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Kapitel 1

Inledning

Overgripande syfte

Fjodor Dostojevskij reser fran S:t Petersburg med sin hustru Anna Grigorjevna pa varen 1867
for en kortare vistelse i Europa. Det skulle visa sig att paret av olika omstandigheter stannar
utomlands i fyra ar. Enligt forfattaren ar det svara ar, fyllda av hemlangtan och vantrivsel, och
det ar under denna period i forfattarens liv som romanen Idioten skrivs.*

Redan under resans forsta manader fods Dostojevskijs idé om att gestalta en skdnhet som
skulle radda varlden Pa bildgalleriet i Dresden tar han djupa intryck av rendssansmalarnas
dyrkan av *den skona manniskan’.? | Basel ser paret Dostojevskij tavlan med titeln ”Den déde
Kristus i graven” av den tyske 1500-talsmalaren Hans Holbein d.y., vilken starkt beror
forfattaren, och tavlan kommer att bli utgangspunkt for en viktig berattelse om doden i den
kommande romanen. Kort darefter, i Geneve, borjar han skriva pa sin nya bok, och i Florens
januari 1869 publiceras romanen och far titeln Idioten.

Dostojevskij vill i sin nya roman, bland annat utifran idén om skdnheten som skulle radda
varlden, skildra en absolut god manniska, men brottas med sitt svara amne, vilket

framkommer av hans dagboksanteckningar, och i ett brev till sin brorsdotter skriver han:

Romanens huvudidé &r att framstélla den absolut goda méanniskan. Nagot svarare &n
detta finns inte i hela vérlden, sdrskilt inte i vér tid. [...] Det goda ir ett ideal, men
varken hos oss eller i det civiliserade Europa har idealet &nnu tagit gestalt. 1 hela
varlden finns det bara en absolut god ménniska, Kristus, och féljaktligen &r blotta
existensen av denna oandligt goda gestalt i sig ett ofattbart under.?

Egentligen &r begreppet *en absolut god ménniska’ en paradox for forfattaren, da det ar svart
for honom att bortse fran ondskans makt. I min uppsats vill jag visa hur han lyckas losa

problemet med att gestalta en god manniska i en komplex tillvaro, dar bade godhet och

ondska existerar. Min hypotes &r att Dostojevskij skapar sin idé om den goda manniskan bade

! Geir Kjetsaa, Fjodor Dostojevskij. Ett diktarliv. Stockholm 1986, s. 240. Ovriga uppgifter om forfattarens liv i
stycket ar fran kapitel 8 och 9 i samma bok.

? Ibid. 5.226.

*Ibid. s. 240 f.



med influenser fran idealismens tankar om en hogre, skonare idévarld och med den rysk-
ortodoxa teologins tankar om godhet och ondska.*

En av de fragor jag vill undersoka handlar om romanens titel. Hur kopplas begreppet idiot
till skonhet och godhet? Fragan blir utgangspunkt for min undersokning av romanens religiosa
innehall, vilket jag visar utifrdn Idiotens story, berattelsen om en annorlunda kunskap.®> Den
kantianska uppfattningen att kunskap endast kan erhallas genom ’det rena fornuftet’ och att
méanniskans moral &r understélld detta fornuft, kritiseras av forfattaren, och i uppsatsens
avhandling analyserar jag hur beréttelsen om furst Mysjkin genomsyras av en
kunskapsuppfattning i 6verensstdmmelse med den rysk-ortodoxa teologin. Har framhévs
kunskapen om lidandet som en betydelsefull kraft i den ménskliga existensen; lidandet, som
enligt Dostojevskij, ar ofattbart for det manskliga fornuftet.® Genom lidandet fods
medlidandet, vilket enligt den ortodoxa teologin medvetandegér ménniskan om en kérlek som
kan forandra varlden. Insikten om att det goda, karleken, kan besegra det onda, foder hoppet
om en apokalyps, en vision om en ny vérld.

Uppsatsens syfte ar ocksa att visa hur godhetens idé omvandlas till en karaktir av “kott
och blod”, till huvudkaraktdren furst Lev Nikolajevitj Mysjkin. Genom att undersoka
romanens plot, den berattande texten, om Mysjkins vistelse i S:t Petersburg, vill jag se hur
Mysjkin framstélls som en kontrast till den egoistiska ménniskan, produkten av vésterlandsk
rationalism. Dostojevskij anvander sig ofta av negationer och paradoxer och en av de
viktigaste paradoxerna ar den om godhet/ondska. Den rysk-ortodoxa synen pa det symbiotiska
forhallandet mellan dessa tva begrepp l6per som en rod trad genom romanen. De framstalls
som tva sidor av samma mynt, for utan ondska kan inte godheten visa sig. Ondskan upptréader
dels som demonisk, dels som banal och vardaglig. Orsaken till den banala ondskan &r enligt
ortodox tro avsaknaden av medlidande och skuld infor ”den andre”, medménniskan. Aven
fornuft och kunskap som stalls mot icke kunskap och paradoxen tid/icke tid, gestaltad i dod
och uppstandelse, kommer i fokus i min undersokning.

Bortsett fran europeisk idealism och rysk-ortodox teologi ar det for forstaelsen av Idioten

viktigt att ocksa ta hansyn till Dostojevskijs kritik av de rationalistisk-nihilistiska idéer med

* | slutet av 1700-talet véxer en romantisk idealism fram med Hélderlin, Hegel, Schiller och Schelling. For att
rikta sig bortom fornuftet vill romantiken, som i sig integrerar den estetiska idealismen, framfora ’skonhet” som
det viktigaste begreppet. Holderlin:”Finally, the idea which unites everyone, the idea of beauty, the word taken
in the higher, platonic sense. | am now convinced that the highest act of reason, by encompassing all ideas, is an
aesthetic act, and that truth and goodness are only siblings in beauty.” Moi, T, Henrik Ibsen and the Birth of
Modernism, Oxford 20086, s. 72.

® De narratologiska begreppen story och plot,se not 10.

® Elena Namli, Kamp med fornuftet. Rysk kritik av vésterlandsk rationalism, Skellefted 2009, s. 48.
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vasteuropeiskt ursprung som fick sitt faste i Ryssland vid tidpunkten da romanen skrevs.
Under sina europeiska resor ser han ett egoistiskt synsatt véxa fram och forma en hansynslos
vérld. Forfattaren ar starkt kritisk till de ateistiska och materialistiska krafter, vilka han anser
dominerar utvecklingen i vastvarlden. | stallet vill han som forfattare beskriva en annan
ménniska och ett annat samhdlle.

Michael Bachtin, rysk litteraturkritiker och filosof, som ingaende har analyserat
Dostojevskijs verk, menar att hans romankaraktarer dr gestaltade idéer, som sager nagot om
varlden: ”Dostojevskijs hjélte dr inte bara ett ord om sig sjidlv och sin ndrmaste omgivning
utan ocksi ett ord om virlden: han 4r inte bara en manniska som erfar, han &r en ideolog.”’
Idioten med sitt tema om godhet, medlidande och individuellt ansvar kan appliceras pa
Bachtins teorier om ménniskans ansvar for sig sjalv och sin unika position i varat och med
hennes ansvar infér den andre. Mot bakgrund av 1900-talets brutala historia, dar individen
underordnades ledaren/staten i auktoritara system, sasom i Josef Stalins Sovjetunionen och
Adolf Hitlers nazistiska Tyskland kanns fragan om manniskans individuella ansvar standigt
aktuell. ®

Intressant ur ett reflekterande perspektiv pa var historia och pa Dostojevskijs betydelse
som ideolog, &r ett manifest som gavs ut 1909 av nagra ledande forfattare fran den ryska
intelligentian. Manifestet, ”Vechi” (Vigmirken) dr en programférklaring som pekar pa
behovet av ett nytt samhélle. Har aterkommer Dostojevskijs tankar om faran med en
rationalistisk och materialistisk manniskosyn. En av deltagarna, Semjon Frank, menar att den
radikala intelligentian bek&nner sig till hdmningslds egoism, vilket leder till auktoritativ
moralism; auktoritara, diktatoriska system som skapar en moral dér ledaren/staten 6verordnas
individen. Man uppmanar ocksa till omprévning av nihilismens férnekande av det personliga
ansvarstagandet och visar pa behovet av att knyta den pagaende samhéllsutvecklingen till en
etik grundad pé& den ryska ortodoxin.® D& Sovjetunionen under Stalin férvandlades till ett
samhélle dar individens ansvar och medmansklighet underordnades staten, erhaller Vechi-

forfattarnas ord en i det ndrmaste profetisk innebord.

" Michail Bachtin, Dostojevskijs poetik, Grabo 1991, s. 85.
& Michael Bachtin, Toward a Philosophy of the Act, University of Texas Press 1993, s. 40 f.
® Nicolas Zernov, Vishet | exil. Den ryska religidsa revolutionen i det 20:e &rhundradet. Skellefted 1993, s. 106.
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Mina fragor

e Hur kommer romanens religitsa innehall till uttryck i den Overgripande storyn om
”idioten”?

e Hur framstélls idioten, eller den goda méanniskan furst Mysjkin, i romanens sa kallade
plot?

e Vad menas med att idioten furst Mysjkin skulle kunna rddda varlden?

Disposition

Uppsatsen bestar av tre kapitel eller avdelningar. Ett inledande kapitel som handlar om
uppsatsens overgripande syfte samt avhandlingens tre fragor, vilka handlar om hur romanens
religiosa innehall kommer till uttryck i den dvergripande storyn, om hur den goda méanniskan
furst Mysjkin framstélls, och vad som menas med att idioten furst Mysjkin skulle kunna radda
varlden. |1 samma Kkapitel presenteras uppsatsens forskningsfokus utifran vasterlandsk
idealism, den rysk-ortodoxa traditionen, den ryska kritiken av det vasterlandska fornuftet,
samt den kristna personalismen med utgangspunkt i inkarnationsbegreppet. Under denna
rubrik behandlas &ven Bachtins Toward a Philosophy of Act vars handlingsfilosofi jag

anvander i analysen av den goda manniskan furst Mysjkin."

Dérefter presenteras
Dostojevskijforskningen utifran ett vasterlandskt perspektiv. I det inledande kapitlet redogors
ocksa for tolkningsmodeller utifran Torsten Petterssons teorier om forfattarcentrering och
textcentrering.

Kapitel tva utgors av sjalva avhandlingen. Forst presenteras en bakgrund fér den tradition i
vilken romanen har vaxt fram. Har tar uppsatsen upp den ryska upplysningen, nihilismen,

Dostojevskijs messianska tankar utifran Hegels filosofi samt allméant om forfattarrollen i det

1% De narratologiska begreppen story och plot definieras av Aristoteles i hans Poetik enl. f5ljande:” storyn
myten, berattas genom héandelser; borjan av storyn orsakar effekterna, slutet. Handelserna i sig sjalva konstruerar
dramat. Ploten 4r de fran storyn organiserade hindelserna genom vilka karaktirerna gestaltas.” (Min
sammanfattning) Gérard Genette har i Narrative Discource. foljande definition : "I propose [...] to use the word
story for the signified or narrative content [...] to use the word narrative,for the signifier, statement, discourse or
narrative text itself, and to use the world narrating for the producing narrative action [...]. (5.27) Den ryska
formalismen, foregéngare till strukturalismen, med Viktor Sklovskij, anvander termerna fabel och sujett. Modern
litteraturteori. Fran rysk formalism till dekonstruktion. Del 1. Lund 1992, s 7 ff..I uppsatsen anvénder jag
termerna story och plot.



moderna samhallet. Den forsta huvudavdelning utgar fran Idiotens story, vilken enligt mig
primért handlar om en annorlunda kunskap. Teoretiskt underlag fér denna analys ar den
heliga darskapen, fornuft och tro, apofatisk teologi och ikonteologi, och fran utgangspunkt i
romanens titel foljer sedan berattelserna om doden med fokus pa Holbeins tavla av den dode
Kristus. Den andra delen utgar fran romanens plot, den ordnade, berattande texten, som
handlar om nér furst Mysjkin kommer till S:t Petersburg. Grundlaggande begrepp for denna
textanalys ar inkarnation, kenotisk etik och religids existentialism. Textanalysen bestar av en
jamforelse mellan Idioten och Johannesevangeliet. Darefter foljer analysen av Mysjkin som
kenotisk spegelbild av evangeliernas Kristus, dar det etiska idealet handlar om att avsdga sig
makt for att ge utrymme at nytt liv. Har &r liknelsen om vetekornet som dor och ger rik skord
betydelsefull. Detta etikavsnitt foljs av Bachtins relationsmodell ”jag-for mig sjalv”, ”jag-for
den andre”, “den andre-for mig” i moétet och dialogen mellan Mysjkin och romanens
karaktarer. For att forsta furst Mysjkins forankring i tid och rum definieras forst begreppet
kronotop. Dérefter foljer avsnitten som handlar om furst Mysjkins tid i S:t Petersburg och
Pavlovsk.

Uppsatsens tredje och sista kapitel bestar av en sammanfattning samt av svar och
slutsatser av de tre stallda fragorna.

Forskningsfokus

Uppsatsens fokus

Min hypotes &r att Dostojevskij skapar sina romankaraktarer utifran en egen religios etik.
Forfattaren anser att filosofen Kants fornuftsbegrepp ar  ofullstandigt, da
lidandesproblematiken inte kan forklaras, och med denna utgangspunkt skapar han en egen
forklaringsmodell genom att anvanda den rysk-ortodoxa synen pa lidande/medlidande och
ondska/godhet for en meningsfull forstaelse av moral och etik.

Som stéd for min argumentering att Idioten handlar om en annorlunda kunskap anvéander
jag mig av bland annat Elena Namlis forskningsresultat. Hon har granskat den ryska kritiken

av vasterlandsk rationalism med utgdngspunkt i Dostojevskijs Broderna Karamazov.'* Min

1 Elena Namli, Kamp med férnuftet. Rysk kritik av vasterlandsk rationalism, Skellefted 2009. (Namli &r i dag
professor i etik vid Stockholms teologiska hégskola)



utgangspunkt, att forfattaren ar praglad av bade vasteuropeisk och rysk tradition, far stod i
Namlis forskning, som slar fast att rysk filosofi och teologi bade identifierar sig med den
europeiska kulturen och tar avstand fran den; man lanar etablerade monster i den
vasterlandska kulturen for att sedan forandra dem.'? Namli hanvisar till férelasningar som
Dostojevskij holl, dar han har talat om Rysslands forhallande till vast, och dar han framhallit
att Ryssland ar annorlunda och har en specifik uppgift i varlden. Hon menar att han ar kritisk
till den framvaxande materialismen i vast och vill se en annorlunda utveckling i dst. Under
min rubrik ”Forsta delen. En annorlunda kunskap formulerad i Idiotens story” kommer jag att
ga narmare in pa Namlis forskningsresultat.

En annan Dostojevskijforskare, vars argument jag anvander mig av ar Malcolm Jones, som
tar sin utgangspunkt i Dostojevskijs ortodoxa tro. Han sammanfattar sina reflektioner med
foljande ord:”Moreover, the religious dynamic of Dostoevsky’s novels clearly corresponds to
a process that continues recognisably in our own day. Dostoevsky undoubtedly hoped that
these shoots of a new faith would lead back to a renewed form of Russian Orthodoxy”*® [Min
kursivering]. Samtidigt, framhaller Jones, ar Dostojevskij ambivalent i sin tro, vilket
framkommer i brevet han skriver till sin véninna Natalia Fonvizina 1854: “I confess that I am
a child of my age, a child of unbelief and doubt up to this very moment, and | am certain that |
shall remain so to the grave. [...] Even if someone were to prove to me that the truth lay
outside Christ, | should choose to remain with Christ rather than with the truth.”** Denna
religiosa ambivalens, menar Jones, 16per som en rod trad genom Dostojevskijs forfattarskap.
Samtidigt kdmpade Dostojevskij mot de vasteuropeiska, rationalistiska idéer som préglade
hans samtid och i stéllet framhaller han Ryssland med sin kénsla for universalitet och
forsoning. *Sobornost’, den ortodoxa kyrkans gemenskapstanke, blir enligt Jones, ett ideal
bade for slavofilin, den nationella rorelsen i Ryssland, och for Dostojevskij.

En viktig utgangspunkt for min analys utgérs av den kristna personalismen, dar
inkarnationstanken star i fokus. | Dostoevsky on Evil and Atonement framhaller forfattarna
Linda Kraeger och Joe Barnhart en personalistisk tolkning av Dostojevskijs kristna tro.™
Kristen personalism tar sin utgangspunkt i inkarnationen, som séager att Gud blir ménniska
genom att Jesus Kristus kommer till jorden. Att vara ménniska innebér att personligen vara

involverad i skapelsen:”To become involved deeply and directly in human experience is to

2 1bid. s. 15.

13 Malcolm Jones, Dostoevsky and the Dynamics of Religious Experience, London 2005, s. 153.

" Ibid. s. 7.

!> | inda Kraeger, Joe Barnhart, Dostoevsky on Evil and Atonement The Ontology of Personalism in His Major
Fiction. The Edwin Mellen Press, Lewiston, New York 1992.
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face suffering and death inevitably.”16 Kraeger och Barnhart menar att Dostojevskij
framlagger en teori om manniskan och hennes existens, vilken har langtgaende konsekvenser
for social teori, moralfilosofi och metafysik. Speciellt forbinds den ursprungliga ménskliga
ondskan inte endast med skuld utan ocksa med frihet, forlatelse och manskligt medlidande.
Mansklig ondska kommer fran méanniskans jordiska existens, dar konflikter uppstar. Utan
konflikter uppkommer inget lidande.’” Och ur lidandet fods medlidandet och den manskliga
karleken. Forfattarna menar att Dostojevskij ser pa jorden som en inkarnation av Gud, medan
Ryssland ses som det gudomliga.*® Vidare anser de att Dostojevskij i stallet for en varld styrd
av manskligt fornuft vill se en tillvaro grundad pa en kristen personalism i en anda av
broderskap: ”’[...] but his exaltation of Russia was, in its best, an expression of an idealistic or
romantic idea of his country’s capacity to lead the way in establishing universal human
brotherhood.”

Jag menar att inkarnationstanken ar vasentlig for forstaelsen av furst Mysjkin som den
goda manniskan; fursten ar involverad i skapelsen genom sina handlingar och han handlar
utifran ett gott etiskt sinnelag. Och aven Mysjkin ger uttryck for tankar om ett hagrande ryskt,
messianskt rike. Dock menar Kraeger och Barnhart att furst Mysjkin misslyckas i sitt uppdrag
att forandra varlden. Forfattarna anser att Dostojevskij anviander Mysjkin som en ”stalking
horse of the Christ figure” for att se hur godhet och absolut skonhet klarar sig i en vérld av
syndare, och de kommer fram till att Mysjkin &r for svag for uppdraget att besegra ondskan,
och de upplever att han aldrig blir fullt ménsklig. De ser honom som ett barn och déarfor blir
hans inkarnation ofullkomlig, och han blir i stallet en del av den oundvikliga ondskan.”
Forfattarnas slutsatser om Mysjkin &r intressanta for min uppsats, dven om min tolkning
kommer att ha ett annat fokus. Jag valjer i stallet att betrakta Mysjkin som en representant for
en kenotisk etik, dar fornuft transformeras till icke-kunskap enligt apofatisk teologi; nagot jag
aterkommer till langre fram i min uppsats.

Nér det géller min analys av furst Mysjkin anvander jag Michail Bachtins teorier i Toward
a Philosophy of the Act.?! Bachtin presenterar har en etik vilken grundar sig pa en icke-

rationalistisk filosofi och utgar fran manniskans handlingar och darmed hennes ansvar. Namli

16 Ibid. s. 85.

7 Ibid. s. 7.

'8 Ibid. s. 84.

19 bid. s. 154.

20 1bid. s. 113 ff.

21 Bachtin, Toward a Philosophy of the Act, s. xxii.



ser hans etik som en utveckling av Kants praktiska fornuft. Handlingen &r en tilldragelse i
med-varat”, dar manniskans val &r unikt och avgérande.?

Joseph Frank, amerikansk Dostojevskijforskare, anser att Bachtins tankar kan beskrivas
som en form av ’religios existentialism’. Han hanvisar till ett citat fran forskarna Katerina
Clark och Michael Holquist utifran ett paradigm om Kristus: ”Christ gave up the privileges of
divinity, his uniqueness, to share the general condition of humanity, a model establishing the
priority of shared as opposed to individual values”.?* Nar jag i min analys anvander uttrycket
religios existentialism’ utgar jag fran foljande definition: 1)’existentialism’ ar den unika
situationens handlingsetik eller existentialismens situationsetik . Enligt den franske filosofen
och forfattaren Jean Paul Sartre handlar det om en etik som grundar sig pa begreppet frihet,
vilken visar sig i manniskans formaga att vélja. Sartre menar att i stallet for att Gud skapar
efter en lagbunden plan, skapar ménniskan sjalv mening &t sitt liv.** 2) Religids etik innebar
enligt Ragnar Holte en etik som bygger pa ett teologiskt innehall, till exempel pa en viss
bibeltolkning; ”’[T]eologin sétter in etiken i en vidare ram, vars uppgift &r att fungera som ett
slags kristen totaltolkning av livet.”* Begreppet religios existentialism har jag utvecklat med
utgdngspunkt i Ruth Coates tolkning av Bachtins Toward a Philosophy of the Act.?® I sin bok
Christianity in Bachtin. God and the exiled author ¥ tycker sig Coates se ett existentiellt
pagaende drama i Bachtins vérld: ”His understanding of reality incorporates an awareness of
“primal fault” and strong sense of moral struggle in the attempt to heal the gap.[...] | should
like to suggest that “Philosophy of the Act” can legitimately be read through the Christian

»28  Det existentiella dramat handlar om

motifs of the Fall, or fallenness, and Incarnation.
syndafallet med ondskans intrade i skapelsen, vilket skapar en dualistisk kamp mellan det
onda och det goda. Den demoniska ondskan som &r en del i skapelsen, yttrar sig i lidandet, ett
lidande som i sig vacker medlidande i en standig process, dér lidande, skuld och medlidande
leder till fornyelse, som ska leda till den fullkomliga skapelsen, dér det goda till slut besegrar
det onda.

Enligt ortodox teologi samverkar ondskan och godheten som tva sinsemellan forbundna

krafter i denna pagadende skapelseprocess. En komplex samverkan mellan det onda och det

22 Namli, E, s. 211 ff.

28 Joseph Frank, “The Voices of Mikhail Bachtin”, artikel fran The New York Review of Books 1986, s.7.
24 Ragnar Holte, Hans Hof, Etiska problem, Lund 1977, s. 46 f.

% Ihid. s. 162.

26 Bachtin, se not 8, 21.

?"Ruth Coates, R, Christianity in Bachtin. God and the exiled author. Cambridge, 1998.

% Ibid. s 29.
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goda beskrivs av Michail Bulgakov i Mastaren och Margarita.?> Som motto for romanen har
Bulgakov valt ett citat ur Goethes Faust: ”Jag ar blott en del av den kraft som standigt vill det
onda men standigt gor det goda.” | en typ av fantastisk realism beskriver Bulgakov den
personifierade ondskan i Wolands gestalt, vars roll ar tvetydig da han, djavulen, framstalls
som de goda sedernas forsvarare.

| romanens efterskrift beskriver dess dversattare Lars Erik Blomqvist tva djavulstraditioner
i den ryska litteraturen: A ena sidan finns dar demonen, den fallne angeln, den evige
upprorsmannen, Jesu jimlike, antikrist. [...] A andra sidan finns dir den rena satanismen, den

230 | |dioten

forkroppsligade nedrigheten, vulgariteten, lagsintheten, det motbjudande.
personifieras den demoniska ondskan av karaktaren Rogozjin. | dialogen mellan Mysjkin och
Rogozjin visar sig kampen mellan ont och gott som existentiell, da den bestammer deras liv.
Men som aktorer i varat ar de beroende av en hdgre makt, som de inte kan kontrollera,

namligen odet, eller med religiost sprakbruk, kampen mellan Gud och Djavulen.

Andra forskningsperspektiv

Till skillnad fran min studie som tar sin utgangspunkt i bade vasteuropeisk och rysk tradition,
finns det forskare som utgar fran att Dostojevskijs forfattarskap och hans religidsa idéer till
storsta delen har sina rotter i den europeiska kulturen, i synnerhet i den tyska idealismen.
Steven Cassedy, professor i slavisk och jamférande litteratur vid universitetet i San Diego har
i Dostoevsky’s Religion analyserat Dostojevskijs forfattarskap utifran ett religiost
perspektiv.*! Hans slutsats ar att egentligen handlar Dostojevskijs religion mer om strukturer
och om trons natur och inte s& mycket om ett innehall: ’So Dostoevsky didn't leave us with a
Dostoevskian religion. Dostoevsky’s religion’ is not that. Instead, it’s a hugely powerful
commentary on religion — above all, on one religion in particular — and a defined set of issues
associated with religion.”32 Cassedy gar igenom Dostojevskijs tradition och ser samband och
paverkan fran den tyska idealismen och romantiken. Aven den slavofila framvéxten i
Ryssland och debatten kring den ryska ortodoxin ser han som resultat av kontakten med 1800-

talets tyska romantik med den filosofen Johann Gottlieb Fichtes definitioner av folk och

2 Michail Bulgakov, Mastaren och Margarita, Stockholm 1971.
% Ibid. s 375.

%! Steven Cassedy, Dostoevsky’s Religion, Californien 2008.

% |bid. s. 181.
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nation knutna till religionen och Hegels lagbundna historiesyn, déar folkanden driver
utvecklingen framat. Dostojevskijs nationalism och hans religiosa idealism har sina rétter i
vast menar Cassedy. | forsta hand finner han Kant och Hegel som Dbtydelsefulla
inspirationskallor, och han staller till slut féljande fraga: ... so is Dostoevsky just a German
intellektual dressed up in Russian clothes?*

Karnan i Dostojevsijs religion kan enligt Cassedy koncentreras i fyra punkter som enligt
honom &r sprungna ur vasteuropeisk idealism, ndmligen for det forsta att det finns en
overnaturlig varld som vi inte har tillgang till. Det andra ar att i denna varld finns idealen om
till exempel den perfekta ké&rleken och den perfekta tron och hemligheterna om den
gudomliga rattvisan. Den tredje punkten handlar om den perfekta karleken, vilken definieras
som en absolut syntes av det individuella som uppgar i alla och allting, med resultat att det
individuella upphor att existera. Fjarde punkten handlar om att vi har fatt budord att halla,
men det dr bortom var makt att lyda dem fullstandigt.

Cassedy ser furst Mysjkin som “a walking definition of the unattainability of perfect love
and faith.”®* Jag kan hdlla med Cassedy om Dostojevskijs arv frdn den vasterlandska
idealismen. Dostojevskijs tankar om en annan tid i ”Masha entry”, forfattarens anteckningar
fran likvakan Over sin forsta hustru, som analyseras av Cassedy, tycker jag till exempel
sammanfaller val med Solovjovs idéer om kosmos, allenheten och med tysk idealism.*®
Dostojevskij sdger ocksa att det ar omojligt att dlska sin nasta som sig sjalv; forst nar
individualiteten upphor kan en kansla av den totala karleken uppnas. Men den vasterlandska
idealismen réacker inte fullt ut for en meningsfull tolkning av romanen som helhet, utan har
menar jag att den ortodoxa religionen med sin syn pa ondska och godhet ar betydelsefull for
en meningsfull forstaelse.

Wil van den Berchen, slavist och professor i den ryska ortodoxa kyrkans historia, menar att
Dostojevskij foretradesvis ar inspirerad av Vasteuropa, da han ser tydliga drag av liberal
protestantism i forfattarskapet.® Berchen pekar pé influenser fr&n David Strauss, en 1800-
talsforskare, som ser Jesus som en historisk person och religion som en maénsklig

konstruktion. Berchen menar ocksa att Dostojevskij har sina rotter i fransk socialism och

% 1bid. s. 181.

% 1bid. s. 177.

% Se uppsatsens text under rubriken “Beréttelser om ddden: kunskap och tro om varat och tiden”.

% Wil van den Berchen, Christian Fiction and Religious Realism in the Novels of Dostoevsky, Anthem Press,
Uk, USA 2011.
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hanvisar till det for Dostojevskij sa viktiga begreppet “broderskap”. Det slavofila, menar han,
finns i omnamnandet av det ryska folkets fromhet och dess mission i varlden. ¥

En uppfattning som framkommer i Idioten, enligt Berchen, &r att ett rationellt sprak inte
kan uttrycka den djupaste karnan i manniskan. Men, menar han, Idioten ar en ambivalent
roman, dar furst Mysjkin inte lyckas att paverka eller fordndra vérlden: ”Myshkin did not
become the personification of an ideal Christian, let alone a symbolical Christ-figure, in spite
of his evangelical virtues and his deep remarks on belief. He fails in his ethical calling. All the
main characters in the novel come to a bad end.”*® Aven skoénheten som ideal misslyckas,
menar han och kommer fram till slutsatsen att Dostojevskijs karaktarer formas av etisk-
religitsa idéer, som har lite att géra med den ryska ortodoxin. Precis som Cassedy ser han
forfattaren som en representant for den allmanna europeiska kulturen.*

| Berchens analys blir alltsa Idioten en framstallning av ett totalt misslyckande i forsoket
att radda vérlden. 1 min analys, dar jag havdar att d&ven den rysk ortodoxa traditionen ar av
betydelse for Dostojevskij, blir tolkningen av romanens innehall och dess karaktéarer en annan.
Sarskilt viktig blir den ortodoxa synen pa skapelsen, dar manniskan &r en aktiv deltagare i
kampen mellan det onda och det goda, dar ondska och godhet genomsyrar tillvaron i ett
motsatsforhallande i likhet med ljus och morker och dar ondskan ar en nodvandig
forutsattning for godheten. Mysjkin blir i min tolkning en kenotisk person som vill besegra
ondskan genom att fransaga sig makt, da han, liksom den helige daren, anser att makt foder

ondska.

Tolkningsmetoder

Att studera livsaskadningar i skonlitteratur innebar enligt litteraturforskaren Torsten
Pettersson att undersoka en konstart som erbjuder djuplodande insikter i méanniskans villkor.
En analys bor, enligt Pettersson, omfatta hur askadningen gestaltas, hur den kommer till

uttryck genom specifikt litterara dimensioner och visa hur den indirekt kommer till uttryck i

3 1bid. 5.17 f.
3 Ibid. s. 123.
% Ibid. s. 127.
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intrig, karaktarsteckning, symbolik, likaval som i direkta diskursiva utsagor. Den estetiska
formen sager mycket om textens budskap och innehall.*

Pettersson tar upp begreppen forfattarcentrering och textcentrering som tva olika synsatt
inom tolkningstraditionen. Forfattarcentrering innebar att den livsaskadning som framkommer
I ett verk motsvarar forfattarens vid tiden for verkets tillkomst. Det textcentrerade synsattet
innebar att texttolkaren tolkar sjalva texten. Livsaskadningen &r en litterar konstruktion vars
forhallande till forfattarens personliga livsaskadning aldrig kan avgoras med nagon sakerhet.
Pettersson vill peka pa ett tredje synsatt, dar litteratur ar texter som man laser dubbelt och
inkonsekvent: &n med anknytning till forfattarens antagna meningsproduktion, &n med Klart
avsteg fran denna. Man kan forutsatta samband mellan texter inom ett forfattarskap och man
kan relatera livsaskadningen till ett sociokulturellt sasmmanhang. Pettersson menar att denna
tredje tolkning ar vanlig: "men de flesta tolkningar lyfter alltsa, [...], fram en livsaskadning
som inte stabilt kan tillskrivas vare sig forfattaren eller texten — den &r forlagd &n till den ena,
an till den andra instansen.”*

Som tolkningsmodell vill jag anvdnda mig av Petterssons “tredje vag”, dar forfattarens
intention kan harledas till texter bade inom och utanfor sjalva romanen. | en nara textanalys
kommer jag att anvanda narratologiska strategier utifran begreppen story och plot. Storyn ar
de handlingar som ger beréattelsen dess signifikans: dess syfte och tematiska innehall. Ploten
ar den organiserade beréttelsen, dar teman och syfte vavs in i texterna till en helhet.
Uppsatsens religiosa tema analyseras utifran begreppet story. Furst Mysjkin som romanens

huvudkaraktar analyseras utifran berattelsens plot,*

%0 Att fAnga varlden i ord. Litteratur och livsaskadning. Teoretiska perspektiv. Red. C.R. Brakenhielm, Torsten
Pettersson, Skellefted 2003, s 11. Se dven “Rysk formalism”, i Modern litteraturteori. Fran rysk formalism till
dekonstruktion. Del 1. Lund 1992 som behandlar den ryske forskaren Viktor Sklovskijs begrepp story, sujett.

“ Ibid. s 22.

%2 Se not10. Aven Peter Barry, Beginning theory, Manchester University Press, 2009, “Narratology, Aristotle”, s
215 f.
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Kapitel 2

Uppsatsens avhandling

Bakgrund

Inledningsvis vill jag lyfta fram nagra fragor som genomsyrade debatten i Dostojevskijs
samtid. Syftet ar att ge en forforstaelse till min analys av Idioten, vilken till stor del bygger pa
litteraturteoretiska metoder inom strukturalismen och narratologin, dar kontexten anses
betydelsefull och ofta anvands som en kod for att tolka litterara texter.* Elena Namli, vars
verk Kamp med fornuftet jag anvander i mitt forskningsfokus, menar att Dostojevskijs
forfattarskap préaglas av en specifik rysk kontext. Hon lyfter fram hans samtids ryska filosofer,
som passionerat avvisar det vasterlandska fornuftet, och hon havdar att for att fa en djupare
forstaelse av Dostojevskij och den ryska filosofin maste man vara medveten om den ryska

historiens speciella karaktar:

Ryssar har inte fatt uppleva stabilitetens fordelar, de har knappt hort talas om lugna
perioder av fred och arbete. Desto tydligare blir deras langtan efter det bestaende, en
langtan som i forsta hand visar sig i den religidsa och folkliga konsten. Stabiliteten
som ryssarna langtar efter ar inte en som kan uppnas med hjélp av social ordning och
teknologiska framsteg. [...] det gar ut pa att sjdlva tragiken bar med sig nigot av
vérde.*

Den ryska upplysningen

Dostojevskijs tradition vad galler hans vasteuropeiska arv finns i den ryska upplysningen,
vilken paborjas under 1700-talets senare halft. Viktigt for spridandet av upplysningens idéer
och ett vasterlandskt inflytande &r att all hdgre utbildning understalls staten. Forfattaren blir
tidigt val insatt i det europeiska kunskapsarvet, da han far en gedigen utbildning.

En av de viktigaste filosofiska fragorna i Dostojevskijs Ryssland handlar om tro och
fornuft, en fraga som jag i min inledning omtalar som viktig i Idioten. Individen anses enligt

upplysningens idéer styras av sinnesintryck fran erfarenhet och social omgivning; hon ar fri

“3 Jonathan Culler, Literary Theory, Oxford 2000, s 83-94, (Narrative), s. 137-139 (Structuralism).
** Elena Namli, Kamp med férnuftet. Rysk kritik av vésterldnds rationalism. Skellefted 2009, s. 47 f.
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fran metafysik och nedarvda vanor. All kunskap &r producerad av manniskan sjélv.
Konsekvenserna av denna filosofi, representerad av bland annat John Locke (1632-1704) och
David Hume (1711-1776), resulterar i en ateistisk livsinstdllning; ”Gud &r dod” och
manniskan &r fri att forma sin egen vérld. Frihet blir ett viktigt begrepp, likasa manniskans
ansvar. Att vara rationell och fornuftig skulle leda till ménsklig lycka.

Under rubriken ” Russia’s eighteenth-century Enlightment” pekar forfattaren Gareth Jones
pd betydelsebarande foreteelser under Peter den stores tid.* Han visar pa hur den filosofiska
utvecklingen i Ryssland blir beroende av Tyskland och Frankrike; Gottfried Leibniz (1646-
1716) och René Descartes (1596-1650) blir tongivande filosofer, och deras rationella
véarldssyn far stort inflytande &ver den ryska upplysningen. Ar 1725 grundas
Vetenskapsakademien i Ryssland, vilken domineras av tyskar, och &ven studier vid tyska
universitet ar vanliga.

Da upplysningstidens idéer strider mot den ortodoxa traditionen, starker staten sin makt
éver kyrkan genom en omorganisation utifran ett upplysningsideal om ett varldsligt styre for
folkets basta. Den tidigare ordningen Gud, kyrkan, tsaren dndras sa att tsarens makt forstarks
och blir direkt understalld Gud. Kyrkans fokus kommer att ligga pa liturgin, ritualer och
dogmer. Den heliga synoden skapas. Samtidigt véxer en rysk ortodox rorelse fram som
motkraft till det nya vésterlandska inflytandet. De gammeltroendes religion med sin
apokalyptiska vision om ett nytt rike, blir stark under 1800-talet, och den europeiska
nationalismen framtrader i Ryssland i form av den slavofila rérelsen.* Intresset for den
ortodoxa traditionen lyfter fram legender och helgonberattelser, vilka blir viktiga kontexter

for Dostojevskij.

Nihilismen i Ryssland

En annan for Dostojevskij viktig diskurs &r den under 1860-talet aktuella debatten kring
nihilismen. Debatten om nihilismen férdes inom litteraturen och dess framste foretradare &r

Tjernysjevskij, som med romanen Vad bor goras framfoér en utilitaristisk etik, dar upplyst

*> W Gareth Jones, ”"Russia’s eighteenth century Enlightment”. Ur A History of Russian Thought, edited by
Leatherbarrow and Offord, Cambridge University Press 2010, s. 73-94.

*® De gammeltroende knot an till myterna om Moskva och S:t Petersburg, dar Moskva dr Roms eftertradare for
kristenheten och representerar hoppet om ett nytt Jerusalem. Petersburg ar syndens stad som ska ga under i
kampen mellan det onda och det goda. Se Emerson, C, The Cambridge Introduction to Russian Literature, s. 179
ff. Se not 122.
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sjalvintresse anses kunna gora det perfekta samhéllet moéjligt. Har framfors ett slags inverterad
egoism som liknar altruism. Tjernysjevskij framhaller Kristallpalatset i London som forebild
for ett framtida, utvecklat samhélle, som bygger pa en materialistisk historiesyn. Dostojevskij
deltar i debatten, framst genom sin roman Anteckningar fran kéallarhalet (1864) dar han
kritiskt granskar nihilismen.*’ Kristallpalatset i London stér, enligt Dostojevskij, for en for
maéanniskan negativ utveckling, dar egoism och egenvinning styr samhallet.

Nicolas Zernov (1898-1980), rysk teolog, menar att dd mycket av Dostojevsijs idéer om
ménniskan och varlden vaxer fram genom negationer till samtida etablerade uppfattningar,
blir den sa kallade intelligentian, inom vilken nihilismen uppstar, betydelsefull for en
forstaelse av hans tankar. Intelligentian ar, menar Zernov, inget politiskt parti, dess
sympatisorer finns i olika samhallsgrupper, men ar avgransat fran det ovriga folket. Genom
vasterlandsk ateism och materialism vill man inom denna radikala intelligentia forma en ny
manniska och ett nytt samhalle. Till skillnad fran vastvéarldens framvéxande individualism
betonar man Kollektivet, det ryska folket och dess frélsning. Zernov ser en inbyggd
motségelse i en heroisk idealism och i ett materialistiskt synsatt pa manniskan, som blir som
ett djur i en darwinistisk utvecklingskedja. Detta betraktelseséatt kallar han idealistisk nihilism
eller en sjalvfornekande egoism. Orsaken till uppkomsten av denna ’hybrid’ mellan
vasterlandsk utilitarism och den s.k. ryska sjalen, ser Zernov i det tvéra brottet mellan 6st och
vast i Peter den stores auktoritart inférda *upplysningstid’. Ryssland har i sin historia ingen
renassanstid utan gar fran ett medeltida samhlle till en modern upplysningstid.”® Han
kommer fram till att Dostojevskijs forfattarskap ofta bygger pa paradoxer, vilka har sin grund
i ett nihilistiskt tankesystem, vilket bygger pa en fran vast lanad ateism av dogmatisk karaktar,
och som har skapat grogrunden for en hjaltedyrkan; hjalten, inte Gud, ska frélsa det ryska
folket.*

" Richard Peace, "Nihilism”: Det nya folket” som framtréider pa 1860-talet, menar Peace, har sitt ursprung i de
teologiska skolorna och deras seminarier. Ordet seminarist far samma inneb6rd som nihilist. Rérelsen blir en
reaktion mot seminariernas brutalitet, daliga forhallanden och deras auktoritara forhallningssatt. Begreppet
nihilist forekommer forst i Turgenjevs Fader och séner, 1862. Ur A History of Russian Thought, edited by
Leatherbarrow och Offord, Cambridge University Press 2010, s. 116-140.

*8 Zernov, Vishet i exil, baksidestexten.

4% Zernov s. 110.
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Hegel och Dostojevskijs messianska tankar

Friedrich Hegel (1770-1831) ar en annan viktig inspirationskalla for den tidens tankar om
vérlden. Den drivande rorelsen i historien &r enligt Hegel dialektisk i tes, antites, syntes. N&r
tiden ar mogen for de forandringar som star for dorren, hittar varldsanden individer som kan
genomfora dem. Sarskilt intressant ar Hegels asikter om det sociala samfundet och staten. Han
ser tillvaron som en organisk helhet. I sin kritik mot upplysningens lycko-och trivseletik, vill
Hegel skapa en dverindividuell, tidlés varldsordning, dar den enskilda individen inte bara
spelar en underordnad utan ocksa en tjanande roll. Méanniskans sjélvrealisering kallar Hegel
frihet. Frihet 4r historiens mal.*°

Hegels filosofi kan liknas vid eskatologin i den rysk-ortodoxa traditionen. Nikolaj
Berdjajev (1874-1948), rysk religionsfilosof, tar i sin bok Den ryska idén upp dessa likheter.
Eskatologin &r, menar han, ett radikalt ifrdgasattande av de bestdende ordningarna i vérlden
och gudsrikesetiken visar pa en ny livsstil. Dostojevskij formar, enligt Berdjajev, sin egen
religiosa uppfattning genom att anpassa ett teoretiskt innehall, bland annat inspirerat av
vasterlandsk filosofi och av de gammeltroendes eskatologi, till en egen helhet.>* Berdjajev
menar att den ryska idén inte &r den blomstrande kulturens och det maktiga kejsarrikets utan
Gudsrikets eskatologiska idé, som handlar om mansklighetens slutliga fullkomliga tillstand,
dar uppstandelsetemat ar centralt.>® Denna inriktning p& en kommande messiansk tid star i
motsats till katolicismens pedagogiska, socialt organiserade vérld. Berdjejev namner att
Dostojevskij ofta later romanernas karaktarer diskutera forhallandet mellan kyrkan och
staten.>® Han framhaller att idealet for forfattaren ar ett tillstdnd, dar kyrkan har integrerat
staten; ett messianskt varldsvéalde blir en framtida utopi, och Ryssland &r kallat att radda
manskligheten undan rationalismen, dar nyttotanken ohejdad far styra i en gudlds varld.>*

En nutida Dostojevskijforskare, Viktor Terras, uttrycker ungefdr samma tanke, nér han
séger att en konservativ utopi framtrader hos Dostojevskij; en gyllene, oskyldig tid i ett
pastoralt landskap hagrar: ”A golden age of innocence associated with a serene classical

landscape, [...], was a permanent feature of his mind.”® Dostojevskijs riktiga hjaltar och

0 Arne Naess, “Fra renessansen til var egen tid”, s. 217 ff. i Filosofiens historie, Scandinavian University
Books 1962.

*! Nikolaj Berdjajev, Den ryska idén, Skellefted, s 127 f.

% 1bid. s. 30 .

%3 Ett exempel pé detta ar furst Mysjkins forlovningstal, dar han tar upp forhallandet mellan kyrkan och staten.
Se Idioten, s. 516-520.

> Berdjajev, Den ryska idén, s. 5.

*® Victor Terras, The Idiot. An Interpretation. Boston 1990, s. 4.
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hjaltinnor &r, menar han, kristna och fattiga, 6dmjuka, fria fran varldslig framgang, men starka
i sin tro. Med begreppen *den heliga darskapen’ och ’kenotisk etik’ analyserar jag i uppsatsen

Idiotens etik, grundad pa framfor allt rysk ortodox tradition.

Forfattaren i det moderna samhallet

Det moderna samhallets framvaxt forandrar forfattarens roll; fran att beskriva en idealiserad
tillvaro utifran den estetiska idealismens idéer om mansklig fullkomlighet, dominerar fran
1800-talets mitt ett realistiskt satt att aterge verkligheten. For att forsta vad den framvaxande
moderniteten betydde for konstnarer och forfattare maste man, enligt litteraturvetaren Toril
Moi analysera de varderingar som ligger till grund for kritik och férdndring. Moi ger i kapitlet
”Rethinking Literary History: Idealism, realism, and the birth of modernism” bakgrunden till
framvaxten av modernismens ideal och vérderingar. Hon menar att modernismen bygger pa
en negation av idealismen.>® Dostojevskij intar i sitt forfattarskap en kritisk installning till den
vasterlandska modernismen och anvander sjalv paradoxer och negationer av modernismens
varderingar, som nar han till exempel skriver om kunskap som icke-kunskap.*’

Charles Dickens, Gustave Flaubert, Honoré Balzac, alla beskriver de sin samtid utifran den
upplevda, komplexa verkligheten. Dostojevskijs forfattarskap och hans syn pa verkligheten
skiljer sig fran hans samtids realistiska skildringar. Geir Kjetsaa skriver i sin bok om
Dostojevskij att denne vill se konstndren som profet dar begreppen intuition och frihet ar
viktiga. Kjetsaa tar ocksa upp begreppet realism och namner att i Ryssland &r vid denna tid
tva forhallningssatt forharskande inom litteraturkritiken, den ena riktningen havdar att konsten
ar hojd over samtiden och vardagen, medan den andra menar att konsten endast har
existensberattigande om den utgar fran den konkreta verkligheten och genom att avsloja nod
och orattvisor. Dostojevskij intar, menar Kjetsaa, en tredje standpunkt. Som realist tvivlar han
inte pa att verkligheten &r litteraturens viktigaste kélla, men hans verklighetsuppfattning ar
djupare an den som rader bland de materialistiskt orienterade kritikerna. Att skildra
verkligheten *sadan den 4r’ framstar for Dostojevskij som meningslds, da verkligheten fargas

av det upplevande subjektet.

% Toril Moi, Henrik Ibsen and the Birth of Modernism, Oxford 2006.
>" Har &r det intressant att jamfora med Zernov och Berdjajev som just papekar Dostojevskijs paradoxer av
nihilismens idéer.
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Diktarens uppgift &r, skriver Kjetsaa, att spranga den sa kallade verklighetens granser.
Innanfor den synliga verkligheten ligger ett omrade, det fantastiska, som pa inget vis ar
ovidkommande for konstnidren. “Dostojevskijs eget forfattarskap skulle gott kunna
karaktdriseras med hjalp av tva ord som diktaren sjalv anvander i sina anteckningar:
*fantastisk realism’.”®® Jag menar att Dostojevskij spranger verklighetens granser i Idioten
utifran den estetiska idealismen syn pa forfattarens intuitiva och gudabenadade forméga.*

Dostojevskj integrerar yttre verklighetsuppfattning med inre psykologiska upplevelser, och
hans utgangspunkt ar att manniskan kan ses som ett mikrokosmos. Betydelsefullt for
Dostojevskijs texter dr hans strategi att forankra sina idéer i den ortodoxa teologin. Forstaelse
for texternas idémassiga innehdll kan fas genom att ta del av Vladimir Solovjovs
transformering av idealismens idéer till en metafysisk modell, dar mikrokosmos star for
begreppet Gudamanniskan.®® Grunden fér denna syn finns i dstkyrkans mystiska teologi:
”Miéngden av mianskliga hypostaser har en enda natur. Men de enskilda personerna ir inte
delar av en enhet utan var och en ar en helhet som finner sin fullbordan i féreningen med
Gud.”® Genom forelasningar och skrifter beskriver Solovjov ett kristet teosofiskt system
utifran visionen om Skdnheten, Sofia, en all-enhet i ett gudomligt kosmos. Solovjov anvander
begrepp som Gudamansklighet, Jesus Kristus tva naturer, och Gudamodern, det evigt
kvinnliga. Gudaméanskligheten ar mojlig, eftersom den méanskliga naturen &r av samma vasen
som Kristi ménskliga natur. Solovjov citeras av Steven Cassedy: “Dostoevsky’s ‘central idea’
is the Christian idea of a free, all-humankind unity, an all-world brotherhood in the name of
Christ.”®

Vi vet att Dostojevskij och Solovjov traffades och samtalade om dessa fragor. Zernov
skriver:

Dostojevskij gjorde inget forsok att systematisera sina religidsa idéer: han tvang sina
romanhjaltar att diskutera dem. Ofta lamnade han lasaren i tvivelsmal om vilken sida

%8 Kjetsaa, s 155 f.

% Den finske litteraturvetaren Holger Lillqvists visar pa intuitionens roll for den sa kallade gudabenadade
forfattaren; en kvarlevande tradition frén den estetiska idealismen. Sarskilt tydlig blir denna forestallning for
symbolismen, som véxer fram under 1890-talet. Lillgvist menar att idealismen erbjuder strategier, som goér det
mojligt att komma till ratta med alienationen, ett karnproblem for det framvéxande moderna samhéllet. Holger
Lillquist, Avgrund och paradis. Studier i den estetiska idealismens litterara tradition med sarskild hansyn till
Edith Sédergran, Helsingfors 2001, s. 14.

80 \/ladimir Solovjov, 1853-1900, rysk filosof.

8\/ladimir Lossky, Ostkyrkans mystiska teologi, London 1957, s. 214.

82 Steven Cassedy, S, Dostoevsk’s Religion, Californien, 2005, s. 165.
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han sjélv stodde. Det var Dostojevskijs vin Vladimir Solovjov [...] som tog pa sin lott
att vetenskapligt utligga hans tolkning av den kristna Heliga Visheten.”®

Jag finner det intressant att se hur Solovjovs tankesystem intermedierar med Idiotens och
finner det mycket troligt att Solovjov och Dostojevskij , dessa tva samtida tankare, har
paverkat varandra i sin syn pa vasterlandsk idealism och ortodox teologi.

83 Zernov, s 243.

21



Forsta delen. En annorlunda kunskap formulerad i Idiotens story

Genom att analysera tre olika varianter av romanens tema om kunskap, “idioti och kunskap”,
”ddden som kunskap om varat och tiden” och “Jesu dod pé korset som kunskap om déden”,
vill jag se hur dessa olika beréttelser relaterar till kontexter som handlar om den heliga

darskapen, apofatisk teologi, ikonteologi samt fornuft och tro.

Berattelsen om ’idioten’ som en allegori dver idioti och kunskap

Storyn om idioten, hjalten furst Mysjkin, som ska radda varlden med sin godhet, kan ses som
en transformation av ett tidigare existerande semiotiskt system, namligen evangeliernas
beréttelse om Kiristusgestalten. Man kan se romanen som en litterar allegori Over en
annorlunda kunskap, dar sjélva titeln “Idioten” kan ses som ett komplext tecken for en
implicit berattelse om evangeliernas dérskapsfilosofi.®*

I stillet for att anvdnda begreppet ’komplexa tecken’ for att beskriva relationer mellan
olika texter, talar den franske litteraturteoretikern Gérard Genette i skriften Palimpsest om
transtextualitet. Han definierar begreppet med orden:”all that sets the text in a relationship,
whether obvious or concealed, with other texts.”® Genette ser olika typer av relationer
mellan texter. Hans term ‘paratext’ innebar en relation som star for en slags “generic
contract”.®® Genette ger flera exempel p& paratextuella relationer, ssom en titel, en
underordnad titel eller en epigraf. Enligt min mening finns det paratextuella relationer mellan
romanens titel ”Idioten” och evangeliernas och den ortodoxa teologins darskapsfilosofi.

’Intertextualitet” innebar en nérvaro av en text i en annan text. 1 sin mest explicita form
framstar denna relation i anvandandet av citat. Mindre explicit & anvandandet av plagiat.
Ytterligare en annan form &r allusionen, vilken star for ett yttrande vars mening forutsatter

fornimmelsen, uppfattningen av en relation mellan den och en annan text till vilken den med

* Lars Ellestrom, ”Ikonicitet. Visuella, auditiva och kognitiva tecken i litteratur och andra medier.” | Tidskrift for
litteraturvetenskap, 2008. Lars Ellestrom ser en allegori som ett komplext kognitivt tecken som sager att en
litterdr allegori bestar av en explicit berdttelse som i sjalva verket betecknar en annan, mer eller mindre dold,
implicit berattelse, s. 70.
:ZGérard Genette, Palimpsest, University of Nebraska Press 1997, s. 1.

Ibid. s. 2.
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nodvandighet refererar genom vissa tillagg, vilka annars skulle upplevas som obegripliga™.®’

(Min 6versattning.)
Foljande citat fran romanen menar jag har en intertextuell relation bade med evangelierna och

med den ortodoxa darskapsfilosofin:

- Ja i sa fall, utbrast Rogozjin, i sa fall ar du ju en sann dare i Kristus, och Gud &lskar
sadana som du!

-Ja Herren alskar sdana som du, stimde tjénstemannen in. (s. 15)%

Har i romanens inledande scen fors alltsa liknelsen mellan fursten och Kristus som dére in. Andra
texter som intermedierar med Idioten och ger meningsfull tolkning &r Paulus brev till
korintierna:

Det star skrivet: Jag skall gora slut pa de visas vishet, och de forstandigas
forstand skall jag utplana.” (Korint. 1:19) “Talet om korset dr en déarskap for
dem som gar forlorade, men for oss som raddas ar det en Guds kraft. (1:18) Ty
eftersom varlden, omgiven av Guds vishet inte larde k&nna Gud genom
visheten, besl6t Gud att genom darskapen i férkunnelsen radda dem som tror.
(1:21) Den av er som tycker sig vara vis i varldslig mening maste forst bli en
dare for att bli vis. (3:18) Vi ar darar for Kristi skull.” (4:10)

Idiot ar grekiska och betyder okunnig manniska. Den helige daren, pa grekiska “salos”, dr en
person som tjanar Gud under darskapens tackmantel. Han eller hon ar en sann Kristi
efterfoljare.®® Den helige daren har valt att framst& som dare i fornedring och maktléshet for
att kunna tjana det goda och Gud pa béasta satt. Forebild &r Jesus som kommit till varlden som
manniska och avsagt sig sin gudomliga makt, och som dor i fornedring pa korset. For att
évervinna varldens synd och ofullkomlighet maste manniskan fornedras och do for att kunna
ge nytt liv.”

Den ryske forskaren George Fedotov talar om “salia” som simulerad darskap i syfte att
provocera och forolampa, inte bara med ord eller garningar utan genom den helige Ande, som
arbetar genom en forkladd galenskap. Under darskapens tackmantel déljs ett klarseende och
en profetisk formaga. Salia, menar Fedotov, ar alltid irrationell, och i det lagbundna
bysantinska och ryska samhéllet stod darskapsfilosofin for frihetens och anarkins princip:

”Om nagon bland eder menar sig vis genom denna tidsélders visdom, si blive han en dére, for

67 .
Ibid. s. 2
% Fjodor Dostojevskij, Idioten, Stockholm, 1991. Sidhanvisning fr&n boken anges Iépande i texten.

% ennart Rydén, ” Om helig dérskap i bysantinsk tradition”, Gnosis 1-2, 88/89, s. 7 ff.
0 per-Arne Bodin, ”Dérskapen i Kristus i rysk ortodox tradition”, Gnosis 1 — 2, 88/89, s. 17.
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att han skall kunna bliva vis.”"* Fedotov beskriver daren i fullstindig avsaknad av &tr8, ett
tillstand som skapar apatheia, en fullkomlig sjalvbeharskning; forst da kan man lamna
eremitlivet och atervanda till varlden for att fralsa andra; man har témts pa ett beroende av
vérlden. Man &r en sann Kristi efterfoljare.

| likhet med berattelsen om fursten som idiot och hans darskapsfilosofi, finns ocksa
berattelsen om den kunskap som symboliseras av barnet. Bade idioten och barnet star for den
rena och oférstérda godheten och for en annorlunda klokskap. Furst Mysjkin umgas med

barnen i Schweiz, och han blir sjélv betraktad som ett barn.

Jag har bestamt mig for att utfora mitt verk pa ett hederligt satt och vara fast och bestamd.
Jag kommer kanske att fa besvér och obehag med manniskor. Jag har beslutat mig for att
vara sa artig och vanlig och 6ppen som mojligt; mera kan man inte begéra av mig. Kanske
kommer man att betrakta mig som ett barn héar ocksa — ja da far man val gora det! Av nagon
anledning betraktar alla mig som en idiot ocksa, jag har faktiskt varit sa sjuk en gang att jag
liknade en idiot; men vad for slags idiot ar jag nu da, nar jag sjalv forstar att man betraktar
mig som en idiot? Nér jag kommer in nadgonstans brukar jag tdnka: ”Ja, man betraktar mig
som en idiot, men jag dr i alla fall klok, men det anar man inte... (S. 72 f.)

Aven om furstens omvérld ser honom bade som ett barn och en idiot, s& menar han sig anda

klok, da han &r medveten om att han besitter en annan typ av kunskap, barnets och idiotens.

Beréttelsen om doden: kunskap och tro om varat och tiden

Redan i romanens inledning beréttar fursten om en avrattning som han har sett i Lyon. Det

som framst upptar furstens tankar &r tidsbegreppet i paradoxen liv/dod:

Det ar ju kanske sa att den framsta och svaraste smartan inte orsakas av saren utan av det dar
att man sakert vet att om en timme, och s& om tio minuter och s om en halv minut och sa
nu, just nu — kommer sjélen att flyga ut ur kroppen och man ar inte ndgon manniska langre
och att det dir #r alldeles sékert; [...] den dér plagan och fasan har ocksa Kristus berattat om.
(s.22f.)

Samma formiddag berattar fursten om en skenavréttning. Fangen trodde han hade fem
minuter kvar att leva och planerade dessa minuter i detalj: tva minuter till avsked av

kamraterna, tva till att tanka pa sig sjalv:

" Bibeln, Bibelkommissionens éversattning, Orebro 1999, 1 Kor 3:18.
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[...]: han ville sa fort och tydligt som mojligt gora klart for sig hur det kunde vara mojligt
att han just nu lever och finns till, men om tre minuter ar han bara ndgonting, nagon eller
nagot vad som helst — men vem? Och var? Allt detta trodde han sig fa klarhet om under
dessa tva minuter! [...] det féref6ll honom som om dessa stralar [solreflexer fran ett
kyrktak] var hans nya natur och att han om tre minuter pa nagot satt skulle smalta samman
med dem: ovissheten infér och motviljan mot detta nya som strax véntade honom var
fruktansvird; men han séger att ingenting just d& var vérre dn den oavbrutna tanken: "Men
om jag inte skulle d6 nu da! Om jag fick atervanda till livet igen — vilken oéndlighet!” (s
59)

En av flickorna Jepantjin konstaterar att det inte gér att leva och “att ta vara pa varje liten
stund”. Fursten héller inte riktigt med om detta: - Ni tror alltsa att ni skulle kunna leva
fornuftigare an alla andra? sade Aglaja. — Ja, ibland har jag faktiskt trott det.” (s. 60) Har
framstéller fursten sig som en person med speciella insikter om livet; en typ av utvaldhet i att
kunna leva “fornuftigare”.”

Furst Mysjkins kunskap om en annan vérld, erfar han genom sina epileptiska anfall, och
tack vare dessa erfarenheter blir Uppenbarelsebokens ord ”ingen tid skall mera givas”
begripliga for fursten. Ogonblicket av medvetande fore anfallet betyder for honom en
omedelbar sjalvfornimmelse och ett medvetande om den hogsta lyckan; ett 6gonblick han &r
beredd att offra sitt liv for; ett 6gonblick som blir likstallt med ett helt liv. Meningen med livet
blir saledes for fursten att uppleva en fullstaindig harmoni, att sammansmalta med nagot
hogre. Denna furstens upplevelse kan jimforas med Johannesevangeliets ord: “Jag ar
uppstandelsen och livet. Den som tror pa mig skall leva om han an dor, och den som lever och
tror pa mig skall aldrig ndgonsin do.” (Joh. 11: 25-26) Det handlar inte om en vetenskaplig
kunskap om livet och déden, utan om en kénsla av fullstdndig harmoni dar tiden inte existerar.

Scenen fram till berattelsens sista epileptiska anfall, det forsta hander under
forlovningsfesten, kan ses som en gradvis uppbyggd mystik upplevelse, dér sjalva anfallet i
hotellets trappuppgang ar extasens mystika klimax, dar fursten erfar en annorlunda kunskap
om ’de hogre tingen’. Texten har dessutom en direkt relation till Uppenbarelsebokens gatfulla
innehall.”

Detta epileptiska anfall finns i romanens andra del, som bdrjar med att Mysjkin ar tillbaka i

S:t Petersburg efter att ha varit borta en langre tid. Den forste han talar med &r Lebedev,

"2 Dostojevskij var sjalv med om en skenavrattning i S:t Petersburg den 22/12 1849. Han domdes till doden for
medverkan i Petrasjevskijcirkel, men benadades. Straffet omvandlades till straffarbete i Sibirien. Se Kjetsaa, s.
91 ff.

" Gérard Genette talar om en metatextuell relation: It unites a given text to another, of which it speaks without
necessarily citing it [...].” Genette, G, Palimpsest, University of Nebraska Press 1997, s. 4.
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romanens narraktige karaktar, som han uppsoker i dennes hus. Lebedev berattar i
hemlighetsfull ton att han har traffat Nastasia. Han sager att han har last ur
Uppenbarelseboken for henne. ”Hon holl med mig om att vi dr framme vid den tredje hésten,
den svarta och ryttaren som har en vagskal i sin hand.....efter detta foljer den bleka histen och
den vars namn dr Ddden och efter honom kommer dodsriket...” (s. 192) Fursten kinner sig
inte riktigt bra under detta samtal: ”Jag kdnner mig tung i huvudet pa nagot sitt, [...].” (5193)
En overklig stdamning byggs upp och slutligen beger sig Mysjkin ut i staden for att soka efter
Nastasia. Men i stallet for Nastasia kommer han fram till Rogozjins hus. Vid métet upplever
han att Rogozjin ser pa honom med en dyster och underlig blick, ndgot som paminde fursten
om nagot morkt och plagsamt. Morker, ondska och dod drar igenom deras samtal som handlar
om Nastasia. | detta dodens hus, enligt Ippolit &r Rogozjins hus som en gravkammare, med en
kniv pa Rogozjins bord och tavlan av den ddde Kristus siger fursten: “Nir jag kom till
Petersburg, maste jag ha vetat det pa nigot sitt, haft nagot slags forkénsla av det...fortsatte
fursten, jag ville inte fara hit. Jag ville gldomma allt som férenade mig med denna stad, riva ut
det ur mitt hjarta!” (s.207) I denna sinnesstimning av modl6shet infor 6dets krafter, ldmnar
fursten Rogozjin. Han tycker att han &r forféljd av honom; han k&nner hans onda blick i

folkmassan. Nu borjar han grubbla Gver sin epilepsi:

Han grubblade bland annat pa det dar att det i hans epileptiska tillstand fanns en fas nastan
alldeles fore sjalva anfallet (om det skedde nér han befann sig i vaket tillstand), nar plétsligt
mitt i all vanda och andligt morker och depression hans hjarna liksom flammade upp och
alla hans sjélskrafter med ens fick en ovanligt kraftig uppladdning. Livsk&nslan och
sjalvkanslan nastan tiodubblades och dessa tillstand féljde pa varandra som en serie blixtar.
Ett séllsamt ljus lyste upp sjélen och hjértat; alla sinnesrorelser, alla tvivel, allt det som
hade oroat honom stillades liksom med ens, I8stes upp i en slags upphdjd frid, som var fylid
av ljus, harmonisk gladje och hopp, fyllt av insikt och klarsyn om de yttersta tingen.
[...]Men att det verkligen var friga om “’skonhet och bon”, att detta verkligen var “livets
hogsta syntes”, det kunde han inte tvivla pa [...]. (s. 216)

Mysjkin funderar kring sina aterkommande anfall och ser i dem hur ett férnedrande
sjukdomstillstand kan leda till en *hdgre existensform’: dessa blixtar och glimtar av en hogre
sjdlvkénsla och sjdlvinsikt och alltsd dven en "hdgre existensform’ var vél bara en sjukdom, en
storning av det normala tillstandet, och i sa fall var detta inte alls ndgon hogre existensform
utan maste tvirtom betraktas som den allra ldgsta.” (s. 216).”* Denna beskrivna kunskap vill

jag se som apofatisk.
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Den apofatiska kunskapssynen har formulerats inom 06stkyrkans mystiska teologi och
bygger pa en negativ teologi, som sager vad Gud inte ar. Apofatisk betyder nagot som inte
kan utsagas, nagot outsagligt, ej mojlig att uttrycka i ord. Vladimir Lossky, som har forskat
och skrivit om apofatisk teologi, menar att det handlar om att framhalla gudomens ofattbarhet
och inte om att ta avstand fran kunskap: ”Apofatismen &r ingalunda en begrinsning, utan
fastmer ett 6verskridande av alla begrepp och varje filosofisk spekulation. Den innebar en
stravan mot standigt rikare fullhet; kunskapen blir till icke-vetande, konceptuell teologi blir
till kontemplation och dogmen blir till erfarenhet av outségliga mysterier.””> Den 6sterlandska
teologin ar inriktad mot en stérre helhet. Gud skapade ur intet nagot nytt, ett kosmos: ~Vért
skapade universum befinns alltsd vara en dynamisk verklighet som stracker sig mot en
framtida helhet, som for Gud ar ett stindigt nu.”’® Den negativa teologin handlar allts& om
hur man kan na gnosis, kunskap, genom ett icke-vetande.

Furst Mysjkin har genom sina anfall fatt klarsyn om de yttersta tingen, om livets hogsta
syntes. Fursten beskriver sin upplevelse med att det handlar om ”skonhet och bon”. Detta
sprakbruk ar helt i dverensstaimmelse med den hesychastiska traditionen, en religios rorelse
som star nara apofatismen. Begreppet “hesychasm”, grekiska hesychia som betyder vila,
stillhet, behandlar Per Arne Bodin under rubriken “Den genomlysta skapelsen — om
hesychasmen”.”” Han beskriver hur det inom de ortodoxa klostren i 6st utvecklas en speciell
form av kontemplativt liv, troligen redan pa 300-talet. Men dess teologiske foresprakare &r
Gregorios Palamas, som levde pa 1300-talet. Han menar, skriver Bodin, att genom bdnen kan
manniskan erfara ett gudsmottagande, ansikte mot ansikte, atfoljt av en intensiv
ljusupplevelse. Det finns enligt honom en icke-logisk, intuitiv kunskapsform genom vilken
man kan na vetskap om de eviga sanningarna. Denna lara betonar kroppen, da denna blir
gudsnarvarons materiella gestaltning. Kroppens passioner ska inte utplanas utan forvandlas
till positiva krafter, till karlek. Gregorios bygger pa ett citat fran Athanasios av Alexandria:
”Gud blev ménniska for att mdnniskan skulle bli gud”.78

Ett annat textstalle i romanen, som kan ses ha relationer bade till vasterlandsk idealism och

till apofatisk teologi, hesychastisk tradition och Solovjovs filosofi, handlar om “nyckeln till

" Vladimir Lossky, Ostkyrkans mystiska teologi, Skellefted 1997, s. 213.

" Ibid. s 215.

" per Arne Bodin, Den ovantade gladjen, Skellefted 1991.

® Roérelsen fick 6kad betydelse i slutet av 1700-talet, som motvikt till Peter den stores véstinspirerade
modernisering. En betydelsefull skrift ar Philokalia, Kéarleken till det skdna och goda, vilken handlar om en
apofatisk teologi och om hur kunskap kan nas genom bon och meditation. Genom denna religitsa rorelse uppstar
sma kloster dar erfarna munkar, staretsar, blir hjalpare och ger andlig vagledning. Bodin, Den ovantade gladjen,
s. 33-51.

27



gatan”, och finns i borjan av romanen. Fursten beréttar fOr systrarna Jepantjin om en

naturupplevelse i de schweiziska bergen:

Och daruppe var det som om nagonting hela tiden kallade pa mig och jag fick en kansla av
att om jag gick rakt fram, bara gick och gick, lange lange, anda tills jag kom fram till den
dar linjen, just dar himmel och jord mots, da skulle jag dar finna nyckeln till gatan och
genast fa se och uppleva ett nytt liv, tusen ganger maktigare och hogljuddare an vart; jag
har alltid drémt om en sadan dar stor stad som Neapel, dar det finns fullt med slott, buller
och ovisen, liv... Och vad allt har jag inte dromt om! Och sedan har det forefallit mig som
om man skulle finna ett stort och brusande liv i ett fangelse ocksa. (s. 57)

Tid och rum kommer i fokus; att ga lange mot linjen dar himmel och jord méts, dar tid och
rum smadlter samman till ndgot annat, till “evigheten”, kan tillsammans med citatet om
epileptiska erfarenheter dédr “’klarhet om de yttersta tingen och livets hogsta syntes” kommer
till uttryck, ses som tankar som finns i de anteckningar Dostojevskij skrev under likvakan for
hustrun Maria Dmitrijevna (Masha), anteckningar som pa engelska gar under namnet
”Masha’s entry”. Cassedy citerar i sitt kapitel ”Belief is ideal” delar av dessa anteckningar,
skrivna den 16 april 1864.” Har har, menar Cassedy, Dostojevskij framstallt en religios
varldssyn i form av en filosofisk idealism. | denna vérldssyn skapas en forstaelse for ett liv
efter doden och for en osynlig gudom; det handlar om jaget, karleken och ett uppgaende i
alltet. Det slutliga malet, Kristi himmel, innebar sammansmaéltning av jaget och alltet i en
tidloshet. Endast i en ny existens kan manniskan fullfolja budet att dlska sin nasta som sig
sjalv; forst nar jaget uppgar i alltet kan karleken bli fullkomlig och osjalvisk. Cassedy

understryker att utvecklingen fram till slutmalet sker i tiden, i jordisk existens:

Thus man on earth is a being that is merely developing and consequently not finished but
transitional. [...] Christ Himself preached his doctrine only as an ideal, he himself foretold
that till end of the world there would be struggle and development [...] while over beyond,
there is being that is full synthetically, eternally taking delight and eternally filled, being for

which, as a result, “there will no longer be time”.*

Cassedy menar att stor Overensstimmelse rader mellan Masha’s entry och furstens
beskrivning av jagets upplésning som ett idealt slutmal: “Still, the simple message is the same
in the world of the diary entry and in Prince Mysjkin’s world: the ideally good situation is that

in which the I has completely dissolved and become at one with the all.”®*

™ »Belief Is Ideal”, ur Cassedy, Dostoevsky’s Religion, 5.114-148.
% Ibid. s. 116 f.
® Ibid. s 138.

28



Men forutom likheter med filosofisk idealism kan jag se att Dostojevskijs tankar i "Masha
entry” intermedierar med Solovjovs filosofi om kosmos. Fér honom ar Sofia Guds kropp och
aven den ideala manskligheten, det evigt kvinnliga. Visionen av Sofia &r en vision om det
gudomliga kosmos skénhet, den forvandlade varldens skénhet.®? Solovjovs tankar kring ett
allenhetligt kosmos har stor likhet med den tyska idealismen och dess tankar kring att forena
alla element till en enhet, ett kosmos. Han formulerar essensen i sin vision med féljande ord:
”Allt omkring oss, allt som sker dr en avglans av en fjarran verklighet vi inte ser.” Precis
som framgar av citatet av Zernov pa sidan tjugo, menar Berdjajev att Solovjov systematiserar
Dostojevskijs religiosa livsaskadning, och jag anser att Solovjovs allenhetliga kosmos
stammer val éverens med ”Masha entry”. Aven furst Myshkins tankar om en hogre verklighet
sammanfaller med den kontext som handlar om romantikens hogre ideal, idéer, om den sanna
kunskapen, vilken inte kan forstas genom fornuftet. Detta ar alltsa ett tydligt exempel pa
Dostojevskijs forankring i vasterlandsk idealism. Samtidigt pekar emellertid de epileptiska
erfarenheterna och upplevelserna i de schweiziska bergen mot Uppenbarelsebokens ord om en

ny jord och ny himmel:

Och jag sag en ny himmel och en ny jord. Ty den forsta himlen och den forsta jorden var
borta, och havet fanns inte mer. Och jag sdg den heliga staden, det nya Jerusalem, komma
ner ur himlen [....] Och frin tronen horde jag en stark rost som sade: ’Se, Guds tilt star
bland ménniskorna, och han skall bo bland dem [...]Joch han skall torka alla tarar fran deras
dgon. Doden skall icke finnas mer, och ingen sorg och ingen klagan och ingen smérta skall
finnas mer. Ty det som en gang var &r borta. (Upp 21:1-4)

Det ar med andra ord inte enbart den hoga, okénda verkligheten som Dostojevskij beskriver,
utan &ven i sann rysk-ortodox anda, uppenbarelsen av en ny verklighet. Apofatisk teologi och
heychasm ger idealismen en ny dimension med en annan typ av kunskap, dar det ménskliga
spraket inte fungerar for att uttrycka de djupaste sanningarna, nagot jag kommer att undersoka

nirmare i min analys av tavlan *Jesu déda kropp nedtagen frn korset” i Idioten.®*

8 Berdjajev s. 155.

& |bid. 5.202 (Berdjajev citerar Solovjov).

8 Apofatisk teologi: Gud &r bortom alla ménskliga bestdmningar. Hans vésen kan inte beskrivas med manskligt
sprak. Kunskap blir till ett icke-vetande. Att i kontemplation betrakta en verklighet som Gvergar manskligt
forstand. Se Lossky, V, Ostkyrkans mystiska teologi, s. 213. Se &ven “The Death and Resurrection of
Orthodoxy” ddr Malcolm Jones lyfter fram Michael Epsteins teori om “minimal religion”. Epstein menar att den
apofatiska teologin resulterade i ett nytt religiost medvetande. D3 spraket inte kunde uttrycka de djupaste
sanningarna hanvisades man till tystnad och icke-verbala uttryck. Ortodoxin betonar dock det konkreta i
inkarnationstanken, att Gud tog ménsklig gestalt i Kristus. Epstein menar att man i Dostojevskjs romaner finner

29



Beriittelsen om ”Jesu dod pa korset”: kunskap och tro om déden

Mysjkins tankar och reflektioner handlar ofta om ddden, och allteftersom handlingen
fortskrider forandras Mysjkins inre landskap; han blir dyster och hans tankar &r dunkla,
samtidigt som hans sjukdomstillstand forsamras. Dodens narvaro blir alltmer markbar i
samtalen mellan honom och Rogozjin. Den norske litteraturvetaren Jostein Bortes, menar att
dessa beréttelser om avréttningar och en skenavrattning, alla ar varianter av korsfastelsen, och
emanerar frdn arketypen Kristi avrattning, symboliserad av Holbeins tavla.®®

Berattelsen om dddens mysterium finns i furstens, Rogozjins och Ippolits kommentarer till
denna Holbeins malning, dar den fran korset nedtagna kroppen skildras pa ett avsléjande
realistiskt satt. Berattelser knutna till konstverket borjar redan forsta dagen i Jepantjins salong.
Adelaida Jepantjin vill mala en tavla, och fursten foreslar att hon ska mala den dodsdémdes
ansikte 6gonblicket innan bilan faller, medan han &nnu star pa schavotten, innan han ligger pa

stupstocken:

— Ansiktet? Bara ansiktet? fragade Adelaida. Det var ett besynnerligt motiv, och vad
blir det for en tavla?

—Ja, jag vet inte, men varfor inte? Fursten var ivrig och stod pa sig. Jag sag en sadan
tavla i Basel for en tid sedan. Jag skulle gérna vilja berétta om den for er... Jag ska
beritta om det ndgon géng ... den gjorde mycket starkt intryck pa mig. (s. 62)

| romanens andra del befinner sig fursten i ett dunkelt och forvirrat tillstand. Han besoker
Rogozjin i dennes hus, vilket han upplever som ogdstvinligt och dystert ”som om det ville
gomma sig och ruvade pa ndgon hemlighet”. (s. 195) Han kommer in i huset och berattaren
beskriver hur han vandrar genom nagra sma krypin, gar i krokar och sicksack, uppfor ett par
tre trappsteg och sedan nedfor lika manga och till sist traffar Rogozjin. De har ett laddat och
delvis hotfullt samtal om sina relationer till Nastasia. Samtalet avslutas med att fursten vill ga
darifran, och Rogozjin leder fursten mot utgangen. Pa vagen ut kommer de till en sal dar det
hanger en tavla av Frélsaren, nedtagen fran korset. Rogozjin stannar och kommenterar att

tavlan ar vard mycket pengar. Fursten berattar da att han sett originalet utomlands och att han

uttryck for en typ av minimalistisk religion d& han tar avstand till dogmer och ritualer och i stéallet betonar ett
andligt etos. ( Jones, M, Dostoevsky and the Dynamics of Religious Experience, s.153.

8 Jostein Bortes, ”Religion”, The classic Russian novels, red. Malcolm V. Jones och Robin Feuer Miller,
Cambridge University Press 1998, s. 116 f. Bortes beskriver den ryska romanens uppbyggnad i féljande citat:
”[E]n integrerande struktur mellan konst och religion, dir "hdndelsernas landskap” och ‘'medvetandets landskap®
samverkar i den s.k. ploten.” Han menar att genom fordndringar i det inre landskapet, medvetandet, fordndras
ploten. Religidst medvetande avspeglar sig i handlingens landskap. s. 104.
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inte kan glomma den. Plotsligt staller Rogozjin fragan om fursten tror pa Gud. Fursten
upplever fragan som underlig och svarar inte direkt. | stillet sdger Rogozjin att han tycker om
tavlan. Fursten reagerar pa hans kommentar: ” - Pa den tavlan! utbrast fursten, slagen av en
plotslig tanke, den dar tavlan! Den dar tavlan kan fa mangen att férlora sin tro!” (s. 209)
Tavlan kommenteras &ven i Ippolits nedskrivna tal, ”Min ndédvindiga forklaring. Apres
moi le déluge!” (s. 368 ff.) Rogozjin har sjalv visat honom tavlan och Ippolit har blivit

stdende 1 fem minuter framfor den. I sin ”Forklaring” sédger han foljande:

Men i Rogozjins tavla ar det inte tal om nagon skonhet; det ar ett fullstandigt naturligt
atergivande av liket av en manniska, som fatt lida odndliga kval redan fore korsfastelsen,
sar, tortyr, slag av vakterna och folkmassan, nar han bar korset pa ryggen och foll under
tyngden av det, och sedan alla plagorna under de sex timmarna pa korset (det maste det
minst ha varit enligt mina berdkningar). Visserligen ar det ansiktet pa en manniska som
alldeles nyss blivit nedtagen fran korset, det vill sdga som annu bevarar manga drag av en
levande och dnnu varm manniska, ingenting hade annu hunnit bli forstelnat, sa att det pa
den dodes ansikte alltsd annu finns uttryck for lidande, ett lidande som han fortfarande
liksom kanner (det dar har konstnaren mycket fint atergivit); men a andra sidan har ansiktet
inte blivit forskonat pa nagot satt; det ar mycket naturligt och realistiskt atergivet, sa som
han maéste ha sett ut efter sddana lidanden. [...] Pa tavlan &r detta ansikte fruktansvirt
sonderslaget, vanstallt med hemska svullnader och blédande sar, 6gonen ar vidéppna med
skelande pupiller; de stora 6ppna 6gonvitorna lyser med en ddd, glasartad glans. (s. 387 f.)

Har tangerar vetenskap och tro varandra. Ippolit stéller sig fragan hur nagon kan tro att denna
kropp ska ateruppsta, samtidigt som naturens lagar &r sa starka att de verkar odvervinnerliga?
Romanens kritiska reflektioner kring samtidens nihilister handlar till stor del om deras tro pa
fornuftet. Den framsta representanten for denna installning i romanen ar alltsa lppolit och
hans “Forklaring”. Mot denna sa kallade vetenskapliga sanning stalls furstens tro pa en
kérleksfull Gud.

Fragor om fornuft och tro har, som jag namner i mitt forskningsfokus, analyserats av
Elena Namli. I sin bok om rysk kritik av vésterlandsk rationalism beskriver hon Dostojevskijs
kamp med fornuftet.*® 1 analysen av forfattarens kritik av rationalismen, utgér Namli frén
Broderna Karamazov. Har tar Namli upp Dostojevskijs ifrdgasittande av Kants
argumentation att endast fornuftet kan utgéra grunden till en mansklig handling vars karaktar
inte strider mot moralens lag. Men, menar Dostojevskij, om detta ska galla s& maste
méanniskan ha kontroll 6ver sin tillvaro, vilket han ser som omdgjligt. | sin Kritik av det

praktiska fornuftet staller Kant manniskans vilja under fornuftets makt. Da fornuftets lagar

8 Se under rubriken “Uppsatsens forskningsfokus”, not 11.
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enligt Kant &r allmdngiltiga och nddvéndiga menar Dostojevskij att den fria viljan
begransas.®” Han kritiserar Kants moraliska utsagor, d& de enligt honom inte kan ge svar pé
det oskyldiga lidandets problem, eftersom den fria viljan, och darmed ocksa det personliga
ansvaret, underordnas fornuftets regelverk.®® Namli menar att sarskilt i Anteckningar fran
kallarhalet framkommer forfattarens kritik av det kantianska férnuftets makt.%® Kritiken ar av
etisk karaktar och handlar om méanniskans moraliska ansvar for sitt eget och andras liv. Hon
betonar att Dostojevskijs motstand mot rationalismen fods fran egna och andras erfarenheter
av det meningslosa lidandet, och hon gor en intressant jamforelse mellan det ryska folkets
livsinstallning och Aristoteles forstaelse av tragedin, vilken han anser fods genom katharsis.
Sjdlen renas genom upplevelser av dod och meningsloshet. ”Sa ar det med ryssarnas sjél, hon
ar en stor tragisk skédespelerska som omvandlar lidande till katharsis.”® Detta yttrande kan
appliceras pa min tolkning av Idioten, vars plot till stora delar ar strukturerad som en grekisk
tragedi; bade furst Mysjkin, Rogozjin och Nastasia drivs framat av irrationella handlingar, dar
de upplevs delaktiga i ett drama som inte styrs av deras fornuft. H&ndelserna leder
oundvikligen mot ett tragiskt slut, vilket dock i min tolkning innebéar katharsis, en renande
effekt fran lidande till medlidande.

FOr att se mening i ett sddant resonemang om tro och fornuft vill jag anvanda romanens
berattelser om Holbeins tavla i en litterar analys med hjalp av semiotiken, dér ikonicitet
innebdr att betydelse skapas genom likhet mellan tecken och betecknat. 1 min tolkning
anvénder jag den amerikanske filosofen Charles Sanders Peirce intermediala semiotiska
system med tre olika tecken: ikon, index och symbol. Pierce menar att ikonen har en
avbildande funktion, den liknar det den betecknar, medan indexet har en utpekande eller
refererande funktion, det leder var uppmarksamhet mot samband och kausala forhallanden.
Symbolen ar ett konventionellt och arbitréart tecken som star *for nagot annat> och vars kod vi
méste l4ra oss. Ett och samma objekt kan ha alla dessa tre teckenfunktioner.®*

Med Peirce semiotiska teckensystem analyserar jag forst en ikonisk relation mellan

Holbeins tavla av den dode Kristus och berattarens sakliga beskrivning: ”Over dérren till

8 Namli, Kamp mot fornuftet behandlar Immanuel Kants, 1724-1804, filosofi fick stor betydelse fér datidens
tankar kring fornuft och moral med Kritik der reinen Vernunft 1781 och Kritik der praktischen Vernunft, 1788,
S. 51.

8 Naess, Filosofiens historie, s 188 ff.

% Ibid. s. 51.

% Namli, s. 48.

1 Ellestrom, L, “Tkonicitet. Visuella, auditiva och kognitiva tecken i litteratur och andra medier”. T Tidskrift for
litteraturvetenskap 200, s.60, 63, 70. Lars Ellestrém anvander Peirces ikonicitetsbegrepp for att forklara vad det
innebar att mening ikoniskt kan sta for bade mening och form.
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rummet intill hangde en tavla med ganska egendomlig form, ungefar tva alnar bred och endast
en halv aln hog. Den forestallde Fralsaren, just nedtagen fran korset”. (s. 208) Aven Ippolits
beskrivning dar detaljerad och avbildande: P4 tavlan &r detta ansikte fruktansvért
sonderslaget, vanstéallt med hemska svullnader och blédande sar, 6gonen &r vidoppna med
skelande pupiller; de stora 6ppna 6gonvitorna lyser med en dod, glasartad glans.”(s. 388)
Samtidigt ar lppolits beskrivning ocksa indexikal, da kroppen bar tecken som syftar pa
valdsamma handelser, markeringar pa nagot, som intraffat i forfluten tid da kroppen har
sargats. Dessa indexikala projektioner leder till naturlagarna, vetenskapligt belagda genom
fornuftsstyrd kunskap. Det handlar om naturkrafter vilka bryter ner den materiella kroppen.
Hur kan denna kropp, sa forstord av destruktiva krafter, ateruppsta? Hur kan man tro pa
Kristus som Guds son da han inte kunde forhindra denna férnedrande dod?

Svar pa dessa fragor kan ges genom att analysera textens relation till Holbeins tavla och till
den apofatiska teologins filosofi. Dionysios Areopagita, som levde pa 400-talet och var en
foresprakare for den apofatiska teologin, sager i sin traktat De himmelska hierarkierna att
teologin arbetar med tecken, bilder och symboler for att askadliggéra den himmelska
verkligheten som i grunden &r obeskrivbar.* Peirce skiljer mellan tecknen ikon, index och
symbol och Dionysios mellan de tecken som liknar och de som &r olika originalet. Han
foredrar bilder som &r olika originalet, och han kommer fram till den paradoxala slutsatsen att
det allra bésta &r att anvanda *fula symboler’ for att beskriva den gudomliga verkligheten och
darigenom understryka dess principiella obeskrivbarhet. Man kan alltsa tolka den sargade
kroppen i gravkammare som det laga, en symbol som indikerar paradoxen i en obeskrivlig
gudomlig verklighet; det hogsta. Detta innebdr att istéllet for att naturlagarnas obénhorlighet
tolkas som bevis mot tron, kan dessa ocksa uppfattas som ett uttryck for en apofatisk ’via
negativa’, vilket enligt Dionysios innebar att laga symboler erkanner att all materia ar en del
av den gudomliga gnistan: ”Genom att kontemplera infor det ldgsta kan méanniskan ledas till
det h6gsta.”93 Aven teologen Johannes fran Damaskus, som levde pa 700-talet, framhaller att

materien, tack vare inkarnationen, framstar som en del av det gudomliga. Bodin skriver:

Genom materian gar det att fa en vision av det gudomliga, menar Johannes fran Damaskus.
Bilden har alltsa en kenotisk betydelse, ikonen &r ett tecken pa att det gudomliga har

%2 Genom att de gammeltroende i Ryssland fick en renassans under 1800-talet blev ikonteologin &ter aktuell.
Dionysios Areopagita kallas av Bodin fér den forste store ikonsemiotikern. Bodin, Varlden som ikon, s. 9.
% per Arne Bodin, Varlden som ikon, Skellefte& 1987, s 9.
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uppgivit nagot av sin gudomlighet och tagit materiell gestalt for att manniskorna skall bli
gudomliggjorda: Gud blev manniska for att manniskan skall bli gud.®*

Om man ser tavlan som ett indexikalt tecken fér den kenotiske Kristus som uppgivit sin
gudomliga makt och bejakar manniskans materiella verklighet genom att do pa korset, sa
visar denna *fula’ bild pa den obegripliga himmelska verkligheten. | stallet for att man, nar
man betraktar tavlan, riskerar att forlora sin tro, kan den alltsa tolkas som en symbol for tron
pa uppstandelsen dar paradoxerna liv/dod och tid/icke-tid upphor; tavlan kan da pa ett
paradoxalt satt radda tron.

Tvivel kan tolkas som trons paradox; motsatser, tro/icke tro, som speglar snarare an
utesluter varandra. Tavlan kan darfor &ven vara en symbol for en ateistisk varldsuppfattning,
sa som den framstar for lIppolit, utan att detta upphéaver dess formaga att symbolisera
uppstandelsen.

Pa Rogozjins fraga om fursten tror pa Gud ger han inget direkt svar, men efter en stund
svarar han genom att beréatta om fyra samtal han haft. Forsta samtalet &r med en ateist. Fursten
anser att ateister inte beror >gatan’ kring manniskans existens. Andra samtalet handlar om
bonden som ské&r halsen av sin vén for en silverklockas skull. Han inser sitt brott och ber Gud
om forlatelse. Han tror att en syndig handling kan forlatas. Den tredje berattelsen handlar om
en drucken soldat som vill salja sitt silverkors till fursten. Fursten koper korset, trots att han
vet att han blir lurad. Soldaten har ”forratt sin Kristus” men fursten vill inte doma honom for
detta beteende: ”Gud ensam vet vad som ror sig i dessa forsupna och svaga hjartan.” (s. 211)
Det fjarde samtalet halls med en ung moder som gjorde korstecknet eftersom hennes lilla barn
log for forsta gangen. Hon liknar sin gladje vid den som Gud kanner da en syndare ber.
Fursten sammanfattar hennes handling med orden att det handlar om Gud som var Fader och
den gladje Gud kanner for manniskan, alldeles som en fader kénner for sitt barn. Genom dessa

fyra samtal svarar fursten att hans tro handlar om kéansla och inte fornuft:

Jo du Parfjon, du fragade mig om en sak for en liten stund sedan, har har du mitt svar: det
vasentliga i den religidsa kanslan har ingenting med fornuftet att gora, eller med brott och
felsteg och inte med gudsfornekelse heller; det ar nagot helt annat och kommer alltid att
vara sd; har ar nagonting som ateisterna standigt kommer att glida 6ver och de kommer
alltid att tala om ndgot annat. (s. 211)

* Ibid. s 13.
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Tanken att likna Guds karlek till m&nniskorna vid faderns kérlek till sitt barn, finns dven hos
Tichon av Zadonsk: ”God sometimes attracts us by promises of rewards ’as one can attract a
small child with an apple’. Could his love be less? Was not its prototype the divine love of
Father and children?”® Nadezjda Gorodetzky menar att denna text av Tichon har inspirerat
Dostojevski i hans tankar kring det gudomliga.

Det viktiga for furst Mysjkin &r alltsa att den religiosa kanslan vagleder hans handlande, en
kansla som inte bygger pa fornuftet utan pa tron pa en hogre makt, vilken for fursten handlar
om Gud och om den gladje Gud kanner fér manniskan. Som i apofatisk teologi sa
transcenderar tron fornuftet och finns i k&nslan av karlek till allt skapat.

Dé& min uppsats handlar om furst Mysjkin som béarare av godhetens idé ar det intressant att
jamféra honom med Namlis analys av Aljosja i Broderna Karamazov. Hon ser Aljosja som
Dostojevskijs sista och mest uppmérksammade karaktar som ar barare av godhetens idé.
Aljosja har stora likheter med Mysjkin, och i forfattarens anteckningar bar han forst
beteckningen “idioten”. Fragan dr hur Aljosja forhaller sig till tron och fornuftet. Jag menar
att Mysjkin uppehaller sig kring fragor om korsfastelsen, medan for Aljosja utgor Gudsrikets
narvaro pa jorden centrum i Aljosjas tro. Man kan sdga att Aljosja forlitar sig pa Guds
overgripande vishet och inser att han inte med fornuftet kan forsta allt, medan Mysjkin
fortfarande kdmpar med sitt fornuft.

Broderna Karamazov utkommer tio ar efter Idioten. Enligt Namli har nu tron kommit i
centrum for forfattaren: ”Tron hos Dostojevskij varken fornekar eller erk&nner fornuftets
stravan efter mening. Tron transcenderar den. Guds existens star for manniskans fria
erkannande av sitt ansvar som inte har nagon metafysisk grund utan snarare sjélvt ar grunden
till Guds éiteruppstéindelse.”96

Tron finns aven i Idioten, men inte s utforligt beskriven som i Broderna Karamazov. Den
ar snarare avgorande for Mysjkin i hans forhallningssétt till sanningen, eller som han sager till
Rogozjin: [...] det vasentliga i den religidsa kénslan har ingenting med fornuftet att
gora,[...].” (s. 211)

Andra delen. Beréttelsen om den goda manniskan furst Mysjkin

% Nadezjda Gorodetzky, Saint Tikhon of Zadonsk. Inspirer of Dostoevsky.1951, 1976, NY. s 127.
% Namli, s 105.
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The incarnate Son of God stands before the world like a pure mirror in which men begin
to see their own vices.[...] no sin, especially that of pride, can be conquered or even
recognized “without the help of the meek-hearted Christ.®’

Detta citat av munken Tichon av Zagorsk visar pa hur det gudomliga har inkarnerats i Kristus,
som star framfor manniskan som hennes ideala bild av det fullkomliga. Synséattet har mycket
gemensamt med ikonteologin, dar den heliga bilden inte bara &r ett fonster mot himlen utan
ocksa en dorr genom vilken det gudomliga nar jorden. Bilden av denna gudomliga person
skapas utifran Nya testamentets texter. Dostojevskij har, som jag visar i inledningen, uttalat
svarigheten med att gestalta godheten och menar att i hela varlden finns det bara en absolut
god ménniska, namligen Kristus. Vilka diskurser och forebilder skapar *den goda manniskan’

i Idioten? | denna andra del vill jag understka hur furst Mysjkin framstélls i Idiotens plot.

Dramat om kampen mellan det onda och det goda: Johannesevangeliet som modell for

Idiotens form och innehall

Man kan likna Tichons exempel med Jesus som spegelbild fér ménniskorna med hur
beréttelsen om furst Mysjkin speglas i bilden av Johannesevangeliets Kristus. Gérard Genette
anvander det litterdra begreppet hypertextualitet for att beskriva en transformation av en text
A (som kallas hypotext) med en senare text B (som kallas hypertext). Han talar om tva typer
av transformation: den direkta, vilket innebar att transportera handlingen fran en given
berattelse till en ny, och den indirekta, som innebdr en imitation av en berattelses form och
tema. * Jag vill se Johannesevangeliet som en hypotext for hypertexten “berattelsen om furst
Mysjkin.” % Transformationsprocessen ar bade direkt, da sjalva handlingen 6verférs, och
indirekt, da form och tema imiteras. Den direkta transformationen ar berattelsen om Fursten,
som kommer uppifran alperna i Schweiz ner till S:t Petersburg for att efter en tid atervanda
upp till bergen igen, en handling hamtad fran beréttelsen om Jesus, Guds son, som kommer
uppifran himlen ner till jorden for att efter sin vistelse dar uppstiga till himmelen igen. Den
indirekta transformationen bestar i imitationen av evangeliets tema, eller storyns signifikans,

vilket jag anser handlar om kampen mellan det onda och det goda. Detta religiésa tema

*" Tichon citerad i Gorodetzky, Saint Tikhon of Zadonsk. Inspirer of Dostoevsky, s. 166, 168.

% Genette, G, Palimpsest, s. 1-6.

» Att se Johannesevangeliet som en intertextuell modell fér Idioten har vaxt fram under arbetets gang, bland
annat genom mina studier av Genette.
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applicerar jag pa ldioten, da jag ser dess plot driven framat och organiserad utifran begreppet
religios existentialism i en kamp mellan ont och gott. Handelserna, bade i Johannesevangeliet
och i romanen kan ses som ett drama, dar hjéltarna, i Idioten den inkarnerade goda
manniskan furst Mysjkin, och i Johannesevangeliet Jesus Kristus, Guds inkarnation pa
jorden, kdmpar mot ondskans makt. Och precis som i den klassiska tragedin spelar 6det en
stor roll. Rogozjin séger till fursten angdende deras tragiska relation till Nastasia: "Men, min
kére van, det har ar ju nagot dar ingen bryr sig om vad vi tycker och tanker, svarade denne
[R.], det har har man ju bestdmt utan att fraga 0ss.” (s. 200) Inte heller Jesus rar éver sitt liv;
att han ska korsfastas i Jerusalem &r forutbestimt av en hogre makt: ”Nu ar min sjél fylld av
oro. Skall jag be: Fader radda mig undan denna stund? Nej, det &r just for denna stund jag har
kommit.”(Joh. 12:27) De bada hjéltarnas liv slutar pa ett tragiskt satt, med korsfastelse och i
Mysjkins fall med en tillbakagang till idioti. Men liksom i det tragiska dramat ingar katharsis
i handelseforloppet; genom katharsis &r varlden 6ppen och fri och allt ligger &nnu i framtiden;
precis som liknelsen om vetekornet som dér men ateruppstar och ger rik skord.

Det viktigaste maktmedlet i den pagaende kampen ar karleken till nastan. Jesus ger sina
ldrjungar ett nytt bud: “Ett nytt bud ger jag er: att ni skall dlska varandra. S som jag har
dlskat er skall ocksa ni élska varandra.”(Joh. 13:34) Slutscenen i Idioten beskriver furstens
osjdlviska kirlek till Rogozjin: ”Da och da gav Rogozjin pldtsligt till ett slags mumlande ljud,
hogt, tvart och osammanhangande; han skrek till da och da och skrattade; fursten rackte ut en
darrande hand mot honom och rérde sakta vid hans huvud och hans har, smekte det och
smekte hans kinder... mera kunde han inte gora!” (s. 581)

Uppsatsens forsta del om Idiotens story om en annorlunda kunskap integreras i denna
andra del som handlar om den organiserade, ordnade beréttelsen om furst Mysjkins tid i
Ryssland, den sa kallade ploten. Han &r det godas representant, som i ord och garning ska visa
pa vad som menas med ett gott forhallningssatt i en ond och syndig varld. Plotens ordnade
berattelse imiterar Johannesevangeliets form, med Genettes definition en indirekt
transformationsprocess, da innehallet i Idioten, precis som i Johannesevangeliet, ofta dr knutet
till tal eller samtal. En annan likhet &r att de bada berattelserna ar strukturerade i motsatspar
och paradoxer som “det ovre — det undre” och “ljus — mdrker”: Mysjkin kommer uppifran
bergen ner till Petersburg, han ar ljus och god medan Rogozjin ar mork och ond och den

syndiga staden Petersburg stalls mot det paradisiska Paviovsk.*®

100 En hok om Nya testamentet, utgiven av Birger Gerhardsson, Gleerups forlag, 1969, s. 46 ff.
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Idioten bdrjar med att Mysjkin kommer till manniskorna i S:t Petersburg, vilket kan
jamforas med Jesus som kommer till Palestina. Dialogen, ar i centrum i bada berattelserna.
Johannesevangeliet inleds med en prolog om Ordet, dar Jesus inkarneras genom det
gudomliga skapelseordet, genom vilket varlden blivit till i begynnelsen. (Joh.1:1-18) Ordet
star for den vishet som finns i evighet hos Gud. Aven hos Dostojevskij blir, enligt Bachtin,
ordet till méanniska, och det &r i de ménskliga relationerna livet gestaltas; spraket forenar ’jag
och den andre’.®* Bachtin menar att varje gestalt hos Dostojevskij har sitt ord, sin vérld av
tankar och idéer som ar realiserade i romanens har och nu.'% Ordet far en speciell innebérd
och betyder det talade eller det skrivna yttrandet i sin konkreta manifestation, det konkreta,
inkarnerade ordet blir i Bachtins tolkning gudomligt.*®

| Idiotens inledningsscen presenteras idioten Mysjkin genom bland annat en dialog med
Rogozjin, och framstar dar som en person som representerar en annorlunda vishet, en vishet
som i mycket emanerar fran texten i Johannesevangeliet. Man kan se inledningen i tagkupén
som ett forord till, eller kanske snarare bild av den vérld Fursten &r pa vag till; en prolog som
presenterar ’idioten’ som en manniska med en unik kunskap om ondska och godhet.

Johannesevangeliets plot bestar av en inledande prolog, foljd av forsta huvuddelen (Joh.
1:19 - 12:50), som beskriver Jesu offentliga verksamhet. Idiotens forsta del (s. 5 — 169)
handlar huvudsakligen om en dag i S:t Petersburg, dér furstens person “uppenbaras” i en
tillkannagiven sjalvforstaelse i dialog med Petersburgsborna. Han framstélls och betraktas dar
som en idiot och som ett barn. Orden, samtalen, leder till en handelseutveckling av betydelse
for furstens vistelse i Ryssland genom hans modten med framfor allt Rogozjin och Nastasia
Filippovna. Transtextuella relationer i form av imiterade likheter finns mellan beréttelsen om
dktenskapsbryterskan (Joh.8) och den om Nastasias liv. Aven den i romanen infallda
berattelsen om den schweiziska flickan Marie kan fungera som en parallell till samma bibliska
text. N&ar Lasaros uppvéacks och nér Jesus talar om sin dod med liknelsen om vetekornet
(Joh.12:24) intermedierar dessa texter med Idiotens olika berattelser om doden.

Andra huvuddelen i Johannesevangeliet (Joh.13-20) omfattar avskedstalen och passions-
och uppstandelseberattelserna och kan jamféras med i Idiotens tredje och fjarde delar (s 309-
435) och s.(437-581) vilka i huvudsak utspelas i semesterparadiset Pavlovsk, dar furstens

104

karleksrelationer till Aglaija och Nastasia ar i fokus.”" Mellan forsta och andra delen sker ett

101 Namli, Kamp med fornuftet, s. 169-174.

192 Bodin, ”Dialogen ér gudomlig”, artikel i Dagens Nyheter, 17/11 2000.
103 Michail Bachtin, Det dialogiska ordet, Grabro, 1988.

104 En bok om Nya testamentet, s. 46.
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brott i berattandet, med Genettes narratologiska terminologi ett sammandrag, ” a summary”.
en paus i den kronologiska tiden, vilken aterges i ett slags referat. '® Andra delen (5.171-
308) handlar om den tid som utspelas under textens sammandrag. Den externa berattaren
informerar om att fursten har vistats i Moskva och i andra icke namngivna orter under ca sju
manader. Darefter aterkommer beréttaren till tid och rum nar fursten atervander till Petersburg
och till Pavlosk. Till skillnad fran forsta delen laggs nu mer fokus pa inre psykologiska
forlopp, verkligheten blir bitvis mer diffus och stora delar utspelar sig i skymningen, pa
kvéllen eller natten, da fursten vandrar orolig omkring i parken, forsjunken i dyster stamning.
Dessa stamningar leder till associationer till Jesus sjélsliga kamp 1 Getsemane. Romanen
avslutas med Nastasias dod och Mysjkins darskap. Furst Mysjkin fors tillbaka upp till de
schweiziska bergen i ett tillstaind av idioti. Johannesevangeliet avslutas med att Jesus dor pa
korset, dar han fransager sig sin gudomliga makt, men han besegrar déden och uppstar till nytt
liv. Evangeliet slutar med en efterskrift, kap. 21, som handlar om uppenbarelsen vid Tiberias
sjo. Aven romanen avslutas med en sorts efterskrift. De sista sidorna (s. 581 — 585) kan ses
som en epilog, dér ldsaren underrittas om hur beréttelsen om “idioten” slutar. I efterskriften
sammanfattas vad som hande med beréttelsens personer, bland annat om furstens darskap och

Aglajas olyckliga liv.

Furst Mysjkin som kenotisk spegelbild av evangeliernas Kristus

For att kunna anvanda Tichons spegelbildsmetafor maste beréattelsernas handlingar analyseras.
Gemensamt for Idioten och Johannesevangeliet &r att de genomsyras av ’kenotisk etik’. | sin
avhandling Vetekornets vag,'® fokuserar Mattias Huss pa kenosisbegreppet, och utgér frén
bibelcitatet om vetekornet som dor och ger rik skord i Johannesevangeliet (12:24):
”Sannerligen, jag sager er: om vetekornet inte faller i jorden och dor forblir det ett ensamt
korn. Men om det dor ger det rik skord.”® Huss kommer fram till att bibelcitatet i
Johannesevangeliet ska uppfattas som en symbol och som en forebild fér en utblottelsetanke,
och han menar att Dostojevskij transformerar symbolen till ett imitationsideal; att ttmma sig

pa makt, att utblotta sig, ger mojlighet till ett nytt liv i Kristi efterfoljelse:

195 Genette,, Narrative Discourse, s.93 ff.

106 Mattias Huss, Vetekornets vag. Utblottelse hos Dostojevskij och i romanen Broderna Karamazo, Skellefted
2008.

197 Detta citat star som motto for Broderna Karamazov, och dessutom som text pd Dostojevskijs gravsten.
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Den ryska kenosistanken” [...] handlar i hog utstrickning om ett efterfoljelseideal,
vilket ar fallet med Dostojevskijs kenosistanke. Utgangspunkten ar den utblottade

Kristus, men kenosis blir efterfoljelse lika mycket som kristologi, och handlar om

ménniskans vig lika mycket som Kristi vig.”*®

| Idioten kan man se beréttelsen om furst Mysjkin som ett etiskt ideal att efterfolja, dar
manniskan fransager sig egoistisk makt for att ge utrymme &t ett nytt liv for *den andre’.
Kenosis, som kommer av grekiskans verb kenoo, ”tomma” eller "utblotta”, behandlas aven av
George Fedotov i The Russian Religious Mind, dar han knyter begreppet till den ryska
ortodoxins ursprung. Han menar att lidande och fornedring ar betydelsefulla for forstaelsen av

109 Att témma sig p& makt och 6verlata sig till

manniskans forhallande till det gudomliga.
lidande och fornedring, likt Jesu dod pa korset, leder till forsoning och nytt liv.
Kenosishegreppet ar aven knutet till den heliga darskapen; daren som férnedrar sig for att bli
lik Jesus pa korset.*® Fedotov menar att det i legenderna om helgon och martyrer i rysk
tradition ar en vanlig foreteelse att identifiera sig med den lidande Kristus. Allt oskyldigt
lidande blir ett lidande for Kristi skull. Detta innebér att ett medlidande fods och detta, skriver
han, &r ett av de starkaste dragen i den ryska folkfromheten. Nar upphdjda 6dmjukar sig,
accepterar de en 1&g stallning, liksom Kristus antog en tjanande gestalt."'* Att Dostojevskij ger
sin roman titel Idioten tolkar jag som en referens till denna kontext.

Fedotov hdvdar att Dostojevskij anvander sig av k&nda helgongestalter i den ryska kyrkans
historia, och en annan forskare som behandlar samma damne dr Nadejda Gorodetzky, som har
skrivit boken Saint Tikhon of Zadonsk. Inspirer of Dostoevsky.'*> Gorodetzky har &ven i sin
bok om den forodmjukade Kristus analyserat ett kenotiskt sinnelag utifran Filipperbrevet och
Andra Korinthierbrevet. Hon menar att detta sinnelag ké&nnetecknas av 6dmjukhet,
(sjalv)forodmjukelse, accepterande av lidande och dod, lydnad, mildhet, frivillig fattigdom
och icke-motstand.*® Filipperbrevets kinda ord att Jesus antog en tjinares gestalt och “gjorde

sig 6dmjuk” kan appliceras pa analysen av karaktiren furst Mysjkin:

198 Huss, s. 35.

1% George Fedotov, The Russian Religious Mind, Del I, Harvard University press, 1965, 95 ff.

10y kapitlet ”Utblottelsetanken i Ryssland” refererar Martin Huss till Fedotov, som har forskat bide om den
heliga darskapen och om begreppet kenosis, och har uppmarksammat utblottelsetanken i Rysslands moderna tid.
s. 85 ff.

1 Fedotov, The Russian Religious Mind, Del 1.2 ( “The Holy Fools” chapter 12, s. 316-343).

112 Nadejda Gorodetszky, Saint Tikhon of Zadonsk. Inspirer of Dostoevsky.1951, 1976, NY.

13 Gorodetzky, s.167 f., Huss, Vetekornets vag, s. 93.
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Lev fria fran sjalvhavdelse och fafanga. Var 6dmjuka och satt andra hogre &n er sjalva.
Tank inte bara pa ert eget basta utan ocksa pa andras. Lat det sinnelag rada hos er som
ocksa fanns hos Kristus Jesus. Han agde Guds gestalt men vakade inte 6ver sin jamlikhet
med Gud utan avstod fran allt och antog en tjanares gestalt da han blev en av oss. Nér han
till det yttre hade blivit manniska gjorde han sig édmjuk och var lydig anda in till déden,
déden pa ett kors. (Fil. 2: 3-11)"**

Forutom en kenotisk Kristusgestalt finns i evangelierna dven den realistiska méanniskan
Jesus. Kraeger och Barnhart, men dven Berdjajev och Namli, anser att Dostojevskij ser pa
Jesus inkarnation i varlden som ett realistiskt liv med fullt ut ménskliga ké&nslor som
frestelser, gladje och fortvivlan.''® Berdjajev betonar att det ryska folket har hallit denna
realistiska bild av Kristus levande, och hur lagt en méanniska &n sjunker sa kan uppfattningen
av Kristus inspirera dem till att soka forlatelse och till att leva ett béttre liv. Deras bild av
Kristus kan ocksa fa dem att se hopp i sitt eget lidande 6ver sina synder och fa manniskan att
langta efter en moralisk forvandling. Denna méansklighet moter vi i1 karaktaren Mysjkin, dar

frestelser, fortvivlan, lidande och forlatelse ger romanen dess komplexa innehall.

Motet och dialogen

An act of our activity is like a two-faced Janos. It looks at the objective unity of a
domain of culture and at never-repeatable uniqueness of actually lived and
experienced life it must acquire the unity of two-sided answerability: for its content
and for its Being.**®

Med hjélp av Bachtins relationsmodell 1) ”jag-for-mig sjélv’ 2) ”jag-for-den andre” 3) ”den
andre-for mig” ska jag visa pa furstens sjalvforstaelse och hans ord och handlingar i dialog
med “den andre” for att se hur godhetens idé gestaltas.

Bachtins begrepp sjdlvforstaelse grundas i kategorin “jag-for-mig sjalv”’, en individuell
sjalvforstaelse utifran manniskans unika position i varat. Varje mansklig handling hander i

4 Huss, s 85 ff.

115 Kraeger, Barnhart, s. 88 ff . Berdjajev ,0m Dostojevskij, s 17-20 : det ar antropologin, inte teologin som
intresserar Dostojevskij. Namli om inkarnationen s. 105: ”Guds existens star for manniskans fria erkdnnande av
sitt ansvar som inte har ndgon metafysisk grund utan snarare sjalvt ar grunden till Guds ateruppstandelse.”

116 Bachtin, Toward a Philosophy of the Act, s. 2.
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varat och denna handelse avgors i manskliga val. Fran denna ménniskans position kan ingen

annan handla:

I, too, participate in Being in a once-occurrent and never-repeatable manner: | occupy
a place in once-occurent Being that is unique and never-repeatable, a place that
cannot be taken by anyone else and is impenetrable for anyone else. In the given once-
occurent point where | am now located no one else has never been located in the once-
occurent time and once-occurent space of once-occurent Being.**’

Bachtin anvénder uttrycket “non-aliby”, vilket innebar att ingen manniska ar ansvarsfri i sitt
handlande eftersom handlingen “hédnder” i varat och avgors i ménskliga val. “Jag-for-mig
sjalv”” ar moralens subjekt och dr ett med-vara i en uppgift, en handling. For att uppleva sig
sjdlv som man &r, behdver man den andre. Forst nér ett jag blir till ett jag-for-den andre finns
det en rumslig och tidslig enhet. Ett jag saknar perspektiv for att se sig sjalv utifran. Man
maste se sig med hjalp av den andres 6gon.

Individen Mysjkins position i varat vill jag, likt Bachtin, se som Janusansiktet: fursten har
en forvarvad rysk tradition, har i form av &rvda religidsa och sociala varderingar, i
kombination med ett aktivt handlande i nuet. Utifran furst Mysjkins plats i varat fokuseras
min analys pa foljande begrepp: “jag-for-mig sjalv”, vilket innebir furstens sjalvkannedom,
samt furstens relationer till Rogozjin, Nastasia och Aglaja, vilket innebar ”jag
(fursten)—for—den andre”. ”Den andre—for-fursten” &r Rogozjins, Nastasias och Aglajas
relationer till fursten.

I métet och dialogen vill jag forankra furst Mysjkin i en bestdmd tid och i ett bestamt
rum. Som analysredskap anvénder jag Bachtins begrepp "kronotop’. I den litterdra kronotopen
menar Bachtin att det sker en férening av rums- och tidskénnetecken till en meningsfull och
konkret helhet: ”Héar fortdtas tiden, pressas samman och blir konstnérligt askadlig; ocksa
rummet intensifieras, dras in i tidens, sujettens och historiens rorelse. Tidsk&nnetecknen blir
synliga i rummet, och rummet tinks och mits i tiden.”'™® Bachtin visar ocksd pa
kronotopernas betydelse for ploten, dar de utgdr organiserade centra for de viktigaste
handelserna; och genom kronotopen erhaller tiden en sinnligt askadlig karaktar. 1 plotens
rorelse i tiden sker moéten, dar olika tidssegment korsar varandra. Bachtin tar bland annat upp
dventyrstiden 1 antikens romaner, dir orden ’plotsligt” och ’just dd’ kénnetecknar ett
annorlunda tid, som avbryter den normala, orsaksbarande tiden. Har, menar han, rader

slumpen med det slumpartade sammantraffandet. |1 denna specifika tid blandar sig irrationella

" 1bid. s. 40.
118 Bachtin, Det dialogiska ordet, s 14.
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krafter i manniskans liv; en inblandning av 6det, gudar och demoner. ™ Denna typ av
aventyrstid finner jag skdra genom olika handelser i Idioten. Bachtin talar om Dostojevskijs
mysterie - och karnevalstid. Avgorande hdndelser i Dostojevskijs romaner ar dgonblick dar
tiden saknar varaktighet och faller utanfor den vanliga biografiska tidens lopp. Karnevalens
torg omvandlas hos Dostojevskij till salongen och gatan. Aven platser som trappan och
korridoren blir viktiga kronotoper for Dostojevskij. Har gransar olika tider till varandra och

flatas samman med platsen.?® Ggonblicket fAngas ofta i den sé kallade tréskelkronotopen:

Sjélva ordet “troskel” har redan i vardagligt tal (vid sidan om sin reella betydelse) fatt
metaforisk betydelse och kombineras med vandpunktens moment i livet, med krisen,
med ett beslut som fordndrar livet (eller med obeslutsamhet, fruktan att trada Over
troskeln). I litteraturen &r tréskelns kronotop alltid metaforisk och symbolisk. [...] I
denna kronotop &r tiden i allt vasentligt ett 6gonblick, som sd att sdga saknar
varaktighet och faller utanfér den vanliga biografiska tiden.*?*

Troskelkronotopen, som &r genomsyrad av en hdg emotionellt-vardemassig intensitet med
dess viktigaste komplettering, krisens och vandpunktens kronotop, spelar stor roll i Idioten.

Betydelsefulla moten och handelser i Idiotens plot

Med utgangspunkt i kronotopbegreppet analyserar jag foljande for ploten viktiga handelser:
”Tagkupén”, ”Ganjas salong”, “Nastasias fodelsedagsfest”, Furstens besdk 1 Rogozjins
hus”, ”Moétet i Pavlovsk”, ”Slutscenen i Rogozjins hus”. S:t Petersburg och Pavlovsk &r
vasentliga rumsliga platser for romanens kronologiska tid, sa darfor far en analys av detta

“tidrum”—perspektiv std som inledning av “Métet och dialogen”.

S:t Petersburg / Pavlovsk

I Idioten utgors den rumsliga scenen till storsta delen av staden S:t Peterburg med dess

semesterort Pavlovsk. Med kronotopens hjélp vill jag visa pa hur plotens tid och rum vévs in

% 1pid. s 20 ff.
2% |bid. s 157.
121 Bachtin, Det dialogiska ordet, s 157.

43



och inkarneras i det vardagliga livet genom att folja furst Mysjkin fran tagkupén, pa vag till
S:t Petersburg i slutet av november till slutscenen i Rogozjins hus mitt i sommaren aret darpa.
Furst Mysjkin kommer till staden beldgen vid den oberdkneliga floden Neva, en stad som av
gammaltroende framstar som den syndiga varlden och vilken ska drabbas av undergang enligt
en apokalyptisk tolkning.*® I denna snabbt foranderliga, mytomspunna stad, bland dess
maénniskor, vistas fursten under storsta delen av romanens beskrivna handelseférlopp.

Marshall Berman har skildrat S:t Petersburg som en pa 1800-talet modern, men
underutvecklad stad, en skildring av staden, som ger en berikande bakgrund for forstaelsen av
furstens upplevelser. Berman menar att staden vid denna tid karaktériseras av en patvingad
efterblivenhet som &r spoklik; han betecknar tillstindet som ’underutvecklingens
modernism’.*?® Han skildrar Petersburg pa tva satt: dels som forverkligandet av det ryska
séttet att modernisera, och dels som arketypen for en ”overklig stad” i den moderna vérlden.
Byggandet av staden &r en uppifran padyvlad modernisering som bérjar 1703 pa initiativ av
Peter den store.  Under artonhundratalet blir staden hem och symbol for en ny varldslig,
officiell kultur. Det sker en forskjutning av fokus fran de statliga byggnaderna och
monumenten till Nevskij prospekt, en fyra kilometer lang paradgata med skyltskap for den
moderna massproduktionen, butiksskyltar som oftast ar tvasprakiga, eller bara pa franska eller
engelska. Denna gata blir en slags frizon dar sociala och psykiska krafter spontant kan motas,
och den enda plats i staden dar alla existerande klasser kan komma samman. Dar finns
aristokratins palats och de fattiga hantverkarnas verkstdder. Prostituerade, utstdtta och
bohemer trangs i elandiga hotell och Kkallarlokaler nara jarnvagsstationen pa
Znaniemskijtorget, dar prospekten tar slut.

Husen och gatorna i staden anvénds i romanen och vavs in i en dromlik stdimning; fursten
irrar planlost omkring pa stadens gator, och i korridorer och trappuppgangar, dar hans inre
stamningar glider samman med den yttre miljon. Hans sjukdomstillstand finns standigt
nérvarande och en kroppslig katastrof ar hotande néra i denna kvava och tryckande
Petersburgsmilj6. Sarskilt tydligt blir samspelet mellan den yttre och inre miljon, nar han
uppsoker Rogozjins gamla kdpmannahus, dér verkligheten glider 6ver i dystra, morka

kénsloupplevelser, symboliserade i tavlan av den dode Kristus.

122 »City myths: Petersburg, Moscow, OneState”, Ur Caryl Emerson, C, The Cambridge Introduction to Russian
Literature, Cambridge 2000. Hér refereras till Yury Lotmans teorier om staders kulturellt symboliska innebord.
Moskva, det tredje Rom, ses som ett centrum som medierar mellan himlen och jorden. Om Moskva &r en
koncentrisk stad, s& ar Petersburg en exogen stad, byggd som en utpost: en démd stad, med rykten om
undergéng och Antikrists ankomst. s. 179 f.

2Marshall Berman, Allt som &r fast forflyktigas. Modernism och modernitet, Fjarde och aktualiserade
upplagan, Lund 2001 (1982, 1989), s. 1, 224 f.
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De flesta scener i romanen utspelas i fina salonger, men folket finns nérvarande i burleska
foljen som plotsligt dyker upp fran gatan. Salongerna blir till ett slags medeltida torg. Bachtin
tar 1 kapitlet ”Skélmens, narrens och direns funktioner 1 romanen” upp den folkloristiska
satiren som forknippas med det folkliga torget. Skalmens, narrens och darens existenser har,
menar han, en Overford betydelse: "Man far aldrig ta dem bokstavligt, de dr inte vad de
forefaller vara, deras existens ar en avspegling av ett annat slags existens, och dértill ingen
direkt avspegling.”*?* Narren och déren &r inte av denna vérlden och har darfér sarskilda
rattigheter och privilegier. Dessa figurer skrattar sjalva och blir utskrattade. Enligt Bachtin
fyller skrattet en funktion i berattandet:

Skrattet ar en form av narbild, det narmar objektet pa ett ovanligt sétt, 6delagger all
distans (h6jd) hos objektet, som skapas av fromhet eller skréck; varlden kan inte vara
lustig pa avstand. Darfor ar skrattet en forutsattning for realismen: det drar in objektet
i en samtida och familjar zon, dér det kan berdras med hénderna, uppldsas, dar man
kan trdnga in i dess inre, utforska det.'*

Skrattet spelar roll i den viktiga inledningsscenen, dar lasaren for forsta gangen moter
Mysjkin. Han skrattar, till medpassagerarnas forvaning, nar de skrattar a honom. Andra
folkloristiska drag ar de karnevalsliknande féljen som ofta finns i Rogozjins eller Nastasias
narvaro. Men de dras aven till fursten, sarskilt nar han vistas i Pavlovsk, da de dyker upp pa
hans terrass till ovriga gésters forfaran.

I motsats till den myllrande, kaotiska staden skildras orten Pavlovsk som ett
semesterparadis, med villor, tradgardar och stora parker. Platsen ligger bara tre mil fran
Petersburg och har dagliga tagforbindelser med storstaden och hér tillbringar Petersburgs
Overklass sina somrar i en behaglig och vacker miljo. Den sista perioden av furstens vistelse
bland petersburgsborna forlaggs hit. Slutscenen med mordet pa Nastasia ager dock rum i
staden, i Petersburg. Romanens handling utspelas alltsa pa tva scener, dels i den ”overkliga,
mardromslika” staden, dels i paradisiska Pavlovsk med sina tradgardar och parker. Genom att
anvanda tva olika miljoer forstarks den metafysiska symboliken kring det onda och det goda.
Den yttre miljon, “rummet”, integreras med “tiden” och alla Bachtins kannetecken pa en
kronotop finns: motet med &ventyrstiden och troskeln med krisen och véandpunkten.
Petersburg blir en symbol for den syndiga vérlden, medan Pavlovsk med sin gronska for

tankarna till Getsemane, tradgarden i Jerusalem, dar Jesus kampade i bon fore sitt lidande och

124 Michael Bachtin, Rabelais och skrattets historia, s. 77f.
125 Bachtin, Det dialogiska ordet, s. 256.
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sin dod pa korset; Mysjkin kampar mot Rogozjin for att radda Nastasia fran ondskans makt,

och nast sista scenen utspelas i Pavlovsk, medan slutscenen ager rum i S:t Petersburg.

Tagkupén. Furstens sjalvforstaelse och hans mote med Rogozjin

Den forsta kronotopen, en vag-och maéteskronotop, ager rum i tagkupén, dar Mysjkin och
Rogozjin mats for forsta gangen. Tiden ar angiven till nio pa morgonen en disig och gramulen
dag i slutet av november. Manniskorna framtrader inte klart; deras ansikten &r gulbleka.
Landskapet, vilket taget fardas igenom, ar svart att urskilja genom kupéfonstret. Verkligheten
blir diffus, da den projiceras i dunkel belysning. | denna tagkupé sitter Mysjkin och Rogozjin

mitt emot varandra och berattaren kommenterar deras méte enligt féljande:

Om dessa bada hade vetat nagonting om varandra och vad det var som var speciellt
markvardigt med den andre just i denna stund, skulle de naturligtvis ha tyckt att det var
mycket underligt att slumpen hade fogat s, att de just nu hade kommit att sitta mitt emot
varandra i en tredjeklasskupé pa taget mellan Warszawa och Petersburg. (s. 5)

Odet och slumpen utnidmns med andra ord redan fran bérjan till huvudaktérer i en roman som
till stor del genomsyras av vag- och moteskronotoper samt det Bachtin kallar for den
dventyrliga “slumpens tid”. Momenten i &ventyrstiden ligger, enligt Bachtin, i
skarningspunkterna i ett normalt handelseforlopp, 1 en normal livsracka, i en orsaks- eller
meningsrécka, i de punkter dar denna rdacka bryts: ”och la&mnar plats for de icke-manskliga
krafternas intrang — odet, gudarna, skurkarna. [...]; den rena dventyrsminniskan #r en
slumpens manniska; hon intrader i aventyrstiden som en manniska det hant nagonting. 1 denna
tid har inte manniskan initiativet.”*?°

Efter inledningsscenen i tagkupén gar berattaren over till att beskriva furstens blick som
far berattaren att reflektera Gver hans halsa. Blicken utmarktes av: “ndgonting milt och
saktmodigt men samtidigt tungsint, och denna blick var liksom fylld av det dar underliga
uttrycket som vissa manniskor redan vid forsta asynen uppfattar som ett tecken pa
fallandesjuka.” Lasaren far veta att fursten har varit sjuk. Han har levt i ett tillstand av idioti
eller okunskap om tillvaron. Fursten berdttar: [...] och nér jag reste hdrifran [Ryssland] var

det inte mycket med mig: jag var knappt vid mina sinnens fulla bruk! Da visste jag ingenting

126 Bachtin, Det dialogiska ordet, s. 22 f.
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och nu vet jag 4nnu mindre.” (s. 25) Om sitt ursprung sager han: [...], nagra furstar Mysjkin
finns inte lange, utom mig; jag tror att jag dr den siste.”’(s. 9) Har betecknas furstens
sjalvforstaelse — “jag-for-mig sjalv’ — av att fursten vet och tar ansvar for att han ar sjuk och
han tycks mycket val medveten om att han ar annorlunda och betraktas som en idiot. Han
menar att han fortfarande inte ar riktigt frisk, vilket kan tolkas som att han inte dr en hel”
méanniska; han ar annorlunda. Denna ofullkomlighet blir betydelsefull i hans relation till
kvinnorna Nastasia och Aglaja. Sin sarstéllning och unika roll framhaller han med att han ar
den siste i sin sldkt, och nu kommer han fran sin isolerade tillvaro “uppe i bergen” ner till
staden S:t Petersburg for att lara kdnna varlden och manniskorna.

Dér de sitter mitt emot varandra i tdgkupén tecknas fursten och Rogozjin i mycket som
varandras motsatser. Rogozjin inleder samtalet med att fraga fursten om han fryser: ” — Ja,
mycket, svarade hans granne med stor beredvillighet.” Fursten berittar att han kommer fran

Schweiz och beréattaren understryker ater denna beredvillighet som utmarker furstens person:

den ljusharige unge mannen i den schweiziska kappan var forvanansvart villig att
svara pa alla fragor fran sin morkhyade granne och visade ingen misstanksamhet, trots
att dennes fragor ibland var ytterst nargdngna och helt ovidkommande.[...] Den
morkhyade smalog nagra ganger under hans berattelse; och alldeles sarskilt skrattade
han, nar den ljusharige som svar pa fragan om han hade blivit aterstalld forklarade att
det hade han inte. (6)

| den fortsatta dialogen mellan ”den ljusharige och hans morkhyade granne” framstélls
Rogozjin som en negativ spegelbild av fursten; det ljusa och goda méter det ondskefulla och
morka. Berdjajev menar att Dostojevskij sdg pa méanniskan som ett mikrokosmos, ett
tillvarons centrum och en sol kring vilket allt rér sig.”127 Om man ser Rogozjins person som
ett sadant mikrocentrum, sa finns de goda, ljusa sidorna bakom hans morka, onda yttre.
Viktigt ar ocksa att det ar forst i motet med fursten som Rogozjins komplexa natur kommer
till uttryck. Nar Rogozjin ser sig sjalv i jamforelse med fursten uppfattar han deras olikheter.
Han avlaser att fursten ar annorlunda i sitt ovanligt rattframma och uppriktiga forhallningssatt,
och det inger honom fortroende. Rogozjin, som kommer fran en képmannafamilj dar
materiella tillgangar spelar en dominerande roll for en persons sjalvkénsla och identitet, ser
ocksa socialt sett sin motsats i Mysjkin, som ar fattig och verkar vara helt oberoende av

pengar och dgodelar.

127 Nikolaj Berdjajev, Om Dostojevskij, Skellefte& 1992, s. 30.
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Innan de stiger av taget inbjuder Rogozjin fursten till ett liv i lyx och att tillsammans med
honom fara till Nastasia Filippovna. Vi ska befria dig fran de ddr damaskerna, kld dig i en
forstklassig mardpéls, 1ata sy en elegant frack med vit vast eller vilken sort du vill ha och jag
ska stoppa fickorna fulla med pengar pa dig, och... och sa far vi ivag till Nastasia Filippovna!
Kommer du med eller inte?” (s.14) Rogozjins 0nskan att se fursten uppkladd, eller snarare
utkladd, med pengar pa fickan, pa vag till Nastasia, utvecklas senare till karnevalsliknande
héndelser i ploten, dar Rogozjin kan liknas vid en medeltida djavul som drar fram med sitt
folje for att erévra den vackra Nastasia. Han staller ocksa plotsligt fragan om fursten ar
intresserad av kvinnor, varpa foljande dialog utspelar sig:

— Jag, nja-a-a! Det ar sé att jag...Ni vet kanske inte, men eftersom jag haft den dar
sjukdomen redan fran barndomen, sa har jag inte alls ndgon erfarenhet av kvinnor.
—Ja sa fall , utbrast Rogozjin, i sa fall ar du ju en sann dare i Kristus, och Gud &lskar
sadana som du! (s. 15)

Rogozjin tolkar alltsd fursten utifran en rysk tradition dar de heliga dararna och kenosis-
begreppet ar centralt. Rogozjin forstar att han behdver fursten, eftersom bara denne kan radda
honom fran det onda for dven Rogozjin vill bli alskad av Gud. Innan de stiger av taget
forklarar Rogozjin att han tycker om sin naive medresenar: - Jag vet inte hur det kommer sig
att jag fattat ett sidant tycke for dig.” Trots att Rogozjin beskrivs som dyster, mork, hanfull
och ondskefullt leende fattar aven fursten omedelbart tycke for sin medresenér: ”Jag maste
uppriktigt saga att jag har fattat tycke for er ocksa, jag kande stor sympati for er, nar ni
beréttade det dar om briljantdrhangena. Ja, jag tyckte om er redan dessférinnan ocksa, fast ni
sag sa dyster ut.” (14)

| furstens “tycka om” &r medlidandet med en annan manniska centralt, ndgot som
framkommer né&r Rogozjin avslgjar sin morka passion for Nastasia och det lidande han
upplevt i samband med deras kérleksaffér, ett lidande som gjort honom sjuk. Furstens relation
till Rogozjin analyserat med utgangspunkt i Bachtins begrepp ”den andre-for mig” visar med
andra ord att fursten ar beroende av Rogozjin, eftersom det &r forst i relationen till ondskan,
lidandet, som godheten och medlidandet kan realiseras. Genom detta medlidande med
Rogozjin dras fursten in i stadens och livets virvlande handelseférlopp. Odet, slumpens tid,
har fort dem samman, och genom sina positioner i varat handlar de bada utifran forvarvad
tradition och i ett ansvarsfullt nu samtidigt som deras handlingar for dem mot det oundvikliga
slutet.
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I Ganjas salong: motet mellan fursten och Nastasia

Nastasia ar betydelsebdrande for dramatiken i Idioten, vilken &r utformad som ett
triangeldrama mellan fursten, Rogozjin och Nastasia och som handlar om godhet, ondska och
skonhet. Kraeger och Barnhard hédvdar att ldioten ar skonhetens tragedi, “tragedy of
beauty”.'?® | sina daghboksanteckningar har Dostojevskij skrivit att han ville se om skonheten
kan réadda vérlden. Férmodligen tolkar han skénhetsbegreppet i likhet med den idealistiska
romantikens, dar begreppet star for fullkomlighet och harmoni. Aven Solovjovs kristna
teosofiska system, som utgar fran visionen om Skonheten, Sofia, en all-enhet i ett gudomligt
kosmos, kan fungera som en meningsfull intertext. Solovjovs vision av Sofia ar den
forvandlade varldens skdnhet, och man kan se Nastasia som en symbol fér den gudomliga
skonheten, en skonhet som kan fralsa varlden. Detta markeras ocksa av att Nastasias namn,
Nastasia Filippovna Barasjkova, har en symbolisk innebérd med religiost ursprung. Nastasia
ar ett kortnamn for Anastasia, “den ateruppstdndna”, och Barashkova harleds fran barashek
som betyder lamm. Har kan man se en tydlig koppling till bilden av Jesus som ett offerlamm,
som dér och ateruppstar och raddar vérlden. Nastasia & med andra ord démd till undergang
och dod da hon kan tolkas som ett offerlamm. Men samtidigt symboliserar hennes skénhet
fullkomligheten och den snara ateruppstandelsen; hon ar skonheten som ska radda varlden.
Moteskronotopen i Ganjas salong avsljar med hjélp av fursten vem Nastasia ar, inte bara
den hon synes vara. Nastasia har redan introducerats i romanen genom ett fotografi, en
avbildning, eller uttryckt i semiotiska termer, en ikon. Efter bara nagra timmar i staden far
fursten av en slump se Nastasias portritt: ~Jasa, det dar &r Nastasia Filippovna? mumlade han
och betraktade portrattet nyfiket och uppmarksamt. — Underbart vacker! tillfogade han
omedelbart med virme och eftertryck.” (s.30) Efter en stund betraktar fursten ater portrattet.
Gauvrila, agaren till fotografiet, iakttar honom och undrar om fursten finner behag i denna

kvinna:

Ett underbart ansikte! svarade fursten, och jag &r dvertygad om att hon har ett ovanligt
levnadsode. Hon har en glad och 6ppen min men hon maste ha utstatt svara lidande, eller
hur? Det ser man pa hennes 6gon och pa de dar sma skuggorna under 6gonen, alldeles
ovanfor kinderna. Det &r ett stolt ansikte, mycket stolt, men jag kan inte avgéra om hon ar
godhjartad eller ej? Ack, att hon vore det! Da funnes det gott hopp for henne! (s. 35 f)

128 Kraeger/Barnhart, s. 52.
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Stdmningen i salongen &ar karnevalslik och i denna miljé mots Nastasia och fursten for forsta
gangen. Hon ser honom forst som en 16jlig figur, som en idiot. Berattaren beskriver
sammantraffandet som slumpartat. Fursten gar precis forbi dorren, nar Nastasia ringer pa. Han
oppnar och dar star hon. Nastasia tror att fursten ar en betjant och kastar sin péls till honom,

vilken han tappar pa golvet:

— Du borde avskedas. N& ga och anmél mig d&. [...] Jaha, se dir gar han ivdg med
pélsen ocksd! Ha-ha-ha! Ar du inte riktigt klok, eller vad? [...] — Men vad &r det
for en idiot? skrek Nastasia Filippovna full av motvilja och stampade med foten at
honom. Vart tanker du ga egentligen? Och vem ténker du anmala egentligen?

— Nastasia Filippovna, mumlade fursten. (s. 98)

Né&r Ganja en stund senare presenterar fursten for Nastasia ar det tydligt att han presenteras
som en kuf: “fursten kunde tydligt hora hur nagon viskade ordet idiot” bakom honom,
antagligen Ferdysjtjenko, som en liten upplysning for Nastasia Filippovna.” (s. 101) Nastasia
staller flera fragor till fursten. Hur kunde han veta vem hon var nar han 6ppnade dorren?
Varfor blev han sa paralyserad nyss? Vad &r det hos henne som verkar sa paralyserande?
Fursten svarar att han kande igen henne fran portrattet och att han talat om henne hemma hos
Jepantjins, och med Rogozjin pa taget. Han sager ocksa att han har en kansla av att ha traffat
henne ndgonstans.

Nastasia paverkas av stamningen i séllskapet och blir vulgar och hogljudd. Hon agerar
”som en nyckfull fjolla”, och nér generalen beréttar en historia skriker hon och skrattar ”’s&
hon héll pé att kikna och klappade i hiinderna som en fortjust liten jintunge.” (s.106) An mer
karnevalslik blir scenen nar Rogozjin med folje intrader. Gyckel och spel i dialogen driver
handlingen framat och den nar sin kulmen néar Ganja i vredesmod riktar ett handgripligt slag

mot sin syster. Men da ingriper fursten:

— Nu far det vara nog, nu racker det! sade han bestamt, och hans rost darrade som av
aterhallen, haftig rorelse. — Tanker du alltid std i vagen for mig sa har! rot Ganja, slappte
Varjas hand och gav i sin nu helt besinningsldsa vrede fursten en kraftig orfil. [...]Fursten
var alldeles blek i ansiktet. med en underlig och forebraende blick sdg han Ganja rakt i
6gonen; lapparna darrade pa honom och han forsokte saga nagonting; ett underligt och for
honom onaturligt leende krokte hans lappar. — Ja, mig kan ni girna fa sla... men inte henne
... det tillater jag inte! mumlade han helt stilla till sist; men plotsligt behirskade han sig inte
langre, gick bort fran Ganja, holl handerna for ansiktet, gick bort i ett horn, stallde sig med
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ansiktet mot vaggen och mumlade med avbruten stimma: — O, vad ni kommer att skdmmas
over ert upptradande!” (s.112)'?°

Nastasia ar tagen av Ganjas upptradande och furstens reaktion. Hennes ansiktsuttryck andras.
Hon blir tankfullt grubblande:

— Faktiskt har jag sett hans ansikte forut nagonstans! mumlade hon plétsligt och blev med
ens allvarlig, nar hon nu ater kom att tanka pa detta.

Fursten vander sig till Nastasia :

— Skéms ni inte! Ni kan ju inte vara den kvinna ni nu ger er ut for att vara. Det kan vél inte
vara majligt! utbrast fursten i starkt forebraende ton.

Nar Nastasia lite senare ar pa véag ut i tamburen vander hon tillbaka och gar fram till Nina
Aleksandrovna, tar hennes hand och for den till sina lappar: ” — Nej, jag ar faktiskt inte sa dar,
han har ratt i det, viskade hon hastigt och ivrigt och blev plotsligt alldeles rod i ansiktet, vande
sig igen och gick den hér gangen ut [...].” (5.113)

Forsta gangen fursten ser Nastasias portratt, blir han djupt gripen av hennes ansikte, i
vilket han ser bade stort lidande och stor skonhet. Nar han nu traffar henne ser han att hennes
beteende ger hennes ansikte en falsk mask. Vérlden runt omkring har lagt sig som en hinna
over henne och doljer hennes dkthet, hennes ursprungliga skonhet. Detta falska uttryck kan
tolkas som en lag, ful symbol for det gudomliga, enligt Dionysos Areopagitas apofatiska ’via
negativa’, alltsa tanken om att all materia har en del av den gudomliga gnistan och genom att
“kontemplera infor det ligsta kan minniskan ledas till det hogsta.”™° For fursten blir
Nastasias ansikte symbolen for en urbild av Skdnheten, det himmelskt fullkomliga. Med tanke
pa att han forst bekantar sig med hennes ansikte via portrattet av henne, ligger det néara till
hands att tolka hennes ansikte som en religiés ikon, ett fonster mot en ideal, himmelsk
skdnhet, renad genom lidandet.

Furstens ddesbestamda roll i dialogen med Nastasia blir att kdnna medlidande med hennes
olycka, ett medlidande som far henne att hitta tillbaka till sitt sanna jag bakom den fula
masken som dras Over hennes vackra ansikte i samband med hennes till synes medvetet
destruktiva beteende. Furstens ingripande gor starkt intryck pa alla narvarande. Nastasia

stannar upp i sitt spel och inser att hon egentligen inte &r den hon har utgett sig for att vara.

12% Gorodetzky, s.59. Gorodetzky jamfor furstens reaktion med Tichons, nar denne protesterar mot hur en
godsagare behandlar sina livegna. Godsagaren blir arg och slar Tichon i ansiktet. P& vag hem bestammer sig
Tichon for att &tervanda till godsagaren. Han faller pa knd och ber om forlatelse for att han inlett honom i en
sadan frestelse och forsyndelse. Jfr. den ortodoxa tanken att alla ar skyldiga till allt”.

130 Bodin, Varlden som ikon, s 9.
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Fursten véacker nagot inom henne som handlar om &kthet och godhet. Hon tycker sig ha mott
honom tidigare. Hans ansikte och hans blick ar bekanta. Bada ser hos varandra nagot bortom
den vardagliga ytan. Detta nagot gor dem benagna att soka en hogre verklighet, mojlig att
avtacka och se kanske via ikonen.

Furst Myskjin blir i motet med Nastasia en iakttagare av den “den syndiga” vérlden.
Nastasia har blivit kopt av en rik adelsman redan nar hon var mycket ung, néstan ett barn, och
dérmed blivit sk&ndad och forlorat sin oskuld och darmed sin heder. Hon har blivit ett offer
for samhéllets hansynsldsa egoism. Han ser att Ganja &r beredd att for pengar offra familjens
heder for att fa klattra i maktens hierarkier, och att fadern i familjen, generalen, har forlorat
sin status genom dryckenskap och ett ansvarslost leverne. Fursten kénner inte manniskorna,
har han sagt tidigare, men nu ser han hur en familj “faller sonder” pa grund av materiella
orsaker; han har hamnat 1 en virld dar “allt kan kdpas for pengar”.

Samtalet mellan fursten och Nastasia visar pa att godheten &r ett begrepp som maste
definieras i en dialog mellan tva manniskor, och precis som i dialogen mellan fursten och
Rogozjin, visar denna dialog dessutom att godhet ar ett begrepp som maste definieras i sin
relation till ondskan och lidandet."** Det &r tack vare lidandet som medlidandet kan uppsta.
De bada exemplen visar saledes i sann Bachtinsk anda, att godhet, precis som ordet, inte ar
tillrackligt att definiera pa ett abstrakt plan, utan att man maste dven ta hansyn till den
konkreta kontext denna manifesteras i, det vill saga i dialogen mellan tva manniskor. Fran att
bara vara iakttagare blir fursten i motet med omvarlden ocksa en handlande person. Han
ingriper och forhindrar Ganja fran att sla sin syster, och han far Nastasia att skimmas 6ver sitt
upptrddande och bekénna att hon inte &r den hon har visat sig vara. Nar han i stallet for att
déma kanner medlidande med Ganja, visar Fursten pa en kenotisk etik i vilken ”den andre”,

medmanniskan, kommer i forsta rummet.**?

Nastasias fodelsedagsfest: motet mellan fursten, Nastasia och Rogozjin

131 Rogozjin: "Jag tror pa din rost nir jag sitter hir med dig.” detta citat &r ett exempel p& det inkarnerade ordets
betydelse. Nar fursten inte ar narvarande férvandlas Rogozjins inre. Se s. 54.

132 Kenotisk etik: “Lev fria fran sjalvhivdelse och fafinga. Var 6dmjuka och sétt andra hogre én er sjéilva.” (Fil.
2: 3-11). Bachtin, Toward a Philosophy of the Act, (s. 40, min sammanfattning): For att uppleva sig sjalv som
man &r, behéver man den andre. Forst nar ett jag blir till ett jag-fér-den andre finns det en rumslig och tidslig
enhet. Ett jag saknar perspektiv for att se sig sjalv utifrdn. Man maste se sig sjalv med hjélp av den andres 6gon.
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Forsta dagens kvéll i Petersburg, vill fursten utan att vara bjuden, besdka Nastasias
fodelsedagsfest. Detta moéte i tid och rum utvecklas till en troskelkronotop med avgérande
betydelse. Den emotionella intensiteten finns fran borjan. Nar fursten stiger in i Nastasias
salong ké&nner han en stark oro: ”Vad dr det han ska gora dér och varfor gar han dit?” Han kan
inte riktigt svara pa fragan. Ar det for att sédga till Nastasia att inte gifta sig med Ganja, da
denne inte dlskar henne utan endast hennes pengar? Eller finns det ytterligare en anledning?
Berattaren beskriver hans kanslotillstand: “Det fanns en annan ouppklarad friga ocksé och
den var av en sadan oandlig rackvidd att fursten inte ens vagade tanka pa den, varken kunde
eller vdgade ens medgiva den och nér han forsokte formulera den rodnade han och darrade vid
blotta tanken pa den.” (s. 130) Denna forvirring forstarks nar han star framfor Nastasia. Han

blir fullstandigt blandad av hennes skonhet och far inte fram ett ljud. F6ljande dialog féljer:

— Allt ar fulldndat hos er ... ocksa det att ni dr sd smal och blek ... man kan inte forestilla
sig er annorlunda ... jag fick en sadan lust att komma till er ... jag ...{forlét mig.

— Be inte om ursékt sa dar, skrattade Nastasia Filippovna, det fortar bara effekten och
originaliteten. Det ar verkligen sant det dar man séager att ni ar sa originell. Ni betraktar
alltsd mig som ett under av fullkomning, ar det sa?

—Ja. (s.134)

Fursten ar osaker infor sina kanslor for Nastasia. Ar det bara ett osjalviskt medlidande han
kanner? Att han vill radda henne fran ett tragiskt giftermal? Eller ar det sa att hennes skonhet
berér honom djupt? Han har redan traffat Nastasia i Ganjas salong. Da papekade han for
henne att hennes narraktiga yta dolde ett inre djup. Han sag att lidandet i att ha blivit krankt i
sitt manniskovarde hade gett hennes vackra ansikte ett speciellt uttryck, vilket fursten
identifierade med begreppet skdnhet. Mot denna bakgrund kan man anta att fursten, tagen av
situationen att sta infor det fullkomliga, inte bara i estetisk utan aven i religios bemarkelse,
blir djupt berdrd infor det faktum att han star infor nagot okant heligt och mystiskt; kanske
till och med star han infér en helgonbild.
En av kvéllens vandpunkter infinner sig under en sanningslek, dér Nastasia gor fursten till

ett redskap for ddet:

— Herr furste, Nastasia Filippovna vande sig plotsligt helt tvért mot denne, hér &r mina
gamla vénner, generalen och Afanasij Ivanovitj. De vill absolut gifta bort mig. Ség vad
tycker ni: ska jag gifta mig eller inte? Jag ska gtra som ni sager. [...]

— Med ... med vem? fragade fursten med en rést som svek honom.

— Med Gavrila Ardalionovitj, fortsatte Nastasia Filippovna i samma skarpa, fasta och tvara
ton.
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Det foljde nagra sekunders tystnad; fursten sokte liksom bemanna sig och fick inte fram ett
ord, som om en odndlig tyngd tryckte hans brost.

— N-nej ... det ska ni inte gora! viskade han till sist och tog ett djupt andetag.

—Ja, da blir det s3, Gavrila Ardalionovitj! (s. 148)

Pa generalens fraga vad fursten har med giftermalet att géra och vad fursten betyder for
Nastasia svarar hon att Fursten var den forste i hela hennes liv som hon kénner verkligt
fortroende for som en uppriktigt tillgiven van. Redan vid fosta anblicken av henne trodde han
pa henne. S& fortsitter hon: “Afanasij Ivanovitj, jag glomde lagga till: ni kan ta de dar
sjuttiofem tusen tillbaka och jag ger er fran och med nu er frihet gratis tilloaka. Nu kan det
vara nog! [...] 1 morgon borjar ett nytt liv men i1 dag dr det min fodelsedag och jag dr min
egen herre for forsta gangen i hela mitt liv!” (s. 149)

Nasta avgorande vandpunkt kommer da Rogozjin med sitt anhang trader in i salongen. Han
har med sig hundra tusen rubler som han lagger pa bordet framfor Nastasia. Efter visst tumult
talar hon till alla och forklarar att spelet om hennes heder &ér 6ver. Ett tag hade hon trott att
hon skulle kunna komma in i en hederlig familj, men ndr Ganjas syster kallade henne en
skamlés person, da forstod hon att hennes heder for alltid var forstérd. Hon har i fem ar spelat
krankt oskuld, men nu forstar hon att det &r battre att ge sig ut pa gatan dar hon hér hemma,
eller bli tvatterska. Att nagon vill gifta sig med henne beror pa hennes pengar; om hon lamnar
ifran sig alla sina dgodelar, da vill ingen ha henne langre.

Plétsligt andras scenen igen da Ferdysjtjenko bryter in och menar att fursten vill ha henne

aven om hon ingenting har. Nastasia vander sig med férvanad min mot fursten:

— Ar det sant? fragade hon.
— Ja, det &r sant, viskade fursten. [...] Jag gifter mig med en hedervird kvinna, Nastasia
Filippovna, och inte med Rogozjins élskarinna.

[...]
— Skulle jag vara en hedervérd kvinna?
— Ja, det &r ni. [...] Jag ... jag édlskar er , Nastasia Filippovna. Jag vill do for er,

Nastasia Filippovna. Jag tillater inte att ndgon talar illa om er ... Om vi kommer att vara
fattiga, skall jag arbeta, Nastasia Filippovna...(s.157)

Strax darefter berattar fursten att han formodligen har fatt ett stort arv efter en moster i
Moskva. Fran denna stund, efter furstens avsléjande, vittnar alla om att Nastasia blev som
forryckt. Arvet innebar en social maktforskjutning, vilken gor att fursten och Rogozjin byter
plats statusmaéssigt. Nastasia skulle kunna bli en rik furstinna, om hon gifter sig med fursten.

Rogozjin vrider sina hander och uppmanar fursten att avsta fran henne. Nastasia undrar om
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fursten kommer att skammas 6ver att hon holl pa att fly med Rogozjin och att hon varit

Totskijs alskarinna. Fursten bedyrar att han aldrig kommer att forebra henne nagot:

— Nastasia Filippovna, sade fursten stilla med en slags 6msinthet, jag sade alldeles nyss till
er att jag betraktade ert samtycke som en heder och att det ar ni som gor mig en heder och
inte tvartom. Ni skrattade at det dar och runtomkring oss gjorde man sig lustig 6ver det,
kunde jag hora. Jag uttryckte mig kanske pa ett 16jligt satt och jag gjorde mig 16jlig sjalv
ocksa, men jag har hela tiden ként pa mig att jag... att jag forstar vad heder innebér och jag
ar forvissad om att jag talar sanning. Ni har just velat stérta er sjalv i fordarvet, ohjalpligt,
darfor att ni aldrig skulle ha forlatit er sjalv detta: och ni har ingen skuld i ndgonting. [...]
Ni ar stolt, Nastasia Filippovna, men ni ar kanske sa olycklig att ni tror att ni verkligen &r
skyldig. [...] Nér jag sag ert portratt alldeles nyss, var det som om jag hade sett ett redan
bekant ansikte. Jag fick genast for mig att ni liksom hade kallat pa mig... (s. 161 f.)

Nastasia upplever att sa har ingen talat till henne tidigare. Men samtidigt skrammer fursten
henne. Hon kan inte tro pa att hon &r utan skuld. Hennes sjalvbild &r forstord och hon
identifierar sig med en syndfull, fallen kvinna. Genom att gifta sig med fursten, som hon
upplever som en oskuldsfull person, ar hon radd att dra in honom i sitt fallna tillstand. Man
kan séga att Nastasia stannar vid flera trosklar under kvéallens gang, men vandpunkten i
kronotopen, och i hela storyn, infaller nar Nastasia till slut valjer att félja med Rogozjin.
Fursten a sin sida sager att han ar séker pa sin karlek till Nastasia, och att han till och med
vill do for henne. Han intygar att han vet vad heder innebdr; han har en sdker kunskap om
detta. Varifran denna kunskap kommer forklarar han inte, men lasaren far del av den kunskap
han erfar genom att studera hennes portratt. Om hon gifter sig med Ganja eller féljer med
Rogozjin har hon ”ohjilpligt stortat sig 1 fordarvet”, vilket gor att fursten kdnner sig utvald att
radda henne undan detta fordarv. Dessutom &r 0det narvarande och driver handlingen mot ett
tragiskt slut, nagot som forstarks ytterligare av vag-, motes- och tréskelkronotoperna och dess

tillhérande “Aventyrstid”. Fursten star maktlos infor sitt eget dde.

Furstens besdk i Rogozjins hus: métet mellan fursten och Rogozjin

Furstens besok i Rogozjins hus ar en mdéteskronotop, som &ger rum i romanens andra del.
Fursten ar tillbaka i Petersburg efter att ha vistats cirka sex manader i Moskva och i mindre
landsortsstader. Berattelsens hjalte trader anyo in pa scenen efter en franvaro fran berattelsens

héndelseforlopp, vilken berattaren beskriver enligt foljande:
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Allt detta intraffade alldeles innan var hjalte upptradde pa scenen for andra gangen i
var berattelse. Vid den tiden verkade det som om man redan hade lyckats glomma den
stackars furst Mysjkin fullstandigt i Petersburg. Om han nu plotsligt skulle ha dykt
upp bland dem som kande honom, skulle han ha kommit som en uppenbarelse fran
ovan. (178)

Det &r alltsa overraskande for alla att han kommer tillbaka, och dventyrsmotivet, dar slumpen
spelar stor roll, integreras igen i beréttelsen.

Relationen mellan fursten och Rogozjin ar sedan fodelsedagsfesten laddad och spand pa
grund av olika dramatiska handelser rérande Nastasia, som har flytt &n fran den ene &n till den
andre av dem. Nu har fursten fatt veta att ett brollop ater ar planerat mellan Rogozjin och
Nastasia, ett brollop som fyller honom med skréack. Han befinner sig i ett forvirrat tillstand, ett
troskeltillstand, dar en vandpunkt verkar nara forestdende. Han har fatt veta att Nastasia ar ur
balans, att hon &r att betrakta som sjuk eller galen, och han vet att Rogozjins starka passion &ar
egoistisk och destruktiv, da han saknar medlidande med henne.

Berattelsens dialogiska relationer avslojar att bade fursten, Rogozjin och Nastasia ar
medvetna om att denna kérlek kan leda till hennes dod. Passion och medlidande stalls mot
varandra som ondska mot godhet. Enligt Rogozjin &r fursten och han sjélv redskap i en kamp
som de sjalva inte bestdmmer Over. Han sdger att de mot sin vilja har dragits in i handelsernas
centrum “det hidr har man bestimt utan att friga oss”. (5.200) Han for alltsa in 6det och
forvandlar darmed situationen till en klassisk tragedi, dar katastrofen ar oundviklig. Aven
fursten formedlar en tidsdimension utanfér den vanliga tiden. Han anar att en katastrof narmar
sig; han ville inte atervanda till Petersburg men har drivits dit av dunkla, omedvetna krafter.
Nar han stiger av taget kanner han Rogozjins blick pa sig: ”Jo, nir jag steg ur vagnen pé
stationen, lade jag marke till ett par 6gon som sag pa mig med samma blick du hade nyss. [...]
Ser du, min van Parfjon, ibland kénner jag mig nastan sa dar som for fem ar sedan, nar jag
hade de dir anfallen.” (s. 197) Dessutom kanner han att sjukdomen haller pa att forvarras;
hans inre och yttre granser suddas ut och en kamp forsiggar inom honom, déar han kéanner
forvirring infor hur han ska handla for att rddda Nastasia, Rogozjin och sig sjalv. Han anar att
Rogozjin ar en ’troskelperson’, vars handlingar ska utgora vandpunkten i den péagadende
krisen.

| detta tillstdnd soker fursten upp Rogozjin i hans hem, och mdtet mellan dem blir
betydelsefullt for utvecklingen av de kommande handelserna. Man kan sdga att kampen
mellan det onda och det goda personifieras i relationen mellan de bada méannen. | borjan av
deras dialog fors lasaren tillbaka till romanens inledning, dar huvudkaraktérerna introduceras
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som den ljuse, den gode, och den morke, den onde. Rogozjin séger: ”Kommer du ihag hur vi
satt dar i vagnen i hostas, vi hade sallskap fran Pskov, jag skulle hit, och du... du hade din
kappa, minns du, och damasker ocksa? Rogozjin borjade plotsligt skratta och den hér gangen
med ett slags Oppen ondskefullhet och verkade liksom glad Over att han funnit ett satt att
uttrycka den.”( s. 197) | motet med Nastasia har dessa motpoler transformerats till djupt
medlidande och mork passion, och nu narmar sig uppl6sningen pa denna Gdesmattade,
klassiska tragedi. Nar fursten for andra gangen vill 1amna huset, haller Rogozjin honom kvar
genom att fraga fursten varfor han ger vika och ger upp Nastasia. Det ar nagot i furstens
beteende han inte kan forsta och undrar hanfullt om det endast handlar om medlidande:

— Det kanske &r sa att ditt medlidande kanske &r starkare an min karlek!
Det kom ett ondskefullt uttryck i hans ansikte, som det oméjligt gick for honom att délja.
— Ser du, det gar inte att skilja din karlek fran ondska, sade fursten med ett leende, och néar
den &r borta, blir det kanske en &nnu vérre olycka. Min kére Parfjon, jag vill bara séga dig
att ...
— Att jag kommer att skdra halsen av henne? (s. 204)

| detta moéte &r Rogozjin den aktive, som envist drar in fursten i en dialog om deras kanslor
infor varandra och for Nastasia. Nar fursten tvekar och vill dra sig tillbaka, tvingas han pa nytt
in i samtalet. Rogozjin beréttar for fursten att nar han inte finns framfér honom kanner han
ilska och férbannar honom, men nar fursten ar narvarande forsvinner dessa kénslor. ”Jag tror
pa din rost nir jag sitter hir med dig.” (s. 200) Men sa fort fursten inte &r narvarande sker en
paradoxal forvandling i Rogozjins inre; de goda intentionerna utplanas och erséatts av kanslor
som uteslutande medfor ondska och forodelse. Fursten &r i detta l14ge maktlés och kan inte
paverka Rogozjins “’position och ansvarsfulla handlande 1 sitt vara”*3 Men trots denna kamp
mellan godhet och ondska, kan Rogozjin fortfarande k&nna en stark kérlek till fursten. Han
vill till och med att de ska bli broder och byta kors. Innan de skiljs vill han ocksa att fursten
ska valsignas av modern; som om han pa sa satt vill forstarka furstens immunitet mot
ondskans krafter. Slutligen ar han till och med beredd att offra sin kérlek, Nastasia, och ge
henne till fursten, och deras mote avslutas med att Rogozjin lyfter armarna, trycker fursten
intill sig och med flamtande rést mumlar: ” - Ta henne da, om det ar 6dets skickelse! Hon &r
din! Jag avstar henne! ... Tank pa Rogozjin! (s. 213)

Tidigare under samtalet har Rogozjin forklarat for fursten att Nastasia alskar honom och

féljande dialog utspelar sig mellan Rogozjin och fursten:

133 Bachtin, Toward a Philosophy of the Act, s.40. (Varje méansklig handling hander i varat och denna handelse
avgors i manskliga val. Fran denna manniskans position kan ingen annan handla.)
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— Ga i sjon eller satta kniven i brostet! mumlade denne [Rogozjin] till sist. He! Det ar darfor
hon gifter sig med mig, for att jag sakert kommer att sticka kniven i henne! Men, kére
furste, har du da annu inte forstatt vad det hela ror sig om?

— Nu forstar jag dig inte.

- Ja, ja, det kan handa att han inte forstar, he- he,! Det ségs ju att du ar litet...ja litet
vrickad. Det &r en annan hon élskar, har du inte fattat det! P4 samma sétt som jag alskar
henne nu, pa samma satt alskar hon en annan nu. Och vet du vem den andre &r? Det ar du.
Det dér visste du inte va? (5.206)

Genom att Rogozjin betonar Nastasias kéarlek till fursten, tillkommer ytterligare en komponent
i dramat, Nastasias karlek till Mysjkin. Fursten blir stalld infor detta pastdende. Han kéanner
sig oformdgen att hantera sin kérlek till en kvinna, men han drivs vidare tack vare sitt etiska
ansvar infor den andre. Krisen kompliceras ytterligare nar fursten, efter att ha l&mnat
Rogozjin, far en ingivelse att besoka Nastasia. Detta medfor ett svek mot Rogozjin, da han har
lovat honom att dra sig undan fran Nastasia. Hon ar inte hemma, sa han atervander till sitt
hotell, dar Rogozjin, som svartsjukt foljt efter honom, star beredd att mérda honom. Nar han
hojer sin kniv mot fursten far denne ett epileptiskt anfall. | stor forskrackelse flyr Rogozjin
fran platsen. Nasta dag flyttar fursten till Pavlovsk, dar handelserna kring fursten kompliceras
ytterligare och utvecklas mot dramats oundvikliga slut.

I Pavlovsk: motet mellan fursten, Aglaja och Nastasia

En betydelsefull person for fursten och romanens intrig ar Aglaja Jepantjina, general
Jepantjins yngsta dotter. Hon &r en tjugodrig flicka, uppvaxt och fostrad i en petersburgsk
Overklassmiljo, och kan darmed betraktas som en representant for den varld av falskhet som
fursten har hamnat i. Aglaja ser varlden ur ett klassperspektiv, dér det galler att anpassa sig till
existerande sociala monster. Men hon &r fordlskad i furst Mysjkin och hans udda person
paminner henne om den adle riddaren fran romanernas varld. Vid en tillstallning pa furstens
terrass laser Aglaja Pusjkins dikt om den stackars riddaren” (s. 240). Nastasia har ocksa
utsett Aglaja till riddarens, furstens, ”skona dam”; en ung och oskuldsfull kvinna som hon
tycker skulle passa fursten battre an Totskijs fore detta dlskarinna.

Handelseutvecklingen kompliceras av Aglajas romantiska foralskelse i fursten och
tillsammans med Rogozjin smider Nastasia planer som gar ut pa att fursten och Aglaja ska

ingad aktenskap; Nastasia skulle da befrias fran radslan av att i en relation gora fursten illa,
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Rogozjin skulle bli av med sin rival och Aglaja skulle fa sin riddare. Efter diverse
forvecklingar dger slutligen en forlovningsfest mellan fursten och Aglaja rum hemma hos
Jepantjins, dar fursten introduceras i familjens sociala umgangeskrets. Under denna fest haller
fursten ett langt tal om hur han ser pa dagens Ryssland. | ett exalterat tillstand talar han om att
dagens ryssar tror pa ateismen som en ny lara, och att yttersta orsaken till detta ar
katolicismen som vill ha den totala varldsliga makten. | stéllet vill fursten framhalla det ryska
folkets skatter: ”Visa honom [ryssen] i framtiden hela manniskoslaktets fornyelse och
panyttfodelse, kanske enbart genom den ryska tanken, den ryska Gud och Kristus, och ni ska
fa se vilken bjasse, maktig och sannfardig, vis och saktmodig som kommer att véaxa upp infor
en hapen varld, [...].” (s. 519) Festen avbryts da fursten forst rakar sla sonder en dyrbar
kinesisk vas, och strax darefter far ett epileptiskt anfall.

Dagen efter denna fest befinner sig fursten i ett slags gransland mellan forvirring och
klarsyn, ett tillstand han hanfor till sin sjukdom. Den hér dagen kanner han pa sig att nagot
avgorande ska hdnda. Hans méten med Aglaja och med Nastasia har dittills styrts av impulser
och of6rutsedda handelser; slumpen far ater en avgorande roll for handelseutvecklingen och
en troskelkronotop narmar sig.

Klockan ar efter sju pa kvéllen da Aglaja och fursten anlander till métet med Nastasia.
Fragan Aglaja uppehaller sig vid ar hur stark karleken ar mellan fursten och Nastasia. For
henne finns bara en sorts karlek, den romantiska som hon har l&st om i sina romaner. Hon
berattar att fursten har sagt till henne att han inte langre alskar Nastasia, och hon undrar varfor
Nastasia skickar faniga brev till henne i stillet for att gifta sig ”med den &delsinnade man
[Rogozjin], som édlskar er sa hogt och som gjort er den dran att erbjuda er sin hand?” (s. 540)
Aglaja forklarar att hon tycker synd om fursten ”darfor att han ar en sadan naivt troskyldig
manniska och for att han pa grund av sin naiva troskyldighet trodde att han skulle kunna bli
lycklig ... tillsammans med en kvinna ... med sddan karaktir.” (s.539) Hon menar att
Nastasia ar en sjalvupptagen och sjalvdestruktiv kvinna som inte &r i stand att alska fursten.
Hon fortsitter: ”’Ni kunde inte alska honom, en sa naivt trohjartad person och ni kanske rent
av foraktade honom i sjal och hjarta och gjorde er 16jlig éver honom, ni kunde bara élska er
egen skam och den oavbrutna tanken pa att ha blivit fornedrad och att man forolampat er.” (s.
539) Aglaja fortsatter med att referera till Jevgenij Pavlovitj som sagt att Nastasia har last for
mycket poesi och ar alltfér bildad for sin stéllning. Intressant for tolkningen av Nastasia ar att
berattaren nu kommer in med en kommentar till Nastasias forsvar, att vare sig hon var forlast

pa poesi eller galen sa fanns det nagot starkt och djupt hos henne:
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Vare sig hon nu var en kvinna som forlast sig pa poesi, som Jevgenij Pavlovitj hade antytt,
eller helt enkelt galen, som fursten var évertygad om, var denna kvinna, dven om hon ibland
upptradde cyniskt och utmanande, dnda i grund och botten en mycket mera skygg, émtalig
och tillitsfull natur &h man hade kunnat tro om henne. Det &r visserligen sant att det hos
henne fanns mycket som var litterdrt och boklart, mycket som var romantiskt och
verklighetsfrimmande, men samtidigt bade starkt och djupt ... Fursten forstod detta; det
fanns ett plagat uttryck i hans ansikte. Aglaja sag detta och riste till av hat. (s. 541)

Medan berattaren stodjer bilden av Nastasia som en ful symbol som stér for nagot “starkt och
djupt”, hon &r inte den hon synes vara, kan Aglajas tolkning av Nastasias handlande betraktas
som representativt for den allmant radande uppfattningen inom Rysslands 6verklass vid den
har tidpunkten. Nastasia ar en fallen kvinna som har forlorat sin heder, och hon borde i vanlig
ordning acceptera sin situation genom att bli tvatterska eller ta nagot annat liknande arbete,
och inte lasa bocker och tro sig tillhora den bildade 6verklassen. Samtidigt forstar hon att
fursten hyser starka kanslor for Nastasia. Men eftersom hon inte kan forsta furstens sanna
vasen, kan hon heller inte forsta hans starka medlidande for en fallen kvinna och nér hon
beger sig till métet, tror hon att hon har ett vertag pa grund av sin sociala stallning.

Nar Aglaja pastar att fursten har sagt att han hatar Nastasia, avsldjar hon att hon inte har
forstatt vem fursten egentligen ar. Detta innebar att furstens forankring i den gamla ryska
kulturen, dar lidande och medlidande ar centrala begrepp, har gatt henne helt forbi; hon ser
fursten som den romantiske riddaren, representerad i den litteratur hon har l&st. Det hotande
onda &r for henne Nastasia, en kvinna som lever i synd. Men plotsligt kommer en dramatisk
vindning, “’krisens vindpunkt” i detta mote. Nastasia satter allt pa spel, vilket hon gor efter att
ha insett att Aglaja inte ar den ideala, adla kvinna, som hon inbillat sig. Hon utmanar furst
Mysjkin genom att uppmana honom att véalja mellan henne och Aglaja och fragar sedan
fursten om han minns vad han lovade henne: att f6lja henne vad som &n hander, att han alskar

henne och forlat henne allt:

— Forbannad vare du ocksa sedan, du som &r den ende som jag litat pa. [...]

— Dar ar han, titta! skrek hon slutligen till Aglaja och pekade pa fursten, om han inte nu
genast kommer till mig, om han inte tar mig och ger upp er, da kan du ta honom, da avstar
jag fran honom, da behdver jag honom inte!...

Bade hon och Aglaja stod stilla liksom i vantan, och bada sag pa honom som om de hade
varit forryckta. Men han forstod kanske inte riktigt hela kraften i denna utmaning, det
gjorde han alldeles sakert inte. Han sag bara framfor sig det fortvivlade, desperata ansikte,
vilket, som han en géng sagt till Aglaja ”hade genomborrat hans hjirta for alltid”. Han stod
inte ut langre och véande sig bonfallande och forebraende mot Aglaja, under det att han
pekade pa Nastasia Filippovna:

— Hur kunde du! Hon &r ju... sa olycklig! (s. 543)
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Aglaja rusar i vag och Nastasia uppmanar Rogozjn att ge sig av. En stund senare sitter fursten
vid Nastasias sida och utan att ta blicken fran henne stryker han med bada handerna hennes

huvud och ansikte, som om hon varit ett litet barn:

Han skrattade nar hon skrattade och blev gratfardig nar hon grat. Han sade ingenting men
lyssnade uppmérksamt pa hennes fortjusta osammanhangande jollrande smaprat, av vilket
han val knappast uppfattade nagonting, men han log stilla och sa fort han méarkte det minsta
tecken pa att hon blev ledsen och sag ut att vilja grata, klaga eller komma med forebraelser,
borjade han genast ater stryka hennes huvud och émt fora sin hand Gver hennes kinder,
lugna och trosta henne som hon varit ett litet barn. (s.544)

Nar han stalls infor valet mellan de tva kvinnorna valjer han instinktivt att radda Nastasia, da
hans medlidande for henne helt dominerar hans kanslor. | motets sista scen adlskar han henne

som man alskar ett litet barn.

Slutscenen i Rogozjins hus: sista motet mellan fursten och Rogozjin

Romanens sista mote mellan fursten och Rogozjin &r en kronotop, dar krisen leder till en
vandpunkt i deras liv. Motet foregas av en annan tréskelkronotop, vilken intraffat foregaende
dag. Pa trappan, i sig en symbolisk vandpunkt, pa vag till sitt brollop, ser Nastasia Rogozjins
blick, eller ondskans, djavulens, narvaro, i folkméngden, och rusar mot honom och ropar:

” — Rddda mig! For bort mig! Vart du vill, nu med det samma.” (s. 564) Och i stor hast
forsvinner de tva med kvéllstaget till Petersburg.

P& morgonen dagen efter det installda brollopet, befinner sig fursten utanfér Rogozjins
hus. Nar han ringer pd mots han av beskedet att Rogozjin inte ar hemma. Ingen séger sig veta
var han ar eller nar han kommer hem. Intuitivt kdnner dock fursten att Rogozjin finns i huset;
han tycker sig ana honom bakom de férdragna gardinerna. Trots den varma sommardagen &r
alla hans fonster stangda, medan de star 6ppna i moderns avdelning.

Fursten atervander till Rogozjins hus flera ganger under dagen, men med samma negativa
resultat. Hans oro ar stor och han ké&nner av sin sjukdom. | sitt sbkande gor han ett andra

besok hos Nastasias hyresvardinna, och ber nu om att fa se hennes rum:
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Det var tva stora ljusa rum, det var hogt i tak och de var ytterst val méblerade [...]....han
hade fatt se en bok fran ett lanebibliotek, som hade legat uppslagen pa ett litet bord, den
franska romanen "Madame Bovary”, och med en liten vikning markerat den uppslagna
sidan och bett att fa ta den med sig [...] och nér han fick se ett litet spelbord som var fyllt
av kritmarkeringar hade han fragat vem som brukade spela kort har. De berattade att

Nastasia Filippovna varje kvill brukade spela ’tok” med Rogozjin...alla sorters spel [...]
(s.571f)

Fursten anar att en katastrof kan ha intraffat. Har kan dessa féremal fungera som koder till
hans tankar: Madame Bovary, en parallell tragedi till vad han nu upplever, berdttar om en
kvinna som beslutar att ta sitt liv. Frustrerad i en kvavande smastadsverklighet ser hon ingen
vég ut till ett meningsfullt liv. Identifierar sig Nastasia med kvinnans dde i Madame Bovary?
Ar ocksd hon den som inte ser nagra mojligheter till ett fortsatt liv? Furstens tankar kretsar
kring Nastasia. Kanske ser hon sjalvmord som en omajlighet. Men om nagon annan dodar
henne kan hon inte stéllas ansvarig for sin dod. Istéllet for att ta sitt liv véljer Nastasia att bli
bortford och raddad. Hon blir pa sa satt ett offer som, liksom Jesus, ska sona varldens
ondska.'*!

Fursten atervander till sitt virdshus, tung av sorg. "Den dammiga, tryckande kvava
Petersburgssommaren holl honom kvar i ett skruvstéd, [...] det hade nistan blivit kvill, nir
han gick in i sitt rum pa hotellet.” (s. 572) Han befinner sig pa samma hotell diar Rogozjin
tidigare hade forsokt morda honom med kniv. Han véntar pa att Rogozjin kanske ska soka
honom har igen, men till slut ger han sig ater ut och gar i riktning mot Gorochovaja, gatan dar
Rogozjins hus ligger. Har dyker dntligen Rogozjin upp. ” — Lev Nikolajevitj, kom med mig,
gamle gosse, jag behover dig.” Nir de narmar sig huset, fragar fursten: ”Ar Nastasia
Filippovna hemma hos dig? — Ja, det dr hon.” (5.574) De tar sig osedda och i hemlighet in i
huset. Rogozjin talar med viskande rost och uppmanar fursten att ga tyst. Pa fragan om var
Nastasia ar, for Rogozjin in fursten till arbetsrummet. Dar har vissa forandringar skett sedan
hans forra besok: tvérs igenom hela rummet har ett stort gront sidendraperi blivit uppspant,
varigenom arbetsrummet skiljs fran sovalkoven. Det tunga draperiet ar fordraget at bada
hallen. Stamningen i rummet formedlas bland annat genom beréttarens beskrivning av
morkret: ”Det var mycket morkt i rummet; sommarens “vita” petersburgsnatter hade borjat
morkna, och om det inte hade varit fullmane, skulle det i Rogozjins morka rum, med
gardinerna fordragna, ha varit svart att urskilja nagonting.” (s. 575) Pa furstens fraga var

Nastasia ar, gar Rogozjin fram till draperiet och bjuder fursten att stiga fram. Nastasia ligger
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pa badden, Overtackt med ett vitt lakan, med de avtagna kladerna slangda omkring
tillsammans med blommorna, banden och briljanterna. De gar tillbaka och satter sig mittemot
varandra. Fursten darrar haftigare och haftigare och tar inte sin blick frdn Rogozjins ansikte
och han fragar om det var Rogozjin som utfort dddet: ”— Ja .. det var jag...viskade Rogozjin
och sankte blicken.” (s. 577) Rogozjin berattar att de kommit fram pa kvallen och att Nastasia
hade velat folja med honom in i huset for hon var radd att fursten skulle hitta henne hos
hennes hyresvardinna: ™[...] nej du ska gdmma mig, och tidigt i morgon bitti far vi till
Moskva”, och sen ville hon fara till Orjol ndgonstans. Och nar hon gick och lade sig, talade
hon hela tiden om att vi skulle fara till Orjol.”(s.578)** P4 furstens fraga om Rogozjin dodat
henne med kniven svarar han jakande och beréttar att han tagit fram kniven i morse, for allt
hénde vid fyratiden: ”[...] kniven gick bara in halvannan decimeter eller hogst tva....alldeles
under vénstra brostet ... men det kom bara ut s& mycket som en halv matsked blod pa
skjortan; mer &n sa var det inte...” (5.579f)

Nu vill Rogozjin att de tillbringar natten tillsammans, néra den doda Nastasias kropp. Han
har planerat att badda at dem pa golvet med kuddar fran soffan sa de kan sova dér, for nasta
dag kommer de att bli upptackta, och da ska han erkanna brottet. Men nu &r han orolig for
fursten som darrar hela tiden. Risken finns att han far ett anfall och avslojar dem med sina

skrik. Men efter en stund sager fursten med viskande rost:

[...]—jo... jag tinkte pé ... de dér korten...De sade att du spelade kort med henne?

- Ja, sade Rogozjin efter en liten stunds tystnad.

— Var ar korten?

— Har &r de ... sade Rogozjin efter ytterligare en stunds tystnad, har ...

Han tog fram en begagnad kortlek och racker den till fursten. Denne tog den pa ett litet
franvarande satt. En ny sorgsen och trostlos kansla grep honom om hjartat; han insag
plotsligt att han just nu och under en lang stund inte alls hade talat om det som han
egentligen hade velat tala om och att han inte alls gjorde det som han borde géra och att de
hér korten, som han héll i sin hand och som han sa géarna velat ha, inte var till den ringaste
hjalp fér honom nu. (s. 580)

Till sist satter sig fursten bredvid Rogozjin pa golvet:

Fursten satt sa dar och sdg och vantade; tiden gick och det borjade dagas. D& och da gav
Rogozjin plétsligt till ett slags mumlande ljud, hogt, tvart och osammanhéngande; han
skrek till da och da och skrattade; fursten rackte ut en darrande hand mot honom och rorde
sakta vid hans huvud och har, smekte det och smekte hans kinder...mera kunde han inte
gora! Han hade sjéalv borjat darra sa dér igen, och ater borjade benen liksom plotsligt vika

135 Orjol &r en stad i sydvastra Ryssland och var under 1800-talets senare del centrum for narodikrorelsen, vilken
foresprakade en socialism forankrad i de ryska bondemassorna. NE.
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sig under honom. En slags helt ny férnimmelse pressade hans hjarta samman i odndlig
angest. Under tiden hade det blivit alldeles ljust, han hade till sist lagt sig ned mot kudden, i
en slags yttersta utmattning och fortvivlan och tryckte sitt ansikte mot Rogozjins bleka och
ororliga ansikte; tararna strommade ur hans 6gon pa Rogozjins kinder, men kanske var han
inte ldngre medveten om sina egna tarar och visste inte om dem... (5.581)

Rogozjin behdver fursten i sin egen kamp mellan det onda och det goda. Fursten démer inte
Rogozjin utan kanner ett stort medlidande med honom och genom att sitta vid hans sida och
genom att smeka honom Over huvudet och pa kinden omfattar han Rogozjin med sin
forlatande karlek.

Rogozjins betydelse for fursten tydliggors i romanens sista scen. For sista gangen drar han
in fursten i en handlingsspiral genom att féra honom till den ddda Nastasia i sitt hus i
Petersburg, och har utsatts Furstens karlek och medkansla for enorma pafrestningar i detta
drama om liv och dod. Han lyckas inte forhindra mordet, men hans sjalvutlamnande karlek
forblir densamma &nda till slutet. Aven om han inte lyckades radda Nastasia genom sitt
medlidande sa kanske han kan radda Rogozjin till ett nytt liv.

Kortleken far en symbolisk betydelse, da den for in 6det i handlingen; scenen vittnar om
att spelet nu ar dver, Nastasia ar dod och fursten ar den som har forlorat. Han inser att ddet,
eller irrationella krafter, har gjort honom maktlos i kampen om hennes liv. Den medeltida
bilden att spela schack med ddden finns hd&rmed som intermedierande ikon. Nastasia spelar
kort om sitt 6de med morkrets representant. Rogozjin, som redan i inledningen beskrivs som
mork och dyster iklads har en roll som Djavulen. Hans ondskefulla blick 16per som en rod
trad genom berattelsen och forekommer ofta ndar handlingen tangerar det dunkla och
svarfangade, nar tiden star stilla, en dventyrstid, dar onda makter hotar. Ibland drar han kring
med sitt bullriga folje och uppfyller bilden av Djdvulen som Goethes Faust — att vilja det onda
men gora det goda. Rogozjins onda och oroande 6gon kan ses som en negativ bild av ikonens
goda blick; hans blick kan &ven ses som ett fonster mot de onda och forstorande krafterna,
som maste finnas for att de goda kan framtrada; tillsammans utgor de tva krafter som
samverkar pa samma satt som ljus och morker, lidande och medlidande, liv och déd. De ar
varandras nodvandiga motsatser, som odet har placerat pa varsin sida i kampen mellan det
onda och det goda, vilket i sin tur kan forklara denna aparta situation nar de tva
olycksbroderna tillsammans vakar over den doda Nastasia.

Beréttarens beskrivning av den doda Nastasia i sovalkoven kan ses som en materialiserad
bild, en ikon, av begreppet skonhet. Med hjalp av ljus och morker, liv och déd och skapar

orden en fornimmelse hos ldsaren av skonhet i rummet: den vita sidenklanningen och
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briljanterna glanser i moérkret, blommor, band och spetsar ligger 6éverallt och ger associationer
till bade liv och dod genom ritualerna brollop och begravning. Stillhet och tystnad rader; och
under det vita lakanet sticker en fot fram: ”den sdg ut som om den var mejslad ur marmor och
den var kusligt ororlig.”’(s. 577) En surrande fluga satter sig vid huvudgdrden och den
forgangliga tiden vars konsekventa gang leder till forruttnelse, bryter den sagolika
stamningen. | ett annat rum i huset finns Holbeins tavla, dar déden skildras som ful, valdsam
och grym. Kontrasten mellan det skéna och det fula i skildringen av ddden blir tydlig,
paradoxen som helhetshbegrepp blir igen aktuell. Aven Skonhetens idé maste do for att kunna
ateruppsta. Man kan jamféra Nastasias dod med Jesu dod pa korset; den inkarnerade
Skonheten maste offras for att kunna uppsta som nagot nytt.

Fursten har inte lyckats radda Nastasias liv med sin godhet; ondskans krafter har varit
starkare; spelet ar forlorat, men inte desto mindre finns hoppet om att Rogozjin och Nastasia
kan fa forlatelse och att deras tragiska éden kan omvandlas och ateruppsta i nya former i
likhet med vetekornet som doér men ger ny skord. Detta hopp om forlatelse och uppstandelse
representeras av tavlan av den dode Kristus. Aven Kristus besegrades av vérldens ondska,
men enligt den kristna tron lyckades han besegra doden genom att visa pa en annan tid och ett
annat rum genom sin uppstandelse. Kampen mellan det onda och goda pagar till den

varldsliga tidens slut.
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Kapitel 3

Sammanfattning och slutsatser

Romanens religiosa innehall i den 6vergripande storyn

Uppsatsens utgangspunkt har bland annat varit Torsten Petterssons ’tredje synsatt’ vad giller
tolkningar av livsaskadningar i litteraturen. Med anknytning till forfattarens antagna
meningsproduktion, samt att man kan relatera livsaskadningen till ett sociokulturellt
sammanhang har min arbetshypotes varit att Dostojevskij skapar sina romankaraktarer utifran
en egen religids etik. En forutsattning for hans framvéxande religiosa tankesystem ar hans
kritik av Kants fornuftsbegrepp som ofullstandigt, da lidandesproblematiken inte kan
forklaras. Kritiken leder till att Dostojevskij vander sig till den ryska ortodoxa traditionen for
att hitta meningsfulla svar pa fragorna om fornuft och tro. Huvudkaraktéren i ldioten, furst
Mysjkin, blir utifran detta perspektiv barare av idéer, som har sina rétter i den rysk-ortodoxa
synen pa lidande/medlidande och ondska/godhet.

Utifran sin kritik av det vasterlandska fornuftet, formulerar Dostojevskij en annorlunda syn
pa kunskap, som kan beskrivas med hjalp av den apofatiska teologins teorier, vilka
aktualiseras under 1800-talet. Denna negativa teologi sager att Gud &ar nagot som inte kan
utsdgas men genom kontemplation kan man na kunskap i form av erfarenhet av outsagliga
mysterier. | Idioten nar furst Mysjkin en sadan erfarenhet genom sin epileptiska sjukdom.
Texterna i ploten, som beskriver de epileptiska anfallen, intermedierar med flera kontexter,
sasom forfattarens anteckningar vid forsta hustruns likvaka, Solovjovs tankar om Skénheten
som en all-enhet i ett gudomligt kosmos och hesychasmens texter om att genom
ljusupplevelser erfara ett gudsmottagande.™*®

Idiotens story handlar om denna icke-kunskap om varat och tiden, formulerad utifran den
heliga darskapen och Nya Testamentets Kristus, som den inkarnerade, sjalvutblottade
manniskan. Den helige daren har avsagt sig makt i syfte att na ny kunskap genom icke-
vetande, att na bortom verkligheten, eller som Solovjov uttrycker det, “en verklighet vi inte
ser”. Furst Mysjkin &r i sin idioti ndrmare denna icke-kunskap &n vanliga ménniskor. Eller

som det star i Korintierbrevet: ”Den av er som tycker sig vara vis i varldslig mening maste

138 Har blir Petterssons tolkningsmodell av férfattarens narvaro i djupstrukturen aktuell. ( Se under rubriken
”Tolkningsmetoder”).
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forst bli en dare for att bli vis.” (3:18) Att forfattaren ger sin roman titeln Idioten, anger
romanens signifikans, dess syfte; en okunnig ménniska, idioten furst Mysjkin, kommer till
den syndiga varlden S:t Petersburg for att visa pa pa en annan kunskap om de existentiella
fragorna om liv och dod, en kunskap som leder till en etik, grundad pa den karlek Jesus visar
pa i en ond varld.

Ddden ar ett dterkommande tema i romanen, och precis som Jostein Bortes papekar, kan
man tolka dodens alla varierande monster i romanen sdsom emanerande fran Holbeins tavla
”Den dode Kristus i graven”. Men nér Kraeger och Barnhard menar att Idioten handlar om
korsfastelsen och Broderna Karamazov om uppstandelsen, vill jag bestrida denna ensidiga
tolkning av Idioten med att komplettera korsfastelse och uppstandelse” med “’kunskap och
tro”. Fornuftet, kunskapen, ifragasatts, och ersatts med icke-kunskap, som i sin tur kan
kopplas till begreppet tro. Tron pa inkarnationen transcenderar naturvetenskapens lagar.
Genom att fora in samtalet pa Holbeins tavla framstar motsatserna kring vetenskap och tro;
Furst Mysjkins stallningstagande framkommer nér han séger att religion handlar om att tro,
eller kénslor infor livets mysterier. Det handlar om en annorlunda kunskap som kan erfaras
men inte forklaras av fornuftet.

Utgangspunkt for min tolkning med fokus pa kunskap och tro &r bland annat grundad pa de
medeltida teologerna Dionysos Areopagita och Johannes fran Damaskus, som lyfter fram
materian som nagot gudomligt i stand att formedla visionen av det gudomliga. Om man tolkar
de aterkommande berattelserna om Holbeins tavla om korsféstelsen i Idioten utifrdn dessa
teologer far motivet en kenotisk, sjalvutblottande betydelse. Bilden blir ett tecken pa att det
gudomliga har uppgivit nagot av sin gudomlighet, och tagit materiell gestalt. Jesus har
kommit till varlden som manniska. Harmed har han avsagt sig sin gudomliga makt och dor
slutligen i fornedring pa korset.

For att 6vervinna varldens synd och ofullkomlighet maste manniskan fornedras och do for
att kunna ge nytt liv, vilket stammer &verens med Huss’ tolkning av bibelcitatet i
Johannesevangeliet om vetekornet som en symbol for den kenotiska utblottelsetanken i
Broderna Karamazov; att utblotta sig for att ge mdjlighet till ett nytt liv i Kristi
efterfoljelse.”®” Kenosistanken behandlas &ven av George Fedotov, som betonar den ryska
ortodoxins betydelse for synen pa lidande och fornedring i forstaelsen av maénniskans

138

forhallande till det gudomliga.”™ Att tomma sig pa makt och Overlata sig till lidande och

37 Se not 108 (Huss om efterféljelse och kristologi).
'3 Fedotov,Del 11, s. 95 ff.
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fornedring, som Jesu dod pa korset, leder till forsoning och nytt liv, och han jamfor med
liknelsen om vetekornet som maste do for att ge skord.

Jag menar att Idioten med sin huvudkaraktar furst Mysjkin kan tolkas som en
imitationsmodell utifran Fedotovs kenosisbegrepp. Min arbetshypotes har varit att
Dostojevskij anvander bade tysk idealism och rysk ortodoxi nar han skapar sin egen religion
och sin religiosa etik. Idealismen har erbjudit strategier, som gjort det mojligt att komma till
ratta med den moderna tidens alienation.’®® Kravet pa fornuft och realism méter Dostojevskij
med ett paradigm for en icke-alienerad erfarenhet av varlden, da han genom att transformera
en estetisk- idealistiskt strukturerad idé till ett nytt semiotiskt sprak med symboler fran Nya
Testamentet och den ortodoxa traditionen och skapar darmed ett nytt religiost system.
Idealismens idévarld med tankarna om att uppga i en allenhet finns narvarande i texterna om
epilepsin, medan reflektionerna kring déden och Holbeins tavla visar pa den ortodoxa
mystiken med sin apofatiska kunskapssyn och sin syn pa ondska och godhet som en paradoxal
enhet. Dostojevskij uttrycker detta religiésa system i en handlingsfilosofi, dar manniskan &r
unik i sin position i varat och dar hon skapar mening genom sitt ansvar for varlden. Hans
religion handlar inte om dogmer och kyrka, utan presenterar snarare en religios etik, vilken
bygger pa tron pa den gudomliga kérleken till skapelsen, en karlek som ocksa kan definieras
som godhet.

I Idioten kan man se fursten som en Kristusgestalt, som ska uppenbara sanningen om livet
i sin milda och ljusa framtoning, men narvaron av doden, det morka, foljer berattelsen som en
rod trad i de manga berattelserna om avrattningar och mord. Sarskilt nér fursten berdr vad han
kallar ”den stora gatan” och reflekterar dver begreppet tid dr paradoxen mellan liv och dod
narvarande. Men precis som i fraga om Holbeins tavla, underminerar inte det morka furstens
formaga att formedla uppenbarelsetanken, utan visar tvartom pa Dostojevskijs forankring i en
rysk-ortodox kenotisk tradition, dar lidandet och doden ar en forutsattning for medlidandet

och uppstandelsen.

Gestaltningen av den goda ménniskan furst Mysjkin i romanens plot

I min analys av romanens plot har jag anvant Johannesevangeliet som modell for beréttelsen

om furst Mysjkin. Inkarnationen beskrivs dar som en verbal transformation; “ordet blev kott

139 5e not 59, Lillqvist angdende den estetiska idealismens litterara tradition.
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och tog sin boning ibland dem”. Detta kan tolkas som att ordet handlar om sjélva
inkarnationen, att Gud blir manniska genom att Jesus kommer till jorden. De existentiella
villkoren for ménniskan &r att fodas, leva och do. Att vara manniska innebér att personligen
vara involverad i skapelsen enligt ett kristet personalistiskt perspektiv, utifran vilket jag kan
analysera Mysjkins ’inkarnation’ i den ryska vdrlden. Med hjalp av R. Coathes tolkning av
Bachtins Toward a Philosophy of the Act understker jag en djupstruktur i romanens plot,
vilken handlar om ett existentiellt pagaende drama; en dualistisk kamp mellan det onda och
det goda som bérjar med syndafallets intrade i skapelsen.*”® N&r Fursten méter det syndiga
Petersburg, involveras han i en hidndelsekedja som kan liknas vid en klassisk tragedi och som
slutar med dod och darskap. Den vardagliga, banala ondskan finns i samhallet dér den girige
Ganja ar beredd att for pengar offra sin familjs heder och i egenskap av rik man har Totskij
ratt att kopa och sexuellt utnyttja den unga Nastasia och déarmed foérdérva hennes heder.
Godheten finns i furstens moéten med sina medmanniskor, och precis som Jesus inte domer
aktenskapsbryterskan i Johannesevangeliet, sa domer han inte Nastasia. Han forstar att Ganja
och Totskij ar vanliga manniskor, eller offer for den banala ondskan.

Den demoniska ondskan &r, enligt ortodox teologi, en del i skapelsen och den yttrar sig i
lidandet, som i sig vacker medlidande i en standig process, dar lidande, skuld och medlidande
leder till fornyelse, vilket ska leda till den fullkomliga skapelsen, dar det goda har vunnit dver
det onda. Lars Erik Blomqvist talar om tva djavulstraditioner i rysk litteratur, demonen, den
fallne dngeln, den evige upprorsmannen, Jesu jamlike, antikrist, och den rena satanismen, den
forkroppsligade nedrigheten, vulgariteten, 3gsintheten, det motbjudande.*** Rogozjin &r den
aktive, som provocerar varlden och driver processer framat. Ibland framstar Rogozjin i en
narraktig eller djavulslik skepnad, lik en figur fran den medeltida karnevalen, och ibland &r
han antikrist. Han framhaller att ¢det har fort honom och fursten samman, och att 6det
bestammer 6ver deras liv. Han ser det goda i fursten och kallar honom en dare i Kristus,
nagon som vérlden behdver. Fursten & sin sida tvingas in i Rogozjins varld, eftersom bada ar
involverade i Nastasias liv. Han ville egentligen inte atervanda till Petersburg, men dras dit av
en inre kraft. Han maste fortsatta leva sitt liv tillsammans med Rogozjin, sin olycksbroder,

infor vilken han kanner bade skrack och medlidande.

1%0ge Joseph Frank, not 23. Han tolkar liksom Coates, se not 27, Bachtins etik som en form av religios

existentialism.
141 e not 29, 30 som handlar om Mastaren och Margarita.
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Med hjélp av Bachtins relationsmodell “’jag-for-mig sjalv”, ”jag-for-den andre”, “den
andre-fér mig” har jag analyserat furstens sjalvforstaelse och hans ord och handlingar i dialog
med “den andre” — Rogozjin, Nastasia, Aglaja — for att se hur godhetens idé gestaltas.

Redan i tagkupén framstélls furst Mysjkin som en person som liknar en helig dare. Han
berattar att han har varit sjuk och blivit betraktad som en idiot. Han &r inte riktigt frisk an; han
betraktar sig som en ofullstandig méanniska da sjukdomen gor att han inte kan ha en fysisk
relation till en kvinna. Han séger sig dessutom vara utan kunskaper om vérlden. Han &r unik
sa till vida att han ar den ende i sin slakt. | motet med Nastasia kanner fursten sig bade
hanford 6ver hennes skdnhet och osaker i hur han ska forhalla sig till henne. Han star infor
henne som infor en helgonbild. I hennes ansikte ser han att hon har lidit mycket och att detta
lidande har renat hennes sjal. Som genom en ikon erfar han i hennes ansikte fullkomligheten.
Han séger att han dlskar henne, att han vill do for henne och att han kénner sig utvald att
radda henne fran fordarvet som hotar henne. Men allt eftersom tiden gar och Nastasia tvivlar
pa att hon kan réaddas, blir han alltmer oséker pa sin “position i varat” i forhallande till
Nastasia. Han borjar ocksa kanna sig alltmer maktlos infor slumpen, 6det. Nar hon utmanar
honom att valja henne, stélls han infor ett val som skrammer honom. Han borjar inse att hon
ser sig sjalv som skyldig till den situation hon befinner sig i och inte kan se forlatelsen som en
kraft som skulle kunna forandra hennes liv. Fursten anar att hon gar mot sin undergang men
kan inte gora nagot annat &n dlska henne som ett oskyldigt barn i hennes lidande. Kanske anar
han att bada tva ar pa vag mot galenskap och dod. Nar han ser Madame Bovary och kortleken
pa bordet i Nastasias rum forstar han att 6dets makter har segrat och att de maste finna sig i
sitt ode.

Aglaja framstar for honom som en ung oskyldig kvinna, som ser pa varlden utifran sin
position i varat, det vill sdga den tidens Petersburgssocietet. Han blir fordlskad i hennes
ungdomliga charm, och hon kan betraktas som en frestelse fran den syndiga varlden som for
in honom i ett tillstand av dunkel forvirring. Genom hastiga, slumpartade moten bestams det
att de ska gifta sig. Forlovningsfesten blir dramatisk och efter ett exalterat tal om att visa
ryssen den “ryska vérlden” med dess dolda skatter som kan innebdra hela ménniskoslédktets
fornyelse och panyttfodelse, lyckas han fullfélja Aglajas forutségelse att sla ner den kinesiska
vasen och kort darefter fa ett epileptiskt anfall. Dessa handelser leder till att han av sin
omgivning betraktas som sjuk, och en férlovning verkar inte aktuell. Om man betraktar
Mysjkins karaktar som en ordinar person, en numera rik furste i Petersburgs hogre kretsar,
ifrdgasatts dktenskapet framst pa grund av hans sjukdom. Men om karaktaren tolkas som en

kenotisk Jesuskopia upplever lasaren att furstens och Aglajas relation ar omoéjlig pa grund av
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att de i grunden star for olika vérden, han &r forankrad i den ryska traditionen och hon i den
vasteuropeiska. Vad som dock driver handlingen framat &r hennes romantiska foralskelse i
Fursten som “’den olycklige riddaren”.

Dramats upplosning och dess slutscen handlar om, som i den grekiska tragedin, att ingen
kan undga sitt 6de. Nastasia vill raddas fran att gifta sig med Mysjkin och flyr fran sitt brollop
tillsammans med Rogozjin. De kommer tillsammans till Rogozjins hus i Petersburg sent pa
brollopsdagens kvall. 1 gryningen dagen darpa mordar Rogozjin henne genom att sticka en
kniv i hennes hjarta. Nastasia, tragedins skénhet, vars namn kopplas bade till offerlamm och
ateruppstandelse, maste do da hennes synd inte kan transformeras till godhet; hennes
sjalvkansla, hennes sjal, ar forstord. Hon maste do for att sona sin skuld. Dramats slutscen kan
tolkas genom att applicera Fedotovs rysk-ortodoxa teorier om lidandets och fornedringens
betydelse for forstaelsen av manniskans forhallande till det gudomliga. Att tomma sig pa makt
och dverlata sig till lidande och férnedring som Jesu dod pa korset leder till férsoning och nytt
liv. Nastasia kunde inte raddas av fursten da hon kande sig skyldig till sin egen synd och
valde darfér medvetet Rogozjin, som hon visste skulle doda henne i sin mérka och
ondskefulla passion. Att hon sdg doden som en raddning framkommer nar hon ropar till
honom: ”Réddda mig! For bort mig!”

Rogozjin, den onda, aktiva makten, blir den som utfér mordet, medan Mysjkin blir den
som sjalvutlamnande forlater och kanner medlidande och kérlek till syndaren. Pa sa satt blir
fursten en raddning for Rogozjin som genom anger och forlatelse kan borja ett nytt liv. Vad
géller furst Mysjkin stod det inte i hans makt att radda Nastasia. Precis som Jesus var domd
till att do, var Nastasia det ocksa, vilket gor det relevant att tolka Nastasia som en Jesusgestalt.

Furst Mysjkin ar inte identisk med Kristus utan endast en avspegling av honom. Att aterga

till darskapens varld blir pa nagot satt logiskt.:

Ty eftersom vérlden, omgiven av Guds vishet inte larde k&nna Gud genom visheten, beslét
Gud att genom darskapen i forkunnelsen radda dem som tror. (Kor.1:21) Den av er som
tycker sig vara vis i varldslig mening maste forst bli en dare for att bli vis. (Kor.3:18) Vi ar
dérar for Kristi skull.” (Kor.4:10)

Fursten har utgjort en forebild for den goda ménniskan och liksom ett helgon finns han nu i en
annan varld, uppe i de schweiziska bergen, dar manskligt fornuft har tagit en dares skepnad.
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Idioten furst Mysjkin och vérlden

Dostojevskijs roman Idioten tillhor varldslitteraturen genom sitt estetiskt konstnarliga varde
och sin spridning 6ver vérlden och Over tid. Med sitt komplexa tankesystem, dar filosofi,
teologi och politik vavs samman till en enhet, tillhora verket den litteratur som innebdr att
kraft och skonhet far betydelse och “kan ridda virlden”. Med sin roman om furst Mysjkin
ville forfattaren skapa en hjalte som skulle visa pa hur det onda kan bekdampas med godhetens
kraft och hur en ny vérld & mojlig. Cervantes’ Don Quijote, riddaren av den sorgliga
skepnaden, &r godhetens komiska hjalte, men Dostojevskijs hjalte ar en allvarlig riddare som
ar lik en helig dare i sin syn pa varlden. | en av masscenerna pa furstens terrass i Pavlovsk
anspelar Aglaja pa furst Mysjkins ridderliga egenskaper och jamfér honom med bade Don
Quijote och ’den fattige riddaren’ i en dikt av Alexander Pusjkin. (S. 237-241.) Hon menar
att fursten star for romantikens idé om godhet som en bild av ren skonhet. Hon representerar
med denna uppfattning idealismens syn pa skonhet. Men Dostojevskij vill med sin hjalte
fordjupa detta skonhetsbegrepp genom att skapa en hjalte utifran den rysk-ortodoxa synen pa
tillvarons symbiotiska forhallande mellan godhet och ondska. Genom en transformering av
Johannesevangeliets berattelse om den historiske Jesus skapar forfattaren en fiktiv person
utifran evangeliernas darskapsfilosofi; hans hjalte visar i ord och handling pa godhetens makt
i forhallande till ondskans banala och demoniska narvaro i manniskans liv.

Forfattaren Dostojevskij ar kritisk till nihilister och ateister, vars asikter han anser star for
en vésterlandsk ideologi, dar rationalism och materialism leder till egoism och hansynsldsthet.
Utifran en eskatologisk vision med rotter i den ortodoxa tron, skapar forfattaren med sin
romanhjalte furst Mysjkin en motbild till sin tids samhalle genom att Iata honom motarbeta
ondskan genom karleken till medmanniskan, >den andre’. Vagen till slutmalet, en god varld,
bygger pa en filosofi i form av religios existentialism, dar manniskan ar aktiv och ansvarsfull
medskapare i ett vara, dar hennes handlingar driver historien framét.*? For att skapa en god
varld, menar forfattaren, maste manniskan handla utifran en etik grundad pa karleken till

néstan, den fria viljan och individuellt ansvar for medmanniskan i en vérld, dar godhet och

142 »Messianism: Dostojevskij kritiserar sin samtids politiska klimat och ansluter sig intellektuellt till slavofilin,
en rorelse som har rotter i Hegels filosofi. Man ser pé historien som en messiansk utveckling, dar malet &r att
Gudsriket ska forverkligas vid tidens slut. Enligt Berdjajev har Dostojevskij tydligt uttryckt det ryska messianska
medvetandet och han menar att forfattarens litteratur syftar till att radda det ryska folket och skapa en ny
verklighet. Berdjajev, N, Om Dostojevskij, s 17-25.
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ondska existerar i vaxelvis verkan.** Denna ideologi, eller forfattarens intention med Idioten,
ar fortfarande aktuell och ytterst intressant som en tolkningsmodell av var egen materialistiska
tid. 244

Johannesevangeliets berattelse om Jesus slutar med hans dod pa korset och hans
uppstandelse i en annan tid. Idioten slutar med furst Mysjkins atergang till ett tillstand i
idioti, men romanen som konstverk lever vidare och sprider sin vision om en tro pa godhetens

narvarande kraft i tillvaron.

“SFgrfattarens intention: Ruth Coates skriver under rubriken ”The exiled author” i sin analys av Bachtin om

forhallandet mellan forfattaren och hans verk pa sidan 42: “Thus for Bachtin the author/self combines in himself
activity, energy, and authority, being the initiator and sustainer of an intense interactive event which is always -
the last feature of the creative act to be stressed — productive in character, affirming and enriching being.” Aven
Petterssons modell ar applicerbar pa en tolkning av forfattarens narvaro i texten.

4% 54 ar Idiotens idéer om individens ansvar relevanta for en diskussion om nazismens anti-humanistiska
ideologi, vilken resulterade i ”den slutliga 16sningen” genom forintelsen av sex miljoner judar och romer.

Hannah Ahrendt har i Den banala ondskan, férst utgiven i USA 1963, undersokt den enskildes ansvar i vad som
hande i Tyskland under denna period. Hon drar slutsatsen, att auktoritira system, dar radsla och egoism gér hand
i hand, skapar lydiga individer utan eget ansvar.
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