אוטופיית הגבריות הציונית וכבוד האדם ב'אלטנוילנד' של הרצל
אורית קמיר

'היינו צריכים להעשות אנשים חדשים, מבלי להתכחש לגזע העתיק שלנו. 
…] או אז] אביב האנושות היה למציאות'

בנימין זאב הרצל
 

א. מבוא

המפגש המחודש עם אלטנוילנד, במלאות לספר מאה, הפתיע אותי בשפעת הרגשות המסוכסכים שהוליד בי ובעוצמת המערבולת. זכרתי טקסט מיושן, נאיבי, נפוח ומייגע, והנה הוצפתי בתערובת של השתוממות,
 התפעמות,
 הערכה,
 השתאות,
 מחשבה מחודשת על-אודות המפעל הציוני,
 כעס צפוי,
 כאב
 וזיק של תקווה.
 מחשבות הלב נדדו אל מחוזות טעונים כמו האפשרות לצפות את העתיד; עוצמת האמונה ב'תחושת הבטן' ובצדקת הדרך; הדבקות במטרה; הגשמתם של חזונות. תהיות סוררות הקשו מה היה אילו ואלמלא: אילו רצינו; אלמלא השואה... 

למרות עושר הכיוונים שאליהם מוביל העיון הספר, ברשימה זו אני מתמקדת בסוגיה אחת בלבד, ובוחנת את חזון 'האדם היהודי החדש' של הרצל כפי שהוא מוצג באלטנוילד. אני מציעה כי 'יהודי חדש' זה משלב באופן מתוחכם שני מודלים אידאליים של 'אדם חדש' שצמחו בתרבות האירופית במאות השמונה-עשרה והעשרים – המודל הליברלי והמודל הרומנטי, תוך הכפפת האחרון לראשון. בתוך כך, מבליע 'האדם היהודי החדש' זיהוי מלא של מושג ה'אדם' עם  הבניה מגדרית גברית, תוך התעלמות מוחלטת מאנושיות נשית. יחד עם זאת, 'היהודי/הגבר החדש' של אלטנוילנד מבטא תפיסה מרוככת ולא מיליטנטית של ערכי הדרת-הכבוד (honor) האישית והלאומית של עידן הלאומיות האירופית, השקפה המקדשת דווקא את הכבוד הסגולי (dignity) וכבוד המחיה ((respect של האדם. השקפה זו מכילה בחובה פוטנציאל ליצירת חברה ליברלית נאורה ולהבניה שוויונית ומכבדת של נשים ומעמדן החברתי. 

אמקם טענה זו בהקשר רחב מעט יותר. בספרה 'האדם החדש' של המהפכה הציונית המתמקד בתנועת 'השומר הצעיר' כמקרה מבחן, טוענת רינה פלד כי הציונות המדינית ההרצליאנית אימצה את האידאל האנושי ה'בורגני-ליברלי' שהתפתח באירופה בסוף המאה השמונה-עשרה. חלק מן הציונים המעשיים שהגיעו ארצה נשאו עמם חזון זה של 'אדם חדש'; ואולם חלקים אחרים של הציונות המעשית המיישבת (לרבות חלקים בקרב תנועת 'השומר הצעיר') - מרדו בדגם בורגני-ליברלי זה של הציונות המדינית, ופיתחו במקומו גרסאות ציוניות של חזון 'האדם החדש' הרומנטי, האינדיבידואליסטי-ניטשיאני של סוף המאה התשע-עשרה וראשית המאה העשרים. פלד מציינת כי 'על אף ההבדלים בין שני הטיפוסים המנוגדים כל כך של 'האדם החדש' שהביאו ראשוני השומרים ארצה, שניהם היו אידאלים גבריים מובהקים'.
  

הקריאה שאני מציעה באלטנוילנד מעלה, כי האוטופיה הציונית המאוחרת של הוגה הציונות המדינית, משלבת בחובּה את שני האידאלים הנבדלים שפלד מתייחסת אליהם. הרומן מודע למתח שבין האידאולוגיה הליברלית לזו הרומנטית, על חזון 'האדם החדש' שמייצרת כל אחת מהן, והוא מתמודד עם מתח זה ומציע לו פתרון מעניין וייחודי. הפתרון אמנם מעניק עדיפות מפורשת לחזון הליברלי, אך לא מתוך התעלמות או סלידה מן החזון הרומנטי, אלא מתוך שיקולים רחבים ואחראים. למעשה, אלטנוילנד מבטא את כמיהתו העזה של מחברו דווקא לחזון הרומנטי, אך הוא מכריע כי למען המטרה, יש להכפיף כמיהה זו לחזון הליברלי, המועיל יותר לפרויקט הציוני ולמבצעיו המיועדים, והוא הערובה להגשמת האוטופיה הציונית. בגישה מעשית זו שונה החזון המורכב, המפוכח והמיושב המוצע באלטנוילנד מרעיונות הרצליאניים קודמים, שהיו ספוגים הרבה יותר בשאיפות רומנטיות דרמטיות. עם זאת, חשוב לשים לב שממש כמו המודלים האידאליים של 'השומר הצעיר' שמנתחת פלד, גם אלה ההרצליאניים היו גבריים מובהקים. גם באוטופיה הההרצליאנית הליברלית והרציונלית ביותר - זיהוי ה'אדם' עם מה שנתפס כ'גברי' היה מובן מאליו והוצג  כבלתי פרובלמטי. 

כדי לחדד תובנות אלה, וכדי לקשרן לדיונים נוספים ולפתוח פתח לכיווני חשיבה חדשים – מציע מאמר זה לבחון אותן מנקודת מבט נוספת: איתור סוגי הכבוד השונים המופיעים באוטופיה ההרצליאנית. מפרספקטיבה זו מעלה הקריאה באלטנוילנד כי למרות מרכזיותה של הדרת-הכבוד (honor) האישית והלאומית, הן בהאדרת הגבריות הן ברומנטיקה הניטשיאנית – מציגה האוטופיה ההרצליאנית המאוחרת תפיסה מרוככת, מאופקת ושקטה של הדרת-הכבוד האישית והדרת-הכבוד הלאומית. גישה מתונה זו סוללת את הדרך להשקפת עולם הומנית וסובלנית, המרוממת דווקא את כבודו הסגולי של האדם (dignity) ואת כבוד מחייתו (respect). במסגרת השקפת עולם זו ניתן לפתח תפיסה מגדרית שוויונית ומכבדת (הרבה יותר מזו המופיעה ברומן עצמו). כך, למרות הגבריות הטבועה בו, מאפשר החזון ההרצליאני המאוחר התפתחות חברתית ערכית המחויבת לשוויון בין המינים ולפלורליזם תרבותי מכבֵּד. חזון נאור זה מעורר שאלות קשות לגבי מימושו בפועל של החלום הציוני במציאות הישראלית; לשאלות אלה אתייחס באחרית-דבר. 

אפתח בסקירה קצרה של שני דגמי 'האדם החדש' - זה הליברלי של סוף המאה השמונה-עשרה וזה הרומנטי של סוף המאה התשע-עשרה וראשית המאה העשרים. בהמשך אציג את סוגי הכבוד השונים שאליהם אני מתייחסת: הדרת-הכבוד (honor), הכבוד הסגולי (dignity) וכבוד המחיה (respect). אך ראשית לכול – סקירה תמציתית של עלילת הרומן. 
אלטנוילנד – דמויות ועלילה

כבר במשפט הראשון מציג הרומן את דוקטור פרידריך לבנברג, צעיר יהודי בן המעמד הבינוני, כאדם תלוש, אובד-דרך וחסר-תקווה, ה'שקוע במרה שחורה'. המקום: וינה, הזמן: ראשית המאה העשרים. לאחר שהנערה שבּה הוא מאוהב נאותה להשתדך בעד ממון לאחֵר, נענה פרידריך למודעה עלומה בעיתון: 'מבוקש צעיר משכיל ומיואש, שמוכן לעשות ניסוי אחרון בחייו'. את סכום הכסף הניכר שהוא מקבל מבעל המודעה, אציל פרוסי בשם קינגסקורט,  מעניק פרידריך לליטבקים, בני משפחה יהודית מזרח-אירופית, שתנאי חייהם העלובים מנשוא נוגעים ללבו. פרידריך מנתק את קשריו עם העולם, ויוצא להתבודד על אי שומם בחברת קינגסקורט שמאס בהבלי העולם ובתושביו לאחר שאשתו הצעירה בגדה בו ושברה את לבו. בדרכם אל האי הם מבקרים בפלשתינה, שבעיני פרידריך, דלותה ועליבותה מבישים ודוחים כשל הליטבקים. 

מקץ עשרים שנה באי הבודד, בדרכם לביקור באירופה, שבים קינגסקורט ופרידריך ועוצרים בפלשתינה, ומוצאים לתדהמתם שהמקום היה לגן פורח. השניים מתוודעים לחברה היהודית החדשה אשר קוממה את הארץ מחורבנה וייסדה אוטופיה עלי-אדמות. דוד ליטבק, הילד הכחוש והחולני מלפני עשרים שנה שאחותו הפעוטה מרים כמעט גוועה בזרועות אמהּ, מזהה את פרידריך ומארח אותו. מסתבר שבזכות כספו של קינגסקורט היגרו בני המשפחה לפלשתינה והשתתפו במבצע התחייה הלאומית, וכך הפכו לאנשים בריאים, חסונים, זקופי גו, יוצרים ומאושרים. דוד הוא ממנהיגי העולם החדש, ובסיום הרומן הוא אף נבחר לנשיא החברה. בנו העולל קרוי על שם פרידריך, ואחוזתו קרויה פרידריכהיים. פרידריך אף הוא עתה גבר מוצק וחסון, ואולם למוּל דוד הוא חש בודד, לא שייך ולא מועיל. 

בחברת דוד, שרה אשתו ומרים אחותו, מטיילים פרידריך וקינגסקורט בארץ ולומדים את אורחותיה המופלאות. הם מגלים כיצד יהודי אירופה השתחררו מכבלי העבר והשכילו לרתום את הישגי התרבות המערבית לבניית ארצם וחברתם; כיצד הערבים, תושבי המקום, נענו להזמנתם, הצטרפו למבצע ההיסטורי, וזכו אף הם להיתרם ממנו. נפשם של שני התיירים נקשרת בנפש מארחיהם - פרידריך במרים וקינגסקורט בפרידריך ינוקא - והם בוחרים להצטרף אל הקולקטיב המרשים, תקוות האנושות, ולהיות לשותפים בחברה החדשה.
 

שני טיפוסי 'אדם חדש'
במחקרה העוסק ב'אדם החדש' של הציונות, מציגה רינה פלד בבהירות את שני האידאלים של 'אדם חדש' שעוצבו במסגרת התרבות האירופית המודרנית: האידאל הראשון שהתפתח באירופה המערבית במאה השמונה-עשרה הוא תוצר 'עידן הנאורות' – 'אדם חדש' זה הוא אינדיבידואל אוטונומי ורציונלי, אשר פועל לקידום עצמו ולקידום חברת השייכות שלו לאור ערכי ההשכלה. זהו אדם חופשי משעבוד מעמדי, שבטי או דתי; הוא אזרח שווה-זכויות במסגרת מדינית, אשר החלטותיה מתקבלות על ידי הכלל ומטרתן לשרת את רווחת כל הבריות. האדם של עידן הנאורות הוא פועל כלכלי תבוני אשר מאמין בקידום האנושות באמצעות המדע שאותו הוא מעריך מעל לכול. עבור אדם זה ומדינתו, המשפט ממלא תפקיד חשוב בהבטחת שוויונם וחירותם של כל בני האדם, ובהגנה על מבנה חברתי הוגן, יעיל ונטול פניות. המדע, השוויון והחירות הם ערכיו המרכזיים של עולם התבונה, והאחווה שחש האזרח כלפי שאר האזרחים היא האחווה של בני חירות שווים השותפים במפעל הקידמה. המהפכה הצרפתית, שניזונה מחזון אידאלי זה, הפכה אותו (לפחות במוצהר) מהגות פילוסופית לעיקרון פוליטי, והעניקה לו עוצמה מעשית בעולם המציאות החברתית:   

'האדם החדש' של המהפכה הצרפתית היה למעשה האדם העירוני האוטונומי והרציונלי השולט בגורלו, והמסוגל לעצב את עולמו – אנטיתזה לאיכר הימי-ביניימי המשועבד לכוחות 'עליונים'. התפשטות ההשכלה והמהפכה הצרפתית אל מחוץ לגבולות צרפת, ותהליכי המודרניזציה ששינו את פניה של החברה האירופית, הפכו את 'האדם החדש' של המהפכה הצרפתית, 'האדם של 1789', לנחלת הבורגנות האירופית כולה, ובהדרגה – אף לנחלת רבים מהפרולטריון ומהאריסטוקרטיה, שאימצו את האתוס הבורגני.
  

בעולם הליברלי החדש נגאלו יהודים אט אט ממעמדם המוקצה כבנים לשבט כופר שאחראי לרצח האל, והחלו להשתלב כאנשים תבוניים ואזרחים בעלי זכויות. עידן ההשכלה פתח בפניהם חזון אוניברסלי שבו יכלו להשתלב כשווים בין שווים, בני אדם השואפים למיצוי הפוטנציאל האנושי הגלום בהם כבכל שאר האדם, ואשר נבחנים על פי הצלחותיהם במשימה של מימוש עצמי. יהודים אירופיים שנחשפו לתוצאותיו של עידן ההשכלה ולחברה הליברלית שהוליד, בעיקר בצרפת ובגרמניה, הפכו לתומכיהם הנלהבים ביותר. הזדהותם עם העולם החדש הייתה עמוקה. 

ואולם, המציאות החברתית החדשה של עידן הנאורות, אף שהעלתה את רמת חייו של הפרט ואפשרה לו להשתחרר מן הצמיתות, הבורות והדלות של חיי האיכר - גבתה מחירים בלתי צפויים ועוררה ביקורת נוקבת שהולידה בין השאר כמיהה ריאקציונרית-נוסטלגית אל העבר (backlash): 

כוחות הקידמה הרסו את המסגרות הקהילתיות המסורתיות ושינו באופן רדיקלי את הסביבה החברתית-התרבותית של היחיד: ההתפתחות התעשייתית המושתתת על הישגי המדע והטכנולוגיה, כלכלת השוק הקפיטליסטית, הגידול הדמוגרפי העצום, והיווצרות חברת ההמון העירונית שלוותה בהתפתחות פוליטיקת המונים (mass politics) ותקשורת המונים (mass media), גרמו לתחושה של אובדן זהות ויצרו את בעיית היסוד של הקיום המודרני – הניכור. משבר הציוויליזציה המודרנית שהכל דנים בו הוא, במובנו העמוק ביותר, משבר זהות, אותו חוותה במיוחד הבורגנות, וליתר דיוק הרובד האינטלקטואלי שלה.

הביקורת האינטלקטואלית על המכניות והתלישות הקיומיות במציאות החיים האירופאית, התנחשלה במהלך המאה התשע-עשרה והבשילה בראשית המאה העשרים. חוגים אינטלקטואליים במרכז אירופה מאסו במודרניזציה הבורגנית-הליברלית והגדירו אותה כדקדנטית, מושחתת ומשחיתה, וחיפשו לה חלופה. חלקם חיפשו אידאלים חדשים במסגרת האתוס הבורגני-הליברלי עצמו; אחרים, שנואשו מאתוס זה מכול וכול, 'פנו בחיפושיהם אל העבר הקדם-תעשייתי, והציעו בהשארתו חזון אוטופי של 'אדם חדש' וקהילה אנושית חדשה. הלך הרוח האוטופי היה ללא ספק מסימני ההיכר של התקופה'.
 החיפוש מחוץ לשיח 'ההשכלה' ו'הנאורות' הוליד נאו-רומנטיקה ואידאל חדש של 'אדם חדש' שהוא היפוכו הגמור של 'האדם של 1789': 'האדם החדש' של ראשית המאה העשרים הפנה את גבו אל 'עידן ההארה', על אמונתו האופטימית במדע ובקידמה ועל אורח חייו הבורגני, הקפיטליסטי; הוא בער באש הלהט הנאו-רומנטי, האנטי-רציונליסטי, כמהַּ אל המטפיזי, הקמאי והנשגב:

הרומנטיקה, שהיתה חלק אינטגרלי מתהליך המודרניזציה, לבשה צורות שונות בקונטקסטים לאומיים שונים, אולם בשום מקום לא הכתה שורשים עמוקים כמו בחברה הגרמנית. במהותה היתה הרומנטיקה של המאה ה-19 אנטיתזה כוללת לפילוסופיה של המאה ה-18, על מערכת הערכים והנורמות שלה: רעיון הקידמה, האמונה ביתרונות הבלתי–מוגבלים של המדע והטכנולוגיה, האידיאל ההומניסטי-הליברלי של החופש, האוריינטציה הפרגמטיסטית, ובעיקר פולחן התבונה ופולחן ההישגיות וההצלחה. כל אלה נחשבו לערכי היסוד של הציוויליזציה המערבית המודרנית. 'מודרניות' זו, על השלכותיה הבלתי נמנעות לגבי היחיד והחברה, היא שנדחתה ביסודה על ידי הרומנטיקה.
 

בקרב מעצבי העולם החדש של ראשית המאה העשרים, חיי הנפש, ולא ההתקדמות המעשית המשותפת, הם שתפסו את מרכז הבמה. כתביהם של שופנאואר וניטשה – 'שתי דמויות המפתח שאי אפשר להגזים בחשיבותן בעיצוב רוח התקופה' - תרמו 'להעברת משקל הכובד מהמציאות הריאלית לעולמו הפנימי של היחיד'.
 כדי להבין מעט יותר את ייחודה של הגישה הניטשיאנית, יש לבחון אותה ביחס לגישתו החלופית של שופנאואר.
מהמטפיסיקה של שופנאואר נובעת [...] פסימיות עמוקה ביחס לגורלו של האדם וליכולתו לשפר את העולם, וכפירה מוחלטת ברעיון הקדמה שעמד במרכז הפילוסופיה של ההשכלה. המסקנה האתית הנובעת מהלך רוח זה היא השתחררות מן השעבוד לרצון ופרישה מן העולם הריאלי, אם באמצעות פנייה למיסטיקה ולסגפנות, להם הטיף בהשפעת הפילוסופיה ההודית, או באמצעות התבוננות אסתטית טהורה.
 

ניטשה, אף שהיה קרוב לשופנאואר במובנים רבים, הציע גישה שונה: 

גם ניטשה, כשופנאואר, האמין שהאדם נשלט על ידי כוחות האינסטינקט ולא על ידי התבונה, וכמוהו בז גם הוא לאמונה בקידמה ולאופטימיזם השטחי של ה'תרבות האלכסנדרונית-הסוקרטית' של זמנו. אולם מסקנתו האתית היתה מנוגדת בתכלית: במקום פרישה  מן החיים הטיף לשליטה בחיים ובגורל. הוא קרא לפרט 'העומד על פי תהום' לשחרר את היסוד הדיוניסי שבתוכו ולחיות חיים אותנטיים, תוך התעלמות מערכיה הנוצריים-האפלטוניים המסולפים של החברה. [ניטשה] מצייר את ה'על-אדם' – טיפוס חדש של אדם הפועל בבדידות מוחלטת ובחירות גמורה - כשהוא משועבד לרצונו הפנימי ולערכיו העצמיים בלבד.
 

האינדיבידואליזם הניטשיאני תפס מקום של כבוד בעולם הרומנטי. עם זאת, הוא לא היה החזון הבלעדי של הלך הרוח הרומנטי. הסלידה העמוקה מן הבורגנות הרציונליסטית, הקפיטליסטית, והכמיהה הרומנטית לאוטופיה, התפתחו לשני כיוונים שונים שהציעו שתי אפשרויות:

האחת – לבחור בכיוון הניטשאני-אינדיבידואליסטי, כלומר להפוך ל'אלוהים' או ל'על-אדם', ובמילים אחרות: לברוא את עצמו ולהעמיד את אישיותו הייחודית-האותנטית מעל לכל. הדרך השנייה היתה להטמע במסגרת הקולקטיב ולמצוא בו מפלט מתחושת הניכור העמוקה. המתח בין שתי האפשרויות הללו – העצמת ה'אני' או ביטולו – היה אחד המאפיינים הבולטים של החיפוש המודרניסטי אחר 'האדם החדש' במפנה המאה.
 
כיוון ששני הכיוונים הללו בערו בלב הקיום הרומנטי וענו על צרכים מרכזיים של אתוס זה, קוּשר האינדיבידואליזם הניטשיאני באופן כמעט פרדוקסי עם התפיסות הקולקטיביסטיות, המאפשרות לפרט לממש את עצמו אך גם להתלכד עם הכלל ועם הלאום שאליו הוא משתייך. הנאו-רומנטיקנים הציבו את ניטשה כ'דמות מרכזית ביותר בפנתיאון' שלהם, וראו בו -

את 'הנפש הרומנטית ביותר של כל הזמנים', את האדם שהיתה לו התשוקה הבלתי מוגבלת ל – Geist [='כמיהתה של הנפש לאחדות']. את 'הרצון לעוצמה' שלו הם פירשו כתשוקתה של הנפש להטמע  במהות הקוסמית. כמיהה זו לאחדות האדם עם  עצמו, עם סביבתו החברתית ועם הקוסמוס ניתן לספק רק באמצעים אינטואיטיביים ומיסטיים, כשהחוליה המקשרת בין היחיד לקוסמוס הוא ה-Volk. [משנתו של ניטשה נקשרה למלחמת החורמה בליברליזם ובמדע המודרני, ולתפיסה כי ה]אימון הגופני, [ה]חזרה לחיי פשטות טבעיים, ובעיקר [ה]חינוך האמנותי-האסתטי [מהווים] את האמצעים לעיצוב 'האדם הגרמני החדש'. […]

המיסטיפיקציה של העם והפיכתו לישות אידיאליסטית-טרנסצנדנטית, שירתה את הפרט בשני מישורים: מצד אחד היא סייעה לו לממש את עצמו, באפשרה לו לשקוע במעמקים רגשיים במקום למצוא פתרונות ריאליים-רצוניים לבעיותיו, ומצד שני היא פתרה את בעיית הניכור שלו וסיפקה את כמיהתו לתחושת השתייכות למשהו גדול ממנו, ל-Volk. אחת הדרכים להתמזג עם ה-Volk היא חידוש הקשר עם הטבע. [...] השקפה זו לא התייחסה לטבע במשמעותו האוניברסלית, אלא זיהתה את ה'טבע' עם נופי המולדת המעצבים את נפש האומה.
 

למרות ההבדלים העמוקים ביניהם, גם האדם הליברלי הבורגני הרציונלי של 1789, וגם האדם הרומנטי של ראשית המאה העשרים - היו גברים. המודל האנושי שכל אחד מהם ביטא היה מודל הגבריות של הזמן והמקום. ליתר דיוק: כל אחד משני המודלים האנושיים הללו היה מודל הגבר האירופאי הנוצרי של זמנו. בשתי התקופות ובשתי השקפות העולם שהולידו, תפסה האישה מקום משני וזניח, והישות הנשית עוצבה כהיפוכה הנחות והבלתי חשוב של הישות הגברית. בעידן הליברלי נתפסה האישה כלא רציונלית, לא עצמאית, לא יצירתית ולא יצרנית; בעידן הרומנטי היא נתפסה כנטולת רוח ועוצמה, ברייה לא טהורה ולא עצמאית. בכל אחת מן התקופות התבטאה האנטישמיות האירופית בין השאר בכך ש(הגבר) היהודי נקשר לסטריאוטיפ השלילי הנשי, ולא לדימוי החיובי של האדם/הגבר האירופי. 

זרמים שונים בציונות (ובמיוחד זו המדינית) אשר צמחו באירופה במאות התשע-עשרה והעשרים, הושפעו עמוקות מהשקפות העולם הללו והפנימו את שני המודלים של 'האדם החדש' במידות, בצורות ובגרסאות שונות, תוך החלתם על האדם - כלומר על הגבר - היהודי. בכך ביקשו הציונים, ובמיוחד הציונים המדיניים, להפוך את (הגבר) היהודי לאדם/גבר אירופי 'כמו כולם', ולהתגבר על התפיסות האנטישמיות ששללו ממנו מעמד זה. בתוך כך הם גם אימצו כמובן מאליו את הזיהוי בין 'אנושי' ו'גברי', והזניחו את האנושיות הנשית. יתרה מכך: הם התרחקו והרחיקו את החזון הציוני ככל יכולתם מכל מה שנחשב 'נגוע' בנשיות, כדי 'לטהר' את הגבריות היהודית מן השלילה הנשית שיוחסה לה על ידי האירופים.
 זהו ההקשר הרחב שבמסגרתו יש לקרוא את אלטנוילנד.  

ב. שני טיפוסי 'אדם/גבר יהודי חדש' באלטנוילנד

בהניחו כי 'השיח הציוני של הרצל הוא במידה רבה שיח על גבריות, או ליתר דיוק על כמיהה לגבריות', הציע מיכאל גלוזמן לקרוא את אלטנוילנד 'לא רק כאוטופיה פוליטית, אלא גם כמסמך העוסק באופן מרתק וחושפני בציונות כשאלה מיגדרית ומינית'.
  גלוזמן קבע כי:

שחזורו של הנרטיב הארוטי – שתחילתו אכזבה מאישה, המשכו בחירה בחיים לצד גבר קשיש, וסיומו בחזרה למודל יחסים הטרוסקסואליים נורמטיבי – נראה לי הכרחי להבנה מלאה של רומן אוטופי זה, העוסק, בין השאר, בשיקומו הנפשי-הארוטי של הגברי היהודי המלנכולי והנשי. פרידריך, שבפתיחת הרומן מכונה על ידי ידידיו 'חמור מעודן' ו'אופליה', הופך על האי ל'חסון כאלונים' ומאוחר יותר, בציון, ברגע של שיא הרומן, לגבר המסוגל לשאת אישה ולהקים משפחה. סיפור החניכה של פרידריך, שעיקרו מעבר ממצב 'פתולוגי' (נשיות מלנכולית) למצב 'נורמאלי' (גבריות הטרוסקסואלית), מגלם את השאיפה הציונית לבריאות לאומית ומינית.
 

תובנות חשובות אלה חיוניות לקריאה מעמיקה של אלטנוילנד. ואולם מבט נוסף ברומן מעלה כי הוא אינו מסתפק במהלך התחדשות יחיד אלא מציע שני מסעות התחדשות מקבילים של שני גברים יהודים, שכל אחד מהם יוצא לדרך מנקודת מוצא שונה, וכל אחד מהם עובר מסלול התחדשות שונה. לצד פרידריך לבנברג, שמתפתח במהלך הרומן לאדם/גבר חדש ברוח החזון האינדיבידואליסטי-ניטשיאני של ראשית המאה העשרים, מציג אלטנוילנד גם את מסעו של דוד ליטבק, המתפתח לאדם/הגבר החדש של 1789. מעל לכול מציע הרומן שילוב מרתק בין מסעותיהם, בין סוגי 'האנשים החדשים' שהם מסמלים, ובין סוגי הגבריות היהודית המתחדשת שהם מגלמים. החברה היהודית האוטופית של אלטנוילנד מכילה אפוא את שני 'הגברים היהודים החדשים' הללו. 
התחדשותו של היהודי הגרמני לאור חזון 'האדם החדש' הניטשיאני

פרידריך לבנברג הוא יהודי וינאי בן התרבות הגרמנית, המוקף בבורגנות קפיטליסטית מודרנית המשקפת במדויק את הניוון, את הסיאוב, את הניכור ואת החומרנות שאליהם דרדרה רוח ההשכלה את אירופה, על פי הביקורת האינטלקטואלית הרומנטית של המאה התשע-עשרה. ביקורת זו 'פירשה את הציוויליזציה המודרנית כשלב דקדנטי מובהק בתולדות התרבות המערבית, [ואת 'האדם של 1789'] כאחראי להתנוונותה של התרבות המערבית, וכתוצרה המנוון של תרבות זו כאחד'.
 יהודי וינה המקיפים את פרידריך, מוצגים כהתגלמות הבורגנות הקפיטליסטית: הם מתוארים דרך עיניו כמכוערים, פוזלים, מזיעים, וולגריים, חומרניים, צעקניים והמוניים, ומעוררים בו בוז, דחייה וסלידה. כולם כאחד נטולי כבוד עצמי, ערכים כלשהם או זהות של ממש, ונעדרים כל חוש אסתטי, דרך ארץ או גינוני תרבות. 'הדברים היחידים שנחשבו בחוגים האלה היו התענוגות, המותרות והכסף, שיענה על הכול'.
 פרידריך חש לכוד וחנוק בקרבם, אך לא ראה כל מוצא, שכן הוא היה זקוק להם ותלוי בהם לשם פרנסתו ומחייתו.
 מסקנתו קשה: 'אולי ללכת לישון? כן, אם אפשר היה שלא להתעורר לעולם'. המלנכוליה הכרונית שבה היה שרוי, העצב והפסימיות שהפכו לו לטבע שני, מתעצמים לכדי דיכאון ומחשבות אובדניות; תופעה זו אינה יוצאת דופן בחוגו החברתי האינטלקטואלי-היהודי: 

שני חבריו הטובים, שבמשך שנים העבירו אתו את שעות הערב הריקות והקסומות האלה בקפה בירקנייז, מתו בחודשים האחרונים. הם היו מבוגרים ממנו, וכפי שאחר מהם, היינריך, כתב ללבנברג במכתב הפרידה שהכין לפני שירה לעצמו כדור ברקה, מבחינה כרונולוגית, בהחלט מתקבל על הדעת שהם יתייאשו לפניו.

ברוח הפסימיות השופנאוארית, כואב פרידריך את כיעורה המאוס של הבורגנות הקפיטליסטית המקיפה אותו. הוא חש חסר ישע לחולל שינוי או להציל את עצמו מגורלו המר, ולכן הוא שוקל להתנתק ולפרוש מן החברה האנושית, ואולי אף מן העולם עצמו. 

אין ספק כי תיאור זה של הבורגנים הקפיטליסטים היהודים באלטנוילנד רווי אנטישמיות.
 הדימויים האנטישמיים בני התקופה ייחסו ליהודים תאוות בצע, אופורטוניזם חסר-מְצרים,  היעדר ערכים מוחלט, רכרוכיות ופחדנות,
 והרצל, כמו אינטלקטואלים יהודים רבים במרכז-אירופה, אימץ דימויים אלה ללא ערעור. חוקרי הציונות מצביעים מזה שנים רבות על היבט זה, ודומני כי הסוגיה אינה שנויה במחלוקת. ואולם, יש לציין כי גם בורגנים קפיטליסטים לא-יהודים תוארו על ידי מבקריהם במושגים דומים לאלה שאלטנוילנד ייחס לבורגנים היהודים, ולמעשה, במסגרת השקפת עולמה של אירופה הרומנטית והאנטישמית, הגבול בין 'יהודים בורגנים קפיטליסטים' ו'בורגנים קפיטליסטים' היה דק מדק.
 אם כן, תיאורם של הבורגנים היהודים באלטנוילנד הוא אמנם אנטישמי, אבל בה בעת הוא גם תיאורה של בורגנות קפיטליסטית מסואבת ומכוערת בעיני אינטלקטואל יהודי בן התקופה. ייאושו של פרידריך מקביל לייאושם השופנאוארי של אינטלקטואלים לא-יהודים במרכז אירופה, והוא מביע ריאקציה רומנטית כנגד המודרנה בגרסתה השלטת. פרידריך, שנקודת מבטו יהודית, מפנה את תיעובו כלפי הבורגנות היהודית המקיפה אותו, ולכן ייאושו הקיומי הוא וריאציה יהודית על נושא הייאוש השופנאוארי הכללי נוכח ההוויה הבורגנית הקפיטליסטית המנוונת שצמחה מעידן הנאורות. 

במחווה דרמטית טיפוסית לזמן ולמקום, שוקל פרידריך להיפרד מן העולם המכוער וחסר התקווה. אך בטרם הוא מספיק לגאול את נפשו מייסוריה, נחות עיניו על המודעה המסתורית של קינגסקורט: '"מבוקש צעיר משכיל ומיואש, שמוכן לעשות ניסוי אחרון לחייו". [...] ממילא נמאסו עליו החיים. לפני שיפטר מהם כמו היינריך חברו המסכן, יעשה איתם משהו'.
 אלא שהמסע אל האי הבודד הופך להרבה מעבר ל'משהו' בטרם המוות; קינגסקורט, אשר שוכר את חברתו של פרידריך, מציג את עצמו כך: 'שמי האמיתי הוא קיניגסקורף, בנעורי הייתי קצין בצבא, אבל המדים התחילו ללחוץ עלי. אני לא סובל שרצונו של מישהו אחר שולט בי'.
 מאוחר יותר אנו לומדים עוד כי שמו המלא הוא אדלברט פון קיניגסקורף, וכי היה 'קצין בצבא פרוסיה המלכותי ואציל גרמני נוצרי'.
 לאחר שעזב את הצבא ואת אירופה, היגר קינגסקורט לאמריקה, שם עבד, הצליח וצבר מיליונים רבים, עד אשר התפכח לאחר בגידת אשתו מן החלום הבורגני הקפיטליסטי, איבד את הטעם לחייו ומאס בכול.
 בטרם נפרד מן העולם, החליט קינגסקורט לנסות את הבדידות כדרך חיים הטומנת בחובּה שיבה אל עצמו, אל הטבע, ואל טעם החיים הבריא, האמיתי.

אבל זאת היתה חייבת להיות בדידות מוחלטת בדרגה הגבוהה ביותר: לא לשמוע כלום על אנשים, על מאבקיהם העלובים, על הזוהמה וחוסר הנאמנות שלהם. זאת היתה צריכה להיות בדידות אמיתית, טהורה ועמוקה, שאין לה רצונות משלה ואין בה מאבקים. שיבה מלאה ומוחלטת אל הטבע! הבדידות הזאת היא גן העדן האבוד, שבני האדם איבדו באשמתם. אני מצאתי אותה.

לבדידות מטפיזית זו מזמין קינגסקורט את פרידריך להצטרף, כדי לשמש בן לוויה לגבר המזדקן לבדו. 'תבין', הוא מסביר לו, 'אם תבוא אתי תיטוש לחלוטין את החיים. לעולם לא תתנסה עוד בטוב וברע שבעולם' .
 דומה כי ניטשה עצמו לא היה מנסח טוב יותר את מסעו הנשגב של קינגסקורט אל ה'על-אדם' שאליו הוזמן פרידריך להצטרף. 

אם כן, לאחר שהגיע לתהומות הייאוש השופנאוארי, יוצא האינטלקטואל היהודי בן התרבות הגרמנית אל המסע הניטשיאני כדי להשתחרר מסיאוב החברה (היהודית) הבורגנית הקפיטליסטית וכדי לברוא את עצמו כעל-אדם. לא במקרה הוא יוצא אל מסע ההתחדשות בחברת אציל גרמני נוצרי, קצין פרוסי בן הדור הקודם, המשלב באישיותו, כמו בייחוסו, את הגבריות הגרמנית הכוחנית, הגאה, הישנה והטובה, יחד עם עצמאות נפשית מלאה, סירוב לציית לאיש זולת עצמו, התפכחות מן התעתוע הבורגני הקפיטליסטי, ונכונות לבריאה עצמית מחודשת. כוחותיו של פרידריך היהודי לא מספיקים כדי לצאת אל המסע למימוש עצמי רומנטי, קמאי, מטפיזי, ולכן הוא מסתפח אל הגבר הגרמני האידאלי כדי לחסות בצלו ולהתבשם מניחוחו. לצדו של קינגסקורט, המשמש לו כחונך וכמודל לחיקוי, הוא מבלה עשרים שנה בחיק הטבע, 'בציד, בדיג, באכילה ובשתייה, בשינה ובמשחקי שחמט',
 והופך לגבר חסון בגופו ובנפשו, איתן, מחושל ואמיץ. למעשה, קינגסקורט הופך לדמות-אב לפרידריך (ובהמשך סב לפרידריך הצעיר, בנם של דוד ושרה ליטבק). הקשר ביניהם הופך לקשר משפחתי מלא. אפילו בהצטרפו לקולקטיב היהודי בפלשתינה בסיומו של הרומן, לא נפרד פרידריך מהאציל הפרוסי שאימץ לו לאב, וקינגסקורט הופך אף הוא לחבר בחברה היהודית החדשה. אם כן, פרידריך - והחברה הציונית שהוא מייצג - קשורים באציל הפרוסי  ללא הפרד.

כמו קינגסקורט, ובחברתו ובהשראתו, נרפא פרידריך היהודי ממרכז-אירופה מן המלנכוליה החולנית והמנוונת שבה לקה. הוא משיל מעצמו את מעטה הסיאוב של המודרנה, של עידן הנאורות שהשתבש והפך למפלצתי; מתנער ומשתחרר מן הנרפות והפחדנות הבורגניים-היהודיים שהשחיתו את נפשו, סירסו את גבריותו ונטלו את הטעם מחייו הקודמים; וכאילו זה מובן מאליו – הוא הופך לצדו של קינגסקורט לגבר שרצונו החופשי, האותנטיות האישית וזקיפות הגו מקנים לו את הגבריות הטבעית, הישנה והטובה נוסח פרוסיה. רק לאחר שמצא את עצמו בחיק הטבע לצד האציל הפרוסי והרחק מן ההמון הסואן – הופך פרידריך להתגלמות 'האדם החדש' של מרכז אירופה בראשית המאה העשרים.
 

ואולם, הטרנספורמציה האישית שעבר איננה סוף הדרך במסע התחדשותו של פרידריך. לאחר שקילף מעליו את חולָיי המודרנה, עליו לבצע מהלך נוסף, שעל פי אלטנוילנד הוא הכרחי לו, כגבר יהודי, להשלמת מימושו העצמי: עליו להצטרף אל הקולקטיב היהודי בעשייתו המשותפת, ההירואית, ההיסטורית, שיש בה כדי לרפא את העם כולו ובתוך כך גם את בניו. כשהוא בשל ונכון לקראת הצעד הבא והאחרון בהתחדשותו הגברית-היהודית, מובל פרידריך על ידי קינגסקורט אל הקולקטיב היהודי הציוני, אשר בונה את עצמו באמצעות עשייה לאומית בפלשתינה. שם שב פרידריך ומתחבר עם דוד ליטבק - היהודי המזרח-אירופי - אשר עבר מסלול התחדשות גברית משל עצמו.

התחדשותו של היהודי המזרח-אירופי לאור חזון האדם של 1789

בפגישתם הראשונה, דוד ליטבק הוא ילד כבן עשר הממתין בחורף הקר של וינה ברחוב, בשעה שאביו הרוכל מנסה למכור את מרכולתו לבאי בתי הקפה. 'הילד הגביה את כתפיו בתוך מעילו הדק, הצמיד את זרועותיו לחזהו וניתר על השלג שנאסף שם. קפיצותיו נראו כמעשה שובבות, אבל פרידריך שם לב שהילד המסכן קופא מקור בנעליו הקרועות'.
 חיים ליטבק, אביו של דוד, מספר לפרידריך: 

באנו לכאן מגליציה. בקרקאו גרתי בחדר אחד עם עוד שלוש משפחות. חיינו מאוויר. חשבתי לעצמי, יותר גרוע מזה לא יכול להיות, אז באתי הנה עם אשתי והילדים. כאן לא יותר גרוע, אבל גם לא יותר טוב. [...] היו לי חמישה [ילדים], שלושה מתו לי מאז שהגענו הנה.
 

בהגיעם אל דירת החדר שבה מתגוררת המשפחה, לאחר שהשוער מכנה את חיים 'יהודי מצורע', חוזה פרידריך בדלות ובעליבות שקשה לדמות קשות מהן:

בחדרה של משפחת ליטבק, חדר עם חלון יחיד, לא דלק אור, אף שהאשה היתה ערה וישבה זקופה על מצע של קש. לאור בדל הנר הבחין פרידריך שהחדר ריק מרהיטים. לא היו בו לא כיסא, לא שולחן ולא ארון. על אדן החלון עמדו כמה בקבוקים וסירים שבורים, והכול העיד על דלות איומה. האישה היניקה תינוקת קטנה ומייבבת משדה הצמוק ונעצה בהם מבט ריק ומבוהל. […] היא בצעה בקושי את הלחם ותחבה באטיות חתיכה לפיה. היא היתה רזה, חלשה ומיוסרת, אך בפניה עוד נותרו שרידים של יופי.
 

ואולם, גם בתוך מצוקה מנוולת זו, הליטבקים אינם נעדרים אנושיות, עמוד שדרה וערכים. בבית הקפה סירב חיים ליטבק לקבל מידי פרידריך נדבה, והתעקש למכור לו סחורה תמורת כספו. לאחר שפרידריך המזועזע ממראה עיניו מעניק למשפחה כמה גולדנים לתשלום שכר הדירה והחובות ומצילם מלהיזרק לרחוב, מלווה אותו הילד דוד בן העשר במורד המדרגות: כשהגיעו אל הקומה השנייה, עצר דוד ואמר: 'אלוהים יעשה ממני גבר חזק, ואני אשלם לך'. פרידריך הופתע מן הדברים ומן הנימה שבה הם נאמרו. הם העידו על בגרות ועל נחישות יוצאים מגדר הרגיל. [...]

'ומה אתה רוצה להיות כשתהיה גדול?'

'אני רוצה ללמוד, ללמוד הרבה!'
פרידריך נאנח מבלי משים: 'ואתה חושב שזה מספיק?'

'כן!' אמר דוד. 'שמעתי שאדם מלומד הוא אדם חזק וחופשי. אלוהים יעזור לי ללמוד, ואז אסע עם ההורים שלי ועם מרים לארץ ישראל'.

'לפלשתינה?' תמה פרידריך, 'מה תעשה שם?'
'זאת הארץ שלנו, שם נוכל להיות מאושרים'. [...] דוד הוסיף: 'ואם יהיה לי כסף, אשלם לך. [...] מה שנתנו לאבא שלי, נתנו לי. אני אשלם – את הטוב ואת הרע'. את המילים האחרונות ביטא דוד בתקיפות. הוא קפץ את אגרופו הקטן כנגד דירת השוער שעמדו מולה. פרידריך הניח את ידו על ראשו של הילד. 

'מי ייתן ואלוהי אבותינו יהיה בעזרך!'

פרידריך הופתע מהמילים שיצאו מפיו. מאז ילדותו, כשהיה הולך עם אביו לבית הכנסת, לא חשב על 'אלוהי אבותינו'. אבל הפגישה המוזרה הזאת העירה בו משהו רדום, משהו נשכח, ובמשך שניות אחדות הוצף געגועים לאמונה התמימה של ימי נעוריו, שבהם נפגש עם אלוהי אבותיו בתפילות.
 

שנאת היהודים בווינה כמו במזרח- אירופה, גוזרת על הליטבקים תנאי חיים חומריים קשים מנשוא. נמנעים מהם קורת גג, מרחב מחיה סביר, מזון ומשקה, ביגוד, השכלה, עיסוק מקצועי וכל הכרוך בכך. למעשה, הדבר היחיד שאינו נגזל מהם באופן פעיל הוא חייהם עצמם. תנאי החיים אשר נכפים עליהם על ידי החברה מעידים על היעדר מוחלט של הכרה באנושיותם ובזכויות היסוד הבסיסיות ביותר הנגזרות ממנה על פי התפיסה הליברלית. 
תנאי החיים הבלתי אנושיים של הליטבקים דומים ומקבילים לאלה של האיכרים הצמיתים לפני המהפכה הצרפתית ועידן הנאורות. בהיעדר תנאים מינימליים הכרחיים להתפתחות אנושית, הם מוחזקים במצב 'תת או טרום אנושי', נטולי זכויות-אדם בסיסיות. עם זאת, אלטנוילנד מבהיר שאין משמעות הדבר כי הם נִקלים, מסואבים או נטולי ערכים; להפך, אנושיותם וחוסנם הפנימי בוערים בקרבם, גם אם הסבל החיצוני קורא עליהם תיגר ומעמעם את זוהרם. הם אינם לוקים ב'תחלואי הנפש' המאפיינים את החברה הבורגנית הקפיטליסטית אלא ניחנים דווקא באנושיות אותנטית, טהורה ובלתי מושחתת. 


יתרה מכך: יהודים מזרח-אירופאים אלה לא איבדו את זהותם היהודית, את תחושת השייכות לקולקטיב, את הגאווה במורשתם ואת התקווה והאמונה בהתחדשות הקולקטיבית. שלא כמו פרידריך אשר איבד את שורשיו, לא הצליח להיקלט בסביבה חדשה ונותר קירח מכאן ומכאן - יהודים אלה אינם תלושים או מנוכרים, ולכן אינם נואשים. הם מביטים קדימה באומץ השואב מהכרתם בערכם העצמי כיהודים, הכרה כה חזקה עד שאפילו הוא עצמו נסחף ונדבק בה לכמה שניות, תוך התקשרות רגעית למורשתו היהודית. שניות ספורות אלה מטרימות את התחברותו המאוחרת בעשרים שנה עם הקולקטיב היהודי המחודש שעיצבו אותם יהודים מזרח אירופאיים בארצם הישנה-החדשה. 


אין זה מקרה כי לעומת פרידריך לבנברג הבודד, מוקף דוד ליטבק בני משפחה ודבק בהם: הוא לא נתלש על ידי הניכור המודרני מן התא האורגני, השורשי, הבריא, שאליו הוא שייך. מצוקתם היא מצוקתו, וניצחונו יהיה גם ניצחונם. הקיום הקבוצתי המלוכד מעניק חוסן ועוצמה שפרידריך יכול רק להתקנא בהם – או לרכוש לעצמו על ידי הצטרפות לקהלם.

הליטבקים, שכאמור אינם סובלים מהתנוונות החברה היהודית הבורגנית הקפיטליסטית בווינה, ואינם שותפים לייאושו המנוכר של פרידריך, אינם זקוקים להתחדשות הניטשיאנית כדי להסיר מעל עצמם את טומאת המודרנה. הם זקוקים ל'מהפכה צרפתית' שלהם, שתסייע להם לכנן חברה אשר תכיר באנושיותם (במובן הליברלי, לא הרומנטי), ותאפשר להם, בראש ובראשונה, תנאי מחיה אנושיים: דיור, מזון ומשקה, מלבוש, השכלה ותעסוקה המפרנסת את העושים בה. הליטבקים זקוקים למסגרת חברתית סובלנית ומכבדת, אשר תאפשר להם להתפתח כבני אדם חופשיים, שווים, תבוניים, יצרניים ושולטים בגורלם. או-אז יוכלו לפרוח הן כבני אדם הן כיהודים. 

כשם שהרומן מספק לפרידריך את מסלול ההתחדשות הרומנטי הנחוץ לו כדי להיות 'האדם החדש' של ראשית המאה העשרים, כך הוא מספק לדוד ליטבק, יחד עם בני ביתו, את המסלול הליברלי הנחוץ להם כדי להיות 'האדם של 1789'. העלייה לפלשתינה היא 'המהפכה הצרפתית' היהודית שהרומן מציע לדוד, וההגשמה הציונית היא בנייתה של החברה ברוח 1789. בשונה מפרידריך שזקוק לעשרים שנה כדי להירפא מתחלואי הנפש המיואשת, דוד ומשפחתו אינם זקוקים אלא לכספם של פרידריך ושל קינגסקורט אשר יאפשר להם להצטרף למפעל התחייה הלאומית במולדת הישנה-המתחדשת. הם זקוקים רק להזדמנות לצאת מן הסביבה האירופית העוינת, לזכות להתיישב בפלשתינה ביחד עם יהודים אחרים כמותם, ולאמצעים הכספיים שיאפשרו זאת. עם הגיעם לפלשתינה, כאשר הם נפטרים מהסביבה העוינת ומהדלות החונקת, מתחברים הליטבקים לבני קבוצתם, וביחד נעשים פעלתנים, יצירתיים, מועילים ומאושרים. ההזדמנות, האופקים הפתוחים, האפשרויות, החופש, השוויון, וביסוד הכול – ההכרה באנושיותם במובנה הליברלי - מסירים מעל דוד ובני משפחתו את הכבלים אשר השפיפו את גוום ואת רוחם, והם מזדקפים ללא קושי ומממשים את הפוטנציאל האנושי הגלום בהם. חופשיים בארצם הישנה-המתחדשת, כך מבטיח הרומן, הם בונים, סוללים, מפריחים, מקימים, מעצבים עולם חדש ומצוין, ממש כמו שעשו אבותיהם הקדמונים באותה ארץ עצמה. התועלת שהם מביאים אינה מוגבלת לעצמם בלבד: החברה החדשה שהם מקימים מיטיבה עם הילידים תושבי המקום, ואף מפיצה טוב ועזרה לעולם כולו.


כתמונת ראי מקפיד הרומן להראות את אותם יהודים וינאים בורגנים וקפיטליסטים אשר מהגרים מווינה לפלשתינה מטעמים אופורטוניסטים, בלא שעברו תהליך של התחדשות רוחנית. הם נותרים מכוערים ומסלידים כשהיו, וממשיכים לקיים בפלשתינה את אורחות חייהם המנוונות.
 מעבר פיזי לפלשתינה אינו יכול להועיל להם, כיוון שנפשותיהם שנטמאו על ידי המודרנה צריכות להיצרף תחילה באש חדשה. רק עשרים שנה על אי בודד בחברת קצין פרוסי יכולות לטהרן. 

  
מסלולי התחדשותם של פרידריך ודוד שונים אם כן באופיים, באורכם ובתחנות שבנתיביהם, וכל אחד מהם מוביל לגבריות יהודית מחודשת הפורחת בפלשתינה ומתגשמת במלואה רק במפגש בין שני הגברים היהודים החדשים המאחדים כוחות: פרידריך – אשר השיל מעליו את תחלואי המודרנה שנשתבשה ואת הקיום היהודי הבורגני הקפיטליסטי החולני; ודוד – אשר השיל מעליו את כבלי הדלות המשעבדת שנכפתה עליו על ידי החברה האנטישמית המדכאת, אשר מנעה ממנו הכרה באנושיותו. פרידריך מתפתח להיות 'האדם (היהודי) החדש' של החזון הרומנטי; ודוד מתפתח להיות 'האדם (היהודי) של 1789'. כינוסם יחד לקהילה יהודית בפלשתינה יוצר את החברה הציונית האוטופית.

השילוב בין שני דגמי היהודי החדש

פרידריך הוא הפרוטגוניסט שעמו מזדהה המחבר ואותו הוא מציע לקהל קוראיו המיועד כדמות להזדהות. היהודי המרכז-אירופי המשכיל, המתוחכם, המודע והמיוסר נמצא במרכז נקודת ההתייחסות של הרומן, ודרך עיניו נבחן העולם המוצג בו. כמו המחבר וכמו קהל קוראיו המיועד, גם הוא סובל מתחלואי המודרנה הבורגנית ושואף להתחדשות ניטשיאנית. התעוררותו לגבריות חדשה עוברת מסע היטהרות מלודרמטי והיוולדות מחדש בחברת אציל פרוסי. ההשוואה בין מסלולי התחדשותם של פרידריך ושל דוד חושפת רומנטיזציה מתיפייפת ומתנשאת על יהודי מזרח-אירופה שנפשותיהם מתוארות כפשוטות, בריאות ולא מושחתות. עמדת הרומן היא שהצורך לעבור תהליך של החלמה נפשית הוא של יהודי מרכז-אירופה לבדם, בדומה לעמדה הפרוידיאנית שלפיה רק המעמדות העליונים זקוקים לפסיכותרפיה, כיוון שהמעמדות הנמוכים, הקרובים לקרקע המציאות ואל הקיום החייתי, אינם סובלים מנוירוזות. גם שיקולים פוליטיים מוכרים באים לידי ביטוי גלוי: הרצל ייעד את הציונות לפתור את 'הבעיה היהודית' על ידי שחרור אירופה בראש ובראשונה מיהודי המזרח שלה; הוא ביקש לעורר אמון כי בכוחם לבצע את המשימה שייעד להם, וכן לעודד את יהודי המרכז והמערב לתמוך בהם כלכלית ולאפשר להם לממש את החזון הציוני. 

ועם כל זאת, לא ניתן להתעלם מכך שהרומן מפקיד את תחיית האומה ובניית החברה החדשה דווקא בידי יהודי מזרח-אירופה, ומביע בהם אמון מלא כי אם רק יזכו בתמיכה כלכלית מצד יהודי מרכז-אירופה, ישכילו להגשים את המשימה הלאומית על הצד הטוב ביותר. בתוך כך, החזון החברתי המרכזי והחשוב יותר ברומן הוא זה הליברלי של 1789 ולא זה של המאה העשרים, למרות נטייתו האישית הברורה של המחבר הסולד מן החברה הבורגנית הליברלית ועורג אל הלהט הרומנטי. יהודי מזרח-אירופה הבריאים והאותנטיים זקוקים ל'מהפכה הצרפתית' משלהם, שבסופה הם יגאלו את עצמם כפרטים ואת הקולקטיב היהודי כולו. לעומתם, יהודי מרכז-אירופה שהושחתו על ידי המודרנה שהסתאבה, יכולים להצטרף למפעל זה רק לאחר טיהור יסודי וממושך מן התחלואים שדבקו בהם. במילים אחרות: בחזון ההרצליאני המאוחר של אלטנוילנד, הבריאה הניטשיאנית העצמית מוצגת ככלי הכרחי כדי שיהודי מרכז-אירופה יוכלו להכשיר עצמם ולהגיע לדרגת השלמות הנפשית שתאפשר להם להצטרף למפעל הציוני הליברלי, מפעל שיהודי מזרח-אירופה זקוקים לו ומסוגלים להגשימו. מסלול ההתחדשות הניטשיאני אינו מאבד את קסמו או את נחיצותו, אך הוא הופך לטקס מקדים שנועד לאפשר ליהודי המערב המשכילים שנתקלקלו, להצטרף למסלול ההתחדשות הליברלי שיהודי המזרח כמהים לו ומוכשרים להוציאו אל הפועל. הגבריות הרומנטית של ראשית המאה העשרים מוכפפת לתכלית נשגבה ממנה: ההתחדשות היהודית הליברלית נוסח ההשכלה והנאורות.   

אלטנוילנד מציג את הטענה הנועזת כי 'המהפכה הצרפתית' על חזון 'האדם החדש' שלה יכולים להצליח; הם לא הושחתו בשל פגם הטבוע בהם, אלא מפני שהסתאבו וסטו מדרך המלך. יהודי מזרח-אירופה שלא נטלו חלק במהפכה האירופית של המאה השמונה-עשרה - לא נהנו מפירותיה אך גם לא סבלו מהתדרדרות הרוח שהיא הובילה - כְּשִירים לבצעה מחדש בראשית המאה העשרים באופן מוצלח יותר, ולהגשים אותה כהלכתה כך שתישאר על דרך המלך ולא תסטה ממנה. הכשרונות היהודים הטבועים בהם, לרבות יכולתם ללמוד ולהפיק לקחים מן הניסיון האירופי של 'המהפכה הצרפתית הראשונה' - הם המפתח להצלחתה של 'המהפכה הצרפתית השנייה', הציונית. בראשית המאה העשרים סכנת השתלטות החומרנות, התפוררות המסגרות הקהילתיות, אובדן הערכים וההתמכרות לממון ולתענוגות תפלים - מוכרת ומוחשית מאוד לדוד ליטבק וחבריו, והם למודי ניסיון משגיאותיהם של אחרים ומשכילים לא לחזור עליהן. חלק הארי של הרומן האוטופי מוקדש לתיאור מפורט של היבטי המהפכה הציונית - היבטים שיממשו את חזון המהפכה הצרפתית וישפרוהו. אציין חלק מן הדברים: 

החברה היהודית החדשה של אלטנוילנד היא מלאכת מחשבת רציונלית להפליא, אשר משלבת את הטוב שבכל העולמות. 'בעצם כל מה שראינו כאן הוא סידור מחדש של חומרים ישנים',
 חוזר פרידריך ומאשר את הבטחתו של דוד כי 'אצלנו אין שום דבר חדש'.
 הציונים לא נזקקו להמציא שום דבר חדש כי בראשית המאה העשרים כבר הומצא כל מה שנחוץ כדי לבנות חברה מושלמת. החברות הוותיקות לא השכילו לרתום את החידושים השונים שנתחדשו ברחבי תבל לתועלתן, כיוון שהתקשו לשנות את המבנים הישנים והמסורות שהורגלו בהן.
 כל חברה נותרה מקובעת בהרגליה, הטובים והטובים פחות. ואולם הציונים בנו עולם חדש, ולכן היו חופשיים להתחיל מאל"ף, ולהבטיח כי כל לבנה במבנה החדש תהיה מושתתת על הניסיון האנושי העשיר שהצטבר בעולם, ועל הטכנולוגיה המתוחכמת ביותר בנמצא. בפלשתינה לא היה צורך להחריב את החנויות הקטנות כדי להמירן בחנויות כלבו גדולות ויעילות: 'אצלנו – וזה אחד הגורמים להצלחתנו – בכלל לא נוצרו הצורות הכלכליות המיושנות והמיותרות האלה. התחלנו ישר מהעידן החדש'.

הציונים תרו את העולם לאורכו ולרוחבו, בעבר ובהווה, ולמדו מכל תרבות ומכל מבנה חברתי את היתרונות שהיה בידם להציע – תוך שהם נזהרים מן החסרונות והמלכודות.
 מן הנזירים הבנדיקטינים למדו לשלוח את נעריהם לתור בעולם כדי להשכיל ולהתחשל;
 מן הקיסרות הגרמנית למדו כיצד להקים משרד בריאות;
 מן האנגלים למדו ארכיטקטורה ומדינאות; ממסורת ישראל הביאו את רעיון שנת היובל.
 מכל העמים ומכל התרבויות למדו דברי חוכמה וערכים אסתטיים.

הם יישמו את החידושים הטכנולוגיים המתקדמים ביותר כדי לסלול את תעלת הימים המחברת את הים התיכון עם ים המלח,
 לייבש ביצות, להשקות אזורים יבשים ולהקים תחנות כוח;
 כדי להקים רכבלים, לבנות את הנמלים המשוכללים והמקושרים ביותר בעולם,
 ולהפוך לצומת המחבר בין כל רשתות הרכבות בעולם;
 כדי להקים לתחייה ערים עתיקות כמו תדמור
  ויריחו
  ולהפיק את המרב מן המשאבים הטבעיים המצויים בכל מקום; כדי לייבא את הצמחים המתאימים ביותר,
 לפתח את התרופות המתקדמות ביותר בתבל,
 ולפתח בפלשתינה את התעשיות המתוחכמות והמובילות בעולם.
 הם רתמו את הטכנולוגיה כדי ליצור את תנאי החיים ההגיוניים והשפויים ביותר לתועלת הכלל.

מן הקפיטליזם נטלו היהודים את עיקרון היַזמות,
 ומן הסוציאליזם את התכנון המרכזי היעיל, שמטרתו להבטיח את רווחתם של כלל החברים, בני כל השכבות, תוך הגנה על החלשים, ולבנות תשתיות שיאפשרו להם לעבוד, לתרום, ולהשתכר בכבוד למחייתם. עם זאת, 'אצלנו היחיד לא נשחק באבן הרחיים של הקפיטליזם, וראשים אינם נערפים בשם השוויוניות הסוציאליסטית'.
 התאגידים הנפוצים ביותר בחברה החדשה הן האגודות השיתופיות: 'זוהי צורת הביניים בין היזמות הפרטית ובין השיתופיות. היא לא גוזלת מן היחיד את השאיפה להשגת הרכוש הפרטי ואת ההנאה ממנו, ועם זאת היא לא מונעת ממנו להתגונן, בשיתוף עמיתיו, מפני העליונות הקפיטליסטית'.
 כך, למשל, העיתון השיתופי שייך לכל מנוייו.
 במציאות חברתית-כלכלית זו, 'אנשי החברה החדשה כל כך משוחררים מבחינה כלכלית, עד שיראת הכבוד המבחילה כלפי העשירים נעלמה באופן טבעי'.

החברה הציונית איננה מדינה, ועל כן אין היא מקיימת צבא.
 היא מהווה שותפות כלכלית-חברתית הפועלת לתועלת כל חבריה, אשר מצטרפים אליה מרצונם החופשי.
 מנהיגי החברה נבחרים בבחירות כלליות ושוויוניות, בהם משתתפים כל חברי החברה החדשה וחברותיה. הם נבחרים אך ורק על סמך כישוריהם הענייניים (מקצועיים ואישיותיים), ולא בהסתמך על ייחוס, ממון או אמביציה אישית.
 החברה אינה מתערבת בחייהם הפרטיים של החברים, אשר בוחרים אם ובמה להאמין, איזה אורח חיים לנהל (אירופי או מזרחי-ערבי), אילו מלבושים ללבוש ועל אילו אירועים תרבותיים להתענג.
 בתי הסוהר בנויים כדי להבריא את הכלואים מבחינה מוסרית וגופנית, ולחבב עליהם את חיי הכפר והעבודה.
 'ארמון השלום' הוא מוסד בינלאומי ללא מטרות רווח המתקיים בפלשתינה כדי 'להקל על סבלם של האומללים בכל העולם'.

הכול בפלשתינה נעשה במידה, במתינות, בזהירות ובאחריות. הערך העליון המנחה את החברה החדשה ומבטיח את הצלחתה בכל התחומים הוא השכל הישר.
 

הצלחתה המטאורית של פלשתינה לא עלתה לראשם של היהודים ולא סחררה אותם בתחושות גדלות ועליונות לאומניים. מודעים לייחודם, גאים בזהותם, הציונים בפלשתינה אינם יהירים, ויודעים לנתח בקור רוח שלֵו ורציונלי את הסיבות המדויקות להצלחתם. כאשר קינגסקורט ופרידריך מביעים השתוממות כי דווקא היהודים היו אלה אשר השכילו לחבר את חוכמת כל התרבויות בכל הזמנים לכדי אידיליה עלי-אדמות, משיב להם דוד 'באיפוק':

רק אנחנו, היהודים, יכולנו לעשות את זה, רק אנחנו לבדנו. רק אנחנו יכולנו ליצור את החברה החדשה הזאת ואת צומת התחבורה הזה. דבר גרר דבר. הדברים יכלו להתממש רק באמצעותנו, בזכות הגורל המיוחד שלנו. כדי להגשים הכול היו דרושים הסבל הרוחני שלנו, הניסיון הכלכלי שלנו והקוסמופוליטיות שלנו.

החברה הציונית, אם כן, מושתתת על אדני המדע ועל מחויבות עמוקה לערך האדם, לשוויונו ולחירותו. היא תבונית, פרגמטית, תועלתנית וליברלית בכל מובן, חפה מכל שמץ של דרמטיות רומנטית. גם הצטרפותו של פרידריך אל הציבור היהודי איננה מעשה נאו-רומנטי מובהק, טוטלי, של היבלעות אקסטטית ב'פולק' (העם), או היטמעות ברוחו הקולקטיבית וביטול העצמיות האינדיבידואלית. ההפך הוא הנכון: פרידריך בוחן בשבע עיניים את החברה היהודית החדשה בפלשתינה, ולומד להכיר אותה לפרטי פרטיה לפני שהוא מחליט כי היא ישרה והוגנת מספיק כדי להצטרף אליה. הצטרפותו היא של חבר עצמאי, חופשי ושווה-זכויות בחברה ליברלית ודמוקרטית. גם אילו ביקש 'להתאחד' עם הקולקטיב היהודי הציוני, לא היה בידו לבצע זאת, שכן, אף שרבים מן החברים בחברה הציונית החדשה הם בני הלאום היהודי וחולקים מורשת תרבותית, היסטורית ורוחנית משותפת - חברתם חפה מכל סממן מטפיזי, אי-רציונלי, רומנטי, שוביניסטי או אקסטטי. זוהי חברה פתוחה, מקבלת, פלורליסטית, רב-לאומית ורב-תרבותית, שגאוותה על פתיחותה וצביונה האוניברסלי.
 קינגסקורט חש כה בנוח בקרב מכריו החדשים עד שהוא מוכן לזנוח בעבורם את בדידותו הנזירית ולהצטרף לקהלם.

לסיום פרק זה יש לציין כי למרות צביונו הליברלי, הפרויקט הציוני אלטנוילנד הוא פרויקט גברי מובהק, שגבריותו כה מובנת מאליה עד שאין כל התייחסות אליה, והיא מובלעת לחלוטין. מתוך עולם מושגים רומנטי, מחייבת הגבריות גילויים דרמטיים של עוצמה, גבורה וחירות, ואילו מתוך עולם המושגים הליברלי השולט בחברה הציונית החדשה, הרציונליות, היעילות, התועלתנות, המדעיות, היצירתיות וכל שאר התכונות התרומיות המאפיינות את התנהלות החברה הציונית - הן כולן גבריות. לכן אך טבעי הוא שדוד ליטבק וגברים אחרים הם המנהלים את החברה בכל הרמות, בעוד נשותיה נדחקות לקרן זווית. כדי לבטא את המחויבות הציונית המלאה לערכי השוויון והחירות, נשות ציון נהנות מזכויות אזרח שוות לאלה של הגברים, והן זכאיות לממש את יכולותיהן האנושיות הליברליות כפועלות תבוניות ויצרניות, וכחברות פעילות בחברה האזרחיות. ואולם, בהיותן נשים, הן אמנם מכירות תודה על אצילות הנפש של הגברים היהודים שהעניקו להן מעמד אנושי מלא, אך מעדיפות לוותר עליו, ובוחרות מרצונן החופשי בקיום נשי טיפוסי: הצטנעות במרחב הפרטי, התנזרות מן המרחב הציבורי, והקדשת עצמן לשירות המשפחה. תרומתן למפעל הציוני היא בהיותן יפהפיות, אציליות ומרשימות, אמהות מסורות ו'עזר שכנגד' הגברים היהודים. עם זאת, הרומן מבטיח כי אישה שלא מימשה עצמה כאישה רשאית לרכוש מקצוע ולהשתלב בחברה בתפקיד של מעין-גבר. אישה כזו יכולה לשמש כאחות או בכל תפקיד מקצועי שירותי תורם ומועיל לחברה.
 אם לנסח את הדברים במושגים מוכרים יותר לעוסקות ולעוסקים במגדר: החברה הציונית הליברלית מכירה כמובן מאליו גם בהיבט הפמיניסטי הליברלי המתחייב מהשקפת עולמה; כלומר, היא מוכנה לאפשר לנשים לממש את אותם חלקים באישיותן שהגברים זוכים לממש. אלא שבפועל, הנשים עצמן ברובן אמונות יותר על תפיסה פמיניסטית תרבותית, ומעדיפות לממש את אימהותן ואת כישורי הטיפול והנתינה שלהן, ולא את הפוטנציאל המקצועי והפוליטי הטמון בהן.  

מנקודת מבט מגדרית חשוב לראות במיוחד את מה שזועק מן הרומן בקול דממה דקה: היעדר התחדשות יהודית נשית ומסעות התחדשות של נשים יהודיות. הנשים היהודיות המודרניות במרכז-אירופה, המשכילות והמשוחררות, מגלמות את תמצית הכיעור של הקהילה הבורגנית המנוונת. חומרנותן הריקנית שאינה יודעת גבולות היא הדוחפת את פרידריך למאוס בחייו ולהגיע לכדי ייאוש. שלא כמו פרידריך, אף אחת מהן אינה זוכה ברומן לרגע של חסד, להתעוררות או למסע התחדשות שיוביל אותה לבריאה עצמית. הן חסרות תקווה, והרומן מותיר אותן בכיעורן. לעומתן, נשים יהודיות מסורתיות ממזרח-אירופה, בנות משפחתו של דוד ליטבק הסובבות אותו במסירות ובהערצה - נגאלות מדלותן המנוולת, ומתגלות כסמל הנשיות האירופית המסורתית החיובית: הן יפות, אצילות, צנועות, לא חומרניות, אמהות למופת, בנות זוג נאמנות, ותומכות מסורות בגברים שלהן. הן אינן הנשים היהודיות המזרח אירופיות החזקות, בעלות תושייה, המפרנסות ומתמודדות עם אתגרי החיים, אלא התגלמות הפנטזיה של 'עזר כנגד' רכה וענוגה המוסיפות לוויית-חן לחיים החדשים בפלשתינה ומבטיחות את שלוות הנפש של הגברים ואת המשכיותו של הקולקטיב. והחשוב מכול: הן אינן זקוקות או מבקשות לעצמן התחדשות משום סוג, ואינן מובְנוֹת לאורו של מודל 'אדם חדש' כלשהו: הן פשוט נשים ישנות וטובות, נעימות, שמחות בחלקן, מעריצות את הגברים שלהן, לא תובעניות ולא מאיימות. באוטופיה הציונית, הגברים היהודים החדשים שבראו את עצמם בצלמם של האידאלים האירופיים המודרניים, מוצאים בנות זוג מושלמות בנשותיהם היהודיות, שסוף כל סוף הפכו לנשים אירופיות מן הסוג המסורתי, הישן והטוב.
ג. הדרת-כבוד (honor), כבוד סגולי (dignity) וכבוד מחיה (respect) באלטנוילנד 

נקודת המוצא לדיון המוצע בכבוד ובכבוד האדם, היא ההכרה בעובדה כי מושג ה'כבוד' העברי מכיל בחובו ומשלב ללא הפרד ארבעה מושגים נבדלים, שבשפות אחרות ניתן לפרקם לתכנים מובחנים ושונים: honor –שאותו אני מכנה בעברית 'הדרת כבוד'; dignity – שאותו אני מכנה 'כבוד סגולי'; glory - שאני מכנה 'הילת כבוד'; ו- respect – 'כבוד מחיה'. במקומות אחרים הצגתי ופיתחתי דיון זה בשיטתיות ובאריכות;
 במאמר זה אתייחס רק לשלושה פנים של הכבוד: הדרת כבוד (honor), כבוד סגולי (dignity), וכבוד מחיה (respect). תחילה אציגם בתמצית.
 
הדרת כבוד – honor
'הדרת-כבוד' היא הערך המרכזי המכונן ומַבנה סדר חברתי והייררכיה מעמדית בחברות המכונות על ידי אנתרופולוגים וחוקרי תרבות בשם 'חברות honor'. חברות 'הדרת-כבוד' שונות נבדלות זו מזו ברכיבים רבים ומגוונים, ואף על פי כן מקובל לאפיינן בכמה תכונות מבניות משותפות: הערך החברתי של האדם – כמו גם כבודו העצמי - נמדד ונקבע על פי מידת עמידתו בנורמות התנהגות הדרת-כבוד ברורות ומוכרות לכול. עמידה בנורמות הדרת-כבוד מעניקה סטטוס חברתי נכבד והערכה עצמית גבוהה, ומקנה לפרט את הזכות לגאווה וחשיבות עצמית ולהתנהגות חברתית תואמת; כישלון בעמידה בנורמות אלה גורר אחריו בושה והשפלה אישיות וחברתיות. התנהגות 'לא מכובדת' נתפסת כיוצרת 'כתם' של בושה והשפלה על שמו הטוב של אדם, וכפועל יוצא - אף על ביטחונו האישי, שכן 'יראת כבוד' מצד הזולת נרכשת בעמידה קנאית של אדם על הדרת-כבודו, ואילו מחילה על הדרת-הכבוד נתפסת כחולשה, ומפחיתה מיכולת ההרתעה וההישרדות של מי שהדרת-כבודו נרמסה. הדרת-כבודו של 'איש הדרת-כבוד' אמיתי יקרה לו יותר מחייו.

הדרת-כבודו של אדם יכולה להינזק לא רק מהתנהגות בלתי מכובדת שלו עצמו, אלא גם מפגיעה על ידי הזולת. פגיעה כזו מחייבת את הנפגע בהתנהגות הדרת-כבוד גמולית, שתמחה את כתם הבושה שהושת עליו ותגרע מהדרת-כבודו של הצד הפוגע. התנהגות גמולית חייבת להיות פומבית, ולהתנהל על פי נורמות מדוקדקות ולעתים טקסיות או מעין-טקסיות. בנוסף לכך, היגיון הדרת-הכבוד מחייב שהתנהגות גמולית תהיה חריפה וחמורה יותר מן ההתנהגות שגררה אותה. לא די ליטול בחזרה את הדרת-הכבוד שנלקחה, אלא יש ליטול מעט יותר. היגיון זה מוביל בהכרח להסלמה הטבועה בכל 'סכסוך הדרת-כבוד'. בחברת הדרת-כבוד, האלימות רוחשת תמיד קרוב לפני השטח: בכל אינטרקציה חברתית קיים פוטנציאל שמי מן הנוכחים יחוש כי הדרת-כבודו נפגעה, ויגיב מיד להשָבתה ולביוש עולבו.
 תרבות הדרת-כבוד היא, פעמים רבות, תרבות של חברה גברית לוחמת.

הדרת-הכבוד משמשת כאמצעי מִשמוע ומשטור יעיל ורב עוצמה, אשר מכשיר פרטים להיאבק זה בזה על מקומם החברתי על ידי עמידה דקדקנית על הנורמות המקובלות. חברת הדרת-כבוד מחנכת אנשים לקונפורמיזם, להתחשבות רבה ב'מה יגידו', ולהשוואה עצמית מתמדת עם הסובבים. במקביל, חברת הדרת-כבוד מעודדת אינדיבידואליזם ולקיחת אחריות, שכן כל פרט אחראי להגן על הדרת-כבודו, לבצרו ולהאדירו. עם זאת, כתם של בושה הדבק באדם מטיל את צלו גם על הדרת-כבודם של בני משפחתו המורחבת; כך מעודדת החברה פיקוח ושיטור עצמי הדדי במסגרת המשפחה המורחבת. 

חברת הדרת-כבוד מחילה נורמות התנהגות שונות על מעמדות שונים. בחברות רבות, החלוקה המעמדית המובהקת ביותר בהקשר זה היא המגדרית. כללי הדרת-הכבוד מחילים דרישות שונות ואף הפוכות על נשים ועל גברים. 

בפתח ההתייחסות לנקודה זו יש להדגיש כי כמעט בכל חברת הדרת-כבוד, הדרת-כבוד היא תכונה גברית מובהקת ונכס בעל איכות מגדרית ברורה. משחק הדרת הכבוד הוא משחק גברי, וכלליו חלים על שחקניו הגברים בלבד. מקומן של נשים ותפקידן במשחק זה, אף כשהם בעלי משמעויות הרות-גורל, הנם תמיד משניים, נגזרים, וכפופים להדרת-כבודם של הגברים השחקנים. ניתן לומר כי לרוב, הדרת-כבודה של אישה כרוכה בהגנה, בהבטחה ובהאדרה של הדרת-כבודם של הגברים שקשורים בהתנהגותה, ובפרט בהתנהגותה המינית.

בחברות הדרת-כבוד רבות, כמו למשל בחברות הדרת-כבוד ים-תיכוניות, הדרת-כבודו של הגבר תלויה בשני רכיבים: התנהגות מוחצנת, אמיצה, עצמאית, רחבת-יד, יהירה, ואגרסיבית שלו עצמו; ו'צניעותן', תומתן, חסידותן, צייתנותן ומסירותן  של הנשים הקרובות אליו (אמו, אחותו, אשתו, ובנותיו), ומעל לכול – שליטתו בנגישותן המינית.
 בחברות כאלה, מיניותה של האישה היא פוטנציאל לבושה ומקור לסכנה מתמדת להדרת-הכבוד. 'חילול' מיניותה של אישה נוטל לא רק את הדרת-כבודה שלה, אלא, בראש ובראשונה, את הדרת-כבודו של הגבר האחראי על שמירת הנגישות למיניותה.
 עם זאת, לא כל חברת הדרת-כבוד מתנה את הדרת-כבודו של הגבר בצניעותן המינית של הנשים אשר בחסותו. חברות הדרת-הכבוד מערב-אירופאיות, לא ייחסו בדרך כלל משקל רב למיניות הנשית, בוודאי שלא בהשוואה למשקל שיוחס לה בחברות מזרח-תיכוניות.
כבוד סגולי –  dignity
הכבוד הסגולי של האדם הוא ערך ליברלי, מודרני, מינימליסטי, הקבוע בסעיפה הראשון של ההכרזה האוניברסלית של זכויות האדם משנת 1948: 'כל בני האדם נולדים חופשיים ושווים זה לזה בכבוד-האדם (dignity) ובזכויות [האדם הנגזרות ממנו]'. כבוד זה הוא תמצית המהות האנושית (במובנה הליברלי, ההומניסטי), אשר נקבעה כערך עליון. זהו ערך אוניברסלי ומוחלט, אך 'רזה' ומסתפק במועט: הוא מתייחס אך ורק אל 'הגרעין הקשה' של האנושיות, המכנה המשותף האנושי המינימלי, ומטרתו המגננתית המובהקת היא לקבוע 'רצפה' תחתונה להתנהגות בין-אנושית כדי לשמור באופן מלא על אותה מהות, בכל אדם, המכוננת אותו כיצור אנושי. 
הגיונו של הכבוד הסגולי הפוך ומנוגד באופן קוטבי לזה של הדרת-הכבוד. כפי שניסח זאת פייר בורדו (Bourdieu (Pierre :

The ethos of honor is fundamentally opposed to a universal and formal morality, which affirms the equality in dignity of all men and consequently the equality of their rights and duties.

אני מאמינה כי את מושג 'הכבוד הסגולי' ניתן להבהיר ולחדד באמצעות השוואה מנגידה למושג 'הדרת-הכבוד'. במסגרת מערכת ערכית הנגזרת מתפיסת הכבוד הסגולי ומקדשת אותו, כבודו הסגולי של האדם הוא תכונה המצויה בלב קיומו וערכו האנושיים של כל פרט, ובו בזמן הוא גם ערך יסוד, המסדיר את עולם המושגים הערכי של תרבות הומניסטית. בניגוד חריף להדרת-כבוד, הכבוד הסגולי הוא אוניברסלי, וחל על כל אדם באשר הוא אדם, בכל מקום ובכל זמן, בלא הבדל מין או השתייכות מעמדית או קבוצתית. אם כדי לרכוש הדרת-כבוד יש לעמוד בדרישות התנהגותיות מדוקדקות, וכל סטייה מן הנורמה עלולה להביא להכתמתו ואף לאובדנו – הרי שהכבוד הסגולי הוא מולד, ואין צורך לעשות דבר כדי 'לזכות' בו. רק התנהגות קיצונית ביותר עלולה (אולי) לפגוע בו. אם כבודו של פרט בחברת הדרת-כבוד מצריך השוואה עצמית מתמדת לזולת, במסגרת מאבק תחרותי של הכול בכול – הרי שכבודו הסגולי של הפרט אינו תלוי בסובבים אותו, ואינו נמדד כנגד כבודם-הסגולי; הוא 'מצרך' בלתי מוגבל שאינו מצריך תחרות. 

בשונה מהדרת-הכבוד, הכבוד הסגולי של הפרט אינו ניתן ל'כימות' או ל'ניכוס' על ידי פרט אחר. אם בכלל ניתן לדבר על 'כימות' כבוד סגולי, הרי שככל שאדם זהיר בכבוד הסגולי של זולתו ומרוממו – כך 'גדל' או מתחזק ומתעצם גם הכבוד הסגולי הכללי, ולכן גם מתחזק הכבוד הסגולי של האדם עצמו. אם מנטליות של הדרת-כבוד מעודדת תוקפנות, ומוּנעת על ידי אימת הבושה וההשפלה, הרי שכבוד סגולי מעודד שותפות, ומוּנע על ידי סולידריות אוניברסלית בין-אישית, אכפתיות, ואמפתיה אנושית ללא גבולות. הדרת-כבוד מקנה סטטוס חברתי ויוקרה אישית, היא מציבה סיכונים גבוהים אך גם מבטיחה תשואות גבוהות. כבוד סגולי אינו קשור בסטטוס או ביוקרה, אלא רק בהערכה אנושית בסיסית, שוויונית לכול. הוא אינו מבטיח תשואה, אך גם אינו מציב סיכונים. פגיעה בהדרת-כבודו של פרט מטילה עליו את החובה 'לנקות' את הכתם שהוטל על הדרת-כבודו על ידי פעולת תגמול – ואילו מתקפה על כבודו הסגולי של פרט היא פגיעה בחברה האנושית בכללותה, ואינה מטילה על הפרט הנפגע כל חובת תגמול; אם הדרת-כבוד מכוננת משחק של חברת גברים לוחמים, הכבוד הסגולי הוא חלק ממשחק אוניברסלי של עולם המנסה למנוע אלימות ולהבטיח הישרדות מְרבּית לכול.
תפיסת הכבוד הסגולי הגיעה לבשלותה המלאה לאחר מלחמת העולם השנייה. הזוועות שביצעו בני האדם אלה באלה במהלך מלחמה זו זעזעו את המנצחים עד היסוד, והביאו אותם להתלכד סביב ערך יסוד בסיסי שנועד לבטא ולהבטיח קיום אנושי מינימלי לכל אדם. 

כבוד מחיה - respect

הסוג השלישי של כבוד, שאני מכנה אותו 'כבוד מחיה' ומקשרת אותו  למילה האנגלית respect, שייך לאותה מערכת ערכית ליברלית המקדשת את כבוד האדם הסגולי. בעוד הכבוד הסגולי מתייחס ומעניק ערך מוסרי למכנה המשותף האנושי המינימלי המצוי במידה שווה בכל אדם בכל מקום בכל עת ובכל נסיבות - כבוד המחיה מתייחס ומעניק ערך מוסרי דווקא לעושר האנושי האין-סופי, המקבל ביטוי ייחודי בתכונותיו המסוימות של כל אדם: באוסף החד פעמי של כישוריו, יכולותיו, נטיותיו וסגולותיו. כבוד מחייתו של כל אדם מתייחס אל אותם חלקים רבים באישיותו שהוא גילה בעצמו, פיתח, הרחיב ושכלל. אהבת המוזיקה, היכולת האתלטית, הנטייה להקשיב לזולת ולנחמו, כישרון שירה, 'ידי זהב' בעבודה בגינה או בברזל, כישרון מתמטי, אהבת חיות וגאונות משפטית – כולם רכיבים שיכולים להרכיב את כבוד מחייתו של פרט  אנושי. 

הזכויות הנגזרות מכבוד המחיה עונות על צורכיהם השונים של בני האדם למימוש תכונותיהם הייחודיות, יכולותיהם ושאיפותיהם כפי שהם מגדירים אותן. הזכויות ללמוד, להשתייך לקהילת זהות, לפרסם ולעסוק בתחומים שאליהם אדם משתוקק - כולן נגזרות מכבוד המחיה, מאפשרות אותו, מגבות אותו ומחזקות אותו. זכויות אלה הן זכויות חברתיות, תרבותיות וכלכליות, והן רחבות ומרובות לאין שיעור יותר מאלה המתחייבות ונגזרות מן הכבוד הסגולי. לכן הן בהכרח יחסיות, ומותנות במשאביה של החברה ובסדרי העדיפויות שלה.    

***

הכבוד הסגולי וכבוד המחיה הם חלקים בלתי נפרדים מהשקפת עולם ליברלית הומנית, אשר מקדשת את חירות הפרט ואת השוויון, את זכויות האדם ואת זכותו להשיג אושר ורווחה כלכלית. הכבוד הסגולי הוא תמצית תפיסת האדם של 1789. כבוד המחיה מבטא את הצעד הנוסף המשלים ומפתח השקפת עולם זו, ומוביל מן הערך של הישרדות אנושית מינימלית אל חזון של פריחה אנושית אופטימלית; מקידוש הקיום האנושי הבסיסי, אל השאיפה לפריחה אנושית במלוא הדרה הרבגוני. האדם המודרני של ראשית המאה העשרים, לעומת זאת, אותו גבר רומנטי אשר משתחרר מכבלי הרציונליות ושלטון החוק ומחיה את מורשת העבר השבטי הגא, כרוך ללא הפרד בתפיסת עולם של הדרת-כבוד. האינדיבידואל הרומנטי שואף לממש את הדרת-כבודו האישית; כאשר הוא מתחבר עם העם, הלאום - הוא שואף לממש גם את הדרת-הכבוד הלאומית.  
מושג הכבוד בחיי הרצל ובכתביו

חוקרים לא מעטים הסבו כבר את תשומת הלב למקומה המרכזי של הגבריות היהודית בלב הציונות המדינית של הוגי התנועה, ובראשם הרצל ונורדאו. 'וכפי שהראו כבר חוקרים אחרים, הציונות נחשבה כתרופה ל"מחלת" המגדריות ה"נשית" של היהודים, כמו גם לבעיות הכלכליות והפוליטיות של העם היהודי'.
 האנטישמיות האירופית התבטאה, בין השאר, בשלילת גבריותו של היהודי, ובהבנייתו כנשי, ולכן כבזוי ונחות מן הגבר האירופי הנוצרי. הציונות המדינית, כמו תנועות ומגמות רבות אחרות בקרב יהודי אירופה, ניסתה להתמודד עם הבניה מגדרית משפילה זו. ה'תרופה' הטבעית עבורה הייתה לנסות להפריך את הטענה האנטישמית מתוך עולם המושגים שלה עצמה, ולהוכיח את גבריותם של היהודים, או לפחות להסביר מדוע היא רדומה ומטושטשת, ולנסות לקומם אותה, לשקמה ולחדשה. הכמיהה הציונית המדינית לעצב 'אדם יהודי חדש' הייתה גם כמיהה לעיצובו כגבר. בעולם האירופי של ראשית המאה העשרים, שבו גבריות זוהתה עם הדרת-כבוד - היהודי החדש נועד להיות גבר בעל הדרת-כבוד. 

חלק מן החוקרים העוסקים במקומה של הגבריות במשנה הציונית המדינית, נתנו את הדעת גם למרכזיותה של הדרת-הכבוד במשנה ההרצליאנית. דניאל בויארין קבע נחרצות כי: 'הבעיה היחידה המעסיקה [את הרצל] בעליל היא הכבוד היהודי וה"התקבלות" – ולא הבעיה של שרידות תרבותית'.
  ז'אק קורנברג (Jacques Kornberg) הציב בראש הביוגרפיה המאלפת של הרצל שפרסם בשנת 1993 מוטו הלקוח מתוך יומנו של הרצל: 'דרכנו יתוודע העולם למה שמזה 2000 שנה לא נתפס כאפשרי: כבוד יהודי'.
 

 
במקומות אחרים הצעתי לדייק ולהבחין בין גילויים של סוגי כבוד שונים בציונות ההרצליאנית.
 טענתי כי משנתו של הרצל מתייחסת הן לכבוד הסגולי ולכבוד המחיה, בעיקר בהקשר של תנאי חייהם הקשים של יהודי מזרח-אירופה; הן להדרת-הכבוד היהודית, בעיקר בהקשר של תסכולם של יהודי מרכז-אירופה. הפגיעות האנושות בכבודם הסגולי ובכבוד מחייתם של יהודי המזרח מחד גיסא, והסירוב האירופי הנחרץ להכיר בהדרת-כבודם של יהודים מערביים כמו הרצל עצמו מאידך גיסא, היו שניים מן הגורמים המרכזיים שהובילו את הרצל לעסוק ב'בעיית היהודים' ולפתח את הציונות המדינית. לכן מציעה ציונות זו פתרונות למצוקות הכבוד הסגולי וכבוד המחיה של יהודי המזרח, כמו גם פתרונות למצוקת הדרת-כבודם של יהודי המערב כפי שנתפסה על ידי יהודים כמו הרצל ונורדאו. בתקופות שונות הוטרד הרצל יותר מפגיעות בסוג האחד של הכבוד, ובאחרות הוטרד יותר מפגיעות בסוג האחר; כתביו ומשנתו הציונית משקפים תנודות אלה. המעניין הוא שככלל, הגותו של הרצל משקפת מעבר ממחויבות עמוקה להדרת-כבודם הגברית של יהודי המערב, למחויבות בראש ובראשונה לכבודם הסגולי וכבוד מחייתם של יהודי המזרח. לאלטנוילנד תפקיד חשוב בתהליך זה. 

כיסופיו המוקדמים של הרצל, במיוחד בשנות השמונים ובראשית שנות התשעים של המאה התשע-עשרה, לגאול את הדרת-הכבוד היהודית באמצעות דו-קרב פומבי בין נציג היהודים (הוא עצמו) ובין הטוב שבלוחמים האירופאים, או על ידי הפגנת יהדותם הגאה של ראשי הקהל (לרבות הוא עצמו) שעה שההמון היהודי מתנצר ופותר בכך את הבעיה היהודית - מבטאים את מחויבותו העמוקה לתפיסת עולם המושתתת על הדרת-הכבוד הגרמנית, שלתוכה גדל ואותה אימץ בהתלהבות בשנים הסטודנטיאליות שלו, כאשר הצטרף לאגודת סטודנטים לאומנית גרמנית בווינה. מצבם הקשה של יהודי המזרח העסיק אותו וייסר אותו כבר אז, אולם הפתרונות שהציע לבעיית היהודים מבטאים תשוקה עזה לקומם את הדרת-הכבוד היהודית ולגאול גברים יהודים מרכז-אירופים כמוהו עצמו, שכבודם הסגולי וכבוד מחייתם לא היו מאוימים יתר על המידה, אך נשללה מהם ההכרה שלה השתוקקו, להיחשב על ידי שכניהם כגברים בעלי הדרת-כבוד. כאמור, דברים אלה יפים במיוחד ביחס לכתביו המוקדמים יותר של הרצל, ובמיוחד ביחס לרומן הגטו החדש (1894), למניפסט מדינת היהודים (1895) ולמכתביו ויומניו האישיים משנות השמונים והתשעים של המאה התשע-עשרה, בעיקר עד 1895. אלטנוילד, הרומן המאוחר שנכתב בשנת 1902, שנתיים בלבד לפני פטירתו, מבטא עמדה מורכבת, בשלה ומעניינת הרבה יותר. 

הגטו החדש שנכתב שמונה שנים קודם לאלטנוילנד, מציג יהודי גרמני בשם יעקב, אשר מכַפּר בסיום המחזה על התנהגותו נטולת הדרת הכבוד בראשית העלילה. בראשית הדברים נמנע יעקב מלזמן לדו-קרב את הגרמני אשר פגע בהדרת כבודו, כיוון שהוא מושקע רובו ככולו בדאגה לבריאותו של אביו החולה. ההשפלה שהמיט על עצמו בכך – כגבר וכיהודי – אינה מרפה ממנו, עד שהוא מוצא עילה לזמֵן את עולבו לדו-קרב, בו הוא נפצע פצעים אנוּשים. התנהגותו המכובדת של יעקב במהלך הדו-קרב משיבה לו את הדרת כבודו כגבר יהודי, וברגעי חייו האחרונים בחיק משפחתו, הוא קורא לקרוביו היהודים לצאת מן הגטו ולייסד חיים חדשים, כלומר: להיות ככל האדם (הגרמני איש הדרת-הכבוד).
 

קרונברג מציע כי הגטו היהודי מסמן נקודת תפנית בהתפתחותו של הרצל. לשיטתו, המחזה מסמן את פרידתו של הרצל מחלום התבוללות היהודים בתרבות הגרמנית, ואת ההכרה כי רק חזרה אל היהדות וקבלתה יושיעו את הציבור היהודי, כמו גם אותו עצמו. על פי קרונברג, תכניותיו המוקדמות של הרצל להטביל את כל היהודים לנצרות, לערוך דו-קרב יהודי-נוצרי או לצרף את הציבור היהודי כולו לתנועה הסוציאליסטית - ביטאו כולן את סלידתו העמוקה של הרצל מן הזהות היהודית, ואת כמיהתו לשים קץ לקיום היהודי ככזה. ואולם האנטישמיות המתחזקת במרכז-אירופה ובגידת הבורגנות בבני בריתה היהודים, הביאו את הרצל להבין כי רק התבצרות קולקטיבית בזהות יהודית מחודשת, גאה, מרשימה, מכובדת, תקנה ליהודים את הערכת האירופים. מהפך זה, מציע קרונברג, הוא שסלל את הדרך לחזון הציונות המדינית שבא לידי ביטוי במדינת היהודים, שנה אחת בלבד לאחר הגטו החדש.

ייתכן כי מבחינת הנכונות לוותר על חלום ההתבוללות, וההבנה כי רק התחדשות יהודית עשויה לשנות את עמדתה של אירופה כלפי יהודיה - מבטא הגטו החדש תפנית אשר אִפשרה את חזון מדינת היהודים. ואולם מבחינת מרכזיותה של הדרת-הכבוד בעולמו של הרצל, הגטו החדש הוא שופרה של מערכת ערכים זו אולי אף יותר מכתבים קודמים, ובוודאי שלא פחות מהם. בהקשר זה, אני מציעה לזהות נקודת תפנית אחרת, שהרצל עצמו ציינה כרבת משמעות בחייו, כאשר בשנת  1897, לאחר שפגש נציגים ציונים של רוסיה והתרשם מהם עמוקות, הוא הודה בכתביו: 

התביישנו – אנו, שעד עכשיו החזקנו את עצמנו טובים מהם. [...] הרשימה אותנו השלמות הפנימית המציינת את יהודי רוסיה [...]. הם חשים את עצמם יהודים לאומיים, אך בלי יהירות צרפה ובלי אי-סובלנות.
 
וידוי מפתיע זה יכול לשפוך אור על השינוי הניכר בכתבי הרצל מבחינת רגישותו לסוגי הכבוד השונים והמקום שהעניק להם במשנתו הציונית. מלכתחילה, כמו יהודים מערביים רבים בני דורו, הוא אימץ את נקודת המבט האירופית האנטישמית, וראה ביהודי המזרח יצורים מבישים נטולי הדרת-כבוד. כיהודי, הוא חש כי קיומם של יהודים בזויים ומושפלים אלה מכתים את זהותו הקבוצתית ומונע ממנו את ההכרה שלה ייחל כגבר הדרת-כבוד אירופי. הוא חיפש הסדרים  שיפתרו את מצוקת יהודי המזרח, 'ייפּו' אותם ובכך יטהרו את הדרת-כבודם של יהודי המערב הכבולים אליהם בקשר אתני שלא ניתן לניתוק. ואולם, ככל שהעמיק להכירם, ואולי גם ככל שהתבגר, נראה שהרצל גילה יותר ויותר אמפתיה לפגיעות החמורות בכבוד מחייתם של יהודי המזרח ואף בכבודם הסגולי. דומה שמעבר לבושה הקבוצתית שחש בגינם והכאב האנוכי על היעדר הדרת-הכבוד שהם מפגינים ועל הבושה שהם מַעטים גם עליו כיהודי - הוא פיתח יותר ויותר רגישות הומנית לכבודם הסגולי ולכבוד מחייתם כבני אדם (יהודים). דומה כי במפגש הדרמטי בשנת 1897 הוא גילה שאין זה נכון להתייחס אל יהודי המזרח כשפלים ונטולי הדרת-כבוד, אלא כמי שסובלים ממצוקה קשה עקב פגיעות שיטתיות בכבוד המחיה שלהם ובכבודם הסגולי. ייתכן שתובנה זו משתקפת באלטנוילנד, שנכתב שנים ספורות מאוחר יותר. בשונה מן הכתבים ההרצליאניים האחרים, ולמרות מחויבותו לגבריות היהודית, רומן זה מציג גרסה מתונה ביותר של הדרת-כבוד יהודית, ומכפיף אותה למחויבות עמוקה לכבוד האדם הסגולי ולכבוד מחייתם של הבריות. 

הדרת-כבודם הציונית האוטופית של '(הגברים) היהודים החדשים'
בחייו הווינאיים שבראשית הרומן אלטנוילנד, חי פרידריך חיים נטולי הדרת-כבוד בחברה יהודית בורגנית שכלל אינה מכירה בערך זה ואינה חיה על פיו. היצרים הנמוכים ותאוות הכסף הם הכוחות המניעים הבלעדיים, ולא התשוקה למכובדות גברית נאצלת. הגועל הקיומי העמוק המציף אותו הוא גועל מחיים נטולי כל הדרת-כבוד. המסע שאליו הוא יוצא נועד להקנות לו את הדרת-הכבוד שנעדרה מחייו. בעשרים שנותיו על האי הבודד בחברת קצין פרוסי אציל, פרידריך אמנם נרפא מהיעדר הדרת-הכבוד שבו לקה כיהודי וכבורגני בווינה של ראשית המאה העשרים; עם זאת, הרומן אינו מוליך אותו אל הקיצוניות השנייה, ואינו הופך אותו לבעל הדרת כבוד מועצמת ומופגנת. ההפך הוא הנכון: הדרת כבודו של פרידריך היא כה טבעית ומובנת מאליה, שאין היא באה לידי ביטוי בהתנהגות ילדותית גאה, שחצנית וכוחנית, אלא מאצילה עליו נופך של אצילות גברית טבעית ובוגרת (כל זאת במסגרת עולם המושגים של הרומן).

השנים על האי הבודד עברו על פרידריך בציד, בדיג ובמשחק שח, ולא באימוני סייף ובתרגול דו-קרבות ברוח הצבא הפרוסי. בשונה מן הגטו החדש, אלטנוילנד אינו מזמן לפרידריך המחודש עילה ליזום דו-קרב ולהוכיח את הדרת-כבודו בדרך הגברית, האלימה הפרדיגמטית. הרומן גם אינו מלביש את פרידריך במדים הדורים, ואינו שולח אותו לנקום שום עלבון, להוכיח נדיבות גברית כלשהי או להציל גברת במצוקה. למעשה, פרידריך איננו מבצע שום מחווה מובהקת של הדרת-כבוד. דומה שעשרים השנה על האי הבודד הפכו אותו לאדם/גבר טבעי, שלם, שורשי ובריא, וכפועל יוצא מכל אלה הוא זכה גם במידה שפויה, מתונה וטבעית של הדרת-כבוד (שוב: הדברים נאמרים במושגי השקפת העולם של הרומן ולא מתוך אימוץ שלהם או חיובם). שלא כגברים שהם חסרי ביטחון ביחס להדרת-כבודם, 'מומרים' טיפוסיים לְעולם הדרת הכבוד - פרידריך לא חש כל צורך להפגין ולהוכיח את הדרת-כבודו, שכן הוא חי עמה בנוחות ובשלום. לצדו של הקצין הפרוסי, סיגל לו האינטלקטואל הווינאי היהודי את הדרת-הכבוד כטבע שני, והוא בטוח בה כמי שרגיל וותיק בסוג קיום זה כל ימיו. במילים אחרות: פרידריך איננו 'נובו ריש של הדרת-הכבוד' (כפי שהיהודים הווינאים היו נובו ריש בעולם הבורגני); כיוון שהגבריות שפיתח היא אותנטית ושלמה, כך גם הדרת-כבודו המחודשת. 
דרך נוספת לתאר את צמיחתו של פרידריך לגבר הדרת-כבוד היא לדמות את עשרים שנותיו על האי הבודד לארבעים השנה שנדדו בני ישראל במדבר בדרכם מן העבדות המנוולת אל ההגשמה העצמית בארץ המובטחת. ארבעים השנה במדבר היו מעין 'פסק זמן' שנועד לרפא את תחלואי העבדות, את שפלות הרוח, הכניעות ושאר השריטות שנשרטת בהן רוח האדם הכבול באזיקים. עשרים השנים על האי הבודד היו מעין 'פסק זמן' מרפא לתחלואי נפשו של היהודי המרכז-אירופי הבורגני, והן חילצו אותו גם מ'נשיותו' ומהיעדר הדרת-הכבוד הגברית שאפיינו אותו. מש"התנקה" מתחלואיו אלה דרך פעילות גברית בחברתו החיובית של האציל הפרוסי, היה פרידריך לגבר טבעי, בעל מידה בריאה של הדרת-כבוד גברית. הדרת-כבוד זו כה יסודית ובטוחה, שהוא אינו זקוק להוכיחה או להפגינה, ממש כמו אביו הרוחני, שינק אותה עם חלב אבותיו הפרוסים האציליים. 

ממש כשם שהחלמתו הרוחנית של פרידריך האצילה עליו (או שחררה מקרבו) מידה בריאה וסבירה של הדרת-כבוד גברית טבעית, כך גם השתחררותו של דוד מתנאי הדלות שגזלו את כבוד מחייתו ואיימו על כבודו הסגולי, הובילה לאותה תוצאה עצמה. משהוסרו האזיקים מעל קיומו האנושי - הוא צמח להיות גבר יהודי חסון, יוצר ותורם, ונגלתה בו אותה הדרת-כבוד שקטה, מופנמת ורבת עוצמה שהתפתחה בפרידריך על האי הבודד. משזכה בתנאים ההולמים את כבודו הסגולי ומאפשרים את כבוד מחייתו – דוד התגלה כגבר הדרת-כבוד מלידה.
ואולם, לצד גדילתם השקטה של שני היהודים לגבריות הדורת-כבוד מאופקת, אלטנוילנד מבהיר כי  הפרויקט הציוני הלאומי, המהווה גילוי אדיר ממדים של הדרת-כבוד יהודית קולקטיבית - הוא תנאי הכרחי המאפשר את גדילתם האישית הבריאה והמתונה של כל אחד מן השניים. העשייה הדורת-הכבוד של האומה היהודית היא המאפשרת לכל אחד מבּניה להתפתח לגבר שהדרת-כבודו טבעית ומובנת מאליה. מי שמציג משנה זו הוא כמובן קינגסקורט, המומחה להלכות הדרת-כבוד.  כבר בדרכם לאי השומם מתקיימת בין פרידריך וקינגסקורט השיחה הבאה: 

'אני נזכר עכשיו במקרה שקרה לי עם אחד מבני ארצך, או בני אמונתך או – לכל הרוחות – בקיצור, עם יהודי אחד. זה קרה בצבא. היה לנו בגדוד מתנדב אחד – קראו לו כהן, לעלוב הנפש הזה, טיפוס המוני… סליחה! היו לו רגליים עקומות, לעזאזל, הן פשוט נולדו לחיל הפרשים. היינו בתרגיל רכיבה, ואמרתי לבני הכלבה לדלג מעל משוכות. כלומר רציתי שהם ידלגו מעליהן, אבל הם לא רצו או לא היו מסוגלים, וגם המשוכות היו די גבוהות. טוב, טיפלתי בהם כמו שצריך לטפל בעדר חזירים מחורבן. בימים ההם עוד ידעתי לקלל, לעזאזל! בינתיים כבר שכחתי. בקיצור, נתתי להם להבין, בשפת הפרשים, שהם בעיניי חבורה עלובה של פחדנים. אל אותו כהן נטפלתי  באופן מיוחד. "אתה בטח רוכב טוב יותר על שטרות?" אמרתי לו. פתאום הציף הדם את פניו של היהודי והוא הסתער קדימה, אבל נתקל במשוכה ושבר את זרועו. זמן מה הציקה לי המחשבה, לשם מה זקוק הנבלה הזה לרגש של כבוד?'

'אתה חושב שליהודי לא צריך להיות רגש של כבוד?'

'לא, מה פתאום! מתהפכות לי המעיים בגללך...  וחוץ מזה, אם יש ליהודים רגש אמיתי של כבוד, איך הם סובלים את כל ההתעללויות האלה?'

'"ומה לדעתך צריכים היהודים לעשות, מר קינגסקורט?'

'לא יודע. שיעשו משהו דומה למה שעשה הכהן ההוא בתרגיל הרכיבה. אחרי המקרה הזה כיבדתי אותו יותר.'

'כי הוא שבר את היד?'

'לא, כי הוא הראה לי שיש לו רצון משלו..  אני, אם הייתי במקומכם, הייתי עושה מעשה גדול, שדורש אומץ, כדי שהעולם יישאר בפה פעור. דעות קדומות, יקירי, יהיו תמיד. האספסוף האנושי ניזון מדעות קדומות מהעריסה ועד הקבר. ולכן, כיוון שאנחנו לא יכולים לבטל את הדעות הקדומות, אנחנו צריכים לכבוש אותן למען עצמנו...  ככל שאני חושב על זה, נדמה לי שזה צריך להיות בהחלט מעניין – להיות יהודי בימינו – דווקא בגלל שכל העולם נגדכם.'

'אה, אתה לא יודע איזו הרגשה זאת.'

'אני מתאר לעצמי שזו לא הרגשה מתוקה. נו, ומה עם פלשתינה הזקנה הזאת?..'

כאשר פרידריך, היהודי הבורגני בן התרבות הגרמנית, משתחרר מתחלואי הבורגנות היהודית נטולת הדרת-הכבוד, וכאשר דוד, היהודי המזרח-אירופי, משתחרר מן הפגיעות האנושות בכבודו הסגולי ובכבוד מחייתו – הופכים שניהם לגברים בעלי הדרת-כבוד טבעית ובריאה. אך מה שמעניק להם את הגב ההכרחי להתחדשות גברית זו, הוא המפעל הציוני הקולקטיבי. מפעל יהודי זה הוא גילוי כה דרמטי ומונומנטלי של הדרת-כבוד לאומית, שהוא משחרר את בני הלאום היהודי מן הצורך להפגין ולהוכיח באופן אישי את הדרת-כבודם הגברית. ממש כמו הקצין הפרוסי שהדרת-כבודו הגברית נתפסת כמובנת מאליה בזכות ייחוסו האצילי,  כך מעניק המפעל הציוני לבניו את הייחוס הגברי הדור-הכבוד ומשחרר אותם מן הצורך להתאמץ בהוכחת הדרת-כבודם האישית. הוא מאפשר להם לחיות אותה כמובנת מאליה. 

החברה היהודית האוטופית – חברת כבוד סגולי וכבוד מחיה

על פי אמות המידה של האציל הפרוסי, המפעל הציוני הוא גילוי דרמטי בזירה העולמית של הדרת-כבוד לאומית. ואולם, כפי שעולה מן התיאורים המפורטים שמציע אלטנוילנד, החברה הציונית בפלשתינה מפגינה אותה הדרת-כבוד שקטה, טבעית ובטוחה שמקרין דוד. בשונה מאשר בגטו היהודי, באלטנוילנד גברים יהודים אינם צריכים ללמוד למות בגבורה כדי להוכיח כי הם זכאים להכרתן של האומות. בשונה משאר החברות היהודיות החדשות שתיאר הרצל בכתבים אחרים, החברה החדשה של אלטנוילנד אינה מכילה צבא, קצינים, קרבות דו-קרב, מדי שרד נוצצים, תוארי אצולה, טקסים מרשימים ומחוות כבוד דרמטיות. דוד מבהיר לאורחיו באיפוקו הטיפוסי:

אנחנו חברה של אזרחים שמחפשים סיפוק מעבודה בלבד, ושרוצים לעצב לעצמם את החיים. נסתפק בזה שהצעירים שלנו יפתחו גוף חזק ובריא. אנחנו מעצבים את הגוף ואת הנפש של בני הנוער בעזרת אגודות התעמלות וקליעה למטרה, שעושות את זה היטב. לא צריך יותר מזה, כמו בשוויץ.

אי-אפשר לחברה להיות לחלוטין בלא הדרת-כבוד, מסביר דוד לאורחיו ולנו, אך גם בגילוייה המובהקים ביותר המשלבים את הפרטי והלאומי - הדרת-הכבוד של החברה הציונית היא מעודנת, לא כוחנית, מקדשת את התבונה, ההשכלה והמדע ולא את הצבא והמלחמה, וספוגת ערכים הומניים, פלורליסטיים ואוניברסליים:

באקדמיה היהודית טופחו האמנות והפילוסופיה וזכו לעצמאות. [...] מניין חבריה היה ארבעים, כמספרם של חברי האקדמיה הצרפתית [...]. מובן מאליו שארבעים החברים היהודים היו חופשיים מרגשות לאומניים. החברים הראשונים במוסד באו מתרבויות שונות ויצרו אחדות על בסיס אנושיותם. [...] ארבעים חברי האקדמיה היהודית היו גם אנשי 'מסדר הכבוד היהודי', שעוצב על פי הדגם הצרפתי של 'לגיון הכבוד'. סמלו של המסדר היה סרט צהוב על לולאת הכפתור. [...] 'אל תחשוב, דוקטור לבנברג היקר, שהנהגנו זאת מתוך טיפשות או יהירות. הכבוד חייב להצטייר גם כמטבע עובר לסוחר, את זה הבינו כבר אמני הדיפלומטיה של החברה הישנה. ומדוע עלינו לזלזל באמצעי זה, שעוזר לנו לצבור הישגים רבים לטובת החברה. [...] אצלנו מעידים הסרטים האלה, שיש כאלה שלועגים להם, על הישגים אמיתיים, שתרמו לאנושות כולה. אבל הצבע הצהוב אמור גם להזכיר לנו את הזמנים הקשים ביותר בתולדות עמנו ולטפח בנו את הענווה'.
 

תפיסה מרוככת זו של הדרת-כבוד, הרחוקה ללא הכר מתפיסות קודמות של הרצל בכתביו המוקדמים, 'גויירה' בחברה הציונית החדשה ונקשרה למורשת ישראל: בחברה החדשה נבחר לנשיא מי שאיננו רוצה להיבחר לתפקיד: 'מצאנו פתגם של חז"ל' – מסביר דוד לאורחיו המשתאים, 'הבורח מן הכבוד  - הכבוד מחזר אחריו'.

דומה שעצם קיומו של המפעל הציוני מבטא הדרת-כבוד יהודית כה כבירה, עד שהוא משחרר לא רק את בני האומה מהצורך להפגין את הדרת כבודם האישית, אלא גם את החברה כולה. החברה הציונית החדשה פטורה מגינונים ילדותיים של כוחנות, מיליטנטיות, מעמדיות, תחרותיות או שררה; מי שהוכיחו את הדרת-כבודם הגברית במפעל ההתחדשות הלאומית המונומנטלי, הגיעו אל השלווה ואל הנחלה והם מעל ומעבר לתחרות הדרת-הכבוד. ומשהוסרה חרב הדרת-הכבוד מעל ראשם של היהודים הציונים, הם חופשיים לבנות את חברתם החדשה על אדני הכבוד הסגולי וכבוד המחיה. בלא צבא, מדים ודרגות, טקסים ותחרויות, בנויה החברה כולה כדי להבטיח את ערכו של כל פרט, הן מקרב חברי הקבוצה והן בעולם כולו. כל מוסדותיה ודפוסי החיים שפיתחה מכוונים להדגיש את כבוד מחייתו של כל פרט, לעודד את הגשמתו ולעשות הכול כדי לאפשר את מיצויו המרבּי. זוהי חברה שחוקיה ואורחותיה הליברליים, הנאורים, הסובלניים ורחבי האופקים, מאפשרים לכל אדם באשר הוא אדם לחיות כדרכו, לפרוח על פי טבעו, לתרום לעצמו ולכלל ולהיתרם בתמורה. המתינות, הסבלנות, החיפוש המתמיד אחר דרך האמצע השפויה והיציבה בכל הקשר; העמדת האדם, יכולותיו וצרכיו במרכז; ההתרחקות מן הקנאות ומן הקיצוניות; הנכונות לבחון דברים לגופם ללא שיקולי יוקרה אישיים או קבוצתיים במטרה להפיק את המרב עבור הכלל מכל משאב קיים; הביקורת העצמית המתמדת, שרוחה עניינית ומטרתה לשפר את מצבו של הכלל – אלה הם מושכלות היסוד של החברה הציונית החדשה, והם בדיוק העקרונות שמאמצת חברה המחויבת לכבודם הסגולי ולכבוד מחייתם של חבריה, ושל כל בני האדם באשר הם.  

במושגים של הדרת-כבוד, הזכרתי כבר כי על פי תפיסתו של האציל הפרוסי (שאותה הרומן מאמץ ללא סייג), גדולתו ההירואית של הפרויקט מקנה לו הדרת-כבוד כזו המשחררת את הקבוצה מן הצורך לדאוג ולהשקיע משאבים בתחום זה. אך מעבר לכך, אלטנוילנד מציע כי המחויבות העמוקה והמלאה לכבודם הסגולי של כל בני האדם ולכבוד מחייתם, היא המוסיפה ומקנה לחברה הציונית הדרת-כבוד בקרב העמים.
 הדרת-כבודה של החברה הציונית אם כן, מושתתת גם על מחויבותה האותנטית המרשימה לכבוד הסגולי ולכבוד המחיה לא רק של חבריה, אלא של כל בני האדם. כך, המחויבות לערכים הליברליים מבטיחים הצלחה גם במושגים הרומנטיים.    

ד. ההיבט המגדרי 

החברה הציונית הליברלית והמתונה של אלטנוילנד אמנם מושתתת על אָשְיות הכבוד הסגולי, החירות והשוויון, אולם היא גם גברית במובהק. גיבוריה הקדומים של החברה הציונית החדשה, אבותיה הרוחניים, הם חיים ליטבק (אביו של דוד) - היהודי המזרח-אירופי האותנטי והגא, וקינגסקורט - הקצין האציל הפרוסי; דור הבנים המייסדים כולל את דוד ופרידריך – שני טיפוסי הגברים היהודים המחודשים;  ואילו הדור הבא, הראשון לגאולה, דור הצברים בני החברה החדשה – הם פרידריך ליטבק, בנו של דוד, וחיים אדלברט לבנברג,
 בנו של פרידריך ואחיינו של דוד. הבנים המייסדים והנכדים הממשיכים, עמוד השדרה של העולם היהודי החדש, כולם גברים יהודים חסונים, משכילים, מושרשים היטב באנושיותם וביהדותם ובעלי הדרת-כבוד טבעית ושקטה, הניזונה ממחויבותם המלאה לכבוד הסגולי ולכבוד המחיה.  והנשים? ובכן, עליהן איננו שומעים הרבה. כפי שכבר ציינתי, הן מציצות משולי הדברים, מייפות לא מפריעות. דחוקות לקרן זווית (כמו הגפן הפורייה בדימוי החז"לי הנשי הנפוץ), הן ממלאות את תפקידי הסיוע והתמיכה הנשיים המסורתיים מאחורי הקלעים. קולן לא נשמע ודעותיהן מבטאות ומגבות את אלה של הגברים שלהן. בהיותן יפות, אציליות, לא חומרניות, אימהיות, הן תורמות בצנעה לקולקטיב ומאפשרות לגברים שלהן לפרוח. ונוח מכול: הן שמחות בחלקן, אינן מתלוננות ומוקירות תודה לגברים הציונים שהעניקו להן חיים טובים, מעמד נכבד ושוויון זכויות אזרחי מלא, שכן חוקיה של החברה הציונית המגלמים את הרוח הליברלית במיטבה, מבטיחים לנשים שוויון גמור; רק משום טבען הנשי ומרצונן החופשי בוחרות מרבית הנשים הציוניות שלא לממש זכויות אלה, לא לצאת למרחב הציבורי והפוליטי, ומעדיפות לממש את עצמן בתפקידים נשיים מסורתיים כמו אימהות וטיפוח הבית הטבעיים ונוחים להן. על כן הן מלאות סיפוק ואסירות תודה – הן על האפשרויות ההוגנות שניתנו להן, הן על כך שאינן צריכות לסטות ממסלול החיים הנשי המסורתי המועדף.
 

עד כאן – אין בחזון אוטופי זה משום בשורה מרנינה לנשים היהודיות ולכן גם לא לחברה בכלל. ואולם אלטנוילנד אינו מחייב לעצור כאן. למעשה, הוא פותח פתח להבניה אחרת לגמרי של נשים ונשיות, של יחסים בין המינים ושל פוליטיקה מגדרית. אילו הציע הרומן חברה יהודית המושתתת על עקרונות נוקשים של הדרת-כבוד גברית מיליטנטית, הוא היה מגביל את נשותיו באופן מובנה לתפקיד שבמהותו הוא משני ונחות, שכן בחברה לוחמת המגדירה את ההייררכיה שלה על פי הדרת-כבוד אגרסיבית, נשים הן בהכרח בתחתית הסולם או מחוץ למשחק מכול וכול וערכן נגזר אך ורק מתפקידי השירות שיש בכוחן להציע לגברים הלוחמים.
  

אך כאמור, החברה הציונית האוטופית של אלטנוילנד מושתתת לא על נורמות הדרת-כבוד מיליטנטיות, אלא על מחויבות עמוקה לכבוד הסגולי ולכבוד המחיה. ערכים אלה הם בסיס מצוין לתפיסת עולם המכילה בחובה ללא הפרד גם השקפה פמיניסטית פרוגרסיבית, שוויונית ומכבדת. הכבוד הסגולי וכבוד המחיה הם בסיס ערכי מוצק ורחב לגזירת מעמד אזרחי וחברתי איתן של נשים, וזכויות ספציפיות שנשים זקוקות להן. ההכרה בכבודן הסגולי של נשים והמחויבות להגן על כבוד מחייתן, מאפשרות להגדיר ולהבטיח להן מגוון גדול של זכויות שהן זקוקות להן כדי להשתחרר מן ההבניות הפטריארכליות אשר כובלות אותן לתפקידים מסורתיים וחושפות אותן לאפליה, לניצול ולדיכוי מגדריים. כבוד סגולי וכבוד מחיה הם בסיס איתן (ואני מאמינה – האיתן ביותר) להבניה של זכויות להגנה מפני אונס, הזניה, סחר  וסרסור, שימוש על ידי תעשיית הפורנוגרפיה (הזניה מתועדת), אלימות במשפחה (לרבות רצח על הדרת-כבוד המשפחה או בן הזוג), הטרדה מינית, הטרדה מאיימת ואפליה בדיני משפחה ובתחום העבודה. 'פמיניזם כבוד האדם' הוא מִשנה ענפה ועשירה שלא זה המקום להרחיב עליו את הדיבור, ובמקומות אחרים אני מפתחת ומציגה אותו בפירוט.
 בהקשר הנוכחי די לציין כי למרות נימתו האנדרוצנטרית המובהקת (כלומר: נימה המתמקדת בגברים בלבד) - השקפת העולם שאלטנוילנד מציב בבסיס החברה הציונית האוטופית מכילה את הפוטנציאל לפיתוח משנה סדורה של זכויות נשים, ופוליטיקה מגדרית המושתתת על שוויון מהותי עמוק של כל בני האדם, נשים כגברים. בשנת 1902 היה הרצל רחוק ממימושו של פוטנציאל זה, ואולם לא עליו המלאכה לגמור. הפוטנציאל קיים, וניתן לפתחו מתוך כבוד ואף מתוך הפגנת מחויבות ערכית והיסטורית לחזון הציוני האוטופי המקורי.
 

ה. אחרית דבר: מקץ מאה שנה, או: 'אם לא תרצו – תישאר זו אגדה'

אלטנוילנד הוא אוטופיה ציונית המציבה אידאל שיש לשאוף אליו ואף לממשו במידת האפשר. לא ניתן ולא נכון לקרוא אותו, מקץ מאה שנים, מבלי לשאול את עצמנו היכן אנו היום במושגיו של חזון אוטופי זה. התשובה כמובן מחמיצה את הלב: אנחנו לא שם. למרות ההוראות המפורטות וההסברים המשכנעים - לא הלכנו, לא הגענו ולא הגשמנו. נכון שאוטופיה, בהגדרתה, היא מקום שאינו קיים, חזון טוב מכדי להגשימו בפועל, ואולם אלטנוילנד נשמע כה סביר ואפשרי... ומן הכאב בוקעת מאליה השאלה למה בעצם לא? מה קרה? הרצל עצמו מציע באחרית דבר לספרו הסבר חד וברור, שלמרות פשטנותו מן הראוי לזכור אותו ולהביט דרכו במראה: 'אם תרצו – אין זו אגדה. אבל אם לא תרצו, כל מה שסיפרתי לכם הוא אגדה – ויישאר אגדה'.
 
פרספקטיבה היסטורית יכולה להרחיב את היריעה ולשפוך אור על התהליכים שהביאו לכך שההתיישבות הציונית לא הגשימה את חזון אלטנוילנד. מלכתחילה דווקא נדמה היה כי הציונים המיישבים האמינו בחזון אלטנוילנד והציבו אותו לעצמם כדגם מעשי ביותר. היהודים המזרח-אירופאיים הציונים שהיגרו לפלשתינה, עלו לארץ-ישראל בעקבות חזונם של הרצל ועמיתיו הציונים (לפלגיהם השונים), ושאפו להיות בני דמותו של אותו דוד ליטבק איש האשכולות. בניהם, בני דור 'הצבר', בהחלט דימו את עצמם, וסומנו על ידי הוריהם, כפרידריך ליטבק וחיים-אדלברט לבנברג, הגברים היהודים החדשים השורשיים, עמוקי החזה וחדי המבט.
 הם אמנם 'ייהדו' את חזון האוטופיה הציונית הרבה מעבר לציפיותיו של הרצל: שפתם הייתה עברית ולא גרמנית; שמותיהם עוברתו ל'צביקה' ו'יוסקה', ואחר כך גם ל'אלון', 'ארז', 'שחר', 'עוז' ודומיהם; ושלא כפי שקיווה הרצל וצפה, הם פיתחו טינה גוברת והולכת כלפי תרבות אירופה האנטישמית, כמו גם לאנגליה הקולוניאלית שנסוגה במידה רבה מתמיכתה בציונות, ולכן התרחקו מהן, לפחות בגינונים ובהצהרות, הרבה יותר משהיה הרצל רוצה בשנת 1902, ואימצו לעצמם מודלים אלטרנטיביים לחיקוי (כמו רוסיה הסובייטית שהייתה במשך שנים רבות מקור השראה לחלקים חשובים ביישוב העברי ובחברה הישראלית הצעירה, וכמו ארצות-הברית שהייתה גם היא מושא לחיקוי תרבותי כבר לפני מלחמת העולם השנייה
). ועם זאת, האידאל הבסיסי של הגבר היהודי המחודש שהשיבה לארצו הישנה-החדשה החזירה לו את ההכרה בכבודו הסגולי, את כבוד מחייתו ואת הדרת-הכבוד הטבעית הכרוכה בהם - לא השתנה במהותו.

ואולם, מסביב להתיישבות הציונית השתנה העולם כולו מן היסוד, שינויים שנתנו את אותותיהם גם בחברה הציונית. בעשור שלאחר מותו של הרצל כבר התפתחה הלאומנות הנאו-רומנטית במרכז אירופה, שהחריפה והקצינה ותפחה לממדים שלא שוערו, והובילה לקונפליקט הדרת-הכבוד הקטלני בהיסטוריה. מלחמת העולם הראשונה - הטרגדיה האומללה שהותירה טראומה בלתי נמחית בניצוליה - לא פתרה את הסכסוך האירופי, ורק החריפה את התהליך המסוכן, ועמו את האנטישמיות הארסית שנלוותה לו. כל אלה התפוצצו, כידוע, כמורסה מלאת מוגלה במלחמת העולם השנייה. אחריה שוב לא יכלה יהדות מזרח-אירופה לכונן את החברה הציונית האוטופית, כיוון שרובה נכחד, ושרידיה נשאו ונושאים עמם צלקות שהגלדתן מצריכה הרבה יותר משנות דור אחד. 

גם אם נפליג עם הרצל ונאמין כי דוד ליטבק ובני משפחתו הציונים והצברים יכלו להחלים מן הגזרות וההשפלות שזימנו להם החיים היהודים באירופה בראשית המאה העשרים, הרי שבני משפחותיהם ששרדו את השואה והצטרפו אל היישוב היהודי לאחר המלחמה בוודאי שלא יכלו לשנס מותניים ולהגשים חלום אוטופי אידילי זה. גם המשאבים היהודים שנועדו לממן את ההגשמה הציונית אבדו ללא שוב; יהודי צפון-אפריקה ושאר מדינות ערב שהצטרפו אל המפעל הציוני הביאו עמם מסורות שונות לחלוטין מאלה שחזה הרצל, והדרתם השיטתית הולידה תופעות חברתיות שלא יכלו לעלות על דעתו. 

זאת ועוד: גם הליטבקים והלבנברגים הישראלים הוותיקים והצברים של אלטנוילנד השתנו ללא הכר בעקבות השואה ולאחר הבנת תוצאותיה. האופטימיות האידאולוגית שחלקם אימצו כדרך חיים התחלפה בפסימיות, בתחושה קשה של השפלה לאומית וכמובן בחרדה קיומית עמוקה וחוסר ביטחון. אלה הניבו כידוע חשדנות, הסתגרות, התבצרות והפניית מרב המשאבים לטיפוח העוצמה הצבאית שנועדה לפצות על תחושת התבוסה המחרידה, להרתיע מפני הישנותה ולקומם ולזקוף את גבו של הדימוי העצמי. הסכסוך היהודי-פלסטיני שאיים על עצם הישרדותו של המפעל הציוני, רק האיץ תהליך זה. 

כמו הפשיזם האירופי והשואה, גם התגובה הפלסטינית העוינת להתיישבות הציונית נעדרת לחלוטין מאלטנוילנד. שלא כפי שצפה הרצל, העולם הקולוניאלי קרס והתפורר במהלך המאה העשרים ושוב אין הוא נתפס כשלב המתקדם ביותר של התרבות המערבית, אלא כתופעה הרסנית ומזיקה שגרמה עוול לא יכופר לחלקים נכבדים מאוכלוסיית העולם. האוכלוסייה הפלסטינית ה'ילידית' בפלשתינה-ארץ-ישראל לא קיבלה את היהודים בזרועות פתוחות, לא הודתה להם על שהביאו לארצם את התרבות, המדע והקידמה המערביים אל המזרח, ועמדה על זכותה לחירות ולעצמאות. הסכסוך העקוב מדם החריף והידרדר לאורך מרבית המאה העשרים, לא מעט בשל גינוני הדרת-כבוד גבריים מיליטנטיים שהלכו וגברו בשני הצדדים, וההחמצות ההדדיות והמשותפות של הזדמנויות רבות לפתרון רציונלי ויעיל. במציאות זו של מלחמה מתמדת, אין להתפלא על כך שהדימוי הגברי הישראלי העצמי נבנה על הדרת-כבוד מיליטנטית. כשהתותחים רועמים, כידוע, אין פנאי וצורך להתעמק בעיצובם של אידאלים ודימויים עצמיים מתוחכמים, מורכבים ומעודנים יותר. חזון החברה האזרחית נטולת הצבא, אשר מאמצת לחיקה באהבה את בני כל האומות, הדתות, התרבויות והשפות – נשכח על ידי מרבית הציבור ונציגיו כלא היה. הגשמת אידאל האדם היהודי החדש של 1789, מימוש המהפכה הצרפתית הציונית המשופרת – נותרו חלום עלי-ספר. חזון האדם הרומנטי של ראשית המאה העשרים גבר על אידאל האדם הליברלי של המאה השמונה-עשרה.  

אם כן, שואת יהודי אירופה, יחד עם המאבק הלאומי היהודי-פלסטיני המתמשך, שמטו את הקרקע מתחת לתקווה האלטנוילנדית למתינות, לנאורות, לסובלנות, ולהדרת-כבוד יהודית מאופקת, המתלווה לתרבות ציונית אשר מושתתת על מחויבות לכבוד הסגולי ולכבוד המחיה של כלל בני האדם. המתקפה הטוטלית על כבודם הסגולי של יהודי אירופה, ההכחשה המוחלטת של אנושיותם ושל זכאותם להכרה או לזכויות אדם בסיסיות כלשהן, זעזעו עד היסוד את כל השקפות העולם, האידאלים והחזונות. בקרב הקולקטיב היהודי בארץ-ישראל תהליכים אלה הובילו להתכנסות ולהסתגרות בתפיסות של בדלנות לאומית, חשדנות ועוינות כלפי האחר והזר. טיפוח  הדרת-כבוד יהודית כוחנית ומוחצנת היה פועל יוצא כמעט בלתי נמנע. היישוב העברי והציבור הישראלי היהודי זנחו את אוטופיית אלטנוילנד לטובת מוסר השכל נוסח הגטו החדש: כדי להשיב לעצמם את כל שנחמס מהם בשואה, לכונן כבוד עצמי ולבנות דימוי של עוצמה שירתיע וימנע שואה שנייה, על היהודים ללמוד להסתכן בכבוד, למות 'כמו גברים', ולהרוג את עולביהם ללא היסוס. הסכסוך האכזרי המתמשך בין הישראלים והפלסטינים היווה ומהווה קרקע פורייה לעיבוד ולהגשמה של חזון מיליטנטי זה של גבריות הדרת-כבוד יהודית. 

במקביל, בשלושת העשורים האחרונים של המאה העשרים התפתח במדינת ישראל קפיטליזם מוקצן ופרוע, שמחק את היסודות הסוציאליסטיים ההומניים של אוטופיית אלטנוילנד, והוביל לתופעות הקשות אשר עוררו בראשית המאה העשרים את הביקורת הקשה והסלידה מן הבורגנות הקפיטליסטית. הפער הכלכלי הגדל בין עשירים ועניים, הניצול הדורסני חסר ההתחשבות של החלשים תוך התנערות מכל אחריות לגורלם, הנהנתנות חסרת הגבולות של השכבות המתנשאות והמתבדלות, היעדר הסולידריות החברתית, תחושות הניכור, אובדן הערכים והייאוש - כל אלה מוכּרים לישראלים בראשית המאה העשרים ואחת בדיוק כשם שהיו מוכּרים לפרידריך לבנברג ולמודעיו בווינה בראשית המאה העשרים. הרצל לא צפה חזרה שכזו על התהליך ההיסטורי שממנו הציל את פרידריך בראשית הרומן. מובן שלא יכול היה לצפות גם שהתפתחות זו, יחד עם החרדה הקיומית המאפיינת את הישראלים והריאקציה של יהודים יוצאי מדינות ערב כנגד קיפוחם על ידי יהודים יוצאי אירופה - יהוו קרקע פורייה לשיבה אל דתיות יהודית מסורתית שהרצל ורעיו תפסו כחשוכה, רווית דעות קדומות ופרימיטיבית שאינה עולה בקנה אחד עם הקידמה. בישראל של ראשית המאה העשרים ואחת חזרה זו לדתיות מסורתית קדם-השכלתית מרופפת עוד יותר את אחיזתם של הערכים הליברליים, ההומניים ברוח ההשכלה והנאורות (אם כי באופן מעניין, יש שהיא עולה בקנה אחד ואף מתחברת עם נטיות רומנטיות לאומיות).

אם נשוב למושגים שבאמצעותם בחנתי את אלטנוילנד - ניתן לסכם ולומר שהתפתחויות היסטוריות שהרצל לא צפה, הובילו לכך שאף אחת משלוש המגמות שאותן חזה בספרו האוטופי לא התגשמה: החברה הציונית לא הצליחה לבצע 'מהפכה צרפתית' יהודית משופרת, נאורה, משכילה וליברלית, המושתתת על מחויבות עמוקה לכבודו הסגולי של האדם ולכבוד מחייתו, ושאינה מזינה חברה בורגנית חומרנית ומעמדית עושקת ופוגענית; החברה הציונית גם לא הצליחה לטפח הדרת-כבוד יהודית שקטה ומתונה שלא מזינה כוחנות מיליטנטית אישית ולאומית; והיא גם לא הצליחה להכפיף את הנטיות הרומנטיות, האישיות והקבוצתיות, רוויות הדרת-הכבוד הגברית, לרוח הליברלית ההומנית של 1789 וערכי הכבוד הסגולי וכבוד המחיה שלה.  'האדם היהודי הישראלי של 1789' מצא את עצמו, ממש כמו קודמו האירופי, חבר בחברה בורגנית קפיטליסטית דורסנית וחסרת מעצורים. בתוך כך, גם חזון האדם החדש הרומנטי של ראשית המאה העשרים לא הוביל  לחוסן יהודי שורשי ושקט, אלא, כפי שקרה באירופה - לתרבות הדרת-כבוד גברית מיליטנטית השוררת לא רק ברמה הבין-אישית, אלא גם בזו הלאומית, ומכילה יסודות  מיתיים ולא ליברלים. דומה שהדרת-הכבוד הגברית חזקה בישראל יותר מן האתוס הליברלי, אפילו במתכונתו הקפיטליסטית הצרכנית. 

ואם התהליכים שאלטנוילנד מפרט ומתאר במדויק לא יצאו מן הכוח אל הפועל, קל וחומר שהחזון הפמיניסטי שניצניו גלומים בו בכוח לא מומש אף הוא, ו'פמיניזם כבוד האדם' הישראלי עודנו בבחינת חלום שמעטות ומעטים מודעים לקיומו.  

מובן שהצגת דברים זו היא מוקצנת, חד צדדית ולוקה בשטחיות המתבקשת בציור תמונה בשחור-לבן. כשם שבחזון האוטופי לא הכול ורוד, כך גם במציאות הישראלית לא הכול כמובן שחור. ואולם הדיון באוטופיה, טבעו שהוא מחייב שטחיות והקצנה, ובחינת המציאות הישראלית לאורה אינה יכולה אלא להדגיש ולהעצים את השונה, ולהציג את המציאות כתשליל אפל של החלום.

*

הסוגה האקדמית מחייבת עצירה בתום הניתוח התיאורי והימנעות מאמירה נורמטיבית. ואולם בעיסוק בציונות, כמו בפמיניזם, בסוציאליזם, או בכלכלה קפיטליסטית, ההבחנה בין גישה תיאורית ועמדה נורמטיבית, בין כתיבה אקדמית לכתיבה אקטיביסטית, אינה באמת אפשרית, וטוב להודות בכך מאשר להתעטף באצטלה מטעה של מדעיות נייטרלית ואובייקטיבית. לא אנצל במה זו (יותר מאשר כבר עשיתי) כדי לקדם עמדה ערכית מסוימת; ואולם אשוב ואדגיש כי כאשר אנו באים ובאות לבחון את אלטנוילד בישראל של ראשית המאה העשרים ואחת, שׂומה עלינו לא להסתפק בבחינה אקדמית של החזון של ראשית המאה העשרים על יופיו, על מגרעותיו ועל כישלונותיו, אלא לבחון היטב גם את חזוננו אנו, מקץ מאה שנה. 

מהו אידאל 'האדם החדש', או 'האדם', של ישראל בראשית המאה העשרים ואחת? האם קיים בכלל אידאל כזה? האם יש מכנה משותף מספיק בין קבוצות האוכלוסייה השונות כדי לכונן אפילו דגם בסיסי, 'רזה', מינימלי, של אדם כזה? ואם כן – מהם יסודותיו? באיזו מידה ובאילו מובנים הם 'גבריים'? ואם לא ניתן לכונן דגם אידאלי כזה – האם ניתן לכונן חברה המכילה כמה דגמים אידאלים החיים יחדיו בשלום? האם 'חוק יסוד: כבוד האדם וחירותו' מבטא חברה המושתתת על ערכי כבוד סגולי וכבוד מחיה ומקדם אותם? האם ראוי שכך יפורש? האם הדרת-הכבוד הגברית עודנה ערך מרכזי בלב הישראליות? האם ראוי שתהיה? דומני כי בראש ובראשונה יש לחזור אל שולחן השרטוט ולהציג לעצמנו את השאלות. רק אז אפשר יהיה לצאת אל המסע הארוך והמפרך לחיפוש אחר התשובות, ולבסוף – למסע ההגשמה. ייתכן שהחזון הישראלי החדש שיתגלה לעינינו – אם אכן יתגלה לעינינו - יהיה שונה מכול וכול מזה שהתווה הרצל באלטנוילנד. ואולם קריאה מחודשת ברומן מגלה שגם כיום ניתן להיעזר במסמך בראשיתי זה כדי להגדיר כיוונים, מגמות וחלומות. יתרה מכך: ניתן גם היום לחלום כמוהו על 'מהפכה צרפתית משופרת' המקדשת את כבוד האדם הסגולי וכבוד מחייתו, ואת אידאל 'האדם החדש של 1789'. אפשר לחלום על הדרת-כבוד יהודית שקטה, שורשית ומאופקת. אפשר אפילו לחלום על פמיניזם כבוד האדם, ואפשר לנסות להאמין שאם נרצה מספיק ונכון – ישנם חלומות שמתגשמים. 
* תודה לעורכי הספר אשר הזמינו אותי לשוב ולקרוא את אלטנוילנד ולהעמיק בו, ובמיוחד לחנן מנדל על עבודת המערכת.


�  אלטנוילנד, עמ' 149. 


� הופתעתי מן הפירוט המדויק של החזון המוצע, מהמעוף ומבהירות ניתוחי המצב; מן הבגרות, הגמישות והמתינות שלא זכרתי, מפיסות הנבואה שנתגשמו. 


� למשל מהקטעים הבאים: 'אחד המסובים קרא את ההגדה העברית בלהט של חוזר בתשובה. [פרידריך] הרגיש כאילו מצא את עצמו מחדש ונחנק מרוב התרגשות. במאמצים גדולים עצר את עצמו מלפרוץ בבכי קולני. כמעט שלושים שנה עברו מאז שהוא עצמו, כילד, שאל את ה"מה נשתנה". מאוחר יותר, כשהתבגר, חווה את ההשכלה, את ההתנערות מכל סממן יהודי, ולבסוף, באופן הגיוני, את הקפיצה אל הריק, כיוון שכבר לא היתה לו שום אחיזה בחיים. בליל הסדר הזה הרגיש כמו הבן האובד' (עמ' 146); 'בגטו היו היהודים חסרי כבוד, חסרי זכויות וחסרי מגן; כשעזבו אותו, הפסיקו להיות יהודים. שני הדברים היו חייבים להתקיים יחד: החופש ותחושת האחדות' (עמ' 196); 'את הסרט הצהוב, שאבותינו האומללים והנאמנים נאלצו לענוד כאות קלון, הפכנו לאות כבוד' (עמ' 201); 'אם תרצו – אין זו אגדה. אבל אם לא תרצו – כל מה שסיפרתי לכם הוא אגדה, ויישאר אגדה. [...] החלום אינו שונה בהרבה מן המעשה, כמו שחושבים רבים. כל מעשיהם של בני האדם היו פעם חלומות; כל מעשיהם יהיו ביום מן הימים לחלום' (באחרית דבר, עמ' 229).


� למשל: 'בחברה החדשה שלנו אין צבא' (עמ' 66); 'החוק לא הצליח לשלב את היהודים בחיי האמנות, המדע, המסחר, הכלכלה ושאר התחומים של הפעילות האזרחית; אבל טוב הלב הצליח במקום שהחוק נכשל. רק לאחר שהיהודים הנרדפים הגיעו אל המנוחה והנחלה בפלשתינה, הונהגה בכל המדינות האמנסיפציה האמיתית, שמקורה ברעיונות נעלים (עמ' 140); 'אנחנו מוציאים מיַם המלח אותה כמות מים שאנחנו מזרימים אליו. אנחנו שואבים ממנו את המים המתוקים העיליים, במידה הנדרשת, מעבירים אותם למאגרים, ומנצלים אותם להשקיית השדות במקומות שבהם הם נחוצים כשם שהם מיותרים כאן' (עמ' 186).


� למשל: 'זוהי צורת הביניים בין היזמות הפרטית ובין השיתופיות. היא לא גוזלת מהיחיד את השאיפה להשגת הרכוש הפרטי ואת ההנאה ממנו, ועם זאת היא לא מונעת ממנו להתגונן, בשיתוף עמיתו, מפני העליונות הקפיטליסטית' (עמ' 71); 'אצלנו היחיד לא נשחק באבן הריחיים של הקפיטליזם, וראשים אינם נערפים בשם השוויוניות הסוציאליסטית' (עמ' 74); 'כיום נראית היהדות באור אחר, רק משום שהיהודים הפסיקו להתבייש בה' (עמ' 195); 'עניינים שבאמונה הוצאו אחת ולתמיד מתחום העיסוק הציבורי. אין זה מעניינה של החברה לבדור כיצד אדם מחפש את ההתעלות הרוחנית שתחבר אותו אל האלוהות הנצחית: בבית המקדש, בכנסיה, במסגד, במוזיאון לאמנות או בקונצרט של התזמורת הפילהרמונית. כל אדם זכאי לבחור את דרכו כאוות נפשו' (עמ' 200).


� כגון: 'ארמון השלום הוא המרכז של המאמצים הבינלאומיים להקל על סבלם של האומללים בכל העולם, אם, למשל, אירע אסון במקום כלשהו – שריפה, שיטפון, רעב או מגיפה – מודיעים על כך במברק לארמון השלום. כאן תמיד אפשר למצוא מקורות מימון, משום שלא רק הבקשות מתנקזות אליו, אלא גם התרומות. מועצה קבועה, שחבריה נבחרים מבני האומות השונות, מפקחת על חלוקה הוגנת ושוויונית של התרומות' (עמ' 193); 'המשימה המוטלת על האקדמיה היהודית היא לבקש את פועלם של היחידים לטובת האנושות' (עמ' 200); 'בעצם כל מה שראינו כאן הוא סידור מחדש של חומרים ישנים' (עמ' 223); 'אנחנו לא מדינה, אלא חברה שיתופית גדולה' (עמ' 223); 'לאחר שחוויתי את שיבת היהודים לארצם אני משתוקק לסייע בהכנת התשתית לחזרתם של השחורים לאפריקה'  (עמ' 133).


� למשל: 'דוד ליטבק פנה למשרת שחור לבוש בגדי שרד, שהלך במרחק קצר אחריו. הוא לחש לו מספר הוראות והמשרת נעלם' (עמ' 55 ); 'זכות הנשים לבחור ולהיבחר מובנת אצלנו מאליה. [...] לא הכרת באירופה גברים שלא גילו כל עניין בבחירות? שמעולם לא הלכו לקלפי ושלא היו מוכנים להעמיד את עצמם לבחירה בעד שום הון שבעולם? ובכן, ככה זה גם עם זכות הנשים לבחור ולהיבחר בחברה החדשה שלנו. ושלא תחשוב שהבית נפגע כתוצאה מכך. אשתי, למשל, אף פעם לא הולכת לאסיפות. [...] הנשים שלנו נבונות מספיק כדי לא להתעסק בענייני הציבור על חשבון הרווחה האישית שלהן' (עמ' 62-63); '[...] רופאה מבריקה, אישה ישרה ואמיצה שלא התחתנה מעולם והקדישה את חייה ואת ידי האומן שלה לעזרה לסובלים. היא משמשת דוגמא לתועלת שנשים רווקות, בודדות, יכולות להביא בחברה תבונית. בעבר לגלגו עליהן או ראו בהן מעמסה, אבל אצלנו הן מרפאות את עצמן ואת הזולת. על כל נושא הרווחה מופקדות נשים כמוה' (עמ' 64); 'המנהגים המוסלמים של רשיד ביי מקשים [על אשתו פאטמה] לבקר אצלנו. אבל אל תחשוב שבגלל זה פאטמה לא מאושרת, הוסיפה שרה. חיי הנישואים שלהם מאושרים מאוד, יש להם ילדים מקסימים, אבל היא לא יוצאת מפתח ביתה הסגור והשליו. גם זו כנראה צורה של אושר. אני מבינה אותה היטב, אף על פי שאני חברה בעלת זכויות מלאות בחברה החדשה. אם זה מה שבעלי היה רוצה, גם אני הייתי מוכנה לחיות כמו פאטמה' (עמ' 78); 'היהודים עשו אותנו [=הפלסטיניים] עשירים יותר, מדוע שנכעס עליהם? הם חיים אתנו כמו אחים, מדוע שלא נאהב אותם?' (עמ' 99).


� על חלומות שלא נתגשמו כמו: 'סבלנות חייבת להתבסס על הדדיות: רק כשהרוב היהודי בפלשתינה גילה יחס סובלני כלפי בני המיעוטים בארצו, זכו גם שאר  היהודים ליחס כזה בתפוצות, על פי עיקרון ההדדיות המוסרית' (עמ' 140); 'תודה לאל, כבר אין אנטישמים בעולם, ברוך השם' (עמ' 137).


� על כך שפחות מיובל לאחר כתיבת האוטופיה נתגשמו ממנה חלקים באופן שלא ניתן היה לחלום עליו. 


� רינה פלד, 'האדם החדש' של המהפכה הציונית: השומר הצעיר ושורשיו האירופיים, תל אביב 2002, עמ' 220. ההדגשה במקור. 


� במהלך המאמר מצוטטות מובאות רבות מן הרומן כרוחן וכלשונן, זאת בהנחה כי רבים לא חוו את הטקסט מכלי ראשון, ויפיקו תועלת רבה מהתוודעות כלשהי אליו.


� פלד (לעיל, הערה � NOTEREF _Ref153182668 \h � \* MERGEFORMAT �10�), עמ' 20.


� שם, עמ' 21.


� שם, עמ' 43.


� שם, עמ' 55.


� שם, עמ' 45.


� שם, עמ' 46.


� שם, עמ' 46-47.


� שם, עמ' 23. פלד מוסיפה שם כי המשבר הקשה בעקבות מלחמת העולם הראשונה, החוויה החזקה ביותר שהטביעה את חותמה על בני הדור - הכריע את הכף נגד המרד האינדיבידואליסטי ולטובת הקולקטיביזם.


� שם, עמ' 57-58.


� להצגה מלאה של טיעון זה, לרבות הפניות לספרות הרבה המציעה אותו, ראו: אורית קמיר, שאלה של כבוד: ישראליות וכבוד האדם, ירושלים 2004, בפרק השני והשביעי. 


� מיכאל גלוזמן, 'הכמיהה להטרוסקסואליות: ציונות ומיניות באלטנוילנד', תיאוריה וביקורת, יא (1997), עמ' 149. ההדגשה שלי.


� שם, עמ' 153.


� פלד (לעיל, הערה � NOTEREF _Ref153182668 \h � \* MERGEFORMAT �10�), עמ' 22.


� אלטנוילנד, עמ' 21. 


�שם, עמ' 21.


� שם, עמ' 9. מעניין כי הטקסט מוסיף ש'חברו האחר, אוסוולד, היגר לברזיל. הוא היה פעיל בתכנון ההתיישבות של בני הפרולטריון היהודי בארץ זו, ומת בה מקדחת צהובה לא מזמן'. כלומר: היהודי אשר ניסה לפעול ולשנות את המציאות – קיפח את חייו אף הוא.


� Jacques Kronberg, Theodor Herzl: Frim Assimilation to Zionism, Bloomington 1993, p. 72 


� שם, עמ' 5.


� הבורגנות הקפיטליסטית הוצגה בשיח זה כ'מיוהדת', ולכן 'חולה', 'מנוונת' ו'בלתי גברית' – בדיוק כמו היהודים. 


� אלטנוילנד, עמ' 22.


� שם, עמ' 27.


� שם, עמ' 70.


� גם בביוגרפיה של האציל הפרוסי, כמו זו של האינטלקטואל היהודי – מניעה את העלילה הבוגדנות הנשית אשר מובילה אל המאיסה הסופית בחיי החברה המודרנית המסואבת. קשה שלא לראות כיצד מתיישבת הנשיות היטב עם אופייה הבורגני, הקפיטליסטי, היהודי, הבלתי-גברי ונטול הדרת-הכבוד (honor) של החברה המודרנית שממנה סולדים הגיבורים.


� שם, עמ' 29.


� שם, עמ' 30.


� שם, עמ' 70.


� בכך שונה תפיסת היהודי של הרצל משל רומנטיקנים רבים אחרים, אשר לא הכירו בפוטנציאל של היהודי להפוך לגבר אמיתי, לעל-אדם, להתגלמותו של 'האדם החדש' הרומנטי.


� אלטנוילנד, עמ' 13.


� שם, עמ' 23.


� שם, עמ' 25.


� שם, עמ' 25-26.


� גם כאן, חזונו של הרצל שונה מן התפיסות שהיו מקובלות ביחס ליהודי מזרח-אירופה, הן בקרב אנטישמים אירופים, הן בקרב יהודים ממרכז ומערב אירופה לרבות ציונים. האמונה העזה שמבטא אלטנוילנד בכך שעם השתחררותם מן הדיכוי והעוני יהפכו יהודי המזרח בן-לילה למשכילים, לחופשיים ולמשוחררים מכל השלילה שקושרה עם דימויים - אינה מובנת מאליה וראויה לציון. 


� שם, עמ' 114, 117, 298.


� אלטנוילנד, עמ' 223.


� שם, עמ' 78.


� שם, עמ' 89.


� שם, עמ' 80.


� שם, עמ' 202.


� שם,עמ' 181.


� שם, עמ' 180.


� שם, עמ' 168.


� שם, עמ' 162.


� שם, עמ' 183.


� שם, עמ' 50.


� שם, עמ' 67.


� שם, עמ' 57.


� שם, עמ' 185.


� שם.


� שם, עמ' 129.


� שם, עמ' 130.


� שם, עמ' 151.


� שם, עמ' 74.


� שם, עמ' 71.


� שם, עמ' 72.


� שם, עמ' 83.


�  שם, עמ' 66. 'כל אנשי החברה  שלנו, גברים ונשים, חייבים להקדיש שנתיים מחייהם לשירות הציבור, בדרך כלל בין גיל שמונה-עשרה לעשרים, לאחר סיום הלימודים' (עמ' 65).


� שם, עמ' 150.


� שם, עמ' 64.


� שם, עמ' 200.


� שם, עמ' 184.


� שם, עמ' 193.


� שם, עמ' 147.


� שם, עמ' 68.


� שם, עמ' 76; 235; 238.


� לפיתוח מלא של הטענה כי זה המקום שהתנועה הציונית ייחדה לנשותיה ראו בספרי (לעיל, הערה � NOTEREF _Ref153330263 \h � \* MERGEFORMAT �21�), בפרק השביעי. 


� לדיון המלא ראו שם; וכן: 'על פרשת דרכי כבוד: ישראל בין מגמות של הדרת-כבוד (honor), כבוד סגולי (dignity), הילת כבוד (glory) וכבוד-מחיה  (respect)', תרבות דמוקרטית, 9 (2004), עמ' 169. המאמר מתבסס על מאמר קודם: Orit Kamir, `Honor and Dignity Cultures: the Caw of Kavod and Kvod Ha-Adam in Israeli Society and Law`, David Kretzmer and Eckart Klein (eds.), The Concept of Human Dignity in Human Rights Discourse, The Hague 2001  בעקבות הרצאה שניתנה בכנס בינלאומי של מרכז מינרווה באוניברסיטה העברית בירושלים בדצמבר 1998. כל מראי המקום וההפניות מצויים בפרסומים הללו.


� 'הילת הכבוד' היא כבוד האדם שנברא בצלם האל. זוהי תפיסת כבוד השייכת לתפיסה מטפיזית ואמונית, וגוזרת את כבוד האדם מכבודו של האל שבצלמו נברא. האל הוא 'מלך הכבוד', כלומר התגלמותה המושלמת והטהורה של הילת הכבוד; סוג כבוד זה הוא לכן היבט אחד של הקדושה האלוהית. משבחר האל לברוא את האדם בצלמו ובדמותו – הטביע בו גם משהו מכבודו זה, מהילת כבודו, כלומר מקדושתו האלוהית. הילת הכבוד המצויה באדם היא לכן בבחינת תכונה מושאלת, מואצלת, שניתנה לאדם כדי לבטא את קרבתו לקדושה האלוהית. סוג זה של כבוד מטיל על האדם חובות שנועדו להגן על כבוד האל המצוי באדם. מורשת ישראל מכילה התייחסויות רבות לכבוד זה ולהשלכותיו המעשיות בחיי הפרט והחברה. ואולם באלטנוילנד של הרצל לא מצאתי התייחסויות לתפיסת כבוד מטפיזית זו: האוטופיה ההרצליאנית אינה מכילה מוטיבים מטפיזיים ודתיים. זוהי נקודה מעניינת וחשובה (אף אם לא מפתיעה) שיש לציינה, ואולם אין צורך להכביד על הדיון הנוכחי על ידי הצגתה של הילת הכבוד. 


�William Ian Miller, Humiliation: And Other Essays on Honor, Social Discomfort and Violence, Ithaca 1993, p. 116 


� קוד ה'בושידו' של הסמוראים היפנים בימי הביניים הוא דוגמה מובהקת לתרבות הדרת-כבוד של חברת לוחמים גברית. 'המערב הפרוע' כפי שעוצב בספרות וקולנוע 'המערבונים' הוא אולי הדוגמה (הבדיונית?) המוכרת ביותר של חברה מערבית-גברית-לוחמת בעלת תרבות הדרת-כבוד.


� לניתוח ביקורתי מאלף של תופעה תרבותית זו ראו: מנאר חסן, 'הפוליטיקה של הכבוד: הפטריארכיה, המדינה ורצח נשים בשם כבוד המשפחה', דפנה יזרעאלי, אריאלה פרידמן, הנרייט דהאן-כלב, חנה הרצוג, מנאר חסן, חנה נוה, סילביה פוגל-ביז'אוי (עורכות), מין מיגדר פוליטיקה, תל-אביב 2000, עמ' 267.


� הגבר הנוטל מיניות נשית שאינה שייכת לו, עובר אולי על כללי ההתנהגות הראויה, אך הוא מאדיר את הדרת-כבודו על חשבון הדרת-כבודו של הגבר שנכשל בהגנה על בלעדיות השליטה במיניותה של האישה. הדמות המיתולוגית המוכרת ביותר בתרבות המערבית של גבר הקוטף פירות אסורים לו ומתהדר בהדרת-כבודם של הגברים הקרננים הוא דון-ג'ואן. 


� "האתוס של הדרת-כבוד מנוגד באופן יסודי למוסריות אוניברסלית פורמלית, המאשרת את שוויון כבודם הסגולי של כל בני האדם, וכתוצאה מכך את שוויון זכויותיהם וחובותיהם". 


Pierre Bourdieu, `The Sentiment of Honor in Kabyle Society`, J. G.Peristiany (ed.), Honor and Shame: the Values of Mediterranean Society, Chicago 1966, p. 228


� דניאל בויארין, 'נשף המסכות הקולוניאלי: ציונות, מגדר, חיקוי', תיאוריה וביקורת, יא (1997), עמ' 125. 


� שם, עמ' 127. בויארין מציע להבין היבטים רבים במשנתו המדינית של הרצל כפועל יוצא של מנטליות 'ילידית' בעולם קולוניאלי. התאווה לכבוד היא תאוותו המורכבת של היליד להיות ככל האפשר כאדונו – אך בלי להשפיל את עצמו על ידי התכחשות לעצמו. את האמביוולנטיות של הרצל ביחס להתבוללות ולעמידה על זכויות היהודים הוא מסביר כתסמין מובהק של המצב הקולוניאלי ושל הרצון להיות 'ככל הגויים' – מבלי להיחשב כנטולי כבוד המוכנים לוותר על זהותם (שם, עמ' 128). מעל לכול, עבור בויארין: 'הציונות ההרצליאנית דימתה את עצמה לקולוניאליזם, משום שייצוג כזה היה מרכזי לצורך ההיהפכות ל"גברים לבנים". [... הציונות] סייע[ה] לפתירת הבעיה של הרצל – כיצד לגרום ליהודים להיות כמו "כל אחד" אחר. הוא ביקש להופכם לנוצרים, ללוחמים בדו-קרב, לסוציאליסטים – אך הצעות אלה נפסלו. עכשיו נמצא הפתרון: הפוך את היהודים לקולוניאליסטים, וכתוצאה מכך הם ייהפכו לגברים לבנים!' (שם, עמ' 136-137). 


� Jacques Kornberg, Theodor Herzl: From Assimilation to Zionism, Indiana 1993 ג'ורג'  מוסה טוען כי במאה התשע-עשרה שימש הדו-קרב כלי ששירת גברים בני קבוצות דחויות, שהובנו על ידי החברה האירופאית כאנטיתזה למודל הגבריות החיובית – לנסות להשתלב בחברה האירופאית ולרכוש כבוד, ואיתו את הזכות להיחשב לגברים. הוא מביא את תיאודור הרצל כדוגמה מובהקת: George L. Mosse, The Image of Man: The Creation of Modern Masculinity, New York 1996, p. 19


� ראו בספרי (לעיל, הערה � NOTEREF _Ref153330263 \h � \* MERGEFORMAT �21�), בפרק בשני: 'על פרשת דרכי כבוד', עמ' 210-214.


� מוסה מתעד דו-קרב אשר נערך בשנת 1926, בו לחם יהודי גרמני כדי להוכיח את כבודם של היהודים ואת גבריותם – כאילו החליט לממש את קריאתו של יעקב ההרצליאני (לעיל, הערה � NOTEREF _Ref153520026 \h � \* MERGEFORMAT �86�), עמ' 22.


� תפיסה זו היא לוז ספרו של קרונברג כולו. 


� בתוך בויארין (לעיל, הערה � NOTEREF _Ref153520236 \h � \* MERGEFORMAT �84�), עמ' 135, הערה 15.


� אלטנוילנד, עמ' 36-37.


� שם, עמ' 66.


� שם, עמ' 200-201.


� שם, עמ' 90.


�  תפיסה זו פותחה מאוחר יותר על ידי דוד בן-גוריון, ואני מאמינה כי היא רווחת בציבור הישראלי הציוני גם כיום. ראו קמיר (לעיל, הערה � NOTEREF _Ref153330263 \h � \* MERGEFORMAT �21�), עמ' 67-70. 


� הרומן אינו מבטיח בן, ואף אינו נוקב בשמו. אך אני נטלתי לעצמי את החירות לצפות את העתיד על פי רוח הטקסט, וקראתי לבן הצעיר על שם סבו היהודי ו"סבו" הפרוסי המאומץ והענקתי לו את שם משפחתו היהודי המרכז-אירופאי של אביו, כיוון שעל פי רוח הרומן קשה להעלות על הדעת שהוריו היו בוחרים אחרת (בשם משפחתה של אמו, או בצירוף שני השמות, למשל).


� במותה, מצווה אמם של דוד ומרים שמרים ופרידריך יינשאו זה לזה; מרים היא יפהפייה צנועה ופשוטת הליכות; שרה, אשת דוד, היא האם האידאלית; הרופאה הרווקה תורמת לחברה את החמלה וההשקעה בזולת שלא השכילה לנתב לאפיק משפחתי - תפיסה האישה הציונית בכתיבה הציונית האוטופית מחייבת דיון בפני עצמו. ראו רחל אלבוים-דרור, 'האישה הציונית האידיאלית', יעל עצמון (עורכת), התשמע קולי? ייצוגים של נשים בתרבות הישראלית, ירושלים 2001, עמ' 95.


�  לכאורה, חברה כזו יכולה להחיל על נשותיה את אותן נורמות הדרת-כבוד מיליטנטיות שהיא מחילה על הגברים, ולהקנות להן בכך שוויון אזרחי. אך הקושי העיקרי בגישה זו הוא שזכותן של נשים לשוויון מותנית בכך שיחדלו להיות נשים על פי הגדרתן העצמית, ויקבלו על עצמן להיות מעין 'גברים מיליטנטיים'. בין כך ובין כך, בפועל, חברות הדרת-כבוד מיליטנטיות אינן עושות זאת, ואף אם הן מצהירות על גישה כזו – ההצהרות הן מן השפה ולחוץ. נשים אינן נתפסות כיכולות למלא תפקידים מיליטנטיים של רמטכ"ל או שר ביטחון.


� קמיר, (לעיל, הערה � NOTEREF _Ref153330263 \h � \* MERGEFORMAT �21�), פרק 9; וכן: 'רצון בת המלך – כבודה : הזמנה לפמיניזם ישראלי', תרבות דמוקרטית, 10 (2006), עמ' 409; 'יש סקס אחר- הביאוהו לכאן: עבירת האינוס בין הדרת-כבוד (honor), שוויון וכבודו הסגולי של האדם (dignity), והצעה לחקיקה חדשה ברוח ערך כבוד האדם', משפט וממשל, ז (תשס"ה), עמ' 669; 'על פורנוגרפיה ("הזניה מתועדת") וכבוד האדם: פסק הדין שלא נכתב', מיכאל בירנהק (עורך), שקט מדברים! התרבות המשפטית של חופש הביטוי בישראל, תל-אביב 2006, עמ' 247; פמיניזם ישראלי: כבוד אדם וחוה במשפט ובחברה (ייצא לאור בהוצאת כרמל).


� בספר פמיניזם ישראלי, לעיל, אני מציעה קווי מתאר אפשריים לפרוייקט זה.


� אלטנוילנד, עמ' 229. 


� כפי שנהג נורדאו לתאר את הגברים היהודים החדשים בנאומיו בפני הקונגרסים הציוניים ובכתביו הרעיוניים. למחקר מקיף אודות 'הצבר' - הגבר היהודי המחודש בפלשתינה-ארץ-ישראל, ראו: עוז אלמוג, הצבר, תל-אביב 2001. 


� המערבון סיפק לצבר דמויות גבריות לחיקוי שעמן הוא יכול היה להזדהות ולהתגאות. לפיתוח נקודה זו ראו קמיר (לעיל, הערה � NOTEREF _Ref153330263 \h � \* MERGEFORMAT �21�), עמ' 82-89.
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