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Abstrakt: 

I denna pro gradu avhandling undersöker jag hur de två exiltidsprofeterna Jeremia och Hesekiel 

beskriver förbundet som ska återställa den brutna relationen mellan Gud och hans utvalda folk 

efter första templets fall och Jerusalems förstörelse (586 f.v.t.). Det nya förbundet som utlovas 

tyder på en ny teologisk tanke även ifråga om den kollektiva vedergällningsläran och därmed 

innebär det även något nytt ur den enskilda människans perspektiv. Jag har identifierat fyra teman 

utgående från Jer 31:31–34 som jag använder vid jämförelsen av texterna. Dessa teman är 

eskatologi och utvaldhet, förvandling, kunskap och insikt samt syndernas förlåtelse. 

Tidshistoriskt är det fråga om en traumatisk tid och en drastisk vändpunkt i Israels folks historia. 

Den politiska och religiösa situationen hade under en lång tid blivit alltmer kaotisk. Då den 

babyloniska armén erövrade Jerusalem hände det som ingen trott var möjligt: det heliga templet 

förstördes och en del av folket förs bort i exil. Profeterna och folket stod inför en situation då det 

verkade som om deras Gud hade övergett sin boning och sitt folk och därtill låtit fienden vinna. 

I den extrema situation som exilen innebar så var de tvungna att hitta nya sätt att reflektera över 

människans natur samt över hur relationen mellan folket och Gud kunde repareras. Profeterna 

presenterade nya alternativ enligt vilka Gud, i ett eskatologiskt ingripande, kunde frambringa nya 

möjligheter för både människan att igen stå i nära relation till Gud. Deras budskap blev att Gud 

inte har glömt sitt folk utan ny andlig början var möjlig. Ursprunget till detta stod att finna i Guds 

relation och förbund med patriarkerna. 

Båda profeterna förkunnar om en ny politisk vändning där Gud själv samlar sitt folk och för det 

tillbaka till det utlovade landet. Folket har burit sig illa åt och vanärat Gud, av dem förväntas 

inget längre. Gud ska själv ställa allt till rätta av nåd och inte för att folket förtjänar det. I detta 

nya förbund är Gud själv den enda agerande parten och folket är mottagare som passivt följer 

både den politiska och andliga förnyelsen som Gud bereder dem. Den kollektiva 

vedergällningsläran ska upphöra genom att var och en ska bli ansvarig för sitt handlande inför 

Gud. Gud ska inte längre straffa hela folket för tidigare synder. I stället ska han ska rena dem alla 

och efterskänka deras synder i en slags total benådning. I den kommande tiden ska människan 

bara stå till svars för sina egna synder och inte för tidigare generationers synder. Hos Jeremia är 

tankegången att då Gud ristar lagen i människans hjärta kan hon inte göra annat än att lyda. Hos 

Hesekiel är denna tankegång utvecklad till ett löfte om att Gud ska ge var och en ett nytt 

förvandlat hjärta av kött efter reningen med vatten istället för det hårda (sten)hjärta hon nu har. 

Därefter ska Gud ingjuta sin ande i människorna så att de ska kunna förbli hans folk i detta nya 

och annorlunda förbund. 
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1. Inledning 

1.1. Forskningsuppgift och syfte 

I min avhandling undersöker jag hur de två exiltidsprofeterna Jeremia och Hesekiel beskriver 

det nya förbund1 som ska återställa den brutna relationen mellan Gud och hans utvalda folk 

efter första templets fall och Jerusalems förstörelse (586 f.v.t.).  

De båda profeterna verkade i en turbulent tid, både politiskt och religiöst, då de blev tvungna 

att ompröva befintliga teologiska sanningar. Den babyloniska armén erövrade Jerusalem, 

förstörde templet och förde en del av folket i exil till Babylonien. Profeterna stod inför en 

situation där det verkade som om Gud hade övergett sin boning, sitt folk och låtit fienden 

vinna. I den extrema situation som exilen innebar var de tvungna att hitta nya sätt att 

reflektera över människans natur och över hur relationen mellan folket och Gud kunde 

repareras. Både hos Jeremia och Hesekiel presenteras nya alternativ i enlighet med vilka Gud, 

i ett eskatologiskt ingripande, kan frambringa nya möjligheter för både människan och den 

kommande tidshistorien. 

Jag kartlägger och analyserar sådana texter i de båda profetböckerna som beskriver ett nytt 

utlovat förbund som skulle återupprätta folkets relation med Gud. Jag använder textavsnittet 

om det nya förbundet i Jeremiaboken (Jer 31:31–34) för att identifiera teman vilka jag sedan 

använder vid jämförelsen av texterna. Jag analyserar och jämför de tankegångar och 

alternativ som de båda profeterna presenterar i fråga om återupprättelsen och det nya 

förbundet. Ett syfte med min studie är att se på vilka implikationer detta kommande förbund 

skulle ha för den enskilda människan. 

Forskningsmaterialet består först och främst av grundtexterna, av vetenskapliga 

kommentarer samt litteratur om de två profeterna och om exiltidens trauma.  

Jag ställer inledningsvis följande forskningsfrågor: 

1. Hur ska den brutna relationen med Gud kunna återupprättas, d.v.s. vilka tankegångar 

finner man om det utlovade förbundet hos de båda profeterna?  

2. Vilken blir innebörden för den enskilda människan i detta förbund?  

Jag är medveten om att det finns en uppsjö av forskning och litteratur som behandlar 

förbundsteologi. Det nya förbundet är ett ämne som genom tiderna har tillägnats mycket 

 
1 I GT är det är enbart hos Jeremia som ett förbund kallas för nya förbundet. Hos Hesekiel återfinns förbundstanken 

oftast i form av den juridiska förbundsformuleringen Jag ska vara för dem Gud och de ska vara till folk för mig. 
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uppmärksamhet, dock har en stor del av denna forskning haft sitt fokus på tolkningen av det 

nya förbundet i kristendomen, d.v.s. i Nya Testamentet (NT) och i den kristna 

tolkningstraditionen. Studier där profeterna eller deras böcker står i fokus är även talrika. 

Studier som jämför de båda profetböckerna är färre till antalet och då oftast koncentrerade på 

skillnader i de två profeternas budskap medan likheterna helt eller delvis förbigåtts. Eftersom 

båda profetböckerna är mycket omfattande har studierna oftast avgränsats till vissa 

fokusområden. Forskning i sådant som berör exilen och återupprättelse av den brutna 

relationen mellan folket och Gud har även den frambringat mycket material. Då man 

avgränsar uppgiften till att se på vad exiltiden och löftet om återupprättandet innebär för den 

enskilda människan så är antalet studier färre. 

Ett ytterligare område att ta i beaktande vid jämförelsen av dessa två profetböcker är deras 

redaktionshistoria. Redan i Jeremiaboken (Jer 36:27–32) finns omnämnandet av den allra 

första omskrivningen av bokrullen: Tag en ny rulle, och skriv ner allt det som stod i den 

första rullen, den som kung Jojakim av Juda brände upp. Jeremia lyder och dikterar en ny 

version för sin skrivare, en som innehöll allt ur den första men därtill tillfogades mycket annat 

av samma slag. Pekka Lindqvist och Sven Grebenstein fångar in problematiken, utmaningen 

och tjusningen i förordet till Take Another Scroll and Write:  

It becomes a copy of the former with additions, a second expanded edition. It is the same scroll 

of the prophet Jeremiah, but an updated one, applied to new circumstances. Perhaps we can see 

ourselves, while listening to the prophet speaking, simultaneously witnessing the very first step 

of the history of rewriting of a prophetic text taking place. Inner-biblical interpretation and then 

the entire history of reception to follow. The message of a prophet is never vacuumconserved. 

Rather it is the beginning of living stream.2 

Bearbetningar, omskrivningar och tillägg gör att det idag kan vara svårt, ibland omöjligt, att 

se vem det är som hållit i pennan under olika tider, vilken teologisk tankegång den haft, vad 

den haft för målgrupp och i vilken kontext den befunnit sig i. Jag hoppas att denna studie ska 

ge en rättvis bild över de teologiska likheter och olikheter som finns mellan de båda 

profeternas budskap om det nya förbund som skulle komma att återupprätta folket och den 

skadade relationen mellan Gud och hans folk i en tid som kom att utgöra en vattendelare i 

Israels historia och religion. De teologiska aspekterna i deras koncept utgjorde sedan grunden 

för senare tolkningar och receptionshistoria, vilket är ett intresseområde värt djupare studier 

i framtiden. 

 
2 Lindqvist och Grebenstein, 2016, v. 
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1.2. Disposition och metod 

Inledningsvis redogör jag för forskningsuppgiften. Jag kartlägger de textavsnitt hos Hesekiel 

och Jeremia som jag anser vara relevanta för denna studie. I inledningskapitlet redogör jag 

även för centrala begrepp: förbund och förbundsformeln, eskatologi. Jag beskriver även 

betydelsen och användningen av ordet hjärta i GT. Kapitlet innehåller därtill en 

forskningsöversikt och det tidshistoriska sammanhanget. Det andra kapitlet handlar om 

exiltidens profeter Jeremia och Hesekiel. I kapitlet ger jag en översikt över profetböckerna 

samt gör en noggrannare analys över ett urval av de textavsnitt som jag kartlagt i 

inledningskapitlet. Jag anger textavsnitten på hebreiska tillsammans med min egen 

översättning jämte översättnings- och innehållsmässiga noter. Jag har valt att noggrannare 

analysera textavsnittet om det nya förbundet i Jer 31:31–34 samt två texter ur Hesekielboken, 

nämligen Hes 11:14–21 och Hes 36:22–32. 

Kapitel tre utgör den tematiska jämförelsen och analysen utgående från Jer 31:31–34 i ljuset 

av de inombibliska textavsnitten i Hesekiel. I kapitel fyra för jag en slutdiskussion där jag 

reflekterar över det jag kommit fram till och besvarar forskningsfrågorna. 

De förkortningar som används i avhandlingen finns samlade i kapitel fem tillsammans med 

listan över de hjälpmedel jag använt mig av vid översättningen samt litteraturförteckningen. 

De svenska bibeltexterna är tagna ur Bibel 2000 förutom översättningarna i kapitel två där 

den svenska texten är min egen översättning. Kapitel och versindelningar följer den 

masoretiska texten (MT) om inget annat anges. Jag kommer i min studie att använda årtalet 

586 f.v.t. som det år som indikerar vändpunkten i Israels historia och religion, då Jerusalem 

föll och den babyloniska armén förstörde templet samt förde en del av folket i exil till 

Babylonien. Därutöver är tidsbestämningarna baserade på Antti Laatos kronologi3 om inte 

annat anges. 

I min kandidatavhandling undersökte jag vad profeten Jeremia ville betona med det nya 

förbundet samt vad han menade med att förbundet skulle skrivas i hjärtat. Sammandrag av 

mina iakttagelser ingår därför i kapitel 1.3 där jag redogör för begreppen förbund och hjärta. 

Jag har kartlagt texterna i Hesekielboken för det första med hjälp av orden nytt och hjärta 

och för det andra genom att lokalisera texter som beskriver förbund. Jag har därtill bekantat 

mig med det tidshistoriska sammanhanget för att få en bättre förståelse för de innehålls-

mässiga aspekterna i frälsningsprofetiorna och i de domsprofetior som föregår dessa. 

 
3 Kronologin i Laatos Guide to Biblical Chronology och Inledning till Gamla testamentet. 
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Utgående från mina iakttagelser har jag identifierat fyra teman med hjälp av vilka jag gör en 

tematisk jämförelse mellan texterna. 

I min studie har jag använt mig av exegetiska metoder för att analysera texterna och förstå 

hur de växt fram samt hur båda profeterna tillgodogör sig tidigare teologiska tankar och sätter 

in dem i nya förhållanden. För att kunna göra detta har jag också sett mer holistiskt på den 

sociohistoriska religiösa kontexten i vilken profetiorna tillkommit och använts. Det är fråga 

om en diakronisk analys där fokuset ligger på hur frälsningsprofetiorna hos de båda 

profeterna presenterar att en ny början är möjlig, i vilken gamla teologiska sanningar ska få 

en ny djupare andlig innebörd. 

Jag analyserar därmed texten som en helhet och inte utgående från olika rekonstruktioner av 

textens källor. Jag kombinerar litterär- och formkritik med litteratur- och socialhistoriska 

synvinklar för att uppnå en djupare förståelse för (de bibliska) traditionerna och för att kunna 

förstå texternas utveckling och budskap till samtiden, vad författarna velat uppnå och vilket 

budskap de velat framföra samt för att kunna ta i beaktande den sociohistoriska helheten där 

de uppkom och hur de påverkade människornas liv. Med andra ord försöker jag placera 

texterna i deras Sitz im Leben4. Jag har bekantat mig med bland annat olika metoder för att 

kunna bättre förstå de genren som profeterna använde.  

Profeterna använde sig framförallt av den genre som benämns profetior, såväl domsprofetior 

som frälsningsprofetior. De har uttryckt sig i både prosa och i form av poesi samt klagovisor. 

Därutöver har de vid sina diskussioner och kontroverser med sin publik även använt sådant 

som räknas höra till disputations-genren. Profeterna diskuterade aktuella händelser genom 

sina predikningar, utsagor och genom att vidarebefordra budskap från Gud. De försökte 

övertyga sina åhörare om autenticiteten i sina tillkännagivanden och rättfärdiga Guds 

handlingar. I sådana fall använde de ofta även liknelser och ett retoriskt språkbruk.  

De använde också sig av en genre som kan kallas historisk berättastil, d.v.s. en slags historisk 

översikt, tillbakablick och reflektion som tillgodogör sig motiv ur såväl det förflutna som ur 

traditionen, exempelvis Exodus och patriarkberättelserna, för att relatera det förflutna med 

den tid och de nya situationer de befann sig i.5 

Eftersom jag i studien kommer att analysera texterna utgående från så väl de litterära och 

historiska som de teologiska infallsvinklarna och därtill fästa uppmärksamhet på den etiklära 

 
4 Hermann Gunkel betonade vikten av att placera texten i dess livsmiljö och kontext, Sitz im Leben. För att kunna 

bestämma textens Sitz im Leben bör man ta hänsyn till dess ursprungliga genre(n). Hayes, 2013, 163ff. 
5 Hayes, 2013, 182–183. 
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eller de etiska principer som både texterna i Jeremia och Hesekiel framställer så har jag 

bekantat mig med sådana metoder och faktorer som man bör ta i beaktande enligt Gordon 

H. Matties och som han förespråkar i sin studie av Ezekiel 18 and the Rhetoric of Moral 

Discourse. Enligt honom bör man fästa uppmärksamhet på såväl formen som kontexten för 

en text som behandlar etiska principer. För att kunna identifiera texterna bör man först 

identifiera problem av teologisk-etisk karaktär genom att analysera texterna ur de olika etiska 

kategorierna i det traditionella tankesättet. I sin studie fokuserar han i fråga om detta på 1) 

ansvaret som hela folkgruppen bär, 2) individens Moral Agent6 samt lagens funktion, 3) den 

gudomliga Moral Agenten i förhållande till människans ansvar, folkgruppens ansvar och 

teodicé-problemet. Därtill är faktorer som textens inramning, funktion och målsättning är 

naturligtvis viktiga. Han påminner om att det inte finns några enkla svar men att då man 

studerar etik i samband med traditionen så finner man en djupare förståelse av profeternas 

texter.7  

I fråga om att rätt förstå teodicé-problemen har jag följt Antti Laatos Josiah and David 

Redivius. The historical Josiah and the Messianic Expectations of Exilic and Postexilic Times 

och hans studie Theodicy in the Deuteronomistic History, som återfinns som bokkapitel i 

boken Theodicy in the World of the Bible. 

Som hjälpmedel i fråga om metoder och för att på rätt sätt kunna analysera texterna har jag 

därutöver använt mig bland annat av John H. Hayes Interpreting Ancient Israelite History, 

Prophecy, and Law, Jack R. Lundboms Biblical Rhetoric and Rhetorical Critisism, Lester L. 

Grabbes socio-historiska studie Priests, Prophets, Diviners, Sages. A Socio-Historical Study 

of Religious Specialists in Ancient Israel, Norman Habels Literary Criticism of the Old 

Testament och John F. Evans You Shall Know that I am Yahewh. An inner-Biblical 

Interpretation of Ezekiel’s Recognition Formula. Jag har även bekantat mig med det 

traditionella verket Prophecy and Tradition. The Prophetic Books in the Light of the Study of 

the Growth and History of Tradition av Sigmund Mowinckel.  

  

 
6 Engelskans Moral Agent har ingen direkt svensk översättning utan med det förstås individens vilja och ansvar att 

följa moraliska principer, en slags moralkompetens. Detta kommer mycket nära det som benämns samvete, d.v.s. 

känslan hos människan för vad som är moraliskt rätt och orätt. I fråga om en gudomlig Moral Agent kan förstås 

Guds handlande i etiska frågor. 
7 Matties, 1990, 4–6. 
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1.3. Bakgrundsinformation och centrala begrepp 

I det här kapitlet redogör jag för bakgrundsinformation och centrala begrepp. I det 

tidshistoriska sammanhanget redogör jag för sådant som är viktig för att förstå tankegångarna 

i profeternas budskap, nämligen den samtida politiska och religiösa kontexten.  

Jag redogör för hur de centrala begreppen förbund och förbundsformulering används i GT. 

Jag kan här redan konstatera att profeterna använder olika ord eller begrepp för att indikera 

förbundsrelationen mellan Gud och folket. Båda profeterna använder sig av ordet förbund 

men även av en juridisk förbundsformulering. Jag definierar även vad jag menar med 

eskatologi i denna studie. Eftersom hjärtat innehar en central roll i de texter jag analyserar så 

beskriver jag här betydelsen och användningen av ordet hjärta i GT. 

1.3.1. Tidshistoriskt sammanhang 

Tiden före exilen var i de båda kungarikena turbulent såväl religiöst som politiskt men även 

kulturellt och traditionsmässigt. Den politiska turbulensen medförde även att kulturen och 

traditionerna påverkades. Nya influenser strömmade till Juda och Jerusalem och gamla 

traditioner blandades upp med nya. Sydriket Juda blev det centrala kungadömet för Jahve-

dyrkan efter nordriket Israels fall. Många invånare flydde undan assyriska armén till Juda. 

Efter Samarias fall år 721 f.v.t. är det troligt att de religiösa traditioner som de fört med sig 

till Juda så småningom kom att inkluderas och redigeras in i berättelser vid framställningen 

av Israels och Judas historia. Många traditioner i det deuteronomistiska historieverket 

härstammar från områden i Israels kungadöme. 

Kung Josia inledde en stor religiös reform och han skildras i 2 Kung 22:1–23:30 som den 

kung som återinförde och uppfyllde de krav som föreskrivits i Deuteronomium.8 Många av 

förordningarna i Deuteronomium återspeglar den religiösa ideologi som var förhärskande 

under kung Josias tid. Reformens målsättning var att få folket, som avfallit till avguda-

 
8 Enligt Grabbe finns det inga arkeologiska fynd som direkt ger belägg för att kung Josia har existerat. Man har 

enligt Grabbe inte heller kunnat hitta utombibliska belägg för att han verkligen existerat. Grabbe, 2007, 174, 204. 

Laato diskuterar även han huruvida Josias reform var fantasi eller verklighet. Han argumenterar mot E. Würtweins 

radikala hypotes om att Josias reform bara skulle ha varit en teologisk rekonstruktion av den deuteronomistiska 

rörelsen. Enligt Würtweins teori ville deuteronomisten beskriva Josia som en kung som följde den 

deuteronomistiska lagen. Därmed skulle upptäckten av lagboken i templet vara fiktion och Josias reformation endast 

en politisk manöver riktad mot den Assyriska kulten. Würtweins teori backas delvis upp av H.-D. Hoffmann. 

Sammanfattat kan konstateras att Laato drar slutsatsen att Josias reform inte utgör en historisk redovisning för hur 

händelserna utspelade sig under Josias tid. Men även om den verkar vara en litterär produkt så betyder det inte 

nödvändigtvis att den behöver vara helt fiktiv utan kan innehålla en del historiskt pålitligt material. De arkeologiska 

fynden står inte i disharmoni med berättelsen men det finns inga bevis som kan användas som argument för att stöda 

historiciteten av Josias reform. Laato, 1992, 37–52. 



Åbo Akademi, FHPT, Teologi, Terese Norrvik  10 

 

dyrkan, att vända tillbaka till Gud. Därmed skulle Guds vrede över både folket och de tidigare 

orättfärdiga kungarna blidkas. I den antika Främre Orienten var gudarnas välvilja starkt 

knutet till kungen och folkets lojalitet. Kung Josia ansågs vara rättfärdig och gjorde det som 

var gott i Herrens ögon och det förväntades att det skulle gå väl för både honom och folket. 

Denna uppfattning ledde emellertid till att beprövade teologiska traditioner måste omprövas 

då kung Josia dog i slaget vid Megiddo år 609 f.v.t. efter att ha regerat i 31 år. I och med hans 

död stod profeten Jeremia och folket inför ett svårt teologiskt dilemma. Josias död var också 

en oerhörd katastrof för de rörelser som försökte förverkliga de deuteronomistiska idealen i 

Juda. Man vet inte hur det gick med Josias reform efter hans död, om den upphörde helt eller 

om det till och med blev en tillbakagång till avgudadyrkan.  

Politiskt var en förskjutning av maktcentren i antågande då Assyriens glansdagar var över 

och Babylonien reste sig som ett nytt allvarligt hot att räkna med. Nebukadnessar, den nya 

ledaren för den babyloniska armén, slog ner den dåvarande kung Jojakins uppror och 

belägrade Jerusalem år 597 f.v.t., vilket medförde att kung Jojakin, en stor del av kungens 

hov och eliten i Jerusalem deporterades till Babylonien, däribland även profeten Hesekiel. 

Nebukadnessar utsåg Sidkia till lydkung över Juda. Sidkia kom att bli den sista kungen över 

Juda och under hans regeringstid rådde totalt politiskt kaos. Sidkia lät även fängsla Jeremia 

då profeten framhärdade att det var Gud som kämpade mot staden Jerusalem (Jer 21:8)9 men 

omvandlade senare straffet till husarrest på vaktgården.  

Tiden mellan första deporteringen 597 f.v.t. och Jerusalems fall var även en tid av 

nationalistisk självmedvetenhet. Gud räddade folket ur händerna på fienden men glädjen var 

kortvarig. Situationen ledde slutligen till en nationell katastrof och undergången för Judas 

kungadöme, då Nebukadnessars armé erövrade Jerusalem, förstörde staden och brände ner 

templet och palatset år 586 f.v.t., varvid Sidkia och en del av folket fördes bort i exil till 

Babylonien. 

Med exiltiden menas traditionellt tiden från Jerusalems fall (586 f.v.t.) fram till Kyros edikt 

(538 f.v.t.) då folket fick rätt att återvända från sin landsflykt. Tidshistoriskt är det fråga om 

en traumatisk tid och en drastisk vändpunkt i Israels folks historia, såväl politiskt, andligt 

som kulturellt. Den officiella religionen stod inför en stor kris då templet inte längre fanns 

 
9 Jer 21:8–9 ”Och till detta folk skall du säga: Så säger Herren: Jag låter er välja mellan livets väg och dödens väg. 

Den som stannar kvar i denna stad skall dö genom svärd och svält och pest. Men den som går över till kaldeerna 

som belägrar er, han kommer undan med livet.” Jfr Deut 30:15–19 ”Se, jag ställer dig i dag inför liv och lycka eller 

död och olycka. Om du lyssnar till Herrens, din Guds, bud ... då skall du få leva ... Men om du stänger ditt hjärta 

och inte vill lyssna ... då säger jag er i dag att ni skall förintas.” 
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och monarkin som varit utvald av Gud föll. Sådana profeter som förespått och predikat om 

en nationell katastrof fick se sitt budskap bekräftat. De och deras anhängare som tidigare stått 

för en slags oppositionsteologi kom att inneha en avgörande roll i hur man kom att handskas 

med krisen och med utvecklingen av religionen. I vacuumet som uppstod efter att eliten blivit 

bortförd fanns det rum för präster, profeter och andra lärda att bilda informella grupper som 

koncentrerade sig på profeternas domsprofetior och skrifter. De upptog också ett aktivt 

skrivarbete som kom att forma teologin i exiltiden. 

Exilen kom därmed att bli en av de avgörande impulserna för en omfattande skrivprocess, 

under vilken olika skrivarskolor sammanställde och editerade de texter som senare kom att 

utgöra skrifterna i Gamla Testamentet. Exilen var dock inte den enda faktorn som låg till 

grund för detta utan det verkar ha varit en trend i Främre Orienten överlag under 700–500 

f.v.t.10  

Familjen var den sociala institution som förblev intakt då politiska och religiösa strukturer 

föll och folket skingrades till olika platser. Den personliga fromheten bestod trots krisen och 

fick en starkare ställning då många av de religiösa ritualerna och offerkulten inte längre kunde 

utövas i templet. Familjen kom att överta en del av den officiella religionens funktioner: de 

religiösa ritualer som kunde utföras utan tempel, som sabbats- och påskfirandet, flyttades 

över i familjernas regi och förlades till hemmen. Familjen som centrum för det religiösa 

utövandet kom därmed att stå i fokus då den (nya) officiella religionen utvecklades och växte 

fram. Detta var delvis möjligt eftersom den deuteronomiska reformrörelsen stödde en sådan 

utveckling. Familjen behöll sin ställning som en viktig institution i religionsutövandet även 

efter att templet återuppbyggts (515 f.v.t.). Under exiltiden utgjorde även klagovisor, fasta 

och frälsningsprofetior viktiga delar av kulten. Gud liknades vid en fader eller en moder som 

tar var och en vid handen och hjälper i svåra stunder. I frälsningsprofetiorna påmindes folket 

om att de är Guds folk och han är deras Gud. För att övervinna den teologiska krisen tog man 

hjälp av patriarkberättelserna och -traditionerna. Även med patriarkerna hade ju Gud haft en 

nära personlig relation och Gud hade hjälpt dem i svåra situationer.11  

Under och efter exilen uppstod olika religiösa inriktningar som kan ses som tidig judendom. 

Därmed kan man säga att exilen utgjorde en vattendelare mellan perioden före då 

religionsutövningen kan kallas folket Israels religion och religionshistoria medan efter exilen 

så kallas den judaism eller tidig judaism.12 

 
10 Laato, 2004, 88. 
11 Albertz, 1994, 400–402, 404–405, 410–411. 
12 Albertz, 1994, 411, 439– 440, 598. 
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1.3.2. Förbundsbegreppet i Gamla Testamentet 

Förbundsbegreppet är centralt dels för att kunna identifiera textavsnitten, dels för att förstå 

tankegångarna och innehållet i det nya förbundet som utlovas hos profeterna. 

Förbundstanken hos Jeremia indikeras oftast av ordet  בְרִית medan Hesekiel använder en 

juridisk förbundsformulering, se kapitel 1.3.3 och 2.2. Förbunden i GT har sina förebilder i 

de förbund och fördrag som också annars var vanliga i den antika Främre Orienten.  

I Gamla Testamentet (GT) är förbundsbegreppet allmänt. I GT identifieras förbund främst 

genom det hebreiska ordet בְרִית. Den ursprungliga betydelsen är påläggande, förpliktelse eller 

skyldighet. Ordet används endast i singular form. I sådana texter som med säkerhet kan 

dateras till före 600-talet återfinns det mycket sällan och av profeterna från den tiden är det 

bara Hosea som använder det ett par gånger.13 

En del av förbunden ansågs vara eviga, en del hade villkor och förbundstecken. Vissa förbund 

påminde till sin stil om förläningar. En del förbund bekräftades på nytt efter att ett viktigt 

ledarskifte ägt rum.14 Förbund kunde även ingås mellan individer, av vilka den vanligaste 

formen var äktenskapsförbund mellan man och hustru. I bildlig betydelse används det även 

för att indikera förbund mellan Gud och människan (man–hustru), (fader–son), mellan 

människan och naturen eller mellan (den gudlösa) människan och döden som i Jes 28:15.15 

Utmärkande för GT är att förbunden även slöts mellan gudomen och människan. De olika 

förbunden mellan Gud och Israel påminner till karaktären om andra politiska fördrag i antika 

Främre Orienten, i vilka det krävdes exklusiv lojalitet till en enda kung.16 En stor skillnad var 

att Gud inte tvingade in sitt folk i förbund utan han erbjöd dem ett alternativ, i motsats till 

exempelvis de fördrag som hettitiska eller assyriska kungarna slöt med sina vasallstater.17 

Även Ernest W. Nicholson påpekar hur viktigt det var att förbundet mellan Gud och hans 

 
13 Bright, 1977, 39. Detta har lett till att vissa forskare att förbundstanken introducerades relativt sent i Israels 

historia. Se diskussion i McCarthy, 1973.  
14 McCarthy, 1973, 25. 
15 Weinfeld, 2007, 249; Exempel på förbund mellan människor: mellan Laban och Jakob (Gen. 31:44 ff.) och mellan 

Jonatan och David (1 Sam 18:3 ff.). Äktenskapsförbund omnämns i (Mal 2:14). Även om det inte finns direkt 

uttryckt att Gud är mannen och Israel hustrun så är detta indirekt omnämnt i Pentateuken på flera ställen, bland 

annat i Ex 34:14. I Jes 28:15 indikeras att Jerusalems ledare har slutit fördrag med שאול (dödsriket) för att undgå 

katastrofer, jfr även Vish 1:16: ”Men de gudlösa kallar till sig döden med ord och gärningar. De trånar efter honom 

som om han vore deras vän. De sluter förbund med honom, ty de har förtjänat att bli hans egendom.” 
16 Weinfeld, 1977, 278. Moshe Weinfeld påpekar i sin artikel att förbund mellan gudomen och folket var ett speciellt 

drag i Israels religion eftersom sådana förbund verkar vara okända i andra kulturer och religioner. Eventuellt kan 

det ha funnits sådana men det inte finns några tydliga belägg för det, exempelvis så kallades Moab för Kemosh folk 

på samma sätt som Israel kallades Guds folk. Han menar att det kunde bero på att Israels religion var den enda 

religionen där guden inte tillät att folket hade flera gudar utan krävde att folket visade odelad lojalitet. 
17 McCarthy, 1973, 55–56. 
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folk baserade sig på ett fritt val: Gud valde folket och de valde honom – det var folkets egna 

frivilliga beslut att lyda och vara lojal till sin Gud. Förbundet blir därmed det centrala 

uttrycket för den speciella förtröstan och tilliten som finns mellan Israel och deras Gud. De 

är Guds utvalda folk, hans barn som han har adopterat.18  

Ur teologisk synvinkel kan förbunden delas in i två huvudgrupper. Den första gruppen består 

av löftesförbund och den andra består av sådana förbund som till karaktären påminner om 

fördrag. Löftesförbunden har karaktären av förläningar och de förblir i kraft så länge som 

Gud vill. Deras giltighet är med andra ord helt beroende av Guds nåd och inte överhuvudtaget 

av människans förmåga att lyda eller vara rättfärdig. Till löftesförbunden räknas exempelvis 

patriarkförbunden och Natans-förbundet. Patriarkförbunden med Noa (Gen 9:12) och 

Abraham (Gen 17:1–13) var eviga och hade därtill förbundstecken och innehöll krav på 

lojalitet. I Natans-förbundet, som Gud ingick med David, gav Gud löfte om att Davids 

kungahus skulle bestå för evigt (2 Sam 7:16).19 David erhöll sitt kungahus som gåva eftersom 

han varit trogen och rättfärdig gentemot Gud och följt honom av hela sitt hjärta. Även 

Pinechas-förbundet är ett exempel på ett evigt förbund som var en kunglig gåva av Gud till 

Pinechas (och hans efterkommande) som tack för visad lojalitet (Num 25:11–13).20 

Fördragsförbunden har villkor och de kan brytas och förnyas. Hit kan Sinaiförbundet anses 

höra. En del forskare, däribland D.N. Freedman, menar dock att Sinaiförbundet bygger på 

löftesförbundet till patriarkerna, vilket indikerar att nåden skulle vara en förutsättning för 

lagen och förbundet, och därmed inte något människan förtjänar genom lagen.21 

Sinaiförbundet har karaktären av ett vasallfördrag mellan storkungen Gud och folket som 

innehar vasallrollen. I detta förbund lovar Gud att Israels folk ska få vara Guds dyrbara 

egendom framom alla andra folk om de lyssnar till Gud och håller förbunds stipulationer. 

Gud dikterade förbundsstipulationerna för Mose och förbundet bekräftades med blod. 

Förbundstecknet utgjordes av de två stentavlorna (Ex 19–24).22 

Dennis J. McCarthy påpekar att profeterna använder ordet בְרִית sparsamt. Istället använder 

de sig ofta av ett språk som är influerat av förbundsformuleringar i sina domsprofetior då de 

fördömer olydnad med förbannelser och i sina frälsningsprofetior då de ger löften om 

incitament. En del av dessa domsprofetior eller texter om förbund hos profeterna är ofta 

 
18 Nicholson, 1986, 215–216. 
19 McCarthy, 1973, 46–54. 
20 Weinfeld, 1977, 270–275. 
21 McCarthy, 1973, 46–54. 
22 Weinfeld, 2007, 252–253 
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utformade som regelrätta rättegångar i vilka Gud åkallar vittnen (himmel, jord och berg) på 

samma sätt som storkungen i vasallfördragen i Främre Orienten kallar på gudar som vittnen 

för fördragen. Därefter följer hot om straff om vad som händer ifall man bryter mot de olika 

stipulationerna. Domen är att Gud kommer att förgöra folket om det syndar och ständigt 

avfaller eller om det är olydigt och bryter mot Guds vilja. Gud är den som fungerar som 

åklagare, domare och verkställare av domen.23 

I GT är det är enbart hos Jeremia som ett förbund kallas för nya förbundet, det vill säga 

expressis verbis ה שָָֽׁ ית חֲדָ ִ֥ ר   i textavsnittet Jer 31:31–34. På övriga ställen i GT används בְּ

termerna förbund, evigt förbund (Jes 55:3, Jes 61:8, Jer 32:40, Hes 16:60) eller fredsförbund 

(exempelvis i Hes 37:26 samt hos Josua och Jesaja).24 Det eviga förbund som utlovas i 

Jer 32:40 anses i regel vara det samma som det nya förbundet i Jer 31:31–34. I Hesekielboken 

används framförallt förbundsformuleringen för att indikera det kommande förbundet mellan 

Gud och folket.25 

1.3.3. Förbundsformuleringen i Gamla Testamentet 

Den formulering som beskriver relationen mellan Gud och hans folk är mycket vanlig i GT. 

Den är så frekvent återkommande att Rudolf Smend år 1963 i sin studie Die Bundesformel 

myntade uttrycket ”förbundsformel” för att beskriva denna karakteristiska formulering. I 

förbundsformeln benämns förbundsparterna och deras förhållande: ni ska vara till folk för 

mig och jag ska vara till Gud för er.  

Rolf Rendtorff påpekar i sin studie The Covenant Formula att man kan förmoda att den 

uppenbara avsikten har varit att uttrycka teologiska skillnader genom att använda olika 

varianter av uttrycket. Han har identifierat dessa tre varianter:26  

A. Enbart den andra leden av uttrycket, d.v.s. jag ska vara till Gud för er. Denna variant 

används oftast i texter som handlar om eller rör befrielsen från slaveriet i Egypten. 

B. Enbart den första leden av uttrycket, d.v.s. ni ska vara till folk för mig. Denna variant 

används i texter där det betonas att Israels folk är utvalt (bland andra folk) att vara 

Guds egendom.  

 
23 McCarthy, 1973, 35–40. 
24 Weinfeld, 1977, 276–278. I Jesaja liknas fredsförbundet vid förbundet mellan Noa och Gud. 
25 Lundbom, 2004, 465–466, 519. 
26 Rendtorff, 1998, 11–14, 37, 41. 
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C. De två lederna kombinerade till ett enda uttryck. Varianten används främst i profet-

böckerna för att tillkännage en ny framtida fas i relationen mellan Gud och hans folk. 

Variant A förekommer främst i de första fyra böckerna av Pentateuken, framförallt i de texter 

som till sin litterära form och teologi anses höra till Prästskriften. Förbundsformeln används 

i den här gruppen på ett strukturellt och systematiskt.27 

Variant B förekommer i Deuteronomium (Deut 4:20, 7:6. 14:2, 27:9 och 28:9).28 Uttrycket 

att vara (hans/Guds) egendomsfolk, סגלה  används enbart i kombination med ,עם 

förbundsformeln. Den används oftast i texter som betonar Israels utvaldhet och utgör en slags 

definition på relationen mellan Gud och hans folk.29 Förbundsformeln används inte lika 

systematiskt i här som i Prästskriften. Det som är utmärkande för texterna att förbunds-

formeln oftast är länkad till kravet att följa Guds bud och stadgar. Det tydligaste exemplet på 

detta är Deut 27:9ff. En enda gång kopplas ordet ית ר   samman med förbundsformeln i sin בְּ

helhet, i Deut 29:12ff och beskriver i ett nötskal vad förbund egentligen handlar om, d.v.s. 

relationen mellan Gud och hans folk samt att den vilar på Guds löfte till patriarkerna.30 

I Deut sker det en skiftning i betydelsenyansen av förbundsprinciperna. Där betonas att 

villkoret för att Gud ska förbli lojal till sitt folk är att de håller hans bud. Lydnad belönas med 

välsignelse. I Deut 7:9–12 länkas förbundet dessutom ihop med ordet חֶסֶד som ett indikerar 

att förbundet vilar på Guds lojalitet och nåd.31 

 
27 Variant A återfinns i Gen 17:7–8. Ex 29:45. Lev 11:45, 22:33, 25:38, 26:45 och Num 15:41. Variant C återfinns 

i Ex 6:7 och Lev 26:12.  

Den viktigaste av variant A texterna utgörs av berättelsen om Abraham (Gen 17:7). Den är begynnelsen till Israels 

historia och formulerad som en programdeklaration där Gud upprättar ett evigt förbund med Abraham, lovar göra 

hans släkt stor och ge honom landet de bor i. I de andra texterna i den här gruppen betonas att Gud befriat sitt folk 

från slaveriet i Egypten och tagit sin boning mitt ibland sitt folk. Rendtorff, 1998, 13–15, 54, 58. 
28 I Deut saknas variant A helt medan variant C återfinns två gånger (Deut 26:17–19 och Deut 29:12[13]). 
29 Exempelvis Deut 7:6 ”Ty du är ett folk som är helgat åt Herren, din Gud. Dig har Herren, din Gud, utvalt att vara 

hans dyrbara egendom framför alla andra folk på jorden.” 
30 Rendtorff, 1998, 13, 51–54. 
31 Rendtorff, 1998, 64–65. Ordet חֶסֶד är svåröversatt. Det uttrycker mer ett slags tillstånd där den som utför goda 

handlingar inte förväntar sig sådana tillbaka, den gör det s.a.s. av sin godhet. Ordet kan användas om egenskapen 

hos enskilda individer, förbundsparter eller gudomen. Även om ingen praktisk gentjänst förväntas så finns ändå en 

outtalad förväntan om att mottagaren eller den andra parten i sin tur ska visa kärlek eller lydnad tillbaka. Det används 

ofta för att beskriva attityden hos parterna i ett förbund. Därför har det ofta översatts i engelskan med ”Covenant-

love” eller ”Steadfast Love”. Eftersom ordet ofta involverar en nådefull handling har det även ofta översatts med 

”Merciful Love”, ibland även med ”Lovingkindness” som indikerar att det är fråga om kärleksfull godhet, mildhet, 

nåd och barmhärtighet. I fråga om Guds kärlek till sitt folk kan ordet på svenska översättas exempelvis med 

förbundskärlek eller nådefull kärlek. Se studier av Nelson Glueck, Katharine Doob Sakenfeld, Gordon R. Clark och 

Michael Card. 
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Variant C består av hela uttrycket, d.v.s. då de två lederna kombinerats till ett enda uttryck. 

Den återfinns främst i profetböckerna och där hos profeterna Jeremia, Hesekiel och Sakarja.32 

Utöver dessa ställen används uttrycket eller liknande uttryck i Samuel- och 

Kungaböckerna33. Jag redogör närmare för användning av förbundsformeln hos Jeremia och 

Hesekiel i kapitel 2.2. 

Förbundsformeln står nästan alltid tillsammans med ett eller flera andra förbundsuttryck eller 

förbundsvillkor. Den används även som ramar för att uttrycka något speciellt viktigt, d.v.s. 

den står före och efter det som betonas. Sådan inklusio funktion har den exempelvis i 

Gen 17:7–8, där det konkreta som utlovas är landet:  

Jag skall upprätthålla mitt förbund, förbundet mellan mig och dig och dina ättlingar i 

släktled efter släktled, ett evigt förbund: jag skall vara din Gud och dina ättlingars Gud. 

Jag skall ge dig och dina ättlingar det land där du nu bor som främling, hela 

Kanaan, som egendom för all framtid. Och jag skall vara deras Gud. 

Förbundsformeln står ofta tillsammans med uttrycket ”Jag är Herren”. Uttrycket ”Jag är 

Herren” kallas på engelska för Recognition Formula och på tyska Erkenntnisaussage eller 

Erkenntnisformel.34 I min studie har jag översatt uttrycket till svenska och använder 

insiktsformulering. 

Rendtorff drar slutsatsen att då man ser till Prästskriften (i Pentateuken), Deuteronomium 

och profetböckerna så introducerades förbundsformeln ytterst medvetet som ett element i det 

teologiska språket för att uttrycka karaktären av den ömsesidiga relationen mellan Gud och 

hans folk. Genom att koppla samman formeln med andra förbundstermer (exempelvis själva 

ordet בְרִית) eller andra teologiskt viktiga uttryck, som exempelvis insiktsformuleringen, 

kunde man växla betoningen av innebörden och därmed återanvända den i nya sammanhang 

och situationer.35 

 
32 Framförallt hos Jeremia och Hesekiel för hos Sakarja används det en enda gång (i Sak 8:8). 
33 Variationer av förbundsformuleringen finns i 1 Sam 12:22 och i Davids bön i 2 Sam 7:18–24 samt i 2 Kung 11:17. 

Rendtorff, 1998, 28–30. 
34 “Jag är Herren” är den kortaste formen av insiktsformuleringen. Hos Hesekiel är den oftast utvidgad till ”inse att 

jag är Herren” se kapitel 2.1.2.; Rendtorff, 1998, 47–49; Evans, 2019, 92ff. 
35 Rendtorff, 1998, 92; John F. Evans listar i kapitel 3 i sin studie You Shall Know that I Am Jahve. An Inner-Biblical 

Interpretation of Ezekiel’s Recognition Formula användningen av insiktsformuleringen såväl hos Hesekiel som i de 

andra GT texterna. Evans, 2019, 92–126. 
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1.3.4. Eskatologi i Gamla Testamentet 

Det finns många, ibland rätt diffusa, definitioner på vad som menas med termen eller 

konceptet eskatologi i GT. Flera av definitionerna som finns förutsätter en messiansk 

förväntan eller en slutstrid varefter en ny lycklig era väntar. Yair Hoffman konstaterar i sin 

artikel Eschatology in the Book of Jeremiah att då det inte råder någon konsensus ifråga om 

hur eskatologi ska definieras, så leder situationen till att forskare kringgår problemet genom 

att definiera egna termer36 eller ställa upp egna kriterier för identifiering av eskatologisk 

närvaro i texterna, vilket gör situationen ännu mer komplex.37  

John Bright påpekar även han att det är viktigt att definiera vad man menar med eskatologi i 

GT, för då man ser till den ursprungliga betydelsen av ordet så existerar det ju inte i GT enligt 

honom. Han påpekar också att om man definierar det i en snäv bemärkelse, i likhet med S. 

Mowinckel, så existerar det ingen eskatologi förrän mot slutet av GT perioden. Detta är i 

princip sant eftersom det inte existerade sådana koncept som den yttersta domen, världens 

ände eller uppståndelse till ett evigt liv efter döden. Bright menar dock att detta inte ger 

rättvisa åt de framtidsvisioner och hopp om frälsning som finns i GT. Han föreslår därför att 

ordet eskatologi kan användas i en vidare bemärkelse, eftersom redan i det tidiga Israel 

orienterade man sig mot framtiden. Deras tro innehöll ett unikt framtidshopp, med en 

förväntan på att det en gång skulle komma bättre tider då folket skulle bli rikt välsignat, få 

leva i välstånd och landet skulle vinna över sina fiender. Redan hos de förexilska profeterna 

hade det utvecklats en förväntan att Gud skulle ingripa genom att först fälla en straffdom 

över sitt folk och sedan någon gång i framtiden rädda dem, återupprätta relationen med dem 

så att de kunde gå segerrika ur det som drabbat dem. Profeterna utvecklade också modeller 

för hur detta kunde gå till. Det man förväntade sig var inte att världen skulle gå under, utan 

att perioden med den onda nuvarande världen skulle få ett slut genom att en ny period (i 

samma värld) skulle se gryningen – genom ett gudomligt ingripande. Om man definierar 

detta som eskatologi kan den spåras tillbaka ända till profeterna på 700-talet f.v.t.38 

 
36 Han nämner exempelvis biblisk eskatologi och apokalyptisk eskatologi. Enligt honom är termen biblisk eskatologi 

är ytterst vag eftersom båda lederna av ordet är ambivalenta, biblisk kan referera till Hebreiska Bibeln eller den 

Hebreiska Bibeln tillsammans med Nya Testamentet. Hoffman, 1997, 76–77. 
37 Jag har använt mig av material ur Thomas M. Raitts studie A Theology of Exile, kapitel 8.D. Eschatology, John 

Brights bok Covenant and Promise samt ur boken Eschatology in the Bible and in Jewish and Christian Tradition 

framförallt följande artiklar: “Eschatology in the Book of Jeremiah” av Yair Hoffman, “The Eschatologization of 

the Prophetic Books: A Comparative Study” av Henning Graf Reventlow och “From Prophetic to Apocalyptic 

Eschatology” av Benjamin Uffenheimer. 
38 Bright, 1977, 18–19. 
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Flera forskare, däribland Hoffman och Raitt, ställer upp tre grundläggande villkor för att man 

ska kunna identifiera närvaron av eskatologi (som koncept) i ett textavsnitt. Om ett enda av 

dessa fattas indikerar det att textavsnittet inte är eskatologiskt.39 Villkoren är: 

a. Det bör ingå en framtidsvision eller ett framtidsperspektiv. 

b. Det bör ha en universell giltighet (i motsats till lokala, avgränsade förändringar som 

är typiska för vilken som helst tidsålder och faller därmed inte innanför ramen för vad 

som kan anses vara eskatologiskt). 

c. Det bör ingå mirakulösa eller övernaturliga element. 

Där Raitt klart definierar att de profetiska textavsnitten är eskatologiska40, har Hoffman en 

annan åsikt. Hoffman menar att Jer 31:31–36 texten med sitt andliga fokus enbart uppvisar 

ett retoriskt språkbruk. Även om det nya eviga förbundet som utlovas ofta anses vara 

osedvanligt eftersom det inte ska kunna brytas, så menar Hoffman att det enbart är fråga om 

ett ”wishful hope”41 och att språkbruket tyder på att det är en tolkning av de deuteronomiska 

buden och uttrycken i Deut 6:6–7, 7:9 eller 5:29. Han påpekar därtill att språkbruket faller 

innanför ramen av sådant som vanligen används i fråga om förbund, till vilkas innersta väsen 

hör att de är eviga, och i internationella fördrag som exempelvis Esarhaddons vasallfördrag.42 

Raitt föreslår att eskatologi i GT ska definieras som:” the search for and discovery of a frame 

of reference to explain events which are not understandable in terms of any previously 

existing tradition.”43 Detta representeras, enligt honom, i frälsningsprofetiorna av att 

innehållet i sig beskriver nya förhållanden och villkor för Guds handlande som bryter med 

tidigare bekanta mönster.  

I den här studien följer jag Raitt och Bright. Därmed använder jag termen eskatologisk om 

de texter som beskriver hur en befrielse från den nuvarande onda världen, genom att en ny 

period med nya förhållanden (i samma värld), ser gryningen genom ett sådant gudomligt 

ingripande som bryter med tidigare bekanta mönster.  

 
39 Hoffman, 1997, 77–78 
40 ” Nevertheless, we can be confident that the heart of Jeremiah’s and Ezekiel’s deliverance oracle message is 

eschatological.” Raitt, 1977, 214. 
41 Hoffman, 1997, 91. 
42 Hoffman, 1997, 91. 
43 Raitt, 1977, 215. 
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1.3.5. Hjärtat i Gamla Testamentet 

Hjärtat spelar en viktig roll i de texter som jag kommer att analysera i denna studie. Jag 

redogör därför här för ordets semantiska fält och användning i GT, samt vilka aspekter som 

är de mest centrala i denna studie. 

I GT förekommer det hebreiska ordet för hjärta לֵבָב/לֵב sammanlagt 853 gånger och återfinns 

i så gott som alla böcker. Mest frekvent är förekomsten i psalmerna och Ordspråksboken. På 

tredje plats kommer Jeremiaboken där ordet nämns vid 66 tillfällen. Hos Hesekiel 

förekommer det 47 gånger. Det råder ingen semantisk skillnad mellan de båda formerna för 

hjärtat utan de används synonymt. Den kortare formen  var vanligare i den tidiga perioden  לֵב  

och hos profeterna medan den längre formen   לֵבָב användes mer i deuteronomistiska cirklar 

samt av Proto-Jesaja, Joel, Haggai och Jona. I Septuaginta är orden oftast översatta med 

καρδία (718 gånger). Den näst vanligaste varianten διάνοια (51 gånger) återfinns främst i 

Genesis.44 

Fabry listar sex aspekter på det semantiska fältet för det hebreiska ordets användning i GT 

då det gäller människohjärtat:45 

1) Hjärtat utgör individens identitet och människans djupaste inre som bara Gud kan 

se in i. Det tjänstgör i alla dimensioner av hennes existens och utmärker därmed hennes 

natur och är i många hänseenden identisk med ש  .נפ

2) Hjärtat är centret för människans livskraft. Hjärtat behöver bröd för att 

vederkvicka sig och ge människan ny kraft. Det kan bli förlamat, slitas sönder och 

slutligen dö.  

3) Centret för känslorna finns i hjärtat. Detta inbegriper alla grundläggande och 

personliga känslor inklusive starka känslor, med andra ord allt från sorg, glädje och 

förtjusning till kärlek, tacksamhet, skräck, och vredesmod. I mer sällsynta fall används 

det om situationer där människan känner förakt och hat i hjärtat eller i uppmaningar om 

att hon inte ska ha sådana känslor i sitt hjärta. 

4) Hjärtat är även centret för människans sanna verklighet, i vilket hennes förstånd, 

minne och vishet finns, vilket medför att det är i hjärtat som människan även känner 

 
44 Fabry, 1995, 407–410. 
45 Fabry, 1995, 412–425. 
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förvirring och galenskap. Hjärtat kan bli vilselett av exempelvis vin, världsliga saker och 

falska profeter eller det kan till och med bedra sig självt. Detta leder till att människan 

går vilse och begår synder (som exempelvis äktenskapsbrott eller avgudadyrkan).  

5) Centrum för människans vilja finns också i hjärtat. Hit räknas sådant som 

människans drivande kraft och hennes mod samt hennes förmåga att planera och tänka 

ut saker.  

6) Slutligen utgör hjärtat sfären för det religiösa och etiska i människan. Det är 

platsen där Gud utövar sitt inflytande. 

Det är den första, fjärde och sjätte aspekten som är de mest centrala för denna studie, d.v.s. 

att hjärtat utgör individens identitet, centret för hennes sanna verklighet och sfären för det 

religiösa och etiska i människan, därför följer nu en noggrannare beskrivning av dessa 

aspekter. 

Eftersom hjärtat utgör sfären för det religiösa och etiska i människan är det även platsen där 

Gud utövar sitt inflytande över henne. Det är därmed Gud som härskar över hennes hjärta. 

Människan kan inte dölja något från Gud eftersom hennes hjärta ligger helt öppet inför 

honom. Han kan förstocka eller tynga hennes hjärta eller så kan han styrka eller glädja det, 

allt efter sin vilja. Han kan till och med ta bort stenhjärtat ur henne och ge henne ett nytt 

hjärta. Människans roll är att söka sig till Gud och hålla sig till honom av hela sitt hjärta.46 

Kopplingen mellan lagen och hjärtat återfinns i Deuteronomium där det viktiga budskapet i 

Deut 6:4–6 kopplas samman med uppmaningen att älska Gud av hela hjärtat.47 Detta 

språkbruk återfinns även i Deut 26:16, Ps 37:31, Jes 51:7, Jer 17:1 och Jer 31:33. 

I Deut 11:18ff, 30:2ff, 32:46 utvidgas uppmaningen till att lära ut Guds ord till kommande 

generationer, vilket i viss mån upphävs i Jer 31:34 där Gud själv ska ta hand om den uppgiften 

i framtiden.  

Av parterna i ett förbund förutsätts lojalitet och återfinns ofta i sådana uttryck som indikerar 

detta lojalitetskrav. Exempelvis uttryck som av hela ditt hjärta, med hela din själ och med 

all din kraft är frekvent återkommande i fördragstexter från antika Främre Orienten.48 I 

Deut 30:6 står detta krav tillsammans med ett slags förbundstecken där Gud aktivt ingriper 

och omskär förbundspartens hjärta. (Jfr även Jer 4:4 och Deut 10:16 där folket uppmanas att 

 
46 Fabry, 1995, 425–434. 
47 ”Hör, Israel! Herren är vår Gud, Herren är en. Du skall älska Herren, din Gud, av hela ditt hjärta, med hela din 

själ och med all din kraft. Dessa ord som jag i dag ger dig skall du lägga på hjärtat.” 
48 Lojalitetsuttrycken återfinns även i hettitiska och assyriska fördragstexter: ina kul libbi, ina gummurti libbi o.dyl. 

Weinfeld, 1992, 334; Weinfeld, 2007, 251. 
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själva skära bort sitt hjärtas förhud). I de texter jag kartlagt i denna studie indikeras också hur 

Gud utlovar förvandling eller ett nytt hjärta som en slags gudomlig gåva som säkerställer att 

folket i framtiden ska kunna förbli i förbundet.  

Det är också i hjärtat som synden och samvetet finns. Då synden finns i hjärtat förstör den 

människans relation med hennes medmänniskor och med Gud. Hos Jeremia och Hesekiel 

återfinns texter där synden ska tvättas bort med vatten (Jer 4:14, Hes 36:25). Ett rent hjärta 

kan dock inte uppnås genom någon reningsritual utan enbart som en gåva av Gud. Gud är 

den som ger människan självförståelse och insikt om vad som är rätt och fel. Det finns inget 

hebreiskt ord för samvete, men det är i hjärtat som visheten bor och viljan att lyda Guds lag 

och ord finns, vilket kan tolkas som innebörden av begreppet samvete.49 Även i Theological 

Dictionary of the New Testament nämns i samband med samvete att ett specifikt ord för detta 

inte utvecklats i GT och hebreiskan. Samvete är jämförbart med att lydigt lyssna till Guds 

röst och följa hans vilja. Detta syns även i flera psaltarpsalmer bland annat Ps 139, Ps 16:7 

och i bönen i Ps 51:1050. Bakgrunden till denna bön sägs där ligga det nya förbundet beskrivet 

i Jer 31:31ff samt hos Hes 36:26.51  

1.4. Kartläggning av textavsnitt 

Det nya förbundet i Jeremiaboken, Jer 31:31–34, beskrivs med den unika termen ה ית חֲדָשָָֽׁ ִ֥ ר   .בְּ

Jag har utgått ifrån textavsnittet då jag har kartlagt andra inombibliska texter. Jag har varit 

speciellt intresserad av sådana texter som behandlar förbund och hjärta i samband med att 

något nytt utlovas. Jag har verifierat fynden med de intertextuella resultat som forskare 

beskriver i sina studier.  

Ur detta material har jag sedan identifierat fyra teman som jag tittar närmare på i kapitel tre, 

i vilket jag jämför texterna i Jeremia och Hesekiel och analyserar dem. 

1.4.1. Jeremia 

I Jeremiaboken har jag kartlagt ett flertal andra texter som relaterar till Jer 31:31–34 samt 

verifierat fynden med andra forskares iakttagelser. För att förstå hur gamla teologiska 

föreställningar ska förändras i det nya förbundet så är det, enligt Moshe Weinfeld och Antti 

Laato, av vikt att se även på Jer 3:16–17, Jer 31:29–30, texterna om det nya uttåget i 

 
49 Fabry, 1995, 425–434. 
50 Ps 51:10 לב טהור ברא־לי אלהים ורוח נכון חדש בקרבי׃ återfinns i B2000 som Ps 51:12: Skapa i mig, Gud, ett rent 

hjärta, ge mig ett nytt och stadigt sinne. 
51 Kittel och Friedrich, 1971, 890, 908–909. 
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Jer 16:14–15 och Jer 23:7–8 samt i Jer 7:21–23. Dessa texter innehåller även det i GT bekanta 

mönstret av tes och antites som visar på hur gamla teologiska föreställningar kommer att 

förändras i det nya förbundet och ges nytt innehåll.52 

De texter som relaterar till Jer 31:31–34 som bör beaktas inom Jeremiaboken är framförallt 

de nedannämnda: 

Jer 3:14–18  Herren ska hämta folket och ge dem nya herdar. 

Jer 7:21–23(26) Inte längre brännoffer och slaktoffer utan lydnad.  

Jer 16:14–15  Nya uttåget. 

Jer 23:7–8  Nya uttåget. 

Jer 24:3–10  Liknelsen om de två fikonen. 

Jer 31:29–30  Kollektiva vedergällningsläran ska upphöra. 

Jer 32:37–41   Löfte om ett evigt förbund. 

 

Liknelsen om de två fikonen i Jer 24:3–10 påminner starkt om innehållet i det nya förbundet, 

speciellt innehållet i v. 7, vilken innehåller både förbundsformeln och insiktsformuleringen.  

I Jer 24:7 indikeras återupprättandet av att Gud ska ge sitt folk ett sådant hjärta att de får 

förmågan att känna honom. Det nya hjärtat ska medföra kunskap om Herren så att de kan 

vända tillbaka till honom – av hela sitt hjärta. De här uttrycken påminner om sådana som 

används i Prästskriften i Pentateuken: dels formuleringen ”att känna” (ידע), dels 

insiktsformuleringen ”jag är Herren”, men hos Jeremia kombineras de i en ny kontext som 

avser en annalkande framtida frälsning.53 Jag har valt att översätta v. 7 eftersom den hebreiska 

texten beskriver just detta att Gud ska ge folket ett hjärta till att känna honom eftersom detta 

uttryck i Bibel 2000 är översatt med ”Jag skall ge dem förmågan att lära känna mig”.  

Vers Översättning Biblia Hebraica Stuttgartensia (BHS)54 

7 
Jag skall ge dem ett hjärta till att känna 

mig, att jag är Herren. De skall vara mitt 

folk och jag skall vara deras Gud, när de 

återvänder till mig av hela sitt hjärta. 

י  ַ֣ הָיוּ־ל  ה וְּ הוָָ֔ י יְּ ַ֣ י אֲנ  ִּ֚ י כ  עַת אֹת ִ֗ ב לָדַַ֣ ם לֵֵ֜ י֩ לָהֶֶ֨ נָתַת  וְּ

אַָ֣  ם וְּ עָָ֔ כָל־לְּ י בְּ בוּ אֵלֶַ֖ ִ֥ י־יָש  ָֽׁ ים כ  ִ֑ ם לֵאלֹה  ה לָהֶֶ֖ יִֶ֥ י אֶהְּ נֹכ ָ֔

ם׃ ס  בָָֽׁ  ל 

 
52 Laato, 2004, 231–232 och Weinfeld, 1976, 17. Tes – antites utformas enligt mönstret de ska inte längre säga så 

här ... utan ...; inte så här ... men ...  
53 Rendtorff, 1998, 32–33. 
54 Hämtad ur online versionen av BHS (This online edition of the Hebrew Bible is based on the Biblia Hebraica 

Stuttgartensia (BHS), © Deutsche Bibelgesellschaft, Stuttgart 1967/77.)  

https://www.academic-bible.com/en/online-bibles/biblia-hebraica-stuttgartensia-bhs/read-the-bible-text/  

Hämtad 16-10-2021. 
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I Jer 3:14–18 lovar Herren hämta folket tillbaka till Sion. De ska få nya ledare och de båda 

folken ska igen slå följe med varandra. I denna nya tid ska ingen längre nämna Herrens 

förbundsark. I texten sägs att ingen ska ens tänka på den, inte minnas den, sakna den eller 

göra någon ny. I den nya tiden är det Jerusalem som ska kallas Herrens tron och folket ska 

igen tillbe Herren och inte längre följa sina hårda och onda hjärtan. Den konkreta heliga 

förbundsarken på vilken kerubtronen vilade ska bytas ut mot en abstrakt symbol som ska 

fungera som Guds tron. Jerusalem ska vara platsen där Gud bor. Tidigare samlade 

förbundstronen Israels barn till att tillbe Herren, i den nya tiden ska alla nationer samlas för 

att tillbe Herren i Jerusalem. Weinfeld menar att Jer 3:16-17 troligen kan tillskrivas profeten 

själv, tidpunkten är dock lite mer öppen, den kan vara redan från tiden för Josias reform och 

ska nödvändigtvis inte tolkas mot bakgrunden av templets förstörelse.55 

Jer 31:29–30 handlar hur den kollektiva vedergällningsläran ska upphöra i och med det nya 

förbundet. Ingen ska längre bli straffad för tidigare generationers synder, eller som Jeremia 

uttrycker saken: tidigare när fäderna ätit surkart har barnen ont i tänderna, nu ska den som 

äter surkart själv få ont i tänderna. Detta textavsnitt är det som kommer strax innan profetian 

om det nya förbundet. 

De nästan identiska texterna om det nya uttåget i Jer 16:14–15 och Jer 23:7–8 förebådar en 

ny tid då folket inte längre ska säga om Gud att det var han som förde israeliterna ut ur 

Egypten utan de ska säga att det var han som förde israeliterna ut ur Nordlandet och alla 

andra länder dit han fördrivit dem. Laato påpekar att man här ser att en ny avgörande 

händelse av frälsningshistorisk karaktär kommer att äga rum. Det är frågan om ett nytt uttåg 

som förändrar tolkningen av uttåget ur Egypten. Det är mot denna bakgrund som texten i 

Jer 31:31–34 ska förstås; det nya förbundet och uttåget ur Babylonien hör ihop och bildar 

innehållet i den nya frälsningshistoriska perioden.56 

Texten i Jer 7:21–23 visar på att i det nya förbundet läggs inte längre vikten på offergåvor 

utan på lydnad, med andra ord att folket ska lyssna till Gud och vandra den väg han befaller. 

Laato påtalar att i Deuteronomium framhålls mycket klart att offergåvor inte är den viktigaste 

delen av lagen utan att det är lydnad som anses vara viktigast. Eftersom Jeremiaboken är 

relaterad till den deuteronomiska och deuteronomistiska traditionen så är det naturligt att 

betoningen läggs på folkets beteende och inte längre på offergåvor. Dessa teologiska 

 
55 Weinfeld 1976, 21–22. 
56 Laato, 2004, 229–232. 
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betoningar banar väg för den rabbinska teologin som uppkom efter det Andra Templets fall 

år 70 e.v.t., det vill säga att det är möjligt att tillbe Gud även utan tempel.57 

I Jer 32:36–41 ger Gud ett löfte om att igen samla sitt folk, ingå ett evigt förbund med dem, 

ge dem ett enda hjärta och en väg samt återupprätta Jerusalem. Texten är Guds svar på 

profeten Jeremias bön i tidigare i kapitlet och utgör en slags sammanfattning av innehållet i 

Jer 23:7–8, Jer 31:31–34, Jer 7:23ff och Jer 33:12–13. Texten innehåller i v. 38 förbunds-

formuleringen: Och de skall vara mitt folk och jag skall vara deras Gud, och i v. 40 uttrycket 

evigt förbund. Detta eviga förbund anses vara detsamma som utlovas i Jer 31:31–34. 

1.4.2. Hesekiel 

Jag har kartlagt texterna i Hesekielboken med hjälp av orden nytt och hjärta, samt genom 

att lokalisera texter som beskriver förbund58. Dessa texter kommer jag även att referera till 

och behandla i analysdelarna. De texter som jag identifierat är följande: 

Hesekiel 11:17–20  Trösteord till de bortförda. 

Hesekiel 18:30–32  Herrens rättfärdighet: ”Skapa er ett nytt hjärta och en ny ande.” 

Hesekiel 34:22–31  Herren – den goda herden. 

Hesekiel 36:22–28  Israels rening – ett nytt hjärta och en ny ande. 

Hesekiel 37:4–10  Löftet om ett nytt liv. 

Hesekiel 37:(15)23–28  En kung – ett folk. 

Hesekiel 39:25–29  Israels återupprättelse. 

 

Jag har verifierat de ovanstående fynden med de intertextuella resultat som forskare beskriver 

i sina studier. Den tidigare forskningen finns presenterad i kapitel 1.5. men en kort 

presentation av fynden följer här nedan. Jag kommer att göra en noggrannare analys av 

Hes 11:14–21 och 36:22–32. Denna analys jämte översättningar finns i kapitel två. 

Edmond Jacob menar att det nya förbundet som finns beskrivet i Jer 31:31–34 strävar till 

att uppnå idealet i v. 33: Yahweh som Israel’s Gud och Israel som Yahwehs folk. Det nya 

förbundet är uppgjort enligt samma modell som det mosaiska förbundet, men eftersom lagen 

ska införlivas i människornas inre och i deras hjärtan, i kombination med att Gud efterskänker 

alla synder, så innebär det ett ideal för ett heligt folk. Under inga omständigheter upphävs 

 
57 Laato, 2004, 232. 
58 Det nya förbundet i Jer 31:31–34 beskrivs med den unika termen ה ית חֲדָשָָֽׁ ִ֥ ר  -Hos Hesekiel återfinns förbunds .בְּ

tanken exempelvis i form av den juridiska förbundsformuleringen Jag ska vara för dem Gud och de ska vara till 

folk för mig. 
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den tidigare skrivna lagen, påpekar han. Den är bara införlivad på ett helt nytt sätt i 

människan. Jacob menar att Hesekiel, då främst i 36:23–28, ytterligare fördjupar detta. 

Avbrottet i förbundet var bara temporärt. Där förbundet förut tagit sig uttryck genom den 

skrivna lagen blev lagen nu en förutsättning för ett förnyat förbund.59 

Thomas M. Raitt säger i sin studie att den ultimata frälsningspredikan som hos Jeremia 

återfinns i Jer 31:31–34 motsvaras hos Hesekiel först och främst av Hes 36:26–32. Den 

frälsningsprofetian utökar även informationen som finns i Hes 11:16-21. Andra ställen som 

är viktiga där Gud utlovar ett nytt eller evigt förbund är förutom de ovannämnda, även Jer 

32:36–41, Hes 16:59–63, 34:25–31 och 37:24–28.60  

William Holladay anser att Hes 11:19 förutsätter Jer 31:33.61 I profetian om Herren som den 

gode herden i Hes 34:22–31, kombinerar Hesekiel två teman, det är dels fråga om rovlystna 

ledare, dels försumliga herdar som kombineras till rovlystna herdar som äter sin egen flock. 

Både Holladay och Greenberg menar att man tydligt ser hur Hesekiel här har påverkats av 

Jeremia, både till bildspråk och terminologi.62 

Pamela J. Scalise menar att förbundsformeln hos Hesekiel sammanfattar hurudant 

förhållande som utlovas efter domen. Det är Gud som omformar förhållandet. Han lovar dem 

att få komma tillbaka till landet efter att de har blivit renade och fått sitt hjärta förvandlat och 

Gud har ingjutit sin ande i dem. Hon identifierar följande texter i Hesekielboken som bygger 

på Jeremias nya förbund: Hes 11:20, 14:11; 34:30–31, 36:26 samt Hes 37:23, 27.63 Inne på 

samma linje är Robert P. Carroll och menar att det är skrivandet av lagen i hjärtat hos 

Jeremia (Jer 31:33) som hos Hesekiels uttrycks med ”ett nytt hjärta och en ny ande” i Hes 

36:24–28 och ett nytt förbund för hela folket med en kung av Davids hus utlovas i Hes 37:24–

28.64 

Jacqueline E. Lapsley jämför Hesekiel 11:19-20; 36:9–38 och 37:1–14 med Jeremia 24:4–

7; 31:31–34 och 32:37–41. Hon håller med Raitt om att det är viktig att se Gud som skapare 

i denna eskatologiska förnyelseprocess, men hon är av annan åsikt då Raitt menar att Gud nu 

finslipar människans ursprungliga natur. Enligt henne är det fråga om att Gud helt omdanar 

människans natur. Raitt grupperar ihop Jeremia och Hesekiel och menar att de har samma 

budskap, medan Lapsley inte håller med på denna punkt. Enligt henne har Jeremia alls inte 

 
59 Jacob, 1964, 216. 276.  
60 Raitt, 1977, 135, 182–183. 
61 Holladay, 1989, 82. 
62 Holladay, 1989, 81–84; Greenberg, 1997, 709. 
63 Scalise, 1995, 133. 
64 Carroll, 1981, 222. 
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lika mörk syn på människans natur som Hesekiel. Jeremia menar att människan är kapabel 

till att göra gott, hon kan ångra sig och undgå Guds straff. Det är hennes vilja att göra gott 

som är satt ur spel med viljan att göra det onda (Vi följer våra egna planer och handlar var 

och en efter sitt eget onda och hårda hjärta. Jer 18:12). Jeremia uppmanar sina åhörare att 

låta omskära sitt hjärta för att återfå viljan att följa Gud (Jer 4:4 jfr Deut 10:16 Skär därför 

bort era hjärtans förhud och sluta upp att vara så styvnackade.) Ett oomskuret hjärta kan ses 

som en metafor för den mentala blockering som har gjort Israels folk ”styvnackade”. Jeremia 

ser folket i exilen i Babylon som en god rest (jfr liknelsen om goda och dåliga fikon i Jer 24) 

medan Hesekiel har en pessimistisk inställning till alla grupper. Enligt Hesekiel är 

mänsklighetens förmåga att göra gott nedsatt (eller saknas helt) och i den extrema situation 

som exilen innebar var Hesekiel tvungen att hitta nya sätt att reflektera över människans 

natur. Lapsley menar att Jeremia har överlag en mer positiv inställning till människans 

förmåga att göra gott medan Hesekiel har förlorat hoppet och i hans ögon har alla 

generationer varit oförmögna att göra gott och därför behövs en total omvandling.65 

Moshe Weinfeld hänvisar till allegorin för det nya förbundet som återfinns i Hes 16. Han 

pekar på att där talar även profeten Hesekiel om det förbund som Gud slöt med det unga 

Israel (Hes 16:8) men som Israel bröt (Hes 16:59) och att Gud ska sluta ett nytt förbund med 

folket (Hes 16:60–62) inte på grund av Israels trofasthet utan för att Gud själv kommer ihåg 

förbundet (Hes 16:60). Weinfeld konstaterar också att i Hes 37:26 utlovas ett nytt 

fredsförbund som ska råda för evigt.66 Även Jack R. Lundbom hänvisar till allegorin i 

Hes 16:60 och till utlovandet av ett nytt fredsförbund som ska råda för evigt i Hes 37:26 samt 

till Hes 34:25 och Hes 37:26.67 

1.5. Forskningsöversikt 

Mina iakttagelser om profeterna och de gammaltestamentliga texterna baserar sig på ett 

flertal verk och kommentarer till GT. Jag har använt kommentarslitteratur av Walter 

Zimmerli, Moshe Greenberg, Leslie C. Allen, William L. Holladay, Jack R. Lundbom och 

Pamela J. Scalise. Jag har även bekantat mig studier inom ämnet i form av monografer och 

artiklar. Bland dessa vill jag lyfta fram artikeln Jeremiah and the Spiritual Metamorphosis 

of Israel av Moshe Weinfeld (1976) som ger en god grund och djup insikt i den andliga 

förnyelse som Jeremia förebådar och tröstar Israels folk med i en tid av kaos. 

 
65 Lapsley, 2000, 48–52, 160–161. 
66 Weinfeld, 1977, 278. 
67 Lundbom, 2015, 303. 
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Det finns åtskilligt med material och forskning som berör det nya förbundet i Jer 31:31–34, 

eller återupprättandet av den brutna relationen mellan Gud och hans utvalda folk. Tidigare 

forskning som undersöker sambandet mellan profeterna Jeremia och Hesekiel eller de 

intertextuella förhållandena mellan Jer 31:31–34 och Hesekiel är mer sparsamt före-

kommande. Det finns ett antal sådana, alla med sina egna fokusområden.68 

Den traumatiska upplevelse som templets förstörelse och exiltiden utgjorde ledde till att man 

blev tvungen att reflektera över hur återupprättandet av den brutna relationen mellan Gud 

och folket skulle kunna se ut och vad den skulle innebära. Texterna i exiltidens profetböcker 

svarar på olika sätt på detta, men kommer ändå nära varandra. Det sker en viss förskjutning 

från kollektivt ansvar för följderna av onda handlingar till ett mer personligt. Detta har jag 

tittat närmare på och därför ingår även Jacqueline E. Lapsleys studie i ämnet i denna i 

forskningsöversikt. 

Thomas M. Raitt beskriver sin studie A Theology of Exile. Judgement/Deliverance in 

Jeremiah and Ezekiel från 1977 som den första systematiska formkritiska studie där 

sambandet mellan Jeremias och Hesekiels doms- och frälsningsprofetior granskas. Raitt 

menar att man bör studera både Jeremias och Hesekiels texter för att förstå den teologiska 

vändpunkt som Jerusalems fall och exilen gav upphov till. Oftast relaterar man, enligt honom, 

Deuterojesaja till exilprofeterna, men av lika stor vikt är både Jeremia och Hesekiel. Studien 

är det första försöket som beaktar både doms- och frälsningsprofetiorna i de båda 

profetböckerna. Dessutom ställer hans studie, enligt honom själv, de avgörande frågorna 

huruvida det finns en kontinuitet mellan hur dessa två typer av profetior används hos de bägge 

profeterna samt huruvida sättet de använder frälsningsprofetiorna på bildar någon slags 

teologisk helhet med hur de använder sina domsprofetior. Därmed utgör studien inte enbart 

en formstudie utan en forskning som använder sig av formkritiska metoder för att uppnå en 

täckande förståelse för en period som var kort men mycket avgörande i Israels historia. 

Genom att använda sig av det här tillvägagångssättet kan man fokusera på och de identifiera 

uttrycksmodeller som profeterna använder sig av. Studien är mycket uttömmande, 

djupgående och detaljerad. Den pekar på hur domsprofetiorna hos de båda profeterna blev 

allt mer radikala för att övergå i en helt ny typ av frälsningsprofetior i en tid då det politiska 

och kultiska livet i Juda slogs i spillror omkring dem. Förenklat kan sägas att Raitts svar på 

frågan om det föreligger en kontinuitet mellan de båda profeterna är att Hesekiel tar vid där 

 
68 De flesta studier som jämför de båda profeterna har enligt Lawrence Boadt koncentrerat sig på skillnader i de 

två profeternas budskap, medan likheterna helt eller delvis förbigåtts. Boadt, 2007, 14. 
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Jeremia slutar. Raitt anser att Zimmerli är den främsta auktoriteten vad gäller iakttagelser i 

fråga om profeten Hesekiel och sällar sig till hans åsikt om att domsprofetiorna hos Hesekiel 

är mer extrema än vad vi finner hos Jeremia. Raitt menar att Hesekiel i hög grad godtar och 

understryker det radikaliserade budskapet i Jeremias domsprofetior. Den desperata 

tongången i Jeremias domsprofetior saknas dock i stort hos Hesekiel, kanske i hög grad för 

att Hesekiel förmodar att det inte längre finns något hopp för Juda.69 

Enligt Raitts iakttagelser så tacklar de båda profeterna det teodicé-problem som exilen 

utgjorde på liknande sätt. Både Jeremia och Hesekiel presenterar nya alternativ i enlighet 

med vilka Gud, i ett eskatologiskt ingripande, genom att agera som den skapare han är, kan 

frambringa nya möjligheter för både människan och den kommande tidshistorien. Genom 

frälsningsprofetiorna skapar Gud sig en ny slags frihet både för sig själv och sitt folk. Det är 

inte längre fråga om en befrielse eller räddning inom ramen för den gamla mosaiska 

förbundsstrukturen, i enlighet med Deut 30 och Lev 26, utan hos både Jeremia och Hesekiel 

skapas (eller skapar Gud) en ny struktur, nya regler och nya möjligheter för frälsningen. Den 

ultimata frälsningspredikan som hos Jeremia återfinns i Jer 31:31–34 motsvaras hos Hesekiel 

först och främst av Hes 36:26–32.70 

Raitt konstaterar att textavsnittet Jer 31:31–34 är en frälsningsprofetia som riktar sig till 

folket som befinner sig i exilen. Den innehåller ett löfte om att Gud ska skapa något nytt, 

både ett nytt förbund och ett nytt sätt att stå i relation till Gud. Ytterligare målsättningar med 

Guds frälsningsingripande utgör, enligt Raitt, förbundsformeln ”Jag ska vara er Gud och ni 

ska vara mitt folk” och insiktsformuleringen uttryckt med ”att känna Herren” eller ”lyda 

Herren”. Gud är den som agerar och allt sker på hans initiativ. Det samma kan man se i Hes 

11:16–21 som utgör den första av Hesekiels frälsningsprofetior. Den senare 

frälsningsprofetian i Hes 36:22–32 utökar informationen. Raitt menar att man hos Hesekiel 

ser en uppmaning till nationell ånger enbart i Hes 14:6, och i stället öppnar Hesekiel upp för 

en individuell ånger och frälsning, speciellt i kapitel 18 men även i kapitel 33 och 3 (om än i 

en lägre grad). Det är fråga om en helt ny lära visavi en individuell ånger som visar att det 

finns hopp för dem som accepterade exilen och förlitade sig på Guds herravälde och hans 

rättvisa.71 

Jacqueline E. Lapsley beskriver utvecklandet av en medvetenhet om något som kan 

beskrivas i ord av ”etik” och ”samvete” hos Hesekiel i sin doktorsavhandling Can these 

 
69 Raitt, 1977, 1–49. 
70 Raitt, 1977, 100–102, 107, 116. 
71 Raitt, 1977, 47–49, 116–127, 130–136, 146–147, 174–230. 
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Bones live? The Problem of the Moral Self in the Book of Ezekiel. (2000). Hennes tes är att 

det hos Hesekiel förekommer en dubbel förändring i fråga om förståelsen av människan som 

en moralisk individ: d.v.s. en förändring i uppfattningen om ursprunget till och gestaltningen 

av människans moraliska personlighet.72 Hon erbjuder nya tolkningar och förklaringar av 

vissa textavsnitt. Hon påpekar att Hesekiel i sin syn på moralisk identitet använder sig av ett 

mycket metaforiskt språk och försöker se vad Hesekiel, både medvetet och omedvetet, 

uttrycker om människan som individ när han använder sig av ett sådant metaforiskt språk.73 

Hon undersöker även huruvida Hesekiel kallar individer att ångra sig så att folkgruppen ska 

fortbestå, här tittar hon bland annat på Zimmerlis och Greenbergs studier.74 Hon kommer 

fram till att det finns en spänning hos Hesekiel mellan determinism och fri vilja, samt 

huruvida människan i grunden är kapabel eller inte till att göra det goda. Sådana spänningar 

är kännetecknande för krissituationer. I Hesekielboken är det fråga om exiltiden. Hos 

Hesekiel är moralkompetensen alltid en slags religiös moralkompetens eftersom den har sin 

grund i individens förhållande med Gud. Hon drar den slutsatsen att det finns en urskiljbar 

förändring hos Hesekiel ifråga om individens moralkompetens. Det sker en skiftning dels i 

ursprunget till den, dels i formen hur den tar sig uttryck. I fråga om ursprunget sker 

skiftningen från att individen varit född med förmåga att göra det goda till att den i 

krissituationen blivit så hjälplös att den inte förmår göra det goda om inte Gud möjliggör 

detta. Språkligt kan detta ses som en skiftning mellan ett språkbruk som beskriver individens 

förmåga till ånger och ett språkbruk som betonar determinism. Hos Hesekiel är frågan om 

formen av moralkompetens till en början viljan att göra det goda. Detta får så småningom 

ge vika för uppfattningen att individen behöver kunskap för kunna ta emot den gåva som 

Gud skänker individen för att den igen ska inneha en ny moralkompetens så att den kan 

fungera på rätt sätt. Det är fråga om dels kunskap om Gud, dels kunskap om sig själv. 

Kunskapen om Gud tar sig hos Hesekiel uttryck i bland annat insiktsformuleringen. 

Kunskapen om sig själv är förknippad med frammanandet av minnen som påminner 

individen om de synder folket gjort sig skyldiga till så att den ska känna sig äcklad av sig 

själv och de handlingar som gjort Gud vred. Det är enbart genom att varsebli denna skam 

som en förändring är möjlig. Det är sedan bara Gud som kan förvandla denna upplevelse av 

skam till en slags positiv skam där individen kan få ta del av Guds gåva som förvandlar 

individen genom att den får en slags moralkompetens, vilken möjliggör att individen i 

 
72 Lapsley, 2000, 2–3. Jag översätter hennes uttryck Moral Self med moralkompetens.  
73 Lapsley, 2000, 13. 
74 Lapsley, 2000, 23. 
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fortsättningen kan agera på det sätt Gud vill.75 Hesekiel för på inget vis fram detta i någon 

kronologisk ordning, men det sker en förändring där den traditionella synen som han 

förespråkat i början ger vika för en uppfattning där individens moralkompetens är bunden till 

vara given av Gud och inrättad med kunskap som grund.76 

Kyle Wells har i sin doktorsavhandling Grace, Obedience, and the Hermeneutics of Agency: 

Paul and his Jewish Contemporaries on the Transformation of the Heart från 2010 undersökt 

hur Paulus och hans judiska samtida har sett på förvandlingen av hjärtat. Den är även 

omarbetad och utgiven i bokform Grace and Agency in Paul and Second Temple Period. 

Interpreting the Transformation of the Heart. Fokuset i hans studie ligger tidsmässigt längre 

fram. I kapitel tre har han som bakgrund till sin studie undersökt hur profeterna Jeremia och 

Hesekiel behandlat förvandlingen av hjärtat. Hos Jeremia är det i hjärtat hos människorna 

som både problemet med och lösningen till Israels moraliska tillkortakommanden står att 

finna. Genom att följa sitt envisa och rebelliska hjärta har Israel kommit bort från Gud och 

istället lytt andra gudar. Det är Israels hjärta som är hårt och fullt av ondska och hon förtjänar 

samma dom som övriga folk på grund av sitt oomskurna hjärta som nu alltså behöver bli 

omskuret.77 Jeremia profeterar om att det finns hopp för Israel, en framtid bortom exilen som 

kännetecknas av en ny andlig vändning hos folket. En dag ska de inte längre följa sina onda 

och hårda hjärtan utan Gud lovar ge dem ett hjärta som känner Gud. Wells menar att känna 

Herren är ett koncept hos Jeremia ifråga om den etiska relationen med Gud. Att känna Herren 

åtföljs av att få sina synder förlåtna och utföra rättfärdiga handlingar. Att inte känna Herren 

är att ha ett hjärta som strävar efter egen vinning, efter att låta oskyldigt blod flyta och som 

gör att människan hänger sig åt våld och tyranni i enlighet med Jer 22:16–17. Det är via det 

nya, eviga förbundet hos Jeremia som Gud ska ställa allt tillrätta. Det gör upp med det 

förflutna där folket har avfallit och dyrkat andra gudar – det utlovar en ny slags relation som 

inte kan bli besudlad med avgudadyrkan. Även i Jer 32:39 lovar Gud ge Israel ett hjärta och 

en väg. Jeremia verkar åtminstone i början hysa en viss tilltro till att folket själva kan bidra 

till sin räddning, men då de fortsättningsvis inte vill höra så är det uppenbart att Gud blir 

tvungen att träda in. Det verkar som om Jeremia ger upp hoppet och överger metaforen med 

att folkets hjärtan är i behov av omskärelse till att de är mer i behov av en hjärttransplantation. 

Wells menar att Israels ånger spelar en underordnad roll i Jer 31:31–34 och fokuset här ligger 

på att det är Gud som agerar och skriver sin lag i deras hjärtan. Gud garanterar i och med det 

 
75 Lapsley, 2000, 185–186. 
76 Lapsley, 2000, 187. 
77 Wells hänvisar till Jer 9:14; 5:23; 3:17; 4:14; 16:12; 18;12 och 4:4 samt 9:24–25. 
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nya förbundet att han fortsättningsvis kommer att ha omsorg om sitt folk och att denna 

omsorg innebär att han kommer att ge dem en gåva som består av moralkompetens. I det nya 

förbundet står den verkande kraften hos Gud och i människan i nära relation till varandra i 

en direkt och positiv bemärkelse.78 

Wells menar att Hesekielboken är genomdränkt av hopp om att Gud ska förvandla folket till 

lydiga förbundsparter. De två textavsnitt som tydligast talar om det här är Hes 11:17–20 och 

36:24–27. De innehåller båda löften om att exilen ska ta slut, att Gud ska rena folket från 

avgudadyrkan genom en omdaning av folkets personlighet, vilken skulle leda till att de i 

fortsättningen skulle vara lydiga. Båda textavsnitten innehåller också förbunds-

formuleringen som återställer förbundet mellan Gud och folket. Gud är den parten som 

agerar, folket utgör enbart passiva mottagare. Wells påpekar i likhet med andra forskare att 

hos Hesekiel lovar Gud att ge sitt folk ett nytt hjärta och en ny ande med den påföljden att de 

då kan följa hans lagar och bud.79 

Bob Becking behandlar tolkningen av Jeremias Trösterulle i sin bok, Between Fear and 

Freedom : Essays on the Interpretation of Jeremiah 30-31. Hans målsättning är att erbjuda 

en sammanhängande bild över hur den har tolkats. Han kombinerar olika metoder för att 

kunna närma sig texterna på ett allomfattande sätt eftersom texttolkning är en konstform.80 

Han konstaterar att Jer 30–31 innehåller frälsningsprofetior om hur den brutna relationen 

mellan Gud och hans folk ska kunna återupprättas. Redan introduktionsversen i Jer 30:3 

sammanfattar med en parallellism vad den tematiskt komplexa helheten kommer att handla 

om: ”I will bring about the restoration of my people || and I will cause them to return to the 

land.”81 

Becking identifierar två aktörer i Jer 31:31–34 och en berättelse som behandlar tre teman: 

då, nu och senare. Aktörerna är Gud (den aktiva) och folket (det passiva). I det förflutna (då) 

slöt Gud ett förbund med folket, tog dem vid handen och lät dem gå ut ur Egypten och var 

Herre över dem. Nu utlovar han ett nytt förbund och är Herre över dem. I framtiden (senare) 

kommer han att sluta ett nytt förbund med dem, lägga sin lag i deras inre, skriva den i deras 

hjärtan, vara Gud för folket och förlåta och glömma deras synder. Folket, å sin sida, stod då 

i förbundsrelation med Gud, de bröt relationen och syndade mot Gud. Just nu håller de ännu 

på att bryta förbundsrelationen, och de lär varandra att känna Gud. I framtiden (senare), ska 

 
78 Wells, 2014, 41–53. 
79 Wells, 2014, 41–62. 
80 Becking, 2004, 3. 
81 Becking, 2004, 296. 
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de bli till ett folk för Gud, inte längre lära varandra att känna Gud eftersom alla kommer att 

känna Gud.82 I den kaotiska exiltiden utgjorde förbund och lag symboler för hopp och 

förbundsförhållandet med Gud var inte längre baserat på människans egen förmåga att följa 

lagen utan Gud själv stod som garant för att människan kunde stå i förbund med honom 

fortsättningsvis. Gud skulle inte överge sitt folk efter exilen. Det mest centrala och viktiga i 

det nya förhållandet är, enligt Becking, att lagen i fortsättningen är skriven (av Gud) i 

människans hjärta.83 

Henk Leenes studie Newness in Old Testament Prophecy : An Intertextual Study från 2013 

ser på bruket av ordet ׁחדש (ny) i GT. Ordet förekommer mycket sparsamt och återfinns bara 

i följande textavsnitt: Jesaja 40–48, Jesaja 65–66, Jeremia 30–31, Hesekiel 11 och 36. Det är 

fråga om att förutse att något nytt ska komma, nya saker ska hända, en ny himmel och en ny 

jord, ett nytt förbund eller ett nytt hjärta och en ny ande. Studien är omfattande, hela 357 

sidor, och koncentrerar sig på de ovannämnda texterna utan att för den skull glömma den 

kontext de uppkommit i och det textsammanhang de står i. Studien betonar starkt inter-

textualiteten mellan dessa texter och därmed skiljer den sig från exempelvis G. von Rads 

diskussion om detta ”nya” i Old Testament Theology. Leene menar att det är Jeremia (eller 

Jeremiabokens redaktörer) som lånar sina ord av Hesekiel. Han påpekar exempelvis att 

ordstävet i Jer 31:29 ”När fäderna äter surkart, får barnen ont i tänderna.” är ett direkt citat 

av Hes 18:2. Han menar därtill att argumentationen i Hes 18 måste ha influerat Jer 31. Han 

motsätter sig även den traditionella synen att Hes 36:27 baserar sig på Jer 31:31 och menar 

att argumentationen inte håller och att saken förhåller sig omvänt: det är texten i Jeremia som 

baserar sig på Hesekiels. Han sammanfattar med att frälsningsprofetiorna i Hesekielboken 

fungerade som modell för frälsningsprofetiorna hos Jeremia,84 och att Jer 31:31–34 ska därför 

ses som en teologisk kommentar till Hes 36:16–38.85 Leene anser att det är Hesekiel som 

ligger till grund för såväl de av honom identifierade psalmerna (Ps 93–100) och klagovisorna, 

som texterna i Deutero- och Tritojesaja och att dessa texter används sedan av redaktörerna 

för Jeremiaboken.86 

Värd att nämnas i detta sammanhang är även Antti Laatos studie Josiah and David 

Redivivus. The Historical Josiah and the Messianic Expectations of Exilic and Postexilic 

Times (1992), i vilken han behandlat de messianska förhoppningarna som uppstod i 

 
82 Becking, 2004, 256–258. 
83 Becking, 2004, 263. 
84 Leene, 2013, 240, 252–273. 
85 Leene, 2013, 269. 
86 Leene, 2013, 326, 329, 335, 343–346. 
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efterdyningen av exilen. Studien innehåller många delområden som är ytterst relevanta för 

min studie. Han har redogjort ingående för sådant som inverkat på förståelsen de messianska 

förhoppningarna, vilket inkluderar allt från Kung Josia och den deuteronomistiska 

historiebeskrivningen till profetböckerna. Boken innehåller även ett kapitel som redogör för 

forskningen över de religiösa och politiska grupperingar som uppstod i Juda under och efter 

exiltiden.  

Rainer Albertz redogör hur Israels religion utvecklades under och efter exilen i sitt verk The 

History of Israelite Religion in the Old Testament Period. Vol 2. From the Exile to the 

Maccabees. Han beskriver situationen och utvecklingen ur många olika perspektiv, och tar i 

beaktande såväl de sociologiska som de teologiska aspekterna i den politiska och andliga 

katastrof som exilen innebar. Hans iakttagelser har jag använt först och främst i underkapitlet 

om det tidshistoriska sammanhanget, men även i analysdelarna. 

Därtill kan nämnas ytterligare två studier, vilka främst följer den tidigare forskningen inom 

området och stöder sig på forskare som Zimmerli och Raitt. Den första studien är 

Christopher Levins Die Verheißung des neuen Bundes in ihrem theologiegeschichtlichem 

Zusammenhang ausgelegt (1985). Studien koncentrerar sig på löftet om det nya förbundet i 

Jer 31:3134 och placerar det i den teologiska kontext och Sitz im Leben där det hör hemma. 

Han tar även upp andra intertextuella avsnitt, framförallt i Jeremiaboken men även sådana 

som finns i Hesekielboken och andra böcker i GT, exempelvis Deut, Lev och Jos som är 

relevanta. Han ägnar ett kapitel helt åt Jer 31:31 och Torahn skriven i hjärtat. Det avslutande 

kapitlet är ägnat åt det nya förbundet i NT. Den andra studien är Andew Meins Ezekiel and 

the Ethics of Exile (2002). Den studien fokuserar på den första generationen i exilen, d.v.s. 

dem som deporterades till Babylonien år 597 f.v.t. och under de följande åren fram till 

Jerusalems fall. Eftersom det inte finns något historiskt material och data tillgängligt utgår 

han ifrån Hesekielbokens material. Målsättning med studien är att undersöka hur moral och 

etik gestaltades i det antika Israel i Hesekielbokens texter. 
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2. Analys och översättning av de kartlagda textavsnitten 

I detta kapitel ser jag närmare på profetböckerna och det sammanhang de antas ha uppkommit 

i. Jag analyserar och översätter de mest relevanta textavsnitten bland dem som jag kartlade i 

kapitel 1.4. samt redogör för användningen av förbundsformeln hos Jeremia och Hesekiel. 

2.1. Profetböckerna 

2.1.1. Jeremia 

Jeremiaboken är den mest omfattande av de profetiska böckerna i GT. Den präglas av många 

domsprofetior över det olydiga folket och det hårda straff som kommer att drabba dem. Den 

innehåller dock även profetior med hopp om att folket ska försonas med Gud. I den beskrivs 

även profeten Jeremias liv och verksamhet.  

Jeremiaboken antas vara skriven och redigerad under en lång tid. Det råder oenighet bland 

forskarna huruvida hela Jeremiaboken har själva profeten till författare, om vissa kapitel är 

senare tillägg eller om boken är ett exempel på ett mycket invecklat redigeringsarbete.87 

Holladay anser att största delen av Jeremia-boken kan tillskrivas profeten. Leene och 

Reinhard G. Kratz företräder de forskare som hävdar att Jeremia är en fiktiv person och att 

Jeremiaboken är en produkt av en skrivarskola som under en lång tid arbetat fram texterna 

som svar dels på det teodicé-problem som kung Josias död innebar, dels på exil-tidens 

kaotiska situation där man sökte och presenterade svar på hur det kunde gå som det gick och 

hur man ska gå vidare från den situationen.88  

Lundbom företräder en slags mellanväg och har i sin forskning kommit fram till att Jeremia-

bokens innehåll till stor del kan tillskrivas profeten eller hans skrivare men att Jeremia själv 

gett ny innebörd åt vissa av sina tidigare profetior i den kaotiska tid som följde på den första 

deporteringen fram till Jerusalems förstörelse. Lundbom menar att vissa delar kan vara 

redaktionella tillägg av lärjungar eller skrivare som i enlighet med tidens kutym gav texterna 

auktoritet genom att tillskriva dem till en auktoritativ person, i detta fall Jeremia. Carroll 

menar att det är svårt att veta vem som hållit i pennan, men att det inte spelar så stor roll, 

 
87 Laato, 2004, 225–228; Lundbom, 2009, 92–101; Najman & Schmid, 2017, 3–43; 166–185 med artiklar av Robert 

R. Wilson och Georg Fisher. 
88 Så Leene, se kap 1.5, och även Kratz i sin artikel Why Jeremiah? The Invention of a Prophetic Figure ur Najman 

& Schmid, 2017, 197–212. 



Åbo Akademi, FHPT, Teologi, Terese Norrvik  35 

 

eftersom det ändå reflekterar profetens teologi och textavsnittet om det nya förbundet är ett 

av de ställen i Bibeln som uttrycker en djup insikt.89  

Enligt Georg Fischer bör den Jeremiabok som är tillgänglig för forskare idag ses som en 

välplanerad helhet som troligen tagit form under senare delen av Persiska perioden90 eftersom 

den innehåller många referenser till andra bibelrullar bland annat Kungaböckerna och 

Deuteronomium, vilket skulle indikera att författarna till Jeremia haft tillgång till dessa. Han 

argumenterar även för att den inte editerats under en lång tid, dels eftersom det på den tiden 

skulle ha krävt en arbetsdryg insats, dels då det inte finns några manuskript av tidigare 

(del)versioner bevarade. Därtill hänvisar boken internt till sig själv genom att upprepa och 

utveckla texten tematiskt. Han menar att Jeremiaboken utgör ett exempel på något han kallar 

tradition making. Den tillgodogör sig tidigare skrifter, reflekterar över dem och presenterar 

en ny teologi.91 Därmed skulle Jeremiaboken inte vara en produkt av fristående redigeringar 

utan han sammanfattar det med att den är en ”deliberate scribal attempt to incorporate 

various motifs, ideas, and positions, to enter into a discussion with them, and to present a 

rich syntesis of them”.92 Jeremiabokens traditioner blev sedan en länk i traditionshistorien 

och legat som grund för senare författare (exempelvis Enok traditioner, Baruk, 2 Baruk och 

4 Baruk) som omorganiserade profetiorna och återanvände dem eller satte in dem i ny 

kontext. 

Den hebreiska masoretiska textversionen (MT) av Jeremiaboken omfattar 21 835 ord. Den 

version vi har tillgång till i Septuaginta (LXX) har ca 2700 ord färre. Texterna och kapitlen 

är ordnade i annan följd. Detta har lett till många diskussioner bland forskare under årens 

lopp. I Qumran har man hittat delar av Jeremiabokens manuskript i grotta två och fyra. 

Fragmentet 4QJerb har samma upplägg som LXX. Becking antar att den Vorlage, som 

översättarna till LXX utgick ifrån, redan hade kapitlen (bland annat domsprofetiorna mot 

främmande folk) i en annan ordning. Detta skulle, enligt honom, indikera att det redan i den 

postexilska perioden förekom två jeremianska traditioner, dels en som iakttog en mer 

kronologisk ordning och som senare utmynnade i den proto-masoretiska traditionen vilken 

nu finns kvar i MT, 2QJer samt 4QJera,c,e, dels en som hade ett mer teologiskt upplägg och 

som kom att ligga till grund för den grekiska översättningen och som finns kvar i 4QJerb,d.93  

 
89 Lundbom, 2009, 58–101; Carroll, 1981, 216–217. 
90 Persian period, from c. 550–330 BCE. Ur Oxford Bibliographies: DOI: 10.1093/OBO/9780195393361-0194. 
91 Fischer, 2017, 33–37. 
92 Fischer, 2017, 33. 
93 Becking, 2004, 14–16. 
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Profeten Jeremias liv och verksamhet finns beskrivna i Jeremiaboken. Ur den framgår att 

profeten Jeremia fick sin profetkallelse under kung Josias trettonde regeringsår. Han var 

verksam under fyrtio år, d.v.s. under en lång tid då kungariket Juda hann ha fem olika kungar 

och stora politiska förändringar var i antågande i den antika Främre Orienten.94 Boken 

beskriver hur han under sin karriär fick allt svårare att få fram sitt och Guds budskap och hur 

kungarna inte längre lyssnade på hans profetior.95 Den skadade relationen mellan Gud och 

folket hade nått en slutlig vändpunkt. Texterna i Jeremiaboken beskriver hur Guds vrede över 

kungarnas och folkets olydnad blev så stor att något helt nytt måste till för att återställa 

relationen. Ett flertal forskare menar även att profeten Jeremia utgör eller har omarbetats till 

en typografi för Mose. Bland annat Fisher argumenterar för att profetens 40-åriga karriär och 

det att han får i uppdrag av Gud att utlova ett (nytt) förbund utgör exempel på detta.96 

2.1.2. Hesekiel 

Profeten Hesekiel hör även han till de tre stora profeterna i GT. Den första delen av 

Hesekielboken (kapitel 1–24) består till största delen av domsprofetior riktade till dem som 

blivit deporterade till Babylonien. Efter Jerusalems fall 586 f.v.t. utökades hans åhörarskara 

och kapitel 33–48 innehåller frälsningsprofetior och hopp om att en ny och ljus framtid 

väntar. Boken är skriven i jag-form, med några få undantag som anses vara senare tillägg. 

Detta skiljer den från övriga profetböcker, i vilka detta förekommer emellanåt men inte lika 

genomgående som hos Hesekiel.97 Hesekielboken är mer strukturerad än de övriga 

profetböckerna. Den består av tre helheter som lätt kan särskiljas från varandra.98 

Det råder ingen konsensus bland forskarna om hur Hesekielbokens olika editioner 

tillkommit. De flesta forskare är överens om att boken kan tillskrivas profeten Hesekiel men 

att den har redigerats dels av honom själv, dels av hans lärjungar. Zimmerli menar att bakom 

det litterära samlandet av Hesekielboken ligger det en skola av skrivare eller lärjungar som 

höll Hesekiel som sin auktoritet. Allen argumenterar för att den inte sammanställts och 

editerats under någon längre tid, utan snarare under en rätt kort tidsperiod. Enligt honom 

finns det grunder för att se redaktionella tillägg åtminstone i kap 24, samt i Hes 36–37.99 

 
94 Detta torde kunna dateras till år 626 f.v.t. eftersom Josia inledde sin regeringstid år 640. Josia regerade 640–609, 

Joachas 609, Jojakim 608–598, Jojakin 597 och Sidkia 597–587/86. Laato, 2004, 317. 
95 Carroll, 1981, 21–24, 26. 
96 Så bland annat Georg Fisher i Najman & Schmid, 2017, 41. 
97 Zimmerli, 1979. 24. 
98 1. kap 1–24 (inledning och profetior om Jerusalem och templets fall), 2. kap 25–39 (doms- och 

frälsningsprofetior) och 3. kap 40–48 (visionen om det nya templet). 
99 Zimmerli, 1979, 3–8; Blenkinsopp, 1996, 166–180; Allen, 1990 (e-pub May 2018), 38–42.  
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Språkmässigt finns det, enligt Zimmerli, inget som talar emot att den kunde vara just från 

500-talet f.v.t. såsom texten i boken utger sig vara ifrån.100  

I likhet med Jeremiaboken är även Septuagintas version av Hesekielboken kortare än i den 

masoretiska traditionens form. Septuaginta-översättarna har troligen haft en tidigare förlaga 

att tillgå vid översättningen.101  

Enligt texten i profetboken var Hesekiel född vid tiden för Josias reform (ca 622 f.v.t.). Han 

var präst i Jerusalems tempel och fördes, tillsammans med kung Jojakin och en del av eliten 

i Jerusalem, till Babylonien i den första deporteringen (597 f.v.t.). Han tillbringade resten av 

sitt liv i exil, där han levde och verkade vid floden Kevar. Han var verksam i 22 år. Sitt 

profetiska kall fick han 593 f.v.t då han fick i uppdrag av Gud att profetera för de judar som 

blivit deporterade. Han profeterade om Jerusalems fall. Det gick i uppfyllelse 586 f.v.t. och 

då utökades hans åhörarskara med dem som kom till Babylonien i den tredje deporteringen. 

Hans profetior innehåller domar mot främmande nationer men även om hopp och frälsning 

för dem som levde i exilen. Den sista av hans profetior torde kunna dateras till ca 571/0 f.v.t., 

det är den profetia som börjar i Hes 29:17.102 

Hesekielboken tar avstamp i en märklig och mäktig syn. Den kallas även kerub-visionen 

eftersom Hesekiel får i en syn, uppenbarad till honom av Gud, se fyra varelser som senare i 

Hes 10 benämns keruber. Den makalösa synen understryker giltigheten i de budskap som 

Gud sedan meddelar genom Hesekiel. Det är under den här synen Hesekiel får sitt 

profetuppdrag. Den kommer till honom under exilen, i det femte året av kung Jojakins 

fångenskap.103 Kännetecknande för tidsangivelserna i Hesekielboken är att de indikerar under 

vilket år av fångenskapen något har ägt rum.104 

I kapitel 1–24, profeterar Hesekiel om Jerusalems fall och templets ödeläggelse som ett 

uttryck för Guds vrede och straff över att folket avfallit till avgudadyrkan, s.a.s. vanärat och 

dragit skam över Guds namn. Kapitel 25–32 innehåller domsprofetior mot främmande folk 

och nationer. Från kapitel 33 övergår han dock till att profetera om hopp och ny frälsning för 

folket i exilen. Huvudtemat i den delen kan sägas vara att Gud inte har glömt sitt folk utan 

 
100 Zimmerli, 1979, 21. 
101 Blenkinsopp, 1996, 166–167. 
102 Allen, 1990 (e-pub May 2018), 29–34. 
103 Hes 1:1–3; Hes 10:1–5; Jojakin insattes på tronen efter sin fars Jojakims död 597 f.v.t. men endast tre månader 

senare överlämnade han sig till den babyloniska kungen. Jerusalem klarade sig därför den här gången undan 

förstörelse, men templet och kungens palats skövlades. Kung Jojakin tillsammans med en del av eliten i Jerusalem 

fördes till Babylonien i det som benämns första deportationen. Femte året av kung Jojakins fångenskap torde 

därmed indikera år 592 f.v.t.. 
104 Laato, 2004, 233. 
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kommer att upprätta relationen med dem då de blivit renade och fått ett nytt hjärta. I kapitel 

38–39 beskrivs ett eskatologiskt slutkrig då Gog från Magog går till angrepp mot Jerusalem. 

I den här striden ska Gud visa sin makt genom att krossa Gog och hans larmande hop och 

rädda israeliterna, då ska alla förstå att Gud regerar över hela världen och att det är han som 

är Herren. I kapitel 40–48 återfinns en utopistisk beskrivning där Gud i en syn för Hesekiel 

till Israels land och han får se det nya Jerusalem med det nya templet. 

Sammanfattningsvis kan man säga att texterna i Hesekielboken profeterar om att Herren ska 

låta sin vrede och sitt ursinne drabba folket för de har vanärat Herrens namn genom 

avgudadyrkan och högfärd. En del av dem har glömt Herrens namn och inte vandrat på den 

väg Herren visat dem. De har med andra ord varit mycket olydiga. Herren ska därför 

tillrättavisa folket genom att visa sin makt och verkställa den dom han hotat med, både över 

sitt eget folk och över grannfolken, för att alla ska inse att han är Herren. Uttrycket inse att 

jag är Herren förekommer sammanlagt 47 gånger i de första 39 kapitlen av Hesekielboken, 

men inte en enda gång i kapitel 40–48.105 Det är tydligt att Hesekielbokens profetior 

behandlar deporteringen; orsaken till den och hur man ska kunna gå vidare. Löftet om att 

Gud hämtar eller samlar sitt folk från exilen återfinns i den här första delen av Hesekielboken 

ett flertal gånger.106 

Språkvalet överlag är annorlunda i kapitel 40–48 av Hesekielboken, vilket har väckt tankar 

om att det är fråga om en separat helhet. De flesta forskare anser dock att Hes 40–48 är 

resultatet av en komplicerad historia av olika redaktioner. Laato är övertygad om det senare 

alternativet, eftersom texten betonar det levitiska prästerskapets roll som ledare vid sidan av 

den davidiska kungen (som intar en obetydligare roll) och texten bär därmed spår av 

konflikter mellan olika grupperingar i andra templets tid. Andra texter i Hesekiel innehåller 

messianska utsagor om att det ska komma en ny David, vilket inte alls återspeglar den 

obetydliga rollen kungen innehar i Hes 40–48. Det skulle därmed troligen vara fråga om att 

de ursprungliga profetiorna och visionerna uppdaterades och fick en ny innebörd av 

skrivarskolor senare i den postexilska tiden och därmed fick sadokiterna en upphöjd status. 

Kapitel 40–48 ses nämligen av många forskare som sadokiternas manifestationsprogram.107 

Detta framgår även av texten i Hes 44:10–16: ”Leviterna övergav mig när Israels folk irrade bort 

från mig och följde sina avgudar. Därför skall de få sitt straff. ... De skall inte längre få nalkas mig 

 
105 I kapitel 1–39: Då ska de inse att jag är Herren (24 ggr) / Då ska ni inse att jag är Herren (18 ggr) / Då ska du 

inse att jag är Herren (4 ggr) / De skulle inse att jag är Herren (1 gång). 
106 I kapitel 1–39 exempelvis i Hes 11:17, 20:41–42, 28:25, 34:13, 36:24, 37:21. 
107 Laato, 2004, 236–237; Laato, 1992, 189–196.  
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för att göra prästtjänst eller få röra mina heliga föremål, det högheliga. De skall bära skammen för 

sina vidriga gärningar. ... Men de levitiska prästerna av Sadoks släkt gjorde troget tjänst i min 

helgedom när israeliterna irrade bort från mig. Därför skall de få komma nära mig och tjäna mig, och 

de skall frambära fett och blod åt mig, säger Herren Gud. De skall få komma in i min helgedom och 

nalkas mitt bord för att tjäna mig. De skall göra tjänst åt mig.” 

I många av synerna och profetiorna hos Hesekiel används ett liknande språkbruk som hos 

Jeremia. Holladay menar att Jeremia och Baruk såg till att kopior av Jeremias texter kom 

med till Babylonien vid den tredje deporteringen. Därmed skulle Hesekiel ha fått tillgång till 

exempelvis Jeremias profetia om Guds dom över herdarna (Jer 23:1–4) och om det nya 

förbundet (Jer 31:31–34).108 Bildspråket hos Hesekiel är ändå mycket mer sofistikerat än hos 

Jeremia. Texterna i Jeremiaboken håller sig till ett bildspråk som mer relaterar till hantverkare 

och jordbruk. Hesekiels bildspråk tyder på att han varit präst hos kungen och eliten i 

Jerusalem. Många av metaforerna har att göra med rening, kulttraditioner eller till och med 

kosmiska tankegångar. Hesekiels åhörare levde avskärmade från sin religiösa tradition. De 

hade inget tempel och kände sig utelämnade och övergivna. Allen påpekar att de levde så att 

säga i en religiös öken. Profeten Hesekiel axlade rollerna som både själavårdande präst och 

traditionell profet. Han använde sig av ett sådant språk som var åhörarna välbekant från den 

kultiska religiösa litteraturen och från tidigare profeter. Han blev därmed, enligt Allen, en 

slags levande religiös institution för folket i exilen – ett landmärke – en som skickligt använde 

sig av sina föregångares ord och förmaningar. Hesekiel tog till sig uttrycket ”och ni/de ska 

inse att jag är Herren”, vilket blev något av en nyckelfras i hans profetior och med vilket 

han gav auktoritet åt dem och försäkrade sina åhörare om att det han förde fram var Herrens 

egna ord.109 Allen menar att Hesekiel ändå är en rätt transparent figur i profetiorna, han 

innehar ingen upphöjd ställning utan tilltalas av Gud med ben-adam110. Forskare har därmed 

påpekat att Hesekiel uppvisar en radikal teocentrisk inställning och hans lågmälda roll, som 

enbart en av människosläktet, förstärks av att samtliga profetior omges av den dubbla 

tilltalsformen för Gud: adonai JHWH.111 

Efter Jerusalems fall ändrar tonen i Hesekiels profetior och får karaktären av trösteord och 

frälsningsprofetior. Gud har verkställt domen och delat ut straffet över det syndiga och fallna 

folket i och med Jerusalems fall. Babylonien med Nebukadnessar och hans trupper har agerat 

 
108 Holladay, 1989, 84; Greenberg, 1997, 708–709, 738. 
109 Allen, 1990 (e-pub May 2018), 29–32. 
110 I Bibel 2000 är בן־אדם översatt med ”Människa”. 

 .Allen, 1990 (e-pub May 2018), 33–34; אדני יהוה 111
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som verktyg i enlighet med Guds plan. Det desperata utropet Hur ska vi kunna leva? i Hes 

33:10 får sitt svar. Hesekiel profeterar om hur Gud har en plan: Gud ska sluta ett (nytt) 

förbund med sitt folk och de ska få komma tillbaka till sitt land. Men frälsningsprofetiorna 

innehåller ändå en varning till dem som blir räddade, de ska inte vara säkra att de går fria 

ifall de avviker från den väg Gud vill att de ska gå.112 Hesekiel profeterar i en tid av kris, mitt 

emellan den gamla traditionen med sin ordning och det nya som man inte ännu vet något om 

men hoppas på. 

2.2. Förbundsformulerinen hos Jeremia och Hesekiel 

Hos Jeremia används förbundsformeln i två olika kontexter. Den används dels i kombination 

med att lyssna till Guds röst, dels används den i frälsningsprofetiorna. Det första 

användningsområdet återfinns enbart i Jer 7:23 och Jer 11:4. Det andra användningsområdet, 

i frälsningsprofetiorna, återfinns i 24:7, 30:22, 31:1, 31:33, 32:38. 

Användningen i Jer 7:23 påminner om Ex 19 där folket uppmanas lyssna till Guds röst, i en 

kontext som pekar på att det snarast är en förutsättning för att Gud sedan ska vara Israels 

Gud. Då man jämför Ex 19 och Jer 7:23 kan man konstatera att i Jer används hela 

förbundsformuleringen medan ordet förbund (בְרִית) saknas. I Ex 19:5–6 återfinns igen ordet 

 medan förbundsformeln representeras av variationen: skall ni vara min dyrbara בְרִית

egendom framför alla andra folk. Det finns även ett parallellställe i Jer 11:3–5 där folket 

påminns om förbundsvillkoren som Gud gav deras förfäder då han förde ut dem ur Egypten 

och texten lyder Hör min röst113 i kombination med hela förbundsformeln.114  

I frälsningsprofetiorna används förbundsformeln i en helt annan kontext. Här syftar den till 

framtiden efter en tid i kaos. Den används i situationer där Gud ska komma ihåg sitt förbund 

och rädda sitt folk (eller en rest av det) ur exilen eller där Gud ska se i nåd på sitt folk och än 

en gång samla dem och låta dem komma hem. Gud ska göra en ny början möjlig och folket 

ska än en gång få njuta av att stå i relation till Gud. Förbundsformuleringen blir i denna 

kontext en slags summering av den nya återupprättade relationen mellan Gud och hans folk. 

Detta användningsområde påminner om Lev 26:45 där Gud lovar att han ska komma ihåg 

sitt förbund, även i sådana lägen då folket varit förstockade och olydiga så till den grad att 

Gud låtit allehanda olyckor drabba dem och skingrat dem bland folk i fiendeland. 

 
112 Allen, 1990 (e-pub May 2018), 32–38. 
113 Hör min röst och gör allt som jag befallt er och då ni ska vara mitt folk och jag ska vara er Gud 

ם לִי֙  יתֶׁ ֶ֑ם וִהְיִ֤ תְכֶׁ ֶּ֖ה אֶׁ ר־אֲצַוֶּׁ ל אֲשֶׁ ם כְכֹֹ֥ ם אֹות ָ֔ ֶ֣ ים׃ שִמְע֤וּ בְקֹולִי֙ וַעֲשִיתֶׁ ֶּ֖ם לֵאלֹהִִֽ כֶׁ ֹ֥ה ל  הְיֶׁ י אֶׁ נֹכִָ֔ ֶ֣ ם וְא    לְע ָ֔
114 Rendtorff, 1998, 31–32. 
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Förutsättningen för att Gud ska minnas sitt förbund och häva förstockningen är att folket 

bekänner både sina egna och förfädernas synder samt bekänner att de avvisat Gud 

(Lev 26:40–45).115  

Förbundsformuleringen används fyra gånger i frälsningsprofetiorna i Jer 30–32, vilket 

Rendtorff påpekar att utgör den tätaste koncentrationen i den hebreiska Bibeln. Den verkar 

med andra ord vara en ytterst väsentlig beståndsdel av frälsningsprofetiorna och utgör i dem 

ett sätt att sammanfatta den framtida återupprättelsen av relationen mellan Gud och hans folk. 

Den första gången formeln används är i Jer 30:22. Den frälsningsprofetian börjar redan i v. 18 

och är riktad till Jakobs ättlingar och en ledare och i vilken det beskrivs hur Gud ska 

återupprätta folkets boningar och härskaren.116 Profetian i Jer 31:1 inleds med den 

eskatologiska formuleringen när den tiden kommer och därtill har förbundsformeln här ett 

ovanligt tillägg: Jag ska vara Gud för alla Israels släkter, och de skall vara mitt folk. Det ska 

troligen tolkas som en förklaring till återupprättandet av Jakob i den föregående profetian. 

Tillägget indikerar att det är fråga om hela Israels folk. I Jer 30:22 avslutar förbundsformeln 

profetian medan den i Jer 31:1 inleder en ny frälsningsprofetia. I frälsningsprofetian om det 

nya förbundet i Jer 31:31–34 identifieras det utlovade förbundet både med ordet בְרִית och 

förbundsformeln i sin helhet.117 Den fjärde gången som förbundsformuleringen i sin helhet 

används är i Jer 32:38. Den frälsningsprofetian (Jer 32:36–44) beskriver hur Gud ska samla 

sitt folk från Babylonien tillbaka till Jerusalem. Frälsningsprofetian innehåller även uttrycket 

evigt förbund.118  

Hos Hesekiel används förbundsformuleringen i sin helhet så gott som samtliga gånger i 

frälsningsprofetiorna. Det är endast vid ett enda tillfälle där den omformuleras, nämligen i 

Hes 34:24 och då lyder den Jag, Herren, skall vara deras Gud, och min tjänare David skall 

vara deras furste. Detta textavsnitt kan klart relateras till frälsningsprofetian i Hes 37:21ff 

där förbundsformuleringen i sin helhet finns representerad med ett liknande tillägg: Så skall 

de vara mitt folk, och jag skall vara deras Gud. Min tjänare David skall vara kung över dem. 

Hos Hesekiel spelar även hjärtat en viktig roll i återupprättandet av den brutna relationen (se 

frälsningsprofetiorna i Hes 11:14ff och Hes 36:22ff.).119  

 
115 Rendtorff, 1998, 32–33. 
116 Rendtorff, 1998, 33. 
117 Rendtorff, 1998, 33–35. 
118 Rendtorff, 1998, 34–35. 
119 Rendtorff, 1998, 35–36. 
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Frälsningsprofetian i Hes 37:15ff innehåller förutom förbundsformeln i sin helhet i v. 23 och 

v. 27 även ordet בְרִית i v. 26 där Gud ska göra dem till ett enda folk och sluta ett fredsförbund, 

שלום עולם   ברית ,och ett evigt förbund ,ברית  , med dem. Värt att notera här att 

förbundsformlerna v. 23 och v. 27 bildar ett inklusio som poängterar betydelsen av innehållet 

i de mellanliggande verserna.120 Den här texten hos Hesekiel påminner om de ställen där 

förbundsformeln används i Ex 29:45 och Lev 26:12, i vilka Gud på samma sätt lovar att ta 

sin boning bland sitt folk som ett tecken på att han är deras Gud. I Ex 29 helgar Gud 

uppenbarelsetältet, altaret och prästerna medan i Hes 37:28 helgar han Israel genom att hans 

boning finns ibland dem. De innehåller även båda insiktsformuleringen men hos Hesekiel är 

det inte Israel utan de andra folken som ska inse att Gud är Herren.121 

2.3. Jeremia 31:31–34, Det nya förbundet 

Textavsnittet är en frälsningsprofetia som innehåller ett löfte om att Gud en dag ska ingripa 

och ingå ett nytt förbund med sitt folk. I detta nya förbund skapar Gud nya förutsättningar 

för folket att stå i relation med honom. Det är ett löfte som ger hopp om att Gud ska förbarma 

sig över folket och återställa relationen. I enlighet med tidigare forskning kan här konstateras 

att det är Gud som utgör den agerande parten och folket är passiva mottagare. De flesta 

forskare anser att frälsningsprofetian är riktad till folket som befinner sig i exil i Babylonien. 

Detta nya förbund som utlovas i Jer 31:31–34 beskrivs med den unika termen ה ִֽ ש  ית חֲד   Det .בְרִֹ֥

är enda gången som ordparet nytt förbund återfinns även om förbundskonceptet annars är 

allmänt i GT. Textavsnittet innehåller även förbundsformeln. Det nya förbundet relaterar 

även till en ny politisk verklighet: i profetens samtid gäller Sinaiförbundet tillsvidare med 

sina bud och lagar men sedan ska det komma ett nytt förbund. 

Förbundet utgör kärnan i en större helhet där det eskatologiska hoppet omfattar en ny slags 

frälsningshandling från Guds sida, ett nytt Sion och en ny kung av Davids ätt. Det nya 

förbundet omnämns även i den postexilska judiska litteraturen: Bar 2:35 (ett evigt förbund 

som ska säkra Israels rätt till landet), Jubileerboken 1:22–24 och mest frekvent i 

Dödahavsrullarna eftersom det nya förbundet hade en central ställning hos Qumran 

samfundet. De var medlemmar av det nya förbudet som i den nära förestående sluttiden skulle 

 
120 Mellanliggande verserna i Hes 37:24–26: ”Min tjänare David skall vara kung över dem. De skall alla ha en enda herde. 

De skall leva efter mina lagar och trofast hålla mina bud. De skall få bo i det land jag gav åt min tjänare Jakob, landet där deras 

förfäder bodde. De och deras barn och efterkommande skall bo där för all framtid, och min tjänare David skall vara deras furste 

för evig tid. Jag skall sluta ett fredsförbund med dem, ett evigt förbund. Jag skall låta dem föröka sig. Min helgedom skall stå 

hos dem för all framtid.” 
121 Rendtorff, 1998, 36. 
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få sin fulländning och då vara i evighet. I ingångsederna svor de på att upprätthålla detta nya 

förbund, vilket även går under ett flertal andra namn i deras dokument: Guds förbund, evigt 

förbund och orubbligt kärleksförbund. De hade dragit sig undan de andra judiska 

grupperingarna till öknen vid Döda havet för att återfödas som det Nya Israel.122 

Textavsnittet är även en central text inom kristendomen. Redan den tidiga kyrkan ansåg sig 

vara det nya förbundets folk. i NT återfinns den citerad i sin helhet i Hebreerbrevet 8:8ff 

jämte en grundlig utläggning, vilken torde vara från ca 80 e.v.t.123 I evangelierna omnämns 

förbundet i parallellställena Luk 22:20, Mark 14:24 och Matt 26:28.124 

Det råder en viss oenighet bland forskare om huruvida den längre texten i Luk återspeglar 

ursprungstexten eller om den baserar sig på 1 Kor 11:25: ”Likaså tog han bägaren efter 

måltiden och sade: ’Denna bägare är det nya förbundet genom mitt blod. Var gång ni dricker 

av den, gör det till minne av mig’.” Vissa manuskript125 har i Mark och Matt även ordet 

καινης (nya), vilket kan vara influerat av parallellställen. I brevtexterna omnämns det nya 

förbundet även i 2 Kor 3:6 och Rom 11:27.126 

2.3.1. Textavsnittets placering, innehåll och datering 

Textavsnittet Jer 31:31–34 ligger i Jeremiabokens mitt och återfinns i det som kallas Jeremias 

ord av tröst eller Trösterullen. Ursprungligen innehöll bokrullen endast kapitel 30 och 31, 

senare utökades den till att innehålla även kapitel 32 och 33. Trösterullen avslutas med fem 

korta frälsningsprofetior. De utformar en kiasm med mittpunkten i just textavsnittets 

verser.127 Verserna blir därmed en slags retorisk klimax för hur Gud återställer relationen 

 
122 Lundbom, 2015, 303–309. 
123 Lundbom, 2004, 474–480; Lundbom påpekar att med tanke på hur centralt det nya förbundet är i kristendomen 

så omnämns det rätt sparsamt i NT, han listar de nya testamentliga texter som omnämner eller anses referera till 

Jer 31:31–34, d.v.s. bland andra: 1 Petr 2:1–10, Luk 22:20, Matt 26:28, Mark 14:24, 2 Kor 3:2ff, Gal 3:10–14, 

Rom 2:14–15, Heb 10:8ff. Lundbom, 2015, 323–331. 
124 Luk 22:20: ”Denna bägare är det nya förbundet genom mitt blod, som blir utgjutet för er.” 

Mark 14:24: ”Han sade: ”Detta är mitt blod, förbundsblodet som blir utgjutet för många.” 

Matt 26:28: ”Detta är mitt blod, förbundsblodet som blir utgjutet för många till syndernas förlåtelse.” 
125 Nestle-Aland utg.28 anger två läsarter för Matt 26:28. I texten anges den kortare läsarten utan καινης, eftersom 

den längre anses vara influerad av parallellställen. Den kortare läsarten, d.v.s. texten, stöds av Papyrus37.45vid א B L 

Z Θ 0298vid 33 mae boms och Irarm. Detta indikerar att de äldsta manuskripten stöder denna läsart eftersom såväl 

Papyrus 37 som troligen Papyrus 45 från 200-talet (ca 250–260 v.t.) samt Codex Sinaiticus och Codex Vaticanus 

från 300-talet återfinns i manuskriptlistan. Läsarten med καινης stöds av A C D K W Γ Δ f 1.13 565 579 700 892 

1241 1424 l 844. l 2211 M latt sy bo Irlat. Det finns med andra ord många manuskript och även en del tidiga 

vittnesmål som stöd för den längre läsarten då Codex Alexandrinus och Codex Ephraemi från 400-talet samt D* 

(500-talet) stöder den. Även angående Mark så stöder bland andra Codex Alexandrinus K P T Γ Δ f 1.13 läsarten της 

καινης διαθηκης medan även här stöds den kortare läsarten av Codex Sinaiticus och Codex Vaticanus. Den kortare 

läsarten är även den som är vald som textversion i Nestle-Aland utg. 28. 
126 2 Kor 3:6: ”Han har gett mig förmågan att vara tjänare åt ett nytt förbund, som inte är bokstav utan är ande.” 

Rom 11:27: ”Och detta mitt förbund med dem betyder att jag lyfter av dem deras synder.” 
127 Scalise, 1995, 126–127. 
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med sitt folk efter att folket har avfallit till avgudadyrkan och därmed brutit det ursprungliga 

förbundet. Själva textavsnittet består av 92 ord i MT. Lundbom påpekar att den centrala 

betydelsen av avsnittet återspeglas i det att antalet ord i texthelheterna (MT) som ramar in 

avsnittet är 101 ord vardera i vv. 23–30 och vv. 35–40.128 

Textavsnittet innehåller två profetior om det nya förbundet. De är uppbyggda på samma sätt 

som många andra profetior både i Jeremiaboken och i GT överlag, nämligen kring tes och 

antites. Den första profetian (vv. 31–32) är en antites som fastslår hurdant det nya förbundet 

inte kommer att vara. Den andra profetian (vv. 33–34), tesen, bekräftar sedan hurdant förbund 

det handlar om.129 Användningen av tes- och antites i profetiorna visade på hur de gamla 

teologiska föreställningarna kommer att förändras och få en ny innebörd i den kommande 

tidsperioden. Laato påpekar att tes- och antitesfrågan i detta textavsnitt gäller innebörden och 

formen på det nya utlovade förbundet versus det gamla förbundet som slöts vid Sinai.130 

Holladay menar att profetian torde ha varit rätt chockerande för samtiden eftersom texten 

indikerar att det gamla förbundet var defekt och att Gud tagit lärdom av misslyckandet och 

därmed kunna förbättra det nya förbundet.131  

Textavsnittet innehåller ord av tröst, trots att allt verkar vara över och slut så finns det ändå 

hopp för framtiden. I textavsnittet initierar och utlovar Gud ett nytt slags förbund som än en 

gång ska göra Juda och Israel till ett enda hus (folk). Scalise påpekar att löftet om det nya 

förbundet försäkrar för folket i exilen att de fortfarande är Guds barn, att han varken har 

övergivit dem eller att han tänker börja om från början med ett nytt folk.132 Inne på samma 

linje är Becking som argumenterar för att Jer 31:31–34 inte ska ses som ett separat textavsnitt 

utan att det bör läsas tillsammans med fortsättningen i vv. 35–37. Han förespråkar därmed 

att dessa två textavsnitt tillsammans utgör en helhet som anger hur man ska förstå det 

utlovade nya förbundet eller förnyade relationen. Fortsättningen innehåller nämligen 

kosmiska ordningar som reflekterar och understryker hur omöjligt det skulle vara att Gud 

någonsin skulle överge sitt folk. Han påpekar också parallellerna mellan nya förbundet och 

förbundskonceptet överlag i den antika främre Orienten.133 

 
128 Lundbom, 2004, 465–466. 
129 Lundbom, 2004, 464–465. 
130 Laato, 2004, 231. 
131 Holladay 1989, 197. 
132 Scalise 1995, 132–133. 
133 Becking, 2004, 263, 269ff. 



Åbo Akademi, FHPT, Teologi, Terese Norrvik  45 

 

Textavsnittet återfinns i Septuaginta i kapitel 38 (Jer 38:31–34). Det föreligger några 

skillnader som jag redogör för i översättningsnoterna. Textavsnittet ingår tyvärr inte i något 

av de fragment som återfanns av Jeremiarullarna i Qumran.134  

De flesta forskare verkar anse att just textavsnittets verser är autentiska och har profeten själv 

till författare även om avvikande åsikter förekommer. I fråga om dateringen föreligger det 

oenighet huruvida det är fråga om en återanvändning av en tidigare profetia som därmed 

omtolkats och fått ny innebörd i exiltiden eller senare. Lundbom menar att just textavsnittets 

verser allmänt tillskrivs Jeremia135 och att trösterullen och textavsnittet högst troligen kan 

dateras till den tid då profeten befann sig i husarrest på vaktgården i Jerusalem strax innan 

Jerusalems fall 586 e.v.t. och den tredje deporteringen.136 Becking, å sin sida, vill inte ta 

ställning till dateringen eftersom de fakta som finns att tillgå inte räcker till för en säker 

datering.137 Holladay redogör för de olika åsikterna i sin kommentar. Han skriver att 

Bernhard Duhm kraftigt motsätter sig att textavsnittet skulle vara autentiskt medan Carl H. 

Cornill igen kraftigt försvarar att texten kan tillskrivas profeten själv. Enligt J. Philip Hyatt 

är ordvalet i textavsnittet inte typiskt jeremianskt utan texten är mer långrandig. Han påpekar 

att tankegången nog är jeremiansk men att man inte kan identifiera vem som är ansvarig för 

texten: om det är Baruk, någon lärjunge eller annan redaktör. Trots att textavsnittet även 

innehåller ett deuteronomistiskt språkbruk menar Hyatt att det inte är en deuteronomistisk 

redaktör som ligger bakom texten, medan Nicholson framhåller att det troligen är just en 

deuteronomistisk redaktör som det är fråga om. Holladay själv anser att det är mest troligt att 

det är profetens egna ord, eftersom texten inte liknar något annan i den efterexilska tiden, och 

ingen refererar till den förrän i litteraturen i Qumran och i NT. Han påpekar dock att 

textavsnittet är omgärdat av material som inte kan tillskrivas Jeremia, nämligen vv. 29–30 

samt vv. 35–37. Det som talar mot att textavsnittet skulle kunna tillskrivas en 

deuteronomistisk redaktör är, enligt honom, strukturen på textavsnittet: där den första halvan 

av profetian är prosa och den andra halvan är poesi men noggrant arrangerade var för sig och 

tillsammans arrangerade i en kiasm.138 

Weinfeld skriver att man inte kan veta när textavsnittets profetia har uttalats. Den kan stå i 

samband med textavsnittet 31:1–21, vilket är adresserat till tröst för nordfolket vid tiden för 

Josias reform men profetian kan även vara från en senare tidpunkt, efter reformen, eftersom 

 
134 Lundbom, 2009, 60–63. 
135 Lundbom, 2004, 465–466. 
136 Lundbom, 2009, 119. 
137 Becking, 2004, 261–262. 
138 Holladay, 1989, 164. 
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den i vers 34 innehåller uttrycket ”Och inte längre ska de undervisa (varandra), en man sin 

granne och en man sin bror, och säga känn Herren, för alla från den minste till den störste 

ska känna mig”, vilket utgör en direkt antites till texterna i Deut 11:18ff, Deut 6:7–9 och Deut 

4:9–10. I det nästan likalydande textavsnittet Jer 32:37ff har texten utvecklats och anpassats 

och enligt honom är det svårt att anse detta senare skulle kunna vara ett ipsissima verba av 

Jeremia. Han menar dock att den teologiska tankegången är jeremiansk och följer så gott som 

ordagrant Jer 31:31-34 förutom att uttrycket känna Herren är ersatt med frukta Herren. Han 

påminner dock om att konceptet med att känna eller frukta gudomen är identiskt även i 

akkadiskan.139 

Sammanfattningsvis kan jag, i likhet med Becking och Weinfeld, konstatera att det är svårt 

att datera bibliska texter överhuvudtaget och att ifrågavarande text kan antingen vara ett 

originaluttalande av profeten själv som anpassats till förhållandena under eller efter exiltiden, 

ett uttalande av profeten kort efter Jerusalems fall eller att någon annan skrivare författat den 

i slutet av exiltiden eller i postexiltiden och gett den auktoritet genom att tillskriva den 

profeten.  

2.3.2. Översättning Jer 31:31–34 

Vers Översättning Biblia Hebraica Stuttgartensia (BHS) 

31 
Se, de dagar kommer, deklarerar Herren, och 

då sluter jag ett nytt förbund med Israels hus 

och med Juda hus. 

י אֶת־ כָרַת ִ֗ ה וְּ הוִָ֑ ם־יְּ א  ים נְּ ֶ֖ ים בָא  ִ֥ נֵֵּ֛ה יָמ  ה 

ה׃  ית חֲדָשָָֽׁ ִ֥ ר  a בְּ ה הוּדֶָ֖ ית יְּ אֶת־בִֵ֥ ל aוְּ רָאֵֵּ֛ שְּ ית י   בֵֵּ֧

32 
Inte ett likadant förbund som jag slöt med 

deras fäder på den dagen då jag höll dem i 

handen och ledde dem ut från Egyptens land 

och som de bröt, mitt förbund i vilket jag var 

(deras) Herre, deklarerar Herren. 

י   אֶת־  ת  ר כָרֶַ֨ ית אֲשֶֶׁ֤ ִ֗ ר  א כַבְּ ַֹ֣ ל

ם   י  רִָ֑ צְּ רֶץ מ  ם מֵאֶֶ֖ יאֶָ֖ הוצ  ם לְּ יָדָָ֔ י בְּ ַ֣ י ק  יום   הֶחֱז  ם בְּ אֲבותָָ֔

רוּ אֶת־  מָה הֵפֵַ֣ אֲשֶר־הֵֵ֜

ה׃ הוָָֽׁ ם־יְּ א  ם נְּ יa בֶָ֖ ת  לְּ י בָעִַ֥ ֵּ֛ אָנֹכ  י וְּ ית ִ֗ ר   בְּ

 
139 Weinfeld, 1976, 28–30. 



Åbo Akademi, FHPT, Teologi, Terese Norrvik  47 

 

33 
För i detta förbund som jag sluter med 

Israels hus efter dessa dagar, deklarerar 

Herren, så lägger jag min lag i deras inre och 

även i deras hjärta skriver jag den. Jag ska 

vara för dem Gud och de ska vara till folk 

för mig. 

רתֹ֩  אֶת־  ר אֶכְּ ית אֲשֶַ֣ ִ֡ ר  את הַבְּ ַֹ֣ י ז ַ֣ כ 

י  ת  ה נָתֶַׁ֤ הוָָ֔ ם־יְּ א  ים הָהֵם   נְּ ֶׁ֤ י הַיָמ  ל אַחֲרֵֶ֨ רָאֵֵ֜ שְּ a י  ית בֵֶ֨

עַל־ ם וְּ בָָ֔ רְּ ק  י   בְּ ורָת  אֶת־תָֽׁ

יוּ־ הְּ ָֽׁ מָה י  הֵֶ֖ אלֹה ָ֔ ים וְּ י לָהֶם   לֵָֽׁ ית  ֶׁ֤ הָי  נָה וְּ תֲבִֶ֑ ם אֶכְּ בֶָ֖ ל 

ם׃ עָָֽׁ י לְּ ִ֥  ל 

34 
Och inte längre ska de undervisa (varandra), 

en man sin granne och en man sin bror, och 

säga känn Herren, för alla från den minste 

till den störste ska känna mig, deklarerar 

Herren, för jag ska förlåta deras skuld och 

inte komma ihåg deras synd. 

יש אֶת־  ֶׁ֤ א  הוּ וְּ יש אֶת־רֵעֵֵ֜ ַ֣ וד א  וּ עִ֗ דַ֣ לַמְּ א יְּ ֵֹּ֧ ל וְּ

י־ ָֽׁ ה כ  הוִָ֑ וּ אֶת־יְּ עֶ֖ ר דְּ יו   לֵאמָֹ֔ אָח 

ם־  א  דולָם   נְּ ־גְּ עַד ם וְּ טַנֶָׁ֤ קְּ מ  י לְּ עֶ֨ וּאות ֵ֜ כוּלָם֩  יֵדְּ

וד׃ ס  כָר־עָֽׁ א אֶזְּ ִֹ֥ ם ל חַטָאתֶָ֖ ם וּלְּ עֲונָָ֔ לַח   לַָֽׁ י אֶסְּ ֶׁ֤ ה כ  הוָָ֔  יְּ

Texten i LXX, Jer 38:31–34:140 

31᾿Ιδοὺ ἡμέραι ἔρχονται, φησὶν κύριος, καὶ διαθήσομαι τῷ οἴκῳ Ισραηλ καὶ τῷ οἴκῳ Ιουδα 

διαθήκην καινήν,  

32 οὐ κατὰ τὴν διαθήκην, ἣν διεθέμην τοῖς πατράσιν αὐτῶν ἐν ἡμέρᾳ ἐπιλαβομένου μου τῆς 

χειρὸς αὐτῶν ἐξαγαγεῖν αὐτοὺς ἐκ γῆς Αἰγύπτου, ὅτι αὐτοὶ οὐκ ἐνέμειναν ἐν τῇ διαθήκῃ 

μου, καὶ ἐγὼ ἠμέλησα αὐτῶν, φησὶν κύριος·  

33 ὅτι αὕτη ἡ διαθήκη, ἣν διαθήσομαι τῷ οἴκῳ Ισραηλ μετὰ τὰς ἡμέρας ἐκείνας, φησὶν 

κύριος Διδοὺς δώσω νόμους μου εἰς τὴν διάνοιαν αὐτῶν καὶ ἐπὶ καρδίας αὐτῶν γράψω 

αὐτούς· καὶ ἔσομαι αὐτοῖς εἰς θεόν, καὶ αὐτοὶ ἔσονταί μοι εἰς λαόν·  

34 καὶ οὐ μὴ διδάξωσιν ἕκαστος τὸν πολίτην αὐτοῦ καὶ ἕκαστος τὸν ἀδελφὸν αὐτοῦ λέγων 

Γνῶθι τὸν κύριον· ὅτι πάντες εἰδήσουσίν με ἀπὸ μικροῦ αὐτῶν καὶ ἕως μεγάλου αὐτῶν, ὅτι 

ἵλεως ἔσομαι ταῖς ἀδικίαις αὐτῶν καὶ τῶν ἁμαρτιῶν αὐτῶν οὐ μὴ μνησθῶ ἔτι. 

  

 
140 Hämtad från online versionen av Septuaginta (The online Septuagint is based on the Septuagint, edited by Alfred 

Rahlfs, Second Revised Edition, edited by Robert Hanhart, © 2006 Deutsche Bibelgesellschaft, Stuttgart.) 

https://www.academic-bible.com/en/online-bibles/septuagint-lxx/read-the-bible-text/ hämtad: 23-04-2021. 
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2.3.3. Textkritiska anmärkningar och innehållsmässiga noter, Jer 31:31–34 

Vers 31: 

v. 31.a-a aה הוּדֶָ֖ ית יְּ אֶת־בִֵ֥  a, Juda hus. I en del kommentarer, däribland BHS ochוְּ

Rudolph141, anges att detta är ett tillägg och borde tas bort eftersom Juda hus inte är 

omnämnt senare i v. 33. Tillägget, menar de, beror på att den som tillagt Juda hus skulle 

haft för avsikt att även inkludera sitt eget folk i profetian.142 Andra forskare är av den 

åsikten att det inte är fråga om ett tillägg, utan det nya förbundet gäller även Juda hus 

eftersom Juda introducerats redan i v. 23 och därmed skulle det inte föreligga någon 

konflikt med v. 33 som då utgör det förenade Juda och Israel.143 

Se, de dagar kommer: Weinfeld lyfter fram den andliga förnyelsen som utlovas i dessa 

profetior. Jfr profetian angående offerplatsen Tofet i Ben-Hinnom dalen (Jer 7:32 och 

19:6) och om omskärelsen i Jer 9:24-25.144 

Se, de dagar kommer, deklarerar Herren är en eskatologisk formulering som utlovar 

en kommande tid då något nytt ersättande ska ske. Weinfeld påpekar att הנה ימים באים inte 

förekommer i profetior hos profeter före Jeremia och även mycket sparsamt efter honom, 

vilket gör att det är ett uttryck typiskt för Jeremiaboken, i vilken det återfinns hela 15 

gånger. Bland övriga profeter används främst   ביום ההיא  och återfinns mer än 100 

gånger.145 Just i det föreliggande avsnittet utlovar Herren själv, i första person, ett nytt 

förbund. De flesta översättningar väljer att översätta ֶ֑ה  med ”säger Herren”. Verbet נְאֻם־יְהו 

 betyder att profetiskt deklarera eller att profetiskt tillkännage.146 Jag har här valt att נְאֻם

använda ordet deklarerar för att tydliggöra att det är fråga om att Herren profetiskt 

tillkännager sitt uppsåt. Herren är här den aktiva parten. Det är med andra ord fråga om 

ett budskap av Herren genom en profetisk utsaga om något som ska hända i framtiden. 

I denna vers ingår expressis verbis nytt förbund: ית ה בְרִֹ֥ ִֽ ש  חֲד  . 

 
141 Wilhelm Rudolph har kommenterat Jeremiaboken i Kittels edition av Biblia Hebraica; för kommentaren se Kittel 

1937, 764. 
142 Scalise 1995, 126; Kittel 1937, 764. 
143 Lundbom 2004, 466. 
144 Weinfeld, 1976, 18–20. 
145 Weinfeld, 1976, 18–20. 
146 BDB: utter a prophecy, speak as prophet. Holladay: declaration, decision. Evid. when understood to be under 

prophetic inspiration. 
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sluta förbund: Ordparet כרת och ברית återfinns tio gånger hos Jeremia. I sex av fallen är 

det Gud som är den aktiva parten som antingen initierar ett nytt förbund eller hade 

initierat det förbund som folket brutit (Jer 11:10, 31:31, 32, 33 samt i 32:40 och 34:13).147  

Vers 32: 

som de bröt, mitt förbund i vilket jag var (deras) Herre: Det här verbet ּרו  för ordet הֵפֵֶ֣

bryta förekommer fyra gånger i GT (hifil 3 pl av רַר  Holladay anger betydelsen för .(פָּ

verbet vara att bryta eller avsluta. BDB anger betydelsen bryta, överträda, eller i vissa 

fall göra verkningslöst. Här är personerna förstärkta både i tredje person pluralis, 

egentligen ”som de de bröt” och första person singular som är poängterad hela tre 

gånger: 1. suffix på förbund = mitt förbund; 2. det personliga pronomenet jag utsatt; 3. 

ba’al i 1 sg. Ordagrant skulle  ם ֶּ֖ לְתִיa ב  עַֹ֥ י ב  נֹכִִ֛ י וְא  ת־בְרִיתִִ֗  vara ”mitt förbund som jag jag אֶׁ

härskade över (er) i”.148  

Enligt Holladay betyder verbet בעל att härska över men även att ta någon till hustru. I 

denna form (qal imperfekt 1 sg) förekommer det också i Jer 3:14. BDB anger även de 

betydelsen vara gift med och härska över. Holladay anger att betydelsen för עֵל בָּ  nifal) תִּ

imperfekt) är att vara innesluten i en äktenskapsrelation.149 Scalise påpekar även hon att 

den dubbla innebörden i detta verb gör det klart att det är frågan om ett mycket intimt 

förbund, där Gud innehade sådana rättigheter som en man över sina hustrur och 

konkubiner. Särskilt klart står det, menar hon, när man ser på det i ljuset av Jer 11:15 där 

Gud kallar folket för min älskade. Att bryta ett förbund genom apostasi, såsom folket 

hade gjort då de vände sig till andra gudar, till exempel Ba’al, kan då jämställas med 

äktenskapsbrott. Relationen är ohjälpligt förstörd i människomått mätt. Det semantiska 

området för detta ord är alltså vara gift med och härska över. Här kunde då tänkas 

översättningen jag var gift med eller jag härskade över, där det är underförstått dem. Då 

valet faller på gift med, vara make till indikerar det att förbundet var mycket intimt, och 

relationen mellan Gud och folket kan jämställas som den mellan en man och hans hustru. 

Då valet faller på härska över eller vara Herre över så kan paralleller dras till Jer 3:14 

där samma konstellation används ”Vänd tillbaka till mig för jag är er Herre”.150 

Septuaginta har här αὐτοὶ οὐκ ἐνέμειναν ἐν τῇ διαθήκῃ μου, vilket kunde översättas med 

de förblev inte i mitt förbund. Georg Walser påpekar att texten i LXX är mer vag och 

 
147 Leene, 2013, 230. 
148 Lundbom, 2004, 467. 
149 Holladay i A Concise Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament. 
150 Scalise, 1995, 132; Lundbom, 2004, 467. 



Åbo Akademi, FHPT, Teologi, Terese Norrvik  50 

 

indikerar inte lika klart att det var israeliterna som hade brutit förbundet. Fortsättningen 

på vers 32 uppvisar även en skillnad då den grekiska texten καὶ ἐγὼ ἠμέλησα αὐτῶν kan 

översättas med och jag försummade dem. Verbet ἀμελέω används också i Jer 4:17.151 

Verbet ἀμελέω kan översättas med icke bry sig om, icke ta vara på eller icke fråga 

efter.152 Hebreerbrevet har samma upplägg som LXX och Jeremiacitatet i Hebr 8:9 är i 

Bibel 2000 översatt med ”Ty de förblev inte i mitt förbund, och jag frågade därför inte 

heller efter dem, säger Herren”. Walser noterar att enligt den masoretiska texten blir 

innebörden av versen den att israeliterna bröt förbundet men Gud förblev lojal till 

förbundet och enligt LXX är innebörden den att israeliterna inte förmådde bli kvar i 

förbundet medan Gud inte brydde sig om dem, d.v.s. försummade dem.153 

Jag har valt att översätta verbet בעל med att vara Herre över även om jag anser i enlighet 

med Holladay, Scalise m.fl. att den dubbla innebörden i verbet indikerar ett mycket intimt 

förbund och att man väl kunde tänka sig att välja den betydelsen som indikerar att vara 

innesluten i en äktenskapsrelation. Mitt val baserar sig främst på att härska över indikerar 

att Gud är den som härskar över sitt folk och då kan även en parallell dras till Jer 3:14 

där verbet står i samma form och samma konstellation används ”Vänd tillbaka till mig 

för jag är er Herre”. 

Vers 33: 

v. 33.a En del handskrifter (MSS) använder här בזי ”son” medan MT använder samma 

ord ת יִּ  hus” som i v. 31. Då skulle översättningen vara Israels söner, vilket i tolkningen” בָָּּ֫

även skulle stöda att det är fråga om hela folket, både Juda och Israel. Det skulle i sin tur 

förklara varför Juda hus inte omnämns skilt i v. 33 på samma sätt som i v. 31.154 

efter dessa dagar: Uttrycket ההם הימים   återfinns ingen annanstans i GT.155 אחרי 

Tidsbestämmelsen ska kopplas samman med helheten i Jer 31:27–34 och indikerar den 

tid som följer efter att Gud har återupprättat folket och vakar över dem i landet som de 

 
151 Walser, 2013, 35. 
152 Heikel och Friedrichsen, 2013, 11. 
153 Walser, 2013, 35–37. Becking motsätter sig denna tolkning och menar det verkar troligt att redan Vorlage har 

haft gà'altî istället för bà'altî vilket sedan skulle ha översatts på detta sätt, med Jer 14:19 i tankarna. Därtill bör man 

komma ihåg att i Vorlage så undviks överlag att identifiera Gud med Baal och därför menar han att det är mer troligt 

att bokstaven bêt ändrats till gimmel redan där. Becking påpekar också att han föredrar översättningen I was their 

master eftersom detta textavsnitt inte i övrigt innehåller något språkbruk som skulle göra att den äktenskapliga 

versionen I was their husband kunde komma ifråga. Se Becking, 2004, 37–38 och Becking, 2004, 248. 
154 Lundbom 2004, 469. 
155 Leene, 2013, 231. 
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återbördats till. Efter dessa dagar ska därmed ses som den tid som inträder då nya 

teologiska sanningar ersatt de traditionella tolkningarna.  

så lägger jag: I Septuagintas text är verbet duplicerat för att understryka och förstärka 

vikten av verbet δῐδ́ωμῐ, man s.a.s. härmar ett hebreiskt uttryckssätt, varvid LXX texten 

lyder: Διδοὺς δώσω, d.v.s. jag kommer verkligen att lägga / jag ska verkligen lägga. 

min lag: I alla MT manuskript står ordet i singular (om än i enbart konsonanttext så det 

går inte att avgöra huruvida det är sg. eller pl.) medan LXX har plural – νόμους μου – i 

samtliga manuskript förutom i LXX Sinaiticus som har νόμου μου. Aquila, Symmachus 

och Theodotion använder τὸν νόµον µου. Hieronymus latinska översättning följer MT 

och därmed står ordet i singular: legem meam. Mest troligt är att man vid översättningen 

av LXX haft en annan förlaga med plural formen att utgå ifrån. Detta anses troligt 

eftersom översättarna knappast skulle ha översatt den vanligare singularformen med den 

mycket ovanliga pluralformen.156 Hebreerbrevet har samma upplägg som LXX och i 

Hebr 8:10 i Bibel 2000 är det följaktligen översatt med mina lagar. 

i deras hjärta skriver jag den: Betydelsen för verbet כתב är skriva, inrista, gravera och 

måla. Ordet används parallellt med חרש och חקק som båda har samma betydelse. I Jer 

17:1 som beskriver hur synderna var inristade i folkets hjärtan används כתב för att 

indikera att Juda synder var inristade med järnstift och חרש för att indikera att synderna 

var inristade med diamantspets: 157  

את  ה חַטַַּ֣ היְהוּדָָּ֗ ָ֛ תוּב  יר  כְּ ִ֑ מִּ רֶן שָּ פ ַּ֣ ט בַרְזֶֶ֖ל בְצִּ ה  בְעֵֵ֥ ם׃ חֲרוּש  ותֵיכֶֶֽ זְבְח  ות מִּ ם וּלְקַרְנ ֶ֖ בָָּּ֔ וּחַ לִּ עַל־לַּ֣   

I Jes 49:16, som beskriver hur Gud aldrig glömmer sitt folk eftersom han har skrivit Sions 

namn i sina händer, är parallellordet חקק använt ( ם  יִּ ן עַל־כַפֶַ֖ יךְהֵֵ֥ ִ֑ ת  יד׃ חַקֹּ ֶֽ מִּ י תָּ ֶ֖ ךְ נֶגְדִּ יִּ תֵַ֥ ומ  ח  ). 

Det att Gud sätter Torah i människan inre och skriver den i hjärtat och inte på stentavlor 

gör att den gudomliga viljan är helt införlivad i människan och därmed kommer alla yttre 

mekanismer för att lära sig känna den gudomliga viljan att vara överflödiga. Det kommer 

inte att behövas någon undervisning i lagen. I kombination med ”Känn Herren” betyder 

detta att kunskapen om Gud inte ska sökas i texter skrivna av ansedda skriftlärda. Gud 

själv har direkt kontroll över och upprätthåller det som han lämnat i förvar – för alltid 

eftersom det är inristat – i människans inre och i hennes hjärta.158 

 
156 Walser, 2013, 33. 
157 Haag, 1995, 371–372. 
158 Lundbom, 2004, 467–469; Holladay, 1989, 197–199, 201. 
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Jag ska vara för dem Gud och de ska vara till folk för mig: Detta är en juridisk 

formulering som det finns belägg för i många dokument från Främre Orienten. Den 

betecknar dels förhållandet mellan storkungen och vasallen, dels förhållandet mellan äkta 

man och hustru. Därmed finns det inget tolkningsutrymme för vem lojaliteten ska visas 

till. Formuleringen utgör en perfekt metafor för lojaliteten i en monoteistisk religion159 

Formuleringen är vanlig i GT och är den samma som används i Sinaiförbundet.160 Både 

Jeremia och Hesekiel använder den ett flertal gånger (Jer 7:23, 24:7, 30:22, 31:1, 31:33, 

32:38 och Hes 14:11, 16:20, 36:28, 37:23, 37:28). 

Vers 34: 

känn Herren: Att känna Herren är egentligen ett utvidgande av att känna lagen och 

handla i enlighet med den. Det innebär att kunskapen om Gud är införlivad i 

människan.161 Israeliterna skulle undervisa sina barn i lagen och Guds ord (Deut 11:19). 

Men de hade vilselett sina bröder och grannar och fört dem bakom ljuset med falska läror 

och på detta sätt vägrat känna Herren.162 

från den minste till den störste: Jeremia använder detta uttryck fyra gånger i fråga om 

hela folket, ”från den minste till den störste”, det inkluderar var och en oberoende av 

vilken ålderskategori eller samhällsklass personen tillhör. I denna vers är betydelsen att 

precis alla ska få ta del av gåvan att lära känna Herren.163 

för jag ska förlåta deras skuld och inte komma ihåg deras synd: Detta är det enda 

privilegium som Gud utlovar i detta nya förbund. Gud erbjuder här en total benådning 

ifråga om synd och skuld. Detta förebådar en ny tid, hittills har synd alltid lett till straff.164 

deklarerar Herren: I Septuaginta fattas det sista deklarerar Herren, d.v.s. φησὶν κύριος 

finns inte med i denna vers. 

2.4. Hesekiel 11:14–21, Trösteord till de bortförda 

2.4.1. Textavsnittets placering, innehåll och datering 

Textavsnittet hör till en större helhet som utgörs av tempelvisionen i Hes 8:1–11:25. Enligt 

texten äger Tempelvisionen rum under det sjätte året av deportationen. I den förs Hesekiel 

 
159 Weinfeld, 1977, 278. 
160 Lundbom, 2009, 482; Lundbom, 2004, 469. 
161 Scalise, 1995, 135; Mendenhall & Herion, 1992, 1192–1193. 
162 Holladay, 1989, 198. 
163 Scalise, 1995, 135; Holladay, 1989, 198–199. 
164 Mendenhall & Herion, 1992, 1192; Lundbom, 2004, 470–471. 
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tillbaka till Jerusalem. Textavsnittet återfinns i slutet av denna tempelvision och efter 

textavsnittet berättas i v. 22–25 hur Herrens härlighet lämnar Jerusalem och Hesekiel förs 

tillbaka till Kaldéen för att kunna berätta om sin vision för de bortförda. 

Textavsnittet innehåller trösteord till dem som blivit deporterade till Babylonien. Profetian 

inleds i v. 14–15 med ”Herrens ord kom till mig: Människa!” och en beskrivning av hur 

invånarna i Jerusalem anser att de människor som deporterades till Babylonien är långt borta 

och inte längre utgör några som Jerusalems invånare behöver räkna med. De anser att det är 

de människor som blev kvar i Jerusalem som ska ärva landet. Gud har dock invändningar 

mot denna tanke. Guds budskap är att de deporterade, trots att de varit avskurna från 

möjligheten att utföra de religiösa ritualerna på rätt sätt, ändå har gjort det bästa av 

situationen. Då de inte lägre haft tillgång till templet har de istället hållit Herren som en 

helgedom, därför ska Gud ska samla de deporterade och föra dem tillbaka. Vad detta i 

praktiken betydde att Gud har varit något av en helgedom för dem är oklart, men det tyder 

på att de fortsatte tillbe Gud även utan tillgång till templet. Ett alternativ vad det kunde 

implicera återfinns i Jer 29:12–14165. 

Därefter följer uppmaningen i v. 18 om att när de bortförda väl återvänder, blir det deras 

uppgift att rena landet. Guds uppgift blir att ta bort stenhjärtat ur människorna och ersätta det 

med ett nytt hjärta av kött och en ny ande. Denna förvandling möjliggör att människorna 

sedan följer den väg och de bud som Gud gett dem. Budskapet förseglas med en juridisk 

formulering som indikerar att det är fråga om ett förbund mellan Gud och hans folk. 

Avslutningen i v. 21 beskriver hur det går för dem som inte ångrar det onda de gjort utan 

fortsättningsvis håller fast vid sina beläten och avskyvärda bruk – dem ska Herren Gud166 

låta plikta för det som de gjort. 

Både Zimmerli och Allen uppmärksammar att textavsnittet Hes 11:1–21 verkar vara ett 

tillägg till, eller en inflikning i, kapitel 8–11.167 De menar att detta kan ses av att Hes 11:22 

tar vid där berättelsen i föregående kapitel slutar, nämligen 10:18–22. Själva textavsnittet 

består av två delar. Ursprungligen har Hes 11:14–21 utgjort en separat helhet och 11:1–13 

beskriver därmed bakgrunden till den delen. Enligt Zimmerli är det inte fråga om något 

 
165 Jer 29:12–14: ”När ni åkallar mig och ber till mig skall jag lyssna på er. När ni söker mig skall ni finna mig. Ja, 

om ni helhjärtat söker efter mig skall jag låta er finna mig, säger Herren. Jag skall vända ert öde och samla in er från 

alla de folk och alla de platser till vilka jag har fördrivit er, säger Herren. Jag skall låta er återvända till den plats jag 

har förvisat er från.” 
166 Samtliga profetior hos Hesekiel omges av den dubbla tilltalsformen för Gud:  אדני יהוה 
167 Dessa kapitel beskriver den syn i vilken Hesekiel grips av Herrens hand och förs till Jerusalem. Den är i texten 

daterad till det sjätte året, på femte dagen i sjätte månaden av fångenskapen. 
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misstag utan en medveten teologisk tanke av Hesekiels lärjungar.168 Enligt Allen utgör 

11:14–21 svaret på Hesekiels vädjan till Gud i v. 13 (som för övrigt är ett eko av 9:8). Form-

kritiskt är det fråga om både en dispyt169 och en frälsningsprofetia. Dispyten utgörs av 

anförandet i v. 15 som har sitt första motargument i v. 16 och sitt andra motargument i v. 17. 

En text som hör till dispyt-genren består av en tes, en dispyt och antites170. Här, menar Allen, 

återfinns tesen i v. 15, dispyten i v. 16 och slutligen antitesen i vv. 17–20. Verserna 17–20 

fungerar även som frälsningsprofetia och innehar därmed så att säga en dubbel roll i den 

form-kritiska analysen. Frälsningsprofetians uppgift är att inge hopp för dem som befinner 

sig i exilen.171 Folket ska få bli del av ett nytt Exodus, Gud ska befria dem, förvandla dem så 

att relationen mellan Gud och hans folk blir återupprättad. 

Enligt Zimmerli tyder innehållet i textavsnittet på att profetian uttalats före templets fall 

(d.v.s. före 586 f.v.t.). I avsnittet benämns de som är kvar i staden för invånarna i Jerusalem 

(v. 15) medan senare i Hes 33:24 finns omnämnandet: de som bor bland ruinerna i 

Jerusalem.172 Allen menar också han att första delen 11:1–13 härstammar från före 

Jerusalems fall medan den senare delen 11:14–21 verkar vara från efter templets 

förstörelse.173 

Då man ser till de intertextuella förhållandena mellan detta textavsnitt och Jeremiaboken, så 

anser Holladay att Hes 11:19 förutsätter Jer 31:33.174 Raitt menar att informationen som finns 

i profetian i Hes 11:16-21 utökas ytterligare i profetian i Hes 36:26–32, vilken enligt honom 

är den profetia som först och främst motsvarar frälsningspredikan om det nya förbundet hos 

Jeremia i Jer 31:31–34.175 Rendtorff påpekar att man här rätt tydligt ser ekon från Jeremias 

texter, speciellt texterna i Jer 24:7 och 31:31ff om nya förbundet.176 Leene, å sin sida, är av 

den åsikten att det hela förhåller sig tvärtom, det vill säga att Hes 11 förutsätter informationen 

som finns i Hes 36 och att författarna till nya förbundet i Jer 31:31–34 sedan använt sig av 

texterna i Hesekiel.177 

 

 
168 Zimmerli, 1979, 256; Allen, 1987, 131–133. 
169 På engelska: Disputation. 
170 I enlighet med Murrays treparts-definition. Så Allen, 1987, 131. 
171 Zimmerli, 1979, 256; Allen, 1987, 131–133,136. 
172 Zimmerli, 1979, 263. 
173 Allen, 1987, 163. 
174 Holladay, 1989, 82. 
175 Raitt, 1977, 182–183. 
176 Rendtorff, 1998, 35. 
177 Leene, 2013, 168, 240, 341. 
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2.4.2. Översättning Hes 11:17–20 

Vers Översättning (BHS) Stuttgartensia Hebraica Biblia 

17 Därför säg: så säger Herren Gud 

Jag ska samla er från folken och föra 

er från alla länder som ni blivit 

skingrade till och jag ska ge er Israels 

land. 

ן ר לָכֵַ֣ ה־אָמַר   אֱמִֹ֗ ה   אֲדנַָֹ֣י כָֹֽׁ הו  י יְּ ֶׁ֤ ת  בַצְּ ק  כֶם   וְּ   אֶתְּ

ים עַמ ָ֔ ן־הַָ֣ י מ  ַ֣ ת  אָסַפְּ ם וְּ כֶָ֔ ות אֶתְּ אֲרָצָ֔ ן־הַָ֣ ר מ   אֲשִֶ֥

ם פֹצותֶֶ֖ ם נְּ י בָהִֶ֑ ִ֥ נָתַת  ם וְּ ת לָכֶֶ֖ מִַ֥ ל׃  אֶת־אַדְּ רָאֵָֽׁ שְּ  י 

18 Och de ska gå dit och de ska avlägsna 

alla beläten och alla styggelser 

därifrån. 

אֶת־כָל־ יהָ וְּ קּוּצֵֶּ֛ ירוּ אֶת־כָל־ש  הֵס ֵ֜ מָה וְּ אוּ־שִָ֑ וּבֶָ֖

נָה׃  מֶָֽׁ יהָ מ   תועֲבותֶֶ֖

19 Och jag ska ge dem ett enda hjärta 

och jag ska sätta en ny ande i er och 

ta bort stenhjärtat ur deras kropp och 

ge dem ett hjärta av kött. 

י ֶׁ֤ נָתַת  ב לָהֶם   וְּ ד לֵַ֣ וּחַ  אֶחָָ֔ רִ֥ ה וְּ שֶָ֖ ן חֲדָ  אֶתֵַ֣

ם כִֶ֑ בְּ רְּ ק  י בְּ רתֹ ֵ֜ ב וַהֲס ֶ֨ בֶן    לֵֶׁ֤ ם הָאֶ  שָרָָ֔ בְּ י מ  ִ֥ נָתַת    וְּ

ם ב לָהֶֶ֖ ר׃ לִֵ֥  בָשָָֽׁ

20 Så att de vandrar i enlighet med mina 

föreskrifter och följer och utför dem 

och de ska vara till folk för mig och 

jag ska vara till Gud för dem.  

עַן   מַ  י לְּ קֹּתַַ֣ ח  כוּ בְּ י יֵלֵָ֔ פָטִַ֥ שְּ אֶת־מ  וּ וְּ רֶ֖ מְּ שְּ וּ י  עָשַ֣  וְּ

ם י אֹתִָ֑ ַ֣ הָיוּ־ל  ם וְּ עָָ֔ י לְּ ה וַאֲנ ִ֕ יִֶ֥ ם אֶהְּ ים׃  לָהֶֶ֖ ָֽׁ  לֵאלֹה 

Texten i LXX:178 

17διὰ τοῦτο εἰπόν Τάδε λέγει κύριος Καὶ εἰσδέξομαι αὐτοὺς ἐκ τῶν ἐθνῶν καὶ συνάξω αὐτοὺς 

ἐκ τῶν χωρῶν, οὗ διέσπειρα αὐτοὺς ἐν αὐταῖς, καὶ δώσω αὐτοῖς τὴν γῆν τοῦ Ισραηλ. 18καὶ 

εἰσελεύσονται ἐκεῖ καὶ ἐξαροῦσιν πάντα τὰ βδελύγματα αὐτῆς καὶ πάσας τὰς ἀνομίας αὐτῆς 

ἐξ αὐτῆς. 19καὶ δώσω αὐτοῖς καρδίαν ἑτέραν καὶ πνεῦμα καινὸν δώσω ἐν αὐτοῖς καὶ ἐκσπάσω 

τὴν καρδίαν τὴν λιθίνην ἐκ τῆς σαρκὸς αὐτῶν καὶ δώσω αὐτοῖς καρδίαν σαρκίνην, 20ὅπως ἐν 

τοῖς προστάγμασίν μου πορεύωνται καὶ τὰ δικαιώματά μου φυλάσσωνται καὶ ποιῶσιν αὐτά· 

καὶ ἔσονταί μοι εἰς λαόν, καὶ ἐγὼ ἔσομαι αὐτοῖς εἰς θεόν. 

2.4.3. Textkritiska anmärkningar och innehållsmässiga noter, Hes 11:17–20 

Vers 17: 

Därför säg: så säger Herren Gud. Både v. 16 och v. 17 börjar med detta uttryck, vilket 

kunde tyda på dittografi. 

ge er Israels land: ישראל  ,förekommer 17 gånger hos Hesekiel (d.v.s. i 7:2, 11:7 אדמת 

12:19, 12:22, 13:9, 18:2, 20:38, 20:42, 21:7, 21:8, 25:3, 25:6, 33:24, 36:6, 37:12, 38:18 

och 38:19). Ingen annanstans i GT används denna benämning om landet Israel. Det 

 
178 Hämtad från online versionen av Septuaginta (The online Septuagint is based on the Septuagint, edited by 

Alfred Rahlfs, Second Revised Edition, edited by Robert Hanhart, © 2006 Deutsche Bibelgesellschaft, Stuttgart. 

https://www.academic-bible.com/en/online-bibles/septuagint-lxx/read-the-bible-text/ hämtad: 23-04-2021. 
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används i en betydelse som omfattar mer än benämningen på ett geografiskt landområde, 

det är fråga om det land som Herren Gud ger sitt folk.179  

I v. 15 har Jerusalems invånare påpekat att landet givits dem som arv, men Gud lovar här 

i v. 17 att han ska ge det till dem som befinner sig i exilen. De bortförda ska få ta del av 

ett nytt Exodus (jfr Ex 6:6–8). 

Vers 18:  

styggelser: moraliskt förkastliga företeelser. Enligt BDB innefattar detta sådant som 

avskyvärda oetiska handlingar, avgudadyrkan och rituella orenheter, ibland även för att 

beskriva hedniska sedvänjor och föremål. Jämför även Hes 33:23–29. 

Vers 19:  

ett enda hjärta: Vissa manuskript Mss, (Peshitta) och (Targumer) har läsarten  חָדָש 

(ett nytt). BHS har valt läsarten לב אחד (ett enda hjärta) i texten, vilken, enligt Allen, inte 

har någon klar koppling till kontexten utan den kan vara influerad av Jer 32:39.180 

Septuaginta har καρδίαν ἑτέραν (ett annat hjärta), vilket skulle implicera ראח , d.v.s. 

översättningen där skulle vara baserad på en felläsning av den hebreiska konsonanttexten. 

Bibel 2000 har valt att översätta med ”ett nytt hjärta”. 

Uttrycket אחד  återfinns endast i Jer 32:39, Hes 11:19 samt i 1 Krön 12:39 och לב 

2 Krön 30:12.181  

och jag ska sätta en ny ande i er: BHS har läsarten ֶ֑ם  d.v.s. i er men noterar i ,בְקִרְבְכֶׁ

apparaten att många manuskript, däribland Mss,  , och  (Vulgata) har läsarten 

ם  i dem, vilket kunde tyda på en harmonisering med Hes 36:26. Bibel 2000 har valt ,בקרב 

att följa traditionen med harmoniseringen och har i dem. 

Vers 20: 

de ska vara till folk för mig och jag ska vara till Gud för dem: Både Jeremia och 

Hesekiel använder förbundsformulering ett flertal gånger, se not till Jer 31:33 samt i 

kapitel 2.2. 

 
179 Zimmerli, 1979, 203. 
180 Allen, 1987, 129; Jer 32:39 i BHS:  

ם  י לָהֵֶ֜ נָתַת ֶ֨ ב אֶחָד  וְּ ם׃ לֵֶׁ֤ ם אַחֲרֵיהֶָֽׁ נֵיהֶֶ֖ בְּ ל  ם וְּ וב לָהֶָ֔ טַ֣ ים לְּ ִ֑ כָל־הַיָמ  י  ֶ֖ ה אות  אִָ֥ רְּ י  ד לְּ רֶךְ אֶחָָ֔ דֶַ֣ וְּ  
181 Leene, 2013, 269. 
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2.5. Hesekiel 36:22–32, Israels rening – genom ett nytt hjärta och en ny ande 

2.5.1. Textavsnittets placering, innehåll och datering 

Textavsnittet 36:22–28 hör till den profetia som Hesekiel får av Gud angående Israels rening. 

Deportationen, exiltiden och folkets beteende var oacceptabla händelser som vanhelgade 

Guds namn, så ett slut på detta teologiska problem var av nöden. Frälsningsprofetian 

beskriver hur Gud ska förbarma sig och rena sitt folk genom att ge dem ett nytt hjärta och en 

ny ande. Textavsnittet betonar med andra ord mycket starkt Guds agerande i exilsituationen.  

Själva profetian omspänner verserna 16–38 och består av tre delprofetior, den första 

delprofetian utgörs av vv. 22–32, den andra vv. 33–36 och slutligen den tredje i vv. 37–38. 

Profetian introduceras i vv. 16–21, där kontexten till och parterna för de tre frälsnings-

profetiorna ges. I v. 22 vill Gud påminna Israels folk om att det eftersom hans namn dragits 

i smutsen, vanhelgats, måste han nu ingripa för att rädda sin heder. I v. 23 utvidgas 

åhörarskaran ytterligare genom att den även riktas till hednafolken. Den andra delprofetian 

sammanfattar egentligen bara den första och avslutas med en försäkran om att det är Herren 

själv som har talat och ska göra som han sagt (v. 36). I den tredje delprofetian försäkrar 

Herren själv än en gång att han ska låta folket föröka sig så att de återigen fyller de förstörda 

städerna. Profetian avslutas med den återkommande frasen: Då skall de inse att jag är 

Herren.182 

Enligt Greenberg kan man i det här textavsnittet urskilja de steg genom vilka Gud ska 

återupprätta Israel (egentligen i vv. 24–32).183 Detta kommer att ske genom att: 

a) Gud ska samla dem som befinner sig i exilen och föra dem tillbaka till sitt land (v. 24), 

vilket står i kontrast till v. 19 där Gud har skingrat dem bland folken och spridit ut dem i 

främmande länder. Den här versen indikerar en politisk vändning. 

b) Gud ska rena dem från alla orenheter (v. 25), d.v.s. alla synder de begått, genom att hälla 

(kultiskt) rent vatten över dem, vilket står i kontrast till vv. 17–18 där Gud beskriver hur 

han hällt sin vrede över dem. Den här versen indikerar att en ny början är möjlig, det är 

fråga om en ny andlig vändning. Tillsammans med de två följande verserna indikeras en 

slags andlig pånyttfödelse. Jfr visionen i Hes 37:1–10 som beskriver ett löfte om ett nytt 

liv även om folket kan liknas vid förtorkade ben. 

 
182 Allen, 1990 (e-pub May 2018), 385–390. 
183 Greenberg, 1997, 734–740. 
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c) Gud ska göra en slags transplantation (eller omskapning) genom att ge de dem ett nytt 

hjärta och en ny ande, vilket skulle göra att de inte har någon annan möjlighet än att följa 

lagen (vv. 26–27). Detta utgör förbehållet för att de sedan ska uppfylla kravet i steg d) 

nämligen att: 

d) Gud ska låta dem igen varaktigt få bosätta sig i landet som givits till deras fäder och få 

vara Guds folk (v. 28), vilket står i kontrast till hur de fördrevs ur landet (v. 17) hur de 

vanärat Gud var de än befunnit sig (v. 20). 

e) Gud ska, efter att han renat sitt folk, göra landet bördigt, ge rika skördar (vv. 29–30) och 

därmed rädda sitt folk från hungersnöd och förödmjukelse. 

f) Israeliterna ska förstå att det inte var för att de förtjänade det som allt detta sker utan de 

ska blygas för sina missgärningar och komma ihåg Gud ingriper (vv. 31–32) för sitt heliga 

namns skull, i enlighet med det som framgick ur v. 22. Gud ska igen göra sitt folk talrika 

och fylla de förstörda städerna (vv. 37–38). 

Enligt Allen finns det grunder för att se redaktionella tillägg i vissa verser från Hes 36:24–

37:28. Textavsnittet om Gud som den gode herden för sin flock har utmynnat ur två profetior 

(den ena i vv. 2–16, och den andra i vv. 17–22) med olika historisk kontext. Verserna 23 och 

24 verkar sedan vara lånade från Hes 37:24–25. Dessa bitar har sedan vävts ihop till en 

helhet.184 I Septuaginta-manuskriptet Papyrus 967, daterat till 200-talet e.v.t och som 

innehåller fragment även av en tidig variant av Hesekielboken, fattas textavsnittet från och 

med v. 23b helt och hållet troligtvis p.g.a. haplografi.185 Se not till v. 23 i kap 2.5.3. 

Zimmerli menar att även om man tar i beaktande de redaktionella tilläggen kan texten inte 

placeras senare än tiden för den första återkomsten av de deporterade tillbaka till Jerusalem 

eller påbörjandet av återuppbyggnaden av templet. Detta baserar han på innehållet som 

indikerar att folket (i exilen) befinner sig i en andligt stressfylld situation. Textavsnittet 

påminner mycket om Deuterojesaja då även hans intresse ligger på frågor som rör 

återuppbyggnaden av det som blivit ödelagt, både i fråga om landet och även själva staden 

Jerusalem. Detta skulle kunna betyda att textavsnittet kunde placeras tidsmässigt under 

exiltiden strax efter Jerusalems fall. Språkmässigt ligger stilen i vv. 16–32 närmare senare 

texter i Hesekiel och kunde tyda på att de inte har Hesekiel själv till författare utan 

härstammar från den skola som fortsatte hans verk med samma tankegångar och som iakttog 

 
184 Allen, 1990 (e-pub May 2018), 38–42.  
185 Greenberg, 1997, 739.  
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samma stil att uttrycka sig. Zimmerli finner det troligt att detta är fallet åtminstone i fråga om 

de verser som fattas ur Papyrus 967, d.v.s. vv 23b–38.186 

2.5.2. Översättning till Hesekiel 36:22–28 

 

Vers Översättning (BHS) Stuttgartensia Hebraica Biblia 

22 
Därför säg till Israels folk: så säger 

Herren Gud – det är inte för er skull 

som jag gör detta för Israels hus utan 

för mitt heliga namns skull som ni 

har vanhelgat bland (hedna)folk som 

ni har varit hos. 

א  ֹֹ֧ ה ל ֶ֣י יְהוִָ֔ מַר֙ אֲדֹנ  ה א  ל כֹ֤ אִֵ֗ ית־יִשְר  ר לְבִֵֽ ן אֱמֶֹ֣ כֵֵ֞ ל 

דְשִי֙   י אִם־לְשֵם־ק  ל כִ֤ אֵֶ֑ ית יִשְר  ה בֵֶ֣ ֶּ֖ י עֹשֶׁ ִ֛ם אֲנִֹ֥ לְמַעַנְכֶׁ

ם בַ  ר חִלַלְתֶָׁ֔ ֶ֣ ם׃ אֲשֶׁ ִֽ ם ש  אתֶׁ ֹ֥ ר־ב  ם אֲשֶׁ  גּוֹיִֶּ֖

23 
Jag kommer att helga mitt stora namn 

som vanärats hos folk, som ni har 

vanärat bland dem, och (hedna)folken 

kommer att inse att jag är Herren, 

deklarerar Herren Gud, när jag 

visar min helighet inför dem. 

ר   ֹ֥ ם אֲשֶׁ ל֙ בַגּוֹיִָ֔ מְחֻל  וֹל הִַֽ דִ֗ י הַגּ  ת־שְמִֶ֣ י אֶׁ וְקִדַשְתִֵ֞

ֶ֣י   ה נְאֻם֙ אֲדֹנ  י יְהו ִ֗ ם כִי־אֲנִֶ֣ ֶ֑ם וְי דְע֙וּ הַגּוֹיִִ֜ ם בְתוֹכ  ֶּ֖ חִלַלְתֶׁ

ם׃  ִֽ ֶּ֖ם לְעֵינֵיהֶׁ כֶׁ י ב  דְשִֹ֥ ה בְהִק   יְהוִָ֔

24 
Jag ska hämta er från hednafolken 

och samla er från alla länder och jag 

leda er till ert land. ska 

ל־   ֶּ֖ם מִכ  תְכֶׁ י אֶׁ ם וְקִבַצְתִֹ֥ ם֙ מִן־הַגּוֹיִָ֔ תְכֶׁ י אֶׁ קַחְתִ֤ וְל 

ם׃  ִֽ ל־אַדְמַתְכֶׁ ֶּ֖ם אֶׁ תְכֶׁ י אֶׁ וֹת וְהֵבֵאתִֹ֥ צֶ֑ אֲר   ה 

25 
Och jag kommer att bestänka rent 

vatten över er och ni ska bli renade 

från all er orenhet och jag kommer 

att rena er från alla era avgudar. 

ל   ם מִכֹֹ֧ ֶ֑ ים וּטְהַרְתֶׁ יִם טְהוֹרִֶּ֖ ִ֛ם מַֹ֥ י עֲלֵיכֶׁ וְז רַקְתִֹ֧

ם׃ ִֽ תְכֶׁ ר אֶׁ ֶּ֖ם אֲטַהֵֹ֥ וּלֵיכֶׁ ל־גִּלֹ֥ ִ֛ם וּמִכ   טֻמְאוֹתֵיכֶׁ

26 
Jag kommer att ge er ett nytt hjärta 

och en ny ande kommer jag att 

sätta i ert inre och jag kommer att ta 

bort hjärtat av sten ur ert kött och ge 

. er ett hjärta av kött 

ֶ֑ם   ן בְקִרְבְכֶׁ תֵֶ֣ ה אֶׁ ֶּ֖ ש  וּחַ חֲד  ש וְרֹ֥ ד ָ֔ ב ח  ם֙ לֵֶ֣ כֶׁ י ל  וְנ תַתִ֤

 ֶּ֖ כֶׁ י ל  ם וְנ תַתִֹ֥ ן֙ מִבְשַרְכֶָׁ֔ בֶׁ אֶׁ֙ ב ה  ת־לֵ֤ י אֶׁ רֹתִִ֜ ב וַהֲסִ֙ ם לֵֹ֥

ר׃  ִֽ ש   ב 

27 
Och jag kommer att ge min ande i 

ert inre väsen och därmed kommer 

ni att vandra i enlighet med mina 

instruktioner och hålla mina 

föreskrifter och utföra dem. 

י ת־רוּחִֶּ֖ ר־בְחֻקַי֙   וְאֶׁ ת אֲשֶׁ יתִי אֵ֤ שִִ֗ ֶ֑ם וְע  ן בְקִרְבְכֶׁ תֵֶ֣ אֶׁ

ם׃  ִֽ וּ וַעֲשִיתֶׁ י תִשְמְרֶּ֖ טַֹ֥ כוּ וּמִשְפ   תֵלֵָ֔

 

28 
Ni kommer att leva i det landet som 

jag gav till era förfäder – ni ska vara 

till folk för mig och jag ska vara till 

Gud för er. 

  ֶ֣ ם לִי֙  וִישַבְתֶׁ יתֶׁ ֶ֑ם וִהְיִ֤ תֵיכֶׁ תִי לַאֲבִֹֽ תֶַּ֖ ר נ  ֹ֥ ץ אֲשֶׁ רֶׁ א ָ֔ ם ב 

ים׃ ֶּ֖ם לֵאלֹהִִֽ כֶׁ ֹ֥ה ל  הְיֶׁ י אֶׁ נֹכִָ֔ ֶ֣ ם וְא   לְע ָ֔

 
186 Zimmerli, 1983, 245–246. 
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Texten i LXX:187 

22διὰ τοῦτο εἰπὸν τῷ οἴκῳ Ισραηλ Τάδε λέγει κύριος Οὐχ ὑμῖν ἐγὼ ποιῶ, οἶκος Ισραηλ, ἀλλ᾽ 

ἢ διὰ τὸ ὄνομά μου τὸ ἅγιον, ὃ ἐβεβηλώσατε ἐν τοῖς ἔθνεσιν, οὗ εἰσήλθετε ἐκεῖ.  

23καὶ ἁγιάσω τὸ ὄνομά μου τὸ μέγα τὸ βεβηλωθὲν ἐν τοῖς ἔθνεσιν, ὃ ἐβεβηλώσατε ἐν μέσῳ 

αὐτῶν, καὶ γνώσονται τὰ ἔθνη ὅτι ἐγώ εἰμι κύριος ἐν τῷ ἁγιασθῆναί με ἐν ὑμῖν κατ᾽ 

ὀφθαλμοὺς αὐτῶν.  

24καὶ λήμψομαι ὑμᾶς ἐκ τῶν ἐθνῶν καὶ ἀθροίσω ὑμᾶς ἐκ πασῶν τῶν γαιῶν καὶ εἰσάξω ὑμᾶς 

εἰς τὴν γῆν ὑμῶν.  

25καὶ ῥανῶ ἐφ᾽ ὑμᾶς ὕδωρ καθαρόν, καὶ καθαρισθήσεσθε ἀπὸ πασῶν τῶν ἀκαθαρσιῶν ὑμῶν 

καὶ ἀπὸ πάντων τῶν εἰδώλων ὑμῶν, καὶ καθαριῶ ὑμᾶς.  

26καὶ δώσω ὑμῖν καρδίαν καινὴν καὶ πνεῦμα καινὸν δώσω ἐν ὑμῖν καὶ ἀφελῶ τὴν καρδίαν 

τὴν λιθίνην ἐκ τῆς σαρκὸς ὑμῶν καὶ δώσω ὑμῖν καρδίαν σαρκίνην.  

27καὶ τὸ πνεῦμά μου δώσω ἐν ὑμῖν καὶ ποιήσω ἵνα ἐν τοῖς δικαιώμασίν μου πορεύησθε καὶ 

τὰ κρίματά μου φυλάξησθε καὶ ποιήσητε.  

28καὶ κατοικήσετε ἐπὶ τῆς γῆς, ἧς ἔδωκα τοῖς πατράσιν ὑμῶν, καὶ ἔσεσθέ μοι εἰς λαόν, κἀγὼ 

ἔσομαι ὑμῖν εἰς θεόν. 

2.5.3. Textkritiska anmärkningar och innehållsmässiga noter, Hes 36:22–28 

Vers 23: 

Insiktsformuleringen inse att jag är Herren: Gud presenterar sig själv. Han vill nu visa 

sin makt genom att lyfta fram sin gudomliga kraft. Det här är ett mycket typiskt uttryck 

i Hesekielboken. 

I Papyrus 967 fattas avsnittet 36:23b–38 antagligen på grund av haplografi (så F.V. Filson 

m.fl.). Den grekiska skrivaren skulle ha hoppat från κύριος i v. 23b (i inse att jag är 

Herren) till samma ord i v. 38. Det råder en viss oenighet bland forskare om det är fråga 

om haplografi eller om det har funnits en annan förlaga vid översättningen.188  

 
187 Hämtad från online versionen av Septuaginta (The online Septuagint is based on the Septuagint, edited by 

Alfred Rahlfs, Second Revised Edition, edited by Robert Hanhart, © 2006 Deutsche Bibelgesellschaft, Stuttgart.) 

https://www.academic-bible.com/en/online-bibles/septuagint-lxx/read-the-bible-text/ hämtad: 16-10-2021. 
188 Georg Fohrer, J. W. Wever och David Noel Freedman följer F. V. Filson och accepterar hans argumentering, 

medan Lust tänker sig att det funnits en kortare hebreisk Vorlage som översättningen utgått ifrån. M.V Spottorno 

har föreslagit att det kan röra sig om att en helsida förlagts (eventuellt p.g.a. flitigt liturgiskt bruk) och därmed skulle 

det senare ha lett till haplografi vid avskrivning. Greenberg hänvisar för sin del till ett (då) opublicerat manuskript 

Masada Hebrew text of Ezekiel (MasEzek) som härstammar från första århundradet e.v.t – vilket skulle placera det 
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deklarerar Herren Gud: Denna orakelformel saknas i Septuaginta.189 Samtliga 

profetior omges av den dubbla tilltalsformen för Gud: ה יְהוִָ֔ ֶ֣י   betyder att נְאֻם Verbet .אֲדֹנ 

profetiskt deklarera eller att profetiskt tillkännage. Se även 2.3.3. 

när jag visar min helighet inför dem: Egentligen ordagrant kan detta översättas ”när 

jag helgar mig i er inför deras ögon”. Deras syftar på de (hedna)folk bland vilka Israels 

folk har befunnit sig och där de vanhelgat Herren Guds namn. Betydelsen av versen blir 

att Hednafolken kommer att se med egna ögon hur Herren Gud helgar sig själv bland 

folket och återupprättar sitt namn. 

Vers 24: 

I den här versen är det Herren som är den agerande parten, folket är den mottagande 

parten och får här ta del av Herrens frälsningsplaner: Jag ska hämta er, samla er och leda 

er. Versen indikerar en politisk vändning för folket – de ska få komma tillbaka till sitt 

land och livet ska bli bra igen. 

Vers 25: 

bestänka rent vatten över er: betydelsen av ordet rent är rituellt rent.  

Ni ska bli renade från all er orenhet: Orenhet syftar på rituell orenhet. 

ם ֶ֑ ר  / וּטְהַרְתֶׁ  אֲטַהֵֹ֥

Versen återspeglar ritualerna på den stora försoningsdagen i Lev 16 då ordet ה  står i ,טֻמְא 

pluralform endast i Lev 16:16, 19 samt här hos Hesekiel i v. 25 och i v. 29. Versen betonar 

att en ny andlig början är möjlig. 190 

I MasEzek191 manuskriptfragmenten återfinns här חטאותיכם  d.v.s. från alla era ,מכל 

synder. Det finns inte några belägg för den här varianten i andra manuskript. Det 

närmaste är v. 36:29 i den Lucianska versionen av Septuaginta som här återger καθαριῶ 

ὑμας ἀπὸ πασῶν αμαρτιῶν ὑμῶν som återspeglar ordvalet i Lev 16:30.192  

 
som det äldsta bevarade manuskriptet – vilket innehåller fragment av verserna 24–34 och som är identiska med den 

masoretiska texten. Greenberg, 1997, 739–740. Detta skulle då kunna tyda på att det existerat flera hebreiska 

versioner samtidigt vilka reflekterar olika texttraditioner. MasEzek manuskriptfragmenten har sedermera 

publicerats editio princeps av Shemaryahu Talmon 1996 och på nytt 1999 i själva utgrävningens slutpublikation. 

Enligt Tigchelaar är editio princeps versionen att föredra eftersom den senare publikationen innehåller en del 

felaktigheter. Tigchelaar, Eibert. “NOTES ON THE EZEKIEL SCROLL FROM MASADA ‘(MASEZEK).’” 

Revue de Qumrân, vol. 22, no. 2 (86), Editions Gabalda, 2005, pp. 269–75, http://www.jstor.org/stable/24640924. 
189 Allen, 1990 (e-pub May 2018), 385. 
190 Greenberg, 1997, 730. 
191 MasEzek: EZEKIEL SCROLL FROM MASADA ‘(MASEZEK).’ II 18. 
192 Lev 16 och Hes 36 uppvisar också annars ett liknande ordval. Tigchelaar, 2005, 270–272. 
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Vers 26–27:  

ge er ett nytt hjärta och en ny ande / jag kommer att ge min ande i ert inre väsen 

Här utvecklas tankegångarna i Hes 11:19-20 närmare. Tematiken återfinns även i 

Hes 18:31 men där med en uppmaning till Israels folk att upphöra med sina brott och 

själva skapa sig nya hjärtan och ny ande och med den retoriska avslutningsfrågan: för ni 

vill väl inte dö?  

Israeliternas hjärtan är hårda (Hes 2:4, Hes 3:7 samt vanligt tema hos Jeremia193) som 

gjorda av sten (Hes 11:19) men efter reningen kommer de att förvandlas till kött. Guds 

ande som instinktivt handlar av godhet och rättfärdighet kommer att ersätta den hopplöst 

fördärvade anden hos Israels folk, varefter de kommer att handla rätt och riktigt.194 

Verbet  ןנת  finns tre gånger i v. 26 och en gång i v. 27, vilket understryker att Gud nu ger 

folket speciella gåvor. I vers 27 förklaras vilka följder det har att Gud ger (sätter) sin ande 

i deras inre väsen: De kommer att följa Herrens instruktioner att vandra enligt hans 

stadgar och bevara hans föreskrifter och handla i enlighet med dem. 

Vers 28: 

jag gav till era förfäder: Uttrycket finns bara en enda gång hos Hesekiel (36:28) men 

ett flertal gånger hos Jeremia195. 

Förbundsformeln ni ska vara till folk för mig och jag ska vara till Gud för er sätter 

de förbundsteologiska ramarna för profetian. Det är fråga om ett förbund mellan Gud och 

folket även om ordet ית ר   inte finns med, se beskrivning av begreppet i kapitel 1.3.3 och בְּ

2.2. 

Den längre formen י נֹכִָ֔ ֶ֣  återfinns endast en gång i Hesekielboken, även om uttrycket i וְא 

sig är mycket vanligt hos Hesekiel. Den förekommer nio gånger hos Jeremia varav tre av 

dem inom ramen för förbundsformeln (Jer 11:4, Jer 24:7, Jer 30:22) och en gång i 

samband med det nya förbundet i Jer 31:32.196 Hos profeterna återfinns den hos Hosea 

(7), Jesaja (5) och Amos (2). Då man ser till hela GT förekommer den 64 gånger, flertalet 

av de andra tillfällena i Gen, Dom, Job och 1 Sam.  

 
193 Jeremiaboken beskriver ofta folkets hjärtan som onda, hårda eller envisa. Han använder även uttryck som att var 

och en följer sina onda hjärtan. Se exempelvis Jer 3:17, 7:24, 9:14, 11:8, 13:10; 18:12 och 23:17. 
194 Greenberg, 1997, 730. 
195 Jer 3:18, Jer 7:7, Jer 16:15, Jer 24:10, Jer 25:5, Jer 30:3 Jer 35:15. 
196 De övriga ställena hos Jeremia är: Jer 35:14 och Jer 29:23 (i situationer där Gud säger att han har talat till folket 

gång på gång men de har inte lytt honom eller följt hans bud), Jer 23:32 (där Gud säger att det inte är han som sänt 

eller gett profeterna uppdraget, d.v.s. de falska profeterna), samt i Jer 2:21 och 3:19. 
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3.  Tematisk jämförelse av texterna i Jeremia och Hesekiel 

I den extrema situation som exilen innebar så var profeterna (och de religiösa grupperingarna) 

tvungna att hitta nya sätt att reflektera över människans natur samt över hur relationen mellan 

folket och Gud kunde repareras även om det verkade som om deras Gud hade övergett sin 

boning och sitt folk och därtill låtit fienden vinna. I de två profetböckerna som står i fokus 

för denna studie presenteras nya alternativ för hur Gud en dag ska samla sitt skingrade folk 

och återupprätta den brutna relationen. 

Ordvalet nytt förbund är inte slumpmässigt valt i frälsningsprofetian i Jer 31:31–34. Avsikten 

har varit att indikera en helt ny typ av förbund även om det har bekanta drag från andra 

förbund, framförallt patriarkförbunden.  

Det nya förbundet utgör kärnan i en större helhet där det eskatologiska hoppet omfattar en 

ny slags frälsningshandling från Guds sida där han i en kommande framtid skapar nya 

förutsättningar för folket att stå i relation med honom. Det är ett löfte som inger hopp om att 

Gud ska förbarma sig över folket och återställa relationen. Gud axlar den agerande partens 

roll. Frälsningsprofetiornas budskap blev att Gud inte hade glömt sitt folk utan både en ny 

politisk och andlig början var möjlig. Gud ska samla sitt folk och föra det tillbaka till deras 

land. Han kommer att ta sin boning ibland dem igen, men framförallt kommer han än en gång 

att ingå i en nära och evig relation med dem. Ursprunget till detta budskap fanns i Guds nära 

relation med patriarkerna och de förbundslöften han hade gett dem. 

Frälsningsprofetiorna utlovar en ny tidsperiod. Den ska få sin början genom att Gud renar sitt 

folk genom att tvätta bort deras synder. Han förlåter folket, han efterskänker deras gamla 

skulder och ger dem därmed total benådning. En förnyelseprocess kan ta vid för att den 

enskilda människan ska kunna förbli i detta nya förbund och för att Gud ska kunna ta sin 

boning i människans hjärta. 

Innehållet i denna förnyelseprocess finns beskrivet hos de båda profeterna och Jer 31:31–34 

utgör en slags sammanfattning över vad detta nya innebär i förhållande till det gamla. Som 

framgick ur de kartlagda textavsnitten så är processen mer detaljerat beskriven hos Hesekiel 

både i klartext i frälsningsprofetiorna och med bildspråk i liknelserna. 

Raitt föreslår att det underliggande temat i dessa eskatologiska frälsningsprofetior är att Gud 

behövde frihet. Gud behövde bli fri från det som band honom, det vill säga den veder-

gällningslära som logiken i Sinaiförbundet förespråkade. Gud behövde handlingsutrymme 
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för att kunna göra förnyat anspråk på sitt Herravälde och för att kunna återupprätta sitt heliga 

namn och gudomliga kungadöme. Raitt beskriver det med följande ord: 

With transformation God is freed from Israel’s weakness; with forgiveness he is freed 

from the burden of past sin; with new election he is freed from the alienation and 

separation from his people; with new covenant God is freed out of one restricting 

framework into a liberating new framework.197 

Jag har identifierat fyra teman utgående från textavsnittet Jer 31:31–34 som jag använder vid 

jämförelsen och analysen av de kartlagda texterna.  

Dessa teman är: 

1. eskatologi och utvaldhet 

2. förvandling 

3. kunskap och insikt 

4. syndernas förlåtelse 

Dispositionen i underkapitlen är följande: först nämner jag versen som temat är identifierat 

utgående från. Efter detta följer en jämförelse med de kartlagda texterna, framförallt de som 

jag analyserat djupare men även andra relevanta inombibliska texter, jämte en analys av 

innehållet. 

3.1. Eskatologi och utvaldhet – ett nytt framtida förbund med ett enda folk 

Se, de dagar kommer, deklarerar Herren, och då sluter jag ett nytt förbund med Israels hus 

och med Juda hus. (Jer 31:31) 

Inte ett likadant förbund som jag slöt med deras fäder på den dagen då jag höll dem i handen 

och ledde dem ut från Egyptens land och som de bröt, mitt förbund i vilket jag var (deras) 

Herre, deklarerar Herren. (Jer 31:32) 

I Jeremiaboken introduceras detta nya förbund med det eskatologiska uttrycket Se, de dagar 

kommer samt förbundslöftet då sluter jag ett nytt förbund. Det motsvaras hos Hesekiel av 

förbundsformeln där förbundsparterna och deras förhållande benämns: ni ska vara till folk 

för mig och jag ska vara till Gud för er. Den återfinns i Hes 36:28, 11:20, 37:23, 37:28. Det 

textavsnitt hos Hesekiel som överensstämmer bäst med beskrivningen av Jeremias nya 

förbund är Hes 36:22–28 om Israels rening – genom ett nytt hjärta och en ny ande. Även i 

 
197 Raitt, 1977, 217. 
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Hes 37:22–26 utlovas ett nytt förbund mellan Gud och det enade folket. Efter att Guds samlat 

in sitt folk och fört dem tillbaka till sitt eget land så ska de aldrig mer vara två folk, aldrig 

mer skall de delas i två kungariken (Hes 37:22) och Gud lovar att de ska få vara hans folk 

(Hes 37:23) i det fredsförbund eller eviga förbund som han sluter med dem (Hes 37:26) efter 

att han renat dem. 

Uttrycken Se, de dagar kommer eller Det kommer en tid inleder framförallt profetior som 

behandlar konkreta teman om hur folket en dag ska få återvända ur fångenskapen, om 

Jerusalems återuppbyggande och hur fienden eller de olydiga ska få sitt straff. De är mycket 

vanliga hos Jeremia medan Hesekiel ofta använder sig av uttryck som då Herren samlat sitt 

folk198 ska han föra det tillbaka eller vända deras öde varpå följer vad detta konkret innebär. 

Guds handlande bryter med tidigare bekanta mönster, enligt Raitt och Bright är detta det 

grundläggande kravet på att identifiera eskatologi i frälsningsprofetior. I den nya 

eskatologiska tiden, som en dag ska komma, sker ett skifte i relationen mellan gudomen och 

människan, där Gud axlar den aktiva rollen. Gud är den som initierar förvandlingen. I den 

nya eskatologiska tiden står fokuset på Gud som skapare. Gud skapar nya förhållanden både 

politiskt och andligt för att återupprätta den brutna relationen. Han skapar nya förutsättningar 

hos människorna och i den omvandlingsprocessen förväntas inget av folket, eftersom Gud 

axlar rollen som den aktiva skapande parten. Därför anser jag att man i fråga om det nya 

förbundet kan säga att det är fråga om ett förbund som Gud ska ingå med sitt folk i en 

eskatologisk framtid för att återupprätta den brutna relationen mellan folket och Gud. 

I Jeremia 31:32 slås fast att det fråga om ett annorlunda förbund än Sinaiförbundet: Inte ett 

likadant förbund som jag slöt med deras fäder på den dagen då jag höll dem i handen och 

ledde dem ut från Egyptens land. Jeremia påminner att i den kommande tiden ska därför 

ingen längre säga Så sant Herren lever, han som förde israeliterna ut ur Egypten (Jer 16:14). 

Exodus-teologin ska få en ny dimension, och istället ska folket minnas och säga Så sant 

Herren lever, han som förde israeliterna ut ur Nordlandet och alla andra länder dit han 

fördrivit dem (Jer 16:15, även Jer 23:7–8). Som framgick ur kapitel 1.4.1 så påpekar Laato 

att man här ser att en ny avgörande händelse av frälsningshistorisk karaktär kommer att äga 

rum. Det är frågan om ett nytt uttåg som förändrar tolkningen av uttåget ur Egypten. Det nya 

förbundet och uttåget ur Babylonien hör därmed ihop och bildar en del av innehållet i den 

nya frälsningshistoriska perioden.199 Detta påpekas inte på samma sätt hos Hesekiel, utan där 

 
198 I kapitel 1–39 exempelvis i Hes 11:17, 20:41–42, 28:25, 34:13, 36:24, 37:21. 
199 Laato, 2004, 229–232. 
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behandlar profetiorna främst deporteringen; orsaken till den och hur man ska kunna gå vidare. 

I de texter som handlar om folkets utträde ur Egypten, så är det just orsaken till deporteringen 

som står i fokus: I de profetiorna påminner nämligen Gud folket om hur han fört ut det ur 

Egypten till ett utlovat land som flödat av mjölk och honung (Hes 20:5–8), men hur folket 

inte velat lyssna till honom eller hans profeter och varit olydiga hela tiden. I profetian mot 

Jerusalem (Hes 22:1–16) listas alla vidrigheter de gjort sig skyldiga till samt att det är för att 

de vanärat Gud som han ska låta/låtit olyckan (exilen och Jerusalems ödeläggelse) drabba 

dem. I frälsningsprofetiorna finns trösteord till de bortförda, Gud ska rädda dem även om de 

vanärat hans mäktiga namn överallt bland folken (Hes 36:23), och Gud ska vända sitt folks 

öde (Hes 39:25) för att visa hur heligt hans namn är (ex. Hes 36:23, 39:7, 25) och för att de 

ska inse att han är Herren (frekvent hos Hes200, inkl. Hes 39:28). 

Både Jeremia och Hesekiel profeterade starkt för att de två folken igen skulle enas och bli ett 

folk. Jeremias nya förbund är till för båda, Guds förbundsparter i det förbundet är både Israels 

hus och Juda hus (Jer 31:31). Även i Jer 3:18 slås fast att Judas folk ska slå följe med Israels 

folk och tillsammans ska de komma från landet i norr till det land som Gud givit deras fäder 

som egendom. I kapitel 2.2 framgick att i Jer 31:1 har förbundsformuleringen ett tillägg: Jag 

ska vara Gud för alla Israels släkter, och de skall vara mitt folk, vilket indikerar att det är 

fråga om hela Israels folk. Hos Hesekiel återfinns löftet om att Gud hämtar eller samlar sitt 

folk 201 från exilen och för dem till deras eget land ett flertal gånger. Förbundspart är där även 

hela folket. Därtill finns hos profeten Hesekiel synen om de två trästavarna som förenas 

(Hes 37:15–28) där Gud lovar att samla det utspridda folket tillbaka till deras land och göra 

dem till ett enda folk i v. 22: I detta land, på Israels berg, gör jag dem till ett enda folk, och 

de skall alla lyda under en enda kung. Aldrig mer skall de vara två folk, aldrig mer skall de 

delas i två kungariken. Gud ska rädda dem, rena dem och sluta ett evigt förbund med dem. 

Han ska därefter alltid bli kvar hos dem och helga dem – då ska alla andra folk inse att han 

är Herren. 

Carroll menar att varken Jeremia eller Hesekiel verkar ha trott på en framtid och frälsning 

enbart för en del av folket, en så kallad rest, utan båda profeterna trodde på en framtid för 

hela folket. Folket skulle i en eskatologisk framtid i fred lyda under en medlem av Davids 

kungahus. Här hänvisar han till Jer 23:5, 6; 31:17; 31:31–34 samt Hes 11:14–21; 34:20–24 

 
200 Uttrycket inse att jag är Herren förekommer sammanlagt 47 gånger i de första 39 kapitlen av Hesekielboken: 

Då ska de inse att jag är Herren (24 ggr) / Då ska ni inse att jag är Herren (18 ggr) /Då ska du inse att jag är Herren 

(4 ggr) / De skulle inse att jag är Herren (1 gång). 
201 I kapitel 1–39 exempelvis i Hes 11:17, 20:41–42, 28:25, 34:13, 36:24, 37:21. 
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och Hes 37. För Jeremia och Hesekiel indikerade termen rest dem som överlevde de olika 

babyloniska anfallen (med hänvisning till Jer 39:10; 40:6 samt Hes 11:13). Han menar att för 

bägge profeterna var läkningen av splittringen mellan Juda och Israel viktig (här med 

hänvisning till Jer 31:31–34 och Hes 37:15–23).202 

Raitt menar att då det uppstod frågor och spänningar som väckte teodicéproblem så tacklade 

man situationerna med att säga att det var del av Guds plan eller Guds försyn. I sådana 

situationer sker alltså ett skifte i Guds handlingsmönster eller planer på ett sådant sätt att 

frågorna kan besvaras eller spänningarna får sin förklaring. Enligt Raitt kan detta hos 

Hesekiel och Jeremia ses i att Gud genom sitt eskatologiska ingripande finslipar människans 

natur och gör sig fri från vedergällningsläran.203 Exilen blir därmed en tid då Gud är den som 

tar hem vinsten. Gud väver en ny framtid med samma bekanta trådar som funnits i 

traditionshistorien, d.v.s. lydnad, förlåtelse, utvaldhet och förbund, men mönstret är helt nytt. 

Raitt uttrycker det med att Gud presenterar en ny uppenbarelse av en existerande plan. 

Exiltiden har förberett folket så att de bättre ska kunna förstå Gud då han på nytt introducerar 

sig för sitt folk. Exiltiden utgör därmed en kris enbart för folket – inte för Gud. Raitt påpekar 

att Jeremias och Hesekiels tro är djup och räcker till för att föra fram Guds budskap i denna 

kris – på båda sidorna av den vattendelare som exilen utgör.204  

Var då det nya förbundet menat för hela folket eller fanns det förutsättningar för att få 

vara med i eller tillhöra det nya förbundet? Texterna hos de båda profeterna indikerar att 

det var en viktig förutsättning att ha varit med om deporteringen eftersom folket då blev 

ofrivilligt rykta från sitt land, med andra ord: på grund av sina synder så drabbade Guds vrede 

dem. Gud erbjuder dem en ny början, ett nytt förbund, för att återställa sitt namn och för att 

han älskar sitt folk. Förutom denna väg tycks det finnas en annan väg genom ett självständigt 

val som innebär att man erkänner sin eller folket skyldighet till händelserna och Guds vrede. 

Texter i Jer indikerar dock att återupprättelsen inte gällde dem som flytt till Egypten, eftersom 

de lämnat Jerusalem frivilligt (så exempelvis i liknelsen om de två fikonkorgarna i Jer 24 

samt i Jer 42:13ff, Jer 44:8ff, jfr även Jes 30:2ff, Jes 31:1). Det fanns även sådana präster och 

profeter som farit fram med lögner om framtiden för folket i exilen, även dessa ska enligt 

texterna i Jer drabbas av Herrens dom och inte få se varken Jerusalems återuppbyggnad eller 

folkets återupprättelse (Jer 28:15–17, 29:30–32). Hos Hes återfinns en domprofetia (Hes 30) 

över Egypten om hur Nebukadnessar ska förgöra Egypten och skingra folket som ett led i 

 
202 Carroll, 1979, 27–28, 178. 
203 Raitt, 1977, 216–217. Jag behandlar förändringen i den kollektiva vedergällningsläran i kapitel 3.4. 
204 Raitt, 1977, 222. 
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Herrens dom: Jag skall sätta mitt svärd i den babyloniske kungens hand, och han skall lyfta 

det mot Egypten. Då skall de inse att jag är Herren. Jag skall skingra egypterna bland folken 

och sprida ut dem i främmande länder. Då skall de inse att jag är Herren. (Hes 30:25–26). 

En del forskare, däribland Pohlmann, menar att de framtida löftena gällde enbart dem som 

blivit deporterade 597 f.v.t. och inte de som blev deporterade tio år senare vid Jerusalems fall 

år 586. Laato påpekar dock att löftena gäller båda grupperna som befunnit sig i exil i 

Babylonien.205 

Där Jeremia förespråkar en ny tid med nya teologiska sanningar som att ingen längre ska 

nämna, minnas eller sakna Herrens förbundsark (Jer 3:16) eller ens göra någon ny eftersom 

Jerusalem ska vara det nya centret som ska kallas Herrens tron (Jer 3:16–17) så nämner 

Hesekiel inte förbundsarken överhuvudtaget, då den för honom inte är relevant. Han 

förväntar sig att Herren ska återvända till sitt heliga berg (Hes 20:40) eller till templet (Hes 

43) i den kommande tiden. Hos profeterna förvandlades Jerusalem till ett religiöst och 

spirituellt centrum för alla världens nationer. Den universalistiska tankegång som finns i 

Jer 3:16–17 kan ses mot bakgrunden att Jerusalem ansågs vara centrum för Herrens makt 

som sträckte sig från hav till hav (jfr Ps 72:8–11). Jeremia profeterar om den kommande nya 

andliga tiden då Jerusalem ska vara Herrens tron och att räddningen inte enbart gäller för 

Israels barn utan för folk ur alla nationer – det vill säga dem som väljer att vandra Herrens 

väg och tillbe Herren i Jerusalem.206 

Vem är det då som ska leda folket? Är det Gud själv utan mellanhänder eller ska han 

utse en ny rättfärdig kung att leda folket? Endast en del av texterna som behandlar den 

nya kommande tiden efter att Gud fört tillbaka sitt folk indikerar att folket ska få nya ledare 

(herdar) som Gud utser. I Jer 3:15 ut lovar Gud att ge folket herdar efter sitt sinne som ska 

leda folket med kunskap och vishet. Hos Jeremia återfinns också ett löfte om att Gud ska låta 

ett rättfärdigt skott växa fram ur Davids stam, det är fråga om en konung som härskar med 

vishet och som bär namnet ”Herren vår rättfärdighet”207 (Jer 23:5–6). I textavsnittet om det 

nya förbundet i Jer 31:31–34 finns inget uttryckligt sagt om någon ny ledare och inte heller i 

det textavsnitt hos Hesekiel som anses motsvarar texten i Jeremia, nämligen Hes 36:22–28. 

Hos Hesekiel utlovas att folket ska få en enda herde, David, som ska valla dem i Hes 34:23-24 

och en enda kung, David, att lyda under i Hes 37:22, 24. 

 
205 Laato, 1992, 98–100. 
206 Detta kan ses från Deuterojesaja och framåt, jfr även Jes 2:4 och Jer 3:17. 
נוּ׃ ס   207 דְּ קֵָֽׁ ה ׀ צ  הוִָ֥ ו יְּ אֶ֖ רְּ קְּ שֶר־י  ו א   מִ֥ זֶה־שְּ  וְּ
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Som framgått ur analysen så utlovas hos bägge profeter att Gud ska sluta ett nytt förbund, på 

ett nytt sätt, i enlighet med sin vilja och med sitt folk, då han funnit att principerna för det 

gamla förbundet inte fungerat – folket har inte följt hans stadgar eller lyssnat till honom eller 

hans språkrör. I detta nya förbund ska han samla sitt folk ännu en gång, och genom att 

förvandla deras inre så ska de kunna förbli hans folk i detta nya och annorlunda förbund. I 

kapitel 3.2 behandlar jag denna förvandling. Det är med andra ord fråga om ett nytt och 

annorlunda förbund som Gud ska initiera med först och främst ett enda folk, ledda av en 

rättfärdig och vis furste av Davids hus. I förlängningen finns en universalistisk tankegång om 

att förbundet gäller folk ur alla nationer. I den tankegången utgör alla de som väljer att vandra 

Herrens väg Guds utvalda folk och därmed skulle alla vara inkluderade att ta del av 

förvandlingen. 

3.2. Förvandling av människan – lagen skriven i hennes (nya) hjärta 

Så lägger jag min lag i deras inre och även i deras hjärta skriver jag den (Jer 31:33) 

Idéen att involvera hjärtat i fråga om att lyda Guds lag är inte ny, den återfinns redan i 

Deut 6:6: ”Dessa ord som jag i dag ger dig skall du lägga på hjärtat”. Det som är nytt i 

Jer 31:33 är att Gud lovar att han själv ska lägga lagen i människornas inre och skriva den i 

deras hjärtan. Som tidigare konstaterats finns centret för människans vilja i hjärtat. Det var 

dels i denna betydelse som Jeremia använde ordet, dels i betydelsen där hjärtat utgör den 

religiösa och etiska sfären. Som Wells påpekade så är det i hjärtat hos människorna som både 

problemet med och lösningen till Israels moraliska tillkortakommanden står att finna. Genom 

att följa sitt envisa och rebelliska hjärta har Israel kommit bort från Gud och istället lytt andra 

gudar. Det är Israels hjärta som är hårt och fullt av ondska och hon förtjänar samma dom som 

övriga folk på grund av sitt oomskurna hjärta som nu alltså behöver bli omskuret.208  

Det är med andra ord ett vanligt tema i texterna hos båda profeterna att folkets hjärtan var 

hårda eller gjorda av sten.209 Jeremias tankegång att rista lagen i folkets hjärtan är hos 

Hesekiel utvecklat till ett löfte om ett nytt förvandlat hjärta. Det hårda (sten)hjärtat kommer 

efter reningen att förvandlas till ett hjärta av kött. Hos Jeremia utlovar Gud själv att han lägger 

sin lag i folkets inre, hos Hesekiel motsvaras detta av att Gud kommer att sätta en ny ande, 

 
208 Wells hänvisar till Jer 9:14; 5:23; 3:17; 4:14; 16:12; 18;12 och 4:4 samt 9:24–25. 
209 Jeremiaboken beskriver ofta folkets hjärtan som onda, hårda eller envisa. Han använder även uttryck som att var 

och en följer sina onda hjärtan. Se exempelvis Jer 3:17, 7:24, 9:14, 11:8, 13:10; 18:12 och 23:17. I Hesekielboken 

beskrivs folkets hjärtan som hårda i Hes 2:4, Hes 3:7 och gjorda av sten i Hes 11:19. I den senare delen av 

Hesekielboken beskrivs hjärtan hos andra folk i termer av att vara oomskurna (Hes 44:7–9). Detta är ett mer kultiskt 

språk och hänvisar till främlingarna och inte till Herrens eget folk.  
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sin ande, i människans inre väsen så att hon vandrar i enlighet med Guds instruktioner och 

blir kapabel att hålla och utföra hans föreskrifter (Hes 36:26–27).  

Greenberg påpekar att det är fråga om att Guds ande, som instinktivt handlar utav godhet och 

rättfärdighet, kommer att ersätta den hopplöst fördärvade anden hos Israels folk, varefter de 

kommer att handla rätt och riktigt.210 Han menar även att vi finner ett eko av tankegången 

om att skapa ett nytt hjärta och sinne i Psalm 51, där psalmisten i v. 12 ber: Skapa i mig, Gud, 

ett rent hjärta, ge mig ett nytt och stadigt sinne.211 

Wells påpekar i likhet med andra forskare att hos Hesekiel utlovar Gud att ge sitt folk ett nytt 

hjärta och en ny ande med den påföljden att de då kan följa hans lagar och bud.212 

Även här kan vi se hur tidigare teologiska föreställningar får en ny innebörd i det nya 

förbundet. Tidigare var förbundsarken tecknet på förbundet mellan Gud och folket, i den 

förvarades förbundstavlorna och lagen. I det nya förbundet ska lagen vara skriven i folkets 

hjärtan och inte förvarad i arken, vilket gör att förbundsarken blir överflödig (Jfr Jer 3:16-17). 

Weinfeld påpekar att Jeremia därmed berövar arken all betydelse – tronen ska vara Jerusalem, 

lagen ska vara skriven i människornas hjärtan och inte längre på stentavlor. Detta förebådar 

en pånyttfödelse för Israel då Herren igen bygger upp och planterar och besår landet med 

såväl människor som boskap (jfr Jer 31:27–28).213  

I detta nya ska ingen längre kunna indoktrineras med falska läror eller föras vilse av falska 

herdar. Gud är den som handlar då människan inte med sina handlingar förmått följa Gud. 

Då människorna inte kunnat följa uppmaningen skapa er ett nytt hjärta tar sig Gud an den 

uppgiften – eftersom han är härskare och skapare, så skapar han i människan ett nytt hjärta 

som ska känna honom (Jer 24:7, Hes 36:26) och skriver sin lag i deras hjärtan (Jer 31:33). 

Han återuppväcker människan (jfr Hes 37:12), omformar och blåser in sin (nya) ande i henne 

(Hes 11:19) så att hon kan vara Guds egendom. 

I Jer 32:39–40 lovar Gud ge sitt folk en enda vilja och en enda väg, genom att fylla deras 

hjärtan med fruktan och vördnad för honom så att de aldrig mer vänder sig bort från Gud. 

Här ser vi också Guds löfte om att det ska vara hans glädje att visa dem godhet, och av hela 

sitt hjärta och hela sin själ ska han trofast åter plantera dem i landet. Detta utgör även en ny 

teologisk tankegång eftersom tidigare är det något som beskriver människornas förhållande 

 
210 Greenberg, 1997, 730. 
211 Greenberg, 1997, 736. 
212 Wells, 2014, 41–62. 
213 Weinfeld, 1976, 26. 
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i relationen till Gud (så exempelvis Deut 6:5, 10:12, 30:6). Här beskriver det även Guds 

inställning till människan. 

Även om ordvalet ge er ett nytt hjärta och en ny ande påminner om en slags nådegåva så 

påpekar Greenberg att det hos Hesekiel inte är fråga om att Gud i sin stora nåd ger människan 

ett nytt hjärta och en ny ande, utan det är fråga om en tillrättavisning av Gud till sitt folk. Det 

är ju inte för folkets skull (Hes 36:22) som Gud ingriper utan för sitt heliga namns skull och 

för att alla ska inse att Gud är Herren. En tillrättavisning så att de ska kunna lyda Gud och 

följa hans väg i kontrast till de landsmän som förblivit kvar i Jerusalem eller i hemlandet (där 

de hängivit sig åt avgudadyrkan och syndigt beteende). Det är en skarp kontrast mellan 

Hesekiel och Jeremia/Deuteronomium (se Deut 30:6) där återupprättelsen utmålas som en 

nådehandling från Guds sida och Guds svar på folkets längtan efter återupprättelse.214 Den 

rest som återvänder från exilen, samlade och räddade av Gud, ska få ett nytt hjärta med den 

påföljden att de inte kan annat än tjäna Gud och lyda hans lag.215 

Tidigare i min studie framgick att Raitt såg Gud som skapare i denna eskatologiska förnyelse-

process. Det är enligt honom en process där Gud finslipar människans ursprungliga natur. 

Lapsley höll delvis med men enligt henne är det fråga om att Gud skapar människans natur 

helt på nytt. Enligt henne så förespråkar Jeremia att människan är kapabel till att göra gott 

och i princip ångra sig och undgå Guds straff men att det är hennes vilja att göra det goda 

som är satt ur spel och ersatt med en vilja att göra det onda (Jer 18:12). Hesekiel, har enligt 

henne, en mycket mörkare syn på människans natur. Även om detta är fallet så innehåller 

Hesekiels syn om de förtorkade benen som Gud fyller med ande och liv (Hes 37:14–10) en 

stark bild av hur Gud ska rädda sitt folk, fylla dem med sin ande och ge dem nytt liv även om 

folket – och kanske Hesekiel – ansett att allt hopp är ute och de är förlorade likt förtorkade 

ben. 

Av allt detta framgår att förvandlingen som utlovas inom ramen för det nya förbundet är 

nödvändig av ett flertal orsaker. För det första är den av nöden för att Gud ska kunna skapa 

nytt spelrum åt sig själv i den svåra situation som uppstod i och med folkets synd och exilen. 

På så sätt kan Gud frigöra sig från folkets tillkortakommanden och svagheter. Då kan Gud, 

för det andra, återupprätta relationen till folket och säkerställa att det i framtiden kommer att 

ha gynnsammare förutsättningar för att förbli i förbund med honom. Slutligen är förnyelsen 

av nöden för att var och en av dem ska kunna följa Guds lag, då den inte längre är skriven på 

 
214 Greenberg, 1997, 737. 
215 Greenberg, 1997, 736–737. 
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stentavlor utan i vars och ens hjärta. Därmed kan de förbli lydiga och vandra den väg Gud 

vill eller befaller, utan att igen avfalla.  

Wells påminner om att det finns även ytterligare en aspekt i denna förvandling av människan. 

Gud garanterar i och med det nya förbundet att han fortsättningsvis kommer att ha omsorg 

om sitt folk – denna omsorg innebär att han kommer att ge dem en gåva som består av moral-

kompetens.216 Detta behandlar jag i följande kapitel 3.3. 

3.3. Kunskap och insikt 

Och inte längre ska de undervisa (varandra), en man sin granne och en man sin bror, och 

säga känn Herren, för alla från den minste till den störste ska känna mig, (Jer 31:33–34) 

I det nya förbundet har relationen mellan Gud och människan ingen mellanled. Den kan 

därmed inte längre förvrängas av irrläror eller rivalitet bland olika läromästare, eftersom alla 

känner Herren utan att behöva lära sig det med hjälp av yttre mekanismer. Gud själv är den 

som är ytterst ansvarig för det som skrivits i människans hjärta. Ur översättningsnoterna i 

kapitel 2.3.3 framgick att då Gud själv satt lagen i människan inre (och skrivit den i hjärtat 

och inte på stentavlor) betyder det att den gudomliga viljan är helt införlivad i människan. 

Av detta följer att alla yttre mekanismer (som undervisning i lagen) för att lära sig den 

gudomliga viljan blir överflödiga. I kombination med uttrycket känn Herren betyder detta att 

kunskapen om Gud inte ska sökas i texter skrivna av ansedda skriftlärda. Gud själv har direkt 

kontroll över och upprätthåller det som han lämnat i förvar – för alltid eftersom det är inristat 

– i människans inre och i hennes hjärta.217 Dessa tankegångar kan även jämföras med 

Ps 143:10 där psalmisten önskar: Lär mig att göra din vilja, ty du är min Gud. Må din goda 

ande leda mig på jämn mark. 

Israeliterna skulle undervisa sina barn i lagen och Guds ord (Deut 11:19, 32:46). Denna 

uppmaning att lära ut Guds lag till kommande generationer upphävs på sätt och vis i 

Jer 31:34, eftersom Gud själv ska ta hand om den uppgiften genom att han lagt lagen i 

människans inre och skrivit den i hennes hjärta. Uttrycket känn Herren innebär att människan 

känner lagen och handlar i enighet med den, vilket framgick ur översättningsnoterna i kapitel 

2.3.3 Hos Jeremia är det fråga om att hela folket ska få ta del av detta i och med att uttrycket 

står i kombinationen med från den minste till den störste. Detta innebär att det gäller varje 

människa, oberoende av samhällsklass eller ålderskategori. I det nästan identiska text-

 
216 Wells, 2014, 41–53. 
217 Lundbom, 2004, 467–469; Holladay, 1989, 197–199, 201. 
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avsnittet i Jer 24:7, i liknelsen om de två fikonen, lovar Gud att han ska ge de människor som 

helhjärtat återvänder till honom ett hjärta som känner honom och vet att han är Herren, deras 

Gud. Som framgick ur forskningsöversikten så menar Wells att uttrycket känna Herren är ett 

koncept hos Jeremia ifråga om den etiska relationen med Gud. Att känna Herren åtföljs av 

att få sina synder förlåtna och utföra rättfärdiga handlingar. Jeremias uttryck känn Herren 

återfinns inte en enda gång hos Hesekiel utan motsvaras där av uttryck som innehåller inse 

att jag är Herren. 

I enlighet med det som framgick ur kapitel 1.4.1 så påpekar Laato att i Deuteronomium 

framhålls mycket klart att offergåvor inte är den viktigaste delen av lagen utan att det är 

lydnad som anses vara viktigast. Detta framgår tydligt ur texten i Jer 7:21–23, i det nya 

förbundet kommer inte vikten längre att läggas offergåvor utan på lydnad. Folket ska lyssna 

till Gud och vandra den väg han befaller. Betoningen läggs med andra ord på folkets beteende 

och inte längre på offergåvor.218 Dessa teologiska betoningar banar väg för den viktiga 

omständigheten att det är möjligt att tillbe Gud även utan tempel. 

Hos Hesekiel ser Gud själv till, genom att ge dem ett nytt hjärta och en ny ande, att 

människorna kan följa Guds vilja och genom att återupprätta relationen med folket så ska de 

inse att Gud är Herren. Uttrycket hos Jeremia ifråga om att Gud ska sätta lagen i människans 

inre motsvaras hos Hesekiel främst av uttryck som att han ska fylla henne med en ny ande / 

sin ande eller utgjuta sin ande över människan. Slutresultatet hos båda profeterna blir att 

lagen förblir den samma men Gud iscensätter en andlig förnyelse hos människan som 

möjliggör att hon kan följa den och får tillräckligt med kunskap så att hon kan inse att Gud 

är Herren, vilket har den påföljden att hon återigen kan ingå i en nära förbundsrelation med 

Gud. 

Både Lapsley och Wells påpekar att Gud i detta nya förbund ger människorna en gåva som 

kan liknas vid moralkompetens eller samvete. Detta sker genom att Gud ger människan 

självförståelse och insikt om vad som är rätt och fel, då han sätter lagen i hennes inre och 

skriver den i hennes hjärta (Jeremia) eller ger henne ett nytt hjärta och en ny ande (Hesekiel). 

I enlighet med det som framkom i kapitel 1.3.5 så finns det inget hebreiskt ord för samvete. 

Samvete är jämförbart med att lydigt lyssna till Guds röst och följa hans vilja. I hjärtat bor 

visheten och där finns viljan att lyda Guds lag och ord. Detta kan också enligt Fabry tolkas 

som innebörden av begreppet samvete. 

 
218 Laato, 2004, 232. 
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3.4. Syndernas förlåtelse 

Jag ska förlåta deras skuld och inte komma ihåg deras synd (Jer 31:34) 

Det nya förbundet som utlovas tyder även på nya teologiska tankegångar i fråga om den 

kollektiva vedergällningsläran. Texten som föregår det nya förbundet i Jeremia, d.v.s. Jer 

31:29–30, handlar om att den kollektiva vedergällningsläran ska upphöra i och med det nya 

förbundet. Ingen ska längre bli straffad för fädernas synder, eller som Jeremia uttrycker 

saken: tidigare när fäderna ätit surkart har barnen fått ont i tänderna nu ska den som äter 

surkart själv få ont i tänderna. Även detta förebådar en ny tid, hittills har synd och olydighet 

alltid lett till straff även för kommande generationer.219 I det nya förbundet ska var och en 

vara ansvarig för sina egna synder. 

Det nya förbundet, liksom förbundstanken hos Hesekiel, har båda en stark kontrakts-

formulering angående den framtida lojaliteten: ”Jag ska vara för dem Gud och de ska vara 

till folk för mig”. Ynnesten skänker storkungen Gud inte som tack för (vasall)folkets 

gärningar eller lojalitet utan han skänker den utan villkor och krav på tidigare lojalitet. 

Lojaliteten kommer som en produkt av att förbundet iakttas av mottagaren i framtiden. Detta 

har Gud försäkrat sig om genom att själv skriva lagen i mottagarens (nya) hjärta och sätta en 

ny ande, sin ande, i deras inre. 

Hos Jeremia finns det inga villkor involverade i detta nya eskatologiska förbund. Även om 

folket varit olydiga mot Gud så kommer Gud genom detta förbund att förlåta dem och inte 

längre minnas deras synder. Jämför även den föregående profetian där Jeremia använde 

liknelsen om surkart: var och en, i den kommande tiden, står bara till svars för sina egna 

synder och inte för tidigare generationers synder. Det är med andra ord fråga om ett totalt 

efterskänkande av tidigare straff, en total benådning. 

Hos Hesekiel indikeras även att en ny andlig början är möjlig, Gud ska rena folket från alla 

orenheter (synder) de begått (Hes 36:25), genom att hälla kultiskt rent vatten över dem – inte 

för att de förtjänar det utan för att upprätta sitt vanhelgade namn. Hesekiel använder även han 

liknelsen om surkart, var och en ska bli ansvarig för sitt eget handlande. Hos Hesekiel finns 

det ett tilläggsvillkor: det är den som sedan fortsättningsvis handlar rättfärdigt och lever efter 

Herrens stadgar och vandrar Herrens väg som får leva medan den som syndar straffas med 

döden (exempelvis i Hes 18). Enligt Hes 11:14–23 så verkar det som om det nya hjärtat och 

den nya anden enbart ska ges till de människor som tar Herrens tillrättavisning på allvar, 

 
219 Laato, 2004, 231–232. 
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d.v.s. till dem som rensar bort alla beläten och upphör med sin avgudadyrkan. De andra ska 

han låta plikta för vad de gjort. Frälsningsprofetiorna hos Hesekiel innehåller med andra ord 

varningar till dem som blir räddade, de ska inte vara säkra att de går fria ifall de avviker från 

den väg Gud vill att de ska gå.220 

I enlighet med kapitel 1.3.5 är det i hjärtat som synden och samvetet finns. Synden förstör 

människans relation med Gud (och med hennes medmänniskor). Hos bägge profeterna 

återfinns texter där synden ska tvättas bort med vatten (Jer 4:14, Hes 36:25). Ett rent hjärta 

kan dock inte uppnås genom någon mänsklig reningsritual utan enbart som en gåva av Gud. 

Tidigare omnämnde jag att Greenberg lyfte fram tankegången i Ps 51, där psalmisten i v. 12 

ber: Skapa i mig, Gud, ett rent hjärta, ge mig ett nytt och stadigt sinne, i den bönen ingår 

även några verser tidigare ett upprop om att Gud ska rena honom med isop från hans synder 

och tvätta honom tills han är vitare än snö. 

Det förblir för mig lite oklart hur de bägge profeterna tänkt det: Kommer förlåtelsen först och 

förvandlingen sen? Eller är det fråga om att folket/människan först ska uppvisa ånger eller 

befinna sig i en totalt hopplös situation för att sedan kunna ta del av förvandlingen och efter 

det förlåtelsen? Eller ska förlåtelsen ses som en del av förvandlingen? 

Raitt menar i sin studie att förlåtelsen både hos Jeremia och Hesekiel är allomfattande och 

total. Förlåtelsen för med sig räddning ur exilen, ny utvaldhet till att vara Guds folk igen efter 

att ha varit förkastade, ett nytt förbund och en relation med Gud som är mer intim än någonsin 

tidigare och en förvandling av människans natur så att hon kan uppfylla Guds förväntningar. 

Förlåtelsen är av helt ny karaktär, den är en handling som frigör en skapande process och 

som möjliggör nya företeelser.221 Raitt påpekar också att man hos Hesekiel ser en uppmaning 

till nationell ånger enbart i Hes 14:6, och i stället öppnar Hesekiel upp för en individuell 

ånger och frälsning. Det är fråga om en helt ny lära visavi en individuell ånger som visar att 

det finns hopp för dem som accepterade exilen och förlitade sig på Guds herravälde och hans 

rättvisa.222 

Då jag ser på resultatet i Wells studie så menar han att känna Herren är ett koncept hos 

Jeremia ifråga om den etiska relationen med Gud. Att känna Herren åtföljs av att få sina 

synder förlåtna och sedan är människan kapabel att utföra rättfärdiga handlingar och följa 

Guds vilja.  

 
220 Allen, 1990 (e-pub May 2018), 32–38. 
221 Raitt, 1977, 186. 
222 Raitt, 1977, 47–49, 116–127, 130–136, 146–147, 174–230. 



Åbo Akademi, FHPT, Teologi, Terese Norrvik  76 

 

4.  Sammanfattande reflektioner 

Som framgått ur bakgrundsuppgifterna och analysen så verkade profeterna Jeremia och 

Hesekiel i en tid som var turbulent såväl politiskt som religiöst. Texterna som jag har 

behandlat hänför sig innehållsmässigt främst till tiden mellan första deporteringen 597 f.v.t. 

och Jerusalems fall samt exiltiden. Exiltiden utgör tiden från Jerusalems fall (586 f.v.t.) fram 

till Kyros edikt (538 f.v.t.) då folket fick rätt att återvända från sin landsflykt. Tidshistoriskt 

är det fråga om en traumatisk tid och en vändpunkt i Israels folks historia, såväl politiskt, 

andligt som kulturellt – såväl för dem som fördes till Babylonien som dem som blev kvar i 

hemlandet. 

Då Jerusalem föll 586 f.v.t. förstördes templet, Herrens boning, och det blev ett slut på Davids 

kungahus då eliten och kungen med hovet fördes i exil till Babylonien. Folket stod därmed 

utan tempel, utan kung och det verkade som om Gud övergivit folket. Detta trauma ledde till 

att man blev tvungna att hitta nya sätt att förklara dels varför det gick på det sättet, dels att 

hitta lösningar för hur den brutna relationen mellan Gud och folket kunde återupprättas. Det 

är uppenbart att det inte existerade enbart en enda förklaring och en enda lösning. Exiltiden 

kom därför att bli en vändpunkt i Israels religion. Under och efter exiltiden uppstod det 

grupperingar med olika idéer och värderingar både på det politiska och andliga planet. De 

kom fram till olika svar beroende på vilka de var och hos vem de försökte vinna gehör för 

sina ståndpunkter och sin ideologi. Dessa grupperingar hade sinsemellan olika uppfattningar 

huruvida Sinaiförbundet var passé och hur man skulle ta sig ur den traumatiska situationen 

och säkerställa sig om Guds omsorg även i framtiden. Det som var gemensamt var att 

förbundet med Gud och Torahn utgjorde symboler för hopp om att Gud inte skulle överge 

sitt folk utan komma ihåg dem och återställa den brutna relationen. Förbundsförhållandet 

skulle inte längre vara beroende av människans förmåga till att följa Torahn utan Gud själv 

skulle stå som garant för att människan återigen skulle kunna stå i förbund med honom. 

En del av dessa grupperingar ansåg att Sinai-förbundet var brutet och det behövdes något helt 

nytt: ett nytt förbund som Gud skulle sluta med sitt folk. Denna förhoppning kanske först 

sågs som något som kunde äga rum i en rätt nära framtid när folket skulle få återvända från 

sin fångenskap. Då de återvände men allt ändå inte blev som det utlovats eller som de 

förväntat sig, så flyttades tanken till att detta nya skulle uppnås någon gång i framtiden – men 

i denna värld – då det goda vunnit över det onda. Man omprövade tankegångarna, sökte nya 

lösningar och texterna levde vidare för att kunna vara relevanta i nya situationer. Därför kan 
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man säga att är fråga om ett förbund som skulle få sin fulländelse i en eskatologisk framtid. 

Detta kan även ses genom att texterna och tolkningarna levde vidare i receptionshistorien.223 

För en del grupperingar var löftet om ett evigt förbund med Davids kungahus det som gällde, 

vilket kom att påverka deras lösningar och tankar om den förestående framtiden. De väntade 

på en ny kung lik David, genom vilken Davids hus skulle kunna förnyas och igen bli det som 

samlade Israels folk och fick välsignelse av Gud. Vissa grupperingar såg det nya förbundet 

mer som en ny version av Sinai-förbundet. Hos dem var det helt självklart att Sinaiförbundet 

fortsatte gälla, det uppdaterades bara med nytt innehåll. Dessa grupperingar kan delas in i två 

huvudkategorier, där den första betonade lagen och den andra betonade social rättvisa. Den 

sociala rättvisa skulle ta sig uttryck i att komma ihåg vad Gud sagt om att ta hand om änkor, 

faderlösa och utsatta samt göra gott ( דחֶסֶ  ) mot sina medmänniskor. Som framgick ur analysen 

var det en deuteronomistisk tankegång att Gud inte längre (eller överhuvudtaget) ville se 

brännoffer utan det viktigaste var att ta hand om de svaga i samhället. Att visa godhet, eller 

nådefull kärlek חֶסֶד, utan att förvänta sig gott tillbaka var något som sattes högt i ära. Nådefull 

kärlek var också grundinställningen som förbundsparter skulle visa för varandra – såväl i 

förbund människor emellan som i förbund mellan gudomen och människan. Jeremia och hans 

följare, samt de deuteronomistiska tolkarna av Jeremias texter betonade starkt social rättvisa 

och att Gud skulle förnya sitt förbund med folket. Baserat på Guds förlåtelse och nådefulla 

kärlek, חֶסֶד, skulle detta nya eller eviga förbund återupprätta den nära relationen mellan Gud 

och hans folk. För att säkerställa att folket inte genast skulle avfalla så skulle Gud denna gång 

förankra sin lag direkt i folkets hjärta. Även Hesekiel och hans lärjungar betonade social 

rättvisa, med lika rätt för alla familjer, men även deras tankar upptogs av hur Israel skulle 

organisera sig efter återupprättelsen för att inte råka i liknande situationer i framtiden. 224 

Vi bör dock komma ihåg att långt ifrån alla berördes direkt av det trauma som exiltiden 

innebar. Traumat berörde till stor del främst den religiösa och politiska eliten. De hant-

verkare, småbönder och livegna som blev kvar i landet upplevde delvis ett uppsving. Deras 

problem bestod mer i hur man skulle tackla situationen om eller när folket återvände från 

exilen. Dessa var dock viktiga som understödare för de olika grupperingarnas ideologiska 

program.  

 
223 Texterna levde vidare under Andra templets tid och senare. Detta kan ses i texter hos Qumran-samfundet, samt 

i Henok och Animal Apokalyps, i Jubileerboken och i annan tidig judisk litteratur. I NT finns spår av detta i 

dopritual-, pneumatologi-texter samt i uppenbarelsebokens apokalyps. Även kyrkofäderna använde sig av dessa 

texter. De finns listade bl.a. i Lundbom, 2004, 472ff samt i artiklarna hos Petuchowski, 1988. 
224 Albertz, 1994, 369–370, 411. 
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Det är familjen som ställs i fokus och träder in som andlig och religiös institution då man inte 

längre har tillgång till templet. Det gäller såväl för dem som blev kvar som för dem som 

befann sig i exil. Rötter till denna utveckling står att finna i patriark-traditionerna. Även med 

patriarkerna hade ju Gud slutit förbund och välsignat även om de inte hade något tempel. 

Detta visade att man kunde ha en personlig relation till Gud. Tolkningen av patriarkförbunden 

och -traditionerna ledde till två tydliga helt separata lösningar: dels tankegången om att 

varken Gud eller folket längre behövde något tempel, dels verksamheten med att få igång ett 

nytt tempelbygge. Det senare kan ses i Hes 40–48. Då folket fått återvända efter exilen och 

tempelbygget inletts och det nya templet stod klart blev det tydligt att den brutna relationen 

inte helt hade återställts. En del grupperingar började så småningom anse att detta berodde 

på att tempelkulten efter exiltiden var oren och man började hoppas och förutspå en ny tid då 

allt skulle ställas tillrätta. Denna utveckling faller utanför ramen för min studie. 

I analysen kunde jag konstatera att båda profetböckerna har blivit editerade och omarbetade. 

Då man jämför den masoretiska texten med texten i Septuaginta finns olikheter, vilket tyder 

på att översättarna troligtvis har haft en annan förlaga att tillgå vid översättningen. Vissa 

olikheter kan även bero på misstag hos översättare eller avskrivare. Jeremiabokens upplägg 

är rätt kaotiskt. Den är varken tematiskt eller kronologiskt uppbyggd. En stor del av forskarna 

är ense om att den är mycket omarbetad av skrivarskolor. Teologiskt står den nära de 

deuteronomistiska tankegångarna men betonar social rättvisa framom tempelkult. I motsats 

till Jeremiaboken så har den första delen av Hesekielboken, kapitel 1–39, ett kronologiskt 

upplägg. Tempelvisionen i kapitel 40–48 kan anses vara ett senare tillägg och antas vara 

sadokiternas manifestationsprogram. Den första delen av Hesekielboken betonar människans 

plikt att se till att social rättvisa råder, medan tempelvisionen i 40–48 fokuserar på 

tempelkulten. Då man ser till helheten i de båda profetböckerna så står de teologiskt nära 

varandra, bland annat genom att de båda starkt betonar social rättvisa. 

Ur forskningsöversikten framgick Raitts iakttagelser att de båda profeterna tacklar det 

teodicé-problem som exilen utgjorde på liknande sätt. I de frälsningsprofetior som handlar 

om hur Gud ska samla sitt folk så skapar Gud sig en ny slags frihet både för sig själv och sitt 

folk. Det är inte längre fråga om en befrielse eller räddning inom ramen för den gamla 

mosaiska förbundsstrukturen, i enlighet med Deut 30 och Lev 26, utan hos både Jeremia och 

Hesekiel skapas (eller skapar Gud) en ny struktur, nya regler och nya möjligheter för 

frälsningen. Såväl Raitt som ett flertal andra forskare påpekar att både Jeremia och Hesekiel 
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presenterar nya alternativ i enlighet med vilka Gud, i ett eskatologiskt ingripande, kan skapa 

nya möjligheter för både människan och den kommande tidshistorien. 

Min inledande forskningsfråga löd Hur ska den brutna relationen med Gud kunna 

återupprättas, d.v.s. vilka tankegångar finner man om det utlovade förbundet hos de 

båda profeterna? 

Jag har bekantat mig med ett stort antal studier och litteratur som behandlar förbundsteologi, 

de båda profetböckerna och exiltiden. I analysen i kapitel två och i den tematiska analysen i 

kapitel tre visade jag hur de textavsnitt jag kartlagt beskriver tankegångarna hos de båda 

profeterna. Här följer nu en kort summering av mina iakttagelser. 

Båda profeterna ger uttryck för hopp i sina frälsningsprofetior: den brutna relationen mellan 

Gud och hans folk är möjlig att reparera. Texterna är eskatologiska. Folket ska få 

återupprättelse i en kommande tidsperiod då allt ställs tillrätta igen. Med termen eskatologisk 

ska här förstås sådana texter som beskriver hur en befrielse från den nuvarande onda världen, 

genom att en ny period med nya förhållanden i samma värld, ser gryningen genom ett sådant 

gudomligt ingripande som bryter med tidigare bekanta mönster. Detta i enlighet med Raitts 

och Brights definition. 

Återupprättelsen ska ske för det första genom att Gud ska samla sitt folk som han spridit ut i 

främmande länder och föra dem tillbaka så de får leva i trygghet i sitt land. Folket ska därefter 

inte längre säga om Gud att det var han som förde dem ut ur Egypten utan ur Nordlandet 

(Jer 16:14–15 och Jer 23:7–8). Detta förebådar en ny frälsningshistorisk period där uttåget ur 

Babylonien och det nya förbundet utgör det centrala innehållet. För att återupprättelsen ska 

vara möjlig initierar Gud ett nytt eller evigt förbund med sitt folk. Hos Jeremia utlovas detta 

nya förbund i Jer 31:31–34 och beskrivs där med den unika termen ה ית חֲדָשָָֽׁׁ  Det är enda .בְרִִ֥

gången som ordparet återfinns även om förbundskonceptet annars är allmänt i GT. 

Textavsnittet innehåller även förbundsformeln. Textavsnittet Jer 24:3–10 påminner starkt 

om innehållet i det nya förbundet, speciellt innehållet i v. 7, vilken innehåller både 

förbundsformeln och insiktsformuleringen. Även textavsnittet Jer 32:36–41 innehåller 

förbundsformuleringen (v. 38) och ett löfte av Gud om att han ska ingå ett evigt förbund med 

sitt folk (v. 40). Som framgick ur kartläggningen av textavsnitten så är de flesta forskare ense 

om att Hes 36:26–32 är det textavsnitt i Hesekielboken som först och främst kan sägas 

motsvara det förbund som beskrivs i Jer 31:31–34. Överlag använder sig Hesekiel frekvent 
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av förbundsformuleringen225. Frälsningsprofetian i Hes 37:15ff innehåller förbundsformeln 

sin helhet i v. 23 och v. 27 och därtill även ordet בְרִית i v. 26. I den här frälsningsprofetian 

lovar Gud att han ska göra dem till ett enda folk och sluta ett fredsförbund, ברית שלום, och ett 

evigt förbund, עולם ברית , med dem.  

Hos båda profeterna är Gud den som tar initiativ till återupprättelsen av den brutna relationen 

till folket. Återupprättelsen ska ske genom en förvandling av människan. Hos Jeremia 

uttrycks detta med att Gud själv ska lägga Torahn i människornas inre och skriva den i deras 

hjärtan medan det hos Hesekiel är uttryckt genom att Gud ska ge människorna ett nytt hjärta 

och en ny ande. I det nya förbundet som ska återupprätta relationen är Gud den aktiva parten 

och folket utgör passiva mottagare. 

Ur analysen framgick att Wells påpekade att det var i hjärtat hos människorna som problemen 

till de moraliska tillkortakommanden vilka ansågs ligga som grund för den brutna relationen, 

stod att finna. Jag kunde konstatera att bägge profeter ofta använt sig av ett bildspråk där de 

beskrivit folkets hjärtan som onda, hårda eller envisa.226 Människans rebelliska hjärta hade 

lett folket bort från Gud. Enligt Wells så betydde detta att folket därmed förtjänade samma 

dom som övriga folk – deras oomskurna hjärta behövde bli omskuret. Därmed står även 

lösningen till folkets moraliska tillkortakommanden i att förändra folkets hjärta. I kapitlet om 

hjärtat i GT framgick att centret för människans vilja ansågs finnas i hennes hjärta. Hjärtat 

utgjorde även den religiösa och etiska sfären hos människan. Jag kan därmed konstatera, i 

enlighet med analysresultaten, att i texterna hos de båda profeterna så framförs tanken på en 

omdaning eller förvandling av människans hjärta. Tankegången hos Jeremia är att Gud ska 

rista Torahn i folkets hjärtan, detta återfinns hos Hesekiel som ett löfte att Gud ska ge folket 

ett nytt hjärta av kött (i kontrast till det hjärta av sten som de nu har). Jeremias profetia 

indikerar att Gud ska sätta även Torahn i människans inre, hos Hesekiel motsvaras detta av 

att Gud ska sätta eller blåsa in en ny ande i människan, d.v.s. sin ande som instinktivt handlar 

av godhet och rättfärdighet. Dessa förvandlingar leder sedan till att människan blir kapabel 

att vandra i enlighet med Guds instruktioner, att hålla och utföra allt enligt Guds föreskrifter. 

Detta är hos Jeremia uttryckt med att människorna inte längre ska behöva undervisa varandra 

om Gud och Torahn utan alla ska känna Herren från den minste till den störste. Hos Hesekiel 

 
225 Förbundsformulering: ni ska vara till folk för mig och jag ska vara till Gud för er. 
226 Jeremiaboken beskriver ofta folkets hjärtan som onda, hårda eller envisa. Han använder även uttryck som att var 

och en följer sina onda hjärtan. Se exempelvis Jer 3:17, 7:24, 9:14, 11:8, 13:10; 18:12 och 23:17. I Hesekielboken 

beskrivs folkets hjärtan som hårda i Hes 2:4, Hes 3:7 och gjorda av sten i Hes 11:19. I den senare delen av 

Hesekielboken beskrivs hjärtan hos andra folk i termer av att vara oomskurna (Hes 44:7–9). Detta är ett mer kultiskt 

språk och hänvisar till främlingarna och inte till Herrens eget folk.  
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är detta uttryckt med att människorna genom förvandlingen kommer att kunna vandra i 

enlighet med Guds instruktioner och hålla hans föreskrifter. Både främmande folk och det 

egna folket ska inse att Gud är Herren. 

Jag kan konstatera att slutresultatet hos bägge profeter är att Torahn förblir den samma, men 

Gud iscensätter en andlig förnyelse hos människan som möjliggör att hon kan följa den och 

får tillräckligt med kunskap så att hon kan inse att Gud är Herren, vilket har den påföljden att 

hon återigen kan ingå i en nära förbundsrelation med Gud. 

I enlighet med Weinfeld och Laato kan konstateras att i denna förvandling ser vi hur de 

teologiska föreställningarna ska få en ny innebörd i det nya förbundet. Tidigare hade 

förbundsarken utgjort ett tecken på förbundet mellan Gud och hans folk. I förbundsarken 

förvarades förbundstavlorna och Torahn. Den nya teologiska tankegången som presenteras 

angående detta i och med det nya förbundet är att Torahn ska vara skriven i människans 

hjärta. Jeremia förespråkar en ny tid då ingen längre ska nämna, minnas eller sakna Herrens 

förbundsark, ingen ny förbundsark ska heller tillverkas eftersom Jerusalem ska utgöra det 

nya centret och ska kallas Herrens tron (Jer 3:16–17). Jeremia berövar därmed arken all 

betydelse: tronen ska vara Jerusalem och Torahn ska vara skriven i människornas hjärtan och 

inte längre på stentavlor. Hesekiel nämner överhuvudtaget inte förbundsarken. Den verkar 

inte vara relevant för honom eftersom han förväntar sig att Herren ska återvända till sitt heliga 

berg. 

Ur analysen framgick att Gud genom att utlova ett nytt förbund visar att en ny början är 

möjlig för folket, även om de kan liknas vid förtorkade ben utan liv som i Hes 37:1–10. Gud 

väljer att fortsättningsvis ha omsorg om sitt folk och ge dem nytt liv. Han tänker inte börja 

om med något annat folk. Den fortsatta omsorgen garanterar han genom att ge dem en gåva 

som består av moralkompetens227. I forskningsöversikten redogjorde jag för att Lapsley i sin 

studie kommit fram till att formen av moralkompetens som beskrivs i texterna hos Hesekiel 

först tar sig uttryck i en vilja att göra det goda. Detta får så småningom i hans texter ge vika 

för uppfattningen att människan behöver kunskap – både om Gud 228och sig själv229 – för att 

kunna ta emot den gåva som Gud skänker. Då människan har förvärvat sådan kunskap så kan 

hon få en ny moralkompetens i gåva som möjliggör att hon i fortsättningen kan agera på det 

 
227 Moralkompetens i enlighet med Wells, 2014, 41–53 och Lapsley, 2000, 187. I enlighet med det som framkom i 

kapitel 1.3.5 så finns det inget hebreiskt ord för samvete. Samvete är jämförbart med att lydigt lyssna till Guds röst 

och följa hans vilja. 
228 Hos Hesekiel uttrycks kunskapen om Gud med insiktsformuleringen. 
229 Kunskapen om sig själv innebär att människan uppnår ett slags självförståelse om sina egna tillkortakommanden, 

att bara Gud kan rädda henne och att hon får insikt om vad som är rätt och fel. 
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sätt Gud vill. Vi kan därmed i Jer 31:31–34 och hos Hesekiel se grunden till det som uppfattas 

som samvete. 

I fråga om syndernas förlåtelse så förändras den teologiska tankegången hos bägge profeter. 

Dels tar den ett steg i riktning bort från den gamla vedergällningsläran till en mer individuell 

genom uttrycket: den som äter surkart får själv ont i tänderna. Det sker också en förskjutning 

i betoningen av syndernas förlåtelse. Förlåtelse kan inte längre uppnås genom syndoffer, 

eftersom templet inte finns, utan man lyfter fram Guds villkorslösa, kärleksfulla nåd och vilja 

till att göra gott för sitt folk. Hos Jeremia finns inga villkor för syndernas förlåtelse 

involverade i detta nya förbund. Gud ger dem total benådning, han efterskänker deras skuld 

och ska inte längre minnas deras synder. Hos Hesekiel indikeras detta av att Gud ska rena 

folket från synderna de begått genom att hälla kultiskt rent vatten över dem (Hes 36:25), men 

hos Hesekiel finns det ett tilläggsvillkor: endast den som därefter handlar rättfärdigt, lever 

efter Herrens stadgar och vandrar hans väg ska få leva medan den som syndar ska straffas 

med döden (exempelvis i Hes 18). Texten i Hes 11:14–23 ger vid handen att det nya hjärtat 

och den nya anden enbart ska ges till sådana som tar Herrens tillrättavisning på allvar. Av 

detta kan konstateras att frälsningsprofetiorna hos Hesekiel innehåller varningar till dem som 

blir räddade: de ska inte vara säkra att de går fria ifall de avviker från Guds väg. 

Ur analysen framgick att bägge profeter trodde på en framtid och frälsning för hela folket 

och inte enbart en så kallad rest. Hos bägge profeter återfinns även texter som indikerar att 

folket i en eskatologisk framtid i fred skulle lyda under en medlem av Davids kungahus och 

folket skulle utgöra ett enda folk eller ett enda kungarike.230 I Jer 31:31–34 finns inget nämnt 

om en framtida kung, men i Jer 3:15 utlovar Gud att han ska ge sitt samlade, enade folk 

herdar efter sitt sinne som ska leda folket med kunskap och visdom. I Jer 23:4 återfinns också 

Guds löfte om att han ska ge folket nya herdar, som skall valla dem så att de inte längre 

behöver vara ängsliga eller rädda, och ingen av dem skall komma bort. Det löftet fortsätter i 

v. 5 med att Gud ska låta ett rättfärdigt skott växa fram ur Davids stam: en konung som ska 

härska med vishet och skapa rätt och rättfärdighet i landet. Värt att notera är inklusio-

formuleringen231 i Hes 37 där förbundsformlerna i v. 23 och v. 27 bildar ett inklusio som 

poängterar betydelsen av innehållet i de mellanliggande verserna 24–26: ”Min tjänare 

 
230 I Hes 40–47 tonas kungens roll ned och istället betonas prästernas roll. Det gäller dock inte alla präster, en del 

leviter ska få sitt straff men de levitiska prästerna av Sadoks släkt ska få upphöjd ställning och komma in i helge-

domen (Hes 44:15). Furstarna ska inte längre förtrycka folket utan överlåta landet åt dem (Hes 45:8). Dessa kapitel 

anses vara ett senare tillägg och utgöra sadokiternas manifestationsprogram. 
231 Förbundsformeln används som ramar för att uttrycka något speciellt viktigt, d.v.s. den står före och efter det som 

betonas. 
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David skall vara kung över dem. De skall alla ha en enda herde. De skall leva efter mina 

lagar och trofast hålla mina bud. De skall få bo i det land jag gav åt min tjänare Jakob, landet 

där deras förfäder bodde. De och deras barn och efterkommande skall bo där för all framtid, 

och min tjänare David skall vara deras furste för evig tid. Jag skall sluta ett fredsförbund 

med dem, ett evigt förbund. Jag skall låta dem föröka sig. Min helgedom skall stå hos dem 

för all framtid.” 

Både hos Jeremia och Hesekiel är det nya förbundet relaterat till ett folk som varit i exil i 

Babylonien. Det tycks förutsätta att människorna upplevt traumat av att ha blivit ofrivilligt 

ryckta från sitt land och det verkar inte vara till för dem som flytt frivilligt i exil till Egypten. 

Skillnaden mellan dessa två grupper är att de som varit i exil i Babylonien hade upplevt ett 

händelseförlopp där allt blev förstört: de förlorade sin upphöjda ställning såväl andligt som 

politiskt. Det verkar som om att de behöver bekänna att de drabbats av detta på grund av sina 

synder och att de hör till ett folk, en tempelförsamling, som fått sitt straff av Gud.232 Detta 

leder också till ett teologiskt ställningstagande, i vilket man väljer mellan att hysa en önskan 

om att återuppbygga templet eller att fokusera på social rättvisa.233 Men även de som blev 

kvar i Juda kunde få del av detta nya förbund, om de insåg att det var synden som ledde till 

att Gud övergav sitt folk och lät katastrofen drabba Jerusalem och templet, med andra ord 

genom att de erkände folkets skyldighet till händelseförloppet. Efter detta kunde de få ta del 

av Guds nådefulla kärlek  חֶסֶד som ger dem en ny chans i det nya förbundet. Det verkar med 

andra ord finnas två förutsättningar för att kunna ta del av detta nya förbund antingen genom 

det upplevda traumat av att ha förts i fångenskap till Babylonien eller genom eget val. 

Den andra forskningsfrågan jag ställde löd: Vilken blir innebörden för den enskilda 

människan i detta förbund?  

Även om förbundsparter i detta förbund är Gud och folket så har förbundet även 

implikationer för den enskilda människan. Då den kollektiva vedergällningen upphör så sker 

en förskjutning mot att den enskilda människan, som en del av kollektivet, får ett större 

ansvar för de egna handlingarna. I texterna hos Hesekiel indikerades att endast den som efter 

återupprättelsen och reningen handlar rättfärdigt, lever efter Herrens stadgar och vandrar 

hans väg ska få leva medan den som syndar ska straffas med döden. 

Innebörden för den enskilda människan (som en del av kollektivet) kan i enlighet med 

analysen sammanfattas i följande punkter: 

 
232 Detta ses kanske tydligare hos Hesekiel. 
233 Detta beskrev jag i början av kapitlet. 
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1. Det är inte människans goda eller onda handlingar som gör att hon förtjänar en plats 

i detta förbund utan det är för att Gud älskar henne villkorslöst och visar henne 

nådefull kärlek. Lojalitet och nådefull kärlek, חֶסֶד, utgör en av grundvalarna i förbund. 

Hos Hesekiel pendlar tankegången mellan att det gäller för dem som upplevt trauma 

eller för dem som väljer att vilja vara rättfärdiga: Människan måste inse sin synd och 

välja att vilja vandra i enlighet med Guds vilja. 

2. Människan ska bli rentvådd från sina gamla synder i detta nya förbund. Hos Jeremia 

ställs inga tilläggsvillkor utan Gud efterskänker alla tidigare synder, även tidigare 

generationers. Hos Hesekiel sker rentvagningen genom en vattenritual: Jag ska 

bestänka er med (rituellt rent) vatten. Slutresultatet hos bägge profeter blir att Gud 

efterskänker straffen för tidigare begångna synder. 

3. Människan kommer att bli ansvarig enbart för sina egna handlingar och därmed hålls 

hon inte längre ansvarig för förfädernas synder, hon är heller inte utsatt för någon 

kollektiv vedergällning som utmäts på hela folket. Detta kan ses hos bägge profeter. 

4. Hon ska få ett (nytt) hjärta som lyder Gud, då kan hon inte längre göra annat än lyda 

hans vilja. Eftersom Gud själv skriver Torahn i hennes hjärta blir hon utrustad med 

något som kan liknas vid samvete. I detta nya hjärta har hon sedan kunskap om Gud, 

om Torahn och om sig själv, vilket kan liknas vid att hon blir utrustad med en slags 

moralkompetens. Moralkompetensen gör att hon kan skilja på rätt och fel. Hos 

Hesekiel blåser Gud in sin ande i människan. Detta ger henne ny livskraft vilket 

behövs eftersom människan är svag och annars igen lätt kunde gå vilse eller vända 

sig bort från Gud. Guds ande handlar även instinktivt av godhet och rättfärdighet. I 

allt detta nya som förvandlingen innebär kan människan inget annat än lyda Guds 

vilja. 

5. Människan så att säga lämnar sitt gamla liv bakom sig då hon blir återbördad till sitt 

land, får ett nytt hjärta och en ny ande och alla tidigare (även kollektiva) synder blir 

förlåtna. I sitt nya liv förväntas hon sedan lyda Guds vilja, följa Torah och framförallt 

fästa uppmärksamhet på social rättvisa. 

Då man ser på ansvarsfördelningen i detta förbund så framgick ur analysen att Gud är den 

aktiva parten som tar initiativet till återupprättelsen och att det är han som bär det yttersta 

ansvaret för folkets förmåga att lära känna sin Gud. Det är också Gud som bär ansvaret för 

att rädda folket och samla det igen. Det är även han som bär ansvar för den allomfattande 

förlåtelsen och förvandlingen av människans natur. Folket utgör i princip endast passiva 
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mottagare. Folkgruppens ansvar delas upp på de enskilda människorna och därmed blir den 

enskilda människans moralkompetens av stor betydelse. Människan blir ansvarig för sina 

egna handlingar inför Gud. Uppfattningen hos profeterna pendlar mellan att Gud kommer att 

se till att människan i detta nya förbund är oförmögen att handla mot hans vilja och att om 

hon i fortsättningen handlar orättfärdigt så kommer hon att straffas (för sina egna synder). 

Avslutningsvis kan jag konstatera i enlighet med Becking att i den kaotiska och traumatiska 

tid som exilen utgjorde så stod förbundet med Gud och Torahn som symboler för hopp om 

en framtid där folket igen skulle stå i nära relation med Gud. Förbundsförhållandet med Gud 

var inte längre baserat på människans förmåga att följa Torahn utan det var Gud själv som 

stod som garant för att relationen kunde återställas. Gud skulle inte överge sitt folk efter 

exilen och börja om med ett nytt folk. Båda profeterna beskriver ett nytt och annorlunda 

förbund som Gud ska initiera med först och främst ett enda folk för att återupprätta den brutna 

relationen. I sin kärleksfulla nåd חֶסֶד så sluter han återigen ett förbund med sitt folk. Texter i 

båda profetböckerna ger vid handen att folket ska få ta del av dels en andlig förvandling, dels 

av en politisk vändning eftersom de ska få komma tillbaka till sitt land och bli ledda av en 

rättfärdig och vis furste av Davids hus. I förlängningen återfinns även en universalistisk 

tankegång (hos bägge profeter) om att förbundet gäller folk ur alla nationer, detta kan ses 

mot bakgrunden att Jerusalem ansågs vara centrum för Herrens makt. Enligt den 

universalistiska tankegången består Guds utvalda folk av alla människor som väljer att 

vandra Herrens väg och därmed skulle alla vara inkluderade att ta del av förvandlingen. Även 

om Gud i första hand sluter detta utlovade förbund med sitt folk och inte med enskilda 

människor, så har det, som framgick här ovan, implikationer för den enskilda människan. 

Människan måste inse sin synd och välja att vilja vandra i enlighet med Guds vilja. Gud ska 

rena och förvandla henne och se till att hon blir utrustad med en slags moralkompetens så att 

hon ska känna Herren. Detta innefattar var och en – från den minsta till den största, och 

möjliggör att den återupprättade relationen ska kunna bestå i ett nytt och evigt förbund, där 

Gud lovar att han ska vara deras Gud och folket ska vara hans folk. Efter att Gud slutit detta 

eviga förbund med folket, ska han sedan med glädje visa människorna godhet och av hela 

sitt hjärta och av hela sin själ trofast plantera dem i deras land (Jer 32:40–41). Detta kan 

jämföras med en liknande text i Hes 37:26: ”Jag skall sluta ett fredsförbund med dem, ett 

evigt förbund. Jag skall låta dem föröka sig. Min helgedom skall stå hos dem för all framtid.” 

Relationen mellan Gud och hans folk är därmed återupprättad genom ett nytt och evigt 

fredsförbund. 
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