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Förord 

Frågan om Gud formuleras i dag med ny skärpa. Studiet av den 
bibliska gudsbilden har därmed åter blivit en angelägenhet av vikt. 
Den här boken vill vara ett bidrag i detta arbete. Granskningen av 
den bibliska gudsbilden baseras här på en analys av gudsnamnen i 
Gamla Testamentet. Namn som "JHWH", "Herren Sebaot", "El 
Shaddaj" och andra framstår som viktiga men hittills tämligen 
oanvända nycklar. 

Vad jag velat göra i Namnet och Närvaron är att ge en exegetisk 
genomgång av de mest representativa gudsnamnen. Syftet är att ar-
beta fram de teologiska föreställningar som knyter an till respektive 
gudsnamn. Detta sker utifrån ett basstudium där jag anlägger filo

logiska och historiska perspektiv. Jag har försökt lägga upp arbetet 
så, att läsaren skall få talrika tillfällen att titta in i bibelforskarens 
verkstad för att se hur bibelforskaren arbetar. Det är min förhopp-
ning att läsaren skall få hjälp med att se en röd tråd i Gamla Testa-
mentet och därmed få en orientering som blir till nytta för det fort-
satta studiet av dessa texter. 

Någon har sagt att den bibliska uppenbarelsen är som ett hus med 
två våningar. Undervåningen representerar den del av uppenbarel-
sen som var medveten för profeterna och författarna själva. Nyckeln 
dit heter historiskt-grammatiskt studium av texterna. Övervåningen 
representerar Guds övergripande syften, som ju kan tänkas ha gått 
långt utöver vad t ex en viss profet var medveten om i en viss historisk 
situation U fr Jes 7:14 och Matt l :22 ff). Detta ligger inte inom sfären 
för det historiskt gripbara. Nyckeln till övervåningen heter den Heli-
ge Andes upplysning. I den här boken begränsar vi oss till uppenba-
relsens undervåning. Vi kommer att konsekvent arbeta med det 
historisk-grammatiska studiets redskap. Också detta arbete är en 
viktig del av det som kallas för "ordets tjänst" (Apg 6:4). Därmed 
har vi emellertid ålagt oss en begränsning. Vi har anledning att gång 
på gång påminna oss om att det finns möjlighet att anlägga ett vida-
re perspektiv, men detta göres ju inte med exegetisk optik. 

Bokens uppläggning i stort ser ut på följande sätt. Ett inledande 
kapitel ger allmänna synpunkter på den roll som namn generellt, 
människanamn och gudsnamn, spelar i Bibelns värld. Därefter be-
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handlas i ett särskilt kapitel det högheliga gudsnamnet "JHWH", 
som i GT särskilt förknippas med Mose och exodus. Detta är Bibelns 
viktigaste gudsnamn. Därefter följer i historisk sekvens olika kapitel 
som behandlar de viktigaste gudsnamnen från patriarkerna till den 
babyloniska fångenskapen. I samband med tolkningen av "fädernas 
Gud" och "El Shaddaj" utredes gudsbilden i Första Moseboken. 
Därefter snabbtecknas relationerna mellan Israels tro och kanaane-
isk religion. De iakttagelser vi där gör får bilda bakgrunden till vårt 
studium av "den levande Guden", "Konungen" och "Herren Seba-
ot". I de två sistnämnda fallen står texter i Psaltaren respektive Je-
saja i centrum för vårt intresse. Slutligen behandlas de olika namnen 
hos Trösteprofeten från exilen, framför allt "Förlossaren" och "Ska-
paren". Ett avslutande kapitel behandlar J obsbokens brottning med 
gudsfrågan. Här koncentrerar vi oss inte längre på olika gudsnamn, 
men gudstalen i Jo b kommer att visa sig knyta an till tankarna kring 
ett av de viktigaste gudsnamnen i GT. 

Några praktiska upplysningar är på sin plats. En ordlista på sid 
201 ff ger elementära förklaringar till ett antal facktermer. Om bo-
kens löpande text bör följande nämnas. I särskildafaktarutor finner 
läsaren snabböversikter över bibliskt material samt konturteckning-
ar av viktigare vetenskapliga debatter. Kunskaper i Bibelns grund-
språk är ju kungsvägen in i texterna. Jag har dock inte vågat ta för 
givet att varje läsare utan vidare kan följa denna färdled. Därför har 
jag valt att med mindre stilsort sätta vissa partier som innehåller ut-
redningar av filologiska knäckfrågor. Sådana partier följes i regel av 
en enkel sammanfattning. Den som så önskar kan alltså hoppa över 
dem vid läsningen. Det kapitel i boken som kan vara svårast för en 
läsare utan hebreiska är kapitlet om JHWH-namnet (kapitel2). Den 
som här finner föret trögt kan spara detta kapitel till sist. Generellt 
skall emellertid sägas att jag bemödat mig om att ge den här boken 
en form som bör vara tillgänglig för en bredare krets av teologiskt in-
tresserade läsare, inte minst studenter, pastorer och präster men ock-
så seriöst intresserade bibelläsare i gemen som funnit att en intellek-
tuell ansträngning i bibelstudiet är en investering som faktiskt ger 
utdelning. I detta syfte har jag bl a valt ett förenklat sätt att transkri-
bera hebreiska ord. 

Om inget särskilt anges följer bibelcitaten den reviderade utgåvan 
av 1917 års översättning. När ett citat följes av uppgiften "(1917)" 
följer det den icke-reviderade versionen. När citatets bibelhänvis-
ning är försedd med asterisk, t ex 2 Mos 3:14*, anger detta att jag 
själv svarar för översättningen. Det kan röra sig om någon poäng i 
texten som inte kommer fram tillräckligt tydligt i vår gängse över-
sättning. 

Den här boken har vuxit fram ur forsknings- och föreläsnings-



arbete i Lund och i Princeton, USA, där jag under en termin som 
gästprofessor bl a föreläste om de bibliska gudsnamn en. Ett stort 
antal elever, kolleger, medarbetare och vänner på båda sidor Atlan-
ten har generöst bidragit med tips, synpunkter och intellektuell sti-
mulans. Jag måste här avstå från en lång uppräkning av namn, men 
det betyder inte att min tacksamhet är mindre för det. Den hjälp jag 
har fått har betytt mycket på det praktiska planet; den är också en 
förklaring till den arbetsglädje jag fått uppleva under detta företag. 
I detta tack innesluter jag också det arbetslag som svarat för att den-
na bok blivit en så förnämlig grafisk produkt. 

Till sist: Den här boken bör läsas med Bibeln i hand. Om läsaren 
på detta sätt får uppleva något av den upptäckarglädje som så ofta 
uppstår i direktkontakten med de bibliska texterna, då har mitt arbe-
te inte alldeles förfelat sitt syfte. 

Tryggve N D Mettinger 
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KAPITEL l 

Gudsnamnen: milstolpar i 
frälsningshistorien 

Gud- vem är Han? När vi i ett vanligt mänskligt sammanhang frå-
gar om en för oss obekant person "Vem är den där egentligen?", så 
får vi allra först veta hans namn. Först därpå kommer de detaljer 
som utgör porträttets enskildheter. Namnet befäster och manifeste-
rar en persons identitet. 

Så är det också när Bibelns människor möter Bibelns Gud. Det 
mötet har ägt rum under vitt skiftande tider och i helt olika yttre si-
tuationer. Inför livets många utmaningar har människor fått se nya 
drag i den Eviges anlete. Sådana milstolpar i frälsningshistorien 
markeras ibland av att Gud uppenbarar sig under ett nytt namn. I 
l Mos 17:1 träder Gud för första gången i Bibeln en människa till 
mötes med orden "Jag är El Shaddaj", ett gudsnamn som traditio-
nellt översatts med "Gud den Allsmäktige". Längre fram uppenba-
rar han sig för Mose och säger: 

Jag är JHWH. För Abraham, Isak och Jakob uppenbarade jag mig 
som El Shaddaj, men under mitt namn JHWH var jag inte känd av 
dem. (2 Mos 6:2-3) 

En hel rad olika utgångspunkter är tänkbara för ett studium av 
gudsbilden i Gamla Testamentet. Jag har valt att lägga upp denna 
forskningsresa till Bibelns inre med just de olika gudsnamnen som 
de geografiska hå-llpunkter där vi stannar upp och gör våra observa-
tioner. Det finns flera högplatåer i texternas landskap som man 
missar på det här sättet; den här studien behöver naturligtvis kom-
pletteras med andra. Samtidigt står det klart att en vandring efter 
denna färdled för oss upp på bergstoppar där den utsikt som öppnar 
sig för oss väl kompenserar våra mödor. 

Våruppgift kommer att vara dubbel. Dels skall vi försöka faststäl-
la den språkliga innebörden i varje gudsnamn vi tar upp till behand-
ling, i den mån denna inte ligger i tämligen öppen dag, dels skall vi 
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försöka klargöra de viktigaste aspekterna i gudsbilden i samband 
med respektive namn. Detta senare kommer att ske genom att vi vid-
gar vårt perspektiv från de språkliga frågorna till kontexten i vidaste 
mening, alltså kontexten i betydelsen av textsammanhang, social 
miljö och teologisk tankestruktur. 

Jag använde nyss termen "gudsbild". Med denna menar jag före-
ställningarna om Guds (a) egenskaper, (b) handlande (vad Gud gör) 
och (c) aktionsområde (om Gud verkar i naturen eller historien, om 
han agerar i individens liv eller nationens öden etc). 1 

l. Gudsnamnen som dispositionsprincip 
Gud- vem är Han?- Så lyder alltså vår övergripande fråga. Vår 
framställning kommer att forma sig till en redovisning av de svar 
som de bibliska gudsnamnen i GT har att ge oss. Dessa gudsnamn 
fungerar alltså som dispositionsprincip för en i eminent mening teo-
logisk undersökning. Är detta ett sätt att arbeta som svarar mot den 
fråga vi ställt och det material vi skall arbeta med? 

Jag kan här inte gå in på en principiell diskussion av hela det stör-
re problem som gäller metodfrågan i moderna framställningar av 
Gamla Testamentets teologi respektive Israels religion. I stället skall 
jag nöja mig med att kort diskutera ett relativt färsktbidrag till detta 
problem av Claus Westermann, What does the Old Testament say 
about God? (1979). 2 

Westermann konstaterar att framställningarna om Gamla Testa-
mentets teologi ofta centreras kring en serie termer som utkorelse, 
förbund, frälsning, försoning och eskatologi. Dessa ord är substan-
tiv och därtill abstrakta begrepp. Westerrnanos huvudinvändning 
mot ett sådant förfarande är att forskaren därmed avlägsnar sig från 
GT:s eget språk. Orden i fråga utgör ju i flertalet fall en senare tids 
sammanfattningar av saker som i Bibeln skildras på ett mycket mera 
konkret och jordnära språk. 

Det alternativ som Westermann rekommenderar ser ut så här: i 
stället för att tala om t ex frälsningen som ett tillstånd bör forskaren 
undersöka verbstrukturer, t ex formuleringar med verbetjasac, heb-
reiskans vanliga ord för "rädda". Han kommer därmed inte att arbe-
ta med ett statiskt tillstånd utan med ett dynamiskt skeende. 

Denna metod gör Westermann medveten om två brännpunkter i 
den stora ellips som de gammaltestamentliga gudsföreställningarna 
utgör. (l) I den ena brännpunkten finner vi den frälsande Guden. 
Här rör det sig om gudomliga ögonblicksingripanden, "lodrätt från 
ovan". Gud handlar i sitt utkorade folks frälsningshistoria. (2) I den 



andra brännpunkten finner vi den välsignande Guden, som handlar 
i skapelsen. Här har vi inte att göra med de dramatiska frälsningshis-
toriska ingripandena utan med Guds konstanta, aldrig sviktande 
välsignelse, som i varje ögonblick förbinder skapelsen med dess käl-
la och som verkar "horisontellt", inne i själva förloppet. Fältets 
skördar och patriarktältets barnaflock är alldagliga bevis på den 
välsignande Gudens realitet. Denna gudsbild finner man i vishetslit-
teratur och psalmer, medan den frälsande Guden träder bibelläsaren 
till mötes i de historiska böckerna, framför allt 2 Moseboken och det 
deuteronomistiska historieverket (5 Moseboken - 2 Kungaboken). 

FIGUR 1 Två aspekter av den gammaltestamentliga gudsbilden 

Den tyske bibelforskaren Claus Westermann särskiljer två huvudaspekter 
av gudsbilden i GT: 

Den välsignande Guden 

Gud skänker sin välsignelse 
från släktled till släktled, 
alltifrån skapelsen 

Psalmer och vishetslitteratur 
(Ords, Pred, Job) 

Den frälsande Guden 

Guds ögonblickliga ingripanden 
i historien, t ex uttågsundret 

GT:s historiska böcker 

Westerrnanos framställning utgör en sund reaktion mot den enögd-
het som länge präglat studiet av gammaltestamentlig teologi: man 
har varit fixerad vid den frälsande Guden. Det frälsningshistoriska 
perspektivet har dominerat. Westermann har gett oss en nyttig på-
minnelse om att Bi bel n s Gud är ännu större än så. 

Westermann har också satt fingret på en öm punkt, när han pekar 
på abstraktionens förbannelse i moderna gammaltestamentliga teo-
logier. Inför hotet om en långsam drunkningsdöd i texternas ocean 
av enskilda data försöker forskaren sammanfatta och generalisera 
och hamnar då lätt i blodlösa abstraktioner. 

Westermann har alltså lämnat ett positivt bidrag av stort värde. 
Andra forskare har från andra utgångspunkter på motsvarande sätt 
skärpt vår blick för olika aspekter av den gammaltestamentliga 
gudsbilden. Att jag har valt gudsnamnen som brännpunkter i min 
framställning beror bl a på att detta sätt att nalkas problemet hittills 
varit sorgligt försummat i modern gammaltestamentlig forskning. 
Valet att nalkas Gud via gudsnamnen hjälper oss att möta två vikti-
ga krav som man måste gå in under, om man på allvar vill arbeta 
med den bibliska gudsbilden. 
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Det första krave t ä r dett a: a tt på a ll va r arb eta med tex ternas egna 
formuleringar och inte omedelba rt förlita sig på de li vbä lten som vå-
ra teologiska abstraktioner utgör (jfr Wes termann ovan) . När vi ar-
beta r med gudsbeteckningarn a , arbet a r vi med prim ärelement i Bi-
beln s egna formulerin ga r om Gud , ord som ä r urbestå ndsdelar i 
GT: s ege t språ k. Vi rör oss allt så på det hebreiska språket s eget pl an. 
Och int e nog med detta . Vi ha r a tt göra med na mn , och namn var för 
de gaml a is rae literna ofta laddad e med innebörd, et t fö rhåll ande 
som vi å terkommer till om några ögonblick . 

Det andra krave t ä r detta: at t resolu t stä ll a sig mitt i den hi stor ia 
som Bibeln s mä nniskor befinn er sig i, då de l'ra mbä r sitt vittn esbörd 
om G ud . Vår uppm ärk sa mhet måste gä ll a in te ba ra den språk liga 
deta lj en utan också den hi sto riska situ a ti onen. GT erbjuder a ld rig 
någon samlad översiktsframställning öve r olika sidor a\ G ud s \ä-
sen, som a bstra kt och tidlös skulle kunn a isol eras frå n det hi storiska 
skeendet s situ ation smäss iga detalj er. Den som läser GT får finn a ~ i g 

i att bildl ig t ta la t konfront eras med ett helt porträt tga ll er i a,· guds-
bilder: texter na berätta r ju om hur G ud i oli ka gesta lt er trä tt männi -
skor till möt es i olika konkreta situationer. l nya hi stori ska situ at io -
ner blev G ud s folk med vetet om nya drag i den fö rdolde Gudens an-
lete. Dä rmed stå r vi infö r något ytt erst viktigt: ett sa mspel mell an 
situ ation och teologi. Det gamla Israels teologi, i ordet s kva li fice ra-
de mening av Israe ls fö restä llninga r om G ud , väx te fram som re-
spons på till va rons ständigt skift a nd e utm aningar. 

De bibli ska tex tern a betona r sta rkt a tt det mi tt i a ll växling dod 
finn s en konsta nt fa ktor i uppenba relsens hi sto ri a: det är en och 
samme G ud som ta lar till Abraham , Mose, Jesaja och Hesekiel (jfr 
2 Mos 3:6; 6:3) . Men dett a in nebä r inte a tt Jesajas gud sbild va r iden-
ti sk med pat ria rkernas. Vi ska ll snart se hu r pat riarkern as gudsbild 
sva rar mot väsentli ga sidor av deras li vss itu ation . De va r j u kring-
va ndra nde herdar. Jesaj a dä remot va r en a ri sto krati sk pro fet frå n 
700-talets Jerusal em, vä l hemmastadd i hovets och templets förnä-
ma kretsa r. Det är då egentlige n föga överraska nde att G ud träder 
Jesaja tillmöt es på ett sä tt som sva ra r mot dennes re fe re n ~ ram ar. Så 
är det int e för inte som denne pro fet tal a r om hur han sett G ud sitta 
" på en hög och upphöjd tron' ' och utbri ste r a t t ha n skådat ' 'Ko-
nun ge n, Herren Sebaot" (Jes 6:5 ). 

Nu ä r det ett hi stori skt faktum att det ga ml a Israels gudsbeteck-
nin ga r växlade genom år hundradena . Denn a väx ling måste rim ligen 
ha haft något a tt göra med den dynami ska ut vec klingen i det gamla 
Israe ls t ro. Detta inn ebä r i sin tur, a tt va rj e alh·ar ligt fö rsök at t <; tu-
dera de ga mm a lt esta mentl iga gud sna mn en med nöd,ä nd ighet gör 
oss medve tn a om en väsentlig aspekt av det gamla Israe ls tro: dess 
hi stori ska dynamik. Så öppnas vå ra ögon för mångfalden i GT. 



Själva metoden räddar oss från enögd fixering vid en enda aspekt av 
gudsbilden. Den gudomliga verkligheten är så stor att den kan och 
måste uttryckas i ständigt nya symbolsystem. 

När man tänker på det mervärde som studiet av gudsnamnen ger 
oss jämfört med vissa andra tänkbara strategier i arbetet med guds-
bilden, då är det snarast förvånande hur liten roll dessa spelat i över-
gripande arbeten om GT:s teologi i allmänhet och dess gudsbild i 
synnerhet. 

En komplett förteckning över Gamla Testamentets olika gudsbe-
teckningar skulle bli en lång lista. Vi erinrar oss lätt namn som 
JHWH ("Herren"), El Shaddaj ("Gud den Allsmäktige"), Elohim 
("Gud") och JHWH Sebaot ("Härskarornas JHWH"), eller epitet 
som "den levande Guden", "den Helige", "den Högste" och "För-
lossaren". Den här boken kommer att ta upp ett urval av de olika 
gudsbeteckningarna.3 En lång rad gudsbeteckningar måste lämnas 
åt sidan i en framställning som denna. Med rätt eller orätt har jag 
gjort valet att avstå från behandlingen av namn som Elohim, Eloah 
och en rad andra. Vissa namn är så vaga och konturlösa att de har 
föga att ge för vår undersökning. Andra är så sällsynta att de inte 
framstår som representativa. 

2. Namnet. i Bibelns värld 
Innan vi ger oss in på studiet av de enskilda gudsnamnen måste vi 
stanna ett ögonblick inför frågan om hur människors namn i all-
mänhet och Guds namn i synnerhet fungerade i Bibelns värld . Vi 
blir omedelbart varse en rad förhållanden, som visar att namnet var 
ett ting av hög specifik vikt. Vad jag här avser kan kort summeras 
under rubrikerna "namn och realitet", "namn och personlighet" 
samt "namn och närvaro". 

l. N am n och realitet 
I de gamla semitiska kulturernas föreställningsvärld var namn och 
realitet nära förbundna med varandra. Inledningen till det babylo-
niska skapelse-eposet, Enuma Elish, skildrar det tillstånd som rådde 
innan himmel och jord var till. Texten talar därvid om tillståndet in-
nan dessa blivit "nämnda".4 Namn och existens hör samman. 

I den bibliska paradisberättelsen möter vi något liknande. Här be-
rättas det: 
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Och Herren Gud danade av jord alla markens djur och alla himme-
lens fåglar och förde dem fram till mannen för att se hur denne skulle 
kalla dem; ty som mannen kallade varje levande varelse, så skulle den 
heta. (l Mos 2:19) 

Dean McBride har nog fångat något riktigt, när han säger att denna 
namngivning är ett väsentligt komplement till Guds ursprungliga 
skapelseakt, ett medel varigenom det levande ordnas, indelas och 
definieras till igenkännliga storheter_ 5 

2. N am n och personlighet 
Moderna västerlänningar betraktar i regel namnet som blott och 
bart en påklistrad etikett, som ett trivialt medel att identifiera och 
särskilja individer från varandra. I Bibelns värld finner vi ibland ut-
tryck för föreställningen om ett djupare samband mellan namnet 
och dess bärare.6 

l Samuelsboken 25 berättar om mannen Nabal, 7 som snävt avvi-
sade en anhållan från David och hans män om proviant. Nabals 
hustru inser det okloka i detta och säger till David: 

Inte må min herre fästa något avseende vid Nabal, den onde mannen, 
ty vad hans namn betyder, det är han. Nabal heter han , och dårskap 
bor i honom. (l Sam 25:25) 

Nabals föräldrar hade en gång gett honom ett namn som väl betydde 
"den ädle". Men samma adjektiv nä bä/ kunde också ha den motsat-
ta betydelsen, "den vettlöse", "dåren". Det är denna betydelse som 
utgör namnets klangbotten i berättelsen. Det för Nabal typiska 
kommer fram i hans namn. Ett annat exempel finner vi i patriark-
berättelserna. Här säger Esau om sin skrupelfrie bror: 

Han heter ju Jakob, och han har nu också två gånger bedragit mig. 
Min förstfödslorätt har han tagit, och se, nu har han också tagit min 
välsignelse. (l Mos 27:36) 

Enligt pålitliga forskningsrön betydde namnet Jakob "må Gud be-
skydda" och uttalades kanske som en välgångsönskan från föräld-
rarna över det nyfödda barnet. 8 I Esaus ord ovan har emellertid 
namnet förknippats med ett annat semitiskt cäqab, som betyder 
"bedraga", och så framstår namnet Jakob som ett komprimerat ut-
tryck för personens mest framträdande karaktärsdrag: hans svek-
fullhet. Så förstår vi varför Jakob måste få ett nytt namn och inte 
längre heta Jakob utan Israel. Den nattliga gudsupplevelsen vid Jab-
boks vad innebar en så genomgripande förändring i Jakobs väsen att 



han inte längre var densamme som förr (l Mos 32:28). 
Det är mot bakgrunden av sådana förbindelser mellan namnet 

och personligheten -----: förbindelser som är svårdefinierade men lik-
väl konstaterbara - som vi skall förstå ett par olika formuleringar. 
Den ena finner vi när Gud i ett samtal med Mose säger: "Jag känner 
dig vid namn" (2 Mos 33:17; jfr v 12). När man i modernt språkbruk 
talar om att känna någon till namnet handlar det om en rätt ytlig be-
kantskap. Det bibliska talesättet handlar om något djupare: att Gud 
vet vem Mose egentligen är, att han har personlig kännedom om 
Moses karaktär. 

Det andra uttrycket är den välkända frasen "för sitt namns skull". 
Vi möter det i psalmistens ord: "Han leder mig på rätta vägar, för sitt 
namns skull" (Ps 23:3) och i profetordet där Gud säger: "Men för 
mitt namns skull är jag tålmodig" (Jes 48:9; jfr J er 14:7 etc). Uttryc-
ket i fråga synes snarast handla om Guds egentliga natur. Därför att 
Gud är sådan han egentligen är, därför att han kort sagt är Gud -
därför leder han de sina på rätta vägar, därför är han tålmodig, där-
för förlåter han synder. Det för oss intressanta är att detta uttryckes 
med en hänvisning till Guds namn. 

Det här antydda sambandet mellan namnet och personen utgör 
också förklaringen till att namnet ibland kan ta sin bärares plats. I 
Jesaja och Psaltaren finner vi belägg som följande: 

Se, Herrens namn kommer fjärran ifrån, 
med brinnande vrede och tunga rökmoln. (Jes 30:27) 

Må Herren bönhöra dig på nödens dag, 
må Jakobs Guds namn beskydda dig. (Ps 20:2) 

3. Namn och närvaro 
Vi har talat om namn och realitet och namn och personlighet. Vi 
måste också säga något om namn och närvaro. 9 Vad saken gäller är 
Guds egen närvaro; det handlar om gudsuppenbarelser, om s k teo-
fanier. 

I den urgamla altarlagen i Förbundsboken finner vi en utsaga vars 
hebreiska grundtext framstått som svårtolkad. Enligt min mening 
skall stället översättas: 

På varje plats där jag proklamerar mitt namn skall jag komma till dig 
och välsigna dig. (2 Mos 20:24*) 

På den heliga platsen kungör Gud sitt namn och blir därmed närva-
rande Ufr 5 Mos 4:7). 

Det finnsiGTen rad texter som i mera kvalificerad mening kan 
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sägas skildra en teofani, en gudsuppenbarelse. Dessa skildringar ut-
märkes av två drag. För det första talas det vanligen om att Gud 
"kommer" (från Sinai, Paran etc). Rörelseverb antyder att Gud är i 
antågande. För det andra talas det om effekterna i naturen av denna 
Guds ankomst: jorden bävar, bergen darrar och smälter som vax. 
Till denna speciella genre av teofaniskildringar hör texter som Dom 
5:4-5; Ps 18:8-16; 68:8-9; 97:1-6; Mika 1:3-4, etc. Nu har forskare som 
Arthur Weiser 10 och andra gjort gällande, att teofanin fick rituell 
konkretion i gudstjänsten i Salomos tempel. Ett sådant inslag i 
gudstjänsten skulle stå i god samklang med liturgins dramatiska ka-
raktär. Förutom de facklor och basunstötar som skulle gestalta teo-
fanin (jfr 2 Mos 19:16; 20:18) kan man också tänka sig att en gudom-
lig namnproklamation utgjort själva nyckelmomentet och på ett 
särskilt sätt markerat Guds närvaro. En sådan namnproklamation 
kan då tänkas ha verkställts genom översteprästen eller en profet 
som var verksam i gudstjänsten. 

Detta resonemang förblir mycket hypotetiskt. Faktum är emeller-
tid att en gudomlig namnproklamation spelar en roll i texter som 
kan relateras till teofanin. I 2 Mos 33:18-23 begär Mose att få se Guds 
härlighet. Herren villfar denna begäran genom att "gå förbi" (märk 
rörelseverbet) platsen där Mose står. Av allt att döma får Mose här 
inte se Guds härlighet (käbod). Och han får inte heller se Guds an-
sikte (pänlm). Placerad i en bergsklyfta och dold av Guds hand kan 
Mose knappast se något av den gudomliga majestätsuppenbarelse 
som drar förbi. Däremot hör han! Och vad han hör utsäges med 
klart positivt förtecken: han hör hur Gud proklamerar sitt namn 
JHWH för honom. När Gudproklamerar sitt namn (sem) blir den 
gudomliga närvaron uppenbar (v 19, jfr 34:5-6). 

I denna genomgång av de speciella tankar som knyter an till nam-
net i det gamla Israel måste jag också säga några ord om en speciell 
rättsrit. 

4. Utropaodet av namnet som en rättsakt 
När vi köper och säljer fast egendom, tillgår detta normalt så, att en 
dylik affärstransaktion blir föremål för bindande skriftlig doku-
mentation. I det gamla Israel spelade i stället proklamationen av den 
nye ägarens namn en framträdande roll. När exempelvis ett fält skul-
le byta ägare, skedde detta genom en namnproklamation inför vitt-
nen: köpeskillingen överlämnades och den nye ägarens namn ropa-
des ut över det aktuella fältet. Så fullbordades köpet. 

Den tyske bibelforskaren Kurt Galling har i en vacker studie visat 
hur denna sedvänja förklarar en del missförstådda ställen i GT. 11 



Vad Ps 49:12 sålunda säger om de ogudaktiga är inte att "de uppkal-
lar jordagods efter sina namn" (1917) utan att "de utropar sina 
namn över [nya] egendomar", dvs de lägger allt mera mark under 
sig. Det juridiska språkbruket föreligger på en rad ställen, bl a i Jes 
4:1, där grundtexten talar om hur sju kvinnor ber en och samme 
man: "Må ditt namn nämnas över oss". 

Detta juridiska språkbruk förekommer också i teologisk form i 
uttryck som talar om hur Herrens namn proklameras över något el-
ler någon. Att Jeremia enligt Jer 15:16 skulle vara uppkallad efter 
Guds namn, såsom vissa översättningar vill göra gällande (t ex 
1917), är ju uppenbart orimligt. Vad texten faktiskt talar om är i stäl-
let att "ditt namn har nämnts över mig, Herre, härskarornas Gud". 
Med de orden talar profeten om, hur han står under ett gudomligt 
ägaranspråk, hur han är en Herrens slav! På motsvarande sätt heter 
det: "Du bor ju dock mitt ibland oss, Herre, och ditt namn har ro-
pats över oss" (J er 14:9*). Och vid templets invigning säger Salomo: 
"Ditt namn har ropats över detta hus, som jag har byggt" (l Kung 
8:43*). I Amos 9:12 åter är det "folken" som Guds namn har utro-
pats över. 

Det är en självklarhet som tål att upprepas, att GT var Jesu Bibel. 
Nya Testamentet skulle hänga i luften om det inte kunde tolkas i lju-
set av Gamla förbundets skrifter. Vi skall i den följande framställ-
ningen göra flera exkursioner in i Nya Testamentet. Redan här ger 
emellertid GT anledning att aktualisera ett nytestamentligt ställe. 
Jag tänker på Jak 2:7 där det heter: "Är det inte de [de rika l som smä-
dar det härliga namn som har uttalats över er?" Formuleringen kny-
ter an till den gammaltestamentliga namnproklamationen vid ägar-
skiften och handlar uppenbarligen om hur Jesu namn uttalas över 
den som döpes. Den som döpes i Jesu namn går in i ett nytt ägarför-
hållande. Han eller hon är nu Jesu egendom. 12 

Innan vi går vidare skall vi för ett ögonblick dröja på steget och 
sammanfatta våra observationer hittills. Vi har sökt komma åt de 
associationer som i det gamla Israel knöts till människors namn i all-
mänhet och Guds namn i synnerhet. Först såg vi hur namn och reali-
tet hänger samman: med namngivningen av djuren fullbordas ska-
pelsen. Därefter granskade vi förbindelsen mellan namn och per-
sonlighet: namnet uttrycker personens väsen. För det tredje 
studerade vi några textställen som pekar på gudsnamnets viktiga roll 
som manifestation av Guds närvaro. Slutligen erinrades vi om 
namnproklamationen som en rättsrit. Relationen mellan namnet 
och dess bärare är svår att definiera. Å ena sidan framstår namnet 
som ett symboliskt attribut till sin bärare. Å andra sidan är förbin-
delsen mellan namn och namnbärare så intim att det blir svårt att 
tala om namnet som en storhet som klart kan skiljas från sin bärare. 
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En persons namn tenderar att bli hans andra jag och speglar hans 
natur, makt och realitet. 

Vi står nu redo att börja vårt studium av det synnerligen lovande 
material som de bibliska gudsnamnen utgör. Dock först ett memen-
to av yttersta vikt: det är ett utmanande, ja för det mänskliga förnuf-
tet nästan anstötligt faktum, att Gud mitt i sin uppenbarelse förblir 
den fördolde Guden. Den Gud som i Gamla Testamentet umgås med 
jordiska människor förblir hela tiden Gud. I sin helighet förblir han 
den outgrundlige. I GT finns det endast en sakenlig respons på guds-
uppenbarelsens tilltal: tillbedjan och fruktan inför Herren. Av den 
som vill umgås med Gud kräves hela tiden respekt för Guds in-
kognito. 

I gr1,1nden handlar detta om spänningen mellan det jordiska, änd-
liga, och det oändliga. Här gäller det att inse gränserna för vårt 
mänskliga förnuft och vårt jordiska språk. Till sist är det ju så, som 
kyrkofadern Gregorius framhöll, att den som tror sig kunna infånga 
den fördolde Guden genom ett studium av hans namn liknar den 
som menar sig kunna rymma oceanen i sin kupade hand. 

Detta studium vill vara ett exegetiskt företag. Därmed ansluter jag 
mig till en vetenskapsteoretisk tradition som drar strikta gränser för 
forskarens kompetens. Det kan inte vara bibelforskarens uppgift att 
jaga storvilt på trons domäner: Gud i sig, Gud bortom texterna, kan 
jag inte nå som forskare. Som forskare kan jag yttra mig över de fe 
nomen jag kan avläsa på bibeltexternas bildskärm. För min del Ilar 
jag trons fasta övertygelse att det finns en yttersta programkälla bak-
om det jag iakttar, men denna kan jag inte komma åt med bibelfors-
karens instrument. 

Kan ett namn ha språklig betydelse? 

I den här boken kommer vi att studera 
"betydelsen" hos några av de viktigaste 
bibliska guds namnen. Vad menar vi då vi 
talar om "betydelsen" hos ett ord? I mo-
dern språkvetenskap betonar man att det 
inte finns någon direkt relation mellan 
ord och det de står för. Inget säger att vi 

måste kalla en bil för "bil"; på engelska 
heter det ju "ear" och på tyska "Auto". 
Relationen är i själva verket arbiträr, god-
tycklig. 

En grundläggande skillnad är den mel-
lan "referens" och "betydelse" hos ett 
ord. Låt oss tänka oss att polisen gripit en 
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brottsling vid namn Svensson. Denne ne-
kar dock envist vid förhöret. En polisman 
uttrycker efter dagens arbete läget så här: 
"Svensson blir en hård nöt för oss att 
knäcka:• I en sådan sats syftar ordet nöt 
på Svensson. Detta är ordets "referens" 
eller "denotation". Samtidigt uppväcker 
ordet hos åhörarna associationer till de 
små frukter med hårt skal som vi kallar 
för "nötter". Ordet har ett visst associa-
tionsinnehålL Detta kallar vi för ordets 
"konnotation". Vi kan alltså tala om "de-
notation" respektive "konnotation". 

Språkforskare som arbetat med egen-
namn brukar framhålla att sådana har re-
ferentiell, denotativ betydelse, men inte 
konnotativ. Vi vet vem namnen "Björn", 
"Margareta" eller "Peter" syftar på, refe-
rerar till, i vår bekantskapskrets. Namnen 
har referens. Däremot lägger vi vanligen 
inte in någon speciell betydelse i själva 
namnen. Endast de av oss som är lagda 
för språkliga funderingar förknippar 
dem med djuret i skogen eller orden för 
"pärla" och "klippa" i grekiskan. Och en-
dast i sällsynta fall blir ett namn ett be-
grepp Ufr namn som Quisling och Ado-
nis, som övergått till appellativ). 

I hebreiskan är läget delvis annorlun-
da. Detta språk utmärkes av att ordens 
rotbetydelse ofta är genomskinlig och av 
att egennamn i flertalet fall tycks ha varit 
bildningar som var fullt begripliga för is-
raeliterna och som alltså innehöll något 
mer än blott referensen. De hade nog i re-
gel också en konnotativ betydelse, även 
om det givetvis kan diskuteras i vilken ut-
sträckning denna aktualiserades i en gi-
ven talsituation. Namn som Melkisedek, 
Jesaja, Josafat var rimligen öppna för 
tydning för varje vuxen israelit. Man kun-
de lätt lägga isär dem i deras språkliga ur-
beståndsdelar och alltså fastställa deras 

betydelse. En modern student ser redan 
efter första terminens hebreiskstudium 
att dessa namn kan tolkas som "Rättfär-
dighetens konung", "Herren räddar" och 
"Herren dömer". 

Motsvarande gäller om de hebreiska 
gudsnamnen. Det är därmed en legitim 
uppgift att försöka fastställa deras språk-
liga härledning, deras etymologi. Och det 
är ett rimligt antagande att ett gudsnamns 
etymologi gav israeliterna bestämda asso-
ciationsmöjligheter. 

Vi får nu inte göra misstaget att tro att 
varje gudsnamn i varje talsituation väckt<;: 
alldeles bestämda associationer. Så var 
förvisso inte fallet. Ofta förekommer 
namnen säkert endast i sin referentiella 
betydelse som ett bekvämt sätt att beteck-
na gudomen. Å andra sidan har vi situa-
tioner där gudsnamnet i fråga är laddat 
med en djupare betydelse. Ingen kan läsa 
2 Mos 3:13-15 utan att se att hela samman-
hanget utgören djupborrning i JHWH-
namnets hemligheter. Och det är nog inte 
heller en tillfällighet att det är Sebaot-
namnet som användes om Gud i skild-
ringen av Jesajas kallelse (Jesaja 6). 

Till detta kommer en faktor som inte 
skall förbises. Det är med ord som med 
människor: barndomsmiljön kan bli av-
görande för livet. Med vissa gudsnamn är 
det uppenbarligen så, att den miljö där de 
först kom till användning på ett avgöran-
de sätt har präglat dem för framtiden. Ett 
intressant exempel är Sebaot-namnet, ett 
fall där studiet av namnets livsmiljö blir 
lika givande för bibelforskaren som studi-
et av en plantas växtplats för botanisten. 

Litteratur: Holmqvist (1971:64-109), 
Lyans (1977:215-223), Kjcer-Hansen 
(1982:100-105) samt de i not 7 till kapitel l 
nämnda arbetena. 
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KAPITEL 2 

Den Gud som säger ''Jag Är" 
- JHWH-namnets gåta 

I en av sina böcker berättar den israeliske nobelpristagaren i littera-
tur Samuel Josef Agnon om tora-skrivaren Rafael, en man som ha-
de till yrke att göra avskrifter av de heliga bokrullarna. Varje gång 
denne Rafael kom till ett ställe i texten där hans original hade guds-
namnet JHWH lämnade han en lucka i sin egen avskrift. Först när 
Rafael hade underkastat sig speciella reningsriter, fyllde han i dessa 
luckor. Den omständliga proceduren må synas u·nderlig för en mo-
dern västerlänning. Den ger emellertid ett talande vittnesbörd om 
JHWH-namnets unika ställning bland de bibliska gudsnamnen. 1 

Detta namn JHWH är det heligaste bland dem alla. Det är detta 
namn Paulus syftar på, när han talar om "det namn som står över al-
la andra namn" (Fil 2:9). 

I vårt studium av JHWH-namnet skall vi avancera enligt följande 
huvudplan. Vi kommer att gå fram i tre separata etapper. För det 
första skall vi ta upp den historiska frågan om gudsnamnets ur-
sprung. För det andra skall vi ta upp denfilologiska frågan om guds-
namnets språkliga innebörd. För det tredje skall vi ta upp den teolo
giska frågan om de teologiska associationer som namnet kan tänkas 
ha väckt hos dem som använde det i Israel. Dessa tre huvudsyn-
punkter är naturligtvis djupt förbundna med varandra. Vår allmän-
na uppläggning representerar en förenkling, gjord i klarhetens in-
tresse. -Allra först måste vi dock söka belysa några inledande frå-
gor. Hit hör det gudomliga Namnets helighet och bruket av 
ersättningsord. Hit hör också frågan om de grundläggande texter-
nas allmänna karaktär (2 Moseboken kapitel 3 och 6). 



l. Ett heligt namn 

l. Varför står det "H.erren" 
i våra bibelöversättningar? 

I och med att man uppfattade detta namn JHWH som laddat med 
speciell helighet upphörde man så småningom nästan helt att uttala 
det. Man blev tveksam om uttalet, och än i dag är forskarna inte helt 
säkra på hur det egentligen lydde. Denna process kan vi inte datera 
med säkerhet men den bör ha ägt rum under perioden mellan Gamla 
och Nya Testamentet. Låt oss erinra om några vittnesbörd om guds-
namnets sakrala status. 

I 3 Moseboken finns en berättelse om två israeliter som slogs (3 
Mos 24:10-16). Under slagsmålet smädade den ene Namnet och hä-
dade. Förbrytelseris allvar framgår av det straff som utmättes. Man-
nen i fråga dömdes enligt den sakrala rättens gudomligt sanktione-
rade principer: 

Och den som smädar Herrens Namn skall straffas med döden. Hela 
menigheten skall stena honom. Vare sig det är en främling eller en in-
född som smädar Namnet, skall han dödas (v 16). 

Det med tiden allt mera fördjupade -medvetandet om Namnets helig-
het märks i tendensen att byta ut JHWH-namnet mot det mindre 
laddade Elohim. Denna tendens går i dagen i Krönikeböckernas pa-
ralleller till Kungaböckerna och även i en speciell grupp av Psaltar-
psalmer (Psalm 42-83). 2 

Dödahavsrullarna ger flera slående exempel på typografisk särbe-
handling av gudsnamnet. I vissa texter skrives gudsnamnet här inte 
med dåtidens hebreiska standardalfabet (kvadratskriften) utan med 
det äldre alfabetet (det epigrafiska). Effekten blir densamma som 
om vi i en modern trycksak skulle återge ett visst ord med den gamla 
frakturstilen. Det händer också i dessa texter att namnet helt ute-
lämnas och ersättes med fyra punkter, en för varje bokstav i 
namnet. 3 

I Mishna, "de äldstes stadgar", läser vi om den klass av syndare 
som har förverkat sin lott i den kommande tidsåldern. Hit hör bl a 
de som förnekar de dödas uppståndelse och de som säger att lagen 
inte är från himmelen. Men hit hör också de som uttalar gudsnam-
net (m. Sanhedrin 10:1). Med denna judiska lagsamling är vi nere i 
de första århundradena efter vår tideräknings början. 

Hur gjorde man då, t ex i synagogan, när man vid högläsningen av 
texten kom till ett ställe där det stod JHWH? -J o, man ersatte detta 
namn med ett annat, mindre laddat. Detta ersättningsord var det 
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hebreiska Adonaj som betyder "herre". Varje gång det stod JHWH 
läste man alltså i stället Adonaj, och detta är förklaringen till att vi 
i vår bibelöversättning finner ordet "Herren" med versaler: HER-
REN, där den hebreiska texten egentligen har gudsnamnet.4 

För att eliminera risken för felläsningar försåg man så småning-
om den hebreiska texten JHWH med vokalerna från ordet Adonaj. 
Detta skedde genom masoreterna, verksamma under perioden 500-
1000 e Kr. Beteckningen står för de skriftlärde som bl a försåg den 
hebreiska konsonanttexten med vokaltecken. Man måste ha klart 
för sig att de vokaler som i de hebreiska biblarna står vid JHWH inte 
säger något om uttalet av detta gudsnamn; de hör ju till ett helt an-
nat ord, nämligen Adonaj. Icke desto mindre har någon i ovist nit 
läst samman konsonanterna JHWH med vokalerna från Adonaj 
och så erhållit Jehowah, en läsning som sen vann bred anslutning 
ända fram till slutet av 1800-talet. Vi kan emellertid med säkerhet 
fastslå att så har Israel aldrig kallat sin Gud. Den ordformen är ett 
språkligt missfoster av samma typ som "eledil" och "krokofant". 

Vi kan här inte göra ordet Jadonlij till föremål för närmare gransk-
ning. Två ting kan emellertid nämnas. Det vanliga ordet för "herre" 
är på hebreiska Jiidon. Formen Jadonlij har uppfattats som en inten-
sivform med betydelsen "allherren" (Eissfeldt 1973:67), en bedöm-
ning som dock är kontroversiell inom forskningen. Vidare: Inom GT 
möter vi ibland båda dessa ord som gudsbeteckning utan att de står 
som ersättning för det högheliga gudsnamnet (5 Mos 10:17; Jos 3:13; 
Jes 3:1,15; Mika 1:2 etc). Detta bruk har måhända urgamla kanaane-
iska rötter (se Loretz 1980A). 

Vi har alltså sett hur gudsnamnet blir för heligt för att uttalas och 
hur man i stället ersätter det med Adonaj, "Herren". Denna skygg-

FIGUR 2 Jehowah - ett omöjligt namn på Gud 

JeHoWaH 

i i i 
Jadonaj 

"JHWH" är vad som står skrivet i den hebreiska bibeltexten. "Adonaj" är 
vad man läste i stället. "JHWH" var för heligt för att uttalas. Som en på-
minnelse om detta satte man vokalerna från "Adonaj" under konsonanter-
na i "JHWH". Avsikten med detta var dock inte att konsonanterna JHWH 
skulle läsas samman med dessa vokaler. När man under medeltiden trots 
allt började göra detta blev resultatet "Jehowah". Detta är en konstlad form. 
Så har Israels Gud aldrig kallats i biblisk tid. 



het för Namnet kommer också fram i Jesu ord i Nya Testamentet. Je-
sus låter den förlorade sonen säga: "Far, jag har syndat mot himlen 
och mot dig ... " (Luk 15:21). Gudsnamnet har här ersatts av ordet 
"himlen". Utsagan om att få se Människosonen sitta "på Maktens 
högra sida" hör också hit (Matt 26:64). Ett annat sätt att undvika 
Namnet är genom en omskrivning av satsen i passivum (Matt 7:7). 5 

I detta sammanhang måste vi tillåta oss en utvikning och stanna 
inför bruket av den grekiska beteckningen Kyrios om Jesus. 6 Detta 
ord betyder "herre". Det är av största betydelse för vår förståelse av 
NT:s kristologi att vi betraktar bruket av Kyrios mot den gammaltes-
tamentliga bakgrunden. Från Kyrios leds vi, via Adonaj, tillbaka till 
det högheliga gudsnamnet 

FIGUR 3 Från JHWH till Adonaj och Kyrios 

Israeliterna 
under ledning 
av Mose börjar 
använda guds-
namnet JHWH 

l 

Perioden mellan GT 
och NT: namnet 
JHWH får på grund 
av sin helighet 
ej uttalas. 
I läsning och tal 
ersättes det med ordet 
Adonaj, som 
betyder "Herre". 

Jesus kallas för 
"Herre". 
På urförsamlingens 
arameiska heter 
detta mar. 
På grekiska 
heter det kyrios. 
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Mose- David Exils- Jesus 
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En nyckeltext i detta sammanhang är Fil2:5-ll. Detta avsnitt har 
beskrivits som en Kristushymn eller som ett poetiskt-retoriskt läro-
stycke. Avsnittet består av tre "strofer". I den första skildras Kristi 
pre-existens, hans föruttillvaro hos Fadern (v 6). I den andra fram-
ställes Kristi inkarnation, hans människablivande och utblottelse (v 
7-8). I den tredje "strofen" (v 9-11) proklameras Kristi upphöjelse, 
och detta på ett för oss högst intressant sätt! 

Därför har Gud upphöjt honom över allt annat 
och gett honom det namn som står över alla andra namn, 
för att alla knän skall böjas för Jesu namn, 
i himlen, på jorden och under jorden, 
och alla tungor bekänna att Jesus Kristus är Kyrios, 
Gud fadern till ära. (Fil 2:9-11) 
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Här har man inte nöjt sig med det vanliga grekiska verbet för "upp-
höja", hypsoo utan väljer den form som har prefixet hyper-, ett för-
stärkande led som vi känner igen från ord som "hyperintelligent", 
"hypernervös" m fl. Vidare heter det att Kristus har fått "det namn 
som står över alla andra namn" (v 9), och detta förtydligas med for-
muleringen att alla tungor skall bekänna "att Jesus Kristus är Herre 
[Kyrios]" (v 11). Bekännelsen handlar om att Jesus får det som han 
enligt v 6f hade avstått från: jämlikhet med Gud. Jesus blir insatt i 
JHWH:s eget herradöme. Jämför noten till Fil 2:9 i NT -81. 

Att Jesus är Kyrios, Herre, är en av de allra äldsta kristna bekän-
nelserna: "Ty om du med din mun bekänner att Jesus är Herre, och 
i ditt hjärta tror att Gud har uppväckt honom från de döda, skall du 
bli räddad" (Rom 10:9; jfr l Kor 12:3).7 En särskilt spännande om-
ständighet är att vi kan följa denna bekännelse till Jesus som Herre 
tillbaka till den äldsta judekristna miljön i Palestina, till urförsam-
lingen. Tråden som leder dit är maranata-uttrycket (se faktaruta 2). 8 

Vad ligger i maranata-uttrycket? 

Ordet Kyrios är grekiska, och bekännel-
sen till Jesus som Herre har säkert udd 
mot de konkurrerande anspråk som kom 
till uttryck i formuleringen Kyrios kaisar, 
"kejsaren är herre". Tyder inte detta på att 
benämningen av Jesus som Kyrios snarast 
bör betraktas mot en hellenistisk bak-
grund i stället för att kopplas samman 
med bruket av Adonaj, "Herre", som er-
sättningsord för det gammaltestamentli-
ga gudsnamnet? 

Låt vara att vi kanske inte har att göra 
med alternativ som utesluter varandra. Vi 
har faktiskt en mycket pålitlig indikation 
på att redan den urkristna församlingen i 
Jerusalem bad till Jesus som "Herre". Det 
mest använda språket i Palestina på Jesu 
tid var arameiska. En handfull arameiska 
uttryck har bevarats i NT. Vi erinrar oss 
ord som "effata" (Mark 7:34) och "abba" 
(Mark 14:36 m fl). Bland dessa arameiska 

uttryck är också "maranata". 
Uttrycket "maranata" förekommer i l 

Kor 16:22 och i De tolv apostlarnas lära 
eller Didache (10:6). De grekiska hand-
skrifterna skrevs under antiken utan mel-
lanrum mellan orden (scriptio continua). 
Nu består "maranata" av två ord, men 
gränsen mellan dem är oklar. Det första 
elementet är arameiska för "vår Herre". 
Det andra är uppenbarligen en form av 
det arameiska verbet för "komma". Som-
liga forskare har föredragit uppdelningen 
maran atha, "Vår Herre kommer" (per-
fekt av det arameiska verbet). Andra före-
drar uppdelningen marana tha, "Vår 
Herre, kom!" (imperativ av det arameiska 
verbet). Det senare alternativet stödes av 
den rent grekiska och helt klara formule-
ringen i U p p 22:20. Men man kan väl inte 
utesluta att "maranata" fungerat både 
som bön och som bekännelse. 

FAKTARUTA2 



Det är inte bara den arameiska språk-
dräkten som är värd att notera. För ut-
tryckets höga ålder borgar också själva 
arten av de sammanhang där det före-
kommer. På alla tre ställena där uttrycket 
skymtar fram (l Kor 16:22; Upp 22:20 och 
Didache 10:6) finner man anspelningar 
på nattvarden. Detta låter oss ana att 
maranata-uttrycket användes i samband 
med Herrens måltid, kanske från allra 

första början. I nattvarden blickade man 
ju från begynnelsen framåt mot Herrens 
återkomst (l Kor 11:26). Så utgör mara-
nata-uttrycket ett vittnesbörd om hur 
man i den allra äldsta judekristna miljön 
betecknade Jesus som "Herre". 

Litteratur: Cullman (1959:208-215), 
Hahn (1974:100-112) och Fitzmyer (1981: 
218-235). 

FAKTARUTA2 

Det är dags att stanna upp och summera. Vad vi hittills konstate-
rat är följande: Bland de gammaltestamentliga namnen på Gud in-
tar JHWH en absolut särställning. Med tiden kom det att betraktas 
som så heligt att man nästan helt upphörde att uttala det. I stället an-
vände man ersättningsordet Adonaj, "Herren". Detta är förklaring-
en till att olika moderna översättningar har uttryck som "Herren", 
"the Lord", etc, på de ställen i GT där det högheliga gudsnamnet fö-
rekommer i den hebreiska texten. Det är därmed också uppenbart 
att detta sätt att "återge" gudsnamnet bara ytterligare markerar dess 
gåta. Dess hemlighet står kvar! 

2. De båda nyckeltexterna i 2 Moseboken 
Andra Moseboken innehåller två avsnitt som båda talar om uppen-
barelsen av gudsnamnet för Mose. Vi skall nu för ett ögonblick rikta 
vår uppmärksamhet mot dessa båda texter och notera de informa-
tioner de har att ge oss.9 Avsnittet i kapitel 3 har vanligen betraktats 
som ett nedslag av den elohistiska traditionen (särskilt v 9-15), me-
dan texten i kapitel6:2-9 förknippats med den prästerliga traditions-
strömmen (se ordlistan). På en högst väsentlig punkt lämnar dessa 
båda texter ett samstämmigt vittnesbörd: de förknippar uppenba-
relsen av gudsnamnet JHWH med Mosetiden. I kapitel 6 heter det 
sålunda: 

Jag är Herren. För Abraham, !sak och Jakob uppenbarade jag mig 
som 'Gud den Allsmäktige' [Je/ saddaj [, men under mitt namn 'Her-
ren' [JHWHI var jag inte känd av dem. (2 Mos 6:2-3) 
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Under patriarktiden hade Gud trätt fram under andra namn, bl a El 
Shaddaj. Från och med Mose är han känd som JHWH. 

Motsvarande information meddelas också i kapitel3, som är GT:s 
viktigaste text i samband med JHWH-namnet. Den Gud som i v 
14-15 uppenbarar sitt nya namn JHWH för Mose understryker ock-
så kontinuiteten bakåt till "fädernas" tid: "jag är din faders Gud, 
Abrahams Gud, Isaks Gud och Jakobs Gud" (2 Mos 3:6). Likaledes 
heter det längre fram: "Så skall du säga till Israels barn: JHWH, era 
fäders Gud, Abrahams Gud, l saks Gud och Jakobs Gud, har sänt 
mig till er. Detta skall vara mitt namn i evighet, och så skall man 
nämna mig från släkte till släkte" (2 Mos 3:15). 

De båda textställena ger oss en entydig bild: det namn som Gud 
uppenbarar för Mose var ett namn som var nytt för de hebreiska 
stammarna. Patriarkerna hade inte dyrkat Gud under detta namn. 

FIGUR 4 Från patriarktiden till Mosetiden: 
JHWH-namnet börjar användas 

"Din faders Gud, Abrahams Gud, 
Isaks Gud och Jakobs Gud" 
(2 Mos 3:6) 

"Gud den Allsmäktige" hebre-
iskans El Shaddaj (2 Mos 6:2-3) 

tidslinje .,_. 

Patriarktiden 

JHWH-namnet 
kommer i bruk 
först under Mosetiden 

Mosetiden 

JHWH-namnet kommer i bruk först under Mosetiden. Dessförinnan har 
andra gudsbeteckningar använts. Texterna talar klart om olika steg i utveck-
lingen. 

Slutsatsen att uppenbarelsen av JHWH-namnet innebar en milstol-
pe får också stöd från annat håll. Ett indicium finner vi i de hebreiska 
personnamnen i GT. Bland dessa finns det en stor grupp namn som 
innehåller element från JHWH-namnet. Det är frågan om namn 
som Jo-tam, Jo-el, Jo-jakim, där förstavelsen är en del av gudsnam-
net. Likaså har vi namn som Obad-ja, Gedal-ja, Ussi-ja, Eli-ja, där 
gudsnamnet går igen i slut ledet. I patriarkberättelserna finns det inte 
ett enda personnamn av denna typ med gudsnamnet som bildnings-
element, något som vi skulle väntat oss, om patriarkerna använt det-
ta gudsnamn. Det första otvetydiga namnet med detta element är 
Josua. 10 



Texterna i 2 Moseboken kapitel3 och 6 förtjänar alltså att tas på all-
var, när de talar om namnuppenbarelsen som inledningen till ett hu-
vudkapitel i gudsfolkets historia. Samma vittnesbörd levererar Ho-
seaboken, när det heter: "Men jag är JHWH, din Gud, alltsedan du 
var i Egyptens land" (Hos 13:4; jfr 12:9). 

Låt oss nu gå något närmare in på detaljerna i våra två texter. 2 
Moseboken 3 berättar om eldsuppenbarelsen för Mose vid gudsber-
get bortom öknen. Här skall vi särskilt lägga märke till textens struk-
tur. Det är nämligen så, att uppenbarelsen av gudsnamnet har en 
speciell plats och funktion i textsammanhanget. Texten som helhet 
omfattar avsnittet 3:1-4:17. Bakgrunden är slaveriet i Egypten. Med 
ett uttryck hämtat från rättslivets område - den förfördelades rop 
till rättsförsamlingen-heter det att israeliternas "rop över träldo-
men steg upp till Gud" (2:23). Och Gud reagerar: "Jag har noga sett 
mitt folks betryck i Egypten, och jag har hört hur de ropar över sina 
plågare. Jag vet vad de måste lida" (3:7). Till förtryckets offer säger 
Gud med eftertryck: Jag har sett. Jag har hört. Jag vet. -Och han 
inte bara talar. Han handlar dessutom U fr t ex Dom 3:9-10; 3:15). 
Resten av 2 Moseboken handlar om detta gudsingripan de, om befri-
elsen av de hebreiska slavarna. Kapitel 3 utgör själva inledningen till 
detta drama. 

Många har nog uppfattat detta kapitel som ett avsnitt som fram-
för allt handlar om uppenbarelsen av gudsnamnet. En noggrann ge-
nomläsning av texten visar emellertid att dess egentliga tema är Mo-
ses kallelse. Här har vi det större sammanhang, inom vilket uppen-
barelsen av gudsnamnet bara utgör ett delmotiv. 

I GT finner vi två olika typer av kallelse berättelser. 11 Den ena ty-
pen, som representeras av Jesaja 6 och Hesekiel 1-3, utmärkes av en 
visionsscen med Gud på sin tron. Gud för ordet. Den kallade accep-
terar uppdraget utan invändningar. 

Den andra typen av kallelseberättelser utmärkes av en dialog mel-
lan Gud och den som kallas. Den kallade protesterar mot uppdraget. 
Hit hör texterna om Guds kallelse av Mose, av Gideon (Dom 
6:11-18), av Saul (l Sam 9:1-10:16) och av Jeremia (J er 1:4-19). Texten 
om Jeremia, för att ta ett exempel, visar klart de fyra moment som 
ingår i dessa kallelseberättelser: Gud ger ett uppdrag (v 4-5). Den 
kallade protesterar (v 6: "Jag är för ung"). Gud övervinner protesten 
med ett löfte (v 8: "Jag är med dig"). Löftet bekräftas med ett tecken 
(v 11-12: synen av mandelträdet). 

Likadant är det med skildringen av Moses kallelse (2 Mos 3): ock-
så här återfinner vi de fyra momenten uppdrag, protest, löfte och 
tecken. Guds uppdrag till Mose att leda exodus meddelas i v 10. Mo-
se protesterar. Med den kallades typiska självcentrering hänvisar 
han till sina bristande förutsättningar att fullgöra uppdraget (v Il: 
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"Vem är jag, att jag skulle gå till Farao ... ?"). Som svar på denna pro-
test formulerar Gud sitt löfte: "Jag vill vara med dig" (v 12). Det 
handlar ytterst inte om Moses egen begåvning utan om att Någon är 
med honom och bistår. Det bekräftande tecknet antyds i v 12. 

I skildringen av Moses kallelse intar den kallades protest en sär-
ställning, för Mose varierar sin protest och gör ständigt nya krum-
bukter mot sin uppdragsgivare. I textens fortsättning (2 Mos 4:1-17) 
finner vi tre nya protester, som Gud bemöter i tur och ordning: "Men 
om de nu inte tror mig ... ?" (v 1), "Jag är ingen talför man" (v 10) och 
"Sänd ditt budskap med vilken annan du vill" (v 13). 

Det är inom ramen för denna dialog som Mose ställer frågan om 
Guds namn: "När jag kommer till Israels barn och säger till dem: 
'Era fäders Gud har sänt mig till er', och de frågar mig: 'Vad är hans 
namn?', vad skall jag då svara dem?" (3:13). Denna fråga får i texten 
ett tvåledat svar: 

Såskall du säga till Israels barn: "JAG ÄR har sänt mig till er." 
(2 Mos 3:14) 

Såskall du säga till Israels barn: "Herren !JHWHI, era fäders Gud .. . , 
har sänt mig till er." (2 Mos 3:15) 

Uppenbarelsen av gudsnamnet utgör alltså ett delmoment i en text 
med kallelseskildringarnas typiska handlingsförlopp, närmare be-
stämt i den muntliga kraftmätningen mellan Gud och Mose. Guds
namnet meddelas här som den slutgiltiga legitimationen av Moses 
uppdrag. 

Skildringen har också en inre logik, som vi inte skall förbise. När 
Moses första protest ("Vem är jag?") bemöts med löftesordet "Jag 
vill vara med dig", då hänger ju allt på identiteten hos den som står 
bakom detta löfte. Det visar sig vara han som säger sitt "JAG ÄR", 
han som kallas för JHWH. Här som alltid beror löftets värde på vem 
det är som står bakom det. 

Gudsnamnet fungerar alltså som något av ett legitimerande lö-
senord. Detta kan vi jämföra med utsagorna i den andra av våra två 
huvudtexter, 2 Mos 6:2-9. I denna text möter vi gång på gång orden 
"Jag är Herren". När människor, ur det okända, träder varandra till 
mötes, brukar de presentera sig. På samma sätt har orden "Jag är 
Herren" karaktären av en gudomlig "självpresentation". 12 

Denna formel står dels allra först i texten (v 2), dels finner vi den 
i v 6-8. Detta sistnämnda lilla avsnitt handlar om det gudomliga 
budskap som Mose skulle proklamera för Israel. Det handlar om 
löftet om befrielse ur slaveriet och om löftet om landet. Allt beror ju 
här på vem som står bakom dessa löften. Denna upplysning medde-
las icke mindre än tre gånger: i början, mitten och slutet av det lilla 



avsnittet möter vi orden "Jag är JHWH". Denna formel pekar på 
ve~kligheten bakom löftena om folkets framtid: Gud själv står bak-
om löftet och kommer att infria det. Formeln med gudsnamnet står 
här som en garanti för att löftena en dag blir verklighet. Likheten 
med vad vi nyss konstaterade om 2 Moseboken 3 är påtaglig. 

2. I historiskt perspektiv - Några indicier 
för Namnets ursprung 

Allt talar för att det var först från Mosetiden som de hebreiska stam-
marna använde JHWH som sitt namn på Gud. Den elohistiska tra-
ditionen (2 Moseboken 3) och den prästerliga (2 Moseboken 6) är 
överens om detta. Förekomsten av JHWH-haltiga personnamn pe-
kar i samma riktning. Trådarna leder oss tillbaka till Mose. Kan man 
med en historisk analys komina längre än så? - Flera forskare har 
gjort försöket. Detta arbete har mynnat ut i den s k keniter-
midjaniter-hypotesen, som går ut på att gudsnamnet har haft en för-
israelitisk och för-mosaisk historia bland vissa semitiska stammar i 
östra Sinai. Denna teori fick bred spridning genom ett arbete av Karl 
B udde från sekelskiftet. 13 Sedan dess har ytterligare indicier till-
kommit. Vad vi nu har är olika pusselbitar som kan läggas så, att de 
tillsammans bildar ett mönster. 

Den första pusselbiten finner vi i en grupp poetiska texter i GT, 
som antyder att JHWH har en "hemort" någonstans utanför det 
egentliga Palestinas gränser. Dessa texter ger inte någon exakt geo-
grafisk lokalisering. Med poetiska vändningar talar de om att 
JHWH "drar ut" från ett område som vi emellertid kan lokalisera 
till trakterna söder om Palestina; texterna talar om hur JHWH drar 
ut från Sina i, Seir, Paran etc. 14 

JHWH kom från Sinai. Hans sken gick upp från Seir för dem. Han 
strålade fram från berget Paran och kom från Meribat Kades. 

(5 Mos 33:2*) 

JHWH, när du drog ut från Seir, när du gick fram från Edoms mark, 
då bävade jorden, då strömmade det från himmelen, ... 
Bergen skalv inför JHWH, Sinais herre, inför JHWH, Israels Gud. 

(Dom 5:4-5*; jfr Ps 68:8-9, 18) 

Gud kommer från Teman, den Helige från berget Paran. (Hab 3:3) 

En "Temans JHWH" känner vi f ö också till från inskrifterna från 
Kuntillet Ajrud, beläget några mil söder om Kades i nordöstra Sinai, 
inskrifter som dateras till ca 800 f Kr. 15 
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FIGUR 5 Var låg det bibliska Sinai? 
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Vi vet faktiskt inte längre var det bibliska Sinai låg. I GT nämns Sinai bl a 
i texter som talar om hur JHWH drar ut från Seir, Paran och Teman. Dessa 
namn kan forskarna placera på kartan. De ligger alla i området norr om 
Aqabaviken. Kanske är det här som det bibliska Sinai skall lokaliseras. 

De formuleringar jag här pekat på har ett gemensamt: de talar om 
hur JHWH drar fram från trakter som ligger någonstans söder om 
det egentliga Palestina. Var det bibliska Sinai låg vet vi faktiskt inte 
med säkerhet. För de övriga geografiska angivelserna har vi emeller-
tid informationer. Det rör sig om ett större område kring Aqaba-
vikens nordspets. 

Texterna om hur JHWH drar ut från Seir etc leder oss alltså till 
området mellan Döda Havet och Aqabaviken. Här kan vi nu foga in 
den andra pusselbiten, en bit som visserligen är svårplacerad men 
som synes ge en antydan om samma område. Det är här frågan om 
utombibliskt material, närmare bestämt om två texter inhuggna på 
väggarna i ett par tempel i Nubien i nuvarande Sudan. Här finns vad 
som kan vara de allra äldsta beläggen för det bi bli ska gudsnamnet. 
Det äldsta av dessa tempel härrör från farao Amenophis III, ca 1400 



f Kr, och det yngre från Ramses Il, ca 1250 f Kr. 
Dessa texter berättar om s k Shasu-beduiner, som farao skall ha 

besegrat, reellt eller magiskt. I båda listorna förekommer ett namn 
som onekligen tilldrar sig vår uppmärksamhet: "Jhw i Shasu-
beduinernas land". 16 

Nu förekommer i den ena listan i samma sammanhang också ett 
"Seir i Shasu-beduinernas land". Såväl Jhw som Seir i dessa texter är 
uppenbarligen namn för områden eller stamgrupper. Förekomsten 
av ett Seir i sammanhanget leder till en rimlig slutsats: det Jhw som 
vi här har att göra med hör hemma i ungefär samma område, områ-
det norr om Aqabaviken. 16a Och det var ju hit som de bibliska texter 
vi nyss refererat förlade "basområdet" för JHWH! 

Från språklig synpunkt föreligger inga svårigheter för en sam-
mankoppling mellan hebreernas gudsnamn och namnet på det J h w

område som låg i Shasu-beduinernas trakter. 17 Att vi i det ena fallet 
har att göra med namnet på en gudom och i det andra med namnet 
på ett geografiskt område eller på en stamgrupp utgör inte heller nå-
got avgörande hinder. Bland forntidens semiter har vi flera kända 
exempel på att ett visst namn, t ex Assur, kunde beteckna både gu-
den och landet där denne dyrkades. 

Uppgifterna om ett J h w-område och texterna om hur JHWH drar 
ut från sin "hemort" i söder kompletteras emellertid av ännu en pus-
selbit. Bibeln berättar om hur Mosemottar uppenbarelsen av guds-
namnet efter att ha flytt till Midjans land (2 Mos 2:15), där han gift 
sig med dottern till midjaniternas präst (2 Mos 2:16, 21; 3:1; 18:1). 18 

Enligt en annan tradition skulle Moses hustru vara av kainitiskt eller 
kenitiskt ursprung (Dom 1:16; 4:11). Denna uppgift vållar dock inga 
större problem, eftersom midjaniterna och keniterna tycks ha varit 
besläktade stammar (jfr hur Hanok förknippas med bådadera, l 
Mos 4:17; 25:4). 

Var låg då midjaniternas område?- Vissa geografer har placerat 
Midjan i Arabien SO om Aqabaviken. Den enda mera preciserade 
upplysning vi finner i GT pekar emellertid i annan riktning. På ett 
ställe i Kungaböckerna berättas det om hur en ung edornitisk prins, 
Hadad, flyr från Edom (SO om Döda Havet) till Egypten. På ägen 
passerar han först Midjan och sedan Paran (l Kung 11:18). Detta be-
tyder att vi bör placera Midjan i den omedelbara närheten av Araba-
sänkan, som går från Döda Havets sydspets till Aqabavikens nordli-
ga ända. Innebörden av denna slutsats är klar: Midjan ligger i sam-
ma område som vi ovan träffade på som Herrens "hemort", de 
trakter där också de egyptiska inskrifternas Jhw-område hör 
hemma. 

Det är alltså hit, till Midjans land, som Bibeln förlägger det 
världshistoriska mötet mellan Mose och den Gud som Israel sedan 
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under årtusenden skulle dyrka under namnet JHWH (2 Mos 3:1). 
Ett avsnitt längre fram i samma bibelbok berättar om ett möte 

mellan de hebreiska ledarna och Moses svärfar Jetro. I detta sam-
manhang berättas det om ett gemensamt offer och en gemensam 
måltid (2 Mos 18:12). Det är onekligen frestande att se det gemen-
samma offret som ett uttryck för religiösa förbindelser mellan heb-
reerna och midjaniterna och att betrakta måltiden som en förbunds-
rit, alltså som ett sätt att manifestera gemenskapen mellan de två fol-
ken Ufr l Mos 26:30; 31:46,54). 19 

I det här sammanhanget är det också på sin plats att erinra om den 
senare fiendskapen mellan hebreerna och midjaniterna. Texterna 
talar rent av om det heliga kriget mot Midjan (4 Mos 31; Dom 6-8; 
Jes 9:4). Detta förhållande understryker källvärdet i uppgifterna om 
ett samband mellan hebreernas förste store folkledare och midjani-
terna. I sådana uppgifter har vi onekligen att göra med traditions-
historisk granit, material som inte kan avfärdas som litterära fiktio-
ner från senare århundraden. 

Låt oss här stanna upp och summera. Vi har studerat de egyptiska 
uppgifterna om ett Jhw-område i Shasu-beduinernas land. Vi har 
noterat hur vissa bibeltexter talar om hur JHWH drar fram från ett 
område nere i söder, Sinai, Seir, Teman etc. Och vi har sett hur namn-
uppenbarelsen lokaliseras till midjaniternas trakter. Tagen var för 
sig är varje sådan uppgift svår att bedöma och förstå. Tillsammans 
bildar emellertid de tre pusselbitarna ett meningsfullt mönster. Bib-
liska och utombibliska uppgifter ger här slående indikationer i sam-
ma riktning och får sägas ge stöd åt slutsatsen: israeliternas speciella 
gudsnamn förekom redan före Mose-tiden (1200-talet f Kr) bland 
beduinstammar i östra Sinai och området norr om Aqabaviken. 

Kanske är det rentav så, att vi i de båda egyptiska tempel-listorna 
har de allra äldsta beläggen för detta gåtfulla namn. Stämmer vårt 
resonemang är det inte heller förvånande att hebreerna i Egypten re-
dan före uttåget känner sig speciellt bundna till en helgedom i öken-
trakterna (2 Mos 3:18; 5:1-5; 7:16). Uppgiften om namnuppenbarel-
sen för Mose i Midjans land (2 Mos 3:1) faller friktionsfritt på plats 
i detta större sammanhang. 

3. I filologiskt perspektiv 
Vi har nu nått den punkt där vi kommer in på det verkligt intrikata 
problemet: frågan om vi på filologiska grunder kan säga något om 
gudsnamnets betydelse. Vi kommer här in på områden där vägen 
framåt kantas av de gamla övergivna teoriernas söndervittrade rui-
ner. Vi ser också konturerna av nyare hypotesbyggen sträcka sig mot 



skyn. I det följande blir det fråga om en reserapport från JHWH-
namnets filologiska problemfält som strikt begränsar sig till det vä-
sentligaste. Läsaren kan lätt med hjälp av anförd speciallitteratur 
förlänga exkursionen. 20 

l. Hur såg N am n et egentligen ut 
och hur uttalades det? 

Det är ett irriterande men ofrånkomligt faktum att vi inte förrän i 
senantik tid har några direkta vittnesbörd om namnets uttal. Vissa 
indicier pekar på ett uttal ~'J ah we". Hos Clemens av Alexandria fin-
ner vi nämligen de grekiska transkriptionerna eller omskrivningar-
na Iaoue resp Iaouai och hos Theodoretus av Cyrrhus formerna 
la be resp Iabai. 21 Allt tyder på att dessa författare kände till ett ut-
tal "Jahwe". Det har också länge varit den allmänna uppfattningen 
bland forskarna att namnet verkligen en gång uttalades så. Ett så-
dant uttal av JHWH passar dessutom in i de gamla semitiska språ-
kens grammatiska mönster. 22 

Schweizaren Martin Rose har publicerat en liten skrift med många fi-
na iakttagelser men med en knappast hållbar huvudtes. 23 Han me-
nar att namnets ursprungliga form var JHW, uttalad "Jahw" (med 
konsonantiskt w). 24 Den långa formen JHWH, uttalad "Jahwe", 
skulle ha införts av kung Josia på 600-talet f Kr. Formuleringen i 2 
Mos 3:14, som kopplar Namnet till verbet för "vara" ("jag är den jag 
är"), skulle vara en produkt från samma period. Rose går nämligen 
på samma linje som många andra gjort vad gäller denna vers: den 
verkar vara ett senare tillägg till texten (Rose s 34, 39). Genom en se-
nare redaktion av texterna skulle överallt i GT gudsnamnet ha änd-
rats från JHW till JHWH. 

Nya inskriftsfynd reser emellertid svåra hinder för denna teori, in-
skrifter från tiden långt före Josia. Den längre namnformen JHWH 
förekommer här i åtminstone två sammanhang. Ett belägg förekom-
mer i en gravinskrift från Chirbet el-Qom i södra Juda, allmänt date-
rad till 700-talet. 25 Andra belägg förekommer i inskrifterna från 
Kuntillet Ajrud några mil söder om Kades i nordöstra Sinai, inskrif-
ter som dateras till ca 800 f Kr. 26 

Rose har pekat på gudsnamnets centrala roll i den rörelse som bac-
kade upp Josias religiösa reformation på 620-talet f Kr. Däremot har 
han inte lyckats bevisa att Josia skulle vara ansvarig för några nymo-
digheter i fråga om gudsnamnets form. Vi har att räkna med att 
gudsnamnet uttalades "Jahwe(h)". 27 

2. Vad betyder Namnet? 
Har Namnet över huvud taget en åtkomlig innebörd?- Det senaste 
århundradets forskning kring denna fråga har följt slingrande stigar. 
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En originell förklaring gick ut på att gudsnamnet från början skul-
le ha varit ett kultiskt utrop, bestående av två element: (a) ett utrops-
ordja, som vi känner till från arabiskan samt (b) det gamla semitiska 
pronominet huwa, dvs "han". Gudsnamnet skulle betyda "0, 
Han!" 28 Vissa formelartade ställen tycktes ge stöd åt iden (Jes 43:10, 
13; 5 Mos 32:39 etc). 

Andra lika originella teorier har byggt på jämförelser med arabis-
ka verbrötter. 29 I arabiskan har vi ett ord med konsonanterna h-w-j, 
"falla", "kasta". Gudsnamnet antogs utifrån detta ha betydelsen 
"Han [som ! får [blixten ! att falla". Mera tacksam från homiletisk 
synpunkt var en annan teori, som förband namnet med ett annat ara-
biskt ord med betydelsen "älska" och mynnade ut i en tolkning av 
namnet som " Han [som l älskar hängivet". 

l. Trådar som leder Vi har ju ovan dragit slutsatsen att namnet troligen hade en förhisto-
till verbet för "vara" ria bland vissa midjanitiska stammar i Sinaiområdet. Den spännan-

de frågan om vad namnet kan ha haft för betydelse på detta stadium 
faller bortom vår vetenskapliga horisont. De semitiska språken är i 
regel nära besläktade med varandra. Vi behöver alltså inte antaga att 
Namnet fick en ny innebörd i den hebreiska traditionen. Sannolikt 
har det haft samma betydelse från början. Problemet är dock att vi 
vet praktiskt taget ingenting om midjaniternas språk. Vår uppgift 
begränsar sig alltså till frågan om vilka språkliga associationer som 
förknippades med detta namn i den hebreiska traditionen i det gam-
la Israel. De ledtrådar som det gammaltestamentliga materialet 
självt ger blir därmed särskilt betydelsefulla. Den viktigaste förelig-
ger i 2 Mos 3:14 i följande formulering: 
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Gud sade till Mose: "Jag är den jag är.' Och han sade vidare: "Så 
skall du säga till Israels barn: 'Ehjeh !Jag Är l har sänt mig till er. ' " 

(2 Mos 3:14) 

Det är rätt klart att detta gudomliga "Jag Är" så att säga ger en kom-
mentar till gudsnamnet JHWH, som ju meddelas i den följande 
versen: 

Och Gud sade ytterligare till Mose: "Så skall du säga tilli sraels barn: 
JHWH, era fäders Gud, .. . har sänt mig till er. Detta skall vara mitt 
namn i evighet, och så skall man nämna mig från släkte till släkte:' 

(2 Mos 3:15) 

Denna tradition går också i dagen i Hosea 1:9, där den märks tydli-
gare i den hebreiska grundtexten (we)anoki loJ Jehjeh lakem) än i 
moderna översättningar i stil med "ej heller vill jag tillhöra er". Man 
skulle också kunna återge stället: "Jag vill inte längre vara Ehjeh 
l' J ag Är' l för er.' 30 

Hur ter sig då saken från strikt språklig synpunkt?- Är det fila-



logiskt möjligt att härleda gudsnamnet ur ett semitiskt "vara'? -
Svaret på frågan måste bli ett obetingat ja. Gudsnamnets första 
bokstav behöver inte höra till själva ordroten utan är ett böjningsele-
ment för "imperfektum". Själva ordroten har vi i h-w-h. Den som 
läst hebreiska erinrar sig att verbet för "vara" normalt har ett j som 
mellersta konsonant, h-j-h. Så är nu inte fallet i gudsnamnet. Här 
har vi i stället ett w. 

Hur förklarar man avvikelsen?- Jo, den form som roten uppvi-
sar i gudsnamnet leder oss till ett språkstadium, som ligger före stan-
dardhebreiskan. Inom Bibeln har vi ett belägg för denna äldre form 
i de urgamla orden i !saks välsignelse av Esau (l Mos 27:29). Och 
utanför GT finner vi motsvarande verb med w i akkadiskan, amori-
tiskan och arameiskan. 

Så ger oss bibeltexterna en ledtråd, som för oss till verbet "vara" 
som nyckeln till gudsnamnet. Det är ett tänkvärt faktum att de fors-
kare som mest intensivt bearbetat jämförelsematerialet från de älds-
ta semitiska språken för att på detta sätt kasta ljus över gudsnamnet 
har förknippat det med just verbet för "vara". Jag tänker på von 
Soden, de Vaux och H.-P. Miiller. 31 

slutsatsen att gudsnamnet bör härledas ur verbet för "vara" är 
emellertid bara ett steg på vägen. De hebreiska verben har en rad oli-
ka stamformer som uttrycker olika modifieringar av deras betydel-
se. Så har verben en grundstam, där den enkla, omodifierade bety-
delsen föreligger. De har också en stamform som uttrycker ett föror-
sakande (hifilstammen). Här några exempel: 

FIGUR 6 De flesta verb i hebreiskan har såväl grundform som kausati vform. Kausa-
tiv-formen anger ett förorsakande. JHWH-namnet kommer av verbet för 
"vara", men är det ett fall av grundformen eller av den kausativa stam-
formen? 

grundform (s k Qal-form) kausati v (s k Hifi/-form) 

)a bo) komma )a bi) förorsaka att någon 
kommer, föra in 

jaqum stå jaqlm stä lla, uppresa 

Jeseb sitta Josrb lå ta sitta, lå ta bo 

Rent grammatiskt sett kan gudsnamnets form av " vara" uppfattas 
som en form av antingen grundstammen eller kausativstammen. 32 

Särskilt vissa amerikanska forskare har hävdat tolkningen av for-
men Jahweh som en kausativ. Denna tolkning förfäktas alltjämt 
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energiskt av Cross och Freedman. 33 Formen skulle då betyda: "Han 
[som] förorsakar att något är till", "Han [som] skapar". Så skulle 
själva gudsnamnet vara ett tydligt uttryck för tillbedjan av Gud som 
Skapare. En speciell accent fick denna tolkning hos de forskare som 
ville se JHWH ~eba)ot som en ursprunglig, grammatisk enhet med 
betydelsen "Han [som] skapar himmelska härskaror". 

Det är emellertid knappast någon övertygande slutsats att guds-
namnet skulle vara en kausativform och beteckna Gud som skapare. 
Framför allt tre synpunkter talar mot den: 

e Föreställningen om skapelsen tycks ha hamnat i teologins cent-
rum först under exilen, låt vara att den säkert var känd långt tidi-
gare. Hade den spelat en roll redan som bakgrund för själva guds-
namnet skulle den dock nog ha blivit central i Israels tankeliv på 
ett långt tidigare stadium. För övrigt använder GT helt andra verb 
för "skapa", verb som biirliJ, qiiniih, etc. 

e I GT:s hebreiska är verbet "vara" belagt 3561 gånger. Om nu guds-
namnet skulle vara en kausativform, är det ytterst märkligt att vi 
intebar ett enda belägg förutom möjligen gudsnamnet för kausa-
tivstammen av detta verb. 

e Den klara anspelning på gudsnamnet som vi finner i 2 Mos 3:14 är 
formulerad med bruk av verbets grundstam ( )ehjeh). De försök 
som gjorts av moderna forskare att här korrigera texten till en 
kausativ form övertygar inte alls. Detta betyder att texten själv ger 
en indikation för tolkningen av namnet som en form av grund-
stammen. 

slutsatsen är klar: vi måste eliminera teorin om att gudsnamnet 
skulle vara en form av kausativstammen av verbet för "vara". Ge-
nom uteslutningsmetoden kommer vi fram till att det måste vara en 
form av grundstammen av detta verb. Den slutsatsen har positivt 
stöd i 2 Mos 3:14. Vad betyder namnet i så fall? - Jo, helt enkelt: 
"Han Är". 

Namnet har troligen uttalats Jahwe. Rent grammatiskt hade vi 
väntat oss en annan vokalisering i förstavelsen. Formen på ja- kan 
emellertid förstås som en arkaism, en rest från ett äldre språkstadi-
um. 34 Denna lilla egenhet bör noteras, för därmed har namnet två 
karakteristiska drag, som visar på dess mycket höga ålder: förstavel-
sens vokal och rotens waw. 

En rad olika former av gudsnamnet förekommer som element i de 
hebreiska personnamnen. Som förstavelse möter vi såväl jö- som 
jehö-: Jonatan, Jehonatan, Josafat, Jehosafat. Som slutled finner vi 
formerna -}ii och )iihu: Ussijah, Ussijahu, Hiskijah, Hiskijahu, 
Elijah, Elijahu. Dessa former vållar i stort sett inga problem för en 
härledning av det självständiga gudsnamnet JHWH ur grundstam-
men av verbet "vara". 



2. Den bibliska tolk
ningen av gudsnamnet 

2 Mos 3:14 

Textsammanhanget i 2 Mos 3:13-15 är det enda ställe i GT som erbju-
der en formell förklaring av gudsnamnet. Det var här vi fann tråden, 
som ledde oss till verbet för "vara" som det grundelement av vilket 
gudsnamnet bildats. Som svar på Moses fråga efter Guds namn fin-
ner vi här två pårallella svar. Mose skall säga till israeliterna: 

(a) "Jag Är [hebr. Jehjehl" har sänt mig till er. (v 14) 
(b) JHWH ... har sänt mig till er. (v 15) 

Dessa formuleringar har en inre logik som man inte bör förbise. Guds 
namn är JHWH, "Han Är". När Gud själv talar och uppenbarar 
namnets djupare betydelse talar han inte om sig själv såsom "Han 
Är" i tredje person. Han säger självfallet: "Jag Är" (v 14). Men så kan 
inte Mose säga. Mose måste säga "Han Är" (v 15). 

I detta korta textsammanhang finns emellertid också ett par ord 
som verkar ytterst förbryllande, ord som har blivit föremål för vitt 
skiftande tolkningar. Det är de ord som har översatts "jag är den jag 
är", på hebreiska .)ehjeh .)aser .Jehjeh (v 14). Vad vi här har i vår över-
sättning är bara en bland en rad förekommande tolkningar. Det är 
onekligen ett intressant ställe att sätta spaden i jorden på. Låt oss göra 
det. 

Språkligt har vi i stort sett tre olika möjligheter att uppfatta 
stället: 35 

(l) "Jag är den jag är". -Man har då uppfattat stället som ett fall 
av den stilistiska figur i hebreiskan som innebär ett upprepat bruk av 
samma ordrot. 36 Detta stildrag har huvudsakligen funktionen att för-
medla en nyans av vaghet åt utsagan. Jämför följande fall: 

Sänd den du sänder. (Dvs: Vem som helst utom mig.) 
(2 Mos 4:13*) 

Och de gick där de gick. (Dvs: de strövade planlöst omkring.) 
(l Sam 23:13*) 

Bo där du vill bo. (Dvs: Bo var som helst.) (2 Kung 8:1*) 
Uppfattar man vår text som ett likartat fall får uttryckssättet snarast 
innebörden av ett undvikande svar. Gud avvisar Moses fråga. 

(2) "Jag är den som är", "jag är den existerande". -Forskare som 
gått på denna linje37 har betonat, att utsagan består av en huvudsats 
eehjeh) och en relativsats ( Jaser ;;ehjeh). I hebreiskan är det nu så, att 
om huvudsatsen står i första eller andra person, så formuleras relativ-
satsen i samma person. Det är som om man på engelska skulle säga: 
"I am the one who am" med "am" i stället för "is". Sådana exempel 
finns på en rad ställeniGT (bl a l Mos 15:7; 2 Mos 20:2; 3 Mos 20:24; 
l Kung 13:14; l Krön 21:17). 

Den hebreiska relativsatsen Jaser Jehjeh står i första person. Utifrån 
ovannämnda regel har man översatt den i tredje person och funnit in-
nebörden vara: "Jag är den som är [existerar l. Septuaginta, den gamla 
översättningen till grekiska, har uppfattat stället så och översatt: Ego 
eimi ho on. Jfr Visheten 13:1 och Disciplinrullen bland Dödahavsrul-
larna (IQS XI 4). Uppfattad på detta sätt innehåller textstället en utsa-
ga om Guds väsen. 

41 



42 

(3) En tredje typ av tolkningar tar fasta på att ordet Jehjeh längre 
fram i v 14 fungerar som namn på Gud:" 'Jag Är' har sänt mig till er.' 
Man har frågat sig om vi inte har samma sak i den omtvistade formu-
leringen i v 14a. Det finns två olika varianter av denna tolkning. Den 
ena föreslogs av en amerikan 1939 och den andra av en belgisk forskare 
i en postum uppsats från 1976: 

"Ehjeh !Jag Är !" är den jag är. (W A ln.vin 1939) 
"Ehjeh [Jag Är !", ty jag är. (J Schoneveld 1976) 

Denna tolkningslinje har knappast spelat någon roll i den vetenskapli-
ga diskussionen, men man kan notera att den första varianten tagits 
upp i The New English Bible. 

Hur skall man då bedöma dessa tre tolkningar?- En god förkla-
ring av vilket textställe det vara må måste svara mot de krav som såväl 
grammatiken som textsammanhanget ställer. Anlägger vi dessa hu-
vudsynpunkter är följande att säga: 

(l) Den första tolkningen, "jag är den jag är", är grammatiskt helt 
invändningsfri. Frågan är dock om ett sådant undvikande, för att inte 
säga avvisande svar passar in i sammanhanget. Det finn~ ju i GT texter 
där Gud vägrar att avslöja sitt namn. Så är det i berättelsen om Jakob 
vid Jabboks vad (l Mos 32:29-30). Så är det också när Simons fader 
frågar efter namnet (Dom 13:17-18). Men dessa avsnitt erbjuder inga 
goda paralleller till texten om Mose. I denna uppenbarar Gud nämli-
gen sitt namn: JHWH (2 Mos 3:15). Och han ger till yttermera visso en 
förklarande anspelning (v 14). 

(2) Den andra tolkningen, "jag är som jag är", "jag är den existeran-
de", finner på vårt textställe en mycket kvalificerad teologisk utsaga 
om Guds väsen. Man har kritiserat denna tolkning för att göra formu-
leringen till en existens-utsaga av en typ som skulle göra sig bättre i gre-
kisk filosofi än i GT. Den kritiken träffar knappast målet.37a Det heb-
reiska verbet för "vara" har ju många olika nyanser och behöver inte 
tolkas i filosofisk riktning. En väsentligare kritik, pregnant formule-
rad av Bertil Albrektson, 38 går ut på att denna tolkning inte stämmer 
med normalt hebreiskt språkbruk vad gäller själva konstruktionen i 
satsen. I den överordnade satsen skulle vi väntat oss ett uttryck i stil 
med Jan/ huJ, "jag är han [som är till l" Ufr Jes 52:6). Albrektson 
ansluter sig därför till tolkning no l ovan. 

En annan forskare vill emellertid, trots Albrektsons invändningar, 
acceptera den aktuella tolkningen. Det är Dennis McCarthy. 39 Han 
resonerar så här: Albrektson må ha rätt utifrån normal hebreisk gram-
matik. "Jag är den som är" borde heta Jan/ huJ Jaser Jehjeh. Önskan 
att betona sambandet mellan gudsnamnet och verbet "vara", hajah, 
har emellertid här övervunnit standardgrammatikens tvång och lett 
till den ovanliga form med en upprepning av Jehjeh, som vi nu har: 
Jehjeh Jaser Jehjeh. 

(3) Trots McCarthys eleganta försök att både äta kakan och ha den 
kvar, finns det kanske skäl att inte slå sig till ro med detta utan ägna 
uppmärksamhet också åt den tredje tolkningslinjen, den som leder till 
slutsatsen att det första Jehjeh i de tre gåtfulla orden är en namn-
utsaga. Särskilt vill jag fästa uppmärksamheten på Schonevelds ana-
lys ovan. Denna tolkning har sin styrka däri, att den lätt och ledigt fo-
gar in sig i själva textsammanhanget i 2 Mos 3:13-15. Här frågar nämli-
gen Mose allra först vad han skall svara sina stamfränder, då de frågar 



efter namnet på den Gud som har uppenbarat sig för honom (v 13). 
Guds svar på denna fråga är: "Ehjeh [Jag Är l! Ty jag är.' Detta Ehjeh 
blir så att säga gudsnamnet i Guds egen mun, medan människor på 
jorden får kalla Gud JHWH, "Han Är", jfr v 14b. 

Den här tolkningen har också den fördelen, att den inte i något avse-
ende gör våld på det hebreiska språket. Ett ställe med parallell struktur 
föreligger nämligen i l Mos 31:49. Här föreligger en namnförklaring, 
en s k namn-etiologi, som består av två element: (a) namnet presente-
ras och (b) en förklaring ges, inledd med "ty", :Jaser. 39a Det handlar 
om stenröset, som skulle hugfästa förbundet mellan Jakob och Laban. 
Platsen skulle heta Mispa, "ty [:Jaserl han sade: 'Må Herren vara väk-
tare mellan mig och dig .. :" Ufr l Mos 22:14). Samma struktur har vi 
nu i 2 Mos 3:14: (a) namnet, som är Ehjeh, dvs "Jag Är", och (b) för-
klaringen, som består av satsen :Jaser :Jehjeh, "ty jag är". Det finns 
alltså mycket goda skäl att ansluta sig till den tolkningen. 

Vad vi hittills sagt om de filologiska frågorna i samband med Namnet 
kan summeras på följande sätt: 

(l) Det hebreiska gudsnamnet JHWH bör uppfattas som en stel-
nad form av verbet för "vara". Närmare bestämt är det frågan om en 
form av detta verb i dess grundstam, och det betyder "Han Är". Två 
detaljer visar namnformens höga ålder: att roten har w och att prefix-
et sannolikt vokaliserades ja. Är detta kanske rester från en midjani-
tisk förhistoria? 

(2) Vi diskuterade de viktigaste tolkningarna av 2 Mos 3:14 och av-
visade översättningar i stil med "jag är den jag är" eller "jag är den 
existerande". I stället säger satsen: " [Mitt namn skall vara J Ehjeh r J ag 
Är], ty jag är [ju]~· 

3. Fanns gudsnamnet utanför Israel? 
Gång på gång har olika forskare triumferande tillkännagett att man 
påträffat det israelitiska gudsnamnet utanför Israel och långt före 
Moses tid. 

Den 13 januari 1902 höll den framstående assyriologen Friedrich 
Delitzsch - son till en konservativ och lärd exeget - det första av si-
na föredrag om Babel und Bibel ("Babel och Bibel"). Det var en fram-
ställning som på punkt för punkt försökte visa hur Gamla Testamen-
tet är beroende av kilskriftskulturerna i öster. Det väckte ett oerhört 
uppseende när han här hävdade att man påträffat det mosaiska guds-
namnet i urkunder från Hammurapi-tiden, alltså tiden kring 1700 
f Kr. Det babyloniska personnamnet Ja-u-um-ilum skulle betyda 
"JHWH är Gud".4° Föredraget framkallade en storm av protester. I 
förordet till en senare bok har Delitzsch berättat hur han så småning-
om kunde elda upp femton buntar tidningsklipp och tidskriftsartik-
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FIGUR 7 En sensationell föreläsning 
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Fanns gudsnamnet JHWH långt före Israel? -Assyriologen Friedrich De-
litzsch väckte enorm uppståndelse med ett föredrag han höll den 13 januari 
1902 inför bl a den tyske kejsaren. I detta gjorde han gällande, att det bibliska 
gudsnamnet JHWH var känt många århundraden före Mose. 

lar med upprörda protester från fromma kretsar i och utanför 
Tyskland. 

Protesterna mot Delitzsch var väl inte i varje avseende motiverade 
av vetenskapliga överväganden. På den punkt som här intresserar oss 
kunde hans kolleger bland assyriologerna dock så småningom visa 
att han hade fel. Elementet }au m i det aktuella personnamnet är ett 
pronomen och betyder "min"; namnet i fråga betyder "Gud är min" 
och har inget med det israelitiska gudsnamnet att göra. 41 

Betydligt intressantare material har vi från E b la i norra Syrien. Här 
hade man grävt sen mitten av sextiotalet och påträffat resterna av en 
forntida stad som blomstrade århundradena före och efter 2000 f Kr. 
År 1975 gjorde man i Ebla det kanske märkligaste fyndet efter Döda-
havsrullarna. I två små rum påträffade man ett arkiv med omkring 
16000 lertavlor med kilskrift bl a på ett semitiskt språk som vi kan kal-
la eblaitiska, ett språk vars exakta position i den semitiska språkfamil-
jen fortfarande är omtvistad. 



FIGUR 8 

MEDELHAVET 

•Aieppo 
•Ebla · 

I norra Syrien har arkeologerna grävt 
fram staden Ebla. Inte heller här har 
man påträffat JHWH-namnet. Där-
emot har man funnit en intressant 
språklig parallell. 

Fynden från Ebla kastar nytt, överraskande ljus över det bibliska 
gudsnamnet. Den tyske bibelforskaren och orientalisten H.-P. Muller 
publicerade år 1981 en artikel som utgör ett ovanligt tungt vägande in-
lägg i diskussionen. 42 M i.iller kunde påvisa hur former av verbet för 
"vara" fungerar som gudsbeteckning i vissa personnamn från Ebla. 
Ett sådant namn i Ebla är sumi-jihja. Det senare elementet är "Han 
Är" (eller: "Han Var"). Namnet betyder "avkomma till 'Han Är'". 
Muller uppfattar sådana namn som "tacksägelsenamn". De handlar 
inte om gudens existens i motsats till hans icke-existens. De pekar i 
stället på hur guden "var närvarande [och hjälpte]", t ex vid barnets 
födelse. 

I fall som det ovannämnda menar Muller att beteckningen "Han 
Är/Var" står som ersättning för ett annat, "egentligt" gudsnamn. 
Han talar om att elementet i fråga har en "substitutiv funktion". Kan-
ske skulle man våga dra ut linjerna från hans resonemang och i det 
bibliska gudsnamnet se vad som ursprungligen var ett liknande sub-
stitut, en ersättning för ett äldre gudsnamn såsom El eller El Shaddaj. 

Mullers upptäckt är viktig från en speciell synpunkt: den ger ökad 
tyngd åt tolkningen av det hebreiska gudsnamnet som en form av ver-
bet för "vara". Denna tolkning, säger Muller, framstår nu som filolo-
giskt oanfäktbar (s 323). 

Detta innebär nu inte att man skulle ha påträffat själva JHWH-
namnet i materialet från Ebla. Så är, framhåller Muller, ingalunda 
fallet. Vad vi funnit är ett sätt att tala om gudomen som gör att själva 
föreställningsmotivet i 2 Mos 3:14 framstår som uråldrigt (s 322). 

Detta blir alltså slutsatsen om en vers i Bibeln som så ofta i modern 
forskning blivit klassificerad som ett senare tillägg till texten. Vi såg 
ovan hur versen i fråga utmärkt passar in i själva textsammanhanget, 
om vi accepterar Schonevelds tolkning (ovan s 42) av det svåra stället. 
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Nu finner vi dessutom att själva utsageinnehållet har en slående paral-
lell i en långt tidigare semitisk kultur, den i det forntida Ebla. 

Nog om Ebla. Det finns dessutom en annan liten pusselbit som jag 
inte kan förmena läsaren, även om det gäller en svårbedömd och möj-
ligen föga viktig detalj. Under århundradena kring vår tideräknings 
början bodde i trakterna öster om Döda Havet och i Sinai en folk-
grupp som kallas för nabateerna. De' var ett arabiskt folk som talade 
en arameisk dialekt. I de nabateiska inskrifterna från Sinai har man 
påträffat ett personamn cbd-Jhjw, som sannolikt bör tolkas som "tjä-
nare till 'Jag Är' ".43 

Det är i så fall ett tänkvärt faktum att man påträffat det nabateiska 
"Jag Är" som gudsbeteckning i Sinai, dvs i samma större område som 
var en het region ovan i vårt studium av Mose och namnuppenbarelsen 
i 2 Moseboken 3. Det var här som Mose mötte sin midjanitiske svärfar 
och det var vid ett heligt berg i dessa trakter som namnet uppen-
barades. 

Finns det då något som tyder på ett samband mellan nabateerna och 
de midjanitiska stammar som Mose mötte? - Materialet tillåter inga 
säkra slutsatser men det finns en detalj som förtjänar vår uppmärk-
samhet. Vi känner till nabateernas berömda huvudstad under namnet 
Petra. Detta är ju ett grekiskt ord ( = "klippa"), och vi kan förmoda att 
detta inte var nabateernas eget namn. Den judiske historieskrivaren 
Josefus hjälper oss på spåren. Han berättar att nabateerna själva kal-
Jade sin stad för Rekem efter dess grundare (Ant. IV 7,1). 43a Josefus 
meddelar denna upplysning i ett sammanhang där han är inne på 4 
Mos 31:8, ett sammanhang som nämner Rekem som namn på en mid-
janitisk kung. Så finns det kanske en historisk förbindelse mellan det 
nabateiska personnamnet som betyder "Tjänare till 'Jag Är'" och det 
gudsnamn som Mose fick kunskap om, då han vaktade fåren åt sin 
svärfar, prästen i Midjan! 

Låt oss då summera vad man kan sluta sig till om JHWH-namnets 
existens före Mose. 

(l) Det finns vissa bibliska indiciersom antyder att Namnet har si-
na rötter i östra Sinai: utsagorna om hur JHWH drar ut från söder 
och uppgifterna om Moses förbindelser med midjanitiska klaner. 

(2) l egyptiska inskrifter har man påträffat ett "Jhw i Shasu-
beduinernas land", ett geografiskt namn som kan vara identiskt 
med det namn vi senare finner som det mosaiska gudsnamnet. 

(3) l Ebla förekommer personnamn som innehåller en gudsbe-
teckning bestående av en form av verbet för "vara". Här står vi inför 
en fascinerande språklig parallell till guds namnet. Av detta skall vi 
dock inte dra slutsatsen att israeliternas Gud dyrkades redan i Ebla. 
Ännu hetare material föreligger i ett nabateiskt namn från Sinai (!), 
där vi troligen finner verbet för "vara" i första person sing. 

Vad övrigt är är tystnad. Det är helt klart, att vi från tiden före 
Mose inte har något enda otvetydigt belägg för JHWH-namnet. 



4. I teologiskt perspektiv 

l. "J ag Är" och "Han Är" -
vilken innebörd i "vara"? 

Om vårt resonemang så långt är riktigt, då är det hebreiska guds-
namnet en substantivering av uttrycket "Han Är". Det är en rätt an-
märkningsvärd omständighet att vi på detta sätt har ett namn som 
ursprungligen är en verbform. Man kommer onekligen att tänka på 
hur den brittiske skönlitteräre författaren Lewis earroll i ett sam-
manhang karakteriserar språkets ordklasser: "De har ett tempera-
ment, somliga av dem- och det gäller särskilt verben, de är stoltast 
- med adjektiv kan man göra vad som helst, men inte med verb:' 
(Lewis Carroll, Through the Looking-Giass). Hos de gamla hebreer-
na möter vi en verbform använd som namn på deras Gud. Det hör 
inte till vanligheterna i religionshistorien. 44 

Nu har det hebreiska ordet hajäh en rad olika nyanser, varför det 
finns anledning att försöka en precisering. Vi skall emellertid akta 
oss för att fylla vart och ett av de tusentals beläggen för JHWH-
namnet i GT med en specifik innebörd i själva namnet. Det är endast 
den medvetna reflexionen som förknippar namnet med "vara". Tex-
terna speglar praktiskt taget inte alls en sådan reflexion över nam-
nets innebörd. Det är emellertid en rimlig gissning att de hebreer 
som först hörde namnet och först använde det knöt särskilda asso-
ciationer till det. Det är dessa associationer frågan nu gäller. I övrigt 
får vi nog i stort räkna med att Namnets betydelsemöjligheter låg la-
tenta; de kunde, men behövde inte nödvändigtvis, aktualiseras i en 
given talsituation. 

Två kompetenta assyriologer, W. von Soden och H.-P. Muller, har 
arbetat med gudsnamnet och vill förstå innebörden i Namnet uti-
från främreorientaliska personnamn som talar om gudens "varan-
de". I dessa s k "tacksägelsenamn" handlar det inte om gudens exi-
stens i motsats till hans icke-existens. I stället handlar det om att 
man uttrycker sin tacksamhet över att guden bevisat sig vara närva-
rande och verksam som hjälpare, särskilt vid barnets födelse. Såda-
na namn uttrycker därmed en återblick till en situation i det förflut-
na. Barnets namn kommer så att innehålla en formulering om den 
och den guden att "Han Var [där och hjälpte]". 45 

Utifrån detta skulle man kanske kunna hävda att det bibliska 
gudsnamnet uttrycker övertygelsen om Guds aktiva och hjälpande 
närvaro, men inte som en utsaga om det förflutna utan som en viss-
het inför nuet och framtiden: "Han Är r här och nu och han hjäl
per l". Det är onekligen en innebörd som skulle kunna tänkas ha haft 
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relevans för den förtryckta gruppen av hebreiska slavar. Det var rim-
ligen en sådan innebörd som Mosetidens hebreer fann i Namnet. 

Om detta är riktigt handlar traditionen i 2 Moseboken 3 inte om 
Guds existens i kontrast till icke-existens. Den exegetiska litteraturen 
är också full av försäkringar om att de gamla israeliterna generellt 
var ointresserade av Guds existens i denna bemärkelse. Ibland skym-
tar hos forskarna rentav föreställningen att man i Israel skulle ha va-
rit oförmögen att göra så sofistikerade filosofiska distinktioner som 
den mellan existens och icke-existens. 

Vi måste emellertid ta ännu ett steg i vår diskussion, och detta steg 
leder oss att ifrågasätta just denna skepsis. Vi har hittills fokuserat 
de föreställningar som gudsnamnet kan tänkas ha väckt under den 
mosaiska perioden. Traditionen om Namnet fördes emellertid vida-
re och fick avge sitt vittnesbörd till nya generationer. Texten i 2 Mose-
boken 3 visar på några ställen intressanta fingeravtryck efter de per-
soner som just förde traditionen om gudsnamnet vidare.46 Det är 
medlemmar i de s k D-kretsarna i tiden efter Josias reformation, 622 
f Kr (till termen "D-kretsarna" se Ordlistan s 201). Det finns skäl att 
ställa frågan: Vad har man på detta stadium i Israels gudstro hört i 
namnformerna Ehjeh ("Jag Är") och JHWH("Han Är") i traditio-
nen i 2 Moseboken 3? -För min del tror jag att man nu nådde ett 
fördjupat medvetande om innebörden i dessa namnformer. I den s k 
D-litteraturen (se Ordlistan s 201) formuleras med programmatisk 
skärpa insikten att Israels Gud är den ende guden. 47 Vi möter for-
muleringar över temat "Han och ingen annan!" 

... därför skall du i dag veta och lägga på hjärtat att JHWH är Gud, 
uppe i himmelen och nere på jorden, han och ingen annan. 

(5 Mos 4:39; jfr v 35) 

... för att alla folk på jorden må veta, att JHWH är Gud och ingen an-
nan. (l Kung 8:60) 

Senare möter vi samma tanke hos Trösteprofeten från exilen (Jes 
45:21-22). 

Vad bör då detta ha inneburit för uppfattningen av 2 Moseboken 
3? - Jo, på detta stadium, när Israel nått fram till en definitions-
mässig monoteism i den betydelsen att man förnekar främmande 
gudars existens, har man nog i 2 Moseboken 3 i de laddade orden i 
v 14-15 hört en proklamation om att Herren är den ende Gud som 
existerar. 

Trots antydningar om motsatsen är ett sådant bruk av verbet haja h 
om existens i full samklang med vad vi i övrigt vet om det neo-
reiska språket. I följande urval av exempel skall vi särskilt lägga mär-



ke till att verbet "vara" är negerat, att man alltså gör en distinktion 
mellan existens och icke-existens:47a 

Där skall inte vara [/oJ hajah l något lejon. (Jes 35:9) 
[Jag borde l ha blivit som hade jag aldrig varit till [/oJ hlijah l. 

(Job 10:19) 
... men lycklig framför båda prisade jag den som ännu icke 
hade kommit till [lo.) hajahl. (Pred 4:3) 
... de har försvunnit, som om de aldrig hade funnits till lto.J 
hajahl. (Syrak 44:9) 

Vi kan då sammanfatta våra synpunkter på innebörden i "Jag Är" 
respektive "Han Är" i 2 Mos 3:14-15. Frågan gäller vilka föreställ-
ningar och förväntningar de aktuella formuleringarna väckte. Här 
måste man, som vi sett, ta med tidsvariabeln i sitt resonemang: 

(l) På · traditionens äldsta stadium hörde man i gudsnamnets 
"Han Är" sannolikt en försäkran om Guds aktiva och hjälpande 
närvaro. Jfr för övrigt orden i 3:12: "Jag vill vara med dig~' Denna 
sats lyder på hebreiska :Jehjeh cimmak. Det är här rimligt att i detta 
.Jehjeh i v 12 också se en anspelning på "Jag Är" som namnform, 
när Gud själv talar i v 14. Därmed kommer det teologiska innehållet 
i gudsnamnet överraskande nära det gudomliga löfte vi så ofta fin-
ner i patriarkberättelserna, "jag vill vara med dig~' 

(2) På traditionens senare stadium, i tiden kring exilen, finner vi 
skäl att i det gudomliga "Jag Är" se en kvalificerad existens-utsaga. 
Nu inser man att gudsnamnet med sitt "Han Är" har karaktären av 
en bekännelse till den ende verklige Guden: Han Är - han och 
ingen annan! 

2. N ya Testamentet: när Jesus säger "J ag Är" 
Vi skall nu avslutningsvis dra in Nya Testamentet i vårt blickfält. 
Centrala punkter i NT blir begripliga först när de betraktas mot sin 
gammaltestamentliga bakgrund. Vi har redan sett hur bruket av be-
teckningen Kyrios, "Herre", om Jesus på vissa ställen måste förstås 
mot bakgrunden av Adonaj, "Herre", som ersättning för det höghe-
liga gudsnamnet i NT:s judiska omvärld. Därmed etableras en linje 
JHWH- Adonaj- Kyrios. 

Det finns emellertid också en annan viktig linje att observera, en 
linje som leder från texten om namnuppenbarelsen med dess guds-
proklamation" Jag Är" (2 Mos 3:14) till de" Jag Är" -ord som Jesus 
uttalar i NT. Jag tänker ·då inte på satser av typen "Jag är världens 
ljus" utan på sådana utsagor där "Jag är" står absolut, utan åtföl-
jande komplement. Här följer ett par exempel, som visar hur detta 
"Jag är" fungerar som en nytestamentlig motsvarighet till guds-
proklamationen i 2 Moseboken: 
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Ty om ni inte tror att JAG ÄR, skall ni dö i era synder. (Joh 8:24*) 

När ni har upphöjt Människosonen, skall ni förstå att JAG ÄR och 
att jag inte gör något av mig själv utan talar så som Fadern har lärt 
mig. (Joh 8:28*) 

I 1917 och i NT 81 har man valt att översätta detta grekiska ego eimi 

med "jag är den jag är", en formulering som vill antyda sambandet 
bakåt till 2 Mos 3:14. I texten står dock bara "jag är". 

I dessa ord ligger ett oerhört anspråk. Vi vet ju att gudsnamnet i 
den tidiga judendomen alltmera undandrogs offentligt bruk. Item-
pelliturgin fortsatte det dock att ha sin plats. I Mishna får vi veta att 
Namnet användes i samband med den översteprästerliga välsignel-
sen i templet: "I templet uttalade man Namnet så som det var skri-
vet, men ute i landsorten använde man ett ersättningsord" (m. Ta

mid7:2 och Sota 7:6). Och på försoningsdagen förekom ett speciellt 
viktigt moment, då prästen uttalande Namnet och då allt folket som 
stod på förgården föll på knä (m. Yoma 6:2). Förmodligen var det så 
att prästen därvid "svalde" namnet (b. Qiddusin 7la), dvs han utta-
lade det otydligt, så att dess hemlighet inte avslöjades och profane-
rades. När nu Jesus säger sitt "Jag är" uttalar han en formel, som 
otvetydigt anspelar på den gammaltestamentliga texten om uppen-
barelsen av gudsnamnet. 

Om man som bibelläsare placerar sig på de nytestamentliga "Jag 
är" -ordens utsiktspunkt och blickar bakåt mot GT, finner man allt-
så en linje som leder till 2 Mos 3:14. Men det finns också ett nog så 
viktigt "stickspår" som leder oss till Jesaja 40-55. 

l GT möter vi hundratals gånger en formel med vilken Gud presen-
terar sig själv: "Jag är Herren", på hebreiska :Jani JHWH. l Jesaja 
40-55 möter vi emellertid gång på gång en variant av denna formel, 
som lyder :Jani hu:J, "jag lär l han". l den grekiska översättningen av 
GT återges denna formel flera gånger med ett absolut ego eimi, "jag 
är" (Jes 41:4; 43:10; 43:25; 46:4) .48 Ett exempel: 

Men ni är mina vittnen, säger Herren, 
ni är min tjänare, den som jag har utvalt 
för att ni må veta och tro mig och förstå att :Jani huJ. (43:10) 

Flera forskare har riktat uppmärksamheten på förbindelsen mel-
lan dessa ställen med :Jani huJ och Jesu "Jag är'~ord i Johannesevan-
geliet.49 Man har pekat på hur denna speciella hebreiska formel har 
en viktig plats i de judiska festliturgierna för påsken och lövhyddo-
högtiden. Här möter vi den hebreiska formeln som ett regelrätt guds-
namn. Och det är frågan om sammanhang som verkligen bidrar till 
att kasta ljus över NT. 

Vid den judiska påsken läste man i hemmen en särskild liturgisk 
berättelse om uttåget ur Egypten, den s k påskhaggadan. l denna be-
rättelse citeras bl a 2 Mos 12:12: "Ty jag skall på den natten gå fram 



genom Egyptens land och slå allt förstfött ... Och över Egyptens alla 
gudar skall jag hålla dom. Jag är JHWH:' I den korta utläggningen 
av denna vers med dess gudsproklamation förekommer två gånger 
formeln :>anl huJ. 50 De äldsta textvittnena till haggadan saknar 
dock denna passus. Den är troligen ett senare tillägg till berättelsen. 
Men detta utesluter inte möjligheten att det är frågan om en mycket 
gammal tradition. 

Den andra viktiga högtiden i sammanhanget är den judiska löv-
hyddohögtiden. Hur denna firades i templet vågar man nog sluta sig 
till av Mishna, den skriftliga versionen av "de äldstes stadgar". Varje 
dag förekom under denna högtid en procession runt altaret. Därvid 
reciterade man Psaltarorden: "Ack JHWH, fräls! Ack JHWH, låt väl 
gå!" (Ps 118:25). För att undvika att uttala gudsnamnet citerade man 
stället under formen: ".Jan/ wehu:> fräls! Jan/ wehre låt väl gå!" (m. 
Sukka 4:5). Formeln .Janl huJ förekommer här alltså i lätt varierad 
form :>anlwehuJ. Vi vet från judiska urkunder att man "svalde" 
JHWH-namnet, dvs att man av respekt för namnets helighet U!']dvek 
att uttala det på vanligt sätt. Det är förmodligen av samma skäl som 
man varierat · den gammaltestamentliga uppenbarelseformeln Janl 
huJ till Jan/ wehuJ. I denna form skulle uttrycket kunna översättas 
med "jag och han". Vi ser av citatet att formeln faktiskt fungerar som 
ett gudsnamn. Den har ersatt JHWH-namnet i citatet. 

FIGUR 9 GT kastar ljus över NT 

2 Mos 3:14 

"'Jag Är' har sänt 

~ 
mig till er.' Jesu absoluta "JAG ÄR" 

(grek . ego eimi), särskilt 

Jesaja 40-55 
i Johannesevangeliet. 

Formeln "jag är han" 
eanl hu). 

Jesu absoluta "Jag Är", dvs "Jag Är" utan följande komplement , har en 
dubbel gammaltestamentlig bakgrund. 

Jesu" Jag är'!.ord har alltså en dubbel bakgrund. Dels pekar de på 
det gudomliga "Jag Är" i 2 Mos 3:14, dels fångar de upp vissa ord 
i Jesaja 40-55, där vi möter formeln Jan/ huJ. Denna senare "Jag 
är'!. formel, )an/ hft:>, spelade uppenbarligen en roll i det judiska 
festfirandet på Jesu tid, framför allt i lövhyddohögtiden. Det judis-
ka materialet visar oss att Jesus faktiskt kan ha använt denna hebre-
iska uppenbarelseformeL Det visar oss också vilken reaktion han 
bör ha mött, om han gjorde det. För dem som inte erkände hans an-
språk hade han därmed förgripit sig på gudsnamnets helighet. Han 
hade begått hädelse. 
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Låt oss nu utifrån detta titta litet närmare på de aktuella ställena 
i NT. Vi skalllägga märke till hur vissa av dessa texter, särskilt de i 
Johannesevangeliet, kan knytas till de stora judiska högtiderna. 

I J oh 6:16-21 berättas det om hur Jesus går på vattnet. Lärjungar-
na tror att det är en vålnad. Men Jesus säger: "Ego eimi, var inte räd-
da" (v 20). Översättningen "det är jag" är fullt möjlig Ufr Joh 9:9) 
Jag är dock benägen att hålla med de exegeter som menar, att det lig-
ger mer än så i orden. Uppmaningen "Frukt~ icke!" är en vanlig till-
sägelse i gammaltestamentliga teofanier (l Mos 15:1 etc). Skildrin-
gen av hur Jesus går på vattnet kan mycket väl uppfattas som just en 
uppenbarelsescen. Då säger Jesus: "Jag är, var inte rädda~' Episoden 
och Jesusordet är väl betygade i den äldsta evangelietraditionen U fr 
Mark 6:50). Det är då intressant att märka, att scenen hos Matteus 
med Jesu "Jag är" (Matt 14:27) avslutas med lärjungarnas bekän-
nelse till Jesus som Guds son (v 33). Vad vi bevittnar i Johannes är 
en uppenbarelsescen där Jesu majestät för ett ögonblick ställs fram 
för de häpna lärjungarna. Och detta sker genom Jesu gärning -
hans under - och genom hans ord: det majestätiska "Jag är". Om 
sådana uttryck hade en särskild plats i de judiska högtiderna, är det 
värt att notera vilken årstid händelsen ägde rum. Evangelisten upp-
lyser oss: "Det var strax före judarnas påskhögtid" (J oh 6:4). 

De "jag är'~ord som vi citerade inledningsvis var båda hämtade 
från Johannes 8. Vi skall nu sätta in detta avsnitt i sitt större sam-
manhang och måste då överblicka kapitel 7-9. Dessa kapitel måste 
läsas med denjudiska lövhyddohögtiden som bakgrund Ufr J oh 7:2, 
10). För vårt syfte är det speciellt tre element i denna högtid som är 
väsentliga: 51 (a) Under denna veckolånga högtid utförde man varje 
morgon en vattenösningsceremoni. Vatten hämtades från Siloa-
dammen och hälldes ut vid altaret. Denna rit föregrep de kommande 
höstregnen. (b) Högtiden präglas också av en stor ljusfest på kvin-
nornas förgård. Man tände gyllene ljusstakar och dansade i glädje 
med facklor i händerna. (c) Till detta kommer så den ovannämnda 
processionen runt altaret, med gudsproklamationen Jan/ wehTP 

som ett viktigt inslag. På den sista dagen i högtiden upprepades det-
ta moment sju gånger. 

Redan vid en snabb genomläsning av Johannes 7-9 finner man 
flera saker som kommer i speciell relief, när de betraktas mot den ju-
diska festens bakgrund. För det första ger Jesus sitt alternativ till 
den judiska vattenösningsriten. Det sker med orden: "Är någon törs-
tig, så kom till mig och drick. Den som tror på mig, ur hans inre skall 
flyta strömmar av levande vatten, som skriften säger" (J oh 7:37-38), 
ord som Jesus säger om Anden. För det andra griper Jesus tillbaka 
på den judiska ljusfesten: Han botar den blindfödde mannen 
(9:1-12) och han proklamerar: "Jag är världens ljus" (8:12; 9:5). 



Dessa motsvarigheter får oss naturligtvis att undra: Vad gör Jesus 
av monentet med gudsformeln Jan/ wehzP? - Svaret är ganska en-
kelt: Det har sin motsvarighet i Jesu upprepade "Jag är'~ord . Vi har 
redan citerat de båda ställena i Joh 8:24, 28 (se ovan). 

FIGUR 10 På punkt efter punkt kan Johannes kapitel7-9läsas mot den bakgrund som 
den judiska lövhyddohögtiden utgör. 

(a) vattenösnings-
ceremonin 

(b) ljusfesten 

(c) gudsproklamationen 
eanl wehu)) 

______.. Jesu ord om Anden som det 
levande vattnet (7:37-39) 

______.. Jesus botar den blinde (9:1-12) 
och säger: "Jag är världens ljus" 
(9:5; jfr 8:12) 

______.. Jesu absoluta "Jag Är" 
(8:24, 28, 58) 

En liten nyans är värd speciell uppmärksamhet. I Jesajatexterna är 
formeln .Janl huJ, "jag [är l han". I den judiska lövhyddohögtidens 
sammanhang har detta varierats till .Janl wehu.J. 52 Detta kan betyda 
"jag och han". I J o hannes 8, där vi finner "J ag är'!.orden, finns också 
ett annat uttryck, som framstår som en saklig motsvarighet till den 
judiska formeln i dess varierade skick. I 8:16 kan vi översätta grund-
textens ord så: "Om jag ändå dömer, är min dom riktig; ty jag är inte 
allena utan jag och den som sänt mig [dömer tillsammans l: ' Orden 
"jag och den som sänt mig", ego kai ho pempsas me, ser alltså ut att 
innehålla ännu en fingervisning till gudsproklamationen i den judis-
ka lövhyddohögtiden Ufr även Joh 10:30). 

I Johannes 8 finns ännu ett ställe att uppmärksamma. Det är när Je-
sus yttrar sitt "jag är" ännu en gång: "Sannerligen säger jag er: förr-
än Abraham blev till, ego eimi" (Joh 8:58*). Också här anar vi, att 
det är .Jan/ hiF-formeln och det gudomliga "Jag Är" i 2 Mos 3:14 
som ligger bakom. Och när vi sett det förstår vi judarnas reaktion: 
"Då tog de upp stenar för att kasta på honom ... (8:59). I Moses lag 
heter det: "Och den som smädar Herrens namn skall straffas med 
döden. Hela menigheten skall stena honom" (3 Mos 24:16). När Je-
sus yttrar den hebreiska uppenbarelseformel som ligger bakom de 
grekiska orden ego eimi, då fann hans judiska åhörare att han gick 
ett steg för långt. Han hade smädat Namnet. Nu måste han dö. 

Vi har tittat på texterna i Johannes 6 och Johannes 8, som kan för-
knippas med den judiska påsken resp lövhyddohögtiden. Ett tredje 
avsnitt att nämna är skildringen av hur Jesus gripes i Johannes 18. 
När de utsända säger att de söker Jesus från Nasaret, säger Jesus sitt 
ego eimi (v 5). Detta kan givetvis betyda "Det är jag" U fr J oh 9:9). 
Fortsättningen visar emellertid att uttrycket också fungerar som 
uppenbarelseformel: "När Jesus sade: 'ego eimi: vek de tillbaka och 
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föll till marken" (v 6). Händelsen äger rum vid den sista påsken un-
der Jesu jordeliv. Man påminns emellertid slående om vad de judis-
ka texterna säger om försoningsdagen: När prästerna och folket 
hörde översteprästen ropa gudsnamnet föll de på knä med ansiktena 
mot marken (m. Yoma 6:2). 

Utöver dessa ställen i Johannesevangeliet finns det ytterligare en 
handfull belägg för detta "jag är" (Joh 4:26; 13:19; Mark 13:6; jfr 
14:62). 

Det är värt att notera att det är just i Johannesevangeliet som den-
na formel förekommer så ofta, för just hos Johannes möter vi en 
bild av Jesus där både hans härlighet och hans förut-tillvaro (pre-
existens) är tecknade. Uppenbarelseformeln "Jag är" hör hemma i 
detta t.eologiska sammanhang. Detta djupperspektiv på saken kom-
mer till uttryck på flera ställen i Jesu översteprästerliga förbön (J oh 
17). Här talar Jesus till sin Fader om "den härlighet jag hade hos dig 
innan världen var till" (v 5). Han talar om "ditt namn, det som du 
har gett mig" (v 11-12). Och han talar om hur hans liv har varit en 
proklamation av detta gudomliga Namn- och därmed av Guds vä-
sen (v 6, 26): 

Jag har uppenbarat ditt namn för de människor som du tog från värl-
den och gav åt mig. (Joh 17:6; jfr v 26) 

Våra slutsatser om det gåtfulla hebreiska gudsnamnet JHWH kan 
sammanfattas i följande punkter: 
(l) JHWH-namnet började spela en roll bland de hebreiska stam-

marna från och med Mose-tiden. Här har vi vad vi kan kalla för 
den historiska startpunkten. Några säkra belägg från för-
mosaisk tid har vi inte lyckats finna. En viss sannolikhet förelig-
ger dock för slutsatsen att namnet hade en förhistoria bland vis-
sa stammar i nuvarande östra Sinai. Bland fynden från Ebla har 
vi inte JHWH-namnet men väl en parallell bildning av stort in-
tresse. 

(2) Rent språkligt betyder namnet sannolikt "Han Är". På traditio-
nens äldsta stadium (Mose-tiden och senare) framstår det som 
en utsaga om hur Gud är närvarande och hjälper. I tiden kring 
Josias reformation har man troligen också uppfattat namnet 
som en existens-utsaga: "Han är den som existerar [och ingen 
annan gud finns till[". 

(3) På flera punkter har vi dragit utvecklingslinjer, som vi följt fram 
till Nya Testamentet. 
(a) Namnets helighet blev mer och mer markerad. Så småning-
om ersattes det vid högläsning med Adonaj, "Herren". Så an-
vänder de flesta översättningar ordet "Herre" eller motsvarande 



där grundtexten har JHWH. Utifrån detta skall vi också förstå 
beteckningen av Jesus som "Herre", grek. Kyrios. 
(b) Jesu "Jag är'~ord studerade vi mot en dubbel bakgrund: dels 
det gudomliga "Jag Är" i 2 Mos 3:14, dels en annan "Jag är"-
formel eanl hTP), känd från GT och från det judiska festfiran-
deL 
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KAPITEL 3 

Fädernas Gud - Gudsnamn och 
gudsbild i patriarkberättelserna 

I vårt förra kapitel riktade vi strålkastaren mot texterna i 2 Mosebo-
ken om Mose och JHWH-namnet. Nu skall vi ta ett steg bakåt i Bi-
beln och granska material i Genesis eller l Moseboken, de texter som 
talar om "Abrahams, Isaks och Jakobs Gud". Vilka drag är det som 
dessa texter låter oss skönja i den evige Gudens anlete? 1 

En patriark-välsignelse och dess gudsnamn 

Dock förblir hans båge fast och hans händer och armar spänstiga, 
genom dens händer, som är den Starke i Jakob, 
genom honom som är herden, Israels klippa, 
genom din faders Gud - han skall hjälpa dig, 
genom den Allsmäktige [El Shaddaj] - han skall välsigna dig 

med välsignelser från himmelen därovan, 
välsignelser från djupet som utbreder sig därnere, 
välsignelser från bröst och sköte. (l Mos 49:24-25) 

Citatet är hämtat ur Jakobs välsignelse över Josef. Bland de gudsnamn som här före-
kommer är det tre som har tilldragit sig särskild uppmärksamhet: 

(a) "din faders Gud" 
(b) "den starke i Jakob", på hebreiska "Jakobs Yfiblr" 
(c) El Shaddaj, som man tidigare trodde betyder "den Allsmäktige". 

Dessa tre gudsnamn kommer att bilda grunden för den följande framställningen. 

FAKTARUTA3 



Vår första fråga blir denna: Dyrkade också patriarkerna Gud un-
der namnet JHWH eller skall vi söka efter andra gudsnamn? Vi har 
sett hur texterna i 2 Moseboken låter uppenbarelsen av JHWH-
namnet markera en viktig milstolpe i frälsningshistorien: 

Jag är JHWH. För Abraham, Isak och Jakob uppenbarade jag mig 
som "Gud den allsmäktige", men under mitt namn "JHWH" var jag 
inte känd av dem. (2 Mos 6:2-3) 

Nu är det emellertid så, att JHWH-namnet icke desto mindre före-
kommer O_!!lkring 90 gånger i berättelserna om Abraham, Isak och 
Jakob (l Mos 12:1,4, 7; 15:1, 7; 17:1; 18:1 etc). Därmed befinner vi oss 
emellertid i ett dilemma. 2 Moseboken 6 tycks ju inte stämma med 
förhållandena i l Moseboken. 

I denna situationen kan man göra endera av två saker. Man kan 
ifrågasätta den vanliga tolkningen av 2 Moseboken 6 eller man kan 
arbeta sig fram till en fördjupad förståelse av förhållandena i l Mo-
seboken. Genom århundradena har man gjort en rad försök av den 
förstnämnda typen. Judiska rabbiner och moderna bibelforskare 
har vridit och vänt på orden i 2 Mos 6:2-3. Dessa ansträngningar har 
dock ej lett till någon allmänt accepterad nytolkning av stället. Det 
måste tas i sin bokstavliga betydelse. Det insåg de allra första över-
sättarna Ufr Septuaginta, Vulgata och de äldre targumerna). Och 
denna bokstavliga tolkning har sin giltighet också för modern bibel-
forskning. 2 

Texten säger alltså att Gud inte uppenbarade sig för patriarkerna 
under namnet JHWH. Hur skall vi då uppfatta förhållandena i l 
Moseboken? Varför användes likväl JHWH-namnet i texterna om 
patriarkerna? - Det svar som nog är rimligast ser ut på följande 
sätt: Traditionerna om patriarkerna fördes muntligen vidare under 
århundraden då det gängse gudsnamnet var just JHWH. Nu bety-
garGT vissheten om en grundläggande kontinuitet genom den bib-
liska historien. Det är en och samme Gud som handlar. Den Gud 
som talade till Mose är densamme som tidigare talat till "fäderna" 
(2 Mos 3:6, 15; 6:2-3). Bruket av JHWH-namnet i l Moseboken är 
ett uttryck för denna visshet. 

När JHWH-namnet förekommer i patriarkberättelserna, då är 
detta alltså inte ett element som härrör från patriarktiden3. Det 
stammar från de kretsar som genom århundraden förde materialet 
vidare. Det finns belägg för att så är fallet. Ett sådant hittar vi i berät-
telsen om Jakob i Betel. När Jakob vaknar ur drömmen säger han: 
"JHWH är sannerligen på denna plats, och jag visste det inte!" Och 
så ger han platsen namnet Bet-El (I Mos 28:16, 19). Ett lika tydligt 
exempel finns i kapitel 16om Hagar och Ismael. Här säger Herrens 
ängel till Hagar: "Se, du är havande och skall föda en son. Honom 
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skall du ge namnet Isma-EI, därför att JHWHhar hört ditt lidande" 
(l Mos 16:11). Namnen Bet-El och Isma-El innehåller ett urgammalt 
semitiskt gudsnamn El. Det är en vanlig uppfattning att namnet 
JHWH i de båda citerade verserna har ersatt ett äldre El. Ställena vi-
sar också att berättaren kände sig fri att använda JHWH i stället för 
El inte bara i sin egen berättelse utan också i citatet från dialogen mel-
lan en människa och ett gudomligt väsende. 

Sådana de nu föreligger har patriarkberättelserna nått oss via de 
kretsar i det senare Israel som förde traditionerna vidare för att så 
småningom sätta dem på pränt i det omfattande patriark-epos som 
vi nu besitter. Vi kan tänka oss det hela som en väldig oljemålning, 
som har fått nya penseldrag i senare tid. Till skillnad från konst-
experterna har· dock bibelforskarna ingen definitiv kemisk metod 
att skilja de olika färgskikten. I denna situation blir det naturligt att 
ägna avsevärd uppmärksamhet åt Genesis-texterna sådana de nu ser 
ut och att till denna presentation foga överväganden av mera allmän 
natur beträffande det historiska problemet. 

Från historikerns synpunkt är det ett mycket djärvt företag att 
försöka tränga bakom den mosaiska perioden och försöka dra slut-
satser om förhållanden under patriarktiden. Själva arten hos de be-
rättelser det här är frågan om manar till återhållsamhet. Vissa iakt-
tagelser förtjänar dock att uppmärksammas: 

e I patriarkberättelserna förekommer en rad namn på personer och 
platser, namn som länge tilldragit sig forskarnas intresse, bl.a. nam-
nen Abram, Sarai, Jakob, Laban, Serug, Nahor och Tera. Dessa 
namn har på olika sätt kunnat belysas med utombibliskt jämförelse-
material. Nyare studier har visat att man måste vara ytterst försiktig 
då det gäller att dra historiska slutsatser utifrån själva namnen. 4 

Samtidigt står det klart att de bibliska namnen inte är fantasiproduk-
ter. Namnet Jakob är här speciellt intressant. Jämförelsematerialet 
från Främre Orienten visar att namnet betydde "El skyddar" eller 
" El är nära". 4a Ordets användning som egennamn baserar sig på 
denna innebörd. Men i den senare bibliska traditionen har den bety-
delsen helt sjunkit undan. Det förknippas sekundärt med andra be-
tydelser såsom "gripa i hälen" (se Hos 12:3). 

e En annan iakttagelse gäller patriarkernas etniska ursprung. Det 
finns en fast tradition som knyter patriarkerna till arameerna. Denna 
tradition går i dagen i texterna om Jakob. Genom sin moder Rebecka 
är Jakob befryndad med arameerna. Rebecka var dotter till aramen 
Betuel och syster till aramen Laban (l Mos 25:20; 28:5; 31:20, 24). I 
en annan text finner vi orden: " Min fader var en hemlös arame, som 
drog ned till Egypten" (5 Mos 26:5). Här har vi uppgifter som kan 
kombineras med utombibliska data om en arameisk folk vandring i 
Främre Orienten. 5 

e Vissa negativa iakttagelser är också beaktansvärda. Vi vet ju att Je-



rusalem och Sion spelar en central roll för gudstron under kungati-
den. När man i äldre bibelforskning betraktade patriarkberättelser-
na som produkter från kungatiden som intet hade att säga om tiden 
före kungadömet, då hade man påtagligt svårt att förklara varför in-
te Jerusalem spelar någon roll i patriarkberättelserna. 

e En annan vit fläck på "kartan" gäller Baal. Vi vet att konflikten med 
kanaaneisk Baalsdyrkan var en central angelägenhet i senare tid. Det 
är snarast med förvåning som forskarna konstaterar hur fullständigt 
patriarkberättelserna tiger om Baal. Om texterna restlöst kunde för-
klaras som litterära produkter från kungatiden, skulle väl så knap-
past vara fallet. 

l. "Min faders Gud" 

V år utgångspunkt: Albrecht Alts klassiska studie 
År 1929 publicerade den tyske bibelforskaren Albrecht Alt en upp-
sats, som länge kom att framstå som forskningens definitiva svar på 
frågan om patriarkernas gudstro. Dittills hade situationen i stort 
präglats av Julius Wellhausens skepticism. För denne tyske 
1800-talsforskare hade patriarktexterna föga annat att erbjuda än 
reflexer av den tro som Israel hade under kungatiden. Nu publicera-
de Alt sin uppsats "Der Gott der Väter" ("Fädernas Gud"). 6 Det 
var här frågan om ett vetenskapligt genombrott till ett nytt synsätt, 
och detta åstadkom Alt genom att rikta sökarljuset mot just guds-
namnen i patriarkberättelserna. 

Albrecht Alt hade lagt märke till ett sätt att tala om Gud som vid 
första påseende inte tycks särskilt märkligt. Han pekade på en rad 
ställen i patriarktexterna där det talas om "min faders Gud", "din 
faders Gud", "Abrahams Gud" och liknande. Låt oss titta på mate-
rialet. 

Första Moseboken 26 berättar om en nattlig uppenbarelse för 
l sak i Beer-Seba. Gud talar till honom och säger:" Jag är Abrahams, 
din faders, Gud. Frukta inte, ty jag är med dig, och jag skall välsigna 
dig ... " (v 24). Orden till Jakob under natten i Betellyder på liknande 
sätt: "Jag är Herren, Abrahams, din faders, Gud och !saks Gud" 
(28:13). Vi läser också om en liknande uppenbarelse för Jakob i 
Beer-Seba, när denne är på väg till sina söner i Egypten: "J ag är 
Gud, din faders Gud. Frukta inte för att dra ned till Egypten, ty där 
skall jag göra dig till ett stort folk" (46:3). 

Detta sätt att tala om Gud förekommer dock inte endast i sam-
band med sådana gudsuppenbarelser utan också i andra texter. I 
samband med sin konflikt med Laban upplever Jakob Guds speciel-
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la beskydd och säger: "Om inte min faders Gud hade varit med mig, 
Abrahams Gud, han som också Isak fruktar .... " (31:42; jfr v 5 och 
29). Tvisten mellan Jakob och Laban bilägges och de båda ingår ett 
fördrag. Detta skildras i senare delen av kapitel31. Förbundet garan-
teras av fördragsparternas gudar. Dessa nämnes i v 53: "Abrahams 
Gud" respektive "Nahors Gud". Verbet står i pluralis: "de må vara 
domare mellan oss". Detta talar för att "Abrahams Gud" och "Na-
hors Gud" är två olika gudomligheter. 

I sin studie över "fädernas Gud" betonade Albrecht Alt särskilt 
två saker. För det första: själva typen av gudsbeteckning är märklig. 
Vi tycks ha att göra med den "namnlöse" Guden. Det tycks ju vara 
en Gud utan egentligt egennamn. Gud benämnes med uttryck som 
talar om ett samband med en viss individ: "min faders Gud", "Abra-
hams Gud" etc. Själva typen av namn kan alltså beskrivas som "X:s 
Gud", varvid X står för en människa som dyrkade denne Gud. I själ-
va namnet_ligger tonvikten på förbindelsen mellan denne Gud och 
en mänsklig individ, familjens eller stamgruppens överhuvud. 
Gudsförhållandets personliga art träder i dagen. Här handlar det in-
te om religionen som massfenomen. I stället är det frågan om per-
sonliga möten med Gud. Abraham, Isak och Jakob var de som först 
mottog uppenbarelser från denne "fädernas Gud", och det är detta 
som gör att man sedan minns dem, århundrade efter århundrade. 

Var talas det om ,jädernas Gud,, 
i Första och Andra Moseboken? 

"min faders Gud": l Mos 31;5, 42; 2 Mos 15:2; 18:4 
"din faders Gud": l Mos 46:3; 49:25; 50:17; 2 Mos 3:6 
"er faders Gud": l Mos 31:29; 43:23 
"deras faders Gud": l Mos 31:53 
"era fäders Gud": 2 Mos 3:13, 15, 16 
"deras fäders Gud": 2 Mos 4:5 

"Abrahams Gud": l Mos 24:12, 27, 42, 48; 26:24; 28:13; 31:53 
"Isaks Gud": l Mos 46:1 
"Abrahams, din faders, Gud och Isaks Gud": l Mos 28:13 
"min fader Abrahams Gud och min fader Isaks Gud": l Mos 32:9 (hebr v 10) 
"Abrahams Gud, Isaks Gud och Jakobs Gud": 2 Mos 3:6, 15, 16; 4:5 

FAKTARUTA4 



Det är inte för några hjältedåds skull som man minns de hebreiska 
patriarkerna utan på grund av deras tro. 

För det andra: till skillnad från så många andra gudomligheter är 
"fädernas Gud" inte bunden till en viss plats, där han har sitt tem-
pel. Fädernas Gud är inte bara "namnlös"; han är också vad vi skul-
le kunna kalla för "platslös", d v s han är inte ortsbunden. 

Albrecht Alt ger sig också ut på jakt efter jämförbart material hos 
andra besläktade semitiska folk. Han finner vad han söker i inskrip-
tioner från nabateerna, ett nomadfolk som under århundradena 
omkring vår tideräknings början höll till i trakterna söder och syd-
ost om Palestina. Också dessa nomadiska grupper talade om sina 
gudar som "den och den personens gud", alltså med namn av typen 
"X: s Gud". Detta leder Alt till teorin att vi i dyrkan av fädernas Gud 
skulle ha att göra med en särskild religionstyp med förankring hos 
nomadiserande grupper. 

På jakt efter ett kritiskt säkerställt minimum 

Det finns flera sätt att nalkas en bibeltext. 
När jag går in i texten som en dimension av 
min personliga tro, då representerar detta 
en bestämd "läsart". När jag närmar mig 
texten som forskare och gör den till före-
mål för mina analyserande frågor, utgör 
detta ett annat sätt att umgås med samma 
text. 

Den historiskt inriktade forskaren strä-
var efter att nå ett kritiskt säkerställt mi-
nimum. Ett sådant "kritiskt minimum" 
är det område som den rationella histori-
ska analysen påvisar som historiskt mer 
eller mindre säkerställda "fakta". Detta 
kan ske på olika sätt, t ex genom att man 
kombinerar de bibliska uppgifterna med 
utombibliskt material i form av arkeolo-
giska fynd från Palestina eller omvärlden. 
Det kan också ske genom att man kombi-
nerar inbördes oberoende bibliska upp-
gifter med varandra. 

Man bör märka att ordet "kritisk" i 

detta sammanhang inte uttrycker en ne-
gativ attityd till texten. Det handlar i stäl-
let om ett studium i betydelsen av inträng-
ande granskning. Att fråga efter ett så-
dant "kritiskt minimum" innebär att 
man med intellektuell hederlighet ålägger 
sig vissa begränsningar som forskare, att 
man skiljer mellan vad man kan påvisa 
somfaktum, vad som är en sannolik slut
sats och vad som blott är en möjlighet 
bland en rad andra. 

Detta betyder nu inte att endast detta 
kritiskt säkerställda minimum skulle vara 
intressant för den religiösa tro som fors-
karen måhända har. I kyrkan eller syna-
gogan upplever kanske samme forskare 
Guds tilltal genom en bibeltext som veten-
skapliga iakttagelser inte räckt till för att 
införliva med det territorium han betrak-
tar som historiskt säkerställt. Också här 
talar Gud. 

FAKTARUTA5 
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Om detta är riktigt skulle vi i fädernas Gud ha ett gott exempel på 
samspelet mellan livssituation och gudsbild, ett belägg för tesen att 
gudsbilden växer fram i samspel med tillvarons utmaningar. Patriar-
kernas livsvillkor präglades av deras nomadiska tillvaro. För dem 
var det ett livsvillkor att Gud inte var begränsad till en speciell punkt 
i geografin. Deras Gud var en Gud som gick med de sina. Att fäder-
nas Gud har drag som svarar mot de nomadiska patriarkernas livs-
behov, har också med särskilt eftertryck framhållits av den schweiz-
iske forskaren Victor Maag. 7 

Vi lämnar Albrecht Alts studie från 1929. Vad vi nu skall göra är 
att komplettera och delvis korrigera den bild av fädernas Gud som 
Alt hade att g~, bilden av den "namnlöse" och "platslöse" stamfa-
dersguden. Vi vidgar nu alltså perspektivet från själva gudsbeteck-
ningen till frågan om gudsbilden i vidare mening. 

l. Fädernas Gud: den personlige Guden 
Främre Orientens gudar var i stor utsträckning knutna till särskilda 
orter och tempel. Man dyrkade Marduk i Babel och Sin i H aran. Om 
Israels JHWH anar vi att han ursprungligen tänktes ha särskilda 
band till Sinai (se ovan s 33 ff). Föreställningen om en sådan anknyt-
ning ligger väl också under ytan i vissa texter, där frågan skymtar om 
JHWH kunde följa sina vandrande stammar efter uppbrottet frål} 
Sinai (2 Mos 17:7; 33:14-15). Också ett annat, ganska egenartat text-
sammanhang får sin förklaring utifrån föreställningen om gudarnas 
anknytning till bestämda platser eller områden (ortsbundenhet). I 
en text i Kungaböckerna berättas det om hur en syrisk general blir 
helbrägdagjord genom profetenElisa och därmed också omvänd till 
Israels tro. När syriern-står i begrepp att återvända hem riktar han en 
märklig begäran till profeten. Han ber att få så mycket jord som ett-
par mulåsnor kan bära (2 Kung 5:17). Den "nyomvände" syriske 
hedningen levde kvar i föreställningen om gudarnas lokala bunden-
het. Han trodde att Israels Gud i princip endast kunde dyrkas i Isra-
els land. Därför ville han få med sig något av Israels jord hem till sitt 
eget land. 

Den fädernas Gud som vi möter i Genesis saknar sådana lokala 
bindningar. Detta drag kan svårligen förklaras som resultatet av se-
nare tiders sätt att presentera materialet. Det kan knappast vara ett 
drag som lagts till under vidareförandet av traditionen. Här märker 
vi korrespondensen mellan de halvnomadiska patriarkernas livssi-
tuation och deras gudsbild. Fädernas Gud ledde gruppen av sina 
trogna på deras vandringar. 

Fädernas Gud är inte knuten till platser utan till personer! Detta 



drag framträder i relief, när vi betraktar en grupp personnamn som 
är typiska fram till den tidiga konungatiden men som sedan blir säll-
synta. Det är sammansatta namn, i vilka ett släktskapsord utgör 
första elementet, Jab, "fader", Jli}J, "broder" och camm, "farbro-
der". 8 Vi känner igen detta element i namn som Ab-ram, Ahi-eser 
eller Ammi-nadab. Nu vet vi att dessa släktskapsord i sådana namn 
inte syftar på någonjordisk anförvant utan på Gud. Vi har nämligen 
en parallell grupp av namn, där första elementet består av en klar 
gudsbeteckning, t ex av JHWH eller av El. Jämför följande: 

Ab-ram 
Abi-melek 
Abi-eser 

J eho-ram 
Eli-melek 
Eli-eser 

släktskapsordet i namnen till vänster syftar på Gud som den him-
...... melske fadern. De tre namnen betyder respektive "min [gudomlige j 

fader är hög", "min [gudomlige] fader är konung" och "min [gu-
domlige] fader är en hjälp". 

Personnamnen av denna typ vittnar alltså om att man kunde tala 
om sin gud som en nära frände, som en far, en bror eller en farbror. 
I namn av typen Ab-ram har vi en av de gammaltestamentliga rötter-
na till tilltalet av Gud i bönen "Fader vår". 

Sådana personnamn (med ett släktskapsord som s k teofort ele-
ment) pekar alltså på fädernas Gud som den personlige Guden. I 
detta sammanhang kan vi peka på ytterligare en grupp av namn, 
denna gång inte personnamn utan speciella beteckningar för fäder-
nas Gud. I Jakobs välsignelse över Josef fann vi ovan namnet "den 
Starke i J a ko b" eller "Jakobs Starke", på hebreiska "Jakobs Ja bir" 

(l Mos 49:24; namnet finns också i Jes 49:26; 60:16; Ps 132:2, 5 och 
i formen "Israels Jliblr" i Jes 1:24). I ett annat liknande namn är 
fädernas Gud relaterad till Isak, i namnet "lsaks pa}Jad'' (l Mos 
31:42, 53). Man bör nog hålla fast vid att det betyder ungefär "lsaks 
Skräck". Men det är knappast frågan om en skräck som l sak känner 
utan en panik som utgår från fädernas Gud och blir verksam på 
Isa k s fiender. 9 Fädernas Gud skyddar l sak och hans grupp. 

Dessa namn, "Jakobs )ablr" och "Isaks pa}Jad'' har ett viktigt 
drag gemensamt: De talar om en Gud med personlig anknytning till 
stamgruppens överhuvud, en Gud som beskyddar gruppen ay sina 
trogna. 

Albrecht Alt menade att fädernas Gud representerade en speciell 
religionstyp med förankring hos nomadiserande grupper. Forskare 
som uppmärksammat det äldre semitiska jämförelsematerialet har 
här kritiserat Alt. Försöken att klassificera dyrkan av fädernas Gud 
som en speciell religionstyp har i stället lett till att man här sett ut-
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trycket för en trend vi kan iaktta på flera håll i det gamla Främre Ori-
enten och då inte bara hos nomader: dyrkan av den personlige guden, 
som just betecknas som "min gud", "NN:s gud", "min beskyddare", 
"min herde" etc. I detta sammanhang finner vi också beteckningar 
som "min faders Gud". Särskilt Herbert Vorländer har studerat fä-
dernas Gud mot denna bakgrund.10 Det fortsatta studiet, framför 
allt Rainer Albertz' forskning, har lett till en inplacering av denna 
personliga fromhet i familjens sociologiska sammanhang till skill-
nad från fromhetsformer som odlas i officiella tempelanlägg-
ningar.11 

2. Fädernas Gud: löftets garant 
I patriarkberättelserna utgör de gudomliga löftena ett viktigt ele-
ment. ·oet är frågan om tre olika löften: löftet om avkomma, löftet 
om land och löftet om gudomlig närvaro och beskydd ("jag är med 
dig"). 

I de senaste decenniernas forskning har diskussionen om dessa 
löften varit intensiv. Vissa forskare, bl a Erhard Blum, har betraktat 
löftestexterna som litterära kompositioner, avsedda att binda sam-
man olika traditionskomplex. 12 Man har bl a pekat på att löftet om 
ett stort folk spänner från l Mos 12:1-2 till kapitel 46:3-4. Andra 
forskare har resonerat ungefär så här: Man kan inte bevisa att löftes-
texterna generellt är ursprungliga element i den äldre traditionen, 
men löftena handlar om saker som bör ha varit aktuella och ange-
lägna för nomader av patriarkernas typ. Den senare linjen företrä-
des av Alrecht Alt och Claus Westermann. 13 Man har alltså betonat 
ett samspel mellan situation och religion. Löftet om en son handlar 
om den arvinge som skulle säkerställa kontinuiteten i klan-gruppen. 
Löftet om land handlar om nya betesmarker, som skall tillgodose 
gruppens framtida behov. 

l. Löftet om sonen Särskilt Claus Westermann 14 har betonat den autentiska karaktären 
hos löftet om en son. Han anför i detta sammanhang flera tänkvär-
da iakttagelser. I texter som l Moseboken 18 är löftet om en son en 
del av själva berättelseinnehållet, som inte går att tänka bort: "På 
den bestämda tiden skall jag komma tillbaka till dig, vid denna tid 
nästa år, och då skall Sara ha en son" (v 14). Utan löftet utgör texten 
inte längre en meningsfull berättelse. Lika uppenbar är son-löftets 
funktion i l Moseboken 16, som berättar om Ismael. Westermann 
anför också en annan synpunkt. I vissa texter möter vi löftet om hur 
Abrahams avkomma skall växa till ett stort folk (l Mos 15:1-6; 
17:2-6; 22:16-18). Här är textens horisont mycket vid. I son-löftets 
sammanhang är synfältet begränsat till patriarkens eget liv. Löftet 



har omedelbar relevans. Dess uppfyllelse ligger inte i en avlägsen 
framtid. Detta stöder slutsatsen om son-löftets historiska halt. 

I detta sammanhang må en anmärkning göras om texten om off-
randetavIsak (l Mos 22). När Abraham drog ut från sitt land och 
sin släkt (l Mos 12), gav han upp sitt förflutna för den som kallade 
honom. När han började den tunga vandringen till Maria berg för 
att offra sin son, löftets son, då gav han upp sin framtid för samme 
Gud. 

2. Löftet om landet Son-löftet vidgar sig till löftet om ett helt folk. En liknande teolo-
gisk "expansion" ser andra forskare i löftet om Israels land. Vi mö-
ter detta löfte i en rad texter (12:7; 13:14-18; 15:7-21; 17:8). Bakom 
detta har man anat ett äldre löfte av mera ornedelhårt intresse för 
nomaderna: löftet om nya betesmarker. 15 

Land-löftet fär en speciell teologisk tyngd i den svårdaterade tex-
ten i l Mos 15:7-21. I textens inledning presenterar sig Gud som den 
som har fört Abraham ut ur det kaldeiska Ur för att ge honom "det-
ta land till besittning". Abraham frågar: "Herre, Herre, varav skall 
jag veta att jag skall besitta det?" Som svar på denna fråga får Abra-
ham befallning att slakta ett antal djur, stycka dem och lägga stycke-
na mitt emot varandra. 

Vad vill denna rit uttrycka? - Andra texter från Bibeln och 
dess omvärld ger oss viktiga ledtrådar. När man slöt kontakt och in-
gick fördrag i det gamla Främre Orienten förekom det ibland riter 
som uttryckte hotet om förbannelse för den part som svek förplik-
telserna. Man styckade ett eller flera djur med den underförstådda 
eller uttalade förutsättningen: så här kommer det att gå med den 
som sviker. 16 

Jeremia 34 ger ett gott exempel på en sådan förbundsrit. Detta ka-
pitel handlar om ett förbund som slöts under den siste kungen i J u da 
före exilen. Jerusalems invånare gick in under förpliktelsen att utro-
pa frihet för sina slavar. Själva förpliktelse-momentet uttrycktes ge-
nom en förbannelserit av ovannämnd typ. Man slaktade en kalv och 
klöv den, och de som gick in under förbundsvillkoren gick samfällt 
i procession mellan styckena av den slaktade kalven. Folket i Jerusa-
lem höll emellertid inte sitt förbund. De återtog sina nyss frigivna 
slavar. Nu aktualiseras förbundsstraffet. Den centrala versen bör 
översättas: 

Och de män som har överträtt mitt förbund och inte hållit förpliktel-
serna i det förbund de slöt inför mig, dem skall jag göra lik kalven 
som de högg i två stycken, mellan vilka de gick. (Jer 34:18*; jfr v 19) 
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3. Löftet om 
Guds närvaro 

Riten i l Moseboken 15 har en liknande innebörd. Texten berättar 
om hur solen går ner och Abraham faller i sömn. Skildringen fort-
sätter med orden: 

Då nu solen hade gått ned och det hade blivit alldeles mörkt, syntes 
en rykande ugn med flammande låga, som for fram mellan styckena. 
(l Mos 15:17) 

Vem är det som skrider fram mellan styckena och därmed påtager 
sig förpliktelsen?- Ja, Abraham är ju helt passiv. Vad texten talar 
om är att Gud själv i eldsgestalt drar fram mellan styckena av de 
slaktade djuren, att han på detta sätt högtidligen förpliktar sig. Och 
vad förpliktelsen handlar om framgår också: "På den dagen slöt 
Herren ett förbund med Ab ram och sade: 'Åt din säd skall jag ge det-
ta land .. : " (v 18). Abraham är i denna text endast och allenast mot-
tagare. Gud uttalar högtidligen sitt löfte om landet, och detta löfte 
får här sin speciella tyngd genom en rit. Och denna rit vill säga att 
Gud själv sätter sin existens pa spel, om han skulle svika sitt löfte. 
Med en paradoxal tillspetsning talar denna beättelse alltså om Gud 
som sitt löftes garant. I sak uttrycker l Mos 15:7-21 det som 5 Mose-
boken uttrycker med sina formuleringar om land-löftet som en gu-
domlig ed (5 Mos 1:8; 6:10, 18; 7:8, 12-13 etc). 

I patriarkberättelserna möter vi också en tredje typ av gudomliga 
löften. Det handlar här om att Gud ger fäderna en försäkran om sin 
närvaro och sitt beskydd: "Jag är med dig:' Det är formuleringar 
med någon av de hebreiska prepositionerna Jet, c im eller cimmadi. 17 

Det är framför allt i berättelserna om Jakob som vi finner sådana 
formuleringar. Detta sker dels i satser där Gud meddelar sitt löfte, 
dels i satser där Jakob eller andra människor omtalar detta. 

Jakobs liv omramas av två nattliga guds uppenbarelser. Den första 
äger rum i Betel, när den unge Jakob är på flykt undan den broder 
han bedragit. På vägen från Beer-Seba till Haran övernattar Jakob 
i Betel. I drömmen uppenbarar sig Gud och säger bl a: 

Och se, jag är med dig och skall bevara dig, va rt du än går, och jag 
skall föra dig tillbaka till detta land. Ty jag skall inte överge dig, till 
dess jag har gjort vad jag har lovat dig. (l Mos 28:15) 

Längre fram i Genesis möter vi den åldrade patriarken. Han är nu på 
väg ned till Egypten för att där ansluta sig till sina söner. Sin sista 
natt i löftets land tillbringar han på den heliga platsen i Beer-Seba. 
I en syn om natten uppenbarar sig Gud och förnyar löftet om sin 
närvaro: 



Jag är Gud, din faders Gud. Frukta inte för att dra ned till Egypten, 
ty där skall jag göra dig till ett stort folk. Jag skall själv dra ned med 
dig till Egypten, jag skall också föra dig åter upp däri från. Och Josef s 
hand skall tillsluta dina ögon. (l Mos 46:3-4) 

Mellan dessa båda poler i texterna, drömmen i Betel och uppenba-
relsen i Beer-Seba, löper som en kraftledning genom Jakobs liv detta 
gudomliga löfte. 

Som gudomligt tilltal förekommer samma löfte också i 31:3: 
"Vänd tillbaka till dina fäders land och till din släkt. Jag skall vara 
med dig:' Det finns också ett antal ställen där J a ko b omtalar detta 
löfte. Skildringen av tilldragelsen i Betel avslutas med att Jakob ger 
ett löfte: "Om Gud är med mig och bevarar mig under den resa som 
jag nu gör .. :' (l Mos 28:20). Dessa ord pekar framåt mot ett sam-
manhang i kapitel35. Här återvänder Jakob till Betel för att där resa 
ett altare "åt den Q ud som bönhörde mig, när jag var i nöd, och som 
var med mig på den väg jag vandrade" (l Mos 35:3). Löftet skymtar 
också fram i 31:5 U fr v 42). 

Löftet om Guds närvaro spelar alltså en framträdande roll i Ja-
kobstexterna. Det förekommer emellertid också i berättelserna om 
Abraham (l Mos 21:22) och om Isak (26:3, 24, 28). 

Den fördolde Guden och löftet om Guds närvaro 

Berättelsen om Abraham inleds som bekant med den majestätiska 
befallningen från Gud: "Gå ut ur ditt land och från din släkt och 
från din faders hus, bort till det land som jag skall visa dig" (l Mos 
12:1). Guds uppbrottsorder framstår som Abrahams fundamentala 
livserfarenhet. Det finns ett annat sammanhang längre fram i Gene-
sis, där Abraham blickar tillbaka på detta. Han talar då om "när 
Gud sände mig ut på vandring bort från min faders hus" (l Mos 
20:13). Där översättningen har "sände mig ut på vandring", där har 
grundtexten mycket starkare ord. Abraham säger ordagrant: "när 
Gud förde mig vilse" (verbet tacah i hi fil). Orden talar om hur upp-
brottet var steget ut i det ovissa. Abraham stod inför Deus abscondi
tus, inför den outgrundlige, fördolde Guden. 

Man skulle kunna säga att närvaro-löftet ger den teologiska mot-
vikten mot detta. Gud är inte bara den som leder de sina ut i den exis-
tentiella ovisshetens mörker. Han är också den som uttalar löftet om 
sin närvaro: "Jag är med dig:' Denna aspekt finns underförstådd i 
Guds order om uppbrott: "bort till det land som jag skall visa dig" 
(l Mos 12:1). Det är ord som handlar om att Gud är med, att han går 
före och visar vägen. l mera explicita formuleringar möter vi samma 
tanke i Abimeleks ord till Abraham: "Gud är med dig i allt vad du 
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gör" (l Mos 21:22) och i berättelsen om hur Abrahams slav värvar en 
hustru åt Isak (l Mos 24:48). 

Patriarkerna i Genesis framstår som "gäster och främlingar" i sitt 
nya land. De kan visserligen odla mark och så säd (l Mos 26:12) men 
detta förändrar inte bilden av att de i grunden är nomader, som flyt-
tar från plats till plats. När Abraham skall begrava sin döda hustru 
måste han köpa mark för ändamålet (l Moseboken 23). "Jag är en 
främling och gäst hos er", säger Abraham till säljarna (l Mos 23:4). 
Ordet för "främling" är här det hebreiska ger. Det finns ett annat 
substantiv av samma rot, som förekommer i ett par pregnanta sam-
manhang, nämligen ordet megurlm, "främlingskap", "vistelse". Så 
talar texterna om "ditt främlingskaps land" (l Mos 17:8*) och "mitt 
främlingskaps års dagar" (47:9; 1917: "min vandringstid"). Men mot 
denna existentiella situation svarar Guds löfte, löftet om Guds närva-
ro och bistånd, löftet om att nomad-tillvaron inte skulle vara för all-
tid, löftet om avkomma som en gång skulle bo i detta land och ha det 
som sitt eget. 

Närvaro-löftet utanför patriarkberättelserna 
En tysk forskare, Horst Dietrich Preuss, 
har gjort oss tjänsten att sammanställa 
samtliga belägg i GT för närvaro-löftet 
(Preuss 1968). På basis av denna sam-
manställning vill vi särskilt rikta upp-
märksamheten på vissa sammanhang där 
detta löfte, eller konstaterandet av dess 
verkan, är viktigt: 

e Josefsberättelsen: l Mos 39:2, 3, 21, 23. 

• Berättelsen otn Davids väg till mak-
ten: l Sam 16:18; 18:12; 2 Sam 5:10; 7:3, 
9. 

• Kallelseberättelser: Vissa kallelse-
berättelser präglas av förloppet: Guds 
uppdrag - den kallades protest -
Guds löfte- Guds tecken Ufr ovan s 
31). Guds löfte består här normalt av 
löftet om närvaro och bistånd. Se 2 
Mos 3:12 (Moses kallelse), Dom 6:12, 
17 (Gideons kallelse) och Jer 1:8 (Jere-
mias kallelse). 

• Immanuels-namnet: Ps 46:8, 12 inne-
håller formuleringen "Herren Sebaot 
är med oss". På hebreiska består utsa-
gan av (a) ett gudsnamn och (b) prepo-
sitionen cimmanu, "med oss. Imma-
nuelsnamnet i Jes 7:14 har liknande in-
nebörd, fast ordföljden är här annor-
lunda: (a) cimmanu, "med oss samt 
(b) ett guds namn, som i detta fall är 
El. 

e Matteusevangeliet: Går vi över till NT 
finner vi att Matteusevangeliet omra-
mas av närvaro-löftet. I Matt 1:22-23 
citeras Immanuels-löftet från Jes 7:14. 
Det är ett av evangeliets s k 
"uppfyllelse-citat". Allra sist i evange-
liet uttalar Jesus sin missionsbefall-
ning, som slutar med orden: "Och jag 
är med er alla dagar till tidens slut" 
(Matt 28:20). 
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När vi överblickar patriarkberättelserna och jämför dem med litte-
ratur som tillkommit under kungatiden gör vi ett par observationer 
som här får runda av våra synpunkter på löftet: 

e I patriarkberättelserna saknar Guds löfte sin motsats: domsordet ly
ser med sin frånvaro. Detta skall jämföras med den växling mellan 
domsord och löftesförkunnelse som vi möter t ex hos profeterna. 

e Guds löfte till fäderna ges fritt: villkoret lyser med sin frånvaro. På 
andra håll i GT möter vi något radikalt annorlunda. Där är Guds löf-
te försett med en "villkorsparagraf", som inledes med villkorskon-
junktionen "om" (l Kung 2:4; 6:12-13; 9:1-9; 11:38). 

3. Fädernas Gud: välsignelsens källa 
Ett motiv som också spelar en framträdande roll i våra texter är den 

-111ed löftesmotivet närbesläktade gudomliga välsignelsen. 18 Bety-
delsefältet "välsigna" täcks in av olika ord, bildade av den hebreiska 
roten b-r-k. I patriarkberättelserna förekommer dessa ord inte 
mindre än 82 gånger. Många forskare har här sett ett drag som fått 
förstärkt markering under traditionsprocessen. Likväl tar man nog 
inte miste, när man hävdar att välsignelsemotivet var ett viktigt ele-
ment redan i det äldsta materialet. 

I berättelserna om Jakob utgör välsignelsen något av ett ledmotiv. 
Jakob eftersträvar den gudomliga välsignelsen så intensivt, att han 
inte drar sig för att bedraga sin broder Esau. Och när den åldrige 
Isak väl har uttalat sitt välsignelseord, kan detta icke återtagas (l 
Moseboken 27). Välsignelsen materialiseras under Jakobs år som 
herde åt sin svärfar (kapitel31) och kommer genom Jakob även den-
ne till del. Laban säger till Jakob: "Jag vet genom hemliga tecken att 
Herren för din skull har välsignat mig" (30:27; jfr v 30). Längre fram 
får välsignelsetemat en klassisk formulering i berättelsen om Jakobs 
brottning vid Jabboks vad, när Jakob till sin motståndare säger: 
"Jag släpper dig inte med mindre du välsignar mig" (32:26). Vid slu-
tet av sitt liv ger Jakob välsignelsen vidare till Josefs båda söner (ka-
pitel 48). 

Också i Abrahamstexterna finner man välsignelsemotivet. Sär-
skilt viktigt är här l Mos 12:1-3. Stället bör översättas ungefär på föl-
jande sätt: 19 

Och Herren sade till Abram: 
"Gå ut ur ditt land, bort från din släkt och från din faders hus 

till det land som jag skall visa dig, 
på det att jag må göra dig till ett stort folk och välsigna dig 

och göra ditt namn stort , så att du blir en välsignelse, 
och på det att jag må välsigna dem som välsignar dig - och skulle 
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det finnas någon som visar dig förakt, så skall jag förbanna 
honom. 

Så skall alla släkter på jorden bedja om att få samma välsignelse 
som du. 

I den färdiga sammanställningen av urhistorien (l Mos 1-11) och pat-
riarkberättelserna pekar det gudomliga löftesordet långt utöver det 
trängre sammanhanget. Det pekar framåt mot Israel som en ledande 
nation. I uttrycket "ett stort folk" är det hebreiskans politiska term 
för "folk" (go)), inte den etniska termen (cam), som användes. Men 
löftesordet pekar också bakåt mot urhistorien. Detta gäller inte bara 
kontrasten mellan mänskliga försök att "göra sig ett namn" (l Mos 
11:4) och Guds löfte att göra Abrahams namn stort (12:2). Framför 
allt pekar löftet om att göra Abraham till en välsignelse tillbaka till 
skapelsens urvälsignelse i Bibelns första kapitel. Över sitt skapade 
verk uttalar Gud en dubbel välsignelse: välsignelsen över djuren 
(l :22) och välsignelsen över människan (l :28). En tredje välsignelse 
gäller den heliga tiden, den sjunde dagen (2:3). Med syndafallet 
kommer emellertid förbannelsen in i världen. Hit hör förbannelsen 
över ormen (3:14), förbannelsen över marken (3:17; jfr 5:29) och för-
bannelsen över Kain (4:11). Placerar vi oss i Genesis 12 och blickar 
bakåt, så pekar Abrahams välsignelse tillbaka, förbi syndafallets 
sammanhang och till Guds ursprungliga välsignelse över skapelsen. 
De gudomliga välsignelseorden spänner en båge som antyder att 
syndafallets förbannelse inte är Guds sista ord. 

2. Fädernas Gud och El 

l. Gudsnamnen med El som beståndsdel 
Albrecht Alt hävdade på sin tid att fädernas Gud var en " namnlös" 
gudomlighet. En närmare granskning av texterna tvingar oss nu att 
ifrågasätta denna beskrivning. 20 

I 2 Mos 6:2-3läser vi om hur Gud uppenbarade sig för patriarker-
na under namnet El Shaddaj (1917: "Gud den Allsmäktige"). Här 
har alltså patriarkernas Gud ett särskilt egennamn, ett namn som 
därtill uppträder ett antal gånger i l Moseboken (17:1; 28:3 etc). 

Namnet El förekommer i patriarkberättelserna ock så i en rad 
andra gudsnamn. Dessa namn kan vanligen sättas i förbindelse med 
en viss plats: 



El-namnen på Gud i patriarkberättelserna 

Gudsnamn ort textställe 

El Eljon, "El den Högste" 
El Roi, "Seendets El" 

Salem 
Beer-Lahai-Roi 
Beer-Seba 
Sikem 

l Mos 14:18-22 
l Mos 16:13 

El Olam, "El den Evige" l Mos 21:33 
El Elohe Jisrael, "El, Israels Gud" 
El Betel, "Betels El" Betel 

l Mos 33:18-20 
l Mos 31:13; 35:7 

El Shaddaj, se analysen nedan l Mos 17:1; 28:3, 35:11 
(43:14; 48:3; 49:25) 

Översikten visar på El-namnens lokala anknytning. Samtidigt framgår att det viktiga 
namnet El Shaddaj inte kan förbindas med någon särskild ort. Hur skall man förklara 
denna skillnad? Saken diskuteras i vår analys av namnet El Shaddaj. 

l. Jämförelse
materialet: El i de 

kanaaneiska texterna 

FAKTARUTA 7 

Gudsnamnet El ingår också som element i flera viktiga namn på 
personer och platser i patriarkberättelserna. Vi känner lätt igen det 
i namn som Bet-El (l Mos 28:19), Peni-El (32:30), Isma-El (16:11), 
Isra-El (32:28) och Betu-El (24:15). Vi vet att detta El-element ibland 
kan utelämnas i sådana namn, Ufr namnen Jifta-El, Jos 19:14, 27 
och Jefta, Dom 11:1). Det finns goda skäl att tro att patriarknamnen 
Isak och Jakob är sådana "förkortade" El-namn (ur: Isak-El och 
Jakob-El). Ett sådant El-namn, Jaqub-El, är belagt i Babylonien 
omkring 100 år före Hammurapi, 21 som dateras till 1729-1686 f Kr. 

Det är alltså helt klart att gudsnamnet El spelar en viktig roll i pat-
riarkberättelserna. Vad vet man egentligen om bakgrunden till detta 
gudsnamn El i samband med patriarkerna? 

I den moderna bibelforskningen har fynden av nya, utombibliska 
texter lett till ständigt nya överraskningar. Fynden från grannkultu-
rerna runt det gamla Palestina utgör ett ovärderligt jämförelsemate-
rial för forskaren. När Albrecht Alt år 1929 publicerade sin st udie 
"Fädernas Gud", fann han sitt viktigaste jämförelsematerial i in-
skrifter som härrörde från nabateer-folket århundradena omkring 
vår tideräknings början. Genom olika fynd har vi nu fått helt andra 
förutsättningar att sätta in patriarkerna i en kulturell och religiös 
ram. De hebreiska patriarkerna kom från en gammal kultur till en ny 
men besläktad sådan. Samma år som Alt publicerade sitt arbete 
gjorde man ett av den moderna bibelforsk ningens vi ktigaste fynd: 
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upptäckten av staden Ugarit vid Syriens Medelhavskust. Ugarit gick 
under omkring 1200 f Kr. Från dess sista århundraden har vi ett helt 
bibliotek av texter, som ger oss en helt ny bild av det forntida Ka-
naans gudavärld. 22 

Bland de gudar som vi möter i de kanaaneiska texterna från Uga-
rit finns El och Baal. Baal är den unge fruktbarhetsguden, nära för-
knippad med årets vegetations-cykel. Det är att märka att Baal 
ingenstans skymtar i Bibelns patriarkberättelser. 

Den gud som bär namnet El är av annan karaktär än Baal. El är 
gammal och vis, en mild och barmhärtig gud. Han kallas för "män-
niskosläktets fader" och för "skaparen av alla skapade varelser". 
Han är den som ger barn åt den barnlöse kung Keret. El kallas vis-
serligen ibland för "konung", men vill vi beskriva hans särart skulle 
vi med lika stort berättigande kunna beskriva honom som patriar-
ken bland Kanaans gudar. Han framstår som en åldrad fadersgestalt 
med en L~amtoning av mild och generös vishet. 23 

Vi har alltså ett konkret kanaaneiskt textmaterial, som visar hur 
kanaaneerna uppfattade den högste guden, guden med namnet El. 
Å andra sidan har vi också bibliska uppgifter, som talar om fädernas 
Gud under olika El-namn. Dessa El-namn låter sig lätt studeras mot 
bakgrunden av det bevarade utombibliska materialet från östra me-
delhavsområdet. Det visar sig då att namnen El Eljon, 23a El O lam 
och El Betel synes ha rottrådar i den kanaaneiska föreställningsvärl-
den. Detta förhållande skymtar också fram i bibeltexterna. El Eljon 
är namnet på den gudomlighet som Melki-Sedek, kungen i Salem 
(Jerusalem), var präst åt. Betel som namn på en gudom står på något 
ställe i parallell till andra folks gudar och i motsatsställning till 
JHWH (se Jer 48:13 och Amos 5:4-5). 

2. En rimlig slutsats Vilka slutsatser skall man dra av denna sakliga närhet mellan de bib-
liska El-namnen och den kanaaneiska förställningsvärlden?- Vis-
serligen är det sant att ordet :Jet inte endast framstår som egennam-
net på en gudom, El med stor begynnelsebokstav. Ordet är också det 
allmänna semitiska ordet för gudomlighet. I den bibliska traditio-
nen har ordet :Jet i El-namnen så småningom antagit denna avslipa-
de karaktär. För senare tiders israeliter betydde namn som El Eljon 
och El Olam "Gud den Högste" och "Gud den Evige". 
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När man gräver sig ner genom historien, bakåt i tiden , för att om 
möjligt tränga bakom texterna, då blir man emellertid högst benä-
gen att se ett samband mellan vad vi möter i patriarkberättelserna 
och den dyrkan av en högste gud El som vi finner i Kanaan långt före 
Israels tillblivelse. Det finns f ö vissa bibelställen som på en och sam-
ma gång talar om .Jet och fädernas Gud eller Israels Gud. Dessa 



ställen är svårtolkade men bör inte förbises just detta sam-
manhang: 

l Mos 33:20 Altaret vid Sikem skulle kallas: "El [är! Israels Gud" 
(Je/ :Jelohe jisra)el). 

l Mos 46:3 I den nattliga uppenbarelsen för Jakob i Beer-Seba he-
ter det: "Jag är El, din faders Gud". Ordet Je/ har här 
bestämd artikel. 

l Mos 49:25 I Jakobs välsignelse över Josef finner vi orden: "från 
din faders El". 

Det är emellertid svårt att finna pålitliga kriterier för att avgöra den 
närmare relationen mellan fädernas Gud och El. Den moderna 
forskningen har presenterat två olika huvudalternativ. 

(a) Vissa forskare, som Albrecht Alt och Werner H. Sch~idt, 24 

ser här två olika steg i en historisk utveckling. Från sin ursprungs-
miljö i Mesopotamien och Transjordanien förde patriarkerna med 
sig dyrkan av fädernas Gud. Efter sin bosättning i Palestina kom de 
i kontakt med olika lokala helgedomar och slog sig ner runt sådana 
heliga platser: Mamre (vid Hebron), Beer-Seba och Sikem. Vid så-
dana platser förvaltades heliga traditioner om El. Dessa traditioner 
knöts så småningom till fädernas Gud. I detta tvåstegs-resonemang 
handlar det om att fädernas Gud "konfiskerar" traditioner, som ur-
sprungligen gällt El. Sådana urgamla El-traditioner skulle då sär-
skilt gå i dagen i texter som talar om vissa heliga platser, såsom Betel 
(l Moseboken 28) och Peniel (l Moseboken 32). 

(b) Andra forskare, framför allt Frank Moore Cross, 25 ser saken 
så, att vi inte har att göra med två olika steg i en utveckling. I stället 
menar de att fädernas Gud representerar en speciell typ av El-dyr-
kan. Vi står då inför en ursprunglig identitet: fädernas Gud är El. 

Vissa forskare som resonerat efter denna linje har betonat att dyr-
kan av El mycket väl kan ha varit aktuell för patriarkerna redan före 
deras bosättning. Gudsnamnet El har nämligen allmänsemitisk ka-
raktär och framstår som ett gemensamt semitiskt arv. 26 

Vårt material räcker knappast till för ett bestämt ställningstagan-
de till de två ovannämnda lösningarna. För min personliga del är jag 
dock benägen att anse den senast refererade modellen för den mera 
sannolika. 27 Under alla omständigheter ter det sig svårt att faststäl-
la några avgörande kontraster mellan den bild vi f n har av El-dyr-
kan i det för-israelitiska Kanaan och den bild som bibeltexterna ger 
oss av fromheten kring fädernas Gud. 

73 



74 

2. El Shaddaj - Bibelns äldsta gudsnamn? 
Av de olika namnen på fädernas Gud framstår ett som något alldeles 
speciellt. Det är El Shaddaj. 28 Så är detta namn också förknippat 
med flera olika frågetecken. I vårt studium av det här namnet skall 
vi utgå från två frågor: 

e Vad betyder det egentligen? - I bibelöversättningarna finner vi all-
mänt återgivningar i stil med "Gud den · Allsmäktige" U fr 1917). 
Återger detta på ett riktigt sätt innebörden i namnet El Shaddaj? 

e I äldre bibellitteratur gör man stort nummer av att detta namn flitigt 
användes i en rad texter som brukar räknas till den prästerliga tradi-
tionen i Moseböckerna. Hit hör inte bara 2 Mos 6:3 utan även l Mos 
17:1; 28:3; 35:11; 43:14 och 48:3. Den allmänna uppfattningen är att 
den prästerliga traditionen skriftfästs på ett ganska sent stadium, i ti-
den kring exilen. I äldre bibelforskning har man ibland hävdat att 
bruket av namnet El Shaddaj inte är historiskt motiverat i texterna 
om patriarkerna, att det saknar rötter i patriark tiden. Därav vår frå-
ga: Hur gammalt är detta gudsnamn egentligen? 

Låt oss börja med den senare frågan. Av de 48 beläggen för namnet 
förekommer en lång rad i sena skrifter, som Hesekiel (2 gånger) och 
Job (31 gånger). Likväl är det nu i modern bibelforskning praktiskt 
taget ingen som hävdar att namnet El Shaddaj skulle vara en sen 
uppfinning från tiden kring exilen. Anledningen härtill är inte bara 
den att man är rätt ense om den höga åldern hos vissa andra bibel-

Var i GT talas det om El Shaddaj? 

Gudsnamnet (El) Shaddaj förekommer 
48 gånger i GT: 

e Moseböckerna: 9 gånger varav 3 gång-
er i gamla stamvälsignelser som J a-
kobs välsignelse (l Mos 49:25) och Bi-
leams välsignelseord (4 Mos 24:4, 16); 
de övriga 6 beläggen räknas allmänt 
till den s k prästerliga traditionen i 
Moseböckerna (bl a l Mos 17:1 och 2 
Mos 6:3). 

• Ruts bok: 2 gånger (Rut 1:20-21) 

• Profeterna: 4 gånger (Jes 13:6 = Joel 
1:15; Hes 1:24; 10:5) 

• Psaltaren: 2 gånger (Ps 68:15; 91:1) 
• Job: 31 gånger 

Dessutom ingår Shaddaj som element i 
egennamnen Sede-ur, Suri-Saddai och 
Ammi-Saddai (4 Mos 1:5, 6, 12). Översik-
ten över namnets spridning i texterna väc-
ker frågan om dess ålder. Finns det någon 
anledning att räkna med att det användes 
före Mosetiden? 
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texter där namnet förekommer. Det finns ju i Jakobs patriarkvälsig-
nelse (l Mos 49:25), i Bileamstexterna (4 Mos 24:4, 16) och i en myc-
ket gammal namnlista (4 Mos 1:5-16), där Shaddaj ingår som ele-
ment i flera personnamn: Sede-ur, Suri-saddai och Ammi-saddai (v 
5, 6, 12). Till dessa gamla bibliska belägg kommer dessutom ett an-
nat, ett utombibliskt: på en egyptisk figurin har man funnit ett per-
sonnamn, Shaddaj-ammi, alltså med samma element sorl! ingår i 
det bibliska namnet Ammi-saddai ovan. Denna egyptisk figurin har 
daterats till tiden omkring 1300 f Kr. 29 

Detta är fakta som talar, och de talar för slutsatsen att El Shaddaj 
är en mycket gammal gudsbeteckning. Denna slutsats bestyrkes när 
vi tar nästa steg i vår undersökning, steget till en granskning av nam-
nets härledning och betydelse. Namnet El Shaddaj har genom tider-
na tolkats och återgetts på vitt skilda sätt: 30 

e En vanlig grekisk återgivning av El Shaddaj är pantokratOr, "allhärs-
karen" (16 gånger i Job). Det kan nog fastslås att vi här inte står inför 
ett egentligt försök att översätta gudsnamnet. Det är en konventio-
nell återgivning, som inte representerar en närmare språklig tolkning 
av El Shaddaj. 31 Vad vi har i våra moderna bibelöversättningar som 
återgivning av El Shaddaj är i regel nedslag av denna konvention. 
Bibelöversättningarnas "den Allsmäktige" ger ingen nyckel till för-
ståelsen av El Shaddaj . 

e I den tidiga judendomen uppfattade man innebörden som "han som 
är tillräcklig" (således en härledning ur hebr. se+ da}). Denna tolk-
ning ligger bakom återgivningen med hikanos, " [han som är l till-
räcklig", i vissa grekiska översättningar. Den framstår inte längre 
som något övertygande alternativ. 

e En tidig tolkning förknippade El Shaddaj med en hebreisk rot som 
har med våld och förödelse att göra, roten s-d-d. Denna tolkning 
kommer till uttryck redan i GT med formuleringen "som våld från 
den Allsvåldige" (jfr 1917). Grundtexten talar här om sod, "våld", 
"förödelse", som kommer från Shaddaj (Jes 13:6; Joel 1:15). Vad vi 
har här är väl en ordlek, inte någon rent språkhistorisk härledning. 

e Den härledning som vunnit bredast anslutning förknippar namnet 
inte med något hebreiskt ord utan med ett akkadiskt ord, känt från 
babyloniska texter, ordet sadu, det vanliga akkadiska ordet för 
"berg". Namnet El Shaddaj betyder utifrån denna härledning "han 
som har med berget att skaffa". 32 

Man kan fråga sig vad det är för associationer som då tidigast har 
knutit sig till namnet El Shaddaj. Somliga forskare har menat att det 
är frågan om Gud som beskydd och tillflykt. Dylika tankar kommer 
väl till uttryck, när Israels Gud betecknas som sitt folks "klippa" (5 
Mos 32:4, 15, 18, 30, 31; 2 Sam 23:3; Ps 18:47 etc). Ett annat tänkvärt 
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alternativ är att namnet El Shaddaj betecknar Gud som den som har 
med gudaförsamlingens berg att göra U fr Jes 14:13). I så fall skulle 
El Shaddaj kunna vara ett namn som talar om fädernas Gud som 
överhuvud för den himmelska rådsförsamlingen. Användningen av 
namnet (El) Shaddaj i nära anslutning till (El) Eljon, "Gud den 
Högste" (4 Mos 24:16; Ps 91:1), skulle kunna ge visst stöd åt en sådan 
gissning. 33 Här har vi nått den punkt där vi nog måste lämna frågan 
öppen. 

Låt mig kort få tillfoga några rader om ett nytt perspektiv på El 
Shaddaj, som de senaste årens forskning har öppnat. I norra Meso-
potamien, vid Eufrats övre lopp, bodde amoriterna, ett nomadfolk 
som av forskarna har betecknats som proto-arameer och ansetts be-
släktac;ie med stamgrupper som så småningom kom att utgöra Isra-
els folk. Dessa amoriter dyrkade en gud vid namn Amurru. Som ett 
tillnamn på denne gudom förekommer i texterna ett bel sade, "ber-
gets herre". 34 

Vi kan självfallet inte bevisa det, men det är en fascinerande tanke 
att namnet El Shaddaj har något med detta att göra. I så fall skulle 
man kanske kunna våga gissningen att detta gudsnamn förekom hos 
patriarkgrupperna redan före bosättningen i Kanaan. Detta skulle 
kunna förklara den avvikelse som namnet El Shaddaj företer visavi 
de andra El-namnen i Genesis: alla utom El Shaddaj har ju en geo-
grafisk anknytning till någon plats i Palestina. Om namnet El Shad-
daj fanns med i de invandrande nomadernas bagage, skulle det bli 
begripligt varför en sådan geografisk anknytning saknas i just detta 
fall. Om detta resonemang håller streck, skulle därmed El Shaddaj 
framstå som ett av Bibelns allra äldsta gudsnamn! 

Det finns alltså en hel del som tyder på att El Shaddaj är ett ur-
gammalt gudsnamn, kanske rentav ett som patriarkgrupperna an-
vände redan före sin bosättning i Palestina. Nu har vi ovan studerat 
fädernas Gud och försökt bilda oss en uppfattning om honom. Hur 
stämmer då iakttagelserna till El Shaddaj med våra slutsatser om fä-
dernas Gud? 

Går vi över materialet, 35 finner vi snart att El Shaddaj ofta före-
kommer i sammanhang som handlar om gudomlig välsignelse. Man 
kan tänka på beläggen i Jakobs och Bileams välsignelseord (l Mos 
49:25; 4 Mos 24:4, 16). De flesta av beläggen i patriarkberättelserna 
finns i liknande sammanhang. El Shaddaj uppenbarar sig för Abra-
ham och lovar honom talrik avkomma (l Mos 17:1). I El Shaddajs 
namn välsignar Isak Jakob och tillsäger honom talrik avkomma och 
Abrahams välsignelse (l Mos 28:3-4). Samma motiv återkommer i 
35:11 med orden: "Jag är El Shaddaj. Var fruktsam och föröka dig:' 

Att El Shaddaj förekommer så ofta i J obs bok har nog på något 
sätt att göra med bilden av Job som patriark. Beläggen i Job går 



knappast att bringa på en enkel formel. I några av dem formuleras 
dock välsignelsemotivet. Elifas talar om hur Shaddaj fyller männi-
skors hus med sitt goda (Job 22:17-18). Job talar om sin välgångs da-
gar, då Shaddaj var med och hans barn stod runt omkring honom 
(Jo b 29:5). I Ruts bok finns ett par belägg som indirekt bekräftar to-
talbilden (Rut 1:20-21). 

Vad vi kan sluta oss till av detta material är alltså följande. Ak-
tionsområdet för El Shaddaj är framför allt familjen och släkten. 
Han ger den välsignelse som yppar sig i talrik avkomma. Han garan-
terar ättens fortbestånd. Den gudsbild som kommer till uttryck, då 
texterna talar om El Shaddaj, stämmer alltså överraskande väl med 
den vi tidigare arbetat fram i vårt studium av fädernas Gud. 

Om El Shaddaj sammanfattar vi våra huvudintryck enligt följan-
de: Själva gudsnamnet har sannolikt att göra med ett babyloniskt 
ord för "berg". De utsagor som förknippas med El Shaddaj handlar 
framför allt om gudomlig välsignelse. El Shaddajs aktionsområde 
är framför allt familjen och släkten. Att det är en mycket gammal 
gudsbeteckning ffuefaller höjt över allt tvivel. Kanske är det ett av 
Bibelns allra äldsta gudsnamn. 

3. Fädernas Gud och JHWH: 
kontrast och kontinuitet 

I inledningen till den här boken formulerade vi tesen, att människor 
i nya situationer har blivit medvetna om nya drag i den fördolde Gu-
dens anlete. Vi har nu nått en punkt i vår framställning där det ärna-
turligt att stanna upp och summera och göra klart för oss i vilken 
mån som dyrkan av JHWH innebar något nytt i förhållande till dyr-
kan av fädernas Gud. 

Vi har sett hur fädernas Gud framstår som välsignelsens källa och 
löftets garant och hur hans primära aktionsområde utgöres av fa-
miljen och släkten. Fädernas Gud är den milde givaren. Hans välsig-
nelse sträcker sig från släktled till släktled. Nya barn och nya bo-
skapshjordar bär vittnesbörd om hans välsignelsebringande 
närvaro. 

Från och med Mose-tiden dyrkar Israel sin Gud under namnet 
JHWH. Det nya gudsnamnet pekar på en milstolpe i den vandring 
med Gud som Gamla Testamentet vittnar om. Nu träder Gud fram 
på ett nytt sätt. Nya drag i hans anlete blir uppenbara. 36 

Liksom Mose inte är någon patriark, så står namnet JHWH inte 
heller för en fromhet av den typ som vi möter i samband med fäder-
nas Gud. Fädernas Gud var inte ortsbunden. Den Gud som uppen-
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barar sig för Mose vid det heliga berget i öknen är en Gud som vill 
binda sig till en helig plats. Det är inte för inte som han betecknas 
som zeh sinai, "han som [kommer från] Sinai" (Dom 5:5*; Ps 68:9, 
18; jfr även ovan s 33ff). Sedan kan vi följa JHWH på hans vandring 
från Sinai till Sion Ufr 2 Mos 15:17; Hes 20:32-44; Ps 68:18). 

Patriarkerna kunde tala om sin Gud med ord som annars beteck-
nade nära fränder och släktingar, som en fader eller broder. De for-
mer i vilka folket vid Sinai umgicks med JH.WH får nog betecknas 
som något mindre otvungna. Vi läser om detta i 2 Moseboken 19. 
Gudsuppenbarelsen förbereds genom folkets speciella reningsriter 
(v 10). Mose får befallning att märka ut en gräns för det heliga områ-
det (v 12 och 23). Det heliga berget fick inte profaneras genom 
mänsklig beröring. Inte röra- inte se, det är grundhållningen (v 12 
och 21). Gudsberget fungerar som det avskilda heliga området (med 
vetenskaplig terminologi: som temenos). Och när JHWH sedan trä-
der fram, då manifesteras hans närvaro genom blixt och åskdån, ge-
nom rök och basunklang på ett sätt som inte kan undgå att väcka 
folkets bävan inför det heliga. 

JHWH har aiTtså sin boning på berget och han manifesterar sin 
närvaro genom molnskyn. Det är ett "signalement" som skiljer sig 
från porträttet av fädernas Gud. 37 

För att karakterisera Sinais Gud har en tysk forskare gripit till en 
säregen sammansättning "Eiferheiligkeit": JHWH karakteriseras 
på en och samma gång av sin nitälskan och sin helighet. Han är "den 
nitälskande Guden", hebr. Jet qannrP (2 Mos 20:5; 34:14; 5 Mos 
4:24; 5:9; 6:15; jfr Jos 24:19; Nah 1:2). Denna speciella gudsbeteck-
ning uttrycker Guds absoluta ovilja att från sitt folks sida tolerera 
några konkurrerande sidaförbindelser med andra gudar. När ord av 
den aktuella roten, q-n-J, användes i mellanmänskliga relationer, 
handlar det ibland om svartsjukan mellan två makar eller två äls-
kande (t ex Ords 6:34; 27:4) 

Beteckningen Jet qanna) låter ju som ett av de El-namn vi mötte 
i Genesis och som ibland hade en kananeisk bakgrund. I detta fall 
står vi emellertid inför ett namn som i markerad kontrast avtecknar 
sig mot den främreorientaliska bakgrunden. JHWH:s våldsamma 
"svartsjuka", som inte tolererar någon rival, står utan paralleller i 
den religiösa litteraturen från det forntida Främre Orienten. 38 

Att vi på olika punkter kan konstatera kontraster mellan "fäder-
nas Gud" och "JHWH" utgör ett vittnesbörd om att den bibliska 
gudsbilden inte är statisk. Vandringen med Gud innebär ständigt 
nya överraskningar. Samtidigt inskärper texterna den vissheten att 
det är samme Gud som talar till både Abraham och Mo se (2 Mos 3:6; 
6:2-3). 



KAPITEL 4 

En bakgrund: gudar och myter 
i Kanaan 

Den som studerar Gamla Testamentet studerar samtidigt ett märk-
ligt stycke historia. Det handlar ju om ett folks vandring med sin 
Gud. Sakta men säkert, sekel för sekel, vrider sig historiens hjul. I 
nya historiska situationer blir detta folk väckt till insikt om nya drag 
i den fördolde Gudens anlete. 

Vi skall nu studera ett par gudsbeteckningar som av allt att döma 
började Nivändas under domartiden, dvs den period som infaller 
mellan uttåget ur Egypten (sannolikast på 1200-talet f Kr) och den 
israelitiska monarkins uppkomst med Saul och David (omkring år 
l 000 f Kr). Närmare bestämt gäller det gudsbeteckningarna "den 
levande Guden", "Herren Sebaot" och bruket av termen "konung" 
om Israels Gud. 

Vissa tankelinjer och symbolmönster i bibeltexterna framträder 
klarare när de studeras mot bakgrunden av den kulturvärld som det 
unga Israel utgjorde en del av. Innan vi går vidare skall vi därför ge 
några glimtar från den föreställningsvärld som dominerade i det Ka-
naan som Israels Gud tog i besittning som sin arvedel Ufr 5 Mos 
32:8-9). 

Tack vare fynden från Ugarit eller Ras Shamra vet vi numera en 
hel del om kanaaneernas gudar och myter. 1 En stor text-cykel om-
fattande sex flerspaltiga kilskriftstavlor från decennierna kring 1370 
f Kr berättar om hur Baal besegrar sina motståndare och griper 
makten som konung. Denna text-cykel har två huvuddelar. . 

I den första huvuddelen berättas det om Baals kamp mot prins 
"Hav" (Jam), som också kallas för domare "Flod" (Nahar). Jam 
begär att El och gudaförsamlingen på Lelberget skall utlämna Baal. 
El är villig till detta. Smidesguden ingriper dock och manar Baal att 
göra motstånd, besegra Jam och gripa makten som konung. För än-
damålet ger han Baal två klubbor, vilkas namn erinrar om att de 
skall fördriva Jam från dennes kungadöme. Baal besegrar Jam och 
sen heter det: "Jam är död, Baal skall vara konung:' Den första 
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huvuddelen av myten fortsätter sen med att berätta om hur El efter 
diverse förhandlingar beslutar att Baal skall få ett palats. När Baal 
tagit sitt hus i besittning, öppnar han ett fönster och gör en reva i 
molnen. Genom öppningen upplåter Baal sin tordönsstämma. Jor-
den bävar och bergen skakar. Baals fiender flyr till skogar och 

El och Baal - två kanaaneiska gudar 

-______,/ 
FIGUR 11. Guden El på sin tron 

I U garit framgrävdes 1936 den här relie-
fen i serpentinsten (47 cm hög). Enligt 
forskarna föreställer den guden El. 

FIGUR 12. Guden Baal beredd till strid 

Från Ugarit har vi också denna relief i 
kalksten (140 cm hög). Den påträffades i 
det stora västtemplet Den föreställer med 
stor sannolikhet guden Baal. 

Ett studium av dessa båda bildframställningar bör ta fasta på gudarnas ställning, klädsel 
och attribut. 

Ställning: El sitter. 

Klädsel: El är klädd i en lång mantel. 
På huvudet bär han en horn-
försedd krona. 

Baal står eller befinner sig i rörelse. 

Baal är klädd i ett kort höftskynke. På 
huvudet bär han en hornförsedd hjälm. 

FAKTARUTA9 



Attribut: Tronen, fotapallen och kronan 
erinrar om Els kungadöme. 

Vid höften har Baal ett svärd. I höger hand 
har han en klubba och i vänster en lans. 
Observera lansens speciella form, som vi-
sar att den symboliserar både blixten och 
trädet, dvs åskregnet och den fruktbarhet 
det ger. Märk också våglinjerna under 
Baals fötter. Dessa representerar troligen 
Baals besegrade motståndare Jam, dvs 
Havet. 

De två bilderna ger en lätt gripbar sammanfattning av de båda kanaaneiska huvudgu-
darnas egenskaper. El, den gamle vise monarken, är den evige konungen bland gudarna. 
Han är den regerande guden med den yttersta makten och den som förlänar kungavär-
dighet åt andra gudar. Baal är den unge krigaren. Genom sin seger över kaosf!Iakterna 
vinner han sitt kungadöme och får så ett palats, dvs ett tempel. Blixten i hans hand på-
minner om att Baal är ansvarig för åska och regn. Han är väderleks- och fruktbar-
hetsgud. 

Litteratur: Detaljuppgifter och utförliga litteraturhänvisningar till dessa två bildfram-
ställningar finns hos Börker-Klähn (1982 no 288 El, och no 284 Baal). Till Els ikonografi 
se nu även Wyatt (1983). 

FAKTARUTA9 

bergsklyftor. Och så förklarar Baal: "Jag ensam är den som är ko-
nung över gudarna:' 

Baalsmytens andra huvuddel berättar så om en andra gudakam p, 
denna gång mellan Baal och Döden (Mot). En sommartorka gör det 
klart att Mot har väldet och att Baal måste ge upp och infinna sig 
hos denne i dödsriket. Han skall därvid ta med sig moln, vindar, regn 
och dagg och sina sju tjänare. Innan han går ner i underjorden besti-
ger han en kviga, som föder honom avkomma. Nu inrapporteras till 
El att Baal är död: "Den mäktige Baal är död. Hans höghet, fursten 
över jorden, har förgåtts:' El insätter nu Ashtar på Baals tron. Detta 
visar sig dock vara ett misstag: Ashtar är inte vuxen sin uppgift. 
Hans fötter når inte ner till fotapallen och hans huvud når inte 
ryggstödets topp. Därefter fortsätter texten med att berätta om hur 
gudinnan Anat söker efter den döde Baal. Detta sökande är i texten 
förknippat med en torka. För att få Mot att utlämna Baal underkas-
tar hon Mot en hårdhänt behandling: hon klyver, rensar, bränner 
och maler honom. Slutet på texten berättar om en närkamp mellan 
Baal och Mot. Mot faller besegrad till marken med Baal över sig. 
Några ord av solgudinnan gör det nu klart att väldet övergår från 
Mot till Baal. 
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Detta är i korthet innehållet i den kanaaneiska myten. Vi skall 
nedan i flera olika sammanhang återkomma till element från denna 
mytologiska skildring. För tillfället nöjer vi oss med några allmänna 
synpunkter: 

(l) Forskarna har ingående diskuterat vad som är Baalsmytens 
huvudtema. Man skall kanske akta sig för att försöka sätta det 
hela på en enkel formel. Det ligger dock mycket i uppfatt-
ningen att det centrala temat är gudarnas kamp om kunga
dömet2. Baal vinner sin k ungavärdighet genom sin seger över 
havs-monstret, Jam. Han värjer det genom sin seger över 
dödsrikets konung, Mot. -Också Israel talar om sin gud som 
konung. I vilken mån har vi rätt att tala om likheter eller kon-
traster mellan israeliterna och kananeerna, när man på ömse 
håll talar om sin gud som konung? 

(2) Baal är den döende och återuppstående guden. Detta motiv är 
i myten nära förknippat med årets växlingar. Motivet spelar 
sin särskilda roll i skildringen av konflikten mellan Baal och 
Mot. Grönskans ständigt återkommande död och förnyelse 
finner sin projektion i gudens öden. 3 - Nu vet vi att Israel ta-
lar om sin gud som "den levande Guden". Vilka observationer 
gör vi då vi studerar denna beteckning mot den kanaaneiska 
bakgrunden? 

Frågor av detta slag kommer att spela en roll i de tre följande kapit-
len i den här boken. I dessa kommer vi i tur och ordning att ta upp 
tre viktiga gammaltestamentliga gudsbeteckningar: först "den le-
vande Guden", därpå Herren som "konung" och slutligen "Herren 
Sebaot". 

Innan vi går in på dessa namn, måste vi dock säga något om för-
hållandet mellan Israels tro och kanaaneisk religion under domart i-
den. Grundfrågan är här: Hur skall vi egentligen tänka oss tillblivel-
sen av det folk som så småningom gav oss den hebreiska delen av Bi-
beln? Den frågan har på nytt kommit in i den vetenskapliga 
kontroversens hetluft. Mot varandra står i dag två huvudalternativ: 

(l) Den traditionella rekonstruktionen av historien bygger fram-
för allt på de bibliska källorna. En grupp hebreer, som ut-
vandrat från Egypten, har trängt in i Palestina och där anslutit 
sig till andra besläktade folkgrupper. Utifrån detta perspektiv 
blir det meningsfullt att tala om ett möte, eventuellt en kon-
frontation, mellan exodus-gruppens JHWH-rro och religio-
nen i Kanaan. 

(2) En mindre grupp forskare gör en rekonstruktion som framför 
allt bygger på utombibliskt material från senbronsåldern och 



på etnografiska och sociologiska jämförelser (Mendelhall, 
Gottwald, Lemche).4 Den invandrande exodus-gruppens roll, 
tonas ner, eller tonas bort. I stället hävdar man ett revolt-
perspektiv: Israel uppstår genom en bonderevolt mot den feo-
dala överklassen i de kanaaneiska städerna på slättlandet. De 
som överger den kanaaneiska slättbygden söker sig i stället 
upp i bergen. Utifrån detta perspektiv hävdar vissa forskare en 
kontinuitet både kulturellt och religiöst: Israels tro växer fram 
ur den kanaaneiska religionens mylla. 5 

För min del är jag benägen att se saken på följande sätt. Exodus-
traditionen spelar en så grundläggande roll i det senare Israels tro, 
att det är en rimlig historisk slutsats att en viktig grupp av folkets an-
fäder faktiskt utvandrade från Egypten till Palestina. Här mötte 
exodus-gruppen andra (besläktade?) stamgrupper. En sådan redan 
existerande stamgrupp i Palestina bar förmodligen namnet Israel. 
Detta namn ger en antydan om en gudstro centrerad kring namnet 
El. För exodus-gruppen är det viktiga gudsnamnet i stället JHWH. 
Ställer man frågan om förhållandet mellan den tro som utmärkte se-
nare tiders Israel och den kanaaneiska religion som präglade Ka-
naan under perioden före exodus (1200-talet f Kr), måste vi nog räk-
na med både kontrast och kontinuitet. Enkla generaliseringar blir 
svåra att vidmakthålla. Om vi särskilt söker efter det i Israels tro som 
är specifikt visavi kanaaneisk religion, förtjänar följande punkter 
att tas i övervägande: 

(l) JHWH är den gud som exodus-gruppen dyrkar. Denna gu-
domlighet är en "invandrare" i Palestina. Namnet saknas 
bland de hundratals gudar som vi känner till från kanaa-
neerna.6 

(2) Exodus-traditionen, grundad på en konkret historisk erfaren-
h~t i det förflutna, utgör onekligen en specifik skillnad mellan 
Israel och de övriga folken i Främre Orienten. 

(3) Blodriterna, som är så typiska för Israel, saknar kanaaneiska 
förebilder. De har väl snarast ett nomadiskt ursprung. 

(4) Den israelitiska kulten tycks från början ha varit en kult utan 
gudabild. Här skiljer sig Israel radikalt från de kringliggande 
folken. Bildförbudet är unikt i det forntida Främre Orien-
ten. 7 

(5) Israels Gud står över och bortom den sexuella polariteten. Så 
är uppenbarligen inte fallet med kanaaneiska gudar som El 
och Baal. Deras sexuella bravader spelar en framträdande roll 
i myterna. I Kanaankommer gudens sexuella förening med en 
gudinna (hieros-gamos-motivet) till uttryck i myten - och 
möjligen även i gudstjänsten. 8 Israels Gud är radikalt anno r-
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lunda.9 Därför kan Israel tala om hur Gud skapar människan 
till sin avbild och därvid skapar henne till man och kvinna 
(l Mos 1:27). 10 Det är i detta perspektiv vi skall se det faktum 
att hebreiskan inte har något speciellt ord för gudinna. 

När naturen bävar. Baals åskteojani 

När Baal fullbordat sitt palats på "him-
melsberget" Safon, öppnar han ett föns-
ter och upphäver sin stämma. Vad som 
skildras är vad forskarna kallar för en 
"åsk-teofani" (teofani = gudsframträ-

dande). Åskgudens stämma vållar skräck 
på jorden. J orden bävar, och gudens fien-
der tar sin tillflykt till klipphålor. Här 
återges den ugaritiska texten: 

Han [Baall öppnade ett fönster i sin boning 
en öppning i sitt palats; 
han gjorde en reva i molnen. 
Baal hov upp sin heliga stämma; 
Baal upprepade sina läppars tal. 
Hans heliga stämma fick jorden att bäva, 
hans läppars tal bergen att skaka. 

Jordens höjder bävade. 
Baals fiender sökte sin tillflykt till skogarna, 
Hadads r= Baals J fiender till bergs klyftor. 
(KTU 1.4VII.25-37; Gibson 1978:65) 

Att föreställningarna om "åsk-teofanin" 
spelade en roll i Kanaan framgår också av 
andra texter från det för-israelitiska Ka-
naan (KTU 1.101 och Amarnabrevet .JlO 
147). I sina försök att skildra Guds majes-
tät kom även Israel att gripa tillbaka på 

"urupplevelsen" av åskans dån och natu-
rens skräck (Psalm 29; jfr även Job 37 och 
Ps 18:14-16 etc). Det är föga förvånande. 
Och att man därvid utnyttjade redan ut-
arbetade litterära mönster är inte heller 
märkligt. 

FAKTARUTA 10 



KAPITEL 5 

''Den levande Guden'' 

Från Sinai drog JHWH till Kanaan. Nu inleds ett nytt, dramatiskt 
huvudavsnitt i Guds "biografi". Det är ett kapitel som handlar om 
en fascinerande kraftmätning mellan JHWH och Kanaans gudar. 
Ur denna kraftmätning utgår Israels Gud med tre nya namn teckna-
de på sitt baner: "den levande Guden", "Konungen" och "Herren 
Sebaot". 

Vi vänder oss nu först till "den levande Guden". Detta namn före-
kommer endast 15 gånger i GT (se faktaruta nr 12). GT känner emel-
lertid också en edsformel "så sant Herren lever". Med gudsbeteck-
ningen och edsformeln rör det sig totalt om ca 85 belägg, där "den 
levande Guden" skymtar i våra texter. De moderna framställningar-
na om Gamla Testamentets teologi och om Israels religion har i regel 
inte mycket att säga om detta. 1 Det är synd, för ett studium av dessa 
texter visar oss på en grundläggande skillnad mellan JHWH och Ka-
naans gudar. Denna framträder först när bibeltexterna betraktas 
mot bakgrunden av tankegångar som var gängse i Syrien och Pale-
stina, nämligen den kanaaneiska myten om fruktbarhefsguden. 

l. Myten om den döende och 
återuppstående guden 

Klimatet i östra ME.""delhavetsområdet utmärkes av regniga vintrar 
och regnlösa somrar. Regnperioden inleds med "de tidiga regnen" i 
oktober och avslutas med "de sena regnen" i april-maj. 2 Vintern är 
den gröna delen av året. När sommaren kommer med svedande vin-
dar vissnar grönskan (jfr Jes 40:6ff). Den kanaaneiska myten om 
den döende och återuppstående guden speglar detta cykliska för-
lopp i naturen. 

I sin klassiska utformning är det myten om Baal och Mot, en del 
av den stora Baalscykeln (ovan s 79f). Dödsguden Mot svarar i myten 
mot den svedande sommartorkan. När regnets och åskans gud Baal 
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blev Mots fånge i dödsriket, tog han med sig moln, vindar och regn. 
Guden El, gudaförsamlingens överhuvud, får rapporten om Baals 
död: 

Den mäktige Baal är död. 
Hans höghet, fursten över jorden, har förgåtts. 3 

Baals gemål, gudinnan Anat, ger sig emellertid ut för att söka efter 
Baal. Hon finner dödsguden Mot. För att få denne att utlämna Baal 
underkastar hon honom en behandling, som har flera anmärknings-
värda drag: 

Hon grep Els son Mot, 
med svärdet klöv hon honom, 
med ett såll rensade hon honom, 
med eld brände hon honom, 
med kvarnstenar malde hon honom, 
på fältet strödde hon honom ut. 
Fåglar åt hans kött, 
ja fåglar förtärde hans lemmar. 4 

Vad vi hört så långt speglar vändningen från vinterregn till sommar-
torka. Baal har försvunnit med sina moln och sitt regn. Naturen dör. 
Anats behandling av Mot tycks syfta på riter i samband med skörd 
och tröskning under sommaren. 

Nu vänder skildringen. Guden El har en dröm om hur molnen 
dryper olja. Drömmen föregriper höstregnen och symboliserar 
Baals återkomst. El kan känna sig tillfreds: 

ty den mäktige Baal lever, 
ty hans höghet, fursten över jorden, är till. 5 

Baals återkomst beskrivs i ett avsnitt som skildrar närkampen mel-
lan honom och Mot. Några skadade rader tycks innehålla en upp-
maning från Mot till de andra gudarna att insäfta Baal på hans her-
radömes tron. 

Det här är en myt som rätt nära följer årets växlingar. Baal är den 
döende och återuppstående fruktbarhetsguden. Det finns i Främre 
Orienten flera olika versioner av myten om den döende och återupp-
stående guden. Skriften De dea Syria (Om den syriska gudinnan) 
från andra århundradet e Kr berättar om firandet av den döende och 
återuppstående Adonis i Byblos, en gudom vars namn går tillbaka 
på ett Baals-epitet. 6 Första dagen i Adonis-firandet firas gudens be-
gravning. Andra dagen firas gudens återuppståndelse. Den döende 
vegetationsguden är gudinnans älskling och firas i riterna huvud-
sakligen av kvinnor. 



Av olika bibelställen framgår det att Israel kände till föreställ-
ningarna om den döende och återuppstående fruktbarhetsguden, 
begråten av kvinnor, hyllad med miniatyrplanteringar på lerfat, som 

Den döende guden: 
från Baal till Adonis och Melqart 

I Bibelns berättelse om Elias kamp mot 
Baalsprofeterna på Karmel driver den is-
raelitiske profeten med sina motståndare. 
Baalsprofeterna skall "ropa ännu högre" 
för att om möjligt väcka Baal: "Kanske 
sover han, men då skall han väl vakna" (l 
Kung 18:27). Baals-texterna från Ugarit 
från 1300-talet f Kr ger en bakgrund till 
detta. Andra textfynd visar att föreställ-
ningen om den döende vegetationsguden 
var aktuell under lång tid. Denne gudom 
går under olika namn: Adonis, Melqart 
etc. Det är i grund och botten frågan om 
olika lokala uttrycksformer för Baal. 

• Författaren till skriften De dea Syria 
("Om den syriska gudinnan") från 
andra århundradet e Kr berättar om 
Adonis-riterna i Byblos några mil 
norr om nuvarande Beirut: 

Vidare såg jag i Byblos ett stort 
tempel till den bybliska Afrodite, 
i vilket de även utför riterna till 
Adonis ära, och jag blev också 
undervisad om riterna. De påstår 
att historien med Adonis och 
vildsvinet utspelade sig i deras 
land, och varje år sörjer och kla-
gar de och utför riterna till minne 
av händelsen; i hela deras land 
anordnas stora sorgehögtider. 

När de är färdiga med sitt sör-
jande och gråtande, förrättar de 

först offer till Adonis som om 
han var död, men sedan berättar 
de nästa dag att han lever och för 
honom ut ur templet i proces-
sion. De rakar sina huvuden lik-
som man gör i Egypten närApis 
är död. 

Alla kvinnor som vägrar raka 
sig undergår följande bestraff-
ning. Under en dag ställs de ut 
med sin fägring till salu. Torget är 
bara tillgängligt för främlingar, 
och av betalningen blir det offer 
till Afrodite. (De dea Syria § 6, 
text Attrigde-Oden 1976: 12-14, 
översättning av Jerker Blom-
qvist) 

e En fenicisk inskrift från Pyrgi, 40 km 
NY om Rom, troligen från 300-talet 
f Kr, talar om "den dag då guden be-
gravdes" (NERT 243f). 

• I feniciska inskrifter från Medelhavets 
övärld förekommer ett prästerligt äm-
bete (?) "gudens uppväckare" (mqm 
.Jfm) (de Vaux 1967: 493f; KAI III s 
15). 

• Den judiske historieskrivaren Josefus 
omnämner ett "uppväckande" av 
Herakles-Melqart (Antiquitates VI I I, 
5, 3, § 146). En grekisk inskrift från 
Amman tycks tala om en Herakles 
" uppväckare" (de Vaux 1967:399, 494). 

FAKTARUTA 11 
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skulle symbolisera gudens öden (Jes 1:29; 17:10; Hes 8:14; Sak 12:11; 
Dan 11:37; jfr även Ps 126:5; Hos 6:1-3). 

Särskilt den svenske religionshistorikern Geo W idengren har häv-
dat att JHWH var en sådan döende och återuppstående gud. 6a Wi-
dengren stöder sig på två iakttagelser. För det första menar han att 
Baalsmytens formulering "den mäktige Baal lever" ligger bakom 
orden "Herren lever!" (Ps 18:47). För det andra skall ställen som 
handlar om Guds "sömn" vara ett vittnesbörq om samma gudsupp-
fattning (Ps 78:65f etc). Har Widengren rätt?- Den frågan skall vi 
försöka besvara utifrån ett studium av beläggen för "den levande 
Guden" i GT. 

2. "Den levande Guden" 
i Gamla Testamentet 

Den kanaaneiska myten om vegetations-guden behärskas av mot-
satsparet död -liv. Bibeltexterna om Israels levande Gud erbjuder 
en annan bild. Texterna betygar på olika sätt att Herren lever. Där-
emot sägs ingenting om att han skulle ha dött. Den enda gång verbet 
"dö" förknippas med HerreniGT är i den negativa utsagan av Ha-
backuk: 

Är du då icke till från fordom, 
o, Herre min Gud, min Helige, som icke dör? (Hab 1:12*, jfr NEB)7 

Israels Gud är icke indragen i vegetations-cykelns växlingar. Han är 
en levande Gud som icke dör. 

Av särskilt intresse i detta sammanhang är profeten Hosea. Hos 
Hosea finns det antydningar om att myten om vegetationsguden var 
aktuell hos folket, och han bekämpar villfarelsen med yttersta frene-
si. I början av Hoseaboken påträffar vi "den levande Guden" (1:10) 
i ett textsammanhang som vid närmare påseende visar sig omfatta 
1:10-2:23 (hebr. 2:1-25). Gudsbeteckningen bör betraktas i ljuset av 
detta vidare sammanhang. 8 

Av Hosea 2 framgår det att Israel hade förknippat markens av-
kastning med Baal (2:5). Folket har inte förstått att det var Herren 
som skänkte "både säden och vinet och oljan" (2:8). Därför skall nu 
Herren ta tillbaka dessa gåvor. Han skall föröda landet och göra det 
till en vildmark (2:12). 

Detta ger anledning till en viktig slutsats: i ett alldeles fundamen-
talt avseende skiljer sig Israels Gud från kanaaneernas Baal. Han är 
inte någon projektion av vegetationsårets skiftningar. Han står över 



• 

• 

Var talar GT om ''den levande Guden"? 

Uttrycket "den levande Guden" 
hör inte till GT:s vanligaste gudsbe-
teckningar. Det förekommer 13 
gånger i det hebreiska GT och 2 
gånger i det arameiska partiet i Da-
niel: 5 Mos 5:26; Jos 3:10; l Sam 
17:26, 36; 2 Kung 19:4, 16 = Jes 
37:4, 17; Jer 10:10; 23:36; Hos 1:10 
(hebr 2:1); Ps 42:3; 84:3; Dan 6:20, 
26 (aram. v 21, 27). På samtliga stäl-
len användes Jet eller Jetoh/m (resp. 
aram. :>eläh7P) om Gud. 

Därtill förekommer 2 gånger ut-
trycket "Herren lever": 2 Sam 22:47 
= Ps 18:47. Här bör man också no-
tera Job 19:25 ("att min förlossare 
lever"). 

e GT har också eds formler, där Guds 
"liv" ingår som element, alltså eder 
av typen "så sant Herren lever". Så-
dana eder förekommer 67 gånger i 
GT. I denna edsformel möter vi en-
dast två gånger Jet (Job 27:2) eller 
:>etohlm (2 Sam 2:27) och en gång 
"han som lever evinnerligen" (Dan 
12:7). JHWH dominerar starkt 
med 41 fall i sådana eder (Dom 
8:19; l Sam 14:39,45; 19:6 etc). 
Dessutom finner vi 23 gånger eden 
som gudomlig självutsaga "så sant 
jag lever". 

Ovanstående statistik bygger på Kreuzer 
(1983: 21-29, 259). 

FAKTARUTA 12 

denna växling och är den som behärskar förloppet från början. Om 
han så vill, kan han för sina syften använda också torkans och för-
ödelsens krafter. Därmed förenar han i en och samma person verk-
samheter som kanaaneerna fördelade på två aktörer: Baal och Mot. 

I Hoseas förkunnelse fungerar alltså talet om den levande Guden 
i ett sammanhang som har direkt polemisk udd mot baalismen. En 
formulering har här sin speciella underton: "Och det skall ske på 
den dagen, säger Herren, att du skall ropa: 'Min man!' och inte mer 
ropa till mig: 'Min Baal!' " (2:16). Orden synes förutsätta att den 
folkliga fromheten i nordriket Israel hade antagit karaktären av en 
dyrkan av JHWH såsom Baal. De båda hade identifierats med var-
andra. Mot denna synkretism vände sig Hosea med yttersta skärpa. 
När han gör detta, talar han om JHWH som den i eminent mening 
levande Guden. 

Man går nog inte för långt, om man säger att den kanaaneiska re-
ligionens grundkaraktär kommer till uttryck just i vegetationsmy-
ten, myten om den döende och återuppstående fruktbarhetsguden, 
guden som speglar naturförtoppet. När vi studerar GT:s utsagor om 
Israels "levande Gud" mot denna bakgrund, skärps vår blick för ett 
viktigt drag i Israels tro: att det är historien som är den levande 
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Gudens aktionsområde. På flera ställen är det "den levande Gu-
dens" särmärke att han ingriper och handlar i historien, att han age-
rar på frälsningshistoriens scen. Låt oss nu vända oss till dessa stäl-
len. Det första stället jag här tänker på är skildringen av hur Israel 
vid intåget går över Jordan: 

Av detta skall ni märka att en levande Gud [eller: den levande Guden ! 
är mitt ibland er och att han förvisso vill fördriva för er kanaaneerna, 
hetiterna, hiveerna, perisseerna, girgaseerna, amoreerna och jebuse-
erna: förbundsarken, hela jordens Herres förbundsark, drar nu 
framför er över Jordan. (Jos 3:10-11) 

Den levande Guden förbereder här exodus-dramats slutscen. Tåget 
genom exodus-vattnet (2 Mos 14) upprepas, när Jordans vatten stan-
nar upp och står "som en samlad hög" (v 13; jfr Ps 114). Den levande 
Guden är här kopplad till exodus-skeendets slutfas. I texten observe-
rar vi också en detalj: Guds herradöme betonas. Den levande Guden 
är också "hela jordens Herre" (v 11, 13). Är detta en hebreisk formu-
lering ( Jadon kol h7Pare~), som utgör ett medvetet skapat alternativ 
till Baalsepitetet "jordens herre" bel ar~)? 

Två textställen handlar om följderna av att smäda "den levande 
Guden". Det ena är skildringen av Davids kamp mot Goliat (l Sam 
17). Med sin utmaning har filisten Goliat smädat "den levande Gu-
dens här" (v 26, 36). De få glimtar som våra källor ger av filisteernas 
religion antyder att det var frågan om dyrkan av vegetationsguden. 
Om detta är riktigt är det intressant att notera vad David säger i v 46: 

... och jag skall denna dag ge de fili steiska krigarnas döda 
kroppar åt himmelens fåglar och åt jordens vilda djur. Såskall 
alla länder erfara att Israel har en Gud. (l Sam 17:46) 

Min gissning är att Davids ord anspelar på det sammanhang i Baals-
myten, där Anat tröskar dödsguden Mot. Här talas det om (a) att 
Mots kropp lämnas till mat åt himmelens fåglar och kort därpå om 
(b) att El får ett tecken på att Baal "lever" och "existerar".9 Berättel-
en om David och Goliat tycks ge en polemisk anspelning på detta: 

genom Davids seger lämnas fienden kvar på slagfältet till mat åt fåg-
larna, och därmed får "alla länder erfara att Gud existerar ·esl för Is-
rael". Så kan nämligen slutorden i citatet översättas. 

Stället talar alltså om den levande Gudens ingripande till sitt folks 
räddning, alltså ett handlande i historien. Så är också fallet i Jesaja 
37, som handlar om krisen i samband med Jerusalem s belägring år 
701 f Kr. Den assyriske generalen har sänts av sin kung för att "smäda 
den levande Guden" (v 4; j fr v 17). Av textens fortsättning framgår 
det att de andra folkens gudabilder eldats upp i samband med assyri-
ernas härjningar (v 19). Nu skall det bli tydligt att Israel s Gud är "den 
ende" (v 20). Så målar texten alltså kontrasten mellan omvärldens gu-
dar och Israels Gud , "den ende", "den levande Guden". 

Samma kontrast mellan den levande Guden och avgudarna pre-
senteras i Jer 10:1-16. Avgudarna är oförmögna att va re sig tala eller 



gå; de förmår ej att handla (v 5). De är alltså som döda. Det finns ing-
en livsfläkt i gudabilderna (v 14). Men mot avgudarna ställer texten 
fram den levande Guden (v 10). Medan avgudarna är livlösa männi-
skoprodukter, är den levande Guden den Gud som handlar; han 
handlar genom att skapa (v 12-16). 

Därmed kan vi vända oss till ett av de viktigaste ställena i Widen-
grens argumentering för att Israels Gud var en döende och återupp-
stående gud, nämligen psaltarorden "Herren lever!" (Ps 18:47). I ett 
avseende måste man ge W idengren rätt: här har vi vad som är en nä-
ra språklig parallell till mytens ord om Baal: "Den mäktige Baalle-
ver". I det textsammanhang där psalmens ord hör hemma (v 32-49) 
söker vi emellertid förgäves efter någonting som ens avlägset erinrar 
om myten om den kanaaneiske vegetationsguden. Israels "levande 
Gud" är varken tvilling eller son till den kanaaneiske -fruktbarhets-
guden. Tvärtom användes detta gudsnamn i psalmen i ett samman-
hang som handlar om hur Gud räddar David och Israel från deras fi-
ender. Det är alltså återigen historien som utgör aktionsområdet för 
"den levande Guden". 

3. Talet om Guds "sömn" 
W idengrens andra huvudargument för att Israels Gud skulle kunna 
inrangeras bland Främre Orientens döende och återuppstående gu-
domligheter byggde på vissa ställen i GT som talar om Guds sömn. 
Frågan är dock vilka slutsatser man skall dra av detta i och för sig 
riktiga konstaterande. 

Ett sammanhang som kan ge oss en viss vägledning är berättelsen 
om Elias kamp mot Baalsprofeterna på Karmel (l Kungaboken 18) 
i samband med en långvarig torka (17:1; 18:1). För kanaaneerna var 
Baal åskans och regnets gud. Därför kunde Baalsprofeterna inte an-
nat än acceptera det vad som Elia förelade dem: "Den gud som då 
svarar med eld, han må vara Gud" (v 24). Man arrangerade offret på 
sina respektive altaren. Baalsprofeterna ristade sig med svärd och 
spjut "som deras sed var" (v 28). Det är en formulering som antyder 
att det hela handlar om Baalskultens ordinarie riter i samband med 
sommartorkan. De anropade förgäves sin gud om tecknet, om elden 
som skulle antända offret. Men när Elia ropade, då svarade JHWH. 
"Då föll Herrens eld ned och förtärde brännoffret" (v 38). Israels 
Gud hade vridit den blixtformade lansen ur Baals hand! U fr fakta-
ruta 9). Och inte nog med det: Han sände regn också (v 43-45). 

I denna skildring förekommer nu ett avsnitt där Elia hånar Baals-
profeterna: De anropar sin Baal, men denne tycks inte lyssna: 
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Ropa ännu högre, ty visserligen är han en gud, men han har väl något 
att begrunda, eller också har han gått avsides, eller är han på resa. 
Kanske sover han, men då skall han väl vakna (v 27). 

Det här är väl polemik som använder Baalsdyrkans eget mytiska 
språk. Vegetationsgudens biografi kunde sammanfattas i termerna 
sömn och uppvaknande. 

Israel har alltså känt till detta språkbruk. Av allt att döma har 
man överfört det på sin egen gud, men gett det en helt ny inriktning. 
Detta framgår av följande ställen. 

Psalm 78 är en historisk expose som vill demonstrera kontrasten 
mellan Guds trofasthet och Israels ständiga avfall. Gång på gång 
provocerar folket sin Gud. Till slut går det för långt, och Herren 
prisger Israel åt fienderna; t o m arken råkar i fiendehand, och Isra-
els unga män blir krigsfångar (v 56-64). Med v 65 inleds en helt ny 
fas i skildringen: 

Då vaknade Herren som ur en sömn, 
han reste sig, lik en hjälte som hade legat bedövad av vin. (Ps 78:65) 

Psalmens fortsättning skildrar konsekvenserna av Guds "uppvak-
nande". Och det är inte frågan om ny grönska i naturen, som fallet 
är i Baalsmyten. Nej, återigen finner vi att det är historien som är 
Guds förnämsta verksamhetsområde: fienderna slås tillbaka och 
besegras, Juda utkoras och Davids kungadöme instiftas. 

Likadant är det i Psalm 44. Psalmisten beder här om att Gud skall 
vakna: 

Vakna upp! Varför sover du, Herre? 
Vakna, förkasta oss inte för alltid. 
Varför döljer du ditt ansikte 
och glömmer vårt lidande och trångmål? (Ps 44:24-25) 

Också här måste sammanhanget få vara vägledande för tolkningen. 
Denna bön riktas till Gud i en situation då Israel upplever sig vara 
glömt av honom. Det militära nederlaget är ett vittnesbörd om detta 
(v 10, 13). Bönen till Gud om att vakna upp är en bön om ett gudom-
ligt ingripande med räddning från förtryckarna. Kanske är det exilen 
som utgör psalmens historiska situation. Då var det naturligt att ut-
trycka sig så (jfr Jes 51:9-11). 

GT:s formuleringar om hur Gud sover och vaknar tycks ytterst gå 
tillbaka på Baalsmytens språk. Men de har nu satts in i ett nytt sam-
manhang och fått en ny funktion. Då Israels sångare och profeter ta-
lar om Guds "sömn" och "uppvaknande", gör de i regel detta i en 
alldeles speciell typ av texter: det är frågan om texter i vilka man bär 
fram sin nöd inför Gud (klagopsalmer). I sådana texter kan den Ii-



dande bedjaren i sin yttersta nöd jämföra Guds fördoldhet med 
"sömn". Dessa texter handlar inte om Guds "död". Vad de erbjuder 
är uttrycksfulla bilder för Gud som deus absconditus, den fördolde 
Guden, Guden som "döljer sig" (les 45:15). 10 Hit hör också texter 
som talar om Guds "uppvaknande" (Ps 7:7; 35:23; 44:24; Jes 51:9) 
och som innehåller böner till Gud om att "stå upp" till den bedjan-
des räddning (Ps 3:8; 7:7; 9:20; 10:12; 44:27). 

Vi kan därmed sammanfatta våra huvudsynpunkter på "den le-
vande Guden". I GT används alltså uttrycket "den levande Guden" 
som ett konturskarpt namn på Israels Gud. Bland grannfolkens 
gudsnamn är det svårt att finna något jämförbart. 11 

Textmaterialet i GT för denna gudsbeteckning är inte sådant att 
man alldeles säkert kan avgöra när den kom i bruk. Omständigheter-
na tyder dock på att detta skedde redan under domartiden. 12 

Nu vet vi att föreställningar om den döende och återuppstående 
guden går som en röd tråd genom den historia som utspelar sig i öst-
ra Medelhavsområdet. Under hela sin religiösa historia konfronte-
rades Israel med sådana gudomligheter: från kanaaneernas Baal, 
via assyriernas och babyloniernas Tammuz till de syriska stadssta-
ternas Adonis, Melqart och Eshmun. 

Panoramat av sådana gudomligheter erbjuder en verkningsfull 
bakgrund mot vilken Israels bekännelse till "den levande Guden" 
snarast avtecknar sig som en medveten protest. 

Mot den bakgrund som grannkulturerna i Kanaan erbjuder kan vi 
nu sammanfattningsvis hålla fast tre observationer om Israels 
gudstro som alla betecknar väsentliga skillnader visavi omvärldens 
tro: 

(l) Den sexuella polariteten mellan könen hör till skapelsens om-
råde. Gud är däremot en. Låt vara att GT använder maskulina 
pronomen och verb om Gud i ett språk som har två genus; dju-
past sett står Gud likväl över och bortom distinktionen mellan 
manligt och kvinnligt. När könspolaritet spelar en roll i guds-
bilden rör det sig om en symbolik där Gud beskrivs som brud-
gum och gudsfolket som hans brud. 

(2) Israels Gud är "den levande Guden", en bekännelse som utgör 
en markering mot omvärldens ideer om döende och återupp-
stående gudar, vilkas cykliska biografi speglar vegetations-
årets växlingar. 

(3) När Gud betecknas som "den levande Guden" är det inte växt-
ligheten och grönskan som är hans främsta aktionsområden. 
"Den levande Gudens" förnämsta aktionsområde är histori-
en. Han ingriper i individens och nationens öden. 
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KAPITEL 6 

Herren såsom ''konung'': 
den kämpande Guden 

Var har vi centrum i den gammaltestamentliga gudsbilden?- Frå-
gan är inte alldeles enkel att besvara, men Herren såsom "konung" 
kan nog göra anspråk på en rangplats. 

När Jesaja upplever sin kallelse till profet står han inför den som 
han måste erkänna som konung:" ... mina ögon har sett Konungen, 
Herren Sebaot" (Jes 6:5). När Bibelns psalmister sjunger hymner är 
det Guds konungsliga majestät de prisar. När de ansätter Gud med 
böner, talar de ofta till honom som konung. Psaltaren och Jesaja är 
djupt präglade av denna gudsbild. Det är nog ingen slump att det 
dessutom är en gudsbild som knyter samman de båda testamentena. 
"Tillkomme ditt rike!" är ju en bön som förutsätter att det finns nå-
gon som kallas för "konung". 

När Bibeln talar om Gud som "konung" använder den en bild. Nu 
finns det bilder, metaforer, av olika dignitet. När Gud kallas för 
"klippan", "herden" eller "läkaren" är det frågan om bilder som har 
sin betydelse och som lever sitt liv i texterna, men som likväl knap-
past satt sin prägel på några större tankesammanhang. Med bilden 
av Herren såsom "konung" är det annorlunda. Här står vi inför vad 
jag skulle vilja kalla för en biblisk rot-metafor. 1 Med rotmetafor 
menar jag då en bild som så att säga utgör den genetiska koden för 
en hel organism av bibliska tankar. 

Herren såsom "konung" är en bild som genererar andra, besläk-
tade bilder. Det är en rot som bär upp ett helt träd med omfattande 
grenverk. Hit hör föreställningen om templet som Guds kungliga 
boning, hans "palats". Hit hör presentationen av Gud som den tro-
nande härskaren, omgiven av sin himmelska regering och sina him-
melska härskaror. Och utifrån denna sida av gudsbilden faller ljus 
över utsagorna om en slutgiltig gudomlig maktdemonstration i his-
torien, den som texterna förlägger till "Herrens dag". 

Att Herren är konung ger alltså ett sammanhållande grundmöns-
ter åt ett helt kosmos av tankar. Det är denna gudsbild som utgör den 



dolda strukturen i en rad texter, även sådana texter som inte alls an-
vänder den välbekanta terminologin av typen "konung", "härska", 
"tron" etc. 

Det sagda utgör en antydan om att det område i GT som vi nu 
kommer in på bör få resa speciella anspråk på vår uppmärksamhet. 
Det är frågan om ett tema som är värt en sinnets och tankens särskil-
da anspänning. Det sagda innebär också att vi bör rikta vår upp-
märksamhet på nervtrådar och tankesamband som förenar skilda 
delar av materialet. Vi bör ständigt försöka hålla den centrala rot-
metaforen i minnet, nämligen just Herren såsom konung. 

Vi har i detta sammanhang två centrala bibliska guds beteckning-
ar, som båda tillsammans ger terminologisk precision åt denna 
"kunga-aspekt", nämligen "Konungen" och "Herren Sebaot". Som 
vi skall se är dessa båda beteckningar förknippade med två olika si-
dor av den kungliga gudsbilden, Gud som den kämpande Guden 
och Gud som den tronande, regerande Guden. 

I det här kapitlet vänder vi oss nu till de ställen där Herren kallas 
för "konung", på hebreiska me/ek (se ruta no 13). Rent språkligt sett 
föreligger inga speciella problem med denna guds beteckning. Det är 
hebreiskans vanliga ord för "konung", som här användes om Gud. 
Men vad ligger då i själva saken; vilka tankar och associationer var 
det som blev aktuella när de gamla israeliterna talade om Gud som 
"Konungen"?2 Om det skall detta kapitel handla. 

Vi skall omedelbart avliva en seglivad villfarelse, spridd t o m 
bland moderna bibelforskare. Man har på sina håll velat hävda att 
tanken på Gud som "Konungen" uppstått först efter det att Israel 
bildade sin stat i Palestina omkring år 1000 f Kr. 3 Vi skulle ha att 
göra med en reflex av det jordiska kungadömet i Israel, det som bars 
upp av män som Saul, David och Salomo. I förlängningen av detta 
resonemang återfinner vi vulgäruppfattningen att GT:s gudsbild 
skulle vara iden om Gud som en himmelsk projektion av en orienta-
lisk despot. 

Flera olika indicier konvergerar i stället i slutsatsen att Israel bör-
jade kalla Gud för "konung" långt innan Israel blev en monarki, 
alltså redan under domartiden. För det första har vi redan i domarti-
dens Silo, platsen där Samuel växte upp, såväl personnamn som ter-
minologi som anger att man dyrkade Herren som konung. 4 För det 
andra vet vi att olika semitiska folk kallade sina gudomligheter för 
"konung" långt före Davids kungadöme. Föreställningen om gudo-
men som konung spelade sålunda en framträdande roll hos bl a ka-
naaneerna. 
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l. Herren är det som är konung 
-inte Baal! 

Under domartiden utspelas det drama som många forskare beskri-
vit som mötet mellan de hebreiska stammarnas JHWH-tro och den 
kanaaneiska befolkningens Baalsdyrkan. Sådana religionsmöten 
har ofta visat sig vara mycket sammansatta och komplicerade pro-
cesser. Victor Maag, en schweizisk bibelforskare, har beskrivit några 
vanliga reaktionsmönster med följande termer: 5 

(l) Identifikation: en gud inom den ena religionen identifieras 
med en gud inom den andra. 

(2) Eliminering: den ena religionen tar aktivt avstånd från motiv 
och föreställningar inom den andra. 

(3) Integration: den ena religionen får i mötet med den andra im-
pulser som leder till nya formuleringar av den egna tron. 

Man måste självfallet räkna med att flera av dessa reaktionstyper 
kan förekomma parallellt när två religioner möter varandra. Reak-
tionen kan vara positiv på en punkt, negativ på en annan. 

Ibland har vi att räkna med identifikation. Inom vissa folklager, 
framför allt inom den folkliga fromheten bland de hebreiska jord-
brukarna, får vi räkna med att man tenderat att utsudda gränserna 
mellan JHWH och Baal, vegetationens och fruktbarhetens gud. 
Profeternas kritik riktar sig mot en sådan identifikation (Hos 2:16 
etc). I den normativa JHWH-tron kom man att hålla gränserna 
klara. 

Det är också tydligt att ett avståndstagande, en medveten elimine
ring, präglar Israels reaktion mot de kanaaneiska gudarnas drag av 
sexatleter och döende och återuppstående gudomligheter. 

Den tredje reaktionstypen är integration. Låt mig ta ett modernt 
exempel för att visa vad det här är frågan om. Författaren P.C. Jer-
sild har i en roman berättat om hur den lilla pingstförsamlingen på 
platsen där han växte upp köpte samhällets biograf och gjorde om 
den till kapell. Jersild ger i sammanhanget en festlig skildring av hur 
församlingens pastor kort före invigningen kom att lägga märke till 
frisen med nakna nymfer i gips högt uppe på väggarna. Saken åtgär-
dades med pensel och färg: damerna försågs med skylande klädes-
plagg som förvandlade dem till kyska bibliska kvinnogestalter! Vi 
behöver inte mycket fantasi för att föreställa oss den stämning av se-
ger och triumf, som rådde då den nya kyrkan invigdes: djävulen var 
besegrad på hemmaplan! Biografbyggnaden togs över men fick nu 
en helt ny funktion. I sitt nya sammanhang fick denna byggnad en 
ny innebörd: den helgades åt Herren. 

I mötet mellan makterna har sådana saker hänt gång på gång. I 



studiet av Herren såsom "Konungen" skall vi nu ta vår utgångs-
punkt i en hypotes: att användningen av kungabeteckningen som ett 
gudsnamn i Israel utgör ett arv från kanaaneerna. En intressant men 
inte klart bevisbar hypotes är att denna process hade karaktären av 
en medveten konfiskation, att bekännelsen till Herren som konung 
samtidigt var en protest mot Baals anspråk på denna rangbeteck-
ning: Herren är det som är konung, inte Baal! 

Om Israel övertog kunga-epitetet från kanaaneerna, bör det vara 
instruktivt att inleda vårt studium med några synpunkter på det ka-
naaneiska bruket av ordet för ,,konung,, om gudomen. 

I Baalsmyten, som vi känner till genom fynden från Ugarit i Sy-
rien, skildras både El och Baal som konung. El är den evigt tronande 
guden som fördelar kungadömen bland de andra gudarna. Baal är 
den unge krigaren som vinner och värnar sitt kungadöme i kamp 
mot onda makter. Man kan med W.H. Schmidt beskriva Els kunga-
döme som statiskt, Baals som dynamiskt. 6 

Baal blir alltså utropad som konung efter att ha besegrat ett kaos-
monster som i texterna kallas för Jam, dvs ,,Hav,,, och Nahar, dvs 
,,Flod". Han får därefter ett palats. Baalsmytens palats på Safonber-
get är uppenbarligen en motsvarighet till staden Ugarits jordiska 
Baalstempel. Därefter skildras kampen mot Mot, ,,Döden". I denna 
värnar Baal sitt kungadöme. 

Originaltexten till Baalscykeln omfattar sex stora kilskriftstavlor 
med flerspattig text på båda sidor. I den moderna standardeditio-
nen 7 upptar texten i transkription 25 trycksidor. Vad jag serverat 
ovan U fr även s 79ff) är alltså en ytterst komprimerad sammanfatt-
ning av ett mycket omfattande handlingsförlopp med mängder av 
förvecklingar. Israel övertog k unga-epitetet. Men därmed kom detta 
att ingå i ett nytt sammanhang. I GT finner vi ingenting som kan 
ställas upp som en reell motsvarighet till den omfattande Baalsmyt 
som vi möter i Kanaan. Vad vi finner är insprängda fragment. Var-
ken tillsammans eller med sin kontext bildar dessa någon berättelse 
som skulle kunna läggas jämsides med Baalsmyten. Man har där-
emot använt ,,skärvor,, av myten och fogat in dessa i hymner, böner 
och liknade sammanhang. Myten har berövats sin självständiga 
funktion. 8 

Israel övertog alltså inte Baalsmyten som en fungerande berättel
seenhet. Man kan däremot förmoda att tre strukturelement från 
detta sammanhang kan ha spelat en roll i Israel. Vi kan beskriva den-
na struktur på följande sätt: 

(l) Gudens seger över kaosmakterna. 
(2) Hans utropande som konung. 
(3) Byggandet av hans palats, hans tempel. 
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Vi kan för övrigt notera att grundelementen också kan konstateras 
i det babyloniska skapelseeposet, Enuma Elish. 9 

Nu villläsaren kanske resa en invändning: Är det så givet att bru-
ket av kunga-epitetet om Israels Gud går tillbaks på en impuls från 
kanaaneisk religion? Kan inte bruket ha uppstått spontant? - Jag 
vill inte utesluta detta alternativ som en teoretisk möjlighet, men vad 
som talar för det resonemang jag fört ovan är de påtagliga likheter-
na mellan vissa GT-ställen och formuleringar i de kanaaneiska tex-
terna. Låt mig citera ett par exempel: 

Psalm 74 utgör en folkets bön, en kollektiv klagopsalm, sannolikt 
från exils tiden. Landet ligger härjat av fienden. Man beder nu om ett 
gudomligt ingripande. I denna bön har psalmisten sprängt in v 
12-17, ~om utgör en tillbakablick på Guds forntida gärningar. Här 
läser vi nu: 

Gud, du är ju min konung av ålder, 
du är den som skaffar frälsning på jorden. 
Det var du, som delade havet [jam l genom din makt; 
du krossade drakarnas huvuden på vattnet. 
Det var du, som bräckte Leviatans huvuden ... (Ps 74:12-14; 1917) 

På ett annat ställe användes kaoskamps-motivet för att skildra Guds 
eskatologiska maktdemonstration på Herrens dag: 

På den tiden skall Herren med sitt svärd, 
det hårda, det stora och starka, 
hemsöka Leviatan, den snabba ormen, 
och Leviatan, den ringlande ormen, 
och skall dräpa draken, som ligger i havet. (Jes 27:1) 

I det första exemplet finner vi kombinationen av Guds kungadöme 
och kaoskampen i själva texten. I det senare exemplet förekommer 
bara kaoskampen -men Guds kungadöme råkar spela en framträ-
dande roll i det större textsammanhanget (se t ex Jes 24:23). Särskilt 
den sistnämnda texten har hebreiska formuleringar som direkt på-
minner om ett ugaritiskt textställe. Formuleringarna om "Leviatan, 
den snabba ormen" och "Leviatan, den ringlande ormen" har här 
direkta ugaritiska motsvarigheter. 10 Och att "havet" i den första 
texten inte är blott och bart en geografisk beteckning framgår ju av 
att sammanhanget nämner den flerhävdade draken. 

Vad betyder nu detta för vårt studium av Gud såsom konung i 
GT? - Jo, genom att studera GT i ljuset av arkeologiskt material 
från omvärlden, i detta falllertavlorna med textcykeln om Baal, har 
vi kommit ett tankemönster på spåren, en djupstruktur som ger ett 
överraskande inre sammanhang åt olika texter och tankeelement i 
GT. Detta grundmönster omfattar alltså tre huvudelement, där Gud 



såsom konung utgör själva centrum: (l) Guds kamp mot kaosmak-
terna, (2) Guds kungadöme såsom upprättat och hävdat i kamp mot 
ondskan och (3) Guds tempel såsom det jordiska tecknet på hans se-
ger och kungavärdighet. Så vill jag beskriva den gammaltestament-
liga rotmetafor som jag talade om inledningsvis. Därmed är också 
vår uppgift formulerad. Frågan blir ju denna: Finns det i GT texter 
där Guds kungadöme relateras till (a) en gudomlig kamp mot kaos
makterna och (b) templet som Guds kungliga palats på jorden? V år 
textgenomgång kommer vi att göra i fyra successiva steg. Vi kommer 
att studera hur Guds kungadöme manifesteras i fyra olika "situa-
tioner": 

(l) Skapelsekampen, dvs skildringar av en gudomlig urtidskamp. 
(2) Sionskampen, dvs skildringar av hur Gud värnar sitt tempel-

berg mot fientliga anstormningar. 
(3) Exoduskampen, dvs skildringar där uttåget och Röda Havs-

undret beskrives med symbolik från kaoskampen. 
(4) Kampen på Herrens dag, dvs skildringar av det stora eskatolo-

giska dramat som en upprepning och avslutning av Guds stän-
diga kamp mot kaosmakterna. 

Vad vi nu hela tiden skall minnas är att vårt studium inte gäller 
kaoskamps-motivet i sig utan Herren såsom konung. De följande 
fyra avsnitten är avsedda att leda till en djupare förståelse av just 
detta centrala motiv. 

2. Herren såsom konung: 
skapelsekam pen. 

I GT:s utsagor om Gud såsom konung är det ett grundläggande drag 
att Gud manifesterar sin kungliga makt i närkamp med en motstån-
dare. Vi har ovan citerat ett avsnitt ur Psalm 74. Tilltalet av Gud så-
som konung, "Gud, du är ju min konung av ålder" (v 12), följs här 
omedelbart av en kampskildring. Det handlar om Guds urtidsseger 
över de anti-gudomliga makterna, under beteckningarna "havet", 
"drakarna" och den flerhävdade "Leviatan" (v 13-14). Det omedel-
bara sammanhanget omfattar emellertid ytterligare några verser, 
och det är väsentligt att se vad dessa handlar om. Kaoskampen följes 
av en skapelseskildring: 

Det var du som lät källa och bäck bryta fram; 
du lät också starka strömmar uttorka. 
Din är dagen, din är också natten, 
du har berett ljuset och solen. 
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Det är du som har fastställt alla jordens gränser, 
sommar och vinter är skapade av dig. (Ps 74:15-17) 

Texten presenterar alltså Gud som en konung i kamp mot kaosmak-
terna. Genom själva sin existens är nu skapelsen i sin skönhet och 
ändamålsenlighet ett vittnesbörd om denna Guds seger över kaos. 

Samma kombination av delmotiv förekommer också i Psalm 89. 
Avsnittet med v 6-19 handlar om Gud såsom konung. I v 19 skall 
slutorden översättas "Israels Helige, han är vår konung" Ufr The 

New English Bib/e). Kaoskampen skymtar i v 10-11 och följes direkt 
av en skapelseskildring: 

Du är den som råder över havets uppror. 
När dess böljor reser sig, stillar du dem. 
Du krossade Rahab, så att han låg lik en slagen, 
med din mäktiga arm skingrade du dina fiender. 
Din är himmelen, din är också jorden. 
Du har grundat jordens krets med allt som är på den. 
Norr och söder, dem har du skapat, 
Tabor och Hermon jublar i ditt namn. (Ps 89:10-13) 

De båda avsnitten Ps 74:12-17 och Ps 89:10-13 har f ö identisk struk-
tur: Kaoskamp och skapelseskildring förbindes med varandra ge-
nom en utsaga om Guds äganderätt till den skapade världen: "Din 
är dagen, din är också natten" heter det i Ps 74:16 och "din är him-
melen, din är också jorden" i Ps 89:12 U fr Ps 24:1-2; 95:5). 11 

Två termer som vi skalllägga märke till i GT:s kampskildringar är 
verbet gliear och substantivet geciifiih. De brukar översättas med 
"näpsa", "tillrättavisa" eller med motsvarande substantiv. I Psalm 
104 har vi ett exempel. Här skildras hur tehom-vattnet täcker jorden, 
hur kaosvattnen står högt över bergen: 

Men för din näpst [gecätäh l flydde de, 
för ljudet av ditt dunder hastade de undan. (Ps 104:7). 

Som vi ser av detta och andra exempel, tycks det handla om Guds 
åskdunder mot kaosvattnen U fr Job 26:11; Ps 18:16; N ah 1:4 etc). Vi 
skall se hur samma terminologi kommer igen i andra kampskild-
ringar i GT och dessutom får intressanta nedslag i nytestamentliga 
texter. 12 

Föreställningen om Herren såsom konung har många dimensio-
ner. I själva centrum står dock tanken på Guds närkamp med de 
gudsfientliga makterna. För Israel är ondskans reella existens obe-
stridlig och dess dimensioner outgrundliga, men Gud manifesterar 
sin konungsliga suveränitet just i kamp med dessa makter. Skapel-
sen framstår som ett vittnesbörd om den Gud som är starkare än 
kaos makterna. 



Vissa texter ger en slående illustration till själva styrkeförhållandena. 
Jag tänker här på sådana sammanhang, som rent rumsligt placerar 
vattnen under Guds tron. Ps 29:10 erbjuder ett utmärkt exempel, låt 
vara att formuleringen ibland blivit missförstådd. Men det handlar 
inte om syndafloden (jfr 1917) utan om de besegrade kaosvattnen. 
Stället skall översättas: 

Herren tronar över floden, 
ja, Herren tronar som konung evinnerligen. (Ps 29:-10*) 

Orden JHWH lammabbuljasab (1917: "Herren på sin tron bjöd flo-
den komma") kan inte gärna återges annat än med "Herren sitter på 
[dvs tronar över! floden". 13 Med visuell påtaglighet gestaltar dessa 
ord tanken att Gud kuvat vattnen (jfr Psalm 93). 

Samma sakliga innebörd föreligger i Hesekiels tronbeskrivning 
(Hes 1:22-28). Tronen vilar här på ett himlafäste (raqwc, jfr Mos 1), 
till utseendet såsom qeraiJ (Hes 1:22). Detta sistnämnda ord brukar 
här översättas med "kristall". Det gammaltestamentliga bruket i öv-
rigt visar dock att det betyder "is" (Job 6:16; 37:10). Hesekiel över-
bjuder Psalm 29: nu vilar tronen på vatten i frusen form. Kuvandet 
av Guds motståndare har alltså här gått ännu längre. Vi kan på dessa 
båda textställen skönja en linje, som har sin yttersta utlöpare i Up-
penbarelseboken med dess skildring av det till glas pacificerade havet 
(Upp 4:6; 15:2) och av den nya skapelse där havet icke mer finns till 
(Upp 21:1). 

I detta sammanhang kan vi också nämna Ps 104:26. Här handlar det 
om kaosmakten under beteckningen Leviatan. I "191T' heter det: 
"Där [i havet] går skeppen sin väg fram, Leviatan, som du har skapat 
att leka i det". Stället kan emellertid också översättas: "Leviatan som 
du har skapat till att leka med''. Att detta är den riktiga översättning-
en blir troligt utifrån Job 40:24 (hebr. v 29). Leviatan har alltså redu-
cerats till de något mera hanterliga proportionerna av ett gudomligt 
husdjur. Det är exempel på israelitisk avmytologisering av kanaane-
iska motiv, utförd med humoristisk finess! 

Vi summerar innan vi går vidare. Föreställningen om Herren så-
som konung är förknippad med föreställningen om kaoskampen. I 
texterna ovan har vi sett hur kaoskampen fungerar som ett skapelse-
motiv. 14 Skapelsen är ett vittnesbörd om Guds seger över kaos. Där-
med etableras ett samband mellan Herren såsom konung och hans 
skapelse av världen, ett samband som går i dagen både i andra bibel-
texter (Jer 10:7, 10:12-16) och i judisk litteratur. 
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3. Herren såsom konung: 
templet och Sionskampen 

Vi har sett hur Herrens kungadöme utgör centrum i ett bibliskt tan-
kemönster, som omfattar (a) Guds kamp mot kaosmakterna, (b) 
hans kungadöme och (c) hans palats, hans tempel. I de texter vi hit-
tills studerat har templet inte spelat någon framträdande roll. Nu 
skall vi emellertid koncentrera oss på material där detta faktiskt är 
fallet. Vi kommer därvid in på GT:s föreställningar om såväl templet 
som Sion, ett namn för tempelberget som ursprungligen avsåg den 
söder därom belägna östkullen som David erövrade (2 Samuelsbo-
ken 5). 15 

Låt .oss börja med Psalm 24. Vid närmare påseende visar sig den-
na psalm ge ett va be agg för kombinationen av alla tre elemen-
ten i tankestrukturen, alltså kaoskamp, kungadöme och tempel. 
Psalmen skildrar hur "ärans konung" drar in i sitt tempel, sitt palats 
(v 7-10). Guds konungsliga intåg i sitt tempel- det är psalmens hu-
vudmotiv. I själva början av psalmen heter det: 

Jorden är Herrens och allt vad därpå är, 
jordens krets och de som bor på den. 
Ty han är den som har lagt hennes grund på haven, 
den som på strömmarna har berett henne fäste. (Ps 24:1-2) 

Vad som här skymtar är Skaparens kamp mot kaosmakterna. Gud 
skapade jorden och kuvade därmed kaosvattnen. Därmed ger psal-
men sitt eget svar på frågan varför "ärans konung" beskrives som 
"stark" och "väldig i strid" (v 8). Den strid som Herren kommer 
ifrån, när han drar in i sitt tempel, är just Skaparens kamp mot kaos-
makterna. Genom sin seger över makterna manifesterar sig Gud 
som konung. Därmed har han också anspråk på ett palats. Som så-
dant tjänar templet på Sion: 

Höj , ni portar, era huvuden, höj er, ni eviga dörrar, 
för att ärans konung må dra dit in . (Ps 24:7, 9) 

Guds skapelse av världen och hans intåg i templet ställs här sam-
man. Kanske firades detta i den årliga lövhyddohögtiden på hösten. 
Templet invigdes ju vid en sådan höstfest i samband med att arken 
fördes in i helgedomen och placerades i det allra heligaste (l Kung 
8:1-2, 65). Psalm 24 tycks vara komponerad för det regelbundna fi-
randet av denna händelse. 

Så är templet Guds kungliga palats, den plats där han på ett 
speciellt sätt är närvarande som konung. Templets roll som Guds 



kungliga boning kommer till uttryck på flera olika sätt i GT. När 
templet invigs säger Salomo just: 

Så har jag nu byggt dig en kunglig boning !bet zebutl, 
berett dig en plats, där du kan trona beständigt. (l Kung 8:13*) 

Här bör man också erinra sig att templet i Jerusalem ofta kallas för 
hekal (1917: "templet"; se Ps 48:10; Jes 6:1 etc). Detta är ett ord som 
också kan användas med referens till jordiska kungars palats (l 
Kung 21 :1; 2 Kung 20:18 etc), då självfallet översatt med just " pa-
lats". Ordet har en lång förhistoria. Vi kan från de västsemitiska 
språken följa det tillbaka till akkadiskan och sumeriskan. Redan i 
Mesopotamien användes dess motsvarighet om såväl tempel som 
jordiska monarkers palats. 

Den teologi som odlas i templet har alltså sin egentliga hjärtpunkt 
i föreställningen om Gud som konung. Som term för denna teologi 
har forskarna framför allt använt beteckningen "Sionsteologin". 
Man har också talat om en Sionstradition eller en jerusalemitisk 
kult-tradition. De något skiftande termerna tar fasta på olika aspek-
ter av samma företeelse. Vad det handlar om är den teologi som allt-
så odlas i templets miljö. Den har fått sitt tydligaste uttryck i de s k 
Sionspsalmerna i Psaltaren (bl a Psalm 46, 48 och 76). När man för-
sökt beskriva huvudmomenten i denna s k "Sionsteologi", har man 
framför allt tagit fasta på de motiv som utgöres av tempelberget (Ps 
48:3) och tempelströmmen (Ps 46:5; Hes 47; Joel 3:18 rhebr. 4:18 !; 
Sak 14:8), samt hur Gud stäcker hotet från Sions fiender (t ex Ps 
48:5-9). 16 Jag vill emellertid påstå att varken terminologin eller be-
stämningen av huvudmotivet är särskilt lyckade. 

Betydligt bättre grepp om saken får man, då man inser att själva 
centrum för denna teologi utgöres av föreställningen om Herren så-
som konung. Detta gjordes redan av Sigmund Mowinckel1922 och 
har ånyo inskärpts av Josef Schreiner och J.J.M. Roberts. 17 Här har 
vi själva huvudmotivet, och allt annat i dessa psalmer skall ses i rela-
tion till detta centrum. I anslutning till Roberts vill jag här beskriva 
denna teologi på följande sätt: 

(l) Herren är den store konungen (Ps 48:3). 
(2) Han har utvalt Jerusalem (Ps 78:68f; 132:13): templet på Sion 

är hans kungliga palats. Hä r ä r Gud ständigt närvarande. 
(3) Denna Guds konungsliga närvaro på Sion få r en rad kon-

sekvenser: 
(a) Från Sion utgår Guds välsignelse (Ps 128:5; 134:3), och 

tempelströmmen är en manifestation av detta (Ps 46:5; 
Hes 47:1-12 etc) . 

(b) l vad som närmast är en upprepning av kaoskampen in-
griper Herren mot de fiender som hota r Sion. Genom 
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Guds närvaro blir Sion okränkbart. Gud själv borgar för 
Sions säkerhet (Ps 46:6 etc). 

(c) Guds närvaro ställer särskilda krav på Sions invånare. 
Syndare uthärdar ej Guds närhet (Ps 15; 24:3-6; .Jes 
33:13-16). 

Vi skall nu gå till texterna för att i dessa studera den teologi där Her-
ren såsom konung står i själva centrum. Vad vi särskilt skall observe-
ra är den roll som kampmotivet spelar i dessa texter. 

Först en text som visserligen inte är en Sionspsalm men som ändå 
klart visar hur kaoskamps-motivet transformerats till att gälla Guds 
uppgörelse med de folk som anfaller Sion: 

Hör, det brusar av många folk, det brusar, som havet brusar. 
Det dånar av folkslag, det dånar, som väldiga vatten dånar. 
Ja, det dånar av folkslag, som stora vatten dånar. 
Men han näpser [gacarl dem, och de flyr bort i fjärran, 
de jagas bort som agnar för vinden, uppe på bergen, 
och som virvlande löv för stormen. 
När aftonen är inne, se, då kommer förskräckelsen, 
och förrän morgonen gryr, är de sin kos. 
Detta blir våra skövlares del, våra plundrares lott. (Jes 17:12-14) 

Det rytande havet i uppror mot Gud U fr Ps 93:3-4) användes här som 
en bild för de fientliga folkens angrepp mot Sion. Men liksom Gud 
ingrep med sin näpst mot kaosvattnen, så ryter han mot folken, och 
dessa flyr bort i fjärran Ufr Ps 65:8). Vi kan kalla detta för Sions-
kampen eller folkkampsmotivet. 

Går vi så till Sionspsalmerna bör vi börja med Psalm 48. Här fin-
ner vi en uttrycklig formulering om Gud som konung: Jerusalem är 
"den store konungens stad" (v 3). I samma vers finns också den 
egenartade formuleringen om "berget Sion längst uppe i norr" 
(1917). En riktigare översättning är emellertid "berget Sion, Safon-
bergets höjder". Det egentliga Safonberget uppe i Syrien var Ba~tls 
tron; 18 nu har detta namn överförts till tempelberget i Jerusalem. 
Det är inte Baal utan JHWH som är konung. Folkkamps-motivet in-
troduceras så i v 5-9: När fienderna stormar an mot Jerusalem, då 
står Gud upp till strid. De anfallande tillintetgöres på samma sätt 
som Tarsisskepp förgås för östanvinden (v 8). Så håller Gud själv sitt 
Sion vid makt (v 9). 

Kaoskamps-symboliken är väl ännu tydligare i Psalm 46, som vi 
nu övergår till. När fienderna angriper den stad där Gud har sin bo-
ning, då agerar Gud med sin näpst. Själva terminologin gacarl 
gecarah förekommer visserligen inte, men uttrycket Guds "röst" 
syftar uppenbarligen på samma sak: 19 



Gud bor därinne, den vacklar inte. 
Gud hjälper den, när morgonen gryr. 
Hedningarna larmar, riken vacklar, 
han låter höra sin röst, då smälter jorden. (Ps 46:6-7) 

Fortsättningen av psalmen skildrar den fred som Gud själv skapar. 
Just genom att vara den kämpande konungen, just genom att ingri-
pa mot varje ny manifestation av kaosmakterna är Gud också 
fridsstiftaren: "Bågen bryter han sönder och bräcker spjutet, i eld 
bränner han upp stridsvagnarna" (v 10). 20 

Ytterligare en formulering i samma psalm bör uppmärksammas: 
"Bli stilla och besinna att jag är Gud" (v 11). Översättningarna för-
mår här inte fånga grundtextens konkretion. Verbet som översatts 
med "bli stilla", nämligen rapah (hifil), har ibland "händerna" som 
objekt. Det betyder då "låta händerna sjunka". Utifrån detta ~kulle 
man kanske kunna våga översättningen: "Låt [händerna! sjunka 
och besinna att jag är Gud". Det är en uppmaning att inse det me-
ningslösa i allt motstånd mot den Gud som har den yttersta makten, 
därför att han är den kämpande konungen. 

Den tredje av de Sionspsalmer vi här skall ta upp är Psalm 76. De 
inledande verserna talar om Guds närvaro på Sion: "I Salem blev 
hans hydda rest och hans boning på Sion" (v 3). Därpå skildras Guds 
ingripande mot fiendernas anstormning. Inte heller här sker detta 
genom mänskliga vapen utan genom ett konungsligt maktord, lik-
som i Psalm 46: 

De stormodiga är avväpnade, de har slumrat in och sover, 
alla stridsmännen har måst låta händerna falla. 
För din näpst, [gecärahl, du Jakobs Gud, ligger domnade både man 
och häst. (Ps 76:6-7) 

Utsagan skall självfallet ses i ljuset av orden i v 9 om hur Gud låter 
höra sitt domsord. Och händerna, som sjunker i vanmakt iniör 
Guds majestät, känner vi igen från Ps 46:11 (se ovan). 

Liksom i Ps 46 stiftar Gud själv fred genom att förinta krigets red-
skap: "Där [på SionJ bröt han sönder bågens blixtar, sköld och svärd 
och vad till kriget hör" (Ps 76:4). 

Sionspsalmerna talar alltså om hur Guds konungsliga närvaro på 
Sion innebär garantin för stadens säkerhet. Läser man Ps 137 mot 
denna bakgrund, anar man något av dess bittra ironi. I den babylo-
niska exilen uppmanas de judiska fångarna av sina fångvaktare: 
"Sjung för oss en av Sions sånger" (v 3; jfr också Klag 2:15 som cite-
rar Sionspsalmen 48:3). 

Innan vi går vidare, måste vi stanna upp ett ögonblick och sum-
mera och dra slutsatser. I vårt studium av Herren såsom konung har 
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vi nu sett hur templet på olika sätt bidrar till att ge uttryck åt denna 
tanke. Dess arkitektur och dess symbolik vill tala om, att denna 
byggnad är den store konungens palats. I det bibliska tankemönster 
där Herren såsom konung står i själva centrum rör det sig om de tre 
elementen kaoskamp, kungadöme och tempel. 

Vi måste räkna med att detta tankemönster speciellt har odlats i 
templets miljö. Dess förekomst i psaltarpsalmer och annan besläk-
tad litteratur får så sin förklaring. 

Frågan om dessa tankar också har gestaltats rituellt i den stora 
höstfesten, så som Mowinckel menade i sitt berömda verk Psal
menstudien Il (1922), har vi med avsikt skjutit åt sidan och sparat till 
en separat fak~aruta (se no 16). Vare sig man accepterar denna teori 
om en "tronbestigningsfest" eller ej, spelar tanken på Gud såsom 
konung en i högsta grad central roll i texterna. Vi har alltså förskjutit 
frågan från problemet rörande en "tronbestigningsfest" till ett stu-
dium av kungamotivets objektivt konstaterbara förekomst i själva 
textmaterialet, en förekomst som många forskare blivit överraskan-
de okänsliga för i sin iver att göra upp med Mowinckels grandiosa 
teori-bygge. 

I tempelmiljön har kaoskamps-motivet sannolikt hela tiden spe-
lat en viktig roll för att beskriva Gud som Skaparen. Men motivet 
har också transponerats till det historiska planet. Som en röd tråd 
genom motivets olika användningar går bruket av termen gOCar: 
Gud "näpser" kaosvattnen (Ps 18:16; 104:7; N ah 1:4) och på samma 
sätt "näpser" han de folk som anfaller Sion (Jes 17:13; Ps 9:6; 68:31). 
Folkkamps-motivet innebär att kaoskampen har "historiserats". 
Detta har nog sina för-israelitiska rötter, men i den form vi möter det 
i GT utgör detta en genuint israelitisk och mycket typisk utveck-
ling. 21 Denna historisering föreligger också i den tillämpning av 
motivet på exodus som vi nu närmast skall studera. 

4. Herren såsom konung: exoduskampen 
Att uttåget från Egypten omtalas i prosatexter är välbekant (2 Mose-
boken 14). Dessutom har vi emellertid ett antal korta poetiska texter, 
särskilt i Psaltaren. På olika sätt visar dessa kontakt med templets 
traditioner. I dessa poetiska exodusbeskrivningar skildras själva 
undret som en Guds kungliga suveränitetsakt. Detta sker genom att 
olika moment i tankemönstret kamp - kungadöme - tempel till-
lämpas på exodus.22 

För det första finner vi texter som talar om exodusundret som en 
nv upprepning av Guds kamp mot kaosmakterna. Vattnen viker un-
dan för den Gud som en gång näpste kaoshavet. 



Psalm 114 talar just om Israels uttåg ur Egypten (v 1). Herren 
demonstrerar nu sin kungamakt (v 2), och så heter det: 

Havet såg det och flydde, Jordanvände tillbaka. 
Varför flyr du undan, du hav? Du Jordan, varför vänder du tillbaka? 

(Ps 114:3, 5) 

Liksom kaoskampen i sin kanaaneiska version gällde "Havet" och 
" Floden", så handlar det här om exodusvattnet och Jordan. Men i 
den bibliska texten är det inte längre fräsa om den mytiska urtiden 
utan om en Guds gärning i folkets historia. 

Psalm 77 innehåller en likartad exodusskildring (v 14-21). Att det 
handlar om exodus framgår av de omramande verserna 16 och 21. 
Kaoskamps-symboliken är mycket tydlig: 

Vattnen såg dig, o Gud, vattnen såg dig och våndades, 
själya djupen darrade. 

Molnen göt ut strömmar av vatten, skyarna lät höra sin röst, 
och dina pilar for omkring. 

Ditt dunder ljöd i din molnvagn, blixtar lyste upp jordens krets, 
jorden darrade och bävade. 

Genom havet gick din väg, din stig genom väldiga vatten, 
och dina fotspår fann man inte. (Ps 77:17-20*) 

Kaosvattnen eller mera exakt exodusvattnen våndas inför den käm-
pande konungen. Skildringen av åskdundret (v 18-19) utgör en klar 
motsvarighet till det som andra kampskildringar säger om Guds 
"näpst". Förekommer då inte terminologin gacar i denna typ av 
exodus-skildringar? - Jo, vi finner faktiskt ett exempel i Ps 106:9 
där det talas om hur Gud "näpste Röda havet". Exodusundret är 
alltså en upprepning av Guds kamp mot kaosvattnen. I linje härmed 
betecknas Exodusvattnet som "urdjupet". tehom, just i Ps 106:9 U fr 
även 2 Mos 15:5,8; Jes 51:10; 63:13; Ps 77:17). 

För det andra: det finns texter som talar om exodus och samtidigt 
om templet som Guds kungliga palats. Inte bara kaoskampen utan 
också Guds kungadöme och hans palats (tempel) skymtar alltså i så-
dana texter om exodus. 

Hes 20:32-44 är ett intressant men vanligen förbisett exempel. Av-
snittet handlar egentligen om Israels församlande från folken. Detta 
beskrives dock som en ny exodus med ökenvandring och förbunds-
slutande (v 34-37). Vandringen leder till tempelberget, Sion. Där 
skall hela Israel tjäna Herren (v 40). Och så skall Gud vara konung 
över sitt folk, som grundtexten uttryckligen säger (v 33). Litet för-
kortat skulle man kunna beskriva grundstrukturen med orden "från 
Sinai till Sion", eller, mera exakt, "från Egypten till Sion", där Sion 
~lltså är platsen för Guds kungliga härskande. 
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Samma vägsträckning dras också upp i en annan viktig exodus-
text, nämligen 2 Mos 15:1-18. Ökenvandringen leder här till Sion, 
identifierat med orden "din arvedels berg", "den plats som du har 
gjort för ditt tronande" (min övers.) och "din helgedom Herre, som 
dina händer har berett" (v 17). Omedelbart därpå slutar avsnittet 
med orden: "Herren är konung alltid och evinnerligen!" 

Att denna text då innehåller en kampskildring är 'inte ägnat att 
förvåna. I v 3 beskrives Gud som en "stridsman". Kampen här är 
emellertid inte en kamp mot vattnen utan Gud använder vattnen 
som ett medel för att förintå fiendens militärmakt (v 4-8). 

Samma koppling mellan exodus och kaoskamp föreligger i Jesaja 
51: 

Vakna upp, vakna upp, klä dig i makt, du Herrens arm. 
Vakna upp som i forna dagar, i förgångna tider. 
Var det inte du som slog Rahab och genomborrade draken? 
Var det inte du som uttorkade havet, det stora djupets vatten, 
och som gjorde havsbottnen till en väg, där ett frälst folk 

kunde gå fram? (Jes 51 :9-10) 

Kampmotivets tillämpning på exodus leder till en teologiskt viktig 
dubbelexponering av skapelse (kampmotivet) och frälsning (exo-
dus).22a Detta ger också sin speciella belysning åt det bibliska und-
ret: när Gud gör under är det Skaparen som handlar. Det är mot den-
na bakgrund vi skall förstå formuleringen i 2 Mos 34:10: "Inför hela 
ditt folk skall jag göra undex, sådana som inte har blivit gjorda i nå-
got land eller bland något folk:' Här talar grundtexten egentligen in-
te om att "göra" under utan om att "skapa" under; den använder 
verbet bar"iP, "skapa". 

Såser vi hur kaoskamps-motivet i GT användes på flera olika sätt. 
Det användes för att visa hur Gud i en kunglig suveränitetsakt ska-
par denna värld. Det användes också för att visa hur Gud på nytt 
handlar i historien. Hit hör motivets "historisering" för att beskriva 
Guds frälsningsgärning vid exodus: Hit hör också hans aktiva be-
skydd av Sion mot de anstormande fiendefolken. 

~et ursprungligen mytologiska motivet har alltså "historiserats_" 
i Israel. De texter vi nu skall övergå till att analysera visar emellertid 
på ännu ett intressant faktum, som också det innebär en specifikt is-
raelitisk utveckling: motivet har fått tjäna syftet at t besk riva centra-
la aspekter av den yttersta tidens skeende. Det har "eskatologise
rats". Till detta vänder vi oss nu. 



5. Herren såsom konung: 
kampen på Herrens dag 

Vad bär framtiden i sitt sköte? - För de stora profeterna var det en 
självklarhet att inte bara nuet och det förflutna utgör Guds aktions-
område. Också framtiden hör Herren till. Profeternas visioner ger 
bilder av dramatiska omvälvningar, av domskatastrofer över vår 
jord, som dock samtidigt blir början till något helt nytt. Därför 
framstår den kommande nöden inte endast som ett slutkapitel i 
världsdramaL Skeendet har också karaktären av "födslovåndor", 
alltså början till ett helt nytt liv (Jes 26:17; Mark 13:8 etc). De texter 
som talar om dessa ting har genom århundraden blivit föremål för 
intensivt studium. Inte sällan har fromhet och lärdom förenats i an-
strängningar som gått ut på att producera tidtabeller för förloppet 
och rita kartor över härlighetens värld. 

Moderna bibelforskare har varit ovilliga att lämna bidrag till den-
na genre, och detta med rätta U fr 5 Mos 29:29; Mark 13:32). Inte hel-
ler vi kommer att göra det. Vad det i stället blir frågan om är att lyss-
na fram tonarten i musiken och söka fasthålla notbilden för själva 
ledmotivet. Att reproducera hela partituret för den eskatologiska 
symfonin ligger bortom vår förmåga. 

Det är lätt att se att vissa av texterna om "Herrens dag" har gans-
ka kort tidshorisont (se t ex Jes 22:5 och J er 46:10). Dagen då Gud in-
griper är alltid en "Herrens dag". Olika händelser och skeenden 
föregriper hans stora slutgiltiga ingripande. Använder man termen 
"eskatologi" om dessa texter, bör man vara medveten om att man 
ger den en något vidare innebörd än som är vanligt i andra teologis-
ka discipliner. 

När forskarna har studerat "Herrens dag", har de framför allt för-
sökt analysera huvudtankar och motiv i texterna och sätta dessa i 
förbindelse med annat besläktat material i GT. Därvid har två forsk-
ningsriktningar konkurrerat i den moderna debatten. 

Å ena sidan har Gerhard von Rad i sin stora gammaltestamentliga 
teologi23 hävdat att "Herrens dag" innebär en upprepning av Her-
rens ingripande i samband med det "heliga kriget" vid uttåget ur 
Egypten och erövringen av Kanaan. Vi vet ju att profeterna ibland 
grep tillbaka på det förflutna, då de talade om det kommande. Man 
kan t ex betrakta Jes 9:4 i ljuset av Domarboken 7 och tolka Jes 28:21 
utifrån 2 Sam 5:20, 25. Och tydligt är att skildringarna av det för-
flutnas "heliga krig" innehåller en rad mirakulösa detaljer (2 Mos 
14:20; Jos 10:11; l Sam 7:10). 

Å andra sidan har Sigmund Mowinckel i ett stort arbete från 
192224 hävdat att "Herrens dag" innebär en upprepning av skeendet 
i lövhyddohögtiden, då man firade Herren såsom konung. I nyårs-
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festen på hösten firades enligt Mowinckel Herrens tronbestigning. 
"Herrens dag" är en eskatologisk upprepning av detta. "Herrens 
dag" är dagen för tronbestigningen. Detta betyder bl a att Mo-
winckel i centrum för eskatologin finner Herren såsom konung. 

Särskilt den kontinentala GT-forskningen har avvisat Mowinckels 
teori om en tronbestignings fest. Och som så ofta i sådana samman-
hang: barnet åkte ut med badvattnet. De som stålsatte sig mot Mo-
winckels teori om höstfesten och eskatologins sammanhang med 
denna blev därmed också ofta relativt döva för vad texterna faktiskt 
säger om Herren såsom konung. Vi har i detta kapitel med avsikt 
skjutit frågan om höstfesten och dess eventuella firande av Herren 
såsom konung_åt sidan- ett kontroversiellt ämne som jag nedan tar 
upp i faktaruta 16- och i stället koncentrerat oss på mera oveder-
sägliga fakta, nämligen texternas ofrånkomliga belägg för motivet 
Herren såsom konung. Här har vi den objektiva arkimedespunkt på 
vilken forskare av olika uppfattning bör kunna samsas och från vil-
ken de bör kunna arbeta vidare. 

Det är alltså så, att vissa av texterna om "Herrens dag" och "den 
dagen" uttryckligen talar om Herren såsom konung. Vi skall nedan 
ta upp textmaterialet i större bredd, så jag nöjer mig här med att kort 
hänvisa till Ob v 15-21; Mika 4:6-8; Sef 3:11-15 och Sak 14:9, 16. Nu 
vet vi att Herren såsom konung är speciellt förknippad med tanke-
strukturen kaoskamp- kungadöme- tempel (Sion). Detta föran-
leder den viktiga frågan: Visar GT:s eskatologiska texter spår av 
detta centrala tankemönster? 

Här besannas ånyo regeln att en meningsfull fråga ger ett me-
ningsfullt svar. Med vår fråga som slagruta blir vi snabbt varse käll-
ådror, som från texterna om Herrens dag leder oss tillbaka till texter-
na om skapelsekampen och Sionskampen. I sluttiden kulminerar 
den kämpande konungens kamp mot kaosmakterna, en kamp som 
pågått alltsedan skapelsen. Domen och änden korresponderar med 
begynnelsen. 

Nu vänder vi oss till texterna för att se i vilken mån de förknippar 
Herrens kungadöme dels med kaoskampen dels med templet eller 
Sion som platsen för Guds konungsliga närvaro. 

Jesaja-apokalypsen- Kapitel24- 27 i Jesajaboken går under det 
konventionella namnet "Jesaja-apokalypsen". 25 Namnet vill ge en 
antydan om släktskapet mellan dessa kapitel och Uppenbarelse-
boken och annan likartad litteratur. Innehållet är delvis mycket svår-
tolkat. Jesaja 24 skildrar en gudomlig ödeläggelse av jorden, en jord 
som har blivit "ohelgad under sina inbyggare" (v 5; jfr Jer 5:24-25). 
Ett avsnitt som särskilt bör intressera oss är 24:21-23. Här skildras 
först en kosmisk kamp, i vilken Herren gör upp med "höjdens här 



uppe i höjden ochjordens kungar nere på jorden". Kampskildringen 
leder över i en utsaga om Herren såsom konung: "Då skall månen 
blygas och solen skämmas, ty Herren Sebaot skall då vara konung på 
Sions berg och i Jerusalem, ... (v 23). Vi noterar att Herrens kunga-
döme förknippas med "Sions berg", alltså tempelbergeL De tre ver-
serna innehåller alltså i princip hela tankemönstret kamp - kunga-
döme- tempel. 

I Jesaja 25 skall vi särskilt stanna inför v 6-8, en skildring av den 
eskatologiska måltiden: "Och Herren Sebaot skall på detta berg gö-
ra ett gästabud för alla folk" (v 6). Uttrycket "detta berg" måste pe-
ka tillbaka på orden i 24:23 om Herren såsom konung på Sions berg. 
Avsnittet om den eskatologiska måltiden skall alltså läsas i ljuset av 
orden om Herren såsom konung. Gästabudet på Sion är Guds krö-
ningsfest l Detta skall nu inte missförstås därhän att Bibeln skulle ta-
la om en tid då Gud inte vore konung. Nej, Gud är konung alltifrån 
Skaparens kamp mot kaosmakterna. Men sluttidens drama innebär 
att han gör sitt herradöme uppenbart för alla. Vi kan jämföra med 
Uppenbarelseboken. Där talas det om hur Gud i slutdramat "har 
trätt fram som konung" (Upp 11:17; 19:6 med aoristformerna ehosi
leusas och ebasileusen), samtidigt som boken faktiskt inleds med 
visionen av Herren på sin tron (Uppenbarelseboken 4). Så leder 
slutdramat till den definitiva manifestationen av den suveränitet 
som Gud har från begynnelsen. 

I Jesaja-apokalypsens slutkapitel finner vi en utsaga som tilldrar 
sig vårt särskilda intresse: 

På den tiden skall Herren med sitt svärd, 
det hårda, det stora och starka, 
hemsöka Leviatan, den snabba ormen, 
och Leviatan, den ringlande ormen, 
och skall dräpa draken, som ligger i havet. (Jes 27:1) 

slutdramat upprepar urtidsskeendet. slutstridens gudsfientliga 
makter representerar i grunden blott nya inkarnationer av de väsen 
som i texterna om skapelsekampen gestaltar den monstruösa onds-
kan. Så ser vi hur Jesaja-apokalypsen genomlöpes av en röd tråd 
som tvinnats av utsagor om Herrens konungadöme, hans krönings-
fest och hans kamp mot de gudsfientliga kaosmakterna. När vissa 
utombibliska skrifter talar om att huvudrätten vid kröningsbanket-
ten utgöres av Leviatan och Behemot (odjuret i Job 40:10-19),26 är 
väl detta ett uttryck för vissheten om den gudomliga segerns slutgil-
tighet. 

I Jesaja 24- 27 måste vi till sist kommentera ytterligare en sak: 
uppståndelsehoppet. I avsnittet 26:7-21 talar speciellt v 19om detta. 
De döda får liv, de som vilar i stoftet står upp och jorden föder åter 
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fram de avsomnade. Vad som här säges måste ses i sitt samband med 
den röda tråden i dessa kapitel: här handlar Herren såsom konung. 
Att orden om uppståndelsen inte står isolerade framgår av liknande 
utsagor i avsnittet om den eskatologiska kröningsfesten på Sion (Jes 
25:6-8). Där omtalas hur Gud skall "göra om intet det dok som höl-
jer alla folk, och den slöja som täcker alla folkslag" (25:7). Ett täc-
kelse för ansiktet är i GT ett uttryck för sorg (Est 6:12; jfr 2 Sam 
15:30; Jer 14:3-4). Att det är denna sedvänja som här ligger bakom 
blir klart av fortsättningen: "Han skall för alltid göra döden om in-
tet, och Herren, Herren skall avtorka tårarna från alla ansikten" (Jes 
25:8). Sorg, död och tårar- en dag skall Guds skapelse befrias från 
allt detta. När vi har sett hur trådarna löper genom Jesaja 24-27, 
då förstår vi också var den gammaltestamentliga uppståndelsetron 
har hämtat sin kraft: i bekännelsen till Herren såsom konung och 
vissheten om hans oinskränkta herravälde. 27 

Så talar Jesaja 24-27 om den slutliga manifestationen av Guds 
suveränitet som konung, om hur han en gång för alla gör upp med 
de anti-gudomliga makterna, makter som här figurerar under namn 
som vi känner igen från skildringarna av skapelsekam pen. Och som 
ett insegel på Guds slutgiltiga seger står de triumferande orden om 
hur döden för alltid elimineras från Guds skapelse. 

I Jesaja-apokalypsen har den eskatologiska slutstriden karaktären 
av en upprepning av Guds urtidskamp mot kaosmakterna. Filmen 
från skapelsekampen spelas i repris. Som vi ovan sett möter vi också 
en historisering av kaoskampen till folkkamps-motivet eller Sions-
kampen, Guds kamp mot folken då de försöker tillintetgöra Sion. Vi 
vänder oss nu till några eskatologiska texter, där Sionskampen och 
Sions trygghet spelar en roll, texter där Guds kungadöme uttryckli-
gen omnämnes. 

Sakarja 14- Denna skildring av "Herrens dag" (v l) målar bil-
den av en väldig drabbning. 28 Folken drar upp mot Jerusalem (v 
1-3), men Herren ingriper, innan staden är helt prisgiven (v 3, 12-15). 
Vad vi här har att göra med är en upprepning av det drama vi tidigare 
studerat i Sionspsalmerna: den kämpande Guden värnar sin stad 
mot fiendernas anlopp. Tonarten är densamma som i Sionspsalmen: 
"Hedningarna larmar, riken vacklar, han låter höra sin röst ... " (Ps 
46:7). Det är alltså kaoskamps-motivet i formen av folkkampen som 
texten ger uttryck åt. Samma motiv förekommer också på andra 
ställen i de sista kapitlen i Sakarjaboken (Sak 12:3, 9; 13:7-9). Det är 
i detta tankesammanhang som textens utsagor om Herren såsom ko-
nung hör hemma: 



Och Herren skall då vara konung över hela jorden, ja, på den tiden 
skall Herren vara en, och hans namn ett. (Sak 14:9) 

Och det skall ske att alla överblivna ur alla de folk som kom mot Jeru-
salem skall år efter år dra ditupp, för att tillbe konungen Herren Se-
baot, och för att fira lövhyddohögtiden. (Sak 14:16) 

Sefanjaboken - Kapitel l ger den klassiska skildringen av Herrens 
dag som en "vredens dag" (v 15). Det bör noteras att den Gud som 
handlar i vrede inte är den nyckfulle despoten. Guds vredes dag är 
dagen för hans dom över synden (v 4, 9, 17). Att skildringen av Her-
rens dag i Sefanja l har ett samband med Sionstankarna framgår av 
bokens tredje kapitel, som innehåller en lång eskatologisk skildring, 
där föreställningen om Sions trygghet är väsentlig (v 9-20): 

Jubla, du dotter Sion, höj glädjerop, du Israel... 
Herren har tagit bort straffdomarna från dig, 
han har röjt din fiende ur vägen. 
Herren, som bor i dig, är Israels konung, 
du behöver ej mer frukta något ont. (Sef 3:14-15) 

Någon vers längre fram möter vi formuleringar som direkt påmin-
ner oss om Psalm 24 och Psalm 46: 

Herren, din Gud, bor i dig, 
en hjälte som kan frälsa. (Sef 3:17) 

6. Några tankelinjer i NT 
Att Gud är den kämpande konungen är en central aspekt av den 
gammaltestamentliga gudsbilden. Men inte nog med detta. När vi 
fått upp ögonen för temats betydelse i GT, öppnas också vår blick 
för viktiga strukturlinjer i Nya Testamentet. Jag skall här till sist 
kortfattat rikta uppmärksamheten på några sådana. 

l. Jesus stillar stormen och "näpser" demonerna 
Vi har sett hur det hebreiska verbet gacar, "näpsa", "tillrättavisa", 
spelar en viktig roll i GT:s texter om kaoskampen. En amerikansk 
NT-forskare, H.C. Kee, har påvisat att detta ord har en nytestament-
lig motsvarighet i det grekiska epitimao, som brukar översättas med 
"näpsa", "huta åt" och liknande. 29 

Berättelsen om hur Jesus stillar stormen (Mark 4:35-41) innehål-
ler ett talande exempel. Lärjungarna väckte Jesus, som "hutade åt 
vinden och sade till sjön: 'Tig! Håll tyst!' " (v 39). Liksom Gud i GT 
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näpser kaosvattnen, så heter det här om J e sus att han "hutade åt" 
vinden och sjön. Därmed blir lärjungarnas reaktion begriplig: 
"Vem är han? Till och med vinden och sjön lyder honom" (v 41). 
Jesu suveräna order till elementen väcker hos lärjungarna aningen: 
Här står vi inför samma makt som vi läst om i de heliga Skrifterna. 
Och att Sonen, den messianske konungen, skulle få delegerad makt 
över elementen, det fann de betygat i Psalm 89 (se v 10-13 och 26-28). 

En punkt av särskilt intresse är naturligtvis att det grekiska verbet 
epitimao ofta användes om hur Jesus "näpser" demonerna. I Mark 
1:23-28 berättas det om hur Jesus i synagogan möter en man som var 
besatt av en oren ande: "Men Jesus sade strängt åt honom: 'Tig! Far 
ut ur honom!' "(v 25). På nytt är det Jesu majestätiska maktord som 
besegr~r demonen, representanten för det rike som står emot Gud 
och hans planer. Så mycket mer begripligt är därför demonens ord 
till Jesus: "Har du kommit för att ta död på oss?" (v 24). Den korta 
texten ger en tydlig fingervisning om vad det ytterst handlar om i Je-
su demonutdrivningar: här bevittnar vi på nytt en gudomlig när-
kamp med de gudsfientliga makterna. Det nytestamentliga epiti
mao (jfr GT:s gacar) visar att Satans välde håller på att brytas. Guds 
rike är nära. Andra belägg för samma bruk av detta verb finns i Matt 
17:18; Luk 4:38-39; Mark 9:25 och 8:33 (jfr Sak 3:2). Och texter som 
visserligen saknar terminologin men likväl i högsta grad handlar om 
själva saken är Luk 11:21-22; Ef 4:9-10 och l Pet 3:18-22. 

2. Kristi tillkommelse: Jesu kungliga ankomst 
För var och en som läser innantill är det uppenbart att NT:s tankar 
om de yttersta tingen har djupa rötter i GT:s eskatologi. Men det som 
i GT säges om Gud själv överföresiNT på Kristus. I GT är "Herrens 
dag" tidpunkten för Guds slutliga demonstration av sin makt som 
konung. I NT står "Herrens dag"," Jesu Kristi dag" och liknande ut-
tryck som beteckningen för dagen för Jesu återkomst, då han slut-
giltigt manifesterar sin makt som konung. 

Just den kungliga karaktären i Kristi återkomst har i NT under-
strukits på ett nytt sätt, genom ett ordval som är hämtat från helle-
nistisk hovterminologi. 30 Jag tänker då särskilt på själva nyckel-
ordet för Jesu tillkommelse, nämligen det grekiska ordetparousia, i 
1917 konsekvent översatt med "tillkommelse", i NT -81 med "an-
komst", "återkomst" eller med omskrivningar (Matt 24:3, 27, 37, 
39; l Kor 15:23; l Thess 2:19; 3:13; 4:15; 5:23; 2 Thess 2:1, 8; 2 Petr 
1:16; l J oh 2:28; Jak 5:7-8). Ordet i fråga betyder dels "närvaro", dels 
"ankomst". I det hellenistiska hovspråket användes det om kungens 
eller kejsarens högtidliga ankomst. Motsvarande latinska term var 



adventus. När kejsaren skulle komma till en stad lät man ibland 
prägla särskilda "adventsmynt" för att hugfästa minnet av detta. Så 
skedde i Korinthinför Neros besök i staden. 

Ett avsnitt där vi finner flera viktiga termer är l Thess 4:15-18. I 
satsen "vi som är kvar här i livet då Herren kommer" (v 15) finner 
vi termen parousia, termen för Kristi kungliga ankomst. Formule-
ringen om att föras bort "för att möta Herren i rymden" (v 17) har 
en annan term, nämligen apantesis, som betecknar själva det offici-
ella mottagandet av en härskare vid hans besök i en stad. Även denna 
term har en hellenistisk bakgrund. Mellan dessa båda formulering-
ar har vi emellertid orden om Kristi "befallning", maktordet som 
väcker de döda till uppståndelse. Det grekiska ordet är här keleus
ma, termen för ett militärt kommandorop. Det är också känt i den 
hellenistiska världen. Men det grekiska ordet står hos Paulus för en 
sak med djupa gammaltestamentliga rötter. Detta gudomliga kom-
mando utgör sista länken i den långa kedjan av gudomliga ingripan-
den mot kaosmakterna, hans "näpsande" av motståndaren. Det 
handlar ju om det maktord som till sist tvingar Döden att ge tillbaka 
de avsomnade. 

3. Uppenbarelseboken: Guds kungliga triumf 
När man läser Bibelns sista bok med dess skildring av den yttersta ti-
dens fasor, kan man inte undgå att ställa frågan: Handlar inte detta 
om Guds vanmakt och om ondskans triumf? - Det är då viktigt att 
lägga märke till själva temat i musiken. Och som i varje musikstycke 
bör man särskilt observera början och slutet. 

Boken innehåller i kapitel 1:19 en fingervisning om kompositio-
nen: "vad som nu är" (vanligen tolkat som syftande på kapitel 1-3) 
och "vad som skall ske härefter" (kapitel4-22). Framtidsskildringen 
inleds i kapitel4-5 med en vision av Gud på sin tron. Tronen är up-
penbarligen en maktsymboL Och den är inte "tom". "Någon satt på 
tronen", nämligen Gud själv (4:2-3). Kapitels handlar om bokrullen 
med de sju inseglen, skriften med framtidens hemligheter. Textens 
uppgift om bokrullens placering är väsentlig: "i högra handen på 
honom som satt på tronen" (Upp 5:1). 

Tydligare kan det inte sägas: Denna värld är inte totalt prisgiven åt 
ondskan. Här anges vad som trots allt är själva temat i musiken: att 
någon sitter på tronen! 

Samma tema klingar fulltonigt fram i vad vi kan beteckna som ju-
belkören med ett fyrfaldigt Halleluja i bokens stora slutparti 
(19:1-10). Särskilt lägger vi märke till v 6: "Halleluja! Herren vår 
Gud, allhärskaren, är nu konung~' Herren är konung från begynnel-
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sen; nu träder han fram såsom konung Ufr 1917): "Herren är ko-
nung", de orden pekar bakåt mot skapelsens morgon och framåt 
mot domen och fullkomningen. 

Vårt studium av Herren såsom konung har nått sin slutpunkt. Låt 
oss kort summera våra slutsatser. Medan den kanaaneiska befolk-
ningen i Palestina talat om Baal som konung, bekänner Israel: Her-
ren är det som är konung. Den kungliga gudsbilden gestaltas i ett 
mönster som omfattar Guds kaoskam p, han.s kungadöme och hans 
palats (tempel). Gud hävdar sin kungliga suveränitet i närkamp med 
de kaosmakter som ständigt hotar hans skapelse. Denna gudomliga 
aktivitet sträcker sig från skapelsen, genom historien och till den 
eskatologiska . fullkomningen. Protologi, historia och eskatologi 
hålls samman i Gud och behärskas av honom i hans egenskap av den 
kämpande konungen. 



Var i GT talas det om Herren såsom ,,konung"? 

GT talar uttryckligen om Herren såsom konung totalt 85 gånger (varvid vi bortser från 
personnamn där denna föreställning kommer till uttryck). Det är då fråga om att ord 
som "konung", "regerar", "tronar" och dylikt användes om Gud. Här följer en översikt 
över ställena: 
• Epitetet "konung", me/ek, användes 43 gånger om Gud: 

Moseböckerna, 2 gånger: 4 Mos 23:21; 5 Mos 33:5. 
Samuelsböckerna, l gång: l Sam 12:12. 
Profeterna: 18 gånger: Jes 6:5; 33:17, 22; 41:21; 43:15; 44:6; Jer 8:19; 10:7, 10; 46:18; 
48:15; 51:57; Mika 2:13; Sef 3:15; Sak 14:9, 16, 17; Mal 1:14. 
Psaltaren, 21 gånger: Ps 5:3; 10:16; 24:7, 8, 9, 10; 29:10; 44:5; 47:3, 7, 8; 48;3; 68:25; 
74:12; 84:4; 89:19 (översätt: "Israels Helige, han är vår konung"); 95:3; 98:6; 99:4; 
145:1; 149:2. 
Daniel, l gång: Dan 4:34. 

• Verbet "vara konung", malak, användes 13 gånger om Gud: 
Moseböckerna, l gång: 2 Mos 15:18. 
Samuelsböckerna, l gång: l Sam 8:7. 
Profeterna, 4 gånger: Jes 24:23; 52:7; Hes 20:33; Mika 4:7. 
Psaltaren, 6 gånger: 47:9; 93:1; 96:10; 97:1; 99:1; 146:10. 
Krönikeböckerna, l gång: l Krön 16:31 ( = Ps 96:10). 

e Termer för "kungadöme" förekommer 10 gånger i samband med Gud: 
Termen ma/kut: Ps 103:19; 145:11! 12, 13 (två belägg i denna v); Dan 3:33; 4:31. 
Termen melfikah: Ob v 21; Ps 22:29. 
Termen mamlakah: l Krön 29:11. 

e Att Herren sitter på en tron omtalas 11 gånger. I denna siffra har ej medräknats ställe-
na med uttrycket "han som tronar på keruberna" (till dessa se sid 128ff): l Kung 
22:19; Jes 6:1; 66:1; Jer 3:17; 17:12; Hes 1:26; Ps 9:5, 8; 47:9; 89:15; 93:2; 103:19. 

• Verbet "regera", "härska" (masa{) förekommer 8 gånger med Gud som subjekt: 
Dom 8:23; Jes 63:19; Ps 22:29; 59:14; 66:7; 89:10; l Krön 29:12; 2 Krön 20:6. 

Ovanstående statistik bygger på Eissfeldt (KS 111962, 179-181) med kompletteringar. 
En snabb titt på denna statistik ger vid handen att denna terminologi huvudsakligen fö-

rekommer i poetiskt språkbruk. Ställena hopar sig nämligen i profeterna och Psaltaren. 
Moseböckerna och D-verket är starkt underrepresenterade. De få ställena i Moseböckerna 
utgöres samtliga av poetiska texter: 

2 Mos 15:18 (Mosesången) 
4 Mos 23:21 (Bileamsorden) 
5 Mos 33:5 (Mose välsignelse över Israels stammar). 

I Psaltaren skall man särskilt lägga märke till psalmerna 47, 93 och 96-99 som ger särskilt 
pregnant uttryck för föreställningen om Herren såsom konung och som betecknats som 
"tronbestigningspsalmer". Dessa psalmer är hymner. En annan genre där denna termino-
logi förekommer är den kollektiva klagopsalmen. Kan förekomsten i hymner och kollekti-
va klagapsalmer vara ett indicium för att föreställningen om Herren såsom konung sär-
skilt hör hemma i den kollektiva fromheten i templets miljö? 

FAKTARUTA 13 
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De viktigaste texterna om 'Herrens dag" i GT 

Nya Testamentet betecknar uttrycket 
"Herrens dag" den dag då Jesus uppstod, 
alltså söndagen. I Gamla Testamentet är 
detta uttryck en term som oftast har en 
eskatologisk prägel. Det handlar om da-
gen för Guds slutgiltiga ingripande i 
världshistorien, den dag då han dömer 
folken. "Herrens dag" och besläktade ut-
tryck förekommer nästan uteslutande i 
den profetiska litteraturen. Här följer en 
översikt: 

• 18 gånger förekommer uttrycket 
"Herrens dag", hebr. fom (le) 
JHWH: Jes 2:12; 13:6, 9; Hes 13:5 
30:3; Joel 1:15; 2:1, 11; 2:31 [hebr. 
3:4]; 3:14 [hebr. 4:14]; Amos 5:18 (2 
x), 20; Ob v 15; Sef 1:7, 14 (2x); Mal 
4:5 [hebr. 3:23]. Jfr även Sak 14:1. 

e 8 gånger finner vi detta uttryck för-
sett med en närmare bestämning: 
"Herrens vredes dag": Hes 7:19; 
Sef 1:18; 2:2, 3; Klag 2:22. 

"Herrens hämndedag": Jes 34:8; 
(jfr Jer 46:10). 
"Herrens slaktoffers dag": Sef l :8. 
"en dag med förvirring ... från Her-
ren, Herren Sebaot": Jes 22:5. 

• Dessutom finns ett antal besläkta-
de uttryck av typen "på den dagen", 
"på den tiden", "i kommande da-
gar" etc. 

På basis av vår terminologiska invente-
ring kan vi sluta oss till att de viktigaste 
texterna om "Herrens dag" omfattar: 
Jes 2:6-22; 13:1-22; 22:1-14; 34:1-8; Jer 
46:1-12; Hes 7:1-27; Joel 1:1-20; 2:1-17; 
2:28-32 [hebr. 3:1-4]; 3:1-21 [hebr. 4:1-21]; 
Amos 5:18-20; Ob v 15-21; Sef 1:2-18; 
3:9-20 och Sak 14:1-21. 
Dessutom bör man beakta några texter, 
som visserligen ej har de tekniska termer-
na men som likväl är besläktade med de 
ovannämnda: Jes 24-27; Jer 4:23-31; 
50-51 och Hes 38-39. 

FAKTARUTA 14 

Teofani och naturkatastrofer i texterna 
om Herrens dag 

I vårt studium av Herren såsom konung 
har vi tidigare noterat hur uttrycken för 
Herrens näpst (gacar och geclirah) av de 
antigudomliga makterna förekommer i 
texterna om skapelsekampen, Sionskam-

pen och exoduskampen. Om vår tolkning 
av de eskatologiska texterna är riktig, 
borde det aktuella uttryckssättet före-
komma också här. Mycket riktigt. Näps-
ten nämnes, låt vara bara en gång: 

FAKTARUTA 15 



Ty se, Herren skall komma i eld, 
och hans vagnar skall vara som en 

stormvind. 
Och hans skalllåta sin vrede drabba 

med hetta 
och sin näpst [geL'arah] med eldslågor. 
Ty Herren skall hålla dom med eld, 
och med sitt svärd skall han slå allt kött, 
och många skall de vara, som blir 

slagna av Herren. (Jes 66:15-16*) 

Gud kommer i sin molnvagn och med sin 
stormvind. Hans näpst får här karaktären 
av en gudomlig domsakt (jfr Ps 76:7, 9). 
På domens dag ljuder den kämpande ko-
nungens slutgiltiga maktord (jfr v 6). 

Nu vet vi emellertid att terminologin 
för Guds "näpst" hör hemma i teofani-
skildringar, beskrivningar av hur den 
kämpande Guden drar ut från sin boning 
och effekterna i naturen av detta. Detta 
framgår av Ps 18:10-16 och Nah 1:3-6, två 
avsnitt med likartad struktur. Här skild-
ras (a) hur Gud kommer i sin molnvagn, 
(b) hur han upphäver sin tordönsstämma 
och näpser kaosvattnen och (c) hur natu-
ren reagerar inför hans ankomst: jordens 
grundvalar blottas och bergen bävar. 
Samma utformning av teofanimotivet fö-
rekommer ett antal gånger utan att Guds 
"näpsande" av vattnen har fått något ter-
minologiskt nedslag (t ex Hab 3:6-10). 

Sådana teofanitexter ger oss en viktig 
del av förhistorien bakom skildringarna av 
eskatologiska domskatastrofer i texterna 
om Herrens dag. Vad det framför allt gäl-
ler är utsagor om hur Herren upphäver sin 
röst och hur jorden bävar, alltså momen-
ten b och c ovan. Här gör vi nu ett snabbt 
svep över några viktiga ställen av denna art. 

I Joels bok spelar Herrens dag en fram-
trädande roll (2:1, 11; 2:31 [hebr. 3:4]; 3:14 
rhebr. 4:141. slutkapitlet talar just om hur 
"Herren upphäver ett rytande från Sion, 
... så att himmelen och jorden bävar" (v 
16). De eskatologiska texternas jordbäv-

ningar framstår här i sitt direkta samband 
med just teofanimotivet. 

Hesekiels båda kapitel om Gog (38-39) 
får sitt rätta djupperspektiv, när de läses 
mot den bakgrund som Sionspsalmerna 
och kaoskampsskildringarna erbjuder. 
Kapitel 38 innehåller en skildring av en 
jordbävning. Att jordbävningen motiv-
mässigt hänger samman med teofanin tycks 
framgå av v 18-20. Det handlar om samma 
effekter av Guds konungsliga ankomst 
som vi kan läsa om i andra teofanitexter. 

Också Sakarja 14 bör nämnas i detta 
sammanhang. När den kämpande Guden 
nalkas darrar bergen, j a, mer än så, de 
möbleras om för att bättre passa Guds 
syften: Oljeberget rämnar mitt itu mot ös-
ter och väster (Sak 14:4-5). Ena halvan rör 
sig norrut och den andra söderut. Resul-
tatet blir en väldig processionsgata för 
Guds inmarsch från sydöst (jfr Dom 5:4; 
5 Mos 33:2; Hab 3:3). 

Jes 2:6-22 skildrar Herrens dag som 
den dag då mänskligt övermod slutligen 
konfronteras med Guds majestät. Effek-
ten blir förödande: 

Och man skall fly in i klippgrottor och 
in i jordhålor, för Herrens fruktans-
värda makt och för hans höga majes-
tät, när han står upp för att förskräcka 
jorden. (Jes 2:19, 21, jfr v 10) 

Vad det handlar om i alla dessa texter är 
försök att skildra den kommande Gudens 
överväldigande majestät (jfr även Jes 
13:13; 34:4; ler 4:24; 51:29). Inför den 
kämpande konungen drabbas alla mot-
ståndare av vanmakt. Händerna sjunker 
ner i förtvivlan (Jes 13:7; Hes 7:17), ett 
delmotiv som vi känner igen från Sions-
psalmerna (46:11 [jfr ovan sid 105 !; 76:6). 
Guds närvaro blir outhärdlig för syndar-
na (les 33:14; jfr Ps 24:3-6). Nu inser man 
att Gud är Gud. 
Litt.: Jörg Jeremias (IDBSup 1976: 896-
898) och Hanson (1983: särs k. 369-401 ). 
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Festenför Herren såsom konung 
Om det fanns ett exegetiskt Nobelpris, då 
skulle en av de givna pristagarna ha varit 
den norske bibelforskaren Sigmund Mo-
winckel. Motiveringen skulle vara enkel. 
Den volym i Mowinckels Psaltarstudier 
som bär titeln Das Thronbesteigungsfest 
Jahwäs und der Ursprung der Eschatolo
gie ("J ahves tronbestigningsfest och eska-
tologins ursprung") från 1922 utgör ett av 
de stora vetenskapliga genombrotten. 

Den viktigaste festen i det förexiiiska 
Israel var inte påsken utan höstens stora 
tempelhögtid, lövhyddohögtiden, i må-
naden Tishri (sept-okt). De tre festerna i 
denna månad, nämligen nyårsdagen (den 
l:a), försoningsdagen (den IO:e) och löv-
hyddohögtiden (den 15:e- 21:a dagen), 
hade enligt Mowinckel före exilen utgjort 
en enda sammanhållen tempelhögtid. 

För tolkningen av festens innebörd ut-
gick Mowinckel från de s k "tronbestig-
ningspsalmerna" (Ps 47; 93; 96-99), som 
sedan kompletterades med andra bibel-
texter. Det gammaltestamentliga materia-
let belyste Mowinckel så med jämförelse-
material från två olika håll. Dels h~nvisa
de han till den babyloniska nyårsfesten 
som var särskilt aktuell genom olika ar-
keologiska fynd. Här firades gudens 
kamp mot kaosmakterna och hans tillträ-
de såsom konung (se nu NERT 80-84 och 
ANET 331-334 och 60-72). Dels hänvisa-
de han till det senare judiska firandet av 
nyårsdagen (Rosh Hashanah). Här stod 
Herren såsom konung i centrum, och som 
vi~tiga delmotiv finner man världsska-
pelsen och slutdomen. 

Utifrån detta lanserade Mowinckel teo-
rin att höstens stora högtid firade Herren 
såsom konung. I det rituella dramat fann 
han som viktigaste moment (l) kaoskamp 
och världsska_pelse, (2) kampen mot Sions 

fiender och (3) Herrens tronsbestigning. 
I den fortsatta vetenskapliga diskussio-

nen har Mowinckels grandiosa teori seg-
lat i påtaglig motvind. Den förhärskande 
vindriktningen kom under flera decenni-
er att bestämmas av Karl Barth och den 
dialektiska teologin. På grund av Barths 
uppenbarelsebegrepp kom de gammaltes-
tamentliga exegeter som påverkades av 
honom att bli tämligen ointresserade av 
jämförelser med andra forntida religio-
ner. De koncentrerade sig på det som de 
uppfattade som det specifikt israelitiska, 
framför allt exodus och förbundstanken. 
Den barthianska teologins segertåg på 
30-talet betydde nära nog sotdöden för 
den exegetik som intresserat sig för religi-
onshistoriska jämförelser. Detta förkla-
rar i någon mån varför Mowinckel fick så 
ringa genklang på kontinenten och i 
USA. På några håll var dock klimatet an-
norlunda. Sålunda fick vi i England den 
s k "myt h and ritual'~skolan och i Skandi-
navien den s k "Uppsalaskolan". Båda 
försåg Mowinckels teori med tillbyggna-
der, som dock inte gjorde den ursprungli-
ge arkitekten helt lycklig. Bl a kom Wi-
dengren att uppfatta iden om den döende 
och återuppstående guden som en själv-
klar beståndsdel i en fest som firade 
JHWH:s tronbestigning. 

Kritiken mot Mowinckel kristallisera-
des hos H.-J. Kraus, en annan av detta se-
kels stora Psaltarutläggare. Kraus har i en 
rad arbeten, inte minst i sin stora Psaltar-
kommentar, uttryckligen tagit avstånd 
från Mowinckels ide om Herrens tronbe-
stigning. Denna tanke skulle vara främ-
mande för den gammaltestamentliga 
gudsbilden, därför att den skulle under-
kasta JHWH den döende och återuppstå-
ende gudens ödesförlopp. Positivt be-
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stämde Kraus i stället höstfestens centrala 
tema som firandet av Sions och Davidsät-
tens gudomliga utkorelse (se Kraus bl a 
1961: 201-205; 1966 och 1979: 105-113; 
139-150). Andra tyska forskare, framför 
allt von Rad och Weiser, såg i höstfesten 
ett stort förbundsfirande (se Ringgrens 
översikt, 1969: 192-195). Det fanns alltså 
alternativ till Mowinckel. 

Ett nytt viktigt bidrag till diskussionen 
levererades i en tidskriftsartikel av tysken 
Peter Welten (Welten 1982). Welten gör 
två viktiga markeringar, som båda bety-
der ett ställningstagande till förmån för 
Mowinckel. För det första: tanken att 
JHWH:s tronbestigning nödvändigtvis 
skulle göra honom till en döende och åter-
uppstående gud beror på forskarnas fel-
aktiga kombination av två mesopotamis-
ka texter för beskrivningen av den babylo-
niska nyårsfesten. Den avgörande texten 
visar sig dels inte höra till ritualet för ny-
årsfesten. dels kanske inte ens beskriva 
Marduk som en döende och återuppstå-
ende gudom. 

För det andra: Mowinckel lade ju stor 
vikt vid att det hebreiska uttrycket 
JHWH malak skulle betyda "Herren har 
blivit konung". Uttrycket förekommer i 
Ps 93:1; 96:10; 97:1 och 99:1. Kraus däre-
mot hävdade innebörden "Herren är ko-
nung [nu och alltid]". Båda översättning-
arna är språkligt möjliga (se Ulrichsen 
1977). GT har emellertid också en formu-
lering med motsatt ordföljd, malak 
JHWH (resp Jefohlm). Man är allmänt 
ense om att detta bör betyda "Herren har 
blivit konung" Ufr 2 Sam 15:10; l Kung 
1:11). Det förekommer i Ps 47:9 och Jes 
52:7. Dessa två fall har dock Mowinckels 
kritiker tenderat att behandla som en 
marginell rest, för vilken man tillgripit al-
lehanda speciella tolkningar. Nu visar 
emellertid Welten att vi har samma ord-

följd i ytterligare två fall, nämligen Jes 
24:23 och Mika 4:7. Frågan uppkommer 
därmed om inte dessa fyra "säkra fall" 
bör få vara vägledande för tolkningen av 
det mera mångtydiga uttrycket JHWH 
mala k. 

För min egen del skulle jag vilja sam-
manfatta situationen så här: I vårt motiv-
studium har vi sett hur Herrens konungs-
liga makttillträde spelar en central roll i 
viktiga texter och då både på ytan och i 
själva djupstrukturen. Motivet i fråga ha-
de en särskild anknytning till templet och 
Sion. Skall årets förnämsta högtid ha ett 
motivmässigt centrum, så bör vi rimligen 
söka det just i firandet av Herren såsom 
konung. Festens huvudmotiv har sanno-
likt gestaltats i ett sakralt drama. Något 
av detta skymtar i formuleringar av typen 
"kom och skåda Herrens verk" (Ps 46:9; 
48:9; 66:5). Om dessa säger Helmer 
Ringgren träffande: "Hur vi än skall för-
stå dessa avsnitt i detalj, så kan en sak sä-
gas med tillförsikt: vid de stora högtider-
na ägde någonting rum i templet, som 
kan beskrivas som att se Herrens gärning-
ar" (Ringgren 1969: 183). Frågar vi så ef-
ter vilka motiv som spelat en särskild roll 
i detta firande av Herren såsom konung, 
bör man betona följande: 

• 

• 

• 

kaoskamp och världsskapelse (där-
emot har varken exodus eller för-
bundet spelat någon roll i festen i 
Jerusalem i förexilisk tid). 
kampen mot Sions fiender och do-
men över folken (här har vi själva 
utgångspunkten för den gammal-
testamentliga eskatologin). 
Herrens tronbestigning, sannolikt 
gestaltad genom en procession i vil-
ken arken föres upp till templet U fr 
Psalm 24 och Psalm 47). 
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Det bör betonas att de gamla israeliterna 
ingalunda tycks ha förknippat Herrens 
tronbestigning med någon sorts gudom-
lig abdikation från makten. Man kan 
jämföra med hur Uppenbarelseboken ta-
lar om att Gud "har blivit konung", ut-
tryckt med grekisk aorist (Upp 11:17; 
19:6) samtidigt som skildringen inleds 
med en vision av Gud på sin tron (Uppen-
barelseboken 4), varmed ju betonas Guds 
konstanta konungavälde. På motsvaran-
de sätt har vi i den israelitiska höstfesten 
Herrens tronbestigning som ett uppre-

pande av urtidshändelserna med skapel-
sekamp och kungavärdighet, men ett 
upprepande som ingalunda får tolkas så, 
att Gud någonsin skulle ha släppt makten 
ur sina händer. 
Litteratur: En förnämlig forskningsöver-
sikt föreligger i Cazelles' artikel (1960). 
En kortare men likaledes mycket balanse-
rad presentation finns i Ringgren (1969: 
185-200). Om förskjutningen av tyngd-
punkten från höstfest och skapelsekamp 
till påsk och exodus i tiden kring exilen, se 
Mettinger (1982: 67-77). 
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Gudsnamnet E/jon, "den Högste" 

Gudsnamnet celjon översättes med rätta 
med "den Högste". Ordet är av samma rot 
som det vanliga hebreiska verbet för "sti-
ga upp" (Ciifiih). Detta adjektiv användes 
inte endast som gudsbeteckning utan 
också rent allmänt för att ange något så-
som det högre belägna i relation till något 
lägre (2 Kung 15:35; Jes 7:3; 36:2 etc). Om 
Gud användes ordet i GT 31 gånger och 
dess arameiska motsvarighet på samma 
sätt ytterligare 14 gånger. 

Denna gudsbeteckning hör hemma in-
om den "monarkiska" teologi som också 
kommer till uttryck, när Gud betecknas 
som "Konungen", "Herren Sebaot", etc. 
Att termen speciellt användes i tempel-
gudstjänstens sammanhang framgår av 
att ett tjugotal av beläggen hör hemma i 
Psaltaren. Samtliga belägg utom de fyra i 
l Mos 14:18, 19, 20, 22 föreligger i GT:s 
poetiska texter. 

Såsom celjon är Herren "högt upp-
höjd över alla gudar" (Ps 97:9). Gudarna 
är "den Högstes söner" (Ps 82:6). De upp-
manas att lovsjunga sin härskare (Ps 47:2; 
7-8; se Roberts 1976). "Den Högste" är ett 

typiskt makt-epitet för Gud, något som 
också framgår av att hans makt i dessa 
texter uttryckligen säges gälla "över hela 
jorden" (Ps 47:3; 83:19; 97:9). Han är den 
som utstakar gränserna för folken (5 Mos 
32:8). Som världshärskare kan "den högs-
te" göra anspråk på lovsång (Ps 7:18; 9:3; 
50:14; 92:2). Att inte ge honom detta er-
kännande utan i stället vara upprorisk är 
en svår synd (Ps 78:17, 56; 107:11). " Den 
Högstes" skenbara maktlöshet hör till de 
rättfärdigas anfäktelser (Ps 77:11; jfr 
73 :11). I realiteten kan "den som sitter un-
der den Högstes beskydd" vara trygg (Ps 
91:1). 

Det är sannolikt att detta gudsnamn 
användes i Jerusalem redan före kung Da-
vids tid. Förekomsten i berättelsen om 
Abraham och Melkisedek (l Mos 14: 
18-22) synes tyda på detta . En motsvarig-
het till namnet är känd från Ugarit (KTU 
1.16.III.5-8). Det förekommer också i se-
nare tid i de syriska Sefire-inskrifterna 
(KAI 22 A 11). 
Litteratur: Wehmeier (THAT II, 285-287) 
och Kraus (1979: 27-28). 
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KAPITEL 7 

''Herren Sebaot'': 
den regerande Guden 

En tysk professor sade en gång till sina studenter: "Det här ser enkelt 
ut, mina damer och herrar, men vänta tills jag har förklarat saken!" 
- Historien upplyser oss inte om ämnet för hans föreläsning. Det 
kunde emellertid mycket väl ha varit det gudsnamn vi nu skall be-
handla: Sebaot -beteckningen. 

På hebreiska heter detta gudsnamn JHWH ~eba)ot. Den första 
delen av namnet känner vi lätt igen. Det andra elementet, ~ebaJot, 
är till synes en vanlig pluralform av det ofta förekommande ordet 
~a baJ, hebreiskans ord för "här", "arme", "skara". Denna skenbart 
enkla ordkombination, "härars JHWH" (?),reser dock problem av 
en sådan art, att forskarna ännu inte blivit överens om hur den skall 
uppfattas. 

Detta är så mycket mera förargligt som Sebaot-namnet är ganska 
vanligt (284 gånger), inte minst i de profetiska böckerna, och före-
kommer på några av de mest sublima ställena i hela GT. När serafer-

Var förekommer Sebaot-namnet i GT? 

1-2 Sarnuetsboken 
1-2 Kungaboken 

(Siffrorna anger antalet gånger) 
11 Nahum 
4 Habackuk 

(i 2 Kung 19:31 följ Ketib) 
Jesaja 1-39 

Sefanja 
56 Haggai 

2 
l 
2 

14 
53 
24 
15 

Jesaja 40-55 6 Sakarja 
Jeremia 82 Malaki 
Ho sea l Psaltaren 
A mos 9 1-2 Krönikeboken 3 
Mika Summa 284 
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na vid Jesajas kallelse sjunger sitt lov till Gud i hans himmelska hel-
gedom, då använder de just detta namn: 

Helig, helig, helig är Herren Sebaot, 
hela jorden är full av hans härlighet. (Jes 6:3) 

Och profeten Jesaja reagerar inför den överväldigande upplevelsen 
med orden: 

Ve mig, jag förgås! ... mina ögon har sett Konungen, Herren Sebaot. 
(Jes 6:5) 

Stora ansträngningar har gj9rts för att avvinna Sebaot-namnet dess 
gåta. Men vittnena äro icke överens (se faktaruta nr 20). Det säger 
inte så litet, att en av vårt sekels största bibelforskare, Gerhard von 
Rad, förtvivlade om möjligheten att komma till någon klarhet över 
innebörden i detta guds namn. 1 

Vad vi nu skall göra är inte att gå på jakt efter olika detaljsyn-
punkter, som stöder den ena eller den andra av de framlagda tolk-
ningarna. I stället skall vi nollställa oss. Vi skall göra experimentet 
att arbeta som om ingen tidigare arbetat på Sebaot-problemet. Först 
skall vi försöka komma åt vilken livsmiljö termen hörde hemma i 
och vilka associationer den väckte hos de gamla israeliterna. Detta 
gör vi genom att studera de textsammanhang där termen förekom-
mer. Utifrån de ledtrådar vi så får fram går vi vidare till nästa punkt 
och försöker fastställa betydelsen i själva ordet ~eblPot. Slutligen 
kommer vi att studera gudsbilden i Sebaot-teologin. Här kommer 
Jesaja och vissa Psaltarpsalmer att stå i centrum för vårt intresse. 
Allra sist skall vi titta på Sebaot-namnets troliga ursprungsmiljö. 

l. Gudsnamnets innebörd 

l. Namnets kontext: trådar som leder till templet 
I botanik och zoologi talar man om ekologiska system: det finns ett 
samspel mellan en organism och den miljö där den lever. Något lik-
nande gäller när vi studerar språk. Det är i regel högst upplysande 
att studera ett språkligt fenomen i dess miljö, dess "kontext". Vi kan 
då tala om "kontext" på två olika nivåer. (a) Vi kan tala om ett ords 
lexikaliska kontext. Hit hör de synonymer och motsatsord som bru-
kar uppträda tillsammans med ordet i fråga. Hit hör också de för-
bindelser som ordet brukar ingå med andra ord i satsen. (b) Vi kan 
också tala om ett ords situationskontext. Här gäller frågan vilken 



l. Några statistiska 
ledtrådar 

kulturmiljö ett visst uttryck hör hemma i. Väsentligen gäller frågan 
då det som den tyske bibelforskaren Hermann Gunkel kallade för 
Sitz im Leben, "livssituation". Genom att studera situationskontex-
ten, den "livssituation" där en viss term primärt hör hemma, kan 
man i någon mån förstå vilka associationer den väckte. 

Vi skall här först försöka bestämma Sebaot-namnets situations-
kontext och kommer därvid att se hur olika trådar leder oss till tem-
pelmiljön. Denna del av vår undersökning blir samtidigt ett studium 
av termens associationsinnehålL Därefter går vi vidare med att stu-
dera Sebaot-termens semantiska innehåll i trängre bemärkelse. Det 
blir då väsentligen frågan om etymologin bakom ~eba 1ot, alltså frå-
gan om dess språkliga tydning. 

En första hjälp att ringa in vår beteckning i GT får vi av vissa statis-
tiska iakttagelser. 2 Det handlar totalt om 284 belägg. Av dessa 284 
belägg finner vi inte mindre än 251 (alltså 880Jo) i de profetiska böc-
kerna. De 82 beläggen i Jeremia reser speciella problem som vi här 
inte kan gå in på. 3 Vi kan emellertid notera den påtagliga anhop-
ningen av belägg i Jesaja 1-39 (56 gånger), Haggai (14 gånger), Sa-
karja (53 gånger) och Malaki (24 gånger). Dessa profeter har en sak 
gemensam: De representerar en tradition nära förknippad med Je
rusalems tempel. Hör Sebaot-namnet kanske samman med denna 
tempeltradition på något sätt? 

Nu vet vi ju att templet låg i ruiner under den babyloniska fången-
skapens period. Hur ser det då ut med Sebaotbeläggen i litteraturen 
från denna tid?- Ja, vi måste konstatera att termen fullständigt sak-
nas hos HesekieL Och i Jesaja 40-66 finns beteckningen endast 6 
gånger. 

U n der årtiondet omkring 586 f Kr tillkom också en stor framställ-
ning om Israels historia, det deuteronomistiska historieverket eller 
"D-verket" (omfattande 5 Moseboken, Josua, Domarboken, 1-2 Sa-
muelsböckerna, 1-2 Kungaböckerna). I detta verk finns endast 15 be-
lägg, och dessa hör huvudsakligen hemma i D-verkets äldre källma-
terial. 

Vi kan alltså mot varandra ställa Jesaja 1-39 och D-verket. Det för-
ra textpartiet representerar tempelteologins storhetstid och har opro-
portionerligt många beläggför Sebaot-namnet. Det senare textparti-
et kan dateras till tiden kring exilen och har oproportionerligt få 
Sebaot-belägg: 

Jesaja 1-39 = 30Jo av GT:s text 
56 belägg = 20% av totalsumman 

D-verket = 280Jo av GT:s text 
15 belägg = 5% av totalsumman 

Vi konstaterar alltså: (l) Exilstiden utgör något av en vit fläck på 
kartan över Sebaot-namnets spridning. (2) Däremot förekommer det 
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2. Texternas 
vittnesbörd: 

Sebaot-namnet 
-templet
kerubtronen 

så mycket oftare hos profeterna och särskilt dem som kan relateras 
till Jerusalems tempel, såväl före som efter exilen. För vår fortsatta 
undersökning noterar vi alltså frågan: Hade Sebaot-namnet något 
särskift samband med templet, som ju låg i ruiner under exils! iden? 

När började då Sebaot-namnet först att uppträda? - Om man 
sträckläser GT påträffar man inte ett enda belägg förrän man kom-
mer till! Samuelsboken (1:3, Il; 4:4). Vi finner här namnet i gamla 
traditioner, förknippade med domartidens Silo. Återigen gör vi en 
slående iakttagelse: också i Silo fanns en helgedom. Förutom Salo-
mos tempel var Silohelgedomen den enda som i GT betecknas med 
ordet hekäf, "tempel" (l Sam 1:9; 3:3). 

Till detta kan vi foga den allmänna iakttagelsen att gudsnamnet i 
det äldre materialet särskilt förbinds med förbundsarken (l Sam 4:4; 
2 Sam 6:2), ett föremål som så ~måningom fick sin plats i Salomos 
tempel (f Kung 8:6). 

Om gudsnamnet i fråga skulle ha något särskilt att göra med temp-
let i Jerusalem och dessförinnan med helgedomen i Silo, då är det 
emellertid förvånande att det förekommer så sällan i Psaltaren: en-
dast 15 gånger. Detta är ett av spridningskartans överraskande drag. 
De 15 beläggen i Psaltaren fördelar sig på 8 olika psalmer (24:10; 46:8, 
12; 48:9; 59:6; 69:7; 80:5, 8, 15, 20; 84:2, 4, 9, 13; 89:9). 

Vi bör notera att Psalm 24 ofta tolkas som syftande på en proces-
sion i samband med att arken fördes in i templet och att Psalm 46, 48 
och 84 är s k Sionspsalmer, psalmer med särskilt stark anknytning till 
Jerusalem och templet. 

Våra iakttagelser till termens spridning i GT visar alltså att vi i fort-
sättningen bör uppmärksamma eventuella tecken på ett samband 
med templet och dess miljö. Låt oss nu gå till texterna för att titta 
närmare på de sammanhang där Sebaot-namnet förekommer. 

Som inget annat gudsnamn har "Herren Sebaot" en förbindelse 
med en bestämd geografisk punkt på jorden: Jerusalem och speci-
ellt tempel berget, Sion. 4 Gång på gång finner vi textställen som för-
binder "Herren Sebaot" med Sion, ställen som talar om att just Her-
ren Sebaot "bor på Sions berg" (Jes 8:18), upprättar sitt kungliga 
herradöme på Sion (Jes 24:23) och inbjuder till kröningsmåltid på 
samma berg (Jes 25:6). Hos Sakarja har Sionsberget rent av ingått en 
språklig förbindelse med "Herren Sebaot" och blivit "Herren Seba-
ots berg" (Sak 8:3). I en psalm kallas Jerusalem för "Herren Sebaots 
stad" (Ps 48:9). Denna psalm är en av Psaltarens Sionspsalmer, och 
det är till dessa som Sebaot-beläggen i Psaltaren koncenterar sig 
(Ps 46:8, 12; 48:9; 84:2, 4, 9, 13). 

Våra iakttagelser beträffande termens allmänna spridning i GT 
ledde till gissningen att den kanske hade något med templet att göra. 
Nu finner vi alltså i texterna vissa utsagor som uttryckligen förbin-
der Sebaot-namnet med tempelberget, Sionsberget. Vi börjar ana 
att det inte är en ren tillfällighet som ligger bakom namnets före-
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Guds kungliga palats 

komst i skildringen av Jesajas kallelse (Jesaja 6). Sebaot-namnet 
finns här både i serafernas sång (v 3) och i Jesajas egen bekännelse: 

Ve mig, jag förgås! Ty jag har orena läppar, och jag bor bland ett folk 
som har orena läppar, och mina ögon har sett Konungen, Herren Se-
baot. (Jes 6:5) 

Något som bibelforskaren gärna synar närmare är stående uttryck 
och formelartade vändningar i texterna. Liksom det moderna fot-
bollslaget, laboratorieteamet eller säljgruppen har sitt eget fack-
språk med speciella uttryck och vändningar, så hade olika grupper 
och miljöer i det gamla Israel sitt speciella språkbruk. Ibland kan en 
formelartad vändning utgöra den tråd som leder oss till en sådan 
grupp bakom en text eller föreställning. 

FIGUR 13 Bibelns keruber i arkeologisk belysning 

c 

Härskare på sin kerubtron. Bibelns keruber var med stor sannolikhet en 
form av de bevingade lejon som vi ser på avbildningar som denna. Bilden är 
en 33 cm bred relief på stensarkofagen för kung Ahiram (Hiram l) av Byb-
los. Denne var förmodligen samtida med David och Salomo på 900-talet f Kr. 

127 



FIGUR 14 

128 

Nu råkar det vara så, att en viss formelartad vändning hakat sig 
fast just vid Sebaot-namnet. Jag tänker på uttrycket "han som tro
nar på keruberna". Flera gånger möter vi nämligen i texterna en me-
ra komplett gudsbeteckning, t ex i samband med arken, som säges 
tillhöra "Herren Sebaot, han som tronar på keruberna" (l Sam 4:4; 
2 Sam 6:2; jfr även Jes 37:16). Psalm 80, där "kerubtronaren" före-
kommer ensam i början av psalmen (v 2), är i själva verket ett vitt-
nesbörd om samma förbindelse, för Sebaot-namnet förekommer in-
te mindre än fyra gånger i dess fortsättning (v 5, 8, 15, 20). Förtjäns-
ten att ha fört in "kerubtronaren" i diskussionen om gudsnamnet 
"Herren Sebaot" tillkommer Otto Eissfeldt. 5 Vart för då denna 
ledtråd? - Jo, den utgör ännu en förbindelse med templet. 

Här får vi nämligen hjälp av Främre Orientens bildkonst. I denna 
uppträder keruber som bevingade sfinxer med människoansikte. Tre 
arkeologiska fynd förtjänar särskild uppmärksamhet i detta sam-
manhang.6 På kung Ahirams stensarkofag från Byblos vid Medel-
havskusten finns en bild inhuggen, som visar en kung eller gudom på 
en tron som bäres av keruber (fig 13). I Megiddo på nordsidan av Kar-
meiberget har man i ett utgrävningsskikt från tiden kort före exodus-
gruppens invandring påträffat en elfenbensplakett, ca 26 cm lång, 
som visar en monark på sin kerubtron (fig 14). På samma plats har 
man funnit en liten modell i elfenben av en kerubtron (fig 15). Dessa 
tronstolar bäres upp av två keruber. Kerubernas yttre vingar kan ses 
tydligt. De inre tycks mötas under tronsitsen och bära upp denna. 

Härskare på sin kerubtron. Denna hovscen återfinnes på den berömda el-
fenbensplaketten från Megiddo från tiden 1350-1150 f Kr, alltså före Israeli-
ternas erövring av staden U fr Dom 1:27 och l Kung 4:12). Föremålets totala 
bredd är 26 cm. 



FIGUR 15 

FIGUR 16 

I Megiddo har man också på-
träffat en liten modell av en ke-
rub tron (2,6 cm hög). 

Nu vet vi att kung Salomo lät tillverka två väldiga keruber som 
han placerade i templets allra heligaste (l Kung 6:23-28). De stod pa-
rallellt med varandra, med ansiktena mot templets ingång (2 Krön 
3:13). Deras totala höjd var 10 alnar, alltså nästan som en femmeters 
hopptrampolin i en simhall. Deras yttre vingar vidrörde väggarna i 
det allra heligaste. Innervingarna möttes, troligen horisontellt, och 
var därtill sannolikt hoplödda (l Kung 6:27; 2 Krön 3:12; jfr Hes 
1:23). 

I motsats till vad somliga bibelforskare tycks anse, var det nog inte 
bara för den estetiska effektens skull som keruberna fick sin plats i 
templet. De hade också en innebörd. Och mot bakgrund av de ar-
keologiska fynd vi j u st granskat förstår vi vad det handlar om: keru
berna i Salomos tempel bildar en tron (fig 16). För mänskligt öga är 
tronen tom. Men detta intryck är endast skenbart. I templets allra 
heligaste tronar nämligen Gud i osynligt majestät. Tronsitsen bildas 
av de båda kerubernas förenade innervingar. Arken utgör den tro-

."~·- · --:..' 

i: ' . :; 
j j 

Så här kan vi föreställa oss ke-
ruberna i Salomos tempel Ufr 
l Kung 6:27). De bildade den 
osynlige Gudens tron. Namnet 
" Herren Sebaot, han som tro-
nar på keruberna" har alltså en 
mycket konkret bakgnmd. I 
tabernaklet stod keruberna 
på annat sätt (2 Mos 25:10-22; 
se Mettinger 1982 8 : 19-24, 
87-88). 
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nande Gudens fotapall (l Krön 28:2; Ps 132:7). 7 Med visuell konkre-
tion gestaltas här insikten att templet är den osynlige Gudens kung-
liga palats. - Inom parentes må det tillfogas att det nog finns ett in-
re samband mellan förbudet mot att avbilda Gud och det faktum att 
det gamla Israel inte. hade någon konkret gudabild i templet utan en 
tom tron. 7a 

Låt oss stanna till och summera så långt. Vi har sett hur Sebaot-
namnet förbindes med Jerusalem och Sion. Vidare noterade vi att 
Sebaot-namnet ibland kompletteras med "kerubformeln", vilket ger 
ett komplett gudsnamn: "Herren Sebaot, han som tronar på keru-
berna". Dessa indicier tillsammans ger grund för slutsatsen att 
Sebaot-namnet på ett särskilt sätt hörde hemma i tempelmiljön. I 
templet stod ju de keruber som bildade Herren Sebaots tron. 
Sebaot-namnet synes alltså ha varit tempelprästernas beteckning 
för Gud. 

Till detta kommer att den miljö där Sebaot-namnet uppträder all-
ra tidigast, är domartidens Silo (l Sam 1:3, 11; 4:4), där man som be-
kant också hade ett tempel. Här fanns förmodligen också en kerub-
tron (l Sam 4:4), som sannolikt förstördes av fienderna. Och här 
stod Guds ark. När arken efter många förvecklingar fördes till Jeru-
salem av David och placerades i templet av Salomo, då överfördes 
också Sebaot-namnet till denna miljö. Och så blev Sebaot-namnet 
ett centralt element i tempelgudstjänstens lovsång till Gud. Nam-
nets höga frekvens i Jesaja (56 gånger), Haggai (14 gånger) och Sa-
karja (53 gånger) förklaras just av att det hör hemma i den tempel-
tradition som dessa profeter representerar. 

Vi kan nu gå ett steg vidare i vår analys. Den teologi som knyter 
sig till Jerusalems tempel handlar framför allt om Gud såsom ko-
nung. Detta framgår av kerubtronen i det allra heligaste och det 
framgår av att templet kom att betecknas med ordet h eka/ (Ps 48:10; 
Jes 6:1 etc), ett ord som även användes om jordiska kungars palats 
(l Kung 21:1; 2 Kung 20:18 etc). 

Om nu Sebaot-namnet hör hemma i denna miljö, kan man gissa 
att dess associationssfär berikas av föreställningarna om Herren så-
som konung. Det handlar här inte om ordets semantiska kärna, som 
vi skall diskutera om en stund, men väl om dess språkliga övertoner, 
dess konnotationer. Vi ställer alltså frågan : Förekommer Sebaot-
namnet i texter som visar att det har sina rötter i en miljö där Gud 
framstår som konungen på sin kerubtron? 

Vi erinrar oss här omedelbart de redan citerade orden i Jes 6:5 : " ... 
mina ögon har sett Konungen, Herren Sebaot." Psalm 24 talar ock-
så sitt tydliga språk. Kanske hör denna psalm ursprungligen hemma 
i tempelinvigningens sammanhang, sedermera måhända i höstfes-
tens årliga firande av denna tilldragelse. Psalmen talar uttryckligen 
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himmel och jord 

om hur Gud i konungsligt majestät drar in i sitt tempel, sitt palats. 
Det är "ärans konung" (me/ek hakkiibod) som drar in i sin helge-
dom. Och så heter det till sist: "Vem är då denne ärans konung? Det 
är Herren Sebaot, han är ärans konung" (Ps 24:10). I samma rikt-
ning pekar också den stående frasen "konungen, han vilkens namn 
är Herren Sebaot" (Jer 46:18; 48:15; 51:57). 

Sebaot-beteckningen hör hemma i tempelmiljön i Jerusalem. 
Sakligt refererar den till den Gud som osynlig tronar på keruberna 
i templets allra heligaste. Detta förklarar och ger oss bakgrunden till 
de kungliga associationer som i olika texter förknippas med guds-
namnet i fråga. 

Ännu en stund måste vi stanna i templet. Utöver de kungliga asso-
ciationerna finns här ännu en aspekt vi måste studera. Vad jag har 
i tankarna är den speciella rumsuppfattning som Israel hade i sam-
band med templet. 

För att förstå vad det handlar om måste vi göra oss fria från det 
tvåvåningstänkande som placerar himmelen som en sorts övervå-
ning "däruppe" till jorden "här nere". För israeliterna var templet 
den plats på jorden där skiljelinjen överskreds, där rummets dimen-
sioner transcenderades. På en punkt i tillvaron möts himmel och 
jord: i templet gäller inte tvåvåningstänkandets "antingen - eller" 
utan här blir himmel ochjord ett. Templet är här på jorden en del av 
den himmelska verkligheten. 

Denna speciella syn på templet är brett belagd i det forna Främre 
Orienten. 8 Vi finner den i Mesopotamien. Enlils kultcentrum i Ni p-
pur kallas för Dur-an-ki, "Bandet mellan himmel och jord". Också 
i Egypten finner vi tempelnamn som tyder på samma sak. Templet 
i Heliopolis kallas för "Egyptens himmel" och anläggningen i Kar-
nak heter "Himmelen på jorden". En viss term i gammalegyptiskan 
för tempel betyder ordagrant "himmelens dörrar". I Kanaan finner 
vi i en inskrift att tempelområdet i Sicton kallas för "den höga 
himmelen". 

Om denna syn på templet är belagd i hela Främre Orienten och in-
te i sig rymmer moment som är i uppenbar konflikt med traditionell 
israelitisk gudstro, då talar allt för att också det gamla Israel omfat-
tade den. Den skymtar fram i Jakobs ord efter drömmen i Betel: 
"Här bor förvisso Gud, och här är himmelens port" (l Mos 28:17). 
Den kommer till uttryck i Jesaja 6. Vi står här inför en himmelsk 
syn, förlagd till Jerusalems tempel. Dörrtrösklarnas fästen, rökelsen 
och de glödande kolen på altaret är detaljer som i sin konkretion pe-
kar på det jordiska templet. Samtidigt rymmer texten andra drag 
som spränger den jordiska helgedomens lokala begränsning. Den 
formellt närstående parallellen i l Kung 22:19-23 utspelar sig enty-
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digt i himmelen; vi möter här den himmelska skaran runt Guds tron. 
När nu Gud i Jesaja 6 talar i pluralis och ställer frågan "vem vill vara 
vår budbärare?", då talar han å hela den himmelska "regeringens" 
vägnar. 

Det är inte bara templet i vidaste mening, som rymmer en dylik 
himmels-symbolik. Detta gäller också i eminent mening om själva 
tronarrangernanget, den plats där Herren Sebaot tronar på keruber-
na. Skildringen av Hesekiels kallelse-vision innehåller en beskriv-
ning av Guds tron (Hes 1:22-26). Här finner vi återigen hur keruber-
nas vingar möts (v 23), De bär upp en platta som kallas för räq1ac. 

Det är samrna term som användes om himlafästet i l Mos 1:6-8. 
Ovanpå 9enna platta tronar Gud. Den kosmiska symboliken är ej att 
ta miste på. Till detta kan man också foga detaljobservationen att ke-
rubtronen på ett Psaltarställe fungerar som Guds himmelska moln-
vagn (Ps 18:10-11; jfr 104:3 och l Krön 28:18). 

Det är mot bakgrunden av den här skisserade förståelsen av templet 
som skärningspunkten mellan himmel och jord, som vi skall läsa 
Psaltarorden: 

Herren är i sitt heliga tempel, 
Herrens tron är i himmelen. (Ps 11:4) 

De båda raderna tillsammans utgör en s k parallelismus membra-
rum (se ordlistan) och ger ett varierat uttryck för en och samma sak. 

Det som är avgörande för den israelitiska synen på templet är det-
ta bas faktum: Herren är närvarande. Och där han är närvarande där 
möter människan en ny dimension: den himmelska världen upplåter 
sig. 

2. Vad betyder då ordet "Sebaot"? 
Vi riktar nu sökarljuset mot själva elementet ~eba'ot i gudsnam-
net. 9 Olika tolkningar har föreslagits för detta ord. De allmänna 
iakttagelser vi redan gjort visar i vilken riktning vi bör gå i studiet av 
elementet ~eba'ot. Låt oss alltså summera vad vi hittills kommit 
fram till. Vi har bestämt vilken livsmiljö Sebaot-namnet primärt hör 
hemma i. Namnet visade sig ha speciell anknytning till templet och 
fungera som en term för den Gud som osynlig tronar på templets ke-
rubtron. Vad gäller templets föreställningsvärld har vi gjort två ob-
servationer: 

(l) Templet utgör Guds kungliga palats och keruberna bildar 
hans tron. Gud framstår som konung. 

(2) Templet är en del av den himmelska världen. Här utplånas 
gränslinjen mellan himmel och jord. 



Därmed har vi bestämt livsmiljö och associationsinnehåll i Sebaot-
namnet. Vad gäller termens syftning, dess referens, kan vi slå fast: 
det är en specialterm för Gud som den himmelske konungen på 
templets kerubtron. Allt detta hjälper oss att välja väg, då det gäller 
tolkningen av själva ordet ~ebcPot. 

Herren Sebaot är alltså konungen på templets tron. Liksom jord-
iska kungar har ett hov och en regering, så har konungarnas konung 
sitt himmelska tronråd. Föreställningen om en Gud som i ensamt 
majestät tronar i en för övrigt tom himmel är inget annat än en pro-
jektion av den alienerade nutidsmänniskan, har en svensk teolog 
träffande sagt (B.-E. Benktson). Bibelns Gud omges av myriader av 
himmelska väsen, och hebreiskan har en rik terminologi för detta. 
Vi möter här beteckningar som "Guds söner", "de heligas råd" och 
"de heligas församling" (Ps 89:6-8 etc).9a 

Bland dessa finns nu också singularisformen av ~eba)ot, nämli-
gen det hebreiska ordet ~aba'. Ett mycket tydligt belägg finns i 
l Kung 22:19-23. Profeten Mika ben Jimla skildrar här hur han för 
ett ögonblick fått blicka in i den himmelska världen och fått ta del av 
överläggningarna före ett himmelskt "regeringsbeslut". Han inleder 
skildringen så här: "Jag såg Herren sitta på sin tron och himmelens 
hela härskara stå där hos honom på hans högra sida och på hans 
vänstra" (v 19). Där översättningen har "härskara", där har grund-
texten ordet ~a baJ. Ett annat sammanhang är beskrivningen av 
samma himmelska skara i Ps 103:19-21. Också här talar texten om 
Gud som konung: Han "har ställt sin tron i himmelen" (v 19). Myri-
aderna inför tronen beskrivs sen med olika synonymer. Här ingår 
också Guds "härskaror" (v 21). En rad ytterligare exempel kan utan 
svårighet anföras (Jos 5:13-15; Ps 148:1-5; Jes 13:4; 40:26; 45:12; Dan 
8:10-13). 

Om nu Sebaot-namnet avser Gud som den himmelske konungen 
och ordet ~aba) i singularis är en vanlig term för den himmelska 
skaran kring tronen, då är det en rimlig slutsats att Sebaot-namnet 
skall tolkas utifrån detta bruk av ordet ~aba) och alltså inte utifrån 
samma ords användning om Israels jordiska armeer eller som term 
för världsalltet eller något dylikt. Sebaot-namnet talar om Gud som 
"[de himmelska] härskarornas JHWH". 

Vi kan nu testa denna slutsats genom att ställa frågan: Förekom-
mer då Sebaot-namnet för Gud i texter där Guds himmelska tronråd 
spelar en roll?- De ställen vi kan anföra är inte många men räcker 
för att visa att vi måste svara ett klart ja på denna fråga: 

Jesaja 6 är ett sådant sammanhang där det himmelska tronrådet 
skymtar fram. När Gud säger "vem vill vara vår budbärare?" (v 8), 
då talar han å hela den himmelska regeringens vägnar. Profeten står 
inför Gud i kretsen av hans himmelska regering. Om denne Gud 
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använder både seraferna och profeten föga överraskande just 
Sebaot-namnet (v 3, 5). 

Psalm 89, som likaledes betygar föreställningen om Gud såsom 
konung, talar om det himmelska tronrådet med varierad terminolo-
gi. Detta sker i v 6-8 med beteckningarna "de heligas församling", 
"Guds söner" och " de heligas råd". När psalmisten därefter så att 
säga lyfter blicken mot Honom som är ordförande och beslutsfatta-
re i detta himmelska tronråd, använder han sakenligt den gudsbe-
teckning vi här studerar och säger: "Herre, härskarornas Gud, vem 
är dig lik?" (v 9). 

Vi kan här återigen stanna upp och sammanfatta. Vårt resone-
mang hittills har förts efter två olika linjer. För det första har vi sett 
hur Se_baot-namnet hör hemma i templets miljö. Namnets sakliga 
referens är till Gud som den himmelske konungen på kerubtronen. 
För det andra har vi sett att elementet "Sebaot" språkligt hänger 
ihop med ordet ~aba) som fungerar som term för den himmelska 
skaran, Guds himmelska tronråd. Vad som förtjänar att uppmärk-
sammas är att dessa båda linjer löper samman, de konvergerar. 
Sebaot-namnet betecknar Gud som den himmelske konungen, och 
elementet ~eba)ot riktar vår blick mot de himmelska härskarorna 
kring Guds tron. Dessa himmelska skaror har för övrigt en flerfaldig 
uppgift. De frambär den himmelska helgedomens eviga lovsång till 
Gud. De fungerar som ledamöter av Guds himmelska regering. Och 
de utför Guds uppdrag på jorden. 

Några synpunkter på ordförbindelsens semantik och syntax måste 
också anföras. Vår analys har lett till slutsatsen att elementet ~eba'ot 
i vårt gudsnamn innehåller en referens till skaran kring Guds tron. 
Därmed blir det också mest naturligt att uppfatta ~eba'ot som ett 
konkret, icke-abstrakt, substantiv. Detta stödes av de talrika beläg-
gen för substantivet ~eba)ot, såväl i status absolutus (5 Mos 20:9) 
som status constructus (4 Mos l :3, 52 etc), med den konkreta betydel-
sen "härar", "häravdelningar". Ordparet JHWH ~eba">ot bör tolkas 
som en constructusförbindelse. Fynden från Kuntillet Ajrud i östra 
Sinai visar att gudsnamnet JHWH kunde ställas i constructus. Här 
möter vi nämligen JHWH somron, "Samarias JHWH", och JHWH 
teman, "Temans JHWH" (Emerton 1982). Frågan om constructus-
förbindelsens grammatiska art vill jag nog helst lämna öppen. Enligt 
min mening kan det mycket väl vara en adjektivisk, beskrivande, 
genitiv. 

2. Gudsbilden i Sebaot-teologin 
Vi har nu nått den punkt där vi kan lämna de språkliga problemen 
i samband med Sebaot-namnet och övergå till den teologiska frå-



gan: Vilken aspekt i gudsbilden kommer till uttryck då Gud kallas 
för Herren Sebaot? 

Den språkliga analysen ovan hjälper oss här ett gott stycke på väg. 
Vi har ju nått slutsatsen att Sebaot-namnet pekar på Gud som den 
himmelske konungen på templets kerubtron, Gud i egenskap av 
överhuvud för den himmelska rådsförsamlingen, ~ab7P. Vi skall nu 
fördjupa denna analys med ett studium av textmaterial där Sebaot-
namnet är den centrala gudsbeteckningen. Det blir särskilt frågan 
om Sionspsalmerna och Jesaja, låt vara att vi någon gång går utan-
för dessa. 

l. Den närvarande Guden 
Kerubtronen i templet stod som ett konkret uttryck för en föreställ-
ning som måste ha varit central för israelitisk gudstro under hela den 
tid som Salomos tempel existerade: föreställningen om Gud som 
Deus praesens, som den närvarande Guden, den Osynlige på temp-
lets kerubtro n. 10 

Det är i Jerusalems tempel som profeten Jesaja får skåda Herren 
Sebaot på tronen (Jesaja 6). Och Jesaja beskriver Herren Sebaot 
med det karakteriserande participet "han som bor på Sions berg" 
(Jes 8:18). 

Samma tanke kommer också tydligt till uttryck i Sionspsalmerna 
i Psaltaren (46, 48, 76, 84, 87, 122). Jerusalem är "Herren Sebaots 
stad" (Ps 48:9). "I Salem blev hans hydda rest och hans boning på 
Sion" (Ps 76:3). Sitt kanske mest pregnanta uttryck har denna före-
ställning fått i Psalm 46. Här formuleras också en viktig konsekvens 
av denna gudomliga närvaro, nämligen att den närvarande Guden 
också beskyddar sin stad: 

En ström går fram, vars flöden ger glädje åt Guds stad, 
åt den Högstes heliga boning. 
Gud bor därinne, den vacklar inte. 
Gud hjälper den, när morgonen gryr. 
Hedningarm~ !ar ... .l ~, ;-i l.. • ;·a.:k!a1 , 
han låter höra sin röst, då smälter jorden. 
Herren Sebaot är med oss, Jakobs Gud är vår borg. (Ps 46:5-8) 

Utsagan "Herren Sebaot är med oss" förekommer två gånger och 
fungerar som refräng i psalmen (v 8, 12). Orden klingar som ett trot-
sigt och trosfriskt motto. Folken må larma och rikena vackla - Si-
ons trygghet vilar på säker grund: Herren Sebaots närvaro. När det 
heter "Herren Sebaot är med oss", då har den hebreiska grundtexten 
ordet cimmanu, "med oss", "hos oss", "i vår mitt", en formulering 
som vi får anledning att återkomma till. 
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Sebaot-teologins Gud är alltså den närvarande Guden, den i 
templet tronande konungen. Här måste vi emellertid göra ett viktigt 
påpekande: Detta faktum, att Gud är den i templet tronande ko-
nungen, innebär inte att han är begränsad till templet. Vi står inga-
lunda inför någon oreflekterad immanensföreställning. På olika 
sätt gör texterna nämligen klart för oss att Gud spränger tempel-
rummets begränsning. 

Ett sådant ställe är Jes 6:1, där det i 1917 heter att "släpet på hans 
mantel uppfyllde templet". Det hebreiska ordet sU/im betecknar 
emellertid inte släpet på en mantel utan dess nedersta kant, dess fåll. 
Alltså: redan fållen på Guds mantel uppfyller templet; hur mycket 
mindre kan då.templet rymma Gud själv! 

Ett annat exempel på hur Guds majestät spränger templets be-
gränsningar föreligger i Psalm 24. Portarna uppmanas att höja sina 
huvuden för att ärans konung skall kunna dra in i helgedomen. Gud 
är så stor att dörrarna är för låga för honom! 

2. Den regerande Guden och 
Guds himmelska rådslut 

Sebaot-teologin ställer oss inför Guden på tronen. Vi har sett hur 
Gud i samband därmed framstår som den närvarande, han som upp-
fyller templet med sin gudomliga presens. Men därmed har gudsbil-
den ingalunda fått en uttömmande beskrivning. Till detta kommer 
ju att Gud i sin egenskap av Herren Sebaot utövar en aktivitet: han 
regerar. Till detta vänder vi oss nu. Vårt material hämtar vi huvud-
sakligen från Jesajaboken. 

På den historiska scenen fann sig Israel på Jesajas tid för första 
gången på allvar ställt inför hotet från en växande stormakt. Som ald-
rig förr ställdes man därmed inför frågan om gränserna för Guds 
maktområde. År 745 f Kr blev Tiglat Pileser III kung över det assyris-
ka riket. Därmed inleddes en period av våldsam assyrisk expansion 
västerut, en period som skulle vara till600-talets mitt. Vi vet inte exakt 
vilket år Jesaja erhöll sin kallelse. Det bör ha varit någon gång mellan 
742 och 735 f Kr. Det är en händelse som ser ut som en tanke: kort ef-
ter det att den assyriske erövraren bestigit sin tron kallas profeten 
Jesaja till tjänst och får därvid skåda herrarnas herre och konungar-
nas konung, Herren Sebaot på sin tron i den himmelska världen. 

Man skulle lätt kunna tro att den himmelske konungen valt him-
melen till sitt enda maktområde. Ingenting kunde vara mer felak-
tigt. Profeten Jesaja, som är Sebaot-teologins viktigaste exponent i 
GT, proklamerar en Gud som i högsta grad är intresserad av förhål-
landena på jorden, en Gud som är historiens herre. Jesaja 6 skildrar 
en vision av Gud som konung på sin himmelska tron. Jesajaboken 
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i övrigt innehåller föga eller intet av himmelska syner. Desto mera ta-
lar den om Guds aktivitet på den jordiska scenen, om Guds verk i 
historien. 

Jesajas sjunde kapitel berättar om hur profeten blev sänd att tala 
Guds ord rakt in i en militärpolitisk kris. Arameerriket och Nordri-
ket Israel hade dragit ut i krig mot Juda för att få med sig detta land 
i en anti-assyrisk koalition. Det var det s k syrisk-efraimitiska kriget 
vid 730-talets slut U fr 2 Kung 16). KungAhasav Judaskulle bytas ut 
mot en mera samarbetsvillig regent. Nu tar Herren i Jesaja 7 till orda 
och talar till Ahas genom profeten: "Ta dig till vara och håll dig stil-
la. Frukta inte ... " (v 4). Därpå konstateras arten av fiendemakternas 
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"planer" (v 5f), och så heter det om dessa mänskliga ränker: "Där-
för säger Herren, Herren: Det skall inte lyckas, det skall inte ske" (v 
7). Mot människors planer står ibland Guds egna avsikter. 

Ahas, den något tvehågsne kungen av Juda, blir därefter informe-
rad om ett tecken som skall bekräfta gudsordet: "Se, den unga kvin-
nan skall bli havande och föda en son, och hon skall ge honom nam-
net Immanuel" (v 14). Detta namn har berett forskarna avsevärt hu-
vudbry, eftersom det framstår som ett unikum inom hebreiskans 
förråd av personnamn. 

Nu råkar emellertid profeten Jesaja stå i samma teologiska tradi-
tion som den som kommer till uttryck i de s k Sionspsalmerna. Nam-
net Immanuel, "med oss är Gud", har en slående likhet med ett ut-
tryck som vi ovan observerade just i en av dessa psalmer: "Herren 
Sebaot är med oss, Jakobs Gud är vår borg" (Ps 46:8, 12). Den 
språkliga kärnan i de båda utsagorna i Jes 7:14 och i psalmen är 
cimmanu, "med oss". Detta prepositionsuttryck är kopplat till ett 
gudsnamn. I Jes 7:14 är det :Jef, hebreiskans vanliga ord för "gud", 
och så blir barnets namn Immanu-EL I psalmen är det "Herren Se-
baot". Därmed framstår Immanuels-namnet som en profetisk repe-
titionskurs för den vankelmodige kung Ahas i den löftenas och 
frälsningsvisshetens teologi som kommer till uttryck i Sionspsal-
merna och då speciellt i Psalm 46. Det är teologisk undervisning på 
hög nivå och formulerad med parollens slagkraft! 

Vi har just sett hur Gud agerar på tvärs mot mänskliga planer (Jes 
7:5). Samma tema kommer också till uttryck på andra ställen (Jes 
8:9-10, 19:3). Jesajaboken innehåller också slående formuleringar 
som direkt talar om hur Herren Sebaot på den historiska scenen lå-
ter sina egna beslut gå i fullbordan, ställen som talar om Guds him-
melska "rådslut". 

Paradexemplet finner vi i Jes 14:24-27, en profetia som sannolikt 
är att datera till krisen år 701 f Kr i samband med Sanheribs invasion 
av Juda. Avsnittets formella centrum utgöres av en utsaga om hur 
Assyrien skall komma till korta på den världspolitiska scenen: "J ag 
skall krossa Ass ur i mitt land, och på mina berg skall jag förtrampa 
honom" (v 25). Denna utsaga omramas av satser som förankrar det-
ta förlopp i Herren Sebaots beslut: 

Herren Sebaot har svurit och sagt: 
sannerligen, som jag har tänkt, så skall det ske, 
och vad jag har beslutat [iaca~l. det skall fullbordas. 

Detta är det beslut [ce~ahl, som är fattat mot hela jorden, 
detta är den hand som är utsträckt mot alla folk. 
Ty Herren Sebaot har beslutat [iaca~l det-



vem kan då göra det om intet? 
Hans hand är det som är uträckt -
vem kan avvända den? (Jes 14:24, 26-27) 

Terminologin utgöres av jaca~, "råda", "besluta", och substantivet 
av samma rot, ce~ah, "råd", "beslut", "plan", ibland i den kvalifice-
rade betydelsen av "beslut fattat i rådsförsamling".'' 

Det citerade avsnittet, Jes 14:24-27, kan med fördelläsas med Jes 
10:5-15 som bakgrund. I det sistnämnda avsnittet uttalar profeten 
sitt ve över Assur. Gud använde Assur som ett instrument för att 
straffa sitt folk, men Assur överskred sina befogenheter. Assur 
smidde sina egna planer (10:7), planer som gick ut på förintelse där 
Herren hade avsett en luttringsdom. Mot världsmaktens planer på 
gudsfolkets likvidering ställer Jesaja i kapitel 14 Herren Sebaots 
"rådslut". Och medan världshärskaren övermodigt talar om hur 
"hans hand grep efter folkens skatter som efter fågelnäs ten" (10:14), 
säger profeten om den Gud som låter sitt rådslut gå i fullbordan: 
"Hans hand är det som är uträckt; vem kan avvända den? (14:27). 

Frågan om gränserna för Guds maktområde besvarade profeten 
Jesaja alltså så: inte ens världsmakten Assyrien faller utanför. Nå-
gon gång under de allra sista åren av 700-talet f Kr, då Assyrien var 
forntidens obestridda världsmakt, uttalade profeten från Juda 
Guds dom över detta imperium. Assyriens öde stod skrivet i Guds 
rådslut. Tyranniet var vigt till undergång. 

Texterna talar också om Guds plan i fråga om andra folk och 
nationer. I Jesaja 19 är det Egyptens tur. Terminologin är den vi j u st 
mött. Det talas sålunda om "vad Herren Sebaot har beslutat [iacas] 
över Egypten" (v 12) och om hur egyptierna skall förskräckas "för 
det besluts [ce~ah] skull, som Herren Sebaot har fattat [iaca~] över 
dem" (v 17). Texten i Jesaja 19 understryker också kontrasten mellan 
Guds rådslut och människors planer: " ... deras råd skall jag göra om 
intet" (v 3). 

Samma terminologi om Guds beslut och plan kommer också igen 
i Jes 23:9, denna gång med tillämpning på staden Tyrus. Den över-
modiga staden ställs under Guds dom liksom de nyss nämnda stor-
makterna: "Herren Sebaot var den som beslöt [iaca~] det, för att slå 
ned all den stolta härligheten ... " Vi noterar återigen förekomsten av 
Sebaot-beteckningen. Går vi utanför Jesajaboken, finner vi samma 
föreställning på ett par ställen i Jeremia, där det talas om Guds råd-
slut beträffande Edom (J er 49:20) och beträffande Babel (J er 50:45). 

Det är emellertid framför allt i Jesaja som man finner konturskar-
pa utsagor om Guds beslut och plan. Och inte för inte är det profeten 
Jesaja som formulerar följande "signalement" för Herren Sebaot: 
"Han är underbar i råd [ce~ah ] och stor vishet" (Jes 28:29). Det som 
gäller om Gud själv gäller emellertid också om Sonen, barnet som 
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födes, förutbestämt att bli världshärskaren efter Guds vilja. Om 
denne son heter det: 

Och hans namn skall vara: 
U n derbar i råd, 
Väldig Gud, 
Evig fader, 
Fridsfurste. (Jes 9:6) 

Förhållandet mellan Guds rådslut och mänskliga planer är värt att 
uppmärksamma. Det är ingalunda så, att mänskliga planer genom 
sin blotta existens utgör en utmaning mot Gud. Allt beror på arten 
av dessa planer. Det finns situationer då mänskliga planer befinner 
sig i li~je med Guds plan. Profeten Jesaja visste nog att den assyriska 
expansionspolitiken följde en stort upplagd strategi. Iniemmandet 
av arameerriket och av Nordisrael i det assyriska provinssystemet 
var planerade delmål i stormaktens utrikespolitik. Det märkliga är 
nu att vi inte känner till något Jesaja-ord, i vilket profeten angriper 
Assyrien för likvideringen av Nordriket. Tvärtom säger Jesaja att 
detta motsvarade Herrens uppdrag (Jes 10:6). Även om Assyrien här 
följde sin egen strategi, så stod det som skedde i samklang med Guds 
vilja. 

Den assyriska stormakten hade alltså en fullmakt och ett upp-
drag. Assyrien var ett instrument i Guds hand, ett redskap som Gud 
använde för att straffa sitt folk. Detta uttrycks med olika bilder. As-
syrien var "rakkniven" som Gud hämtade från andra sidan floden 
(Jes 7:20). Assyrien var "yxan", "sågen", "käppen", som Herren sat-
te i rörelse (Jes 10:15). 

Den assyriska stormakten har alltså ett uppdrag, som sträcker sig 
fram till en viss punkt- men inte längre. När stormaktens egna pla-
ner går utöver denna punkt och utvecklas till att gälla ren förintelse-
politik och till att avse även Juda och Jerusalem, då drar Gud streck 
och anställer räkenskap (Jes 10:5-15, särskilt v 7-12). Mänskliga pla-
ner kan alltså stå i konflikt med Guds plan. Dessa planer må för till-
fället te sig hur framgångsrika som helst: i det långa loppet förmår 
de intet, om de befinner sig på kollisionskurs med Herren Sebaots 
plan Ufr även Jes 7:5-7; 8:9-10; 19:3). Jesajas förkunnelse om Guds 
plan leder alltså inte över i någon sorts historieteologisk "rättsposi-
tivism", så att det som faktiskt sker på den historiska scenen också 
därmed automatiskt skulle vara "rätt". Vad Jesaja står för är där-
emot den trygga förvissningen om att den jordiska världsmakten 
inte får sista ordet. 

Händelserna på den världspolitiska scenen, med en stormakt som 
steg för steg i en väl planerad strategi rycker allt närmare det lilla Ju-
da, markerar de yttre hållpunkterna i profeten Jesajas liv. Jesaja-



bokens texter kommer ingalunda i kronologisk ordning, men vi kan 
följa profeten alltifrån 730-talet, då han kritiserade försöket att bil-
da en anti-assyrisk koalition (Jesaja 7), till händelserna i samband 
med Hiskias revolt och Sanheribs belägring av Jerusalem år 701 f Kr. 
Några av de texter vi redan mött hör hemma i detta senare samman-
hang. Dessa händelser skildras ·dock speciellt i Jesaja 36- 37, två 
kapitel som varit föremål för intensiv diskussion inom forskningen 
och vars historiska källvärde uppfattas på skiftande sätt. Utan att 
här ta ställning till dessa kontroversiella frågor vill jag peka på hur 
gudsbilden här är densamma som förekommer i andra Jesajatexter. 

År 701 är alltså Jerusalem omringat av assyrierna. Kung Hiskia av 
Juda erhåller assyriernas skriftliga ultimatum. Det tycks bara vara 
en fråga om dagar, innan han skall kapitulera för Sanherib, den här-
skare som assyrierna själva i texten kallar för "storkonungen" (Jes 
36:4, 13). Uttrycket syftar säkert på den assyriske kungens officiella 
titulatur, där uttrycket "storkonungen" jämte andra titlar beskriver 
den assyriske regenten som den absolute världshärskaren: Konung 
över världen, konung över de fyra väderstrecken, konung över län-
derna, konung över alla furstar, konung över alla människor, storko-
nungen. 

Vad gör nu Hiskia?- Jo, han tar brevet med assyriernas ultima-
tum och går upp till templet i Jerusalem. Där breder han ut det "in-
för Herrens ansikte" (Jes 37:14). Vi behöver knappast tveka om var 
han då befinner sig: inför kerubtronen i det allra heligaste! 

Därpå beder kung Hiskia. Och hans bön inledes alldeles sakenligt 
med tilltalet: "Herre Sebaot, Israels Gud, du som tronar på keruber-
na ... " (37:16). 

För den ytlige betraktaren måste utgången av kraftmätningen te 
sig given. De som stod mot varandra var ju den assyriske storko-
nungen och den maktlöse Hiskia av Juda. De båda kapitlen i Jesaja 
låter oss emellertid se en annan kontrast. Mot den assyriske erövra-
ren står den himmelske konungen på kerubtronen: Herren Sebaot. 
Det är ett tänkvärt faktum att GT förbehåller termen "storkonung" 
för Herren själv (Ps 47:3; 48:3) och att denna term aldrig överföres 
från den assyriska kungatitulaturen till att gälla någon jordisk 
konung på Davidsrikets tron. 

Därpå skildrar texten hur Herren Sebaot tar till orda genom pro-
feten Jesaja (Jes 37:21-35). Det egentliga svaret på Hiskias bön kom-
mer i v 33-35. Sionslöftet om Guds beskydd över Jerusalem står fast. 
Assyrien hade fått vissa fullmakter (v 26) men inte bemyndigats att 
erövra Jerusalem (v 33-35). Sanherib "skall icke komma in i denna 
stad". Slutligen följer rapporten om gudsingripandet och om den as-
syriska härens återtåg. 
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3. Hur orubblig 
är Guds plan? 

"Herren Sebaot" är som vi sett en gudsbeteckning som är nära för-
knippad med tron på JHWH som den Gud som handlar i historien. 
Mot människors ränker ställer Jesaja Herrens himmelska rådslut. 
Att det är Herren som får sista ordet hör till de absoluta konstanter-
na i Jesajas förkunnelse. Detta leder oss till en viktig fråga: Menar 
Jesaja därmed att historien är fastlagd i en gudomlig plan? -Det 
har varit en allmän uppfattning i forskningen att Jesaja och andra av 
profeterna faktiskt talar om en gudomlig p~an för världsförloppet 
från början till slut. Bertil Albrektson har emellertid i sitt arbete 
History and the Gods ställt denna tes under debatt: Jesaja talar inte 
om en gudomlig "plan" i ordets precisa och pregnanta betydelse. 12 

Vilken tolkning är den riktiga? 13 - Till att börja med kan vi 
konstatera att profeten Jesaja endast talar i singularis om Guds 
"rådslut" (ce~ah, 5:19; 14:26; 19:17; 28:29). Profeten talar också om 
Herrens "verk" och "gärning" i historien. Och då han talar om det-
ta, använder han likaledes termerna i singularis (pocal och macaseh 
5:12,19; 10:12; 28:21). Han talar således inte om ett flertal enskilda 
"verk" i historien. Det handlar om ett bestämt gudomligt rådande 
och styrande. 

Vidare observerar vi att Jesaja faktiskt talar om hur Gud formar 
historien i förväg. Profeten kritiserar sina landsmän för att de inför 
det assyriska hotet bara tänkte på militära försvarsåtgärder: "Men 
ni skådade inte upp till honom som hade gjort detta, till honom som 
för länge sedan hade bestämt [grundtexten har ordet: format] det 
såg ni inte" (Jes 22:11). Varje tanke på gudomlig improvisation ligger 
här fjärran (jfr Jer 37:26). 

Till detta kommer att profeten ser en bestämd rörelseriktning för 
det historiska förloppet. Historien har ett mål, ett te/os. Och histori-
ens mål är en slutgiltig manifestation av Guds majestät och upprät-
tandet av Guds herravälde. Så talar profeten i den stora skildringen 
av Herrens dag (Jes 2:6-22) om hur "Herren ensam skall vara hög på 
den dagen" (v 17). 

Profeten talar alltså inte om Guds historiska handlande som en 
serie av improviserade act-hoc-ingripanden i folkens historia. Precis 
som Gud är en och genom historien upprätthåller sin egen identitet, 
så är hans historiska handlande enhetligt i en grundläggande bety-
delse. Innebär då detta också att historien är förutbestämd, determi-
nerad, enligt den Sebaot-teologi som Jesaja representerar? - För 
att få ett välgrundat svar på den frågan måste vi här vidga perspekti-
vet något. 

Under Juda rikes tid från David till exilen har vi att göra med en löf-
tenas teologi, som har två brännpunkter. (a) Enligt Davidslöftet 
skall Gud vidmakthålla den kungaätt som har hans särskilda välsig-



nelse: Davidsdynastin. Davids ätt, hans "hus", skall bestå till evig tid 
(2 Sam 7:16). (b) Enligt Sionslöftet skall Gud beskydda och värna 
den stad där han har sin boning (Psalm 46, 48, 76 etc). 

Det är tydligt att Jesaja placerar sin förkunnelse på Davidslöftets 
och Sionslöftets stabila fundament. Det märkliga är emellertid att 
han inte uppfattar dessa löften som någon sorts gudomliga in-
blanco-garantier, som kommer att inlösas alldeles oavsett alla om-
ständigheter. 

(a) Först till Davidslöftet.- Det kan inte råda något tvivel om att 
Jesaja ser folkets framtid som en framtid under en av Gud utvald 
Davidsättling. Hans utsagor i kapitel9 och Il talar sitt tydliga språk. 
Att Davidslöftet i Jesajas förkunnelse förknippas med ett villkor, 
det har inte varit lika uppenbart. Detta framgår emell~rtid av en for-
mulering i Jesaja 7. 

Jesaja 7 berättar, som vi minns, om hur kungarna av Aram och av 
Nordriket Israel på 730-talet tillsammans organiserar ett fälttåg mot 
Jerusalem för att tvinga kung Ahas av Juda att gå med i en anti-
assyrisk koalition. När detta rapporterades för denne, "då skälvde 
hans och hans folks hjärtan, som skogens träd skälver för vinden" 
(v 2). Men profeten får tala Herrens ord om hur fiendernas plan skall 
misslyckas (v 5-8). 

Därpå följer de märkliga ord som i 1917 års svenska översättning 
lyder: "Om ni inte har tro, skall ni inte ha ro" (v 9). Vad menar profe-
ten med detta? - För att förstå det bör vi titta på en formulering i 
Davidsdynastins "basdokument", Natanprofetian i 2 Samuelsbo-
ken 7. Här heter det att Davids hus, hans ätt, "skall bestå" till evig 
tid (v 16). Grundtexten har här den passiva stamformen av roten 
J-m-n. Denna rot förekommer också i andra texter som kan relate-
ras till Natanprofetian (l Sam 25:28; l Kung ll:38; Jes 55:3; Ps 
89:29). Roten i fråga, J-m-n, har med "fasthet", "stabilitet" att gö-
ra. Den förekommer för övrigt också i ordet "amen". 

Som Ernst Wiirthwein 14 påpekat, föreligger det en anspelning på 
Natanprofetian i Jes 7:9. Detta senare ställe innehåller nämligen en 
ordlek på samma rot som föreligger i formuleringen av dynasti-
löftet. I utsagans första hälft, "om ni inte har tro", finner vi en aktiv 
stamform av roten J-m-n, och i den senare, "skall ni inte ha ro", en 
passiv stamform av samma rot. Många försök har gjorts att översät-
ta detta så att denna ordlek kommer fram: "Om ni inte håller fast, 
skall ni inte hållas fast" etc. Det är klart att profeten sakligt avser: 
"Om ni inte tror, skall ni inte bestå." 

Vad Jesaja säger till Davidsättlingen Ahasinnehåller alltså en an-
spelning på Natanprofetian. Men samtidigt har något nytt tillkom-
mit: Davidsättens fortbestånd kopplas till dess tro. För att tala med 

143 



144 

Hans Wildberger i dennes viktiga uppsats om Jesajas historieupp-
fattning: "Natanprofetian ställs under trons conditio ['villkor']". 15 

Löftet har således inte karaktären av ett blint verkande orakel. Det 
är villkorligt. 

Vi ställde frågan huruvida Herrens rådslut innebär en historisk 
determinism. Jesajas sätt att till Natanprofetian foga ett villkor ger 
en antydan om ett svar. Guds agerande under löftets förtecken får 
inte karaktären av en blint verkande förhandsprogrammering. Gud 
behåller hela tiden sin frihet och förblir öppen för den historiska 
verklighetens realiteter. 

(b) Så till Sionslöftet.- I den mäktiga Ariel-profetian (Jes 29:1-8) 
talar p(ofeten om Jerusalems trångmål, kanske i samband med den 
assyriska belägringen år 701 . Fienderna omringar staden. situatio-
nen är desperat. Då ingriper Herren Sebaot och fiendearmen för-
svinner "som en drömsyn om natten" (v 6-8). 

Ett annat avsnitt, nämligen 31:4-9, hör sannolikt hemma i samma 
historiska situation. Bildspråket i denna text är mycket expressivt. 
Herren jämförs med ett lejon som har tagit byte och vill behålla det-
ta. Bytet är Sion. En hop herdar har samlats för att beröva lejonet 
dess byte. Nu var "herde" en vanlig bild för kung i Främre Orienten. 
Orden om herdarna som samlas handlar alltså om fiendekungarnas 
angrepp på Jerusalem. Men Herren skall inte släppa sitt byte, Sion, 
ifrån sig. Därefter övergår författaren till ett annat bildspråk. Lejon-
metaforen byts mot bilden av Herren Sebaot som en fågel, närmast 
en örn, som far ned för att på Sions berg strida för sin stad. Utöver 
dessa två texter kan man också peka på Jes 17:12-14 och 30:27-33, 
som handlar om samma tema: hur Gud beskyddar Sion. Sionslöftet 
står fast. 

Till detta måste vi emellertid foga den viktiga iakttagelsen att Je-
saja inte heller uppfattar Sionslöftet som någ_on gudomlig in-
blanco-garanti. Ett närstudium av en annan text, den s k hörnstens-
perikopen, visar att så inte är fallet (Jes 28:14-22). Här blir det klart 
att löftesordet över Sion inte verkar med någon inneboende automa-
tik. _Också detta löfte är villkorligt till sin natur. 16 

Detta Jesajaord är adresserat till Jerusalems styresmän (v 14). 
Dessa lever i falsk säkerhet; fiendernas gissel skall inte nå dem (v 15). 
De har slutit ett förbund med "döden" (v 15), troligen en ironisk 
hänsyftning på tvivelaktiga militärallianser, fram för allt med Egyp-
ten Ufr 30:1-5; 31 :1-3). Kanske hänvisade dessa ledare också till 
Sionslöftets absoluta giltighet. 

Till dessa övermodiga ledare talar nu profeten. Låt oss börja med 
v 17. Profeten talar om ett "mätsnöre" och ett "sänklod", föremål 
som användes då man prövar om en ny eller äldre byggnad är i ord-



ning, om den håller måttet. Här är det nu "rätten" och "rättfärdig-
heten", som skall fungera som lod och mätsnöre, alltså som de krite-
rier efter vilka Guds granskning skall ske. 

Det är i ljuset av detta som vi bör förstå v 16om hörnstenen, "den 
vällagda grundens dyrbara hörnsten". Denna sten skall vara en 
ceben bo}Jan, ett omtvistat uttryck som i vår svenska Bibel översät-
tes med "en beprövad sten". Det är nog riktigare att tolka det som 
"prövosten". Hörnstenen skall fungera som "prövosten", mot vilken 
man kontrollerar de andra stenarnas läge. Den position de intar i 
förhållande till hörnstenen är avgörande. 

Utsagan om hörnstenen i v 16ligger därmed i linje med vad som 
säges i v 17 om rätten och rättfärdigheten som lod och mätsnöre, 
som kriterier för en prövning, närmare bestämt Guds prövning av 
gudsfolket. Om hörnstenen-prövostenen i v 16 heter det nu att "den 
som tror på den behöver inte fly" (v 16), en utsaga som erinrar om 
ordet i Jes 7:9 om att ha tro och därmed ro. 

Bakom "hörnstenen" ligger nog ytterst föreställningen om den 
heliga klippan på tempelberget (jfr Ps 27:5). Rabbinerna talar sedan 
om "grundstenen" med vilken Gud tillslutit tehom-djupet. Kanske 
vågar man gå ett steg längre och på Jesajastället se hörnstenen som 
ett symboliskt uttryck för den profetiska förkunnelsen, för löftesor-
det om Guds egen seger över världsrikets makt. Den som sätter sin 
förtröstan på detta löfte "behöver inte fly". 

Så talar texten om två alternativ: att sätta sin totala förtröstan till 
Herren och hans löfte eller att med militäralliansernas hjälp kon-
struera mänskliga garantier för Sions existens. Jerusalems ledare 
hade valt att förlita sig på människor. Därför drabbas de i textens 
fortsättning av domen. Det heliga krigets skeende återupprepas. En 
gång stridde Gud själv för Israel "på Perasims berg" (jfr 2 Sam 5:20) 
och "i Gideons dal" (Jos IO:IOf). Gud ger nu en reprisföreställning 
av detta drama, men denna gång med den icke oväsentliga variatio-
nen att han nu strider mot gudsfolket! Detta är också Guds verk, 
"ett främmande verk" (Jes 28:21). Så mynnar texten ut i orden om 
att profeten har hört om "förstörelse och orubbligt beslutad straff-
dom" från Herren Sebaot (Jes 28:22). 

Vi såg ovan hur Davidslöftet försågs med en "villkorsparagraf'. 
Motsvarande sker här för Sionslöftet. Och villkoret för Sionslöftet 
heter i hörnstens-texten: gudsförtröstan (v 16b) och rätt och rättfär-
dighet (v 17a). 

För vår övergripande frågeställning innebär detta återigen att löf-
tesordet har sin fulla kraft men ingalunda fungerar som en för-
handsprogrammerad missil. Historien är inte blint determinerad. 
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Vanligen tänker man sig att det är något århundrade senare, i tiden 
kring exilen, som de gudomliga löftena över David och Sion förses 
med en "villkorsparagrar•. Det är riktigt att den Josianska eran och 
D-litteraturen representerar en viktig utveckling i detta avseende 
(Bright 1977: 111-139). Nu ser vi emellertid på två viktiga Jesajastäl-
len, kapitel7:1-9 och kapitel28:14-22, att denna utveckling föregripes 
med ett helt århundrade av denne profet. 

Det föreligger emellertid en viktig nyansskillnad mellan löftenas 
villkorsformuleringar hos Jesaja och i D-litteraturen. Hos Jesaja he-
ter villkoret "tro" (7:9; 28:16b) och "rätt och rättfärdighet" (28:17a). 
I den senare D-litteraturen (5 Mos 11:26-28; 28:1, 15) är det lydnaden 
mot det mosaiska budet som utgör villkoret. Och under detta villkor 
lägges såväl Davidslöftet (l Kung 2:3-4; 9:4-5; Ps 132:12; jfr Met-
tinger 1976:275-290) som Sionslöftet (l Kung 6:11-13). 

l Jesajas förkunnelse möter vi Herren Sebaot som den regerande 
Guden. Hans himmelska rådslut länkar historiska skeenden. Mot 
hans vilja förmår mänskliga planer och ränker i längden intet. Men 
detta innebär inte att det historiska förloppet följer ett på förhand 
fastställt detalj program. I en undersökning om profetia och uppfyl-
lelse i Gamla Testamentet i stort når Bo Johnson huvudresultatet att 
uppfyllelsen inte framstår som resultatet av en blint determinerad 
automatik utan som "ett verk av den levande Guden, som hela tiden 
aktivt handlar".17 Våra iakttagelser från Jesaja visar att också den-
ne profet låter sig infoga i denna helhetsbild. Så måste vi till sist hålla 
fast vid en viktig dubbelhet. Jesajas förkunnelse om Herren Sebaots 
regering och rådslut ställer oss inför en dynamisk dialektik mellan 
Guds löfte och människans ansvar: historien är på en gång den plats 
där Gud för sitt löfte till fullbordan och den domstolslokal där han 
håller räkenskap och utkräver ansvar. 18 

3. Sebaot-namnets historiska ursprung 
Vi har utförligt uppehållit oss vid Sebaot-beteckningen som ett 
namn med speciell anknytning till Salomos tempel i Jerusalem. Vi 
har studerat Sebaot-teologin i Jesaja och Sionspsalmerna. Därmed 
har vi i huvudsak rört oss i perioden mellan Salomo och exilen. 

Det är emellertid tydligt att Sebaot-namnet hade en historia redan 
innan det kom att användas i Jerusalem om Gud såsom osynligt tro-
nande på templets keruber. Om vi följer bruket av namnet bakåt i ti-
den. hamnar vi i domartidens Silo, den plats där Samuel växte upp, 
ungefär mitt emellan Jerusalem och Sikem. Här tycks detta guds-
namn ha haft sin ursprungsmiljö (l Sam 1:3, Il; 4:4). 

I Silo dyrkades Herren såsom konung.19 Här hade han en helge-
dom, som liksom Jerusalems tempel kallas för heka/, " palats", 



"tempel" (l Sam 1:9; 3:3). Här stod av allt att döma en kerubtron (l 
Sam 4:4). Man bör nog också räkna med att föreställningen om 
Guds himmelska rådsförsamling var levande i denna miljö. I samtli-
ga dessa avseenden råder en påtaglig kontinuitet mellan Silo och 
Jerusalem. 

Det var alltså under domartiden som Sebaot-namnet kom i bruk 
bland de israelitiska stammarna. Här har vi nått en punkt där vi 
måste återknyta till vad vi sade i kapitlet "Gudar och myter i Ka-
naan" (ovan kapitel4). Vi erinrar oss de båda kanaaneiska huvud-
gudarna El och Baal. Den senare framställdes i bildkonst och texter 
som en ung kämpande krigare i kamp mot kaosmakterna, medan El 
var den gamle tronande monarken som länkade ödena. 

Vårt studium av Herren såsom "konung" och såsom "härskaror-
nas JHWH" visar oss vad vi kan kalla för Israels "svar" på detta: 
JHWH är det somär konung, inte Baal. Israel tog över ett kanaane-
iskt gudsepiteL I samband därmed finner vi bibeltexterna betyga det 
uråldriga mönstret kaoskamp - kungadöme - tempel. Detta 
"kaoskamps-mönster" är i GT det teologiska komplementet till be-
teckningen "konung" om Herren. Här handlar det om den kämpan
de Guden. 

Motsvarande gäller om Sebaot-namnet. Detta namn pekar på Is-
raels Gud som den i templet närvarande "kerubtronaren", omgiven 
av sina himmelska härskaror. Tronföreställningen utgör här det 
centrala teologiska motivet. Herren Sebaot är den tronande och re
gerande Guden. 

Om nu Herren som den kämpande Guden (Herren såsom "ko
nung'') är Israels svar på den kanaaneiska Baalsmyten, kan man 
sannolikt dra motsvarande linjer mellan Herren som den tronande 
Guden (Herren Sebaot'') och de kanaaneiska El-föreställningarna. 

FIGUR 18 Två viktiga aspekter av den gammaltestamentliga gudsbilden 
kan betraktas som Israels "svar" på kanaaneiska föreställ
ningar. Jfr faktaruta 9 (sid 80). 

De ugaritiska texterna 
Baal, i kamp mot kaos 

El, överhuvudet i 
gudaförsamlingen 

Gamla Testamentet 
JHWH beskrives som Konungen 
i kamp mot kaosmakterna. 

JHWH beskrives som den 
tronande Guden, som Herren 
Sebaot på sin kerubtron . 

Hur är det då med själva namnet "Herren Sebaot, han som tronar 
på keruberna" -är det kanske helt eller delvis en ursprungligen ka-

147 



148 

naaneisk guds beteckning? - I ingen av de otaliga ugaritiska texter-
na har man hittills påträffat gudsepitetet "kerubtronaren". För själ-
va Sebaot-elementet har man pekat på att den kanaaneiske guden 
Reshef i en text kallas för rsp ~bi. Som jag påvisat i annat samman-
hang betyder detta dock "solnedgångens Reshef' och inte "här-
skarans Reshef ', som man velat göra gällande. 20 I själva verket 
finns det inte det minsta som kan anföras till stöd för tesen att 
Sebaot-namnet skulle ha övertagits från kanaaneerna. Sebaot-
beteckningen har uppenbarligen sin begynnelse bland israeliterna 
själva. Den kan följas tillbaka till templet i Silo - men inte längre. 
Bland namnen på de hundratals kanaaneiska gudar som vi känner 
tillletar vi förgäves efter Sebaot-beteckningen. Sebaot-namnet är en 
unik israelitisk benämning på Gud. 

Den kämpande Guden och den tronande, regerande Guden - vi 
har ovan i vårt studium frilagt dessa båda linjer i gudsbilden. Det är 
viktigt att komma ihåg att det är frågan om aspekter av en och sam-
me Gud. Då är det inte heller överraskande att vissa texter så tätt vävt 
samman de båda trådarna. Ett tydligt exempel finner vi i Ps 89:6-19. 
Här möter vi både den tronande Guden i kretsen av sin himmelska 
församling (v 6-9) och den kämpande Guden som besegrar kaos och 
skapar världen (v 10-19). Och liksom det första avsnittet avrundas 
med Sebaot-beteckningen (v 9), så avslutas textavsnittet som helhet 
med en vers som talar om Herren som konung: "Herren, han är vår 
sköld; Israels Helige, han är vår konung". Så skall nämligen v 19 
översättas Ufr NEB). Liknande observationer kan vi göra i Psalm 
24, där den kämpande Guden som återvänder från kaoskampen (v 
1-2, 7-9) betecknas som Herren Sebaot, då han drar in i sitt tempel 
(v 10). Motsvarande gäller även Psalm 29. 

Med vårt studium av Herren såsom "konung" och som "Herren 
Sebaot" har vi undersökt den monarkiska gudsbilden i GT. Gud 
skildras här i hierarkiska kategorier. Det handlar ju om makt. Men 
Bibelns monarkiska gudsbild handlar inte om godtycket och över
våldet från en orientalisk despot. Det handlar om makt i livets 
tjänst. 

(a) När Gud betecknas som "konung" är det frågan om Gud i 
konfrontation med den yttersta Ondskans kaosmakt. Och denna 
konfrontation är inte punktuell. I stället sträcker den sig från skapel-
sen till fulländningen. Den kämpande Konungen är världens skapa-
re och domare. 

(b) När Gud betecknas som "Herren Sebaot" är det frågan om 
den tronande Guden som regerar och länkar världens öden. Denna 
aspekt kommer särskilt till uttryck i nyckeltexter i Jesajaboken. 

Vi har tidigare studerat " fädernas Gud" och "JHWH". Jämför 



man nu den monarkiska gudsbilden med vad vi ovan fann i samband 
med dessa båda beteckningar, då ser vi det nya i relief. Med beteck-
ningarna "konungen" och "Herren Sebaot" har Israels Gud trätt 
fram på ett sätt som aldrig förr. Nu har Israel fått se hur Gud är uni
versell i både tid och rum. Hans makt begränsas ej till stamgruppens 
individer eller till folkets territorium. Om han vill kan han använda 
världens imperier som sina instrument. Och hans tempus är inte ba-
ra presens. Både det förflutna och framtiden är Guds tid. Nu blir bå-
de protologi och eskatologi viktiga teologiska dimensioner. Nu ser 
man att Gud är "han som är och som var och som kommer", för att 
låna en formulering från Upp 1:8. 

Det är ett tänkvärt faktum att Israel håller fast vid den monarkis-
ka gudsbilden inte bara då det går bra, t ex när Davids och Salomos 
rike är en stormakt i dåtidens Främre Orienten, 21 utan också då den 
yttre verkligheten på alla sätt tycks falsifiera tron på Gud som den 
kämpande Konungen och som de himmelska härskarornas Herre. 
Ett av dokumenten från den nationella exilskatastrofen, nämligen 
Klagovisorna, talar här sitt tydliga språk. Rakt genom mörkret, på 
tvärs mot allt som för ögonen är, ijuder här bekännelsen till den Gud 
som trots allt har makten: 

Du, Herre, tronar evinnerligen; 
din tron består från släkte till släkte. (Klag 5:19). 

Också i andra texter från exilstiden formuleras bekännelsen till Her-
ren såsom den kämpande och regerande Guden (Jes 52:7; Hes 
20:32-44; Ps 74:12-17; 89:6-19).22 Såstår vi inför det viktiga faktum 
att det för den som tror inte alltid är det yttre händelseförloppet som 
får avgöra huruvida Gud ·är segerrik; i stället är det tron på den suve-
räne Guden som får bestämma vad som skall räknas som en seger, 
som en religionsfilosof träffande uttryckt saken (D.Z. Phillips). 
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Gud som "den Helige" 
"Helig, helig, helig är Herren Sebaot" he-
ter det i texten om Jesajas kallelse (Jes 
6:3). Detta ställe och Psalm 99, där Guds 
helighet framhålles tre gånger (v 3, 5, 9), 
låter oss ana att ett dylikt Irishagian ("tre-
falt helig") utgjorde en fast beståndsdel i 
tempelgudstjänsten. 

Guds transcendens, hans egenskap att 
vara totalt annorlunda, får sitt starkaste 
uttryck just i utsagorna om honom som 
den "helige" (qadi5S): "Ty jag är Gud och 
inte en människa. Helig är jag bland er, 
och med vrede vill jag ej komma" (Hos 
11:9). 

Man kan kanske uttrycka saken så, att 
"den Helige" betecknar Gud i hans maje-
stätiska avskildhet. Vissa av beläggen för 
Guds helighet för oss till den teologiska 
miljö som talar om Gud som konung och 
härskare (Jes 6:3; Ps 89:19 [jfr ovan s 100]; 
Ps 99:3, 5, 9 [en tronbestigningspsalm]; 
jfr även l Sam 6:20). Ett majestät närmar 
man sig inte hur som helst. Ordet qados 
talar om Gud som den övervärldsliga och 
fruktansvärda makt som utan ord fram-
tvingar respekt, ja underkastelse. Det ger 
en antydan om Gud som något av en för-
tärande eld, ett övervärldsligt naturfeno-
men som i sin egen kraft väcker skräck-
fylld beundran hos den som kommer 
nära. 

I ark-berättelsen läser vi om hur många 
i Bet -Semes dog, därför att de hade sett på 
Herrens ark. De hade tydligen kränkt 
Guds majestät. Inför en sådan Gud frå-
gar man sig: "Vem kan bestå inför Her-
ren, denne helige Gud?" (l Sam 6:19-20). 
En likartad händelse relateras i Moseböc-
kerna. NärArons söner burit fram "främ-
mande eld" inför Herren utgick eld från 
Herren och förtärde dem. Därpå heter 

det: "Detta är vad Herren har talat och 
sagt: På dem som står mig nära vill j ag be-
visa mig helig och inför allt folket bevisa 
mig härlig" (3 Mos 10:1-3). Sådana ställen 
ger något av den bakgrund mot vilken vi 
måste förstå Jesajas reaktion, när han 
skådar den Helige: "Ve mig, jag förgås! 
Ty jag har orena läppar, och jag bor bland 
ett folk som har orena läppar, och mina 
ögon har sett Konungen, Herren Sebaot!" 
(Jes 6:5). När "Israels Helige" i Jesaja 
(belägg nedan) användes som gudsbe-
teckning, talar ställena ofta om Guds 
kränkta majestät. Att nalkas Gud är ald-
rig något riskfritt företag. 

I detta sammanhang är de s k "portli-
turgierna" eller "intågsliturgierna" vikti-
ga, detta trots att själva helighets-
terminologin ej förekommer. Det är en 
texttyp som talar om hur den Heliges när-
varo på Sion får vissa konsekvenser för 
tempelbesökaren. Typiska exempel är 
Psalm 15 och 24:3-6. En inledande fråga 
om vem som får gå upp på Herrens berg 
och träda in i hans helgedom besvaras 
med en uppräkning av de kvalifikationer 
som tempelbesökaren måste ha för att på 
detta sätt nalkas Gud. Detta kan endast 
göras av "den som vandrar ostraffligt", 
"den som har oskyldiga händer", "den 
som inte bär förtal på sin tunga", etc. Jes 
33:14-16 har samma struktur, men här fin-
ner vi en direkt hänvisning till den närva-
rande Gudens avskilda majestät. Syndar-
na på Sion blir förskräckta och frågar: 
"Vem av oss kan härda ut vid en förtäran-
de eld, vem av oss kan bo vid en evig 
glöd?" -Svaret ges med en uppräkning 
av samma typ som i de båda psalmerna: 
"Den som vandrar i rättfärdighet och ta-
lar vad rätt är, den som föraktar vad som 
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vinns genom orätt och våld, och den som 
avhåller sina händer från att ta mutor ... " 
Ufr även Ps 5:5-8, Jer 7:5-7; Hes 18:5-9). 
Så talar texterna om ett samspel: Den när-
varande Gudens helighet kräver den 
gudstjänstfirande församlingens rättfär-
dighet. 

Detta korrespondensförhållande ut-
trycks också med formuleringar som in-
nehåller elementet helighet i båda leden. 
Den s k Helighetslagen (3 Mos kapitel 
17-26) innehåller tre gånger formulering-
en: "Ni skall vara heliga, ty jag, Herren, 
er Gud, är helig" (3 Mos 19:2; 20:26; 21:8). 
Konstaterandet av Guds helighet utgör 
basen och motiveringen för kravet på 
människans helighet. De närmare specifi-
kationerna i Helighetslagen bör jämföras 
med beskrivningen av den rättfärdige i de 
nyssnämnda texterna. 

Så har vi sett hur Gud är "Konungen" 
och "Herren Sebaot", beteckningar som 
talar om hans majestät. Han omtalas 
också som "den Helige' eller "Israels He-
lige". I den gammaltestamentliga gudsbil-
den spelar sålunda (a) Guds majestät och 
(b) Guds helighet en central roll. Till 
dessa två aspekter bör fogas (c) en tredje 
av liknande art: hans exklusivitet, detta 
att han är en Gud som inte tål några kon-
kurrerande sidoförbindelser, en nitäls-
kande "svartsjuk Gud", )el qanna) Ufr 
ovan s 78). Inte oväntat kombineras Guds 
helighet med hans nitälskan i en pregnant 
utsaga, när Josua säger till folket: "Ni 
kan inte tjäna Herren, ty han är en helig 
Gud. Han är en nitälskande Gud. Han 
skall inte ha fördrag med era överträdelser 
och synder" (Jos 24:19). 

Så utgör Guds majestät, helighet och 
exklusivitet avgörande bestämningar av 

Bibelns Gud. Dessa tre skall man hela ti-
den hålla i minnet som en genomgående 
bakgrund till den bibliska förkunnelsen 
om Guds kärlek. 

Försöken att tolka det hebreiska qados 
utifrån en etymologi med innebörden 
"skilja", "separera" är knappast hållba-
ra. Att det heliga likväl ofta skiljes från 
det profana ligger dock i sakens natur; jfr 
korrespondensen mellan "helga" och 
"avskilja" i l Mos 2:3; 3 Mos 20:26 Ufr v 
24); 5 Mos 7:6. 

Statistik: Det nya standardlexikonet 
ger 56 belägg för Guds helighet i det heb-
reiska GT (HAL 998a). Av dessa ställen är 
det många som innehåller olika namnfor-
mer: "den Helige", "Jakobs Helige", "Is-
raels Helige". De viktigaste är: 

• "Den Helige", 5 gånger: Jes 40:25, 
57:15; Hos 11:9; Hab 3:3; Job 6:10. 

• "Israels Helige", 31 gånger: 2 Kung 
19:22; Jes 1:4; 5:19, 24; 10:20; 12:6; 
17:7; 29:19; 30:11, 12, 15; 31:1; 37:23; 
41:14, 16, 20; 43:3, 14; 45:11; 47:4; 
48:17; 49:7; 54:5; 55:5; 60:9, 14; Jer 
50:29; 51:5; Ps 71:22; 78:41; 89:19 ["Is-· 
raels Helige, han är vår konung" 1 

Den sistnämnda beteckningen förekom-
mer alltså 12 gånger i Jesaja l- 39 och 13 
gånger i Jesaja 40-66. Kanske är det en 
språklig formulering som härrör från 
profeten Jesaja. Själva föreställningen 
om Guds helighet är doc k urgammal. 

Litteratur: Vriezen (1956: 124-135), W.H. 
Schmidt (1962), H.-P. Muller (THAT II: 
589-609), Wildberger (1979: 241-248), 
Bettenzoli (1979: 25-49). Till rättfärdig-
hetskravet i intågsliturgierna se Bo John-
son (1985: 101, 109). 
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Sebaot-beteckningen i modern bibelforskning 

När forskarna diskuterat Sebaot-namnet 
är det framför allt två problem som stått i 
centrum: dels den självskrivna frågan om 
vad elementet ~eb{f'ot egentligen betyder, 
dels hur man skall förstå den grammatis-
ka relationen mellan de två elementen i 
namnet JHWH ~ebcPot. För båda frå-
gorna tycks hebreiskan erbjuda flera oli-
ka möjligheter. Till dessa två problem, 
som vi kan kalla för det semantiska och 
det grammatiska, kommer ytterligare ett: 
det religionshistoriska problemet om ter-
mens ursprung och bakgrund. Är den en 
rent israelitisk bildning eller är den ett lån 
från kanaaneerna? -Här följer nu några 
valda glimtar från denna vetenskapliga 
diskussion Ufr översikterna hos R. 
Schmitt 1972: 145-159 och Mettinger 1982 
A: 109-111, 127). 

(l) Det semantiska problemet. - (a) 
Ofta har man tänkt sig att elementet 
~eb{Pot syftar på Israels jordiska krigs-
härar. Gudsnamnets förbindelse med ar-
ken (l Sam 4:4; 2 Sam 6:2) och ställen som 
l Sam 17:45 Ufr Ps 44:10; 60:12) synes 
stödja en sådan tolkning. Ett krux före-
ligger dock i det profetiska språkbruket 
med dess höga frekvens av Sebaot-belägg 
(251 fall av totalt 284 i GT). Det profetiska 
språkbruket verkar nämligen inte speci-
ellt krigiskt. 

(b) Andra har i Sebaot-elementet sett 
en syftning på Guds himmelska härska-
ror. Ställen som l Kung 22:19; Jos 5:14 
m fl synes tala för denna tolkning. Likaså 
har Septuagintas översättning, kyrios ton 
dynameon, "makternas herre", anförts i 
detta sammanhang. Att på detta sätt upp-
fatta Sebaot-beteckningen som ett namn 
på Gud i hans egenskap av de himmelska 

härskarornas Herre är en gammal etable-
rad tolkning, som dock i vårt eget sekels 
forskning fallit ur bilden till förmån för 
andra uppfattningar. En svårighet före-
ligger i det faktum att 'GT endast använ-
der singularformen ~abaJ, inte pluralen 
~ebaJot, om den himmelska skaran (l 
Kung 22:19 etc). 

(c) En tredje möjlighet är en "totalitets-
tolkning" av Sebaot-elementet. På ett par 
ställen i GT står ~aba) som en samman-
fattande beteckning för hela skapelsen (l 
Mos 2:1; jfr Jes 34:2). Wambacq (1947) 
gör kompromissen: Sebaot-elementet 
syftade ursprungligen på jordiska skaror, 
på Israels folk. Med tiden utvecklades 
dock innebörden så, att ~ebaJot kom att 
stå för skapelsens totalitet. Gudsnamnet i 
fråga skulle då beteckna Gud som hela 
skapelsens Herre och alltså vara en sorts 
allmaktsbeteckning på Gud. En svårighet 
är naturligtvis att "totalitetsbruket" av 
~aba) är så ytterst sällsynt i GT. 

(2) Det grammatiska problemet. 
Sebaot-namnet reser inte endast det se-
mantiska problemet angående betydelsen 
i ordet ~ebaJot. Själva ordförbindelsens 
grammatiska struktur utgör ett problem i 
sig: vilken är den grammatiska relationen 
mellan orden JHWH och ~ebaJot? Ele-
mentet JHWH fungerar ju närmast som 
ett egennamn för Gud. I hebreiskan är nu 
egennamn determinerade i sig; de tar i re-
gel inga kompletterande bestämningar. 
Man väntar sig alltså inte gärna att 
JHWH skall stå i constructus till en föl-
jande genitiv. Detta är ett problem för 
uppfattningen att det är fråga om "seba-
ots JHWH', alltså "härskarors JHWH". 
Ett nära till hands liggande alternativ har 
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då varit att uppfatta ordförbindelsen som 
egennamnet JHWH plus en apposition, 
alltså "JHWH, nämligen Sebaot". Avgö-
randet på denna språkliga punkt får na-
turligtvis konsekvenser för den sakliga 
förståelsen. Om det är frågan om egen-
namn plus apposition, då föreligger iden-
titet mellan JHWH och ~eb7Pot. Detta är 
däremot inte givet om man stannar inför 
constructus-tolkningen. 

W R Arnold (1917: 142-148) betonade 
att ~eba:Jot är indeterminerat och tolkade 
konstruktionen som en adjektivisk geni-
tivförbindelse av samma typ som i t ex har 
qodes "helighets berg = det heliga ber-
get". Här är qodes, "helighet", inte en 
storhet som kan särskiljas från har, 
"berg", utan en egenskap hos berget i frå-
ga. På motsvarande sätt: I ordförbindel-
sen JHWH ~eblPot är ~eblPot inte något 
som kan särskiljas från JHWH (t ex him-
melska eller jordiska härskaror under hans 
befäl) utan en egenskap hos honom. 
Gudsnamnet i fråga skall inte översättas 
"Yahwe of the Armies, w hether Israelitish 
or celestial, bu t... the military Y ah we = 
Yahwe on the War-Path, Yahwe Militant" 
(s 143). 

Eissfeldt (1950 = 1966: 103-123) går 
vidare på samma linje. Han kompletterar 
emellertid Arnold med den viktiga syn-
punkten att ~eba:Jot skulle vara en inten-
siv abstraktplural, jfr decot, "full kun-
skap", gebfirot, "extraordinär styrka". 
JHWH ~eba'ot är att tolka som "Jahwe, 
der Zebaothafte", dvs "JHWH, den se-
baotaktige" och utsäger alltså att JHWH 
har den egenskap som ligger i begreppet 
~ebaJot, ett begrepp som Eissfeldt upp-
fattar som "massa", "tyngd", "makt". 
Beteckningen skulle då tala om Gud som 
"JHWH, den mäktige". Eissfeldts tolk-
ning har mötts med påtaglig entusiasm i 
nyare litteratur. 

(3) Det religionshistoriska problemet. 
-Victor Maag (1950 = 1980: 1-28) beto-
nar starkt de religionshistoriska aspekter-
na. Hebreernas möte med kanaaneisk re-
ligion under domartiden innebar att man 
tog upp vissa nya element i sin tro. För 
Maag framstår ~eba7ot som en beteck-
ning för de kanaaneiska naturmakterna, 
som berövats sin status och ställs in under 
Herren. Sebaot-beteckningen blir för 
Maag en illustration till allmaktsbe-
greppet. 

J P Ross (1967) försökte utgå från det 
äldsta materialet för Sebaot-namnet, ett 
material som han fann i Samuelsböcker-
na och Psaltaren. Här fann han att nam-
net hörde hemma i sammanhang som ta-
lade om Gud i kungliga kategorier. Ett 
problem blir då, menar Ross, om man 
skall förknippa gudsnamnet med den 
vanliga roten ~-b- J i substantivet "arme" 
och verbet "göra tjänst i en arme". Ross 
ser ett gap mellan gudsnamnets kontexter · 
och den rot som man vanligen förknippat 
namnet med. 

Ett nytt försök till ett samlat grepp på 
Sebaot-problemet gjordes av Mettinger 
(1982: A). Gudsnamnet placeras här in i 
en bestämd livsmiljö: det salomoniska 
templets sammanhang. Templets karak-
tär av mötesplats mellan himmel och jord 
ger en ledtråd till förståelsen av elementet 
~ebaJot: det har något att göra med den 
himmelska skaran (~aba)) inför tronen. 
Vidare klargöres betydelsen av miljön i 
Silo under domartiden för termens upp-
komst. De argument som andra forskare 
anfört för att Sebaot-namnet skulle ha ett 
kanaaneiskt ursprung visar sig vid en 
granskning bero på en missuppfattning 
av ett par nyckelställen i de ugaritiska 
texterna. 
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KAPITEL 8 

Gud som ''Förlossaren'', 
''Frälsaren'' och ''Skaparen'' 
- Om namnen på Gud 
hos Trösteprofeten 

Vi har studerat "fädernas Gud' och de olika El-namnen i patriark-
texterna. Vi har sett hur JHWH-namnet kom i bruk i samband med 
Mosetiden och exodus-dramat och hur mötet med kanaaneisk religi-
on i Kanaan ledde till att nya gudsbeteckningar började användas, 
"den levande Guden", "Konungen" och "Herren Sebaot". Vi har 
noterat hur Sebaot-namnet fungerade som lösenord och lystrings-
signal i tempelmiljön i Jerusalem. 

I det här kapitlet skall vi nu ta steget till exilstiden, dvs den babylo-
niska fångenskapens era. Det besegrade och deporterade folket nåd-
des nu av ett nytt gudomligt tilltal. Profeten i Jesaja 40- 55 har just 
denna adressering till exilstidens Israel. Templet ligger i ruiner (Jes 
44:26-28; 51:3; 52:9). Viktiga grupper inom befolkningen har depor-
terats (42:22). Den ledande supermakten heter inte längre Assyrien, 
som på Jesajas tid, utan Babylonien (43:14; kapitel 47; 48:14, 20). 
Och den som skall bli Babytoniens överman, perserkungen Kores 
(Cyrus), har redan börjat sitt segertåg (44:28; 45:1; jfr även 41:2; 
45:13; 46:11; 48:14). 

Jesaja 40- 55 utgör ett separat textbloc k, omramat av två maje-
stätiska utsagor om Guds ord. Dessa kapitel presenterar ett hoppets 
budskap till det krossade Israel. Profeten talar om en Gud som ver-
kar befrielse och nyskapelse. Detta gäller alldeles oavsett hur vi stäl-
ler oss till författarfrågan. Jag kan nämna att jag som ung student 
i fromt nit länge försökte mobilisera invändningar mot teorin om en 
Andre Jesaja (Deutero-Jesaja). Att efter ytterligare ett par decenni-
ers arbete med dessa och andra texter ännu framhärda i denna för-
svarsposition skulle för mig vara att slåss mot förnuftet. Teorin om 
en Andre Jesaja är och förblir en teori, men det är en teori som har 



en betydande "förklarings-kapacitet", dvs den löser betydligt fler 
problem än den skapar. Den kan inte sägas vara vederlagd av Döda-
havsrullarna, eftersom dessa texter är flera århundraden senare än 
exilstiden och den anonyme profeten. Denne till namnet okände 
profet kommer vi att tala om som Trösteprofeten från exilen. Han 
står bakom kapitel 40-55 (och kanske även kapitel 35 och 60- 62) 
i Jesajaboken. 1 

När man sett hur profeten Jesaja går in för Sebaot-beteckningen 
som sitt viktigaste gudsnamn, blir man naturligtvis nyfiken på hur 
Trösteprofeten talar om Gud. 2 Namnet "den Helige" eller "Israels 
Helige" förekommer 14 gånger2a och Sebaot-beteckningen 6 gång-
er. Båda utgör förbindelseled med Jesaja. Mera lönande är det att 
studera det som är nytt och säreget hos Trösteprofeten, nämligen 
hans användning av särskilda beskrivande particip som beteckning-
ar för Gud.Ett par exempel: "Så säger Gud, Herren, han som har 
skapat himmelen och utspänt den, han som har utbrett jorden med 
vad som alstras av den, han som har givit liv åt folket som är på 
den ... " ( 42:5). "Så säger Herren, din förlossare, han som danade dig 
redan i moderlivet..." (44:24). · 

I grundtexten blir man lätt varse detta speciella sätt att tala om 
Gud. Vad jag kursiverat i citaten är lätt igenkännliga participformer 
av olika hebreiska verb. En forskare har räknat ut att det är 34 olika 
verb, som på detta sätt användes om Gud, och att dessa "Guds-
particip" förekommer sammanlagt 88 gånger i Jesaja 40- 55. 3 Vi 
står alltså inför ett fenomen som i hög grad sätter sin prägel på dessa 
kapitel. 

I vår tidigare framställning har vi gång på gång betonat samban-
det mellan situation och gudsbild. När vi nu granskar "Guds-
participen" hos Trösteprofeten, skall vi återigen betona samma 
aspekt. När Trösteprofeten förkunnar sitt evangelium, riktar han 
detta budskap rakt in i den historiska katastrofens djupaste mörker. 
Han talar till ett folk som är krossat, ett folk över vilket historiens 
hjul gått fram som en ångvält. Templet låg i ruiner och kungen och 
en lång rad andra nyckelpersoner var deporterade. Flera olika bibel-
böcker ger oss handfast information om katastrofen (2 Kung 25; J er 
39- 44; Jer 52; Klag l - 5). 

Vi bör göra klart för oss att detta var en kris som inte bara gällde 
de yttre, materiella levnadsvillkoren. Exilskatastrofen innebar dess-
utom gudstrons djupaste prövning.4 För att förstå detta måste vi 
blicka bakåt. Kungatidens teologi kan betecknas som en ellips med 
två brännpunkter: Sionslöftet och Davidslöftet. 5 

Sionslöftet handlade om Guds närvaro i sitt tempel på Sion och 
om stadens okränkbarhet, garanterad av Gud själv (Ps 46:5-8; 48:4 
etc). Nu ligger i stället stadens murar i ruiner, och hedningarna har 
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skövlat Guds boning, templet på Sion (Klag 2:15; 4:12; 5:17-18; Ps 
137). 

Davidslöftet var löftet om att det alltid skulle sitta en man av den 
utkorade Davidsätten på Jerusalems tron (2 Sam 7:16; Ps 89:4-5). 
Nu, under exilen, var verkligheten av helt annan innebörd (2 Kung 
25:5-8; Klag 4:20; Ps 89:39). 

BABYLONISKA RIKET 

• Nt~bulcad~ssars invarioner 
111 Judtsko kn9sfån!f1r fo"rria fil/ Bahylt1f7 

Decennierna efter år 586 f Kr innebar för Israel de gudomliga löf-
tenas djupaste kris. Verkligheten själv tycktes leverera en massiv ve-
derläggning av de gudomliga löftenas utfästelser. De var gamla 
guldkantade papper som i det stora sammanbrottets tecken hade 
sjunkit till ett marknadsvärde som var lika med noll. Nu gjorde fol-
ket den upplevelse som står som ett klassiskt paradigm för gudstrons 
kris: upplevelsen av Guds frånvaro och av Guds tystnad Ufr Ps 
44:1-3, 10, 24-25; Ps 74:1, 10, 22). Tvivlet spirade. Man ifrågasatte 
visserligen inte Guds existens. Gud-är-död-teologin skulle aldrig ha 
haft någon framgång i det gamla Israel. Däremot tvivlade man på 
hans vilja att hjälpa och på hans förmåga att göra det. 6 Var inte ba-
byloniernas militära seger ett bevis för att Babels gudar var de star-
kare? NärTrösteprofeten talar till sitt folk, märker man hur han rik-
tar sig mot öppet formulerat tvivel på Guds makt och Guds omsorg. 
Han citerar folkets tvivel: "Han [Gud] har inga händer" (45:9). 
"Min väg är fördold för Herren och min rätt är försvunnen för min 
Gud" (40:27). "Herren har övergivit mig, Herren har glömt mig" 
(49:14). 



Detta leder oss till en viktig insikt: Trösteprofetens budskap i Je-
saja 40- 55 skall förstås som ett svar på tvivlets förtvivlade frågor. 
Dessa kapitel är adresserade till ett Israel som befinner sig "längst in 
i ångesten". 

Två punkter är viktiga att komma ihåg, då det gäller Trösteprofe-
tens budskap till sitt folk. För det första: förTrösteprofeten är exilen 
ingalunda tecknet på Guds vanmakt. Han ställer en helt annan dia-
gnos på den historiska situationen. Det nationella sammanbrottet 
utgör för honom istället den yttersta konsekvensen av Israels synd: 
"Vem har lämnat Jakob till skövling och Israel i plundrares våld? 
Har inte Herren gjort det, han mot vilken vi har syndat..." (Jes 
42:24). Detta inskärper Trösteprofeten gång på gång {les 42:18-25; 
43:22-28; 50:1-3), och det blir en av exilstidens viktigaste teologiska 
insikter (Jes 57:17; 59:1-2; Klag 1:14, 18; 2:17; 5:7). 7 Därmed har 
Trösteprofeten definierat situationens innebörd. 

För det andra: den babyloniska fångenskapen skulle inte bli slut-
stationen för Israels folk. Trösteprofetens uppdrag är att förkunna 
frihet för de fångna. Gud har tigit och dolt sitt ansikte, men nu skall 
han ingripa. På den betonggråa fängelsemuren målar profeten för 
sitt folk upp en väldig alfreskomålning med färger av suggestiv lys-
kraft. Och det märkliga med denna målning är att den ger en dub-
belexponering av två motiv: befrielsen ur Babel och uttåget ur Egyp-
ten. Befrielsen upprepar och överbjuder den första exodus. Ännu en 
gång kommer Gud att klyva klippan och skänka vatten i ödemarken 
(Jes 48:20-21; jfr 2 Mos 17:6). Han som en gång gjorde "en väg i ha-
vet, en stig i väldiga vatten", han kommer nu att bana "en väg i ök-
nen" (Jes 43:16-21). Israels Gud går både bakom och framför sitt 
folk när det drar ut, och denna gång är det inte en flykt som sker med 
hast (Jes 52:11-12; jfr 5 Mos 16:3). I Trösteprofetens förkunnelse spe-
lar alltså exodus-typologin en viktig roll. 8 

Trösteprofetens budskap är således ett gudomligt löfte om befriel-
se. När vi nu vänder oss till "Guds-participen" hos Trösteprofeten, 
visar det sig att det är frågan om beteckningar för Gud som i sig själ-
va förmedlar detta centrala budskap. Ett studium av dessa "Guds-
particip" leder oss sakta men säkert in i det allra heligaste i Tröste-
profetens teologiska helgedom. 

Med hjälp av den statistik som erbjudes i den amerikanske forska-
ren earroll Stuhlmuellers förnämliga studie Creative redemption in 
Deutero-Jsaiah (1970: A: 268-271) kan vi lätt överblicka de 34 verb 
som på detta sätt användes som "Guds-particip". De kan väsentli-
gen föras till två olika grupper, som vi i det följande kommer att be-
handla i tur och ordning: Å ena sidan har vi sådana som talar om 
Gud som befriaren. Hit hör främst participen go)e/ (1917: "förlos-
sare"), ett ord som förekommer 10 gånger hos Trösteprofeten, och 
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mosiac (1917: "frälsare"), ett ord som förekommer 5 gånger. Å and-
ra sidan har vi sådana ord som talar om Gud som skaparen. Termi-
nologin är här rätt varierad hos Trösteprofeten, men den är lätt att 
känna igen från andra skapelsetexter i GT. Det är participen av heb-
reiska verb för "skapa', "dana", "göra", "utspänna" etc. 

Om man utifrån "Guds-participen" skulle beskriva Trösteprofe-
tens gudsbild, kan man säga att det väsentligen är två olika sidor av 
Guds väsen som kommer till uttryck: Gud son:zfrälsare och Gud som 
skapare. När vi ser hur frälsning och skapelse kopplas samman, blir 
vi naturligtvis nyfikna: Hur ser det inre samband ut som vi hos Träs-
teprofeten anar mellan Gud som frälsare och Gud som skapare? 

l. Gud som "Förlossaren'~ goel 

Gud som ''Frälsaren'' 

Hos Trösteprofeten förekommer 5 gånger 
det hebreiska ordet mosiac. Detta är en 
form av verbet fäsac, "rädda", "frälsa". 
Närmare bestämt är det ett hifil particip 
med betydelsen "han som räddar", "han 
som frälsar". Beläggställena förtecknas 
sist i denna ruta. 

En rad viktiga teologiska termer i GT 
har en bakgrund i rättslivets språkbruk. 
Så är t ex fallet med berU, hebreiskans ord 
för "förbund", ett ord som har en "pro-
fan" användning inom kontraktsrätren. 
Liknande är fallet med mosiac. När nå-
gon i Israel blev utsatt för övervåld, röveri 
eller någon annan oförrätt upphävde han 
eller hon ett "rop". De som hörde detta 
var skyldiga att ingripa. Terminologin för 
detta ropande var ~acaq (verb) respektive 
~~äqah (nomen). Den är belagd bl a i 5 
Mos 22:24, 27 och J o b 19:7. Med närmare 
adressering till kungen i landet förekom-
mer detta "rättsrop" i l Kung 20:39; 2 
Kung 6:26 och 8:3, 5. 

Här kommer nu mosiac in i bilden. 
Den som hör ett sådant rättsrop och ingri-
per, han är mosiac, "den som räddar". 
Med syftning på människor förekommer 
denna term i dylika sammanhang i 5 Mos 
22:27; 28:29, 31 och på vissa ställen i Do-
marboken (3;9, 15; 10:10-14; jfr även Jes 
19:20 och Neh 9:27). 

Termen användes emellertid också för 
att beteckna Gud som den som ingriper 
och räddar som svar på "rättsropet" från 
våldets och oförrättens offer. Beläggstäl-
lena i Trösteboken (Jesaja 40- 55) är fle-
ra än i någon annan enskild bibelbok. 
Detta framgår av följande översikt: 

• Jesaja 40- 66: Jes 43:3, 11; 45:15, 21; 
49:26; 60:16; 63:8. 

e Profeterna i övrigt: J er 14:8; Hos 13:4. 
e Psaltaren: Ps 7:11; 17:7; 18:42 ( = 2 

Sam 22:42); 106:21. 
e Prosalitteraturen: l Sam 10:19, 2 Sam 

22:3. 

Litteratur: Boecker (1964: 61-66). 
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Det ena av de två nyckelord, som profeten använder för att tala om 
Gud som räddaren är mosiac, ett particip av verbetfilsac med bety-
delsen "räddare", "frälsare". Detta ord studeras i en separat fakta-
ruta (se faktaruta 21). Det andra nyckelordet är go:>ef, ett ord som vi 
här skall ta upp till en mera ingående granskning. 9 

Med ordet golef har profeten valt en term från Israels juridiska 
ordförråd. Det handlar om olika former av friköpande, och goJef 

betecknar den person som utför denna akt (1917: "förlossare"). Nu 
råkar det vara så, att vi har två olika hebreiska verb som betyder "fri-
köpa". I 5 Moseboken finner vi verbet padäh om hur Gud "frikö-
per" Israel ur fångenskapen i Egypten (15:15; 21:8 etc). Trösteprofe-
ten känner självfallet till detta verb (Jes 50:2; 51:11). Likväl föredrar 
han ett annat, nämligen verbet ga·)al och dess participform glPel. 

Totalt använder Trösteprofeten denna ordrot 17 gånger (l O gånger är 
det participformen och 7 gånger andra former av verbet). 

Vad är det som gör att Trösteprofeten föredrar ga:>af (go re!) fram-
för padäh, när han talar om gudomligt friköpande? -Den schweiz-
iske forskaren 1.1. Stamm (1940: 27-45) har presenterat en studie 
över de båda verben. Verbet padäh är en mera neutral handelsrättslig 
term. Verbet ga 1al (och participet go 1el) hör däremot hemma inom 
familjerättens område. När personen A friköper personen B gör han 
detta på grund av en redan existerande släktförbindelse, som gör det 
till hans rätt och plikt att handla. Man kan uttrycka saken så, att ver-
bet padäh lägger tonvikten vid det pris som betalas vid en viss trans-
aktion Ufr l Sam 14:45), medan ga:>af understryker blodsbandet 
mellan befriaren och den befriade. En titt på go:>e/-befrielsen i GT:s 
lagar visar hur just släktförbindelsen betonas. Denna typ av frikö-
pande förekommer huvudsakligen i tre olika fall. 

(l) Först och främst har vi fri kö pandet av slavar. Om en israelit ha-
de måst sälja sig som slav, var det en skyldighet för hans närmaste 
släktingar att "lösa ut" (ga 1al) honom (3 Mos 25:47-55): "Någon av 
hans bröder må lösa honom, eller också må hans farbroder eller 
hans farbroders son lösa honom ... " (v 48f). Denna skyldighet åvilar 
alltså manliga släktingar i fallande ordning: bror, farbror, kusin etc. 

(2) Ett annat fall är friköpandet av släktjord (3 Mos 25:23-34). 
Om någon kom på obestånd och tvingades sälja av något av sin 
släktegendom, då var det "hans närmast ansvarige släkting" (goret, 

v 25) som skulle ingripa och "återbörda" jordegendomen. 
(3) Ett tredje fall är go:>ef-befrielsen ur änkeståndet. Visserligen 

använder lagarna här en annan terminologi (5 Mos 25:5-10), men be-
rättelsen i Ruts bok talar uttryckligen om hur Boas handlar som 
go 1el och därvid påtager sig släktingens förpliktelse att gifta sig 
med änkan och ge henne barn (Rut 4). 

Genom sin tonvikt på släktskapsbandet har ga 1al (och go)el) en 
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varmare färgton än sin granne på språkets karta, padäh. Detta är sä-
kert en väsentlig orsak till att Trösteprofeten gjorde detta val. När 
Gud handlar som go 'el och befriar sitt folk från fångenskapen i 
Babel, då jämförs han med släktingen som ingriper och räddar sin 
frände. 10 Föga underligt då att Gud i en och samma vers kan beskri-
vas som ,fader, och ''förlossare, (Jes 63:16). 

Hos Trösteprofeten är det särskilt två texter som bör uppmärk-
sammas i detta sammanhang. Det ena avsnittet är Jes 43:1-7. Vad 
som här säges skall förstås mot bakgrunden av go'el-befrielsen av 
slavar. De deporterade israeliterna framstod just som en samling sla-
var. Men nu talar Gud till de fångna: ,Frukta inte, ty jag har befriat 
[ga'al] dig, jag har kallat dig vid ditt namn, du är min, (Jes 43:1). 
Det juridiska bildspråket skymtar också i v 3: ,Jag ger Egypten till 
lösepenning för dig, Etiopien och Seba i ditt ställe:' 

En sak som också måste noteras är avsnittets litterära genre. 11 För 
att få rätt perspektiv på denna måste vi göra en utvikning till Psalta-
ren. Den som kom till templet för att bedja kunde använda sig av fär-

Gud som ,,Förlossaren,: Beläggställena 
En av de allra viktigaste gudsbeteckning-
arna hos Trösteprofeten (Jesaja 40-55) är 
go'el. Gud beskrivs därmed som Israels 
,befriare,. Det är en bild som har juridisk 
bakgrund och som analyseras i detta ka-
pitel. I den här faktarutan överblickar vi 
termens förekomst som gudsbeteckning. 

Ordet glPel är ett particip av verbet 
gci'al, ,lösa ut,, ,friköpa, och betyder 
ungefär "den friköpande", "han som be-
friar" (1917: "förlossaren"). Trösteprofe-
ten använder flitigt denna terminologi 
(totalt 17 gånger): 

e Trösteprofeten använder participet 
gli'el 10 gånger: Jes 41:14; 43:14; 
44:6, 24; 47:4; 48:17; 49:7, 26; 54:5,8. 

• Trösteprofeten använder andra for-
mer av samma verb om Gud ytterli-
gare 7 gånger: Jes 43:1; 44:22, 23; 
48:20; 51:10; 52:3, 9. 

• Förekomsten av go 'el om Gud utan-
för Jesaja 40- 55 fördelar sig enligt 
följande: Jes 59:20; 60:16; 63:16; Jer 
50:34; Ps 19:15; 78:35; Job 19:25; 
Ords 23:11. 

Även om vissa av dessa ställen möjligen är 
från tiden före exilen (Ords 23:11), är det 
tydligen först hos Trösteprofeten som vi 
möter ett mera intensivt bruk av go'el 
som gudsbeteckning. 

Hos Trösteprofeten användes denna 
terminologi för att tala om hur Gud befri-
ar Israel från den babyloniska fångenska-
pen. Denna befrielse beskrives hos profe-
ten som en ny exodus. Också om den förs-
ta exodus, uttåget ur Egypten, använder 
vissa texter verbet ga'al: 2 Mos 6:6; 15:13; 
Jes 63:9; Ps 74:2; 77:16; 78:35; 106:10. 

Litteratur: Statistiken ovan bygger på 
Stuhlmueller (1970 A: 268-271, 273-278). 
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diga formulär som vi brukar kalla för klagopsalmer. Psalm 13 ger ett 
typiskt exempel. Den inledes med (a) en klagan över nöden (v 1-5). 
Därpå följer alldeles oförmedlat (b) ett uttryck för den bedjandes 
frälsningsvisshet (v 6). Denna struktur är typisk för klagopsalmer-
na. Man har nu gissat att en präst eller tempelprofet mellan dessa bå-
da moment uttalade ett gudomligt löfte om hjälp, ungefär som präs-
ten i en högmässa å Guds vägnar tillsäger församlingen gudomlig 
förlåtelse som svar på syndabekännelsen. Detta gudomliga fräls-
ningslöfte (med exegetisk terminologi: "frälsningsoraklet") svarar 
mot den individuella klagopsalmen i Psaltaren Ufr l Sam 1:17). 

Det råkar nu vara så, att forskarna har återfunnit sådana fräls-
ningslöften i ett antal texter hos Trösteprofeten (Jes 41:8-13; 41:14-16; 
43:1-7; 44:1-5). Här finns vanligen gudomliga tillsägelser av typen 
"frukta icke", "jag är med dig". Vad som nu är speciellt tänkvärt är 
följande förhållande: Det s k "frälsningsoraklet" är en texttyp som 
riktar sig till den enskilde individen; det svarar ju mot den individu-
ella klagopsalmen. Men hos Trösteprofeten fungerar denna texttyp 
på ett nytt sätt. Detta ser vi tydligt i Jes 43:1-7, som är ett exempel på 
denna texttyp. Formellt är tilltalet till en individ ("du"/"dig"). Men 
denna individ är Israels folk (v 1). Frälsningsoraklet riktas här till 
Guds folk, till Israel. De till synes triviala observationerna om text-
typen öppnar vår blick för nya djup i texten: Gud talar till sitt folk 
Israel som vore det en enda individ, och han talar om sig själv som 
dennes nära släkting, dess g<Fel! Nog om Jesaja 43. 

Den andra viktiga texten är Jesaja 54:1-10, där vi två gånger åter-
finner ordet g7Pel (v 5, 8). Här är det emellertid inte frågan om 
g(J'e/-befrielsen av slavar. Den bakomliggande bilden handlar om 
någonting annat: 

Frukta inte, ty du skall ej komma på skam. 
Blygs inte, ty du skall ej bli utskämd. 
Nej, du skall få glömma din ungdoms skam, 
och ditt änkestånds vanära skall du inte mer komma ihåg. 
Ty den som har skapat dig är din man, han vilkens namn är 

Herren Sebaot, 
och Israels Helige är din förlossare [go'ell, han som kallas 

hela jordens Gud. (Jes 54:4-5) 

Med en poetisk metafor skildras Israels exil här som dess änkestånd. 
Israels söner har förblött på slagfältet. Israel var som en barnlös än-
ka. Den änka som barnlös framlevde sitt liv var i en svår situation. 
Det sociala skyddsnätet utgjordes ju främst av maken och de barn 
som skulle sörja för hennes ålderdom. 

I de citerade verserna går det dock en röd tråd mellan ordet "än-
kestånd" i v 4 och gcPel i v 5. Herren ingriper och genomför vad vi 
kan kalla för g(Pe/-befrielsen ur änkeståndet (se s 159). Den väl-
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kända symboliken brudgum- brud för förhållandet mellan Herren 
och Israel har här fått en intressant tillspetsning. Herren är inte bara 
brudgum. Han är dessutom glPel. Han räddar Israel ur en situation 
som utan honom skulle vara absolut hopplös. Han ger nytt liv, nya 
barn och en ny framtid åt sitt sargade folk. Och detta utgör den sak-
liga motiveringen för textens hymniska inledning (v 1-3). 

Om vi nu blickar ut över boken i stort (Jesaja 40- 55), gör vi en 
viktig observation. Israel hade klagat över att vara förgätet och över-
givet av sin Gud. "Min väg är fördold för Herren", heter det i 40:27. 
Och längre fram finner vi orden "Herren har övergivit mig, Herren 
har glömt mig" (49:14). Här svarar Gud med bilderna av modern 
som inte kan glömma sitt barn och av älskaren som tecknar den äls-
kades namn i sin handflata (49:15-16). I kapitel 50:1-3 bemöter Gud 
återigen tanken att han skulle ha förskjutit Israel. Skilsmässan var 
bara temporär; något formellt skiljebrev hade ej blivit utfärdat. 

Vi kan beskriva förhållandet så här: mot Israels klagan över att 
vara glömt av Gud själv ställer Trösteprofeten fram bilden av en Gud 
som engagerar sig. Och det bildspråk profeten därvid använder är 
djärvare än det vi finner på de flesta andra håll i GT: bilden av mo-
dern som aldrig kan glömma sitt barn, bilden av älskaren och bilden 
av glPel. Denna senare bild förenar känsla och handling. Den talar 
om hur släktsolidariteten tvingar till handling i ett läge av förtryck 
och nöd. Och resultatet blir ett Guds eget ingripande som leder till 
befrielse ur slaveri och hopplöshet. 

Här stöter vi på ett viktigt problem: om nu en glPel brukar hand-
la på grund av ett existerande släktskapsband, hur ser då det bandet 
ut i fallet med Herren och Israel?- Här leds vi automatiskt över till 
den andra viktiga gruppen av "Guds-particip" hos Trösteprofeten, 
den som talar om Gud som Skaparen. 

2. Gud som "Skaparen" 
Vi kan självfallet här inte ge någon allmän behandling av skapelse-
tanken i GT. I stället begränsar vi oss till vårt delämne: hur Gud med 
olika particip beskrives som skapare och vad detta innebär för guds-
bilden i Jesaja 40- 55. Vi organiserar vår framställning kring två 
huvudpunkter, nämligen hur Trösteprofeten talar om Gud som ska-
pare av människan och hur han talar om Gud som skapare av värl-
den och försöker i vår framställning särskilt tillvarata de landvin-
ningar som gjorts i en viktig studie av Rainer Albertz (1974: spec. 
1-53). 



l. Människoskapelsen och Guds omsorg 
"Men nu säger Herren så, han som har skapat [bariP, ptc] dig, 
Jakob, han som har danat Ua~ar, ptc] dig, Israel..." (Jes 43:1). Gång 
på gång talar sådana "Guds-particip" om Gud som skapare av män-
niskan Ufr även Jes 44:2; 45:9, 11; 49:5; 51:13; 54:5). 

Vilken teologisk funktion har dessa skapelseutsagor i Tröstebo-
ken? -Vi får än en gång god hjälp om vi jämför med förhållandena 
i Psaltarens klagopsalmer. Som bedjare gjort i årtusenden, så går 
också Bibelns människor i närkamp med Gud. Man ansätter Gud 
med argument för att han skall ingripa. I de nationella, kollektiva 
klagopsalmerna gör manen historisk återblick: man pekar på hur 

Gud som ''Skaparen" hos Trösteprofeten 

Trösteprofeten använder particip-former 
av flera olika verb för att beteckna Gud 
som Skaparen. 

• Verbet bara), "skapa", är den term 
vi känner igen från l Mos 1:1, 21, 27 
och 2:4. Det användes i GT endast 
med Gud som subjekt och därvid 
nämnes aldrig något material som 
Gud skapar av. Hos Trösteprofeten 
användes participformen av detta 
verb om Gud (1917: "han som har 
skapat") 7 gånger: Jes 40:28; 42:5; 
43:1, 15; 45:7a, 7b, 18. 

• Verbet ja~ar är egentligen en kruk-
makarterm med betydelsen "forma", 
"dreja" (Jer 18:2, 4, 6). Som skapel-
seterm känner vi igen detta verb från 
l Mos 2:7-8, 19. Hos Trösteprofeten 
användes participformen av detta 
verb om Gud 9 gånger: Jes 43:1; 44:2, 
24; 45:7, 9a, 9b, 11, 18; 49:5. 

e Verbet casah är ett allmänt verb för 
"göra". Hos Trösteprofeten användes 
participformen av detta verb om 
Gud 8 gånger: Jes 43:19; 44:2, 24; 
45:7a, 7b, 18; 51:13; 54:5. 

studerar man materialet tematiskt, fin-
ner man att Trösteprofeten talar om Gud 
dels som människoskaparen (Israels ska-
pare) dels som världsskaparen. Dessa två 
teman förekommer merendels i två olika 
texttyper: 

• Gud beskrives som människoskapa-
ren framför allt i texter som utlovar 
Guds frälsning ("frälsningsorakel"): 
Jes 43:1, 7; 44:2; 54:5. 

• Gud beskrives som världsskaparen 
framför allt i texter som har polemisk 
karaktär ("disputationer" och 
"domstolsprocesser"): Jer 40:12-26; 
45:9-13; 48:12-15. En viktig text av 
annan karaktär är 44:24-28. 

Den här förbindelsen mellan tema och 
texttyp blir en viktig nyckel, när det gäller 
att komma åt den djupare innebörden i 
profetens förkunnelse om Gud som 
skaparen. 

Litteratur: För statistik och materialöver-
sikt se Stuhlmueller (1970 A: 268-271). 
För relationen mellan tema och texttyp se 
Albertz (1974: särskilt 7-53). 
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Gud har handlat med sitt folk i forna tider (Ps 44:1-4; 80:9-12 etc). I 
de individuella klagopsalmerna är det ett annat argument man lyf-
ter fram för att väcka Gud till insikt om hans ansvar: den bedjande 
talar om hur han personligen är skapad av Gud och totalt beroende 
av honom (Ps 22:10-11; 71:5-6; jfr även Job 10:3, 8-12, 18). 

Hos Trösteprofeten har vi inga klagopsalmer, men vi har funnit en 
litterär typ som är besläktad med dessa, nämligen "frälsningsorak-
let" (som svarar mot det frälsningslöfte som en präst meddelade den 
bedjande). Och det är särskilt i sådana avsnitt som profeten talar om 
Gud som skapare av människan (Jes 43:1, 7; 44:2; 54:5). 

Detta visar vad det djupast sett handlar om. När klagopsalmens 
bedjare utgjuter sin förtvivlan inför Gud, då finner han sin trygg-
hetsgrund i ett enda basfaktum: han är skapad av Gud; detta kan 
han falla tillbaka på. Och omvänt: närTrösteprofeten å Guds vägnar 
talar tröst till sitt lidande folk, då talar han om gudsrelationens ur-
grund: du är skapad av mig; detta är garantin för att jag som är Gud 
skall ingripa. 

Slutsatsen är klar: när Trösteprofeten talar om Gud som "han 
som har skapat dig", då handlar det om den Gud som från begynnel-
sen har en speciell relation till sitt eget verk, om den Gud som har 
omsorg om och ansvar för sin skapelse. Det är utifrån denna bas som 
Gud agerar, då han handlar som Israels go "Je!. 

En språklig detalj bör noteras. Flera gånger möter vi formuleringen 
jo~er mibbe{en (les 44:2, 24; 49:5). Frågan är vad som här ligger i 
prepositionen min. Vår svenska översättning från 1917 översätter här 
"han som danade dig redan i moderlivet". Man har alltså tolkat ut-
trycket momentant, om en engångshändelse i det förflutna. Uttryc-
ket har dock snarare pågående, durativ aspekt: "han som danar dig 
alltifrdn moderlivet". 12 Hela människolivet, alltifrån början, omfat-
tas av Guds skapande. GT skiljer inte som vi senare tiders människor 
mellan Guds skapande och upprätthållande verksamhet. Han som 
tände människolivet är den som med sitt ständiga skapande alltjämt 
upprätthåller detsamma. 

Ordet om Gud som människans skapare är hos Trösteprofeten for-
mellt sett riktat till en individ. Rent sakligt är adressen emellertid till 
ett helt folk, till Israel U fr "han som har danat dig, Israel" i 43:1). För 
Israel innebar sammanbrottet och exilstiden den stora krisen, en kris 
som också var de gudomliga löftenas kris, Sionslöftets kris och Da-
vidslöftets kris. Vad vi nu bevittnar hos Trösteprofeten är något av en 
teologisk frontförkortning. Den nya stödjepunkten konstitueras av 
skapelsens grundfaktum. Här finner Israel en yttersta arkimedes-
punkt för sin tro. 



2. Världsskapelsen och Guds makt 
I min framställning har jag lagt i sär skapelsen av människan och 
skapelsen av världen. 13 Dessa två skapelseteman hör ytterst hemma 
inom olika texttyper, och i texternas budskap har de olika funktion. 

Skapelsen av människan lyfts fram i k/agopsalmen och det där-
emot svarande frälsningsoraklet. Vad det handlar om är Guds om
sorg, hans vilja och förpliktelse att ingripa på nytt. 

Vad är det då för texter som talar om skapelsen av himmel och 
jord, om världsskapelsen? -Självfallet finner vi detta i urhistorien, 
närmare bestämt i l Moseboken l. Men världsskapelsen spelar ock-
så en viktig roll i andra texter och då framför allt i Psaltaren. Tittar 
vi närmare på dessa psalmer visar det sig att det är frågan om hym
ner(Ps 24; 146; 148; J er 10:12-16 etc). Den aspekt av Guds väsen som 
står i centrum i texter som dessa är Guds makt. Och det är denna si-
da hos Gud som lyfts fram, när Trösteprofeten talar om Gud som 
världens skapare. 

I en berömd uppsats om skapelsetron i GT har Gerhard von 
Rad 14 talat om hur skapelsetron hos Trösteprofeten trätt i tjänst hos 
frälsningsförkunnelsen. Profeten talar om Guds makt som skapare 
av himmel och jord för att därmed ge en solid bas åt sitt budskap om 
befrielse ur fångenskapen. Den Gud som skapat världen, han är 
också mäktig att ge frihet åt de fångna. Så kan man säga att skapel-
semotivet hos Trösteprofeten har en soterialogisk funktion (av grek 
soteria, "frälsning"). 

Detta är en riktig och viktig iakttagelse. Rolf Rendtorff 15 i Hei-
delberg har bidragit med ytterligare en observation av betydelse i 
detta sammanhang. Gerhard von Rad hade jämfört Trösteprofetens 
förkunnelse med vad vi finner i Psalm 136. Denna psalm har två hu-
vuddelar. Den första talar om skapelsen av himmel och jord och om 
hur Gud placerar de stora himlakropparna på himlavalvet. Denna 
första del handlar alltså om världsskapelsen (v 5-9). Den andra hu-
vuddelen (v 10-25) går över till någonting nytt. Här berättas det om 
uttåget ur Egypten, om undret vid Röda havet och om intåget i Ka-
naan. Psalmen kombinerar alltså skapelse och frälsningshistoria. 

Samma kombination föreligger hos Trösteprofeten, men Rend-
tor-ff pekar här på en viktig skillnad. Denna skillnad blir tydlig när 
man bredvid Psalm 136lägger en viktig text hos Trösteprofeten. Hos 
Trösteprofeten har vi en skapelsetext, som börjar med orden: 

Så säger Herren, din förlossare, 
han som danade dig redan i moderlivet: 
"Jag, Herren, är den som gör allt, 
den som ensam utspänner himmelen 
och utan någons hjälp breder ut jorden:' (Jes 44:24) 
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Detta är själva inledningen, men hur långt sträcker sig egentligen 
detta textavsnitt? - Svaret på den frågan får vi genom att observera 
en litterär finess, som innebär att en text ibland börjar och slutar 
med en likalydande fras ("inclusio"). Orden "den som gör allt" i v 24 
kommer igen, och detta sker i 45:7. Dessutom omramas hela avsnit-
tet av två korta hymner (44:23 och 45:8). 

Vi har alltså att göra med ett avsnitt som omfattar 44:24-45:7. 
I denna text finner vi samma motivkombination som i Psalm 136. 
Efter ett anslag som uttrycker skapelsemotivet övergår texten ome-
delbart till frälsningshistorien. Men här kommer också skillnaden 
fram. Psalm 136 är av olika tecken att döma en rätt sen psalm, kan-
ske från exilstiden. Denna psalm låter emellertid skildringen av 
frälsningshistorien avslutas redan med intåget i Kanaan. Frälsnings-
historien tycks vara något som hör till det längesedan förflutna. 
Psalmistens eget nu står på något sätt utanför. 

I vår profettext finner vi något helt annat. Herren gör lögnprofe-
ter och spåmän till dårar men vidmakthåller sitt eget profetiska ord 
(44:25-26), heter det i ett par verser som ger en snabb antydan om 
Guds frälsningshistoriska handlande. Men detta gudshandlande 
koncentreras därpå till en specifik brännpunkt: nuet! "Jag är den 
som säger om Jerusalem: 'Det skall bli bebott.' ... Jag är den som 
säger om Kores: 'Han är min herde, han skall fullborda min 
vilja ... '. "(44:26-28). Sen fortsätter texten med att tala om hur Gud 
insätter perserkungen Kores i hans ämbete. 

Detta är själva poängen i textens speciella kombination av två oli-
ka enheter, först en räcka particip som börjar med att tala om Gud 
som skaparen (44:24-28), därpå avsnittet om hur Gud insätter Kores 
(45:1-7). Kung Kores makttillträde är en händelse på samtidshisto-
riens scen. Men denna historiska händelse ställs in i ett speciellt 
perspektiv: den ses som ett resultat av skapargudens verksamhet. 
Den är verkad av den Gud som formar jordens öden alltifrån dess 
skapelse intill detta nu. 

För gudsfolket var det alltid en frestelse att begränsa det fräls-
ningshistoriska perspektivet till det längesedan förflutna, till uttåget 
ur Egypten och erövringen av Kanaan. Med ryggen mot färdrikt-
ningen blickade man trånsjukt bakåt mot de fornstoradar som man 
obönhörligt fjärmade sig från. Trösteprofeten väcker emellertid sitt 
folk till en ny insikt: Guds tempus är också presens och futurum! 
Även nuet och framtiden utgör delar av Guds maktområde. Det kan 
noteras att denna synpunkt får en särskild markering i Jes 43:16-21. 
Avsnittet i fråga talar om befrielsen ur Babel som en ny upprepning 
av den första exodus. Men Israel skall inte nostalgiskt blicka bakåt 
mot Guds forntida frälsningsingripande: 



Tänk inte på vad förr har varit, 
bry er inte om vad fordom har skett. 
Se, jag vill göra något nytt. 
Redan nu visar det sig- märker ni det inte? 
Ja, jag skall göra en väg i öknen, och strömmar i ödemarken ... 

(Jes 43:18-19) 

Så har ordet om Gud som världens skapare sin särskilda roll i Träs-
teprofetens budskap. Det handlar om en Gud som har makt. Och 
denna makt sträcker sig in i nuet, ja in i framtiden. 

Samma grundmönster som vi funnit i Jes 44:24-45:7, alltså (a) 
en utsaga om Gud som världsskaparen som direkt följs av (b) en ut-
saga om nuets historiska skeende, förekommer också på andra stäl-
len i boken. Avsnittet i 45:9-13 är till sin texttyp en s k "disputation", 
dvs Gud går här till rätta med Israels invändningar och tvivel. Texten 
ger flera citat från Israels klagande protester mot sin Gud (v 9-10). 
Men Gud själv bemöter detta tvivel, och detta sker med en utsaga 
om hans makt som skapare: "Det är jag som har gjort jorden och 
skapat människorna på den. Det är mina händer som har spänt ut 
himmelen ... " (v 12). Denna skapelseutsaga följes direkt av en utsaga 
om vad Gud gör i detta nu, ord som måste syfta på vad han verkar 
genom perserkungen Kores: "Det är också jag som har låtit denne 
uppstå i rättfärdighet, och alla hans vägar skall jag göra jämna. Han 
skall bygga upp min stad och släppa mina fångar lösa ... " (v 13). -
Samma mönster upprepas även i 48:12-15 (jfr 40:12-26). 

Innan vi lämnar skapelse-motivet skall vi kort notera en viktig 
aspekt av detta. Trösteprofeten har också något att säga om själva 
instrumentet för Guds skapande aktivitet: Gud skapar genom sitt 
ord. 16 Boken omramas av två majestätiska utsagor om Guds ska-
pande ord. I bokens prolog heter det: "Gräset torkar bort, blomstret 
förvissnar, men vår Guds ord förblir evinnerligen" (40:8). I bokens 
slutpartijämföres Guds ord med objektiva meteorologiska fenomen 
som har välkända effekter för människan, nämligen regnet och snön 
som vattnar jorden så att den kan ge sin gröda: " ... så skall det också 
vara med ordet som utgår ur min mun: det skall inte vända tillbaka 
till mig fåfängt, utan att ha verkat vad jag vill och utfört det som jag 
hade sänt ut det till" (55:10-11). 

Guds skapande ord spelar också en viktig roll i en text som vi ovan 
hade anledning att gå in på mera i detalj, nämligen 44:24ff. Här fö-
rekommer tre gånger formuleringar som "jag är den som säger om 
Jerusalem: 'Det skall bli bebott'", eller "jag är den som säger till 
havsdjupet: 'Sina ut'" eller återigen "jag är den som säger om Ko-
res: 'Han är min herde'" (44:26-28). Hebreiskan har här particip av 
verbet för "säga", hlPomer, vilket ger fasthet och pregnans åt for-
muleringarna. Formuleringarna talar om gudomliga befallningar, 

167 



168 

som omedelbart följs av verkställighet. Man kommer att tänka på 
det gudomliga "varde" som vi möter i Bibelns första kapitel. 

Vi kan därmed sammanfatta resultaten av vår genomgång av de 
ställen hos Trösteprofeten där Gud med olika particip kallas för Ska-
paren. (l) Å ena sidan har viTrösteprofetens förkunnelse om Gud 
som människoskaparen. Denna hör särskilt hemma i texter som vill 
inspirera till tro och förtröstan på Gud: eftersom Gud är Israels ska-
pare föreligger från begynnelsen en Guds egen förpliktelse mot sitt 
folk. Här finner vi själva basen för Guds go je/-handlande mot Isra-
el; go)e/ var ju den nära släktingen som hade rätt och plikt att gripa 
in och hjälpa i ett nödläge. (2) Å andra sidan har vi de ställen som ta-
lar om Gud som världsskaparen. Detta motiv förekommer särskilt i 
texter som vill väcka Israel till medvetande om Guds förmåga och 
makt. Vi noterade kombinationen av skapelse och frälsningshistoria 
och betonade särskilt hur frälsningshistorien aktualiseras och upp-
dateras: den omfattar även nuet och framtiden. 

I inledningen till den här boken erinrade jag om hur Claus Wester-
mann i den gammaltestamentliga gudsbilden fann två brännpunk-
ter: å ena sidan den frälsande Guden som gör momentana ingripan-
den mer eller mindre "lodrätt från ovan", den Gud som handlar i 
frälsnings historien, å andra sidan den skapande Guden som med sin 
välsignelse verkar "horisontellt" i sin värld, immanent i förloppet, 
då släkte följer på släkte. Den förra aspekten betonas i GT:s historis-
ka litteratur, den senare i t ex Psaltarhymner. - I vårt studium av 
"Guds-participen" hos Trösteprofeten har vi bevittnat något som är 
av fundamental teologisk betydelse: här möter vi en bild av Gud, där 
dessa båda sidor förenas på ett sätt som gör bilden flerdimensionell. 
Trösteprofetens centrala budskap handlar om befrielse ur exilens 
förbannelse, alltså om frälsning, men detta frälsningslöfte har sin 
garanti i den omsorg och makt som Gud demonstrerat i sin egenskap 
av skapare. 



KAPITEL 9 

J o b och hans Gud 

Vårt studium av GT:s gudsbild har följt de olika gudsnamnen. Nu 
skall vi i ett sista kapitel frångå denna arbets princip. Vi skall studera 
gudsbilden i en bibelbok där olika gudsbilder brytes mot varandra, 
en bok där gudsfrågan ställs på sin absoluta spets. Jag tänker natur-
ligtvis på Jobsboken. studiet av Job bildar den givna slutpunkten i 
en framställning om GT:s gudsbild. 

Boken om Job är boken med GT:s brantaste poesi. Som ett väldigt 
Mount Everest tornar den upp sig för bibelläsaren, och för bibel-
forskaren utgör denna bok en ständig utmaning. 1 I varje nytt kapi-
tel där Job tar till orda måste läsaren ta sig över orubbliga flyttblock 
av granithårda utsagor om en Gud som i iskall likgiltighet förintar 
både goda och onda, ja som hånler mot de oskyldigas förtvivlan 
(9:22 f). På vägen framåt kan man samtidigt svalka sig med de mest 
sublima formuleringar om Guds majestät och människolivets intig-
het. 

När läsaren omsider har nått bergsmassivets topp, de kapitel i slu-
tet på boken där Gud ur stormvinden talar till Job, då väntar nya 
överraskningar. Den Job som i sin förtvivlan rasat mot både Gud 
och människor får som svar av Herren något som närmast liknar en 
tvåtimmars föreläsning över valda naturvetenskapliga ämnen. Så ta-
lar Gud i kapitel38om hur han fastställt jordens mått, lagt snön och 
haglet i förrådshus och knutit samman Sjustjärnornas knippe. I ka-
pitel39 fortsätter han med något som liknar en kommeriterad inven-
tarieförteckning från ett naturhistoriskt museum. En Gud som till 
synes är ganska ointresserad av människolivets nöd och vånda talar 
till Jo b om diverse djur som korpen, vildåsnan och strutsen. I de två 
följande kapitlen avrundas framställningen med en skildring av två 
ännu mera sällsamma väsen från djurvärlden, nämligen flodhästen 
och krokodilen, i texten kallade Behemot och Leviatan. 

Vad är väl dessa gudstal annat än Guds slutliga erkännande av rik-
tigheten i J obs anklagelse, ett definitivt bevis på Guds suveräna lik-
giltighet? En Gud som i ett själavårdssamtal med den förtvivlade 
Job använder de dyra minuterna åt att diskutera krokodiljaktens 
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vådligheter (40:20 f) eller finesser som flodhästens stolta svansfö-
ring (40:12)- kan en sådan Gud verkligen tas på allvar? 

Och likväl måste läsaren förvånad konstatera, att Job i slutet av 
boken faktiskt menar sig ha fått någon form av svar. Han har nu tätt 
se Gud " med egna ögon" (42:1-6), fått en glimt av den Gud som i ett 
annat sammanhang kallar sig "Jag Är" (2 Mos 3:14). 

Filosofen och diktaren Lars Gustafsson har om Strindbergs Infer-
nokris sagt några tänkvärda ord: " Det kan ibland se ut som om 
Strindbergs lnfernokris, en gång en ensam diktares skrämmande 
kamp och segerrika lösning av fundamentala existentiella problem, 
vuxit ut till ett arbetstillfälle för en helliten högteknologisk fabrik av 
doktorander och docenter." Detsamma kan sägas om Jobsboken. l 
forskarens finmekaniska verkstad blir det lätt så, att de stålblanka 
exegetiska mätverktygen få r oss att falla i förundran inför bokens lit-
terära finesser och språkliga egenheter - men glömma vad det 
framför allt handlar om: en brottning med gudsfrågan som sker un-
der en ensam människas envig med människolivets ofrånkomliga 
utmaningar. 

Hur ser då den Gud ut som denna bok ställer läsaren inför?- Så 
formulerar vi den fråga som vi nu skall söka ett svar på. 

Låt oss börja med att tillsammans bläddra igenom Jobsboken och 
erinra oss dess huvuddrag.2 Bokens första två kapitel utgör enpro
log skriven på prosa. Åklagaren (hassä(än) får Gud att ingå det be-
römda vad som skall visa att det finns människor som fruktar Gud 
"för intet", utan att snegla på eventuella fördelar av detta (1 :9). Så 
utlämnas Job i Åklagarens hand och förlorar sin egendom, sina 
barn och sin hälsa. J obs hållning inför olyckorna formuleras i hans 
två " bekännelser": 

Naken kom jag ur min moders li v, 
och naken ska ll jag vända åter dit. 
Herren gav, och Herren tog. 
Lovat vare Herrens namn! (l :21 ) 

Om vi tar emot det goda av Gud , 
skall vi då inte också ta emot det onda? (2:10) 

Ramberättelsen påprosa har sin avs lutning i kapitel42:7-17 där den 
prövade Job återupprättas av Herren . De två prosaavsnitten omra-
mar till sammans ett vä ldigt block, där framställningen till maxi-
mum utnyttjar den hebreiska poesins uttr yc ksmöjligheter. Det är 
den s k dialogdelen (2:11 - 42:6) , som skildrar tvisten mellan Job 
och hans vänner. Detta parti inleds med kapitel3 , som utgör en kla-
gosång, där frågorna om "varför" markerar textens grundstruktur 



(v 11 och 20). Den prövade Job förbannar här sin födelsedag: Må 
den dagen vändas i mörker" (v 4). 

Därefter tar J obs vänner till orda. Elifas, Bildad och Sofar håller 
var sitt tal som i tur och ordning besvaras av Job. Första "ronden" 
fullbordas i kapitel4-14. De två senare "ronderna" omfattar kapitel 
15-21 och kapitel22-31. Efter Jobs slutplädering (jfr 31:35) kommer 
en fjärde vän överraskande in på scenen, Elihu (kapitel32-37). Vän-
nerna har talat. Job har sagt sitt. 

Nu tar den till orda som alltsammans egentligen har handlat om: 
Gud börjar tala. Tvågånger talar han till Jo b "ur stormvinden" (38:1 
ff och 40:1 ff). Som vi redan sett talar h~n båda gångerna om ämnen 
som vid första påseendet förefaller att ha föga eller intet att skaffa 
med dispyten mellan Job och hans vänner i dialogdelen. 

En schematisk översikt över lobsboken får alltså följande ut-
seende: 

1:1-2:10 
2:11-42:6 

kapitel 3 
kapitel 4-14 
kapitel 15-21 
kapitel22-3 1 
kapitel 32-37 
38:1-42:6 

38:1-39:38 
40:1-42:6 

42:7- 17 

ramberättelsens inledning (prolog) 
dialogdelen 
Job förbannar sin födelsedag 
första ronden 
andra ronden 
tredje ronden 
Elihutalen 
de två gudstalen 
första gudstalet 
andra gudstalet 
ramberä/telsens avslutning (epilog) 

Med en viss förenkling skulle man nu kunna säga att det är tre olika 
gudsbilder som i lobsboken bryts mot varandra. Vi kan tala om 
"vännernas Gud", den gudsbild som träder oss till mötes i de tre vän-
nernas tal till Job. Vi kan tala om "lobs Gud" för att sätta en etikett 
på den gudsbild som skymtar fram i den lidande J obs förtvivlade ut-
brott. Och sist men icke minst kan vi tala om "stormvindens Gud", 
ett uttryck som må användas om den gudsbild som formuleras i de 
gåtfulla gudstalen i bokens slut. 

l. Vännernas Gud 
Talar man om gudsbilden i en viss bibelbok, kan man inte bygga sina 
slutsatser på några enskilda citat, ryckta ur sitt sammanhang. Nej, 
det är nödvändigt att skaffa sig ett övergripande perspektiv på de 
texter man studerar. 

Vi har sålunda anledning att fråga oss: Vad är egentligen J obsbo-
kens tema? - Vitt skilda svar har formulerats på det pr~et. 
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Man har menat att boken vill söka ett svar på lidandets mening: li-
dandet som Guds straff över syndaren (vännernas uppfattning). 
som Guds uppfostran av människan Ufr ElihuJ eller som en Guds 
prövning av den rättfärdiges halt U fr prologen). Några har menat att 
boken vill tala om den rä~ta hållningen i lidandet U fr 1:21 och 2:10). 
Andra åter har hävdat att bokens grundläggande fråga gäller lidan-
dets ursprung. Framför allt har man då varit intresserad av Guds roll 
i det mänskliga lidandet: Hur rimmar den rättfärdiges lidande med 
Guds rättfärdighet ochgod het? Så kan man med en amerikansk dra-
matiker formulera lobsbokens dilemma med alternativen: "Om 
Gud är Gud är han inte god; om Gud är god är han inte Gud." En 
god Gud som är maktlös eller en allsmäktig Gud som är kärlekslös. 
Det tycks vara alternativen. 

Låt oss emellertid här avstå från försöket att kort formulera bo-
kens övergripande tema och i stället begränsa utsikten till dispyten 
mellan Job och vännerna (kapitel 3-37). Här är själva tvisteämnet 
uppenbart detta: innebörden i Jobs lidande. Vännerna har ett svar 
färdigt: J obs lidande vittnar om hans synd. 

Vill man kort och enkelt karakterisera vännernas Gud, kan man 
beskriva denne som vedergällningens Herre. Guds huvudfunktion 
blir att vara den som i den mänskliga tillvaron upprätthåller veder-
gällningens lag. 3 Han blir vedergällningsmekanikens iskalle in-
genjör. 

Någon har kallat vedergällningsläran för "den naturliga männi-
skans teologi". 4 Den bygger på en enkellogik av typen "sådan g.är-
ning - sådan lott" eller "sådan fromhet - sådan framgång". Man 
bör inte förbise att vedergällningen är dubbel i den meningen att 
Gud tänkes straffa syndaren men också belöna den rättfärdige. Ett 
belysande exempel på denna dubbelsidighet i vedergällningstänkan-
det föreligger på ett ställe i Psalm 18. Här finner vi satser som "mot 
den fromme bevisar du dig from ... men mot den vrånge bevisar du 
dig avog" (v 21-28). 

J obs vänner baserar både gudsbild och verklighetsuppfattning på 
denna princip. De illustrerar den med bilder från växtlivets område. 
Vi står inför lagen om sådd och skörd: 

Nej, så har jag sett det gå, att de som plöjer fördärv och de som utsår 
olycka, de skördar också sådant. (4:8) 

I Jo b 5:71äser vi i vår översättning (1917) om hur människan är född 
till olycka. Detta verkar i sammanhanget egendomligt. Med bibe-
hållen konsonanttext och ändring av endast vokalerna i ett ord talar 
texten här sannolikt om att "människan avlar ofärd"; olyckan blir 
genom vedergällningen resultatet av människans egna handlingar: 



Ty icke upp ur stoftet kommer fördärvet, 
ej ur marken skjuter olyckan upp; 
nej, människan avlar ofärd, 
såsom eldgnistor måste flyga mot höjden. (5:6-7*)5 

Att detta är den riktiga uppfattningen av detta ställe bestyrkes av en 
formulering längre fram i boken: 

Man går havande med olycka och föder fördärv, 
den livsfrukt man alstrar är ett sviket hopp. (15:35) 

Vännerna understryker att vedergällningsläran inte är deras eget på-
fund. De formulerar lagen om sådd och skörd på grundval av gene-
rationers erfarenheter. Gång på gång understryker de att detta är re-
sultatet av beprövad erfarenhet och summan av fädernas visdom. 
Två längre avsnitt om vedergällningsläran inleds följdriktigt med på-
pekandet att denna vishetslära är ett arv från fäderna (8:8 ff; 15:17 
f f). 6 

Det är ganska lätt att se vilken roll denna lära spelar för vännernas 
argumentering. När Elifas första gången tar till orda hänvisar han 
till vedergällningsläran närmast som en tröst för Job. J obs fromhet 
var ju uppenbar, för både honom själv och andra. Han behövde bara 
tänka efter, menade Elifas: skulle inte Jobs gudsfruktan ge anled-
ning till tillförsikt; när hände det att en oskyldig fick förgås? ( 4:6-7) 
Här argumenterar Elifas från orsak (J obs fromhet) till verkan (J obs 
framgång). Men undan för undan skärps tonen. Det blir alltmera 
klart för vännerna att J obs lidande utgör straffet för hemliga synder, 
sen må Job te sig aldrig så fullkomlig för blotta ögat. Redan i sitt 
andra tal hävdar Elifas att Job "gör gudsfruktan om intet" (15:4). 
Och när han tredje gången tar till orda kommer Eli fas med en hel rad 
av anklagelser mot J o b. Denne skall t ex ha tagit pant av sin broder 
och plundrat änkor och faderlösa (kapitel 22). Här tyds av allt att 
döma mönstret i andra riktningen: från verkan (J obs lidande) sluter 
man sig till en orsak (Jobs förmenta synd). 

I ett bibliskt totalperspektiv ligger det ju något riktigt i vad J obs 
vänner säger om livets lagar, om sambandet mellan sådd och skörd. 
En människa har ett ansvar för sitt liv. Hon kan inte handla mot allt 
förnuft och tro att Gud för hennes privata räkning upphäver or-
sakslagen. 

Felet i vännernas resonemang är emellertid detta att de gör veder-
gällningsläran till en heltäckande princip och sen i ett enskilt fall ty-
der mönstret "baklänges": från J obs lidande sluter de sig till att han 
bär på en synd, låt vara att denna ej uppdagats. 

Läser vi Gamla Testamentet ser vi att detta ej håller streck. På 
Bibelns blad beskrives mycket lidande som inte kan tydas utifrån 
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vedergällningslärans enkla mönster. Tänk på Abel, den rättfärdige 
som föll offer för det första brodermordet {l Moseboken 4) eller på 
U ria, Batsebas make (2 Sarnuetsboken 11) eller på Nabot med åker-
stycket {l Kungaboken 21). Och om lob vet vi alla som läst prologen 
(kapitel l-2) att hans rättfärdighet var utan vank. 

Om vännernas Gud slår vi alltså fast: han är vedergällningens cv-
niske kal~ylator, som efter sina oryggliga tabeller mäter ut straff och 
belöning åt människan på jorden. 

Till detta kommer så en annan sak : vännernas Gud är i princip en 
marioneg. Mönstret blir ju: människan agerar och Gud re-agerar. 
Guds handlande blir rationellt begripligt, i princip förutsägbart . 
Vännernas Gud är faktiskt systemets fånge. Han är inte längre suve-
rän. Så kan lob träffande beskriva vännerna som människor som 
har sin gud i sin hand (12:6). 

Och likväl kan en positiv sak sägas om vännernas teologi: deras 
värld är en ordnad värld. Det finns ett mönster, en struktur i tillva-
ron. Allt är inte kaos. Deras Gud är en Gud som är den högste doma-
ren (5:8-16). Hans vishet är domarens vishet. Så talar Sofar i sitt förs-
ta tal om Guds outgrundliga vishet (11:5-12), en domarvishet som 
gör Gud till "den som känner lögnens män", den som upptäcker för-
därv "utan att leta efter det" (v 11). 

2. Jobs Gud 
Vi vänder oss nu till de kapitel i dialogdelen där lob för ordet. Vad 
som här möter är förtvivlans nakna skri, ett ocensurerat uttryck för 
hur tillvaron upplevs av den människa som tvingas vandra ensam 
"längst in i ångesten". Detta är en väsentlig sida av lobsbokens stor-
het: frågorna inför tillvaron får formuleras, ångestropet förses inte 
med munkavle. lob ger röst åt all mänsklig förtvivlan. Därför fort-
sätter också lobs bok att ha ett ärende till ständigt nya generationer. 
Den förblir aktuell. 

Med detta har vi också sagt att lobs yttranden om Gud måste ses 
i ljuset av lobs situation. lobstalen uttrycker den lidande männi-
skans tolkning av sin tillvaro. 

l. Gud är en brottsling. - Som vi sett argumenterar vännerna ut-
ifrån vedergällningslärans mönster. lobs lidande leder dem till slut-
satsen att lob är en syndare. Överraskande nog delar lob vännernas 
utgångspunkt. Han menar uppenbarligen att vedergällningsläran 
b.orde fungera (se 6:24, 13:23). lob lider, men vet inte med sig att ha 
begått någon synd. Principen sviktar alltså. lobs värld blir därmed en. 
värld utan fungerande moralisk ordning; gott lönas inte längre med 
gott. Principen "sådan gärning - sådan lott" är satt ur funktion . 



Utifrån J obs lidande drog vännerna slutsatsen att Job var en syn-
dare. J obs konklusion blir en annan. Han vet sig ju vara oskyldig. 
Och han vet att han lider. Hans slutsats blir därmed denna: Gud är 
en förbrytare som våldför sig på rätten. Detta säger Job också klart 
ut. Och han vet att han därmed säger något oerhört: 

Det går på ett ut. Nu må det vara sagt : 
han förgör den ostrafflige jämte den ogudaktige. 
Om en landsplåga kommer med plötslig ·död, 
så bespottar han de oskyldigas förtvivlan. 
Jorden är given i en förbrytares hand, 
en som sätter täckelse för dess domares ögon. 
Är det ej han som gör det, vem är det då som är skyldig? 

(Job 9:22-24*) 

Detta är det första vi konstaterar om den lidande J obs gudsbild: Gud 
är en förbrytare som våldför sig på världen. Job talar om förbrytare 
i singularis och han menar därmed Gud själv U fr Job 34:17). Kyrko-
bibelns översättning ("i de ogudaktigas hand" med en plural) är nog 
ett försök att mildra det förgripliga i utsagan. 

Job vet sig stå på själva gränsen till hädelse. Detta framgår också 
av två andra ställen. Det ena återfinnes i kapitell3 . Här säger Jo b till 
vännerna: 

Tig nu för mig, så skall jag tala, 
må så komma över mig vad det vara må. 
Ja, hur det än går, vill jag fatta mitt kött mellan tänderna 
och ta min själ i min hand . (Job 13:13-14) 

Vi ser hur Job liksom tar sats. Han talar om en domstolsförhandling 
mellan honom och Gud, där han själv kommer att utgå som segrare 
(v 18 ff). Det som har översatts med att "ta min själ i min hand" 
(hebr. wenapsi :>asim bekappl) har sin motsvarighet i främreorien-
talisk rätt. Här finner vi i babyloniska texter uttrycket napistam 
lapatum, "att vidröra sin strupe", "att ta sig för halsen", som ett 
uttryck för självförbannelse. 7 Nu kan ju också det hebreiska nepes 
som bekant betyda "strupe". Vad stället alltså talar om är att Job gör 
denna förbannelseges t: han tar sig för halsen. Han vill tala, även om 
det skulle kosta honom livet. 

Det andra stället jag här tänker på är J obs utförliga oskuldsför-
säkran i kapite131. Såsom Sheldon Blank framhållit, 8 avviker kapi-
tel 31 från vad som är det normala i hebreiska eder. Edens struktur 
är i princip tvåledad: (a) Om jag gör det och det (b) så drabbe mig 
den och den olyckan. Det vanliga i GT är nu att endast det förra ledet 
i en ed är klart utsagt. Det andra ledet utsäges inte; det underförstås 
helt enkelt. Man ville förmodligen undvika att omnämna det straff 
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som skulle bli följden vid fall av edsbrott. I GT:s hebreiska möter vi 
därför satser av typen "om jag gjort så och så ... ", där utsagan så att 
säga hänger i luften och saknar följdsats . Sådana satser är edsfor-
muleringar, där följdsatsen angående straffet för edsbrott i sin hel-
het har underförståtts. De översättes vanligen "jag har förvi sso icke 
gjort så och så. " 

Att det tänkta straffet verkligen utsäges hör till de sällsynta un-
dantagsfallen. Detta är icke desto mindre vad som sker i Job 31. 
Gång på gång bryter Jo b standardmönstret och dristar sig att uttala 
det straff som må drabba honom om han gjort den eller den försyn-
delsen. Titta t ex på v 7-8: "Har mina steg vikit av ifrån vägen .. . Då 
må en annan äta vad jag har sått." Eller v 9-IO: "Har mitt hjärta låtit 
sig bedåras av någon kvinna ... Då må min hustru mala mjöl åt en an-
nan." Samma struktur återfinnes i v 19-22 ("då må min axellossna 
från sitt fäste") och v 38-40 ("då må törne växa upp för vete"). 

Vi ser alltså hur Job låter all försiktighet fara och direkt utsäger 
det andra ledet, självförbannelsen, i sina oskuldsförsäkringar. Hans 
avsikt är klar: han skall därmed tvinga Gud att antingen döda ho-
nom eller medge hans oskuld. 

Så kretsar hela dialogen mellan Jo b och vännerna kring J obs per-
sonliga lidande och vedergällningslärans tillämpbarhet. För vänner-
na kräver logiken att Job är en syndare. För Job innebär samma lo-
gik: Gud är en brottsling. 

Om vännerna målar upp ett porträtt av Gud som en vedergäll-
ningslärans iskalle matematiker, är det alltså en helt annan bild av 
Gud som J o b ställer fram, bilden av Gud som den allsmäktige tyran-
nen, förbrytaren som våldför sig på sin skapelse (10:3). Nu måste vi 
dock komma ihåg att J obstalen i dialogen mellan Job och vännerna 
inte ger bokens slutfaciL Facit möter vi när Gud själv tar till orda i 
bokens majestätiska slutparti. 

2. Gud är en frånvarande Gud. - I den lidande J obs gudsbild ob-
serverar vi ännu ett drag: J obs Gud är den frånvarande Guden. Detta 
är vårt andra konstaterande. Till J obs lidande kommer också upple-
velsen av att stå övergiven av Gud själv: "Varför döljer du ditt ansik-
te och betraktar mig som din fiende?" (13 :24). Gud har dragit sig un-
dan. Jobs värld är en värld som är "tömd" på Gud: " Men går jag 
mot öster, så är han inte där, går jag mot väster, så finner jag honom 
ej .. :• (23:8). Vi finner här i v 8-9 en fyrledad kosmosformeL 

Nu är det ju som bekant så, att vår bild av Gud och vår uppfatt-
ning av verkligheten hänger samman. Gudsbild och verklighetsupp-
fattning är två olika aspekter av vår livstolkning. Detta leder oss till 
en tredje observation beträffande "Jobs Gud". 

3. Gud har skapat en värld utan mening. - Vännernas värld var 
en värld präglad av ordning och system. Tillvaron hade ett grund-



mönster: den självklara principen att gott lönas med gott och ont 
med ont. Gud var ordningens Gud. Job kunde inte se det så. För ho-
nom var världen en värld utan mening. Gud var inte ordningens 
Gud. Skapelsen saknade moraliskt mönster. Tillvaron var utan 
struktur. 

Det finns en text i J obsboken som klarare än alla andra ger uttryck 
åt detta, nämligen kapitel3, där Job förbannar sin födelsedag. Den-
na text skallläsas med skapelseberättelsen som bakgrund.9 skapel-
seprocessen inleds med Guds maktord "Varde ljus!" (l Mos 1:3). På 
hebreiska heter dettajehi Jor. När Job talar om sin födelsedag vän-
tar han på detta. Vår nuvarande översättning låter honom säga: 
"Må den dagen vändas i mörker. .. må mörkret och dödsskuggan 
återbörda den ... " (3:4-5). De första orden lyder i grundtexten jehl 
}Josek, "varde mörker", en omisskännlig anspelning på skapelse-
berättelsens "varde ljus". Job uttalar här sitt nihilistiska credo. Värl-
den är sådan att den lika gärna må återgå till kaos. Ur den jord där 
drömmar och hopp skulle spirat växte blott taggiga "varför" (3:11, 
20). 

Så talar Job om en Gud som han upplever som sin personlige mot-
ståndare, sin aktive fiende: 

Min väg har han spärrat, så att jag ej kommer fram, 
och över mina stigar breder han mörker. 
Från alla sidor bryter han ned mig, så att jag förgås, 
han rycker upp mitt hopp, som om det var ett träd. (19:8, 10) 

Du förvandlas för mig till en grym fiende, 
med din starka hand plågar du mig. 
Du lyfter upp mig i stormvinden och för mig bort, 
och i bruset låter du mig smälta bort av ångest. 
Ja, jag förstår att du vill föra mig till döden, 
till den boning dit allt levande församlas. (30:21-23) 

Vad som förvånar är här inte att en människa i Bibeln talar om 
mörkret och våndan. Det möter vi ofta. Nej vad som förvånar är att 
den förtvivlades såriga strupe ropar ut sin desperata anklagelse mot 
Gud själv. Och vad som förvånar allra mest är att detta anklagande 
ångestrop får stå kvar, naket och ocensurerat. Men just därför är Bi-
beln så stor. Partituret till musiken registrerar inte bara gudsfolkets 
hymn till Skaparen. Nej, här ryms även den lidande skapelsens skä-
rande dissonanser. 

l J obstalen skall vi för övrigt lägga märke till en speciell retorisk fi-
ness: Job gör ironiska omtolkningar av traditionell tro. Ett exempel 
gäller föreställningen om Guds omsorg om människan . l Ps 8:5 heter 
det : " ... vad är då en människa, att du tänker på henne, eller en män-
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niskoson, att du låter dig vårda !paqadiom honom?" Job gör en tyd-
lig anspelning på denna föreställning men låter samtidigt orden få 
rakt motsatt innebörd: 

Vad är då en människa, att du gör så stor sak av henne, 
ger akt på henne så noga, 
synar !paqadi henne var morgon, 
prövar henne vart ögonblick? (Job 7:17-18) 

Effekten uppnås genom att Job utnyttjar dubbeltydigheten hos ett 
hebreiskt ord (paqad) . Ett annat exempel gäller den traditionella 
föreställningen om omöjligheten att undfly Gud, belagd i de välkän-
da orden i Ps 139:7-12 ("tog jag morgonrodnadens vingar. .. "). Vad 
Jo b säger i Jo b 23:8-9 om omöjligheten att finna Gud, representerar 
en tematisk omvändning av detta: "Men går jag mot öster, så är han 
inte där, går jag mot väster, så finner jag honom ej .. . " 

I Jobs porträtt av Gud ser vi alltså dessa penseldrag: Gud är den 
frånvarande. Han är den grymme, nyckfulle despoten. Nu skall vi ha 
klart för oss att denna gudsbild inte lämnas okorrigerad i Jobsbo-
ken. Det är till syvende och sist inte så, att läsaren tvingas välja mel-
lan vännernas cyniske vedergällare och J obs diaboliske tyrann. Men 
på en punkt anar vi att Job sett rätt. När Job anklagar vännerna för 
att "ha sin gud i sin hand", då ligger häri Jobs underförstådda be-
kännelse till Guds majestät (lob 12:6). Job inser, att Gud inte låter 
sig manipuleras, att Gud är suverän. 

3. Stormvindens Gud 
Vi har talat om "vännernas Gud" och om "J obs Gud". I J obsboken 
har hittills den varit tyst som alltsammans djupast sett handlar om. 
Men nu talar Gud. Nu tystnar både vännerna och Job. Två gånger 
heter det: "Och Herren svarade Jo b ur stormvinden och sade ... ". Bå-
da gudstalen inledes med just denna formulering (38:1, 40:1). 

Vad innebär det då att Gud talar "ur stormvinden"? - Ordet 
"stormvind" (seciiiiih) förbinder gudstalen i Job med en rad andra 
sammanhang, som har det gemensamt att de talar om en majestäts-
uppenbarelse av Guds närvaro. 10 

Profeten Hesekiel berättar om en sådan upplevelse. Han hörde till 
dem som redan i första omgången (år 597 f Kr) deporterades av de 
babyloniska erövrarna. I sin fångenskap var Hesekiel avskuren från 
Jerusalem och från templet, platsen för Guds särskilda närvaro. 
Men Hesekiel får uppleva att den Gud som han tidigare upplevt i Je-
rusalems tempel också kunde vara närvarande hos de deporterade 
fångarna. Vid floden Kebar i Babylonien, där judarna kanske hade 
ett böneställe U fr Apg 16:13), får han en dag uppleva att Gud mani-
festerar sin närvaro: 



Och jag fick se en stormvind [secarah [ komma norrifrån, 
ett stort moln med flammande eld, och ett sken omgav det. 
Och mitt i det, mitt i elden , syntes något som var som 
glänsande malm. (Hes 1:4) 

Så talar denna och andra texter om hur Gud kommer i stormvinden 
Ufr Jes 29:6; )er 23:19; 30:23 och Sak 9:14). 

Nu inledes alltså gudstalen i Job med satsen "och Herren svarade 
Job ur stormvinden". Därmed talar texten sitt tydliga språk om 
Guds majestätiska närvaro. Detta föregripes redan i slutet av Elihu-
talen, där det heter: 

Men syns inte redan skenet? 
Strålande visar han sig ju mellan skyarna, 
där vinden har gått fram och sopat dem undan. 
l guldglans kommer han från norden. 
Ja, Gud är höljd i fruktansvärt majestät.. . (37:21-22) 

Skildringen av Guds ankomst med stormvinden och molnet som 
fortskaffningsmedel inrangerar alltså gudstalen i raden av gammal-
testamentliga s k teofaniskildringar. Ordet "teofani" betyder guds-
uppenbarelse. Här använder jag termen teofaniskildring i trängre 
mening som beteckning för sådana texter som talar om (a) Guds an-
komst och (b) om åtföljande fenomen som storm, blixtar, eld etc. 
(Dom 5:4-5; Ps 18:8-16; 97:1-6; 144:5-6; les 19:1; 64:1-3; Mika 1:3-4; 
Nah 1:3-5 m fl.) Uttrycken i sådana texter knyter an till de meteoro-
logiska fenomenen: åskmoln, stormvind och blixtnedslag. 

När Gud två gånger talar till Job "ur stormvinden", handlar detta 
alltså om att den fördolde Guden träder fram ur sin fördoldhet och 
uppenbarar sig. Han manifesterar sin närvaro, och han gör detta på 
ett sådant sätt att den ej kan ifrågasättas. Guds frånvaro och Guds 
tystnad var alltså inte lobsbokens slutfacit. Boken om Guds vägar 
handlar till sist om den närvarande Guden, den Gud som talar sitt 
ord rakt in i en konkret situation. 

l. J obsbokens juridiska grundmönster 
Innan vi går in på de två gudstalens innehåll skall vi lägga märke till 
en viktig tråd i lobsbokens formella väv. Boken anspelar gång på 
gång på en rättstvist, en juridisk process mellan Job och Gud . Gång 
på gång i lobs tal till vännerna kommer det fram att lob vill dra Gud 
inför rätta, att han önskar få bevisa sin oskuld inför Gud. Detta drag 
kommer särskilt fram i kapitel 13 (v 3, 18, 22f). Inte oväntat mynnar 
sedan Jobs "slutplädering" i kapitel 31 ut i orden: 
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Ack, att någon fanns, som ville höra mig! 
Jag har sagt mitt ord. Den Allsmäktige må nu svara mig. 
Ack att jag fick min motparts motskrift! (31:35) 

Det går inte att komma ifrån att vi under ytan i lobsboken måste 
räkna med ett juridiskt tankemönster. Såsom framför allt Othmar 
Keel och Veronica Kubina påvisat knyter de båda gudstalen an till 
detta grundmönster i dialogen mellan Job och vännerna. 11 Det and-
ra gudstalet börjar sålunda: 

Och Herren talade till Job ur stormvinden och sade: 
Omgjorda som en man dina höfter. 
Jag vill fråga dig, och du må ge mig besked. 
Vill du göra min rätt om intet och döma mig skyldig, 
för att själv stå som rättfärdig? (40:1-3; hebr 40:6-8) 

Job ~ade riktat två anklaf{elser mot Gud. Den ena av dessa gick ut 
på att Gud var en förbrvtare (rasac) i sitt handlande med världen 
(9:24). Gud tar nu upp J obs anklagelse; han citerar den med orden 
"vill du ... döma mig skyldig", egentligen "förklara mig för en rasac, 
för en brottsling." Jo b får alltså plötsligt uppleva att hans motpart 
tar till orda och försvarar sig_. 

Likadant är det för övrigt redan i det första av de två gudstalen. 
Det inleds på snarlikt sätt. Job höll ju visserligen fast vid skapelsens 
faktum, men han anklagade Gud för att ha frambringat en värld 
utan mening och ordning. J obs födelsedag kunde likaväl återvända 
till kaosmörkret (3:4). Därmed hade Jo b ifrågasatt Guds världs plan. 
I inledningen till det första gudstalet "citerar" Gud nu denna ankla-
gelse (38:2). Vi bör nog översätta stället så att detta kommer fram. 
Kyrkobibeln talar om Guds "vishet", men grundtextens ord ce~ah 
kan här bättre återges med "min världsplan", "min skapelseplan" : 

Och Herren talade till Job ur stormvinden och sade: 
Vem är du, som stämplar min världsplan lce~ahi som mörker 
i det du talar så utan insikt? 
Omgjorda nu som en man dina höfter. 
Jag vill fråga dig, och du må giva mig besked. (38:1-3*) 

Så finner vi alltså ett inre sammanhang inom Jobsboken. Gudstalen 
pekar bakåt mot Jobs anklagelser och tar upp dem till behandling: 

Gudstal no 1: tar upp Jobs anklagelse mot Gud för världens 
meningslöshet; Job har stämplat Guds skapelse-
plan såsom mörker (38:2; jfr kapitel 3) 

Gudstal no 2: tar upp J obs anklagelse mot Gud för att vara 
en förbrytare (40:3; hebr 40:8; jfr 9:24) 



Detta betyder att gudstalen bör uppfattas som Guds försvarstal i den 
"juridiska process", som lob velat få till stånd mot Gud. Gud ger 
alltså svar på tal! 

Det är då synnerligen intressant att se hur lob reagerar inför guds-
talen. Vart och ett av dem avrundas med att lob kortfattat tar till 
orda. 

Efter det första gudstalet säger Job: qallön, "jag är för ringa" 
(39:37; hebr 40:4). Grundbetydelsen hos detta verb qalal är sannolikt 
"vara lätt". För min del undrar jag om inte ordet här användes högst 
medvetet för att understryka skillnaden mellan Gud och människa. 
l flera teofanisammanhang talas det nämligen om Guds "härlighet". 
Därvid användes ordet kabod, ett ord som är en avledning av verbet 
kabed, "vara tung". Belägg för kabod i sådana teofanisammanhang 
finns på en rad ställen (2 Mos 33:18-23; Ps 29:3; 97:6 och Hes 1:28) . 
Ställd inför den närvarande Guden, alltså i praktiken konfronterad 
med Gudskabod -låt vara att termen inte förekommer i gudstalen 
i Job- säger Job sitt qallön, "jag är för lätt, för ringa". Job inser sig 
stå vid randen av det bråddjup som skiljer människans intighet från 
Guds majestät. 

Till denna bekännelse efter det första gudstalet fogar lob emellertid 
ytterligare några ord: 

Jag måste lägga handen på munnen. 
En gång har jag talat, och nu säger jag inget mer, 
ja, två gånger, men jag gör det inte igen. (39:37-38; jfr 42:6) 

Efter Guds "försvarstal" avstår alltså lob från att driva processen 
vidare. Han "lägger ned talan". Efter Guds tal har han intet att 
tillägga. 

Dessa iakttagelser ger anledning till ett synnerligen viktigt anta-
gande: lob menar sig faktiskt ha fått ett svar av Gud. Om denna för-
modan är riktig, då är också gudstalen i lobsboken av alldeles 
grundläggande betydelse för vår förståelse av bokens helhet. Det är 
här lob får se hur bitarna i tillvarons pussel oväntat faller på plats 
och börjar bilda ett meningsfullt mönster. Och det är här som läsa-
ren av lobsboken gör motsvarande upplevelse: boken börjar fram-
stå som en meningsfull helhet. Vissa forskare har som bekant be-
traktat gudstalen som senare tillägg till lobsboken, som poetiska 
ornament, vackra förvisso, men utan något viktigare innehåll. Den-
na uppfattning framstår nu som uppenbart absurd . Den juridiska 
varpen i väven sträcker sig genom boken på ett sådant sätt att guds-
talen har en självklar och ursprunglig plats i helheten. Här har vi 
själva slutfacit: det som Gud skulle säga som svar på tal till lob. Den 
utläggare som sluter sina ögon för gudstalen och betraktar dem som 
poetiska utvikningar från ämnet eller rentav som senare tillägg till 
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boken, den bibelutläggaren har därmed effektivt avhänt sig möjlig-
heten att ens på ytplanet skaffa sig en uppfattning om den bibelbok 
som någon kallat för "boken om Guds vägar". 

2. Vad säger gudstalen om Gud? 
Vi jämförde inledningsvis lobsboken med ett bergsmassiv som stäl-
ler klättraren inför nästan oövervinneliga svårigheter. Nu har vi 
alltså sent omsider nått själva toppen, lobsbokens gudstal, bokens 
sublima höjdpunkt. 

Vi är alltså nu redo att formulera den avgörande frågan: Vad säger 
dessa gudstal om stormvindens Gud eller, mera exakt, vad är gudsta-
lens svar på lobs plädering i dialogen med vännerna? lob får ju svar 
på tal , men vilket svar? -Vi bör ha klart för oss att detta är den av-
görande frågan i varje allvarligt försök att tolka lobsbokens bud-
skap. Tar man miste här, då har man också förlorat orienteringen i 
boken som helhet. Och omvänt gäller detta: ett meningsfullt svar på 
den frågan ger just den utsiktspunkt från vilken vi kan våga anlägga 
ett perspektiv på boken i stort. 

Till att börja med chockeras läsaren. Gudstalen har nämligen ett 
mycket överraskande innehåll. lob får inte alls något enkelt och en-
tydigt svar på tillvarons gåtor, inget direkt facit till sitt eget lidande. 
Vad Gud serverar är i stället "drei Stunden Naturkunde fiir Hiob", 
som någon så träffande sagt, tre timmars naturkunskap för lob. 
Gud undfägnar den förtvivlade lob med en längre expose över geo-
logi, astronomi och zoologi. Men det är just detta som är poängen! 
Det handlar om: skape/seteo/o[?i .. Vi skall nu inte ge oss in på en de-
taljerad utläggning av de båda gudstalens alla märkligheter. I stället 
skall vi stanna inför det som är väsentligt för att vi skall förstå själva 
budskapet i dem, det som lob synes ha upplevt som ett gudomligt 
svar i ordets djupare mening. 

lob upplevde sin mänskliga tillvaro som totalt tömd på mening. I 
sitt lidandes mörker upplevde han sig vara mer besläktad med kaos 
än med Guds skapelse (kapitel3). Därmed har lob indirekt stämplat 
Guds världsplan som mörker, som Gud uttrycker saken, då han in-
ledningsvis knyter an till vad lob haft att säga och bildligt talat cite-
rar lobs anklagelse (38:2). 

Om vi nu uppmärksamt läser det första gudstalet, finner vi också 
mycket riktigt att det ger ett svar på denna ank lagelse från lob: Vår 
värld är inte prisgiven åt kaos och mörker. Den vilar trots allt i ska-
parens hand. Som Robert Gordis framhållit, bygger denna argu-
mentering på vissheten om en analogi mellan naturens värld och 
människans. Naturens värld präglas av skönhet och ordning. Mot-



svarande gäller om människans moraliska universum. 12 Låt oss se 
på texten! 

I kapitel38:4-7 talar Gud om skapelsen som ett välplanerat bygg-
nadsverk. Gud har lagt jordens grund och hörnsten. Han har fast-
ställt skapelsens mått . Inför läsarens blick växer skapelsen fram som 
ett arkitektoniskt mästerverk . Gud själv är både arkitekt och bygg-
mästare: 

Var var du, när jag lade jordens grund? 
Säg det , om du har ett så stort förstånd . 
Vem har fastställt hennes må tt - du vet ju det ? 
Och vem spände sitt mätsnöre ut över henne? 
Var fick hennes pelare sina fästen , 
och vem var det som lade hennes hörnsten, 
medan morgonstjärno rna tillsammans jublade 
och alla Guds söner höjde glädjerop? (38:4-7) 

Mot Jobs upplevelse av en tillvaro i spillror och kaos ställer Gud 
fram skapelsens arkitektoniska perfektion. Han har bestämt jor-
dens mått, fastställt planeternas banor och formulerat naturens la-
gar Ufr 38:33). Den värld han gett åt människan har både mönster 
och mening. 

Nästa avsnitt, kapitel 38:8-11 , utgör ett av de viktigaste partierna 
i det första guds talet. Vi kan bes kriva dess tema med orden "Gud be-
tvingar havet". 

På olika håll bland Israels forntida grannfolk möter vi föreställ-
ningen om en gudomlig kamp mot kaosmakterna framställda under 
beteckningar som Havet, Floden, Draken etc. Detta motiv förekom-
mer i den babyloniska skapelseberättelsen och i den kanaaneiska Ba-
alsmyten, känd från fynden i Ugarit vid Syriens kust (se ovan, kapi-
tel 6:1). 

I den poetiska litteraturen i GT, inte minst i Psaltaren, möter vi of-
ta en motsvarande kaos-symbolik, där kaosvattnet spelar en huvud-
roll som Guds motståndare. Genomgående är det frågan om utsagor 
som vill beskriva Guds majestät och makt. Vi erinrar oss belägg som 
följande: 

Gud, du är ju min konung av å lder, 
du ä r den som skaffar frälsning på jorden. 
Det var du, som del ade havet genom din mak t; 
du krossade drakarn as huvuden på vattnet. 
Det var du , som bräc kte Leviatans hu vuden .. . (Ps 74:12-14; 191 7) 

Inte oväntat leder sen denna sk ildring av kaoskampen över i en lov-
sång till Gud som skaparen: 

183 



184 

Din är dagen, din är ock natten; 
du har berett ljuset och solen. (Ps 74:16; 1917) 

I den aktuella psalmen möter vi beteckningar som "havet", "drakar-
na" och "Leviatan". Motståndaren beskrives också med andra 
namn i GT, såsom Ormen (Jes 27:1) och Döden (Jes 25:8). Och tex-
terna som talar om denna kamp mellan Gud och hans motståndare 
är legio. Föreställningen om Guds kamp mot kaosmakterna var ock-
så välkänd för lobsbokens författare (7:12; 9:8, 13; 26:5-14; jfr 3:8). 

Avsnittet i det första gudstalet (Job 38:8-11) handlar om havet som 
symbol för den gudsfientliga makten. Jo b får veta att Gud satt "dör-
rar" för havet, att Gud har utstakat en "gräns" för vattnet; 

när jag åt det utstakade min gräns [~oq [ 
och satte bom och dörrar för det, 
och sade: "Härintill skall du komma, men ej vidare, 
här skall dina stolta böljor lägga sig." (38:10-11) 

Skapelsen är alltså inte ett oordnat kaos. Gud har satt sina gränser. 
Här s_kymtar ett viktigt tema fram.som utgör det bärande funda-
mentet för den skapelseteologi som presenteras i den gammaltesta-
mentliga vishetslitteraturen: Guds gränser och lagar. skapelsens gu-
domliga ordningar. 13 

Jobsstället använder ordet ~oq för att beskriva Guds gräns för 
vattnen, som hotar skapelsen. Ordet ~oq hör närmast hemma i GT:s 
juridiska ordförråd och är en av de vanliga termerna för "lag", "stad-
ga" (l Mos 47:26; 2 Mos 12:24 etc). Samma språkbruk förekommer 
på en rad andra ställen, där skapelsens ordningar förs på tal. Flera 
ställen talar liksom Job 38 om gränsen för vattnen: 

när han satte för havet dess gräns [~oq[, 
så att vattnet inte skulle överträda hans befallning. (Ords 8:29) 

Skulle ni inte frukta mig, säger Herren, 
skulle ni inte bäva för mig, 
för mig som har satt stranden till en damm för havet, 
till en eviggräns [~oq [ , som det inte kan överskrida ... (J er 5:22) 

Man kan jämföra början av Psalm 104: jorden var täckt av tehom-
djupet (v 6), men Gud satte en gräns (Här: gebuf) för vattnen, så att 
de inte på nytt skulle skölja in över jorden (v 9). 

Ordet ~oq, "lag", "stadga", används inte bara om Guds gräns för 
vattnen utan också om lagarna för himlakropparnas rörelser. Psalm 
148 innehåller ett pregnant exempel. Psalmen inleds med en uppma-
ning till sol, måne och stjärnor att lova Herren. Därpå heter det: 

Och han gav dem deras plats för alltid och för evigt, 
han gav dem en lag l ~oq) , och ingen överträder den. (Ps 148:6) 



I Jeremia har vi ett par andra exempel. I Jer 31:35 heter det att Gud 
"har satt solen till att lysa om dagen och månen och stjärnorna till att 
lysa om natten". I den följande versen beskrives detta som "dessa 
ordningar", och därvid använder texten ordet lfoq i pluralis. Ett när-
besläktat ord förekommer i J er 33:25 där det talas om Guds förbund 
med dag och natt, om "en fast ordning" för himmel och jord. Ordet 
för ordning är här ~uqqah i pluralis. Guds ordningar för universum 
omtalas också i Job 38: 

Ja, förstår du himmelens lagar [~uqqah, pluralis l, 
och ordnar du dess välde över jorden? (Job 38:33) 

Så finns det alltså, trots allt, grundläggande gudomliga ordningar i 
tillvaron. Människan är inte prisgiven åt mörkrets och vattnets kaos-
makter. Mot dessa står Guds ordningar och lagar. Så länge jorden be-
står löper genom allt mörker en hoppets ljusa tråd, en tråd i väven 
som också blir synlig i Guds välsignelse över allt som väx~r och 
spirar: 

Så länge jorden består, skall härefter sådd och skörd, köld 
och värme, sommar och vinter, dag och natt aldrig upphöra. 

(l Mos 8:22) 

När Bibeln talar om skapelsens ordningar skymtar emellertid också 
ett annat perspektiv: insikten att människosläktets synd bringar ska-
pelsens ordningar ur balans. Så framstår människans synd som ett 
angrepp på skapelsens själva livsnerv. I Jeremia 5 finner vi ett ställe 
som talar om hur Gud är den som "ger regn i rätt tid, både höst och 
vår, och som ständigt ger oss de bestämda skördeveckorna". Därpå 
fortsätter texten: 

Era missgärningar har nu bringat dessa i oordning, och era 
synder har undanhållit för er detta goda. (Jer 5:25) 

Med detta bör vi jämföra ett sammanhang där horisonten är eskato-
logisk. Jag tänker på ett ställe i den s k Jesaja-apokalypsen (Jesaja 24 
- 27). Innebörden på stället i fråga är omdiskuterad. För min del 
undrar jag om det inte handlar om hur mänskligheten i sin synd våld-
för sig på skapelsens gudomliga ordningar, de ordningar som utgör 
ett gudomligt värn mot förintelsens krafter: 

Jorden sörjer och tvinar bort, 
jordkretsen försmäktar och tvinar bort, 
vad högt är bland jordens folk försmäktar. 
Ty jorden har blivit ohelgad under sina inbyggare, 
de har överträtt lagarna, 
de har förvandlat rätten, 
brutit det eviga förbundet. 
Därför uppfräter förbannelse jorden, 
och de som bor där måste lida vad de har förtjänat. 
Därför förtärs jordens inbyggare av hetta, 
så att ej många människor finns kvar. (Jes 24:4-6; jfr v 19-20) 
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Föratt kort summera: En rad texter talar om hur Gud i skapelsen har 
placerat sina ordningar. Den hebreiska grundtextens ord är i sådana 
sammanhang i regel}Joq, ett ord som hör hemma i lagspråket och 
har grundbetydelsen "stadga", "lag". Detta användes för att beskri-
va Guds lagar för himlakropparnas rörelser. Likaså användes det i 
Job 38:10 om Guds "gräns" mot det hotande kaoshavet 

Så talar det första gudstalet sitt tydliga språk om Gud, en Gud 
som har skapat världen så, som en byggmästare gör en ändamålsen-
lig byggnad enligt sin noggranna ritning (Job 38:4-7}, en Gud som 
alltifrån skapelsens morgon är involverad i en uppgörelse med de 
makter som vill hota hans skapelse (Job 38:8-11). Det finns alltså 
anti-gudomliga makter i tillvaron, men Gud är inte en passiv åskå-
dare till dessa makters härjningar. Mot den förtvivlade J obs vrång-
bild av en allsmäktig despot som hånler åt mänsklighetens lidande 
ställer gudstalen fram bilden av den Gud som i skapelsen sätter sina 
gränser, sina ordningar, som ger sitt skapade kosmos ett värn mot 
kaos, den Gud som betvingar och till sist förgör mörkrets makter. 

Samma tema skymtar också fram i de närmast följande avsnitten 
i detta gudstaL Den lidande Job har gett uttryck åt en ambivalent 
syn på världen. Å ena sidan var hans värld en värld där han aldrig 
gick säker för vad han trodde vara Guds egna angrepp på honom. Å 
andra sidan var denne förment fientlige Gud märkligt ogripbar och 
undflyende. Job ville dra honom inför rätta men kunde inte finna 
honom. J obs värld var på ett märkligt sätt en värld "tömd" på Gud. 
Det första gudstalet ställer nu fram något av en motbild till detta. 
När allt betraktas ur skaoelsens oersoektiv. då blir det också klart att 
Gud är den allestädes närvarande. Därtill kommer detta: att den 
närvarande Gudens suveränitet avtecknar sig mot den mörka bak-
grunden av en anti-gudomlig Ondskas existens. Guds motståndare 
går dock aldrig säker för den allestädes närvarande Guden. Mörk-
rets makt har ingen skyddad plats. Så kan Herren fråga Job: 

Har du stigit ned till havets källor 
och vandrat omkring på djupets botten? 
Har dödens portar avslöjat sig för dig, 
ja, såg du dödsskuggans portar? (38:16-17) 

Guds skapelse får vara trygg i den förvissningen att Gud nått ända 
fram till dödsrikets portar. "Dödsriket ligger blottat för honom, och 
avgrunden har inget täckelse" (Jo b 26:6; jfr Ords 15: Il; 5 Mos 32:22). 
Det är samma visshet som lyser fram i Psalm 139: 



. Det andra gudstalet: 
Behemot och Leviatan 

Vart skall jag gå för din Ande, 
och vart skall jag fly för ditt ansikte? 
For jag upp till himmelen, så är du där, 
och bäddade jag åt mig i dödsriket, se, så är du också där. 
Tog jag morgonrodnadens vingar, 
gjorde jag mig en boning ytterst i havet, 
så skulle också där din hand leda mig 
och din högra hand fatta mig. 
Och om jag sade: "Mörker må övertäcka mig 
och ljuset bli natt omkring mig", 
så skulle själva mörkret inte vara mörkt för dig, 
natten skulle lysa som dagen: 
ja, mörkret skulle vara som ljuset. (Ps 139:7-12) 

Det första gudstalet i Job talar alltså om den kämpande Guden. Gud 
är alltifrån skapelsen involverad i en uppgörelse med de gudsfientli-
ga maktern!l~ Insikten skymtar alltså fram att det finns domäner i 
vår tillvaro, som ännu inte är slutgiltigt underlagda Herren. I Job 
38:23 märker vi emellertid en öppning mot ett perspektiv som också 
rymmer vissheten om Guds slutseger. När v 23 talar om "de förråd 
som jag har sparat till hemsökelsens tid, till stridens och drabbning-
ens dag", då pekar formuleringarna framåt mot den dag då Gud för 
alltid gör Dödens makt om intet (jfr Jes 25:8; 27:1) . 

Om vårt resonemang ovan är korrekt, då spelar det första gudstalet 
en viktig roll i boken som ett svar på J obs anklagelse mot Gud, an-
klagelsen för att världen ter sig lika meningslös som kaos. Vi vänder 
oss nu till det andra gudstalet (40:1 - 42:6) för att se om också det 
har en meningsfull funktion i Jobsbokens helhet. 

Låt oss allra först se på talets upptakt, där Gud citerar J obs tidiga-
re anklagelse. Gud frågar Job: 

Vill du göra min rätt om intet och döma mig skyldig, 
för att själv stå som rättfärdig? (40:3; Hebr 40:8) 

Därmed tar Gud upp Jobs anklagelse, anklagelsen mot Gud för att 
vara en förbrytare (9:24). Hela det andra gudstalet har till huvudsyf-
te att påvisa denna anklagelses orimlighet. 

Vad är det då Gud har att säga till sitt försvar?- Jo, han talar om 
två djur, två monstruösa bestar, som betecknas som Behemot och 
Leviatan. Läser man J obsbokens skildring noga kan man knappast 
undgå slutsatsen att det är en flodhäst och en krokodil som stått mo-
dell för dessa "porträtt". Men man blir snabbt också varse att skild-
ringen inte bara går ut på att informera läsaren om en rad över-
raskande zoologiska detaljer. Liksom det första gudstalet har också 
det andra en djupdimension. 

Först till Behemot, flodhästen. Själva ordet är en pluralisform av 
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det hebreiska ordet behemah, "djur". Det är frågan om en intensiv 
plural med betydelsen "odjur", "monster". Vi anar att vi kanske står 
inför en gammaltestamentlig prototyp till "Vilddjuret" i Uppenba-
relseboken (Upp kapitel 13 etc, grek. therion). 

FIGUR 20 Den egyptiska konsten kastar ljus över lobsboken 

L J 

Job kapitel 40-41 talar om hur Gud betvingar Behemot och Leviatan, dvs 
flodhästen och krokodilen. Egyptiska tempelreliefer ger en god förklaring 
till valet av just dessa djur. I Egypten representerade de kaosmakterna. 
Ovan ser vi en dubbelscen från templet i Edfu. Guden Horus (i mitten) och 
konungen (flankerande) jagar på denna bild både krokodil (t v) och flod-
häst (t h). Det är alltså samma kombination av djur som i Jobsboken! 

Man frågar sig dock varför det råkat bli just flodhästen som i Bi-
beln får låna sina drag åt denna skildring. De båda forskarna Eber-
hard Ruprecht och Othmar Keel har gett ett intressant svar på den 
frågan. 14 I det gamla Egypten har flodhästen karaktären av kaos-
djur. I berättelsen om guden Horus' kamp mot den onde Seth för-
vandlar sig den senare till flodhäst. Guden Horus harpunerar dock 
sin motståndare och utropas därefter till konung. 



Den egyptiska textjagjust refererat är Papyrus Beatty no l. En an-
nan text, som vi känner från väggarna i det väldiga Horustemplet i 
Edfu, skildrar kultdramat i denna helgedom. Dramat i fråga upp-
fördes på den heliga sjön i Edfu. Horus harpunerar Seth med tio 
harpuner. Den senare symboliseras i ritualet av en flodhästformad 
kaka. Efter sin seger blir Horus konung över Egypten. 

Såvitt jag kan förstå utgör detta starka indicier som talar för slut-
satsen att Behemot i det andra gudstalet står som en symbol för de 
kaosmakter som vi skymtade redan i det första gudstal!!t. När nu 
Gud frågar Job: "Vem kan fånga honom, ... vem borrar en snara ge-
nom hans nos?" (40:19), då är detta en retorisk fråga . Job skall inse 
att om människor ej rår på tillvarons mörka makter så finns det trots 
allt en som gör det: Gud siälv. 

Resten av det andra gudstalet handlar om Leviatan (41:20 ff). Or-
det i fråga är bildat av ett semitiskt verb med betydelsen "vrida", 
"ringla sig". Av skildringen framgår att det är krokodilen det hela 
handlar om - åtminstone på ytplanet. Vad som är viktigt för att 
förstå vad det andra gudstalet vill säga är emellertid att Leviatan är 
namnet på odjuret i flera gammaltestamentliga skildringar av Guds 
kamp mot kaosmakterna (se speciellt Ps 74:14 och Jes 27:1; jfr även 
Job 3:8; Ps 104:26). När Gud i sitt andra tal till Job berättar om 
Leviatan, då finns här övertoner av precis samma slag som i skild-
ringen av hur Gud betvingar havet i 38:8-11. Det diaboliska hos 
Leviatan kommer till uttryck i skildringen av honom som en eld-
sprutande drake (41:9-12). Dessutom heter det ordagrant i 41 :16*: 
"När han reser sig bävar gudar ... " Om detta obetvingliga monster 
säger nu Gud till Job: 

Kan du ha honom tillleksak som en fågel 
och sätta honom i band åt dina tärnor? (40:24; hebr 40:29) 

Det kan naturligtvis inte Job, men frågan är ett retoriskt uttryck för 
vissheten att Gud i:_ir den som förmår detta. Han är den som kan leka 
med Leviatan. Samma utsaga förekommer för övrigt också i Ps 
104:26. som vi översätter: " .. . Leviatan som du har skapat till att leka 
med" Ufr NEB). 

Om denna uppfattning av det andra gudstalet är riktig, har detta 
gudstal i grunden samma budskap som det första. Det framställer 
med stort eftertryck ondskans monstruösa och diaboliska karaktär. 
Flodhästen och krokodilen har valts som träffande symboler för att 
uttrycka denna sida av tillvaron. De mörka makternas existens och 
aktivitet framhålles alltså, och detta sker med hjälp av ett symbol-
språk som i grunden vittnar om realism inför tillvarons bistra fakta . 
Men tyngdpunkten i framställningen ligger likväl inte på själva 
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kraftmätningen utan på styrkeförhållandena: Behemot och Levia-
tan står som skrämmande symboler för tillvarons anti-gudomliga 
makter. 15 Men människan är inte prisgiven åt hotet mot skapelsen. 
Gud är den starkare. 

För min del tror jag att beteckningarna Behemot och Leviatan i 
Job står med mycket generell syftning. I andra bibeltexter användes 
dylika beteckningar på kaos-monstret som täcknamn för den poli-
tiska stormakten i den bibliske författarens samtid (Jes 30:6-7; Hes 
32:2; Ps 68:31). 16 Så är förmodligen inte fallet i Job. Beteckningarna 
står här snarare med referens till det ondas yttersta verklighet, som 
en symbol för den anti-gudomliga makt som i olika tider tar gestalt 
på olika sätt och som ytterst står bakom ondskans olika konkreta 
manifestationer. 

Sammanfattning Vi möter alltså tre helt olika porträtt av Gud i Jobsboken. J obs vän-
ner målar upp sin bild av Gud som den iskalle teknikern bakom ve-
dergällningens stålgrå mekanik. Världen framstår för dem som idel 
ordning och rättvisa: vännerna tycks inte vara medvetna om de mör-
ka makternas realitet. Job själv presenterar en helt annan bild. Lik-
som vännerna ser han lidandet såsom sänt av Gud, men eftersom 
han vet sig vara rättfärdig blir hans lidande uttryck för ren godtyck-
lighet från Guds sida. Den lidande Job ser Gud som en djävulsk ty-
rann som hånler åt skapelsens vånda. Men inte heller han är medve-
ten om det dualistiska perspektiv som gudstalen blottlägger. 

Från gudstalens utsiktspunkt ser vi nu att båda dessa porträtt av 
Gud är vrångbilder. När Jo b väl ställs ansikte mot ansikte med Gud, 
finner han att Gud är annorlunda. Ställd inför "stormvindens Gud" 
får Job lära sig två läxor, som tillsammans utgör ett gammaltesta-
mentligt evangelium: 

För det första : ondskans faktum kan ej förnekas. J obsbokens för-
fattare är realist ifråga om det ondas existens. 

För det andra: världens ondska är inte en aspekt av Guds väsen. 
Gud är den gode Skaparen som värnar sin skapelse mot kaosmakter-
nas hot. Skaparen står på sin skapelses sida. Världen är inte pris-
given åt djävulskapet. Gudstalens Gud är den kämpande Guden. 
Jobsbokens författare ställer alltså läsaren inför dualismen i till-
varon. 

Påståendet att lobsboken har ett dualistiskt grundperspekti v kan 
ge anledning till invändningar. 17 lobsprologen innehåller som be-
kant två utsagor som vid första anblicken synes tala för en motsatt 
grundsyn . Dels är det frågan om formuleringen " Herren gav, och 
Herren tog. Lovat vare Herrens namn!" (1:21), dels formuleringen 
"Om vi tar emot det goda av Gud, ska ll vi då inte också ta emot det 
onda?" (2:10). Dessa ställen vittnar om den rättfärdige lobs exempla-



riska hållning inför lidandet. De utgör en bekännelse till Guds suve-
ränitet. Som Fredrik Lindström framhåller vore det absurt att på 
dem grunda slutsatsen att lobsboken ställer oss inför en monistisk 
teologi, dvs att det skulle vara Gud som står bakom även ondskan i 
världen. 18 Som vi har sett måste ju allt i lobsboken betraktas utifrån 
gudstalens perspektiv. Här har vi bokens slutfaciL Och slutfacit 
handlar om den Gud som skapat världen och som inte prisger den åt 
ondskans obegränsade härjningar. - Inte heller uppgiften om att 
Behemot är skapad av Gud (40:10, 14) kan tas till intäkt för en monis-
tisk teologi. Som zoologiskt fenomen är flodhästen skapad av Her-
ren. Därav följer inte att denna notis har en poäng på symbolplanet 
som en utsaga om ondskans ursprung. Skildringen av djuren i guds-
talen blir aldrig en allegori där varje punkt kan avvinnas ett symbol-
innehåll. Frågan om ondskans ursprung tycks ej intressera författa-
ren. Däremot inskärper han att Gud bekämpar den. Detta är 
dualism. 

Frågan må ställas om det skulle vara möjligt att sätta lobsbokens 
gudsbild på en enkel formel.- Om vi tittar på prologen (kapitel1-2) 
och på gudstalen finner vi en djupare förbindelse just vad gäller 
gudsbilden. Prologens två himmelsscener beskriver hur "Guds sö-
ner" kommer inför Herren. Det handlar alltså om Gud i kretsen av 
sin himmelska regering. Ytterst är det alltså bilden av Gud som ko-
nungen, som figurerar i dessa två avsnitt. Vi råkar nu veta att GT ta-
lar om Gud som konung på många sätt. Texterna talar inte enbart 
om konungen på sin tron. Vi möter också gång på gång bilden av 
Gud som den kämpande konungen (kaoskamps-motivet, se ovan, 
kapitel6). Det intressanta är nu att det är denna aspekt som kommer 
till uttryck i gudstalen. Vi drar därmed slutsatsen: prologen och 
gudstalen talar om Gud på mycket olika sätt, men i grunden är sam-
ma motiv förhärskande. Låt vara att Gud inte uttryckligen beteck-
nas som "konung". Han är det icke desto mindre. Såser vi hur lobs-
boken har en gudsbild som står i full samklang med Gamla Testa-
mentet i övrigt. 

Därmed har vi avslutat vår vandring genom Gamla Testamentets 
kanske märkligaste bok, en bok som handlar om hur Job befrias 
från sin vrångbild av Gud, från sina ångestfyllda mardrömmar, och 
som befriad får utbrista: 

Endast hörsägner hade jag uppfattat om dig, 
men nu har jag fått se dig med egna ögon. (42:5) 
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Avslutande reflexioner 

De olika gudsnamnen är symboler. Vad innebär det?- Låt mig få 
använda en illustration för att belysa vad jag menar. Människaörat 
kan uppfatta ljudsvängningar inom frekvensområdet från 20 hertz 
(de lägsta bastonerna) upp till20000 hertz (de högsta diskanttoner-
na). ~ed åldern krymper vårt tonomfång något. Vi förlorar förmå-
gan att uppfatta de höga frekvenser där t ex syrsornas sång ligger. 
Låt oss nu göra tankeexperimentet att vi konstruerade ett elektro-
niskt instrument som frambringade toner inom området 40 000-
60 000 hertz och dessutom komponerade musik till detta. En konsert 
med sådan musik skulle överhuvud taget inte uppfattas av vårt 
mänskliga öra. Musiken vore ju lika verklig för det, men den låg 
långt bortom det område som våra jordiska sinnen behärskar. För 
att göra musiken tillgänglig för människor skulle det vara nödvän-
digt att transponera ner den till betydligt lägre svängningstal. 

Vad som sker i Bibelns bildspråk om Gud är en sådan nödvändig 
nedtransponering av den himmelska musiken. Bibelns namn på 
Gud är symboler. På det timliga språkets tramporgel återger de mu-
siken som talar om Gud. De utgör inte en direktreproduktion av ori-
ginaltonerna men står likväl i den nedtransponerade musikens ana-
logiförhållande till dessa. De är namn som talar om den Outgrund-
lige och gör detta i kategorier från den mänskliga erfarenhetens 
värld. 

Vi har sett hur "fädernas Gud" betecknar Gud som en nära frän-
de och släkting, som familjens överhuvud som vandrar med de sina 
och ledsagar dem med sin beskyddande närvaro. Här är det de 
mänskliga relationerna inom familjen som fått leverera modellen. 
Släktrelationen är också aktuell, när Gud hos Trösteprofeten från 
exilen kallas för "Förlossaren" (go Je l). 

Andra benämningar griper ytterst tillbaka på statens hierarki. Så 
är fallet när Gud betecknas som "Konungen" eller som den på sina 
keruber tronande "JHWH Sebaot". 

I vårt inledningskapitel definierade vi gudsbilden som föreställ-
ningarna om Guds (a) egenskaper, (b) handlande och (c) aktionsom-
råde. Vårt studium av de viktigaste gudsnamneniGT visar att de 
gamla israeliterna reflekterade ganska litet över Guds egenskaper. 
Desto viktigare var Guds aktivitet. Gud kämpar mot kaosmakterna, 



han griper makten som konung och regerar. Han härskar som "Her-
ren Sebaot". Han ingriper som "Förlossaren" och befriar sitt folk. 
Han leder de sina och är med dem. 

Frågar vi så efter Guds aktionsområde, är det tydligt att detta 
spänner från individen och dennes liv ("Abrahams Gud") över 
nationen till hela jorden och universum- de senare dimensionerna 
skymtar i gudsbeteckningar som "Konungen" och "Herren Seba-
ot". Att Gud verkar i naturen skymtar endast fram i Konungens ska-
pelsekamp, men denna tanke kommer ju till uttryck också på andra 
sätt i GT (Hosea 2 etc). Så mycket viktigare förefaller Guds aktivitet 
i historien att vara. Denna aspekt är viktig i samband med flera olika 
gudsnamn, framför allt i samband med "Herren Sebaot" och före-
ställningen om hans rådslut, men är även aktuell i förbindelse med 
"Konungen" och "den levande Guden". 

I varje studium av gudsbilden är det två frågor som brukar aktua-
liseras. Den ena är frågan om immanens eller transcendens (se Ord-
förklaringar). I GT blir Guds närhet till världen aldrig sådan att 
man kan tala om immanens i snäv mening. Gud bor ej i sol eller 
stjärnor, ej i regn eller vind. Inte ens de textställen som talar om 
Guds boende i templet på Sion (l Kon 8:13; Ps 24:7-10; 132:13 etc) 
kan sägas uttrycka någon massiv och onyanserad immanenstanke 
(se ovan s 136). GT betonar tvärtom Guds upphöjdhet över världen, 
hans transcendens. Av gudsnamnen är det väl "den Helige" som 
starkast uttrycker just detta. Inte för inte är denna beteckning relate-
rad till föreställningen om Gud som konungsligt majestät, uttryckt 
i namn som "Konungen" och "Herren Sebaot" (s 150 f). 

Vissa namn betonar alltså Guds upphöjdhet och suveränitet. 
Samtidigt betonar andra namn Guds närhe.t, han personliga enga-
gemang. Jag tänker här på namn som "fädernas Gud", "Förlossa-
ren" (go Yef) och "Frälsaren" (moslac). Inte minst de två sistnämnda 
talar om hur Gud räddande ingriper i sin värld. GT:s gränslinje mot 
deismen är klar: betoningen av transcendensen övergår aldrig i före-
ställningar om en Gud som i upphöjd oberördhet lämnar världen åt 
sina öden utan att uppenbara sig och ingripa. 

Den andra frågan gäller dualism contra monism. Det är ju uppen-
bart att en dualistisk tendens går i dagen i NT (Gud contra den sata-
niska makten). För GT:s del har man vanligen tänkt sig saken så, att 
gudsbilden här är monistisk, dvs att både gott och ont kommer från 
Gud. Fredrik Lindströms analys (1983) av de ställen som uppfattas 
i denna riktning (Jes 45:7; Amos 3:6 etc) visar emellertid att denna 
slutsats inte håller streck. Vårt studium av gudsnamnen visar att det 
i stället är en stark dualistisk tendens som gör sig gällande. Vi har ju 
sett hur Gud såsom "Konungen" är den kämpande Guden, involve-
rad i kamp mot kaosmakterna. Denna föreställning var speciellt 
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knuten till en av Israels centrala institutioner, nämligen templet, och 
kan alltså inte avfärdas som något marginalfenomen. 

Gudsnamnen är, som jag redan framhållit, symboler. Valet av 
dessa symboler har växt fram i dialog med tillvarons utmaningar. 
Själva den sociala existensformen har ibland varit en viktig faktor. 
Så synes vara fallet då det gäller fädernas Gud. Och att fångenska-
pens situation varit av betydelse för Trösteprofetens val av termen 
"Förlossaren" är uppenbart. 

Som impulsgivare har också själva föreställningsvärlden i Ka-
naan spelat en roll. De kanaaneiska texterna låter oss ana en viktig 
del av bakgrunden till valet av sådana gudsnamn som "den levande 
Guden" och "Konungen". Samtidigt hjälper oss det kanaaneiska 
materialet att tydligare se de specifikt israelitiska utvecklingslinjer-
na. Mot bakgrunden av vad jag ovan sade om Israels tillblivelse (ka-
pitel 4) bör man i fråga om "Israel" och "Kanaan" undvika det 
schablonmässiga valet mellan kontrast och kontinuitet för att be-
skriva relationen mellan vad man traditionellt har uppfattat som två 
olika föreställningsvärldar. Här bör man hela tiden ha tidsfaktorn 
med i sina överväganden: under domartiden får vi nog inte bortse 
från inslag som innebär kontinuitet, medan den historiska utveck-
lingen av Israels tro leder till en situation som i stigande grad kom-
mer att präglas av kontrast. 

Så ger vårt studium av de olika gudsnamnen anledning till en slut-
reflexion om den israelitiska gudstrons särart. Man kan här lämpli-
gen jämföra med kristendomens framväxt. Vi vet att kristendomen 
började som en judisk sekt. På samma sätt bryter sig den tro som så 
småningom skulle konstituera Israels religion, loss från sin ur-
sprungliga plats inom den västsemitiska sfären. Om man studerar 
allt tillgängligt material och därvid utnyttjar de instrument som står 
bibelforskaren till buds, då är det faktiskt svårt att komma till någon 
annan slutsats än denna: särarten i Israels tro är inte något som 
fanns där utmejslat från början. De skarpskurna drag som vi i tiden 
kring exilen finner i Israels gudstro är i själva verket resultatet av en 
skulpteringsprocess som sträcker sig genom åtskilliga århundraden. 
Den som tror att Gud är historiens Herre kan måhända ana vem som 
hållit i både mejseln och hammaren. 



N o ter till kapitel l 

l. Tord Olsson (1983: särskilt 91, 
107 f) har föreslagit en distink-
tion mellan "gudsföreställ-
ning", varmed han avser en 
mental representation, alltså 
det man tänker, och "guds-
bild", varmed han avser guds-
föreställningens utgestaltning 
i texter, riter, bildkonst etc. Min 
undersökning är dock inte reli-
gionspsykologisk. Av uppen-
bara skäl måste exegeten hu-
vudsakligen begränsa sig till 
föreställningsdräkten. Jag har 
därför inte genomfört denna 
terminologi. Men Olsson ger 
oss ett viktigt memento: en an-
tropomorf föreställningsdräkt 
kan gestalta tankar som är 
mycket mera sofistikerade än 
vad forskarna ibland antagit. 

2. För två andra intressanta för-
sök att finna en struktur för 
presentationen av GT:s teologi 
se S<eb0 (1977) och Veijola 
(1983). För en bred forsknings-
historisk orientering se Re-
ventlow (1982, tysk version, 
och 1985, engelsk version) . 

3. Märk Anderson (1962 B) som 
likaledes gör ett urval. 

4. ANET (s 60-61), NERT (s 82) . 
5. McBride (1969: 73). 
6. Om namn och namnsymbolik 

i GT se Grether (1934: 1-58), 
Fichtner (1956), Barr (1969) 
och v d Woude (THAT II : 937-
939). Jfr även Gerhardsson 
(1958: 15-22) och Kj<er-Han-
sen (1982: 100-105). 

7. Namnet Nabal diskuteras av 
Barr (1969: 21-28) och Stamm 
(1980: 205-213). 

8. Se de Vaux (History l, 1978: 
199) och Thompson (1974: 43) . 

9. Till det följande se Mettinger 
(1982 B: 124-132 och 32-36 
med litteratur). 

10. Se Weiser (1950). 
Il. Galling (1956) . 
12. Till uttrycket "i Jesu namn" jfr 

Lars Hartman (1973). 

N o ter till kapitel 2 

l. För forskningsöversikter se 
Mayer (1958) och Kinyongo 
(1970). Ett par aktuella studier 

Noter 
med bred täckning av såväl pri-
märmaterial som sekundärlit-
teratur är de Vaux (1978: 
338-357) och Freedman -
O'Connor( 1982). 

2. Om namn-redaktioner i GT se 
Delekat (1971 : 37-55). Att vi i 
Psaltaren har en medveten re-
daktion med Elohim i stället 
för JHWH i Psalm 42 - 83 
framgår bl a av en jämförelse 
mellan Psalm 14 och Psalm 53 . 

3. Till behandlingen av JHWH-
namnet i Qumrantexterna, se 
bl a Howard (1977) och Fitz-
myer (1979: l26f). I ur-septua-
ginta har vi att räkna med ky ri
os, se Pietersrna (1984). 

4. Till behandlingen av Namnet i 
den tidiga judendomen se bl a 
Dalman (1898: 146-191) och 
Marmorstein (1968: 17-145). 

5. Till denna skygghet inför 
Namnet se litteraturen i not 4. 

6. Se Cullmann (1959: 195-237), 
Hahn (1974: 67-132) och Fitz-
myer (1979: 115-142). 

7. Om den äldsta kristna bekän-
nelsen se bl a Gerhardsson 
(1985) . 

8. Se litteraturen i not 6. Angåen-
de Septuaginta se not 3. 

9. Till 2 Mos kapitel 3 och 6 se 
särskilt Chiids (1974), W H 
Schmidt (1974: 100 ff) och Ter-
rien (1978: 106-119). 

10. Till dessa personnamn se Not h 
(1928 = 1980: 10l-ll4) och No-
rin (1986) . Namnet på Moses 
moder, Jokebed (2 Mos 6:20), 
är ett omt vistat men inte omöj-
ligt fall. 

Il. Se bia W H Schmidt (1977: 
123-129). 

12. Zimmerli (1969: 11 -40). 
13 . Se Budde (1905 : kapitel 1) . Det 

finns nu en om fattande littera-
tur, jfr de Vaux (1978: 330-338) 
med hänvisningar. En sober 
diskussion finn s nu tillgänglig 
i Axelsson (1987). 

14. Se nu särskilt Axelsson (1987: 
48-65). 

15 . Se Emerton (1982). 
16. För beläggen, från templen i 

Soleb resp Amara väst, se Gi-
veon (1971: 26 ff och 74 ff) . 

16a. För en annan uppfattning se 
Astour (1979). 

17. Se Görg (1976 A). 
18. För data till frågan om Mose 

och Midjan se de Vaux 1978: 
330-338). För min del är jag 
mindre tveksam än de Vaux till 
keniter-midjaniter·-hypotesen. 

19. Till 2 Mos 18: 12 jfr Cody 
(1968). 

20. För referenser till äldre forsk-
ning se särskilt Mayer (1958), 
Kinyongo (1970) och de Vaux 
(1978: 338-357). 

21. För referenserna se M Weip-
pert (1980: 249 b). Till det klas-
siska materialet se även Rose 
(1978: 6-16) och Freedman -
O'Connor (1982: 542). 

22. Se Huffmon (1965: 64, 72). 
23. Rose (1978) . 
24. På detta stadium var alla tre 

bokstäverna i namnet konso-
nantiska enligt Rose (1978: 30). 

25. Se Jaros (1982) och Zevit 
(1984). 

26. Se Emerton (1982 A) och De-
ver (1984). 

27 . Slut-he är viibokstav och finns 
ej med i namnet under den all-
ra äldsta perioden. Som vi ne-
dan skall se utgör detta namn 
en form av verbet för "vara". 
För tolkningar som går ut på 
att denna förbindel se med ver-
bet för "vara" är sekundär, se 
även Delekat (1971) och S<eb0 
(1981) . - För en översikt över 
de epigrafiska beläggen se 
Freedman- O'Connor (1982: 
536-539) . Belägget i inskriften 
på Mesastenen är kanske irre-
levant för frågan om " lång-
form" eller " kortform" som 
det ursprungliga, se Rose 
(1978: 27-30 med not 98) . 

28. För referenser se de Vaux 
(1978: 344 ). 

29. För referenser se de Vaux 
(1978: 345 f) . 

30. Jfr Septuagima till stället : kai 
ego ouk eimi hymon. 

31. Se von Soden (1964), de Vaux 
(1978: 346-357) och H-P Mul -
ler (1981) . 

32. Se H uffmon (1965: 64, 72) och 
de Vaux (1978: 348). 

33 . Se Cross (1973 : 60-71) och 
Freedman - O 'Connor (1982: 
545-548) . 

34. Se nor 32. 
35 . Till2 Mos 3:14 se senast Wam-

bacq (1978) och särskilt forsk-
ningsöversi kten hos Caquot 
(1978). 
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36. Till denna stilistiska figur 
(idem per idem, inte i strikt me-
ning paronomasi), se Vriezen 
(1950), Wambacq (1978), Lund-
bom (1978) och Kilwing (1979). 

37. Se Shild (1954), Lindblom 
(1964) och de Vaux (1978: 
349-357). Jfr Eissfeldt (Kleine 
Schriften 4/ 1968: 193-198). 
Denna tolkning lanserades re-
dan på 1800-talet av A Knobel 
och E Reuss, se Lindblom 
(1964: 9). 

37a. J fr påpekandet av Hi dal (1985: 
54 f). 

38. Se Albrektson (1968). 
39. Se McCarthy (1978: 316f). 
39a. Vanligen är det ett hebreiskt ki 

som användes i dessa textsam-
manhang för att inleda moti-
veringen, jfr 2 Mos 2:22 etc. 

40. Se Friedrich Delitzsch (1905: 
50). 

41. Se Hehn (1913: 242). Jfr även 
von Soden (1964: 178). 

42. Se H-P Muller (1981 särskilt s 
317-327). Se även Norin (1982). 

43. Se Euting (1891 no 156 och 
472). Detta nabateiska namn 
synes ha samma grammatiska 
struktur som det ovannämnda 
namnet från Ebla. - Särskilt 
Cazelles (1978: 43f) har dragit 
fram detta nabateiska material 
i den nyare diskussionen . Ca-
zelles menar dock att det aktu-
ella elementet i de nabateiska 
namnen inte har med ett semi-
tiskt verb för "vara" att göra. 

43a. För annat material som stöder 
denna identifikation se Ham-
mond (1980). 

44. För sådana gudanamn i det 
förislamska Arabien se särskilt 
M Weippert (1980: 251). Från 
Grekland känner vi till ett El, 
som kan betyda "du är", skri-
vet över porten till det delfiska 
Apollotemplet, se Plutarchos, 
De El apud Delphos, Moralia 
III. 

45. Se von Soden (1964: 179, l82f) 
och Muller (1981: 314). 

46. Märk "Horeb" i v l (jfr 5 Mos 
1:2,6,19; 4:10,15 etc), "ett land 
som flyter av mjölk och ho-
nung" v 8 och 17 (jfr 5 Mos 6:3; 
11:9; 26:9,15 etc) och "ett gott 
(och rymligt) land" v 8 (jfr 5 
Mos 1:35; 3:25; Jos 23:16). Dy-
lika drag visar att traditionen i 
2 Mos 3 har förts vidare av de 
deuteronomistiska kretsarna, 
seWHSchmidt(l974: 135-144). 

47. För en översikt till frågan om 
monoteismen i Israel, se Lang 
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(1981: 47-83). Lang förlägger 
monoteismens definitiva ge-
nombrott till exilstiden (sid 
73-78). 

47a. Jfr även ställen som l Mos 2:5; 
Ords 13:19. 

48. Jfr även Jes 48:12; 51:12; 52:6 
och 5 Mos 32:39. l Jes 45:18-19 
är det formeln Jan/ JHWH 
som översättes med ego eimi. 

49. Se Klein (1902: 31-56), Stauffer 
(1957: 130-146) och Zimmer-
mann (1960). 

50. Se avsnittet mah nistanngh, 
alldeles mot slutet. 

51. Se m. Sukka 4-5. 
52. Liksom det gammaltestament-

liga gudsnamnet JHWH 
"svaldes" (b. Qidd 71 a), dvs 
uttalades otydligt, av omsorg 
om dess helighet, så har man 
förmodligen av samma skäl 
varierat den gammaltesta-
mentliga uppenbarelseformen 
Jan/ hu) till Jan/ wehu ). 

N o ter till kapitel 3 

l . För forskningsöversikter se 
Weid.mann (1968), Westermann 
(1975: speciellt s 94-123), 
McKane (1979: 195-224) och 
Wenham (1980). Av arbeten 
som ger översiktliga framställ-
ningar av patriarkernas religi-
on se särskilt Cazelles (1966: 
142-155), de Vaux (1978: 
161-287), speciellt 267-287), W 
H Schmidt (1983: 10-27) och 
Axelsson (1987: 105-112). 

2. Se t ex Wenhams diskussion 
(1980: 177-183). 

3. Med "patriarktiden" menar 
jag en verklig men icke närma-
re bestämbar period, som in-
faller innan stammarna blivit 
bofasta i landet i samband med 
exodus, jfr Westermann (1981: 
74). 

4. Se Thompson (1974: 17-51). 
4a. Thompson (1974: 43). 
5. Se de Vaux (1978: 200-209). 

Märk också Otzens fina fram-
ställning (1977: 68-95). 

6. Alts uppsats från 1929 är nu 
lättast tillgänglig i Alt (KS l: 
l-78, tysk version) och Alt 
(1966: 3-77, engelsk version). 

7. Maag (1980: lll-144, 150-157 
och 258-267). 

8. Se Noth (1928: 66-82) och Al-
hertz (1978: 71-77). 

9. Så H-P Muller (1980: 120). Fle-
ra forskare har hävdat betydel-
sen "släkting" i detta guds-

namn. För kritik av den upp-
fattningen se Hillers (1972). 

lO. En större monografi till före-
ställningen om den personlige 
guden i Främre Orienten före-
ligger i Vorländer (1975, till 
patriarkernas religion s 
184-224). Jfr även Hirsch 
(1966), Ringgren (1969: 20) och 
Cazelles (1966: 142f). 

Il. Albertz (1978: 77-91); jfr Blum 
0 ·984: 499-501). 

12. Jfr Galling (1928), Hoftijzer 
(1956), Tengström (1976: 
102-162), Rendtorff (1977) och 
Blum (1984). 

13. Alt (se not 6 ovan) och Wester-
mann (1976 A: 92-168 och, på 
engelska, i lOBSup 690-693). 

14. Westermann (1976 A: 18-26). 
15. Maag (1980: 260-261). För en 

forskningsöversikt till land-
löftet se lllman (1984). 

16. Till dylika förbannelseriter jfr 
Mettinger (1976: 222-223) med 
belägg och litteratur. 

17. Detta löfte har särskilt stude-
rats av Preuss (1968) och Vetter 
(1971). Jfr även Albertz (1978: 
81-87). 

18. Till välsignelsemotivet se 
Blum (1984: 349-359). 

19. Jfr P D Miller (1984). 
20. Jfr redan J Lewy (1934: 50-56). 
21. Se de Vaux (1978: 191, jfr 199). 
22. Se t ex de Moar (IDBSup 

928-931) och Kinet (1981), bå-
da med litteratur. En framställ-
ning på norska föreligger i Mo-
winckel (1965: 123-193). 

23. Cross (1973: 1-75). Märk sär-
skilt Cross' betoning av Els 
dubbla karaktär som inte bara 
konung utan också patriark (s 
41). 

23a. För en studie över El Eljon se 
Lack (1962), som dock betonar 
Israels autonomi i använd-
ningen av detta namn (s 58, 64). 

24. Alt (se ovan not 6) och W H 
Schmidt (1983: 15-20). 

25. Cross (1973: 1-75). 
26. Roberts (1972), Cross (1973: 

13-14) och Edzard (1976). 
27. Här skulle jag vilja rikta upp-

märksamheten på ett förhål-
lande, som såvitt jag vet hittills 
ej beaktats i detta samman-
hang, nämligen relationen 
mellan bruket av El som teo-
fort element i personnamn och 
bruket av ett släktskapsord i 
samma funktion (jfr ovan s 
63). Namnen med släktskaps-
ord och namnen med El / ll(u) 
är analoga, så tillvida som 



(a) dessa teofora element för-
bindes med samma predikati-
va utsagor och (b) de två namn-
gruppernas tidsmässiga ut-
vecklingskurva är påtagligt 
likartad: tidig blomstring, må-
hända på folkgruppens pre-
sedentära stadium, sen ett 
gradvis utdöende. Jfr Noth 
(1928: 66-101, till punkt a sär-
skilt s 69 och 92, till punkt b 
särskilt s 88, 90 och 93). Såda-
na iakttagelser tyder på när-
het, för att inte säga identitet, 
mellan dyrkan av fädernas 
Gud och den El-fromhet vi 
möter utanför GT. 

28. Till El Shaddaj se särskilt 
Cross (1973: 52-60), M Weip-
pert (1976 A), Koch (1976) och 
de Vaux (1978: 276-278). 

29. Se Cross (1973: 53). 
30. För en översikt se M Weippert 

(1976 A). 
31. Se Bertram (1959). 
32. Se t ex Cross (1973: 52-56) och 

M Weippert (1976 A: 877-878). 
För en annan härledning, som 
förknippar El Shaddaj med ett 
västsemitiskt ord för "fält", 
det ugaritiska sd respektive 
hebreiska sädeh, se Loretz 
(1980 B) och Wifall (1980). 

33. Förekomsten av sdjn plural: 
("Shaddajväsenden") i kombi-
nation l rad 6 i Deir-Alla-
inskrifterna har tolkats efter 
denna linje, se McCarter 
(1980:57) och Jo Ann Hackett 
(1984: 85-89). Jfr Job 19:29. 

34. Se Bailey (1968) och jfr Ouel-
lette (1969) och de Vaux (1978: 
277). De båda senare ser i El 
Shaddaj betydelsen "El of the 
plain", "El of the fields". 

35. Se speciellt Koch (1976, sär-
skilt s 316-332). 

36. Hur man skall tänka sig de his-
toriska förbindelselänkarna 
mellan dyrkan av fädernas 
Gud och dyrkan av JHWH 
diskuteras av Hyatt (1955) och 
Rendtorff (1975: 161-165). 

37. M Weippert (1976 B: 131) kons-
taterar dessa båda särdrag och 
tillägger: "Detta låter oss för-
moda att det handlar om en 
gudom av Hadad-typ ... , alltså 
om man så vill om (en?) Baal" 
(min översättning). - För en 
så vittgående hypotes såge 
man gärna en utförligare argu-
mentering. Den så småningom 
alltmera akuta konflikten mel-

lan JHWH och Baal är onekli-
gen en av svårigheterna i sam-
manhanget. 

38. Så Roberts (IDBSup 257b). 

Noter till kapite14 

l. Jfr ovan kapitel3 not 22. stan-
dardeditionen av de ugaritiska 
texterna är Dietrich - Loretz 
- Sanmartin, Die keilalpha-
betischen Texte aus Ugarit 
( = KTU). Ett behändigt hjälp-
medel är Gibson (1977), som 
ger text och översättning paral-
lellt. Ett urval texter i översätt-
ning finns i ANET (l29ff) och 
NERT (l85ff). För en presen-
tation av kanaaneisk religion 
se Gese (1970) och Ringgren 
(1967: 148-213). För en allmän 
översikt över fynden från Uga-
rit se Kinet (1981). - Befolk-
ningen i Ugarit tycks inte ha 
använt termen "kanaaneer" 
om sig själva; textfynden torde 
dock likväl kunna betraktas 
som representativa för den ka-
naaneiska föreställningsvärl-
den. - För ett referat av my-
terna följer jag den inbördes 
ordning mellan de olika textde-
larna som föreslås i KTU. 

2. Se särskilt Koch (1979). Jfr 
även W H Schmidt (1961) och 
Mullen (1980: 1-110). 

3. Se särskilt W H Schmidt (1963) 
och de Moor (1971). Jfr även 
Gibson (1984). Den storslakt 
som Barstad (1984: 148-151) 
anställer på den döende och 
återuppstående guden i Främ-
re Orienten finner jag inte 
övertygande för Kanaans del. 

4. Se nu Lemche (1985). För en 
diskussion med kritisk distans 
till Mendenhall och Gottwald 
se Halpern (1983: 47-63). 

5. Inte minst Ahlström har i en 
rad studier betonat detta per-
spektiv. Se t ex Ahlström 
(1984: 10f). 

6. Märk dock Miller (1985: 212). 
7. Till bildförbudets bakgrund se 

Dohmen (1985: 237-277). 
8. KTU 1.5.V.l8-22 (Gibson 1977: 

72). Jfr också KTU 1.10-11 
(Gibson 1977: 132f och Kinet 
1981: 83f). För hieros-gamos-
motivet i samband med El se 
KTU 1.23 (Gibson 1977: 
123-127). 

9. Det skall dock framhållas att 
det finns arkeologiskt material 
som talar om J HWH och ase-

ran, se senast Dever (1984). 
10. Om avbildstanken se Metting-

er (1975) och om kvinnan i ska-
pelsesammanhanget se Met-
tinger (1978). 

N o ter till kapitel 5 

l. W H Schmidt (1983: 156-163) 
utgör ett glädjande undantag. 
Andra viktiga framställningar 
utgöres av Kraus (1967) och 
den stora monografin av Kreu-
zer (1983). 

2. Under perioden ner till exilen 
räknade Israel årets början 
från den stora höstfesten. 

3. KTU 1.5.Vl.9-10(Gibson 1977: 
73). 

4. KTU 1.6.11.30-37 (Gibson 
1977: 77). 

5. KTU 1.6.III.20-21 (Gibson 
1977: 78). 

6. Se ruta no 11. Text och över-
sättning i Attridge och Oden 
(1976), märk särskilt § 6. Till 
Baals-epitetet adn se Loretz 
(1980). För en sammanfattan-
de framställning om fenicisk 
religion se Gese (1970: 
182-203). Till skillnad från 
Barstad (1984: 150) uppfattar 
jag Baal som en döende och 
återuppstående gudomlighet. 
En grundläggande kontrast i 
myten är ju död -liv. 

6a. Widengren (bl a 1955: 62-79). 
7. Se den textkritiska apparaten i 

Biblia Hebraica. 
8. Jag ser Hos 1:10 - 2:1 (hebr. 

2:1-3) som en framförställd 
sammanfattning av 2:2-23 
(hebr. 2:4-25). 

9. Jfrovan kapitel5.l och se KTU 
1.6.Ill.8-9 (Gibson 1977: 77). 

10. Se Kraus (1967: 182). 
11. Se von Soden (1964: 181). 
12. Se Kreuzer (1983: 356-370).-

I ett försök att dra linjerna 
bakåt till Egypten snarare än 
till Kanaanlägger Kreuzer stor 
vikt vid att den gammaltesta-
mentliga eden vid Guds liv inte 
har någon motsvarighet i de 
ugaritiska texterna (s 326) men 
däremot i egyptiskt material (s 
300-314). Märk dock att GT 
ger en antydan om ett bruk att 
svärja vid Baal(s liv?), se Jer 
12:16. 
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l o ter till kapitel 6 

l. Själva termen "rot-metafor" 
har jag lånat från filosofen S C 
Pepper (1942: speciellt 84-114), 
som dock använder den i en 
annan betydelse än jag gör 
nedan. Jfr också temanumret 
av tidskriften Journal of Mind 
and Behavior (volume 3, no 3, 
summer 1982). 

2. Av tidigare framställningar 
om ämnet nämner jag särskilt: 
Mowinckel (1922), Eissfeldt 
(1928), Alt (1953: 345-357), 
Gray (1956 och 1961), W H 
Schmidt (1961), Lipinski 
(1965), Gray (1979), W Diet-
rich (1980) och Mettinger 
(1985). För en grundlig diskus-
sion av hela frågekomplexet 
kring Mowinckels teori om en 
"tronbestigningsfest" se Ca-
zelles (1960). 

3. SeRost (1960). 
4. Mettinger (1982 A: 128-135). 
5. Maag (1980: ll-28) . 
6. W H Schmidt (1961: 22). 
7. KTU, jfr ovan kapitel4, not l. 
8. Se särskilt Stolz (1970: 66 och 

1982: 85). 
9. För denna tankestruktur se nu 

särskilt Cross (1973: l62f). 
Denna linje i forskningen går 
väl tillbaka till Mowinckel 
(1922) med viktiga komplette-
ringar av Gray (1961). En po-
pulärvetenskaplig presentati-
on föreligger i F R McCurley 
(1983). För en utförlig diskus-
sion av kaoskamps-motivet se 
Stolz (1970: kapitel l-2) och 
Day (1985). Ingendera av dessa 
tycks vara helt klar över den 
stora betydelsen av tanke-
mönstret kamp- kungadöme 
- tempel. - De aktuella av-
snitten i Enuma Elish är 
1.71-77 och VI.57-72 (se ANET 
s 61 f, 68f) där tempelbygget 
följer på den föregående 
kampskildringen. För likhe-
terna mellan Enuma Elish och 
Baals-cykeln se Kapelrud 
(1960). Frågan om ett eventu-
ellt samband är problematisk , 
se Day (1985: 1lf). 

lO. KTU l.S.l.l-2 (Gibson 1977: 
68). Jfr KTU l.3.Ill.38-45 
(Gibson 1977: 50), där även 
"draken" finns med. Den uga-
ritiska motsvarigheten till 
"Leviatan" tycks ha uttalats 
fitanu, seEmerton (1982 B). 

11. Ringgren (1981). Vissa fors-
kare har- enligt min mening 
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med orätt - varit tveksamma 
till ett samband mellan kaos-
kamp och skapelse i GT, näm-
ligen McCarty (1967), Vosberg 
(1975: 24-57) och Saggs (1978: 
53-63). Ett par studier om ska-
pelseteologi som starkt beto-
nar kaoskamps-motivets roll 
är B W Anderson (1967) och 
Hermissan (1978, nu omtryckt 
i Andersons uppsatssamling 
1984: 118-134). Hermision 
kontrasterar vishetslitteratu-
ren (med dess övertygelse om 
att kaos genom skapelse-
kampen för alltid är elimine-
rat) och tempellitteraturens 
psalmer (som speglar erfaren-
heten att kaos gång på gång 
hålls i schack av Guds ska-
parmakt). 

12. För en studie av gacar se Ca-
quot i TWAT/ TDOT. 

13. För konstruktionenjäsab le (i 
stället för ca[) se Jes 3:26; 47:1; 
Job 2:13. Till utsagan i Ps 29:10 
jfr KTU 1.101.1-2. För mesopo-
tamiska texter, som talar om 
Marduk såsom sittande på Ti-
amat i Akitu-huset se Lambert 
(1963). 

14. Till frågan om en förbindelse 
mellan kaos-kamp och skapel-
se föreligger redan i de ugari-
tiska texterna se nu särskilt 
Cross (1976: 333f) och Gmn-
brek (1984). 

15. Till denna teologi med templet 
som institutionellt centrum 
och föreställningen om Herren 
såsom konung som motivmäs-
sig brännpunkt se särskilt Keel 
(1978: lll-176), Mettinger 
(1982 B) och Levenson (1984 
och 1985: 89-184). 

16. Jfr Roberts (1973) och Kraus 
(1979: 94-103). 

17. Se Mowinckel (1922), Schrei-
ner (1963), Roberts (1982) och 
M ett inger (1982 A och 1982 B). 

18. Se t ex KTU 1.101.1-3 . Till 
Safon-berget och Baal se Clif-
ford (1972: 57-79 och till Sion 
och Safon s 131-160). 

19. Jfr Ps 29:3-9 (Guds sju tordön) 
och Ps 18:14-16. Till Psalm 29 
se J Day (1985: 57-61). 

20. För en studie av detta motiv se 
R Bach (1971). 

21. För en diskussion av frågan se 
Stolz (1970: 72-101), Roberts 
(1973 : 337foch 1982: l02)samt 
Day (1985: 124-140). 

22. Om bakgrunden till och inne-
börden i denna rätt sena ut-
veckling (tiden kring exilen) se 

Mettinger (1982 B: 67-77, sär-
skilt 72 ff). För en utförlig dis-
kussion av exodus-texter med 
kaoskamps-motiv se Norin 
(1977) och Day (1985: 88-101). 
För en jämförande studie av 
texternas olika framställning 
av exodus-undret se Scharbert 
(1981). 

22a. I Jes 51:9-11 pekar kaos-
kampen framåt mot Guds 
kungadöme i Jes 52:7. De båda 
hör hemma i samma texten het, 
Jes 51:9- 52:12. Se Mettinger 
(1986). 

23. Se G von Rad (1962, volym 2: 
133-137). 

24. Se Mowinckel (1922) och för 
en modern studie på engelska 
utifrån detta synsätt Gray 
(1974). 

25. För det följande se framför allt 
Wildbergers kommentar 
(1978: till resp ställen), samme 
författares uppsats (1979: 
274-284) och Day (1985: 
142-151). 

26. Se l Henok 60:24; 2 Baruk 29:4 
och 4 Esra 6:52. 

27. Se Wildberger (1979: 274-284) 
och Greenspoon (1981). 

28. Se P D Hanson (1983: 
369-401). 

29. Kee (1968). Se även Caquot 
(TWAT/ TDOT: artikeln om 
g~ ar). 

30. Se särskilt Beskow (1962: 
67-70). 

Noter till kapitel 7 

l. G von Rad (1962, volym 1: 32). 
- I den följande framställ-
ningen i detta kapitel bygger 
jag på mina tidigare arbeten 
M ett inger (1982 A och 1982 B), 
där läsaren finner utförliga lit-
teraturhänvisningar. 

2. Mettinger (1982 B: 11-17). 
3. Till Jeremiabeläggen se Met-

tinger (1982 B: 62-66). 
4. Till Sebaotsnamnets samband 

med templet och kerubtronen 
se Mettinger (1982 A: 111-123 
och 1982 B: 19-37). Av tidigare 
litteratur till templets ikono-
grafi vill jag särskilt nämna 
Keel (1977) . Bland nyare arbe-
ten till tempelteologin märks 
Levenson (1984 och 1985: 
87-184). 

5. Eissfeldt (1966: 116-119). För 
en ytterst väldokumenterad 
framställning om tronen i 



främre-orientalisk konst se M 
Metzger (1985). 

6. Se nu Mettinger (1982 A: 
ll3-ll6 med litteratur) och 
Metzger (1985 volym l: 
259-279). 

7. En annan tolkning föreligger 
hos Metzger (1985, volym l: 
309-367), vars åsikter jag på 
denna punkt ej kan dela: keru-
berna i templet står enligt den-
ne på bakbenen och tänkes bä-
ra upp en (ej representerad) 
platta, på vilken står en (ej re-
presenterad) tron Ufr Hes 
1:22-26). Min tolkning ovan 
bygger i stället på det närlig-
gande kanaaneiska materialet, 
medan Metzger bygger på me-
ra avlägsna paralleller. 

7a. Se Dohmen (1985: 236-277, 
särskilt 245-251). 

8. Till det följande se Mettinger 
(1982 A: 121). Beträffande 
Nabu-aplu-iddinas relief U fr 
Mettinger 1982 A: 119 ff och 
1982 B: 29 f) är jag nu av annan 
uppfattning. Texten i översta 
registret placerar scenen ovan-
för den underjordiska ocea-
nen, inte himmelsoceanen. 

9. Se Mettinger (1982 A: 123-128). 
9a. Om det gudomliga tronrådet 

se Miller (1975). 
10. Se Mettinger (1982 B: 19-37). 
l l. Till denna terminologi i Jesaja 

se Fichtner (1951). 
12. Se Albrektson (1967: 68-97 och 

1978: 22-36). 
13. Till det följande se särskilt 

Wildberger (1963 = 1979: 
75-109). Jfr även W Dietrich 
(1976), Saggs (1978: 64-92) 
och, om den israelitiska histo-
rieuppfattningen generellt, 
van Seters (1983: 237-248). 
Märk också Hermisson (1985), 
som diskuterar Guds frihet 
och människans spelrum . 

14. Wiirthwein (1954: 58-63). 
15. Wildberger (1963: 101 = 1979: 

93). 
16. Min utläggning av perikopen 

om hörnstenen bygger på 
Wildbergers kommentar 
(1982: 1063-1082). 

17. Johnson (1972: 49). 
18. Jfr Wildberger (1963: 108 = 

1979: 100). 
19. Till miljön i Silo se Mettinger 

(1982 A: 128-135). 
20. Se Meninger (1982 A: 134f). 
21. Till det davidsk-salomoniska 

imperiets teologi se Roberts 
(1976 B). 

22. Se diskussionen hos Klein 
(1978). 

Noter till kapitel 8 

l. Pedagogiskt lättillgängliga in-
troduktioner till Trösteprofe-
ten, hans sit uation och teologi, 
föreligger i Kapelrud (1964), 
Preuss (1976) och Whybray 
(1983). De två sistnämnda ger 
utmärkta litteraturhänvisning-
ar. Till de texter i Jesaja 42, 49, 
50 och 53 som forskningen i 
snart ett århundrade skiljt ut 
och särbehandlat som speciel-
la s k "Tjänaresånger" se Met-
tinger (1983), där jag redovisar 
varför jag finner denna teori 
onödig och omöjlig. Bland de 
nyare kommentarerna fram-
står två som särskilt förtjänst-
fulla: Westermann (på tyska 
1966; på engelska 1969) och 
Bonnard (1972). 

2. För en översikt över de olika 
gudsnamnen hos Trösteprofe-
ten se Bonnard (1972: 499ff). 

2a. I denna siffra är ett par fall av 
suffixform inräknade. 

3. Stuhlmueller (1970 A: 48). En 
specialundersökning av de oli-
ka "Guds-participen" förelig-
ger i en holländsk dissertation 
av Dijkstra (1980), som jag ty-
värr endast indirekt kunnat ta 
del av genom Whybrays recen-
sion (Bibliotheca Orientalis 
38/ 1981, 677-679). Vår upp-
läggning förefaller rätt olik-
artad. 

4. För exilstidens teologi se sär-
skilt Klein (1979) och Raitt 
(1977). 

5. För en vacker studie över dessa 
båda löften och deras kris i 
exilstiden se Bright (1977). 

6. Se uppsatsen av Kapelrud 
(1977). 

7. Se särskilt Lindström (1983: 
178-199, 214-236). 

8. Se B W Anderson (1962 A) och 
Stuhlmueller (1970 A: 59-98). 

9. Till gcYel se särskilt Stamm 
(1940: 27-46) och Stuhlmueller 
(1970 A: 99-131). På svenska 
föreligger en artikel av Ring-
gren (1968). 

10. Den personliga relationen 
kommer även till synes däri, 
att g(f1el hos Trösteprofeten i 9 
fall av lO är försett med ett suf-
fix , vanligen i 2 person: "din 
förlossare", se Stuhlmueller 
(1970 A: 277) . 

11. Vid studiet av Trösteprofeten 
är det synnerligen viktigt att 
uppmärksamma de olika text-
typerna ("Gattungen"). För en 
orientering om dessa se de 
ovan i not l nämna arbetena av 
Westermann, Preuss och 
Whybray. Ett av de allra vikti-
gaste arbetena till texttyper 
och komposition hos Tröste-
profeten föreligger i Melugin 
(1976). Märk också Dijkstra 
(1980). 

12. Se Albertz (1974: 45). 
13. Till den följande framställning-

en om Gud som världsskapa-
ren, se framför allt Albertz 
(1974: 1-53). Jag går här inte in 
på frågan om ett samband mel-
lan Herren såsom världsskapa-
re och Herren såsom konung 
hos Trösteprofeten. Denna frå-
ga diskuteras av Stuhlmueller 
(1970 B) och Ludwig (1973). 
Jfr även Rosen berg (1966). Se 
Mettinger (1986) för min 
analys. 

14. G von Rad (1961: 136-147, ur-
sprungligen publicerad 1936). 

15. Rendtorff (1954). 
16. Till skapelsen genom ordet hos 

Trösteprofeten se Stuhlmueller 
(1970 A: 169-192) och Zimmer-
li (1982). 

Noter till kapitel 9 

l. Bland de nyare kommentarer-
na till Jobsboken vill jag sär-
skilt nämna: Leveque (1970), 
Gordis (1978 B}, Habel (1985) 
och Janzen (1985). Gordis har 
också (1978 A) levererat ett 
viktigt förarbete till sin kom-
mentar. Till gudsbilden i Job 
märk speciellt Lindström 
(1983: 137-157). På svenska fö -
religger Lindbloms studie 
(1966) . 

2. Till J obsbokens litterära struk-
tur jfr Westermann (1978, tysk 
version , 1981 , engelsk version) 
och, för gudstalen, Kubina 
(1979). 

3. Till vedergällningstanken se 
Rankin (1936: 77-97), Tovmer 
(IDBSup 742-744) och Blen-
kinsopp (1983: 41-73) . 

4. Preuss (1977: 342) . 
5. l Job 5:7 bör man i stället för 

jullad läsa jo lid. 
6. Habel (1976). 
7. Pope (1974: 99). Jfr l Sam 

19:5; 28 :21 ; Ps 119:109. 
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8. Blank (1951). Till Job 31 jfr 
även Dick (1979 och 1983). 

9. Se Fishbane (1971). 
10. Jfr Jes 29:6; Jer 23:19; 30:23; 

Hes 1:4; Sak 9:14. Till teofanin 
i GT se Mettinger (1982 B: 
32-36, 103-106, 116-134 med 
litteratur) och till teofanin i 
Job se Preuss (1977: 330-343). 

11. Till det juridiska bildspråket i 
Job se nu Habel (1985: 54-57 
med litteratur). För analysen 
av gudstalen efter dessa linjer 
se Keel (1978) och Kubina 
(1979: 115-143), som vackert 
kompletterar varandra. 

12. Gordis (1978 A: 191); jfr Habel 
(1985: 57). 

13. Se Srebe (1971) och Hermisson 
(1978). 
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14. Ruprecht (1971) och Keel 
(1978: 127-141). Day (1985: 
75-87) hänvisar däremot till 
Els tjur Atik som en tänkbar 
bakgrund till Behemot. - För 
den nedan nämnda Papyrus 
Beatty no l se ANET s 14-17. 

15. Jag är alltså inte överens med 
Gammie (1978), som i Behe-
mot och Leviatan ser "didak-
tiska bilder" för Job själv, en 
tolkning som också skymtar i 
Kubina (1979: 154). Likaså 
måste jag distansera mig från 
Tsevat (1966: särskilt 98 och 
102) som i lobsbokens bud-
skap finner en förkunnelse om 
den skapade världens a-
moraliska karaktär. 

16. Vissa forskare har i det andra 

gudstalet sett en skildring av 
Gud som historiens herre och i 
"Behemot" och "Leviatan" 
funnit täcknamn för makterna 
på den politiska scenen. Så gör 
Westermann (1978: 108-124) 
och Kubina (1979: 122f, 
144-146, 159). 

17. Brenner (1981) gör intressanta 
iakttagelser men uppfattar 
med orätt lobsbokens teologi 
som monistisk. Hon förlägger 
konflikten mellan gott och ont 
inom gudomen och talar om 
"the two-sided Godhead" 
(131) och om Gud som "the ul-
timate source of both good 
and evil" (132). 

18. Lindström (1983: 137-157). 



Ordförklaringar 

Antropomorfism (subst), antropomorf (adj) användes om gudsföre-
ställningar som använder analogier, jämförelser, från männi-
skolivets område i formuleringarna om Gud. Jfr grekiskans 
anthropos, "människa. 

D-kretsarna, se D-litteratur. 

D-litteratur eller deuteronomistisk litteratur, en term för den littera-
tur som växte fram i anslutning till Josias reformation år 622 
f Kr (2 Kung, kapitel22- 23). Den lagbok som då påträffades 
i templet anses allmänt ha bestått av kärnan (kapitel 12 - 26) 
i nuvarande 5 Moseboken, vars latinska namn är Deuterono
mium. Denna bok kom att utgöra prologen till ett stort histo-
rieverk, som tillkom kring tiden för Jerusalems förstörelse år 
587 eller 586 f Kr och som forskarna brukar kalla för det deu
teronamisliska historieverket eller D-verket. Detta omfattar 5 
Moseboken, Josua, Domareboken, Samuels-och Kungaböc-
kerna. Männen bakom detta verk brukar man kalla för deute
ronomisterna eller D-kretsarna. 

Deism, uppfattningen att Gud visserligen skapat världen men sedan 
inte ingriper i världsförloppet. 

Denotation, se referens. 

Deuteronomistisk, se D-litteratur. 

Dualism, betecknar ett religiöst eller metafysiskt system som antar 
två varandra motsatta grundprinciper i tillvaron, t ex en god 
och en ond makt som kämpar mot varandra. Monism beteck-
nar motsatsen, alltså ett system där en enda yttersta orsak ger 
upphov till både gott och ont. 

Elohistisk tradition. I Moseböckerna har forskarna, bl a på basis 
av bruket av olika gudsnamn i texterna, särskilt olika tradi-
tionsskikt, bl a ett jahvistiskt (med JHWH-namnet) och ett 
elohistiskt (med bruket av gudsbeteckningen Elohim). 

Eskatologi är vanligen termen för de yttersta tingen, men i arbeten 
om GT brukar termen användas i en vidare betydelse av fram-
tidsföreställningar. 

Etymologi, språkvetenskaplig term som betecknar ett ords språkliga 
härledning. 

Exegetik, exegetisk. Det vetenskapliga studiet av bibeltexterna kal-
las för exegetik. Forskaren som arbetar med detta kallas för 
exeget. 
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Exilen är detsamma som den babyloniska fångenskapen vilken bör-
jade år 587/6 f Kr. 

Immanens, se transcendens. 

Kaos, formlöst och oordnat tillstånd som utgör motsatsen till den 
skapade världen, kosmos. Kaosmakterna betecknar de dunk-
la krafter som tänkes stå i konflikt med gudomen och skapel-
sen. Kaoskampsmotivet användes som term för skildringar av 
Guds uppgörelse med dessa makter. 

Konnotation, språkvetenskaplig term som användes som motsats till 
denotation. Med ett ords konnotationer menar man huvud-
sakligen de känslomässiga associationer som aktualiseras av 
ett uttry~k. Denotation däremot täcker relationen mellan ett 
språkligt uttryck och det som det refererar till i den utom-
språkliga verkligheten. Se referens. 

Monism, se dualism. 

Panteism, se transcendens. 

Parallelismus membrorum. När de båda leden i en versrad svarar 
mot varandra kallar man detta för para/lelismus membrorum. 
Det är alltså frågan om en sorts "tankerim". Ett exempel: 
"Vem får gå upp på Herrens berg, och vem får träda in i hans 
helgedom?" (Ps 24:3). 

Perikop, ett avgränsat avsnitt ur Bibeln. 

Protologi, motsatsen till eskatologi, alltså föreställningarna om ska-
pelsen och urhistorien. 

Prästerliga traditioner, ett skikt i Moseböckerna som särskilt utmär-
kes av intresse för tabernaklet och gudstjänstlivet. 

Referens, språkvetenskaplig term som användes för att beteckna den 
utomspråkliga storhet som ett språkligt uttryck syftar på, re-
fererar till. Referensen för exempelvis ordet "bord" är till före-
målet "bord". Ungefär samma sak kallas ibland för deno-
tation. 

Soteriologi, läran om frälsningen. 

Symbol, ett iakttagbart tecken eller en sinnebild (föremål eller hand-
ling) som står för, representerar och uttrycker något icke iakt-
tagbart. Den religiösa symbolen kan vara ett ursprungligen 
profant föremål som inte nödvändigtvis behöver ha någon 
yttre likhet med sin "urbild". 

Teofani, en term som egentligen avser de situationer då Gud visar sig 
i synlig gestalt. I gammaltestamentlig exegetik användes ter-
men framför allt som beskrivning av huvudmotivet i texter 
som talar om hur Gud kommer och därvid beledsagas av olika 
naturfenomen. Dessa naturfenomen beskrives med olika ord 
(eld, åska, etc}, men Guds gestalt skildras ej. 



Transcendens, betecknar sådant som ligger "bortom" sinnevärlden 
eller den mänskliga kunskapen, "det helt annorlunda". Ett 
transcendent gudsbegrepp betonar Guds avlägsenhet, hans 
upphöjdhet över världen och hans totala olikhet i jämförelse 
med det mänskliga. Ett immanent gudsbegrepp betonar Guds 
närvaro i världen, hans immanens. Detta kan utvecklas i rikt-
ning mot panteism, varmed avses Guds identitet med världen. 

Ett utmärkt hjälpmedel att bemästra terminologin i teologisk litte-
ratur finner läsaren i Per Beskow, Teologisk ordbok. Stockholm 1975 
(A WE/Gebers). 
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El 57f, 70ff, 79ff, 83, 97, 138, 147, 191 Kyrios 27f 
El Qanna 78 min faders Gud 59 f f 
El Shaddaj 29f, 74ff Mo shia 158 
Eljon 122 M el ek 95ff 
Fadern 63 Mot 81, 85ff 
Frälsaren 14f, 158 Qadosh 150f 
Förlossaren 158ff Res h e f 148 
Goel 158ff Skaparen 162ff 
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Gudsnamn och Gudsbild 
i Böckernas Bok 

"Vad hans namn betyder, det är han" he-
ter det om en viss person i GT. Det kunde 
också ha sagts om Gud. Gudsnamnen är 
alltså viktiga nycklar till en bättre förstå-
else av Bibelns gudsbild. Namnet och 
Närvaron innehåller en genomgång av 
alla GT:s viktigare gudsnamn. Dessa be-
lyses såväl filologiskt som teologiskt. 

• Vad vet vi om "JHWH", det namn som 
ej fick uttalas? 

• Vad ligger i namnet "Herren Sebaot" i 
texten om J esaj as kallelse? 

• Vilket är Bibelns äldsta namn på Gud? 

Sådana frågor besvaras här av en väl-
känd bibelforskare. Boken ger spännan-
de inblickar i den moderna forskningens 
sätt att arbeta med bibeltexterna. De oli-
ka gudsnamnen passerar här revy, allt-
eftersom de uppträder under olika perio-
der i Israels skiftande historia. Vi får se 
hur Israels teologi växer fram i dialog 
med tillvarons utmaningar. slutkapitlet 
ger en ingående behandling av gudsbil-
den i J obs bok. 

Namnet och Närvaron är en både veten-
skaplig och pedagogisk framställning om 
vad GT säger om Gud. Illustrationer och 
faktarutor underlättar läsningen. Filolo-
giska detaljresonemang samlas i finstilta 
partier, som man kan läsa eller hoppa 
över, alltefter ambitionsnivå. Framställ-
ningen är tillgänglig för var och en som 
vill ha besked om vad bibeltexterna fak-
tiskt säger om tillvarons centrala fråga: 
frågan om Gud. 

'fryggve N D Mettinger (född 1940) är se· 
dan 1978 professor i Gamla testamentets 
exegetik vid Lunds universitet. Han har 
publicerat en rad vetenskapliga arbeten, 
bl a om GT:s gudsbild samt har föreläst i 
Norge, Finland, Holland, Västtyskland, 
England, Japan och USA. Under 1984 
var han "visiting professor" i Princeton i 
USA. Namnet och Närvaron samman-
fattar ett flerårigt forskningsarbete 
om gudsnamn och gudsbild i Böckernas 
bok. 
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