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PARADOXTANKENTITEOLOGIEN

AV PROFESSOR RAGNAR BRING, ABO

et dr en litt gjord iaktragelse, att inom den kristna idéhistorien
Dpericder, inom vilka man framh3llit - kristendomens rationella
karaktidr, i ganska regelbunden rytm avlosts av sddana, dir dess irratio-
nella eller paradoxala karaktir betonats med stdrsta intensitet. En
sadan vixling ha vi ju upplevt under de sista decennierna. Huru talade
man icke for ndgot artionde sedan om det enkla och rationella i kristen-
domen, hur ha vi ¢ alla hort 18sensordet: »Bort fran de invecklade
dogmerna tillbaka till det enkla evangeliet»? »Jesu lira», vilken &r
enkel och littfattlig och vilken i sig ej har ndgot irrationellt eller para-
doxalt, har ju varit ett populdrt l6sensord inom den teologiska epok,
som ligger ndrmast fore var egen; i sddan pcpulariserad form ha vissa
tendenser inom teologien fran slutet av 18co-talet och kring sekel-
skiftet framtritt ocksd i vira dagar.

Nu dter ir ju situationen en annan. Nu talas om kristendomens
paradoxalitet; nu 3r man ej ridd att framhilla trons irrationella
karaktdr; nu betonas oupplosligheten av till trosdskddningen hérande
antinomier, och man framhaller stundom trons paradoxala karaktir pd
ett sdtt, som om man trodde, att kristendomens egenart komme bittre
1ill sin rért, ju fler paradoxer och motsigelser man ror sig med.

Det ir ju emellertid tydligt, att det i och for sig ej kan vara ett
Onskemdl att rora sig med paradoxala uttryck och att en hinvisning till
att nagot dr irrationellt 6verhuvudtaget ej alls 1 och for sig utgor nigot
angivande av dess konkreta innebord. Och om en teologi, som fattar
det som sin uppgift att forstd och framstilla trons innebord, skall
kunna fullgéra denna uppgift, di kan den ej stanna vid att allmint
tala om det paradoxala i kristendomen; den kan varken falla till foga
for en allmdn tendens till irrationalism i nutiden eller helt allmint
stanna vid ett medgivande, att kristen tro ej restlost kan rymmas i



4 RAGNAR BRING

vara kategorier; den miste fastmer si klart och konkret som mojligt
fixera inneborden av den kristna trons paradoxala karaktir.

Bakgrunden till den starka benigenheten for irrationalism i nu-
tidens teologi dr som sagt otvivelaktigt den foregdende tidens tendens
att utjamna motsatser, att framstilla en dskidning, vilken bestimts
ifrdn vad som synes riktigt och rimligt frin minsklig synpunkt. Hela
den teologiska period, dir trosdskddningen humaniserats och dar dirfor
alla slags spinningar i denna utjimnats, dr det, som fornimmes som
otillfredsstillande, d@ man nu betonar nédvindigheten av att lata trons
paradoxala karaktir komma fram. Man kan dirfér siga, att den in-
sikten Gverhuvud kan ligga bakom den irrationalistiska tendensen i
nutiden, att teologien ej har att upplésa sidana paradoxer, som hora
till troslivet.! S& har t. ex. Althaus fort fram kravet pa en teologi,
som verklighetstroget aterger dessa, 1 stillet for den ildre teologiens
»vilande» utsagor. Andra tyska teologer ha ocksd skarpt betonat trons
irrationella art, vilken gor, att den blott kan uttryckas i antinomier
(s& t. ex. Emanuel Hirsch?). Och den dialektiska teologiens fore-
tridare ha med skdrpa pdpekat, att teologien ej kan vara av spekulativ
art; den har ej att utjimna sidana paradoxer, som sigas vara ofrdn-
komliga for tron. Sirskild uppmirksamhet har ju detta den dialektiska
teologiens hivdande av kristendomens paradoxalitet tilldragit sig. Dar-
for utgd vi fran den, ehuru vi hir ¢j kunna mer detaljerat utfora tanken
pa det paradoxala draget i denna teologi; vi kunna blott peka pd vissa
sidor diri.

For att kunna avgora arten av den paradoxalitet det dr fraga om
i den dialektiska teologien maste vi se till, pd vilket plan paradoxalite-
ten-ligger, till vilket omride den hér, vilken dess motsats ir. — Man
kan siga, att dialektikerna sitta tron mot férnuftet. Men vad betyder

d3 hir fornuftet, ratio?

1 Jfr med hinsyn till paradoxtankens behandling inom svensk teologi Ljunggren,
Paradoxen som religidst uttrycksmedel (denna tidskr. 1928, s. 133 ff.); Dens., Ratio-
nellt och irrationellt i religionen (denna tidskr. 1926, s. 46 ff.); Bohlin, Tro och
uppenbarelse, t. ex. s. 63 ff., 69 ff., 89 fl.; Dens., Kierkegaards dogmatiska dskidning,
s. 256 fl.; Nygren, Den kr. kirlekstanken 1, s. 91, 120, 166; Dens., Forsoningen;
Aulén, Den allminnel. kr. tron, 3 uppl, s. 123 ff,, 126 ff., 176 fI., 323 ff, 120 ff,,
159 ff., 182 f., 196.

? Jfr t. ex. dennes uppsats Das Gericht Gottes (Z. syst. Theol. I, s. 199 ff.) samt
hela hans arbete Schopfung und Siinde, vari dven nimnda uppsats inférts (s. 103 fL.).
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Ratio kan principiellt std i tvenne sammanhang, varigenom be-
greppet fir tvenne olika betydelser. Dels avses med ratio det rationella
tinkandet, vir teoretiska erfarenhet, vart vetande. Dels avses dirmed
en sirskild religionsform, nimligen den, ddr tanken pd frilsningen ir
bestimd med utgdngspunkt i minniskans vanliga virderingssdtt, i den
»naturliga» minniskans tiankesitt. Det 4r, kunde man siga, denna senare
betydelse av ratio, som Luther sitter emot tron. Det giller alltsd att
fixera, vilken betydelse ratio har, om man vill avvisa ratio och mot
denna princip betona det paradoxala hos tron. Ty det paradoxala, som
sittes emot ratio, kommer sjilvt att bli bestdimt av den motsittning,
i vilken det tinkes ingd. Om motsatsen till det paradoxala siges vara
ratio i betydelsen av teoretiskt tinkande, sa fir paradoxaliteten prigeln
av att vara det teoretiskt motsigelsefulla. Om ater ratio fattas sdsom
beteckning for en religionstyp, i vilken de avgdrande begreppen, sisom
Gud, frilsning, det goda, dro bestimda utifrdn den »naturliga» minni-
skans virderingssitt, dd innebdr paradoxaliteten ej i och for sig logisk
motsagelsefullhet, utan den betyder, att de med tron givna virdena gi
stick i stdv mot den »naturliga» minniskans virdering, mot hela hennes
satt att tinka 1 religidsa ting.

Nu torde man kunna visa, att den dialektiska teologien ej dr klar
och entydig hirvidlag, utan att den pd en géng stiller trons paradoxa-
litet emot bdda dessa betydelser av ratio.' Paradoxaliteten blir dd pa
en ging logisk-teoretisk och religis. Den blir samtidigt en filosofisk
askddning och en karakterisering av kristendomen. For att belysa detta
erinra vi forst helt kort om K. Heims irrationalism. Heims teologi har
ju 1 hdg grad (jfr t. ex. Leitfaden der Dogmatik samt Glaubensgewiss-
heit) paradoxal karaktir.®

Heim tar sin utgdngspunkt i allmint filosofiskt tinkande, vilket
han menar mynna ut i olésliga antinomier. Detta innebir emellertid,
att tdnkandet visar over till n3got absolut, ndgot obetingat. Verklig-
heten dr till sitt visen irrationell. Jaget ar ndgot oférklarligt, och
verklighetens visen framtrider i att, som Heim siger, »jag i detta
Ggonblick 4r satt som detta subjekt». Det faktiska (i motsats till det

! Jfr min skrift Till frigan om den system. teologiens uppgift, kap. 1.
? Jfr ocksi Bohlin, Tro och uppenbarelse, s. 46 ff. samt Traub, Das Irratio-
nale, (Z. Th. K. 1921, 5. 396 ff.).
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begreppsmissiga, nddvindiga), det i skolastikens mening kontingenta,
tillfalliga 4r for Heim irrationellt. Det faktiska kan ej hirledas ur nigot
annat. Kristi fakticitet ir medelpunkten i den irrationella virlden. Och
da en minniska bejakar Kristus, drages hon in i det absolutas sfir.

Det dr sirskilt att ge akt p8, att irrationalismen hir hér samman
med en allmin filosofisk 8skddning. Denna &skddning arbetar med
metafysiska begrepp; att begreppen, varmed Heim rort sig, dro sidana
begrepp, ir pdtagligt. Och just detta dr ocksa fallet med den dialek-
tiska teologien. D3 den betonar verklighetens paradoxalitet, Atergir
sjilva tankegdngen i sista hand pa en metafysisk filosofi.

Enligt Brunner mdste tinkandet leda till motsigelser. En spekula-
tion far di ej soka borttaga dessa. Verklighetsbetraktelsen blir behiftad
med motsidgelser, och filosofien har att konstatera tinkandets begrins-
ning, ej att l6sa motsigelserna; deras 18sning ligger i Guds handlande
och minniskans religidsa avgorelse.

Av detta bestyrkes emellertid, att den dialektiska teologiens irratio-
nalism har en filosofisk grundval. Detta visa ocksd de grundbegrepp,
med vilka den arbetar. D& den stiller evighet och tid eller Gud och
minniska emot varandra, torde man kunna visa, att denna motsats
utgdr ett specialfall av en allmin filosofisk motsittning. Gudsforhal-
landet blir d& bestimt utifran ett filosofiskt betraktelsesitt. Motsatsen
mellan Skaparen och det skapade ir absolut; den svarar emellertid
(3tminstone till en sida) emot det filosofiska mctsatsférhallandet mellan
transcendens och immanens, mellan det oindliga och det dndliga.

Vi kunna alltsd konstatera, att paradoxaliteten inom den dialek-
tiska teologien &tminstone till en sida dr av logisk-filosofisk art. Dir-
med fornekas emellertid ej, att med denna kan ha férbundits ocksd en
paradoxalitet av religids art och att vissa dktkristna motiv dter med
styrka hidvdats av den. Men dess sitt att skilja mellan idealism och
kristendom har blivit oriktigt just genom den metafysiskt-filosofiska
bakgrund, som paradoxtanken fitt. Brunner stiller ju't. ex. kristen-
domen emot idealismen och fattar denna senare pa en ging som en reli-
gion och som en filosofi. Men det dr ej omdjligt att uppvisa, att just
de begrepp, vilka ligga till grund f6r den idealistiska spekulationen, 4ro
forutsittningar ocksd for hans eget system. Idealismens tendens vore,
menar han, att utjimna och 6verbygga sidana motsatser, som teologien
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maste konstatera och som blott tron kan 16sa. Men det ir att miarka, att
man utifrdn en idealistisk filosofi kan komma ej blott till en sddan
spekulation, dir alla motsatser 6verbyggas, utan dven till en irratio-
nalistisk stdndpunkt. Det 4r riktigt, att idealismen kan framtrida
sasom en alla motsatser uppldsande spekulation, och det ir vanligt att
den framtrider si. Men den kan ocksd framtrida i annan form.
QOccamismens irrationalism kan t. ex. aterféras pa idealistiskt tdnkande.

Till en dylik logisk eller metafysisk paradoxalitet kommer man
ocksd, om man sitter religids erfarenhet pa det sittet mot teoretisk, att
den religidsa dverhuvud till skillnad frin den teoretiska siges dga para-
doxal karaktir. D3 4r att mirka, att man sammanfort religids och
teoretisk erfarenhet under samma huvudsynpunkt. Man har tagit sin
utgdngspunkt i det teoretiska och utifrdn det bedomt det religitsa. Bade
religionens och tinkandets innehall tinkas di giva svar pd frigan om
vad som ir sant, och religionens paradoxalitet innebir, att den svarar
pa denna friga pd ett annat sitt in det rationella tinkandet. D3 fir
religionen prigeln av logisk irrationalitet.

Helt annorlunda blir forhillandet, om man siger, att religion och
vetande dro tvenne skilda erfarenheter, men ej ponerar ett dylikt mot-
satsforhdllande dem emellan. Dirav att de iro skilda fran varandra
behover icke alls folja, att religionen 4r paradoxal eller irrationell i den
ovan angivna teoretiska meningen. Religionen kan avse att besvara helt
andra fragor in de teoretiska. Dirfor behover den e ses under den
synpunkten, att den skulle ha att meddela en viss teoretisk sanning.
Om man siger, att religionen som sddan ir paradoxal eller irrationell,
dirfor att den ej ger uttryck t en teoretisk sanning, dd har man be-
stimt sjilva begreppen paradoxal och irrationell utifrdn teoretisk syn-
punkt; di stiller man religionen under den huvudsynpunkt, som ir
utmirkande for teoretisk erfarenhet. Men om religionen nu utgdr en
annan erfarenhetsform #dn den teoretiska, ar det sjdlvfallet oriktigt
att bedoma den sdsom om den vore en teoretisk erfarenhet.

* %

Kristendomens paradoxalitet kan ej sigas vara av teoretisk eller
metafysisk art. Man forstdr den ej, om man sitter tron mot ratio i
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betydelse av vetande. Men kristendomen har dock en paradoxalitet,
och man har med ritta kunnat hivda, att dess fOrnyelsetider varit
férbundna med en nyvunnen insikt i denna paradoxalitet. Och di det
giller att belysa dess art, kunna vi hir ta var utgdngspunkt 1 Luthers
syn pa ratio, fornuftet. Den kristna paradoxaliteten torde nimligen
just angiva tron sasom motsatsen dartill. Ratio, fornuftet dr for Luther
narmast beteckning for den naturliga, egocentriska manniskans religitsa
virdering och strivan. Hon ddmer ut ifrdn sig sjilv, ut ifrén vad som
for henne synes ritt och billigt. Hon skapar sig en Gud med de begrepp
och virden, som for henne dro naturliga. Kristendomen ir alltigenom
paradoxal, dirfor att den egocentriska minniskans virdering konse-
kvent och radikalt genombrytes av trons syn. Gud maste, menar hon,
handla i &verensstimmelse med vad hon anser vara gott och ritt. Be-
greppen gott och ritt dro di tinkta utifrn den naturliga, egocentriska
minniskans stindpunkt. I motsats hirtill siger tron, att Guds godhet
ir av annan art in minniskans. Han domer ej efter girningar; han
fordomer totalt och restlost och han ger sig sjilv, ger sin ndd och kirlek
utan forbehdll. Hir std vi enligt Luther inf6r en total paradoxalitet
hos kristendomen.

Vi skola nu utifrén denna tanke sdka belysa vad trons paradoxalitet
kan innebdra. Det ar naturligtvis alldeles omdjligt, att hir uttémmande
behandla denna. Den framtrider pd ménga sitt, som det hir ej 4r moj-
ligt att utféra. Men vi skola férsoka frin si principiell utgdngspunkt
som mdjligt angiva vissa synpunkter pa dess betydelse.

Forst 4r d& att ge akt pd, att paradoxaliteten avser sjilva guds-
bilden, den ligger i centrum for trons syn. Just kristendomens syn pa
burudan Gud ir, pd vad gudsforhillandet innebir later paradoxaliteten
framtrada. Kristendomens paradoxalitet 4r av radikalaste slag; trons
syn pa Gud, pa gudsforhdllandets innebord genombryter ndmligen allt
vedertaget religiost bedomande, alla den »naturliga» minniskans vanliga
virderingar. Den kristna tron dr alltigenom »judarna en stotesten och
grekerna en dérskap». Tron gir tvirt emot den syn, som ar utmir-
kande fér den »naturliga» minniskan.

D3 alltsd sjilva den kristna gudstanken i en mening 4dger paradoxal
karaktir, fa alla trosutsagor del av denna paradoxalitet. Och vi skola



PARADOXTANKEN I TEOLOGIEN 9

nu soka se, hur paradoxaliteten i den mening vi nu tagit ordet fram-
trader i olika trostankar.

Man brukar ju sidga, att mot tron svarar uppenbarelsen. 1 vilket
avseende ir d& uppenbarelsen enligt evangelisk syn paradoxal? — Den
ar ej delvis utan helt och hdllet paradoxal, dirfor att den alltigenom
uttrycker Guds handlande, hans givande av sig sjilv, hans sjilvmed-
delelse. Uppenbarelsen ar da sjilvfallet ej liromeddelande; den ses ej
alls som besvarande en frdga angdende teoretisk sanning utan sdsom
uttryck for en alldeles sdrskild frilsning, vilken kommer frin Gud och
ar bestimd sisom Guds eget givande av sig sjilv. Upplysningstiden
stillde uppenbarelsen mot férnuftsgivna sanningar; enligt evangelisk
syn meddelar uppenbarelsen alls icke ndgra supranaturalistiska sanningar
och ar alls icke i den meningen irrationell eller paradoxal, att den inne-
holle en hogre kunskap; men den dr paradoxal, dirfor att den gér
absolut emot den »naturliga» minniskans religion, som 4r bestimd
utifrin hennes naturliga, frin hennes egocentricitet utgiende religiosa
tinkesdtt. Didrfor dr ocksd den uppenbarade Guden for Luther stiandigt
samtidigt den férdolde. Det dr ej minniskans adekvata begrepp, som
dro bestimmande for gudsforhillandet. Uppenbarelsen kommer frén
Gud, den kommer till mdnniskan med n3got helt nytt, den bryter ned
de tankar hon sjily gor sig om Gud och om sitt forhillande till honom
och gor henne helt till Guds tillhorighet, gor henne bestimd och be-
hirskad av honom.

S3 fattad ir uppenbarelsen enligt evangelisk syn ej en annan tanke
an forsoningen. Ty denna uttrycker just, att Gud giver ut sig sjalv och
genom denna sjilvutgivelse 6vervinner det, som star honom emot. For-
soningen, som alltsd 4r detsamma som uppenbarelsen, har Kristus till
centrum. I hans sjalvutgivelse framtrider i gidrning Guds egen sjilv-
utgivelse. Forsoningstanken ir alltigenom paradoxal, ty den bryter
fullstindigt ner varje sddan forestillning om forsoning, som den »natur-
liga» minniskan gor sig sjalv utifrdn hennes pd hennes egna, egocentriskt
bestimda, religiésa virderingar grundade forestillningsvirld. Att Gud
méste f3 ersittning, d& minniskan férbrutit sig, det ir en tanke, som
stdr i full 6verensstimmelse med den »naturliga» minniskans veder-
tagna virdering. Den tanken innehidller ingen paradoxalitet i kristen
mening; men att Gud sjilv ger ut sig for dem, som totalt forbrutit sig
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mot honom och som #ro hans fiender, det 4r en paradoxal tanke. Den
verkligt evangeliskt-lutherska forsoningstanken ar dirfor till sin inten-
tion raka motsatsen till Anselms tendens att rationellt motivera for-
soningens mdjlighet — den forra dr alltigenom paradoxal, den senare
ej paradoxal. Den kristna férsoningstankens paradoxalitet upploses
naturligtvis ocksa av varje tanke pd att Gud Gversdge med synden, att
han sjilvfallet skulle férlita. Fastmer siger den kristna tanken, att
Gud maste utgiva och offra sig sjilv; den gudomliga kirleken i Kristus
maste enligt trons syn ingd i minniskolivets villkor och pdtaga sig
minniskornas synd. Vi kunna ju ocksi erinra oss, vilket starkt para-
doxalt uttryck Paulus begagnar, dd han siger: »Den som icke visste av
ndgon synd, honom har Gud for oss gjort till synd, pa det att vi i
honom mi bli rittfardighet frdn Gud», fast vi hir ej kunna forsoka
forklara hela innebodrden diri eller exegetiskt kommentera det.

Likasd utgdr inkarnationstanken i grund och botten precis samma
tanke som de foregdende. Den siger, att Gud av kirlek gick ner till
minniskorna och blev minniska i Kristus och offrade sig sjilv for att
overvinna och nedbryta det onda, for att bringa sin frilsning till min-
niskan. Inkarnationstanken 3askidliggdr alltsd detsamma som for-
sonings- och uppenbarelsetankarna; nimligen arten av gudsférhillandet
enligt evangelisk syn. Dess paradoxalitet ligger ej i, att en abstrakt
tanke pd Gud sammanhilles med en tanke pd minniskan, ej i en for-
bindelse av det gudomliga och det minskliga, tinkta sdsom sjilvstdn-
diga storheter, utan just diri, att det Guds eget offer, som inkarnationen
anger, ir raka motsatsen till den »naturliga» minniskans syn pa vad
gudsforhillandet b6r och miste innebira. Guds egen sjilvutgivelse ir
for tron enda vigen till gemenskap med Gud; det finns ingen vig fran
minniskans naturliga godhet till férsoning och gemenskap med honom;
dirfor dr inkarnationen den enda vigen for forsoning enligt kristen-
domen. I en mening ir s& Guds avstind till minniskan absolut; hans
motsats till det onda ir radikal; minniskan kan omdjligt med sin god-
het 6verbygga avstdndet till Gud. D3 Gud sjilv upptar minniskan till
gemenskap med sig, innebir det ocksa alltid en dom Gver henne.

Det ligger nira till hands, att i samband med en si fattad frils-
ningstanke nimna skapelsetanken. Ty att Gud skapar ger egentligen
uttryck it samma syn som de tidigare angivna tankarna. Enligt den
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naturliga teologien kan minniskan med fornuftet fatta, att Gud ir till
och att han dr en; stundom har man sagt, att tron pd skapelsen ir en
naturlig, for fornuftet dtkomlig sanning, under det att tron pa aterlds-
ningen grundar sig pa uppenbarelsen. Gentemot detta kunna vi kon-
statera, att tron pa skapelsen 4r uttryck for samma tanke, varom vi
torut talat. Att Gud skapat virlden innebir, att han skapat den till
sin virld. Gud 4r till sitt visen skapande, han skapar stindigt; och
paradoxaliteten i den tanken framtrider genom att den skapelsetanken
alldeles bryter sonder sidana tankar om Gud, som Sverensstimma med
vissa nira till hands liggande tinkesitt. For dessa dr det naturligt att
komma fram till tanken p8 Gud som skapare frin tanken pd »virldens
dndamalsenlighet» — eller ocksa att sitta det andliga, gudomliga emot
det skapade och ponera ett metafysiskt motsatsférhillande mellan Gud
och virld. Den evangeliska-kristna skapelsetanken 3ter utsiger det-
samma som frilsningstanken, att Gud #r den suverine, som skapar och
giver, och att intet 4r undandraget hans kirleks makt. Det idr da sjilv-
fallet, att skapelsetankens paradoxalitet helt upphives, om man blott
later den innebidra, att Gud ir orsak till virlden; Guds skapande ir
enligt tron ej alls detsamma som naturkausalitet. Skapelsetanken visar,
hurudant Guds visen ir, och det paradoxala, nya i den kristna gudsbil-
den framtrider diri. Gud ses ej sisom den salige, som skidar sig sjilv
i avskild slutenhet, utan som den, som har all sin fullkomlighet blott
for ate giva ut den, sisom den, som ej blott dger liv utan den som giver
liv, skapar liv. Dirav fdljer ocks3, att denna virlden enligt kristen tro
ej 1 och for sig siges vara ond; det onda ligger i den mot Guds skapande
fientliga viljeinriktningen, i den minniskans instillning, som ej mot-
tager allt frdn Gud sdsom skapare och givare utan som sjalv vill for-
soka skapa religiosa vidrden, sjilv gora sig religiost sett virdefull.

S& skulle vi kunna ta upp och gd igenom hela det kristna trosinne-
hillet och pdvisa dess paradoxalitet. Att Gud utgiver sig sjalv och
forlater betyder, att han upptar just den ovirdiga, syndiga minniskan
1 gemenskap med sig och tar henne, trots den absoluta, obrutna mot-
satsen till det onda, i sin tjinst; han offrar sig sjilv for att uppta den
syndiga minniskan i sin gemenskap. Dirfor ir forlitelsen alltigenom
paradoxal. Sa blir enligt trons syn minniskan, som i sig sjalv stindigt
dr syndig, som stindigt vill hivda sig sjilv gentemot Gud och skapa
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sig en religion, didr hennes eget jag i sista hand stdr bakom och bestimmer
den Gud hon tillber, pd en ging rattfirdig och syndig, badadera i
absolut bemirkelse, helt syndig i och genom sig sjdlv, genom sin egen av
jaget bestimda aktivitet, och helt rdttfirdig genom Guds forlatelse, i
vilken Han ger sig sjilv till minniskan. Att minniskan ar »simul iustus
et peccator» ir sa ett uttryck for den kristna paradoxaliteten.

Likasd skulle man kunna visa, att uppstindelsetanken ir en direkt
tillimpning av de ovan berérda tankarna. D& man nu ofta ir angeligen
att stilla den emot den platonsk-idealistiska tanken pd sjilens odod-
lighet, kunde motivet dirfér just sigas vara, att denna senare tanke
borttar trons paradoxalitet. Den utgdr fr@n minniskans beskaffen-
het, ¢j frdn Guds girning.

Sa dr alltsd trosinnehdllet enligt kristen syn alltigenom paradoxalt,
ej didrfor att det i sig dr logiskt motsigande — frdgan om motsigelse
for genast in pd det teoretiska planet och gor att man betraktar tros-
innehallet sisom om det vore en teoretisk kunskapsmeddelelse — utan
déarfor att det bryter mot den »naturliga» manniskans vidrdering, for
vilken hennes eget jag dr den sjilvklara orienteringspunkten, alltsd dar-
for att den gir helt emot den religiositet hon stindigt medvetet eller
omedvetet ror sig 1.

Det torde kunna framgd av det foregdende, att trosinnehallet i en
mening kan sigas vara enkelt och att tron kan sigas innehilla en enhetlig
grundsyn. Men just enkelheten ir hdr paradoxal. Detta synes bist, om
vi jimféra den med nagra uttryck fran den teologiska epok, ddr man
girna talade om Jesu enkla lira. Det ir ej blott det, att kristendomen
ej dr en ldra; utan enkelheten dr av helt annat slag, 4n man da gjorde
gillande. Om man, sésom t. ex. Julius Kaftan, framhiller, att det i
religionen dr frdga om realiserandet av for minniskan virdefulla
»Giliter» och att tron dr sann, ddrfér att de virden, som man fir genom
den, dro nddvindiga for minniskans praktiska liv, d3 4r enkelheten
hidr motsatsen till den kristna paradoxaliteten, d& fattas det kristna guds-
forhdllandet tvirtom sdsom stiende i tjinst hos minniskans sjilvhiv-
delse och dirav f6ljande religidsa stravan. Likasd dr som sagt den kristna
paradoxaliteten motsatsen till allt tal om att Guds kirlek vore sjalv-
klar, som om det vore helt naturligt att han forldte. Tvirtom ir for-
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l3telsen alltid ett #nder, den ir kristendomens stora under; just forlitel-
sen dr alltigenom paradoxal.

En kirlek, som dr bestimd utifran den »naturliga» minniskans van-
liga tdnkesdtt, ir ddremot ej paradoxal. Guds kirlek innebir enligt
kristen syn nigot helt nytt, ovintat for minniskan, nigot absolut unikt.
Det innebir alltid en forvanskning av trons syn, om man menar, att
man skulle kunna pd nigot sitt pa forhand sluta sig till, rikna ut Guds
handlande. Tron stiller minniskan infor ménga olosbara gitor. S&
talar t. ex. Luther om hur det for tron 4r en gata, varfor somliga minni-
skor betvingas av Ordet men andra ej. Luther ser ju Gud sdsom pa en
gang kimpande och allverkande,' sdsom betvingande och forhirdande.
Guds handlande och hans domar forbli alltid for tron nigot outgrund-
ligt. Gud ir just i sin uppenbarelse samtidigt den fordolde; hans kirlek
kan dirfér for minniskor te sig som motsatsen till kirlek.

For trons syn dr det konstitutivt att se en absolut, radikal motsats
mellan Guds kirlek och den minskliga jag-viljan, som tillsluter sig for
Guds kirleks gemenskapsvilja. Denna motsats stiller teologien stindigt
infor uppgiften att djupare fatta trons syn hirvidlag. D32 trons syn
pa Guds motsats till det onda ger upphov till »spianningar» eller till
sdsom antinomier framtridande uttryck, fi dessa ej uppldsas, utan det
giller att forstd dem utifrin trons grundsyn. Négon enhetlig virlds-
forklaring eller virldsiskddning kan for tron aldrig ges; varje forsok
att forklara det ondas uppkomst #r likaledes helt frimmande fér
kristen tro.

Under det att paradoxaliteten i kristendomen upploses, om guds-
forhallandet stilles i det egna jagets tjinst (om man bestimmer reli-
gionen ut ifrdn den »naturliga» minniskans syn), s& uppkommer en
logisk eller metafysisk paradoxalitet, om trosinnehillet inordnas under
teoretisk synpunkt och uppfattas sdsom om det ville giva svar pd en
teoretisk sanningsfriga. Om man utgdr fr@n den kristna trons syn,
vilken alltsd 1 en mening ir paradoxal, och betraktar trosinnehillet
sdsom svar pa en teoretisk friga, férvandlar man den paradoxalitet, vi
talat om, till en teoretisk, logisk paradoxalitet. Och just s brukar

! Hirvid liksom &verhuvud i friga om Guds motsats till det onda skulle man
kunna i flera avseenden belysa trons paradoxala art, ehuru utrymmet hir ej medger det.
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den logiska paradoxen uppkomma, att man blandar tillsammans religits
och teoretisk erfarenhet och uppfartar den religidsa som teoretisk, sdsom
syftande att meddela teoretisk sanning. S8 synes t. ex. 180o-talets store
paradox-tinkare Kierkegaard i viss mén ha 6verfort trons paradoxer pd
det teoretiska omradet och genom att fatta dem sdsom svar pd teoretiska
sanningsfrdgor kommit att ge paradoxaliteten ocksd en logisk och meta-
fysisk innebdrd. Och frin Kierkegaard har ju den dialektiska teologien
himtat starka impulser.

Det forekommer ju ofta paradoxala uttryck i dogmbhistorien, vilka
till synes ej uttrycka kristna motiv utan vilka snarare synas innebira
logisk paradoxalitet.

Vid bedémandet av dylika logiska paradoxer i deras forekomst
inom kristen idéhistoria stilles emellertid forskningen infor en svir
och komplicerad uppgift. Det giller att prova i vad man motivet bakom
dem ir en till tron horande paradoxalitet och om mdjligen den logiska
formen mer hor till sjalva uttryckssittet och alltsd tonvikten ej ligger
pad den logiska motsigelsen i och for sig. Det kan ju tinkas, att man
inom ett pd visst sitt inriktat tinkande ej funnit andra medel att hdvda,
att sla vakt om de kristna motiven 4n att framligga trons innebérd i en
till synes logiskt motsigande form. Om detta dr fallet eller om verk-
ligen en logiskt irrationalistisk &sk3dning foreligger, dir det behirskande
intresset €j dr att ge uttryck at trons motiv utan 3t en filosofisk kun-
skapsteori av irrationell art, det maste provas fran fall till fall.

Om vi t. ex. se tillbaka pa de kristologiska stridigheterna i gamla
kyrkan, s& férekomma ju dir starka uttryck fér vissa motsatser, vilka
se ut som teoretiska, logiska eller metafysiska. Vi kunna ju tinka pa
striderna om forhéllandet mellan Fadern och Sonen eller pé uttrycks-
sitten 1 de kalcedonensiska formlerna och de diri gjorda forsoken att
bide betona skillnaden mellan Kristi naturer och att hivda Kristi per-
sons enhet. For att ritt kunna bedoma siddana uttryck mdste man
observera nodvindigheten att skydda kristna motiv gentemot en for
kristendomen frimmande religios betraktelse. Vilka motiv, som ligga
bakom den kristna inkarnationstanken, ha vi i det foregdende antytt.
Dessa hotades att upplésas av den hellenska idealismens religiosa tankar,
och det enda medel, som d& stod till buds f6r att hivda den for kristen-

1 Jjfr Bohlin, Kierkegaards dogmatiska iskddning, s. 270.
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domen centrala inkarnationstanken, var att i olika riktningar avvisa
den hellenskt-idealistiska religiositetens syn, dess grundtankar, som ej
kunde forenas med tanken p2 inkarnationen. D2 det gillde att hivda
de kristna motiven inom ramen av ett grekiskt tdnkande, dir begreppen
egentligen voro avpassade for den hellenska idealismens men ej for
kristendomens religisa uppfattning, drevs man till att sammanstilla
teser, som synas vara varandras motsatser. S8 mdste man alltid se till,
om ej bakom till synes mera teoretiska motsatser kunna dolja sig forsok
att sld vakt om kristna motiv och att angiva rikedomen i kristendomens
paradoxala grundsyn och skydda den for uppldsning.

Man maste emellertid ocksa giva akt pd, att vissa inom den kristna
idéhistorien vanliga paradoxer och antinomier sé litet ge uttryck at den
kristna paradoxaliteten i den mening vi hir tagit den, att de i stillet
tendera till att uppldsa denna. Vi tinka hir sdrskilt pd den motsats,
som ofta framstilles sisom genomgdende och visentlig f6r den kristna
tron, nimligen den, dir Guds nad och den fria viljan stillas emot var-
andra. Man menar stundom, att det blott vore mdjligt att uttrycka tros-
forhillandet genom att i en antinomi sammanhilla tankarna pd Guds
ndd och allmakt och p& minniskans fria vilja. A ena sidan vill man
gora gillande tanken pd Guds ndd. Men di man vill sammanhilla
tanken pd niden med tanken pi den fria viljan, di uppldses och for-
stores just nddestankens paradoxalitet. D3 blir minniskans med fri
vilja fullgjorda, goda handlande en orsak till frilsningen; Guds nad
blir motiverad genom minniskans egen godhet, vilken fattas sdsom for-
verkligad pa grundval av hennes fria viljebeslut; men da upploses just
det paradoxala i ndden, och denna eller tanken pd Guds ofdrbehall-
samma, obetingade godhet blir samordnad med minniskans egen godhet.
Den kristna tanken innebidr vil, att Guds ndd betvingar minniskan
och att detta betvingande innehdller en absolut dom Over henne och
att hon just infér ndden méter kravet pd hel omviandelse, hel forindring.
Men detta ir ndgot helt annat 4n varje tanke pd den fria viljan och
nigon pa denna grundad sedlig godhet. Det ir ej den godhet, som beror
pa minniskans sedliga frihet och som kommer frin minniskan och ir
bestimd utifrdn hennes sedliga virdering, som det dr friga om i evan-
gelisk religion, utan om Guds godhet; eller m. a. o. det 4r ej den eller den
garningen, som i och for sig fordras av minniskan, tinkt sdsom subjekt
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for valfrihet, utan kravet ir i sista hand: »Varen fullkomliga!»; alltsi:
det 4r Guds egen godhet, som minniskan stilles infér och som hon har
att avgora sig infor — diri ligger det kristna kravets absoluthet och
paradoxalitet; dirfor ligger avgorelsen pa ett helt annat plan in talet
om den fria viljan.*

De motsatser, vilka vi triffa pa i den kristna tankens historia, miste
alltsd forstds och bedomas utifrdn om de upplisa eller hivda de centralt
kristna motiven och den dirtill horande paradoxaliteten. Om Gud
stilles emot minniskan och man talar om ett absolut avstind mellan
Gud och minniskan, di kan detta, som redan antytts, tolkat i olika
riktningar, ge uttryck savil at den kristna paradoxaliteten som 3t en
for tron frimmande sddan. Det 4r i Overensstimmelse med kristen
paradoxalitet att hidvda, att avstindet mellan Gud och minniska ej
kan dverbyggas genom ndgon frdn minniskan utgdende religion, i vilken
ménniskans religidsa sjilsliv hojes och sublimeras och i vilken hon s
soker sig upp till enhet med Gud eller dir hon med sin egen godhet
vill 6verbygga avstdndet till Gud. Det finnes ingen kontinuerlig 6ver-
gang mellan minniskans egen godhet och Guds. Men det 4r ej den kristna
paradoxaliteten, om Gud och minniska pd filosofiskt sitt tinkas sdsom
storheter, vilka bestimmas sisom varandras absoluta motsatser; tvirt-
om uppldses d& den kristna trons syn. Och ndgot liknande kunde sigas
om forhdllandet mellan evighet och tid.

Man betonar ofta, att Guds kirlek enligt evangelisk syn miste sam-
manhillas med tanken pi Guds rittfardighet eller belighet. Hir miste
man emellertid noga se till, vilken mening begreppen ha. Om man upp-
fattar forhallandet mellan Guds kirlek och hans rittfirdighet som en
paradoxal enhet av motsatser, upploser man litt den kristna paradoxa-
liteten. Ty det skulle kunna betyda, att gudsférh@llandet ej vore bestimt

! Likaledes har man, di man vill uttrycka den kristna uppfattningen av syndens
innebdrd, stundom kommit in pd en paradoxaliter, som betyder ett upplésande av
trons syn. D& man ville framféra den tanken, att synden pd en ging ir en viljehand-
ling och ndgot under jordelivets villkor givet och ofrinkomligt, har man ej sillan giu
sd till viga, art man antagit, att syndens visen till en sida vore indlighet eller sinn-
lighet och sisom sddan ofrinkomlig, till en annan bestode i en akt av olydnad, fore-
tagen med fri vilja av minniskan. Dessa tankar sdkte man s3 kombinera med varandra
och sammanhilla i en enhet, och man har menat, att s3 en for kristen tro ofrin-

komlig antinomi komme till uttryck. I sjilva verket upplSses si trons syn pd syndens
innebdrd.
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av Guds sjilvutgivande kirlek utan delvis av en annan princip, ritts-
principen. Guds helighet dr enligt evangelisk syn ej nigot annat in-
hans kirlek. Och hans rittfirdighet ar for Luther detsamma som hans
kirlek; den innebir, att Gud gér rittfirdig, giver sin egen rattfardighet
till manniskan. Att tala om' Guds vrede kan dirfor vara dgnat att
mindre leda till missforstand; det leder mindre tankarna i rittslig rikt-
ning. For Luther dr det ju sirskilt karakteristiskt att tala om Guds
vrede. Men Guds i vreden manifesterade absoluta motsats till synden
ar just kirlekens vrede, kirlekens motsats till synden; om man siger,
att paradoxaliteten ligger i motsatsen mellan vrede och kirlek, kan
detta leda till missfrstind; paradoxaliteten ligger, principiellt sett, i
sjdlva arten av Guds kirlek.

Paradoxaliteten i den kristna trons syn pa Gud, hans visen och
gdrning beror det mest centrala och karakteristiska i det kristna guds-
forhdllandet. Det ir dirfor en egentligen outtomlig uppgift for teo-
logien att allt djupare och klarare férstd dess innebdrd. Det torde
ocksd framgd av det foregdende, att den blir sirskilt komplicerad dir-
igenom, att det i askddningar, som rort sig med motsigande uttryck, ir
n6dvindigt att prova, i vad man dir bakom doljer sig ett forsok att
uttrycka och virna om det kristna gudsforhdllandets paradoxalitet och
i vad mén intresset 4r av annan karaktir. Och det ir tydligt, att en
3skddning, som ror sig med paradoxala uttryck, likavil kan tinkas
upplosa den kristna paradoxaliteten som hdvda denna. Hir ha vi blott
kunnat forsoka belysa paradoxaliteten frin en sida; i olika riktningar
maste man vidare undersdka, vad den kristna trons paradoxala karaktir
innebir. I och for sig 4r det naturligtvis 6nskvirt att uttrycka en sak
sa enkelt som mojligt — det behdver kanske i denna tid sirskilt fram-
h&llas. Och som vi antytt 4r ocks3 i sista hand det kristna gudsforhil-

landet med all dess paradoxalitet och i all dess rikedom ett i en mening
enkelt forhllande.



INHEMSKT OCH FRAMMANDE I ISRAELS
RELIGIOSA UTVECKLING

AV DOCENTEN IVAR HYLANDER, UPPSALA

L

Vill man sdka finga egenarten av judafolkets andliga historia, torde
intet vara si givande som att soka folja striden mellan inhemskt
och frimmande i dess andliga liv. Religionens verkliga kraft 4r icke
storst, ndr den forkviver och 6der det liv, som moéter i dess vig.
Erévrande kraft visar den sig blott miktig d&, nir den tar livsdugligt
stoff i sin tjanst for att sl bryggor och skapa uttrycksmedel. Det var
Israels olycka som politisk faktor att vara en buffertstat mellan kim-
pande stater, det var dess lycka som bidrare av andliga virden att icke
frestas till isolering fran samtidens liv. S3 blev dess andliga liv icke
en spegel av dess yttre vilstdnd, en biprodukt till den vapenmakt, var-
med miktiga grannar lirde fienden seder och lagar, utan en spegel av
dess inre kraft, det folksjilens centrum, som lirde av andras tinkande
for art lata det genomglodgas av den fiderneirvda gudstrons prévande
eld. Infor historikerns friga, vari detta arv bestcd, miste svaret ofta
bli: nitilskans ande, ivern f6r den fidernas Gud, som med askan och
elden som tecken krivde lydnad och tro, vars ande drev bekinnaren i
fanatismens hinfordhet och i gudslidandets hingivenhet.

Man mi tvista om de olosliga frigorna om det férmosaiska Israels
religidsa pabrd, om Mose gestalt och girning, om Israels danande som
folk, om dess egna traditioners birkraft i forskningens pafrestning, ett
ir visentligare att fatta i sikte, att nir vi i historiens dtminstone klar-
nande ljus mota dess andliga egenart in actu, vi icke kunna ‘misstaga oss
om dess starka ursprunglighet. Vil ma ett forbehdll vara nodigt: vill
man ana ndgot av kampens spinning, dr det i hojdliget, hos ledaren, i
brannpunkten vi skola soka, icke i folklivets mer tempererade zoner.
Niarmast ldr oss det vi finna 1 dessa ndgot om det motstind, det gillde
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att Gvervinna, de risker, det gillde bemistra. Ty hur nira samfundets
liv och individens i det gamla Israel 4n hdngde samman, vore det en
skev problemstillning att spela ut dem mot varandra som tvenne var-
andra uteslutande motsatser. [ Orientens bundna samfundsliv fanns
plats for hovdingens »sjil».

Det svarar bast till uppgiftens syfte, att 1 stillet for ett historiskt
langdsnitt, for vars om ock nddtorftiga behandling otaliga fragor kriva
nirmare belysning, soka gripa ut ett par problemkomplex, for att soka
se problemet realistiskt, som ett stycke liv ocksd i den nutida forsk-
ningens brottning for att tolka den déda materiens hemlighet. Till
belysning av denna brytning mellan inhemskt och frimmande i Israels
andliga utveckling viljer jag dirfor de var for sig vitala frigorna om
profetismen och — framfér allt — om eskatologien. Men allra forst
md forutskickas nidgra ord om problemets forutsittningar, i Israels
historia — och i forskningens.

1L

I Gamla Testamentet sjalvt mota oss vittnesbord tillfyllest om den
religidsa kris i Israel, som betecknas av motsittningen Jahve—Baal,
oknens och kulturlandets hirskare. Att assyrertidens influens ocksd
gillde kultlivets former, 13ta oss killorna ana, om deras syn an ar
bestimd av en religids virdering, befdstad av en senare vunnen ‘erfaren-
het. Med makkabeernas oférdragsamma kamp for dgonen fick man
dock vid allt detta mera en kinsla av ett ofdrsonligt antingen—eller,
sadant det inkarnerats i traditionens Elia-gestalt, 4n en avvigd syn pd
den inre process, varom hir var fraga. Materialets begransning tvingade
betraktaren kvar i traditionens synkrets, ocksd ddr dess egenart av prag-
matisk historietolkning till fullo var insedd.

Arkeologiens landvinningar gav friare sikt. Faran for grumlad syn
métte nu frdn motsatt hdll. Nir vetenskapen fann nyckeln till kil-
skriftens tolkning och spadarna i Osterns ruinkullar bragte stumma
vittnen om forntidens liv 4nyo i dagen, betydde det icke blott ett slut-
giltigt nedbrytande av den isolering, vari en av traditionen bunden
dogmatism sag ett viarn for den bibliska uppenbarelsens ikthet och
renhet, utan det bragte bevis om en sluten virldsbetraktelse av vordnads-
vird alder, grundad pd empirisk betraktelse av de celesta fenomenen,
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utformad av den skapande mytens forklidnad och som ett led i en
segrande babylonisk kulturstrom given de andra folken till andlig
besittning. I detta tecken formades 16sen som ett Babel contra Bibel.
Urhistorien var icke en biblisk historia utan ett 18n frdn den upplysta
Ostern, patriarkerna icke trons heroer utan en solir mytosofis fria ska-
pelser. Forst nir Kugler lyckades visa, att mytologiens forment
»vetenskapliga» grund icke var urdldrig spekulation utan kaldéernas
visdom, kunde den kritiska forskningens nivellerande av Overord och
allforklaringar vinna gehdr och skinka den féljande generationen av
forskare en hyfsad problemstilining.

Ty problemet kvarstod. Tell-el-Amarna-fynden i sédra Egypten,
den reformatoriske Amenhotep IV:s residens, med dess kilskriftbrev
frén furstar i Palestina till den egyptiske protektorn och dess sago-
texter som akkadiska ldsestycken till skrivarnes tjinst vittnade ofortyd-
bart om en orientalisk kulturell invasion i de nejder, dir spridda hebre-
iska stammar 1 samma tidsdlder sokte sitt forlovade land. S3 var en
ny mojlighet given, att de fraimmande dragen i Bibelns berittelser om
urtid och sluttid icke vore ett exilens andliga verk utan en andlig mylla,
1 vilken den nya stammen slog rot, nir den blev bofast i Kanaans land.
Ater pekade andra pd, att den politiska konstellationen snarare borde
visa hin till det gamla Egypten, och mycket riktigt tycktes den heliga
bildskriften avsldja en urdldrig art av profetia med lycka-olycka som
samhdrande stilarter, alldeles s3 som man fann dem i kanons profet-
bocker. Hetiternas miktiga rike i den lill-asiatiska halvéns inre gav
nya uppgifter ocksd for den forskning, som sysslade med Palestinas
forhistoria, dir Israels egen tradition vetat forbinda hetitisk ras med
centra som Jerusalem och Betel. Att dver dess marker dragit fram
vandrande folkslag och stammar i hirtdg sedan urdldriga tider, ha
arkeologernas fynd och kilskrifternas notiser tillsamman gjort klart.
Varifrdn denna blandkultur, den ma kallas amoritisk eller kananeisk,
fare sina skilda komponenter, lirer vil nippeligen bli klarlage; i histo-
riskt dtkomlig tid ha vil handelscentra som Tyrus, torhinda ocksd
Damaskus, tjinat som formedlare dven for andliga skatter. Distink-
tionen mellan kultiskt-religiost och -politiskt-virldsligt passar ej 1 det
gamla Israel.
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IIL.

Ocksa Israels profeter rycktes in i detta storre sammanhang. Redan
i ett ungdomsarbete frin 1909 hade Mowinckel® belyst den kananeisk-
israelitiska nabiismens primitiva art och dirvid till belysning bl. a.
andragit den egyptiske fursten Wen-Amons reseskildring frdn c:a 1100
med dess relation av ett fall i Byblos av profetisk besatthet,” men han
sokte 4 andra sidan i sin 1910 fortsatta studie ® sd skarpt som mojligt
uppdraga grinslinjen mellan denna ildre typ av etiskt kvalitetslos
profetism och de stora profetgestalter, vilkas forkunnelse i sin religiGsa
originalitet 4r den enda oss litterirt bevarade. Av genomgripande
betydelse blev dock férst Hélschers digra verk Die Profeten (1914),
ddr han later den litterirkritiskt orienterade teckningen av de enskilda
profetgestalterna foregds av en psykologisk utredning av de profetiska
sjdlstillstdnden som visioner och hallucinationer och en religionshistorisk
orientering av profetisk inspirationsart inom besliktat omrade, speciellt
av de arabiska kahinernas typ. Ny férstdelse f6r den primitiva psyko-
logien 8. h., sidan den exempelvis fattar det extatiska ordet som ett
maktfyllt kraftcentrum eller de symboliska handlingarna som handlingen
skapande riter, gav Pedersen med sin bok »Israel, sjzleliv og sam-
fundsliv» (1920). Sokte Lindblom* vinna psykologisk klarsyn genom

! Om nebiisme og profeti (N. T. T.).

* A, a 222f FBrst 1913 har H8lscher i en betydelsefull uppsats i festskriften
till R. Kittel (BzW AT, 13): »Zum Ursprung des israelitischen Prophetentums» ut-
nyttjat hithérande material.

8 Profeternes forhold til nebiismen (N. T. T.).

¢ Programmatiskt i arbetet Die Literarische Gattung der prophetischen Literatur
(U. U. A. 1924), psykologiskt nirmare utfort och nyanserat i uppsatsen Profetforsk-
ningens metod (Festskriften till Séderblom 1926). Jfr dven studierna Sver Hosea (1927)
och Mika (1929) och uppsatsen Det offentliga talet i det gamla Israel (Festskriften till
Buhl 1925). Att hir nirmare beréra sporsmailet faller utom framstillningens syfte,
s8 mycket mer som tv nordiska forskare (Lindblom och Mowinckel), sdvite jag
har mig bekant, férbereda storre arbeten om Israels profeter. Si mycket m& dock
tilliggas, att Lindblom alltfor ldtt synes ha berdrt frigan om den litterdra typbild-
ningens betydelse, nir det giller ett senare jimfdrelsematerial. En strukturlikhet mellan
den kanoniska profetlitteraturen och medeltida revelationes kan, naturligen som en foljd
av en likartad uppfattning om en #kta profets 6vernaturliga ingivelse, bero pd sidan
visentligen litterdr stilinfluens, allrahelst om vi i de medeltida samlingarna ha att se

biktfddernas verk (jfr S. Kraft, Textstudier till Birgittas revelationer 1929). Aven
nutidens finska sémnpredikanter félja »den allminna, isynnerhet 1 landsorten omtyckta
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jimforande studium av profetisk litteraturart och medeltida mystikers
revelationer, anférde 4 andra sidan Andrz jiv mot forhastad paral-
lellisering med till sist hysteriskt betonade sinnestillstdnd och hivdade
energiskt for en Jesaja den skaldiska inspirationstypens ritt som inter-
pretaticnsmetod.! Genomgadende var emellertid, s& lingt psykologiska
synpunkter provades, inforsdttandet av profeterna i ett allminorienta-
liskt eller allminminskligt sammanhang, som for alltid visade ohdll-
barheten av det konstlade férsok, E. Konig® en ging provade att
ridda profetismens originalitet genom sin tes om en siregen, profetens
subjektiva psyke ovidkommande objektiv-realistisk konception av det
gudomliga uppenbarelseinnehillet, en 4skidning, vars ohdllbarhet redan
frén intern betraktelse klart bevisats av forskare som Schwartzkopff
och Giesebrecht.?

Men 2 andra sidan framstdr just mot bakgrunden av denna dverens-
stimmelse 1 den psykologiska strukturen den religisa egenarten hos de
stora skriftprofeterna i s2 mycket skarpare utmejsling. Man kan komma
till ett fixerande av denna sirprige! utifrdn tvenne Gverviganden. Man
kan, pd samma sitt som Holl stillt frigan for urkristendomens vid-
kommande, utgd fran resultatet och soka sig tillbaka till dess betingelser.
Har kristendomen i den vildiga kampen i religionssynkretismens tid
utgdtt som segraren, maste det ha sin grund icke i tillfilliga likheter i
den allminreligitsa mentaliteten eller i ett vitalare utnyttjande av den
religiosa omvirldens religitsa uttrycksmedel utan till sist vara att for-
klara endast utifrdn styrkan och arten av det religisa budskap, var-
med kristendomen triadde fram i religionernas kamp om minniskosjilen.
Har judafolkets tro bestdtt provet att leva utan forankring i den stats
liv, ur vars nationella egenart den hidmtat niring och stod, s& maste
det bero av ett egenartat arv 1 den religiosa livsreaktionen, av segare
kraft och djupare syn dn den som kultiskt rikare, mer fantasibegivade
eller spekulativa fromhetstyper 1 starkare staters hign miktade skapa,
for att i sin religiosa livsinsats vara bunden av sin nationella begrins-

predikostilen» (s& Voipio om Karolina Utriainen: Folkpredikanter och falska profeter
1928, 45 ff.). .

t Mystikens psykologi (1926), 254 fi.

? Der Offenbarungsbegriff des A. Tis (1882).

¥ Die Berufsbegabung der alttestamentlichen Propheten (1897).
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ning och se sitt 6de forknippat med den stats liv, vars religiosa funk-
tioner den sokte fylla. Frigar man den religidsa traditionen 1 Israel
sjalv om svaret, kan det icke bli mer 4n ett: det berodde pa det religitsa
budskapet hos de profeter, som lirde en religios betraktelse av det histo-
riens skeende, dir den levande Gudens handlande till dom och till
frilsning fornams i profetisk gudsupplevelse och forkunnades i bittra
ddesstunder. Vil kinde fromhetens malsmin ocksd i Babels tempel, hur
segerns eller nederlagets 6de var ett gudarnas rad, som det gillde att soka
och vinna. Men mot storminnens rddslag vid Storkungens hov svarade
gudarnas split eller samdrikt i Anus himmel; mct de fromme israeliter-
nas strivan att se hela sitt folks historia ur endast en, religios aspeke,
dom &ver synden, 16n for det ritta, kort sagt: vedergillning for folk
och enskild, svarade ytterst den profetens upplevelse av den Ene och
Ende, som betvang med sin forfirande makt och lockade med sin hem-
lighetsfulla utkorelse.

Men profeternas egenart framstdr ock klart, om man utifrn en
kritisk belysning av killorna s6ker klarligga deras dubbla relation till
den samtida samfundsfromhetens former och mélsmin. Gatfulle forblir
val alltid med vira killors Sverarbetade skick det historiska samman-
hang, som forbinder nabiismens extatiska vickelse och profetismens
religiost avklarnande linje;* i varje fall dr den nira forbindelsen i ut-
trycksformer och tankevirld med samtida fromhet i stam och rike lika
naturlig som ofr@nkomlig. Men & andra sidan kan intet vara sikrare i
traditionen, #n att hur linjerna in flitas samman, vi pa vissa kritiska
punkter stanna infér en inte uppgdrelse mellan tvenne fromhetstyper,
mellan en samfundsbunden och en upplevelsebunden profetisk inspira-
tion. Att kalla den férra med den senare traditionens sprik for en
falsk profetia, vore ett frinkinnande av dess religisa insats utifrin sin
historiskt betingade stillning, och dock kan detta icke hindra oss fran
att erkinna, att den senare var sann, och den enda sanna, i en djupare
mening, som historiens eget domslut skulle verifiera.

! Sporsmalet, som ytterligare kompliceras av det likaledes invecklade levitiska pro-
blemet, som efter min mening har nddvindigt samband med frigan om »profetismens»

férhistoria och religitsa typ, har jag vidrdrt i annat sammanhang (Der literarische Samuel-
Saul-Komplex 1932, 213 ff. 244 ff.).
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IV.

For att fullt forstd det problem, som eskatologien ur var antydda
synpunkt stiller, torde ndgra ord om Israels litterdra orientalisering béra
forutskickas. Det bor da forst beaktas, att Israels stammar togo arv i
bygder med gammal kultur. Den starkare kraft, varmed det skedde,
villde fram ur andra killsprang. I hela sin historia var det omgivet av
kulturellt 6verldgsna grannar. Dess egen fria skaparehig gillde i stort
andra livsomriden; men vad som felades i ursprunglighet, ersattes rik-
ligen av makten till assimilering. Vad som gillde kulturens utvirtes
byggnadsverk, dir ocksd Salomos tempel prunkade av frimmande
byggherrars glans, har sin motsvarighet i den andliga odlingens skapel-
ser: de skalder, som i rikets tempel och vid konungens hov stkte fylla
sin tjinst, voro sikert villiga att lira bidde av gammalt och fornt frin
kananeiska sm3hov och av senaste nytt utifrdn den stora virld, med
vilken handelns och statslivets villkor ppnade vigar &t séder och
Oster. S3 4r ju snarast att vinta, vad ocksd tillrickligt har skett, att
fynd i Egypten och Babel skulle ge det litterira rdmaterial, som Israel
omformat efter sin utpriglade egenart. Echnatons naturpsalm har,
torhinda via Feniciens kustland, vandrat till israelitiska nejder, dar
den vil i Jerusalems tempel inspirerat tempelprofeten till det klangfulla
epos om Jahves urtida skapareddd, som vi dga bevarat i Ps. 104. Skapa-
ren av himmel och jord, icke blott av markens groda och finadens liv
eller minskans, 4r vil som religits idé, med dess alltid inspirerande
makt, kommen till Israel frdn linder, dir empirisk iakttagelse horde
hemma och under fromhetens insegel formade sina ron och sin dyrkan
till kosmologiers och mytiska dramers gestalt. Men vad man i Babel
kvad till den store Marduks #ra, det visste Jerusalems skalder att tilja
till Jahves pris. S& som de fromme i Babel anropade de miktige gudar,
ingens namn och ingens heder att forgita, om skydd, hilsa, framging
och frihet, sd lirde den fromme i Sions tempel att stamma sin dngslans
bon. eller jubla den bonhordes lovsang i heliga rytmer och formler, som
tempelprofeterna kinde, vil ytterst frdn en annans tempel dn Jahves.
I en annan anda, i en annan tro men med sedens formbundna tvang, som
endast smaningom brytes. En process av det slag, som exempelvis
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Stummer ! belyst inom psalmlitteraturen, berdr tvivelsutan dven andra
typer.” Dir 4r i Bibelns heliga skrifter mycket av »frimmande» art i
historisk mening, som dock dr vordet »inhemskt» i kraft av Israels tro.

V.

Det eskatologiska problemet har i de sista rtiondenas forskning pa
ett ganska egenartat sitt dragit uppmirksamheten till sig. Var det i
aldre tider pa det nirmaste forbundet med de kyrkligt-dogmatiskt tol-
kade »messianska profetiorna» i G. T. och satillvida ett eklatant exempel
pa den interna bibeltolkning, som i den lirde och fromme J. A.
Bengels motto fatt sitt bevingade uttryck, sa kom den religionshisto-
riska skolan med bevisen for, att Messiasgestalten blott var ett led i det
vildiga drama, vars Osterlindskt fiargrika mosaik det gillde att ligga
samman ur de rester och speglingar, som profeters och psalmsdngares
bildsprak bevarat fran ett frimmande storre helt. Men med frigor
om ursprung och 3lder var problemet icke uttomt. Det gillde ock att
beakta den inre process, som fyllt det mytiska tinkandets former med
den egna trosfanatismens glod. Det gillde att s6ka bestimma dess verk-
liga plats 1 Israels religiosa tankevirld, att soka tridnga in till de djupa
motiv, varav verket befruktats. Det gillde slutligen att forstd ur tros-
livets egen aspekt, psykologiskt-religiost, hela komplexets virde och
innebord: vad eskatologien till sitt vdsen dr och vill som religios idé.
Sa har under arbetets glng detaljuppgifterna okats, utan att dirfor
enhet har vunnits om svaren. Men 4 andra sidan har klarhet vunnits
bide dirom, att bakom all skiftande mingfald en djupare enhet ir
skonjbar och att denna enhet icke 4r en fantasiens skapareglidje utan
en vingklippt tros kamp for sitt liv. Ej som en flykt frin nuet men som
en kraft att uthirda nuet, ej som en framtidsdrém men som en nutids-
tolkning 4r den framsprungen ur den levande trons andliga verkstad.

En storre &tskillnad i helhetsuppfattningen av ett givet tema® in

! Sumerisch-akkadische Paralllen zum Aufbau alttest. Psalmen (1922).

? Jfr hidrtill numera framfor allt Hempel, Die althebriische Literatur, ro—ror1
(Walzel, Handbuch der Literatur-Wissenschaft).

® Jag har till belysning av den pigdende problemdebatten och for att simedelst

ge relief 3t frigestillningen inhemskt-frimmande inom denna idékrets valt foljande
arbeten, som tillika representera skilda skolor och forskartyper: Volz, Die vorexilische
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den som kommer till synes mellan Volz och Gressmann kan svar-
ligen tinkas. Den forre uppstiller trenne teser, som den foljande fram-
stillningen 4r avsedd att bevisa, att messiasidén ar frimmande for den
forexiliska profetismens visen, att foljaktligen i dess litterdra dokument
frin Amos fram till Hesekiel intet dkta messianskt stille stdr att finna
samt att, nir den som religids idé upptrider hos den senare, den stam-
mar fran en tidsstromning av annan art, som forst i Judarikets sista
tider i den unge patrioten Hesekiels sjil ingér forbund med arvet frin
de stora profeterna. Den 4r frimst en nationell, patriotisk idé, religiost
vida underldgsen tanken pd Ebed-Jahve. »Der Messias ist unter den
Giitern der gesamten Zukunftsweissagung zu den Segnungen des
dusseren Lebens als deren Hauptstiick zu stellen, er gehort also zum
Rahmen dieser Weissagung und ist somit wie der ganze eschatologische
Rahmen der israelitischen Heilshoffnung eine Schranke des alten
Testaments.»® Gressmann dter rullar upp ett fdrgrikt panorama av
snart sagt hela profetismens bildvirld, analyserar de skilda forestill-
ningarna i deras b8da huvudtyper (»Unheils»-, resp. »Heilseschato-
logie») och séker aterféra dem som reflexer frin en fraimmande enher,
dir det mytiska tinkandets skapande ande bands av den vaknande
tankens sinne for skeendets lagbundenhet. Ar eskatologiens huvudtanke
vintan pd Jahves dag, har den av begynnelsen intet organiskt samman-
hang med Messiasgestalten. An ir den skildrad som en dies irae, dir
Jahves fruktansvirda theofani kommer i naturkatastrofernas tecken,
dir jordbavningen, Sirokkon, vulkanutbrottet, 8skan och stortfloden dro
hans miktiga bud eller dir han som krigets demon sidnder farsot och
Jaheveprophetie und der Messias (1897); Gressmann, Der Ursprung der israelitisch-
jidischen Eschatologie (1905); Sellin, Alter, Wesen und Ursprung der alttestament-
lichen Eschatologie (i Der alttestamentliche Prophetismus, 1912); M owinckel, Das
Thronbesteigungsfest Jahwis und der Ursprung der Eschatologie (Psalmenstudien I,
1922). I anslutning hirtill vidrér jag foljande diskussionsinligg frin senare ar:
Hélscher, Die Urspriinge der jiidischen Eschatologie (1925); Diirr, Ursprung und
Ausbau der israelitisch-jlidischen Heilandserwartung (1926), till vilka Mowinckel 1
ett avsnitt av arbetet Jesajadisiplene (1926) tog stillning, samt v. Gall, BAXIAEIA TOY
OEOY (1926) och slutligen Gressmann, Der Messias, utg. av H. Schmidt (1929).
1932 utkom M. Buber, Kénigtum ‘Gottes, som med sin sirpriglade interpretation
dock idéhisteriskt ror sig i om Sellin och Diirr erinrande banor. D& emellertid ar-
betet endast utgdr forsta delen av en avsedd trilogi &ver temat Das Kommende, torde

ett utforligare omnimnande av denna monografi bora anstd.
1A a 89.
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pest eller ddr han som segerherre 13ter fienden tomma giftbdgaren och
bjuder in till en fasans offerfest. An dr den skildrad som den saliga
dagen, d& vapnen brinnas i eld, dd paradisets frid kommer ater och
dd Sion tronar som bergens forstling i ett land, som flyter av mjolk
och honung. Trenne stadier har denna bildvirld genomgatt i Israel.
En ging i en forntid 6vertogs den som spillror ur mytens underland fér
att si forvandlas efter folksjilens egen &stundan och sist priglas av
profetismens sedligt-religidsa ideal. Analogt har ock domedagens bild
forvandlats: virldsundergdngen i mytisk form, som snart i folklig fore-
stillning ter sig som plagor, som drabba fienden blott, men i profetens
sjil fornimmes som Jahves nira och vissa dom over ett syndfulle folk,
innan den till sist inrangeras i apokalyptikens schema. P& samma sitt
ir Messiasgestalten av frimmande ursprung; den har himtat sin form
frdn den orientaliska hovstil, ungefir lika i bade Babel och Egypten,
dir 6verdrifterna likasom hora till stilen och med den &verforts ocksd
till det obetydliga Juda. Gudamoder-gestalten, som Gressmann vill
finna i Jes. 7, visar hela komplexet hos Jesaja till en frimmande mil}o,
dir den tecknade paradiskonungens drag mdste fOrstds ur tanken pd
urminniskans gudomliga art, som utgdr messiasidéns yttersta forutsitt-
ning. Dess israelitisering bestdr i en tillimpning pd en vintad lycko-
furste av Davids stam, och en motsvarande omgestalining av frimmande
idéstoff menar Gressmann desslikes ha priaglat de senare parallella
forestillningarna om Jahves tjinare hos Deutero-Jesaja och Minnisko-
sonen i Dan. 7.

Fir Volz’ framstillning sin begrinsning icke blott av synkretsens
snivhet utan fastmer av den skiligen ohistoriska virderingssynpunkt,
som pad ett odesdigert sitt hindrar honom att se sporsmilet som ett
religidst problem, s& kan knappast heller Gressmanus verk pa denna
punkt sigas ha fort oss verkligheten nirmare. Man kan understundom
hir och var icke virja sig for det intrycket, att en forestillnings gene-
tiska ursprung tillika far forklara dess plats i traditionen, att problemet
forskjutes fr@n att ha varit i hog grad ett psykologiskt till att i lika stor
utstrickning eller mer bli ett mytologiskt problem. I sin tvivelsutan av
forskningens lage icke omotiverade frontstillning mot psykologisering
synes han forbise, att sporsmalet likvil kvarstdr, om man s& vill dubb-
lerat, dd det likvil 3terstdr att psykologiskt forklara den fromhets-
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tinkandets process, som gestaltat den enhetseskatologi, Gressmann
postulerar utanfér Israels grinser, ivensom att psykologiskt forklara,
att av dessa spillror i profeters och psalmsingares tankevirld en ny
enhet vixer fram, lat vara icke en enhet i en logisk mening, som var
Israels tinkande frimmande, men vad mera var en enhet 1 det religidsa
hoppets fortonande dromsyn. Ett nira nog drastiskt exempel pd, hur
denna bristande tilltro till den religitsa synens motivkraft och motiv-
bestimning finner uttryck, méter pa4 tal om hovstilens inverkan pa
Messiasidéns utformning: »Der Hofstil forderte, den jeweiligen Konig
als den Bringer der Segenszeit zu feiern. Dieselbe Motive, die in diesem
Stile vielleicht nur rhetorische Floskeln waren, bei denen sich schwerlich
selbst der loyalste Hofpoet viel dachte, fithren ein lebendigeres Dasein
im eschatologischen Stil. Denn der Messias sollte wirklich all die *from-
men Wiinsche’ und Erwartungen erfiillen, die man vom regierenden
Herrscher hegte.»’ Man m3 erkinna den genetiska synpunktens riktig-
het, 4ven om man kan hysa tvivel om hovstilens »profana» art i var
mening, men man maste tillstd, att man alltfort svivar i fikunnighet
om, hur dessa stilistiska floskler kunnat befinnas fromheten brukbara
i en trosforvintan, vars antidynastiska art till yttermera visso icke
alltid kan férnekas. Sporsmalet forenklas icke dirav, att med Jahvetrons
atminstone efterjesajanska tanke pi Jahve som konung pa Sion Mes-
siasgestalten méste fornimmas som en konkurrent till Jahve sjilv, vilket
biade den bearbetade traditionen om Sauls kungaval l8ter oss forsta som
historiskt mdjligt och den senjudiska spekulationen om Metatron * fak-
tiskt betygar som ett egenartat forebud till kyrkans kristologiska
teologoumena. Gressmanns forsdk till férklaring, att den ena gestalr,
han postulerar som frimmande bakgrund, fitt sina egenskaper differen-
tierade pa israelitisk tankegrund, si att den gudomliga sidan av hans
visen applicerats pd Jahve, den minskliga pd Messias, strandar pd
svarigheten att forstd, utifr@n sagda premisser, att dverhuvud Messias-
tanken blivit en religios faktor, d& ju en nidkir Jahvetro icke skulle
tala ndgon fordubbling ens i den religidsa forvintans framtidssyn. S&
blir vad som narmast var att forklara, Messiasgestalten, oftrklarat,
liksom dess organiska plats i eskatologien icke blir klart belyst, kanske

VA a 269,
? Jfr Odeberg, Forestillningarna om Metatron i ildre judisk mystik (K. A. 1927).
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dirfor, att allt det som av myt och sigen firgar trons bildsprik dirmed
synes att bli indraget inom eskatologiens nistan magiska, men térhinda
vil vida trollkrets.

Sellins arbete ir sitillvida en syntes, som han med Wellhausens
skola soker forklara det eskatologiska hoppets framvixt ur inom-
israclitiska forutsittningar men 2 andra sidan foljer Gressmann diri,
att han for denna idékrets antager en vida hogre alder i Israel 4n den
som var forenlig med en Wellhausens syn pa den israelitiska reli-
gionsutvecklingen. Dock ar det tydligt nog, att denna Sellins energiska
strivan att anda upp i Domaretiden finna beldgg for eskatologiska
forestillningars livaktighet ! ytterst bottnar i en grunddskddning och
springer fram ur ett motiv av visentligt annan art, dn det som besjalar
Gressmann. Ar Gressmanns anlopp mot den wellhausenska skolan
nistan ett utslag av nyupptickarens frejdiga omstdrtarlusta, s& ir
Sellins aversion mot densamma i vasentlig grad bestimd av den for-
siktigt avvigande, i1 detaljen efterprévande men mot idékritiken relativt
kylige traditionalistens helhetssyn. Sellin invinder mot Gressmann,
dels att han oriktigt bestimt olyckseskatologiens visen som en allomfat-
tande naturkatastrof, som a1 o2, pd dies illa, bryter in 6ver land och
folk, dels att han pd ett konstlat sitt skilt mellan eskatologiens tvenne
typer, som fortar bilden dess organiska sammanhang, medan dessa i
sjalva verket drc blott olika sidor av i grunden en och samma forvin-
tan. »Den israelitiska frilsningsforvintans egentliga nerv dr icke en
naturomvandling och virldsfornyelse utan Jahves kommande ohimmade
herravilde 6ver virlden»,” vilket pd en gang betydde ett skipande av ritt
och som dess forutsdttning och dess konsekvens ett Gvervinnande av
fienden och ett krossande av hans makt och samtidigt ett skydd, en
hjilp, en riddande befriaregirning, sisom det redan var forenat i det
antika kungaidealets ideala fordran. Vid denna punkt stannar emel-
lertid Sellin blott i forbigdende; for honom ligger all makt uppd att
klarligga, att denna innebérd i trons framtidsforvintan kan spéras snart
sagt s3 langt vira killor 6verhuvud medge ett framtringande pa histo-
risk mark. Och just darf6r att denna uraldriga forbidan ligger in nuce
fordold lingt fore kungatidens orientalisering, synes Sellin mera be-

! §3 som nu Buber med sin existentiella argumentering fér »den Gideonspruch».
? A a 161,
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nigen att antaga, att Israels Messiasgestalt snarast har en andlig frind-
skap med den allminorientaliska idén om den gudalika urminniskan,
sdsom han ock vill gora gillande, att detta drag starkt kommer fram i
profeternas teckning av den bidade hidrskargestalten, vilkens hirkomst
tillhor forntida dagar och forgangna ar och som skall bira iretiteln
»Vater der Vorzeit». Dirmed menar sig ock Sellin ha funnit den
enhetspunkt, som forbinder Messiasgestalten med den eskatologiska fér-
vantan over huvud. Urtidsgestalten hor framtiden till, mytens spekula-
tion blir trons visshet. »Jahve, Sinaiguden, skall i denna minniska, som
vil 4r hans skapelse, men som var nidr honom innan bergen blevo till,
1 denne sin utvalde, sin tjinare, sin son sjilv komma, for att uppritta
virldsherravildet, doma Israel och folken, komma med paradisets fred
och frid.»* Och Sellin fogar till: »Till denna vissa tillforsikt ges det
i den antika Orienten ingen motsvarighet».” Och nyckeln till detta
unicum soker Sellin i trohet mot traditionen 1 den hela historien fore-
bidande, i sin dvervildigande kraft outpldnligt inristade Sinaiupplevel-
sen av Israels Jahve. Domaretidens nod, svarigheten att forverkliga
synen frdn Sinai, har bland andligt hégreste ledare skapat och nirt den
vissa tron, att Jahve skall draga ut frdn Sinai, de sina till hjalp. Och
nir landet s dr vordet Israels, nir folket menar sig aga Jahve sjdlv i sin
mitt, visst om hans bistind och hjilp, di ha hos samme behjirtade min
den andliga horisonten vidgats och drommen vaknat ur trons visshet
om Jahves makt, att all virlden skall bli hans, sdsom den ritteligen
redan ir, dd han skall komma att déma gudarna och lata deras hipna
dyrkare komma pd skam i sin falska tro. Profeterna slippa icke detta
hopp, men de stilla Israel sjilvt infor samma rittfardighetens fordran
och infor samma domens skddespel, medan folkets forvintan skakar
av sig villkorets tving och i politisk framging och virldsliga lycko-
furstar bidar den avgorande dagen, d& 6det skall vindas i idel ljus.
Enhetssynen kan synas fingslande nog; den l8ser problemets psyko-
logiska knut p ett sitt, som tyckes svara bdde mot killornas vittnesbord
och Israels sirplats i uppenbarelsens ekonomi. Men i sjilva verket ir
vinsten skenbar. Bilden hiller varken stdnd som historisk eller psyko-
logisk konstruktion. Ty sd langt killorna sjilva 13ta oss ana — om vi

LA a. 182,
? Ibid.
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6ver huvud vaga bygga pd dem for den mosaiska tidens liv — har
Sinaiupplevelsen visserligen icke haft den verkan i folkets sinne och
hag, att dirav hoppet om dess fornyelse skulle fodas i hopp och i langtan.
Sinai 4ir det numindsa, det forkrossande 1 Israels gudskinnedom — en
tradition, som man av irekinsla for fidernas minne borde haft lust
att 4ndra, kan icke annat 4n ge oss det intrycket, att endast Mose sjilv,
icke ens Aron, allra minst allt folket fattat ndgot av hdndelsernas inre
betydelse eller 6desavgorande makt. Och som Galling® uppvisat, ar
det icke till Sinais tordén utan till uttdgets under, som vissheten om
utkorelsen, vissheten om Jahve som Israels riddare och Gud s6kt sig
tillbaka som till sin killa och kraft. Hela den serie av profetgestalter
frin Mose till Amos, som Sellin i likhet med kronisten maste anlita
som tes for sin dskddnings befistande, faller till foga infér insikten om,
att nabiismen foga varit dgnad att i sin orgiastiska art, i sitt allmin-
orientaliska kynne vara birare av de sedliga idéer, varom i verkligheten
forst skriftprofeterna ger oss en historiskt siker kunskap.” Det maste
vidare spérjas, om Sellins premisser vore riktiga, varfor riddargestal-
ten likvil linar mytens gestalt, di man ju antingen bort 13ta sig ndja
med vissheten om Jahves starka och huldrika skydd eller bort vinta
honom iter, som i urtidens religiosa hojdlige forde folket dristeligen
igenom, gav det fasthet som folk och en gudskunskap i1 foérbundets
tecken. Ar David redivivus fér Sellin alltfort en religidst omotiverad
gestalt, s& 4r Mose redivivus en ocksa for killorna obekant storhet.®
Men Sellin forbiser ocksd, att den plats i livet, ddr Israels stammar
under langa vintetider fatt sitt hopp nirt i ljuset av traditionen om en
lyckligare forntid, méste ha varit de kultorter, dir Jahvetron kidmpade
sin langa och segerrika kamp med arvet frin Kanaan. Och didrmed
miste pi ett sitt, som mer svarar till Gressmanns 4n Sellins inten-

! Die Erwihlungstraditionen Israels, BZAW 48, 1928.

? Till frigan om den »levitiska» traditionen, jfr min ovannimnda avhandling,
242 ff.

3 Visserligen har Sellin sjilv, i sitt 10 dr senare utgivna arbete Mose und seine
Bedeutung fiir die isr.jiid. Religionsgeschichte, hivdat en s3dan tolkning av Ebed-Jahve-
gestalten hos Deutero-Jesaja i anslutning till tesen om Mose martyrium pd basis av en
viss Hosea-interpretation, men dé sagda hypotes redan hos sin upphovsman endast upp-
ndtt den korta livstiden av sju 3r, torde den kunna avskrivas (Jfr C. Lindhagen i
Sv. T. Kv. Skr. 1932, 355 f.).
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tioner, ha givits en mojlighet for Orientens tankeliv och bildsprik att
gora sin livskraft fornummen. Sellin behdller rdtc déri, att ocksd
i denna inre kraftmitning den starkaste strommen kommit fran Israels
eget gudsmedvetande, starkt nog i sin egenart att sjilvt vara assimile-
ringens lag.

Det ir eget att se, att den nya helhetssyn, som »fast blitzartig»
sprang fram for Sigmund Mowinckels forskaredgon var i1 antyd-
ningar forberedd av den tidigare forskningen. Just Volz* hade samma
ar, som Sellins arbete utkom, givit en skiss av den nyérsfest, kring vars
kultiska realiteter Mowinckels fantasifulla studier skulle soka ett
fiste. Och den huvudidé, han dir finner avspeglad, tanken pd Jahves
tronbestigning, hade Gressmann Zgnat ett helt avsnitt i sin bok. Den
religiosa kraft, som Sellin finner bevisad i eskatologien som religids idé,
finner han pd ett fullodigt och 6vertygande sitt uttryckt i tronbestig-
ningspsalmernas bildsprik. Och det ir en &dets ironi, vore man frestad
att siga, att det som hindrat sagde forskare fran att se eskatologien som
en livsrealitet fullt ut, till sitt ursprung och till sin idé, har varit den
»eskatologiska tolkningen» av samma fromhetsdokument. Forst nir
man frian osikert trevande i det forgdngna, i Israels liv och Orientens
mytologi, och frin en skiftande, obestimd storhet i trons framtid mer
4n i historiens fick en fast punkt bide i historiens och i trons nu, skulle
den brinnpunkt upptickas, frin vilket ljusknippen kastades tillbaka
och framdt. Att ha sett denna brytningspunkt var Mowinckels
geniala insats.

VI.

Den eskatologiska enhetspunkt, som Sellin s6kte i Sinaiupplevelsen,
fann Mowinckel i stillet 1 kulten, nirmare bestimt i en viss kultfest,
den stora host- och nyarsfest, som firades som Jahves tronbestigningsfest,
diar kulten som det religiosa livets birare kunde utveckla hela sin
skaparekraft. Man maste beakta, att detta innebar en radikal forind-
ring i den allminna virdesittningen av kultfromhetens visen och former
i Israel. Det var icke blott commune bonum i den Wellhausenska skolan,
att i profeternas nyskapade girning se den egentliga nerven diri, att

! Das Neujahrsfest Jahwes (1912).
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genom deras kultpolemik grunden lades till den kultlgsa, till sitt visen
individualistiska fromhetsart, som man menade med kristendomen hava
gjort sitt intrade i vdrlden och vari man vil ocksd fann protestantis-
mens religidsa foretride framfor katolicismens kultuella typ. Siker-
ligen ir det tids- och miljéforhillanden, som verkat dirhin, att bdde hos
B. Duhm, skolans sikert religitst mest intuitive forskare, och hos den
religionshistoriska skolans ledare, Gunkel och Gressmann, samma
nedvirdering av eller bristande forstaelse for kultfromhetens visen 6ver-
allt kan spdras, dtminstone 1 ett stycke i trohet mot arvet frin Well-
hausen. Den nya forstdelsen, som méter hos Mowinckel, represen-
terar ocksd en rent nordisk forskartyp. De starkaste impulserna har han
himtat frin Grenbecks forskningar i fornnordisk och primitiv reli-
gion, varav samtidigt Pedersen lirt {or sin teckning av Israels folk-
sjal. For dem ar icke kulten blott en samling neddrvda riter, som hallas
vid makt av religionens egen konservatism och -ett miktigt pristerskaps
omsorger, utan kulten 4r ett drama, en handling, ett skapande, da den
gudomliga allkraften, som ar villkoret for rikets, sliktets och den en-
skildes liv och lycka, hélles vid makt, forckas, ledes in i samfundskrop-
pen och sindes ut till alla dess lemmar. Ytterst ligger hir som allmin
basis den primitiva eller battre den praelogiskt tinkande och handlande
minniskans grunduppfattning, vars livs- och virldsbetraktelse kan
kallas med ett ofta missforstatt och vilseledande ord fér den magiska,
men som tvivelsutan bittre forstds till sin verkliga halt och struktur,
till sin religiosa intention, om vi stilla den i iinje med den f&r religionen
1 senare kulturskeden likasd omistliga tanken pd unio mystica. For att
emellertid till sin visentliga art ritt bedoma detta »primitiva» drag i
Mowinckels kultforskning, som ldtt genom sprakets makt Gver tanken
blivit missforstdtt sdsom innebarande tillika en religis virdering, torde
det vara signifikativt, att vigen till upptickten av dessa det kultiska
livets friska killsprdng gitt via den nya forstdelsen av Psalmernas bok
icke som en samling av ensamma frommas hjirteutgjutelser eller ut-
tryck for »pietistiska» kretsars starka och lagiska konventikelfromhet
i tider av betryck och andlig tvedrikt utan som den judiska forsam-
lingens psalmbok, som pa samma sitt som den kristna kyrkans bir vitt-
nesbérd om Israels andeliv fran sliktled till sliktled, ddr diktargestal-
terna forsvinna i1 den gudstjinstfirande férsamling, vars religiosa

3
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kznslor formades efter stigande och fallande rytmers béljegdng, i den
nodstélldes klagorop och oskuldsforsikran likavdl som i den hulpnes
tacksigelse och offerpsalm. M3ste psalmen som stiende i1 kultlivets
tjanst syfta till att svara mot det »typiska», det »normala» fromhets-
ldget, vara — om man s3 vill — mer formulir dn lyrik, s8 betyder det
ingalunda ett utrensande av det personliga moment, av det personligt
uppriktiga och omedelbara, vari man vil icke utan ritt sett den frimsta
orsaken till, att Psaltaren ocks3 i kristet fromhetsliv blivit det Gamla
Testamentets mest brukade bok. For att nyttja Mowinckels ord:
»Ocksi kultsingerna 4dro dock diktade av levande minniskor, och
visserligen av minniskor, som med hela sitt hjirta dro fistade vid kult-
religionen och som just vid kultlivets hogtider, vid de religiosa festerna,
hava gjort sina religiosa upplevelser, i varje fall kunnat gora dem»
(Ps. St. VI, s. 24). Det har varit nodvindigt att forutskicka denna
allminna orientering, d& den #r nddvindig férutsittning for att forstd
Mowinckels syn pa eskatologiens problem, sdvil i dess historiska som
dess psykologiska genesis. '

Mowinckel tar sin utgingspunkt i ett antal psalmer, som besjunga
Jahves tronbestigning men som tidigare antingen tolkats tidshistoriskt,
sdsom spegling av vissa yttre framgdngar for den exklusiva Jahvetron
i makkabeerresningens forsta dagar, eller eskatologiskt, sdsom ett from-
hetens upplevande »i forvig» av det, som forvintades 1 dndens tid.
Gent emot dessa tolkningar gér Mowinckel gillande sin kultiska
tolkningsmetod, dd han i dessa psalmer vill se verkliga kultpsalmer,
enkom skapade av och till den fest, vars firningsimne de besjunga. Nir
det i en av dem (Ps. 47, 6) heter, att Jahve dragit upp under jubel, s&
betyder det helt realistiskt, att Jahve, »symboliskt» i den heliga arkens
gestalt eller »representerad» av den jordiske konung, som i kroningens
heliga adoptionsrit upptagits till den Hogstes son, drager upp 1 festtdg
till Sion, sitt tempel, vars urdldriga portar ma vidga sig infér Arones
konung, som kommer, infor Jahve, vildig i strid (Ps. 24). Det betyder
icke, som Gressmann sokte forstd det, en Jahves himmelsfird, att
»han har farit upp under jubel» p& den yttersta virldsdomens dag, av
skaldens fantasi sd livligt forestilld, att han redan kan besjunga den som
ett nirvarande faktum. Nu ir det av storsta intresse att se, att det tema,

! Gressmann, a. a. 299.
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som dessa tronbestigningspsalmer besjunga, 4r en ganska skiftande stor-
het. En hel rad av forestdllningar ha hir likasom smilt samman: dir
besjunges skapelsens under, dir besjunges chaosbetvingarens maktdad,
ddr besjunges den rattvisa dom, som nu stundar, den rdttens triumf
han bringar Israel. Ser man nu nirmare till, skall man i en rad av
andra psalmer ocksd finna dessa samma motiv, oftast i kultmytens
lanta bilder. Men allt det som hir besjunges, har icke varit blott en
profetiska skalders fantastiska lek, de ha hidmtat sitt stoff och skaldat
sin sang i innerlig samklang med det, som i deras egen tid fornams och
firades som andliga realiteter. I det Jerusalems tempel, dir hymnen
intonerades av tempelprofeternas kor, upplevdes allt det, varom psal-
men kvad, som ett trons omistliga och vissa nu. Nu, vid arsloppets
Odesbestimmande vindpunkt, kommer Han i sitt konungsliga majestit
for att fornya forbundet med konung och folk, det forbund, som ir
allt levandes lag och hiller chaosmakterna bundna. I den festklidda
skara, som med grona kvistar 1 hinderna drager fram »i festled till
altarets horn» (Ps. 118: 27) uppleves i riternas unio mystica den allfor-
nyande kraft, som strémmar frdn Segraren sjilv hans folk och
hans trogna till del. For festdagens strdlande lycka forgiter man var-
dagens pldga och morgondagens bekymmer. Frdn dalarnes tringa vigar
ljuder mot Sions berg pilgrimernas sdng: »Min sjil lingtar och tring-
tar efter Jahves gdrdar». Dir f3 de skdda forvandlingens under
(Ps. 84: 6 ff.).

Varav himtar nu denna skiss sin verklighetsgrund? Se vi bort frdn
psalmerna, vilkas beviskraft visserligen icke 4r obetingad, hinvisas
vi nirmast till Babel. Som Zimmerns forskningar bekriftat, har dir
nyarsdagen firats som Marduks stora festdag, som hans och tillika den
jordiske konungens tronbestigningsdag. Och vid denna fest reciterades
av de kunnige den store Marduks urtidsdid, kultmyten, som skildrade,
hur Marduk formidde, vad de andra gudarne icke miktade, besegra
Tiamat, det upproriska urhavet, det stora chaosodjuret. Men utom detta
sammanhang, analogt med psalmernas forknippning mellan skapelse-
myt och tronbestigningsfest, rojer den gammaltestamentliga traditionen
sjilv, 18t vara antydningsvis, genom notiser och reminiscenser nigot om
denna ny&rsfests israelitiska karaktir. Vid tiden for nydrsfesten later
Salomo arken draga upp 1 festligt tag till det nya templet, nydrsdagen
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dr en Jahves stora festdag, som firar hans kungadome, ar skapelsens
firningsdag och domens, och ett par av de psalmer, som fira tronbestig-
ningens tema, ha av traditionen sjilv satts i samband med nyarsfesten.
Vad festens alder betriffar, ar Mowinckel 1 sina Ps. St. benigen att
sitta den lingt tillbaka i den forexiliska tiden, i den mén den 4r bestyrkt
som speciellt jerusalemitisk, till Davids tid, om den icke rent av dess-
forinnan firats till El Aljons dra. For dess senare 6den har varit
skickelsediger den forening, som skett mellan den som sldkt- och familje-
fest populira piasah och den ursprungligen kananeiska massotfesten,
som Overtog hostfestens andel i tronbestigningsfestens komplex, medan
dess egen kirnpunkt, arken och det kungliga hovet, i tidens omskiftelser
forsvunno, och vad mera var, den efterexiliska judendomen, som priglat
vara litterira dokument, saknade den forstdelse for kultens innersta
visen som ett skapande drama, som forutsitter en cbruten enhet i sam-
fundsstrukturen, medan kulten i senjudendomen visentligen formades
som ett led i en legalistiskt bunden, konserverande men icke skapande
fromhetstyp.” Men innan den forsvann ur det levande livets mittpunkt,
skulle den, om man s3 vill 1 &verhistorisk gestalt, bliva for all framtid
inforlivad med den judiska fromhetens trosarv. Innan den drog bort
till glomskans land, hade den skapat i nuet en enhet for tron, som i
besvikelsens och den bittra nédens tider skulle bliva en enhet i hoppet.
Kultlivets tronbestigningsfest dr eskatologiens ursprung.

Kulten och eskatologien dro var fér sig tvenne likasom koncentriska
cirklar, som kring en brannpunkt assimilerar mer eller mindre organiskt
en mangfald stoff, vars livskraft visar sig i den méan, som det kan
insmiltas med enhetens kidrna. Men icke blott det: kidrnpunkten i dessa
bada sfirer av det religidsa livets utgestaltning dr en och densamma.
Kan man med Mowinckels ord helt enkelt och frin en visentlig
synpunkt definiera kult som en &terupprepning av de grundliggande

! Man har mot Mowinckels hypotes ocksi anfért prosatraditionens negativa
besked (Michelet, De aldre historiske kilders vidnesbyrd til karakteristik av Israels
kultus, Buhlfestskriften 1925). Men beviskraften beror helt dirav, om denna ildre
tradition dterger jerusalemitisk tradition, vilket ir hdgst tvivelaktigt och skulle bevisas;
frin den tid &ter, di sidan fdreligger, ha vi ingen anledning vinta hinsynstagande till
det, som upphort att dga kultisk realitet. Som festens av Michelet i JE saknade
»evangelium» kan f. 8. Ex. 15 ha gjort tjinst eller snarare den hymn, varav P syste-
matiserat Gen. 1.
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frilsningsfakta (»Wiederholung der grundlegenden Heilstatsachen»),' sd
kan man med en nutida svensk psalmist och tinkare helt visst se det
eskatologiska hoppets djuppunkt uttryckt i trons vissa lingtan efter
den dag, da »frilsningens fullhet fo6r evigt dr vunnen». Och nu visar
Mowinckel upp, att likasom kring Jahves i nyarsfestens kultriter,
hymner och myter upplevda och firade, 3rligen sig fornyande tron-
bestigning samlar sig till begrundan didrav och i foljd dirav en rad av
firningsimnen och religidsa idékomplex, méngen ging av frimmande
ursprung, sa samlar sig alldeles pd samma sitt 1 eskatologien kring samma
huvudtanke, Jahves maktfulla herradome med dom och med frilsning,
samma forestillnings- och bildkomplex, som vi hir redan métt i kule-
festens psalmer och riter. Yttersta enhetspunkten, den sammanhallande
ramen, ir pd ett akta israelitiskt vis forbundets tanke. S3som en gang
forbundet knots mellan Jahve och Israel, knots pa grund av en utkorel-
sens skapande befriareddd, si knytes det ater i kulten, nir Jahve kom-
mer till sitt heliga tempel, kommer att fornya den livets kraft, som
annars dr ute, och s3 skall han en gdng komma, pa sin stora och fruk-
tansvirda dag, d& troheten prévas i luttrande eld, sd att hans skapare-
vilja allena fir makten. Det ir ock eget att se, att just det frimmande
stoff, som med tronbestigningsfesten sjilv kommer in frdn Babel till
Israel, formas efter forbundets idé. I urtidens skapareddd, dd Marduk
klév odjurets huvud, var segermotivet en den »nakna maktens» mani-
festation. I urtidens skaparebragd, di Jahve blott med sitt maktfyllda
ord bragte ljus i morker och ordning i chaos, mynnade allt till sist
i det forbund han slot med sin skapelses krona och dra. Lika litet som
forbundet ir en jaimnstillda parters fria férening utan en Guds kallelse,
Guds stiftelse, Guds girning, som av den tagande parten kriver lyd-
nad och tro, s ir eskatologiens visshet om Jahves dag en vintan pd
ndgot ofrankomligt, ndgot betvingande, ndgot livsavgorande, sdsom
livets 6de bestimdes var ging, som Arones konung drog upp till sin borg
att besegla sin makt med sin rittvisa dom. Hans Schmidt, som pa
denna punkt fort Mowinckels uppslag vidare, menar sig ock ur
reminiscenser i psalmerna kunna skonja den domsakt, som ingick i
festens program, d& den anklagades bon 1j6d i templets forgdrd i1 bidan

' Ds. St. II 25; jfr N. T. T. 1917, 24.
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efter gudsdomens visshet ur orakelpristernas mun' och di en blodig
inde beskdirdes dem, som Israels krigsgud besegrat i kampen.
Mowinckel skildrar fint, hur det religiosa livets bada poler, det livs-
avgorande som dom och som ny skapelse, som hos midnniskan bidas med
fruktan och hopp, dr kultlivets egen boljegdng genom alla riter och
former, samma troslivets boljeging, som miktigt ljuder genom alla
tiders sang om dies irae, dies illa.

Det icke minst betydelsefulla i denna Mowinckels teckning av
eskatologiens kultiska ursprung 4r den plats, han inom dess ram finner
for Messiasgestalten. Han forklarar den helt ur det orientaliska kunga-
idealet, icke i dess framst politiska, utan kultiskt-religiosa egenart.
Konungen ar pd en gdng nationens, just den till kultfest forsamlade
naticnens inkorporation, han handlar 2 dess vignar, rittare: han ir
folket 1 sitt gorande och i sitt ldtande. Men tillika, och framfor allt, ar
han Nationalgudens inkarnation; han ir den framfér andra makt-
begdvade, frin vilken makten strdmmar ut i alla, som std fast i for-
bund med honom. Han 4r enhetspunkten mellan Gud och folket, han
ir den »kanal, genom vilken den gudomliga vilsignelsen kommer folket
till del».* Han dr konung och prist i ett, i adoptionsriternas samman-
hang arvtagare till »urtidens» Melkisedek (Ps. r1o:4). S& #r motsitt-
ningen icke fornummen mellan Jahve och hans smorde; Jahve dr det
som handlar i honom och genom honom med folket. S& blir i framtids-
synen den religiosa trons objekt icke fordubblat, om en modern term ir
brukbar, ty Jahve ir det, som sinder Messias, ett »tecken» fran Jahve
ir han, som ett Jahves maktfulla under forbidad.

S4 ser Mowinckel eskatologiens historiska rotter. Men han tecknar
ock utifr@n samma premisser dess psykologiska grund. Vigen gir »vom
Erlebnis zur Hoffnung». Redan i kultens nu ligger framtiden innesluten.
Men framtiden infriar aldrig, nir den méter i nuets gestalt, vad hoppet
lovade och lekte. Nuets aktivitet mattas. Klyftan mellan verkligheten.
sddan den ir och sddan den borde vara, vidgas. Och for Israels liv bli
i denna riktning tvi historiskt betingade faktorer avgdrande; till den

' Schmidt, Die Thronfahrt jJahves am Fest der Jahreswende im Alten Israel
(1927), 33 f.

2 Med hinvisning till Ps. 68: 19 ff. a. a. 29 ff.

¥ Ps. St. I 301.
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sakta och omirkligt skeende notningen kommer som radikalt paskyn-
dande omstindigheter forst den nationella enhetskulturens uppldsning i
en socialt-kultiskt-religiost differentierad och splittrad tid och sedan
odterkalleligt den nationella statens underging, dir befrielsens dag vil
skulle stunda, varom Deutero-Jesaja siade i tronbestigningshymnernas
grandiosa stil, men som aldrig dock skulle bringa ater det som fordom
var, konung och tempel i dess gamla glans, kult och festtdg i dess
oreflekterade makt att gripa och samla. Icke i exilens n6d blir det langa
perspektivet Israel eget; forst i besvikelsens bittra och langa ricka av
dagar, som foddes ur hemkomstens jubelstimning, blev det som var
forhallet i nuet skinkt ater 4t tron som den yttersta tidens trangmal
och salighet. Ty tron var det, som malade bilden av det nya Jerusalems
hirlighet. Tron var det som bidade Guds rike, nir det jordiskas glans
forsvann. »Det har Israel och blott Israel gjort.»’

VIIL

Till denna Mowinckels nya helhetssyn ha de féljande forskarna
pd omrddet positivt eller negativt tagit stillning. Redan dret dirpa
(1923) publicerade Hdlscher i N.T.T. en lingre uppsats, betitlad
»Sigmund Mowinckel som gammeltestamentlig forsker», dir han gor
hela Mowinckels ddvarande produktion till féremal for en i hog
grad positiv granskning. I kirnpunkten ger han Mowinckel ritt.
Denne har — for att citera framstillningen av r 1925 — visat, att
eskatologiens ursprung varken ir att soka i politiskt-nationella forhopp-
ningar eller i mytologiska forestillningar utan i den religiosa upplevel-
sens egen kidrna, d. 4. efter antikens sitt att se i kulten. Och detta ur-
sprung skall icke sokas fjdrran ifr@n utan i Israel sjalve. Holschers
invindningar gilla 1 huvudsak tre ting. Han menar, att Mowinckel
utifrdn den babyloniska parallellforeteelsen varit benigen att draga
grinserna for tronbestigningsfestens idéomrade vil vida, i det han forbi-
sett, att vad Israel eljest himtat frin frimmande milj6 aldrig upptagits
annat in som rester och brottstycken, och att dirfor atskilliga av
eskatologiens senare forestillningar ha ett annat ursprung in det av
Mowinckel ponerade. Han anmirker vidare, och hir dr tvivelsutan

UPs. St II 325.
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det visentliga, att Mowinckels kronologiska schema icke héller streck.
Orden i Amos s, 18 om Jdhves dag, med vilken man stindigt pd nytt
soker uppvisa eskatologiens forprofetiska alder, syftar pd samma sitt
som de babyloniska kultsingerna ifrdga om eldguden Nusku pid den
festdag, dd gudens atrddda epifani realiseras i kulten, bedjarne till radd-
ning, fienden till fordarv. Jesaja och Mika kinna lika litet ndgon
eskatologi; forst med Deutero-Jesaja moter den oss i litteraturen. S3
vill Hélscher i eskatologiens utveckling se en mera komplicerad pro-
cess, dir han sidrskiljer fyra huvudmotiv: kultsingernas teckning av
Jahves dag, profeternas domsorakel alltifrdn Amos, kultens utveckling
under assyrisk-babylonisk péverkan i drhundradet fore exilen och ut-
vecklingen av den universella monoteismen. Ty forst fran exilens tid
lossnar mer och mer bandet mellan kultens nu och fromhetens framtids-
hopp. Fran nuets armod gar blicken tillbaka; det giller att samla och
bevara arvet. Och frdn framfarna lyckliga tider ila de frommes astun-
dan over det nu, som ar skovlat pd skapande kraft, framit pd trons
vingar mot den gudabestimda, av gudsmin siade tid, d& 6det vindes
och urtidens liv kommer 3ter.

Ar det arvet frin den Wellhausenska skolan, som hir bestimmer
korrektiven, sd giller detta i dnnu hégre grad om v. Gall. Aven han
ir benigen att erkinna Mowinckels relativa ritt, iven han antar
tronbestigningsfesten som den »formedlande linken» mellan Israels
andeliv och dess senare, frin frimmande rot vuxna eskatologi. Dess
firningstid 1 Israel har varit kort och i dvrigt av ringa betydenhet. Ty
forst exilen skapar eskatologien. Dess hirold, Deutero-Jesaja, har lirt
fran persisk framtidstro, sdsom han ju kallar Kyros for Jahves tjinare.
Till den judiska framtidstrons firgrika panorama gi visentliga drag
tillbaka pd parsistisk tro och tanke. Dess dvertagande i judendomen
ledde till densammas kodifiering och kultiska legalisering, likavil som
dessa drag voro konstitutiva ocks3 i parsismen.

I tankegdngar, som erinra om Sellins, rér sig ater den katolske
forskaren Diirrs vilskrivna och instruktiva arbete. Han uppvisar forst,
att de forment egyptiska och babyloniska messianska profetiorna i sjilva
verket dro vaticinia ex eventu, som skildra den nye furstens eller den
nya dynastiens nu begynnande tid sisom den lyckotid, vars vilstand
~blir s& mycket storre, som den tecknas mot bakgrunden av den svart-
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malning, som samtidigt ges av det nistforflutna skedet. Diirr fastslar
allts3 for eskatologien och dess Messiashopp ett inomisraelitiskt ur-
sprung. Dess rot ir Israels egenartade gudsmedvetande. Kirnan dr
icke en vintan pd virldskatastrofen eller paradisfriden som samtidigt
forebddade realiteter, kirnan 4r en frilsningsférvintan, som redan i
urisraelitisk tid levde i folksjilen (»urisraelitisches Volksgut») och nir-
des av den visshet, som i sjalva gudsnamnet Jahve (»d. i. des starken,
vertrauenswiirdigen, lebendigen Gottes, der da ist») ser en standig impuls
och en siker borgen. Messiasidén dr pd samma sdtt ett naturligt utflode
ur samma endast religisa forutsittningar, enir frilsningen krivde en
formedlare. Det orientaliska kungaidealet har hir i s liten grad spelat
en forebildande roll, att dess israelitiska form tvirtom var den logiskt-
psykologiska foljden av dessa andliga betingelser. Vil utformades den
sedan ater under den orientaliska hovstilens influens, varvid den —
karakteristiskt nog — narmast assimilerade med sig sddana uttryck och
bilder som rdttvisa och rittfirdighet, virldsherravilde och naturens
vilsignelser. Hogst ndr denna eskatologiens utbyggnad vid 6vertagandet
av herdebilden och da& den i en djirv transformation overflyttar pd
Messias som den lidande gudstjanaren den babyloniska rit, som kungen
eller hans stillféretridare pa nyarsdagen maste fullgora, d& han fran-
tages sina kungliga insignier och undergdr skymflig behandling, varpd
han i en oskuldsforsikran fortsitter aktens boneritual. S3 ar Jes. §3
att fatta som en motbild till detta religiost-kultiskt betydelsefulla
kungaideal, sett 1 framtidens glans, ett i lidandets smiltugn luttrat
Messiasideal.

P4 samma sitt som vi iakttagit, hur den litterdrkritiska skolans
och den traditionalistiska forskartypens linjer trots betydelsefulla
jamkningar och nyforvirv 1 visentlig grad forblivit sig lika, s3 giller
alldeles detsamma om den religionshistoriska linjens frimste represen-
tant, Hugo Gressmann. Sikerligen hinger det samman med arbetets
oavslutade skick, att han s3 enkelt som i en not menar sig kunna ta
avstind fran Mowinckels helhetsaskddning. Fir man dir blott veta,
att denne valt en falsk utgdngspunkt, nidmligen en kultisk fest, medan
eskatologiens ursprungligt rent politiska forestillningar forklaras vara
ett oomkullrunkeligt faktum, s& visar dock framstillningen alltigenom,

TA a 3.
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hur frimmande Gressmann stdr for eskatologiens kultiska samman-
hang, ja, man ar frestad att tillfoga, for dess religidsa egenart Gver-
huvud. Den politiska aspekten intar nu det hogsite, som naturmytolo-
gien intog i hans »Ursprung», och innu starkare in dir podngterar han
den orientaliska hovstilens skapande makt. Energiskt fasthilles alltsd
eskatologiens frimmande ursprung, och Gressmann synes atminstone
pa ett stille bendigen for en ndrmare antydan hirom, idet han haller
fore ett egyptiskt ursprung, via Tyrus och den amoritiska blandkulturen
speciellt i Jerusalem formedlat till det israelitiska konungahovet, dir
hovstilens fulla blomstring begynner med Salomo men dir smickrande
skalder redan besjungit David sdsom Messias, sisom tillaventyrs redan
forut Melkisedek i Salem mottagit samma diktarhyllning. De s. k. folk-
oraklen 1 profeternas, dven de ildstas skrifter, 4r for Gressmann ett
ovederldggligt bevis f6r den eskatologiska profetians forprofetiska art,
och diri bestdr skriftprofeternas insats, att de skapat en form for
sedligt-religiost betingad forutsigelse. Karakteristiskt dr fordvrigt, att
Gressmann alltjimt behdller tronbestigningspsalmernas eskatologiska
tolkning, vil utan tanken pd Jahves himmelsfird, medan en v. Gall
for sin del exegerar dem som utslag av den senare persertidens religidsa
psyke. Kungapsalmerna iro rent profana diktalster, de mest typiska
utslagen av den allminorientaliska hovstilen, 18ta vara att de som stil-
mirke ocksd ha »en from ton». Men nir han stker avgrinsa de antika
livsomrddena sd, att de messianska forutsigelserna med deras helt
politiska typ dro det israelitiska folkets eskatologi, medan de apokalyp-
tiska dter dro den judiska kyrkans, s3 maste frigas, om Gressmann
sjalv kan hilla fast ddrvid, d4 han i den f6ljande framstillningen grup-
perar behandlingen kring tre typer: den politiske Messias, den profetiske
Messias och Minniskosonen.

I det forsta av dessa avsnitt tecknar han den messianska férvintan
frdn Jakobvilsignelsens orakel 6ver Juda, dir han menar David vara
skildrad som Messias, nigot som ock skulle gilla Bileamoraklens vati-
cinia ex eventu. Han anser sig alltsd kunna konstatera, att Messiasidén
i Israel kan spéras fran tiden mellan Gideon och David, att dess psyko-
logiska forutsittning dr myten om den lycklige urtidskonungen och att,
di denna forestillning bevisligen 4r Israel frimmande, den ma3ste
stamma utifrdn, nirmare bestimt, som redan nimnt, frdn Egypten, en
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hypotes, som forst framstillts av historikern Edv. Meyer. Under
rubriken »Der wiederkehrende David» samlar han profetskrifternas
messianska profetior.' Varken hos Amos eller Hosea finna vi sddana,
dess mer hos Jesaja, dir sdvil kap. 7, 9 och 11 inriknas i denna kate-
gori sdsom dktjesajanska. Hos Hesekiel har denna forvdntan en polemisk
spets mot den regerande fursten, medan den i Sakarjaboken knyter sin
forvintan till Serubbabels person. Utmirkande for denna typ som helhet
ar, att den dr forankrad i verklighetens fasta mark, att den trots
profetismens religidst-sedliga influens 1 visentlig grad ir av politisk art
och slutligen att den 4r genomsyrad av mytologiskt stoff, som gar till-
baka pd dess relation till hovstilen, sirskilt markant i forbindelsen
mellan det ideala kungadomet och det urtida paradistillstdndet. I den
profetiske Messias tecknar Gressmann den egenartade bild, som
Ebed-Jahve-singerna hos Deutero-Jesaja besjunga. Han avvisar hir de
gingse, om ock inbdrdes mycket olika identifikationsforsoken, som i
gestalten ser framstillt antingen Israel som folk eller ideal, den ideala
profetian eller nigon som idealfigur tecknad historisk person, sisom
Jojakin eller Serubbabel. Gestalten 4r eskatologisk. Men denna vind-
ning i eskatologiens idealgestalt har en historisk rot. Josias, den fromme
konungens, irligen begrdtna olycksode har i profetiska kretsar latit
David redivivus f& en Josia redivivus martyrdrag. En identifikation
mellan denne och ebed-gestalten vill vil Gressmann direkt avboja,
men klagosingerna till hans Aaminnelse och exilens andliga erfarenhet ha
sa latit Deutero-Jesajas och med honom exilens Messiasgestalt genom
fornedring ga till upphodjelsen, ett sluttidens genombrott, snarligen
bidat. Sista delen av Gressmanns verk ar ignad den komplicerade
frdgan om minniskosonsforestillningen fr8n Daniel den senjudiska
apokalyptiken igenom, dir Gressmann synes oppen for mdjligheten av
influens fran Mithrasgestalten, dvensom antaga egyptiska reminiscenser.

VIII.
Det torde utan vidare framgid av den gjorda exposén, att vi std
infor ett hogst komplicerat sporsmal, dar bristen pa entydighet i materia-

' Samma huvudsynpunkt hos Hans Schmidt, Der Mythus vom wiederkehrenden
Konig im A. T. (1925).
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let och bristen pd samstdmmighet inom forskningen synes beréva oss
den fasta utgdngspunkt, som 4r av noden for dess infogande i det storre
sammanhang, problemet inhemskt-frimmande, som det tillika skulle
belysa. Emellertid torde en hogst angeligen distinktion vara ignad att
forenkla situationen. Det giller att hilla isir tvenne ting, nimligen
eskatologiens ornamentik och eskatologiens idé eller annorlunda uttryckt
det bildmaterial och den yttre form, som eskatologien tagit till sin tjinst,
4 den ena sidan och 3 den andra eskatologiens eget motiv som andlig
livsform och som skapande livsmakt. Och dirmed synes ocksd for vart
vidkommande en befriande klarhet vara vunnen. Ty ddrom torde
meningarna, trots divergenser i detaljer, icke ga isir, att eskatologiens
bildvirld, dess allt rikare stoff, dess skilda uttrycksformer kommit
till Israel utifrdn, som 18n mer 4n som arv och eget. Det hinger intimt
samman med det vi tidigare nimnde och sokte exemplifiera, att Israels
skaparemakt -icke lag pd ndgot den formella kulturens omrdde och att
vi darfor pa litteraturens liksom pd konstens omrade oupphérligt kunna
konstatera frimmande forebilder och stoffkillor. Aven Diirr, som 1 sin
nitdlskan att bestimma Messiasidén ur urisraelitisk milj6 griper till hogst
problematiska hjilpidéer, kan icke undandraga sig inflytandet av den
allminorientaliska kungatankens forebildande betydelse. Av sekundir
betydelse blir hir, pa vilken tid och frin vilket hall 1inen gjorts, om i
forisraelitisk amoritisk, sdsom Gressmann gor gillande, och fran ytterst
en egyptisk miljo eller fran babylonisk-assyrisk influens i den senare
kungatiden, som nu dven Mowinckel i likhet med Ho6lscher synes
anta, eller, som v. Gall menar, forst frin exilens tid och under parsis-
tisk pdverkan. I sjilva verket torde mdjligheterna icke utesluta var-
andra, och likvil kvarstar alltjime den frga, som vil egentligen fore-
svidvat Diirr, hur denna mangfald kunnat assimileras av den Zven som
kultreligion om icke exklusiva, s& dock mycket markerade Jahvereligio-
nen. Vilka férutsittningar i den egna religiosa strukturen ha hir in-
verkat som utviljandets norm och lag? Lika ofrdnkomligt som from-
hetens bildtinkande 4r i alla tider och kulturer, lika visst gor sig utom
den vixlande numiljon en annan makt ofrinkomligt och ofta 4n star-
kare gillande, nimligen den religitsa traditionen.

Innan vi ytterligare ingd pd detta spdrsmal, soka vi fixera den andra
huvudfragan. Se vi bort frin v. Galls konstruktion, dir ju Zven
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eskatologien som idé blir hirledd frn parsismens skaparemakt, torde i
Ovrigt enighet rdda dirom, att den judiska eskatclogien vixer fram som
en egenartad livsform i en omgivning, dir en analog foreteelse icke
med sikerhet later sig uppspdra, nigot som sirskilt Diirrs framstill-
ning tydligen ger vid handen. Det maste da frigas, om det betyder blott
ett tillfilligt sammantriffande 1 idéernas virld, att denna strukturella
vindning i fromhetslivet stdr i det mest pdfallande relationsférhdllande
till den férvandlingsprocess, vari hela statens liv, sdvil religidst och
kultiskt som politiskt och sociologiskt vid samma tid var inbegripen.
Det kan vil knappast vara en tillfillighet, att nir for forsta gingen
med religids skaparekraft eskatologien later hora sitt viktarerop, nim-
ligen hos Deutero-Jesaja, sd dr det i vissheten om, att Jerusalems veder-
moda ir slut, att dess missgirning 4r forsonad, att det har fitt dubbelt
igen for alla sina synder. Det kan, som v. Gall ehuru ur annan aspekt
gjort klart, icke vara en tillfillighet, att i judendomens fromhetsliv
tvenne typer lopa parallellt, eskatologiens framtidstro och konservatis-
mens bevakande av heliga traditioner och vardande av heliga forplik-
telser. Eller annorlunda uttryckt: det miste rdda ett sammanhang av
andlig art mellan den religidsa makt, som tvang fram eskatologien som
en ny makt i folksjilen, och den som i statens och samfundslivets upp-
lsningstid bevarade arvet frin fordom, fidernas tro pd historiens
vildige Jahve. Dir maste alltsd rdda en inre relation mellan profetism
cch eskatologi.

Hir nodgas vi tangera de komplicerade frigorna om dessa bdda
makters historiska relationer. Som Holscher framhéllit, liter sig ur
Amosboken knappast framkonstruera en forprofetisk eskatologi, som
iven Mowinckel tidigare i likhet med Gressmann, Sellin och
Diirr sokt gora gillande. T Amos §, 18 4r det en kultdags lyckobring-
ande epifani, som ar folkets naturliga forvintan. Amos omvirderar alla
viarden. Han vet ur sin egen upplevelses visshet, att den Jahve, som
kallade honom fran hjorden att predika dom &ver Israel, ir den fruk-
tansvirde, den ofrinkomlige, ej den som liter sig betvingas av offer
eller tjusas av mingdens jubel, utan den som betvingar, domer och
riddar, men »sésom genom eld». Det dr i kultens jublande nu en halvt
forgiten tanke, men det dr icke en utspekulerad eskatologi: det ir
domens nu och icke jublets, som stundar. Lika litet ir Amosbokens
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domsorakel en reminiscens av tanken pa en virldskatastrof. Den litte-
rira kompositionen, dir till en mindre stomme en allt fullstindigare
samling bildats, visar vil, att den blivit tolkad i detta ljus. Men hos
Amos dr det tvivelsutan sd litet av eskatologiskt schema, att han i sin
gudsupplevelses ljus forkunnar som en den i historien levande Jahves
oryggliga dom, det som nu skall ske i historiens liv, en dom &ver den
som brutit hans lag i historien. En verklig Messiasforvintan finner dven
Gressmann forst hos Jesaja. Ty hans tolkning av de vaticinia ex
eventu, som han sjilv finner i Gen. 49 och Bileams kvide, sisom en
hovskalders Messiashyllning till den levande konungen, vilar pd osiker
textgrund och limnar hela frigan om Messiasforvintan som religios
faktor obesvarad. Vad dter Jesajaperikoperna betriffar, méste man
som bakgrund for den ganska enkla berittelsen i kap. 7 ponera som
levande makt i folket en s3 utbildad mytologi, att det hela forstods
som ett Messiastecken blott med denna svaga antydan. I det samman-
hang, vari det stdr, ir emellertid denna tolkning hogst konstlad. Man
har, vare sig man tolkat Immanueltecknet som ett lyckoorakel eller ett
olyckstecken, forbisett vad tecknet egentligen enligt den ganska klara
kontexten vill siga. Tecknet skall bestyrka, att det orakel, som Jesaja
pa Jahves befallning uttalat, skall gd i fullbordan, det skall tjina den
till ledning, som i lydnad for oraklet vill akta pd »tidernas tecken».
Jamfor man oraklet i v. 7—9 (ej v. 8 a) med det i v. 14—16 som tecken
forkunnade, blir ocksd det dunkla orakelspriket, vars makt att realiseras
icke kan goras om intet av konungens, orakelmottagarens vigran, klart
explicerat. Har oraklet sagt, att alla dessa r@s§im, som draga upp mot
Juda, dock iro allenast manniskor, allenast basar, sa skall barnets namn
symboliskt betyga, att i Juda 4r en starkare makt, den ende verklige EL
Nir barnet fodes, skall landet ha vilstdnd; nir barnet nitt nigra ars
alder, skall det troldsa broderlandet vara forote. S8 18ngt tecknet. Men
Jesaja fogar till, och det 4dr ocksd blott den andra konsekvensen av
craklet, att 6ver konungen och hans hus kritiska tider komma; en kata-
strof av samma slag som den som timade efter Salomos dod, skall ater
drabba Davids hus, ty »den som icke stir fast i tro, han skall icke heller
finna ro». Om Immanuel som Messias star intet att lisa. Vad Jes. 9
cch 11 betriffar, maste allvarligt ifrdgasittas, om icke dels svdrigheten
att med dem forbinda vad vi sikert finna som jesajanska tankar, dels
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teckningen av det ndrvarande tillstdndet nédga oss, att som Mowinckel
i Jesaja-disiplene motiverat, tinka oss dessa messianska forvintningar
sprungna fram ur assyrertidens eskatologiska spanning, di man som
vandrare i morker i tron och i tron allena bidade ljus och di man i
tronstridigheternas upplosningstid sig den enda riddningen vara, att
han som en gang riaddade Israel ur filisteernas vald, likt den tyska
folksagans Fredrik Barbarossa, kom ater till riddning, sind av Jahve
som den sanne ‘€l gibbdr och den ende verklige pele (6°¢s. S3 skulle
i assyrertidens tringmal, dd nuets liv levdes 1 stindigt dddshot, det
eskatologiska hoppet forst spirat upp, och det i kretsar, som tagit vard
om profeternas arv.

Med eruptiv kraft bryter detta hopp dnyo fram hos Deutero-Jesaja.
Men hur annorlunda ir icke nu gestalten. En historisk hdndelse i tiden
har givit profeten vissheten om, att befrielsens dag stdr for dérren. I
stralande hymner skildrar han hemtdgets ljusa dag. Undren frin det
forsta Exodus fornyas. Men nya drag komma till. Skapelseundrets
myter historifieras i det som nu skall ske. Naturen forvandlas, fiende-
makten krossas. Och i spetsen fér den jublande skaran drager Jahve
fram till att taga sin tron i besittning. Varav har profeten himtat sin
tros djirva bilder? Redan formen antyder, att han lirt frin hymn-
sangarnas mun. Men kan han hava lirt det borta i Babel, dir han kanske
sett Marduks tronbestigningsfest firas med en glans, som kom hans egna
minnen frin fidernas kultfest att blekna? Att han 1 sin polemik ofta
har Babels bild fér ogonen, lirer icke bora bestridas. Ar denna hem-
tdgets tronbestigningsfest endast tecknad som den sanne Gudens sanna
theofani, avgudadyrkarnas stumma beldten till skam och blygsel. Ett
drag hindrar oss att stanna dir, skapelsemytens historifiering. Och &
andra sidan dr uttagstraditionens hymniska mytologisering ett tecken
till, att arvet frin Israel icke 4r oblandat. Men 4r det profeten sjilv,
som gjort denna geniala troskombination? Nu visar Psalmernas bok,
hur dessa tankar redan i forexilisk tid ha i kultfestens hymner for-
bundits. Redan Ps. 24, vars forexiliska art svarligen kan dragas i tvivels-
mal, later festhymnen intoneras av skapelsemytens erinran om det Jahves
urtida ddd, som nu 4r garanten, att den starke i strid dn miktar skingra
chaosmakternas fiendehop. Och varifran skulle profeten ha himtat sin
kunskap om Jahves frilsaregirning mot fiderna, d@ han i forntida
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dagar, i historiens urtid, riddade dem ur fiendens vild och férde dem
genom hav och Sknar ater till det land, som blivit dem givet i urfider-
nas tid? Frin de tempelkretsar, som virdade traditionen och tolkade
traditionen i hymnernas firgspel och kultlegendernas rytmiska prosa.
S4 dr det icke Marduks tronbestigningsfest, som blott limnat stoffet, s&
dr det ej uttdgets minnen, som nu fornyas 1 vissa orakelord. Det
under, som nu skall ske, nu di 6det skall vindas fran trildom till fri-
het, fran frimlingars land till fidernas bygd, det 4r Jahves egen sanna,
stora och saliga tronbestigningsfest. Nu skall han komma att gripa
vérldsherravildet, nu skall han komma att vilsigna sitt folk:

»Herrens hirlighet skall bliva uppenbarad
och allt folk skall tillsammans se den,
ty sa har Herrens mun talat».

Men stammar i Deutero-Jesajas framtidssyn scenen och rollerna
fran den i Salomos tempel firade strilande festen, varfor saknas Messias?
Ar han blott ersatt av Jahve; beh6ver han i denna yttersta tid icke sin
tjanare David, som profeternas hopp férvintat? Gressmann har kallat
Ebed-Jahve-gestalten i hans bok den profetiske Messias; Rudolph har
vid samma tid karakteriserat honom som »Der exilische Messias».'
Skillnaden mellan bida bestir diri, att Gressmann i honom ser en rent
eskatologisk figur, aldrig skddad i nuet, om ock Josiaminnets klagotoner
kan ha foresvivat den skapande konstndren. Rudolph ater ser liksom
Kittel * i Ebed-Jahves gestalt en profetens samtida tecknad, en man i
hans nirhet, forgiten av en eftervirld men bevarad i minnet av den
profet, som varit hans fortrogne, som 1 honom sett Jahves utkorade
redskap. Hans fifinga kamp for folkets sjil, hans martyrium har
hans vin skildrat, skildrat som nagot forfiutet, men tillika i den trons
visshet, att han som i allt férnams som Jahves utvalde vin lidit icke
for sin egen skull, utan f6r dem, som han skall bringa Jahves vilsignelse,
scdan han av ett Jahves under forts dter frin fornedring och dod. Det
later sig vil tinka, att denna tanke i profetens sjil, f6dd av tron pd den
miktige Skaparegud, som har makt att dnnu férnya och giva liv, har

1V ZAW 1925.
? Gestalten und Gedanken in Israel (1926), 418 ff.
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som Diirr vill férmoda formats efter det kultiska drama, han torhinda
bevittnat borta i Babel, di folkets hogste representant eller den som
han utser att vara hans stillforetrddare lider for det folk, vars synd
skall forsonas i bidan p2 férnyelsens under 1 kulten. Vad som ger
Rudolphs teckning en hogre sannolikhetsgrad in Gressmanns ir,
att han l3ter den fodas ur ett nu i historien, en upplevelse av den Israels
Gud, som l3ter historiens liv tjina sina syften och som giver sin tjinare
fasta orakel, vissa budskap om det han skall gora. Ty sdsom ett Guds
maktuppfyllda under i historien dr det eskatologiens religiosa tro bidar
den yttersta tiden. Den vagar detta trons spring ut i de ckidnda djupen,
ddrfor att den upplevt samme sin Gud i nuet, i historiens nu och i trons.

IX.

Man kan aldrig forklara eskatologien som religits livsmakt, om man
icke ser dess ursprung i ett annat och djupare sammanhang 4n hog-
rostade skalders smickrande kviden om hans konungsliga majestits makt
och storhet. Allra helst som i Israels sjalvuppgorelse med sitt for-
flutna domen faller entonigt tung och hard &ver rader av furstar. Nir
den vet att filla ett annat utslag, dr det efter fromhetens sitt att se.
Det dr den fromme David, tempelprofeternas, psalmskaldernas heros
“och det ir martyren Josia, den for lagens nitdlskan lydige, som bli
kyrkans helgon. Och nir profeternas skrifter samlas att giva ljus Sver
stundande tider, di 4r det dirfér, att deras ord bevisat sin makt 1 histo-
riens nu, nir alla andra trostegrunder svekc. Med desto stbrre
3stundan klamrade man sig fast i harda tider till de vissa lyckoord, som
glimtade fram mellan mérka moln som hcppets stralar, som nir tiden
ir inne, nir sliktet ir redc, bida »den ljusaste dag, som pd jorden har
grytt». Ty sdsom det var av begynnelsen, nu ir och skall vara i evighet,
icke i en tidsdldrarnas eviga kretsging utan ett inre sammanhang mellan
skedenas liv, men s3, att den Gud som i urtidens skaparedad, i urtidens
frilsaregirning var miktig att bryta fiendens styrka, hans makt skall
en gang, i donernas motestimma, fullborda sitt under, fornya sitt makt-
dad, sin frilsarebragd. Men blott den som ser Gud i nuet, har kraft att
kalla framtiden hans.
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I kultens nu upplevde Israel sin Gud. I historiens nu sdg profeten
hans vig. Bida ha givit eskatologien &t Israel till andlig besittning. Ty
dar rojer sig mellan bdda och i dem bada troslivets egenartade spin-
ning mellan hopp och fruktan, mellan avstind och nirhet. Dir rdjer
sig i dem bdda samma inre dialektik mellan trons tempora, som ocksad
i kristen eskatologi funnit sitt uttryck. Niar den urkristna férsamlingen
i nattvardens kulthandling firade Kristi dod, till dess han kommer, si
mdter 0ss samma projiciering av nuet in i en fran alla himmande skran-
kor befriad framtid. Men nuets upplevelse ar en upprepning, ett levande-
gorande av ndgot en ging och en ging for alla skett, en urhistoria,
som tillika dr garanten, dr borgen for nuets visshet. Men nuets visshet
dr en visshet i tro, och tron bidar 16ftets fullbordan, bidar i hoppet den
»urtid» Ater, som icke dirav kommer &ter, att historiens kretslopp sa
skall fornyas, utan ddrav, att den for tron dr den Guds skapelses, Guds
handlandes dag, som under jordlivets villkor endast i svaga glimtar later
sig ses och férnimmas ocksa av troende dgon och bedjande sinnen.

Grinsen mellan inhemskt och frimmande i Israels liv dr icke den-
samma som mellan kultfromhet och profetism, ty bida ha ldnat av
frimmande stoff for sina ord och bilder och bdda forutsitta de var-
andra. Tvirtom ir det den spinningsfyllda, skapande enheten mellan
bada, som 4r sirmirket, dr det inhemska i Israels fromhetsliv. Och
blott i denna spinningarnas enhet har det makt att verkligen gora det
frimmande till sitt. S@linge var ocksd dess eskatologi icke en fantastisk
lek utan en trons vigsamma kamp, som den drevs framat av denna livets
egen fornyande makt.
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et torde vara den sikallade dialektiska teologin, som har dragit det

kristna uppstindelsebegreppet fram ur det skymundan, dir det
sedan linge har befunnit sig i den evangeliska kristenheten. Denna
urkristna urkategori 4r ju som skapad for en dialektisk anvindning i
ett system, som 4r byggt Gver den absoluta motsittningen av negation
och position. Men detta dialektiska uppstindelsebegrepp ir givetvis
‘ett visentligen annat dn det nytestamentliga. Det saknar varje historisk
substans, under det att urkristendomens tro pa Jesu Kristi uppstdndelse
fran de doda var en tro pd en historisk-mystisk realitet. Det av den
dialektiska teologin vickta intresset for uppstandelsebegreppet fick dir-
for vidare konsekvenser. Och det fick nidring fran annat hill, frin
exegetisk och historisk sida. Bibelforskningen har kommit att allt star-
kare betona uppstdndelsens historiska betydelse som kirna och medel-
punkt i urkristendomen. Urkristen, nytestamentlig tro dr helt enkelt
uppstandelsetro, tro pd Jesu Kristi uppstandelse frin de ddda; detta
och intet annat. Frin detta centrum g& radierna ut till alla punkter i
periferierna, de nirmare och de fjarmare beligna: Gudstro, kristologi,
frilsningstro, virldsdskidning, historiesyn, etik, sakrament, — allt dr
orienterat om och ut frdn Jesu uppstandelse.

Det stigande intrycket, som foljde med den vixande insikten uti
detta forhillande, kunde naturligtvis icke underldta att inverka pd det
praktiska kyrkliga problemet. Pdsken, den kristna kyrkans storsta fest,
den irliga kultiska fornyelsen av kristendomens grundlaggande frilsnings-
faktum, har i nutida kristendom blivit ett stort problem. Det urgamla
kultropet Christds anésté! (jfr Luk. 24: 34) med dess triumferande frils-
ningsjubel har avmattats, ja ir nidra att forstummas. Sjilva begreppet
»uppstindelse fran de doda» (d. e. frin dddsriket) har blivit frimmande
for modern verklighetskinsla. Och den kritiska undersokningen av Nya
Testamentets uppstindelseberittelser har ddagalagt dessas legendariska,
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ja 1 viss man tendentitsa, karaktdr. S& har pdskens evangelium fran artt
ha varit det stora frilsningens budskap nira pd blivit en besvirlig pri-
mitiv religios kvarleva. Trons urgamla juvel ter sig 1 dag fér manga
-som ett petrifikat. P& kyrkodrets hojdpunkt stdr vad minga anse for
en orientalisk-judisk myt.

Detta forhallande 4r uppenbarligen religidst och kyrkligt sett 1 allra
hogsta grad betankligt. Betinkligt icke bara dirfor, att det pd denna
punkt har Sppnat sig en klyfta mellan urkristen och nutida tankegang,
utan dven och kanske framst darfor, att tron pd den uppstindne, den
levande Herren hirigenom blir angripen i sin rot och hotar dven den
med att torka ihop till ett teologiskt relikt. Uppstdndelseproblemet
dr en Odesfriga bade for kristen tro, for kyrkligt liv och for evangelisk
teologi. Hir mdste avgorelsen falla, huruvida nutida kristendom alltfort
kan bygga pa urkristen grundval, eller om den skall bli nigot helt annat,
bli en insmiltning av 18sryckta nytestamentliga motiv i en fullstindigt
annorlunda orienterad verklighetsdskddning. Hir icke bara erfordras
historiskt-exegetiska undersdkningar av den urkristna uppstindelsetrons
innebdrd och religiosa betydelse, utan vad som 4r av ndden ir ett pa
exegetisk grundval byggande arbete for att vinna ett héllbart teologiskt
uppstandelsebegrepp. 1 kinslan av detta behov fangslas man genast av
titeln »Theologie der Auferstehung» pa ett arbete, som nyligen har ut-
sints av Walther Kiinneth, en 33-drig Berlinerteolog, som tidigare
har publicerat arbeten om liran om synden och om naturvetenskap och
tro. Denna bok skall i det foljande bli féremal for ett nirmare om-
talande, jimte ett annat arbete, som utkom ungefir samtidigt och pd
ett synnerligen lyckligt sdtt kompletterar den, nimligen Ewald Burger
(i Tubingen) »Der lebendige Christus», som ingdende undersdker Kris-
tus-tron 1 urkristendomen och modernt kristet tinkande, samt utmynnar
1 en systematisk framstillning, som sakligt ter sig som ett utférande av
grundsynpunkten 1 Kiinneths uppstdndelseteologi.

D3 det nu giller att vinna ett »teologiskt uppstindelsebegrepp»,
tar K. sin utgdngspunkt i den satsen, att man kan icke préva uppstin-

! Walter Kiinneth, Theologie der Auferstehung. Miinchen, Kaiser 1933 (For-
schungen zur Geschichte und Lehre des Protestantismus, 6. Reihe, Bd. 1), 264 s.

? Ewald Burger, Der lebendige Christus. Stuttgart, Kohlmeyer 1933 (Tiibinger
Studien zur systematischen Theologie, Heft 2), 289 s.
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delsetrons rdtt infér en immanent verklighetsiskddnings forum, utan
verkligheten maste skddas frdn uppstindelsens standpunkt. Tanken
maste s& att siga vridas om 180 grader och bli ett tinkande utifrdn
uppstdndelsen, ett teologiskt begripande av verkligheten. Endast under
denna forutsittning kunna vi géra sjilva uppstindelsebudskapet till
foremal for fruktbar eftertanke. Fasthdlles stindpunkten i den imma-
nenta verkligheten, komma vi ingen vart utan stanna 1 aporier.

Detta ar riktigt och givetvis icke alldeles nytt. Men det betydelse-
fulla 4r den kraft och sikerhet, med vilken K. genomfor detta pro-
gram, dd han nu gr att teologiskt utveckla uppstdndelsens verklighet.
Han skiljer didrvid pd vad han kallar »ur-undret» och pi den upp-
standnes uppenbarelse i tid och rum; slutligen behandlar han fragan
om mdjligheten av en kunskap om uppstdndelsen. Stodd pa sin stringt
teclogiska bas upptar han djirvt sjilva frigan om uppstindelsens
mysterium, sjilva ur-undret (terminologin dr inspirerad av Karl Heim).
K. ser i Jesu uppstindelse en skapande handling av Gud, en parallell
till virldsskapelsens ur-under. Men det liv som skapades genom upp-
standelsen 4r ett »ur-liv», ett dkta liv utan dddens begrinsning, ett liv
som pd samma gang avslojar den immanenta existensen sdsom odkta, ett
skenliv. Jesu uppstdndelseliv 4r en verklighet, som dr primir i forh8l-
lande till all annan verklighet, till allt annat liv. Icke uppstandelsen ir
bild och symbol, utan immanensen. S2 blir Jesu uppstdndelse till en
uppfyllelse — och ett dvervinnande — av alla filosofiska idéer och av
alla mytologier, som rora sig om liv och déd, om liv av dod, om odad-
lighet och evigt liv. Den fir dirigenom en eskatologisk karaktir, den
ir ett 16fte om fullindningen. Det viktiga ir nu, att detta nyskapelsens
ur-under icke dr en abstraktion, en myt, utan dr personalistiskt kon-
kretiserat i Jesus Kristus. Sisom den uppstindne dr han personligen
livet, urlivet, det dkta livet.

Uppstandelsens enastiende karaktir vill nu K. i anslutning till Heim
betrakta som en ny »dimension», som stdr i paradoxalt forhallande till
rum och tid och foljaktligen icke dr foremdl f6r kunskap i immanent
mening; den kan icke bevisas, utan miste nédvindigt vara foremal for
motsigelse frdn immanensens sida; den dr principiellt obevisbar, prin-
cipiellt osidkrad, oskyddad. Det kan endast vittnas om den; men om
vittnesbdrdet »bryter upp» i en minniska, miste det medféra en grund-
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liggande omsvingning i hela existensforstdelsen. Vetandet om Jesu
uppstandelses livsverklighet maste nddvindigt forindra vetandet om
minniskans och dess virlds existentiella lige.

Jesu uppstandelses ur-under har dirfor en kvalitativt annan karaktir
dn alla profetiska och messianska under i historien. Det dr sui generis.
Ty dessa andra under (iven Jesu uppvickande av doda) stanna inom
rummet och tiden, under det att uppstindelsen Gvervinner immanensen
och kastar ett principiellt nytt ljus dver den.

Detta ir 1 korthet K:s syn p& uppstdndelsen sisom ur-under. Otvivel-
aktigt ror han sig med dessa tankar i1 dkta nytestamentliga banor. Och
han 4r dven bibeltrogen diruti, att han bemddar sig om att komma till
ritta med Nya Testamentets vittnesbord om den uppstdndnes uppen-
barelser, alltsd med (det i sig ofattbara) ur-undrets framtridande i tid
och rum. Detta kapitlet har ansprdk pd en sirskild uppmirksamhet,
emedan ju uppstandelseproblematiken i hogsta grad kinns aktuell bdde
av exegetiken och av det allminna religidsa medvetandet.

I motsats till den dialektiska teologin vill K. fasthdlla den grund-
liggande betydelsen av uppstindelsens relation till den konkreta verk-
ligheten, dess karaktir av »hindelse». Det dr fr@ga om ur-undrets
uppenbarande nedslag i historien. Detta forhdllande dr givet i och med
att den teologiska forstielsen av uppstindelsen ju helt och héllet bygger
pd det nytestamentliga uppstindelsebudskapet (»kerygmat»). Detta
budskap talar om den uppstindnes syn- och horbara framtridanden for
vittnena; dirtill ansluter sig berittelserna om »den tomma graven»
med en rikedom av konkreta drag. K. undersoker alltsd forst uppen-
barelserna och sedan gravtraditionerna, men icke under litterir- och
traditionskritisk och psykologisk synvinkel, utan han frigar om dessa
tillkdnnagivandens dogmatiska innebdrd och betydelse. Att de hirhin
hérande texterna ej fa lisas okritiskt, 4r han fullt klar 6ver, men han
anser, att de kritiska detaljerna icke berdra det han vill komma 3t:
ur-undrets relation till den av minniskor upplevda verkligheten.

Vad di forst uppenbarelserna betriffar, betonar K., att som ur-
undret skiljer sig fran alla andra bibliska under, det maste forvintas,
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att Jesu uppstdndelses yttre framtridande maste forete avgorande sir-
drag i jaimforelse med alla bibliska analogier, teo- och angelofanier,
pneumatiska syner och auditioner. Ocksa finner han, att urkristen-
domen sjilv gjorde en sddan skillnad. Paulus t. ex. skiljer klart pd sina
extatiska upplevelser och Damaskussynen. Det utmirkande for Kristus-
visionerna ar nu dels att de dro helt och hillet behirskade av identiteten
mellan den sig uppenbarande uppstindne Herren och Jesus av Nasaret,
dels att de icke dro typiska utan engdngsupplevelser, dels dntligen att
de icke bara gdvo stoten till den kristna missionsforkunnelsen utan dven
utgora innehdllet av den. De #ga alltsd icke bara accidentiell utan essen-
tiell betydelse. Detta motsvarar uppenbarelsernas betydelse, som fordrar
en kategori fOr sig. Hir uppenbarar sig Jesu uppstindelseverklighet,
icke som ett omedelbart framtridande av den nya existensverkligheten,
utan 1 en form, som motsvarar lirjungarnas bundenhet i historiens tid
och rum. Denna form maste pd samma géng vara uppenbarelse och
héljande. Uppenbarelserna ge forbindelse med en verklighet, som star
pa griansen mellan immanens och Guds uppstindelsevirld och tilldter
dirfor ej frdgan »huru». De beteckna den ort, dir uppstandelsens
verklighet Oppnar sig ut mot historien.

K. hiller energiskt pa, att uppstandelseverkhgheten omfattar kropps-
ligheten, ity att kroppen tillhor existensbegreppet. Det dr ju hir fraga
om en nyskapelse av den konkreta individen 1 dess kroppsliga existens.
A andra sidan dr dirmed varje tanke pd en materialisering utesluten:
Det 4r en forklarad existens som ger sig till kdnna. En identitet i stoff-
ligt avseende mellan den uppstdndne och Jesu gravlagda kropp kan
icke ifrdgakomma. Den forklarade kroppen #r »ofdrestillbar» och
obunden av rummet. K. finner, att uppstdndelseberdttelserna stringt
fasthdlla bdda dessa grinsbestimningar: den uppstindne 4r oberoende
av rummets hinder och grinser, och pd samma ging konstateras hans
kroppslighet p& det mest handgripliga sitt.

Uppenbarelserna hade vidare den betydelsen att dterknyta forbin-
delsen mellan Jesus och lirjungarna, som genom denna upplevelse blevo
apostlar. K. anser diarfor, att larjungarnas Kristusvisioner icke kunna
ha varit ordlosa, hastigt férbiglidande syner, utan att evangeliernas och
Apostlagirningarnas meddelanden om att dven ord férnummos fran den
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uppstandnes mun, dterge en ur-verklighet. Det nya uppstindelselivet
korade och utsinde sina vittnen.

P2 denna punkt komma vi till frigan om »den tomma graven». K.
dgnar den en utforlig behandling, vilket maste hilsas med tillfreds-
stillelse med hinsyn till denna traditions egendomliga beskaffenhet och
problemets framskjutna stillning i den allminna debatten. K. borjar
med att framhilla, att ehuru en effektiv manifestation av uppstandelse-
verkligheten vore tinkbar utan den tomma graven, dock sjilva grav-
traditionens faktum sasom led i det nytestamentliga vittnesbordet tvingar
att medtaga dven denna friga i det dogmatiska Overvigandet. Aven
Paulus forutsitter den tomma graven, det foljer dels av hans judiska
tankegdng, som endast kan rikna med ett uppvickande ur graven, dels
av orden »och blev begraven» i det kristologiska kerygmat 1 Kor. 15.
Att statuera en motsittning mellan Paulus och den evangeliska grav-
traditionen dr dirfér otillitligt. Att Paulus icke uttryckligen aberopar
sig pd denna tradition beror pd att den var ndgct alldeles sjilvklart,
som dirfor icke kunde anvindas s8som grund for uppstandelsetron;
denna grund var endast synerna.

Denna sista omstindighet tillmiter K. mycken vikt. Urkristen-
domen har aldrig velat uppfatta eller anvinda den tomma graven som
nigot bevis for uppstindelsen, utan endast som led i den uppstindnes
uppenbarelse. Den tomma graven var ett tecken, som forst fick sin
tydning genom synerna; darfor spelar den en si ringa roll i uppstidn-
delsebudskapet, pd samma ging den ir oldsbart forknippad med detta.
Den tomma graven har teckenkaraktir dven i s matto, att den beteck-
nar orten for det gudomliga nyskapandet i virlden och ger konkret
uttryck &t tidens och rummets upphivande. Den dr symptom pa upp-
standelseverklighetens »immanensmiktighet», pd samma ging den ger
Jesu uppstindelse konkretion, fastslir dodens dkthet genom kroppens
uppslukande i graven och det nya livets dkthet genom befrielsen ur
graven. All platoniserande teologi strandar pa Jesu gravs klippa.
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Hirmed 4r det nddviandiga sagt om uppstandelseverkligheten och
dess uppenbarande i historien. Aterstdr att karakterisera betingelserna
for och arten av vdr kunskap om Jesu uppstindelse. K. ror sig hir till
en borjan i vilkinda Barthianska tankegangar: det 4r ordet, »die An-
rede», som skapar forbindelsen mellan ur-undret och den nu levande
minniskan. Men han gar vidare och hivdar, att Zven manifestatio-
nerna ha sin plats 1 denna forbindelse, ddr de dro oumbirliga. Forkun-
nelsen kan icke prisge den objektiva konkretionen; endast om den ir
med, framkommer ett fullgiltigt kerygma. Uppenbarelserna dro ett
verbum visibile, de aro uppstdndelsekerygmats kropp. K. stiller sig alltsd
dels i motsats till dem, som vilja binda uppstindelsetron vid empirisk
iakttagelse, dels till dem som vilja 6sa den frdn varje forhdllande till
upplevelsen. Endast inom ordets sfir f& de konkreta manifestationerna
betydelse, men dir bli de ocksd betydelsefulla fér tron. Endast for tron
dppnar undret sig, och »tecknen» fi mening.

Stédller man sig pd denna stindpunkt, maste man avvisa alla »tros-
frimmande» fors6k att begripa uppstdndelsen. Filosofisk-metafysiska
spekulationer, mystiska reflexioner, ockulta erfarenheter, — allt detta
stannar inom immanensen och dr otillrickligt f6r att gripa det transcen-
denta. Detsamma giller den historiskt-kritiska forskningen, som vill
prova dessa texters dkthet och sanning med historiskt-psykologiska
medel. Resultatet kan endast bli, att antingen allt forkastas sdsom
legend, eller man finner en »naturlig» forklaring. Bada dessa forfarings-
satt dro lika virdeldsa.

Endast tron kan forstd det nytestamentliga uppstindelsevittnesbor-
det, emedan detta har bekinnelsekaraktdr, det bestdr av trosutsagor.
Dirav fdljer, att uppstdndelsetron 4r oberoende av vixlingar i »virlds-
bilden», av den immanenta kunskapen om virlden. Och vidare, att
diskrepanserna i det nytestamentliga uppstdndelsevittnesbordet icke bilda
nagon verklig svirighet, nigot hinder for tron. Kritiken kan fritt rora
sig, om den icke anfiktar sjilva bekinnelsen; tron 4r icke alls intresserad
av harmoniseringsforsok. Man miste ju i en bekinnelse helt naturligt
rikna med inflytanden frin minsklig individualitet och relativitet och
vidare med rikedomen och méingfaldet i lirjungarnas uppstandelse-
upplevelser. Huvudsaken i dessa berittelser 4r den fullstindiga over-
ensstimmelsen 1 sjilva troskunskapen om Jesu uppstdndelse. Kritikens
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uppgift blir dd att analysera differensernas natur och motiv under
erkinnande av det bdrande grundmotivet. Diremot kan icke den
kritiska uppgiften bestd i att forsoka att gd bakom bekinnelsen for att
ddr finna en historisk kdrna. Det miste stillas det metodiska kravet pd
den historiska teologin, att den icke betraktar en texts tros- och bekin-
nelsekaraktir sdsom en felkilla, vilken m8ste elimineras for att verklig-
heten skall komma till sin ritt. Denna metod ir sjilv buren av en viss
varldsiskadning, av en filosofisk verklighetsuppfattning, som maste
6vervinnas, om man skall gora rittvisa mot en trosurkund. En sidan
fordrar fortroende sdsom forutsittning och metodisk princip for vin-
nande av kunskap.

Mot denna bakgrund kunna vi nu kasta en blick pd K:s behandling
av Jesu uppstindelses problematik. Han undersoker problemet under
historisk, religionsfilosofisk och religionshistorisk aspekt, och slutligen
stiller han uppstindelsen i relation till den moderna virldsbilden.

Behandlingen av det historiska problemet gestaltar sig for K. till
ett kategoriskt avvisande av varje tal om uppstdndelsen sdsom ett histo-
riskt faktum. Varje forsok att med historiska och psykologiska argu-
ment styrka de hindelser, som omférmilas i uppstandelseberittelserna,
eller att bevisa, att visionerna icke voro subjektiva utan objektiva, dro
démda att misslyckas. Men icke bara det: de indraga uppstindelsen i
relativismens sfir, dir man pd sin hjd och i bista fall kan nd fram till
vissa mojligheter, men dock alltid stannar infor en historisk gata. Vid
vigens slut stdr ett frigetecken. Vill man vaga sig dnnu lingre, hamnar
man i den av Strauss grundade och av Harnack fullt utbildade sub-
jektiva visionshypotesen, som gor pasken till en »hjirtats historia»,
forst hos Peter och sedan hos den férsta forsamlingen. Dirmed dppna
sig dven patologiska och spiritistiska perspektiv, under vilka uppstdn-
delsebudskapet upploser sig i den rena relativismen, d. v. s. férlorar all
genomgripande betydelse. — P& samma ging forkastar K. den av Barth
formulerade tesen, att ifrdga om uppstindelsebudskapet tid och ort dro
fullkomligt likgiltiga, och lirjungarnas »seende» ovisentligt. Denna tes
gor uppstindelsen ohistorisk; i sjilva verket ir den »historietranscen-
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dent»; den har relation till historien, utan att diarfor vara ett »historiskt
faktum».

Religionsfilosofiskt giller problemet livets idé, ododlighetstanken.
Det ligger i konsekvensen av K:s tankegang, att han betraktar Jesu upp-
standelse som livsidéns, ododlighetstrons antites. I det uppstindelsetron
bejakar de intentioner, som #ro verksamma i odddlighetstanken, upp-
hiver den denna tanke sjilv genom att forneka dess immanenta moj-
lighet. Endast genom ett gudomligt skapande under kan odddlighet vin-
nas. Uppstandelsen ifrigasitter alla livsidéer, all filosofisk optimism 1
detta avseende. Uppstandelsetron bejakar obetingat dédens nodvindig-
het som det sista och yttersta for alla manniskor, och férklarar, att ett
nytt liv ligger utanfor alla minskliga mojligheter; endast Gud kan
skinka en ny mojlighet, och den har han skinkt genom Jesu uppstin-
delse fran de doda. Uppstindelsen dr foljaktligen heterogen gent emot
tanken om den odddliga sjilen. Fran forgingelsens virld leder ingen i
sjalen forankrad brygga till oférgingligheten. Endast en brygga finns:
uppstindelsen.

Med en viss utforlighet ventileras s& det religionshistoriska proble-
met: uppstandelse och myt. Hir ror sig undersdkningen pa ett hogst
aktuellt omrdde. Sedan en mansidlder har det varit vanligt att sitta
uppstandelsetron 1 urkyrkan i forbindelse med orientaliska myter om
doende och till livet &tervindande gudagestalter. Och i den form-
historiska evangelieforskningen hor myten jimte legenden till de kate-
gorier, i vilka man soker infdnga den evangeliska traditionsbildningen.
K. analyserar forst begreppet »myt» i allmdnhet och finner, att myten
ar ett symboliskt uttryck for en real transcendent existens bortom natur
och historia. Myten har sina rotter i neddrvda forhistoriska minnen,
i det upplevda, numindsa intrycket och i den minskliga andens skapande
kraft, som objektiverar sjilslivet, och han anser, att mytens begrepp
dirfor icke limpar sig for att anvindas p3 uppstindelsen. Visserligen
kan man litt komma pd den tanken, att da uppstandelsen ir en transcen-
dental realitet, den mytiska formen ir den nédvindigt givna, di det
giller att ge plastiskt uttryck at denna realitet. Barth siger, att »Jesus
sasom Kristus kan historiskt-dskddligt endast uppfattas sisom myt».
Denna 8sikt maste forkastas didrfor, att myten till sitt begrepp endast dr
en bland manga symboler for det transcendentala och obetingade. Den
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transcendentala, mytiska verkligheten ar tidlos, abstrakt och kan bli
transparent genom manga olika symboler. Det ir icke ett bestamt hin-
sides, som uppenbarar sig i myten genom ett bestimt, nodvindigt
medium. Uppstindelsebudskapet diremot dr en revelatio specialis, det
har engdngskaraktir och ir enastiende, det genombryter tidens linje
och blir ett perfektum, som icke ldter inordna sig i de mytologiska idé-
ernas allminhet. Att det finns mytiska element i uppstindelsevittnes-
bordet ir mycket mojligt, men endast sdsom betydelselésa bimoment.
Sjdlva mytbegreppet dr oanvindbart pd Jesu uppstindelse, 4r inadekvat.
Myten dr utpriglat antropocentrisk; Jesu uppstdndelse har stringt
teocentrisk karaktir, ja den fordrar prisgivande av den antropocentriska
grundhillningen och en avgorelse frdn minniskans sida; den framkallar
en kris for manniskan och hennes mytologi.

Den speciella uppgorelsen med uppstindelsemyterna cch de ddrmed
sammanhingande mytanalogierna forbigds hir; det 4r de principiella
synpunkterna, som frimst intressera oss. N&gra ord zntligen om Kis
behandling av problemet »uppstindelse och virldsbild». Den moderna
naturvetenskapen och dess sekundira virldsdskddning har alstrat en
radikal skepsis gentemot uppstindelsebudskapets giltighet. Den nu
rddande virldsbilden ir mahinda det allvarligaste momentet i upp-
standelsens problematik. Den urkristna virldsbilden har blivit ohdllbar
for nutidsminniskan; den naiva forkopernikanska geocentrismen var
den ram, inom vilken frilsningsdramat utspelades. Endast inom denna
ram kan man tinka sig att ett himmelskt visen nedstigit till jorden och
darifrdn till dodsriket for att darifrdn atervdnda till den himmelska
regionen.

Den tanken tycks vara nira pd ofrankomlig, att ordet om Jesu
uppstindelse ir bundet vid en primitiv virldsbild. Nir grinserna falla
mellan himmelen, jorden och underjorden, nir jorden blir en obetydlig
planet i den odndliga virldsrymden, d& maste den urkristna antika tan-
ken om en uppstindelse frin de doda komma i ett kritiskt lige, den
maste forefalla en modern manniska fordldrad, oméjlig att nu fasthilla.

K:s kommentar till detta problem kan man efter vad som redan
anforts litt gora sig ett begrepp om. Han betonar varldsbildens imma-
nens och ddarmed dess relativitet. Den befinner sig i en stindigt pdgdende
ombildningsprocess parallellt med naturvetenskapens framsteg. Helt
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annorlunda dr det med warldsdskddningen, den metafysiska tydningen
av viarldsaltet. Denna dr i sin grund cberoende av virldsbilden; foljakt-
ligen upphiver en ny virldsbild icke den metafysiska frigestillningen,
svaret pa problemet om tillvarons mening. — A andra sidan medgiver
K., att virldsdskddningen nodvindigt kommer tll uttryck 1 termer,
som dro himtade frin den immanenta verkligheten, frdn virldsbilden.
S& till vida uppstar frigan om limpligheten i var tid av begrepp som
»uppstindelse», »upphdjelse», »himmelsfard», vilka otvivelaktigt idro
bestimda av den forkopernikanska, geccentriska virldsbilden. Miste
de nu till foljd av virldsbildens forindring uppges och ersittas med
nya? K. menar, att dessa ord kindes sisom inadekvata redan i urkris-
tendomen; och dven om s dnnu mer dr fallet nu, sa kunna de ej for-
kastas sisom climpliga, emedan de ha blivit »ur-ord» i det religidsa
spraket och dirfor behdlla sin giltighet under alla virldsbildens vix-
lingar. Speciellt 4r ordet »uppstandelse» sa nira forknippat med sjilva
saken, som skall uttryckas, att det icke kan uppges, utan att dven saken
ddrigenom ginge forlorad. Det dr oersittligt, omistligt.

Sa langt Kiinneth. Referatet av hans arbete (del I »Jesu uppstan-
delses verklighet», andra delen »Jesu uppstindelses dogmatiska mening»
lamnas hir dsido) har gjorts sd pass utforligt for att ge ett intryck av
den helhetssyn, som pd ett mycket fortjanstfullt site dr utford och
genomford i det hir omtalade arbetet. Jag vet ingen, som hittills med
sddan grundlighet och s& fullstindigt har upptagit till diskussion upp-
standelsen sdsom teologiskt problem. Det skulle ej forvana, om detta
arbete finge en viss betydelse bdde for teologin och for kyrkan. Den
oklarhet, som alltjimt rider betriffande paskevangeliet, dr otvivelaktigt
religiost forlamande, och redan en djupare insikt i problematiken skulle
verka vilgorande. K:s arbete borde kunna bidraga hiartill. Det har
flera fortjinster. Det dr vilskrivet, klart och dverskddligt upplagt samt
utmirker sig for en lugn och stringent framstillning. Forfattarens in-
sikter bade pa det exegetiska och det systematiska omrddet inge for-
troende. Jag hilsar detta arbete som ett beaktansvirt forsok pd att
skapa metodisk klarhet pd en punkt, dir teologi och férkunnelse for
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niarvarande befinna sig i en pinsam villrddighet. For min del har jag
linge kint detta lige sdsom ohdllbart och yrkat pd ett klarliggande.
Jag tillater mig hir att upprepa en del rader, som jag tidigare har publi-
cerat pa annan ort, och som torde ha sitt intresse i detta sammanhang:

Paskens budskap om en frin de déda uppstdnden frilsare har sitt
ursprung i Jerusalem. Endast i1 Palestina skulle en sidan tro kunna
vakna. Visserligen kdnner Orienten frilsningsmyter, som pidminna om
det urkristna evangeliet: Osiris, Adonis, Attis och andra frilsare firades
1 mysterier med dodsklagan och med jubel 6ver deras dtervindande till
livet. Men en sidan realism som den kristna uppstindelsetron igde ingen
av dessa myter. De dro alla uttryck fér upplevelsen av den 1 allnaturen
stindigt upprepade Overgdngen fran liv till dod, frdn dod &ter till liv.
Evangeliet diremot férkunnar ett under utan motsvarighet i virldens
historia, en alldeles enastdende hindelse, som betyder en total omvilv-
ning av den sedan sliktets morgon ridande verkligheten och skapar
ndgot helt nytt, som skall utmynna i fullindningen.

Endast inom judendomen, p2 Gamla Testamentets mark, kunde en
sddan Gvertygelse bildas och segrande genombryta d6dens dystra faktum.
-Israel hade under sin stormfulla historias lopp blivit den religitsa realis-
mens folk, i vars liv spekulation, myt och kult endast spelade en mycket
underordnad roll. Det enda som 4gde avgdrande religios betydelse var
det historiska skeendet och det etiska handlandet. Tron pa den kom-
mande frilsningen, hoppet om fullindningen, var darfor ingen vag och
luftig drom utan en fast forvdntan om, att denna virld med dess kon-
kreta forhdllanden skulle genom Guds undermakt omskapas, luttras och
lyftas upp 1 ett hogre plan, dir den allsmiktiges ursprungliga skapare-
tanke skulle fullt ut forverkligas.

Detta 4r bakgrunden for den kristna uppstindelsetron och dess nod-
viandiga historiska forutsittning. Endast 1 denna andliga miljo var det
mojligt, att en historisk individ som Jesus enbart i kraft av sin inre makt
och myndighet kunde framtrida som Messias med ansprak p3 att vara
historiens m8l och dnda och gudsrikets representant pd jorden. Ett
sadant sjilvmedvetande dr otinkbart i varje annan religion dn en sidan,
som 4r helt och hillet instdlld pd den givna verkligheten och liser dagens
kronika som en uppenbarelsebok. I hogsta grad verklighetsinstilld var
judendomen; det historiska skeendet tolkades som Guds handlande.
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Dirfor kunde en fattig rabbi kdnna sig kallad till det hogsta, veta sin
generation vara den utvalda bland alla slikten och sig sjilv vara den
utkorade i sitt slikte. Och dirfér kunde han i sin samtid finna tro for
sitt budskap — och otro.

Den omnimnda religitsa realismen 4r aven fdrutsdttningen for att
dédens faktum blev Svervunnet i uppstdndelsen. Ty denna realism
fordrade, att dven déden framtridde som en gudsuppenbarelse, vilket
den endast kunde gora antingen som en dom Gver Jesu livsverk eller
som overgang till det nya liv, som Messias representerade. For Jesus
och hans lirjungar kunde icke doden std som en tragisk avslutning
pa ett messianskt hjilteepos, utan i och genom detta cavvindbara fak-
tum maste gudsriket komma och forverkligas, nimligen genom dddens
overvinnande i uppstandelsen fran de doda.

Man frigar sig méjligtvis: Varfor just genom uppstindelse? Varfor
icke genom att Jesu evangelium och lirjungarnas tro genom Mistarens
martyrddd frigjorde sig fran denna virld och flyttade Gver i den rent
andliga sfiren, i ideernas eller mystikens Gversinnliga luft? Den judiska
realismen stdr hir hindrande i vigen; den kan aldrig limna den givna
verkligheten utan maste gestalta, 6vervinna och forklara den. Just detta
ar uppstdndelsens innebdrd. Om icke Jesus och hans lirjungar hade
hissat uppstdndelsens banér, hade de dirmed domt Jesu ansprdk som
falskt, ogrundat, usurperat. Annorlunda kunde judar icke tinka.
Vigade de forknippa messiasvirdigheten med en historisk personlighet,
sa miste alla denna personlighets 6den f& messiansk karaktir och dess
dod antingen stampla honom s@som falsk Messias eller leda till uppstin-
delse, till personlighetens fulla &terstillelse pa ett hogre plan.

S3 langt jag sjilv (i »Svenska Dagbladet» 10 april 1932). Jag anfér
dessa rader icke bara for att belidgga mitt gamla intresse f6r uppstandelse-
fragan, utan for att antyda vissa tankegdngar, som kunna och bora
komplettera Kiinneths framstillning. Det dr en utpriglad fortjinst
hos denna framstillning, att den 4r genomford »teologiskt», d. v. s.
med string konsekvens utvecklar och hirleder varje sats ur trosgrun-
den. Men denna teologiska utredning tarvar en historisk bakgrund.
Kiinneth berdr endast flyktigt historien. Han kommer in pd orien-
taliska frilsningsmyter och judisk uppstindelserealism, snuddar vid de
nytestamentliga uppstdndelseberittelserna, det torde ungefir vara allt.
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P2 samma ging dr han till skillnad frdn Barth, verkligt bunden vid
historien, vid det konkreta skeendet, och avvisar p& det bestimdaste
all abstraktion fran detta; man kan i detta sammanhang piminna om
hans stillning till traditionen om den tomma graven, som han fasthiller
huvudsakligen darfor, att han tror sig finna den oldsbart forknippad
med den ursprungliga och grundliggande uppstiandelsetron.

Under dessa omstindigheter kinner man behov av att denna »upp-
stdndelseteologi» kompletteras med historien, och det i trefaldig riktning:
forst med de religionshistoriska forutsittningarna for Kristus- och upp-
standelsetron inom judendomen och i Jesu historiska framtridande;
dérndst med en diskussion av sjdlva uppstandelsetraditionerna, och dnt-
ligen med en undersskning av urkristendomens tro pa den uppstindne.
K. utgdr frin paskevangeliet som en kyrklig realitet i tro och férkun-
nelse. En historiskt inriktad tid frigar vad en sidan tro och forkunnelse
‘bygger pa: Hur kan man postulera ndgot s&dant som Jesu uppstandelses
»urunder» och stilla det i medelpunkten av all verklighet, gora det
till det avgorande kriteriet f6r alla omddmen om giltighet och virde?

Svaret pa denna friga maste givetvis 1 forsta hand hinvisa till kyr-
kan sasom uppstdndelsebudskapets frukt och bdrare. Men kyrkan ir
ju byggd pd profeternas och apostlarnas grundval och pakallar darfor
sjalv det historiska perspektivet. I det anforda sjdlvcitatet har jag
antytt huvudlinjen i den historiska grundliggningen: Det giller att f&
fram det absoluta, obetingade, det eskatologiska i Israels andliga historia
och i Jesu eget medvetande. Endast ddrfor att all relativism lag fjdrran
frin Jesus och hans lirjungar, har en si absclut och enastdende trosdver-
tygelse som uppstindelsen kunnat anknyta sig till honom. Det torde
vara exegetikens angelignaste uppgift for narvarande att klarldgga och
bringa till allmidnt medvetande denna absoluthet, som behirskar evan-
gelierna frdn borjan till slut.

Uppstandelsetraditionernas karaktiar och historiska virde har helt
nyligen blivit forem@l for en omfattande monografi av den bekante
exegeten Maurice Goguel.! Detta torde vara den fullstindigaste och
grundligaste undersdkning som hittills har gjorts av det nytestament-
liga uppstandelsevittnesbordet, och sévil materialet som den stora litte-

! Maurice Goguel, La foi 4 la resurrection de Jésus dans le Christianisme Primitif.
Paris Leroux 1933, 469 sidor.
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raturen i amnet underkastas hir en minutids och skarpsinnig granskning.
Men Goguels instdllning till traditionen dr si skeptisk, hans metod
sd bestimd av psykologiska synpunkter, att det just icke blir ndgot
kvar av det absoluta och avgérande i uppstindelsen; denna ir endast
en produkt av sjilsliga kriser och fabulerande fantasi samt av apologe-
tiska tendenser.

Hur svart det trots allt dock dr att uppldsa uppstandelsetraditionerna
i myt, legend och tendens, visar G. Baldenspergers nyligen publice-
rade avhandling »Le tombean vide»." Vi mota hidr ett nytt forsck att
ge en naturlig forklaring p& den tomma graven: Den grav, kvinnorna
kommo till tidigt p& morgonen den forsta dagen i veckan var visserligen
den som Jesu doda kropp ursprungligen hade lagts i; men de visste icke,
att Josef av Arimatea sedan hade, under iakttagande av den stringaste
sekretess, Overflyttat kroppen till en annan grav. Alla sddana forsok
bevisa, att det ir omdjligt att utan vidare forklara berittelserna om
kvinnorna vid graven sasom sekundir legendbildning.

En viktig metodisk synpunkt vid studiet av uppstdndelseberittel-
serna 4r att stoffurvalet, ordningen och sammanhanget i dessa berittelser
ir redaktionellt arbete. De enskilda traditicnerna iro dldre in samman-
hanget. Vi ha alltsd i sista hand att géra med en rad fristdende isolerade
episoder, som senare ha infogats i ett visst kronologiskt sammanhang.
Fran borjan har det icke existerat nigon sammanhingande berittelse
om den uppstindnes uppenbarelser. Lirjungarna levde under dessa av-
gorande dagar pd grinsen mellan tid och evighet. Varje stund bragte
en ny upplevelse, ett nytt budskap. Ingen hade dverblick dver vad som
skedde. Forst si smaningom gjorde det sig ett behov gillande att samla
och ordna uppenbarelserna i ett episkt sammanhang, och s3 utbildade
sig ett schema eller rittare flera schemata, som nu std bredvid varandra
i evangelierna och med sina diskrepanser och motsigelser forete en svar-
tydbar historisk bild. Men just denna insikt i traditionsbildningens
historia ger oss mojligheten att 13ta de enskilda vittnesborden komma
till sin ritt, ostorda av de svarigheter, som betunga sammanhanget. Den
gamla stridsfrigan, om Jerusalem (Lukas, Johannes) eller Galileen
{Matteus) var skddeplatsen for de forsta uppenbarelserna, kommer dir-
igenom 1 ett nytt lige.

! 1 Revue d’Histoire et de Philosophie religieuses (Strasbourg 1933).
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Inneborden av urkyrkans tro pd den uppstandne Herren har givetvis
ofta behandlats 1 olika sammanhang (jfr t. ex. Boussets »Kyrios
Christos» och den av detta monumentala arbete foranledda diskussio-
nen); men dven pd detta omrdde ir det plats f6r en »teologisk» under-
s6kning. En sddan foéreligger 1 Burgers arbete »Der lebendige Christus.
Die theologische Bedeutung der Auferstehung und Erhohung Christi».
B. utgdr frin fr8gan om den levande Kristus i nutiden, undersdker sd
(I) Den levande Kristus i Nya Testamentet, (II) Liran om den upphdjde
Herren 1 adertonhundratalets teologi, for att slutligen (III) utveckla
den teologiska betydelsen av den levande Kristus. Han utgdr alltsd frén
det aktuella liget for att via urkristendomen och nyprotestantismen
ftervinda till der. ‘

Tredje avsnittet sammanfaller i stort sett med andra delen i
Kiinneths bok: Uppstandelsens dogmatiska betydelse. Tankarna iro
ocksd till stor del kongruenta; en jimforelse ger vid handen, att bdda
dessa duktiga och sjilvstindiga forskare dro ledda av samma grund-
syn och intentioner. De vilja interpretera hela verkligheten sdsom upp-
standelseverklighet samlad 1 den uppstindne Jesus Kristus. — Ett sir-
skilt intresse ha de bibelteologiska och teologihistoriska partierna i
Burgers bok. Med uppmirksamhet och atskillig behdllning ldser man
utredningen om nittonde arhundradets teologiska stdllning till Kyrios-
tron. Utgdngspunkten dr den tyska idealismen; sedan passera vi via
Schleiermacher, Ritschlianismen, den konfessionella teologin, skriftteo-
login och hamna hos Kihler och Schlatter. Det dr alltsd en vandring
genom vira egna nirmaste antecedentia, rik pé fingslande iakttagelser
och larorika ron. Slutintrycket blir i stort sett nedsldende: Den urkristna
Kyrios-tron har i nyprotestantismen torkat ihop till en biblisk remi-
niscens; dven hos biblicisterna forspdras osikerhet och valhinthet pd
denna centrala punkt. Bist reder sig Martin Kihler, under det att
Ritschlianerna, som icke vilja utsiga annat om den upphdjde Kristus
4n om den historiske Jesus, gora en slit figur. Schlatter dtnjuter dir-
emot tydligen den unge Tiibingerteologens fulla gillande. Egendomligt
for Schlatter dr dels hans oberoende av den kantska kriticismens kun-
skapsteori, alltsd hans Oppenhet for transcendenta utsagor, dels hans
fasta Overtygelse om den evangeliska traditionens alltigenom historiska
karaktdr. Bada dessa egenskaper tillsamman skapa hos honom en ena-
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staende kraft och slutenhet i Kyrios-tron; tron pd den upphdjde Kristus
uppstar omedelbart ur historien. Kihler hade hir mycket storre svarig-
heter att kimpa mot; hans vig till den upphdjde gick genom ratefirdig-
gorelsen, det transcendenta frilsningsskeendet: forst i ljuset frin detta
far Jesu historia, fir den historiske Jesus sin »&verhistoriska» karaktir
och trosvisshet. Den utforliga, delvis jimfoérande behandlingen av
Kihler och Schlatter ir i sig fortjinstfull och intresserar icke minst dér-
for att dessa tvd namn ju under senare tiden ha kommit i forgrunden
pa ett sitt som man vid sekelskiftet icke skulle anat. Man kan siga
bdde cm Kiinneths och om Burgers arbeten att de bygga pa den
grundval, som dessa tvd stora teologer ha lagt. Riktningen dr biblisk,
utan att vara biblicistisk; tendensen 4r antirationalistisk utan att forfalla
till ndgon sorts romantisk restaurationsortodoxi.

Burger ligger en bred bibelteologisk grundval for sitt arbete. P3
hundra sidor ger han en framstillning av »den levande Kristus i Nya
Testamentet», Urforsamlingens, Paulus’, Johannes’, Hebreerbrevets teo-
logi. Men forst behandlar han helt kort »forutsdttningarna», nimligen
Kristi person och hans uppstdndelse. B. framhiller inledningsvis, att vi
icke kunna ur evangelierna skala fram ett ursprungligt Jesu budskap,
som forkunnade Guds rike rent objektivt, obercende av hans egen person.
Jesus identifierade sig med gudsriket; darfor har ldrjungarnas tro sitt
ursprung cch sin rot i deras personliga forhillande till Mistaren. Den
tro pa honom, till vilken grunden lades i detta forhdllande, fick sin
stadfistelse och sin fullindning genom uppsténdelsen.

B. understryker, att det ir Jesu uppstindelse frin de ddda, som ar
grunden for den kristna missionen, for apostolatet. Darfor dr ocksa
uppstdndelsen (dnnu mera dn korset) medelpunkten i den idldsta pre-
dikan. »Tro» dr tro pd Kristi uppstdndelse frén de doda eller pa Gud,
»som gOr de doda levande» (Rom. 4: 17). Ur 1 Kor. 15 kunna vi utlisa,
att uppstindelsen var den paulinska teologins huvuddatum. — Vad
sjlva uppstdndelsen betrdffar, foreter B. vittgdende Gverensstimmelse
med Kiinneth. Aven B. betonar, att uppstdndelsen for urkristendomen
manifesterade Guds makt icke bara ver sjdlen utan dven Sver kroppen.
Liksom Gud kan skapa en minniska med kropp och sjil, s& kan han
dven frilsa henne ur doden med sjil och kropp. Gud kan 6vervinna
doden i hela dess makt och verkan. — Vidare betonar dven B., att
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den egentliga meningen med den uppstidndnes uppenbarelse for lirjung-
arna var att stadfista identiteten mellan den transcendenta personen
och den historiska manniskan Jesus. Icke ett nytt moment kom hir till
den gamla férkunnelsen, utan denna stadfistes darigenom och fick sin
fulla rickvidd. Betecknande ir, att missionsbefallningen motiveras med
Jesu gudomliga hirlighet (»mig ir given all makt i himmelen och pa
jorden»), men innehdllet ir bestimt av Jesu jordiska verksamhet (»ldren
dem att hilla allt det jag har befallt eder»). — Antligen finner dven B.,
att uppstindelsen betyder &terknytandet av banden mellan Jesus och
larjungarna, men nu s, att han sisom Herren tager dem i sin tjdnst,
gor dem till sina apostlar.

Efter denna skiss av uppstindelsens innebord och betydelse i Nya
Testamentet fragar nu B.: Hur skall en modern minniska forstd upp-
standelsens faktum? I forbindelse med denna frdga omnidmner han de
viktigaste apologetiska forsok i modern tid att bana vig for nutids-
mianniskan till uppstindelsetron: Holsten har gjort visionshypotesen
populir; R. A. Hoffmann vill fatta uppstandelsen parapsykologiskt
(Das Geheimnis der Auferstehung Jesu, 1921), och arbetar med analogier
frin materialisationsfenomen. Barth &terigen finner i uppstindelsen en
allmin sanning: »die Krisis aller menschlichen Mdglichkeit», under det
att Hirsch anser, att den underbara uppstdndelseberittelsen har vuxit
fram ur lirjungarnas, och i synnerhet Petri underbara upplevelse av
Jesu ndd och forlatelse, som &ter tog dem i sin tjinst. — Hiremot gor
B. gillande, att uppstindelsetron omfattar hela verkligheten. Synden
och déden iro Svervunna icke bara i hjirta och samvete utan pd alla
omriden. Detta ir uttalat i vittnesbordet om den tomma graven. Endast
for tron pad Jesu makt betyder den tomma graven nigot. Utan denna
tro skulle den intet betyda, dven om man sige den med egna dgon. Man
fir icke fraga sa: Kan en dd minniska ater bli levande? utan si: Kan
Guds utvalde, dod pa korset for oss, ater uppsta till gudomlig hirlighet?
De enda analogierna till uppstdndelsen-dro virldsskapelsen och virlds-
fullindningen. Tron pd Gud sisom skaparen, frilsaren, domaren finner
sin fullindning i dessa tre utsagor.

I samband med dessa tankegdngar kommer B. dven in pa Jesx him-
melsfird. Med ritta framh3ller han, att den spelar en mycket mindre
roll i Nya Testamentet 4n uppstindelsen: endast Lukas omnimner den,
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helt kort i evangeliet (texten dr hir osiker), mera utforligt i Apostla-
girningarna. Nigot nirmare uttalande i frigan gér B. inte; men han
tycks luta dt den asikten, att himmelsfardstraditionen tillhér den sekun-
ddra nytestamentliga traditionsbildningen. Diri har han givetvis ritt.
Uppkomsten av en berittelse om Jesu (synliga) himmelsfird dr en for-
grovning av den primira tron pd hans (osynliga) upphdjelse till Gud
fran dodsriket. Uppstandelsen och uppenbarelserna for lirjungarna voro
ursprungligen ett moment i upphdjelsen; men detta moment fick snart en
sjilvstindig existens och utmé&lades brett och realistiskt; hos Lukas och
Johannes finna vi denna process redan langt framskriden. Ett resultat
av denna samma process ir dven den synliga himmelsfirden: sedan den
uppstdndnes samvaro med lirjungarna hade antagit en sd handgriplig
karaktir som fallet 4r hos Lukas, 18g det nira till hands, att den defini-
tiva avslutningen pa denna samvaro markerades pa ett konkret, synbart
satt (se forovrigt hirom Lyder Brun, Die Auferstehung Jesu, 1925,
s. 9o ff.).

Men aterviandom till B:s frdga: Hur skall en nutidsminniska kunna
vinna ett positivt forhdllande till Jesu uppstdndelse frdn de doda?
Otvivelaktigt har han ritt déruti, att vigen icke gar genom en psykologi-
serande tydning av lirjungarnas Kristusvisioner. En sddan tydning ger
icke en tillfredsstillande forutsittning for den kristna kyrkobildningen
och missionen med dess Kyrios-tro; och den kan heller icke ge uppstin-
delsen ansprdk pd att alltfort intaga en Overgripande betydelsefull
stillning 1 aktuellt trosliv. Burger och Kiinneth torde ha ritt i sin sam-
fillda dvertygelse om, att endast om den kristna teologin blir en verklig
uppstindelseteologi, sjilva uppstindelsen, paskens evangelium, kan
atervinna och bevara sin centrala plats i den kristna tron, i kyrkans
ar. Vigen dit gr icke genom ndgon liberal eller konservativ apologetik
for det nytestamentliga uppstndelsevittnesbordet; utan det ir fastmer
sa, att om teologin blir uppstindelseteologi, rycker paskevangeliet av sig
sjalvt in 1 trons och forkunnelsens medelpunkt.

De hir refererade arbetena gora b8da en respektabel ansats till en
uppstindelseteologi. Dirvid forefaller Kiinneth vara den mognare,
den myndigare; Burger talar med ndgot spidare rost. Men bigge ha
de ndgot att siga, som man girna lyssnar till och Overviger. Hos
Kiinneth finner man t. ex. ett avsnitt om »Historiens eskatologiska
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karaktir» (frdgan om historiens mening; den uppstdndne som historiens
»Sinnmitte»). Burger terigen har ett kapitel om den levande Kristus
sasom Skriftens mening (»den kristna teologin som skriftteologi»; »den
bibliska exegesens hermeneutiska princip»; »den bibliska exegesen som
realexeges»). Han fordrar en teologisk exeges, som genom alla bericttel-
ser, forestdllningar och tankegdngar hiller blicken riktad pd den verk-
lighet, som ir given i den levande Kristus. Den far icke ndja sig med
religionshistoriska undersokningar, med historiska frigestillningar, med
psykologisk inlevelse; det giller att nd fram till den pneumatiska verk-
ligheten, uppstadndelseverkligheten. Den teologiska exegesen maste alltid
vara pd sin post mot historism, psykologism och rationalism, och dessa
faror kunna endast avvirjas, om exegeten alltid 4r instilld pd ande och
nad, frilsning och sanning, kirlek och liv, sakrament och kyrka. I den
levande Kristi person dro historia och metahistoria sammanfattade till
en enhet. Dirfor skall en exeges, som bedrives med blicken riktad mot
Honom, kunna forverkliga den inre enheten av grammatisk-historisk
och pneumatisk exeges. Den pneumatiska verkligheten ir aldrig skild
frdn Skriftens historiska verklighet.

Dessa tankar iro betecknande for den instillning, som vida kretsar
i Tyskland ha till bibelforskningens uppgift. Si ir t. ex. det nya »Got-
tinger Bibelwerk» buret av denna ande. »Uppstandelseteologin» kommer
sikert att 1 hog grad sitta sin prigel pa skriftutliggningen och skapa en ny
exegettyp, andligen befryndad med Bengel och Beck, men arbetande
med alla den moderna filologins och historiens medel. P3 denna linje
star dven den stora »Theologisches Handworterbuch», som utkommer
under G. Kittels redaktion. Det dr kanske icke formitet att forutspa
dessa vindar mera varaktigt bestand #n de bistra dialektiska stormbyar,
som nu en tid ha piskat den evangeliska teologin i ansiktet.
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L.

en 12 februari 1934 har ett sekel forflutit sedan Friedrich Schleier-
Dmachers dod. Det dr endast i sillsynta undantagsfall som man om
ett livsverk, vilket avslutats for ett sekel sedan, kan siga att det dnnu
alltjamt dger aktuell betydelse. Detta kan man emellertid utan tvekan
pastd betriffande Schleiermachers teologiska livsverk. Hans stillning
inom teologien kan i viss man jimforas med Kants inom filosofien. Man
kan forhalla sig avvisande till dem, men man kan icke utan vidare
negligera deras insats. _

Schleiermacher hor till dessa rika andar, som kunnat piverka den
ena generationen efter den andra och vilkas inflytande icke begrinsas
till en bestdimd tankeriktning. Just vidden och rikedomen i hans
filosofisk-teologiska tinkande har fort det med sig, att man icke i
egentlig mening kan tala om ndgon Schleiermachersk skola. Men desto
vidstriacktare har han kunnat verka.

En 6verblick 6ver det gingna seklet bestyrker detta. Man finner
knappast ndgon mera betydande teologisk riktning, som icke i visst
avseende kunnat 8beropa sig pd honom eller anknyta vid ndgon sida
- av hans verk. Sdlunda kunde den spekulativa teologien anknyta vid
hans identitetsfilosofiska spekulation. Men icke mindre kunde den kon-
fessionella teologien med sin kyrkligt positivistiska instillning mena sig
fullfolja intentionen fran Schleiermacher; denne hade dock sjilv be-
tecknat teologien 6verhuvud sdsom en »positiv vetenskap» samt bestimt
den dogmatiska teologien sdsom »die Wissenschaft von dem Zusammen-
hange der in einer christlichen Kirchengesellschaft zu einer bestimmten
Zeit geltenden Lehre». Och med samma ritt kunde Erlangen-skolan
dberopa sig pa Schleiermacher som liromistare; ndr den later dogma-
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tiken taga sin utgangspunkt i den enskilde kristnes religiosa erfarenhet,
sd befinner den sig atminstone skenbart pa Schleiermachers linje, da
han utgdr frin det »fromma sjilvmedvetandet». G& vi vidare till den
ritschlska teclogien, s@ ter den sig nirmast som ett avbrott i det
schleiermacherska inflytandet; men vid nirmare undersbkning visar sig
ocksa den vara pd avgbrande punkter berocende av Schleiermachers
teologi och blott utfdra vissa diri inneliggande ansatser. Och nidr den
ritschlska teologien efter sekelskiftet sett sina bista dagar och den
religionshistoriska skolan begynner sin frammarsch, si 4r det beteck-
nande nog &terigen Schleiermacher som firas sisom den store foregdngs-
mannen. Under det nya 4&rhundradets forsta decennier upplever
Schleiermacherforskningen en verklig renidssans. Det 4r nog att blott
erinra om namn sidana som E. Troeltsch, C. Stange, G. Wehrung,
H. Siiskind, H. Scholz, K. Dunkmann, G. Wobbermin.

Innan denna Schleiermacherrenissans emellertid hunnit féra till
nagot faststdende resultat, intrider en stromkantring: den dialektiska
teologien sldr igenom, och dirmed férindras instillningen till Schleier-
maclfer totalt. Det blir icke lingre friga om att under modosamt arbete
tringa in i hans tankar. I stillet blir Schleiermacher symbolen for allt
vad som bor bekimpas inom de sista 8rhundradenas teologiska tin-
kande. Det fornimsta uttrycket for denna striva Schleiermacherkritik
foreligger 1 E. Brunners arbete »Die Mystik und das Wort» 1924, sna-
rare en temperamentsfull stridsskrift in en lugnt avvigande vetenskap-
lig undersokning. Schleiermacher ir enligt Brunner icke den foregings-
man och fornyare av den evangeliska teologien, som man ofta menat;
han dr fastmer teologiens store fordarvare. Hans kristendomstolkning
far sin prigel av mystik, psykologism och immanens, for att blott nimna
ett par hos Brunner stindigt &tervindande anklagelsepunkter. Om
Wobbermin gidrna talar om linjen frin Luther till Schleiermacher, s
gor Brunner ddremot gillande, att det alls icke finns ndgon sadan linje,
utan att Schleiermacher tvidrt om representerar en rakt motsatt kristen-
domssyn mot reformationen. Aven om Brunners kritik ir ytterst en-
sidig och ofta oresonlig — det kan erinras om att K. Barth offentligen
tagit avstdnd fran den sdsom ritt missvisande och oridttvis — sd har
den dock pi sitt sitt bidragit till att gora frdgan om Schleiermacher
aktuell. Mer dn ndgot annat visar kanske detta hiftiga angrepp, att
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teologien ir l8ngt ifr8n firdig med Schleiermacher. I det teologiska
nutidslidget spelar stillningen till Schleiermacher pa avgorande sitt in,
bade frin metodisk och saklig synpunkt.

Hir std vi alltsd, hundra ar efter Schleiermachers dd, med en
pabegynt men dnnu ofullbordad Schleiermacher-rendssans, och & andra
sidan med en lidelsefull kamp mot det schleiermacherska inflytandet i
teclogien — bada delarna vittnande om att hans teologiska insats dnnu
icke hor blott det forgdngna till, utan alltjimt dger hogaktuell betydelse.

1L

Vilken betydelse har Schleiermacher fér den nutida teologien? Som
av det ovan anforda framgir mota oss tvenne diametralt motsatta svar.
Fran ena hallet hivdas, att teologien dnnu icke hunnit helt tillgodogdra
sig den omorientering, som tog sin begynnelse med Schleiermacher. Annu
alltjamt skulle denne kunna betraktas sisom den store teologiske liro-
mistaren och foregdngsmannen, och det skulle 16na sig att gé tillbaka till
hans problemstillningar och himta lirdom av dem. Men hiremot stir
den andra uppfattningen, att teologien blott alltfér linge till sin egen
skada latit binda sig av Schleiermacher och att det dirfér nu borde
vara dess angeldgnaste uppgift att helt och hillet rensa ut den gamla
surdegen, helt frisdga sig frin beroendet av honom. Vem har rict? -

Man kan knappast undandraga sig intrycket att det ligger ndgot
riktigt i bigge dessa uppfattningar, s& motsatta de dn dro. Felet bestdr
blott i bada fallen diri att man forfar alltfér summariskt och blandar
samman sidant som ej omedelbart hor tillhopa. I stillet miste vi hir
noggrannt skilja mellan tvd olika fragor: 3 ena sidan frdgan om Schleier-
machers metodiskt-vetenskapliga insats, & andra sidan frigan om hans
kristendomstolkning. Det dr icke utan vidare klart, att svaret pa dessa
bdda frigor maste bliva detsamma. I och for sig dr det mojligt, att hans
metodiska insats kunde vara av forebildlig betydelse, men att han i sin
kristendomssyn varit bunden vid falska forutsittningar — eller om-
vant. Det dr darfor av vike att dessa fragor behandlas var for sig.

Om vi da forst — under bortseende frén kristendomstolkningen —
rikta uppmirksamheten uteslutande pd den metodiskt-vetenskapliga
frdgan, sa borde det ej kunna rida skilda meningar om att Schleier-
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machers insats hir varit av den mest epokgdrande betydelse. Vetenskap-
ligt sett pdtriffa vi hir utomordentligt fruktbara ansatser, ansatser,
vilka dnnu alltjaimt endast delvis blivit fullféljda. Det ir nog att blott
peka pa tva ting.

1) Han har givit religionsvetenskapen (religionsfilosofien) dess av-
gorande problem: att klarligga det specifika for den religiésa install-
ningen. Om upplysningstidens religionsfilosofi levat pa en oklar sam-
manblandning av metafysik och moral, s& 4r det Schleiermachers for-
tjdnst att sdsom den fOrste hava forstdtr religionen som nigot sjilv-
standigt och egenartat, sdsom en nédvindig och ofrankomlig erfarenhet.
Vi kunna limna dirhin, om han verkligen triffat det for religionen
specifika, dd han bestimmer den s3som »Anschauen des Universums»
eller senare sdsom »das schlechthinige Abhingigkeitsgefiihl» — huvud-
saken dr, att han klart sett religionsfilosofiens kritiska uppgift. Vind-
ningen bort frdn Schleiermacher har pd denna punkt ofta blivit liktydig
med ett aterfall till den av honom principiellt 6vervunna metafysiska
religionsfilosofien. Har kan idnnu alltjamt Schleiermachers insats vara
av vigvisande betydelse.

2) Han har anvisat teologien (den systematiska teologien) dess
vetenskapliga uppgift: att klarligga det specifika for kristendomen,
kristendomens egenart. Det dr Schleiermachers fortjanst att han lirt
att betrakta den kristna tron i dess organiska sammanhang. Varje dog-
matisk eller etisk utsaga erhdller fér honom sin betydelse och kristna
legitimering endast dirigenom att det visar sig mojligt att aterfora den
pa kristendomens centrala egenart. Aven pid denna punkt dr Schleier-
machers arbete metodiskt sett av forebildlig betydelse.

Men for det andra ha vi att rikta uppmirksamheten pd Schleier-
machers kristendomssyn, och hir blir resultatet genast ett annat. Sa
lovande hans metodiska ansats var, s& har den ej av honom blivit férd
till ett lyckligt slut. Det identitetsfilosofiska draget i hans tinkande gor
att hans religionsfilosofi trots allt dock hamnar i metafysik. Det blir
honom ej mojligt att konsekvent hdvda religionens sjilvstindighet och
egenart. Och pd samma sitt gir det med den andra huvudfrigan, fra-
gan om kristendomens sjilvstindighet och egenart. Den metodiska an-
satsen ir vird allt erkinnande, men utfdrandet svarar ej mot vad
ansatsen lovade. Det innehdllsbestimda religionsbegreppet ldgger sin
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tyngd over bestimmandet av kristendomens egenart, och resultatet blir,
att han 1 sin kristendomssyn dock till sist kom att std upplysningstiden
nirmare 4n hans principiella stillning skulle ldta férmoda.’

Pa denna punkt har den moderna Schleiermacher-kritiken satt in —
och detta med otvivelaktig ritt. Ty dven om den givit sig alltfor litet
tid att lyssna till vad Schleiermacher egentligen vill siga och dirfor i
ménga stycken kommit att skjuta dver mllet och snarare triffat en
karikatyrbild av Schleiermacher an denne sjilv, s har den dock med
intuitiv sikerhet kint, att Schleiermachers kristendomssyn dr en annan
in urkristendomens eller reformationens. Han vill nd fram till en
bestimning av kristendomens egenart, men sjilv lever han pd en syntes,
som hindrar dess egenart att framtrida. Ju mera man fir mdjlighet att
anligga ett omfattande perspektiv, desto klarare blir det, att det just
1 fr8ga om kristendomssynen rider en stor kontinuitet inom de senaste
arhundradenas teologiska utveckling. Upplysningstidens idéer dro dir-
vid av grundliggande betydelse, och de 4ga en langt segare livskraft 4n
man i allminhet varit medveten om. Romantiken trodde sig ha dver-
vunnit upplysningstiden, men levde i sjilva verket till stor del
blott vidare pa dess forutsittningar. Och om man 1 allménhet brukar
siga, att Schleiermacher pd religionens omrdde Gvervann upplysnings-
tidens idéer, s kan detta pastiende visserligen ha en begrinsad giltig-
het, nimligen med hinsyn till de ovan omtalade metodiska ansatserna;
men frdn mera omfattande synpunkt kan det snarare sigas, att upplys-
ningstidens religions- och kristendomssyn aldrig blivit principiellt ver-
vunnen. Det 4r pd dess dvervinnande som den nirvarande teologien
arbetar, och nu under gynnsammare omstindigheter, sedan omoriente-
ringen begynt ske iven p8 andra omraden.

b bl

' Fér motiveringen av de hidr framkastade synpunkterna miste jag inskrinka mig
till att hinvisa till mite arbete »Dogmatikens vetenskapliga grundliggning med sirskild
hinsyn till den Kant-Schleiermacherska problemstillningen» 1922, dir bida de hir an-
tydda frigorna, den metodiska frigan och frigan om kristendomstolkningen, utférligt
diskuteras. — Jfr ock G. Aulén: »Den kristna gudsbilden», 1927, sid. 302 ff. samt
Hj. Lindroth: »Schleiermachers religionsbegrepp» I—II, 1926, 1930. — Bland svensk
litteratur &ver Schleiermacher mi ytterligare erinras om G. Carstensen: »Individua-
litetstanken hos Schleiermacher» 1924 samt R. Bring: »Kristendomens visen inom upp-
lysningsteologien och hos Schleiermacher», 1934.
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Det dr nu ldtt att se, varfor Schleiermacher kommit att intaga en
sd central stillning i den nutida teologiens arbete. Hos honom méter
a ena sidan det, som den nirvarande teologien framfér allt kinner
behov av att & gora upp med. Hos honom mdter en kristendomssyn,
som fatt sin prigel av evolutionismens allminna 8sk8dning. Vill man
overvinna denna inom teologien, s miste det ske under uppgorelse med
Schleiermacher. Men hos honom méta 3 andra sidan positiva insatser,
som teologien icke for sin egen skull fir limna obeaktade. Schleier-
machers dubbla program om en allmin religionsvetenskap, som klar-
lagger den religidsa instdllningens specifika egenart och en teologi, som
klarldgger den kristna trons specifika egenart, har 4nnu alltjimt samma
aktualitet som dd det framstilldes och mahinda storre mojligheter att
forverkligas. Huvudsaken ir, att teologien ej pa grund av det férebild-
liga 1 detta program l3ter sig binda vid hans kristendomstolkning, men
att den ej heller omvint med insikt om det forfelade i hans kristen-
domstolkning vigrar att taga lirdom av hans systematisk-teologiska
program. Schleiermacher-kritiken och Schleiermacher-renissansen maste
Omsesidigt stodja varandra. Det ir att hoppas, att de senaste drens
Schleiermacher-kritik genom att utrensa det som hor ett forganget teo-
logiskt skede till skall bana vig for en Schleiermacher-renissans, som
for den kommande teologien malmedvetet kan utnyttja de rika veten-
skapliga impulser, som arvet frin Schleiermacher #nnu alltjimt inne-
sluter.
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Det imne, som Folke Holmstrom i sin i december forra dret ven-
tilerade avhandling tagit upp till behandling, nimligen att belysa och i
historiskt sammanhang kartligga de debatter, som under de senaste
decennierna forts kring de eskatologiska problemen, 4r utan tvivel av
central betydelse, nir det giller att forstd, vad som under denna tid till-
dragit sig inom den teologiska tankeutvecklingen. F& ting dro vil i
sjdlva verket dgnade att s& vittna om tidsandans vindning till n3got
nytt och annat som det forindrade ldge, vari intresset for »eskatologin»
under det senaste decenniet befunnit sig i jimforelse med vad som var
forhéllandet for ndgra decennier tillbaka. Fran att ha varit en locus,
som ev. slipas med som nu en gdng horande till det traditionella dogma-
tiska stoffet, har den ryckt in i det teologiska intressets sjalva brinn-
punkt som nigot, vilket i hog grad priglar hela den teologiska debatten.

I det foljande skall jag helt kort soka ge ett referat av de allra
grovsta grunddragen av H:s framstillning. Avhandlingens omfang och
arten av det material och mingden av problem, som dir dro behandlade,
forbjuda en utférligare framstillning.

H. menar sig i den tankeutveckling, varom hir 4r friga, kunna
sirskilja tre epoker eller »etapper», som titelbladet kallar det. Den férsta
av dessa kallar H. den tidshistoriska epoken. Den stricker sig frin
1892—1913. 1892 utkom Johannes Weiss’ betydelsefulla skrift Die
Predigt Jesu vom Reiche Gottes i sin forsta upplaga och 1913 Albert
Schweitzers Geschichte der Leben-Jesu-Forschung i sin andra. Vad
som karakteriserar denna epok ir, att man nu inom den nytestamentliga
forskningen far allt mera skirpt blick for den eskatologiska aspektens
- dominerande betydelse for forstiendet av urkristendomen. Emellertid
ar det lika viktigt att observera, att den eskatologiska aspekten betrak-
tas som nagot, vilket hor till evangeliets tidshistoriska begrinsning, och
ingalunda som ndgot, vilket har bud till nutidsmanniskorna, s3 till vida
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att den aktuella kristendomssynen dven den bor bira en eskatolozisk
prigel. Tvirtom bor den etiska kirnan skalas fri fran eskatologins skal,
for att evangeliets evigt giltiga sanningskdrna skall framstd i oférvan-
skad skonhet. Orsaken till att eskatologin pd detta sitt endast férméar
-att tillkdmpa sig gehor, ndr det giller den rent historiska tolkningen
av urkristendomen, ligger i att »den liberala teologin» fortfarande domi-
nerar sinnena. — Under denna avdelning gir H. forst i ett kortare
avsnitt in pa den religionshistoriska skolans betydelse for det forelig-
gande problemet och pa de diskussioner, som bland 1890-talets exegeter
fordes kring tre centrala fragor: Jesu gudsrikestanke, hans messiasmed-
vetande och nattvardsinstiftelsen. Hirigenom illustreras ej minst hur
svirt den eskatologiska synpunkten 'hade att verkligen tringa igenom.
Det centrala partiet i denna avdelning 4r dock det andra kapitlet, dar
H. tecknar det eskatologiska perspektivets genombrott inom Jesu-livs-
forskningen. Johannes Weiss, Albert Schweitzer och Einar Billing bli
hir foremal for en utforlig analys. Icke ens Schweitzer, som skenbart
sa radikalt brutit med 1800-talets Jesu-livs-forskning, betecknar i grund
och botten en verklig frigorelse frin dennas fundamentala betraktelse.
Tvirtom utgdr hans »teori om Jesu rent futurala Messiasmedvetande . ..
en skenbart genial utvig for konsekvent genomférande pa rent historisk
vig av den liberala teologiens grundsyn pd Jesus som heroisk minsklig
monsterbild» (s. 9o). S:s egen teologi 4r reellt sett det grundligaste bort-
forklarandz av eskatologins aktuella betydelse. Hos Einar Billing dir-
emot ir den tidshistoriska epokens begrinsning principiellt 6vervunnen.
Hans uppenbarelseteologi, som gor historien sjilv till birare av den ver-
historiska uppenbarelsen, gor det mojligt att fatta eskatologins problem
med »rent religidsa» kategorier. Den eskatologiska spanningen aterféres
pa den kristna gudsbildens paradoxala enhet av dom och nid. Indi-
vidualismens, subjektivismens, historicismens och den historielosa meta-
fysikens bojor, alla ha de hos Billing lyckligen évervunnits. Hans
principiellt s& viktiga nyansatser ha emellertid forblivit okinda for den
tyska teologin och ha dirfér ej kommit att bestimma den foljande
utvecklingen. — I ett tredje kapitel tar Holmstrém sd upp Ernst
Troeltsch och Martin Kahler till analys fér att belysa den principiella
brottningen med historicismens och biblicismens genom det nya forsk-
ningsliget alltmer brinnande problem. Troeltsch misslyckas som kristen
tinkare, dirfor att idealismen konsekvent utmynnar i mystik, »varfor
en verklig forstdelse for historiens problem i den kristna uppenbarelsens
sammanhang a priori omdjliggores genom anlidggande av idealistiska kate-



TEOLOGISK LITTERATUR 79

gorier ...» (s. 146). Mystikens innerst historielosa tidloshetsspekulation
kan ej lampa sig till 16sandet av den kristna trons historiska problem.
Under det Troeltschs teologiska tinkande snarast dr att betrakta som en
sen frukt av 1800-talets filosofiska tradition (ehuru han ocks2 direkt givit
impulser 3t 1920-talets metafysiska begrundning av eskatologin) och
efter virldskrisens stormar férefaller hogst »omodern», har den dldre
Martin Kihlers teologi visat sig mer #gnad att motsvara ett senare
problemliges krav. K:s vidsynta biblicism har till stor del fortjansten
av, att klyftan mellan bibliskt och nutida tinkande fyllts igen, och han
ir att betrakta som en viagrodjare for en sundare syntes av systematisk
och historisk teologi 4n den Ritschl formddde dstadkomma. Hans infly-
tande har ocksd pé senare ar vuxit icke minst genom den betydelse, han
fart for utformningen av Paul Althaus’ teologi.

Den andra epoken kallar H. den 6verhistoriska epoken. Den kulmi-
nerar mellan dren 1922, dd Karl Barth utgav den andra upplagan av sitt
Roémerbrief och Paul Althaus den férsta upplagan av Die letzten Dinge,
och 1926—1927, d2 man kan spira dndrade signaler i Barths Dogmatik
och i den tredje upplagan av Althaus’ nyssnimnda epokgérande arbete.
Under denna tid far eskatologin p3 ett helt annat sitt aktuell betydelse.
Det 6verhistoriska drag 1 kristendomen, som under den fdregdende
perioden tringts i bakgrunden, d& eskatologin betraktades som en tids-
historisk skranka, gor sig nu med véldsam kraft gillande: »Nu ir
eskatologien sjilva den kostbara kirnan och etiken det virdeldsa skalet
i bibelns budskap. Nu ir det den visentliga eskatologiska grundstim-
ningen, som man vill frigdra frin apokalyptikens tidsbestimda hélje
och renodla som dess of6rgingliga evighetshalt» (s. 16 f.). Men detta
innebdr ingalunda, att eskatologin i biblisk mening faktiskt kommer till
sin ritt. Ty nu blir den bibliska eskatologin omtolkad och dirmed i
grund forvanskad. »Som aktuellt och existentiellt nirvarande livssanning
mister »evigheten» all kontakt med tiden och nir den tidlsa giltighets-
sfar, som formenas vara hemvist for de absoluta metafysiska virdena.
Eskatclogiens »yttersta» ting bli omtolkade, sa att det ej lingre ir friga
om de tidligt sista utan om de metafysiskt absoluta relationerna i till-
varon. Var eskatologin forut undervirderad sdsom »blott tidshistorisk»,
blir den sedan 6vervirderad sdsom »blott 6verhistorisk» (s. 17). Den
skenbart s& revolutionerande omsvingningen visar sig vid en djupare
analys ej tranga lingre dn till ytan av den eskatologiska problemstill-
ningen. Man utgir alltjimt frin samma grundliggande férutsittning,
att kristendomen, sddan den foreligger historiskt given i den bibliska
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uppenbarelsen, skall lata sig sonderdelas i historiskt tillfilliga och &ver-
historiskt allmingiltiga bestindsdelar. Teologin fortfar alltjimt atr
arbeta med begreppsliga hjilpmedel, vilka stamma frén en kristendomen
principiellt motsatt religionstyp. Senantikens metafysiska tidloshets-
tanke bekdmpar den bibliska uppenbarelsens historiska budskap och
berévar det dess religiosa kraft, detta trots att man har en stark kinsla
av nddvindigheten att befria kristendomssynen frin 18co-talets idealis-
tiska omtolkningar. — Liksom behandlingen av den forsta epoken
sa dr ocksd denna uppdelad i tre kapitel. Det forsta av dessa (kap. IV)
analyserar de allminkulturella och idéhistoriska férskjutningar i tids-
liget, vilka std i samband med kulturkrisen, och vilka bilda férutsitt-
ningen for den #ndrade instillningen till eskatologins problemkomplex.
I det femte kapitlet behandlar H. den eskatologiska aspektens systema-
tiska genombrott hos Karl Barth, Emil Brunner, Friedrich Gogarten,
den formhistoriska skolans exegeter samt slutligen hos Paul Althaus. 1
kap. VI, vilket férmedlar 6vergingen till den tredje epoken, visar H.
hur man omkring 1926 kan spira vissa modifikationer i den ensidigt
overhistoriska positionen hos Barth, Althaus och Gogarten. Althaus’
tredje upplaga, vilken ju f. 6. 4r den upplaga, vilken Gversatts till sven-
ska, framstdr som en »kompromiss- eller 6vergingsprodukt mellan en
extremt Overhistorisk och en vilavvigd frilsningshistorisk position»
(s. 334).

Den tredje epoken, det skede vari vi nu befinna oss, har H. rubri-
cerat som »Ansatser till en uppenbarelsehistorisk syntes», och det sjunde
kapitlet, vilket innefattar teckningen av denna epok, kallas: »Nutida
forsok att i aktuell form &tervinna ett sluthistoriskt framtidshopp pé den
historiska uppenbarelsens grundval». Aren 1926—1928 kan man iaktta
hur pd skilda hall oppositionen mot icke minst den dialektiska teologin
men f. 3. 4ven mot Althaus samlat kraft till avgorande framst6tar. Man
kan skonja forutsittningarna »for en syntes, som fattar den historiska
uppenbarelsen pd sddant sitt, att man gor rittvisa &t bida de ensidigt
tillspetsade uppfattningar av eskatologien, som forut avlost varandra
pa idéernas valplats» (s. 353). Oppositionen framtrider dels som en
kamp mot den »kunskapsteoretiska formalism, som framtvungit upp-
fattningen av evigheten sdsom metafysisk tidloshet genom att fastldsa
eskatologiens formalproblem vid uppfattningen av tiden sisom indlig-
hetens nddvindiga, men blott subjektiva dsk8dningsform» (s. 371). 1
detta sammanhang dréjer H. framfor allt vid H. W. Schmidts stora verk
Zeit und Ewigkeit. Die letzten Voraussetzungen der dialektischen
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Theologie av r 1927, en forsta stérre uppgorelse med den dialektiska
teologin. Dels framtrider oppositionen i bibelteologisk rustning. Det ir
emellertid typiskt att man p@ biagge hdll 4r Svertygad om att féra den
»bibliska virldsiskddningens» talan, liksom att man intimt anknyter till
Kidhler. Som representanter fo6r denna bibelteologi kunna nimnas
Philipp Bachmann och Walter Kiinneth, vilkens 1933 publicerade arbete
Theologie der Auferstehung ar betydelsefullt ej minst dirigenom, att
han dir vigat forsoket att uppstilla ett rent »kristocentriskt tids-
begrepp» och ett klart »kristocentriskt historiebegrepp» och dirmed
brutit med den »kunskapsteoretiska slentrianen». Ett sdrskilt intresse
knyter sig till H:s analys av den i hostas utgivna fjirde omarbetade
upplagan av Althaus’ stora eskatologiska verk. Han menar sig kunna
konstatera att Althaus »4r med i vindningen till en ny epok».

Den totalsyn pé de senaste decenniernas teologiska utveckling, som
H. utvecklat, s6ker han sedan i en fjirde avdelning ytterligare verifiera
genom att pavisa hur de olika epokernas grundsyn speglar sig i den ny-
testamentliga exegetikens detaljforskning, icke minst i de bedémnings-
grunder man laborerat med vid bearbetningen av materialet. Bryt-
ningen mellan tidshistorisk och 6verhistorisk betraktelse dterspeglar sig
i Boussets och Lohmeyers Apokalyps-tolkningar och i Schweitzers och
Bultmanns »konsekvent eskatologiska» Jesusbilder. Aven problemet
»Jesus och Paulus» fir tjina till illustration pa de idéhistoriska »epoker-
nas» nedslag i specialforskningen.

Den femte och sista avdelningen i arbetet kallas Idéhistoriskt facit.
Hir vill forf. sitta in det behandlade problemet i ett st6rre idéhistoriskt
sammanhang. Kampen kring eskatologin 4r ett led i kampen for en
frigorelse frdn den ritschlska kristendomstolkningen, och den yttersta
grunden till att de upprepade ansatserna i den eskatologiska frdgan att
religidst Gvervinna Ritschl trots allt ej kunnat genomféras ligger diri,
att teologin i friga om de kunskapsteoretiska och etiska forutsittning-
arna varit bunden av idealistiska forutsittningar. En i full mening
»konsekvent eskatologisk» teologi bidar enligt forf. alltjimt sin tid
inom evangelisk teologi. Vad det framfor allt brister 1 dr avsaknaden
av en klart gencmford kristlig historiebetraktelse, en teologiskt anvind-
bar kunskapsteori och en fran specifikt kristna virderingar utbyggd etik.

Att en kort skiss som den som ovan givits endast kan ge en ytterst
fragmentarisk bild av den syn H. utvecklat betriffande ett ytterst rikhal-
tigt material har redan framhdllits. Arbetet vittnar om en vidstrickt och
imponerande beldsenhet pd teologins vida dominer. Man skulle kanske

6
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kunna karakterisera det som en litterir revy over det visentligaste av den
litteratur, som ror de eskatologiska frdgorna alltsedan bérjan av nittio-
talet, varvid icke minst tidskriftslitteraturen flitigt och fortjanstfulle
utnyttjats. Genom en rikedom pd anférda citat har H. velat lata kil-
lorna komma till tals och sjilva vittna for de teser han driver. Genom
talrika inspringda rubriker har han sokt underlitta modan for lisaren
att finna sig tillrdtta i labyrinten av problem. Samma tjanst gor ocksa
ett vilbehovligt namnregister.

Att ingd pd en utforligare granskning av arbetet 1 dess helhet skulle
fora for lingt. Dar méta méngahanda ting, som helt visst skulle kunna
ge anledning till mycken diskussion. Helt reservationsidst anser jag mig
dock ej kunna avsluta denna anmilan. Ty vid sidan om visentliga
fortjinster dger H:s arbete ocksd svagare sidor, vilka ma ge anledning
till ndgra randanmirkningar. Stilen 4dr ej endast ofta tunglist,
framstillningen invecklar sig emellandt i ett dunkel, som jag miss-
tinker, att endast forf. sjilv torde kunna genomtringa. S& torde det
vara ganska svart for den som sjilv ej tagit del av Schweitzers produk-
tion att av H:s framstillning fd en klar bild av vad S., vilken ju inga-
lunda utmirker sig f6r ndgon genomskinlig klarhet, verkligen har menat.
En viss nonchalans i uttryckssittet hos H. reser ocksd fullstandigt
onddiga stenar i vigen for lisaren. Nir han t. ex. skall tala om for-
verkligandet av ett obetingat virde, skriver han forverkligandet av det
obetingade virdets giltighet och kursiverar dessutom giltighet (s. 299).
Virre 4r for en idéhistorisk undersokning, att den begreppsapparat var-
med H. arbetar ej 4r tillrickligt klart fixerad och genomtinkt. Dirfor
invecklar han sig i oklarheter, betriffande vilka det &r svdrt att siga om
en saklig dubbelhet i friga om uppfattningen av materialet foreligger eller
om samma begrepp anvindes i olika bemirkelser. En dylik oklarhet méter
i anvindandet av begreppen eticism och moralism. Att klart skilja
mellan dessa dr givetvis en terminologisk vinning, som 6kar forskning-
ens nyanseringsformaga. H. skiljer ocksd ibland klart mellan begreppen
(t. ex. s. 106: Billing har forebyggt icke endast allt vad moralism heter
utan dven finare former av eticism). P4 s. 9o stilles contra Ritschls
eticism Schweitzers moralism. Men pd s. 85 betecknas innehillet i S:s
syn pa eskatologin som eticistiskt. S. 120 behdrskas S:s egen gudsrikes-
konception av en moralistisk sjalvfrilsningstanke och lingre ned pa
samma sida talas om sambandet mellan messianitets- och lidandestanken
som eticistiskt tinkt och p2 s. 100 fi vi hora talas om en eticistisk mora-
lism. S&vitt jag forstdr borde det vil ocksd 8 s. 195, didr det talas
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om en moralistisk skranka hos Barth, vil snarast ha hetat eticistisk? —
T. o. m. pd en sd central punkt som vid fixerandet av sjilva uppgiften
forvirrar en glidande och oklar terminologi. Arbetet heter Det eskato-
logiska motivet och H. anknyter uttryckligen till Auléns motivforsk-
ning 1 dennes arbete om gudsbilden. Denne skiljer ju emellertid som
bekant skarpt mellan motiv och begrepp, och H. begagnar sig ocksd av
denna distinktion t. ex. ndr frdga dr om Billing. Men sida vid sida med
upplysningen att det dr det eskatologiska motivet, undersékningen giller,
star det talat om »eskatologibegreppet, vars historia skall skrivas» (s. 23).
Detta dr nu emellertid, i varje fall om man stiller sig p& den svenska
s. k. motivforskningens basis tvd skilda ting. Nu ir det ej ett bestdmt
religiost motivs historia H. skrivit, men det hade da sikerligen bidragit
till 8kad klarhet, om han ej genom arbetets titel liksom genom uppgiftens
fixerande inne i arbetet vickt den forestillningen. Eskatologiska problem
hade varit en betydligt exaktare beteckning f6r vad som faktiskt under-
sokes 1 avhandlingen. For en undersokning, som tar till uppgift att 1
kronologiskt fixerade, frdn varandra skarpt avskilda epoker teckna
en sammanhingande tankeutveckling, mdste det emellertid vara av
fundamental betydelse att klarhet foreligger, om det dr forskjutningar
i de centrala religidsa motiven, som ligga till grund for indelningen eller
om dessa rora begreppsapparatens ytskikt. En konsekvent distinktion
mellan motiv och begrepp ger hiar en dkad klarhet, som det ar all an-
ledning att tillvarataga. — Emellandt synes forf. ha varit utsatt f6r den
rena tankekonfusionen. Se t. ex. hans resonemang (s. 429) angdende
mojligheten av att gora N.T. till foremdl f6r historisk forskning utan
att i denna inrora den aktuella forkunnelsens intressen. Boskillnaden
mellan historia och forkunnelse skall nu vara ogenomférbar dirfor att
N.T. till sin karaktir dr kerygma!

H. framhaller att hans framstillning 4r rent objektiv och idéhisto-
risk. Samtidigt ir den emellertid ocksa »kritisk». Nu har H. emellertid
icke nojt sig med att gentemot sina auktorer endast driva en rent imma-
nent kritik, utan han har ocksd en egen uppfattning om vad eskatologi
i kristen mening innebdr. Denna kritiska utgdngspunkt framstiller han
pa s. 212—214 och 299—301, dir han meddelar vad »evighet» 1 kristen
mening 4r for ndgot. H. 4r ju i regel mén om att verkligen soka veten-
skapligt begrunda sina teser. Nu intriffar emellertid det egendomliga,
att man pd denna verkligt centrala punkt i avhandlingen, sdvitt jag
forstar, miste efterlysa en allvarligt genomford objektiv vetenskaplig be-
grundning av den utgdngspunkt, som sedan ldgges till grund for en till



84 TEOLOGISK LITTERATUR

sin syftning nog s& bister kritik av en hel rad av tinkare. Det kan
darfor ej undgas, att H:s kritik, i den m8n den gir utéver en rent imma-
nent sidan, fir ett drag av subjektivt godtycke over sig. Om detta
forfarande mojligen kan sammanhinga med ndgon egenartad uppfatt-
ning om teologins uppgift och metod limnar jag dirhin, di det ej klart
framgir nigonstides. Emellandt skymtar dock fram en syn pa teologin
som forbryllar, som t. ex. pd s. 342, dér vi 3 hora, att forkunnelsen och
teologin dr »en sak fOr trons minniska, som utan att se for lingt har
att gripa om vad Gud just nu bjuder henne».

Icke alltid 4r tyvdrr H:s referat av de behandlade auktorerna
odiskutabelt. I varje fall giller detta hans Harnack-framstillning. S3
ir pastdendet s. 245, att Harnack lter alla historiska former av kristen-
domen framstd som forvanskningar av »Jesu enkla evangelium» och
betraktar dem under avfallets kategori lika litet helt korrekt som nir det
pd s. 247 heter, att han isolerade »evangeliet» till »den historiske Jesus»
under det det f6r Dibelius dven omfattar tydningen av hans livsverk.
Holmstrém har hir av allt att doma riakat forbise, att Harnack ju talar
om ett dubbelt evangelium. I detta samband fister jag uppmirksam-
heten pd en citatfdrvanskning, till vilken han pa s. 255 gor sig skyldig,
en forvanskning, som ger det anférda citatet en helt annan mening in
den av Harnack avsedda. »Harnacks beryktade pastdende» lyder icke
endast: »Nicht der Sohn, sondern allein der Vater gehért in das Evan-
gelium», utan direfter foljer en fortydligande bisats: »wie es Jesus
verkiindet hat». Att denna citatférvanskning har en gammal tradition
bakom sig och att Harnack flera gdnger undanbett sig den gor ej saken
battre. ‘

Lika litet som jag ovan syftat till nigon detaljkritik, det anférda
ar endast avsett som nagra observanda betriffande vissa formella svag-
heter, eller nagon ingdende diskussion angdende de centrala problemen
1 avhandlingen, lika litet har jag kunnat registrera de vinningar, ej att
forglomma dro en rikedom pd intressanta och skarpsynta detaljiakttagel-
ser, vilka Holmstroms nyutkomna undersskningar inhdstat it forsk-
ningen. Att en dylik samlande 6verblick har en given uppgift att fylla
i den eskatologiska debatten behdver vil ej sigas, och det skulle ej
forvana, om H:s arbete komme att gora sig hort i den internationella
diskussionen kring eskatologins problem.

FoLKE BoOsTROM.
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DEN VASTSVENSKA VACKELSEN.

GOsTA NELSON: Den wvistsvenska kristendomstypen. Dess uppkomst
och férsta utvecklingsskede. Svenska kyrkans diakonistyrelses bok-
forlag, Stockbolm 1933, VIII + 363 sid. Pris kr. 4: 75.

Nir det for ndgot mer dn ett decennium sedan blev bekant, att
undertecknad sysslade med férarbeten till en akademisk avhandling om
1800-talets folkliga fromhetsrorelser, si saknades det icke roster, vilka
bestimt avradde frin ett s& onyttigt foretags fullfljande. Bland uni-
versitetsbildningens representanter fanns det minga, som menade att
»ldseriet» var en alltfor obetydlig foreteelse for att kunna bidra upp ett
akademiskt specimen. Amnet var for lite »akademiskt», det var helt
enkelt inte presentabelt i de lirdas hégborg. Forresten — det var deras

omdéme, som girna riknade sig till de mera initierades skara — vad
som kunde vara att sdga i saken, det fanns redan tryckt i E. J. Ekmans
»Den inre missionens historia», vilken just i de dagarna — 1921 — ut-

kommit i en ny, reviderad upplaga.

Arbetet fullféljdes emellertid. Nya, forut okinda kallddror upp-
ticktes Overallt. Materialet visade sig vara &vervildigande stort. Snidv
lokal begrinsning blev nédvindig. A andra sidan miste de religitsa
rorelserna sittas in i ett storre sammanhang. Natur, niringsliv och
folklynne, den folkliga bildningsnivan, sociala, ekonomiska och poli-
tiska forhdllanden — allt sddant maste tagas med i rikningen, om man
ville fa fram en verklighetstrogen bild av »liseriets» uppkomst, egenart
och betydelse f6r individ och samhille. Och pd varje punkt miste de
traditionella virdeomdémena och det framvillande nya killmaterialet
underkastas en minutios kritisk granskning. Det var ibland som att
roja upp i en vildmark, dir man blott sd smaningom kunde skymta de
gangbara vigarna.

Efter 1925, d4 »Nordskdnska vickelserdrelser» publicerades, blev
dmnet forvdnande snabbt »akademiskt». Béde i Sverige (G. Westin
1929, S. Lodin 1933) och Finland (L. Takala 1929, I. Salonen 1930
och T. Krook 1931) blev det en priktig sprangbrida till doktorat och
docentur. Och det oaktat aterstdr det alltjimt fullt upp att gora. Fran
skilda hill har man betygat sin tacksamhet fér den vigledning, som
givits genom »den Overligset skickliga metodiska behandlingen» i
»Nordskinska vickelserorelser», men de provinsiellt avgrinsade, frin
grunden nybyggande undersdkningar i samma stil, till vilka forfattaren
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genom boken och en rad personliga hinvindelser velat inspirera, ha
latit vdnta pd sig. Tillsvidare foreligger blott ett rikssvenskt arbete
med liknande plan och uppbyggnad. Det dr Gosta Nelsons sommaren
1933 offentliggjorda studier och forskningar rérande »Den vistsvenska
kristendomstypen».

Detta arbete har icke framlagts som en merit for akademisk grad.
Dess forfattare — »en av Goteborgs stifts yngre lirdomsintresserade
prastmin» (Svensk teologisk kvartalskrift 1931, s. 201) — dr vial-
bestilld kyrkoherde i1 Bohuslin. Men det ma genast sigas ifrdn, att
Nelsons underskning vil kunde forsvara en plats i de akademiska
avhandlingarnas rad. Med sin stora beldsenhet, sin kritiska skirpa och
sin villighet att lata »verkligheten rucka p3 tecrierna» ror sig for-
fattaren pa ett alltigenom vetenskapligt plan.

Kring Schartau och schartauanismen har det pd hundra 3r vuxit
upp en mycket omfattande litteratur. Vid virdesittningen ha mening-
arna girna gitt vitt isir — & ena sidan mattlds panegyrik, 4 den andra
blankt ofdrstdende morkmilning. Virdefulla bidrag till ett mera matt-
fullt, pd en ging vilvilligt och kritiskt bedémande ha limnats av G.
Billing, Edv. Rodhe, Carl S. Lindblad, H. Higglund, V. Sédergren och
andra. I den frdn Schartau utgingna rorelsens historia har Lindblad
fordjupat sig med en hingivenhet, som ir hojd 6ver allt berom. Manga
och viktiga dro de fynd, som denne kunnige och outtrottlige forskare
bragt i dagen. Men det ir dock forst med Nelsons framtridande, som
rorelsen kan sigas ha funnit sin egentlige historiker — mannen, som
synes kapabel att skildra dess mirkliga utvecklingsging, under beaktande
av nutida krav pa vetenskaplig metod och linjeféring.

Som barn av Goteborgs stift dr Nelson vil fortrogen med vist-
svensk mentalitet och fromhetsart, liksom ocksd med de lokala och per-
sonliga forhallandena inom det omride, som han behandlar. Da denna
fortrogenhet forenas med en sund skepsis gentemot hiavdvunna men
obestyrkta traditioner inom det egna lidgret, har han alldeles sirskilda
forutsittningar att ge en triffsiker och tillbdrligt nyanserad bild av den
s. k. schartauanismens uppkomst och utveckling i vistra Sverige.

Termen schartauanism — resp. »schartaunism» — har ingen god
klang bland Schartaus vinner. I likhet med Viktor Sodergren (»Vist-
kustens kristendomstyp», »Vistsvenskt kyrkoliv») talar Nelson hellre
om »den vistsvenska kristendomstypen». Han har goda skil hirtill.
Schartauanismen ir icke begrinsad till vistkusten. A andra sidan ar
vastkustfromheten for sirpriglad, for mycket bestimd av det vist-
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svenska folklynnets drift till sjilvstindighet och offensiv, for att rest-
lost kunna pressas in under Schartaus signatur. Vad Nelson har att
siga hirom och om det sociala och religiosa liget i det vidstsvenska stiftet
under 1800-talets forsta decennier hor till det virdefullaste i hela boken.

Dock skulle man ha 6nskat, att forfattaren mera energiskt och in-
gaende tagit upp fragan om den vistsvenska kristendomstypens egenart.
Av en kdnnare med Nelsons forutsdttningar vill man girna fa fullt klart
besked icke blott om de markanta (sid. 311) utan ocksd om de for vist-
svensk fromhetstyp konstitutiva visensdragen (jfr sid. 9 f.). Nu stannar
det vid antydningar, 13t vara nog si virdefulla sidana. Ibland kunna
dessa framtvinga ett frigetecken. S3 t. ex. pastdendet, att »det osvikligt
kyrkotrogna draget» i rorelsen »skapades och utpriaglades» genom Win-
gards »hirda framfart> mot de unga pristerliga ledarna. Hade de
tvingsmissiverade pristerna icke haft Luthers och Schartaus strikta
lojalitet mot »Overheten» for Ggonen, s& skulle de mera styvsinta bland
dem nippeligen ha bdjt sig under den biskopliga firlan. Det mirkliga
ligger vil diri, att dessa prastmin forblevo trogna mot kyrkan — icke
pd grund av men trots Wingéards bryska metoder.

M3hinda ir bokens titel ndgot missvisande. Fir man icke syn pd
underrubriken, s3 kommer man vil snarast att tinka pd en studie med
systematiska utgdngspunkter och syftemdl. Vad Nelson i forsta hand
siktar till, det dr emellertid en rent historisk skildring av den fran
Schartau utgdngna livsrorelsens uppkomst och utveckling 1 vistra
Sverige. Det 4r den vistsvenska vickelsens genesis och genombrott det
giller. Men ddrmed instiller sig dock redan fran bérjan den viktiga
frigan om vickelsebegreppets plats och innebord i vistsvensk folkfrom-
het. Att forfattaren haft detta pd kinn framgidr av hans uttalande
pa s. 299.

Enligt populir uppfattning iro ju »schartauanism» och »vickelse»
absolut oforenliga motsatser, som helt utesluta varandra. D3 forfattaren
till »Nordskanska vickelserdrelser» dgnat ett sdrskilt kapitel at »den
Schartauska vickelsen», fick han frdn mycket kompetent fackmanna-
hall en vinlig erinran i samma riktning. »Det kan knappast vara rik-
tigt», hette det i ett brev, »att, som man nu borjat gora, tala om schar-
tauanismen sasom en ’vickelse’, om detta ord skall behdlla sin egentliga
mening. Schartauanismen ir ju snarast rena motsatsen, och detta redan
hos S. sjalv.» :

Riknar man till det for »vickelsen» konstitutiva sidana foreteelser
som ett krisartat, starkt kinslobetonat andligt genombrott, konventikel-
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visen, lekmannapredikan och en mer eller mindre stark dragning till
separatism och frikyrklighet, s8 ligger det naturligtvis ndgonting riktigt
i denna uppfattning. Man forstdr di ocksd, att denna syn pd saken
kunnat vinna insteg iven pi schartauanskt hall (jfr Nelsons polemik
mot traditionen s. 184 f.). Men anser man med undertecknad, att det
for »vickelsekristendomen» visentliga ligger i dess krav pd »ett andligt
uppvaknande och medveten omvindelse», p& detta, att »varje enskild
individ méste vickas till insikt om sitt syndaférdirv och drivas till en
avgorande brytning med sitt foregdende» (»Nordsk. vickelserorelser»,
s. 9) — ja, dd hor Schartau alldeles sikert till vickelsens mian. Och det-
samma giller iven utan ndgon som helst tvekan om den forsta genera-
tionen av hans vinner och lirjungar bland pristerskapet i Goteborgs
stift.

Det idr skada, att Schartaus negativa instillning till herrnhutismen
kommit forskarna att underskatta det forblivande inflytande i positiv
riktning, som denna fromhetsriktning dock utdvat pad honom. Men si
mycket dr i alla fall klart, att Schartau fran sin berdring med herrn-
hutismen bevarat kravet p8 den enskildes uppvickelse till medvetet
andligt liv. Han vill — som Higglund uttrycker det — »rycka den
enskilde ut ur blocket och stilla honom alldeles ensam infor Gud».
Schartau »har intet gemensamt med den kyrklighet, som later den yttre
anslutningen till samfundet gilla i stillet for inre avgorelse» (»Henric
Schartau», Sthlm 1924, s. 33). I det religiosa 4r han en lika utpriglad
individualist som t. ex. Rosenius. P& den personliga vickelsen och om-
vindelsen hinger allt. 1 sina predikningar skiljer han genomgdende
mellan sikra, uppvickta och benddade dhorare. Vickelsedraget kom-
mer iven fram i en egenartad kristocentricitet — »Kristus dr ¢ ett
dogmatiskt utan ett preumatiskt centrum, han flyttas s. a. s. in 1 tredje
artikeln och dir talas 6vervigande om det personliga forhdllandet till
honom» (Higglund, a. a., s. 104) — liksom ocksd i anvisningen att
prova »lararna» och i sjilens angeligenheter blott vinda sig till de
ratteligen omvinda. 1 praktiken var det for Schartau som for andra
vickelsens min alltid s8, att evangeliets frilsningsverkan i visentlig
grad tinktes beroende av férkunnarens personliga gudsforhallande.

Denna Schartaus instillning blev ocksd bestimmande for den av
honom inspirerade vickelsen i vistra Sverige. Det specifika vickelse-
draget — kravet pd personlig frilsningstillignelse, »den i forkunnelsen
skarpt uppdragna skiljelinjen mellan omvinda och ocomvinda» — kom-
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mer synnerligen klart fram hos det unga pristerliga garde, som stod for
rusthallet under de viktiga genombrottsiren 1818—1840.

Till en del kan detta ju tinkas bero p inflytelser fran herrnhutismen
och hoofianismen. Mot den forra voro Schartau-lirjungarna i Gote-
borgs stift vida mindre aggressiva 4in vissa imbetsbroder i Skane (s. 76).
Det var frin den Kjellberg-Santessonska kretsen i Goteborg, som pole-
miken kom. Men denna krets, som jimte Sam. Kamp representerar ett
tidigare Schartau-inflytande, vilket — s3som Nelson pdvisar — icke
utan vidare fér sittas i linje med den pd 1820-talet frambrytande
vickelsen, har av allt att déma icke spelat ndgon storre roll for vickel-
sens uppkomst och utveckling (s. 86 ff.). Vida mer har den av herrnhu-
tismen influerade hoofianismen betytt. Hos Hoof fanns det, som Nelson
riktigt pipekar, »mera vickelsekraft» (s. 89, not 17). I sjilva verket
hade Johan Claesson och minga andra av »den forsta generationens
min» fatt sin vickelse genom den rustike gammalpietisten i Svenljunga.
Avgdrande blev emellertid inflytandet frdn Schartau sjilv och hans
skrifter. Hos honom fann man icke blott en Overldgsen klarhet och
skdrpa i kritiken av herrnhutismens och hoofianismens svagheter utan
ocksd en férmiga att ge positiv ersittning i en med vickelsekravet for-
enad behirskning i kinslolivet, som passade for vistsvenskt kynne, och
1 »en konsekvent genomford kyrkosyn, dir pietismen var underordnad
och reglerad av en ortodox totaldskddning» (s. 324).

For dem, som 3ro vana att 13ta sin bild av Schartau och den from-
hetsriktning, som bar hans namn, bestimmas av avigsidorna hos den
under decennierna kring sekelskiftet i regress stadda »schartauanismen»,
bor det fjirde kapitlet i Nelsons bok erbjuda minga &verraskningar.
Ur den formella kompositionens synpunkt dr det knappast lyckligt, att
den »personhistoriskt orienterade undersokning angdende de olika
vickelsemdnnen», som hir framligges, sville ut till proportioner, vilka
snarare borde ha tillkommit den genetisk-kronologiska framstillningen
i kap. V. De ménga pristportritten i kap. IV ha ocksa skiftande virde.
Men bakom dem ligger det ett imponerande, i stor utstrickning av forf.
sjalv uppsparat killmaterial, foretridesvis av homiletisk art, vilket
staller personer och hindelser i ny belysning. Vid analysen av detta
material g&r forf. fram med siker slagruta och skarpt 6ga for de ménga
nyanserna (se t. ex. s. 122 ff. och 152 f.; jfr ocksd de foregdende utred-
ningarna s. 41 ff. ang. Linderots, Ingmans, Blomdahls och den »for-
schartauske» A. P. Widbergs placering med avseende pd fromhets- och
predikotyp), och det 4r forst genom detta Nelsons grundldggande arbete,
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som man fir sd pass fast mark under fétterna, att den vistsvenska
fromhetsrorelsens verkliga innebord trader i dagen.

Det dr otvivelaktigt  »vickelsemin», som vi hir mota: Johan
Claesson, Hans Peter Wickelgren, Johan Henric Holmqwist, Gustaf
Leonard Dahl och Benedict Andreae Tornblom — for att nu blott
nimna de mest bemirkta och inflytelserika. Starkast kommer vickelse-
draget ju fram hos den eldige Wickelgren — »den brinnande Petrus,
som med blixtens klarhet wisade menniskorna deras egentliga beskaf-
fenhet och med thordénets ljud skakade de sofwande samwetena» —
den »entusiastiske» TOrnblom, vars forkunnelse — »ett starke slagregn
med tita ljungeldar> — formligen »electriserade forsamlingen», och den
livlige, ldttrdrde Dahl, som med sin oberdkneliga impulsivitet, sina
drastiska predikometoder, sin dragning till apokalyptiken och sina
kontroverser med myndigheterna foreter sldende likheter med Pehr
Nyman. Men dessa tre std ingalunda ensamma. Man kan nog siga,
att markesmin som Sellergren, Brandell, Hoof och Nyman dragit upp-
mirksamheten till sig pa ett sitt, som kommit den av intrycken frdn
en senare tids »schartauanism» bestimda eftervirlden att glomma, att
det ocksd i Goteborgs stift pA 1820- och 30-talen funnits en lang rad av
prastmin, vilka 4gt en siregen gdva att vicka och komma andlig
rorelse dstad.

I sjilva verket ror det sig hir om icke mindre n ett 20-tal »vickelse-
min». Om minga av dessa giller nog som om Wickelgren, att det som
gav firg och must at deras predikan — speciellt kinslomomentet — det
kom icke frin Schartau, dven om dennes muntliga framstillning tyd-
ligen har priglats av l8ngt stdrre livfullhet och konkretion dn man
vanligen forestiller sig (jfr Dahls intryck av Schartaus fria tal vid
katekesforhoren, s. 183 och 185). Det 4r anmirkningsvirt fi av
vickelseminnen, som fatt sina forsta andliga intryck frin den horde
Schartau. Men genom sina predikoutkast, som voro pa stindig cirkula-
tion bland de unga pristminnen, kom Schartau dock att 6va ett domi-
nerande inflytande pd dem alla. Detta inflytande dampade ner kinslo-
samheten och gav impulser till storre lugn och virdighet i forkunnelsen,
men ndgon tendens till sndv uniformering moter man icke i denna tidiga
»schartauanism». Aven om dess bdrare utgora en trupp med siregen
andlig homogenitet, s& fingo de olika individualiteterna dock fullt ut
komma till sin rdtt. Beroendet av Schartau hindrade silunda icke Dahl
frdn att in i dlderns dagar bevara den ungdomliga gloden och vickelse-
kraften. Och tinka vi t. ex. pd Tornblom, s& besteg han 4nnu vid
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1830-talets slut predikstolen med »blott nigra rader» skrivna. Féljande
sin ingivelse »ho!l han stundom fart i halfannan timma», och det med
sddan effekt, att »ett vader tycktes bldsa ifrdn Herran 6fver forsam-
lingarna». Han talar sjilv om »det stora tilloppet och de stora rorel-
serna». Dessa voro »utomordentliga och bullret blef ganska stort pa
Inland», skriver han. »Skaror af kallade och till en del uppvaknade
sjalar samlades i Husforhor och socknebud och f6ljde mig pa vigarne,
liksom alldeles hanférda och druckna.® Till och med under bridaste
andstiden, om jag till en by blef kallad i socknebud, kastade skordefolket
sina liar och minner och qvinnor, unga och gamla, hastade till stillet
och samlades utanfor att vid Sppnade fenster och dorrar afhora Skrifte-
talet» (jfr E. P. Selahns skildring av vackelsen kring Brandell 1 Nora,
1 »Nordskanska vickelserorelser», s. 72).

S3 stormande gick rorelsen vil icke fram Gverallt, men dir nigon
av »vickelsemidnnen» tridde upp, dit samlades dock stora ahorareskaror
frdn nir och fjirran — alldeles som i andra landsindar, dir vickelsen
gick fram. »Prestviljandet» — det kanske mest markanta vickelse-
draget i den tidens andliga rorelser — var en vanlig foreteelse dven i
Goteborgs stift. Att det icke var inskrdankt till Wickelgren, Tornblom
och Dahl utan dven gillde de andra — ocksa Holmqwist — framhiller
Nelson uttryckligen (s. 237, not 49). Bakom detta faktum ligger framfor
allt det forhdllandet, att Schartaus inflytande overallt medférde en
forstarkning av och koncentrering kring kravet pd individuell omvin-
delse cch helgelse, som tillmotesgick djupa behov hos folket i denna
landsinda. Genom honom fick den vistsvenska kristendomstypen redan
fran borjan en fast och orubblig positiv instillning till det, »som ir
varje vickelserdrelses innersta signum, liran om ’de tvd ganger fodda’»
(s. 219).

S3 wvisst som Holmqwist 1 detta stycke stdr pd precis samma linje
som de andra, s& hor dven han till »vickelsemdnnen». Eljest dr han
ju den temperamentsfulla men behirskade kraftnaturen, som i méangt
och mycket gir egna vigar och genom sin rikt utrustade personlighets
tyngd sa smaningom fir alla de andra att gravitera 3t sitt hdll. Det
réder intet tvivel om, att det ir Holmqwist, som mer in ndgon annan

“kommit att ge vistkustens schartauanism dess siregna prigel. Att denna
schartauanism med all sin trohet mot Schartau dock icke kan sigas vara
ett i allo adekvat uttryck for dennes intentioner, det beror framfor allt

! Jfr Wingérds karakteristik av Schartaulirjungarna som »stringe ifrare och dund-
rare» med »en sort sprit i liran».
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didrpd, att Holmqwist icke — sisom man vanligen forestiller sig —
var den mest slaviske imitatoren av lirofadern utan tviartom den man,
som mer #n nigon annan visste att hivda sin sjilvstindighet och egen-
art dven gentemot Schartau. Som predikant var han icke bunden av
koncept utan begagnade kortast tinkbara utkast. Dirvid byggde han
visserligen ofta pd Schartau, men ingalunda okritiskt. P2 flera punkter
synes han ha i objektiv riktning korrigerat »Schartaus alltfor subjektivi-
serande stdndpunkt». Bl. a. »vill det synas, som om den subjektiva in-
riktningen pa den enskilda minniskan icke dominerade fullt s mycket
som hos Schartau» (s. 171 ff.). Mot »det myckna virderandet av kinslo-
rorelser» reagerade han av etiska skil pd ett sitt, som satte varaktiga
spir i den vistsvenska fromhetstypens och det vistsvenska stiftets
historia (s. 239 ff.).

Dirmed ir icke sagt, att den traditionella uppfattningen av Holm-
qwist som »en tillkndppt, skarp och kantig natur utan kinslor» skulle
vara riktig. Med ledning av nytt primdrmaterial ger Nelson en helt
annan bild av mannen (s. 158 ff.). Med sitt livliga ingenium och sin
»kinsliga reaktionsbotten» kunde Holmqwist forvisso bita ifrdn sig,
nir sd krivdes. Men med allvaret och den korthuggna kdrvheten kunde
han dock, nir si behoévdes, forena mycken mildhet och varsamhet. Av
naturen synes han ha varit mera frimodig och optimistisk 4n Schartau,
och detta frimodiga drag kommer iven fram i hans forkunnelse och
sjalavdrd. Nir det giller frilsningstillignelsen betonar han i ungdoms-
breven det objektiva — Guds nadeldften i Ordet och sakramenten —
pa ett sitt, som borde kunna tillfredsstilla vilken rosenian eller hed-
bergian som helst (s. 161—164; jfr s. 175 f.; hos somliga av de andra
»vickelseminnen» dr det evangeliska draget pd denna punkt dnnu mera
pafallande — s t. ex. hos J. A. Block, s. 124 f., P. E. Malmstedst, s. 209,
och B. A. Térnblom i »Predikningar m. m.», Goteborg 1908, s. 81,
83 f. och 86). Néigon »lagiskhet» eller »trappstegskristendom» ldgger
han hir alls icke i dagen. Nadesordningen och det introspektiva efter-
forskandet »huru langt det kommit» skjuter han uttryckligen undan till
forman for det enfaldiga forlitandet pd Guds makt att fullborda den
inre forvandlingen. Kan man hir vid jimforelse med Schartau tala om
en viss forskjutning i objektiv riktning, si torde detta vil — sisom Nel-
son antyder — bero inte bara pd olikhet 1 lynnesliggning utan dven
pa ett hos Holmqwist och vissa av de andra »vickelsemidnnen» for-
stirkt inflytande frdn Luther. En nirmare undersokning pd denna
punkt skulle ha varit av intresse.
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Vill man ha ytterligare ett beligg for Schartaus och vistkustfrom-
hetens djupa samhorighet med vickelsekristendemen, s& behdver man
bara tinka pd den vikt lirofadern och lirjungarna lade vid binde-
nyckelns anvindning (s. 244 ff. och 274). Det var for dem en verklig
samvetssak att pd pietistiskt vis frin nattvardsbordet utestinga alla, som
oppet framhirdade i »grova synder» (dryckenskap, svordom o. s. v.).
Det var vil icke alltid, som denna kyrkotukt dvades i den ritta evan-
geliska andan, men, dir s3 skedde, var den forvisso pakallad — icke
blott pa grund av foreskrifterna i kyrkolagen utan dven dirfor att natt-
vardsgdngen, som ju p2 den tiden var »obligatorisk», i vida kretsar be-
traktades som ett opus operatum. Och man kan vara ganska viss om,
att Nelson har rétt i sin formodan att detta de schartauanska prister-
nas sitt att handhava kyrkotukten bidragit till att binda de vickta
skarorna vid kyrkan och hindra uppkomsten av frikyrkliga stromningar
(se Nelsons fortriffligt klargorande uppsats om »Holmgwist och Bjorck»
i » Julhilsningar till forsamlingarna frin prister i Goteborgs stift 1930»,
s. 123). Hade pristerskapet i1 andra landsiandar i strre utstrickning pé
liknande satt tillmotesgdtt behoven hos de allvarligt sinnade bland
vickelsens folk, sd skulle mycken separatism ha uteblivit. Det var nim-
ligen just oppositionen mot det for alla Oppna nattvardsbordet, som
pa 1850-talet ledde till bildandet av »friférsamlingar», vilka banade
vdg for baptismens och Svenska Missionsforbundets frikyrklighet (jfr
mina skrifter »Svensk hogkyrklighet» etc., s. 218 f., samt »Svenskt och
angloamerikanskt», s. 162 £.).

I bokens femte kapitel f8r man folja den vistsvenska vickelserorel-
sens historiska utvecklingsging. Detaljrikedomen dr hir sa overvildi-
gande, att den blir ett hinder f6r overskddligheten. Men det killmaterial,
scm framligges, 4r av stort virde, och forfattarens synpunkter vicka
intresse. P3 grund av materialets natur kommer det hela att samla sig
kring motsittningen mellan Wingdrd och de i stiftet framryckande
vickelseminnen med Holmqwist i spetsen. Till Wingdrd aterkommer
forf. 1 en sirskild exkurs. Aven om hans omddme om denne 4r nog sd
stringt, s& fir man dock ett intryck av att han bemddar sig om att i
ndgon min rehabilitera den omstridde biskopen. I det stora hela stir
Nelson numera i sin uppfattning av Wingard icke langt fran den av
honom tidigare (i Géteborgs Stiftstidning 1913) kritiserade Fehrman.

Det skulle kanske icke ha skadat, om Nelsons kritiska instillning
mot stiftstraditionen dven — i hogre grad dn nu ir fallet — gjort sig
gillande mot ett och annat hos hjiltarna — martyrerna i hans med sti-
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listisk schwung och pregnans utformade pristepos. Wingdrds myckna
tal om hogmod och minniskoférgudning har vil icke varit alldeles
utan fog. Det vore mer in minskligt om alla dessa av hingivna &hérare
och brevskrivare kringsvdirmade unga prastmin helt skulle ha undgitt
faror, vilka veterligen blevo till verkliga fallgropar for en sidan folkets
‘gunstling som Pehr Nyman. Ansatser till en viss sjalvbelaten exklusivitet
torde redan tidigt ha framtritt. »Jag har varit nira vid att blifva
Schartauan», skriver hovrittsrddet Rahmn i Jonk&ping 1842. Men,
tilligger han, »detta kan jag dock ej emedan jag kidnner en uppvaknad
afsmak for allt som kallas parti». »Dissenters i Gotheborg padminna
om Sectvisendet och den dermed forenade ofordragsamheten. Schartau
ir deras man. O att de ville attrapera hans meriter, icke hans fel»,
skriver Jonas Sandell 1847.

I Nelsons digra killforteckning har jag forgives s6kt en ovan av
mig omnimnd samling »Predikningar m. m.» av B. A. T6rnblom, tryckt
i Goteborg 1908. Samlingen innehdller hogmisso- och likpredikningar,
tal till nattvardsbarnen och ett antal brev i andliga imnen. Att den
undgitt forfattaren dr emellertid forldtligt, dd den icke finnes upptagen
ens 1 Svensk bokkatalog. Av ett visst intresse dro ocksd ndgra avskrifter

_av lik- och hogmaissopredikningar, hdllna av Tornblom, vilka jag nyli-
gen stdtte pa i mina manuskriptsamlingar. Virdefulla vinkar och notiser
rorande enskilda pristmin och vistkustfromheten 1 det hela kunde
forf. ha fatt i en del brev i L. W. Henschens hittills outnyttjade samling,
vilken numera av dgaren, prof. Folke Henschen, deponerats i Kungl.
Biblioteket 1 Stockholm (s& t. ex. i breven fran jur. stud., sedermera
kronofogden och lantrintmistaren And. S. Petersson).

Med det anforda har jag velat fista uppmirksamheten pa ett arbete,
som med sin solida vetenskapliga vederhiftighet och sitt fingslande
framstillningssdtt utgor ett synnerligen vardefulle tillskott till den
vixande litteraturen om 1800-talets svenska kyrkohistoria. Dessvirre
stricker sig undersskningen blott fram till 1840. Man ma livligt hoppas,
att forfattaren snart blir i stdnd att framligga den i utsikt stillda fort-
sittning fram till 1g9oo-talet, som — dven den — bor kunna bli en
lockande lektyr icke blott for specialforskaren utan dven for den av de
religidsa stromningarna i landet intresserade allminheten.

ErRnST NEWMAN.
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KAGAWA-LITTERATUR.

Innan dagen grydde. En berdittelse av Toyohiko Kagawa. Student-
rorelsens bokforlag 1933. 4: 75, inb. 6: —.

WiLLiaM AXLING: Kagawa. Student Cbhristian movement press. 1932.

—: Kagawa. Owers. fr. eng. Missionsforbundets forlag 1933. 3: 50,
inb. 5:—.

ToyvoHiko Kacawa: Love, the law of life. 1930.

—: New life through God.

Kagawa ar f. n. Japans frimste kristne ledare, och han intager dven
en framskjuten stillning pa det kulturella, sociala och ekonomiska om-
radet. Ett beddmande av hans personlighet och livsgirning ir icke latt.
En hel kommission av sakkunniga skulle behovas for en adekvat och
rittvis uppskattning. Litteraturhistorikern, religionshistorikern, teolo-
gen, nationalekonomen och den sociale experten skulle hir finna givande
forskningsobjekt. Vad som nimligen omedelbart frapperar vid ett studium
av Kagawa 4r hans utomordentliga mangsidighet. Hans novell, tillika en
sjalvbiografi, har linge varit Japans »best seller», de med japanska
sprdket fortrogna ldta oss veta, att han idr en lycklig skald, flera
religionshistoriska och etiska verk ha flutit ur hans penna, han har
publicerat omfattande nationalekonomiska undersdkningar, och han
kinner som ingen annan det invecklade sociala ldget i Japan. Ingen har
dock vigat beteckna honom som amatér eller dilettant. Hans skarpa
intellekt, hans underbara intuition, hans kongenialitet med forsknings-
objekten giva dt hans undersdkningar, antaganden och slutsatser en
kraft och en tyngd, som giva ldsaren en kinsla av att han hir befinner
sig pa fast mark och erhdller en utomordentligt siker vigledning i en
méngfald livsproblem.

Kagawa ir icke ldtt att placera. Man skulle pa hela hans personlig-
het och hans framtridande kunna applicera lirarnas omddémen om skol-
ynglingen: »They found it difficult to standardize him and fit him into
the hard-and-fast institutional pattern». Vanliga kategori- och parti-
beteckningar limna en i sticket. A ena sidan skulle man visserligen
kunna stilla honom bland de unga japaner, som med en levande, djupt
personlig kristendom forena en omfattande visterlindsk bildning, en
brinnande fosterlandskirlek och ett starkt socialt patos. Nisima och
Uchimura tillhéra denna typ. Men den forre begrinsade sig till sin
pedagogiska verksamhet, den senare var en utpriglad individualist.
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Kagawa dr ndgot mera och storre. Hans verksamhet har ndtt vida ut
bland folket, och hans internationella betydelse har hittills 6vertraffat
varje annan kristen japans.

En blick pa hans livsutveckling ar den sikraste vigen till en orien-
tering i hans psyke och hans allminna livsinstidllning. Han foddes 1888
just 1 den tid, dd den stora rendssansen och det omfattande nydanings-
arbetet 1 Japan togo sin bdrjan. Hans barndom var fylld av bekymmer.
Tidigt forlorade han sina foridldrar. Han hade svirt att 6vervinna den
kinsla av skam, som grep den unge gossen, d& han sdg, att en dldre
broder genom sitt osedliga liv ruinerade familjen och bragte vanira
Sver namnet. S3dant betyder i Japan mycket. Han upplevde familje-
livets tragedi, och han fick en pessimistisk syn pa det japanska hemmet,
av ytliga utlindska iakttagare ofta omgivet med en leende charm. Hos
tvenne kvinnor, faderns dvergivna hustru och hennes mor, framlevde
han en enslig, firglos tillvaro. Han, som sedan skulle bliva en sddan
miktig kirlekens apostel, han hade frdn barndomen inga som helst
minnen av det varma, deltagande minniskohjirtats tillgivenhet och stod.
S3 flydde han till bockernas och naturens virld. Inom béda skulle han
komma att gora stora och betydelsefulla upptickter.

Han erholl dock férminen av en god undervisning, den bista,
som enligt 4nnu hirskande tradition kunde bestds den japanske gossen.
I ett buddistiskt kloster fick han en forsta kunskap om de kinesiska
klassikerna. Av Konfutse lirde han vérdnad, lojalitet, altruism och
virdet av de »ritta relationerna». Han fortsatte med de buddistiska
urkunderna. Aven frén detta studium medtog han lirdomar, som skulle
sitta mirken 1 hans personliga utveckling. S8vil buddismens »pietism»
som »kvietism» gdvo honom djupa intryck. Buddismens stilla vordnad
for det hemlighetsfulla, dess noga utformade liturgier ha imponerat pd
ynglingen. Kagawa har en sillsynt forméga att plocka fram det bista
ur skilda livsiskddningar och tankesystem for att sedan smilta dem
samman 1 sin personlighet.

Men nagot fast att bygga pd fann han icke i dessa religioner. Barn-
domens melankoli utvecklades hos ynglingen till det djupaste svdrmod.
Ingen vilopunkt, ingen framtid! »Jag har axlat de hdga principernas
och de strilande idealens kors, men di drommen om livet slutar, dr det
d3 nigonting kvar mer dn ett stelnat lik? Ja, jag fir icke ens tinka
mig en tillvaro som lik. Jag blir till aska. Aska dr alltsd det mal, mot
vilket jag ror mig. Tanken p3 detta gor mig tokig. Nir jag sd tinker pd,
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att denna aska spolas bort av regnet, ned i rinnstenen, kommer en kvi-
vande kinsla dver mig».

Denna hans sjilvbekinnelse i ett kritiskt skede av hans liv dr nog
ratt symtomatisk f6r en Osterlinning, som i buddismen séker vigen ur
livsmelankolin. Det 4r hir buddismen gor bankrutt: den for ned i
pessimism och kastar in sina anhingare i den djupaste livsleda eller i
den krassaste materialism. Hirifrn riddades Kagawa, och raddningen
kom genom kristendomen.

Deltagandet i en bibelklass nirmast med syfte att lira engelska
har givit honom de férsta intrycken. De forstirktes av en kristen
japansk larare, och de blevo avgdrande, nir han gjorde bekantskap med
den ddle kristne missiondren D:r H. W. Meyers, vilken han sedan be-
tecknat som »sin av Gud sinde vin och fader i tron». Det ir detta,
som &verhuvud varit mest vigledande for unga kristna japaner, att de
mott levande kristna personligheter. Den japanska livssynen i allmin-
het kommer till uttryck i deras iver att uppspara »hjiltedraget» i kris-
tendomen, hos Mistaren sjidlv och hans efterfdljare. »Hjilten pa korsets
stam» har for dem varit kristendomens djupaste innebdrd. Vid bibel-
studiet erholl Kagawa sina starkaste impulser frin bergspredikan. Den
Oppnade for honom livets mening, och den gav honom ock en ny syn
pé naturen, den natur, som f6r japanen var skddeplatsen for demoniska
och titaniska krafters godtyckliga spel men som nu for Kagawa blev
himmelriket pa jorden, dir den gudomliga karleken slosat sina rike-
domar. S& tog Kagawa steget fridn »buddismens morka evangelium till
ljusets evangelium». Den svirmodige Kagawa blev den leende Kagawa.
»And Kagawa has been laughing ever since, though often it has been a
symphony of laughter and tears», siger hans frimste minnestecknare.
Man forstdr nu, varfore hans sjalvbiografi erhillit rubriken »Innan
dagen grydde».

Han har féatt sin stora vision, sitt livs stora upplevelse. Vart skulle
den fora honom? Hans redan nu framtridande stora begdvning och
hans fértrogenhet med visterlindsk bildning vickte hos hans anhériga
forhoppning om att han skulle uppritta familjens 4ra genom att trida in
pé den diplomatiska banan, vilken i det Japan, som strivade till jim-
stillighet med Visternas stater, fitt hart nira samma rang som krigar-
yrket. Men Kagawa ville annorlunda. Den sociala néden i Japan
tringde pa honom med forfirande kraft. Han sdg sitt folks eldnde i
ljuset av Jesu ord. Hir och icke i statstjinsten 13g hans uppgift och
framtid. Han hade hort talas om en frin Oxford graduerad Canon

7



98 TEOLOGISK LITTERATUR

Bennett, som slagit sig ned i ett settlement. Med settlementrorelsen hade
han blivit vil fortrogen, och han ville nu realisera dess ideal i Japans
slumkvarter. En rik farbror, som tagit sig an honom under férutsitt-
ning att han skulle ligga sina studier med tanke pd diplomattjinsten,
tog nu sin hand fran honom, och Kagawa fick sjilv préva pa den fattig-
dom, pa vars avhjilpande han sedan skulle komma att nedligga sitt
livs bista krafter.

1905 inskrevs han vid den presbyterianska hogskolan i Kobe. Han
var redan dd en mycket belist yngling och vickte nu kamraternas
hapnad genom sin oerhérda kunskapstorst. Kant, Darwin, Ruskin,
Goethe, Max Miiller och mdnga andra av visterlandets tinkare och
vetenskapsmin hade han grundligt studerat. For tankens svarigheter
pa det religiosa omradet har han icke vdjt undan. Han insdg fullvil,
att dven for den, som tinkte sig sin framtid i det praktiska sociala
arbetets tjinst, en rik och mingsidig andlig utrustning skulle vara i
hog grad behovlig. Hans stillning i kamratkretsen blev icke ldtt. Han
var dem alla fér &verligsen. »Den Oversinnlige» blev hans spenamn
pa grund av hans intresse for sddana problem, som alldeles ldgo utanfor
de flestas horisont. An virre blev det, nir man upptickte hans paci-
fistiska stindpunkt. Kagawa hade ldst bergspredikan i Tolstojs anda
och blev frin den stunden en Svertygad fredsvin. Att vdga proklamera
en dylik uppfattning under det pdgdende rysk-japanska kriget bland
alla dessa hundraprocentiga nationalister — det var ndgot oerhért, och
Kagawa utsattes for bdde andligt och kroppsligt vald. Men hans starka
personlighet segrade. »In the end his fellowstudents were forced to
acknowledge that he outprayed them, outsacrificed them and outlived
them.» )

Men det var tid for Kagawa att i det levande livet omsitta »his
passion to practise». Till anhdrigas, lirares och kamraters forfiran
forsvinner han vid jultiden 1909 i Shinkawa, det virsta slumkvarteret
i Kobe, Japans virsta stad. Hans settlementsidéer skulle nu ta kot
och blod. Slummen hade tagit honom, den var stundom nira att upp-
sluka honom, sdsom han sjilv bekdnner. I 13 ar levde han hir et liv
under den hirdaste psykiska och fysiska pafrestning. Han 4r vid denna
tid redan mirkt av tuberkulosen, han 3drager sig en svar dgonsjukdom,
han lever under de uslaste villkor. Men hans underbara andliga spanstig-
het sviktade icke, och han blev rustad med en erfarenhet om det sociala
och moraliska livets morkaste sidor som kanske ingen annan. Kagawa
hor till dessa kristna, som omedelbart och effektivt formitt omsdtta de
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hégsta ideal i en livsféring, didr varje handling pd ett sitt, som icke
kan missforstds, dterspeglar de djupa inre upplevelserna.

Vi kunna ej folja Kagawa i hans vittfamnande verksamhet. Det m3
vara nog att erinra om att han mer och mer blev en férgrundsfigur i
Japans sociala liv, att han tog sig an arbetare- och bondeklassen, att
han organiserade den forsta fackféreningen och den forsta strejken pd
en tid, d& bdda voro férbjudna, och att han efter att linge ha varit
misstinkt och bevakad av myndigheterna slutligen kallades till be-
tydelsefulla offentliga uppdrag i det sociala hjilparbetet. De sista dren
har han koncentrerat sig pa det direkt kristna arbetet. Endast 1 kristen-
domen ser han 18sningen av den sociala frigan. Marx’ teorier mdter han
med den djupaste misstro. Med dem riaddar man ej minniskosjilar.
»Marx forgets the souls of men.» Denna hans instillning 4r bakgrunden
for den av honom 1928 startade »Kingdom of God movement» med
syfte att féra evangeliet ut Sver hela Japan och ned i slumkvarteren.
Rorelsen har mdhinda ej haft de dsyftade numerdra resultaten, men
den har i varje fall vickt de japanska kyrkorna till ny aktivitet och
gjort kristendomen och dess budskap till folket uppmirksammade som
aldrig forr.

Vi ha redan nimnt, att Kagawa icke ar litt att klassificera. Han
har icke framlagt nigot teologiskt system eller 6verhuvud givit ndgon
ordnad framstillning av sina religitsa idéer. Men hans talrika medita-
tioner Over centrala religidsa och etiska idéer dro vigledande nog och
sprida ett mirkligt ljus dver gamla klenoder samt lata oss fornimma
ndgot av den &sterlindska intuitionens virdefulla bidrag till tolkningen
av viktiga kristna sanningar.

Kagawa ir framforallt mystiker. »Jag dr vetenskaplig mystiker»,
bekinner han sjilv, och han talar ofta om sin frindskap med det inre
ljusets midstare i kyrkans historia: Franciskus, Fox, Madame Guyon,
Wesley. Vi skulle kanske kunna vidga kretsen och trots det ofantliga
tids- och miljéavstindet infora dven den heliga Birgitta. Liksom sier-
skan frin Norden har Kagawa sina drommar och visioner. Men for
honom liksom for Birgitta bliva de icke medel for ett saligt forsjunkande
utan bud frdn Gud att gd ut i virlden och gbra grovarbete, »att g en
stor Herres drende». At Franciskusidealet har han givit ny gestaltning
i det tjugonde seklet. Den personliga askesen har han genomfért mera
konsekvent in ndgon annan nu levande kristen. Att den icke redan brutit
hans kraft dr ett nytt vittnesbord om sjilens makt Sver kroppen. Men
annars har Kagawas mystik liksom hela hans religidsa liv ett sunt, aktivt,
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manligt drag. Nagra ord i prologen till hans arbete Love the law of
life dro for hela hans tankeging och livsinstillning synnerligen beteck-
nande. »I shall dig down deeper, still deeper, into my own soul, and
there, in my heart of hearts, shall I find the spring of love which can
never be found on the surface. I shall dig down to God who is within
me. Then, if T strike the underground stream that murmurs softly in
the depths of my heart, I will tenderly cherish this oasis of the soul —
so rarely found — and to it will I lead a few thirsting comrades.»

I hans kristendom ir kirleken det allt dominerande. Meditationer
i detta stycke dterkomma oupphérligen i hans skrifter. Med utomordent-
lig intensitet féljer han hir agapelinjen. »Love is a new creative acti-
vity» dr hans karakteristik av den kristna kirleken, sedan han studerat
barmhirtighetens plats i andra religioner och tankesystem. Kirleken
skall genomtringa allt, alla porer i samhills- och personlighetslivet.
Ingenting kan ritt skdrskddas eller till sitt ritta virde uppskattas, om
det ¢j kommer in under den gudomliga kirlekens strilkastare. Och det
giller att 6gonblickligen omsitta varje kirlekens nyfunna idé i praktiskt
handlande. Kagawas annars s3 milda tonfall bliva nistan skarpa, di
han pdtalar bristande 6verensstimmelse mellan teori och praxis. Det ir
dé sjilvfallet, att korset blir det centrala i hans liv. Han har sjilv gétt
in under korset, han har sett, att det »must meet some deep psychologi-
cal need of the human race», och han han infér korset upptickt lidan-
dets gata och vilsignelse sdsom kanske f3 andra kristna.

Kagawa har 1 ett kapitel i sitt arbete »New life through God» behand-
lat »the soulpower» och vill med detta begrepp betona vad som framfér-
allt fattas en »nirsynt och materialistiskt betonad civilisation». -
Minniskan miste genom sin sjils krafter bliva herre 6ver sin omgivning
och ej lita denna segra tver sig sjilv. »How shameful to be burdened
and chrushed by the machine which we ourselves made! If with the
soulpower we rise and control the machine, there will be spring eternal
in the world.» Kagawa sjilv ir ett levande exempel pé mojligheten av
ett sidant minniskans herravilde. Darmed har han i sitt hemland blivit
en andlig kraft av en betydelse och med en rickvidd, som vi dock
knappast dnnu till fullo kunna uppskatta. Men dirmed frambir han
ock ett budskap, som maste nd vida Sver Japans grinser och sikert har
atskilligt att giva dven en gammal kristenhet, som nu vintar och hoppas
pa en fornyelse genom nya fynd i den gudomliga kiirlekens skattkam-
mare. Kagawas verksamhet far ett virldshistoriskt perspektiv.

G. W. LINDEBERG.
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Tor ANDRA: Det osynligas virld. Uppsala (]. A. Lindblads férlag)
1933. 280 sid. Kr. 7: —.

Det dr knappast en tillfillighet, att vi i samma hifte av denna tid-
skrift, som innehdller en uppsats om »Uppstindelseteologi», ha anled-
ning att anbefalla ett arbete, som har frigan om liv och déd i religionens
virld som sitt centrala problem. Ej heller torde den vildiga spridning,
som detta arbete redan vunnit, helt eller ens frimst bero pd den fings-
lande stilkonst, som ger dess forfattare hans sirstillning bland nu
levande svenska teologer. Det har utan tvivel gitt rakt p& spSrsmail,
som for nutida minniskor ha fitt en skrimmande aktualitet. Det
maste betecknas som mycket glidjande, att de under sitt oroliga fra-
gande triffat pd en vigvisare, som i s& hog grad som professor Andrz
icke blott har férmdgan att reda upp oklara frigestillningar, utan
ocksd modet att med Svertygelsens visshet, men tillika med vetenskaps-
mannens forsynthet peka pa de kristna svaren.

Det kan synas formitet av en icke-fackman att till anmilan upp-
taga detta till storre delen religionshistoriska och religionsfilosofiska
arbete. Det kan di till foérsvar m8hinda anféras, att i denna volym
sammanforts uppsatser av si olikartat innehdll, att den icke helt faller
inom nagon teologisk disciplins rdmirken. Dessutom riktar den sig
med sitt budskap mindre till minnen av facket in till en stérre allmin-
het, och icke minst 4r den ignad att belysa den allminna religions-
historiens betydelse for kyrkans forkunnelse och verksamhet. Dess
forfattare hor till de ganska f8 dmnesrepresentanter, som pa en tid, di
denna vetenskap i allt hogre grad synes Svergd till specialarbeten, som
for den utomstdende iro ritt otillgingliga, har en lirdom av sidana
mdtt, att den mdjliggor for honom att féra vidare traditionerna fran
dmnets tidigare epok, d& dess sdregna tjusning bestod i de vida utsikter,
det erbjod, och professor Andrz forenar hirmed icke blott en omfat-
tande beldsenhet pd andra odlingsomriden utan jimvil ett levande
intresse for den kristna forsamlingens liv. Om det i viss min kan
sdgas om honom, vad han yttrat om en sin store foregdngare, att for-
skarens och férkunnarens girning icke helt kunna skiljas &t, s3 innebir
detta icke en kritik: den Overanstringda vetenskapliga objektiviteten
blir pa religionsforskningens omréde till sist ovetenskaplig dirigenom,
att den berovar sig sjilv sensoriet for det religitsa livets egenart.

Som redan framhallits, ir det behandlingen av frigorna om liv och
dod, som ndrmast fingsla lisaren. De upptagas i en serie uppsatser,
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vilka sammanférts i avdelningen »Det osynligas virld», som givit
boken dess titel. I de inledande uppsatserna visar forfattaren, dels hur
frigan om den osynliga virldens verklighet dr oupplosligt forbunden
med religionens centrala verklighetsfriga, dels att dodsfruktan ir
oskiljaktig frin minniskolivet: den visar sig ingalunda upphora med
forvittringen av de religiosa forestillningarna om ett domens och
vedergillningens land. »Hur utriknat grym vore icke den kosmiska
vilja, som utan begriplig anledning givit oss en sddan extra pliga till
allt annat, som livet oundvikligen for med sig.» Infor den friga, som
dédsfruktans faktum riktar till de stackars dodlige, ha dessa alltsedan
det minskliga medvetandets gryning reagerat med tvivel eller tro. I
kapitlet »Strdlarnas bro» skisserar forf. de bdda huvudlinjerna i tin-
kandet &ver livet efter doden: saklighetens eller tankens och trons.
For den forra innebdr detta liv pa nigot sitt en fortsittning — och
sa forenas pd denna linje den primitiva 8kerbrukskulturens forestill-
ning om livets dtervindande i den spirande grodan, den utvecklade
animismen och dennas moderna fornyelse i spiritismen: men jimvil
platonismens av orfismen nirda tro pi sjilens odddlighet instilles pa
denna linje. Trons linje 3ter spdras tidigast i »drdmmen om det goda
landet i himlen, dit den ddde vandrar pd nedgdende solens strilar»,
men sitt fullindade uttryck far den forst i den uppstindelsetro, som
skymtar 1 det senjudiska fromhetslivet, och fullkomnas i kristen-
domen. 1 kapitlet »Evigt liv» berdr forfattaren detta begrepps mot-
sigelser som en filosofisk kategori — personligt liv hor icke hemma i
de tidl6sa virldarnas sfir —, men det viktigaste ir, att tron pa evigt
liv e¢j kan finnas annat in som en del av en religids Gvertygelse, den
ges endast som en Guds gdva it dem, som av allt hjirta séka honom.
Den kristna bekinnelsen stannar icke vid det eviga livet, den gar
vidare och ndr sin hdjdpunkt i tron pd de dddas uppstdndelse. Det
intressantaste och virdefullaste med prof. Andr2’s framstillning dr
utan tvivel den energi, varmed han hivdar denna »undrets, paradoxens
tro i dess radikalaste form». P3 uppstdndelseberittelsernas kritiska
problem ingar han icke. I vad man hans analys av uppstdndelsetrons
innebdrd tillfredsstiller systematikern, tilltror jag mig icke att avgora.
Men denna studie har sitt stora virde ej minst som en religionshistori-
kers bekdnnelse till den uppstindelseteologi, som redan intagit hogsitet
biade inom exegetik och systematik.

Bokens andra huvuddel, som mihinda nigot ofdrtjint kommit att
undanskymmas av den forsta, heter »Virldsreligionernas kamp». Skis-
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ser av buddhismen, islam och den indiska bhaktireligionen, utmirkta
lika mycket genom viljan att forstd som genom foérmigan av kritik,
leda fram till en diskussion av kristendomens absoluthetsansprak och
missionens berittigande. Av intresse dr hir sirskilt diskussionen med
Troeltsch och det starka betonandet av kristendomens indirekta expan-
sion, dess betydelse som ett ferment inom andra religioner. Aven om
synpunkterna ej skulle vara helt nya, framtrida de hir med en ny
friskhet och underbyggda av en verklig fortrogenhet med de utom-
kristna religionerna. Samma linje fullféljes i uppsatsen »Kirlek och
sympati», som kontrasterar »Gotama Buddhas vilvilja och rnedhdande
med alla visen och Jesu Kristi kirlek».

Boken avslutas med ndgra mer fristdende uppsatser. »Psykologisk
betraktelse 6ver de tomma kyrkorna» ger intressanta synpunkter, men
ar ocksa dgnad att vicka opposition. Man har knappast intrycket, att
forf. hir tringer fram till sakens kdrna. M&hinda beror detta dirpa,
att han i allt for hog grad anlidgger en sociologisk synpunkt, fattar for-
samlingen sjilv som gemenskapens subjekt, men nigot glémmer bort
de faktorer, som ensamma kunna skapa gudstjinstens gemenskap, nim-
ligen nddens medel. Vi skulle vil 6ver huvud behova lira oss att tinka
pa vara kyrkor mindre som hus, dir minniskor komma samman, och
vilkas dndamal forfelas, om publiken blir fatalig, 2n som platser, dir
en helig eld skall hdllas vid makt. Forvisso kan elden icke i lingden
brinna utan en f6rsamling, men mahinda skulle det ha sin betydelse
iven 1 praktiskt hinseende, om vi mera vande oss vid att tinka pd den
heliga elden som det primira.

Av de tvd sista uppsatserna utgdr den ena, »Den kristna andens
misterverk» en religionshistorisk analys av det kristna julfirandet, den
andra »Guds rena klara ord», som gar tillbaka pa ett foredrag vid
Svenska bibelsillskapets arshogtid, vill hivda Luthers syn pd ordet som
till sitt visentliga innehdll alltjamt héllbar.

Professor Andrz har genom denna bok befist sin stillning som
teologisk essayist. Han har visat sig forstd den svdra konsten att vinna
en vidare allminhets 6ra utan att pruta av pa anspriaken pa vetenskap-
ligt allvar. Ej minst torde mingen forsamlingstjinare vara honom
djupt tacksam fér den hjilp, som denna bok ger férkunnaren bade till
att sjilv vinna klarhet 6ver och till att for andra klargora kristen-
domens budskap om livet och déden.

YNGVE BRILIOTH.
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FRAN REDAKTIONEN.

Under de nio dr Svensk Teologisk Kvartalskrift nu gt bestand ha
visserligen icke mindre 4n tre av Redaktionens fyra medlemmar bytt
hemort och arbetsuppgift. Men Redakticnens medlemmar ha hela tiden
varit desamma. Frdn och med detta drsskifte intrader emellertid en for-
indring i Redaktionens sammansittning, sdtillvida som professor Arvid
Runestam anmalt, att han 6nskar utgd ur Redaktionen. Nir professor
Runestam alltsd nu drager sig tillbaka, dr det for Redaktionens 6vriga
medlemmar en kir plikt att till honom frambara ett hjirtligt tack for
den hjilp han under 3rens lopp givit i det redaktionella arbetet och f&r
det stora intresse han pd olika sitt visat tidskriften. Vi uttala ock den
forvissningen, att tidskriften ocksd i framtiden skall f4 behélla professor
Runestam sdsom medarbetare.

Stringnis den 13 februari 1934.

A Redaktionens vignar:

Gustaf Aulén.
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