LUNDS UNIVERSITET

Humanistiska och teologiska fakulteterna

"Jag lever i tre varldar"

Margit Sandemos visioner i ljuset av religionspsykologisk mystikteori

Andreas Jansheden

LUNDS UNIVERSITET | CENTRUM FOR TEOLOGI OCH RELIGIONSVETENSKAP

RHBKO01 Religionsheteendevetenskap: Examensarbete for
kandidatexamen 15 hp

Handledare: Antoon Geels

Examinator: Anne-Christine Hornbarg

Termin: Hostterminen 2015




Abstract

The topic of this essay is visions and how they can be viewed in the scientific study of mysticism. A
case study of the life and mystical visions of Swedish-Norwegian author Margit Sandemo is
conducted. The method used is interview as well as textual studies. The material thus consists of
both several autobiographies and the transcribed interview with Sandemo. Through comparisons
and rereading of the different texts a short biography is constructed focusing on important events
and experiences, particularly visions, in the life of Sandemo. Based mainly on the theories and
concepts of Antoon Geels and Mark Freeman the visions of Margit Sandemo are analyzed and
discussed. The purpose is to try to understand the visions and decide which of them are to be
regarded as mystical experiences. Applied to the material the theories often seem to be in accord,
but they provide different levels of understanding. Depending on the theory used different visions
may or may not appear as mystical experiences. The viewpoint, particularly of W.T. Stace, that

visions are not to be regarded as mystical experiences is also discussed.
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1. Inledning
1.1 Bakgrund

Visionens plats inom mystiken dr inte sjélvklar. Med det menas att bade mystiker och forskare
ifragasitter om visioner skall rdknas som mystika upplevelser. Detta faktum har exempelvis
foranlett professor emeritus i religionshistoria med religionspsykologi, Antoon Geels, att i flera av
sina verk dgna plats at att motivera uppmérksamheten pa visioner inom mystikstudiet. Men ér alla

visioner mystika upplevelser?

Min grundldggande idé med kandidatuppsatsen var redan fran borjan att behandla @mnet mystik; ett
dmne som naturligtvis &r mycket stort.' En av flera tankar var att studera djavuls-promethevs-
visioner vilket snart ledde mig fram till forfattaren Margit Sandemo.? Sandemos upplevelser av
Lucifer ér vélkdnda, och uppmérksamheten kring dem och hennes skonlitterdra verk har bland annat
lett till brannande av bocker pé bal.’ Jag insag dock tidigt att Lucifer-upplevelsen blott var en av

manga diversifierade visioner i Sandemos rika upplevelsevérld.

1.2 Syfte och fragestillningar
Syftet med denna uppsats ar att analysera olika typer av visioner for att genom Okad forstaelse

kunna sétta dem i relation till mystikstudiet.

Den dvergripande fradgan &r alltsa: vilka olika visioner kan rymmas inom begreppet mystik; och hur
kan detta motiveras? Resultatet bor saledes innebdra en bittre forstaelse av relationen mellan olika
typer av visioner och det vetenskapliga mystikstudiet. Men studien vill likvél ocksa forsoka kasta
ljus specifikt 6ver Margit Sandemos visioner. Vid studiet av visioner kan man forsdka undersoka
vad som foranleder deras uppkomst och hur de ser ut till sitt innehall; man kan ocksa exempelvis
beakta vilka sprékliga uttryckssétt som finns for att uttrycka dessa upplevelser. I Antoon Geels
mystikdefinition inkluderas upplevelsens fordndrande effekt pd individens liv — ndgot som jag anser
intressant.* Just denna forandring, mystiker talar ofta om ett liv innan och ett liv efter upplevelsen,
ar 1 min mening en av de aspekter som stindigt gor mystiken relevant och vird att studera. Jag
intresserar mig alltsd for (mystika) visioners forutsittningar, innehéll och efterspel. Tétt knutna till

visioner dr dven auditioner.’

Intresset for mystik kommer ursprungligen frén en egen upplevelse som jag hade i 14-arsaldern.

Det sammansatta begreppet djdvul-promethevs understryker att det upplevda kan ha skilda karaktarsdrag sasom list
eller upprorsanda; inte blott ondska.

Sandemo, 2011:223.

Geels, 2008:15.

5 Se foreliggande uppsats delkapitel 1.3.

N —

W



1.3 De tva begreppen mystik och vision

Det tycks 1 diskussionen av mystikbegreppet, precis som rorande religionsbegreppet, vara svart att
enas om en definition. Redan pa 1800-talet kunde en forskare (W. R. Inge) presentera 26 olika
definitioner.® Religionsfilosofen W. T. Stace hidvdade pa 1960-talet att essensen i all mystik
erfarenhet star att finna i upplevelsen av den yttersta verklighetens enhet’ Lat oss jimfora detta
uttalande med Geels senare formulerade mystikdefinition. Geels tar sin utgdngspunkt i en definition

formulerad av Robert S. Ellwood jr., och presenterar efter nigra tilligg foljande text:

Mystik erfarenhet ér erfarenhet i en religios eller en profan kontext, som omedelbart eller vid ett
senare tillfalle av den upplevande tolkas som ett mdte med en hogre eller en yttersta verklighet. Detta
mote sker pd omedelbar, enligt subjektet icke rationell vig och medfor en djup kénsla av enhet och ett
intryck av att denna erfarenhet ligger pa ett annat plan &n det vanliga, alldagliga. Denna erfarenhet
medfor vittgdende konsekvenser i individens liv.®

Vi ser hdr en utvidgning av Staces mystikuppfattning. Det behdver inte vara en upplevelse av
yttersta verkligheten, utan blott en hdgre sddan. Betoningen av enhetsupplevelsen, som alltsa ar sa
viktig hos Stace, finns forvisso tydligt med ocksé hir. Geels uppehaller sig dock i sin definition inte
blott vid upplevelseaspekten utan framhéver ocksa exempelvis konsekvenserna av mystiken, négot

han ocksa sjélv understryker.’

Det &r pa sin plats att kort sdga ndgot om forhallandet mellan mystiska upplevelser och mystika
upplevelser. Tidigare anvdndes orden mystiska och mystika omvéaxlande for att beteckna samma
sak. Numera tycks mystika upplevelser som begrepp alltmer fa foretrdde i vetenskapliga
sammanhang. Didrmed menar jag att det kan vara rimligt att forpassa 'mystiska' upplevelser till
vardagssprékets vaga betydelse av underliga, svarforklarliga upplevelser; medan 'mystika’
upplevelser anvinds for att beteckna ndgot som definierats i vetenskapliga ssmmanhang. Dérfor
talas 1 foreliggande uppsats delkapitel 2.2.2 om mystiska upplevelser i Sandemos liv, eftersom jag
dér inte tar stéllning till upplevelsernas eventuellt mystika karaktér (detta diskuteras istillet 1 de

olika delkapitel som sorterar under 2.3).

Som Geels framhaéller kan begreppet vision ha flera betydelser: seende i allménhet; forestillningar i
fantasin om exempelvis hur man vill att ndgot skall vara; och syner/uppenbarelser (av exempelvis

upplevda 6vernaturliga visen) eller hallucinationer.' Med hallucination menas en upplevelse, “som

6 Geels, 1989:21.

7 Stace, 1961:132; se ocksa foreliggande uppsats delkapitel 1.6.4.

8 Geels, 1989:23f (jag har tagit bort Geels kursivering av tilliggen, samt numreringen av de olika leden i
definitionen).

9 Geels, 1989:27.

10 Geels, 1989: 27f; observera den religiost positiva laddningen i ordet uppenbarelse, den nagot motsatta i det
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har varseblivningens form och saledes forefaller fullt verklig”, av ndgot som inte fysiskt finns pa
platsen vid tidpunkten for upplevelsen.'' Audition r i sin tur en uppenbarelse eller hallucination
som uppfattas som ljud."? Nér visioner (och auditioner) omtalas i denna uppsats ér det i betydelsen

uppenbarelse eller hallucination.

1.4 Material

Ett inledande 6vervigande handlade om valet av samtida eller historiska kéllor, dér den uppenbara
nackdelen med historiska kéllor &r att de inte &r 6ppna for foljdfragor. Sddana killor &r forstas dnda
relevanta, men som grund till den hér studien var det intressant med studieobjekt som medgav en
dialog for att om mgjligt bereda djupare forstaelse av fenomenet. Mystika (eller relaterade)
upplevelser kan ségas vara nagot relativt vanligt."”> Men min forforstaelse sade mig dnda att de
méinniskor som sitter inne med forstahandskunskap inom denna uppsats omrade utgor en mindre del
av samhéllet; till detta kan ocksa antagas att alla inte vill berdtta om sina upplevelser. Det dr alltsd
osdkert om det hade varit fruktbart att slumpmaéssigt vilja informanter och hoppas fa relevant
material till undersdkningen. Min forsta tanke var att annonsera efter mianniskor som har haft olika
typer av visioner. Problemet var hir brist pa frimst en resurs, nimligen tid. Precis som Svensson
och Ahrne pépekar ar brist pa resurser ndgot som sitter granser for uppsatsens utformning.'* Baserat
pa min forforstaelse fanns alltsa en risk for att jag inte skulle hinna annonsera, fa svar frén relevanta
informanter, kontakta dessa for att planera tid for intervju, samt genomf6ra intervjun och behandla
resultatet inom den relativt korta tid som en kandidatuppsats medger. Ett sétt att forsoka komma
runt detta problem vore forvisso att anvinda de mojligheter till mer omedelbar kontakt som internet
erbjuder. Via forum pé internet skulle man mgjligtvis ha stdrre mdjligheter att finna informanter,

samt dessutom snabbare kunna komma i kontakt med dem &n via traditionellt annonserande.

Med bakgrund i ovanstaende praktiska funderingar beslutade jag mig for att inleda forstudier av
ndgon offentlig person. Forfattaren Margit Sandemo framtradde snart for min blick. Hér finns
praktiska och &mnesméssiga fordelar: hon har haft flera olika typer av visioner; hon har skrivit flera
sjalvbiografiska (eller delvis sjdlvbiografiska) bocker som kan l4sas tillsammans med ett
intervjumaterial; hon har en skonlitterdr forfattargirning, dvs. en tydlig aktivitet, som eventuellt kan
kopplas till visionerna (i form av upplevelsernas efterspel som jag nimnde tidigare); hon befinner

sig dessutom inte pa orimligt fysiskt avstand (vi bor bada i Skine); samt hon talar ett sprak som jag

vetenskapligt brukade hallucination, och den férhoppningsvis mer neutrala karaktdren hos ordet vision.
11 Andre, 1926:216.
12 Geels, 1989:28.
13 Geels, 2001:10.
14 Svensson & Ahrne, 2015:31.



behirskar (i det hér fallet svenska). Denna persons bakgrund, erfarenheter och verksamhet kan
alltsa fungera som studiematerial. Efter genomford intervju framtriader sé flera olika kéllor for detta
material. Dessa kan delas upp 1 olika typer av skriftliga kéllor: sjdlvbiografiska texter, skonlitterdra
texter, eventuella brev eller dagbdcker, texter skrivna av andra men som direkt eller indirekt berdr
informanten; samt muntliga kéllor: informanten sjélv eller eventuellt andra ménniskor som kan tala

om henne.

For den hér studiens syfte och tidsram ser jag sjdlvbiografiska texter och intervju med informanten
som de tva viktigaste materialkdllorna. Skonlitterdra texter kan forvisso vara intressanta men maste
i s fall behandlas 4n mer varsamt/kritiskt &n de sjdlvbiografiska. Med brev ténker jag i forsta hand
pé en eventuell uppkommen brevkonversation.'> Texter skrivna av andra (samt motsvarande muntlig

information) kan ha ett virde for vissa biografiska detaljer eller for uppslag till vidare studier.

Aven om en fallstudie till sitt innehall kan besta av en individ s& kan allmént sett naturligtvis
kompletterande undersokningar av andra fall bl.a. bidra till att forbattra generaliserbarheten hos
resultatet.'® Poangen med fallet Sandemo &r hér dock att genom faktisk empiri exemplifiera olika
typer av visiondra upplevelser inom ramen for en teoretisk och indelande diskussion, varfor ett fall i

denna mening kan anses tillrackligt.

1.5 Etiska metodoverviganden

Foljande reflektioner ansluter till en del till Kvale och Brinkmanns diskussion kring etiska
metoddverviganden.'” Jag har tidigare berort syftet med undersokningen. Ifrdga om ovriga etiska
overviaganden sd kan man forst och framst konstatera att redan publicerat sjdlvbiografiskt material
inte borde fora med sig nadgot hinder att anvinda (4ven om man fortfarande skall ha i dtanke
respekten for individen). Nar det géller intervjumaterialet blir naturligtvis frdgan mer komplicerad.
Om man ser till konsekvenser for informanten, kan man i fallet Sandemo konstatera att det handlar
om en person som dr van att tala (och skriva) om sitt liv; specifikt ndgon som &r van att dessutom
delta i intervjuer. Sjilva intervjusituationen i sig torde alltsa inte utgora nagot alltfor omvialvande i

hennes liv.

Om man ser forloppet mer praktiskt: Informanten far forst ett brev for att hon skall kunna ta

stdllning 1 lugn och ro. I brevet informeras bland annat kort om etiska dverviganden samt att ett

15 En sddan har dock inte etablerats. Efter mitt inledande brev till Sandemo har all kontakt vid sidan av sjélva intervjun
skett via telefon. Nagra dagbdcker har inte heller funnits tillgéingliga da Sandemo inte skriver dagbok.

16 Patel & Davidson, 2011:56f.

17 Kvale & Brinkmann, 2014:971f.



telefonsamtal kommer att folja veckan efter brevet skickades ut.'® Infor intervjun initieras sé en
diskussion om ljudupptagning. Jag forklarar att inspelat material kommer att forvaras pé ett siakert
stélle och erbjuder dven att forstora det nir arbetet dr avslutat. Jag erbjuder informanten att dels ta
del av rekonstruktionen av levnadsbeskrivningen for att hon skall fa tillfdlle att papeka om det finns
uppgifter som hon inte vill se publicerade. Informanten far ocksa erbjudande om att ta del av det
fardiga arbetet fOr att hon pa sé vis skall fa vara med hela vdgen och inte riskera att drabbas av
kanslor av ofullbordan. I samband med intervju talar jag ocksa ndgot om den efterféljande analysen,
dvs. beskriver min uppgift som student inom religionsbeteendevetenskap. Analysen dr inte pd nagot

satt avsedd att forminska upplevelserna, utan utgdr blott ett av flera mojliga sitt att se pa dem.

1.6 Metod och teori

1.6.1 Overgripande

Jag ser ingen kvantitativ metod som naturligt instéller sig for just detta studium. Ett angreppssitt
skulle forvisso eventuellt kunna vara att rdkna forekomsten av vissa typer av begrepp i redogdrelser
for denna typ av upplevelser. Kvalitativa metoder tycks dnda ligga ndrmast till hands. Sittet att
utvinna materialet utgdrs i fallet Sandemo bade av intervjumetod och textldsning som metod.
Intervjun &r semistrukturerad, dér jag utgar fran teman och 6ppna fragor i en pa forhand konstruerad

intervjuguide."

Den transkriberade intervjun utgor dven den en text, liksom de sjdlvbiografiska verken. En forsta
uppgift var att med hjélp av de olika texterna rekonstruera Sandemos livshistoria med fokus pa
framtrddande héndelser och upplevelser som hon sjdlv betraktar som viktiga och/eller
livsavgdrande. Denna livshistoria fungerar sa som en grundbit i forstaelsen av de visionéra
upplevelserna. Nésta steg var en noggrann ldsning av de texter (sjdlvbiografiska och
intervjumaterial) som beskriver just dessa upplevelser. I all textlasning handlar det om att ldsa och
lasa om; att sortera och reducera — hela tiden 1 mer eller mindre medvetet forhallande till sin
forforstaelse och teorier.”® Jag menar att det dr viktigt att forsoka gora bade sig sjilv och ldsaren av
ens text medveten om detta i mojligaste mén. Allt material kan naturligtvis inte presenteras, men
reduceringen far inte tjina till att sortera bort sadant som kan motsdga ens eventuellt pa forhand

uppstillda teorier.

Liksom i konstruerandet av livshistorien var det i fokuseringen pa visionerna aktuellt att jimfora

18 Under telefonsamtal foreslog Sandemo sjélv plats for intervju, hennes hem i Skillinge, vilket jag tackade ja till.

19 Patel & Davidson, 2011:82; intervjuguiden aterfinns i Bilaga till foreliggande uppsats; intervjun varade ca 4,5
timme och samtalet blev allteftersom mer fritt i forhéllande till intervjuguiden.

20 Rennstam & Wisterfors, 2015:222-231.



olika texter som beskriver samma skeende eller upplevelse. Aven om texterna ligger relativt nira
varandra i tid och rum sa kan det 4nda vara virt att beakta nir (och eventuellt var) de skrevs. I fokus
stdr dock framst texternas hindelseférlopp och ordval (dven struktur och form kan beaktas). Frigan
hur en mystik upplevelse kan uttryckas i spraket dr intressant. Man kan exempelvis beakta

anvindande av paradoxer eller metaforer.

Geels faster 1 sin avhandling om mystikern Hjalmar Ekstrom uppmérksamheten pa den inte alltid
helt tydliga gransen mellan upplevelse, tolkning och beskrivning av det upplevda.?' I en artikel tva
ar senare fortsitter Geels resonemanget och talar bland annat om att upplevelserna ofta nedtecknas
langt senare ur minnet.? I forsoken att forstd den mystika erfarenheten kan exempelvis dessa
problem fokuseras. Utifran Sandemos biografiska material kan jag dels forsoka utréna var 1 livet
hon befann sig (exempelvis erfarenhetsméssigt och socialt) nér hon hade en vision, samt likaledes
nér hon senare beskrev den. Andra faktorer som man kan ta hinsyn till vid analys ar frigan om
beskrivningens publik (dvs. till vem riktar sig texten) och tidigare nimnda minnesfaktorer.”* Geels
beror ocksa forhdllandet mellan forskarens forforstaelse och tolkningen av materialet; vilket som
jag ser det tangerar forhdllandet mellan teori och empiri.** Geels landar i att det kan vara svért bade
att renodla a ena sidan en ren utgangspunkt i empirin, 4 andra ett stringt foljande av en teori (om
syftet dr att na storsta forstaelse). Hans forskning, tycks det mig, hamnar i en position mellan dessa
poler. Efter bekantskap med exempelvis Mark Freemans (professor i psykologi) begreppsvirld, med
Geels teorier och andra, psykoanalytiskt influerade forskare, s& mirker jag hur jag ndrmast
automatiskt tolkar Sandemos texter utifrdn en eller flera av dessa teoretiska bakgrunder; samtidigt
som jag upplever att dessa tolkningar inte nodvandigtvis ger hela bilden. Har ansluter jag alltsa till
Geels tidigare nimnda forhéllningssitt. Svensson berdr samma omrade nér han hiavdar att teori
spelar en roll i alla olika tolkningsfaser.” Min grundtanke &r att analysera texterna utifrén Geels
framforande av teorier om bland annat (mystika) visioner som autosymboliska representationer”
av inompsykiska behov, forestéllningar och konflikter; med utgdngspunkt i Freemans teoretiska
forstielse av subjektets prioritering av ’det Andra” (och den dynamiska rorelse som kommer till
uttryck) i den mystika upplevelsen; samt se pa visioner utifrdn Staces diskussioner av
mystikbegreppet.” Valet av teorier mojliggor en analys som vixelverkande ar enkel och komplex i
forhéllande till materialet. Denna analys sker huvudsakligen i de olika delkapitel som sorterar under

2.3 1 foreliggande uppsats. Till detta torde jag ockséd under processen, induktivt, forsoka lata det

21 Geels, 1980:27f.

22 Geels, 1982:50ff.

23 Geels, 1980:29f.

24 Geels, 1980:12ff.

25 Svensson, 2015:213f.

26 Se foreliggande uppsats delkapitel 1.6.2; 1.6.3; 1.6.4.



sammantagna materialet tala for sig sjélv; kanhénda ar inte den teoretiska kombinationen av verktyg
tillrdcklig — den kanske maste kompletteras med ytterligare nagra befintliga, eller uppkommer

eventuellt behov av att tillverka helt nya.

Jag forsoker, nagot i anslutning till Rennstam och Wisterfors diskussion om begreppsutveckling,
alltsé att definiera, forhalla mig nagot fritt till och kombinera olika begrepp 1 arbetet med att
analysera och forstd materialet.”” Processen i bearbetningen av materialet synes mig vara i linje med
Patel och Davidsons presentation av kvalitativ bearbetning, dér analysen sker vid olika tidpunkter

och vixelverkande med insamlandet, textproducerandet och sammanstillandet.*®

1.6.2 Mark Freeman

Mark Freeman talar om upplevelsen av “’the Other”, en term som kan Gverséttas pa flera sétt pa
svenska, beroende pa sammanhang. Vi kan tala om ”den Andre” likavdl som “det Andra”. Tar man
bort bestimda artikeln forblir det engelska ordet ”Other” oférdndrat medan det svenska méste ta
ytterligare former (t.ex. ndgot Annat). Det finns en elegans i det engelska begreppet da det fangar
tredje persons bade hon, han, det, medan vi pa svenska méste gora ett val. For att inte spraket skall
bli for klumpigt kommer jag konsekvent att anvidnda “det Andra” for Freemans the Other”.
Ordvalet ger en slagsida &t neutrum, vilket dock nagot kompenseras av versalen som pé svenska kan
tyda pa nagot levande eller personligt (han/hon). Talet om den andre &r ofta forknippat med

kulturforbistring, vilket det begrepp som vi anvinder hir dock inte relaterar till.

Freeman talar om att det stora flertalet mystika upplevelser innebér ett mdte med nagot Annat.”
Detta Andra (varelse, ting, kraft etc.) skapar en rorelse 1 subjektet (den upplevande) som upploser,
forintar, sprider eller expanderar det. I sin introduktion undviker Freeman att ta ontologisk stdllning
och nojer sig med att konstatera att det Andras magnetiska nirvaro skapar en rorelse 1 subjektet; och
det uppstér en prioritering av det Andra. I den mystika upplevelsen finns alltséd en dynamik mellan
det Andra och subjektet. Att fokusera subjektets upplevelse och prioritering av ndgot upplevt annat
ar forvisso inget nytt synsétt och Freeman ger beréttigat erkdnnande till den under tidiga 1900-talet

verksamme Rudolf Otto.*

Genom att ta fasta pa denna dynamik eller rorelse i métet mellan subjektet och det Andra 1 visioner

vill jag forsoka bestimma dessa. Hér forutsitts att spriket i beskrivningen av visioner dtminstone

27 Rennstam & Wisterfors, 2015:233f.
28 Patel & Davidson, 2011:120ff.

29 Freeman, 2003:213.

30 Freeman, 2003:222.
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kan fdnga denna rorelse. Att forsoka finna subjektets upplosning, expansion etc. kriver fordjupade
angreppssétt, men just en rorelse bor kunna visa sig i spraket for var och en som ldser texterna.
Genom att fokusera pa en sddan grundldggande aspekt av tillvaron, dynamisk rorelse, skalas ocksé
substansen i visionen nigot bort. Det har ingen betydelse huruvida det &r ndgot gudomligt eller
profant som upplevs, det védsentliga dr att nagot sker i métet. Inte heller spelar den upplevandes
historia och sociala eller kulturella kontext ndgon roll — &tminstone inte initialt, men inget hindrar
att man gar vidare och analyserar utifran sddan information. Blott vid eventuell fordjupad analys
kan mgjlig relation mellan det Andras uppenbarelse eller form och subjektets medvetandeinnehall
visa sig. Det dr ocksé viktigt att papeka att mitt sétt att anvéinda den dynamiska rorelsen mellan det
Andra och subjektet for att forsoka fa syn pa mystika visioner inte pa nagot sitt uttdmmer det
Freeman har att sdga om saken. Freemans uppfattning &r att det Andra &r en kélla till bade de
estetiska och etiska aspekterna av en individs liv.>! Och detta Andra behover nddvindigtvis inte vara
ndgot som endast upptrider i religiosa (och/eller mystika) visioner. I detta foljer Freeman ett
tankespar som (vilket han ocksa sjilv papekar) redan William James drog upp nir han, atminstone

kort, faste uppmirksamheten pa vardagliga, sma “mystika” upplevelser.

Jag vill hdr kort ta upp ett problem som man néstan omedelbart stills infor: hur hantera
overraskningsmomentet vid en vision — den omedelbara, men ofta snabbt dvergdende riadsla som
kan uppkomma genom detta? Jag foreslar att denna rédsla inte maste betraktas som en del av ett
dynamiskt mote. Aven om man méjligtvis kan skonja en rorelse i kiinslan av ridsla s menar jag att
det inte behdver bero pé relationen mellan subjektet och det Andra, utan endast pa det dverraskande
1 att ndgot ovanligt sker. Detta resonemang dr mahénda inte helt i harmoni med exempelvis foljande
reflektion av Geels: ”Det hor till den mystika upplevelsens kidnnetecken att den kommer plotsligt
eller spontant. Individen 6vervildigas av den.”* Vi fér anledning att dterkomma till

Overraskningsmomentet nir vi detaljstuderar Margit Sandemos visioner.

1.6.3 Antoon Geels

Antoon Geels ér en uttalad forsvarare av religiésa visioners plats inom mystiken.** Ett problem med
denna bestdmning utgdr det faktum att visioner ibland blott innebdr svaga enhetsupplevelser, ibland
inte alls relaterar till en sddan kénsla. Dock kan man oftast tala om en mystik forening i religidsa

visioner.*

31 Freeman, 2014:9.

32 Freeman, 2003:218f; James, 1902:382ff.
33 Geels, 1998:15.

34 Geels, 1998:18.

35 Geels, 1989: 31ff.
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Geels har dgnat mycket arbete inte bara ét att beskriva historiska och nutida mystiker och mystika
upplevelser, utan ocksa ét att forsoka forklara och forsté deras erfarenheter. Som grund till en
forklaringsmodell tar han senare tiders psykoanalytiska teorier, personligheten som ett komplext
system samt utvecklingspsykologi, kognitiv psykologi och socialpsykologi vilka skulle kunna
appliceras pa mystika upplevelser.”® Grunden i Freuds tankesystem finns dér: id, ego och 6verjag,
men Geels ldgger fokus pa egopsykologin.’” Utgangspunkten ar Mark Epstein, som skiljer “mellan
egots funktionella och representationella aspekter”.*® De funktionella delas in i adaptiva, defensiva,
medlande och syntetiska funktioner; de representationella kan omtalas med begrepp som objekt-
och sjilvrepresentationer.” Geels faster uppméarksamheten pa den syntetiska funktionen som han
menar bland annat arbetar for att uppnd homeostas (jadmvikt) nér det psykologiska systemet ar
forsvagat.* De autosymboliska representationer (innehallet i visionerna) som den syntetiska
funktionen anvinder sig av for att uppnd homeostas speglar subjektets inre och yttre situation.*
Geels aterger Leuners syn pa de autosymboliska representationerna, vilken bland annat innebér att
dessa bade kan uppkomma spontant och under ledda sessioner (i avslappnad tillstand) i si kallat
symboldrama.*” Geels menar att spontana visioner i manga fall kan hinforas till folklig mystik.*
Uppkomsten av vissa framkallade visioner & andra sidan (i nagra fall naturligtvis ocksa av spontana)
kan exempelvis forstés utifran teorier om deprivation.** Om man under olika dvningar berdvar sig
néring, sdmn, normala kroppsrorelser, sinnesintryck och/eller socialt umgénge kan det leda till en
understimulering eller brist (terigen: en rubbad homeostas) som det inre kan forsdka kompensera

for genom visioner.*

Geels har ocksé till en del 4gnat uppmirksamhet &t sambandet mellan mystik och kreativitet. Han
aterger Arietis syn pa kognitiva processer — dven denna grundad i freudianska begrepp men ocksa
hir med forsok till begreppsutveckling. Hir finns primérprocessen, “det for- och omedvetnas
'sprak'’, som trader fram i drdmmar och vissa psykiska sjukdomar; sekundirprocessen — det vakna,
realistiskt orienterade medvetandet; och tertidrprocessen (Arietis hypotes) som en syntes av

primérprocess (bilder, symbolisering, paleologiskt tinkande) och sekundérprocess, varifran

36 Geels, 2001:213; Geels, 2011b:208ff.

37 Geels, 2001:213fT.

38 Geels, 2001:213.

39 Epstein, 1988:63f; Geels, 2001:224f.

40 Geels, 2001:215, 225.

41 Geels, 2001:225.

42 Geels, 2001:221; Leuner, 1978:125f, 161.

43 Geels, 1991:12.

44 Se t.ex. Geels, 1989:180ff.

45 Detta dr en momentan deprivation till skillnad fran den oftast ldngre utstrickta deprivationen (exempelvis fattigdom,
lag status etc.) som ibland anvinds sociologiskt for att forklara religiositet. Jimfor ocksa det psykologiska
deprivationsbegreppet med Jung i féreliggande uppsats delkapitel 1.7.

12



kreativiteten stammar.* Konstnarer och poeter kan behélla kontakten med det abstrakta planet
samtidigt som de anvénder sig av primarprocessen, till skillnad fran schizofrena patienter som Arieti
studerade.”” Geels aterger ocksa Arietis uppfattning av religiosa syner: dessa ar ofta mer visuella 4n
auditiva; innehéller ofta dldre personer som vigleder subjektet; innehallet ar fordelaktigt, hojer
subjektets sjdlvkénsla och stimulerar aktivitet — allt detta skiljer dem frén destruktiva,
hallucinatoriska upplevelser hos schizofrena patienter.* De religidsa visionerna kan ses som en
konkretisering av den syntes av primér- och sekundérprocess som méter 1 det konstnéirliga

skapandet.

Utifran Geels helhetsgrepp pé subjekt och upplevelser, dér olika input fran bade inre och yttre
handelser fér relevans gar det att forsta biografins betydelse. Psykobiografiskt sett gar beskrivning

och analys hand i hand, menar Geels.*”

1.6.4. W.T. Stace

Stace avvisar bestimt uppfattningen att visioner och auditioner skulle rdknas till mystiken. Han
borjar sin invindning med att hdnvisa till att 14rda forskare och stora mystiker anser visioner och
mystika upplevelser vara tva skilda saker.” Stace ger sedan nigra exempel pd kristna mystiker som
tycks hysa denna uppfattning och konkluderar med att detta dven tycks vara i harmoni med den
hinduistiska uppfattningen s som den presenteras i Upanishaderna.”’ Resonemanget gar ut pa att
manga mystiker forvisso har visioner och auditioner men att mystikern antingen helt bor strunta i
dem eller &tminstone bara betrakta dem som steg pa vigen mot den riktiga mystika eller hogre”
upplevelsen, som ér en direkt forstddd eller upplevd enhet — allt dr ett.”? Det finns samtidigt i denna
upplevelse av enhet och yttersta verklighet inget (empiriskt) innehall; Stace aterger ord som tomhet,

intighet, vakuum.>

1.7 Forskningsoversikt
Forskare har genom aren dgnat arbete bade 4t att definiera mystikbegreppet och at att forsoka forsta
vad mystika upplevelser dr och inte &dr. En av religionspsykologins pionjirer, William James, talar

mycket om visioner i sin Varieties, bland annat om att “religiosa genier” och ledare ofta har visioner

46 Arieti, 1976:12f; Geels, 1982:31, 34; Geels, 1989:143; Geels, 1998:126.
47 Geels, 1982:36.

48 Arieti, 1974:277; Geels, 1982:36.

49 Geels, 1989:36f.

50 Stace, 1961:47.

51 Stace, 1961:48ff.

52 Stace, 1961:66f.

53 Stace, 1961:110, 131.
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och hor roster.* Men nir han kommer in explicit pd mystiken sé &r outsdgbarheten den forsta
punkten han tar upp, dvs. att upplevelsen inte kan 6verforas till andra.> De religiosa genierna

brukar ofta ses som mystiker, men kanhédnda r just deras tydliga visioner inte mystika upplevelser?

Vi har tidigare berort ndgra av Freuds termer. Freud sjilv talar om en ”oceansk kéinsla” i samband
med mystika fornimmelser och menar att “uppgaende(t] i alltet [...] tycks vara ett forsta forsok till
religiOs trost, ett annat sétt att forneka den fara som jaget ser hota frdn omviarlden”, men han &r
tvetydig: “Jag upprepar, att jag har mycket svart att arbeta med dessa knappt fattbara storheter.”*
Manga av Freuds efterfoljare har dock med bestamdhet hdvdat att mystika upplevelser inte &r ndgot
annat 4n en regression till det stadium da barnet himtar néring fran sin mors brost.”” Och Freud sjilv
ser forvisso en koppling mellan visioner och regression i det att han betraktar visioner som tankar
eller idéer omvandlade till bilder.”® Jung, i Freuds efterf6ljd, dgnade stor uppméarksambhet &t
drommar och deras forhallande till det “omedvetna”. Han sdg ndgot meningsfullt i bdde drommar
och visioner: Vi dr s& upptagna av och sa intrasslade i vart subjektiva medvetande, att vi har glomt
det uraldriga faktum, att Gud talar huvudsakligen genom dréommar och visioner”.” Han berér dock
ocksa problematiken med att hantera spontana visioner som kan uppkomma 1 avskildhet, samt
forsoker forklara deras uppkomst genom det omedvetnas inbrott som foljd av ett forandrat
energiférhallande.® Jung hade sjélv visioner, som kunde vara mer eller mindre svéra att hantera;
liksom myten synes mig ocksa visionen relaterad, i Jungs begreppsviérld, till det han kallar

medveten och omedveten insikt.®!

Evelyn Underhill, kanhdnda mer praktiserande mystiker dn forskare, papekade 1 borjan av 1910-
talet forvisso det som kort ndimndes tidigare, dvs. att manga mystiker sjdlva inte faster ndgon storre
vikt vid visioner och auditioner, men hon dgnade &ndd manga sidor 4t att diskutera olika typer av
visioner, faste vikt vid deras paverkan pa upplevaren och menade att de mojligtvis kan jaimforas
med konstnirens fardiga verk pa tavlan (i forhdllande till det abstrakta idealet om Skonhet) —
andliga misterverk som dock dnd4 inte helt kan sédgas vara identiska med det Absoluta.®* Som

t.63

tidigare har framgétt avvisade ocksé Stace 1 borjan av 1960-talet visionerna frén mystikstudie

Innan Stace hade R. C. Zaehner gjort likaledes 1 sin Mysticism: Sacred and profane; och William J.

54 James, 1902:6f.

55 James, 1902:380.

56 Freud, 1995:20:f.

57 Geels, 2011a:255.

58 Freud, 1913:424, 432.

59 Jung, 1981:102.

60 Jung, 1999b:74f.

61 Jung, 1999a:164f, 290f.

62 Underhill, 1912:319ff, 325.

63 Se foreliggande uppsats delkapitel 1.6.4.
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Wainwright framforde liknande tankar 20 &r efter Stace.** W. T. Stace lade grunden for senare tiders
flerariga debatter kring mystika upplevelser som “rent medvetande”-upplevelser, dir denna
uppfattning frimst har forfaktats av Robert K. C. Forman och forskare knutna till honom; vilken har
emotsagts av bland andra Steven T. Katz, som foretratt vad vi skulle kunna kalla kontextualisterna
(som menar att tolkning och erfarenhet &r sammantvinnade och att ingen erfarenhet kan goras

oberoende av det upplevaren bir med sig av social, kulturell etc. paverkan).*

Om vi kort uppehaller oss vid svensk forskning kan vi se att Ernst Arbman i slutet av 50-talet (hans
bok utgavs postumt) utvidgade mystikbegreppet till att innefatta dven vissa typer av visioner.® En
forgrundsgestalt i svensk religionspsykologi dr Hjalmar Sundén. Han beaktade bade fysiologiska
och psykologiska faktorer 1 anslutning till visioner; med grunden i socialpsykologi faste han
uppméirksamheten pé rollteori.” Innan Sundén talade Tor Andra i sin Mystikens psykologi om olika
typer av inspirationer, dir en av dessa inkluderar visioner av olika slag: korporella (sinnesvillor),

imaginativa (eidetisk eller audetisk forestillning) och intellektuella (tankeinspiration).®®

Geels hidvdar tillbakablickande att det vetenskapliga studiet av mystiken manga génger, mer eller
mindre explicit, vilat pd konfessionell grund, och att detta givetvis pdverkat vad som ansetts vara

mystik.®” Inom vetenskapligt mystikstudium framhaller Geels att visionerna har sin plats.

2. Fallet Sandemo
2.1 Tidigare forskning

Margit Sandemo dr fortfarande en aktiv forfattare, och d&ven om Sagan om Isfolket (hennes mest
kénda bokserie) och dess tva efterfoljare lanserades pa 80- och 90-talet, s& nér de stdndigt en ny
publik med nya utgavor och lanseringar pa fler sprak. Hennes forfattarskap och person har tidigare
behandlats i en bok skriven av Romarheim och Holter, Margit Sandemo og den mystiske Lucifer:
okkult verdensbilde i pocketformat (utgiven 1993). Deras ansats dr dock mer teologisk &n
religionspsykologisk; och deras grunduppfattning uttalat kristen. Aven om man inte behdver halla
med forfattarna 1 alla deras slutsatser eller dela deras farhdgor om Sandemos oroande av ungdomen
sd vicker 4nda boken intressanta fragor.” Man kan fundera dver i vilken utstrickning Sandemos

person och forfattarskap paverkar och upprétthéller en bredare lasekrets meningssystem.” Det torde

64 Zachner, 1957:32, 198f; Wainwright, 1981:195
65 Hood Jr., 2003:18f; Jonte-Pace, 2003:55.

66 Arbman, 1963:547f.

67 Se t.ex. Sundén, 1966.

68 Andra, 1926:216

69 Geels, 1998:11.

70 Romarheim & Holter, 1993.

71 For detta begrepp se t.ex. McGuire, 1997.
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sdga ndgot om hennes relevans for det nyandliga intresset i bland annat Norge och Sverige att hon
(vid sidan av sina 38 miljoner sélda bocker) har fatt tiotusentals brev och telefonsamtal fran lidsare
som inte bara specifikt vill diskutera bockernas inslag utan ocksa fa rddgivning i olika fragor.”” En
av Sandemos bocker beror ocksé explicit ménniskors s kallade osynliga hjilpare eller
skyddsandar.” Bridget Penny har i en uppsats fran 1997 behandlat innehdllet frimst i Sandemos
skonlitterdra verk, samt stéllt det 1 forhallande till publiken och dess religiosa och andliga
uppfattning.”* Hon menar att Sandemos berittelser, forutom att underhalla, ocksa har potential att
bidra med mening och sammanhang till ldsarens forestallningsvirld.” Penny beror ocksa i sin

uppsats kritiken mot Sandemo frén kristna foretradare.”

Aven Ingvild Szlid Gilhus, professor i religionsvetenskap, har uppmirksammat Sandemos relevans
for nyandligheten. Hon hédvdar att Sandemo personifierar en aspekt av den samtida, post-sekuldra
religionen.”” Gilhus beskriver Sandemo som en andlig vigledare som uppmuntrar ménniskor som
har det svért att ga vidare i livet; en kirlekens foresprdkare i en viérld av godhet och ondska.”™

Sandemos skrivande kan ocksa, menar Gilhus, forvisso ses som en sjilvterapeutisk verksamhet.”

Margit Sandemo &r saledes relevant i samtida religionsbeteendevetenskaplig forskning, inte bara for
hennes eventuellt mystika upplevelser (dvs. religionspsykologiskt) utan ocksé for den formodade
koppling som kan finnas mellan bade henne och hennes verk och publiken, sett till de
meningssystem hon tycks bidra till att i ndgon man uppritthdlla med avseende pa nyandlig tro och

utdvande (dvs. dven religionssociologiskt).

Sandemos skrivande har dven behandlats 1 en uppsats av Michael Holter frdn 1992, Det religiose
innholdet i Margit Sandemos forfatterskap. En fremstilling og vurdering med hovedvekt pd “Sagaen
om Isfolket” och ur litteraturvetenskapligt perspektiv 1 exempelvis en uppsats av Grete Helene

Ulsrud frn 1985.%

2.2 Biografi

Alla héndelser och upplevelser har inte kunnat exakt artalsbestimmas. Sandemo for inte dagbok,

72 Penny, 1997:91f, 114; Sandemo, 1989:204; Sandemo, 2011:183, 223.

73 Sandemo, 1990 (boken innehéller bdde Sandemos och hennes lédsares skildringar av upplevelser av skyddsandar).
74 Penny, 1997.

75 Penny, 1997:114ft.

76 Penny, 1997:99ff.

77 Gilhus, 2012:73f.

78 Gilhus, 2012:64.

79 Gilhus, 2012:63.

80 Penny, 1997:120.
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och menar att det gdr ndgorlunda enkelt att relatera artal till de egna barnens alder, men att det i

ovrigt kan vara vanskligt att minnas.*'

2.2.1 Virldsliga hiindelser

Margit Sandemo (f. Underdal) foddes 23 april 1924 i1 Ostre Totens kommun i Norge; nést dldsta
barnet i en syskonskara pa fem.* Fadern var den i Norge kdnde Valdres-poeten Anders Underdal,
modern den svenska adelsdamen Elsa Reuterskiold.* Familjen flyttade snart till en gard utanfor
Fagernes i omradet Valdres.* En plats som gjorde starkt intryck pa den unge Sandemo dr dalen
Grunke i Valdres, dér fadern redan 1921 hade kopt en stuga.* 1930 bosatte sig modern i Sverige
med alla fem barnen, och ldmnade ddrmed Underdal, en (enligt Sandemo) “alldeles omdjlig man”,
kvar i Norge; fordldrarna skiljde sig dock aldrig.*® Forst nar Sandemo var 14 ar skulle hon ater fa
besoka Grunke som hon lingtat efter under vistelsen i Sverige.*” Relationen med den auktoritéire
fadern var kanhinda inte hjdrtlig, men det finns bitar av denna del av primérsocialisationen som
stiller sig i forgrunden.® Aven om fadern inte hade ndgon religids tro, s var han en ménniska som
levde néra naturen; och huldran, som ofta terkom i hans berittelser, var for unge Sandemo en
realitet trots att hon inte sjilv hade upplevt den.*” Tron pa andra visen delades dven av bland annat
en éldre granne i Grunke.” Modern, & andra sidan, var kvikare.”' Sandemos syn pé kvikarna dr milt
positiv: ’jag var pd ett sant hir kvikarmote en géng|...] de sitter bara i en grupp [...] Och ingen

prist eller ndgonting. Men de samlar som ljuset inne i sig [...] ganska fornuftigt.”*

Barnen férvandlade under uppvéxten kristendomen till en lek, nir de inte revolterade mot den.”
Aftonbonen omskapade systrarna till en tdvling och barnen stillde till med sa mycket
uppmirksamhet under ett kyrkobesok, att det ocksé blev det enda under uppvixten.*”
Konfirmationen gav senare, om nagot alls, ett negativt intryck av kyrkan och dess representanter

och Sandemo uttridde nir tillfdlle gavs.” Sandemo beskriver den tidiga barndomen som “ett

81 Sandemo, 2011:166; Sandemo, 2015.

82 Arnesen, 1990:163; Sandemo, 2011:18.

83 Arnesen, 1990:163; Sandemo, 1994:17.

84 Sandemo, 2011:16.

85 Sandemo, 1998:116.

86 Sandemo, 2011:24{f; Sandemo, 2015.

87 Sandemo, 2011:30, 76.

88 For socialisering och nérbeslédktade begrepp se t.ex. Berger & Luckmann, 1967.
89 Arnesen, 1990:163; Sandemo, 1998:114; Sandemo, 2015.
90 Sandemo, 1998:114; Sandemo, 2011:82.

91 Sandemo, 2011:17.

92 Sandemo, 2015.

93 Sandemo, 2011:45.

94 Sandemo, 2011:42, 45; Sandemo, 2015.

95 Sandemo, 1994:26; Sandemo, 2011:17.
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underbart liv’ med mycket lek i naturen och upptag tillsammans med syskonen.”

Sandemo med mor och syskon bodde en tid hos morforildrarna i Blekinge.”” Morfadern upplevdes
som strdang och trkig; mormodern kombinerade dock stringhet med réttvisa och vénlighet — ’en
vildigt fin ménniska”.”® Efter vistelsen i Blekinge, flyttade familjen till Stockholmstrakten och

bodde pa flera olika platser i Uppland och Sédermanland.”

Som Attadring, nu boende i Overseld, liste Sandemo Shakespeares samlade verk — for att fa ta del
av alla morden i dramerna.'” Doden fascinerande henne sedan tidigare, &tminstone den litterart
skildrade. Nér hon var sex ar forfattade hon en dikt om undergéng och dod.'"! Senare, nir hon blev

mor, beréttade hon dventyrsberittelser for barnen och ldste hogt ur J.R.R. Tolkiens Ringen-trilogi.'"*

Négot som naturligtvis kom att pdverka Sandemos hela uppvéxt var de tre valdtdkterna som hon
utsattes for; hon var inte mer 4n atta ar nir forsta 6vergreppet skedde — ”Der brast livsgleden. Der
forsvant barndommen. Sénn gér det, ndr man tror at alle mennesker er snille”.'” Den forsta
valdtikten skedde i Blekinge, en tid innan familjen flyttade till Tdby.'™* Valdtikterna borttringdes
under l&nga perioder, forpassades till glomskan, "Mdrkret”, och Sandemo led dven av
minnesforluster kopplade till andra tidpunkter under uppviéxten (och dven senare).'” Den andra
valdtikten utsattes hon for 1 niodrsdldern och den dsamkade, forutom allt kédnslomassigt lidande,
bestdende fysiska skador.'” Nar den tredje véldtikten intriffade, i tolvarsdldern, dterupplevde

Sandemo de tvé tidigare héndelserna for sitt inre och fylldes av vrede:

jag grep en sten [...] och jag slog den i huvudet pa honom med all min kraft, férblindad av raseri [...]
Sjuk av en méngd olika kénslor stod jag dér, skakande i hela kroppen. Sa andades jag djupt flera
ganger. Utan att se pad honom mer, rullade jag ner honom i diket, kroppen fortsatte ner i klyftan och var
borta.'”’

Sandemo vet inte om kroppen ndgonsin hittades, men dr 6vertygad om att hon drépte mannen.'®

Skadorna efter overgreppen fick till f61jd att Sandemo mobbades i skolan; som ung berittade hon

96 Sandemo, 2011:18.

97 Sandemo, 2011:27.

98 Sandemo, 2015.

99 Sandemo, 1994:22; Sandemo, 2011:33f, 41.
100 Sandemo, 2011:34.

101 Sandemo, 2011:23.

102 Sandemo, 1994:34; Sandemo, 2011:141.
103 Sandemo, 1994:21, 26.

104 Sandemo, 2011:31f.

105 Sandemo, 2011:32, 66, 85.

106 Sandemo, 2011:47, 54.

107 Sandemo, 2011:62, 65.

108 Sandemo, 2011:65.
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dock aldrig for ndgon om valdtikterna.'” Tondrstiden var svar och Sandemo sokte sin tillflykt till
djuren, fantasivirlden och till ett liv fokuserat pa andra ménniskors problem.''’ Dessutom vinde hon
sig till sin skyddsande.'" Redan efter den andra véldtikten utvecklade Sandemo sin rika fantasivirld
ytterligare; om kvillarna flydde hon verkligheten in 1 egna uppdiktade berittelser och sagor som

framstod som levande framfor hennes inre blick; ndgot som hon fortsatte med under uppvixten.''

Sandemo betraktar 6vergreppen (kanske framst det tredje) som grunden till att hon vid flera
tillfallen, efter att hon hade flyttat hemifran till Stockholm, blev inlagd pa “sinnssykehus™.'"
Anledningen till vistelsen i Stockholm var teaterskola.'"* Ekonomin var mycket anstringd och
Sandemo hade knappt rdd med négon mat att tala om."” Undernérd, ensam och fortvivlad svalde
hon en ask med vérktabletter; hon 6verlevde men en vecka senare kollapsade hon pa arbetet och
blev ford med ambulans till Beckomberga.''® Under den svéra vistelsen i Stockholm hade Sandemo
haft fler och fler syner av skyddsandar och gengéngare (ndgot som f6ljt henne sedan barndomen,
men tidigare inte lika frekvent)."” Hon skriver langt senare att de paranormala upplevelserna till
stor del maste vara en foljd av valdtikterna; vid denna tid var hon dock bara medveten om tva av
dem — den tredje var alltjimt borttringd."® En vindpunkt fér Margit Sandemo intrdffade néir hon, 21
ar gammal, motte Asbjorn Sandemo som kom att bli oerhort viktig i hennes liv.'"? Samma ar traffade
hon ocksa en Overlidkare som bekriftade hennes syner och forklarade att hon skulle strunta i allt tal
om hallucinationer — ”Du dr synsk och det ska du ldra dig att leva med”."* Tryggheten hos Asbjérn
och forstéelsen fran dverldkaren lade en grund for Margit Sandemos fortsatta liv. 1946 gifte hon sig
med Asbjorn och fick 53 ar av lyckligt dktenskap utan ett enda gril innan maken 1999 gick bort i
sviterna av flera hjértinfarkter.'” En forklaring till det lyckliga livet tillsammans ger Sandemo med
orden: hingivenhet, hinsyn, lojalitet, humor och vinlighet.'” Glddjen Sandemo upplevde i livet
med maken grumlades dock ndgot av moderns alltmer forvéirrade reumatism och 6ver en av

brodernas, Anders, plotsliga bortgang — 29 &r gammal tog han sitt liv.'*

109 Sandemo, 1994: 28, 32.

110 Sandemo, 1994: 21f, 28.

111 Sandemo, 1994:29; se ocksé foreliggande uppsats delkapitel 2.2.2.
112 Sandemo, 2011:55, 67.

113 Sandemo, 1994:28f.

114 Sandemo, 2011:101.

115 Sandemo, 2011:104.

116 Sandemo, 2011:105f.

117 Sandemo, 2011:104.

118 Sandemo, 1994:26; Sandemo, 2011:104.
119 Sandemo, 1994:29.

120 Sandemo, 2011:122.

121 Sandemo, 2011:251; Sandemo, 2015.
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Sandemo blir mor till tre barn (det forsta fods dverraskande redan 1945 och adopteras av blivande
maken).'** Under andra forlossningen miste Sandemo mycket blod och hade en nira-doden-
upplevelse.'” Sandemos forhallande till barnen &r hjértligt men hon upplevde inga moderskénslor —

barnen ir hennes vinner.'?¢

Familjen Sandemo bodde omvéxlande i Sverige och Norge, med huvudvikten av éren fordelade 1
sistndimnda land.'”” Kortare tid bodde familjen d4ven utanfor Norden.'?® Att leva med Asbjorn var
gott, men Margit Sandemo kénde sig otillriacklig — bade i hemmet och i arbetslivet. Hon provade pé
olika kreativa aktiviteter: malning, skulptering, musik och hantverk, med blandade framgéngar.'*
Nér hon var 40 ar gammal sédnde hon deckaren De tre friarna till Ernst G. Mortensens forlag, varpa
forlaget svarade att de kunde ténka sig att publicera romanen som en foljetong i en veckotidning."’
Sandemo blev forndrmad men tackade efter tre dagar ja, och dérefter foljde fler romaner i Norsk

t.13! Privat hade hon under denna tid ett

Ukeblad och andra veckotidningar som Allers och Hjemme
stort engagemang i traktens ungdomar och var tillsammans med dem delaktig i flera kulturella
projekt och en UFO-grupp."** Veckotidningsfoljetongerna avldste varandra under resterande delen

av 60-talet och hela 70-talet (vilket ocksé sdg Sandemos romaner borja tryckas i bokform).'*

Sandemo var glad dver att ha hittat sin verksamhet och pengarna som kom in var ett vilkommet
tillskott i en knapp ekonomi."** Men 1980 var aret som lade grunden for nidgot mycket storre.
Forlaget Bladkompaniet hade redan 1978 fragat Sandemo om hon inte kunde skriva en sliktserie;

ett forslag som forst inte foll i god jord.'

Men tva ar senare sag Sandemo en bild i en tidning av en
malning fran en smaldndsk kyrka, forestillande en kvinna och djdvulen — en st6t gick genom henne,
och strax hade innehéllet till tre bocker format sig i hennes medvetande."** Sandemo hade till en
borjan forestillningen om att Sagan om Isfolket skulle bli en serie om sex bocker; 1989 slidpptes den
47:e och avslutande boken."’” Forlaget hade till en borjan bett Sandemo att vara restriktiv med

ockulta inslag, men det visade sig vara svért och efter ett tag fick hon fritt spelrum att vdva in sina

124 Sandemo, 1994:33; Sandemo, 2011:117f, 125, 135.
125 Sandemo, 2011:132f.
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132 Sandemo, 2011:166f.
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134 Sandemo, 2011:156, 166.
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136 Sandemo, 1989:193 (sista femtedelen av denna 47:e bok i Sagan om Isfolket utgors av en sjdlvbiografisk del).
137 Sandemo, 2011:193.
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egna mystiska upplevelser i bockerna.*® Men det 6vernaturliga fanns inte bara i Sandemos
upplevelser och skrivande; hon deltog ocksé i konferenser och seminarier med “’parapsykologiska”
teman — den nyandliga forfattaren Mariana Stjerna var en god vén.'* Sandemo gick, pd inbjudan av
vinner, ocksa med i en Rosenkors-orden.'* Hon finner fortfarande lidran intressant, men
engagemanget svalnade pa grund av Sandemos ointresse for ceremonier.'' Sandemo vill inte
berdtta mycket om innehallet i ordens ldra, med hanvisning till ett tystnadslofte, men det lilla hon
sdger tycks 1 alla fall inte disharmoniera med den Guds-upplevelse (med Sandemos terminologi
”Kosmos”-upplevelse) som hon hade i Trehdrningsjo hos Leif Lundberg (se nedan).'** Kronologin

ar dock for osdker for att man skall kunna sédga ndgot om vad som eventuellt har paverkat vad i
detta fall.

Under skrivandet upplevde Sandemo personerna och héndelserna i bockerna som vore det en film
som spelades upp for hennes 6gon.'* Delarna i Sagan om Isfolket-serien utkom i rasande fart,
Sandemo kénde sig jagad, en ndrmast tvingande kénsla att skriva bockerna, och vickte ’den

19

svenske 'riksheksen"” Cecilias intresse som tillsammans med sin bror ”doktor Leif Lundberg”
kontaktade Sandemo i mitten av 80-talet.'** En vinskap utvecklade sig mellan Margit Sandemo och
Cecilia."” Sandemo besokte syskonparet i Trehorningsjo och forsattes vid négra tillfillen under Leif
Lundbergs ledning i ett helt avslappnat tillstdnd som ldt henne uppleva inre bilder.'*® Syftena med
dessa sessioner var flerfaldiga, bland annat att forsdka undersoka tidigare liv; vad som l&g bakom

Sandemos inspiration till och jagande kdnsla att skriva Isfolket-sagan; och sjdlva upphovet till

virlden.'¥

Sagan om Isfolket vixte alltsd stadigt 1 popularitet och blev Sandemos verkliga genomslag och
grunden for hennes 6ver 38 miljoner sdlda bocker.'* Efter Isfolket foljde Hdixmdistaren och
Legenden om Ljusets rike och de tre kom att bilda en serie-trilogi om totalt 82 bocker. Férutom
dessa har Sandemo skrivit flera andra roman-serier, fristiende romaner, nyandliga och delvis

dokumentira bocker. Hosten 2015 arbetar hon med sin 183:e bok.'#

138 Sandemo, 1989: 197; Sandemo, 2011:190f.
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148 Sandemo, 2011:183, 193.
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2.2.2 Mystiska upplevelser

Margit Sandemo har flera sétt att sjilv kategorisera sina upplevelser i livet p4. Den dvergripande
uppdelningen uttrycker Sandemo pa foljande sétt: ”Jag lever i tre vérldar. Jag har alltsa denna
virlden, sé har jag min fantasivirld och sa har jag den hér dér jag ser... mer dn andra”." Frona till
denna indelning tycks ha sétts i attaars-dldern da Sandemo sag en hingd man i en bjork vid sidan av
landsvigen i Valsberga (dit familjen hade flyttat efter vistelse i Tiby och Overseld).'*! Hon cyklade
hem och berdttade om mannen fér modern som kontaktade en granne som dock inte sdg ndgon
anledning att undersdka saken nérmare: ”Det var en dring som hade hingt sig dar f6r hundra ar
sedan [...]”."** Upplevelsen tystades ner och Sandemo sdg aldrig mannen eller ens tradet igen vid
senare cykelturer; hiandelsen blir dock en utsiktspunkt varifran Sandemo kan blicka bakét i livet och
fundera 6ver om inte tidigare underliga hindelser ocksé kan ha varit upplevelser av ’de frén
Virlden-Efterat” (den unge Sandemos namn pa de doda) eller ”gengangare” (vilket dr det begrepp
Sandemo sjdlv framst anvénder for ddda mé@nniskor som syns i visioner eller upplevs pé andra
sétt).'* Upplevelser av det som andra inte sig kallade hon dvergripande for ”det andra” och sadant
skulle man inte prata om.">* Hon kunde se till synes helt vanliga manniskor i en folkmassa som
plotsligt forsvann framfor hennes dgon, eller som gick rakt igenom andra ménniskor. '
Upplevelserna kunde ocksé inkludera ljud som nir hon horde hésthovars tramp och en droskas

hjulgnissel och strax direfter sdg vagnen fara forbi, utan ndgra histar som drog den.'

Langt senare, 1990, sag hon éterigen en hangd man i en vision."”’ Vid annat tillfélle, p& en vigkrog
ddr maken Asbjorn trodde att de var ensamma, sdg Sandemo en man sitta och 4ta."”® Sandemo hade
tillsammans med Asbjorn dven andra upplevelser av ”Vérlden Efterat”. Under en resa pa Irland
intrdffade visioner av en munk som gick igenom en vigg; av en diffus svartklidd dam som
Sandemo aktivt sokte etablera kontakt med for att fa visionen att forsvinna (liknande aktiviteter har
hon tidigare gjort bland annat pa Island); och auditioner av korsang.'” Sandemo berittar ocksa att

maken hade en taktil upplevelse som han kopplade till fornyad rorlighet i en férlamad arm.'®

Vissa perioder i Sandemos liv har varit mer intensiva én andra nér det géller visioner; under en

150 Sandemo, 2015.

151 Sandemo, 2011:33f, 41.

152 Sandemo, 2011:41.

153 Sandemo, 2011:41f, 61; Sandemo, 2015.

154 Sandemo, 2011:60; observera att Sandemos “’det andra” kan, men inte maste, sammanfalla med det ’det Andra”
som vi introducerade i foreliggande uppsats Metod och teori-del.

155 Sandemo, 2011:60; Sandemo, 2015.

156 Sandemo, 2011:60.
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158 Sandemo, 1990:18, Sandemo, 2015.

159 Sandemo, 1994:101; Sandemo, 2011:247ff.

160 Sandemo, 2011:250.
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tiodrsperiod pd 40- och 50-talet var de i stort sett frdnvarande, for att sedan dterkomma mer

161
t.

frekvent.'' Hon sdg exempelvis vid ett tillfdlle spontant sig sjilv utanfor sin egen kropp.'® Visioner

av en skugga och olika auditioner upplevdes ocksa efter den lugna perioden.'®

Sandemo har inte enbart upplevt gengéngare 1 visioner; som vuxen sdg hon i ett hus i1 Valdres en
halvmeter hog, diffus varelse, med grd mossa — en “tomte”.'** Men “det andra” inbegrep ocksé “de
fran Virlden-Bredvid” — ljus- och/eller fargpelare vid sidan av andra méanniskor.' En
aterkommande upplevelse av den virld dér Sandemo sdg “mer &n andra” dr motet med ’han som &r
dar”.'® Sandemo var ndstan nio &r gammal och ute i skogen for att leta blasippor, nir hon ség en
“hogrest man” framtrdda i forgrunden av en gran; kldderna var ljusa, liksom det langa héret; han
var béde ung och gammal. En gammal visdom i en ung kropp.”'”” Hon hann fastna for hans bla
ogon innan han langsamt bleknade bort.'*® Just 6gonen métte hon ofta i drommar; och dven senare i
livet skulle hon oftast uppleva honom i drommen.'® Ett senare mote skedde ocksé i samband med
medvetslosheten som intrdffade under andra forlossningen.'” Men motet i skogen var inte enda
gangen hon 1 vaket tillstind sdg “han som dr dédr”. Under studietiden i Stockholm sidg hon honom,
denna géng genomskinlig, nir hon satt i koket.!”" Aret dessforinnan, sjutton ar gammal, hade hon
sett honom nér hon tittade upp fran ldsningen av en bok.'”? I vuxen &lder tog hon till sig ett begrepp
— hjdlpare — for “han som dr dér”.'” Upplevelsen av hjilparna i ménniskors liv dr ndgot som har
intagit en sdrskild plats i Sandemos vérldsbild — och det &r vél egentligen pa ett sétt min religion da

att vi alla fatt ndgon som ser efter o0ss”.'”

Upplevelserna av ”det andra” kunde ocksé vara taktila i form av kénslan av en hand, pa skuldran
eller smekande haret.'” En annan typ av upplevelse som mojligtvis tangerar den taktila ar kinslan

av motstand vid intrddet pa vissa platser, som en osynlig mur som stoppade henne.'’
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Som mycket ung hade Sandemo innan sdmnens intrdde inre syner av “’vidriga” ansikten, demoner
som mojligtvis skulle kunna hédnforas till fantasivirlden; men Sandemo sjélv finner det svart att tro
att de skulle kunna komma fran henne sjélv.'”” Vid denna tid fanns ocks4 i hennes liv en

medvetenhet om en sérskilt ond varelse, "Dangurus”, som genom sin existens gjorde henne mycket

radd."”

I samband med skrivandet av Isfolket-sagan tradde ytterligare varelser in i Sandemos
upplevelsevirldar. Under 80-talet upplevde hon vid upprepade tillfillen om morgnarna ’en stor,
mork, ytterst dominerande skugga”.'” Lucifer intrdder i bockerna i andra halvan av Isfolket-serien
och fanns alltsd redan da i Sandemos fantasiviérld."®® Senare, under besoket hos Lundberg i
Trehorningsjo, framtrddde Lucifer 1 en inre upplevelse som hon hinfor till en annan vérld én
fantasins.'®' Han mé ha verkat skrickinjagande, men Sandemo betraktar honom inte som ond. Strax
innan Lucifer-upplevelsen hade hon for sitt inre sett médnniskor fran olika tidsaldrar samt tva
histliknande méinniskor; strax efter visionen av Lucifer sdg hon en av personerna fran Sagan om
Isfolket."** Sandemo betraktar Lucifer-upplevelsen som mojligtvis den viktigaste; i konkurrens med
visionerna av hjilparen och ytterligare en upplevelse som intraffade i Trehorningsjo.'® Under denna
sistndmnda upplevelse befann sig Sandemo fysiskt sittande i en stol i sex timmar; hon ség i en inre
vision bland annat en stor, fargglad fagel som tog henne pé sin rygg och lyfte mot hdjden; hon
foljde den uppat och upplevde till slut ett ljus som hon aldrig glommer — hon beskriver det som
liknande ett dga eller en oval, 1dngt borta men dnda allomfattande allt levande.'™ Under upplevelsen
far Sandemo insikten: “med ens visste jag vad det var: Kosmos, den kraft som omsluter allt, den
som binder samman oss alla, bade manniskor och djur och stenar och vixtlighet och jordar och
solar och ménar och andra drabanter och galaxer.”'® Hon kallar ocksé det upplevda for Det Stora

t.186

Ljuse

2.3 Mystika upplevelser — analys och diskussion

Vi skall nu med rekonstruktionen av Sandemos liv som fond gora nérldsningar av hennes egna
beskrivningar av de mystiska upplevelserna; och med utgadngspunkt i de olika teoretiska

verktygslddor som stéllts upp 1 forsta kapitlet fora en diskussion kring vilka visioner som bor

177 Sandemo, 2011:18; vi skulle kunna kalla dessa syner hypnagoga hallucinationer, se t.ex. Andrae, 1926:223f.
178 Sandemo, 2011:19.

179 Sandemo, 1989:200.

180 Sandemo, 2015.

181 Sandemo, 2015.
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183 Sandemo, 2015.

184 Sandemo, 2011:228ff; Sandemo, 2015.

185 Sandemo, 1989:239.

186 Sandemo, 2011:230.
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hénforas till mystiken (och séledes borja skilja mellan mystiska upplevelser och mystika).

Jag kommer att betrakta Sandemos olika visioner omvéxlande med de glasdgon som jag presenterar
1 foreliggande uppsats, delkapitel 1.6.2, och, vilket ger betraktelsen ett vidare sammanhang, med
utgangspunkt i de teorier jag tar upp 1 delkapitel 1.6.3 (samt med Geels definition, som redovisas i
foreliggande uppsats delkapitel 1.3, i dtanke). Pa pa sa vis kan de eventuellt skilda resultaten brytas
mot varandra. Slutligen kommer upplevelserna, naturligt nog kort, betraktas utifran Staces

perspektiv.'®’

2.3.1 Den hingde mannen, samt hjilparen
Tva visioner 1 attadrs-aldern gjorde som tidigare beskrivits stort intryck pa Sandemo — den hingde

mannen och hjilparen.

Den forsta av dessa upplevelser dr ganska sparsamt beskriven, hér tvé olika citat med ungefar 20 érs
mellanrum: “Plotsligt fick jag se en hingd man som svajade frén ett trdd. Jag trampade hemat for
brinnande livet” och P4 ett backkron fick jag syn pa ndgot som hogg till 1 hjértat och fick blodet att
rusa upp i ansiktet. En man hade héngt sig frdn en bjorkgren. Jag blundade nir jag cyklade forbi och
akte det fortaste jag kunde hem”.'® Vi har hir forvisso att gora med en héndelse langt tillbaka i
tiden som Sandemo manga ér senare (ar 1989 1 samband med avslutningen av Isfolket och
2010/2011 1 den storre sjdlvbiografin) skriver om, men oavsett anledning till knappheten 1
beskrivningen syns i den inte ndgon interaktion mellan Sandemo och mannen. Det sker en reaktion
hos den unge Sandemo, men denna tycks komma ur 6verraskningen att se en dod ménniska hinga
vid vigkanten. Som vi har berort 1 delkapitel 1.6.2 dr det tvivelaktigt (om vi héller hos till den teori
som uppstillts dér) att en sddan uppkommen réddsla kan anses vara en tillrackligt dynamisk rorelse 1

forhéllandet till det Andra for att vi skall anse det vara en mystik vision.

Med utgangspunkt i Geels kombination av olika perspektiv lyfter vi in tidigare hidndelser och
upplevelser i Sandemos liv. I foreliggande uppsats delkapitel 2.2.1, ldste vi att forsta valdtiakten
skedde i Blekinge. Familjen bodde sedan kort pd nigra olika platser innan den flyttade till Valsberga
ddr Sandemo sdg den dode mannen.'®® Denna vision skedde alltsd efter valdtikten. Den atergivna
biografin anger ocksé att intresse for doden (makabra dikter, Shakespeare) fanns i Sandemos liv

innan visionen av den hangde mannen." Doden var sdledes en del av Sandemos fantasi och

187 Se foreliggande uppsats delkapitel 1.3; 1.6.4.
188 Sandemo, 1989:210; Sandemo, 2011:41.
189 Se foreliggande uppsats delkapitel 2.2.2.
190 Se foreliggande uppsats delkapitel 2.2.1.
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litterdra varld. Det dr vél rimligt att betrakta forpassandet av minnet av den forsta véldtékten till
Morkret som en omedveten inompsykisk konflikt. Losningen pa konflikten var inte att fora upp
minnet till ytan (detta skulle antagligen varit for svarbearbetat). Man skulle utifran allt detta kunna
betrakta visionen av den hingde mannen som en autosymbolisk representation av inompsykiska
konflikter, diar doden sdledes utgdr symbolen. Homeostas tycks dock inte uppnas; mojligtvis kan
upplevelsen betraktas som ett forsok till tillfallig ventil for konflikten. Som tidigare ndmnts vet vi
for lite om vad som egentligen hiander 1 6gonblicket for visionen (men exempelvis enhetsupplevelse
tycks saknas). Héandelsen dr inte underlig med tanke pa den valdtikt som Sandemo tidigare utsatts

for; men det framstar inte som tydligt att det 4r en mystik upplevelse.

Till den andra upplevelsen som vi inledningsvis nimnde 1 detta delkapitel, den forsta vakna
upplevelsen av hjdlparen eller ”han som &r dir”, har vi ett rikare textmaterial att analysera. I den
dldsta beskrivningen (frdn 1989) har Sandemo &nnu inte rett ut artalen for de olika hindelserna, men

det dr av mindre betydelse — det &r tydligt vilken upplevelse som avses i beskrivningen:

[D]et [att ha blivit utsatt for valdtikt] satte fula mirken i min sjil. Jag gick mycket ensam, forvirrad
och oforstdende. Det var under en sadan irrfard i skogen jag sdg min hjilpare for forsta gdngen, men
att han var det, forstod jag inte da. En hdgrest man stod framfor en gran, och han sag pa mig med ett sa
vénligt och forstaende leende, att allt tycktes sté stilla omkring mig. Jag ség endast dessa 6gon, som
liksom iriserande stralade ut godhet och kérlek med en otrolig styrka. Mannen hade langa, ljusa lockar
— och starkt bla 6gon. Kldderna minns jag inte mycket av, det var nagot ljust. Sa férsvann han sakta,
tills bara dessa stralar av godhet aterstod. Till slut var ocksé de borta. Men jag kdnde mig s& granslost
trygg och glad.”!

Vi kan notera hur 6gonen i flera olika meningar dterkommer i citatet ovan. Den bestaende kinslan
efter upplevelsen ér att Sandemo inte ldngre dr ensam; ndgon finns dir och vill alltid hennes bésta;
hon kénner sig ocksa pa sitt och vis utvald."”® Hir dr den dynamiska rérelsen i motet tydlig. Det
forstaende leendet ar direkt riktat mot Sandemo och péaverkar henne, man kan ocksa uttrycka det s
att hon ger det prioritet, sé att allt tycks stanna upp runtomkring. Rorelsen mellan 6gonen (objektet)
och Sandemo (subjektet) uttrycktes kanske dnnu tydligare nér jag under intervjun ville & henne att

tala om just 6gonen:

Jag: Du har ju beskrivit hans [hjélparens] 6gon, att de &r iriserande skriver du
Sandemo: Mmm, liksom strémmar... pulserar ut...

Jag: Ja

Sandemo: av godhet och... virme... forstaelse... trygghet... trost'”

191 Sandemo, 1989:214.
192 Sandemo, 1989:215; Sandemo, 2015.
193 Sandemo, 2015.
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Detta harmonierar vl med beskrivningen fran 2011: ”BIl4, iriserande av godhet och virme, trygghet
och kérlek och forstielse” liksom med en annan skriftlig redogorelse, fran 1990: ”De [6gonen]
stralade ut vagor av en oforklarlig godhet och virme”.'” Sandemo beskriver ndrmast explicit
analysverktygets bildliga vag- eller pulsrorelse. Och vi har redan ndmnt prioriteringen av det Andra.

Utifrén denna teori finner vi hédr uppenbart en mystik vision.

Om vi dterigen vidgar det biografiska perspektivet sd vet vi att vi fortfarande befinner oss 1 en
tidsperiod efter den forsta valdtikten, men innan den andra. Sandemo har borttringt dvergreppet,
bland annat féormodligen for att hon kénner att hon inte kan tala med ndgon om det. Hon har sjélv
beskrivit kénslan av ensamhet. Med utgédngspunkt i de olika perspektiv som redogjorts for i
anslutning till Geels ligger det forstds ndra till hands att se motet som en autosymbolisk
representation av ett inompsykiskt behov — ett behov av godhet, virme, forstéelse, trygghet och
trost som blir uppfyllt i motet med hjélparen (homeostas uppnds). Ndgon forlaga har férvisso inte
visat sig i1 biografierna, men Sandemo menar att gonen var bekanta for henne genom tidigare
drommar; de tycks alltsd ha funnits i hennes forestéllningsvérld innan métet i skogen.'” En direkt
betraktelse av upplevelsen utifran Geels mystikdefinition starker ytterligare klassificeringen av
denna eventuella autosymboliska representation som en mystik vision. Det dr en upplevelse i profan
miljo av ndgot som tolkas hora till en hogre verklighet, en upplevelse som inte dr varaktig, men som
momentant tycks bjuda en enhetskinsla (genom det som leendet och 6gonen férmedlar) och
fordndrar subjektet genom en ny och bestdende kinsla av gemenskap och trygghet. Vi kan ocksa
beakta den syn pé religidsa visioner som Geels formedlar utifrdn Arieti.'”® Sandemo hade nér hon
motte hjdlparen en i forsta hand visuell uppenbarelse av en person som utstralade den dldres vishet
och framfor allt vanlighet; allt som skedde 1 moétet var vilgdrande och stirkte Sandemos kénsla av
att inte vara ensam och av att ha en riktning mot framtiden — sdledes ett konkret exempel pa den
positiva, friska upplevelse Geels/Arieti redogjort for. Om vi drar oss till minnes beskrivningen av
hjélparen som éterges i foreliggande uppsats delkapitel 2.2.2, kan vi ocksé konstatera ett nyttjande

av paradoxer (’bade ung och gammal”) i spraket for att forsoka sétta ord pa upplevelsen.

2.3.2 Skrivandet
Hur kan vi betrakta Sandemos skrivande? Finns det en mystik aspekt i detta arbete? Hon beréttar att
personerna i bockerna ofta kommer till henne och presenterar sig, bjuder henne att skriva deras

historia. Hon ser ocksa hindelseforloppet spelas upp som en film for sig.'”” Allt hon behdver gora r

194 Sandemo, 1990:14; Sandemo, 2011:38.

195 Sandemo 2011:38; Sandemo, 2015.

196 Se foreliggande uppsats delkapitel 1.6.3.

197 Denna visuella forméga kan vi ocksa kalla eidetisk, se t.ex. Andree, 1926:605{f
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att skriva ned det hon ser. Hon kan sitta pd en allmén plats nér detta sker och helt forsvinna in 1
skrivandet och korta stunder glomma var hon befinner sig.'”® Om vi endast utgar fran den
verktygsldda som berors 1 foreliggande uppsats delkapitel 1.6.2 tycks dessa hdandelser kunna
beskrivas som mystika visioner. Personerna dr ndgot Annat som Sandemo ger ndgon form av
prioritet. Man skulle dock kunna fraga sig vad den dynamiska rorelsen bestér av i detta fall.
Personerna paverkar Sandemo, men dr denna paverkan nigot annat dn en uppmaning att fatta
pennan och skriva? Det i sig vore kanske nog; till detta far vi dock ocksa ldgga en sinnesrorelse, en

kinslomissig och till och med vid tillféllen fysisk paverkan.'”

Med Geels som utgangspunkt kan man ta in tidigare nimnda kreativitetsforskning i berdkningen.
Denna skulle dels kunna forklara det som sker utifran psykologiska processer; dels sitta skeendet i
relation till mystiken. Samtidigt betraktar Sandemo inte personerna som tillhdrande en hogre
verklighet. Dessa kreativa upplevelser hanfor hon helt till fantasivérlden. Det finns visserligen flera
varldséskadningar som betraktar fantasins varld som en reell hogre verklighet, men podngen ar att
Sandemo upplever en skillnad (som forvisso tycks svar att beskriva i detalj, men dndock en olikhet)
mellan fantasivirlden och den andra virlden (bredvid eller bortom). Dessutom dr det svart att havda
att upplevelsen skulle vara 6vergéende. I ndgon mening ér den det, men samtidigt 4r det en
upplevelse Sandemo relativt obehindrat kan vandra in och ut ur. Det dr svart att tala om varken
spontana eller odlade upplevelser i detta fall; det sistndmnda ligger kanhénda ndrmast till hands,
sarskilt om vi betdnker det rika fantasiliv Sandemo utvecklade om kvéllarna under uppvéxten — det
inre sagoberittande som hos den vuxne Sandemo blir ett forfattarskap. Denna utveckling skedde
dock forvisso inte pa planerad vig efter ndgot program; regelbundenheten i forloppet kom istéllet av
ett behov hos Sandemo. Aven om det gér att anta liknande psykologiska processer i denna typ av
skrivande som under andra visioner, s kanske vi &nd4 maste ta hdnsyn till subjektets syn pa
upplevelsen nér vi forsoker bestimma vad som &dr en mystik vision — &tminstone sa ldnge
definitionen explicit blandar in detta. Ur detta perspektiv framstér alltsé inte upplevelserna under
skrivandet som mystika. Vad kan vi da sdga om det tillfalle d& Sandemo fick inspiration till de

forsta bockerna i Sagan om Isfolket?

Héndelsen som, vid sidan av samtalet med forlaget, 14g till grund for skrivandet av Sagan om
Isfolket ar den stot som gar genom Sandemo nér hon ser bilden av djdvulen och kvinnan 1
kyrkomalningen. Kan den stoten beskrivas som en taktil uppenbarelse (dvs. liknas vid visioner)?

Jag frigade Sandemo om hon kan berétta vad stoten var for ndgot. Hon forklarade att det var som

198 Sandemo, 2015.
199 Sandemo, 1989:198.
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att hélla kvar ett andetag samtidigt som idéerna kom flddande.”” Den taktila etiketten pa
upplevelsen verkar inte ldngre lika precis. Mgjligtvis kan det klara och omedelbara vetandet utgora
vad Tor Andre kallar tankeinspiration. Om det skedde i kombination med Sandemos normala
skapandeforfarande kan ocksé kreativitetsteorin fungera belysande. Bilden Sandemo sdg i tidningen
anknot pa ett omedelbart sitt till hennes for- och omedvetna som i harmoni med sekundérprocesser

lade grunden for en reservoar av skapande.

2.3.3 Mote med Lucifer

Lucifer-upplevelsen kinns for Sandemo som kanske den viktigaste. Det dr en odlad upplevelse i
den mening att det forvintas uppenbara sig nagot nir Sandemo sitter sig och later sig ledas av
Lundberg; men den tolkas av Sandemo, till skillnad fran upplevelserna under bokskrivandet, inte
bara utspela sig i fantasins vérld. Hon beskriver forberedelserna: ”Som vanligt sévdes jag ned i
trans, inte s& djup som hypnos, men sé pass att jag befann mig precis pd somngréinsen [...] jag
kinde den [kroppen] inte”.**! Innan Lucifer visade sig upplevde Sandemo att hon befann sig i en
befolkad sal: "Minniskorna tycktes inte bry sig om mig, det var som om jag inte fanns” — ingen
interaktion séledes, men Sandemo leddes dit av hastvarelser som tidigare hade forekommit i Sagan
om Isfolket.”* Hon intridde sedan i en tom sal och véntade tills ndgot fanns bakom henne. Nar hon
vinde sig om sdg hon: “’den fallne svartidngeln, enormt hog, med vingar som gick fran golv till tak,
han var skon som en gud och skimrande svart [...] Han utstrdlade en sa forkrossande auktoritet, att
jag var radd mitt hjérta skulle brista [...] Aldrig i mitt liv har jag kunnat forestdlla mig en sidan
varelse!”*” Nir jag diskuterar upplevelsen med Sandemo och stiller den i forhéllande till hennes tre
vérldar, instimmer hon vagt i att delar av den mojligtvis skulle kunna hénforas till fantasivirlden,
men hon dr samtidigt tydlig 1 sin uppfattning att sjdlva motet med Lucifer var ndgot annat, nigot
verkligt”.?** En analys utifran teori om det Andra skulle i detta fall ssmmanfalla med en sddan
kategorisering. Méanniskorna Sandemo sag i salen innan hon intridde i nésta rum tycks blott vara
kulisser. Nagon dynamisk rorelse stér inte att finna i beskrivningen av denna vision. Interaktionen
borjar nar Sandemo ser Lucifer: ”jag kdnde hans tankar stromma in i min hjdrna”.?” Harmed skulle
vi utifran detta perspektiv kunna siga att det verkligt mystika i upplevelsen intrdder med Lucifer.
Men innebir detta att vart analysverktyg enbart foljer Sandemos kategorisering? Nej, som vi
tidigare har talat om kan vi med detta analysverktyg betrakta &ven upplevelser under bokskrivandet

som mystika, trots att Sandemo endast hiinfor dem till sitt fantasiliv. Aterigen utifrin detta

200 Sandemo, 2015.
201 Sandemo, 1989:228.
202 Sandemo, 1989:229.
203 Sandemo, 1989:230.
204 Sandemo, 2015.
205 Sandemo, 1989:230.
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perspektiv — ndr Sandemo skriver om Lucifer i Isfolket nr 29 och han framtréder i beréttelsen for
hennes inre, skulle detta kunna beskrivas som en mystik upplevelse, trots att Sandemo sjélv ser en
verklighetsskillnad i upplevelsen nér hon jaimfor med vad som hénde hos Lundberg. Nar Sandemo
déremot efterdt pa egen hand forsoker framkalla upplevelsen av Lucifer och endast far en livlgs bild
som resultat dr det svart att tala om en mystik upplevelse ur nagot perspektiv.** I en saddan
upplevelse finns ndmligen varken de sdrdrag som upplevdes under sessionen i Trehorningsjo, eller
den uppmaning till skrivande som mérks under den kreativa processen. Den rorelse som 1 métet
med det Andra indikerar en mystik upplevelse syns ocksé i en andra Lucifer-upplevelse som
Sandemo erfor hos Lundberg: ”Jag métte Lucifer, den fallne ljusdngeln, och jag ség flera
svartinglar. Och all deras sorg och smirta strommade in i mig, och jag grit hjélplost Gver den orétt

som hade begétts mot dem.”"’

Lucifer-upplevelserna kan ocksé pé ett intressant sétt speglas i teorin om autosymboliska
representationer; det som skedde hos Lundberg liknar symboldrama dér det omedvetna kan ta

symbolisk form.**® Forst dock, varifran kommer Sandemos uppfattning om Lucifer?

Romarheim och Holter har framfort Rudolf Steiner (avhoppare frin teosofiska rorelsen och
grundare av antroposofin) som exempel pd Lucifer-influerare, bland annat eftersom han startade en
tidskrift med namnet Lucifer-gnosis.*” Samtidigt menar de att influensen fran H. P. Blavatsky,
teosofins grundare, i det hir fallet inte ar lika explicit.?'’ Vad Romarheim och Holter dock har
forbisett dr att Steiners namngivning av tidskriften foljer en tradition som redan Blavatsky startade.
Hennes forsta tidskrift hette forvisso The Theosophist, men 1887 borjade hon ge ut Lucifer'' 1
forsta numret (september 1887) har Blavatsky ocksa en artikel dir hon forsvarar namnet Lucifer
och, liksom senare Sandemo, hdvdar att dess sammanblandning med Satan ir felaktig (Sandemo
lagger dock fokus pé kyrkan i sin kritik av namnens sammanblandning, medan Blavatsky for fram
Miltons Paradise Lost som en bidragande orsak).?'* Det finns ocksd berdringspunkter mellan
Sandemos och Blavatskys uppfattningar om seanser.?"” Jag borjade dérfor vid ett tillfdlle under

intervjuns senare del prata med Sandemo om Blavatsky, hennes efterfoljare (bland annat Steiners

antroposofi) och Lucifer. Sandemo intog vid detta tillfdlle den intresserade lyssnarens roll, och kom

206 Sandemo, 1989:232.

207 Sandemo, 1989:240.

208 Geels, 2001:221, se ocksé foreliggande uppsats delkapitel 1.6.3.

209 Romarheim & Holter, 1993:38.

210 Romarheim & Holter, 1993:36f.

211 Se t.ex. Blavatsky, 1960.

212 Blavatskys artikel dr bland annat atergiven i Blavatsky, 1960:5-13; f6r Sandemos uppfattning se Sandemo,
2011:223.

213 Jamfor t.ex. Sandemo, 1990:9 med Blavatskys kommentar om seanser atergiven i Blavatsky, 1977:36.
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inte sjdlv med négra egna asikter eller erfarenheter (vilket hon inte dr frimmande for annars). Jag
sluter mig darfor till att hon inte sjélv har direktstuderat Blavatsky eller teosofin. Svaret pa
kopplingen till Blavatskys (och senare Steiners) uppfattningar star mojligtvis att finna i Rosenkors-
orden, men formodligen nog snarare i de delar av ockultismen — de esoteriska idéer och laror — som

numera till viss del har blivit allmidngods och &terfinns i de flesta samtida kulturyttringar.*'*

Nar Sandemo soker den yttersta orsaken till sitt kreativa begér att skriva Isfolket-serien s& moter
hon Lucifer — en representation inte bara av hennes stdllningstagande for den enskilda ménniskan
gentemot Overheten (kyrka mm), utan ocksa en symbol for den ordttvisa behandling hon sjilv
utsattes for under uppvéxtaren. I upplevelsen av Lucifer forenas Sandemos historia och kreativa
verksamhet 1 ett. Och métet med Lucifer representerar siledes bade ett uttryck for problemet eller
konflikten — det ndstan allt 6verskuggande begéret att skriva — och 16sningen pé det i det att hon far
Lucifers godkidnnande: "Han [Lucifer] sa ingenting, inte jag heller. Men jag kénde hans tankar
stromma in i min hjdrna. De uttryckte en viss belatenhet med mig, men mest otdlighet.”*"> En viss
reservation fanns ocksé saledes, och Sandemo beréttar vidare: ”Jag famlade bara 1 det som jag
skrev, kinde jag att han ansdg, jag méste koncentrera mig béttre, samla mig om huvudtemat.”*'°
Visionen sitter alltsa inte punkt for Sandemos kreativa process, skrivandet maste fortsétta —

kanhinda i en fornyad riktning. Denna vision uppfyller sédledes mycket av det som géller som

mystik dven inom Geels teoriram, &ven om vi just hér inte explicit har diskuterat enhetskadnslan.

Lucifer-upplevelserna kan ocksa illustrera hur tolkningar eller i det hir fallet kanske snarare
beskrivningar av upplevelser och tolkningar kan variera over tid (eller beroende pé plats och
omstdndigheter). Lat oss jaimfora reflektionerna frén 1989, 1 relativt nira anslutning till hédndelsen,
med ndgra ord frdn 2010/2011. I slutet av 80-talet skrev Sandemo salunda: ”Aldrig i mitt liv har jag
kunnat forestélla mig en sadan varelse [...] Lucifer [...] Jag tror faktiskt pa det jag upplevde. Vet
inte hur jag annars ska kunna forklara de vdldsamma intrycken jag fick.”; mer &n 20 &r senare gér
att lasa: jag tror varken pa Gud eller Lucifer eller Satan och nej, jag har ingenting med Satan att
gora”.?"" Jag fragade Sandemo om dessa olika uttalanden, om det &r sa att hon har gjort en ny
tolkning av upplevelsen under senare ar. Sandemo menar dock att hon inte har dndrat sin tolkning —
den senare, kanhénda nigot olyckliga, formuleringen skall blott ses som ett ointresse for
kristendomens Satans-gestalt.”'® Aven om orden fran 2011 i Livsglddje inte #r skrivna i anslutning

till ett atergivande av Lucifer-upplevelserna sa ér det 4nda intressant, séarskilt om vi ser till

214 Se t.ex. Thurfjell, 2015.

215 Sandemo, 1989:230.

216 Sandemo, 1989:230.

217 Sandemo, 1989:230, 232; Sandemo, 2011:223.
218 Sandemo, 2015.
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Sandemos forsdkran om att hon inte har dndrat sin tolkning, att de tycks uppvisa en olikhet
gentemot det dldre uttalandet. Det har dr formodligen ett exempel pd modifierad beskrivning av
tolkningen. 1989 dr Sandemo uppfylld av skrivandet, Lucifer-upplevelserna och det sociala
umgangets nyandliga uppfattningar och det &r litt, kanske till och med viktigt att beskriva
upplevelserna som verkliga. Nér Livsglddje skrivs dr inte langre denna sociala och psykologiska
laddning lika aktuell, vilket leder till att beskrivningen av relationen till Lucifer blir mindre
noggrant uttryckt.”"” Vad hade en verkligt forandrad tolkning fétt for konsekvenser for visionens
mystika status? Utifrdn perspektivet som fokuserar det Andra: inga — den dynamiska rorelsen
upplevdes fortfarande. Utifrdn Geels definition (ett mote med en hogre eller en yttersta verklighet) hade
det blivit mer komplicerat; sérskilt om man bara skulle ha haft en beskrivning utifrdn en mer
alldaglig tolkning av upplevelsen att tillga vid analysen hade det kunnat paverka i en riktning som

leder tanken bort fran det mystika.

2.3.4 Det Stora Ljuset

Kan vi applicera teorin om autosymboliska representationer dven pa upplevelsen av Det Stora
Ljuset? Att det dr ett ljus 1 upplevelsen stér i sig inte 1 motséttning till varken den nyandliga mil;jo
Sandemo delvis relaterade till eller till den uppfattning Rosenkors-orden tycks hysa. Det finns inte
heller ndgon motsittning till moderns tro.”’ Men var kommer 6gat ifran? Det kan finnas ménga
forebilder; hir presenterar jag endast ett forslag. Sandemo skriver 1989 om sig sjdlv: ”Det verkar
som om jag har en sirskild avdelning i min hjdrna for det ohyggliga, det mystiska och makabra, det
ockulta, det blableka och det ondskefulla. Jag dras mot sédant [...]”; samtidigt ger hon vid samma
tid uttryck for en positiv livssyn.”?' Kan man i Sandemos upplevelse av det absoluta se ett mote
inspirerat av Tolkiens (i vars verk 6gat forvisso representerar det morka och onda) vélkénda ”Great
Eye” som varit en sa sjdlvklar del av hennes begreppsvérld i och med det upprepande ldsandet av
Sagan om Ringen? 1 denna upplevelse av Det Stora Ljuset, format likt ett 6ga, skulle 1 sa fall
Sandemos livsstravan mot Ljuset och dragning mot Morkret forenas i en enda bild. Om vi fokuserar
Sandemos tolkning och beskrivning av upplevelsen ser vi ocksa en likhet. Det liknade ett 6ga, men
var inget 0ga, motsvarar ganska vél uppfattningen av ’the Great Eye” som en bild for ndgot som
inte ar ett egentligt 6ga. Det finns alltsd Gverensstimmelse med den hypotetiskt framforda litterdra
forlagan pa bade upplevelse-, tolknings- och beskrivningsplanet. Att upplevelserna intrdder hos

Lundberg kan ur psykologiskt perspektiv exempelvis forstds genom den deprivationsteori som

219 Det skulle till och med kunna ses som ett forsok av Sandemo att slita 6ver den gamla konflikten med kristna
grupper, ndgot hon inte behdvde ta hinsyn till i intervjun med mig (dér publiken &r foretrddesvis akademisk), men
det dr tveksamt om det behovet fanns sé sent som 2010/2011.

220 Man skulle kunna se ett eko, eller forening, av bade moderns och faderns vérldsaskadning i flera av de olika typer
av profana, fornsedniska och kristet firgade visioner som Sandemo har haft.

221 Sandemo, 1989:210, 220, 247f.
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omnimndes i foreliggande uppsats kapitel 1.6.3. Detta dr den vision dér enhetskinslan ar allra
tydligast uttryckt.”** Det kan vara svart att skilja omedelbar upplevelse fran senare tolkning i
beskrivningen; men kénslorna dr tydligt markerade som exempelvis 1 foljande paradox: ”Jag kdnde
griten tungt 1 brostet, samtidigt som ett stort lugn foll 6ver mig [...] jag formadde inte ta emot
mera.”*? Det rader heller inget tvivel om dynamiken och prioriteringen av det Andra i upplevelsen:
”Den stora ljuskéllan fyllde hela rymden 6ver mig, den omslot ocksa mig, eller réttare: Det gick en

strale av detta gyllene ljus ned till mig.”*** Det 4r ur bada perspektiven en mystik upplevelse.

2.3.5 Visionerna och Stace

Utifran Staces stringa syn pa mystik skulle ingen av de visioner som hér har presenterats kunna
klassificeras som mystika upplevelser. Enhetskdnslan maste anses for svag i alla visionerna forutom
den som ror Det Stora Ljuset. Men dven om enhetsupplevelsen dr sa markerad just i denna vision,
sa faller den 4nd4 inte in under Staces mystikbegrepp. Det visiondra innehdllet framstir som en
realitet 1 beskrivningen (snarare dn som ett poetiskt uttryck) och just detta innehall gor att det enligt

Staces teoretiska ram inte kan betraktas som en mystik upplevelse.

3. Avslutning

3.1 Sammanfattning

Vi har sett hur Sandemos primérsocialisation involverade skilda typer av vérldsaskadningsmassiga
element. Uppvixten innebar dessutom bade kalla och varma relationer till dldre sléktingar; och ett
gladjerikt samspel med de jimnariga syskonen. De fem aren innan tonérens intrdde praglades dock i
allra hogsta grad av tre sexuella 6vergrepp. Efter den forsta valdtikten uppkom spontana visioner
som starkt paverkade Sandemo. Hon sag en hingd man och bdrjade skapa sig begrepp om olika
varldar; hon sig vid annat tillfdlle en ljus, hogrest man, med kirleksfulla 6gon, och fann genom
stora delar av livet trost i denna och senare liknande visioner. Tondrstiden blev dnda svar som fo6ljd
av véldtikterna, och forst 21 ar gammal fick hon hjélp av en Gverldkare att hantera visionerna;
tidigare samma ar hade hon ocksé tréffat sin blivande make. Den rika fantasi som Sandemo odlade
under uppvéxtens kvillar var alltjimt levande och vid 40 ars dlder borjade den framgangsrika
forfattarkarridren. Senare i livet hade hon under sessioner 1 Trehdrningsjo visioner av bland annat

Lucifer och Kosmos.

Analys av visionerna utifrdn framfor allt tvd olika teoretiska perspektiv (Mark Freemans och

222 Se foreliggande uppsats delkapitel 2.2.2.
223 Sandemo, 1989:239.
224 Sandemo, 1989:239.
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Antoon Geels) visar att visiondrens (i detta fall Sandemos) kategorisering av upplevelser inte
behover exakt sammanfalla med den vetenskapliga bestimningen. Vissa upplevelser tycks ocksa
forefalla mer mystika utifrdn det ena perspektivet dn det andra; och vi har sett exempel pa visioner
som inte framstatt som mystika upplevelser. Nagra visioner har, utifran bada teorierna, tydligt visat
sig som mystika erfarenheter. Analysen har ocksd sammankopplat visionerna med dvriga data 1

Sandemos biografi.

3.2 Avslutande diskussion

Utgangspunkten i den dynamiska rorelsen i forhéllande till det Andra erbjuder ett enkelt
analysverktyg som later oss fa syn pa mystika upplevelser utan tidigare forkunskap om subjektet.
Utifran detta enklare perspektiv skulle vi alltsd kunna sdga att: en mystik vision ar en upplevelse av
ett dynamiskt forhdllande mellan ett subjekt och négot visuellt upplevt icke-fysiskt eller dverfysiskt
Annat. Denna dynamik bor, menar jag, inte forvaxlas med den rddsla som initialt kan uppsta pa

grund av §verraskningsmomentet i bade mystika och mystiska visioner.

Nar vi kopplar in Geels olika perspektiv blir det istdllet mer relevant att ocksa fora in storre delar av
biografin in bara sjdlva mystiska eller mystika upplevelsedgonblicket. Vi kan da gora oss en annan
forstaelse och bilden blir rikare, men samtidigt blir det dn viktigare att halla 1 atanke att vi ror oss
med teorier och att bilden kan bli en annan utifrén en annan teori. Arbetet med teori och material
har ocksé fatt mig att fundera Gver ett forslag till 14tt modifiering av Geels mystikdefinition.
Tillférandet av ett “’/eller” i andra meningen sé att den skulle lyda: ”Detta mote sker pd omedelbar,
enligt subjektet icke rationell vdg och medfor en djup kénsla av enhet och/eller ett intryck av att
denna erfarenhet ligger pé ett annat plan &n det vanliga, alldagliga” skulle understryka visionernas
plats ytterligare, men samtidigt forstds utgora ett &nnu storre brott med exempelvis Stace. Man
skulle som en f6ljd av detta eller” kunna gora en grov indelning av mystiken i1 enhetsmystik och

visionsmystik (ddr vissa upplevelser som vi sett forvisso skulle kunna inga i bada kategorierna).

Aven om jag personligen kan se en poing i Staces resonemang om en gradering av
medvetenhetsupplevelser, ddr endast ”de hdgsta” reserveras som mystika, s menar jag att sddana
tankegéngar hor hemma frimst i mystikernas egna sfér, och inte lika mycket inom den
vetenskapliga. Det dr svart, kanske omojligt, for vetenskapen att viardera upplevelserna pé detta stt.
Beteendevetenskapen kan forvisso se till konsekvenser 1 individens liv, men bade innehéllslosa
mystika upplevelser och mystika visioner kan ge oerhort positiva konsekvenser for manniskan som

har dem. Konsekvenserna for den forestéllda anden kan vi inte genomblicka vetenskapligt och vi
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bor kanske dirfor avhilla oss fran att forsoka sortera bort efter detta. Sakrast déarfor att vetenskapligt
lata bade visioner och tomma enhetsupplevelser samsas under samma paraplybeteckning; samtidigt
finns alltsd inget som hindrar att vi kategoriserar, dock inte nddvandigtvis graderar, dem. Vi kan
konstatera att olika typer av visioner — spontana; framkallade; upplevda i samband med skrivande; i
naturen; inomhus osv. alla kan vara mystika, men inte per automatik ar det. Detta 6ppna forhallande
rader oavsett om vi utgér frdn Geels mystikdefinition eller fran den forenklade definition av mystika
visioner som vixte fram nér jag 1dt den teoretiska verktygsladan fran Freeman mdta materialet. Jag
menar att visioner ryms inom mystikstudiet, men att en (mer eller mindre fordjupad) analys maste
utforas av beskrivningen av varje enskild hdndelse for att utréna om det ror sig om en mystik

upplevelse.

3.3 Vidare forskning

Sandemos upplevelser kan naturligtvis analyseras ur andra perspektiv. Man kan exempelvis fraga
om det finns ndgon koppling mellan Sandemos relation till den bestimde fadern (dven morfadern)
och hennes upplevelse av den respektingivande, men inte nddvindigtvis onde, Lucifer respektive
den hogreste, men kérleksfulle manlige hjédlparen. Det hade ocksé varit mojligt att fokusera
innehallet 1 de skonlitterdra bockerna och spegla det mot de beskrivningar som aterfinns i de
biografiskt hallna kéllorna. Ett annat fokus skulle kunna vara att soka samband mellan l&ngre

perioder av visioner och dvriga biografiska detaljer.

Inte heller med avseende pé relationen mellan visioner och mystik dr diskussionen pd nagot satt
avslutad. Det finns manga andra infallsvinklar pa &mnet vision och mystik; exempelvis kan ett
feministiskt perspektiv anléggas. Och skulle man vélja att i alla fall ta avstamp i foreliggande
uppsats, sd vore det intressant att prova den forenklade definition av mystika visioner som hér har
foreslagits pa andra visiondrers upplevelser for att utréna om den tycks finga in for mycket eller for
litet och séledes behover forfinas, fordndras eller rent av forkastas. Upplevelsernas forhallande till
spraket som jag vid tillfdllen har berdrt men alls inte haft utrymme att nog férdjupa ar ockséd mojligt

dmne fOr framtiden.
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Ovriga kiillor
Sandemo, Margit. 2015. Intervju den 22 oktober utférd av Andreas Jansheden.

Bilaga

Intervjuguide
Intervjuns delar:

Del 1

Forsoka skapa mig en bild av intervjupersonens uppvixt, uppfostran, forhallande till religion.
Vill du beritta lite om din uppviaxt i Norge?
Hur var relationen till mor, far, syskon?

Hur hade du det efter flytten till Sverige?
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Fick du en religios uppfostran?

Hur kinde och tinkte du kring kristendomen eller andra religioner under uppviaxtéren?

Intrdffade nagon specifik hiandelse som gjorde att du fick en negativ upplevelse av kristendomen? —
nagon positiv?

Har du senare i livet varit med om héndelser som har paverkat din syn pé religion?

Har du en religios tro och praktik? Har denna forédndrats genom livet?

Vilka héndelser 1 livet har varit viktigast och/eller gjort storst intryck pa dig?

Del 2

Soka information om intervjupersonens visioner och andra eventuellt mystika upplevelser.

Nér hade du din forsta upplevelse av ndgot som andra inte kunde se eller uppleva?

Du beskriver hjilparens 6gon i dina bocker; jag dr nyfiken pa begreppet 'iriserande’.

Har du upplevt moten med Lucifer vid flera tillfdllen?

I Ar det ndgon dérute? beskriver du Lucifer-upplevelsen som verklig, men senare, i Livsglddje,
skriver du att du varken tror pa Gud eller Lucifer eller Satan. Har du dndrat din syn pa upplevelsen?
Har du haft visioner av andra varelser eller andra mystiska upplevelser — t.ex. av ljus, odndlighet?
Kénner du/tinker du under upplevelserna?

Vilka tankar och kédnslor har du efterat?

Foregas dina upplevelser av hindelser eller omstindigheter som avviker fran det vardagliga, eller
kan de uppkomma under alla situationer eller vid alla tillfdllen i livet?

Ar det nigon omstindighet som utmirker de visionsrika perioderna i ditt liv? De visionsfattiga?
Har du haft visioner som har fordndrat dig for livet, eller har fordndrat ditt liv pa andra sétt?

Finns det ndgra visioner eller andra mystiska eller mystika upplevelser som du inte har redogjort for

1 ndgon bok?

Del 3

Forsoka skapa mig en bild av den kreativa processen och dess eventuella relation till visioner.

Har du alltid skrivit berattelser, historier?

Har du dgnat dig at annan skapande verksamhet utdver den litterdra?

Ser du personer och héndelser i bockerna lika tydligt som 1 visioner?

Vad skiljer en person i dina bocker frin exempelvis hjélparen eller Lucifer? Finns det en skillnad
mellan fantasi och verklighet i dessa visioner?

Kan du beskriva skrivprocessen: vad kommer forst, gér du research?
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Vilka tankar och kénslor har du innan, under och efter skrivandet av en bok?

Varifran kommer inspiration till bockernas innehall — t.ex. handling och personer?

Du har tidigare ndmnt att en handfull bocker kom till dig nér du for forsta gdngen sag en specifik
tavla. Finns det ndgon koppling mellan denna héndelse och visionen av Lucifer?

Upplever du att skrivande ar en svar process?

Ar visioner en del av kreativiteten; kan visioner ge dig uppslag till bocker eller rentav hela bocker?
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