
Nödvändighetens 
teologi 
En vänbok till Åke Viberg

Thomas Kazen, Josef Forsling & Lisa Plantin (red.)

Studia Theologica Holmiensia No. 39 



https://www.bod.se/bookproject-se.html?

När Åke Viberg nu går i pension så är det en epok som tar slut. Åke 
har undervisat på Enskilda Högskolan Stockholm sedan högskolans 
start 1994 (då under namnet Teologiska högskolan Stockholm) och 
är den sista av de lärare som var med från begynnelsen. Under tiden 
har EHS utvecklats till en av landets viktigaste utbildningsinstitu-
tioner för religionsvetenskap och teologi respektive mänskliga 
rättigheter och demokrati. Åkes teologiska avtryck bland teologi-
studenter har varit betydande och bidragit till förståelsen av Bibelns 
texter och teologier hos präster och pastorer i över 30 år – det är 
mer än en generation! Ingen av oss som nu arbetar på EHS har gjort 
det utan Åke som kollega. En epok tar slut, men arvet lever vidare. 

Enskilda Högskolan
Stockholm

ISBN 978-91-88906-34-2 • www.ehs.se/sth



Nödvändighetens teologi 



Studia Theologica Holmiensia 39 
www.ehs.se/sth 

 
 



Thomas Kazen, Josef Forsling & Lisa Plantin (red.) 

Nödvändighetens 
teologi 
En vänbok till Åke Viberg 

 

Enskilda Högskolan Stockholm 
2026 



skärningspunkten mellan klassisk kristen tanketradition och samtidsfrågor.] 

© 2026 Enskilda Högskolan Stockholm 
 
ISBN: 978-91-88906-34-2 
Omslag och grafisk formgivning av Carl Johan Berglund.  
Satt i EB Garamond. Omslagsbilder: Wikimedia Commons. 
Tryck: Libri Plureos GmbH, Friedensallee 273, 22763 Hamburg, Tyskland. 
 
Enskilda Högskolan Stockholm 
Åkeshovsvägen 29, 168 39 Bromma, Sweden 
www.ehs.se 
 



 

Förord 
När Åke Viberg nu går i pension så är det en epok som tar slut. Åke har under-
visat på Enskilda Högskolan Stockholm sedan högskolans start 1994 (då under 
namnet Teologiska högskolan Stockholm) och är den sista av de lärare som var 
med från begynnelsen. Under tiden har EHS utvecklats till en av landets viktig-
aste utbildningsinstitutioner för religionsvetenskap och teologi respektive 
mänskliga rättigheter och demokrati. 

Internationellt är Åke mest känd för sina två verk om symbolhandlingar. 
Avhandlingen Symbols of Law, som kom 1992, följdes av Prophets in Action 
2007. Bägge monografierna citeras och refereras fortfarande frekvent och gavs 
ut i nytryck 2021. I Åkes forskning återkommer ständigt frågor om profetism, 
gudsbilder och metaforik. Hans filologiska och historiska intressen till trots har 
texternas teologi alltid varit det centrala och stått i fokus.  

Vid EHS är Åke nog mest känd som pedagog, med ett starkt patos för 
undervisning. Under en stor del av tiden har han varit ämnesföreträdare i bibel-
vetenskap. Han har alltid varit mån om att göra undervisningen engagerande, 
relevant och teologiskt fruktbar. Många är de forna studenter som vittnar om 
vilken betydelse Åke haft för att väcka deras intresse för den Hebreiska Bibelns 
/ Gamla testamentets teologiska budskap. Åke har handlett många utmärkta 
uppsatsskribenter och på senare år, sedan EHS erhöll rätt att utfärda doktorsex-
amen, även doktorander.  

Åke har haft en avgörande roll i tillkomsten av kurslitteratur på svenska: 
först som en av författarna till volymerna i trilogin Berättarna (2006), Profe-
terna (2003) och Poeterna (2004) på Libris förlag, och sedan, tillsammans med 
LarsOlov Eriksson, som redaktör och författare av den svenska läroboken i 
Gamla testamentet, Gud och det utvalda folket (2009, rev. 2021) på Verbum. 
Han har hela tiden integrerat lingvistiska, historiska och teologiska perspektiv, 
och även intresserat sig för ämnesöverskridande frågor, till exempel teologi och 
film, som han också undervisat i. 
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Ett av Åkes många kreativa perspektiv handlar om hur den Hebreiska Bi-
belns teologier växer fram och förändras i förhållande till de politiska och soci-
ala omständigheterna. Uttrycket ”nödvändighetens teologi” (theology by neces-
sity) förknippar många med Åke. Därför har vi också valt detta uttryck som 
titel på vår vänbok, med vilken vi vill hedra vår kollega. Boken innehåller artik-
lar av ett urval kollegor från EHS och andra lärosäten, liksom före detta studen-
ter. Vi som skriver, anknyter på ett eller annat sätt till det här perspektivet, eller 
till något av de olika ämnen och intresseområden som Åke ägnat sig åt och bi-
dragit till under en lång yrkesverksam bana som exeget och teolog. 

Åkes teologiska avtryck bland teologistudenter har varit betydande och bi-
dragit till förståelsen av Bibelns texter och teologier hos präster och pastorer i 
över 30 år – det är mer än en generation! Ingen av oss som nu arbetar på EHS 
har gjort det utan Åke som kollega. En epok tar slut, men arvet lever vidare. 

Bromma vid vårterminens slut 2026 
Thomas Kazen, Josef Forsling & Lisa Plantin 



 
 

Åke Viberg – vän, lärare, kollega 
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Jobs bok





 

Jobsbokens ”nödvändighet” i ljuset av 
exilen och babyloniska föreställningar 
om den enskilda människans lidande  
Katharine J. Dell1  

Inledning 
”Exilen är en period präglad av enorm litterär kreativitet, då en rad djärva ut-
tryck för tron tog form.” Så skriver Walter Brueggemann i sin banbrytande bok 
om gammaltestamentlig teologi från 1997, Theology of the Old Testament: Testi-
mony, Dispute, Advocacy, vilket också Åke Viberg lyfter fram i sin positiva re-
cension av Brueggemanns bok i Svensk Teologisk Kvartalskrift 1998.2 Det är all-
mänt erkänt att det är få andra böcker i Gamla testamentet som bättre passar in 
i denna kategori av ”djärva uttryck för tron” än Jobs bok.3 Det är inte omtvistat 
att boken uppstår i efterdyningarna av exilen men dateringarna sträcker sig från 

 
1 Översättning Josef Forsling. 
2 ”The exile is a moment of enormous literary generativity, when a variety of daring articulat-

ions of faith were undertaken.” Walter Brueggemann, Theology of the Old Testament: Testimony, 
Dispute, Advocacy (Minneapolis: Fortress Press, 1997), s. 74. Recension av Åke Viberg i Svensk 
Teologisk Kvartalskrift 74.3 (1998), s. 144–146. Det är med glädje jag skriver denna artikel till Åke 
Viberg, vars arbete jag känner till och hämtat inspiration från. 

3 Att Jobs bok är ett mästerverk i gammaltestamentlig teologi har ofta noterats, inte minst av 
Brueggemann själv som betonar den kris för teodicé som boken bearbetar och skriver: ”It is wi-
dely agreed that the Book of Job is Israel’s most ambitious countertestimony concerning the 
crisis of theodicy” (Theology, s. 336). Han citerar Jobs förtvivlade fråga i Job 21:7 som stöd för att 
detta tema är framträdande i boken: ”Varför får de onda leva? Med åldern blir de bara mäkti-
gare.” 
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tidig efterexilisk tid till något senare.4 Oavsett när boken dateras tillhör den 
ändå en period, som Brueggemann skriver, som präglades av ”en akut kris präg-
lad av förflyttning, då gamla sanningar – såväl samhällspolitiska som teologiska 
– hade fallit” och denna förflyttning ”framstår som avgörande för den självbild 
av judendomen som växte fram under exilen och därefter”.5 Jobs bok växer 
alltså fram ur askan av exilens förlust och trauma, och är ett resultat av exilens 
tankegångar, vilket syns inte minst i dess dialoger och i Guds tal.6 

I denna artikel kommer jag att argumentera för att Jobs bok verkligen är ett 
svar på den babyloniska exilen och uppstår i ett litteraturhistoriskt samman-
hang där dess huvudförfattare påverkades av babyloniska texter om den oskyl-
digt lidande människan. Men det är också en text som växer fram ur en särskild 
vishetstradition av instruktioner och pedagogiska råd, som präglas av en mängd 
maximer formade av erfarenhet och nedtecknade av de vise och skriftställarna i 
det forntida Israel.7 Således uppstod Jobs bok som en naturlig motvikt till en 
mer dogmatisk, retributiv inriktning inom det teologiska tänkandet – med ett 
starkt fokus på återgäldande rättvisa – som representeras av Ordspråksboken, 
prototypen för vishetsgenren.8 Framväxten av detta teologiska tänkande i Jobs 

 
4 De flesta forskare daterar Jobs bok mellan 500-talet och 300-talet fvt, med en övervikt mot 

en senare datering. Om den är kopplad till efterdyningarna av exilens tänkande, är det inte omöj-
ligt med en tidigare datering inom detta spann. Frågan kompliceras av att bokens prosasektioner 
är tidigare och att det kan ha gjorts redaktionella tillägg, som lovsången till vishet (Job 28) och 
Elihus tal (Job 32–37). Den moderna tendensen är dock att läsa boken i dess slutgiltiga form. 

5 ”… an acute crisis of displacement, when old certitudes – socio-political as well as theological 
– had failed”; ”… looms as definitive in the self-understanding of Judaism that emerged in the 
exile and afterwards”. Brueggemann, Theology, s. 74. 

6 De delar av boken som främst diskuteras i denna artikel är huvuddialogen i boken och Guds 
tal, som skrevs av en tidig, efterexilisk författare, som mest troligt utgick från en enkel historia 
och tog den i en ny, teologiskt fördjupande, riktning. 

7 Jobs bok är allmänt uppfattad som en vishetsbok till sitt innehåll och förekommer i alla 
introduktionsböcker till vishetslitteraturen. Lovsången till vishet i kapitel 28 med sin fråga om 
var visheten kan finnas förstärker den kopplingen. 

8 På senare tid har det ifrågasatts om vi kan tala om en kategori av ”vishetslitteratur”, se Will 
Kynes, An Obituary for ‘Wisdom Literature’: The Birth, Death, and Intertextual Reintegration 
of a Biblical Corpus (Oxford: Oxford University Press, 2019), även om Job alltid har setts som ett 
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bok grundade sig dock inte enbart på ett behov som uppstod på grund av vis-
hetsgenrens begränsningar, utan var en nödvändighet på grund av den turbu-
lens som den israelitiska exilen utgjorde, en tid av ”akut kris när man inte längre 
kunde vända sig till staden, kungen eller templet”.9 Jobs bok utmanade vishets-
normerna på ett sådant sätt att den bröt sig loss från dess begränsningar, nästan 
bort från genren. Nedan kommer jag att argumentera för att den kännetecknas 
av att parodiera kända texter, särskilt från Psaltaren, vilket etablerade den som 
ett ”utbrytarverk”, författat av en skeptisk författare i utkanten av de ”visas 
krets” och som en del av ett mycket bredare och mer djärvt intellektuellt före-
tag. Boken var inte menad att begränsas av vishetskategorin (vilket framgår av 
dess intertexter) eller av dess ganska schablonartade narrativa sammanhang. I 
dess slutgiltiga form bryter den sig loss från sådana begränsningar eftersom det 
fanns ett behov hos författaren att förmedla idéer som var mer långtgående och 
betydelsefulla. Denna bildade författare var djupt påverkad av den intellektu-
ella miljö han befann sig i – den babyloniska världsbilden som förkroppsligas i 
texter om en enskild persons lidande. Sådana texter hade funnits i århundraden 
men började först nu ses som relevanta samtalspartners. Dessa texter gav ho-
nom ett paradigm som utgångspunkt för sin skildring av Job som en radikal, 
ifrågasättande karaktär och för att presentera Gud som en samtalspartner – 
Guds uppenbarelse i teofanin är nämligen också ett nytt radikalt inslag i 
boken.10 

 
udda verk i genren. Se även diskussionen i Katharine J. Dell, Deciding the Boundaries of Wis-
dom: Applying the Concept of Family Resemblance, i Mark R. Sneed (red.), Was There a Wis-
dom Tradition? New Prospects in Israelite Wisdom Studies (AIL; Atlanta: SBL Press, 2015), s. 
145–160. I samma volym presenteras en omfattande debatt om lämpligheten i vishetsterminolo-
gin. 

9 ”… acute dislocation when appeal could no longer be made to city, king or temple”; Bru-
eggemann, Theology, s. 74. 

10 En teofani på detta sätt förekommer enbart i Habackuk förutom i Jobs bok. Jfr Katharine 
J. Dell, Habakkuk – The Prophetic Job? Links of Intertexts, Theological Themes and Religious 
Practice between the Books of Habakkuk and Job, i Stuart Weeks, Katherine M. Southwood & 
H. G. M. Williamson (red.), Religion in Ancient Israel: Studies in Honour of John Day (LHBOTS 
756; London: Bloomsbury, 2026), s. 213–228. 
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Jobs bok och dess budskap i ett bibliskt sammanhang 
Exilen hade alltså ett stort inflytande på produktionen av texter, vilket inte 
minst Jobs bok är ett exempel på.11 Nya tankar om oskyldigt lidande och indi-
viduellt ansvar hade redan dykt upp i texter som Hesekiel och Deuterojesaja, 
där Hesekiel lägger tonvikten på individens ansvar för straffet snarare än att 
utgå från idéer om kollektiv bestraffning.12 I Deuterojesaja visar motivet med 
den lidande tjänaren hur en enskild individs öde kan påverka gemenskapen på 
ett genomgripande sätt.13 Exilens trauma hade även kommit till uttryck i Kla-
govisorna och Jeremia, och Job har många paralleller med dessa. Klagovisorna 
ger en dyster bild av det råa lidandet under belägringen av Jerusalem där många 
frågor väcktes om gudomligt straff, dess rättvisa och Guds uppenbara från-
varo.14 I det tredje kapitlet finner vi figuren geber (”man, människa”, se Klag 3:1 
ff.). Detta är en individ och det finns starka kopplingar mellan de tankar han 
uttrycker och de som kännetecknar Job.15 Jeremia å sin sida framför liknande 
anklagelser mot de ogudaktiga, men uppenbarligen också mot Gud precis som 
Job. Jeremias tankar i 12:1–2 liknar dem i Job 21:7: ”Varför har den gudlöse 
framgång? Varför lever bedragaren i trygghet?” (Jer 12:1). I Jeremias bekännelser 
framträder en bild av en lidande profet som står nära bilden av den enskilda 
lidande människan hos Job, till exempel genom att både dagen för födelse och 

 
11 Under många år har vi inkluderat Jobs bok i en kurs om exilen på fortsättningsnivå vid 

Teologiska fakulteten vid universitetet i Cambridge, och jag har genom att undervisa den kursen 
blivit mer och mer övertygad om kopplingarna mellan Jobs bok och tänkandet under exilen. 

12 Se diskussionen i Paul Joyce, Divine Initiative and Human Response in Ezekiel (Sheffield: 
JSOT Press, 1999). 

13 De avsnitt som anses utgöra tjänaresångerna i Jesaja bok är 42:1–6; 49:1–6; 50:4–9 och 
52:13–53:12. Teorin om särskilda tjänaresånger föreslogs först av B. Duhm, Das Buch Jesaia über-
setzt und eklärt (Göttingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 1892). 

14  Se Heath A. Thomas & Brittany N. Melton, Reading Lamentations Intertextually 
(LHBOTS 714; London: Bloomsbury, 2021). 

15 Se Katharine J. Dell, Job 30 and Lamentations, i A. Schellenberg-Larger and Y. Saleem 
(red.), Intersecting Voices: Intertextuality of the Book of Job (FAT; Tübingen: Mohr Siebeck, un-
der utgivning 2026). 
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till och med befruktning beklagas i Jer 20 liksom i Job 3.16 Kanske är detta helt 
enkelt vanliga genretypiska uttryck hos en person som klagar, men det är också 
möjligt att denna typ av klagan influerat författaren till Jobs bok på ett genom-
gripande sätt. En sådan tolkning får ytterligare tyngd av det faktum att förfat-
taren även citerade och återanvände former för klagan från Psaltaren med ny-
skapande resultat. 

Jobs bok dateras oftast till strax efter de texter som just tagits upp, men trots 
det ändå till en period efter exilen som gav upphov till många nya idéer. Den 
”akuta fördrivningskris” som Brueggemann talar om hade efterverkningar un-
der lång tid och mycket material omkontextualiserades under denna period. 
Brueggemann kallar det som sker för ”dubbelläsning” (double reading) i det att 
äldre texter lästes i ett nytt ljus och med nya tillägg i spåren av erfarenheterna av 
förflyttningen från Israels land och livet som ett folk omplacerat i ett främ-
mande land.17 Denna ”dubbla läsning” upphörde inte i och med exilen utan 
utvidgades snarare till att inkludera fler omläsningar i takt med att nya situat-
ioner uppstod.18 Den centrala punkten förblir dock exilen som en etablerad hi-
storisk händelse som sände chockvågor genom gemenskapen och som ledde till 
en särskilt fruktbar period av textproduktion och teologisk självreflektion, trots 
den politiska och historiska situationens instabilitet. Israel skulle aldrig mer 
komma att vara en självständig stat med en egen kung, utan var nu ett vasallrike 
som lydde under större stater och som så småningom utvecklades till en präst-
teokrati snarare än en monarkisk stat. 

Att använda uttryck för trauma från Klagovisorna och klagosånger i Psalta-
ren i ett starkt sammanvävt intertextuellt sammanhang är ett centralt drag i Jobs 
bok, och författarens parodiska avsikt med detta drag tas numera för givet. I 

 
16 Se Ed Greenstein, Jeremiah as an inspiration to the poet of Job, i J. Kaltner & L. Stulman 

(red.), Inspired Speech: Prophecy in the Ancient Near East, Essays in Honor of Herbert B. Huffman 
(London and New York: T & T Clark International, 2004), s. 98–108; och även Katharine Dell, 
“Cursed Be the Day I Was Born”: Job and Jeremiah Revisited, i Katharine Dell & Will Kynes 
(red.), Reading Job Intertextually (LHBOTS 574; London: Bloomsbury, 2012), s. 106–117. 

17 Brueggemann, Theology, s. 75. 
18 Detta signaleras av Brueggemann när han skriver om ”[the] principle of reading as reuse; 

thus texts often take on double or multiple readings, which are to be understood in their putative 
time and place as well as in their reused time and place” (Theology, s. 75; originalets kursivering). 
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min egen bok, The Book of Job as Sceptical Literature, hävdade jag att författaren 
till Job parodierade genretyper som vi känner till från Psaltaren, ofta genom att 
använda samma fraser men genom att fylla formerna med nytt innehåll i ett 
nytt sammanhang.19 Will Kynes har vidare hävdat att författaren till Job ofta 
använde samma psalm för att lägga ord i munnen på både vännerna och Job, 
men där Job-karaktären uttrycker parodierade uppfattningar utifrån de cite-
rade psalmerna.20 Bruce Zuckermann å sin sida har hävdat att hela Jobs bok har 
en parodisk intention i sin uppbyggnad och i sammanställningen av dess olika 
delar.21 Han har beskrivit relationen mellan Jobsdikten (dialogen) och legenden 
om Job (prosan) som ”ett kontrapunktiskt förhållande mellan en parodi och 
dess konventionella tradition”.22 Ed Greenstein till sist har argumenterat på ett 
liknande sätt i en detaljerad analys av särskilt viktiga avsnitt i Jobs bok, som Jobs 
svar till Gud i Job 42:2 och 42:5–6, och att vi där ser ”Job parodiera Gud utan 
att visa honom respekt”.23 Överhuvudtaget visar den intertextuella tekniken i 
Job att det finns ett rikt nätverk av citat och tematiska kopplingar mellan bibel-
böcker där klagosången som genre är en viktig del.24 Författaren till Jobs bok 
hämtade alltså inspiration från en känd tradition, men formade den på sitt eget 
sätt så att en ”vishetsdebatt” uppstår i dialogen mellan Job och vännerna om 
ämnet vedergällande rättvisa. Till klagosångsgenrens funktion hör att avslöja 
bristerna i slentrianmässiga uttryck för välförtjänta straff och säkra belöningar, 
och författaren till Job använder genren, särskilt genom karaktären Job, för att 
 

19 Katharine J. Dell, The Book of Job as Sceptical Literature (BZAW 197; Berlin: Walter de 
Gruyer, 1991). 

20 Will Kynes, My Psalm Has Turned into Weeping: Job’s Dialogue with the Psalms (BZAW 
437; Berlin and Boston: Walter de Gruyter, 2012). Hans huvudexempel är Ps 8, 39, 107 och 139 
när det gäller bönepsalmer och Ps 1 och 73 när det gäller vishetspsalmer. 

21 Bruce Zuckermann, Job the Silent: A Study in Historical Counterpoint (Oxford: Oxford 
University Press, 1991). Zuckermann identifierar tre sätt på vilka parodi uttrycks: dialog/vädjan-
genren, den juridiska metaforen och dödstemat. 

22 ”a contrapuntal relationship between a parody and its conventional tradition”; Zucker-
mann, Job the Silent, s. 49. 

23 ”Job parodying God not showing him respect”; Ed Greenstein, Job: A New Translation 
(New Haven and London: Yale University Press, 2019), s. xxi. 

24 Katharine Dell & Will Kynes (red.), Reading Job Intertextually (LHBOTS 574; London: 
Bloomsbury, 2012). 
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sätta ord både på traumat från erfarenheten av exilen och bristerna i den vis-
hetsbaserade världsåskådningen såsom den uttryckts fram till denna tidpunkt. 

Den fråga jag nu vill utforska är varifrån huvudförfattaren till Jobs bok 
hämtade sin inspiration och varför betoningen läggs på en enskild from persons 
lidande. Detta var inte ett litterärt drag i exilens tankar om kollektiv vedergäll-
ning, även om den hade sina föregångare i den klagosångsgenre som just disku-
terats. Genom sådana texter som den lidande tjänaren i Deuterojesaja uppfattas 
lidandet inte längre som enbart gemensamt och det kan även beskrivas som 
överdrivet eller ogrundat, och alltså inte längre ett direkt resultat av synd. För-
fattaren till Jobs bok tar upp denna punkt – inte för att säga att Job är tålmodig 
(som den lidande tjänaren verkar vara) utan för att säga att han är oskyldig till 
något fel – redan från början i Job 1:1 beskrivs nämligen Job som ”oskyldig och 
rättfärdig”. Men författarens utforskning av detta tema går långt utöver allt 
som tidigare har skrivits, där Job ger en detaljerad beskrivning av sitt fysiska och 
psykiska lidande och en direkt attack mot Gud med hjälp av chockerande och 
våldsamma metaforer för att förmedla sina poänger.25 

Det var inte oundvikligt att det var just vid denna tidpunkt som vedergäll-
ningstanken som system i vishetslitteraturen behövde korrigeras, även om tiden 
uppenbarligen var mogen för en sådan förändring. Förändringen skulle dock 
inte komma inom ramen för genren i sig, trots antydningar om motsägelser 
mellan ordspråken i Ordspråksboken, men också antydningar i Agurs klagomål 
i Ordspråksboken 30.26 I Job är till och med vännerna medvetna om problemet 
med de ogudaktigas framgång, även om de upprätthåller den traditionella 

 
25 Brittany N. Melton & Katharine J. Dell, Hedged in, Hunted, Haunted, Hiding: Divine 

Presence and Absence in the Dialogues in Job, i Journal of Theological Studies NS 77 (2025), s. 1–
17, utforskar de olika metaforer som används i dialogerna, som också är uttryck för interaktion 
med en Gud som ibland är överväldigande närvarande och andra gånger verkar vara frånvarande. 

26 Agurs retoriska frågor liknar Guds frågor i Job 38 och han klagar på bristen på kunskap om 
vishet och det gudomliga. Se senast Alexander Kirk, Agur’s Wisdom and the Coherence of Pro-
verbs 30 (AIL 7; Atlanta: SBL Press, 2024). 
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ståndpunkten, så det verkar som om motsägelsen som sådan alltmer håller på 
att bli en huvudströmning.27 

Mitt argument är att även om alla dessa interna utvecklingar i den bibliska 
litteraturen är viktiga faktorer, kom ytterligare inspiration till författaren av 
Jobs bok utanför Bibeln, nämligen från babyloniska/sumeriska texter om 
oskyldiga lidande personer. Israeliterna behövde i viss mening sin egen version 
av den fromma lidande typen, och därför kan karaktären Job, som förmodligen 
redan var känd från folksagan i prosadelarna, ha inspirerat huvudförfattaren till 
en sådan komposition. En intressant punkt angående Job är att han inte är is-
raelit. I stället beskrivs han som kommande från landet Us och utgör därmed 
en slags ”utomstående” figur. Som sådan kunde han ge uttryck för det mer uni-
versella motivet om oskyldigt lidande och innerlig förtvivlan över Guds be-
handling av honom och tala på ett nytt och legitimt sätt till en israelitisk publik, 
både hemma och till dem som fortfarande levde i främmande land. En sådan 
text var en nödvändighet i den nya värld som uppstod efter exilen – den repre-
senterade en mogen höjdpunkt av vishetsidéer och en ny syntes av texter häm-
tade från en bredare intellektuell miljö – men den drog också nytta av texter 
som speglade andra kulturers erfarenheter. Den lidande mänskliga tillvaron 
kom att uppfattas som gemensam över kultur- och tidsgränser, och det är där-
för Jobs utgjutelser talar så djupt till oss även i dag. 

Jobs bok och dess budskap i ett utombibliskt sammanhang 
Den forntida sumeriska kulturen och dess texter införlivades med tiden i den 
senare babyloniska kulturen. Det sumeriska verket Mannen och hans gud, tro-
ligen från början av det andra årtusendet fvt, är därför föregångaren till de 

 
27 Värt att notera är att karaktären Elihu i ett långt stycke diskuterar vedergällande rättvisa 

och argumenterar för fördröjd vedergällning; se Samuel E. Balentine, Job i W. E. Mills & R. F. 
Wilson (red.), Mercer Commentary on the Bible (Macon: Mercer University Press, 1994), s. 511–
597, för en detaljerad analys av Elihus tal i Job 32–37 som är interfolierad med samtida kulturella 
reflektioner. 
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senare babyloniska texter om den enskilda människans lidande.28 Det är en mo-
nolog, till skillnad från dialogformen i Job, men riktas av den lidande till dennes 
gud och kan därför mycket väl ha inspirerat de senare delarna av Job, inte minst 
hans sista vädjan i kapitel 29–31 och även Guds svar. Den kan också gett inspi-
ration till själva karaktären Job när det gäller detaljerna kring hans sjukdom, ef-
tersom klagan i Mannen och hans gud utlöses av både olycka och fysisk sjuk-
dom. Att en sådan sjukdom kan vara ett resultat av synd antyds av den sume-
riska berättelsen och uttrycks också tydligt i prologen till Jobs bok när Satan 
slår Job med en fruktansvärd hudsjukdom. I Mannen och hans gud överväldi-
gas den lidande av olika sjukdomar så att han inte kan äta. Huvudpersonen kla-
gar över dålig behandling av dem han trodde var vänner, som nu förvränger 
hans ord (rad 38), vilket kan jämföras med Job 6:15–21 där Jobs vänner har blivit 
förrädiska. Han är deprimerad och lider av fysisk sjukdom, så att hans lidande 
är på två nivåer, psykosomatiskt och kroppsligt (rad 47). Job klagar på ett lik-
nande sätt över ett framtida liv i smärta när han i 14:22 säger om den förgängliga 
människan: ”Hon känner bara smärtan i sin egen kropp och sorgen i sin egen 
själ”. Det finns här reflektioner över mänsklig moral där den sumeriske förfat-
taren undrar om den moraliska människan någonsin har varit fullkomlig (rad 
105; jfr Job 4:17–18) och verkar i det sammanhanget göra en offentlig bekännelse 
av sin synd (rad 115), även om det är en öppen fråga om det snarare är den 
mänskliga tillvarons synd som uttrycks eller än ett erkännande av personlig 
skuld. Job vägrar visserligen att erkänna sin synd, men han har också stunder av 
självtvivel, till exempel när han i 13:23 frågar: ”Hur många är mina brott och 
synder?” Den sumeriske lidande människan ber familj och vänner att sörja för 
hans räkning. Detta tema saknas i Job där det snarare är så att de ursprungligen 
sympatiska vännerna tycks förvandlas till motståndare och där Job är motbju-
dande för sin hustru och andra (19:14–17), vilket också kan ses i hennes kon-
frontativa attityd i prologen (Job 2:9). Mannen och hans gud handlar dock i 
grunden om relationen till Gud. Verket inleds med mänsklighetens behov av 

 
28 För denna text, se William H. Hallo and K. Lawson Younger Jr., The Context of Scripture 

(Leiden: Brill, 1997), s. 573–575. Se också Samuel N. Kramer, “Man and his God”: A Sumerian 
Variation on the Job motif, i M. Noth & D. W. Thomas, Wisdom in Israel and in the ANE 
(VTSup 3; Leiden: Brill, 1955), s. 170–182. 
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att prisa Gud och genomsyras av en känsla av vördnad. Den bekännelse av synd 
och bön om nåd som finns här står i kontrast till den vanvördighet som präglar 
Jobs mer våldsamma utbrott. Resultaten av båda är dock likartade. ”Mannen” 
blir bönhörd och återfår sin hälsa. På ett liknande sätt förutsätts det att Job 
återställs till god hälsa i epilogen till Jobs bok (42:7–17), även om det inte ut-
tryckligen anges.29 Båda verken avslutas därför också i en ton av tacksamhet. 

Den babyloniska Job 
Det fanns ingen ”vishetsgenre” i den babyloniska litteraturen. I stället hittar vi 
snarare paralleller till klagogenren i Gamla testamentet än till vishetsgenren. 
Ändå har forskare ofta jämfört sådana klagotexter med vishetstexter från den 
israelitiska kulturen, främst på grund av att motivet att ifrågasätta Guds rättvisa 
i fråga om straff är ett starkt inslag i de babyloniska klagotexterna om den en-
skilda människans lidande. W. G. Lambert skriver om detta: ”Det stora proble-
met i det babyloniska tänkandet var frågan om rättvisa. Om de stora gudarna i 
sitt råd kontrollerade universum, och om de styrde det med rättvisa, varför…?”30 
Det är denna fråga som Job och de babyloniska texterna har gemensamt. Ett 
exempel är den babyloniska Dialogen mellan en man och hans Gud som be-
handlar teodicéns problem i ljuset av oförtjänt lidande.31 Verket skildrar en 
oskyldig man som säger: ”Felet jag gjorde vet jag inte om” (sektion ii), alltså utan 
kunskap om synd, och än mindre en bekännelse av den (jfr Job 9:20–21; 13:23). 
Lidande i form av sjukdom förutsätts också i detta verk, och även återställandet 
av hälsa till sist som ett tecken på gudomlig nåd. Den första halvan av denna 
text är en dialog, liksom Jobs bok, där vi återfinner den lidande människan, och 
i den andra halvan finner vi hans gud som talar till honom (jfr Job 38:1, där Gud 
talar till Job).  

 
29 Se Katharine J. Dell, What was Job’s malady?, JSOT 41 (2016), s. 61–77, där det tvetydiga 

slutet i förhållande till frågan om Job botas från sin sjukdom diskuteras. 
30 ”The big problem in Babylonian thought was that of justice. If the great gods in council 

controlled the universe, and if they ruled it in justice, why…?” W. G. Lambert, Babylonian Wis-
dom Literature (Oxford: Oxford University Press, 1960), s. 10. 

31 Texten finns i Hallo & Younger, Context, s. 485. 
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Det finns två babyloniska texter som vi ska titta närmare på, Ludlul bēl 
nēmeqi (Jag ska prisa vishetens Herre) och Den babyloniska teodicén, båda date-
rade mellan 1500 och 1200 fvt. Båda kretsar även kring problemet med veder-
gällande rättvisa som gått snett, det vill säga att det inte längre är de rättfärdiga 
och fromma som blomstrar medan de ogudaktiga straffas, utan tvärtom, de 
ogudaktiga blomstrar och de rättfärdiga tynar bort i lidande och förtvivlan. 
Även om denna tankegång tycks ha utvecklats i den babyloniska kulturen långt 
innan den kom till fullt uttryck i bibeltexterna efter exilen i Babylon, skulle de 
babyloniska texterna ha kommit till den israelitiske författarens kännedom vid 
denna senare tidpunkt på grund av en mer djupgående exponering för den ba-
byloniska kulturen. Därför blev tiden mogen för en sådan bearbetning av tan-
kegångarna inom Israel efter exilen, då frågor kring olika situationer för män-
niskans lidande fördjupades och rörde sig bort från exilens förståelse av kollek-
tiv bestraffning av hela generationer. 

Ludlul bēl nēmeqi kallas ofta för Den babyloniska Job.32 Det är en ofullstän-
dig monolog på fyra tavlor snarare än en dialog likt sin sumeriska föregångare. 
Återigen får vi bekanta oss med sjukdom men också fientlighet från andra och 
ifrågasättande av den gud (i detta fall Marduk) som tillåter att sådana saker hän-
der. Den som lider var en gång, liksom Job, en förebild i fromhet och en aukto-
ritet i samhället, men är nu föraktad av alla, av sin gud, kungen och sina slavar 
(jfr Job 30). Han anklagar gudarna i det babyloniska panteon för att ha orsakat 
hans sjukdom och hans lidande men också för att behandla honom som en syn-
dare fastän han är oskyldig. Verket innehåller tre drömmar där olika karaktärer 
träder fram, ungefär som Jobs vänner, och deras framträdande inleder en pro-
cess där Marduks vrede börjar avta, vilket banar vägen för ett lyckligt slut. Me-
dan berättelsens övergripande mönster visar likheter med Jobs bok, är det vissa 
tankegångar i tavla 2 som uppvisar de närmaste parallellerna. 

Tankar som dessa är vanliga i verket, och jag presenterar några paralleller till 
Jobs bok för att illustrera dem. Job upplever ofta att Gud döljer sitt ansikte, att 
han verkar frånvarande och att han är öppet fientlig mot Job, vilket till exempel 

 
32 Se I will praise the Lord of Wisdom i J. B. Pritchard, Ancient Near Eastern Texts Relating 

to the Old Testament (3 uppl.; Princeton: Princeton University Press, 1969), s. 434ff. Verket kallas 
också ”The Poem of the Righteous Sufferer” i Hallo & Younger, Context, s. 486–492. 
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kommer till uttryck i Job 13:24: ”Varför döljer du ditt ansikte och räknar mig 
som din fiende?” (jfr Job 34:29) Detta har sin motsvarighet i Ludlul genom tan-
ken att huvudpersonens gud har gömt sig – ja, än mer ”övergett mig och för-
svunnit” (1.43; 2.4). Detta åtföljs av den motsatta tanken att Gud inte går att 
undkomma och att han orsakar plåga och ångest. I Ludlul 2.102–103 står det: 
”Hela dagen plågar plågaren [mig] och inte ens på natten låter han mig vila en 
enda minut” (jfr Ludlul 3.7), vilket motsvarar Job 7:4: ”När jag har lagt mig 
tänker jag: ’Är det inte snart dags att gå upp?’ Kvällen kommer och jag är full 
av oro till gryningen” (jfr Job 23:2). Det finns också en känsla av att vara fångad 
av sjukdomen och även av Gud, till exempel Ludlul ”Mitt hus har blivit mitt 
fängelse” (2.96, jfr 2.97–99) och Job 1:10a där Satan anklagar Gud för att ha 
inhägnat Job: ”Du har ju själv på allt sätt skyddat [inhägnat] honom och hans 
familj och allt som tillhör honom” (jfr Job 34:6b; 36:8). 

De båda huvudpersonerna är vidare upptagna av sin sjukdom. I Ludlul 2.50 
klagar den lidande över att ”Försvagande Sjukdom har drabbat mig”, medan 
Job klagar över att ”med all sin kraft [”genom min sjukdoms stora kraft” i vissa 
översättningar] hugger han tag i min klädnad; han griper mig i kragen” (Job 
30:18). Effekterna är fysiska, som i Ludlul 2.60 ”Mitt ansikte är dystert, mina 
ögon är tårfyllda” (jfr Ludlul 2.73). I Job 16:16 heter det ”Ansiktet bränner av 
gråt, det mörknar för mina ögon”. Vidare står det i Ludlul: ”De påverkade mitt 
kött och orsakade kramper”, och i Job 7:5: ”Min kropp är täckt av mask och 
skorv, huden spricker och flyter av var” (jfr 19:20; 21:6). Dessutom är aptiten 
borta (Ludlul 2.90; 2.92; Job 6:7; 16:8) och båda vältrar sig i smuts (Ludlul 
2.106–107; Job 2:8; 7:5a). Ingen av de lidande kan sova, i Ludlul 3.7 läser vi ”Dag 
som natt stönar jag, både i sömnen och när jag är vaken är jag lika olycklig”, 
medan det i Job 7:4 står, som vi sett: ”När jag har lagt mig tänker jag: ’Är det 
inte dags att gå upp?’ Kvällen kommer, och jag är full av oro” (jfr Job 23:2). 

I relation till den vändpunkt som exilen utgör är det dock kanske de mer 
teologiska tankarna som står i parallell till varandra som är av större intresse. 
Ludlul ställer retoriska frågor (liksom Job och Gud) och frågar till exempel vem 
som förstår gudarnas vilja, planer och ”väg”. Job 28 säger att Gud känner vägen 
till vishet men ställer också många frågor om Guds avsikter. Båda upplever 
Guds ”hand” som tung över sig, en känsla som liknar att känna sig fångad av 
Gud, till exempel Ludlul 3.1–2 ”Hans hand vägde tungt på mig, jag kunde inte 
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stå ut. Min fruktan för honom var skrämmande” och Job 13:21 ”Ta din tunga 
hand ifrån mig och låt skräcken för dig släppa!” (jfr Job 19:21; 30:21). Det finns 
också en intressant betoning på bön och offer. I Ludlul 2.23–25 står det: ” Jag, 
för min del, ägnade mig åt åkallan och bön; för mig var bönen det rätta tillvä-
gagångssättet, offret min fasta ordning. Dagen då man vördar gudarna var mitt 
hjärtas glädje.” Job å sin sida uttrycker det som att ”min bön har varit utan 
synd” (16:17) och hans offergivande är regelbundet (Job 1:5), vilket kulminerar i 
ett offer för andras räkning i slutet av boken (42:8–9). Positiva känslor och ut-
fall motsvaras således av de negativa aspekterna av sjukdom och förtvivlan.  

Sammantaget finns det starka paralleller mellan de båda karaktärernas sjuk-
dom och anklagelser mot Gud samt deras upptagenhet vid den smärta och för-
nedring de utsätts för. Den babyloniska berättelsen har dock ett mindre fokus 
på själva läran om vedergällning och mer betoning på bön och offer som till slut 
leder till ett förnyat liv. 

Den babyloniska teodicén 
Den andra texten som kan jämföras med Jobs bok är ”Den babyloniska 
teodicén”, en dikt i form av ett akrostikon som också är en dialog mellan en li-
dande person och hans vän.33 Här lyfts den sociala orättvisan i form av orättfär-
digt straff fram. Vännen i denna situation, liksom Jobs vänner, håller fast vid 
den traditionella uppfattningen att fromhet leder till välstånd och att den gu-
domliga ordningen i universum är rättvis. Men hur ska man i så fall förklara att 
en människa förtrycks av en annan? Och hur ska man förstå den mänskliga till-
varon hårda verklighet, som till exempel föräldrars oundvikliga död? I dialogen 
verkar det dock finnas vissa begränsningar i förståelsen av synd, och den lidande 
personen och hans vän är överens om att gudarna har gjort människor benägna 
till att handla orättvist. Gudarna verkar dessutom vara ganska avlägsna och 
även likgiltiga till att ge svar på frågorna. Så, vad är då poängen med att försöka 
leva ett moraliskt liv inom de ramar som samhället ställer upp? Vid ett tillfälle 
undrar den lidande om han kanske ska ge upp allt socialt ansvar och i stället leva 

 
33  The Babylonian Theodicy i Lambert, Wisdom, s. 63–91. Den finns också i Hallo & 

Younger, Context, s. 492–495. 
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ett liv som vagabond (XIII.133–134 ”Jag ska överge mitt hem … jag ska inte 
trakta efter någon egendom…”!). 

Det finns 27 sektioner i Den babyloniska teodicén, och parallellerna till Job 
finner vi återigen i beskrivningarna av sjukdom, som III.27–30 ”Min kropp är 
ett vrak, utmärgling förmörkar mig … jämmer och sorg har svärtat mina drag” 
(rad 27, 30), och även i en känsla av att inte bli hörd av sina vänner eller Gud/gu-
darna, som i III.25–26. Här finns också en återblick på tidigare offer och gåvor 
(V.45; 54–55) som påminner om Jobs tidigare religiösa utövande. Den lidande 
klagar även över att han trots tidigare trohet har blivit förnedrad (VII.77; 79–
80) precis som Job. Här finns också mer tankar och uttryck som gäller veder-
gällningslära. Vännen säger, till exempel ”Den ödmjuke man som fruktar sin 
gudinna samlar rikedom” (II.22), vilket återger den traditionella linjen ”Ett 
fromt liv är inte utan belöning” (IV.42–44). Men eftersom detta är en dialog 
finns det utrymme för båda sidor av debatten vilket gör att parallellen till Jobs 
bok kanske är närmare. Den lidande i Den babyloniska teodicén erkänner att 
gudarna verkar avlägsna (VI.58–59), men detta bemöts av vännen med att det 
är svårt att känna till gudarnas planer och avsikter (VIII.78–79, 82). Den li-
dande betonar vid ett tillfälle hur lätt rika och fattiga byter plats (XVII.187) och 
att de rika och mäktiga kommer undan med falskt vittnesbörd mot de fattiga 
och därmed krossar dem (XXV.271–244). Men vännen svarar att fromhet lönar 
sig och att den lidande har glömt sin vishet (XX.212–213; 219–220). Han medger 
dock att lögner och falskt vittnesbörd tyvärr är en del av den mänskliga tillvaron 
(XXVI.279–280; 285–286). Den lidande lägger märke till de ogudaktigas väl-
stånd (XXI.223), precis som Job gör vid många tillfällen (till exempel i kapitel 
21), men finner sig i sin situation. Han har ifrågasatt gudarnas rättvisa och inte 
fått några lugnande besked (XXVII.289–290). Detta är en liknande stånd-
punkt som hos Job, som även han tycks kapitulera inför den gudomliga närva-
ron (Job 40; 42). 

Det verkar alltså som om detta verk i sin karaktär av dialog och genom att 
det ställer svåra teologiska frågor om gudarnas/Guds rättvisa också liknar Job. 
Känslan uppstår att författaren till Jobs bok har hämtat inspiration från dessa 
olika babyloniska källor och möjligen fler som vi inte känner till. Syftet med 
detta är att skapa en egen syntes, inte nödvändigtvis i termer av direkt textuellt 
beroende utan snarare en teologisk syntes i form av liknande tankegångar inför 
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en situation av individuellt lidande som är berövat rättvisa och rättfärdighet. 
Jobs klagan och den typ av svar som vännerna ger är därför välbekant mark för 
de som känner till den babyloniska/sumeriska litteraturen och kunde ha an-
vänts som utgångspunkt vid utformningen av detta nya bidrag både till vishets-
litteraturen och till klagosångens språk vid tiden för israeliternas exil som Jobs 
bok representerar. Den mångåriga vistelsen i Babylon skulle sannolikt ha lett 
till att denna typ av material och dess ståndpunkter blev djupare förankrade hos 
dem som levde i exil. Vi får komma ihåg att tiden var tillräckligt lång för att det 
var en annan generation av personer i exil som så småningom återvände – och 
vissa gjorde det aldrig.  

Avslutning 
Sammanfattningsvis beror ”nödvändigheten” i att Jobs bok uppstod av två 
strömningar av influenser, dels interna och dels externa. De interna influen-
serna är för det första de historiska händelserna och den teologiska motreakt-
ionen som orsakades av exilen och den bredare upplevelsen av exil. Motreakt-
ionen och upplevelsen präglades till stor del av ett litterärt inflytande från kla-
gosångsgenren som fick en ny resonansbotten under denna svåra period. Den 
andra stora interna influensen var vishetstraditionen i sig och det faktum att 
den inte längre ställde eller besvarade de svåra frågorna om vedergällande rätt-
visa i exiltiden. De externa influenserna var också stora, vilket gäller, som vi sett, 
de babyloniska texterna om enskilda lidande individer, som i många avseenden 
uppvisar en slående likhet med Jobs bok. Detta tyder på att författaren till Job 
påverkades av sådana källor när han utformade sin egen insiktsfulla bok. 

 





 

Job och skapandet av ett nödvändigt 
rum för teologi  
Paul K.-K. Cho1  

Inledning 
Erfarenheten av trauma kom att skaka om i Israels teologiska traditioner i grun-
den vid flera tillfällen. För att överleva och uthärda var det nödvändigt för Isra-
els teologer att acceptera verkligheten av förstörelse och att återvinna, rekon-
struera och till och med nyskapa det som gått förlorat. Rekonstruktionen 
kunde inte helt ersätta eller exakt kopiera det som tidigare fanns. De traditioner 
som hade förstörts skulle behöva bekräftas och bevaras. Samtidigt behövde det 
skapas rum för nya tankar och nyskapande.  

I denna artikel vill jag hedra docent Åke Vibergs innovativa begrepp ”nöd-
vändighetens teologi” genom att läsa Jobs bok som en bok där teologisk djärv-
het och förnyelse växer fram ur erfarenheter av förödande trauma. Jag gör detta 
genom att formulera en kompletterande tanke: att allt teologiskt arbete är be-
roende av rum som ger rymd och form för det. Utmaningen för teologier som 
uppstår ur olika former av nödvändighet är att först skapa de rum som gör teo-
logi möjlig. Jag bygger vidare på docent Vibergs insikter för att hävda att en av 
de betydande bedrifterna hos Jobsbokens författare var att skapa generösa rum 
som är nödvändiga för en djärvt teologiskt utforskande. Vidare hävdar jag att 
den litterära form som därigenom växer fram i Jobs bok återspeglar traumats 
sätt att bryta sönder och omforma erfarenheten. 

 
1 Översättning Lisa Plantin. 
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Traumats många möjliga ursprung 
Det specifika trauma som gav upphov till Jobs bok är okänt. Jobs komposit-
ionshistoria skulle kunna knytas till ett flertal individuella och kollektiva trau-
man. Bland tänkbara kandidater finns allt från personliga erfarenheter av sjuk-
dom och oväntad förlust av barn, till nationella erfarenheter av krig, tvångsför-
flyttning och kollektiv förnedring. 

Folksagan om Job, som tycks vara bevarad i bokens ramberättelse (Job 1–2; 
42:7–17), pekar på en miljö inom det vardagliga familjelivet. Trots Jobs except-
ionella rikedom och fromhet är de förluster han drabbas av vanliga, vardagliga 
händelser, om än överdrivna: förlust av egendom och liv till följd av naturliga, 
mänskliga och gudomliga krafter. Folksagan om Job har sin grund i de vardag-
liga erfarenheter av förlust och smärta som människor upplever överallt och i 
alla tider. 

Med det sagt har läsare av Jobs bok inte alltid funnit att dess dramatiska in-
ramning räcker för att förklara bokens kraftfulla innehåll, särskilt den som 
kommer till uttryck i den poetiska kärnan (Job 3:1–42:6). Läsare verkar tycka 
att den skarpa retoriken kring smärta och förvirring, de kraftfulla moraliska och 
etiska utmaningarna samt de djärva teologiska innovationerna kräver en star-
kare drivkraft än det visserligen brännande men högst privata och begränsade 
lidandet hos en enskild man eller en familj. Därför har läsare velat förutsätta 
något slags historiskt trauma som bakgrund till Jobs bok, såsom belägringskri-
gets brutalitet, Judas ödeläggelse med förstörelsen av Jerusalem och dess tem-
pel, tvångsförflyttningens nyckfullhet, det förminskade livet i det drabbade 
Juda eller i exilen, och även annat. Alla sådana katastrofer är tänkbara kandida-
ter, men det är omöjligt att vara säker på vilken. Jobs bok ger nästan inga histo-
riska hänvisningar eller referenser till skeenden utanför textens värld. Därför är 
det bästa underlaget för att datera boken och identifiera dess historiska kontext 
språklig. På grundval av språkliga belägg framstår en datering till den sena 
exiliska eller tidigt efterexiliska perioden som trolig.2 

Lyckligtvis är kraften i Jobs bok inte beroende av att vi har exakt kunskap 
om dess historiska bakgrund. En sådan kunskap skulle inte heller fördjupa vår 
 

2 C. L. Seow, Job 1–21: Interpretation and Commentary (Illuminations; Grand Rapids: Eerd-
mans, 2013), s. 17–26. 
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uppskattning av dess litterära och teologiska kvaliteter. Bokens bidrag är inte 
avhängig historiska fakta. Dess kraft som ett verk av litterär innovation och te-
ologisk föreställningsförmåga kan uppskattas och erfaras i direkt relation till 
själva boken utan att förstås genom någon extern referenspunkt. Och bokens 
bidrag är här stort. 

Ett drag i boken som ofta förbises är av formell natur. Det gäller sättet som 
bokens författare tog en traditionell berättelse och bröt upp den för att skapa 
ett nödvändigt rum för det teologiska arbete som boken oftast hyllas för. Det 
finns en enkel sanning inom liturgik som säger att rummet trumfar liturgin. 
Formen och utförandet av ett gudstjänstrum begränsar och utesluter, eller 
främjar och inbjuder till vissa liturgiska praktiker. På liknande sätt utövar litte-
raturens struktur, dess form, ett avgörande inflytande över innehållet i ett verk. 
Författarna till Jobs bok, särskilt den poet som ansvarar för merparten av den 
poetiska kärnan, bröt upp folksagan om Job för att skapa ett utrymme som 
möjliggör det teologiska arbete som var nödvändig efter erfarenheten av ett för-
ödande trauma. Jag överlåter åt andra bidrag i denna vänbok att utforska Jobs 
boks teologiska bidrag och riktar i stället uppmärksamheten mot dess formella 
kvalitéer.  

Raserade rum för teologi 
Samtal kräver rum. De behöver mentalt och emotionellt utrymme men också 
tidsligt och fysiskt rum. 

Behovet av rum blir mer akut i efterdyningarna av en katastrof. Samtidigt 
gör katastrofer att det blir svårt att hitta dessa rum. Katastrofer förstör ofta de 
rum som tidigare varit väldefinierade och tillgängliga och lämnar de strukturer 
som rymde olika rum, ingångar och öppningar i ruiner 

Det sydliga kungariket Judas undergång skapade just en sådan situation av 
behov och brist. Bland de olika rum som behövdes men saknades var det teolo-
giska rummet. Många av de teologiska ramverk som upprätthöll livet under den 
förexiliska perioden ifrågasattes och skadades allvarligt. Ett tydligt exempel på 
den förödande effekten av Jerusalems fall kan ses i Psaltaren 89. Psalmen 
sjunger inledningsvis om Guds ovillkorliga löfte om ett evigt davidiskt kunga-
döme (89:2–38), för att sedan abrupt och chockerande klaga över dess 
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sammanbrott: ”Men nu har du stött bort din smorde och förkastat honom i 
vrede” (89:39).3 I sviterna av katastrofen uppstod därför ett akut behov av teo-
logisk återuppbyggnad och rehabilitering. 

Till en början var den grundläggande överlevnaden det viktigaste, och den 
relativa lyxen att omforma teologin fick vänta. Så småningom fann de exiliska 
och efterexiliska gemenskaperna de nödvändiga rummen för att påbörja arbetet 
med teologisk restaurering och ett nyskapande som vågade föreställa sig något 
bortom blotta överlevnaden.  

Sådana drömmar tog sannolikt sin början i enskilda människors med-
vetande och spreds sedan genom samtal mellan familj och vänner. Så småning-
om började kapabla och djärva individer och grupper nedteckna det som de 
samtidigt upptäckte och skapade i de litterära traditioner som skulle bli den 
Hebreiska Bibeln. 

Få från denna generations teologer gav sig ut för att erövra ny mark för att 
uppföra nya byggnader. Vissa, som författarna till Jesaja, försökte i stället knyta 
an till äldre traditioner, låna deras auktoritet och utvidga deras räckvidd. Andra 
tog upp äldre traditioner och omformade dem i katastrofens efterdyningar för 
att kunna möta en okänd framtid. Poeten bakom Jobs bok hörde till denna 
tredje grupp. 

Som ett resultat av denna kreativa period uppvisar Jobs bok flera betydande 
landvinningar. Ett ofta förbisett bidrag är skapandet av ett öppet litterärt rum 
för teologiska samtal. Detta rums generositet möjliggör en stor bredd av samtal: 
Vissa farliga. Vissa svåra. Vissa stötande. Alla nödvändiga för arbetet med att 
bearbeta traumat och för det nyskapande som följer i dess spår. 

Öppnandet av ett teologiskt rum i Jobs bok 
Hur skapade Jobs boks författare, särskilt den jag kallar Job-poeten eller Poe-
ten, detta nödvändiga rum för teologiskt samtal? 

Den fråga som genomsyrar Jobs bok är det mänskliga lidandet, i synnerhet 
oskyldigt eller rättfärdigt lidandet. Job-poeten, som sannolikt levde under 
exilisk eller efterexilisk tid, insåg att detta var en evigt återkommande mänsklig 

 
3 I översättningen av Chos text används här Bibel 2000. 
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fråga som hade plågat hans förfäder och andra folk. Han kände troligen till verk 
som Ludlul bēl nēmeqi, Den babyloniska teodicén och Människan och hennes 
gud. Ändå valde han inte dessa icke-israelitiska traditioner som grund för sitt 
eget verk. I stället valde han en enkel folklig folksaga om Job, en gestalt som 
också är känd från Hesekiel (Hes 14). 

Jag har på annat håll hävdat att en version av folksagan har bevarats i ram-
berättelsen av Jobs bok, men att Job-poeten kan ha reviderat och tydligt utvid-
gat den.4 Denna folksaga återfinns i Job 1 och 42:11–17 och utgör en självständig 
enhet, såväl narrativt som teologiskt. En av de mer insiktsfulla tolkningarna av 
denna folksaga är den som ges av Michael V. Fox i artikeln ”Job the Pious” — 
även om det bör noteras att Fox inte betraktar den som en självständig enhet. 
Enligt Fox tolkning ger folksagan läsarna tillgång till det gudomliga perspekti-
vet på oskyldigt lidande (1:6–12), i syfte att lära dem, men inte Job, att oskyldigt 
lidande kan vara ”ett hederstecken”, i den meningen att det ”kan vara den pröv-
ning där trofastheten sätts på prov, och denna trofasthet värderas högt av 
Gud”.5 Argumentet är att Gud ibland låter de oskyldiga och de rättfärdiga lida, 
inte på grund av likgiltighet eller illvilja, utan därför att det först är när männi-
skor lider utan anledning som de kan välja att älska Gud utan anledning. Enligt 
denna tolkning uppmanar folksagan läsarna att bevara sin fromhet inför Gud 
även efter en katastrof, på samma sätt som Job gör (1:20–21). 

Job-poeten valde denna folksaga och dess undervisning om lidande och 
fromhet som utgångspunkt för sitt eget verk. Kanske utgjorde folksagan, lik-
som dess undervisning, en del av hans egen vördade och älskade tradition. Men 
Poetens mål var inte att värna traditionen, utan att omforma den på chocke-
rande och radikala sätt. 

Det finns många sätt att beskriva vad Poeten gör med denna text han har 
valt för att gå i dialog med. Ett sätt är att anknyta till en analogi med de skriv-
praktiker som gav oss Femte Moseboken. Jon D. Levenson hävdar, i enlighet 
 

4 Paul K.-K. Cho, The Integrity of Job 1 and 42:11–17, i Catholic Biblical Quarterly 76 (2014), 
s. 230–251; Paul K.-K. Cho, Job 2 and 42:7–10 as Narrative Bridge and Theological Pivot, i Jour-
nal of Biblical Literature 136 (2017), s. 857–877. 

5 Fox skriver ”a sign of honor” och ”may be the proving ground of fidelity, so treasured by 
God”. Michael V. Fox, Job the Pious, i Zeitschrift für die Alttestamentliche Wissenschaft 117 
(2005), s. 351–366, här 363.  
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med Frank Moore Cross välkända teori, att en exilisk deuteronomist (Dtr 2) 
infogade lagmaterialet (5 Mos 5–28) genom att dela upp en äldre berättelse (5 
Mos 1–3; 31:1–8) och komponera en intern ram (5 Mos 4:1–40; 29:21–28; 30; 
31:16–22, 24–29).6 Job-poetens arbete kan, i analogi med detta, förstås som att 
han delade en traditionell folksagan (Job 1 och 42:11–17), utformade en narrativ 
utvidgning av denna (Job 2; 42:7–10), och infogade den poetiska dialogen, sin 
egen komposition, i mitten (Job 3–31; 38:1–42:6). 

Att enbart beskriva Job-poetens arbete på detta sätt är dock otillräckligt, ef-
tersom han gjorde något mer än att anpassa äldre skrivpraktiker för att uppda-
tera och utvidga traderade traditioner. För det första bör det understrykas att 
Job-poeten delar folksagan i två delar. Att han bevarar folksagan och använder 
dess två delar som ram för sin egen komposition bör mana till viss försiktighet 
när det gäller att dra slutsatser att Poeten helt förkastar eller avvisar dess under-
visning. Men själva delningen är signifikant. Den signalerar att folksagan i sig är 
otillräcklig för att besvara frågan om oskyldigt lidande. För att rädda situat-
ionen delar Poeten först folksagan för att sedan utvidga den avsevärt på två 
transformativa sätt.  

För det första upprepar och utvidgar Poeten den prosaiska inledningen. Det 
första som sker är att återgivning av den gudomliga scenen (Job 2:1–6) uppre-
pas, följt av tillägget som beskriver angrepp på Jobs kropp (2:7–8). Denna något 
otympliga narrativa utvidgningen möjliggör, vilket är avgörande, introdukt-
ionen av Jobs hustru (2:9–10) och de tre vännerna (2:11–13). 

Jobs hustru, med sitt kontroversiella och ofta missförstådda yttrande (2:9), 
fungerar som en vändpunkt där perspektivet i boken förändras.7 Om folksagan 
utgår från det gudomliga perspektivet och förespråkar uthållighet i lidandet, 
öppnar Jobs hustru för möjligheten att svara på smärta och förlust inifrån den 
mänskliga erfarenheten av dem. Vad skulle det innebära att överge sitt fromma 
förhållningssätt till Gud och i stället tala ärligt ur den brutala erfarenheten av 
förlust och katastrof? Inledningsvis avvisar Job denna möjlighet som råd från 
”dåraktiga kvinnor” (2:10). Ändå är det just detta perspektiv som dominerar i 

 
6 Jon D. Levenson, Who Inserted the Book of the Torah?, i Harvard Theological Review 68 

(1975), s. 203–233. 
7 Cho, Narrative Bridge, s. 870–874. 
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den poetiska kärnan. I den poetiska kärnan talar Job som ”en av de dåraktiga 
kvinnorna”. 

Jobs tre vänner, som introduceras i slutet av den utvidgade prosainled-
ningen, förbereder scenen för den dialogform som präglar den poetiska kärnan. 

Det som följer efter introduktionen av vännerna är inte en fortsättning på 
berättelsen om Job, utan snarare en serie dialoger. Poetens beslut att omforma 
en folksaga till en vishetsdialog är avgörande. Dialogformen frigör sig från be-
rättarlogikens begränsningar och ger utrymme att ta upp vilket ämne som helst, 
ställa vilka frågor som helst, och fördjupa sig i varje ämne som kan bli aktuellt. 
Dialogen har en tydlig struktur: Job och en av vännerna talar växelvis. Men in-
nehållet i deras tal spänner från antropologi till zoologi och från skapelsen till 
eskaton. 

Författarna till Klagovisorna använde med konstnärlig skicklighet den alfa-
betiska strukturen akrostikon för att ge konturer åt förödelsens och smärtans 
formlöshet.8 Job-poeten använder dialogformen för att skapa ett nödvändigt 
rum för det stökiga och mångskiftande arbete som krävs efter trauma: uppgif-
ten att vittna om traumat, behovet av klagan och frågor, arbetet med återupp-
byggnad och omskapande, och allt annat som situationen kräver. Genom att 
bryta upp folksagan skapas detta rum på ett kraftfullt och dramatiskt sätt. Dia-
logformen öppnar ett rum som är tillräckligt rymligt för att rymma och härbär-
gera den stora bredd av praktiker som situationen kräver, inte bara farlig klagan 
och störande ortodoxi, utan också gränslöst hopp och till och med ett möte 
med Gud. Efter att samtalet mellan Job och de tre vännerna har nått sitt slut 
talar Job med Gud. Eller, mer korrekt, Gud talar till Job. Det rum som Job-
poeten öppnar genom att bryta upp folksagan är så rymligt att det kan ge plats 
åt det längsta direkta gudomliga talet i hela den kristna Bibeln. 

Poeten återvänder till folksagans värld när dialogerna har nått sitt slut. I 
motsats till vad som kunde förväntas tillrättavisar Gud Jobs vänner för deras 
dårskap (42:8) och betecknar det som Job har sagt som ”det som är rätt” (42:7, 
8). 

Samtidigt som Job-poeten bevarar den traderade traditionen, om än i en 
förändrad och uppbruten form, omgestaltar han den på ett omvälvande sätt 
 

8 F. W. Dobbs-Allsopp, Lamentations (Louisville: John Knox, 2002), s. 17–18, 23. 
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och ger ny form åt traditionen om Job. Genom att bryta upp en berättelse och 
infoga en serie dialoger skapar Poeten det fria och obegränsade rummet som är 
nödvändigt för traumabearbetning. 

Ett öppet rum och ett öppet sår 
Ett sätt att beskriva den slutgiltiga formen på Jobs bok är att beskriva den som 
ett öppet sår.  

Den traditionella folksagan om Job är i sig ett svar på en svår teologisk fråga: 
Varför lider de oskyldiga och de rättfärdiga? Denna berättelse ger ett insiktsfullt 
svar. Genom att acceptera verkligheten av de rättfärdigas lidande och att Gud 
bär ansvaret, lär berättelsen att oskyldigt lidande kan vara en möjlighet som 
Gud ger de rättfärdiga att visa en omotiverad trofasthet, något som Gud värde-
sätter högt och rikligt belönar. Job-poeten bevarar denna tradition och dess in-
sikt.  

Men Job-poeten bryter med traditionen genom att bokstavligen dela folk-
sagan i två delar. Genom att göra så, öppnar han såret på nytt och blottlägger 
åter problemet med de rättfärdigas lidande och Guds ansvar. Hans erfarenhet 
av förödelse gör det omöjligt att utan protest acceptera att Gud bär ansvaret för 
oskyldigt lidande och att fromhet kräver att människan ska acceptera detta. 
Han drivs att förklara att trauma slår sönder trossystem och värderingar, oav-
sett deras ursprung och auktoritet.9 Han drivs att framföra sitt klagomål till 
Gud över en värld där sådant som drabbade Job kan ske. Han drivs att göra 
klart för dem som insisterar på att allt lidande är en följd av begångna fel att 
ibland saknas både skuld och förklaring till lidandet. Och han drivs att vittna 
om den outsägliga smärtan i den djupaste förlusten — som ett första steg mot 
något som liknar nyskapande, förnyelse och nytt liv. 

En senare författare försöker förbinda det sår som Job-poeten har öppnat. 
Det gör han genom Elihus tal (Job 33–37). Elihu kan förstås som ett försök att 
samordna vishetstraditioner med Gudstalens uppenbarelse för att skapa en fast 
grund, en ö som kan bära honom och skydda honom från den omstörtning och 
det mysterium som präglar Poetens verk. Han försöker, men misslyckas till stor 
 

9  Ronnie Janoff-Bulman, Shattered Assumptions: Towards a New Psychology of Trauma 
(New York: The Free Press, 1992), s. 3–25. 
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del. Det är som att han endast lyckas snickra ihop en liten båt på öppet hav. 
Och hans närvaro är, som Carol Newsom har påpekat, både en varning och en 
inbjudan till senare läsare.10 Det är en inbjudan att förundras över de svindlande 
höjderna i Job-poetens verk och en varning om att vi, om vi gör det, riskerar att 
öppna såret på nytt. 

Men ibland är det nödvändigt att göra det. Och då finns det nog inget bättre 
sällskap än Job. 

 

 
10 Carol A. Newsom, The Book of Job: A Contest of Moral Imaginations (Oxford: Oxford 

University Press, 2003), s. 200–233. 





 

Elihu – en nödvändig komisk figur 

Lisa Plantin 

Inledning 
Jag och Åke Viberg möttes på Teologiska Högskolan i Stockholm (nu Enskilda 
Högskolan Stockholm), i en tid när skolan just hade blivit högskola. Jag var 
pastorsstudent och Åke lärare. Det var Åke som öppnade Gamla testamentets 
värld för mig. En viktig nyckel var att han visade hur Gamla testamentets texter 
och teologi svarade mot konkreta behov i sin samtid. Inställningen att teologi 
ska möta ett behov, vara nödvändig, har format både min och andra studenters 
syn, inte bara på Bibeln utan också på predikan och teologiskt arbete i vår egen 
tid. 

Som student avbröt jag sällan mina lärare, särskilt inte Åke. Men jag minns 
ett undantag. Åke föreläste om Jobs bok och beskrev Elihu som en yngling och 
en pajas som avbryter de äldre vännerna eftersom han tror sig ha något nytt att 
säga, men som i slutändan inte tillför något nytt utan upprepar det som redan 
har sagts. Då avbröt jag och invände att detta inte stämde. Mitt exempel var att 
Elihu bidrar med en syn på lidandet där det inte enbart är straffande utan också 
fostrande. Kanske provocerades jag av att den unge Elihu inte ansågs böra av-
bryta de äldre och kände mig därför själv tvungen att göra det. Åke lyfte på ett 
ögonbryn och gav mig rätt. 

Här i Åkes vänbok vill jag nu, drygt trettio år senare, återvända till och för-
djupa min protest genom att undersöka hur Elihus tal bidrar till Jobs bok. Ta-
len utgör sex kapitel och har rimligen inkluderats därför att de uppfattats som 
nödvändiga och svarar mot ett behov hos författaren och läsaren. Mitt kapitel 
diskuterar hur Elihus komiska karaktär, teologiska ansats och gudsbilder sam-
verkar och bidrar till bokens diskussion om vishet. 
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Tidigare diskussion om Elihus bidrag till Jobs bok 
Frågan om huruvida Elihus tal är ett senare tillägg till Jobs bok har debatterats 
flitigt, och den enda rimliga slutsatsen är att detta inte kan avgöras med säker-
het.1 Det råder också delade meningar om talens funktion och bidrag till Jobs 
bok som helhet. Det har sagts att Elihus tal är ett överflödigt tillägg och att Elihu 
inte tillför något nytt, som noterats.2 En annan uppfattning är att talen tillkom-
mit för att mildra bokens kritik av vedergällningsläran.3 Vanligast är dock att 
läsa Elihus tal med distans och tolka honom som en komisk gestalt, vilket i sig 
kan förstås som en kritik av samma lära.4 Robert Gordis och John Hartley häv-
dar att Elihus tal nyanserar vedergällningsteorin genom att introducera att 
 

1 En sammanfattning av argumenten återfinns i David J. A. Clines, Job 21–37 (WBC 18A; 
Nashville: Nelson, 2006), s. 708–709. Samuel Rolles Driver och George Buchanan Gray, Katha-
rine Dell och Carol Newsom företräder exempelvis uppfattningen att Elihus tal utgör ett senare 
tillägg. Samuel Rolles Driver & George Buchanan Gray, A Critical and Exegetical Commentary 
on the Book of Job (ICC 2; Edinburgh: T&T Clark, 1921), s. xl-xlviii; Carol A. Newsom, The Book 
of Job: A Contest of Moral Imaginations (Oxford: Oxford University Press, 2003) s. 201–205; Kat-
harine J. Dell, The Book of Job as Sceptical Literature (BZAW; Berlin and New York: De Gruyter, 
1991), s. 195–198. Norman Habel, Choon-Leong Seow och Ragnar Andersen argumenterar däre-
mot för att talen är en välintegrerad del av Jobs bok, vilket talar för att de ursprungligen hörde 
till kompositionen. Norman C. Habel, The Role of Elihu in the Design of the Book of Job, i 
John R. Spencer, W. Boyd Barrick & John R. Spencer (red.), In the Shelter of Elyon: Essays on 
Ancient Palestinian Life and Literature: in Honor of G. W. Ahlström (Sheffield: JSOT Press, 
1984), s. 81–98; Choon-Leong Seow, Elihu’s Revelation, i Theology Today 68.3 (2011), s. 253–271; 
Ragnar Andersen, The Elihu Speeches: Their Place and Sense in the Book of Job, i Tyndale Bul-
letin 66.1 (2015), s. 75–94. Robert Gordis menar att talen är skrivna av samme författare men vid 
ett senare tillfälle än övriga delar av boken, i Robert Gordis, Elihu the Intruder: A Study of the 
Authenticity of Job (Chapters 32–33), i Alexander Altmann (red.), Biblical and Other Studies 
(Cambridge, MA and London: Harvard University Press, 1963), s. 60–78, här 73.  

2 Mest tydligt artikulerat av Driver and Gray, Job, s. xli. Marwin Pope medger att det möjligen 
är innovativt att Elihu framställer lidandet som fostrande, men framhåller samtidigt att denna 
tanke redan förekommer hos Elifas i Job 5:17. Marvin H. Pope, Job: Introduction, Translation 
and Notes (AB 15; Garden City: Doubleday, 1973), s. xvii–xviii. 

3 Dell, Job as Sceptical Literature, s. 198.  
4 J. B. Curtis, Why Were the Elihu Speeches Added to the Book of Job?, i Proceedings: Eastern 

Great Lakes and Midwest Biblical Societies 8 (1988), s. 93–99, här 97–98; Hendrik Viviers, Die 
funksie van Elihu (Job 32–37) in die boek Job, i Verbum et Ecclesia 16.1 (1995), s. 22. 
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lidandet inte måste ses som ett straff. I stället för ett absolut orsakssammanhang 
mellan synd och lidande framhåller Elihu att lidandet också kan ha en uppfost-
rande och varnande funktion.5  

Senare forskning har i ökad utsträckning fokuserat på talens funktion i den 
litterära helheten. Elihus tal har beskrivits som ett antiklimax som sänker tem-
pot och samtidigt skapar utrymme för eftertanke inför bokens egentliga kli-
max, gudstalen.6 Två funktioner som ofta lyfts fram är att Elihus tal dels sam-
manfattar och följer upp dialogen mellan Job och vännerna, dels förbereder lä-
saren för Guds tal. Robert McCabe framhåller särskilt dessa två funktioner och 
analyserar talen som ett sätt att värdera debattens huvudfrågor: Guds rättvisa 
och Jobs oskuld. Han visar vidare hur Elihus inlägg förbereder för Guds tal ge-
nom att förskjuta perspektivet från Jobs juridiska anspråk till ett teocentriskt 
synsätt, där Guds rättvisa förstås i relation till hans makt över skapelsen.7 En 
tolkning som fått stort genomslag är Norman Habels uppfattning att Elihu be-
möter Jobs rättegångsanspråk och träder fram som en mänsklig juridisk med-
lare eller skiljedomare, men samtidigt redan har fällt domen och därmed funge-
rar som Guds försvarare. 8  Carol Newsom lyfter andra perspektiv. Hon 

 
5 Gordis, Elihu the Intruder, s. 74–75; John E. Hartley, The Book of Job (NICOT; Grand Ra-

pids: Eerdmans, 1988), s. 485–486. 
6 Norman C. Habel, The Book of Job (OTL; Philadelphia: Westminster, 1985), s. 32–33; Lind-

say Wilson, The Role of the Elihu Speeches in the Book of Job, i The Reformed Theological Re-
view 55.2 (1996), s. 81–94, här 91–94; Robert Althann, Elihu’s Contribution to the Book of Job, 
i Old Testament Essays NS 12.1 (1999), s. 9–12, här 10–11. 

7 Robert V. McCabe, Elihu’s Contribution to the Thought of the Book of Job, i Detroit Bap-
tist Seminary Journal 2 (1997), s. 47–80, 76–84. 

8 Habel är varken den förste eller den ende som analyserar Elihus tal utifrån rättsliga termer. 
Scholnick lyfter fram Job 37:23 och menar att Elihu omdefinierar förståelsen av Guds rättvisa 
(mišpāṭ) till att avse Guds herravälde över skapelsen. Sylvia Huberman Scholnick, Lawsuit 
Drama in the Book of Job, (PhD Diss.; Brandeis University, 1976), s. 291–300. I Habels kom-
mentar utgör de juridiska metaforerna en röd tråd, och såväl denna som hans artikel 1984 om 
Elihus medlarroll har fått betydande genomslag. Habel, The Role of Elihu; idem, The Book of 
Job. Detta inflytande framgår exempelvis hos Viviers, Die funksie van Elihu; idem, Elihu (Job 32–
37), Garrulous but Poor Rhetor? Why Is He Ignored?, i Stanley E. Porter & Thomas H. Olbricht 
(red.), The Rhetorical Analysis of Scripture: Essays from the 1995 London Conference (London: 
Sheffield Academic Press, 1997), s. 137–153; Andersen, The Elihu Speeches.  
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framhåller hur talen använder ett kultiskt språk där delar av hans tal påminner 
om botpsalmer och andra om skapelsehymner. Hon tolkar Elihu som en inter-
mediär gestalt i likhet med Daniel som kan tolka drömmar och hjälpa andra till 
omvändelse.9 Elihu har också av flera forskare tolkats positivt som en karismat-
isk förebild för hur vishet erhålls genom Guds Ande.10 

Ironin i Elihus tal är dock svår att förbise.11 Dess funktion har ofta förståtts 
som att nyansera, kritisera eller undergräva vedergällningsteorin. J. B. Curtis 
hävdar att Elihu driver den traditionella teologin till sin spets och därigenom 
blottlägger han vännernas mekaniska och förenklade syn på gudomlig rättvisa.12 
Hendrik Viviers retoriska analys visar att Elihus tal är välskrivna och präglade 
av subtila undertoner som framställer Elihu som en bristfällig retoriker och en 
löjeväckande figur, ett antiexempel på hur man bör argumentera och vara. Där-
igenom ges vedergällningsteorin ett drag av löjets skimmer, vilket enligt Viviers 
implicerar att läsaren bör ta avstånd från Elihus värdesystem. Han utvecklar 
dock inte närmare varför författaren finner det nödvändigt att gestalta Elihu på 
detta sätt.13 McCabe kallar Elihus tal för dramatisk ironi men anser att innehål-
let i Elihus tal inte bör förkastas kategoriskt. I stället betraktar han gudstalen 
som normativa för bedömningen av vilka inslag i Elihus tal som bör tas på allvar 
respektive avvisas. Han framhåller särskilt hur Elihus fjärde tal uppvisar tydliga 
beröringspunkter med Guds tal.14 

Denna artikel utgår från att förståelsen av Elihus tal i Jobs bok kräver både 
innehållsanalys och en analys av Elihu som karaktär. Jag vill utveckla tesen att 
Elihus komiska karaktär utgör en central del av talens ärende. Medan tidigare 

 
9 Newsom, The Book of Job, s. 211–233. 
10 J. W. Mckay, Elihu – A Proto-Charismatic?, i Expository Times 90.6 (1979), s. 167–171; 

Seow, Elihu’s Revelation; Andersen, The Elihu Speeches. 
11 Alla betraktar dock inte Elihus tal som ironiska, utan vissa ger dem en mer positiv tolkning, 

och Lauber argumenterar utifrån retorisk analys för att talen inte bör förstås som ironiska. Step-
han Lauber, Irony in the Elihu Speeches?, i Tobias Häner, Virginia Miller & Carolyn J. Sharp 
(red.), Irony in the Bible: Between Subversion and Innovation (BIS; Leiden: Brill, 2023), s. 132–
148.  

12 Curtis, Elihu Speeches Added, s. 98. 
13 Viviers, Die funksie van Elihu; idem, Garrulous but Poor Rhetor?  
14 McCabe, Elihu’s Contribution, s. 67–76. 
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forskning främst har relaterat ironin till vedergällningsteorin, syftar jag till att 
bredda perspektivet genom att undersöka vilka ytterligare dimensioner som 
problematiseras. Genom en analys av Elihus vrede, talträngdhet, vishetsan-
språk, utsagor om Gud, samt relationen mellan Elihus tal och Guds tal, argu-
menteras för att Elihu inte enbart fungerar som en övergångsfigur, utan som en 
medvetet utformad komisk gestalt genom vilken Jobs bok problematiserar 
mänskliga anspråk på vishet, tolkningsföreträde och kunskap om Gud. 

Elihus karaktär 
Författaren har genom Elihus tal skickligt, på flera textuella nivåer, konstruerat 
en karaktär som driver sin dogmatiska övertygelse till sin spets och gör anspråk 
på vishet, men som samtidigt konsekvent undermineras av sin egen framställ-
ning. Den avgörande spänningen mellan självbild och framställning ger Elihu 
en tydligt ironisk prägel. I introduktionen i Job 32:1–5 framträder Elihu som en 
vred yngling som vill tillrättavisa Job och vännerna. Hans namn, ”han är min 
Gud”, och hans fars namn, Barakel, ”Gud har välsignat”, signalerar en tydlig 
lojalitet med Gud. (Job 32:2). Detta står i kontrast till den roll han själv gör an-
språk på när han börjar tala: där framställer han sig som respektfull, försynt och 
opartisk i konflikten mellan Job och Gud (Job 32:6; 32:21–22). Denna motsä-
gelse är inte tillfällig utan utgör ett bärande drag i framställningen av Elihu. In-
troduktionen undergräver redan från början hans anspråk, och i de efterföl-
jande talen förstärks detta genom hans talträngdhet, vishetsanspråk och själv-
hävdande retorik. Sammantaget framträder Elihu inte som den vise medlare 
han utger sig för att vara, utan som en karaktär vars egna ord bidrar till att ifrå-
gasätta hans auktoritet. Den följande analysen undersöker olika karaktärsdrag 
hos Elihu med fokus på spänningen mellan hans självframställning och den 
bild som framträder genom talens undertoner. 

Uppblåst, explosiv och vred  
När Elihu introduceras i 32:1–5 framgår det tydligt att han uppfattar sig själv 
som rättrådig men att han präglas av stark vrede. Det finns fyra referenser till 
hans vrede i dessa fem verser (ḥārâ ʾappô, ”hans näsa brann”, 32:2[2x], 32:3, 5). 
Han var vred på Job därför att denne ansåg sig ha rätt gentemot Gud och på 
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vännerna för deras undermåliga svar till Job. Elihu säger själv aldrig att han är 
arg, men hans vrede ligger och pyr under ytan. I stället vill han ge sken av att 
han är en tålmodig person som har väntat på att de äldre ska tala klart innan 
han tar till orda (Job 32:6, 11). Samtidigt ifrågasätter han föreställningen att hög 
ålder är liktydig med vishet och menar att Jobs vänner utgör ett tydligt exempel 
på när detta inte är fallet (Job 32:7–9). I stället menar han att det är anden 
(rûaḥ) i människan och den Väldiges andedräkt (nəšāmâ) som ger insikt och 
att det är så han fått sin kunskap (Job 32:8, jfr Jes 11:2). Eftersom han har denna 
kunskap menar han att Job bör lyssna på honom (Job 32:10). 

Elihus ord hur anden eller luften fyller honom behöver förstås mot bak-
grund av hur vännerna och Job tidigare i boken har använt ordet rûaḥַ, som vid 
sidan av ”ande” också betyder ”vind” och ”luft”, när de anklagar varandra för 
att prata strunt. Ordet rûaḥַ används då för att framställa den andres tal som 
tomt, substanslöst, lättflyktigt och utan vishet eller sanning, och fungerar där-
med som en stark retorisk anklagelse där motpartens ord reduceras till ”vind”. 
Den tydligaste parallellen finns i Job 15:2–3, där Elifas frågar Job hur han kan 
fylla sitt inre med ”kunskap av vind” (daʿat-rûaḥ) och fylla magen med ”östan-
vind” (qādîm). I Job 8:2 anklagar Bildad Job för att hans ord är en väldig vind 
(rûaḥ kabbîr). Job använder också bilden av ord som vind i Job 6:26 och 16:3.15 
Mot denna bakgrund bör Elihus ord om anden som ger insikt tolkas. Det ko-
miska inslaget blir ännu tydligare i Job 32:17–20, där Elihu framhåller att det är 
anden eller luften (rûaḥ) i honom som driver honom att tala.16 Han säger att 
han är full av ord, att luften i magen trycker på och att hans mage är som vin 
som jäser utan öppning, som nya säckar som sprängs (Job 32:18–19). Han måste 
tala för att lätta på trycket (ʾădabbərâ wəyirwaḥ-lî), och därför öppna sina läp-
par (Job 32:20). En universell konceptuell metafor för vrede är EN ARG PERSON 
ÄR EN TRYCKSATT BEHÅLLARE, vilket ger upphov till uttryck som att vrede är 
pysande ånga, vatten som kokar över eller något explosivt. I många kulturer 
 

15 I Job 6:26 syns inte detta i översättningen utan att orden blir till luft översätts lərûaḥ med 
att de blir ”till intet”.  

16 Matthew Lynch lyfter fram det komiska i beskrivningen av Elihu i 32:17–20 och beskriver 
flera ordlekar i detta avsnitt. Han beskriver Elihu som tar i så att han spricker med det engelska 
uttrycket ”bursting at the seams”. Matthew J. Lynch, Bursting at the Seams: Phonetic Rhetoric 
in the Speeches of Elihu, i Journal for the Study of the Old Testament 30.3 (2006), s. 345–364. 
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finns metaforer som beskriver hur vreden trycker på, kokar eller ångar inom en. 
Magen, hjärtat eller huvudet kan ses som sätet för denna behållare med högt 
tryck.17 Vreden börjar med att man blir varm, sedan ökar trycket, det börjar 
koka och förångas, och om vreden inte får pysa ut kan den koka över och i 
värsta fall sluta i en explosion. Beskrivningen av Elihus inre som en behållare 
där ord och luft trycker på, likt en vinsäck som håller på att sprängas, är därmed 
grundad i en vedertagen och kroppsligt förankrad metafor för vrede. 

Det finns fler undertoner av ilska i Elihus tal. För att uppfatta dem krävs 
kännedom om det hebreiska idiomet för vrede, ḥārâ ʾappô, ”hans näsa brann”, 
som används i Job 32:2–5. Uttrycket anknyter till den kroppsliga erfarenheten 
av att ansiktet, särskilt näsan, blir varmt och rött när man blir arg. I hebreiskan 
kom också endast ʾap, ”näsa”, att bli ett uttryck för vrede (Ps 78:21; Prov 29:8). 
I vers 17, som inleder beskrivningen av hur Elihu behöver lätta på trycket, före-
kommer uttrycket ʾap-ʾānî, ”också jag”, två gånger. Uttrycket fungerar som en 
självhävdande formulering, genom vilken Elihu betonar sin egen kunskap och 
sin rätt att tala. Det förekommer även i vers 10, där Elihu säger: ”Hör på mig, 
också jag vill visa min kunskap.” Samtidigt rymmer formuleringen en underlig-
gande ironi, eftersom det hebreiska ordet ʾap är en homonym och kan betyda 
såväl ”också” som ”näsa” (med den överförda betydelsen ”vrede”). När Elihu 
säger ʾap-ʾānî kan uttrycket därför samtidigt anspela på hans vrede. Habel me-
nar att Elihus självhävdelse på så sätt framstår som nära förknippad med hans 
ilska.18  

Elihus hänvisning i Job 32:8 till den Väldiges andedräkt (nišmat šadday) och 
anden i människan (rûaḥ-hîʾ beʾĕnôš) som källa för hans vishet har gjort att han 
tolkats som en slags karismatisk medlare.19 Ragnar Andersen menar att han är 
en karismatisk predikant som visar på hur Gud vill upprätta Job.20 Choon-Le-
ong Seow tolkar också Elihu positivt som en intermediär andefylld gestalt och 

 
17 För diskussion om metaforen EN ARG PERSON ÄR EN TRYCKSATT BEHÅLLARE, se Zoltán 

Kövecses, Metaphor in Culture: Universality and Variation (Cambridge: Cambridge University 
Press, 2005), s. 68–70. 

18 Habel, The Book of Job, s. 443–444. 
19 Mckay, Elihu; Seow, Elihu’s Revelation; Andersen, The Elihu Speeches. 
20 Andersen, The Elihu Speeches. 
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jämför honom med Daniel, Jeremia och Hesekiel.21 Förståelsen av Job 32:17–20 
är avgörande för huruvida Elihus andeuppfyllelse ska tolkas positivt eller iro-
niskt. Elihus ungdom och upplevelse av att vara tvungen att tala påminner om 
Jeremias erfarenhet i Jer 6:11 och 20:7–9.22 Även om Jeremia beskriver en oför-
måga att tiga, saknas den explosiva och kroppsligt tryckande bild som präglar 
Elihus tal. Metaforer måste tolkas i sitt sammanhang, och i Jeremia finns inga 
beskrivningar som antyder att profeten talar därför att han är arg. Tvärtom är 
det Gud som fyller honom med sin vrede (Jer 6:11) och beskrivningen handlar 
om hur det sliter på honom (nifal av lʾh) att härbärgera (kwl) den. Jeremia måste 
därför göra sig av med Guds vrede för att den inte ska plåga honom mer. Därför 
utgjuter han den likt en vätska, över dem som är målet för Guds vrede.  

I Jer 20:7–9 skildras hur Jeremia upplever sig förledd av Gud in i sin profe-
tiska roll. Han vill inte tala om det förtryck han ser, men gör det ändå, vilket 
förklaras med bilden av en eld som brinner inom honom: ”då blir det som om 
en eld brann i mitt hjärta, instängd i mina ben, jag slits (nifal av lʾh) av att här-
bärgera (kwl) den, jag kan det inte” (Jer 20:9, min översättning). Eld kan fun-
gera som en metafor för starka känslor såsom vrede, kärlek eller begär. Även om 
denna bild ligger nära metaforen om vrede som ett inre tryck, fungerar den an-
norlunda. Elden beskrivs här som något som förtär och tär på Jeremia. Den ut-
trycker smärtan i att hålla inne de brännande orden (jfr Ps 39:3–4). Det är inte 
Jeremias egen vrede som måste få utlopp, utan Guds vrede och de ord Gud har 
lagt i Jeremia (Jer 1:9; 6:11). När Elihu träder in i samtalet är det däremot tydligt 
att det inte är Guds ord och vrede som driver honom. Elihu träder fram därför 
att han är vred, så fylld av ilska att han håller på att brista. Hans kunskap och 
ord är hans egna.23 Likheterna med Jeremias språkbruk förstärker intrycket att 
Elihu döljer sina intentioner bakom en from fasad. Elihu är visserligen ung som 
Jeremia, men till skillnad från Jeremia är det inte Guds vrede eller ord som dri-
ver honom att tala, utan hans egen ilska, och de ord och den kunskap han fram-
för är också hans egna. 

 
21 Seow, Elihu’s Revelation, s. 262–270. 
22 Clines och Habel identifierar denna parallell, och Habel tolkar den som tydligt ironisk. Cli-

nes, Job 21–37, s. 722–723; Habel, The Book of Job, s. 444–445. 
23 Se nedan under ”Självutnämnd vishetslärarare”. 
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Elihu framstår som uppblåst, vred och utan självkontroll och oförmögen 
att tiga. Vreden är hans främsta karaktärsdrag, och beskrivningen av hur luften 
trycker på i Job 32:17–20 punkterar den auktoritet som Elihu har försökt bygga 
upp genom att hänvisa till den insikt han fått av sin egen ande och den Väldiges 
andedräkt. Hans bristande kontroll över sin egen vrede och sina ord gör hans 
inledande anspråk på tålamod ohållbara och undergräver hans trovärdighet.  

Ett ständigt ordflöde 
Elihus tal är strukturerat som fyra tal som går i varandra (tal 1: Job 32–33; tal 2: 
Job 34; tal 3: Job 35; tal 4: Job: 36–37). De inledande formuleringarna till talen 
fungerar som retoriska omtag, men leder inte till någon verklig dialog. Det har 
diskuterats om dessa tal ursprungligen varit separata och senare infogats i tex-
ten. En sådan hypotes, företrädd av exempelvis David Noel Freedman, skulle 
kunna förklara de tydliga avgränsningarna.24 Samtidigt talar den litterära hel-
heten för motsatsen: att talen medvetet sammanfogats för att framställa Elihu 
som en person som inte kan hejda sitt tal och inte vill lyssna på någon annan. 
Denna talträngdhet blir särskilt tydlig i hur Elihu hanterar Job. I slutet av sitt 
första tal tycks han först öppna för dialog då han säger till Job: ”Men har du 
något att säga, så gör det — tala du, jag skall gärna ge dig rätt” (Job 33:32). Men 
i nästa andetag så fortsätter Elihu med ”om inte, är det du som skall höra på 
mig. Var tyst, så skall jag lära dig vishet.” Elihu tystar Job innan han får chansen 
att tala. Det blir en skenbar dialog eftersom Job inte får något verkligt utrymme 
att svara. Elihu etablerar därmed en monolog där endast hans egen röst får hö-
ras och där han får sätta agendan för vad som diskuteras. 

I stället för att bjuda in Job i samtalet citerar och tolkar Elihu valda delar av 
Jobs tal. Han kontrollerar därigenom vilka av Jobs argument och erfarenheter 
som lyfts fram. De citat han återger fokuserar på att Job hävdar sin oskuld, 
framställer Gud som en fiende, samt uttrycker uppfattningar om att Gud ljuger 
och att det saknar betydelse om människan syndar eller är rättfärdig. Inget av 
dessa citat är ordagranna, även om det första i Job 33:9–11 tydligt anknyter till 
Jobs formuleringar i Job 9:20–21; 13:24, 27; 27:5–6. Däremot säger Job aldrig 
 

24 David Noel Freedman, The Elihu Speeches in the Book of Job, i Harvard Theological Re-
view, 61.1 (1968), s. 51–59, här 51–55.  
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explicit att Gud ljuger, och formuleringen ”Vad har du för nytta av min rätt-
färdighet, och vad gör det dig om jag har syndat” ligger närmare Elifas resone-
mang (Job 22:2–3), där han anklagar Job för att anta att Gud inte bryr sig om 
människans handlingar.25  

Elihu återger endast sådant som stärker hans argumentation mot Job. Han 
vill inte förstå bakgrunden till dessa uttalanden och förbiser att Job för flera 
resonemang parallellt. Job problematiserar själv sin oskuld genom att hävda att 
även om han skulle ha syndat, är det lidande han erfar oproportionerligt i för-
hållande till eventuell skuld (Job 6:2–3; 7:17–21). Han är dessutom medveten 
om att han tar en dödlig risk genom att kräva att Gud ska svara honom i rätten 
(Job 9:2–3, 32–33; 10:15–17). Dessutom uttrycker Job att Gud är större än män-
niskan och handlar bortom mänsklig förståelse (Job 9:10), samt att ingen kan 
undervisa Gud (Job 21:22). Vid sidan av att kalla Gud för en brottsling (Job 
9:24), håller Job också fast vid en förhoppning om Guds rättvisa och uttrycker 
en tillit till att Gud till slut skall försvara honom och lyssna på hans sak (Job 
16:18–21; 17:3; 19:25; 23:6–7). Elihu ger aldrig Job möjlighet att nyansera eller 
komplettera de citat han återger, utan den framställning han ger av Job är selek-
tiv och ensidig. Sammantaget tecknas bilden av Elihu som av en talare som inte 
lyssnar, utan dominerar. Det oavbrutna ordflödet, i kombination med den se-
lektiva tolkningen av motparten, skapar en karaktär som framstår som mer 
upptagen av att hävda sig själv än av att söka förståelse. 

Självutnämnd vishetslärare 
Elihu intar två självutnämnda roller i sitt tal: dels som medlare, dels som vis-
hetslärare. I Job 32:12 konstaterar han att ingen av vännerna har trätt in som 
medlare (môkîaḥ), och mot denna bakgrund tar han själv på sig denna roll. Det 
som Elihu uppfattar som mest anstötligt i Jobs tal är att Job menar sig kunna få 
rätt gentemot Gud och kräva ett svar av honom. Enligt Elihu kommunicerar 
Gud endast indirekt, genom drömmar, lidande, naturfenomen såsom åska, 
 

25 Jobs klagan över att de onda får den lön de rättfärdiga förtjänar, implicerar att det inte spe-
lar någon roll om man är rättfärdig eller syndare. Han frågar också vad människan tjänar på att 
tjäna Gud (Job 21:15) och vad det rör Gud om han syndar, med undertonen att Gud inte borde 
bry sig (Job 7:20). 
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samt genom en medlare. I Job 33:23 beskrivs denna medlare även som en bud-
bärare (malʾāḵ, Bibel 2000 översätter med ”ängel”), vars uppgift är att förklara 
människan rättrådig när hon bekänner sina synder och att utverka ett lösen för 
henne. Samtidigt som Elihu bedyrar sin jämlikhet med Job och försäkrar att 
han inte skall förtrycka honom, ger han i praktiken inget utrymme för argu-
mentation. I stället befaller han Job att stå upp i rätten och möta Elihu (Job 
33:5). Elihu  iscensätter för Job en rättegång men framstår inte som den medlare 
han utger sig för att vara, utan som en domare som på förhand har förklarat Job 
skyldig.26 

På ett mer subtilt sätt tar Elihu på sig rollen som vishetslärare. Han framträ-
der som den som besitter kunskap, ställer frågorna och bestämmer samtalets 
agenda, medan Job och hans vänner förväntas vara tysta och lyssna. Denna roll 
har inte uppmärksammats i forskningen i samma utsträckning som hans med-
larroll. Elihu, som avfärdar de äldres och traditionens auktoritet, hänvisar sin 
kunskap till den insikt som ges genom människans egen ande och den Väldiges 
andedräkt (Job 32:8; 33:4). Han anser sig alltså vara både självlärd och inspirerad 
av Gud. Hans roll som vishetslärare förstärks av en retorik med en hög koncent-
ration av imperativ, vilket skapar en situation där han framstår som lärare, me-
dan de andra reduceras till mottagare av undervisningen.  

Elihus tal är mer imperativtätt än både Jobs och vännernas tal. Särskilt kapi-
tel 33 utmärker sig genom sin höga koncentration av imperativ, med hela 13 
uppmaningar, varav 12 riktas direkt till Job. Bland vännerna är det Elifas som 
ger flest uppmaningar, särskilt i kapitel 22, där han riktar sex imperativ till Job. 
Även Guds tal innehåller uppmaningar, men totalt sett inte i samma omfatt-
ning som Elihus. I kapitel 40 förekommer visserligen 13 uppmaningar, främst i 
den inledande delen där Gud uppmanar Job att vara beredd att svara och visa 
att han kan kuva de övermodiga. Att ge uppmaningar innebär att inta en posit-
ion där man antingen har auktoritet över den andre eller åtminstone uppfattar 
sig själv som den som ser en bättre väg framåt. Samtidigt finns det avgörande 
skillnader i hur uppmaningar formuleras och vilken karaktär de har. Det är stor 
skillnad mellan att säga ”Fatta mod!” och ”Tig!”. Elihus uppmaningar ligger 
tydligt närmare det senare slaget. De ges inte som uppmuntran utan som 
 

26 Habel, The Book of Job, s. 82–85. 
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uttryck för en övertygelse om att han vet bättre. Majoriteten av Elihus impera-
tiv syftar till att få Job att lyssna (32:10; 33:1 [2x]; 33:31 [2x]; 33:33; 34:16 [2x]; 
37:14). Han riktar också uppmaningar till andra, särskilt till de visa och förstån-
diga, att lyssna till honom (34:2 [2x]; 34:10). Framför allt uppmanar han andra 
att lyssna till honom (lî [5x]), hans tal (millāy [3x]) och hans ord (dəḇāray). 
Flera gånger återkommer att han ska förkunna sin kunskap (dēʿî [4x]. Det är 
tydligt att det framför allt är Elihus egna ord och kunskap som han vill för-
kunna inte Guds ord eller den insikt Guds andedräkt ger. Vid endast ett tillfälle 
säger Elihu att han förkunnar ”ord som tillhör Gud” (Job 36:2). Frasen leʾĕlōah 
millîm skulle emellertid också kunna betyda ord ”till förmån för Gud”, vilket 
återspeglas i Bibel 2000:s översättning ”till Guds försvar”. Vid ett tillfälle upp-
manar Elihu Job och de andra att lyssna till Guds röst (i åskan) (Job 37:2), men 
även här förblir fokus på Elihus tolkning av dessa fenomen. Han intar därmed 
även då rollen som läromästare i relation till Job och vännerna.  

Elihus retorik påminner om den pedagogiska formen i Ordspråksboken, där 
oerfarna uppmanas att lyssna till de visa, och barn till sina föräldrars undervis-
ning (Ords 1:4, 8; 2:1; 4:1, 10; 7:24). Där uppmanas barnet att ta emot orden, 
lyssna och öppna sitt hjärta för visheten (Ords 2:1–3; 4:6, 11; 8:1). Liknande upp-
maningar finns med i beskrivningar av den personifierade Visheten. Också hon 
ropar till folket att lyssna och vända om (Ords 1:23; 8:4–6, 32–33). Elihu verkar 
framställa sig själv som den personifierade Visheten när han beskriver sin kun-
skap som vittomfattande, eller mer bokstavligt som att han kommer ”med sin 
kunskap från långt borta” (Job 36:3) och som fullkomlig i kunskap (Job 36:4). 
Detta uttrycker ett anspråk på total insikt samtidigt som han i sin tillrättavis-
ning av Job betonar att Gud är större än vad någon människa kan förstå (Job 
36:22–26). 

En arrogant dåre 
Hänvisningarna till Elihus talträngdhet, vrede och självhävdelse tecknar en nid-
bild av en person som utger sig för att vara vis men saknar verklig vishet. Ord-
språksboken är tydlig: den vise sparar på sina ord, är inte hetsig, låter inte vreden 
flamma upp utan håller huvudet kallt (Ords 10:19; 14:29; 17:27–28). Om dåren 
sägs däremot att han ger fritt utlopp för sin vrede (Ords 12:16; 29:11), inte söker 
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insikt utan snarare vill ge uttryck för sina egna åsikter (Ords 18:2), och bara pra-
tar och pratar (Pred 5:1–2). Ordspråksboken går så långt som att hävda att det 
finns mer hopp för en dåre än för den som är förhastad i sitt tal (Ords 29:20). 

Habel diskuterar hur den Hebreiska Bibeln refererar till olika slags dårar.27 
Särskilt viktig är hans distinktion mellan den arrogante dåren (ʾĕwîl), som han 
menar att Elihu representerar, och de naiva (pōteh), som ännu inte har fått 
undervisning, samt de som saknar förmåga att förstå och ta emot vishet (kəsîl). 
De arroganta saknar förmåga att behärska sina känslor (Ords 12:16) och hålla 
tillbaka sina ord (Ords 10:8, 14), men framför allt avvisar den arrogante den be-
prövade vägen till vishet, såsom att lyssna till traditionen och de äldres erfaren-
het, vishet och råd (Ords 1:7; 12:15). Den arroganta dåren förlitar sig enbart på 
sig själv och framstår som självlärd (Ords 26:12). Habels distinktion är viktig 
och synliggör att Elihus dårskap inte beror på brist på förmåga utan snarare ut-
gör ett uttryck för hans arrogans. Beskrivningen av honom som en självut-
nämnd vishetslärare som förlitar sig på sin egen kunskap blottlägger hans hög-
mod, den egenskap han själv framhåller som orsaken till synd och fall (Job 33:17; 
34:7; 36:9). Elihu presenterar sig som rättfärdig, tålmodig och vis, men motsägs 
av sin egen framställning. 

I en modern tolkningsram kan Elihus gestalt förstås som ett exempel på flera 
former av härskartekniker.28 Han ger sken av att vara ödmjuk och jämlik samti-
digt som han tystar och osynliggör andra, kontrollerar samtalets agenda och an-
vänder språket för att skapa en asymmetrisk maktrelation. Vidare tillämpar han 
en form av dubbel bestraffning, där Job framstår som skyldig oavsett om han 
hävdar sin oskuld eller bekänner. Elihus bemästrande av dessa tekniker gör ho-
nom till en manipulativ talare, men deras effekt undermineras när de blir syn-
liga och genomskådas. I stället för att etablera auktoritet framträder Elihu som 
en pompös maktgestalt som väcker obehag snarare än förtroende. Framställ-
ningen av Elihu fungerar därmed som en kritik av dem som utan legitimitet 

 
27 Habel, The Role of Elihu, s. 89–90. 
28  Berit Ås identifierade fem härskartekniker: osynliggörande, förlöjligande, påförande av 

skam och skuld, dubbelbestraffning samt undanhållande av information; till denna lista kan yt-
terligare, mer eller mindre subtila tekniker fogas. Berit Ås, Hersketeknikker, i Kjerringråd: kvin-
nepolitisk tidsskrift, 1978.3 (1978), s. 17–21. 
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eller kunskap tillskansar sig tolkningsföreträde och makt, i linje med den typ av 
arroganta dårar som skildras i Ordspråksboken. 

Elihus gudsbilder 
Gudsbilden i Elihus tal ligger i hög grad i linje med den gudsbild som presente-
ras av vännerna. Precis som i vännernas tal är det centralt att Gud inte vränger 
rätten. Gud dömer ingen oskyldig, men straffar de onda och lönar människor 
enligt deras handlingar i enlighet med vedergällningens princip. Vännernas tal, 
liksom Elihus, uppmanar Job att vända sig till Gud. Elihu lägger större vikt vid 
Jobs bekännelse och omvändelse, men detta tema förekommer också i vänner-
nas tal. Två sidor av Gud som vännerna har nämnt, och som Elihu ytterligare 
fördjupar och förstärker, är Gud som skapare och Gud som upphöjd och onå-
bar.29 Elihu är ensam om att porträttera som en läromästare. Han målar också 
upp bilden av Gud som vred på ett sätt ingen av vännerna kommit i närheten 
av.30 

Gud är större än människor  
Elihu återkommer upprepade gånger till att Gud är större än människan och 
inte kan förstås. Detta används för att visa att Job varken kan förstå världens 
ordning eller uttala sig om Gud. Därmed kan Job inte heller anklaga eller gå till 
rätta med Gud (Job 33:12–13; 34:35; 36:22–23). Jobs krav på rättegång utmanar 
inte bara Guds rättvisa utan förminskar också Gud, eftersom endast jämlikar 
kan mötas i rätten. Detta är något Job själv uttrycker som problematiskt i Job 
9:32: ”Inte kan väl en människa som jag svara honom, så att vi båda kunde mö-
tas i rätten”. Elihu säger sig citera Jobs fråga: ”Vad har du för nytta av min rätt-
färdighet och vad gör det dig om jag syndar?” (Job 35:3). Som svar uppmanar 
han Job att se upp mot himlen och begrunda dess höjd för att visa hur orimligt 

 
29 I Job 11:7–9 frågar Sofar om Job kan tränga in i Guds hemligheter och framhåller att Guds 

fullkomlighet är högre än himlen, vilket tjänar som ett argument för att Gud har makt att kalla 
till rättegång när det behagar honom. 

30 Sofar refererar till Guds vrede i Job 20:23 men det är inte dominerande i vännernas beskriv-
ningar. 
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det är att tänka att människans handlingar kan påverka Gud (Job 35:5–8). Guds 
upphöjdhet innebär att Gud är onåbar och inte direkt berörs av människans 
synd eller rättfärdighet; dessa påverkar i stället andra människor. Samtidigt 
upprätthålls vedergällningens princip: Gud lönar och straffar människan efter 
hennes handlingar. Gud framträder därmed som både opåverkad av männi-
skans handlingar men samtidigt som den som responderar på dem med dom 
eller välsignelse. Elihus påstående att Job är i behov av en medlare mellan sig 
och Gud speglar också hans syn på Guds upphöjdhet. Relationen mellan Gud 
och människa är inte direkt utan måste förmedlas genom en mellaninstans, vil-
ket ytterligare understryker avståndet mellan dem. 

Elihu inleder sin skapelsehymn i sitt sista tal med att tala om Gud som en 
upphöjd läromästare, som inte kan ifrågasättas, vars verk inte kan förstås men 
som däremot kan upplevas och besjungas (Job 36:24–25). Efter hymnen avslu-
tar Elihu sitt tal med att än en gång konstatera att Gud, den Väldige, inte kan 
nås av människan och därför svarar Gud inte henne (Job 37:21–24). I denna 
avslutning blir det än en gång tydligt att Elihu vill sätta Job på plats, då Job, 
enligt Elihu, tycks mena sig veta vem Gud är och hur världen är beskaffad. Elihu 
undrar om Job förstår hur världen styrs, hur Gud låter blixten ljunga från him-
len. Och här händer något anmärkningsvärt i Elihus tal: han inkluderar sig själv 
bland dem som inte kan säga något om eller till Gud: ”vi har inget att anföra i 
vår förmörkelse” (Job 37:19), och det sista han säger är att Gud ”inte ens ser åt 
de visa” (Job 37:24).  

Elihu gör det svårt för sig själv. Genom sin betoning på att Job inte kan för-
stå Guds hemligheter, och att Gud är upphöjd över människan, samt genom 
sin raljanta ton, där han frågar Job om han har hjälpt Gud att hamra ut himla-
valvet (Job 37:18), väcks frågan hur Elihu själv har kunnat få sin kunskap. Elihu 
menar att han besitter en vittomfattande kunskap, och hans beskrivning av sig 
själv för tankarna till den personifierade Visheten. Det framstår som problema-
tiskt, och inte utan en viss ironi, att tillrättavisa en annan för anspråk på kun-
skap, samtidigt som man själv uppträder som den som vet allt. 
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Gud lyssnar till bekännelse och lovsång, inte till klagan 
Elihu beskriver hur Gud talar indirekt via mardrömmar, lidande och en med-
lare. Gud kan återupprätta Job om en medlare talar för honom och Job erkän-
ner sin skuld. Newsom menar att kapitel 33 använder ett språk hämtat från 
klago- och tacksägelsepsalmerna, eller kanske mer specifikt från botpsalmerna.31 
Job 33 använder ett mustigt bildspråk, välkänt från Psaltaren, för att beskriva 
hur någon upplever sitt lidande i termer av att vara vid gravens rand, att störtas 
ner i dödsriket och hur kroppen tärs av sjukdom. Men här följer också ett möns-
ter där den som står vid dödens rand ropar till Gud, räddas och därefter lovpri-
sar Gud. Newsom lyfter fram Job 33:26: ”När han ber till Gud blir han bön-
hörd, han får träda fram inför honom med jubel.” Härigenom blir människan 
återupprättad av Gud. I denna vers visar Elihu en väg till upprättelse för Job, 
nämligen den botfärdige syndarens väg. Elihu, enligt Newsom, lyfter fram att 
lidandet kan ses som en möjlighet till omvändelse snarare än enbart som ett 
straff. Elihu blir då en medlare som försöker förstå vad Gud vill säga genom 
Jobs lidande.32 

Det är en viktig poäng som Newsom lyfter fram, nämligen att Elihu i Job 33 
använder ett språk som ligger nära klagopsalmernas och botpsalmernas. Samti-
digt behöver det undersökas hur han avviker från det generella mönstret för 
klagopsalmen. Elihu ger en generell beskrivning av lidandet, han beskriver hur 
Gud räddar från graven och ger tillbaka styrkan och glansen, och avslutar med 
en lovsång: ”Jublande säger hon inför alla: ’Jag syndade ... men slipper det straff 
jag förtjänat.’” (Job 33:27). Vändningen sker när syndaren ber till Gud och be-
känner sin synd. Det som saknas jämfört med en klagopsalm är själva klagan 
och i synnerhet anklagan. Här finns inte ens en bön från den lidande om att 
Gud ska höra eller komma till hjälp, vilket avviker från det generella mönstret i 
klagopsalmerna, inklusive de psalmer som i kristen tradition benämns botpsal-
mer (Ps 6, 30, 38, 51, 102, 130 och 143). I alla botpsalmer utom Ps 30 ropar psal-
misten för sitt liv ur djupen i sin nöd. Det kan vara böner om att Gud ska för-
barma sig, inte överge, inte dölja sitt ansikte, inte dröja med att svara, eller böner 
som frågar ”Hur länge, Gud?” (Ps 6:3–5; 38:16, 22–23; 51:3, 13–14; 102:2–3; 130:1–
 

31 Newsom, The Book of Job, s. 213. 
32 Newsom, The Book of Job, s. 213–216. 
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2; 143:1–2). Elihus tal återger inte några sådana böner om att Gud ska höra eller 
förbarma sig. Däremot ger han formuleringar för botbönen (Job 33:27; 34:31–
32). Elihu förkastar Jobs anklagan (rîb) (Job 33:13) och ser den som ett uppror 
mot Gud.33 När Elihu refererar till människor som ropar på hjälp (zʿq) ur sitt 
förtryck i Job 35:9, framställs deras rop som felformulerad, och de som ropar 
framställs som högmodiga och onda (Job 35:10–13). Samtidigt säger Elihu vid 
ett tillfälle (Job 34:28) att Gud hör de fattigas (dāl) och de plågades (ʿānî) nöd-
rop (ṣəʿāqâ). Här tycks det förutsättas att dessa inte är onda och att deras nöd-
rop är rätt formulerade, men vad det innebär beskrivs inte. 

Vidare menar Elihu att ingen kan fördöma Gud för att vara tyst och att 
ingen kan blidka Gud om Gud döljer sitt ansikte (Job 34:29). I en klagopsalm 
är det just detta de som klagar försöker göra, att få Gud att höra och vända sitt 
ansikte till dem. I Elihus värld är klagan eller nödrop inte rätt sätt att nå fram 
till Gud. Den rätta bönen, vid sidan om bekännelsen, är i stället lovsången. Den 
framställs också som en väg ut ur lidandet och som ett sätt att få svar från Gud. 
Detta sker dels inom ramen för Job 33, där Jobs bekännelse betonas, och senare 
i skapelsehymnen i Job 36–37. Den som blir bönhörd svarar med glädjerop 
(tərûʿâ) (Job 33:26). Elihu beskriver hur den som räddas av Gud bekänner sin 
synd med sång (šîr) i Job 33:27: ”Jublande säger man inför alla: ’Jag syn-
dade…’”34 Nomenet šîr, ”sång” används för olika slags sånger och finns ofta 
med i rubriken för en psalm, såväl hymner som klagopsalmer. Inne i psalmerna 
används nomenet eller verbet šîr när psalmisten lovar att lovprisa Gud när Gud 
räddat hen (Ps 57:8; 69:31) och i lovsången efter att Gud har kommit till und-
sättning (Ps 13:6; 40:4). Elihus beskrivning av syndaren som bekänner sin synd 
med sång ligger i linje med denna användning. 

Elihu lyfter också fram sången i Job i sin förklaring till varför Gud inte svarar 
alla som klagar, genom att säga att det beror på att de som klagar är övermodiga 
och att de inte i stället frågar: ”Var är min skapare som skänker sånger (zāmîr) 
i natten?” (Job 35:10). Ordet zāmîr översätts i Bibel 2000 med ”styrka”, i likhet 

 
33 Se diskussionen om hur Jobs klagan är en synd som adderas till hans tidigare synder i 

McCabe, Elihu’s Contribution, s. 59–62.  
34 Verbet yāšōr i Job 33:27 förstås bäst som verbet šîr, ”sjunga”, vilket kräver en omvokali-

sering till yāšîr eller yāšir, ”han sjunger”.  
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med en möjlig tolkning av zāmîr i 2 Sam 23:1, men den vanliga betydelsen är 
sång, vilket blir tydligt i övriga förekomster i den Hebreiska Bibeln (Jes 24:16; 
25:5; Ps 95:2; 119:54 och sannolikt i Höga Visan 2:12).35 Dessa förekomster visar 
också att sångerna är lovprisningar till någons ära eller uttryck för glädje. Elihu 
menar således att lovsång är den rätta bönen, i stället för de nödrop de för-
tryckta uttrycker i Job 35:9. Elihus betoning på lovsång leder fram till skapelse-
hymnen i hans fjärde tal. Där uppmanas Job inledningsvis att lovprisa Guds 
verk, som människor alltid har besjungit (Job 36:24), och mot slutet av hymnen 
att begrunda Guds under i skapelsen (Job 37:14). Denna uppmaning till lov-
prisning skiljer sig från hur vännerna bemöter Job: de ger inga direkta uppma-
ningar att lovprisa Gud eller Guds verk, men Bildad talar om en tid i framtiden 
då Job kommer att kunna skratta och sjunga glädjesång (Job 8:21). 

Gud som vred skapare och vishetslärare 
Det andra temat Elihu fördjupar jämfört med vännerna, och som sedan kom-
mer att ta en ny vändning i Gudstalen, är Gud som skapare. Referenser till Gud 
som skaparen finns även hos vännerna. Elifas säger att Guds under är större än 
man kan räkna och nämner regnet som vattnar jorden (Job 5:9–10). Även Sofar 
refererar till skapelsens storhet när han talar om Guds hemligheter (Job 11:7–
10). 

I Elihus tal blir detta än mer framträdande. Elihu använder bilden av Gud 
som skapare för att lyfta fram Guds storhet men också för att framhäva sin egen 
betydelse. I Job 33:4 hänvisar han till hur Guds ande skapade honom och hur 
Guds andedräkt ger honom liv. Referenserna till Guds ande och andedräkt är 
tvetydiga. De visar att Elihu, precis som alla människor, är skapad av Gud och 
att han, liksom alla, får liv genom Guds andedräkt (Job 34:14). Att Elihu är en 
människa såsom Job framgår också i Job 33:6, där Elihu lyfter fram att både han 
själv och Job är skapade av lera. På samma gång menar Elihu att det är anden i 
människan och Guds andedräkt som ger vishet (Job 32:8). Job 33:4 rymmer där-
för både Elihus försäkran att han är en vanlig dödlig och hans anspråk på 

 
35 Översättningen ”styrka” utgår från ugaritiskan dmr och arabiskans ḏamara, ”att vara våld-

sam, modig, mäktig”, och arabiskans damı̄r, ”modig” (Clines, Job 21–37, s. 790).  
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särskild vishet. Värt att lägga märke till är att Elihu endast beskriver Job som 
skapad av lera. 

Jag har redan beskrivit hur referenserna till Gud som skapare också används 
för att mana Job till lovsång. Elihu inramar skapelsehymnen (Job 36:24–37:13) 
genom att inleda med en uppmaning att lovprisa skapelsen (Job 36:24) och av-
sluta med en uppmaning att begrunda den (Job 37:14). Vid sidan om att lov-
prisa skapelsen låter Elihu hymnen bli ett uttryck för att Gud är en upphöjd 
vishetslärare (Job 36:22). Newsom menar att Elihus hymn kan beskrivas utifrån 
en genre som förenar skapelse och vishet, likt Jesus Syraks vishet 42:15–43:33.36 
Genom att sjunga dessa vishets-skapelsehymner går man in i en erfarenhet av 
skapelsen, både emotionellt och intellektuellt, som leder till tacksamhet, bävan 
och framför allt vishet (Syr 43:33).37 Newsom menar att denna genre går bortom 
Jobs och vännernas argumentativa språk till ett språk närmare känsla och este-
tik. Elihus tal bryter med både den juridiska och argumentativa diskursen och 
vill ge Job en upplevelse av Gud som skapare. Newsom lyfter fram att Elihus 
tal betonar de våldsamma och storslagna perspektiven mer än Jesus Syrak, men 
i likhet med honom talar Elihu om Guds syfte med sina gärningar i skapelsen 
och utmanar till att begrunda och respondera på Guds gärningar.38 

Newsom ger en meningsfull tolkningsram för hur Elihu gestaltar Gud i sin 
skapelsehymn. Gud sägs här vara en vishetslärare, och skapelsehymnen ger en 
erfarenhet som leder till vishet. Men medan Jesus Syraks vishet i högre grad 
framhäver förundran inför skapelsens skönhet, beskriver Elihu i stället de de-
struktiva aspekterna. Elihus gudsbild beskriver en vred skapargud, och det är 
Guds vrede som Elihu vill att Job ska uppleva. Visserligen nämner han kort att 
Gud också ger folken föda (Job 36:31), men fokus ligger på hur Guds vre-
desstämma hörs i åskan och upplevs i blixtarna på himlavalvet. Åskan och blix-
ten identifieras som uttryck för Guds vrede (ʾap̄) i Job 36:33, och Guds röst och 
suckar beskrivs som mullrande av ilska (rōgez) i Job 37:2. Merparten av Elihus 
skapelsehymn beskriver blixt och åska (Job 36:30, 32–33; 37:2–5, 11–13). Gud 
sägs inte spara på blixtarna, och de far dit Gud vill, till straff eller gagn på jorden 

 
36 Newsom, The Book of Job, s. 220–233. 
37 Newsom, The Book of Job, s. 225–228. 
38 Newsom, The Book of Job, s. 228–233. 
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(Job 37:13). I samband med dessa beskrivningar uppmanas Job att lyssna till ås-
kan och höra Guds vreda stämma (Job 37:2; 37:14). Utöver blixt och åska be-
skriver Elihu också hur Gud skapar och sänder snö, is, ösregn och stormar. Till 
skillnad från Guds tal och Jesus Syraks vishet beskriver Elihu inte de vackra de-
larna av skapelsen. Han beskriver inte som gudstalen hur kylan också kan skapa 
vacker rimfrost (Job 38:28–29) eller hur Gud har skapat odjuren med både 
skönhet och styrka (Job 41:7–10, 22–24 (Bibel 2000: 41:6–9, 21–23)). Inte heller 
såsom Jesus Syraks vishet, skönheten i stjärnornas glans (Syr 43:9), i regnbågen 
(Syr 43:12) eller i snön (Syr 43:18). Gud är ingen estet i Elihus tal och framkallar 
inte glädjefull förundran utan snarare bävan. Det finns inget utrymme för me-
ditation inför skapelsens mysterium. Människans respons beskrivs i Job 37:1, 
där Elihu talar om att Guds vrede får hans innersta att skaka (ḥrd). Verbet 
ḥārad beskriver känslan av panik och rädsla.39 Det är som att åskans muller fort-
plantar sig i människan. Det beskrivs på ett liknande sätt i 2 Mos 19:16–18, då 
det börjar blixtra och åska när Gud uppenbarar sig vid Sinai och folket börjar 
skaka av förfäran. Målet för Elihus bild av skaparen är framför allt att väcka 
bävan hos Job. Det framstår inledningsvis som att det är för att Job ska lovprisa, 
men själva beskrivningen väcker ingen lovprisning utifrån förundran över 
skapelsen, utan endast den lovsång som sjungs för att blidka Guds storhet. 

Gud som skapare blir i Elihus tal en vishetslärare och samtidigt en vred ovä-
dersgud. Gud demonstrerar sin makt genom ovädrets regn, storm, blixtar och 
åska. Genom dessa kan människor lära sig hur Gud verkar (Job 37:7). Det finns 
öppningar för att Gud också förser människor med föda och att även ovädren 
kan vara till människornas nytta, men de är nedtonade, och de beskrivs inte till-
räckligt utförligt för att ge Job en erfarenhet av hur de upplevs. Däremot ger 
Elihu uttryck för den rädsla Gud väcker genom sin skapelse. Bävan återkommer 
i slutet av Elihus tal. Där beskrivs hur ingen kan tala till Gud utan att riskera sin 
undergång (Job 37:20). Gud beskrivs som upphöjd, rättfärdig och för männi-
skan onåbar, men Guds glans väcker bävan. Talets sista rad säger att Gud inte 
ens ser åt de visa (Job 37:24). 

 
39 Arnulf Baumann, ָדרַח  ḥāraḏ; ָדרֵח  ḥārēḏ; ֲהדָרָח  ḥᵃrāḏâ, i G. Johannes Botterweck & Hel-

mer Ringgren (red.), Theological Dictionary of the Old Testament, vol. 5 (Grand Rapids: 
Eerdmans, 1986), s. 166–170. 
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Gudsbilden speglar Elihu 
I läsningen av Elihus tal är det svårt att inte lägga märke till hur porträttet av 
Elihu och hans gudsbild speglar varandra. Främst märks det i att båda framställs 
som präglade av vrede och som vishetsförmedlare. Redan i och med att Elihu 
träder in i Guds ställe i rättstvisten intar han en roll som motsvarar Guds. Elihu 
beskrivs genom talen som en vishetslärare som uppmanar Job att lyssna till hans 
kunskap och hans ord. Elihu säger att han talar å Guds vägnar (leʾĕlôah millîm, 
”ord som tillhör Gud” alternativt ”till förmån för Gud”) i Job 36:2, och refere-
rar till sin vittomfattande kunskap (dēʿî ləmērāḥôq, ”kunskap från långt bort”) 
i Job 36:3. Elihus självbild som vishetsförmedlare får, som jag har visat, sådana 
proportioner att han framstår som Visheten själv, eller likt Gud som den ende 
som känner vägen till vishet (Job 28:23). Efter att Gud har framställts som vis-
hetsförmedlare följer en beskrivning av Guds skapargärningar, där Job ska 
lyssna till Guds vreda röst i åskans dunder. Elihu går in i berättelsen som en vred 
yngling och avslutar sina tal med att beskriva Guds vrede som väcker bävan.  

McCabe menar att Elihus sista tal är teocentriskt, som en förberedelse för 
läsaren inför Guds tal.40 Det som också blir tydligt är att det är genom detta 
teocentriska perspektiv som karaktären Elihu framstår som mindre självgod. I 
skapelsehymnen och i dess efterspel beskrivs Elihu inte längre som en vishets-
gestalt, inte heller refererar Elihu till sin kunskap eller sina ord. Det är Gud som 
talar genom ovädret, och Elihu beskriver hur det får även honom att darra (Job 
37:1). Den sista ”lyssna”-uppmaningen Elihu ger Job är att Job ska lyssna och 
begrunda Guds under (Job 37:14). Elihu säger att det inte finns någon som 
skulle be att få tala med Gud, eftersom det innebär att riskera sin undergång. 
Han avslutar sitt tal med att människorna bävar för Gud och att Gud inte ens 
ser till de visa (Job 37:24). Elihu, som ser sig själv som vis, måste ändå kapitulera 
inför Gud i slutet av sitt tal. Och i det som följer, att Gud börjar tala, framkom-
mer att Elihu inte har förstått hur Gud talar och handlar i skapelsen. 

 
40 McCabe, Elihu’s Contribution, s. 64–65, 79–80. 
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Elihus tal och Guds tal 
Elihus tal lyfter fram ett skapelseperspektiv och gudstalen fortsätter på samma 
spår. Flera likheter kan noteras, såsom retoriska frågor, ett teocentriskt perspek-
tiv och ett fokus på skapelsen, där båda talen också nämner meteorologiska fe-
nomen. När det gäller gudsbilden framträder dock tydliga skillnader. Gud sva-
rar Job ur virvelvinden, vilket motsäger Elihus antagande att Gud inte skulle 
svara Job på grund av Guds upphöjdhet eller Jobs påstådda högmod. Inte heller 
bekräftas Elihus uppfattning att Jobs klagan diskvalificerar hans bön. Gud krä-
ver varken bekännelse eller lovsång som villkor för att svara. 

En central skillnad är frånvaron av Guds vrede i gudstalen. Den nämns i 
epilogen när Gud talar till Jobs vänner, men inte i gudstalen. Detta förändrar 
framställningen av väderfenomenen: de framstår inte som uttryck för vrede. I 
stället ligger fokus på hur Gud kallar på dem och sprider dem över jorden. Vä-
derfenomenen beskrivs mer detaljerat, där Gud låter dagg förvandlas till rim-
frost och regn förvandlar öde mark till grönskande platser. Samtidigt breddas 
perspektivet i gudstalen: Gud framställs som skapare, upprätthållare och som 
den som visar omsorg om skapelsen och dess varelser. Gud lägger jordens 
grund, förlöser havet, tar hand om djuren och deras ungar och visar stolthet 
över de fasansfulla djuren Behemot och Leviatan. Till skillnad från Elihus di-
stanserade gudsbild framträder här en närvarande Gud, inte som en vred kri-
gare utan som en barnmorska och en förälder.41 

Det finns en liknande retorisk jargong mellan Elihus och Guds tal. När Gud 
retoriskt skarpt säger ”var var du när jag lade jordens grund?” (Job 38:4) speglar 
det Elihus fråga om Job hjälpt Gud att hamra ut himlavalvet (Job 37:18). Elihus 
tal ses ofta som en sammanfattning av vännernas huvudargument och som en 
förberedelse för Guds tal, där Elihu ställer liknande frågor som Gud. Men Eli-
hus tal kan också förstås som en mer träffsäker måltavla för Guds tal. Guds frå-
gor om skapelsen riktas visserligen till Job, men svarar i hög grad mot Elihus 
anspråk på kunskap. Till skillnad från Elihu gör Job inga anspråk på att besitta 
en vittomfattande kunskap. Elihu framstår därför som en implicit måltavla för 
 

41 För fördjupning av gudsbilden i Guds första tal, se Lisa Plantin, Birth Metaphors in the 
Book of Job: A Blending Theory Analysis (DTH 8; Stockholm: Enskilda Högskolan Stockholm, 
2024), kapitel 8 och 9. 
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Guds frågor. Frågorna om skapelsen borde ha riktats till Elihu, och de raljanta 
orden ”Du vet säkert, du var nog redan född då, du som levt så länge” (Job 
38:21) samt ”Släpp loss din brinnande vrede, se de övermodiga och kväs dem” 
(Job 40:11 Bibel 2000: 40:6) passar väl som svar på hans tal. Elihus tal fungerar 
därmed som en retorisk brygga som gör gudstalens skärpa begriplig.  

Job har, liksom Elihu, också drag av självcentrering, och hans gudsbild bär 
drag av vem han själv är. I sin slutplädering framhåller Job att han alltid dömde 
rättvist i stadsporten (Job 29:7–16), vilket formar hans förväntan på Gud som 
en rättvis domare och försvarare. Genom gudstalen konfronteras både Job och 
Elihu med en Gud som överskrider deras föreställningar. 

Både gudstalen och Elihus tal betonar Guds makt, men gudstalen lyfter 
också fram skapelsens skönhet och mysterium. De retoriska frågorna synliggör 
hur väderfenomenen fungerar och hur djuren lever, och därigenom betonas 
mysteriet. Bilderna av hur rimfrost föds, hur vildmarken blir grön och hur de 
skygga bergsgetterna föder väcker en förundran som är nära förbunden med 
erfarenheten av skönhet. Samtidigt rymmer gudstalens skildring av skapelsen 
även inslag som väcker bävan. Vidare kan konstateras att Elihus tal visserligen 
innehåller några få retoriska frågor, men främst består av deklarativa satser. 
Elihu ger inte utrymme för spekulation. De retoriska frågorna i Guds tal har 
däremot inte alltid självklara svar, utan öppnar för läsarens och Jobs egen re-
flektion; de etablerar därmed en antydande snarare än fastslående teologi. 

Slutsatser: Elihus bidrag till Jobs bok 
Elihus tal utgör ett viktigt bidrag till Jobs bok som helhet. Tidigare forskning 
har framför allt betonat att Elihus tal iscensätter en rättegång där Elihu träder 
in som medlare och domare. Talens bidrag är emellertid större än så. Som 
Newsom betonar lägger Elihu större vikt vid omvändelsen än vännernas tal och 
använder ett språk som ligger nära botpsalmens. Jag har här visat att Elihus an-
vändning av botpsalmens språk inte omfattar klagan eller nödrop att Gud ska 
lyssna och förbarma sig. Det är endast Elihu i Jobs bok som talar till Job om 
lovsången som en väg ut ur lidandet. Elihu är den enda som också beskriver 
Gud som en vishetslärarare och Elihu låter Guds vrede få stort utrymme. Det 
viktigaste bidraget till Jobs bok ligger dock inte i enskilda motiv, utan i hur 
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Elihu porträtteras. Han framställs som en uppblåst vishetsgestalt som tillskan-
sar sig auktoritet utan legitimitet och uppvisar drag av självcentrering, arrogans 
och högmod. Hans gestalt fyller flera funktioner: den har en komisk dimens-
ion, den synliggör sidor hos både Job och vännerna, den fördjupar diskuss-
ionen om vishet och gudsbild och fungerar som en retorisk övergång till guds-
talen, där Elihus tal svarar mot den retoriska skärpan i Guds tal. 

En underskattad funktion med Elihus tal är att de får läsaren att skratta. Det 
finns gott om ironi också i Jobs och vännernas tal, men av mörkare slag. Elihu 
framstår däremot som en narrlik gestalt som lättar upp stämningen mellan dia-
logen och gudstalen. Hartley lyfter detta perspektiv och menar att det efter den 
spänning som byggs upp genom Jobs sista tal, kan upplevas som befriande att 
möta Elihus komiska gestalt.42 Samtidigt gestaltar Elihu den arroganta dåren, 
den självutnämnda vishetsläraren, som talar ur sin vrede, inte låter andra 
komma till tals och än mindre lyssnar. Gestalter av detta slag har i alla tider gjort 
tillvaron svår för andra. Genom att synliggöra dessa drag hjälper texten läsaren 
att känna igen dem hos andra. Ironin fungerar både som ett vapen och som en 
befrielse för den som blivit utmanövrerad av en sådan som Elihu. 

Elihu som arrogant dåre driver också vännernas och Jobs beteende till sin 
spets. I början finns ännu en viss turtagning och dialog mellan vännerna och 
Job, men ju längre samtalet fortskrider, desto mindre lyssnar de på varandra. 
Alla fyra är övertygade om att deras kunskap, erfarenhet och ord överträffar de 
andras. Jobs drag av självcentrering dras ännu längre i gestalten Elihu. McCabe 
beskriver Elihu som en yngre version av vännerna, men han skulle lika gärna 
kunna förstås som en yngre Job. 43  Elihu sammanfattar Job och vännernas 
sämsta drag och blir därigenom också en gestalt som svarar mot gudstalens till-
rättavisande retorik. Det är just den självcentrering och tilltro till den egna kun-
skapen som Elihu personifierar och som Gud kritiserar i gudstalen.  

Elihus tal är framför allt ett inlägg i diskussionen om hur man hanterar den 
situation som uppstår när tidigare erfarenheter, tradition och de äldres vishet 
inte längre kan möta de behov och erfarenheter man har. I Jobs bok är det ve-
dergällningsteorin som framför allt förkastas, och frågan blir då hur man går 

 
42 Hartley, The Book of Job, s. 29. 
43 McCabe, Elihu’s Contribution, s. 69. 
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vidare. I dialogen representerar vännerna ett klassiskt vishetstänkande där trad-
itionen, de äldres erfarenhet och observationen av naturen utgör grunden för 
hur vishet kan vinnas. Det vore enkelt att i Jobs bok förkasta dessa vägar till 
vishet, eftersom de inte kan besvara frågan om varför en oskyldig lider. Men om 
dessa traditionella vägar förkastas, hur ska vishet då kunna nås? Elihu represen-
terar en annan väg till vishet, nämligen den som fås genom Guds ande eller for-
mas i det egna inre. Elihu presenteras som självlärd trots sin ungdom vilket gör 
honom till en arrogant dåre. Hans dårskap understryks ytterligare av vreden. 
Dårskapen mildras inte heller av att Elihu anser sig vara andefylld då det skäm-
tas bort genom att låta anden bli till luft som är flyktigt och som gör honom 
uppblåst. Det är inte anden som får Elihu att tala utan det är vreden som fyller 
honom. Det är också avslöjande att Elihu endast en gång refererar till att för-
medla Guds ord medan hans kunskap och hans ord nämns gång på gång. Elihus 
tal gestaltar en kritik mot den andefyllda, självutnämnda och självlärda vishets-
gestalten. Lösningen tycks inte vara att helt förkasta de gamlas vishet eller trad-
itionen. De ordningar som vishetslitteraturen skissar fram kan inte beskriva 
verkligheten eller Gud till fullo, men de är ändå att föredra framför att låta 
unga, härskarlystna och arroganta dårar stå för visheten. Elihu kan därmed ses 
som en antimodell för hur vishet nås.44 Predikaren diskuterar hur de rättfärdiga 
drabbas av det öde onda förtjänar och att de onda får de rättfärdigas lott (Pred 
8:14). Trots det kommer Predikaren fram till att det är bättre att vara vis, för 
den vise har trots allt ett starkare skydd än dåren (Pred 2:13; 9:13–18; 10:1–3). De 
visa som lyssnar till traditionen och de äldre kan alltså ha fel, men deras vishet 
är ändå bättre än alternativen. På motsvarande sätt kan Elihus tal tolkas. Trad-
itionen och de gamlas vishet, som vännerna representerar, kommer till korta i 
tolkningen av Jobs lidande, men deras vishet är ändå att föredra framför en 
uppblåst, självcentrerad och arrogant dåre. Vishetspsalmen i Job 28 gör tydligt 
att det bara är Gud som känner vägen till visheten. Både den och Elihus tal kan 
läsas som en korrigering av föreställningen att människan själv kan finna vishet 
och bli fullkomlig i vishet.  

 
44 Begreppet ”antimodell” hämtas från Viviers slutsatser i Viviers, Garrulous but Poor Rhe-

tor?, s. 151. 
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Jobs bok varnar för att fastna i förklaringsmodeller. Gud är fri i förhållande 
till människors gudsbilder och föreställningar. Elihus tal visar hur hans guds-
bild formas av vem han själv är, vilket blir en varning till läsaren: Gud får inte 
göras till en avbild av människan själv. Gud är fri och mycket större. Samtidigt 
är det skapelsehymnens fokus på Guds handlande i skapelsen som hjälper Elihu 
att lämna sin självcentrering och släppa greppet om sin egen kunskap. Gudsta-
len fortsätter denna rörelse genom att visa på djupen, ytterkanterna, vildmar-
ken, vilddjuren och mytiska varelser. Därmed riktas ljuset mot det som varken 
Elihu, Job eller läsaren kan förstå.  

Elihus tal leder till självreflektion och ironin öppnar för en skeptisk inställ-
ning inte bara till Elihu utan till andra som tror sig veta allt. Karaktären Elihu, 
liksom vännerna, Job och Gud i Jobs bok, utmanar oss i hur vi finner vishet, 
formar gudsbilder och utvecklar en teologi som möter vår tids behov och erfa-
renheter.  



 

Del 2 
 

Profeter och uttolkare





 

Visheten och profeterna: 
Om offerkult och dryckenskap 

Göran Eidevall 

Inledning 
Bibelforskarna har ofta haft svårt att placera in vishetstraditionen bland de 
stora teologiska traditionerna i Gamla testamentet/den Hebreiska Bibeln. I 
brett anlagda verk inom genren gammaltestamentlig teologi har denna tradit-
ion ofta fått en marginell roll, eftersom vishetslitteraturen saknar referenser till 
sådant som har setts som centralt, inte minst förbundstanken och frälsningshi-
storien. På senare år har emellertid synsättet ändrats; man betonar i högre grad 
än tidigare förbindelselänkarna mellan vishetstraditionerna och exempelvis den 
deuteronomistiska teologin.1  

Denna text fokuserar på relationen mellan vishetstraditionen och profetlit-
teraturen. På detta område spänner exegeternas ståndpunkter över ett vitt 
spektrum. Några betonar kontrasten mellan vishetens intresse för regelbun-
denheter i tillvaron och profeternas intresse för gudomliga ingripanden.2 And-
ra ser tydliga spår av påverkan från vishetstraditionen i olika profetböcker. Två 
studier på 1960-talet har bidragit till ett särskilt fokus på Amosboken. Medan 
Samuel Terrien lyfte fram likheter i formspråk och terminologi, tecknade Hans 
Walter Wolff bilden av Amos som en profet som formades av vishetskretsar i 

 
1 För en uppdaterad översikt och diskussion, se Raymond Van Leeuwen, Theology: Creat-

ion, Wisdom, and Covenant, i Will Kynes (red.), The Oxford Handbook of Wisdom and the Bible 
(New York: Oxford University Press, 2021), s. 65–82. 

2 Se till exempel Gerhard von Rad, Weisheit in Israel (Neukirchen-Vluyn: Neukirchener, 
1970), s. 390–405. 
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Tekoa.3 Ett halvt sekel senare gjorde John McLaughlin en utvärdering av dessa 
båda studier, där han bestämt avvisade deras slutsatser.4 

Det verkar klokt i detta läge att, i vishetens anda, välja en medelväg. Konkret 
innebär det att å ena sidan konstatera faktiska beröringspunkter mellan vishets-
texter och profettexter, men att å andra sidan förhålla sig avvaktande eller skep-
tisk till försök att bevisa direkt påverkan. Rainer Kessler har argumenterat för 
en sådan position i Amosdebatten.5 Han betonar att formella och innehållsliga 
likheter kan förklaras på flera olika sätt. Kessler pekar på en ofta förbisedd fak-
tor, nämligen att det troligen var samma skrivarskolor som ansvarade för redi-
gering av både vishetslitteraturen och profetböckerna.  

I diskussionen nedan kommer jag att utforska och kartlägga överensstäm-
melser, men utan att dra slutsatser om litterärt beroende eller andra former av 
direkt påverkan. Kessler har påvisat långtgående likheter mellan vishetslittera-
turen och profetlitteraturen när det gäller kritik av sociala orättvisor.6 Jag kom-
mer att studera två andra områden där det går att påvisa beröringspunkter, 
nämligen offerkult och dryckenskap. Mitt huvudsakliga fokus ligger på ett ur-
val av profettexter. Syftet med analysen är att bidra till en fördjupad och nyan-
serad förståelse av de idéer och attityder som kommer till uttryck i dessa texter. 

Vishetstraditionen och profeternas kultkritik 

Inledande översikt 
De ”klassiska” förexiliska profeterna – Hosea, Amos, Mika, Jesaja och Jeremia 
– har ofta beskrivits som radikala motståndare till tempelkulten och offerväsen-
det. Detta synsätt, med rötter i Julius Wellhausens rekonstruktion av profe-
terna som förkunnare av etisk monoteism och i Max Webers teorier om präster 
 

3 Se Samuel Terrien, Amos and Wisdom, i Bernhard W. Anderson & Walter J. Harrelson 
(red.), Israel’s Prophetic Heritage: Essays in Honor of James Muilenburg (New York: Harper, 
1962), s. 108–115; och Hans Walter Wolff, Amos’ geistige Heimat (WMANT 18; Neukirchen-
Vluyn: Neukirchener, 1964). 

4 John McLaughlin, The Marzēaḥ in the Prophetic Literature: References and Allusions in 
Light of the Extra-Biblical Evidence (VTSup 86; Leiden: Brill, 2014). 

5 Rainer Kessler, Micha (HThKAT; Freiburg: Herder, 2015). 
6 Se Kessler, Micha, s. 54–56. 
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och profeter som varandras motpoler, har på senare år ifrågasatts av flera fors-
kare. Det framstår som anakronistiskt, och som protestantiskt präglat, i sin ned-
värdering av religionsutövningens rituella aspekter.7 

Hur ska man då förklara de hätska utfallen mot den samtida offerkulten 
som vi finner i dessa profetböcker? Efter att ha ägnat många års forskning åt 
den frågeställningen har jag landat i slutsatsen att den profetiska kultkritiken 
som regel baseras på en positiv inställning till seden att frambära offergåvor, 
som ett medel att upprätthålla den reciproka relationen med den gud man dyr-
kar. Texter som Amos 4:4–5 och 5:21–24 adresserar en situation där, enligt pro-
feten, kulten blivit meningslös på grund av utbredd orättfärdighet. Budskapet 
som framförs är att JHVH vägrar att ta emot några offer i denna situation, inte 
generellt.8 På detta sätt går det att förklara varför Jeremiaboken innehåller både 
fränt kultkritiska texter, riktade mot verksamheten i första templet före kata-
strofen (Jer 6:20; 7:21), och passager som är starkt positiva till tempelkulten, i 
visioner av en utopisk framtid (Jer 33:10–11, 18).9 Enligt den förklaringsmodell 
som skisserats här bör profeternas kritik av offerkulten betraktas som situat-
ionsbestämd, snarare än principiell.  

Det finns emellertid några profettexter som inte riktigt passar in i denna för-
klaringsmodell. Analysen nedan kommer att ägnas åt två sådana texter: Hos 6:6 
och Mika 6:6–8.  

 
7 För en mer utförlig översikt och diskussion, se Jonathan Klawans, Purity, Sacrifice, and the 

Temple: Symbolism and Supersessionism in the Study of Ancient Judaism (Oxford: Oxford Uni-
versity Press, 2006), s. 75–84. Se också Göran Eidevall, Sacrificial Rhetoric in the Prophetic Lite-
rature of the Hebrew Bible (Lewiston: Edwin Mellen, 2012), s. 5–30. 

8 Se Göran Eidevall, A Farewell to the Anticultic Prophet: Attitudes towards the Cult in the 
Book of Amos, i Lena-Sofia Tiemeyer (red.), Priests and Cult in the Book of the Twelve (Atlanta: 
SBL, 2016), s. 99–114. Se även idem, Amos: A New Translation with Introduction and Commen-
tary (AYB 24G; New Haven: Yale University Press, 2017), s. 141–143, 166–169. 

9 För textanalys och diskussion, se Eidevall, Prophetic Cult-Criticism in Support of Sacrificial 
Worship? The Case of Jeremiah, i Henrietta Wiley & Christian Eberhart (red.), Sacrifice, Cult, 
and Atonement in Early Judaism and Christianity: Constituents and Critique (Atlanta: SBL, 
2017), s. 151–167. 
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Analys av två profettexter om offerkult och etik: Hos 6:6 och Mika 
6:6–8 
I de båda passager som jag valt att specialstudera, Hos 6:6 och Mika 6:6–8, fin-
ner vi utsagor som tycks vara av principiell och generell natur, där offerkult 
ställs mot etik och rättfärdighet. För att nå en bättre förståelse av denna typ av 
kultkritik föreslår jag att vi vänder blicken mot vishetslitteraturen. En tysk fors-
kare, Alexander Ernst, har visat att väsentliga aspekter av den profetiska kult-
kritiken kan förklaras i termer av påverkan från vishetstraditionen.10 Nedan 
kommer jag, i Ernsts efterföljd, att lyfta fram intressanta överensstämmelser 
mellan profetorden i Hosea 6 och Mika 6 och det synsätt på offerkulten som vi 
finner i vishetstraditionen.  

Hosea 6:6 
Ty jag vill se kärlek, inte slaktoffer, 
kunskap om Gud hellre än brännoffer.11 

Utgångspunkten för min analys av Hos 6:6 är att denna utsaga inte bör tolkas 
som ett radikalt avståndstagande från all offerkult. Den inledande delen, i v. 6a, 
med sitt bruk av negation (hebr. lōʾ) i ”inte slaktoffer”, modifieras av komparat-
ionen i v. 6b (hebr. min), ”hellre än brännoffer”. Uttalandet som helhet ger 
därmed uttryck för gradering och prioritering, från JHVHs sida. Närmare be-
stämt handlar det om en gradering av olika företeelser, där etiskt sinnelag och 
gudsrelation värderas högre än offergåvor. En sådan tolkning av Hos 6:6 har 
brett stöd inom Hosea-exegetiken.12  

Vilket synsätt på offerkulten förmedlar då detta profetord? För att kunna 
besvara den frågan behöver vi beakta vad som impliceras av utsagans form, av 

 
10 Se Alexander Ernst, Weisheitliche Kultkritik: Zu Theologie und Ethik des Sprüchebuchs und 

der Prophetie des 8. Jahrhunderts (Neukirchen-Vluyn: Neukirchener, 1998), särskilt s. 97–204. 
11 Samtliga svenska översättningar är från Bibel 2000, om inte annat anges. 
12 Se till exempel Ehud Ben Zvi, Hosea (FOTL 21 A/1; Grand Rapids: Eerdmans, 2005), s. 125–

126; Eberhard Bons, Osée 6:6 dans le Texte Massorétique, i Eberhard Bons (red.), Car c’est 
l’amour qui me plaît, non le sacrifice …’: Recherches sur Osée 6:6 et son interprétation juive et chréti-
enne (JSJSup 88; Leiden: Brill, 2004), s. 9–24, här 16–21; Andrew Dearman, The Book of Hosea 
(NICOT; Grand Rapids: Eerdmans, 2010), s. 196–197. 
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dess kontext och av dess intertextualitet. Min egen översättning av Hos 6:6, 
som jag menar ligger närmre hebreiskan, lyder så här: ”Ty det jag vill ha [hebr. 
ḥāpaṣtî] är hängivenhet [hebr. ḥesed] och inte slaktoffer, (jag vill ha) gudskun-
skap [hebr. daʿat ʾĕlōhîm] hellre än brännoffer”. Denna typ av utsaga uttrycker 
preferens. Om någon säger ”jag vill ha A, inte B” eller ”ge mig C hellre än D” 
får vi tydlig information om denna persons önskemål. Det kan exempelvis 
handla om matpreferenser. Vi kan tryggt utgå från att kunden blir nöjd om vi 
serverar A i stället för B som huvudrätt, följt av C (och inte D) som dessert. 
Däremot kan vi inte dra långtgående slutsatser om denna persons principiella 
inställning till de ratade maträtterna (B och D). Kanske hen avskyr dem av prin-
cipiella skäl, som veganism, eller inte tål dem, på grund av allergi? Eller är även 
detta maträtter som hen gillar, om än inte lika mycket som A och C? Det enda 
vi med säkerhet vet är vad personen föredrar. Tillämpat på Hos 6:6 innebär 
detta resonemang att vi utifrån utsagans form inte kan dra några slutsatser om 
profetens, eller JHVHs, principiella inställning till offerkulten, förutom att 
hängivenhet och gudskunskap ses som (ännu) mer önskvärda. 

Kan den litterära kontexten ge ledtrådar? Några passager i de närmast före-
gående kapitlen understryker vikten av det som efterfrågas i Hos 6:6, ḥesed 
(som kan översättas med ”hängivenhet”, men också med ”trofasthet” eller ”kär-
lek”) och daʿat ʾĕlōhîm (”gudskunskap”). Enligt Hos 4:1 är det avsaknaden av 
dessa egenskaper hos folket och ledarna som ligger bakom den katastrofala ut-
vecklingen i landet (se 4:2–3). I 4:6 kritiseras prästerskapet eftersom de inte för-
medlat gudskunskapen (undervisning om gudsdyrkan och etik?), och därige-
nom fört folket mot undergång. Det är tydligt att gudsrelationen är nära att 
brista. I 6:1–3 uppmanas folket att vända om och aktivt söka gudskunskapen. 
Men detta följs av en besviken reaktion från JHVH genom profeten. Folkets 
hängivenhet (ḥesed) beskrivs som hopplöst bristfällig; den sägs vara lika obe-
ständig som morgondis och ”som dagg som snabbt försvinner” (Hos 6:4). Mot 
denna bakgrund framgår det att de uttalade önskemålen i 6:6 uttrycker vad fol-
ket behöver leverera för att avvärja en hotande katastrof: hängivenhet och guds-
kunskap. Däremot går det inte att finna utsagor i den litterära kontexten som 
utpekar förekomsten av offerkult som ett problem i sig, eller ett hinder för att 
uppnå en god gudsrelation. Kritiken mot offer till andra gudar tycks tvärtom 
implicera att det vore önskvärt om offergåvorna hade framburits till JHVH i 
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stället. I Hos 9:4 framställs det som en tragisk konsekvens av deportationen till 
Assyrien att ”inte få offra vin till Herren, inte frambära sina slaktoffer åt ho-
nom”. Detta indikerar en i grunden positiv syn på offerkult som ett sätt att vid-
makthålla en fungerande relation mellan Gud och människor.13 Intressant nog 
förstärks detta antagande av en nyans i den hebreiska texten som inte fångats 
upp av Bibel 2000. Det sägs i 9:4 mer ordagrant om de deporterade att de ”inte 
ska kunna behaga (hebr. lōʾ yeʿerbû)” JHVH med sina slaktoffer. Med andra ord 
antyds möjligheten att Gud skulle kunna uppskatta sådana offer i en annan si-
tuation.  

Denna genomgång av den litterära kontexten indikerar att Hos 6:6 ut-
trycker en gradering mellan företeelser som alla är (mer eller mindre) önskvärda. 
Det handlar inte om ett fördömande av offerkult som något i sig förkastligt, 
utan om en deklaration som klargör vad som är allra viktigast för att rädda guds-
relationen. Brännoffer och slaktoffer kan accepteras under förutsättning att 
vissa villkor är uppfyllda. Däremot kan offer aldrig ersätta äkta gudstro och etik, 
här sammanfattat i nyckelbegreppen hängivenhet och gudskunskap. Om dessa 
kärnvärden saknas blir offren bara tomma ritualer, ett meningslöst slöseri (se 
Hos 8:11; 10:1–2). Sammanfattningsvis kan vi konstatera att betydelsen av 
brännoffer och slaktoffer relativiseras i Hos 6:6. Ur denna synvinkel utgör 
Samuels replik till Saul i 1 Samuel 15 en nära parallell: ”lydnad är bättre än offer, 
hörsamhet bättre än baggars fett” (1 Sam 15:22). Liknande tankegångar uttrycks 
även på flera ställen i Ordspråksboken: ”Den ondes offer väcker avsky, den rätt-
rådiges bön behagar honom” (Ords 15:8); ”Att handla rätt och rättfärdigt är mer 
värt för Herren än offer” (Ords 21:3); ”Den ondes offer väcker avsky, särskilt när 
det frambärs med slug beräkning” (Ords 21:27).14 

Innebörden i dessa sentenser är inte att det är moraliskt förkastligt att fram-
bära offer. Däremot inskärper de vikten av att den som frambär offret har rätt 
sinnelag och levnadssätt. Tempelkulten med offer och böner tänks inte verka 
per automatik, den underordnas fromheten och moralen. Överensstämmelsen 
med Hos 6:6 ligger i den typ av prioritering som görs: etik och inställning sägs 

 
13 För mer utförlig analys och argumentation, se Eidevall, Sacrificial Rhetoric, s. 158–163.  
14 En intressant parallell till synsättet i dessa citat ur Ordspråksboken återfinns i en egyptisk 

vishetstext, Merikares lära. Se Ernst, Weisheitliche Kultkritik, s. 40–45. 
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vara viktigare än offer. Formuleringarna är däremot ganska olikartade. Dessu-
tom kan man notera en skillnad i perspektiv. Medan Hos 6:6 adresserar folket 
som kollektiv, anger citaten ur Ordspråksboken tydliga konsekvenser på indi-
vidnivå. Det finns därför ingen anledning att spekulera kring direkt litterär på-
verkan. Men jag menar att det är sannolikt att utsagan i Hos 6:6, i likhet med 1 
Sam 15:22, återspeglar ett utbrett synsätt som kan knytas till vishetstraditionen. 

Mika 6:6–8 
6 Hur ska jag nalkas Herren och falla ner inför himlens Gud? 
Skall jag nalkas honom med brännoffer, med årsgamla kalvar?  
7 Vill Herren ha baggar i tusental och ändlösa flöden av olja? 
Skall jag offra min förstfödde för min synd,  
mitt eget barn för mina brott?  
8 Människa, du har fått veta vad det goda är,  
det enda Herren begär av dig:  
att du gör det rätta, lever i kärlek  
och troget håller dig till din Gud.  

Denna text, Mika 6:6–8, kan betecknas som en didaktisk dialog. Frågeställ-
ningen som dialogen kretsar kring anges allra först: ”Hur ska jag nalkas Herren 
och falla ner inför himlens Gud?” (6:6). Den rör alltså vilket som är det bästa 
sättet för en enskild människa (och därmed också för kollektivet) att visa JHVH 
sin vördnad. Därefter följer inte ett svar, utan en serie av retoriska frågor. De 
handlar om olika typer av offergåvor som skulle kunna främja gudsrelationen. 
Serien av alternativ som räknas upp präglas av eskalering. Offren blir successivt 
alltmer påkostade, och även ändamålet stegras. Målet tycks vara att finna for-
meln för att uppnå maximal effekt genom sin gudsdyrkan.  

Mika 6:6–8 ger oss genom denna uppbyggnad insikter i hur olika typer av 
offer värderades i Israel och Juda under biblisk tid – åtminstone på det mellan-
mänskliga planet. Signifikativt nog nämns inte gemenskapsoffer, som innebar 
att mänskliga deltagare kunde kalasa på köttet medan andra delar av djuret 
överfördes till gudomen via aromatisk rök (se 3 Mos 3:1–11). Sådana offerfester 
var förmodligen ett populärt sätt att förena gudsdyrkan med gemytlig mänsklig 
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samvaro (se 1 Sam 9:11–14, 22–26).15 Men ur en annan synvinkel ansågs bränn-
offret vara det allra främsta.16 Det var mer prestigefyllt än gemenskapsoffer, ef-
tersom det innebar en större uppoffring; hela djuret brändes upp, den som off-
rade fick inget kött att avnjuta tillsammans med familj och vänner. Med andra 
ord, uppräkningen i Mik 6:6–7 börjar i vers 6b på en hög nivå, med det finaste 
och, till synes, mest osjälviska offret. Det gäller dessutom att bränna upp flera 
djur, helst så dyra som möjligt, exempelvis ”årsgamla kalvar” som ansågs ha ut-
sökt kött. I nästa etapp, i vers 7a, höjs insatserna ytterligare. Nu ställs frågan om 
det krävs rituell slakt av flera tusen får för att göra JHVH tillfreds, ackompan-
jerat av mängder av dyrbar olivolja. För att få en uppfattning om proportion-
erna behöver vi påminna oss om att boskap var den tidens kapital. Översatt till 
vår tid skulle offret av denna enorma fårahjord motsvara att skänka, eller rentav 
bränna upp, mångmiljonbelopp. Men vi behöver också inse att det som besk-
rivs i texten är bortom alla gränser för vad som kunde vara praktiskt genomför-
bart. Det är tydligt att Mikatexten i vers 7a använder överdrifter för att ställa 
allt på sin spets.17  

Ändå stannar det inte där. Stegringen fortsätter i vers 7b, med det som sågs 
som det allra yttersta offret: att döda sitt eget barn för att beveka sin gud. Helst 
den förstfödde sonen. Vi påminns om Aqedah, berättelsen i 1 Mos 22 om hur 
Herrens ängel hejdar Abraham när han är beredd att offra Isak, och om bestäm-
melserna i 2 Mos 13 om att allt förstfött ska helgas (det vill säga, offras) åt JHVH. 
Båda texterna förespråkar en praktisk och human lösning i form av ersättnings-
offer (1 Mos 22:13; 2 Mos 13:13). Men en annan text av relevans, 2 Kung 3:21–27, 
beskriver hur kungen av Moab i en nationell kris offrade sin förstfödde son, 
tronarvingen. Då vände krigslyckan; de israelitiska angriparna måste häva 

 
15 För en detaljerad rekonstruktion av en sådan offerfest, se Göran Eidevall, From Table Fel-

lowship to Terror: Transformations of zebaḥ in the Hebrew Bible, i David Hellholm & Dietrich 
Sänger (red.), The Eucharist – Its Origins and Contexts (WUNT 376; Tübingen: Mohr Siebeck, 
2017), s. 43–59, här 45–47.  

16 För mer utförlig dokumentation och diskussion av brännoffrets särställning i den bibliska 
retoriken som det paradigmatiska och perfekta offret, se James W. Watts, Ritual and Rhetoric in 
Leviticus: From Sacrifice to Scripture (Cambridge: Cambridge University Press, 2007), s. 63–78. 

17 Så också Kessler, Micha, s. 267–268.  
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belägringen. I denna episod finner vi belägg för övertygelsen att ett sådant yt-
tersta offer kunde vara verksamt.18 

Mika 6:6–8 avvisar emellertid människooffer. Enligt den avslutande utsa-
gan i vers 8, ett svar som har formen av ännu en retorisk fråga, behövs egentligen 
inga offer alls. Det räcker att följa de välkända reglerna för ett etiskt liv: ”att du 
gör det rätta, lever i kärlek och troget håller dig till din Gud” (Mika 6:8b). Detta 
kan ses som en sammanfattning av stora delar av den undervisning vi finner i 
Ordspråksboken. Jämför med följande citat: ”Trofast kärlek sonar skuld, ge-
nom gudsfruktan undviks det onda” (Ords 16:6).  

Dialogen i 6:6–8 betraktas ofta som ett sent tillägg till Mika.19 Denna text 
uttrycker ännu tydligare än Hos 6:6 en relativisering av offerkulten. Det är 
tänkbart att ett sådant synsätt, enligt vilket offer var en tillåten men långtifrån 
nödvändig form för gudsdyrkan, speglar erfarenheter av exil.  

Vishetstraditionen och profeterna om dryckenskap 

Inledande översikt 
Ett antal texter i profetlitteraturen fördömer deltagarna i fester som tycks ha 
inbegripit omfattande intag av starka drycker. De främsta exemplen på denna 
typ av profetisk kritik finner vi i Jesaja (5:11–13, 22–23; 28:7–8) och Amos (4:1; 
6:4–7). Frågan är hur sådana utsagor ska tolkas. Vem kritiseras och på vilka 
grunder? Handlar det om festande och dryckenskap som ett problem i sig? För-
ordar vissa profettexter ett radikalt förbud mot att dricka öl och vin? Eller 
handlar texterna egentligen om en större problematik? Bör de tolkas i ljuset av 
andra profetiska budskap, som berör religion och politik?  

Förbudsalternativet verkar osannolikt. Det vore direkt anakronistiskt att 
framställa profeter som Jesaja och Amos som nykterhetsivrare i stil med senare 
tiders godtemplare. Ett förbud mot att dricka vin ska visserligen ha ingått i lev-
nadsreglerna för rekaviterna, som omnämns i Jeremiabokens 35:e kapitel. Men 

 
18 Enligt en del forskare praktiserades barnoffer ganska långt fram i tiden i Israel och Juda. Se 

till exempel Heath D. Dewrell, Child Sacrifice in Ancient Israel (EANEC 5; Winona Lake: Ei-
senbrauns, 2017). 

19 Se till exempel. Ernst, Weisheitliche Kultkritik, s. 189–196 och Kessler, Micha, s. 260. 
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de framställs som en liten och ganska udda grupp, som även tog avstånd från 
jordbruk och husbyggande (Jer 35:6–10). En hel del utsagor i profetböckerna 
tycks i stället förutsätta en i grunden positiv attityd till odling, tillverkning och 
konsumtion av vin som ett självklart fundament i kultur och livsstil i Israel och 
Juda. Ett tydligt exempel finner vi i Hos 2:5–9 [MT 2:7–11], där det framhålls 
att vinet är en värdefull gåva från Herren, som därför ensam är värd folkets 
tacksamhet och dyrkan. Amosboken slutar signifikativt nog med en hoppfull 
vision om att folket i framtiden ska kunna ”plantera vingårdar och själva dricka 
vinet” (Amos 9:14). Detta utgör en kontrast till förbannelsen som uttalades ti-
digare i samma bok: ”ni planterar härliga vingårdar, men ni skall aldrig dricka 
vinet” (Amos 5:11). I andra texter, som sången om vingården i Jes 5:1–7, är det 
bildspråket som indikerar en positiv värdering av vinodling och vindrickande. 
I den hoppfulla vision som avslutar Hoseaboken liknas Guds återupprättade 
folk vid en vinstock, som ”skall bli ryktbar som Libanons vin” (Hos 14:8). 

Det ligger nära till hands att anta att attityden till festande och vindrickande 
hos Jesaja och Amos, som representanter för den så kallade klassiska profet-
ismen på 700-talet fvt, liknar den attityd vi finner i vishetstraditionen. Utan att 
ifrågasätta vinets viktiga roll inom såväl kultur som kult varnar vishetstexterna 
för negativa konsekvenser av omåttligt drickande (se Ords 20:1; 21:17; 23:20–21, 
29–35). Paralleller mellan vishetstraditionens och profetismens synsätt har lyfts 
fram av andra forskare, inte minst William Whedbee.20 Jag kommer att vidare-
utveckla detta tolkningsperspektiv längre fram. Men först vill jag undersöka 
varför exegeter ofta avvisat sådana paralleller. Vilka aspekter av texter som Jes 
5:11–13 eller Amos 6:4–7 har lett till ett sådant ställningstagande? 

Varför fördömde profeterna fylleri? Alternativa förklaringsmodeller 
Det tycks bland annat handla om ett klassperspektiv. Flera av de aktuella pro-
fettexterna kritiserar främst överklassens livsstil, präglad av till synes ansvarslös 
och måttlös lyxkonsumtion. Detta gäller Amos 4:1 och 6:4–7, där polemiken 
riktas mot de rika i Samaria. Även i Jes 5:11–13 är det tydligt att det är medlem-
mar av överklassen, men nu i Jerusalem, som kritiseras för sitt festande och 
drickande. Intressant nog har den socialkritiska udden i dessa passager använts 

 
20 Se William Whedbee, Isaiah and Wisdom (Nashville: Abingdon, 1971). 
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som ett argument mot antagandet att det finns beröringspunkter med vishets-
traditionen, möjligen därför att den ofta förknippats med den bildade eliten. 
Ronald Clements kommentar till Jes 5:11–13 är ett typiskt exempel på denna 
ståndpunkt:21 

Isaiah appears to have been especially incensed at the heavy drinking of the upper classes 
(cf. 28: 1, 7), and the description of their feasting shows that he regarded this as excessive, 
and as an affront to the justice of God. While poor men died of hunger, others spent the 
whole day in nothing but eating and drinking. It appears unlikely that we should follow 
Whedbee … in regarding such condemnation of drunkenness as a specifically ‘Wisdom’ 
characteristic. More probably it reflects the economic shift that was taking place in Israel 
and Judah.  

Mot detta resonemang kan man invända att det totalt förbiser det faktum att 
det föreligger stora överensstämmelser mellan profetlitteraturen och vishetslit-
teraturen just när det gäller kritik mot förtryck av de fattiga; se till exempel Ords 
14:31; 22:22–23. Varför då helt utesluta möjligheten av inflytande från (eller 
samsyn med) vishetstraditionen när det gäller attityden till överklassens 
vindrickande? 

En spännande alternativ tolkningslinje har föreslagits av en svensk forskare, 
Olof Bäckersten. I sin avhandling från 2007 driver han tesen att de passager i 
Jesajaboken som tycks fördöma dryckenskap egentligen handlar om något an-
nat. De förmedlar varken ett privatmoraliskt eller ett socialkritiskt budskap. Fo-
kuset är i stället utrikespolitiskt.22 Enligt Bäckersten bör dessa texter läsas mot 
bakgrund av det assyriska hotet mot Juda. I denna nationella krissituation 
adresserade Jesaja inte befolkningens dryckesvanor utan den politiska ledning-
ens bristande omdöme i en nationell kris. Det är värt att notera att Bäckersten, 
med hänvisning till den utrikespolitiska kontexten, bestämt avfärdar teorier om 
en möjlig påverkan från vishetstraditionen på de studerade Jesajatexterna. Han 
skriver: ”it seems methodologically unsound to employ the teaching of the 
 

21 Ronald E. Clements, Isaiah 1–39. (NCBC; London: Marshall, Morgan & Scott, 1980), s. 
63.  

22 För en sammanfattning av avhandlingens teser och slutsatser, se Olof Bäckersten, Isaiah’s 
Alleged Social Critique: A Foreign-Political Reading of Passages Such as Isaiah 5:8–24 and 10:1–4 
(Lund: Lund University, 2007), s. 5–11, 209–219. Även publicerad som Isaiah’s Political Message: 
An Appraisal of His Alleged Social Critique (FAT 2.29; Tübingen: Mohr Siebeck, 2008). 
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wisdom tradition as the key to a discourse, which is typically prophetic and de-
cidedly foreign-political”.23 På denna punkt menar jag att Bäckersten har fel, 
något som jag kommer att utveckla längre fram. 

Jag instämmer annars i delar av Bäckerstens analys. Det framstår som osan-
nolikt att profeten Jesaja, eller de som författat/redigerat dessa avsnitt av Jesaja-
boken, var helt emot alla typer av fester eller fördömde all konsumtion av alko-
holhaltiga drycker. Jag menar också att Bäckersten har en poäng när han beto-
nar vikten av att läsa dessa passager i ljuset av de politiska kriser som präglade 
tillvaron i Juda under de sista årtiondena av 700-talet fvt. Samtidigt anser jag 
emellertid att Bäckersten går för långt när han hävdar att en text som Jes 28:7–
8, med dess beskrivning av redlöst berusade präster och profeter, inte alls hand-
lar om problematiskt drickande, utan enbart om politik. Berusning anges här 
fungera som en metafor för bristande politiskt omdöme.24 Men såvitt jag kan se 
lägger Bäckersten, utöver en hänvisning till en möjlig metaforisk tolkning av 
28:1–4, inte fram några tunga argument som stöder tesen att vindrickandet här 
ska förstås som bildligt. Man spanar förgäves i närkontexten efter något som 
signalerar att en bokstavlig tolkning är utesluten. Tvärtom talar detaljerna, som 
spyorna på borden, för att det faktiskt är konkret festande och dryckenskap 
bland religiösa funktionärer som beskrivs.  

När det gäller Jes 5:11–13 landar Bäckersten i slutsatsen att beskrivningen av 
dryckesvanorna hos människor i det ledande skiktet i Jerusalem är hyperbolisk. 
Kritiken gäller inte deras till synes omåttliga drickande, från morgon till kväll, 
utan deras oförmåga att förstå ”Herrens verk” (5:12), det vill säga deras oför-
måga att inse vilka åtgärder som den aktuella krisen kräver.25 I diskussionen av 
Jes 5:22–23, slutligen, avfärdar Bäckersten den mest närliggande tolkningen av 
vers 22, som inleds med orden ”Ve dem som är hjältar i att dricka”, nämligen 
att det rör sig om en ironisk beskrivning av dryckenskap. Förslaget att det hand-
lar om en bildlig beskrivning av soldater som lider nederlag på slagfältet överty-
gar inte.26  

 
23 Bäckersten, Social Critique, s. 107. 
24 Bäckersten, Social Critique, s. 181–185. 
25 Bäckersten, Social Critique, s. 105–111. 
26 Se Bäckersten, Social Critique, s. 131–136. 
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Till Bäckerstens resonemang kan man ställa den kritiska frågan: Varför 
måste det vara antingen vindrickandet eller det bristande omdömet som för-
döms? Det framstår, enligt min bedömning, som fullt rimligt att dessa profet-
texter kritiserar båda företeelserna. Jag föreslår därför följande modifikation av 
Bäckerstens tes: I passagerna under diskussion (Jes 5:11–13, 22–23; 28:7–8) kriti-
seras elitens bristande ansvarstagande. Detta manifesteras i deras festande me-
dan landet befinner sig i ett nödläge, förorsakat av hotet från Assyrien.27 Situat-
ionen förvärras ytterligare av deras förkärlek för starka drycker, eftersom beru-
sade människor inte kan fatta rationella beslut. 

Analys av profettexter om dryckenskap och ansvarstagande: Jes 5:11–13; 
5:22–23; 28:7–8; Amos 6:4–7 
När det gäller bibliska paralleller och möjliga inspirationskällor till profettexter 
som kritiserar dryckenskap i samhällets ledande skikt vill jag framför allt lyfta 
fram två vishetstexter, Pred 10:16 och Ords 31:4–5. Ingen av dessa texter utfärdar 
förbud; fortsättningen av texten ur Ordspråksboken förordar rentav att man 
ger ”de bedrövade att dricka, så att de glömmer sin fattigdom och inte tänker 
på sitt elände mer” (Ords 31:6–7). Däremot betonar båda texterna vikten av att 
makthavare håller sig nyktra (eller i alla fall undviker att bli redlöst berusade), 
så att de kan fatta kloka beslut och värna rättvisan och välfärden: 

Ve det land där en tjänare är kung 
och där furstar börjar festa redan på morgonen. (Pred 10:16) 

4 Kungar anstår det inte, Lemuel, kungar anstår det inte att dricka vin,  
furstar inte att trakta efter rusdrycker, 
5 så att de dricker och glömmer lagen  
och vränger rätten för de nödställda (Ords 31:4–5) 

Låt oss nu återvända till de passager i Jesajaboken som diskuterats ovan. Jag me-
nar att den profetiska polemikens huvudpoänger framstår klarare när vi läser 
dem i ljuset av det perspektiv som dessa två vishetstexter erbjuder. 

 
27 När det gäller Jes 5:11–13 öppnar Bäckersten själv för en sådan modifiering, se Social Criti-

que, s. 111. 
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Jes 5:11–13 
11 Ve dem som störtar upp i ottan för att få sig ett rus 
och blir sittande långt fram på kvällen heta av vin! 
12 Där hörs lyra och harpa, tamburin och flöjt, 
medan vinet flödar på deras fester.  
Men Herrens verk ser de inte, vad han gör märker de inte. 
13 Därför skall mitt folk föras bort, ty de saknar förstånd.  
Stormännen skall dö av hunger, den larmande hopen försmäkta av törst.  

I den första Jesajatexten, 5:11–13, går det att se tydliga kopplingar till citatet ur 
Predikaren ovan. Parallellerna framträder tydligast i inledningen, i v. 11. Föru-
tom den formella likheten med Pred 10:16, att båda texterna är ve-orakel, har vi 
ett gemensamt motiv: kritik av dem som börjar dricka redan på morgonen. I Jes 
5:11 görs ett tillägg, som skärper polemiken: dessa personer ses även ”sittande 
långt fram på kvällen” med vinkrus, på tillställningar med musik. På ett lik-
nande sätt varnar Ords 23:30 för att ”bli sittande vid glaset” (ordagrant ”vid vi-
net”). Dryckenskap under dygnets alla vakna timmar, det ser onekligen ut som 
en beskrivning av en alkoholists vardag. Men betoningen ligger inte på beroen-
deproblematik, utan på de konkreta följderna av att vara berusad från morgon 
till kväll. Som Otto Kaiser konstaterat är sådana människor knappast i stånd att 
sköta sitt arbete.28 Detta är naturligtvis särskilt allvarligt om det gäller högt upp-
satta personer, vars arbete går ut på att fatta beslut som rör hela nationens öde. 
I Jes 5:11–13 tecknas en orsakskedja som endast antyds i Pred 10:16. Beslutsfattare 
som ägnar sig åt utsvävningar och allt som oftast är berusade inser inte vad som 
är i görningen i det storpolitiska skeendet (”Men Herrens verk ser de inte”, v. 
12b). Som en följd av deras bristande ansvarstagande uppstår en avsaknad av 
krismedvetande (v. 13a). De nödvändiga besluten uteblir. Det hela slutar i kol-
lektiv katastrof (v. 13b). 

Sammantaget är det tydligt att synsättet på dryckenskap i denna profettext 
har starka beröringspunkter med vishetstraditionen.29  
 

28 Se Otto Kaiser, Isaiah 1–12: A Commentary (Övers. R. A. Wilson; OTL; London: SCM 
Press, 1972 [1963]), s. 67. 

29 Detta har även uppmärksammats av andra exegeter. Se till exempel Whedbee, Isaiah and 
Wisdom, s. 98–99 och Joseph Blenkinsopp, Isaiah 1–39: A New Translation with Introduction 
and Commentary (AB 19; New Haven: Yale University Press, 2000), s. 213–214. 
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Jes 5:22–23 
22 Ve dem som är hjältar i att dricka och mästare i att blanda sitt vin! 
23 De friar den skyldige för mutor och vägrar den oskyldige sin rätt. 

Denna passage, Jes 5:22–23, betonar, i likhet med Ords 31:4–5, de fatala konse-
kvenserna för tredje part av att människor i samhällets styrande skikt ägnar sig 
åt måttlöst drickande. De som i vers 22 ironiskt kallas ”hjältar” och ”mästare” 
när det gäller att hantera vin har, enligt vers 23, viktiga uppdrag inom rättsskip-
ningen. Men de visar sig vara korrupta. De underminerar rättsordningen ge-
nom att fria skyldiga och fälla oskyldiga. När det gäller orsakssamband går det 
dock att tolka Jes 5:22–23 på mer än ett sätt. Man kan ju tänka sig att det är 
under alkoholens påverkan som dessa tjänstemän låtit sig köpas. Men det är nog 
rimligare att ta detta som en skarp och satirisk beskrivning av personer utan 
ansvarskänsla som prioriterar inkomster och festande framför sina plikter 
gentemot brottsoffer.  

Jes 28:7–8 
7 Men också här raglar man av vin, vinglar man av öl.  
Präster och profeter raglar av öl, är omtöcknade av vin.  
De vinglar av öl, de raglar när de har sina syner, 
vacklar när de fäller sina domar. 
8 Borden är täckta av spyor, ingenstans finns en ren fläck.  

Den tredje Jesajatexten, 28:7–8, skiljer sig på flera punkter från de två föregå-
ende. Den tar upp samma grundproblematik, men scenen som texten beskriver 
framstår som grotesk. Chockerande nog är deltagarna i detta fylleslag personer 
med gudomliga uppdrag. Möjligen bär Jes 28:7–8, med sina bilder av präster 
och profeter som vinglar omkring bland sina egna spyor, spår av polemiska 
överdrifter. Kanske handlar det om festande i samband med en av de stora hög-
tiderna. Oavsett vilken den konkreta bakgrunden är kan textens budskap ses 
som en variation på det tema vi sett i de föregående texterna: människor med 
ansvar ska hålla sig nyktra. Annars grumlas deras omdöme. I vissa avseenden 
illustrerar Jes 28:7–8 den livsvisdom som uttrycks i Ords 20:1: ”vettlös är den 
som raglar av rus”. I detta fall antyds det att festandet får förödande 



Visheten och profeterna: Om offerkult och dryckenskap 82 

konsekvenser både för profeternas förmåga att tyda visioner och för prästernas 
förmåga att fälla avgöranden, exempelvis rörande rituell renhet.  

En gemensam nämnare för dessa tre Jesajatexter (5:11–13; 5:22–23; 28:7–8) är 
att de betonar sambandet mellan berusning och dåligt omdöme, som i sin tur 
leder till ogenomtänkta beslut. Detta står, som jag visat ovan, i samklang med 
ett synsätt som uttrycks i några vishetstexter (framför allt Pred 10:16 och Ords 
31:4–5). Man kan tillägga observationen att ord och uttryck som är centrala 
inom vishetstraditionen förekommer i ett par av texterna. I Jes 5:13 beklagar 
profeten avsaknaden av daʿat, ”kunskap, förstånd”.  

Avslutningsvis vill jag undersöka ytterligare en profettext som kritiserar 
överklassens festande, nämligen Amos 6:4–7. Passar den in i det mönster som 
jag påvisat i Jesajatexterna? Understryker även den sambandet mellan drycken-
skap och bristande omdöme, i linje med vishetstraditionens synsätt?  

Amos 6:4–7 
4 Ni ligger på elfenbenssängar och latar er på era soffor,  
ni äter lamm från hjorden och gödkalvar som ni fött upp.  
5 Ni skrålar till harpa och diktar allsköns sånger som David,  
6 ni dricker ert vin ur offerskålar 
och smörjer er med finaste olja,  
men Josefs undergång bekymrar er inte. 
7 Därför skall ni gå främst i fångtransporten,  
då blir det slut på svirarnas skrål.  

I Amos 6:4–7 beskrivs en bankett för män ur överklassen i Samaria. De sträcker 
ut sig på påkostade möbler när de njuter av en lyxmåltid (vv. 4–6). Av slutvin-
jetten i vers 7, som förkunnar att festdeltagarna kommer att bli deporterade, 
framgår den speciella karaktären av denna bankett. Översättningen i Bibel 2000 
av v. 7b, ”då blir det slut på svirarnas skrål”, är ett försök att återge hebreiskans 
assonansrika formulering wəsār mirzaḥ sərûḥîm. Mer ordagrant står det: ”det 
blir slut på soffliggarnas marzēaḥ”. Det handlar om något som kallades 
marzēaḥ, en festlig sammankomst för en viss typ av slutet sällskap.30 Sådana 

 
30  För mer information om marzēaḥ-sällskap och deras måltider, se McLaughlin, The 

Marzēaḥ. Se också Eidevall, Amos, s. 173–174. 
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sammankomster kännetecknades som regel av riklig konsumtion av vin. Med-
lemmarna tillhörde samhällets ledande skikt.  

Vissa detaljer i det sceneri som målas upp i Amos 6:4–6, som att man imite-
rade David (v. 5) och smorde sig med olja (v. 6), indikerar att deltagarna var 
beslutsfattare med höga politiska ambitioner. Men det är två andra detaljer i 
vers 6 som är av särskilt intresse för denna undersökning.31 Uppgiften att man 
drack vinet ur ”offerskålar” kan signalera otillbörligt hanterande av kultföre-
mål, men samtidigt betonas volymen. Man bälgar i sig dyrt vin ur stora skålar, 
i stället för mindre dryckesbägare. Till detta kan vi lägga kommentaren att de 
inte brydde sig om ”Josefs undergång” (ett uttryck som även kan översättas ”Jo-
sefs skada”). Josef används här som beteckning för Nordriket, vars centrala del 
utgjordes av Efraims och Manasses områden. Det är uppenbart att det som av-
ses är en nationell kris, sannolikt relaterad till Assyriens aggressiva politik. Jag 
menar att det är befogat att se ett samband mellan de olika utsagorna i vers 6. 
Deltagarna berusar sig med vin, till synes helt obekymrade om det assyriska ho-
tet. Katastrofen kommer, i form av Nordrikets undergång och omfattande de-
portationer (v. 7), eftersom de festande ledarna inte insett allvaret i det utrikes-
politiska läget.  

I vissa avseenden är likheterna mellan Amos 6:4–7 och Jes 5:11–13 slående. 
Båda texterna kritiserar människor i samhällets övre skikt för att prioritera ut-
svävningar framför ansvarstagande i en nationell kris. Det antyds att intaget av 
starka drycker leder till försämrad omdömesförmåga, vilket leder till bristfälligt 
beslutsfattande och agerande, med katastrofala följder. I båda fallen ligger pro-
fetbudskapet i linje med vishetstraditionens synsätt.  

Avslutande reflektion 
Denna genomgång av ett urval av profettexter har visat på intressanta berö-
ringspunkter med vishetstraditionens synsätt, inom två områden: offerkult och 
dryckenskap. I båda fallen handlar det om tillämpningen av en förnuftsbaserad 
måttlighetsprincip, i vishetens anda. Inga förbud utfärdas. Men överdriven of-
ferkult kritiseras, liksom omåttligt vindrickande. Samtidigt handlar det om att 
 

31 För mer utförliga kommentarer till olika aspekter av Amos 6:4–6, med ytterligare argument 
till stöd för den tolkning som presenteras här, se Eidevall, Amos, s. 178–180. 
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värna etiken i samhällslivet. Texter som Hos 6:6 och Mika 6:6–8 förkunnar att 
det inte går att köpa sig fri från sitt moraliska ansvar genom överdådiga offergå-
vor. Texter som Jes 5:11–13 och Amos 6:4–7 betonar vikten av att människor i 
ledande positioner håller sig nyktra, så att de kan fatta kloka beslut som leder 
till fred och rättvisa.  



 

Tidigkristna uppfattningar 
om det jordiska Jerusalem1 

Antti Laato 

Inledning 
Ingen som har behandlat frågan om det jordiska Jerusalem och dess betydelse i 
den tidiga kristna eskatologin kan förbigå Jesus ord om Jerusalems förstörelse. 
Jesus budskap verkar riktas på ett särskilt sätt mot templet och det är därför lätt 
att dra slutsatsen att det jordiska Jerusalem och dess tempel inte hade någon 
plats i tidigkristen eskatologi förutom som tema i domsförkunnelse mot judar;2 
något tillspetsat sammanfattat att judarna dödade Jesus och därför fick erfara 
katastrofen år 70 evt. När man till detta lägger Paulus sätt att tala om Jerusalem 
i Gal 4:21–31 blir slutsatsen ungefär följande: De kristna kunde tala vackert om 
det himmelska Jerusalem (Gal 4:26), men det jordiska Jerusalem hörde till de 
otrogna judarna och var inte för kristna: ”Det nuvarande Jerusalem lever i 

 
1 Jag vill tacka Simon Johansson som har läst min text och gett goda stilistiska förslag till den. 
2 En otaligt mängd litteratur skulle kunna listas. Jag nämner här endast sådana forskares bi-

drag som inte bara gör en forskningshistorisk översikt av Jesus inställning till templet utan också 
kritiskt behandlar nytestamentliga texter som forskare automatiskt har relaterat till Jesus eller de 
första kristnas fientliga inställning till templet: Jostein Ådna, Jesu Stellung zum Tempel: Die Tem-
pelaktion und das Tempelwort als Ausdruck seiner messianischen Sendung (WUNT 2.119; 
Tübingen: Mohr Siebeck, 2000); Oskar Skarsaune, In the Shadow of the Temple: Jewish Influences 
on Early Christianity (Downers Grove: InterVarsity Press, 2002); Timothy Wardle, The Jerusa-
lem Temple and Early Christian Identity (WUNT 2.291; Tübingen: Mohr Siebeck, 2010); Philip 
Church, Hebrews and the Temple: Attitudes to the Temple in Second Temple Judaism and in 
Hebrews (SupNovT 171. Leiden: Brill, 2017). 
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slaveri tillsammans med sina barn” (Gal 4:25).3 Till detta kan föras en hel del 
senare texter i vilka kristna argumenterar att Gud straffade judarna genom att 
förstöra staden.4 När man mot denna bakgrund läser vad Justinus Martyren i 
sitt verk Dialogen med juden Tryfon (§ 80–81)5 säger om Jerusalem blir man 
överraskad. Justinus låter Tryfon ställa en fråga huruvida de kristna är överty-
gade om att Jerusalem skall återuppbyggas eller inte. Justinus svarar (Dial. 
80.2):6 

 
3 Se till exempel Hans Dieter Betz, Galatians: A Commentary on Paul’s Letter to the Churches 

in Galatia (Hermeneia; Minneapolis: Fortress Press, 1979), s. 246; Bianca Kühnel, From the 
Earthly to the Heavenly Jerusalem: Representations of the Holy City in Christian Art of the First 
Millennium (RQ 42; Freiburg: Herder, 1987), s. 49–59. 

4 Se till exempel Peter W. L. Walker, Holy City, Holy Places? Christian Attitudes to Jerusalem 
and the Holy Land in the Fourth Century (Oxford: Clarendon Press, 1990); Robert L. Wilken, 
The Land Called Holy: Palestine in Christian History and Thought (New Haven: Yale University 
Press, 1992). Tidigkristna uppfattningar om det himmelska Jerusalem i relation till det jordiska 
har analyserats också i Nathan Betz, City of Gods: The New Jerusalem of John’s Revelation in Early 
Christianity (VCSup 186; Leiden: Brill, 2025). Se också Nathan Betz, Anthony Dupont & Johan 
Leemans (red.), Revelation’s New Jerusalem in Late Antiquity (History of Biblical Exegesis; Lei-
den: Brill, 2024). Ett intressant fall är Eusebius som levde just på den tiden då förföljelser mot 
kristna förändrades genom den så kallade konstantinska vändningen då massiva kyrkobyggen ut-
fördes också i Jerusalem. Eusebius åsikter om det jordiska Jerusalem förändrades under den här 
tiden. Se närmare Antti Laato, The Heavenly Jerusalem and the Jewish Remnant in the Book of 
Isaiah: The Changing Interpretation of Eusebius of Caesarea, i Nathan Betz, Anthony Dupont 
& Johan Leemans (red.), Revelation’s New Jerusalem in Late Antiquity (History of Biblical Exe-
gesis 6; Tübingen: Mohr Siebeck, 2023), s. 71–92. 

5 Jag finslipar just nu min monografi om Justinus Martyren och hans Jesaja-exeges. Justinus 
text är bevarad endast i ett manuskript som har många problem. Forskare har olika syn på hur 
texten borde bearbetas. Se Edgar J. Goodspeed (red.), Die ältesten Apologeten: Texte mit kurzen 
Einleitungen (Göttingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 1984); Mirsolav Marcovich & Edouardo 
Des Places (red.), Justin Dialogus cum Tryphone (New York: de Gruyter, 1997); P. Bobichon 
(red.), Justin Martyr: Dialogue avec Tryphon, 2 vol. (Paradosis 47; Fribourg: Academic Press, 
2003); Heinz-Günther Nesselrath, Text und Übersetzung i Tobias Georges (red.), Justin, Dialog 
mit Tryphon: Christen und Juden im Gespräch (Tübingen: Mohr Siebeck, 2025). 

6 Sven-Olav Back förbereder just nu en publikation av sin svenska översättning av Justinus 
Dialog-text. Jag har varit med i studiegruppen där vi har behandlat Backs översättningsförslag, 
och svenska översättningar av Dialogen i denna artikel baseras på Backs preliminära översätt-
ningsförslag. 
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Bäste Tryfon, jag är inte en sådan stackare att jag säger något annat än vad jag tänker. Jag 
har tidigare försäkrat att jag och många andra tänker så, och vi är övertygade om att detta 
kommer att ske. Å andra sidan har jag påpekat att det finns många kristna med rent och 
fromt sinne som inte godkänner denna lära. 

Justinus säger att han och många andra delar åsikten att Jerusalem skall åter-
uppbyggas, även om han vet att många andra kristna tänker annorlunda i 
denna fråga. När man läser vidare i Justinus text presenterar han också argu-
ment för sin åsikt. Han baserar den på profetiska skrifter i Gamla testamentet 
där Jerusalem spelar en viktig roll i olika eskatologiska förväntningar. Justinus 
anser att denna eskatologiska framtid kommer att vara i tusen år (Dial. 80.5): 

Jag, däremot, och de helt rättroende kristna, vet att det kommer att bli en köttets upp-
ståndelse, och att vi kommer att tillbringa tusen år i ett Jerusalem som är återuppbyggt, 
förskönat och utvidgat, såsom Hesekiel, Jesaja och de andra profeterna bekräftar. 

Belägg för ett tusenårsrike hämtar Justinus inte bara ur de profetiska skrifterna 
utan lyfter också fram Johannes Uppenbarelse, kapitel 21–22 (Dial. 81.4): 

Vidare: en man bland oss vid namn Johannes, en av Kristi apostlar, profeterade, i en up-
penbarelse som kom till honom, att de som har kommit till tro på vår Kristus skall till-
bringa tusen år i Jerusalem. Därefter skall den allmänna och, kort sagt, eviga och för alla 
samtidiga uppståndelsen och domen äga rum. Detta har också vår Herre sagt med orden: 
”De skall inte gifta sig eller bli bortgifta, utan bli lika änglar, ty de skall vara Guds och 
uppståndelsens barn” (Luk 20:35–36).  

Det är anmärkningsvärt att Justinus hävdar att dessa åsikter om Jerusalems åter-
uppbyggande kan relateras till gammaltestamentliga profetiska texter som talar 
om Jerusalems strålande framtid och dessutom överensstämmer med Jesus 
egna ord. Slutsatsen är klar och tydlig för Justinus: Jesus talade om Jerusalems 
eskatologiska framtid, som gäller efter att den förstörda staden har blivit åter-
uppbyggd. Hur har Justinus kommit fram till en sådan tolkning angående Je-
rusalems framtid? För att bättre kunna förstå den tolkningslinje som bevarats i 
Justinus skrift är det nödvändigt att närmare behandla profetböckernas fram-
tidsvisioner om Jerusalem och hur dessa texter talar om Jerusalems framtid och 
dess tempel efter att staden hade återuppbyggts i början av den persiska peri-
oden. 

När jag fick förfrågan att skriva en artikel till Åke Vibergs vänbok beskrev 
redaktörerna ett särdrag i Vibergs teologiska tänkande på följande sätt: ”Ett av 
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Åkes många kreativa perspektiv handlar om hur den Hebreiska Bibelns teolo-
gier växer fram och förändras i förhållande till de politiska och sociala omstän-
digheterna. Frasen ’nödvändighetens teologi’ (theology by necessity) förknip-
par många med Åke.”7 Jag fick en god bild av Åkes perspektiv på hur man kan 
förstå gammaltestamentliga skrifter när jag år 2004 fick bekanta mig med en 
uppsats av en av Åkes studenter som handlade om Deuterojesajas gudsbild. He-
lena Edlunds uppsats ”Exilens inverkan på Israels gudsbild – utifrån Jesaja 40–
55”, argumenterade med hjälp av fyra slagord8 – 1) identifikation,9 2) elimine-
ring,10 3) integration11 och 4) nyskapande12 – att exiltiden starkt påverkade det 
sätt på vilket man började tala om gudomen. Jag anser att ”nödvändighetens 
teologi” kan illustreras på ett bra sätt utifrån Jerusalems historia och olika 
kristna religiösa texter som anknyter till förväntningar om stadens eskatolo-
giska framtid. I denna artikel vill jag närmare skissa hur nödvändighetens teo-
logi kan belysa den problematik jag just har beskrivit: Vilken roll har det jor-
diska Jerusalem spelat i Jesus eskatologiska vision och i tidigkristen eskatologi? 

 
7 Från ett mejl som Thomas Kazen skickade till mig den 7/10 2025 där han tillsammans med 

de andra två redaktörerna beskrev vänbokens namn och dess koppling till Åke Vibergs kreativa 
teologi. 

8 Edlund hänvisar speciellt till Victor Maag, Kultur, Kulturkontakt und Religion (Göttingen 
och Zürich: Vandenhoek & Ruprecht, 1980), s. 11–28. 

9 Man kan visa att babyloniska religiösa bilder hade börjat påverka sättet på vilket gudomen 
beskrivs i Jes 40–55. 

10 I nya historiska perioder kan gamla symboler eller symboliskt språkbruk försvinna när de 
inte längre är relevanta. Ett gott exempel på den här sortens utveckling kan man hitta i Jeremia-
boken där det argumenteras att förbundsarken inte längre skall spela någon roll i den israelitiska 
kulten (Jer 3:16–18). Se vidare Moshe Weinfeld, Jeremiah and the Spiritual Metamorphosis of 
Israel, Zeitschrift für die alttestamentliche Wissenschaft 88 (1976), s. 17–56, där han argumenterar 
för att Jeremiaboken innehåller sådana förändringar i det religiösa och teologiska tänkandet. 

11 Olika förändringar i religiöst tänkande omformulerar tron. 
12 Denna fjärde term är Edlunds egen. Hon hävdar att exiltidens katastrof krävde att man 

skapade något helt nytt för att överleva den svåra dissonansen mellan gamla religiösa övertygelser 
och verkligheten. Med ”nyskapande” menar Edlund ändå inte att en helt ny teologi skulle ha 
skapats utan någon som helst anknytningspunkt till det gamla. 
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Bakgrund: Jerusalem i några gammaltestamentliga 
profettexter 
När det gäller den tidiga kyrkans teologiska syn på Jerusalem och dess tempel 
är det viktigt att ta några steg tillbaka och se hur olika religiösa tankar om Jeru-
salem formulerats och omformulerats under den långa tidsperioden från exilen 
till det andra templets förstörelse. Det bästa sättet att göra detta är att utgå från 
Hesekiels syn om det judiska folkets framtid efter exilen.13 Hesekiel 33–48 be-
skriver folkets framtid och kan indelas i fyra separata faser – vilka senare kom 
att dominera det tidiga judiska apokalyptiska tänkandet. Dessa fyra faser är föl-
jande: 

1. Jerusalems förstörelse leder till exiltiden, men detta betyder ingalunda slutet för det 
judiska folkets existens (Hes 33). 

2. Gud kommer att föra sitt folk tillbaka från exilen, förnya det andligt och resa upp en 
ny kung – en ny David – åt dem (Hes 34; 36–37).14 

3. Hednafolken skall angripa Jerusalem under ledning av Gog, Magogs huvudfurste. Je-
rusalem är utan murar och Gog tror att han rätt så enkelt ska kunna överta staden (Hes 
38:11). Men den här gången tillåter inte Gud fienderna att förstöra staden. Gud slår Gogs 
trupper och visar sin makt och härlighet bland alla folk på jorden (Hes 38–39). Gogs 
angrepp mot Jerusalem blir senare ett dominerande tema i tidig judisk apokalyptiskt tän-
kande.15 

 
13 Se till exempel Walter Zimmerli, Ezekiel 1-2: A Commentary on the Book of the Prophet 

Ezekiel (Minneapolis: Fortress, 1988); Ralph W. Klein, Ezekiel: The Prophet and His Message 
(Minneapolis: Fortress, 1988); Daniel I. Block, Beyond the River Chebar: Studies in Kingship and 
Eschatology in the Book of Ezekiel (Cambridge: James Clarke & Co, 2013). 

14 Det är just denna ordning i Hesekiel-boken som skapar möjligheten att tala om ett ”mel-
lanrike” (= tusenårsriket i Upp 20:1–6) som följs av Gog och Magog-striden och den eviga slut-
perioden med uppståndelse och evigt liv. 

15 Ett metodologiskt illustrativt verk över hur Hesekiels texter har använts i tidiga judiska tex-
ter är William A. Tooman, Gog of Magog: Reuse of Scripture and Compositional Technique in 
Ezekiel 38-39 (FAT 2.52; Tübingen: Mohr Siebeck, 2011). När det gäller receptionshistoria av Gog 
and Magog i judiska, kristna och muslimska texter, se Georges Tamer, Andrew Mein & Lutz 
Greisiger (red.), Gog and Magog: Contributions toward a World History of an Apocalyptic Motif 
(Berlin: de Gruyter, 2024). 
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4. I slutändan kommer Herren att återuppbygga ett fantastiskt tempel i Jerusalem (Hes 
40–48).16 

Utan att gå in på detaljer om hur denna framtidsvision fått sin nuvarande litte-
rära form vill jag poängtera en viktig detalj i Gogs angrepp mot Jerusalem. Uti-
från Hes 38:11 måste texten ha formulerats före Nehemjas murprojekt (Neh 3). 
En motsvarande syn om Jerusalems gudomliga skydd mot fiender kan man 
hitta i Sak 2:4–5. Även denna text måste härstamma från tiden före Nehemja 
eftersom Jerusalem ännu inte har några murar: 

Skynda dig och säg till den unge mannen där: 
Jerusalem skall bli en stad utan murar, 
ty många människor och djur skall rymmas där. 
Jag skall själv vara en mur av eld runt staden, säger Herren, 
och visa min härlighet där inne. 

Hesekiels och Sakarjas visioner förutsätter att Gud beskyddar Jerusalem under 
svåra politiska perioder då stadens invånare måste leva utan murar. Detta för-
ändrades när Nehemja byggde upp stadens murar. 17  Nehemjas murprojekt 
stöddes troligen av Jesajabokens ord, enligt vilket ”främlingar skall bygga upp 
dina murar och deras kungar stå till din tjänst” (Jes 60:10).18 Nehemja fick stöd 
för sitt byggnadsprojekt av den persiske kungen. När Hesekiels vision om folk-
slag som angriper Jerusalem tas upp i senare profetiska texter och som kan 
 

16 Se Jon D. Levenson, Theology of the Program of Restoration of Ezekiel 40–48 (Missoula: 
Scholars Press, 1976); Natalie Lantz, The Hypertemple in Mind: Experiencing Temple Space in 
Ezekiel, the Temple Scroll and Mishnah Middot (PhD Diss., Uppsala, 2022). 

17 Nehemjas murprojekt var gjort med all hastighet och blev färdigt inom 52 dagar. Arkeolo-
ger har diskuterat huruvida Nehemjas byggnadsprojekt kan verifieras i arkeologiska utgrävningar 
men de har också påpekat att enligt Nehemjas egen berättelse bearbetades gamla murar snarare 
än att skapa nya, vilket försvårar möjligheter att säkerställa arkeologiska bevis. Diskussionen fort-
sätter – ett av de senaste bidragen är Eilat Mazar, The Wall That Nehemiah Built, i Biblical Ar-
chaeology Review 35.2 (2009), s. 24, 26–28, 30, 32–33, som dock är omdiskuterat bland arkeologer. 
Jag kan ändå inte ansluta mig till de forskare som menar att Neh 3 skulle återspegla den hasmo-
neiska tidens mur eftersom Syr 49:13 (från ca. 180-talet) lovprisar just Nehemja: ”Nehemjas 
minne skall också leva länge. Det var han som reste våra fallna murar; han lät göra portar och 
bommar och byggde nytt där våra hus hade stått.” 

18 Se Antti Laato, The Message and Composition of the Book of Isaiah: An Interpretation in 
the Light of Jewish Reception History (DCLS 46; Berlin: de Gruyter, 2022), s. 231–235. 
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dateras till tiden efter Nehemja är det intressant att se hur dessa ”murar” har 
inlemmats i beskrivningen. 

Sakarja 12 och 14 hänvisar till en fiende som angriper Jerusalem; beskriv-
ningen följer språkliga formuleringar och teman från Hes 38–39.19 Enligt Sak 
14:1 lyckas fienden inta Jerusalem och dela bytet inne i staden. Det hebreiska 
ordet bəqirbēk (”mitt ibland dig, [Jerusalem]”), tycks förutsätta att staden har 
murar och att fienden lyckats komma in i staden. Jerusalems erövring innebär 
ändå inte dess fullständiga förstörelse eftersom Gud nu börjar kämpa för sitt 
folk, frälser dess invånare genom att föra dem till Olivberget, och slutligen åter-
erövrar staden. I slutet av Sak 14 beskrivs hur staden blir ett heligt centrum, inte 
bara för det judiska folket utan också för främmande folkslag som vandrar till 
staden för att tjäna Herren. På detta sätt kombinerar Sakarjabokens författare 
Hes 38–39 med Jesajas och Mikas visioner (Jes 2:2–4; Mika 4:1–5) och skapar så 
en teologisk balans genom att harmonisera två motsägande syner med varandra. 

Också Danielsbokens beskrivning av Jerusalem följer samma mönster. Fien-
den angriper staden, dödar den smorde och ”förstör” (yašḥît) staden och temp-
let” (Dan 9:26).20 Texten förutsätter att staden numera skyddas med murar ef-
tersom det står att den har ”gator och vallgravar” (Dan 9:25). Att fienden får 
förstöra templet leder inte till en apokalyptisk vision där templet inte längre 
spelar någon roll i den eskatologiska framtiden. Det finns olika texter i Gamla 
testamentet (till exempel Sak 11:13) och tidiga judiska texter21 där kritiken mot 
 

19 Angående Sak 12–14 och dess relation till Hesekielboken se till exempel Mark J. Boda and 
Michael Floyd, Bringing Out the Treasure: Inner Biblical Allusion in Zechariah 9–14 (London: 
Bloomsbury Publishing, 2003), s. 131–171. Se också Konrad R. Schaefer, Zechariah 14: A Study in 
Allusion, i Catholic Biblical Quarterly 57 (1995), s. 66–91. 

20 Se till exempel John J. Collins, Daniel (Hermeneia; Minneapolis: Fortress, 1993), s. 357. 
Collins noterar korrekt det följande: ”The Syrians did not demolish Jerusalem, but they made it 
desolate by the corruption of the cult.” Det är klart att texten efter den mackabeiska perioden 
var öppen för tolkningen att Jerusalem och dess tempel skulle förstöras, men detta betyder inte 
enligt Danielboken att staden inte skulle ha någon betydelse i den eskatologiska tidsperioden. 

21 Se översikter av dessa judiska texter i Ådna, Jesu Stellung zum Tempel, s. 25–89; Church, 
Hebrews and the Temple, s. 79–198. Både Ådna och Church presenterar översikter av judiska tex-
ter före Jesus tid. Se vidare Skarsaune, In the Shadow of Temple och Wardle, The Jerusalem 
Temple, s. 46–97, där det tydligt framgår vilken viktig roll Jerusalem och dess tempel spelade i 
den tidigkristna teologin. 
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templet är stark men inte utesluter förväntan på att templet skall existera i det 
nya eskatologiska Jerusalem. 

Denna korta redogörelse visar att gammaltestamentliga efterexiliska texter 
kan tala om en ”andra” erövring av Jerusalem och även en ”andra” förstörelse 
av templet utan att eliminera stadens och templets viktiga roll i en eskatologisk 
framtid. Om man med dessa perspektiv närmar sig Jesus ord om Jerusalem och 
dess förstörelse i evangelierna kan man fråga sig huruvida den historiske Jesus 
faktiskt ville eliminera Jerusalem och dess tempel från sina eskatologiska fram-
tidsvisioner. 

Evangelierna, den historiske Jesus och Paulus 
Vi kan börja med Jesus ord om templet. Rekonstruktioner av den historiske 
Jesus och hans budskap är fulla av metodologiska utgångspunkter och proce-
durer som inte kan presenteras i en kort artikel som denna.22 Det är dock rele-
vant att visa hur dessa eskatologiska framtidsvisioner om Jerusalem och dess 
tempel kan relateras till Jesus förkunnelse, vilket i sin tur gör arbetshypotesen 
att Justinus och andra tidiga kristna uttolkare faktiskt förstått Jesus budskap 
rimlig. 

Jag skall börja med att lyfta fram två av Jesus symbolhandlingar23 enligt de 
synoptiska evangelierna, som i flera relevanta rekonstruktioner kan relateras till 
Jesus verksamhet.24 Inför påskfirandet kom Jesus till Jerusalem ridande på en 
åsna (Mark 11:1–10; Matt 21:1–9; Luk 19:28–38; Joh 12:12–19). Denna symbol-
handling relateras till Sak 9:9–10.25 Litet senare besökte Jesus templet och ren-
sade det genom att driva ut alla köpmän. Detta är ett tema med anknytning till 
 

22 Här hänvisar jag till olika artiklar i Tom Holmén & Stanley E. Porter (red.), Handbook for 
the Study of the Historical Jesus (4 vol.; Leiden: Brill, 2011). 

23 Åke Viberg har gett två viktiga bidrag till symbolhandlingar i Gamla testamentet: Symbols 
of Law: A Contextual Analysis of Legal Symbolic Acts in the Old Testament (ConBOT 34; Stock-
holm: Almqvist & Wiksell International, 1992) och Prophets in Action: An Analysis of Prophetic 
Symbolic Acts in the Old Testament (ConBOT 55; Stockholm: Almqvist & Wiksell International, 
2007). 

24 Se till exempel E. P. Sanders, The Historical Figure of Jesus (New York: Allen Lane, 1993). 
25 Se diskussion i Terry Collins, The Literary Contexts of Zechariah 9:9, i Christopher Tuck-

ett (red.), The Book of Zechariah and Its Influence (London: Routledge, 2003), s. 29–40. 
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den sista versen i Sakarjaboken där det sägs att inga köpmän ska finnas i templet 
(Sak 14:21): ”Den dagen skall det inte längre finnas några krämare (kənaʿӑnî)26 i 
Herren Sebaots hus.” I detta sammanhang reflekterar Jesus över sitt aggressiva 
beteende utifrån en kombination av följande bibeltexter: ”Står det inte skrivet: 
Mitt hus skall kallas ett bönens hus för alla folk? [Jes 56:7] Men ni har gjort det 
till ett rövarnäste [Jer 7:11].” Hans bibelargumentering går väl ihop med bud-
skapet i Sakarjabokens sista kapitel, där det just före Sak 14:21 har talats om 
hednafolk som vandrar till Jerusalem för att fira lövhyddefesten där (Sak 14:16–
19). 

Markus återger hela citatet från Jes 56:7 medan Matteus och Lukas tar bort 
de viktiga orden ”för alla folk” (Matt 21:13; Luk 19:46). De senare skrev sina verk 
efter Jerusalems förstörelse och resonerade kanske så att kristna inte borde be-
jaka pilgrimsvandringar till templets ruiner för att be till Gud. I vilket fall inne-
bär utelämnandet av orden ”för alla folk” att det blir svårare att göra den tolk-
ning som i Markus evangelium fortfarande är en verklig möjlighet: att Jesus ar-
gumenterade för att Jerusalems tempel i framtiden skulle upprättas och vara ett 
bönehus för alla folk – just såsom Sak 14 beskriver det. 

Kanske någon fortfarande vill argumentera mot detta och lyfta Jesus ord om 
templets förstörelse – det första tema alla synoptiska evangelier tar upp när de 
redogör för Jesus undervisning om den yttersta tiden (Mark 13; Matt 24; Luk 
21). Vi har dock sett att man i Gamla testamentets profetböcker och i tidiga 
judiska texter finner ett tolkningsmönster enligt vilket Jerusalems stad, till och 
med templet, kommer att förstöras innan en nystart är möjlig. Kan man finna 
något motsvarande tolkningsperspektiv i Nya testamentet, att Jerusalem efter 
sin förstörelse skall upprättas igen? En sådan tolkning tycks finnas i Luk 21:24, 
vilken inte har någon motsvarighet i de andra evangelierna: 

De skall falla för svärdshugg och föras bort som fångar till hednafolken, och Jerusalem 
skall trampas ner av hedningar (kai Ierousalēm estai patoumenē hypo ethnōn) tills hed-
ningarnas tid är förbi. 

Enligt denna vers talar Jesus om att Jerusalems förstörelse följs av en period då 
hedningarna ska trampa ned staden; men denna period tar slut när 
 

26 Ordets betydelse i Gamla testamentet kan vara ”krämare” eller ”handlare” såsom framgår 
av ordböcker. 
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”hedningarnas tid är förbi”. Vad betyder denna framtidssyn för Jerusalem? Så-
vitt jag förstår är det mest rimliga alternativet att tolka Luk 21:24 som att hed-
ningarna som förstörde staden får trampa ned den tills deras tid är förbi, men 
sedan skall Gud förbarma sig över Jerusalem och förnya staden i enlighet med 
flera löften i profeterna. Bakom Luk 21:24 tycks finnas en text ur Sakarjaboken, 
nämligen Sak 12:3 som enligt Septuaginta lyder: ”Och det ska ske på den dagen 
att jag ska göra Jerusalem till en nedtrampad (katapatoumenon) sten för alla 
hednafolk. Var och en som trampar på (katapatōn) den ska förlöjligas...” Vi 
märker att vi återigen är inne i Sakarjabokens eskatologiska framtidsvisioner om 
just Jerusalem. Huruvida Luk 21:24 återspeglar Jesus egen vision om Jerusalems 
framtid är svårare att säga eftersom den hebreiska texten – som Jesus kan ha 
studerat – är annorlunda. Hur som helst kan man föra fram idén att de första 
kristna, utifrån Septuagintas text, resonerade så att Jerusalems framtid kommer 
att bli härlig och att hedningarnas nedtrampande av staden kommer att få ett 
slut. Att det är just Lukas som föredrar en sådan tolkning av Jerusalems framtid 
är inte överraskande. Lukas låter människor som väntar på messias tala vackert 
om Jerusalems framtid samtidigt som han tycks notera att dessa eskatologiska 
spekulationer inte är aktuella just för tillfället; i stället borde kristna fundera på 
hur de kan missionera bland alla folk. Följande texter kan omnämnas: 

Luk 1:25: I Jerusalem fanns en man vid namn Symeon, som var rättfärdig och from och 
som väntade på Israels tröst. 

Luk 1:36–38: Där fanns också en kvinna med profetisk gåva, Hanna, Fanuels dotter, av 
Ashers stam. Hon var till åren kommen; som ung hade hon varit gift i sju år, sedan hade 
hon levt som änka och var nu åttiofyra år gammal. Hon vek aldrig från templet utan 
tjänade Gud dag och natt med fasta och bön. Just i den stunden kom hon fram, och hon 
tackade och prisade Gud och talade om barnet för alla som väntade på Jerusalems befri-
else. 

Luk 24:20–21: Han blev utlämnad av våra överstepräster och rådsherrar, och de fick ho-
nom dömd till döden och korsfäst, medan vi hoppades att han var den som skall befria 
Israel. 

Apg 1:6–8: De som hade samlats frågade honom: ”Herre, är tiden nu inne då du skall 
återupprätta Israel som kungarike?” Han svarade: ”Det är inte er sak att veta vilka tider 
och stunder Fadern i sin makt har fastställt. Men ni skall få kraft när den heliga anden 
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kommer över er, och ni skall vittna om mig i Jerusalem och i hela Judeen och Samarien 
och ända till jordens yttersta gräns.” 

Lukas resonemang tycks ha varit en viktig del av tidigkristen eskatologi och Jus-
tinus kan mycket väl ha varit beroende av det. Susan Wendel argumenterar till 
exempel att Lukasevangeliet innehåller en hel del paralleller till de teman som 
Justinus behandlar i sina skrifter.27 Här finns alltså en relevant traditionshisto-
risk linje som visar hur vissa texter i Lukasevangeliet har kunnat tolkas av de 
första kristna så att Jerusalems återuppbyggande är ett ”måste” för att profet-
böckernas framtidsvisioner ska uppfyllas. 

Det är intressant att Paulus i Romarbrevet argumenterar på ett motsva-
rande sätt som Lukas gör i Luk 21:24. Han betonar dock hedningarnas positiva 
roll i den eskatologiska process som slutligen ska leda till att Gud tar hand om 
sitt judiska folk (Rom 11:25–27):28 

Bröder, för att ni inte skall förlita er på ert eget förstånd vill jag att ni skall känna till 
denna hemlighet. En del av israeliterna är förstockade och skall förbli det tills 

 
27 Susan Wendel, Scriptural Interpretation and Community Self-Definition in Luke-Acts and 

the Writings of Justin Martyr (NovTSup 139; Leiden: Brill, 2011). 
28 Forskarna har olika åsikter hur Paulus resonemang i Rom 9–11 bör förstås. Se till exempel 

Gerd Luedemann, Opposition to Paul in Jewish Christianity (Minneapolis: Fortress, 1989); J. 
Ross Wagner, Heralds of the Good News: Isaiah and Paul in Concert in the Letter to the Romans 
(Leiden: Brill, 2003); Sigurd Grindheim, The Crux of Election: Paul's Critique of the Jewish Con-
fidence in the Election of Israel (WUNT 202; Tübingen: Mohr Siebeck, 2005); Francis Watson, 
Paul, Judaism and the Gentiles: Beyond the New Perspective (Grand Rapids: Eerdmans, 2007); 
Florian Wilk & J. Ross Wagner (red.), Between Gospel and Election: Explorations in the Interpre-
tation of Romans 9–11 (WUNT 257; Mohr Siebeck, 2010); John M. G. Barclay, Paul and the Gift 
(Grand Rapids: Eerdmans, 2015); Xiaxia E. Xue, Paul’s Viewpoint on God, Israel, and the Gentiles 
in Romans 9–11: An Intertextual Thematic Analysis (Carlisle: Langham, 2015); Mark D. Nanos 
& Magnus Zetterholm (red.), Paul Within Judaism: Restoring the First-Century Context to the 
Apostle (Minneapolis: Fortress, 2015); Brian Rosner, Apostle from Israel to the Gentiles: The 
Jewish Roots of Paul’s Identity and Mission, i Michael Bird, Ruben A. Bühner, Jörg Frey & 
Brian Rosner (red.), Paul within Judaism (WUNT 507; Tübingen: Mohr Siebeck, 2023), s. 75–
89. Reidar Hvalviks argumentering belyser väl den problematik som vi möter i dessa tre kapitel 
av Paulus brev. Se Reidar Hvalvik, A “Sonderweg” for Israel: A Critical Examination of a 
Current Interpretation of Romans 11.25-27, i Journal for the Study of the New Testament 38 
(1990), s. 87–107. Se vidare Robert Jewett, Romans: A Commentary (Hermeneia; Minneapolis: 
Fortress, 2007), s. 702. 
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hedningarna i fullt antal har nått målet. Men då skall hela Israel bli räddat, som det står 
skrivet: Från Sion skall befriaren komma och ta bort all synd från Jakob. Och detta mitt 
förbund med dem betyder att jag lyfter av dem deras synder. 

Paulus hänvisar till Jesajabokens texter (Jes 59:20; Jes 27:9; jfr också Jer 31:33–
34) där Sions centrala roll betonas och det står klart att det judiska folkets fram-
tid hänger samman med Jerusalems. Såsom i det Jesus-logion vi hittar i Luk 
21:24 anser också Paulus att judarna måste vänta tills Gud återigen vänder sig 
till sitt folk och förbarmar sig över det. I Lukas evangelium representerar hed-
ningarna Israels politiska fiender som förstörde staden och inte kunde förstå 
Guds frälsningsplan. Paulus tar i sin tur fram den positiva aspekten av vad Gud 
har planerat för hednafolken: Vissa av hedningarna vill bli Guds folks vänner 
genom att acceptera Kristi evangelium; på detta sätt kan delar av hednafolken 
bli delaktiga i den frälsning som Gud har planerat för det judiska folket. Grund-
tonen bakom Paulus ”hemlighets”-logion och Lukas Jesus-logion är den-
samma: Gud har en plan som slutligen leder till det judiska folkets frälsning. 

Genom detta har jag helt enkelt velat öppna upp för en logisk möjlig värld,29 
baserad i nytestamentliga texter, som kan förklara varför Justinus Martyren 
med flera andra kristna tolkar Jerusalems framtid så att staden kommer att åter-
uppbyggas. Denna möjliga tolkningslinje från gammaltestamentliga texter via 
Nya testamentet kan förklara varför Jerusalems återuppbyggande var en central 
eskatologisk händelse för Justinus Martyren. Justinus tolkning kan gå tillbaka 
om inte direkt till Jesus så åtminstone till hans judiska apostlar eller till evange-
lieförfattare (och då framför allt Lukas). 

Justinus Martyren och det jordiska Jerusalem 
Det är svårt att föreställa sig judiska eskatologiska framtidsvisioner som inte 
skulle ha beaktat Jerusalems återuppbyggande som en central händelse efter 70 
evt. Två judiska texter – 4 Esra och 2 Baruk – som författades mellan Jerusalems 
förstörelse och Bar Kokhba-kriget kan illustrera detta. Båda innehåller den 

 
29 Angående ”logisk möjlig värld” se vidare Jaakko Hintikka, On the Development of the Mo-

del-Theoretic Viewpoint in Logical Theory, i Synthese 77 (1988), s. 1–36. 
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eskatologiska framtidsvisionen att Jerusalem skall återuppbyggas.30 Litet senare 
rabbinska texter, Targum-översättningar och den judiska liturgin innehåller 
samma grundtanke.31 Tryfon som Justinus tillåter att ställa en fråga om Jerusa-
lems återuppbyggande är alltså ett exempel på en vanlig troende jude som har 
typiska religiösa förväntningar på Jerusalems framtid. 

Men hur passar Justinus ”judiska” syn på Jerusalems framtid ihop med hans 
många kritiska ställningstaganden mot judisk religion och bibeltolkning? Fors-
kare beskriver ofta Justinus som den teolog som inledde en fientlig inställning 
till den judiska religionen.32 I mitt nuvarande forskningsprojekt behandlar jag 
 

30  Se till exempel Tom W. Willet, Eschatology in the Theodicies of 2 Baruch and 4 Ezra 
(JSPSSup 4; Sheffield: Sheffield Academic Press, 1989); Michael E. Stone, Fourth Ezra (Herme-
neia; Minneapolis: Fortress Press, 1990); Liv Ingeborg Lied, The Other Lands of Israel: Imagi-
nations of the Land in 2 Baruch (SupJSJ 129; Leiden: Brill, 2008); Kenneth R. Jones, Jewish Re-
actions to the Destruction of Jerusalem in A.D. 70: Apocalypses and Related Pseudepigrapha 
(SupJSJ 151; Leiden: Brill, 2011); Matthias Henze & Gabriele Boccaccini (red.), Fourth Ezra and 
Second Baruch Reconstruction after the Fall (SupJSJ 164; Leiden: Brill, 2013); Hindy Najman, Lo-
sing the Temple and Recovering the Future: An Analysis of 4 Ezra (Cambridge: Cambridge Uni-
versity Press, 2014). 

31 Se översikter av Jerusalems betydelse till exempel i Lee. I. Levine (red.), Jerusalem: Its San-
ctity and Centrality to Judaism, Christianity and Islam (New York: Continuum, 1999); Pleg 
Grabar & Benjamin Z. Kedar (red.), Where Heaven and Earth Meet: Jerusalem’s Sacred Espla-
nade (Jerusalem: Yad Ben-Zvi Press and Austin: University of Texas Press, 2009); Antti Laato 
(red.), Understanding the Spiritual Meaning of Jerusalem in Three Abrahamic Religions (Stu-
dies on the Children of Abraham 6; Leiden: Brill, 2019). 

32 H. Remus, Justin Martyr’s Argument with Judaism, i S. G. Wilson (red.), Anti-Judaism in 
Early Christianity, vol. 2, Separation and Polemic (Waterloo: Wilfrid Laurier University Press 
1986), s. 59–80; David Rokéah, Justin Martyr and the Jews (Jewish and Christian Perspective 
Series 5; Leiden: Brill, 2002). Det är klart att Justinus beskriver judendomen tendentiöst och hans 
retorik mot judar är missvisande på många punkter. Samtidigt är det viktigt att försöka förstå 
hans teologiska synpunkter utifrån hans samtid, då kristna representerade en minoritetsreligion, 
och inte försöka läsa hans skrifter utifrån post-konstantinska perspektiv då kristendomen började 
utöva politiskt tryck mot judendomen. För detta perspektiv, se Oskar Skarsaune, The Proof from 
Prophecy: A Study in Justin Martyr’s Proof-Text Tradition: Text-Type, Provenance, Theological 
Profile (Supplements to Novum Testamentum 56; Leiden: Brill, 1987). I mina olika bidrag har 
jag följt Skarsaunes viktiga perspektiv på Justinus teologi. Se Antti Laato, Justin Martyr En-
counters Judaism, i Antti Laato & Pekka Lindqvist (red.), Encounters of the Children of 
 



Tidigkristna uppfattningar om det jordiska Jerusalem 98 

Justinus Jesaja-exeges och dess beroende av tidiga judiska exegetiska traditioner, 
och då denna monografi börjar bli färdig är jag redo att tala om forskningsre-
sultaten. I mina undersökningar har jag gång på gång mött ett typiskt mönster 
i Justinus exeges: Han har anammat traditioner som påminner om judekristna 
religiösa synpunkter, i vilka judar behandlas med en retorisk ton som kan jäm-
föras med den ton som Paulus anlägger i Rom 9–11; men Justinus har sedan på 
många punkter färgat dessa judekristna traditioner med betydligt fler kritiska 
ställningstaganden mot judar. Han har av allt att döma haft lärare som är jude-
kristna33 eller åtminstone är orienterande mot judekristna traditioner. Hans lä-
rare har hållit fast vid möjligheten att judar som tror på Jesus kan fortsätta att 
leva enligt Mose lag – en uppfattning som också tydligt kommer fram i nytes-
tamentliga texter. Justinus tillåter även han detta (Dial. 46–47), men har börjat 
beskriva den judiska laglydnaden i mörkare färger.34 Justinus texter innehåller 
också andra hänvisningar till judekristna traditioner. Han använder till exem-
pel så kallade samlingscitat35 där två eller flera gammaltestamentliga texter kom-
bineras till en ny text. Dessa samlingscitat är inte Justinus egna påfund; man 
 
Abraham from Ancient to Modern Times (Studies on the Children of Abraham 1; Leiden: Brill, 
2010), s. 97–123; idem, Abraham in Justin Martyr’s Dialogue, i Timo Nisula, Anni Maria Laato 
& Pablo Irizar (red.), Religious Polemics and Encounters in Late Antiquity: Boundaries, Convers-
ions and Persuasion (STCA 8; Leiden: Brill 2021), s. 1–26. 

33 Justinus berättar själv om sin omvändelse i början av Dialog. Enligt sin egen redogörelse 
hade han en gammal man som lärare som inspirerade honom att studera profetiska skrifter. Se 
Oskar Skarsaune, Conversion of Justin Martyr, i Studia Theologica 30 (1976), s. 53–73. När det 
gäller Jerusalems återuppbyggande är det just profetiska texter som spelar en stor roll för Justinus 
i Dial. 80–81. 

34 Se diskussion i T. Stylianopoulos, Justin Martyr and the Mosaic Law (SBLDS 20; Mis-
soula: SBL and Scholars Press, 1975); Antti Laato, Jewish Believers in Jesus and the Mosaic Law: 
The Opinion of Justin Martyr, i Antti Laato (red.), The Challenge of the Mosaic Torah in Ju-
daism, Christianity, and Islam (STCA 7; Leiden: Brill, 2020), s. 115–142. 

35 Se närmare diskussion kring samlingscitat i Sean A. Adams & Seth M. Ehorn (red.), Com-
posite Citations in Antiquity, vol. 1: Jewish, Graeco-Roman, and Early Christian Uses (London: 
Bloomsbury Academic, 2016); Sean A. Adams & Seth M. Ehorn (red.), Composite Citations in 
Antiquity: New Testament Uses (London: Bloomsbury, T&T Clark, 2018). I dessa band finns 
också en artikel om Justinus Martyrens samlingscitat. Se Philippe Bobichon, Composite Features 
and Citations in Justin Martyr’s Textual Composition, i Adams & Ehorn (red.), Composite Ci-
tations in Antiquity, vol. 1, s. 158–181. 
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kan på goda grunder visa att han har fått dem från sina lärare eller från annan 
tidigare kristen litteratur (som i så fall representerar Justinus lärares åsikter). En 
del av dessa samlingscitat visar en mer välvillig inställning till judar,36 men Jus-
tinus har medvetet eller omedvetet tolkat dem på ett mer kritiskt sätt. Justinus 
positiva syn på Jerusalem hör enligt min mening till den del av hans teologi som 
han har ärvt från sina (förmodligen jude-kristna) lärare. Men även här lägger 
Justinus till en kritisk aspekt mot judar. Han hävdar att endast kristna får ärva 
Jerusalem, och de judar som tror på Kristus. Justinus bejakar inte en teologi 
enligt vilken Gud kommer att ta hand om sitt eget judiska folk i framtiden och 
skänka dem omvändelse – just som Paulus upplevde att Gud gjorde för honom. 
Paulus var inte villig att omvända sig, men på Damaskus-vägen gjorde Gud 
detta möjligt för honom, en Kristi motståndare. I Rom 9–11 beskriver Paulus 
sedan sin tro att något motsvarande kommer att hända för det judiska folket 
när Gud tar hand om det (Rom 11:25–27). 

Slutsatser 
I denna artikel har jag endast presenterat en möjlig arbetshypotes som leder från 
Gamla testamentets eskatologiska texter om Jerusalem till Justinus teologiska 
åsikter om Jerusalems återuppbyggande. Jag har aktualiserat möjligheten att en 
Jerusalem-centrerad eskatologi var en viktig del av den tidiga kristna eskatolo-
gin, men att man redan i vissa nytestamentliga texter har börjat ta avstånd från 
den på grund av krisen år 70 evt. Den som därför vill bedriva forskning kring 
detta intressanta problem kan inte förbigå Åke Vibergs viktiga begrepp, ”nöd-
vändighetens teologi”. Låt oss kort sammanfatta vilka tolkningsaspekter man 
 

36 Även om samlingscitat inte innehåller någon textuell del där man tolkar texter kan man 
ändå argumentera att en kombination av vissa gammaltestamentliga texter innebär ett visst tolk-
ningsperspektiv. Den som är intresserad av att få ett exempel av detta kan konsultera 1 Apol. 
52.10–12. Samlingscitat tycks innehålla en vänlig hänvisning till judar som omvänder till Gud och 
får ärva frälsningen, men Justinus har använt texten som en kritik mot det judiska folket som inte 
längre har någon möjlighet att omvända sig. Se diskussion i Pierre Prigent, Justin et l’Ancien Tes-
tament: L’ Argumentation Scripturaire du Traité de Justin contre toutes les hérésies comme source 
principale du dialogue avec Tryphon et de la Première Apologie (Paris: Editions Gabalda, 1964), s. 
316; Skarsaune, Proof from Prophecy, s. 76-78; Denis Minns & Paul Parvis (red.), Justin, Philo-
sopher and Martyr: Apologies (OECT; Oxford: Oxford University Press, 2009), s. 213. 
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måste ta hänsyn till när man undersöker texter om Jerusalems återuppbyg-
gande: 

1) Jerusalem är ett centralt tema i gammaltestamentliga profetböcker som 
fick sin slutgiltiga form efter exilen. I dessa sena gammaltestamentliga texter, 
och ännu senare i tidiga judiska texter, kan man finna kritiska ställningstagan-
den gentemot Jerusalem och även tal om Jerusalems ”andra” förstörelse. Det 
bästa exemplet är här Dan 9:25–26. Men den självklara utgångspunkten är alltid 
den att utan Jerusalem finns det ingen eskatologi. Gammaltestamentlig och ti-
dig judisk eskatologi är fullständigt sammanvävda med Jerusalem, dess öde och 
kommande härlighet. Liksom man inte kan tala om kristen eskatologi utan Je-
sus återkomst så kan man inte tala om gammaltestamentlig och judisk eskato-
logi utan de Guds välsignelser som skall realiseras i Jerusalem. 

2) Grundidéerna i kristen eskatologi formades under den tid då Jerusalem 
ännu existerade. Även om man presenterade kritiska ställningstaganden till Je-
rusalem var det omöjligt att eliminera Jerusalems centrala roll från den kristna 
eskatologin. Det är ändamålsenligt att utgå från att den historiske Jesus var be-
roende av sådana eskatologiska tolkningsmönster där Jerusalem stod i centrum. 
Även om Jesus i Nya testamentets skrifter får tala om Jerusalems förstörelse och 
att templet kommer att läggas i ruiner är dessa ord relaterade till sådana profe-
tiska texter där Jerusalems kommande härlighet bland alla folkslag står i cent-
rum. 

3) Jerusalems förstörelse var en katastrof som inte var okänd i gammaltesta-
mentliga och judiska eskatologiska framställningar. Därför är det ett allvarligt 
metodologiskt fel att som utgångspunkt relatera Jesus kritiska tal om Jerusa-
lems och templets förstörelse till ett tolkningsmönster i vilka Jerusalem och dess 
tempel inte har någon betydelse.  

4) Om Jerusalems förstörelse var en chock för judarna kan man hävda att 
den också utgjorde ett allvarligt teologiskt problem för de första kristna och de-
ras eskatologiska funderingar. Lukasevangeliet ger vissa perspektiv på hur ”nöd-
vändighetens” principer började forma tidig kristen kateketisk undervisning på 
så sätt att man ville tona ner Jerusalems viktiga religiösa roll i eskatologin. Ef-
tersom Jerusalem inte längre fanns på kartan var det svårt att integrera staden i 
den kristna eskatologins budskap. Och ännu värre: Jerusalem var inte längre ett 
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religiöst centrum där man tjänade Israels Gud, utan den romerska staden Aelia 
Capitolina med hednisk religiös kult. 

5) Som tur är har vi Justinus Martyrens text Dialog med juden Tryfon. Även 
om den innehåller en hel del problematiska formuleringar om judarna belyser 
den på ett anmärkningsvärt sätt en viktig aspekt av den tidiga kristna eskatolo-
gin: Jerusalem är en viktig stad där Guds stora frälsningsgärningar kommer att 
uppfyllas. När Jerusalem förstördes var den naturliga lösningen den som Justi-
nus presenterar: en kristen människa som får studera profeternas skrifter såsom 
Justinus förväntar sig att staden skall återuppbyggas. 

 





 

Den ikoniske Agabos: Om profetism, 
Paulus och den tidiga Jesusrörelsen 
i ett pluralistiskt samhälle 
Martin Landgren 

Inledning 
Profetism i såväl Nya testamentet som den tidiga Jesusrörelsen är en diversifie-
rad företeelse.1 I källorna omnämns såväl bofasta (1 Kor 12:10) som kringresande 
profeter (Did. 11–13), det finns profeter som är extatiska (Apg 11 och 21) samt de 
som är apokalyptiska (Uppenbarelseboken). 2  Från ungefär andra halvan av 
1900-talet och framåt har ett förnyat intresse för profetismen kunnat skönjas 
inom exegetiken och studiet av den tidiga Jesusrörelsen.3 Ulrich Luz påpekar 
att profetisk aktivitet i källorna är disparata fenomen, vilket försvårar analysen, 
och det har kommit att prägla forskningen kring profetism. David Aune skriver 
i sitt monumentala verk om profetism i Nya testamentet om en exklusiv kopp-
ling i LXX mellan det hebreiska ordet nābîʾ och det grekiska ordet prophētes.4 
Detta är något också Luz följer Aune i. Det grekiska begreppet prophētes kom 

 
1 Jfr Christopher Forbes, Prophecy and Inspired Speech in Early Christianity and Its Hellen-

istic Enviroment (WUNT 75; Tübingen: Mohr Siebeck, 1995), s. 318–319.  
2 Jfr Ulrich Luz, Stages of Early Christian Prophetism, i Joseph Verheyden, Korinna Zamfir 

& Tobias Nicklas (red.), Prophets and Prophetism in Jewish and Early Christian Writings 
(WUNT 286; Tübingen: Mohr Siebeck, 2010), s. 57–76, här 58–59.  

3 David Aune, Prophecy in Early Christianity and the Ancient Mediterranean World (Grand 
Rapids: Eerdmans, 1983), 1–15, ger en bra överblick över studier fram till 1980-talet. Luz, Stages, 
s. 58 n. 4, listar flera viktiga verk efter Aunes bok.  

4 Aune, Prophecy, s. 199, Luz, Stages, s. 60. 



Den ikoniske Agabos: om profetism, Paulus och den tidiga Jesusrörelsen 104 

att bli ett samlingsnamn för personer som bedriver de olika fenomen som utgör 
profetisk aktivitet i tidigkristna texter. Användningen av prophētes antyder en-
ligt Aune att man i den tidiga Jesusrörelsen förstod sina profeter som varande i 
kontinuitet med den Hebreiska Bibelns profeter.5 Frånsett den disparata karak-
tären av profetism, som medför att många analysverktyg kan vara givande att 
applicera på fenomenet, är alltså kontinuiteten med historien också en viktig 
bakgrund för att förstå företeelsen. Av alla exempel på profetiska uttalanden i 
nytestamentliga texter finns också några få exempel på den hebreiska profett-
raditionen med symboliska handlingar.6 Ett tydligt exempel är Apg 21:10–12, 
där profeten Agabos från Judéen frambär ett profetiskt budskap, både verbalt 
och genom en handling, som varnar Paulus för att åka till Jerusalem. Forsk-
ningen på textavsnittet har tillämpat sociala förklaringsmodeller,7 likaväl som 
tolkningar baserade på hellenistisk orakulär urskiljning.8 En aspekt som saknas 
i analysen är hur den profetiska handlingen Agabos utför var ett uttryck för 
kontinuitet med den Hebreiska Bibelns profeter. Det saknas en analys av sum-
man av kommunikation mellan tal och handling, och hur denna kommunikat-
ion sätter in handlingen i kontinuitet med tidigare profeter, samtidigt som Je-
susrörelsen också gör något som gick utöver traditionen från den Hebreiska Bi-
beln. Detta gap i forskningen kommer denna artikel börja fylla. I det följande 
visar jag hur Agabos inte bara utför vad som kan kallas en ikonisk profetisk 
handling, han blir i överförd bemärkelse själv en ikonisk figur så till vida att han 
pekar på den kamp att utveckla en särpräglad identitet som den Jesusrörelse 
Lukas beskriver står i.9  

 
5 Det finns en långtgående debatt om hur huruvida och till vilken grad profetismen påverkade 

Jesustraditionen som ”den uppståndnes utsagor”, Luz, Stages, s. 62. Se också Aune, Prophecy, s. 
245. 

6 Jfr exempelvis Jer 19:1–10, Hes 4:1–3, Hos 1:2–3, 3:1–4.  
7 Jfr Richard Pervo, Acts (Hermeneia; Minneapolis: Fortress, 2009), s. 535. 
8 Devin White, Confronting Oracular Contradiction in Acts 21:1–14, i Novum Testamentum 

58 (2016), s. 27–46.  
9 För en diskussion om Apostlagärningarna och identitetsförhandling för Jesusrörelsen, se 

Coleman A. Baker, Identity, Memory, and Narrative in Early Christianity: Peter, Paul, and 
Recategorization in the Book of Acts (Euguene: Pickwick Publications, 2011).  
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Forskning om profetism i Nya testamentet samt profetiska 
handlingar 
Det finns en hel del exempel på profetism insprängda i texter från såväl Nya 
testamentet som andra tidigkristna texter. Aunes bok från 1983 är en noggrann 
genomgång av framför allt kanoniska texter och profetism. Han berör profe-
tiska handlingar i ett kort segment i boken, och i den uppdelning han gör skiljer 
han mellan dramatiseringar av profetiska handlingar och magiska ritualer. 10 
Han urskiljer också de tre delar som brukar finnas i den litterära form han kallar 
”reports of prophetic actions”.11 Aune konstaterar dock hur ovanligt det är 
med denna typ av profetisk handling inom Jesusrörelsen. Frånsett handlingen 
i Apg som behandlas här nämner han endast Upp 10:8–11 samt 18:21–24 utanför 
evangelierna.12 Luz presenterar en skiss av hur profetisk aktivitet inom Jesusrö-
relsen såg ut fram till slutet av 100-talet evt.13 Den taxonomi Luz använder sig 
av är primärt präglad av sammanhanget där den profetiska aktiviteten återfinns. 
I hans analys lyser den annars alltför vanliga dikotomin mellan struktur och 
karismatiskt ledarskap med sin frånvaro. Tvärtom påpekar Luz att i ett antal 
källor tycks karismatiskt och strukturellt ledarskap gå hand i hand (jfr Ign. 
Phld. 7:1, Did. 15:1).14 Däremot visar Luz hur källorna från andra århundradet 
ger uttryck för en större rädsla för falska profeter.15 Christopher Forbes menar 
att skillnaden mellan profetism inom Jesusrörelsen och profetism i den övriga 
hellenistiska världen bestod i att profetiska uttryck inom Jesusrörelsen var 
karismatiska, vilket i detta sammanhang innebär att de inte nödvändigtvis ut-
fördes av en specialist, utan kunde variera i form och uttryck.16 Där hellenistiska 
orakel var utformade som institutionaliserade svar på frågor, var Jesusrörelsens 

 
10 Aune, Prophecy, s. 100–101.  
11 Aune, Prophecy, s. 100–101, nämner a. profetiskt tilltal, följt av b., profetens utförande av 

instruktioner, samt c. Javhes tolkning av vad händelsen betyder.  
12 Aune, Prophecy, s. 429, n. 96. 
13 Luz, Stages, s. 61–75.  
14 Luz, Stages, s. 73. 
15 Luz, Stages, s. 67; man kan notera att Forbes, Prophecy, är mer benägen att anta att den 

tidiga Jesurörelsen saknade hierarkier, till exempel s. 318–319. 
16 Forbes, Prophecy, s. 308. 



Den ikoniske Agabos: om profetism, Paulus och den tidiga Jesusrörelsen 106 

uttryck spontana. Alla dessa arbeten ger viktiga perspektiv på profetisk verk-
samhet i den tidiga Jesusrörelsen, men de är inte på något sätt uttömmande. 

Man kan konstatera att i forskarvärldens läsning av profetism inom den ti-
diga Jesusrörelsen ges profetiska handlingar relativt litet utrymme, eftersom det 
är ett ganska begränsat fenomen. För att bättre förstå dessa uttryck kan vi därför 
behöva använda oss av Åke Vibergs forskning om profetiska handlingar i den 
Hebreiska Bibeln. Viberg gjorde 2007 (omtryck 2021) en analys av hur den 
Hebreiska Bibelns profeter utförde profetiska handlingar.17 Målet med Vibergs 
studie var att bättre förstå hur profeternas kommunikation fungerade: ”these 
prophetic acts are part and parcel of their prophetic message, nonverbal com-
munication that extends the rhetorical arsenal these prophets made use of in 
their struggles to persuade.”18 I analysen av profetiska handlingar från 1 Kunga-
boken till Sakarja, gör Viberg i första hand en noggrann läsning av den språkliga 
kontexten för att bättre förstå handlingarna. Den historiska situationen får för 
tillfället stå åt sidan. Därför engagerar också Viberg teorier både från lingvistik 
och från vidare kommunikationsteori.19 En poäng som Viberg gör är att även 
icke-verbala handlingar kan fungera som talhandlingar.20 Viberg ger också fyra 
huvudpunkter för hur man skall studera icke-verbal kommunikation (vilket en 
profetisk handling är): För det första behöver man göra en distinktion huruvida 
handlingen är ikonisk, refererande eller utgår från konventionell symbolism.21 
En ikonisk handling innebär att handlandet är analogt med betydelsen. En re-
fererande handling pekar mot betydelsen genom att man associerar handlingen 
med en betydelse. En konventionell handling innebär att betydelsen inte går att 
avkoda om man inte befinner sig inom den kulturella sfär som handlingen sker 
i.22 För det andra behöver man analysera hur den profetiska handlingen byggs 
upp av olika i sig välkända delar, som gör att handlingen överskrider kommu-
nikationskonventioner i samtiden. Till skillnad från konventionella handlingar 
 

17 Här används Åke Viberg, Prophets in Action: An Analysis of Prophetic Symbolic Acts in the 
Old Testament (Itero 3; Stockholm: Enskilda Högskolan, 2021).  

18 Viberg, Prophets, s. 13. 
19 Viberg, Prophets, s. 19–42.  
20 Viberg, Prophets, s. 22. 
21 Jfr Vibergs distinktion ”iconic”, ”indexical” och ”conventional act” (Prophets, s. 33). 
22 Viberg, Prophets, s. 31–33.  
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inom exempelvis ett domstolsförfarande, medför den profetiska handlingen en 
ytterligare dimension av profetens kommunikation av ett givet budskap.23 För 
det tredje påpekar Viberg att ”alla symboliska handlingar är kulturspecifika”.24 
Liknande handlingar från andra kulturer bör därför användas försiktigt. Det är 
därför viktigt att förstå handlingen inom sin kulturella sfär, för att kunna förstå 
den rätt. För det fjärde är analysen av förhållandet mellan tal och handling i den 
profetiska handlingen central, eftersom relationen mellan tal och handling ut-
gör summan av den kommunikation som utförs.  

Givet den självförståelse som fanns i den tidiga Jesusrörelsen, att Jesus och 
apostlarna befann sig i kontinuitet med den Hebreiska Bibelns profetiska ge-
stalter, så kan en liknande analys utföras på lämpliga avsnitt från den tidiga Je-
susrörelsens texter. Profeten Agabos märkliga beteende i Apg 21 torde vara ett 
exempel på en profetisk kommunikation, som blir klarare när Vibergs fyra 
aspekter har belysts. 

Agabos och Paulus bälte 
Avsnittet om Agabos i Apg 21:10–12, när han besöker Paulus och hans sällskap 
under deras väg till Jerusalem, understryker att Paulus kommer tillfångatas i vid 
resans mål. Paulus upplever sig enligt Apostlagärningarna ledd att fortsätta till 
Jerusalem, och där bli bunden för att föras till Rom (Apg 19:21, 20:23). Det har 
funnits en diskussion bland forskare om varför Paulus beger sig till Jerusalem 
om det är så att Anden sagt åt honom att inte göra det (aneurontes de tous mat-
hētas epemeinamen autou hēmeras hepta, hoitines tō Paulō elegon dia tou pneu-
matos mē epibainein eis Hierosolyma, 21:4). Det är strax efter som Paulus får 
besök av Agabos:  

Vi hade varit där i flera dagar då en profet vid namn Agabos kom ner från Judeen och 
sökte upp oss. Han tog Paulus bälte och band sina händer och fötter och sade: ”Så säger 
den heliga anden: Den som äger detta bälte skall judarna i Jerusalem binda så här och 
överlämna i hedningarnas händer.” När vi hörde hans ord vädjade både vi och folket där 
till Paulus att inte gå upp till Jerusalem.25 

 
23 Jfr Viberg, Prophets, s. 32. 
24 Viberg, Prophets, s. 33.  
25 Apg 21:10–12 Översättningar från Apg är hämtade ur Bibel 2000. 
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Agabos har tidigare dykt upp i Apg 11:27–28 och då korrekt förutsagt en hung-
ersnöd, så när han återigen dyker upp är det med ett visst etos som sann profet 
han uttalar sig. Devin White, som nära följer Aunes läsning, men även utvecklar 
den, iakttar hur det finns en utveckling från den kritik av profetior som finns i 
exempelvis Jes 44:25–26 och Jer 50:36, där äktheten på profetian tycks ha hängt 
ihop med huruvida den slog in eller ej.26 I det följande kommer jag att analysera 
den kommunikation som Agabos utför med hjälp av Åke Vibergs analys av 
symboliska handlingar. Jag kommer också sätta in kommunikationen i Apost-
lagärningarna i ett större sammanhang, eftersom Lukas använder sig av Agabos 
kommunikation för att också säga någonting om Paulus och, som vi skall se, 
den tidiga Jesusrörelsen. 

En ikonisk handling 
Ovan refererades tre olika typer av symboliska handlingar, varav den ikoniska 
handlingen passar bäst in på vad Agabos gör i Apg 21. Den ikoniska handlingen 
är en handling där handlingen genom analogi liknar vad den syftar på.27 Bind-
andet av händer och fötter med hjälp av Paulus bälte, i kombination med en 
uttydande utsaga (”så säger den heliga anden: Den som äger detta bälte skall 
judarna i Jerusalem binda så här och överlämna i hedningarnas händer”) liknar 
den händelse den uttalar sig om, på ett grundläggande sätt. En referens till en 
liknande handling i den Hebreiska Bibeln är exempelvis 1 Kung 11:29–31. Här 
river profeten Achia Jerobeams nya mantel i tolv bitar, och ger Jerobeam tio 
bitar, som en respons på Salomos avgudadyrkan. Genom händelsen så utsägs 
något om hur riket i framtiden delas i nord- och sydriket. Agabos handlande 
beskrivs likna många hebreiska profeters ikoniska symbolhandlingar före ho-
nom; den låter den lilla händelsens logik referera till de senare, större förloppen. 

Kommunikationens delar 
Den profetiska handlingen Agabos utför består av att Agabos kommer till Pa-
ulus och hans resesällskap (21:10), griper Paulus bälte och binder sig själv till 
 

26 White, Confronting, s. 33. 
27 Viberg, Prophets, s. 31. 
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händer och fötter (hur nu det gick till!, 21:11) för att sedan ge en uttydande ut-
saga (21:11). Det följs av, men innefattar inte Agabos kommunikation, en upp-
maning (parekaloumen) från de församlade till Paulus att inte bege sig till Jeru-
salem. Därefter svarar Paulus på det profetiska tilltalet på ett sätt som låter ho-
nom fara därifrån med bevarad integritet och bevarad tro (21:13). Egentligen är 
det vers 10–11 som utgör helheten av den profetiska kommunikationen. Precis 
som Viberg beskriver i sin bok finns det ett dramatiserande inslag i Agabos 
handlande – Viberg anknyter till den nya konsensus kring profetiska hand-
lingar som kategoriserar dessa som ”street theater”.28 Detta anslag i forskningen 
har varit ett sätt att röra sig bort från en essentialistisk och ibland exotiserande 
hållning av hur antiken människor tänkte. Hur det än må vara med den saken 
finns en dramatisk och näst intill komisk aspekt av händelsen i Apg 21: En man 
dyker upp från ingenstans, stjäl ett bälte från en person i rummet, lyckas på 
något sätt binda ihop sina händer och fötter med bältet (låg han på rygg? satt 
han ner?) för att sedan leverera en profetisk utsaga som förklarar allt. Även om 
vi inte vet om det faktiskt gick till på det viset som Lukas beskriver, eller om 
Agabos var okänd för åhörarna (det finns inga andra antika källor som berör 
denna episod eller Agabos som profet bortsett från Apg 11:27–28)29 så kommer 
man inte undan den dramatiska aspekten av berättelsen.30 Det beskrivs också 
hur Agabos binder ihop händer och fötter med det bälte som är Paulus för att 
sedan tala (dēsas heautou tous podas kai tas cheiras eipen). Beskrivningen anty-
der att den som binds framstår som maktlös, och kanske påminns man om ett 
djur som skall slaktas. Det dramatiska framförandet och uttalandet av profetian 
genom utsagan ”så säger den heliga anden” (se nedan) gör att Lukas skriver fram 
en ödesmättad stämning efter Agabos handling. Lukas beskriver också försam-
lingen som så djupt berörd av vad som skett, att de intensivt försöker få Paulus 

 
28 Viberg, Prophets, s. 15–16.  
29 Jfr Aune, Prophecy, s. 263. 
30 Man kan notera att det finns olika perspektiv på historiciteten hos kommentatorer. Pervo, 

Acts, s. 538, förstår handlingen som så präglad av Jesus passionsberättelse i Lukas att berättelsen 
om Agabos endast är en litterär konstruktion, medan Aune, Prophecy, s. 263–264, tycks mena att 
det ändå finns någon form av historisk bakgrund till berättelsen, även om Lukas passat in den i 
sin större berättelse. 
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att hålla sig borta från Jerusalem. I Lukas beskrivning av Paulus resa till Jerusa-
lem blir det naturligtvis ett preludium till de dramatiska händelser som ska följa.  

Kulturspecifika aspekter  
Viberg påminner genom sin bok om vikten att minnas att all kommunikation 
är kulturspecifik.31 Det innebär att det kan finnas aspekter av kommunikat-
ionen som vi inte känner till och inte kan avkoda. Det finns inga ytterligare käl-
lor eller ytterligare material som kan kasta direkt ljus på Agabos dramatiska 
handlande. Men till viss del hjälps Agabos profetiska handling av att den är iko-
nisk – det finns en omedelbarhet i att bli bunden som naturligtvis gör att vi 
lättare avkodar händelsen. Även en modern läsare i Sverige på 2020-talet kan 
omedelbart förstå något av kommunikationen; att binda ihop händer och föt-
ter får också oss att ana en spänning i framträdandet. På det sättet är det totala 
budskapet som förmedlas i en bemärkelse är oerhört effektivt. Men även om vi 
inte kan finna ytterligare källor som nämner Agabos, kan vi lära oss mer av den 
kulturspecifika situationen i Apostlagärningarna, för att bättre förstå helheten 
av den symboliska handlingen. Det finns nämligen ett par saker som är värda 
att ha i beaktande som fördjupar Lukas beskrivning av Agabos handlande. Dels 
är det den judiska aspekten av handlandet. Dels är det den hellenistiska 
aspekten.32 Vad jag här kallar den judiska delen av handlandet berör i princip 
endast Agabos handlande, medan den hellenistiska aspekten berör åhörarnas 
och Paulus respons. Reaktionen blir en del av Lukas kommunikation om Pau-
lus, men är förstås strikt talat inte något som direkt berör Agabos kommuni-
kation med Paulus. Richard Pervo noterar att beskrivningen liknar hur LXX 
generellt språkligt framställer symboliska handlingar, men hävdar att innehållet 
är ”grekisk-romerskt”, då det är ”en ren förutsägelse utan någon motivering” 

 
31 Se till exempel Viberg, Prophets, s. 33. 
32 Pervo, Acts, s. 537. Jag är medveten om att begreppen ”judisk” och ”hellenistisk” vid den 

här tiden inte egentligen är motsatser, eftersom judendomen på olika sätt förhöll sig till och på-
verkades av hellenismen under perioden. Det finns dock en del partikulära företeelser för den 
grupp som självidentifierar sig som judar under första århundradet som jag vill komma åt med 
den här grova förenklingen. Andra företeelser kan också sägas vara generellt mer vanliga genom 
hela den hellenistiska kulturen, alltså för judar och andra grupper. 
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(min översättning). Han förstår oraklet som ett sätt för Lukas att ge judarna 
skulden för vad som sker Paulus, och ser det som en helt lukansk uppfinning 
(contra Aune).33 I Pervos läsning är därför Agabos uppdykande snarare ett i ra-
den av litterära uttryck för förutsägelse av lidande. Det Pervo missar är dock de 
aspekter av Agabos beteende som snarare skriver in sig i en rad av hebreiska 
profethandlingar, och att kommunikationen i sin helhet rimmar väl med den 
återkommande form vi finner genom den Hebreiska Bibeln (se nedan).34 Givet 
den trend som finns hos en del forskare att se den tidiga Jesusrörelsen som ett 
uttryck för en form av judendom under andra templets tid, blir Pervos utta-
lande i sammanhanget trubbigt:35 Utan tvekan har Lukas en syn på det judiska 
ledarskapet i Jerusalem som är mycket negativ, men bilden är inte entydig, och 
att vara emot ett judiskt ledarskap är inte samma sak som att vara emot judisk 
tro per se.36 

För att ytterligare analysera den judiska aspekten av Agabos handlande kan 
vi notera hur Lukas beskrivning av profeten Agabos kopplar ihop Paulus resor 
med en judisk profetisk tradition av symboliska handlingar.37 Agabos sägs vara 
från Judéen, och framstår i allt väsentligt som en judisk profet inom Jesusrörel-
sen.38 Orden ”Så säger den heliga anden” tycks vara en kristen variant av for-
meln ”så säger Herren” ofta återkommande i den Hebreiska Bibeln. Samtidigt 
finns en unik företeelse för Jesusrörelsen i utsagan: den utvecklar gruppens te-
ologiska förståelse av Gud. Den heliga anden i utsagan (to pneuma to hagion) 
och kyrios i LXX refererar till samma Gud, enligt Lukas framställning. Den 
andliga, karismatiska erfarenhet som den tidiga Jesusrörelsen har många 

 
33 Pervo, Acts, s. 538, jfr Aune, Prophecy, s. 264. 
34 Man kan notera att Aune tycks se en influens från hellenistiska orakel i Agabus formule-

ring. Aune, Prophecy, s. 264. Något även Richard Pervo följer, Pervo, Acts, s. 537. 
35 I Martin Landgren, The Episcopate and the Parting of the Ways: A Social Identity Perspec-

tive on Emerging Christian Identity (DTH 11; Stockholm: Enskilda Högskolan Stockholm, 
2025), s. 65–82, ger jag en kort överblick över forskarvärldens debatt om judisk och kristen iden-
titet i Nya testamentet.  

36 Se Apg 5:34–39.  
37 Jfr till exempel Jer 13:1–11, 19:1–2, 10–11, Viberg, Prophets, s. 102–128.  
38 Jfr Aune, Prophecy, s. 263. 
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exempel på kan därför sägas prägla rörelsens syn på Gud.39 Genom att koppla 
ihop Agabos med Jesusrörelsen, så uttrycker Lukas också en tanke som kan 
sammanfattas som ”samma ande som verkade hos profeterna förr, verkar i vår 
rörelse nu”.40 Lukas uttrycker en kontinuitet som är en viktig del av självförstå-
elsen för rörelsen Paulus som är en del av. Den fortsätter egentligen bara histo-
rien från den Hebreiska Bibeln (jfr Luk 1:54–55, Apg 1:6–7). I Lukas framställ-
ning av Agabos kommunikation, är det som utsägs först och främst kontinuitet 
och gruppspecifika drag.  

För att något fördjupa analysen av den hellenistiska aspekten av framställ-
ningen (det vill säga något som gäller övergripande i medelhavsområdet vid den 
här tiden) så ser vi på vad som händer i texten när olika aktörer reagerar på Aga-
bos utsaga. Medan Agabos endast utför en ikonisk handling som i sin helhet 
speglar både kontinuitet och förnyelse i förhållande till den Hebreiska Bibeln, 
så kommunicerar Lukas med läsarna i beskrivningen av reaktionen på Agabos 
teater. Det centrala i vad Agabos profetia i Apg 21 kommunicerar blir dock ett 
uttryck för den hellenistiska kontext Lukas befinner sig i: Paulus är en person 
med vishet och mod som förmår begripa och uttolka ett orakel rätt. Hellenist-
iska orakel krävde oftast en uttolkning av en vis och modig person, och de dra-
gen visar Paulus i mötet med sin svåra framtid.41 White presenterar den hellen-
istiska bakgrunden till Paulus urskiljning, en förmåga som rimmar med utsagor 
från exempelvis oraklet i Delfi.42 I detta är den mänskliga uttolkningen av pro-
fetian av yttersta vikt. Flera exempel inom grekisk litteratur visar på behovet av 
att faktiskt uttolka de utsagor ett orakel ger. Så kunde exempelvis Sokrates bete 
sig klokt genom att inte oreflekterat ta till sig av oraklet om att han var stadens 
visaste man. Lukas användning av denna hellenistiska tradition av orakeluttyd-
ning löser frågan om huruvida Anden kunde motsäga sig själv. Men det saknas 
en viktig dimension i denna analys. Vad Agabos menar med sitt orakel är en 
sak, och vad den hellenistiska läsaren läser ut en annan. Den senare förstås kla-
rare i och med Whites analys. Men precis som White antyder, så skapas också 

 
39 Jfr till exempel Apg 2:1–13, Rom 8:26; för gudssyn, se 2 Kor 3:17. 
40 Jfr Aune, Prophecy, s. 263. 
41 White, Confronting, s. 45–46.  
42 White, Confronting, s. 40–44.  
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ett retoriskt etos genom texten. Paulus, genom Agabos nu varnad om vad som 
komma skall, väljer ändå att fortsätta till Jerusalem (21:13–14). I detta visar Pau-
lus på en stoisk dygd, indifferens. Indifferens var relaterat till den stoiska förstå-
elsen av självbevarelse och moral. Självbevarelsedriften gällde inte bara männi-
skan i biologisk betydelse, men också som rationell varelse. Om min rationalitet 
hotades, var det bättre att dö med bevarad rationell integritet, än att fortsätta 
leva.43 Paulus står inför den stora utmaningen att å ena sidan riskera sitt liv, å 
andra sidan förlora sin mest centrala drivkraft enligt Apg; ”jag är beredd att inte 
bara låta mig fängslas men också lida döden i Jerusalem för Herren Jesu namns 
skull” (21:13). I denna värdekonflikt väljer Paulus att bevara sin integritet, när 
han fortsätter till Jerusalem väl vetande vad som skall komma. Paulus framstår 
inte bara som en modig och vis uttolkare av ett orakel, utan som en man med 
stoiskt lugn (indifferens) inför vad som skall ske.44 På detta sätt bygger också 
Lukas upp Paulus etos hos läsaren. Paulus är en man med urskiljningsförmåga, 
och dessutom förmår han se framtiden an med bevarad integritet.  

Förhållandet mellan handling och tal 
Det är värt att beakta att det Agabos säger ger något mer information än vad 
man kan utläsa endast av själva den ikoniska handlingen. Det som helt saknas i 
texten är vem som skall utföra bindandet, och vad som kommer att hända sen: 
Paulus skall inte binda sig själv, som Agabos gör i sitt framförande. Dessutom 
liknas Paulus vid Jesus i Lukas beskrivning av händelsen. Paulus skall bli bun-
den av hoi Ioudaioi,45 och överlämnad ”i hedningarnas händer”. Om man ser 
till hela kommunikationen så betonas att Paulus kommer bli bunden (nämns 
både i den ikoniska handlingen och i Agabos uttydning av densamma). Ser man 
på den verbala uttydningen, så finns även aspekten av vem som kommer göra 
vad i bindandet: Subjekt (judarna), objekt (Paulus), samt indirekt objekt (hed-
ningarna). Agabos ger därför en tolkningsnyckel, i vilken Paulus direkt liknas 
 

43 John Sellars, Stoicism (Abingdon: Routledge, 2006), s. 109.  
44 Jfr White, Confronting, s. 46.  
45 För en problematisering av översättningen ”judarna” för detta grekiska ord, se Steve Ma-

son, Jews, Judaeans, Judaizing, Judaism: Problems of Categorization in Ancient History, i Jour-
nal for the Study of Judaism 38 (2007), s. 457–512, här 511. 
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vid Jesus. På samma sätt som Lukas beskriver att Jesus blir överlämnad av ju-
darna till hedningarna (Luk 18:31–33, 22:2), skall Paulus bli det (Apg 21:4, 11).46 
I Agabos tal sätts alltså handlingen inte bara in i förhållande till den Hebreiska 
Bibeln, och till gruppens teologi, utan också till Jesus. Paulus är alltså inte bara 
stoiskt lugn inför sin framtid, han är också i sitt öde en person som liknar Jesus.  

Några slutsatser 
Efter att ha applicerat Åke Vibergs analys av profetiska handlingar på Agabos i 
Apostlagärningarna kan man så till sist dra några slutsatser. Om man tar hänsyn 
till hela avsnittet (Apg 21:10–14) så finns ett antal aspekter som förmedlas till 
läsaren genom Agabos profetiska handling. För det första är Agabos handlande 
ett exempel på en ikonisk handling som till form och uttydning påminner om 
traditionen med profetiska handlingar i den Hebreiska Bibeln. I kombination 
med frasen ”så säger den heliga anden” (tade legei to pneuma to hagion, 21:11), så 
uttrycks en självbild hos Jesusrörelsen att gruppens profeter står i kontinuitet 
med den Hebreiska Bibelns profeter. Samtidigt uttrycker Lukas genom Agabos 
ord en unik gudsbild i förhållande till andra judiska grupper (associationen 
mellan den heliga anden och kyrios). För det andra är det faktum att Paulus 
utlämnas av judarna i hedningarnas händer en tydlig syftning på Jesus. Paulus 
och Jesus associeras med varandra genom att de delar den erfarenheten. Lukas 
beskrivning av händelserna är antagligen präglat av de tilltänkta läsarnas erfa-
renhet av att stå i en smärtsam relation till sina grannar synagogan.47 Paulus blir 
naturligtvis en viktig ledstjärna för läsarna att ta till sig, när det finns en judisk 
profet som bekräftar hans viktiga roll, samtidigt som han är redo att lida för 
gruppens ideal. Detta leder mig över till en tredje slutsats: Det etos Lukas asso-
cierar med Paulus är präglat av ett hellenistiskt ideal. I detta ideal är egenskaper 
som urskiljningsförmåga, mod, och ett upphöjt lugnt, indifferens, några av 
komponenterna.  

Likt mycket av Apostlagärningarna i stort, så präglas också berättelsen om 
Agabos av den förhandling av identitet som pågår i de grupper som vi kan ana 
är mottagare av texten. Det är utan tvekan viktigt med kontinuiteten bakåt; 
 

46 Pervo, Acts, s. 538. 
47 Ett tydligt exempel på detta är Apg 18:1–16.  
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Jesus är trots allt den judiske Messias som uppfyller skriften. Agabos profetiska 
handling medför inte bara skriftuppfyllelse i den bemärkelse som man kan 
finna i Apg 15:15–17, där den svåra frågan om icke-judiska och judiska medlem-
mar i församlingen behandlas. Den ger också ett exempel på en praktik (jfr ti-
teln på boken, praxeis) som passar både med gruppens anspråk på historien, 
och med dess upplevda nu: en gemenskap kring en judisk messias, präglad av 
andens verk, mitt i den hellenistiska världen. Agabos handling är inte bara iko-
nisk i bemärkelsen symbolisk handling. Den är ikonisk i bemärkelsen att den 
fångar in Lukas bild av den rörelse han skrev för.  
 

 
 





 

Den gammaltestamentliga undertexten 
i tidigkristna apostlaberättelser 

Carl Johan Berglund 

Inledning 
När vi i tidigkristna berättelser möter en apostel som får bröd av en ängel för 
att orka hela vägen, tillhandahåller ett outsinligt matförråd, får vatten att dela 
sig så att han kan gå torrskodd, uppväcker en fattig änkas döda son eller utma-
nar en motståndare på en mirakelduell, kan vi ana vilken gammaltestamentlig 
gestalt det är som döljer sig i bakgrunden. I den tidigkristna kulturen var berät-
telserna om profeten Elia i Första och Andra Kungaboken så välkända att det 
räckte med att nämna ett läderbälte, en trosviss bön, eller någon som häller vat-
ten över någons händer för att läsare av Markusevangeliet, Jakobsbrevet eller 
Antonios liv skulle känna igen den gamle hjälten. Samma fenomen återkommer 
i de apokryfa berättelserna om Andreas och människoätarna och Petrus och 
trollkarlen Simon, där de tjänar till att framhålla Jesus lärjungar som minst lika 
kraftfulla undergörare som någonsin profeten Elia. 

Minnet av den välkände hjälten 
När någon varit aktiv i samma organisation i flera decennier är det fullständigt 
omöjligt att få syn på alla de punkter där trotjänaren satt sin prägel på de arbets-
sätt, principer och traditioner som formar verksamheten. När nu Åke Viberg 
går i pension efter en gärning som omfattar Enskilda Högskolans hela historia 
sedan grundandet på 1990-talet, är det därför passande att hedra honom med 
en reflektion över en annan gestalt vars gärning är så betydande att vi inte alltid 



Den gammaltestamentliga undertexten i tidigkristna apostlaberättelser 118 

inser hur den ekar genom århundradena – den gammaltestamentliga profeten 
Elia.1 

Medan andra gammaltestamentliga profeter skildras som framstående folk-
talare, politiska ledare eller mästare i profetiska symbolhandlingar, är Elia i 
första hand känd för sina mäktiga underverk, som legitimerar hans status och 
auktoritet.2 Första och Andra Kungaboken skildrar hur han profeterar om en 
svår torka och om när den ska upphöra (1 Kung 17:1, 18:1), förser en utfattig änka 
i Sarefat med olja och mjöl som aldrig tar slut (1 Kung 17:8–16), uppväcker än-
kans ende son från de döda (1 Kung 17:17–24), framgångsrikt utmanar Baals-
profeterna (1 Kung 18:16–40), två gånger får en kaka bröd serverad av en ängel 
(1 Kung 19:1–9), två gånger kallar ned eld från himlen som utplånar femtio sol-
dater (2 Kung 1:9–16), delar Jordanfloden så att han och Elisha kan gå torr-
skodda över (2 Kung 2:8) och slutligen far upp till himlen i en vagn av eld med 
hästar av eld (2 Kung 2:11). I berättelsen är Elia så välkänd att när kung Achasja 
får höra att en okänd man, klädd i en hårmantel med ett skinn om höfterna, har 
profeterat om att kungen snart ska dö, kan han genast identifiera honom: ”Det 
var Elia från Tishbe!” (2 Kung 1:8) 

Genom århundradena har skribenter låtit sig inspireras av Elias kraftfulla 
sätt att lösa praktiska problem och hjälpa människor i nöd.3 Andra Krönikebo-
ken minns hans profetia mot kung Joram (2 Krön 21:12–15) och profeten Ma-
laki försäkrar sina läsare att Elia en gång ska återvända för att vända fädernas 
 

1 Kapitlet är en populärvetenskaplig bearbetning av Carl Johan Berglund, Elijah as an Arche-
type for the Apostles in the Apocryphal Acts, i Andrei Dumitrescu & Barbara Crostini (red.), 
From Prophet to Miracle-Working Saint: Dynamic Approaches to Elijah in Ancient and Medie-
val Cultures (Context of Ancient and Medieval Anthropology; Leiden: Brill, 2025). 

2 Gideon Bohak, Ancient Jewish Magic: A History (Cambridge: Cambridge University Press, 
2008), s. 20–21; Laura Feldt, The Fantastic in Religious Narrative from Exodus to Elisha (Lon-
don: Routledge, 2014), s. 198–216; Åke Viberg, Prophets in Action: An Analysis of Prophetic Sym-
bolic Acts in the Old Testament (Itero 3; Stockholm: Enskilda Högskolan Stockholm, 2021), s. 43, 
jfr s. 17–18. 

3 Gustave Bardy, Le souvenire d’Élie chez les pères grecs, i Gustave Bardy m.fl. (red.), Élie le 
prophète, vol. 1: Selon les écritures et les traditions chrétiennes (Paris: DDB, 1956), s. 131–158; Gerard 
Rouwhorst, The Biblical Stories about the Prophet Elijah in Early Syriac-Speaking Christianity, 
i Alberdina Houtman (red.), Religious Stories in Transformation: Conflict, Revision and Recep–
tion (Jewish and Christian Perspectives 31; Leiden: Brill, 2016), s. 165–188. 
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hjärtan till deras barn (Mal 4:5–6). Jesus Syraks vishet sammanfattar både hans 
gärningar och hans kommande roll i den sista tiden (Syr 48:1–11).4 Och den ju-
diske historikern Josefus skildrar hur Elia profeterar om torka, besegrar Baals-
profeterna på Karmel, får bröd av en ängel, möter Gud vid Sinai och dödar sol-
dater genom att kalla ned eld från himlen.5  

I Nya testamentet citerar Paulus profetens dialog med Gud som något som 
läsarna självklart redan känner till (Rom 11:2–4), och evangelieförfattarna åter-
kommer flera gånger till Malakis profetia om Elias återkomst (Mark 6:15, 8:28; 
9:4, 8, 11–13, 19; 15:35–36 m. par.). I Lukasevangeliet deklarerar ängeln Gabriel 
att Sakarias son ska vända fädernas hjärtan till deras barn med Elias ande och 
kraft (Luk 1:16–17), och i Johannesevangeliet dementerar Johannes döparen att 
han skulle vara profeten reinkarnerad (Joh 1:21, 25). Diskussionen om exakt hur 
Johannes döparen för arvet från Elia vidare engagerar också tidigkristna förfat-
tare som Justinus Martyren, Irenaeus av Lyon, Klemens av Alexandria och inte 
minst Origenes, som nämner Elia åtminstone sextio gånger i bevarade skrifter.6 

Den dolda arketypen 
Hela vidden av Elias ryktbarhet i den tidigkristna litteraturen framgår dock 
först när vi inser att antika författare kunde referera till Elia utan att ens nämna 
hans namn, och ändå förutsätta att läsarna skulle känna igen honom. 

 
4 Erkki Koskenniemi, The Old Testament Miracle-Workers in Early Judaism (WUNT 2.206; 

Tübingen: Mohr Siebeck, 2005), s. 31–36; Lotta Valve, Elijah, the Servant, and Phinehas: The 
Exegetical Tradition behind Ben Sira’s Portrayal of Elijah’s Coming (Sir 48:10–11), i Pekka Lin-
dqvist & Sven Grebenstein (red.), Take Another Scroll and Write: Studies in the Interpretive Af-
terlife of Prophets and Prophecy in Judaism, Christianity and Islam (Studies in the Reception 
History of the Bible 6; Winona Lake: Eisenbrauns, 2016), s. 1–30. 

5 Josefus, Judarnas gamla historia 8.13; 9.2. 
6 Justinus, Dialog med juden Tryfon 8.4; 49.1–8; 87.4; Irenaeus, Mot heresierna 4.20.10; 5.5.1–

2; Klemens av Alexandria, Protreptikos 1.8.3; 1.9.1; 10.92.3; Paidagogos 2.10.112.3; 3.7.38.1; Stromata 
1.21.115.1–5; 1.21.135.4; 3.6.52–53; 4.17–105.4. Hela listan återfinns i Berglund, Elijah as an Archetype, 
s. 33–35. Elia är också känd från många andra antika skrifter och bildkonstverk; se Rouwhorst, 
Biblical Stories, och de olika kapitlen i Vlad Bedros m.fl. (red.), From Prophet to Miracle-Wor-
king Saint: Dynamic Approaches to Elijah in Ancient and Medieval Cultures (Paderborn: Brill 
Schöningh, 2025). 
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Jesajaboken kan tänkas vara först med detta när den nämner att Jesaja går klädd 
i vad översättarna kallar ”säcktyg”, men som går tillbaka på samma hebreiska 
ord som Elias ”skinn” (Jes 20:2; jfr 2 Kung 1.8).7 Ett tydligare exempel är Hebre-
erbrevet, som tydligt anspelar på Elia genom att tala om kvinnor som får sina 
döda tillbaka uppståndna och män som klär sig i fårskinn och gethudar, men 
aldrig nämner honom vid namn (Heb 11:32–37). Det visar hur den välkända 
Eliaberättelsen kunde fungera som undertext för ny litteratur – en litterär före-
bild som utan att nämnas uttryckligen kan bidra med mönster och detaljer som 
läsaren känner väl igen, och kan dra slutsatser av.8 

När Markusevangeliets inledning citerar Malakis ord om budbäraren som 
ska bereda vägen för Herren och nämner att Johannes döparen är klädd i ka-
melhår och bär ett läderbälte om livet, nämns varken Elia eller Malaki vid namn 
(Mal 3:1; Mark 1:2, 6).9 Uppenbarligen förutsätter författaren att läsaren känner 
igen Malakis ord, vet att Mal 4:5 klargör att budbäraren i 3:1 är profeten Elia, 
minns berättelsen om hur kung Achasja genast kan identifiera Elia på hårman-
teln och läderremmen, och kan följa spåret och inse att Markus vill hävda att 
Malakis profetia uppfylldes när Johannes döparen trädde fram. Kopplingen 
förstärks när tetrarken Herodes och hans styvdotter börjar bete sig som Eliabe-
rättelsens kung Ahab och drottning Isebel (Mark 6:14–29; jfr 1 Kung 21) och 
bekräftas när Jesus slår fast att Elia redan har kommit (Mark 9:13), men skrivs 
aldrig ut klart och tydligt.10 
 

7 Bibel 2000 översätter ʾēzôr omväxlande med ”skinn” (2 Kung 1:8), ”bälte” (Jes 5:27; 11:5), 
”säcktyg” (Jes 20:2), ”höftskynke” (Jer 13:1–11), ”gördel” (Hes 23:15) och ”skynke” (Job 12:18). Jfr 
Viberg, Prophets in Action, s. 97–98, 112–113. 

8 Laurent Pernot, Subtle Subtext: Hidden Meanings in Literature and Life (övers. W. E. Hig-
gins; University Park: Pennsylvania State University Press, 2021), s. 1–5; jfr Gérard Genette, 
Palimpsestes: la littérature au second degré (Paris: Seuil, 1982), s. 7–14. 

9 Författaren kombinerar Malakicitatet med ett ord från Jes 40:3 och nämner bara Jesajas 
namn. 

10 Markus första kända läsare, evangelisten Matteus, förstod uppenbarligen kopplingen, ef-
tersom han förtydligar den för sina egna läsare i Matt 11:14; 17:13. Josef Ernst, Johannes der Täufer: 
Interpretation – Geschichte – Wirkungsgeschichte (BZNW 53; Berlin: de Gruyter, 1989), s. 8–9; 
James A. Kelhoffer, The Diet of John the Baptist: “Locusts and Wild Honey” in Synoptic and Pa-
tristic Interpretation (WUNT 176; Tübingen: Mohr Siebeck, 2005), s. 122–123; Mark Goodacre, 
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När Jakobsbrevet lyfter fram Elias profetior för att illustrera kraften i en 
rättfärdig persons bön (Jak 6:16–18),11 klagar forskarna på att Elias namn kom-
mer ganska plötsligt, och tycker att bönen för änkans son (1 Kung 17:21–22) 
vore ett bättre exempel än profetiorna om torkan (1 Kung 17:1; 18:1, 41–46). 
Men den uppmärksamme läsaren förväntas associera till Elia redan när brevet 
först talar om att be i tro, ta hand om änkor och faderlösa och ödmjuka sig inför 
Gud (Jak 1:5–8, 27; 4:1–10; jfr 1 Kung 18:42–44; 17:7–24; 18:21). När skribenten 
sedan uppmanar sina läsare att ta profeterna till föredöme i att lida för sin tro 
(Jak 5:10; jfr 1 Kung 17:1–6; 18:1–15) och nämner Elias namn i samband med regn 
och torka (Jak 6:16–18) får läsaren bekräftat att Eliaberättelsen har varit en rele-
vant undertext hela Jakobsbrevet igenom.12 

När Athanasios av Alexandria inleder sin biografi över eremiten Antonios, 
anger han som sin huvudkälla en man som ”under ganska lång tid följde honom 
och göt vatten över hans händer”.13 Den formuleringen går förstås att läsa en-
bart som en upplysning om att källan levde så nära Antonios att de hjälptes åt 
att tvätta händerna, men den insiktsfulle läsaren minns att när kung Joshafat 
efterfrågar en profet blir han hänvisad till Elisha, ”som hällde vatten över Elias 
 
Mark, Elijah, the Baptist and Matthew: The Success of the First Intertextual Reading of Mark, i 
Thomas R. Hatina (red.), Biblical Interpretation in Early Christian Gospels, vol. 2: The Gospel of 
Matthew (LNTS 310; London: T&T Clark, 2008), s. 73–84; Nathan L. Shedd, A Dangerous 
Parting: The Beheading of John the Baptist in Early Christian Memory (Waco: Baylor University 
Press, 2021), s. 98. 

11 Det Elia gör är i grunden att profetera om den stundande torkan och regnet, men många 
läsare ser också antydningar till att han påverkar skeendet genom att be, till exempel i 1 Kung 
18:42, där han kryper ihop med ansiktet mellan knäna, vilket kan tolkas som en maning till Gud 
att låta regnet komma. Jfr Åke Viberg, En profet med ansiktet mellan knäna (1 Kung 18:42), i Tal 
Davidovich (red.), Plogbillar & svärd: En festskrift till Stig Norin (Stockholm: Molin & Sorgen-
frei, 2012), s. 217–224. 

12 Mariam Kamell Kovalishyn, The Prayer of Elijah in James 5: An Example of Intertextuality, 
i Journal of Biblical Literature 137.4 (2018), s. 1027–1045. Jfr Martin Dibelius, James: A Commen-
tary on the Epistle of James (red. Heinrich Greeven, övers. Michael A. Williams; Hermeneia; Phi-
ladelphia: Fortress, 1975), s. 241–242, 255; Douglas J. Moo, The Letter of James (Pillar New Testa-
ment Commentary; Grand Rapids: Eerdmans, 2000), s. 248–249; Scot McKnight, The Letter of 
James (NICNT; Grand Rapids: Eerdmans, 2011), s. 450. 

13 Athanasios, Antonios liv (övers. Tomas Hägg och Samuel Rubenson; Skellefteå: Artos, 
1991), s. 44. 
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hand” (2 Kung 3:11).14 Att Athanasios återanvänder den formuleringen antyder 
att hans källa är Antonios närmaste lärjunge. När författaren i slutet av biogra-
fin nämner att han själv har fått ärva Antonios slitna mantel och ett av hans två 
fårskinn, är det tydligt att läsaren förväntas dra sig till minnes att Elisha fick 
överta Elias hårmantel (1 Kung 19:19; 2 Kung 2:13), och förstå att Athanasios 
menar att Antonios gett honom auktoritet över den spirande monastiska rörel-
sen.15 

Andreas och mŠnniskoŠtarna 

Utanför Bibeln finns många fantasifulla berättelser om hur Jesus lärjungar reser 
ut i världen, predikar evangelium, utför underverk och får se stora folkskaror 
omvända sig till kristen tro. De brukar ha lågt historiskt källvärde, men ett be-
tydligt större underhållningsvärde.16 Ett bra exempel är berättelsen om Andreas 
och människoätarna (Aom), där Jesus ger Andreas i uppdrag att på tre dagar 
resa från Grekland till människoätarnas land, där Mattias – den nya aposteln 
som ersätter Judas i Apg 1:23–26 – hålls fängslad av grymma människor som 
göder upp honom för att slaktas och ätas (Aom 4.1–2).17 

 
14 Bibel 2000 översätter med det förklarande ”han som var Elias betrodde tjänare”, men både 

den hebreiska grundtexten och den grekiska översättningen Septuaginta, som Athanasios sanno-
likt var bekant med, har formuleringen att hälla vatten över Elias hand. 

15 Athanasios, Antonios liv 91.8 (s. 114). Athanasios två grekiska ord är himation, som är det 
vanligare ordet för ett ytterplagg, och mēlōtē, som Septuaginta använder om Elias fårskinnsman-
tel. Se Nienke Vos, Individuality, Exemplarity and Community: Athanasius’ Use of Two 
Biblical Characters in the Life of Antony, i Marcel Poorthuis & Joshua J. Schwartz, Saints and 
Role Models in Judaism and Christianity (Jewish and Christian Perspectives 7; Leiden: Brill, 
2004), s. 205–225; jfr Viberg, Prophets in Action, s. 75 n. 2. 

16 För en introduktion till den här litteraturen, se Hans-Josef Klauck, The Apocryphal Acts of 
the Apostles: An Introduction (Waco: Baylor, 2008). 

17 Berättelsen är från 300- eller 400-talet och finns bevarad i mer än ett dussin grekiska manu-
skript. En god grekisk text finns i Maximilian Bonnet, Acta Apostolorum Apocrypha, vol. 2.1: 
Passio Andreae; Ex Actis Andreae; Martyria Andreae; Acta Andreae et Matthiae; Acta Petri et 
Andreae; Passio Bartholomaei; Acta Ioannis; Martyrium Matthaei (Leipzig: Mendelssohn, 
1898), och en engelsk översättning i Dennis R. MacDonald (övers.), The Acts of Andrew (Early 
Christian Apocrypha 1; Farmington: Polebridge, 2005), 19–42. 
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Väl medveten om att ingen människa kan genomföra en så lång resa på så 
kort tid, förser Jesus Andreas och hans lärjungar med en båt där han själv och 
två änglar fungerar som besättning. Eftersom Andreas och lärjungarna reser 
utan matsäck ger änglarna dem varsitt bröd att äta, men lärjungarna är alltför 
sjösjuka för att kunna få ned en enda bit (Aom 5.1–7.3).18 Jesus manar dem ändå 
att äta och samla kraft för den långa sjöresan: ”Stig upp, broder, du och dem du 
har med dig! Ta emot brödet och ät, så att ni får kraft att uthärda havets vågor.” 
Och Andreas upprepar uppmaningen: ”Stig alltså upp och ät brödet, så att ni 
får kraft att uthärda havets vågor.” (Aom 7.4–5)19 Här ekar berättelsen av scenen 
i Första Kungaboken där Elia ligger utmattad under en ginstbuske efter att ha 
besegrat Baalsprofeterna på Karmel och Herrens ängel två gånger kommer och 
väcker honom, ger honom en brödkaka och uppmanar honom: ”Stig upp och 
ät, annars orkar du inte hela vägen” (1 Kung 19:5–8). Utan vare sig en uttrycklig 
referens eller ett ordagrant citat antyder författaren parallellerna mellan profe-
ten och aposteln. 

Allteftersom berättelsen framskrider kan den uppmärksamme läsaren no-
tera fler detaljer som minner om Elia. När Andreas och hans lärjungar somnar 
efter en ansträngande dag på sjön, blir de burna av änglarna hela vägen till män-
niskoätarnas stadsportar, där de vaknar på morgonen – precis ett så praktiskt 
transportsätt som kungens förvaltare Obadja förknippar med Elia (Aom 16.3–
17.3; jfr 1 Kung 18:10–12).20 När aposteln ser att fängelseporten är bevakad av sju 
 

18 Att resa utan matsäck är helt i linje med Jesus instruktioner i Mark 6:8–9. 
19  Bonnet, Acta, 73: Anasta adelphe hama tois idiois sou; metalabete artou trophēs, hina 

ischysēte hypenenkein ton klydōna tēs thalassēs. […] anastantes oun metalabete artou trophēs, hina 
ischysēte hypenenkein ton klydōna tēs thalassēs. Översättningarna från grekiska och latin är mina 
egna. 

20 Berättelsen har inget att säga om vilken väg resan går, men skildringen stämmer överens 
med den traditionella antika uppfattningen om att det bor människoätare i området norr om 
Svarta havet, vilket påstås av bland andra Herodotos, Historia 4.18, 100–2, 119, 125, och Aristote-
les, Politiken 8.3.4/1338b. Jfr William Arens, The Man-Eating Myth: Anthropology and Anthro-
pophagy (Oxford: Oxford University Press, 1979); Eileen M. Murphy & James P. Mallory, Hero-
dotus and the Cannibals, i Antiquity 74 (2000), s. 388–394; Janet E. Spittler, Christianity at the 
Edges: Representations of the Ends of the Earth in the Apocryphal Acts of the Apostles, i Clare 
K. Rothschild & Jens Schröter (red.), The Rise and Expansion of Christianity in the First Three 
Centuries of the Common Era (WUNT 301; Tübingen: Mohr Siebeck, 2013), s. 353–377. 
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vakter ber han en kort bön, och sju vakter faller döda till marken – precis som 
de två grupperna om femtio soldater som kung Achasja sänt ut efter profeten 
(Aom 19.2; jfr 2 Kung 1:9–16). Och när Andreas befriat Mattias och de andra 
fångarna leder han dem till ett fikonträd vars frukt aldrig ska ta slut – precis som 
oljan och mjölet hos änkan i Sarefat (1 Kung 17:8–16): 

Andreas sade till dem: ”Res er och gå ned till stadens nedre delar, så ska ni finna ett stort 
fikonträd vid vägkanten. Sätt er under det trädet och ät av dess frukt tills jag kommer till 
er. Om det dröjer innan jag kommer, kommer ni ändå att ha tillräckligt med mat, för 
fikonträdets frukt ska aldrig ta slut. Ju mer ni äter, desto mer frukt bär det, och mättar er 
precis som Herren har sagt.” (Aom 21.3–5)21 

Precis som Elia ger mirakulös hjälp till människor i nöd tillhandahåller Andreas 
här ett outtömligt matförråd för människoätarnas fångar.22 Den sista notering-
en om vad ”Herren har sagt” går inte tillbaka på någon förutsägelse tidigare i 
berättelsen, utan kan vara tillagd just för att läsaren ska associera till Elias pro-
fetiska språkbruk. 

För att slutligen besegra människoätarna förvandlar aposteln en alabaster-
staty till en fontän som sprutar ut så mycket vatten att alla hans fiender riskerar 
att drunkna, samtidigt som ärkeängeln Mikael slår en eldcirkel runt staden för 
att hindra dem från att fly (Aom 29.4–30.15). Trots att hela staden är översväm-
mad kan Andreas obekymrat röra sig fritt, för varhelst han går delar sig vattnet 
så att han kan gå torrskodd – precis som Jordans vatten delar sig för att släppa 
fram Elia och Elisha (Aom 30.14; 31.5; jfr 2 Kung 2:6–8). I Bibelns tre berättelser 
om vatten som delas går det att se en fallande skala av angelägenhet: För Mose 
och israeliterna vid Sävhavet handlar det om att fly eller bli utplånade av Faraos 
här, för Josuas generation vid Jordan är det mer en fråga om att våga motstå 
uppgivenheten, och för Elia och Elisha handlar det bara om ett praktiskt sätt 
att ta sig över floden (2 Mos 14:16–31; Jos 3:9–4:19; 2 Kung 2:8). 23  Att även 
 

21 Bonnet, Acta, 93: Tote legei autois Andreas: Anastantes pereuesthe eis ta katōtera merē tēs 
poleōs, kai heurēsete en tē hodō sykēn megalēn, kai kathisate hypo tēn sykēn kai esthiete apo tou 
karpou autēs heōs an elthō pros hymas; ean de bradynō tou elthein ekei, heurēsete to autarkes tēs 
trophēs hymōn; ou mē gar leipsei ho karpos apo tēs sykēs, all’ hoson hymeis esthiete, pleiona karopon 
enengkē kai diathrepsē hymas, kathōs eipen ho kyrios. 

22 Feldt, The Fantastic, s. 238. 
23 Bohak, Ancient Jewish Magic, s. 33; Feldt, The Fantastic, s. 238. 
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Andreas vattendelningsunder handlar mer om praktisk bekvämlighet än om 
överlevnad bidrar till intrycket att författaren till Andreas och människoätarna 
vill skildra huvudpersonen som en undergörare på samma nivå som profeten 
Elia. 

Petrus och trollkarlen Simon 

I en annan tidigkristen lärjungaberättelse, Petrus och trollkarlen Simon eller 
Petrusakterna (Pea),24  kämpar aposteln Petrus mot trollkarlen Simon, känd 
från Apg 8:9–24, om ledarskapet i den kristna gemenskapen i Rom.25 

Efter att Paulus avrest till Spanien (jfr Rom 15:23–28) har Simon hänfört de 
kristna i Rom med sina trolleritrick, samlat en stor skara anhängare, och redu-
cerat den Paulustrogna församlingen till sju personer (Pea 4.1–18; 6.6–15). 
Petrus blir underrättad om situationen i en Kristusvision och reser omedelbart 
till Rom för att konfrontera magikern (Pea 5.1–8). Under den långa sjöresan 
vägrar han att äta något, utöver att fira nattvard (Pea 5.11, 30–33), och när han 
till slut anländer till hamnstaden Puteoli, en veckas fotvandring från Rom, väd-
jar sjökaptenen Theon till aposteln att ta en paus innan han möter Simon:26 

 
24 Berättelsen finns bevarad i en enda latinsk handskrift från 600-talet, Codex Vercellensis, och 

ett litet grekiskt fragment från 300-talet. Den latinska texten är formulerad på 300-talet, men det 
grekiska fragmentet har fått många forskare att spekulera i att latinet är en trogen översättning av 
en grekisk berättelse från sent 100-tal. Den latinska texten finns i Marietheres Döhler (red.), Acta 
Petri: Text, Übersetzung und Kommentar zu den Actus Vercellenses (TUGAL 171; Berlin: de 
Gruyter, 2018), och en engelsk översättning i Robert F. Stoops (övers.), The Acts of Peter (Early 
Christian Apocrypha 4; Salem: Polebridge, 2012). Se vidare A. Hilhorst, The Text of the Actus 
Vercellenses, i Jan N. Bremmer (red.), The Apocryphal Acts of Peter (Studies on the Apocryphal 
Acts of the Apostles 3; Leuven: Peeters, 1998), s. 148–160; Matthew C. Baldwin, Whose Acts of 
Peter? Text and Historical Context of the Actus Vercellenses (WUNT 2.196; Tübingen: Mohr Sie-
beck, 2005). 

25 Simon fungerar i många tidigkristna traditioner som ondska och villolära personifierad. 
Markus Bockmuehl, The Remembered Peter in Ancient Reception and Modern Debate (WUNT 
262; Tübingen: Mohr Siebeck, 2010), s. 101–113. 

26 Jfr Apg 28:13–14, där Paulus tillbringar en vecka hos trossyskon i Puteoli innan han fortsät-
ter till Rom.  
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Du har inte suttit still en enda dag medan skeppet var ute till havs, och nu vill du ge dig 
iväg på en mödosam resa direkt från skeppet? Nej, stanna här och återhämta dig innan 
du ger dig av! Härifrån är det stensatt väg ända till Rom, och jag är rädd att du inte ska 
uthärda skakningarna. (Pea 6.27–29)27 

Den här gången nämns varken ängel eller brödkaka, och bilden är att sätta sig 
ned snarare än att stiga upp, men ekot från ängelns uppmaning till Elia hörs 
ändå (1 Kung 19:7). När latinska texter använder refrigero (här översatt med 
”sitta still”) och reficere (här ”återhämta”) brukar det handla om att äta, dricka 
och hämta krafter för nästa utmaning, och Theon är bokstavligen orolig för att 
Petrus inte ska orka hela vägen till Rom.28 

Utan att stanna och äta fortsätter Petrus till Rom, där han samlar de kristna, 
förhör sig om situationen, och går för att söka upp Simon, som tagit in hos 
senatorn Marcellus (Pea 6.34–9.3).29 När han inte blir insläppt, sänder han en 
stor hund som han finner bunden i närheten i sitt ställe. Hunden reser sig på 
bakbenen och utmanar med mänsklig röst Simon att komma ut och möta Pet-
rus, vilket slår alla närvarande med häpnad (9.4–15). Uppvisningen leder till att 
senatorn kastar ut trollkarlen, som därför kommer och knackar på hos Petrus, 
som tagit in hos presbytern Narcissus. Där möts han av en mor med ett sju må-
nader gammalt spädbarn i famnen. Kvinnan säger ingenting, men hennes barn 
stämmer upp en vuxen mans stämma, skäller ut Simon efter noter, och kräver 
att han lämnar staden tills aposteln och trollkarlen kan mötas i en avgörande 
kraftmätning nästföljande sabbat (14.1–15.17). 

I duellen, som äger rum på Forum Romanum inför en månghövdad beta-
lande publik (Pea 22.20–23.1), får de bägge kombattanterna en utmaning av 
 

27 Döhler, Acta Petri, s. 70: Nulla die in naui refrigerasti in tam magno mari; nunc autem in 
uia asperrima rectus a naue uis proficisci? Sed remane et refice te, et sic proficisceris. Hinc enim 
usque Romae silice strato, a concussione uereor ne quid patiaris. 

28 Dennis R. MacDonald, The Acts of Andrew and the Acts of Andrew and Matthias in the 
City of the Cannibals (SBLTT 33; Atlanta: Scholars Press, 1990), s. 29–31, menar att berättelserna 
är så lika varandra att Andreas och människoätarna måste vara baserad på Petrus och trollkarlen 
Simon. Ett gemensamt beroende av mönster från Eliaberättelsen är en annan möjlighet. 

29 En historisk senator Marcellus, som sannolikt legat till grund för den här karaktären, är 
känd från Tacitus, Annaler 1.75. Jfr Döhler, Acta Petri, s. 224; Carl Johan Berglund, The Inno-
vation of a Master Wonder-worker in the Character of Simon Peter, i Approaching Religion 14.1 
(2024), s. 99–114, här 108. 
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den romerske prefekten Agrippa: Simon ska döda en slavpojke från prefektens 
hus, och Petrus ska återuppväcka honom från de döda.30 Simon viskar ett ord 
till pojken, som genast faller ihop livlös (25.1–5). Men innan Petrus kan göra 
något för att återuppliva den skendöde pojken, uppmärksammas han på en an-
nan yngling, som verkligen är död, när en änka ur publiken plötsligt ropar: 
”Petrus, Guds tjänare! Min son är död, den ende jag hade!” (25.6)31  

Hittills har kampen mellan Simon och Petrus rört sig kring imponerande 
uppvisningar utan större konsekvenser – nu gäller det plötsligt liv och död för 
verkliga människor. Aposteln glömmer genast prefektens utmaning, och kallar 
fram änkan, som berättar att hennes son inte bara stått för hennes försörjning 
utan också burit henne när hon inte orkat gå själv. Petrus skickar trettio unga 
män att hämta sonens döda kropp, och prefekten får påminna honom om den 
livlöse slavpojken, som Petrus genast uppväcker med en snabb bön. När änkans 
son blir inburen sträcker aposteln ut sina händer och ber en lång bön över den 
döda kroppen (25.7–27.8), och effekten låter inte vänta på sig: 

Genast reste sig den döde upp. Åskådarna som såg detta förundrades, och folket ropade: 
”Du, Gud, är frälsaren! Du är Petrus Gud, den osynlige guden och frälsaren!” De pratade 
sinsemellan, uppriktigt förundrade över mannens ord när han åkallade Herren, och hans 
kraft. Och de tog emot det till helgelse. (Pea 27.9–11)32 

Innan Petrus möter sin motståndare i en avgörande kraftmätning, följer han 
ytterligare en viktig del av mönstret från Eliaberättelsen, när han uppväcker en 
fattig änkas enda son från de döda (jfr 1 Kung 17:17–24).33 De båda narrativen 

 
30 Inga historiskt trovärdiga källor nämner någon romersk prefekt vid namn Agrippa under 

första århundradet, och namnet är sannolikt hämtat från Apg 25:13–26:32. István Karasszon, 
Agrippa, King and Prefect, i Jan N. Bremmer (red.), The Apocryphal Acts of Peter (Studies on the 
Apocryphal Acts of the Apostles 3; Leuven: Peeters, 1998), s. 21–28, menar att vi inte ska försöka 
se någon historisk person bakom den narrativa karaktären, bara författarens avsikt att ge in-
trycket att Roms samlade befolkning kunde övertygas av Petrus mirakel. 

31 Döhler, Acta Petri, s. 114: Petre, seruus dei, filius meus mortuus est, unicum quem habebam. 
32 Döhler, Acta Petri, s. 116–18: Et continuo mortuus se leuauit, et uidentes turbae miratae sunt, 

et populo clamante: ”Tu, deus saluator, tu Petri deus, deus inuisibilis et saluator.” Et dicebant inter 
se, uere mirantes hominis uerbo inuocantis dominum, suam uirtutem, et in sanctificationem acci-
perunt. 

33 Parallellen är tidigare påtalad av Döhler, Acta Petri, s. 279, 283. 
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följer i grunden samma struktur: En förtvivlad änka vänder sig till gudsman-
nen, som begär att sonen ska hämtas, sträcker sig ut över honom, ber en bön – 
och sonen får liv igen. De skiljer sig genom att Elia är noga med att utföra sitt 
helande i enrum, där ingen kan se om han gör bort sig eller inte, och ber i form 
av en desperat vädjan att Gud inte ska vara sådan att han tillåter att en ensam 
änka förlorar sitt enda barn. Petrus bön är betydligt självsäkrare, och hans he-
lande sker på stadens torg inför många åskådare, som i slutändan följer etable-
rade mönster i tidigkristna apostlaberättelser genom att genast anta Petrus Gud 
som sin egen.34 

Petrus slutliga uppgörelse med Simon blir lika dramatisk, imponerande och 
brutal som Elias uppgörelse med Baalsprofeterna på Karmel (1 Kung 18:16–40). 
Ännu en död man, senatorn Nicostratus, blir inburen, och Simon gör sitt bästa 
för att vilseleda folket genom att få den döda kroppen att sätta sig upp, öppna 
ögonen, och buga mot trollkarlen – men blir avslöjad när kroppen faller ihop 
igen så snart Simon släpper taget (Pea 28.1–46). Petrus förhandlar lugnt med 
senatorns familj om att de slavar som avdelats för att friges vid sin herres död 
ska förbli fria när han återuppväcks, och om att de övriga rikedomar som öron-
märkts för begravningsfestligheterna ska delas ut till stadens änkor, innan han 
lätt rör vid den döda kroppen, och säger: ”Res dig!”35 Genast sätter sig den unge 
senatorn upp, sveper av sig svepningen, och ber om andra kläder (Pea 28.56–
66). Några dagar senare satsar den desperate Simon på ett sista försök, där han 
inför folkmassorna på Via Sacra ska lyfta från marken och sväva fram över 
Roms kullar och tempel. Så snart han kommit lagom långt upp i luften ber 
Petrus en kort bön, och Simon faller tvärt till marken. Han bryter benet på tre 
ställen, blir stenad, och avlider senare av sina skador (Pea 31.4–32.21).  

 
34 Jfr till exempel Johannesakterna (Joa), där magistraten Lykomedes, en stor skara Artemis-

dyrkare och den högättade Antipatros alla konverterar till kristen tro med liknande utrop (Joa 
27.9; 42.3–5; 57.6). Helt i linje med de omvändelseberättelserna observerar folket här det under-
verk Petrus utför, fattar ett medvetet beslut, och överflyttar sin lojalitet till den Gud Petrus före-
träder; se Carl Johan Berglund, Miracles, Determination, and Loyalty: The Concept of Convers-
ion in the Acts of John, i Clare K. Rothschild, James A. Kelhoffer & R. Matthew Calhoun (red.), 
Choice, Change, and Conversion: Celebrating A. D. Nock’s Conversion (WUNT 472; Tübingen: 
Mohr Siebeck, 2021), s. 213–234.  

35 Döhler, Acta Petri, s. 124: Surge! 
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Precis som i Eliaberättelsen är apostelns motståndare trots stora ansträng-
ningar fullständigt oförmögen att utföra det underverk Petrus utför med lätt-
het, och precis som i 1 Kung 18:16–40 slutar berättelsen med motståndarens 
död. Israel har bytts ut mot Rom, Baal och hans profeter ersatts med Simon 
och hans magi, och tidsspannet komprimerats från två år (1 Kung 18:1) till några 
dagar, men mönstret från Eliaberättelsen kvarstår, och igenkännandet leder lä-
saren mot den avsedda slutsatsen: aposteln Petrus är en mäktig gudsman och 
undergörare, precis som Elia.36 

Slutsatser 
Den här studien har visat att den gammaltestamentliga profeteten Elia är en så 
välkänd gestalt i antik judisk och tidigkristen litteratur att författarna till Mar-
kusevangeliet, Jakobsbrevet och Antonios liv kan referera till honom enbart 
med ett fårskinn, ett läderbälte, en trosviss bön eller en lärjunge som häller vat-
ten över mästarens händer. Samma mönster går igen i de tidigkristna berättel-
serna Andreas och människoätarna och Petrus och trollkarlen Simon.  

Liksom Elia får aposteln Andreas bröd av en ängel för att uthärda en an-
strängande resa (Aom 7.4–7; jfr 1 Kung 19:5–8), blir mirakulöst förflyttad från 
en plats till en annan (Aom 16.3–17.3; jfr 1 Kung 18:12), och fäller sina fiender 
med ett ord (Aom 19.2; jfr 2 Kung 1:9–14). Både profeten och aposteln ger be-
hövande ett matförråd som aldrig kan ta slut (Aom 21.3–5; jfr 1 Kung 17:7–16) 
och delar utan ansträngning vattenmassorna för att kunna ta sig fram torr-
skodda (Aom 31.5; jfr 2 Kung 2:8). Liksom Elia får aposteln Petrus uppma-
ningen att äta och hämta krafter för att den stundande resan inte ska bli över-
väldigande (Pea 6.27–29; jfr 1 Kung 19:7), uppväcker en fattig änkas ende son 
från de döda (Pea 25.6–27.11; jfr 1 Kung 17:17–24) och hänför alla närvarande 

 
36 Ett tredje exempel på Eliareferenser i tidigkristna apostlaberättelser skulle kunna vara sce-

nen i Filippusakterna (Fia) där aposteln lägger sig att vila under en buske (phyton) innan han 
upplever ett kraftfullt gudsmöte (Fia 3.5–9; jfr 1 Kung 19:3–18). Jfr Carl Johan Berglund, Dyna-
mics of Paradoxography in the Apostle Philip’s Adventures in Parthia and Ethiopia, i Benjamin 
De Vos (red.), To Believe or Not to Believe? Reading Hermeneutics and Strategies of Truth(fulness) 
and Believability in Premodern Christian Narrative (Ancient Narrative Supplements 35; Gro-
ningen: Barkhuis & Groningen University Library, under utgivning), s. 69–90. 
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med underverk som går långt utöver vad hans religiösa motståndare förmår ut-
föra (Pea 28.1–32.21; jfr 1 Kung 18:16–40). Även om huvudpersonen, miljön 
och många av detaljerna skiljer sig går mönstret igen från Eliaberättelsen, och 
förmedlar ett tydligt budskap till läsarna: Kristus apostlar är lika mäktiga un-
dergörare som någonsin profeten Elia, och talar med samma gudomliga aukto-
ritet som han.37 

De mönster som våra bibelvetenskapliga lärare och kollegor lämnar efter sig 
är måhända inte lika imponerande och skickelsedigra som profeten Elias under-
verk, men är vi uppmärksamma kan vi ändå lära oss att känna igen spåren i hur 
vi tänker exegetiskt, lägger upp undervisningen, och argumenterar i kollegiet. 
Först med sådana insikter går det att överblicka vilket inflytande en föregångare 
som Åke Viberg haft på bibelvetenskapen i Sverige. 

 
37 Viberg, Prophets in Action, s. 43. 



 

Den aronitiska välsignelsen på svenska: 
Översättning som teologisk tolkning 
Josef Forsling 

Inledning 
När Bibel 2000 publicerades var en av nyheterna att den aronitiska välsignelsen 
(eller ”Herrens välsignelse”) i 4 Mos 6:24–26 hade fått en något ändrad ordaly-
delse jämfört med Kyrkobibeln från 1917. De välbekanta orden ”Herren väl-
signe dig” och så vidare hade bytts ut mot ”Herren välsignar dig”, alltså ett 
skifte från önskeform (optativ) till påståendeform (indikativ) på svenska. I jäm-
förelse med tidigare svenska bibelöversättningar och även de flesta moderna bi-
belöversättningar i världen var detta ett unikt val av bibelkommissionen. 

I förarbetena till den nya kyrkohandboken för Svenska kyrkan som togs i 
bruk 2018 blossade en debatt upp om denna förändring, då översättningen av 
välsignelsen från Bibel 2000 fanns med i förslaget till kyrkohandbok. Svenska 
Akademien skrev bland annat i sitt yttrande om kyrkohandboksförslaget att  

Det är kanske inte Svenska Akademiens sak att komma med påpekanden om det teolo-
giska innehållet, men stundom kan språkfrågorna ha teologiska implikationer. Exempel-
vis ger förslaget till kyrkohandbok frihet att välja mellan två versioner av Välsignelsen, 
den traditionella och en nyare variant. Det som skiljer mest är verbformerna. Den äldre 
versionen innehåller optativformer (välsigne etc.), medan den yngre genomför presens 
indikativ (välsignar). Dessa verbformer står inte i paritet med varandra, och detta är 
ingen stilfråga. Optativen uttrycker en förhoppning, med presens görs ett konstate-
rande.  

Akademien noterar att den äldre versionen av Välsignelsen överensstämmer bättre med 
grundtextens andemening (4 Mos. 6:24–26). Den nyare versionen lämnar alltså ett an-
nat budskap och kan med andra ord redan på rent språkliga grunder anses vara 
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underlägsen. Den äldre är mera korrekt, och det finns inget utrymme för någon förhand-
ling på den punkten. Härtill kan man foga invändningen att den naturliga tolkningen 
av respektive version eventuellt avspeglar något olika gudsuppfattningar. Med optativ-
formulering uttrycks en förhoppning om att Herren skall välsigna församlingen (men 
avgörandet ligger utanför den talandes makt), i alternativet är välsignandet ett faktum. 
Även den präst som läser Välsignelsen får sin roll modifierad, och ytterst påverkas relat-
ionen mellan Herren, prästen och församlingen. Detta förefaller vara en teologiskt icke 
trivial fråga.1 

Yttrandet går sedan vidare med att anta att förändringen beror på att kyrko-
handboken strävar efter att använda ett inkluderande språkbruk. Även om det 
är en missuppfattning, innehåller yttrandet en mängd intressanta iakttagelser: 
hur återger vi bibelhebreiska på svenska på ett rimligt sätt, vilka gudsbilder för-
utsätts i översättningen och vilken roll uppfattas den som uttalar välsignelsen 
ha? 

Christer Åsberg, som under många år arbetade i bibelkommissionen med 
översättningen av Bibel 2000, skrev ett svar på Svenska Akademiens yttrande 
där han lyfte ytterligare aspekter av översättningen av välsignelsen i 4 Mos 6 för 
att förklara och försvara den: 

Bibelkommissionen tänkte så här: Den traditionella översättningen, Herren välsigne dig 
etc., får genom sin optativform ofrånkomligen karaktären av en bön, önskan, förhopp-
ning. Men Välsignelsen är inte, vare sig i sitt bibliska sammanhang, 4 Moseboken 6:24–
26, eller i den kristna gudstjänstens liturgi, en bön eller förhoppning. I Bibeln är det 
Mose som på prästernas uppdrag frågar Gud vad de ska säga till folket, israeliterna, när 
de uttalar Herrens välsignelse över dem. I gudstjänsten är prästen ett språkrör för Gud 
och förmedlar Välsignelsen till församlingen. Akten inleds med att prästen, vänd mot 
församlingen, säger: ”Ta emot Herrens välsignelse” inte, vänd mot altaret: ”Låt oss be 
om Herrens välsignelse”.  

Jag citerar bland många tänkbara exempel ur Ebbe Arvidssons Högmässan i Bibeln: 
”Välsignelsen är nämligen inte en allmän välgångsönskan. Det är i stället fråga om en 
kraft – en funktion, som verkar med avsikt att utföra det som orden menar.” I och med 
att prästen utsäger välsignelseorden förmedlas Guds välsignelse till församlingen och 
dess medlemmar. Det betyder ”att formeln inte skall betraktas som en förbön från präs-
tens sida, utan som en tillsägelse av Jahves välsignelse”, som GT-professorn Gillis 

 
1 https://www.svenskakyrkan.se/filer/Svenska%20Akademiens%20remissvar%20kyrkohandbo-

ken%20(pdf,%208%20sidor).pdf 
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Gerleman utryckte denna månghundraåriga uppfattning i läroboken En bok om Gamla 
testamentet. Tolkningen är inte något påfund av bibelkommissionen utan kungslinjen i 
den svenska kyrkan åtminstone sedan reformationen (Välsignelsen har en central roll 
framförallt i luthersk tradition). 

Jag bör väl tillägga att den hebreiska grammatiken inte ger någon utslagsgivande vägled-
ning. Bibelkommissionen har faktiskt översatt den aktuella vokabeln på tre olika sätt: 
Dels, i Rut 2:4, ”Herren välsigne dig”, dels, i Rut 2:20, ”Må Herren välsigna honom” 
och så alltså i 4 Moseboken 6:24–26 ”Herren välsignar er”. Alla är språkligt möjliga, det 
är kontexten som avgör den svenska formuleringen. De båda Rut-ställena handlar om 
allmänna välgångsönskningar av olika intensitet, den aronitiska välsignelsen är ett ord 
från Gud som omedelbart går i verkställighet.2 

Det är tydligt att Åsberg ser en direkt likhet mellan de aronitiska prästerna som 
uppmanas att uttala välsignelsen i 4 Mos 6 och de lutherska präster i Sverige 
som på samma sätt sedan reformationen3 uttalat välsignelsen över kristna för-
samlingar: funktionen att rent faktiskt förmedla välsignelse är densamma då 
som nu och därför passar indikativformen bäst i en svensk översättning. 

Det är en intressant fråga om detta är ett utslag av en ”nödvändighetens te-
ologi” (och översättning) för lutherska kristna i Sverige, och därför utgör denna 

 
2 https://kyrkligdokumentation.nu/asberg_akademien2016.pdf. De böcker Åsberg nämner är 

Ebbe Arvidsson, Högmässan i bibeln: om ordet i gudstjänsten och dramat mellan Gud och män-
niska (Stockholm: Proprius, 1991), och Gillis Gerleman och Bo Johnson, Ur Gamla testamentet: 
kommentar till valda texter (Lund: CWK Gleerup, 1970), s. 63. Det är alltså felaktigt att Gerle-
man uttalar sig om välsignelsen i Bertil Albrektsson och Helmer Ringgren, En bok om Gamla 
testamentet (Malmö: Gleerups, 1992, men också tidigare upplagor), där han inte är författare. 

3 Mer exakt argumenterar Luther för användandet av den aronitiska välsignelsen i pamfletten 
Von ordenung gottes dienst in der gemeyne (Straßburg: Schürer, 1523); och Formulae Missae et 
Communionis pro Ecclesia Vuittembergensi (Wittembergae, 1523). Välsignelsen införs sedan for-
mellt i och med Deudsche Messe und ordnung Gottis diensts (Wittemberg: Hieronymus Lotter, 
1526). Fram till Luthers dagar har vi inga belägg för en allmän användning av den aronitiska väl-
signelsen i kristen gudstjänst. Den vanligaste var i stället den så kallade romerska välsignelsen 
”Benedicat vos omnipotens Deus, Pater, et Filius, et Spiritus Sanctus. Amen”. Se Nathan MacDo-
nald, A Trinitarian Palimpsest: Luther’s Reading of the Priestly Blessing (Numbers 6.24–26), i 
Pro Ecclesia 21 (2012), s. 299–313, särskilt s. 301.  
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fråga föremålet för denna artikel i en vänbok till Åke Viberg.4 Det jag skulle vilja 
göra i den här relativt korta texten är att gräva djupare bakom de argument som 
både Svenska Akademien och Åsberg5 lyfter fram och att diskutera vilka språk-
liga, litterära och historiska aspekter som kan påverka hur vi översätter välsig-
nelsen i 4 Mos 6, och vilka teologiska konsekvenser de får. 

Översättning och textkritik 
Eftersom Svenska Akademiens yttrande och Åsberg diskuterar om de bibel-
hebreiska verbformerna ska översättas som optativ eller indikativ är det natur-
ligt att börja med denna fråga: vad har vi för verbformer i den aronitiska välsig-
nelsen i 4 Mos 6:24-26 och hur kan de översättas? I bibelhebreiska kallas den 
form som motsvarar optativ för jussiv och traditionellt har svenska översätt-
ningar antagit att alla verbformer i välsignelsen ska tolkas som jussiv. Nu är det 
så att för det mesta finns ingen formell skillnad mellan jussiv och indikativ i 
bibelhebreiskan. I princip skulle det alltså gå att läsa verben i välsignelsen som 
antingen jussiv eller indikativ.  

Men det finns ett undantag. Bibelhebreiskan, liksom alla semitiska språk, 
använder så kallade stamformer för att modifiera betydelsen av verben.6 I en av 
dem, hifil, görs en formell skillnad mellan jussiv och indikativ. I den aronitiska 

 
4 Åke handledde också en mycket initierad och välskriven uppsats om den aronitiska välsig-

nelsen, vårterminen 2010: Oskar Fornander, ”Herrens välsignelse: om den aronitiska välsignel-
sens innebörd, översättning och bruk”, Uppsats 15 hp, Exegetisk teologi, vt 2010.  

5 Som Åsbergs citat visar är han långt ifrån ensam inom det bibelvetenskapliga fältet i Sverige 
att hävda det han gör. Förutom de verk han citerar kan också Helmer Ringgren, Den aronitiska 
välsignelsen, i Ilmari Salomies et al. (red.), Talenta Quinque (Helsinki: Otava, 1953), s. 35–45 och 
Ivan Engnell, Välsignelse. 1. G.T, i Ivan Engnell (red.), Svenskt Bibliskt Uppslagsverk (Stockholm: 
Nordiska uppslagsböcker, 1963), s. 1425–1429, nämnas. En avvikande uppfattning i svensk bibel-
vetenskap företräder Bo Johnson, Den aronitiska välsignelsens innebörd, i Svensk Exegetisk Års-
bok 65 (2000), s. 87–92. 

6 En enkel översikt på svenska finns i H. S. Nyberg, Hebreisk grammatik (Stockholm: Al-
mqvist & Wiksell, 1952), s. 62–64. En mer uppdaterad diskussion i ljuset av modern lingvistisk 
teori finns i Steven W. Boyd, The Binyamin (Verbal Stems), i Hélène M. Dallaire, Benjamin J. 
Noonan & Jennifer E. Noonan, “Where Shall Wisdom Be Found?” A Grammatical Tribute to 
Professor Stephen A. Kaufman (Winona Lake: Eisenbrauns, 2017), s. 85–125. 
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välsignelsen står två verb i stamformen hifil: verbet ”lysa” (yāʾer) som inleder 
vers 25, och verbet ”ge” (här passar översättningen ”sätta” bättre på svenska, 
yāsem) som avslutar vers 26. Vid båda tillfällena står verben formellt i jussiv. 
Eftersom det är troligare att kompositionen som helhet eftersträvar enhetlighet 
i stilen bör då alla verb i välsignelsen uppfattas som jussiv, även där ingen for-
mell skillnad kan göras mellan verbformerna. En första enkel översättning 
skulle då vara optativ på svenska: välsigne, lyse, give osv. 

Det går dock att fråga om den texten vi läser är den mest ursprungliga eller 
om det finns varianter när det gäller verbformerna bland de olika handskrif-
terna till Gamla testamentet. I den textkritiska standardutgåvan av den masor-
etiska hebreiska texten, Biblia Hebraica Stuttgartensia,7 noteras en sådan vari-
ant för verbet ”lysa” (yāʾer) som inleder vers 25. I den manuskripttradition som 
kallas för den samaritanska pentateuken återfinns nämligen en längre form av 
verbet som då skulle kunna läsas som indikativ (yāʾīr).  

Analyserar vi detta lite mer noggrant ser vi att den skillnad som görs mellan 
indikativ och jussiv i detta fall är en vokalskiftning från långt ī till kort e. Detta 
är dock en skillnad som bara kan uppstå om man läser texten med den tibe-
rianska uttalstraditionen (det vill säga den grupp som bevarade den masoretiska 
versionen av den hebreiska texten och satte in vokaler i den för att säkerställa 
ett visst uttal). I den samaritanska uttalstraditionen hittar vi inga långa vokaler 
i slutna stavelser, som det handlar om här. Vidare görs här inte heller någon 
skillnad i uttal mellan i och e i slutna stavelser. Det har föreslagits att vi har en 
mer utbredd så kallad plene-skrivning av långa vokaler i den samaritanska trad-
itionen och att detta skulle förklara det långa ī som potentiellt går att läsa i kon-
sonanterna yʾyr i vers 25 i den samaritanska pentateuken. Men det är alltså en 
fråga om uttalstradition. Detta innebär i sin tur att den skillnad som kan göras 
i verbformen hifil i den tiberianska traditionen mellan indikativ och jussiv inte 
är möjlig i den samaritanska.8  
 

7 K. Elliger & W. Rudolph (red.), Biblia Hebraica Stuttgartensia (Stuttgart: Deutsche Bibel-
gesellschaft, 1967), ad loc. 

8 Moshe Florentin, Samaritan Tradition, i W. Randall Garr & Steven E. Fassberg (red.), An 
Handbook of Biblical Hebrew, vol. 1: Periods, Corpora, Reading Traditions (Winona Lake, IN: 
Eisenbrauns, 2016), s. 119, 122–123, 126–127; se även Angel Sáenz-Badillos, A History of the Hebrew 
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Den samaritanska läsningen av verbet ”lysa” i vers 25 ger alltså ingen anled-
ning att läsa verbet som indikativ i stället för jussiv utöver den teoretiska möj-
ligheten att de två varianterna av verbet inte kan särskiljas formellt, det vill säga 
samma möjlighet som också gäller alla verb i välsignelsen i de masoretiska ma-
nuskripten med den tiberianska uttalstraditionen.9 

Det finns dock en viktigare invändning mot att läsa verbformerna som in-
dikativer, och det gäller det som kan kallas den performativa aspekten av dessa 
verb, alltså att en handling (välsignelse) utförs i samband med att orden uttalas 
(den aronitiska välsignelsen). Det är ju detta som är menat att uttryckas med 
översättningen till indikativ på svenska. Men i bibelhebreiska används verbfor-
men perfekt och inte imperfekt vid performativa utsagor.10 Om bibelförfat-
tarna hade velat indikera att verben skulle tas som performativa yttranden 

 
Language (Cambridge: Cambridge University Press, 1996), s. 147–160. H. Jagersma, Some Re-
marks on the Jussive in Num 6:24–26, i W. C. Delsman et al. (red.), Von Kanaan bis Kerala: 
Festschrift für Prof. Mag. Dr. Dr. J. P. M. van der Ploeg O.P. zur Vollendung des Siebzigstens 
Lebensjahres am 4. Juli 1979 (Neukirchen-Vluyn: Neukirchener Verlag, 1982), s. 131–136, bland 
andra, hänvisar till plene-skrivning som en förklaring till den samaritanska pentateukens långa ī. 
Han argumenterar dock för att formen ska läsas som indikativ i detta fall. Det är också viktigt att 
notera att som detta exempel med den samaritanska pentateuken visar gör den linjära förståelsen 
av textkritiken som skymtar fram i BHS fotnot inte riktigt rättvisa åt de faktiska handskriftsför-
hållandena, se Kirsten M. Schäfers, 4QNum LXX vs. MT SP: Evidence for Non-Linear Proces-
ses in the Textual Development of the Book of Numbers from a Neglected Variant Pattern, i 
Frédérique Michèle Rey, Stefan Schorch & Sophie Robert-Hayek (red.), Urtext and Variance: 
The Quest for the Texts of the Hebrew Bible (Leuven: Peeters, 2025), s. 167–245. 

9 Det kan noteras att den grekiska översättningen av 4 Mos 6:24–26 i Septuaginta, som är ett 
viktigt textvittne för textkritiken i 4 Mos, inte heller ger upphov till några alternativa tolkningar 
av verbens former. De hebreiska formerna är genomgående översatta med den grekiska verbfor-
men aorist optativ, vilket förutsätter jussiv i den hebreiska förlagan, se John W. Wevers, Notes on 
the Greek Text of Numbers (Septuagint and Cognate Studies 46; Atlanta: Scholars Press, 1998), s. 
106. 

10 Se John C. L. Gibson, Davidson’s Introductory Hebrew Grammar: Syntax (Edinburgh: 
T&T Clark, 1994), s. 61; och Nyberg, Hebreisk grammatik, s. 265. Jagersma, Some Remarks, ar-
gumenterar för att verb i jussiv inte alltid ska läsas som jussiv, utan snarare indikativ, och anför 
ett antal bibelställen där detta skulle vara fallet (till exempel Sef 2:13; Ps 85:14; 107:33, 35; och Job 
33:11). Johnson, Den aronitiska välsignelsens innebörd, s. 89, tillbakavisar argumenten och deras 
relevans för tolkningen av verbformerna i 4 Mos 6:24–26. 
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borde de alltså ha skrivit dem i perfekt. Men i stället valde de imperfekt. En 
möjlig förklaring till varför det är så återkommer vi till längre fram. Det innebär 
i och för sig inte att sammanhanget ändå kan uppfattas som performativt på 
något sätt då de aronitiska prästerna uttalar välsignelsen. Men språkligt sett sker 
det i så fall på ett sätt som skaver mot de verbformerna som används, och det är 
viktigt att ha med sig i översättning och tolkning av den aronitiska välsignelsen. 

Betydelsen av välsignelse och placeringen i 4 Mosebok 
I debatten mellan Svenska Akademien och Åsberg skymtar ett annat argument 
fram än det som gäller språk och textkritik, och det är att välsignelsens karaktär 
är sådan att indikativ är att föredra när 4 Mos 6:24–26 ska översättas. Det är 
den uppfattningen som skymtar fram i citatet från Ebbe Arvidsson ovan: ”Väl-
signelsen är nämligen inte en allmän välgångsönskan. Det är i stället fråga om 
en kraft – en funktion, som verkar med avsikt att utföra det som orden menar.” 
Om det är så bör välsignelsen översättas med indikativ på svenska oavsett vilka 
verbformer som är involverade helt enkelt därför att formuleringarna uttrycker 
välsignelse av Gud. 

Det är möjligt att detta tänkande går tillbaka på en linje i svensk forskning 
om den aronitiska välsignelsen som tolkat den utifrån det religionshistoriska 
begreppet mana (en inneboende, verkande kraft) men också utifrån tanken om 
det sakrala kungadömet där kungen är den som välsignar utifrån sin position 
som utvald och insatt av Gud.11 Dessa forskningspositioner är idag föråldrade 
och i stort sett övergivna. Men det väcker frågan om vad som menas med väl-
signelse och hur det påverkar vår översättning.  

Om vi börjar med bibelhebreisk lexikal semantik är en representativ seman-
tisk definition av verbet ”välsigna” (bārak) att det med Gud som subjekt ut-
trycker ”...att förklara (och därmed göra) ett objekt särskilt gynnat och fram-
gångsrikt” och med ett mänskligt subjekt ”...uttrycka den gunst som Gud har 
skänkt till en person”.12 Det går att notera de något mer nedtonade uttrycken i 
 

11 Så till exempel Ringgren, Den aronitiska välsignelsen, och Engnell, Välsignelse. 1. G.T. 
12 ”...the declaring (and thereby making) the object as specially favoured and prosperous” och 

med ett mänskligt subjekt ”...expressing the favour conferred on the person by God”, James K. 
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denna definition för hur välsignelsen förmedlas, jämfört med uppfattningen 
som kommer fram i citatet från Arvidsson.  

Detta sätt att förstå välsignelse kommer till uttryck i en mängd sammanhang 
i Gamla testamentet. Välsignelse finns med i vardagliga hälsningar och böner 
(Rut 2:4, 19–20), och kan mer allmänt stå för framgång i livet, såsom många 
barn, boskap, land och ett långt liv (Gen 27:27–29; Ps 112:2–3; 113; Job 1:10). 
Detta framkommer inte bara när människor välsignar varandra utan även när 
Gud till exempel välsignar havsdjuren och mänskligheten i skapelsens början 
(Gen 1:22, 28; jfr Ps 65:10–11). Två mer teologiskt specifika sammanhang som 
välsignelse i den här betydelsen ansluter till är å ena sidan välsignelsen av att 
hålla förbundet som sluts på Sinai berg (5 Mos 28:1–6; jfr 3 Mos 26:3–13), å 
andra sidan välsignelsen som en del av Guds löfte till förfäderna i Moseböck-
erna (Gen 12:1–3 passim13). 

Men självklart är välsignelse på ett naturligt sätt knuten till helgedomar, 
gudstjänst och tillbedjan. Prästen Eli välsignar Hanna i Shilo (1 Sam 2:20), och 
de två kungarna David och Salomo välsignar folket då arken flyttas till Jerusa-
lem och i samband med att templet i Jerusalem invigs (2 Sam 6:17–18; 1 Kon 
8:14, 54–55). Detta fångas också i poetisk text i Gamla testamentet genom frasen 
att välsignelse kommer ”från Sion” (Ps 118:26; 128:4; 133:3).14 

För den aronitiska välsignelsen i 4 Mos 6 är det detta sammanhang av till-
bedjan som står i fokus. Detta signaleras bland annat av den litterära kontexten. 
De första tio kapitlen i 4 Mosebok handlar om att organisera israeliterna för 
ökenvandringen, men detta görs med en marschuppställning som har taber-
naklet i mitten och där de olika prästsläkterna spelar en avgörande roll. Flera av 

 
Aitken, The Semantics of Blessing and Cursing in Ancient Hebrew (ANESSup 23; Leuven: Pee-
ters, 2007), s. 116. 

13 En översikt av detta motiv och alla dess förekomster i Moseböckerna ges i David J. A. Cli-
nes, The Theme of the Pentateuch (JSOTSup 10; Sheffield: Sheffield Academic Press, 1997). En 
nyare studie av motivet utifrån källkritiska synpunkter finns i Joel S. Baden, The Promise to the 
Patriarchs (Oxford: Oxford University Press, 2013). 

14 För de här olika nämnda sammanhanget för välsignelse, se Josef Scharbert, !"#  brk, i G. 
Johannes Botterweck & Helmer Ringgren (red.), TDOT, vol. 2 (Grand Rapids: Eerdmans, 1977), 
s. 279–308; och C. A. Keller & G. Wehmeier, !"#  brk pi. segnen, i Ernst Jenni & Claus Wester-
mann (red.), THAT, vol. 1 (München: Chr. Kaiser, 1971), s. 353–376.  



Josef Forsling 139 

kapitlen i 4 Mos 1–10 rör också frågor som har med gudstjänst att göra: renhets-
föreskrifter (kapitel 5), nasirlöftet (kapitel 6), gåvor till tabernaklet (kapitel 7), 
vigningen av de levitiska prästerna (kapitel 8), påskfirande (kapitel 9), och med-
delande om högtider (kapitel 10).  

Men sammanhanget av tillbedjan aktualiseras också i den snävare litterära 
kontexten för välsignelsen och gäller de aronitiska prästernas exklusiva privile-
gium att uttala välsignelsen. I vers 23 säger Gud till Mose: ”Tala till Aron och 
hans söner och säg: Så ska ni välsigna Israeliterna; säg till dem...”, varpå den aro-
nitiska välsignelsen följer. I vers 27 sägs vidare: ”De ska sätta mitt namn på isra-
eliterna och jag ska välsigna dem”.15 Det är sannolikt detta som Åsberg hänvisar 
till när han argumenterar för att sammanhanget är helt avgörande för om verb-
formerna i välsignelsen ska översättas som indikativ eller optativ. De aronitiska 
prästerna ges här en tydlig uppgift att välsigna israeliterna. Men exakt vad som 
uttrycks i dessa verser har diskuterats mycket, inte minst vad det innebär att 
”sätta” Guds namn på israeliterna. 

En del av diskussionen gäller att relationen mellan präster och välsignelse ser 
ut att ha genomgått en förändring under det gamla Israel och Judas historia. I 5 
Mos 10:8 och 21:5 sägs att det är de levitiska prästernas uppgift att ”välsigna i 
Herrens namn”. Men i 4 Mos 6, som vi har sett, är välsignelsen exklusivt knuten 
till de aronitiska prästerna (jfr här också 1 Krön 23:13; Syr 45:15). Det skulle 
kanske gå att på ett teoretiskt plan argumentera för att begränsningen handlar 
om välsignelsen såsom den är formulerad i 4 Mos 6:24–26, och att leviterna kan 
välsigna på andra sätt. Men det är inte särskilt troligt, och inskriptioner med 
liknande formuleringar visar att välsignelse på detta sätt inte var begränsad till 
prästerliga kretsar, och än mindre till just aroniterna.16 

Ett av de viktigaste fynden när det gäller inskriptioner med välsignelsefor-
muleringar är två mycket små silverrullar som hittades 1979 i utgrävningarna av 
 

15 Bibel 2000 översätter det hebreiska ordet wəsāmû som ”uttala” men verbet betyder snarare 
”sätta, ställa, lägga”, se Ludwig Koehler & Walter Baumgartner, HALOT, vol 3 (Leiden: E. J. 
Brill, 1995), s. 1321–1326 och David J. A. Clines (red.), DCH, vol. 8 (Sheffield: Sheffield Phoenix, 
2011), s. 127–146. 

16 Jfr Ellen F. Davis, Opening Israel’s Scriptures (New York: Oxford University Press, 2019), 
s. 83 och se även Christian Frevel, Desert Transformations: Studies in the Book of Numbers (FAT 
137; Tübingen: Mohr Siebeck, 2020), s. 329. 
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Ketef Hinnom i Jerusalem. Båda rullarna har formuleringar som starkt påmin-
ner om den aronitiska välsignelsen i 4 Mos 6.17 Formatet gör det troligt att de 
bars i band runt halsen eller liknande. Eftersom de också innehåller fraser om 
”ondska” (raʿ) är det vidare troligt att de fungerade som en slags amuletter som 
var menade att skydda bäraren från denna ondska.18 Dateringen av rullarna har 
diskuterats mycket och förslagen sträcker sig från 600-talet ner till 100-talet 
fvt.19 

Det som är intressant med dateringen av dessa rullar för en teologisk förstå-
else av välsignelsen är att de flesta dateringarna skulle innebära att rullarna inte 
kan vara citat av den aronitiska välsignelsen i 4 Mos 6 utan måste föregå den – 
eftersom 4 Mos inklusive den aronitiska välsignelsen komponerades sent i den 
persiska perioden. 20  Det här syns även av det faktum att formuleringarna i 

 
17 Texterna i dem publicerades först av Gabriel Barkay, The Priestly Benediction on Silver 

Plaques from Ketef Hinnom in Jerusalem, i Tel Aviv 19 (1992), s. 139–192; men tolkningen av 
dem reviderades och en ny utgåva gjordes i Gabriel Barkay et al., The Amulets from Ketef Hin-
nom: A New Edition and Evaluation, i Bulletin of American Schools of Oriental Research 334 
(2004), s. 41–71. 

18 Så argumenterar till exempel Jeremy D. Smoak, The Priestly Blessing in Inscription and 
Scripture: The Early History of Numbers 6:24–26 (New York: Oxford University Press, 2015), s. 
26, 29, 32–33, 35–42. 

19 En översikt av dateringsförslagen ges i Smoak, The Priestly Blessing, s. 13–16. Exempel på 
representativa forskare som argumenterar för olika dateringar är: Barkay, The Priestly Benedic-
tion, (sent 500-tal); Ada Yardeni, Remarks on the Priestly Blessing on Two Amulets from Jeru-
salem, i Vetus Testamentum 41 (1991), s. 176–185 (tidigt 500-tal); Angelika Berlejung, Ein Pro-
gramm fürs Leben: Theologisches Wort und antropologischer Ort der Silberamulette von Ketef 
Hinnom, i Zeitschrift für die alttestamentliche Wissenschaft 120 (2008), s. 204–230 (500–400-
tal, den persiska perioden); och Johannes Renz & Wolfgang Röllig, Handbuch der althebräischen 
Epigraphik I: Die althebräischen Inschriften, vol. 1: Text und Kommentar (Darmstadt: Wissen-
schaftliche Buchgesellschaft, 1995) (ca. 445–456 fvt, hellenistisk tid).  

20 Se Frevel, Desert Transformations, s. 329–330. För en mer allmän diskussion om dateringen 
av 4 Mosebok, se även C. Frevel, T. Pola och A. Schart (red.), Torah and the Book of Numbers 
(FAT 2.62; Tübingen: Mohr Siebeck, 2013); T. Römer (red.), The Books of Leviticus and Num-
bers (BETL 215; Leuven: Peeters, 2008); och om datering av bibeltexter till den persiska perioden 
mer allmänt, se R. J. Bautch och M. Lackowski (red.), On Dating Biblical Texts to the Persian 
Period (FAT 2.101 ; Tübingen: Mohr Siebeck, 2019); och A. Fitzpatrick-McKinley (red.), 
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rullarna skiljer sig från dem i den aronitiska välsignelsen. Även om de är snarlika 
kan de inte på något enkelt sätt vara citat av den aronitiska välsignelsen. Rullar-
nas välsignelsefraser är kortare och lyder ungefär: ”Må Jahve välsigna [dig] och 
bevara dig, må Jahve låta sitt ansikte lysa, [må han ge dig fred]...”. Dessa fraser 
är då också kombinerade med andra, som bland annat handlar om skydd mot 
det onda. 

Ur ett formkritiskt perspektiv är det också troligt att den aronitiska välsig-
nelsen är komponerad av tidigare fristående välsignelsefraser, liknande dem vi 
möter i Ketef Hinnom-rullarna. Sådana formuleringar finns även i en mängd 
psaltarpsalmer (se till exempel Ps 31:17; 67:2; 80:4; 121:6–7). Det finns alltså goda 
skäl att anta att prästerliga skrivare skapade den aronitiska välsignelsen i 4 Mos 
6 under den sena persiska perioden med hjälp av tidigare välsignelsefraser som 
troligen har hämtats ur olika liturgier men också från lekmäns böner – i andak-
ter och gudstjänst, likväl som från amuletter som de i Ketef Hinnom.21 

Två slutsatser kan dras av de här inskriptionerna och deras historia. För det 
första, även om Guds välsignelse i 4 Mos 6 kopplas på ett unikt sätt till guds-
tjänst och de aronitiska prästerna finns det inga vattentäta skott mellan präster 
och lekmän. Det finns en mer allmän bakgrund av uttalanden och handlingar 
kopplade till välsignelse i det antika Israel och Judas liv, vilket vi också ser från 
en mängd bibeltexter, som den aronitiska välsignelsen finner en resonansbotten 
i. För det andra, om det är så, är också gränsen mellan den prästerliga hierarkin 
och de aronitiska prästernas exklusiva rätt att uttala välsignelsen i 4 Mos 6, å 
ena sidan, och lekmännen som mottar den, å den andra, inte så skarp, om nu 
formuleringarna bland annat hämtats från lekmannahåll. 

 
Assessing Biblical and Classical Sources for the Reconstruction of Persian Influence, History, and 
Culture (Classica et Orientalia 10; Wiesbaden: Harrassowitz, 2015). 

21  Jfr Frevel, Desert Transformations, s. 329–330 och även Brian B. Schmidt, The Social 
Matrix of Ancient Judean Magic and Divination: From “Top Down” or “Bottom Up”?, i Billie 
Jean Collins & Piotr Michalowski (red.), Beyond Hatti: A Tribute to Gary Beckman (Atlanta: 
Lockwood, 2013), s. 293. Smoak, The Priestly Blessing in Inscription, s. 63–66, noterar att kombi-
nationen av verb och fraser i den aronitiska välsignelsen är unik jämfört med liknande fraser i 
Gamla testamentet. Detta ökar känslan av att vi har en text som är komponerad av tidigare texter, 
menar jag. 
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I tillägg till detta resonemang kan det också noteras att det finns en viss spän-
ning mellan de aronitiska prästernas uppgift att välsigna i 4 Mos 6:23 och Guds 
handling att välsigna som omtalas i vers 27. Vers 23 säger mycket riktigt att präs-
terna ska välsigna israeliterna – som om de faktiskt förmedlade denna välsig-
nelse. Men vers 27 gör det klart att det egentligen är Gud som välsignar och att 
det prästerna gör är att ”sätta mitt namn på israeliterna”.22  

Vad den här frasen betyder har diskuterats mycket. Den amerikanske fors-
karen Jeremy Smoak har föreslagit att en viktig bakgrund till frasen är bärandet 
av smycken och amuletter som har texter med beskyddande innehåll – som vi 
har ett exempel på i Ketef Hinnom-rullarna. På samma sätt som dessa smycken 
”sätts” runt halsen eller liknande skulle de aronitiska prästerna ”sätta” välsignel-
sen på israeliterna i gudstjänst (jfr också 1 Mos 41:42; 2 Mos 28:8, 12; och 3 Mos 
8:8).23 

Även om detta är en möjlig tolkning är det tydligt att det ju i så fall skulle 
vara ett symboliskt ”sättande” snarare än ett faktiskt. Liknande fraser finns 
också på annat håll i Gamla testamentet. Så sägs det till exempel i Höga Visan 
8:6, ”Sätt mig som ett sigill på ditt hjärta, som ett sigill på din arm” (men se 
också 5 Mos 11:18; Ords 3:3). I så fall är ”sätta” snarare ett sätt att uttrycka Guds 
närvaro bland sitt folk.24 Den närvaron åstadkommer inte prästerna genom att 
uttala välsignelsen, och vers 27 i 4 Mos 6 fortsätter sedan med orden ”...och jag 
[Gud] ska välsigna dem”.  

Det finns alltså en spänning mellan vers 23 och 27 i 4 Mos 6 där det å ena 
sidan sägs att de aronitiska prästerna välsignar, å andra sidan att det är Gud som 
välsignar.25 Den spänningen upplöses inte i texten utan ger snarare upphov till 
några teologiska reflektioner.  
 

22 Jfr Rolf P. Knierim & George W. Coats, Numbers (FOTL 4; Grand Rapids, 2005), s. 94. 
23 Smoak, The Priestly Blessing, s. 61–88; jfr Jacob Milgrom, Numbers: The Traditional He-

brew Text with the New JPS Translation (JPSTC; New York: Jewish Publication Society, 1989), 
s. 52. 

24 Jfr David Stubbs, Numbers, SCMTCB (London: SCM, 2009), s. 73. 
25 En av de förändringar som Septuaginta gör är att sammanfoga vers 23 och 27 och låta dem 

tillsammans inleda välsignelsen. På så vis betonas än mer att det är Gud som välsignar, snarare än 
de aronitiska prästerna: ”By placing, i.e. by pronouncing, the divine name over the Israelite 
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Den första tar oss tillbaka till de ovan citerade semantiska definitionerna av 
”välsigna” (bārak). Å ena sidan är det så att med Gud som subjekt innebär 
bārak i Gamla testamentet ”att förklara (och därmed göra) ett objekt särskilt 
gynnat och framgångsrikt”. Å andra sidan, med ett mänskligt subjekt, som de 
aronitiska prästerna, innebär akten ”uttrycka den gunst som skänkts till en per-
son av Gud”.26 Detta kan så klart vara ett performativt yttrande, men spän-
ningen mellan vers 23 och 27 i 4 Mos 6 visar att Gud i slutändan också är fri i 
förhållande till prästerna. 

Den andra reflektionen tar oss tillbaka till spänningen mellan det performa-
tiva draget i det litterära sammanhanget i 4 Mos 6 och jussivformerna i verben 
i den aronitiska välsignelsen. I ljuset av den historia som tecknats ovan blir detta 
ett exempel på hur gamla formuleringar återanvänds och får ny mening i ett 
nytt sammanhang. Det finns å ena sidan en uppgift för de aronitiska prästerna 
att välsigna. Å andra sidan sker detta med verbformer och formuleringar som 
pekar på välsignelsen som bön och förhoppning, böner som mycket troligt har 
en del av sitt ursprung hos lekmän. Den spänningen är inget som uppstår när 
bibelhebreiskan översätts till svenska och vi av gammal vana och i brist på andra 
uttryck översätter med den något föråldrade optativformen. I stället är det en 
spänning som finns där redan från början när den aronitiska välsignelsen form-
uleras, sätts in i 4 Mosebok, översätts till grekiska i Septuaginta och så vidare.  

Avslutning 
Teologisk reflektion och arbete sker ofta utifrån nödvändighet. Troende i alla 
tider behöver formulera för sig själva och andra vad tron går ut på, varför den 
är viktig och gör det i relation till den verklighet de uppfattar att de lever i. Detta 
syns dels i den tidiga historien för den aronitiska välsignelsen och hur de präs-
terliga skrivarna förhåller sig till en verklighet där lekmäns andakts- och guds-
tjänstliv spelar roll, liksom den framväxande samlingen som ska bli Tora, och 
 
community, the actual blessing is not that of Aaron anymore; it has become εγω κυριος who will 
actually bless them. This becomes particularly clear from the fact that [LXX] Num has added 
κυριος after εγω, whereas MT simply has $%&.” Wevers, Notes, s. 105. 

26 Se återigen Aitken, The Semantics of Blessing and Cursing, s. 116 för dessa två definitioner; 
jfr även Knierim & Coats, Numbers, s. 95; och Milgrom, Numbers, s. 50–51. 
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hur detta påverkar förståelsen av de aronitiska prästernas roll och praktik i det 
persiska Yehud och templet i Jerusalem. Det syns också i olika kristna kyrkors 
moderna förståelse av vad välsignelse innebär, i relation till konkreta, guds-
tjänstfirande församlingar, där den aronitiska välsignelsen har en plats, men 
också i relation till hur dessa församlingars historia, ecklesiologi och ämbetssyn 
uppfattas, och hur dessa nödvändiga grundförutsättningar möter det moderna 
Sverige och de människor som söker sig till kyrkor eller på andra sätt kommer i 
kontakt med dem. Uppmaningen till de aronitiska prästerna att välsigna är tyd-
lig i 4 Mos 6:22–27, men det är också de detaljer i bibeltexten som bryter upp 
den exklusiva uppmaningen och så öppnar upp för nya tolkningar. I spänning-
arna mellan uppmaningen och detaljerna finns, tror jag, en teologisk växtkraft 
som gör att den aronitiska välsignelsen kan fortsätta leva och förmedla välsig-
nelse.



 

”Den livstolkande potentialen”: 
Gamla testamentets profetiska 
röst i kristen predikan 
Stefanie Sporre 

Inledning 
Denna text syftar till att lyfta fram betydelsen av de gammaltestamentliga tex-
terna för kristen tro och förkunnelse. Resonemanget förankras i tre för min 
egen förkunnelse inflytelserika teologer – Walter Brueggemann, Fleming Rut-
ledge och Åke Viberg – och kompletteras med konkreta exempel på hur en kris-
ten predikan utifrån en gammaltestamentlig text kan ta form. 

”Allt som tidigare skrivits är skrivet till vår undervisning” 
Rom 15:14  

Hosa gar proegraphē, eis tēn hēmeteran di-
daskalian egraphē, hina dia tēs hypomonēs kai 
dia tēs paraklēseōs tōn graphōn tēn elpida 
echōmen. 

Alla profetior i skriften står där för att under-
visa oss, så att vi genom vår uthållig-het och 
den tröst skriften ger oss kan bevara vårt 
hopp.  

2 Tim 3:16  

Pasa graphē theopneustos kai ōphelimos pros 
didaskalian, pros elegmon, pros epanorthōsin, 
pros paideian tēn en dikaiosynē. 

Varje bok i skriften är inspirerad av Gud och 
till nytta när man undervisar, vederlägger, 
vägleder och fostrar till ett rättfärdigt liv. 

 
Den gemensamma nämnaren mellan dessa texter är skrifternas förmåga att un-
dervisa och vägleda. Genom ”det som skrivits tidigare” (proegrapē) får den 
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kristna församlingen undervisning (didaskalia), övertygelse (elenchos), tillrätta-
visning (epanorthōsis) och tröst (paraklēsis) i den tid hon lever. Skriften ger nä-
ring åt vårt hopp (elpis) om framtid och upprättelse. Frågan om vilka skrifter 
Paulus syftar på när han proklamerar pasa graphē – alla skrifter – har kyrkan 
fått bearbeta genom tiderna. Den bibliska kanon varierar beroende på vilken 
tradition vi rör oss i. Vad innebär det för en protestant att katoliker räknar apo-
kryferna som heliga texter? Eller att den etiopisk-ortodoxa kyrkan inkluderar 1 
Henok? Frågan rör inte bara vilka texter som inkluderats i kanon, utan också 
hur dessa texter förhåller sig till varandra och värderas inom kyrkan. 

En fallgrop för många kristna förkunnare är den ofta självklara förkärleken 
för evangelierna, som i många fall går hand i hand med en negligering av Gamla 
testamentet. Detta beror ibland på en tveksam, ersättningsteologisk uppfatt-
ning om relationen mellan det ”Gamla” – föråldrat och därmed inaktuellt – 
och det ”Nya” – överlägset och bestående. Teologen Walter Brueggemann var-
nar för en sådan kristen appropriering av judiskt religiöst medvetande och för 
påståenden om Nya testamentets och kyrkans överlägsenhet över det ”ofull-
komliga” Israel.1 Ändå predikas det i många svenska församlingar nästan ute-
slutande från Nya testamentet, ibland enbart från evangelierna. Vad händer 
med kyrkans förkunnelse när epistlarnas dogmatiska undervisning trängs un-
dan? Och vad händer med den kristna tron när den narrativa, poetiska och pro-
fetiska grunden i Gamla testamentet – på vilken den kristna tron vilar – ute-
lämnas? 

Jesus undervisning bygger på Mose, profeterna och psalmerna (Luk 24:44) 
– det vill säga Tanakh, den Hebreiska Bibeln.2 De första kristnas bibel var Sep-
tuaginta, den grekiska översättningen av de hebreiska skrifterna som började 
tillkomma under 200-talet fvt. Paulus, själv en helleniserad jude, bygger hela sin 
teologiska argumentation på utläggningar av gammaltestamentliga texter. Re-
dan år 144 evt gör dock Markion det radikala försöket att förkasta Gamla 

 
1 Walter Brueggemann, Genesis (Interpretation; Louisville: Westminster John Knox, 1982), s. 

7. 
2 Att judendomens religiösa föreställningar under Jesus tid i hög grad påverkades av skrifter 

som inte, eller endast delvis, kom att ingå i den judiska eller kristna kanon är också ett faktum 
värt att beakta, men det ingår inte i textens resonemang. 
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testamentet. Det man då riskerar att gå miste om är insikten att alla kristna bib-
liska texter i grunden är judiska, framvuxna ur en inomjudisk tolkningstradit-
ion.3 

Prästen och teologen Fleming Rutledge beskriver Gamla testamentet som 
ett operativsystem för Nya testamentet, ur vilket det får sin drivkraft.4 Särskilt 
den profetiska budbärarformeln nəʾum-YHWH / kōh ʾāmar YHWH (Så säger 
Herren) konstituerar enligt Rutledge grunden för all homiletisk undervisning.5 
Att acceptera påståendet ”Gud sade” som realitet är en given grundsten i den 
kristna tron.6 Samtidigt konstaterar Rutledge att försanthållandet att Gud inte 
bara existerar utan också talar ofta har fått en fundamentalistisk prägel i mo-
dern tid. De bibliska texterna läses därför hellre på ett antropologiskt sätt, vari-
genom Guds aktörskap som talare förminskas.7  

Gud görs då till objekt i stället för subjekt för uppenbarelsen. Rutledge me-
nar att Gamla testamentet uppenbarar väsentliga drag hos Gud – såsom svart-
sjuka eller aseitet, det vill säga att Gud existerar i och av sig själv - som inte lika 
tydligt framträder i Nya testamentet.8 Det är därför oumbärligt att predika från 
de gammaltestamentliga texterna – både för deras egen skull och för att de dri-
ver fram de nytestamentliga läsningarna.  

Bibeln som livstolkande textsamling 
I vårt sätt att närma oss Bibeln som text är det lätt att hamna i någon av två 
ytterligheter. Antingen betraktas den som theopneustos – gudagiven (2 Tim 
3:16), ofelbar och normerande – eller som en irrelevant forntida textsamling. 
Den bibliska texten lever dock i spänningsfältet mellan dessa ytterligheter. Tex-
terna är framsprungna ur akuta situationer som skapade ett genuint behov av 
livstolkning. Åke Viberg har myntat begreppet ”textens livstolkande 

 
3 I detta inkluderar jag även texter som anses vara skrivna av icke-judar, eftersom de resone-

mang, traditioner och föreställningar texterna bygger på fortfarande är tydligt judiska. 
4 Fleming Rutledge, And God Spoke to Abraham (Grand Rapids: Eerdmans, 2011), s. 2. 
5 Rutledge, God Spoke, s. 2. 
6 Rutledge, God Spoke, s. 28, 235. 
7 Rutledge, God Spoke, s. 29. 
8 Rutledge, God Spoke, s. 5. 
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potential”. Enligt Viberg är det predikantens uppgift att frilägga den livstol-
kande potentialen i den text hon har framför sig. Denna syn grundar sig i insik-
ten att de basala mänskliga behoven inte förändras särskilt mycket över tid. Vi 
präglas fortfarande av behovet av mening, trygghet, relationer och tillhörighet, 
även om våra samhällssystem och värderingar förändras. Genom att finna tex-
tens livstolkande potential och kontextualisera den i nutid låter vi det som en 
gång berörde åter tala. Vi hämtar något från det förflutna och för in det – näs-
tan på ett magiskt sätt – i nuet, så att det kan ge mening, vägledning och under-
visning i vår tid. 

Den första och andra naiviteten 
Utgångspunkten i sökandet efter den livstolkande potentialen är textens histo-
riska ursprung. Först när vi frågar varför texten uppstod i sin historiska kontext 
kan vi ana dess livstolkande kraft. Gamla testamentets historia kan grovt delas 
in i förexilisk, exilisk och efterexilisk tid – epoker som representerar radikalt 
skilda livssituationer. Sionteologin i det förexiliska Jerusalem har sin locus i hel-
gedomen, Guds boning. Efter templets fall 587 fvt växer behovet av en religiös 
omdefiniering utan helgedom fram, vilket bland annat tar sig uttryck i deutero-
nomisternas framhävande av Tora. Under exilen präglas livet av trauma och 
förlust, och Deuterojesajas tröstande budskap mitt i katastrofen blåser nytt 
hopp i ett folk i spillror. Under den persiska tiden utvecklas i den obetydliga 
provinsen Yehud i akemenidernas rike en teologi som betonar Guds universella 
herravälde och löftets kontinuitet. Det är nu pentateuken sammanställs med 
hjälp av tidigare källor som redaktionellt bearbetas och utökas med en prästerlig 
ideologi som lyfter fram vikten av det kultiska livet i helgedomen. Berättelserna 
kompletteras med tydliga föreskrifter. Även om många gammaltestamentliga 
texter har ett mycket äldre ursprung, så äger en betydande del av den slutliga 
redaktionen rum under exilisk och tidig persisk tid. Det är under denna omväl-
vande period som det judiska folket blickar tillbaka på tidigare storhet och själv-
ständighet samtidigt som man lever i politisk underordning.  

Samtidigt är textens historiska situation enbart utgångspunkt och inte slut-
resultat. Den historisk-kritiska metoden är vägen in i texten, men kräver en vi-
dare inlevelse och förståelse av den livstolkning som träder fram ur texten. Paul 
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Ricoeur poängterade att det inte enbart handlar om författarens intention utan 
om textens egen värld som författaren initierade. Med en första naivitet går vi 
in i textens egna villkor och låter oss i vår läsning, likt ett barn, sköljas över av 
textens verkan. Vi behöver sedan förflytta oss in i textens värld, observera den 
inifrån från ett emiskt perspektiv och interagera aktivt med den.9 Därefter bry-
ter vi sönder texten i dess beståndsdelar genom en kritisk läsning utanför texten 
- ett etiskt perspektiv. Men vi får inte stanna i dekonstruktionen. Vi behöver 
rekonstruera texten genom en mogen, insiktsfull läsning – den andra naivite-
ten.  

Att hitta den livstolkande potentialen i praktiken 
Hur finner vi den livstolkande potentialen i Gamla testamentet? Nedan följer 
två korta exempel, tagna från en berättande och en profetisk text: 

1 Mosebok 1  
I dialog med och medveten om forntida västasiatiska myter som Enuma Elish, 
presenterar den första skapelseberättelsen en Gud som höjs över tidigare och 
samtida religiösa föreställningar. Denna Gud behöver inte besegra kaosmakter 
för att skapa något nytt. Gud talar – och det sker. I tiden efter exilen, när min-
nena av det förflutna är smärtsamma och självständigheten förlorad, blir detta 
en pastoral bekännelse. Framtiden vilar inte på politisk makt utan på Guds nåd 
och löften.10 1 Mos 1 är därför inte enbart en berättelse om universums ursprung 
utan en teologisk och pastoral bearbetning av en verklig, historisk situation – 
och en bekännelse till en Gud som fortfarande talar idag.11 

 
9 Begreppen emisk och etisk används här i analytisk mening och syftar inte på ”etisk” i bety-

delsen moralisk. Distinktionen introducerades av lingvisten och antropologen Kenneth Pike och 
avser skillnaden mellan ett inifrånperspektiv (emisk), som återger aktörernas egna förståelsekate-
gorier, och ett utifrånperspektiv (etisk), som analyserar fenomen utifrån forskarens begrepp och 
modeller. 

10 Walter Brueggemann, The Practice of Prophetic Imagination (Minneapolis: Fortress, 2012), 
s. 37. 

11 Brueggemann, Genesis, s. 25. 
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Jeremia 23 
Jeremia konfronterar de profeter som vilseleder folket genom sina egna dröm-
mar vilka presenteras som Herrens ord. De talar frid när ingen frid finns. De 
erbjuder trygghet när grunden redan är sprucken. Juda befinner sig i en omväl-
vande tid. Stormakterna Egypten, Assyrien och senare Babylonien formar det 
politiska landskapet. När Jerusalem slutligen faller 587 fvt och templet förstörs, 
visar det sig att den teologiska säkerheten – föreställningen att Gud bor i temp-
let och därför aldrig skulle tillåta stadens undergång – inte var någon garanti 
mot historien. Falskt hopp är alltid lockande. Det lovar oss att vi står under ett 
gränslöst beskydd och att det svåra kan undvikas. Men den Gud vars ord Jere-
mia förmedlar erbjuder inte en sådan illusion. Hans vilja sammanfattas i orden 
ṣəḏāqâ ûmišpāṭ – rättfärdighet och rättvisa. Det är inte löftet om ständig stabi-
litet som kännetecknar Guds ord, utan kallelsen till trohet mitt i instabiliteten. 
Precis som i vår tid kan samhällsordningar börja krackelera. Demokratier utma-
nas, institutioner försvagas och framtiden ter sig osäker. Men det gudomliga 
ordet är inte ett bedövningsmedel mot verkligheten. Det är en röst som kallar 
till rätt handling, även när det inte finns några garantier. Att vara människa är 
att leva i spänningsfältet mellan brustenhet och ansvar. Det är alltid lättare att 
ljuga än att tala sanning, lättare att skydda sig själv än att söka rättvisa. Ändå är 
det just i denna konkreta verklighet som Guds ord blir hörbart. Inte som ett 
löfte om att allt kommer att gå väl, utan som en kallelse att handla rätt – genom 
och trots ett samhälle i fall. 

Om kristen predikan 
Kristen predikan är förkunnelsen av Guds ord. Vi samlas kring texter vi betrak-
tar som heliga och låter det som kommer från en annan tid tala in i vår tid. Pre-
dikan är inte avsedd för evigheten utan är en teologisk handling i nuet i ett stän-
digt tillstånd av förändring. Det är modus proferendi, med Augustinus ord. 
Den kräver en predikant som på ett genuint och hängivet sätt lever i det bud-
skap hon förmedlar. 

Ett annat begrepp som Viberg har använt är ”evangeliet i texten”. Givetvis 
kom ordet euangelion snabbt att användas som beskrivning för den litterära 
genren kring berättelsen om Jesu liv och död. Men uttrycket evangelium har 
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också en bakgrund i Jesajabokens beskrivning av ett profetiskt glädjebuskap, 
bāśār (Jes 40:9). Textens evangelium är det uppbyggliga som träder fram ur 
dess berättelse. Viberg har, med anspelning på Brueggemanns tankar om Guds 
välvilja i texten, parafraserat detta som att en sådan läsning av bibeln är ”evan-
gelisk i ordets rätta bemärkelse”. Det är textens kärna som drabbar oss – ibland 
genom hårda ord och grymma berättelser. Att finna evangeliet i texten är att 
finna dess profetiska röst: ett bevittnande av Gud som är och som inte överger 
människan. När predikanten hittar dessa ord, evangeliets ord, så är det inte hen-
nes egna utan någonting nytt. Predikantens ord bryter igenom det moderna 
rationella tänkandets begränsningar och yttrar fullständigt nya ord om och 
utav en ny verklighet.12 När detta evangelium i texten får höras i en predikan 
kan man ana Deuterojesajas röst i bakgrunden: ”Gå upp på ett högt berg, du 
Sion, som bringar glada nyheter; höj din röst, du som kommer med glädjebud, 
höj din röst, Jerusalem, ropa, var inte rädd! Tala om för städerna i Juda: ”Se, er 
Gud!” (Jes 40:9). 

Avslut och tack 
Med dessa ord vill jag tacka docent Åke Viberg för den enorma kunskap han 
genom alla år har förmedlat till teologistudenter, blivande pastorer och präster 
- och till mig själv. Vi har fått ovärderliga verktyg av Åke; verktyg med vilka inte 
bara nya generationer teologer kommer att formas, utan som också kommer att 
prägla förkunnelsen i våra kyrkor och därmed i slutändan människors liv. 

 
Dan 12:3  

wəhammaśkîlîm yazhîrû kəzōhar hārāqîaʿ 
ûmaṣdîqê hārabbîm kakkôkābîm ləʿôlām 
wāʿed. 

De som nått insikt skall lysa som himlavalvets 
ljussken, de som fört många till rättfärdighet 
skall stråla som stjärnorna, alltid och evigt. 

 
12 Brueggemann, Practice, s. 128. 





 

Om bibelkommentarers nödvändighet1 

LarsOlov Eriksson 

Inledning 
Var och en som ägnat sig åt bibelvetenskapligt studium, inklusive exegetiskt 
hantverk, har stött på bibelkommentaren som ett av de viktiga hjälpmedlen. 
Ibland har dessa kommentarer varit till stor hjälp för att förstå den text eller det 
textparti som studerats. Ibland har de varit till frustration och något som kom-
plicerat studiet. I båda fallen har de haft en viktig roll i det exegetiska arbetet. 

I följande artikel vill jag utifrån egen erfarenhet av arbete med bibelkom-
mentarer kortfattat belysa rubrikens formulering med hjälp av tre ingångar. 
Först anger jag några grundläggande iakttagelser och tankar om vad en bibel-
kommentar är; alltså själva genren bibelkommentar. I en andra del ger jag en 
kort och selektiv historisk överblick över bibelkommentarer på svenska från 
1700-talet fram till i dag. I en tredje del vill jag – förvisso som part i målet – ge 
en bakgrund till den för närvarande enda svenskspråkiga mer renodlade exege-
tiska nytestamentliga bibelkommentarserien, Kommentar till Nya testamentet 
(KNT).2 Att kommentaren är exegetisk förklaras kortfattat i seriens förord på 
följande sätt: ”dess främsta syfte är att klarlägga och belysa de nytestamentliga 
texternas innebörd.”3 

 
1 Med stor glädje tillägnar jag denna artikel Åke Viberg som jag har haft förmånen att arbeta 

tillsammans med i flera projekt kring läroböcker i Gamla testamentet. 
2 Att fokus i denna artikel i hög grad blir på Nya testamentet har praktiska orsaker. På svenska 

finns nämligen i dag få gammaltestamentliga kommentarer och ingen modern sammanhållen se-
rie över Gamla testamentet. En del av det som sägs om kommentaren som genre och om äldre 
svenska kommentarserier är dock tillämpligt även på Gamla testamentet.  

3 Se vidare nedan om svenska bibelkommentarer på svenska och särskilt avsnittet om KNT. 
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Bibelkommentaren som genre 
Kommentarskrivande är ett gammalt fenomen. Om jag här håller mig till bibel-
kommentarer, är det klart att i den judiska miljö där kristendomen växte fram 
redan fanns en tradition att kommentera de bibliska texterna. Skriftutläggning 
som sådan var en självklarhet. Det mesta ägde naturligt nog rum muntligt, men 
det finns också tidiga exempel på skriftliga kommentarer. Det kanske viktigaste 
exemplet på detta är de kommenterande utläggningar som hittats i Qumran, de 
så kallade pesharim. Fynden är inte alltför många, men de är tidiga exempel på 
fenomenet bibelkommentar. 

De judiska pesherkommentarerna i Qumran tycks ha haft två grundläg-
gande utgångspunkter för tolkningen av de gammaltestamentliga texterna. 
Dels att den profetiska litteraturen i Gamla testamentet handlar om den yt-
tersta tiden, dels att den yttersta tiden är nu, alltså att det som står där handlar 
om den tid när kommentarerna skrevs. Pesherkommentarerna är lite förenklat 
uttryckt framför allt en aktualisering av innehållet i de bibliska texterna.4 

Efterhand dyker andra former av bibelkommentarer upp, både på judiskt 
och kristet håll. I den judiska miljön växte targumen fram. Ursprungligen var 
detta muntliga kommentarer på arameiska till de hebreiska skrifterna, men de 
kom efterhand att skrivas ner. Senare producerades en rad rabbinska kommen-
tarer av varierande inriktning och innehåll. Medeltiden var en veritabel blomst-
ringstid för det judiska kommentarskrivandet.5 

På kristet håll var kommentarförfattandet också intensivt, och det är här 
som de närmaste föregångarna till dagens bibelkommentarer ska sökas. Det är 
trots allt på kristen mark som bibelkommentaren så som vi känner den växer 
fram, och den store pionjären tycks vara Origenes i början på 200-talet efter 
Kristus. Hans omfattande kommentar till de inledande verserna av Johannes-

 
4 På svenska finns i dag två aktuella och informativa arbeten om Dödahavsrullarna. Det är 

dels Cecilia Wassén (red.), Dödahavsrullarna: Innehåll, bakgrund och betydelse (Stockholm: At-
lantis, 2011), dels Mikael Winninge (red.), Dödahavsrullarna – i svensk översättning (Uppsala: 
Bibelakademiförlaget, 2017). I den senare volymen finns flera exempel på pesharim.  

5 En god översikt över hela denna period finns i Richard Longenecker, Biblical Exegesis in the 
Apostolic Period (Grand Rapids: Eerdmans, 1975). För en enklare framställning på svenska, se mitt 
häfte Hur hittar jag en bra bibelkommentar?, Ingång 7.1–2 (2001), särskilt s. 23–26. 
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evangeliet är till exempel med rätta berömda, liksom hans kommentar till Mat-
teusevangeliet.6 

I den tidiga kyrkans kamp mot gnosticismen och andra irrläror blev utgi-
vandet av bibelkommentarer ett viktigt redskap. Från 200-talet och därefter 
finns många exempel på kyrkofäder som skrev kommenterande utläggningar av 
de bibliska skrifterna. Den traditionen fortsatte sedan under hela medeltiden 
med varierande intensitet. 

I och med reformationen, med dess påtagliga intresse för Bibeln och de möj-
ligheter som boktryckarkonsten gav, förstärktes kommentarförfattandet ytter-
ligare. Både Luther och Calvin utgav omfattande kommentarer till flera bib-
liska skrifter. En del av dessa kommentarer kan än i dag läsas med behållning. 
De är visserligen inte vetenskapliga i modern mening, men de båda reformato-
rerna var kunniga och insiktsfulla läsare av Bibeln och hade förmåga att både 
läsa innantill och se samband som de sedan aktualiserade för sin tid.  

Med detta som bakgrund är det lätt att konstatera att en bibelkommentar 
kan se ut på väldigt många olika sätt och ändå kallas ”kommentar”. Varje bru-
kare av kommentarer kan instämma i denna iakttagelse; inte minst under de 
senaste årtiondena har genren vidgats påtagligt och olika arbeten har speciali-
serats på ett tidigare okänt sätt. Detta är naturligt och en spegling av den bibel-
vetenskapliga utvecklingen med ett alltmer diversifierat metodiskt och inrikt-
ningsmässigt angreppssätt vad gäller tolkningen av de bibliska texterna. 

Detta betyder i sin tur att den som söker en kommentar till en viss bibelbok 
behöver precisera vad han eller hon är ute efter. Gäller det textkritik är det en 
sorts kommentar som kan komma i fråga. Gäller det form och struktur är det 
en annan sort. Gäller det teologi eller sociologi eller historia är det andra sorter 
igen. Gäller det hur bibeltexterna har tolkats genom tiderna eller i ett visst sam-
manhang finns speciella kommentarer som undersöker just detta. Och så vi-
dare. I dag finns dessutom kommentarer som läser de bibliska texterna med 
olika ideologiska förtecken, till exempel feministiska, postkoloniala, queerper-
spektiviska med mera. Denna sista grupp av kommentarer har dock den 

 
6 På svenska finns nu delar av Origenes kommentar till Matteusevangeliet i boken med samma 

namn Origenes kommentar till Matteusevangeliet (Skellefteå: Artos, 2026). Översättning från 
grekiska är utförd av Tord Fornberg. Den utgivna kommentaren omfattar Matt 13:36–15:38. 
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svårigheten med sig att arbetena inte sällan tenderar att säga mer om författaren 
till kommentaren än om den bibliska texten i sig. 

Sammanfattningsvis är det inte orimligt att påstå att det i dagens läge inte 
längre finns vad som tidigare kunde kallas en ”standardkommentarer” till en 
viss bibelbok.7 Det exegetiska forskningsfältet har vidgats och specialiserats på 
ett sätt som gör det omöjligt att producera en heltäckande kommentar till en 
enskild bibeltext. Det hindrar dock inte att det finns vissa kommentarer som 
lyckas förmedla helhetstolkningar som gör dem betydligt mer användbara och 
hållbara för den intresserade bibelläsaren/forskaren än andra. 

Med detta sagt återstår grundfrågan om vad en kommentar är. Vad utmär-
ker denna mångfasetterade genre inom bibelvetenskapen?8 

Utifrån det tidigare sagda är det ganska uppenbart att det blivit allt svårare 
att definiera kommentaren som genre. Men följande är några drag som förenar 
eller, enligt min uppfattning, borde förena den typ av litteratur som går under 
namnet ”bibelkommentar”.9 För tydlighets skull sätter jag upp det i punkt-
form: 

1. En kommentar är en text om en text. Kommentaren är alltså inte bara en 
upprepning eller parafrasering av texten, utan det är en viss förståelse av texten 
som förmedlas till läsaren av kommentaren. Denna förståelse bygger – eller 
borde åtminstone bygga – på en initierad läsning av den bibliska texten. Den 
förståelse som presenteras är därför argumenterad i meningen att det framgår 
– om än inte nödvändigtvis i varje enskilt fall – vilken utgångspunkt författaren 
till kommentaren har och vilka skäl som finns för hans eller hennes tolkning.  

 
7 När jag själv på 1970-talet påbörjade mina exegetiska studier brukades begreppet ”standard-

kommentar” ganska flitigt när det gällde kommentarer till en viss bibelbok. Som student förvän-
tades jag känna till dessa verk. 

8 En innehållsrik och fyllig bok om kommentarskrivande finns i festskriften till Grant R Os-
borne, Stanley E Porter & Eckhard J Schnabel (red.), On the Writing of New Testament Com-
mentaries (TENT 8; Leiden och Boston: Brill, 2013). 

9 I det tidigare nämnda häftet av mig, se not 5 ovan, har jag resonerat kortfattat kring genre-
frågan, se särskilt s. 17–23. Jag bygger där inte minst på René Kieffers artikel, Vad innebär det att 
kommentera en text?, i René Kieffer & Birger Olsson (red.), Exegetik idag: Nya frågor till gamla 
texter (Religio 11; 2 uppl.; Lund: Teologiska Institutionen, 1995), s. 123–129. Nämnda häfte inne-
håller även andra artiklar som berör frågan om bibelkommentarer. 
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2. En kommentar är en fortlöpande och metodisk utläggning av texten så 
att läsaren av kommentaren får hjälp att följa med i bibeltextens egen struktur. 
Det är alltså inte främst en genomgång av en av kommentatorn rekonstruerad 
text utan av texten så som den föreligger i bibelboken. Kommentarens struktur 
och kommentatorns metod är typiskt sett redovisade och till hjälp för läsaren 
att förstå texten. 

3. En kommentar bygger på rön från den vetenskapliga bibelforskningen 
utan att för den skull nödvändigtvis vara resultatet av ett självständigt forsk-
ningsarbete från kommentarförfattarens sida. En kommentar samlar upp, re-
dovisar och bygger på andras arbete. Detta finns uttryckt i formuleringen att 
varje kommentator står på sina företrädares axlar.10 Samtidigt som denna punkt 
är viktig, innebär den i realiteten att kommentarskrivande riskerar att bli allt-
mer tidskrävande med tanke på att den vetenskapliga bibelforskningen blir mer 
och mer oöverblickbar och detaljerad. Behovet av översikter är stort, och 
kanske det är en av kommentarens uppgifter att samla och hjälpa till att ge just 
– granskad och rensad – överblick. 

4. En kommentar försöker att till läsaren förmedla det budskap, eller till och 
med det tilltal, som finns i den bibliska texten. Denna punkt är i dag ifrågasatt 
på flera sätt, inte minst genom att allt fler kommentarer skrivs utifrån ideolo-
giska utgångspunkter där det snarast handlar om att finna belägg för en viss ide-
ologi än för vad texten hade för ursprunglig mening. Men även om begreppet 
”ursprunglig mening” kan diskuteras, är det inte ointressant att försöka komma 
åt vad författaren – eller åtminstone den text som föreligger från någon eller 
några – avsåg med sin text. Det är trots allt texten som kommentaren analyserar, 
inte något annat. 

En femte punkt kunde läggas till som anknyter till punkt tre, nämligen att 
en bibelkommentar tar hänsyn till hur den bibliska texten har utlagts och tol-
kats genom tiderna. Men jag föreslår här att den uppgiften snarare överlämnas 
till en viss typ av kommentarer, nämligen de receptionshistoriska som under 

 
10 Jag vet inte när och var jag först stötte på uttrycket, men min gode vän Josef Forsling – tack 

för tipset! – visade mig på följande citat av Isaac Newton i förordet till David Clines kommentar 
till Jobs bok: ”If I have seen further, it is by standing on the shoulders of giants.” David J. A. 
Clines, Job 1–20 (WBC 17; Dallas: Word Books, 1989), s. x. 
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senare årtionden rönt allt större uppmärksamhet. Anledningen till detta ställ-
ningstagande är att receptionshistoria inte bygger på det arbete med ursprungs-
texten som jag förutsätter att en bibelkommentar ska göra. 

Ovanstående fyra punkter kan, menar jag, tjäna som utgångspunkt för ett 
samtal om bibelkommentaren som genre. Kanske kan det också vara en hjälp 
att göra vissa avgränsningar i den alltmer oöverblickbara strömmen av kom-
mentarer som ges ut. Det finns en rad intressanta och värdefulla skrifter som 
kan bidra till förståelsen av de bibliska texterna, men det är inte säkert att alla 
dessa skrifter fyller rollen som ”kommentar” av de bibliska texterna utifrån det 
försök till genredefinition jag föreslagit ovan. Kanske vore det bra att lite tydli-
gare precisera vad för slags kommentar det handlar om, något som för övrigt 
görs ibland: homiletisk kommentar, historisk kommentar, teologisk kommen-
tar, pentekostal kommentar, textkritisk kommentar, feministisk kommentar 
och så vidare.11 

Svenska bibelkommentarer genom tiderna 
Sett i historiens ljus är alltså, som jag försökt visa, bibelkommentaren ett gam-
malt fenomen. På svenskt språkområde är det av lättförståeliga skäl inte lika 
gammalt. Det dröjer till början på 1700-talet innan det första fullständiga kom-
mentarverket på svenska till hela Bibeln dyker upp. Det är Gezelii bibelverk, 
vars nytestamentliga del utkom 1711–1713 och den gammaltestamentliga delen 
1724–1728.12 En andra upplaga i tre band utkom 1863–1866 på det då ganska 
nystartade Evangeliska Fosterlands-Stiftelsens förlag. Kommentaren utlägger 
vers för vers den bibliska grundtexten och tar särskild hänsyn till enstaka ords 
och begrepps betydelse. Hela framställningen bygger på att Bibeln ses som en 
enhet där de olika delarna – och detaljerna – ska förstås i ljuset av helheten. Det 
ger kommentaren karaktär av ord- och sakförklaringar till den bibliska texten. 
Den kristologiska förståelsen av texterna är självklar. 
 

11 De här nämnda beteckningarna finns företrädda bland mer eller mindre kända kommen-
tarserier. 

12 Detta avsnitt av min artikel bygger delvis på material från Birger Olssons artikel, Moderna 
bibelkommentarer och omoderna, i René Kieffer och Birger Olsson (red.), Exegetik idag: Nya 
frågor till gamla texter (Religio 11; 2 uppl.; Lund: Teologiska Institutionen, 1995), s. 130–164. 
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Något före utgivningen av den andra upplagan av Gezelii bibelverk översat-
tes och utgavs två tyska kommentarverk på svenska. Det är dels Hermann Ols-
hausens kommentar till Nya testamentet, på svenska 1840–1859, dels Otto von 
Gerlachs bibelverk, Nya testamentet på svenska 1842–1844 och Gamla testa-
mentet 1848–1856. Olshausens arbete är i hög grad en genomgång av den gre-
kiska grundtexten utan nämnvärd tillämpning, medan von Gerlachs mest på-
minner om en samling uppbyggliga utläggningar till texten. Mycket är hämtat 
från Luthers predikningar. 

Ungefär samtidigt som de två tyska verken översattes och gavs ut på svenska 
påbörjade även Peter Fjellstedt publiceringen av sitt bibelverk. Det utkom i sin 
första upplaga i form av 79 häften under åren 1849–1855. Senare sammanfördes 
häftena till tre volymer som kom i flera upplagor under senare delen av 1800-
talet och början på 1900-talet.13 Bibelverket har en liknande inriktning som von 
Gerlachs, även om det är mindre predikande. Intressant nog kommenteras även 
de gammaltestamentliga apokryferna av Fjellstedt, även om han i luthersk anda 
är skeptisk till deras plats i kanon. De ingick dock i den då gällande kyrkobibeln. 

Senare delen av 1800-talet var som synes en produktiv tid vad gäller utgiv-
ningen av bibelkommentarer i Sverige. Avsikten med kommentarerna var 
framför allt att erbjuda fördjupning i bibelkunskap och uppbyggelse för den 
breda allmänheten. Av den begynnande historisk-kritiska bibelforskningen 
märks inte mycket i de här nämnda arbetena, och inte heller i andra kom-
mentarverk som gavs ut vid denna tid. Hans Magnus Melins bibelverk, utgivet 
åren 1858–1865, var en språkligt konservativ bibelöversättning med korta kom-
menterande noter. Verket fick stor spridning både i Sverige och i Amerika. 
Christoph Starkes tyska arbete till Nya testamentet från 1700-talet utgavs på 
svenska åren 1872–1878 i tio band. Kommentarens uttryckliga avsikt var att ge 
uppbyggelse till bibelläsare. Även Johann Albrecht Bengels klassiska kommen-
tar till Nya testamentet, Gnomon Novi Testamenti, översattes från latin till 
svenska och gavs ut i tre volymer åren 1877–1878. I motsats till tidigare nämnda 

 
13 En nionde upplaga kom 1903–1904. 
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arbeten är inriktningen i Gnomon inte i första hand uppbyggelse utan historisk 
kunskap. Arbetet förutsätter goda kunskaper i grekiska.14 

Till 1800-talet hör även den helt svenska nyöversättningen av Nya testamen-
tet med förklaringar av Paul Peter Waldenström. Den kom i en första upplaga 
1866 och i en andra reviderad utgåva 1892. Översättningen är ordnära, förkla-
ringarna många och framför allt inriktade på språk och historia. 

Under hela 1800-talet pågick förberedelser för det som så småningom skulle 
komma att bli 1917 års översättning av Bibeln. När fyrahundraårsminnet av re-
formationen närmade sig trappades takten i arbetet upp, vilket visade sig också 
bland annat i att två kommentarverk till Nya testamentet utgavs på svenska. 
Det ena var en översättning från tyska av Adolf Schlatters redan berömda Er-
läuterungen zum Neuen Testament. Den kom 1906–1910 i fyra band och inne-
håller en genomgång av alla böcker med korta uppbyggliga tillämpningar. Det 
andra var John Personnes Nya testamentet med förklaringar i tre band åren 
1915–1920. Detta senare arbete var direkt knutet till den då nya bibelöversätt-
ningen och bygger på Personnes eget exegetiska arbete som ledamot av bibel-
kommissionen. Ytterligare ett kommentarverk gavs ut i anslutning till 1917 års 
bibelöversättning, nämligen Johannes Lindbloms Handbok till Nya testamen-
tet. Avsikten med arbetet var att behandla bibelböckernas historiska uppkomst 
och grunddragen i den nytestamentliga religiösa tankevärlden. Handboken ut-
kom under åren 1917–1923, men i likhet med flera kommentarverk tidigare och 
senare förblev arbetet ofullbordat. 

I efterdyningarna av den nya svenska kyrkobibeln från 1917 gavs på svenska 
ut två helbibelskommentarer. Den ena var en översättning från engelska, John 
R Dummelows Inledning och kommentar till Bibeln i sex band. Den kom i en 
första upplaga 1927–1931 och i en andra upplaga 1936–1938. Den andra var Sven 
Herners trebandskommentar Bibeln eller Den heliga skrift med förklaringar 

 
14 Bengels Gnomon innehåller inte sällan sentensartade formuleringar som sammanfattar in-

nehållet i texterna på ett ypperligt sätt. Ett exempel kan vara hans summering av innehållet i Fi-
lipperbrevet: Summa epistolae: Gaudeo; gaudete. På svenska ungefär: Brevets huvudtanke: Jag 
gläder mig, gläd er också ni! 
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av Sven Herner, som publicerades åren 1931–1940.15 Fokus i arbetet ligger på tex-
ternas historiska och teologiska innehåll. 

År 1944 påbörjades den ambitiösa utgivningen av serien Tolkning av Nya 
testamentet. Tanken var att i elva band erbjuda en vetenskaplig kommentar på 
svenska till hela Nya testamentet. Programförklaringen är tydlig: ”Tolkning av 
Nya testamentet vill förmedla resultaten av de senaste decenniernas forsknings-
arbete till en större allmänhet. Verket skiljer sig väsentligt från andra kom-
mentarverk, som utges på främmande språk. Det strävar att ge en verklighets-
trogen totalvy av Nya testamentets innebörd. Uppmärksamheten är riktad inte 
blott på ord och formuleringar, utan framför allt på den sak, som texten vill ge 
uttryck åt, det sammanhang, som behärskar den.”16 De medverkande förfat-
tarna var samtliga professorer; ursprunglig huvudredaktör var professorn i sys-
tematisk teologi, senare biskopen i Lunds stift, Anders Nygren. Av planerade 
elva band utkom åtta innan serien lades ner. De band som saknas är kommen-
tarerna till Matteus-, Lukas- och Johannesevangelierna.17 Den sista kommentar 
som utgavs i serien var Evald Lövestams Apostlagärningarna. Den kom 1988. 

I anslutning till översättningen av Nya testamentet 1981 (NT81) och sedan 
av hela bibeln (Bibel 2000) har flera kommenterade bibelutgåvor getts ut. De 
har olika beteckningar: studiebibel, expanderad översättning med mera. Som 
regel är de översättningar från engelska som anpassats till den svenska översätt-
ningen av Bibeln.18 En enkel kommenterad utgåva av Nya testamentet som 

 
15 Herners kommentarverk presenteras utförligare i Birger Olssons artikel, En lundaprofes-

sors bibelverk, i Svensk Exegetisk Årsbok 65 (2000), s. 7–17. Där sätter författaren också in arbetet 
i sitt sammanhang och jämför det med framför allt Fjellstedts och Melins båda bibelverk. 

16 Från baksidestexten på omslaget till de inbundna volymerna. 
17 När jag under mitt eget forskningsarbete på 1990-talet satt på universitetsbiblioteket Caro-

lina Rediviva i Upsala hade även professor Edwin Larsson forskarbord där, och i slutet av sitt liv 
arbetade han på en kommentar till Johannesevangeliet som var tänkt att ingå i Tolkning av Nya 
testamentet, men han hann inte få den klar före sin död och vad som sedan hände med hans ma-
nus är mig obekant. 

18 Det vore intressant att göra en inventering av den i dag ganska rika floran av anpassade bi-
belutgåvor, men jag överlämnar här med glädje den uppgiften till andra. 
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började utkomma redan 1976 är Bo Giertz översättning av Nya testamentet ”på 
modern svenska med korta förklaringar för lekmän”.19 

Det bör också noteras att själva bibelöversättningarna numera normalt in-
nehåller förklarande noter, något som på svenska introducerades på 1960-talet 
med David Hedegårds översättning av Nya testamentet.20 Det som då var un-
dantag är i dag regel. 

I sammanhanget bör även nämnas att det på svenska finns en rad kommen-
tarer till enskilda bibelböcker, både till gammaltestamentliga och nytestament-
liga böcker, vissa skrivna direkt på svenska, andra översatta till svenska. Men jag 
lämnar dessa åt sidan för att i stället säga något om två aktuella kommentarserier 
till Nya testamentet. 

Kommentar till Nya testamentet (KNT) 
I dag föreligger på svenska två större kommentarserier till Nya testamentet. Den 
ena är Nya testamentets budskap (NTB) som har som motto att vara ”för bibel-
läsare som vill förstå mer”.21 Serien började utges 2006 och är nu komplett.22 
Den har som dubbelt syfte att utlägga bibeltexterna i ett historiskt perspektiv 
och reflektera över textens betydelse i dag. Den andra serien är Kommentar till 
Nya testamentet (KNT) vars historia och inriktning jag vill presentera kort 
här.23 

Inför lanseringen av den nya översättningen av Nya testamentet (NT81) tog 
dåvarande chefen för EFS-förlaget, sedermera biskopen i Härnösand, Tony 
 

19 Första volymen hette Fem brev av Paulus och följdes sedan av ytterligare volymer tills hela 
serien var klar. Giertz översättning av Nya testamentet finns utgiven separat utan kommentar 
och kommentarerna finns i sin tur utgivna i tre band utan hans översättning. De senare har titeln 
Förklaringar till Nya testamentet. 

20 Hedegårds översättning kom i flera bearbetade utgåvor under 1960- och 70-talen. Den 
första utgåvan var i två band 1964 och 1965. Senare utgåvor är i enbandsformat.  

21 Formuleringen på kommentarernas bakre pärm har varierat genom åren, ett par exempel: 
”för bibelläsare som vill förstå mer”, ”en kommentarserie för både vana och mindre vana bibel-
läsare – alla som vill söka bibelordets budskap då och nu”. 

22 Den avslutande volymen – till Apostlagärningarna – kom 2025. 
23 Jag tillåter mig att i detta avsnitt vara lite mer personlig, eftersom jag funnits med i arbetet 

med KNT från början, både som redaktör och som författare. 
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Guldbrandzén, initiativ till en exegetisk och vetenskaplig kommentarserie till 
Nya testamentet. Ett första redaktionellt möte hölls redan våren 1978,24 där rikt-
linjerna för ett sådant projekt drogs upp. Det skulle vara en textinriktad kom-
mentar som förde läsaren direkt in i bibeltexten utan någon lång inledning. 
Varje textavsnitt skulle behandlas under tre övergripande rubriker: noter, ana-
lys och utläggning. Speciella och/eller övergripande frågor kunde behandlas i 
exkurser, klassiska inledningsfrågor skulle behandlas i ett avslutande kapitel och 
bibliografin skulle vara mycket selektiv. Eftersom serien var avsedd för bibelin-
tresserade läsare i allmänhet, skulle ingen djupare diskussion med andra fors-
kare förekomma. Däremot skulle kommentaren bygga på den vetenskapliga 
forskningens resultat. Den allmänna inriktningen var att med texten i centrum 
hjälpa läsaren att förestå de nytestamentliga skrifterna. Serien var till för för-
djupning i den bibliska texten, inte för uppbyggelse i klassisk mening.25 

I en närmare beskrivning av de olika momenten noterades följande. I no-
terna kunde anges alternativa tolkningar/översättningar och varianter av vikt i 
handskriftstraditionen. Notiser av språklig art kunde förekomma liksom tids-
historiska upplysningar. Över huvud taget kunde detaljer till förståelsen av tex-
ten behandlas här och argument för en viss tolkning anges; denna skulle sedan 
ligga till grund för utläggningen. I analysen skulle klassiska interpretationsmo-
ment ingå, som till exempel litterär kontext, textens struktur och genre samt 
bruk av andra texter, framför allt användningen av gammaltestamentliga tex-
ter/traditioner i avsnittet. I utläggningen, slutligen, skulle kommentarförfatta-
ren ge en sammanfattande förståelse av den aktuella texten. Denna avdelning 
skulle vara möjlig att läsa oberoende av de två tidigare avdelningarna.  

Planen var att kommentarserien skull ges ut med ett par volymer varje år 
efter publiceringen av den nya översättningen NT81. Totalt var 20 volymer i 28 
delar planerade. Tanken var att serien skulle föreligga klar efter drygt tio år. I 
 

24 Närmare bestämt den 31 maj 1978. Med vid mötet var Tony Guldbrandzén, Birger Olsson 
och undertecknad. 

25 Att KNT i hög grad är en produkt av sin tid, märks bland annat i att den på 1970-talet 
mycket aktuella textlingvistiska inriktningen inom bibelvetenskapen satt tydliga spår i beskriv-
ningen av serien. På det första förordets två trycksidor förekommer ordet ”text” i olika kombi-
nationer ungefär 30 gånger. I senare versioner av förord har antalet minskat, även om den all-
männa inriktningen för serien kvarstår. 
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efterhand är det lätt att se att mycket i denna planering var alltför optimistiskt 
tänkt.26 

Från början fanns inga planer på en gammaltestamentlig serie, men under 
arbetets gång kom tanken på att försöka få fram några kommentarer till ett ur-
val böcker i Gamla testamentet. Den enda av dessa planer som förverkligats är 
Helmer Ringgrens kommentar till Psaltaren i tre band.27 I sin kommentar – 
framför allt när det gäller noterna – använde sig författaren av erfarenheter från 
sitt arbete med översättningen av Psaltaren i det som kom att bli Bibel 2000. 

Om bibelkommentarers nödvändighet 
Utgångspunkten för denna artikel har varit och är att bibelkommentaren som 
genre och fenomen är en nödvändighet vid studiet av Bibelns texter. Det gäller 
både den enskilda läsningen för uppbyggelse och det mer avancerade studiet 
för undervisning och förkunnelse. Det visar sig också vid en tillbakablick, att så 
länge Bibelns texter använts har det funnits kommentarer av olika slag till dessa 
texter. Bibelkommentaren är alltså inget nytt fenomen. Däremot är mängden 
och mångfalden av kommentarer nya, vilket i sig speglar nya behov och inrikt-
ningar inom bibelstudium och exegetik. Kanske speglar det också samhälleliga 
och vetenskapliga moden. Bibelkommentarer riskerar ofrånkomligt att bli 
omoderna, en del snabbare än andra, något som i sig betyder att det alltid finns 
behov av nya kommentarer. De bibliska texterna förändras inte, men läsningen 
och förståelsen av dem förändras kontinuerligt. 

Detta fenomen illustreras av den historik över bibelkommentarer på 
svenska som jag skildrat ovan. Dessutom illustrerar den korta översikten det 
kanske självklara, att nya bibelöversättningar kräver nya kommentarer. Det gäl-
ler i hög grad om flera av de kommentarverk som getts ut eller påbörjats under 
såväl det tidiga och sena 1900-talet som det begynnande 2000-talet. 

 
 

26 När detta skrivs (februari 2026) saknas tre volymer om sex band (Lukasevangeliet, Första 
Korinthierbrevet och Uppenbarelseboken). Samtliga är under utarbetande, men som redaktions-
medlem sedan projektets början har jag lärt mig att inte ange någon tidpunkt för när en viss vo-
lym kan publiceras. 

27 De tre banden kom åren 1987, 1994 och 1997. 



 

När framtiden blir nödvändig 
för att orka leva i nuet 

Hanna Stenström 

Inledning 
I mitt bidrag till Åke Vibergs vänbok vill jag återvända till texter som jag skrev 
avhandling om: apokalyptiska texter, särskilt Uppenbarelseboken. Apokalyp-
tiska texter använder bildspråk som bibelvetenskaplig/exegetisk forskning ut-
vecklat metoder och teorier för att tolka. Bilderna och den helhet som genre 
och bildspråk utgör kan vara ett sätt att formulera och förmedla en ”nödvän-
dighetens teologi” eller vara brukbara när en sådan teologi formuleras i nutid.  

Jag vill dock inte skriva ännu en analys av någon text ur Uppenbarelseboken 
eller andra apokalyptiska texter. Mitt syfte är att lyfta fram och kort reflektera 
över två nutida texter som på olika sätt kan relateras till apokalypser. Den ena 
återberättar den berättelse vi möter i Uppenbarelseboken men flyttar in skeen-
det i 1960-talets värld. Den andra har beskrivits som ”apokalyptisk” i den bre-
dare mening som ordet ofta får idag men framstår snarare som anti-apokalyp-
tisk. Båda slutar med en vision som vill ge hopp och därmed möjlighet att leva 
i en värld som ofta präglas av hopplöshet. Så kan vi också förstå apokalypser.  

Samtidigt kan ju ”apokalyptik” och ”apokalyptisk” idag ges en annan inne-
börd. De kan användas med referens till det vi ser idag i debatter och i politiken. 
Kort och förenklat är det en världsbild som präglas av polarisering, en svart-vit 
verklighet. För ett (när jag skriver den här texten) mycket aktuellt exempel finns 
detta bruk av orden med i Jenny Karlssons avhandling i systematisk teologi So-
lidariska i synden, där hon med stöd hos, och i dialog med, Catherine Keller 
skriver att apokalyptiken kan vara både ond och god. Den kan motivera för-
ändring av omänskliga villkor men också bidra till att ta ifrån ”den andre” den 
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mänskliga värdigheten.1 Jag delar denna uppfattning och bär den med mig in i 
min läsning av de två texterna, även om en fördjupande analys av dem i ljuset 
av Kellers och Karlssons kritik inte är möjlig här. 

Apokalypser och nödvändighetens teologi 
Det finns flera skäl till att stanna till vid apokalyptiska texter i en bok om när 
och hur teologisk förändring blir nödvändig, till exempel för människor som 
får se sitt land invaderas av Imperiets arméer, sina heliga platser förstörda, drivs 
i landsflykt eller på andra sätt får erfara att det de en gång trodde om Gud och 
verkligheten inte längre är möjligt att tro. Apokalypser kan ju läsas som krislit-
teratur. De två bibliska apokalypserna – delar av Daniel och av Uppenbarelse-
boken – uttrycker också kritik underifrån av imperier som utövar makt över 
världen.  

Samtidigt är det viktigt att minnas att Uppenbarelseboken sannolikt inte 
avspeglar en verklig förföljelse av kristna i romarriket på 90-talet evt. Beläggen 
för en sådan förföljelse är inte starka. En möjlighet är att Uppenbarelseboken 
skrevs i en liten, sekteristisk, grupp som – likt många grupper också i nutid – 
tolkade verkligheten som en kamp mellan Gud och Guds fiender, även om 
detta bara är synligt och tydligt för den lilla gruppens medlemmar.  

Elisabeth Schüssler Fiorenza står för ett annat synsätt. Hon framhåller att 
förståelsen av samhället är beroende på samhällsställning och perspektiv: fattiga 
afroamerikaner kan se USA som ett samhälle i kris även om den uppfattningen 
inte delas av dem som är vita och rika. Därför kan Uppenbarelseboken läsas 
som krislitteratur av dem som lever under orättvisa villkor eller vill leva i solida-
ritet med dem som lever under sådana villkor, även om de inte lever i ett krig.  

Jag måste släppa den diskussionen här och nöja mig med två antaganden. 
Det är möjligt att läsa Uppenbarelseboken som en vision av en värld i kris, även 
om det inte stämmer med historiska fakta om den situation där texten skrevs 
eller där den tolkas. Vi kan läsa Uppenbarelseboken som en litterär text som ger 
mäktiga – snarast övermäktiga – bilder som tolkar verkligheten på de sätt som 
 

1 Jenny Karlsson, Solidariska i synden: En studie om synd, partikulär identitet och universell 
mänsklighet (PhD Diss., Åbo: Åbo akademis förlag, 2026). Temat är genomgående. Se särskilt s. 
236–242, referatet ovan bygger på s. 237 och ger referenser till verk av Keller. 
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jag kort antyder nedan. Då kan tolkningar av Uppenbarelseboken integreras i 
någon form av ”nödvändighetens teologi” också i nutid. 

Introduktion och förhistoria 
För nu rätt många år sedan, under 1990-talet, skrev jag en avhandling om hur 
bibelvetare hanterat svåra bibeltexter.2 ”Svåra” betydde här att de innehåller så-
väl tolkningsproblem som ställer forskaren inför intellektuella utmaningar – 
till exempel språkliga problem eller frågor om texten ger kunskap om en histo-
risk verklighet – som etiska utmaningar. I det senare fallet kolliderar texten med 
vad som allmänt i nutid anses vara rätt och riktigt eller så uppfattas texten som 
del av en förtryckande samhällsordning om den läses ur ett visst perspektiv, till 
exempel ett feministiskt perspektiv. Detta blir särskilt brännande med bibeltex-
ter eftersom många bibeltexter har använts genom historien för att legitimera, 
till exempel, kvinnounderordning eller kristen antisemitism. Vi kan därför inte 
enkelt lösa problemen genom att säga att texterna tillhör en tid som vi för länge 
sedan lämnat bakom oss.  

Allt detta gör att forskare utmanas och att frågor om forskares ansvar väcks. 
Det kan handla om ansvaret för bearbetning av inomvetenskapliga problem, 
alltså frågor om vilka metoder och teorier som fungerar bäst i arbetet med dessa 
texter och ansvaret för att kunna använda teorier och metoder på ett tillfred-
ställande sätt så att tolkningsproblemen löses, om så är möjligt, eller om att nya 
läsningar, kanske också nya hypoteser om historiska förhållanden, skapas och 
förs in i det vetenskapliga samtalet. Detta måste ofta göras i full medvetenhet 
om att läsningarna inte är slutgiltiga och att de historiska hypoteserna är just 
hypoteser, som måste prövas och kan visa sig vara mindre hållbara än de först 
kan verka.  

Men det handlar också om att synliggöra etiska problem, diskutera samspel 
mellan bibeltexter och samhälleliga maktstrukturer, kritiskt diskutera de tolk-
ningar texterna fått genom historien och i nuet samt dessas konsekvenser för 
samhällen och levande människor.  
 

2 Hanna Stenström, The Book of Revelation: A Vision of the Ultimate Liberation or the Ulti-
mate Backlash? A Study in 20th Century Interpretations of Rev 14:1–5, with Special Emphasis on 
Feminist Exegesis (PhD Diss., Uppsala: Uppsala universitet, 1999). 
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Med andra ord: exegetens ansvar är ett ansvar inför forskarsamhället och ett 
ansvar för att upprätthålla normer för ”god forskning”, men också ett ansvar 
för att delta i arbetet med att diskutera dessa normer och förändra dem. Ibland 
förändras normerna genom att nya metoder och teorier förs in i forskningen, 
vilket gör det möjligt att skapa ny kunskap. Ibland förändras forskningen ge-
nom att kritiska maktperspektiv och etisk reflektion förs in i forskningen – utan 
att förvandla forskning till tyckande eller ideologiproduktion.  

Uppenbarelseboken framstod för mig därför som en lämplig text att arbeta 
med av flera skäl. Det är en bibelbok som allmänt anses svår av alla skäl som 
anges ovan. Dess bildspråk är öppet för många olika tolkningar, antingen vi 
försöker förstå i vilken historisk situation den skrevs eller om vi läser den som 
litteratur som ger en tolkning av verkligheten. I den tolkningen ser vi det svåra 
som nu är, varnas för en framtid som kan bli verklig om vi inte agerar och 
tvingas ta ställning, men får hopp.  

Det finns också mycket som är svårt i Uppenbarelseboken och dess recept-
ionshistoria ur ett bredare perspektiv, vilket bara kan antydas här. Bildspråket 
framstår som svårbegripligt och ofta rent bisarrt för den som inte lärt sig att 
”knäcka koden”. Och de som genom historien gör anspråk på att ha ”knäckt 
koden” har gett många olika tolkningar som kan framstå som orimliga – för 
den historisk-kritiske forskaren eller överhuvudtaget för många moderna män-
niskor – men också ibland rent destruktiva.  

Här kan nämnas hur berättelsens karaktärer har identifierats med diverse 
olika samtida fenomen, till exempel att ”den babyloniska skökan” identifiera-
des som påveinstitutionen under reformationstiden. Jag minns att jag en gång 
blev uppringd av någon journalist som ville veta hur jag såg på identifikationen 
mellan EU och det stora Odjuret. Det ska forskare på Uppenbarelseboken 
kunna svara på. Det jag senast hört är en tolkning av Upp 6:1–8 som också 
svenska ungdomar möter på sociala medier. I detta avsnitt ser Johannes fyra 
hästar med fyra ryttare och hästarna har olika färger: vit, svart, röd och chlōros. 
På denna sista häst rider Döden, med dödsriket i sitt följe. Grundbetydelsen av 
chlōros är ”grön” vilket i denna tolkning antas syfta på islam. Flaggan för en del 
muslimska stater är ju (delvis) grön och grönt är islams färg.  

Bibel 2000 (NT81) översätter chlōros med ”gulblek”. Skälet är att chlōros har 
”grön” som grundbetydelse men då snarast ”ljusgrön, blekgrön”. Det kan 
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användas om färgen på gräs eller annan vegetation, men också med andra bety-
delser; om en blekgrön färg som människor kan anta om de är döda eller svårt 
sjuka men också om de är mycket rädda.3 Det försöker B2000/NT81 fånga i 
”gulblek”. Det är alltså inte fråga om islams gröna färg eller färgen på en välmå-
ende gräsmatta. 

Till detta kan ju läggas att Uppenbarelseboken bidrar till de föreställningar 
som lever i vissa kristna rörelser om Guds dom och helvetets verklighet, vilket 
kan skrämma barn och alla andra för stunden men också kraftigt bidra till att 
människor utvecklar det lidande som kallats ”ecklesiogena neuroser”.4 

Efter terrorattacken mot World Trade Center den 11 september 2001 såg jag 
ett TV-program (eller möjligen hörde jag ett radioprogram) som försökte för-
klara det som skett. Religionshistorikern Jan Hjärpe besvarade frågor ur sitt 
perspektiv, då det tydligt var en extrem muslimsk grupp som var ansvarig. Hur 
är det alls möjligt för en människa att köra ett flygplan som han själv och andra 
människor sitter i, in i ett hus fullt av människor? Svaret blev: ”De tänker som 
en apokalyptiker”. Avhumaniserandet av dem som dödas, angreppet på det 
som framstår som Ont i en svartvit verklighet, hoppet om att du själv dör dig 
in i Paradiset, gör det möjligt att genomföra och planera en sådan handling. Det 
är sant. Men då måste vi påminna oss om att apokalypser och apokalyptiskt 
tänkande också finns i kristen tradition. Därför är det viktigt att läsa Uppenba-
relseboken och påminna oss om dess tolkningar, samt de apokalyptiska texter-
nas centrala roll i Nya testamentet och betydelse i kristen teologihistoria. De 
visar hur religionernas mörka sidor finns även i kristendomen. Vi kan inte bara 
förlägga dem till ”de andra”, idag främst islam. 

 
3 David Aune, Revelation 6–16 (WBC 52B; Nashville:Thomas Nelson, 1998), s. 400–401.  
4 Se exempelvis om detta uttryck Nils G. Holm, Religionspsykologins grunder (Religionsve-

tenskapliga skrifter 13; Åbo: Åbo Akademi 2002 [1985]), s. 142. Holm använder här uttrycket i ett 
översiktskapitel och hänvisar till att uttrycket bland annat använts av Owe Wikström, men även 
då i ett översiktsverk. Det är alltså svårt för mig att här spåra vem som myntat uttrycket, det fram-
står snarast som ett äldre etablerat uttryck i religionspsykologin. 
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Uppenbarelseboken är med andra ord en utmanande text när det gäller att 
arbeta med forskningsuppgifter.5 Forskningen om Uppenbarelseboken och om 
apokalyptiska texter överhuvudtaget förnyades och förändrades också från 
1970-talets senare år och framåt, en process som ännu pågår. Till exempel kan 
forskare läsa texten ur postkoloniala perspektiv eller använda kognitiva meta-
forteorier som teoretiska och analytiska redskap.6 Ansvaret inför forskarsam-
hället för att utveckla och genomföra välkända eller nya forskningsuppgifter 
med nya teoretiska perspektiv och metodiska redskap är alltså tydligt, och var 
tydligt också när jag arbetade med min avhandling under 1990-talet. 

Men Uppenbarelseboken – och dess tolkningshistoria – väcker också frågor 
om forskarens etiska ansvar, om hur forskaren förhåller sig till sammanhang där 
Uppenbarelseboken är, eller kan vara, en levande bok, alltså till kyrkorna.  

Befrielseteologiska och feministiska tolkningar av 
Uppenbarelseboken 
När jag började arbeta med Uppenbarelseboken upptäckte jag framför allt tex-
tens ambivalens. Jag fann exempel där på både forskning och teologiska tolk-
ningar som kan sägas utgöra exempel på ”nödvändighetens teologi”, också tolk-
ningar jag kunde ta till mig: tolkningar som innebär att Uppenbarelseboken, 
enkelt uttryckt, handlar om Guds och rättvisans seger över förtryckande struk-
turer, exempelvis apartheidsystemet i Sydafrika. Ett exempel från kampen mot 

 
5 För en grundläggande framställning om Uppenbarelseboken, som också innehåller ett av-

snitt om genren ”apokalyps” samt ett avsnitt om tolkning av denna skrift i historien och i nutida 
forskning se avsnitt 4.4.9 Uppenbarelseboken, i Dieter Mitternacht & Anders Runesson (red.), 
Jesus och de första kristna: Inledning till Nya testamentet (Stockholm: Verbum, 2006), s. 297–
305. Kapitlet är skrivet av Håkan Ulfgard. För min feministiska analys av Upp 17:1–19:10 se samma 
bok s. 465–474, som ger referenser för vidare läsning. 

6 Om postkoloniala läsningar av Uppenbarelseboken, se till exempel en översiktsartikel med 
referenser för vidare läsning: Harry O. Maier, Post-Colonial Interpretation of the Book of Reve-
lation, i Craig R. Koester (red.), The Oxford Handbook of the Book of Revelation (Oxford: Oxford 
University Press, 2020), s. 499–516. För en studie som använder kognitiv metaforteori, se Lynn 
R. Huber, Thinking and Seeing with Women in Revelation (LNTS 475; London: Bloomsbury, 
2013).  
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apartheid, som också blev tillgängligt på svenska, är Alan Boesak Comfort and 
Protest, på svenska Tröst och protest.7 

Men samtidigt upptäckte jag både bibeltextens och de befrielseteologiska 
tolkningarnas ambivalens. De blir tydliga i Elisabeth Schüssler Fiorenzas verk 
om Uppenbarelseboken. För dem som inte är bibelforskare men teologiskt in-
tresserade är sannolikt Fiorenza mest känd som pionjär inom feministisk exege-
tik, men hon började sin forskning med en avhandling om en central tanke i 
Uppenbarelseboken: att ”de kristna” – vad de nu kallades vid den tiden – är ett 
folk av präster.8 Hon har sedan fortsatt med studier av Uppenbarelseboken och 
kom att få betydelse för den förnyade forskning om apokalyptiska texter som 
började vid 1970-talets slut, inte minst genom sina studier av hur Uppenbarel-
sebokens språk kan förstås. Hon förstår detta språk som ett ”mytopoetiskt 
språk”: poetiskt, mytiskt, symboliskt och öppet. Framför allt är det ett språk 
som på djupet påverkar sina mottagares verklighetsförståelse, samt deras förstå-
else av vilka de själva är och hur de ska leva i denna verklighet.9 

I sina feministiska vetenskapliga verk intar Fiorenza en grundhållning till 
forskarens uppgift som är mindre vanlig i svensk forskning men som är accep-
terad i många teologiska och akademiska sammanhang i de länder där hon ver-
kat, först nuvarande Tyskland och sedan i USA. Det är också ett förhållnings-
sätt som ofta kännetecknar romersk-katolska exegeter. Hon är tydligt verksam 
som forskare, med allt vad det innebär av att använda avgränsade och prövbara 
teorier och metoder, redovisa sina argument, och så vidare. Men hon ställer 
också sina verk i kyrkans tjänst, vilket många gånger innebär att inte bekräfta 
den kyrka som är utan att ge en forskningsgrund för arbetet med att förändra 
en patriarkal kyrka i riktning mot jämställdhet. Steget mellan forskning och 
kyrkoteologi är kort.  

 
7 Alan Boesak, Tröst och protest: Uppenbarelseboken ur ett sydafrikanskt perspektiv (Stock-

holm: Verbum, och Örebro: Libris, 1988); eng. original: Comfort and Protest: Reflections on the 
Apocalypse of John of Pathmos (Philadelphia: Westminster Press, 1987). 

8 Elisabeth Schüssler Fiorenza, Priester für Gott: Studien zum Herrschafts- und Priestermotiv 
in der Apokalypse (Neutestamentliche Abhandlungen 7; Münster: Aschendorff, 1972). 

9 Se exempelvis Elisabeth Schüssler Fiorenza, The Book of Revelation: Justice and Judgement 
(Philadelphia: Fortress, 1985), där denna förståelse utvecklas och brukas genomgående.  
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Detta gör hon också i sina senare verk om Uppenbarelseboken.10 Här forts-
ätter hon sitt arbete med denna boks språk och retorik samt ger därigenom bi-
drag till både tolkning och kritisk prövning av texten. Men hon formulerar 
också en befrielseteologisk läsning. Hon är medveten om att Uppenbarelsebo-
ken inte säkert skrevs i en situation av kris och förföljelse men hon löser det 
genom att – i enlighet med befrielseteologin men också den form av feminism 
hon representerar – betona att verkligheten ser olika ut ur olika perspektiv och 
att hon då väljer de förtrycktas perspektiv. Ett och samma samhälle kan ju för-
stås mycket olika beroende på människors perspektiv: de privilegierade som in-
går i normen ser inte kris men det gör de fattiga som inte ingår i normen utan 
är utsatta i rasistiska och/eller sexistiska strukturer.  

Dessutom bygger hennes läsning genomgående på en förståelse av den apo-
kalyptiska genren som hon hämtat från Ernst Käsemann.11 Hon skriver åter-
kommande i sina verk om att hon av honom lärt sig att apokalypsernas fråga 
inte är – som det ofta verkar – frågan om när Jesus ska återkomma eller andra 
frågor om när och hur deras sluttidsscenarion ska förverkligas. Frågan är i stäl-
let: ”Vem har makten över världen?” Svaret på frågan är ”Gud”. Det svaret ska 
då inte tolkas som att världen är i händerna på en straffande tyrann utan på en 
Gud som gör det möjligt att våga stå emot Hitlers och andra mänskliga dikta-
torers anspråk på total makt.  

Från de utgångspunkterna kan hon formulera en befrielseteologisk tolkning 
av Uppenbarelseboken som bygger på den förståelse av språket och retoriken 
hon nått till genom forskning men går utöver den till ett teologiskt verk – som 
kan kallas en form av ”nödvändighetens teologi”: en vision av hur till sist en 
rättvis, värld upprättas, av Gud.12 

Utgångspunkten för min egen feministiska förståelse och kritik av Uppen-
barelseboken finns där, när jag såg det som finns på textytan: att bilden av det 
förtryckande Imperiet, Babylon, och dess motsats, Guds nya befriade värld Je-
rusalem, är helt förbunden med ett kvinnoförtryckande system. För att 
 

10 Detta är genomgående i framför allt ett verk och blir där en grund för hela tolkningen av 
Uppenbarelseboken: Elisabeth Schüssler Fiorenza, Revelation: Vision of a Just World (Minnea-
polis: Fortress, 1991).  

11 Detta är grundläggande i ovan nämnda Fiorenza, Revelation: Vision of a Just World. 
12 Se särskilt ovan nämnda Fiorenza, Revelation: Vision of a Just World. 
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beskriva denna motsättning och för att få mottagarna att ta ställning för Gud 
mot Babylon och de onda makterna, används dikotomin mellan Dålig och God 
Kvinna, mellan Horan och Jungfrun. Detta borde rimligen vara ett problem 
för Fiorenza. 

 Det som skiljer min feministiska tolkning från Fiorenzas är att hon menar 
att dessa kvinnobilder är just ett bildspråk som inte säger något om kvinnor och 
därför kan omtolkas för att bli del av en befrielseteologisk tolkning, Jag menar 
att detta inte är möjligt: språket är djupt beroende av en viss kvinnosyn för att 
överhuvudtaget bli meningsfullt. Formen och innehållet går inte att skilja åt. 
Denna min tolkning är inte unik för mig utan delas också av andra feministiska 
exegeter och debatten jag här deltog i är en debatt mellan feministiska exegeter 
som fördes under 1990-talet. I min avhandling behandlar jag ett exempel, Tina 
Pippin Death and Desire (1992).13 

Det som är intressant här, och leder över till mina exempel, är att jag kom 
att dela Pippins uppfattning. Som feminist kan jag inte använda Uppenbarel-
sebokens bildspråk, där det onda Imperiet personifieras av en prostituerad 
kvinna, som ett språk för min längtan efter befrielse. Men jag delar också Pip-
pins uppfattningar att vi behöver ett bildspråk som är så starkt som Uppenba-
relsebokens för att formulera ”tröst och protest” i kampen för en rättvis värld. 
Starka bilder är nödvändiga i en teologi som vill beskriva det svåra som är, mana 
till ställningstagande och handling samt få oss orka skapa en framtid. I min av-
handling avslutade jag med att skapa något eget men också påminna om två 
nutida exempel. Dem vill jag stanna till vid här, med presentationer och reflekt-
ioner. 

Två nutida exempel  
Jag vill nu övergå till mina nutida exempel. När jag läser dessa två texter skapar 
jag mig en inre bild av att de författare som skrivit dem måste ha drivits av en 
stark känsla av nödvändighet. Det är för dem nödvändigt att hitta ett drab-
bande språk för den svåra verklighet som nu är men också att hitta bilder för 
hopp. Det ena exemplet kan förstås som ett exempel på ”nödvändighetens 
 

13 Tina Pippin, Death and Desire: The Rhetoric of Gender in the Apocalypse of John (Louisville: 
Westminster John Knox, 1992). 
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teologi”, det andra är inte teologiskt men kan kanske bidra till teologi som blir 
nödvändig i vårt nu. 

Det första exemplet är Ernesto Cardenals dikt ”Apocalipsis” (”Apokalyps”) 
från diktsamlingen Oracion por Marilyn Monroe y otras poemas (1965), i svensk 
utgåva Bön för Marilyn Monroe och andra dikter14  Som jag visar nedan är 
denna dikt till större delen en återgivning av Upp 17–18 som placerar händelse-
förloppet i den tid då dikten skrevs och publicerades. Här har vi alltså ett tydligt 
exempel på bruk av apokalyptiskt språk och apokalyptiska bilder, till och med 
av en specifik biblisk apokalyptisk text. 

Ernesto Cardenal (1925–2020) var författare och katolsk präst, verksam i Ni-
caragua. Teologiskt räknas han ofta som befrielseteolog. Han var politiskt ak-
tiv, deltog i motståndet mot Somozaregimens diktatur, och blev efter denna 
regims fall 1979 kulturminister (under perioden 1979–1987). Under sina senare 
år blev han också kritisk till den utveckling i odemokratisk riktning som skedde 
i Nicaragua. Hans dikt kan alltså beskrivas som ett kristet teologiskt verk som 
samtidigt är ett litterärt verk. 

Det andra är Eva Ströms dikt ”De strålande axen”, ursprungligen publice-
rad i diktsamlingen Brandenburg (1993). Jag läser den i Björn Håkansson Försök 
med poesi! Fyra dussin dikter ordinerade av Björn Håkansson (1995), en bok där 
Håkansson samlat bearbetade versioner av diktpresentationer från Finanstid-
ningen publicerade 1991–1994.15 Jag läser alltså Ströms dikt inte bara genom 
mina egna glasögon utan också Håkanssons: hans kommentarer påverkar 
oundvikligen min förståelse av dikten. Jag relaterar nedan ibland direkt till Hå-
kanssons kommentar med referat eller citat.  

I Ströms dikt är relationen till apokalyptiskt språk och genre mindre tydlig, 
och det är svårt att se direkt bruk av Uppenbarelseboken eller annan specifik 
apokalyptisk skrift. I min framställning nedan vill jag visa varför jag ändå ser 
 

14 Jag använder en svensk utgåva som innehåller både spansk text och en svensk översättning 
av Ingemar och Mikaela Leckius. Ernesto Cardenal, Timmen 0 och andra dikter (Latinoameri-
cana XX-biblioteket 9; Stockholm: Nordan, 1983). ”Apocalipsis/Apokalyps” återfinns på s. 106–
117.  

15 Björn Håkansson, Försök med poesi! Fyra dussin dikter ordinerade av Björn Håkansson 
(Stockholm: Natur och Kultur, 1995), s. 151–153. Ströms dikt ”De strålande axen” återfinns på s. 
153. 
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denna dikt kan läsas som ett bidrag till samtal om vilka bilder vi kan använda 
för att tala om framtiden så att vi orkar leva i nuet om vi inte längre kan använda 
de bibliska apokalypserna.  

Eva Ström (f 1947) är läkare, men sedan länge verksam på heltid som förfat-
tare och litteraturkritiker. Dikten är inte skriven inom, eller för, ett specifikt 
kyrkligt sammanhang och kan inte kallas ”ett teologiskt verk”. Snarare är Bibeln 
en av flera resurser i ett verk som tolkar en aktuell verklighet och förmedlar såväl 
kritik som hopp. Det är möjligt att se dikten som del av ett större demokratiskt, 
humanistiskt, sammanhang som inte knyts till ett specifikt parti eller organisat-
ion. I ett samhälle som det svenska vid 1900-talets slut kan ju författare och 
andra kulturskapare gå in i ett arbete som i andra samhällen skulle gjorts av te-
ologer: ett nödvändigt arbete med att tolka en svår verklighet och ge bilder för 
att hopp finns trots allt.  

Cardenals ”Apokalyps” 
Dikten är lång, lite drygt fem sidor, och kan beskrivas som”fri vers” som är be-
rättande. Den följer i långa stycken det bibliska originalet men har också avsnitt 
som är självständiga och mest liknar bibeltexten genom sitt språk. Inledningen 
är belysande. Ett berättarjag börjar tala på samma sätt som på några ställen i den 
bibliska texten (jfr exempelvis Upp 14:1; 14:14, men också de många ställen som 
har ”jag såg”, ”jag hörde”, exempelvis i Upp kap 4–5). Samtidigt är den på 1960-
talet moderna tekniken integrerad i framställningen: 

  OCH SE 
  jag såg en ängel 
   (alla hans celler var elektroniska ögon) 
och jag hörde en överljudsröst 
som sade till mig: Tag fram din skrivmaskin och skriv 
  och jag såg liksom en silverglänsande projektil 
 den flög från Europa till Amerika på 20 minuter 
och projektilens namn var Vätebomb 
   (och den hade helvetet i sitt följe)16 

 
16 Cardenal, Timmen, s. 107. 
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Så fortsätter det med en skildring av det totala kriget, med kärnvapen och bio-
logiska vapen. Först låter tre änglar ”alarmsirenen ljuda” innan krigsskeenden 
börjar, sedan möter vi de sju änglarna som utgjuter innehållet i sju skålar (jfr 
Upp 14:6–12; 16:1–21). En gestalt som träder fram är ett typiskt apokalyptiskt 
odjur, men samtidigt en ”maskin”. Det onda, omänskliga, framträder alltså som 
både odjur och maskin: den liknar ”en björn eller en örn eller ett lejon” men är 
också full av flygplansvingar, propellrar, antenner och radarskärmar. Maskinen 
blir också den som allt tydligare styr apokalypsen, som sänder förstörelsevapen 
mot världens alla städer. Fokus är dock främst på New York, vilket bygger upp 
en bild av att det Imperium som faller, textens Babylon, är USA.  

Några citat visar hur apokalypsen sker i vår värld (jfr Upp 17–19).17  
Och ängeln sade: Kan du se var Columbus Circle låg?  
  Och var Förenta Nationernas byggnad låg? 
Och där Columbus Circle hade legat  
  såg jag bara en väldig krater som rymde ett 50 våningars hus 
och där Förenta Nationernas byggnad hade legat  
såg jag bara ett grått stup täckt av mossa och fullt av andspillning18 

Lite senare följer en annan passage:  
och jag hörde en röst som sade: Tag denna radio 
och jag tog radion och hörde: FALLET ÄR BABYLON 
   FALLET ÄR DET STORA BABYLON 
och världens alla stationer sände ut samma nyhet19 

Den Stora skökan som sitter på vilddjuret (jfr Upp 17) är med i Cardenals dikt. 
Odjuret är i hans version ett ”teknologiskt vilddjur översållat med slogans”. 
Som i originalet blir en av de förtryckta – en prostituerad kvinna, alltså en av 
Latinamerikas fattiga – en bild för det onda. Hon beskrivs som berusad och 
hon sjunger ”som en hora på en nattklubb”. I händerna håller hon kapital-
ismens symboler – ”checkar, obligationer, aktier och värdepapper” - men hon 
håller också i en bägare som hon dricker ur: det är blodet från ”Jesu alla marty-
rer” men också från ”världens alla oppositionsmän”, från de arkebuserade och 
 

17 World Trade Center nämns inte då det var färdigbyggt först 1973.  
18 Cardenal, Timmen, s. 111. 
19 Cardenal, Timmen, s. 111. 
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torterade (jfr Upp 17:4–6).20 Till sist följer en sista strid mellan världens två 
block, Gog och Magog, som är ett enda block som är emot Lammet, två block 
som till sist förtärs av eld från himlen. Så integreras aktuella realiteter – kapital-
ism, politiskt förtryck och motstånd, samt det kalla kriget, när Väst/USA stod 
mot Öst/Sovjet.  

Vad följer då som bild för hopp efter denna skildring av hur mänskligheten 
förintats i det yttersta kriget? Döden och helvetet kastas slutligen i ”den nuk-
leära dödens sjö” och ”massorna fanns inte längre till” (jfr Upp 20:14). Framför 
allt skapas – med både frihet från bibeltexten och trohet mot den – en bild av 
en förvandlad mänsklighet, ett ”nytt släkte som utvecklingen frambragt”. 
Detta nya släkte är en förening av människor till en organism och en person, 
inte en maskin. Denna märkliga organism – som får biologer och sociologer att 
häpna – täcker hela planeten Jorden. Organismen gör Jorden smyckad likt en 
brud som väntar på sin brudgum och sjunger en sång som ”alla de andra befol-
kade planeterna hör”, och sången är en kärlekssång. 

Reflektion över Cardenals ”Apokalyps” 
Den som söker på Internet kan där hitta flera texter som försöker formulera vad 
denna dikt handlar om, dess budskap och innebörd. Dikten är alltså av allt att 
döma en levande text, en text som för många är svårtolkad men samtidigt får 
läsare att aktivt gå in i en relation till texten för att skapa mening i den samt dela 
det de sett med andra. Jag avstår från att gå i dialog med dessa tolkningar i min 
korta text.  

Vad är det då jag ser i Cardenals dikt? Och bidrar det till att göra Uppenba-
relseboken möjlig för läsare idag att ta till sig och använda i teologiska projekt 
framdrivna av en nödvändighet? Och då tänker jag på nödvändigheten att 
skapa bilder som varnar oss, får oss att möta tidens utmaningar trots att de ver-
kar omöjliga, och att ha ett hopp som gör detta möjligt,  

Själv har jag läst den här texten många gånger även om det var länge sedan 
nu, och det som slår mig när jag nu läser om den är hur smärtsam den är att läsa. 
Kanske beror det delvis på att jag nu läser den efter den 11 september 2001, då 

 
20 Denna feministiska kritik av Cardenals dikt formulerar jag också i ovannämnda Stenström, 

Vem har del i framtiden?  
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något av det som beskrivs faktiskt hände. Dikten ligger det bibliska originalet 
nära samtidigt som det inte handlar om en halvt mytisk plats som Babylon utan 
om en stad jag kan relatera till även om jag aldrig varit där: New York. Till och 
med FN-skrapan, som uttrycker mänsklighetens bästa strävan, förstörs när Im-
periet, Babylon, faller. Det totala kriget förstör en stad där det faktiskt lever 
människor, så som skedde 11 september 2001 i en del av staden.  

Samtidigt skriver jag detta i en tid av oro i världen då USA styrs i auktoritär 
riktning. I min ungdom var USA för många just ”Imperiet”. Nu ser vi det igen 
och kanske är det ännu värre. Just nu är det nödvändigt med texter som denna, 
om vi läser dem som varningar för vad som kan ske – ett totalt krig – och som 
nödvändiga visioner av att Imperiets tid ska förgå. Samtidigt värjer jag mig för 
en undergångsvision som så tydligt drabbar riktiga människor. En fråga jag 
ännu inte kan svara på är om Cardenal skriver sin dikt för att varna och väcka 
människors vilja till handling, till motstånd, så att denna apokalyps inte ska ske, 
eller om han deltar i jublet över Babylons – Imperiets – fall. Jag väljer den första 
tolkningen men den andra finns där i mig och den skaver. Ambivalensen som 
jag bär med mig i läsningen av de bibliska apokalypserna och in i deras nutida 
tolkningar, inklusive bruket av en förtryckt utsatt kvinna som symbol för det 
onda, erfar jag också när jag läser (om) Cardenals ”Apokalyps”. 

I mitt huvud återkommer en sång när jag skriver detta: musikgruppen Im-
periets ”Bibel”.21 I den sången återberättar verserna Bibelns skapelseberättelser 
och i refrängen upprepas  

Så vem ska be för Babylon 
Sjung en psalm för Babylon 
Fall på knä för Babylon 
Slå på trumman för Babylon 
Faller 

Kanske är det snarare så, eller också, som berättelsen om Babylons fall ska föras 
vidare och bli nödvändig i teologin?  

 
21 https://genius.com/Imperiet-bibel-lyrics 
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Mitt andra exempel 
Eva Ströms dikt är inte en omdiktning av en apokalyptisk text även om den av 
Håkansson beskrivs som en ”apokalyptisk helhet”. I denna helhet ingår såväl 
bibelreferenser som anspelningar på antik myt och på kriget i Bosnien som på-
gick 1992–1995. Jag tolkar ”apokalyptisk” här som ”skildring av katastrof, av un-
dergång”. Dikten är kort, sju strofer om två rader vardera, där olika bilder fogas 
till varandra till en sammansatt bild av ett mörkt nu som går mot en total kol-
laps men där skeendet plötsligt vänder och en bild som ger hopp träder fram.  

Dikten börjar: ”Efter lovsången och predikan tändes bokbålet.” Den första 
bilden kan alltså tydas rätt enkelt: det måste handla om religiös fanatism, som 
vill förinta de böcker – tolkningar av verkligheten – som är misshagliga för en 
viss religiös grupp. Senare nämns det som bör vara just denna grupp vid ett 
namn: ”församlingen Sanningen”. Bibelanspelningarna knyts till denna för-
samling: de läser Apostlagärningarna. När samhället börjar kollapsa senare 
finns det ”inte längre någon marknad för små Artemistempel i silver” (jfr Apg 
19:21–40). Referensen till Apostlagärningarna är öppen och utförs inte mer. Jag 
ser inte tydligt vilken funktion det har i texten att just Apostlagärningarna läses, 
inte en text som mer tydligt kan associeras med religiös fanatism (som Uppen-
barelseboken). Det som görs av Apostlagärningarna är just denna anknytning 
till en viss berättelse, som möjligen kan sägas ha flyttats in i 1990-talets värld där 
marknadstänkandet började dominera samhället. 

Dikten skrivs vid 1990-talets början, när det är krig i Europa, kriget på Bal-
kan som Håkansson nämner. Återkommande vävs anspelningar på kriget in, 
om än med formuleringar som kan gälla för nästan alla krig som ”De mördade 
kvinnorna hade alla förnamn”. Men dikten har också, som Håkansson också 
gör tydligt, en relation till det tidiga svenska 1990-talet. Det var då Carl Bildt var 
statsminister och drev en nyliberal politik som han kallade ”Den enda vägens 
politik”. I slutet av Eva Ströms dikt, när skildringen av krig, fanatism och sam-
hällskollaps vänder, får detta uttryck en ny betydelse som, för att citera Håkans-
son är ”en sammanfattande benämning på ideologisk, etnisk eller religiös into-
lerans”.  

Skeendet vänder i Ströms dikt med orden ”Den enda vägen mörknade och 
slingrade sig ut ur historien”. Håkansson tolkar ”den enda vägen” som ett 
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uttryck för intolerans, en intolerans som ”inte kan överleva om mänskligheten 
ska överleva”. En slogan från 1990-talets politiska debatter blir alltså, i Håkans-
sons tolkning av Ströms dikt, en beskrivning av något mycket mer. Anspråk på 
att det finns en enda väg, och att det är vi som går den, blir ett hot mot mänsk-
ligheten i alla tider, ett hot av apokalyptiska proportioner.  

Jag delar Håkanssons läsning, men vet också att dessa anspråk är karakter-
istiska för många apokalyptiska texter och grupper genom tiderna. Uppenba-
relseboken är inget undantag. Hoppet i Ströms dikt är därför inte att den enda 
vägens projekt genomförs. I stället är hoppet att denna väg ska ”slingra sig ut ur 
historien”, att alla rörelser med sådana anspråk ska försvinna. Berättelsen slutar 
därför inte med Babylons fall och förstörelse. I stället får vi se en helt annan 
slutvision: 

”En ny vetekorsning tog form. Förundrade betraktade/ människorna/ de 
strålande axen.”  

Reflektioner över Ström ”De strålande axen” 
Min första reflektion är att hoppets bild är ”en ny vetekorsning”. Jag förstår 
detta som en kontrast till ”den enda vägen” tidigare i dikten.  

Om vi låter ”den enda vägen” syfta på något större än Carl Bildts politik 
som vi gjort ovan så kan de orden uttrycka en religiös och/eller politisk vision 
av en framtid som är god därför att den är enhetlig. Allt och alla som inte följer 
vissa normer, alla och allt som avviker från de ideal som tecknas i den politiska 
eller religiösa visionen, måste bort för att framtiden ska bli som vi önskar.  

Som kontrast till detta ser vi i Ströms dikt bilden av en ny korsning av vete. 
Bilden för den framtid vi kan hoppas på är här en bild av något nytt och le-
vande, livskraftigt, som växt fram genom att olika vetesorter förenats med 
varandra. Det är ur mångfald och olikhet framtiden växer fram. Bilden påmin-
ner också om vetet, växtligheten, det som får liv ur det som dött, det som stän-
digt återkommer. Bilden ger associationer – åtminstone i min tanke – till de 
urgamla kulter som hade fruktbarhet i centrum: något urmänskligt aktiveras 
som en bild av framtiden. Hastigt associerar jag också till Joh 12:14, om vetekor-
net som faller i jorden och dör för att ge rik skörd.  

Axen människorna ser kan därför förstås som vanligt vete, en påminnelse 
om livets egna krafter, men de är också ”strålande”. Möjligen antyder det att 
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axen är mer än vanligt vete: de strålar som hoppets ljus eller en manifestation av 
en andlig, kanske gudomlig, verklighet. Håkansson läser slutorden om vetet 
som ”symbolen för ett utopiskt liv i välstånd och fred i en värld, där alla sorters 
militanta fanatiker äntligen förlorat greppet om mänskligheten”, en läsning jag 
är beredd att göra till min egen. Därigenom blir Ströms dikt enligt min mening 
snarast anti-apokalyptisk, ett alternativ till apokalypsernas visioner samt deras 
befrielseteologiska tolkningar, inklusive den i Cardenals ”Apokalyps”. Hoppet 
är hos Ström något helt annat än Babylons fall och den förödelse Cardenal be-
skriver.  

En friare läsning, som inte är en tolkning av Ströms intention med dikten 
utan skapas av mig utifrån mina referensramar är att denna text också påminner 
om, eller kan läsas som en modern variant av, en typ av bibliska framtidsvisioner 
som är äldre än apokalypserna.  

Jag tänker på de profettexter som talar om att leva i ett land av fred och väl-
stånd som ibland kan likna en paradistillvaro men som faktiskt talar om denna 
värld. Eller rent av på texter där ”välsignelse” är att boskapen får riklig av-
komma, att skördarna blir goda och att människorna får många barn som alla 
överlever.22  

Ströms dikt, eller i alla fall dess bild av hoppet, skulle därför kunna vara en 
del av en ”nödvändighetens teologi” som symbol för det hopp Håkansson me-
nar att den uttrycker. Den skulle också kunna integreras i kristen tro byggd på 
såväl bibliska texter som nutida människors erfarenheter av att det går att bygga 
fred och välstånd och samtidigt ta avstånd från alla anspråk på att det finns en 
”enda väg”.  

Slutord 
Förhoppningsvis har jag i detta mitt bidrag kunnat lyfta fram bibliska texter, 
bibelvetenskaplig forskning, samt nutida texter som bidrar till att tolka och ny-
skapa bilder av relevans för aktuella former av ”nödvändighetens teologi”. Jag 
hoppas också att jag kunnat bidra till reflektionen över vägar vi inte ska gå när 
vi talar om den svåra tid vi lever i samt försöker skapa bilder av hopp trots allt. 

 
22 Jfr Hes 47:6–12. 
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Det är nödvändigt att identifiera de olika anspråk på ”den enda vägen” som le-
der ut ur historien, eller snarare som måste leda ut ur historien, för att världen, 
skapelsen, människorna ska kunna leva. I detta har såväl forskning som teologi, 
andlighet inom olika traditioner, samt litteratur och andra skapande uttryck, 
nödvändiga uppgifter att fylla, om vi kan förena kritisk prövning och frimodigt 
skapande.  
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Från Tora till lag: Hur grekisk och 
romersk jurisdiktion påverkade 
intra‑judiska debatter 
Thomas Kazen 

Inledning 
Till allt jag lärt mig av Åke Viberg under åren som kollegor hör två ting som 
spelar roll för den här artikeln: att Pentateukens (Moseböckernas) tillkomst-
historia och teologi är högintressant och att teologi växer fram i samspel med 
de sociala, politiska och materiella omständigheterna. Åkes tal om ”nödvändig-
hetens teologi” (theology by necessity) har påverkat många. Den här artikeln 
handlar om hur Torans karaktär förändras under andra tempelperioden,1 från 
att ha huvudsaklig karaktär av vägledning till att tillämpas som lag, det vill säga 
som grund för jurisdiktion.2 Alla var inte positiva till denna utveckling och min 
tes är att detta kan förklara ett antal konflikter om Toran och dess tolkning på 
Jesus tid. 

Ett vanligt perspektiv är att de tidiga Jesusföljarna anpassade den judiska la-
gen för icke-judar. Det kan säkert hävdas för dem som i likhet med Paulus av-
färdade manlig omskärelse för icke-judiska anhängare. Men det är långt ifrån 
 

1 Det är vanligt att räkna hela perioden från Kyros edikt (538 fvt) till Bar Kochba-upproret 
(135 evt), även om det råder delade meningar om när ett nytt tempel egentligen stod färdigt och 
perioden efter år 70 evt saknade tempel. 

2 Jag använder stavningen Tora (utan h) i enlighet med svensk ordbokspraxis för att beteckna 
den judiska Toran, det vill säga Moseböckerna/pentateuken i rollen av judisk ”lag”. Med litet t 
betecknar ”tora” själva formen av instruktion, inte pentateuken som helhet eller dess lagmaterial 
i stort. 
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hela sanningen. Från och med slutet av den andra tempelperioden utvecklades 
attityderna till Toran gradvis i en mer juridisk riktning under inflytande av gre-
kisk och romersk kultur. Jag tänker mig att den tidiga Jesusrörelsen hörde till 
dem som inte var för denna förändring utan hellre höll sig till den traditionella 
israelitiska och antika västasiatiska (främreorientaliska) förståelsen av ”lag” som 
instruktion och vägledning. 

För att förklara denna idé kommer vi först att diskutera när och hur Torans 
karaktär förändrades för att sedan titta på ett par exempel från Qumran. Mot 
den bakgrunden kan vi läsa Jesustraditionen och förstå dess inställning till ”la-
gen” som ett genomgående judiskt förhållningssätt, men i en mening som inte 
alltid uppfattats så.3 

Tolkningskonflikter under slutet av andra tempelperioden 
Enligt evangelierna verkar konflikter om tolkningen av Toran ha varit typiska 
för fariséernas interaktion med Jesus från Nasaret. Såväl evangelierna som olika 
judiska källor diskuterar konflikter mellan fariséer och saddukéer. Och många 
forskare ser texterna från Qumran som bevis för tolkningskonflikter mellan es-
séer och andra grupper, såsom fariséer.  

Tolkningen av hur Torans bud ska omsättas i praktiken kallas i judisk trad-
ition för halaka.4 Halakiska texter från Qumran ger viktiga belägg för samtida 
juridisk tolkning och utveckling. Deras karaktär har ofta beskrivits som realist-
isk, eller juridiskt essentialistisk, i motsats till rabbinsk halaka, som ofta uppvi-
sar en nominalism, eller juridisk formalism. Skillnaden kan förenklat illustreras 
med två frågor: är något förbjudet av Gud eftersom det är fel (essentialism) eller 

 
3 För en mer utförlig diskussion med fler referenser, se Thomas Kazen, The Changing Cha-

racter of the Torah: Jesus and the Scrolls, i Journal of Ancient Judaism 16.1 (2025), s. 73–100. Se 
även idem, The Role of Law in the Formation of the Pentateuch and the Canon, i Pamela 
Barmash (red.), The Oxford Handbook of Biblical Law (New York: Oxford University Press, 
2019), s. 257–274; och idem, Jesus’s Interpretation of the Torah, i Jens Schröter & Christine 
Jacobi (red.), Robert Brawley (övers.), The Jesus Handbook (Grand Rapids: Eerdmans, 2022), s. 
400–413. 

4 Halaka är egentligen en rabbinsk term men används ofta något anakronistiskt både för 
Qumransektens och den tidiga Jesusrörelsens lagtolkningar. 
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är det fel eftersom Gud har förbjudit det (formalism)?5 De senare rabbinernas 
juridiska formalism tillskrivs ofta de tidigare fariséerna, men det är en anakron-
ism. Och evangeliernas Jesus verkar ofta uttrycka en juridisk essentialism lik-
nande den i Qumran, kanske inte i detaljer men i sitt principiella resonemang. 

För en meningsfull förståelse behöver den här binära konstruktionen place-
ras i ett bredare perspektiv. Skiftet från hebreiskans tôrâ (”lag” som instruktion, 
vägledning, som i antik västasiatisk tradition) till grekiskans nomos (konstitut-
ion, lag, jurisdiktion), skedde gradvist och ojämnt under den grekiska och ro-
merska perioden.6 Övergången beskrivs ibland som en utveckling av Toran från 

 
5 För användningen av begreppen realism och nominalism i halakiska tolkningar, se Daniel 

Schwartz, Law and Truth: On Qumran-Sadducean and Rabbinic Views of Law, i Devorah Di-
mant & Uriel Rappaport, The Dead Sea Scrolls: Forty Years of Research (STDJ 10; Leiden: Brill, 
1992), s. 229–240; jfr Jeffrey L. Rubenstein, Nominalism and Realism in Qumranic and Rabbi-
nic Law: A Reassessment, i Dead Sea Discoveries 6 (1999), s. 157–183; Vered Noam, Traces of 
Sectarian Halakhah in the Rabbinic World, i Steven D. Fraade, Aharon Shemesh & Ruth A. 
Clements (red.), Rabbinic Perspectives: Rabbinic Literature and the Dead Sea Scrolls: Proceedings 
of the Eighth International Symposium of the Orion Center for the Study of the Dead Sea Scrolls 
and Associated Literature, 7–9 januari 2003 (STDJ 62; Leiden: Brill, 2006), s. 67–85; Christine 
Hayes, Legal Realism and Sectarian Self-Fashioning in Jewish Antiquity, i Sacha Stern (red.), 
Sects and Sectarianism in Jewish History (Leiden: Brill, 2011), s. 119–146. Se även Aharon Shemesh, 
Halakhah in the Making: The Development of Jewish Law from Qumran to the Rabbis (TLJS 6; 
Berkeley: University of California Press, 2009), s. 127–128. Mer nyligen har Aryeh Amihay före-
slagit en reviderad terminologi: juridisk formalism och juridisk essentialism, snarare än de lad-
dade termerna nominalism och realism, eftersom filosofer och jurister använder samma termer i 
olika betydelser. Amihays argument för att ersätta terminologin är övertygande och hans förslag 
löser några av de problem som är inneboende i debatten om nominalism och realism. I den föl-
jande texten kommer jag därför att använda Amihays terminologi, juridisk formalism och juri-
disk essentialism. Se Aryeh Amihay, Theory and Practice in Essene Law (New York: Oxford Uni-
versity Press, 2016), s. 19–30. 

6 Det grekiska ordet nomos har också betydelsen sed eller tradition, särskilt i klassisk grekiska, 
men får alltmer juridiska nyanser. För en kort översikt, se Patrick Pouchelle, From tôrâ to νόμος: 
How the Use of νόμος in the LXX Pentateuch Enlightens the Process That Leads the Word tôrâ 
to the Concept of Torah”, i William M. Schniedewind, Jason M. Zurawski & Gabriele Boccac-
cini (red.), Torah: Functions, Meanings, and Diverse Manifestations in Early Judaism and 
Christianity (EJL 56; Atlanta: SBL Press, 2022), s. 95–114. 
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en beskrivande till en föreskrivande funktion.7 Detta gav den judiska ”lagen” 
juridiska nyanser, vilket i hög grad påverkade hur den tolkades och efterlevdes, 
särskilt på lång sikt.8 

Tora som vägledning och instruktion 
Toran liknar i mångt och mycket andra, mycket äldre, västasiatiska lagsamling-
ar.9 Mest kända är Hammurabis lagar från ca 1750 fvt. Men de verkar inte ha 
använts i praktiken för att döma i enskilda fall utan var snarare avsedda för ut-
bildning av en skriftlärd och intellektuell elit för att förmedla en känsla av rätt-
visa och en förståelse för svåra frågor och gränsfall.10 Ta till exempel lagarna om 
kvinnan som får missfall efter att ha blivit knuffad (2 Mos 21:22), kvinnan som 
griper tag i en mans könsorgan under ett slagsmål (5 Mos 25:11–12) eller den 
stångande oxen (2 Mos 21:28–32). Sådana frågor var återkommande ämnen i ett 
antal antika lagsamlingar, men måste ha varit sällsynta eller ganska osannolika 
fall i verkliga livet.11 Vi har åtminstone inga belägg i antika rättegångsdokument 

 
7 Michael Lefebvre, Collections, Codes, and Torah: The Re-characterization of Israel’s Written 

Law (LHB/OTS 451; New York: T&T Clark International, 2006). Jfr Raymond Westbrook, 
The Nature and Origins of the Twelve Tables i Zeitschrift der Savigny-Stiftung für Rechtsge-
schichte: Romanistische Abteilung 105 (1988), s. 74–121. 

8 Som läsaren redan anar betyder den utvecklingshistoria som nu ska tecknas att själva begrep-
pet ”lag” för att beteckna hebreiskans tôrâ kan ifrågasättas, åtminstone under den tidiga perioden 
– därav citationstecken i brist på alternativ heltäckande term. 

9 Vi tänker ofta på Hammurabis lagar (ca 1750 fvt), men det finns både tidigare samlingar, 
såsom Ur-Nammas lagar (ca 2100 fvt) och Lipit-Ishtars lagar (ca 1930 fvt), och senare, såsom de 
mellersta assyriska lagarna (ca 1076 fvt). För lättillgängliga översättningar, se Martha T. Roth, 
Law Collections from Mesopotamia and Asia Minor (2 uppl.; WAW 6; Atlanta: Scholars Press, 
1997). 

10 I Hammurabis fall hade de också funktionen av kunglig propaganda för att visa på härska-
rens godhet och rättvisa. För en översikt som sammanfattar de olika ståndpunkterna och argu-
menten i debatten om den bibliska lagens karaktär i förhållande till andra västasiatiska lagsam-
lingar, och i vilken utsträckning dessa instruktioner tillämpades (eller var avsedda att tillämpas) i 
praktiken, se Bruce Wells, What is Biblical Law? A Look at Pentateuchal Rules and Near Eastern 
Practice i Catholic Biblical Quarterly 70 (2008), s. 223–243.  

11 Jfr LL d–f; SLEx 1–2; LE 53–55; LH 209–214, 250–252; MAL A8, A21, A50–53; HL 17–18, 
jfr 77a (om djur som får missfall). 
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för den här typen av tvister med hänvisningar till dessa ”lagar”. Exemplen vi har 
nämnt liknar mer senare diskussioner om människor och djur som faller ner i 
och dras upp ur brunnar och gropar på sabbaten (mer om detta nedan) – ex-
empel som vi känner igen från Jesustraditionen. Dessa och liknande exempel 
diskuterades flitigt under århundradena kring vår tideräknings början av essé-
erna i Qumran, av de tidiga Jesusföljarna i konflikt med fariséerna, och av de 
något senare rabbinerna. Men detta tyder knappast på att landskapet var fullt 
av kratrar och befolkat av människor och djur som snubblade omkring och tril-
lade ner i massa hål. Då hamnar vi snarare i Monty Pythons värld än i Bibelns. 
Nej, scenariona var helt enkelt pedagogiska skolexempel för att tänka kring 
principer och gränsdragningar. Kanske var de dessutom lätta att minnas ef-
tersom de fångade uppmärksamheten. 

Detta är även sammanhanget för den tidigare Deuteronomistens beskriv-
ning av den vise kungen som en person som internaliserar Toran, vilket gör ho-
nom kapabel att regera (5 Mos 17:18–20). Det förväntas visserligen att han ”tro-
get följer allt som står i denna lag, alla dess stadgar. Då förhäver han sig inte över 
sina bröder och viker inte av från lagen åt vare sig höger eller vänster”.12 Men 
samtidigt är det helt klart att ”lagen” inte ger alla detaljer som behövs för att 
döma. Toran ger snarare den vishet som är nödvändig för att kunna regera rätt-
vist: ”Han skall ha den hos sig och läsa i den så länge han lever, så att han lär sig 
att frukta Herren, sin Gud” (v. 19). Den faktiska lagen likställs med rättvisa mer 
i betydelsen av ett abstrakt begrepp som domaren försöker urskilja, och i den 
processen kan han informeras av de skriftliga lagsamlingar som hans elitutbild-
ning har exponerat honom för och som kan ge exempel, vägledning och preju-
dikat. 

Detta betyder inte att Toran inte innehåller några praktiska råd utan endast 
teoretiska exempel. Vissa texter återspeglar tydligt sedvanerätt, praxis, eller ideal 
baserade på en viss uppfattning om rättvisa. Men detta är inte detsamma som 
att betrakta Toran som källa för faktiska rättsliga förfaranden. Det finns en 
skillnad mellan att se Toran som en beskrivning av rättvist handlande med ex-
empel som illustrerar redan gällande normer, och att betrakta den som en nor-
mativ och absolut lag som när den stadfästs eller publiceras åsidosätter tidigare 
 

12 Bibeltexter citeras, om inte annat anges, från Bibel 2000. 
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normer.13 Och även när synen på Toran utvecklas i den senare riktningen så 
betyder detta inte nödvändigtvis ett ”bokstavstroget” förhållningssätt. 

Detta kan illustreras av regeln från Förbundsboken i 2 Mosebok om att inte 
äta ihjälrivna djur, en regel som modifieras utifrån sammanhanget, både av den 
efterföljande deuteronomistiska lagen i 5 Mosebok och av helighetslagen i 3 
Mosebok, förmodligen i nämnd ordning. 

2 Mos 22:31 Ni skall vara mina heliga. Köttet av ett ihjälrivet djur skall ni inte äta utan 
kasta åt hundarna. 

5 Mos 14:21 Ni skall inte äta ett självdött djur. Ge det att äta till invandraren i dina städer 
eller sälj det till en utlänning. Ty du är ett folk som är helgat åt Herren, din Gud. 

3 Mos 17:15 Var och en som äter ett självdött eller ihjälrivet djur, vare sig han är infödd 
eller invandrare, skall tvätta sina kläder och bada och är oren till kvällen; sedan är han 
ren. 

Även om de har ett gemensamt syfte så återspeglar de tre varianterna olika 
praxis. De två senare reglerna behandlar sina föregångare ganska fritt samtidigt 
som de bygger vidare på dem. Det finns ingen känsla av att vara bunden av bok-
staven i tidigare regler. 

Torans karaktärsförändring 
De flesta forskare anser att Pentateuken (Moseböckerna) fick sin närapå slutgil-
tiga form under den persiska perioden, det vill säga under efterexilisk tid. Det 
var tidigare populärt att koppla detta till en påstådd auktorisering av lokala la-
gar i det persiska imperiet, vilket i fallet med provinsen Yehud skulle ha för-
vandlat Toran från praktisk vägledning till en nationell lagstiftning.14 Idag är 
 

13 Lefebvre, Collections; Westbrook, Twelve Tables. Jfr Jonathan Vroom, The Authority of 
Law in the Hebrew Bible and Early Judaism: Tracing the Origins of Legal Obligation from Ezra 
to Qumran (JSJSup 187; Leiden: Brill, 2018), s. 19–26. 

14 Peter Frei & Klaus Koch, Reichsidee und Reichsorganisation im Perserreich (OBO 55; Frei-
burg: Universitätsverlag; Göttingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 1984); Peter Frei, Persian Im-
perial Authorization: A Summary, i Peter Frei & Klaus Koch (red.), Persia and Torah: The The-
ory of Imperial Authorization of the Pentateuch (SBLSymS 17; Atlanta: SBL Press, 2001), s. 5–40. 
Jfr Frank Crüsemann, The Torah: Theology and Social History of Old Testament Law (övers. 
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denna teori ifrågasatt och Esra-Nehemja, som antyder att persisk auktoritet låg 
bakom utfärdandet av Toran, uppfattas alltmer som ett uttryck för den hellen-
istiska periodens angelägenheter.15 Även om den persiska politiken kan ha gett 
den framväxande Pentateuken ytterligare status, behövs det mer för att förklara 
dess omvandling till normativ lag.16  

För grekerna hörde lag, ordning och rationalitet ihop. Det grekiska ordet 
nomos kunde både syfta på universell lag och på en stads konstitution, men det 
kunde också ha en mer juridisk betydelse än det hebreiska ordet tôrâ. Under 
200-talet fvt införde de hellenistiska härskarna i Egypten (ptolemaierna), som 
nu tagit makten över Judéen, grekiska ideal om stadsstater som styrdes av skrift-
lig lag. De strävade efter att integrera inhemska lagar för inhemska domstolar.17 
Även om vi saknar tillräckliga bevis för hur stort inflytande sådana reformer 

 
Allen W. Mahnke; Edinburgh: T. & T. Clark, 1996); Anne Fitzpatrick-McKinley, The Trans-
formation of Torah from Scribal Advice to Law (JSOTSup 287; Sheffield: Sheffield Academic 
Press, 1999); Erhard Blum, Studien zur Komposition des Pentateuch (BZAW 189; Berlin: De 
Gruyter, 1990); Kyong-Jin Lee, The Authority and Authorization of Torah in the Persian Period 
(CBET 64; Leuven: Peeters, 2011); och något annorlunda, Raymond Westbrook, Biblical Law, i 
N. S. Hecht, B. S. Jackson, S. M. Passamaneck, Daniella Piatteli & Alfredo Rabello (red.), An 
Introduction to the History and Sources of Jewish Law (Oxford: Oxford University Press, 1996), s. 
1–17; idem, Cuneiform Law Codes and the Origins of Legislation, i Zeitschrift für Assyriologie 
79 (1989), s. 201–222. 

15 Esra 7:12–14, 25–26. Jfr Esra 10:3; Neh 8–10. Se författarna i James W. Watts (red.), Persia 
and Torah: The Theory of Imperial Authorization of the Pentateuch (SBLSymS 17; Atlanta: SBL 
Press, 2001). För en något annorlunda nyans, se Konrad Schmid, The Persian Imperial Authori-
zation as an Historical Problem and as a Biblical Construct: A Plea for Distinctions in the 
Current Debate, i Gary N. Knoppers & Bernard M. Levinson (red.), The Pentateuch as Torah: 
New Models for Understanding Its Promulgation and Acceptance (Winona Lake: Eisenbrauns, 
2007), s. 23–38.  

16 En kompromisslösning tänker sig ett visst persiskt inflytande men ifrågasätter en konse-
kvent politik. Även om det troligen fiktiva dekretet från Artaxerxes i Esra 7 dateras till den hel-
lenistiska perioden, kan texten återspegla en viss kunskap om persernas tolerans för lokala normer 
och kulter. Samtidigt motsvarar Pentateukens karaktär och genre inte på något sätt en konstitut-
ion.  

17 LeFebvre, Collections, s. 146–182. Jfr Arie van der Kooij, The Septuagint and Scribal Cul-
ture, i Melvin K. H. Peters (red.), XIV Congress of the IOSCS, Helsingfors, 2010 (Atlanta: SBL 
Press, 2013), s. 33–39. 
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hade i Judéen, så är detta en mer sannolik teori än den om persisk auktorisering. 
Det är under den här perioden vi finner de tidigaste texterna som börjar till-
skriva Toran en mer normerande roll, eller normativ auktoritet (Jesus Syraks 
vishet; 1–2 Mackabéerboken, Aristeas brev och kanske också Esra-Nehemja), 
och Pentateuken översätts till grekiska (Septuaginta).18  Toran kunde fortfa-
rande i viss utsträckning bearbetas och skrivas om, som vi ser exempel på i 
Qumran. Men Pentateuken fick gradvis en mer fast karaktär och dess instrukt-
ioner kom att uppfattas alltmer som lagstiftning. Därför måste de kompletteras 
och tillämpas med hjälp av olika tolkningstekniker som ofta hade sina rötter i 
grekiska och romerska litterära och retoriska tolkningsmetoder.19 

Samtidigt var den mentala och konceptuella förändringen varken omedel-
bar eller global. Den var snarare ojämn och flytande, och det är just detta fak-
tum som kan förklara en del av debatterna och konflikterna om tolkningen av 
Toran mellan olika grupper, inklusive den tidiga Jesusrörelsen, särskilt innan vi 
når den rabbinska perioden när situationen stabiliserades något. Det fanns en 
lång övergångsperiod, då förståelsen av Toran ändrade skepnad, från instrukt-
ion och visdom till nomos eller lex i hellenistisk och romersk mening. 

Flera texter från Qumran, daterade till 100-talet fvt, illustrerar denna över-
gång. De uppvisar en mängd olika tolkningsstrategier och omarbetningar av 
skriften längs en glidande skala.20 Gruppen i Qumran var troligen arvtagare eller 
 

18 Jesus Syraks vishet behandlar dock fortfarande Toran främst som en källa till visdom. Det 
är vanligt att datera stora delar av Esra-Nehemja till den hellenistiska perioden (jfr Jacob L. 
Wright, Rebuilding Identity: The Nehemiah-Memoir and Its Earliest Readers (BZAW 348; Ber-
lin: De Gruyter, 2004). 

19 Se till exempel Philip S. Alexander, Quid Athenis et Hierosolymis? Rabbinic Midrash and 
Hermeneutics in the Graeco-Roman World, i Philip R. Davies & Richard T. White (red.), A 
Tribute to Geza Vermes: Essays on Jewish and Christian Literature and History (JSOTSup 100; 
Sheffield: Sheffield Academic Press, 1990), s. 101–124; David T. Runia, Philo of Alexandria and 
the Timaeus of Plato (Leiden: Brill, 1986), s. 476–515; Richard Hidary, Rabbis and Classical 
Rhetoric: Sophistic Education and Oratory in the Talmud and Midrash (Cambridge: Cambridge 
University Press, 2018), s. 174–215. 

20 Jfr Sidnie White Crawford, Rewriting Scripture in Second Temple Times (Grand Rapids: 
Eerdmans, 2008); eadem, Scribal Traditions in the Pentateuch and the History of the Early Se-
cond Temple Period, i Martti Nissinen (red.), Congress Volume Helsinki 2010 (VTSup 148; 
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efterföljare till ett prästerligt skrå av skriftlärda eller skrivare och de fortsatte att 
både skapa tora (regler/anvisningar) och skriva om eller revidera pentateukens 
texter (se till exempel 11QT, 1QapGen ar, 4QRP; jfr Jubiléerboken). Förutom 
olika strategier för att uppdatera Torans anvisningar så skiljer vissa texter mel-
lan lag och tolkning (CD, 4QMMT, jämför ett liknande förhållningssätt till 
profetiska och poetiska texter i Qumrans så kallade pesharim). I denna miljö 
uppstod olika tekniker för halakisk utläggning. Texterna använder strategier 
som inte ersätter lagen utan tolkar och kompletterar den. 

Samtidigt baserade gruppen i Qumran sin auktoritet på föreställningar om 
uppenbarelse och tillgång till gudomligt inspirerade tolkningar av Toran. En 
närmast paradoxal effekt av detta var att deras noggranna läsning ofta gav upp-
hov till halakiska innovationer som inte representerade tidigare sedvänjor eller 
forntida traditioner utan motsatte sig dem. Detta fick traditionalister i andra 
judiska grupper att hitta på ganska ansträngda exegetiska argument för att för-
svara sina traditioner och sedvänjor.21 I några av Jesus-traditionens konfliktbe-
rättelser anar vi också början till sådana utvecklingar. Den här tendensen kom 
att blomstra hos de senare rabbinerna, vars juridiska argument ofta uppvisar en 
formalism som ser den gudomliga lagen som mer eller mindre godtycklig och i 
ständigt behov av mänsklig tolkning. 

Mellan Qumrangruppens och rabbinernas texter finns ett gap på flera år-
hundraden och vi måste akta oss för att blanda ihop deras diskussioner som om 
de förde en debatt med varandra. Men deras ståndpunkter ger oss några indi-
kationer om mångfalden som fanns och utvecklingen som måste ha ägt rum 

 
Leiden: Brill, 2012), s. 167–84; Molly M. Zahn, Rethinking Rewritten Scripture: Composition and 
Exegesis in the 4QReworked Pentateuch Manuscripts (STDJ 95; Leiden: Brill, 2011). 

21 Adiel Schremer, “[T]he[y] Did Not Read in the Sealed Book”: Qumran Halakhic Revo-
lution and the Emergence of Torah Study in Second Temple Judaism”, i David Goodblatt, Avi-
tal Pinnick & Daniel R. Schwartz (red.), Historical Perspectives: From the Hasmoneans to Bar 
Kokhba in Light of the Dead Sea Scrolls: Proceedings of the Fourth International Symposium of 
the Orion Center for the Study of the Dead Sea Scrolls and Associated Literature, 27–31 januari 
1999 (STDJ 37; Leiden: Brill, 2001), s. 105–126; Shemesh, Halakhah, s. 72–106, 129–40; Thomas 
Kazen, Scripture, Interpretation, or Authority? Motives and Arguments in Jesus’ Halakic Conflicts 
(WUNT 320; Tübingen: Mohr Siebeck, 2013). 
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under perioden däremellan. Och det är detta vi nu vänder oss till genom att 
diskutera några konkreta exempel. 

Äktenskap med en brors- eller systerdotter22 
3 Mosebok 18:3 förbjuder en man att gifta sig med sin moster. Eftersom Torans 
instruktioner alltid är skrivna ur männens synvinkel så sägs ingenting motsva-
rande situation för en kvinna. Hur är det, får hon gifta sig med sin farbror eller 
morbror? Toran ställer inte frågan och faktum är att det verkar ha varit en 
ganska vanlig sedvänja under andra templets tid. Rabbinerna till och med re-
kommenderade det. Att de inte hade några som helst betänkligheter om detta 
framgår tydligt av Mishnas (ca. 200 evt) diskussion om i vilka situationer man 
kan upphäva giltigheten i förhastade löften eller eder. 

m.Ned. 9:10 ”Qonam att jag inte gifter mig med den och den som är ful”, och det visar 
sig att hon är vacker; ”... mörk”, och det visar sig att hon är ljus; ”... kort”, och det visar 
sig att hon är lång – han är tillåten att gifta sig med henne, inte för att hon var ful och 
blev vacker, mörk och blev ljus [eller] kort och blev lång, utan för att löftet var felaktigt. 
Och det fanns ett fall där någon lovade att inte gifta sig med sin systers dotter, och de 
förde henne till R. Ishmaels hus och gjorde henne vacker. R. Ishmael sade till honom: 
Min son, är det den här du lovade att inte gifta dig med? Han svarade: Nej! Och R. 
Ishmael löste honom.23 

Berättelsen bevisar att rabbinerna tog äktenskap med systerdöttrar för givet. 
Det finns inget som tyder på att förhållandet ansågs opassande eller ifrågasatt. 
Brudgummens ursprungliga löfte att inte gifta sig med flickan i fråga verkar inte 
ha berott på principiella skäl över huvud taget, utan han tyckte helt enkelt att 
flickan var ful innan hon genomgick någon slags makeover. 

Mishnas texter brukar dateras till omkring år 200 evt, även om de kan repre-
sentera tidigare traditioner. Före detta hade emellertid gruppen i Qumran för-
bjudit sådana äktenskap, eftersom de ansåg att förhållandet mellan en man och 

 
22 För detta avsnitt står jag i tacksamhetsskuld till Aharon Shemesh !"#  (Shemesh, Halakhah, 

s. 80–95). 
23 Jfr Goldenbergs översättning i Shaye J. D. Cohen, Robert Goldenberg & Hayim Lapin 

(red.), The Oxford Annotated Mishnah: A New Translation of the Mishnah with Introductions 
and Notes (3 vol.; Oxford: Oxford University Press, 2022).  
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hans systerdotter eller brorsdotter ur ett juridiskt essentialistiskt perspektiv var 
analogt med förhållandet mellan en man och hans moster. Då borde det ju vara 
fel i sig. Vi kan inte vara säkra på hur fariséerna som var samtida med Qumran-
gruppen såg på saken eftersom vi inte har tillgång till några av deras egna texter, 
men det är troligt att de tog sådana äktenskap för givna, precis som de senare 
rabbinerna, och att det är därför gruppen i Qumran argumenterar emot dem. 
Qumrangruppens synpunkt återfinns i Damaskusskriften, en text som åter-
fanns redan 1897 i synagogan i Kairo, långt före fragmenten från grotta 4 i 
Qumran på 1950-talet. Damaskusskriften representerar troligen inte bara grup-
pen i Qumran utan en bredare, troligen esseisk, eller prästerlig (kanske även 
saddukeisk) hållning. I polemik mot motståndarna säger texten: 

CD V, 7–11 Men de orenar också templet genom att inte hålla sig avskilda, så som lagen 
påbjuder, utan ligger med en kvinna när hon har sin blödning och gifter sig med en 
brorsdotter eller systerdotter. Mose har sagt: Du får inte närma dig din mors syster, hon 
är av din mors kött och blod [3 Mos 18:13]. Lagen om blodskam är skriven för män men 
gäller också kvinnor. Om en brorsdotter ligger med sin farbror är hon ju av hans kött 
och blod.24  

Denna tolkning är resultatet av en noggrann läsning av den bibliska texten, som 
nu betraktas som normativ och därför undersöks för ytterligare implikationer. 
Det här gör det troligt att äktenskap med en brorsdotter eller systerdotter var 
en tidigare sed, som vissa nu försökte begränsa. För att bemöta sådana försök 
till begränsningar behövdes argument utifrån liknande premisser, som i sin tur 
var ett resultat av Torans pågående karaktärsförändring som vi beskrivit ovan. 
Att bara hänvisa till sedvänja skulle knappast övertyga innovatörerna i ett sam-
manhang där lagens auktoritet utvecklades bort från en forntida västasiatisk 
och israelitisk syn på Toran som källa till vishet och vägledning, för att i stället 
anta en mer juridisk och formalistisk funktion. 

I denna fråga hade esséernas eller prästerskapets restriktioner förmodligen 
inte så stor framgång. Om det fanns en fortsatt debatt har vi inga bevis för det, 
och senare rabbiner verkar inte ha påverkats. Detta står i skarp kontrast till flera 
andra frågor där rabbinerna presenterar ansträngda exegetiska argument av 

 
24  Övers. Mikael Winninge (red.), Dödahavsrullarna – i svensk översättning (Uppsala: 

Svenska Bibelsällskapet, 2017), s. 35. 
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formalistisk typ som tyder på att de var tvungna att försvara sin sedvänja och 
pragmatiska inställning. Ett exempel på en sådan fråga är rituell renhet, ett an-
nat är skilsmässopraxis. Här kommer vi att fokusera på sabbatsreglerna.25 

Att rädda liv på sabbaten 
Toran förbjuder kroppsarbete på sabbaten (2 Mos 20:8–10; 5 Mos 5:12–14) och 
en relativt sen exempelberättelse i 4 Mosebok, som behandlar stening av en man 
som hade samlat ved på sabbaten, understryker detta (4 Mos 15:32–36).26 I Jere-
mia återfinns även ett förbud mot att bära och föra in bördor genom Jerusalems 
portar på sabbaten (Jer 17:19–27), troligen i syfte att begränsa affärsverksam-
heten. Kombinationen av dessa textavsnitt och deras användning av verbet 
yāṣāʾ (gå ut, föra ut) ligger troligen bakom tolkningarna i Jubiléerboken (2:29–
30) och Damaskusskriften (CD XI, 7–11) som vidareutvecklar och utvidgar sab-
batsförbuden ytterligare. En noggrann läsning, baserad på en alltmer juridisk 
tolkning av Toran, ledde till nya restriktioner. Till skillnad från det tidigare ex-
emplet med äktenskap med en brors- eller systerdotter så verkar sabbatsrestrikt-
ionerna ha varit mer framgångsrika, till den grad att senare rabbiner blev 
tvungna att gå långt i sina ansträngningar att finna konstlade exegetiska och 
formalistiska försvar för vad som egentligen var sunt förnuft och traditionella 
sedvänjor. Utvecklingen av begreppet eruv är ett sådant resultat av att en juri-
disk tolkning av Toran fick övertaget.27 

Ett annat exempel som faktiskt har lämnat tydliga spår i Nya testamentets 
evangelier är det redan nämnda djuret i gropen. Det hävdas ofta att gruppen i 
 

25 Se de subtila skriftliga försvaren av skäl för skilsmässa i b. Git. 90a och Sifre Devarim 269 (5 
Mos 24:1). Jfr även den relativt sena rabbinska nedtoningen av handens orenhet och begräns-
ningen av möjligheten att mat kan orena människor genom födointag, till fallet med ett kadaver 
av en ren fågel (som dött en naturlig död); jfr m. Tehar. 1:1–3; Sifra Emor 4 (3 Mos 22:4–9). 

26 Jfr även 2 Mos 16:21–30; 31:12–17; 35:1–3; 3 Mos 23:3–8. För en grundlig diskussion om ut-
vecklingen av sabbatslagen och sabbatshalaka, se Lutz Doering, Schabbat: Sabbathalacha und -
praxis im antiken Judentum und Urchristentum (TSAJ 78; Tübingen: Mohr Siebeck, 1999). 

27 En eruv (”blandning”) utvecklades som ett juridiskt sätt att sammanfoga flera hushåll kring 
en gård eller gata (och med tiden större områden) till en fiktiv enhet, för att motverka effekterna 
av en väldigt restriktiv och bokstavlig tolkning av förbudet mot att bära bördor ut ur huset på 
sabbaten. 
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Qumran var strängare än fariséerna, som i sin tur var strängare än Jesus och 
hans rörelse när det gällde att balansera nödsituationer på sabbaten. Men detta 
är en helt missvisande beskrivning. Låt oss börja med att titta på två Qumran-
texter. 

CD XI, 13–17 Ingen får hjälpa ett djur att föda på sabbatsdagen. Faller det i en brunn 
eller grop får det inte dras upp under sabbaten. Ingen får uppehålla sig i närheten av 
hedningar under sabbaten. Ingen får vanhelga sabbaten för vinnings skull. Faller en 
människa ner i ett vattenhål eller en vattensamling får ingen hämta upp henne med stege, 
rep eller redskap.28 

4Q265 6,4–8 På sabbatsdagen får [ingen ta ut] från sitt tält ett redskap eller mat. På sab-
batsdagen får ingen dra upp ett boskapsdjur som faller i vattnet, men om det är en män-
niska som faller i vattnet på sabbats[dagen] så ska man sträcka ut åt henne ett klädesplagg 
för att dra upp henne med det, men ett redskap får man inte lyfta [för att dra upp henne] 
på sabbats[dagen].29  

I dessa delvis överlappande texter finns ingen avvägning mellan nödsituationer 
och lagar. Frågan är bara vad som kan göras utan att bryta mot Torans regler, 
såsom de uppfattas i gruppens tolkning. Eftersom människor kan klättra själva 
kan de räddas genom att man sänker ner ett klädesplagg. Arbetsredskap (kelim) 
får däremot inte användas, eftersom det betraktas som otillåtet kroppsarbete 
och därmed sabbatsbrott, vilket är anledningen till att djur inte kan dras upp.30 

Några århundraden senare baseras rabbinernas resonemang på helt andra 
principer. Principen om livräddning (piquach nefesh) fastställs, förutsätts och 
åberopas i Mishna och Tosefta (t. Shabb. 9:22 [10:14], 15:17 [16:14]; m. Yoma 
8:6).31 Tosefta presenterar en lång lista över tvetydiga fall som kan betraktas 
som nödsituationer och som åsidosätter sabbaten, varav ett gäller en person 
som fallit ner i en grop eller en brunn. 

 
28 Övers. Winninge, Dödahavsrullarna, s. 48. 
29 Övers. Winninge, Dödahavsrullarna, s. 125. 
30 Aharon Shemesh, Shabbat, Circumcision and Circumcision on Shabbat in Jubilees and 

the Dead Sea Scrolls, i Devorah Dimant & Reinhard G. Kratz (red.), Rewriting and Interpreting 
the Hebrew Bible: The Biblical Patriarchs in the Light of the Dead Sea Scrolls (BZAW 439; Berlin: 
De Gruyter, 2013), s. 263–287, här 269. 

31 Hänvisningar till Tosefta ges enligt Lieberman med numreringen i Vilna-utgåvan inom 
hakparenteser. Tosefta brukar dateras till strax efter Mishna. 
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t. Shabb. 15:(12)13 [16:10] Om han fallit ner i en grop/brunn och inte kan ta sig upp, sän-
ker de ner en kedja till honom, klättrar ner och drar upp honom därifrån.32 

Detta skiljer sig enormt mycket från qumraniternas regel, eftersom det kräver 
att man bär med sig verktyg och utför kroppsarbete. Vi anar nästan polemiken, 
kanske inte mot den sedan länge försvunna gruppen i Qumran, men däremot 
mot de stränga tolkningar som de initierade. Men till skillnad från fallet med 
äktenskap med en brors- eller systerdotter så kan man inte längre bara utgå från 
sedvänja och tradition. Rabbinerna verkar nu dela en mer juridisk tolkning av 
lagen som århundraden av hellenisering och romanisering bidragit till. Därför 
måste deras försvar följa en liknande logik. Resultatet är en juridisk formalism, 
med stöd av ansträngd exeges. Ändå argumenterar rabbinerna faktiskt huvud-
sakligen utifrån sedvänjor, sunt förnuft och allmän opinion33 ända fram till det 
sista avsnittet (15:16–17 [16:13–14]) där piquach nefesh-principen försvaras av en 
lång rad qal wahomer-argument (analogislut från det mindre till det större),34 
följda av stöd från skriften (3 Mos 18:5). Efter ett uttömmande och omständligt 
försvar av livräddningsprincipen så följer en slutkläm: 

t. Shabb. 15:17 [16:14] Buden gavs endast till Israel för att de skulle leva av dem, eftersom 
det står skrivet: ”Människan skall göra dem och leva av dem” – [det står skrivet:] ”och 
leva av dem”, och inte ”och dö av dem”. Det finns inget som står i vägen för dig från att 
rädda liv (piquach nefesh), förutom avgudadyrkan, blottande av nakenhet [sexuella syn-
der] och blodsspillan.35 

Det är något av en paradox att det sunda förnuftets självklara sedvänja att rädda 
liv på sabbaten måste försvaras med juridisk formalism, utarbetade tolknings-
principer och ansträngd exeges. I ett tidigare skede skulle sådana åtgärder ha 
varit onödiga. Med en traditionell och sedvanebaserad förståelse av Toran 
 

32 Min översättning. Jfr Jacob Neusner, The Tosefta: Translated from the Hebrew, with a New 
Introduction (2 vol.; Peabody: Hendrickson, 2002). 

33 Jfr hänvisningen till israeliternas allmänna åsikt i 15:16 [16:12]: ”Snarare fogar de israeliternas 
mening till sin egen (ʾellā məṣārpîn daʿat yiśrāʾēl ʿimmāhen) (Lieberman). Min vokalisering). 

34 Qal wahomer-argumenten fokuserar på tempeltjänsten och drar slutsatsen: ”Således har du 
lärt dig att tvivel om liv går före sabbaten” (15:16 [16:13]; övers. Neusner, Tosefta). Heb.: hāʾ 
lāmadtā šesəpēq nəpāšôt dôḥeh ʾet haššabbāt (Lieberman). hāʾ lāmadtâ lisəpēq nəpāšôt šedōḥeh ʾet 
haššabbāt (Zuckermandel). Min vokalisering. 

35 Min översättning. 



Thomas Kazen 199 

skulle det inte ha funnits något behov av att väga nödsituationer mot bud. Det 
skulle inte ha funnits någon verklig konflikt mellan lagens vägledning och dess 
pragmatiska tillämpning. Fariséerna före år 70 kan ha tvingats diskutera grän-
serna för traditionella beteenden på sabbaten på grund av Qumran-liknande 
tolkningar och påståenden. Precis som Markusevangeliets Jesus kan de ha för-
svarat sig med att ställa livräddande och dödande handlingar mot varandra. 
Men den invecklade juridiska formalism som de rabbinska texterna återspeglar 
finner vi inga spår av på Jesus tid. Den utvecklades gradvis.  

Jesus och hans anhängare som traditionella judar 
Av detta följer en intressant tolkning av Jesus-traditionen. De halakiska kon-
flikter som nämns i de synoptiska evangelierna hör till en mellanperiod då trad-
itionella och mer juridiska synsätt på Toran var stadda i förändring och ibland 
konkurrerade med varandra. I berättelsen om hur lärjungarna gnuggar sädesax 
på sabbaten så hänvisar Markus till kung David som vid ett tillfälle gick in i 
Guds hus och åt skådebröden, som bara prästerna fick äta. Det används som ett 
argument för att Jesus lärjungar åt sädesax på sabbaten. Markus använder Da-
vidsberättelsen som ett slags prejudikat, en analogi baserad på sunt förnuft, 
men det är inte ett halakiskt argument.  

Men Matteusevangeliet utvidgar Markus berättelse med ett qal-wahomer-
liknande argument om tempelpräster som bryter sabbaten genom att utföra of-
fertjänst. Matteusevangeliets Jesus kommer med ett tilläggsargument som har 
tydligt fokus på den juridiska legitimiteten, försvarar det lagliga i handlingen 
och förstärks av ett bibelcitat: 

Matt 12:5–7 Eller har ni inte läst i lagen att prästerna i templet på sabbaten bryter mot 
sabbaten utan att bli skyldiga till något brott? Men jag säger er: här finns det som är större 
än templet. Om ni förstod vad som menas med Barmhärtighet vill jag se och inte offer, 
så skulle ni inte döma oskyldiga. Ty Människosonen är herre över sabbaten. 

Matteusevangeliets Jesus finner alltså anledning att rättfärdiga lärjungarnas 
handling med en exegetisk manöver, en tolkning av en profettext från Hosea 
6:6. En rimlig anledning är att författaren till Matteusevangeliet inte klarade sig 
med Markus enkla hänvisning till sedvänjans sunda förnuft och att den gemen-
samma traditionen bekräftar en pragmatisk hållning till Toran snarare än en 
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juridisk, formalistisk. Matteusevangeliets författare verkar behöva försvara Je-
sustraditionen mot dem som vill införa strängare sedvänjor baserade på en nog-
grann läsning av Skriften med samma mynt. Sådana strategier är inte bara kända 
från rabbinska diskussioner utan också från tidiga kristna polemiker. Men de 
representerar sannolikt inte den historiske Jesus.  

Enligt rabbinerna väger desperat hunger tyngre än sabbaten (m. Yoma 8:6), 
men lärjungarna i berättelsen framställs inte som utsvultna. Det är mer troligt 
att en eventuellt historisk kärna återspeglar en konflikt angående en nyligen ge-
nomförd utvidgning av det grundläggande budet att förbereda mat i förväg (jfr 
2 Mos 16:23–29, 35:2–3) till ett förbud mot en tidigare sed att äta saker som man 
hittade i naturen. Vi finner ett exempel i Damaskusskriften: 

CD X, 22–23 På sabbatsdagen får man bara äta sådant som lagats till i förväg. Det som 
lämnats kvar ute på åkern får man inte äta, och man får bara dricka det som finns inne i 
lägret.36 

Jesus kan då förstås som en representant för en äldre sedvänja som det inte finns 
anledning att ge en biblisk motivering – om den inte förstås ifrågasätts på bib-
liska grunder. En sådan motivering verkar ännu inte vara aktuell för Markus, 
och Markus hänvisning till David och hans män är inte en hänvisning till den 
senare formaliserade rabbinska principen piquach nefesh. Nej, den är snarare en 
relativt nonchalant hänvisning till en berättelse från den egna kulturella och 
religiösa traditionen som försvarar det sunda förnuftet – en pragmatisk inställ-
ning till Toran som vägledning. Matteus å andra sidan tar fasta på en helt annan 
diskurs som passar hans egen polemiska tid och plats. Han går in i en exegetisk 
debatt om juridiskt ansvar, som tenderar att skymma frågan om Torans funkt-
ion.  
Hur är det då med berättelserna om helandet på sabbaten? Har de inte något 
att göra med den rabbinska principen piquach nefesh? Nej, egentligen inte! I 
rabbinska texter tillämpas denna princip så liberalt att om de rabbinska efter-
gifterna från senare tider hade förutsatts under det första århundradet, skulle 
 

36 Övers. Winninge, Dödahavsrullarna, s. 47. Jfr Philo, Mos. 2.22. Jfr Lutz Doering, Sabbath 
Laws in the New Testament Gospels, i Reimund Bieringer, Florentino García Martínez, Didier 
Pollefeyt & Peter J. Tomson (red.), The New Testament and Rabbinic Literature (JAJSup 136; 
Leiden: Brill, 2010), s. 207–253, här 211–213. 
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det inte ha funnits någon anledning till några konflikter mellan Jesus och farisé-
erna. Enligt Matteus och Lukas (som båda hämtar material från den hypote-
tiska Q-källan) så använder Jesus det klassiska argumentet om djuret i gropen 
för att försvara sitt helande. 

Matt 12:11 Om någon av er har ett får och det faller ner i en grop på sabbaten, griper han 
då inte tag i det och drar upp det? Hur mycket mer värd än ett får är inte en människa. 

Luk 14:5 Om någon av er har en son eller en oxe som faller ner i en brunn, drar han då 
inte genast upp dem, även om det är sabbat? 

På denna fråga skulle gruppen i Qumran ha svarat nej. Intressant nog skulle 
rabbinerna i Tosefta ha hållit med dem när det gäller djur: ”Ett djur som föll 
ner i brunnen/gropen, de ger det mat på dess plats, så att det inte ska dö” (t. 
Shabb. 14:3 [15:4]).37 Samma ståndpunkt antyds troligen också i Mishna.38 Den 
liberala principen om livräddning gällde endast människor. Men Jesus-tradit-
ionen förutsätter ett positivt svar från vanliga människor även när det gäller 
djur. 

Även om rabbinerna i Mishna och Tosefta hade tillägnat sig en juridisk tolk-
ning av Toran som liknade den som den mycket tidigare gruppen i Qumran 
hade, så hade de också skaffat sig tolkningsverktyg för att mildra konsekvenser-
na.39 Priset de betalade var en sorts juridisk formalism, åtföljd av några fall av 
ansträngd exeges. Men vi får nog akta oss för att tillskriva fariséerna, som var 
samtida med Jesus och hans tidiga anhängare, den här hållningen, även om fa-
riséerna kan ha varit rabbinernas föregångare. Fariséerna skulle troligen ha 
 

37 Heb.: bəhēmâ šenāpəlâ lətôk habbôr ʿôśîn lāh parnāsâ bimqômâ bišbîl šellōʾ tāmût (Lieber-
man). Min vokalisering. 

38 Det relevanta avsnittet i Mishnah (m. Betzah 3:4) hänvisar till andra helgdagar (yôm ṭôb), 
men sabbatsreglerna antas gälla. Den liberala principen om livräddning gällde uppenbarligen inte 
djur, utan endast människor. 

39 I viss mån gällde detta även djur, men utan principen om livräddning, vilket framgår av de 
juridiska fiktioner som finns i m. Betzah och motsvarande tosefta (m. Betzah 3:4; t. Betzah 3:2). 
Syftet med dessa exempel på juridiska fiktioner är att göra det möjligt att rädda ett djur genom 
att kombinera ett antal åtgärder, varav vissa åsidosätter sabbaten eller helgdagar: att dra upp en 
människa på sabbaten eller en helgdag, att undersöka ett offerdjur för fel på sabbaten eller en 
helgdag, att slakta och tillaga ett djur på en helgdag, och att slakta och äta ett djur som är avsett 
för offer men som diskvalificerats på grund av ett fel. Se vidare Kazen, Scripture, s. 92–94. 
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svarat ja på Jesus fråga, liksom de flesta människor hade gjort. För på så vis hade 
sabbatslagen tillämpats under lång tid och det behövdes ingen utvecklad prin-
cip om livräddning, ännu mindre någon avancerad eller ansträngd exeges, för 
att försvara ett normalt beteende byggt på sedvänja och sunt förnuft.40 Varför 
låta sina djur lida eller dö på grund av en kontraintuitiv tillämpning av Torans 
praktiska vägledning? Detta var en pragmatisk hållning som vilade på en sorts 
juridisk essentialism: poängen med den gudomliga instruktionen var att för-
bjuda reguljärt kroppsarbete. Detta var en rakt igenom judisk inställning, base-
rad på en traditionell förståelse av Toran som vägledning, innan den kom att 
förändras under påverkan av den grekiska och romerska lagens juridiska karak-
tär. 

Anpassade de tidiga Jesusföljarna den judiska ”lagen” för icke-judar? Eller 
höll de fast vid tidigare och traditionella judiska synsätt på Toran trots hellen-
istiska och romerska influenser? Och i Jesus fall, hade detta också att göra med 
hans profetiska kritik av eliten och försvar av de svaga? Det är intressanta frågor. 
Att ta Torans karaktärsförändring på allvar kan hjälpa oss att se några av debat-
terna mellan olika judiska grupper under det första århundradet på nya sätt. 
 

40 Till och med den hasmoneiska eliten hade kämpat i självförsvar på sabbaten. Men frågan 
om krigföring och självförsvar på sabbaten är komplicerad. Första Mackabéerboken beskriver 
hur tusen människor massakrerades för att de vägrade att försvara sig på sabbaten, varpå Matthias 
och hans krigare beslutade sig för att slåss i självförsvar. Berättelsen återges i Josefus, Ant. 12.272–
77, och förbudet återspeglas i Jub. 50:12–13 och i 1QpHab XI, 4–8. Josefus hävdar att endast 
självförsvar var tillåtet (Ant. 14.63). Detta tolkas ofta som att avhållsamhet från krigföring på sab-
baten var en gammal sed och att självförsvar inte var tillåtet före den mackabiska perioden (jfr 
Doering, Schabbat, s. 537–565; Doering, Much Ado about Nothing? Jesus’ Sabbath Healings and 
their Halakhic Implications Revisited, i Lutz Doering, Hans-Günther Waubke & Florian Wilk 
(red.), Judaistik und Neutestamentliche Wissenschaft: Standorte – Grenzen – Beziehungen 
(FRLANT 226; Göttingen: Vandenhoeck och Ruprecht, 2008), s. 217–241, här 231). Jag finner 
det mycket mer troligt att betrakta förbudet mot krigföring som en relativt ny innovation. Det 
finns ingen hänvisning till detta i den Hebreiska Bibeln, och flera bibliska berättelser tycks antyda 
att strider ägde rum på sabbaten utan att författarna eller redaktörerna noterade detta. Jonathan 
Klawans föreslår att förbudet mot krigföring på sabbaten var en sen utvidgning under det andra 
templets tid av pietistiska grupper som ville förtydliga Skriften, medan det tidigare bara förutsatts 
att strider kunde äga rum även på sabbaten. Jonathan Klawans, Josephus and the Theologies of 
Ancient Judaism (Oxford: Oxford University Press, 2012), s. 153–158, 283–286. En sådan rekon-
struktion passar också in i det allmänna paradigm som denna artikel förespråkar. 



 

Mellanmänsklig förlåtelse i Nya 
testamentet: Teologiska och etiska idéer 
i samspel med sociala mekanismer 
Rikard Roitto 

Inledning: Vad menar vi med förlåtelse? 
När en nutida kristen förlåter en förövare väcker det ofta fascination och be-
undran över att etiska övertygelser grundade i tron resulterar i en förmåga att 
släppa vrede och hämndbegär. Men vad menar egentligen Nya testamentets 
texter när de talar om att förlåta? David Konstan har i sin studie Before Forgi-
veness visat att det moderna förlåtelsebegreppet, där offret genomgår en inre 
emotionell process och ger upp sin bitterhet mot förövaren som svar på dennes 
genuina ånger, saknar motsvarighet i antiken.1 Det vi idag kallar förlåtelse, en 
bilateral process som involverar både en förändrad förövare och ett förändrat 
offer, har sin intellektuella historia i 1700-talets moralfilosofi, hos tänkare som 
Joseph Butler och Immanuel Kant.2 Antika texter, inklusive Nya testamentet, 
talar om något annat. Det grekiska verbet aphiēmi, som vanligen översätts ”för-
låta”, betyder bokstavligen ”släppa”, ”sända bort” eller ”efterskänka”. Det hör 
hemma i en värld av skulder och fordringar, inte i en värld av inre emotionella 
processer. Att förlåta är att efterskänka en skuld, att avstå kompensation och 
hämnd, inte att framkalla en viss känsla. 

 
1 David Konstan, Before Forgiveness: The Origins of a Moral Idea (Cambridge: Cambridge 

University Press, 2010), s. 1–21. 
2 Konstan, Before Forgiveness, s. 146–171. 
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Denna insikt kan kanske tyckas vara en förminskning av förlåtelseetiken, ef-
tersom den reducerar den mellanmänskliga förlåtelsen till något transaktion-
ellt. Men den öppnar i själva verket för perspektiv som ger tänkvärda alternativ 
till nutida sätt att tala om förlåtelse. Nya testamentets förlåtelsetexter kommer 
i denna essä förstås som uttryck för ett samspel mellan teologiska föreställ-
ningar, etiska normer och sociala behov. Teologiskt sett övervakar Gud, som 
både förlåter och dömer, att människor förlåter varandra. Etiskt sett är det en 
plikt att förlåta sin nästa. Både teologi och etik samspelar med sociala behov 
och praktiker som gör det möjligt för små gemenskaper att lösa konflikter och 
bevara samarbetet. Dessa tre dimensioner kan inte separeras; de formar 
varandra – Theology by necessity! 

Forskning om förlåtelse ur ett evolutionärt perspektiv kastar ljus över detta 
samspel. Michael McCullough visar i sin populärvetenskapliga översikt om för-
låtelseforskning att förlåtelse inte är en abstrakt idé som religioner ”uppfann”, 
utan en grundläggande social mekanism som finns hos alla grupplevande arter.3 
Primater försonas efter konflikter: Schimpanser som har starka vänskapsband 
försonas efter konflikter i ungefär 60 procent av fallen, jämfört med bara 20 
procent bland individer som inte är vänner. I ett experiment med långsvansade 
makaker fördubblades försoningsfrekvensen när forskare artificiellt gjorde de-
ras relationer mer värdefulla genom att låta dem samarbeta för att få mat.4 
Primatologen Frans de Waal, som McCullough hänvisar till, kallar detta ”the 
valuable relationship hypothesis”: ju mer beroende organismer är av varandra, 
desto mer benägna är de att förlåta.5 Moralen och förmågan till försoning tycks 
vara djupt rotad i vår biologi som sociala varelser. Forskning om moral sprunget 
ut vårt behov av att kunna samarbeta (”Morality as Cooperation”) pekar i sam-
ma riktning: moraliska normer, inklusive förlåtelse, kan förstås som delvis med-
födda, delvis kulturellt formade, uttryck för den grundläggande utmaningen 

 
3 Michael E. McCullough, Beyond Revenge: The Evolution of the Forgiveness Instinct (San 

Francisco: Jossey-Bass, 2008), s. 88–111. 
4 McCullough, Beyond Revenge, s. 125–126. 
5 McCullough, Beyond Revenge, s. 124–125. 
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att samarbeta i grupp.6 McCullough visar hur denna beredskap ser ut i prakti-
ken: förlåtelse aktiveras av specifika signaler såsom tecken på genuin ånger, en 
trovärdig ursäkt, och upplevelsen att relationen är tillräckligt värdefull för att 
riskera att förlåta. ”Förmågan att förlåta, liksom hämndlystnaden, är en allmän-
mänsklig social instinkt. Varje neurologiskt intakt person kommer till denna 
värld utrustad med förmågan att förlåta under vissa omständigheter.”7 

Poängen med det resonemang jag för här är inte att reducera Nya testamen-
tets teologi till biologi. Poängen är att de teologiska och etiska idéerna i Nya 
testamentet artikulerar och förstärker en mekanism som redan finns eftersom 
människan är jordisk, formad av stoft (1 Mos 2:7), en varelse vars sociala natur 
är en del av skapelsen. Men teologin är på intet sett bara fernissa; den ger me-
ning, motivation och rituell form. Där biologin ger oss en beredskap att förlåta 
under vissa omständigheter, ger teologin en berättelse om varför det är me-
ningsfullt att göra det. Och riter ger en meningsfull form för att praktiskt få 
förlåtelse till stånd. David Sloan Wilson har argumenterat för att religioner fun-
gerar som ”adaptiva grupper” vars funktion är att hjälpa medlemmarna att 
blomstra, och att normer och praktiker för förlåtelse och hämnd fungerar som 
flexibla verktyg anpassade efter sociala behov.8  

Denna essä undersöker samspelet mellan teologiska idéer, etiska normer och 
sociala mekanismer i Nya testamentets texter om mellanmänsklig förlåtelse.9 
Jag låter nytestamentlig teologi och etik stå i dialog med insikter från beteende-
vetenskap, ritualstudier och spelteori, för att bättre förstå hur den tidiga Kris-
tustroende rörelsens mellanmänskliga förlåtelse fungerade i sin sociala kontext, 
och vad vi kan lära oss av den interaktionen. 

 
6 Oliver Scott Curry, Mark Alfano, Mark J. Brandt & Christine Pelican, Moral Molecules: 

Morality as a Combinatorial System, i Review of Philosophy and Psychology 13.4 (2022), s. 1039–
1058. 

7 McCullough, Beyond Revenge, s. 88; min översättning. 
8 David Sloan Wilson, Darwin’s Cathedral: Evolution, Religion, and the Nature of Society 

(University of Chicago Press: Chicago, 2002). 
9 Detta har varit ett av mina stora forskningsintressen under flera år. Jag tog därför tillfället i 

akt att sammanfatta mina tankar i populärvetenskaplig form på svenska i denna vänbok till Åke 
Viberg på temat ”Theology by Necessity”. Jag ber om ursäkt på förhand till den som tycker att 
artikeln innehåller lite väl många referenser till min egen forskning.  
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Vi börjar med den sociala kontexten: de tidiga Kristustroende gemenskap-
ernas karaktär som små, täta grupper. Därefter spårar vi förlåtelsens teologiska 
ekonomi från Jesus Syraks vishet till Herrens bön och undersöker de konkreta 
praktikerna, från tillrättavisning till uteslutning. Vi följer hur förlåtelseauktori-
teten gradvis hierarkiseras och avslutar med en kort reflektion över vad allt detta 
innebär för hur vi kan läsa Nya testamentets förlåtelsetexter idag. 

Den tidiga kyrkan som liten gemenskap 
De tidiga Kristustroende gemenskaperna var organiserade som frivilliga sam-
manslutningar, jämförbara med de föreningar (collegia, thiasoi) som präglade 
det romerska samhällslivet. Forskningen har under de senaste decennierna allt-
mer betonat denna parallell. John Kloppenborg konstaterar att ”tidiga Kristus-
grupper betraktades av utomstående som varianter av frivilliga sammanslut-
ningar”.10 Dessa föreningar samlades regelbundet kring gemensamma måltider. 
Den Kristustroende gudstjänstens grundform var den antika bankettmåltiden, 
och det ideala antalet deltagare vid en måltid var nio till femton personer.11 För-
eningarnas genomsnittliga storlek var omkring 35 medlemmar.12 Det var med 
andra ord små grupper där alla kände alla, och där gemensamma måltider var 
det sammanhållande kittet. 

Det är värt att uppehålla sig vid bankettmåltiden som social form. Den an-
tika banketten följde ett bestämt mönster: en gemensam måltid följd av ett sym-
posium med dryck, samtal och rituella inslag. Det var vid dessa banketter som 
de tidiga Kristustroende firade ”Herrens måltid” och utvecklade sina tidigaste 

 
10 John S. Kloppenborg, Associations, Guilds, Clubs, i Risto Uro, Juliette J. Day, Richard E. 

DeMaris & Rikard Roitto (red.), The Oxford Handbook of Early Christian Ritual (Oxford: Ox-
ford University Press, 2019), s. 154–170, här 153; min översättning. 

11 Richard S. Ascough, Communal Meals, i Risto Uro m.fl. (red.), The Oxford Handbook of 
Early Christian Ritual (Oxford: Oxford University Press, 2019), s. 204–219. 

12 Kloppenborg, Associations, Guilds, Clubs; jfr Luther H. Martin, Initiation, i Risto Uro 
m.fl. (red.), The Oxford Handbook of Early Christian Ritual (Oxford: Oxford University Press, 
2019), s. 334–352. 
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liturgiska traditioner.13 Banketten var inte bara en praktisk arrangemangsform 
utan en social institution som skapade och upprätthöll gemenskapens band. 
Att äta tillsammans var att tillhöra. Att uteslutas från måltiden var att uteslutas 
från gemenskapen. Kloppenborg noterar att de Kristustroende samfundens 
frekventa användning av sammansättningar med syn- (”med-”, ”tillsammans-
”), som synaxis (samling), sympatheia (medlidande) och syneidēsis (samvete), 
vittnar om tillhörighetens centralitet i deras självförståelse.14 

Denna sociala verklighet kan belysas av spelteori, en forskningsgren som be-
lyser hur vi människor agerar strategiskt i olika situationer. Statsvetaren Robert 
Axelrod undersökte från slutet av 1970-talet och framåt vad som händer när 
samma individer upprepade gånger hamnar i situationer där de kan välja att 
samarbeta eller svika. I denna typ av upprepade samarbetsspel (”iterated pri-
soner’s dilemma”) visade det sig att den bästa strategin inte var att alltid svika 
eller alltid samarbeta, utan en form av begränsad generositet: samarbeta som 
utgångspunkt, förlåt om motparten sviker en gång, men dra gränsen vid upp-
repad exploatering.15 Strategin kallas ”generous tit-for-tat”, och den förutsätter 
just det som präglade de tidiga Kristustroende gemenskaperna: en liten, stabil 
grupp vars medlemmar regelbundet interagerade. 

Poängen med den spelteoretiska modellen är inte att de tidiga Kristustro-
ende tänkte i spelteoretiska termer, utan att deras situation motsvarar de förut-
sättningar som modellen beskriver. McCullough sammanfattar: i de uppre-
pade spelens värld, där man möter samma personer om och om igen, är det lön-
samt att vara beredd att förlåta, men farligt att vara för generös. Den som aldrig 
förlåter förlorar samarbetspartners. Den som alltid förlåter utnyttjas av dem 

 
13 Rikard Roitto, De första kristnas riter: Nya ritvetenskapliga perspektiv på första århundra-

dets gudstjänst och dop, i Svenskt Gudstjänstliv 94 (2019), s. 115–141; jfr Ascough, Communal 
Meals. 

14 Kloppenborg, Associations, Guilds, Clubs, s. 161. 
15 McCullough, Beyond Revenge, s. 90–96; Robert Axelrod, The Complexity of Cooperation: 

Agent-Based Models of Competition and Collaboration (Princeton University Press: Princeton, 
1997). 
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som systematiskt sviker.16 Det spelteoretiska idealet, begränsad förlåtelse, ger en 
användbar beskrivning av den spänning som präglar Nya testamentets texter 
om förlåtelse. 

Modellens resultat är anmärkningsvärt stabilt: i simuleringar som utförts av 
Axelrod och andra, inklusive Patrick Grim som undersökt ”spatialiserade” va-
rianter där man bara interagerar med sina grannar, visar det sig att den mest 
framgångsrika strategin förlåter samarbetspartners som sviker ungefär två tred-
jedelar av gångerna.17 Mer generösa strategier, som alltid förlåter, förlorar mot 
dem som utnyttjar generositeten. Mindre generösa strategier, som aldrig förlå-
ter, missar möjligheten att återupprätta lönsamma samarbetsrelationer. Be-
gränsad förlåtelse är överlägsen. 

En annan viktig insikt från simuleringarna gäller grupptillhörighetens bety-
delse. Vissa simuleringar visar att det lönar sig att vara mycket generös mot eta-
blerade samarbetspartners men att svika i interaktioner med okända. Det inne-
bär att förlåtelsens logik ser olika ut beroende på om den riktas mot gemenskap-
ens egna medlemmar eller mot utomstående, en distinktion som genomsyrar 
flera av Nya testamentets texter och som vi ska se tydliga exempel på nedan. 
(Dock inte alla texter: Bergspredikan, speciellt Matt 5:38–48, uppmuntrar till 
förlåtande beteende mot främlingar och fiender.) 

Vi människor är intuitiva spelteoretiker (en del skickligare än andra) som 
medvetet eller omedvetet väger kostnaderna och fördelarna med att samarbeta 
eller inte samarbeta med människorna runt oss. Vi kan därför anta att de första 
Kristusgrupperna var precis som vi i detta avseende.18 De var små, sårbara grup-
per vars medlemmar var beroende av varandra för materiellt stöd, social tillhö-
righet och rituell gemenskap. Att förlåta var inte naivitet utan en nödvändighet 

 
16 Jfr Thomas Kazen & Rikard Roitto, Revenge, Compensation, and Forgiveness in the Ancient 

World: A Comparative Study of Interpersonal Infringement and Moral Repair (WUNT 515; 
Tübingen: Mohr Siebeck, 2024), s. 22–25; McCullough, Beyond Revenge, s. 90–96. 

17 Patrick Grim, Spatialization and Greater Generosity in the Stochastic Prisoner’s Dilemma, 
i BioSystems 37 (1996), s. 3–17; Rikard Roitto, Dangerous but Contagious Altruism: Recruitment 
of Group Members and Reform of Cooperation Style through Altruism in Two Modified Vers-
ions of Hammond and Axelrod’s Simulation of Ethnocentric Cooperation, i Religion, Brain & 
Behavior 6 (2016), s. 154–168. 

18 Roitto, Rituals of Reintegration, s. 429. 
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för gruppens sammanhållning. Samtidigt kunde förlåtelsen inte vara obegrän-
sad, för då skulle den exploateras. Denna spänning, mellan en radikal beredskap 
att förlåta och behovet av gränser, präglar hela Nya testamentets behandling av 
ämnet. Vissa texter kräver radikal förlåtelse, försoning och ickehämnd (Mark 
11:25; Matt 5:38–48; 6:9, 14–15; 18:21–35; Luk 6:29–36; 11:4), medan andra be-
gränsar förlåtelsen till dem som på något sätt visar ånger eller ändring (Luk 
17:3–4; Matt. 18:15–20; jfr Gal 6:1; 2 Thess 3:14–15; 1 Tim 1:20; Tit 3:10–11). 

Flera bibeltexter illustrerar gemenskapens karaktär som små grupper där 
vardagliga konflikter kunde leda till bråk och därmed behov av att förlåta. Pau-
lus första brev till korinthierna ger oss en ögonblicksbild av en gemenskap som 
samlas kring en delad måltid men som hotas av sociala spänningar: ”Men vid 
era sammankomster går det inte att hålla Herrens måltid, för var och en tar gen-
ast för sig av sin egen mat, och den ene sitter hungrig medan den andre har 
druckit sig berusad.” (1 Kor 11:20–21).19 Texten visar en konkret gemenskap där 
ekonomiska skillnader skapade konflikter, till exempel vid det gemensamma 
bordet. Paulus måste ingripa och påminna om måltidsordningen (1 Kor 11:17–
34). Samma församling har också många andra problem, såsom grupperingar 
(1 Kor 1–4), olika attityder till offerkött (1 Kor 8–10) och oordnade gudstjänster 
(1 Kor 12–14); problem som på olika sätt gjorde det svårt att hålla ihop den lilla 
gemenskapen. 

I Filipperbrevet uppmanar Paulus Euodia och Syntyche att ”vara överens i 
Herren” (Fil 4:2, egen övers.), en kort inblick i en vardaglig konflikt mellan två 
namngivna kvinnor i en liten gemenskap. Texten förutsätter att alla vet vilka de 
är och vad konflikten handlar om; i en grupp på trettio till femtio personer var 
det omöjligt att dölja meningsskiljaktigheter. 

Lukas målar en idealbild av den första gemenskapen i Jerusalem: ”De deltog 
troget i apostlarnas undervisning och den inbördes gemenskapen, i brödsbry-
telsen och bönerna … Alla de troende var tillsammans och hade allting gemen-
samt” (Apg 2:42, 44, egen övers.). Bilden ska inte läsas som historieskrivning, 
men den avslöjar vilka ideal som omgav den Kristustroende rörelsens försam-
lingar och hur centrala den delade måltiden och praktiska omsorgen om 
varandra var för den tidiga rörelsens självförståelse (jfr 1 Joh 3:17–18). Men till 
 

19 Om inget annat anges är översättningar ur Bibeln hämtade ur Bibel 2000. 
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och med Lukas, som generellt gärna lyfter fram församlingen i Jerusalem som 
ett föredöme, låter oss få veta att det tidigt uppstod praktiska bråk om hur ma-
ten till änkorna skulle fördelas (Apg 6:1–7). 

Kort och gott, i de lokala Kristustroende gemenskaperna pågick otaliga var-
dagskonflikter som behövde hanteras. Om medlemmarna hade krävt rättvisa 
för varje liten oförrätt så hade rörelsen knappast överlevt. 

I den frivilliga sammanslutningen hade varje enskild medlem ett val som 
medlemmar i en storfamilj eller en klan inte hade: att lämna. Om konflikterna 
blev för svåra, om förlåtelsen och försoningen inte fungerade, om gemenskap-
ens normer inte längre kändes meningsfulla, kunde man gå, vilket troligen 
också ofta hände (Mark 4:1–20; 1 Joh 2:19; Heb 6:4–6). Det gjorde samarbetets 
dynamik annorlunda än i en familj eller ett samhälle. Lojaliteten var frivillig, 
och just därför var den sårbar. Förlåtelse i denna kontext var inte ett abstrakt 
ideal utan en praktisk nödvändighet: utan fungerande mekanismer för kon-
flikthantering och relationsreparation skulle gemenskapen helt enkelt upplö-
sas. 

I dessa sociala miljöer formades teologiska idéer om förlåtelse och skuld inte 
i ett vakuum. De tog sin form i gemenskaper av tjugo till femtio personer som 
åt tillsammans varje vecka, som delade resurser och risker, och som var bero-
ende av varandras lojalitet i en ofta skeptiskt inställd omvärld. Dynamiken i 
dessa grupper, lojalitet och svek, förtroende och besvikelse, tillhörighet och ute-
slutning, är den jordmån i vilken Nya testamentets förlåtelsetexter har sina röt-
ter. 

Förlåtelsens ekonomi: förlåt för att bli förlåten 

Jesus Syraks vishet: den tidigaste kända texten 
I den Hebreiska Bibeln (Gamla testamentet) är mellanmänsklig förlåtelse säll-
synt. De få kända fallen, som Josef som förlåter sina bröder (1 Mos 50:15–18) 
och David som skonar Naval (1 Sam 25:23–28), handlar om situationer där den 
mäktigare parten visar nåd mot den svagare. Strukturellt liknar de den romerska 
clementia, den nåd som segraren visar den besegrade, som vi ska diskutera mer 
ingående nedan.  
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3 Mos 19:17–18 ger en viktig bakgrund: ”Du skall inte bära agg mot din lands-
man utan tillrättavisa honom, så att du inte för hans skull drar skuld över dig. 
Du skall inte ta hämnd och inte hysa vrede mot någon i ditt folk, utan du skall 
älska din nästa som dig själv.” Instruktionen att ”tillrättavisa” sin nästa visar på 
konfrontation driven av kärlek som alternativ till hämnd och agg. Det finns 
inget bud att förlåta i den mening som vi här undersöker, men texten är ändå 
viktig, eftersom den påbjuder att man ska eftersträva andra lösningar på kon-
flikter än vrede och hämnd. 

I Jesus Syraks vishet, skriven på 200-talet fvt, blir förlåtelse för första gången 
i den bevarade judiska litteraturen en explicit plikt för jämlikar, ”grannar” 
(plēsion), och den kopplas direkt till gudomlig förlåtelse genom en mekanism 
av indirekt ömsesidighet. Texten formulerar ett orsakssammanhang mellan 
mänsklig och gudomlig förlåtelse: 

Förlåt din nästa den orätt han eller hon gjort dig, och då ska dina synder bli förlåtna när 
du ber. Om en människa bär på vrede mot en annan, kan hon då begära läkedom av 
Herren? Om hon inte förbarmar sig över sin like, kan hon då be om förlåtelse för sina 
egna synder? (Syr 28:2–4, egen övers.) 

Tre innovationer samlas i denna text.20 För det första konceptualiseras Gud 
som en allseende räkenskapsförare som håller räkning på skulder och förtjäns-
ter. För det andra förutsätter förlåtelsen ingen makthierarki utan utövas bland 
jämlikar. För det tredje, och mest innovativa, villkoras Guds förlåtelse av män-
niskans beredskap att förlåta sina medmänniskor. Det är denna koppling som 
gör Jesus Syraks text till en vändpunkt i förlåtelsens intellektuella historia. Det 
är en ekonomi med indirekt reciprocitet (ömsesidighet) där Gud fungerar som 
systemets ordningsmakt, den altruistiske bestraffaren som bestraffar ickeförlå-
tare med ickeförlåtelse. Systemet är inte byggt på direkt reciprocitet, att jag för-
låter dig och du förlåter mig, utan på indirekt reciprocitet: jag förlåter mina 
medmänniskor, och Gud förlåter mig. Systemeffekten, om tillräckligt många 
anammar idén, är ett förlåtande klimat i gruppen, vilket vanligen befrämjar 
samarbete. 

Också den framväxande judiska etiken kring allmosor bygger på indirekt re-
ciprocitet: ”allmosor sonar synder” (Syr 3:30, egen övers.), och ”Ge allmosor … 
 

20 Kazen & Roitto, Revenge, Compensation, and Forgiveness, s. 70–72. 
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vänd inte bort ditt ansikte från någon fattig, och Guds ansikte ska inte vändas 
bort från dig” (Tob 4:7, egen övers.). Här ser vi samma bokföringslogik, samma 
gudomliga översyn. Både förlåtelse och allmosor förutsätter en Gud som regi-
strerar och belönar.21 

Herrens bön 
Jesustraditionen tar över Jesus Syraks logik och kodifierar den i Herrens bön, 
den text som blev den kristustroende rörelsens mest grundläggande bön. Bönen 
är bevarad i tre versioner: Matteus (Matt 6:12), Lukas (Luk 11:4) och Didache 
(Did. 8:2). Alla tre versioner uppvisar samma grundstruktur: en bön om Guds 
förlåtelse kopplad till en deklaration om mellanmänsklig förlåtelse. Att tre vers-
ioner bevarar denna koppling mellan gudomlig och mellanmänsklig förlåtelse 
vittnar om hur central den var i den tidiga rörelsens fromhetsliv. Bönen var inte 
en abstrakt teologisk reflektion utan en daglig praktik som formade gemenskap-
ens sociala verklighet. 

Matteus formulering, ”och förlåt oss våra skulder, liksom vi har förlåtit dem 
som står i skuld till oss” (Matt 6:12), använder genomgående ekonomiskt språk: 
opheilēmata, ”skulder”, och opheiletai, ”gäldenärer”. Lukas skiftar till ”synder” 
(hamartiai) i satsen om Guds förlåtelse men behåller ”skyldiga” (opheilontes) 
för den mellanmänskliga satsen (Luk 11:4). Det ekonomiska språket är genom-
gående i alla versioner, en iakttagelse som Nathan Eubank har utforskat i sin 
forskning om ekonomiska metaforer i Jesusrörelsen.22 

Arland Hultgren har argumenterat för att den andra satsen i bönen, ”liksom 
vi har förlåtit dem som står i skuld till oss”, har en performativ dimension.23 Det 
handlar inte om att rapportera att man redan har förlåtit, utan om att i bönens 
akt verkställa förlåtelsen. Satsen skulle kunna översättas ”som vi härmed förlå-
ter”. Bönen är ett performativt yttrande uttalat inom gemenskapen, genom vil-
ket förlåtelse av andra faktiskt genomförs av dem som uttalar orden. Det är en 
amnestiförklaring. Bönen reciterades tre gånger dagligen enligt Didache (Did. 

 
21 Kazen & Roitto, Revenge, Compensation, and Forgiveness, s. 71. 
22 Nathan Eubank, Wages of Cross-Bearing and Debt of Sin: The Economy of Heaven in Matt-

hew’s Gospel (BZNW 196; Berlin: De Gruyter, 2013). 
23 Arland J. Hultgren, Forgive Us, As We Forgive (Matthew 6:12), i Word & World 16 (1996). 
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8:3) och fungerade därmed som en regelbunden ritual genom vilken gemen-
skapen aktiverade förlåtelseekonomin. Varje dag, tre gånger om dagen, förkla-
rade de troende att de förlät varandra, och i den handlingen bad de om Guds 
förlåtelse. 

Matteus tillfogar omedelbart efter bönen en kommentar som understryker 
logiken: ”Ty om ni förlåter människorna deras överträdelser skall er himmelske 
fader också förlåta er. Men om ni inte förlåter människorna skall inte heller er 
fader förlåta er era överträdelser.” (Matt 6:14–15). Formuleringen är förma-
nande: den vill motivera handling, inte formulera en dogmatisk sats om Guds 
väsen.24 Gud kan inte bindas av mänsklig förlåtelse, men den som vägrar förlåta 
sina medmänniskor lever i strid med det system som Herrens bön förutsätter. 
Kyrkofadern Johannes Chrysostomos (d. 407) tolkar det på liknande sätt: Gud 
kan förlåta utan vår förlåtelse, men Gud vill att vi ska ”cementera” oss vid 
varandra genom kärlekens band.25 

Det är värt att notera att paulinska texter aldrig använder aphiēmi utan i 
stället charizesthai, ”visa nåd” eller ”ge av nåd”: ”var goda mot varandra, visa 
medkänsla och förlåt varandra, liksom Gud har förlåtit er i Kristus.” (Ef 4:32; 
jfr 2 Kor 2:6–11; Kol 3:13). Även den gudomliga nåden är charis, en gåva (till 
exempel Rom 3:24; 5:17). Det paulinska språkbruket betonar förlåtelsens gåvo-
karaktär. Skillnaden i ordval, aphiēmi (släppa, efterskänka) kontra charizesthai 
(visa nåd, ge en gåva), vittnar om att den tidiga Kristustroende rörelsen hade 
olika metaforiska resurser för att tala om förlåtelse. 

Spänningen mellan ovillkorlig och villkorad förlåtelse 
Matteus 18:21–22 tycks kräva obegränsad förlåtelse. Petrus frågar Jesus: ”Herre, 
hur många gånger ska min broder eller syster kunna synda mot mig och ändå 
få förlåtelse av mig? Upp till sju gånger?” Jesus svarar: ”Inte sju gånger, säger jag 
dig, utan sjuttiosju gånger” (Matt 18:21–22, egen övers.). Svaret följs av liknelsen 
om den obarmhärtige slaven (18:23–35), där en slav som fått en astronomisk 
skuld efterskänkt av kungen vägrar att efterskänka en obetydlig skuld som en 
annan slav har till honom. Liknelsen slutar med kungens straff: ”Så ska också 

 
24 Hultgren, Forgive Us, As We Forgive. 
25 Johannes Chrysostomos, Homilia 19 över Matteusevangeliet. 
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min himmelske far göra med er, om ni inte var och en förlåter sin broder eller 
syster av hjärtat” (18:35, egen övers.). Liknelsens ekonomiska språk är slående: 
skulden på tiotusen talenter motsvarar en astronomisk summa, medan de 
hundra denarer som slaven är skyldig är en hanterbar vardagssumma. Proport-
ionerna understryker det teologiska påståendet: den skuld Gud förlåter männi-
skan är ojämförligt större än de skulder människor har gentemot varandra. Att 
vägra förlåta den lilla skulden, den vardagliga oförrätten, är småaktigt. 

Kontexten i Matteus 18 är viktig. Kapitlet kallas ibland ”församlingstalet” 
och utgör en sammanhängande instruktion om hur gemenskapen ska hantera 
moraliska övertramp, konflikter och förlåtelse. Det börjar med liknelsen om det 
förlorade fåret (18:12–14), som visar att den som avviker ska sökas upp, inte 
överges. Sedan följer tillrättavisningsproceduren (18:15–17): först enskilt, sedan 
med vittnen, sedan inför hela församlingen. Så kommer löftet om att binda och 
lösa (18:18–20), som vi behandlar mer ingående nedan. Sedan Petrus fråga och 
svaret om sjuttiosju gånger (18:21–22), och slutligen liknelsen om den obarm-
härtige slaven (18:23–35). Hela kapitlet bildar en sammanhängande argumen-
tation, där förlåtelsekravet och liknelsen i 18:21–35 är menade att tolkas som en 
motivation till de mer praktiknära verserna i 18:15–20 snarare än ett exakt regel-
verk för under vilka omständigheter Gud förlåter. 

Lukas 17:3–4 formulerar en mer explicit villkorad modell: ”Om din broder 
eller syster syndar, tillrättavisa, och om personen ångrar sig, förlåt. Och om per-
sonen syndar mot dig sju gånger om dagen och sju gånger vänder tillbaka och 
säger: Jag ångrar mig, så ska du förlåta” (Luk 17:3–4, egen övers.). Här är förlå-
telsen uttryckligen avhängig av omvändelse. Lukas lägger dessutom till tillrätta-
visningen som ett steg före förlåtelsen: den som syndar ska inte bara förlåtas 
utan först konfronteras.  

Spänningen mellan dessa texter gäller inte den dimension som det moderna 
förlåtelsebegreppet fokuserar på, offrets emotionella frigörelse, utan att den 
som uppfyller villkoren för förlåtelse ska beviljas den. Frågan i dessa texter är 
inte ”hur ska offret bearbeta sin bitterhet?” utan ”under vilka omständigheter 
är en medlem i gemenskapen skyldig att ge förlåtelse?” Ska gemenskapen förlåta 
ovillkorligt, eller bara den som ångrar sig? Denna spänning har spelteoretiskt 
sett direkta konsekvenser för hur gemenskapen fungerar i praktiken. En gemen-
skap som ansluter sig till den ovillkorliga linjen riskerar att bli sårbar för 
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exploatering: den som vet att förlåtelse alltid ges behöver inte ändra sitt bete-
ende. En gemenskap som ansluter sig till en allt för strängt villkorad linje riske-
rar att bli rigid och exkluderande: den som inte uppvisar tillräcklig ånger stängs 
ute.  

Den judisk-kristna förlåtelseetiken lutar på det stora hela åt det generösa hål-
let. Jesus Syrak, Jesus och Gads testamente (kap. 6) förespråkar alla generös för-
låtelse. I den rabbinska traditionen betonas förövarens skyldighet att söka upp 
den skadade och be om förlåtelse.26 Men trots variationer lutar alla dessa tradit-
ioner åt samma håll: förlåtelse framför hämnd, försoning framför vedergäll-
ning. Förlåtelsens ekonomi är generös men inte naiv. 

Kontrast: romersk clementia 
Den romerska världens dominerande förlåtelsebegrepp var clementia, barm-
härtighet. Melissa Barden Dowling har visat att clementia i sin republikanska 
grundform var en makthandling uppifrån och ned: segraren skonar den beseg-
rade, patronen benådar klienten.27 ”Gåvan av barmhärtighet förutsatte givarens 
överlägsenhet och mottagarens frivilliga underkastelse. Den krävde motta-
garens tacksamhet och pålade mottagaren en förpliktelse som varade livet ut.”28 
Clementia förutsatte en tydlig statushierarki. Den barmhärtiga parten var per 
definition överlägsen. Clementia var dessutom nästan uteslutande en manlig 
egenskap; kvinnor, slavar och rättslösa saknade, med några få undantag, per de-
finition makten att visa nåd. Det var en egenskap som demonstrerade virtus, 
manlig handlingskraft, inte medkänsla i modern mening. 

Med clementia menades att den starke visar mildhet mot den svage. Motivet 
var ofta att köpa lojalitet och bygga allianser. Men i det system som Jesus Syrak 
och Jesus från Nasaret formulerar förlåter jämlikar varandra under gudomlig 
övervakning. I det romerska systemet saknas hoten om gudomlig bestraffning 
för den som inte visar clementia; i stället motiveras nåden av strategiska 
 

26 Michael L. Morgan, Mercy, Repentance, and Forgiveness in Ancient Judaism, i C. L. Gris-
wold & D. Konstan (red.), Ancient Forgiveness (Cambridge: Cambridge University, 2011), s. 137–
157.  

27 Melissa Barden Dowling, Clemency and Cruelty in the Roman World (Ann Arbor: Uni-
versity of Michigan Press, 2006). 

28 Dowling, Clemency and Cruelty, s. 17; min översättning. 
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överväganden om lojalitet och allianser. I det judisk-kristna systemet är hotet 
om Guds ickeförlåtelse centralt. Det är Gud som övervakar hela processen och 
bestraffar den som inte förlåter med att själv inte bli förlåten.29 

Denna ”jämlika” version av förlåtelse möjliggörs av en annan hierarki, den 
mellan Gud och människa. Gud tar rollen som övervakare och domare, och 
detta skapar utrymme för jämlikhet på det mänskliga planet. I clementia-syste-
met måste den som visar nåd själv vara mäktig nog att straffa; nåden är en funkt-
ion av makt. I det judisk-kristna systemet behöver den som förlåter inte vara 
mäktig, för det är Gud som garanterar rättvisan. Detta är ett sätt att tänka på 
förlåtelse som passar som hand i handske under den lilla frivilliga sammanslut-
ningens sociala förutsättningar. 

Förlåtelsepraktiker: från tillrättavisning till uteslutning 

Att binda och lösa 
De teologiska idéerna om förlåtelse gick hand i hand med konkreta praktiker. 
Didache ger en glimt av hur förlåtelseetiken genomsyrade gemenskapens ritu-
ella liv. Innan eukaristin fick firas, instrueras gemenskapen: ”Var och en som är 
i konflikt med sin nästa får inte komma samman med er förrän de har försonats, 
så att ert offer inte vanhelgas” (Did. 14:2, egen övers.). Mellanmänsklig förso-
ning var alltså ett villkor för deltagande i gemenskapens centrala ritual.30 

Det tydligaste exemplet på en strukturerad rituell förlåtelsepraktik i Nya tes-
tamentet är Matteus 18:15–20, en text som ofta läses som två separata delar men 
som i sin kontext bildar en sammanhängande enhet. 

Första delen (vv. 15–17) beskriver en stegvis tillrättavisningsprocedur: om en 
medlem syndar ska den som drabbats först söka upp personen enskilt. Om det 
inte hjälper, ta med ett eller två vittnen. Om inte heller det fungerar, ta det inför 
hela församlingen. Och om personen inte ens lyssnar på församlingen, ”be-
trakta då den personen som en främling och tullindrivare” (Matt 18:17, egen 
övers.). Procedurens poäng är att ge den som felat maximalt utrymme att ta 
ansvar för sin handling innan gemenskapen gradvis eskalerar det sociala trycket. 

 
29 Kazen & Roitto, Revenge, Compensation, and Forgiveness, s. 71–72. 
30 Kazen & Roitto, Revenge, Compensation, and Forgiveness, s. 389. 
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John Braithwaites teori om ”reintegrative shaming” (återintegrerande skambe-
läggning) belyser varför denna procedur troligen var effektiv. Braithwaite visar 
att måttfulla konfrontationer som skiljer handlingen från personen, som ut-
trycker ogillande av beteendet men inte av personen som helhet, är avsevärt mer 
effektiva för att återintegrera överträdare i gemenskapen än publika konfron-
tationer som stigmatiserar hela personen.31 Matteus procedur börjar med det 
mest diskreta och skonsamma steget (enskilt samtal) och eskalerar bara stegvis. 
Varje steg ger den som felat en ny möjlighet att ”lyssna” (vv. 15, 16, 17), ett nyck-
elord som upprepas genom texten och som signalerar att målet är förståelse och 
förändring, inte bestraffning. 

Den sista möjligheten, om personen inte ens lyssnar på församlingen, är att 
sluta se personen som en del av församlingen: ”betrakta då den personen som 
en främling och tullindrivare” (Matt 18:17, egen övers.). Inom Matteusgemen-
skapens ramar innebar detta sannolikt uteslutning från den gemensamma mål-
tiden och gudstjänsten, de sociala handlingar som definierade tillhörighet. Sam-
tidigt ger den föregående liknelsen om det förlorade fåret (Matt 18:12–14) in-
trycket av att även den som uteslutits ur församlingen kan komma att få nya 
chanser, även om detta inte sägs. 

Andra delen (vv. 18–20) består av löften som i sin kontext fungerar som ri-
tuella instruktioner: ”Allt ni binder på jorden skall vara bundet i himlen, och 
allt ni löser på jorden skall vara löst i himlen.” (v. 18). Att ”binda” innebär i just 
det här sammanhanget att markera att syndens konsekvenser fortfarande vid-
häftar personen; att ”lösa” innebär att mediera gudomlig förlåtelse. Den ge-
mensamma bönen i v. 19, ”om två av er här på jorden kommer överens om att 
be om något” (egen övers.), är inte allmän bön utan en rituell handling med 
specifik funktion. 

Att det som binds eller löses i v. 18 uttrycks i neutrum (hosa ean, ”allt vad”) 
snarare än i maskulinum betyder att det syftar på handlingar, inte på personer. 
Det är synden som binds eller löses, inte syndaren. Denna distinktion bygger 

 
31 John Braithwaite, Crime, Shame and Reintegration (Cambridge: Cambridge University 

Press, 1989), s. 55; jfr Rikard Roitto, Reintegrative Shaming and a Prayer Ritual of Reintegration 
in Matthew 18:15–20, i Svensk Exegetisk Årsbok 79 (2014), s. 95–123. 
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på föreställningen att synd är avskiljbar från personen, antingen som en sub-
stans som kan ”tvättas bort” eller som en skuld som kan ”efterskänkas”. 

Sambandet mellan de två delarna av texten understryks av återkommande 
nyckelord. Temat ”två eller tre” förekommer i vv. 16, 19 och 20. Fraserna ”på 
jorden” och ”i himlen” återkommer i vv. 18 och 19 och knyter samman löftet 
om att binda att lösa med löftet om bön. De repeterade orden signalerar att 
Matteus avsåg att hela avsnittet 18:15–20 skulle läsas som en enhet, inte som lösa 
fragment. 

Löftet i v. 20, ”där två eller tre är samlade i mitt namn, där är jag mitt ibland 
dem”, ger ritualen dess teologiska grund. I termer av Robert McCauley och 
Thomas Lawsons ritualteori är detta en ”special agent ritual”: den gudomliga 
agenten (Kristus) verkar genom de bedjande, och det är denna gudomliga när-
varo som ger ritualen verkan.32 Ritualen kommunicerar två typer av informat-
ion, kanonisk information (teologiska sanningar: Guds förlåtelse är möjlig, ge-
menskapen har auktoritet att förmedla den) och självreferentiell information 
(sociala fakta: denna person är förlåten och återintegrerad, eller inte).33 För-
bönsriten har därmed en dubbel funktion av att stärka gemenskapens självbild 
och världsbild, och att göra den förlåtnes status som förlåten till ett socialt fak-
tum. 

Makten att förlåta enligt Joh 20:23 
Det generella mönstret i Nya testamentet är att bara Gud kan avlägsna synden, 
men att både Gud och människor kan efterskänka den moraliska skulden. I de 
synoptiska evangelierna upprätthålls denna distinktion konsekvent.34 

Johannesevangeliet bryter emellertid detta mönster. Den uppståndne Jesus 
andas på lärjungarna och säger: ”Om ni förlåter någons synder är de förlåtna, 
och om ni kvarhåller någons synder är de kvarhållna” (Joh 20:23, egen övers.). 
Här kan en mänsklig agent (lärjungarna) avlägsna själva syndens substans. Den 
 

32 Robert N. McCauley & E. Thomas Lawson, Bringing Ritual to Mind: Psychological Foun-
dations of Cultural Forms (Cambridge: Cambridge University Press, 2002); Roitto, Reintegra-
tive Shaming, s. 115–116. 

33 Roy A. Rappaport, Ritual and Religion in the Making of Humanity (Cambridge: Cam-
bridge University Press, 1999); jfr Roitto, Reintegrative Shaming, s. 117. 

34 Roitto, Polyvalence of ἀφίημι. 
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johanneiska traditionen tycks alltså förstå församlingens förlåtelsemakt som en 
utvidgning av Guds egen makt, inte bara som mellanmänsklig skuldeftergift. 
En liknande tendens kan skönjas i Matt 9:8, där Matteus ändrar Markus avslut-
ning på berättelsen om den lame: folket prisar Gud ”som hade gett en sådan 
makt åt människor” (pluralis), inte bara åt Jesus. Också den matteanska tradit-
ionen tycks alltså mena att gemenskapen deltar i Guds förlåtelsemakt. 

Denna utvidgning är förutsättningen både för de riter för gudomlig förlå-
telse som växer fram och för den hierarkisering av förlåtelsen som vi strax ska 
återkomma till. 

Bekännelse, förbön och Costly Signalling 
Flera nytestamentliga texter vittnar om hur bekännelse och förbön fungerade 
som konkreta förlåtelsepraktiker. I dessa texter förskjuts det teologiska fokuset 
till Guds förlåtelse men det praktiska fokuset tycks underförstått fortfarande 
vara återintegrering av syndande medlemmar in i församlingsgemenskapen. 

Första Johannesbrevet skriver: ”Om vi bekänner våra synder är han trofast 
och rättfärdig, så att han förlåter oss synderna och renar oss från all orättfärdig-
het.” (1 Joh 1:9). Eftersom verbet ”bekänna” (homologēo) konsekvent används 
om en bekännelse som andra människor hör i Första Johannesbrevet, är det 
rimligast att tolka versen som att bekännelsen sker inför gemenskapen. Längre 
fram i brevet, i 1 Joh 5:14–16, omnämns en förbönsritual där medlemmar ber 
för den som syndat. Förebedjaren är en ospecificerad medlem i gemenskapen; 
det finns inga ämbetskrav. 

En medlem som upptäcker att en annan har syndat, ber för den personen 
och ”ger honom liv” (5:16), vilket i den johanneiska teologin troligen innebär 
att syndaren förmedlas Guds förlåtelse och därmed förblir i det frälsande till-
ståndet av ”liv” (jfr Joh 20:22–23; 1 Joh 2:1–2; 3:14). Bekännelsen och förbönen 
var sannolikt sammanflätade: medlemmarna i gemenskapen bekände sina syn-
der för varandra och bad för varandra, ett mönster vi återfinner i Jakobsbrevet 
(Jak 5:16).35 Det är värt att notera att den johanneiska gemenskapens praktik 
inte villkorar gudomlig förlåtelse med mellanmänsklig förlåtelse (till skillnad 
från Matteus och Herrens bön). I stället uppmuntras en praktik där alla 

 
35 Kazen & Roitto, Revenge, Compensation, and Forgiveness, s. 391–392. 
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medlemmar ber för varandra. Men effekten på gemenskapens sammanhållning 
var troligen liknande: det är svårt att upprätthålla fiendskap med någon för vil-
ken man just har medierat gudomlig förlåtelse. 

I början av 200-talet har praktiken formaliserats. Tertullianus i Kartago be-
skriver exomologēsis, en botgöringsprocedur som innefattar asketiska hand-
lingar, offentlig bekännelse och återintegration i gemenskapen. Tertullianus är 
medveten om att botgöringens skam avskräcker många. Han jämför det med 
den som döljer en könssjukdom för läkaren: ”De liknar människor som har 
drabbats av en sjukdom i sina privata kroppsdelar och som döljer detta för lä-
karna och på så vis bevarar sin blygsel men förlorar sitt liv” (De paenitentia 10.1–
3, egen övers.).36 

Skammen är emellertid inte en bieffekt utan en del av boten, enligt Tertul-
lianus. ”Costly Signalling theory”, en teori om hur trovärdighetssignaler fun-
gerar i grupprocesser, förklarar logiken:37 den emotionella och sociala kostna-
den av offentlig bekännelse fungerar som en trovärdighetssignal. Den som är 
beredd att uthärda förödmjukelsen visar genuin ånger och hög motivation att 
få fortsätta ingå i gemenskapen. Skammen avskräcker de omotiverade men inte 
de genuint ångerfulla.38 Församlingarna var troligen också större vid denna tid 
än i Första Johannesbrevets kontext, vilket gjorde den publika boten mer skam-
lig och signalen starkare – möjligen för stark, eftersom Tertullianus lägger så-
dan möda på att övertyga om att boten är värd skammen, eftersom den leder 
till frälsning. 

Tertullianus beskriver botgöringen i termer som gör kostnadskalkylens lo-
gik explicit. Den som tvekar ska tänka på Guds straff: ”Om ni skyggar för exo-
mologēsis, betänk då i ert hjärta hur stor detta straff är, så att ni inte tvekar att 
använda det medel ni har för att undkomma det” (De paenitentia 12.1, egen 
övers.). Den skam man utsätter sig för i livet är i Tertullianus kalkyl en försvin-
nande liten kostnad jämfört med den eviga belöningen. Men denna kalkyl 
 

36 Rikard Roitto, Enduring Shame as Costly Signalling: The Case of Public Confession of 
Sin According to Tertullian, i Journal of Cognitive Historiography 4.1 (2017), s. 69–70. 

37 Richard Sosis, The Adaptive Value of Religious Ritual: Rituals Promote Group Cohesion 
by Requiring Members to Engage in Behavior that is Too Costly to Fake, i American Scientists 
92 (2004), s. 166–174. 

38 Roitto, Enduring Shame as Costly Signalling, s. 60, 69–70. 
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fungerade uppenbarligen inte för alla, eftersom Tertullianus behöver försöka 
övertala sina läsare. Teoretiskt borde kostnaden av att inte bekänna (evig död) 
alltid överväga kostnaden av att bekänna (temporär skam). I praktiken visade 
sig nog den omedelbara, kännbara skammen ofta vara ett starkare beteende-
mässigt hinder än det avlägsna, osynliga hotet. 

Gränsdragning: uteslutning och ”synd till döds” 
Mellanmänsklig förlåtelseetik tycks i praktiken alltid förr eller senare komple-
menteras av olika former av gränsdragning. Spelteori visar med kall sannolik-
hetslära att oinskränkt förlåtelse exploateras, oinskränkt vedergällning eskale-
rar. Den stabila strategin kräver en punkt där samarbetet upphör. 

Tertullianus sätter också en spelteoretiskt intressant gräns: botgöring er-
bjuds en gång efter dopet, aldrig mer. Kostnaden för att köpa gudomlig förlå-
telse genom botens pris formuleras i ekonomiska termer: ”det pris [pretium] 
som Herren har satt på köpet av förlåtelse är detta: han erbjuder straffrihet att 
köpas i utbyte mot [compensatione redimendam] botgöring” (De paenitentia 
6.4, egen övers.).39 Ett första övertramp förlåts, men det andra möts med per-
manent uteslutning: en institutionalisering av ”generous tit-for-tat”. 

Det tydligaste exemplet på gränsdragning i Nya testamentet är Paulus enda 
kända krav på uteslutning. I 1 Kor 5 reagerar Paulus på att en man lever i en 
sexuell relation med sin fars hustru: ”Överlämna en sådan åt Satan till köttets 
förgörelse, för att anden ska bli räddad på Herrens dag” (1 Kor 5:5, egen övers.). 
Surdegsmetaforen i verserna 6–8 avslöjar motivet: ”Vet ni inte: lite surdeg får 
hela degen att jäsa. Rensa bort den gamla surdegen så att ni blir en ny deg.” 
(5:6–7). Det handlar inte om att rädda individen utan om att skydda gemen-
skapens renhet. Uteslutningsritualen, att ”överlämna en sådan åt Satan,” skapar 
ett socialt faktum: personen är offentligt deklarerad utanför gemenskapen.40 

Formuleringen ”överlämna åt Satan” bär drag av förbannelsespråk; det 
handlar inte om pedagogiskt straff utan om en rituell handling som placerar 
 

39 Roitto, Enduring Shame as Costly Signalling, s. 69. 
40 Rikard Roitto ”Överlämna en sådan åt Satan”: Uteslutningsriter i Qumran och i Paulus 

församling i Korinth, i Thomas Kazen & Susanne Wigorts Yngvesson (red.), Öppna vyer – lång 
sikt: Festskrift till Owe Kennerberg (Stockholm: Enskilda Högskolan Stockholm, 2021), s. 159–
175. 
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personen utanför gemenskapens skyddssfär.41 Den har paralleller i Qumrans 
uteslutningsriter, där den som bröt mot gemenskapens regler blev rituellt av-
skild och förklarad utanför förbundets gemenskap. I båda fallen är det ritualen 
som skapar det sociala faktumet: före ritualen tillhör personen gemenskapen; 
efteråt gör han det inte. I den tidiga Kristustroende kontexten innebar uteslut-
ning att man inte längre fick delta i den gemensamma måltiden (1 Kor 5:11), vil-
ket betydde social isolering från gruppen i en värld där måltiden var gemen-
skapens centrum (1 Kor 11:17–34). 

Paulus generaliserar aldrig detta till en allmän uteslutningsprincip. Fallet i 1 
Kor 5 gäller en specifik överträdelse som hotar gemenskapens renhet inför den 
förestående ”Herrens dag” (5:5). Det är först i senare texter som former och kri-
terier för uteslutning institutionaliseras. 

I 1 Joh 5:16–17 möter vi begreppet ”synd till döds”, en gräns bortom vilken 
förbön inte ens rekommenderas: ”Det finns en synd till döds. Det är inte för 
den jag säger att man ska be” (5:16, egen övers.). Vad som exakt avses med ”synd 
till döds” är omstritt i forskningen. Bland de förslag som lagts fram finns att det 
handlar om avsiktlig kontra oavsiktlig synd, om grava kontra lindriga synder, 
eller om habituellt kontra enstaka syndande. Första Johannesbrevets egen text 
ger ledtrådar: de synder som hotar gemenskapens identitet mest direkt är att 
inte hjälpa bröder med materiella behov (1 Joh 3:16–18) och att förneka gemen-
skapens kristologi (1 Joh 2:18–24; 4:1–6).42 

Forskning om social identitet förutsäger att grupper med hög moralisk själv-
känsla behöver exkludera habituella avvikare för att bevara sin gruppidentitet. 
Den johanneiska gemenskapen, som definierar sig själv genom anspråket att 
”inte synda” (1 Joh 3:6, 9), befinner sig i en paradox: den hävdar syndfrihet men 
måste hantera det faktum att medlemmar de facto syndar (1 Joh 1:8). ”Synd till 
döds” fungerar som den gränsdragningsmekanism som upprätthåller såväl 
självbild som gruppens funktionalitet: synder som kan hanteras genom 
 

41 David Raymond Smith, “Hand this Man over to Satan”: Curse, Exclusion and Salvation in 
1 Corinthians 5 (London: Bloomsbury T. & T. Clark, 2019). 

42 Rikard Roitto, Forgiveness of the Sinless: A Classic Contradiction in 1 John in the Light of 
Contemporary Forgiveness Research, i R. Nikolsky, F. Tappenden & I. Czachesz (red.), Langu-
age, Cognition, and Biblical Exegesis: Interpreting Minds (London: Bloomsbury, 2019), s. 149–
161. 
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bekännelse och förbön (se ovan) hotar inte gemenskapens identitet; synder som 
bryter mot gemenskapens mest grundläggande normer gör det, och för dem 
finns ingen ritual som kan reparera brottet.43 

Förlåtelseetik tycks i slutändan förutsätta att det finns gränser. Som vi tidi-
gare diskuterade utifrån spelteoretiskt tänkande: ett socialt system som förlåter 
allt underminerar gruppens förmåga att fungera.  

Förlåtelsens hierarkisering: från gemenskapen till 
ledarskapet som förmedlare av förlåtelse 

Det egalitära utgångsläget 
I de tidiga texterna har varje medlem i gemenskapen auktoritet att tillrättavisa, 
förlåta och be förböner. I Matteus 18:15–20 adresseras gemenskapen som hel-
het: det är ”ni” (plural) som binder och löser. I 1 Joh 5:14–16 är förbedjaren en 
ospecificerad medlem i gemenskapen: det finns inga ämbetskrav. 

Denna egalitära modell hade sannolikt starka sammanhållande effekter. Att 
lyssna på en medmänniskas bekännelse och be för henne krävde perspektivta-
gande, att sätta sig i den andres situation. Att mediera gudomlig förlåtelse inne-
bar att ta Guds perspektiv, och kanske kunde föreställningen om en nådig Gud 
inspirera liknande hållningar hos förmedlaren. Systemet var emellertid sårbart. 
Redan 1 Joh 1:8 antyder att en del medlemmar i gemenskapen föredrog att inte 
bekänna sina synder offentligt. 

Psykologisk forskning om perspektivtagande ger stöd för att den egalitära 
modellen hade viss potential att främja försoning. Experiment visar att männi-
skor som tvingas ta den andres perspektiv och sätta sig i sin motparts situation, 
är betydligt mer benägna att förlåta.44 Att lyssna på en medlems bekännelse och 
sedan be för denne innebar just detta: ett påtvingat perspektivtagande som 
kunde underlätta förlåtelse. Om den som skadats av en annan persons 

 
43 Roitto, Forgiveness of the Sinless. 
44 Adam D. Galinsky, Gillian Ku & Cynthia S. Wang, Perspective-Taking and Self-Other 

Overlap: Fostering Social Bonds and Facilitating Social Coordination, i Group Processes & Inter-
group Relations 8 (2005), s. 109–124. 
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handlande dessutom var bland dem som bad för syndaren, var den försonande 
effekten sannolikt ännu starkare. 

Jakobsbrevet: den första kända maktkoncentrationen 
Jakobsbrevet ger oss den första kända texten där förlåtelseauktoriteten koncen-
treras till ämbetsbärare: 

Är någon bland er sjuk? Den personen ska kalla till sig församlingens äldste, och de ska 
be för honom eller henne och smörja personen med olja i Herrens namn. Och trons bön 
ska rädda den sjuka, och Herren ska resa upp personen, och om han eller hon har syndat 
ska denna bli förlåten. Bekänn alltså era synder för varandra och be för varandra, så att 
ni blir botade. (Jak 5:14–16, egen övers.) 

Trots det avslutande ”för varandra” är det tydligt att de äldste har den ledande 
rituella rollen. Detta är det första kända belägget för idén att förlåtelse bör för-
medlas av ämbetsbärare, vilket så småningom blev normen i den framväxande 
kyrkan.45 Kopplingen mellan sjukdom och synd ger dessutom de äldste en roll 
som diagnostiker av moraliska tillstånd via medlemmars hälsotillstånd, vilket 
nog innebar betydande social kontroll över gemenskapens medlemmar. 

Robert McCauley och Thomas Lawsons ritualteori förklarar den kognitiva 
logiken bakom denna utveckling. Enligt deras teori uppfattar människor ritua-
ler intuitivt som mer verksamma om den gudomliga agenten verkar genom en 
rituell agent med erkänd kompetens. Om Gud verkar genom de äldste, och de 
äldste har erkänd rituell kompetens, uppfattas bönen för den sjuke/syndige 
som mer verksam än om vem som helst ber den. Koncentrationen av rituell 
agens till erkända ledare är kognitivt tillfredsställande: den gör ritualen mer 
övertygande för dem som deltar.46 Denna kognitiva mekanism förklarar varför 
hierarkiseringen av förlåtelseauktoriteten var kognitivt attraktiv, inte bara poli-
tiskt motiverad. 

 
45 Kazen & Roitto, Revenge, Compensation, and Forgiveness, s. 393. 
46 McCauley & Lawson, Bringing Ritual to Mind. 
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Tertullianus, Didascalia, Cyprianus: biskopen tar över 
I början av 200-talet är förlåtelseauktoriteten tydligt begränsad till biskopar och 
präster/äldste.47 Tertullianus beskriver exomologēsis som en procedur där hand-
påläggning av präster markerar en syndares återupptagande. I Didascalia Apo-
stolorum sammanflätas biskopens rituella funktioner med generellt ledarskap: 
samma biskop som dömer i konflikter och beslutar om botgöring är också den 
rituella agenten vid uteslutnings- och återupptagningsriterna. 

Susan Hylen har visat att rituell auktoritet i den tidiga kristendomen länge 
var diffus och omstridd. Didache ger resande profeter och lärare auktoritet vid 
måltidsritualen. Ignatius av Antiokia insisterar på att ingen eukaristi är giltig 
utan biskopens godkännande, men själva insisterandet avslöjar att hans posit-
ion inte var oomstridd. Justinus Martyren beskriver en föreståndare (proestōs) 
som leder måltiden, men roller är ännu inte strikt definierade. Ett intressant 
sidospår i denna historia är att martyrer och bekännare, de som hade lidit för 
sin tro, ibland kunde ge förlåtelse oberoende av den officiella hierarkin; Tertul-
lianus kritiserar denna praxis skarpt.48 

Den egalitära bekännelsemodellen var sannolikt svår att upprätthålla i läng-
den. Att bekänna inför andra kräver extraordinär tillit. Irenaeus av Lyon näm-
ner kvinnor som inte ville bekänna offentligt att de hade associerats med en viss 
”heretiker” vid namn Markus, ”eftersom de skämdes” (Mot heresierna 1.13.7). 
Deras skam ledde till att de lämnade församlingen helt. Den hierarkiskt styrda 
botgöringen var ett mer kraftfullt sätt att upprätthålla gruppens gränser, ef-
tersom det då fanns ledare som kunde tvinga fram bot under hot om uteslut-
ning. Ordningen hade självförstärkande konsekvenser: om människor uppfat-
tade biskopen och de äldste som innehavare av en unik auktoritet att förmedla 
förlåtelse, förstärkte varje genomförande av ritualen uppfattningen att ledar-
skapet var sanktionerat av Gud. Förlåtelse blev en resurs som kontrollerades av 
ledarskapet. 

 
47 Roitto, Rituals of Reintegration, s. 438. 
48 Susan Hylen, Ritual and Emerging Church Hierarchy, i Risto Uro m.fl. (red.), The Oxford 
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Återkoppling till clementia 
Den hierarkiska utvecklingen innebar, ironiskt nog, att den kristna förlåtelse-
modellen gradvis närmade sig den romerska clementia-modell som den ur-
sprungligen kontrasterade. I den republikanska clementia förlåter den mäktige 
den svage (Dowling). I det episkopala botgöringssystem som växer fram förlå-
ter biskopen syndaren, en strukturell parallell som hörde ihop med att kyrkan 
hade blivit ett större, mer komplext socialt system. Den mellanmänskliga förlå-
telsen mellan jämlikar var inte bortglömd, men kyrkans ledare kunde använda 
sin auktoritet att förmedla Guds förlåtelse för att styra vilka som fick vara del-
aktiga i gemenskapen. 

Man kan fråga sig om hierarkiseringen var oundviklig. Grupper som växer 
behöver strukturer; det är en sociologisk grundinsikt. De tidiga Kristustroende 
gemenskaperna gick från små sammanslutningar på trettio till femtio personer 
till församlingar som kunde vara betydligt större. Med ökad storlek följer mins-
kad personlig kännedom om alla medlemmar och svagare informella sociala 
kontrollmekanismer. Därav följer ett större behov av formaliserad ledarskaps-
auktoritet. Den egalitära modellen, där alla bekänner för alla och alla ber för 
alla, förutsätter en intimitet som är svår att upprätthålla i en församling med 
hundratals medlemmar. Man kan jämföra det med hur moderna organisationer 
behöver mer formaliserade beslutsprocesser när de växer: det som fungerar i en 
arbetsgrupp på tio personer fungerar inte i en organisation med hundratals 
medlemmar. Frågan om den tidiga kyrkans förlåtelsepraktik handlar alltså inte 
bara om teologi utan också om anpassning av organisationen till nya omstän-
digheter. Även om jag personligen har mycket svårt att sympatisera med denna 
utveckling, förstår jag vilka sociala omständigheter som frammanade den.  

Avslutning: Att förstå Nya testamentets förlåtelse utan 
anakronism 

Förlåtelse är inte en föreskriven känsla 
Vi började med Konstans observation att det moderna förlåtelsebegreppet, off-
rets inre emotionella frigörelse från bitterhet, saknas i Nya testamentet. Före-
ställningen om att människor bör känna en viss uppsättning av förlåtelse-
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relaterade känslor saknar alltså stöd i Nya testamentets texter. Det grekiska ap-
hiēmi handlar om att efterskänka en skuld eller släppa ett krav, inte om att 
framkalla en specifik emotion. Texterna ger stöd för normen att den förorät-
tade avstår från hämnd och är beredd att släppa sin fordran. Men även denna 
etiska norm behöver så klart utvärderas kontextuellt innan den tillämpas för att 
undvika potentiellt destruktiva implikationer. Såsom jag har försökt visa verkar 
förlåtelseetiken främst vara kalibrerad för vardagliga konflikter mellan jämlikar, 
inte grova övergrepp från människor i maktposition.  

Förlåtelse förutsätter gemenskapens kontext 
Susan Hylen har argumenterat för att förlåtelsemodellen i Matt 18 är korpora-
tiv, inte individuell. Förlåtelse uppfattas ”inte bara som den förorättades ansvar 
utan också som gemenskapens ansvar”.49 Hylen läser liknelsen om den obarm-
härtige medtjänaren (Matt 18:23–35) som en berättelse om korporativ förlåtelse: 
det är inte bara den enskilde som ska förlåta utan gemenskapen som ska skapa 
de förutsättningar under vilka förlåtelse blir möjlig. Förlåtelse i Nya testamen-
tet sker inte i ett tomrum mellan två individer utan i en gemenskap som tar 
ansvar för tillrättavisning, ansvarsutkrävande och återintegration. Att lyfta ut 
förlåtelsekravet ur denna kontext och lägga det på en enskild individ, särskilt ett 
offer, är att missförstå texternas pragmatik. 

Elaine Ramshaw visar att detta missförstånd har konkreta konsekvenser. 
Matt 18:21–22 (”sjuttiosju gånger”) har ryckts ur sin kontext och använts för att 
pressa offer, särskilt misshandlade kvinnor, att förlåta utan att förövaren kon-
fronteras.50  Om varje misshandlad kvinna hade  fått rådet att följa vv. 15–18 
(konfrontation) i stället för vv. 21–22 (obegränsad förlåtelse), hade vi kanske 
haft färre individer stämplade som oförlåtande och fler våldsamma män kon-
fronterade av gemenskapen. Det obegränsade förlåtelsekravet i Matt 18:21–22 
var från början inbäddat i den tillrättavisningsprocedur som beskrivs i verserna 

 
49 Susan E. Hylen, Forgiveness and Life in Community, i Interpretation 54 (2000), s. 147; min 
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15–17. Att isolera det ena utan det andra är exegetiskt ohållbart och pastoralt 
farligt. 

Gudsrikesetiken är inte till för att pressa offer för förtryck 
Matt 5:38–48 (”vänd andra kinden till”, ”älska era fiender”) tillhör Bergspredi-
kans radikala lärjungaetik. Avsnittet sticker ut, eftersom kravet är så villkorslöst. 
Texten adresserar en gemenskap av efterföljare som frivilligt väljer en livshåll-
ning; den beskriver en identitet, inte en plikt som kan åläggas utifrån. Orden är 
riktade till dem som frivilligt följer Jesus, inte till offer som tvingas acceptera 
övergrepp. 

Matthew J. Marohl visar i sin analys av Matteusevangeliet att Bergspredi-
kans funktion är att forma en gemensam identitet.51 Saligprisningarna definie-
rar gruppen, inte individen. ”Saliga de barmhärtiga, de skall möta barmhärtig-
het” (Matt 5:7); ”Saliga de som stiftar fred, de ska kallas Guds barn” (Matt 5:9, 
egen övers.). Att vara barmhärtig, att inte slå tillbaka, att älska fienden, allt detta 
är gruppidentitetens markörer, ett sätt att vara som utmärker Jesus efterföljare 
och som kontrasteras mot ”de andra folkens” och ”tullindrivarnas” sätt (Matt 
5:46–47). Matt 5:38–48 beskriver alltså inte en etik för individer i isolering utan 
för ”er himmelske Fars barn” (v. 45), en gemenskap som tillsammans bär vis-
ionen om Himmelriket som tar form på jorden. Om orden tillämpas i en kon-
text av dolt våld, som i misshandelsrelationer, förvandlas samma ord till ut-
pressning mot förtryckta att acceptera de övergrepp de utsätts för. 

Utmaningen att förlåta varandra är relevant än idag; att vända andra kinden 
till kan även i vår tid bryta hämndspiraler. Men en felaktigt tillämpad förlåtel-
senorm i fel kontext kan också bidra till att passivisera dem som skulle behöva 
protestera. Den som vill tillämpa Nya testamentets på många sätt hedervärda 
förlåtelseetik behöver alltså göra det med eftertanke. 
 
 

 
51 Matthew J. Marohl, Matthew, i J. Brian Tucker & Aaron Kuecker (red.), T&T Clark Social 
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”Ett spel i en smutsig ateljé”:  
Synliga och osynliga rituella mönster  
i Ingmar Bergmans filmvärld 
Susanne Wigorts Yngvesson 

Inledning 
Den som är någorlunda bekant med Ingmar Bergmans filmvärld kan inte 
undgå hans återkommande utmaningar riktade till den kristna teologin, liksom 
hans återkommande existentiella meningsfrågor som genomsyrar hans konst-
närskap. Stundom ger han sina filmgestalter rollen av att vara gudsförnekare, 
stundom bekännare. Ibland får den kristna trosläran ett poetiskt och varmt 
skimmer, nästan nostalgiskt, och vid andra tillfällen beskrivs den kristna läran 
som löjeväckande eller destruktiv. Mycket forskning och reflektioner har pub-
licerats om dessa komplexa samband i Bergmans konstnärliga landskap, för-
stärkta av hans egna litterära publikationer i böcker som den självbiografiska 
Laterna Magica (1987) och den fiktivt biografiska Enskilda samtal (1994) om 
föräldrarnas äktenskap. 

Bergmans återkommande frågor och anklagelser kring Guds existens och 
väsen kan tolkas som rituella mönster där Bergman skapar sina konturer i för-
hållande till kristen teologi, främst utifrån en luthersk lära och kyrka. Dessa var 
han själv impregnerad av som prästson i en tid när den lutherska kyrkans iden-
titet utmanades från akademi och politik. Bergmans kamp med trosfrågorna är 
hans egna men också en del av hans samtid. Många av hans filmer kan idag upp-
fattas som gamla eftersom dagens lärostrider inte rör sig kring samma dogmatik 
som den Bergman förhöll sig till. Inte desto mindre kan den som tar del av Berg-
mans filmer finna inspiration i själva ifrågasättandet som ett slags rituellt 
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mönster visavi kristen tro. Det vill säga varje kristen tro som gör anspråk på en 
trosbekännelse.  

Till skillnad från en text där argument framställs svart på vitt för vidare tolk-
ning hos mottagaren, är film ett rikare medium eftersom uttrycken är fler. De 
uttalade orden kan ställas i kontrast till det som visas i bild, såsom i bildens kom-
position mellan förgrund och bakgrund, kontraster mellan ljus och mörker, 
vad som visas genom kameran och vad som är dolt utanför bildramen – allt 
detta kombinerat med röster som tolkar det skrivna. Bergman skrev ofta detal-
jerade manus som skådespelarna följde bokstavligt och gav gestalt genom beto-
ningar, intonation och rytm för att forma textens massa till levande material. I 
essän ”Det att göra film” (1954) jämför Bergman på liknande sätt sig och sitt 
skapande med den anonyme arkitekten av katedralen i Chartres: 

Oavsett om jag tror eller inte, oavsett om jag är kristen eller hedning så arbetar jag i det 
gemensamma byggandet av katedralen därför att jag är konstnär och hantverkare och 
därför att jag har lärt mig att ur stenen forma ansikten, lemmar, kroppar.1  

Oavsett hur väl förberedd regissören, skådespelarna och filmaren är, finns det 
alltid – enligt Berman – utrymme för det som skapas i interaktionen av det 
framförda, både i inspelningen och i relationen mellan den färdiga filmen och 
betraktarna av den. Det är därför inte självklart att säga att Ingmar Bergman – 
eller vilken konstnär som helst – är upphovsperson till verket. Skapelsen ger 
utrymme för något mer, som inte kan fångas i ord eller bilder, men som under-
stryker en närvaro som Bergman verkar mena är en förutsättning för det som 
tolkas. Han jämför det med Bachs förhållande till noter: 

Försök förstå att Gud är en del av sin skapelse, liksom Bach lever i sin h-mollmässa. Du 
tolkar en notskrift. Ibland är den gåtfull, det är oundvikligt. Då du låter musiken ljuda 
– då uppenbarar du Bach. Läs noterna! Och spela dem efter förmåga. Men tvivla inte på 
Bachs och Skaparens befintlighet.2 

”Tvivla inte på Bachs och Skaparens befintlighet”, skriver Bergman övertygad. 
Ingen gudsförnekelse just här alltså. Bergman finner att musikens rituella for-
mer hos Bach – den femte evangelisten – är rituella ton-rum. Genom fugor, 

 
1 Citerat i Jan Holmberg, Författaren Ingmar Bergman (Stockholm: Norstedts, 2018) s. 57. 
2 Ingmar Bergman, Romantrilogin (Stockholm: Norstedts, 2019), s. 158. 
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kantater, sonater och mässor tolkas Ordet i evangeliet. Med den instrumentala 
musiken pekar tonerna mot Upphovsmakaren, via vilken något över huvud ta-
get är möjligt. 

Bergman inbjuder mig som betraktare till rituella återkomster med frågor 
och ställningstaganden som fortsätter att bråka med mig i filmer och texter. 
Somligt går jag förbi, sådant som inte har överlevt decennier av nya perspektiv 
på världen. Andra scener, repliker och bilder dyker upp som associationer eller 
nödvändiga dimensioner för samtal genom hans konst. Ett exempel är scenen i 
Smultronstället när huvudpersonen, den gamle professorn Isak Borg, möter sig 
själv som död i en surrealistisk dröm, innan han bestämmer sig för att ta bilen 
till Lund där han ska promoveras. En annan scen är när pappa Oscar Ekdahl 
berättar sagan om en stol i barnens sängkammare på julnatten i Fanny och Alex-
ander.3 Ritens djupare dimensioner inbjuder även drömmar och sagor till den 
liturgiska poesins återupprepningar genom bön, textläsningar och sakrala 
mysterier i kyrkorummet eller utanför. 

Varför använda begreppet rit för att tolka Bergmans filmer? Riter associeras 
ofta med den närliggande leken, eftersom människans rituella behov och ut-
tryck också är former för hennes skapande och förmåga till fantasi. Människan 
har i denna mening beskrivits som en homo ludens, en lekande människa, vilket 
är en uråldrig del av kulturen. Liksom leken är också riten villkorad utifrån vissa 
spelregler och skiljer sig från det vanliga livet i det att riten kan vara full av sym-
boler och gemensamma uttryck för meningsbärande sammanhang om det yt-
terst angelägna.4 Varken riten eller leken är flams och trams. Den bör utföras på 
allvar vilket inte betyder att den är tråkig. Den allvarsamma leken, för att låna 
Hjalmar Söderbergs romantitel, är en inbjudan till livets alla dimensioner.  

För att närmare belysa frågan om Bergman och riten kommer jag att ge ex-
empel utifrån tre av hans filmer med fokus på Nattvardsgästerna (1963) som jag 
uppfattar som mest central i detta hänseende, – även om just ritens lekfulla 
 

3 För vidare analys av denna scen, se Susanne Wigorts Yngvesson, To See the World as It Ap-
pears: The Look, the Camera and the Flesh, i Kristin Veel, Henriette Steiner & Peter Lang (red.), 
Surveillance, Transparency and the Hidden in Contemporary Culture (Oxford: Peter Lang In-
ternational Academic Publishers, 2015), s. 263–280. 

4 Paul Tillich, Theologies of Culture (New York: Oxford University Press, 1964), s. 3–9, 54–
60. 
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aspekter här inte synligt kommer till sin rätt. Även om Bergman ofta relaterar 
till kristen teologi och tro i sina filmer är det få som utspelar sig i kyrkorum eller 
förhåller sig till en liturgisk kyrkoordning. Det förekommer även kyrkorum i 
Det sjunde inseglet (1957) och i Fanny och Alexander (1982), men enbart i Natt-
vardsgästerna kan man beskriva kyrkorummet som bärare av en egen persona. 

Jag kommer även att göra korta utvikningar till Smultronstället (1957) och 
Viskningar och rop (1972). Det finns många fler filmer som hade kunnat kom-
menteras utifrån temat såsom de redan nämnda Det sjunde inseglet och Fanny 
och Alexander, men även Jungfrukällan (1960). Av utrymmesskäl får jag lämna 
dem därhän. Inledningsvis vill jag också säga att frågan om Bergman och riten 
är en fascinerande ingång för att tolka inte endast den kristna riten utan även 
livets riter i form av rites de passage eller existentiella riter drivna av livsfrågornas 
djupborrande riktning inåt och utåt. Vad jag dock framöver har fokus på är 
frågan om vad Bergman gör med riter utifrån luthersk teologi gestaltade genom 
Svenska kyrkans gudstjänstordning. 

Gudstjänsten inleds med den heligaste riten 
Den natt då han blev förrådd tog han ett bröd, tackade, bröt det och gav åt lärjungarna 
och sade: Tagen och äten. Detta är min kropp som blir utgiven för eder. Gör detta till 
min åminnelse. Likaså tog han kalken, tackade och gav åt lärjungarna och sade: Dricken 
av den alla. Denna kalk är det nya förbundet genom mitt blod, som blir utgjutet för 
många, till syndernas förlåtelse. Så ofta ni dricker av den, gören detta till min åminnelse. 

Instiftelseorden från Svenska kyrkans mässordning 1942 inleder filmen Natt-
vardsgästerna och det är prästen Tomas som ber bönen – en bön som teolo-
giskt gör anspråk på att förändra allt även om det inte syns. Nattvarden är en 
av den kristna kyrkans mest gripande handlingar och sakrament – oavsett natt-
vardsteologi. Genom Sonens, genom Jesus död, upprättas försoning mellan 
Gud och människa. I filmen, som följer en luthersk nattvardssyn, är det enkla 
brödet och vinet inte bara symboler för Kristi kropp utan elementen blir också 
Kristi kropp och blod: ”Det är Herren Kristus sanna kropp och blod i och un-
der bröd och vin”.5 Kristus är alltså verkligen närvarande när brödet och vinet 
har konsekrerats enligt luthersk nattvardsteologi. 
 

5 Martin Luther, WA 37, Predigten 1533/34 (övers. Kjell-Ove Nilsson, 2025). 
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I denna till synes enkla handling äger ett osynligt mysterium rum och snart ska 
mysteriet ätas och drickas fullt synligt av dem som tar emot. Genom de synliga 
elementen finns även en osynlig närvaro som är lika verklig som brödet i präs-
tens hand. Denna dubbelhet av synligt och osynligt gestaltas i ett flertal av Ing-
mar Bergmans filmer när vi undersöker dem utifrån luthersk teologi och kyr-
kans riter. Det är alltså inte endast här med den uttalade liturgin som denna 
aspekt framträder. 

Som jag tolkar det, har det sin betydelse att nattvardsriten är just luthersk. I 
den romersk-katolska nattvardsteologin hävdas att brödet och vinet genom in-
stiftelseorden från prästen förvandlas, vilket förklaras enligt transubstantiat-
ionsläran, det vill säga att brödet och vinet blir Kristi kropp och blod under 
brödets och vinets gestalt. Luthers synsätt var i stället att brödet och vinet för-
blir i sin materiella form och samtidigt förändras till Kristi kropp och blod med 
realpresens. Andra reformkyrkor, såsom en reformert tradition, betonar i stäl-
let nattvarden som en åminnelsehögtid då församlingen minns Kristi offer och 
kan erfara en andlig delaktighet. Det är det inte fråga om här i Nattvardsgäs-
terna, vilket har sin betydelse när vi tolkar innebörden av riten. När Tomas har 
bett instiftelseorden får vi alltså föreställa oss att Kristus verkligen är närvarande 
i brödet och vinet som den lilla skaran av församlingsbor tar emot. I filmscenen 
händer inget särskilt. Det ser ganska trist ut alltsammans, men genom Ordet 
och sakramentet har Gud börjat verka i människan, enligt ett lutherskt synsätt. 
Detta inre händelseförlopp är alltså inte beroende av prästens tro eller tvivel 
utan är givet genom Guds nåd. 

Som jag nämnde finns det ett flertal scener där Bergmans filmer öppnar en 
glipa för mysteriet. Dessa scener är i huvudsak inte kopplade till traditionella 
riter eller liturgier utan kan uppstå liksom spontant i ögonblicken, dels i filmen 
dels i mötet mellan filmen och åskådaren. Spontaniteten är dock en chimär ef-
tersom livets vävnad sammanfogar envar med sin egen livshistoria och mysteri-
ets möjligheter. I Smultronstället, som jag nämnde inledningsvis, förflyttas vi 
till flera drömscener eller minnen hos Isak Borg, läkaren som är på bilresa till 
Lund för att promoveras till hedersdoktor. Scenerna är som sagt inte exempel 
på riter i traditionell mening men visar på mysteriets verklighet genom rituella 
passager. I drömmen får Isak möta sin ungdomskärlek Sara. Mötet blir en be-
kännelse om skuld och bristande självinsikt som kanske kan leda till försoning 
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inom honom själv. Sara säger i drömmen att Isak inte har förmåga att se sig själv 
och håller upp en spegel framför hans ansikte. Liksom i nattvardens mysterium 
om försoning blir något mer uppenbarat än det vi människor omedelbart upp-
fattar som den enda verkligheten. Bergman kommenterar just denna scen med 
orden:  

Ansiktet [Isak Borgs] skimrar av hemlighetsfullt ljus liksom reflekterat från en annan 
verklighet. Dragen blev plötsligt milda, nästan veka, blicken stod öppen i leende ömhet. 
Det var som ett under … Ändå var ju alltsammans bara ett spel i en smutsig ateljé.6 

Det som är ”spel i en smutsig ateljé” kan alltså enligt Bergman förvandlas till 
”ljus liksom reflekterat från en annan verklighet”. Dessa mirakel tillhör verklig-
heten själv och förutsätter inte en religiös rit, men genom riter kan påminnelsen 
förstärkas. Vi återgår till Nattvardsgästerna som vid en snabb inventering upp-
visar en rad företeelser, riter och teologiskt betydelsefulla händelser. Utöver 
nattvarden adresseras själavård (Jonas och Tomas), tro och nåd (Frövik och 
Märta), prövning och tvivel (Tomas, Märta och Jonas), bekännelse (Märta), 
mirakel (Märta), det allmänna prästadömet och att tjäna sin nästa (Frövik), kal-
lelse (samtliga), kyrkklockor för sammanringning samt bön (samtliga). Alla 
dessa uttryck ramas alltså in av riten genom nattvardens sakrament som för-
verkligar Kristi närvaro genom enkelt bröd och vin. 

En annan scen från Bergmans filmer, denna gång från Det sjunde inseglet 
(1957), inbjuder betraktaren till en agapemåltid bestående av en korg med 
smultron och mjölk att dricka. Längs vägen möter riddaren Antonius Block 
cirkusparet Jof och Mia med barnet. De har inte mycket. De lever som liljorna 
på marken av de gåvor som naturen ger. Av detta som de får gratis delar de med 
sig till riddaren. Det blir en kärleksmåltid, inte olik nattvarden, men här sker 
förvandlingen inte av elementen smultron och mjölk utan genom själva delan-
det som en kärlekshandling. De som delar måltiden och gåvorna från Guds na-
tur förenas genom caritas, det vill säga kärleken till medmänniskan, och nådens 
gåvor. Teologen Sofia Sjöö gör en luthersk teologisk poäng av familjens 
oskuldsfullhet. De är alla underkastade livets och syndens villkor men beroende 
på perspektiv kan synfälten se olika ut. I det hon kallar för en symbolteoretisk 
tolkning av denna scen beskriver Sjöö att ”Jof [den vuxne med barnets 
 

6 Citerat i Holmberg, Författaren Ingmar Berman, s. 63–64. 
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oskuldsfullhet] inte tvivlar utan har en blind tro som samtidigt kopplas till en 
barnlik oskuld … [medan] Riddare Block verkar länge vara för upptagen med 
sitt tvivel för att se lidandet omkring sig”.7 I denna scen ser vi dock riddaren 
öppna sig i ett leende när han språkar med familjen och  barnet. Ätandet och 
drickandet är en enkel måltid och samtidigt även en symbolisk osynlig gemen-
skap genom kärlekens handling. En parallell till den trosvisse och tillitsfulle Jof 
i Det sjunde inseglet, är kyrkvaktmästaren Algot Frövik i Nattvardsgästerna. 

Från riddarens kärleksmåltid med cirkusparet återgår vi till en liturgisk mål-
tid i Nattvardsgästerna. Kontrasterna är tydliga, åtminstone på ytan, mellan 
den spontana och lekfulla måltiden i naturen och den stela repetitiva måltiden 
i kyrkan. Men vad är det som pågår ”utanför bilden”, i betydelsebärande sym-
boler bortom det som kan visas av kameran eller uttalas? Ett svar kan sökas i 
filmens konstruktion. Den inleds och avslutas med olika delar från två högmäs-
sor som äger rum samma söndag. Kyrkorna är olika, men psalmerna och guds-
tjänstordningen densamma. I inledningsscenen ber prästen alltså instiftelseor-
den och i den sista scenen, i den andra kyrkan, ber han Sanctus: ”Helig, helig, 
helig är Herren Gud Sebaot. Hela jorden är full av hans härlighet”. Urvalet av 
dessa inramande scener har sin betydelse för filmens underliggande raster ge-
staltat genom Tomas och en handfull människor i församlingen. Inom filmens 
rituella ram utspelas en teologi av kosmologiska dimensioner. En, som kameran 
visar oss fullt synlig, och en annan som pågår parallellt. Iscensättningen kan il-
lustreras med bibeltexten i Markusevangeliet: ”Kan ni inte se fast ni har ögon 
och inte höra fast ni har öron?” (Mark 8:18). Martin Luther formulerar det: 
”När du håller fast vid Ordet i tro, så kommer du att se på ett helt nytt sätt”.8 

Redan under de första 2,30 minuterna i Nattvardsgästerna har Bergman 
alltså sammanfattat det kristna mysteriet genom nattvardens instiftelseord och 
bönen Fader vår. Gudstjänstscenen varar totalt i drygt tolv minuter och place-
rar alltså högmässan med nattvarden i fokus. Hur kan det tolkas, att så stor vikt 
läggs vid detta? En hjälp i tolkningen är kamerans position. Det första klippet 

 
7 Sofia Sjöö, Konstnären, barnet och himmelriket, i Susanne Wigorts Yngvesson & Charlotte 

Wells, Trolösa: Speglingar av Luther i Bergman och Bergman i Luther (STH 33: Stockholm: En-
skilda Högskolan Stockholm, 2021), s. 37–49, här 38–39, 45. 

8 Martin Luther, WA 37, Predigten 1533/34 (övers. Kjell-Ove Nilsson, 2025). 
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är filmat framifrån. Vi ser prästen och hör honom be instiftelseorden som om 
vi såg honom och församlingen inifrån altartavlans konstnärliga gestaltning av 
evangeliets berättelse. Här bidrar filmen till att bjuda in oss, som betraktar det 
hela utanför filmduken eller skärmen, till delaktighet i mysteriet. Perspektivet 
inifrån den ikoniska tavlan blir en teologisk markör via kamerans ”allseende” 
öga. Tolkningen får sin symboliska bekräftelse via altartavlans motiv som före-
ställer Skaparen som håller det kors där Kristus blir korsfäst, det vill säga att 
Gud upprätthåller livet medan han själv dör. Skaparens blick i tavlan är öppen 
medan Försonarens blick är sluten i lidandet. Det är alltså Fadern, allhärskaren, 
som ser Tomas och församlingen genom kamerans blick ”inifrån” altartavlan. 

 
Inledningsscenen i Nattvardsgästerna. © AB Svensk Filmindustri (!"#$). Stillbildsfoto: Rolf Holmqvist. 
Med tillstånd.  

En närmast identisk kameraposition finns i Viskningar och rop. Det är scenen 
när Agnes precis har dött, vilket händer i filmens mitt. Det är eftermiddag strax 
före fem. Solen lyser starkt med ett kallt ljus. Agnes får krampryckningar, 
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skriker, kämpar och ger upp andan i närvaro av Anna som sluter hennes ögon. 
I dödsögonblicket går solen i moln och rummet mörknar. Det påtagligt röda i 
filmens flesta scener utesluts och det vita tar över, nästan överexponerat i de 
symmetriskt formade scenerna som följer. Betraktaren utanför bilden, det vill 
säga vi, ges inblick i situationen från en plats varifrån ingen människa kan se: 
bakom sängens huvudände och som om vi befann oss inuti väggen. Genom 
kameran skapar filmfotografen Sven Nykvist närbilder som ger betraktaren in-
tryck av att spionera på filmens personer.9 Bergman ville att kameran skulle vara 
som en person i rummet, vilket på ett teologiskt plan kan tolkas som guds-
blicken (Deus absconditus) för filmens rollfigurer men inte för betraktaren eller 
skaparen/regissören som ser dem ”utifrån”. Bergmans intention verkar dock 
inte vara gudsblicken: ”Här handlade det om en mystisk och skrämmande värld 
där kameran skulle vara ett osynligt och kanske lite räddhågset vittne”.10 

I den utfärdsbön som framställs i scenen med de sörjande och prästen Isak, 
följer personerna i rummet den liturgiska bönen enligt 1942 års kyrkohandbok. 
I detta bjuds även tittaren in för att betrakta eller delta i gudstjänsten. Bönerna 
uttalas i ett drama i filmen, samtidigt som de äger rum i stunden då scenen spe-
las upp. Efter den liturgiska bönen ber prästen en fri bön framförd i ivrig kon-
junktiv, som uttrycker hans eget mänskliga tvivel och utsatthet, likt en repre-
sentant för hela mänskligheten gentemot den gudomlige. Vi som betraktar och 
lyssnar via kameran och filmduken får delta via blicken genom ett ”synligt och 
kanske lite räddhågset vittne”. Isaks fria bön inleds: 

Om det är så att du samlat vårt lidande i din stackars kropp, om det är så att du har burit 
det med dig genom döden, om det är så att du möter Gud där borta i det andra landet, 
om det är så att han vänder sitt ansikte mot dig, om det är så att du då kan tala det språk 
som denne gud fattar, om det är så att du då kan tala till denne gud. Om det är så. Bed 
för oss, Agnes, kära lilla barn.11 

 
9 Peter Cowie, Ingmar Bergman (London: Andre Deutch, 1992), s. 281. 
10 Mikael Timm, Lusten och dämonerna: Boken om Bergman (Stockholm: Norstedt, 2008), s. 

424. 
11 Ingmar Bergman, Viskningar och rop, 1972. En längre kommentar om ett urval scener i fil-

men finns i Susanne Wigorts Yngvesson, Viskningar och rop om det ytterst angelägna: Paul Til-
lich, Arne Rasmusson och människan i allmänhet, i Ola Sigurdson & Jayne Svenungsson (red.), 
Vänskap – Friendship (Göteborg: Spricka, 2021), s. 85–105. 
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Ingmar Bergman ger instruktioner i Viskningar och rop. © AB Svensk Filmindustri (!"#$). Stillbilds-
foto: Bo-Erik Gyberg. Med tillstånd.  
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Vi återgår till Nattvardsgästerna och dess liturgiska relation till synligt och 
osynligt. De första minuterna är symbolspäckade och ger utrymme för mer 
tolkning. Alltmedan gudstjänsten pågår i inledningsscenen söker kameran egna 
vägar där vi som betraktare följer med. Under bönen Fader vår skiftar kameran 
perspektiv från prästen till kyrkan som ett objekt utifrån – som om hela natu-
ren inbjuds till gudstjänst – medan bönen inifrån kyrkan hörs över det vindpi-
nade landskapet: ”ske din vilja såsom i himmelen så ock på jorden”. Men innan 
bönen avslutas är vi tillbaka i en närbild från sidan av prästen Tomas som av-
slutar med ett Amen medan kameran intar ett grodperspektiv utanför altar-
ringen, snett bakifrån. Kameran har zoomat ut och nu ser vi även en dopfunt 
och en väggmålning intill kyrkfönstret, föreställande döden med ett schackspel 
under armen. En välkänd gestalt som figurerar i Bergmans tidigare film Det 
sjunde inseglet (1957). På målningen i kyrkan leder döden en häst med vagn. På 
vagnen är någon bunden vid en påle och en präst reser ett stort kors framför 
den bundne. Medan detta visas i bild vänder sig Tomas mot den lilla försam-
lingen och säger: ”Herrens frid vare med eder”. Därefter följer ”O Gud lamm, 
som borttager världens synder”, där få utom kantorn sjunger med. 

Gudstjänsten i den första kyrkan avslutas med en psalm om överlåtelse uti-
från ett kollektivt psalmjag, konkret bestående av en brokig liten skara som i 
psalmsången införlivas med århundranden av generationer som psalmsjung-
ande församling. Det som sjungs är den sista versen av en psalm från 1694: 

Sist min Gud jag Dig nu beder, tag min hand uti Din hand.  
Så att Du mig alltid leder, Förer till Ditt fröjdeland.  
Varest endast allt besvär Och när loppet slutat är  
Och jag Dig min ande sänder Tag då den i Dina händer.12  

Dessförinnan har delar av församlingen tagit emot Kristi kropp och blod, var 
och en med sina bekymmer och glädjeämnen. Det är en lärjungaskara bestående 
av den förtvivlade meningssökaren Jonas, som i en senare scen tar sitt liv, och 
hans hustru Karin, som till prästen har anförtrott sina bekymmer för sin mans 
grubblerier. Det är Märta, som först inte trodde på evangeliet men som senare, 
får vi veta, har varit med om ett mirakel. Hon är förälskad i den tvivlande 
 

12 SvPsb1937, 400:11. Det motsvarar SvPsb1986:244, fast där med endast två verser. Andra 
psalmer som anges, men alla sjungs inte, är 4, 144 och 187 enligt SvPsb1937. 
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prästen Tomas, som är oförmögen att ta emot hennes kärlek. Ett sätt att tolka 
denna sargade gudstjänstskara är att Bergman är kyrkokritisk, att han driver 
med sin samtids lutherska statskyrka som förstelnad och förlegad. Det gjorde 
han förvisso, men att begränsa tolkningen endast till detta synsätt är att be-
trakta filmen på ett ytligt plan. Psalmens bön är en av flera öppningar för andra 
tolkningar: ”Sist min Gud jag Dig nu beder, tag min hand uti Din hand”. Alla 
involverade vänder sig till Någon de bekänner eller tvivlar på. Vilka mer di-
mensioner finns att hitta? 

Som jag nämnde tidigare avslutas filmen med att högmässan inleds från en 
annan kyrka fast då följer, direkt efter klockringningen, lovsången Sanctus: 
”Helig, helig, helig är Herren Gud Sebaot. Hela jorden är full av hans härlig-
het”, det vill säga den lovsång som i 1942 års gudstjänstordning föregår nattvar-
den. Denna markering ger möjligheter till teologiska tolkningar av riten i filmen 
där vi kan jämföra 1917 års gudstjänstordning med 1942 års ordning, det vill säga 
den ordning som Bergman växte upp med, som hans pappa prästen Erik Berg-
man följde, och den som sedan skiftade teologiskt fokus vad gäller offersynen i 
nattvarden. Det nya har ersatt det gamla. Faderns och människans liturgiska 
roll har blivit en annan. På vilket sätt? 

I 1917 års gudstjänstordning markeras nattvardsteologin som ett Guds offer 
där tyngdpunkten är Guds rörelse mot oss människor. Kristus ger sig åt oss och 
vi tar emot. Detta understryks som sagt av altartavlans inifrånperspektiv av 
Gud som Allhärskaren och Kristus som Försonaren med slutna ögon. Även 
slutscenen filmas framifrån, men nu från församlingens perspektiv. Altartav-
lans mitt har ersatts av Maria med barnet som bakifrån blickar ned på Tomas 
vid altaret. Denna gång ser vi inte Tomas ”inifrån” altartavlan, utan framifrån 
vänd mot församlingen – versus populum – med altartavlans änglar, den heliga 
modern och barnet som tillsammans med Tomas ser ut mot församlingen och 
mot oss. I detta markeras även en förskjutning i offerteologin från 1917 till 1942 
års ordning där den senare framhåller Kristus offer som närvarandegjort och att 
församlingen svarar med lovets och tacksamhetens offer. I detta är försam-
lingen inte endast mottagare av försoningen utan inbjuds också att vända sig 
till Fadern genom Kristus, som en mer aktiv medskapare genom lovsången. To-
mas inleder alltså högmässan med lovsången: ”Helig, helig, helig är Herren Gud 
allsmäktig. Hela jorden är full av Hans härlighet”, vilket blir slutorden i 
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Nattvardsgästerna men inledningen av det fortsatta mysteriet för Guds fort-
satta skapande i världen. 

 
I den avslutande scenen är prästen Tomas vänd mot församlingen, stående framför altartavlans Mo-
dern med barnet. © AB Svensk Filmindustri (!"#$). Stillbildsfoto: Rolf Holmqvist. Men tillstånd. 

Att filmen har en öppning mot mysteriet, liksom en ikon, kan även förstärkas 
genom det som förmedlas musikaliskt. Organisten inleder högmässan med att 
som preludium spela Lova Gud i himmelshöjd (ps 6), en psalm som inte anges 
på psalmtavlan och som inte heller sjungs med ord utom av dem som i sitt inre 
kan texten utantill. När prästen uttalar församlingens Sanctus är det inte som 
”ett uppgivet hån som en trött och förtvivlad präst tvingas att uttala”.13 I slut-
scenen ser kyrkan nästan tom ut, men genom att utsäga den lovsång som Jesaja 
 

13 Caroline Krook, Rastlös sökare och troende tvivlare: Existentiella frågor i filmer av Ingmar 
Bergman (Stockholm: Verbum, 2017), s. 95. 
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får höra seraferna sjunga till Guds ära (Jes 6:1–3) blir prästens ord en trosbekän-
nelse och en påminnelse om den osynliga närvaro som fyller kyrkan till bräd-
den. I bakgrunden visar altarskåpet änglar och Jesus födelse på båda sidor om 
prästen och i psalm 86:2, som inte sjungs men adresserar Sanctus, står det: ”Ned 
för dig keruber och serafer falla. Du var och är och blir i evighet”. Gud och 
härskarorna av änglar är inte tysta, men de kanske inte hörs av människoöron i 
tiden. 

 
Altartavlan i Lillkyrka där ett urval scener i Nattvardsgästerna spelades in. Foto: Kent Olsson. CC BY-
SA %.& 

Avslutande kommentar 
I denna artikel har jag visat hur riten fungerar som ett tolkningsnyckelbegrepp 
för att förstå Ingmar Bergmans filmvärld – inte som dekor eller historisk rest, 
utan som en form som bär mening och skapar återkomster. I centrum står spän-
ningsfältet mellan synligt och osynligt: det som faktiskt sker i bild (ord, krop-
par, rum, blickar) och det som samtidigt pågår ”utanför bilden” som ett närva-
rande men svårfångat mysterium. Med Nattvardsgästerna blir detta särskilt 
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tydligt, men mönstret finns även i andra filmer. Att Nattvardsgästerna ramas 
in av två högmässor, med instiftelseorden i öppningen och Sanctus i slutet, ger 
ett rituellt raster där en till synes liten och sargad gudstjänstskara bärs av en te-
ologi med kosmologiska dimensioner. Kamerans positioner – ibland inifrån al-
tartavlans ikoniska perspektiv, ibland som ett osynligt vittne – fördjupar frågan 
om vem som ser, vad som kan ses och vad som framställs. I dialog med andra 
bergmanska exempel, som drömpassager och måltidsscener, blir riten också en 
modell för hur försoning, skuld, nåd och gemenskap kan gestaltas utan att re-
duceras till läromässiga argument. Bergmans filmer framträder som rituella 
rum för existentiell prövning: de blottlägger ett tvivel som inte bara bryter ned, 
utan också kan fungera som en återkommande form för skapelse och ompröv-
ning – en allvarsam lek där betraktaren, likt deltagaren i en rit, bjuds in att se 
världen på nytt. 

 





 

Ner på jorden – praktisk teologi 
och teopolitik 

Jonas Ideström 

Inledning 
Jeremia är en profet som har gjort intryck på Åke Viberg. Det framgår tydligt 
när vi sitter på hans arbetsrum och samtalar med anledning av att han ska gå i 
pension. Några veckor innan, under fastan, har jag själv följt Jeremias kamp, 
kapitel för kapitel. Vi pratar om det han tvingas utstå när han står upp för det 
som är sant och hamnar i konflikt med etablissemanget. I min läsning har jag 
slagits av paralleller till vår egen tid – hur kostsamt det kan vara att i tider av 
upplevda yttre hot ge uttryck för värderingar eller synpunkter som inte ligger i 
linje med majoritetens. Fråga alla de som har publicerat texter som ifrågasatt 
upprustning och militarisering som vägar för långsiktig säkerhet och fred i 
Europa. Utan att göra några förenklade kopplingar mellan dem och profeter i 
Gamla testamentet kan erfarenheter i samtiden hjälpa oss att förstå något av det 
en profet som Jeremia tvingades utstå. 

Men läsningen av Jeremia ställer också uppfordrande frågor till mig som te-
olog – på vilket sätt kan jag som teolog bidra till att möta de utmaningar vi ge-
mensamt står inför i den tid vi lever i. Utan att lägga orealistiska förväntningar 
vill jag i det här kapitlet diskutera hur praktisk teologisk forskning kan förstås 
som en teopolitisk praktik – eller åtminstone som en praktik som kan ha teopo-
litiska dimensioner i samverkan med lokala kyrkliga praktiker. 

Min förståelse av teopolitik hämtar jag bland annat från Martin Bubers läs-
ning av profeterna i Gamla testamentet – däribland Jeremia. Martin Buber an-
vänder begreppet teopolitisk för att karaktärisera profeternas förhållande till 
världslig makt och till framtiden. Enligt den svenska teologen Jayne Svenungs-
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son menar Buber att profeternas engagemang för framtiden inte bygger på fö-
reställningar om att den är predeterminerad. De uppmanar i stället folket att 
välja Guds väg i samtiden för att på så sätt skapa en annan framtid. Den profe-
tiska teopolitiken bygger helt enkelt på en tro att den historiska verkligheten 
kan vara annorlunda.1 Det är något sådant jag tänker att vi behöver också i vår 
tid och i den situation vi befinner oss i.  

Ner på jorden 
Under flera år har den franske antropologen, sociologen och filosofen Bruno 
Latour varit en kreativ samtalspartner kring dessa frågor. Latour bedrev fram 
till sin död vad som kan beskrivas som en antropologisk undersökning av oss 
moderna människor – en jämförande antropologi och en form av experimen-
tell metafysik.  

I boken Down to Earth: Politics in the New Climate Regime (2018) argumen-
terar Latour för att vi behöver lära oss nya sätt att bebo jorden. Jag tar min ut-
gångspunkt i hans resonemang för att diskutera den praktiska teologins teopo-
litiska potential.2 

Klimatkrisen är central i Latours analys av samtidens politiska utmaningar. 
Den förändrar, menar han, själva förutsättningarna för hur vi föreställer oss och 
bedriver politik. Vi behöver därför nya kartor över det politiska landskapet och 
nya former för politiskt handlande. Den övergripande uppgiften är att, med 
Latours ord, ”föra oss ner på jorden”. En viktig utgångspunkt är att tre centrala 
fenomen i vår tid hänger samman: migration, ökande ojämlikhet och det nya 
klimatpolitiska landskapet. 

Enligt Latour har det moderna projektet präglats av en rörelse från det lo-
kala mot det globala. Att moderniseras har inneburit att lämna det lokala 

 
1 Jayne Svenungsson, Divining History: Prophetism, Messianism and the Development of the 

Spirit (New York: berghahn, 2016), s. 15. För en intressant och kreativ användning av det teopo-
litiska i praktisk teologisk forskning, se Andreas Bernberg, The Betrayal of Politics? Diaconal and 
Liturgical Practices and the Theopolitical Character of the Church of Sweden (Stockholm: En-
skilda Högskolan Stockholm, 2026).  

2 Bruno Latour, Down to Earth: Politics in the New Climate Regime (Cambridge: Polity Press, 
2018).  
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bakom sig och röra sig mot en allt högre grad av globalisering. Men samtalet 
om globalisering har blivit förvirrat, eftersom det rymmer två olika rörelser. 

Den första kallar Latour globalisering-plus. Den innebär en rörelse mot 
större mångfald, fler variationer och ökade förbindelser. Den andra kallar han 
globalisering-minus. Den innebär tvärtom en rörelse mot likriktning, styrd av 
en provinsiell vision som ändå gör anspråk på att vara global. 

Globalisering-minus bryter också med moderniseringens löfte om att alla 
ska kunna inkluderas. När många lämnas utanför blir det lokala åter attraktivt. 
Men denna gång handlar det inte om ett öppet lokalt sammanhang, utan om 
vad Latour kallar lokalt-minus: ett lokalt som definieras genom tydliga gränser, 
ofta kopplade till etnicitet eller territorium. Det är detta Latour ser i de nation-
alistiska rörelser som präglar västerländsk politik. 

Resultatet blir en djup klyfta mellan två rörelser: den ena mot det globala, 
den andra mot ett avgränsat lokalt. Latour menar att denna klyfta måste förstås 
mot bakgrund av klimatkrisen. När jorden reagerar på våra handlingar, och när 
det sociala inte längre kan skiljas från det geologiska, förlorar vi föreställningen 
om ett stabilt territorium. 

Denna förlust av stabilitet och trygghet har gjort lokalt-minus attraktivt. 
Men enligt Latour erbjuder det bara en falsk trygghet. Nationalistiska projekt 
kan inte ge trovärdiga svar på de utmaningar våra samhällen står inför. I stället 
behöver vi en annan plats att landa på: en jord där vi kan känna oss hemma utan 
att bygga vår trygghet på sköra och konstruerade gränser. 

Detta är vad Latour beskriver som den tredje rörelsen i det politiska land-
skapet. Han kallar den det jordiska (the Terrestrial). Det jordiska är inte ett fast 
territorium eller en tydlig ram för mänskligt handlande. Det är snarare en mark 
att landa på. Att landa är därför ett politiskt projekt. Det handlar om att förena 
två rörelser som moderniteten har ställt mot varandra: att fästa sig vid jorden 
och att knyta sig till världen. 

Den avgörande frågan blir då hur detta kan ske utan att vi hamnar i ännu en 
idealistisk metaberättelse. Latours svar är att vi behöver nya och bättre beskriv-
ningar av var vi är och vilka vi är. Utan meningsfulla beskrivningar av den mark 
där vi kan landa är ingen ny politik möjlig. 

Att ombeskriva innebär att undersöka vilka kollektiv vi faktiskt ingår i. La-
tour använder begreppet boplatser (dwelling places) för att beskriva denna 
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mark. En boplats är inte en tydligt avgränsad plats, utan består av relationer 
mellan många olika aktörer – både mänskliga och icke-mänskliga. Ingen grupp 
kan därför ges företräde på andras bekostnad. För att förstå en plats som en 
boplats med politisk betydelse krävs, enligt Latour, nyanserade och empiriskt 
förankrade beskrivningar av dessa relationer. Att beskriva boplatser är därför 
en politisk uppgift. Det är genom sådana beskrivningar vi, menar han, kan 
börja existera som ett folk.  

En ökad medvetenhet om vårt ömsesidiga beroende kan samtidigt skapa en 
känsla av osäkerhet. Vi inser att vi är sårbara inför andra och att vi inte har full 
kontroll, inte ens över oss själva. Enligt Latour är detta en sårbarhet vi behöver 
lära oss att leva med. 

Praktisk teologi och uppgiften att föra oss ner på jorden 
Jag finner Latours analys och kartläggning övertygande, och ser också hur den 
kan bidra till att formulera utmaningar för praktisk teologi. Om den övergri-
pande politiska uppgiften är att ”föra oss ner på jorden” – hur kan den prak-
tiska teologin bidra till det? Återigen vill jag understryka att jag med frågan inte 
antyder en överdriven förväntan på att praktisk teologi ska spela någon avgö-
rande roll i detta. Men liksom många andra aktörer har även den praktiska teo-
login sitt ansvar att förvalta. 

Jag vill ge några preliminära svar genom att återvända till ett par forsknings-
projekt jag har varit involverad i. Det jag föreslår är att praktisk teologisk forsk-
ning – särskilt i deltagarbaserade former – har resurser som kan användas i ar-
betet med att omförhandla och praktisera nya former av politik genom att delta 
i arbetet med att beskriva och forma de boplatser där vi kan landa. Det jag vill 
visa genom mina exempel är hur teologisk forskning i samspel med lokalt kyrk-
ligt liv kan fungera som teopolitiska praktiker som kan bidra till uppgiften att 
skapa relevanta ombeskrivningar av boplatser.  

En församling och ett transitboende 
Det första exemplet kommer från en urban miljö i västra Sverige och ett teolo-
giskt aktionsforskningsprojekt som jag tillsammans med Stig Linde har skrivit 
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om tidigare.3 Det visar hur kyrkligt liv och kyrklig praktik kan bidra till en 
känsla av gemensamt ansvar för det gemensamma livet i området. Utgångs-
punkten för projektet var ett samarbete mellan Mölndals kommun och 
Svenska kyrkan där kommunen hösten 2015 drev ett transitboende för ensam-
kommande flyktingbarn i församlingens lokaler. 

När jag återvänder till resultaten från projektet framträder intressanta iakt-
tagelser kring det teopolitiska. Ett tydligt mönster i materialet är en känsla av 
ansvar för ett gemensamt liv i Mölndal, kopplat till teologiska föreställningar 
och resurser. Detta tar sig uttryck både i praktiker och i reflektioner. Ett exem-
pel kommer från en församlingsbaserad forskargrupp som analyserade material 
från intervjuer och observationer. En anställd i kyrkan beskrev hur det var be-
rörande att se flyktingar sova i ett rum med ikoner (ett rum som vanligtvis an-
vändes för bön), samtidigt som föreståndaren för boendet – klädd i hijab – häl-
sade på en präst i prästkrage. Detta skapade en upplevelse av ömsesidigt förtro-
ende. En kommunrepresentant uttryckte något liknande: 

Det var en kvinna i hijab som var ansvarig […] och människor låg där och bad mot Mecka 
[…] samtidigt som en barnkör stod och övade [i ett angränsande rum]. Det var en stark 
bild. Här händer något, och jag kände stolthet. 

Att muslimer och kristna praktiserar sin tro parallellt i samma byggnad blev en 
bild som väckte stolthet för medarbetaren från kommunen. I forskargruppen i 
det lokala projektet beskrevs detta som en parallellism – att olika praktiker sker 
sida vid sida och därigenom blir tecken på något värdefullt. Det sågs som ett 
tecken på att religion inte behöver vara en källa till konflikt. Samtidigt notera-
des att få faktiskt hade möjlighet att se denna parallellism i praktiken. Här bi-
drog forskningsprojektet med en viktig uppgift och roll: att synliggöra, artiku-
lera och reflektera över det som annars riskerar att förbli dolt. Projektet bidrog 
med viktiga komponenter till delvis nya beskrivningar av det lokala samman-
hanget. Forskargruppen breddade också perspektivet från transitboendet till 
det lokala samhället i stort. De såg hur parallellismen i församlingshemmet 
 

3 Se till exempel Jonas Ideström & Stig Linde, Det här är någonting vi måste göra: ett teologiskt 
aktionsforskningsprojekt med Svenska kyrkan i Mölndal (Uppsala: Svenska kyrkans forsknings-
enhet, 2019); eidem, Welfare State Supporter and Civil Society Activist: Church of Sweden in 
the “Refugee Crisis” 2015, i Social Inclusion 7.2 (2019), s. 4–13. 
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speglade något liknande i det lokala samhället. Det fanns vid tillfället ingen 
moské i Mölndal, men det fanns ett bönerum för muslimer. Kristna och mus-
limer bad därmed parallellt i samma geografiska rum – inte tillsammans, men i 
vad som kan beskrivas som ett gemensamt livsrum. 

Kyrkoherden i församlingen berättade att hon ofta hört att det var svårt att 
få kontakt med den muslimska gruppen och hon valde därför att själv ta ini-
tiativ: 

Jag sa till dem att vi behöver veta om varandra. Vi är på samma plats. […] De var tydligt 
rädda. […] Jag ville att de skulle veta att vi är deras vänner och att vi vill att människor 
ska kunna utöva sin religion. Vi har mycket gemensamt. 

Handlingen var inte tänkt som en medveten politisk handling. Samtidigt bi-
drog den till att forma relationer och föreställningar om gemenskap i området 
och kan därför förstås som teopolitisk. För att fördjupa förståelsen av det teo-
politiska i Mölndal vänder jag mig till Luke Brethertons teorier om demokratisk 
politik. Han beskriver demokratisk politik som ett svar på klyftan mellan värl-
den som den är och världen som den borde vara. Demokratisk politik handlar 
inte om att undertrycka olikhet eller skapa total kontroll, utan om att tillsam-
mans avgöra hur ett gemensamt liv kan upprätthållas här och nu – med insikten 
att: (1) det alltid kommer att finnas oväntade konsekvenser; (2) vi själva är en del 
av problemet; (3) förändring måste ske inifrån; (4) andra sammanhang kan 
kräva andra lösningar.4  

Sett utifrån ett sådant perspektiv blir relationer till andra aktörer i samhället 
avgörande för kyrkans uppdrag – om kyrkan vill vara en aktör som värnar en 
verklig demokratisk kultur. Kyrkan kan, som exemplet med kyrkoherden visar, 
bidra till att upprätthålla ett gemensamt symboliskt rum. Sammantaget visar 
materialet från Mölndal hur kyrkans praktiker ger uttryck för demokratisk po-
litik, i den betydelse Bretherton ger det. I forskargruppen artikulerades också 
tydliga teologiska dimensioner i relation det som kan beskrivas som demokra-
tisk politik. En viktig teologisk tankefigur framträdde i reflektioner om hur 
evangelieberättelser om korset, den tomma graven och Kristi sår förhåller sig 
till varandra och till kyrkans uppdrag idag. En deltagare uttryckte det så här: 
 

4 Luke Bretherton, Resurrecting Democracy: Faith, Citizenship, and the Politics of a Common 
Life (Cambridge: Cambridge University Press, 2015), s. 286–287. 
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Det är ett sätt att hantera världens orättvisor. Uppståndelsen har ett eskatologiskt per-
spektiv, men Jesus lider inte bara då – han lider nu också. Vi måste stanna i berättelserna 
om Getsemane och korset, inte rusa vidare till den tomma graven. 

I citatet är det tydligt att teologi inte kan reduceras till idéer, utan är något som 
växer fram i praktiker, samtal och erfarenheter. Forskningsprocessen skapade 
rum där evangelieberättelser och lokala erfarenheter kunde mötas och tolkas i 
relation till varandra.  

Centrum och periferi 
Det andra exemplet kommer från ett forskningsprojekt om Svenska kyrkan i 
glesbygd i norra Sverige som jag genomförde 2014.5 Det var ett etnografiskt eck-
lesiologiskt projekt med inslag av deltagande metoder där jag utforskade hur 
kyrkan framträdde i dessa sammanhang och hur man kunde förstå dessa fram-
trädandeformer teologiskt. Utöver intervjuer och observationer skapade jag 
också referensgrupper med representanter från lokala församlingar som blev 
viktiga rum för reflektion och tolkning. Jag genomförde fältstudierna i Alsen 
och Offerdal i Jämtland och Arvidsjaur i Lappland.  

Exemplet är hämtat från Arvidsjaur och riktar fokus mot hur landskapet – 
skogar, sjöar, fjäll och älvar – utgör integrerade och viktiga delar av boplatsen. 
Samtidigt visar det hur globalisering (och i det här fallet framför allt det Latour 
skulle beskriva som globalisering-minus) och kulturella värderingar formar fö-
reställningar om centrum och periferi som också präglar hur boplatsen fram-
träder och förstås. Spänningar mellan centrum och periferi är ett tydligt tema i 
materialet. Många i bygderna upplever att de betraktas som boende i periferin, 
både globalt, regionalt och lokalt, och sådana erfarenheter upprätthålls genom 
olika sociala praktiker och värderingar. 

Genom forskningsprojektet blev det synligt hur kyrkan, genom sina prakti-
ker och föreställningar, kunde erbjuda alternativa perspektiv som i viss ut-
sträckning utmanade dessa mönster. 

Ett konkret exempel är ett kapell på kyrkogården i Arvidsjaur där de flesta 
begravningar äger rum. I inredningen i kapellet representeras skogen genom 

 
5 Projektet finns redovisat i Jonas Ideström, Spåren i snön: Att vara kyrka i norrländska gles-

bygder (Artos & Norma förlag, 2015). 
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olika artefakter, särskilt genom en målning ovanför altaret. Målningen förestäl-
ler ett öppet fönster som vetter mot en skogsstig. De som sitter i kapellet med 
blicken vänd fram mot altaret får alltså en upplevelse av att se ut i skogen från 
kapellet. 

Konstnären som målat tavlan med det öppna fönstret berättade i en intervju 
att bilden inte föreställer en specifik plats, utan är sammansatt av olika minnen 
och inspirerad av en psalm (”Var jag går i skogar, berg och dalar”). Samtidigt 
underströk hon att det var viktigt för henne att människor skulle uppleva plat-
sen som avbildades i skogen som verklig. 

En präst jag intervjuade berättade att det inte är ovanligt att gudstjänstbesö-
kare talar om målningen vid minnesstunder efter begravningar och berättar om 
upplevelser de har haft genom att se på målningen under gudstjänsten. Många 
människor i området har egna och rika erfarenheter av att vistas i liknande 
skogsmiljöer, vilket gör att bilden väcker igenkänning och kan koppla samman 
kapellet och gudstjänsten med den egna vardagen. 

Målningen samspelar också med andra element i begravningsliturgin, exem-
pelvis psalmsång. En vanlig psalm vid begravningar är den som konstnären låtit 
sig inspireras av när hon målat tavlan (Sv psalm 251), där församlingen sjunger: 
”Var jag går i skogar, berg och dalar, följer mig en vän …”. På så sätt integreras 
skogens betydelse i liturgin vilket också tillför dimensioner till det man kan 
uppleva i skogen: den är inte bara natur eller en symbol för en gudomlig verk-
lighet – skogen framträder som en verklig plats där Gud också är närvarande 
och kan bli erfaren. 

Landskapet integreras alltså i själva gudstjänsten vilket i sin tur bidrar till ett 
sätt att se och förstå platsen som något mer än periferi – som en levande boplats 
där människor, historia och Gud hör samman. Det är som att begravningslitur-
gin och de erfarenheter som människor kan göra i kapellet möjliggör en blick 
på sammanhanget, som skiljer sig från den som är präglad av globaliseringens 
narrativ och värderingar där platsen framträder som en nod i ett nätverk av 
marknadsekonomiska intressen. Den amerikanska teologen William T. Cava-
naugh definierar den senare som turistens blick: turisten som kommer till plat-
sen och upplever dess värde för att det framstår som exotiskt. En sådan 
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erfarenhet förutsätter, enligt Cavanaugh, att platsen fortsatt ses som perifer ef-
tersom det är just dess perifera status som gör att den kan upplevas som exotisk.6  

Mot turistens blick ställer Cavanaugh pilgrimens blick som snarare ser plat-
sen som ett slags centrum där det är möjligt att möta Gud. Det är den blicken 
som präglar de pilgrimer som söker sig till konkreta platser för att söka Gud och 
mening i sitt eget liv. Platsens värde skapas då inte genom att den behöver upp-
fattas som perifer eller exotisk. Det är något av denna pilgrimens blick som upp-
rätthålls i kapellet i Arvidsjaur och de gudstjänster som firas där. I begravnings-
liturgin bidrar målningen med det öppna fönstret till en sådan blick där skogen 
framträder som en möjlig helig plats. 

Mina fältstudier visar på olika sätt hur det existerar spänningar mellan pil-
grimens och turistens blick i det lokala sammanhanget. Arvidsjaur är ett av 
många sammanhang som konkurrerar med andra platser om uppmärksamhet 
och investeringar. Det handlar både om turister som kommer för att få upple-
velser av den natur som för dem upplevs som exotisk och om stora bilföretag 
som använder sjöar och vägar i landskapet för att testa nya bilmodeller. Turis-
tens blick innebär att landskap och kultur laddas med symboliska värden – en 
form av reflexiv kulturalisering. I Arvidsjaur kommer detta tydligt till uttryck 
på flygplatsen där reklam och bilder på väggarna framställer platsen som en 
kombination av högteknologi och vildmark. Här formas berättelser som lockar 
turister och investeringar – ett uttryck för globalisering-minus. 

Något förenklat kan man se hur kapellet och flygplatsen fungerar som två 
olika rum som formar olika sätt att förstå och förhålla sig till platsen: det ena 
som helig boplats och det andra som en ekonomisk resurs. Att synliggöra en 
sådan spänning innebär inte att man inte samtidigt också kan erkänna och tyd-
liggöra att de två också samspelar och kan komplettera varandra. Det är till ex-
empel bilindustrins investeringar och turistnäringen som gör det möjligt för 
flera av dem som bor i Arvidsjaur att kunna försörja sig. Men med det sagt kvar-
står det faktum att de kyrkliga praktikerna, i all sin enkelhet, bidrar till att skapa 
vad som kan kallas performativa beskrivningar av boplatsen. Genom vardagliga 
handlingar, byggnader och liturgiska handlingar skapas alltså alternativa 

 
6 William T. Cavanaugh, Migrations of the Holy: God, State, and the Political Meaning of the 

Church (Grand Rapids: Eerdmans, 2011), s. 78–80. 
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beskrivningar som får konsekvenser för hur boplatsen kan förstås: naturen är 
inte är skild från det andliga; platsen är inte utbytbar; livet formas i relationer 
mellan människor, ting och Gud. 

Forskningsprojektet kunde genom sina olika praktiker bidra till att synlig-
göra och formulera dessa erfarenheter tillsammans med representanter för den 
lokala kyrkan. Det blev både ett sätt att öka förståelsen och medvetenheten om 
något som kyrkan redan gjorde och samtidigt konstruktivt och kritiskt reflek-
tera över hur detta kunde förvaltas och stärkas. Därtill blev det också möjligt 
att formulera denna kunskap och föra den vidare till andra sammanhang i 
andra delar av Sverige. 

Praktisk teologisk forskning som teopolitisk praktik 
I Latours uppmaning till en politik som kan ”föra oss ner på jorden” är alltså 
alternativa och välgrundade beskrivningar av boplatser avgörande. För att 
kunna föreställa oss alternativ till en globalisering som aldrig får markkänning, 
eller till en reträtt till ett avgränsat lokalt territorium, behöver vi beskrivningar 
av boplatser som kan skildra verkligheten som mosaiker av sammanflätade livs-
former. Utifrån de två exemplen hämtade från forskningsprojekt i Mölndal och 
Arvidsjaur har jag visat hur kyrkliga praktiker och deltagande praktisk teologisk 
forskning kan bidra till denna uppgift. 

I båda fallen ser vi hur lokala kyrkor, genom vardagliga praktiker, kan bidra 
teopolitiskt till det gemensamma livet. Praktikerna bär på potential att skapa 
beskrivningar av verkligheten som påverkar hur gemenskaper förstås och for-
mas. 

I Mölndal bidrog samarbetet med kommunen kring transitboendet till att 
skapa nya bilder av det lokala samhället – bilder som utmanar föreställningar 
där religion hålls åtskild från politik och där muslimer ses som ”de andra”.  

I Arvidsjaur bidrog liturgin till sätt att se på platsen som centrum snarare 
än periferi – som en plats där Gud är närvarande. I sådana föreställningar ut-
manas också separationer mellan natur och kultur.  

Det går även utifrån materialet och erfarenheter från projekten att argu-
mentera för att den teologiska forskningsprocessen i sig bidrar till att stärka och 
värna dessa teopolitiska dimensioner. Detta sker huvudsakligen på tre sätt: 
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(1) Samtal och möten – intervjuer och gruppsamtal som skapar rum för gemen-
sam tolkning; (2) Texter och beskrivningar – formuleringar som växer fram ur 
forskningen och ger nya perspektiv; (3) Kommunikation – spridning av resultat 
genom föreläsningar, seminarier och publikationer.  

Sammanfattningsvis kan man därmed konstatera att deltagarbaserad prak-
tisk teologisk forskning kan fungera som en teopolitisk praktik genom att: 
(1) delta i lokala processer av reflektion och lärande; (2) skapa nya tolkningar; 
(3) förmedla dessa vidare till andra sammanhang  

Det är dock viktigt att påpeka att inte all teopolitik är positiv. Kyrkliga prak-
tiker kan också stå i konflikt med det politiska arbete som Latour menade var 
nödvändigt. Att något är teopolitiskt säger inget om dess kvalitet eller riktning. 
Därför behöver forskare reflektera över hur deras arbete samspelar med olika 
politiska rörelser och riktningar. Och i sådana reflektioner kan den praktiska 
teologen vara hjälpt av att fundera över sin roll och sitt uppdrag genom att läsa 
profeten Jeremia. I hans kritik av en politisk makt som gör anspråk på absolut 
giltighet värnar han samtidigt relationen mellan Gud och folket. Det politiska 
kan därmed inte reduceras till formell politik. Det teopolitiska handlar i stället 
om att synliggöra och praktisera sätt att vara i världen som öppnar för en annan 
framtid – grundad i Guds levande relation till sin skapelse. 

Eller som det står i profeten Jeremias bok: 
Den vise skall inte vara stolt över sin vishet, 
den starke inte över sin styrka, 
den rike inte över sin rikedom. 
den som vill vara stolt skall vara stolt över detta: 
Att han har insikt och kunskap om mig, 
om att jag, Herren, verkar i kärlek, 
i rätt och rättfärdighet på jorden, 
ty däri har jag min glädje, 
säger Herren. (Jer 9:23–24) 
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