אלא שבראשונה היא ניגוד בתוכן, ואילו בשנייה היא שוני במבנה.
שטראוס (תשי"א), בפירושו לתהלים קל"א 1, התייחס לתקבולת "לא-גבה לבי ולא-רמו עיני" הן מבחינת התוכן והן מבחינת המבנה,13 וציין שזו תקבולת נרדפת ישירה14. משמע, שטראוס קבע מונח צורני נוסף לצד "תקבולת כיאסטית" והוא "תקבולת ישירה", אלא שהמושג לא נפוץ ברבים ולא הוכנס לשימוש במערכת החינוך.

רותם-שרביט (1989)15 כינו סדר זה בשם "תקבולת רגילה". נראה לי, שעדיף להשתמש בשם "תקבולת ישרה". המושג "ישרה" מתאים יותר מאחרים, כי הוא מתאר בצורה ציורית וברורה את סדר האיברים בשתי הצלעות המקבילות16.
ארגון שני תחומי ההשוואה על-פי קריטריונים של תוכן ומבנה מוביל לטבלה הבאה:
	תוכן
	מבנה

	
	ישרה
	כיאסטית

	נרדפת
	נרדפת ישרה
	נרדפת כיאסטית

	ניגודית
	ניגודית ישרה
	ניגודית כיאסטית


כאשר יש שני ממדים, ובכל אחד מהם שני סוגים, נוצרים ארבעה סוגי תקבולות (4=22 - דוגמאות בהמשך). 

נוסף לארבעת הסוגים האלה קיים המושג "תקבולת משלימה", אשר טומן בחובו כמה קשיים:

ראשית, השם אינו מרמז האם הכוונה היא להשלמה רעיונית או להשלמה תחבירית. בשירה המקראית יש למעשה, שני סוגים של השלמות - האחד, השלמה רעיונית, כלומר, הצלע השנייה מוסיפה תוכן לצלע הראשונה; האחר, השלמה תחבירית.

בתקבולות רבות אין סימטריה תחבירית, ומילה אחת "חולשת" על שתי הצלעות. לדוגמה: "ההרים רקדו כאילים גבעות כבני-צאן" (תהלים קי"ד 4). נמצא שהפועל "רקדו" חל על צלע ב', כי אין בה פועל. במילים אחרות, הפועל מצלע א' משלים את המשפט בצלע ב'.

ישי (1990)17 כתב במבואו: "כשאומרים משלימה מתכוונים משלימה מבחינה רעיונית". ואכן, בדיקת הדוגמאות בספרי הלימוד מעידה שהגדרה זו שמורה להשלמה מבחינת התוכן18. הקושי הוא שבמרבית ספרי הלימוד לא מתייחסים כראוי להשלמה התחבירית19 וכשרוצים ללמדה, אין מינוח הולם. בהיעדר כינוי מתאים להשלמה מבנית, יש חשש שהמושג "תקבולת משלימה" ישמש גם להשלמה תחבירית.

שנית, גם כאן יש מינוחים שונים לאותה התופעה. סגל (1973)20 משתמש במונח "תשלומת" לציון השלמה רעיונית. המינוח לא התקבל ולא הוכנס לשימוש על-ידי אחרים.

כדי לפתור את הקשיים מוצע להפריד בבירור בין השלמה רעיונית לבין השלמה מבנית. לקרוא לראשונה "תקבולת משלימה רעיונית", ולשנייה "תקבולת משלימה תחבירית".

העיון בהשלמה תחבירית מצריך בדיקה של שלושה עניינים: (א) כיצד מכונה התקבולת; (ב) מהו השם הניתן לתופעת ההשלמה מצלע לצלע; (ג) כיצד מכונה תקבולת שבכל צלעותיה משפט שלם, ואין בה העברת מילה מצלע לצלע.

א. לתקבולת שיש בה השלמה תחבירית מצלע לצלע יש שמות שונים. יש המכנים אותה "תקבולת חסרה",21 או "תקבולת חלקית"22. ישי23קרא לה "תקבולת משולבת". זהרי (1993)24מכנה את התופעה "תשלובת חרוזים". נראה לי, שהשם "תקבולת חסרה" הוא המתאים ביותר, כי הוא מרמז על מהות הנושא הנדון. בצלע אחת חסרה מילה חיונית מבחינה תחבירית לשם הבנתה.

ב. חז"ל כינו את ההשלמה מצלע לצלע "נמשך מטור לטור". בעקבותיהם יש המכנים אותה "המשכה"25. נראה לי, שהמושג "המשכה" נשמע זר לאוזנו של המדבר עברית מודרנית. טבעי יותר לכנותו "השלמה", באשר הקורא משלים את החסר בצלע אחת מתוך המצוי בצלע אחרת. להלן אשתמש במילה "השלמה" לציון התופעה.

השימוש בצלעות חסרות מאפשר למשורר להרחיב תיאור בצלע החסרה תוך הקפדה על מקצב. למשל:

	"ידע 
	שור 
	קונהו

	↓
	וחמור
	אבוס בעליו" (ישעיה א' a3). 


הפועל "ידע" חולש גם על הצלע השנייה, ובעוד שבצלע הראשונה המושא הוא בן מילה אחת - "קונהו", הרי שבצלע השנייה המושא בן שתי מילים - "אבוס בעליו". בשתי הצלעות נשמר מקצב אחיד 3:3. 

ג. גם בנושא זה (כמו בתחום המבנה הכיאסטי), לרוב לא מציינים את הסוג העומד מול התקבולת החסרה (באופוזיציה לחסר). הגדרה ברורה של התחום הנדון והאפשרויות בתוכו מאפשרת ללמדו בצורה מסודרת וקלה.

לקריטריון המבחין בין תקבולת חסרה לבין זו שאינה חסרה מוצע לקרוא "קריטריון המלאות"26. סבורני, שראוי לקבל את המינוח "תקבולת שלמה", שנמצא אצל שטראוס וליכט,27 לציון תקבולת שבכל צלעותיה מופיעים אותם המרכיבים התחביריים. משמע, בתקבולת החסרה יש צורך בהשלמה מצלע לצלע, ואילו בתקבולת השלמה אין צורך בכך, כי בכל צלע מופיעים כל המרכיבים החיוניים.

בחלק מהתקבולות לשתי הצלעות מבנה אחיד, כלומר בשתיהן משפט פועלי, או בשתיהן משפט שמני, אך ייתכן גם שבצלע אחת יהיה משפט פועלי, ובשנייה משפט שמני. גם במקרה זה תוגדר התקבולת כתקבולת שלמה, אם בכל צלע מצויים כל המרכיבים התחביריים החשובים להבנת הצלע (ספן (תשמ"ח) עמד על תופעה זו, והיא תודגם בהמשך).

מכאן שבעת דיון על תקבולת יש לדון בשלושה מרכיבים - תוכן, מבנה ומלאות:
בתחום התוכן דנים בשלושה סוגי תקבולות: תקבולת נרדפת, תקבולת ניגודית ותקבולת משלימה רעיונית. בתקבולת המשלימה רעיונית יש לעסוק בנפרד, ואין היא נכללת במאמר זה. 

בתחום המבנה יש לדבר על תקבולת ישרה - שבה נשמר סדר המרכיבים התחביריים, ועל תקבולת כיאסטית - שבה משתנה סדר המרכיבים התחביריים.

בתחום המלאות יש לדבר על תקבולת שלמה - שבה מופיעים כל המרכיבים התחביריים או תחליפיהם, ותקבולת חסרה - שבה חסר בצלע אחת לפחות מרכיב חיוני אחד, המופיע בצלע המקבילה.

כאשר מדובר בשלושה ממדים, שבכל אחד מהם יש שתי קבוצות, צפויות שמונה אפשרויות (23=8):
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	סוגי  תקבולת  א. נרדפת ,ישרה ,שלמה:


בצדק מקובל להגדירה כתקבולת נרדפת28, שהרי הנושא, הנשוא, המושא והפנייה מוגדרים במילים או במושגים נרדפים: שמעו-האזינו, דבר ה' - תורת אלהינו, קציני סדם - עם עמורה. כבר בשלב זה חשוב לציין את שני הקריטריונים הנוספים, מבנה ומלאות, ולומר שזו תקבולת ישרה ושלמה. ישרה - כי בשתי הצלעות נשמר אותו הסדר התחבירי: נושא + נשוא, מושא ופנייה; שלמה - כלומר, כל שלושת המרכיבים התחביריים הללו מופיעים בשתי הצלעות (יש המראים את המבנה והמלאות בסרטוט, אך לא מגדירים אותם במילים)29.

הערה דידקטית - הנטייה הטבעית היא לא להרבות במושגים חדשים בבת אחת. כדי למנוע גודש ובלבול, מלמדים כל מושג בנפרד. לכן כאשר מלמדים תקבולת זו דנים רק בקריטריון התוכן, ולא מגדרים את שני הקריטריונים האחרים שצוינו בטבלה. אך במקרה זה תהיה זו טעות, כי הקושי יתגלה בהמשך, כאשר יגיעו לסוגים האחרים של התקבולות הנרדפות. לכן מוצע כבר מהתחלה להסב את תשומת הלב לכל שלושת הקריטריונים הרלוונטיים.

דוגמה נוספת: 
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לפנינו שתי צלעות נרדפות. "לילה ללילה" מקביל ל"יום ליום", בשתיהן שם העצם הראשון הוא הנושא התחבירי ושם העצם השני הוא מושא. הפועל "יחוה" מקביל לפועל "יביע", המושא הישיר "דעת" מקביל ל"אמר". התקבולת ישרה, כי נשמר סדר הופעת המרכיבים התחביריים, ושלמה - כי בכל צלע מופיעים ארבעתם.
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	ב. ניגודית, ישרה, שלמה


"אוגר בקיץ" ניגודי  ל"נרדם בקציר"; "בן משכיל" מנוגד ל"בן מביש". בשתי הצלעות אותם מרכיבים תחביריים: נשוא ונושא (בסדר זה). כל אחד מהם מורכב מגרעין ולוואי. בכל צמד מילים יש חלק אחד ניגודי, וחלק אחר נרדף או זהה.
דוגמה נוספת לתקבולת ניגודית היא:
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"בן חכם" בניגוד ל"בן כסיל" - שמחה בניגוד לתוגה, ואב בניגוד לאם. שימוש בכל הקריטריונים שהוצעו לעיל מחייב גם לציין, שמבחינת המבנה זו תקבולת ישרה, ומבחינת המלאות זו תקבולת שלמה; וזאת למרות שהמבנה התחבירי של שתי הצלעות אינו אחיד30 . הצלע הראשונה היא משפט פועלי ויש בה נושא, נשוא ומושא (בסדר זה), ואילו הצלע השנייה היא משפט שמני ובו נושא ונשוא בלבד. הנושא בכל צלע מורכב מגרעין ולוואי. הלוואי בשתי הצלעות הוא ניגודי. הנשוא השמני בצלע השנייה ממלא את מקום הפועל והמושא בצלע הראשונה. הלוואי "אמו" של הנשוא בצלע השנייה - ניגודי למושא "אב" בצלע הראשונה.
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	ג. נרדפת, כיאסטית, שלמה



הצירוף הפועלי "אל תתרע" נרדף ל"לא תבוא". הצירוף "בעל אף" נרדף ל"איש חמות". בשתי הצלעות יש: מילת שלילה, נושא + נשוא ומושא, הבנוי מצירוף כבול. הסדר כיאסטי.
דוגמה מקובלת היא:
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הנרדפות ניכרת לעין31 באשר משתמשים באותן המילים בשתי הצלעות. הכיאסמוס בולט: הצלע הראשונה פותחת במילה "שפך" ומסיימת במילה "אדם", ואילו הצלע השנייה פותחת במילה "אדם" ומסיימת במילה "ישפך". המילה "דם" עומדת באמצע כל צלע. בצלע הראשונה המילה "שפך" מתפקדת כנושא + נשואו והמילה "אדם" מתפקדת כלוואי במושא. בצלע השנייה המילה "אדם" מתפקדת כתיאור אופן, המילה "ישפך" ממשיכה להיות נשוא, ואילו המילה "דם" - שהייתה גרעין המושא בצלע הראשונה - מופיעה בצלע השנייה עם נטיית קניין ומתפקדת כנושא. התקבולת מוגדרת "שלמה", למרות שהתפקיד התחבירי של המילים משתנה, כי בכל צלע יש משפט שלם.

דוגמה פשוטה יותר היא:
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צלע ראשונה פותחת בנשוא "ויברא" ומסיימת בתיאור האופן "בצלמו". הצלע השנייה פותחת בגרעין תיאור האופן "בצלם אלהים" וממשיכה בנשוא "ברא". המילה "אלהים", המופיעה בתווך של כל צלע, ממלאת בכל אחת מהן תפקיד אחר. בצלע הראשונה היא נושא, ואילו בצלע השנייה היא לוואי של תיאור האופן. שתי הצלעות מביעות את אותו הרעיון. ההבדל ביניהן הוא בהדגשה. הצלע הראשונה מדגישה את הבריאה, על-ידי הצבת הפועל "ויברא" בראש המשפט; הצלע השנייה מדגישה שהבריאה הייתה "בצלם אלהים", על-ידי העמדת המילה "בצלם" בראש המשפט. בשתיהן המשפט הוא שלם ולכן ראוי לכנותה "תקבולת שלמה".
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	ד. ניגודית, כיאסטית, שלמה


בתקבולת זו עומדים הזורעים - החרדים לגורל יבולם, בניגוד לקוצרים - היודעים מה הניב השדה. הדמעה מבטאת את הדאגה מפני הבלתי ידוע, ואילו הרינה מבטאת את שמחת החקלאי, האוסף את תבואתו. הצלע הראשונה פותחת בנושא +נשוא ומסיימת בתיאור אופן, ואילו הצלע השנייה פותחת בתיאור האופן ומסיימת בנושא + נשוא.
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בדוגמה זו המבנה התחבירי של שתי הצלעות אינו אחיד. הצלע הראשונה היא משפט שמני, ואילו הצלע השנייה היא משפט פועלי32. שם העצם "מארה" עומד בניגוד לפועל "יברך" - רשע מנוגד לצדיק. צלע א' נפתחת בנושא ולוואי ומסתיימת בנשוא שמני, ואילו צלע ב' פותחת במושא ומסיימת בנושא + נשוא פועלי. צלע א' בלשון נקבה, צלע ב' בלשון זכר 33. התקבולת שלמה, כי בכל צלע יש משפט שלם.

דוגמה נוספת: 
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ניכר שלפנינו תקבולת ניגודית, כי הכבוד עומד כנגד הקלון, והחכמים מנוגדים לכסילים. הכיאסמוס גלוי לעין, כי צלע א' פותחת ב"כבוד" וצלע ב' מסיימת ב"קלון". אף במבנה התחבירי יש כיאסמוס: בצלע א' הסדר התחבירי הוא מושא, נושא, נשוא. גם צלע ב' פותחת במושא, אך ממשיכה בנשוא ומסיימת בנושא:
"חכמים ינחלו" = נושא נשוא   .
"מרים קלון" = נשוא נושא.
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	ה. נרדפת, ישרה, חסרה


יש סוגים שונים של חסר:34 כאשר החסר בצלע השנייה - מדובר על השלמה קדמית; כאשר החסר בצלע הראשונה - מדובר בהשלמה אחורית; וכאשר בכל צלע יש חסר - מדובר בהשלמה הדדית.

בשירת למך: 
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המילים הנרדפות הן איש-ילד, פצעי-חברתי, סדר המרכיבים התחביריים נשמר: מושא ואחריו תיאור סיבה. הנושא + הנשוא מופיע רק בצלע הראשונה וחל גם על השנייה. לכן 23 b הוא תקבולת נרדפת ישרה הסרה. במיון סוגי ההשלמות זו מכונה השלמה קדמית.

דוגמה נוספת לנרדפת ישרה חסרה:  בשתי הצלעות הנושא הוא האל. בצלע הראשונה הוא מתואר בשתי מילים ובשנייה במילה אחת. הנשוא "ילעג" מקביל ל"ישחק". המושא "למו" מופיע רק בצלע השנייה, אך חל גם על הצלע הראשונה. זו דוגמה להשלמה אחורית 35 . 

דוגמה להשלמה הדרית:
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	ו. ניגודית, ישרה, חסרה


ההשלמה בתקבולת ניגודית עשויה להיות שונה מזו שראינו עד כה, תלוי בתפקיד התחבירי של החלק החסר. עד עתה ההשלמה הייתה העברת מילה מצלע לצלע. מעתה אפשר שההשלמה תהיה במילה ניגודית, לפי שבתקבולת הניגודית צריכים להיות בצלע השנייה מרכיבים מנוגדים לאלה שבצלע הראשונה. הקורא משלים את החסר בהתאם לניגוד הנדרש. בדוגמה הבאה חסר נשוא בצלע השנייה. יש להשלימו בפועל ניגודי ל"ילין", כגון "ייעור" או "יקום":
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ה"בוקר" עומד בניגוד ל"ערב", וה"רנה" עומדת בניגוד ל"בכי".
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התקבולת ניגודית למרות שהמילה "מחשבות" חולשת על שתי הצלעות. מצב זה נוצר כאשר הניגוד עומד על הלוואי ולא על הגרעין. "מחשבות אץ" מנוגדות ל"מחשבות חרוץ"37 . ניגוד מסוג זה ראינו לעיל בצירופים "בן מביש" לעומת "בן משכיל" 
(י' 5) ו"בן חכם" לעומת "בן כסיל" (שם 1). המילה "למותר" מנוגדת למילה "למחסור".
	[image: image19.png]



	ז. נרדפת, כיאסטית, חסרה


בפסוק זה התקבולת היא נרדפת על-פי תוכנה, כיאסטית על-פי מבנה וחסרה על-פי מלאותה. כיאסטית, כי משתנה הסדר של המרכיבים התחביריים. הצלע הראשונה פותחת במספר שבעתיים, שהוא תיאור אופן, ומסתיימת בנושא "קין"; ואילו הצלע השנייה פותחת בנושא "למך" ומסתיימת בתיאור האופן "שבעים ושבעה". הפועל "ישם", המתפקד כנשוא, מופיע רק בצלע הראשונה וחל גם על השנייה. היעדר הפועל בצלע השנייה מאפשר למחבר להשתמש במספר בן שתי ספרות "שבעים ושבעה" ולשמור על המקצב38 . מאחר שזו שירת התפארות של למך, דרגת הנקם במי שיפגע בו חמורה בהרבה מדרגת הנקם במי שיפגע בקין. אנו רואים, אם כן, שהצלע השנייה מוסיפה לראשונה.

דוגמה נוספת: 
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הפועל "ויגל" חל על שתי הצלעות. בצלע א' מקדים תיאור האופן "כמים" לנושא "משפט"; בצלע ב' מקדים הנושא "צדקה" את תיאור האופן "כנחל איתן". למותר לציין שהסדר הוא כיאסטי. החסרת הנשוא בצלע השנייה מאפשרת הרחבת מרכיב תחבירי בצלע החסרה. מנקודת מבט תחבירית זו הרחבת תיאור האופן; מנקודת מבט תוכנית זו הרחבת הדימוי - במקום "כמים" במילה אחת, "כנחל איתן" בשתי מילים. המקצב נשמר 3:3.
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	ח. ניגודית, כיאסטית, חסרה


הניגודיות: "צדקה" מול "רשע". הצדקה תועיל ולכן תצילו בניגוד לרשע, שאינו מועיל.

הכיאסטיות: צלע א' פותחת בנשוא ומסיימת בנושא. צלע ב' פותחת בנושא וממשיכה בנשוא ונוצר כיאסמוס.

החסר: בצלע הראשונה לא נרמז באיזה תחום אוצרות הרשע אינם יעילים. התחום מוגדר בצלע השנייה: הם אינם יעילים כנגד המוות. השלמה כזו מכונה "השלמה אחורית".

[image: image22.png]R Y1738 N

F(18-017 2 mpen) \L P S DEm




ה' עומד בניגוד לאלילים, הנשוא "נשגב" בצלע א' עומד בניגוד לנשוא "יסלף" בצלע ב'. שתי מילים אלו אמנם אינן מנוגדות במשמעותן המילונית, אך בפסוק זה הן עומדות זו מול זו - האחת מתארת את רוממות ה', והשנייה את אפסות האלילים. תיאור הזמן "ביום ההוא" חל על שתי הצלעות.

במאמר זה לא נדונה כלל שאלת התקבולת המשלימה רעיונית. ליכט40 (1976) כותב עליה: "ספק אם היינו מגדירים אותה כמבנה תקבולתי, אלמלא הורגלנו לתופעה זו במקרא".

לדוגמה: 
"אשירה לה' כי-גאה גאה  סוס ורכבו רמה בים" (שמות ט"ו 1)                                                     . הצלע השנייה מנמקת את שירת ההלל לה'. הסיבה - ניצחונו על פרעה וחילו. 
כאשר מדובר על תקבולת משלימה רעיונית אין לדבר, בדרך-כלל, על נרדפות לעומת ניגודיות, כי הצלעות לא מביעות את אותו הרעיון. מאותו הטעם אין צורך לדון בסדר מרכיבי המשפט (ישר או כיאסטי) או ברמת המלאות של שתי הצלעות (שלמה או חסרה). בדוגמאות הבאות תוצג הבעייתיות העולה, כאשר מנסים להפעיל את קריטריון המבנה או את קריטריון המלאות על תקבולות משלימות רעיונית. 

שטראוס (תשי"א)41 קרא לתקבולת בתהלים קל"א b2 תקבולת סינתטית (= משלימה רעיונית) וכיאסטית. היא תקבולת סינתטית, כי היחס בין הצלעות הוא יחס של משל ונמשל. בראשונה המשורר מדומה לתינוק שלו עלי אמו, ובשנייה נפש המשורר מדומה - לתינוק הנח עליו (על המשורר). לדעתו, היא תקבולת כיאסטית, כי המילה "נפשי" בצלע ב' מקבילה למילה "כגמל" בצלע א'. שטראוס מרטט אותה כך:
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שטראוס מודע לקושי שבהגדרתו ולכן מסביר, שההקבלה טושטשה על-ידי תופעות מטעות, למשל, הופעתה השנייה של המילה "גמל" בצלע ב' לדעתי, אין להתעלם מההופעה השנייה של המילה "גמל"42 ולכן קשה לומר שיש פה אכן כיאסמוס. רותם-שרביט (1989)43 כתבו, שהתקבולת הבאה היא תקבולת משלימה (רעיונית) וישרה: "מי יתנני במדבר מלון אורחים ואעזבה את-עמי ואלכה מאתם"( ירמיה ט' 1).מוסכם שזו תקבולת משלימה רעיונית, אך לא ברור על-פי אילו קריטריונים נבדק מבנה הצלעות, כאשר כל אחת מהן עוסקת בעניין אחר. הפסוק בנוי כמשפט מחובר. בצלע א' מבקש הנביא מקום מפלט במדבר, ובצלע ב' הוא מתאר מה יעשה אם תתגשם משאלתו. יש לשים לב שהצלע הראשונה היא משפט פשוט, ואילו השנייה היא משפט כולל. בראשונה הנביא בעמדת מושא ואילו בשנייה - בעמדת נושא. לא נראה לי רלוונטי לעסוק בסדר המילים בצלעות, כאשר השוני במבנה שלהן רב כל-כך.
דוגמה נוספת: התקבולת הבאה היא תקבולת משלימה רעיונית וכיאסטית:
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התקבולת, אכן, משלימה רעיונית. המילים "צדק" ו"משפט" הן מילים נרדפות, אך העובדה שצלע א' פותחת במילה "צדק" וצלע ב' מסיימת במילה "משפטי" עדיין לא עושה את התקבולת לכיאסטית. חסר הקו השני של הכיאסמוס.44 נוהגים ללמד בעיקר את התקבולת הנרדפת, התקבולת הניגודית, התקבולת הכיאסטית והתקבולת המשלימה ולכן לא הייתה התייחסות לסוגים אחרים45.

ההבחנה המוצעת על-פי שלושת הקריטריונים של תוכן, מבנה ומלאות מקלה על ההבחנה בין סוגי התקבולות, מונעת את הבלבול בין המושגים "כיאסטית" ו"ניגודית", ו"עושה סדר" במושג "תקבולת משלימה": יש תקבולת משלימה רעיונית ויש תקבולת משלימה תחבירית, הניכרת על-פי קריטריון המלאות. כל אחד מאלה עוסק בתחום אחר - האחד בתחום התוכן והאחר בתחום המבנה. לשם נוחות ההדגמה לא הובאו פסוקים שיש בהם שלוש צלעות, אך אין כל קושי להפעיל את שלושת הקריטריונים הללו לגבי הצלע השלישית ולבחון את היחס בין שלושתן, כגון:
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כלומר: נרדפת ישרה שלמה.                      דוגמה שונה:
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קריטריון המלאות מלמד שבתחום זה שלוש הצלעות חסרות, כי הצירוף "אשרי האיש אשר" חולש על שלושתן. נוסף לזה, היחס בין שתי הצלעות הראשונות הוא של תקבולת נרדפת כיאסטית, ואילו הצלע השלישית היא תקבולת נרדפת ישרה ביחס לצלע השנייה, וכמוה - תקבולת כיאסטית ביחס לצלע הראשונה.הכוונה העיקרית במאמר זה היא להסב את תשומת הלב לחשיבות של ההבחנה הלוגית המסודרת בין הקריטריונים המבחינים בין סוגי התקבולות. כאשר הם ברורים למורה, אפשר להנחילם לתלמידים.

הערות:
1. המובאות מהפרשנות המסורתית על-פי מקראות גדולות. 

2. על פי אבישור (1988), עמ' 23, 50. 

3. בסקירתו ובביקורתו על ספרו של קוגל, בייחוד בעמ' 57. 

4. תכנית הלימודים במקרא, התשמ"ה, עמ' ד. 

5. עמ' 67-68, כאשר כתב על תקבולת כיאסטית כינה אותה בשם הלועזי, ולא קרא לה תקבולת "תצלובתית", כמתבקש. 

6. עמ' 57. גם זהרי (1993) משתמש במושג זה. 

7. עמ' 94. 

8. ילין (תשמ"ג) השתמש במושג "שכול", עמ' 66. 

9. רותם-שרביט (1989)י עמ' 10. וכן בר-יוסף (1989), עמ' 13. 

10. עמ' 261. 

11. עמ' 118. 

12. כך שמעתי בכמה בתי-ספר. 

13. עמ' כ'. שטראוס התייחס גם להרכב התחבירי של המילים בצלעות, שהוא המרכיב השלישי, שיידון להלן. 

14. כאשר אבישור דן בדברים ל"ב 2 ובמיכה ג' 11, הוא מדגיש את שמירת סדר הופעת המרכיבים התחביריים, אך אינו מגדיר זאת בשם (לעיל, הערה 2), עמ' 52. 

15. עמ' 10. 

16. חשוב שהמונחים יבהירו היטב את תחום ההשוואה. המונח "ישיר" עומד בתודעתנו מול המונח "עקיף" ואילו המונח "רגיל" עומד מול המונח "לא רגיל'. שניהם רחוקים מתחום המשמעות של המונח "כיאסטי". ישר לעומת כיאסטי מביע יפה את שתי אפשרויות הבחירה בעת ההתייחסות לסדר המילים בתקבולת. 

17. ישי אכן מפריד בין השלמה רעיונית לבין השלמה מבנית. המושג תקבולת משלימה שמור אצלו להשלמה רעיונית בלבד, עמ' 66. 

18. דובשני (1987), עמ' 15; רותם-שרביט (1989), עמ' 11-10; בר-יוסף (1989), עמ' 13; אבישור(9881), עמ' 57-56; זהרי (1993), עמ' 67; רז (1976), עמ' 261. 

19. רז (1976) מזכירה את התופעה בסיכום ספרה בעמ' 261, אך לא מראה אותה בניתוח המזמורים; רותם-שרביט (1989) ובר-יוסף (1989) לא מציינים אותה. רק ישי (במבוא למקרא לבגרות, 1990) דן בהשלמה התחבירית, עמ' 66. הוא אינו מזכיר אותה בספרו מזמורי תהלים לבגרות, 1990. 

20. עמ' 66א. 

21. ילין (תשמ"ג) כתב על "חוסר בחלקה השני של ההקבלה", עמ' 248. בכמה בתי-ספר שמעתי את המינוח "תקבולת חסרה". כאשר זהרי (1993) דן בתקבולת ניגודית, הוא מביא את שמואל א ב' 5: "שבעים ↓ בלחם נשכרו ורעבים קל חדלו", וכותב "חסר משהו", אך לא מגדיר את החסר, עמ' 70. 

22. ליכט (1976) משתמש במושג תקבולת חלקית, עמ' 642. 

23. ישי, מכנה את ההשלמה המבנית "תקבולת משולבת" או "תקבולת אליפטית". מבוא, 1990, עמ' 66. 

24. עמ, 70. 

25. סגל (1973) מיין את ההמשכה לסוגיה: המשכה קדמית - כאשר מילה מצלע א' נחשבת כמרכיב תחבירי חיוני גם בצלע ב'; המשכה אחורית - כאשר מילה מצלע ב' נחשבת כמרכיב תחבירי חיוני גם בצלע א'; והמשכה הדדית - כאשר בכל צלע יש מילה הנחשבת כמרכיב תחבירי חיוני לצלע האחרת, סעיף 95, עמ' 66-66א. כך גם אבישור (1988), עמ' 53-55. 

26. חשוב לתת שם אחד לקריטריון ושם אחר לסוגים הממוינים באמצעותו. הכלל המניע הוא להבחין בין הנושאים והעניינים השונים. 

27. שטראוס (תשי"א), עמ' כ'. ליכט (1976) השתמש במונח זה להגדרת תקבולת שבה לכל איבר בצלע א' יש איבר מקביל בצלע ב', עמ' 642. 

28. סגל (1973, עמ' 69) כותב שיש בפסוק ארבע צלעות:
א. "שמעו דבר-ה'"יייייייייייב. "קציני סדום" 
ג. "האזינו תורת-אלהינו" ד. "עם עמורה".
בכל זוג צלעות, א/ב ג/ד, התקבולת היא משלימה (רעיונית), ואילו היחס בין הזוגות הוא יחס של תקבולת נרדפת. א/ג, ב/ד. לדעתי, אין הצדקה להפרדת הפנייה מהמשפט. בהתאם לחלוקת הפסוק על-ידי האתנח יש לראות בכל חצי פסוק צלע אחת. 

29. ראה למשל, אבישור (1988), עמ' 52.                                                                                                                                  -                                                                                    
30. בהתאם לטענת קוגל (1981, עמ' 55-20) אין הנרדפות שווה בכול. לעתים יש שוני במבנה התחבירי. 

31. רותם-שרביט (1989, עמ' 10) מביאים תקבולת זו כדוגמה לתקבולת קשה להגדרה. הצגת הקושי בלשונם: "אולם לא תמיד התקבולת הנרדפת נרדפת והניגודית ניגודית". לדעתם יש פה השלמה רעיונית: צלע א' מדברת על הרוצח, ואילו צלע ב' על עונשו. גישה זו תואמת יפה את טענותיו של קוגל (לעיל, הערה 30) כנגד המיון של Lowth. בניגוד להם הלכתי בעקבות דובשני (1987, עמ' 15), המביא פסוק זה כדוגמה לתקבולת נרדפת-כיאסטית. בידי המורה הבחירה ברמת הדיוק וההעמקה הרצויה. 

32. בסעיף ב לעיל הובאה דוגמה, שבה בצלע אחת משפט פועלי ובשנייה שמני. במקרים כאלה יעמוד שם עצם מול פועל הן בניתוח התחבירי והן בבדיקת המלאות. ספן עמד על תופעות דומות. ראה בהערה הבאה.                                                                                        -
33. ספן (תשמ"ח) עמד על התופעה, שבה אין התאמה במין ובמספר בין הצלעות. ייתכן שצלע אחת תהיה בלשון זכר והאחרת בלשון נקבה, או צלע אחת בלשון רבים והאחרת בלשון יחיד, כפי שמראה הדוגמה הבאה.                                                                          -
34. ראה לעיל, הערה 25. 

35. אבישור (988 ד, עמ' 54) מביא לדוגמה את עמוס ב' 15:
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ומציין שיש אך מעט השלמות אחוריות. 

36. אבישור, שם, עמ' 55, מביא לדוגמה את ישעיה ל 7: 
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ומציין שיש מעט דוגמאות להשלמה הדדית. 

37. אמנם הניגוד של "חרוץ" הוא "עצל" ולא "אץ", אך כאן כוונת החכם להעמיד את האיש הצדיק, המיושב בדעתו ובמעשיו, מול האיש הפזיז, העושה מעשים ללא שיקול דעת מספיק. הניגוד "מותר- מחסור" הוא ניגוד רגיל במשלי. ראה קיל, 1983, עמ' קמח. 

38. קאסוטו (1987, עמ' 164) מציין שהמספר שבע מציין "במידה שלמה", והמספר "שבעים ושבעה" מציין "במידה גדושה, על אחת כמה וכמה". גם הכנענים עשו שימוש בסגנון זה לציון הגזמה.                                                                                                   -
39. חכם (1984 עמ, לא) מציין ש17 b עומד בניגוד ל- 18. 

40. עמ' 642. קוגל (1981, עמ' 12) כתב שאין לדבר על הקבלה בתקבולת המכונה משלימה, כי הצלע השנייה ממשיכה את הראשונה ומוסיפה לה ולא חוזרת עליה. 
41. עמ' כ. 

42. לפי פירושו של שטראוס, למילה "גמל" יש אותה המשמעות בשתי הצלעות. הורביץ (1995, עמ' 234) מראה שהמשורר מנצל הומונימיות של המילה "גמל". בצלע א' המשורר משווה עצמו לתינוק רגוע בחיק אמו, ואילו בצלע השנייה המשורר משווה את נפשו למי שזכה לגמול מאת האל. פירוש זה נשען על דברי-הימים ב ל"ב 25. בכל מקרה, נראה לי מדויק יותר להגדיר תקבולת זו כ"תקבולת מורחבת", שבה מילה מצלע א' חוזרת ומופיעה בצלע ב', והיא לא נכללה במאמר זה. 

43. עמ' 10                                                                                                                                                                         -
44. כל הפסוק עומד על דימוי הצדק והמשפט למעיל ולצניף. צלע א' היא משפט מחובר. יש בה תיאור מורכב והדדי של מערכת הקשרים בין איוב (הדובר) לבין הצדק. בצלע א' שני נושאים, שני נשואים ושני מושאים. בחלקה הראשון, "צדק לבשתי" - ה"צדק" הוא מושא ישיר; "לבשתי" הוא נושא + נשוא. בחלקה השני ה"צדק" הוא הנושא, הפועל "ילבש" הוא הנשוא, ואיוב הוא המושא הישיר.                                                                                                                                                                         -המילים "כמעיל וצניף משפטי" בצלע ב' הן תיאור אופן: כיצד לבש איוב את הצדק, וכיצד "רוח הצדק מתלבשת בו" המובאה מפירושו של חכם לפסוק, עמ' רכב). אפשר שהופעת שתי המילים "מעיל וצניף" בצלע השנייה מתייחסת בהתאמה לצלע הראשונה, כלומר: איוב לבש את הצדק כמעיל, והצדק לבש (עטף) את איוב כצניף. אם כך, הרי שהסדר הוא ישר ולא כיאסטי. ניתוח הפסוק מראה שאין כל הקבלה מבנית בין שתי צלעותיו, ולכן לא ייתכן שיהיה כיאסמוס                                              
45. כגון תקבולת המספרים או התקבולת המורחבת (שבה מילה מצלע א' חוזרת ומופיעה בצלע ב').

3.  שירה ופרוזה  במקרא

פרוזה היא ספרות שכתובה בלשון פשוטה וחופשית, ללא כללים של מקצב אומנותי, בלי משקל וחרוזים. סוגי פרוזה חשובים הם הסיפור והרומן, ביקורת ופובליציסטיקה. 

הפרוזה המקראית משלבת לעיתים לשון נשגבה, ואז היא נוטה להתעלות ולהתקרב לצורת השירה, ואפשר לכנותה "פרוזה נשגבה", או "פרוזה שקולה". 

למשל: בסיפור הבריאה (בראשית א') מופיע פסוק שירי: "ויברא אלוהים את האדם בצלמו, בצלם אלוהים ברא אותו, זכר ונקבה ברא אותם" (פסוק 27);  "למה חרה לך, ולמה נפלו פניך. הלא אם תיטיב שאת ואם לא תיטיב – לפתח חטאת רובץ, ואליך תשוקתו, ואתה תמשל בו" (בראשית ד' 6-7 ( 

"שרפים עומדים ממעל לו, שש כנפיים שש כנפיים לאחד, בשתיים יכסה פניו, ובשתיים יכסה רגליו, ובשתיים יעופף" (ישעיהו ו' 2.) . 
 שירה ופרוזה 

פרשת בשלח כוללת, מבחינה ספרותית, שתי סוגות (סוגה=ג'אנר): סיפור היסטורי ושירה - שירת הים. כל סוגה והייחוד שלה, גם כאשר שתיהן מתארות אותו דבר: הנס על הים. עיקרו של הסיפור ההיסטורי הוא בהעברת מסרים מאלוהים לשליחו, שיעבירו לעם. זוהי שורת אירועים, שחלקם נמסרים בלשון ציווי: "... קדש לי" (י"ג / 1), "... והיגדת לבנך ביום ההוא" (י"ג / 8) וכו', בחלקן - תיאור של התרחשויות היסטוריות - "וירדפו מצרים אחריהם וישיגום חונים על הים" (י"ד / 9) וכו'.

השירה, לעומת זאת, מתארת את האירועים מנקודת ראותו של עם, השר שיר הלל לאלוהיו. קובץ השירות המקראי הגדול ביותר הוא זה שבספר תהילים, אך יש שירות נוספות - ודברי הנביאים אף הם, ברובם, דברי שירה - המצויות במקרא בנפרד, כמו דברי יעקב לבניו (שמות ל"ב), או שירת דבורה (שופטים ה'). שירת דבורה דומה לשירת הים לא רק בנושא שבו הן עוסקות - שיר הלל לאלוהים על הניצחון שהנחיל לעמו במלחמתו באויב - אלא משום שבשתיהן מופיעה הגירסה הפרוזאית לצד הגירסה השירית, וכך יש לנו אפשרות לבחון את האירוע משתי הזוויות הללו, למרות שעל שתיהן כאחת פרושה הרוח הדתית, גם כשהנושא הוא מהתחום החילוני של חיי האדם (צבי אדר, 5). שתי שירות אלה, כמו רבות אחרות (להוציא את שיר-השירים, ששם אלוהים אינו נזכר) הן שירות דתיות, מכיוון שהמשורר העברי הקדום מאמין, שבכולן אלוהים הוא זה הנלחם למען עמו, ואם ניצח ישראל - הרי זה בזכות אלוהיו. אם העם הובס או הוכה - הרי זה באשמת חטאיו. דברים אלה נכונים לגבי כל יצירה ספרותית-דתית, בין אם נכתבה בלשון פיוטית ובין אם פרוזאית.

מוטיב הנקם באויבים בשירה המקראית

בשירת דבורה כבשירת הים מלווה את תחושות התודה ואת תיאור מעשי הגבורה האלוהיים מוטיב אנושי טבעי מאד, אם כי פרימיטיבי ולא מעודן (עידון=סובלימציה), והוא מוטיב הנקם. לראשונה במקרא מופיע מוטיב זה בשירו של למך הפרא, המתפאר בפני נשותיו על גודל נקמתו, שאינה נרתעה אפילו מהרג של ילד שפצעו: "כי איש הרגתי לפצעי וילד לחבורתי, כי שבעתיים יקם קיין, ולמך שבעים ושבעה" (בראשית ד / 24-23).

מוטיב הנקם מרבה להופיע בשירות הניצחון המקראיות, כמו גם בקינות הבאות לאחר כישלון בקרב. יהושע במלחמתו בקואליציית חמשת המלכים מזעיק כוחות טבע להילחם למענו ולהתנקם באויביו: "וידם השמש וירח עמד, עד יקם גוי אויביו" (יהושע י' / 13). לעניין זה ראוי לציין, כי צבאות ישראל בראשות מנהיגם יהושע לא הסתפקו בניצחון על אויביהם, אלא רדפו אותם עד חורמה כדי להשמידם: "ואתם אל תעמודו. רדפו אחר אויביכם וזינבתם אותם" (יהושע, י' / 19). לזנב בנחשלי האויב היתה, ללא ספק, נורמת לחימה מקובלת במזרח העתיק, ונורמה זו, שישראל השתמשו בה כלפי אויביהם, שומטת את הקרקע המוסרית מתחת לטיעון הישראלי לשנאת-עולם לעמלק - שנהג בהם בדיוק באותה דרך בה נהגו בני ישראל עצמם במלחמתם באויביהם.

שנאת העמלק ותאוות הנקמה בו מונצחת אף היא בפרשה שלנו בשירה ובפרוזה גם יחד. התיאור הפרוזאי במחציתו השניה של פרק י"ז (פס' 16-8) מסתיים בשורה שירית קצרה: "ויאמר כי יד על כס יה, מלחמה לה' בעמלק מדור דור". שנאת העמלק, שגורמיה אינם מופיעים בפרשה זו, לבד מן העובדה שהוא נמנה עם אויביו הרבים של ישראל, הפכה ברבות השנים להיות סמל לשנאה של כל מי שנתפס, לאורך הדורות, כאויב העם. בספר "ציידי הנפשות" )6) נכתבים על שנאת העמלקי הדברים הבאים: "מה עשה לנו העמלקי שכה שונאים אנו אותו? שכה מטפחים אנו את האיבה לו, ומצווים להשמידו? כלום אנס, שחט, שרף והשמיד את בני עמנו לבלתי השאיר לו שריד ופליט? האם, אכן, אשם העמלקי בכך... ואף זינב בנחשלים? ואולי אין בציווי אלא טיפוח שנאה כלפי הזר, השונה, 'האחר', שאינו 'משלנו'? האם ייתכן שמדובר בשנאה לשם שנאה, ללא אפשרות חרטה, ללא סיכוי לשלום?" ובהמשך: "במסורת השנאה ל'אחר' על הנמקותיה, המועברת מדור לדור (והמונצחת גם בתרי"ג מצוות, צ.מ.) נשכחו משום מה המקרים הרבים שבהם... בני ישראל הצדיקים ומנהיגיהם הרוחניים לא הצטיינו באיכויות מוסריות נעלות ביחסם למי שהגדירוהו כאויב: שבעת עממי כנען ורבים אחרים", או שבסיסם הערכי הוא "ויכו אותם עד בלתי השאיר לו שריד ופליט" - ראה דברי הימים א', ד' / 43-42, במדבר כ"א / 35, דברים ב' / 34, דברים ג' 3, יהושע ח' / 22, יהושע י"א / 8).

תאוות הנקם הופכת לאובססיה לא רק בשירה הקמאית הקדומה במקרא, אלא גם בשירה הלאומית המאוחרת, שמופיעה בספר תהילים, הוא הספר הנקרא ביותר בידי יהודים ונוצרים אורתודוכסים: "אשרי שיאחז ונפץ את עולליך אל הסלע" (תהילים קל"ז / 9). 
בשירה זו, עליה התחנכו דורות של מאמינים, כמו גם בשיר החנוכה "מעוז צור ישועתי", שכולנו שרים עד עצם היום הזה - "לעת תכין מטבח, מצר המנבח" - עדיין נשמרת "אותה פרימיטביות נוקשה ובלתי אנושית", כדבריו של צבי אדר.

לו תוארו כל האירועים ההיסטוריים או המיתיים (מהמילה מיתוס) כהתרחשויות שגורמיהם הינם יצר-לב האדם - משורר או סופר, יחיד או אומה, ניתן היה לדון אותם לאור תקופתם, כלומר, על פי הנורמות החברתיות שהכירה האנושות בימים בהם נכתבו הדברים, ואז אולי אף לסלוח על תכונות בלתי רצויות בעינינו, כמו תאוות-נקם נצחית. ואולם, מאחר שגם הפרוזה וגם השירה המקראיות מתארות את האירועים לא רק כאילו היו אמיתות היסטוריות, אלא גם כמונחות בידי אלוהים, ולכן ביסודן מונחת התפיסה הדתית - לא הנורמות החברתיות של ימים קדומים הן שצריכות לשמש אמת מידה לשיפוטנו אלא נורמות אובייקטיביות, עד כמה שיכולים אנו להשיגן. 
באור שיפוט זה יש ערכים בשירת הים ובפרשת בשלח כולה, שאינם ראויים שנאמץ אותם בחיינו, כמו שנאת-נצח לעם, שהיה קיים בעבר הרחוק, או כסמל לכל אויב עכשווי, גם אם ערכים אלה מופיעים בלבוש פיוטי או פרוזאי מרשימים ורבי-הוד.

4. מבנה  שירת הים שמות טו, א-כא                     אריח   על   גבי  לבנה
א. אופן הרישום של שירת הים בספרי התורה שלנו הוא 'אריח על גבי לבנה, לבנה על גבי אריח' (מנחת שי על טו, א). 
כך נרשמים בספרינו גם שירת דבורה (שו' ה) ושירת דוד (שמ"ב כב, תה' יח). אופן רישום זה נזכר כבר במסכת מגילה (טז, ע"ב): "א"ר חנינא בר פפא דרש ר' שילא איש כפר תמרתא: כל השירות כולן נכתבות אריח על גבי לבנה ולבנה על גבי אריח". רש"י שם: אריח הוא הכתב, לבנה הוא חלק שהוא כפליים מן הכתב, והאריח חצי לבנה, וכן בטור שולחן ערוך תרצ"א סעיף ג.

בחרנו כאן בצורת רישום 'אריח על גבי אריח', ז"א רישום בשורות בעלות שתי צלעות מקבילות (כמו בשירת האזינו). כך מתקבלת תמונה כללית יותר ברורה: הבתים ניכרים היטב, וכן המילים והביטויים המקבילים. רישום כזה משקף בוודאי גם את אופן השמעת השירה במקורה, ואולי בשתי מקהלות: משה פותח בצלע הראשונה, ובני ישראל עונים בשניה, כפי שנאמר בפסוק א.

להלן רשמנו כך את השירה, ומתקבלות שתי שורות פותחות (פס' א), אחריהן שבעה בתים של ארבע שורות כל אחד, ואחריהם עוד בית, ג"כ של ארבע שורות, של שירת מרים הנביאה והנשים.

1 2 ובני ישראל ויאמרו לאמר אז ישיר משה את השירה הזאת לה' א 1  1 2 3 4 סוס ורכבו רמה בים ויהי לי לישועה א-להי אבי וארממנהו. 
ה ' שמו. אשירה לה' כי גאה גאה עזי וזמרת יה זה אלי ואנוהו ה' איש מלחמה ב ג  5  2 6 7 8 ומבחר שלשיו טבעו בים סוף. ירדו במצולת כמו אבן. 
ימינך ה' תרעץ אויב. תשלח חרנך יאכלמו כקש. מרכבת פרעה וחילו ירה בים תהמת יכסימו ימינך ה' נאדרי בקודש וברב גאונך תהרס קמיך ד ה ו ז 9 3 10 11 12 נצבו כמו נד נזלים בלב ים. ארדף אשיג אחלק שלל אריק חרבי תורשימו ידי. 
וברוח אפיך נערמו מים קפאו תהמת אמר אויב תמלאמו נפשי ח ט 13  4 14 15 16 צללו כעפרת במים אדירים. מי כמכה נאדר בקודש עשה פלא. 
תבלעמו ארץ. נשפת ברוחך כסמו ים מי כמכה באלים ה' נורא תהלת נטית ימינך י יא יב 17  5 18 19 20  נהלת בעזך אל נוה קדשך. 

חיל אחז ישבי פלשת אילי מואב יאחזמו רעד כל ישבי כנען. 

נחית בחסדך עם זו גאלת שמעו עמים ירגזון אז נבהלו אלופי אדום נמוגו יג יד טו  21  6 22 23 24 בגדל זרועך ידמו כאבן עד יעבר עם זו קנית. בהר נחלתך מקדש ה' כוננו ידיך. 
תפל עליהם אימתה ופחד עד יעבר עמך ה' תבאמו ותטעמו מכון לשבתך פעלת ה' טז יז 25  7 26 27 28 לעלם ועד. 
ברכבו ובפרשיו בים את מי הים בתוך הים. ה' ימלוך כי בא סוס פרעה וישב ה' עלהם ובני ישראל הלכו ביבשה יח יט 29  8 30 31 32 את התף בידה בתפים ובמחלת.

סוס ורכבו רמה בים. ותקח מרים הנביאה אחות אהרן ותצאן כל הנשים אחריה ותען להם מרים שירו לה' כי גאה גאה כ  כא

ב. התוכן של שמונת הבתים בקיצור, הוא כדלהלן:

1. שיר שבח ותהילה לה' שהשליך את הסוסים ורוכביהם לים (זה מה שראו בני ישראל במו עיניהם) וכך הושיע את ישראל, ולכן נתעלה בא-לוהותו. 2. הטבעת חיל פרעה הנבחר בים והשמדתו הגמורה ע"י כוחו האדיר של ה'. 3. המשך תיאור תבוסת האויב שבקש להרוג את ישראל ולשלול את ביזתם. 4. נצחונו של ה': א-להותו היא מעל לזו של כל האלים, כשהכוונה במיוחד לאלהי מצרים. 5. ה' גאל את עמו וינחה אותם אל בית מקדשו שעתיד להבנות בארץ כנען. עמי כנען יזדעזעו לשמע מפלת מצרים בגלל הכיבוש הקרוב של ארצם ע"י ישראל. 6. ה' יביא את עמו לארץ כנען, שם הכין לעצמו בית מקדש. 7. 
סיכום: מלכותו של ה' נצחית. הוא הביא על פרעה וכל חילו את מי הים שהטביעום אבל בני ישראל עברו ביבשה בתוך הים. 8. שירת מרים הנביאה והנשים שיצאו במחולות (ראה שמ"א יח, ו) לכבוד ה' שהתעלה בא-להותו ע"י ניצחונו על אויביו.
ג. הערות לשוניות קצרות לפסוקים אחדים

1. עזי וזמרת יה - יש להשלים "עזי וזמרת(י) י-ה". לפי הפשט - "זמרת" אינה שירה (כך תרגום אונקלוס ות"י), אלא משורש 'זמר' שמשמעו להגן או להיות בעל עצמה. 
מכאן כנראה השם זמרי מן זמריהו[1] (במ' כה, יד; מל"א טז, ט). המקבילות היחידות למשפט הזה הן יש' יב, ב ותה' קיח, יד.
2. זה אלי ואנוהו - נראה שיש לפרש מלה קשה זו לפי הערבית משורש "נוה" - להיות גבוה, ומשמע ההפעיל מקביל ל'ארממנהו'. לפי זה 'נוה' הוא מקום גבוה, מבוצר כגון: "נוה צדק הר הקדש" (יר' לא, כב); "ראיתי לצור שתולה בנוה" (הו' ט, יג); "ובהרי מרום-ישראל יהיה נוהם" (יח' לד, יד). נוה משמש גם ככינוי לבית המקדש:
 "נוה קדשך" (בשירה - טו, יג); "כי אכל את יעקב ואת נוהו השמו" (תה' עט, ז). מכאן פירוש המדרש: ואנוהו אבנה לו בית מקדש.[2] 
3. נורא תהלת - 'תהלה' כאן אינה במשמע של שבח וכדומה, אלא משורש הלל שמשמעו זרח באור חזק. כאן הכוונה היא להופעת ה' באורו הנורא והחזק, המסנוור והמהמם את האויב.
[3] וכן התרגום החדש של JSP . 4. נחית בחסדך עם זו גאלת - המלה 'חסד' מעידה על כך שה' גאל את ישראל במסגרת בריתו עימהם. ראה שמ' ו, ב-ח, ובעיקר פסוקים ו-ז: "וגאלתי אתכם ?ולקחתי אתכם לי לעם".
5. מכון לשבתך - משמעו 'למלכותך', כמו "בימים ההם כשבת המלך אחשורוש על כסא מלכותו" (אס' א, ב). גם שלמה המלך אמר בחנוכת בית המקדש בירושלים: "מכון לשבתך (ל)עולמים" (מל"א ח, יג), כשכוונתו בדבריו לביהמ"ק.
6. שירת הים מכילה שלושה (חצאי) פסוקים לפי מקצב הידוע היטב מהשירה האוגריתית: א- ב- ג // א-ב-ד:

ימינך ה' נאדרי בכח / ימינך ה' תרעץ אויב (פס' ו); מי כמכה באלם ה' / מי כמכה נאדר בקדש (פס' יא); 
עד יעבר עמך ה' / עד יעבר עם זו קנית[4] (פס' טז).

7. שיטת הזמנים של הפועל שונה מאד בשירה מזו של הפרוזה, ובפרט בשירה העתיקה. לכן (מבלי שניתן לעמוד כאן על פרטי שיטה זו) נסתפק בציון אותם הפעלים שזמנם שונה בשירה זו להקלת הבנתם. 
א. פעלים בצורת עתיד שמשמעם עבר: ישיר יכסימו תרעץ תהרס תשלח תבלעמו. 
ב. פעלים בצורת עתיד שמשמעם הווה: אנוהו ארממנהו ירגזון יאחזמו תפל. 
ג. פעלים בצורת עבר שמשמעם עתיד: שמעו פעלת כוננו (ידיך).
8. הערה לפסוק יט: יש לראות בו חלק מהשירה, מפני שכל אחד משלושת משפטיו מסתיים באותה מלה: בים מי הים בתוך הים.
9. נסיים בפסוק יח שהוא בלי ספק נקודת השיא של כל השירה: ה' ימלך לעלם ועד" משמעו: ה' ימלוך לעולם ולעד, וביתר דיוק: ה' מלך (ראה סעיף 7 דלעיל) מעולם (ל='מן') וימלוך לעד. מהפסוק הזה נוצר המאמר הידוע מסידור התפילה: ה' מלך, ה' מלך, ה' ימלוך לעולם ועד. יש להעיר שבפסוק קצר זה נזכרת מלכותו של ה' בפעם הראשונה בתורה. נושא זה זוכה לשני אזכורים נוספים בלבד: במשלי בלעם - "ותרועת מלך בו" (במ' כג, כא), ובברכת משה - "ויהי בישרון מלך" (דב' לג, ה).

שלושת האזכורים האלה נאמרו לרגל אירועים יוצאים מן הכלל: לרגל ניצחון ה' על מצרים מלכותו של ה' על ישראל לעומת מלכותו של פרעה עליהם; לרגל הודאת בלעם (בניגוד לרצונו!) ש"ה' א-להיו עמו" (עם עם ישראל) ויש לו מעמד של מלך בתוכם, שהרי הם מריעים לו "בחצצרות וקול שופר / הריעו לפני המלך ה'" (תה' צח, ו וכן ראה תה' מז, א, ו); ולרגל הסתלקותו הקרובה של משה הפותח את ברכתו לישראל בתיאור הפיוטי של מעמד הר סיני (דב לג, ב-ה) .

 [1] סימן שזוהי צורה משוחזרת.
 [2] ראה: מכילתא דרבי ישמעאל מהד' האראווטיץ רבין, עמ' 127.
 [3] ראה חב' ג, ג: "כסה שמים הודו/ ותהלתו מלאה הארץ".
 [4] "קנית" משמעו 'בראת', 'יצרת'; השווה "קנה שמים וארץ" בר' יד,יט.

5. המבנה של שירת הים, מהיבטים שונים לה, הן מבחינת צורתה והן מבחינת תכנה.
בעל-הקורא כשהוא קורא את הפרשה, הוא מבחין מיד בכתיבה המיוחדת של שירת-הים על גבי הקלף. 

כתיבה זו קרויה: אריח על גבי לבנה ולבנה על גבי אריח. 
המקור לכך מצוי בגמרא במסכת מגילה,[1] במסכת סופרים[2] ובהלכות ספר-תורה לרמב"ם.[3] הטעם לצורת הכתיבה הזו מובא במחזור ויטרי:[4] "שירה זו, אריח על גבי לבנה ולבנה על גבי אריח, וסתומה משני ראשיה. וטעם סתימתה מפני שסגר הים על המצריים מלפניהם ומאחריהם".[5]נשאלת השאלה, למה שרו משה ובני-ישראל דווקא אחרי קריעת ים-סוף, הרי לכאורה היו צריכים לשיר כבר עם יציאתם ממצרים? על כך משיב רש"י [6]: "אז כשראה הנס עלה בלבו שישיר שירה". וביתר הדגשה אומר זאת בעל כלי-יקר:[7] "מה שלא שר זאת תיכף בצאתם ממצרים, לפי שידע משה שעדיין בני-ישראל מפקפקין באמונה, עד שראה על הים שהאמינו בה' ובמשה עבדו, אז ישיר". 
כדי להבין את משמעותה של שירת-הים עלינו לחזור אל הפסוקים שקודמים לה, והמשמשים מבוא לשירת-הים: "ויושע ה' ביום ההוא את ישראל מיד מצרים וירא ישראל את מצרים מת על שפת-הים: וירא ישראל את היד הגדולה אשר עשה ה' במצרים וייראו העם את ה' ויאמינו בה' ובמשה עבדו" (יד ל-לא), ורק לאחר מכן "אז ישיר". 

ומשלים את אותו רעיון בעל מנחה בלולה[8] באמרו: "ביום ההוא - אז היתה התשועה שלמה ולא קודם לכן, ועל כן לא אמרו שירה בצאתם ממצרים". מעניין כי הביטוי "ביום-ההוא" מופיע גם בשירת דבורה, שהיא ההפטרה של פרשתנו. שם הוא מופיע אפילו פעמיים: "ויכנע אלקים ביום ההוא את יבין מלך כנען לפני בני ישראל" (שופ' ד כג). וכן "ותשר דבורה וברק בן אבינעם ביום ההוא לאמר" (ה א).

ראיית הנס היא זו שהביאה ליראת ה' ולאמונה בו. תחילה וירא ישראל את מצרים, אח"כ וירא ישראל את היד-הגדולה, וכתוצאה מכך: "וייראו העם את ה' ויאמינו בה' ובמשה עבדו" (יד לא). השירה שבאה לאחר הנס הגדול של קריעת ים סוף הייתה הבעת רגשות עילאית וביטוי לאמונה. 
וכך מובא במכילתא:[9]גדולה האמונה שהאמינו ישראל במי שאמר והיה העולם, שבשכר שהאמינו ישראל בה' שרתה עליהם רוח-הקדש ואמרו שירה, שנאמר 'ויאמינו בה' ובמשה עבדו', ונאמר 'אז ישיר משה ובני-ישראל'... וכן אתה מוצא באברהם אבינו שלא ירש את העולם-הזה והעולם-הבא אלא בזכות האמונה שהאמין בה', שנאמר (בר' טו ו): 'והאמן בה' ויחשבה לו צדקה'.

מכאן מובן על שום מה פתח רבי יהודה הלוי[10] את באור דת ישראל למלך הכוזרים דווקא מיציאת מצרים שהיא בסיס האמונה, ולא מבריאת העולם. בהקשר זה ראוי להזכיר את דברי ר' אליעזר במכילתא:[11] מנין אתה אומר שראתה שפחה על הים מה שלא ראה יחזקאל בנבואתו - שנאמר זה א-לי ואנוהו". ומסביר בעל תורה-תמימה,[12] שהשפחה ראתה בפועל ממש ואילו הנביאים רק במחזה הנבואה.

במסכת סנהדרין[13] מובא: "אמר רבי מאיר, אז ישיר משה - שר לא נאמר, אלא ישיר, מכאן לתחיית המתים מן התורה". ואילו בעל-הטורים מביא פרוש נוסף[14] (שמקורו כבר במכילתא בשינוי גרסה), לפיו התוספת של האות י' במלה ישיר היא כנגד עשר שירות:שירת-הים, שירת הבאר, שירת האזינו, שירת יהושע, שירת דבורה, שירת חנה, שירת דוד, שירת שלמה, שירת חזקיה ושירה לעתיד לבוא.

באשר לתכנה של שירת-הים, הרי היא שירת הודיה והלל לה'. בשירה זו המשתרעת על-פני 18 פסוקים, מופיע שם ה' לא פחות מ-14 פעמים, באופנים שונים. כדרך הבעת שירה בדרך כלל, אנו מוצאים בה הדגשות גם ע"י כפל עניין במילים שונות, ופעמים גם ע"י חזרה על אותן מילים, כגון: "זה א-לי ואנוהו - אלקי אבי וארממנה"; מי כמכה באלם ה' - מי כמכה נאדר בקדש".

עוד ראוי לשים לב לפסוקים י"ג וי"ז שבשירה: בראשון נאמר "נהלת בעזך אל נוה קדשך", ובשני "תבאמו ותטעמו בהר נחלתך". אין ספק כי מדובר כאן על הבאת עם-ישראל לארץ-ישראל. כיצד זה מתקשר עם פרשתנו? הרשב"ם, הידוע כפשטן מובהק, כותב במפורש: "נהלת בעזך - מנהל את ישראל עכשיו כדי להכניסם ולהורישם את ארץ כנען, שהיא נוה-קדש". זאת גם לפי אונקלוס, המוסיף אחרי "עד יעבר עם זו קנית": ית ירדנה, כלומר תעבירם את הירדן.

על פי פשט הפסוק נראה, כי יש לראות את הקשר לארץ ישראל ברוח הדברים שאמר הקב"ה כבר בתחילת פרשת וארא[15], לאחר ההבטחה של ארבע לשונות הגאולה, באה הלשון החמישית: "והבאתי אתכם אך הארץ אשר נשאתי את ידי לתת אותה לאברהם ליצחק וליעקב, ונתתי אותה לכם מורשה, אני ה'". 
המדרש בשמות רבה[16], מתייחס גם להיבט של מידה כנגד מידה בעונשו של פרעה: "פרעה אמר כל הבן הילוד היאורה תשליכוהו - והוא הושלך לים, שנאמר מרכבות פרעה וחילו ירה בים". ולבסוף - כשם שהשירה פותחת באמונה בה', כך היא מסיימת בכך. השירה פותחת במבוא: "ויאמינו בה' ובמשה עבדו", ומסיימת בפסוק: "ה' ימלך לעלם ועד". היינו, האמונה הזאת לא תהיה חד-פעמית, אלא אמונת נצח מוצקה וקבועה - לעולם ועד.

רואים אנו אפוא כי שירה זו, הבאה לבסס את יסוד ושורש עבודת ה' - את האמונה, היא גם המגשרת והמקשרת לא רק על המעבר מן השעבוד לגאולה, אלא גם בין יציאת מצרים לבין מתן תורה (שבפרשה הבאה), וגם בין יציאת מצרים לבין ארץ-ישראל שהובטחה לאבותינו.

האמונה מביאה גם לביטחון, כפי שמציין ר'בחיי בחובות-הלבבות [17],וביטוי נאה לשילוב של השירה עם האמונה והביטחון מוצאים אנו בנבואת הנביא ישעיהו (כו א-ד) "ביום ההוא יושר השיר הזה בארץ יהודה, עיר עז לנו ישועה ישית חומות וחל. פתחו שערים ויבא גוי צדיק שמר אמנים. ... בטחו בה' עדי עד כי בי-ה ה' צור עולמים".

פסוקים אלה מקבילים בתכנם לרעיונות המובעים בשירת-הים, היא שירת-האמונה והתקווה.

[1] מגילה ט"ז, ע"ב, וראה ירושלמי פ"ג ה"ז.
[2] יב, הי"ב . 
[3] פ"ח, עיין כ"מ שם . 
[4] הלכות ס"ת . 
[5] שירת האזינו, למשל, היא על 70 שיטין, ואריח על גבי אריח ולבנה ע"ג לבנה. שירת-הים היא על 30 שיטין . 
[6] בפרושו לבשלח, טו א. 
[7] בפירושו שם .
[8] רבי אברהם מנחם בן יעקב הכהן, איטליה, נפטר 1596, בפירושו שם. 
[9] בשלח, פרשה י .
[10] בספר הכוזרי . 
[11] בשלח, פרשה ג .
[12] בפירושו לפרק טו ב . 
[13] דף צ, ע"ב. 
[14] שמות טו א . 
[15] שמות ו ו-ח . 
[16] בשלח, פרשה כ .
[17] שער הביטחון .
6. שירת הים ומלכות שמים      מתוך עשר השירות המוזכרות בתנ"ך      (לפי המכילתא לפרשתנו), 
חמש הן שירות ארוכות על מפלת האויב והצלת עם ישראל. השירות הן: שירת הים, השיר שאמר יהושע במלחמת גבעון (יהו' י), שירת דבורה (שופ' ה), שירת דוד (שמ"ב כב || תה' יח), והשיר שלעתיד לבוא (תה' צו, צח).[1] בשלוש השירות האמצעיות, עיקר השירה הוא, איך עזר הקב"ה לעם ישראל להילחם ולנצח. כך, בשירת יהושע: "וידם השמש וירח עמד עד יקם גוי איביו", (יה' י יג), ובשירת דבורה:
"אז ירד שריד לאדירים עם, ה' ירד לי בגבורים. ? 
זבלון עם חרף נפשו למות, ונפתלי על מרומי שדה? 
מן שמים נלחמו, הכוכבים ממסלותם נלחמו עם סיסרא" (שופ' ה יג, יח, כ). 
ביתר שאת מודגש הדבר בשירת דוד (לפי הנוסח בתה' יח):אפפוני חבלי מות ונחלי בליעל יבעתוני. חבלי שאול סבבוני, קדמוני מוקשי מות. בצר לי אקרא ה' ואל אלקי אשוע, ישמע מהיכלו קולי ושועתי לפניו תבוא באזניו... ישלח ממרום יקחני, ימשני ממים רבים. יצילני מאיבי עז, ומשנאי כי אמצו ממני. יקדמוני ביום אידי, ויהי ה' למשען לי. ויוציאני למרחב, יחלצני כי חפץ בי. יגמלני ה' כצדקי, כבר ידי ישיב לי. (ה-ז, יז-כא)

בניגוד לכך, בשירת הים, שבה נדון תחילה, מוזכרים רק מעשיו של הקב"ה, וגם במעשים אלה מוזכר רק מה שעשה הקב"ה לפרעה, ולא כל שאר הנסים שנעשו, כמו קריעת ים סוף המתוארת בספר נחמיה (ט יא), כפי שנאמר בתפילת שחרית לפני שירת הים: "והים בקעת לפניהם ויעברו בתוך הים ביבשה, ואת רדפיהם השלכת במצולת כמו אבן במים עזים".

המפתח להבנת ההבדלים האלה בין השירות נמצא בהבדל שבין הצלת ישראל על הים ובין הצלתנו בשאר מלחמות ישראל, שעליהן נאמרו השירות האחרות. ההבדל הזה מתבטא בציווי הקב"ה אל בני ישראל "ה' ילחם לכם ואתם תחרשון" (שמ' יד יד). כלומר שאסור להם להילחם במצרים אלא עליהם לחכות לישועת ה', בניגוד להשתדלות הדרושה מצדנו הדרושה בדרך כלל. לא רק שנאסר על בני ישראל לעשות השתדלות כלשהי כדי לנצח את המצרים, אלא שאפילו נאסר עליהם להתפלל. 
הנצי"ב מוולוזין[2] בפירושו על הפסוק: "מה תצעק אלי" (שם טו), מנמק את האיסור הזה. במלחמות שבדרך הטבע ,שבהם ישראל נלחמים והקב"ה עוזר לנו, "אף כאשר הדבר ברור שישראל ינצח? לא ימלט שגם כמה מהמנצחים ייהרגו כפי דרך הטבע", ולכן צריכים "תפלה שתהא השגחה פרטית על כל אחד בפני עצמו לטובה, שלא יארע שום נזק". מאידך, "אם הכל בדרך נס וגם הישועה ברורה, אין מקום לתפלה", וכך היה על ים סוף.[3] הדבר היחיד שנדרש מבני ישראל במצב הזה היה גילוי של אמונה בה', כאשר ציווה להם: "דבר אל בני ישראל ויסעו" (שם), כלומר שייכנסו לים.

ההבדל הזה, שבין קריעת ים סוף ובין שאר מלחמות ישראל, מובלט בניגוד שבין המלחמה על הים שבתחילת פרשתנו, לבין מלחמת עמלק שבסופה. 
כמו שמסביר שם הנצי"ב: "רצה משה רבנו להראות לישראל כח השגחת ה' עליהם גם בלי נס נגלה, על כן סידר מלחמה זו בדרך הטבע", ולכן הוא שלח את יהושע לנהל את המלחמה, והוא עצמו עמד בתפילה. הדבר הזה היה הכרחי לא רק כדי ללמד את בני ישראל מה עלינו לעשות באופן רגיל, אלא גם כדי להכחיש את שיטת עמלק, שאין הקב"ה משגיח על העולם ועל מה שנעשה בו. 
וכך כותב הנצי"ב על "כתב זאת זכרון בספר" (שמ' יז יד), שעמלק הוא "ראשית גויים, השונא את ההשגחה תכלית השנאה". כי הם חושבים שההשגחה הזאת היא לרעתם, הואיל והיא מחייבת אותם בהתנהגות מוסרית.

לפי זה מובן, מפני מה עיקרה של שירת הים הוא להכריז על מלכות שמים, כמו שאנו אומרים בברכת הגאולה בתפילת ערבית: "וראו בניו גבורתו, שבחו והודו לשמו, ומלכותו ברצון קבלו עליהם". כלומר עיקרה של שירת הים הוא הכרזת גדולת הקב"ה ומלכותו בעולם. הדבר מתברר מתחילת השירה "אשירה לה' כי גאה גאה" (טו א)' ולא 'אשירה לה' כי הצילנו', וגם מסופה "ה' ימלוך לעולם ועד"(טו יח). על הפסוק הזה מבאר הרמב"ן: "כי הראה עתה כי הוא מלך ושלטון על הכל, שהושיע את עבדיו ואיבד את מורדיו". 
כלומר שכל מטרת טביעת המצרים בים סוף הייתה שיכירו כל העולם במלכותו ית', כמו שאנו אומרים בתפילה מיד אחרי שירת הים: "כי לה' המלוכה ומשל בגוים" (תה' כב כט). ה"כלי יקר" מסביר בהקשר זה את הכתוב בהמשך "כי בא סוס פרעה? ", וכותב: "שמפני שפרעה היה חולק על מלכות הקב"ה ואמר מי ה', רק כשעשה הקב"ה משפט שיכירו בו כולם במלכותו יתברך בעולם". כדאי לציין, שעונשי הקב"ה לפרעה בים סוף באו אחרי שטען שהכיר במלכות ה', ולכן שילח את בני ישראל מארצו, ואז שוב הכחיש בפועל את מלכותו ית' כשרדף אחריהם.

שיר החמישי, השיר שלעתיד לבוא. ישנם שני הבדלים בולטים בין השיר הזה ובין שאר השירות. ראשית, כמו שמעיר המדרש,[4] כל שאר השירות הן בלשון נקבה, שירה, וכאן שיר בלשון זכר, כי "כשם שהנקבה יולדת וחוזרת ויולדת כך התשועות שעברו היה אחריהן שיעבוד, אבל התשועה העתידה להיות אין אחריה שיעבוד לכך קרואה בלשון זכר, כשם שהזכר אינו יולד". 
ההבדל השני שרצינו לציין כאן הוא, שלגבי השיר לעתיד, המכילתא מביאה שני מזמורים שונים, ויש לשאול למה. 
התשובה נמצאת, בהבדל שבין שני המזמורים האלה, כפי שמסביר המלבי"ם בתחילת פירושו למזמורים האלה. 
בתחילת מזמור צו הוא כותב, שבמזמורים צו ו- צז מסופר על "השגחת ה' באמצעות הטבע, שיעשה נסים נסתרים ויסדר את הטבע באופן מסכים לתשועת ישראל ולהצלחת עבדיו ואוהבי שמו", וזהו כמו במלחמת עמלק, שהייתה על פי דרך הטבע ובהשגחה נסתרת. מאידך במזמור צח "יתחיל לדבר מן ההנהגה הניסיית... שלא ע"י חקי הטבע הכוללים, רק בהשגחה אישית, ומשדד חקי הטבע לגמרי", הן ע"י זכות הדור והן בלי להשקיף על מעשה הדור בכלל. 
בתחילת פירושו למזמור צט מקשר המלבי"ם את ההנהגה הזאת במפורש לקריעת ים סוף, בכתבו: "ה' מלך - הנה עת יתגלה ה' במלוכה והנהגה זאת, ירגזו עמים - כמו שכתוב שמעו עמים ירגזון". 
יהיה צורך א"כ בשני סוגי הגאולה האלה, כמו בשני סוגי המלחמה בעת יציאת מצרים, כדי להפריך את דעותיהם של אלו שאינם מאמינים במציאות ה', וגם של אלו המודים במציאותו יתברך אבל אינם מאמינים שהוא יתברך משגיח על העולם.[5]

הערות:

1. חמש השירות האחרות, לפי המכילתא, הן השיר בליל יציאת מצרים (עפ"י יש' ל כט), שירת הבאר (במד' כא יז), שירת האזינו (דב' לב), שירת שלמה בחנוכת הבית (תה' ל) ושירת יהושפט (דב"ה כ כא), ורק האחרונה, שהיא בת חמש מילים בלבד, קשורה בניצחון על האויב. בפיוט ליום שביעי של פסח לפי נוסח אשכנז, תפילת שלמה המלך בעת חנוכת הבית (מל"א ח) מחליפה את שירת האזינו ברשימת עשר השירות.
2. אביו של ר' מאיר ברלין (בר-אילן), שעל שמו נקראת האוניברסיטה.
3. לפי הזוהר לפרשתנו, לא רק שלא היה מקום לתפילה, אלא שהיא הייתה מזיקה, ואין כאן המקום להעמיק בעניין הזה.
4. מכילתא ומדרש רבא לפרשתנו.
5. שני סוגי הגאולה האלה מתאימים, כנראה, לתפקידיהם של משיח בן יוסף (כמו שמעיר הרמב"ן לשמ' יז ט: "והנה כל אשר עשו משה ויהושע עמהם בראשונה יעשו אליהו ומשיח בן יוסף עם זרעם, על כן התאמץ משה בדבר") ושל משיח בן דוד.

7. עיון בשירת הים  בהשוואה / למזמורים במקרא . 
שירת הים באה בעקבות המעבר המופלא בים סוף. בני ישראל יצאו ממצרים - גורשו ממנה. משה מוביל אותם אל הר סיני, כדי שיחוו את החוויה שהוא עבר שם. לכאורה, הכל פשוט - אין סכנה מאחור מפני שהמצרים גרשו את בני ישראל, ואפשר להניח שהם שמחים לראות את ישראל מתרחקים. אין גם סכנה מיוחדת מלפנים - שהרי משה מוליך אותם בדרך שהוא מכיר היטב. 
והנה מתברר שבני ישראל לכודים. הם מובלים במסלול שמביא אותם, במהלך מסעם המדברי, אל הים. כתוצאה מכך (שמות, פרק יד, פסוק ג): 

          וְאָמַר פַּרְעֹה לִבְנֵי יִשְׂרָאֵל נְבֻכִים הֵם בָּאָרֶץ סָגַר עֲלֵיהֶם הַמִּדְבָּר:

פרעה מתפתה לרדוף אחריהם. בני ישראל לכודים בין הים שלפניהם לבין מצרים שאחריהם
 (פסוק י): 
   וּפַרְעֹה הִקְרִיב וַיִּשְׂאוּ בְנֵי יִשְׂרָאֵל אֶת עֵינֵיהֶם וְהִנֵּה מִצְרַיִם נֹסֵעַ 
   אַחֲרֵיהֶם וַיִּירְאוּ מְאֹד וַיִּצְעֲקוּ בְנֵי יִשְׂרָאֵל אֶל ה':

על האופן שבו התגלגלו הדברים מכאן הרחבנו בדברים לפרשת "בשלח" בשנה זו. בתום האירוע בני ישראל ניצלים והמצרים נראים לעיניהם טובעים בים
 - האופציה המצרית אמורה להימחק כאן באופן סופי. מכאן עולה ובוקעת שירה ספונטנית של ניצולים, שיש בה הודאה ושבח. 
מתעוררת גם מידה של בטחון, ומתברר שהיא מידה מופרזת משהו. הקלקול מורגש בתוך שלושה ימים. הקריאה לתורה בשביעי של פסח כוללת גם את הסיפור הזה. 
בני ישראל מגיעים למרה, מקום שבו המים מרים. התגובה המיידית שלהם היא "וַיִּלֹּנוּ הָעָם עַל משֶׁה..." (פרק טו, פסוק כד), ובכך נפתחת מסכת מתמשכת של תלונות ונרגנות. העם אינו בנוי להתמודדות עם מציאות קשה. אין נוצרת אופטימיות של מי שבטוח בדרכו, אלא נרגנות של מי שמצפה לקבל הכל מיד.

בהערות לפרשת בשלח ראינו כי הפרשה מסתיימת בהתקפה של עמלק על ישראל. בעת השירה יש אופוריה "שָׁמְעוּ עַמִּים יִרְגָּזוּן חִיל אָחַז ישְׁבֵי פְּלָשֶׁת: 
אָז נִבְהֲלוּ אַלּוּפֵי אֱדוֹם אֵילֵי מוֹאָב יֹאחֲזֵמוֹ רָעַד נָמֹגוּ כֹּל ישְׁבֵי כְנָעַן: תִּפֹּל עֲלֵיהֶם אֵימָתָה וָפַחַד בִּגְדֹל זְרוֹעֲךָ יִדְּמוּ כָּאָבֶן עַד יַעֲבֹר עַמְּךָ ה' עַד יַעֲבֹר עַם זוּ קָנִיתָ:" (פסוקים יד-טז). 
בני ישראל מניחים שהעולם כולו הזדעזע מפני מעשה ה'. ככל שתפישה זו מעידה על צניעות ואמונה
, יש להיזהר שהיא לא תהפוך לביטחון עצמי ריק מתוכן. והנה, למרות הביטחון שאיש לא יעמוד בפני ישראל ואלוהיו, מעז לבוא עמלק, לקראת סוף פרשת בשלח,  ולהכות בישראל
. 
כיוצא בזה אנו מוצאים בפרשת שמיני. הרינה באה בעקבות האש היוצאת "...מִלִּפְנֵי ה'...". וכך נאמר (ויקרא, פרק ט, פסוק כד): 

וַתֵּצֵא אֵשׁ מִלִּפְנֵי ה' וַתֹּאכַל עַל הַמִּזְבֵּחַ אֶת הָעֹלָה וְאֶת הַחֲלָבִים 

     וַיַּרְא כָּל הָעָם וַיָּרֹנּוּ וַיִּפְּלוּ עַל פְּנֵיהֶם:

גם כאן יש להיזהר מאוד מהיסחפות בכיווּן שגוי. 
בעקבות הרינה, נדב ואביהוא בני אהרון נסחפים בכיווּן כזה ומקריבים "...אֵשׁ זָרָה אֲשֶׁר לֹא צִוָּה אֹתָם..."
. התוצאה היא אש נוספת (ויקרא, פרק י, פסוק ב): 

וַתֵּצֵא אֵשׁ מִלִּפְנֵי ה' וַתֹּאכַל אוֹתָם וַיָּמֻתוּ לִפְנֵי ה':

בשירת הים אנו מוצאים את המים מאיימים ומצילים, מחיים וממיתים. כאן אנו מוצאים את האש בתפקיד דומה. המקרא אינו מניח את השירה והרינה לעצמן, אלא מצמיד להן מיד הערות אזהרה. 

מכאן אין להסיק שאין מקום לשירה ולרינה, או שיש כלפיהן עמדה ביקורתית. השירה והרינה נתפשות כביטויים נעלים של נפש האדם. במקרים שלפנינו מדובר בהתבטאויות ספונטניות המעידות על חוויה נכונה ורצויה לשעתה. ובאשר להמשך... כאן יש להיות זהירים
.

שירת היום נכנסה לסידור התפילה, והיא נאמרת בכל יום בסיום "פרקי דזִמרה" שלפני קריאת שמע. אנו מקדימים את קריאת שמע בקריאת שירה. תחילה אנו קוראים סדרה של מזמורי תהילים. הפסוק האחרון של שלהם הוא הפסוק האחרון של ספר תהילים (פרק קנ, פסוק ו):
                   כֹּל הַנְּשָׁמָה תְּהַלֵּל יָהּ הַלְלוּיָהּ:

ובעקבותיו אנו קוראים מסדרה של מקורות המביאים אותנו עד לסיפור קריעת ים סוף ולשירה - שירת האמונה, שירת ההודיה, שירת השחרור מן הרוע המשעבד.

8. שירת הים  -   ושירת דבורה    (השוואה ספרותית  שירית ) 

חכמים קבעו את שירת דבורה כהפטרה לפרשת בשלח - שירת הים. בכך רמזו לנו לחפש את המשותף (או השונה) בין שתי השירות. וכבר עמדו על כך רבים1.

יש  להצביע על המשותף מבחינת האמצעים הספרותיים-שיריים. לשתי השירות מקדיש המקרא פרק פרוזאי (שמות פרק י"ד, שופטים פרק ד') שבו מסופרת העלילה אשר בגינה הושר השיר. שונה השירה בספר שופטים בכך שיש בה פרטים תיאוריים שאין בפרק הקודם (השבטים שלא השתתפו במלחמה; "נחל קישון גרפם" ועוד).

מן הראוי לעמוד על מאפייני השירה, ובמה שונה היא מפרוזה. (ראה סעיף 2 ) כדי לסבר את האוזן נדמה לנו משחק פאזל מתוחכם. כל תזוזה של פריט יורגש מיד לעין. 

גם לסדר המלים בשירה יש אותה משמעות; כל תזוזה או שינוי יצרום את האוזן הרגישה.

ועתה כמה הערות לדף ההשוואות שיובא להלן.

1. מקבילות

שימוש מתוחכם במלים נרדפות, החזרה על אותו תוכן במלים שונות, באה לחזק את האמירה ואף לתת לה צורה אסטטית. בקלות נוכל למצוא דוגמאות נוספות כאן ובשאר השירות. פעמים באה תקבולת ישירה, ופעמים בשיכול (החצי הראשון של צלע א' מקביל לחצי השני של צלע ב', ולהיפך).

2,3,4. השלמות

תפקיד ההשלמות - להחזיק את השומע במצב אקטיבי (ולא רק כשומע פסיבי) לכל אורך השירה. את ההשלמה צריך השומע לבצע מינה וביה שמיעת הדברים. בלא פעולת ההשלמה יישארו המלים בלתי מובנות והמשפטים חסרים.

נסב תשומת לב להשלמה מס' 4 - חזרה + השלמה. נרשום את הפסוק (שמות ו') כפרוזה: "ימינך ה' נאדרי בכח תרעץ אויב". או (שופטים י"ב) "עורי עורי דבורה דברי שיר". בכך אנו מאבדים את המתח הנמצא בצורה הפיוטית. על כך עומד שד"ל ואומר: "והאמת היא כי הדרך הזה יוסיף כוח במאמר, כי השומע תלוי ועומד לשמוע מה יהיה סופו. וכשישמענו ינעם לו כמשפט דבר המבוקש ובלתי מצוי".

5. שרשור (אלטירציה)

שימוש באותם העיצורים באותו פסוק או בחלקו. בכך מתגבש הנאמר ליחידה וואקלית אחת. העיצור החוזר הוא כעין טבעות שבהן מושחל החוט הפיוטי. בפסוקים ב', ט' בשמות וכן גם בשופטים מדובר על א' כעיצור. כי כשהוא בא כאם קריאה - שב אין אנו שומעים אותה ואין כל שרשור.

6. מקצב

מקצב הוא יסוד חשוב בכל שירה ובכל שירה מקראית. הסתפקנו כאן בהבאת מקצב דומה בשתי השירות: המקצב הקצר המותאם עם תוכן הדברים, קוצר הנשימה והלהיטות של האויב בשמות ט'; דמיון סיסרא וזריזות יעל בשופטים כ"ה.

7. המענה

אחד הקישוטים היפים של השירה המקראית הוא המענה. המשורר שר - והשומעים עונים לו בחרוז חוזר. אף כאן הצורך הוא ליצור זהות ושיתוף במירב בין המשורר וקהל שומעיו (ראה לעיל - השלמות)2. אף כאן הקהל אקטיבי ותורם מצדו את הקטעים המרגשים. 

בשירת הים קל למצוא את המענה לפי ההמשך בפרק כא: "ותען להם מרים: שירו לה' כי גאה גאה סוס ורוכבו רמה בים" - חזרה על פסוק א'.3

בשירת דבורה הדבר צריך עיון. יש לנו שני פסוקים המתאימים לשני חלקי השירה (תיאור העבר הקשה מחד - והניצחון מאידך). הפסוקים הם: "עד שקמתי דבורה, שקמתי אם בישראל" (שופטים ה', ז'). 

כבר המדרש תפס אותה על יהירות ושיבוח עצמי. לכן יש להבין את צורת היחיד (שקמתי) לצורת הנוכחת (שקמת) ואז נקבל עניה יפה של העם. 

חיזוק להבנה זו נוכל למצוא בעשרות רבות של פסוקים במקרא. למשל: ירמיהו ב',לא. רות ג',ד, ובתיקון של קריא וכתיב. מתברר שצורת הנוכחת העתיקה הייתה בצרוף י'. ואף הערבית שמרה צורה זו עד היום.

פשוטה יותר העניה השנייה (עורי עורי דבורה) שבה השומעים מבקשים את המשך השירה ומביעים את התלהבותם.

ודאי ישנם יסודות ספרותיים נוספים. בחרנו את אלה החוזרים, כמעט בהעתקה, בשתי השירות.

שירת הים - שמות פרק ט"ו                            שירת דבורה - שופטים פרק ה' 

 (הסימן באותיות - מספר הפסוק בפרק)

1. מקבילות

ג. שמעו מלכים האזינו רוזנים ב. זה א-לי ואנוהו א-להי אבי וארממנהו

כד. תברך       מנשים יעל X  אשת חבר הקיני מנשים       באהל תברך יד. שמעו עמים  X  ירגזון חיל אחז  ישבי פלשת X  אלופי אדום טו. אז נבהלו  X אלי מואב  יאחזמו רעד נמוגו כל  ישבי כנען .

2. השלמה
 י. שלוש פעמים יש לחזור על המלה "שיחו" (כתוב רק בפסוק האחרון): רכבי אתנות צחרות     [שיחו] ישבי על מדין   [שיחו] הלכי על דרך שיחו. י. שלוש פעמים יש לחזור על המלים: "ברוח אפיך" (כתוב רק בפסוק הראשון) : ברוח אפיך נערמו מים, [ברוח אפיך] נצבו כמו נד נוזלים, [ברוח אפיך] קפאו תהמת בלב ים.

3. תקבולת והשלמה הדדית 

יח. זבולון עם חרף נפשו למות [על במותי שדה],

ונפתלי [עם חרף נפשו למות] על במתי שדה. יג. נחית בחסדך עם זו גאלת [אל נוה קדשך],

נהלת בעזך [עם זו גאלת] אל נוה קדשך.

4. חזרה + השלמה 

יב. עורי עורי דבורה עורי עורי        דברי שיר.

כא. נחל קישון גרפם נחל קדומים נחל קישון תדרכי נפשי עז 

ו. ימינך ה' נאדרי בכח ימינך ה'        תרעץ אויב

טז. עד יעבר עמך ה' עד יעבר        עם זו קנית.

5. שרשור (אלטירציה) 

יב. עורי עורי דבורה עורי עורי דברי שיר יט. אז נלחמו מלכי כנען בתענך על... בצע כסף לא לקחו טז. למה ישבת בין המשפתים ל. העיצור ל' - פעמים. ב. זה א-לי ואנוהו א-להי אבי וארממנהו ח. נערמו מים נצבו כמו נד נזלים יד. שמעו עמים טז.עד יעבר עמך ה' עד יעבר עם זו קנית.

6. מקצב (מקצב קצר)
 האזינו רזנים אנכי אשירה א-להי ישראל. חלב נתנה הקריבה חמאה. ג. שמעו מלכים אנכי לה' אזמרה לה' כה. מים שאל בספל אדירים

ארדוף אשיג תמלאנו נפשי תורישמו ידי ט. אמר אויב אחלק שלל אריק חרבי

7. מענה 

ז. עד שקמתי דבורה שקמתי אם בישראל.

יב. עורי עורי דבורה. עורי עורי דברי שיר. 

א. אשירה לה' כי גאה גאה סוס ורכבו רמה בים. 

כא. ותען להם מרים שירו לה' כי גאה גאה סוס ורכבו רמה בים.

הערות:

1. ראה הרב י' יעקבסון, חזון המקרא א' עמ' 169-171. 

2 דוגמאות רבות במקרא. לדוגמא: שירות ההלל בתהלים קי"ח קל"ל: "כי לעולם חסדו." 

3. ראה דיון בענין זה במשנה, סוטה פרק ה', ד'.

9. קווי דמיון - ושוני בין שירת דבורה ושירת הים
א. קווי דמיון ושוני בין שירת דבורה ושירת הים המשותף לשירת דבורה ולשירת הים בולט לעין. 
1. גם כאן וגם שם נשקפת סכנה של השמדה פיזית לעס ישראל, ורק תודות לעזרת ה' עם ישראל נושע מאויביו. לפנינו אפוא שירי ניצחון על האויב מצד אחד, ושירי הודיה לה' על ההשגחה וההצלה מצד שני. בשני השירים, כבר בפתיחתם, יש התבטאות דומה המדגישה רעיון זה :
 "אשירה לה' כי גאה גאה" (שמ' טו א). "אנכי לה' אנכי אשירה, אזמר לה' א-להי ישראל" (שופ' ה ג). 
2. שתי השירות אינן תלושות ועומדות בפני עצמן אלא הן המשך ישיר לסיטואציה היסטורית המתוארת בפרטות לפני כן. בשמ' יד יש תיאור רחב על מסע מצרים ומזימתם ללכוד את ישראל, ואילו משה מחזק את לב העם ומבטיח להם את ישועת ה'. 
בשופטים ד דבורה היא היוזמת את המלחמה, היא המעודדת את ברק לגייס את העם לקרב, ומבטיחה לו ניצחון מוחץ, "... ונתתיהו בידך".[1] נוסף לכך יש ביטויים משותפים בתיאור עזרת ה' בעת המלחמה ותבוסת האויב לאחריה : ויהם את מחנה מצרים (שמ' יד כד) - ויהם ה' את סיסרא ואת כל הרכב ואת כל המחנה לפני ברק (שופ' ה טו).[2] לא נשאר בהם עד אחד ('שמ' יד כח) - ויפל כל מחנה סיסרא לפי חרב לא נשאר עד אחד (שופ' ד טז). 
לפנינו אפוא תופעה לא שגרתית, תיאור הרקע ההיסטורי בפרוזה, ובצמוד אליו - שירה, כלומר: מבע מליצי-אמנותי ותיאור של רגשות וחוויות אישית. תופעה זו היא חריגה הן בתנ"ך והן בשירה הכללית, משום שהמשורר לא חש כל צורך לבאר את הרקע ההיסטורי, והוא מניח שהמאורע עצמו ידוע לכול.[3]
 3. תופעה זו, שבה מובע מאורע היסטורי הן בפרוזה והן בשירה, מחייבת אותנו להתבוננות באותה דרך שנקטו חז"ל : דברי תורה עניים במקום אחד ועשירים במקום אחר. האם יש גילויים בפרק ה שלא ידענו עליהם בפרק ד? אכן יש חדשות בפרק ה. לא ידענו שהלחץ הכנעני היה כה כבד עד שחדלו אורחות וחדלו פרזון.[4] אנו מגלים שנחל קישון גרף את הכנענים,[5] על תענך ומגידו,[6] ובעיקר על שישה שבטים שהשתתפו במלחמה וארבעה שבטים הנזכרים לגואי משום שהשתמטו מלעזור לאחיהם. כל הידיעות הללו אינן נמצאות בפרק ד, ואילו שם יש ידיעות שאין בשירה, כמו רכב הברזל של הכנענים, אישיותה של דבורה, תיאור קצר של ברק ועוד. 
4. שתי השירות אינן באות לתאר את השתלשלות המאורעות על פי הסדר הכרונולוגי. כבר עמדנו על כך[7] שפסוק ט בשירת הים, "אמר אויב ארדף אשיג אחלק שלל", היה צריך לבוא בראש השיר ולא באמצעו, שהרי קודם הוא, כמובן, ל"סוס ורכבו רמה בים". כך גם שירת דבורה אינה ערוכה וסדורה לפי סדר המאורעות. הפסוקים יא-יב "שם יתנו צדקות ה' צדקות פרזונו בישראל. עורי עורי דבורה, עורי עורי דברי שיר", מתארים את הרווחה שלאחר המלחמה. המתנדבים מברכים את ה' על צדקות פרזונו. 
והנה בהמשך הפסוקים (מפסוק יג ואלך) חוזרים שוב אל מהלך המלחמה. כך היא דרכה של שירה ; אין היא באה לספר ולתאר את המאורעות כדרך התהוותם והשתלשלותם, אלא משמשת כחומר גלם ביד המשורר. מטרת השירה היא ההתפעלות, ההתרגשות, תיאור החוויה של המשורר, ולא תיאור העובדות במלואן. 
מכאן, אם המשורר רוצה להגדיל את הרושם, הוא בונה את השירה בדרך זו : הוא מבליט בכל קטע וקטע את הניגודיות. מצד אחד - מצוקה נוראה, פחד ללכת בדרכים, מחסור בנשק מינימלי, והנה הכול נושמים לרווחה, יוצאים מן העיר אל השדה, הכול שרים שיר מזמור על הניצחון שהנחיל ה' לעמו. 
עד כאן קווי הדמיון, אולם מרובים מהם ההבדלים בין שתי השירות : 1. שירת הים פותחת במילים "אז ישיר" בלשון עתיד, ואילו שירת דבורה פותחת בלשון עבר, "ותשר דבורה". ההבדל אינו דקדוקי בלבד, אלא רמז יש בו על מטרת השירה. שירת הים כבמחציתה עוסקת בעתיד "תביאמו ותטעמו בהר נחלתך" וכו', ואין זה מקרה, שכן קריעת הים אינה מטרה בפני עצמה, הצלה חד-פעמית, אלא אמצעי למטרה, להביא את בני ישראל אל ארצם, לבנות את בית המקדש, עד אשר מגיעה השירה לשיאה בקריאה "ה' ימלוך לעולם ועד" (שוב בלשון עתיד). שירת דבורה פותחת בלשון עבר ומסתיימת ב"ותשקוט הארץ ארבעים שנה", כלומר לפנינו תיאור של ניצחון שהשפעתו נמשכה ארבעים שנה ותו לא. יש בשירה הלל, הודיה לה', אך הניצחון מוגבל למטרות מוגדרות, הצלה פיזית, ולא יבוא אחריו מעמד הר סיני ובניין בית המקדש שהם התעלות רוחנית נשגבה. 
2. דרך השגת הניצחון מתוארת בשתי השירות באופנים שונים. לפי המתואר בספר שמות, עם ישראל פאסיבי, "ה' ילחם לכם ואתם תחרישון". הקב"ה בכבודו ובעצמו יוצא כביכול להילחם במצרים. אם כן, נס גלוי שבגלוי. אכן, בפתיחה לשירה כבר נאמר "וירא ישראל את היד הגדולה אשר עשה ה' במצרים".[8] ואילו בשירת דבורה אנו עדים למלחמה מרה וכבדה עד אשר הושג הניצחון. הטבע משתתף במלחמה - כמסייע וכעושה רצונו של בורא העולם. אולם עיקר המערכה מוטלת על ישראל, וכך "זבולון עם חרף נפשו למות".[9] 3. אמנם שתי השירות קשורות בנשים, אך שירותיהן שונות. אחרי שמשה סיים את שירתו יצאה מרים הנביאה, וכל הנשים אחריה, בתופים ובמחולות. אין מרים מוסיפה מילים על שירת הים הגדולה ששר משה אלא חוזרת על השיר בכלי זמר, ואילו בשירתנו דבורה היא העומדת במרכז השירה. 
כבר בפרק ד היא המזרזת את ברק לצאת למלחמה והיא המזהירה אותו : "אפס כי לא תהיה תפארתך על הדרך אשר אתה הולך, כי ביד אשה ימכור ה' את סיסרא".[10] יתרה מזאת, יש לשים לב לכך ששמו של משה לא נזכר בשירת הים כלל. גם בהגדה של פסח שמו של משה אינו מופיע. ההיעדר נועד ללמדנו שאין לתשת מעשי נסים במשה עצמו, אלא בקב"ה בלבד, ומשה הוא רק שליחו. בשירת דבורה נצבים במרכז השירה דבורה וברק: "עד שקמתי דבורה, שקמתי אם בישראל" (פס' ז) ; "עורי עורי דבורה, עורי עורי דברי שיר, קום ברק ושבה שביך בן אבינעם" (פס' יב). מפסוק כד ואילך, נזכרות נשים בלבד : יעל הגיבורה זוכה לברכות מאליפות על גילוי הגבורה (פסוקים כד-כז), ומפסוק כח ואילך אם סיסרא ושרותיה מיבבות ומצפות לגבר הגיבור אשר יופיע ויביא להן שלל צבעים.

ב. מבנה השירה פסוק א הוא פרוזה, בדומה לשירת הים ("אז ישיר משה ובני ישראל"), ואין לכלול אותו בשירה. 
פסוקים ב-ג כוללים לשונות של פתיחה הנהוגות בשירה המקראית. פסוק ב : בפרע פרעות בישראל בהתנדב עם ברכו ה'. פסוק ג : שמעו מלכים - האזינו רוזנים אנכי - לה' אנכי אשירה אזמר - לה' אלקי ישראל. הצמד "שמעו - האזינו" או "אשירה..." מקובל כלשון פתיחה, והרי כמה דוגמאות: "קום בלק ושמע, האזינה עדי בנו ציפורי' (במ' כג יח); "האזינו השמים ואדברה, ותשמע הארץ אמרי פי" (דב' לב א). ובפנייה כללית יותר : "שמעו זאת כל העמים, האזינו כל יושבי חלד" (תה' מט ב) אשירה כפתיחה : "אשירה לה' כי גאה גאה" (שמ' טו א) ; "אשירה נא לידידי שירת דודי לכרמו" (יש' ה א). 
נראה אפוא שהפתיחה לשירת דבורה מורכבת משני פסוקים המשלימים זה את זה. פסוק ב מכוון לישראל, שכן הפנייה היא "ברכו ה"'. כל השומע את השירה ויודע שבעזרת ה' בא הניצחון, יברך את ה' (אגב, אין כל תיאור נוסף, שהרי בני ישראל יודעים את ה'). מאידך, בפסוק ג הפנייה היא אל מלכים ורוזנים, ובלי ספק הכוונה למלכי אומות העולם, ועל כן באה ההדגשה "אנכי לה' אנכי אשירה אזמר לה' אלקי ישראל". אין דבורה מצפה שאלה יברכו ויודו לה', אלא שמעו והאזינו לשירתי, אני מהללת את ה' שהוא אלוקי ישראל, ומודה לו. 
"אנכי אשירה, אזמר". יש מקום לסברה ששירה היא בפה וזמר הוא בכלי נגינה. השווה למקומות דלהלן : "זמרו לה' בכינור" (תה' צח ה) ; "ענו לה' בתודה זמרו לאלקינו בכנור" (תה' קמז ז) ; "בנבל עשור זמרו לו" (תה' לג ט ; "בתף וכנור יזמרו לו" (תה' קמט ג) ; "וזמרת נבליך לא אשמע" (עמ' ה כג).[11]

ג. חלוקת השירה השירה מורכבת משלושה נושאים עיקריים, וכל נושא ניתן לחלקו חלוקה נוספת.

עד שמתקבלות תשע חוליות כדלהלן : 
הנושאים הראשיים: ב-יג : תהילה לה' יד-כג : המלחמה כד-לא : מפלת סיסרא חלוקה משנית:בית א ב-ג : פתיחה (עיין לעיל) ד-ה : הופעת ה' ו-ח : תיאור המצב לפני הניצחון ט-יג : דברי שבח למתנדבים בית ב יד-יח : דברי שבח ללוחמים וגנאי לשבטים המשתמטים יט-כג : תיאור מהלך המלחמה בית ג כד-כז : מותו של סיסרא בידי יעל כח-ל : אם סיסרא ושרותיה בארמון המלכות לא : חתימה קיימות אפשרויות חלוקה שונות מזו המוצעת כאן, אולם יש לקבוע קריטריון ברור שעל פיו מחלקים את השירה. בחלוקה המוצעת הקריטריון הוא האובייקט : במי מדובר בקטע הנדון או אל מי פונים (מושא): בבית א הפנייה היא אל ה' . 
בבית ב הנושא המרכזי הוא השבטים (הלוחמים והנמנעים) ; ובבית ג הנושא הוא סיסרא. מבחינת הסדר ההגיוני היינו מצפים למבנה כרונולוגי, והרי לוח הזמנים הוא בסדר הפוך: תחילה תיאור דרמטי של המלחמה, לאחר מכן מפלת סיסרא, דברי שבח למתנדבים ותוכחה לנמנעים, ולבסוף הלל ותודה לה' על הישועה הגדולה שעשה לישראל.[12] מדוע אפוא מתחילה השירה בתהילה לה'? שתי סיבות לדבר : 1. מבחינה פסיכולוגית, יש להשריש את ההכרה שהניצחון אינו בא אך ורק כתוצאה מגבורתם וחירוף נפשם של הלוחמים, אלא תודות לעזרת ה'. 
מתוך כך, אין השירה מסתפקת בהזכרה קצרה "אנכי לה' אנכי אשירה",[13] אלא יש להזכיר את גבורות ה' שכבר באו לידי ביטוי בהיסטוריה. משום כך באים הפסוקים ד-ה לתאר את עצמתו של ה' עד אשר ארץ רעשה (ארץ=תבל)גם שמים נטפו... הרים נזלו וכו'. 
בדרך כלל, הקורא את השיר או השומעו מתרשמים יותר מראשיתו של השיר מאשר מסיומו. בדרך הטבע הקשב הולך ופוחת ככל שמאריכים בדיבור, על כן יש להדגיש את הרעיון המרכזי של השירה כבר בפתיחה, ויש אפוא לצפות שהקורא יזדהה עם האידיאה.[14] 2. השירה שונה מן הפרוזה גם בכך שאינה כפופה לסדר כרונולוגי, וכוחה ביכולתה להשקיף על המאורעות מהיבטים שונים. גם שירת הים בנויה כך. בראש השירה תהילה, ולאחריה תיאור גבורת ה' ומפלת המצרים. 
שירת דבורה בנויה על העיקרון של ההעמדה הניגודית: 
בית א : תיאור המצוקה לפני המלחמה, ומאידך התגלות ה' והתנדבות ראשי העם לצאת למלחמה. בית ב: דברי שבח ללוחמים מכאן, ומאידך קריאת תגר ומוסר לשבטים שפקפקו והשתמטו מלבוא לעזרת אחיהם. בית ג : גם כאן שולטת הניגודיות : המנצח והכובש נופל ביד אשה תמורת 'כוס מים'. בני המשפחה מייחלים לבואו של המנצח ובידו שלל רב. 
מבנה הפנימי של שיר זה כך הוא : פתיחת השיר : 
הקריאה "ברכו ה" לכל המתנדבים בעם, ובסמוך לקריאה זו "אנכי לה' אשירה...". קריאה זו, "ברכו ה'", חוזרת שוב בפסוק ט, אבל הפעם המברכים אינם רק המתנדבים בעם, אלא "לבי לחוקקי ישראל"[15]. מרכז השיר : "אז ירד שריד לאדירים עם, ה' ירד לי בגבורים" (פס' יג) ; "מן השמים נלחמו, הכוכבים ממסילותם נלחמו עם סיסרא" (פס' כ); ובסמוך לו תוכחה לשבטים: "כי לא באו לעזרת ה' בגבורים" (פס' כג). סיום השיר : "כן יאבדו כל איביך ה', ואוהביו כצאת השמש בגבורתו" (פס' לא). כבר ציינו שאין בשירה בקשה ומשאלה אלא היא שיר ניצחון והודיה. 
אף על פי כן, בשיאה של השירה, בפסוקה האחרון, מובעת משאלה-תקווה : "כן יאבדו כל אויביך ה'", והאוהבים "כצאת השמש בגבורתו". ההעמדה הניגודית מבליטה את שתי משאלות הלב. בשירה קיימת זהות בין אויבי ישראל ואויבי ה', ולכן המכריז מלחמה על ישראל, כאילו הכריז מלחמה על בורא עולם, ועל כן "יאבדו כל אויביך ה'"[16]. וכך גם בפסוק כג : "כי לא באו לשירת ה', לעזרת ה' בגבורים". וכי זקוק הקב"ה לצורך הכנעת סיסרא וצבאו לעזרתם של ארבעת השבטים? אלא השתמטות ואדישות כלפי האויבים שהכריזו מלחמה על ישראל, כמוה כהשתמטות ממלחמת ה'. רעיון זה בא לידי ביטוי חריף בתהלים מזמור ב: "למה רגשו גויים ולאומים יהגו ריק, יתיצבו מלכי ארץ ורוזנים נוסדו יחד על ה' ועל משיחו". וכך גם בשירת הים : "ימינך ה' תרעץ אויב... וברב גאונך תהרס קמיך" (פסוקים ו-ז). 
מבנה זה של שירת דבורה מבטא בדרך ספרותית-צורנית את הרעיון שכבר הזכרנו לעיל : ההתנדבות ומסירות הנפש הן חלקו וחובתו של הלוחם, אבל ללא עזרת ה' אין בהן תועלת. כך באים הדברים לידי ביטוי : מצד אחד גיוס כללי : "מגן אם יראה ורמח בארבעים אלף בישראל" (פס' ח) ; "ויזעק סיסרא את כל רכבו, תשע מאות רכב ברזל, ואת כל אשר אתו" (ד יג); ומצד שני, תגובת ה': "ויהם ה' את ססרא ואת כל הרכב ואת כל המחנה לפי חרב" (ד טו). וכיוצא בזה בתהלים מזמור כ: "אלה ברכב ואלה בסוסים, ואנחנו בשם ה' נזכיר ; המה כרעו ונפלו, ואנחנו קמנו ונתעודד". 
ד. אמצעים אומנותיים בשירת דבורה כמקובל בשירת המקרא. 
האמצעי הרווח ביותר הוא התקבולת על כל צורותיה. מעניין ששירת דבורה אינה משופעת בתקבולות. נציג כמה מהן.
 1. תקבולת נרדפת ה' בצאתך משעיר // בצעדך משדה אדום גם שמים נטפו // גם עבים נטפו מים (פס' ד). מדוע בושש רכבו לבוא // מדוע אחרו פעמי מרכבותיו (פס' כח). ויש שהתקבולת הנרדפת באה בסדר כיאסטי : אנכי לה' אנכי אשירה // אזמר לה' אלקי ישראל (פס' ג). באו מלכים נלחמו // אז נלחמו מלכי כנען (פס' יט). תבורך מנשים יעל... // מנשים באהל תבורך (פס' כד).
2. תקבולת ניגודית מים שאל // חלב נתנה (פס' כה). בין רגליה כרע נפל שכב, בין רגליה כרע נפל // באשר כרע שם נפל שדוד (פס' כז). אין כאן תקבולת ניגודית מבחינה צורנית קלאסית, אך יש כאן ביטוי אירוני-מליצי המבליט יפה את דמותו של סיסרא מול חכמתה של יעל. סיסרא מבקש מים כדי להרוות את צמאונו, אבל יעל מגלה נדיבות-לב ונותנת לו חלב.
3. תקבולת מוטעמת סוג זה שכיח יותר בשירתנו : עד שקמתי דבורה // שקמתי אם בישראל (פס' ז). עורי עורי דבורה // עורי עורי דברי שיר (פסי יב).[17] נחל קישון גרפם // נחל קדומים נחל קישון (פס' כא). בין רגליה כרע נפל שכב // בין רגליה כרע נפל (פס' כז). שלל צבעים לסיסרא // שלל צבעים רקמה (פס' ל).
4. שרשור יש דוגמאות לשרשור אבל אין כאן שיטתיות : שם יתנו צדקות ה' - צדקות פרזונו בישראל. כי לא באו לעזרת ה' - לעזרת ה' בגיבורים.
5. מקצב המקצב רובו שלשי או רבעי, אבל יש סטיות. לעתים השינוי במקצב בא במכוון. למשל המקצב השניי בא להדגיש את המהירות וחוזק הפעולה. ראינו זאת בשירת הים באמצעות ריבוי פעלים ומקצב שניי: "אמר אויב: ארדף, אשיג, אחלק שלל, תמלאמו נפשי, אריק חרבי, תורישמו ידי". וכך גם בשירתנו : הלמה סיסרא, מחקה ראשו, ומחצה וחלפה רקתו. 
בין רגליה - כרע, נפל, שכב, בין רגליה כרע, נפל (פס' כו-כז). וכן : "בצאתך משעיר, בצעדך... ארץ רעשה, שמים נטפו, עבים נטפו, הריס נזלו". אנו חשים בתנועה רבה, בפעילות של הארץ, השמים והטבע. 
ואילו בארץ ישראל - רוגע, "בימי יעל חדלו ארחות, חדלו פרזון בישראל". והנה כשיוצאים למלחמה, מוצגת שוב תנועה מהירה ופעילות מזורזת : "עורי עורי דבורה... קום ברק ושבה שביך" ; "אז ירד שריד... ה' ירד לי בגיבורים".
 6. אירוניה א. פסוקים כח-ל הם סאטירה עוקצנית הבאה לבטא את האופי של אם סיסרא ושרותיה. הקטע כתוב בדיבור ישיר, וזה מעצים את הרושם עוד יותר, כאילו עדי שמיעה אנו לדיאלוג במקורו. יש להניח שדבורה וברק לא שמעו את השיחה, ולכן לא ייתכן שיש לפנינו ציטוט נאמן, אלא ברור שיש כאן תיאור דמיוני.[18] כאמור יש כאן העמדה ניגודית חריפה בין נפילתו בידי אישה (פס' כד-כז), ומצד שני האישה המצפה לבנה שיביא לה ביזה יקרת ערך. 
ב. שימוש חוזר במילה כדי להביע את התשוקה הגדולה להשגת המאוויים, וכאן השאיפה לשלל : "הלא ימצאו יחלקו שלל רחם רחמתיים לראש גבר שלל צבעים רקמה צבע רקמתיים לצוארי שלל" (פס' כ).
7. מטבעות לשון מספר צירופים בשירת דבורה הפכו בעברית החדשה לשמש ניבים וצירופים קבועים : יושבי על מדין, מושכים בשבט סופר, חרף נפשו למות, תדרכי נפשי עז, הלמו עקבי סוס, מדהרות דהרות אביריו, ספל אדירים, כצאת השמש בגבורתו.
 8. אונומטופיה חשים כאן בשימוש מכוון בעיצור או בצליל שיש בו משום דמיון לצליל שבטבע, כגון "למה ישבת בין המשפתים לשמוע שריקות עדרים". חוזר כאן ונשנה הקול sh, המבטא את קול שריקות העדרים. "מדהרות דהרות אביריו" - אפשר לשמוע את הדהרות.
 9. היתול בפלגות ראובן גדולים חקקי לב (פס' טז). לפלגות ראובן גדולים חקרי לב (פס' יז). באו מלכים נלחמו אז נלחמו מלכי כנען.. מן השמים נלחמו (פס' יח-יט). למה ישבת בין המשפתים לשמע שריקות עדרים (פס' טז),[19] והשווה : "יששכר חמר גרם רובץ בין המשפתים" (בר' מט יד).

ה. עיון בשירה פס' א: ותשר דבורה וברק... קושי לשוני. 
הפועל "ותשר" ביחיד אינו מותאם לנושא "דבורה וברק". רד"ק: דבורה עיקר ולכן בא ביחיד, כמו "ותדבר מרים ואהרן" (במ' יב א). רלב"ג : דבורה חיברה את השיר וברק הצטרף אליה לשירה. השווה : "אז ישיר משה ובני ישראל" (שמ' טו א), לפי ההסבר שמשה לבדו שר וישראל רק ענו לו. סיוע לדעה זו, שדבורה היא המשוררת העיקרית, אפשרת למצוא בפסוק ג : "אנכי לה' אנכי אשירה אזמר לה' אלקי ישראל". ראוי לציין שבמקרא הפועל מותאם לעתים לנושא הראשון בלבד, כגון "ויקח שם ויפת" (בר' ט כג) ; "יערך אותו אהרן ובניו" (שמ' כז כא). 
פס' ב: בפרע פרעות בישראל בהתנדב עם ברכו ה'. הצירוף "בפרע פרעות" קשה, ואפשר להסבירו בדרכים שונות : רש"י ; המשמעות היא 'פרץ פרץ' (עי"ן וצד"י מתחלפות), והכוונה לפרצות שפרצו עובדי הכוכבים בישראל על עזבם את ה'. ולפי זה כך הוא ההמשך: "בהתנדב עם" - לשוב בתשובה,[20] מעתה "ברכו ה'" - על התשועה שעשה. רד"ק: פרע מלשון פורענות וכן התרגום : נקום נקמת = איתפרע פורענותא. ומשמעו : בנקום נקמות. "בהתנדב עם" - כשישראל מתנדבים ומתגברים לצאת למלחמה. וכוונת דבורה : על הרע ועל הטוב - "ברכו ה'". רלב"ג: במשמשת השבתה, ביטול. כוונת הדברים היא שישראל היו חלשים מאוד ("מושבתים ומבוטלים מהגבורה" כלשון רלב"ג) מפני לחץ סיסרא ויבין, ובכל זאת התנדבו לעלות עליהם למלחמה, אף שידעו שחלשים הם לעומת חילותיו של סיסרא. ועל כך ראוי לברך את השם יתברך, שהנחיל להם את הניצחון. ח' רבין:[21] יש לפרש את המילים "בפרע פרעות" במשמעות של פירעון. אלה שפרעו את החוב באו להילחם, ומובן ש"בפרע פרעות" מקביל ל"בהתנדב עם". פסוקים ד- ה: ה' בצאתך משעיר - בצעדך משדה אדום ארץ רעשה גם שמים נטפו - גם עבים נטפו מים. הרים נזלו מפני ה', זה סיני, מפני ה' אלקי ישראל.

המפרשים חלוקים בשאלת המאורע הנרמז בפסוקים אלו. 
רש"י: זה מתן תורה, כמו שנאמר "וזרח משעיר למו". ומה עניינו לכאן? "כך אמרה דבורה : קשה היא התורה לפרוש ממנה וטובה היא לדבק בה, שהרי במורא ובגבורה נתנה, ולכן נמסרו ישראל בידי העובדים כוכבים על פרישתם הימנה,[22] וכשהתנדבו לעסוק בה נושעו". ביאור זה נלמד מתרגום יונתן[23]. רד"ק : הכול משל על המלחמה, "מן השמים נלחמו". ראב"ע: רמז למלחמות שנלחם הקב"ה בעבור ישראל, וכן: "וזרח משעיר למו" (דב' לג ב); "אלוה מתימן יבוא וקדוש מהר פארן סלה(חב' ג ג) ; "אלקים בצאתך לפני עמך בצעדך בישימון סלה" (תה' סח ח). רלב"ג הולך בדרך ביניים. "ה' בצאתך משעיר' וכו', רמז למלחמות סיחון ועוג ושאר המלחמות שהיו אח"כ. 'הרים נזלו' וכו', יתכן שרמז בזה על מתן תורה, ואמר שגם ההרים בעצמם נזלו ונתכו וחרדו מפני ה', וזה היה ביום מתן תורה שנתחדש המופת מן ההר ההוא זה הר סיני, אז נזל מפני ה' אלוקי ישראל, ובזה נשלם בקיצור זכירת החסדים שעשה ה' לישראל במלחמות האומות ולחם בם מלחמות תנופה כענין מתן תורה והנפלאות שחדש שם שהיו סיבה שיאמינו ישראל בו ויקבלו מצוותיו". לפי רש"י כוונת הפסוק למתן תורה. 
ואפשר אפוא שפסוקים אלו הושפעו מברכת משה "ה' מסיני בא וזרח משעיר למו" (דב' לג ב)[24]. כל תיאור הופעת ה' בסיני בעת מתן תורה משתקף אף הוא בשירה, אלא שהשירה מרחיבה את המסופר בפרוזה. זהו עיבוד שירי של הסיפור הפרוזאי בשמ' יט טז-יח[25]. מתוך המסופר בספר שמות על מעמד הר סיני, ידוע שרק במקום אחד, בהר סיני, הורגשה התגלותו של ה'. שם היו קולות וברקים וההר עשן וכו'. אך בשירת דבורה מסופר בצורה כללית אודות ארץ, שמים והרים. שלא כרש"י, לפי ראב"ע, רד"ק ורלב"ג אין רמוז כאן מעמד הר סיני, אלא יציאת ה' למלחמה. מספר נימוקים לדעה זו :
1. לפי שמות יט ברור שהקב"ה התגלה על ההר מן השמים ולא בא משעיר או מאדום.
2. בשמות יט יש תיאור מלא של התגלות ה' בקולות, בברקים ובקול שופר, אך כאן לא נמצא תיאור זה. 3. התוספות בשירת דבורה - ארץ רעשה, גם שמים נטפו גם עבים נטפו מים וכו' - אינן נזכרות כלל במתן תורה. על כן, מבחינת הכתובים עצמם יש נטייה ליחס את הפסוקים ד-ה שבשירת דבורה ליציאת ה' למלחמה, ויש לכך רמזים בשירה : "מן השמים נלחמו, הכוכבים..." (פס' ט ; "לעזרת ה' בגבורים" פס' כג). לפיכך נראה שכבר בפתיחה הוצגה השתתפות הטבע במלחמה. קשה עדיין להסביר את ההדגשות "הרים נזלו מפני ה', זה שיני מפני ה' אלקי ישראל". והנה מוצאים במקרא את התופעה של נזילת ההרים והתמוססותם בשעה שה' יוצא למלחמה : "כי הנה ה' יוצא ממקומו... ונמסו ההרים תחתיו" (מי' א ג-ד) ; "הרים כדונג נמסו מלפני ה', מלפני אדון כל הארץ" (תה' צז ה). 
הערה דידקטית כאן באים אנו לרעיון המרכזי אשר הדגשתו חשובה מאוד להקניית ערכים חינוכיים-דתיים לתלמידינו. יש להביא את התלמידים לאמונה ולהכרה בה' יתברך שהוא השולט בחוקי הטבע, קובע, מרסן ואף משנה אותם, ומטרת השירה להדגיש ולשנן באזנינו את הרעיון שהטבע משמש אמצעי בידי ה'. 
הטבע הוא משרתו של הקב"ה. ברצון ה' ההרים נוזלים ; וברצונו הם מוצקים. הוכחת רעיון זה באמצעות פסוקים מתאימים[26] תתרום לעיצוב האמונה של התלמיד, ולפי גיל התלמיד אפשר להוסיף כהנה וכהנה ולהגיע (בכיתות גבוהות) לנקודה פילוסופית-דתית שהקב"ה מתגלה לעולם ע"י שעבוד כוחות הטבע לצרכיו. זו דרכו. נותר לנו לברר את משמעות "זה סיני, מפני ה' אלקי ישראל" (פס' ה). רלב"ג בפירושו מציע פתרון נפלא ל"זה סיני". בדבריה דבורה הופכת את המאורע החד-פעמי של התגלות ה' בסיני למאורעות רבים שיש בהם דמיון למה שקרה בסיני. 
השכינה אכן ירדה רק פעם אחת כדי לתת תורה לישראל, אך בניצחון ישראל על אויביו יש משום התגלות ישירה של ה'. ואנן הניצחון המוחץ על סיסרא הוא בבחינת "זה סיני", גם זה כמו סיני. 
התגלותו של ה' לשם הוכחת כוחו לעולם כולו, היא כהתגלותו בעת מתן תורה.[27] ובלשונו של רלב"ג : "... החסדים שעשה ה' לישראל במלחמות האומות ולחם בם מלחמות תנופה כענין מתן תורה והנפלאות שחדש שם, שהיו סיבה שיאמינו ישראל בו ויקבלו מצוותיו". לפי זה יובנו היטב גם פירושו של ראב"ע בשופטים "הוא רמז למלחמות שנלחם הקב"ה בעבור ישראל", ודבריו לתה' סח ח : "וזה פירוש הפסוקים : כתוב בתורה ה' מסיני בא, כי מסיני החל לבוא במחנה ישראל ולא נראתה גבורתו רק אחר שסבבו את הר שעיר (...] וטעם ארץ רעשה כמו וירגזו ההרים, שפחדו כל הגויים נ...] אמר רעשה הארץ, כאשר רעשה סיני ביום מתן תורה מפני השם". 
כל התיאורים הללו נועדו להראות את גבורת ה', והזכרת מתן תורה והתגלותו של ה' בהר סיני הפכה לסמל. בשעה שמזכירים זאת, מתכוונים לתאר את גודל הפחד ששרר באותם מאורעות כפי שהיה בסיני, וזהו "זה סיני". הר תבור כאן הוא כמו סיני, גם בתבור הוכיח ה' לכל העמים את גבורתו ואת ידו החזקה. וכן הוא לגבי כל מלחמות ישראל. שופ' ה ד-ה דב' לג ב חב' ג ג-ז תה' סח ח-ט טבלת סיכום לפרשנות הפסוקים המקבילים: תרגום : מתן תורה רש"י: מתן תורה ראב"ע: הופעת ה' למלחמה למש ישראל וגבורתו תרגום: מתן תורה ר ש"י : מתן של הקב"ה תורה ראב"ע: המלחמות שנלחם ה' לישראל רד"ק: 
תיאור הגדולות והנוראות שהראה ה' לישראל במדבר. תחילה - כשנתן את תרגום : מתן התורה תורה רש"י: מתן תורה ראב"ע: המלחמות שנלחם תרגום: מתן תורה ה' לישראל רש"י: מתן תורה רלב"ג : רמז למתן תורה, וכן המלחמות שנלחם ה' לישראל ; וכל התגלות כזו של ה' במלחמה היא כמו מתן תורה ראב"ע ורד"ק; רמז למלחמות שנלחם ה' לישראל שים לב למיון בין הפסוקים בשירת דבורה (שופ' ה ד-ה) לתה' סח ח-ט.
 --------------------------------------------------------------------------------
[1] שופ' ד ז 
[2] וכן בשופ' ד טו : "ויהם ה' את סיסרא". השווה תה' קמד ו-ז : "ברק ברק ותפיצם שלח חציך ותהמם", וכן "והמתי את כל העם אשר תבא בהם" (שמ' כג כז). 
[3] השווה : שירת המושלים, במ' כא כז-ל; שירת למך, בר' ד כג-כד ; ורבים ממזמורי תהילים.
[4] שופ' ה -1ז,
[5] שם, פס' כא. 
[6] שם, פס' יט.
[7] עיין במאמרי 'שמות ט"ו - שירת הים', בשדה חמ"ד, יז, טבת-שבט תשל"ד, עמ' 242-235. 
[8] שמ' יד לא. 
[9] שופ' ה יח. [10] שופ' ד ט. 
[11] קונקורדנציה, ערך 'זמרה', נמצאים פסוקים רבים שבהם המילים נרדפות. 
[12] ואמנם כך הוא הסדר בפרק ד. עיין שם. 
[13] מעניינת הערתו של בעל 'דעת סופרים' לפסוק זה. הוא קובע ש"אנכי לה'" נאמר בלשון יחיד, כנראה משום שלא יכלה להעיד עדות נבואית על כל ישראל שגם הם תולים את הניצחון רק בה'. הדברים אקטואליים גם כיום. 
[14] והשווה : שירת בלק, הנפתחת בסירוב לקלל את ישראל, "מה אקב לא קבה אל" (במ' כג ח) , שירת דוד "ה' סלעי ומצודתי ומפלטי לי... מהולל אקרא ה' ומאויבי אושע" (שמ"ב כב ב-ד). והרי זהו הרעיון המרכזי בשירה. 
[15] המילה "לבי" שבצירוף "לבי לחוקקי ישראל" קשה. פירוש מעניין מציע פרופ' ח' רבין (עיונים בספר שופטים) על פי לביכ, בערבית שפירושה 'ברוך בואך'. וכך יתבאר פסוקנו : 'ברוכים הבאים מחוקקי ישראל שהתנדבו, עתה ברכו ה". 
[16] רעיון זה בא לידי ביטוי גם בשירת הארון : "קומה ה' ויפוצו אהביך, וינוסו משנאיך מפניך" (במ' י לה).
[17] "דבורה דברי שיר" - יש קרבה פונטית, שהרי שתי המילים, "דבורה" ו"דברי", הן מן השורש דב"ר.
[18] והשווה תיאור קבלת הפנים של מלך בבל בשאול (יש' יד ד ואילך). 
[19] מכאן יוצא שראובן הוא חזק וכוחו עמו, ואף על פי כן בחר לשמור על העדרים ולא לצאת שורת הלוחמים. 
[20] וכן תרגם יונתן : "כד מרדו בית ישראל באורייתא אתו עליהון עממיא וט רדונון מקרויהון, וכד חצו למעבד אורייתא אתגברו אימן על בעלי דבביהון ותריכונון מכל תחוס ארעא דישראל". 
[21] עיונים בספר שופטים, הוצאת החברה לחקר המקרא. 
[22] על פי תרגום יונתן מפרש רש"י גם את פסוק ב' "בפרע פרעות... בהתנדב עם". 
[23] יונתן הביא את האגדה הידועה בדבר הריב של ההרים על מי מהם תינתן התורה? וזו, לפי דעתו, כוונת הפסוק "הרים נזלו מפני ה', זה סיני מפני ה' אלקי ישראלי'. זאת אומרת : רמוזה כאן ההתרגשות שאחזה את ההרים עד שהקב"ה הכריע להשכין שכינתו ולתת את התורה על הר סיני. 
[24] וכבר שם מובאת בפירוש ראב"ע דעת רבנו סעדיה גאון שכתב "כי הר שעיר ופארן קרובים, וזה הכתוב הוא על מעמד הר סיני, ואמר כי 'מסיני כמו בסיני, ולא משעיר". לדעת רס"ג, יש כאן הרחבה שירית של המסופר בתורה על התגלות ה' בסיני, ומשה מזכיר שמות הרים שלא היו מרוחקים כהר סיני מבחינה גיאוגרפית.
[25] ראה י, יעקבסון, חזון המקרא.
 [26] כגון "ה' בצאתך משעיר" וכו' ," מן השמים נלחמו, הכוכבים ממסלתם" וכו' ; "נחל קישון גרפם" וכו'. 
[27] ועיין באריכות בספרו של " יעקובסון, חזון המקרא, בהפטרת פרשת בשלח. 
10. הזיקה  לשירה אוגרית 
מבוא : מהם כתבי אוגרית. -  אוגרית הייתה עיר נמל עתיקה בסוריה הצפונית. כיום זהו תל ראס שמרה. העיר נזכרת במכתבי אל-עמרנה ובתעודות מצריות וחיתיות נוספות. הישוב היה קיים מהאלף השישי לפני הספירה, ושימש מקום מעבר בין מסופוטמיה וסוריה לאיי קפריסין וכרתים, ציר בסחר שבין אסיה לאיי הים ולמצרים. 

העיר היתה מרכז מסחרי ותרבותי חשוב ביותר, וריכזה את נכסי התרבות המסופוטמית כולה. שיא הפריחה של אוגרית היה באלף השני לפני הספירה, בעיקר במאות ה- 15 וה- 14 לפנה"ס, תחת השלטון המצרי. 

האוכלוסיה היתה בעיקרה שמית-מערבית, מעורבת ביסודות חוריים, פניקיים, איגאיים, קיפריים, מצריים ועוד. 

העיר השתעבדה במאה ה- 14 לפנה"ס לאימפריה החיתית, וחרבה במהלך מסעות "גויי הים" (הפלשתים) במאה 13-12 לפנה"ס. 

באוגרית נמצאו ארכיונים עשירים של רשימות, תעודות וטקסטים ספרותיים, כתובים בכתב היתדות, על גבי לוחות טין, התורמים באופן משמעותי לחקר ספרות המקרא. האפוסים האוגריתיים, עלילות האלים ואנשי השם הקדומים, מאפשרים השוואה של נושאים, סגנון ושפה עם השירה המקראית. 

הכתב האוגריתי הוא כתב אלפביתי, בעל 31 עיצורים, ולא כתב הברתי, כמו בשפה האכדית, השומרית וכד'. זהו כתב שמי-כנעני, כמו העברית. 

א.  אשרה האם האלה של ארץ כנען 

רבת עת'ירת ים, כלומר "גבירת שפע הים", או בשמה העברי התנכ"י והמקוצר 'אשרה' היא אחת האלות החשובות ביותר במיתולוגיה של המזרח התיכון. חיבור זה מתחקה אחר מקורותיה החמקמקים של האלה האם של ארץ כנען. 
כפי ששמה האוגריתי מעיד עליה, אשרה היא אלת ים. גם הים התיכון וגם ים סוף נחשבים לממלכותיה. היא אלה של דגים ודייגים, סוחרים המפליגים בים, מלחים וספנים. היא שומרת על היוצאים להפלגות ולשיוטים, ופטרונית של ערי נמל כגון צור, צידון, יפו ואילת. על פי אחת הסברות, העיר 'אילת' נקראת על שמה של האלה, ועל שם עצי האלה שצומחים במדבר סביבות לעיר, ומקודשים לאשרה. 

לאשרה שני שליחים, שהם בעצם שתי פנים של אלוהות אחת, הנקראת קודש ואמרר. מוטיב התאומים, או האל בעל שתי הפנים נפוץ מאוד בתרבות הכנענית. קודש ואמרר הם הדייגים של אשרה. מדי יום הם פורשים רשתות בים התיכון, ושולים דגים. הדגים מגיעים לארמונה של האלה המלכה ונצלים עבור אורחיה הרבים. 

אשרה היא גם אלת אדמה ועצים. בכתבי אוגרית היא נקראת אשרת השדה. עצי האלון, האלה, התאנה, התמר והזית מקודשים לה. בכיתובים רבים היא נקראת בשם "עץ חיים" ומתוארת יושבת תחת התומר או הדקל, סמל לפוריות, מוקפת איילים, תיישים, צבאים, יעלים, וחיות אחרות בעלות קרניים. החיות הללו מקודשות לאשרה, ומסמלות גם הן את פוריותה. 

מן התנ"ך ומקורות אחרים, אנו למדים כי פולחנה של אשרה התקיים תחת עצים. העצים הללו נקראו "אשרים". לעיתים הם ניטעו על מזבח אבנים או במקומות גבוהים, כגון ראשי גבעות. 

דברים טז, כא: "לא-תטע לך אשרה, כל-עץ: אצל, מזבח יהוה אלהיך--אשר תעשה-לך". 

שופטים ו, כה-כו: "ויהי, בלילה ההוא, ויאמר לו יהוה קח את-פר-השור אשר לאביך, ופר השני שבע שנים; והרסת, את-מזבח הבעל אשר לאביך, ואת-האשרה אשר-עליו, תכרת. ובנית מזבח ליהוה אלהיך, על ראש המעוז הזה--במערכה; ולקחת, את-הפר השני, והעלית עולה, בעצי האשרה אשר תכרת". 

מלכים א, יד, כג: "ויבנו גם-המה להם במות ומצבות, ואשרים, על כל-גבעה גבהה, ותחת כל-עץ רענן". 

ירמיהו יז, ב: "כזכר בניהם מזבחותם, ואשריהם על-עץ רענן, על גבעות הגבהות". 

לא ברור איזה עץ בדיוק היתה האשרה. רוב הסברות מתייחסות לעצי אלון ואלה, ששמותיהם מעידים על קדושתם לאלוהות. סברות אחרות מדברות על עצי זית, תמר ותאנה. במקרים מסוימים צמרת העץ נגזמה בצורה מיוחדת, וגולפה בה דמות של יונה, ציפור המקודשת לאשרה, וקשורה לנשיות, אמהות, שלום, ושלווה. ישנן גם עדויות שחלק מן האשרים לא היו עצים, אלא מוטות עץ או עמודים של עץ, שבראשם גולפה דמות היונה. 

המונח 'אשרה' מתייחס גם לפסלונים של דמויות נשיות, שנמצאו בהמוניהם בחפירות ארכיאולוגיות. פסלוני האשרה מתארים דמות נשית שם שיער קצר ומתולתל, שופעת שדיים ובטן, זרועותיה בדרך כלל שלובות על שדיה. החלק התחתון חלול ובבסיסו עומד מין כן, כדי שניתן יהיה להעמיד את הפסלון. פסלוני האשרה ככל הנראה הם ייצוגים אומנותיים ופולחניים של האלה אשרה, אך ניתן לשער שהם מייצגים גם אלות מקומיות אחרות כגון עשתרת, בעלת, ועוד. הם היו נפוצים בקרב כל השבטים והעמים שיישבו את הארץ בתקופות קדומות. 

חוקרים מסוימים משערים, כי פסלוני האשרה הם בעצם התרפים המוזכרים במקרא. התרפים הם סמלים של אלי בית. הם מסמלים את חוסן האדם או המשפחה המאמינים בהם, ומגנים על בני הבית ומשק הבית. בעלות על התרפים של המשפחה היא סימן לכך שהאדם הוא שותף וחבר מלא באותה משפחה. מי שמחזיק בתרפים, למעשה מחזיק גם בזכויות המשפטיות לירושה של נכסי המשפחה ומשק הבית (מסיבה זו כנראה גנבה רחל את התרפים של אביה לבן). 

אשרה במיתולוגיה הכנענית 

לוחות אוגרית, שנתגלו בסוריה החל משנת 1929 מספרים את סיפורה המיתולוגי של אשרה. יום אחד בהיותה צעירה, התהלכה אשרה ורוחמיה לחוף הים. כאמור, להרבה מן האלים הכנעניים יש פנים כפולות או "תאומים". רוחמיה היא הפנים האחרות של אשרה, פנים של רחם, פריון, אמהות וגם רחמים. ובעודה מתהלכת, פגש אותה אל, האב הקדום של הכנענים. אל שאל את אשרה ורוחמיה אם תסכים להיות אשתו, או תרצה להיות רק בתו. היא ביקשה להינשא לו. אל צלה ציפור לאשרה, וכך נחתמה הברית בינו לבינה. האלים הראשונים שנולדו לאל ואשרה אחר הנישואין היו שחר ושלים, האלים הטובים. לאחר הולדתם ילדה אשרה את שאר בני המשפחה האלוהית, 70 אלים ואלות. המשפחה עברה למדבר וגרה שם בשלום שבעים שנה. 
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אשרה, אם כן, היא האלה האם של כנען. היא אם האלים, אבל גם האם הקדמונית של בני האדם. הכנענים האמינו כי האלים שלהם הם גם אבותיהם הקדומים, וכי כולם בעצם צאצאים של אל ושל אשרה. 

בכתבי אוגרית היא מצטיירת כאם מגוננת מאוד, וכאשת איש מגוננת אף יותר. היא אשת סודו של אל, והיחידה שמסוגלת לשכנע אותו לפעול בנושאים מסוימים. בעל וענת, למשל, לא הצליחו לשכנע את אביהם לבנות לבעל ארמון. הם הצטרכו לשכנע קודם את אמם אשרה במתנות כלי כסף טהור, כדי שהיא תשפיע על אל. 

אשרה: אלת המיניות קודש 

אשרה, כאמור, היא אלת פריון ואמהות, ופריון קשור כמובן למין ולמיניות. בכתבי אוגרית היא נקראת בשם 'קודש'. שם זה טעון מאוד. מעבר למשמעויות של קדושה וייחוד, יש לו גם משמעויות מיניות מובהקות. טקסי קדש, הם טקסים של מין פולחני, שהיו נפוצים בצורה זו או אחרת בכל רחבי העולם העתיק. כוהן וכוהנת התאחדו בטקס "נישואים קדושים", שמטרתו לעודד את פריון השדות, חיות המשק, ובני האדם. אבל פריון לא היה הסיבה היחידה. התעלסות באהבים נחשבה לפעולה קדושה. סקס הוא משהו שאלי הארץ תומכים בו, ומעודדים אותו. 

כתבי אוגרית אינם מזכירים את הקדש. פולחנה של אשרה, על פי הלוחות, התקיים באמצעות קרבנות, מזמורים ונגינה בלבד. התנ"ך לעומת זאת, רומז שהיו בארץ טקסי קדש, ושהם היו קשורים לאשרה. מלכים א, יד, כג-כד: "ויבנו גם-המה להם במות ומצבות, ואשרים, על כל-גבעה גבוהה, ותחת כל-עץ רענן. וגם-קדש, היה בארץ: עשו, ככול התועבות הגויים, אשר הוריש יהוה, מפני בני ישראל". את העדויות של התנ"ך אודות הפולחן הכנעני ניתן לקחת בערבון מוגבל בלבד, ובכל זאת, הגיוני לשער כי אשרה קשורה למיניות קדושה, מעצם הכינוי שלה 'קודש'. 

פולחני המין הקדוש לאשרה ככל הנראה לא כללו רק טקס קדוש בין כוהן גבר לכוהנת אשה, אלא גם טקסים קדושים בין כוהנים גברים, שנקראו "כוהני כלבים". ידוע כי כוהני כלבים היו נפוצים גם במסופוטמיה השכנה, במקדשיה של האלה אישתר. בספר דברים מצווים בני ישראל שלא להקדיש את בניהם ובנותיהם לפולחן האשרה, ולא להניח להם להפוך לכוהני מין קדוש לסוגיהם: קדשות, קדשים וכלבים. בעוד אלי כנען תומכים באהבה חופשית, האל היהודי מבקש להגביל אותה.
דברים כג יח-יט: "לֹא-תִהְיֶה קְדֵשָׁה, מִבְּנוֹת יִשְׂרָאֵל; וְלֹא-יִהְיֶה קָדֵשׁ, מִבְּנֵי יִשְׂרָאֵל. לֹא-תָבִיא אֶתְנַן זוֹנָה וּמְחִיר כֶּלֶב, בֵּית יְהוָה אֱלֹהֶיךָ--לְכָל-נֶדֶר: כִּי תוֹעֲבַת יְהוָה אֱלֹהֶיךָ, גַּם-שְׁנֵיהֶם". 

ב.ענת –היא אחת האלות הגדולות ביותר של המזרח התיכון העתיק, שנעבדה באוגרית, בפניקיה, בכנען, באכד ובמצרים. 
היא אלת המלחמה, הציד, הפרא ומעבר העונות הקשה בין הקיץ לחורף. היא יבמת לאומים, נציגת האנושות בעולם האלים, אלה צעירה וחזקה. ענת שוכנת בהיכלה הקדוש בהר עינביב ומהווה חוליה חשובה בצמרת הפנתיאון הכנעני. היא בתם של אל ושל אשרה, אחותו של בעל, אחותה התאומה של מראה ומלווה של אחיה, בעל. 

שמותיה וכינוייה של ענת 

באוגרית נקראה האלה בשמות ענתו ("ענת"), ענת בת אל, וענתרתי. באכדית נקראה עָנְתָה או ענְתוּ. במקומות מסוימים שנהגו למזג את פולחנה עם פולחן אחותה עשתרת, נקראה "ענת עשתרת". בתקופה ההלנית בסוריה יצר המיזוג הפולחני הזה את האלה עתרעתה או עתרגתיס. 

במצרים נקראה ענת בשמות ענית, ענְתי, ענְתית, עָנָנְת וענתרת. השם ענת הר או הרית ענְתה ("פחד ענת") מופיע בשפה הארמית על חיפושית מתקופת שושלת ההיקסוס, 1700 לפנה"ס. בעיר ממפיס שבמצרים בתקופת השושלת ה-18 וה-19, 1555-1200 לפנה"ס, קראו לה "בת פתח". בלוחות עמרנה, המאה ה-14 לפנה"ס היא מופיעה בשם ענָתי ובאי אלפנטין שעל הנילוס, במאות ה-5 וה-6 לפנה"ס קראו לה בשמה האוגריתי המלכותי "ענת בית אל". 

חוקרים מסוימים טוענים כי הכינוי "עץ חיים", המתאר את אחת האלות הכנעניות מיוחס לענת. אני סבורה, כי כינוי זה מתייחס לאלה אשרה, שהדקל, המכונה "עץ החיים" הוא אחד מסמליה ולא לענת. מה גם שעץ חיים הוא סמל פריון עתיק, ואילו ענת היא אלה בתולה. 

עוד מכונה ענת בשמות בתולת, ("האלה הבתולה"), רחמיה ("אלת הרחם", כיוון שהיא נערה מתבגרת), שת ("גבירה"), נמת בן אחת בעל ("נעימת בן אחות בעל"), ענת חבלי ("ענת המחבלת", לרמוז על אופיה הלוחם), ענת-יה, ענת פני בעל, ויבמת לאומים ("אם העם" או אולי "אחות גיבורים"). 

ענת אלת העם 

יבמת לאומים הוא אחד מכינוייה המעניינים ביותר של האלה ענת ומרמז על כך כי היא האלה הלאומית של ארץ כנען, ונציגת בני השבטים והערים בקרב האלים. ענת כאלה הלאומית נרמזת גם בתנך. 

ירמיהו ח יח-כג: "מבליגיתי, עלי יגון; עליי, ליבי דווי. הנה-קול שוועת בת-עמי, מארץ מרחקים, היהוה אין בציון, אם-מלכה אין בה; מדוע, הכעיסוני בפסיליהם--בהבלי נכר. עבר קציר, כלה קיץ; ואנחנו, לא נושענו. על-שבר בת-עמי, הושברתי; קדרתי, שמה החזיקתני. הצורי אין בגלעד, אם-רופא אין שם: כי, מדוע לא עלתה, ארוכת, בת-עמי. מי-ייתן ראשי מים, ועיני מקור דמעה; ואבכה יומם ולילה, את חללי בת-עמי". צרי הגלעד המופיע בפסוקים אלו הוא אחד ממאפייניה המובהקים של האלה ענת. 

ענת כאלה עלמה ובתולה 

ענת היא אלה עלמה, כלומר איננה אשת איש או אשת אל, אלא עומדת בפני עצמה. היא נערה צעירה בגיל ההתבגרות, וחופשייה מקשרי נישואין ואמהות. המונח "עלמה" המופיע גם בספר ישעיהו, בדרך כלל מתאר אשה צעירה העומדת לפני חתונתה. הוא לא מעיד בהכרח על בתולין. בכתבי אוגרית שתי אלות זכו להיקרא בשם עלמה. הראשונה היא ענת. האחרת היא ניכל, אשת הירח. טרם אירוסיה ליריח, חזו הכושרות, שבע אלות הסנונית, כי העלמה (ניכל) תלד בן. במעמד הנבואה העלמה ניכל היא עדיין בתולה, אך כשתלד את הבן לירח, ברור שמצב זה השתנה. 

משך שנים רבות התלבטו החוקרים באשר למיניותה של האלה ענת. המונח "עלמה", כאמור, אינו מוסר הרבה מלבד גילה הצעיר של האלה. הכינוי "בתולת" מציע כיוון מסוים, אך לוח אוגריתי אחד, קטוע ובלתי מובן, בלבל את החוקרים במיוחד. הלוח מספר אודות בעל היוצא לשדה בלווית ענת, מפרה מישהי והיא יולדת לו עגל. ענת מודיעה על לידת העגל ושרה שיר לכבודו. בתחילה הועלתה ההנחה כי ענת היא אם העגל, ולכן גם בת זוגתו של בעל אל הגשמים. הנחה זו הופרכה בשנים מאוחרות יותר, וכיום מקובל להניח כי האלה ענת שימשה שדכנית ותו לא בין האל בעל לבין פרה פשוטה, שהיא אם העגל. 

מחקרים מתקדמים אודות אופיה והתנהגותה המיתית של ענת מחזקים את ההשערה כי לפחות במקרה שלה, העלמה היא אכן בתולה. היא אינה אשתו של אף אחד, לא בת זוג של אף אחד, ולא מאהבת של אף אחד. 

ענת כאלת המלחמה 

ענת היא לוחמת מעולה ואמיצה, הרוכבת עירומה בעמידה על גב אריה ובידיה מגן וגרזן או חץ וקשת, אך גם זר פרחים, בדרך כלל חבצלות. לפני הקרב היא מושחת את עיניה בפוך ארגמן, את שיערה וידיה בחנה ומציירת על עצמה בכוסבר. כלוחמת ללא חת היא סייעה לבעל אחיה ברוב מלחמותיו להשגת המלוכה על הארץ. לאחר נצחנו של בעל בקרב עם ים היא טבחה בכל האלים והרוחות שלא עמדו לצידו של בעל. היא אף טבחה ללא רחם ביושבי הערים למרגלות הר צפון כאות לכך שתמיד יבואו צחיחות ומוות לפני גשמי הברכה של סתיו. ענת היא האלה היחידה המסוגלת לעמוד בפני המוות. היא הביסה את מות בקרב, והחזירה לחיים את אחיה בעל שנלקח בשבי על ידי מלך השאול. 
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אומץ הלב של ענת מתבטא גם ביחסה אל ראש האלים. היא אינה חוששת מהדרת מלכותו של אביה אל, מלך השמים. היא ניגשת אליו ישירות מבלי להזדקק לשליחים, מדברת אליו בעזות מצח ואף מאיימת עליו. 

כשרצה בעל לבקש מאל רשות לבנות לעצמו ארמון מפואר, הוא הסתייע ביחסה זה של ענת לאבי האלים. מיד בתום המלחמה עם ים הוא שלח אליה שליחים. כשראתה אותם ענת היא חשבה בהתחלה שאויב חדש קם לאיים על בעל, אך השליחים מסרו לה שבאו בשליחות של שלום. הם סיפרו לה, כי בעל מוכן לגלות לה את סוד הטלת הברקים מהר צפון אם תסייע לו. ענת הסכימה לעסקה, אך ביקשה קודם לראות את חזיז הברק שתקבל במו עיניה. בעל קיבל אותה בהר צפון והתלונן בפניה שאין לו ארמון ראוי לשמו. משם המשיכה ענת למשכנו של אל בסערה ובזעזוע. מבלי לבזבז זמן רב איימה על אביה, שתרסק את פניו אם לא ישמע בקולה ויבנה לבעל ארמון. אל, שמעולם לא חיבב את בעל והעדיף על פניו את ים-נהר, וגם לא התרגש מאופיה ההפכפך של בתו הלוחמת, דחה את הבקשה. ענת ובעל לא התייאשו והחליטו להסתייע באשרה, אשת אל. היא פנתה לאל בשנית והפעם הוא נעתר לבקשה. 

סיפור מיתולוגי נוסף המדגים את אופיה הלוחם של ענת הוא סיפור אקהת. ככל האלים, גם ענת הוזמנה למשתה שערך המלך והכוהן הגדול דניאל לכבוד הולדת בנו אקהת. במהלך המשתה העניק כושר וחסיס, אל האומנויות מתנה לאקהת: קשת ואשפת חיצים. ככל יצירותיו של כושר וחסיס, גם קשת זו היתה קסומה וכוחה עצום ורב. ענת חמדה את הקשת לעצמה והציעה לאקהת רוב עושר ואלמוות תמורתה, אך למרבה תדהמתה, הוא סירב. ענת כעסה על סירובו ואיימה לנקום בו. היא עזבה את הר צפון להר ליל, משכנו של אל, וסיפרה לאל על העלבון שעלבו בה, אך אל, רגיל לגחמותיה, דחה אותה. היא כעסה ואיימה על אל שתכה בראשו ובאירוניה הוסיפה, שאקהת יציל אותו מזעמה. בתגובה אמר אל לענת, שהוא אמנם לא יסייע לה, אך גם לא ימנע ממנה לנקום את נקמתה בעצמה. 

ענת עקבה אחרי אקהת לקרת אבילים, מחופשת לאחותו האהובה. בפעם הראשונה לא הצליחה להרגו ולכן קראה לאחת מלוחמותיה, יתפן. יתפן לבשה צורת נשר והביאה עמה להקת ציפורי טרף, שתקפו את אקהת על פסגת הר, עליה ישב לאכול את ארוחתו. במהלך המתקפה נפלה קשתו של אקהת לאגם המים שלמרגלות ההר ואבדה. עם אובדן הקשת, התחרטה ענת על מעשיה, קוננה על אובדן החפץ הקסום והודתה, שמותו של אקהת היה לשווא. 

תפקידה של ענת במיתוס הפריון האוגריתי 

לענת תפקיד כפול במיתוס הצמיחה הכנעני. בחלק הראשון של המיתוס, מלחמת בעל בים, היא מייצגת את האנושות. כיבמת לאומים, הכרה שלה בנצחונו של בעל ותמיכה במאבקיו היא בעצם תמיכה של כל בני האדם בשלטון גשמי ברכה, חקלאות וסדר חברתי. 

אחר תבוסת מוות וים, ערכו האלים משתה לכבודו של בעל. כשהגיעו האורחים לנשף, פרשה ענת לחדרה, עשתה את עיניה בפוך ואת שערה בחנה. היא יצאה מן הארמון משוחה בצבעי המלחמה ומוכנה לקרב עם תושבי שתי הערים הסמוכות להר צפון. היא הרגה את כולם, השתשכה בדמם ותלתה את גולגולותיהם וכפות ידיהם בחגורתה. 

כשהיא טובחת ביושבי הערים לאחר הנצחון עם ים, אל כוחות הכאוס הפרימורדיאליים, ענת בעצם מזכירה לבני האדם מדוע כדאי להם לתמוך בכל מה שבעל מייצג. כשהיא מפרה את האדמה בדם האנשים שהרגה, היא מדגימה עד כמה קשה לאנושות להגיע למצב של שלטון מסודר ושל שלום. כשהיא מסייעת לבעל לבנות ארמון לאחר תום כל הקרבות, היא בעצם עוזרת לבני האדם לקבל דברים שהם זקוקים להם - גשם בעיתו, אדמה פוריה, ציוויליזציה, שלום, יציבות, חוק וסדר. 

בחלק השני של המיתוס, מלחמת בעל באל המוות, ענת היא הטריגר של מעבר העונות בארץ כנען. מדי שנה בסוף הקיץ היא ניצבת מול המוות, גורסת, מנפה וזורעת אותו כמו גרעיני תבואה. היא מבשרת את הסתיו ומביאה עמה את הגשמים. דווקא מפני שהיא אלת המלחמה, היא זאת שיכולה להפסיק את הקרבות ולהביא שלום ושלווה לבני אדם. 

דברי אל לבתו ענת, מתוך מיתוס בעל:
"דבר השור אל אביך, דבר הטוב והמיטיב, 
בטלי מלחמה מן הארץ
השיבי את יונת השלום, 
מזגי שלום על האדמה
שלווה ברחבי השדות
מהרי מהרי היחפזי,
אליי ירוצו רגלייך
אל ההר"

ענת כאלת מים ורחם 

מוטיב התאומים מופיע פעמים רבות במיתולוגיה הכנענית. כמעט לכל אלוהות חשובה יש תאום או תאומה. ניתן להניח שמדובר בשני אלים שונים או באלוהות אחת עם פנים כפולות. תאומתה של ענת היא מראה. 

מראה, מיר או מור היא אלת הרחמים של המים. יש המשערים שהיא קשורה לאלה הקדמונית בעלת באר. גם היא וגם ענת נקראות בשם רחמי, מלשון רחם ורחמים. בעוד ענת היא אלה אלימה, הרי שמראה היא דמות מטפלת, דואגת ואוהבת. אך כיוון שכל אלוהות מושפעת מתאומתה, גם ענת החזקה ותאבת הנקם חולקת מעט מאפיינים עם מראה. מבחינה תאולוגית הדבר יכול להצביע על האמונה שלכל מטבע יש שני צדדים, אין רע בלי טוב ואין טבח והרג בלי חיים ולידה. 

ענת כאלה מטפחת ודואגת מופיעה במיתוס שחר ושלים. שחר ושלים הם האלים הראשונים שנולדו לאל מלך האלים משתי נשותיו הראשונות אשרה ורוחמיה. על פי לוחות אוגרית, ענת ואשרה גידלו את שני האלים הללו. כיוון ששמה של רוחמיה דומה לשמה של רחמי תאומת ענת, ניתן אף להניח כי מדובר בגירסה מוקדמת של האלה מראה. אשרה וענת היו גם אומנות ופטרוניות של בנו בכורו ושמונה בנותיו של המלך קרת, שהתברך בבנים לאחר התערבות אלוהית של אל ושל בעל. 

סמליה של האלה ענת 

ענת מתבשמת בכוסבר ומושחת את עצמה בצרי הגלעד, מעין צרי או שרף המופק משיח מזרח תיכוני. ככל הנראה מדובר בצמח הנטף. צמח נוסף שבו מתקשטת האלה ענת הוא צמח Lawsonia inermis, שממנו מופקת החנה. החנה היא סמל למיניות נשית רבת עוצמה וקשורה בכל רחבי העולם לאלוהויות מין ומלחמה. צבעי התכלת והארגמן שהפיקו הכנענים מחלזון הים גם הם נחשבים לסמלים מובהקים של האלה ענת. 

החיות המקודשות לענת הם האריה והאפעה והצמחים הקדושים לה הם הערבה, החבצלת, וכל מיני התבואה. בכיתוב מצרי בבית שאן מתוארת ענתית בכתר נוצות, בידה השמאלית שרביט האושר ובידה הימנית ענח החיים. לעתים היא מתוארת עם פלך וכישור או חמושה בחנית ומגן. 

פולחן ענת במצרים 

ענת קשורה לאלה המצרית סחמת, האלה הלוחמת בעלת ראש האריה שלראשה כתר השמש. סחמת היא אלה לוחמת למען הצדק, מיטיבה אך חסרת פניות, חיה בהר השקיעה. סחמת טבחה בצבא שלם והשתכשכה בדם ההרוגים, נכנסה לארמון, דמיינה שהרהיטים הם צבא נוסף והרסה את כולם עד שהאלים הצליחו להרגיעה בעזרת מיץ רימון ושיכר, שהיא חשבה לדם. סיפור זה דומה לסיפור ענת שטבחה באנשים ובאלים בזמן המשתה לכבוד נצחונו של בעל על ים. 

ענת קשורה גם לאלת החתול המצרית באסט או בסטט. בסטט היא מגינת השמש והחתול שטורף את הנחש אפפ/אפופיס המנסה לטרוף את השמש. ענת מסייעת להרוג את נחש המים ים בקרב עם בעל והורגת את מות שבלע את בעל בלסתותיו העצומותץ באסט מופיעה גם בדמות אשה עם ראש חתול בשמלה אדומה וסיסטרום כאלת החיים, הנגינה, המחול וההתעלסות, בדומה לקדשו. באסט היא גבירת המזרח וסחמת גבירת המערב. באסט היא אלת האביב והקיץ המוקדם שבו החיים תלויים בטל, מאפיין נוסף של ענת, אלת האביב והטל. 

המצרים זיהו את ענת עם ניית, האלה הקדומה של דלתת הנילוס, האורגת הכשרונית ושומרת הבית, אך גם אלת המלחמה. סמליה של ניית הם חצים מוצלבים, עורות חיות, מגינים ובוכייר אורגים. גם ענת היא אורגת ולוחמת כמו ניית. הכנענים ככלל היו מפורסמים במעשי הטוויה שלהם. ענת היא גם אלת הפוך, צבע הארגמן המפורסם של הפניקים, ארגמן צורי, ככל הנראה הצבע הנקרא היום "סגול מלכותי". ענת צבעה עצמה בחלזון התכלת שממנו הופק הצבע, ככל הנראה מורקס, חלזון ים. 

ענת היתה האלה הפטרונית של מלך מצרים רעמסס השני, שמלך בשנים 1313-1279 לפנה"ס. בצוען נקראה ענת "בת רע". היא ועשתרת מופיעות במיתוס המאבק בין סת ורע כבנות זוג של סת (אותו זיהו המצרים עם בעל) וכבנותיו של רע. 

בתקופה ההלנית המצרים זיהו אותה עם חתור ועם איזיס. היוונים זיהו אותה עם אתנה הלוחמת הבתולה ובסוריה מיזגו אותה עם עשתרת ויצרו את עתרעתה. 

בשושלות ה-18 וה-19 במצרים ענת נחשבה לאלה גדולה, ככל הנראה אלת מלחמה חזקה. סטלה מצרית מן המקדש בבית שאן מתארת את דמותה של ענתית, אלת המלחמה. היא חובשת כתר נוצות, בימינה מחזיקה את שרביט האושר ובשמאלה את ענח החיים. בתקופת רעמסס השני, המאה ה-13 לפני הספירה, היא מתוארת ישובה על כס ומחזיקה כלי משחית. הטקסט מתאר אותה: "ענתי, מלכת השמים וגבירת כל האלים". איש עומד ליד האלה ומעליה הטקסט מספר שהוא מביא מנחות ל"ענתית", המחייה את הכל, שגשוג ובריאות לקה של חסי נחט". 

ענת חולקת מאפיינים גם עם האלה המצרית אנהיטה הנקראת ביוונית אנאיטיס, הקדושה, אלת הפריון, המים והזרע. אנהיטה היא עלמה גבוהה וחזקה, אמא ולוחמת, מרפאת ומגינה, דוהרת בכרכרה רתומה לארבעה סוסים שהם הרוח, העננים, הגשם והברד. מגישים לה מנחות ענפים ירוקים ריחניים ועגלות לבנות, עובדים אותה בטקסי קדש, בדומה לענת. רוב החוקרים אומרים שהדמיון בשמות הוא מקרי. 

                                                         עלילת בעל

         תיאור נקמתה של האלה ענת המכה את מות מכה נוראה. תיאור תחייתו של בעל כניעת מות.
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11. שירת העלילה לישראל  (סיפור הבריאה ) לפי כל המקורות האוגריתיים 
קאסוטו העלה במאמרו 'שירת העלילה לישראל'12 את כל המקורות האוגריתיים, את כל המקראות ואף מקצת מדברי חז"ל שיש להם זיקה, ולו עקיפה, למלחמה זו של האלים. לפיכך אין כל צורך לחזור על חידושיו; בכוונתי לעמוד אך ורק על הגלגולים של מיתוס זה במקרא ועל הדרכים בהן ביקשו לנטרל אותו. בדין הדגיש קאסוטו, כי מיתוס זה אינו מצוי במקרא בצורתו המקורית, שכן הים איננו מופיע כאל או ככח אלהי כי אם כמפלצת קדומים, כדימון.

ואלו בקווים כלליים תכונותיה של הגירסה המקראית הראשונית של הסיפור: בראשית הימים13כאשר ברא אלהים את העולם הוא הקווה במקום אחד את המים אשר כיסו את כל העולם כדי לפנות מקום ליבשה; כך נוצר הים. אך הים התקומם נגד תכנית זו; הוא ביקש לחרוג מן הגבול שנועד לו ולהציף מחדש את כל הארץ. זה היה מרד גלוי באל הבורא. במלחמה זו נעזר הים, המצטייר כאן כבעל תכונות אישיות דימוניות, בפמליה שלמה: התנין, לויתן נחש בריח, לויתן ננחש עקלתון, רהב, תהום רבה, מים רבים, מים אדירים. באיוב ט, יג מדובר על עוזרי רהב המזכירים את עוזרי תיאמת מאנומה אליש14. נעיין בגלגולים השונים של מיתוס זה על-פי הדוגמאות הבאות:

	ביום ההוא פקד ה'
בחרבו הקשה והגדולה והחזקה
ועל לויתן נחש עקלתן

עורי עורי לבשי עז זרוע ה'
הלא את היא המחצבת רהב
הלוא את היא המחרבת ים
השמה מעמקי ים

אתה פוררת בעזך ים
אתה רצצת ראשי לויתן
אתה בקעת מעין ונחל
לך יום אף לך לילה
אתה הצבת כל גבולת ארץ

אתה משל בגאות הים
אתה דכאת כחלל רהב
לך שמים אף לך ארץ

בכחו רגע הים
ברוחו שמים שפרה

ויסך בדלתים ים
בשומי ענן לבשו
ואשבר עליו חקי
ואמר עד פה תבוא ולא תסיף
	
	
על לויתן נחש ברח
והרג את התנין אשר בים (יש' כז, א)

עורי כימי קדם דורות עולמים
מחוללת תנין
מי תהום רבה
דרך לעבר גאולים (יש' נא, ט-י)


שברת ראשי תנינים על המים
תתנו מאכל לעם לציים
אתה הובשת נהרות איתן
אתה הכינות מאור ושמש
קיץ וחרף אתה יצרתם (תה' עד, יג-יז)

בשוא גליו אתה תשבחם
בזרוע עזך פזרת אויביך
תבל ומלאה אתה יסדתם (תה' פט, י-יג)

ובתבונתו מחץ רהב
חללה ידו נחש ברח (איוב כו, יג-יד)

בגיחו מרחם יצא
וערפל חתלתו
ואשים בריח ודלתים
ופא ישית בגאון גליך (איב לח, ח-יא)


בישעיהו כז, א הים ופמלייתו מסמלים את כוחות הרשע בהיסטוריה והנביא מביע את בטחונו כי לעתיד לבוא ה' ישמיד אותם. בישעיה נא, ט-י מבקש הנביא כי ה' יפעיל את זרועו עכשיו נגד כוחות אלה כבראשית הימים, כאשר הרג את רהב ואת תנין. במשיכת קולמוס הוא מזכיר גם את מה שקרה בזמן יציאת מצרים כאשר עברו ישראל את ים-סוף. הנושא הראשון הוא עניין לשני המשפטים הסמוכים הפותחים במלים 'הלא את היא ה...'.לשמות הרהב, תנין ותהום רבה משמעות פרסונלית, כלומר, אלו מפלצות, והשמדתן על-ידי זרוע ה' מתוארת בפועל 'המחצבת' המזכיר את השורש 'מחץ' באוגרית, והנרדף ללשונות 'המחוללת' (=הרגת, הפכת לחלל), ' המחרבת'. 
המשפט השלישי מוסב על הנושא השני, דהיינו, על מעבר ישראל בים-סוף. כאן נוטש הנביא את הלשון הפרסונלית-מיתולוגית ומשתמש בצירוך 'מעמקי ים', שהוא בעל משמעות גיאוגרפית גרידא, כנאמר 'השמה מעמקי ים דרך לעבר גואלים'. לשון זו מקבילה ללשון הנטורליסטית של שירת הים; נאמר שם:
	סוס ורכבו רמה בים (שמי' טו,ב), מרכבת פרעה וחילו ירה בים, ומבחר שלישיו טבעו בים סוף (טו,ד), תהמת יכסימו, ירדו במצולת כמו אבן (טו, ה), וברוח אפיך נערמו מים, נצבו כמו נד נזלים, קפאו תהמת בלב ים (טו, ח), נשפת ברוחך כסמו ים, צללו כעופרת במים אדירים (טו,י).


בשירה זו וכן בסיפור הפרוזאי הסמוך (שמ' יד, יט-לא), בדומה למקורות על נס מעבר הירדן (יהו' ד, טו-כד), אין זכר למלחמה המיתולוגית, כי הים או הנהר קיפחו את משמעותם הפרסונלית; והלשונות הללו, לרבות 'תהומות', שייכות לתחום הגיאוגרפי. הנס שקרה לישראל במעבר ים--סוף מעיד על שליטתו המוחלטת של ה' בטבע. בסגנון נטורליסטי ענייני מתואר מאורע היסטורי זה הן בשירה הן בפרוזה המקראית.

תופעה ספרותית הדומה ליש' נא, ט-י מצויה בתה' עד, יג-יז; המשורר פותח במלחמת בראשית ומסיים ברמזו על מאורע 'היסטורי'-המבול:

	אתה פוררת בעזך ים
אתה רצצת ראשי לויתן
	שברת ראשי תנינים על המים15
תתנו מאכל לעם לציים16 


זוהי פתיחה בלשון המיתוס הקדמון: אתה פוררת = זעזעת, בעזך ים – יש לשים לב לכך כי ים מופיע כאן כשם עצם פרטי בלא ה"א הידיעה. במקביל נאמר:

	אתה בקעת מעין ונחל
לך יום אף לך לילה
אתה הצבת כל גבולת ארץ
	אתה הובשת נהרות איתן
אתה הכינות מאור ושמש
קיץ וחרף אתה יצרתם (תה' עד, טו-יז) 


מימי גונקל התקשו החוקרים בטור השני: 'אתה בקעת... איתן' משום שהאמור כאן מפסיק את תיאור הבריאה שהוא הנושא של כל הפיסקה. לכן ביקש אמרטון להוכיח כי גם כאן ענין לנו בבריאה, שכן באנומה אליש מסופר כי מרדוך חפר מעינות מים בגופתה של תיאמת כדי לנקז את עודפי המים שבתוכה17. נסיונו של פנטון לאשש דעה מוזרה זו בעזרת כתבי אוגרית לא עלה יפה18, שכן במקרא מיתוס הים איננו זהה עם מיתוס הבריאה כמו במיסופוטמיה. כאן התקוממות הים באה אחרי הבריאה. מאידך, הכתוב אינו מדבר על יציאת מצרים או על נדודי ישראל במדבר, כפי שטוענים פרשנים אחרים. האסוציאציות הספרותיות מובילות ישירות אל סיפור המבול. כנגד האמור שם: 'נקבעו כל מעינות תהם רבה' (בר' ז, יא) נאמר כאן: 'אתה בקעת מעין ונחל'. וההמשך 'אתה הובשת נהרות איתן' מוסב כנראה על סיום המבול כאשר חרבה כל האדמה (בר' ח, יג-יד). 
גם ההמשך אינו רומז על הבריאה כי אם לשבועה שנשבע אלוהים אחר המבול; נאמר שם: 'זרע וקציר וקר וחם וקיץ וחרף ויום ולילה לא ישבתו' (ח, כב) כנגד זה נאמר כאן: 'לך יום אף לך לילה... קיץ וחרף אתה יצרתם' (תה' עד, טז-יז). זה הקצב שכונן אלוהים בעזרת 'מאור ושמש'. האזכור הנפרד 'מאור ושמש' מצביע על סיפור הבריאה (בר'א) אשר לפיו נברא האור ביום ראשון, כלומר לפני השמש, שעל בריאתה אנו מתבשרים ביום רביעי בלבד. אז הציב אלהים 'כל גבולות ארץ'. לפי הקשר העניינים יש לשער שהכוונה לגבולות העמים על פני כל הארץ, כפי שמסתבר מלוח העמים שצורף לפרשת המבול (בר' י). מספר העמים היה שבעים כמספר בני ישראל שירדו למצרים (שמ' א, ז) – לפי נוסח המסורה דב' לב, יז, או כמספר בני אלים לפי נוסח השבעים וקורמאן של אותו פסוק:

	בהנחל עליון גוים
יצב גבולות עמים
	בהפרידו בני אדם
למספר בני ישראל [LXX, קומראן: בני אל]


מסתבר כי במקרים אלה כאשר המשורר מנה בצד מלחמת הקדומים נגד הים גם מאורעות היסטוריים שהיו כרוכים בים, הוא נטה לנטוש את הלשון המיתי, ולשם הבהרת כוונתו נקט בלשון נטורליסטית. שונה הדבר כאשר מדובר במלחמת אחרית הימים כמו יש' כז, א; נא, ט-י. כאן אנחנו עדים לאליגוריזציה היסטורית של המיתוס, באשר מפלצות הקדומים מסמלות את כוחות הרשע בתחום ההיסטורי שאותם עתיד אלוהים להשמיד.

המקורות עליהם דיברנו עד כה מזכירים רק את הים ואת פמליתו בלשון פרסונלית. אולם הכתוב באיוב פרק כו, העוסק אף הוא באירועים בעת הבריאה, עומד על הפרסוניפיקציה של כל הטבע בנוסף על זו של הים – וזאת כדי לפאר את כוחו וגבורתו של הבורא: עמודי השמים רעדו. כאשר גער בהם ה' הם תמהו, נדהמו והזדקפו. באותו זמן אלהים 'רגע ים', כלומר הרגיע והשקיט את הים והחזירו לגבולו19 ומחץ, הרג את רהב. 
מוטיב המלחמה חוזר ונשנה במקומות רבים שעניינם הבריאה. כפי שראינו, ההמחשה הציורית של פעולות ה' היא מגוונת, כגון אתה דכאת כחלל רהב, בזרוע עזך פזרת אויביך (תה' פט, יא), אתה פוררת בעזך ים, שברת ראשי תנינים על המים, אתה רצצת ראשי לויתן (שם עד, יג-יד) – שתי מפלצות הים הנזכרות כאן, ראשים הרבה להן, בדומה למסופר באוגרית על פתן עקלתון שהוא עריץ בעל שבעה ראשים. ציור אחר: חוללה (=הרגה) ידו נחש בריח (איוב כו, יג). וכן שואל איוב: הים אני אם תנין כי תשים עלי משמר (ז, יב). תמונה זו מזכירה את עלילת היצירה הבבלית אנומה אליש (לוח ד, שו' 139-140): מרדוך הרג את תיאמת ויצר מגופה את הים, ואחר-כך 'משך בריח, משמר העמיד, לבל יוציאו את מימיה ציווה אותם'20.

קרובה למסורת זו היא מסורת אחרת המודה במרד, אך דוחה את המוטיב המלחמתי, שכן גערתו של ה' והרמת קולו האדיר הספיקו כדי להפחיד ולהניס את הים. בהקשר זה מדובר גם על הנהרות אשר הצטרפו למרד, כגון 'נשאו נהרות ה', נשאו נהרות קולם, ישאו נהרות דכים; מקולות מים בים, אדירים משברי ים' (תה' צג, ג-ד; וכן נחום א, ד; חב'ג, ח-ט; תה' עד, יג-טו ועוד); מי הים והנהרות התגאו, כגון 'ירעשו הרים בגאותו' (של הים) (תה' מ, ד), אתה מושל בגאות הים (שם פט, ט); וכן זכ' י, יא; תה' צג, ועוד רבים. אולם ה' גער בהם, הוא נתן עליהם בקולו והחריבם או הפחידם עד שהם נסו בבהלה: 'גוער בים ויבשהו וכל נהרות החריב' (נח' א, ד) 'מן גערתך ינוסון' (תה' קד, ז), 'הן בגערתי אחריב ים' (יש' נ, ב), 'וירעם בשמים ה', ועליון יתן קולו' (תה' יח, יד = שמ"ב, כב, יז)21 בכל המקרים האלה מיתוס הים מאבד את תכונתו הדרמטית, שכן המורדים נכנעו או נצחו ללא קרב.  אולם במקרים רבים מיטשטשים הגבולות בין מיתוס הבריאה ובין מאורעות היסטוריים (ראה חב' ג) או בין חווית טבע בלתי אמצעית של מי שמתבונן בגלי הים בשעת סערה (תה' כט; צג). עניין זה מוביל אותנו לגבול בין מיתוס ופיוט, דהיינו, בין השימוש בלשון הפרסונלית והדרמטית של המיתוס כפשוטו ובין השימוש האליגורי, המכוון אל תופעת טבע או אל מאורע היסטורי מסוים. לעתים ההבחנה קשה משום שהמשורר מזדהה בשעת האקסטזה היצירתית, גם אם לרגע קט, עם הפרסוניפיקציה והדרמטיזציה של ההוויה. על הזדהות זו למדים אנחנו מן ההימנון המקראי, כמו בתהלים כט; צג; צו; קד; קמח ועוד.

לפריטים אחרים קשורים לנושא:
התמודדות המקרא עם שרידי המיתוס האלילי : א
התמודדות המקרא עם שרידי המיתוס האלילי : ב
התמודדות המקרא עם שרידי המיתוס האלילי : ג
התמודדות המקרא עם שרידי המיתוס האלילי : ד
התמודדות המקרא עם שרידי המיתוס האלילי : ה
הערות:
12. ראה: ספרות, א, עמ' 62-90.
13. הלשונית בהן משתמש המקרא לציון הזמן הקדום הן מגוונות, כגון: ימי קדם, דורות עולמים (יש' נא, ט), מקדם (תה' עז, יב).
14. הם נקראים: 'עוזריה ההולכים לצדה' resuŝa āliku idiŝa
15. התיקון של פנטון (ראה הערה 1) הגורס במקום: 'תנינים על המים' – 'תנין עלם ים' הוא דחוק. ראה שם, עמ' 341.
16. לעם לציים: ביטוי מוקשה; ראב"ע: 'שהם שוכנים בציים. ורבי משה אמר כי לעם כמו לעבדך יעקב; וטעם לציים לאנשי הספינות'. אך נראה שחל כאן שיבוש וכי יש לגרוס: לעמלצים או לעמלצי ים. שיערו כי זו מלה שאולה מאכדית ומשמעותה: כרישים. תיקון ופירוש זה מובא בשם Loew במילון KB תחת הערך 'עמלץ*' (עמ' 715) וכן: H.J. Kraus, Psalmen [KB], Neukirchen 1962, p. 513 17 J.A. 
17. Emerton, VTS 15 (1966), p. 122f.
18. פנטון, עמ' 343-344.
19. רגע: טור-סיני גוזר את משמעות השורש מן הערבית הג'ע = חזר, החזיר, השיב אחור (בניין פעל, בניין אפעל). עיין נ"ה טור-סיני, ספר איוב, תל-אביב תשי"ד, עמ' 231.
20. iš-du-ud par-ka ma-as-sa-ra u-'ša'bit
me-e-ša la šu-s-a-a šu-nu-ti um-ta'-I-ir 
ראה מ' ויינפלד, עלילת הבריאה הבבלית, אנומה אליש, ירושלים תשל"ג, עמ' 48-49, שו' 139-140.
21. כל החומר הובא בצורה שיטתית אצל קאסוטו, ספרות, א, עמ' 72-77.
12.  מיתוס  הים  בכתבי  אוגרית  וזיקתו אל  מיתוס הים במקרא  .
דיברנו על הדרכים בהן נלחם המקרא במיתוס האלילי של מלחמת בעל בים: במקום תיאומכיה, כלומר מלחמתם של אלים על השלטון, בא המרד של מפלצות דמוניות, הים ועוזריו, בסדרים שהנהיג האל הבורא בעולמו. יש מסורות אשר לפיהן דיכא אלהים את המרד במלחמת דמים והרג את המפלצות. לפי מסורות אחרות הספיקה גערתו, הרמת קולו, כדי להחריב או להניס את המורדים.

דרך נוספת היא האירוניזציה של המפלצות המיתולוגיות. על שיטה זו כבר שמענו בהקשר לתה' עד, יד (עיין לעיל); היא גלויה ובוטה בתה' קד, כו ובאיוב מ, כה-לב. לפי תה' קד, כו לויתן איננו מפלצת כי אם חיית שעשועים של אלהים, כנאמר: 'לויתן זה יצרת לשחק בו'. באיוב מ, כה-לב מסופר על משחקיו ותעלוליו של אלהים בחיה זו כשהוא שואל את איוב אם יוכל לעשות כמוהו:

	תמשך לויתן בחכה
התשים אגמון באפו
הירבה אליך תחנונים
היכרת ברית עמך
התשחק בו כצפור
יכרו עליו חברים
התמלא בשכות עורו
שים עליו כפך
	ובחבל תשקיע לשונו
ובחוח תקב לחיו
אם ידבר אליך רכות
תקחנו לעבד עולם
ותקשרנו לנערותיך
יחצוהו בין כנענים
ובצלצל דגים ראשו
זכר מלחמה אל תוסף (פס' כה-לב) 


אכן, אלהים מושך את לויתן בחכה, שם אגמון באפו או בחוח הוא נוקב לשונו כדי להוליכו לכל מקום שיחפץ. הוא קושר אותו כאילו היה ציפור שעשועים לנערות. סוחרים קונים אותו ומתמקחים עליו ולבסוף הוא משמש מאכל, ואף משתמשים בעורך22 – אין מרד ואין מלחמה.

מסורת בעלת אופי מיתי מובהק אך בעלת מגמה דומה משוקעת באיוב לח; הקטעים הרלוונטיים הם פס' א-ז, ח-יא. בפסוקים א-ז מסופר על בריאת העולם במונחים הלקוחים כולם ממקצוע הבנאות. אלהים הוא הבנאי אשר בידו קו המידה ובו הוא מודד את הארץ, כנאמר: איפה היית ביסדי ארץ... מי שם ממדיה כי תדע, או מי נטה עליה קו? על מה אדניה הטבעו, או מי ירה אבן פנתה? (פס' ד-ו). אכן פעולות המדידה, השקילה והתכנון קודמות לעצם הבניה, בדומה לנאמר:

	מי מדד בשעלו מים [קומראן: מי ים]
וכל בשליש עפר הארץ
	ושמים בזרת תכן
ושקל בפלס הרים וגבעות במאזנים 
(יש' מ, יב) 


רק אחרי פעולות המדידה, השקילה והתכנון23 מתחילה הבנייה עצמה עם יריית אבן הפינה ושיקועם או הטבעתם של האדנים, הם יסודות הבניין. אין ספק כי תיאורים אלה ודומיהם, בהם מצטייר הבורא כבעל מלאכה, שייכים למורשת החכמה בישראל. אף-על-פי שגם מסורת זו היא בעלת אופי אנתרופומורפי, היא מנוגדת לתפיסה המיתולוגית שעליה דיברנו קודם לכן.

באיוב לח משתלבות שתי המסורות. המסורת המיתית מתחילה בפס' ז בו מסופר על תרועתם ורינתם של כוכבי בוקר ובני אלהים למראה יריית אבן הפינה. בהמשך מדובר על הולדת הים ביטויים המזכירים תהליך לידה. הים מצטייר כתינוק שבא לעולם אחרי יריית אבן הפינה:

	ויסך בדלתים ים
בשומי ענן לבשו
	בגיחו מרחם יצא
וערפל חתלתו 


כאשר הגיח הים מרחם, סכך עליו אלוהים וכיסה אותו בדלתיים, כלומר, בשני חלקי לבוש24 וחיתל אותו כפי שמחתלים תינוק, כאשר ענן וערפל הם לבושו וחתולתו. יתרה מזאת, אלוהים עזר לים כבר קודם לכן לשבור את חיק אמו ולצאת לעולם25.

אך מיד שם לו אלוהים בריח ודלתיים. המשורר מנצל את הדו-משמעות של דלת ואת האסוציאציה המיתולוגית של בריח בדמות נחש בריח. הוא מדגיש כי לא על חתולות מדובר כי אם על דלת ממש וסגירה על בריח – כדי למנוע שהים יחרוג וייצא מן התחום שנועד לו. הוא אומר לים בלשון תקיפה: עד פה תבוא תסיף, ופא ישית בגאון גליך (יא). משמע: מיד עם לידתו של ים קבע לו אלוהים גבול ברור ואסר עליו לעבור אותו. ייחודו של תיאור זה הוא מוטיב הלידה והתינוק, הבא לומר כי בזמן הבריאה לא היה הים מפלצת מאיימת כי אם תינוק בן יומו. כלום תינוק כזה מסוגל להתמודד, להתקומם או להילחם באלוהים, מה גם שאלוהים עצמו סייעו לו בשעת לידתו? הווי אומר, המסורת המשתקפת בפרק זה בנויה אמנם על הדימוי המיתולוגי – פרסונלי של מים, אלא שהיא מכחישה מכל וכל את מוטיב המרד והמלחמה. אין להעלות על הדעת כי יש כוח בעולם אשר מסוגל היה להתייצב מול אלוהים ולהתקומם נגדו בשעת הבריאה. הקוסמולוגיה האצורה כאן שונה גם מפרשת הבריאה בפרק א של ספר בראשית, שלפיה במצב הראשוני כיסו המים את הכל, והים נוצר על-ידי הקוויתם במקום אחד. לא כן. בעת יריית אבן הפינה הים עוד לא היה; הוא נולד רק לאחר מכן.

וכך אנו מגיעים לפרשת הבריאה, בפרק א בספר בראשית, המסמנת את הרציונליזציה המוחלטת של מיתוס הים. הבריאה אינה אלא מכלול של פקודות, מאמרים ומעשים של הבורא: הוא אמר יהי אור – ויהי אור. כן הוא אמר יהי רקיע בתוך המים (ו), יהי מאורות ברקיע השמים (יד), ישרצו המים שרץ נפש חיה (כ). מלבד האור שהיה בדבר ה' בלבד, נתלוותה אל כל פקודה גם עשייה: ויעש אלהים את הרקיע (ז), ויעש את שני המאורות הגדולים (טז), ויברא אלוהים את התנינים הגדולים ואת כל נפש החיה (כא), נעשה אדם... (כו), ויברא אלהים את האדם (כז).

מסתבר, כי ברוב המקרים התערבותו המעשית של הבורא מתוארת בלשון עשייה, להוציא את יצירת התנינים והאדם, בה משתמש הכתוב בלשון 'ברא' (כא, כז), שהוא השורש הפיוטי הנרדף ל'עשה'. אין כאן מקום למיתוס הים, כי הים אינו ישות פרסונלית כי אם מקווה מים בלבד. המים התכנסו לפי פקודת אלוהים, בלא כל התנגדות: 'יקוו המים מתחת לשמים אל מקום אחד ותראה היבשה, ויהי כן' (ט). ועוד, התנינים נזכרים במפורש לצד הסוגים הכלליים של הצומח והחי, כדי ללמדנו כי מדובר בחיות מים רגילות ולא במפלצות קדומים דמוניות (כא). ניכרת כאן המגמה הפולמוסית של הסופר נגד מיתוס הים והתקוממותו: הים איבד כאן כל משמעות פרסונלית-מיתית. הוא מוגדר כמקווה מים (פס' י), ותו לא. הנטורליזציה של המיתוס, כלומר הפיכת ים למושג גיאוגרפי ותנינים למושג זואולוגי – היא הדרך בה נמחקו בבראשית פרק א עקבות המיתוס העממי שעליו עמדנו לעיל. דה-פרסוניפיקציה כוללנית של העולם – של הטבע הדומם והחי כאחת – היא סימן ההיכר של פרק זה. רק יצור אחד ויחיד בין הברואים הוא בעל תווי פנים אישיים: האדם. אותו משתף האל הכל-יכול בשלטון בעולמו. ברם, כאן בולטת הדיאלקטיקה לה כפוף מחבר הפרשה: כדי לציין את מעמדו המיוחד של אדם הוא חוזר ומשתמש בלשון אנתרופומורפית-מיתולוגית באמרו: 'נעשה אדם בצלמנו כדמותנו... ויברא אלהים את האדם בצלמו, בצלם אלהים ברא אתו' (כו, כז). הקושי התיאולוגי של שני הכתובים האלה רודף את כל תולדות האמונה הישראלית דרך ימי הביניים עד לעת החדשה, שכן נאמר כאן במפורש כי לאלוהים צלם ודמות, כלומר שיש לו הופעה מוחשית. ברם, משקלם של ביטויים אלה אינו נוגע לתאור האל כי אם למעמדו של האדם. וכבר הוכיח ליוונשטם כי לפנינו לשון החצר של מלכי אשור במאות ח'-ז' לפסה"נ. שם פונים אל המלך בזו הלשון: 'אביו של אדוני המלך, הוא צלם בל; אדוני המלך הוא צלם בל':

Abu-ša ša šarri be-li-ia sa-lam dbel šu-u
ú šarru be-li sa-lam dbel šu-u 

במכתב אחר מצטטים משל אשורי עתיק:

sil ili a-me-lu [u] sil amelu a-me-li-e [qu] l-lu
šarru su-u [a-ke-]e mu-uš-šu-li ša ili

צל האל הוא איש בן חורין, וצל איש בן חורין הוא עבד, המלך הוא כדמותו של האל26
לשון הכתוב, 'בצלמנו כדמותנו' היא איפוא צירוף של שתי הנוסחאות האליליות הללו, שעניינן האלהת מלכים. על-די דמוקרטיזציה של נוסחאות אלה מוציא בעל הפרשה את עוקצן האלילי והאלהת מלכים, ומדגיש את דמיונו של כל אדם לאלהים, באשר הוא השליט בעולם והאחראי לקיומו. בלשון חז"ל: הוא שותפו של אלוהים במעשה בראשית. ברם, לשם כך אנוס בעל הפרשה להודות בפה מלא במוחשיותו של האל. אכן, כנגד מחיקת מיתוס הים רואה בעל הפרשה צורך להעלות במלוא הבהירות את הקווים האנתרופומורפיים של האל על מנת לשתף את האדם בדאגה לעולם ובשלטון עליו; כאן הוא נרתע מתהליך הרציונליזציה. זוהי הדיאלקטיקה בה שבוי המקרא במלחמתו במיתוס האלילי: ככל שהוא מצליח ברציונליזציה או במחיקתו של מיתוס זה, כן הוא אנוס להרחיב ולהעמיק את תווי פניו האנתרופומורפיים-מיתיים של אלהים, הדרושים לשם התווית זיקתו הדיאלוגית עם האדם. לשון אחר, בד בבד עם מחיקת שרידי המיתוס האלילי הוא אנוס להרחיב ולהעמיק את המיתוס המונותיאיסטי.

תהליך דיאלקטי זה מתחדד בעקבות הביקורת הפנים-מקראית על בעל בראשית פרק א. נראה כי מצאו פגם בעשיות ובמעשים המרובים לצד המאמרים של האל הבורא. לפיכך אמר בעל תהלים קמח על בריאת צבא השמים: כי הוא צוה ונבראו (פס' ה). כמו כן מכריז משורר אחר: בדבר ה' שמים נעשו וברוח פיו כל צבאם (תה' לג, ו)27 האל בלשון האנשה. ברם, היה זה הנביא האלמוני מגלות בבל אשר ביקש למחוק את אחרוני הקווים המוחשיים שהותיר בעל בראשית פרק א בדמות האל, שכן כנגד הביטוי 'בצלמנו כדמותנו' הוא מכריז:

	ואל מי תדמיון אל
ואל מי תדמיוני ואשוה,
	ומה דמות תערכו לו (יש' מ, יח)
יאמר קדוש (כה) 


אולם האירוניה היא בכך שברגע שבו מתפלל נביא זה כי אלוהים יופיע שוב לעזרת עמו הוא פונה אל זרוע ה' 'המחצבת רהב, מחוללת תנין... המחרבת ים, מי תהום רבה' (יש' נא, ט-יא). אותו נביא חוזה אחר כך את אלוהים כשהוא שב ממלחמתו באדום ובגדיו מוכתמים בדם (יש' סג, א-ו). לפי שאלתו עונה לו אלוהים, כי זהו דם הגויים אשר ניתן עליו בשעה שהוא דרך ורמס אותם, והנימוק: 'כי יום נקם בלבי, ושנת גאולי באה' (ד). השרטוט הוויזואלי של פעולת אלוהים כאיש מלחמה, מתפרש, איפוא, כהתגשמות יום ה', כפי שהוא מצטייר בספרות הקדומה, דהיינו כיום נקם באויב ותשועה לישראל. דימוי זה לובש הפעם מימדים אוניברסליים כאשר אדום מסמלת בפעם הראשונה בתולדות האמונה הישראלית את עולם הגויים בכללו.

השאלה האם נאמרו דברים אלה על ידי הנביא האלמוני המדבר אלינו בפרקים מ- נה או על ידי ישיעיהו 'השלישי' אינה רלבנטית. לא הנטיות האישיות הסובייקטיביות של סופר זה או אחר מכריעות במקרה זה, כי אם נושא הנבואה, כלומר המוטיב המלחמתי, כפי שמוכיחים שירי הניצחון בתה' יח (=שמ"ב כב), חב' ג ועוד. לידי רה-מיתולוגיזציה בוטה הגיעו הדברים במיוחד בפרק ג בספר חבקוק28: אלוהים מתואר שם כשהוא רוכב על סוסיו ודוהר על מרכבותיו, חושף את קשתו, יורה בחצים, יורה בחצים, מחזיק בידו מטה לנקב את ראש מנהיגי האויב ואף מניף את חניתו – כל זאת כדי להושיע את עמו ואת משיחו. ולא עוד, אלא המעיין באגדות חז"ל ימצא שם חומר רב על המרד של שר הים ועל כך שאלוהים בעט בו והרגו: 'בשעה שביקש הקב"ה לבראות את העולם אמר לו לשר של ים: פתח פיך ובלע כל מימות שבעולם, אמר לפניו רבש"ע, דיי שאעמד בשלי. מיד בעט בו והרגו' (ב"ב עד, ע"ב)29.

נמצאנו למדים שתהליך הדה-מיתולוגיזציה איננו חד-סטרי, אלא מתאזן על-ידי תהליך נגדי של רה-מיתולוגיזציה. המתפלל אינו מסוגל לפנות אל אידיאה מופשטת או אל הסכה הראשונה כי אם אל אלוהים חיים שאפשר להתחנן לפניו, להתלונן ולבוא אליו בטענות, אל האל המטיל עלינו מצוות ואיסורים. שני התהליכים המנוגדים האלה עתידים להשלים זה את זה בתולדות האמונה היהודית, שכן אלוהים הוא אישיות, אך אישיות אשר שונה שוני מהותי מזה של האדם ויתר הברואים. הדה-מיתולוגיזציה, המסתמנת בפרשת הבריאה בצד הנטורליזציה של מיתוס הים, מיוסדת על דימוקרטיזציה של המיתוס המלכותי של המזרח הקדום.

לפריטים אחרים קשורים לנושא:
התמודדות המקרא עם שרידי המיתוס האלילי : א
התמודדות המקרא עם שרידי המיתוס האלילי : ב
התמודדות המקרא עם שרידי המיתוס האלילי : ג
התמודדות המקרא עם שרידי המיתוס האלילי : ד
התמודדות המקרא עם שרידי המיתוס האלילי : ה
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22. על פרטים פרשניים עיין בפירושים, במיוחד טור-סיני, ספר איוב, תל אביב תשי"ד, עמ' 342-343.
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28. ראה: מ"ד קאסוטו, 'חבקוק ג' וכתבי אוגרית', ספרות, ב, עמ' 118-128.
29. מ"ד קאסוטו, ספרות, א, עמ' 71-72. חומר רב נמצא אצל ל' גינצברג, אגדות היהודים, א, רמת-גן תש"ו, עמ' 14-15, 18; ה, רמת-גן תשל"ה, עמ' 17-18, הערות 50-52, ועמ' 26-27, הערות 72-73; א"א אורבך; חז"ל, ירושלים תשכ"ט, עמ' 169 ואילך. שם חומר נוסף על דימויים מיתולוגיים אצל תנאים ואמוראים.
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� וכך מתאר המדרש את מצבם של בני ישראל (שמות רבה, פרשה כא, ד"ה ה):


באותה שעה היו עומדים ולא היו יודעים מה לעשות והיה הים סוגר והשונא רודף והחיות מן המדבר שנאמר "סגר עליהם המדבר".


� המים מלווים את בני ישראל עוד ממצרים. פרעה מבקש להמית את בני ישראל ביאור, אך משה ניצל דווקא שם, ודווקא על יד בת פרעה. המים מאיימים עתה על בני ישראל, אך בני ישראל ניצלים בהם והמצרים הם אלה שטובעים. בכך נסגר מעגל - מי שבקש להטביע מצא את עצמו טובע. המים מלווים את בני ישראל בהמשך - המחסור במים הוא קושי מרכזי בעת ההליכה במדבר, ובאמצעותו נבחנת רוח העם פעם אחר פעם.


� רוח כזו אנו מוצאים בתהילים פרק קיד:


בְּצֵאת יִשְׂרָאֵל מִמִּצְרָיִם בֵּית יַעֲקֹב מֵעַם לֹעֵז:


הָיְתָה יְהוּדָה לְקָדְשׁוֹ יִשְׂרָאֵל מַמְשְׁלוֹתָיו:


הַיָּם רָאָה וַיָּנֹס הַיַּרְדֵּן יִסֹּב לְאָחוֹר:


הֶהָרִים רָקְדוּ כְאֵילִים גְּבָעוֹת כִּבְנֵי צֹאן:


מַה לְּךָ הַיָּם כִּי תָנוּס הַיַּרְדֵּן תִּסֹּב לְאָחוֹר:


הֶהָרִים תִּרְקְדוּ כְאֵילִים גְּבָעוֹת כִּבְנֵי צֹאן:


מִלִּפְנֵי אָדוֹן חוּלִי אָרֶץ מִלִּפְנֵי אֱלוֹהַּ יַעֲקֹב:


הַהֹפְכִי הַצּוּר אֲגַם מָיִם חַלָּמִישׁ לְמַעְיְנוֹ מָיִם:


� משהו על משמעות הדברים נאמר בהערות לפרשת בשלח.


� התייחסנו לכך בהערות לפרשת שמיני בשנה שעברה.


� דוגמה נוספת לקריאה זהירה של השירה נוגעת ליחס אל המצרים. השירה נאמרת מיד לאחר שבני ישראל ניצלו מן המצרים הרודפים. טביעת המצרים היא הצלתם של ישראל, ובני ישראל שרים על כך - "אשירה לה' כי גאֹה גאה סוס ורֹכבו רמה בים". סדרת פסוקים עוסקת בעניין זה. זוהי התנהגות מובנת למי שזה עתה ניצל מיד רודפו. 


המדרש הבא בוחן את הדברים מנקודת ראות של מרוחקת מעט (תלמוד בבלי, מגילה, דף י, עמוד ב):


ואמר רבי יוחנן: מפני מה לא נאמר כי טוב בהודאה זו? לפי שאין הקדוש ברוך הוא שמח במפלתן של רשעים. 


ואמר רבי יוחנן: מאי דכתיב "ולא קרב זה אל זה כל הלילה" (שמות י"ד)? 


בקשו מלאכי השרת לומר שירה, אמר הקדוש ברוך הוא: מעשה ידי טובעין בים ואתם אומרים שירה?


מלאכי השרת לא נמצאו באיום מצרי, ועל פי המדרש נשללה מהם הזכות לשיר למפלתם של הרשעים. מעשה ידי הקב"ה, שנבראו בצלם, הכזיבו והם טובעים בים. זהו עניין מצער, ואין מקום לשירה.


השמחה על טביעת המצרים אינה בעלת אופי אישי. הטביעה היא טביעתו של השיעבוד המרושע. זוהי טביעתו של הרֶשע, שעוד מעט יצוף מחדש בדמות עמלק. על טביעת הרֶשע יש לשמוח. 
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