1 VAD MAN AR JESU ETIK ESKATOLOGISKT BETINGAD?

AV PROFESSOR OLOF LINTON, KOPENHAMN

den framstillda frigan: I vad man dr Jesu etik eskatologiskt betingad, foras
I vi direkt in i ett centralt problem i den senare tidens exegetiska forskning, dir
ocksd hela teologiens omvandling under de sista generationerna ovanligt tydligt
avspeglar sig. Det stora slagordet inom den kristendomstolkning, som kulmi-
nerade omkring sekelskiftet, var etik. Kristendomens dogmatiska sidor tring-
des i bakgrunden, allra helst eskatologien. Kristologien fick redan den maka
at sig en hel del, men den hade dock ett starkt fiste 1 manga ldger. Den fick std
kvar i vaningen som ett gammalt inventarium, 1t vara litet i skymundan, eska-
tologien ddremot hade man satt upp pd vind och nistan glomt bort. S& mycket
starkare betonades etiken. Den var nidgot som man inte behdvde skimmas for
och sirskilt vore Jesu etik den idlaste och sannaste etik, som nigonsin fram-
stillts pd jorden.

I stark motsittning hirtill stdr den exegetik, som avldste denna tolkning. Dir
blev huvudordet icke etik utan eskatologi. Just det som man fdrut skjutit un-
dan, det stilldes nu fram sisom det centrala i hela den nytestamentliga tros-
3skddningen, nimligen de eskatologiska forestillningarna. Och samtidigt med
att detta skedde férvandlades ocksd i eskatologiens ljus etiken. Jesu etik, i
vilken man funnit det forblivande och allmingiltiga 1 kristendomen, framstod
som helt och hillet betingad av eskatologiska forestdllningar och dirfor helt
tidshistoriskt bestimd. Berdvad sin glans av allmingiltig norm och tidlos sede-
lara, framstod Jesu etik som en dverspind, egentligen omdjlig etik, som endast
kunde ha karaktiren av en »interimsetik».

Nigot som gjorde denna omvilvning dnnu mer dramatisk var att bdde den
tidigare och senare Jesustolkningen ankndt till ett och samma begrepp, nim-
ligen Guds rike. Guds rike, en gdng uppfattat som ett etiskt personlighetsrike,
hade i denna mening betraktats som centrum i Jesu lira. Genom Johannes
Weiss (Die Predigt Jesu vom Reiche Gottes, 1892, 2:dra uppl. 1900) och Albert
Schweitzer (Von Reimarus zu Wrede, 1907, fr. o. m. 2:dra upplagan 1913 kal-
lad »Geschichte der Leben-Jesu-Forschung») blev det uppenbart att denna tolk-
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ning var i grunden falsk. Guds rike var i Jesu mun ndgot helt annat, nimligen
en rent eskatologisk storhet, vars uppenbarelse Jesus sett sisom omedelbart fore-
stdende.

Tillspetsat kan man uttrycka saken si: i stdllet f6r en allmanmainsklig etik
utan eskatologi, kom en bisarr eskatologi med en tillhérande bisarr etik.

Vid detta har man dock icke blivit stdende. Jag tinker dirvid icke pi alla
de ménga falska kompromisser, som uppstod nir man naggade eskatologien i
kanterna, s& att det knappast var ndgon eskatologi mera. Det finns nimligen
en mingd teoretiserande om eskatologien, som férvandlar den dkta eskatolo-
gien, som innebdr vintan p3 en snart forestdende radikal omvandling av hela till-
varons villkor till en kvasieskatologi, ddr ter tidloshetens kategori trider oss
till motes 1 tanken att varje tid ir den yttersta, etc. En sddan avkortning ir
otilliten. Eskatologien miste forbli eskatologi. Det fir icke vara ridsla for
eskatologien, som ligger bakom, nir man kritiskt granskar Johannes Weiss’ och
Albert Schweitzers teser. Det far endast vara respekten foér det nytestamentliga
vittnesbordet sjilvt. Kritiken mdste utgd fran killorna.

En s3dan granskning har redan paborjats. Vi ha fitt en kritik av Schweitzers
positioner som icke vill reducera den insikt han givit oss utan som vill kom-
plettera vart vetande om den urkristna tankevirld, dir eskatologien hor hemma.

Dirvid har just etiken spelat en framtridande roll. Redan Joh. Weiss sjilv fast-
slog 1 andra upplagan av sitt ovannimnda, epokgdrande arbete, att det finns par-
tier i Jesu etik, som icke synas vara beroende av eskatologin. Vid férklaringen hér-
av slog han emellertidin p8 en olycklig vig, nir han menade, att Jesu dystra varlds-
syn med dess vintan pi en snart forestiende katastrof ibland fick vika for en
mer virldsbejakande instillning. Vida lyckligare i sin kritik var Rudolf Bult-
mann i en liten uppsats, »Die Bedeutung der Eschatologie fiir die Religion des
Neuen Testaments», publicerad i Zeitschrift fiir Theologie und Kirche 1917,
och fortfarande vird att raknas till det bista som ir skrivet 1 amnet. Bultmann
ger forst eskatologien sitt: »Zunichst ist klar, dass die eschatologische Erwartung
einen kriftigen Ansporn fiir das sittliche Handeln bietet. Es ist die letzte Zeit»
(s. 83). Men s fortsdtter han: »Das erklidrt aber nur den Pathos nicht den In-
halt seiner Forderung» (s. 85). Frigan om etikens inneh3ll ir allts3 en friga for
sig. Och hdr fornekar Bultmann i stor utstrickning eskatologiens betydelse:
»Jesu Forderung der Wahrhaftigkeit und Reinheit hat mit der Eschatologie
nichts zu tun», »Die Feindesliebe wird nicht eschatologisch motiviert, sondern
durch den Gedanken, dass nur der, der zu ihr fihig ist, mit Gottes Wesen ver-
wandt ist» (s. 85). Tva viktiga ting dro hir uttalade. For det forsta, att man
miste skilja mellan eskatologiens normskapande betydelse och dess betydelse
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som sporre till att ta Guds krav pd allvar. For det andra har Bultmann gjort
sig till talesman for kravet att vi médste ge akt pi den etiska motivering, som
finns i evangelierna sjilva. Det gdr inte an att ndja sig med en konstruktion pi
fri hand, dir man kombinerar den eskatologiska forvintan med den for vanligt
forstand 6verspanda och frimmande etiken och siger: se hir, det hor tydligen
ithop. Nej, vi maste ge akt pi vad killorna sjilva ha att anféra i friga om
etiska motiv. Det ir nidmligen icke si att Jesus — trots att kravet ofta reses
rent auktoritativt — framstillt vad man skulle kunna kalla en »naken» etik
utan argument och motiveringar. Tvirtom angivas girna de etiska motiven —
och de dro vil ofta men l&ngt ifrdn alltid eskatologiska.

S3 giller det alltsi att allt bidttre studera och analysera Jesu etik, s3dan den
framstir i evangelierna for att f3 en allt bittre inblick i den verkliga omfatt-
ningen av den eskatologiska motiveringen. Men lika viktig ir en annan uppgift:
att studera och analysera den nytestamentliga eskatologien sjilv. Hir finns
namligen ocksd en hel del att géra — liksom ocks3 en hel del blivit gjort. Nir
den »eskatologiska skolan» framtridde med Schweitzer sisom den radikalaste
forkdmpen for en »konsekvent eskatologisk» tolkning av Jesus och hela Nya
testamentet, var det i opposition mot utvecklingsoptimismens teologiska avlig-
gare med deras omtolkning av Jesu evangelium. I motsittning till denna fann
man att Jesu tro tillhdrde en totalt annan virld. Sisom den radikalast mojliga
motsatsen till utvecklingsoptimismen anmailde sig Svertygelsen om en forestd-
ende katastrof och man tolkade dirfor Jesu eskatologi mer eller mindre under
katastrof-trons aspekt. Men dirmed hade man i sjilva verket endast utbytt en
omtolkning mot en annan. Jesu eskatologi ir icke nigon katastrof-tro, hur sant
det dn ar att den nya eonen fodes under omvilvningar och katastrofer. Jesu
eskatologi 4r icke hela hans »teologi» — om man nu far anvinda detta uttryck
— utan endast ett led i en hela virldsloppet omspidnnande frilsningshistoria,
dir skapelsen, den heliga historien och nuet ha sin plats lika vil som eska-
tologien, och dir eskatologien icke i frimsta rummet blir en katastrof utan
hela virldsloppets riktpunkt. Det 4r darfor nddvindigt, inte bara att analysera
Jesu etik bittre dn som skett utan ocksi att analysera eskatologien och dess
wverkliga innebdrd och roll bittre. D2 skall man finna, att eskatologien icke ir
allt utan endast ett led i ett storre sammanhang.

Detta har ocks3 atskilliga forskare haft pd kinn. S3 siger t. ex. Otto Michel
i en uppsats med titeln »Unser Ringen um die Eschatologie» (Zeitschrift fiir
"Theologie und Kirche 1932, s. 154—174): »Das Beispiel Schweitzer muss uns
warnen, uns Katastrophstimmungen hinzugeben. Nicht die Katastrophe be-
griindet die christliche Zukunftshoffnung, sondern der Glaube selbst» (s. 156).
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Aven H.-D. Wendland ir i sitt arbete »Die Eschatologie des Reiches Gottes bei
Jesu» (Giitersloh 1931) inne pd samma vig, dd han talar om »der sachlichen
Einheit von Ethik und Eschatologie im Gottesglauben, durch den die Ethik
eschatologisch und die Eschatologie etisch wird» (s. 108). Eskatologien hér in i
ett stdrre trossammanhang och b3de etik och eskatologi hora in under samma
Gudstro: det 4r ju Guds bud som ir etikens grundval och det ir Guds rike, som
dr centrum i eskatologien. Pépekanden 1 denna riktning roja en riktig intention
men man maste samtidigt siga att Wendland knappast genomfort sin uppgift
med tillborlig pregnans och kritik.

Klarare har Oscar Cullmann sett problemet i det utmirkt intressevickandz
arbetet »Christus und die Zeit» (Zollikon-Zirich 1946). Cullman har hir med
skidrpa hivdat att eskatologien maste ses i sitt frilsningshistoriska sammanhang,
och att man »wo die verabsolutierte Hoffnung in der Luft schwebt» icke for-
statt vad det 1 Nya testamentet ror sig om. Om en sadan fritt svivande eska-
tologi siger han: »Das ist nicht heilsgeschichtliche Eschatologie, sondern escha-
tologischer Fieber» (s. 187).

Med dessa korta ord har jag velat fora fram till det aktuella problemliger
samtidigt som jag givit en antydan om i vilken riktning jag ser det hir fram-
stillda problemets 8sning. Och ddrmed ar jag framme vid vad jag sjdlv har att
siga i drendet. Utrymmet dr emellertid knappt for ett s stort dmne, och jag blir
tvungen att fatta mig kort. Den fdljande framstillningen fir darfor karaktiren
av teser med kommentar.

Den forsta tesen lyder: For besvarandet av frdgan i vad mdn Jesu etik dr
eskatologiskt betingad, dro kdillorna — alltsd evangelierna — avgérande. Denna
tes synes ju vara timligen trivial och sjilvklar. I sjilva verket dr den emellertid
ickc onodig. Som jag redan i inledningen antytt, visar det sig ndmligen atc
minga behandlingar av virt problem till stor del upptagas av ganska abstrakta
rescnemang, diar moderna forutsittningar av allmin eller filosofisk art spela en
betydande roll. Man laborerar di alltfér ofta med en tinkt eskatologi, och vad
den kan innebira for etiken. Och #r di eskatologien feltecknad, blir resultatet
didrefter. Frimmande tankemotiv tringa sig emellan och utdva en Odesdiger
verkan p3 tolkningen. Det dr dirfér icke ett onddigt papekande om man
hivdar att det dr ett oavvisligt krav att kiillorna oavkortade fi gora sig gil-
lande. Och dérvid far man icke bara se upp med rena konstruktioner utan ock-
s§ med generaliseringar och schematiseringar.
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Hirvid moter emellertid ocksd ett stort och invecklat problem, nimligen i
vad man killmaterialet far tas 1 ansprdk for en teckning av Jesu egen askadning.
Maste icke en hel del — och i s§ fall vad? — skrivas pd traditionens och evan-
celisternas konto?

Ett uttémmande svar pa denna friga skulle kriva langa utredningar. Hir m3
det vara nog med ndgra antydningar. Traditionen sidan den foreligger foreter ett
starkt eskatologiskt inslag. Det finns vissa indicier for att en del eskatologiska
utsagor omtolkats, liksom for att en del eskatologiskt stoff kan vara sekundirt
— t. ex. en del av det som stdr i det »eskatologiska talet» Mark. 13 parr. Men
det kan knappast goras gillande, att traditionen som helhet blivit totalt om-
vandlad 1 eskatologiskt hidnseende. Den intensivt eskatologiska aspekten i minga
Jesusord har man ingen anledning att pruta av pd. Snarare kunde man tinka
pa en motsatt utveckling: eskatologiens gradvisa forvandling och utdéende. Men
denna process stdr i evangelierna vid sin forsta begynnelse. I stort sett torde
traditionen ge ett gott material for beddmning av frdgan om eskatologiens bety-
delse for Jesu 3skddning i allminhet och for etiken i synnerhet.

Den andra tesen kan formuleras s3: Nar vi tala om Jesu etik, mdste vi vara pd
det klara med att detta dr en abstraktion. Seden att behandla etiken som ett
omrdde for sig med egen milsittning och egna lagar ha vi icke drvt vare sig frin
Gamla testamentet, senjudendomen eller Jesus utan frin den grekiska filosofien
och dess visterlindska arvtagare. Hos Jesus ir etik och religion ett. Dirom
finns visserligen inga direkta proklamationer. Sidana voro onédiga i den miljs,
Jesus levde i, ty pd den punkten var det ingen skillnad mellan Jesus och fari-
séerna eller judendomen 8ver huvud. Att religionen inneslst etiska plikter var
for bdda parter en sjilvklarhet. Men vad som behdvdes var, att praktiskt erinra
om detta sammanhang. Och sddana erinringar och maningar ha vi ofta hos
Jesus. Det dubbla kirleksbudet dr ett vittnesbord hirom. Ordet om nédvindig-
heten att forsona sig med sin broder, innan man bir fram offergdvan pi altaret
(Matt. 5: 23 f.) dr ett annat. Andra tecken p& samma sak 4ro maningarna till tro,
till att vinda om, att f6lja efter Jesus. Sidana maningar omsluta en total, religicst-
etisk livshillning. Endast om vi géra oss reda for att det 4r en abstraktion
att tala om Jesu »etik» kunna vi g8 vidare.

For det tredje: I Jesu etiska forkunnelse méta vi en mingd olika motiv, alltsd
icke endast eskatologiska. Jag skall forsoka nimna de viktigaste men forut-
skickar, att jag hir icke isyftar ndgon fullstindighet utan endast vill nimna s§
mycket som behdvs for att det skall std klart att det i Jesu etiska undervisning
finns andra motiv in de eskatologiska.

a) Hinvisningen till Guds uppenbarade ord och vilja: Haven T icke list?,
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Hur ldser du (Luk. 10:26), H3ll buden (Matt. 19:17), Gud siger (Matt.
15: 4). Guds bud std dir sisom i sig sjilva bindande normer, till vilka man kan
hinvisa som hogsta instans. Ibland sittas dessa Guds bud i1 motsittning till
»minniskostadgar» (Mark. 7: 7, Matt. 15: 3 ff.), varvid underforstds att Guds
bud redan som sddana dro bindande medan »minniskobud» icke dro det.

b) Hinvisningen till Guds eget handlingssitt: Han lter sin sol gi upp over
bide onda och goda (Matt. 5:45). Varen fullkomliga sisom eder himmelske
Fader ir fullkomlig (Matt. 5: 48, Luk. 6: 36, hir varianten: varen barmhirtiga
etc.).

¢) Hinvisning till reciprocitetens lag — eller vad vi skola kalla det. Jag
menar ord sidana som dessa: Domen icke, si skolen I icke bliva démda (Matt.
7: 1), Forldten och eder skall bliva forldter (Matt. 6: 14£.). Allt vad I viljen att
minniskorna skola gora eder, det skolen I ock gora dem (Matt. 7: 12). Att det
hir ofta ir friga om en vedergillning i en annan virld, alltsd en vedergillning
av eskatologisk karaktir, ar visserligen uppenbart, t. ex. Matt. 25: 40: »Vad helst
I haven gjort mot en av dessa mina minsta brdder, det haven I gjort mot mig.»
Men langt ifrdn alltid ha dylika regler denna eskatologiska farg.

d) Hinvisning till analogier, som utan vidare forklaring tillskrivas moti-
verande betydelse. Hir mdta vi den stora hopen av synoptiska liknelser och
bilder. S&som analogi tjinar ibland ett regelmissigt forhillande (liknelsen om
surdegen), ibland en unik berittelse (den forlorade sonen), men i1 bida fallen
finns endast den motivering som ligger i sjilva analogien.

Men vid dessa olika motiv skall jag icke uppehilla mig lingre, d& det ju icke
hir 4r friga om att karakterisera Jesu etik i dess helhet. Jag har blott tagit med
s& mycket som behovs fér det skall bli klart att Jesu etik icke uteslutande ir
eskatologiskt motiverad utan ror sig med ett stort antal motiv. Detta killornas
vittnesbord, som knappast kan gendrivas genom ndgra som helst killkritiska
synpunkter, miste vi taga pa allvar, iven om det skulle vara s& att man icke all-
tid kan sluta frin en etiks oppet uttalade motiv till dess innersta bevekelse-
grunder.

Den fiirde tesen vill jag formulera si: Jesu eskatologi kan icke isoleras frin
den totaldskidning, i wvilken den ingdr. Vilkendr d3 denna? Dirom gav
jag en antydan redan i den inledande exposén éver den behandling problemet
om Jesu etik och eskatologi hittills rént. Det 4r med andra ord den gammaltesta-
mentligt-judiska, historiskt-eskatologiska synen p3 hela virldsloppet. Eska-
tologien fir icke isoleras hirifrdn. Om man noterar, att Jesus vantat virldens
snara inde, maste man samtidigt hilla for 6gonen att denna dnde icke dr en kata-
strof, som utifrdn drabbar virlden, utan tillika en fullindning, som 3vigabringas
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av Gud sjilv, som ir skapelsens, naturens och historiens herre. Glommer man
detta blir eskatologien fullstindigt feltecknad. Detta innebdr dock icke att vi
1 stillet for en katastrof, ett absolut brott, skulle f en jimn utveckling utan
brott. Intet kunde vara felaktigare. Evangelierna tala med all 8nskvird tyd-
lighet om att denna tidsdlder ir ond, att detta slikte dr ett ont slikte. I denna
situation vintar Jesus en radikal uppgorelse och en radikal forindring. Mot
den nirvarande onda tiden str en kommande aion av helt ny art, d§ allt skall
forvandlas. Men denna forindring kommer ¢j frin en obekant makt, utan frin
den Gud, som skapat virlden, som 4r » Abrahams, Isaks och Jakobs Gud», den-
samme som givit lagen genom Moses och som talar genom profeterna. Men me-
dan i det forgingna och i det nirvarande Gudsviljan rdner motstdnd och ir
tringd skall den i den kommande tiden gora sig suverant gillande. I det for-
gangna har Guds lag 6vertritts och grumlats av minniskobud och profeterna
ha talat for dova oron och blivit forfoljda. Ocksa 1 nuet ha, pd samma ging
som Gudsviljan 1 Jesus tritt ohdljd fram, de onda makterna okat sina anstrang-
ningar for att gora Guds verk om intet. Men i framtiden — 1 en snar framtid
- skall Guds vilja komma till seger. Och detta har betydelse dven fér etiken.
Ty da ir icke heller Guds vilja och bud nigot nytt. Vad han vill har han kun-
gjort och vad som skall ske dr att hans vilja nu — #ntligen — skall realiseras.

Detta innebir — och dirmed ir jag vid den femte tesen — att etiken kan
motiveras utifrén vilket led som belst i denna historiskt-eskatologiska, teleolo-
giska syn pd virldsloppet. Den kan motiveras utifrdn skapelsen, sdsom sker i
perikopen om iktenskapets oupploslighet, diar Jesus motiverar kravet utifran
satsen: fran begynnelsen var det icke s (Matt. 19: 8, Mark. 10: 6, Matt. 19: 4).
Den kan motiveras utifrdn naturen, dir Guds styrelse kan iakttagas: se pd fig-
larna, se pi liljorna (Matt. 6: 25 ff.). Den kan motiveras utifrdn de bud Gud
givit i sitt ord. Den kan motiveras utifrdn profeternas ord: Liren vad de orden
betyda: » Jag har behag till kirlek och icke till offer» (Matt. 9: 13) eller utifrdn
profeternas ode: s3 skedde med profeterna fore eder (Matt. 5:12). Den kan
ocksd motiveras utifrdn dagens situation, Minniskosonens uppenbarelse och
hans &de.

Och s kan — 1 linje hdarmed och icke sisom kontrast hirtill — Jesu etik ock-
s& motiveras utifran eskatologien: varen beredda, vaken, ty I veten icke nir
Herren kommer, tink p3 domen, lonen och straffet. Den eskatologiska
motiveringen inordnar sig under denna aspekt sdsom ett led i ett storre sam-
manhang, synen pa virldsloppet frin skapelsen till fullindningen. Men om si
dr att man nu stdr nirmare slutet 4n borjan, ja alldeles infor slutet, s3 maste vil
detta firga etiken? Men pi vad sdtt? Hir fi vi anledning att anknyta
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till den distinktion, som Bultmann, efter vad vi sett, gjort. Dirmed ir jag vid
den sjitte tesen: Man mdste skilja mellan eskatologiens betydelse som sporre
(»Ansporn») och dess betydelse for etikens innebdll, mellan eskatologiens bety-
delse for kravens aktualisering och dess betydelse for kravets art. Eskatologien
kan verka som en sporre utan att detta behover innebdra en dndring av etikens
innehdll. Den Gud, som domer, dr densamme som skapat virlden och givit
buden. Hans krav dro kinda eskatologien férutan. De dro uppenbarade i lagen
och uttalade genom profeterna. Men de {2 en siregen skirpa, nir man vet att man
nu icke lingre har tiden pi sig, att det ir den yttersta tiden. Sirskilt tydligt fram-
trider nodvindigheten av den hir framstillda distinktionen, om man ger akt pa
liknelsen om den trogne och den otrogne tjinaren, som vantade pd sin herre (Matt.
24: 45—s71, Luk. 12: 42—46). Husbonden kan komma nir som helst: detta ir
en sporre till trohet. Men detta inverkar i ingen man pd tjinarens uppgift: han
skall vara trogen i sin dagliga gdrning och ge var och en hans kost i ritt tid.
Medvetandet att husbonden nidr som helst kan komma for honom icke bort
fran hans dagliga plikt utan hdller honom hért vid denna. Pointen ir alls icke
den att vintan pia Herrens ankomst skulle férdndra tjdnarens forpliktelser utan
den motsatta. Det dar den otrogne tjdnaren, han som sdger: »Herren drdjer»,
som avviker frin den ritta trohetens vig. Eskatologien kan alltsi i varje fall
ha den uppgiften att verka som sporre utan att pliktens vdg forindras. S3
driver ocksi medvetandet om och forkunnelsen av Gudsrikets nirhet icke till
nagra nya, sirskilda krav utan till bot, perdvowx, till 712787, 3tervindande till
lydnad fér Gudsviljan. S3 hade samma Svertygelse om en forestdende Herrens
dag och Herrens dom ocksi verkat hos de gamla profeterna. Eskatologien be-
hover siledes icke leda till nya krav utan till detta: gor nu en ging allvar av
att f6lja Guds krav. Ty det dr hog tid, nu dr den sista chansen: gér bot helt och
utan forbehdll. Jesus tadlar ju icke heller fariséerna for att de icke forstd de
nya kraven utan for att de lJimna Guds bud for att hilla mianniskostadgar.

Detta innebdr ju tydligt nog att eskatologien i och fér sig icke behdver leda
till ndgon ny etik ur innehillets synpunkt. Frigan om eskatologiens betydelse
som sporre ir en sak, frigan om eskatologiens betydelse for etikens innehdll ir
en annan. De b3da nu foljande teserna ta upp dessa frigor var for sig. Den
forsta av dem handlar om eskatologiens betydelse som sporre, den andra tar upp
fragan, om eskatologien ocksd haft ndgot inflytande pi innehdllet i Jesu etik.

Dirmed dr jag vid den sjunde tesen, som jag formulerar si: Eskatologiens
betydelse som sporre i Jesu etik idr ovedersiglig. De eskatologiska motiven spela
hos Jesus en framtradande roll (varvid det dr skil att erinra om vad som forut
sagts om eskatologiens inordnande i ett stérre sammanhang).
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Man kan — 1 stort sett — hir urskilja fyra grupper av Jesusord:

a) Hinvisningen till 16nen: eder 16n skall bliva stor i himmelen. Detta motiv
spelar en stor roll roll och méter i mnga varianter.

b) Hinvisningen till straffen: hit hora ocksi en mingd Jesusord, som hota
med Gehenna, den eviga elden, morkret utanfor, dir det ir grat och tandagniss-
lan. I b&da dessa grupper ir det samma tanke, som dominerar; tanken pd veder-
gillningen. Ofta std ord om utsikt till 16n och hot om straff sdsom parallella
utsagor.

c) Hinvisningen till bestdende virden gentemot de virden som forgds: samlen
eder icke skatter p3 jorden, dir mott och mal férdirva .. utan samlen eder skat-
ter 1 himmelen.

d) Hinvisningen till det ndra forestdende Gudsriket: goren bot, ty himmel-
riket dr ndra, vaken, ty i en stund I icke veten, kommer Minniskosonen.

Nu kan man visserligen stilla sig den frigan om alla dessa fyra grupper av ut-
sagor i string mening ha eskatologisk karaktir. Med visst skdl kunde man nimligen
gora gallande, att blott den sista gruppen forrder en stringt eskatologisk in-
stillning. Ty endast dir 4r det med nddvindighet friga om vad tyskarna kalla
»Naherwartung». Detta framtrider ocksd vid en blick pa kristendomens histo-
ria. Ty de tre forstndmnda grupperna av motiv ha varit verksamma genom hela
kyrkans historia pi ett helt annat sitt 4n den sista gruppens. S3 blir man kanske
tvungen att skilja pi eskatologiska motiv i en vidare och en snivare mening.
Men #ven om vi skulle utmdnstra de tre forstnimnda grupperna sdsom icke
eskatologiska i stringare mening blir det tillrackligt kvar for att man iAnd2 skall
viga pastiendet att det eskatologiska perspektivet verkat som en stark sporre
i Jesu etiska forkunnelse. Och med skil kan man friga sig om en sddan upp-
delning som den hir proponerade triffar Jesu intentioner. Han sig hela fram-
tiden i ett forkortat perspektiv, han likavil som profeterna. De hir framforda
reflektionerna rubba darfor icke den tes, som framstilldes: fér Jesu etik spelar
eskatologien en dominerande roll som sporre.

Men hur ir det d& med eskatologiens betydelse for innebdllet i Jesu ctik?

Vad denna friga innebir méste vi nigot precisera. Om ett nytt innehill i
etiken infor eskatologien kan man med fullt skil tala endast di, om det finns
eljes rdtta handlingar, som i eskatologiens aspekt bli oritta eller om handlingar,
som iro eljes ordtta, bli rdtta och riktiga i eskatologiskt sammanhang. Kan man
pastd, att s3 dr fallet 1 Jesu etik? Dir ligger till sist den stora fragan.

Det kan synas som om fragan vore &verflodig och i det foregdende redan be-
svarad. Den kan synas overflodig, ty 4r icke ritt ritc och ordtt oritt, oavsett
tid och rum? Ar det icke orimligt att pdstd ndgot annat? Och ir saken icke redan
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besvarad i det foregdende, di vi sade att Guds bud std fast eskatologien
forutan?

Hirtill svaras till en borjan: Ingen etik, hur instilld pd tidlosa, allmingiltiga
normer den dn m3 vara, kommer ifrin att etiken ocksd ir beroende av omstin-
digheterna. I en extraordinir situation kan det vara bjudande plikt att handla
annorlunda #n under »normala» forhdllanden. For att ridda det visentliga
m3ste ocksd sddant offras, som eljes synes dyrt och omistligt. I den lugna situa-
tionen kan man uppehdlla ett bdde — och, i den kritiska situationen giller ett
antingen — eller.

I detta sammanhang komma vi att tinka pi en rad Jesusord, som just stilla
det mindre viktiga emot det viktigaste, det ena nddvindiga. Och detta forst ger
den ritta aspekten pd de »asketiska» dragen i Jesu etik.

Det finns ju nimligen en askes, som ir helt annorlunda funtad 4n den vi finna
hos Jesus, en askes, som icke riknar med en skillnad p4 tider utan med en tidls
skillnad mellan ande. och materia, en icke-eskatologisk askes. For denna
instillning — for vilken man kanske bor forbehdlla termen »asketisk» —
finns det oberoende av tid och rum och skiftande férhillanden ndgot »ligre»,
som principiellt miste bekimpas. Hos Jesus ir det den kritiska situationen som
helt motiverar det »asketiska» kravet. Jesu »askes» dr dirfor icke en ovillkorlig
utan en villkorlig askes. Om din hand ir dig till forforelse, s hugg av den. Det
ir battre for dig att ingd i livet lytt dn att hava b8da hinderna i beh3ll och
komma till Gehenna (Mark. 9: 43 parr). Nir det giller, miste man offra ocksa
det viktigaste. Att detta 4r meningen framgir ju ocksi med all Snskvird tydlig-
het av exemplen. Hand, fot och dga betraktas ju icke hir som laga och forakt-
liga ting utan nimnas just dirfor att de dro s3 viktiga.

Detta 4r alltsi bakgrunden till Jesu »negativa» instillning till denna virldens
goda, till pengar, samhille och familj. Nir Jesus siger, att den som kommer till
honom och icke hatar sin fader och sin moder icke ar honom virdig (Matt.
10: 37 f.) har det denna innebord. Att hata far och mor ir ingen dygd, man far
— efter ett annat Jesusord (Mark. 7: 10 f) — ej eftersitta virden om dem for
religidsa plikter. Men intet far st3 i vidgen for det allra viktigaste, icke ens de
nirmaste. Man miste forsaka allt f6r ate folja Jesus. Pointen 1 ordet om artt
»hata» de nirmaste dr ju icke den att familjen 4r oviktig utan tvdrtom: familjen
nimnes for att framhiva att ocks§ det viktigaste miste komma i andra hand,
nir det allra viktigaste fordrar det.

Men bakom sidana krav stdr uppenbarligen den 6vertygelsen att situationen
ir kritisk. Och det ir verkligen s enligt Jesu ord. S3 till vida mdste man hivda
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att den eskatologiska situationen priglar den virdering, som ligger bakom Jesu
etik.

Nir det giller »det jordiska goda» kan det kanske se annorlunda ut. Hir
synes det ju ofta som om Jesus hade en kronisk, av den speciella situationen
oberoende negativ instillning. Mamon #r hart nir Guds motpol (Matt. 6: 24,
Luk. 16:13), det dr svart for den rike att bli frilst (Mark. 10: 25 parr), det
enda goda man kan gora med »Mamons goda» ir att ge det till allmosa (Luk.
16: 9 ff.). Men icke heller hir rér det sig om en oberoende, en ging for alla fix
virdering utan om virdering i relation till andra storre virden. De virldsliga
omsorgerna och rikedomens lockelser dro farliga didrfor att de forkviva det ut-
sadda ordet. Den eskatologiska situationen skapar en atmosfir, dir de vanliga
vdrderingarna samt och synnerligen stillas under omprévning. For att ridda
livet miste allt sittas 3sido, som stdr 1 vigen.

Jag vet inte om det sagda kan anses utgora ett tillfredsstillande svar pd den
uppstillda frigan om eskatologiens betydelse for Jesu etik. Men jag tror att
visentliga ting berdrts som maste tas med i rikningen. Jesu etik och Jesu eska-
tologi hora béda in i ett stdrre sammanhang, i tron pd den Gud, som givit sina
bud och nu snart skall uppenbara sitt rike. Etiken ir hir liktydig med Guds-
viljans krav och eskatologien liktydig med Gudsviljans forverkligande. Etiken
dr ingen profan morallira och eskatologien ingen profan katastroftro. Bdda ha
de sin hemort i Gudsviljan.



EXISTENSFILOSOFIEN

AV DOKTOR THEOL. JOHANNES SLOK, AARHUS

zrverende artikel, der oprindelig var et foredrag, holdt for »Lunds Stifts
Nprﬁstsillskap», er ment som en kort introduktion til det moderne fznomen
indenfor filosofiens historie, der almindeligvis gaar under navnet existensfilosofi.
Teologien vil altid vare stedt i konflikt med filosofien, og den moderne existens-
filosofi har forlengst vist sig som en filosofisk position, med hvem teologien
ikke kan undgaa et opger. Derfor vil det vare af vasentlig betydning for en-
hver teolog, der snsker at tage sit teologiske arbejde alvorligt, at stifte bekendt-
skab med denne filosofi, der har haft saa indgribende betydning for den teo-
logiske selvbesindelse, og som en ferste begyndelse til et saadant bekendtskab er
folgende betragtninger ment. 1 en kort introduktion vil det af flere grunde vare
formaalstjenligt at gere rede for de ideer og motiver, der behersker existensfilo-
sofien, snarere end at foretage en hurtig gennemgang af de enkelte existensfilo-
soffer. Ikke blot vil pladsen vare alt for knap til blot nogenlunde udferligt at
komme ind paa blot de vigtigste existensfilosoffers tankeverden, men eftersom
existensfilosofien saa decideret er et moderne fznomen, hvis banebrydende
tenkere stadig lever og stadig er optaget af at skrive nye beger, vil en historisk
oversigt over dem naturligvis ikke give nogen mening. Det vil under de om-
stendigheder vare langt mere udbytterigt at undersoge de for existensfilosofien
karakteristiske impulser og motiver og kun omtale de enkelte filosoffer 1 deres
forhold hertil.

Naar jeg erklerer, at existensfilosofien er et i1 udpreget grad nutidigt fzno-
men, betyder det naturligvis ikke, at de existensfilosofiske tanker aldrig er blevet
tenkt for. Det er de. Skal man endelig udpege existensfilosofiens forste grund-
legger, maa man gaa helt tilbage til Sokrates. Naar Sokrates udtaler, at han ikke
har lyst til at beskaftige sig med naturfilosofi og astronomi, fordi mennesket
forekommer ham noksaa interessant, — at der overhovedet ikke er noget nytti-
gere for mennesket end mennesket, da giver han 1 virkeligheden udtryk for en
existensfilosofisk tankegang. Det existensfilosofiske hos Sokrates er nu for det
forste netop det, der maa vare al existensfilosofis egentligste udgangspunkt,
nemlig at det at vere til som menneske, at existere, er noget ganske serligt, er
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et problem for sig, der ikke lader sig lase ved de szdvanlige metafysiske begre-
ber. Deraf Sokrates’s paastand, at mennesket er det interessanteste af alt. Det
szrlige ved mennesket bestaar efter Sokrates deri, at menneskets existens bliver
til 1 en strid mellem den norm, mennesket er bestemt af, og den tidens flygtighed,
som mennesket er sat ind i, og som bestandigt skiller mennesket fra sin norm og
derfor stiller mennesket ind i det etiske krav paany at virkeliggore denne norm.
Menneskets existens er altsaa etisk, behersket af et krav, og det er dette etiske,
der gor menneskets existens til det szregne. Men videre er menneskets etiske
existens ejendommelig ved det, man har kaldt dets dialogiske karakter, For att
menneskets existens kan blive etisk, maa ‘mennesket have et forhold til det etisk
normerende, til sandheden. Et saadant forhold har mennesket ogsaa, men kun 1
dialektisk fzllesskab med medmennesket. Man taler saa meget om Sokrates’s
majeutiske metode, hans opdragelse af sine medmennesker, iszr af ungdommen.
Men sagen er jo den, at Sokrates paa ingen maade var den indsigtsfulde eller
overlegne, der kunde paatage sig at opdrage sine medborgere; Sokrates var
virkelig den uvidende, der intet havde forud for alle de andre, — uden maaske
det, at han selv vidste det. Derfor trengte Sokrates lige saa meget til de andre,
som de andre trzngte til ham, og deraf paastanden, at intet er saa nyttigt for
mennesket som mennesket. Mennesket havde vel et forhold til det etisk norme-
rende, mennesket besad vel sandheden, men kun dialogisk, kun i det dialektiske
mode med medmennesket. At ville besidde sandheden udenfor det dialektiske
fellesskab med medmennesket var et afmzgtigt onske; i samme ojeblik felles-
skabet blev ophzvet og mennesket vilde vare noget for sig selv, gik bort fra
medmennesket, i samme ojeblik havde det stillet sig ind i en position, hvor der
ikke lengere var noget forhold til sandheden mulig. Paa den anden side var
sandheden dog aldrig det objektive, forholdet til det etisk normerende var et
personligt forhold, som hver enkelt kun kunde have ved sig selv. Derfor er den
sokratiske dialog altid resultatles, thi ganske vist foreligger jo resultatet, men
subjektivt, og subjektivt har den enkelte kun med sig selv at gere.

Disse sokratiske betragtninger over det at vere menneske, at existere, danner
som bekendt udgangspunktet for Kierkegaards existensfilosofiske overvejelser.
At existere er noget ganske andet end blot at vare til; at existere betyder at blive
til, men ikke at blive til 1 den betydning, i hvilken ting ellers bliver til, den
udviklingsbestemte bliven til, dette, at tingen stadig mere og mere bliver tl; at
existere betegner den uendelige bliven til, at mennesket i hvert gjeblik paany
maa blive til, paany maa virkeliggere sig selv som menneske. Mennesket er
blevet sig selv en opgave, og opgaven bestaar deri, at individet skal realisere
det, som det paa forhaand er anlagt paa, skal realisere menneskelivet. Kierke-
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gaard bestemmer menneskets vasen som en syntese, en syntese mellem tid og
evighed, mellem mulighed og nedvendighed, mellem endelighed og uendelighed.
Mennesket er et forhold mellem disse modsatte storrelser, men saaledes forstaaet,
at mennesket 1 hvert gjeblik skal virkeliggere dette forhold; mennesket er be-
stemt af tiden; men mennesket er tillige bestemt af evigheden, og 1 kraft af
denne bestemmelse er det menneskets opgave 1 hvert af tidens flygtige ojeblikke
at lade det evige skinne igennem, dvs. midt i tidens mange betingelser at handle
ubetinget, eller midt i det relative forhold til de mange relative formaal at op-
rette et absolut forhold til det absolutte formaal.

Men Kierkegaards existensfilosofiske overvejelser er tillige afgerende religiost
eller prcisere: kristeligt-religiost orienterede. Mennesket er et forhold, en syn-
tese mellem modsatte bestemmelser; men denne syntese har ikke oprettet sig selv;
forholdet er et afledet forhold, et skabt forhold, altsaa et i alle maader af gud
afhzngigt forhold. Forst da er syntesen virkeliggjort, naar den hviler i gud,
eller — som Kierkegaard selv udtrykker det — naar den gennemsigtigt grunder
i gud. Det betyder, at mennesket ikke skal skabe sig selv, men overtage sig selv.
Menneskelivet er noget paa forhaand givet, dets normer og love er skabt af gud;
mennesket skal ikke skabe menneskelivet, men mennesket skal overtage menne-
skelivet, skal overtage det eller skal gennem valget stte sig selv ind i det. Men-
nesket staar i denne dialektiske vanskelighed, at det paa den ene side er skabt
af gud og som saadan er det ganske bestemte, paa forhaand givne, og at det
dog paa den anden side ejer friheden til at overtage eller vzlge det, som det saa-
ledes paa forhaand er. Det er denne betragtning, der ligger bag Kierkegaards
bestemmelse af mennesket som en syntese mellem nedvendighed og mulighed.
Mennesket er det skabte, det paa forhaand givne, det nedvendige, — og dog er
dette nedvendige tillige den mulighed, mennesket skal valge. Naar der er tale
om, at mennesket skal vzlge, betyder det ikke, at mennesket skal velge mellem
mange indifferente muligheder, men det skal vzlge den mulighed, det selv er.
Menneskets frihed er ikke en frihed til hvadsomhelst, men det er friheden til
den mulighed, som mennesket selv er.

Kierkegaards bestemmelse af kristendommen er nu afgerende dialektisk, dvs.
de kristne dogmer szttes 1 forhold til menneskets kvalitet af existerende. For-
skellen mellem den kristne og den humane existens bliver da den, at man i den
humane existens antager, at mennesket virkelig selv har mulighed for at lose sin
opgave. Menneskets opgave er at virkeliggere sin syntese, er midt i tiden at for-
holde sig til evigheden; forudsztningen for at kunne lese denne opgave er da,
at mennesket virkelig har mulighed for at forholde sig til evigheden, at det sta-
dig har evigheden bag sig som sin forudsztning. Hvor meget mennesket end
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fejler 1 lesningen af sin opgave, hvor megen skyld det end paadrager sig, saa
bliver denne skyld dog aldrig det afgerende. Det afgerende er stadig, at menne-
sket dog forholder sig til sin opgave ved stadig at have evigheden bag sig som
sin forudsztning og derfor stadig har mulighed for midt i tiden at virkeliggere
forholdet. Den kristne existens bliver nu til ved den forstaaelse, at mennesket
har mistet sin forudsztning og dermed har mistet muligheden for at lese sin
opgave. Menneskets skyld er blevet til synd. Denne forandring kan mennesket
imidlertid ikke opdage ved sig selv. Det er ikke blot en forandring indenfor men-
neskets totalitet, men er en forandring af selve denne totalitet; menneskets identitet
med sig selv er blevet brudt, og derfor maa mennesket oplyses om forholdet ved
en aabenbaring udefra. Men har mennesket saaledes ikke lengere nogen mulighed
for at forholde sig til evigheden som sin forudsztning, maa evigheden — hvis
der overhovedet skal oprettes noget forhold — komme til mennesket forfra,
mede mennesket i tiden, dvs. evigheden maa aabenbares. Af begge disse grunder
er da aabenbaringen sket, saaledes som det udtrykkes i det gamle dogme om
incarnationen, eller — for at bruge Kierkegaards eget sprog — dogmet om
guden i tiden. Og kristendommens forkyndelse gaar da ud paa, at kun ved det
existentielle forhold i samtidighed til guden i tiden har mennesket mulighed for
at lose sin existentielle opgave.

Kierkegaard er ikke i sin fortszttelse af den sokratiske filosofi den eneste for-
leber for existensfilosofien. Man kunde fx. ogsaa nevne Feuerbach, der i sit
skrift »Grundsitze der Philosophie der Zukunft» gor sig til talsmand for en for
den senere existensfilosofi meget betydningsfuld opfattelse af mennesket; menne-
sket — siger han — bliver kun til som et jeg i forholdet til et andet menneske
som du; det ensomme, du-lese menneske er abstrakt og uvirkeligt; forst i
medet med et du bliver man til som jeg. — Men som forlebere for existensfiloso-
fien maa ikke glemmes den franske livsfilosofi, iser Guyau og Bergson, med
deres paastand om, at det ikke var den videnskabeligt udforskede og derfor
mekanisk opfattede verden, der uden videre var virkeligheden, og at det ikke
var den erkendende fornuft, men langt mere den umiddelbare intuition, der
forte ind til en oplevelse af og et forhold til det virksomme dynamiske liv. Det
er ikke besynderligt, at existensfilosofien har faaet saa stor betydning netop 1
Frankrig.

Men selv om existensfilosofien saaledes kan siges at vare vel forberedt gen-
nem de tanker, der allerede var tznkt, maatte der dog en serlig anledning til for
at fremkalde den. Denne szrlige anledning blev den forste verdenskrig og dens
felger af nod og rodleshed. Det er saaledes betegnende, at den ferste begyndelse
til existensfilosofien blev gjort i det Tyskland, hvor nederlaget havde gjort kri-
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gens ned en grad mere bitter end andre steder. Umiddelbart efter krigens af-
slutning udkom der 1 Tyskland to digterisk-filosofiske smaaskrifter, ganske uaf-
hengigt af hinanden, og uden at noget af dem til en begyndelse vakte szrlig
opmzrksomhed. Det var Ferd. Ebners »Das Wort und die geistigen Realititen»
og Martin Bubers »Ich und Du». Bogerne var ogsaa fordringslese og lidet isjne-
faldende; dertil kom, at de ikke i egentlig forstand optraadte som filosofiske
varker, men mere havde et profetisk eller digterisk anstrog. Efterhaanden blev
de dog opdaget og deres tanker taget op baade af fagfilosoffer og teologer. For
det forste traadte de gennem Scheler og iser Martin Heidegger 1 forbindelse
med den fznomenologiske retning, der var udgaaet fra Husserl. Men ogsaa teo-
loger, eller dog teologisk przgede tenkere tog tankerne op, fx. Karl Heim og
Karl Jaspers, og indenfor den dialektiske teologi fik de existensfilosofiske syns-
punkter overveldende betydning. Det gzlder baade Barth og Brunner, men det
gzlder fremfor alle andre Gogarten og Rudolf Bultmann. Ikke desto mindre blev
den tyske existensfilosofis fornemste reprzsentant ikke nogen af disse, men en
mand, der stod udenfor baade den fznomenologiske og teologiske retning, nem-
lig Eberhard Grisebach. Hans hovedvark »Gegenwart, eine kritische Ethik»
er sikkert det mest dybtgaaende existensfilosofiske vark, der endnu er udkom-
met, og det er i hvert fald det vark, der er mest nergaaende mod teologien, og
som man derfor ikke paa nogen maade kan undgaa at foretage et teologisk
opgor med. — Javnsides med denne tyske existensfilosofi — og i vexelvirkning
med den — var den franske existentialisme opstaaet. Den franske existentialisme
antog fra begyndelsen et langt mere litterert preg end den tyske, blev mere
lidenskabelig, mere agitatorisk forkyndende, men i sammenhzng dermed ogsaa
noget mere overfladisk. Af de mange franske existentialister er det egentlig kun
Sartre og Gabriel Marcel, der ved siden af litterzr-dramatisk produktion har
forsegt 1 filosofiske verker at give udtryk for de existentialistiske tankegange.
Marcel staar her som det katolske modstykke til den protestantiske Jaspers,
medens Sartre 1 lige saa udtalt grad er elev og videreforer af Heidegger.

Efter denne meget korte oversigt over existensfilosofiens hidtidige historie maa
opgaven nu blive at opkaste og besvare det spergsmaal, hvad da denne existens-
filosofi vil. For overblikkets skyld vil vi inddele undersogelsen i de to punkter,
hvor existensfilosofien virkelig har tenkt nye tanker, og undersoge, hvad exi-
stensfilosofien siger om menneskets forhold til omverdenen og til medmennesket.

Det store erkendelsesteoretiske problem om menneskets forhold til omver-
denen er naturligvis et problem, hvis lesning ogsaa maa spille en afgerende rolle
for. existensfilosofien. Det er iser den fznomenologiske skole, Heidegger, og
som felge deraf ogsaa Sartre, der har udtalt sig om det, men begribeligvis ind-
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gaar det som noget betydningsfuldt hos dem alle. Det erkendelsesteoretiske
problem, saaledes som det er blevet udformet i hele den nyere filosofi, tager sit
udgangspunkt 1 individets adskilthed fra sin omverden. Mennesket, der skal
erkende, befinder sig erkendelsesteoretisk paa eet sted, og den verden, mennesket
skal erkende, befinder sig paa et andet sted, adskilt fra den erkendende. Proble-
met bliver da, hvorledes den adskillende kloft kan blive overvundet. I hejskola-
stikken — og endnu i katolsk filosofi — anerkendes problemet slet ikke; der
hzvder man, at intellektet er capax entis, dvs. at intellektet, naar det erkender
i overensstemmelse med de formelle regler, der legitimerer al gyldig erkendelse,
da ogsaa virkelig erkender varen. Intellektet er henordnet til eller er intentionalt
rettet mod varen, og er felgelig i stand til, naar det overholder erkendelsens
regler, at erkende denne vzren. Med Renaissancen blev denne antagelse gjort
tvivlsom; man fandt det fornedent at opstille beviser for, at intellektet overho-
vedet var i stand til at erkende varen, at al den tilsyneladende erkendelse ikke
var et uvirkeligt skin, der ikke havde noget med den faktiske, udenfor mennesket
liggende virkelighed at gere. De forskellige losningsforseg er kendte nok, fra
Descartes og Spinoza, der gjorde erkendelsen til den bevegende part i forholdet
mellem erkendelse og ting, over den engelske empirisme, der lod al ret erkendelse
vare konstaterende og derved til sidst hos Hume endte i skepticisme, til Kants
kritiske erkendelsesteori, der gjorde erkendelsen produktiv og skabte et helt nyt
begreb om virkelighed, og vi ser, hvorledes Kants erkendelseskritik igen bliver
udgangspunkt for saa forskellige foreteelser som den tyske idealisme, Schopen-
hauer og nykantianerne med marburgerskolen i spidsen. Hvor forskellige alle
disse opfattelser imidlertid end er, saa er de dog alle enige om at opretholde selve
den problemstilling, der blev indtaget fra begyndelsen, adskillelsen mellem in-
individet og omverdenen, og spekulationen over, hvorledes denne adskillelse
igen erkendelsesteoretisk kunde overvindes.

Existensfilosofiens ejendommelighed bestaar nu deri, at den indtager en helt
ny problemstilling, at den altsaa ikke nojes med at give en ny lesning paa et gam-
melt problem, men at den stiller selve problemet paa en ny maade. Heidegger,
der her felger fenomenologiske principper, lader problemet udvikle sig paa fol-
gende maade: for at besvare det gamle, men aldrig tilfredsstillende besvarede
spergsmaal, ontologiens grundspergsmaal om, hvad varen overhovedet er, gal-
der det 1 afgerende grad om at tage sit udgangspunkt i den grundleggende form
for vzren. Filosofien har hidtil som noget ganske selvfelgeligt taget sit ud-
gangspunkt i tingenes substantielle Vorhandensein, saadan som de viser sig i den
teoretiske erkendelse. Tingene er — 1 kraft af selvé den erkendende indstilling
— blevet opfattet som substanser med deres forskelige accidenser. Accidenserne

2 — Swv. teol. kvartalskr. 1949.
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— farve,form, storrelse, haardhed osv. — var det, der tilbed sig erkendelsen,
medens den per definitionem uerkendelige substans ytrede sig som det, der bandt
alle disse accidenser i deres indbyrdes forskellighed sammen til en helhed, der
under alle forandringer af accidenserne bevarede sin identitet med sig selv. Ud
fra dette selvfolgelige udgangspunkt blev da varen defineret som denne forening
af substans og accidenser. Folgelig blev menneskets veren ogsaa defineret som
substantiel Vorhandensein; mennesket var en legemlig substans med sine forskel-
lige erkendelige accidenser, men denne legemlige substans stod nu i et uigennem-
skueligt forhold til en aandelig substans, sjzlen eller bevidstheden, med sine sar-
lige accidenser af felelser, viljesimpulser og forestillingsbilleder. Det erkendelses-
teoretiske forhold mellem denne forening af en aandelig og en legemlig substans
og de rent legemlige substanser blev da ikke mindre uigennemsigtigt og uleseligt.
Men udgangspunktet er efter Heideggers mening ogsaa i afgerende grad forkert.
Den substantielle Vorhandensein er ikke den tilgrundliggende form for varen;
det er kun en afledet verensform hos det vasen, der har den, nemlig mennesket.
Naar mennesket indtager en erkendende indstilling, da forvandler det ifelge sin
erkendelses struktur tingene 1 omverden til substanser med deres accidenser; men
denne forvandling beror da netop paa mennesket; det er mennesket, der som den
overordnede form for varen bestemmer tingenes substantielle Vorhandensein.
Men deraf folger, at man, hvis man virkelig vil besvare det ontologiske grund-
spergsmaal om vzren overhovedet, ikke kan tage sit udgangspunkt i tingenes
substantielle Vorhandensein, men maa tage det i den form for veren, af hvilken
tingens Vorhandensein kun er en afledet Seinsweise. Menneskets veren, Dasein,
maa vere udgangspunktet og underkastes en analyse; ikke menneskets Dasein,
naar mennesket erkender, men menneskets dagligdags varen, som den udfolder
sig, naar mennesket er optaget af sit ganske almindelige liv.

Ved en saadan analyse af menneskets alltiagliche Dasein naar Heidegger da til
den beremte bestemmelse af menneskets varen som en In-der-Welt-sein. Hvad
betyder nu det? Det betyder, at mennesket slet ikke et adskilt fra sin verden ved
en kleft, hvis overvindelse vilde blive et uleseligt problem, men at det paa for-
haand er ude i sin verden; paa forhaand er mennesket slet ikke til i abstrakt en-
somhed, og problemet er ikke, hvorledes mennesket skal overvinde denne ensom-
hed og trede i kontakt med en verden, men mennesket er paa forhaand i kontakt
med sin verden, er stillet midt i den, beskzftiget med den, engageret i den. Det
er en abstrakt og falsk definition af mennesket, der vil definere det, uden at
dets verden er indoptaget i definitionen. — I denne primzre engagerethed 1 ver-
den er de ting, verden er befolket af, ikke lengere substanser med deres acciden-
ser, deres varen er ikke lzngere en Vorhandensein, men de er blevet til det,



EXISTENSFILOSOFIEN 19

Heidegger kalder Zeug, redskaber, og deres vasen er Zuhandenheit. Menneskets
veeren er en In-der-Welt-Sein i den forstand, at mennesket er optaget af sin ver-
den, er besorgen, engageret 1 den. Menneskets beskzftigethed er noget oprinde-
ligt og primert, og verden er da rent ud at definere som det, hvormed mennesket
er beskaftiget. Tingene er redskaberne for menneskets beskzftigethed, og deres
vasen er intet uden det at vere til raadighed for menneskets beskeftigethed, at
veret egnet til den. Fyldepennen, jeg skriver med, er ikke en substans med sine
torskellige accidenser, men er et skriveredskab egnet for den beskzftigethed, der
i ojeblikket optager mig. Jeg erkender slet ikke fyldepennen, jeg benytter den,
den herer til i min verden, er en del af min In-der-Welt-sein. Spaden, jeg graver
med, erkender jeg ikke; jeg benytter den i min beskzftigethed; den er ikke vor-
handen som en substans med sine accidenser, men den er zuhanden som et egnet
redskab. Skulde spaden derimod knxkke, da er den ikke lengere zuhanden som
et egnet redskab, jeg maa derfor afbryde min beskzftigethed og undersoge spa-
den, dvs. jeg maa give mig til at erkende den for at faa den repareret. Den for-
vandler sig da til en substans med sine accidenser. Jeg holder den baade i bog-
stavelig og overfort betydning ud fra mig. Det vil da sige, ati samme @jeblik jeg af
en eller anden grund afbryder min beskaftigethed og indtager en teoretisk erken-
dende indstilling, da er min varen ikke lzngere en In-der-Welt-sein, men da
bliver jeg et subjekt over for en raxkke objekter. Denne indstilling er imidlertid
noget afledet og secundert; det primare og oprindelige er beskxftigetheden, i
hvilken jeg er i en oprindelig og umiddelbar forbindelse med min verden. Og
1 en saadan position gzlder hele den gamle og uleselige erkendelsesteoretiske
oroblemstilling slet ikke; den opleser sig som et skinproblem.

Denne heideggerske teori bliver nu af Heidegger selv, men i endnu hejere grad
af Sartre, fort ud i sine existentielle konsekvenser. Det hidtidige var jo blot
resultatet af en neutral existensanalyse, men nu uddrages de etiske konsekvenser
af denne existensanalyse. Det kunde jo synes som noget fortrzffeligt og onsk-
vaerdigt, at den kleft mellem mennesket og verden, som erkendelsesteorien havde
haft saa svart ved at faa overbygget, nu havde vist sig som et sjenbedrag og en
misforstaaelse; der var slet ingen kleft, mennesket var paa forhaand i forbin-
delse med sin verden. Dette resultat kunde se ud som en triumf. Men hverken
Heidegger eller Sartre triumferede. I denne forbindelse dukker det begreb op, der
spiller saa stor en rolle i existensfilosofien, begrebet om en fortabthed, en Ver-
fallensein, i dette tilfzlde menneskets fortabthed i tingenes verden. Det er ikke
menneskets lykke, men dets tragedie, at det er fortabt i tingene. Sartre taler om
I’étre en soi, om dets massivitet, dets ligegyldighed og overfledighed og om men-
neskets tragiske fortabthed i dette ligegyldige og overfledige. Tingene paaneder
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sig mennesket som det ubgjelige og haarde, 1 hvilke mennesket mister sit vasen.
Paa samme maade taler Buber og Heim om die Es-Welt, den upersonlige verden
af ting, som mennesket ikke kan undgaa at forsvinde i, den verden, hvor ned-
vendigheden og causaliteten hersker, og hvor friheden er et umuligt begreb. Hvis
menneskets tilverelse derfor restlost var en tilvarelse 1 die Es-Welt, da vilde
mennesket vaere et 1 sandhed fortabt vaesen. Men sandheden er da ogsaa den, at
mennesket 1ikke blot existerer 1 die Es-Welt, men at det tillige har et forhold til
det andet menneske, tillige existerer i die Du-Welt.

Forholdet til det andet menneske er da i kraft af hele problemstillingen det
afgerende punkt for existensfilosofien, og det er da ogsaa det punkt, hvor de
enkelte existensfilosoffer 1 afgerende grad afviger fra hinanden. Vi vil ferst
undersoge Heideggers og Sartres stilling for derpaa at bestemme iszr Grisebachs
afvigende opfattelse.

I fortsxttelse af den existensanalyse, der afdekkede menneskets Dasein som
en In- der-Welt-sein, gaar Heidegger over til en videre bestemmelse af menne-
skets Dasein som en Mitsein eller en Miteinandersein. Ligesom man i den hidtidige
erkendelsesteoretiske problemstilling var gaaet ud fra en kloft mellem individet
og verden, saaledes var man i den hidtidige etiske problemstilling gaaet ud fra en
kloft mellem de enkelte mennesker, mellem mennesket og dets medmenneske.
Naar man bestemte mennesket vasentligt som erkendende, blev mennesket jo det
overfor sin verden souverzne subjekt; men et saadant subjekt kunde ikke 1 virke-
lig forstand faa med andre mennesker at gere; det var lukket inde 1 sin egen
subjektivitet, og de andre mennesker var blot ting i den objektive verden. Ganske
vist var hvert menneske saaledes subjektet for sin objektivt erkendte verden,
men alle disse i erkendelsesteoretisk forstand subjektivt bestemte mennesker var
lukket ude fra hinanden; skulde man trede i forbindelse med den andet men-
neske, skulde dette andet menneske vere objekt og ikke subjekt. Selve den etiske
kontakt mellem mennesker var saaledes i kraft af den erkendelsesteoretiske pro-
blemstilling et nyt problem, og de erkendelsesteoretiske overvejelser var altid
orienteret som et forseg paa at lese dette problem, at bygge bro over kloften og
vise, hvorledes mennesket dog kunde etablere en etisk kontakt med sit med-
menneske.

Ur fra Heideggers fznomenologiske indstilling blev sagen imidlertid en helt
anden. Ligesom der ikke var nogen kloft mellem mennesket og dets verden, saa-
ledes var der heller ikke nogen kleft mellem mennesket og dets medmenneske.
Mennesket var paa forhaand og primart i kontakt med sit medmenneske; menne-
skets Dasein — ikke dets erkendende Dasein — men dets alltigliche Dasein var
paa forhaand en Mitsein, en varen til sammen med det andet menneske. Hvad
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mennesket foretog sig 1 verden, var bestemt af forholdet til medmennesket, dets
arbejde med sin verden af redskaber var altid bestemt af hensynet til medmenne-
sket. Problemet var slet ikke at trede i forbindelse med mennesket, at faa over-
bygget den kloft, der adskilte fra medmennesket, thi der var slet ingen kloft,
forbindelsen var til stede paa forhaand. Problemet var efter Heidegger et helt
andet, problemet var at frigere sig fra medmennesket, at blive sig selv.

Ved forholdet til medmennesket ser vi nemlig det samme, som vi for saa ved
forholdet til omverdenen: menneskets Dasein er en Mitsein, menneskets kontakt
med sit medmenneske er paa forhaand til stede, men konstateringen af dette for-
hold er ikke en triumf, men er konstateringen af menneskets tragedie. Ligesom
mennesket for var fortabt i omverdenen, saaledes er det nu fortabt i medmenne-
sket. Heidegger taler i den forbindelse om en Verfallensein in das Man. Sagen er
nemlig efter Heideggers mening den, at mennesket ikke egentlig er fortabt i det
enkelte medmenneske, som mennesket tilfzldigt har med at gere, men at det er
fortabt 1 det almene, 1 det koventionelle, i das Man. Menneskets forhold til med-
menneskene er en stadig Abstiandigkeit, dvs. mennesket er ustandseligt optaget
af at sammenligne sig med de andre. Hver gang mennesket skal handle, skeler
det til de andre, tager det hensyn til det konventionelle, hvorledes »man» hand-
ler. Deraf folger, at mennesket 1 virkeligheden slet ikke handler, at den, der er
det egentlige subjekt for handlingen, ikke er det enkelte menneske, men er det
almene, det konventionelle, das Man. Det er ikke muligt for mennesket at slippe
ud af denne bestemthed af das Man; selv hvis mennesket vil flygte fra den, er
ogsaa selve flugten et udtryk for den.

Ud fra disse overvejelser felder Heidegger den dom over den dagligdags
existens, han har analyseret, at den er en existens i uegentlighed; den er i alle maa-
der en fortabt existens og kan derfor kun i uegentlig forstand kaldes existens.
Forholdet til medmennesket hjzlper altsaa efter Heideggers mening ingenting,
for ogsaa forholdet til medmennesket er et fortabt forhold. Skal der derfor vare
mulighed for, at mennesket i egentlig forstand kan vinde existens, da maa der
gives en begivenhed, hvor mennesket er alene, en handling, hvor det konven-
uonelle ikke lengere gelder, men som mennesket maa vove sig alene ud i. Efter
Heideggers mening foreligger en saadan begivenhed i deden. I deden existerer det
konventionelle ikke mere, men mennesket er alene, og mennesket bliver derfor 1
deden existerende i egentlig forstand. Deden er menneskets eneste mulighed og
kun ved at overtage deden som sin eneste mulighed bliver menneskets existens
til en existens i egentlighed. Den egentlige existens er altsaa en Sein zum Tode,
en existens, der ikke bare har deden som sin eventuelt fjerne afslutning, men
som har indoptaget deden i sig. At erkende livet i dets intethed og tomhed er
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menneskets opgave, og at overtage det bevidst som det indholdslese og tomme
er menneskets mulighed. Den af Heidegger analyserede existens er saaledes en
existens 1 tom heroisme; kun ved 1 heroisk ensomhed at overtage sig selv som
den, hvis existens er tom og indholdsles, bliver menneskets existens en existens i
egentlighed. Sartres tanker ligger ganske paa linie med Heideggers, omend de er
nuanceret paa en lidt anden maade og om muligt er endnu en grad mere pessi-
mistiske. Ligesom forholdet til tingenes verden er en tragedie, saaledes er ogsaa
torholdet til det andet menneske en tragedie. Mennesket kan ikke undgaa det
andet mennesket, det er bundet til det, men det er just tragedien. I et af sine
dramaer forkynder Sartre rent ud, at helvede er de andre, de mennesker, man
ikke kan undgaa, som man er bundet til. Forholdet mellem mennesker bliver der-
for en bitter konflikt, hvor det ene menneske bestandigt seger at beherske og
benytte det andet, soger at gore sig til herre over det andet. Mennesket opfatter
intuitivt det andet menneske, som det er bundet ul, som et angreb paa sig, et
indgreb i dets rettigheder og frihed, et forseg paa at forvandle det fra et men-
neske til en ting, og derfor maa det bekempe dette andet menneske i en uund-
gaaelig og bitter konflikt.

Mennesket er saaledes fortabt i den tragiske konflikt med sin omverden og
sit medmenneske. Nu drager Sartre deraf den slutning, at denne fortabtheds
nedvendighed beror derpaa, at mennesket er sin egen fortabthed, at menneskets
vasen er transcendens, er en fortaben sig 1 det, som det ikke selv er. Mennesket
er ikke blot et indholdsfyldt noget, der tillige har en ulykkelig tendens til at
fortabe sig i det fremmede, men mennesket er selve denne tendens. Det betyder,
at mennesket ikke har noget vasen, at mennesket paa forhaand er tomt og ind-
holdslest, og udtrykket for denne tomhed, denne mangel paa indhold, er nctop
menneskets fortaben sig i det fremmede. Som en konsekvens heraf folger da for
Sartre menneskets frihed. Fordi mennesket 1kke paa forhaand er noget bestemt,
er mennesket ikke bundet af nogen norm cller lov, men har frihed til at valge
sig sin egen norm. Sartre er her i afgerende uoverensstemmelse med Kierkegaard.
For Kierkegaard var menneskelivet noget ganske bestemt, nemlig det af gud
skabte, og dette ganske bestemte havde mennesket frihed til at vzlge som sin
mulighed. I Sartres filosofi er der ingen gud og derfor heller intet begreb om
skabthed. Det store ved Sartre er ikke denne antagelse, der jo deles af saa
mange, men er, at han ligesom tidligere Nietzsche har mod til at drage konse-
kvenserne. Naar der ikke er nogen gud og derfor ikke noget begreb om skabthed,
saa gives der ikke paa forhaand noget maal, der findes ingen love, regler eller
normer, der existerer ikke noget ordnet menneskeliv, men blot en tom mulighed.
Ud af denne indholdslese mulighed er det nu menneskets opgave i kraft af en
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tom, unormeret frihed at lade et menneskeliv blive til. Det vil sige, at mennesket
bliver skaber af menneskelivet. Og det er da menneskets eneste udvej ud af sin
tragiske fortabthed at lade et menneskeliv blive til, at vzlge et menneskeliv.
Kun i valget bliver et menneskeliv til, eller kun i valget bliver mennesket
til i et menneskeliv. Men dette valg er omgivet af angst; mennesket er alene 1
det, det har intet at holde sig til, intet at hente hjzlp fra. Og i dette valg vzlger
mennesket ikke blot for sig selv, det vzlger for hele menneskeheden. Det er ikke
blot et valg, hvori den enkelte bliver til, men det er et valg, hvori selve menne-
skelivet, et ordnet og normeret menneskeliv bliver til og dermed bliver forplig-
tende for alle. Kravet gaar derfor ud paa dette valg, og kravet kraver, at valget
virkelig finder sted i lidenskab, at man har mod til at trzeffe det store, det hero-
iske valg. Valgets indhold er det ligegyldige, om hvilket der intet kan siges eller
forordnes, thi det bliver jo forst til i valget. Det kommer alene an paa valgets
tormelle storhed og heroisme, at man har haft mod til at valge paa tvars af det
konventionelle, haft mod til virkelig at vove sig ud i valget.

Men heroismen er derfor — ligesom hos Heidegger — tom; valget er afmag-
tigt, det formaar ikke at binde sig selv; naar valget er blevet til ud af tom fri-
hed, da staar denne frihed tilbage; friheden kan ikke vzlge sig ud af sig selv, og
derfor har friheden, den tomme frihed, stadig magt til at tilbagekalde hele valget
for 1 et nyt valg at lade en ny mennesketilverelse med nye love og normer blive
til. Menneskelivet falder paa den maade fra hinanden i en hel rzkke af ind-
byrdes ganske disparate tilvarelser, hver med sine love og normer, og Sartre og
Heidegger medes i en bestemmelse af livets tomhed og indholdsleshed og en tom
heroisme som menneskets eneste mulighed i en saadan tilvarelse.

Medens forholdet til medmennesket baade hos Heidegger og Sartre saaledes
kun tjente til at gore menneskets tragedie en grad mere dyb og i hvert fald ikke
var det forhold, der kunde hjxlpe mennesket ud af sin fortabthed 1 det uegentlige,
stiller sagen sig helt anderledes, naar vi vender os til de andre existensfilosoffer.
Vi vil preve at redegore for forholdet ved at undersoge Grisebachs filosofi. —
Grisebach gaar ud fra den transcendental-filosofiske erkendelsesteori og dens
problemstilling, saaledes som jeg allerede tidligere har skitseret den. Ifelge den
2r individet som den erkendende det overordnede centrum i sin verden, det sub-
jekt, der souverznt behersker sin verden og derfor i virkeligheden er ensomt.
Opfattet paa den maade bliver individet abstrakt og uvirkeligt, lever sit liv i en
dremmeverden, hvor det ikke i egentlig forstand meder noget fremmed og der-
for ikke kan blive begrenset og konkret. Individet har ved at udkaste sin erken-
delses horizonter draget en magisk cirkel omkring sig, og alt, hvad det meder,
drager det strax indenfor denne cirkel, forvandler det strax fra det jeg-fremmede
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til det kendte og beherskede. Nu nzgter Grisebach ikke, at den verden, der er op-
staaet paa denne maade, er sken og betagende, ikke mindst som den fremtrader i
romantikkens tilsnit — han henviser selv til den romantiske musik, iser Beetho-
ven — men hvor gribende og fortryllende den end kan vzre, hvor meget jeget end
kan forlyste sig i den og nyde den, saa er det dog en uvirkelig og abstrakt verden,
en af jeget selv skabt verden, der som skabt af jeget ikke har virkelig bestaaen og
indhold. Den abstrakte og uvirkelige verden, som jeget selv skaber, er altid af-
megtig til at gore jeget konkret og virkelig. Jegets opgave er derfor ikke at skabe
sig en verden, som det kan gere sig selv til centrum i, men jegets opgave er at blive
konkret, og at blive konkret vil sige at blive begranset, at blive kaldt tilbage fra
den abstrakte uendelighed, som mennesket forlyster sig med 1 sin selvskabte ver-
den, for at blive endeliggjort, blive begrenset af det virkeligt fremmede, af det
udefia kommende, som individet ikke formaar at erobre, ikke formaar at gere
aig til herre over ved at drage det indenfor sin erkendelses magiske cirkel. Forst
i et saadant mede med det fremmede, det udefrakommende, det ukendte bliver
mennesket revet ud af sin uvirkelige dremmetilvaerelse for at blive endeliggjort
i det ganske konkrete.

Spergsmaalet bliver da, hvad dette fremmede er, og Grisebach svarer, at det
er det andet menneske, medmennesket. Men svaret skal rigtignok forstaaes paa
rette vis. Medmennesket befinder sig nemlig ogsaa indenfor jegets abstrakte
verden; denne verden er netop befolket af medmennesker, til hvilke mennesket
staar i et ordnet forhold. Grisebach er i fuldstzndig overensstemmelse med
Heideggers analyse af Dasein som Mitsein; mennesket staar i sin verden paa
et uendeligt antal maader i forbindelse med sine medmennesker. Men sagen er,
at disse forbindelser er ordnede forbindelser, er forbindelser, som mennesket
kender paa forhaand og behersker; naar mennesket meder sit medmenneske,
meder han det altid i en saadan forbindelse, og fordi han kender og bchersker
denne forbindelse, kender og behersker han ogsaa det medmenneske, han meder
i den. Paa den maade bliver mennesket aldrig det fremmede og ukendte, der
meder mig som det udefrakommende, men det befinder sig hele tiden indenfor
jegets magiske cirkel, kendt og behersket af jeget. Det er ikke som Mitsein, men-
neskets tilverelse bliver en existens i egentlighed.

Alligevel er det efter Grisebachs mening netop medmennesket, der forvand-
ler menneskets existens til en existens i egentlighed. Men dette sker forst, i det
ojeblik dette medmenneske meder mennesket udenfor de kendte og ordnede for-
bindelser, meder mennesket — ikke som dette eller hint, men slet og ret som men-
neske. Dette made finder sted i kravet, i det absolutte krav, det ene menneske
stiller det andet, i den ansvarlighed, man bliver behzftet med i medet med det
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andet menneske. Grisebach ender i den mest afgjorte etiske forkyndelse, en
forkyndelse af, at kun i medet med det andet menneske som den, der krazver
mig helt og ubetinget, bliver jeg revet ud af min abstrakte og uvirkelige verden,
bliver jeg konkret, begrenset af den virkelig fremmede og ukendte, den, som
jeg ikke kan erobre eller gere mig til herre over, fordi det er ham, der krzver
mig. — Det siger sig selv, at det krav, der her er tale om, ikke er identisk med
de mange krav, vi gaar rundt og stiller hinanden; dette krav, det absolutte krav,
er det krav, den anden er bare ved at vere menneske.

At vi her beveger os i tankegange, der paa en e¢jendommelig maade ligger
paa linie med Jesu tale om nezsten, er indlysende, og det er da ogsaa her, et
virkeligt opger med existensfilosofien maa sztte ind. Det teologiske spergsmaal
til Grisebach maa blive felgende: er det muligt saaledes paa rent human basis
at forkynde det absolutte krav? Har Grisebach ikke ved at forkynde dette krav
netop forladt sin egen rent kritiske position og som forkynder sagt noget, der
ikke lader sig sige? Det er ifelge Grisebach det andet menneske, det du, der
meder mig, som bliver den absolutte opgave for mig; men det kan han ikke
blive 1 en rent kritisk afdxkkelse af den etiske existens; det kan han kun blive 1
en forkyndelse. Mennesket kan ikke i en kritisk analyse bestemmes som den
absolutte opgave for et andet menneske. I saa fald vilde han nemlig stille sig
selv som denne opgave; han, der er opgaven, vilde stille sig selv som denne op-
gave, og det kan han ikke, for saa vidt han i sig selv mangler myndigheden til at
bryde den gensidighedens etik, der ellers gzlder mellem mennesker. Forst i en
forkyndelse — og en forkyndelse kan forst blive til ved myndighedens begreb
— bliver der mulighed for at opstille en absolut opgave, at stille det absolutte
krav om betingelseslost at ofre sig for sit medmenneske.

Men dette teologiske opger er ikke emne for nzrvarende redegorelse; her
vil vi blot fremstille existensfilosofien ud fra dens egne motiver og intentioner,
og med Grisebachs bestemmelse af det andet menneske som det du, der stiller
sig overfor mig og krzver mig og i dette krav gor mig virkelig og konkret, er vi
naaet ind til existensfilosofiens inderste intention. Buber taler saaledes ved
siden af die Es-Welt om die Du-Welt, den virkelige og konkrete verden, der
bliver til i medet med et menneske, som man ikke lzngere behandler som en
ting, et objekt for erkendelse, som man ikke omtaler i 3. person som en han eller
hun, men som man treder 1 existentiel forbindelse med, som man tiltaler — i 2.
person, som man siger du til. Et saadant menneske erkender man slet ikke,
men man staar i det hellige etiske forhold til ham. Paa samme maade taler Heim
om de to forhold, man kan staa i, jeg-det-forholdet (erkendelsens forhold) og jeg-
du-forholdet (existensens etiske og konkrete forhold), — og vi kunde gennem-
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gaa det samme for Jaspers og Marcel og Ebners vedkommende. Men det maa
stadig fastholdes, at du-forholdet ikke er det forhold, man indtager til hvem-
somhelst; i almindelighed er ens forhold til det andet menneske et det-forhold,
et erkendelsens abstrakte forhold; kun det menneske, der trzder ud af de mange
erkendte medmenneskers graa skare og stiller sig 1 det existentielle forhold til
mig, kun han bliver et du, der begrenser og virkeligger mig.

Men da ender existensfilosofien rigtignok i almindelighed i en forstaaelse af,
at denne position egentlig er umulig. Mennesket kan ikke fastholde sig selv 1 jeg-
du-forholdets etiske position, kan ikke afgerende suspendere den erkendelsens
indstilling, 1 hvilken man distancerer det andet menneske fra sig og dermed op-
hzver den etiske situation i det ganske konkrete. Tiltalen bliver en omtale, ogsaa
hvor den fortsat har form af tiltale; man siger ikke lengere du, man siger han
eller hun. Existensen i det ganske konkrete vilde derfor vzre umulig, om der
ikke gaves en overordnet instans, Gud, der havde myndighed til at mede menne-
sket som et du 1 absolut og uigenkaldelig forstand. Gud kan man ikke erkende,
kan man ikke distancere fra sig og i en omtale forvandle til en han. Gud er det
absolutte du eller ur-duet, som meder mennesket og formaar at holde mennesket
fast i det ganske konkrete, i existensens etiske krise. Denne teologiske afslutning,
som kun Grisebach holder ude, kan imidlertid ikke redde sagen; det er en ube-
rettiget overgang til et teologisk udgangspunkt, som filosofien ikke kan satte.
Men hvorledes det end forholder sig hermed, saa viser dog selve anvendelsen af
et afgerende teologisk axiom, i hvor hej grad existensfilosofien er et fanomen,
som teologien maa tage alvorligt i et opger.



DEN UTEBLIVNA PARUSIN

AV KYRKOHERDE ERIK BEIJER, VANGE

en uteblivna parusin — dmnesformuleringen &ppnar sdvil ett lingd- som

djupperspektiv pa kristendomen. Man skulle kunna teckna hela kristen-
domens historia med den uteblivna parusin som utgdngspunkt och riktpunkt.
Den schweiziske kyrkohistorikern Walter Nigg har gjort forsoket. I sitt
iven till svenska oversatta arbete »Das ewige Reich»' gor han »drommen om
Kristi 3terkomst» och lingtan efter tusendrsriket, kiliasmen, till sjilva nerven i
den kristna historien. »Forestillningen om tusenrsriket ir kristendomens stora
centrala budskap, som visar hin mot framtiden» (sv. uppl. sid. 8). Nigg tar sin
utgdngspunkt i de apokalyptiska tankarna och stromningarna i senjudendomen,
ur vilka Jesu budskap om Guds Rike framgar. P3 denna grund bygger den ur-
kristna kiliasmen, som fir ett sireget uttryck i Johannesapokalypsen, dir just
forestillningen om tusendrsriket, som ju givit upphov till termen kiliasm, moter.
Men Kristus kom icke tillbaka, Gudsriket upprittades icke. I stillet kom den stora
besvikelsen. Nigg ger en — 1 varje fall stilistiskt sett — glinsande framstillning
av det stimningslige den uteblivna parusin miste ha medfort i den unga kyrkan.
Han tillgriper en bild for att komma 4t saken. Dir stdr en férilskad minniska
och vintar pa den tillbedda. Men hon kommer inte till motesplatsen. S3 glider
vantan over forst 1 osikerhet och till sist i en granslos besvikelse och djup for-
tvivlan. »En sddan liknelse 4r den enda adekvata, nir det giller att skildra
‘riksidéns’ fortsatta 8den. Det ir hir friga om en av de mest skakande tragedier
som historien kinner» (O. a. a. sid. 64).

Men lidngtan efter Gudsriket kunde icke d6. Kyrkan inrdttade sig 1 virlden
och genom att Augustinus i De civitate Dei forklarar, att Guds rike kommit och
finns till 1 Kyrkan, skapas for kristendomen ett modus vivendi. Kiliasmen for-
domes som hiresi. Men under den officiella kyrklighetens yta lever den sitt
eget liv och bryter gdng p2 ging fram i dagen, 4n i stilla spekulationer som hos
Joachim av Floris, in med eruptiv kraft som i taboriterstormen och i reforma-

! Walter Nigg, Det eviga riket. Sv. 6vers. Stockholm 1948.
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tionstidens doparrorelser, dar vildet blir legitimt medel for upprattandet av det
dromda riket.

1 reformatorernas kyrkobildningar kommer gudsrikestankarna icke att spela
nigon storre roll och forst med pietismen bryta de fram pi nytt, men p& grund
av den officiella kyrkoldrans och de kyrkliga myndigheternas kyligt avvisande
hillning kan hela detta tankekomplex endast blomma upp i sekterna. Nigg
behandlar ganska ingdende r8co-talets adventistiska rorelser, bl. a. de genom
sin propaganda vilkinda Jehovas Vittnen. Tragiken med dessa rorelser ir, att
de stelnat i biblicism, de ha ej formatt avpressa rikstanken nidgot nytt inneh3ll.
Ty rikstanken dr for Nigg en »myt», d. v. s. enligt hans sprakbruk en verklighet,
som endast kan uttryckas med en bild. Diarfor dr det tragiskt att fastna i det
bibliska bildspridket som om detta skulle vara ett adekvat uttryck for verklig-
heten. Myten som sidan ir det verkligaste av allt: Myten om riket vill sdga, att
minniskan blott i en annan tillvaro kan forverkliga meningen med sitt liv
(O. a. a. sid. 336). Men icke desto mindre blir f6r Nigg drommen om Guds-
riket en hdvstdng i den manskliga utvecklingen och vid sidan av kyrkan lever
den upp i andra former: I den filosofiska drommen om den eviga freden hos
Kant, 1 drémmen om det klasslosa samhillet hos marxismen.

P4 denna punkt avslojas den principiella svagheten 1 Niggs annars s3 fings-
lande arbete. Trots den bibliska inledningen har han icke sokt gora klart for
sig den urkristna eskatologins och parusiforvintans sakliga innebord. Nigg av-
slutar efter ett kapitel om marxismen sin framstillning av den plats »drémmen
om Kristi terkomst» spelat i mansklighetens historia med f6ljande ord: »Men
det kiliastiska tiget gir vidare. Uppfattningen om myten skall genomgi nya
forandringar. Den marxistiska kommunismen skall avlgsas genom andra ut-
formningar, som mera motsvara en senare tid. Den kirna, som forbliver i alla
dessa nya uppenbarelseformer, ir alltjimt det eviga riket» (O. a. a. sid. 288).
Men diarmed har han tomt den kristna parusiférvintan pd innehdll, kiliasmen
blir endast ett formellt begrepp for tanken pi minsklighetens framdtskridande.
Ur den synpunkten kunde han ju i sin framstéllning lika gdrna ha tagit med den
tyska nazismen, som ju uttryckligen laborerade med begreppet det tusendriga
riket, men en sidan frigestillning avsldjar omedelbart att det dr en kvalitets-
skillnad mellan »politisk drém och kristet hopp» for att ldna ett uttryck av
Halfdan Hogsbro.* Skall man alltsi forst3 vilken roll parusiférvintningarna
och deras uteblivande spelat 1 urkyrkan och sedan i kyrkans fortsatta historia,
maste man gora klart f6r sig den urkristna eskatologins egenartade struktur och

®Halfdan Hégsbro, Politisk Drém og Kristent Haab, 2. uppl. Aarhus 1934.
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friga sig, vilken stillning den fitt i den fortsatta utvecklingen, hur den gestaltat
denna utveckling. Detta leder till frigan om kristendomens struktur och dir-
med Sppnas det djupperspektiv jag inledningsvis antydde.

Aven denna fraga har behandlats av forskningen. Martin Werner har ju i ett
bekant arbete hdvdat att den kristna dogmbildningen 4r ett uttryck for kristen-
domens aveskatologisering.” Werner tar till utgdngspunkt ett uppslag av Walther
Keehler, som i sin »Dogmengeschichte»* resonerar pi foljande sitt: Jesu eska-
tologi var 6verhuvud taget ej instdlld pd en tidslig existens. Emellertid kom ju
parusin att drdja, allts3 miste Jesu helt overtidslige instdllda religion liksom
vixlas om och in pd inomvirldsliga och inomtidsliga banor. Detta 4r bakgrun-
den till hela den foljande dogmhistoriska utvecklingen. Werner fullféljer nu
detta uppslag och kommer till det resultatet, att det ir i och med parusins
uteblivande, som kristendomen instilldes p en existens inom virldens och tidens
grianser; kristendomen aveskatologiserades. Ett uttryck fér denna process ar
dogmbildningen. Det kristna dogmat 4r tecknet pi en aveskatologiserad kris-
tendom. Werner 4r i sin uppfattning av dogmats struktur starkt beroende av
Harnack och accepterar dennes bekanta tes om dogmat sdsom »ein Werk des
griechischen Geistes auf dem Boden des Evangeliums»; jag har hir ingen anled-
ning att nirmare syssla med hans arbete, som ju redan tidigare varit foremil
for kritisk granskning 1 denna tidskrift (se anm. 3). Jag har endast omnimnt
arbetet dirfor att dess fragestillning 4r intressant och Gppnar ett fruktbart
perspektiv. Werner tar sin utgdngspunkt i en alltigenom eskatologisk urkristen-
dom. Jesus sjilv férkunnar sin snara parusi och Gudsrikets genombrott., Ut-
forsamlingen lever pi denna tro. Men parusin uteblev. Frigan bor di stillas
sa: Har kristendomen aveskatologiserats — och ddarmed blivit ndgot prin-
cipiellt annat in urkristendomen — eller var den urkristna eskatologien till sin
struktur sddan, att kristendomen kunde Gverleva den uteblivna parusin utan att
en strukturférindring dgde rum? Betydde kyrkans historia med samfundskonso-
lidering och dogmbildning en utveckling, som alltmera fjirmade kristendomen
frin den givna utgdngspunkten, eller finns det ett principiellt-sakligt struktur-
sammanhang mellan Jesus och urkyrkan 2 ena sidan och den féljande utveck-
lingen 3 andra?

Utgéngspunkten for besvarandet av en sidan friga miste bliva en undersok-
ning av det nytestamentliga stoffet. Vi mdste friga efter vilken struktur den

3 Martin Werner, Die Entstchung des christlichen Dogmas problemengeschichtlich dar-
gestellt, Bern och Leipzig 1941. Anmild i STK 1943, sid. 82 ff.

* Walther Kceehler, Dogmengeschichte als Geschichte des christlichen Selbstbewusst-
seins, Ziirich och Leipzig 1938.
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nytestamentliga eskatologin har. Ty man kan ju mycket vil tala om eskatologi
och 4ndj befinna sig pa en helt annan vdglingd #n den urkristna, ndgot som
manga arbeten om den kristna eskatologien nogsamt bevisar, ett typiskt exem-
pel 4r ju Karl Barth, som ju laborerar med ett for Nya Testamentet 1 det stora
hela frimmande eskatologibegrepp, bestimt av den kvalitativa skillnaden mel-
lan tid och evighet. Det visar sig ju ocks8, att Barth upphidver den nytestament-
liga eskatologien. Alltsd: Nir vi skola besvara den friga, som dmnet »den ute-
blivna parusin» stiller, ha vi att g3 till de nytestamentliga texterna och friga:
Vilken struktur har den nytestamentliga eskatologin? Utan varje ansprak pd
originalitet vill jag hir forsoka ge ett svar pa den s3 stillda frigan.’

Inordnad i ett religionshistoriskt sammanhang tillhor Jesus den apokalyptiska
pietism, som blomstrade i kretsar av smafolk inom senjudendomen och som ocksa
med sina forgreningar nidde in bland det ldgre pristerskapet vid templet 1 Jeru-
salem. Ur dessa senare kretsar framtridde ju Johannes ben Sakarja, Ddoparen,
som alltigenom f&reter bilden av en apokalyptisk profet. Hans forkunnelse var
helt eskatologiskt bestimd: Goren bittring ty himmelriket dr ndra (Martt. 3:2
par.). Kring sig samlade han en krets av lirjungar, en apokalyptisk menighet,
en forsamling av de yttersta dagarnas heliga, som genom botsdopet avsondrat
sig frin virlden och det gamla livet. Till denna krets har Jesus haft nidra rela-
tioner. Inte bara s att han hirifrin rekryterade sina forsta lirjungar (enligt
den johanneiska traditionen), utan Jesus sjilv har stammat frn samma andliga
miljs, ett faktum som skimrar igenom i Lukastraditionen om Maria och Elisabet.
Kanske har han sjilv varit Johanneslirjunge, det dr svart att historiskt forklara
Jesu dop p3 annat sitt, och man mirker vilka svirigheter urkyrkan haft att
komma till rdtta med denna hindelse.®

5 Ovanstiende artikel bygger i det stora hela pd etr foredrag i Visby Stifts Pristsillskap i
nov. 1948. Frigan om den uteblivna parusin miste ju alltid vara aktuell f6r présten, inte
minst mot kyrkodrets slut, d& ju minga av texterna genomgdende dro priglade av parusitan-
ken. Uppsatsen ir alltsi mera ctt forsdk, foretaget vid forsamlingspristens arbetsbord, ate
aktualisera, vad forskningen kan ha att siga pi denna punkt, dn ett sjilvstindigt inligg i den
vctenskapliga debatten.

¢ Teologiskt har urkyrkan tydligen tolkat Jesu dop i linje med firsoningslidandet,
genom att undergd botsdopet gdr Jesus in under sitt folks synder, tar pd sig dess skulder.
Hirigenom blir dopet invigningshandlingen till det messianska frilsningsverket, ndgot som ju
ocksi understrykes av den himmelska résten med dess citat av Jes. 42:1, den forsta Ebed
Jahvesingen. Jag tror, att det inte ir uteslutet att man kan se Jesu dop och den dirpé fol-
jande frestelsen, den messianska tvekampen med Satan, i den sakrala kungaideologiens kate-
gorier som en intronisationsakt med till den knuten kamp mot kaosvidundren. Jag hoppas vid
tillfille f3 mojlighet att behandla dessa frigor i samband med en undersdkning av det urkristna
frestelsebegreppet.
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Nar Jesus efter sitt dop bryter sig ur kretsen kring Doparen, tar han ocksa
upp dennes budskap, men man mirker genast, att det hos honom fatt en ny ac-
cent. I Matteustraditionen dro Jesu och Doparens budskap formellt identiska
(Matt. 2:2, 4:17), men hos Mark. heter det, att Jesus predikade Guds evan-
gelium och detta evangelium sammanfattar han i orden: Tiden 4r fullbordad och
Guds rike dr nira, #yyixev, goren bittring och tron evangelium, Mark. 1: 14 f.
Varje ord i dessa f3 meningar ir betydelsefullt. Budskapet ar ett evangelium, det
dr det eskatologiskt laddade budskapet om att frilsningshistorien nu stir vid sitt
mal och att den messianska tiden drinne. Vad dettakonkretinnebir har Lukas, som
ju medvetet litterdrt ordnat och gestaltat traditionen och dirvid skapat en mis-
terlig komposition, givit uttryck 4t i det programtal han 13ter Jesus hilla i Nasa-
rets synagoga, Luk. 4: 16 ff. En analys av denna perikop ger oss hela den sitna-
tion, som foreligger. De gammaltestamentliga textorden #ro messianska. En
viktig detalj i sammanhanget 4r orden om Anden. Herrens Ande, som enligt sen-
judisk tradition forsvann med den siste skriftprofeten, ir fter 4 firde. Detta
betyder att frilsningstiden 4r inne. Guds Ande, som verkade redan i skapelsen
och skapade kosmos ur urtidskaos och som nu skall &terstilla skapelsen, har
i dopet utgjutits over Jesus. »I dag dr detta skriftens ord fullbordat infor edra
oron» — Jesu tolkning av texten tolkar hela den nirvarande situationen: Jesu
eget upptriddande konstituerar situationen sisom messiansk. Han dr Messias,
Ménniskosonen, och detta faktum priglar det aktuella liget med dess egendom-
liga dubbeltydighet. Det rdder bréllopsglidje och hans lirjungar fasta ej i brud-
gummens nidrhet, Mark. 2: 18 par. Men att Jesus frin Nasaret 4r Minnisko-
sonen innebir ocksd anstdtens mojlighet. Samma teckning av situationen, som
Luk. har i perikopen om Jesu programpredikan i Nasaret, finna vi i Martt.
11: 2 ff., ddr Jesus pd Johannes’ friga, om han dr »Den som skulle komma», &
¢oybuevoc, eller inte, svarar med att hinvisa till sina gdrningar for att sluta med
orden: »Och salig 4r den for vilken jag icke bliver en stotesten.» Alltsd: Situa-
tionen dr priglad av att Gudsrikets krafter 4ro i rorelse och den har denna karak-
tar, dirfor att Minniskosonen ir i verksamhet: Han ar biraren av Anden, av
Guds dynamis, det betyder: Dir han ir, dir dr Guds rike, Guds herravilde.
Gudsriket ir alltsd inte blott nigot kommande, Jesu budskap om Guds rike blir
ett evangelium, ddrfor att frilsningstidens krafter och vilgirningar iro verkliga
och verksamma kring Jesus. Han forldter synder, han kallar till delaktighet i
Gudsriket, till medlemskap i Gudsfolket, Messiasmenigheten, och férverkligar
kallelsen i bordsgemenskapen omkring sig. Han botar sjuka och driver
ut demoner. »Om det ir med Guds finger, som jag driver ut de onda
andarna, s3 har ju Guds rike kommit till eder», Luk. 11:20. Han ir den
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starkare, som besegrar och driver ut Satan, ja, han har sett Satan storta frin
himmelen som en ljungeld. »Guds rike dr mitt ibland eder» — s3 bér man nog
tolka det omstridda évrdg duév 1 Luk. 17: 21; tolkningen »invirtes i eder» synes
mig strida sdvil emot situationen som den bibliska psykologin. — Men i samma
andetag talar Jesus om Gudsriket sdsom nidgot kommande, om Minniskosonens
dag, di den nu fordolde Minniskosonen skall komma &ter. Hans vdg gir nu
genom lidandet och doden, men pd den skall uppstindelsen folja och virlds-
historien skall utmynna i parusin. Och denna skall komma snart.

Traditionen om den snara parusin maste anses tillhora det allra sikraste av
det nytestamentliga traditionsmaterialet. Det vore annars ganska otdnkbart, att
dessa ord skulle ha kommit med vid Evangeliernas redigering, som ju sker forst
under senare hilften av forsta drhundradet, dd parusiférvintan redan fitt sina
allvarliga tornar. Inte heller gdr det att bortforklara innehéllet 1 dessa ord. S&
har man forsokt med Jesu ord i den synoptiska apokalypsen: »Sannerligen siger
jag eder: Detta slikte skall icke forgds, forran allt detta sker» (Mark. 13: 30
par.). Man har dir velat tolka 7 yeved ol dels pd ett s3dant sitt, att det skulle
betyda judafolket eller rent av minskligheten och allts ej generation i tringre
betydelse. Nu har visserligen ordet 1 Jesu mun betydelsen av minniskosliktet som
totalitet och 4r som sidant uttryck for Jesu totalitetsansprdk,” men man har
svart att komma ifr@n att det pd det nimnda stillet betyder: det nu levande
minniskosliktet, denna generation. Och i varje fall ha vi en rad andra ord, dar
det ir otvetydigt, att Jesus talar om att de nu levande minniskorna skola f3
uppleva parusin. I utsindningstalet, Matt. 1o par. siger Jesus, v. 23: »I skolen
icke hava hunnit igenom alla Israels stider, forrin Minniskosonen kommer.»
Matt. 16: 28 sdger han till lirjungarna: »Sannerligen siger jag eder: Bland dem
som hir std, finnas ndgra, som icke skola smaka doden, férrin de f& se Min-
niskosonen komma i sitt rike.» Infér Overstepristen bekinner sig Jesus vara
Messias och tilldgger: »Hirefter skolen I f4 se Minniskosonen sitta pd maktens
hégra sida och komma pi himmelens skyar», Matt. 26: 64.

Vara Evangelier dro ju inga historiska biografier i modern mening. Urkyrkan
hade inte i profan mening ndgot historiskt intresse av Jesus. Man intresserade
sig for hans jordeliv ur inkarnationens synpunkt. Dirfér idro ju Synoptikerna
lika mycket som de paulinska och johanneiska skrifterna teologiska dokument.
De ha sprungit fram ur urkyrkans andliga liv, och man skulle kunna siga att
det dr Kyrkans liv, dess behov, dess problem och dess gudstjinstliv, som skapat
den Kristusbild vi ha. Dirfor dr det ju en truism att siga, att vi inte ha ndgon

7 Friedrich Biichsel, Art. veved 1 ThWBNT, I, sid. 661.
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mojlighet att i den liberala teologins anda teckna bilden av »den historiske
Jesus». Detta 4r i vdrt sammanhang en viktig synpunkt. Den Jesustradition vi
ha bevarad, har alltsi motsvarat det andliga liget inom urkyrkan, sdsom 3
andra sidan detta ldge priglats av Jesu person och verk. Detta betyder: Ur-
kyrkan har redan fran borjan burit pd en dubbel instillning infér Guds Rike
och Kristi parusi. Guds rike har uppfattats & ena sidan som ndgot nirvarande,
av vars krafter man levat, men samtidigt har man & andra sidan som ndgot sjilv-
klart vintat pd Kristi parusi. Mitt in 1 denna problematik foras vi vid ett stu-
dium av Paulus.

Vill man ha ett omedelbart intryck av huru levande den parusiférvintan
var, som fyllde de paulinska missionsférsamlingarna, kan man fi detta genom
att studera vir ildsta kristna skrift, I Tessalonikerbrevet, skrivet redan pd
bérjan av so-talet. Redan inledningsvis fastslds parusiférvdntan som ett grund-
element 1 kristendomen: Att bli kristen dr att omvinda sig frin avgudarna
till den sanne Guden och att vinta Sonen, den uppstdndne Frilsaren, &ter frin
himmelen, 1: 9—r10. Gudsrikestanken priglar det kristna livet: Det dr en van-
del virdig Gud, som kallar till sitt rike och sin hirlighet, 2: 12. Tessalonikerna
skola vara apostelns berommelse infor Kristus vid hans dterkomst, 2: 19. Apos-
teln vill med sitt brev férmana dem att vara ostraffliga i sin helighet, nir
Kristus kommer, 3: 12 f. Men redan i denna miljo, dir det kristna livet alltsd
ir buret och genomglddgat av parusiforvintan, kastar den uteblivna parusin
sin skugga. Hur skall det g med de redan doda? Paulus tar upp frigan till
behandling 4: 13—18, en av de mest belysande texter vi ha, di vi vilja forsoka
sitta oss in 1 den stimning som rddde i dessa forsta kristna forsamlingar, ddr
uppstindelsebudskapet hade kastat sitt ljus dver livet och hojt det ver senanti-
kens pessimism och resignation. Det ir virt att ligga mirke till den sjilvklar-
het varmed Paulus v. 15 talar om »vi som leva och limnas kvar till Herrens till-
kommelse»; ett sddant ord siger mer dn linga utredningar att Paulus inte har
avldgsnat sig frn den forsta lirjungakretsens parusiférhoppningar. S& kommer
1 kap. § den viktiga frigan om tiden fér parusin. I anslutning till Jesu egen
undervisning limnas frigan ppen. For de sovande skall Herrens dag komma
som en tjuv om natten, darfor giller det att vaka. Hir mota vi alltsi vaksam-
hetstanken for forsta gingen 1 kristen forkunnelse, vi sti hédr infor en begyn-
nande accentforskjutning 1 férhallande till Jesu egen undervisning, som vi senare
ndgot skola berdra. Men pa den punkten stir Paulus pd samma linje som Jesus;
att han avbdjer alla nirmare spekylationer om parusins ndr. Det ricker med
att veta att den kommer snart. Mitt i den synoptiska apokalypsens flammande
och febriga bilder moter oss Jesu ord: »Men om den dagen och den stunden vet

3 — Sv. teol. kvartalskr. 1945.
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ingen nagot, icke dnglarna i himmelen, icke ens Sonen — ingen utom Fadern
allena» (Mark. 13: 32 par.). Icke berdkningar utan beredskap ir vad Jesus kra-
ver, och Paulus foljer pi denna punkt Jesus, darfor blir det utrymme for etiken
— och en durativ etik — mitt i den eskatologiska hogspanningen. T Tess. §: —8
moter vi en etik, som ir helt priglad av parusiférvintan, men om vi studera den
och den utliggning den fir i vv. 12—22, stillas vi infér ett livsideal, som utan
att ett enda drag behdver dndras dr gdngbart i vilken situation som helst — zdven
om parusin skulle dréja i &rtusenden. Denna eskatologiska etik, som samtidigt
ar uttryck for en etisk eskatologi maste man starkt hdlla 1 minnet vid ett stu-
dium av det problemkomplex, som ligger inneslutet i dmnet den uteblivna
parusin,

Det dr nimligen viktigt att ligga mirke till att denna etik aldrig isoleras fran
sitt religivsa underlag. Det ar aldrig friga om en etisk heroism, som kan leva
sitt eget liv utan religids forankring. Den livsstil Paulus hir skisserar upptar
inga dygder, som minniskorna till sist sjalva kunna skapa och forverkliga. Det
kristna livet 4r for Paulus Andens frukt, Gal. §:22. Detta Sppnar ett viktigt
perspektiv pa Pauli verklighetsuppfattning. Den kristnes liv dr inte enbart
fram3triktat; i sin vdntan pi parusin lever han hir och nu i Anden, i Kristus, 1
Kyrkan.

Det liv som leves i Kyrkan 4r priglat av Anden. Anden ir konstitutiv for
Nya Testamentets kyrkosyn. Sitt monumentala uttryck har detta fatt 1 pingst-
berittelsen i Apg. 2. Andeutgjutelsen uppfattas medvetet som en uppfyllelse av
Joels profetia, Joel 2: 28 ff., om Andens gdva i1 de yttersta dagarna. Men detta
betyder d3, att man sett Kyrkans grundande ur eskatologisk synpunkt. Det gir
i den lukanska kompositionen en rak linje frin Jesu programpredikan i Nasarets
synagoga till pingstundret. Dirmed 4r en méjlighet given att teologiskt forstd
denna berittelse och dess olika delar. Harald Sahlin har i en undersskning av
kyrkotanken pd apostlarnas tid givit en intressant tolkning av pingstundret, dar
han infogat de olika detaljerna i ett helhetssammanhang.® En viktig roll i pingst-
dagens hindelser var, att lirjungarna begynte tala étépaic yAdisoons, med annan
tunga, d. v. s. ett overnaturligt sprdk. Sahlin menar, att detta Svernaturliga,
heliga sprak miste vara hebreiskan, som ocks3 tinktes vara dnglarnas sprik. Det
ar ocksd Paradisets sprdk. Men ddr Paradisets sprak talas, dir maste ju Paradiset
ocksd vara for handen. Pingstundret dger nu tydligen rum i templet, for juden
tillvarons medelpunkt, centrum i Gudsriket. Pingstberittelsen betyder allts3, att

® Harald Sahlin, Kyrkotanken pi apostlarnas tid. Ett studium av Apostlagirningarnas
forra hilft. Ny Kyrklig Tidskrift, Arg. 16 (1947), sid. 81 ff.
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indens tid, den messianska tiden har inbrutit och att det sanna Israel, det messi-
anska gudsfolket blivit en verklighet.” Dar Anden ir, ddr ir ocksd Kristus sjilv
som den Uppstdndne och Levande. Men dir Messias, Kristus, Minniskosonen ir,
ddr dr ocksd Guds rike. Kyrkan, byggd pa Kristi pneumatiska nirvaro, dr alltsd
Guds Rike i samma mening som under Jesu jordeliv, di han siger: »Om det ar
med Guds finger som jag driver ut de onda andarna, di har ju Guds Rike kom-
mit till eder.» »Guds rike dr mitt ibland eder.»

Paulus anvinder ej uttrycket Guds Rike annat dn 1 undantagsfall. Men tanken
finns och uttryckes 1 andra ord och tankar. Den urkristna tanken pa Kyrkan som
Guds Rike tolkar Paulus i spekulationerna om den andre Adam och Kyrkan som
Kristi kropp, c&ue Xetotel. Det kristna livet leves 1 Kristus, 2v Xpio76. Hir ha
vi varken mojlighet eller anledning att fordjupa oss i dessa vidlyftiga tankekom-
plex. Endast ett par antydningar m3ste goras for att ge en bakgrund till den
tankegang vi folja. Nir Paulus talar om Kyrkan s3som Kristi kropp ligger hiri
nigot djupare, 4n att Kyrkan blott skulle vara Kristi synliga manifestation pa
jorden. Ernst Percy har pipekat sambandet mellan kyrkotanken och Adam-
Kristus-spekulationen. Bakom denna senare ligger den semitiska tanken pa stam-
fadern, som potentiellt dr birare av hela den féljande 4dtten. S3som pd liknande
satt hela minskligheten potentiellt var i Adam och alltsd blev delaktig av fallets
{orbannelse, och liksom Israel var i Abraham, Israels stamfader, s3 var den nya
minskligheten och det nya gudsfolket i Kristus. Liksom den enskilde si #r ocksa
Kyrkan i Kristus, ¢v Xptot®, men detta betyder di att Kyrkan dr Kristi kropp,
odux Xpiatob. Percy sammanfattar innebdrden av tanken om Kyrkan sisom
Kristi kropp: »Hon i4r det i den meningen, att hon 4r inlemmad i1 Kristus sdsom sin
stillforetridare, sdsom den andre Adam: férsamlingen sisom Kristi kropp ir
sdledes 1 grund och botten ingenting annat dn Kristus sjilv sisom den, som 1 sig
innesluter alla dem, vilkas stillféretridare och frilsare han 4r. Det dr nimligen
forst 1 och genom att hon silunda 4r innesluten i Kristus, som forsamlingen dver-
huvud existerar som Kristi férsamling; 1 sig sjalv 4r hon nimligen inget annat dn
en grupp manniskor bland alla andra i denna virld.»'" Men ir Kyrkan pd detta
satt innesluten i Kristi kropp pa ett s3 organiskt sitt, att hon rentav kan identi-
fieras med denna kropp, blir ju Kyrkan just ett uttryck f6r Guds Rike, som 1 och
med Kristus dr present. Detta utesluter ju inte, att man vintar efter den stund,

9 O. a. sid. 83f. Johannes Behm hinvisar till judiska traditioner, enligt vilka Guds
ord vid lagstiftandet pi Sinai delades i 70 sprik: Kyrkans grundande ir alltsi en parallell
till denna f6r det gamla Gudsfolket konstituerande hindelse; Kyrkan ir det nya Israel. Behm,
Art, vAdoox i ThWBNT, 1, sid. 724 f

1 Ernst Percy, Guds Rike och Kyrkan i Nya Testamentet, STK Arg. 20 (1944) sid. 11.
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d3 Guds Rike slutgiltigt skall bryta igenom och avlésa denna eon, i vilken Kyrkan
nu lever som en himmelsk enklav, men genom dessa tankar har redan frin bérjan
en mojlighet skapats for kristendomen att dverleva den uteblivna parusin och
— nigot som ir viktigt — denna mojlighet har inte skapats genom nagot slags
resignerad flykt undan den urkristna tron utan genom en teologisk interpretation
av Jesu egen forkunnelse och verksamhet. Liksom Guds rike dr forhanden, dir
den inkarnerade Kristus talar och handlar, si 4r ocksd Guds rike forhanden dir
Kristus verkar i och genom sin Kyrka, som #r uppbyggd kring den pneumatiske
Kristus och sjilv Kristi kropp.

Hirigenom har en mdjlighet skapats for kristendomen attoverleva denuteblivna
parusin. Ty parusin drdjde. Vilka sjilsliga kriser detta drojsmal fororsakat ar
fordolt for oss. En reflex av de svarigheter man haft att brottas med mdter vi for
ett 6gonblick i IT Petr. 3: 3 ff. Det svar som gives pi den hinfulla frigan, hur
det skall g med parusin, ir intressant. Ty detta vixer ut till en hel eskatologisk
teodicé,’* vilket ju visar, att frigan varit foremal fér intensivt begrundande. Och
dven innehillet i denna teodicé fortjinar intresse. Flera tankar ha mobiliserats.
Vv. §—7 erinrar forf. om hur den ursprungliga skapelsen en gang tidigare gdrt
under genom syndafloden, lika litt dr det didrfér for Gud att f6rstora den nuva-
rande jorden genom eld. V. g tolkas Guds drojsmil med parusin som uttryck for
Guds lingmodighet. Tanken ir biblisk, bibliskt dr ocksd det svar som ges i v. 8,
ddr ett citat ur Ps. 9o fir tjina till att visa, att Gud har andra tidsmatt dn min-
niskor. Svaren ge oss en inblick i Kyrkans lige vid slutet av forsta drhundradet.
Gamla Testamentet har blivit Kyrkans heliga skrift och hirifrdn himtar man
svaren pa de teologiska frigorna. Men di man ger sig tid att i apologetiskt syfte
diskutera en sddan frdga som anledningarna til! dréjsmalet med parusin, har man
faktiskt kommit p ett visst avstind frin sjilva saken. Men den ursprungliga
parusifrvintan bryter sig dock igenom med v. 10: Herrens dag skall komma som
en tjuv. Tanken ir oss bekant frin en rad av Jesu parusiliknelser. Joachim
Jeremias har framkastat fragan, om vi inte i den form vari vi mota dessa lik-
nelser ha att géra med urkyrklig interpretation och &verarbetning av liknelser,
som ursprungligen varit »Krisis»-liknelser, riktade till judarna och deras ledare
for att f4 dem att forstd situationens allvar. Katastrofen skall komma ovintat
som tjuven om natten. Lit dirfor ej 6verraska eder! Goren bot! Men urkyrkan,
som traderar dessa liknelser, lever i ett annat andligt lige. Liknelserna tolkas
kristologiskt och ldsas som ett ord till Kyrkan att stindigt vara vaksam, trots

' Hans Windisch, Die Katholischen Briefe, Lietzmanns Handbuch zum N T 15, 2.
Aufl, Tiibingen 1930, sid. 101 f.
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att parusin drojer.’* Uppslaget ir intressant och ett studium av den evangeliska
traditionen utifrin denna synpunkt skulle sikert bidra till att ge skad klarhet
6ver urkyrkans stdllning till den drojande parusin.

Tanken p den ndra forestdende parusin forbleknar som aktuellt motiv for
Kyrkan. Men tack vare kyrkotanken, den Uppstdndnes nirvaro i Ord och
Sakrament och verksamhet genom apostlarnas efterfoljare, 1 episkopatet, dor ej
kristendomen. Den blir ej heller en sekt, som suges upp 1 senantikens religions-
blandning. Dogmbildningen slér vakt kring det egenartat kristna, tron pd skapel-
sen, inkarnationen och de dédas uppstindelse, och langt ifrén att betyda en av-
eskatologisering bevaras hidrigenom det birande i den urkristna eskatologien,
ddr just inkarnationen ir medelpunkten i ett frilsningshistoriskt sammanhang
som stricker sig frin skapelsen till uppstindelsen och den nya eonens slutgiltiga
inbrott. Hirigenom bevaras tron pi parusin i sitt sammanhang med Kyrkans
tro for Svrigt, medan den rent futurala parusitanken ir démd att leva ett sek-
teriskt liv som i montanismen, ddrfor att den faktiskt ej representerar det dkr-
kristna utan endast ett fragment av den urkristna verklighetsuppfattningen.

Man kan nu préova riktigheten av ovanstiende framstillning pd det konkreta
liv vi lever i Kyrkan hir och nu. Redan kyrkodret Sppnar det dubbla perspek-
tiv jag hir forsokt teckna. Den svenska Evangelieboken sdtter som rubrik over
Forsta sondagen i Advent »Herren kommer till sin Kyrka» och enligt gammal
kyrklig tradition, gemensam for hela Visterlandets kyrka, ldser vi som evange-
lium Jesu intdg i Jerusalem. Detta betyder art vi mot bakgrunden av det frils-
ningshistoriska advent, som texten tecknar, nu lever i det kultiska advent, dir
Kristus stindigt p& nytt kommer till sin gudstjinstfirande menighet. Vi lever i
det kultiska adventet, men vi stannar inte dir. Redan Andra sondagen i Advent
tvingas vi att blicka framat. Evangeliet den sondagen dr hamtat ur den synop-
tiska apokalypsen, Luk. 21: 25 ff. Varje &r ldser alltsy Kyrkan: »Och d3 skall
man fi se Minniskosonen komma i en sky, med stor makt och hirlighet. Men
nar detta begynner ske, d4 min I resa eder upp och upplyfta edra huvuden, ty
d& nalkas eder férlossning», Luk 21: 27 f. Och Kyrkan tror det. Hon ser fram
emot det eskatologiska advent, mot parusin.

Konkret upplever vi detta sammanhang mellan det frilsningshistoriska, det
kultiska och det eskatologiska adventet i Kyrkans gudstjinst, i den fullstindiga
hogmissan med Herrens Heliga Nattvard. Mot bokgrunden av den frilsnings-
historiska girningen, aktualiserad i instiftelseorden, upplever forsamlingen den

12 Joachim Jeremias, Die Gleichnisse Jesu, Abhandlungen z. Theologic d. AuNT. 11,
Ziirich 1947, sid. 1.



38 ERIK BEIJER

reala gemenskapen med Kristus i Sakramentet, men just hir springes ocksi
tidens grinser och vi ser ut emot »den stora Nattvarden i Himmelen». Detta
sammanhang, men ocksd spinningen mellan de olika leden i detta sammanhang,
ar Kyrkans livsluft. Medvetandet om Kristi nirvaro gor att Kyrkan inte blir en
fantastisk apokalyptisk sekt. Men vintan pi Kristi parusi hindrar henne frin
att bli jordbunden, en minsklig organisation med blott inomvirldslig milsitt-
ning. Men detta betyder, att i Kyrkan urkristendomens situation faktiskt stin-
digt pd nytt aktualiseras. Den fdr sin prigel av Herrens ndrvaro och — inte den
uteblivna — men den forestdende parusin.'®

3 Sedan jag avslutat manuskriptet till ovanstiende uppsats har jag tagit del av en diskus-
sion mellan Oscar Cullman och Fritz Buri om den uteblivna parusins problem. I Schweizerische
Theologische Umschau 1946, sid. 97 ff. publicerade Buri en uppsats med titeln »Das Problem
der ausgebliebenen Parusie», dir han gjorde sig till tolk fér en »konsekvent eskatologi» i A.
Schweitzers och Martin Werners anda; (denna uppsats har ej varit mig tillginglig). Denna
artikel underkastades en kritisk granskning av Cullman i Theologische Zeitschrift (urgiven av
teol. fakulteten i Basel), 3. Jahrg. 1947, h. 3, sid. 117 ff.: »Das wahre durch die ausgebliebene
Parusie gestellte neutestamentliche Problem». Den silunda pibdrjade diskussionen fortsattes
och avslutades i hifte 6 av samma rtidskrift (samma &rg.): »Zur Diskussion des Problems der
ausgebliebenen Parusie», sid. 422 ff. )

Inledningsvis framhiller Cullman, att det verkliga problcmet ¢j ligger dari, att parusin
drojde, utan ate dess verkliga kirna ligger i det faktum »dass trotz dieser Verzogerung, dic von
den ersten Christen festgestellt und empfunden worden ist, dic spezifisch urchristliche Hoff-
nung nicht erschiittert wurde, dass also hier noch keine Enteschatologisierung eintrat, dass im
Gegenteil das urspriingliche und fiir das ganze Neue Testament im Unterschied von der jiidi-
schen Apokalyptik charakteristische Heilsschema bemerkenswerterweise unberiihrt blieb, nach
dem die Erfiillung schon Wirklichkeit geworden ist, dic Vollendung aber noch aussteht» (sid.
177). Den uteblivna parusin ir ett faktum redan i apostolisk tid, hur kan det di komma sig,
att det kristna hoppet ej skakats i sina grundvalar? Hir ligger det verkliga problemet. Vintan
pa den nira férestdende parusin dr ej det centrala i Nya Testamentet, ¢j ens for Jesus sjilv,
utan parusiférvintan, hoppet, ir en féljd av vad som redan skett och sker i den nytestament-
liga samtiden (sid. 178). Avgdrandet har skett, »dic Nahewartung ist nur ecine besondere Form
der Intensitit der Hoffnung», (sid. 179). Trots alla andra olikheter mellan Jesus & cna sidan
och dc olika nytestamentliga fromhetstyperna & andra iro de enstimmiga pi denna punkt
(sid. 180). Icke vintan pd den snart intriffande parusin dr der specifikt och centralt nya i
den nytestamentliga eskatologin, utan forbindelsen mellan hopper pi den innu férestdende
fullindningen och tron pd den redan skedda uppfyllelsen. Den »aveskatologisering», som sedan
till en viss grad sker, beror helt p& andra faktorer 4n den uteblivna parusin (sid. 187).

Jag har i slutavsnittet av min uppsats hinvisat till sambandet mellan eskatologi och sakra-
ment. Frigan har behandlats av Regin Prenter i en uppsats »Metaphysics and Eschatology in
the Sacramental Teaching of St. Augustine» i Studia Theologica, Vol. I, Lund 1948, sid. s ff.
Uppsatsen ir, som titeln siger, en undersdkning av Augustinus’ nattvardslira; sirskilt underssker
forf. det augustinska signum-begreppet, men den ir samtidigt ett inligg i den moderna forsk-
ningen rorande en realistisk kristendomsuppfattning, som tillvaratar de nytestamentliga inten-
tionerna. Detta kriver, menar Prenter, en radikal kritik av den augustinska traditionen (sid. z§).



INLEDNING TILL NYA TESTAMENTET
EN SJALVPRESENTATION

AV PROFESSOR RAFAEL GYLLENBERG, ABO

Y irgdng 1942 av denna tidskrift redogjorde jag for en finsk nytestamentlig

handbok, varav tre delar, omfattande det nytestamentliga tidevarvets kultur-
och religionshistoria, nytestamentlig teologi och ett grekiskt-finskt lexikon (till
N. T. och De apostoliska fiadrenas skrifter) d2 hade utkommit. I somras fann
dntligen ocksd den del som behandlar de isagogiska frigorna vigen till bokhan-
delsdiskarna, efter det att manuskriptet redan i tre ir vintat pd sin tur i sitt-
maskin och tryckpress. Stringt taget borde nigon annan anmila denna del,
eftersom jag sjilv ar forfattaren. Men di svenska ldsare torde ha storre intresse
av en kort presentation dn av en virdesittning, kan det kanske tillitas mig att
for dem som inte behirska det finska spraket redovisa for de principer som be-
stimt arbetets utformning.

Begreppet isagogik dr mangtydigt. I nyare tid har isagogiken ofta fattats som
en rent litteraturhistorisk disciplin, och det miste anses som bide berittigat och
nyttigt att behandla den urkristna litteraturen fran utpriglat litteraturhistoriska
synpunkter. Men isagogikens uppgifter kan inte begransas till detta. Formellt
sett 4r isagogiken ett kompendium av den speciella exegetikens resultat. Den
bokfor och tillhandah8ller f8r det fortsatta exegetiska arbetet de resultat som
hittills vunnits. Genom att precisera var 3sikterna &verensstimmer bland de
tongivande forskarna och var de till dventyrs gir i sir skapar isagogiken ett
utgdngslige for det detaljerade exegetiska forskningsarbetet. Men samtidigt pa-
verkas isagogiken naturligtvis oavbrutet av detaljexegesen. Det rdder alltsd en
standig vixelverkan mellan den exegetiska detaljbehandlingen av de nytesta-
mentliga skrifterna och till dem anknutna problem av olika slag och den i
isagogikens form skeende sammanfattningen.

Hirav foljer att isagogiken inte kan begransas till de litteraturhistoriska fré-
gorna. For att forstd en nytestamentlig skrift m3ste man vara orienterad 1 de
yttre forhdllanden under vilka skriften kom till. Men det ricker inte. Man
maste ocksd kianna till det religivsa och teologiska sammanhang som den hor
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in i. Isagogiken m3ste vara pa en ging litteraturhistoria, urkristen idéhistoria,
tids-, kultur- och religionshistoria. Forst di fir de klassiska inledningsveten-
skapliga problemen sin ritta bakgrund och rimliga proportioner. Hur jag for egen
del tinker mig detta framgdr ungefir av min populira skrift »Nya testamentet
“och dess budskap». Inom ramen fér en handbok, dir kultur- och religions-
historien och den nytestamentliga teologien framstillts i sirskilda delar, miste
givetvis 1 den del som ignats de nytestamentliga skrifternas uppkomst och inne-
h3ll, framstillningen i hogre grad koncentreras pi de rent litteraturhistoriska
problemen.

Den bok som skall presenteras borjar med en inledning, som behandlar isago-
gikens uppgifter och historia. Sjilva framstillningen bestdr av trettio kapitel
fordelade pd sex delar. Forsta delen 4r dgnad framstillningen av N. T:s sprik
och texttradition. Hir 4r mojligheterna att komma med nytt mycket smd, for-
fattaren fir vara glad om han finner en disposition som riddar honom fran upp-
repningar eller foregripanden.

Andra delen behandlar de paulinska breven. Dessa 4r de dldsta nytestament-
liga skrifterna. Samtidigt ir de de mest instruktiva, d& det giller frigorna om
de yttre omstindigheter under vilka breven avfattats. Behandlingen av de en-
skilda breven foreg3s av ett kapitel, som redogor for de paulinska brevens egen-
art, kronologi, stilistiska medel, dispositionsteknik m. m. De enskilda breven
upptas i tidsféljd. Efter allmint orienterande synpunkter, som belyser brevets
problematik, ges en utforlig analys av inneb&llet, med syfte att {4 fram inte bara
vilka saker aposteln skriver om, utan ocksi vad han skriver om dem. Direfter
foljer en kort kommentar till de stillen i brevet som ir av betydelse for de spe-
ciella inledningsfrigorna, t. ex. Gal. 1:1. 1:6. 1: 11 ff. 25 5. 4:13. §: 10, 6: 11,
6:17. Efter dessa forberedelser kan de for brevet siregna problemen jimfo-
relsevis kortfattat och 4nd3 tillrickligt grundligt diskuteras. Den anlitade upp-
stallningen grundar sig pi erfarenheten att studerande mycket motvilligt av-
bryter lisningen av en inledningsvetenskaplig framstillning for att sl upp
bibelstillen. Hir sammanfdrs och kommenteras ett urval viktiga stillen i en
foljd. Det blir di att avbryta lisning bara en enda ging, och det dr avgjort en
vinst — 3tminstone ur pedagogisk synpunkt.

Den tredje delen behandlar evangelierna och Apostlagirningarna. Det siger
sig sjilvt att framstillningen borjar med de traditionshistoriska problemen och
frigan om de synoptiska evangeliernas forhdllande till varandra, Direfter
behandlas varje evangelium for sig, och dirvid fistes sirskild vikt vid utarbe-
tandet av deras litterdra och teologiska sirprigel. Omedelbart efter Lukasevan-
geliet foljer Apostlagirningarna. Dirigenom kan forfattarfrigan och den i de
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tvd skrifterna anvinda litterdra tekniken behandlas i ett sammanhang. Efter
Lukas’ skrifter ges en kort dversikt dver de apokryfiska evangelierna. Dispositio-
nen betingas av onskan att sammanféra ocksd de johanneiska skrifterna och
sélunda f4 tillfdlle att behandla ocksd det johanneiska problemet en enda ging
och pd basen av hela det framlagda materialet. For att det skall bli mojligt m3ste
Johannesevangeliet placeras sist i rdckan, allts3 efter apokryferna.

Av nyss nimnda orsak borjar fjarde delen, som 4r dgnad den senapostoliska
och efterapostoliska litteraturen, med Uppenbarelseboken. Direfter foljer
Hebréerbrevet, pastoralbreven, de katolska breven samt de apostoliska fidrens
skrifter. I synnerhet med tanke pd framstillningen av kanons historia har det
synts nodvandigt att ta bdde de apostoliska fadren och de apokryfiska evange-
lierna med 1 framstédllningen. Av den allminna syn pi inledningsvetenskapens
uppgift som i det foregdende redovisats foljer att vid behandlingen av de om-
tvistade frdgorna om de enskilda skrifternas forfattare och avfattningstider
mojligast stor objektivitet iakttagits. Det betyder att jag forsokt redogora for
skdlen och motskdlen s& opartiskt att t. ex. bdde den som anser att Johannes
aposteln och den som tror att en annan Johannes skrivit evangeliet skall kunna
anlita isagogiken utan att kinna forargelse. Detsamma giller naturligtvis om
Jakobs brev och andra. Min egen stindpunkt framtrider dock t. ex. genom
att pastoralbreven placerats i den fjirde delen och icke bland Paulusbreven.

Femte delen innehdller en viss nyhet i den isagogiska litteraturen. Den heter
»Den kristna kyrkans uppkomst och zldsta historia». Kapitelrubrikerna ir:
Grunddragen av Jesu livs historia. De forsta kristna férsamlingarna. Den apo-
stoliska tiden och Paulus’ livsgdrning. Den senapostoliska tiden och de aposto-
liska fddrens tid. Det urkristna tidevarvets slut och den begynnande katolicis-
men. Avsikten med denna skildring #r dels att ge en historisk konturteckning
av bakgrunden for den urkristna litteraturen, dels skapa det naturliga samman-
hang 1 vilket kanons historia organiskt kan sittas in. [ annat fall blir kanons
historia antingen en samling torra och trikiga forteckningar och artal, eller ock-
;& maste den forses med en alldeles oproportionerligt 18ng inledning. En isagogik
skrives alltid for att ldsas och studeras mera 4n en ging. Denna historiska del
blir d forst en repetition av det féregdende, direfter en inledning till den andra
lasningen, som mahinda tack vare den vinner i intresse. Naturligtvis blir en
sadan historisk skiss med nédvindighet ofullstindig. Men i nigon min bér den
dock kunna tjina dnnu en uppgift, nimligen att férbinda den nytestamentliga
exegetiken med kyrkohistorien och dogmhistorien, som direkt miste anknyta
till de frgor som i denna del behandlats.

Den sjitte och sista delen innehdller det viktigaste av kanonshistorien. Den
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omfattar blott tv3 kapitel, av vilka det forsta skildrar uppkomsten av en kristlig
skriftsamling med kanonisk dignitet, det senare det nytestamentliga kanons ut-
kristallisering i de olika kyrkoprovinserna.

En lirobok i isagogik hor vil till de bocker i vilka forfattaren har de minsta
mdjligheterna att komma med nytt. Ovanstdende presentation torde ge vid han-
den att sjilva dispositionen och det allminna greppet pa dmnet 3tminstone i
nagon man avviker frin de mest anlitade lirobockerna. Till det som ger boken
dess sirprigel torde ocksd f3 riknas de utforliga Sversikterna over skrifternas
innehdll och att de litteraturhistoriska frigorna behandlats som ett led i den ur-
kristna missionshistorien och idéhistorien. I enskildheterna kommer man kanske
att fista sig vid forsoket att dra grinsen mellan forsta och andra delen 1 Romar-
brevet efter §: 11, indelningen av Apostlagirningarna i fyra delar (1: 15—j5: 42.
6:1—15:33. I5:35—21:14. 21:15—28:31), den efter kultiska synpunkter
verkstillda grinsdragningen 1 Johannesevangelict, som indelats i en »vandrings-
del» (1:19—11:54) och en »festdel» (r1:s55—20:29), och indelningen av
Hebréerbrevet 1 teoretiska och perenetiska avsnitt, som omvixla med varandra.
Men givetvis har det ocksd i friga om detaljerna gille att visserligen genom-
arbeta materialet sjdlvstindigt, men 4nd3 inte avldgsna sig frin allmint veder-
tagna dsikter s& mycket, att bokens anvindbarhet som forsta introduktion déarpé

blir lidande.
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H. Zwicker: Reich Gottes. Nachfolge und Neuschopfung. Beitrage zur
christlichen Ethik. 363 sid. Bern 1948.

»Reich Gottes. Nachfolge und Neuschopfung. Beitrdge zur christlichen
Ethik» 4r titeln pi en avhandling, varmed schweiziske kyrkoherden Heinz
Zwicker hostterminen 1948 disputerat for doktorsgrad infor teologiska fakul-
teten 1 Uppsala.

Arbetet dr skrivet med en viss bredd och kraft. Forfattaren synes ha vinnlagt
sig mera om att 3 till stdnd en ldsvird teologisk bok an om att utarbeta sin av-
handling med gingse vetenskaplig apparat — ddrmed ar vilikorthet innebdrden
antydd av b&de det berdm och de reservationer, som rittvisligen bora komma
hans verk till del. Detta utmirkes av en upplivande &ppenhjirtlighet och en
erkinnansvird idérikedom, men tyvirr framtrida dessa goda egenskaper 1
ndgon man pa bekostnad av den metodisk-systematiska genomarbetningen.

Bokens teologiska perspektiv dro nistan enbart inomschweiziska och tysk-
sprakiga. Forfattare som Barth, Brunner, Thurneysen, de Quervain, Ragaz,
Kiimmel m. fl. komma med storre eller mindre utférlighet till tals, medan
Zwicker fullstandigt forbigdr engelsk och fransk teologi, ddr ju dock gudsrikes-
tanken — hans eget tema — varit foremal for betydande undersokningar. Ur
svensk teologisk produktion nimnas Holmstroms »Das eschatologische Denken
der Gegenwart» samt den tyska versionen av Runestams »Kirlek, tro, efter-
foljd», vilket senare arbete ganska flitigt utnyttjats.

Avhandlingen vill ge en systematisk framstillning av etiska grundfrigor samt
ur principiell synpunkt diskutera aktuella kyrkliga och sociala problem. Med
detta syfte soker forfattaren anknyta till urkristendomen och med utgdngspunkt
diri bedéma de skilda kristna livsformerna. Nya Testamentets ledande tanke,
som ocksd méste bli grundval for det sedliga handlandet, finner Zwicker i bud-
skapet om Guds rike. Kallelsen till Guds rike och kravet pa Jesu efterfoljelse bilda
tillsammans den evangeliska etikens kidrna. — Det ir utmirkande, att Zwicker
soker frigdra sig frin de ledande historiska kristendomstolkningarna. Han wvill
icke vara romersk, icke luthersk, icke ens reformert utan intaga allenast den
nytestamentliga, den urkristna stdndpunkten. Vi méste, sager han, s6ka se det
kristna budskapet i dess enhetlighet (s. 63), vi maste 18ta den nytestamentliga
traditionen i storsta mojliga omfattning verka pi oss (s. 335). Dessa »traditions-
historiska» principer komma emellertid hir och var i konflikt med en kill-
kritisk metod av ritt gammalmodigt snitt. Forfattaren betonar nddvindigheten
av att beakta det enhetliga i Nya Testamentets budskap men gor samtidigt vér-
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deringar av det nytestamentliga materialet, vilka dventyra den anbefallda hel-
heltsuppfattningen. Jesu tal och girningar 3terges, menar han, av synoptikerna
pad ett ur reproduktionssynpunkt tillforlitligare sitt dn Johannesevangeliet.
Néigra av Pauli uttalanden sammanhinga icke intimt med hans Kristustro utan
dro att forstd som uttryck for antika dskadningssitt eller, som fallet ir med hans.
ckklesia-tanke, sisom av nya omstindigheter betingade omformningar av Jesu
eget budskap. Ja, t. 0. m. inom synoptikerna maste vissa stillen betecknas som
mindre »3kta» 4n andra — s3 ir t. ex. fallet med Matt. 16: 18, som star 1 kon-
flikt med den kyrkouppfattning (kyrkan dr samfundet av dem som vinta pi
Guds rike), till vilken forfattaren vill ansluta sig. Under sina forsok till en
»bibelteologisk» etik kommer denne s3 att arbeta med tv& olika principer: § ena
sidan den nytestamentliga traditionen, 4 andra sidan — och i motsittning till
traditionsinnehdllet — den verklige, den historiske Jesus bakom urkunderna,
vilka under varierande historisk tillforlitlighetsgrad iterge det av Jesus sagda
och det kring honom faktiskt timade. Givetvis kan det icke anses inkonsekvent
att jimte en poangtering av helhetsaspekten p& det nytestamentliga stoffet inom
detta stoff tilligga vissa drag, vissa hindelser och bibelord en hégre valens in
andra. Det ir kanske ocksi detta Zwicker syftar till med sina varderingar inom
texterna. Men har man en ging fastslagit helhetsbetraktelsen pd Nya Testamen~
tet som en metodisk-systematisk utgdngspunkt, kan man vil sedan knappast in-
for vissa besvirliga bibelord dispensera sig frin denna helbetsbetraktelse — 1
varje fall icke utan en ytterst omsorgsfull och djupgiende exegetisk motivering
av de gjorda undantagen.

I friga om gudsrikesidén framhaller Zwicker, liksom manga fére honom, det
dubbla motivet dirbakom: det transcendent-eskatologiska och det immanenta.
Guds rike betyder bade den tillkommande virldens liv och en pd denna jorden
upplevbar realitet. Dessa tva betydelser rymma utan tvivel en av den kristna trons.
storsta tankar. Guds rike ir det frin virld och minniskor radikalt 3tskilda, en
realitet, som vi icke med nigon om in aldrig si subtil spekulativ kontinuitet
kunna forbinda med jordelivets. Men genom Guds nddegirning i Kristus kunna
vi dock goras delaktiga av detta rike, ja kunna vi, trots allt, mitt i orons och for-
gingelsens virld biras av det eviga livets kraft och frid. Denna tanke skymtar
i Zwickers bok men kommer, enligt anmilarens mening, knappast till tals sd,
som man skulle vintat och dnskat. Zwicker vill nimligen 13ta budskapet om
Guds rike korrigera och balansera liran om rittfiardiggorelsen i paulinsk och
reformatorisk mening. Han medger, att Nya Testamentet talar b8de om riket
och rattfirdiggorelsen men kan icke se den innerliga samhorigheten mellan dessa
tvd. Tanken pi rikets nirvaro genom Guds girning i Kristus dirigeras i stillet
i en pietistisk-moralistisk riktning Viha att f6lja Kristus efter, och under den efter-
foljelsen undergd vi en foérvandling, formedelst vilken det kommande riket be-
redes. Forfattaren vill forsvara »das teilweise Recht der pietistisch-idealistisch-
religids-sozialen Linie in der Kirchengeschichte» (s. 98) och sluter sjilv upp pa
denna linje 1 medveten protest mot den kristendomsuppfattning, som genom Karl
Barth blivit dominerande i schweizisk teologi. Detta pietistisk-idealistiska —
man kunde kanske dven tilligga: mystiska — drag kommer i boken fram dven
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p3 s3 sitt, att begreppet »Neuschopfung», som enligt titeln bort intaga en myc-
ket central plats, under arbetets ging avloses av begreppet »Verwandlung».
Gudsrikets delvisa nirvaro betyder en naturens successiva forvandling till nddens
plan. Guds handlande med virlden innebir en virldens forvandling. Med ett
citat fran Schweitzer belyser forfattaren skarpt sin egen uppfattning: »Hinter
dem stehen gebliebenen Zussern Schein der natiirlichen Welt ist ihre Verwand-
lung in die iibernatiirliche im Gange, wie die Bithne sich hinter dem Vorhang
verindert» (s. 90). Den »pietistisk-rationalistiska modernismen» méaste hallas
fram mot Barth som ett stycke urkristen sanning, bl. a. med motiveringen, att 1
denna modernism &t vir strivan for gudsriket ges en ritt, som barthianerna vill
frinkinna den (s. 95).

Med en sidan stdndpunkt kommer forfattaren i motsittning icke endast till
Barth utan som vintat dven till Luther. I bokens mellersta huvuddel, dir han
foretar sina uppgorelser med teologiens klassiker, redovisas dven Lutheruppfatt-
ningen. For Zwicker liksom for Troeltsch en ging har Luther i mycket varit
bestimd av medeltidens tankegdng. Luther upplevde, menar Zwicker, liksom
medeltidens kristna dualismen mellan hdgre och ligre sedlighet, vita religiosa
och det borgerliga livet. Men han forligger denna dualism, icke till skilda
sociala skikt som katolicismen anses gora, utan inom den enskilda minniskan,
varpd han soker 6vervinna den genom att it den borgerliga tillvaron, 4t laglyd-
naden infor overheten och it de vardagliga forehavandena, forlidna en religids
dignitet. Detta betyder, att Luther skdrmat for det eskatologiska perspektivet
pa tillvaron och gjort kristendomen virldslig. »Er hat sicher das Christentum
und die Welt damit zu einem Bunde verkniipft, ja dasselbe weltlich gemachr,
und dies alles diente in der Tat der gesamten neuen Zeit immer wieder
zur Beschwichtigung des Gewissens» (s. 101). — Rittvisligen skall erkinnas, att
det Zwicker med en s8dan framstillning vill komma 4t icke s mycket dr Luther
sjalv som vissa 6desdigra missuppfattningar av lutherdomen, ehuru forfattaren
kanske hade kunnat betona denna distinktion mera energiskt &n han gjort. Vad
man emellertid mste beklaga — och detta utan atr gdra 51g skyldig till obcfogad
lokalpatriotism — i#r, att de undersdkningar, som i virt eget land gjorts om
Luthers teologiska grundpositioner och om hans individual- och socialetik dnnu
pi grund av sprikliga omstindighter till icke ringa del synas bli obeaktade i
utomnordiskt teologiskt arbete, en synpunkt, som for Svrigt den schweiziske res-
pondenten sjilv under disputationens ging bitridde och understrok.

Zwickers bok #r som deklaration av en personlig teologisk stdndpunkt och
som ett exempel pi den reaktion den dialektiska teologien i vissa kretsar fram-
kallar ett icke obetydligt arbete. Den vittnar ocksi om en framstillningsfor-
maga utdver medelmarttet. Avhandlingen har, s& ville man hoppas, genom att
den nu stillts under granskning och debatt vid en svensk akademi skapat en
kontakt mellan schweizisk och svensk teologisk forskning, 6ver vilken nya for-
bindelser kunna ledas fram.

OrLe HERRLIN.
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GOsta HOKk: Zinzendorfs Begriff der Religion. Uppsala universitets drsskrift.
1948: 6. 221 sid. Pris kr. 10: —-.

Med denna avhandling har ett av svensk teologi mycket forbisett forsknings-
omrdde lagts under analys. Detta innebir att teologien hos grundaren av en be-
tydande kyrkohistorisk rorelse dragits fram i nytt ljus och inplacerats i ett
dogmhistoriskt sammanhang bakdt och framdt. Dessutom ligger hir fordold i
den historiska undersokningen en begynnande omprdvning av minga gingse ¢j
blott dogmhistoriska utan direkt systematiska grundbegrepp.

Vi gd ddrfor forst att betrakta avhandlingens plats i forskningen, referera
huvudtankarna i de skilda kapitlen, for att sedan ge nigra kompletteringar
i friga om litteraturen och synpunkter pi avhandlingens grundbegrepp och
grundlinjer samt sist den uppgift den forsynt men bestimt stiller for fortsatt
forskning.

Zinzendorf betraktas vil av det allminna medvetandet som en abstrus for att
ej siga abnorm foreteelse och har ocksa av den kinde psykoanalytikern O. Pfis-
ter tolkats sisom sddan — ett omdome som emellertid av G. Reichel kraftigt
gendrivits. Nagot egentligt teologiskt-systematiskt intresse har han ej, menar
man. I vért land ha egentligen blott kyrkohistorikerna uppmarksammat honom,
sasom N. Jacobsson, H. Pleijel, E. Newman och N. Rodén, medan dogmatikerna
G. Aulén och R. Josefsson endast givit korta citat och referat av hans 4skidning
i samband med forsoningstanken och di blott 3tergivande den allmint veder-
tagna dogmbhistoriska uppfattningen.

Helt naturligt har tysk teologisk forskning varit mer 1 arbete. En god mate-
rialsamling gavs av H. Plitt, men den avgdrande insatsen gjordes av B. Becker,
vars resultat upptogs av A. Ritschl i hans grundliggande arbete om pietismen.
Inom denna placerades Z. som tenderande till en romersk-katolskt fargad 3sk3d-
ning, dock med stark luthersk-ortodox motvikt i forsoningsliran. Under 3o-
och go-talet har emellertid en stark opposition gjort sig gillande mot detta be-
traktelsesdte, framforallt genom herrnhutiska forskare. S& hdvdar O. Utten-
dorfer i ett flertal arbeten med psykologisk, refererande metod den religidsa in-
tuitionen och omedelbarheten 1 hans trosbegrepp liksom den psykologiska spon-
taniteten i hans etik, vilket gor sambandet med Schleiermacher till det mest pa-
tagliga. W. Bettermann och efter honom psalmforskaren H. G. Huober dter soka
pavisa den medelvidg Z. gir mellan Luther och pietismen 1 sitt hivdande av det
konkreta bildbegreppet i sarteologien och »das barocke Spielen» gentemot lagisk
pictism. Barthanen S. Eberhard gor honom till forkunnare av en korsets teo-
logi gentemot allt tal om en psykologiskt grundad naturlig teologi. Den sist ut-
komna stdrre monografien av L. Hennig utgdr i likhet med H. Tietzen fran en-
heten Schopfer-Heiland i Z:s tinkande for att sedan hivda dess upplysnings-
missiga struktur, vilken ocksi tidigare uppmirksammats av framforallt P.
Kolbing och B. Bhm. Sist kan nimnas W. Bienerts lirdomshistoriska arbete,
vilket iterigen griper tillbaka och placerar Z. inom pietismen, dir herrnhu-
tismens egenart siges vara kinsloférvandling gentemot 6vriga pietismens vilje-
forvandling.
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Ingen av dessa forskare utom med ovanstiende reservation A. Ritschl och i
nigon man B. Becker synes hivda ndgot katolicerande drag i Z:s teologi. Hos
Hok finna vi egentligen det forsta forsoket att helt férklara den rent strukturellt
sasom fallande inom augustinismen. Darfor dr hans arbete av det allra stérsta
intresse redan ur denna synpunkt. Till detta resultat kommer Hok genom en
grundlig immanent undersSkning av Z:s teologi, vilken tages som en typologisk
enhet. Det sirldggande av den s. k. sdllningstiden, som brukar vara vanligt 1
kyrkohistoriska och i tidigare dogmhistoriska underskningar, finner forf, —
och sikerligen med rdtta — ej motiverad. Forbindelsen med augustinismen
menar han ha dgt rum under férmedling av svirmeandarna och bohmiska bro-
derna och deras katekeser och i synnerhet Broder Lucas, sisom deras teologi
framlagts i kdllmatrial och forskning av J. Miiller (1887) och E. Peschke (1935,
1940). Framirt i tiden drages sedan mer antydningsvis linjen till Schleiermacher
och 18oo-talsteologien, vilket tidigare pipekats av bl. a. Hj. Lindroth (1926).
Hirmed pekar arbetet direkt in i en av Hok tidigare framlagd undersdkning
over »Die elliptische Theologie Albrecht Ritschls» U. U. A. 1942).

Teckningen av Z:s teologiska 3skddning 4r i huvuddrag foljande:

Arbetets forsta huvuddel behandlar religionens visen. Utgdngspunkten tages
hdrvid i det for Z:s teologi centrala trosbegreppet (kap. I) som visar en tydlig
tredelning 1 dod kunskap, hjirtats kirlek till Frilsaren och levande kunskap.
Kirleken till Skaparen-Frilsaren uppfattas som en betingelse for den levande
kunskapen. Detta visar en strukturell likhet med det katolska schemat »credo
ut intelligam», medan lutherdomen identifierar kirlek till Kristus och tro i
betydelsen av levande kunskap. Denna tro frigéres frin nidemedlen och ham-
nar i spiritualism (kap. II). Andedopet eller panyttfodelsen sirskiljes fran det
sakramentala dopet och det andliga itandet frdn nattvarden. De oomvinda
erhilla visserligen med sakramenten och det yttre ordet en viss kunskap om
Kristi lidande och doéd, som sedan kan aktualiseras, men endast de troende er-
fara detta som en levande kunskap, till dom eller liv. Si uttryckes ocksa hir den
augustinska »sed aliud est sacramentum sed aliud virtus sacramenti». I religions-
begreppet (kap. I11) drages tredelningen fran trosbegreppet vidare ut till skapel-
sens, trots fallet, medfédda langtan efter Skaparen, till en av den helige Ande
verkad kirlek till Skaparen-Frilsaren och slutligen till ett i nuet upplevt
andligt skddande. Den teleologiska karaktiren framgdr av att det sistnimnda
religionsbegreppet fattas sisom den egentliga religionen. Den innebir en forening
med Kristus, som beledsagas av en salighet redan hir i tiden, som ej ens kan Gver-
bjudas i evigheten.

H. 6vergar sedan att i avhandlingens andra huvuddel behandla kristendomens
vdsen. Hir kommer genast nddens ordning (kap. IV) under behandling. Med
forsoningen for 1700 ir sedan har befrielsen skett frdn synd, déd, lag och dja-
vul. Dirtill miste emellertid med omvindelsen ske ett skiljande fran synden for
den enskilde. Denna begynner med uppvickelsen, d@ minniskan lir kidnna sin
synd, och denna avskiljes gentemot bdde luthersk-ortodox och augustinsk tradi-
tion att ske fore tron. Sedan fores minniskan antingen till lagisk eller evan-
gelisk omvindelse. Det senare innebir en upptickt av » Armensiinderthum» och
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en lingtan till Frilsaren. Forvandlingen fullkomnas s8 med uppgiendet i brud-
standet, dir den levande kunskapen erhilles genom forening med Brudgummen.
Kampen har di slutat i detta livet, och den passiva frilsningsvigen utstakas
gentemot pietismens och augustinismens aktiva frilsningsvdg, dir niden blir
medverkande. — S3 framstdr passiviteten (kap. V) sdsom l6senord for den av
Z. hivdade kristna livsstilen. Imputationen av Kristi rattfirdighet sker genom
att midnniskan genom sin forvandlig fir del i den. Medan Melanchthon och
ortodoxien skiljer favor Dei och donum, i betydelsen av forldtelse resp. forvand-
ling, 1ter Z. »imputativ» beteckna den rattfirdighet, som ges, och »inherent»
den rittfirdighet minniskan i sig sjilv kan prestera. Hir forfiktas darfor av
Z. sola gratia pd augustinskt vis men ej sola fide pa reformatoriskt vis. S8 kom-
mer alternativet att stdllas si: antingen en av Gud verkad, evangelisk och pas-
sitv, momentant skapad tro eller en av minniskan sjilv verkad, lagisk och
kimpande, successivt vixande tro. Valet ir dirmed givet. For reformationen
stod ndden sdsom Guds acceptation i Kristus, vilket skapade en férvandling,
som aldrig 1 detta livet blev total utan levde i kamp. Men Z. tvingas av sitt
alternativ att vilja den passiva linjen, dir trons sikerhet blir beroende av att
en av kamp ostérd frid hirskar, dir den troende ej avsiktligt syndar utan 1
passivitet blott overlater allt 4t ndden. — I tredelning fullféljer Z. ocksa sin
syn pa frilsningsepokerna (kap. V1) med indelningen patriarkalisk, teokratisk-
lagisk och evangelisk tid. Den sistnimnda inbrét i och med Kristi dod, som en
ging for alla upphivde lagen och inforde de troende att tillhéra »Blutfreund-
schaft Jesu». Dirmed komma de icke under ndgon yttersta dom. Av buden
kvarstdr detta enda: att tro Kristus. Den enda synden i evangeliets frilsnings-
epok r dirfor att ej tro. Kristus liter nu lagen vara skriven i hjirtat, ja ir sjilv
de troendes levande lag. Den kristna fullkomligheten bestar si i riktig hjirte-
instillning till Jesus, dir kirleken helt avlést all fruktan. De evangeliska rdden
ersitta nu buden. Predikan om Kristi sir gor handlingen spontant fldande och
god. S% bringas den lutherska spinningen mellan lag och evangelium att upp-
héra men iven den augustinska samverkan mellan ndd och girning. I stillet
ersittes lagen helt av evangeliet, och den troende minniskan lever sitt liv i
nddens spontaneitet.

Sist antyder Hok linjerna frin Z. in i 18oo-talsteologien, dir religionsbegrep-
pet dven ir teologiskt med minniskans férening med Gud i centrum, dir religion
blir fattad sdsom absolut beroende och de trenne religionsstadierna bli allmin
teologisk forestillning.

Referatet torde ha givit en forestillning om den foljdriktighet, som hir givits
8t Z:s teologi. Denna framligges dirtill med en foreddmlig koncentration och
stilistisk klarhet. Som en egenhet kan nimnas, att forf. meddelar utdrag ur
killorna direkt i texten och mer sillan refererar dem. Detta gor ibland avhand-
lingen mindre ldttldst, men ger samtidigt lisaren en direkt kontakt med Z. sjilv,
en kinsla av trygg grund och ett tillfille til] egen bedémning. Kanske skulle
man Onska en, ev. i noter, mer genomfdrd konfrontation med den tidigare forsk-
ningens resultat. De verkliga nyupptickterna skulle di vara littare att fi syn
pa. Men huvudsyftet nir forf. att klart och konsekvent teckna den bild av Z:s
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teologiska &skddning till vilken han kommit. 1 litteraturférteckningen saknar
man dock en del betydande arbeten och uppsatser: B. Becker: Z:s Beziehungen
zur rohmischen Kirche (Th. St. u. Krit. 1891); W. Bender: Johann Konrad Dip-
pel (1882); W. Bettermann: Vorldufiges {iber Z:s Stellung zur Mystik (Z. K. G.
1933); F. Biittner: Z:s Verdienste um die Theologie (N. K. Z. 1900); L. Hennig:
Kirche und Offenbarung bei Z. (1939); H. G. Huober: Z:s Kirchenliederdich-
tung (Germ. St. 1934); J. Konrad: Das Prinzip der Anschauung in Z:s Reli-
glonsmethode (Z. Th. u. K. 1922); P. Kolbing: Z:s Verhiltniss zur Aufklirung
(Th. St. u. Krit. 1911) och Zur Charakteristik der Theologie Z:s (Z. Th. u. K.
1933) samt H. Renkewitz: Luther und Z. (N. K. Z. 1932).

Se vi till arbetets huvudtankar, s3 synes de vara vil belagda ur Z:s produk-
tion, vilken sdsom osystematisk predikan erbjuder ej ringa svirigheter for en
analys. Med desto storre tacksamhet tar man dirfor del av denna klara intro-
duktion i Z:s teologi. Visst dr att forf. kommit betydligt langre vid klarliggadet
in den tidigare forskningen. S8 for t. ex. 1 frdga om trosbegreppet Konrad (se
ovan) oss blott till upprakning av samtliga ord for detta sdsom synonymer och
stannar liksom O. Uttenddrfer 1 en fruktlos diskussion, om hjdrta eller gemyt,
~inre eller yttre kdnsla», dro bestimmande 1 den kinslobetonade trosforestill-
ningen. A. Ritschls karakteristik utav den s8som virdekinsla verkar ocksia mer
motsvara dennes egna moderna 1800-tals intentioner in Z:. En psykologiskt
genomf{ord analys ter sig dven mindre fruktbirande i ett dogmhistoriskt arbete,
och forf. har darfor ocksd med framgdng forsoke en strukturell analys, dir hela
textsammanhanget givit resultatet och ej blott det enskilda uttrycket for tros-
begreppet. Att hir foreligger en trosférestillning av augustinsk typ synes
mycket troligt, men det forefaller som om forf. tvekar att klart siga ifrdn
huruvida pietismen vore att hdnfora hit eller ej. Kanske later han detta anstd
till kommande av honom planerade arbeten. S§ skulle vid en analys av ling-
tanstron i pietismen kunna diskuteras dess ev. strukturella likhet med trosbegrep-
pet nr 2 hos Z. (»Hang»). Detta 3 sin sida stdr tydligen for Z:s uppfattning
som ett steg utdver trosbegreppet nr 1 eller den doda kunskapen — av honom
askddliggjord 1 ortodoxiens »Hirnglaube», dven kallad »theologische Glaube».
(Se t. ex. beldgg hos 1735 Sendschreiben Art X.; 1746 naturelle reflexiones 94,
och utliggn. av I Kor. 13 1 1746 Lond. Red. 85 och 1752 Lond. Pred. 16{.)
Frigar man sig, hur denna troskirlek eller dlskande tro, som Z. sjilv bendmner
den, har kunnat sammanforas till ett begrepp, synes det rec. som vore det at-
minstone virt att undersoka, om ej fortroendebegreppet hir utgjort bryggan i
ett psykologiserat trosbegrepp. (Se t. ex. Z:s uttalanden 1 Ausziige — Reden
iber die vier Evangelisten 1192 f. och Z:s Bibeldversittning till Kol. I: 1). Detta
skulle i s3 fall 4n ytterligare styrka Hoks tes om sambandet framat mellan Z
och 1800-talsteologien.

Vad betrdffar spiritualismen i Z:s teologi forefaller det som om forf. triffar
nigot visentligt. Att hir foreligger en augustinism gor forf. mycket troligt, och
mycket synes dven tala for ett direkt inflytande i sakramentsliran fran boh-
miska broderna, enkannerligen Broder Lucas. Detta 4r si mycket betydelse-
fullare som nattvarden i herrnhutismens férsamlingsliv kom att spela en mycket

4 — Sv. teol. kvartalskr. 1949.
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stor roll, ett forhallande som dock av den kyrko- eller dogmhistoriska forsk-
ningen ej egentligen uppmirksammats. Aven hidr vintar man med spinning
en kommande konfrontation med pietismen. Kanske det falska forinnerligandet
for vilket Max Scheler anklagat lutherdomen har sitt ursprung hir, itergiende
till en genom augustinsk teologi formedlad hellenistisk tskillnad mellan yttre
och inre minniska 1 betydelsen materia och sjil. Att observera dr ju att Z. dven enl.
forf. identifierar andedop med panyttfddelse, vilket pekar i pietismens riktning.
Principiellt betydelsefullt 4r att Z. 13ter uppvickelsen ske som ett tidligt moment
fore tron och tillater icke troende men vickta att g3 till nattvarden. Hir menas
Z. vara inne pi en oluthersk tankegdng, vilken ocksi enl. forf. skulle sigas vara
férhanden hos bl. a. Schartau (sid. 68: n. 30, sid. 89: n. 11. Den intresserade
hianvisas dirtill till diskussionen Hok-Giertz i Sv. Kyrkotidn. 1947 och Hok
om panyttfodelsen 1 STK 1944 h. 2 och om nddens ordning h. 3).

Girna skulle man i detta sammanhang ha velat se en uppgorelse med W. Bet-
termans tal om »Bildbegriffe» som en Z:s medelvig mellan luthersk ortodoxi och
pietism. Att Z. sjilv uppfattar problemet i trosbegreppet som en frdga om rea-
liteten visar hans uttalande: »mir ist’s einerley, obs korperlich oder geistlich zu
verstehen ist, herzlich gern geistlich nur wahr und real» (Reichel: Z. 126 f.).
Se ock de vanliga sammanstillningarna »Haben, Fithlen und Gewissein», »Rea-
liteten Wahrheiten, Herzensmaterien», »Gefiihl und wesentliche Vereinnigung»
samt » Wahrhaftig, empfindlich und wesentlich» (1725 Ausziige-Reden etc. 180;
1744 Pennsylv. Red. I 39; 1745 Ausziige-Reden etc. IV 29f.; 1744 Wunden-
litaney 281, 287). Hos Konrad (s. 216, se ovan) anfdres ock féljande uttalande:
»Realititen sind die Mensch mitzuteilen». Man frigar sig, huruvida hir ej verk-
ligen foreligger ett for Z:s teologi visentligt problem om den religiosa verklig-
heten, dir frigan ej blott giller om Gud ir nddig utan om Han i och for sig
finns. Forskningarna av den framstdende kinnaren av pietismen F. Blanke (se
uppsatsen: Das Problem der Pietismus i Der Kirchenfreund 1932: nr 12), P.
Kolbing och L. Hennig (se ovan) samt W. Bienert (Der Anbruch der christ-
lichen Neuzeit dargestellt an Wissenschaft und Glauben des Christian Thoma-
sius, 1934) torde 3dagaligga ett klart samband iven mellan upplysningen, pie-
tismen och herrnhutismen. Frigestillningen 3r den moderna tidens, vars reali-
tetsfriga om Guds existens formiles med den gamla frilsningsfrdgan och ger den
en speciell accent. En undersdkning av kristologien hos Z. skulle sikerligen hir
féra oss nirmare frigans losning. Mahinda skulle hirvid kunna uppvisas att
Z:s medlartanke sokt ge realitetsfragan dess 16sning och dven &vat sitt inflytande
pa sivil kenosis som forsoningstolkningen i modern liberaliserande riktning.

Vad som hirvid emellertid framstir som ett problem ir frigan om ej mdjligen
augustinismen skulle kunna vara det férenande dogmbhistoriska arvet 1 alla dessa
stromningar. Denna friga 3tergdr i sin tur pd hur forhillandet mellan augusti-
nism och lutherdom rent typologiskt skall bestimmas.

I kap. om nddens ordning och passitiviteten ligger den strukturella likheten
mellan Z:s teologi och augustinismen klargjord. Den fallna skapelsen har ling-
tan till gudsgemenskap. I motet med Kristus uppleves detta som en tomhet,
vilken utfylles genom nidens ingjutande i hjirtat. Tydligen vill Z. hir l3ra allt:



TEGCLOGISK LITTERATUR §1

komma ovanifrdn och ej frdn minniskan. Han f{dljer hirvid Augustini sola
gratia-tanke. Diremot har reformationens sola fide ej kommit till uttryck, en-
ligt forf:s distinktioner. Hdr skymtar f6r anmilaren ett problem: caritasfromheten
fdagalidgges, och forf. arbetar hir med den syn p3 augustinismen, som man &ter-
finner hos Nygren. Hans distinktioner g8 dock p2 flera punkter utéver Nygren,
di han kontrasterar det lutherskt-ortodoxa sirskiljandet av favor Dei och
donum mot den identifiering av dem hos Z., som tenderar att ligga tyngd-
punkten i donum. Tydligen sammanfores hir ortodoxien med Luther pd ett sitt
som e¢j varit vanlig 1 senare svensk teologi. Kriteriet for ikta lutherdom blir
hirigenom forldtelsetanken, och hir narmar sig forf. tolkningen pa denna punkt
hos von Engestrom (Forlatelsetanken 1934). Men denna distinktion reser ter-
igen problemet huruvida forf. ej dtminstone delvis spriangt det nygrenska sche-
mat. P& denna punkt méiste den systematiskt principiella debatten sitta in.

I svnen pa den kristna fullkomligheten, som av forf. klarligges 1 det sista
kapitlet, visar sig ocksd Z:s tydliga antinomistiska drag. D3 forf. emellertid
hir betonar detta som ndgot sirartat gentemot bide luthersk ortodoxi och pie-
tism, borde han mer ha utrett, hur augustinismen kan vara det gemensamma
i sinsemellan s3 olika drag som pietistisk lagiskhet och herrnhutisk passivitet. —
P4 denna vitala punkt lar dock arbeten vara att vinta av forf:s hand.

Det synes rec. som om saken kunde 3 sin 18sning genom en nirmare under-
sokning om vad forvandlingen egentligen psykologiskt sett innebir hos Z. 1 hans
etik. Hok stiller emellertid ej frigan psykologiskt. Kanske skulle det d& visa
sig, att Bienerts (se ovan) hastigt gjorda karakteristik av pietismen sisom vilje-
forvandling och herrnhutismen sdsom kinsloférvandling till dels vore en antyd-
ning om var vardera ligger tyngdpunkten, I andedopets panyttfodelse uppleves
forvandlingen kinslomissigt. Detta gér att girningarna ej f4 ndgon plats 1 ritt-
firdiggorelsen: »Keiner ist wegen seiner bissgen Guten besser und keiner wegen
seines vielen Bosen schlimmer. Alle brauchen eine Gnade, ein Erbarmen und
cines Heylandes Blut, vor Gott gilts nicht weder unser Lauffen, noch Rennen,
Busse, Besserung; sonders sein Erbarmen, Christi Busse, Genug-Thuung und
Versohn-Opfer am Creutz.» (1736 Berl. Red. Mianner 13 f.). Andevittnesbordet
innebidr ocksd en forvandling, som dr synbar i livet men framforallt yttrar sig
sdsom Z. beskriver den pi en synod: »dass alle Geschwister einander dhnlich
sehen und man an unserc Briidern und Schwestern etwas nicht mehr von natiir-
lichen Leuten, sondern auch von anderen guten erwerbten Seelen Unterschiedens
wahrnehmen kann. Es leuchtet der Geist aus ihnen hervor, der in ihnen ist. — Es
kommt von der Siindehaftigkeit und geleugten Freund des Geistes her, die aus
thnen hervorleuchtet. Daher sehen sie uns auch die natiirlichen Mensch gleich
an und unterschieden uns von allen anderen, ob sie gleich nicht wissen, was sie
an uns sehen». — »Dass — die Christen selig sind, dass thnen immer wohl ist,
das wird heutiges Tags fiir einen Hauptirrtum gehalten in einer besonderen
Sekte aus der lutherischen Religion» (cit. enl. Uttenddrfer: Z:s christl. Lebens-
ideal 168 f.). Ja, Z. karakteriserar detta t. 0. m. sisom habitus: »Es wird endlich
ein Habitus daraus, vergniigt, treuherzig, munter, aufgeklirt, gesprichig, auf-
gerdumt, gesellig zu sein, man kann nicht genug ausdriicken, im englischen
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sagt man entertaining — So sieht ein Kirchenherz aus, ein Brautherz —»
(densamme s. 19). »Armensiinderthum» blir sisom ocksd forf. pipekar den
troendes lott. Fullkomligheten 4dr naturligtvis en realitet, en habitus, och Ar si-
som sddan en moralisk verklighet, men tyngdpunkten synes for Z. mer ligga i
den kinslomissigt upplevda verkligheten 4n 1 den viljemissiga. Hos Wesley
daremot ligger den motsatt. Hoks undersdkning av begreppet »Salbung» hos Z.
visar att den dr en synonym for andedopet, innebdrande Kristi ledning genom
Hans inneboende i manniskan. Hon gor di goda girningar spontant. Den tro-
ende gdr omkring stilla, passivt och med ett sjdlvlysande drag. Detta dr for Z.
»das liturgische Wesen» eller »liturgisieren». Termen visar spiritualiseringen men
ocksi antinomismen. Bida dessa begrepp skulle ha fortjinat en nirmare analys;
blott det forra omndmnes. Den kristne lever, ja simmar 1 Kristi blod, och lyck-
saligheten i detta tillstdnd gor att han kan sigas vara fullkomlig. Hiri kanske
Z. kan sigas g3 pa en augustinsk, eudaimonistisk linje. Men i strid med en aktu-
ell lagisk pietism utbildar Z. sin teologi till antinomism, och gar ddrvid enligt forf.
hir utdver bdde augustinismen och pietismen med deras samverkan mellan ndden
och girningen. Kristusmystiken hade har kunnat observerats mer av forf.

Tydligt dr dven att det ar denna linje som forenar hans etik med Schleier-
machers. Sisom for denne religionen dr musiken, i vilken man ror sig s ar det
kristna livet for Z. att leva med forsonat hjirta 1 Kristus. Saligheten dr lyck-
salighet. Sambandet med Andra artikeln har av Schleiermacher blott ytterligare
lossats och religionsbegreppet blivit férallminneligat sdsom ock H. papekar.

Ett problem 4r hdr dven spontaneiteten, som Z. menar utmirka den kristna min-
niskan. Den har vanligen i1 forskningen fattats sdsom det specifikt lutherska 1
Z:s etik. Men d3 han ej sirskiljer gammal och ny minniska inom den troende,
hamnar han i en psykologiskt tolkad spontaneitet sdsom uttryck for hela den
kristna etiken. Gentemot en reformatorisk syn med tvenne eoner och gammal
och ny minniska str hir en tredelning, diar den gamla eonen och den gamla
minniskan for den troende helt forsvunnit i trosupplevelsen. En »aveskatologi-
sering» och psykologisering har gt rum. Om en psykologisk analys tillgreps,
skulle den liksom férvandlingen hos Z. kanske visas vara mer kinslomassigt fat-
tad dn forf. tecknat den. Spontaneiteten synes for Z. vara ett kinslobestimt
begrepp. Hela detta begrepp fortjinar f. 8. sin egen principiella bestimning.
Tydligt 4r efter Hoks framstillning att det ej utan vidare dr klaven for det s. k.
dktlutherska.

Med denna bok har inte blott for svensk systematisk forskning nytt omrade
lagts under analys utan dirav har den internationella forskningen dven berikats.
Att dirvid betydelsefulla upptickter gjorts utifrdn det tredelade trosbegrep-
pet dr uppenbart. Diskussionen om augustinismen kommer dirfor nodvindigt
att fullféljas in pd pietismen, en uppgdrelse som redan 1 och med debatten om
nadens ordning 4r pi firde. Utgdngen pd detta omréde beror i sin tur pd upp-
fattningen om vad det dktlutherska 4r. Det 4r att 6nska, att Hok skall f3 all-
fille att framligga ytterligare understkningar 6ver detta forsummade men ock-
s3 komplicerade sammanhang. Svensk lutherteologi och exegetik ha ju funnit
varandra i hivdandet av det dktkristna sakramentala och eskatologiska eontén-
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kandet gentemot pietismens fortringda spiritualisering och katolicismens for-
grovade materialisering. Tyvirr 4r unio mystica dogmhistoriskt dnnu ganska
obehandlad.

Det tillhor denna avhandlings stora fortjanst att ha sokt ligga fram resultatet
utan begagnande av schablonmissiga slagord och schemata. Tesen om augusti-
nismen hinvisar tydligen den fortsatta forskningen till fordjupat intringande 1
frh&llandet mellan augustinismen och lutherdom. Haller forf:s tes, skulle tyd-
ligen augustinismen hos Z. vara att betrakta som bryggan mellan katolicismen
och den protestantiska 18oo-talsteologien. Uppenbarelsen och kristologien tarva
hirvid en ny undersokning hos Z.

Det dogmhistoriska sammanhanget stills hirmed under omprévning men ock-
s& manga teologiska begrepp och nu allmint accepterade tolkningsschemata.
Hirigenom har i en historisk undersoknings form en, som det synes rec., befruk-
tande insats gjorts 1 det direkt systematiska tinkandet 6ver de teologiska grund-

begreppen och typbestimningarna. LENNART AKERLUND.

JoHANNES Siex: Forsynstanken. Et Forseg paa en dogmatisk Begrebsbestem-
melse. Akad. avh. 158 sid. Expres-Trykkeriets Forlag, Hjorring 1947.

Det vill synas, som om de religionsfilosofiska problemen alltmera skulle
skjutas 1 forgrunden i den teologiska och i viss man dven i den filosofiska de-
batten. Sleks avhandling om Forsynstanken, som ventilerats inom den teologiska
fakulteten vid Aarhus universitet, bor i detta sammanhang ha mdjlighet att till-
dra sig stor uppmirksamhet. Den férenar 1 en fingslande och stimulerande fram-
stillning teologiska och filsofiska intressen pi ett lyckligt sitt och har en djirv-
het 1 linjeforingen, som ir dgnad att vicka livlig diskussion. Stundom iro vil
sprakbehandling och terminologi alltfér hart bundna vid existensfilosofiens
monster, men de hinder, som dirigenom resas for en kontakt med forfattarens
egna intentioner, aro icke odverstigliga.

Slek har forelagt sig uppgiften att analysera de problem, som sammanhinga
med den kristna forsynstron, for att ni fram till en preciserad bestimning av
vad forsynens begrepp vill utsiga. Av niraliggande orsaker har behandlingen
av temat i stor utstrickning fatt en religionsfilosofisk prigel. Den kristna tron
pa forsynen med dess uppfattning om skapelse, uppehilielse, ledning, under, skic-
kelser etc. berdr mera direkt 4n andra trosutsagor frigorna om tillvaron i dess
helhet, om natur och historia och om enskilda minniskors faktiska tillvaro, d. v. s.
fragor, som std i forgrunden iven inom filosofiskt och naturvetenskapligt tin-
kande, och liran om forsynen kommer dirfér att i sdrskilt hog grad tilldra sig
uppmirksamhet vid uppgdrelsen mellan kristendom och vetenskap.

Sedan gammalt har den uppfattningen ritt, att kristendom och vetenskap
std 1 ett sadant forhallande till varandra, att de forstd varandras sprik, anvinda
samma logik och tala om samma sak. Den insats, som Occam gjorde, di han
pavisade, att kristendomen i forhllande till vetenskapen var en inkommensur-



54 TEOLOGISK LITTERATUR

abel storhet, forspilldes snart. Anledningen dirtill var enligt Sleks mening helt
enkelt den, att det d4r mera niraliggande och behagligare att tinka, att det finns
en enhets- och jamf&relsepunkt mellan kristendom och vetenskap. Aven om man
finner, att kristendomen p3 Atskilliga eller eventuellt samtliga punkter har en
annan uppfattning dn vetenskapen blir dock spanningen mellan de bida stor-
heterna mindre pd detta sitt, 4n om de uppfattas sisom inkommensurabla 1 for-
hallande till varandra. Ty ndr man menar, att de bida parterna ligga i strid
med varandra, utgdr man dock ifrin att de trots allt skulle kunna forstd
varandra.,

Filoscfiens metafysisk-ontologiska betraktelse av tillvarons struktur stilles si-
lunda samman med kristen skapelsetro, och man konstaterar, att den Gud, som
uppenbarat sig i Kristus, i sin egenskap av virldens skapare ar densamme som
den yttersta orsaken till denna virldens brokiga mangfald i filosofernas system.
Aven om kristendomen stdr den harmoniska totaliteten genom att tala om ett
rike, som icke 4r av denna virlden, och om en visdom frin Gud, som ar darskap
i minniskors Sgon, si kom detta 4nd3 sillan att betyda ett uppgivande av sjilva
totalitetsbetraktelsen. Kristendomen upptogs 1 den metafysisk-ontologiska
virldsbetraktelsen och betonandet av dess sirart fick i allminhet inte nigra
andra konsekvenser an att man inférde en viss rangordning inom totaliteten.
Man uppdelade tillvaron i en ordo naturalis och en ordo supernaturalis, och dven
om det inbdrdes forhdllandet mellan dessa ordningar kunde bestimmas olika,
skedde det emellertid alltid pi ett sddant sitt, att en harmoni kunde konstateras.
Som exempel pd en dylik harmonisering nimner Slek de system, som ha Thomas
och Leibnitz till upphovsmin, varvid han sirskilt utforligt dréjer vid den sena-
res filosofi. Fides och ratio anses befinna sig p& var sitt plan inom tillvarons en-
tydiga totalitet, och om det uppstdr strid mellan dem, beror den just pd denna
planskillnad.

Konflikten mellan fides och ratio kan sedan nyanseras pd olika sitt, beroende
pi om den ena eller den andra parten anses ha gvertaget. Under higskolastiken
och ortodoxien fungerar fides som den Sverordnade instansen, medan ratio
innehar ledningen under den teologiska rationalismens tid.

Aven sidana tinkare som Schleiermacher och Ritschl nd fram ull en obruten
helhetsbetraktelse, men totaliteten representeras nu av det minskliga medvetan-
det, inom vilket tro och vetande hianféras till olika provinser, vilka dock dro
beldgna vid sidan av varandra pd samma entydiga plan.

S% snart man betraktar tillvaron som en obruten totalitet, ir det emellertid
enligt Sloks mening omdjligt att p§ ett ritt sitt tinka forsynens tanke, hur
sedan den entydiga betraktelsen 4n m$ utféras. Med inre nddvindighet maste
nimligen i en dylik monistisk uppfattning av tillvaron férsynen stillas in i ett
schema, som 4r priglat av nddvindighet eller fatalism, och tankegangen utmyn-
nar for forsynstankens vidkommande med tdmligen stor sikerhet i en teodicé.

Denna iaktragelse illustrerar Slek forst med exempel frdn den grekiska filo-
sofien, vars ledmotiv bestimmes sisom kosmisk teleologi. Forstdelsen av tillvaron
som en obruten totalitet har s3som konsekvens, att forsynen tinkes i nodvandig-
hetens perspektiy sisom uttryck for den slutliga obrutna harmonien i tillvaron.
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Hos Platon skapar Gud sdsom forsyn ett nodvindigt sammanhang mellan den
goda handlingen och eudaimonien, medan stoicismen forstdr det allbehirskande
kausalsammanhanget sisom forsynens verk. For stoikerna uppstdr konsekvent
den frigan, varfor di detta forsynens verk har s3 litet med forsyn att gora, efter-
som det onda indi dr en realitet. Denna oundgingliga friga kan enligt hela
sittet att tanka inte besvaras pd annat sitt An genom en teodicé.

Nir kristendomstolkningen anser det som en oundginglig forutsittning att
bevara det entydiga perspektivet i varldsbetraktelsen, miste den samtidigt 6ver-
taga alla de svarigheter, som varje filosofi har att dragas med, vars drende i
sista hand 4r en monistisk totalsyn. Konsekvenserna vad forsynstanken betrif-
far méste alltid bli desamma for kristendomen som foér den grekiska filosofien.
D3 forsynen infogas i en helhetsbetraktelse av tillvaron, blir den ndgot som pa
{orhand kan berdknas. Den tdnkes med andra ord in i ett nédvindighetens sam-
manhang, och dven inom kristendomens ram drar detta med sig som konsekvens,
att forsynstanken maste forsvaras 1 en teodicé. Men detta betyder i sjdlva verket,
att forsynen 1 en sidan uppfattning av kristendomen inte ger ndgon som helst
mening, d& Guds forsyn icke dr en akt av nddvindighet utan en frihetens gir-
ning,

Forsdvitt talet om forsynen skall ha ndgon mening, miste man enligt Sleks
asikt nd fram till en bestimning av tillvaron, diar man verkligen faststiller en
inkommensurabilitet mellan den vetenskapliga dimensionen med dess nédviandig-
hetskategori och en 3skddning, som ger utrymme for Guds fria handlande. Man
miste gora en itskillnad mellan den i det vetenskapliga sammanhanget instillda
minniskan, som principiellt miste uppfattas sisom tillhdrande det forflutna, och
den faktiskt existerande minniskan, som blott dr verklig i den presentiska situa-
tionen och foljaktligen dr undandragen den vetenskap, som for att nd sin kate-
gori méste tolka om allt presentiskt till forflutet. Denna differens manifesteras 1
.det 6gonblick, d2 Gud blir forsynens Gud. For att {3 grepp om forsynstanken dr
det dirfor nddviandigt att s3 uttdmmande som mojligt bestimma denna differens.

Innan Slek 6vergdr till att nirmare bestimma, pi vad sitt inkommensurabili-
tetens perspektiv introduceras genom kristendomen, ger han utrymme at en tdm-
ligen utforlig behandling av existensfilosofien, emedan denna just sett det som
sin uppgift att pavisa en differens i minniskans situation 1 ovan nimnda mening.
Med storsta energi gor den gillande, att den existens, som konstituerar minni-
skan, inte l3ter sig utsigas genom nigon ontologi och ser det darfor som sin ange-
ligenhet att bryta ned varje system, som forhindrar en existentiell tolkning av
minniskans lige.

Slek finner sig emellertid nodsakad att konstatera, att existensfilosofien inte
ar i stdnd att 16sa sin uppgift. Den formir verkligen att ta avstdnd béde frin
idealismens och kollektivismens abstrakta gemenskap och att i stdllet infora en
existensens konkreta gemenskap med individuell prigel. Men existensfilosofien
formar detta blott i kraft av en dold férutsittning. Existensens konkreta gemen-
skap kommer till stdnd dirigenom, att en minniska stilles infor det etiska krav,
som utgdr frin hennes medminniska. Hennes existentiella verklighet skapas,
nir detta krav sisom nigot frimmande och okint bryter in i hennes liv och for-
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satter henne 1 en situation, som icke pd forhand kan utriknas eller beskrivas.
Grisebach, som for Slek framstir sdsom existensfilosofen framfor andra, har
givit begreppet »Gegenwart» dess betydelseinriktning med hidnsyn till detta for-
hillande. »Gegenwart» ir icke blott nutid utan kvalificerad nutid, och det kva-
lificerande 4r just detta frimmande och okdnda, som bryter in i vir minskliga
tillvaro. Minniskans verklighet, vilken ir liktydig med hennes etiska verklighet,
uppstar vid motet med en annan ménniska, varvid denna icke blott ir ett nytt
exemplar av den i forvidg kinda minniskan sdsom sidan utan framstir sisom
ett konkret, verkligt du, om vilket man pid forhand ingenting kan veta i avgs-
rande mening. Nu anser sig emellertid Slek kunna fastsl3, att det inte férhiller
sig som Grisebach pastar, att det verkligen 4r friga om ett frimmande och okint
du. I s& fall skulle nimligen situationen helt ha uteblivit, eftersom man under
sadana villkor icke alls hade kunnat f§ detta du gentemot sig utan endast i vi-
sentlig mening utanfér sig. Varken samtal eller krav skulle ha kunnat fi nigon
som helst mening. Men existensfilosofien arbetar hela tiden med den dolda for-
utsittningen, att den andra ménniskan dr en med mig likartad minniska.
Denna dolda forutsittning gor situationen mdjlig men modifierar den samtidigt.
Dirfor att det du, som mdoter mig, dock 4r en med mig likartad minniska, kan
detta du visserligen fora in i situationen men icke gdra den absolut. Det kan upp-
rdtta en existentiell, konkret gemenskap, men det kan icke forhindra, att de i
gemenskapen engagerade parterna iter forsvinna fran varandra och gemenska-
pen upploses, varvid ocksd den existentiella situationen upphor. For att inkom-
mensurabiliteten skall bli absolut miste minniskan genom nigot i djupaste me-
ning utifrdn kommande féras in i den individuella existensens konkretion och
dir kvarhllas i en forblivande gemenskap, som springer hennes individuella.
granser. Existensfilosofien kan &stadkomma det forsta pd grund av sin dolda
forutsdttning men ir av samma anledning forhindrad fr8n den andra uppgiften,
eftersom densamma ir av teologisk art och forutsitter evangeliet. Existensfilo-
sofien kan endast visa vigen fram till gitan men har icke mdjlighet att 18sa den..
Enligt Sloks mening ger sig dock existensfilosofien sken av att kunna bringa
losningen och han vill darfor karakterisera den som en teologi, som maskerat sig
1 filosofiens drikt.

Nir Slek 6vergar till ate skildra strukturen hos den inkommensurabilitet, som
forsynstanken forutsitter, later han sin framstillning i huvudsak gestalta sig som
en analys av vissa begrepp hos Seren Kierkegaard, som ha avgorande betydelse-
fér utformningen av dennes existenstinkande. Den minga ginger synnerligen
skarpsinniga undersokningen uppehiller sig bl. a. vid den kierkegaardska be-
stimningen av minniskan som en syntes av tid och evighet. Denna syntes ar
inte en gang for alla given utan maste realiseras genom upprepade avgorelser,.
genom vilka det obetingade etiska kravet fores in 1 minniskans timliga tillvaro.
P3 forhand adr det ej mojligt att utsdga ndgonting om denna syntes, eftersom den
forverkligas forst i det skickelsedigra ogonblick, 1 vilket tid och evighet bertra
varandra och i vilket minniskan genom sin avgorelse vinner etisk existens. Detta
maste innebidra, att minniskans existens ir mkommensurabel for den vetenskap—
liga betraktelsen. Nu vinder sig kristendomen med sitt budskap just till den 1
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existensen stillda minniskan. Kristendomens forsta pastiende ar, att manniskan
ir en syndare, att hon forlorat mojligheten att realisera det etiska kravet och att
forbindelsen med det eviga dr bruten. Men kristendomens andra p3stidende gil-
ler minniskans forlossning. Det eviga kommer 1 Kristi gestalt manniskan till
motes i Sgonblickets situation och 4terskinker henne vad hon férlorat. Upp-
rittandet av denna situation, 1 vilken Kristus med sin frilsande girning blir
samtid med minniskan ir en akt av absolut frihet frdn Guds sida, som icke pa
forhand kan berdknas eller bestimmas. Kristendomen framstdr dirigenom sdsom
inkommensurabel for vetenskapen. Nu utgdr just forsynstanken, som av Slek
framstilles sdsom kristendomens begrepp framfér andra eller sdsom kristen-
domens kategori, en utsaga om detta Guds fria handlande genom Kristus i min-
niskans existentiella verklighet. I den vetenskapliga betraktelsens sammanhang
ir det darfor meningslost att tala om férsynen; ddr kan den éverhuvud icke
finnas till.

Det resultat, som Slek silunda ndr fram till i ndra anslutning till vissa tanke-
gdngar hos Kierkegaard, finner han nu bekriftat 1 Nya testamentet. Kristen-
domen kan vara ense med vilken religids eller filosofisk dskddning som helst om
en definition av forsynstanken i allra storsta allminhet, enligt vilken den utsiger,
att Gud tar sig an minniskan. Men i den kristna uppenbarelsens sammanhang
far denna utsaga verklig mening, endast om forsynen uppfattas som en hindelse
eller som ett Guds fria ingripande, vilket méste forhindra, att man tdnker for-
synen som en egenskap, som med nddvindighet hér samman med Guds visen.
Forsynens Gud 4r icke den fjarran Guden, som 1 principiell avldgsenhet 4r tidens
herre och skapare och som behirskar tiden genom den lagbundna ordningen.
Lika litet kan férsynens Gud uppfattas som den principiellt nira Guden, som
genom att vara identisk med tiden blir uttrycket for tidens lagbundenhet. Utan
forsynens Gud 4r den principiellt fjirran Guden, som kommer minniskor nira
i nuets hindelser genom konkreta handlingar. Férsynens begrepp kan alltsi inte
placeras in i den vetenskapliga betraktelsens nédvindiga sammanhang utan kan
endast poneras sisom uppenbarelse.

Hos Jesus kommer forsynens presentiska aktualitet till synes, d& han 1 sin for-
kunnelse vittnar om sitt eget framtridande som ett Guds ingripande. Guds rike
har kommit nira, dirigenom att Gud blivit minniska och upprittat sitt herra-
vilde hir pi denna jorden. I dogmen om uppstindelsen, himmelsfirden och
Andens sindande har detta ingripande bevarats som en hindelse, som upprepas
med existentiell aktualitet.

Tron 4r det medium, varigenom minniskan stilles in i férsynens oférutsedda
och underfulla hindelsesammanhang. Tro 4r icke en innehallsbestimning och
bestdr allts3 icke t. ex. diri, att man omfattar vissa historiska fakta om Jesus
som sanna, utan innebir aktuell gemenskap med den upphdjde Kristus, genom
vilken minniskan erhiller mdojlighet att handla i lydnad mot Guds konkreta
krav.

— Professor K. E. Logstrup har i en vilskriven och instruktiv artikel om
»Eksistensfilosofi og Teologi» (Dansk Teologisk Tidsskrift, 1948, s. 1—20)
kritiskt granskat i synnerhet Sloks framstillning av existensfilosofien. Han har
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bland annat pépekat, att Slok i sin kritik gentemot Grisebach trots allt sitt sub-
tila skarpsinne dock gor sig skyldig till ett fatalt tankefel. Etisk verklighet inne-
bir enligt Grisebach forst och framst att en minniska blir begrinsad vid utveck-
lingen av det egna sjilvets visen genom det krav, som en frimmande existens
staller. Hur frimmande, okidnt och i forvdg oberdkneligt det krav in ir, som
den frimmande existensen reser i konfliktens etiska situation, bor det emellertid
std klart, att detta krav i rent kunskapsteoretisk mening inte pd ndgot sitt ir
obegripligt. Om si vore, skulle ju den etiska konflikten 6verhuvud icke kunna
uppstd. Som vi tidigare sett, utmynnar Sleks kritik av Grisebach 1 péstdendet,
att inkommensurabilitetens situation trots alla anstringningar icke uppratthilles,
eftersom existensfilosofien i Grisebachs gestaltning arbetar med den dolda for-
utsattningen, att den andra minniskan, vars krav jag moter, dock dr en med mig
likartad minniska, eftersom i1 annat fall den etiska situationen skulle ha ute-
blivit, dd varken samtal eller krav skulle kunna bli forstddda. Legstrup papekar
med ritta, att denna kritik endast kan uppratthillas, si linge man héller be-
greppen »fraimmande» och »likartad» svivande mellan en kunskapsteoretisk och
en etisk betydelse. Den andra existensens krav upphor inte att vara nigot for
mig 1 den aktuella situationen okidnt och frimmande, dven om vi bida sisom
minniskor 4ro 1 den meningen likartade, att vi i rent kunskapsteoretisk mening
kunna forsta varandra. Grisebach torde alldeles korrekt ha pekat pa den situa-
tion, 1 vilken minniskan vinner etisk existens. Det hinder, som reser sig vid det
ctiska kravets forverkligande, 4r icke av kunskapsteoretisk utan av etisk natur,
och s& snart en filosof dvergdr fran att driva kritisk etik till att utova forkun-
narens dmbete befinner han sig givetvis pg oritt vig. Men Grisebach har dtmin-
stone uppstillt som sitt program att icke gd utdver uppgiften att utveckla en
kritisk etik,

Sleks kritik av Grisebach torde sammanhinga med en viss benigenhet hos
henom att uppfatta inkommensurabilitetens perspektiv sdsom det forndmsta
kidnnemirket pa kristen férsynstro och med en tendens att finna denna inkom-
mensurabilitet i ren gestalt uteslutande férknippad med forsynstanken sdsom
»kristendomens kategori». Det for vetandet inkommensurabla 1 forsynens gir-
ning har under framstillningens gdng blivit huvudsaken och bestdimningen av
det positiva innehillet i forsynens begrepp gores 1 allt for hog grad beroende av
den 1 och for sig viktiga avgrinsningen gentemot en uppfattning av forsynstan-
ken, som stiller in densamma under den vetenskapliga betraktelsens kategorier.
Denna férskjutning i tankegdngen framtrider tydligt i slutkapitlet, ddr det
underfulla och oférutsedda blir det mest framtridande kinnetecknet pa forsy-
nens girning, tolkad utifrin evangelierna. I forhdllande dartill synes det drag
hos forsynens girning, enligt vilket den innebir en uppenbarelse av Guds nadiga
vilja och en seger &ver syndens makt i en minniskas liv, forst komma i andra
hand.

Det blir ocks3 tydligt, att inkommensurabiliteten dr den dominerande syn-
punkten, nir férsynens Gud bestimmes sdsom den fjarran Guden, som kommer
nira, eller nir det heter, att Jesu girningar sdsom férsynens till det kvalificerade
ogonblicket bundna girningar stiller minniskan infér avgdrelsen mellan tro och
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otro. Det framgar icke av dessa bestdmningar, att det dr frga om den niadige
Guden, som méter méanniskan med evangelium och att han 1 sin forsyn skinker
henne mojlighet att tro det glada budskapet, d& Kristus trader in i hennes situa-
tion. Detta torde dock fa anses som det mest avgdrande kdnnetecknet pd for-
synens girning. »Nir vi mottagit syndernas forlatelse, d4 hava vi blivit verk-
ligen Gvertygade om att vi hava en Gud, d. v. s. att Gud har omsorg om oss»,
heter det i Augsburgska bekinnelsens apologi.

Den fjdrran Guden kommer ocksd minniskan nira i det etiska kravets gestalt
1 hennes existentiella situation. Detta ir ocksd Kierkegaards mening, nir han
talar om det etiska som en paradox, som det ur vetandets synpunkt inkommen-
surabla. Det etiska kravet, som ger uttryck &t Guds vilja trider oss till motes 1
den genom mdnga olika faktorer uppbyggda konkreta situationen, genom motet
med medminniskor o. s. v. S&vil det etiska kravet som Guds frilsande girning
genom Kristus hor hemma inom inkommensurabilitetens perspektiv. Forsyns-
tron ir alldeles riktigt priglad av detta perspektiv men karakteriseras framfor
allt darigenom, att den stdr i evangeliets tecken. Tron pi Guds forsyn innebir,
att minniskan mott sin Skapare icke endast sdsom lagens Gud, som kriver hen-
nes avgorelse, utan att hon dr betvingad av hans kirleks girningar.

Man skulle med andra ord ha kunnat onska, att dialektiken mellan lag och
evangelium hade fatt spela in vid bestimningen av forsynstanken i Sleks si
utomordentligt intressevickande avhandling. D3 skulle det ocksd blivit uppen-
bart, vilken betydelse Luther har for forsynstankens utformning. Nu ndmnes
han icke med ett ord ens i den idéhistoriska framstillningen, i vilken Occam far
framstd som den store mannen.

VALTER LINDSTROM.

WERNER GEORG KUmMEL: Das Bild des Menschen im Neuen T estament,
Abbandlungen zur Theologic des Alten und Neunen Testaments. 13. 59 sid.
Zwingli-Verlag, Ziirich 1948. Pris schw. fr. 5: s5o0.

Det 4r en kinnbar brist inom exegetisk teologi, som Kiimmel patalar, ndr han
i sitt arbete om Nya Testamentets manniskosyn uppvisar, hur vi faktiskt saknar
sammanfattande arbeten av senare datum pa detta omrdde. Detta synes s3 myc-
ket mirkligare som psykologien ju ir vetenskapen pd modet sedan ganska linge
och antropologien varit forem3l for de systematiska teologernas intensiva arbete,
inte minst i Schweiz. Sedan Franz Delitzsch’ 6ver 80 ar gamla arbete »System
der biblischen Psychologie» foreligger en mingd detaljundersSkningar och upp-
satser 1 dmnet. S3 har K. sjilv bidragit med det omfattande arbetet »Romer
7 und die Bekehrung des Paulus», 1929, men med sin nu publicerade undersok-
ning vill K. s6ka motverka den stindigt hotande fortringningen av »N. T:s
minniskouppfattning» till »Paulus’ minniskouppfattning».

K. ser sig dock tvungen att begrinsa sin framstillning till frigan om hur N. T.
ser p3 den minniska, som nis av Jesu Kristi budskap, dven om frigan om den
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genom detta budskap férnyade midnniskan egentligen dven den borde ha sin
plats i framstdllningen.

Den teologiska bakgrunden till sin antropologiska behandling av det synop-
riska kerygmat har K. givit i tidskriften Judaica 1 (1945): »Die Gottesverkiindi-
sung Jesu und der Gottesgedanke des Spitjudentums», dir han soker f3 till stdnd
en avvigning mellan Karl Holls och Rudolf Bultmanns diametralt motsatta upp-
fattningar. Nir Bultmann gentemot Holl havdar att den judiska och den kristna
sudsbilden egentligen 4r densamma och att det for kristendomen nya 4r att
Jesus forkunnar gudsherravildets omedelbart forestdende inbrytande, s ger K.
Bultmann i stort sett ritt, men betonar att just dirigenom sker faktiskt en for-
skjutning inom sjilva gudsuppfattningen; syndaforlatelsen och fadersdraget
betonas s starkt, att det blir missvisande att ensidigt betona dverensstimmel-
serna. Nir gudsriket i Jesu person méter minniskan krdver det petdvoux, —
detta krav giller alla minniskor och dirigenom ir »syndare» den allminna och
avgorande bestimningen for allt vad minniska heter. K. avvisar hdr Jiilichers
uppfattning, att Jesus skulle ha riknat med en effektiv ritcfirdighet (t. ex.
Luk. 1§:7; — Mark. 10: 19 f. behandlas ¢j). Att Jesus alltid betraktar manni-
skan i gudsrelation innebir enligt K., att gudsherraddmet, # Bocuketx 7oB Beol,.
4r uttrycket f6r minniskans totala beroende av Gud, hon ir skapad av honom
till atc bdra frukt, Matt. 7: 17—19, Luk. 17: 7 f. Men nu lyder ménniskan ej
sin Skapare, och denna olydnad tar sig enligt det synoptiska kerygmat sirskilt
tre uttryck: 1. Hon vrider sig ur Guds lags grepp genom sina minniskostadgar,
Mark. 7: 9. 2. Hon glommer sitt absoluta beroende av Gud och menar sig kunna.
{6rm3 nigot p3 egen hand, Luk. 16: 15. 3. Hon vigar icke lita p§ Guds forsyn,
Matt. 6: 25 ff.

K. behandlar sedan frigan, om ej Jesus enligt synoptikerna riknat med ett
sjilens hogvirde. Sedan ett flertal stillen avvisats som skil for en sidan tolk-
ning genom p3pekandet, att Juy#% i N. T. motsvarar det aram. nafshd, liv,1bety-
delsen fullt liv, himmelsket liv, kvarstdr dock Mark. 14: 38, »Anden ir villig
men kdttet 4r svagt». K. betvivlar dess dkthet men menar, att dven om det vore
ett ursprungligt Jesusord, s finnes hir intet av tanken att sjilen skulle vara en
del av minniskan med storre gudsnirhet. I varje fall har minniskan ansvar for
det hela, ocksg for »det ldgre». — D& det silunda visats att den synoptiska
domen Gver minniskan som syndare icke littas av talet om sjilens virde, av-
visar K. ett annat forsok att rehabilitera det minskliga, nimligen genom att
framhiva de bibliska utsagorna om minniskan som Guds barn. Efter att ha
behandlat Matt. §: 45 betonar K., att denna beteckning férekommer forvanans-
virt sillan som det naturliga antropologiska korrelatet till Gud sdsom Fadern,,
och att detta barnaskap di alltid 4r frilsningens eskatologiska mal, aldrig dess
férutsittning. — Sammanfattningsvis siger K., att Jesus ej haft ndgon lira om
minniskan, men naturligtvis en klar minniskouppfattning som bakgrund till
sin forkunnelse. »Jesus sicht den Menschen nicht als gottverwandtes Natur-
wesen und auch nicht im Zwiespalt von Natur und Geist, sondern er sieht den
Menschen als handelnde, Gott gegeniiberstehende Person, deren Aufgabe, der
Dienst Gottes, von ihr nicht erfiillt wird. Jesus sieht den Menschen also als
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geschichtliches Wesen, das von der Schopfung in der Vergangenheit und der
Gericht in der Zukunft bestimmt wird .. .» s. 19f.

I sin framstillning av Paulus’ minniskouppfattning foljer K. i stort sett W.
Gutbrod, »Die paulinische Anthropologie» (1934), vilken i sin tur ir starkt be-
roende av K:s arbete om Rom. 7. Med utgéngspunkt frin att minniskan ir en
del av kosmos, skapad till att lova och tjina Gud skildras hur Paulus principi-
ellt uttrycker minniskans gudsfrinvinda olydnad i termen xabyyeig, 1. Kor.
1: 29. Synden som sdlunda behirskar manniskan sitter dock icke substantiellt i
c4pZ, hon kan leva v capxt utan att kimpa xatd odpxa, 2. Kor. 10t 3. Hir finnes
¢j heller ndgon »inre minniska» som skulle st Gud ndrmare; minniskan ir
en helhet och stdr som sddan infér Gud. Dirfor innebira de positiva utsagorna
omvode och dess mojligheter, Rom. 1—2, intet annat in att manniskan 4r utan
ursikt, »unentschuldbar», minniskan, sder Gotr erkannt hat, aber nicht aner-
kennen wollte» s. 26. Vid behandlingen av Rom. 7: 14 ff. begagnar K. si till-
fillet att bemdta den kritik som riktats mot hans tidigare behandling av detta
avsnitt. Han accepterar Bultmanns anmirkning att bruket av ordet voli¢ hir
innebdr att »der Mensch unter Gottes Anspruch steht», och Althaus’ pipekande
att bade hdr och § Rom. 1-——2 forutsittes ej blott att minniskan skall utan ocksé
att hon kan lyda Guds bud. K:s tolkning av Rom. 7: 14 ff. sdsom gillande den
forkristna minniskan skapar och skdrper problemet, om Paulus indd ej riknar
med en inre minniska och ett volc med sdrskild gudsrelation, pa det sitt
som K. tidigare hir hela tiden bekimpat; men han vill inte l3ta den svirigheten
tvinga sig till den uppfattningen av detta avsnite, att det syftar pd den kristna
minniskans situation. En skildring av denna utan mveSua kan ej tdnkas hos
Paulus, lika litet som att detta pneuma-begrepp hir skulle ha abstraherats eller
inkapslats i karakteristiken av lagen som mvevpatizés. Ej heller vill K. erkdnna
som legitimt paulinsk den tanken, att skillnaden mellan kristen och icke kristen
skulle vara att finna endast i tron, »dass die Freiheit des Christen von der Siinde
nur flir den Akt der Anerkennung, der Zurechnung Gottes im Glauben gelte».
Ty Paulus talar ej blott om att std i tron utan beskriver »die Entslindigung» som
ett objektivt skeende, Rom. 6: 3 f., 6: 6, 7: 6, 8: 2, 1. Kor. 6: 11. Det giller hir
ctt handlande lika verkligt som den icke-kristnes syndiga handlingar. — Nar
K. sdlunda vidhiller sin tolkning av detta avsnitt, mdste han medgiva att hir
talas om volc och »invirtes mianniska» med ett for Paulus sireget tonfall, dock
aldrig s& att helhetssynen i minniskouppfattningen springes, nir allt ldgges uill
allt, odpf till vols, s3 blir resultater indd synd och hopplos vanmakt. Det sir-
egna tonfallet finner sin forklaring i att Paulus hidr inte vill beskriva den icke-
kristna minniskan, utan genomfdra sitt forsvar fér Guds lag, vars eventuella
skuld till synden avtvis dirigenom, att minniskan sjilv vidgdr att lagen ir god.

K. 3tervinder si till sin undersdkning av cdp% hos Paulus och sammanfattar:
voapk bezeichnet also den Menschen, der sich von seinem Sein in der Welt her
bestimmen ldsst, beschreibt demnach dem Menschen nicht nach seinem Sein,
sondern nach seiner im Handeln sich manifestierenden geschichtlichen Zugehd-
rigkeit zum vergehenden bosen Aeon», s. 35. Det sammanhang som hdrigenom
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bestdr mellan 6dpZ och synd dr absolut och allmingiltigt. Hedningarnas mojlig-
het att lyda lagen ar icke empiriskt belagd utan en trosutsaga, och synden ir
dirfor djupast sett att icke vara och leva &v ypio7d.

c%pf betyder dven dod. Paulus sammanbinder de tva genom tvi olika tanke-
linjer, doden kom in genom Adams synd, och minniskans synd driver till dad.
Genom den senare tanken bevaras det individuella ansvaret, genom den forra
fastslds syndens historiska faktum och underlittas fasthillandet av tanken om
gudsbildens sammanhang och terstillelse.

Minniskan ir alltsi for Paulus som hos synoptikerna ett kvalitetslst ndgort,
som far sitt innehdll genom sambandet med denna onda tidsdlder; hennes frils-
ning bestdr 1 att hon 6verflyttas till den med Jesus inbrytande nya Aonen. I sig
sjalv dr mianniskan ingenting, blott i Guds »Anspruch» ér hon.

Aven i de jobannciska skrifterna finner K. samma manniskouppfattning ut-
tryckt, fastin den didr anvinda terminologien skulle kunna ge ett intryck av
en mindre »historisk» och mer naturbetonad grundsyn. D3 Joh. emellertid icke
kdnner nagon inre minniska i hellenistisk, statisk mening och ej heller ndgon
metafysisk motsats mellan denna virlden och den tillkommande, utan betraktar
minniskan som odp% blott 1 den man hon ir i avsaknad av det fullbordande
mvelua, utgdr hans mer rumsbestimda termer icke ndgon verklig motsats till de
f6r N. T. mer betecknande tidsuttrycken. & xéopog obtog dr en ekvivalent till 7
aldv obroc. Joh. 17: 15 dr en ren parallell till 2v sapxi-xatd odpxa hos Paulus.
Aven Joh:s forkidrlek for verb sdsom wvara, férbliva dr icke uttryck for tanken
om en vilande existens, utan for ett existentiellt ansvarsférhdllande. Dock med-
ger K., att Joh:s terminologi pd dessa punkter tvingat in den entydiga nytesta-
mentliga manniskouppfattningen i en riskabelt visensfrimmande ram.

Slutligen gor K. en hastig dverblick av minniskouppfattningen i de tersta-
ende av N. T:s skrifter, dir han finner samma grundsyn genomférd: Alla dro
syndare, men synden sitter icke substantiellt 1 vart kott, skapelsetanken skyddar
mot en sidan feltokning. Skapelsetanken blir dock aldrig minniskan till berém-
melse, liksom i judendomen inskirper den blott det etiska allvaret i att vara
ridd om Guds verk, Jak. 3: 9.

Det finnes dock tv3 stdllen inom N. T., som falla helt ur ramen och alldeles
oformedlat férkunna en djupt visensfrimmande uppfattning av minniskan,
ndmligen Paulus’ tal pd Areopagen, Apg. 17, och orden 2. Petr. 1: 4 om att
ménniskan genom Guds 16ften skall bliva delaktig av gudomlig natur. Hir kom-
mer en tidlds hellenistisk frilsningslira till orda ohimmat. — Med utgdngs-
punkt fran dessa tvd texter avslutar K. sitt arbete med att stilla kravet pd en
saklig, motivgrundad kanonbestimning i stillet for den statiska skriftkanon.

»Geschichtlich — nicht naturhaft» ir sdlunda bade slagrutan och resultatet
vid K:s undersskning av N. T:s manniskouppfattning. Dirigenom vill han ut-
monstra alla medvetna och omedvetna inflytelser frin visterlindsk personlig-
hetsfilosofi, 1ata det faktum komma till klart uttryck, att det hinder nigot dir
Jesus och hans ord moter minniskan, att det finns en frilsningshistoria och inte
bara eviga sanningar. S3 hdvdar K. det dynamiska, i tiden levande och hand-
lande gentemot allt statiskt, vilande, rumsligt och varande. Detta senare blir
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i6r honom alltid ndgot oansvarigt. Dock 4r det intressant att se, hur i behand-
lingen av voUs 1 Romarbrevet manniskans naturgivna férmaga att fatta det ritta
utnyttjas i rakt motsatt riktning, nimligen just som grund till manniskans ansvar,

Guds Pasurete blir salunda till Guds aktuella ansprik och befallning, det ir
mngalunda ett rike som man kan leva i. Livet i sin helhet faller sonder i en oind-
lig midngd kravande eller frilsande gudstilltal och gudsingrepp, vilka icke kunna
och icke f3 sammanskadas till ett vilande vara. Dirfor bereder Joh:s terminologi
K. s3 pass stora svdrigheter, nir den miste dversittas till likhet med de &vriga
skrifternas. Hdrmed sammanhinger vil dven K:s misstro mot rumsliga termer
inom antropologien och hans hivdande av tidskategorien som den genuint kristna
uttrycksformen for de kristna sanningarna, vilket tminstone om konsekven-
serna dras ut, méiste leda till en viss doketism, eller en halv inkarnation, en tids-
inkarnation, dér intet gudomligt tilldtes att bli kott. P2 en punkt Svervinner K.
denna risk, ndmligen dd han i tringt lige skall forsvara sin uppfattning om
Rom. 7: 14 ff. och d& hdvdar att Paulus ej talar blott om att std i tron utan om
ett realt liv i tron (se ovan), men detta resonemang star ofdrmedlat och i motsats
till huvudlinjen i framstdllningen. Vad saken hir giller, uttryckes kanske enk-
lare och bittre sd, att K. saknar ett kyrkobegrepp, som kan sittas i relation till
den faktiska kristna minniskan.

Den atomistiska synen pi den kristna manniskan sisom summan av de tusen
avgorelserna, torde finna sin forklaring i ett ofullstindigt realiserande av ska-
pelsetanken. For K. 4r skapelsen icke annat 4n forutsittningen for Guds ansprak
och dom. Det dr ddrfor lace forklarlige ate K. helt forbigdr t. ex. vad Jesu bo-
tande av de sjuka kan innebdra for hans syn pid minniskan och hennes stdllning
1 Guds skapelse och frilsning.

Miste det icke med nodvindighet stilla sig mycket svart att bygga upp just
en kristen ménniskosyn pd en teologisk grunddskidning, som principiellt férnekar
tanken om det varandes och vilandes kristna realitet, grundad pd iakttagelser pi
troslivets djupldgen, s§ som de trida i dagen i de stora kriserna i minniskans
liv? K. pdpekar sjilv, att Jesus inte haft nigon utformad lira om minniskan,
och detta stiller frigan om det inte, d& vi 4r tvungna att skildra den stilla och
tysta fOrutsdttningen for det stora skeendet, dven krives andra uttryck, som
bdttre motsvara det stilla varat 4n den dialektiska teologiens kraftladdade 6gon-
blick av »Entscheidung».

KRISTER STENDAHL.

Sven-AKE ROSENBERG: Kyrkan och arbetarrérelsen. 384 sid. C. W. K. Glee-
rups forlag, Lund 1948. Pris kr. 12: s0.

En monografi o6ver forhillandet mellan kyrkan och arbetarrdrelsen i
vart land har hittills saknats. Delvis torde detta bero p3 att tskilliga hithérande
problem innu ej blivit forem8l fér vetenskaplig undersokning. 1 foreliggande
arbete har emellertid ett forsok gjorts att ge en allmin oversikt Sver sdvil den
historiska utvecklingen som det aktuella liget.
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Som bokens narmaste syfte anges »att ge en populir skildring av det histo-
riska forloppet i motet mellan kyrkan och arbetarrorelsen» (s. 5). Atta av bokens
tio kapitel 4r ocksd dgnade detta historiska forlopp och de olika orsakssam-
manhangen i detta. Framstillningen giller emellertid till storsta delen den mera
ideologiska sidan av férvecklingarna, &siktsbrytningar och 3siktsférindringar,
medan de samhillshistoriska och sociologiska sidorna av problemet, upplos-
ningen av den kyrkliga traditionen, bondesamhillets forvandling till industri-
samhille med nya bebyggelseomrdden, nya sociala virderingar och grupper, de
sociala avstdnden dven mellan det ligre pristerskapet och samhillets nederklass
(jfr s. 168), icke gjorts till foremdl for undersskning. Flerstides réjer sig ett bero-
ende av H. Tingstens arbete Den svenska socialdemokratiens idéutveckling
1—2 (1941). Framstillningen har 1 viss man blivit lidande p3 detta och dven
amnat rum for négot si ohistoriskt som en granskning av »kyrkans och arbetar-
rorelsens skuldkonton i deras férh3llande till varandra» (s. 298 ff.).

Huvudgdngen av den idéhistoriska utvecklingen av forhillandet mellan
kyrkan och arbetarrdrelsen ar vil kind genom Tingstens arbete, och d§ forf. i
stort sett hdr har samma schema pd utvecklingen som Tingsten, torde det knap-
past finnas nagon anledning att hir referera detta. P4 ett par punkter gor dock
forf. energiska ansatser till ny belysning av problemen. Dit hor analysen av de
antiklerikala inslagen i den folkliga socialistiska agitationen under arbetarrs-
relsens kamptid (s. 43—84) samt i den proletira dikten (s. 8§—111), liksom
forsoket att med hjdlp av minnesteckningarna frin pristmotena finga »bilden
av det undanskymda liv som levdes i de minga forsamlingarna runt om i landet»
(s. 165 ff.), varigenom det lyckas forf. att fastsl3, att den hiftiga agitationen mot
det svenska pristerskapet »betydligt skt 6ver milet» (s. 166), ehuru en ganska
utpriglad konservatism synes ha ritt bland det ddtida pristerskapet (s. 167). Mot
dessa resultat torde inga invindningar kunna resas. Friga #r dock i vad méin
minnesteckningarna verkligen ger en bild — inte av pristerskapet, sett genom
kyrkliga glasogon — utan av livet i férsamlingarna landet runt med dess ofta
starka sociala motsittningar och klyftor, inte minst inom kyrkolivet. Hir hade
eljest ett rikligt muntligt material sttt forf. till buds, vilket visserligen — som
forf. pdpekar — kan vara »firgat av personliga antipatier och sympatier»
(s. 165), men det dr kanske just darfor s3 virdefullt, ty dirigenom belyses vilken
stdllning pristerskapet vid denna tid verkligen hade i sina férsamlingar och' i
olika folkskikt. Framfor allt saknas en forklaring till att denna agitation 4nda
hade sidan framging, som den hade.

Liksom Tingsten forbigar ocksi forf. sambandet mellan den nya teologiska
situationen fram emot go-talet och sekelskiftet och den fordndring, som di bor-
jade intrdda i kyrkans syn pi arbetarrorelsen (jfr dock om biskop Personne och
prastmotet 1 Kristianstad 1905). Detta problemkomplex tarvar givetvis sin
egen undersokning. Hir skall blott erinras om Nathan Soderblom, vars teo-
logiska forutsittningar forf. ej alls gdr in p3, och Fredrik Fehr, som forf. icke
omnamnt. Det var ingen tillfillighet, att S6derbloms behandling av »Kristen-
domen och den moderna arbetarrirelsen» i Tidskrift for kristlig tro och bild-
ning 1892, som niamnes i forbigdende (s. 76), var en bearbetning av ett foredrag av
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Wilhelm Herrmann, och lika litet var det en tillfillighet, att Fehr enligt August
Palm horde till Social-Demokratens forsta prenumeranter, sedan tidningen
borjat utkomma 1885 (Ur en agitators lif, s. 281). For de gamla kyrkominnen
var situationen ddremot en annan. For frigan om deras instillning refererar
och kommenterar forf. de kidnda prastmotestalen 1891 och 1892 (s. 152 ff.),
dock utan att sdtta in dessa i deras ritta idéhistoriska sammanhang. Deras reak-
tioner infor socialdemokratien borde ha setts utifrin den gammallutherska sam-
hillsuppfattningen med dess trestdndslira. Det rider ingen tvekan om att minga
i arbetarklassen sig hustavlans grupp av tjinstefolk och sig 18sningen pi arbe-
tarfrdgan 1 en patriarkalisering av de nya opersonliga forhallandena mellan
arbetare och arbetsgivare.

Négra felaktiga uppgifter i denna for 6vrigt vardefulla historiska 6versikt ma
hir papekas. Det var ej (s. 12) pa initiativ av den liberale redaktéren F. T. Borg,
som arbetarforeningarna bérjade bildas frdn 1850. Borg intog visserligen en
framtridande plats i den forsta av dessa foreningar, den i Stockholm, vilken
bildades 1 febr. 1850, men initiativtagare var redaktdren for tidningen Folkets
Rost Frans Sjoberg (A. Pahlman-W. Sjélin, Arbetarforeningarna i Sverige 1850
—1900, 5. 106). Allvarligare 4r att forf. ej skiljer mellan 1850-talets och 1860
—yo-talens arbetarforeningar. Det var i de senare dir det bland huvudpunk-
terna pd programmet ofta forekom »gudsfruktan och fromma seder, flit och
sparsamhet». Av 1850-talets arbetarféreningar var diremot sirskilt den i Stock-
holm en hird for radikal religios liberalism och proletir radikalism, dir Feuer-
bach foreldstes och dir det talades om »att forklara mianniskan vara gud» (Fol-
kets Rost ™/, 1851, Reform '/ 1850).

Det ir visentligt, att detta misstag undanrdjes. Nar forf. s. 31 och §1 gor
gillande, att arbetarna fore socialdemokratien hérde till de kyrksammaste folk-
lagren, liksom s. 311, att man kan ifrdgasitta »om icke arbetarrérelsens tidigare
antiklerikalism bidragit till en allmin sekularisering av arbetarvirlden, som
varit till férfang for folklivet i stort», maste viktiga inskrinkningar goras. I
huvudstaden fanns tydligen redan pd r8so-talet ett proletariat, som var paver-
kat »till upproriskhet mot de ridande forh&llandena», och redan vid riksdagen
1850—1851 (Pristestdndets prot. 2, s. 115) yttrades: »De ord, som ifrn pre-
dikstolen af goda andans gifvor uttalas, bira ingalunda den forvintade vilsig-
nelsen. De upphemtas ej af den class, som bist kunde behdfva dem. Arbetsclas-
sen inom Hufvudstaden dr ej kyrksam» (kurs, hir). Detta omdome torde for
1870-talet och bdrjan av 188o-talet gilla om atskilliga andra stiader och titorter,
framfor allt de nya titorterna, dir det saknades kyrklig tradition och ofta ock-
& kyrklig verksamhet, d. v. s. redan fore socialdemokratien. Det 4r hir orsaken
dr att soka till att den begynnande socialdemokratiens religions- och kyrkofient-
liga forkunnelse indd ronte gensvar bland dtskilliga arbetare. Den kyrkliga tra-
ditionen var redan bruten pi manga hill, och den begynnande arbetarrorelsens
religionsfientlighet 4r i mycket ej en orsak till utan en f6ljd av detta forhéllande.

Ytterligare en uppgift md hir korrigeras. S. 33 f. godtar forf. en uppgift, att
Waldenstrom vid Sundsvallsstrejken 1879 skulle blivit tillkallad och talat il
arbetarskarorna 6ver orden »att vara gudfruktig och l3ta sig ndja dr vinning

§ — Su. teol. kvartalskr. 1949.
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nog». Enligt vad Waldenstrom sjdlv uppgav i en tidningsuppsats nigra m3na-
der efter strejken (Goteborgs Weckoblad /4, 1879), var han emellertid aldrig i
Sundsvall vid detta tillfille (jfr ocksd R. Tomson, Den radikale Waldenstrém,
s. 44 ff., dir denna uppgifts riktighet redan 1945 ifrdgasattes). Diremot kom
Waldenstrém pi resa norrut vid denna tidpunkt i Séderhamn, vid Ljusne- och
Alaverken samt i Hudiksvall i kontakt med de samtidigt med Sundsvallsstrejken
strejkande arbetarna dir, vilka han sokte form3 att itergd till arbetet. I sin
tidningsartikel forebrdr han arbetsgivarna deras hjirtloshet och beklagar, att
arbetsgivarna vid strejken i Sundsvall »icke visade arbetaren mer tillmotesgd-
ende, 4n de gjorde». Ocksi Treffenbergs dtgdrder ogillar Waldenstrom, och det
kan dirfor ej vara riktigt, att som forf. gor placera Waldenstrom och Treffen-
berg pa samma linje.

I ovrigt forefaller emellertid framstillningen vara vil dokumenterad, och
forf. modar sig allvarligt att ge en sakligt korrekt bild av utvecklingen. Som en
pataglig brist md dock papekas det ringa utrymme, som fackforeningsrorelsen och
kyrkans stillning till denna ftt i boken, som dirfor kommit att enbart handla
om kyrkan och den politiska arbetarrorelsen. Detta forhdllande dr s3 mycket
mer beklagligt som ett studium av kyrkans stillning till fackforeningsrorelsen
ar 1 hog grad dgnat att belysa den syn pd arbetarna och samhillet, som lag bak-
om kyrkans reaktion infor socialdemokratien pi 8o- och go-talen. Aven hir
bérjade med den teologiska nyorienteringen fram mot go-talet och sekelskiftet
en omsvangning (jfr Nathan Séderblom 1898: »fackforeningsrorelsen hor just
till det mest och bist samhillsbevarande 1 var tids sociala brytningar», Skane-
Tidningen **/, 1898).

Av sirskilt intresse dr bokens tvd slutkapitel, dir forf. frigar sig vilka méj-
ligheter som i dagens lidge finns for ett samforstdnd mellan kyrkan och arbetar-
rorelsen, en frigestillning, som sammanhinger med den foregdende framstill-
ningen. De stdrsta mojligheterna ligger i en anknytning »till bidaderas hoga
virdering av minniskan» (s. 322). Tack vare den ekonomiska omgestaltningen
i vart samhillsliv har arbetarvirlden enligt forf. nu storre mojligheter 4n tidi-
gare att striva efter ett forverkligande av »allt det bista som ligger i begreppet
minniska» (s. 323). Forf. betonar nddviandigheten av radikala stillningstagan-
den fran kyrkans sida i sociala fragor for att minniskan och minniskovirdet
skall kunna virnas i samhillet. Kyrkan kan icke »i och for sig bestrida riktig-
heten av att ett socialistiskt samhillssystem pa demokratiens grund har storre
forutsdttningar in det kapitalistiska samhillet att utjimna de ekonomiska mot-
sdttningarna och skapa storre ekonomisk, politisk och social rattvisa» (s. 338).
Samma stindpunkt har bland protestantiska socialetiker, t. ex. Georg Wiinsch in-
tagit. I likhet med den anglikanska kyrkan ligger forf. stor vikt vid frigan om
den industriella demokratien. Denna ir i hdg grad ignad »att utjimna mot-
sattningen mellan arbetsmarknadens parter och pi sitt sitt tjina en ritt virde-
ring av minniskan» (s. 340). I detta sista avsnitt av boken kommer forf. ocksa
in pd den aktuella frigan om den moderna socialvdrden och diakonien (s.
343 tf.).

Som ett aktuellt debattinligg ar bokens tv3 sista kapitel ovanligt stimulerande
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och fortjanar all uppmirksamhet. Som helhet betraktad dr boken p3 sitt vis en
hindelse pa den kyrkliga och teologiska bokfronten.

BerNDT GUSTAFSSON.

NYTESTAMENTLIG DOPTEOLOGI

Med en kritisk undersdkning av dopet och dess innebérd tillspetsade Karl
Barth for ndgra ar sedan den diskussion som redan linge hade forts i reformerta
kyrkor angdende dopldra och doppraxis.® Enligt Barth, som dirvid fullféljer
vissa tankegdngar hos Calvin, ir dopets uppgift att formedla frilsningens cog-
nitio; for baptisanden férkunnas i den kyrkliga akten Kristi frilsningsgirning,
och av det budskap som silunda framféres till minniskan »engageras» hon till
yjanst 1 och for gudsriket. I linje med en dylik dopteologi ligger helt naturligt
en forkastelsedom Sver den praxis som barndopet innebir, eftersom ju barnen
sakna forutsdttning for att tillgodogora sig det enligt den anférda uppfattningen
visentliga i dopet, nimligen cognitio. Barth 4r ocksi pi denna punkt fullt kon-
sekvent och betecknar barndopet sdsom ett sar i kyrkans kropp. Det ir ju kint
att det i vara dagar genom en silunda motiverad underlitenhet att frambira
barnen till dopet har uppstatt ett allvarligt problem i vissa delar av de refor-
merta kyrkorna i1 Frankrike och Schweiz.

Ungefdr samtidigt med Barths inligg utkom ett bibelteologiskt arbete om
dopet 1 Nya Testamentet forfattat av professorn i Genéve, Franz J. Leenhardt.”
Det som enligt L. férenar Johannesdopet, Jesu dop i Jordan och urkyrkans dop,
vilka understkas vart for sig, 4r utom den yttre handlingens likhet dels fdrkun-
nelsekaraktiren, dels deras association med Anden, symboliserad av vattnet.
Dopet fortydligar Johannes’ botpredikan, det innebir for Jesus en kallelse och
en forsdkran om samme Ande, det 4r i kyrkan ett tecken pd minniskans omvin-
delse och pd Guds frilsande ndd. L. undviker — och dirmed stir han nira
Barth — att tillerkdnna dopet ett verkligt objektivt innehdll. Visserligen talar
han om ett sakrament men skyndar sig att betona dess symboliska karaktir:
Gud handlar icke i och med det synliga sakramentet utan i analogi dirmed.
Salunda kan L. forsdkra att det kristna dopet vil l3ter sig forenas med »la reli-
gion la plus sincére, la plus morale, la plus spirituelle». Av en exeges av Matt.
28: 19 och Mark. 16: 15—16 drages vidare den slutsatsen, att urkyrkans dop-
praxis visserligen grundade sig pd gudomlig befallning, men att dopet som sddant
icke har nigon frilsande kraft: »on ne sauve pas les hommes en les baptisant»
(sid. 44). Dopets virde fir vil nirmast sigas vara pedagogiskt, iven om sjilva
denna term icke anvindes; det »talar», »3sk3dliggér», »piminner». I och med
att L. uppfattar dopet som ett tecken icke blott pd Guds nad och léfte utan
dven pd den enskildes omvindelse och &nskan att bliva delaktig av Guds nad,

t K. Barth, Die kirchliche Lehre von der Taufe. (Theo] Studien, 14), 48 sid. Zollikon-
Ziirich 1943.
2 Fr. J. Leenhardt, Le Baptéme chrétien, son origine, sa signification. (Cahiers théol. de
'actualité protestante, 4), 2:a uppl. 75 sid. Delachaux & Niestlé, Neuchatel-Paris 1947.
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betonar han mycket kraftigt att minniskans egen tro utgdr ett visentligt ele-
ment i sjdlva sakramentet. De mdjligheter som Guds i symbolform betygade
fralsningsvilja innesluter dro beroende av trons stillningstagande. Nistan som
erratiska block 1 en dylik helhetsbild kvarstd n3gra antydningar om att Nya
Testamentet dock innehdller formuleringar av mera realistisk art; silunda med-
ger L. att evangelierna framstilla Jesu dop genom Johannes sisom en messiansk
intronisation med en viss presumptiv betydelse och att Paulus i dopet ser en
mer 4n symbolisk konformitet med Kristus. Samtidigt kommer hir och var en
stravan till synes att trots allt it det kyrkliga dopet ridda ndgot litet av dess
sjilvstindiga, sakramentala virde. I kompromissens tecken 13ses Zven frigan
om barndopet: det bor tolereras, dirfor att det — under §sidosittande av kra-
vet pa cognitio och salunda s3som en p3 sitt och vis frdn vuxendopet essentiellt
skild symbol — kan tolkas som ett tecken pd léftet om Anden.

P4 ett helt annat sitt kinner man igen den nytestamentliga tankevirlden,
nir man gir till den skrift i vilken Oscar Cullman beméter de bdda hittills refe-
rerade inliggen.® I dopteologiens centrum stilles hos C. Kristi person och verk;
utifran den frilsningshistoriska medelpunkt som hans déd och uppstdndelse ut-
gor far dopet sitt innehdll och dess olika sidor sin belysning. I sitt eget dop i
Jordan installeras Jesus sisom Ebed Jahve (till rosten frn himlen, Mark. 1: 10
parr., jfr Jes. 42: 1); denna hindelse pekar framit mot korsfistelsen, som icke
blott 4r den egentliga realisationen av Jesu eget dop utan tillika det »general-
dop», varmed en ging for alla de frilsta, d. v. s. hela kristenheten, blivit dopta.
Syndafdrldtelse och andeutgjutelse, vilka bdda formedlas av dopet, ha dven de
sin kélla i Jesu ddd och uppstindelse. P2 s3 vis forknippas det av kyrkan verk-
stallda dopet ouppldsligen och organiskt med hjartpunkten i den nytestament-
liga frilsningslaran, bide med evangeliernas utsagor om forsoningen, t. ex. »till
losen for manga» (= gudsfolket), Mark. 10: 45, och med den paulinska forkun-
nelsen om de kristnas delaktighet 1 Kristi déd och uppstdndelse. Dopet sisom
delaktiggorande av Kristi dod innebir ett skeende som ir oberoende av bapti-
sandernas avgorelse, tro eller cognitio, pd samma sitt som Kristi dod for minni-
skorna var oberoende av deras onskningar och ett uttryck enbart for den fore-
kommande ndden. Det som sker i dopet dr att nya lemmar infogas 1 Krisu
kropp, att kyrkan uppbygges, att frilsningshistorien gdr vidare, att nya segrar
vinnas Over morkrets makter. Allt detta ir mer dn forkunnelse i symbolens
form, mer in mottagandet av ett budskap. Sdsom en analogi anfor C. forlanan-
det av medborgarskap, som dvenledes innebir en akt genom vilken den bertrda
personens situation helt fordndras, vare sig vederborande ir medveten dédrom
eller icke. Dopet innebir ocksi initiationen i det nya gudsfolket pd samma sitt
som omskirelsen betriffande gamla forbundets folk (jfr H. Sahlin i STK
23/1947, sid. 11 ff.). Naturligtvis dr det icke C:s avsikt att skilja dopet frin
tron, vilken fastmera s3som indispensabel forutsitining eller pafoljande forplik-
telse 4r forbunden med sakramentet.

8 O. Cullmann, Die Tauflehre des Neuen Testaments. (Abh. zur Theologic des A. und
N. T., 12), 76 sid. Zwingli-Verlag, Ziirich 1948. Kap. 2 av detta arbete infordes i svensk over-
sittning 1 denna tidskrift, 1948, sid. 6—24, innan det offentliggjorts i Schweiz.
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Till frigan huruvida barndopet praktiserats 1 nytestamentlig tid anfér C. ett
hittills foga beaktat indicium: vi sakna varje antydan om att barn till kristna
forildrar dopts nir de kommit till mogen &lder. Gentemot Barths pastiende att
barndopet eo ipso skulle implicera barnens tilltride till nattvarden replikerar C.
att nattvarden dr de medvetet troendes upprepade tillgodogérande av frilsning-
en, medan dopet dr en engangshandling, avsedd att stilla den enskilde inikyrkan
och didrmed 1 frilsningssituationen. Av 1 Kor. 7: 14 framgdr att man i urkris-
tendomen for den kristna familjens vidkommande hade ett solidariskt helighets-
begrepp, som forutsatte att alla familjemedlemmar inlemmades i Kristi kropp
dven utan att de samtliga medvetet behdvde taga stillning i trosfrdgan. Harifran
gar en direkt linje till barndopet.

C:s framstillning sekunderas av en artikel av Heinrich Schlier* i Bonn, vilken
publicerats i Theologische Literaturzeitung, som for halvtannat ir sedan
Ater borjat utkomma. Aven frdn denne exegets sida utsittas Barths teser for
skarp kritik. Dopet verkar instrumentaliter; s3 uppfattades det 4tminstone av
Paulus (se t. ex. Rom. 6 och typologien i 1 Kor. 10). Dopet ir vidare nddvin-
digt for fralsningen; 1 Acta och breven uppfattas det sisom den sjilvklara por-
ten till gemenskapen med Kristus och sdsom forutsittningen for livet i Anden.
Kyrkans handlande ir av Gud ofrdnkomligt bundet vid dopet; lydnaden mot
kyrkans Herre fordrar osviklig lojalitet mot dopet sisom det medel varigenom
Kristus verkar manniskors frilsning 1 denna sin kyrka. Blott till dem som &ro
lemmar i Kristi kropp flodar ndden genom syndaforldtelse och helgelse. Tron
ar en forutsdttning for dopet men icke ndgot som pdverkar det skeende som dger
rum i dopet. Tron sdsom forutsittning krives emellertid blott av vuxna. Barnen
i ett kristet dktenskap iro avskilda 4t Gud, bestimda till att frilsas; redan fodel-
sen in i en kristen familj innebar en livsinriktning som gives barnet utan nigon
dess egen avgorelse och medfér silunda en férpliktelse till nyfodelse genom
dopet: »ty Guds rike hor sidana till» (Mark. 10: 14). Barndopet méste ddrfor
ses 1 ljuset av Guds fralsningsvilja.

HAaraLD RIESENFELD.

Priniepe-H. Menoup: L’Evarngile de Jean d’aprés les recherches récentes.
(Cabiers théol. de lactualité protestante, 3), 2:a uppl., 91 sid. Delachaux &
Niestlé, Neuchdtel-Paris 1947.

Varje exeget har vil haft tillfille att gora en och annan reflexion kring det
faktum att litteraturen framfor allt 1 nytestamentliga dmnen stdndigt 6kar i en
omfattning som gor att enbart litteraturstudiet blir en tidsodande uppgift. Ju
lingre tiden lider, desto mera pakallade dro didrfér sammanfattningar som i
oversiktlig form resumera vad som under de nirmast forflutna decennierna har
skrivits inom ett visst avgransat imnesomrade. Dirigenom fortydligas dven kon-
turerna 1 de landvinningar som forskningen gjort under den ifr8gavarande tiden.

1 H. Schlier, Zur kirchlichen Lehre von der Taufe: Theol. Literaturz. 72 (1947),sp. 321—336.
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For de komplicerade johanneiska problemens vidkommande har en sddan »still-
foretradande ldsning» — som givetvis ingalunda dispenserar den intresserade
frin egen lektyr — utforts av professor Menoud i Neuchatel, och detta p3 ett
sitt som uppfyller kraven bide pd beldsenhet och pi formiga till 6verblick och
avvagning. Det visar sig att de isagogiska frdgorna alltjamt te sig sdsom lika
svarlosta. Forsoken att sirskilja killor och diarmed dven Bultmanns médor i
hans stora kommentar ha icke fort till godtagbara resultat. Diskussionen ré-
rande den drikt 1 vilken Fjirde evangeliets tankar klidtts har diremot fram-
skridit mot en mera nyanserad jimforelse med och avgrinsning mot idéer och
termer i frimreorientaliska religionsformer sidana som mandeismen. Pitagliga
framsteg ha ocksd gjorts i friga om detaljundersGkningar p& den johanneiska
teologiens filt: att den tidigare overbetonade klyftan till synoptikerna dirmed
bérjat 6verbyggas kan betecknas som en avsevird vinst. De goda bidrag som har-
vidlag limnats av svenska exegeter dro pa grund av spriket dnnu till stor del
icke tillgdngliga for en internationell ldsekrets. Naturligtvis kan man dven 1 en sd
vilgjord 6versikt som Menouds finna luckor. Bland arbeten som man girna
velat se omnimnda m3 hir blott nimnas Nils Johansson, Parakletoi; J. N. San-
ders, The Fourth Gospel in the Early Church; slutligen E. R. Goodenough, John
a Primitive Gospel (i Journ. of Bibl. Lit. 64/1945), ddr helt nya och dnnu opré-
vade vigar utstakas for en undersdkning av traditionsstoffet hos Johannes.

HAarALD RIESENFELD.

T. W. MANSON: The Church’s Ministry. VI + 112 sid. Hodder & Stoughton,
London 1948. Pris 6 sh.

Det som foranlett presbyterianen och exegeten T. W. Manson 1 Manchester
att taga upp frigan om kyrkans dmbete till behandling 1 den fdreldsningsserie,
som nu publicerats, ir enligt hans egen utsago den 1946 utkomna »The Apostolic
Ministry. Essays on the history and doctrine of episcopacy.» Detta stora arbete
pa niarmare sexhundra sidor har sammanstillts av biskopen i Oxford, Kenneth
E. Kirk, och medarbetarna iro exegeter, historiker och systematiker av hog-
kyrklig 6vertygelse, bl. a. Hebert, Thornton och Dix.

Bland litteraturangivelserna i Mansons bok aterfinnes aven E. Schweizer, Das
Leben des Herrn in der Gemeinde und thren Diensten (se STK 1948 s. 192 ff.),
med vars intentioner och grundiskidning Manson dr fullt inforstddd. Salunda
ta bigge sin utgdngspunkt i synen pa kyrkan sisom Kristi kropp, och dven Man-
son understryker ofta hur viktigt det ir for kyrko- och dmbetsuppfattningen att
bejaka Kristus som den korsfiste och uppstindne. Men om Schweizer genom
hela sin framstillning gestaltar jimvikten mellan déd och uppstindelse, jordiskt
och himmelskt i kyrko- och dmbetssynen, s& knyter Manson dock i realiteten
sitt kyrkobegrepp till den galileiska Messias och hans verksamhet, »the life of
the Church is the continuation of the Messianic Ministry», s. 20. I denna kyrka
ir tjinandet livsformen, och om detta tjinande, bade Jesu eget och de kristnas,
heter det: »We grossly misunderstand the Gospel if we suppose that in all this
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we are dealing with an interim dispensation, a prelude to the coming of the King-
dom. This is the Kingdom. The Ministry of Jesus is the Kingdom of God spelt
out in human terms» s. 18. Man kan kanske friga sig, om inte pa si sitt frils-
ningshistorien 13ses fast i sitt kenosisstadium. Uppstindelsen blir fér Manson
inte ett teologiskt drivande motiv, ett glatt anteciperande av segern. Psken blir
bara den ofrinkomliga forutsittningen for Jesu fortsatta nirvaro och imbete i
sin kyrka.

Ty det dr egentligen endast Jesus, som innehar ett dmbete 1 ordets fullaste
mening. Detta betonas 1 skarp och medveten motsats till Kirk. Nir denne
sager att Jesus gav sin kyrka nd3dens medel och nidens dmbete, si dr Mansons
invindning, att detta dr inte for mycket utan for litet sagt: »Our Lord did better
than that: He gave the Church Himself», s. 21. S3 4r Jesus sjdlv dmbetets barare
och garanten for att Ambetet ir ett enda.

Men vad ir di en apostel? Manson verkstiller en omsorgsfull granskning av
det hebreiska schaliach, varvid han betonar hur en sidans uppdrag alltid var
strangt och exakt begrinsat. En schaliach saknade ocksa befogenhet att it sig
utse nagon ersittare eller eftertridare. Detta blir hos Manson ett vilkommet
argument emot den apostoliska successionen. Ty det judiska begreppets innehall
dger sin giltighet for N. T:s apdstolos men dirtill kommer att begreppet pd
kristet hall far stark missionsaccent, vilken det helt saknat inom judendomen.

Genom framhivandet av missionsmotivet — 1 parallellism med modern mis-
sionserfarenhet — far Manson en, jimfort med Schweizer mindre strikt syste-
matisk syn pd dmbetet sisom icke blott ett forkunnande av Ordet utan dven en
didachi och en administrativt nyskapande faktor. Aven undersSkningens
kyrkohistoriska perspektiv over utvecklingen frdn Paulus via 1 Clemensbrevet
fram till Hippolytus® kyrkoordning utgor ett virdefullt komplement till Schwei-
zers framstdllning. Granskningen av den vacklande praxis och terminologi, som
dokumenten frdn denna tid avspegla, far underbygga Mansons huvudtes, att apo-
stolisk skall en kyrka kallas inte p grund av episkopal organisation eller aposto-
lisk succession utan i den man den fér vidare Jesu budskap och undervisning,
d. v.s. [3ter Jesus utdva sitt Ambete 1 nuet genom kyrkans tjanare, dessa ma sedan
betrakta sig som kongregationalister eller vara genom obruten succession beklidda
med sitt Zmbete.

Det dr silunda intressant, hur Manson § ena sidan sitter likhetstecken mellan
kyrkan och Kristus for att gora dmbetet i teologisk — om ocksi icke i praktisk
— mening principiellt verflodigt, 4 andra sidan betonar att det ir Kristus och
icke kyrkan som kallar till sitt 2mbete. Kyrkans vigning ir blott »the acceptance
of Gods gift to the Church», s. 96. Hair halles Kristus och kyrkan stringt isir,
uppenbarligen for att omdjliggora institutionalistiskt hogmod. Uppsatet dr gott
och av erfarenheten vil motiverat, men frigan ir om vi pi detta sitt kunna nd
fram till en klar, eller vad viktigare 4r, en med N. T. 6verensstimmande uppfatt-
ning av imbetets vikt och visen.

Vid et tillfille (s. 29 f.) talar Manson om Anden som den jimte apostlarna
avgorande faktorn i piskens och pingstens kyrka. Han ar dock s mdn om att
intet skall f3 skymma Jesusordet: »Den som ir storst bland Eder han vare de
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andras tjanare», Matt. 23: 12, att han skyndar sig att betona: »Christ ist prior
— logically and tempocally — to Apostles and to the Paraclete». Dirmed av-
fores Anden realiter ur materialet och ur Mansons framstillning. Men dirmed
mdste vil ocks3 forfattaren frinhint sig mojligheten att ge en allsidig och nyan-
serad grundsyn nir det giller kyrkans dmbete och dirmed har han understrukit
sitt arbetes karaktdr av att vara ett — intressant och vilkommet — inlidgg i den.
livliga Zmbetsdebatten.

KRrISTER STENDAHL.

OSTKYRKLIGA STUDIER

Efter det senaste krigets slut har studiet av den ortodoxa &stkyrkan, vilket
aldrig helt glomts bort, terupptagits i Tyskland konsekvent och med eftertryck
1 forsta hand av katolska kretsar, vilka genom understdd frén utlandet haft lit-
tare att f3 sina arbeten tryckta. Ett vackert exempel pd detta fortsatta studium
visar skriftserien »Das ostliche Christentum» som borjat utkomma i ny foljd
sedan 1947 1 Wiirzburg.!

Den ursprungliga serien frén 1936 tog mer upp enstaka frigor som for forska-
ren voro av sirskild vikt. Den nya féljden diremot innehéller av det gamla
endast de arbeten — i utvidgad form — som vunnit principiell betydelse och
kunna intressera en storre ldsekrets samt dirtill en del nytt som den gamla serien
icke innehdll. Som forsta hifte utkom 1 andra utvidgade upplagan ett arbete av
utgivaren om de dstkyrkliga studiernas religiosa betydelse.* De voro ursprung-
ligen dmnade for teologer och unionsintresserade lekmian och skrivna helt ut-
ifrdn katolsk synpunkt och kunna vil helt allmint ge en orientering Sver ost-
kyrkans problem. Som katolik miste Wunderle foérst och frimst skydda sig
for misstanken av en den romerska kyrkans och dess teologers »omvindelse»
och f8r modestrémningar som tyckas ofruktbara, for att ddrefter enligt pdven
Pius XI:s exempel g& in for en storsinnad »ekumenisk» vilja och for ett ut-
byte av gdvorna mellan st och vidst. Den religiosa betydelsen av studierna
ser forfattaren framfor allt i studiet av de &stliga kyrkofaderna och i den starka
befruktning, som den katolska liturgiska rérelsen har fatt osterifrdn. Med ut-
gangspunkt fran nutidsliget forscker Wunderle att i vixelspelet av attraherande
och repelierande krafter mellan 6st och vist ge en karakteristik av &stkyrkan, vil-
ken han uppfattar, organiskt och dynamiskt, i dess relationer till det manskliga.
livet i dess forhdllande till dodsproblemet samt till kyrkotanken. Studien 4r
skriven med inspiration och overtygelse och eljest mirkbart irenisk, utan for-
hirligande av 6stkyrkan (dven negativa sidor beroras). Den avvisar i sitt mitt-
parti formuleringarna 1 Adolf von Harnacks Lehrbuch der Dogmengeschichte
(II, Tibingen 4:de uppl. 1909, s. 438 ff.) sisom skarpa, utan fSrstdelse och en-

! Das &stliche Christentum. Abhandlungen im Auftrage der »Arbeits-Gemeinschaft der
deutschen Augustinerordensprovinz zum Studium der Ostkirche» utg. av G. Wunderle, 1, 2,
3—4, § Wiirzburg 1947—1948.

? G. Wunderle, Die religiose Bedeutung der ostkirchlichen Studien, 2 uppl. Wiirzburg 1947
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dast framsprungna ur en »ensidig liberal-rationalistisk grundinstillning». Man
mi i dag undra 6ver denna helt visst radikala syn i Harnacks stora dogmbhistoria,
vilken for en dkta protestant kanske dock finner sitt berdttigande i dstkyrkans
yttre gestalt (men endast 1 denna); men man maste dock, fér att vara rittvis,
tilligga att Harnack icke ldngt darefter har domt mycket positivare i sin skrift
»Der Geist der morgenlindischen Kirche im Unterschied von der abendlin-
dischen» (Sitzungsberichte der Berliner Akademie 1913, och: Aus der Friedens-
und Kriegsarbeit, Giessen 1916, s. 101—140).> — Skriften, som slutar med den
fromma dnskan: »eine Kirche — dem einen Gott entgegen», kan i varje fall verka
och inspirera i evangeliska kretsar och kommer att behilla sin programmatiska
karaktir.

I det andra hiftet »Zur Psychologie des hesychastischen Gebets» (1:a uppl.
och icke som det felaktigt stir pd titelbladet: andra utvidgade upplagan)* tar
Wunderle upp ett komplicerat problem, som #r grundliggande for fromhets-
livets historia 1 gstkyrkan. Stdrsta delen av den hithdrande litteraturen har
hittills agnats frigan om uppkomsten och utvecklingen av denna mystiska reli-
giosa rorelse, som pi grund av gammal, kanske dnda tillbaka till urkristen-
domen g8ende tradition, utvecklades till ett system och nddde sin héjdpunke 1
en sirskilt koncentrerad bon (» Jesusbonen»), utférd med beaktande av alla tek-
niska regler. Hir skall just denna teknik och det dirav beroende mystiska till-
standet hos den kristne psykologiskt belysas. Det stringa utforandet av en
psykologisk interpretation foretar han med hjilp av bysantinska och nyare ryska
kallskrifter och egna reseintryck; delvis anvinder han sig t. o. m. av en for
ostkyrkan intresserad katolsk prists erfarenheter vid privata andaktsévningar.
I denna interpretation framtrida tydligt de isolerade sjilsliga fenomenen och
sammanhanget mellan denna bénemetods yttre och inre sidor, sdsom vi se t. ex.
sid. 16 »begdran ir det andra, det forsta dr tillbedjan». Skriften visar, att de
yttre patagliga formerna icke ir det visentliga, att hesykasmen ingalunda ir
att jamfora med visterlandets kvietism (s. 42 f.). Visserligen framgar dirvid
dven, att den religiosa upplevelsens yttersta hemlighet: det ljusskddande och den
bonero, som den med Gud forenade Sstkristne erfar, icke kan vetenskapligt helt
forklaras varken av religionspsykologi eller fysiologi. Hir foreligga utan tvivel
fenomen som undandraga sig vir erfarenhet och virt forstdnd. Vi kunna ana
dem men ej fatta dem.

Dubbelhiftet 3—4 innehiller under titeln »Die Gottesschau im palamitischen
Hesychasmus» i andra uppl. en handbok i senbysantinsk mystik. Vi ha hir
framfor oss en bok fran hesykastiska kretsar, vilken sdsom handbok for enskilt
bruk ger en ldrorik framstillning av den kristna etiken med ménga citat ur
Bibeln och kyrkofidernas skrifter. Som sidan har den haft ett djupgdende
inflytande p& liv och litteratur i dstkyrkan alltsedan sin tillkomst omkring 1400.
Utgivaren A. M. Ammann,’ som fore sjilva texten ger en utforlig inledning med

3 I sin studie »Um die Seele der heiligen Ikonen», H. §, s. 15, beklagar Wunderle dven i
denna skrift »bristen pd inlevelse i den 6vernaturliga kristna visens- och livsordningens».

1 Wirzburg 1947. 62 sid.

8 Die Gottesschau im palamitischen Hesychasmus. Ein Handbuch der spitbysantinischen
Mystik. med inl. och &vers. av A. M. Ammann S. J. 2:a uppl Wiirzburg 1948. 197 s.
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en god Sversikt 6ver de historiska och teologiska fragorna, virjer sig 48 ff. be-
stimt mot antagande av messalianska tankegdngar dven om yttre likheter med
sddana finnas. Texten dr framstilld efter det grekiska originalet, med anlitande
av de noggranna latinska och fornslaviska &versittningarna samt den mera
sjalvstindiga ryska, och har genom de andra utgdvornas stora sillsynthet och
genom sin anmirkningsvirda originalitet anseende som en férsta kritisk edition,
som man kommer att ha god anvindning fér. Det tyska spriket ir okonstlat
och si nira i likhet med grekiskan att man ibland, dven utan itergivande av
grekiska fackuttryck, tror sig hora originalordets klang. En nytillkommen for-
teckning over anforda Bibelstillen och kyrkofider underldttar dven anvindan-
det vid enskilda fragor.

Som femte hifte utkom i tredje utvidgade upplagan 3ter ett arbete av G.
Wunderle »Um die Seele der heiligen Ikonen».® Den ir tinkt som en religions-
psykologisk undersokning, som i forening med teologiska och konsthistoriska
synpunkter vill inifrdn se de ofta behandlade ikonernas virld. Med utgings-
punkt fran »3terupptickten av ikonen» genom ryska lirda under slutet av forra
virldskriget, vilka under metallbeslag och urblekta farger och moderna male-
rier ofta upptickte mycket av ildre ursprung, gir forfattaren tillbaka till den
gamla bildstriden (726—824), for att pi ett vidstrickt material blotta hela
problematiken. Han vinder sig mot uppfattningen om »Starrheit», vilken han
med Worringer (Griechentum und Gotik, Miinchen 1928) vill anse sisom en
upphdjdhet 6ver all fordndring, sisom utmirkande det andliga. Han ser den
gamla tidens bilddyrkan som »exponent fér den uppenbarelsetrogna ortodoxien
mot en sorts rationalism och mot islam» (s. 19). Han ser i dodsmasken, i det
egyptisk-hellenistiska mumieportrittet, ett forstadium till gestaltningen av
ikonen (s. 22 ff.) och pavisar skillnaden mellan bysantinskt och ryskt maleri
(s. 25—28). Han betonar Platons arv i dessa sammanhang (s. 28 ff. och fler-
stides) #vensom anknytningarna till kyrkan och till liturgien, vilka kanske
markeras for starkt. I friga om ikonostasens uppkomst avvisar han diskussions-
16st Holls glinsande teori om ett efterbildande av den antika teatern, och abe-
ropar sig pi Carl Schneider (Kyrios 4, 212 f.), vilkens tolkning han slutligen
dven avvisar, att mitraskultens altarbild skulle vara ikonostasens urform (s. 32).
Ikonens djupare motivering forsvarar han med argument fran Johannes Damas-
cenus och Theodorus av Studion och férsoker med Symeon Teologen framhiva
det gudaforhirligade varat, det gudomliga och minskliga i dess visen. Slut-
ligen skisserar han #ven mélarnas personlighet och ideal med hjilp av litterdra
och historiska kallor. Till slut uttalar Wunderle den &vertygelsen, att ikonen
visserligen icke utan vidare kan férvandlas till andaktsbild f6r romersk-katolska
kristna, men att den ger en tydlig varning for forvirldsligande och formar ge
en stark impuls 3t katolska, #rligt kimpande konstnirer. Undersokningen inne-
hiller minga fina iakttagelser om ocks3 inte just, dir den vinder sig mot prote-
stantiska larda, s§som Harnack, Holl eller Otto Dibelius.

R. A. KLOSTERMANN.

¢ Wiirzburg 1947. 83 s.



TEOLOGISK LITTERATUR 75

EKUMENISKA TIDSKRIFTER

Som en komplettering av tidskriftsoversikten i hifte 3, 1948 mi foljande
ndmnas ur inneh@llet 1 den ekumeniska tidskriften Kristen Gemenskap (Upp-
sala och Stockholm), arg. 20, h. 3 och' 4, som ej voro tillgingliga vid dversik-
tens avfattande: E. Berggrav skriver om erfarenheter frin den norska kyrko-
kampen, som kunna belysa den ekumeniska frigan. N. Ehrenstrém behand-
lar forberedelserna till Amsterdam-konferensen och N. Karlstrém ger ett
referat fran Lutherska virldsforbundets mote i Lund (h. 3). I sista hiftet 1947
ger A. Nygren en framstillning av de kyrkliga enhetsstrivandena i Tyskland
for ndrvarande. Dessa strivanden avse icke att fa till stdnd en enhetlig kyrka
utan blott ett kyrkoférbund mellan en enad luthersk och en enad reformert
kyrka. Diarfor innebdr bildandet av en forenad luthersk kyrka — vilket man
aven arbetar for — icke ett hot mot dessa stravanden liksom det icke i det
allmdnna ekumeniska arbetet rider ndgon motsittning mellan Kyrkornas virlds-
rad och Lutherska virldsforbundet. — Notiser om det ekumeniska arbeter och
det kyrkliga liget i olika linder samt recensioner &ver eckumenisk litteratur
ingd dven 1 denna tidskrift.

[ anslutning till det ekumeniska arbetet ha tvi nya tidskrifter nyligen ut-
kommit med sina férsta nummer. 7 he Ecumenical Review ir en kvartalskrift,
utgiven av det i Amsterdam bildade Virldskyrkorddet med W. A. Visser’t
Hooft som utgivare. Ordforande i utgivningskommittén (the Editorial Board)
ar biskop Brilioth, som ocksi bidrager i forsta hiftet med en introduktion,
som tillika ger en Oversikt 6ver ekumenisk tidskriftslitteratur dverhuvud. En
posthum artikel av N. Berdyaev framstiller som kyrkans uppgift ett over
konfessionerna stiende profetiskt nydaningsarbete fér en kristen kultur. Hans
artikel bar titeln »The Unity of Christendom in the Strife between East and
West». John C. Bennett, New York, skriver om de amerikanska kyrkorna i
den ekumeniska situationen och E. Wolf, Gottingen, behandlar fran lutherska
utgangspunkter problemet om kyrkans enhet. Han betonar i anslutning till
situaticnen 1 den dldsta kyrkan och vid reformationen, att enheten dr n3got som
mottages i tro och foljaktligen icke gores om intet genom att olika riktningar
finnas.

Den andra ekumeniska tidskriften dr mnad som ett sprakror for Lutherska
virldsférbunder och utkommer dels i tysk, dels i engelsk upplaga. Den senare,
The Lutheran World Review, utgives i Philadelphia. Introduktionen till tid-
skriften limnas hdr i frimsta rummet av A. Nygren sdsom Virldsférbundets,
president. Av hans hand 4r dven tidskriftens forsta artikel, The Task of the
Lutheran Church in a New Day. I det forsta hiftet ger vidare W. Trillhaas,
‘Gottingen, en oversikt over luthersk teologi i Tyskland under det sista decenniet
och T. A. Kantonen, Springfield, en liknande 6versikt &ver nyare luthersk
teologi 1 Amerika.

I det av tyskar koloniserade Sao Leopoldo i Brasilien utkommer en tidskrift
Estudos teolégicos med bidrag pd tyska av evangeliska teologer. Tidskriftens
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fjarde nummer detta r innehdller en mycket uppskattande 6versikt ver svensk
teologi av G. Tornquist. I synnerhet behandlas »Lutherrendssansen» med
genomgang av de viktigaste hithdrande arbetena.

Benct HAGGLUND.

NORDISK TEOLOGI INFOR INTERNATIONELLT FORUM

Studia theologica. Cura ordinum theologorum scandinavicorum edita. Fol, I Fasc.
I—I1, 196 sid. C. W. K. Gleerups férlag, Lund 1948. Pris kr. 12: — per
drgang.

Studia Theologica ir namnet p3 en ny teologisk tidskrift, som infor utlandet
skall foretrida skandinavisk teologi. Det maste vara av utomordentlig bety-
delse, att den nordiska teologiens sprakligt betingade relativa isolering brytes till
forman for den internationella kontakten pd teologiens omrdde. Tidskriften ut-
kommer med tva hiften rligen, vardera omfattande c:a 96 sidor, och meningen
ir, att skandinaviska teologer hir i uppsatsens form skall kunna framligga sina
forskningsresultat infér internationellt forum. I undantagsfall kan utgivaren
anmoda utlindska vetenskapsmin att publicera bidrag. Som redaktér for tid-
skriften stdr Anton Fridrichsen, Uppsala.

Det nyligen utkomna forsta dubbelhiftet innehdller tvenne systematiska och
nio exegetiska uppsatser. Ehuru till omfinget minst, synes den systematiska delen
vaga tyngst i den meningen, att den innehiller betydligt kraftigare teologiskt
sprangstoff an den exegetiska delen.

Regin Prenter inleder med en undersékning dver metafysik och eskatologi 1
Augustinus’ sakramentsldra. Nir nytestamentlig forskning klart pdvisat det nidra
sambandet mellan sakrament och eskatologi i urkristendomen, stilles systema-
tiken enligt Prenter infor kravet pi en djupgdende revision av havdvunna upp-
fattningar av dessa bida storheter och deras inbordes relation. Vi tvingas inte
minst till en allvarlig uppgorelse med Augustinus, som mer #n nigon annan prig-
lat kyrkans syn p3 sakramenten.

Efter att ha pdvisat den eskatologiska bakgrunden till Nya Testamentets upp-
fattning av tecknet, onuetov, skisserar Prenter upp den nyplatonskt inspirerade
spiritualistiska metafysik, som utgér bakgrunden till Augustinus’ signum-teologi.
Han betonar dock, att denna bakgrund, den klart metafysiska frigestillningen,
inte fir utan vidare tolkas s, att Augustinus foretrider en nddtorftigt kristiani-
serad variant av nyplatonismen. Tvirt om vill Prenter peka pd vissa urkristna
tankar med klart eskatologisk bakgrund, vilka visserligen 4ro inpassade i den
metafysiska frigestillningen men dock utgdra kristna svar. Till dessa riknar
han tanken pd synd, straff, superbia, inkarnation och uppstindelse hos Augu-
stinus. Dessa tankar kan ¢j deduceras utifr8n nyplatonska forutsittningar, de
uppvisar en tydlig influens fran den bibliska bakgrunden, som hir bryter genom
det metafysiska schemat.
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Prenter slutar dock med att karakterisera Augustinus’ tinkande som meta-
fysiskt dominerat, trots dessa klart kristna inslag, emedan den grundliggande
distinktionen mellan ande-materia i sakramentsldran, foretridd av motsatsparet
res-signum om&jliggor ett uttryckande av den bibliska inkarnationens verklighet,
ja genom sin spiritualiserande tendens i sista hand upphiver och gor den histo--
riska uppenbarelsen jimte Kyrkan, Ordet och Sakramenten betydelselosa.

Augustinus’ av spianningen mellan metafysik och eskatologi priglade syn pa
sakramentens innebord har med sin metafysiska dominans priglat bdde katolsk
och i viss mén protestantisk uppfattning, och den inledningsvis skisserade syste-
matiska uppgiften maste dirfor taga formen av en radikal kritik av den augu-
stinska traditionen.

Att denna rakt pd sak gdende undersdkning kommer att vicka stor uppstdn-
delse inte minst pd anglosachsiskt omride kan man nog utgd ifrin. Emellertid
synes det rec. som om Prenters intentioner, radikalt utférda, dven skulle betyda
en fullstindig omvilvning av gingse dogmhistoriskt betraktelsesdtt. Har han
manne ej undgitt dessa konsekvenser genom att anvinda ett icke helt klart fattat
metodiskt begreppspar frigestillning — svar, samt genom en alltfdr snabb biblisk
legitimering av vissa augustinska tankar t. ex. den juridiska aspekten pa Gud som
virdeordningens vervakare? Kinner inte dven Platon i likartat sammanhang
till synd, dom och straff? Begreppet eskatologisk synes ¢j heller vara helt entydigt
bibliskt avgrinsat. Overhuvud 4r det svart att bland de av Prenter sdsom bibliska
anférda tankarna finna nigon, som p3 ett avgorande sitt genombryter den meta-
fysiska fragestillningen. Det enda, och av Prenter starkt framhivda moment, som
ir absolut oforklarligt utifran den metafysiska bakgrunden, synes rec. vara det
blotta faktum, att Augustinus envist fasthdller vid Kristi minsklighet sdsom teck-
net framfér andra tecken, sisom den enda och absolut enda vigen till Gud. Att
detta ir nigot centralt, visar tanken p3 superbia — att minniskan inte vill g8 den
enda mdjliga vigen genom Kristi humilitas — s8som grundsynden. Detta oavlat-
liga fasthillande av den historiska inkarnationens blotta faktum, utan nigon
motsvarande formaga att uttrycka dess innehdll inom det grekiska tinkandets
ram, erinrar 1 all sin for det hellenska tinkandet stétande paradoxalitet om
dogmernas sprak.

Samma of6rmdga att uttrycka inkarnationens innehdll pd grund av doketiskt
katteri finner Gustaf Wingren hos Karl Barth 1 foljande uppsats. Med stor
evidens klarldgges, att Barth opererar med en absolut motsats Gud-minniska i
hela sitt teologiska tinkande, och denna metafysiska motsats gor, att han pd ett
for reformert 3sk3dning typiskt sitt kommer i samma svarigheter som Augustinus
gor utifrin sina utgangspunkter. Just p& sakramentsldrans plan rdder en §verens-
stimmelse mellan Augustinus och Barth (som pi denna punkt overensstimmer
med Calvin) som nirmar sig identiteten i det att signum-tanken hos Barth ater-
finnes i form av »Zeichen» »Abbild», »Spiegelbild» o. s. v. Tanken pa Guds dra
och majestit férhindrar hos Barth en radikalt fattad inkarnationstanke. Gud riske-
rar sin idra, sitter sitt majestit pd spel om han verkligen kommer i kottet. Denna
tanke kontrasteras mot Luthers syn pd Guds majestdt, som uppenbarar sig just
diri, att han kommer i kottet. For Luther 4r grundmotsatsen inte Gud-minniska



78 TEOLOGISK LITTERATUR

utan Gud-djivul eller Gud-synd. Just genom Kristi manniskoblivande och seger
over forddrvets makrter i lidandet och uppstandelsen visar sig Guds majestit.

Harald Sahlin inleder de exegetiska uppsatserna med att behandla Johannes
doparens etiska forkunnelse enligt Luk. 3: to—14. Han finner denna praktiska
omvindelseetik dktjudisk i sin fordran pd omvindelsens frukter, uppfyllandet av
buden och karlekens girningar. Den riktar sig till hela Israel sdsom det utvalda
gudsfolket. S8som gudsfolksetik maste denna forkunnelse terfinnas hos Jesus
och urkristendomen. Forf. tolkar bl. a. Jesu »sldttpredikan» Luk. 6: 20—49 och
Apostlagdrningarnas vittnesbord i denna riktning. Aven for ovrigt, dir den
forekommer 1 urkristendomen vill forf. se denna etiska forkunnelse, speciellt
i samband med dopet.

Nils Alstrup Dahl behandlar anamnesisbegreppet i N. T. Starke sirskil-
jande detta frin gingse grekisk uppfattning, karakteriserar han anamnesis som
erinran om den kunskap, de kristna fatt genom evangeliet, kunskapen om Kristus,
en erinran, som bildar bakgrunden till hela den kristnes liv. Den 4r dven bak-
grunden till vad N. T. har att siga om Jesus, enir allt vad som siges om honom
beror pi forsamlingens behov av anamnesis.

Hans von Campenhausen sdker sammanfatta exegetisk consensus ifraga
om det urkristna apostelbegreppet. Han finner det i allt visentligt overens-
stimma med judendomens apostelbegrepp. I enlighet med denna allminnare
betydelse kan man ej tala om ett fixerat apostlaimbete, som hinfores till vissa
bestimda min i urkristendomen. Blott hos Lukas finner forf. en dylik fixering
genomford pi grund av senare influens. Endast genom sitt budskap fir den
kristne aposteln sin i forhdllande till den allminnare apostelforestillningen sir-
skilda betydelse.

Johannes Munck skriver om Pauli kallelse och omvindelse pa vigen till
Damaskus under jimférelse med profetkallelserna i G. T. Harald Riesenfeld
behandlar T Kor. 12:31 och inneborden i uttrycket »karlekens vig». Denna
metafor dterfinner han i hela det bibliska och urkristna textstoffet, varvid sir-
skilt Jesu eget bruk av bilden ger bakgrunden till paulusstallet.

David Daube, Cambridge, aterfinner hos Paulus tva judiska &sikter angi-
ende missionerandets metod, dels forestillningen att man miste anpassa sig efter
den persons vanor och sinne, som man vill vinna, dels den, att man miste 6dmjuka
sig och bli en mianniskornas tjanare for att framgingsrikt virva proselyter.

Albert Wifstrand behandlar stilistiska problem i Jakobs’ och I Petri brev.
Problemet giller uppkomsten av dessa skrifters mirkliga stil och orsakerna till
att just denna blev dominerande 1 den ildsta kristna litteraturen. Bada frigorna
besvaras under hidnvisning till den helleniserade synagogans sprak.

Aage Bentzen diskuterar problem hos Deuterojesaja, och H. Torczyner,
Jerusalem, avslutar hiftet med en uppsats, behandlande &versittnings- och tolk-
ningsfragor kring de hebreiska orden riiqui* och shehiiqim.

GoTTHARD NYGREN.
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4 Anders Nygren den § nov. forra aret utndmndes till biskop i Lunds stift,

betydde detta lyckligtvis ¢j, att han forlorades for den teologiska forsk-
ningen. Men sjilvfallet nddgar hans nya dmbete honom att dgna mycken tid 3t
praktiskt arbete, en tid, som manga foretradare for forskningen kanske onskat,
att han anvint till att fullfélja sitt religionsfilosofiska och teologiska forfattar-
skap. Man kan emellertid hoppas, att han, sdsom sin foretrddare 1 biskopsambetet,
skall finna tid att, trots de mdnga dmbetsgoromalen, fortsitta sitt vetenskapliga
arbete.

Det har varit en tendens, verhuvud egenartad for vart land och sarskilt pd-
fallande under senare tid, att pristerna rostat pd universitetsldrare till biskopar, en
tendens, som snart kanske kommer att forsvagas eller upphora. Frin universi-
tetshall har man vil kunnat tycka, att det dr beklagligt, att pa s3 sitt en stark
blodavtappning frin de teologiska fakulteterna kommit att ske. A andra sidan
har genom detta det for hela var kyrkas liv visentliga bandet mellan kyrkligt
praktiskt liv och teologisk forskning kunnat stirkas, ett band, som eljest utveck-
lmgen i mycket forsvagat Och forskningens och det praktiska livets forutsitt-
ningar behdva ej alltid vara olika. D3 Anders Nygren blev biskop, torde detta
egentlwen ha berott pd en uppskattning av samma egenskaper, som gjort honom
till en framstdende teologisk forskare. Den klarsyn och realistiska blick for hur
det faktiskt forhdller sig, som givit honom ett berdmt namn som teolog och reli-
gionsfilosof, ledde honom ocksi att siga avgdrande ord i praktiska kyrkliga
frigor. Nir den tyska kyrkostriden pagick, sig han klarare 4n andra dess betydelse
och bedémde med siker blick innebérden av diktaturens tendenser. Det var nu
¢j heller en tillfillighet, att han blev Lutherska virldsforbundets ordférande.
Ingen kyrkoman torde ha bittre forutsdttningar in han att bedéma den lutherska
teologiens och de lutherska kyrkosamfundens uppgift och ritta vig i nutiden.
Samma klara och sikra omdome, som gjort honom till en banbrytare inom teo-
logisk forskning, torde nu bli en stor tillgdng for biskopskollegiet och for Lunds
stift.

Biskop Nygren kvarstar s3som redaktionell ridgivare &t denna tidskrift.

R. B.
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Den 11 januari 1949 avled den tyske teologen och kulturfilosofen Johannes
Miiller pd Schloss Elmau i Garmisch-Partenkirchen vid 85 4rs ilder.

Johannes Miiller féddes i Riesa i Sachsen den '/, 1864. Som teolog och skrift-
stillare forstod han att frejdigt ta itu med sin samtids problem och klarligga
dem utifrdn en praktiskt uppfattad kristendom. Sedan 1898 ir han kind sisom
utgivare av »Griine Blatter» ldngt utdver sitt fiderneslands grinser. Han har i
dessa och sedan 1903 genom en sirskilt inrdttad utbildningsanstalt i Schloss
Meinberg vid Schweinfurt samt sedan 1914 i Elmau ofértrutet kimpat for ett
personligt livs utveckling i en idealt uppfattad, allvarlig kristendoms form. I
kurser, till vilka framstdende representanter for den teologiska och kulturella
virlden inbjodos (dven Adolf von Harnack har flera ginger varit dir), utspann
sig infér ett brokigt sammansatt auditorium fruktbara diskussioner, vilka of-
tast med utgdngspunkt fran livets vardagliga hindelser forde till djupare teolo-
giska och filosofiska betraktelser.

Hirmed 4r dven riktningen 1 hans rastlosa forfattarskap skisserad. Till »Die
Entstehung des personlichen Christentums des paulinischen Gemeinden» (1898)
anslot sig i rask foljd skrifterna: »Beruf und Stellung der Frau» (1902% 1923),
»Die Quellen des Lebens» (19057 1914), »Die Bergpredigt» (19067 1923), »Die
Hemmungen des Lebens» (19075 1922), »Vom Leben und Sterben» (1907,
26:te tusendet 1923), ett verk i 3 band: »Die Reden Jesu» (flera uppl. 1909—
1923) samt slutligen dven »Reden tiber den Krieg» (1915). Han har, vid sidan av
sina »Wegweiser» (1913—1929) och »Flugschriften zur Lebenskunde» (1—4,
1928—1930), i mer in 33 irgingar av »Griine Blitter» liksom slutligen i det
mycket personliga dokumentet: »Jesus wie ich ihn sehe» (1930) rest en minnes-
sten 4t sig och sin livsdskddning.

Mot slutet av forra virldskriget besokte Johannes Miiller ocksd en ging
Sverige. Nigra av hans bocker ha dven utkommit i svensk gversittning.

R. A. KLOSTERMANN.





