מאת המחברים

בשנים האחרונות עברה החברה הישראלית תמורות משמעותיות, אך עם זאת היא מתאפיינת גם בהמשכיות של מגמות קודמות. שני המחקרים שלפנינו עוסקים בעיצוב המרחב והתרבות הישראליים כאשר הם שוקלים את היחס בין המגמות היציבות והתמורות המערערות אותן. המאמר מאת אורי רם, בוחן שאלות אלה סביב הציר המרחבי מקום/עולם, ואילו מאת אורן יפתחאל ובתיה רודד, בוחן אותן סביב הציר המרחבי מקום/אזור. שני המאמרים עוסקים בפרקטיקות תרבותיות שיש שבהן מימד יומיומי אך גם מימד טקסי – הסעדה עממית-ממוסחרת מכאן ומזמורים עממיים-ממלכתיים מכאן. המאמר הראשון מתמקד בשיח "מקדונלד'ס" החדש בחברה הישראלית, שיח המתחולל בישראל מאז שנות התשעים של המאה העשרים, ואילו המאמר השני מתמקד בשיח ה"מולדת" הותיק של התנועה הציונית ומדינת ישראל, שיח ששורשיו בשלהי המאה התשע-עשרה. 
המפגש, או אולי העימות, בין שתי התמות הנזכרות בכותרת החוברת -- ה"מולדת" ו"מקדונלד'ס" – טרם הגיע לסיומו. בשנות התשעים, בעיצומם של תהליך השלום ופריחת כלכלת ההי-טק דומה היה כי ידה של "מקדונלד'ס" על העליונה; שנות האלפיים נפתחות בעיצומם של עימותים אלימים בין ישראל ופלסטין ובסימנו של משבר בענף ההי-טק, ומגבירות את הרושם כי ידה של "המולדת" שוב על העליונה. 11 בספטמבר 2001 הוא תאריך המסמל את המעבר בשיח הגלובאליזציה מ"סחר חופשי" ל"מלחמת התרבויות". מטרת המחקרים שלהלן אינה ל"נבא" את העתיד, אלא לאבחן את האופנים שבהם מעוצבים היחסים בין המקום והאזור והיחסים בין המקום והעולם. פיענוח מגמות אלה מאפשר הבנה מעמיקה יותר של התפתחויות והתרחשויות שעוד יבואו.   

המאמר "ה-M הגדולה: מקדונלד'ס גלובאליזציה ואנטי-גלובאליזציה בישראל" מאת אורי רם, עוסק בהשלכות התרבותיות של הגלובאליזציה/אמריקניזציה בישראל – ה"המסומנת" באמצעות מקרה-החקר של ה"מקדונלדיזציה". שאלת המחקר היא מהי מערכת היחסים בין הגלובאלי והלוקאלי כפי שהיא מתגלמת באופן סימבולי במקדונלד'ס ובשאר המותגים הדומים ובתהליך הגלובאליזציה בכלל, ומהי מערכת היחסים בין התרבות הישראלית והאמריקנית/גלובאלית?

חקר המקרה של מקדונלד'ס בישראל מאיר כמה מן ההבטים השנויים במחלוקת, אידיאולוגית ואינטלקטואלית, בנושא הזיקה בין העולמי והמקומי על הניגוד וההשלמה שביניהם. תוך דיון במקדונלד'ס בישראל המחקר מאפיין את השינויים המתחוללים בזהות הישראלית בתקופה הגלוקאלית וממפה את מאבקי הזהות הנוכחיים. המחקר נפרש על-פני כמה מישורים: הוא מתחיל במישור התרבות העממית והמסחרית היומיומית, עובר למישור התרבות הגבוהה והאידיאולוגיה, למישור המבנה הכלכלי-חברתי, ומגיע למישור היחסים המדיניים והאסטרטגיים בין ישראל וארה"ב.  המסקנה העולה מן המחקר היא כי החברה הישראלית עוברת מקדונלדיזציה גורפת. אין להקיש מכך בהכרח על קיומו של "חוק סוציולוגי" על-פיו  הגלובאלי מבטל את הלוקאלי, אך בנסיבות הישראליות זוהי המגמה הדומיננטית. המחקר מעלה כי הגלובאליזציה אומנם מעוררת התנגדויות שונות, תרבותיות ואידיאולוגיות, אך ההתנגדויות הללו שוליות בדרך כלל, ומה שחשוב עוד יותר, גם הן נעשות בתוך ומתוך הגלובאליות. הזירה והאמצעים הם גלובאליים, כך שאפילו זהויות המדברות בשם מסורות וסמלים לוקאליים מוצאות עצמן פועלות באותה זירה ומפעילות את אותם האמצעים. בשורה של מפגשים ועימותים בין הגלובאלי והלוקאלי הנבחנים במחקר עולה כי הגלובאלי מאפיל על התרבות הלאומית הלוקאלית, וכי הוא מעודד את התפתחותן של שתי תרבויות פוליטיות חלופיות מנוגדות – אחת שבמרכזה השוק הכלכלי פרטי, ואחרת שבמרכזה קהילת הלאום האתנו-דתית. המחקר מוצא בישראל סימנים רפים בלבד להתפתחותה של תרבות-נגד אזרחית דמוקרטית. המחקר מעלה כי בישראל, כמו במקרים רבים אחרים בעולם, מתפתחות בו זמנית, זו עם זו, וזו כנגד זו, מה שבנג'מין ברבר הגדיר כתרבות המקוורלד ותרבות הג'יהאד, או מה שמנואל קסטלס הגדיר תרבות הרשת (net) ותרבות הזהות (self). 

המאמר "מולדת ללא גבולות: על המרחבים הציוניים בזמר ובנוף", מאת אורן יפתחאל ובתיה רודד, בוחן כיצד מעוצבת תודעה מרחבית באמצעות שיח תרבותי-פוליטי. המאמר דן בתיאוריות מרחביות-חברתיות ודרכן מנתח את תהליך "הסוציאליזציה המרחבית", המקשר בין סוגי שיח וכוח לבין תהליכי שינוי גיאוגרפי קונקרטי. לאחר מכן בוחן המאמר את הבניית מושג ותחומי 'המולדת' של האומה הציונית, דרך זירת שיח מרכזית בישראל, והיא הזמר העברי.  זירה זו משקפת ומעצבת את סולמות הערכים בחברה המתגבשת ומשתנה אל מול הגיאוגרפיה הדינמית של המרחב הישראלי/פלסטיני. 
המאמר פורש את ההתפתחות והשינוי בדימויי המולדת העולים בזמר, את משמעותם הגיאוגרפית, ואת השלכותיהם על עיצוב התרבות הפוליטית היהודית-ישראלית. שלוש נקודות עיקריות עולות: ראשית, הזמר משקף גמישות גיאוגרפית יוצאת הדופן של גבולות 'הארץ' ו'המולדת'. המולדת נעה לכל מקום בו מתיישב או לוחם היהודי. שנית, קיימת התעלמות כמעט מוחלטת מהפלסטינים תושבי הארץ. שלישית, קיים בזמר ובמסרים שבו מימד 'מנרמל' הנובע מהמופע היומיומי של שירה והשמעה במרחבים ציבוריים ופרטיים. אלה הופכים את הגיאוגרפיה ה-'מוגמשת' והמסולפת העולה מן השירים, למצב 'טבעי', נתון ורב-יופי.
באמצעים אלה סייע הזמר העברי לציונות לנכס את המרחב הישראלי/ פלסטיני כמולדתו הבלעדית של העם היהודי, וכן כתשתית הגיאוגרפית למימוש הלאומיות היהודית. אך הלהט האתנו-לאומי של הזמר העברי החל לדעוך בשנות השבעים, וכיום עולים גם קולות אחרים, המדגישים מימדים כגון פרטיות, אנושיות, ודו-קיום. אלה אף מעניקים לעיתים נדירות 'פה' לערבי תושב הארץ ולחלום מולדתו. אך למרות השינוי, לא עולה עדיין בזמר העברי מחאה משמעותית או ערעור על הערכים המרכזיים של המעשה הציוני.
במידה מסויימת מהווה חוברת זו המשך לחוברת קודמת מטעם מרכז הנגב לפיתוח אזורי, נייר עבודה מס' 12, שכותרתה "אתנוקרטיה ועולמקומיות: גישות חדשות לחקר החברה והמרחב בישראל", והיא מציעה יישומים של תוכניות המחקר שהציבו בחוברת הקודמת אורן יפתחאל ואורי רם (אף כי החוברת הזו עומדת בפני עצמה). המחקרים שבחוברת זו נסתייעו בין השאר בתקציב מחקר שהוענק לצוות חוקרים באוניברסיטת בן גוריון שבראשו עומדים ד"ר אורי רם ופרופ' יהודה גרדוס, על-ידי משרד המדע, ותודתנו על כך. אנו מודים אף למרכז הנגב לפיתוח אזורי, ולפרופסור יהודה גרדוס העומד בראשו, על ההוצאה לאור של דוח מחקר זה, וכן לעזרתו של צוות העובדים במרכז, ובפרט לרוני בלושטיין-לבנון, בהבאת חוברת זו לדפוס. 

אורן יפתחאל
                        בתיה רודד           

           אורי רם

"ללכת שבי אחרייך" / אהוד מנור (שנות ה 70)

להיוולד כל בוקר מחדש,

עם כל מלת פרידה למות מעט, 

ולהביא אל העולם עוד בן ובת

בארץ של חלב, מרור ודבש.

ללכת שבי אחריך,

לנשום את השמש הצורב,

לחלום אותך מול שמיך,

לכאוב אותך ושוב להתאהב.

לשאת חלום מבטן, מדורות,

לשאול באביביך נחמה,

לחיות על פני ובתוכי האדמה

הנוראה והיפה הזאת.

שירו של מנור נוגע בליבת תפיסת הארץ הציונית, ועל כן מהווה פתיח נאות למאמר הבוחן את סוגת (ג'אנר) 'שירי המולדת'. המוטיבים, הדימויים והמטאפורות המופיעים בו חוזרים בשירי מולדת רבים: אהבה ארוטית כאובה לארץ אכזרית ולאדמתה הנחשקת, תוך חיפוש אחר נחמה ועוגן השואבים מחלום דורות. האוהב את המולדת שבוי בקסמה הנורא והוא מהווה 'בשר מבשרה', '(א)דם מאדמתה'. אלא שהיא רבת ניגודים וקשה: אווירהּ צורב אל מול שמים של תכלת, אדמתה נוראה ויפה - מקור חיים ומוות גם יחד. הסכנה הטמונה באהבת המולדת גלומה במלים "מרור", "נחמה", "האדמה הנוראה", ומרמזת - רק במשתמע - על נוכחותו של עם נוסף המתחרה על אותה כברת ארץ.. 

כיצד מובנית 'המולדת' המהווה בה-בעת את התשתית המרחבית-תרבותית של המערכת הפוליטית הישראלית, ואת הטריטוריה החוקית של שלטון המדינה? האם ניתן להבחין דרך הבנייתה, יישובה, השתנותה וייצוגה של 'המולדת' במאפייני החברה הנוצרת כאן תוך כדי תהליך ההתנחלות? במאמרנו ננסה לבחון שאלות אלה דרך הפריזמה של תפיסת המרחב, ובעיקר דרך השתקפות מושגי 'הארץ' המולדת במילותיו של הזמר העברי, אל מול הגיאוגרפיה המשתנה של המרחב הישראלי/פלסטיני. נפרוש את התפתחותם ושינויים של דימויי המולדת בשירים העבריים לאורך השנים, וננתח את את הקשר ההדדי בין דימויים אלה לבין עיצוב הפוליטיקה והמרחב הישראלי/פלסטיני. כאן נתמקד בשאלה המרכזית: למי 'שייכת' המולדת המתוארת בזמר העברי? היכן בדיוק היא אותה מולדת? מהם גבולות הקולקטיב הלאומי המשתייך אל המולדת, כלומר אל המרחב הפוליטי? מהי הגיאוגרפיה-האתנית לפיה מוכללים/מודרים ציבורים מסוימים מהזהות הפוליטית והתרבותית 'הישראלית'?

המחקר מתבסס על כל השירים המולחנים מאז ראשית הציונות על מגוון סגנונותיהם (רוק, פופ, מזרחי וכד') העוסקים במולדת, נופיה, יישוביה ושירי מחאה כנגד פעולות ההתפשטות היהודית במרחב. ההתמקדות היא בשירים הנפוצים והשגורים בציבור רחב. השירים נאספו משירונים, ספרי לימוד, ספרי שירים של זמרים ומלחינים, מאגר השירים בספריית המוסיקה בבית הספרים הלאומי, קלטות ותקליטורים. כמו-כן, נעזרנו בראיונות עם אספני שירים העוסקים בשירה בציבור ומצויים בנושא ובספרות המחקרית בתחום, שהיא עדיין מצומצמת. לא ניתן להכליל במאמר את כל השירים משום כך נבחרו מספר שירים שנראו לנו מייצגים או מבהירים במיוחד את נקודות הדיון בהן הוא עוסק, תוך ניתוח תוכני השירים.

המרחב הישראלי/פלסטיני עבר במאה השנה האחרונות תהליכים רדיקליים של ייהוד ודה- ערביזציה. תהליכים אלו משתקפים לעומקה, אורכה ורוחבה של תפיסת המולדת (המיתית והקונקרטית) העולה מן הזמר העברי ותרגומה להבנה של מושג 'הארץ' הגיאוגרפי כקיים, נושם וחי, רק באותם מקומות בהם נמצאים יהודים.  כך הפריד השיח שנוצר במילות הזמר בין הארץ הנכספת, 'הריקה' והמיוהדת, ובין המקום הפיזי, הממשי, המעורב והמסוכסך. תפיסה זו העניקה למהלך הייהוד ההיסטורי-גיאוגרפי תשתית תרבותית ורעיונית, והעלתה על עצמותיה של ההשתלטות היהודית על הארץ כסות של גבורה, תשוקה ויופי.

אך הגיאוגרפיה ודימויי הארץ בזמר לעולם אינם נייחים, הם משתנים בתהליך דיאלקטי בין הארץ המדומיינת לגיאוגרפיה הפיזית המשתנה. בניתוח השירים אנו מבחינים בארבע תקופות מרכזיות המתהוות על מול הפרוייקט הציוני המרכזי של ייהוד הארץ: הראשונה היא תקופת ההתיישבות עד 1948 המלווה בשירי 'חזון' גאולת האדמה ובניין הארץ; השנייה, ממלחמת תש"ח עד מלחמת 1967, היא תקופת בנוי המדינה וכיבוש הספר ובולטים בה שירי אהבה לארץ, תיאורי נופיה ואתריה; תקופה שלישית משתרעת מ- 1967  ועד  ראשית שנות השמונים, בה המולדת המתרחבת הופכת ל-'ארץ אבות' מחודשת ופותחת אזורי ספר חדשים במרחב ובתודעה; התקופה הרביעית המתחילה משנות השמונים משקפת דעיכה איטית בפופולריות  של רעיון ייהוד הארץ, והופעתם של ניצני מחאה נגד ביטוייו הבעייתיים של הייהוד
.  למרות מגמות בולטת אלה, אין להשטיח את השיח הציוני לכדי עמדה יחידה ואחידה. להיפך, ברצוננו להדגיש שבכל תקופה קיימים דימויים שונים של הארץ, גבולותיה ותושביה, המגיעים לכדי עימותים חריפים בין פלגים שונים בחברה הישראלית-יהודית. עם זאת, אנו מזהים עדיין 'זרמי עומק' מרכזיים, המאפיינים את כל אחת מהתקופות השונות.

טיעונינו העיקריים במאמר זה מתמקדים בשלש תכונות מרכזיות שלא הובלטו עד היום בניתוח הזהות והתרבות הישראלית: ראשית, אנו מזהים גמישות גיאוגרפית יוצאת דופן של תיאורי 'הארץ' ו'המולדת' העולה מדימויי הזמר העברי. גמישות זו מרחיבה ומסיגה את גבולותיה של המולדת על פי מיקומו של הלוחם או המתנחל היהודי האחרון, ומבדילה בין הארץ והנוף האמיתיים, הקונקרטים והמסוכסכים, לבין הנוף המדומיין והנכסף של גיאוגרפיה יהודית-בלעדית. גמישות גיאוגרפית זו עומדת בניגוד ללאומיות-המדינית המקובלת ברוב ארצות העולם, המתבססת דווקא על טריטוריה קבועה-יחסית, עליה מובנית הטריטוריאליות הלאומית. שנית, אנו מבחינים בהעלמה כמעט מוחלטת של הערבי-הפלסטיני מהטקסטים אותם שרים היהודים-הישראלים. לאורך כמאה שנה, הארץ מוצגת בשלל דימויים, אך כמעט בכולם בולטת יהדותה המובנית-מאליה (כעובדה או כמטרה). זאת למרות קיומו של עם ילידי, הטוען לבעלות עליה, ונוף ערבי-פלסטיני הנוכח בעקשנות במחוזותיה השונים של הארץ. זאת ועוד, דימויי המולדת הציונית הושפעו כמובן עמוקות מהתחושות והפעולות הכרוכות בשיח המולדת הפלסטיני. אך למרות הדיאלקטיקה הקיימת בין שני העמים, קוצר היריעה יאפשר להתמקד במאמר הנוכחי רק בצד הציוני.

שלישית, מצאנו מימד מנרמל הטמון בזמר המושר, המושמע, המודגם והמוצג באופן יומיומי, במרחבים הציבוריים והפרטיים, ההופכים גיאוגרפיה מעוותת זו למצב טבעי, נתון, נחשק ורב-יופי. הנרמול מובנה באמצעות שיח תרבותי עקבי ופרקטיקות של תכנון, פיתוח והתיישבות. אלה יוצגו כ'כיבוש השממה' ו'גאולת האדמה' אך למעשה עסקו בייהוד הנוף ודחיקתו והעלמתו של הערבי; עם זאת, לאורך זמן אנו מזהים בקיעים בתפיסה האתנית ההגמונית, המבוטאים הן בזניחת זמר ההערצה למולדת, הן במעבר חלקי לשירי מחאה, והן בדרישה הפרקטית לסיום הכיבוש ולתיחום המדינה ותחומי ריבונותה.
לפני כניסה לפרטים, חשוב לציין גם את מגבלותיו של חיבור זה. התמקדנו במימד מרכזי אחד של שיח הזמר המולחן, והוא הדימויים הגיאגרפים אותם הוא מייצר, והקשרים של דימויים אלה לגיאוגרפיה המשתנה של הארץ.  מטבע הדברים, פילוח כזה של שדה המחקר מותיר סוגיות רבות ללא טיפול נאות, ביניהן אופן הייצור הכלכלי של הזמר ותפקידן של חברות ההפקה, מאפייניהם של הזמרים והכותבים, התשתית המוסדית המשתנה אשר מאפשרת/מגבילה צורות מסוימות של ביטוי, השינוי המבני בשדה התקשורת, הכולל מסחור, הפרטה וגלובליזציה, הגורמים לפיצול וגוון השיח, או אופיים המפלה של מוקדי השליטה התרבותית-חברתית המשפיעים כמובן עמוקות על עיצוב השיח המוסיקאלי המגיע לאוזניהם של תושבי המדינה. נושאים מרכזיים אלה נדונו בהרחבה בעבודותיו של מוטי רגב (ראו לדוגמא, Regev 2000). גם הצד המוסיקולוגי כמעט ולא יוזכר במסגרת זו ועיקר הדגש יושם על ניתוח תוכן בתחום ההתבוננות במרחב.

היבטים תיאורטיים: 
לאומיות-אתנוקרטית והמרחב הישראלי/פלסטיני

גישת ההבניה החברתית מצביעה על כי רבות מן הקטגוריות המוצגות כ'טבעיות' ו'בלתי ניתנות לשינוי', הן למעשה תוצאה של תהליכים חברתיים המקבלים את משמעותם אל מול 'מקבילית הכוחות' היוצרת אותן. גישה זו, יצרה דיון מעמיק וחדשני בספרות הגיאוגרפית של שנות התשעים, בה בלטו הוגים כגון: דורין מאסי  (Massey  1996); פיטר ג'קסון (Jackson & Penrose, 1993); אד סוג'ה (Soja 1995); ואנסי פאסי (Paasi 1999). במסגרת ההסתכלות על המרחב התפתחה בשנים האחרונות הגיאוגרפיה התרבותית. Barthes (1977) היה מבין מפענחי הנוף חדי האבחנה. תובנתו נבעה מסירובו להתבונן בנוף במבט נאיבי, וכך חשף את המשקעים האידיאולוגיים שמצפין הנוף. גיאוגרפים תרבותיים נוספים שבאו בעקבותיו אמצו תיאוריות השאולות משדה הספרות והאומנות, -Daniels & Cosgrove (1988, 3-7) הם מן הבולטים שביניהם. הם מעניקים חשיבות למשמעות האיקונוגרפית
 של הנוף, החושפת דימויים בעלי הופעה מטעה של טבעיות ושקיפות כדי להסוות השלטה של אידיאולוגיה כוחנית. המרחב, בעיני חוקרים אלה, מדומה לטקסט במעבד התמלילים שניתן לעשות בו ככל העולה על הדעת, כולל מחיקתו ומכאן אי היציבות של משמעותו. 
בהתאמה, מראה ספרות זו כי הבנייתו של מקום מתרחשת אל מול מערך הכוחות המשפיע על הזרימות, הייצוגים והמאבקים עליו. מכאן שהדימוי טריטוריאלי של אומה וכינונה של זהות מרחבית מתפתחים ומשתנים בשלבים לאורך ההיסטוריה בה מתארגן ומשתנה שדה התרבות הלאומית.  ואכן, חשיבותה של טריטוריה אינה מתמצה רק בכך שהיא נוצרת, אלא גם בהיותה יוצרת ומשעתקת מודעות קולקטיבית של מולדת החיונית לביטחונה וחיותה של הקבוצה (Jackson & Penrose 1993; Herb 1999) . 

כחלק אינטגרלי ונוקשה-יחסית בזהות הלאומית-האתנית, מבטאת המולדת לכידות פנימית ושונות חיצונית. משום כך, יש למסד את הטריטוריה כמקור זהות המושתת על גבולות וסמלים, מנהגים ומסורות הנוטעים את קיומה במודעות החברתית ובפרקטיקות המוסדיות. Paasi (1999) טוען כי ייצוגים לאומיים הופכים מרחביים וממוסדים כצורות בשיח הזהות, והמוסדות משעתקים צורות טריטוריאליות וכוח המצויים בבסיסי קיומם במגוון של דרכים. פרקטיקות ושיח המכלילים נרטיבים, סמלים ומוסדות נוצרים ומורבדים בחיי היומיום ומַבנים בסיס אולטימטיבי לשעתוק זהויות קולקטיביות-טריטוריאליות. המפות, לדוגמה, יוצרות 'החפצה' למולדת האהובה ולאדמתה והופכות את 'הגיאו-גוף' (geo-body) לסמל שראוי להקריב עליו חיים והוא מעוגן בשיח באמצעות התקשורת, מערכת החינוך, הטקסים ותחומי האומנות השונים, מחד, ועל ידי פרקטיקות חומריות של פיתוח, התיישבות ופעילות צבאית, מאידך ((Winichakul 1994; Guibernau 1996; Paasi 1999
. 

Krishna (1999), השואב מ-Lefebvre, מחדד את המטרה בהדגישו ייצור מרחב מופשט-הומוגני שנבחר מתוך צורותיו של המקום הטרום-לאומי. תהליך זה מתבצע בכלים החותכים, פורסים, מוחקים והולמים בנוף בתהליך המשלב הפרקטיקות אלימות עם שיח 'משחרר' ו-'מפתח'. לעתים, בעזרת מערכות השיח והאלימות מושגת המטרה - מולדת לאומת הרוב - בה תודעת העם ואדמתו הופכות לכלל ישות אחת בלתי ניתנת להפרדה. תהליך הבניית המולדת הוא, אם כן, יצירת קשר של האומה לארצה במובן של ‘Structure of feeling’
 Williams 1977 in: Jackson 1988)) או 'תחושת טריטוריה' Murphy) 2001). נופי המולדת יכולים לשמש בסיס לטיפוח מערכות ערכים וליצירת טענות, שאינן ניתנות לערעור, על מהות החברה או על הדרך בה היא צריכה להתארגן, באופן ההופך ערכים ל-'טבעיים' (חסון 1991).
קשר זה לובש צורה של משפחתית ורוחנית,המתבטאת במטאפורות כגון: "ארץ אבות", "אמא אדמה", "עריסת אומתנו" (Keyes 1976; Connor 1993). שמות המקומות, כחלק מן הפרקטיקות הבונות אומה, מקבלים משמעות מיוחדת ומהווים מדד רגיש לקשר בין נוף לפוליטיקה (בנבנישתי 1997; Azariahu 1996; Kliot 1996). גם לארכיאולוגיה תפקיד חשוב בביסוס הקשר שבין עם לארצו והיא מאפשרת מתיחת ההווה לעבר והבנייתה של היסטוריה 'נצחית' במקום. הטריטוריה במובן זה, משמשת כאובייקט פולחני עוטה קדושה בדת האזרחית של הלאומיות, ומתורגמת להתנסות ממשית באורחות חיים המשלבים יומיומית ייצוג של הטריטוריה כ-'מולדת' (שלהב 1981; אלמוג 1999; Guibernau 1997). כלומר, הבנתה של המציאות המרחבית מובנית באמצעות פרשנות אירועי העבר והעלאתם להווה דרך מעשה הניכוס הטריטוריאלי.
התייחסות כזו אל הטריטוריה בולטת בעיקר בסוג לאומיות המאופיין כאורגני-אתני
. לאומיות אורגנית מתקשרת על פי רוב אל טריטוריה מסוימת בה 'נולדה' האומה ובה התגבשו ערכיה. אומת-המשפחה מבקשת אחדות לבבות, העומדת מעבר לנאמנות האזרח למנגנון פוליטי והסדרים שלטוניים. 'האחר' בסוג זה של לאומיות נתפס ככל מי שאינו שייך 'למשפחה' הלאומית, וכמאיים על הדומננטיות האתנו-לאומית. נוכחותו בנוף הלאומי 'מפריעה' לדימוי הגיאוגרפי המטפח את החפיפה בין מרחב פוליטי ותרבות אתנית העומדת בבסיסו הפוליטי והמוסרי של רעיון ההגדרה העצמית – "לכל עם ארץ, ולכל ארץ עם" (Connor 1993). 
משום כך, מיוחסת בחברה כזו חשיבות רבה לפרקטיקות הטקסיות-מקדשות שבכוחן לשמר את הטוהר האתני במרחב. על הקדושה (של הטריטוריה בדת הלאומיות) שומרים אמצעי הכפייה הלגיטימיים, שופטים, ומחוקקים (במקרה זה ניתן להוסיף את המשוררים) והיא משועתקת על ידם. כשחברי האומה חולקים אותם עקרונות, הם חשים קשר מוסרי זה לזה ולאדמה ומגויסים באמצעות טקסים, סמלים ונפנופי דגלים (Guibernau 1996; Sibley 1997). Winichakul (1994) מראה מקור נוסף להבניית קדושתה של המולדת. עם תיחומה של המדינה המודרנית, מועתק הכוח המקודש (מלכותי, אלוהי) אל ה'גיאו-גוף' שלה כמבטא תכונה מלכותית המעשירה אותו בערכים מסורתיים. בצומת זה שבין ישן לחדש, מוסיפה המלכותיות בסיס סמכות מסורתי ללגיטימציה, בנוסף לזה הרציונלי
. 

הבנייה זו על מרכיביה השונים, מסייעת לטיהור האתני של הנוף מן ה'אחר', הנתפס כזר ואויב ולניכוסה של הארץ על ידי הקבוצה האתנית הדומיננטית. גבולות הזהות של הקבוצה תחומים, בין השאר, על ידי הקבוצה האחרת. 'האחר' נתפס ככל מי שאינו שייך 'למשפחה' הלאומית, וכמאיים על הדומננטיות האתנו-לאומית. נוכחותו בנוף הלאומי 'מפריעה' לדימוי הגיאוגרפי המטפח את החפיפה בין מרחב פוליטי ותרבות אתנית. הייצוגים התרבותיים הסטראוטיפיים של האחר המודר, מביאים להשפלתו, להנחתתו (מלשון נחיתות) ולניסיונות לדוחקו לשוליים, כאנשים 'לא שלמים' המפריעים לטופוגרפיה 'הטהורה' של המרחב האתנו-לאומי. תודעה זו, יחד עם קיומם של מנגנוני שליטה מרחביים רבי עוצמה בידי המדינה וסוכניה, מניעים את התפשטות הקבוצה הדומיננטית בטריטוריה השוניה במחלוקת (Jackson & penrose 1993; Brubaker 1996; Sibley 1997).
אם במולדת עסקינן, הרי שהמרחב יכול להיתפס כשיח מיסטי מחד, או כנדל"ני
, מאידך (שנהב 2000). השיח מנרמל את הנושא והוא הופך ל'טבעי' ואף לשגרתי, כזה שאינו נבנה מקרבות ושיח מתלהם בלבד, אלא גם מתוך שימוש במילים קטנות המוכרות לכולם כגון: 'אנחנו', 'כאן', 'שלנו' הבונות מולדת )חינסקי 1993Billig 1995, 108;). בנוסף לפן הגלוי בשיח, קיימים גם רבדים סמויים שיש לחשפם כדי לעמוד על מטרות הבנייתו ונירמולו בקרב בני הקבוצה האתנית. מנגנוני הלגיטימציה והתרבות העממית מעצבים את השיח הלאומי, שחלקי המרחב הטהורים והסדורים נלקחים לייצגו. אך יש להדגיש כי זהויות קולקטיביות אינן סטאטיות גם אם מטרתן ליצור המשכיות. כל דור מפרש את הזהויות על פי דרכו והשיח פושט ולובש צורה בהתאם. שינויים החלים בו מצביעים על שינוי בגישה ובתפיסה לגבי נושא המולדת. השיח הלאומי הוא בן חלוף, ככל שיח אחר, בצד ובשולי השיח ההגמוני קיימים תמיד בני שיח נוספים שיעלו תחתיו באחד הימים Sibley 1997; Paasi 1999) Winichakul 1994;).

במקרים רבים של אומות הקמות בטריטוריה השנויה במחלוקת, נוכל למצוא סוג מובחן של משטר אותו אנו מכנים 'אתנוקרטיה'. שלטון זה מכונן על-ידי ולמען קבוצה אתנית-לאומית והגמונית ותפוצותיה. הוא מאפשר את ניכוס המדינה והתפשטותה בה ואף מעודדה, לרוב על חשבון מיעוטים שוליים, תוך 'נירמול' ההירארכיה הנוצרת במרחב האתני. מדינות אתנוקרטיות מקדמות את תהליך ההתפשטות וההשתלטות האתנית במרחב ובתרבות הפוליטיים, ואת מיסוד ההירארכיה בין הקבוצה האתנית השלטת (לה 'שייכת' הארץ) לבין הקבוצות החלשות יותר המוגדרות כ'שוליות', 'זרות' או 'מהגרות'. מהלך עמוק זה, נעשה על פי רוב, בעוד המדינה מייצגת את עצמה כ'דמוקרטית' וכ'נאורה' (יפתחאל, 2000; Yiftachel, 1997). פירוקו של השיח האתנוקרטי חושף דיבור כפול:- דמוקרטי בקליפתו ואתנו-לאומי בתוכנו. למרות שהשיח מצהיר עצמו ככפוף לנהלים דמוקרטיים, המסגרת בה הוא מתנהל היא אתנית ותוצאותיו המעשיות הן מדירות מיעוטים ומצירות את תחומי מחייתם ומשאביהם. בכל האתנוקרטיות, כולל זו הישראלית שתתואר בפרקים הבאים, קיים אם כך מתח מתמיד בין המימד האזרחי-דמוקרטי לבין 'הפיתוי' של ניכוס השלטון על-ידי קבוצת הרוב הדומיננטית.

בישראל/פלסטין

היו אלה ביטויים של לאומיות-אתנית מתפשטת ובלעדית שהעמיקו את הסכסוך הציוני-פלסטיני  על ארץ-ישראל/פלסטין. לאומיות אתנית זו הנחתה את קבוצת הרוב היהודי לנכס לעצמה את המרחב הישראלי/פלסטיני כמולדתו הבלעדית של העם היהודי, וכן כתשתית הגיאוגרפית ובסיס הכוח של הציונות. ניכוס זה הסתייע, בין השאר, בהבנייה תרבותית נרחבת ועמוקה שיצרה את הנרטיב הלאומי, ובכך יצרה את המסד והטפחות של הזהות הישראלית-יהודית-ציונית. תפקיד מרכזי בהבנייתו של נרטיב זה מילאה התרבות הפופולרית, בה בולט מקומם של הזמר והפזמון. כפי שנראה בסעיפים הבאים, אלה תרמו לבניית תדמית ו'סיפור' של המולדת, והרעיפו עליה גלים של חיבה ואהבה תוך-כדי עִברות וייהוד האדמה, הנוף והמקום.

בבסיס הגישה הציונית עמד הטיעון של  זכות טבעית להגדרה עצמית, ליהודים כמו לכל העמים. אך רובד נוסף, המתייחס להיאחזות בארץ ישראל, דווקא, מעוגן ברעיון של הארץ המובטחת, ארץ יעודה ליעקוב ולזרעו, כלומר, רובד דתי. זכות הקניין הלאומי של עם ישראל מעולם לא התבטלה על ידי הגלות, על פי הסבר זה, כיוון שזו הייתה כביכול כפויה. יוצא אפוא, שבתהליך הצדקת זכות השבות למולדת (הארץ שבה 'נולד' העם), נהתה גם הציונות החילונית אחרי העבר המקראי על פרשנויותיו (שבייד 1979). כדי להעמיק את הקשר שבין העם לארצו עד כדי העלמת הספקות המנקרים והשאלות המוסריות העולות באשר ל'אחר' היושב בארץ, נטו הוגי הדעות להסיט את מרכז הכובד של תולדות עם ישראל לתקופת הישיבה במולדת, תוך התייחסות לנוכחות הערבית כלא-רלוונטית לבניית הקהילה הלאומית היהודית (פיטרברג 1994). בנוסף, עולה ממחקרה של פירר (1985) ייחוס משקל רב לתפקיד החינוך כסוכן של חברות פוליטי ותרבותי, שהשקיע עצמו בהבנייתה של אהבת מולדת באמצעות ההיסטוריה הנבחרת של העם והכרת המולדת: הטיול הרגלי, ספיגת ארץ ישראל באמצעות החושים, כדי ליצור תשתית עמוקה של זיכרונות, דימויים ומראות ראשוניים. הכרת 'הגיאו-גוף' המקודש שיש לעובדו בגשמי וברוחני, הווה אומר, חינוך לעבודת האדמה מחד, וביטויי יצירה אומנותית, מאידך - מעבר מן 'המקום הגדול' (רעיון הארץ) ל-'מקום הקטן' הגשמי (הארץ הפיסית) כמטונימיה שלו (שבייד 1979; גורביץ' וארן 1991; רביצקי 1999).

תרבות, זהות וזמר

ההתבוננות שלנו כאן מחפשת את הקשר בין מכלול השיח התרבותי הלאומי המשפיע ומושפע מן ההתרחשויות לאורך זמן, לבין הפרקטיקות החומריות המתבצעות בחסותו. הרגשות שמטמיע שיח התרבות בבני הקבוצה מותאמים למרחב הריבוני הנתון. מרחב זה עובר תהליכי אתניזציה, נוכחותן הנופית-יישובית של קבוצות המיעוט נמחקת ממנו והוא מעוצב מחדש. בחינה איקונוגרפית של הנוף הולמת את אבחנתה של שוחט (1991, 67) הרואה במולדת טקסט, שיש לקוראו באורח אליגורי במסגרת הפרשנות האתנית-לאומית, כ'כתב בעלות על המולדת'. הרובד העמוק של הטקסט מקושר עם הקבוצה ההגמונית ואילו הרובד העליון, השטחי מקושר מתוך 'יהירות לאומית' לקבוצת המיעוט הנתפסת כ'אורחת זה מקרוב הגיעה' חסרת שורשים, מאיימת ונחותה.

התפתותה של התרבות הפופולרית מהווה נדבך מרכזי בהבנייתם של רגשות קהילתיים הומוגניים של קרבה ולכידות
. התרבות הפופולרית צומחת לרוב מתוך המסגרות העממיות והקהילתיו, וכך היא פועלת לחיזוק רגש ההשתייכות לקהילת הגורל המשותפת, ותובעת מחבריה מחויבות מתמשכת ובת-קיימא (Gyorgy 1999). בו-זמנית, ההמון הלא-פוליטי הוא כר נוח להפצת ערכיםהמנוסחים על-ידי אליטות ואנטרסים, המתחברים למיתיות והאסתטיקה שמשרה התרבות הפופולרית
 פעולה זו יוצרת אשליה שהיא נקייה מפוליטיקה. מכאן חשיבותה של התרבות הפופולרית ככלי להבניה חברתית ולשליטה, שכוחה טמון בהנאה שבני אדם מפיקים ממנה וברגשות שהיא מעוררת בהם ללא קשר נראה-לעין למערכות הכוח מסביבם (Foucault, in: Stokes 1994, 13). 

מבין התחומים הרבים של התרבות הפופולרית בחרנו לעסוק במדיום רב-העוצמה של השיר המולחן (זמר, בפזמון ורוק). הציבור הרחב נוטה לייחס למוסיקה ערך אסתטי בלתי תלוי, ולהתעלם מהיותה מוצר חברתי. אך עקב תפוצתם הנרחבת, שירים מולחנים מהווים כמובן חלק מרכזי בתוך תהליך הבניית הערכים ועקב כך, בתהליך עיצוב הזהות הופוליטיקה (ey & Olds 1987; Stokes 1994;Frith 1996). משום כך טען סוקרטס (כתבי אפלטון 1999, 194) שהשירים נובעים מרגשות – הארוס - ומשום כך השפעתם מסוכנת ויש לגרש את המשוררים מן הפוליס, וכן גם Connor (1993) רואה במוסיקה הפופולרית המשקפת את עברה של האומה ואת נופיה ככלי המפעיל את הגלעין הרגשי רב-העוצמה של הלאומיות. 

שירי מולדת (בצורתם הפרה-לאומית) מתועדים כבר מימי התנ"ך וספרטה, והם קיימים בקהילות לאומיות רבות ברחבי העולם. אלה מכילים מספר מוטיבים חוזרים, ביניהם האהבה לארץ והנכונות להקריב למענה את החיים הצעירים בשדה הקרב. השירים יוצרים סולידריות וגאווה המושתתות על תהילת האומה. הרגש העולה מתוך השירים חוצה זמן ומרחב ומלווה ברגשות כעין-דתיים: הארץ המובטחת, העם הנבחר על ידי אלוהיו, הצורך לצאת למאבק שהוא בבחינת מסע קודש. המנונים לאומיים המושרים בחגים לאומיים, מלותיהם בנאליות והלחנים סתמיים, אבל שירתם בצוותא מעוררת חוויה של בו-זמניות, דימוי של שירה בקול אחד, הקול המדומיין כחוט מקשר (אנדרסון 1991, 178-9(Canovan 1996; Csepeli & Orkeny 1997;. 

עם זאת יש להדגיש כי התרבות הפופולרית היא מעין מערבולת רבת שכבות, הטרוגנית ודינאמית ולכן מטבעה היא מכילה יסודות מנוגדים. מאחר שההגמוניה חדירה גם לזרמי מחשבה אחרים היא הופכת את התרבות הפופולרית לזירת מאבקים בין הערכים ההגמוניים לבין קולות העולים מלמטה ומתנגדים למארג המשמעויות שלהן Ley & Olds 1987)). אם כך, כוחם של טקסטים אלה יכול להיות רב-כיווני, ואף לשמש במה אפקטיבית לפעילות מחאה אנטי-מדינתית, כפי שעשו דמויות מפתח בתחום, כמו תיאודוראקיס היווני, סוסה הארגנטינאית או דילן האמריקאי. לכן, נכון יהיה להמשיג את הזמר והמוסיקה הפופולרית, מעבר לשימוש האסתטי והאומנותי, גם ככלי נשק במאבק בין הנרטיבים המשתנים (גרץ, 1995, 9-12; רגב, 1998). המוזיקה הפופלארית משקפת, ובו-זמנית גם מעצבת, את הדימיון המרחבי, בתהליך בלתי נפסק של שעתוק ומאבק.

הזמר (בו אנו כוללים את מכלול המוסיקה המתומללת, הכוללת שירי עם, פופ ורוק) הנו אחד מביטוייה המרכזיים והנפוצים ביותר של תרבות ההמונים. הוא מהווה מוצר תרבותי רב-שימוש: מושמע בטלוויזיה, ברדיו ובמרחבים הציבוריים
, בהופעות של זמרים, נלמד בבתי הספר ובתנועות הנוער, מודפס בשירונים, נמכר כתקליטורים וקלטות, נצרב מאתרי האינטרנט
, מושר במקהלות, בחבורות זמר, ומוצא את מקומו בטקסים קהילתיים וממלכתיים. הזמר מבטא הלכי רוח בחברה ומשמש גם ככלי להעברת מסרים חינוכיים וערכים חברתיים בתהליך מתמשך של סוציאליזציה. הוא מציג מיתוסים גלויים, או כאלה החבויים מתחת לפני השטח של הטקסט, אשר מטרתם לעצב את השקפת העולם של החברה, לתת לגיטימציה לסדר החברתי שלה, ליצור לכידות בין חבריה, ולהוביל אותם לפעולה  (גרץ 1995; רגב 1998Adoni, 1986, 1997;). 

בהיותו כתוב בפשטות לאקונית, עטוף במנגינות קליטות נעימות לאוזן ומופץ בהרחבה באמצעי התקשורת
, הוא 'מחלחל' אל קהל רחב ומכאן נובע השימוש הנפוץ בו כמכשיר הפצה של רעיונות אחדות האומה, תעמולה, כמו גם רעיונות חתרניים ומחאה חברתית ופוליטית. יתרונותיו אלה מכשירים אותו לשמש גם ככלי של שליטה וללוות את הסבל הנגרם על השלכותיו המרחביות .(Cloonan & Johnson 2002) תפקידה המרכזי של המוזיקה הפופולרית בתרבות הלאומית טמון, אם כך, בעיקר בהיותה סוג נפוץ של פרקטיקה, של 'מופע' (performance). אלה מתבטאות, כדברי Paasi (1999), בחזרה יומיומית 'מנרמלת' אמיתות הגמוניות לכדי מעשים קטנים, יפים, מושכים ומובנים-מאליהם. בהיבט המרחבי עוזרים השירים לנרמל את המולדת המיתית, כדי להכשיר את הלבבות למאמץ הדרוש להשתלטות עליה. כך הם מצטרפים לפרקטיקות מנרמלות אחרות של המצב הלאומי, כמו טיול רגלי בטבע, שמירה על הגבול או עידוד קבוצת ספורט ייצוגית (ראו: קמפ 1997; אלמוג 1997). 

כאמור, מרחבי התרבות הייחודית מגבילים לרוב את השפעתו של הזמר אל תוך הגבולות החברתיים-התרבותיים של הקבוצה. אך השירים אינם אובייקט של שיח פנים-קהילתי בלבדץ יש להבינם בהקשרם ההיטורי והמרחבי, ויש לעיתים שהם עצמם מהווים את ההקשר לאירועים המתרחשים במרחב (Stokes 1994). מכאן שהזמר מהווה זירת שיח ופרקטיקה מרכזית, המשקפת ומעצבת את סולמות הערכים והכוח בחברה. הסיבות הללו הן שהביאו אותנו לבחירתו של הזמר כאבן בוחן ליחסו של הציבור היהודי-ישראלי אל הגיאוגרפיה של הארץ, תוך כדי התמקדות בתמלילים עליהם נכתב מעט יחסית במחקרים הקודמים החשובים שנעשו על הזמר והמוזיקה הפופולרית הישראלית (ראו למשל: בן-פורת 1989; אלמגור 1998; Adoni 1997; Regev 2000).

ייהוד המולדת 
וזהותה של הלאומיות היהודית בישראל/פלסטין
נעבור כעת לבחון את התגבשות דימוייהן של 'הארץ' ו'המולדת' בתרבות הפוליטית הציונית, כפי שהיא עולה מזירת השיח של הפזמון והזמר העבריים, ומהתמורות החומריות שחלו בהם לאורך השנים. כפי שנרמז לעיל, הנחתנו היא, שבטקסטים של פזמונים אילו נוצר שיח ציבורי המושפע, ובו זמנית מעצב, את הסיפר הלאומי הציוני. דוגמה טובה למערכת השלובה של שיח ופרקטיקה מבוטאת בשיר הילדים "ארץ ישראל שלי" מאת דתיה בן דור שנכתב ב1978-. בבית האחרון מובא סיכום של המעשים שנעשו למען ארץ ישראל ומסתבר, כי השיר לא פחות חשוב מן המעשים:

"ארץ ישראל שלי" (דתיה בן דור, 1978) 

…אז יש לנו ארץ

ויש לנו בית

ויש לנו עץ

ויש לנו כביש

ויש לנו גשר

ויש לנו שיר על ארץ ישראל."

למן ראשיתה של התנועה הציונית חוברו שירים המתייחסים לארץ ישראל, ובהמשך, למדינת ישראל. תחילה עסקו שירים אילו בגעגועים לאותה ארץ חמה ויפה מסיפורי התנ"ך והאגדות. עם בואם של גלי ההגירה היהודית ('העליות') הראשונות לבשו השירים אופי קונקרטי וממשי יותר של עבודת אדמה, נופים ומאבק על המולדת. במקביל, נכתבו שירי חזון: השיבה לעבודת האדמה, והשתרשות בקרקע, התיישבות ובניין, הפכו לנושאים מרכזיים אשר הונחלו בבתי הספר והושרו בפי כל. רבים גם השירים המתארים מסעות וטיולים החולפים על פני יישובים ומקומות (נוף בתנועה) והמביעים אהבה רבת עוצמה למולדת, המבליטה את הקשר היהודי אליה מאז ולעולם. אך עם השנים, מתרחשים שינויים במספר השירים המתייחסים לארץ, בעוצמת ההתייחסות ובאופייה, כל אלה יפורטו בהמשך.

הזמר שהובנה כשירי עם – התרבות הילידית האותנטית - החסרים בתרבות היהודית, קבל השראה מהמיתוסים המרכזיים הבונים יחדיו את הנרטיב הלאומי ומעניק להם השראה, ומשום כך עוסק באבני הבניין העיקריות של הזהות הלאומית, כגון: 'השיבה לארץ אחרי 2000 שנות גלות', 'מעטים מול רבים', 'כיבוש השממה', 'התיישבות בארץ הריקה', אך גם 'באזור הספר העוין', (שפי 1989; לאור 1993; גרץ 1995). כלומר, המוטיבים המרכזיים נטועים באדמה ובמקום, בזריעה, בבניין ובהתיישבות וביופיו של הנוף המשתנה ונצפה דרך עיניים ציוניות האוהבות את המולדת עד כלות. האהבה לארץ העולה תדיר מן השירים, ומרכזיותם של אלה בכינון התודעה המקומית, העלו את הזמר העברי לדרגת סמל לאומי. ישראלים-יהודים רבים אכן ראו ורואים בזמר ובגלגוליו המאוחרים יותר של הפופ והרוק הישראליים את ביטוייה היפים ביותר של התרבות העברית החדשה שהתפתחה בארץ (ראו: בן-פורת 1989; שביט 1999; Shokeid 1988). אך כפי שנראה להלן, יופי זה מתעמעם עם בחינה ביקורתית של הטקסטים המרכזיים בתחום, והשלכותיהם הפוליטיות והגיאוגרפיות.

תקופת ההתהוות 

כמו תנועות מהפכניות ותנועות שחרור לאומיות אחרות במאתיים השנים האחרונות, ספגה הציונות לתוכה תכנים של משיחיות חילונית. פרשנויות דתיות של תהליכים היסטוריים הומרו בה להסתמכות על מרצם ותעוזתם של בני אנוש הפועלים כתנועה חברתית ופוליטית, תחת ההסתמכות על ההשגחה העליונה. המיתוס, הריטואל והמסטיפיקציה של הקולקטיב, ובמיוחד של מנהיגיו, העניקו לתנועות אלה ממדים של דת חילונית (חבר 1995, 10-11). ייהודה של הארץ הושתת על מיתוס מקודש שהזין את התנועה הלאומית היהודית מאז סוף המאה הקודמת, הוא התנ"ך, כמקשר בין עברו של העם לעתידו. השאיפה לקיום מדיני-ריבוני דווקא בטריטוריה הקדומה של העם, המשולבת באידיאולוגיה של חזרה אל עבודת האדמה, מקפלת בתוכה רצון ליצור רצף מן העבר אל ההווה. רצף זה, מעניק לגיטימיות למהלך ההתקבצות של הפזורה היהודית אל "נחלת אבות", "הארץ המובטחת לעם סגולה" היוצרת רצף היסטורי כדי להצדיק לאומיות, שבתורה נשענת, בין השאר, על קיום אותו רצף… כך אומר בן-גוריון ב-1949 לארכיאולוגים: " אנו מעכשווים את עברנו ומממשים את רציפותנו ההיסטורית בארץ". אך ראש הממשלה דאז היה גם מציאותי, והוסיף:"עצמאות, ביטחון ועליה לא ייתכנו בלי הכיבוש המרכזי והעיקרי שממנו תוצאות לקיומנו, לחירותנו, לכוחנו ולכלכלתנו - כיבוש האדמה...גאולת אדמה ממשית,.." (בן-גוריון, 1950).

מיתוס הגמוני ומכונן שטופח מאז ביסוסה ומיסודה של התנועה הציונית בתחילת המאה, עיקרו ש'הארץ' שייכת לעם היהודי, ולו בלבד. עם הזמן, יצר מיתוס זה בישראל דפוסים רבי עוצמה של לאומיות אתנית מתנחלת. הציונות שמה לה למטרה להפוך במהירות מהגרים יהודים ל'ילידים' בארץ, ליצור חברה יהודית מופרדת ונבדלת, ולהצפין את קיומם של הפלסטינים שחיו במולדתם דורות רבים. שורשי תנועה השואפת ליצור 'חברת מתיישבים טהורה' טמונים, אם כן, כבר בתחילת המאה העשרים (בנבנישתי 1998; יפתחאל 1998; רז-קורקוצקין 1993; קימרלינג 1983).

שיר פופולרי של תנועת הנוער משנות השלושים, אותו הרבו לזמר בבתי ספר ובהתכנסויות ציבוריות, והידוע כמעט לכל ישראלי שחי במדינה בשנותיה הראשונות, ממחיש את עוצמתה של הבניית סמלים ומיתוסים אלה. שיר זה לא היה שונה מעשרות שירים וביטויים תרבותיים דומים, שניסו לעגן את הזהות היהודית-ציונית בארץ וליצור קשר בל-יינתק בין דם ואדמה, עם וארץ, תוך כדי התעלמות מתושביה הערביים של הארץ. כדאי להקדיש תשומת-לב למסרים המיליטנטיים החבויים במילות השיר התמימות כביכול, המלוות גם בלחן המזכיר מארש צבאי. ניתן אמנם לקרוא את שירו של ביק בנימה מחויכת-משהו מנקודת הזמן של ימינו, אך יש להתייחס אליו במסגרת תפקידם התודעתי של שירים וסמלים לאומיים בשנות גיבושה של התנועה הציונית והיישוב בארץ:
"נבנה ארצנו ארץ מולדת"  (מלים: משה ביק, תרגום מיידיש: אברהם לוינסון(
נבנה ארצנו, ארץ מולדת

כי לנו לנו ארץ זו

נבנה ארצנו, ארץ מולדת

זה צו דמנו, זה צו הדורות

נבנה ארצנו על אף כל מחריבינו

נבנה ארצנו בכוח רצוננו

קץ עבדות ממארת

אש חרות בוערת

הוד תקווה מזהרת

בנו יסעירו הדם

צמאי חירות, קוממיות

נצעד בעוז לקראת שחרור העם.

תחושות ושאיפות אלה תורגמו להבניתה של תרבות ודוקטרינה לאומית שבה החברה הציונית והטריטוריה ההתיישבותית 'היהודית-טהורה' נעשו שלובות זו בזו, כשקיומה של כל אחת תלוי בשניה (ראו: בנבנישתי 1997; לאור 1995; שפיר 1993). הטריטוריה הפכה למוקד של כל המשאבים הציוניים, חומריים כרוחניים, והמשאבים הללו נשלטו וכוונו על ידי עילית פוליטית (פיטרברג 1994, 96) מבחינה תרבותית, פרוייקט הייהוד הפך את אזור 'הספָר' (החיצוני והפנימי) לסמל מקודש ומרכזי, ואת יישובו של הספַר ל'טוב ציבורי' בלתי מעורער. קיבוצי הספַר סיפקו מודל חיקוי, והשפה העברית המתחדשת, מאז העשורים הראשונים של המאה, נתמלאה בדימויים חיוביים כגון 'עלייה לקרקע', 'עלייה לארץ', 'גאולת קרקע', 'התיישבות', 'כיבוש השממה', 'הפרחת המדבר', 'ייהוד הגליל' ו'הגשמה' (חסון 1991). כך סייעה האדרת ה'ספַר' הן בהבניתה של זהות לאומית יהודית חדשה, והן בביסוס המרחב הפיסי המתבדל עליו תוכל להיבנות זהות זו ((Yiftachel, 1996, 1998. 

היהודים שהיגרו לפלסטין (ארץ ישראל), בעיקר בעשורים הראשונים של המאה העשרים, נוכחו במהרה שבניגוד לסיסמא "ארץ ללא עם, לעם ללא ארץ" (אוסישקין בתוך: Kimmerling, 1983), פלסטין כלל אינה טריטוריה ריקה המחכה לגואליה. הארץ הייתה מאוכלסת בקהילות ערביות ותיקות-יחסית הרואות באותה ארץ את מולדתם ההיסטורית ואת הבסיס הטריטוריאלי לשאיפותיהן הפוליטיות.  מתח זה מופיע בשירים ונפתר בדרכים שונות, ביניהן תיאור שהייתו של הערבי בארץ כזמנית או כלא ראויה. כך כתב למשל  טשרניחובסקי, ששירו "נטשו צללים", הפך לסמל, על הערבים כ-'חונים', כלומר פוקדיה הזמניים של הארץ:

 "נטשו צללים" (שאול טשרניחובסקי)

…זאת אל תשכח: ניסך – "ציון"            

 על הירדן ובשרון

עד רדתך שחת.                         

שם ערביים חונים.

אם גם יאחר יום הגאולה,            

לנו זאת הארץ תהיה!

צעד שעל שעל,                         


גם אתה בבונים!…
אל תיוואש אסיר תקווה:

עוד שמשנו יעל

המהלך המרכזי בזמר העברי היה דווקא הסתרת הערבי, כלומר התעלמות מנוכחותו והתרכזות במרכיבים החיוביים של ההתנחלות היהודית – מציאת מקלט ליהודי העולם (עם עליית האנטישמיות) וחידוש הלאומיות היהודית הטריטוריאלית לאחר שנות גלות ארוכות. ההתמקדות ביעדים 'פנימיים' אלה קיבלה משנה תוקף ולגיטימציה לאחר שואת יהודי אירופה. האידיאליזציה של ארץ ישראל כללה במקביל את עמעום ההיבטים הבעייתיים של הפרוייקט, ובמיוחד את היותה של הארץ מאוכלסת בלמעלה מחמש מאות כפרים ערבים-פלסטינים. הערבים נתפסו לכל היותר כ'בעייה' בין בעיות אחרות כמו המלריה והביצות, "שעל כולן יש להתגבר", כביטויו של לאור.

במקביל לייהודה המעשי של הארץ, החל מתפתח ג'אנר של זמר עברי שתכניו סבבו סביב ארץ ישראל.
 דן מירון (1987) טוען כי מתחילת הציונות נרתמה הספרות העברית למשימת ההסברה וחלקה הרומנטי נתן ביטוי רגשי לוהט לערגה לארץ ישראל, ולתחושה כי רק בה יחזיר העם לעצמו את כבודו הלאומי ושלמותו הנפשית-תרבותית. מוטיבים אילו ניכרים בשירים כמו: "פה בארץ חמדת אבות" מאת ישראל דושמן, המשלב, כבר בתקופה מוקדמת יחסית, מוטיבים דתיים ופרקטיים המניעים את המהגרים היהודיים:

"פה בארץ חמדת אבות" (ישראל דושמן, 1912)

פה בארץ חמדת אבות                  שירו שיר, שיר, שיר

תתגשמנה כל התקוות                  נירו ניר, ניר, ניר

פה נחיה ופה ניצור                        עוד ינצו ניצנים.

חיי חופש חיי דרור

פה תהא השכינה שורה,

פה תפרח גם שפת התורה.

עם המשך גלי ההגירה היהודית לארץ ('העליות') קיבלו השירים גם גוון קונקרטי. מנהיגי תנועת העבודה הדגישו כי ארץ נקנית בעבודה ולכן על המתיישבים להיות מעבדיה (שפיר 1993). פרדוקס בלתי נמנע, תוצר הקולוניזציה, היה התלות של הצלחת ההתיישבות ביכולת לשלוט בקרקע והפיכתה למשהו נוסף – יישוב, כרם, כביש. אך כתוצאה מכך נגזלה הקרקע מיושבי הארץ הלא-יהודים ומקור פרנסתם פסק. רעיון עבודת האדמה מבוטא בשירים רבים כמו שיר זה:

 "במחרשתי (אליקום צונזר)

   במחרשתי

   כל אושרי ירשתי

   אראה חיים טובים

   ולא אחסר מה בה.

ליבת הזהות הקולקטיבית הציונית הבנתה ופארה את 'היהודי החדש' כאתוס חילוני מהפכני, המושתת על מערכת ערכים חדשה, כמו גם על שלילת הגלות (גורביץ' וארן 1991; רז-קרקוצקין 1993; אלמוג 1997). 'היהודי החדש' שאף להיות 'ילידי', להיבנות על ידי קשר בלתי אמצעי אל האדמה, על סמך הדימוי שיוחס ל-'עבריים', יהודי העבר הקדום. השיר לזכרו של אלכסנדר זייד שנהרג, מבטא היטב את הקשר הארוטי ורב העוצמה של עם לאדמתו: 

"על גבעות שיך אברק" (אלכסנדר פן, 1938)

אדמה, אדמתי 

רחומה עד מותי

ארשתיך לי בדם… 

בשבועה לוהטה …
הדימוי הילידי, מעצם מהותו הקביל במרבית מאפייניו לדימוי של הערבי "הפרא האציל", תוך חיקוי לבושו ורכיבתו על הסוס. כך, שלא זו בלבד שקיומם של הערבים הפריע למימושה של תפיסת הארץ הריקה, הוא אף היווה גורם מתחרה לדימוי של היהודי החדש
. אולם דווקא דימוי זה של הערבי האידיאלי (שנוכס למיתוס ההולך ונבנה), הוביל לדחיקתו של הערבי הממשי, שנותר חסר חשיבות בפני עצמו (רז-קרקוצקין 1993: 46; שפירא 1992(. שירים המתייחסים אל הערבי כמעט ולא קיימים, אך שירי שומרים עבריים קיימים גם קיימים, והם משקפים דימויים מסוג זה של 'אותנטיות' מזרחית ומקומית, כמו מגדל השומרים, החליל, העדרים, והביטוי "כנען":

"שיר השומר"  (עימנואל לין, 1939)

מעל המגדל סביב אשקיפה        חליל רועים ירון

עיני תגמע מרחקים                  נמים עדרי הצאן

ארץ רוגעת בדמי הליל              מה לי ומי לי עוד 

הוי שומר מה מליל.                  כנען.

דוגמה בולטת בהקשר זה, היא זו של סיפור תל-חי, שהדינאמיקה התרבותית והחברתית הופכות אותו לדגם לפעולה התיישבותית גם בשנים מאוחרות יותר (עזריהו 1997). שירים רבים חוברו על אירוע זה שנהפך למיתוס. האדרתו של סיפור תל-חי שיקפה את הצורך של תנועה לאומית בקדושים וגיבורים, והצטרף למיסטיקה המקשרת בין דם ואדמה. היבטים אילו באים לידי ביטוי ברור בשירי תל-חי כמו שירו של זאב ז'בוטינסקי: "מדן ועד באר-שבע" בו מצויים משפטים כמו: "אין עוד שעל אדמתנו שלא כופר בדם, דם עברי רווי לשובע…". תושביה הערבים של הארץ עולים בשירים אלה רק כדמויות עמומות, תוקפניות ואלימות. 

אחד המוסדות המרכזיים ביותר בייהוד הארץ, כמו גם בבינוי האומה הציונית, היה כמובן "הקרן הקיימת לישראל" שהפכה גם לסוכן חינוכי. שיר שהושר בבתי הספר ובגני הילדים במשך עשרות בשנים, מעיד על כך:
"דונם פה ודונם שם" (ישראל פרידמן)

אספר לך הילדה

ולך הילד,

איך בארץ ישראל אדמה נגאלת:

דונם פה ודונם שם,

רגב אחר רגב,

כך נגאל אדמת העם מצפון עד נגב .

השיר מערב היבטים דתיים, אתניים וגיאוגרפיים. הוא מתייחס למטרה דתית כ-'גאולת האדמה'  אשר לה מוענקת ממשות רק משהיא נעשית אדמת העם (היהודי) וגבולותיה משתרעים "מצפון עד נגב". ביטוי מקראי זה (בראשית, כ"ח, 14) מעניק תוקף לגיטימי לזכות אבות על הקרקע. הקשר בין הגיאוגרפיה האתנית-דתית (גאולת האדמה כמסמלת את ייהוד הטריטוריה), והבלעדיות היהודית הנכספת עולה בשיר בבירור, ומובילה אל האופק הרצוי בו תמומש שליטה יהודית מרחבית בכל הארץ.  'הגאולה' שהיא מושג דתי מובהק מקבלת כאן, באופן פרדוקסלי, זיהוי עם הלאומיות ה'כביכול-חילונית'. זו, בתורה, מטפחת מיתוסים של קשר עם המולדת 'הנכספת' המתבססים על טקסטים דתיים, ועל רעיון גאולה משיחי. ב- 1934 היטיב אלתרמן לבטא את תהליך ההשתלטות על המולדת הנכספת על ידי פיתוחה ובניינה. שירו של אלתרמן נהפך למעין סמל ליישוב היהודי, כאשר הוא משקף נאמנה את רחשי הלב כלפי המולדת הנבנית ובמיוחד את ערכי 'הציונות העובדת', אותו מחנה לאומי-חילוני-אשכנזי שהווה את חוט השדרה של הפרויקט הציוני בשנים אילו. חלקו הבולט של מוטיב העמל בשיר שיקף את אידיאולוגיית 'כיבוש העבודה' ואת האדרת החקלאות והכפר, דרכם ניתן היה כמובן 'לגאול' כמויות גדולות של קרקע. התמונה העולה מן השיר היא של ארץ מפגרת ומוזנחת הממתינה לגואליה היהודיים אשר יעבירו אותה אל עולם המחר המודרני.התרבות גוברת על הטבע הראשוני, שופכת על המציאות אור ברור וחד ומסלקת בכך מסתורין מאיים בדמותם של תושבי הארץ הערבים, המהווים בזמן כתיבת השיר רוב של למעלה מ80%- (!) מאוכלוסייתה. הם אינם מוזכרים כלל בשיר, אלא כצל נוכח-ניפקד, הנמצא בביטויים כגון "קשה הדרך ובוגדת", "לא אחד ייפול חלל", או בצירוף "בקרב או בעמל":
"שיר בוקר למולדת" (נתן אלתרמן, 1934)

בהרים כבר השמש מלהטת 

ובעמק עוד נוצץ הטל

אנו אוהבים אותך מולדת                         מה ניתן לך עוד להוד ושובע, 

בשמחה בשיר ובעמל.                            
 מה עוד לא נתנו וניתן?

ממורדות הלבנון עד ים המלח                 

נעבוד אותך במחרשות.                           בהרים, בהרים זרח אורנו 

אנו עוד נטע לך ונבנה לך                         אנו נעפילה אל ההר .

אנו נייפה אותך מאוד.                             האתמול נשאר מאחורנו,  

                                                           
אך רבה הדרך למחר.

נלבישך שלמת בטון ומלט                        אם קשה היא הדרך ובוגדת,

ונפרוש לך מרבדי גנים,                           אם גם לא אחד ייפול חלל,

על אדמת שדותיך הנגאלת                      עד עולם נאהב אותך מולדת

הדגן ירנין פעמונים.                                אנו לך בקרב ובעמל.

המדבר – אנו דרך בו נחצובה,                                      

הביצות – אנחנו נייבשן,

לסיכום, אם כך, תקופה טרום-מדינתית זו הניחה תשתית לאומית אתנוצנטרית ולא אזרחית, לקהילה הפוליטית היהודית המתגבשת בתקופת היישוב. אין בכוונתנו להתעלם מתחושות הלב אשר רווחו בתקופה זו, עקב שואת יהודי אירופה, כאשר  רבים מאנשי היישוב היהודי חשו מאוימים על-ידי האוכלוסייה הערבית-פלסטינית, וכך פיתחו תרבות שדחפה להתבססות טריטוריאלית ועוצמה צבאית.  אנו מודעים גם לעובדה שכל תנועה לאומית, קל וחומר כזאת המתפתחת בתנאי סכסוך אלים, תגבש לעצמה נרטיב של זכויות טריטוריאליות. כמו כן, אין בכוונתנו לטעון שהתנהל כאן מהלך היסטורי דטרמיניסטי, אשר מנע התפתחות אפשרויות מדיניות אחרות, אפילו על בסיס תרבות היישוב העברי (ראו אופיר 1999), אך ניתן לראות מתכניו הגיאוגרפים של הזמר בתקופה זו את התגבשותה של זהות פוליטית סביב תהליכים אתניים של התנחלות, ייהוד ובניין אומה. התרבות, והזמר בתוכה כנדבך עיקרי, העניקו עוצמה ולגיטימציה, כמו גם מעטה של רגש ויופי, לתהליכים כוחניים אלה. 

שירי מלחמה וקרב ליוו את השירה העברית מראשיתה (אלמגור 1998), אך לקראת העימותים האלימים נגד הפלסטינים, ובמיוחד לפני ובמשך מלחמת 1948, חל מעבר אינטנסיבי יותר לשירי מאבק, כיבוש וצבא (שחר 1989). מירון (1987) מדגיש שהמאבק חייב היה להסתייע בעוצמה וביוקרה שצברה התרבות העברית עם השנים. כאן מסייע הזמר, אולי יותר מכל תחום אחר, בהשרשה היומיומית, כמעט תת-מודעת, של רעיון המולדת בציון והשיבה אליה. הזמר משדר שלמרות הכול, כאן יתחילו חיים חדשים באזור 'הריק והשומם' הממתין אלפיים שנה לגאולתו על ידי יהדות העולם, שגם היא, בתורה, רק ממתינה לשעת הכושר לשחרור ארצה ההיסטורית.  הנחישות מתעצמת במיוחד אל מול האיום הערבי האלים של תקופה זו, והתחושה של "חיים ומוות" שלוותה את התקפת הצבאות הערביים לאחר הכרזת העצמאות במאי 1948

ישראל 'הקטנה'

מיד לאחר קום המדינה נכנסה ישראל לתהליך מואץ של עיצוב טריטוריאלי מחודש. מדיניות ההתיישבות היוותה אמנם המשך של אסטרטגיות ההתפשטות וההתבדלות בהן נקט "היישוב" היהודי בתקופת המנדט, אולם יישומן של אסטרטגיות אלה הועצם כעת בצורה משמעותית. דבר זה התאפשר הודות להירתמותו של מנגנון המדינה למשימת ההתיישבות במלוא עוצמתו, תוך שהוא מגייס את הצבא, את זרועותיו הביצועיות של השלטון, את הקרן הקיימת לישראל ואת הסוכנות היהודית. לב האסטרטגיה היה ייהודו של המרחב. אסטרטגיה זו הונעה על ידי מטרה עקבית של קולוניזציה והתפשטות יהודית, אותה אימצה המדינה הישראלית המתהווה. ההתיישבות נשענה על חקיקה חדשה ורבת עוצמה שסייעה בהעברה שיטתית של קרקעות וטריטוריות ערביות לבעלות ושימוש יהודיים (Kimmerling 1983; Zureik 1979). 

גירושם ובריחתם של 700-750 אלף פליטים פלסטינים (היא "הנכבה" הפלסטינית) של 1947-1949, הרס כפריהם ומניעת שיבתם.
 יצרו 'חללים' גדולים במבנה הגיאוגרפי של הארץ, שאותם מיהרו הרשויות למלא ביהודים (רובם פליטים ומיעוטם מהגרים), שהגיעו למדינה בהמוניהם בסוף שנות הארבעים ובתחילת שנות החמישים. ייהוד המרחב, שהיה כרוך גם בנישול האוכלוסייה הערבית, הרס כפריה ומניעת החזרה של פליטיה, לא נשען רק על כוחה האוכף של המדינה, אלא גם על הבניית הערבים אזרחי ישראל כאויב פוטנציאלי, ועל כסות הלגיטימיות הבינלאומית המוענקת למדינות ריבוניות לטפל בענייניהן 'הפנימיים'. בשל אלה הגדיר הסוציולוג הפלסטיני אליה זורייק (1976) את מדיניותה של ישראל כ'קולוניאליזם פנימי'.

הגירתם של יהודים (שהיו ברובם פליטים חסרי מדינה וברירה) לארץ אבותיהם המיתולוגית, ותפיסת ארץ זו כמקלט בטוח לאחר דורות של רדיפות, לוותה בתחושת שחרור אדירה. נדמה היה שבא הקץ לתלאות ולרדיפות אותם חוו היהודים בדורות האחרונים, ובמיוחד לנוכח תחושת האובדן, ההרס וחוסר האונים הקשורים בשואת יהודי אירופה. אך 'הצדדים האפלים' של מפעל זה הוצפנו כמעט לחלוטין במהלך הבנייתה התרבותית-פוליטית של שיבה כעין-טבעית של היהודים ל-'ארץ המובטחת' וביציקת תוכן קונקרטי לתוך תהליך ההגירה, ההתיישבות ונישול הפלסטינים. 
באופן זה התפתחו מאז השגת העצמאות בישראל שני תהליכים סותרים ובו-זמניים: גיבושן של מסגרות וסממנים דמוקרטיים, והשתלטות גורפת של קבוצה אחת על הטריטוריה ועל מוסדות המדינה, תוך כדי הפקעת רוב נכסיה של האוכלוסייה הוותיקה (הערבית) בארץ
. גולת הכותרת של תהליך זה הייתה השינויים המרחביים העמוקים שהעבירו תוך מספר שנים את השליטה הגיאוגרפית מיידים ערביות (ובריטיות) ליהודיות. כפי שמתואר בספרות ענפה (ראו גירייס 1976; לוסטיק 1985; יפתחאל 1997), השליטה המרחבית היהודית קודמה דרך מספר אסטרטגיות משולבות: הפקעת קרקעות נרחבת, הקמת מאות יישובים יהודיים בכל רחבי הארץ, החלת שלטון מוניציפלי יהודי, הפניית משאבי פיתוח כמעט אך ורק למגזר היהודי והגבלת האזרחים הערבים של ישראל תחת ממשל צבאי עד 1966, במספר מובלעות שהוזנחו לאורך שנים. 

תהליך זה הניב תוצאות חדות: בסוף שנות התשעים היו כ94%- של שטח המדינה בבעלות ישראלית-יהודית, ורק כ3.5%- נותרו בבעלות ערבית. במדינה הוקמו למעלה מ700- יישובים יהודיים (ואף לא יישוב ערבי אחד מחוץ לריכוז בכפייה של הבדווים בנגב ובגליל), ורק כ2.5%- של שטח המדינה נותר בשליטה מוניציפאלית ערבית, עבור אוכלוסייה המונה כ18%-. תהליך הייהוד העמוק 'הצריך', כמובן, את הדרת הערבים מרוב תהליכי קבלת החלטות ומוקדי הכוח והשלטון בתחומי התכנון, המדיניות הקרקעית ומוסדות הפיתוח הישראליים. מושא גיבושו של פטריוטיזם – דהיינו המדינה והמולדת אותה אמורים אזרחיה לאהוב – נותרו על כן חסומים בפני אוכלוסיית האזרחים הערבים, ומן הסתם גם מפני בניה של מולדת זו שנותרו עד היום בתפוצות הפלסטיניות.

לא ניתן להסביר את תהליך ההשתלטות המרחבית והפוליטית ללא הבנת עומקה של הבניית המולדת כיהודית בלבד, והעלמת הערבי מהדמיון הפוליטי והמוסרי. הקולקטיב הישראלי הגדיר עצמו פוליטית כשבטי-משפחתי, ובהעדר מערכת ממנה צומחת חברה אזרחית, הגדרה כזו אינה מאפשרת את כניסת הערבים אל הקולקטיב (רז-קרקוצקין 1991). הבנייה זו הייתה כה אפקטיבית שמעטים בלבד היו קולות המתנגדים שהושמעו למדיניות הייהוד החד-צדדית ולפרקטיקות השלטוניות הדרקוניות שנלוו אליה. אם אכן צץ קול מתנגד הוא נתפס כ'בוגד' וההנהגה היהודית-לאומית מצאה דרכים יעילות להשתיקו, לעוקרו, או לצרפו לזרם המרכזי
. במקביל ויחד עם המנגנון הפוליטי, התמסד מנגנון תרבותי של 'ספרות ממופלגת'
, שהתגייסה ביתר שאת למען הבניתם של המיתוסים העוסקים במאבק על המולדת והתיישבות בה כמעשים הלגיטימיים, הצודקים והמוסריים, העומדים בראש סדר העדיפויות הלאומי. כלומר, האומנים וקהלם פעלו וחיו מתוך פרספקטיבה שגבולות הדיון שלה הן אילו של הקבוצה ההגמונית במדינה, אשר הערבים מצויים מחוץ להם.

למרות הפניה במגילת העצמאות הקוראת לערבים להישאר בארץ ולשתף פעולה עם מוסדות המדינה היהודית על בסיס של שוויון, האומה היהודית-ציונית-ישראלית כמעט ולא שמעה או ראתה את הערבים שנותרו בשטחה, קל וחומר דמיינה אותם כשותפים אמיתיים בקהילה הפוליטית. היבט זה נותח כבר בצורה מאירת עיניים בהתייחס לזירות שונות של האומנות הישראלית. כך למשל סונטים מרון (1993), לאור (1995) וחבר (1999) בכותבים הישראליים על העלמתו (או לחלופין הדמוניזציה) השיטתית של הערבי בעבודותיהם והצבתו של היהודי כ'יליד' שורשי במקומו; ואילו חינסקי (1993) וכתריאל (1999) מפרקות את הבניית 'המקומי' המתפרש כיהודי-בלבד בשיח האומנות הפלסטית הישראלית ומוזיאוני ההתיישבות תוך ריקונו ממימד הסכסוך היהודי-ערבי. עם זאת, עד כה לא נותחה זירה מרכזית כגון הזמר העברי מזווית זו, ובמיוחד חסר עדיין בספרות הביקורתית ניתוח גיאוגרפי המצביע על העיוותים החוזרים ונשנים של תפיסת 'הארץ' והבנייתה כישות אלסטית וחד-אתנית, תוך מחיקה תרבותית והתעלמות שיטתית לא רק מנוכחותו המאיימת של הערבי-הפלסטיני, אלא גם מנוכחותה של הגיאוגרפיה הפלסטינית/ישראלית הקונקרטית המלווה כצל וכעד את תהליך ייהוד הארץ (ראו גם: רז-קרקוצקין 1996; בנבנשתי 1998).

התפיסה ההגמונית ההיסטורית-פוליטית של הארץ כיהודית בלבד היוותה את הבסיס לגיבוש נרטיב לאומי, שעיקרו נע לאורך קו היסטורי-ליניארי, כביכול, של גלות כפויה מארץ-ישראל, והשיבה אליה כאקט של שחרור לאומי כעבור כאלפיים שנה של געגועים (רם 1996; רז-קורקוצקין 1996; Zerubavel 1997). המחקר ההיסטורי אינו תומך במיתוס 'ההגליה הכפויה' ששורשיו כנראה נוצריים
. אך למרות הבעייתיות ההיסטורית שבו, נהפך המיתוס לאחד הסיפורים המכוננים של הציונות, כפי שניתן לראות, למשל, במגילת העצמאות, ובהתבטאויות תרבותיות ופוליטיות רבות מספור בתולדות מדינת ישראל. גם בעידן הציני של האלף השלישי, אין להמעיט בכוחו של מיתוס הגליית היהודים מהארץ בהענקת הלגיטימציה להמשך ייהודה של המדינה ולהדחקתה, פיצולה ונטרולה של ההיסטוריה הפלסטינית המקומית מהשיח הישראלי. מוטיב השיבה לארץ לאחר אלפיים שנות גלות אכן מוזכר תדיר בשירים, ביניהם השירים "למדבר" ו"ארצנו הקטנטונת":
"למדבר"  



"ארצנו הקטנטונת"

(חיים חפר, ראשית שנות החמישים)  
(ש. פישר)     
לך, לך למדבר הדרכים יובילו.                                 
תכלת שמים, סלע אדום

ליל טרם רד לך אחי אל המדבר.                             
רגב, אדמת טרשים

שוב, שוב נחזור התופים יריעו                               
עמק שלנו, נגב וים

שמש גדולה של אור                                                  
ברכת שדות חרושים…
עוד תזרח עלינו

אל המדבר, ארץ לא מים,                                       
אחרי אלפיים שנות גלות אליך חזרתי

הו את אדמתי שבנו אליך.                                      
אליך חזרתי, את יחידה שלי!

                                                                    ארצנו הקטנטונת, ארצנו

 הקטנטונת,

                                                                            
 לנצח ארשתיך… 

בשירים נוספים שמצאנו, הקשר למולדת נקנה בביאה אל אדמתה כאקט שהוא לא רק מיני אלא גם מחייב כקשר הנישואין, או במלאכת קודש של "חדש ימינו כקדם". כביכול, עמדה האדמה בשיממונה, עד לשיבה היהודית אליה. בתוך כך, ניכר כי הספָר המדברי נחשב לשיאו של מעשה ההגשמה בעבודת האדמה, והדבר בא לידי ביטוי בזמר:

"שורו, הביטו וראו"( זלמן חן, 1936)           
"את אדמה"  (אריה יחיאלי, 1946) 

…את מקוש טוריה וקלשון                                  
…לאדמתך מקור חיים            

התלכדו בסערה!                         

     תהי זיעתנו למטר רביבים

ונדליקה שוב את האדמה              

     באפיקי הנגב                        

בשלהבת ירוקה.       

                     נשקה נרווה כל רגב.

לאחר פחות מעשור של עצמאות, הפכו כמעט כל מרחביה הפיסיים, התרבותיים, הפוליטיים והכלכליים של ישראל ליהודיים, תוך כדי מחיקת ההיסטוריה הערבית-פלסטינית של המקום, כמתווה גיאוגרפיה של משמעות (כתריאל 1999, 246-7). פרוייקט הייהוד הואט אומנם בעשורים הבאים, אך הוא עדיין ממשיך לשמש כבסיס מכונן במובנים מסוימים וכעין 'צופן התנהגותי', של החברה היהודית-ישראלית
. חיזוק לראיית החברה היהודית בארץ כמונחית על ידי פולחן ההיסטוריה, מראה רז-קורקוצקין (1993), בטענו כי חברה העסוקה באופן אינטנסיבי בחיטוט מתחת לאדמה כדי למצוא את שרידי 'עברה' הקדום, כדי ליצור רציפות תודעתית בין עבר זה לבין ההווה, מתעלמת לחלוטין ממפת הארץ ויישובה כפי שהייתה עד לפני כחמישים שנה (שם,46, 48). 

כשם שהיבטים חוקיים במדינה המסייעים לפרוייקט הייהוד כך גם הצבא, המהווה מוקד הזדהות של חברה עם מדינתה ומאדיר רגשות לאומיים, הוא צבא יהודי בעיקרו. על פי הגדרתו של קימרלינג (1993), היבט זה נמצא בהלימה עם מאפייני החברה והמדיניות בישראל מאז הקמתה (ועוד קודם לכן). המיליטריזם האזרחי חודר, גם מבחינה מבנית וגם מבחינה תרבותית, לתוך הלך הרוח הקולקטיבי. הצבא השפיע רבות גם על הזמר העברי, בעיקר באמצעות הלהקות הצבאיות, שהוציאו להיטים ופזמונים רבים וערוץ רדיו צבאי. מצב זה אפשר את שליטת המדינה על התכנים שהופצו, בעיקר בקרב הנוער. שירי מולדת רבים, ושירי מסע (חלקם מסעות קרב), שירי הווי צבאי הושרו על ידי הלהקות הצבאיות (בן-אליעזר 1994). בין שירים אילו בולט "שיר החבלנים" שנכתב במלחמת 1948 והפך להיט כבר אז. ניכרת בו חדוות ההרס אשר כוונה, כפי הנראה, כלפי הכפרים הערביים ולא לבסיסי צבא. הכינוי "אובייקט" בשיר מרמז על תכולתם של בתי הכפרים… (אלמגור 1998):

"שיר החבלנים" / (חיים חפר, 1948) 

…עוד שלושה קילומטר, מעלש יא חבלן

ואזי ידבר דינמיט

אל כפרי האויב את ההרס נביא,

במוקש ובדטו, בפתיל,

עוד אובייקט לא אחד ינשא באויר,

עת חבלן את החומר יפעיל…
"שיר לכתה אלמונית " (עלי מוהר, מסוף שנות החמישים)
ההרים ירעמו והדרך תחול
ויקשיב האויב למצהל 

שם צועדת כתת חיילים על הגבול

והגבול הוא בלב כל חייל…
בשבילי הגליל בנופה של אילת

בלילות המדבר השומם

צועדת הכתה וידה על הכת…
"זמר לגדעון", (נעמי שמר, תחילת שנות השישים)

היה אז קיץ בגבולות

הבשיל שדה את יבולו

אבל המדייני חמס

מחמנית ועד תירס –
היה אז קיץ בגבולות.

עוצמת הרגש האתנו-לאומי משתקפת בזמר העברי גם בשכיחות הגבוהה שבה מופיעות המלים 'ארץ' או 'מולדת' בחום, בלהט ובהאנשה, כפי שיודגם בשירים הבאים. אלמוג (1997) רואה באידיאולוגיה שרווחה בשנות הקמת המדינה מקבילה לדת: הבנים מנסים לעלות באדיקותם על הוריהם; מוות על קידוש המולדת כמוות על קידוש השם; ריקוד ההורה כריקוד החסידי, אקסטטי עד אובדן החושים; השירה בצוותא כתפילה וכתיבתה כפיוט, והריקוד כפולחן; המדורה בקומזיץ כטקס התלכדות וחלק מפולחן הטבע. גם עפרת (1980, 178) בנתחו מחזות מקוריים, מצביע על העלאת חיי היומיום בארץ למעלה של טקס פולחני במערכת מיתית.

בין שאר תפקידיהם שימשו הזמר והשירה בציבור להשרשת ערכי הציונות ואהבת המולדת, כדי להשלים את המסרים החינוכיים ולחזקם באמצעות החוויה המוסיקאלית הרגשית. הפעלתה של מערכת זו של בניין אומה התאפשרה הודות לשליטת המדינה ברשות השידור, מערכת החינוך ותנועות הנוער. המופע (performance) היומיומי של ערכי הציונות בצורה 'רכה' במרחביה של הקהילה היהודית-ציונית בכלל, ובזירות מסוימות כגון תנועות הנוער, בתי הספר, מרכזים קהילתיים וגלי האתר, בפרט. תרבות הזמר התמסדה גם באמצעות תעשיית שירונים ושירה בציבור, וכך תרמה רבות לקנוניזציה של הסיפר הלאומי ודימויי המולדת המופיעים ברבים מן השירים (שחר 1989; שפי 1989; אלמוג 1997).  

שירי המולדת הופנמו כה עמוק בזהות הישראלית עד כי גם 'היורדים' בארה"ב (בפזורה) ממשיכים בטקסי השירה בציבור במקומות מושבם, כחלק ממכלול של רגשות געגועים, הרצון להזדהות ולחוש את אותו דבק מלכד של שייכות וזהות לקבוצת רוב מימים עברו, בהיותם כיום מיעוט. הרגשות המשפחתיים שמעניקים טקסי השירה בציבור הם מעין טקסי דת בהם חולקים המשתתפים הבנה משותפת של מראות, והלכי נפש המעלים את האתוס הלאומי שלהם באמצעות רפרטואר סימבולי Shokeid 1988)). 

תכניו של הזמר העברי בשנים אלו משקפים נאמנה את הגישה היהודית הבלעדית ושירים רבים עוסקים באהבת מולדת, ועמוסים בתיאורים העוסקים ביחס לאדמה ונוף השדות. שירים אחרים, עוסקים במסעות וטיולים בהם חולפים האנשים על פני יישובים ואתרים, כמו גם שירים העוסקים במקומות עצמם. יצירת נוף ישראלי-יהודי בבחינת: "אומרים האדם הוא תבנית אדמתו / אומרים האדם הוא כנוף ילדותו"
, תוך התעלמות מן השייכות של חלק מנופים אילו, אולי אף האהובים שבהם, לאוכלוסייה הערבית. ואף יותר מכך, ניכוסו של הנוף הערבי והפיכתו למהות נופי המולדת: "כרמי עצי הזית / ומסתור המעין" 
. 

כך מתמזגות שתי פרקטיקות מרכזיות של עשייה וחוויה, הטיול בנופי הארץ והשירה על נופים אלה, לכדי מעשה אחד עקבי ומתמשך של העמקת האחיזה היהודית המנטלית במקומות ובנופים השנויים במחלוקת. באמצעות הקרקע, אומרים גורביץ' וארן (1991), חלה ההתחברות עם התחושה הילידית והחזרת המקום למקומו
, חגיגת המקום והמקומיות, שיר הלל למגע בין גוף לארץ, הפגנה של אהבת הארץ וידיעתה, עבודת הארץ במאמץ וביזע ובריאת המקום מחדש. מזיגה זו מתבטאת יפה בשורותיו של השיר "קום והתהלך בארץ": הטיול הרגלי כמעשה גשמי וממשי של התחברות העם עם אדמתו ובעילתה, מחד, והנופים הערביים המבצבצים מבין פרימותיו של הנוף החדש, נתפסים כמראה החלומי והמסתורי ה'מקורי' של הארץ, שנוכס על ידי היהודים ושונה בכוח, מאידך: 

"קום והתהלך בארץ"
 (יורם טהר-לב, אמצע שנות השמונים)

קום והתהלך בארץ,                וכרמי עצי הזית

בתרמיל ובמקל                       ומסתור המעין

וודאי תמצא בדרך,                  עוד שומרים על חלומה

שוב את ארץ ישראל.           
וחלומנו הישן.

יחבקו אותך דרכיה               
וגגות אודמים על הר

של הארץ הטובה,               
וילדים על השבילים,

היא תקרא אותך אליה            במקום שבו הלכנו

כמו אל ערש אהבה.             
 עם חגור ותרמילים. 

ולהלן דוגמאות נוספות לשירים הרבים מספור שבפיהם אהבת מולדת, נופיה, קידוש אתריה ויישוביה, כשאלה מתוארים בצורה טבעית כיהודים בלבד. שירים רבים כותבים את המולדת במטאפורות נשיות כאם, רעיה או אהובה. Kolodny (1975) מעלה את האפשרות שתופעה זו נובעת מן הצורך לחוש את האדמה כמיניקה מתנובתה לנחמה וביטחון מפני הזרות והאיום או משום שדימוי נשי מביית את המקום הפראי והלא- ידוע:

"אין ויש"                   


 "ארץ"  
 (נעמי שמר, 1975)



(שייקה פייקוב, שנות ה-80)

…לנו אין מגדל נישא, ראשו בעבים,                   
ארץ בה נולדנו       

לנו אין אוצר נעלם בצל הגיא                       

ארץ בה נחיה                        

אבל יש לנו חלק בדוד                         

ונשב בה - 

ונחלה בבן-ישי.                                    

יהיה מה שיהיה.



ארץ שנאהב 



היא לנו אם ואב 

                                                                    

ארץ של העם 

                                                                     
 
 ארץ לעולם…
השימוש ב-'ארץ' מקנה תחושה מטושטשת-גבולות, לא כ'מדינה' פורמלית המחייבת להכללת כל אזרחיה. שירו של פייקוב מנסה לחזק את הקשר 'הבלתי ניתן להפרדה' בין העם לארצו. הוא מדבר על חיים בארץ בכל תנאי, כשהמטאפורה המתארת את הארץ היא  של הורות: בה נולדנו והיא שלנו לעד. כלומר ישראל הנה 'מולדת' פיזית ופוליטית נצחית, על כל המשתמע מכך. שירו של מנור רווי להט של אהבה ארוטית, גשמית ונפשית כאחת. נעמי שמר, לעומת זאת, מודה בצניעות נכסיה הגשמיים של הארץ, אך מדגישה את הקשר אל ימי הזוהר של האומה כנכס החשוב ביותר, ימי דוד המלך שכבש את ירושלים ושלט על 'נחלת בן ישי'. כאן עולה שוב ההתייחסות הדתית-אתנית הבלעדית לארץ, הקושרת את ההווה אל דימויים תנ"כיים מהם משתמעת מולדת חד-אתנית המתקיימת מאז ולעולם. "בוא איתי אל הגליל" הוא שיר נוסף של אהוד מנור, מאמצע שנות השבעים שזכה לפופולריות גדולה. השיר מבטא את קונסנזוס אמצע-הדרך הלאומי-יהודי אליו היטיב מנור לקלוע, בדרך-כלל:

"בוא איתי אל הגליל" (אהוד מנור)

קח מקל קח תרמיל

בוא איתי אל הגליל…
עם השמש הזורחת בחניתה,

ושוקעת בעברון…
עם הרוח הנוגנת במצובה…
גשם בראשית בכברי 

וצולל בכרמיאל…
השיר רצוף בשמותיהם של יישובים יהודיים, אך לא מזכיר את יישוביו הערבים של האזור, המאכלסים למעלה משלושת רבעי יושבי האזור, נפקדים ממנו. ככזה, משקף שיח הזמר את הבלעדיות היהודית בתפיסת נופה של הארץ, ובמיוחד את האזורים בהם מתרחשת פעילות התיישבותית. 'המולדת' המובנית בתרבות ובדמיון הנה, אם כן אתנית-בלעדית, וכך גם המדינה והשלטון המממשים את הכוח הריבוני על אותה מולדת ואין בה מקום לגרסאות חלופיות העלולות לערער על דומיננטיות זו. 

אולי את שיא האהבה הטוטלית, מבטא יורם טהר-לב בשירו "עוד לא תמו כל פלאיך",  בפסוקי תהילים שמקבלים דימוי ארוטי של מעשה אהבה ופריה. השיר נכתב בשנות ה-80 ופורסם בביצועו של רמי קליינשטיין בשנות ה- 90 (התפרסם עוד קודם בביצוע להקת פיקוד צפון). השיר מבליט את ערגת היהודי לארצו האהובה, אך בין שורותיו עולה גם דימויה כעזובה ודלה ("מולדת ללא תואר") והיהודי כנודד חסר שורשים ("צועני") במקום:

"עוד לא תמו כל פלאיך" (יורם טהר לב)

ארצנו הקטנטונת, ארצנו היפה

מולדת בלי כותנת, מולדת יחפה

זמרי לי את שיריך, כלה יפהפייה

פתחי לי שערייך, אעבור בם אודה-יה.

 בצל עצי החורש, הרחק מאור חמה

יחדיו נכה פה שורש, אל לב האדמה

אל מעיינות הטוהר אל מעיינות התום

מולדת ללא תואר, וצועני יתום.

דימויה של הארץ כ'קטנטונת' בשירו של טהר-לב מדגים שוב את הפער שהפך שגרתי במילות הזמר העברי, בין דימוייה המיתיים של הארץ היהודית, הנתפסת כזעירה ומאוימת, לבין המציאות המרחבית באותה ארץ עצמה, שאופיינה לרוב בהתפשטות יהודית והתכווצות ערבית-פלסטינית. אל שלב נוסף בהתפשטות זו נפנה כעת.

המולדת המתרחבת

הניצחון היהודי הסוחף במלחמת 1967 מהווה נקודת שיא בפרוייקט ייהוד הארץ ובמיתוס המולדת בחברה הישראלית, כפי שאומר קימרלינג (1996 ,399):

 "היה זה מפגש בין קודש לחול מפגש בין חברה בעלת עוצמה צבאית גדולה, בעלת חרדה קיומית גדולה עוד יותר, לבין טריטוריות הליבה של ערש היהדות התנכ"ית והקמאית, שזרעיה התרבותיים כבר נזרעו בתוך הרעיון הציוני-החילוני מקדמת דנא". 
רביצקי (1999) בספרו ודגן (1999) במאמרו מתייחסים למשמעות ה'מולדת' שקודשה על ידי הלאומיים-דתיים. לדעתם, קידושה של המולדת שולל את המושג 'בית' המזמן אינטימיות ונינוחות והופך אותה מדבר קונקרטי למשהו שמימי, העומד מעל החיים וראוי שיקריבו עבורו חיים. גם התרבות הפוליטית שהתפתחה מאז, ובעיקר בין השנים 1977 - 1992 (ימי שלטונה של מפלגת הליכוד), הייתה בעלת הדגשים פרימורדיאליים-אתניים של שיבה ליהדות אשר הביאה אל השיח הפוליטי דימויים וביטויים הלקוחים מהעולם היהודי-דתי, כגון הצהרתו המפורסמת של מנחם בגין "עוד יהיו כאן מאות אלוני מורה" המתייחסת את מקום מושבו המיתולוגי של אברהם המקראי. ביהודה ושומרון כפי שטוענים גורביץ' וארן (1991), שלטת מציאות מקראית בה נוכחות האבות, המלכים והנביאים קיבלה חיות, בתוכה גיור ונגאלו הזמן והמרחב.  אמנם גישה זו לא היתה הגמונית לחלוטין, כיוון שחלקים בציבור היהודי התנגדו לכיבוש ולהתנחלות בשטחים, אך התנגדות זו כמעט ולא עלתה בזמר הפופולארי עד לסוף שנות השמונים, כפי שיתברר בהמשך.

ההתיישבות בשטחים הפכה להיות משאב פוליטי, תוך-כדי אזכור תמידי של 'זכות היהודים להתיישב בכל מקום בארץ-ישראל', כפי שהתבטאו לא אחת מנחם בגין ויצחק שמיר (גרץ 1995; קימרלינג 1993). בעיני המתנחלים שונה דימויה הגיאוגרפי של 'המדינה' עם הכללת השטחים הכבושים (ראו את הדיונים המרתקים בנושא בעבודותיהם של פייגה 1999; Kemp 1999). החלה תנופת התנחלות קולוניאלית בשטחים, הגבולות היטשטשו, וקיומה של המולדת נראה כמתגשם במקומות החדשים בהם התיישבו יהודים. תהליכים אילו קיבלו ביטוי מיידי בזמר. שוב עלה גל של שירי מולדת המבטאים את הלאומיות היהודית הגואה בעוצמה מתחדשת. המוטיב של המקום הריק מאוכלוסייה וגאולתו עם כניסתם של היהודים לאחר המלחמה מופיע בבירור בשירה של נעמי שמר "ירושלים של זהב" (אם כי הוא נכתב זמן קצר לפני המלחמה והבית האחרון נוסף לשיר אחריה). העיר מייצגת כמעין "יפהפייה נרדמת", הכל קפא בה על שמריו עד לבואו של 'הנסיך' המפיח בה רוח חיים. לפי תיאורה של שמר בורות המים "יבשו" וכיכר השוק התרוקנה בזמן שליטת הערבים בעיר, למרות שידוע כי הייתה מאוכלסת בצפיפות ושוקקת חיים:

"ירושלים של זהב" (נעמי שמר, 1967)

…ובתרדמת אילן ואבן                            

ובמערות אשר בסלע 

שבויה בחלומה                                        

מיללות רוחות

העיר אשר בדד יושבת                             

ואין יורד להר הבית 

ובלבה חומה.                                          

בדרך יריחו.

איכה יבשו בורות המים                            
 …כי שמך צורב את השפתיים
כיכר השוק ריקה                                     

 כנשיקת שרף
ואין פוקד את הר הבית                             
 אם אשכחך ירושלים

 בעיר העתיקה.                                       

 אשר כולה זהב.

                             חזרנו אל בורות המים 

                             לשוק ולכיכר 

                             שופר קורא בהר הבית

                             בעיר העתיקה…
שירה של שמר הנו אולי הביטוי הרהוט ביותר לתפיסת המולדת הציונית והקהילה הלאומית היהודית-בלעדית 'הראויה לה', כיוון שהוא מגשר – היסטורית ורעיונית – בין תקופת 'המולדת הקטנה' לבין שאיפות ההתפשטות שהיו חבויות בהכרה הישראלית גם לפני 1967. דרך תפיסה זו נוכל להבחין בערכיה העמוקים של החברה האתנוקרטית היהודית, אלה המוצפנים לעיתים תחת מעטה מודרני או דמוקרטי, כביכול, של השיח הפוליטי והתרבותי היומיומי בישראל. ביד אומן מעלה שמר דימויים רבים מהמקורות היהודיים המצפים במעטה רך, עתיק ו-'נכון' את הבנייתן של אל-קודס (ירושלים המזרחית) והגדה המערבית כמצפות לגאולה יהודית. הדימויים כוללים את 'ירושלים של זהב' עצמה שהייתה תכשיט אותו, לפי המסורת, העניק רבי עקיבא לאשתו רחל; "העיר אשר בדד יושבת" הלקוח ממגילת איכה; "שמך צורב את השפתיים" מישעיהו; "אם אשכחך ירושלים" הלקוח מתהילים, או השופר הקורא המעיד על הגעתו של המלך היהודי. 

עוצמתו של השיר "ירושלים של זהב" (שהוכתר במשאלים שונים כשיר היובל של ישראל) הייתה כרוכה  כמובן גם בהתמקדותו בעיר ירושלים, היא ציון (גם במשמעות המיטונימית של השם), שנכבשה ב1948- על ידי ירדן, ושהיוותה את לב הדימוי המרחבי של הריבונות היהודית. בנוסף, הייתה הצלחתו קשורה גם בפרסומו תוך-כדי 'תקופת ההמתנה' המתוחה של 1967, ובניצחון ששחרר חרדות קיומיות אצל רוב יהודי הארץ. אהבת המולדת, אם כן, הוחלה מיידית גם על השטחים שנכבשו (או 'שוחררו'), תוך הדגשת ההקשר של שיבת העם לארצו ועיגון הקשר בימי התנ"ך. אל מה מכוונים הדברים? לגעגועים "לסלעים גדולים בפסגה, רקפות וזעתר" שעמוס קינן מקונן על היעלמותם ממדינת ישראל והתקיימותם ב-'ארץ ישראל', ארץ התנ"ך, המולדת
. למעשה, זו אותה המולדת של נעמי שמר שכמו קינן יצאה למסע במרחב כשלמעשה רצתה לצאת למסע בזמן, כדבריו של עמוס עוז (1987, 212). אותה הרוח נשמרת גם בשירו של שמואל רוזן 'השב לגבולו' של קבר רחל, הניצב בפתחה של בית-לחם (הפלסטינית):  
"שוב לא נלך" (שמואל רוזן, 1967)

 …ראי רחל, ראי, 

ראי ריבון עולם 

ראי רחל, ראי, 

הם שבו לגבולם…
גם בעת מלחמת ההתשה בתעלת סואץ והמלחמה בחוליות הארגונים הפלסטינים בבקעת הירדן, מופיעים שירים המנכסים אזורים אלה אל תוך-תוכו של המרחב הישראלי. שירו של ירון לונדון "מרדף", בו מאניש לונדון את 'הארץ הטובה', המתגלה דווקא בגבעות החוואר של בקעת הירדן, ומסתיימת באמונה ב-'נתיבי התקוות', הקושרים את השר אל ההמנון הלאומי:

"מרדף" (ירון לונדון, 1970) 

ארץ טובה שהדבש בעורקיה,

אך דם בנחליה כמים נוזל.                       

ארץ אשר הרריה נחושת,                       
ארץ אשר ירדפוה אויביה,
אבל עצביה ברזל.                                  
אך היא את אויביה תרדוף במרדף…
ארץ אשר מרדפים קורותיה

ורגליה לא תלאינה

אלפיים דפים ועוד דף…

לצעוד בנתיבי התקוות.

המרדפים היו אחר לוחמי הארגונים הפלסטינים בבקעת הירדן (כלומר, מחוץ לשטחה של מדינת ישראל), על פי רוב, אך מילות השיר מתעלמות ממציאות גיאוגרפית זו. הן מאנישות את 'הארץ' המקבלת בכך זיהוי בלעדי עם 'היהודי', כפי שנרמז בדימוי 'הדבש' בו משתמש השיר (הרמז ל- "ארץ זבת חלב ודבש" מספר 'שמות' במקרא), וב-"אלפיים דפים ועוד דף" המרמזים על שנות הגלות היהודית. כלומר, הגיאוגרפיה של הארץ ניידת וגמישה, והיא נעה עם היהודי באשר ילך. ייהודה של הארץ מועצם  בשיר גם על ידי תיאורה כ-'נרדפת'. הרודפים המתוארים כאן הנם כמובן פלסטינים, כלומר בניה של אותה ארץ עצמה, שאינם רק מודרים מגבולות הזהות השייכת למולדת (הישראלית-ציונית), אלא אף נהפכים ל-'אויבי' ארצם-הם. אם נזכור שירון לונדון היה לאורך השנים נציג בולט של השמאל הישראלי, נוכל לראות בשיר זה את חלחולה של הבניית המולדת האתנוצנטרית לכל רבדיה של החברה היהודית-ישראלית. 

מלחמת ההתשה מהווה נושא מרכזי לשיר נוסף של נעמי שמר, "שבחי מעוז", בו מבקש האויב (כנראה המצרי) את נפשו של העם היהודי.  שמר, כדרכה, עושה קישורים דתיים-היסטוריים רבים תוך כדי העלמת הגיאוגרפיה של הכיבוש ומיקומם של 'המעוזים' (כך כונו המוצבים בתעלה), במרחק של מאות קילומטרים מגבולות ארץ ישראל. 'המעוז' קושר את השרים אל תפילות ושירי החנוכה, ואתם אל דימויי החשמונאים הגיבורים. השיר משווה למעוז נופך של אמונה שליושביו לא יאונה רע, מעין תפילה או השבעה דתית:

"שבחי מעוז" (נעמי שמר)

מעוז צור ישועתי                               

לך נאה לשבח                               

הרחק הרחק ליד ביתי

הפרדסים נתנו ריח.

אעבור במנהרות, ובמצדות ובמערות

ובנקרות-צורים ובמחילות-עפר.

אי שם בלב הלילה דרוך וחרישי

צופה בי מבקש נפשי. 

…בקרב אין קץ ינצח… 

אבוי לו מעוקצי ואבוי לו מדבשי                         

אבוי למבקש נפשי!

סדקים במולדת האתנוקרטית

שנות השבעים, מסמנות את תחילת הופעתם של סדקים בהגמוניה של המבנה הלאומי והחברתי בישראל וכן בסיפר הלאומי ובדימויי המרחב הכרוכים בו. הולמת כאן טענתו של Habermas ((Wuthnow et al, 1984 שמשברי מוטיבציה נובעים משחיקה בערכים התרבותיים המעניקים היגיון לתנאים הפוליטיים, כלכליים, חברתיים העכשוויים. בשנים אלו החלה בישראל 'התפכחות' מן החלום הלאומי. נוצרה תחושה שמאחורי השירים היפים והעצובים אין דבר פרט לחומרנות ולוחמנות (עופרת 1980)
. ההתרחקות ממלחמה הדעיכה את ה"פטפוט של טקסים וטקסטים" (לאור 1995, 131). היו שמאסו בשתיקות והתהוותה ראשיתה של מחאה חברתית אשר קראה תגר, תחילה באופן מקומי ומזדמן, ולאחר מכן מאורגן ועקבי, על הסדר הקיים. דוגמאות לכך היו 'הפנתרים השחורים', הערבים אזרחי ישראל ביום האדמה הראשון ותנועות המחאה שצמחו סביב מלחמת יום הכיפורים, ולאחר מלחמת לבנון ב1982-. האמון העיוור במנהיגות הפוליטית החל להתערער ונוצר משבר ערכים שהלך והעמיק עם השנים. במקביל, תפיסת המולדת היהודית כישות אלסטית ומתפשטת, הנמתחת לכל מקום שיהודים נמצאים בו, והמעלימה את תושביה הערבים של הארץ וסביבותיה, החלה להישחק. 

הישראליות שעברה גלובליזציה בפתיחות אומנותית לזרמים העולמיים, תוך שבירתה של העבריות זכתה אמנם בלגיטימציה, אך הביקורת כלפיה הוחלפה בדגש על כבוד לעבריות כצורתה הקאנונית של הישראליות כדי לזכות באותו המעמד של ממשיכי המסורת. תופעה מרכזית נוספת היא פירוקה של הישראליות לוריאנטים שונים ההולכים ומתרבים, בפוליטיקה כמו באומנות. במסגרת זו זכה הזמר המזרחי ללגיטימציה כחלק מן התרבות הלאומית. עם התפרקות ההומוגניות שנדרשה לבניין-אומה נולד וריאנט נוסף של הישראליות - בן כלאיים – הלאומיות האתנית הדתית של המתנחלים ואין להתעלם מתרומת האומנים שהגיעו מברית המועצות לשעבר (Regev 2000). 

אך על אף אתוס זכויות האזרח, ההפרטה והליברלזיצה המחלחלות לחברה הישראלית במיוחד בשנות התשעים (אלמוג 1999; רם 1999), הלאומיות היהודית עדיין עמוקה. הסדקים בדימוי ובפרקטיקה האתנוקרטית עדיין ראשוניים ואינם מערערים על מוקדי הכוח והסטטוס ועל האמיתות הבסיסיות לאורן מעוצבת החברה היהודית בישראל. אלה קשורים בקשר הדוק לשיח הייהוד ולפרקטיקה שלו, לראיית ה"קמו עלינו להשמידנו" ולמליטיריזם בארץ
. מצב זה בולט בשיריה של נעמי שמר אשר המשיכו להחיות סוגה זאת גם במחצית שנות ה70- ובשירי ה'אירוויזיון' השונים בעיקר בשנים אלה, שניסו לרוב לייצא דימוי חביב, אך לאומי ושורשי של ישראל היהודית. כך שרו גם בשנות ה90- משה ואורנה דץ באחד השירים האופייניים לז'אנר:

"כאן" (עוזי חיטמן, 1991 )

כאן ביתי, פה אני נולדתי                          כאן ביתי, פה אני שחקתי

במישור אשר על שפת הים.                     בשפלה אשר על גב ההר 

כאן החברים איתם גדלתי                        כאן מן הבאר שתיתי מים

ואין לי שום מקום אחר בעולם.                  ושתלתי דשא במדבר. 

ואין לי שום מקום אחר בעולם.

כאן נולדתי, כאן נולדו לי ילדי                    כאן את כל שירי אני נגנתי 

כאן בניתי את ביתי, בשתי ידי.                  והלכתי במסע לילי

כאן גם אתה איתי וכאן כל אלף ידידי          כאן בנעורי אני הגנתי

ואחרי שנים אלפיים – סוף לנדודי.             על חלקת האלוהים שלי.

כאן את שולחני אני ערכתי -

פת של לחם, פרח רענן.

דלת לשכנים אני פתחתי

ומי שבא נאמר לו – "אהלן".

שיר מסוף שנות השמונים של אביהו מדינה מייצג זווית ראיה דומה של ה'מזרחיים' למעשה הציוני ומשלב את הקישור הדתי-היסטורי לאתוס בנין המדינה ומעיד על עוצמתו של שיח המולדת גם לאחר ארבעה עשורים:

"שיר המאה"  (אביהו מדינה)

כבר ארבעה דורות, שבים למקורות,

מהם ינקו אבות, לפני אלפיים שנות.

אל המקום אשר הוביל האלוהים.

את אברהם אבינו, הישר מאור-כשדים.

באנו אל הכפרים, ישבנו בערים.

שכם הטינו יחד, נטף להרים.

חרשנו השדות, סללנו הכבישים.

וברובה אחזנו להניס פולשים.

…כן עוד נוסיף לבנות, בארץ האבות.

היא לנו יחידה, ואין לה עוד אחות.

בה במהרה יוסיף, ייתן האלוהים.

שלום עם בני דודינו, ואחוות אחים.

בתחומים הפחות ייצוגיים של הזמר העברי ניתן להבחין במספר שינויים, החל משנות ה70- ועד שנות ה90-. כללית, נוכחותם של המיתוסים המפארים את ייהוד הארץ הולכת ופוחתת בשירים, את מקומם תופסים טקסטים בעלי גוון אישי
 וחודרות השפעות של התרבות הפופולארית האמריקאית (שפי 1989). המחאה החברתית והפוליטית מוצאת את ביטויה גם בזמר. בתחילה, הוא מצויד במנגנוני הסוואה
 כמו ב"משחק השחמט" של חנוך לוין, או בנימה אירונית או צינית כדוגמת זו העולה משירו של עלי מוהר מתחילת שנות ה- 70, המתרפק על התום שהיה ואיננו: 

"שעור מולדת" (עלי מוהר, 1973)
…כך זה היה פשטות רכה       
הפטישים ניגנו

זה הצטייר בילדותנו                 
מחרשות רנות…   

שהייתה יפה.                         
יש כורמים ויש יוגבים  

                                          
ארץ של רועים… 

סוג נוסף של מחאה על התדמית הלאומית-הרואית של הארץ הוא הלעג למיתוסים הישנים. כך כותב אריק איינשטיין, במחצית הראשונה של שנות ה- 80 בשירו:

"יושב מול הנייר" (אריק איינשטיין) 
…הו ארצי מולדתי את הולכת פייפן 

שברתי לי את הלב לחתיכות קטנות 

היה לנו חלום ועכשיו הוא איננו 

אני כל-כך עצוב בא לי לבכות…
או נימה סרקסטית כמו בשירו של מאיר אריאל משנות ה- 90 :
"בס בבלון" (מאיר אריאל)
 … בא חלוץ פותח תעלה שיוכל למתוח תלם. 

 שמש יתושים מכים אותו בחום והלם. 

 למה בא לכאן בכלל האם הוא מגורש…
איתגור אחר לסדר הדברים עולה בשירי תוכחה, כגון זו המושמעת בשירו של אהוד מנור "אין לי ארץ אחרת" אשר נכתב בעקבות מלחמת לבנון ואירועי סברה ושתילה. גם כאן בולטת עדיין הגיאוגרפיה האלסטית של המולדת, זו העוקבת אחר היהודי באשר הוא. השיר נכתב בעקבות מלחמה בה פלשה ישראל עמוק אל תוך שטחה הריבוני של לבנון, אך דווקא שם, בפאתי בירות, מקונן מנור על 'ארצו' ועל 'אדמתו' (ולא על 'עמו' או 'אומתו') ומאשש / מלין / מזהיר:

"אין לי ארץ אחרת" (אהוד מנור, 1982)

אין לי ארץ אחרת

גם אם אדמתי בוערת,

רק מילה בעברית חודרת

אל עורקי  אל נשמתי…
כאן הוא ביתי.

…לא אשתוק כי ארצי שינתה פניה, 

לא אוותר לה, 

אזכיר לה ואשיר כאן באוזניה, 

עד שתיפקח את עיניה.

שירי מחאה אחרים, לעיתים מתוך הזרם  הישראלי המרכזי, מבקרים את מצב הכיבוש ואי הצדק המתמשך כלפי העם הפלסטיני. באופן עקיף, מהוסס ומינורי, מופיע הפלסטיני בזמר העברי.  השירים ממעטים אומנם לדובב את הערבי, אך הייהוד והכיבוש מתחילים להיות מוצגים כגורמים להשחתה מוסרית וחברתית.  מגל שירים זה עולה שינוי בתפיסת המולדת. לראשונה בהתפתחותו של השיח המרחבי בזמר העברי אנו מבחינים בהתכווצות הגיאוגרפיה היהודית המדומיינת, ובהכרה שהשטחים הכבושים אינם, וגם לא רצוי שיהיו, חלק מהמולדת היהודית. מספר שירים מנסחים ביקורת זו בסגנון נוקב, במיוחד בעקבות מראיה הקשים של האנתפאדה בסוף שנות ה- 80 ותחילת ה- 90. כאן בולט השיר: 
 "הולך איתך תמיד" (ברי סחרוף ודן תורן)
…שמשון לא שוכח
בלילה הוא צועק: "זה לא אני"

שמשון מתקלח

מנסה להיות נקי נקי נקי…
…שמשון רק ביצע

את מה שאמר לו אלוהים

שמשון הגיבור

בסוף אתה תמות עם הפלשתים…
גם שירו של שלמה ארצי "שרות לירח" רומז על ההרס שגורם הכיבוש האלים לעם הפלסטיני.  ארצי עושה כאן מהלך כפול, כשהוא מבקר את המצב לא רק מנקודת מבט של הנכבש, אלא גם דרך עין נשית, אימהית, סובלת. אך יש לזכור כי הפה המספר נותר עדיין זה של הגבר הישראלי השולט:
"שרות לירח" (שלמה ארצי)
אף אחד לא נזכר, איך התחיל הדבר            
אף אחד לא כיוון, אף אחד לא אשם 

נשים בלב כפר שרות לירח                           
מי נגע ברובה? מי לחץ על ההדק?

הן נראות בנות מאה, מלוחות מדמעה            אף אחד לא מודה, אף אחד לא יודה

תקשיבי לבכי שלהן… הקורע...                  
התאדה בשדה כמו טיפת גשם…
הן קוברות בעצמן את הילד…                      
 נשים מכאן, נשים משם, עם כל כאב הגוף

                                                              
 נשאר רק הירח שיקשיב להן…
שלמה ארצי שר בנימה ביקורתית גם את השיר "ארץ חדשה", גם הוא מסוף שנות ה- 80, המפריד בברור בין 'ארצנו' (כנראה ישראל של לפני 1967) לבין האזורים הפלסטינים, תוך ראיית הערבי כאנושי, ו- 'נורמלי': 
"ארץ חדשה" (שלמה ארצי)

…יש לנו ארץ, למה עוד אחת? 

בחוץ שקיעה של יום שני 

וערבים מתפללים, כי איזה חג… 

מוזר איך האויב הזר

נראה לו אנושי וגם פוחד…
אם לא נאט לא נביט לא נשים לב לפרטים

לא נגיע לארץ חדשה… 

לקראת שנות ה- 90 זמרות מהזרם המרכזי של החברה הישראלית המובילות קו ביקורתי. למשל, חווה אלברשטיין בשירה "חג-גדיא" מ1990- מקוננת על הישראליות האגרסיבית: 
"חד גדיא" (חווה אלברשטיין, 1990)

…הלילה הזה יש לי עוד שאלה

עד מתי יימשך מעגל האימה

רודף ונרדף, מכה ומוכה

מתי ייגמר הטירוף הזה?

הייתי פעם כבש וגדי שלו

היום אני נמר וזאב טורף…
נורית גלרון מציגה בסרקאזם את תגובת הישראלי המצוי אל מול מראות הסבל הפלסטיני באנתפאדה:

"אחרינו המבול" (נורית גלרון, 1989)

לא, אל תספר לי על ילדה שאיבדה את ביתה

כי זה עושה רע רע, רע, זה עושה לי רע…
בא נחיה את תל-אביב שממול

אחרינו המבול…
ואילו יהודית רביץ מוסיפה בשירה "שם" מ1991- פניה ישירה אל הערבי, בנו של שם, אם כי רק בעקיפין מסתבר שהוא ערבי-פלסטיני בן אותה המולדת (ולכן אינו 'אשם' כנראה): 

"שם, שנינו בני שם / ואין אשם ולא אשם… " 

נוכחותו של הערבי אכן מתחילה לבצבץ בשירים ביקורתיים יותר בשנות ה- 80 וה- 90, אך זאת בעיקר כמהלך ביקורתי שחציו מופנים אל החברה היהודית, הערבי עצמו נותר עדיין אילם.  תחושותיו כלפי הארץ (ארצו-מולדתו) וכלפי היהודי שכנו וכובשו, כמעט ולא עולות בטקסטים של הזמר העברי.  מצאנו רק מעט טקסטים בזמר העברי המדובבים את הערבי, ובניהם בולט שירו החריף של מאיר אריאל:

 "שיר כאב" (מאיר אריאל)

…צעיר ערבי משכיל                          
 בסוף כל משפט שאתם אומרים בעברית

עד קצות הציפורניים                          
 יושב ערבי עם נרגילה

צעיר ערבי שמסתכל                           
 אפילו אם זה מתחיל בסיביר

ישר בעיניים…                                 
 או בהוליווד עם הבה נגילה…
אחר כך הוא דבר אלי        

ישר אל תוך היין: 

כך גם שירה של אתי אנקרי מ1991- "אדמה לפני, אדמה אחרי", המתייחס ישירות אל המולדת המשותפת, היא הטריטוריה הישראלית-פלסטינית. אנקרי הנה מן הבולטות בגל של יוצרים מזרחים (כלומר מבניהם של קהילות יוצאי ארצות האסלאם), שהחל להישמע בציבוריות הישראלית מאז שנות ה- 90, גם בנושאים 'כלליים'. יתכן שהזווית המזרחית של אנקרי סייעה לה בביקורת החריפה העולה מהשיר, בו פונה הערבי אל היהודי, וחושף את המרכיבים המרכזיים בייהוד הארץ:
 כוחניות, תשוקה (גברית), אהבה שולטת וחונקת, וחוסר תוחלת ואנושיות:
"אדמה לפני, אדמה אחרי" (אתי אנקרי)
היא הייתה פראית, באת ונגעת, בלילות שרת לה שירים

היא פשטה חולות וים כשהבאת חאקי, והפרית מקומות קשים

היא הייתה הדבש, אתה זבת חלב, הפקדת שומרים על חומותיה

כבישים שסללת בלב המדבר, נאספו לקמטים בפניה

אחר-כך רצית אחרת, אחת עם פנים של ז'ורנל

זאת שבבית תמונה דהויה, חאקי שחוק ומסורבל.

היא תישאר פה גם אם תלך, היא זונה עם עבר מפוטם

משתטחת לרגלי כל עומד, אם הוא משקה אותה דם

מעליה עמים נופלים, אין לה אוזניים לשמוע

היא טומנת ילדים, כשאין מים לגמוע.

חיבקת אותה אנושות, היא חומקת מתחת לזרוע

נטעת בה תקוות, אך לא נתת לה מים לגמוע

היא לא יודעת עלי ועליך, אפילו שקולך נדם

אדמה לפני, אדמה אחרי, שנתת לה תכונות אדם.

מחאה אחרת עולה בשנים האחרונות מיוצרים מזרחיים צעירים בתחומים שונים של אומנות, במוסיקה הפופולרית בולט קובי אוז מלהקת "טיפקס", המשלב אירוניה עדינה עם ביקורת נוקבת על גורלם של המזרחים עליהם הוטלה עיקר המשימה של 'פיזור האוכלוסייה (היהודית)', ו-'הפרחת הנגב', אך גם המזרחים מוצפנים לרוב משירי המולדת והופכים להיות פיסות אדם פאסיביות בשרות הפרוייקט הגדול.
  השיר מאמצע שנות ה- 90 נכתב כסאטירה, ונקרא בהתאם:

"מעלה אבק" (קובי אוז)
זה לא מרשים, אמרו שרים בממשלה,

יש חלקים ריקים על המפה.

ישר למטה, חסרה עוד נקודה.

החשובים הורידו אז פקודה:

נבנה בתים ונביא גם אנשים

שימלאו בחייהם ת'חדרים החדשים.

פקיד בכיר עשה את המרחק

וחנך מקום חדש – "מעלה אבק".

במעלה אבק בערב

נאספו ליד הדרך

זוכרים חלקם של נשכחים

אחווה של נידחים…
אך למרות המחאה העולה מכיוונים שונים, חשוב להדגיש כי רק מיעוט שבמיעוט שר כך. הרוב המכריע של אמני ישראל היפנו את מרצם לנושאים אחרים. זוהרו המהפנט של שיר המולדת הישן דהה. הזמר שתפס את מקומו עוסק לרוב באישי ובפרטי ולא בלאומי. זוהי השפעת הגלובליזם, אדישות, בריחה או עייפות המשתקפות גם בזמר, או תוצאה של התחרותיות הקשה בשוק הזמר הישראלי המצומצם, המרתיעה רבים מלחרוג מגבולות השיח. נכות זו של הזמר הישראלי בולטת שבעתיים עקב המסורת החתרנית והביקורתית של זמרי עם ורוק ברוב התרבויות והזמנים. 

האינתיפדה שפרצה בשנת 2000 ביצרו שוב את החברה היהודית בשיח ציוני רדיקלי. שירי מולדת, כולל אלה של מלחמת 1967 מושמעים בזירה הציבורית בהיקף חסר תקדים: התוכניות בשפה הערבית נעלמו מן הערוץ הממלכתי; תוכניות קבועות מוקדשות לזמר העברי בטלוויזיה; ערבי זמר קיבלו מימד המוני של חיפוש אחר היחד המיתי וצורך להיאחז במשהו בתהליך קריסת הסדר החברתי שמוביל הממשל והם כוללים קהל רחב של צעירים; בימי הפיגועים משודרים ברשת ג' ברדיו שירים עבריים ברצף. העצב שהם מעוררים יוצר תחושה של גורל משותף ומעמעם את הצורך בחשיבה ביקורתית המעלה שאלות. דומה שהשירים החדשים מתכנסים ביתר שאת אל הפרטי והקטן בחיים, תוך התייחסות שולית למציאות הכללית ( יהודית רביץ/את עושה אותי אמא; מיקה כרמי, ארקדי דוכין, פוליקר, ארצי/להציל אותך, איינשטיין/נשיקות חמות). מי שמתייחס אל המצב משמיע מילות ייאוש, אכזבה, וביקורת כללית ומובלעת (ארצי/ואולי אי מי יודע, פוליקר/ 'איך קוראים לאהבה שלו' 2001, איינשטיין/בבוקר מתעורר לחדשות, זה דור של אנשים שלא אכפת להם כמעט מכלום, לישון מבלי לקום. שלום ועוד יום/ מוש בן אריה(?): איך יהיה שלום ואין אהבה/ איך יהיה שלום והעולם מלא שנאה. 

בארץ הזאת/עוזי חיטמן
גם אני ניגנתי

על הארץ הזאת

ויש כאלה שלוקחים מונופול על החוכמה

ויודעים יותר טוב ממני

ויודעים יותר טוב ממך

מה טוב בשבילי

מה טוב בשבילך.

עד
עד מתי

בואי נהיה וניתן להיות

בואי נחיה וניתן לחיות

אם רק תאמיני

זה לא בשמים

הושיטי ידיים.

שיר של יוסי בנאי על ירושלים: "העיר הזאת"
מלחמות ללא תכלית

להקת גאיה/האדמה הזאת; מוקי דיר/כולם מדברים על שלום. מיקה כרמי/ מחבל מתפוצץ) ביקורת קטנה ומובלעת, פן יבולע לו במערכת הנוכחית המטילה מום בחופש הדיבור באמצעות הכפפת רשות השידור תחת ראש הממשלה ושיעתוקו של השיח הציוני על כל רכיביו שתוארו כאן.
לברר מה כותבים ריטה, אחינועם ניני, רמי קליינשטיין, יהודית רביץ, בן ארצי, אסף אמדורסקי, אביב גפן, שלומי שבת, אייל גולן, אמיר עיון

אל מול חולשתו של הזמר העכשווי בזרם המרכזי של החברה, עולה סוגה חדשה של שירי נקמה המשגשגת בקרב המתנחלים ותנועת בני-עקיבא ואף קיבלה התר מחלק מן הרבנים. שירתם מלווה בהנפת סכין והם שואבים בחלקם מן התנ"ך, כמו נקמת שמשון או הכאתו של האיש המצרי בידי משה, או מביעים משאלת לב: "ייבנה המקדש / יישרף המסגד" (שלג 7.11.02). כלומר שינוי המרחב הסמלי בעל החשיבות העליונה לשתי הדתות, באמצעות גיוסם של מקורות קדומים וקדושים. אמנם מגזר זה באוכלוסייה הוא מצומצם, אך כוחו רב בשדה הפוליטי והוא מנסה להשליט את רוחו ואת אמונותיו על הציבור היהודי ולזכות בלגיטימציה לתפיסתו חסרת הגבולות את המולדת.

מסגרות התרבות והזהות החזקות שהניעו את תהליך ייהודה של הארץ, מוצקות מכדי להצמיח מחאה נרחבת על מציאות של כיבוש, ניצול ועוולות חברתיות הכרוכות לעיתים קרובות במעשה ההתיישבות וההתפשטות היהודית. במקביל מתפתחת שירה לאומית ענפה של הפלסטינים כוריאנט אילם וחסר לגיטימציה של הישראליות. התיאור החד והכואב ביותר של ייהוד הארץ ואתו המחאה הנוקבת ביותר, עולים מקולם של הערבים עצמם. מבטא זאת אולי בצורה הלירית והחריפה מכל, אחד מבניה הרהוטים ביותר של הארץ הזו, מחמוד דרוויש מתוך: "אחד עשר כוכבים על קץ המערכת האנדלוסית" שנכתב באמצע שנות ה- 90.

"בערב האחרון על האדמה הזאת" (מחמוד דרוויש)

בערב האחרון על האדמה הזאת נגדע את ימנו

משיחינו, ונמנה את הצלעות שעוד נשאן עמנו

ואת הצלעות אשר נעזבן

הנה כאן, בערב האחרון, 

לא נפרד משום דבר ולא יימצא לנו זמן לסיים,

הכל יישאר על מקומו, ואילו המקום ימיר את אורחיו.

התה שלנו ירוק וחם  – שתוהו

ובוטנינו טריים – אכלום.

והמיטות ירוקות מעץ ארז, התמכרו איפה לשינה

אחרי המצור הארוך הזה 

והירדמו על נוצות חלומותינו
לסיכום: הזמר המייהד 
ניתוחנו העלה ש'הישראליות' (קרי, הזהות היהודית-ציונית), כפי שעוצבה עד היום באמצעות דימויי המולדת במרחבי השיח של הזמר העברי, והפרקטיקה המופעית שהוא יצר, 'שימנו' ודחפו את פרוייקט ייהוד הארץ השנויה במחלוקת. בכך טמונה יכולתו של הזמר לסייע ביצירת תפיסה מיתית של הארץ שנועדה לנטוע את היהודי בקפלי הקרקע, ולהדחיק את המרכיבים הדכאניים והמנשלים של פרוייקט הייהוד מהשיח הציבורי. מיטיב לבטא זאת דן מירון: 

"הרוך המלודי המפתה, הסיסמאות הנוחות, טשטוש המציאות והשיתוק המוסרי דרושים לנו כמו סם הרגעה לחולה מתייסר…איך נהיה בלעדיה גם חזקים ותוקפנים וגם עדינים ורכים, גם בעלי זרוע וגם זמרים נודדים, גם חסרי מעצורים מוסריים וגם מלאי תוגה עדינה וסנטימנטאלית?" (מרון, 1987, 206). 

הממצאים העולים ממחקרנו מאששים את גישת ההבנייה החברתית. אכן, האידיאולוגיה האתנית- לאומית הציונית צמחה מתוך הקשרים היסטוריים—גיאוגרפיים שהובנו כ'זכות אבות' בת אלפי שנים לארץ ישראל. עיצוב נופי הארץ וגבולותיה הם תוצר של שינוי פואטי הנובע מתחושת תחרות ומאבקים על טריטוריה השנויה במחלוקת וצורך לממש את הבעלות עליה ולעגנה באדמה, למחוק את האחר ולעצב נוף חדש של עם מתחדש במולדת העתיקה. כל זאת, במסגרת הסדר המחולל של הלאומיות המוביל לתהליכי בינוי אומה ומדינה בדרך רצופת מאבקים, משום העדר חפיפה בין מדינה לאומה. כך בפרקטיקה וכך בהבנייה התרבותית, אשר הפכה לגלעין קשה וחדור עמוק בתודעה הישראלית-ציונית השרה את זהותה במעין פולחן של לכידות המשעתק את ההשקפה ההגמונית ומנרמל מערכת אתנוקרטית הנתפסת כדמוקרטית, מבלי להבחין בסתירה הפנימית שנוצרה. 

תפיסה זאת, המבוטאת בלשון זמר פשוטה ובהירה, לכאורה, שאינה אוהבת מהומה של משמעויות (חבר 1995, 165), היוותה תשתית מרכזית לתמיכה ולנכונות של היהודים הציונים למעשה הייהוד, על כל השלכותיו. הזמר תרם לכינון הארץ הנכספת כ'ריקה', המצפה כביכול ליהודי הגואל שיבייתה, דרך הבניית חיבורים היסטוריים בין ימי התנ"ך לישראל המודרנית, דרך הרבדת סמלים, מוסדות וייצוגים של האדרת ההתיישבות, הספר, עבודת השדה, ודרך קידושם של הלוחמים עבור 'הארץ'. בו-בזמן, הפך הזמר העברי את הערבי-פלסטיני לצל עמום ואילם המופיע כאיום אלים או כחלק מהנוף הטבעי הקשה ומוסיף רובד מסתורי ומורכב לזמר ולמציאות כאחת. רק בשנים האחרונות החלה "הפרה של הסכם השתיקה" (לאור 1995, 133) ונשמעו קולות מחאה בודדים נגד מימדיו הבעייתיים של תהליך הייהוד וגם הללו דעכו עם פרוץ אינתיפאדת אל אקצא בשנת 2000.  

כפי שכבר הוזכר, במאמרנו נסינו להתמקד בשלוש תכונות מרכזיות שלא הובלטו עד היום בניתוח הזהות והתרבות הישראלית: ראשית, הגמישות הגיאוגרפית יוצאת הדופן של 'הארץ' ו'המולדת' העולה מדימויי הזמר העברי, המעניקה סממני מולדת לכל מקום בו נמצא היהודי בארץ-ישראל וסביבתה. גמישות זו מאפשרת למשורר, לזמר ולציבור, לעשות אבחנה בין הנוף הנכסף של מרחב יהודי, לבין המפה האמיתית של ארץ מסוכסכת ואלימה; שנית, התמקדנו בהעלמה כמעט מוחלטת של הערבי-הפלסטיני מהטקסטים אותם שרים היהודים-הישראלים; ושלישית, במימד המנרמל הטמון בזמר המושר, מושמע, מודגם ומוצג באופן יומיומי, במרחבים הציבוריים והפרטיים, ההופכים גיאוגרפיה מעוותת זו למצב 'טבעי', נתון, ולעיתים אף נערץ. 

אם נחזור להיבט הפוליטי של השיח הגיאוגרפי-תרבותי, נוכל להבחין שהמשך תפיסת המולדת וההזדהות המדינתית בארץ כ'יהודית' (ולא 'ישראלית') אינו מאפשר כניסה מלאה לאזרחים הלא יהודיים אל הקולקטיב הפוליטי. שיח זה מונע אם כך מראש כינון תודעה של מדינה דמוקרטית, בה מתקיים שוויון בין כל אזרחיה. הזהות היהודית בישראל יצרה תשתית למדינה אתנוקרטית המכלילה כ-שייכים' את כל יהודי העולם, אך מדירה את הערבים הפלסטינים בני ותושבי אותה ארץ ממוקדי הזהות, המשאבים והכוח של החברה הישראלית. 

בנייתה של תודעה אזרחית-דמוקרטית, התוויית גבולות למדינה וכינון של מסגרות המותירות 'נתיבי כניסה' לכל תושבי הארץ, תהווה מן הסתם את אחד האתגרים החשובים של החברה הישראלית בעתיד. אך כל עוד יוותר ייהוד הארץ כערך מרכזי בלאומיות ובתרבות היהודית בישראל, יישארו הדמוקרטיה הישראלית ואתה מבנה החברה נכים ופוצעים, כפי שמבטא במילים חדות כתער המשורר נתן יהונתן בשירו משנות ה- 70:

"שיר ארץ" (נתן יונתן) 

ארץ שיושביה היא אוכלת

וזבת חלב ודבש ותכלת

לפעמים גם היא עצמה גוזלת

את כבשת הרש…
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קץ האלף השני היה קשה למקדונלד'ס באירופה. בתחילת יולי 2000 הייתה העיירה מילאו ((Millau שבדרום צרפת למוקד של מפגנים נגד מקדונלד'ס, ונגד הגלובאליזציה בכלל, כאשר המארגנים מנסים להחיות בה את רוח ההפגנות בסיאטל מדצמבר בשנה הקודמת. גיבור היום היה ג'וז'ה בווה (Jose Bove), איש הקונפדרציה של האיכרים, אשר פתיחת משפטו על הריסת סניף מקדונלד'ס המקומי והתנכלות לספקים של מוצרי מזון מהונדסים היתה העילה למפגן. איכרים, סטודנטים ופעילים אחרים מחאו כפיים בהתלהבות כאשר בווה ותומכיו עברו ברחובות העיירה מעל-גבי עגלת עץ מסורתית רתומה לסוס. בווה הוא מגבורי התרבות בצרפת המוחים כנגד ה malbouffe, "מזון קלוקל", המגיע על כנפי הגלובאליזציה. מאבקים עממיים וציבוריים נגד מקדונלד'ס, קוקה-קולה או דיסני, סמלים בולטים של תרבות הצריכה ההמונית האמריקנית, הם חזון נפרץ באירופה זה מכבר. האנטי-מקדונלדיזציה אינה מוגבלת כמובן לאירופה. בעשור האחרון נרשמו עשרות מקרים של מחאה נגד סניפי מקדונלדס ברחבי העולם. מאז 1986 מתקיים בכל 16 באוקטובר יום מחאה עולמי נגד מקדונלד'ס (במועד שנקבע על-ידי האו"ם כיום המזון הבינלאומי). ברשת האינטרנט פועל אתר התנגדות למקדונלד'ס --  McSpotlight. (וכנגד, מתקיים בה האתר הרשמי של חברת מקדונלד'ס עצמה, אתר שבצד התוצאות הכלכליות המרשימות של החברה מרבה גם לפרסם את תרומותיה למטרות הומניטאריות ((Paterson 2001): 118-140). לאחר ארועי 11 בספטמבר ובעקבות ההפצצות על אפגניסטן התרחשו אירועים אנטי-מקדונלד'סיים במדינות מוסלמיות שונות ((Barboza 2002)).    

אך להוציא ארועים כאלה, ייתכן כי, למרות הכל, קץ האלף השני לא היה כל כך קשה למקדונלד'ס. אפשר היה לחשוב שהאירופאים שונאים את מקדונלד'ס, מדווח השבועון ניוזוויק בציניות יובשנית משהו, אלמלא עובדה קטנה אחת: ב 1999 הם זללו ביג-מקס, גראנד רויאלס וצ'יפס בשווי של 9.6 מילארד דולרים, בלא פחות מ 4,943 סניפי מקדונלד'ס הפזורים ביבשת. ב 1994 היו באירופה כ 2000 סניפי מקדונלד'ס ועד שנת 2002 היו מתוכננים להיות 6000 כאלה. מקדונלד'ס החלה כעסק משפחתי בשנות הארבעים, בעיר סאן ברננדינו שבקליפורניה. ב 1955 רכש ריי קורק את הזכיון הבלעדי לפתיחת סניפים נוספים ומאז מתחילה ההיסטוריה של צמיחה והתפשטות של החברה, שהיתה לתופעה כלכלית ותרבותית עולמית (מהר מאוד נפטר קורק מהקשר למשפחת מקדונלד'ס). הסניף הראשון של מקדונלד'ס מחוץ לארה"ב נפתח ב 1964 ומאז עברה החברה גלובאליזציה מואצת.  רק 38% מרווחי מקדונלד'ס מקורם בארה"ב ושאר 62% מקורם במדינות האחרות בהם פועלים סניפי החברה (נתונים מעודכנים ל 2000 (Nadeau 2000): 14-15). בסוף 2001 פעלו 28 אלף מסעדות מקדונלד'ס ב 121 מדינות בעולם. בכל יום סועדים בסניפי מקדונלד'ס בעולם 46 מיליון בני אדם; שום ארגון בהיסטוריה האנושית לא האכיל מספר דומה של שני אדם (Springen 2002): 84.) אירופה, בה יש סניף מקדונלד'ס על כל 66,000 תושבים (בהשוואה ליחס של 1 ל 22,000 בארה"ב), היא מקור לארבעים אחוזים מן ההכנסות השוטפות של מקדונלד'ס. ניוזוויק אכן היטיב לקלוע ללב העניין כאשר טבע את המונח "מקפרדוקס":  "האירופאים אוהבים להפגין כנגד מקדונלד'ס – כמעט באותה מידה שהם אוהבים לאכול במקדונלד'ס" ((Nadeau 2000): 12-13). מקדונלד'ס הוא ככל הנראה מותג הייצוא הפופולרי ביותר והשנוי במחלוקת ביותר באירופה ((Pells 1997): 302) מקדונלד'ס היא אולי ספינת הדגל, אבל תחת דיגלה משייט לאירופה צי-גדול של מסעדות שרשרת אמריקניות: בורגר קינג, פיצה האט, קנטקי פרייד צ'יקן, ועוד. בנוסף לכך נפתחו באירופה גם מיזמים מקומיים של מסעדות שרשרת למזון מהיר. נפילת קיר הברזל פתחה גם את מזרח אירופה ואת חבר העמים למותגים האמריקנים, שכאן סימלו את החופש והשפע של החלום האמריקני. סניף מקדונלד'ס בכיכר פושקין, בלב מוסקבה, הוא אחד הסניפים הפעילים ביותר בעולם; בין 1990 ל 1995 סעדו בו כשמונים מיליון לקוחות ((Pells 1997): 302-303).  

דומה שפרדוקס מעין זה שעליו מצביע ניוזוויק  אכן מצוי בליבם של התהליכים הרחבים אותם מסמלת ה M הגדולה הצהובה של רשת המזללות מקדונלד'ס -- הגלובאליזציה, או בגרסה אחרת, האמריקניזציה, של תרבויות העולם. התפשטותם של תהליכים אלה מושתתת על הצבעה המונית באמצעות הארנק – על הצריכה ההמונית של הסחורות ועל הפיכת צריכה זו עצמה לסגנון תרבותי. ועם זאת, החדירה המאסיבית של מוצרי הצריכה מעוררת התנגדות מצד המבקשים לשמר, או לעצב מחדש, את התרבות המקומית, הישנה והמוכרת, ולחליפין מצד אלה המבקשים לבנות עולם חדש, גלובאלי, הומאניסטי רגיש לסביבה. התהליך אכן רווי ניגודים. מצד אחד מקדונלד'ס מסמלת את העוצמה הריכוזית של העסקים הטראנס-לאומיים שמרכזם בארה"ב. מצד שני, טוענים "מצדדי" מקדונלד'ס, שיטת הזיכיונות (franchise) נותנת הזדמנויות דווקא ליזמים מקומיים. רוב הסניפים באירופה מופעלים על-ידי 1700 בעלי זיכיונות כאלה, כאשר לגדול שביניהם אין יותר מ 50 סניפים. בכלכלה האירופית מוכת האבטלה, מקדונלד'ס היא גם ספק גדול של מקומות עבודה – לא פחות מ 250 אלף, ובעיקר לצעירים. אך כמובן, הצד השני של אותה מטבע הוא השם הרע שיצא לעבודות זמניות, זולות, מונוטוניות וחסרות זכויות סוציאליות אלה – ה"מקג'ובס." אבל אולי הפרדוקס הגדול מכולם הוא שמקדונלד'ס, אותה האיכרים הצרפתיים אוהבים לשנוא, היא הצרכן היחיד הגדול ביותר כיום של מוצרי החקלאות הצרפתיים: 85% ממוצרי מקדונלד'ס בצרפת מקורם בצרפת והשאר בארצות אירופה אחרות ((Nadeau 2000). 14). אולם, הבעייה של האירופאים עם מקדונלד'ס אינה רק כלכלית, אלא אף תרבותית. "האוכל המהיר" הוא סמן של תרבות כוללת שאירופאים רבים בוחלים בה, תרבות המזוהה כבלתי תרבותית. כך לפחות לגבי "התנועה הבינלאומית של האוכל האיטי" שנוסדה ברומא ב 1986 ומצהירה על 60,000 חברים (Stille 2001); ((MacClancy 1992)); (Foroohar 2001).  

באירופה מסורת בת עשרות שנים לפחות של מחאה כנגד "הפלישה האמריקנית", הכלכלית-תרבותית, כפי שזו מתבטאת בסמלים המוכרים כל כך של מותגים אמריקנים מובילים כגון מקדונלד'ס, קוקה קולה ודיסני (Pells 1997); (Kuisel 1993)). על פתיחת מרכז השעשועים של דיסני באזור פאריס ב 1992 הכריזה בימאית התאטרון הנודעת אריאן מנושקין כי זהו "צ'רנוביל תרבותי", המקביל לאסון דליפת הזיהום הרדיואקטבי מן הכור הגרעיני המתפורר בצ'רנוביל ברוסיה; והפילוסוף אלן פינקלקראוט הכריז עליו כעל "צעד מפחיד של ענק לקראת האחדה עולמית" (Pells 1997): 309). כל זאת במסורת הביקורת של האינטלקטואלים הצרפתיים על התרבות האמריקנית (על התגובה הצרפתית לגלובאליזציה ראו ( (Gordon 2001)). חשוב לציין כי בביקורת זאת מתקיימות לעיתים קואליציות לא קדושות בין בעלי אוריינטאציות פוליטיות נוגדות. כך אנו מוצאים את השמאל המרכסיסטי ואת הימין הלאומי שותפים בהתנגדות לאימפריאליזם האמריקני (למשל הצמד המפורסם סארטר ודה-גול), ומצד שני אנו מוצאים ליבראלים שמרניים ופוסט-מודרניסטים רדיקאליים שותפים בתמיכה בתרבות הממוסחרת שארה"ב מייצאת ((Mathy 1993) במיוחד 9-14 וכן (Ross 1989): 209 ועוד (על המאבק בגלובאליזציה ובמקדונלדיזציה ראו קליין 2002). באיטליה למשל לוחמים כנגד הגלובאליזציה ומקדונלד'ס כתף אל כתף אוייבים מושבעים מתמול שלשום כגון המפלגה הקומוניסטית וחוגים קתוליים שמרניים (ראו (Fabbrini 2002)). העיתון הקתולי אונירה קבע כי זלילתו המהירה של ההמבורגר היא אנטי-תזה לאכילת לחם הקודש (קרול 2000). הארה אחרת על אותו עניין היא כי הגדרות כגון שמאל וימין או שמרנים ורדיקאלים אינן מצליחות לאפיין את המפה התרבותית-פוליטית של תקופתנו, או למצער כי יש להכיר בחפיפות או בעמימויות המתקיימות בין קטגוריות אלה. 

הטענות הנשמעות כנגד המותגים הגלובאלים/אמריקנים באות כאמור מכיוונים שונים והן רבות: ניטען כי מותגים אלה מסמלים את דחיקת התרבות המקומית (או הלאומית) ה"אוטנטית" מפני התרבות המסחרית האמריקנית; את השתלטות העסקים הגדולים הבינלאומיים על העסקים הקטנים המקומיים; את המכאניזציה והשטחיות של החיים ואובדן הקהילה והמשפחה; את ה"המוניזציה" של התרבות ואובדן הסגנון הייחודי ווהתרבות המעודנת; את התפשטות הזלילה  המהירה והגסה של מזון בלתי בריא – שומני, כולסטרולי, ולאחרונה אף מהונדס גנטית; את פס הייצור ההמוני לגידול ולשחיטת בהמות באופן אכזרי; את הפרסומת האגרסיבית המיועדת לילדים; את תנאי העבודה המחפירים והאיסור על התאגדות מקצועית; את ההרס של החקלאות המסורתית ושל משאבי טבע אחרים בעולם השלישי לצורך גדול תעשייתי של חומרי הגלם; ועוד. חלק מן הטיעונים הללו היו הבסיס לכרוז "מה לא בסדר עם מקדונלד'ס" שהיווה את העילה לתביעת הדיבה שהגישה החברה ב 1990 באנגליה כנגד שני פעילים של לונדון גרינפיס (בעברית ראו כרוז 1998). משפט זה זכה לכותרתMcLibel  וגרם לחברה נזק תדמיתי רב. 
זעמו של ג'וזה בווה יצא על מקדונלד'ס כאשר ארה"ב השיתה מכס על גבינת הרוקפור הצרפתית, וזאת בתגובה על הגבלת יבוא בקר אמריקני מעובה-הורמונים לצרפת. את העקרונות של מחאתו הוא הביע בנאום שנשא בבית המשפט (ב-1998, ומאוחר יותר בספר שכותרתו העולם אינו למכירה. Bove 2001). בווה לא מחה כנגד מקדונלד'ס בלבדה אלא כנגד תרבות הסחר העולמי בה מתקבלות החלטות בידי תאגידים גדולים מאחורי גבם של היצרנים והצרכנים הקטנים. בובה מסמיך את עמדתו על תרבות המחאה ההיסטורית של האיכרים הצרפתים העצמאיים ואל בסיס זה הוא מצרף את ההסתייגויות מהפוליטיקה המסחרית העולמית ואת ההנמקות של התנועות הסביבתיות, המצביעות על הסכנות שבמזון המהונדס גנטית. הפניה הבסיסית היא אם כן אל הערכים של האינדיבידואליזם (כנגד התאגידים הגדולים) ושל הטבע (כנגד הכלכלה הטכנולוגית). "אני דוחה את הנהייה קדימה אשר מטרת הכלכלה שלה אינה סיפוק צרכים, אלא יצור לשם יצור, ללא זיקה כלשהי לאינטרסים של היחד או הכלל" ((Bove 2001): 3). הצהיר בווה, והוסיף: "או שאנו מקבלים, בשם האינטרס של השוק העולמי, את העיבוד החקלאי האינטנסיבי ואת הקיצוץ החמור במספר האיכרים, או שאנו יוצרים חקלאות של איכרים לרווחת הכלל. דגנים מעובדים גנטית הינם … סמל של שיטת חקלאות וסוג של חברה שאני מסרב לקבל. דגנים מעובדים גנטית הינם תוצר מובהק של טכנולוגיה, כאשר האמצעים נהפכים למטרה. בחירה פוליטית ננטשת בשולי הדרך בשם עוצמת הכסף" (שם, 2). בווה היה לגיבור תרבות של התנועות הסביבתיות ותנועות המחאה נגד הגלובאליזציה החמסנית, אך בדבריו ניתן למצוא את השניות שהזכרנו בין ימין לשמאל. 
כנגד העמדה של בווה, ניתן להציג את העמדה הבאה לידי ביטוי אצל העיתונאי האמריקני תומס פרידמן. בספרו רב המכר הלקסוס ועץ הזית (פרידמן 1999) העוסק בגלובאליזציה, מציע פרידמן את מה שהוא מכנה "תאוריית מניעת הקונפליקט של הקשתות הזהובות" (The Golden Arches Theory of Conflict Prevention), או במילים פשוטות תיאוריית השלום של מקדונלד'ס. איפהשהו בין סניפי מקדונלד'ס בכיכר טיינמאן בבביג'ין, בכיכר טאריר בקהיר וסמוך לכיכר ציון בירושלים, מדווח פרדימן, היתה לי הארה: "מדינות שיש בהן מקדונלד'ס מעולם לא ניהלו מלחמה זו כנגד זו מאז שכל אחת מהן קיבלה את המקדונלד'ס שלה" (Friedman 1999): 195. הנה למשל הודו ופקיסטן הן על סף מלחמה. מדוע? רק באחת מהן, הודו, מקדנולד'ס פועל (לא בשרי!) "ואילו פקיסטן הינה עדיין – באופן מסוכן – חברת נטולת-מק" (שם, שם). פרידמן מעיד כי הוא נקרא ל"אוניברסיטת ההמבורגר" של מקדונלד'ס באילינוי, שם עברה התזה שלו בדיקה אמפירית ואוששה ללא מתום. לתזה של פרדימן משמעות רחבה: פרידמן מבחין בין מה שהוא מכנה "ארצות מקדונלד'ס" ו"ארצות נטולות מקדונלד'ס". הראשונות הן אלה שבהן צימח מעמד בינוני רחב דיו בכדי לקיים רשת מקדונלד'ס. ובארצות כאלה בני אדם כבר אינם רוצים להלחם, הם מעדיפים להמתין בתור להמבורגר שלהם (שם, 196). בנוסף, לאינטרס האישי, גם במישור הלאומי הגלובאליזציה המסחרית והתקשורתית כורכת את מדינות העולם זו בזו, כך שגם אם מלחמה אינה בת-מניעה לחלוטין הרי מחירה מאמיר ועושה אותה פחות כדאית (שם, 195-217). 

בניגוד לבווה, אם כן, עבור פרידמן מסמלת מקדונלד'ס חברה של שפע חומרי וכתוצאה מכך גם חברה של שלום בינלאומי. בווה מדבר בשם האינדיבידואליזם האיכרי ובשם הטבע הבריא, ופרידמן מדבר בשם ההמון המרוצה ובשם הטכנולוגיה המפייסת. כל אחד מהם גם מדבר מן הפרספקיטבה ה"לאומית" שלו, או ליתר דיוק מתוך המיקום היחסי של ארצו ביחס למקדנולד'ס ולכן ביחס לגלובאליזציה או לאמריקניזציה של העולם. פרידמן מדבר מן הצד ה"מפיץ", מן המרכז, שלגביו גלובאליזציה היא באופן אגבי הפצת התרבות שלו בעולם. בווה מדבר מן הצד ה"סופג", מן השוליים של המרכז (הכל יחסי כמובן), שלגביהם גלובאליזציה היא באופן מוחשי איום על התרבות הלוקאלית שלהם. 

מהי, אם כן מערכת היחסים בין הגלובאלי והלוקאלי כפי שהיא מתגלמת במקדונלד'ס, בשאר המותגים הדומים ובתהליך הגלובאליזציה בכלל? ומהי מערכת היחסים בין התרבות הישראלית לבין זו האמריקנית/גלובאלית?

חקר המקרה של מקדונלד'ס בישראל יכול להאיר כמה מן ההבטים השנויים במחלוקת, אידיאולוגית ואינטלקטואלית, בנושא הזיקה בין העולמי והמקומי על הניגוד וההשלמה שביניהם. הסוגייה התיאורטית המרכזית שנדון בה לאורך החיבור ובאופן מרוכז בסיומו היא היחסים בין הגלובאלי והלוקאלי. השאלה היא האם ה"גלובאלי" מאחד את כל ה"לוקאלים" לתרבות עולמית אחת, או, אולי, התרבויות הלוקאליות מעכלות ומעבדות את הגלובאלי ליצירת גירסאות שונות מקומיות? לאפשרות הראשונה נקרא "חד- סטרית", כזו המתארת את השפעת הגלובאלי על הלוקאלי באורח חד-כיווני; לאפשרות השניה נקרא "דו-סטרית", כזו המתארת את ההשפעות בין השניים כדו-כיווניות. חוקרי הגלובאליזציה חלוקים בין בעלי הגירסה הראשונה והשניה. טענת חיבור זה היא כי שניהם צודקים במובן מה. התהליך הוא חד-סטרי ודו-סטרי גם יחד – אלא שכל תנועה כזו מתבצעת במישור שונה: השפעת הגלובאליזציה היא חד-סטרית במישור המבני ודו-סטרית במישור הסמלי. תזה זו מוצגת בהרחבה בשני תת-הפרקים האחרונים של החיבור.   

מקדונלד'ס וגלובאליזציה - נתונים

	סניף מקדונלד'ס הראשון נפתח מחוץ לארה"ב
	1964

	מספר סניפי מקדונלד'ס בעולם
	28,000

	מספר המדינות בהן פועלת מקדונלד'ס
	121

	מספר הסועדים במקדונלד'ס מדי יום
	46 מיליון

	שעור רווחי מקדונלד'ס שמקורו מחוץ לארה"ב
	62%

	היחס בין סניפי מקדונלד'ס ואוכלוסייה באירופה
	1:66,000


תוך דיון במקדונלד'ס בישראל נוכל אף לאפיין את השינויים המתחוללים בזהות הישראלית בתקופה הגלוקאלית ולמפות את מאבקי הזהות הנוכחיים. יש לזכור כמובן כי זהו איננו מחקר על מקדונלד'ס כאתר קולינארי, כארגון עסקי או כמיתחם התנהגותי, אלא על מקדונלד'ס כסחורה במובן המארכסי של המילה, היינו כאובייקט המגלם יחסים חברתיים ותרבותיים. כמו ריק פנטסיה, חוקר המקדונלדיזציה של צרפת, נטען כאן כי "מזון מהיר" "הוא "פחות עניין של אוכל מאשר עניין של ייצוג תרבותי של אמריקניות המגולם בו" (Fantasia 1995): 229), ויחד עם זאת כי הייצוג התרבותי אינו בבחינת סמל מופשט, אלא הוא כרוך בפרקטיקות שיווקיות ובתצורות ארגוניות אשר מפיצות את המקדונלדיזציה/אמריקנזיציה בעולם. מקדונלד'ס היא לא רק חברת המזון הגדולה בעולם, ולא רק בעלת הרכוש דלא-ניידי הגדולה בעולם, אלא אף ה"מותג" המוביל בעולם של צריכה המונית, ויש הגורסים כי סמל ה M שלה מוכר יותר מן הצלב הנוצרי. שיח מקדונלד'ס בישראל משמש עבורנו כמקרה חקר באמצעותו ניתן לבחון מקצת מתהליכי הגלובאליזציה בכלל ומתהליכי הגלובאליזציה של ישראל בפרט. במונח "אמריקניזציה" נשתמש כאן להוראת הפצת התרבות המסחרית ההמונית האמריקנית (מבלי לדון לשאלה האם זו הגדרה צרה מדי של "אמריקה") וכמו כן נשתמש בו כאן בהוראה תחליפית לגלובאליזציה (מבלי לדון בשאלה האם אומנם זיהוי כזה מוצדק ומה משמעותו).

סיורנו במחוזות מקדונלד'ס בישראל מתחיל במישור התרבות העממית והמסחרית היומיומית, עובר למישור התרבות הגבוהה והאידיאולוגיה, למישור המבנה הכלכלי-חברתי, ומגיע למישור היחסים המדיניים והאסטרטגיים בין הארצות. המסקנה שתעלה מסיורנו זה היא כי החברה הישראלית עוברת מקדונלדיזציה נמרצת. עם זאת יש להדגיש כי קו-ההגנה האחרון של  הלוקאלי היא הקונפליקט הערבי-ישראלי; אם וכאשר חלה בו רגיעה, כפי שקרה בשנות התשעים הראשונות, לא נותר כל מחסום ממשי בפני האמריקניזציה של ישראל; אך לתקופות בהן קןנפליקט זה מתלקח יש דינמיקה סוחפת משלהן והן מעוררות לתחיה אנרגיות לאומניות שנדמה היה שאבד עליהן הכלח. כך אירע שסטארבאקס, שהגיעה לישראל תוך התלקחות האינתיפדה השניה, מצאה את הגברים הישראלים יושבים בטנקים ואת הנשים הישראליות יושבות בבית – לא התחלה מבטיחה לרשת בתי קפה). עוד ניווכח, כי הגלובאליזציה מעוררת התנגדויות שונות, תרבותיות ואידיאולוגיות, אך ההתנגדויות הללו שוליות בדרך כלל, ומה שחשוב עוד יותר, גם הן נעשות בתוך ומתוך הגלובאליות. הזירה והאמצעים הם גלובאליים כך שאפילו זהויות המדברות בשם מסורות וסמלים לוקאליים מוצאות עצמן פועלות באותה זירה ומפעילות את אותם האמצעים. בשורה של מפגשים ועימותים בין הגלובאלי והלוקאלי ניווכח כי הגלובאלי מאפיל על התרבות הלאומית הלוקאלית, וכי הוא מעודד את התפתחותן של שתי תרבויות פוליטיות חלופיות מנוגדות – באופן ישיר את התרבות שבמרכזה השוק הכלכלי פרטי, ובאופן עקיף (תגובתי) את התרבות שבמרכזה קהילת הלאום האתנו-דתית.  בישראל סימנים רפים בלבד להתפתחותה של תרבות-נגד אזרחית דמוקרטית, כזו שאינה מוכפפת לשוק או לקהילה.
טעמים: מק-פלאפל  

ההמבורגר המתועש הגיע לישראל כבר בשנות השישים המאוחרות בדמות רשת ווימפי'ס ושוב בשלהי  שנות השבעים בדמות רשת מק-דיוויד, גירסה "מגויירת" של מקדונלד'ס, ובשלהי שנות השמונים בדמות רשת וונדי'ס. אך לרשתות אלה לא נותר זכר. רשת מקומית של המבורגרים בשם בורגר ראנץ' פועלת בישראל מכבר. הסניף הראשון שלה נפתח ב 1972 והשני ב 1978. הזלילה הגדולה של ההמבורגר המהיר החלה עם הגעתה לארץ של חברת מקדונלד'ס. הסניף הראשון של הרשת בישראל נפתח באוקטובר 1993 (הזכיינית הבלעדית היא חברת אלוניאל שבבעלות עומרי פדן.)  ח"כ סילבן שלום, בתקופה מסויימת שר האוצר מטעם הליכוד, ברך על הגעתה של מקדונלד'ס, המריץ את הממשלה "לעשות לילות כימים" כדי להביא לארץ משקיעים זרים נוספים, והביע תקווה כי מקדונלד'ס "יכול לשמש דוגמה למשקיעים נוספים שיבואו בעתיד" (סילבן 1993). רשת בורגר קינג היתה הראשונה ששמעה לשוועתו ובתחילת 1994 נפתח בישראל הסניף הראשון של רשת ההמבורגרים השניה בגודלה בעולם  (זכיון של חברת ריקמור, שבבעלות משולם ריקליס) (די.בי.י. 1997). כיאה לרוח המזרח התיכון החדש שנשבה אז באיזור נפתחו פחות או יותר במקביל  גם סניפים של מקדונלד'ס בקהיר, בג'דה ובעומן. בשנת 2000 הגיע מחזור המכירות ברשתות המזון המהיר לכמיליארד שקלים.
 מהגעת מקדונלד'ס ועד 2000 גדלו המכירות בענף ההמבורגרים בכ 600%. מקדונלד'ס היא הרשת המובילה בענף, עם קרוב ל 50% מן המכירות, ובורגר ראנץ' ובורגר קינג מתחלקים בשאר. שלוש הרשתות הפעילו בשנת  2000   215 סניפים. בסוף 2001 הפעילה מקדונלד'ס 80 סניפים ברחבי הארץ. קצב גידול הסניפים בענף הוא 12-14 בשנה (נתוני ביזנס דאטא ישראל; מצוטט אצל ברבש 2000).
 
דומה כי מותגי הדגל של תרבות הצריכה האמריקנית – קוקה קולה ומקדונלד'ס כבשו עמדות קידמיות במלחמה על הצרכן הישראלי (דיסני עדיין בפיגור), שלא לדבר על מכנסי הג'ינס, חולצות הטי-שירט ונעלי נייקי וריבוק; וכן על הום-סנטר, אופיס-דיפו וסופר-פארם ועוד, ושלא לדבר על תרבות ההי-טק, המחשב והאינטרנט. רשת הקפה סטארבקס מצטרפת בימים אלה (אם כי מדווח גם על מותגים אחרים שלא הצליחו להאחז כאן. ראו חן 1999; חן 2001). במקביל להתפשטות של רשתות המזון המהיר חלה גם עלייה גדולה בתפוצת סוג נוסף של מזון בסגנון אמריקני: המזון המוכן המוקפא הארוז במנות משפחתיות ואישיות (ברבש 2000א').  בנוסף התפשט גם הנוהג של הזמנה הביתה של משלוח מזון מהיר.
 התפתחויות טכנולוגיות ואינטרסים עיסקיים סוללים את הדרך לשינוי הרגלי התזונה היומיומית בישראל, כבמקומות אחרים בעולם. במקביל להתפשטות המזון הסטנדארטי והמהיר מתרחשת גם התופעה ההפוכה של טיפוח מטבחים ייחודיים, מגוון המאכלים אתניים וסיגנון טעמים יוקרתיים. כל אלה מנהגים הקשורים לעליית רמת החיים, לגידול בשעור הנשים העובדות מחוץ לבית, ולסדר יום מואץ המגביר את הביקוש למזון מהיר וקל הכנה. סקרים מצביעים על כך כי האכילה במסעדות, צריכת המזון הקפוא והזמנת מזון הביתה עולים עם ההשכלה ועם ההכנסה (וכן עם חילוניות) (ברבש 2000ב'; ברבש 2000ד').  

כמו במקומות אחרים בעולם גם בישראל "הגעתה" של מקדונלד'ס עוררה שאלות ואפילו חרדות לגבי משמעותה והמשכיותה של התרבות הלאומית (בין הראשונים לדון בכך גבעון 1993; אלמוג 1994). אחת הטענות הרווחות נגד מקדונלד'ס היא פגיעתה בתרבות הלאומית, וקודם כל מתבטא הדבר בפגיעה בהאביטוס האכילה המקומי, החומרי והסמלי (על האביטוס כמרקם של נטיות, מנהגים וטעמים המגדירים קבוצה ראו (Bourdieu 1984). עד כמה שהיה בישראל "מאכל לאומי" זול ומהיר היה זה ללא ספק הפלאפל (חן 1998).
 כמו צמח הצבר שגידר כפרים פלסטינים והפך לסמל של המתיישבים העבריים כך אף הפלאפל הוא מאכל מזרח תיכוני, מצרי במקורו, שהפך ל"מאכל לאומי" ישראלי.  אם בשנות השלושים והארבעים היה הפלאפל בעיקרו מאכל של צעירים וחסרי אמצעים הרי בשנות החמישים והשישים ביקור משפחתי בדוכן הפלאפל לנגיסה זולה, חמה ומהירה בפיתה היה פרקטיקה ישראלית מצוייה, בדומה לביקור הנערך כיום במקדונלד'ס. הפלאפל היה אף לסמל תיירותי של ישראל והוגש כסמל לאומי בארוחות רשמיות של משרד החוץ (זך 2000 ד'1). את הקשר בין הפלאפל ללאומיות הישראלית ממחישה הסיסמה "פלאפל חזק לעם חזק" המפרסמת דוכן פלאפל בתל אביב. 
אף כי בשנות השבעים והשמונים איבד הפלאפל מיוקרתו, לטובת הבורקס, הג'חנון, השווארמה, הפיצה ודוכני ההמבורגר הראשונים, ונחשב למאכל לא מזין ולא נקי, כיום פועלות בישראל לפי הערכה כ 1200 נקודות מכירה של פלאפל, והללו מספקות ל 62% מהציבור הישראלי המדווח על אכילת פלאפל כ 200 אלף מנות ביום. הקף הענף הוא כ 600 מיליון שקלים בשנה – לא מאוד רחוק מהקף ענף ההמבורגרים (כותן 2000) (זך,  2000  ד'1).  באופן מפתיע, בשלהי שנות התשעים גרמו הרגלי צריכת המזון של מקדונלד'ס בסופו דווקא לפריחת מחודשת של הפלאפל.
 
ובכן לא רק שהפלאפל לא נעלם בעקבות הגעת מקדונלד'ס לישראל אלא הוא זכה לעדנה. הפלאפל החדש דגם שנות האלפיים מופיע בשתי גירסאות: גירסת גורמה וגירסת פאסט-פוד. את גירסת הגורמה התל אביבית, הנקיה והמעודנת, המיועדת בעיקר לצרכנים "צפונים" צעירים חנכו ב 1999 – חמש שנים לאחר נחיתת המקדונלד'ס בישראל – אורנה ואלה, בעלות מסעדה יוקרתית ברחוב שנקין בתל אביב. בית הממכר, המצוי באזור הפיננסי של תל אביב שעבר לאחרונה ג'נטריפיקציה מואצת, נקרא "מלכות הפלאפל"  -- גירסה פמיניסטית עדכנית ואירונית (ושמא חתרנית?) של "מלך הפלאפל" – אחד השמות היותר נפוצים של דוכני פלאפל בישראל, אשר הופיע תמיד במין זכר. הפלאפל גורמה החדש מופיע במבחר טעמים. בנוסף למנת הפלאפל המסורתית, ה"חומה," מוצעת כאן מנות מקוריות כגון מנה "אדומה" על בסיס פלפלים קלויים, עגבניות ורוטב יוגורט, ומנה "ירוקה", על בסיס ממרח זיתים, קישואים מוחמצים חסה, רוקט וטחינה.  השתיה המוצעת גם היא מערבת סגנונות – קמפרי-תפוזים וברד  אשכוליות-ערק. אלה שיין, מבעלות המקום קובעת נכון כי העדנה שזכה לה הפלאפל משקפת מגמה של שילוב בין הגלובאלי והלוקאלי: "נפתחנו לעולם מבחינה קולינארית, נחשפנו לחומרי גלם חדשים, לטכניקות חדשות וזה תהליך שקורה בו זמנית עם סוג של חזרה למקורות ולשורשים" (כותן 2000). 

כאמור במקביל עובר הפלאפל סטאנדרטיזציה מקדונאלדית (עניין הנמצא רק בראשיתו), כאשר החברה אומני מותגי מזון, זכיינית רשת דומינוס-פיצה בארץ, החלה לפתוח סניפים של רשת "פלאפלים", והיא ציפתה להגיע ל 60 סניפים ברחבי הארץ. כפי שמדווח "מנהלי ארמני לוטשים עיניהם גם אל מעבר לים. רשת הפלאפל עתידה, על-פי תפישתם, לשאת את רוח הפאסט פוד הישראלי אל מעבר לים"  (כותן 2000.) וכך נגאל הפלאפל מן השוליות המקומית והפך למותג יצוא של "פאסט פוד ישראלי", או, במילותיו, של יניב זך הוא הפך ממאכל למותג. זאת בהמשך לפעילותה של רשת "מעוז" המפעילה 12 סניפי פלאפל באמסטרדאם, פאריז וברצלונה, ולאחרונה אף בישראל. הרשתות החדשות מפתחות "קונספט" של "נקי, טריא, בריא" כי "אם תקבלי מוצר לא טוב במעוז באמסטרדם, לא תכנסי לסניף בפאריס". בניגוד לדוכן הפלאפל המסורתי הפונה לרחוב וסופג את זיהומו, הפלאפל החדש מוצע בדוכנים פנימיים בחללים ממוזגים, המנות נארזות באריזות מעוצבות והרטבים נמזגים ממכלי אלומיניום מעוצבים (כותן 2000). ב"פלאפלים" הכדורים לא מיוצרים באופן ידני אלא באמצעות מכונה הפולטת 80 כדורי פלאפל בדקה, משני סוגים פלאפל "סורי זפור" ופלאפל "טורקי בלדי". כיאות למוצר תעשייתי הפלאפל החדש "מהונדס" באמצעות טכנאי מזון ומחקרי טעם בקבוצות מיקוד (זך 2000 ד'1). 
על המקדונלדיזציה של "הפלאפל החדש" מעידה לשון הדיווח עליו, כלהלן:  "מעבר לפוטנציאל הטמון בכניסתו של גוף מאורגן ומקצועי לשוק לא ממותג ובתול, זיהו מנהלי אומני גם אפשרות לרווחיות גדולה... זהו תחום שמאפשר יישום שיטת תפעול המבוססת על מעט עובדים, עלות נמוכה של מוצרים ושכר דירה נמוך ... אבל כל זה תלוי, כמובן, במציאת המיצוב הנכון". דומה שהפלאפל הפך לא רק למותג יצוא, אלא אף למוצר האידיאלי של כל בעל הון פוסט-פורדיסטי: מעט עובדים, עלות נמוכה של מוצרים ושכר דירה נמוך! אבל כמו כל מוצר פוסט-מודרני הפלאפל של הרשת החדשה מורכב לא רק מחומר אלא גם מאידיאה, או מדוייק יותר, מפנטסיה שבה העבר הופך לנוסטלגיה ול"רטרו" (על מודולציה זו של ההיסטוריה ראו ((Jameson 1991); לפעמים נדמה כי מעצבי הפלאפל החדש הם מקוראיו הנאמנים של פרדריק ג'ימסון). התוכנית היא לעצב את הסניפים "בסגנון נוסטלגי – כדי לעורר געגועים בקרב קהל היעד העיקרי" ואף למכור "בשם הרטרו" גזוז. את הלוגו של פלאפלים מעטר פרצוף של גבר בעל שפם עבות וחבוש ב"כובע טמבל" (מעין תצריף של ישראליק של דוש ואמיר פרץ). כלומר ההאביטוס הלוקאלי הישראלי מוצא כאן מן הארון המאובק עובר "מיתוג" ו"מיצוב" גלובאלי והוא מוכן למכירה כמוצר סטדנדרטי המוני. אידיאה פוסט-מודרנית נוספת המתקשרת לפלאפל החדש היא קישורו לשיח הסביבתי והתזונתי, או כפי שמכנה זאת מעריב "טרנד הבריאות העולמי". בעלי רשת מעוז מעיד כי "סלטים, טחינה ופלאפל הם מאכלים בריאים, ואנחנו הרחבנו את הנושא ומוכרים גם פיתה חומה מחיטה מלאה. נושא הבריאות מרכזי כל-כך שאנחנו שוקלים כעת לפתוח סניף פלאפל המבוסס על ירקות אורגניים" (כותן 2000).  לסיכום, יניב זך עומד על ההבדל שבין הפלאפל הישן לפלאפל החדש, הפוסט-מקדונלד'סי, במילים אלה: "אם בעבר כל 'מלך פלאפל' התגאה בטעם ייחודי משלו, שעבר לעיתים מאב לבן ואף קנה לו שם שמשך לקוחות מכל קצוות הארץ, ברשתות [החדשות] הטעם לעולם יהיה אותו הטעם. הייחודיות והאוטנטיות יאבדו בשם האיכות וחוקי השוק החופשי." (זך 2000 ד'2). 

שינוי אחד בהאביטוס הקולניארי הישראלי כתוצאה מהמקדונלדיזציה של ישראל הוא אם כן סילוקו של הפלאפל הנושן מן הדרך מצד אחד, אך חידוש חייו הן כמוצר ייחודי והן כמוצר סטנדרטי. אך על מקדונלד'ס בישראל היה להתמודד עם מחסום קולניארי לא פחות קשה  -- פולחן הבשר הישראלי.
 צליית בשר ואכילתו בשטחים ציבוריים פתוחים הייתה למנהג עממי המוני המציין את החגים שאין להם צביון דתי, בעיקר יום העצמאות. ביום העצמאות 1999 דווח בעיתונות על  "יותר בשר, פחות דגלים" (גרוס, 1999). 
העליה המתמדת בצריכת הבשר בישראל היא אחד הסממנים לצמיחה הכלכלית בה. בין 1960 ל 1970 חלה קפיצה של כמעט פי שתיים בצריכת הבשר ומאז מרכיב הבשר בצלחת המזון הישראלית ממשיך ותופח. ב 1999 צרך ישראלי ממוצע ביום 343 קלוריות מבשר לעומת 143 ב 1960; 28 גרם פרוטאין מבשר, לעומת פחות מ 12; ו כמעט 25 גרם שומן מבשר לעומת מעט יותר מ10 (למ"ס, 2000 טבלה 11.11). שום מרכיב אחר בסל המזונות לא גדל באופן דומה.
 נוכח תאוות הבשר הישראלית, ובעיקר הבשר הצלוי, נראתה הקציצה של מקדונלד'ס רכרוכית ומצומקת והצרכן (הגברי) הישראלי העדיף את הקציצה הצלוייה של  ברגר קינג. לבסוף, ב 1998, נכנעה מקדונלד'ס לטעם הישראלי ושינתה הן את גודל הקציצה והן את שיטת הכנתה. מקדונלד'ס עברה לשילוב של אש וגחלים והגדילה את גודל הקציצה בעשרים וחמישה אחוזים. הלקוח הישראלי מקבל היום את הקציצה הגדולה ביותר בעולם (120 ג"ר) שמשווקת מקדונלד'ס.  שיא ישראלי נוסף. ועוד שיא ישראלי – קציצת הביג מק הנמכרת בישראל היא בין היקרות ביותר בעולם, בשנת 2000 יקרה ב 43% מן הקציצה בארה"ב (פלוצקר 2000). את שיא התאמת המזון המהיר לישראליות יכולה לרשום לזכותה רשת בורגראנץ' עם מנת ה"קומבינה" שיצרה בשנת 2001 – מנה המאפשרת לחבורה של ארבעה סועדים לחלוק יחד מנה משותפת של המבורגרים וצ'יפס, אשר כדברי המשווקים מעבירה "את החוויה הקבוצתית תוך שמירה על הביטוי האישי של כל סועד" (מערכת וואלה, 2001א'). 

היחסים בין מקדונלד'ס לפאפל הגיעו למיצויים במצרים, ארץ המקור של הפלאפל. בתחילת 2002 השיקה רשת מקדונלד'ס שם קו מוצרים חדש "מק-פלאפל", כדורי פלאפל בלחמניה (מערכת וואלה 2002א'). נמצאנו למדים כי היחסים בין הפלאפל למקדונלד'ס אינם יחסי ניגוד פשוטים שבין הלוקאלי הגווע והגלובאלי הפורח. במערכת היחסים הזו מתקיימות זיקות הדדיות מורכבות.  הגלובאלי (מקדונלד'ס) תרם משהו לטובת הלוקאלי (הפלאפל), אבל תוך כך שינה את טיבו ומשמעותו של המקומי, ואילו הלוקאלי גרם לשינוי קל בגלובאלי מבלי לשנות את טיבו ומשמעותו. הפלאפל החדש הוא מרכיב בשוק צרכני פוסט-מודרני מצד אחד, ומרכיב בשוק צרכני סטנדדרטי-המוני מצד שני. כפי שניווכח בהמשך, השניות המתקיימת בין מקדולנד'ס והפלאפל, האופן שבו הגלובאלי אינו מבטל את הלוקאלי אבל בהחלט מעצב אותו מחדש בצלמו,  אופיינית לכל מערכת היחסים בין הגלובאלי והלוקאלי, שמקדונלד'ס היא סמן מרכזי שלה. 

מאמינים: מק-כשר
השאלה היא לא רק כמה אוכלים ובעבור כמה, אלא גם מה אוכלים ומתי. עם הגעתה לישראל נקלעה מקדונלד'ס בהכרח למה שקרוי מלחמות התרבות בין דתיים וחילוניים. שני נושאים הציתו את המחלוקת – מה אוכלים: כשר או לא? ומתי אוכלים: בשבת או לא? 

המנה הבלתי כשרה בעליל במקדונלד'ס היא הצ'יזבורגר, המבורגר מצופה גבינה מוקרמת. פרסומת למוצר זה בערוץ הטלוויזיה המסחרי (ערוץ 2) נתקלה בהתנגדות של חוגים דתיים שדרשו להסירה. זכיין מקדונלדס, עומרי פדן, לא רק שסרב להסיר את הפרסומת, אלא שכאקט של מאבק חילוני הוא המשיך בה מעבר לזמן המתוכנן. באופן מטפורי השייך לעניינו אומר פדן "אני מרגיש שאני חייב להקפיד לא לתת להם לנגוס בנו בשום דבר" (בהקשר רגיל, אמירה מוזרה מפיו של מסעדן!) (מידן 1997: 14). עם זאת, בשבעה סניפים של מקדונלד'ס לא מוגשת מנה זו, ובכל סניפי מקדונלד'ס הבשר המוגש כשר, אם כי לא בהכשר הרבנות הראשית אלא בהכשר של "ועד שומרי המסורת". מקדונלד'ס החליטה על כשרות משיקולים עיסקיים. סקר צרכנות העלה כי 70% מן הציבור הישראלי מעוניין בבשר כשר. 15% היו אדישים לעניין ורק 15% נוספים מעוניינים בבשר לא כשר (קזין 1999). בפסח מוחלפת לחמניית ההמבורגר במאפה מקמח מצות. כל זה כמובן לא מספק את החוגים החרדים ולא אחת נתקלת מקדונלד'ס במעשי אלימות מצדם. כך למשל  ב 1998 הושחת סניף מקדונלד'ס ברמת פולג והושארה בו הכתובת "שמור את יום השבת לקדשו. חזיר לא אצלנו! קומנדו חב"ד".  

אך המאבק החריף ביותר של מקדונלד'ס התעורר סביב השבת. החוק אינו אוסר במפורש על פתיחת בתי עסק בשבת (בתי עינוגים ומסעדות וכו' רשאים לפעול גם בימי שישי ובשבת במרבית המקומות בישראל; עניין זה נתון במידה מרובה בידי הרשות המקומית) ובשנים האחרונות עם הפיכת הצרכנות לבילוי משפחתי נפתחו עשרות קניונים ומרכזי מכירה אחרים בצמתים מרכזיים ובצד כבישים מרכזיים מחוץ ליישובים, וחלק נכבד מפעילותם מתרכז בסופי שבוע. אך יש בחוק גם סעיפים שניתן להשתמש בהם כדי לנסות ולאכוף את אי-פתיחת סניפי מקדונלד'ס כמו גם בתי מסחר אחרים  בשבת. המדובר בחוק שעות עבודה ומנוחה מ 1951. חוק זה מגדיר את השבת כיום המנוחה של העובד היהודי הצעיר ולכן מגדיר כעברה את העסקתו של עובד כזה בשבת. על אכיפת החוק מופקד משרד העבודה והרווחה, שבדרך כלל אינו ידוע כמשרד יעיל ומוצלח במיוחד. כך למשל באופן שיטתי ומתמשך לא עולה בידיו – ויש הגורסים לא עולה על דעתו -- לאכוף את חוק שכר המינימום. אך כאשר בראש המשרד עומד נציג מפלגה חרדית, במקרה של שנות התשעים שר מטעם ש"ס, נשלפים חוקי העבודה כדי לאכוף את קדושת השבת. אך כדי שמשרד העבודה יצליח לאכוף ביצוע חוק בשבת עליו בעצמו להפר את חוקי שעות עבודה ומנוחה. ובכך מה עושים? עוצו עצה ותופר, כשם שדרשו חכמים. משרד העבודה מעסיק בשבתות פקחים דרוזים כדי שבמדינת ישראל לא תחולל השבת בידי יהודים. למה דווקא דרוזים? כי בניגוד לפלסטינאים אזרחי ישראל דרוזים רבים משרתים בצבא ובכך מכשירים עצמם כקבלני משנה לעבודות שמירה ובטחון למיניהם. האם הפקחים הדרוזים יכולים למנוע עבודת נוער בשבת בכלל? הם יכולים למנוע רק את עבודת נוער יהודי בשבת. ואיך מבררים מי מן הנערים והנערות העובדים במקדונלד'ס הם יהודים? פשוט: הפקחים הדרוזים, ה"גויים של שבת" של שר עבודה יהודי חרדי, מעמידים את העובדים בשורה ועורכים להם מסדר זיהוי שבו הם מתבקשים להציג את תעודת הזהות שלהם. וכך, הדמוקרטיה היחידה במזרח התיכון היא גם הדמוקרטיה היחידה בעולם בה ניתן בחסות החוק להעמיד בני אדם בשורה ולברור מתוכם את היהודים.
מקדונלד'ס נקנסה מספר פעמים בבתי דין לעבודה על העסקת נערים יהודים בשבת. אך זכיין מקדונלד'ס עומרי פדן הוא לא רק איש עסקים אלא גם איש עקרונות ושלוח מטעם עצמו של הציבור החילוני בישראל והוא מנהל מאבק במשרד העבודה. התנגדותו נובעת משני טעמים. הטעם הראשון כלכלי: שבת היא יום מכירה גדול להמוני ישראלים המגיעים למוקדי הקניונים שבשולי הערים. בסניף צומת בילו, למשל, שבו ארע מקרה כמו זה המתואר לעיל, נמכרים בשבתות פי  שמונה יותר המבורגרים מבימי חול. הטעם השני הוא עקרוני: "הצד האחר של המלחמה שלי היא איכות חיי כאזרח בארץ הזאת. זה לא בא בחשבון שיבואו פקחים של משרד העבודה ויכתיבו לציבור החילוני, שהוא עדיין הרוב במדינת ישראל, איך לחיות ומה לעשות עם עצמו בשבת". (מידן 1997: 12). בשל עמדתו העקרונית פדן אינו מבקש למצוא פתרון פרגמטי לבעיית העבודה בשבת – כגון העסקת עובדים דרוזים או ערבים, מה שאכן מקובל ברשתות שיווק אחרות כמו גם במשרד העבודה,  וכן אין הוא מנסה למצוא פתרון פרגמטי לשאלת הכשרות, כגון מוצרי פארווה. מבחינתו מדובר במלחמת תרבות בין דתיים לחילוניים ואין בדעתו להכנע במלחמה זו: "אצלי הגלידה תהיה גלידה, ואצלי יהיה צ'יזבורגר כמו שיש בכל סניף בעולם" (מידן 1997: 14).  

כאמור פדן מייחס למלחמתו מימד עקרוני "אני חילוני עם השקפת עולם חילונית, ואני אלחם עליה ולא אתן לדתיים לכפות עלי את השקפת העולם שלהם" הוא קובע. את השקפת העולם הדתית בישראל הוא מזהה עם החומייניזם האיראני ו"אני לא שירתתי בצבא ונלחמתי במלחמות של הארץ הזאת כדי שנהפוך לאיראן" (מידן 1997: 14) (בעיתון אחד דווח בלשון אוכסימורית משהו כי פדן מנהל  "ג'יהאד פרטי כנגד הכפייה הדתית" (שם: 12) ובעיתון אחר הודבק לפדן הכינוי האוכסימורי "חילוני אדוק" (חורש 1997: 65). פדן מנהל את המאבק גם כישראלי חילוני לאומי (מי ש"נלחם במלחמות של הארץ הזאת") אבל גם כמי שמאחוריו עומדת חברה אמריקנית גלובאלית: "אני אעורר את מקדונלד'ס העולמית, מן הסתם אחת החברות הגדולות בעולם, שפועלת ב 101 ארצות. חברה כזאת לא תשב בחיבוק ידיים. יש להם פה שגרירות אמריקנית (שימו לב לניסוח: יש למקדונלד'ס שגרירות אמריקנית! – א.ר.), ונציגיה לא ירצו לקפח את עניינינה של חברה אמריקנית" (מידן 1997: 14). 
בפרשת קניון רמת אביב פלשו מלחמות השבת משאלת המרחב הציבורי לשאלת המרחב שבבעלות פרטית. במקרה זה התעמתו זה מול זה שני אנשי עסקים גדולים – עומרי פדן, זכיין מקדונלד'ס ולב לבייב, הבעלים של הקניון החדש, שניהם ישראלים צעירים מוביליים כבני ארבעים. ראוי לעמוד על הבדלי הרקע והתרבות בין שני אלה. עומרי פדן, ד"ר לכלכלה,  מייצג את האגף החדש של ה"אליטות הישנות", צאצאי ה"חלוצים", צברים, אשכנזים, לוחמים, חילוניים, רובם נצר ל"תנועת העבודה". פדן שירת ב"סיירת "של ברק ונתניהו; לבייב, יליד טשקנט שבאוזבקיסטן, הגיע לארץ בגיל 16 ובצבא היה משגיח כשרות. פדן החל את הקריירה שלו כמנהל מקצועי בחברות ציבוריות (כיתן); לבייב החל את הקריירה שלו כפועל במלטשת יהלומים. פדן מצטלם בדרך כלל בחולצה צבעונית ובמכנסי ג'ינס; לבייב נראה תדיר בחליפה שחורה ובעניבה, ועל ראשו כיפה שחורה. פדן הוא ממקימי תנועת שלום עכשיו. ביום הזכרון ליצחק רבין הוא סוגר את סניפי מקדונלד'ס (אף שהחוק אינו מחייב זאת) והוא מתומכי תהליך השלום. לבייב מקורב לחב"ד (במשרדו תמונה גדולה של הרבי מלובאביץ') ולש"ס, ומאילי ההון המקורבים ל"קואליציית נתניהו". בנוסף לבייב הוא נשיא ארגון הגג הדתי של יהודי רוסיה (איגוד הקהילות היהודיות) (שלג 2000) (על לבייב ראו גם זרחין 1997) את דמותו של לבייב תאר אחד העיתונים כ"פאזל ענק, המשתרע מן הג'ונגלים העקובים מדם במרכז אפריקה ועד לסימטאות הסיטי של לונדון, מבתי הכנסת של כפר חב"ד ועד לטרקלינים המפוארים של ... ארמון הקרמלין" (סלומון 2001: 28). פדן הוא היום הזכיין הבלעדי של רשת מקדונלד'ס בישראל; לבייב הוא כיום בעל מכרות, מלטשות ומערכת שיווק של יהלומים ועסקיו פרושים על-פני חמש יבשות. מעריכים כי הוא היהלומן הפרטי הגדול בעולם וכי כ 20% מהיהלומים הגולמיים בעולם שייכים לו. העימות בין פדן ללבייב התגלע כאשר לבייב רכש את מניות השליטה בחברת הנכסים אפריקה-ישראל שהיא בעלת קניון רמת אביב, והחליט כי סניף מקדונלד'ס שם לא יהיה פתוח בשבת.  גם לבייב הוא איש-עסקים בעל עקרונות: "אני בטוח שהמדינה צריכה להיות תחת מסורת ישראל. יש לנו מסורת של אלפי שנים ואנחנו צריכים לכבד אותה. אני לא יכול להגיד שאנחנו יכולים לכפות על אנשים אחרים מה שהם לא רוצים לעשות, אבל לפחות המוסדות המממלכתיים צריכים להיות תחת המסורת." (חורש 1997: 63). 

פרשת קניון רמת-אביב הפכה לעוד מוקד של מתח בין חילונים לחרדים בישראל של שנות התשעים. חוגים חילוניים שונים, כגון עמותת עם חופשי בראשות ארנן יקותיאלי, ראש עיריית תל-אביב דאז רוני מילוא, ועיתון הארץ התייצבו לצד מקדונלד'ס וחוגים חרדיים, כגון מפלגת אגודת ישראל, התייצבו לצד אפריקה-ישראל. החילוניים איימו להחרים את הקניון ואת רשת מלונות הולידי-אין שבבעלות אותה חברה, והדתיים איימו להחרים את בנק לאומי וחברת שיכון ופיתוח, שכבעלי עניין לחצו על לבייב לפתיחת הקניון בשבתות. שני הצדדים כאחד פנו אל בעלי השפעה אמריקנים בנסיון לגייסם לצידם. החילוניים שטחו את טענותיהם בפני רשת הולידי-אין העולמית ואילו אגודת ישראל בארה"ב שלחה מכתבים נזעמים לפולטיקאים ישראלים. 

אף שהחלטת לבייב נבעה מטעמים דתיים ואלה יוחסו ל"מוסדות ממלכתיים" (מקדונלד'ס?!) הרי בעניין קניון רמת אביב הוא גייס לצידו הגיון נוסף -- עקרון הבעלות הפרטית: "אנשים שוכחים מי הבעלים של הקניון הזה; זה לא מוסד ממשלתי ולא מוסד הסתדרותי. זה מוסד ששיך לחברת אפריקה-ישראל ובעל השליטה בה  –אני" (חורש 1997: 65). והנה, כאן מופע העקרון הליברלי, שבשמו מדבר עומרי פדן נגד סגירת הקניון ונגד הכשרות, דווקא כבסיס לטיעונו של לבייב בעד סגירת הקניון והכשרות: הבחירה האוטונומית של בעל הרכוש הפרטי. העקרון הדתי (שבת, כשרות) נסמך כאן, אם כן, על העקרון הקפיטאליסטי (רכוש פרטי). אך בשם אותו עקרון מנופף גם פדן, שבידו הסכם חתום על תנאי התפעול של הסניף (נחתם לפני שלבייב רכש את חברת הנכסים). כך שבעצם שני העקרונות, החילוני והדתי, מובאים בפני הערכאה העליונה החדשה: הרכוש הפרטי, וסופם להיות מוכרעים בבית המשפט של הפרקמטיה המסחרית (דיני חוזים וכיו"ב; בבית המשפט פדן גבר על לבייב). כנגד הטיעון של פדן בדבר הפסד כספי הצפוי עקב סגירת עסקים בשבתות, גורס לבייב כי שמירת השבת תביא למוסדותיו לקוחות רבים יותר שידעו להעריך את שמירת השבת והכשרות. כראוי לבעלי חברות עיסקיות גדולות הנאמנות של פדן ושל לבייב לעקרונות התרבותיים המוצהרים שלהם היא בערבון מוגבל: הקציצות של מקדונלד'ס כשרות והמתקנים של לבייב פועלים בשבת (בנכסים אחרים שבבעלות אפריקה-ישראל). 

נמצאנו למדים, אם כן, כי קו החציצה בין מקדולנד'ס המסמן גלובאליזציה תרבותית ובין החרדיות המסמלת את הלוקאליזציה התרבותית אינו חד-משמעי כפי שניתן היה להבין מהמהומה התקשורתית. בסך הכל נפגשים כל הצדדים סביב המכנה המשותף: עולם המסחר הגלובאלי. הם מייצגים גירסאות ריטואליות שונות של תרבות מטריאלית זהה. וכך שתי חברות מסחריות גלובאליות – מקדונלד'ס-אלוניאל ואפריקה-ישראל הפכו למדיום דרכו מתווכת הזהות בישראל מאז שנות התשעים, ומדיום דרכו הופך המסחר הגלובאלי לתרבות הממשית של כל השחקנים.  נסכם ונאמר כי בשעה שעל פני השטח מתחוללת בישראל מלחמת תרבות בין חילוניים לדתיים, מתחת לפני השטח מתפשטת ומשתלטת על הכל תרבות חומרית משותפת אחת. פדן ולבייב אינם מייצגים את העולמי מול המקומי, אלא שתי גירסאות שונות של אותו עולמי, או שמא נאמר שני מתכונים של אותה קציצה – פעם טרפה ופעם כשרה, אבל זו ממש אותה קציצה, כלומר אותו דולר אמריקני שמגדיר את את הקציצה. כמו בתחום ההאביטוס התזונתי ה"נמוך" (פלאפל, בשר) כך אף בתחום התרבות ה"גבוהה" (חילוניות מול דתיות) היחסים בין מקדונלד'ס למולדת הם אומנם מורכבים אבל לא בלתי חד-סטריים.  
בסופו של דבר המאבק בין מקדונלד'ס לבין החוגים הדתיים מתבטא בכך שהרבנות דרשה ממקדונלד'ס לקרוא לסניף הכשר שלה בתחנה המרכזית בירושלים "מק-כשר" ומקדונלד'ס דחתה דרישה זו והציעה תחת זאת לקרוא לסניף "מקדונלד'ס הכשר" (מערכת וואלה 2002ב'). כאשר המחלוקת העקרונית העמוקה בין הרבנות למקדונלד'ס מצטמצמת לפער שבין "מק-כשר" לבין "מקדונלד'ס הכשר", יכול זכיין מקדונלד'ס לצחוק כל הדרך אל הבנק. הצעה נוספת של החברה (גם אותה דחתה הרבנות) היתה להחליף את הרקע האדום של האות M הצהובה ברקע כחול, הצבע הלאומי הישראלי. את ההצעה הנדיבה הזאת היא לא הציעה לשוחרי צומת גולני. 

חיילים: מק-גולני

מלחמת המאסף של הלאומיות הישראלית נגד מקדונלד'ס התנהלה בצומת גולני, מסעף דרכים מרכזי בגליל.  למרות נצחונות בקרבות אחדים גולני הפסידה את המערכה. את שמה קיבלה הצומת בתום מלחמת העצמאות של ישראל, כאשר חיילי חטיבת גולני הציבו גלעד לחבריהם שנפלו בקרב במקום. עשור מאוחר יותר נקבעה במקום אנדרטה לזכר חללי גולני, ולאחר מלחמת 1973 הקימה במקום "עמותת משפחות חללי גולני וידידי החטיבה" אתר הנצחה לזכר נופלי החטיבה ומוזיאון לטיפוח "מורשת היחידה," הפועלים מאז 1982. בדצמבר 1994 פתחה מקדונלד'ס סניף בצומת גולני. מייד אחר כך החלה התארגנות מקומית ציבורית בתביעה להכשרת המסעדה ולשינוי חזותה, מתוך טענה כי המסעדה פוגעת בכבוד המקום. 

מהי המורשה המונחלת באתר ובמוזיאון גולני ומדוע הנוכחות של סניף מקדונלד'ס מאיימת עליה?  אתר ההנצחה ומוזיאון גולני שייכים לרשת צפופה של מאות אתרים דומים בסדרי גודל שונים המכסים את הארץ ואשר תכליתם, כמו במקרים דומים בעולם (מוסה 1981), ראשית לקדש את המתים בקרב ובכך לתמרץ את ההולכים לקרב, ושנית לקבע ב"קשר דם" את הבעלות של העם על הארץ.  בנוסף מביעים אתרים אלה ערכים נבחרים נוספים כגון אחדות האומה, עבודת הקרקע, ולעיתים אף הנהייה לשלום (אלמוג 1991).
 באתר מתקיימים טקסי זכרון שנתיים לחללי היחידה, מסדרי השבעה לטירונים, מסדרים חגיגיים אחרים וכן נערכים בו סיורים מודרכים לחיילים, לקבוצות נוער ולמבקרים מחו"ל.

פעילותה של מסעדת מקדונלד'ס נתפסה בידי הורים שכולים ובעלי עניין אחרים כמנוגדת לרוח צומת גולני וכפוגעת בכבודו. היטיב לבטא זאת אב שכול ד.י., מראשי הנאבקים נגד מקדונלד'ס: "אנשי החטיבה רואים במקום אתר הנצחה ומקום התייחדות עם זכר הנופלים ברמה האישית והקולקטיבית, וגם אתר לשימור מורשת הקרב המפוארת של חטיבת גולני לדורות הבאים. ... מסעדת מקדונלד'ס [היא] מבנה משופע בסממנים אמריקאיים צורמים, ססגוניים ורעשניים, שאינם הולמים את רוח המקום ופוגעים ברגשותינו, וכן של יוצאי חטיבת גולני וחייליה כיום, ושל חלק מן הציבור בישראל." לאחר שבקשת "שוחרי אתר גולני" להתיק את המסעדה נדחו, הם ביקשו לשנות את אופייה, והתמקדו בדרישות "שנועדו להצניע את סממניה האמריקניים, מנקרי העיניים". כך למשל הם ביקשו להסיר את ה-M המוזהבת מראש העמוד הגבוה. בנושא זה הם הצליחו, ובמקום ה-M נישא עתה בראש התורן סמל חטיבת גולני החום-ירוק-צהוב, עץ הזית. 

את הניגוד העקרוני בין גולני ומקדונלד'ס מציג האב השכול כך: "השתלטות שיקולים פרטיים עיסקיים במקומות ציבוריים-לאומיים, כמו אתר ההנצחה בצומת גולני, צריכה להדליק נורה אדומה, בעיקר בתקופה בה מדובר על ירידת המוטיבציה לשרת בצה"ל. חדירתם הבוטה לאתר ההנצחה נתפסת על-ידינו כדחיקתם של ערכים חברתיים ולאומיים בסיסיים, שטופחו ומטופחים על-ידי חטיבת גולני. ... דור בנינו ספג בנעוריו רוח מורשת וסיפורי גבורה, שעיקרם מסירות נפש ונכונות להקרבה למען מטרות נעלות. ומה יספוג דור המחר? 'מקדונלד'ס וצ'יזבורגר?". הלאומיות משדכת זוגות מוזרים  – גם השר סוויסה מש"ס וגם השר שריד ממרץ צידדו במאבק על טהרת אתר ההנצחה. 

מקדונלד'ס בצומת גולני, כמו מקדונלדס במקומות אחרים בעולם, נתפסת על ידי רבים כנוגדת את האתוס הלאומי המקומי. זה מול זה מונגדים הישראליות השורשית כנגד האמריקניות השטחית; תרבות העסקים, החדשה יחסית בישראל אך העולה בעוצמה רבה, כנגד ערכים חברתיים ולאומיים בסיסיים; מסירות נפש ונכונות להקרבה כנגד צרכנות ריקנית; בקצרה, האתוס הקולקטיביסטי הלאומי-לוחמני, כנגד האתוס המופרט האזרחי-הנהנתני. 

אך האם זהו ניגוד חד-משמעי? 

תשומת לב נוספת למתרחש בצומת גולני מורה כי קו התיחום בין הישראלי ובין האמריקני רחוק מלהיות ברור. מבט מהיר בכלי הנשק המוצגים באתר גולני, כולל החצובה עשויית הרובים עליהם מונחת קסדה הפוכה המיועדת לאש הנצחה, מלמד כי מדובר בנשק מתוצרת ארצות הברית – רובי M 16 במקרה של החצובה. האם ה M 16 שונה כל כך מה M של מקדונלד'ס? האם אפשר לקבל את ה M הראשונה ולדחות את השנייה? המציאות מורה כי סימביוזה כלכלית, אסטרטגית וטכנולוגית כזו הקיימת בין ישראל וארה"ב אינה יכולה להיות מנותקת מן המבנה התרבותי של הארץ הקולטת, ישראל במקרה זה.  דומה אם כן כי מה שלפנינו הוא זיקה חד-משמעית לתרבות החומרית של אמריקה אך תוך נסיון – שנועד לכשלון – לדחות את את התרבות הסמלית של אמריקה (בדומה לנסיון לסוע בפולקסווגן ולהחרים את ואגנר; ללא הקבלה בין המקרים. צוקרמן 1993). 

למגינת ליבם של ההורים השכולים הניגוד בין גולני לבין מקדונלד'ס אכן לא הגיע למיצויו. אדרבא ואדרבא: צה"ל חיבק את מקדונלד'ס ורשתות מזון מהיר אחרות והכניס אותן לתוך מחנותיו.  בשלב זה, המוגדר כניסויי, פועלות הרשתות במספר מחנות עירוניים. החיילים מצויידים בכרטיס מגנטי המזכה אותם בארוחה יומית מתוך המבחר המוצע ב"חצרות האוכל". צעד זה נועד למנוע מן החיילים שיטוט בדוכני המזון שמחוץ למחנות, כגון ברחוב אבן-גבירול ובקניון עזריאלי בתל-אביב, אך הוא הולם כמובן  את מדיניות ההפרטה הכוללת הפושה בישראל. לשימוש בקבלני מזון אזרחיים המתפשט בהסעדה הצה"לית אפקט פוסט-פורדיסטי מובהק – צה"ל מתכוון לחסוך מאות תקנים של עובדי מטבח. אך למקדונלדיציה הזאת נמצא גם צידוק חברתי יאה: בצה"ל טוענים גם כי מטרתה היא לא פחות מאשר לגשר על-פני פערים חברתיים, שהתגלו כאשר החיילים מן המשפחות המבוססות היטיבו ליבם בארוחה מסחרית מחוץ למחנה (ברזילי 2000: א'6). נמצאנו למדים כי בעוד תעתוע מהפך נחלצה בשנות התשעים ספינת הדגל של ה fast food  האמריקני לעזרת האתוס השוויוני של צה"ל; מהקומזיץ של הפלמ"ח אל הפחמים של מקדונלד'ס.  

התנפלותו הרטורית של עזר ויצמן, טייס מיתולוגי, איש עסקים ונשיא המדינה, על מקדונלד'ס והאמריקניזציה של ישראל נושאת עימה לפיכך צליל חלול: "עלינו לתת את הדעת לשאלת זהותנו היהודית והישראלית" הוא הכריז "בפרט על רקע האמריקניזציה השוטפת אותנו". הנשיא מנה את את שלושת ה"אמי'ים" ((M מהם "עם ישראל" צריך להזהר : מקדונלד'ס, מייקל ג'קסון ומדונה (סופרי מעריב, 1995: 5). דבריו של ויצמן נאמרו בעקבות אסון המוני שגרם למותם של נערים ונערות בפסטיבל המוסיקלי השנתי בערד. חוגים דתיים-לאומניים שונים חיזקו את ידיו.
 עומרי פדן הזכיר לנשיא כי חיל האוויר שהיה ממקימיו אינו בוחל במטוסי פנטום ואפ-15 האמריקנים, וקבע כי "מקדונלד'ס הינה אחת מנקודות המפגש החיוביות ביותר בין התרבות הישראלית לאמריקנית, תרבות שהתברכה בדמוקרטיה, בחופש, בחוקה נאורה ובין היתר יצרה לכל העולם מותגים בינלאומיים כמו קוקה-קולה, ליוויס ומקדונלד'ס" (שם).   

לפרשת צומת גולני יש גם צד נסתר, עליו העדיפו שני הצדדים הניצים, גולני ומקדונלד'ס, לעבור בשתיקה.  צומת גולני מצוייה בשטח שבניהול  "מינהל מקרקעי ישראל", וכמו שטחי קרקע רבים אחרים בישראל בכלל ובגליל בפרט יש לה היסטוריה קדומה, כלומר קדומה למדינה, היסטוריה שמדינת ישראל הפכה אותה לפרה-היסטוריה עלומה – בעלות של כפריים פלסטינים מקומיים. היסטוריה זו מסרבת להיעלם לחלוטין היא נוטה להשאיר עקבות מטושטשים אשר רק מפעם לפעם מבצבצים.  כך ארע שכאשר החלה הכשרת הקרקע ב 1994 להקמת סניף מקדונלד'ס נזכר אזרח ישראלי אחד, בשם מוסלח עתיר עדוי, כי חלק מן הקרקע הופקע מרשותו כעשור  קודם "לצורכי ציבור" כהוראת החוק הישראלי המתאים במקרים המתאימים.
 והנה, להפתעתו של האזרח עדוי,  צורכי הציבור הפכו להקמת מסעדת מקדונלד'ס וחלקתו עומדת להפרד ממנו לנצח. העניין התברר בבית המשפט השלום בנצרת, שם הפכה מועצת הגליל התחתון את המאשים לנאשם, בטענה כי עוד ב 1982 "ניסה [עדוי] לתפוס החזקה במקרקעין דנן, אולם לאחר שהוגשו נגדו תלונות במשטרה, חזר בו וחתם על התחייבות שלא להסיג גבול המקרקעין". אין צורך לציין כי העותר נאלץ בסופו של דבר להפרד מאדמתו "לצורכי ציבור" (ארכיב בית המשפט השלום בנצרת, ת.א.2544/94  10.3.1995) ועליה ניצב עתה סניף של רשת ההסעדה מקדונלד'ס שמעליו מתנוסס על תורן גבוה סמל חטיבת גולני.
הפרשיה האחרונה מורה כי גם חברה מן העולם הגדול זקוקה לטריטוריה מקומית קטנה כדי להניח עליה את ישבנה. המקדונלדיזציה של ישראל אכן נוגעת גם בשאלת הקרקעות. המהלך הכולל הכרוך בגלובאליזציה: המעבר מעקרון המדינה לעקרון השוק, ממבעלות לאומית לבעלות פרטית ומניהול ציבורי לניהול עיסקי, לא פוסח גם על הקרקעות בישראל. חלק מן הקניונים ומרכזי המכירה האחרים בשולי הדרכים ממוקמים על קרקע שהיתה מיועדת לחקלאות ואשר בעבר הוחכרה ליישובי שיתופיים למטרת האחזות טריטוריאלית ופיתוח החקלאות. בשנות התשעים הפכו חלק מפיסות קרקע אלה ל"נכסי דלא ניידי" בעלי ערך רב ליזמים עיסקיים וקבלנים. בתהליך זוחל שבוצע על הקרקע ובספר החוקים התאפשר למחזיקי הנכסים – קיבוצים וחברי מושבים – ל"הפשיר" את אדמתם לשימוש מסחרי ואף לקבל עליה בעלות. בתהליך זה האליטות הותיקות מצליחות לשמר את עוצמתן למרות השינוי החברתי המבני הכרוך בגלובאליזציה, שהן עצמן משתתפות בקידומו. כלומר, כל עוד נשמר עקרון הבעלות הלאומית היתה הקרקע באחזקת קבוצות אלה; עתה, כאשר, הקרקע הופכת לסחורה היא מנוכסת פעם נוספת בידי אותם מחזיקים. וכך בעוד מעמדם הפוליטי נמצא בשקיעה הם מעצימים את מעמדם הכלכלי. שורה של ארגונים חברתיים,
 נוקטים באמצעים משפטיים והסברתיים כדי לשמר את הנכסים הציבוריים בידי הציבור או כדי הביא לחלוקה צודקת יותר שלהם (ראו יפתחאל וקידר 2000 , בפרט עמ' 85-94; יונה וספורטא 2000). במקומות אחרים שהפכו לנכסים מסחריים עליהם ממוקמים קניונים, היכן שהקרקע היתה בבעלות פרטית, כבר טושטשה מכבר וטויחה השתלשלות הבעלויות והנישולים שהסתיימה, בין השאר, בהקמת סניפי מקדונלד'ס (ראו למשל ברגר 1999).   

מול המקדונלדיזציה יש המפסידים ויש המפסידים יותר. באשר למערכה בין גולני לבין מקדונלד'ס, או בין הצרכנות לבין הלאומיות, הרי למרות שמקדונלד'ס נאלצה לקפל לחצי התורן את דגל ה-M שלה בסניף צומת גולני, היה סניף זה לאחד הסניפים היותר משגשגים של הרשת בישראל ועם לקוחותיה נמנים חיילים רבים, חלק לא מבוטל מהם מן הסתם חיילי גולני. גם בהתגוששות זו שבין העולמי למקומי נתגלו אם כן יחסים מורכבים, אך בסופו של דבר חד-כיווניים. 

מתנחלים: מק-ד"ל  
ההתנגדות למקדונלדיזציה, ולאמריקניזציה שהיא מסמלת, משותפת לימין ולשמאל גם יחד, קירבה לא נוחה בעקרון לשני הצדדים. העימות בצומת גולני ממחיש את הפרובלמטיקה שבמפגש בין הלאומיות הלוקאלית והמסחריות הגלובאלית. עימות זה מופיע בגרסאות חריפות עוד יותר בשיח הלאומני-הימני. אמריקה מופיעה  בשיח זה כסמל של צרכנות ריקה מתוכן ושל חוסר ערכים ואינדיבידואליזם נהנתני.  כל אלה פוגעים במסורת, מפרקים את הקולקטיב ומעצבים אישיות מפונקת. בקרב הימין הישראלי נתפס סגנון חיים וטיפוס אדם  זה כמאיימים על הבטחון הלאומי. כך למשל, אפי איתם, ממנהיגי הימין הדתי-לאומני היהודי וקצין בכיר במילואים, ביקר קשות את האמריקניזציה של ישראל עוד בהיותו במדים, ודרש: "אם היחד שלנו לא יוכל להציג משהו שהוא מעבר לסטיקים, מכוניות, דיסקוטקים ופאבים, לאט לאט היכולת להניע אנשים למלחמה תלך ותתקל בקשיים" (מועלם והראל 2000: א'7). החרה החזיק אחריו השר לבטחון פנים מטעם הליכוד, עוזי לנדאו, אשר תקף את האליטות, תושבי רמת אביב ג', רעננה ורחביה, "שאינן מגלות סולידריות לנעשה במדינה וכל מה שמעניין אותן הוא לשתות קפה עם קרואסון או יין עם גבינות".
 

בסקטור הדתי-לאומני מקובל לראות את "הכפר העולמי" כנוגד את "הבית הלאומי". מסה בנושא זה חיבר קצין במילואים נוסף, יעקב חסדאי. חסדאי מגנה את הנהייה של "האצולה המקומית" אחר בשורת הכפר העולמי ואת מדיניות המזרח התיכון החדש (ובהשלכה תהליך השלום של ממשלת רבין-פרס) אשר מבקשים להפוך את "הבית הלאומי" ל"פרבר מכובד" של "הכפר העולמי." (חסדאי 1995)
 

הוגה אחר של הלאומיות היהודית, אליעזר שבייד, צופה לסכנות דומות לחוסן הלאומי מצד הפוסט-מודרניות וייצוגה בישראל בצורת הפוסט-ציונות. שתי אלה הם בעיניו ייצוגים של של האתוס הפרגמטיסטי האמריקני הקפיטליסטי-טכנולגי ושל האינדיבידואליזם הליברלי האמריקני, אשר דוחה את רעיונות הקידמה והקהילה של המודרנה, ומציב במקומם תרבות חומרנית אנטי-אידיאולוגית. "התוצאה הכוללת היא התפוררות תמונת התרבות ותמונת ההיסטוריה המובנית של המודרנה הקלאסית. במקומם באה הצטרפות קלאודיוסקופית מקרית, פתוחה וחסרת מבנה" (שבייד 1996: 43). בישראל התרבות הפוסט-מודרנית פוסט-ציונית מעודדת התמסרות ל"חלום האמריקני" של מימוש עצמי אינדיבידואלי "ללא נשיאה בעול של חובות לאומיות שמחוץ לחובות האזרחיות הרגילות במדינה דמוקרטית" (שם: 48). אחת התוצאות של ה"חלום האמריקני" היא "תופעת ה'ירידה'" לאמריקה, שכן אם אין הבדל בין אמריקה לישראל – לאמריקה יש יותר מה להציע.  "כמו ה'פוסט-מודרניות' האמריקנית שאותה היא מחקה, מוליכה ה'פוסט-ציונות' האידיאולוגית אל מעבר להשגים החברתיים, התרבותיים והמדיניים של הציונות בלי להציע המשך בשום כיוון. המטרה היא להשאר 'מעבר'. כלומר לא לשאת באחריות לא לחברה היהודית כקבוצה, לא לתרבותה ולא לגורל העם הנושא אותה" (שם: 54). 

בנוסף לסלידה המובנת של הימין מתרבות צרכנית, נהנתנית, אינדיבידואלית ופוסט-מודרנית, מוצאים בימין גם שיקולים פרגמטיים להסתייגות מהקירבה הרבה שבין ישראל ואמריקה. כפי שמתלונן עזרה זוהר, ישראל תלוייה בארצות הברית וזו האחרונה דורשת ממנה "למזער את שטחה", היינו לוותר על השטחים שנכבשו במלחמת  1967 (זוהר 1994). זוהר גורס כי בניגוד לתדמית המקובלת ארצות הברית מנצלת את ישראל, פוגעת בפיתוח הכלכלי שלה ונמנעת מלסייע לה במישור הצבאי. כל זאת למרות היותה של ישראל הכוח הצבאי העיקרי במזרח התיכון והיחיד שארצות הברית יכלה לסמוך עליו – מהמלחמה הקרה ועד המלחמה באיסלאם המיליטאנטי. למען החוסן הלאומי של ישראל ממליץ זוהר להפחית את מידת התלות של ישראל בארצות הברית, מה שיביא בסופו של דבר ליחסים תקינים ומאוזנים יותר בין שתי הארצות.    

עם זאת, אפילו העמדה של הימין הקיצוני כלפי האמריקניזציה של ישראל אינה כה חד-משמעית. בימין הישראלי קיים זרם המעריץ את ארצות הברית, המגדיר אותה כ"ידידה הגדולה" של ישראל, והרואה את יחסי ישראל וארצות הברית כ"יחסים מיוחדים". בגירסה זו המעורבות הכלכלית, האסטרטגית והדיפלומטית החזקה בין ארה"ב וישראל נתפסת כנסמכת על מסד תרבותי משותף ועל ערכים דומים. כך למשל ארנון סופר  קובע כי "היחסים המיוחדים בין ישראל וארה"ב נשענים על יסודות מוצקים: ערכים דמוקרטיים משותפים, ואינטרסים הדדיים  משמעותיים" והוא קובע כי יחסים אלה הינם "מקרה ייחודי בהיסטוריה" ((Sofer 2001): 17). בטווח הארוך, הוא מסביר, ידידות זו תהיה יציבה אם ישראל תדגיש את המורשת היהודו-נוצרית המשותפת לשתי הארצות, ולא את האינטרסים השוטפים המשתנים ((Sofer 2001): 18). המורשת היהודו-נוצרית המשותפת ואהבת ארץ הקודש המשותפת אכן הביאו להתפתחותה של ידידות מופלאה בין הימין הישראלי לבין הימין הנוצרי-פנדמנטליסטי בארה"ב (Shindler 2000). ההתקפה על ארצות הברית בידי פנדמנטליסטים איסלאמיים ב-11 בספטמבר 2001  נפלה כפרי בשל לידי הפנדמנטליסטים היהודו-נוצרים.  

אך בנוסף ל"מורשת היהודו-נוצרית" מוצאים בימין גם נימוקים פרגמטיים יותר לתמיכה במקדונלדיזציה, ואף לכעוס אם זו מתמהמהת. בעולם הגלובאלי-אמריקני פעילות של סניף של מזללת שרשרשת אמריקנית מהווה מעין חותמת כשרות מדינית שאפילו הימין הקיצוני מתאווה לה. כך התברר בפרשת "הקציצה הפוליטית," כפי שהוגדרה בעיתונים פתיחת סניף של בורגר קינג בהתנחלות מעלה אדומים שבשטחים הכבושים. במאי 1999 פתח הזכיין המקומי של הרשת האמריקנית סניף בהתנחלות מעלה אדומים, שמעבר לקו הירוק. בתגובה איימה הליגה הערבית להחרים את סניפי הרשת  בעולם הערבי ואף לפרסם המלצה למוסלמים ברחבי העולם להחרים את הרשת. גם במקרה זה המשא ומתן התנהל בוושינגטון, הפעם בין קואליציה של ארגונים מוסלמים ("מוסלמים למען ירושלים") לבין מנהלי רשת ברגר קינג  שם. אין צורך לומר כי בתגובה איים כשריאל, ראש עיריית מעלה אדומים ויו"ר מועצת ההתנחלויות, כי אם הרשת תכנע לדרישה הערבית יקראו המתנחלים להחרמת סניפי הרשת בישראל ולהחרמת סניפיה בעולם על ידי יהודים. כשריאל הפעיל את ועידת הנשיאים של הארגונים היהודיים בארה"ב, כדי שזו תלחץ על הממשל האמריקנית, כדי שהלה מצידו ילחץ על החברה למען המשך פעילות הסניף (שמואל 1999) (חן, שמואל וזינגר 1999). הליגה נגד השמצה בארה"ב הודיעה כי תפעל לחקיקה מתאימה בקונגרס כך שלא תתאפשר כניעת חברות אמריקניות לחרם הערבי (קסלר 1999: 8). הנהלת הרשת טענה כי היא אישרה לזכיין פתיחת סניפים בישראל וכי מעלה אדומים אינה חלק משטח מדינת ישראל, ועל כן היא תבעה להסיר את שמה מן הסניף. לא היה לה כל עניין להקלע לסכסוך פוליטי. סועדים ממעלה אדומים זעמו על החלטת הרשת, הקובעת עובדות פוליטיות (מפרידה בין ישראל והשטחים) והמפרה את "[ה]דו-קיום בינינו לבין הערבים והבדואים מהכפרים הסמוכים" (מצוטט אצל חן, שמואל וזינגר 1999).  ושוב בדומה לפרשת קניון רמת אביב נמצאנו למדים כי שאלות זהותיות ופוליטיות באזור ובארץ מוכרעות במטות של החברות המסחריות העולמיות הגדולות בוושינגטון ובניו יורק, במשא ומתן בינן לבין הלקוחות ותנועות ייצוגיות בין-לאומיות, ובמערכת הפוליטית האמריקנית.  
תל-אביבים: מק-שנקין

את ההתנגדות משמאל למקדונלידיזציה ולאמריקניזציה ניתן לחלק לשני סוגים  – אנשי השמאל המודרניסטי (הישן), מארקסיסטים וסוציאליסטים שיש להם התנגדות אידיאולוגית גורפת לדגם החברתי האמריקני כמו גם למדיניות החוץ האמריקנית, ואנשי השמאל הפוסט-מודרניסטי (החדש) של שנות התשעים,  שהתנגדותם מעוגנת בנושאי סביבה וזהות. השמאל המודרניסטי בישראל אינו מקיף יותר מקומץ אינטלקטואלים, ואף השמאל הפוסט-מודרניסטי קונה לו אחיזה בקרב קבוצות קטנות של צעירים מן המעמד הבינוני. 

השמאל המודרניסטי רואה בארצות הברית "מדינה שמתנערת לחלוטין מכל מחוייבות לאזרחיה, ונעשתה כלי שרת בידי שכבה מצומצמת של בעלי הון וחברות ענק", כפי שמגדיר זאת רן הכהן (הכהן 1998: 58), ומזהיר מפני האמריקניזציה של ישראל: "כל מה שקרה בארה"ב קורה גם אצלנו: 'הקטנת עלויות העבודה' נועדה למכור לעשירים את רוב האוכלוסיה בתור כוח עבודה זול. ריסוק האיגודים המקצועיים הוא צעד הכרחי לשם כך. הצעדים המשלימים הם הפרטה, חוזים אישיים, חברות כוח אדם, ביטול הקביעות, ומעבר לשבוע עבודה של שבעה ימים, 12 שעות ביום, ללא פנסיה וללא זכויות סוציאליות" (שם).
 

אחד הנושאים המעוררים ביקורת נגד מקדונלד'ס הוא דפוס התעסוקה בשרשרות המזון המהיר, דפוס פוסט-פורדיסטי ההולך ונפוץ בענפי השרותים של הכלכלות המפותחות בכללן. דפוסי התעסוקה במקדונלד'ס, כמו כל מה שקשור במקדונלד'ס, הם לא רק עובדות אלא גם פרוטוטיפים לדינמיקה החברתית בכללה. התיזמון הצמוד של הגעת מקדונלד'ס לישראל ותחילת התרסקות הסתדרות העובדים בישראל הוא מקרי, אבל הדומי המבני בין שני הארועים רחוק מלהיות מקרי. עד שנות השבעים ישראל בלטה בקרב המדינות המתועשות בשעור הגבוה של חברות עובדים באיגוד המקצועי, שהיתה בסביבות ה 80%; בשנת 1996 צנח שעור החברות ל 49%, והשעור נמוך עוד יותר אם כוללים בהגדרה עובדים גם את הלא-ישראלים (כהן ואחרים, 2001: 6). מקדונלד'ס מתמחה בעקיפת האיגודים מקצועיים, כך בעולם וכך בארץ (Royle 2000). בישראל מעסיקה מקדונלדס כ 3000 עובדים. דפוס התעסוקה במקדונלד'ס זכה לכינוי "מקג'ובס". אלה הם "ג'ובים" המתבצעים ברובם על ידי צעירים, המיומנות הנדרשת בהם נמוכה ביותר, שעור התחלופה של העובדים (שכולם זמניים וחלקיים, להוציא ההנהלה) גבוה מאוד, והשכר הוא הנמוך ביותר שהחוק מאפשר (בארה"ב נמצא שכר המינימום החוקי בעקומת ירידה כבר כמה עשורים) (Schlosser 2000): 58-88).
 

מקדונלד'ס הביאה לידי מיצוי מדעי את התהליך המתמשך לאורך כל המאה העשרים של "הדגרדציה" של העבודה, כפי שכינה זאת הארי בראוורמן (Braverman 1974). החלוצים הראשונים של תהליך זה היו הנדסת האנוש של פרדריך טיילור ופס היצור של הנרי פורד (שנהב 1995). עיקר העניין הוא פישוט ומיכון של תהליך הייצור עד כדי כך שהעובדים נזקקים למיומנות נמוכה ביותר, וכך הם בני חלופה וניתן להעסיקם בשכר הנמוך ביותר האפשרי, כאשר כל הכוח והידע מרוכז בידי ההנהלות. העובדים במקדונלד'ס אינם חותמים על חוזה עבודה (אך לעומת זאת הם מוחתמים על מסמך המחייב אותם בשמירת סודיות ובנכונות להבדק ב"מכונת אמת"). מקדונלד'ס היא חלוצה בתחום הסטנדרטיזציה הפורדיסטית של הייצור בענף השרותים, ובעצם כך במעבר הפוסט-פורדיסטי מתעשיה לשרותים. 
מקדונלד'ס משלבת את הרע שבשני העולמות: דפוסי העבודה (תהליך הייצור) הם פורדיסטים (משימות פשוטות ונשנות שקיצבן מוכתב על ידי מערכת מכנית); ואילו דפוסי התעסוקה (שוק העבודה) הם פוסט-פורדיסטים (תעסוקה זמנית, חלקית, חלופית, ללא זכויות). המצרכים עצמם מגיעים למטבחי מקדונלד'ס מוכנים, מוקפאים וארוזים. בתהליך הכנת ההמבורגר משתתפים כמה עובדים, כל אחד מבצע משימה מוגדרת. המשימות עצמן מבוצעות על-ידי מכונות כאשר העבודה האנושית מתמצית בהזחת מתגים (הברזים נסגרים לאחר מילוי הכוס) או בשליפת הצ'יפס מן השמן (כאשר נשמע צפצוף המודיע על סיום זמן הטיגון) וכיו"ב. התהליך כולו מכני ומהיר. חידוש נוסף של מקדונלד'ס היה בהעברת חלק מעלות השירות אל הצרכן. הלה עומד בתור כדי לקבל את המנה שלו, מזמין במהירות על בסיס תפריט מצולם ומואר, משלם ומקבל את הארוחה תוך דקות, ובסיום הארוחה (המתבצעת בידיים כדי לחסוך עלויות סכו"ם, ועל כסאות לא נוחים, כדי להגביר את המחזור) מצפים ממנו לנקות את השולחנות ולהשליך את אריזות הקרטון והנייר החד-פעמיות לפח. כך נחסכים גם מלצרים וגם שוטפי כלים ומנקים. גם האינטראקציה המילולית המועטה בין הלקוח והעובד מתוכננת לפרטיה. העובדים לומדים כיצד לחייך ומה לומר. במקדונלד'ס מתקיימת הירארכיה מנהלתית מוקפדת ומשמעת עבודה נוקשה המצייתים ל"תנ"ך" של מקדונלד'ס, ספר ההדרכה הפנימי של החברה בן מאות העמודים (Leidner 1993), בפרט 45-85; (Schlosser 2000), בפרט 59-88). 
המקדונלדיזציה של העבודה בישראל היא תופעה שזכתה עד כה רק לתשומת לב מעטה, אף כי תופעת המקג'ובס הולכת ומתרחבת ונהיית לאחת העובדות החברתיות החשובות בישראל עכשיו. למעשה כמעט עשרה אחוזים של העובדים בישראל מועסקים בתנאי מקג'ובס, באמצעות חברות כוח אדם וקבלנים למיניהם – אף כי רבים מהם מוגדרים כ"עובדים זרים" ומשתכרים אף מתחת לשכר המינימום (כ 11.5 אחוזים מכלל המועסקים בסקטור העסקי אינם ישראלים; (בנק ישראל 2000). תופעה זו מוכרת בכל מוסד פרטי וציבורי בישראל. עובדי תחזוקה, שרות, נקיון ושמירה הם עובדי מקג'ובס. אריאל רובינשטין כינה אותם "הנוכחים השקופים" (רובינשטיין 2000). עמותת קו לעובד עומדת בחזית המאבק במקג'ובס לסוגיהם מהם סובלים בעיקר עובדים זרים, פלסטינים מהשטחים הכבושים, עובדי חברות כוח אדם ועולים חדשים. סטודנטים באוניברסיטת תל אביב שהקימו את ארגון "סולידריות" הם מן הראשונים לצאת למאבק בתופעה זו.
 
ההתנגדות של השמאל  הפוסט-מודרניסטי למקדונלדיזציה ולאמרקניזציה באה לידי ביטוי כאשר מקדונלד'ס פתחה במחצית 1997 סניף בפינת הרחובות שנקין ואחד העם בתל אביב. בפינה ממול נפתח גם סניף של רשת סופר-פרם. מעבר לרחוב באותה פינה מצוי קפה תמר, מוסד מקומי ותיק, מקום מפגש ידוע של אינטלקטואלים ובוהמיינים. הגעת מקדונלד'ס לשנקין סמלה בעיני רבים את שקיעת היחודיות התל-אביבית היאפית-רדיקאלית אותה ביטא הרחוב ואת הפיכתו למקום בילוי המוני וזול. כנגד פתיחת הסניף הפגינו המתנגדים "להפיכת שנקין לקניון" (נרקיס, 1999). יוסי וולפסון מאנונימוס אכן הבחין בזיקה שבין העלמות ההסתדרות לבין הגעת מקדונלד'ס. הוא גורס כי רחוב שינקין מייצג "תרבות אלטרנטיבית" וכי "להכניס מקדונלד'ס לרחוב שפעם עמד בו בית דבר זה לעג לרש" (דבר, עיתון ההסתדרות שנסגר ב 1995; מושיוף 1999). צ'רלס לנצ'ר, מנכ"ל פעולה ירוקה, הסביר מדוע ההתנגדות: "אנחנו מרגישים שחדירת מקדונלד'ס לשנקין, זו בעצם אמירה שהכסף, התרבות האמריקנית והתאגידים הם מעל לכל, ושזה בסדר להרוס תרבות מקומית בשביל זה. לשנקין יש תרבות מיוחדת של עסקים קטנים ומקדונלד'ס מכניסה לכאן את תרבות הקניונים. מה גם שזה תאגיד שעושה נזקים סביבתיים וחברתיים עצומים בעולם ומלכלך את האזור" (נרקיס 1999). כך גם ברחוב עמק רפאים בירושלים, אזור של בתי קפה קטנים ובתי מגורים, אספו תושבים 5000 חתימות של מתנגדים לפתיחת סניף מקדונלד'ס. התושבים חוששים ממפגעי צפיפות, רעש וזיהום ומתנגדים לפגיעה הצפוייה בבניין הטמפלרי ההיסטורי שמקדונלד'ס מייעדת לסניף (וואלה. 15 במאי 2002).  

התאור הבא של פעילות נגד סניף מקדונלד'ס בשנקין ופעילות האנטי-גלובאליסטית בכלל מאפשר לעמוד על סגנונה: "לפינת שדרות בן ציון ורחוב קינג ג'ורג' לא מפסיקים לזרום מפגינים. עשרות מתנועעים לקצב מוזיקת טראנס. הצבע השולט הוא אדום לוהט ומסביב פזורים קעקועים, פירסינג ואברי פאנק למינהם. הפסיפס הצבעוני כולל קומוניסטים צעירים וסוציאליסטים מזדקנים, ארגוני איכות סביבה ומתנגדי גיוס, פאנקיסטים וחברי השומר הצעיר. כל אחד והמטרה הקרובה לליבו, מביטול כביש חוצה ישראל ועד למניעת ניסויים בבעלי חיים. המטרות רבות רבות, אבל מקור הרוע אחד: שלטון התאגידים, שרומס את האדם הקטן, עושק אותו והורס את כדור הארץ" (מילבלום 2000: 24). תהלוכת המוחים מתנהלת לקול הקריאות "רווחים -- לא; רווחה – כן" ו"שלטון ההון הורס את השוויון". "שדרות רוטשילד מרכזות כל מה שהאנטי-קפיטאליסטים למיניהם מתעבים: בנקים, חברות כוח אדם והשנוא מכל – סניף מקדונלד'ס. ... 'לא נמות ולא נמית בשרות ארצות הברית' קוראים המפגינים לכיוון הסניף ..." (מילבלום 2000: 24). בין קבוצות ההתנגדות החדשות לגלובאליזציה הפועלות בתל אביב ניתן למנות את אנונימוס, המתנגדת לניסויים בבעלי חיים ולאכילת בשר והמגדירה את בעלי החיים כמיעוט מדוכא; התנועה לשימור איכות הסביבה פעולה ירוקה; אינדימדיה, קבוצה אנרכיסטית-סוציאליסטית המפעילה אתר אינטרנט המהווה את השלוחה המקומית של רשת עולמית דומה; פעולה עממית הנאבקת בבעלי ההון בבנקים ובראשי הגלובאליזציה ועוד. האירוניה הכרוכה בפעילות האנטי-גלובאליסטית של תנועות אלה היא רק זו – שזוהי פעילות גלובאליסטית מובהקת, וכך גם במקרה זה להיות נגד פרושו גם להיות בתוך. תופעת תנועות המחאה החדשות של החברה האזרחית, מהווה בפני עצמה מרכיב באמריקניזציה של הפוליטיקה בישראל, היינו בהחלפת מפלגות אידיאולוגיות בקבוצות ועמותות "מרושתות" (או "מקוונות") (Laskier 2000).

עסקים: מק-מזה"ת
כאמור מקדונלד'ס הוא יותר ממזון, הוא סמל של אמריקניזציה, ובשנות התשעים זו פשתה בישראל. כך למשל מסעדה בתל אביב מפרסמת את עצמה לא רק באמצעות תמונת כריך עסיסי, אלא שלידו מונח גליון של העיתון ניו יורק טיימס, וכדי להסיר ספק קובע פתק הנעוץ בכריך בקיסם כי "בעוד רגע תגיע לניו –יורק" (בונקרס בייגלס, מודעה). שמות של חנויות במרכזי הערים ובקניונים הם במקרים רבים בשפה האנגלית, ובחלק מן המקרים המילים באנגלית והאותיות בעברית: שם של חנות פרחים בתל אביב הוא:  zer4u (וראו רוזנטל 2001).  את התרשמותו מן האמריקניזציה של ישראל הביע עיתונאי ישראלי בתארו פגישה עם אנשי עסקים כך: "לפני זמן מה נסעתי לביקור בחברה אמריקנית. זו חברה טכנולוגית ידועה, שמניותיה נסחרות בוול סטריט. לאחר שיחה עם המנכ"ל קיבלתי חבילה של חומר כתוב. החומר כלל ניתוחים של אנליסטים מבתי השקעות אמריקניים, קטעים מעיתונות מקצועית ועיסקית אמריקנית. מטה החברה, צויין בפרוספקט שלה, שוכן בבוסטון. ... המקום שבו ביקרתי הוא פארק תעשיות גדול. כבר מרחוק, מהכביש המהיר, ראיתי על שלטים גדולים את שמות החברות הממוקמות שם: טריקום, יבמ, אינטל. מיטב ההי-טק של אמריקה. לא זו לא היתה אמריקה. זו היתה חיפה. חיפה שלנו, חברת היי-טק שלנו. שלנו?" (פלוצקר 1999:6). 

ככל שהאמריקניזציה של ישראל העמיקה כך הלך והתפשט הדיון הציבורי סביבה. כך למשל, בשבועון ג'רוזלם רפורט, המופק בישראל בשפה האנגלית, היה הנושא המרכזי בגליון מ 1995 ה"אמריקניזציה של ישראל". את עמוד השער שלו כסה מצד לצד תצלום צבעוני של המבורגר עסיסי. עיתון הארץ פרסם ב 1998 סדרה של מאמרים מתורגמים מעיתונות זרה תחת הכותרת "אמריקה – איום תרבותי?" אשר בלוגו שלה נראה דגל אמריקה המתנוסס מעל כדור הארץ (הולנד 1998; ג'ונסון 1998; וגנלייטנר 1998; פטנם 1998); ביום העצמאות האמריקני ב 1999 הקדיש ידיעות אחרונות גליון של מגזין ממון לנושא "אמריקה שלנו", שעמוד הכותרת שלו עוטר סביב בתמונות המבורגרים; כתב העת  Israel Studies הקדיש גליון בן מאות עמודים לאמריקניזציה של ישראל ואת עמוד השער שלו אייר תצלום של הזמר מייקל ג'קסון בהופעה בתל אביב ב 1993  (Abramson 2000). 

לעומת המתנגדים מימין ומשמאל התפתח בישראל בשני העשורים האחרונים מרכז רחב התומך בגלובאליזציה ובאמריקניזציה ומוצא בהן צדדים לחיוב. פלוצקר, מציין בצער כי מבחינה כלכלית "יש אצלנו איים ומפרצים של אמריקה, אבל אנחנו לא אמריקה. בשנים האחרונות הפער בין המשק הישראלי והמשק האמריקני אפילו העמיק. החלום בורח" (פלוצקר 6). פלוצקר מעדיף את הכלכלה האמריקנית ואת תרבות העסקים האמריקנית, אותה הוא מגדיר כעממית וכנדיבה. לעומת זאת, הוא מרגיע, אין כל אמריקניזציה של התרבות הישראלית, הנשארת בבחינת "מיזוג וערבוב מקוריים ... של עשרות מדינות ועדות" (פלוצקר 1999:7). פלוצקר הוא עורך מדור הכלכלה בעיתון הנפוץ בישראל וכמו עמיתיו בעיתונים האחרים וכמו מרבית הכלכלנים באקדמיה הישראלית, הוא מאמין מושבע באידיאולוגיה הניאו-ליבראלית ותומך נלהב במקדונלדיזציה העולמית: "המצאת הלוגו, המותג להמונים, הביאה מוצרים ושרותים ברמת איכות סבירה ובמחיר לא גבוה למיליארדי בני אדם ברחבי העולם.  … תופעת המותג משמעותה דמוקרטיזציה של רמת החיים. שום דבר לא העלה את רמת המזון באסיה כמו סניפי מקדונלד'ס …" (פלוצקר 2002). הוא מתפעל אף מתנאי התעסוקה של מליוני העובדים בחברות הרב-לאומיות בעולם השלישי וקובע כי 90% מעובדיהן מועסקים בשכר גבוה ובתנאים משופרים הרבה יותר ממה שהתעישה המקומית היתה מספקת להם (שם). את הטענות כי הגלובאליזציה גורמת להרחבת אי-השוויון בעולם הוא רואה כהבל הבלים ורעות רוח וקבע כי "הגל האחרון של הגלובאליזציה הקטין בשעור דרמטי את תנאי אי-השוויון הכלכלי בעולם …" (שם). 

מאז שנות השבעים אמריקה היא המדינה הקרובה ביותר לישראל מבחינה מדינית, צבאית וכלכלית ולפיכך אף תרבותית, והיא מצויה בלב המציאות הישראלית בכל התחומים. הסיוע האמריקני על צורותיו הוא נדבך מרכזי בכלכלה הישראלית ותמיכתה המעצמתית של ארה"ב בישראל עשו אותה לבת-הברית המדינית והצבאית הקרובה ביותר לישראל (לסקירה בלתי ביקורתית ראו (Reich 1995)).  בשנות השבעים פסו מישראל לחלוטין האידיאלים הסוציאליסטים ושרידי התרבות המרכז-אירופית והמזרח-אירופית וארה"ב הפכה למוקד ההזדהות והחיקוי הכמעט בלעדי בה. לעומת ה"יותר בשר, פחות דגלים" אחת התופעות הבולטות בימי העצמאות של שנות התשעים היתה הנפת הדגל האמריקני לצד דגל ישראל. המאכל הלאומי של ישראל עוטר אף הוא בדגל אמריקני לצד דגל ישראל.

"אמריקה" היא החלום הישראלי והמושג "לתפוס אמריקה" משמעו בשפה המדוברת להגיע לעושר ולאושר. מילון סלנג מגדיר את המושג "אמריקה" כמציין "התפעלות מאיכותו, מיופיו, מעושרו וכד' של דבר מה" (מילון הסלנג העברי והצבאי, 1993). הסיוע הכספי השנתי שמעניקה ארה"ב לישראל גדול יותר מן הסיוע שמעניקה ארה"ב לכל מדינה אחרת בעולם (מאז 1976) ((Reich 1995): 93.)  בשנת 1990, למשל, ישראל קיבלה 37% מכלל סיוע החוץ הצבאי האמריקני, ו 17% מכלל סיוע החוץ האמריקני האזרחי (Reich 1995): 157, הערה 5-2). ארה"ב היא מדינת יעד היצוא הגדולה ביותר של ישראל וקולטת כשליש מן היצוא הישראלי (אם כי היבוא מארצות האיחוד האירופי גדול יותר מזה שמארה"ב (למ"ס 2000: טבלה 8.5). למרות המרחק והמחיר ארה"ב היא יעד הטיסה והביקור המבוקש ביותר על ידי ישראלים, הרבה יותר מכל מדינה אחרת.  בשנת 2000, לדוגמה, טסו לארה"ב כ 1,127,000 ישראלים לעומת כ 896 אלף שטסו ליעד השני אחרי ארה"ב – בריטניה (רשות שדות התעופה בישראל 2002. בשנת 2001 פחתו הנסיעות לשני יעדים אלה באופן משמעותי, כנראה בשל המשבר הכלכלי בכלל ומשבר ענף ההי-טק בפרט). בקרב התיירים המבקרים בישראל למעלה מ 22% הם מארה"ב, פי כמה וכמה מאשר תיירים מכל מדינה אחרת (למ"ס 2000: טבלה 4.6). השפה האנגלית היא השפה הזרה היוקרתית והנפוצה בישראל (Ben-Rafael 1994):179-189(; ארצות הברית היא יעד ההגירה המועדף על ישראלים. לפי הערכות זהירות חיים בארה"ב עד 135 אלף ישראלים ולכך ניתן להוסיף עוד כ 42 אלף צאצאים מדור ראשון של ישראלים אלה ((Cohen 1997). נתונים אלה מסתמכים על רישומים רשמיים וניתן להניח כי המספרים בפועל גבוהים יותר). אמריקה נתפסת על-ידי  ישראלים כ"כמעין חנות ממתקים גלובאלית" ((Sobel 1986): 186 וכן 173-210), ועבור רבים ישראל היא מעין "אמריקה לעניים"; בשנות התשעים, עם הנהגת שיטת הבחירות האישיות ועם פריצת הערוצים המסחריים לתשדורת הטלוויזיונית עברה המערכת הפוליטית הישראלית אמריקניזציה סוחפת (Aronoff 2000); ואלה הם רק מקצת ממופעי האמריקניזציה של ישראל. אמריקה נוכחת בישראל גם בשל היותה המרכז היהודי הגדול בעולם, ובעשורים האחרונים היא נתפסת לא עוד כתופעה שתחלוף מן העולם אלא כמרכז יהודי מקביל לישראל -- "תפוצה" ולא "גלות" ((Kimmerling 1989)). לא יפלא לכן כי גילויי ההתנגדות למקדונלדיזציה בישראל וההתנגדות לאמריקיניזציה ממוקמות רק בקצוות הקשת הפוליטית-תרבותית. אין למצוא בישראל כל מקבילה לסנטימנט האנטי-אמריקני הרחב הקיים בארצות עולם שלישי רבות, בארצות מוסלמיות ("השטן הגדול"), בארצות אמריקה הלטינית או אפילו באירופה. ישראל היא חברה פרו-אמריקנית פר אקסלנס.    

בסטירה של חנוך לוין, המשקפת את נבכי הנפש הישראלית (ואולי האוניברסלית) הגברית, מוצגת "אמריקה" של הפנטזיה הישראלית כמחוז של נשים בלונדיניות שופעות וגברתנים חסונים, שהווייתם גשמית לחלוטין ומרוכזת כולה בגוף ובחפצים. עבור הגבר הישראלי אמריקה היא מוקד לתשוקה ולקנאה. בדמותה הנשית מופיעה אצלו אמריקה כצילום מגזיני של בלונדינית נחשקת, אחת "רנדי מקדוגל", או אחת "ג'יל ווליאמס-מילר". "מקדוגל" היא "בריאה, אוכלת ומעכלת כהלכה, היא מאוד יפה … כוכבת קולנוע מפורסמת ועשירה … היא יודעת מה תאכל מחר". בעוד היא "יושבת לה על הישבן הנפלא של עצמה על כסא קש במרפסת חוותה הענקית במונטנה" הרי אנו בישראלי מצויים "מהצד הלא נכון של האוקיינוס האטלנטי ומהצד הלא נכון של הים התיכון". "ווילאמס-מילר" כאילו יצאה "מתוך ספר ילדות מאמריקה הרחוקה של הדרום, של השדות בשמש, המרחבים, אמריקה שבה הנשים יפות ושופעות, האוכל טוב, אף הוא בשפע …" אפשר לומר כי מקדונלד'ס מייצאת את אמריקה של העניים כפנטזיה של "אמריקה לעניים," היינו אלה שאינם שם. אך אמריקה של לוין היא גם גברית. היא מופיעה בדמות נהג משאית ענקית "היושב על מרומי נכסאו" כ"משלט רב עוצמה, עמדת תצפית נוסעת ומנגחת". באגף הנהג שהוא לכאורה "חדרון קטן מלבני כגודל בית שימוש" יש הכל: "טלפון ורדיו, מיתקן להכנת קפה חם וריחני, מזווה עם לחמניות … ואפילו כיריים של גז לטיגון חביתות ונקניקים" – "יש לו הכל תבינו, לא תעלו בדמיונכם דבר שאין לו. מסופק לחלוטין, בריא …" – בפנטזיה הישראלית אמריקה היא ארץ עשירה, בריאה וחזקה, משופעת באביזרי נוחות טכנולוגיים ובמאכלים מהירים מזמינים. וכמובן נהג המשאית גם אוסף בדרך את ה"בלונדינית" הנחשקת. בדרכו המיוחדת חושף בפנינו לוין את הפנטזיה האמריקנית של הישראלים במבט מלמטה, תרתי משמע (לוין 1999: 77 ,61-62,  85-86).  

דוגמה מעודנת יותר – אולי מבט מלמעלה -- לחיוב האמריקניזציה של ישראל מספק הג'רוזלם רפורט. העתון חוזר ומעלה את השאלה האם אין האמריקניזציה מאיימת על הלאומיות (היהודית) בישראל. "אם אמריקניזציה ומערביזציה מתפשטים בעולם ללא מעצור, אם התענוגות של תרבות צרכנית הומוגנית של גלגיליות (רולרבליידס) ושל מקדונלד'ס, של פאקסים ושל לאפטופים, של קניות מהבית באמצעות טלוויזיית כבלים …, אם הישראלים כמו כל האחרים, אינם עומדים בפני כל זה, מה יעלה בגורל המסורת, יהדות, הקרבה-עצמית – והציונות עצמה?" האמריקניזציה הסוחפת מעלה לדיון מחדש את מה שניתן לכנות "פרדוקס הנורמאליזציה" של הציונות (ובמקביל גם של הקהילה היהודית בארה"ב). מחד שאפה הציונות להפוך את העם היהודי לעם "ככל הגויים", אך מאידך, המימוש המוצלח של שאיפה זו מאיים לערער את הבסיס התרבותי הייחודי ששימורו הוא מטרה לאומית בפני עצמה. "האם אמריקניזציה גסה תציף בסופו של דבר את תודעתנו ותהרוס את הערכים הנאצלים שלנו?" שואל העתון בדאגה. אך תשובתו מרגיעה: אין סתירה בין שפע חומרי לבין ערכיות תרבותית. ולא רק זה, אלא תשובתו אף מעודדת: "למען האמת, נהיה בני מזל אם ישראל תהפוך ליותר אמריקנית, במובן הנעלה של המונח". וכאן פורש העיתון את התפיסה האידיאליסטית של אמריקה, ולפיכך את המובן החיובי של "אמריקניזציה", שהוא אכן מאחל לישראל: " שפע עשוי להוביל ליתר תרבות. צרכנות היא tacky אבל משמעותה גם בחירה, הזדמנות, תחושת פתיחות וחרות. השפע הוליד בלב אמריקנים רבים – יהודים בתוכם – נדיבות רוח ומסורת של התנדבות קהילתית. כאשרה ארצנו מגיעה בניחותה לגיל הביניים, ישראלים רבים שואפים לחקות רוח זו. זוהי מנגינה שנמצאת רק בתחילתה" ((Schoffman 1995): 14). 
עמדתו של הג'רוסלם רפורט מחייבת, אם כן, את האמריקניזציה, כאשר זו נתפסת לא כצרכנות גרידא, אלא כאידיאליזם תרבותי הנשען על שפע חומרי. "אמריקה" היא אם כן המודל הנשאף של ישראל, ולא רק מעל דפי השבועון בשפה האנגלית. העמדה הלאומית-הליברלית הזו, המחייבת את שימור התרבות הלאומית אבל במסגרת של תרבות-גג אוניברסלית -- ובעצם אמריקנית -- היא העמדה בפועל (או העמדה ה"מטריאלית", זו המשקפת את חווית החיים הממשית) הננקטת בידי הזרם המרכזי בישראל, או של המעמד הבינוני והגבוה בישראל.

נטיה זו לאמריקניזציה של המעמד הבינוני והגבוה בישראל כרוכה – הן כסיבה והן כתוצאה – בתהליך השלום שהתחולל בין ישראל, מדינות ערב ואש"ף, במחצית הראשונה של שנות התשעים. מקדונלד'ס הגיעה לישראל יחד עם "תהליך השלום". בסמליות הראוייה לציון הזכיין הבלעדי של מקדונלד'ס בישראל, עומרי פדן, הוא, כפי שכבר הוזכר, מראשיה לשעבר  של תנועת שלום עכשיו. באוגוסט 1993 עסקו ראש ממשלת ישראל דאז וממשלתו בשתי סוגיות: הסכם אוסלו וייבוא טוגנים מוקפאים (הסרת ההגנה על מפעל תפוד הישראלי). וכך בסמליות הראויה גם היא לציון לציון, באותה ישיבת ממשלה שבה אושר הסכם אוסלו עם אש"ף, אושר גם הסדר מסחרי שאפשר את פתיחת רשת ההמבורגרים בישראל (החלטת הממשלה 1993). האם הזיקה בין עיתוי תהליך השלום ועיתוי הגעת מקדונלד'ס לישראל היא מקרית? כפי שראינו לפי תומס פרידמן זיקה זו אינה מקרית. אחת הדוגמאות המרכזיות בתזת השלום שלו היא העובדה כי בין ישראל, מצרים, ירדן וערב-הסעודית לא התחוללו מלחמות מאז הפכו כולן ל"ארצות מקדונלד'ס". 

לגבי ישראל התזה של פרידמן אינה רק קוריוז, אלא אף אידיאולוגיה, ויתרה מכך היא אף זוכה לתימוכין במחקר הסוציולוגי; חוקרים ביקורתיים שונים גורסים כי אכן קיימת כריכות בין נטיית האליטות הישראליות לשלום לבין נטייתן ל"מקדונלדיזציה" במובן הרחב של המילה, היינו לגלובאליזציה/אמריקניזציה (Shafir 2000); (Shafir 1998); (רם 1999); (ביכלר וניצן (2001);  (Ben-Porat 1999). אלא שבניגוד לפרידמן הסוציולוגים הנזכרים אינם מתייחסים למקדונלדיזציה כאל נטיה תרבותית צרכנית עממית המובילה אל השלום, אלא כאסטרטגיה מדינית של אליטות עיסקיות השואפות לשילוב עולמי ואזורי תוך ניאו-ליברליזציה הפורצת דרך לשווקי יצוא נרחבים ולא פחות מכך לשווקי עבודה זולים. תזת השלום של תומס פרידמן אכן אומצה על ידי האליטות העיסקיות בישראל, ועל ידי האליטות הפוליטיות הקשורות אליהן, ושימשה להם כאידיאולוגיה המובילה של פרוייקט השלום בשנות התשעים הראשונות (ואין בקביעה זו לגרוע מחשיבות המהלך בפני עצמו). אחד המעבדים החשובים של אידיאולוגיה זו הוא שמעון פרס.  לדידו, בניית "המזרח התיכון החדש" תעביר את המזה"ת מכלכלת מלחמה לכלכלת שלום, המשולבת בשוק העולמי. השקעת הון של תאגידים גלובאליים ומדיניות סחר חופשי ימלאו תפקיד מרכזי בפיתוח הכלכלי. לשם השקעה כזו נדרשת יציבות מדינית, והפיתוח מצידו יבטיח יציבות חברתית (פרס 1993). יעדים מוצהרים ישנים של תנועת העבודה, פיתוח כלכלי, חוסן לאומי, וגם צדק חברתי ודמוקרטיה – כל אלה עברו בשנות התשעים מהשפה השיתופית (שנזנחה מכבר)   לשפת השוק והמיסחר.  
ב-1998 הוזמן פרידמן לשאת נאום בפני בכירי המשק הישראלי: בעלי חברות, מנהלים מנכ"לים ואנשי ממשלה. העיתונות דיווחה כי "ראשי המשק הישראלי הקשיבו מרותקים". קטעים נרחבים מהרצאתו של פרידמן פורסמו בעיתונות הישראלית (פרידמן, 1998) וכן פורסמה בעיתונות תזת השלום שלו (פרידמן 2000). מה שאמר פרידמן ל"ראשי המשק" המרותקים ראוי לציטוט כאן: "כאשר המדינה שלך מתחברת לכלכלה הגלובאלית, זה כמו להתחבר לשקע החשמל. בדרכים רבות המדינה שלך מתחילה להדמות יותר ויותר לחברה ציבורית שמניותיה מונפקות בבורסה, והיא כפופה למשמעת של שוק ההון. מדובר בלבישת כותונת משוגעים מוזהבת. זאת כותונת משוגעים משום שהכללים של הכלכלה הזאת הם נוקשים מאוד: הפרטה, צמצום המעורבות הממשלתית המפקחת, יחס נכון בין הגרעון לתוצר ואינפלציה נמוכה. מדובר בכותנות משוגעים הדוקה מאוד. כאשר כבר נדחקת לאותה כותונת משוגעים מוזהבת, הכלכלה שלך מתחילה לצמוח, ולעומתה הפוליטיקה מצטמצמת. הכלכלה שלך צומחת והבחירות הפוליטיות מצטמצמות לבחירה בין קוקה-קולה לפפסי. … אותה כותנת משוגעים מגיעה בגודל אחד בלבד ובצורה אחת בלבד" (פרידמן, 1998:  20).   

כל המכיר את התהפוכות הפוליטיות והכלכליות שעברו על ישראל בעשור או שניים האחרונים יכול לאשר כי דבריו של פרידמן אכן נפלו על אוזניים כרויות. יתרה מכך, הקהל שישב מרותק מול אחד הדוברים הנמרצים של האמריקניזציה העולמית לא רק "בחר" בכ"כותונת המשוגעים" הניאו-ליבראלית, אלא למעשה תפר את הגירסה הישראלית שלה. התמהיל הכלכלי שמציג פרידמן ואשר מגיע לכל פינה בתבל באמצעות הארגונים הגלובאליים – הבנק העולמי, קרן המטבע הבין-לאומית, ארגון הסחר העולמי, ממשל ארצות הברית ועוד, היה כבר למדיניות הכלכלית המובנת מאליה אותם מכתיבים בנק-ישראל ומשרד האוצר ואשר זוכה לגיבוי מקיר אל קיר בשיח הכלכלני, העיתונאי והפוליטי בישראל, להוציא מספר חריגים.
 על אף שבמישור הריטואלי פרוייקט הגלובאליזציה הזה משמר מחוייבות לאומית, הרי במישור המטריאלי זהו פרוייקט מובהק של גלובאליזציה בגירסתה האמריקנית, היינו של השתלבות בשוק העולמי (מתוך עמדת בכורה נשאפת בשוק האזורי, ומתוך הצטיינות בתחום היי-טק) ושל השתלבות בתרבות הצרכנית, על התוצאות החברתיות של גלובאליזציה עיסקית שאינה מרוסנת ציבורית. המקדונלד'ס היא רק גילוי בולט וסמלי אחד של פרוייקט זה.

דיון: הסימבוליזם של הסחורות
כיצד ניתן להבין, אם כן, את היחס בין הגלובאלי והלוקאלי כפי  שהוא בא לידי ביטוי במקרה של מקדונלד'ס, בשאר המותגים הדומים ובתהליך הגלובאליזציה בכלל? ומה ניתן ללמוד על זהויות בישראל כיום מן המקדונלדיזציה של ישראל כפי שנחקרה כאן?

בספרות העוסקת בשאלת הגלובאלי והלוקאלי מתעמתות שתי גישות נוגדות כמעט: גישה הגורסת כי הגלובאליזציה גורמת לאחידות תרבותית (אוניפורמיות, הומוגניזציה), וכנגדה גישה הגורסת כי הלוקאליזציה משמרת את הריבוי התרבותי, או את ה"הבדלים" התרבותיים (פלורליזציה, הטרוגניזציה). הגישה הראשונה חוזה בדרך כלל את האמריקניזציה של התרבויות השונות, ואילו השניה חוזה כי התרבויות השונות יוכיחו עמידות וכי יווצרו בהן מיזוגים חדשים של העולמי והמקומי. הגישה הראשונה זכתה לכינויים שונים – אימפריאליזם תרבותי, מקדונלידיזציה ואף הצפה ((saturation (ראו בהתאמה (Tomlinson 1991)); ((Ritzer 1995)); (Hannertz 2000)). הגישה השניה זכתה גם כן למספר כינויים – קריאוליזציה ((creolization; הכלאה ((hybridization; ביות (indigenization), ואף הבשלה (maturation) (ראו בהתאמה (Bhabha 1994)), (Hannertz 2000), (Hannertz 2000)) וכן (Nederveen 1995); (Howes 1996). לצורך הפשטות נתאר כאן את הגישה הראשונה ליחסי הגלובאלי כחד-סיטרית, היינו כיוןן ההשפעה הוא מן הגלובאלי אל הלוקאלי, ואת הגישה השניה נתאר כדו-סטרית, היינו מתקיימת השפעה הדדית בין הגלובאלי והלוקאלי. מתוך העימות התיאורטי בין שתי גישות אלה מתבקשת, לכאורה, הכרעה אמפירית: איזו גישה נכונה יותר? אך, לטענתנו, ההכרעה המתבקשת אינה בבחינת בחירה פשוטה בין שתי השערות. גם הגישה החד-סטרית וגם הגישה הדו-סטרית נכונות, אך הראשונה מכילה את השניה.

את ההצגה הרהוטה והנודעת ביותר של הגישה החד-סטרית מציג גאורג ריצר בספרו המקדולנדיזציה של החברה ((Ritzer 1995).) ריצר אחראי יותר מכל אחד אחר להפיכת שם הרשת לפועל – "מקדונלדיזציה" --  המצביע על תהליך חברתי. על-פיו, הגלובאליזציה היא מהלך גורף וחד-משמעי של האחדה, המבוססת על התייעלות טכנולוגית, או מה שמקס ובר הגדיר כרציונאליזציה אינסטרומנטאלית. ריצר מתייחס למקדונלד'ס כאפיטום של המודרניות במובן הוובריאני. המקדונלדיזציה היא "השיא של סדרת תהליכי רציונאליזציה אשר התרחשו במהלך המאה העשרים" (Ritzer 1995): 31). העקרונות עליהם מושתתת המקדונלדיזציה הם יעילות, חישוביות, חיזויאיות, ופיקוח (או בקרה) (Efficiency, calculability, predictability, control). המקדונלדיזציה היא עבור ריצר המשך ישיר של מופעים קודמים של אותה תופעה, כגון טיילוריזם ופורדיזם, על הסטנדרטיזציה, הרוטיניזציה הדה-סקילינג וההומוגניזציה של הייצור והצריכה ((Ritzer 1995): 24-27). מנקודת ראות זו המקדונלדיזציה היא בבחינת עליית-מדרגה בהשתררות הרציונאליזציה על אורחות החיים, תהליך שאכן מאיין תרבויות "מקומיות" או קדם-מודרניות למיניהן. ההבט הביקורתי המשתמע מגישה זו נעוץ בפרספקטיבה ההומאנית, המלינה על אובדן הייחודי, האישי, הקהילתי, הספונטאני והחופשי.
 

גישת ריצר וכן הגישות הובריאנית, המארכסית או הבודריארית המבקרות אותו (ראו הערת שוליים), כולן מאוחדות בראיית המקדונלדיזציה כחלק מתהליך מתעצם של גלובאליזציה, בין אם זו מומשגת כרציונליזציה, קומודפיקציה או קונסומריזציה, בהתאמה. בנג'מין בארבר מסכם את תמונת העתיד המצטיירת מנקודת ראות זו כך: "העתיד צופן מצב שבו כוחות מחץ טכנולוגיים וכלכליים תובעים אינטגרציה ואוניפורמיות ומקבעים אנשים בכל מקום באמצעות מוסיקה מהירה, מחשבים מהירים, ומזון מהיר – אמ.טי.וי, מקינטוש ומקדונלנד'ס – הללו יוצקים אומות לתוך פארק נושא עולמי הומוגני, עולם-מק אחד המאוחה באמצעות תקשורת, מידע, בידור ומסחר" ((Barber 1995): 4). במקרה הישראלי ראינו כי ההתנגדות משמאל לגלובאליזציה משלבת מוטיבים מן הגישה החד-כיוונית לגירסאותיה, הן המארכסיסטית (ההתנגדות למקג'ובס) והובריאנית (ההתנגדות להפיכת שנקין לקניון) והן הפוסט-מודרניסטית (ה"ירוקה").

יצויין כי לגישה החד-סטרית גם גירסה נוספת, שמרנית, וליתר דיוק (ניאו-)ליבראלית. על פי גירסה זו הגלובאליזציה של הקפיטאליזם הצרכני ושל ה(ניאו-)ליברליזם הפוליטי המתלווה אליו היא מהלך חובק עולם והיסטוריה. כל החברות בעולם משתוקקות להגיע לשלב ההתפתחות הזה, ולכן שלב זה מציין את "סוף ההיסטוריה", במובן ההגליאני של ביטול הניגודים. אחרי נפילת חומת ברלין לא נותרה עוד כל אופציה אחרת. פראנסיס פוקויימה מספק את המיתווה של ההיסטוריוזופיה ההתפתחותית של הקפיטאליזם הדמוקרטי, ותומס פרידמן מספק את הסיפור הצבעוני על הלקסוס ועץ-הזית (פוקויימה 1999 ; פרידמן 1999). חברות "איטיות" נופלות בצידי הדרך ומפגרות אחרי התקדמותן המואצת של החברות ה"מהירות".  זהו הנרטיב ה(ניאו-ליבראלי) של המקדונלדיזציה. במקרה של ישראל, ראינו כי עומרי פדן, זכיין מקדונלד'ס בישראל, איש האליטות הותיקות שעבר מן הסיירת לעסקים, אכן מייצג את התפיסה הזו של הגלובארליזציה. דבריו לתזכורת: "מקדונלד'ס הינה אחת מנקודות המפגש החיוביות ביותר בין התרבות הישראלית לאמריקנית, תרבות שהתברכה בדמוקרטיה, בחופש, בחוקה נאורה ובין היתר יצרה לכל העולם מותגים בינלאומיים כמו קוקה-קולה, ליוויס ומקדונלד'ס" (שם). למעשה ראינו כי זוהי הגישה הגישה הרווחת בקרב האליטות העיסקיות והפולטיות בישראל, גישה המגדירה את השקפת העולם החדשה שלהם והממקמת את תהליך השלום בתוך השקפה עולם זו. כפי שנוכחנו, גם העמדה הרווחת בקרב הימין (בעיקר הדתי-לאומני) בישראל מבוססת על הנחות הדומות לאלה של הגישה החד-כיוונית לגבי תוצאות הגלובאליזציה. ראינו, למשל, כיצד עמותת שוחרי גולני מזהירה מפני התוצאות החינוכיות של המקדנולדיזציה, כיצד י. חסדאי קורא לעמוד בפרץ האמריקניזציה ולהצלת הבית הלאומי, כיצד א. שבייד מזהיר מפני פירוק החישוקים הלאומיים, ועוד ועוד. 

הגישה החד-סטרית ליחסי הגלובאלי-לוקאלי, על גירסאותיה, בין השמאליות ובין הימניות, טוענת, אם כן, כי ההתפשטות והחדירה של הגלובאלי אל הלוקאלי(יים) גורמת להומוגניזציה תרבותית ולאובדן ה"הבדל" הייחודי המקומי. כאמור, לעומת הגישה החד-סטרית לגלובאליזציה כ"מקדונלדיזציה" מוצגת בספרות גישה מנוגדת, לכאורה. הגישה הדו-סטרית גורסת כי הגלובאליזציה היא רק אחת המגמות במערכת שהיא בעצם דו-סטרית, שפועלת בה גם מגמת-הנגד – הלוקאליזציה. מגמה אחרונה זו בולמת, מעדנת או מבזרת את הראשונה, כך שתרבויות מסורתיות ומקומיות אינן נעלמות, אלא רק סופגות לתוכן, מעכלות תוך כדי שינויי, את הזרימות הגלובאליות.  אראג'ון אפדוראי גורס כי לא ניתן לחשוב על תהליכי הגלובאליזציה התרבותיים במונחים של זרימה מכאנית מן המרכז אל הפריפריה. המורכבות של תהליכי הגלובאליזציה השונים, וחוסר ההלימה ביניהם (disjuncture), מאפשרים התגוששות כאוטית ללא הכרעה בין הגלובאלי והלוקאלי. להבנתו "התכונה העיקרית של התרבות הגלובאלית כיום היא הפוליטיקה של המאמץ ההדדי של דומי ושוני לטרוף זה את זה ובכך להזים את האבחנה של הנאורות בדבר הנצחון הבלתי נמנע של האוניברסאלי והתעקשות הבלתי-נלאית של הפרטיקולארי" ((Appadurai 1996): 334). אולף הנרץ מעריך כי לאורך זמן תהליך הקליטה של העולמי במקומי תוך ביותו – מה שהוא מכנה "הבשלה" – יגבר על מה שנראה במבט ראשון כ"הצפה" של התרבות המקומית על-ידי התרבות הגלובאלית (Hannertz 2000).
 

הגישה הדו-סטרית קנתה לה אחיזה נרחבת. חוקרים שערכו תצפיות אתנוגרפיות בסניפי מקדנולד'ס במזרח אסיה הסיקו ממחקריהם כי האינטראקציה בין מקדונלנד'ס לתרבות המקומית היא דו-כיוונית. אף שמקדונלד'ס שינתה מנהגים מקומיים, לא פחות מכך הצליחו הלקוחות להפוך את סניפי המקדונלד'ס שבאזוריהם למוסדות מקומיים, וכך McDonald’s does not always call the shots ((Watson 1997a): 7). לגירסתם, בתחום התרבות הפופולרית כבר לא ניתן להבחין בין מה שהינו "מקומי" ומה שהינו "מבחוץ". מי קובע כי מיקי מאוס אינו יפני או כי רונלד מקדונלד אינו סיני?! הם מתריסים, ואולי מדובר כאן בכלל ב"תרבות שלישית", לא של לאום זה או אחר, אלא תרבות טראנסלאומית (Watson 1997a), במיוחד (Watson 1997b) . דיון זה מדגיש את מיגוון התוספות שמקדונלד'ס נאלצה לכלול בתפריט שלה כדי להתאים עצמה לתרבויות שונות.
 בישראל כפי שהעלינו כאן – קציצה גדולה יותר ועל פחמים וגם קציצת "קומבינה" במשותף לחבר'ה, וכן הלאה.  לפי גישה זו אפשר לראות את הפלפל החדש, למשל, כביטוי של "הבשלה", קריאוליזציה והיברידיזציה של המקדנולדיזציה. הפלפל החדש אימץ דפוסים משל מקדונלד'ס אך התאימם למסורת ולטעם המקומיים. ראינו כיצד מבטאת זאת יפה אלה שיין, מיזמיות הפלפל החדש, באומרה "נפתחנו לעולם מבחינה קולינארית, נחשפנו לחומרי גלם חדשים, לטכניקות חדשות וזה תהליך שקורה בו זמנית עם סוג של חזרה למקורות ולשורשים" (כותן 2000).
 השילוב בין הסמליות הלוקאלית והשיטה הגלובאלית כבר הפך לסגנון קולינארי בפני עצמו – מטבח הנובו-גולבאל (Springer 2002)

דיון: הפטישיזם של הסחורות
לכאורה מתבקשת הכרעה אמפירית בין שתי הגישות התיאורטיות הללו – החד-סטרית והדו-סטרית -- ליחס גלובאל-לוקאלי. אך למעשה, מה שמתבקש הוא הפוך בדיוק: יישוב תיאורטי של ממצאים אמפיריים שונים. לטענתנו, שתי הגישות "נכונות", אבל הן מתארות מישורים שונים של המציאות החברתית. מה שדרוש הוא אבחנה בין רמה פנומנלית, רמת המנהגים הנצפים או אפילו התפיסות המובעות, שאליה מתייחסת הגישה הדו-סטרית, לבין הרמה המבנית, שהיא רמה תשתיתית (ולא תמיד ניתנת לצפיה ישירה ללא הבניה אנליטית), שאליה מתייחסת הגישה החד-סטרית. הרמה הפנומנלית אינה חייבת לשקף באופן חד-משמעי ופשוט את הרמה המבנית, אך שתיהן קשורות מבנית וסיבתית זו לזו. לטענתנו, ניתן לתאר לפיכך את הגלובאליזציה כמהלך שהוא חד-סטרי ברמה המבנית, אף אם הוא דו-סטרי ברמה הפנומנלית. במילים פשוטות: ברמה הפנומנלית אוכלים גם מקדונלד'ס וגם פלפל, אבל ברמה המבנית מייצרים וצורכים את הפלפל כאילו הוא מקדונלד'ס.  

בגישה הדו-סטרית לגלובאליזציה, המדגישה את העיקשות של ה"הבדל" התרבותי, יש, אם כן, יותר מקורטוב של אמת אמפירית. ברמת המנהגים אכן ניתן לראות את המיגוון שאינו נכנע לאחידות – הפלאפל חוזר ומהביל בפיתה, ההמבורגר גדול יותר והוא כשר לפסח, ומעל צומת גולני מתנוסס נס החטיבה הצבאית ולא סמל רשת המזון. 

נחוץ, כאמור, להבחין בין שתי רמות שונות: הרמה הפנומנלית והרמה הסטרוקטוראלית. ניתן לומר כי למרות שברמה הפנומנלית נשמר במידת מה ה"הבדל" המייחד את המקומי, הרי ברמה הסטרוקטוראלית משתרר במידה רבה ה"דומי" המשווה את כל המקומות ומצרף אותם למרחב אחד (אף אם לא שוויוני). אפשר להמחיש זאת בדוגמה של "דגל לאומי". ברמה אחת כל דגל לאומי הוא בעל תוכן (סמל, צורות, צבעים וכו') ייחודי – ובזאת תפארתו. אך ברמה אחרת עצם ה"דגליות" הופכת את כל הדגלים לדומים או זהים במשמעותם, ומתרגמת את כל הזהויות ל"שפת הדיגליות." השפה הזאת היא שפה אחת, שפת מדינת-הלאום, אפילו אם דובריה משתמשים במילים שונות (קולעת כאן הערתו של בנדיקט אנדרסון על הסתירה שבתפיסה העצמית של "יחודיות" המשותפת לכל הלאומים (אנדרסון 1999). כך גם במקרה של המקדונלנדיזציה. השפה האחת היא שפת הארגון החברתי המסחרי-אינסטרומנטלי-טכנולוגי, שפת הקומודיפיקציה-רציונליזציה. שפה זו משתררת גם כאשר היא מופיעה בשלל צבעים (בנטון) או טעמים (מקדונלד'ס). כך שבעצם הדומי משחזר כאן את הההבדל תוך כדי שימורו הפנומנלי אך הטמעתו המבנית.  

ניתן אפילו לטעון עוד כי לא רק שה"ההבדל" הוא משני ל"דומי", אלא אפילו שההבדל הוא האליבי של הדומי, או במילים אחרות מיגוון הזהויות התרבותיות מסתיר את אחדות האינטרסים של ההון, ואפילו משרת את הצרכים השיווקיים שלו (באמצעות ריבוי "נישות" ו"סגנונות"). כפי שקבע נכון ג'ימסון -- פסיפס הזהויות והסגנונות המאפיין את התרבות הפוסטמודרנית אינו אלא ההשתקפות הצרכנית של שיטת הייצור החדשה – הפוסט-פורדיסטית. הסבב המואץ אופניתית של צריכה פוסט-מודרנית משרת את הסבב המואץ טכנולוגית של הייצור, הן תוך המצאת שווקים והן תוך כדי שיווק המצאות, כלומר יצירת שווקים חדשים ושינויים התכוף. לפיכך הפוסטמודרניות היא התצורה התרבותית של הפוסט-פורדיזם (ג'יימסון, 2002). תעשיית התרבות מפניה הזהירו הוגי אסכולת פרנקפורט כמו אדורנו, הורקהיימר ומרקוזה, ואשר היו עדים לראשיתה, הגיע היום לשיא פריחתה כאשר אפשר כבר לדבר לא על תעשיית תרבות, אלא על תרבות מתועשת. זוהי הסיבה שמרקוזה מבחין בהתפתחותה של חברה חד-מימדית, חברה שחסרה את האתר שנגד – כגון תרבות – שממנו ניתן להצמיח תרבות אופוזיציונית (מרקוזה 1972).  

טענתנו היא לפיכך כי הרב-תרבותיות המודגשת בשיח הפוסט-מודרניסטי כזירה של הבדלים תרבותיים, הזהות המקומית המודגשת בשיח הפוסט-קולוניאלי כמסד לחתרנות ולמרדנות, והטכסים של היום-יום המודגשים בשיח האתנוגרפי כאתרים של פרשנות אוטונומית, כל אלה נשזרים היטב בסבב הסחורות הפוסט-פורדיסטי ומתפקדים כגימיק שיווקי.
 

התאגידים המסחריים אימצו בזריזות את הפוליטיקה של הזהות, כפי שזו החלה להתפתח עוד בשנות השבעים, והפכו אותה חיש קל לפוליטיקה של "פלחי שוק".
 משתמע מכך לפי-כן כי זרמים אינטלקטואלים המבקשים ל"תת קול" לקבוצות מוכפפות, נדכאות ושוליות באמצעות חשיפת ה"הבדל" המקומי, הייחודי, או האתני, עלולים מרוב קולות להחמיץ את קולה המונוטוני של המקהלה האחת – מקהלת הגלובאליזציה, ומתוך שהם יוצאים לקלל את אתונו של בלעם נמצאים מברכים אותו.

המקרה של הפלאפל החדש – המעבר של הפלאפל ממאכל למותג -- ממחיש את טיעוננו. לכאורה המקדונלדיזציה לא רק שלא הביאה קץ לפלאפל, אלא היא 

סיכום הדגמים התיאורטיים של גלובאליזציה תרבותית

הדגם החד-סטרי: מקדונלדיזציה, אימפריאליזם תרבותי, הומוגניזציה, אמריקניזציה, הצפה
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לוקאלי
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גלובאלי 


לוקאלי 


הדגם המשולב המבני-סמלי

רמה מבנית



   
     

גלובאלי         
לוקאלי
רמה סמלית


אפילו חידשה את חייו, ובכך קויימה מיצוות הקריאוליזציה הדו-סטרית. אך החיים החדשים של הפלאפל הם חיים של מקדונלדיזציה לכל דבר, היינו של סחורה סטנדרטית מפס ייצור מכני המוני; או של הצד השני של המקדונלדיזציה, ה"גורמיזציה" וה"אתניזציה" המסחריים של המזון (על הביקוש החדש למזון אתני בעקבות הגלובאליזציה ראו (Zubaida 1994)). למסקנה דומה על יחסי הקראוסון והמקדונלד'ס במקרה של צרפת, הגיע אף ריק פנטסיה, הגורס בדין כי "המדיום (היינו הארגון החברתי של המזון) הוא המסר, ולכן [אין לדבר על] חליפין פשוטים של 'טעמים' תרבותיים שווי משקל"  (Fantasia 1995): 234). נכון שמבחינת הצרכן יש כאן אולי "שימור" של מורשת מקומית אך מבחינת שיטות הייצור והצריכה כמערכות יש כאן שינוי מהותי. ההאחדה התרבותית לא מתבטאת רק בכך ש"כולם אוכלים את אותו ההמבורגר" (שלכך עונים ה"דו-סטריים", בדין – לא נכון, חלק אוכלים גם פלאפל, וכיו"ב) אלא בכך שכל האוכל מתמסחר, ובעצם כל תחומי החיים מתמסחרים. 

מקדונלדיזציה היא לפיכך לא רק המבורגר (שאז הדיון בה היה שייך לכתבי עת מתחום התזונה ולא מתחום הסוציולוגיה) ואפילו לא רק אוטומטיזציה של הייצור וסטנדרטיזציה של הצריכה אלא, באופן רחב יותר, מיסחור כולל ומוחלט של היחסים החברתיים ושל המוצרים החברתיים. מרקס הגדיר תהליך זה כפטישיזם של הסחורות: (מארקס 1953: כרך א, חלק 1, פרק 4). במסגרת זו היחסים בין בני האדם מופיעים כיחסים בין אובייקטים ואילו היחסים בין הסחורות מופיעים כיחסים בין סובייקטים, היינו בין בני האדם מתקיים מגע חליפין מופשט ואילו הסחורות מייצגות זהויות. מקדונלדיזציה היא לפיכך לא רק המבורגר אלא גם בחירות אישיות, עובדי קבלן וחברות כוח אדם, סחר סיטוני בנשים לזנות (עוד הצטיינות של ישראל), הפרטת קבוצות כדורגל (שבהן שחקנים זרים קנויים) ומכירתן לבעלות של מיליונרים, או הפיכת האוניברסיטאות לשלוחות מחקר של חברות ההי-טק. המחשה נוספת מספק המקרה של צומת גולני. בעימות שבין שוחרי החטיבה לבין המסעדה ניצחו לכאורה הראשונים – כמו במשחקי תנועות נוער, הם הצליחו להוריד מראש העמוד את הנס של מקדונלד'ס ולהניף תחתיו את סמל החטיבה. אבל זהו ניצחון ריטואלי. במישור המטריאלי החיילים וההורים אוכלים מקדונלד'ס מחוץ לצבא וכפי שראינו אף בתוך מחנות הצבא. אך יותר מכך, החיים הממשיים של החיילים ושל משפחותיהם נתונים בתוך מקדונלדיזציה גורפת, כאשר דגם ה"אומה במדים" פשט מזמן את המדים והצבא הלאומי הוא צבא סקטוריאלי מצד אחד וגלובאלי מצד אחר.
 גם בעימותי השבת מעבר למאבקי הרחוב הריטואליים, התיווך הממשי של הזהות בישראל מתבצע על ידי ארגונים מסחריים עולמיים – אפריקה –ישראל מכאן ומקדונלד'ס מכאן. כאשר מתעורר ויכוח "לאומי", כגון בנושא סניף בורגר-קינג בשטחים הכבושים, נעשים הדיונים בוושינגטון – לא בתל אביב או בעזה. גם השלום הישראלי-ערבי נהייה – במקרה הטוב -- כפי שמודעים חלק מתומכיו וכפי שמתריעים חלק ממתנגדיו, מעין פרוייקט מסחרי, פרוייקט המתורגם למונחים של מדיניות כלכלית ניאו-ליבראלית, השתלבות בשוק הגלובאלי, משיכת משקיעים זרים וצמיחה כלכלית. התערבותו של הנשיא ויצמן ממחישה היטב את הפער בין זירת הזהות הריטואלית -- שבה יכולה להדהד רטוריקה אנטי-אמריקנית, לבין זירת הזהות המטריאלית, שבה הכל הופך ל"אמריקה" – אמריקה בהגדרתה בתחילת מאמר זה. כפי שנוכחנו, אפילו ההתנגדות לגלובאליזציה נעשית מתוכה ובתוכה. מה שנכון לצרפת, כפי שגילה ריק פנטסיה במחקרו על המקדונלדיזציה, נכון גם לישראל: "הנסיון לגונן על תצורות תרבותיות מסורתיות כנגד 'מיסחריות זולה', בעוד שבפועל מעודדים את 'כוחות השוק' כמתווך הבלעדי של יחסים אנושיים, הוא נסיון שנועד לכשלון" ((Fantasia 1995): 233).  

המקרה של מקדונלד'ס בישראל מהווה מעין חלון הצצה אל זירת הזהויות בישראל. ניתן לסכם את תמונת המצב העולה ממחקר זה כלהלן: ישראל מצוייה במהלך נמרץ של מקדונלדיזציה, היינו גלובאליזציה/אמריקניזציה. מהלך זה מובל על-ידי האליטות העסקיות, השולטות גם במדיניות הכלכלית של המדינה. אליטות ניאו-ליבראליות אלה הנהיגו גם את תהליך השלום. בהכרח, ובדרך כלל שלא במתכוון, תרמו בכך במשהו לחילוצה של ישראל מנקודת המוצא ההיסטורית הלאומית-ציונית והחברתית-הקולקטיביסטית והלוחמנית שלה ולהפיכתה למדינה "מערבית" "נורמלית" (כפי שביטויים אלה מצויים אכן בשימוש אצל חוגים אלה) (ראו הדיון לעיל על מק-מזה"ת). זוהי המגמה המטריאלית בהתפתחות הזהות בישראל (ראו הדיון לעיל על מק-פלאפל.) מגמה זו נתקלת בהתנגדות מצד נציגים של המגמה הלאומית הישנה, ואלה אכן מקבלים "הנחות" במישור הריטואלי של הזהות (ראו הדיון לעיל בצומת גולני). מנגד מתקיימת תגובת-נגד אתנו-לאומית דתית, המבקשת להעצים את הקולקטיב הלאומי ולהשריש מחדש את המדינה כמדינת "העם ה-", בזמן שהגדרה זו עלולה לאבד את משמעותה. (ראו הדיון לעיל על מק-מסורת ומק-ד"ל). לפיכך מתחדשת התביעה לשמר (או להמציא) יחודיות ומורשת שאינם כלל ישראלים אלא יהודיים בלבדית, וכך ניתן יהיה להמשיך ולקיים שליטה קולוניאלית באצטלא מקראית בשטחים הפלסטינים ולהמשיך ולהדיר את האזרחים והתושבים שהשוק עלול להפכם לשווים. רק בשוליים קיימת התנגדות מצד החברה האזרחית החדשה (ראו הדיון לעיל על מק-שנקין). 

לסיכום, נוכחנו כאן כמו במקרים רבים אחרים בעולם, גם בישראל מתפתחות בו זמנית, זו עם זו, וזו כנגד זו, מה שנג'מין ברבר הגדיר כתרבות המקוורלד ותרבות הג'יהאד (Barber 1995); או מה שמנואל קסטלס הגדיר תרבות הרשת (net) ותרבות הזהות (self) (Castells 1997). בחינת החברה הישראלית מתוך נקודות ראות תיאורטיות-השוואתיות אלה, כלומר לימוד ישראל בתוך פרדיגמת הגלובאליזציה (ראו רם 1999;Ram 2000; וכן רם 2002), ויישום בחינה זו כאן למקרה החקר של המקדונלדיזציה, איפשרו לנו לעמוד על ההתפתחות החשובה ביותר בתרבות הפוליטית בישראל לאחרונה: ההתפתחות החד-סיבתית והבו-זמנית של שתי תרבויות פוליטיות משולבות ומנוגדות: תרבות השוק ותרבות הזהות.

אחרית דבר

המחקר למאמר זה התבצע בשלהי שנות התשעים והוא נכתב בעקרו בשנת 2000 והסתיים ב 2001. נוסח זה נחתם בסוף 2002; כיוון ששיטת הפרסום האקדמי שייכת עדיין לגלאקסיית גוטנברג יתפרסם המאמר רק בשנת 2003; אך המציאות סביב נעה בקצב גלאקסיית האינטרנט. מאז שנכתב המאמר התנפצה בועת הדוט-קום בבורסה של ניו יורק וגם בזו של תל אביב; השנים 2001 ו 2002 הן מן הגרועות בכלכלת ישראל; מגדלי התאומים הותקפו בידי קנאים מוסלמים וקרסו; תאגידים עיסקיים עולמיים התגלו כמאורות של נוכלים ופשטו את הרגל; ארצות הברית שהצליחה להפיל את הגוש הקומוניסטי "בדרכי נועם" חושפת עתה ציפורניים צבאיות מול האיום האיסלאמי; הסכם אוסלו הופר בגסות ובמקומו נשטף האזור במרחץ הדמים של הטרור הפלסטיני והישראלי; חברת מקדונלד'ס הודיעה על הפסד בפעם הראשונה בתולדותיה; ורשת "פלאפלים" סגרה את סניפיה. האם כל זה מבשר את סופה של הגלובאליזציה? האם הלוקאלים למיניהם מתגלים כחסינים יותר? האם המסקנות של מאמר זה מתאימות לשנות התשעים אך לא בהכרח לשנות האלפיים? שאלות אלה הינן כמובן עניין להמשך המחקר. אם אפשר לסיים בהימור אזי "עוד לא ראינו כלום"! הגלובאליזציה כפי שהכרנו אותה בשנות התשעים הייתה רק המבוא. ואולי אפילו מבוא נעים ביחס למה שצפוי בהמשך.

א.ר. 31 בדצמבר, 2002.  
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Motherland / McDonald’s 
Trends in the Construction of Space 
and Culture in Israel

Introduction

In the recent period Israeli society underwent significant transformations, though it also evinces the continuation of longstanding tendencies. The two studies in this volume address issues of the design of the space and the construction of society in Israel and tackle both the dynamic and the static aspects of their topic. The study by Uri Ram inquires these questions along the axis of the global/local; the study by Oren Yiftachel and Batya Roded inquires these questions along the axis of the place/region. Both studies address cultural practices that involve common routines as well as public rituals – popular and commercial eating habits in Ram’s study, and popular and national music in Yiftachel-Roded’s study. 

Ram’s study focuses upon the new McDonald’s discourse in Israeli society, a discourse that began in the 1990s’. Yiftachel-Roded’s study focuses on the veteran “Motherland/Homeland” discourse of the Zionist movement and the state of Israel, a discourse that began in the 19th-century. The meeting, or perhaps the encounter, between these two themes in contemporary Israeli culture – Homeland and McDonald’s – has not yet exhausted itself. During the period of the 1990s’, in the midst of the “peace process” and flourishing of the hi-tech economy, it seemed that McDonald’s hand is on the upper; the period of the 2000s’ opens under the sign of violent clashes between Israel and Palestine, and with an unprecedented recession in Israeli economy. The impression is that the hand of the Homeland is yet again on the upper. September 11th 2001 marks the transition in the discourse of globalization from a “free trade” towards a “clash of cultures”. The studies in this volume do not aim to predict the future, but rather to underline the new ways in which the relations between the local and the global and the place and the region evolve in our era.  

The study “The Big M: McDonald’s, Globalization and Anti-Globalization  in Israel”, by Uri Ram, addresses the cultural implications of the globalization and Americanization of Israeli society; this, by a focus upon the case study of the reception of McDonald’s in Israel.  This study analyses the processes of the re-shaping of Israeli identity since the 1990s’ but also sheds light on some of the most controversial aspects  of globalization in general. The study moves upon several planes – it begins in the popular and commercial level, moves to the level of high culture and ideology, and reaches the level of the geo-political and strategic relations between Israel and the U.S.A. The study concludes that Israel is undergoing overwhelming globalization. No argument is made for a “sociological law” of the “diminishing of the local” – but the case of Israel does vindicate such a conclusion. While globalization raises some objections in Israel, these tend to be marginal, and even they operate within global parameters and with global methods. When the arena and the practice are “global”, raising the banner of the “local” tend to become ritualistic.  From a series of encounters between the global and the local that are studied here, it emerges that the global eclipses the local and that this generates the emergence of two mutually opposing yet complementing trends in Israeli political culture: one which centers on the private market; and one that centers on the ethno-religious community. Only pale signs appear of the presence of a civil counter-culture in Israel.

The case study of McDonald’s in Israel provides a vignette to the scene of identities in contemporary Israel.  It emerges, then, that in Israel, just like in many other parts of the world, globalization gives rise the development of what Benjamin Barber termed McWorld versus Jihad, or what Manuel Castells termed the Net versus the Self. 

From a theoretical point of view Ram proposes a new conceptualization of the global-local relations. In the literature two opposing approaches are noticeable: a “one-way” approach, arguing that the global abolishes the local and creates homogenization; and a “two-way” approach, arguing that the local re-shapes the global in a process of indigenization or hybridization and creates heteroginization. Ram argues that there is no contradiction there: the two processes do take place, yet on two different levels: the global impact is structural, while the local response is symbolic.

The study “On the Homeland’s Landscapes in Popular Music”, by Oren Yiftachel and Batya Roded, inquires how a spatial consciousness is created through cultural-political discourse. The study analyses the process of cultural socialization of the national space, a process mediating between the discursive level and the concrete geographical level. Thereafter the study examines the construction of the “homeland” in the Zionist discourse through a focus on one major cultural arena – that of the Hebrew popular music. This arena constructs and reflects the cultural changes undergone by a society which experiences the dynamic transformation of the Israeli/Palestinian landscape.

The study exposes the creation and transformation of the images of the homeland as they emerge in the popular music. The study analysis the geographical meanings of these images and their implications upon the Jewish political culture. Three main points emerge: first, popular music reflects the extraordinary elasticity of the borders of the “homeland”; the borders move together with Israel’s soldiers and settlers. Second, the popular music is almost mute regarding the presence of the Palestinian Arabs in the “homeland”. Third, by its everyday and harmonious flare, popular music plays a role of “normalization”, even of naturalization and beautification, of a distorted and violent geo-political reality.

It is by these means of elasticity of the local space, of avoidance of the local inhabitants, and the aesthetization of a crude reality, that Zionist and Israeli popular music has contributed to the appropriation of the Israeli/Palestinian space as the exclusive homeland of the Jewish people and as a geographical infrastructure to the realization of Jewish nationhood. Yet the ethno-national zeal of the popular music started to subside during the 1970s’. Today some other voices emerge, emphasizing aspects like individualism, humanism, and mutualism. These, occasionally, even give voice to the Arab and his own dreams of the same homeland.  Yet, despite this transformation, no radical change is taking place in Hebrew popular music, and no significant critique emerges in it towards the dominant Zionist perspective. 

To some extent, this volume continues a previous volume, published by the Negev Center for Regional Development, Working Paper No. 12, the title of which was "Ethnocracy and Glocality: New Approach to the Study of Society and Space in Israel”. The current volume proposes applications of the research programs which were suggested in the previous one by Yiftachel and Ram (though the current volume can be read on its own). The research behind this volume was supported, among else, by a grant from the Ministry of Culture and Science to a team of researchers headed by Dr. Uri Ram and Prof. Yehuda Grados. The authors take this opportunity to thank the Ministry. The authors are also grateful to the Negev Center for Regional Development, to its head Prof. Yehuda Grados and to its staff, especially Roni Blustein-Livnon, for the production and publication of this volume.      
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Boundless Homeland:

The Ethnicization of Israel/Palestine in Hebrew Popular Music

Oren Yiftachel & Batia Roded
Abstract
This article examines how national spatial identity is formed through cultural-political discourse. It discusses the process of ‘spatial socialization’ in which power relations, public discourse and concrete geographical change are intertwined to ‘produce’ and diffuse visions of the ‘national homeland’. Subsequently, it examines critically the construction of the ‘Zionist Homeland’ by studying a central arena of Israeli-Zionist discourse -- Hebrew popular music. This arena reflects and creates myths and values embedded in the Zionist ethno-national and expansionist culture, and enmeshed in the volatile geography of Israel/Palestine.    

The article dissects the evolution in the sung images of the homeland, their geographical significance, and their effects on the formation of Jewish-Israeli political culture. Our geographical rather than literary analysis highlights four main observations. First, the description of ‘the homeland’ exhibits extraordinary geographical flexibility. It appears to ‘move’ to wherever the Jew settles or fights and assume admired (usually female) human qualities. Second, the Palestinian occupants of the land are almost totally ignored, as the land is depicted as purely Jewish. Third, the Hebrew song is an agent of ‘normalization’, stemming from its ubiquity in the public and private domains.  These qualities assist in turning the ‘flexible’, distorted, geography imagined in the songs into a ‘taken-for-granted’ and admired space.
By these means, Hebrew popular music has aided Zionism to claim the Israeli/Palestinian landscape as a sole Jewish property and as a malleable territorial basis for realizing the goals of expanding Jewish nationalism. But the ethno-national enthusiasm of Hebrew popular music started to wane in the seventies. Other voices in Hebrew music have surfaced, stressing humanity and co-existence. Albeit seldom, these voices also gave voice to the country’s Arab inhabitants and their own homeland dreams. Despite the change, Hebrew popular music is yet to express genuine challenge against the expansionist and ‘ethnocratic’ values of the Zionist enterprise.
yiftach@bgumail.bgu.ac.il

The Big M’: 
McDonald’s, Globalization 
and Anti-Globalization in Israel

Uri Ram

Abstract

One of the most controversial aspects of globalization relates to its cultural implications: does globalization bring about universal cultural uniformity, or does it leave room for particularism and cultural diversity? The global—local encounter has spawned an intricate debate between “homogenizers” and “heterogenizers”. This article proposes to shift the grounds of the debate from the homogeneity—heterogeneity dichotomy to a structural—symbolic combination. It is argued here that while both homogenization and heterogenization occur, they take place at different societal levels: homogenization is structural-institutional, while heterogenization is expressive-symbolic. 
The thrust of the argument is in concurance with Jameson’s view that cultural postmodernity divulges the cultural logic of post-Fordism. To this extent, multiculturalists who consider the variety of post-modern identities as an arena of cultural differences; supporters of identity politics, who consider the post-colonial discourse as a basis for subversion and resistance; and the ethnographers who consider rituals of everyday life as sites of autonomic interpretation – all with the intention of “giving voice” to the “other” and to the “subaltern,” may unwittingly produce the opposite effect. Exclusive attention to the explicit symbolism may divert attention from implicit structures.
This perspective is supported on an analysis of the empirical case of the “McDonaldization” of Israeli society. Examined are encounters between Mcdonald’s and the Israeli national habitus and national ideology. 

uriram@bgumail.bgu.ac.il

� חשוב לציין שאין בכוונת ניתוחנו הביקורתי  להציג ניגוח סתמי של התרבות המרחבית, אלא להוסיף לדמוקרטיזציה של השיח הזהותי-פוליטי בארץ תוך שותפות במהלך זה, ותוך הכרה בחיוניות ובלגיטימיות של הקולקטיביות היהודית והפלסטינית בארצן המשותפת.


� משנת 2000 ניכר שינוי במגמה וחזרה אל שירי המולדת בעקבות 'אינתיפדת אל אקצא', אך לא ניתן לקבוע בברור אם זו ראשיתה של תקופה חדשה בשל קוצר הזמן והעדר פרספקטיבה.


� הם מוצאים דמיון רב בין Panovsky (1939) לבין Geertz (1983) שפיתחו את תפיסת האיקונוגרפיה. איקונוגרפיה היא תחום לימוד העוסק בזיהוי נושאי היצירה ובניתוחם תוך פענוח משמעויותיהם של העצמים, הדמויות וההתרחשויות הכלולות בה. היא יונקת מן הנסיבות החברתיות וההיסטוריות שבתוכן נוצרה היצירה.


� ראה בהקשר זה גם בנדיקט אנדרסוןן (2000) בפרק: מפקד, מוזאון, מפה, בספרו "קהילות מדומיינות".


� הכוונה בביטוי זה היא לאיכות הייחודית של הניסיון החברתי הנבדל, המעניקה את תחושת הדור או התקופה. המושג מתייחס למשמעויות וערכים כפי שנחוו למעשה. רגשות אילו בונים יחסי פנים הנובעים מהיסטוריה של פרקטיקות פרטיקולריות, מתוך ההכרח להתעמת עם תנאים אובייקטיביים מסוימים (שם, 39).


� חוקרים נוהגים לחלק את הלאומיות לשני 'טיפוסים-אידיאליים' עיקריים (בשני קטביו של הרצף): הסוג האחד, האזרחי, מוצאו הרעיוני במהפכה הצרפתית, ובהגות שבאה אחריה. הוא נשען על המורשת החילונית והרציונליסטית של תקופת ההשכלה, הרואה את המדינה כמבוססת על אמנה חברתית בין האזרחים למדינה, כפי שנוסחה תחילה ברעיונותיו של ז'אן-ז'אק רוסו. לאומיות אזרחית זו מבוססת אם כך על מנגנוני הכללה של תושבי טריטוריה פוליטית מסוימת, הבנויים על עקרונות משותפים של סדר חברתי ועתיד גיאוגרפי-פוליטי, ולא על עבר משותף או קשרי דם (Viroli 1995; Canovan 1996).


� גם ביהדות הואצלה קדושה לארץ ישראל כמקום משכנה של השכינה עד כדי הרתעת אדם מלדור בה. ר' דיון בנושא זה אצל שבייד 1979; שלהב 1981; גורביץ' וארן 1991; רביצקי 1999.


� אם כי מן הראוי לציין כי גם שיח נדל"ני המעורטל כביכול מכל רגש יכול לנבוע מתוך התכוונות אתנית.


� כבר במאה ה19- ניצלו האליטות את תכונותיה אלה כדי 'לתרבת' את ההמונים במסגרת מערכת החינוך. התרבות שתועשה אז באירופה אורגנה סביב מדרגיות המבחינה בין תרבות 'גבוהה' ל'נמוכה' וסביב בלעדיות מדירה, משום התגדרותה בשפה, היסטוריה ותרבות ייחודיים. כדי להבין ולשפוט את הערכים שמשדרת התרבות הפופולרית יש להתבונן בהקשרים החברתיים, במקומות ובזמנים בהם התהוותה.


� התרבות הפופולרית על פי הגדרתה של לובין (1989, 29) היא: "תרבות המייצרת מוצרים שמתכוונים לקהל רחב; שמשך חייהם קצר, או לפחות אינו מתיימר להיות ארוך; ואשר הפצתם נעשית בערוצי הפצה המוניים בסיוע מתווכים ותוך שימת דגש על הביצוע". (ר' דיון מעמיק בנושא, שם).


� המופע המוסיקלי מקיף מרחבים ציבוריים החודרים אל תחום הפרט: הרדיו הפתוח באוטובוס, המוסיקה הבוקעת מביתו של שכן, והבחירה של תחנת הרדיו הכוללת תכנים על פי בחירתו של עורך התוכנית, הן פשרות שרוב בני האדם חיים עמן ולא תמיד מודעים להשפעתן. 


� האינטרנט יוצר מרחבי תרבות חדשים שמרחיבים את אפשרויות ההפצה. ר' דיון בנושא אצל Jones (2002).


� ר' דיון בחשיבות הרדיו ככלי לאיחוד האומה אצל Stokes  (1994, 11-12).


� מעבר להפרדה המרחבית והפוליטית, יצרה הציונות גם שוק עבודה מפוצל שמהווה גם הוא חלק חשוב של פרוייקט הייהוד, עקב הרחבתו המתמדת של חלקו היהודי תוך הדרת תושביה הערבים של הארץ, אך קצרה היריעה מלדון בהיבט חשוב זה כאן. ר' שפיר (1993), Shalev (1992), Grinberg (1991).


� אין ברצוננו כמובן לטעון שאלה היו מאפייניו היחידים של הזמר העברי. אנו מודעים לחלקו המכריע בכינון תרבות עברית בארץ, גם ללא קשר ליחסים בין יהודים לערבים, כמו גם לדינמיקות הפנימיות של התפתחות המוסיקה הפופלארית בארץ. זאת שאבה ממקורות מגוונים, כגון מסורות של שירי עם, פופ ורוק בינלאומיים ומוסיקה קלאסית. אך כאן נתמקד במשמעות הגיאוגרפית-אתנית המרכזית להבנת הקשר בין השיח הלאומי לבין כינונה של המולדת הציונית.


� קיים פרדוקס מסוים בניסיון לנכס את תדמית 'היליד המקומי' כיוון שעד היום מוצגים גם הערבים בישראל/פלסטין כ-'מקומיים', בעיקר בזמן 'הפרות סדר'. 


� התפיסה הזאת מגיעה לשיאה, שנים אחר-כך, בפרויקט "הכבישים העוקפים" בגדה, שמאפשרים למתנחלים היהודים לחיות בלי לראות ערבים סביבם


� ניתן לציין שההבדלים הפוליטיים בתוך החברה היהודית מתוארים לרוב כמחלוקות חריפות, היו והנם למעשה, רק על היקפו של פרוייקט הייהוד, ולא על עצם קיומו. ההגמוניה הפוליטית מנעה אם כך, דיון מעשי באופציות דמוקרטיות חלופיות, כגון מדינה חילונית או דו-לאומית בישראל / פלסטין. למעט "ברית שלום" בזמנו.


� קולות כאלה היו למשל תנועות אל ארד, הקומוניסטים, מצפן, או לאחרונה, בצורה מרוככת יותר, הכותבים המתויגים כפוסט ציונים.


� ראה הרחבה במירון, 1987.


� ר' הרצאתו של ישראל יובל, (1999), או אפילו מקורות ממסדיים כגון ספארי (תשכ"ט), או אטלס כרטא (1996), 128-162, המערערים את מיתוס ההגליה הכפויה.


� חשוב לציין, אם כי לא ניתן לפתח נקודה זו כאן, שלאחרונה מתעצמים הכוחות המבניים המנוגדים להמשך ההתפשטות וההתיישבות היהודית, ובמיוחד אלה הדוחפים את ישראל למסלול של גלובליזציה ואיתה סדר יום ניאו-ליבראלי (ר' Shafir and Peled, 1998), אך תהליך זה הינו איטי, ופרוייקט הייהוד עדיין מרכזי לחברה הישראלית-יהוד


ית.


� מתוך השיר "ביתי" מאת תלמה אליגון, השואב משירו של טשרניחובסקי "האדם אינו אלא תבנית נוף מולדתו", אם כי צ'רניחובסקי מתייחס לנופי ילדותו האוקראיניים.


� משירו של יורם טהר לב "קום והתהלך בארץ" שבעמוד הבא.


� ר' בנושא כפילות משמעותו של המקום בתפיסה היהודית, המרחק הפנימי בין הישראלי לארצו.


� ההרמז כאן הוא לפסוק מבראשית י"ג, י"ז: "קום התהלך בארץ לאורכה ולרוחבה כי לך אתננה".


� הכוונה לשטחי יהודה ושומרון בספרו של עמוס קינן "אל ארצך אל מולדתך" (19).


� עפרת מנתח בספרו מחזות שנכתבו באמצע שנות השבעים ועוסקים בנושא זה, כמו: "ליל העשרים" מאת יהושע סובול, "כי עודני מאמין בך" מאת עמוס קינן, "שיץ" מאת חנוך לוין ועוד.


� תגובת ציבור יהודי רחב בישראל על 'אינתיפדת אל אקצא' שבה ומוכיחה יחס זה.


� מה ש  Habermasמגדיר כ- 'פרטיות אזרחית' שמשמעותה, חוסר עניין והשתתפות בתהליך הנותן לגיטימציה למוסדות ציבור ((Wuthnow et al, 1984. 


� הימנעות מאיזכור אירועים ספציפיים ושימוש בסמלים ובצירופי לשון השייכים במובהק למודלים מרכזיים במערכת (בן-פורת (1989).


� המשפט 'אין לי ארץ אחרת' נותק עם הזמן מהקשרו הביקורתי כאן והצטרף לקונסנזוס הציוני.


� הגל הקודם של זמר מזרחי התאפיין בדרך-כלל בהתעלמות מנושאים פוליטיים או חברתיים, ואם נגע בהם, היה זה לרוב מנקודת מבט לאומית-יהודית, כפי שעולה למשל משיריו של אביהו מדינה.


� חשוב לציין שה ז'אנר של 'שירי מולדת' ומעגלי התרבות, התעשייה והכוח שהוא יצר בחברה הישראלית היו במהותם אשכנזים, ובכך תרמו לשוליות של המזרחים בחברה הישראלית. באופן כללי, קולם העצמאי של המזרחים כמעט ולא נשמע בשירי המולדת – בתמליל, בלחן, בביצוע או בדמויות.


� לפי הערכה ההיקף הכולל של האכילה השנתית במסעדות בישראל עומד על 6 מיליארד שקלים (ברבש 2000 ), כאשר 38% מסך זה, כ 400 מיליון שקל, שייך לתחום המזון המהיר האיטלקי (בעיקר פיצות; הרשתות הן אמריקניות בזכיינות ישראלית – פיצה האט ודומינו'ס פיצה) וכ 55% מזה שייך לרשתות ההמבורגרים. שאר 7% מתחלקים בין רשתות מזון מהיר בתחומים אחרים (ננדוס לעופות צלויים, סאבויי לכריכים ודאנקין דונטס למאפים מתוקים.


� מסקר שנערך בקרב בני נוער בגילאים 12-17 עולה כי כ 94% מהם נוהגים לבקר ברשתות המזון המהיר וכי 38% מהם מבקרים ברשתות ההמבורגים לפחות פעם בחודש (נתוני TGI; מצוטט אצל ברבש 2000: ג'10). באשר להתפלגות המעמדית של צרכני רשתות ההמבורגר, ראיות מצביעות על כך כי בעלי הכנסה נמוכה צורכים באופן מובהק יותר המבורגר ובשר מעובד מאשר בעלי הכנסות גבוהות, שהתפריט שלהם מגוון ובריא יותר (אוניברסיטת בן גוריון 2001).


� סקר צרכנות מצא כי למעלה מ 800 אלף משקי בית נוהגים להזמין מזון בתדירות של יותר מפעם בחודש, רובם צערים ובעלי הכנסה גבוהה, ובולטים בקרבם רווקים או זוגות לא נשואים. כחמישית מכלל הזמנות המזון היא של אוכל סיני או תאלנדי, וכחמישית היא של המבורגרים (נתוני TGI מצוטט אצל ברבש 2000ג').


� כמילות השיר הבלתי נשכח: "לכל מדינה כאן בעולם/ מאכל לאומי, המוכר לכולם/ וכל ילד בגן יודע כי/ האוכל מקרונים הוא איטלקי/ לאוסטרים בוינה שניצל טעים/ הצרפתים אוכלים צפרדעים/ הסינים אוכלים אורז דק ורזה והקניבלים אוכלים זה את זה …. / ולנו יש פלאפל, פלאפל, פלאפל... / פעם כשבא יהודי לישראל,/ נשק לאדמה ובירך הגומל/ היום הוא רק יורד מן המטוס/ וכבר קונה פלאפל ושותה גזוז" (מילים: דן אלמגור).


� אחד מסקרי הצרכנות מצא כי מבין סוגי המזון המהיר כיום נמצאת השווראמה במקום הראשון (25%), הפיצה במקום השני (22%), והפלאפל במקום השלישי (16%), כאשר הוא מקדים את הכריכים (9%) ואת ההמבורגר, האחרון בסדרה (8%) (מצוטט אצל חן ונאור-ליפשיץ 2000: 5). 


� אכילת בשר מקובלת בחברות שונות כסמל לרמת חיים גבוהה ובמקרים רבים היא נקשרת אף לגבריות, ויותר מכך לשליטה גברית ולפטריארכליות (על  תזות אלה ראו � ADDIN ENRfu ��(Paterson 2001)�: 130-137) ובעיקר � ADDIN ENRfu ��(Adams 1990)�.  כך למשל בקרב בני נוער בישראל בגילאי 16-17 נמצא כי בצריכת המבורגרים יש ייצוג חסר לבנות של כ 24% לעומת חלקן באוכלוסיה. ברשתות הגלידה נמצא ייצוג חסר לבנים באותם גילאים. ברשתות השווארמה והפלאפל ייצוג הבנים לעומת הבנות בולט, כאשר באותם גילאים יש ייצוג יתר של כ 60% לבנים, לעומת חלקם באוכלוסיה, וייצוג חסר של 40% לבנות (נתוני TGI מצוטטים אצל ברבש 2000: ג'10).  סקר אחר בקרב חובבי המזון המהיר מצא כי למעלה מ 12% מן הגברים ציינו את ההעדפה להמבורגר במקום ראשון, לעומת רק למעלה מ 3% נשים. רק כאשר הגברים מתבגרים לסביבת גיל 50 הם זונחים את תאוות ההמבורגר (מצוטט אצל חן ונאור לפישיץ, 2000: 5).


� לצד השגים עולמיים אחרים, גם בצריכת בשר בקר ישראל מצויה במיקום גבוה בעולם, מספר 11 עם למעלה מ 20 ק"ג בממוצע לנפש בשנה (השיאנית היא ארגנטינה עם 63 ק"ג, ואחריה באות אורוגווי  עם 52 ק"ג וארה"ב עם 45 ק"ג)  ((MHR Viandes 2000.


� באתר גולני מספר מוקדים המעבירים מסרים כגון אלה: "מעלה גולני" -- "עליה והעפלה בעקבות לוחמי גולני במעלה הגבעה הסלעית המאפיינת את מרבית אזורי הלחימה של חיילי גולני – 'לוחמי הפסגות'" (הציטוטים מתוך המסמך: אתר הנצחה); "שדה הקרב" –- המופיע בסיום הטיפוס במעלה ומסביבו חלקת ורדים המציינת את החללים; "מעבר הקשתות" – מורכב מ 12 קשתות "כמספר שבטי ישראל, לסמל את השילוב והאחדות בחטיבת גולני, לוחמיה באים מכל שכבות העם, מכל צורות ההתיישבות ומכל מקום בארץ". אולם "אחרי" מביע את האתוס של הפיקוד הקרבי; אולם אתרי הקרבות מציין על מפת הארץ את המקומות בהם לחמה החטיבה, ובאמצעיתו דגם של בונקר לוחמים על ציודו; אולם יזכור, המנציח את חללי החטיבה – 1286 בזמן ההתרחשויות המתוארות כאן -- , כאשר על מדפיו מצויי תיק אישי שחור לכל חלל, הכולל תמונות, מכתבים ודברי זכרון.  "האולם נמצא במרכזו של המוזיאון בין העבר לבין העתיד ... חטיבת גולני למרות האבל והשכול ממשיכה בדרכה". במוזיאון מרכיבים נוספים כגון שחזור מוצב החרמון ו"עץ הזית וקירות הזעקה" – תג החטיבה מציג את עץ הזית, סמל לשורשיות ולהתמדה, כאשר "שורשי העץ מסמלים את דור המייסדים וענפי הצמרת הצעירים את דור חיילי גולני העכשווי". מתוך שורשי העץ בוקעים קירות המסמלים את שתי כפות ידיה של אם שכולה.


� כך למשל זבולון המר, יו"ר המפלגה הדתית-לאומית ומי שכיהן שנים רבות כשר החינוך בממשלות ישראל, אמר "לעם היהודי יש תרבות רחבה ומעמיקה אולם רוב האינטלגנציה שלנו אינה מכירה אותה, או מתכחשת לה, ומעבירה את האחריות עליה לדתיים בלבד. במקומה מעדיפים לעסוק בתחתית השלולית והרפש של 'ערכי' תרבות רדודה וירודה" (שם).  עקב הסערה שעוררו דברי הנשיא מסרו "גורמים" בלשכתו כי "לנשיא לא הייתה כל כוונה לפגוע בתרבות המערב" (שם).


� בלשון המשפטית העמוסה של המועצה המקומית גליל תחתון, שתכליתה לעטות אצטלה חוקית על ביזת קרקעות: "בהתאם להחלטת הועדה המקומית לתכנון ולבניה הגליל התחתון (להלן 'הועדה המקומית') בישיבתה מיום 21.9.1982 הוחלט להפקיע את המקרקעין הידועים כחלק מחלקה 92 (מספר ארעי 208) בגוש 16620 (להלן 'המקרקעין') עפ"י הוראת סעיפים 189 ו 190 לחוק התכנון והבניה תשכ"ה 1965 (להלן 'חוק התכנון והבניה'), ולפרסם הודעה על כך בהתאם לסעיפים 5 ו 7 לפקודת הקרקעות (רכישה לצרכי ציבור) 1943 (להלן 'פקודת הקרקעות').... הודעה כנ"ל נחתמה ביום 8.8.82 ופורסמה בילקוט הפרסומים מס' 2863 עמ' 179 מיום 4.11.82. הודעה זו מתייחסת בין השאר ל 995 מ"ר מחלקה  מס' ארעי 208 הידועה כחלקה 92 בגוש 16620 (סעיף 4 בתוספת להודעה)".


� בהם עדאללה (עמותה משפטית ערבית), הקשת הדמוקרטית המזרחית, מרכז אדווה, ותונועות לשימור הסביבה וזכויות האדם


� אומנם לנדאו לא דייק כאשר דיבר על "הנעשה במדינה", שכן כעסו יצא על האדישות כלפי ארועי פיגוע המתבצעים מחוץ לגבולות המדינה (בהתנחלויות), אבל הרעיון הכללי שלו הוא אותה סתירה הקיימת בין רמת חיים גבוהה וסגנון חיים צרכני ונהנתני לבין מחוייבות לאומית ולוחמנית: "אלו אנשים שנמצאים בנקודות צומת בחברה הישראלית ומכרסמים בערכים שלה מבפנים. אלה אוכלוסיות מדושנות עונג שמשפיעות על כותרות העיתונים  ומתנהגות כאילו היום אינו קיים – אפשר לירות על התנחלויות או על נצרים, רק אל תפריעו לנו" (מערכת וואלה, 2001ב'). 


� האצולה המוזכרת מורכבת משתי קבוצות – פוליטיקאים "צעירים, ציניים ושאפתניים שאין להם נאמנויות או עקרונות" (שם: 272) ואנשי עסקים ואחרים (כגון פרסומאים, עיתונאים ואקדמיים) שעיסוקיהם חובקי העולם "נוטים לטשטש את מוצאם וזהותם הלאומית" (שם: 273).  הגלובאליזציה של ישראל המונעת על-ידי האצולה הזו רואה את הלאומיות הישראלית ואת משא הבטחון הישראלי כנטל מעיק ומיותר המגביל את מרחב הפעולה שלה ועל כן היא מיישמת בישראל דגם מואץ וקיצוני של הגלובאליזציה.  זה מול זה מתייצבים שני דגמים חברתיים: החברה הערכית הדורשת מן היחיד שותפות בכל ומחוייבות לכלל; והחברה ההשגית שהיא זירה חומרנית של תחרות בין יחידים אגואיסטים; לחברה הערכית היתה תרבות עמוקה, בעוד לחברה ההשגית תרבות שטחית; בחברה הערכית ערך הכבוד היה מרכזי, ובחברה ההשגית רק לכסף יש ערך, וכך "החברה הציונית הערכית היא חברה של רציפות, שניסתה להביט אל מעבר לאופק חייה. היה לה יחס עמוק לעבר ... והיתה לה אחריות להוריש את ערכיה לדורות הבאים. החברה ההשגית היא חיה בהווה ורק בו. טווח ראייתה כאורך חיי היחיד ... בחברה הערכית היתה הבחנה ברורה בין כללי המשחק בזירה הכלכלית לבין הכללים בעולם התרבות והרוח ... בחברה ההשגית כללי הביקוש וההצע חודרים גם אל עולם התרבות, במושגים וגם בתוכן ... תרבות הרוח וערכים אנושיים בסיסיים נסוגים מפני כללי השוק הקובעים רמה זולה, צעקנות וגסות רוח. הכבוד מאבד את ערכו והכסף נעשה תמורה יחידה שיכולה החברה להציע" (שם:  274-275). הדגם החברתי החדש לא נועד אלא לשרת את "יצר שררה, תאוות הבצע ורדיפת הפרסום" של הקבוצה המנהיגה אותו (שם: 273): בעלי ההון והפרסומאים גורפים מיליונים מתעשיית תרבות ההמונים שהם מייצרים ומשווקים והפוליטיקאים בחסות, בעלי הממון נבחרים, בבחירות אישיות כדי ליצור תנאים לפעולת בעלי הממון. מכאן מגיע חסדאי גם לנגזרת המדינית של הדגם החברתי החדש: עניין השלום הופקר בידי בעלי אינטרסים כלכליים ופוליטיקאים הסמוכים על שולחנם. "המטרה העליונה והמוצהרת של השלום לדבריהם היא גבולות פתוחים ואפשרות לעשות עסקים", באחת, גם השלום הפך מחזון לעסק (שם: 277). אבל האצולה החדשה הגלובאליסטית אינה מבינה  כי בצד השני של המתרס ניצבים מנהיגים לאומיים מן הסוג הישן, הנאמנים לעם ולמולדת שלהם ומדברים בשפה אחרת, שפה ערכית. חסדאי חוזה בעיני רוחו את האפוקליפסה של הבית הלאומי ומאמרו מסתיים בקריאה לליכוד לאומי מפני ש"על הבית הלאומי צריך להגן" – "עוצמתו הרעיונית נחלשה, מוסדותיו הסתאבו וחומותיו פרוצות ... בעוד לגיונות 'הכפר העולמי' מתקרבים ומאיימים ..." (שם: 279).     





� והמשך הציטוט: "בהמשך מפחיתים את המיסים ומקטינים את הגרעון התקציבי באמצעות קיצוץ כל שירות ציבורי שאינו מועיל לעשירים: שרותי חינוך, בריאות, סביבה, תחבורה ורווחה. התוצאה הבלתי נמנעת גידול מתמיד בשעורי העוני ובפערי ההכנסה בין עשירים לעניים. בניגוד מוחלט לאותו חלק בימין המתריע מפני לחץ אמריקני לויתורים טריטוריאליים, השמאל מתריע מפני גיבוי אמריקני להמשך כיבוש השטחים הפלסטינים. "מדובר בפיקציה: לחץ אמריקני על ישראל לא היה ולא נברא. אמריקה מושקעת בישראל בגדול ותומכת בה אוטומטית בכל עניין. … אם ישראל רוצה להמשיך בהתנחלויות, בהפקעות, בהריסת בתים, בעינויים ובדיכוי, זה בסדר גמור מבחינת ארצות הברית" (שם 59). 


� רשת מקדונלד'ס בישראל מעסיקה כ 3000 עובדים. חלק הארי של העובדים, כ 80%, הינם נערים ונערות מתחת לגיל 18 (י.די.בי. 1997), הסמוכים על שולחן הוריהם. השכר המשולם להם הוא שכר המינימום כהגדרתו בחוק. ניתן להניח כי שתי הרשתות המתחרות מעסיקות מספר דומה של עובדים. בסה"כ מועסקים בשרותי מסחר קמעוני בישראל כ 37,000 עובדים. אם נוסיף לכך את כ 8000 עובדי ענף המלונות נקבל מספר של כ 45 עובדים המועדים למקג'ובס בענפי השרותים לבדם, ולא הזכרנו כאן את ענפי החקלאות והבניה המבוססים על צורת העסקה דומה, או אפילו גרועה יותר (דן אנד ברדסטריט 2002). מספר זה אומנם אינו מתקרב לסדר הגודל האמריקני, שם מקדונלד'ס היא אחד המעסיקים הגדולים, המשלם משכורות לחצי מיליון עובדים. בסה"כ מועסקים ברשתות המזון מהיר בארה"ב כ 3.5 מיליון עובדים (� ADDIN ENRfu ��(Schlosser 2000)�: 72).


� הם קובעים כי "הפגיעה המתמשכת (המעמיקה והולכת) בזכויות העובדים בישראל מהווה סכנה חמורה ללכידות החברתית ואיום על שלטון החוק ועל הדמוקרטיה". הם קובעים עוד כי "הסטודנטים בישראל חייבים להתגייס למאבק על הצדק החברתי בישראל, ובפרט כאשר הניצול והקיפוח מתרחשים לנגד עינינו, באוניברסיטה שבה אנו לומדים. עמלם של עובדי הנקיון מקנה לנו ביטחון ברחבי הקמפוס, מדשאות מטופחות וכיתות לימוד נקיות. העובדים הללו נמצאים סביבנו ומאפשרים את לימודינו. איננו רשאים להתעלם מהם או להעלים עין מניצולם." הסטודנטים תובעים מן האוניברסיטה להעסיק ישירות את עובדיה (לא באמצעות קבלנים וחברות כוח אדם) ולפקח על תנאי העסקתם ואף לסייע להם ברכישת השכלה מינימלית שתסייע להם לעמוד על זכויותיהם (סולידריות: מי אנחנו" 2001).   





� הגדיל לעשות עוז אלמוג הרואה את הגלובאליזציה ובהכרח את האמריקניזציה, כנושאות בשורת הדמוקרטיה והשוק החופשי, כדת אזרחית חדשה. בניגוד לתפיסת הגלובאליזציה, הן על-ידי השמאל והן על-ידי הימין, כנשאית של דקדנס תרבותי וריק ערכי, קובע אלמוג כי ישראל נמצאת למעשה בפיתחה של מהפכה חברתית ותרבותית חדשה: "כשם שאבותינו נשבו בראשית המאה בפולחן הלאום האירופי, כך נשבינו אנו  ... בפולחן חילוני מסוג חדש, המקרין על רוב תחומי ההוויה ... ממלא את חיינו תוכן חדש ויוצק בנו להט מהפכני העשוי להשתוות בעתיד ללהט הציוני. אפשר לכנותו ,פולחן הדמוקרטיה הקפיטאליסטית'" (אלמוג 1995). במאמר תחת הכותרת "יחי הקוקה-קולוניאליזם", שאולי יש בו אף עוקץ אירוני מוסווה, קובע אלמוג כי טכנולוגיות התקשורת והתחבורה החדשות "מקדמים אותנו במהירות ובעקביות למימוש חזון העולם הגלובאלי וליצירתה של תרבות בינלאומית ... הכל מתערבב מתאחד, או לחילופין מתפורר לפרודות תרבותיות קטנות." ישראל  עשויה לדעתו להיות בעתיד הלא רחוק "קצת פחות ישראלית מהיום, ותתקרב עוד טפח לקראת היותה – בעתיד הרחוק יותר – 'ישות מוניציפלית' במדינת-העל המערבית" (אלמוג, 1998). בחזון הקוקה-קולוניאליזם שהוא משרטט הגישה לחו"ל תהיה קלה כמו הגישה לחולון, השפה והתרבות יהיו יותר ביורוקרטיות-כלכליות ופחות אידיאולוגיות-לאומיות, הזהות והתרבות הלאומית תחלש נוכח מיגוון של זהויות-משנה ישנות וחדשות (אתניות, מקצועיות, סיגנוניות), עיסוק מרכזי יהיה צריכת מוצרים וחיפוש אחר ריגושים חדשים בתחום הבידור, השוליים והמרכז ייטמעו זה בזה, החלוקה המסורתית בין שמאל לימין תאבד את תוקפה הפוליטיקה תהפוך לפופוליטיקה סקטוריאלית ולהתקוטטות על בעיות זהות ואיכות חיים, והמדינה הפלסטינית תשכון בשלום לצד ישראל, החזון שמשרטט עוז מבטא בנאמנות, אף אם הוא מרחיק לכת במקצת, את התחזית של פרידמן ואת פרוייקט השלום והשוק של האליטות העיסקיות בישראל של שנות התשעים. 





� גישתו של ריצר עוררה עניין רב והפכה את "מקדונלדיזציה" למושג מרכזי בדיון על קפיטאליזם צרכני, אך זכתה גם זכתה לביקורת, המופנית הן לחסך מטריאלי שלה והן לחסך התרבותי שלה � ADDIN ENRfu ��(Smart 1999)� � ADDIN ENRfu ��(Kellner 1999)�. מן הצד המטריאלי, ניתוחו של ריצר לוקה בחסר כיוון שהתמקדותו ב"רציונליזציה" באה על חשבון ה"קומודיפיקציה" (מיסחור) או האקומולציה (הצבר ההון), מה שבתפיסה מארכסית מניע את הרציונאליזציה הזו (� ADDIN ENRfu ��(Smart 1999)�: 4). מן הצד התרבותי, ניתוחו של ריצר לוקה בחסר כיוון שהתמקדותו במכניזם הארגוני באה על חשבון ההבטים הסימליים והאידיאולוגיים של התרבות הצרכנית בכללה, ושל מקדונלד'ס בפרט. העיוורון למסחר ולתרבות בגישה מטריאלית ובריאנית זאת מצטרף, לבסוף, להתעלמות מן ההיבטים הפוסט-מודרניים של המקדונלדיזציה. כפי שגורס דוגלאס קלנר "בעוד שבתחילה מקדונלד'ס היה ביטוי של מודרניות הכרוכה בייצור ובצריכה המוניים של מזון, הרי הוא חצה את קו-ההבדלה אל הפוסט-מודרניות באמצעות הפרסומת הפאנטאזמוגרית שלו ובאמצעות המייצג המותגי שלו, כאשר הוא מושך את לקוחותיו אל העולם [הבודריארדי] של הסימולציה, ההיפראליות והקריסה של הגבולות" (� ADDIN ENRfu ��(Kellner 1999)�: 191) (ריצר עצמו הפנים חלק מן הביקורות, בדרכו, בספר ההמשך שפרסם בנושא. ראו � ADDIN ENRfu ��(Ritzer 1996)�) . עם זאת, גם לפי המבקרים הנזכרים לעיל, ריצר אינו טועה בהצביעו על ההתפשטות והעוצמה של תהליך המקדונלדיזציה.





� תמר ליבס ואליהו כץ  מספקים אישוש אמפירי לטיעון כזה במחקר שערכו על התקבלות סדרת הטלוויזיה דאלאס בקרב קהלי צופים שונים בעולם. מסקנתם היא כי  "משמעות עולה מתוך משא ומתן, היינו, … הבנה, פרשנות, ומעורבות משתנים בהתאם לאינטראקציה בין המשאבים הסימליים של הצופה לבין ההצע הסימבולי של הטקסט" (� ADDIN ENRfu ��(Liebes 1993)�: 6). במחקר על דיסנילנד טוקיו מעדיף גם אביעד רז � ADDIN ENRfu ��(Raz 1998)� את המושג "סיגול תרבותי" ((cultural adaptation על פני המושג אימפריאליזם תרבותי (בין אם תחת המטרייה התיאורטית של המודרניזציה או של המערכת-העולמית). הוא טוען כי הלוקאלי מסוגל לעכל, לביית ולכוון את הגלובאלי, ובמקרה שלו גורס כי דיסני עוברת "יפניזציה" (אך, כפי שהוא מדגיש, זהו מקרה מיוחד של זרימה תרבותית בתוך הליבה העולמית, בין שני כוחות מובלים: ארה"ב ויפן).  הגישה הדו-סטרית מקובלת ביותר אף בספרות העוסקת באמריקניזציה כתופעה ספציפית (להבדיל מקישורה, הנעשה כאן, לגלובאליזציה). חוקרים הצביעו על האופנים השונים בהם ההשפעה האמריקנית עוברת דרך המסננים המקומיים וכיצד נעשה בה ובדימוייה שימוש בתוך מאבקי אינטרסים מקומיים (ראו למשל � ADDIN ENRfu ��(Bergmann 1998)�; � ADDIN ENRfu ��(Fehrenbach 2000)�, במיוחד � ADDIN ENRfu ��(Ellwood 2000)�; וכן � ADDIN ENRfu ��(Wagnleitner 2000)�). רונאלד רוברטסון הוא מן המעצבים הבולטים של הגישה הדו-סטרית בשאלת יחסי הגלובאלי-לוקאלי. רוברטסון אפיין את "רוח התקופה" במשפט מזהיר שטבע: על "האוניברסליזציה של הפרטיקולריזם והפרטיקולריזציה של האוניברסליזם" (� ADDIN ENRfu ��(Robertson 1997)�: 73), לאמור "הפרטיקולריזציה של האוניברסליזם – פרושה שהאוניברסלי מקבל צביון של התנסות אנושית גלובאלית ממשית;  …  האוניברסליזציה של הפרטיקולריזם – פרושה תפוצת התפיסה על-פיה אין גבול לפרטיקולריות, לייחודיות, ולכן גם להבדל (difference) ולאחרות (otherness)" (שם: 77).  אלא שהמשפט הזה של רוברטסון יכול לקבל פרשנות שונה משלו. רוברטסון כותב בפרדיגמה פרסוניאנית של אבולוציה ערכית, ושל תיאוריה המחברת את האינדיבידואל אל האנושות, והוא רואה את שאלת הגלובאלי-לוקאלי כגילוי נוסף של הנושא ה"נצחי" של האוניברסלי-פרטיקולרי. בתוקף זאת הוא מתאר את העיצוב ההדדי של הגלובאלי והלוקאלי ללא דיון ביחסי הכוח (הבלתי-שוויונים) ביניהם – טעות אופיינית של הגישה הדו-סטרית, וללא מודעות מספקת לתפקיד המרכזי שממלא הטכנו-קפיטאליזם בתיווך בין הגלובאלי והלוקאלי (ראו גם � ADDIN ENRfu ��(Robertson 1995)�; � ADDIN ENRfu ��(Roudometof 1998)�).  


� בתורכיה מוגש במקדונלד'ס יוגורט (אייראן Ayran), באיטליה פסטה קרה ואספרסו, ביפן, טאיוון והונג-קונג בורגר-טירייקי (Teriyaki), בהולנד בורגר צמחוני, בנורווגיה סנדוויץ סלמון (McLaks), בגרמניה נקניקיות ובירה, באנגליה צ'יקן-מקטיקה (Chicken McTikka) לחובבי המסעדות ההודיות (כלומר התאמת הגלובאלי ללוקאלי ההודי שהתביית באנגליה), בצרפת מבחר גבינות, בהודו בורגר צמחי או בורגר כבש, ו


� למרות שהגישה הדו-סטרית ליחסי גלובאלי-לוקאלי נחשבת בדרך כלל לגישה רדיקאלית, כזו המעצימה את השימור התרבותי המקומי ואת טיפוח הזהויות המקומיות, הרי גם לה יש גירסה ימנית או שמרנית. את הביטוי הפרדיגמטי לכך סיפק סמואל הנטינגטון בתזת "עימות התרבויות" שלו (� ADDIN ENRfu ��(Huntington 1996)�). על פי הנטינגטון, העולם שלאחר המלחמה הקרה מתאפיין בהעדר עימותים אידיאולוגיים אך לעומת זאת עולים בו עימותים תרבותיים. קוי החציצה בין קבוצות הם קווי זהות תרבותית, והם מהווים גבול עליו מתנהל מאבק. הנטיגטון מניח באופן מהותני את קיומן של "ציוויליזציות" היסטוריות קבועות למדי, ובכך הוא דוחה את התפיסה הפוסט-מודרניסטית של זהויות נזילות. עם זאת, הוא שותף לגישה זו בהדגשת החשיבות של הזהות התרבותית כמאפיין המבני החשוב ביותר של חברה. כמו כן, למרות מראית העיין של ניגוד לגישה הדו-סטרית, הוא שותף להנחנה בסיסית אחת שלה – שיש להבחין בין השפעה הכלכלית והטכנולוגית של הגלובאליזציה מצד אחד, לבין הערכים ההיסטוריים של המערב, המגדירים את זהותו התרבותית הייחודית, מצד שני. חברות שונות יכולות, לפיכך, לאמץ מרכיבים מסויימים אך לא אחרים של ההשפעה הגלובאלית. במקרה של ישראל מדובר על ה"מק-כשר", כלומר אפשר לאכול מקדונלד'ס אך לאכול אותו כשר, או לא לרכוש אותו בשבת, ובכך להטמיע את הטכנולוגיה התעשייתית של המערב, אך לשמר את המסורת והזהות המקומית.


� הנה כך מבהיר את הדברים מי שהיה מנהל השיווק של קוקה-קולה: "… הקונספט הוא קבוע. אנחנו עשויים לשנות לפעמים את המוסיקה, את הביצוע, בוודאי את הליהוק, אבל במונחים של מה שומעים ומה רואים ומה משווקים בכל רגע נתון, זוהי תבנית קבועה פחות או יותר. … התדמית של משווק הקוקה-קולה המקומי כאזרח מכובד בקהילה המקומית  תמיד מכויילת לתדר המקומי, כאשר עליו עטויה האסטרטגיה הגלובאלית. עסקנו בקבוצות אתניות ודמוגרפיות שונות במסגרת הקונספטואלית הכוללת. לאחרונה עברה החברה לגישה משובררת יותר, המבוססת על ההנחה כי התקשורת כיום משובררת וכי אל כל קבוצת יעד של תקשורת יש לתקשר בדרך המיוחדת לה, במסרים המיוחדים שלה, בצליל הייחודי שלה ובאופן החזותי הייחודי שלה …" � ADDIN ENRfu ��(Ohmann 1996)�: 6-7).


� בכל ספר לימוד ובכל קורס על שיווק מוקדש כיום דגש ראוי ל"אשכולות" התרבותיים השונים. כבר בשנות השמונים, כאשר האידיאולוגיה של "כור ההיתוך" הוחלפה בזו של "קערת הסלט", חולקה החברה האמריקנית עצמה לארבעים אשכולות זהות, במטרה "לאלף את הג'ונגל של השוק" (� ADDIN ENRfu ��(Weiss 1988)�). כך למשל, חברת מטאל (Mettal), יצרנית הבובה ברבי המפורסמת החליטה לא מכבר לגוון את הגרדרובה של הבובה ולעטות עליה "תלבושות עם" שונות. ברבי שהחלה את חייה ב 1959 כבלונדינית אמריקנית דקת גיזרה הפכה בשנות השמונים לגברת רב-גזעית ורב-לאומית. מיליון בובות ברברי נמכרות מדי שבוע ב 140 ארצות (� ADDIN ENRfu ��(Varney 1998)�: 162, 164), חלק מהן אמור לבטא באמצעות צבע וצורה, לבוש ואביזרים, את הסגנון (הנשי) המקומי. אך כפי שגורסת וונדי וארניי, הגירסה ה"מקומית" של ברבי אינה אלא תדמית רדודה ומעוצבת של מירקם החיים המקומיים, כאשר מירקם זה נרמס תחת מכבש השיווק הגלובאלי. כיוון שהזהות המקומית אובדת הופכים ברבי הרב-לאומית ודומיה לסמנים היחידים של התרבויות המקומיות. וכך באופן אירוני הבובה ברבי כמו סחורות גלובאליות אחרות מציעה 'זהות' הבאה למלא את החסר שהיא עצמה יוצרת! (� ADDIN ENRfu ��(Varney 1998)�). (אין צורך להדגיש כי מקדונלד'ס, קוקה-קולה וברבי, כמו גם טויס אר אס, דיסני, מיקרוסופט, טיימ-וורנר ומותגים אחרים, אינם רק דומים אלא במקרים רבים אף שותפים לעיסקות שיווק מקיפות עולם הכוללות סרטים, כריכים, שתיה, צעצועים, משחקים, אביזרים, בגדים וספרים.)


� על הסקטוריאליות של צה"ל ראו בספרו של יגיל לוי � ADDIN ENRfu ��(Levi 2002)�. 
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