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	פרופסור ברנט א' סטרון
אוניברסיטת דיוק
פרופסור ברנט א' סטרון הוא פרופסור בחוג למקרא ובחוג למשפטים באוניברסיטת דיוק ועמית בכיר במרכז לחקר המשפט והדת באוניברסיטת אמורי, שם שימש בעבר כפרופסור מחקר ומחזיק הקתדרה למקרא ע"ש וויליאם ראגסדייל קאנון. לפרופ' סטרון תואר שני (M.Div) מאוניברסיטת פרינסטון והוא כומר (elder) מוסמך בידי ועידת צפון ג'ורג'יה של הכניסה המתודיסטית המאוחדת. מחיבוריו: What Is Stronger than a Lion? Leonine Image and Metaphor in the Hebrew Bible and the Ancient Near East (2005), The Old Testament Is Dying: A Diagnosis and Recommended Treatment (2017), The Old Testament: A Concise Introduction (2020), Lies My Preacher Told Me: An Honest Look at the Old Testament  (2021). סטרון שימש כמתרגם וחבר בוועדת העורכים של מהדורת התנ"ך The Common English Bible ועד כה ערך כעשרים וחמישה כרכים, בהם The Bible and the Pursuit of Happiness: What the Old and New Testaments Teach Us about the Good Life (2012), The World around the Old Testament  (2014), והאנציקלופדיה עטורת הפרסים The Oxford Encyclopedia of the Bible and Law  (2015).

	Moses’ Shining or Horned Face?


	האם קרנו פני משה או שהצמיח קרניים?

	What happens to Moses’ face after his encounter with God on the mountain: Does he radiate light or grow horns? Ancient Near Eastern iconography can help us understand what Exodus 34:29–35 is trying to communicate.


	מה קרה לפני משה לאחר פגישתו באלוהים על הר סיני: האם קרנו אור או שהצמיחו קרניים? האיקונוגרפיה של אמנות המזרח הקרוב הקדום יכולה לסייע בפיענוח כוונת הפסוקים בשמות לד:כט–לה.

	Prof. Brent A. Strawn


	פרופ' ברנט א' סטרון
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	Fig. 1. Statue of Moses by Michelangelo Buonarroti, ca. 1513-1515. Wikimedia


	דימוי 1. פסל משה מעשה ידי מיכאלאנג'לו בואונרוטי, 1513–1515 בקירוב. ויקימדיה

	After receiving a second set of stone tablets containing YHWH’s commandments, Moses comes down Mount Sinai with a face that has changed:


	לאחר שקיבל משה את הלוחות השניים ועליהם עשרת הדברות, ירד מהר סיני והנה השתנו פניו:

	
	שמות לד:כט ...וּמֹשֶׁה לֹא יָדַע כִּי קָרַן עוֹר פָּנָיו בְּדַבְּרוֹ אִתּוֹ. לד:ל וַיַּרְא אַהֲרֹן וְכָל בְּנֵי יִשְׂרָאֵל אֶת מֹשֶׁה וְהִנֵּה קָרַן עוֹר פָּנָיו וַיִּירְאוּ מִגֶּשֶׁת אֵלָיו.[1]


	Moses’ Face in the Ancient Versions


	פני משה בגרסאות התרגום הקדומות

	Modern translations consistently render the word qāran (ק.ר.נ) as “shone” (NRSV) or “was radiant” (NJPS). This translation stands in a long and venerable line of tradition, which renders the Hebrew קָרַן עוֹר פָּנָיו “the skin of his face qāran-ed” as:


	תרגומים בני ימינו מפרשים רובם ככולם את המילה "קרן" במשמעות "הפיץ אור" או "זהר". התרגום נסמך על מסורת עתיקה ונכבדת של פירוש מילים אלו במשמעות זו:

	· LXX (Greek Septuagint)—“the appearance of the skin of his face was charged with glory”;[2]
· Syriac Peshitta—אזדהי משׁכא דאפוהי “the skin of his face shone”;[3]

	· תרגום השבעים – "כי קרן מראה עור פניו" (היוונית עושה שימוש במילה "תפארת" לתיאור האור);[2]
· פשיטתא – "אזדהי משׁכא דאפוהי", "זהר עור פניו";[3]

	The Aramaic Targum translations take a similar approach, but they also avoid the word skin:


	תרגומי המקרא לארמית אף הם נוקטים שיטה דומה, אולם הם נמנעים משימוש במילה "עור":

	· Targum Onqelos— סְגִי זִיו יְקָרָא דְּאַפּוֹהִי “the radiance of the glory of his face increased”;[4]
· Targum Pseudo-Jonathan— אשׁתבהר זיו איקונין דאנפוי “the splendor of the features of his face shone”;[5]
· Fragmentary Targum— שׁבחו זיווהון דאפיה “the splendor of [his] face became greater.”[6]
· Targum Neofiti— נהר זיו איקרהון דאפוי “the splendor of the glory of Moses’ face shone”;[7]
· Samaritan Targum—יקר זיב אפיו—“the radiance of his face became greater.”[8]

	· תרגום אונקלוס – "סְגִי זִיו יְקָרָא דְּאַפּוֹהִי", "גבר זיו תפארת פניו";[4]
· התרגום המיוחס ליונתן – "אשׁתבהר זיו איקונין דאנפוי", "זיו איקונין שלו קרן";[5]
· תרגום הקטעים – "שׁבחו זיווהון דאפיה", "גבר זיו פניו";[6]
· תרגום נאופיטי – "נהר זיו איקרהון דאפוי", "קרן זיו תפארת פניו";[7]
· התרגום השומרוני – "יקר זיב אפיו", "גבר זיו פניו".[8]

	These targums appear to translate the word “skin” (עור) as if it were the word “light” (אור).[9] They may have misheard or misread the term—whether intentionally or otherwise—since the two are quite similar both graphically and phonologically.[10]

	נראה שכל התרגומים שלהלן מפרשים את המילה "עור" כ"אור".[9] ייתכן שטעו בשמיעת או קריאת המילה או החליפו אותן זו בזו בכוונה תחילה, משום ששתי המילים דומות מאוד מן הבחינה הפונולוגית ומן הבחינה האורתוגרפית.[10]

	That Moses’ face was glowing or shining is also the standard understanding of the text in most medieval Jewish commentaries. While this seems, at first glance, like a sensible translation, it seems to ignore the meaning of the verb קָרַן/qāran.


	גם פרשני ימי הביניים היהודים, רובם ככולם, מבינים מן הטקסט כי פני משה קרנו אור. אף שבמבט ראשון נראה שזהו התרגום ההגיוני, יש בכך התעלמות ממשמעות הפועל "קָרַן".

	Moses Grew Horns


	משה הצמיח קרניים

	קָרַן/qāran is apparently a denominative verb derived from the noun קֶרֶן/qeren, “horn.” The verb occurs only four times in the Bible,[11] but the noun is used dozens of times in the biblical text. If the verb does come from the noun, then qāran suggests that Moses’ face was “horned” in some fashion. In fact, the only other time that this verb occurs in the Hebrew Bible, it means to actually have horns:


	המילה "קָרַן" היא ככל הנראה פועל גזור-שם, משם העצם "קֶרֶן". הפועל חוזר רק ארבע פעמים במקרא,[11] אולם שם העצם מופיע  עשרות פעמים. אם הפועל אכן גזור מן השם, הרי שמשמעותו שמפני משה בקעו קרניים מסוג כלשהו. במקום הנוסף היחיד (שאינו בהקשר מתן הלוחות) שבו מופיע הפועל כוונתו לקרניים של ממש:

	
	תהלים סט:לא אֲהַלְלָה שֵׁם אֱלֹהִים בְּשִׁיר וַאֲגַדְּלֶנּוּ בְתוֹדָה. סט:לב וְתִיטַב לַי־הוָה מִשּׁוֹר פָּר מַקְרִן מַפְרִיס.
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	Fig. 2. A horned Moses communicating with God (detail). From the Manerius Bible: Bibliothèque Sainte-Geneviève MSS 8-10, f. 69v (late 12th c. CE). After Ruth Mellinkoff, The Horned Moses in Medieval Art and Thought (Berkeley: University of California Press, 1970), fig. 55. 


	דימוי 2. משה בעל קרניים לפני אלוהים (פרט). מתוך תנ"ך מנריוס: ספריית סנט ג'נבייב, כ"י 8-10, פוליו 69v (שלהי המאה ה-12). על פי רות מלינקוף, The Horned Moses in Medieval Art and Thought (Berkeley: University of California Press, 1970), דימוי 55.

	Thus, Aquila—a second century C.E. Jewish Greek translation of the Bible—rendered the phrase “his face skin became horned.”[12] Similarly, Jerome’s fourth century C.E. Latin Vulgate translation renders it as cornuta esset facies sua, “his face was horned.” Jerome is famous for his interest in “Hebrew Truth” (Hebraica Veritas)—returning to the Hebrew original and hewing as close to it as possible, which may explain his more wooden rendering here.[13]

	וכך תרגם עקילס הגר, מתרגם ארץ-ישראלי בן המאה השנייה ומחבר תרגום התורה היהודי ליוונית: "קרן עור פניו", במשמעות "הצמיח קרניים".[12] כך תרגם גם הירונימוס, איש המאה הרביעית, מחבר הוולגטה: cornuta esset facies sua, "פניו קרנו" (=הצמיחו קרניים). הירונימוס ידוע בחיפושיו אחר "האמת העברית" (Hebraica Veritas), והקפיד לחזור למקור העברי ולהיצמד אליו ככל האפשר, שיטה העשויה להסביר את תרגומו הנוקשה משהו כאן.[13]

	Under the influence of the Vulgate’s translation, the image of the horned Moses became quite common in medieval art (fig. 2). According to Ruth Mellinkoff, such depictions of Moses are first attested in eleventh-century England,[14] but the image is most familiar from Michelangelo’s famous sixteenth-century sculpture of Moses in the Church of San Pietro in Vincoli in Rome, which places small horns atop Moses’ head (fig. 1, main image).


	בהשפעת תרגום הוולגטה רווח הדימוי של משה בעל הקרניים באמנות ימי הביניים (דימוי 2). רות מלינקוף איתרה את מופעיו הראשונים של דימוי זה באנגליה, במאה ה-11, [14] אולם הדימוי המוכר ביותר הוא פסלו של מיכאלאנג'לו שנוצר במאה ה-16 וניצב בכנסיית סן פייטרו אין וינקולי שברומא. את ראשו של משה המפוסל מעטרות קרניים קטנות (דימוי 1).

	The above suggests that understanding qāran as “to shine” may be, at best, a paraphrase, and at worst, an obfuscation. Rather than “to shine,” “to be horned” or “to have horns” seems a reasonable and justifiable translation for qāran.


	השתלשלות עניינים זו מלמדת כי התרגום "קרן אור" הוא לכל היותר פרפראזה, ועלול להיות אף רמייה של ממש. הפירוש "הצמיח קרניים" או "היה בעל קרניים" נראה נכון והגיוני יותר מ"קרן אור". 

	Polemical Response


	תשובה פולמוסית

	
Not all would agree. Rabbi Samuel ben Meir (Rashbam ca. 1085–1158), responds polemically to the Vulgate translation of Exod 34:29, which dominated medieval Christianity:


	רבים יחלקו על כך. רבי שמואל בן מאיר (רשב"ם, 1085–1158 בקירוב) מתפלמס עם תרגום הוולגטה, שהיה גרסת המקרא השלטת בנצרות ימי הביניים, בשמות לד:כט:

	
	לשון הוד, וכמוהו: קרנים מידו לו. והמדמהו לקרני ראם קרניו אינו אלא שוטה, כי שתי מחלקות הם ברוב תיבות שבתורה.



	Rashbam supports the traditional (Jewish) reading with a verse from Habakkuk, based on the parallelism in the verse between brightness/daylight and “horns”:


	רשב"ם מביא תימוכין לפרשנות היהודית המסורתית לפסוק מחבקוק, שם מקביל המקרא בין נוגה ואור יום ובין "קרניים": 

	
	חבקוק ג:ד וְנֹגַהּ כָּאוֹר תִּהְיֶה קַרְנַיִם מִיָּדוֹ לוֹ...

[15]

	We seem caught between two very different understandings: Was Moses’ face shining or was it sprouting horns? Non-textual evidence from ancient Near Eastern iconography may cast light on this question.


	בנקודה זו אנו מתלבטים בין שתי פרשנויות שונות ביותר: האם פני משה קרנו אור או שהצמיחו קרניים? ראיות לא-טקסטואליות מן האיקונוגרפיה של המזרח הקרוב הקדום יכולות לזרות אור על הסוגייה.

	Moses’ Face and Ancient Near Eastern Iconography
	פני משה והאיקונוגרפיה של המזרח הקרוב הקדום

	Ancient Near Eastern divinities were often portrayed with horns.[16] Sometimes the horns were part of the deities’ bodies (fig. 3); at other times they appear as stacks of horns worn as or on a headdress (figs. 4-5). In some cases, various anthropomorphic figures are identifiable as gods in ancient art only by means of the presence of horns. Without horns was artistic “code” signifying that the figure was (likely merely) human; with horns meant the figure was divine.[17] A further calculus is often present: the more horns, the higher the god’s status in the pantheon.


	אלוהויות במזרח הקרוב הקדום הוצגו לעתים קרובות כדמויות בעלות קרניים.[16] לעתים היו הקרניים חלק מגוף האלים (דימוי 3); דימויים אחרים הציגו אלוהויות חובשות קרנים או כתר בעל קרניים על ראשן (דימויים 4, 5). דמויות אנתרופומורפיות שונות באמנות העתיקה מזוהות כאלוהויות רק בזכות נוכחותן של הקרניים. דמות ללא קרניים לימדה, במערכת האיקונוגרפית של המזרח הקרוב הקדום, על היותה (ככל הנראה) אנושית ותו לא; דמות בעלת קרנים משמעה דמות אל.[17] זאת ועוד, ככל שהדמות ניחנה בקרניים רבות יותר, כך היה מעמדה בפנתאון האלים גבוה יותר.
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	Fig. 3. The goddess Hathor, with sun disk between her cow horns, sits enthroned and extends the life-sign (ankh) to the bodies shaped by the ram-headed (and horned!) god Khnum. Relief. Luxor: Temple of Amenhotep III (ca. 1390-1352 BCE). After Othmar Keel, The Symbolism of the Biblical World: Ancient Near Eastern Iconography and the Book of Psalms (repr. ed., Winona Lake: Eisenbrauns, 1998), 250 fig. 334. 


	דימוי 3. האלה חתחור, ועל ראשה קרני פרה וביניהן גלגל החמה, יושבת על כס ומעניקה את מפתח החיים (ענח') לגופים שיוצר האל ח'נום בעל ראש האיל (וקרני האיל). תבליט. לוקסור: מקדש אמנחותפ השלישי (1390–1325 לפנה"ס בקירוב). על פי אות'מר קיל, The Symbolism of the Biblical World: Ancient Near Eastern Iconography and the Book of Psalms (repr. ed., Winona Lake: Eisenbrauns, 1998), עמ' 250 דימוי 334.
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	Fig. 4. The goddess Ishtar, with horned headdress. Cylinder seal (Akkadian period). After Brent A. Strawn, What Is Stronger than a Lion? Leonine Image and Metaphor in the Hebrew Bible and the Ancient Near East, OBO 212 (Fribourg: Academic Press and Göttingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 2005), 479 fig. 4.242. 


	דימוי 4. האלה אישתר, חובשת כובע בעל קרניים. חותם גליל (התקופה האכדית). על פי ברנט א' סטרון, What Is Stronger than a Lion? Leonine Image and Metaphor in the Hebrew Bible and the Ancient Near East, OBO 212 (Fribourg: Academic Press and Göttingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 2005), עמ' 479 דימוי 4.242.
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	Fig. 5. The sun god, with horned headdress, enthroned before his divine symbol. Stone tablet. Sippar (King Nabu-apla-iddina of Babylon; ca. 885-850 BCE). After Keel, Symbolism, 174 fig. 239. 


	דימוי 5. אל השמש, חבוש כובע בעל קרניים, יושב על כס ולפניו סמל האלוהות שלו. לוח אבן. סיפר (המלך נבו-אפלה-אידינה מבבל; 885–850 לפני הספירה). על פי קיל, Symbolism, עמ' 174 דימוי 239.

	Naram-Sin: A Horned Human


	נרם-סין: אדם בעל קרניים

	[image: image11.jpg]



	[image: image12.jpg]




	Fig. 6. Stele depicting Naram-Sin, King of Akkad, with horned headdress (detail). Sandstone. Susa (ca. 2250 BCE). Wikimedia 


	דימוי 6: אסטלה המציגה את נרם-סין, מלך אכד, חבוש כובע בעל קרניים (פרט). אבן חול. שושן (2250 לפני הספירה בקירוב). ויקימדיה

	Horns on human individuals are quite rare, but, when present, are significant. An example from Mesopotamia is the victory stele of Naram-Sin (fig. 6). In this image, which dates to ca. 2250 B.C.E., the great king of Agade is portrayed with horns, not unlike the gods.


	בני אדם בעלי קרניים הם ממצא נדיר, אולם, כאשר הוא מופיע, הוא בעל משמעות רבה. דוגמה לכך היא אסטלת הניצחון של נרם-סין ממסופוטמיה (דימוי 6). בדימוי זה, המתוארך ל-2250 לפני הספירה לערך, נראה מלך אכד הגדול ועל ראשו קרניים, כמוהו כאלים.

	In Naram-Sin’s case, his horns are connected to his conical helmet. Naram-Sin himself is thus not a god—not yet at least[18]—since at least one god (if not two) is represented at the very top of the stele by means of astronomical symbols.[19] Even so, Naram-Sin is at the very least god-like, a point signaled not only by his horned helmet, but through his large stature and obvious military prowess.


	במקרה של נרם-סין, הקרניים קבועות על קסדה חרוטית. נרם-סין עצמו אינו אפוא אל – עדיין[18] – היות שעל האסטלה מוצג לפחות אל אחד, המיוצג באמצעות סמלים אסטרונומיים בקצה העליון של האסטלה.[19] עם זאת, מעמדו של נרם-סין הוא לכל הפחות דמוי-אל, מסר העובר לא רק באמצעות הקסדה עטורת הקרניים אלא גם בקומתו הגדולה והצלחותיו הצבאיות הניכרות.

	Egyptian Rulers with Horns


	שליטים מצריים בעלי קרניים

	In Egypt, other god-like rulers also occasionally portrayed themselves with horns. The atef (fig. 7) and hmhm (“The Roaring One”) crowns had horns as part of the headdress; the latter, notably, may have served to identify the king with the solar deity at sunrise.[20]

	במצרים הציגו עצמם שליטים, שמעמדם היה קרוב למעמד האלים, חבושי קרניים. כתר האָתֵף וכתר ההֶמְהֶם ("השואג") כללו קרניים; ייתכן שכתר ההמהם שימש לזיהוי המלך עם אלוהות השמש בזריחה.[20]
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	Fig. 7. Pharaoh, wearing the atef-crown, prepares the cornerstone of the temple of Hathor in the presence of the goddess (cf. fig. 3). The atef-crown was “a combination of the tall crown of Upper Egypt and the feather crown, supplemented by a pair of horns” (Keel, Symbolism, 206). Relief. Dendera: Great Temple (1st c. CE); after Keel, Symbolism, 271 fig. 369. 


	דימוי 7. פרעה, חבוש כתר אתף, מניח את אבן הפינה למקדש חתחור בנוכחות האלה (השוו דימוי 3). כתר האתף היה "שילוב של הכתר הגבוה של מצרים עילית וכתר הנוצות בתוספת צמד קרניים" (קיל, Symbolism, 206). תבליט. דנדרה: המקדש הגדול (המאה הראשונה לספירה); על פי קיל, Symbolism, עמ' 271 דימוי 369.

	Moreover, the pharaohs of Dynasties 18-19 (ca. 1550-1186 BCE) are sometimes depicted with ram’s horns wrapped around their ears, with the tips of the horns curling down to rest along their cheeks or jawlines, apparently signaling thereby their divine or semi-divine status (figs. 8-9).[21]

	זאת ועוד, הפרעונים מן השושלת ה-18 והשושלת ה-19 (1550–1186 לפנה"ס בקירוב) מוצגים לעתים ולראשם צמד קרני איל הפונות מטה כך שקצות הקרניים נחות בצמוד לקו הלסת או לחיים, ומסמלות ככל הנראה את מעמדם האלוהי או האלוהי-למחצה (דימויים 8, 9).[21]
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	Fig. 8. Amenhotep III (ca. 1390-1352 BCE) with horn (erased). Relief. Luxor temple. After Lanny Bell, “Luxor Temple and the Cult of the Royal Ka,” JNES 44 (1985): 266 fig. 4.
	דימוי 8. אמנחותפ השלישי (1390–1352 לפנה"ס בקירוב) ולראשו קרן (נמחקה). תבליט. מקדש לוקסור. על פי לני בל, Luxor Temple and the Cult of the Royal Ka,” JNES 44 (1985), עמ' 266 דימוי 4.
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	Fig. 9. Ramesses II (1279-1213 BCE) with horn. Relief. Luxor temple. After Bell, “Luxor Temple,” 267 fig. 5.
	דימוי 9. רעמסס השני (1279–1213 לפנה"ס) ולראשו קרן. מקדש לוקסור. על פי בל, Luxor Temple, עמ' 267 דימוי 5.

	Problems with the Horned Approach
	קשיים בפרשנות הקרניים

	The iconographic evidence lends support to the notion that Exodus 34 may conceive of Moses having horns, not simply shining. Additional details in the passage challenge such a conclusion, however.
	הראיות האיקונוגרפיות מאששות את הטענה כי שמות לד מתאר את משה כבעל קרניים, ולא רק כבעל פנים קורנות אור, אולם פרטים נוספים בטקסט מקשים על קבלת פרשנות זו.

	If Exodus 34 imagined Moses having horns, why not place them on his “head” (rʾš), which is where they appear in ancient Near Eastern iconography (and also in medieval art)? Instead, the Hebrew text repeats three times that it is Moses’ face—not his head—that was qāran-ed. Moreover, the text states that it was the skin (עור) of his face that was qāran-ed.[22] Such a description strikes one as dissonant with the image of sprouting horns.
	אם אכן מתאר שמות לד את משה כבעל קרניים, מדוע לא כתב שהיו על ראשו, שהוא המקום שבו הן מופיעות באיקונוגרפיה של המזרח הקרוב הקדום (וכן באמנות ימי הביניים)? במקום זאת חוזר הטקסט המקראי שלוש פעמים ואומר כי פניו של משה הם שקרנו, לא ראשו. זאת ועוד, הטקסט מציין כי עור פניו הוא שקרן.[22] תיאור זו אינו מתיישב עם הדימוי של הצמחת קרניים.

	And yet, the Egyptian iconographic evidence does allow for a connection between horns and the face. The horns in figs. 8-9 appear precisely on the face, running from the temples to the cheeks or jawline of the pharaoh, touching, or so it would seem, “the skin of his face.” They may even have been considered part of the pharaoh’s visage. Perhaps this is what Exodus 34 is envisioning—actual horns that sprout from the head but nevertheless also touch the skin of the face somehow.
	אולם, הראיות האיקונוגרפיות ממצרים מאפשרות לקשור בין הקרניים והפנים. הקרניים בדימויים 8 ו-9 מופיעות על הפנים עצמן, ונמשכות מן הרקות אל הלחיים או לאורך קו הלסת של פרעה, ונוגעות (לכל הפחות למראית עין) בעור פניו. ייתכן שנחשבו חלק מדיוקנו של פרעה. ייתכן שזה מה שראה שמות לד לנגד עיניו – קרניים של ממש הצומחות מן הראש אולם בעת ובעונה אחת נוגעות גם בעור הפנים.

	Tough Skin?
	עור נוקשה?

	Rejecting both the shiny and horned interpretations, William H. C. Propp, in his Anchor Bible commentary on Exodus, suggests that the textual emphasis on Moses’ skin means that his face became dry or hardened in some fashion. Moses’ face becoming disfigured in his conversations with God could be an example, he argues, “of a symbolic wound incurred during a rite of passage.”[23]

	וויליאם פרופ, בפרשנותו לספר שמות (במסגרת סדרת Anchor), דוחה הן את פרשנות קרני האור, הן את פרשנות הקרניים, וטוען כי הדגש ששם הטקסט על עור פניו של משה מלמד כי פניו יבשו או התקשו באופן כלשהו. התעוותות פניו של משה בבואו במחיצתו של אלהים עשויה, לטענתו, להיות "פצע סמלי שנפצע אדם בעת טקס מעבר".[23]

	
Though novel, and correctly attuned to the text’s threefold emphasis on “skin,” Propp’s interpretation is not entirely convincing. Instead of Propp’s understanding of Moses’ potentially grotesque visage, the passage seems to imply something awe-inspiring and other-worldly, something that caused the Israelites fear and/or awe. Both the traditional Jewish interpretation of glowing, or the god-like interpretation of sprouting horns, seems to fit the context better.


	אף שטענתו של פרופ מקורית ושניכרת בה האזנה קשובה לחזרה המשולשת של הטקסט על המילה "עור", קשה לקבלה. מן הטקסט אין משתמע תיאור של פנים מושחתים כפי שלומד פרופ, אלא דבר מה נורא ונשגב, דבר מה שעורר בישראל יראת כבוד. הן הפרשנות היהודית המסורתית של קרני אור, הן הפרשנות השנייה של קרני אל מתיישבות טוב יותר עם התחושה המתעוררת למקרא הטקסט.

	
Tying the Two Interpretations Together
	שתי הגישות יחדיו

	In his commentary on the Torah (ad loc.), Rashi (Rabbi Solomon Yitzhaki 1040–1105) connects both options: the horned and the shining:


	רש"י (רבי שלמה יצחקי 1040–1105), בפירושו לתורה, קושר יחד את שתי הגישות: הקרניים והאור.

	
	לשון קרנים, שהאור מבהיק ובולט כמין קרן.

[24]

	Rashi here intuits a connection between qāran as “horned” and qāran as “shining.” This is supported with what we know from ancient Near Eastern divine imagery, according to which the gods who wore horns on their heads were often associated with supernatural light.


	לדעתו של רש"י קיים קשר בין "קרן" במשמעות "בעל קרניים" ובין "קרן" במשמעות "הפיץ אור". תימוכין לדבר אנחנו מוצאים, כאמור, בדימויי אלים מן המזרח הקרוב הקדום, שעל פיהם האלים חובשי הקרניים היו לעתים קרובות קשורים באור על-טבעי.

	The Mesopotamian concept of melammu refers to a brilliant light that radiated from the gods, particularly from their heads (see, e.g., Enuma Elish IV 58). Divine weaponry, among other items belonging to the gods, could also radiate melammu. The gods were able to give melammu to others, especially monarchs, and they could also take melammu away.


	המושג המסופוטמי "מֶלָמוּ" (melammu) משמעו אור עז הקורן מאל, בייחוד מעל ראשו (ראו, לדוגמה, אנומה אליש IV 58). כלי נשק וחפצים אחרים השייכים לאלים אף הם הפיצו מֶלָמוּ. בידי האלים הייתה היכולת להעניק מֶלָמוּ לאחרים, בייחוד למלכים, ואף ליטול אותו כרצונם.

	Melammu was often combined with the term pulḫu, the “fear” or “awe” that was evoked by powerful entities like deities and rulers.[25] This may stand behind the poetry in Habakkuk 3:4 referenced above, according to which light and horns (horns of light?) are associated with YHWH, though that passage remains difficult.


	המושג "מֶלָמוּ" בא לעתים קרובות בכפיפה אחת עם "פּוּלְחוּ" (pulḫu), "יראת הכבוד" או ה"רעדה" שעוררו ישויות רבות כוח כדוגמת אלים ושליטים.[25] ייתכן שתפיסה זו היא העומדת בבסיס פסוקי השירה בחבקוק ג:ד ואשר הובאו לעיל, שלפיהם אור וקרניים (קרני אור?) קשורים בי-הוה, אף שאין די בכך להסביר את הפסוקים במלואם.

	Why Would Moses Be Qāran-ed?
	מדוע קרן משה?

	
Whether shining or horned—or in a synthesizing interpretation: horned with light or shining because horned—the fact that Moses’ face was qāran-ed underscores his close encounter with the deity; an interaction so close that God’s divine qualities are, as it were, quite literally rubbing off on Moses and becoming physically manifested in him.
	בין שפני משה הצמיחו קרניים ובין שהפיצו אור – או, על פי הפרשנות הקושרת בין השניים, קרנו אור או האירו מכיוון שהיה בעל קרניים – הדבר מדגיש את הימצאו במחיצת אלוהות; משה זכה להימצא בקרבה כה גדולה לאלוהים עד שתכונות האל נספגו גם בו והתבטאו בגופו בצורה גשמית.

	
As Exodus makes clear, Moses’ face looks this way “because he had been talking with him (YHWH)” (34:29).[26] Moses has been “exposed” to YHWH in extremely close quarters—and for extended periods of time (see 34:28)—and so is now taking on godly characteristics himself. No wonder the people are said to be afraid of him (34:30)!
	כפי שמבהיר ספר שמות, פני משה השתנו כפי שהשתנו "בדברו איתו" (עם י-הוה) (לד:כט).[26] משה "נחשף" לאלוהים בקרבה רבה – ולפרקי זמן ממושכים (ראו לד:כח) – וכעת הוא מפגין תכונות של אל בעצמו. אין פלא אפוא שהעם ירא מפניו (לד:ל).

	The change to Moses’ face may just be what was thought to happen in prolonged divine-human encounters, or perhaps readers are to understand it to be a divine gift of some sort, like the melammu given by the gods. What is clear, regardless, is that, unlike Naram-Sin, Moses does not boast or even take pride in his new divine-like status. He is, instead, characteristically humble.[27] In fact, the text clearly states that Moses had no idea that his face looked like this (v. 29).
	השינוי שחל בפני משה עשוי להיות תוצאה ישירה של מגעו הממושך עם האל, אך ייתכן שכוונת הטקסט שמדובר במתנה מהאל, בדומה למלמו שהעניקו האלים. כך או כך, ברור שבשונה מנרם-סין משה אינו מתהדר ואף אינו מתגאה במעמדו החדש דמוי-האל. במקום זאת הוא נותר עניו כטבעו.[27] למען האמת, הטקסט מציין במפורש כי משה לא ידע שפניו השתנו (פס' כט).

	Indeed, once he becomes aware of how his visage frightens the Israelites, Moses takes steps to remediate it. He calls the people over to him and delivers God’s message, after which he puts on a veil:


	ואכן, כאשר הבין משה שפניו מעוררים יראה בעם, נקט צעדים לתיקון המצב. לאחר שקרא לעם ומסר להם את דבר העל, שם משה על פניו מסווה.

	
	שמות לד:לג וַיְכַל מֹשֶׁה מִדַּבֵּר אִתָּם וַיִּתֵּן עַל פָּנָיו מַסְוֶה.



	The veil somehow alleviates their fear, though Moses removes the veil whenever he speaks with YHWH (v. 34), and puts it back on when he relays YHWH’s message to the people (vv. 34–35). The text is not clear as to why this practice is effective, but we see from earlier texts in Exodus that to look on God—and also, or so it would seem, God’s god-like representative—is dangerous (Exod 3:6; 33:20, 23; but cf. 24:10). The use of the veil thus connects Moses’ qāran-ed face once again with the divine realm and qualities of divinity.


	המסווה אכן משכך את פחד העם. משה מסיר אותו מפניו כאשר הוא מדבר עם י-הוה (פס' לד) ועוטה אותו שוב כאשר הוא מוסר את דבר האל לעם (פס' לד–לה). הטקסט אינו מסביר מדוע המסווה מסייע, אולם למדנו מטקסטים קודמים בספר שמות כי מסוכן להביט באל, ואף, כך מתברר, בשליחיו בני-דמותו (שמות ג:ו; לג:כ, כג; אולם השוו כד:י). השימוש במסווה מקשר שוב את פני משה שקרנו עם הספרה האלוהית ועם תכונות האל.

	Behaving Like God


	משה נוהג כאל

	Despite his fear-inducing appearance, Moses must deliver God’s message to the people, which he does:


	על אף פניו מעוררי היראה, על משה למסור את דברי האל לעם, וכך הוא עושה:

	
	
שמות לד:לא וַיִּקְרָא אֲלֵהֶם מֹשֶׁה וַיָּשֻׁבוּ אֵלָיו אַהֲרֹן וְכָל הַנְּשִׂאִים בָּעֵדָה וַיְדַבֵּר מֹשֶׁה אֲלֵהֶם. לד:לב וְאַחֲרֵי כֵן נִגְּשׁוּ כָּל בְּנֵי יִשְׂרָאֵל וַיְצַוֵּם אֵת כָּל אֲשֶׁר דִּבֶּר יְ־הוָה אִתּוֹ בְּהַר סִינָי.



	The way Moses relates to the people, and their response to him after he was qāran-ed is reminiscent of accounts earlier in Exodus where God interacts with Moses and the Israelites in much the same way, with the same key terms:


	האופן שבו בא משה במגע עם העם ותגובתם לאחר שקרנו פניו דומים לתיאור מפגשיו של האל עם משה ועם ישראל, בפרקים קודמים בספר שמות, ואותן מילות מפתח משמשות כאן ושם:

	· ק.ר.א—God calls to Moses and the Israelites in 19:3, 20; 24:16; 31:2; 33:19; 34:5–6; 35:30;

· ש.ו.ב—The people or its leaders return to God in 19:8; 32:31;

· ד.ב.ר—God speaks to Moses and Israel in 19:8-9; 20:1, 22; 25:1; 29:42;

· נ.ג.ש—The Israelites come near to God in 19:22; 20:21; 21:6; 28:43; 30:20;

· צ.ו.ה—God commands the Israelites in 19:7; 23:15, 22; 29:35; 31:6; 34:4, 11, 18.
	· ק-ר-א – משה קורא למשה ולישראל ביט:ג, כ; כד:טז; לא:ב; לג:יט; לד:ה–ו; לה:ל;
· ש-ו-ב – העם או מנהיגיו שבים לאלוהים ביט:ח; לב:לא;
· ד-ב-ר – האל מדבר אל משה ואל ישראל ביט:ח–ט; כ:א, כב; כה:א; כט:מב;
· נ-ג-ש – ישראל ניגשים אל האל ביט:כב; כ:כא; כא:ו; כח:מג; ל:כ;
· צ-ו-ה – האל מצווה את ישראל ביט:ז; כג:טו, כב; כט:לה; לא:ו; לד:ד, יא, יח.

	Such echoes are likely intentional: Moses has taken on a divine quality after all! Not surprisingly, therefore, his face, like God’s, is best left unseen (see above). Just as Moses serves as a mediator between YHWH and the people when they express their fear of hearing the divine voice (20:18–21), Moses again recognizes the need to protect Israel from the divine, this time by using the veil.[28]
	ההדהוד מכוון, ככל הנראה: משה ספג תכונות אלוהיות, כמתברר. אין פלא אפוא שפניו, כפני האל, מוטב שלא יראו (ראו לעיל). כשם שמשה משמש מתווך בין י-הוה והעם כאשר הם מביעים את פחדם משמיעת קולו של האל (כ:יט–כא), גם כאן הוא רואה שעליו להגן עם ישראל מפני האלוהות, ועוטה על פניו מסווה.[28]

	
Is Moses Too God-Like?
	האם משה דומה מדי לאל?

	That Moses’ qāran-ed face requires veiling signifies his elevated status. To quote Leon Kass, Moses, it would seem, “has become a godlike figure, towering above the people, an object of awe and reverence.”[29] In fact, in one pseudepigraphic text, the second-century B.C.E. drama called Exagōgē (“Leading Out”) by Ezekiel the Tragedian, Moses assumes the very throne of God, takes God’s scepter, and wears God’s crown:
	הצורך לכסות את פני משה מסמן את השינוי במעמדו. לאון קס כותב כי משה "הפך לדמות במעמד אל, מתנשא מעל העם, מושא ליראה ולהערצה".[29] ואכן, בטקסט פסאודואפיגרפי מן המאה השנייה, המחזה המכונה Exagōgē ("יציאת מצרים"), פרי עטו של יחזקאל הטרגיקן, משה עולה על כס האל, נוטל את מטהו וחובש את כתרו:

	
I [Moses] made approach and stood before the throne.
He [God] handed o’er the scepter and he bade
me mount the throne, and gave to me the crown;
then he himself withdrew from off the throne.
I gazed upon the whole earth round about;
things under it, and high above the skies.
Then at my feet a multitude of stars
fell down, and I their number reckoned up.
They passed by me like arméd ranks of men. (lines 73-81)[30]

	וָאֶעֱמֹד לִפְנֵי כִּסְאוֹ.
הוּא לִי מָסַר אֶת הַשַּׁרְבִיט וְעַל הַכֵּס
הָרָם צִוַּנִי שֶׁבֶת; כֶּתֶר הַמַּלְכוּת 
נָתַן עֲלֵי רֹאשִׁי – וְהוּא מִכֵּס יָרַד.
רָאִיתִי אָז סָבִיב הָאָרֶץ אֶת כֻּלָּהּ
וְכָל אֲשֶׁר קִרְבָּהּ וּבַשְּׁחָקִים מֵעָל,
וְשֶׁפַע כּוֹכָבִים עֲלֵי בִרְכַּי נָפְלוּ –
אֲנִי סָפַרְתִּי אֶת כֻּלָּם. וּכְמוֹ בַּסָּךְ 
לִפְנֵי עֵינַי הוּא הֶעֱבִיר שׁוּרוֹת מְתִים.
(תרגום שלמה שפאן, שורות 73–81)[30]


	
Yet such a presentation is surely extreme and not the best reading of what happens with (and to) Moses in the rest of Exodus (and the Torah) after chapter 34.


	ואולם, גישה זו קיצונית ואינה בהכרח ההסבר הטוב ביותר למה שקרה למשה ולמה שקרה סביבו בהמשך ספר שמות והחומשים הבאים לאחר פרק לד.

	Redirection toward God: The Tabernacle


	משה מכוון את מעשיו אל אלוהים: המשכן

	As Kass rightly notes, “Moses will immediately use his elevated status to build the Tabernacle, to redirect the people’s awe and reverence to the Lord”[33]—not himself—a wise move in light of the people’s history in Egypt under despotic pharaohs, whose powers were god-like. It is also a wise move given what takes place at Sinai, both with the Decalogue and the punishment for the Golden Calf, where YHWH makes it clear that he will brook no rivals (20:3–6; 32:7-10).[34] A further wisdom here is that the Tabernacle can function as a place of divine-human mediation even when Moses is gone.[35]

	קס מציין בצדק כי "משה משתמש מיד במעמדו הרם החדש לבנות את המשכן, ומפנה את יראתו והערצתו של העם אל אלוהים"[31] כדי שלא יפנו אליו, צעד נבון לנוכח עברו של העם במצרים תחת פרעונים עריצים שמעמדם היה כשל אלים. גם לוחות הברית ומעשה עגל הזהב, שבהם מבהיר האל כי אינו סובל כל תחרות (כ:ג–ו; לב:ז–י), מלמדים כי משה נהג בחוכמה.[32] המשכן אף יכול לשמש כמקום למגע בין אדם לאלוהים גם בהעדרו של משה, ובכך ממשיך משה ונוטל את העוקץ ממעמדו.[33]

	And yet, given what transpires with (and to) Moses in Exodus 34, subsequent traditions that exalt Moses, even to the highest, are not entirely unrelated to this curious text that says his face shone—or was horned—like the very God(s) and like the very god-kings. In point of fact, Moses’ qāran-ed face may lay at the very root of those later interpretive traditions.


	ועדיין, לנוכח המתרחש בשמות לד, למסורות המרוממות את משה, חלקן אף לדרגת אל, יש קשר – אף אם עקיף – לטקסט יוצא דופן זה המתאר כי פניו האירו – או הצמיחו קרניים – כאלים וכמלכים במעמד אל. ייתכן שפני משה שקרנו הם הם שהולידו מסורות פרשניות אלו.

	Coda


	אחרית דבר

	It is highly ironic, and profoundly unfortunate, that the remarkably positive notion that Moses’ face was qāran-ed was received, later, by some Christians, in anti-Semitic ways.[36] In this later context and reception, Moses’ horns were seen as somehow demonic if not downright devilish.


	אירוני הדבר ומצער מאוד שהרעיון החיובי ביותר שפני משה קרנו הפך, בקרב קבוצות נוצריות מסוימות, לסממן אנטישמי.[34] בתקופות מאוחרות אלו נתפסו קרניו של משה כתכונה דמונית, ולעתים של השטן עצמו. אולם אפילו מבט חפוז ושטחי בהקשר הנכון – העת העתיקה, שאליה שייך הטקסט, בייחוד הראיות מן האמנות – מלמד שהאמת שונה ביותר ואף הפוכה כליל. ראיות מן האיקונוגרפיה של המזרח הקרוב הקדום מציגות את הטקסט באור חדש ורענן, ובמקרה זה אף מתקנות עוול היסטורי.

	But even the most cursory look at the ancient context—the material remains of antiquity, especially art—demonstrates that nothing could be further from the truth. In fact, the truth is precisely to the contrary. Looking at ancient Near Eastern iconography helps us to see the text afresh and “in a new light”—and we might add in this case—also to see it aright.


	

	
	

	1. 
The verb appears a third time at the end of the story:

שמות לד:לה וְרָאוּ בְנֵי יִשְׂרָאֵל אֶת פְּנֵי מֹשֶׁה כִּי קָרַן עוֹר פְּנֵי מֹשֶׁה וְהֵשִׁיב מֹשֶׁה אֶת הַמַּסְוֶה עַל פָּנָיו עַד בֹּאוֹ לְדַבֵּר אִתּוֹ.

Exod 34:35 The Israelites would see the face of Moses, that the skin of his face was qāran-ed; and Moses would put the veil on his face again, until he went in to speak with him.
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מלינקוף מוצאת עמימות במשמעותן של הקרניים: היו "קרני כבוד" אולם גם "קרני כלימה".
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