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Violet Tengberg(f.l920), bildkonstnär och poet, började sina konststudier på 40-talet hos Börge Hoved-skou och fullföljde dem under åren 1958-63 på den traditionsrika Valands Konstskola i Göteborg. Efter några separatutställningar i Sverige och Finland ställde hon ut på Drian Galleries, London, år 1967. Hennes ”intensiva kolorism” rönte stor uppmärksamhet och gav många stipendier och utmärkelser. Under de närmast följande 7-8 åren ökade det internationella engagemanget med utställningar i bl.a. Bryssel, Biarritz, Paris och Florida.

Studierna i konstvetenskap och religionskunskap vid Göteborgs universitet hjälpte henne att vidga sin världsbild, som vid sidan av konst och poesi även rymmer visionära upplevelser av religiöst slag.

År 1982 publicerades boken ”Violet Tengberg — Målningar, teckningar, grafik och poem”, med essäer av professorerna Teddy Brunius och Benkt-Erik Benktson. I förordet till denna bok skriver civilekonomen och förf. Gustaf Bondeson att Violet Tengberg med urvalet i sin bok ”vill ge en förnimmelse av det tysta samspelet mellan ord och bild”.
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Förord av Violet dengberg

Jag föddes i Västmanlands bergslag och där tillbringade jag min barndom. Det var en tid när allt var så annorlunda än det liv vi lever idag. Människorna ingick i naturen på ett helt annat sätt än vad man idag kan föreställa sig. Vissa människor hade kontakt med en högre makt på ett naturligt sätt. De skilde inte på det jordiska och det andliga. De såg, som de själva uttryckte det, genom ”skumma ögon” till andra dimensioner. Detta var en nådegåva, ansåg människorna.

Läkarvården var inte särskilt utvecklad. Däremot fanns det gott om ”kloka gubbar och gummor”. De tillverkade naturmediciner som hade gamla anor och deras hemligheter gick ofta i arv inom familjen. I Västerås fanns det någon som kallades just ”Kloka Gubben”. Han anlitades flitigt av folk från när och fjärran.

I denna miljö växte jag upp. När jag redan i unga år fick vad jag nu kallar uppenbarelser antog jag att de förekom hos alla människor, att de tillhörde livet. Att så få människor idag äger en sådan visionär gåva beror kanske på att de i sin stadsmiljö förlorat sin ursprungliga kontakt med naturen. Aven om jag senare i livet blev storstadsbo har jag alltid behållit min barndoms kärlek till naturen. I naturen kan jag finna ro och där känner jag samhörighet, ett ”andhål” för att hämta kraft.

Jag började tidigt att måla och ge uttryck för min inre bildvärld, ”mitt inre landskap”. Jag har alltid haft en penna och pensel i min hand och med akvarellfärger lösgjort denna min inre bildvärld. Men på allvar började jag måla först efter det jag bildat egen familj. Min make uppmuntrade mig.

Konststudierna bestod till större delen av att öva upp färdighet, det hantverksmässiga, att iaktta och att ingående studera modell, att öva upp sin känslighet i öga och hand för det som är väsentligt för helheten. Detta engagemang kändes som en resa genom tid och rum och ledde fram till ett nyseende: jag började se människorna, tingen och naturen ”med nya ögon”. Så småningom tog ”skaparguden” mig i sitt våld och även i sin tjänst och aningslöst påbörjades vandringen fram mot Ljuset. När jag efter några år sammanställde vad jag åstadkommit upptäckte jag att alla mina arbeten följt liksom en osynlig väg och tillsammans bildade en enhet med öppning framom. Jag började efterhand göra korta, knapphändiga anteckningar för att komma ihåg avgörande upplevelser i mitt liv. När poem började komma till mig skrev jag utförliga anteckningar för att kunna se och följa utvecklingen av min bildvärld i färg och form.

Allt detta material, anteckningar, poem och även målningar, som i många år utgjorde grunden för mitt skapande, betraktade jag först som personligt. Under påverkan av påven Paulus VI och senare Johannes Paulus II, av vilka jag fick bibelorden Tit.3:4 och Mark.16:15, lät jag docent Antoon Geels ta del av mina tankar och konstnärliga skapande. Under sex år har vi hållit kontakt med varandra. Resultatet av detta samarbete presenteras i föreliggande bok, som ger en inblick i den gudomliga värld som i många år utgjort grunden för mitt skapande och min världsbild.

Vio let Tengb er g

KAPITEL 1

Inledning
Vår bräckliga verklighet

Vi vet alla att vår uppfattning om verkligheten är relativ. Normer, värderingar och attityder är i hög grad bestämda av den kultur eller den miljö vi lever i. Andra kulturers verklighetsuppfattning kan på ett radikalt sätt skilja sig från vår. En betydelsefull faktor är vilken roll religionen spelar för att formulera synen på tillvaron. Länderna i Mellanöstern och längre österut Iran och Pakistan styrs till stor del av islam. Religionen fungerar i dessa länder som en ideologi som ger mening både åt samhället i stort och åt individens vardag. Men även om vi håller oss till enbart islam kan definitionen av verkligheten skilja sig från land till land. Det som är sant i Kairo kan vara lögn i Bagdad.

Dessa skiftande beskrivningar av verkligheten i stort gäller även på mer begränsade områden. Inom vetenskapens värld existerar en rad olika beskrivningar på vad som är vetenskap. En positivist anser många gånger att en hermeneutiskt arbetande forskare, dvs en forskare som strävar efter förståelse snarare än förklaring av exempelvis mänskliga upplevelser, att en sådan forskare inte ägnar sig åt vetenskap. Hermeneutikern å andra sidan anser att positivistens tro på mätbara data inte leder till djupare insikter av t ex intensiva religiösa upplevelser och deras psykologiska förutsättningar. Dessa olika vetenskapsprincipiella inställningar kommer även till uttryck i bedömningen av andra forskares resultat. Ett arbete som bedöms vara under all kritik vid en universitetsinstitution kan uppfattas vara genialt vid en annan.

Om vi lämnar vetenskapens värld och tänker på det svenska samhället konstaterar vi att det är pluralistiskt när det gäller uppfattningar om verkligheten. Det existerar olika politiska uppfattningar om hur samhället skall styras, vi har olika religioner, olika sociala vanor mm. Invandrargrupperna har naturligtvis starkt bidragit till denna religiösa och kulturella pluralism. För somliga kan konfrontationen med den svenska definitionen av verkligheten vara mer eller mindre chockartad. Andra, särskilt invandrarnas barn, lär sig att leva med två olika normsystem, ett hemma och ett i skolan och andra platser utanför hemmet.

En verklighetsuppfattning måste, om den skall överleva, ständigt förstärkas i en given miljö. Ar man kristen får man socialt stöd för sin kristna tro var gång man går i kyrkan, på bibelstudiemöten, etc. I ett ständigt pågående samspel med andra människor bekräftas denna världsbild. Människan är också, eller kanske framför allt, en social varelse. Språket spelar självklart en central roll i detta samspel. Vi är mest tränade på att kommunicera med hjälp av språket, både det talade och skrivna ordet. Men även beteendet har en bekräftande betydelse, särskilt ett rollbeteende, accepterat av gruppen. Genom att utöva sin roll och att vara accepterad i denna speciella egenskap bekräftas ens världsbild. Rollen definieras ju inom detta mer övergripande symbolsystem.

En av de absolut viktigaste funktionerna som en verklighetsuppfattning har är att skapa ”ordning” i tillvaron. Med hjälp av sin beskrivning av verkligheten kan man ”förstå” det mesta i världen. Man brukar tala om en sk ”nomisk” funktion. Nomos betyder ”lag”, i detta fall ordning i motsats till kaos. En ”begriplig” värld är en kontrollerbar värld, en värld som i bästa fall upplevs som meningsfull, där man har sin givna plats.

De flesta av oss har väl någon gång i sitt liv upplevt ett mer eller mindre starkt hot mot denna ”ordnade” tillvaro. En nära anhörigs död, att få veta att man har en livshotande sjukdom, en skilsmässa, kan sas rubba balansen i denna nomiska tillvaro. Aven kollektiva hot av typen ekonomiskt sammanbrott, miljöförstöring eller oljekriser kan påverka verklighetsuppfattningen. Alla dessa kriser brukar, om de löses, leda till en modifiering av vår syn på verkligheten. Hotet måste integreras med den. Därmed ökar också beredskapen att möta nya hot.

För att återgå till religionens värld kan vi, om vi inte själva har erfarenhet, tänka oss in i följande möjlighet. En sk helt vanlig svensk får en vacker dag, till synes helt utan förberedelse, en vision av en slags gestalt. Vår tänkta person skulle förmodligen först fråga sig om han eller hon var fullt frisk, om hjärnan fungerade som den skulle. Och om vår ”vanliga svensk” skulle komma till en positiv slutsats skulle det finnas olika tolkningar av synens innehåll. Vem föreställde gestalten? Var det möjligen Kristus? Varför skulle Kristus uppenbara sig just för mig? Frågorna är förstås många och om vederbörande skulle ha mod nog att prata om upplevelsen med en präst, då kan flera saker hända. Prästen anser kanske att visioner inte hör hemma i hans religiösa grundsyn, att de är ett utslag av en slags överspänd religiositet. I så fall skulle prästen, specialist på förhållandet människa-gud, försiktigt men bestämt råda vår svensk att ta kontakt med en annan specialist — psykiatern. Men om prästen räknar med att visioner är möjliga och kan upplevas av vem som helst, när som helst, då skulle res-ponsen bli en helt annan.

Vi kan gå ett steg längre i detta exempel. Frågan är var vår svensk fick sin vision. Vi kan tänka oss åtminstone två helt olika situationer. Den första är en liten kyrka på Gotland, där han under sin semester är närvarande vid en kvällsmässa. Den andra är på torget i Visby, när han tillsammans med fru och barn handlar jordgubbar. I det första fallet skulle omgivningen kanske se med en viss skepsis på honom, men i stort sett acceptera upplevelsen. I det andra fallet skulle man förmodligen fundera på att ringa efter en ambulans.

Platsen är alltså väsentlig. Den påverkar omgivningens reaktioner. Den andra grundläggande faktorn är individen själv, hans beredskap för sådana upplevelser, hans tolkningsmöjligheter, hans personlighet, bland annat möjligheten att tolerera annorlunda upplevelser, med ett psykologiskt språk hans tolerans för ambi-guitet eller hans ”opennes to experience”, dvs öppenheten gentemot upplevelser av olika slag.

Det som med knapp marginal skulle accepteras i en given kontext skulle betraktas som rena galenskapen i en annan. Om vi höjer oss till tvärkulturella jämförelser kan vi säga så här: det som i de flesta fall betraktas som onormalt av svenska folket, dvs visioner, kan anses vara fullt normalt av Nordamerikas indianer. Att inte ha visioner av andemakterna är ett onormalt tillstånd för exempelvis shoshonindianerna i Klippiga Bergen. Eftersom ingen vill vara ”onormal” finns det en rad övningar som underlättar visioner av andevärlden. Man förbereder sig genom fasta och askes, söker sig till en enslig plats i ödemarken, övningar som leder till utmattning och ofta till dvalliknande tillstånd. Sedan uppenbarar sig möjligen den ”store Anden”. En shoshonindian berättade för professor Ake Hultkrantz, specialist på Nordamerikas indianer, att ”makten, boha, nalkas som ett starkt ljus”. Detta visionssökan-de är inte begränsat till shoshonindianerna, utan det är ett grundmönster som går igen hos många indiangrupper (se Hultkrantz 1973).

Att via visioner söka kontakt med andevärlden förekommer i många kulturer. Motiven kan dock vara olikartade. ”Shoshonin-dianen sökte förbindelse med andemakterna för att få säkerhet i en osäker tillvaro. I en individualistisk kultur som präriekulturen, där var och en måste lita till sina egna resurser, går vägen till det övernaturliga direkt/—/” (a.a., 68). Detta vad vi kan kalla inomvärldsliga motiv kan kontrasteras mot ett utomvärldsligt, hämtat från en helt annan världsdel.

När min fru och jag vintern 1985-86 gjorde vårt första besök i ett tibetanskt exilkloster i norra Indien kom vi i kontakt med en munk i 26-årsåldern, som berättade att han suttit i isoleringscell i femtio dygn. Cellen var ytterst liten, bara ca en gånger två meter. Munken kunde följaktligen knappt röra sig. Mat och dryck ställdes in i en liten nisch, som med en lucka kunde öppnas utifrån och med en annan lucka på insidan. Sina behov fick han uträtta på en provisorisk toalett inne i cellen.

Munken tillhör den sk Bon-religionen, en tibetansk religion med rötter till tiden före buddhismens inträde i landet. När bud-dhismen introducerades i Tibet påverkade religionerna varandra ömsesidigt. Sedan dess är det svårt att skilja bonpos, dvs anhängare av Bon, från tibetanska buddhister, särskilt den äldsta sekten nying-ma-pa. Tibetanska buddhister och bonpos är bl a specialister på döden och döendet. I deras skrifter ägnas stort utrymme åt konsten att ”dö rätt” och hur man skall klara sig igenom det sk bardotillståndet mellan två existenser.

Det är just här vi ser kopplingen till den unge munkens övningar. Enligt läran kan man nämligen få visioner under själva döendet och i bardotillståndet. En del av dem är förvillande och stör munken i uppnåendet av det yttersta målet: att uppnå befrielse från världens eviga kretslopp. I deras verklighetsuppfattning räknar man med att det finns sex olika återfödelsesfärer, bland andra människornas och djurens rike, gudar och halvgudar samt demonernas sfär. Målet är att slippa återfödas alls. Och om man skall ingå i en ny existens gäller det att komma i ”rätt” återfödelsesfär. I övergången från en existens till en annan gäller det alltså att kunna skilja visioner av störande demoner från visioner som befrämjar det yttersta målet. Av den anledningen är det bra att förbereda sig på dessa visioner genom att träna sig på förmågan att urskilja olika typer.

Tibetanerna har stor erfarenhet av visioner och vet att deras uppkomst underlättas i en situation av isolering, både en social isolering och en sensorisk sådan, dvs att inte längre motta eller åtminstone ett starkt begränsat mottagande av yttre intryck. Därav vistelsen i en mörk cell.

Munkens motiv att få visioner kan vi kalla utomvärldsligt, att nå bortom världslig existens. Hans tradition, liksom shoshonin-dianerna, får exemplifiera en utifrån traditionell västerländsk kultursynvinkel starkt avvikande verklighetsuppfattning. I skrivande stund slår det mig att vi kanske inte behöver gå utanför Europa för att hitta annorlunda beskrivningar av verkligheten. Jag tänker på den framför allt i Sydeuropa dominerande romerska katolicismen. I dess verklighet ingår tron på demoner och andra ”övermänskliga” varelser. Där finns också en omfattande helgonkult, som i mångt och mycket påminner om buddhismens bodhi-sattvakult, en motsvarighet till det kristna helgonet. I båda fallen dyrkas helgongestalten för att de förväntas hjälpa människan i nödsituationer.

Min avsikt med alla dessa inledande rader är att rikta uppmärksamheten till ett ofta förbisett faktum: att vår verklighet är relativ, beroende av samtida sociokulturella förhållanden, och att den därmed också är bräcklig. Kunskapssociologer har beskrivit hur vi bär oss åt för att bemöta hot mot verklighetsuppfattningen (se Berger och Luckmann 1979; för en sammanfattning se Geels och Wikström 1985, kap.2). Utifrån vårt behov av mening tenderar vi att ”permanenta” vår beskrivning av verkligheten, att betraktaden som — i värsta fall — den enda korrekta bilden av tillvaron. Och för att vara helt säker på saken får religionen i många fall spela rollen av att vara en i yttersta mening legitimerande faktor. Därmed reduceras kanske hotet mot vårt behov av ordning. Men det sker på bekostnad av öppenheten, nyfikenheten, toleransen.

Det hör till mina grundläggande värderingar att ingen vetenskaplig teori, ingen religion, ingen ideologi kan göra anspråk på att ha en korrekt bild av verkligheten. Verkligheten låter sig inte i sin helhet fångas av våra teorier och begrepp. Det skulle vara enkelt att ge en psykologisk motivering till denna inställning. Det finns så oändligt många faktorer som påverkar eller filtrerar våra intryck, faktorer som kan grupperas under psykologiska rubriker som varseblivning, kognition, personlighetsvariabler, arv, miljö, etc. Därför gäller det för mig att betrakta mina egna beskrivningar av verkligheten som ”tills vidare beskrivningar”. De fungerar —just nu. Hur de ser ut i framtiden har jag ingen föreställning om idag.

I en sammanfattning av den engelske fysikern David Bohm’s syn på verklighetsuppfattningar skriver Stig Lindholm att vi uppfattar teorier som ”verkligheten som den är”. Vi glömmer bort att alla teorier är ”sätt att se” eller ”insiktsformer” som ständigt förändras. Det gäller också våra världsbilder eller livsåskådningar (Lindholm 1985, 88). Dessa ord illustrerar på ett utmärkt sätt vad jag velat säga under denna rubrik. När vi nu är i färd med att läsa en bok om visionära upplevelser och öppnar portarna till en konstnärs djupt personliga värld, känns det angeläget att påminna om våra bräckliga beskrivningar av verkligheten.
Vår opålitliga kunskap

Att vår verklighetsuppfattning är bräcklig hänger samman med att vår kunskap är opålitlig. Vi inhämtar t ex en hel del information via våra sinnen, men vi vet att sinnena bedrar oss ibland. Människan fungerar ju inte som en kamera, varseblivning är inte en objektiv registrering av vad som sker i omvärlden. Det är ett välkänt faktum inom vittnespsykologin. När fyra människor skall redogöra för en trafikolycka blir det som regel fyra olika versioner. Vår bakgrund, aktuella livssituation, däribland våra förväntningar, inverkar på tolkningen av det som sker. Vet man om att det finns en ”möjlig” ubåt i skärgården är man mer benägen att tolka diverse synintryck som undervattensbåtar än när man inte har denna kunskap.

En annan aspekt av kunskapsinhämtandet ligger på ett socio-kulturellt plan. Frågan vad som i en viss kultur vid en given tidpunkt betraktas som kunskap är, liksom verklighetsuppfattningen, kulturbetingad. I vår västerländska kultur, med rötter ända tillbaka till Aristoteles, favoriseras rationell, logisk kunskap, en kunskap grundad på empiri eller egen erfarenhet.

En annan sociokulturell faktor är att vår tids kunskap bedöms utifrån grundläggande värderingar som är så allmänt accepterade att de inte ifrågasätts. Varje tids epok och kultur utgår från sådana mer eller mindre medvetna kriterier. En idéhistoriker kallar dem ”unit-ideas”, ett slags intellektuella vanor som styr tankeverksamheten hos en individ eller en hel generation under en viss tidsepok. Det är idéhistorikerns uppgift, skriver denna författare, att kartlägga dessa ”unit-ideas” och visa på vilket sätt de påverkat skilda vetenskapliga discipliner, filosofin, litteraturen, konsten, religionen eller politiken. Man kan vid en första reflexion tycka att trädgårdsmästaren i 1600-talets Västeuropa ligger långt ifrån samtida teologers gudsuppfattning. Men på åtminstone en punkt har de en gemensam nämnare: 1600-talets gud var liksom träd-gårdsanläggaren en geometriker (Lovejoy 1960, kap I).

När jag läser ett arbete som det ovan nämnda frågar jag mig naturligtvis vilka vår tids grundläggande värderingar är. Det är självklart alltid svårt att bedöma sin samtid. En viss historisk distans är många gånger behövlig. Jag vågar dock nämna några av dem, som jag inbillar mig att vi kan känna igen. En ”unit-idea” är att vår kunskap skall vara logisk och rationell. Spekulativ eller intuitiv kunskap accepteras som regel inte. Nära sammanhängande värderingar är att tänka i antingen-eller kategorier samt kravet på konsekvens. Vidare styrs vi ännu idag i hög grad av utveck-lingsidén. ”Man kan inte stoppa utvecklingen” hör man ofta.

Dessa grundläggande värderingar är dock inte så självklara som många tycks tro. Jag minns en artikel i Dagens Nyheter om miljöförstöring och andra hot i tiden. Artikeln illustrerades med en teckning som visade en man, stående inför en avgrund. Bildtexten löd ungefär så här: ”När man står inför en avgrund kan steget bakåt vara ett steg framåt.” Och när det gäller kravet på logisk, rationell kunskap, vill jag bara påminna om de stora, avgörande vetenskapliga upptäckterna. De gjordes ofta i situationer när forskaren minst anade dem. Kreativitetsforskningen visar att dessa plötsliga ”insikter” följer andra kunskapsprinciper än de logiskt-rationella (mer om detta i kapitel sju). När det gäller tänkandet i antingen-eller kategorier vill jag bara nämna att exempelvis buddhister i sin logik även räknar med kategorierna ”både-och” och ”varken-eller”.

Vi har alltså all anledning att reflektera över vårt kunskapsbegrepp. Stig Lindholm har skrivit en intressant bok i detta ämne: Kunskap, från fragment till helhetssyn (1985). Boken är ett resultat av flera års arbete inom projektet ”Fragmentering av kunskap”. Projektet stöddes av Forskningsnämnden och några av de bärande frågeställningarna var: ”Vad är det för kunskap som har status, vilken kunskap förbises eller osynliggörs?” (a.a., 11).

Vi lever i ett samhälle i vilket ökad specialisering leder till fragmentering av kunskap. Denna tilltagande specialisering inom humaniora, samhälls- och naturvetenskap medför bristande integration eller helhetssyn. Om försök till integrering görs stannar men oftast inom sitt eget ämne, s k horisontell integration. Sällan möter man försök att överskrida den egna disciplinens gränser, vad man kallar vertikal integration, skriver Lindholm. Följden är att vi vet mycket inom skilda discipliner, men litet om helheter.

An så länge har vi bara berört vetenskaplig kunskap, som traditionellt har fått företräde framför andra kunskapskällor. En frågeställning som också berörs i boken är hur vi skall bedöma dessa andra källor, t ex religion, konst, litteratur eller vardagserfarenheter (a.a., kap.l). Kan vi med hjälp av dem uppnå större integration?

Lindholm besvarar frågan jakande. Människan är bland mycket annat också en helhetssökande, holotropisk, varelse. I anslutning till den österrikiske läkaren och terapeuten Viktor Frankl skriver Lindholm att det finns ett samband mellan detta sökande efter helhet och behovet av mening. Kort och gott: ”Utan helhet ingen mening'. Men vilken mening? Lindholm svarar: ”Mening kan ha olika karaktär och finnas på skilda plan, t ex kunskapsmäs-sigt — vi får ordning i kaos, fragmenten fogas samman, vi begriper världen. Socialt/psykologiskt — vi känner att vi hör samman med vår grupp, vårt samhälle, vår kultur. Existentiellt — vi hör hemma i kosmos, det finns en mening med evolutionen och den verkar i och genom våra liv” (a.a., 22).

Samtidigt måste vi inse att vi inte kan gripa den totala helheten. Poeten och konstnären Elisabet Hermodsson har uttryckt vårt förhållande som en del av en helhet på ett för mig tilltalande sätt:

Det vore att upphäva meningen med helhetssökandet om vi gör anspråk på att helheten i sin helhet skall vara begriplig, dvs kunna uttryckas rationellt. Jag, människa, sedd som ett fragment av en helhet, mänsklighetens helhet, livets helhet, levan-dets helhet, kan inte gripa om helheten. Men jag kan uppfatta mig som en del av en helhet som jag inte känner, som en del där helhetens bestämmelse kan vara nedlagd. Jag kan inte gripa om helheten som man griper om ett ting, men jag kan förhålla mig till helheten, jag kan förhålla mig på ett skapande öppet sätt till skeendet-helheten eller jag kan förhålla mig på ett oskapande sätt, jag kan sluta mig inför sambandet med helheten och då — förgäves — söka i fragmenteringen min helhet (cit. i Lindholm 1985, 25).

Elisabet Hermodsson är en mångfaldig konstnär. Hon är bl a författare, poet, bildkonstnär och kompositör. I projektet ”Kunskapens fragmentering” representerade hon konsten som kunskapsform. Vilken status har den? I ett teknokratiskt samhälle brukar den inte tillmätas någon större betydelse. Men är det rimligt?

Vi återvänder här till olika typer av kunskap och dess betydelse för människans sökande efter mening och helhet. Enligt Lindholm är det inte möjligt att konstruera en helhetssyn enbart med rationell, logisk kunskap. Det är just denna kunskapstyp som bidragit till fragmenteringen! Nej, det rationella-lineära tänkandet bör kompletteras av ett holistiskt perspektiv. I detta perspektiv bör även konstnärens kunskap få utrymme. Dessa två tänkesätt utesluter inte varandra utan bör ses som varandras komplement, menar Lindholm, och jag är beredd att skriva under på det. ”Med ett sådant synsätt”, skriver Lindholm, ”blir konstnärer nog så vitt-nesgilla när det gäller de stora helheterna och som jag tolkar historien har konsten ofta legat före vetenskapen när det gällt att uppfatta och rätt tolka tidens tecken och förstå vilka helheter som håller på att växa fram. Detta resonemang är också avsett att visa på konstens funktion som kunskapsform” (a.a., 26).

En livsåskådning eller en världsbild bör inte enbart uttryckas i formella, logiska, matematiska termer utan också på ett mer intuitivt sätt, i bilder, känslor, poesi, etc. Lindholm stödjer sig här bl a på David Bohm, professor i teoretisk fysik vid Londonuniversite-tet (a.a., samma ställe). Det behövs ett samspel mellan del och helhet, atomism och holism, fragmentering och integrering. Frågan är nu vad denna holistiska kunskapstyp närmare består utav. Lindholm pekar bl a på olika former av icke verbalt tänkande, t ex ett tänkande i bilder. Vi kommer att se i kapitel sju att bildtänkandet är en viktig ingrediens i kreativiteten. Ett annat begrepp som Lindholm tar upp är ”intuition”, ett dunkelt och ofta missuppfattat begrepp, som ägnas ett relativt stort utrymme.

Intuitionen tillhör vår ”utrotningshotade” kunskapsform. Det är angeläget att återvinna den, för den behövs för att vi skall kunna bilda kunskap om helheter, menar Lindholm. Vad är då intuition? I sin utförliga diskussion av detta inom psykologin mer eller mindre negligerade begrepp bygger Lindholm på ett omfattande och relativt nyskrivet arbete av den engelska matematikern och psykofysiologen Tony Bastick: Intuition — How we think and act (1982). Lindholms sammanfattning av detta arbete väckte mitt intresse till den grad att jag också gick igenom det. Här finns dock inte utrymme för en ordentlig behandling av dessa böcker. Mitt syfte är enbart att rikta uppmärksamheten mot vårt otillräckliga kunskapsbegrepp, i hög grad präglat av vår västerländska kulturs krav att kunskap skall vara rationell, logiskt sammanhängande, konsekvent, mm.

Basticks studie lyfter fram ett antal egenskaper på intuition, som kan ställas i kontrast mot logisk eller analytisk kunskap (Bastick 1982, 51f; Lindholm 1985, 148):

Intuitivt tänkande Känslomässigt engagemang

Beroende av intuitörens tidigare erfarenhet och nuvarande situation

Förmedvetet

Subjektiv känsla av säkerhet (också när det är fel)

Parallellt processande av ”globalt” kunskapsfält

Beroende av fysiologiska funktioner

Beroende av empati


Analytiskt tänkande

”Kallt” och fritt från känslor

Oberoende av personlig erfarenhet och omedelbar omgivning

Helt medveten disciplin Känslofritt

Lineärt steg-för-steg tänkande. Jämför två element i sänder

Helt oberoende av fysiologi (jfr maskinintelligens)

Ej beroende av empati


Enligt Bastick och även Lindholm är dessa två kunskapsformer

inte att betrakta som ändpunkter på ett kontinuum, utan de representerar två skilda tänkesätt. Det vanliga synsättet i vår kultur är dock att de ställs i ett motsatsförhållande till varandra. För vår helhetssyn är det viktigt att de betraktas som komplementära. Med Lindholms ord: ”Från polariseringens antingen-eller till komplementaritetens både-och” (a.a., 120).

Jag tror att den här redovisade flerdimensionella inställningen till kunskap, en inställning som jag sympatiserar med, är viktig att ha i minnet när vi läser om Violet Tengbergs föreställningsvärld. Det är en oerhört spännande värld att tränga in i, en värld som med sitt visionära innehåll osökt leder tanken till shamanen eller den medeltida mystikern. Det gäller att inte ha en för trång kunskapssyn eller en alltför låst verklighetsuppfattning. Med ovanstående sidor har jag velat ifrågasätta både det först- och sistnämnda och därmed så att säga bygga upp en beredskap hos läsaren att mindre fördomsfullt konfronteras med en upplevelse- och föreställningsvärld som inte tillhör gemene man.
Mystikern, visionären och profeten

Violet Tengbergs inre värld är, liksom de nordamerikanska indianernas och shamanernas, en i hög grad visionär värld. Den ger henne insikter som hon i viss mån vill förmedla till medmänniskan. Skall Violet Tengberg då betraktas som profet, visionär eller mystiker? Under detta avsnitt skall jag försöka skapa större klarhet i begreppen. Frågan om Violet Tengberg skall betraktas som mystiker, profet eller visionär återkommer jag till i undersökningens slut.

Vi börjar med begreppet mystik, det i min bedömning mest övergripande och svårdefinierade. Många klassiska arbeten om mystik ägnar stort utrymme åt definitionsfrågan. Så skrev exempelvis den engelska mystikforskaren William Ralph Inge för snart hundra år sedan att inget ord i hans språk, inte ens ordet ”socialism”, har används mer vårdslöst än ”mystik” (Inge 1899, 3). I ett appendix bifogar han inte mindre än tjugosex definitioner på mystik och mystik teologi. Tor Andrae diskuterar problemet på ett åttiotal sidor och stannar slutligen inför denna definition: ”Mystik är alltså fromheten i den mån huvudvikten lägges vid den inre upplevelsen, vid religionen som själens erfarenhet. Mystik är obetingad religiös introversion” (Andrae 1926, 77).

Andrae’s definition skapar inte någon större klarhet. Vad är t ex ”själens erfarenhet”? Jag tror att man utan risk för överdrift kan säga att den äldre mystikforskningen i långa stycken utgick från teologiska eller konfessionella premisser. Dessa premisser ledde inte sällan till en typologi av mystik erfarenhet, som enligt de konfessionella utgångspunkterna skulle integreras med eller uteslutas från den egna traditionen. Ett exempel får illustrera denna min kritiska inställning. Nathan Söderblom utarbetade en typologi enligt vilken man kan skilja mellan två typer av mystik. Den första typen kallar han personlighetsmystik. En sådan mystiker har en personlig gudsrelation, ett jag-du förhållande. Endast genom fullständig underkastelse under Gud och genom att inse sin egen begränsning som en syndig och ångestfylld människa kan man av nåd få en personlig upplevelse av gemenskap med Gud. Oändlighetsmystikern däremot har en annan gudsbild och därmed även en annan inställning till gudsrelationen. Gud är ”oändlighetshavet”, bortom den skapade världen. Människan kan av egen kraft, genom övning och diverse tekniker, träda i förbindelse med denna opersonliga Makt eller Kraft, som man ytterst är beroende av.

Det framgår redan av denna korta karakteristik att distinktionen är impregnerad av ett konfessionellt flöde, där såväl gudsbil-den som människosynen har sin förankring i den evangelisklutherska kristendomen. Söderblom lämnar oss inte i ovisshet när det gäller att klargöra var hans sympatier ligger. I starkt pejorati-va ordalag klargörs att han föredrar personlighetsmystikerns via positionis, som leder till ”en rikare och starkare personlig livsbe-stämdhet”, före oändlighetsmystikerns via negationis, vars gudsrelation ”når sin höjdpunkt i extasens rena njutning eller Nirvanas rena likgiltighet” (Söderblom 1975, 82f).

Man skall dock komma ihåg att Söderblom först skriver om denna distinktion 1903 och att han i sitt samtida forskningsklimat tillhörde de mer progressiva forskarna. Det som däremot är svårare att förstå är att denna i grunden apologetiska distinktion i modern tid presenterats som ett ”unikt psykologiskt instrument” (Åkerberg 1981, 53; se även 1975, 13ff).

Det är denna typ av forskning som under 70- och 80-talen har fått vidkännas svidande kritik. Så skriver t ex Steven T Katz att flertalet forskare under den första hälften av detta sekel mest ägnade sig åt att ”predika för de omvända” och att de ”ger uttryck för kraftiga fördomar och problematiska antaganden om vad mystik är och hur det skall studeras — fördomar som från början framställer deras undersökningar i falsk dager och som avsevärt minskar värdet av deras resultat” (Katz 1978, lf; den som vill fördjupa sig mer i kritiken mot denna och liknande typologier hänvisas t ex till Staal 1976; Thulstrup 1974; Almond 1982; Geels 1980, 1982a).

För mig är det en självklarhet att religionspsykologen inte skall utgå från teologiska utan från psykologiska kriterier. Religionspsykologin är i första hand en psykologisk disciplin, som med utgångspunkt från psykologiska teorier och metoder studerar religiösa upplevelser och religiöst beteende (jfr Vergote & Van der Lans 1986, 76f). Samtidigt är det förståeligt att ett ämne som mystikforskning i så hög grad påverkas av värderingar. Hur mystik än definieras handlar det om någon form av direkt kontakt med en suprahuman värld. Amnet berör inte bara grundläggande teologiska föreställningar utan även existentiella frågor. Jag anser att mystikforskaren borde öppet redogöra sin inställning till sitt forskningsämne. Det är ett intellektuellt hederlighetskrav. Jag kommer därför att deklarera min egen attityd till ämnet i slutet av detta kapitel.

Jag ser ordet ”mystik” som ett allmänbegrepp, liksom ordet ”religion”. När man studerar klassiska och moderna definitioner på mystik upptäcker man att det främst är den mystika erfarenheten som definieras. Forskare som definierar ”religion” brukar dock inte begränsa sig till den religiösa erfarenheten. Men jag tror att det kan vara befogat att vid en bestämning av mystikbegreppet utgå från just erfarenheten, som tveklöst är det mest centrala i mystiken.

Min definition av mystik bygger på en bestämning av Robert S Ellwood jr. (1980, 29). Jag har emellertid lagt till ett par ord och en mening, i syfte att förtydliga och komplettera definitionen. Tilläggen markeras av kursiv text. Jag numrerar de olika leden i definitionen och kommenterar dem därefter i nämnd ordning.

(1) Mystik erfarenhet är erfarenhet i en religiös eller en profan

kontext, (2) som omedelbart eller vid ett senare tillfälle av den

upplevande tolkas som ett möte med en högre eller en yttersta verklighet. (3) Detta möte sker på omedelbar, enligt subjektet icke rationell väg (4) och medför en djup känsla av enhet och ett intryck av att denna erfarenhet ligger på ett annat plan än det vanliga, alldagliga. (5) Denna erfarenhet medför vittgående konsekvenser i individens liv.

(1) ”Mystik erfarenhet är erfarenhet i en religiös eller en profan kontext”. Det är uppenbart att de flesta mystika erfarenheterna sker inom ramen för en bestämd religiös tradition. Religion, hur man än definierar den, innebär bl a en gudsrelation. Mystikerna är de som dragit de yttersta konsekvenserna av denna relation, som för dem inte ligger på den vanliga frommes horplan utan på ett upplevelse plan. Varje religiös tradition har sina mystiker. De representerar en särskild dimension av religiositet som sas skär tvärs igenom den religion de tillhör. Förhållandet mellan dem skiljer sig inom olika traditioner. Många gånger har de svårt att förlika sig med varandra. Den engelske mystikforskaren William Ralph Inge skriver efter femtio års mystikstudier att de religiösa institutionerna och mystikerna alltid har haft svårt att komma överens (”Institutionalism and mysticism have always been un-easy bedfellows”) (Inge 1969, 21).

Inge uttalar sig främst om stora kristna mystiker som Origenes, Eckhart, Ruysbroek, Tauler och Erasmus. Men även judiska och islamiska mystiker har råkat i konflikt med ortodoxins representanter. Judiska kabbalister har alltid betraktats med misstänksamhet och chassidister har vid något tillfälle fördömts (se Scholem 1971; 1974). Inom islam är martyrskapet av Al Hallaj (900-talet) välkänt. Han var dock långt ifrån den ende som anklagades för kätteri, särskilt under perioden fram till Al-Ghazzali (1100-talet), som själv en gång tillhörde de rättslärda. Situationen är helt annorlunda inom hinduismen, som har en lång mystik tradition. Inom denna religion råder ingen ortodoxi av den typ som präglar teistiska religioner som kristendom, judendom och islam. En hindu får tro på den Gud han eller hon vill och är fri att välja sina trosföreställningar ur den mångfasetterade traditionen. En hindu får dock inte gora som han vill. Toleransen ligger på det doktrinära planet. Det är inte ortodoxi som gäller utan ortopraxi, d v s ett religiöst beteendemönster i form av riter och andra religiösa handlingar.

Mystik erfarenhet finns emellertid inte bara i en religiös kontext. Det finns otaliga exempel på profan mystik i den meningen att upplevelserna hör hemma i en profan kontext. Bland forskare som särskilt studerat sådana upplevelser kan jag nämna Margha-nita Laski (1961), Abraham Maslow (1973) samt en rad religionssociologiska undersökningar om mystik i vår tid (se t ex Hay & Morisy 1978; Holm 1979, 1982). Det profana inslaget i denna typ av mystik innebär främst att upplevelserna sker i en profan kontext, dvs i naturen, i ett fängelse (A Koestler: The Invisible Writ-ing, New York 1954, kap. 33), under en vandring, etc. Dessutom kan det hända att upplevelsen ges en profan tolkning av typen ”det är nog ett resultat av en lång process av stress”, eller ”upplevelsen beror på att kroppsvätskorna är i full balans”, som några av mina informanter uttryckte det. Jag skall illustrera denna typ av mystik med ett citat av den svenske författaren Bengt Anderberg, som kanske mer än någon annan författare i vår tid kritiserat den kristna religionen, men som trots denna kritik inte kan låta bli att skriva om den, särskilt i tidningen Expressen. I ICA-Kuriren nr 32, 1981, skrev han på följande sätt om en typ av upplevelser som han tydligen ofta har:

Jag ligger inte åt det religiösa hållet, men jag känner ofta en mystisk gemenskap med naturen, något i stil med mystikernas all-känsla förmodar jag. Nästan oberoende av årstid och yttre omständigheter kan det komma över en en förnimmelse av att allting stämmer, att allt rör vid allt, att allt är släkt eller rättare sagt att allt är ett.

Vi läser att Anderberg ser likheter mellan sina egna erfarenheter och mystikernas. Vi är därmed inne på nästa led i definitionen, som säger att den mystika erfarenheten (2) ”omedelbart eller vid ett senare tillfälle av den upplevande tolkas som ett möte med en yttersta verklighet.” Tolkningen kan alltså ske momentant, till och med under själva upplevelsen, både i religiösa och/eller profana termer. Men tolkningen kan också ske efteråt eller retrospektivt. En kollega till mig berättade att han som tonåring var intresserad av ornitologi och ofta gav sig ut i naturen med kikare och anteck-ningsblock. Under dessa ensamma utflykter fick han vid flera tillfällen uppleva intensiva känslor av all-enhet med naturen, upplevelser då han sas absorberades i och kände sig som en del av en större helhet. Vid denna tidpunkt reflekterade han inte så mycket över dessa upplevelser. Det var väl som det skulle vara? När han några år senare började studera religionshistoria gick han igenom William James’ bok Den religiösa erfarenheten i dess skilda former (1956) och fann i den ett flertal beskrivningar av mystika upplevelser som starkt påminde om dem han själv hade under de ornitologiska utflykterna.

Jag är dock osäker på om upplevelser av den här typen alltid tolkas som ett möte med en yttersta verklighet. Av det skälet har jag lagt till ordet ”högre”; upplevelsen tolkas åtminstone som ett möte med en högre verklighet än den normalt alldagliga.

Nästa led i definitionen, att (3) ”detta möte sker på omedelbar, enligt subjektet icke rationell väg”, behöver inte kommenteras utförligt. Det hör till den mystika upplevelsens kännetecken att den kommer plötsligt eller spontant. Individen överväldigas av den. Förberedelsen kan dock vara både lång och svår. När det föreligger en sådan medveten förberedelsetid, såsom den förekommer i mystika traditioner som exempelvis kristendomens karmeliter eller buddhismens meditatörer, brukar man tala om odlad mystik. Denna odlade mystik kan rymma rationella inslag. Det är därför viktigt att lägga till orden ”enligt subjektet” icke rationell, för det finns ingenting som hindrar att forskaren ser ett rationellt inslag i den mystika erfarenheten eller dess förstadier.

När det gäller de förutnämnda profana upplevelserna brukar man räkna dem till den sk spontana eller sporadiska mystiken. I dessa fall föreligger alltså ingen medveten förberedelse eller träning (se t ex Deikman 1966: ”un-trained mystical experience”, eller James 1956).

Definitionens fjärde punkt säger att den mystika erfarenheten (4) ”medför en djup känsla av enhet och ett intryck av att denna erfarenhet ligger på ett annat plan än det vanliga, alldagliga.” Enhetsupplevelsen tillhör kanske mystikens mest utpräglade särdrag. Enligt Walter T Stace är detta kännetecken ”the one basic, essen-tial, nuclear characteristic, from which most of the others inevi-tably follow” (1960, 110). Det är inte så underligt att en sådan upplevelse av enhet, upplevd i en värld som annars präglas av mångfald och splittring, uppfattas ligga på ett annat plan än det alldagliga.

Den mystika upplevelsen medför en ”djup känsla av enhet”. Enligt min bedömning av historiska mystikers skrifter och nu levande människors berättelser är en konsekvens av denna djupt kända enhet att livet inte är detsamma efter upplevelsen som det var före detta möte. Vi berör därmed det femte ledet i definitionen, (5) ”att erfarenheten medför vittgående konsekvenser i individens liv”, ett tillägg som jag anser vara viktigt att framhäva. Mitt intryck är att mystikforskare ofta tappar bort denna konsekvensdimension. För en människa som upplevt enheten blir dock ingenting som förut. Personligheten har fått ett nytt centrum. I ett förändrat beteendemönster och en ny syn på tillvaron möter forskare de ”spår” denna upplevelse lämnat efter sig.

Mystik är för mig alltså både den här speciella typen av erfarenheter och dess konsekvenser i det praktiska livet. En av konsekvenserna är en förändrad verlighetsuppfattning, en ny syn på sig själv och omvärlden. I många fall, särskilt när det gäller de sk klassiska mystikerna, leder det till en sofistikerad ny lära, en slags mystik teologi som beskriver mystikerns mål, stadier på vägen till detta mål, m m. Kärnan i denna mystika teologi är så vitt jag förstår den egna erfarenheten, som mystikern inte sällan vägrar att nämna. Den egna personen spelar ingen större roll efter upplevelsen. Mystikern är förmedlare av en gudomlig dimension. Det är inte människan utan de gudomliga sanningarna som betyder någonting. Man kan alltså tänka sig att förhållandet mellan den mystika upplevelsen och den mystika läran är som ringarna på vattnet. Upplevelserna är i centrum, tolkningarna lägger sig som ringar kring detta nucleus, ständigt utökande, kompletterande, förtydligande.

Ar visionären en mystiker?

För att kunna besvara frågan måste vi först bestämma vad som menas med en religiös vision. För att göra det enklare för mig bygger jag på en definition av den engelska forskaren Violet McDermot, vars arbete jag återkommer till i kapitel åtta. Enligt MacDermot kan man använda ordet vision på åtminstone tre sätt. Det kan stå för den vanliga synen eller seendet. Det kan också användas metaforiskt, som en föreställning om ett utopiskt samhälle eller någonting annat man tänker sig i fantasin. Slutligen kan ordet vision beteckna en uppenbarelse, ofta av religiös eller profetisk typ, som uppfattas på ett annat sätt än med den vanliga synen. Visionären befinner sig då i ett ”onormalt” eller förändrat medvetandetillstånd (MacDermot 1971, 1).

Det är självfallet i den sistnämnda betydelsen som ordet vision kommer att användas här. I analogi med denna bestämning kan man även tala om auditioner, dvs religiösa eller profetiska uppenbarelser, som är av hörseltyp. Frågan är nu om sådana erfarenheter kan räknas till mystiken. Innan jag ger min syn skall jag återge några olika ställningstaganden.

En grupp forskare anser att visioner och auditioner inte skall räknas till mystiken. En av de ivrigaste företrädarna för denna inställning är Walter T Stace. Det viktigaste skälet att utesluta dessa upplevelser är att de ”har karaktären av sinnliga bilder” (eng. ”sensuous imagery”), medan den mystika erfarenheten är utan något som helst innehåll (eng. ”nonsensuous”). Ett annat skäl är att de stora mystikerna betraktar visioner och auditioner som mindre väsentliga eller rent av som ett hinder (Stace 1960, 47ff). Ett citat av den tyske mystikern Gerhard Tersteegen (1697-1769) får belysa denna attityd (cit. i Marcus 1953, 221):

Syner, uppenbarelser, tillkännagivelser av en inre röst, profetians gåva och många andra märkliga ting, kan väl tillfalla mystikern, utan att han själv önskar det, men har i verkligheten så lite att göra med det väsentliga i mystiken, att de av erfarna mystiker inte räknas för något särskilt.

Att de stora mystikerna är noga med att skilja visioner och auditioner från den högsta mystika erfarenheten har sitt upphov i att de själva upplevt bådadera, skriver Stace (a.a., samma sida). Stace har förstås helt rätt på den här punkten. Men att mystiker skiljer mellan dessa typer av erfarenhet behöver ju inte betyda att mystikforskaren också måste göra det!

Samma inställning redovisas av en annan religionsfilosof, William J Wainwright. Enligt honom skall mystik erfarenhet definieras utifrån tre kännetecken: det är tillstånd av enhet, som är kunskapsförmedlande och saknar ett specifikt empiriskt innehåll. Eftersom visioner och auditioner inte är enhetstillstånd och dessutom har ett empiriskt innehåll måste man skilja dem från mystik erfarenhet. Wainwright är dock inte lika ihärdig i sitt avvisande av dessa upplevelser som Stace. Han medger att det kan vara rimligt att använda termen ”mystik” för upplevelser inom exempelvis judisk Merkabah mystik, som strävar efter visioner av Guds uppenbarelse på tronen, såsom beskriven av profeten Hese-kiel, eller för att beskriva mahayana buddhismens visioner av Bodhisattvas och Buddhas i sina olika Paradis. Att han ändå inte vill räkna in dem i mystiken beror på att flertalet mystikforskare utelämnat dem och att mystikerna själva förhåller sig kritiska till dessa upplevelser (Wainwright 1981, lff; ytterligare forskare som har en liknande inställning är Zaehner 1967, 32; Underhill 1926, 321, 337; Inge 1969, 34f).

Wainwrights första kritiska synpunkt tror jag är en överdrift. Jag skall strax citera forskare som representerar en motsatt inställning. Vad hans andra kritiska synpunkt beträffar gäller detsamma som jag sagt ovan: att en mystiker eller en mystik tradition förhåller sig skeptisk till visioner och auditioner behöver inte betyda att forskaren skall vara det. Jag tror att den attityd som Stace och Wainwright redovisar är vanligast bland religionsfilosofer. Det är naturligt att religionspsykologer visar större intresse för visioner och auditioner.

Det finns emellertid även religionsfilosofer som med emfas försvarar den motsatta inställningen: att visioner och auditioner måste räknas in i kategorin mystik erfarenhet. På senare tid har denna inställning redovisats av Peter Moore, som menar att hans kolleger begått ett stort misstag genom att på lättvindiga grunder utesluta visioner och auditioner. Att utesluta dem är ungefär detsamma som att negligera studiet av drömmar inom psykologin, bara för att de betraktas som triviala eller betydelselösa av människor som har dem! Visioner, fortsätter Moore, har faktiskt spelat en viktig roll i många mystikers liv. Dessutom finns det en rad traditioner inom vilka visioner intar en central plats och odlas med specifika övningar (Moore, 1978, 119f).

Religionspsykologiska specialstudier av visioner är oerhört sparsamma. De fåtal studier som finns är för det mesta av äldre datum. Några av dessa forskare tvekar inte att räkna religiösa visioner till mystikstudiet. En av dem skriver att ”mystik kan sägas vara liktydig med visionära-extatiska religiösa övningar” (Arb-man 1963, 547). Nu skall man komma ihåg att Arbman använder begreppet vision i vidare mening än vad som görs i denna bok. En liknande bestämning av visionsbegreppet används av Tor An-drae, som även betraktar visioner som en form av inspiration. Han uttalar sig på följande sätt om visionernas plats i mystikstudiet:

De himmelska synerna, de heliga ingivelserna i ord och tankar ha fyllt de stora mystikernas liv; utan någon kännedom om besatthetens och inspirationens fenomen kunna vi icke psykologiskt förstå vare sig mystikens uppkomst och ställning inom den religiösa utvecklingen eller den enskilda mystikerns inre historia (Andrae 1926, 657).

Andrae, Arbman och andra forskare som studerat visioner behandlas mer utförligt i kapitel åtta.

När jag gick igenom ett antal moderna religionspykologiska handböcker, utkomna på 80-talet, fann jag praktiskt taget inga referenser alls till studiet av visioner och auditioner. Detta ter sig desto mer märkligt när det övergripande ämnet intensiv religiös erfarenhet får stort utrymme i dessa handböcker (exv Batson & Ventis 1982; Byrnes 1984; Spilka m 11 1985). Förklaringen till denna brist är förmodligen enkel: det finns inga goda religionpsykologiska specialstudier att referera. Sporadiska omnämnanden behandlas knappast i handböcker. De religionspsykologer (och en religionshistoriker) som jag kommer att ta upp i kapitel åtta är svenska forskare, som inte nämnvärt nått ut till europeiska och amerikanska kolleger. Det finns ytterligare tänkbara skäl varför visioner och auditioner inte tagits upp i moderna religionspsykologiska sammanhang. Jag redovisar dem i kapitel åtta.

Vi återgår nu till grundfrågan i detta delavsnitt: om studiet av visioner och auditioner kan räknas till mystiken. En religiös visionär är enligt definitionen i detta avsnitt en person som i ett förändrat medvetandetillstånd får uppenbarelser av religiös eller profetisk typ. Denna definition skall relateras till mystikbestämningen. Jag kan inte finna annat än att visionären också är mystiker. Visionärens erfarenheter tolkas, liksom mystikerns, som ett möte med en högre verklighet, upplevt på annan väg än med hjälp av det logiskt-rationella förnuftet, i ett annat medvetandetill-

stånd. Dessa erfarenheter medför för visionären och mystikern vittgående konsekvenser i det fortsatta livet. Den aspekt av mystik erfarenhet som minst sammanfaller med visionära upplevelser är enhetsaspekten. Det tvingar oss att närmare reflektera över begreppet ”enhet”.

Det är uppenbart att ordet ”enhet” inte är entydigt. En flod som rinner ut i havet enas med det i betydelsen att floden och havet sammansmälter fullkomligt. Den enhet som finns exempelvis i en fackförening är av en helt annan typ. En fackförening (eng. ”union”) består av medlemmar som förenas på ett ideologiskt plan. Överfört till mystikens värld talar en del forskare alltsedan Stace (1960) om odifferentierad enhet i det första fallet och om mystik förening i det andra. Enligt Stace är upplevelserna dock identiska. Att somliga mystiker, särskilt inom teistiska traditioner, beskriver enhetsupplevelsen i termer av ett möte, en förening, beror på att de känner sig tvingade att tolka den så, därför att traditionen kräver det. Identitetsupplevelsen, dvs odifferentierad enhet, uppfattas av teistiska traditioner ofta som panteism.

Visionären upplever möjligen enhet i den andra betydelsen, men knappast i den första. Talar visionärerna själva om enhetsupplevelsen i någon mening? Vi ställer frågan till en nutida visionär, vars upplevelser nyligen analyserats i ett religionspsykolo-giskt arbete, skrivet av Torvald Källstad. Det är en analys av Ruth Dahléns visioner, däribland en sk ”skapelsevision”, som hon berättat om i radio och television samt beskrivit i sin egen bok ”Visionär i det tjugonde århundradet” (1976). I denna studie har Källstad bl a prövat enhetskriteriet på hennes visioner. När det gäller den mest kända av dem, skapelsevisionen, skriver Källstad att ”upplevelsen karakteriseras av en tydlig enhetskvalitet. /—/ Kosmos’ differentierade mångfald upplevs som en sammanhållande enhet där hon själv ingår” (Källstad 1987, 67). Det framgår vidare att denna vision inte är enhetsmystik i den ovannämnda första betydelsen. Man ”drunknar inte i Gud såsom i ett hav”, skriver Ruth Dahlén. Upplevelsen präglas främst av ”en frid och harmoni bortom allt förnuft” (a.a., samma sida).

Ruth Dahléns skapelsevision uppvisar alla kännetecken på mystik i den ovan preciserade meningen. Den uppkommer i en profan kontext, när hon var ute på en skidtur; den tolkas i religiösa termer som ett möte med en högre verklighet; mötet ligger på ett annat plan än det förnuftsmässiga; det är en upplevelse av att bli ”ett med alltet”, som hon själv beskriver den och det framgår av Källstads bok med all önskvärd tydlighet att den medför vittgående konsekvenser i hennes liv.

Inte alla Ruth Dahléns visioner kännetecknas av denna en-hetskvalitet. När det gäller hennes ”tempelvision” är det snarare fråga om ”en förståelse av att allt och alla hör till samma helhet och är förenat till en enda enhet” (Källstad 1987, 125). Andra visioner tycks sakna denna dimension helt (a.a., 155, 170).

Till slut några ord om profeten. Jag använder här en definition av en internationellt känd svensk forskare, vars arbete om profetismen i det gamla Israel numera är en klassiker: Johannes Lindblom, Prophecy in Ancient Israel (6e uppl. 1978). Lindblom karakteriserar profeten på följande sätt:

en person, som p g a att han är medveten om att vara särskilt utvald och kallad, känner sig tvingad att utföra handlingar och förkunna idéer vilka, i ett mentalt tillstånd av intensiv inspiration eller verklig extas, antytts för honom i form av gudomliga uppenbarelser (Lindblom 1978, 46).

Gemensamma nämnare för mystikern, visionären och profeten är alltså att samtliga haft omedelbar kontakt med en högre verklighet i ett annat medvetandetillstånd än det normala, alldagliga. Dessutom medför dessa upplevelser påtagliga konsekvenser i det fortsatta livet. Återigen är det enhetskvalitén som är den springande punkten. Lindbloms analys av profeterna lämnar dock inte mycket tvivel om att profeten i sitt tillstånd av (extatisk) inspiration upplever enhet i den andra betydelsen, en förening som utestänger andra stimuli och som till och med upphäver medvetenheten om sitt eget jag som ett agerande subjekt. Den sistnämnda aspekten har kallats för egokvalitet, dvs den grad i vilken individen är medveten om sig själv under själva upplevelsen (se Hood, 1973; Källstad 1987, 31f). Det kan vara rimligt att beakta även denna aspekt i den psykologiska analysen av visioner.

Min slutsats är att mystikern enligt ovannämnda definition representerar den större kategorin. Profeten och visionären är underrubriker till denna övergripande kategori. Möjligen kan dessa undergrupper utökas med exempelvis shamanen. Profeten, visionären och shamanen är preciseringar av den större gruppen mystiker. Det finns självfallet också skillnader mellan dessa tre typer, främst på funktions- och konsekvensplanet. Shamanens funktion är att träda i förbindelse med suprahumana krafter eller makter för att exv få information om hur sjukdom skall botas. Visionärens funktioner är kulturbetingade. I vår kultur har visionären en praktiskt taget obefintlig funktion. Skillnaden mellan visionären och profeten ligger främst på konsekvensplanet. För profeten är budskapet det centrala, vilket knappast gäller för visionären. Det tog lång tid innan Ruth Dahlén vågade berätta om sina visioner för ett par personer, ännu längre tid att publicera dem, en omständighet som självfallet har med vår kulturs verklighetsuppfattning att göra.
Forskningsprocessen

Hösten 1981 publicerades en tematerminsrapport av en liten grupp studenter vid teologiska institutionen, Lunds universitet. Rapporten heter Möten — om gudserfarenhet och skapande och den handlar om sex konstnärer och deras skapande gudsupplevelser. En av dem är Violet Tengberg, som för gruppen nämnde att hon haft en ”omvälvande mystik upplevelse” i Paris. Hon ville dock inte närmare beskriva upplevelsen. Den var alltför personlig för att återge till människor som hon knappt kände.

Rapporten väckte min nyfikenhet, dels på själva grundproblemet, förhållandet mellan gudsupplevelser och skapandet, dels på Violet Tengbergs omnämnda men inte närmare beskrivna mystika upplevelse. Jag hade vid denna tidpunkt startat ett projekt att samla nutida berättelser om intensiva religiösa upplevelser. Avsikten var att så småningom ge ut en bok som speglar en del av dessa upplevelser i vår tid och hur de påverkat människorna som har haft dem.

Jag skrev ett brev till Violet Tengberg sommaren 1982, presenterade mig själv och mitt projekt och undrade samtidigt om hon var beredd att medverka i det. Violet Tengberg svarade omedelbart och föreslog ett möte. Vi träffades en månad senare och har sedan dess stått i regelbunden förbindelse med varandra, både per brev och telefon samt i hennes eller min bostad. Enbart korrespondensen omfattar två tjocka pärmar med hundratals brev.

Med tiden lämnade Violet Tengberg alltmer material till mig. Detta material bestod främst av brev till och från vänner och till personer som hon önskade ta kontakt med. De sistnämnda breven förblev dock oftast på konceptstadiet — de skickades aldrig. Utöver dessa brev fick jag läsa dagboksanteckningar och daterade, ofta spontant nedtecknade reflexioner samt en stor mängd odaterade anteckningar. Allt material kopierades. Totalt rör det sig om ca 2000 sidor.

Det första jag gjorde med detta material var att lägga det i kronologisk ordning. Odaterat material skulle till stor del kunna dateras senare, när jag hade kartlagt viktiga händelser. När jag gick igenom materialet överförde jag all för mig intressant information till kort med rubriker som ”symbolvärld”, ”visionära upplevelser”, ”inställning till religionen” mm. Kortsystemet bildade ett viktigt underlag för beskrivningen av Violet Tengbergs upplevelse- och föreställningsvärld.

Så här långt har jag bara nämnt opublicerade, personliga dokument. Andra typer av material som jag sökte kan sorteras under rubriken publicerade materialtyper. Jag letade upp recensioner av konstutställningar, både i dags- och veckopress samt i facktidskrifter. Vidare gick jag igenom analyser av konstvetare och andra forskare. Till detta kommer givetvis publicerat material av Violet Tengberg själv, främst hennes dikter. I arbetet att få fram allt detta material fick jag ovärderlig hjälp av konstnären själv.

Under arbetets gång uppstod frågor som jag inte kunde få besvarade utifrån materialet. Då använde jag mig av intervjumetodik för att erhålla nödvändiga komplement. En hel del frågor ställdes även i mina brev till konstnären. För att få ytterligare information om symboliken i Violet Tengbergs konst använde jag mig av videointervjuer. Videokameran riktades mot en målning och jag bad konstnären att själv tolka symboliken i den.

Efter ett par genomgångar av detta omfattande material började jag fundera på hur jag skulle lägga upp själva skrivarbetet. Det enklaste var att börja skriva om biografiska händelser och utställ-ningsverksamheten. Jag var klar över att jag skulle skriva en deskriptiv del, utan några analyserande kommentarer med ett tungt psykologiskt språk. Idén föddes att skilja Violet Tengbergs ”yttre” liv, som kan studeras via utställningskataloger, recensioner och artiklar, från hennes ”inre” liv, fördolt för den utomstående. Från det ”yttre” till det ”inre” och därefter tillbaka till det ”yttre”. Skillnaden var nu att jag i detta sista stadium hade en ”nyckel” till förståelse av den ”yttre” världen i form av konstnärlig symbolik mm. I ett separat kapitel skulle jag sedan tillämpa en analysmodell och pröva hypoteser som jag i en teoretisk del mejslat fram via litteraturstudier och egna reflexioner. Planeringen höll och resultatet föreligger här.

Alltsedan början av vårt samarbete klargjorde jag några metodiska principer, som jag kände mig tvungen att hålla fast vid. Den första principen är självklar, inte minst ur etisk synvinkel. Violet Tengberg skulle få läsa den deskriptiva delen i manuskriptet och fick rätten att stryka namn och andra uppgifter som hon inte önskade lämna ut till offentligheten. Den andra principen var att jag inte skulle tala om med vilka teoretiska perspektiv jag skulle belysa hennes upplevelser, hennes konst och föreställningar. Det var enkelt de första åren. Jag visste helt enkelt inte än hur jag skulle tolka.

Jag förklarade att risken för påverkan från min sida var för stor om jag talade om vilket instrument jag arbetade med. Violet Tengberg visade sig vara en receptiv person. Det enda jag antydde när det gäller forskningsinstrument var att jag särskilt skulle ägna mig åt kreativitetens psykologi. Tolkningen med hjälp av min analysmodell kunde jag först i arbetets slutstadium diskutera med Violet Tengberg, men den skulle vara min egen. Detta var den tredje princip vi kom överens om.

Ett samarbete av den här typen bygger självfallet på ett stort ömsesidigt förtroende. Jag ansåg att detta förtroende fick vara just ömsesidigt. Det är orimligt, menade jag, att som forskare bara samla in data om religiösa erfarenheter och föreställningar i form av brev, intervjuer o d, utan att på något sätt säga någonting om min egen inställning till religionen och livet i stort. Jag anser att riskerna med denna ömsesidighet är väl värda att ta. Ensidighet är inte bara ohållbar, mänskligt sett, den leder nog också till ett minskat förtroende från informantens sida och därmed till begränsade inblickar i den subjektiva upplevelse- och föreställningsvärlden. I brev och under personliga möten redogjorde jag därför för Violet Tengberg vilken inställning jag har till forskningsprocessen samt till religion och mystik. Denna inställning redovisas i slutet av detta avsnitt.

Det framgår av ovanstående att denna undersökning utöver denna inledning består av en beskrivande del samt en teoretisk och analytisk del. De teoretiska kapitlen sju, åtta och nio utmynnar i ett antal hypoteser som prövas samt en analysmodell som tillämpas i kapitel tio. En nackdel med detta förfaringssätt är att det leder till upprepningar. Jag anser emellertid att fördelen överväger: att låta en enskild människas personliga, intensiva upplevelser tala för sig själva, utan inblandning av ett analyserande språk.

Jag tror att studien lämpligast kan beskrivas som en psykobiogra-fisk undersökning. Psykobiografisk metod innebär att med hjälp av psykologiska teorier och begrepp analysera olika händelseförlopp i enskilda människors liv. Det säger sig självt att det är svårt att göra analyser av ett långt liv. I de flesta fall får man begränsa sig till ett antal viktiga år i en människas livsutveckling. I Violet Tengbergs fall har jag valt att begränsa mig till åren 1965-76. Under dessa tolv år har konstnären sina viktigaste religiösa upplevelser, bland annat den förut omnämnda mystika upplevelsen i Paris. Dessutom gör hon under dessa år sitt internationella genombrott. I början av denna period hade hon sin första separatutställning. Aret 1976 valdes därför att hennes symboliska konst då nått sin höjdpunkt och utställningsverksamheten avtog.

Den psykobiografiska metoden behöver preciseras närmare. Det har alltid varit min utgångspunkt att en god beskrivning är en förutsättning för en god psykologisk analys. Jag var medveten om att beskrivningen många gånger kan anpassas till analysmodellen. Därmed utelämnades informationsbitar som inte passade in i det analytiska pusslet. Detta illustrativa bruk av materialet är enligt vissa kritiker karakteristiskt för en rad psykoanalytiska publikationer (Allport 1942, 164ff). Tillvägagångssättet påminde mig om den grekiska myten om Prokrustes’ bädd. Om den som skulle ligga på bädden var för kort sträcktes hans lemmar tills de passade för bädden; om han var för lång höggs de utanför stickande kroppsdelarna av. Den intellektuella ”prokrustestekniken” är minst lika makaber, för den ger en skev bild av verkligheten, som anpassas till den teori, det perspektiv, man håller för sann.

När jag skrev min avhandling om mystikern Hjalmar Ekström (1885-1962) koncentrerade jag mig i åratal på enbart biografin. Därefter integrerades den med en tolkande referensram. Följden är naturligtvis att allt i biografin inte kan tolkas. Detta förfaringssätt har ibland blivit missförstått. En forskare skriver gång på gång att jag på sin höjd skrivit en biografi (se Åkerberg 1986, 244; 1985, 326). Till denna forskare skulle jag vilja säga att han inte förstått denna grundläggande princip i ett psykobiografiskt arbete. Jag föredrar att presentera även otolkat material före att tillämpa ”prokrustestekniken”.

Den beskrivande fasen i det psykobiografiska arbetet kallar jag rekonstruktionsfasen, medan den analyserande delan kallas tolk-ningsfasen. Psykobiografisk metod innefattar alltså både rekonstruktion och tolkning (jfr Crosby 1979).

De båda begreppen behöver preciseras ytterligare. Grundvalen för en god rekonstruktion är att ha tillgång till ett bra material, främst förstahandskällor av undersökningsobjektet själv, men även sådant som andra yttrat sig om vederbörande, sk andra-handskällor. När det gäller analysen av religiös erfarenhet bör primärmaterialet ligga så nära erfarenheterna som möjligt. Om så inte är fallet skall forskaren ta hänsyn till minnesfaktorer och andra inslag som kan ha påverkat efterbeskrivningen av respektive upplevelse. För att kunna studera sådana förändringar i tolkningarna är det självfallet bra att ha tillgång till flera tolkningar, gjorda vid olika tillfällen.

Jag tror inte att det är meningsfullt att, som en svensk forskare har gjort (Åkerberg 1981a, 61), utarbeta ett detaljerat schema för materialgruppering. I princip är allt material väsentligt. Det avgörande är självfallet vilka frågor man ställer. Om jag vill veta hur omgivningen reagerade på en viss upplevelse då blir sådana an-drahandskällor högst väsentliga. Konstnärliga dokument, som i det åsyftade schemat över materialgrupper placeras lägst, är naturligtvis av högsta värde när man arbetar med en konstnär! Dessutom är det problematiskt att tala om ”intima, mindre intima, tämligen intima” dokument (a.a., samma sida) när det inte klargörs efter vilka kriterier ett dokument skall bedömas vara det ena eller det andra.

I ett rekonstruktionsarbete är allt material väsentligt, som sagt. Men allt kan inte redovisas! Man är tvungen att gallra i materialet och då är frågan efter vilka principer man skall göra det. I mitt fall var det klart från starten att jag var intresserad av förhållandet mellan visionära upplevelser och konstnärligt skapande.

Tyngdpunkten i min rekonstruktion ligger därför på de avgörande händelserna i Violet Tengbergs liv, både på det konstnärliga och det religiösa planet. Man kan kalla denna aspekt av metoden en ”Critical Incident Technique” (se Maini och Nordbeck 1972), dvs att få fram händelser som enligt individen själv varit av stor eller rent av avgörande betydelse för utvecklingen. Dessa ”kritiska” eller avgörande händelser blir föremål för ett intensivt studium.

Jag skiljer mellan olika nivåer i rekonstruktionsprocessen. Den första nivån är att beskriva utifrån de befintliga personliga dokumenten och annat material. Nästa nivå kan enklast klargöras med ett exempel. Violet Tengberg beskriver en vision av en gammal man med långt vitt hår. Hon säger att hon aldrig sett honom förut. I mina intervjuer försöker jag komma åt de visuella intryck som jag räknar med att hon mottagit vid något tidigare tillfälle. Detta arbete att söka perceptuella, dvs varseblivningsmässiga, förlagor till visionerna räknar jag till den andra nivån i beskrivningen. Konstnären var själv inte alltid medveten om dessa stimuli.

Grunden för en god tolkning är en god analysmodell. I valet av psykologiska teorier och termer har jag i första hand utgått från empiriska studier. Dessutom har jag låtit mig styras av huvudproblemet: förhållandet mellan religiös erfarenhet och konstnärligt skapande. Jag behövde alltså arbeta både med teorier om skapandet, dvs kreativitetens psykologi, och med teorier om religiösa visioner. När det gäller kreativitetens psykologi fann jag en rikhaltig litteratur. På det området var jag tvungen att begränsa mig. Principerna för urval av forskningslitteratur redovisas i kapitel sju, där skapandets psykologi diskuteras.

När det gäller visionernas psykologi var situationen en helt annan. Jag upptäckte att väldigt lite forskning var gjort inom fältet. De tänkbara orsakerna till det redovisas i kapitel åtta. Här nöjer jag mig med att säga att jag i enlighet med tidigare intentioner (Geels 1983) söker överföra resultat från modern forskning om mentala bilder till religionspsykologin. Resultatet är en ny syn på visionernas psykologi. Detta är mitt första försök till innovation (i kap. 9).

Mitt andra försök till innovation är att sammanföra och integrera den nya synen på visionerna med resultatet av diskussionen kring kreativitetens psykologi. Denna integration presenteras i slutet av kapitel nio, som bl a utmynnar i en analysmodell för visionära och auditiva upplevelser, närmare bestämt dess psykologiska förutsättningar. Dessutom presenterar jag där ett antal hypoteser om förhållandet mellan Violet Tengbergs konstnärliga skapande och hennes visionära värld. I formuleringen av dessa hypoteser har jag alltså försökt slå en bro mellan kreativitetens och visionens psykologi, ett försök att finna en gemensam nämnare eller process bakom båda fenomenen.
Ar psykologisk tolkning reduktionistisk?

Det är förståeligt att religionspsykologin ofta beskylls för att vara reduktionistisk. Som akademisk lärare får jag ofta höra denna kritik av studenter. Jag kan förstå kritiken på ett plan. Religionen, och särskilt personlig religiös erfarenhet, tillhör det värdefullaste många människor har. Den vill man inte se ”bortförklarad”. Om vi ser utifrån ett annat perspektiv, det som har med vår verklighetsuppfattning att göra (se rubriken ovan), då kan en kritik av religionens och den religiösa erfarenhetens ”sanning” innebära ett angrepp på själva fundamenten i synen på verkligheten. Det är inte min mening.

Hur skall man då undvika vad som kallats ”the nothing-but fal-lacy”, dvs misstaget att påstå att religiös erfarenhet ”inte är någonting annat än” en psykologisk process? Svaret kan delvis ges utifrån det som ovan sagts om teorier som ”sätt att se” på verkligheten. Det finns många teorier och därmed otaliga ”sätt att se”. Med en teknisk term kan vi kalla det perspektivism, att belysa ett fenomen utifrån ett bestämt synsätt, en teori (för begreppet perspektivism se Lindholm 1979, 144ff; von Bertalanffy 1969, 49, 247).

Perspektivismen kan illustreras med ett exempel, hämtat ur en religionspsykologisk metodbok. Religionspsykologen kan jämföras med en fiskare som metar i en stor outforskad sjö. Vilken slags fisk han lyckas fånga beror på valet av krok och lockbete. Man gör klokt i att ha olika krokar och ett flertal lockbeten i beredskap och samtidigt vara medveten om sin begränsning som fiskare (Ber-tocci 1971, 38).

Att analysera religiös erfarenhet utifrån ”ett sätt att se”, en teori, är i någon mening reduktionistisk. Man reducerar eller snarare ”översätter” fenomenet till det ”språk” bestående av vetenskapliga termer man har valt. Men innebär det att säga att religiös erfarenhet ”inte är någonting annat än” en psykologisk process? Nej, självfallet inte. Det innebär att religiös erfarenhet tolkas i ljuset av ett tänkbart perspektiv bland otaliga andra. Vi brukar kalla detta arbetssätt metodisk reduktionism.

Den typen av ”bortförklaringar” som jag inledningsvis nämnde kan rubriceras som ontologisk reduktionism. Det betyder att forskaren tagit ställning till den religiösa erfarenhetens sanning. När t ex S Freud beskriver religionen som ett resultat av en faderspro-jektion, som bottnar i ett behov av trygghet mm i en riskfylld värld, då gör han sig skyldig till reduktionism i ontologisk mening. Jag skriver ”gör sig skyldig”, för jag anser att det är ett otillåtet förfarande i religionspsykologiska sammanhang.

Min metod är reduktionistisk i metodisk mening. Jag tar inte ställning till sanningsfrågan när det gäller Violet Tengbergs visioner. Den får läsaren själv ta ställning till — eller låta bli. För min egen del är det inte svårt att skifta perspektiv, att se religiös erfarenhet utifrån olika synvinklar, t ex en religiös eller en profan. Owe Wikström jämför detta med musikforskarens sätt att förhålla sig till en kantat av Bach: den kan både avnjutas och analyseras (Geels och Wikström 1985, 16f). Det är en direkt parallell till mitt förhållande till mystikerna. Jag läser dem med stor personlig behållning, vilket inte hindrar mig att också analysera dem utifrån ett bestämt teoretiskt perspektiv. Ibland, när jag tycker att jag arbetar för mycket teoretiskt, kan jag skifta perspektiv och ”balansera” med läsning av enbart mystikernas texter.

Därmed kommer jag tillbaka till min attityd till religion och mystik. Mystik är ett ämne som intresserat mig under alla studieår, alltsedan gymnasietiden. Januari 1980 disputerade jag på en avhandling om den svenske 1900-talsmystikern Hjalmar Ekström (1885-1962). Jag har studerat representanter för de stora nu levande världsreligionernas mystik, liksom i forntida religioner. För ett dussintal år sedan bestämde jag mig för att studera mystik erfarenhet utifrån psykologisk synvinkel. Jag har en positiv inställning till mystiken, som under årens lopp hjälpt mig att formulera min egen livsåskådning. Som jag sagt tidigare är jag inte beredd att förankra min livssyn i enbart en mystiker eller en tradition. Om religionspsykologin lärt mig något så är det att verbaliseringar eller dogmer är så torftiga och begränsade när det gäller att referera till det de handlar om, nämligen förhållandet till Gud och religiös erfarenhet, att de inte kan ligga till grund för min livssyn. Men hur är det då med verbalinspirationen, frågar kanske någon. Då svarar jag att jag möjligen tror på psykologisk verbalinspiration men inte på en religiös sådan. Förhållandet mellan dogmer och religiös erfarenhet är som kartan och territoriet. Det är bra att ha en karta att orientera sig med i en omgivning. När man är bekant med den är kartan överflödig. I det militära säger man: ”Om kartan inte stämmer överens med terrängen, då gäller terrängen”.

Min inställning till religion och mystik kan bäst beskrivas som sökande. Jag kan idag, i likhet med många andra, finna livsåskåd-ningsmässiga enheter inom t ex kristen mystik och buddhism, enheter som går bra att förena. Kombinationen fungerar — just nu. Hur min livsåskådning ser ut om tio år har jag ingen aning om. Denna livsåskådningsmässiga flexibilitet bottnar alltså i en fast övertygelse om att religiösa traditioner inte kan göra anspråk på att besitta ”sanningen”. De är ”sätt att se”, liksom vetenskapliga teorier. Detta, och övriga här redovisade synpunkter, klargjorde jag för Violet Tengberg och vi var i stort sett överens. Det unika med Violet Tengberg är att hon till skillnad från de flesta andra inte bara uttryckt sina religiösa erfarenheter i ord, utan även i konst och poesi.

DEL I

BESKRIVNING

KAPITEL 2

Från form till symbios abstrakt-figurativ konst
Konstnärlig skolning

Violet Tengberg föddes den 21 februari 1920 i Munktorps socken, Västmanland. Fadern, Karl August Englund, var byggmästare, gift med Gerda Kristina Larsson.

Inte förrän efter giftermålet 1944 kunde Violet Tengberg på allvar utveckla sitt intresse för konsten. Aret därpå tog hon sina första lektioner vid Börge Hovedskou’s privata målarskola i Göteborg. Studierna bedrevs under sammanlagt fyra år, med uppehåll när barnen Eva (f.9 aug.1946) och John (f.6 april 1949) var små.

Under perioden vid Börge Hovedskou’s konstskola tecknade Violet Tengberg modell, målade landskap, stilleben och interiörer. Särskilt studium av ansikten roade henne. Samtidigt växte under dessa år en besvikelse på konsten som enbart teknisk skicklighet. I ett brev från september 1967, i vilket Violet Tengberg minns 40- och 50-talen, skrev konstnären att hon då helt enkelt inte trodde på måleriet. Hon bestämde sig för att sluta måla. Det konstnärliga uttrycksbehovet tog dock överhand och 1954 tog hon åter kontakt med Hovedskou och berättade för honom att hon inte kunde göra sig fri från att uttrycka sig genom måleriet. Hovedskou svarade att hon absolut skulle fortsätta att måla. ”Du har inget att förlora, men allt att vinna”. Violet Tengberg återupptog sina studier, särskilt att teckna modell. Hon kände att det var nödvändigt att först något så när klara av formen innan man kan komma vidare som målare.

Fyra år senare började Violet Tengberg på Valands konstskola i Göteborg. De yttre betingelserna för studier vid denna kända konstskola förbättrades avsevärt när hemhjälp på heltid kunde anställas under åren 1958—63, dvs under hela utbildningstiden. Lä-
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Figur 1. Ansikte


raren under de första tre åren var den danske konstnären Paul Ekelund. Violet Tengberg fortsatte att arbeta med formen — modellteckning tre till sex timmar om dagen. I måleriet arbetade hon först enbart med jordfärger (se illustration 15). Efter 3—4 år stegrades färgen och den röda började dominera duken. I samband med Valands elevutställning i slutet av fjärde året kom Ekelund, som då slutat som lärare vid skolan, fram till Violet Tengberg och sade: ”du presterar ju ett mäktigt måleri, det var en stor överraskning.” De uppmuntrande orden betydde mycket. De gav kraft att arbeta vidare.

Under tredje året på Valand inträffade något väsentligt i Violet Tengbergs konstnärliga utveckling. Hon hade upptäckt en ny mening med måleriet och därmed en öppning till förståelse av den konflikt eller problematik som uppstod i slutet av 40-talet. Måleriet var inte enbart teknisk skicklighet, insåg hon nu. ”Jag kände att jag kommit över och in i den skapandes värld, jag var liksom medium för något outtalat”, skrev hon i ett brev från den 23 september 1967 (min kursivering).

Ur psykologisk synvinkel är denna händelse viktig att lägga märke till. Violet Tengberg beskriver här ett slags frigörelseprocess, att nå bortom det tekniska kunnandet, som självklart behövs och alltid finns där vid behov. Det som utgör den nya dimensionen i det konstnärliga skapandet är att vara ”ett medium för något outtalat”, ett motiv som hos en senare Violet Tengberg blir oerhört centralt.

Under hela den femåriga utbildningen på Valand valde Violet Tengberg en viss tillbakadragenhet. Hon ville mest vara för sig själv, men samtidigt kändes det bra att det fanns studiekamrater runtomkring. Med Paul Ekelund kunde hon dock föra djupa samtal om konsten och dess uttrycksmöjligheter. En gång yttrade han: ”Du arbetar som om du vill ha med dig något på vägen, du ser genom tingen.” När Tore Ahnoff blev den nye läraren 1961 fick utbildningen en ny inriktning, en internationalisering. Studieresor till olika länder i Europa och även till utomeuropeiska länder ingick i utbildningen.

Violet Tengberg var starkt engagerad i ett självständigt sökande efter en väg som konstnär. Abstrakta inslag kom efterhand in i hennes skapande. Färgerna blev intensivare. Samtidigt med denna förändring började hon uttrycka sig i symboler. Konstnärligt skapande, menade hon, har också med kommunikation att göra, att förmedla någonting till omgivningen. Men vad skulle förmedlas? Efter avslutad utbildning vid Valand fortsatte Violet Tengberg sitt sökande i egen ateljé, där hon ännu mer utpräglat än tidigare arbetade som enstöring. ”Jag började helt rikta mina tankar inåt”.
Separatutställningar och internationellt genombrott

Redan i januari 1965 hade Violet Tengberg sin första separatutställning på galleri Prisma i Stockholm. Flera recensenter lade märke till hennes konstnärliga släktskap med svenska konstnärer som Carl Kylberg, Wiking Svensson och särskilt Evert Lund-qvist. Stig Johansson talar i Svenska Dagbladet (8/1) om Violet Tengbergs ”koloristiska talang”. ”Helt utvecklad är den knappast ännu, men den bör kunna bli till något rikt och meningsfullt”, siar konstskribenten. Så småningom skulle det visa sig att hans bedömning var riktig.

Bengt Olvång skriver i Stockholms-Tidningen (8/1) om en ”koloristisk spänst”; konstnären ”låter färgen glöda och svalla.” Ibland blir resultatet dock ”hårt och knutet”, anser recensenten. Konstskribenten Olle Granath på Dagens Nyheter anser att Violet Tengberg når sina bästa resultat när hon närmar sig Evert Lundquist. I hennes ”enkla, nästan monokroma målningar med några burkar uppställda på ett bord /—/ finns en känslighet för oljefärgen som medium” (8/1).

Samtliga här nämnda kritiker har alltså velat placera debutanten i en alldeles speciell svensk konsttradition. De har även observerat färgens betydelse i målningarna. Några kritiker gav uttryck för åsikten att vi här möter ett ännu inte helt utvecklat konstnärs-skap med löfte för framtiden.

I september-oktober 1965 debuterade Violet Tengberg i sin hemstad Göteborg. Lorensbergs Konstsalong fylldes på två plan med inte mindre än sextionio dukar. Nu hade koloriten stegrats och korset gjort sin entré i hennes bildvärld. De stora göteborgstidningarna införde mycket positiva recensioner. Bernt Eklundh skriver i Göteborgs-Tidningen (21/9) att målningarna är av en ”sällsynt intensitet och prakt; de slår nästan knockout på besökaren.” Det han närmast avser är färgintensiteten, där särskilt rött i olika nyanser är dominerande. Den intensiva lackartade färgen har samtliga recensenter lagt märke till. Tord Baeckström berättar i Göteborg Handels Tidning (23/9) att han slogs av färgernas känsloladdade kombinationer — ett kallt ljus kan tränga in i en för övrigt överhettad bildvärld, dominerad av blodrött och gult. Baeckström använde uttrycket ”extatisk expressionist” för att karakterisera denna bildvärld.

Flera kritiker har associerat målningarna till den tyske expres-sionisten Emil Nolde (1867—1956), både vad gäller temperament och färg. Nolde var känd som en expressiv målare, som gärna valde religiösa motiv, återgivna i intensivt lysande färger. Violet Tengberg ”har något av Noldes ursinne i sina uppgörelser med andarna, med de väsen som materialiseras i skåran mellan natt och dag”, skriver Bernt Eklundh i redan nämnda recension i Göteborgs-Tidningen. Baeckström talar i sin anmälan om ”en egendomlig besatthet i dessa målningar, som någon gång kan föra tankarna till Nolde.”

Vad gäller formerna i denna ”intensiva kolorism” dominerar det kristna korset. Eklundh uttrycker sig på följande sätt: ”Hon är besatt av Korset i tillvaron, och det inte som dekoration utan som kämpande symbol. Breda kors i guld och silver slår fram ur det röda havet, sjunker undan, integreras med människans bild, lösgörs och lyser emot en överallt. Man kan inte komma undan detta tecken för lidande och triumf. Jag ser hela sviten som en gigantisk altarmålning.”

Om man studerar de i utställningskatalogen angivna titlarna på dukarna är det dock inte korset och det därmed besläktade motivet Golgata som dominerar. Ungefär hälften av målningarna bär namn som otvetydigt är hämtade från djurens- och naturens värld: morgon vid havet, höstsvamp, nattdjur, trädet, skogsvision, etc. Förmodligen kan detta intresse för naturen spåras tillbaka till positiva barndomsupplevelser. Att vara ensam i naturen, iaktta årstidernas växlingar och djurlivets samspel med omgivningen, är ämnen hon ofta kommer tillbaka till. Att människan ingår i detta rytmiska kretslopp är ett budskap som förmedlades särskilt av modern. I ett brev från 1970 minns Violet Tengberg något av dessa upplevelser. ”Som barn var jag mycket isolerad, men kände mig aldrig ensam — jag hade hela den rika naturen. Jag levde med naturen och gick på upptäcktsfärd i storskogen och kände som om jag talade naturens språk.”

Våren 1966 hade Violet Tengberg sin första utställning i Helsingfors, Finland. Hennes målningar väckte även där en hel del uppmärksamhet. Recensenternas bedömningar är dock av mer neutral, beskrivande typ. Liksom kollegerna i Göteborg frapperades de av färgintensiteten och korssymboliken.

Aret därpå gjorde Violet Tengberg sitt internationella genombrott. I mars 1967 ställde hon ut på Drian Galleries, London, dit hon ett flertal gånger återvände. Utställningen öppnades av ambassadör Gunnar Hägglöf inför ca 250 närvarande gäster. Teddy Brunius, då docent i estetik, skrev ett katalogförord, där han bl a nämner expressiviteten och spontaniteten i målningarna. Kända konsttidskrifter som Apollo, Connaisseur och Arts Review slog upp stort med färgbilder och fylliga recensioner. Det mest djuppejlande omdömet finner vi i den sistnämnda tidskriften, undertecknat av Eddie Wolfram. I anslutning till den tyske expressionisten Ernst Ludwig Kirchner skriver han att den germanske konstnären till skillnad från den latinske skapar sina former ur fantasin, den inre visionen. Så även Violet Tengberg. För denna nordiska konstnär fungerar den synliga naturens former som symboler, som sas laddas med subjektiva responser. Figurativa likheter är därför aldrig en konkret spegling av verkligheten. Hennes konst är inte deskriptiv utan symbolisk. Teng-bergs konst är ett försök ”att ta itu med det eteriska, det ogripbara, det visionära. Detta är en konst mot ideal och inte mot fakta. Om du reagerar på dessa målningar uttrycker du en tros-handling, en tro och en vilja mot det gudomligas idé. Det är en farlig men stärkande upplevelse i en tid av materialism”, avslutar Wolfram.

En delvis annorlunda recension publicerades av samma skribent i den kända tidskriften Art and Artists. ”Tengbergs talang är både bländande och hypnotisk, hennes 'besatta bildspråk’ frambesvärjer visionen av troll. Om ni fängslas av Ingmar Bergmans filmer är dessa målningar något för er.”

I den förnämliga tidskriften Apollo tar recensenten mer fasta på Violet Tengbergs teknik. Han pekar på målningarnas emaljlik-nande glans med storslagna, intensiva färger. De är ett uttryck för en utpräglad individualitet och en ovanlig teknik. Fastän Tengbergs former är abstrakta är de långt ifrån formlösa, amorfa. Man kan finna anspelningar på symboler. Dessutom framträder bilden av ett kors här och var, skriver recensenten. Denna bedömning och de övriga konsttidskrifternas översvallande recensioner uppmärksammades även av de stora svenska rikstidningarna samt tidningarna i Göteborg.

Vernissagen i London besöktes bl a av den internationellt kände konsthistorikern och kritikern dr Josef Paul Hodin, som presenterade sig för Violet Tengberg. Hodin (f 1905) hade publicerat ett flertal monografier över konstnärer som t ex Ernst Josefsson, Edvard Munch, Henry Moore mfl. Hans besök till Drian Galle-ries uppskattades av konstnären, som några månader senare i brev undrade om dr. Hodin kunde tänka sig att skriva ett katalogförord inför nästa utställning på Gummesons konstgalleri i Stockholm och även för en planerad utställning på Drian Galleries, London. Förordet skulle tryckas både på engelska och svenska, som Hodin också behärskade. Efter en viss tvekan svarade Hodin ja. För att få nödvändigt bakgrundsmaterial till artikeln bad han Violet Tengberg i ett brev att svara på ett antal frågor. Hennes svar på fem tätskrivna sidor, som jag redan citerat ur i föregåenda avsnitt, ger oss en god bild av hur hon ser på sitt konstnärliga skapande vid denna tidpunkt.

En av frågorna har att göra med stilen i Violet Tengbergs konst. Eddie Wolfram karakteriserade den med en viss försiktighet för ”abstrakt expressionism”. Hodin förefaller inte vara helt nöjd med denna beteckning och undrar om konstnären funnit en kombination i vilken det abstrakta och figurativa finner en symbios. Tengberg svarar att hon vid närmare reflektion funnit att det är riktigt. Samtidigt påpekas att det abstrakta för henne alltid är figurativt. Hodin ger en utmärkt sammanfattning av denna diskussion:

Hennes begåvning är inte endast känslomässig, utan förankrad i en världsuppfattning, i andliga värderingar, ett sätt att se på världen, som vi kan kalla mystiskt eller metafysiskt, men det är inte enbart ”Tachism” (dvs spontanism; min anm.). Hon uttrycker inte endast känslor utan även idéer. /—/ Men införandet av bestämda tecken, former, till och med symboler i den annars formlösa, ehuru välkomponerade och avvägda massan av fargytor, slår sönder definitionen av hennes konst såsom varande enbart abstrakt och ger den snarare karaktären av metafysisk konst i termens filosofiska (ej konsthistoriska) mening, vilket visar att hon, i sin konstnärliga strävan, har uppnått en symbios mellan det abstrakta och figurativa, med hjälp av symbolen eller tecknet (Hodin 1967).

Exempel på detta möte är när korset med dess transcendentala glans av guld och silver möter ett till synes formlöst hav av färg. Målningen ”Sammanslutning” får illustrera denna symbios (ill.l). Med uttrycket till synes formlöst menar jag att konstnären i sina senare tolkningar nämner en plan yta, som korset sas lutar mot. Korset och även de runda formerna ger stadga åt den annars formlösa bilden; abstrakt och figurativt i symbiotisk förening. Violet Tengberg poängterar att den estetiska kompositionen alltid är av grundläggande betydelse.

Från och med 1967 ökar utställningsverksamheten lavinartad, både när det gäller separat- och grupputställningar. Under åren 1967—71 deltog Violet Tengberg genomsnittligt i tolv samlings-utställningar och hon hade 1—3 separatutställningar per år. De allra flesta av dem hölls utomlands. England är det land som dominerar, men även Frankrike, Belgien, USA, Tyskland och Italien förekommer ofta på listan över utställningar. Aret efter det internationella genombrottet i London ställer hon åter ut på Lo-rensbergs konstsalong, den här gången i grupp i samband med galleriets 25-årsjubileum. Göteborgs-Postens konstskribent Rolf Anderberg konstaterar att ”Violet Tengbergs måleri har lämnat sinnevärlden och går mot en religiöst stämd abstraktion, enastående i färgintensitet och rymdverkan” (9/2-’68).

April 1968 är Violet Tengberg återigen tillbaka i Stockholm, nu på Gummesons konstgalleri på Strandvägen. Till Hodin skriver hon att vernissagen var mycket lyckad. Den var välbesökt, målningar fann köpare, bl a Stockholms stad. Många besökande målare visade intresse för färgens lyster. Konstnär Endre Nemes, under 1947—55 lärare vid och föreståndare för Valands konstskola, försökte sig på en förklaring, men den visade sig vara felaktig. Samma intresse visade konstnärskollegerna i London. Än har ingen kommit på tekniken.

I slutet av november 1968 ställer Violet Tengberg ut i ”Galerie dÄrt 89”, en av den belgiska huvudstadens mer kända konstsalonger. Ett nytt inslag, som från och med detta år blir allt vanligare, är att hennes dukar sas ackompanjeras av dikter. Den första dikten kom till strax efter den ansträngande utställningen i Stockholm. Violet Tengberg behövde vila. Samtidigt kände hon sig mitt inne i en skapande period. ”När jag inte fick uttrycka mig måleriskt, blev dikten till. En morgon satt jag vid min skrivmaskin och dikten bara kom, jag måste skynda mig att skriva ner den innan den försvann”, skrev hon i ett brev från augusti 1968. Dikten handlar uppenbarligen om konstnärens skapande ögonblick:

En minut — en minut

av meditation

min tankes vingar bär mig till djupa brunnar jag dricker ohämmat uppkomstvatten

ur skapandeåder Min törst kan aldrig släckas jag törstar mer och mer dricker tills källan sinar blott för en kort minut av åderns klara uppkomstflöde brunnen fylls på nytt jag dricker — dricker

ur skapandekälla

Dikten översattes till engelska och franska och togs med i utställningskatalogen. Utställningen i Bryssel var också en stor framgång. Tidskriften Beaux Arts skriver att Violet Tengbergs konst förefaller vara ”en av den konstnärliga säsongens stora uppenbarelser.”

De första månaderna av 1969 var mycket produktiva. ”Jag har fin kontakt med måleriet just nu”, skriver Violet Tengberg till J P Hodin (18/1, 20/2). Hans artikel ”Violet Tengberg, An Apprecia-tion of Her Art” hade skickats till bl a en ägare av flera gallerier i Frankrike och USA. När Violet Tengberg träffade galleriägaren i april 1969 hade han läst och fascinerats av Hodins ”Apprecia-tion”. Han inbjöd Violet Tengberg att ställa ut i hans gallerier i Biarritz, Paris och Florida.

Utställningarna gick helt enligt planerna. Kritikerrösterna i Biarritz visade sin uppskattning. En av dem menade att målningarna uttrycker ”ett universum av eld, av rörelse och passion. /—/ När man ser på en duk av Violet Tengberg står man framför ett bländande ljus och intensiva färger, det är som en explosiv eld, som förefaller ramla från himlen eller stiga upp mot den. /—/ Sverige har i Violet Tengberg en mycket stor konstnär, som har funnit sin utveckling i den abstrakta konsten” (Biarritz-Soir 21—22 juni ’69, undertecknad av R Clermont).

Det var första gången Violet Tengberg ställde ut separat i Södra Frankrike. Recensionerna påminner delvis om vad konstkritiker sagt på annat håll, både i och utanför Norden. Av detta skall vi inte dra slutsatsen att målningarna inte utvecklats. Tvärtom! Utvecklingen sedan 60-talets mitt ligger dock snarare på form- än på färgplanet. Jag skall nu sammanfatta och kommentera form- och färgutvecklingen i Violet Tengbergs konstnärliga sökande. Dessutom kommer jag att ta upp konstnärens syn på det egna skapandet.
Form- och färgutvecklingen

Om man ser färgutvecklingen i ett längre tidsperspektiv kan vi lägga märke till en utveckling från jord- och pastellfärger till en ”intensiv kolorism”, klara emaljliknande färger, omnämnda av de flesta konstskribenterna. Första gången konstnären själv upptäckte färgernas intensitet var 1963, då den ”plötsligt en dag bara fanns där” (till Hodin 23/9-’67). En konstnärskollega kom upp till ateljén och såg vad som höll på att hända i behandlingen av färgen och utbrister: ”denna lyster måste man gå tillbaka till renässansen för att finna motsvarigheten till.” Sedan tog det två år att vidareutveckla tekniken. Från och med 1965 träder dessutom färgernas symboliska funktion i förgrunden, färgens betydelse i förhållande till formen. Särskilt de känslomässiga kvalitéerna antyds av Violet Tengberg. Färgen lever på det sättet sitt eget liv. Man kan ”stegra fårgen till den nästan brister eller kyla ner den så man känner kyla”, skriver konstnären. I samma brev berättas att hon länge längtat efter en färg som kunde ”brinna”. I det sammanhanget minns Violet Tengberg att hon som barn i 6—7 årsåldern hade underbara färgupplevelser när hon tryckte fingrarna mot ögonen under täcket. Som vuxen försökte hon återuppleva detta fantastiska färgspel, men det är inte längre lika klart och intensivt.

Violet Tengberg jämför färgupplevelsen med musikens toner. Man kanske kan tala om ”seendets musikalitet”? Inom psykologin talar man om synestesi, dvs medförnimmelse, förmågan att uppfatta retningen av ett sinnesorgan via ett annat sinne. Synintryck kan också uppfattas som hörselintryck. En kompositör som besökte Violet Tengbergs utställning på Lorensbergs konstsalong i Göteborg berättade för konstnären att hans senaste symfoni hade en del gemensamt med en av målningarna.

Kanske går konstnärens intresse för färger tillbaka till barndomen, särskilt till modern. Violet Tengberg beskriver modern i varma ordalag. Hon var en människa som levde nära naturen. När Violet var i skogen tillsammans med henne fick hon t ex lära sig att lägga örat mot marken för att höra om något villebråd var i närheten. Modern hade en stark känsla för färger. Hon plockade växter i skogen, berättade om dem och använde dem sedan för växtfärgning. Hon älskade klara, ”granna” färger. Aven för modern var fargerna som ett slags musik (brev till mig 3/2-’83).

Teddy Brunius, numera professor i konsthistoria vid Köpenhamns universitet, anknyter i sin essä ”Violet Tengbergs målningar” till barnets lek med färger på insidan av ögonlocken. Ljuskvalitén i denna ”ögonlocksteater” är beroende av ljusstyrkan på den plats där man befinner sig — i starkt solsken t ex blir insidan av ögonlocken blodröda. Ofta är det ett samspel av djupt rött och djupt blått i vår ögonlocksteater, just de färger Violet Tengberg ofta använder. Färgspelet bakom ögonlocken är inte bara ett eftersken av det upplevda ljuset utan det består ibland också till dels av den ljusmängd som tränger genom ögonlocken. Violet Tengbergs målningar, skriver Teddy Brunius, påminner om detta färgspel. ”Hennes målningar har en genomlysthet i färgen som anknyter till det jag har kallat för ögonlocksteatern. Mättat rött och mättat blått dominerar, och de färgade formerna tycks vara i rörelse, uppdykande och svävande” (Brunius 1982).

Formutvecklingen är på ett sätt svårare att kommentera än färgutvecklingen. Svårigheten ligger i förhållandet mellan det abstrakta och det figurativa. En konstkritiker har, som vi sett, karakteriserat Violet Tengbergs konst som ”abstrakt expressionism”, en etikett som inte är tillfredsställande. Som J P Hodin påpekade rymmer målningarna även figurativa inslag i form av symboler som exempelvis korset. Dessutom får vi komma ihåg att det som konstskådaren uppfattar som abstrakt av konstnären själv upplevs som figurativt! Vi tvingas därför att konstatera individuella skillnader mellan konstbetraktarna och konstnären. Möjligen är Ho-dins formulering att det abstrakta och figurativa genom symbolen funnit sin symbios den mest träffande.

I Violet Tengbergs tidigare målningar är, som vi sett, korset en central symbol, blänkande i guld och silver, omgivet ibland av intensivt varma och kalla färger utan form (ill.2). Det är lätt att tolka mötet mellan denna urgamla symbol och dess amorfa omgivning som ett möte mellan kaos och kosmos.

Den engelske konstskribenten J P Hodin beskriver detta möte på ett sådant sätt: ”Det är ordning i motsats till kaos, det är mening och innehåll i motsats till ödslig existens, det är kristallklar geometri och står för skapelse emot det amorfa, emot det eviga flödet av urmateria och energi” (Hodin 1969).

En intressant uppgift är att försöka spåra korssymbolikens betydelse för konstnären själv; vilka motiv som påverkade valet av symbolen och hur hon senare omtolkar eller kompletterar symboliken. Därför måste vi först och främst bygga på hennes egna reflexioner över det konstnärliga skapandet. Jag återkommer till ämnet i ett senare avsnitt.

Det gyllene korset sönderfaller så småningom och bildar nya former. Violet Tengberg ser en logisk utveckling i denna förändring av korsmotivet. Nästa steg är att ur dessa gyllene bitar, som ser ut som stenar, växer ”former liknande anonyma människor eller varelser, badande i sitt eget blod eller uppstigande ur en överhettad förbränd jord, på flykt framåt, /—/ med ansikten vända bakåt” (till Hodin 10/12-’69). Vi ser här mao en klar konstnärlig motiv- eller associationskedja (fig.2).

Men Violet Tengberg målar inte bara kors under åren 1967—69. En serie målningar från 1968—70 kallas för ”Skeenden 1—6”. Med skeende avses ”något som hänt och fortfarande håller på att hända.” En av dessa målningar är ett grandiost möte mellan två intensiva färger, blått och rött, där det blåa förefaller ligga framför det röda i ett slags tredimensionellt perspektiv. I det röda fältet finner vi även de gyllene stenliknande formationerna, rester av det sönderfallna korset. De ”badar” och översköljs av den blodröda färgen, kärlekens färg. Blått står för hoppet. Violet Tengberg har i denna målning inspirerats av skapelsemyter, särskilt den bibliska. Målningen handlar dock inte bara om kosmos skapelse, kosmogenesis, utan även om människan, de ”gyllene
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Figur 2 Skeende


stenarna”, och hennes behov av att mötas i kärlek (ill.3).

En annan målning ur serien ”Skeenden” leder associationerna ännu mer till skapelsemotivet och de bibliska orden ”jorden var öde och tom” (1 Mos). Vi ser här en gul, lavaliknande ström, solens och glädjens färg. Rubriken på målningen är ”Event or Re-demption?” (”Skeende eller återlösning?”) och den gjordes 1968 (ill.4). Frågan är om denna rubrik sattes redan detta år eller ca ett och ett halvt år senare, inför utställningar i London och Paris. Om den är satt efter 1969 skulle man förmodligen kunna byta ut ordet ”eller” mot ett ”och”: Skeende och återlösning. För i mars och juni 1969 fick Violet Tengberg några avgörande religiösa
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Figur 3 Korsbärerskan


upplevelser, av omvälvande betydelse för hennes liv. Upplevelserna beskrivs just som en återlösning, en förlossning, som enligt vad hon själv berättar är just ett ”skeende”, dvs ”något som hänt och fortfarande håller på att hända.” Vi skall i nästa kapitel närmare studera dessa oerhört centrala upplevelser i konstnärens inre liv. En liten inblick i denna värld öppnar samtidigt porten till en djupare förståelse av målningarnas symbolik.
Den skapande processen

Violet Tengberg tyckte uppenbarligen inte om att kallas för ”extatisk expressionist”. I ett brev till J P Hodin i slutet av oktober 1967 beskriver hon sin inlevelse under måleriet som försjunken-het, inte extas. Några dagar tidigare antecknade hon sina funderingar över den skapande processen under några meditativa stunder i ateljen. ”Uppkomsten — när gnistan tänds — det är ingen extas, utan det känns som om allt som slumrat på djupet plötsligt lyfts upp och blir otroligt klart, hjärnan skärps samtidigt till det yttersta och når en förening och denna låter sig tolkas i det pågående skapandet — ibland blir det hastigt och intensivt blott för en kort stund, ibland skärps den efterhand och tilltar i klarhet och styrka.” Efter denna skapelseakt måste målningen lämnas för ett tag. När den tas fram igen för granskning brukar resultatet framstå som självklart.

Konstnärens syn på det egna skapandet och på konstens och konstnärens uppgift är på många sätt intressant att lyfta fram. Vi skall i senare kapitel återkomma till ämnet för att se om denna syn har förändrats. Under andra hälften av 60-talet ser hon det som sin uppgift att vara ”ett medium för något outtalat”. Hur skall man uppfatta detta uttalande? Jag tror att det under denna period måste förstås utifrån Violet Tengbergs erfarenheter av just det konstnärliga skapandet. Den skapande processen, ofta spontan eller omedelbar, kan för konstnären upplevas som ”det outtalade”. När bilden plötsligt finns där, i sinnevärlden, blir den först efteråt begriplig för förnuftet. Under den skapande perioden är konstnären så absorberad av det som sker att medvetandet om det egna jaget och dess relation till omgivningen avtar i styrka. Istället ökar engagemanget i själva gestaltningen.

Violet Tengberg skriver att en målning ibland blir till ”av en enda icke avbruten känsloupplevelse.” I brevet till Hodin, som jag nyss citerade ur, skriver konstnären att hon efter ett telefonsamtal plötsligt fick inspiration att genast börja måla. ”Målargu-den öppnade sin port och jag målade som en besatt. Allt föreföll självklart och naturligt. Det känns underbart att på detta sätt ibland få slita sig loss och inte fastna. Ett par målningar blev till å la prima, de har en friskhet och ovanlig färgsammansättning. Inte vet jag om de håller, det kan jag inte bedöma förrän känslan helt är bortkopplad från dem” (23/9-’67).

I många andra fall växer målningen i etapper, inte så att konstnären fortsätter med samma duk följande dag; nej, målningen kan då upplevas som en ”främling” och får kanske vila i veckor. Violet Tengberg tror dock inte att man helt kan koppla bort en pågående målning. Medan hon håller på med ett nytt motiv kan redan påbörjade målningar bearbetas och formas i det omedvetna, där de ”mognar”.

En målning kan genom långvarigt arbete även gestalta en bild, som förefaller vara helt utom konstnärens kontroll. Här följer ett exempel som konstnären berättar om:

När jag kämpade med mina kors, följde kors på kors som utvecklades och en dag kände jag att en ny form höll på att växa fram ur korsen. Jag målade lager på lager men målningen tycktes bara ”gro igen”. Jag skrapade undan en hel del färg och ställde undan duken. När jag vid ett senare tillfälle plockade fram målningen från sitt gömställe tänkte jag skära sönder den. Jag hade ingen kniv, därför stoppades målningen längst in i en skrubb. Där låg den i hela fem år, jag hade helt enkelt glömt bort den. När jag skulle utrymma den hyrda skrubben fann jag målningen och tittade på den i hopp om att jag skulle kunna använda duken igen. Duken ställdes mot väggen. Följande dag jag kom in i ateljén, upptäckte jag på duken en kvinna som bar på ett kors över sin axel. Jag hade inte målat kvinnan, ej heller korset på det sätt det framstod. Synen gjorde mig förbryllad. Jag stod länge framför ”Korsbärerskan” (fig.3). Detta var den andra målning som liksom förlöst sig själv.

Av detta exempel framgår det att det finns ett moment av omedveten handling i skapandet. Det är väl också i detta ljus man skall se Violet Tengbergs eget uttryck att vara ett ”medium för något outtalat”. Det kan mao uppfattas så att det är de spontana, ur det omedvetna uppkomna bilderna som står för det outtalade. Människans självuppfattning, att vara ett handlande subjekt, är i så hög grad styrd av medvetna anpassningsfunktioner att spontana, icke medvetet bearbetade impulser från det omedvetnas djup kan uppfattas vara förmedlade av konstnären, som blir ”ett medium för det outtalade”.

Det konstnärliga skapandet är självfallet inte alltid en dans på rosor. Nästan all skapande verksamhet medför moment av ångest och frågor om det är meningsfullt att fortsätta med verksamheten. Violet Tengberg har i flera brev återgivit något av denna inre kamp. Nyår 1973 skrev hon till en känd litteraturhistoriker att hon ungefar fem år tidigare, dvs 1968, kände att

Livet var meningslöst om det inte gick ut på något som var högre och större än det människan kan åstadkomma. Fanns det inte vore ju allt en såpbubbla som mycket lätt gick att sticka hål på och Livet ett enda stort gapskratt. I mitt måleri såg jag att nya element kom in utan min medvetna och styrda handling. I måleriet såg jag att det fanns något utanför min tankebana.

Aven i andra brev nämner Violet Tengberg att hon ibland betraktade ”allt måleri som meningslöst”. Att arbetet trots allt inte upplevdes så berodde framför allt på upplevelsen att vara ”ett medium för något outtalat”. Detta sökande efter en mening gällde alltså inte bara det konstnärliga arbetet utan även livet i stort. Ett år senare inleddes en serie händelser som kom att introducera en helt ny dimension av mening i konstnärens liv.

KAPITEL 3

Korsupplevelsen och andra religiösa upplevelser
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I samband med utställningarna i Biarritz och Paris 1969—70 inträffade en del händelser som hade avgörande betydelse för Violet Tengbergs fortsatta liv och konstnärliga verksamhet. Om dessa upplevelser berättade hon utförligt i sina brev, de flesta skrivna under åren 1970—74. Somliga förblev dock på konceptstadiet — de skickades aldrig. Beskrivningarna av dessa djupa erfarenheter, vars höjdpunkt torde vara korsupplevelsen i mars 1970, är samstämmiga på många punkter. De ger följande bild av händelseförloppet.

I april 1969 åkte Violet Tengberg till London och därefter till Paris, dels för att sammanträffa med galleriernas ägare om uppgörelse inför de kommande utställningarna, dels för att träffa vänner. Strax utanför en av vännernas våning får hon denna vision. På trappan till ett slott står en man som säger ”välkommen hem, min kära”, som om hon bara varit borta en kortare resa. En betjänt bad henne komma in. I ”eldskrift” ser hon årtalen 1780—1810. Till höger om mannen står en ung, vacker kvinna i 25-årsåldern (senare förstod Violet Tengberg att hon hade sett sig själv och hennes dåtida make). Inne i rummet var människorna klädda i kostymer från den tiden.

Just då öppnades dörren till våningen. Hon möter tre verkliga personer i en verklig våning. Men visionen utanför dörren är svår att glömma. Inne i vännernas våning diskuterades utställningsli-vet i Paris och Violet Tengbergs kommande utställning. Just när hon skulle lämna lägenheten fick hon se en kinesisk målning. Intuitivt kände hon att den hörde hemma på 1200-talet. Medan Violet Tengberg tittade på målningen kände hon att hon liksom ”sjönk ner till den tiden och den platsen.” Hon fortsätter att be

rätta (i brev 22/4-’72):

Jag skyndade allt vad jag förmådde ut ur huset, för jag tyckte att det var alltför mystiskt. Väl nerkommen på gatan flög en lyckokänsla igenom mig, som inte kunnat vara av denna världen. Jag promenerade i några timmar och skulle just återvända till mitt hotell. Runt en hörna någonstans, så flög jag upp till himlen. Konkret kände jag att jag alltid har hört hemma i denna bana där jag nu började snurra i. Kroppen kändes så lätt. Jag kände konkret att jag fått rötter både uppåt och neråt, fastän jag stod på marken fortfarande. Jag reste hem och var så lycklig att det inte går att beskriva. Men jag undrade vad som inträffat.

Ett par månader senare gjorde Violet Tengberg ett uppehåll i Paris på väg från södra Frankrike. Behovet av klarhet över vad som inträffat tidigare tvingade henne att besöka den våning där hon tidigare fått sin märkliga upplevelse. ”Jag åkte och tänkte att nu borde jag få en förklaring /—/. Något mycket underligare hände. Jag blev bebådad — det kändes som om jag var med barn — själv skrattade jag och sade för mig själv: Det måste i så fall vara den Heliga Ande, som är far då. Ännu lyckligare återvände jag hem” (brev 31/1-72).

Denna själsliga bebådelse inträffade den 17 juni 1969, kl 13. Violet Tengberg förstod inte vad som hade hänt, men kunde inte glömma upplevelsen. Ungefar ett halvt år senare planerades utställningen i London och Paris i mars och april 1970. När överenskommelsen träffats kände hon en växande nervositet. Det var någonting som inte stämde. Hon kände sig tvungen att byta månaderna — mars i Paris, april i London. Efter denna ändring återvände lugnet.

Utställningen på ”Galleri Mouffe” i Paris var en stor framgång. Vernissagen den 17 mars var välbesökt. Ambassadör Gunnar Hägglöf kom och Kulturrådet var representerat. Violet Tengberg bestämde med några vänner att träffas någon kväll senare på en restaurang. Så skedde och medan de intog sin måltid inträffade följande (brev 5/9-72):

Vi var rätt många i rummet och alla intog middag. När jag tittade upp rämnade allt, eld hade liksom gripit tag i mig. Jag brann och framför mig i elden såg jag GUD. I samma stund nitades jag på korset. Jag ser ordet: Korsfästelsen. Jag ser de två små korsen förenas och ur dem växer ett högre upp och har tagit plats i mig. När jag gick hem undrade jag vad det var men jag visste att jag nitats på korset. Jag såg för min inre bild ETT HÖGRE KORS. Allt blev förklarat, lik en naturkälla där vattnet ständigt rinner och jag bara dricker. Men jag såg det jag tidigare inte sett. Att människor finns och går igenom allt och alla. I alla tiders klädedräkter. De är inte beroende av golv. De går FRIA. Ibland stannar någon upp och ger mig ett råd och säger något som jag tänkt på länge.

I denna berättelse är upplevelsen av korsfästelsen det mest centrala. I andra brev från 1971—73 framhävs ytterligare moment, främst upplevelser av ljus och eld. Violet Tengberg talar t ex om ”den brinnande busken” och mötet med ”Urelden”. Till påven Paulus VI skriver hon att en viskning hördes: ”Mariage” och ”rivet to the Cross” och ”It is fulfilled”. Ett annat kristet uttryck som används är att ”inseglet är bräckt”, en anspelning på bl a Efesierbrevet 1:13, där ordet står för en bekräftelse på att efe-sierna fått ta del av den helige Anden. I ett brev till en känd svensk författare den 22 april 1972 nämns såväl elden som ljuset: ”/—/plötsligt började jag brinna och jag kastades bakåt och hörde mig själv säga: Nitad på Korset. Ar det så som det skall fungera? Jag såg LJUSET! Yr som jag var verkade allt onaturligt. Men jag var medveten om att detta var Livet Självt. Detta var det vi omedvetet eller medvetet söker! Svar på FRÄGAN. Jag vandrade hem och kände mig omtumlad.”

Violet Tengberg poängterar i brev och samtal med mig att orden ”rivet to the Cross” och ”It is fulfilled” sas hördes på engelska, medan hon ”såg” ordet ”Mariage” i den franska stavningen. Dessutom framhåller konstnären femton år senare att hon var åsyna vittne till Kristi korsfästelse. Breven och minnesanteckningarna från början av 70-talet ger däremot ett intryck av att korsfästelsen var någonting som hände henne själv. ”Då mötte jag Urelden — nitades på Korset — blev på-nyttfödd. Jag blev fullkomligt nerbruten — vad hade hänt?” (31 jan.1972.) Efterbeskrivningen från mars 1987 får följande innehåll:

Restaurangen var fullsatt, alla intog middag. Efter ca en timme tittade jag upp. Jag omslöts av ett ljus, liknande eld. I elden såg jag Gud. Jag hör orden ”Rivet to the Cross”. Jag ser hur två mindre kors lyftes upp och förenas med ett högre kors, från höger sida hör jag liksom i en viskning orden: ”It is fulfilled” och ordet ”Mariage” läser jag i eldskrift. Allt blev med ens så självklart. Det är alltså så här Livet självt skall fungera, tänkte jag. Jag kände att allt blivit förklarat. När jag gick från restaurangen undrade jag ändå vad det var och vad det innebar. Inte kunde jag berätta för mina vänner, det var alltför märkligt. När jag dagen efter tänkt över det som inträffat, förstod jag att jag av nåd blivit åsyna vittne till Kristi Korsfästelse. På något oförklarligt sätt kändes det som om en rullgardin dragits upp och ”Inseglet bräckts”, jag hade blivit ”klarsynt”. Jag fick insyn i en annan dimension. Då förstod jag, att det som tidigare uppenbarats för mig var från en svunnen tid. Människorna bar kläder från sin tidsepok. Dessa människor är inte bundna av gravitationslagen. De går fria genom tid och rum, avstånd betyder inte heller något. Tidigare hade jag sett min far och mor, sedan länge bortgångna. Nu såg jag dem lyckliga och glada. De ”visade sig” i sin medelålder och ej som gamla sjuka individer.

När Violet Tengberg kom tillbaka till hotellet kände hon sig alltför utmattad för att stiga upp dagen efter och därför stannade hon inne på hotellet och vilade sig från onsdag till lördag, i hela tre dagar. På tredje dagen, lördagen den 20 mars, skulle hon träffa en svensk väninna. Hon gick till badrummet för att göra make-up, tittade i spegeln och

Då INTRÄFFADE UNDRET. Bredvid mig fanns ”Jesusbar-net”. Det satt på min högra sida. Först snodde jag runt och tittade om jag såg fel. En röst sade mig: på tredje dagen uppstånden igen. Jag blev inte rädd, det skulle så ske och jag räknade att från onsdag till lördag var det tre dagar. Sedan den dagen är jag inte ensam. Jag bär mitt barn. Vilken fantastisk styrka och glädje ger inte detta. Inga tvivel. Jag har kommit hem i detta jordeliv (brev 5/9-’72).

Det intryck man får är att dessa upplevelser bildar en parallell till Kristi död och uppståndelse och att Violet Tengberg på något sätt relaterat denna erfarenhet till sin egen livssituation.

I samband med denna upplevelse försvann ett ryggbesvär som Violet Tengberg haft ända sedan barndomen. När hon var tolv år skulle hon hoppa från en stor höjd och göra en volt från en höskulle. Hon landade oturligt, föll på nacken och bröt några kotor. Fem år senare gungade Violet och hennes syster på en bräda. Systern ramlade av när Violet var högst upp. Gungbrädet slog i marken och Violet skadade ryggen. Det tog år innan hon kunde böja den igen. Sedan dess har hon haft besvär med ryggen, ända fram till ovan refererade upplevelse. Smärtan var som bortblåst och hon kände sig friskare än någonsin tidigare. Det var alltså både ett kroppsligt helande och en själslig pånyttfödelse. Violet Tengberg upptäckte också att det hade gått exakt nio månader sedan ”bebå-delsen” den 17 juni 1969. Upplevelsen av den 17 mars 1970 beskrivs därför också som en ”jungfrufödsel”.

Under en annan vistelse i Paris ca ett år senare upplevde Violet Tengberg undret att skåda ”Guds Ögon”. Hon såg en triangel, omsluten av en cirkel. Den spontana tolkningen hon gjorde var att de representerade treenigheten och Guds Ogon, som strålade mot henne. I ett brev nämner hon att hon aldrig förr sett dessa symboler. I ett annat skriver hon att de motsvarar ”alkemins fyra stadier” (3/4-73; 22/4-72).

Violet Tengbergs tolkning av Guds Ögon som en symbol för treenigheten är vanlig inom kristendomen. Man möter den just i kombinationen liksidig triangel med ett öga i centrum. Utgående från triangeln ser man ljusstrålar och hela figuren innesluts i en cirkel, dvs evigheten.

Den sista händelsen i denna kedja av upplevelser i Paris 1969—71 är att Violet Tengberg såg jungfru Marias brudkrona när hennes blick mötte en ung kvinnas ögon. Detta inträffade kvällen efter erfarenheten av Guds Ogon. Att det var just jungfru Marias krona förstod hon intuitivt eftersom jungfru Maria finns avbildad i den kristna kyrkan, där hon framställs just som Himladrottning. ”Dessa kronor gavs mig. Detta sades mig också, men med andra ord. Drottning i himlen och på jorden.” De två kronorna representerar det gamla jaget och det pånyttfödda jaget, menar Violet Tengberg.
Det profetiska uppdraget

Spåren av upplevelserna 1969—71 återfinns i såväl konsten som i poesin. Ett av de mer uppenbara spåren ser vi i katalogerna till utställningarna i Paris och London 1970, där bl a ett citat av den franske filosofen Pierre Lecomte du Noiiy tagits med. Det finns, menar du Noiiy, två vägar till förståelse av människan och livet. Den ena är uppenbarelsens väg. Uppenbarelsen leder omedelbart till målet, men tyvärr är den stängd för de flesta och inte tillgänglig för förnuftet. Alternativet är vetenskapens eller förnuftets väg. Men den är inte heller lätt, för sinnena kan bedra oss och ”sunda förnuftet” är inte att lita på. Varför har inte den färgblinde rätt? (ur: ”L’Homme et sa destinée”).

Citatet illustrerar Violet Tengbergs nya liv efter upplevelserna i Paris, ett liv i uppenbarelsens tjänst. Uppenbarelsen och visionen förmedlar omedelbara sanningar till henne. Men dessa sanningar existerar självfallet inte i ett vacuum. För det första leder de till ett förändrat beteende, en annan livsinriktning. För det andra medför de uppenbarade sanningarna ett nytt sökande: ett sökande efter mening och sammanhang, en fungerande livsfilosofi, i vilken de nya erfarenheterna får sin naturliga plats. Det är ett sökande där förnuftet spelar en central roll. Den citerade fransmannen har förmodligen rätt när han säger att uppenbarelsens och förnuftets vägar är skilda — aldrig mötas de två. Men människan är också en tolkande och meningssökande varelse. Det ligger i hennes natur att tolka, även om tolkningarna bara refererar till uppenbarelsen.

Upplevelserna i Paris medförde alltså en rad konsekvenser i Violet Tengbergs liv och hennes syn på konsten som uttrycksmedel. Inställningen till livet och döden förändrades radikalt. Livet blir ett enda kretslopp. Någon egentlig död existerar inte. Precis som växtligheten i naturen lämnar människan sin kropp och åter-föds så småningom i en ny existens. Det är möjligt att få kunskap om tidigare jordiskt liv, vilket Violet Tengberg t ex fick i visionen från slutet av 1700-talet, då hon såg en tidigare inkarnation i en ung kvinna i 25-årsåldern stående bredvid en man, hennes make i ett tidigare liv.

Violet Tengberg menar vidare att hon fick insikter i en annan dimension av verkligheten, en dimension där tiden inte existerar.

Här råder tid; där ett evigt nu. Hon blev seende. Dessa nya insikter ledde också till att en hel rad symboler, gestalter och konstverk fick en ny innebörd. Hela hennes verklighetsuppfattning och syn på sig själv som människa och konstnär omstrukturerades. Bibeln och religionen fick en ny mening. Hon fick ökad själslig styrka och insåg att hon fått en ny uppgift i livet: att vara budbärare för den upplevda gudomliga dimensionen, att förmedla Guds kärleksbudskap i en värld som präglas av ondska och obalans. Konsten och poesin blev de medier genom vilka budskapet fördes vidare. Sommaren 1969 skrev hon inte mindre än 90 dikter på tre dagar. Därefter kom ytterligare hundratals poem, oftast på engelska. Några aspekter av denna förändrade verklighet skall nu behandlas något mer ingående.

Budbärarmotivet hör till det mest dominerande i breven från 1969—74. Under varje århundrade föds ett antal personer som är förutbestämda att förmedla gudomlig visdom till mänskligheten. Under 1900-talet är Violet Tengberg en av dem, menar hon. ”Har Gud givit mig mitt Seende så måste det vara någon mening med det”, heter det i ett brev från april 1971. I maj samma år skriver Violet Tengberg att hon ”hela tiden har varit ett redskap i Guds hand” och uppfattar sig vara en av de utvalda, som Bibeln talar om. Vi får vidare veta att Violet Tengberg under sitt vuxna liv sällan läste i Bibeln. Den lästes i stort sett bara under barndomen. Efter upplevelserna i Paris 1969—71 återvände Violet Tengberg dock till Bibeln och fann i den bekräftelse på att höra till de av Gud kallade, långt innan hon själv visste om det. Om ”seendet” berättas på följande sätt i ett brev från den 3 januari 1972:

Allt detta har inte, tror jag, givits mig av en slump. Jag är övertygad om att det var förutbestämt. Vägen fram till frälsning har liksom steg för steg, av en osynlig vägledare, fört mig fram. Hela denna vandring har för mig varit enormt stort — för stort för att riktigt fatta. Därför är jag medveten om att jag inte får behålla det för mig själv, jag måste gå ut med kärleksbudskapet. Barnet jag bär (efter jungfrufödslen) ger mig en enorm kraft.

Det är ett kärlekens budskap som förs ut i dikterna och i målningarna. ”Störst av allt är kärleken” och ”Av ljus föddes du”, heter det i rubriken till katalogen för utställningen på Drian Galleries i mars 1972. ”Hur kan jag gå ut med något annat än det budskap som uppenbarats för mig?” Gudsupplevelsen har gett ”kraft och vishet” att sprida budskapet om kärlek och en transcendent värld, möjlig att uppleva mitt i en trasig och sargad värld. Våren 1971 tillkommer denna dikt, som Violet Tengberg känner har skrivits genom henne:

En värld i ondska

En värld i ångest

väntar på en förlossare

Heaven — frid i vårt sinne

Ljusets portar öppnats

Ljusgestalten — bränner alla murar till

Hägringens land — konkret har porten öppnats till

visdomens gyllene stig —

gåtornas land.

I ett försök att sprida sitt budskap tar Violet Tengberg under de följande åren kontakt med internationella organisationer, tidskrifter, kulturpersonligheter, statsmän, konstgallerier, mfl. Hon skriver bl a till Förenta Nationerna, Time-Life, Indira Gandhi och Tate Gallery, London. Alla får ett brev med ungefär samma innehåll, som i ett slags nötskal speglar Violet Tengbergs syn på världen, livsuppgiften och den konstnärliga verksamheten. Breven skrevs två till fyra veckor före utställningen på Drian Galleries i mars 1972. De berättar därför inledningsvis om den nya konstnärliga riktningen och de avslutas med en inbjudan till vernissagen.

Violet Tengberg beskriver de senaste målningarna som ”new expressed ICONS”, och anger därmed att det rör sig om religiös-metafysisk konst. En annan, mer profan term för den nya konsten är ”fantastisk realism”, vilket understryker att den verklighet som hon söker förmedla via konsten är sällsam eller vidunderlig, men icke desto mindre verklig!

När det gäller synen på världen förmedlas ungefar samma budskap som tidigare nämnts. Världen och människan är ur balans. Därför finns det så mycket aggressivitet överallt. De positiva och negativa krafterna bekämpar varandra, men kärleken är ändå

den starkaste av dem, ty kärlek kan skapa liv, medan hat endast kan förstöra liv.

Att de nya målningarna beskrivs som ikoner hänger samman med pånyttfödelsen. ”Av ljus föddes du — och återföds!” Violet Tengberg anknyter här till alkemisternas tal om de fyra elementen: jord, vatten, luft och eld. Elden är det Rena Ljuset, den största upplevelsen en människa kan uppnå under sitt liv. Ingen kan få den av egen kraft, utan den är en universell uppenbarelse, som ett fåtal människor benådats med i olika tider. Det är fel, menar Violet Tengberg, att förankra ljusupplevelsen i någon speciell religion. Den tillhör människorna, inte någon bestämd kyrka. Världens religioner representerar olika vägar till denna Heliga dimension i tillvaron. Men eftersom hon är uppvuxen i en kristen tradition är det självklart naturligt att anknyta till det kristna symbolsystemet.

Just förmågan att tolka symboler på alternativa sätt är kännetecknande för Violet Tengberg. Jag skall ge några exempel på denna symboliska och associativa varseblivning.

Julen 1972 tittade hon på en jullöpare som föreställde Maria och Jesusbarnet. Ovanför dem lyste den sexuddiga stjärnan, Davids stjärna. Detta synintryck associerades till stjärngossarna i Luciatåget. Deras stjärna är nämligen femuddig, ett pentagram, Salomos stjärna. Hennes personliga, symboliska tolkning av dessa stjärnor är dock att Salomos stjärna står för fångenskapen, en individuell motsvarighet till den babyloniska fångenskapen. De två symbolerna representerar människans inre liv. När människan är befriad, dvs när hon upplevt Ljuset och återföds, då leds hennes liv av Davidsstjärnan, frihetens stjärna.

Det symboliska tänkandet har stor betydelse för tolkningen av de visionära erfarenheterna, som behandlas längre fram. Jag skall här illustrera detta tänkande med ännu ett exempel, hämtat från konstens värld. Det är Violet Tengbergs personliga utläggning av Picassos berömda verk om det spanska inbördeskriget — Guer-nica.

Anledningen till att Violet Tengberg började reflektera över just detta konstverk var Picassos död, meddelad på Sveriges television. Tidningarna följde upp med fylliga reportage, men inget av dem tillfredsställde Violet Tengberg. I brev till tidskriften Time-Life i London, The Museum of Modern Art, New York,

där målningen hängde, och Tate Gallery, London, berättar hon om sin alternativa tolkning av detta konstverk.

Det krig som Picasso målade med utgångspunkt från den bas-kiska staden Guernica är inte det spanska inbördeskriget utan en strid inom människan. Konstverkets dolda innebörd är i själva verket densamma som ligger till grund för andra konstnärer och författare, såsom t ex Rembrandt, Leonardo da Vinci, William Blake, Shakespeare, Dante, mfl. Samtliga dessa personer har fått tillgång till ”böckernas bok”, där inget alfabet existerar. De är uttolkare av eviga symboler, som alltid funnits och bara behöver sas tas ner av benådade människor. När Picasso målade Guernica utgick han från en konkret händelse: den praktiskt taget totala förstörelsen av staden efter en bombraid av spanska nationalister. Denna historiska händelse symboliserar den gamla människans förstörelse, som Picasso själv upplevt, menar Violet Teng-berg. Den bibliska motsvarigheten till detta motiv är undergången av städerna Sodom och Gomorra. Men ur förstörelsens aska växer någonting nytt — den återskapade eller återfödda människan, som liksom Picasso, Violet Tengberg och andra känner tvånget att föra de nya insikterna vidare, om än under kryptiska former. De återfödda förstår dock varandras språk. Picasso’s Guernica förmedlar därför inget politiskt budskap utan ett profetiskt, människans ”död” och det nya livet i det gudomligas tjänst.

Hur reagerade adressaterna på denna tolkning? Time-Life svarade från sitt kontor i Paris. Brevet är undertecknad av Curtis Pendergast, som meddelar att han lutar åt att dela Violet Teng-bergs interpretation (”I am inclined to share your interpretation of Picasso’s Guernica”). Det är alltså en positiv respons på brevet. Pendergast är även beredd att gå med på att det finns oförklarade element även hos de andra, av Violet Tengberg omnämnda konstnärerna. Till denna lista skulle han dessutom vilja lägga ett antal musiker, att börja med Mozart. Hela ämnet kunde mycket väl behandlats i en artikel, som Violet Tengberg föreslog i brevet, vore det inte att tidskriften Life slutat komma ut sedan utgången av

1972.

Svaret från moderna museet i New York, undertecknat av Charlotte Kantz, säger kort och gott att interpretationen är ”most interesting” och att det kommer att förvaras bland övriga dokument om detta tankeväckande konstverk. Tate Gallery’s intendent

för den moderna avdelningen uttrycker sig betydligt försiktigare. Han har läst brevet med ”ett visst intresse” och har ingenting att tillägga.

En sista aspekt av den nya livssynen efter upplevelserna i Paris är religionsuppfattningen och bibelsynen. Före Paris 1969 hade Violet Tengberg inget större intresse för religionen. Efter upplevelsen av det Rena Ljuset började hon studera Bibeln och andra religioners urkunder och historia. Det mest grundläggande i religionsuppfattningen är att ingen kyrka kan göra anspråk på att ha ensamrätt på Sanningen. Alla religioner är ett slags spegelbilder, som reflekterar universella symboler. Vägen är alltid densamma, den går mot erfarenheten av det Heliga. I sina visioner har Violet Tengberg ofta fått inblick i andra religioner och fått bekräftelse på att de i grunden har samma budskap. Det är därför svårt att bekänna sig till en särskild religion. Violet Tengberg karakteriserar sig själv som ”allmänkristen” eller ”allreligiös”. Uppvuxen i en kristen kultur är det naturligt för henne att använda kristendomens språk för att ge uttryck åt erfarenheterna.

Bibeln tolkas närmast allegoriskt. I den finner Violet Tengberg bekräftelse på sina erfarenheter och uppgiften att vara budbärare för gudomliga sanningar. Jesus är för henne en förebild för människans egna inneboende möjligheter. Jesusnamnet har med frälsning att göra och Kristus betyder ”den Smorde”. Detta betyder, menar Violet Tengberg, att människan genom frälsningen kan bli ”den Smorde”, vilket hon själv upplevt i Paris. Det har hänt en gång och kommer allt framgent att hända, säger hon.
Dikterna

Från och med sommaren 1969 producerar Violet Tengberg ett stort antal dikter. Periodvis kan man tala om ett flöde av dikter, märkligt nog oftast på engelska. Dikterna uppfattas först och främst som en bekräftelse på att höra till de utvalda. Aven hennes visioner har denna funktion, som vi skall se i ett annat kapitel. Dikterna är som ett slags uppenbarelser, de är ”verbalinspirera-de”. Därför bör inte en bokstav ändras.

Med uppenbarelser menar Violet Tengberg för det första att de är riktade mot henne, som förklaringar till det som inträffat i Pa-

ris. Till en författare skrev hon att dikterna kom i stora antal efter ”bebådelsen” i juni 1969. Det var efter en starkt positiv upplevelse, men samtidigt oroande eftersom den på något sätt var ofattbar. I samma brev skriver Violet Tengberg om denna tid: ”Jag måste få klarhet i vad som inträffat. /—/ Att något i min själ inträffat var jag utom all tvivel om. Men vad? Detta var en process som jag inte kan ge en förklaring på” (22/4-’72).

I nästa mening skriver Violet Tengberg att poemen nu började komma i stora antal. De förklarade att hon är ett redskap. ”Poem efter poem kom, 200 på en vecka. När jag läste dem kände jag att de var riktade mot mig — som förklaring. De kom färdiga. Inte en stavelse ändrades. Jag skulle vilja kalla dem uppenbarelser” (samma källa).

Men dikterna är inte bara förklaringar för de upplevelser som Violet Tengberg varit med om. De fungerar även som budskap till omgivningen, som ”underbara förklaringar på livets stig eller väg” (15/5-’73). Vilket detta budskap är framgår av följande citat, som är en anteckning konstnären gjorde i början av 1973:

Sedan tre år har det kommit poem i hundratal till mig och var gång de kommit har det känts som ett inre tvång att skriva ner dem. Jag skulle vilja kalla dem uppenbarelser eller förklarings-dikter, då de alltid har med sitt innehåll givit mig svar på min inre fråga. — Och störst av allt är kärleken — skulle jag vilja kalla dessa poem. De är framsprungna ur Pånyttfödelsen. Hela Nuet andas ut ropet om jämviktsprocess, där det positiva måste bäras ut i bekämpandet mot det negativa. Jag känner det som min plikt att göra något med mina poem för att få dem publicerade. Kanske de väcker en tanke, att vi i vår tekniska högut-vecklade tid har en själ, och att den är vårt största kulturarv, som vi inte får exploatera. Att odla vår själs tillväxt och livet i dagens vardag blir meningsfylld. Med detta menar jag att alla människor borde gå till botten inom sitt jag och försöka känna och utveckla det som gör människan till människa.

Citatet rymmer de väsentligaste aspekterna av dikternas funktion. Dess ursprung är ”pånyttfödelsen”, de erbjuder svar på ”inre frågor”. Budskapet har med kärlek och jämvikt i världen att göra samt ”själens tillväxt”, en uppmaning till medmänniskan att

förverkliga sitt gudomliga ursprung såsom andra har visat är möjligt. Violet Tengberg hade dock ingen större framgång när det gällde att få dikterna publicerade. Inte förrän 1982, när boken ”Violet Tengberg, målningar, teckningar, grafik och poem” gavs ut trycktes ett sjuttiotal av hennes dikter, både på svenska, engelska och franska.

Det finns ett fåtal återkommande teman i dessa dikter. Ett tema har med hennes mystika upplevelser att göra. Mot bakgrund av vad vi vet om de i detta kapitel behandlade erfarenheterna i Paris har vi inte svårt att känna igen diktarens tvivel och visshet i följande rader:

Oga mot öga med Universum —

oändligheten utan gräns

Spröd och ensam

står du tvivlande —

ändå förvissad

Oro inför det som ej skett

med en känsla av att något skall ske

Du draggar och du söker

i ovisshetens djup

Lugn min vän —

Svaret kommer när frukten är mogen

Och svaren kom — i form av dikter och visioner. I samma takt skingrades dimman. Frågan är dock om denna dikt ursprungligen skrevs på engelska eller svenska. Den engelska versionen är nämligen starkt avvikande från den svenska. Motsvarigheten till de fyra första raderna är:

Eye to Eye —

Orbit into the Universe The Infinite — gentle and tender Having faith in belief Sources of Wisdom

Det förefaller rimligt att tänka sig att den engelska versionen är ”råmaterialet”. Den kommer närmare upplevelsen i Paris, t ex

upplevelsen att flyga upp mot himlen och snurra i en bana — ”Orbit into the Universe”. ”Having faith in belief ’ kan uppfattas som att förlita sig på att det finns visdomskällor som kan ge förklaringar på det inträffade.

I en annan dikt beskrivs enhetsupplevelsen utan omsvep :

Själens förening när

inseglet bräckts

Världar av ljus

Solar som aldrig går ner —

alltid i uppkomst

Dagar utan gräns

Bryggan

Förvissningens trygghet där rötternas rötter

funnit sin ro

Dikten finns inte på engelska. I orden ”inseglet bräckts” ser vi ett exempel på att diktaren använder det kristna referenssystemet för att beskriva sina upplevelser.

Men även den människa som upplevt enheten med Gud förblir sökare. Att vara sökare eller vandrare är ett annat vanligt motiv i Violet Tengbergs dikter. ”Du är en vandrare, du söker — din blick är öppen. /—/ Din vandring utan slut”. Inte sällan kombineras motivet med bilden av vatten, livets vatten, som dricks ur djupa brunnar. Ibland används bilden med vattnet för att uttrycka enhetsupplevelsen:

Ge mig vatten att dricka

evigt vatten längtans vatten att släcka min törst med

universums vatten alltets vatten blir ett med Alltet

Vandraren eller sökaren måste dock vara beredd på att det ibland inte finns något vatten. ”Vandrare i sin egen öken/där inget vatten finns och/där alla blommor vissnat.” Med dessa rader antyds

sökarens faser av kamp, ångest och förtvivlan. Annu tydligare kommer detta till uttryck i dessa rader: ”Livet är en ändlös öken — / Jag vandraren söker land/ — bortom horisonten.” Öknen tycks vara en symbol för vilsenhet, behovet att få klarhet. I en liknande dikt frågar Violet Tengberg vart vandringen skall leda när man befinner sig i öknen. Utan vatten, ofruktbar och väglös är öknen, egenskaper som ger uttryck åt den känsla av förvirring som diktaren mer än en gång måste ha upplevt i mötet med den gudomliga dimensionen.

Men det är långt ifrån bara öken som är i sökarens blickfält. Han eller hon finner ”naturens porlande källa/ dricker av dess helande vatten/ klart och friskt.” I en annan dikt talar poeten om ”forsen med sitt vattenfall,” där endast dess rytande stämma hörs i en för övrigt tyst omgivning. ”Här finns vatten att dricka för en törstig lyssnare”

Andra teman som återkommer i de publicerade dikterna handlar t ex om människans svåra livsväg, om ”vassa stenar”, tröstlösa nätter och känslan att vara utestängd; dikter om kärlek och mötet med Gud och framför allt om den älskade naturen — naturen som orkester med människan som lyssnare, sång och musik som var människa har tillgång till:

Tystnaden — lyssnandet på forsens naturmusik — toner starka och klara — klingar ut och möts av toner från vindarnas sus och fåglarnas drill i högan sky — toner som når oss alla —

Naturens orkester och fåglarnas operakör — tränade från urtid till nytid I skapelsen sammansatt för lyssnaren

Ett för diktaren viktigt budskap i dessa naturinspirerade dikter handlar om ”samhörighet och samförstånd/med och i naturen”. Några av rötterna till dessa dikter går säkerligen tillbaka till barndomen, som Violet Tengberg minns i en annan dikt, där hon talar om barndomens alltid grönskande marker.

Samtliga dessa teman, om enhetsupplevelsen, sökandet och natursymboliken, förstärker konstnärens och diktarens nya världsuppfattning, fast rotad i hennes egna upplevelser, särskilt i Paris. Och det är den benådades uppgift att föra de nyvunna sanningarna vidare:

En profet som i vetskap bär de fyra Elementen och som åtnjuter de tolv Apostlarnas kraft och Visdom

är ålagd att föra Sanningen om Människan till kommande släkten Skapelseakten fullbordad

En sista fråga i detta kapitel är om den ovan behandlade nya livssynen till alla sina delar är en ny syn på tillvaron eller om man kan finna en kontinuitet mellan perioden före och efter 1969? Att människor som varit med om avgörande upplevelser under sina liv ofta omtolkar det gamla livet och ser annorlunda på sin nya livssituation är ett välkänt fenomen. Man möter ofta formuleringar av typen ”när jag fortfarande var fånge i det borgerliga tänkandet” eller i religiösa sammanhang ”då trodde jag, nu vet jag”. Kunskapssociologer talar i sådana fall om alternation, dvs en ändrad verklighetsuppfattning. På det sociala planet innebär denna omvälvning att individen mer eller mindre bryter med den miljö som håller den gamla verklighetsuppfattningen vid liv, medan man istället söker sig till personer som på ett eller annat sätt förstärker den nya livsinställningen.

Liknande fenomen finner vi i materialet av Violet Tengberg. Ett exempel är en dagboksliknande anteckning från den 14 mars 1972, som även dateras till den ”14 mars 0003”, dvs exakt tre år efter upplevelsen i Paris. Livet före detta datum ses tre år senare i ett helt annat perspektiv. Medan hon 1968 i ett brev till en känd litteraturvetare beklagar sig över livets meningslöshet (se s.61) berättar hon i ett trettiotal brev till diverse personer och i privata anteckningar skrivna mellan 1969 och 1975 om det förutnämnda profetiska uppdraget.

Samtidigt tycks Violet Tengberg ge uttryck för ett behov att se en kontinuitet mellan exempelvis den konstnärliga verksamheten före 1969 och tiden efter. När hon tog fram sina gamla målningar från början och mitten av 60-talet insåg hon plötsligt att de utgjorde länkar i en kedja. ”Varpen synes mig vara satt långt innan livets väv påbörjats, det vill säga den väv som mina bilder vävt samman till ett sammanhang, en livsväg, ledande fram till den stora sanningen” (brev nyår ’73). Violet Tengberg menar att en gudomlig makt valt ut henne långt innan hon föddes i nuvarande liv, att det profetiska uppdraget var förutbestämt.

Man kan i Violet Tengbergs brev också finna andra exempel på kontinuitet, särskilt i en brevväxling med den internationellt kände konstvetaren J P Hodin. Hodin planerade en artikel om Violet Tengberg inför en utställning i London 1967 och riktade under förberedelserna en hel rad frågor till henne. En av dessa berörde hennes religiösa hemvist. ”Ar ni Christian Science eller Rudolf Steiner anhängare?” I sitt svar skriver Violet Tengberg att hon varken tillhör Kristen Vetenskap eller är anhängare av Rudolf Steiners antroposofi, även om hon anser att mycket i antroposofin överensstämmer med hennes uppfattning. Hon känner en starkare dragning åt indisk mystik, yoga och buddhism. ”Jag tror att all skapande konst är religiös, men att den inte riktar sig till någon bestämd religion.” Här har vi ett prov på den universalism och religiösa tolerans som Violet Tengberg gång på gång återkommer till efter 1969.

I samma brev till Hodin finner vi även en del intressanta reflek-tioner över det egna konstnärliga skapandet. Det som i detta sammanhang är värt att återigen framhäva är formuleringen att hon ”var liksom ett medium för något outtalat”. I brevet från 1967 kopplas detta främst till det omedvetnas roll i skapandet. Men här finns ändå en beredskap för det profetiska uppdraget hos den senare Tengberg. Det är m ao lättare att anknyta till ett motiv eller mönster som en gång redan aktualiserats. Efter 1969 har ovannämnda citat nästan ingenting med det omedvetna att göra. Det outtalade är nu uttalat — Violet Tengberg är ett medium för den gudomliga inspirationen, hennes uppdrag är profetiskt, nämligen att med hjälp av konsten och poesin förmedla kärleksbudskapet till en disharmonisk mänsklighet.

KAPITEL 4

Utveckling mot symbolism
Okat internationellt engagemang

Beskrivningen av Violet Tengbergs yttre värld, möjlig att observera av den konstintresserade, avslutades i kapitel två med utställningar i Biarritz i juni 1969. Där presenterades några av hennes målningar med rubriken ”skeenden”. Hela serien på sex målningar färdigställdes först 1970. De kom att stå i centrum för utställningarna i Paris och London i mars—april 1970. Den engelska motsvarigheten till detta ord tog en del möda att hitta. Några förslag var ”happenings” eller ”occurrence”. Till slut valdes ”event”. Översättningen i den franska katalogen är ”ce qui sur-vient”, ”det som sker”, dvs en fortlöpande process.

I utställningskatalogerna hittar vi även fyra dikter skrivna av Violet Tengberg och översatta till engelska av strindbergstolkaren Elizabeth Sprigge och till franska av poeten och författaren Marc Chesneau. De första tre av dessa dikter kan sägas vara en diagnos av världens och människans situation. I en förklarande kommentar till J P Hodin skriver Violet Tengberg att hon ser ”världen som ett öppet sår vars inflammation sprider sig från land till land.” Människan är en vandrare i denna värld, heter det i den andra dikten.

Livet är en ändlös öken —

Jag vandraren söker land

— bortom horisonten Oasens källa — vederkvickelse Vandringen fortsätter mot mål — som aldrig nås Du vandrare — ensam bär du ditt kors.

Det är svårt för människan att hålla rätt kurs på livets seglats, berättas i den tredje dikten. Lösningen, förlösningen eller förlossningen är kärlek, ”bron som bygger samman till ett enda ett”, som det heter i den fjärde dikten. Vi kan alltså konstatera att konstnären redan påbörjat sitt profetiska uppdrag, inspirerad av upplevelserna i Paris 1969.

Paris- och Londonkatalogerna är relativt likartade. De inleds med citat av den svenske filosofen Hans Larsson och den förutnämnde franske filosofen Pierre Lecomte du Nouy. På Pariskatalogens baksida finner vi en liten dikt som saknas i Londonkatalo-gen. Aven den är översatt av Marc Chesneau och den lyder i sitt svenska original enligt följande:

Två sitter på ett block

av sten

höljda i Livets röda kåpa Två lyssnare sitter böjda

vid bordet dukat med vit duk

för fest

i väntan . . .

Parallellt med vernissagen i London på Drian Galleries öppnades utställningen vid Palm Beach, Florida. Paris-London-Florida — ett väldigt internationellt engagemang! Enligt Göteborgs-Tidningen gick samtliga utställningar under mottot ”Livskraft”, vilket katalogerna dock inte förmäler.

Hur var kritiken i dessa världsstäder, där hundratals utställningar årligen avlöser varandra? Den högt ansedda konsttidskriften Arts Review publicerade en fyllig recension jämte en färgbild av en målning. Att recensenten Richard Walker hade läst J P Hodins ”Appreciation” framgår med all tydlighet. Han anknyter till stilbeteckningen abstrakt expressionism som, liksom så många andra etiketter, inte anses tillfredsställande. Skälet till det är, menar Walker, att ”emotionella och intellektuella idéer har spridits ut i den religiösa upplevelsens område, där de bildar en fast kärna av avsiktlighet bortom tillfälliga impulser.” Man måste veta på förhand att det kristna korset, tidigare centralt i Violet Tengbergs konst, nu har vittrat sönder till guldbetäckta, blockliknande for-

mer. Däremot behöver man ingen förhandsinformation för att känna att målningarna förmedlar budskapet att ”ordningens krafter är brutna och förslitna.” Men målningarna förmedlar också något annat, fortsätter Walker. Ur detta gamla kaos, som ger hennes målningar vitalitet, växer en ny födelse. ”Det finns ingen förtvivlan.” Allt detta, avslutar recensenten, ”uttrycks i vackert harmoniska, till och med eleganta färgkombinationer, som är starka och dramatiska snarare än lyriska.

Walkers recension är strålande, inte bara i sin positiva bedömning utan även för den relativt djuppejlande analysen på ett begränsat område. Så vitt jag kan se är den riktig. Det intressanta att lägga märke till är förskjutningen bort från den abstrakta expressionismen. Expressionismen brukar ju beteckna den på spontan väg gestaltade inre verkligheten av konstnären. I målningarna från 1968—70 ser recensenten nu ett klart budskap, bestående av idéer, som tycks vara förankrade i religiösa upplevelser. Vilka dessa upplevelser är förmäler dock inte recensenten.

Aven informationstidningen What’s On in London ägnar utrymme åt utställningen på Drian Galleries. Denna ganska korta anmälan är oerhört innehållsrik i sin formulering. Eftersom engelskan i det här fallet är svår att översätta citerar jag hela recensionen i original:

Violet Tengbergs paintings have urgency, luminous colour and mystical power. There are passages (a swirl of faceless faces) which remind me of Strindberg; and one would say that the artist is God-haunted. Today, for most of us, the soul is a broken jam jar; but this painter remembers that art was once a way of witnessing a higher reality. Tengberg’s paintings make much use of the cross as a sign; and Dr. Hodin has suggested that the painter is conscious of the cross as a pre-Christian symbol. Cer-tainly the spontaneity of these works is not mere self-assertion but attestation to a meaning in life, a meaning in art.

Violet Tengbergs målningar kan alltså fungera som en bot för trasiga själar, menar recensenten. I sin ”mystika kraft” vittnar målningarna om en högre verklighet och en mening med livet. Att konstnären är ”God-haunted” kan man möjligen översätta med att hon är ”hemsökt av Gud”. Aven denna recensent har alltså ob-

serverat den religiösa eller mystika dimensionen i hennes konst och att den troligen är grundad i egen religiös erfarenhet.

I en motsvarande tidning i Paris, Nouveaux jours de Paris, framgår det att recensenten, liksom sin engelska kollega, har lagt märke till en idévärld bakom dessa ”utbrott i färg”. Violet Tengbergs målningar ”byggs upp och organiseras i enlighet med en genomtänkt plan.” Recensenten nämner särskilt målningarna ”ce qui survient 1—6” (”det som sker”), i vilken man kan skönja tre gyllene rektanglar mot en röd bakgrund. Till skillnad från författaren i Arts Review är den franske recensenten dock inte medveten om att dessa former representerar det sönderfallna korset.

Vid sidan av de stora separatutställningarna i ett antal huvudstäder i Europa fortsatte engagemanget i grupputställningar. På flera håll uppmärksammades Violet Tengbergs talang och belönades med internationella utmärkelser. I sin hemstad hade hon redan mottagit Göteborgs stads kulturstipendium 1966. Nästa utmärkelse mottog hon i Cannes, Sydfrankrike: ”Mention de jury”, dvs juryns pris vid ”Salon International de la Femme” 1969, den årliga utställningen av kvinnliga konstnärers verk. Aret därpå hedrades Violet Tengberg med en ”Medal of Honor” och ”Diploma of Merit” av ”Centro Studi E Scambi Internazionali” (C.S.S.I.), en organisation som står under beskydd av Unesco. Medaljen är också känd som Leonardo da Vinci medaljen.

Annu en internationell framgång fick Violet Tengberg året därpå på Biennalen i belgiska Ostende. Bland otaliga sökande konstnärer bedömdes ca 600 vara kompetenta till utställningen, men endast ett nittiotal konstnärers arbeten ställdes ut. Bland dessa belönades Violet Tengberg med en bronsmedalj. I juryns omdöme läser vi bl a att konstnären fått priset för ”sina brinnande färger som frammanar materia i fusion, de rörliga rytmerna som avdelar dukarna i musikaliska sekvenser.”

Från och med 1970 ökar utställningsverksamheten i Sverige, även om visningarna utomlands förblir större till antal. I juli 1970 visades ett mindre antal målningar på Göteborgs bank i Uddevalla. Samtidigt deltog Violet Tengberg både i grupputställningar i Vichy och Clermont, Frankrike, och i London samt hade en separatutställning i Biarritz.
Nya konstnärliga motiv

Är 1971 har Violet Tengberg bara en enda utställning. Men den är desto mer spännande och händelserik. Hon visar nu en delvis ny bildvärld, denna gången inte separat utan tillsammans med den kände franske dramatikern Eugéne Ionesco, författare till sk ”absurda” teaterpjäser. Utställningen hölls på Gummesons Konstgalleri i Stockholm mellan 19 november och 9 december 1971.

Studerar man utställningskatalogen är åtminstone två saker omedelbart iögonfallande. Den första nya aspekten är titlarna på Violet Tengbergs målningar. Visserligen skall man, även enligt konstnären själv, inte fästa för mycket avseende vid namn, men de säger ändå någonting om de motiv som förefaller vara viktiga. I tidigare kataloger dominerade naturmotiv, men även korset förekom relativt ofta. Nu spelar korset en underordnad roll, det förekommer bara en gång bland tjugofem rubriker. De flesta av de övriga namnen har en religiös betydelse. Några exempel är: Jakobs stege, bröllopet i Kana, jungfrufödsel, såsom i en spegel, bortväl-tad är stenen, evighetens nyckel, etc.

Den andra nya aspekten som framträder i katalogen är ett annat huvudmotiv som ersätter det tidigare centrala korset. Motivet är två ansiktsprofiler som möts inuti en ring. Själva ringen består av armar. Händerna griper in i varandra. Dessa ansikten tycks sväva i en mörkblå kosmos. Röda trådar leder nedåt, ljusblåa trådar uppåt. Målningen kallas ”Paradisets Apple” (ill.11), som målades för första gången 1971 och därefter ytterligare ett antal gånger med mindre eller större variationer.

Uppkomsten av detta nya konstnärliga motiv har Violet Tengberg berättat om, både i sitt bildband och i en stencilerad kommentar om symbolismen i hennes konst i anslutning till en utställning i Varberg 1976. I den förstnämnda skriver hon:

Innebörden av Äpplet som symbol fann jag när jag målade och ett riktigt äpple föll i golvet. Äpplet klövs på mitten i två delar och jag såg kärnorna, livsfröet, två ögon, en värld i sig. Livsprincipen, negativt och positivt, man och kvinna. Det sakrala och det världsliga.

Denna kommentar gjordes flera år senare. Det är därför tänkbart att detaljer kan ha lagts till efteråt. På bildbandet berättas att det kluvna äpplet också associerades till sol och måne och att ringen eller cirkeln representerar en värld, en glob. Människans händer är som länkar i en kedja, som håller samman.

Hur det än är med senare gjorda tillägg förefaller synen av det kluvna äpplet vara förebilden till detta motiv. Resultatet är en målning med titeln ”paradisets äpple”. Den pryder framsidan av katalogen till utställningen på Gummesons galleri. Under bilden finner vi dessutom en kort dikt av konstnärinnan:

Bitar ur ett helt framburet ur renhetens ljus till seende och blinda

Fragments of a unity

transmitted from the light of purity

to the seeing and to those who see without seeing

Vilka bitar och vilket helt? Och vem bär fram? Mot bakgrund av vad vi nu vet om upplevelserna 1969—71 och det profetiska uppdraget är dikten inte längre kryptisk.

Under åren 1969—72 målade Violet Tengberg också en hel del miniatyrer, 30x30 cm, eller oftast 15x15 cm. ”Jag var oerhört fascinerat av arbetet med dem, därför att ytan var så liten, och vad det skulle komma ut av det. Det förefaller mig som om det vore kosmiska landskap, därför att himlen är alltid gul. / — / Det är ett land där solen aldrig går ner”, berättar konstnären på bildbandet. Dessa miniatyrer målades med fingrarna som pensel. Det rör sig om orientaliska eller kinesiska landskap, berättar hon. I somliga av dem tycks det gula och blåa kämpa mot varandra — ljuset och mörkret. Violet Tengberg känner att det är den blåa färgen som är ”rörligt kämpande medan den gula himlen står stilla, oförstörbar. Det är ju solen som ger allting liv” (till Hodin 10/12-’69).

Andra konstnärliga motiv som målådes i början av 70-talet är de anonyma varelserna, insatta i ett annat sammanhang, och världsklockorna. De förstnämnda är som vi minns en utveckling av det sönderfallna korset. Men de blir till rektangulära

eller långsmala figurer, oftast inlindade i trådar runt sig själva eller i förbindelse med andra anonyma varelser. Ett exempel på en sådan målning ser vi i illustrationerna 5 och 6, där de rektangulära formerna är grupperade som i ett fönster. Förebilden är ett spröjsat fönster i konstnärens ateljé. Den övre delen av fönstret uppfattas som två små ögon som riktas uppåt mot ljuset, medan nedre delen är ”två långa öron”, som riktas ”nedåt mot vårt dagliga förehavande. I de två små öppningarna uppåt såg jag ljuset och nedåt såg jag två mörka burar, som fick mig att tänka på människans fångenskap inom sig själv.” Om trådarnas betydelse kring och mellan de anonyma gestalterna berättar Violet Tengberg på bildbandet: ”Dessa varelser är snörda i livets trådar.” Därav förmodligen den röda färgen — blodets och livets farg.

Ett annat motiv som utvecklas ur de föregående är klockor eller ”världsklockor” (ill.7). Vi känner lätt igen de rektangulära formerna, pelarna, försedda med trådar och nu även ett urverk. Det är universums klocka som står för lagbundenhet.

Det är huvudsakligen dessa motiv som ställdes ut på Gummesons, särskilt ”äpplet” i olika variationer. Från och med nu inleds också ett samarbete med hovpoeten Bo Setterlind, vars dikt ”frågor och svar” medtagits i katalogen.

Var i vårt blod blommar sommaren skönast?

Var i vårt blod lurar avgrundens stup?

Var i vårt blod lyser kullarna grönast?

Var i vårt blod vilar sanningens djup?

Var i vårt blod skola alperna glöda?

Visste vi, skulle vi långsamt förblöda

Bo Setterlind

Det är en dikt med ett existentialistiskt tema, om våra frågor, sökandet, och livets mysterium.

Utställningen tillsammans med Eugéne Ionesco uppmärksammades självfallet av pressen. Till och med ”Hänt i veckan” och andra veckotidningars reportrar var där och fotograferade. Intresset fokuserades mest på den världsberömde dramaturgen. Anledningen till att de visade bilder tillsammans är att de har ett gemensamt allvar att förmedla, att det finns ett visst släktskap mellan de båda konstnärerna, kan vi läsa i Dagens Nyheter (19/11-71).

Att Ionesco uppskattade samarbetet med Violet Tengberg framgår av en kommentar under målningen ”paradisets äpple”: ”Pour Violette avec le joie d’avoir exposé avec un vrai peintre” (till Violet med nöjet att ha ställt ut med en sann målare).

Tidningen Storstaden tar upp en liten presentation av utställningen i en samlingsartikel om konsten i Stockholm. Skribenten Gunnar Hellmans intryck av den internationellt kända konstnären är att de religiösa inslagen i hennes konst inte är något annat än ”rekvisita”, en bedömning som mot bakgrund av vad vi nu vet om konstnärens religiösa utveckling självfallet är felaktig. De religiösa symbolerna är framsprungna ur personliga, dramatiska och intensiva religiösa upplevelser. Däremot ger recensenten en korrekt beskrivning av ett huvudbudskap i målningarna. ”Det positiva — här och nu — är själva vandringen mot ljuset. Det rena ljuset. 'Människorna’ i hennes målningar är insnärjda symbolgestalter som söker sig inåt-uppåt. Om det finns en Gud så är han ljuset” (2/12-71).

Dagens Nyheters skribent Margareta Romdahl menar att Violet Tengbergs nya bilder har inslag av surrealism, men utan dess pregnanta teckning (19/11-71). Stig Johansson, som flera gånger tidigare skrivit om Violet Tengberg i Svenska Dagbladet, verkar glad att återstifta bekantskapen. Violet Tengberg, skriver han, ”går verkligen på djupet med sina målningar. Hon har alltid haft sin koloristiska glöd, en färg som i symboler, ofta allt annat än lättillgängliga, beskriver mänskliga situationer, vårt behov av kontakt. /—/ I färgen finns stämningen, mystiken och ibland också skönheten” (26/11-71).

Jag har redan nämnt att de internationella utställningarna vida överträffar de svenska arrangemangen, åtminstone fram till 1975. Under 1970 var hon med på fem utställningar i England och fyra i Frankrike. Aret därpå kan vi räkna inte mindre än elva deltaganden på olika platser i England, ett i Belgien, ett i Monte Carlo och, faktiskt, ett i Stockholm.

I mars 1972 återvänder Violet Tengberg för tredje gången till Drian Galleries, London. Mottot för utställningen är ”störst av allt är kärleken — av ljus föddes du.” Liksom året innan på Gummesons dominerar målningarnas religiösa titlar. Ett stort antal av

dukarna som hängde där återfinner vi i Londonkatalogen, utökad med en rad nya målningar. Utställningen öppnades i närvaro av Sveriges ambassadör, Leif Belfrage.

Kritikerrösterna är återigen översvallande positiva. Det är uppenbarligen i England Violet Tengberg rönt störst uppskattning. Hon är en kraftfull konstnär, som förtjänar sin berömmelse, skriver Oswald Blakeston, som även två år tidigare bevakade utställningen på Drian. Arts Review införde en mycket kompetent recension, undertecknad av Barbara Wright. ”Dessa stora, kraftfulla, översvallande målningar är positiva deklarationer av Violet Teng-bergs tro på livet”, skriver Wright. De är inte precis ”litterära”, fortsätter Wright, utan de är bärare av explicita idéer. Därför är dukarnas titlar av central betydelse. Att målningarna alltid pekar mot ljuset, som konstnären lär ha sagt till skribenten, behöver man ingen förklaring till, för detta budskap förmedlas omedelbart till åskådaren, menar Wright. Hon avslutar med bedömningen att Violet Tengbergs konst nu utvecklats bort från det abstrakta mot det symboliska, där framför allt två kategorier symboler är framträdande: ansiktena som möts i profil, omgivna av en cirkel samt vertikala rektanglar eller cylindrar, oftast i guld.

Den avslutande bedömningen är helt riktig. Violet Tengbergs konst har blivit symbolisk, en religiös-mytologisk symbolik. Konstnären själv föredrar att tala om metafysisk konst. Förutom de redan nämnda centrala symbolerna förekommer ett stort antal form- och färgsymboler. Detta symboliska språk är dock inte alltid så lättillgängligt som Barbara Wright antyder. För en djupare förståelse fordras en inblick i Violet Tengbergs personliga, visionära värld, som vi återkommer till i nästa kapitel. Därefter kommer jag att ta upp symboliken i Violet Tengbergs målningar, en symbolik som till väsentliga delar kan återföras till hennes egna religiösa upplevelser.
Utställningsverksamheten avtar

Under åren 1972—75 råder relativt stiltje i den utåtriktade verksamheten. Under sex år har Violet Tengberg levt ett hektiskt liv som konstnär, farit runt i hela V Europa och även i USA, däremellan målat nya dukar. Det har säkert varit påfrestande år. Re-

sultatet är dock inte att ta miste på: berömmande kritik praktiskt taget överallt, stora internationella utmärkelser, som 1972 utökas med ”Diplome d’Honneur” (hedersdiplom) vid en stor internationell utställning för konst och skulptur i Charleroi, Belgien, samt ytterligare ett sådant vid 23e Grand Prix International i Deauville, Frankrike.

En hedersbetygelse av betydligt större dignitet utdelades i början av 1974, då Violet Tengberg valdes in i Accademia Tiberina. Akademin grundades 1813 i Rom och syftet är att söka ”förena sådana som har visat sig äga speciella kunskaper”, som det heter i sekretariatets brev av den 1 februari 1974. Styrelsen beslöt antaga Violet Tengberg som ledamot ”med hänsyn till de resultat Ni genom seriöst arbete uppnått inom den konstnärliga verksamheten.”

Det internationella engagemanget avtar under resten av 70-talet. Den första separatutställningen efter uppehållet hölls i Helsingborg på galleri Kopparmöllan. De nya målningarna höll alltjämt samma symboliska stil, där tidigare centrala former ingår i nya sammanställningar. Ett exempel är ”Livets blomma” från 1974 (ill.8). Vi ser här de kända ansiktsprofilerna som kronan i livets växt mot en ljusgul bakgrund. De sönderfallna delarna av korset har fått liv i ny form. En av dem gestaltar ett blad som en fossil, medan en annan täcks av en grönskande spiral. Hela målningen andas optimism med inslag av romantik.

En annan målning från denna sena period bär titeln ”Pallas Athenas födsel” (ill.9). Violet Tengberg har låtit sig inspireras av den grekiska myten om gudinnan Athena, som föds ur Zeus’ huvud i full rustning. Målningens symboliska innebörd diskuteras i kapitel sex.

Violet Tengbergs nya symboliska målningar med mytologiska och religiösa motiv gjorde ett starkt intryck på Helsingborgs Dagblads konstskribent Karl-Erik Eliasson. Särskilt fastnade han för ”Paradisäpplet”, en symbol som konstnären gång på gång återskapat, ”mättat den med färg, djupromantiskt blått och hög-romantiskt rött.” Violet Tengbergs målningar vittnar om ”en starkt religiös ådra, vilken kanaliseras i olika symboler”, menar konstkritikern (26/ll-’75).

Vi börjar närma oss slutet av den period jag avsåg att behandla mest utförligt. Det är under dessa tolv år, från 1965—76, som Violet Tengberg skapade de flesta av sina målningar med ett reli-

giöst och metafysiskt innehåll. Den lämpligaste avslutningen på perioden är juni 1976, då hon i Rikssalen i Varbergs museum hade vernissage med medverkan av poeten Bo Setterlind och sångerskan Marianne Johansson, sopran vid Stora Teatern i Göteborg. Under temat ”Ord-Ton-Bild” läste Setterlind egna dikter, medan Johansson sjöng Grieg och Bo Bergman. Tanken var att de tre konstnärerna skulle föra fram ett gemensamt, kristet budskap. De ca femhundra närvaranden var fullkomligt tysta när Setterlind läste dikter om evighetslängtan. Violet Tengbergs målningar, som enligt reportern på Hallands Nyheter skildrade ”sambandet mellan liv och död, jord och himmel, utgjorde en effektfull kuliss till de lästa och framsjungna dikterna” (14/6-’76). Målarens tolkning av det gemensamma budskapet var att det rörde sig om Ljusets budskap, om meningen med mänskligt liv. Till tidningen Arbetets reporter säger hon dessutom att detta budskap är förankrat i ett personligt möte med Gud, en upplevelse av Ljuset (12/6-’76). Det är mig veterligt första gången hon nämner att målningarnas djupaste inspirationskälla är en egen gudsupplevelse.

Utställningen i Varberg blev mycket uppmärksammad. Det var en av de största utställningar Violet Tengberg har haft. Inte mindre än sextiotre stora dukar ställdes ut, samtliga skapade mellan 1967—75. Katalogen till denna retrospektiva utställning trycktes i stort format med sex fargreproduktioner av målningarna, ackompanjerade av tre dikter av konstnären själv och en av Bo Setterlind. I en av Violet Tengbergs dikter tycker jag mig läsa hennes existentiella credo:

Jag vill tillhöra nuet — men

Jag är trött på att styras

Jag vill vara till

Jag vill leva

Jag vill bli älskad

Jag vill älska tillbaka

Jag vill veta livets gåta Jag vill ha svar på frågan Varför?

Av diktens andra strof framgår det att de behov diktaren ger uttryck för här inte bara är rent konkreta: att leva ett drägligt liv, inte i ”höga sterila hus” utan med möjlighet att ”känna naturens

puls”. Till detta kommer behov av kärlek och meningsfullhet samt att ”vara ett med universum”. Första strofen utmynnar dock i existentiella frågeställningar, att få svar på frågan varför.

KAPITEL 5

Violet Tengbergs visionära värld

Under perioden 1969—1975 hade Violet Tengberg många visioner eller uppenbarelser, som hon själv kallar dem. Vi återvänder alltså i detta kapitel till Violet Tengbergs inre, visionära värld. Till sin övervägande del har den ett religiöst innehåll — visionerna uppfattas som budskap från en annan dimension av verkligheten. Jag skall nu beskriva dessa visioner så noggrant som möjligt och i kronologisk ordning. I en del fall är upplevelserna dock svåra att med säkerhet datera, främst beroende på att konstnären inte alltid angett datum i dagboksanteckningarna. Utöver denna beskrivning med utgångspunkt från Violet Tengbergs egna brev o d skall jag försöka spåra de syn- och läsintryck som kan ha påverkat visionernas innehåll. En psykologisk beskrivning, särskilt om den är av kognitiv psykologisk typ, kräver att man tar hänsyn till sådana visuella och verbala intryck. Därmed dock inte sagt att visionernas upphov är helt och hållet att söka i visionärens ”inre” värld. (Jag vill här referera tillbaka till resonemanget i kapitel 1).

När jag läser om denna sällsynta värld eller pratar om den med konstnären leds tankarna osökt till vår egen 1300-talsmystiker Birgitta av Vadstena. Om Violet Tengberg hade levt på Birgittas tid skulle hennes uppenbarelser mottagits på ett annat sätt än vad de gör nu. I 80-talets sekulariserade Sverige är klimatet helt annorlunda, även om det idag är lättare att tala om religiösa upplevelser än på 50- eller 60-talen.

Violet Tengbergs visioner är inte kosmiska, utan det rör sig mestadels om gestalter ur konst-, kyrko- eller religionshistorien, gestalter som ofta avbildats i konsten. Men Violet Tengberg ser också djur, bl a sådana som förekommer i legender om t ex Sankt Georg och draken. Dessa djur förmedlar ett symboliskt budskap.

Visionerna är för många till antal för att tas upp här. Liksom tidigare när det gäller .upplevelserna i Paris finns de återgivna i brev till vänner, påven och kända kulturpersonligheter. Jag skall summera några av visionerna och grupperar dem efter sitt huvudsakliga innehåll. Den första och kanske viktigaste av dem kallar Violet Tengberg oftast ”den gamle vise mannen” eller ”Urmänniskan”, en representant för den uråldriga visdomen.

”Urmänniskan” uppenbarade sig förmodligen före korsupple-velsen i Paris. Jag har ändå valt att beskriva den första visionen av honom efter denna upplevelse. Skälen till det är för det första att det har varit svårt att datera den första visionen av ”Urmänniskan”. I en del brev anger Violet Tengberg 1972—73. När jag bad henne precisera blev hon osäker på tidpunkten. Så småningom förvissades hon om att händelsen måste inträffat våren 1968 därför att hon då besökte National Gallery i London, där hon såg den gamle mannan avbildad i en bok. För det andra har ”Urmänniskan” visat sig ytterligare ett antal gånger, både på 70- och 80-talen, och för det tredje kan dessa visioner inte betraktas som lika väsentliga som korsupplevelsen i Paris. Jag föredrar därför att behandla dem i en samlad redovisning, tillsammans med andra visioner. ”Urmänniskan” visade sig oftast under de första tre till fyra åren på 70-talet, dvs efter korsupplevelsen mars 1970.
Urmänniskan eller den gamle vise mannen

Den första visionen av den gamle vise mannen i Violet Tengbergs liv kan alltså förmodligen dateras till våren 1968, alltså före upplevelserna i Paris 1969—70. Det var en tid då hon återigen funderade över livets och konstens mening. Fem år senare berättar hon om sin situation vid den tidpunkten i ett brev till en känd littera-turvetare. Jag har redan citerat ur detta brev, där Violet Tengberg talar om livets meningslöshet, ett ”gapskratt”, om det inte fanns något högre mål (kap.2).

Mitt i den internationella framgången upplever Violet Tengberg alltså ett behov av att uppleva en djupare mening i tillvaron och i det konstnärliga skapandet. Jag tror att man bäst kan beskriva hennes livssituation vid denna tidpunkt som ”sökande”. Sökande vad? Det som ligger närmast till hands är dels en världsbild att orientera sig med i tillvaron, dels en uppgift för henne som konstnär. Den kristna traditionen hade inga djupa rötter i hennes
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Figur 4 Naturdans


liv vid denna tidpunkt. Samtidigt fanns där ett religiöst behov, kanske närt av moderns naturreligiositet och hennes egen positiva inställning till naturen. Dessa drag kommer till uttryck både i målningarnas titlar och dess innehåll. Det nordiskt-mytologiska framträder också i tavlor från mitten av 60-talet. Ett exempel är ”naturdans” (fig.4), i vilken man lätt kan skönja en älva dansande i den virvlande bäcken.

Frågan är nu vad det var för händelser som sas öppnade portarna till en annan dimension av verkligheten? Jag tror att en förs-

ta viktig faktor är hennes upplevelse av de skapande ögonblicken. I förutnämnda brev till en litteraturhistoriker skriver Violet Teng-berg att hennes måleri berikades av ”nya element”, som kom in ”utan min medvetna och styrda handling. I måleriet såg jag att det fanns något utanför min tankebana” (min kursiv.). Det var troligen upplevelser av den här typen som gjorde att hon ibland under 1967—68 uppfattade sig själv som ”ett medium för något outtalat”.

Den andra och avgörande faktorn är tveklöst de intensiva religiösa upplevelserna i Paris, upplevelser som, med ett uttryck av William Blake, öppnade ”varseblivningens portar” till en förut okänd men anad värld. Dessa upplevelser påverkade hennes livsinriktning som människa och konstnär på ett radikalt sätt. Livet fick större mening och hennes plats och uppgift framstod då fullkomligt klart.

Men Violet Tengberg hade redan före Paris 1969—70 fått en inblick i en annan dimension av verkligheten genom den första visionen av den gamle vise mannen, troligen våren eller försommaren 1968. Motivet har rötter i barndomen. När Violet var ungefar tolv år berättade hennes mor att om hon någon gång skulle möta ”den vandrande juden” skulle hon inte bli rädd. Han visar sig nämligen för några få människor under varje århundrade, sade hon. Violet Tengberg berättar själv om dessa barndomsminnen (brev till mig 26/l-’83):

En dag när jag var på hemväg från skolan kom en gammal man med en grov käpp i handen. Han hade krökt näsa och jag visste att det bodde en jude inte långt från den plats där jag mötte honom. Jag stannade och neg mycket djupt. Han hälsade och sade några ord. Jag sprang hem till mamma och sade att jag mött den Vandrande Juden. Då sa mor att det inte var den mannen som bodde där och där. Nej, den Vandrande Mannen var osynlig för de flesta, men de som fått Guds gåva att se skulle möta honom, för så hade hennes mor berättat för henne och hennes mor hade hört det från sin mor, osv.

När Violet Tengberg första gången såg denna representant för ”den uråldriga visdomen”, befann hon sig i en brödbutik. I ett brev av den 7 september 1973 till en förståndare på ett museum i

London berättar Violet Tengberg om denna vision, dock utan att ange datum. På hyllorna låg en delad limpa. När hon tittade på den framträdde plötsligt den gamle mannens ansikte. Sköra trådar ledde tillbaka till brödet. Han hade långt, grått hår, skägg och hans ansiktsuttryck var oerhört milda. I ett brev till mig juli 1986 återger Violet Tengberg visionen i praktiskt taget samma ordalag som beskrivningen från 1973. Hon skriver: ”Hans ansikte glömmer jag aldrig. Jag upplevde honom som uråldrig, alla rynkor i hans ansikte var skarpt markerade. Hans ögon var oerhört milda och hans hår var långt och vitt. Över pannan hade han ett band av guld. Jag såg endast huvudet, och upplevde honom som helig.” När Violet Tengberg lämnade butiken kom tanken: ”Han är Livets Bröd”, ett bibelord som förekommer hos Johannes, där orden läggs i Jesu mun: ”Jag är livets bröd” (Joh.6:35). Denna spontana reflektion tyder på att visionen hade en religiös betydelse. Mycket mer förstod Violet Tengberg inte då. Men hon tänkte att det nog inte var sista gången ”den Gamle” visade sig för henne.

I det tidiga brevet skriver Violet Tengberg att hon frågade expediten om hon också såg mannen. ”1 know”, skriver Violet Tengberg i brevet till London, ”that when such things happen to me, there is a message to bring out, and the answer will come. It did when I visited London. I went to Tate (Gallery) and looked in a book about William Blake — and in it the same man was drawn by William Blake.”

Det visade sig dock så småningom att det inte var Tate Gallery hon besökte utan National Gallery. Minnesfelet upptäcktes under mina intervjuer med konstnären. Förmodligen beror det på att hon skrivit brev till föreståndaren på Tate Gallery, som har en berömd samling konstverk av William Blake. Hur som helst associerades boken med bilden av den gamle mannen till ett verk av Blake. Besöket till National Gallery gjordes tre till fyra veckor efter visionen i brödbutiken. När Violet Tengberg tittade på bilden tänkte hon: ”Jaså, har han också sett honom!” På samma gång hörde hon en röst som sa: ”Detta är Stamfadern, den återfödde Ur-Adam, som under varje århundrade visar sig för några utvalda personer.”

Efter besöket i National Gallery visste hon alltså vem den gamle mannen var, men inte vad han ville henne. De första två gångerna syntes han endast med huvudet, därefter uppträdde han i helfigur (se fig.5). Den första anteckningen om denna vision gjordes den 7 juni 1973, dagen efter upplevelsen, m ao ett praktiskt taget samtida vittnesbörd. Anteckningen är intressant på flera sätt. Den innehåller en tolkning av den gamle mannens betydelse för Violet Tengberg. Dessutom ger citatet ett prov på konstnärens associativa banor.

Ur-människan som visade sig för mig och biträdet i brödbutik, som jag sedan såg i London. Där fanns han på en insida i en bok om William Blake. Ett par gånger har jag sett honom. / — / Några få i varje århundrade visar han sig för. De måste bära budskapet vidare. Sedan igår har jag sett honom i helfigur. Han har ett mycket gammalt ansikte, mycket vist, men ej tyngt av ålder. Han har vitt hår hängande och runt pannan ett band, troligen av guld, men färgen är obestämbar. Han bär en klädnad av vitt kläde, men ej av ålder märkt. Ibland har han en grön klädnad. Växandets och livets grönska. Det framtida som aldrig får dö ut. Bärare av evigheten.

Min barndoms marker som barn jag trampat Markens grönska alltid grön Ängars blomster

alltid blommar Barndomsmarken där jag trampat alltid grön

Barnet och äldste i möte — det yttersta och början.

Den gröna klädnaden associeras till livets grönska, växandet och därmed till framtiden och evigheten. Samtidigt finns det en association bakåt i tiden, till barndomens trygghet och omedelbarhet i naturen.

Den gamle mannen uppenbarade sig ytterligare ett antal gånger. Samma sommar visade han sig återigen i helfigur, klädd i en fotsid vit klädnad. På ryggen bar han en säck och i sin högra hand höll han en käpp som han stödde sig på. Käppen bar märken efter
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många grenar som funnits där. Allt tydde på att han var på vandring. Under de år den gamla mannen gav sig till känna förde Vio-let Tengberg anteckningar i dagbok och i brev. Vi har alltså möjlighet att följa hela denna utveckling i detta material.

Vid några tillfällen såg hon Ur-människan utanför sommarhuset, söder om Falkenberg. En dag satt hon och läste en bok med titeln Jerusalem av Selma Lagerlöf. Där berättas, enligt Violet Tengberg, om en riddare som under sin utnämning drog av fållen från sin mantel. Sedan knöt han den kring pannan, som en symbol för att han bar Guds budskap ut i världen. Den gamle vise mannen hade också pannband. Nu förstod Violet Tengberg att det var ett gudomligt budskap hon skulle föra vidare.

Sommaren 1973 visade han sig tillsammans med en påve i full ornat och Antonius i en eremitkåpa. Ur-människan stod i bakgrunden. Han bar på sin säck som föreföll så tung att mannen tvingades gå framåtlutad. ”Jag förstod att jag skall hjälpa till att bära denna säck, nu när den blivit så tung”, tänkte Violet Tengberg.

I en av Violet Tengbergs dikter nämns mötet med Urmänniskan. Dikten skrevs ursprungligen på engelska och har fått en tämligen annorlunda svensk språkdräkt. Den engelska texten är rikare på religiösa anspelningar:

The Progenitor hath awaited — just for thee from the morning of time in affliction and sorrow —

Thou hast been delivered out of the land of Egypt

In Freedom and Love ye reunited Wisdomstars — the twelve spökes in the wheel

—    Eon

— El

Recreated — the millenium Kingdom

Urmänniskan har väntat — just på dig

—    från tidernas morgon som en fånge i mörkret

—    på förlossning Pånyttfödelsens under

I frihet återförenas Hjulets tolv ekrar — Eon

— El

Tusenårsriket — återskapat

Att den gamle mannen tillhör en dimension bortom tid och rum fick Violet Tengberg bekräftat när hon på nytt såg honom under

en vistelse i Frederikshavn, Danmark, sommaren 1973. På morgonen stod han plötsligt i hotellrummet, med en bok i vänster hand och käppen i den högra. Morgonen därpå stod en påve i rummet. Påven bar glasögon och hade en uppslagen bok i händerna. Han föreföll predika. På huvudet hade han en biskopstiara. ”Jag upptäcker då att Ur-mannen tagit gestalt i en påve”, skriver konstnären.

Juli 1976 berättar Violet Tengberg återigen om den gamle vise mannen, som på nytt visat sig för henne i Falkenberg. Han bar på sin stora tunga säck därute på gräsplanet och tittade in genom rutan. ”Han såg verkligen tyngd ut och instinktivt tänkte jag: är inte denna säck alltför tung för en gamling att vandra omkring med? Kanske jag kan hjälpa till? Mannen nickade, gick mot verandadörren och ställde säcken utanför dörren och gick därefter sin väg. Jag såg att det lyste likt guld ur denna säck och upptäckte då ’den sjuarmade ljusstaken’, Salomos ljusstake ur mysterierna.” Genom denna insikt, bekänner hon, upplevs det som att bli upplyst med Sjunde inseglets innebörd. Guds kraft kommer alltid att lysa och stå som rådgivare.

Sista gången hon nämner en vision av Ur-människan är den fjärde juni 1983, då Violet Tengberg befann sig i en sommarstuga i norska fjällen. När hon i ett brev till författaren beskriver den underbara naturen och vad som åstadkommits där med palett och pensel, uppstår en tanke, som sedan ”vandrar över till en vision där ’den Vandrande Juden’ går i nästan osynlig gestalt över bergen i de målningar jag målat. / — / Mannen går faktiskt utanför denna hytta, han vänder sig mot det fönster där jag sitter, tittar ut ibland och skriver. Vi ses igen, det var länge sedan. Han har alltid ett budskap till mig. Detta är otroligt!”

Violet Tengberg har under många år kopplat samman visionerna av Ur-människan med en teckning av William Blake som hon såg i en bok på National Gallery i London. Blake, Picasso och många andra hör till dem som har sett honom. Det åsyftade konstverket i boken lär hon enligt egen utsago aldrig ha sett tidigare. Drygt femton år efter den första visionen, när jag under intervjuer med konstnären försökte komma underfund med vilken bok det kan ha varit, kom Violet Tengberg slutligen fram till att det inte var någon bok om Blake hon hade sett i London. Det visade sig så småningom att visionen av Ur-människan liknade det

berömda självporträttet av Leonardo Da Vinci! Violet Tengbergs vision av denna gamle man avvek dock på en punkt från originalet — han hade ett pannband. I ett senare kapitel återkommer jag till denna psykologiskt intressanta sammansmältning av motiv.

Ytterligare en aspekt behöver dock lyftas fram, nämligen Violet Tengbergs reflexioner kring dessa erfarenheter av Ur-människan och porträttet av Leonardo da Vinci. Hon pekar på ett osäkerhetsmoment — är det verkligen ett självporträtt? Det har ju inte signerats av konstnären själv? Violet Tengbergs slutsats är att Urmänniskan kan ha visat sig för Leonardo da Vinci, som sedan tecknat detta detaljrika och känsliga porträtt av honom.
Kampen mellan gott och ont

Det onda i tillvaron representeras i Violet Tengbergs värld främst av temat riddaren och draken. Vi möter det på många ställen i hennes brev och dagboksliknande anteckningar. Hela denna tematik aktualiserades på nytt när Violet Tengberg läste en bok om Jeanne d’Arc, vars liv på en del punkter påminde om Violet Tengbergs egen situation. Liksom Jeanne d’Arc verkar konstnären i en mörk tid, då jämvikten är förstörd. Även Jeanne dArc hade upplevt Guds kärlek och hon fick ”hären och svärdet” för att bekämpa det onda. Men till skillnad från Jeanne dArc är det en symbolisk här Violet Tengberg utkämpar striden med. Hennes vapen är inte svärdet och hären utan ordet och bilden.

I sin visionära värld har Violet Tengberg vid flera tillfallen sett en här, inte Jeanne d Arcs utan en som liknade Karl XII’s, gående på hennes egen gata från norr till söder. Soldaterna var klädda i blå-gula högtidsuniformer. De gick två och två. Budskapet i denna syn blev efterhand alltmer klart: ”Först när svärdet kom till mig och jag efter flera gånger tog det i min hand, förstod jag att hären och svärdet står i min tjänst. Jag skall kämpa för det goda”, berättar hon i en dagboksanteckning från september 1974. I ett brev från februari 1974 daterar hon dessa upprepade visioner till våren 1973. Där nämns även ytterligare detaljer, bl a soldaternas hattar, som hade samma form som Guds ögon. Upplevelsen kallas här ”re-velation”, dvs en uppenbarelse. Jag återkommer till Violet Tengbergs egen distinktion mellan en ”vision” och en ”uppenbarelse”.

En annan viktig visionär och auditiv upplevelse i Violet Teng-bergs liv fick hon kort tid efter synen av den gamle mannen, som ställt sin säck framför verandadörren till sommarhuset. Innehållsmässigt ligger visionen nära tematiken riddarens kamp mot det onda. Ett nytt inslag i upplevelsen är dock att konstnären talar om en mini-stigmatisering. Hon satt återigen och läste i sommarhuset, tittade upp vid ett tillfälle och får följande upplevelse:

På himlen såg jag ett föremål liknande en brinnande eldtråd som rörde sig i zick-zack nedåt. Jag såg ingen blixt eller hörde någon åska, därför undrade jag vad det var och vart den skulle ta vägen. Jag tittade ner i boken och började läsa. Då såg jag den dansande framför mina ögon. Jag tyckte inte om det. En tankeöverföring kom till mig i liksom en fråga: ”Do you want to bring forth the message of God?” Jag tvekade, men svarade på engelska: ”If it is the will of God I accept”. Det brände till på min högra kind och en svag röst yttrade: ”You are stigmati-zed, from now on you belong to the property folk of God”. Jag kunde inte helt förstå vidden av detta omedelbart. Efter en stund gick jag till en spegel och tittade om det fanns något märke på min kind. Jag iakttog då ett märke som syntes, inte kraftigt, men fullt tydligt. Tre pyramider som inramades av en sköld.

I det förutnämnda långa brevet till ett museum i London kommenterar hon denna händelse ytterligare. Skölden på kinden var av samma typ riddarna använde en gång i tiden. Helgonet får skölden för att skydda sig i kampen mot draken, symbolen för ondskan. Temat återfinns i legenden om ”Sankt Göran och draken”. Draken måste dödas, det onda övervinnas. Det rena, goda, måste föras fram. Helgonet får inte dödas, för han eller hon står under Guds beskydd.

Efter denna upplevelse får legender en annan betydelse för Violet Tengberg. Det är inte bara trevliga berättelser att läsa eller höra berättas framför en öppen brasa, utan de handlar framför allt om den inre människan och hennes livsväg mot helhet.

Den av allt att döma mest intressanta visionen av draken inträffade någon gång under 1974. En hjälp vid dateringen är att Violet Tengberg fick denna uppenbarelse, som hon själv kallar den, i matsalen till våningen i Göteborg. När konstnären passerade matsalen hände följande:

Plötsligt i en uppenbarelse framträdde en drake med öppet gap vid min vänstra sida. Jag stannade upp och upptäckte ett tratt-liknande föremål och ur denna tingest rutschade ett svärd, liknande ett förlängt kors, som jag instinktivt tog i min hand och stötte i drakens käft så det fradgade om det. Därefter gick jag vidare. Dagen efter upprepades denna rit, så gjordes även tredje dagen, men denna gång var det ett kors som rutschade ut ur ”tratten”. Därefter har inte draken varit synlig. Tanken kom: I korsets tecken skall du segra.

Det framgår ur denna beskrivning att draken inte omedelbart dog i denna visionära närkamp, utan att den förföljde henne i tre dagar. Att sticka svärdet i drakens gap försiggick inte bara i visionen utan det var en rörelse som verkligen utfördes. Detta säger någonting om visionens verklighet för konstnären. Vid tredje sticket dödades draken och därmed det onda. I en dagboksanteckning från 1976 skrev Violet Tengberg: ”Jag fick en inre övertygelse om att när jag stack spjutet i drakens gap så dödades det onda som låg i vägen för den rena tanken.” Händelsen associerades vid den tidpunkten till berättelsen om Sankt Göran och draken.

I en fyra månader senare nedtecknad variant av samma vision nämns några intressanta tillägg. Det första är att det nu är klart ”varför man i en kyrka har draken avbildad”. Det andra är ett handskrivet ord: Armageddon, som syftar på den plats där enligt Johannes Uppenbarelsebok (16:16) den sista avgörande striden mellan gudsriket och världsmakten utkämpades.

I samarbetet med Violet Tengberg tog jag i mina intervjuer ofta upp denna vision av draken. Konstnären ombads sommaren 1986 att göra en teckning av denna upplevelse. Resultatet blev en oljemålning av konstnärens egen upplevelse av kampen mellan gott och ont (fig.6). Målningen kommenterades sedan i ett antal brev.

I dessa kommentarer återkommer Violet Tengberg igen till samma tema i legendernas värld. Hon poängterar dock att den goda kraften, representerad av riddaren i ”Sankt Göran och draken”, egentligen är ärkeängeln Mikael. Ett annat tillägg i dessa
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Figur 6 Drakmotiv


senare tolkningar är att svärdet hade formen av ett kors, spetsen liknade en triangel, liksom Gudsögat. Detta, menar konstnären, betyder Guds närvaro i dramat mellan gott och ont.

Hela bilden illustrerar korsets seger över ondskan, en kärlekens seger, som konstnären menar är kärnan i kristendomen. Överst i målningen syns vita vågrörelser, som symboliserar renheten. Nertill är röda vågor, symbol för Livet. Bakgrundsfärgen är ljusgul — ”det Eviga Ljuset, som ger Livet dess mening och innehåll.” Handlingen försiggår i skydd av detta Evighetens Ljus.
Lejon, Änglar, örnen

Såväl den gamle vise mannen, Karl XII’s armé, draken som andra visioner visade sig vid upprepade tillfällen, ibland med flera månaders mellanrum, ibland med bara en dags intervall. Det är intressant att lägga märke till att visionerna efterhand utökas och blir mer differentierade.

Den grupp visioner som nu behandlas tycks höra samman på så sätt att de ofta setts i kombination med varandra. Jag beskriver

dem i kronologisk ordning så att vi kan observera den successiva differentieringen. Vad dateringen beträffar verkar vi stå på säkrare grund, eftersom beskrivningarna mestadels är av dagbokstyp och gjordes i nära anslutning till visionerna.

Den 3 augusti 1972 berättar Violet Tengberg för första gången om en lejonhane, stående under ett träd, och en hona med två diande ungar. Omkring en vecka senare syns lejonhanen igen. Han ”ligger mätt och nöjd under Evighetsträdet — det betyder att han vilar och observerar, hämtar kraft för att gå ut i förnyad kraft.” Det som för en vecka sedan var ett vanligt träd är nu Evighetsträdet. Den vilande positionen tolkas dessutom på ett speciellt sätt.

Några månader senare, den 29 oktober, sitter lejonet under sitt träd, där han brukar sitta, men den här gången har han en glob eller en kula under vänster tass. Han spanar, men verkar vara nöjd. Fjorton dagar senare beskrivs Evighetsträdet som ett olivträd. Lejonhanen sitter fortfarande på kullen med ett klot under vänster tass, vilket nu tolkas så att kraften eller styrkan är under kontroll. Ytterligare ett nytt inslag är uppenbarelsen av en ängel, som för första gången syns sväva ovanför lejonet och olivträdet. Axelbladen är utväxta till stora vingar. Älder ca arton år. Han svävar horisontalt snett till höger om lejonet. Bilden utökas nu också med en örn som befinner sig rakt ovanför lejonet. Ornen landar på Evighetens träd.

I början av januari 1973, när Violet Tengberg pratade i telefon med en vän, såg hon vad hon kallar ”Min Ängel” plötsligt framför sig igen. Det var tidigt på morgonen. Sent på kvällen återvände han, nu med en basun i höger hand, stående på en grön kulle. Morgonen därpå syntes han för tredje gången på kort tid. Nu hade han ett helt följe änglar med sig. Alla håller i en basun. De kommer två och två, blåsande i sina basuner. Alla fäller ihop vingarna när de ställer sig på en grön platå. De står och tittar över till hus, som troligen är en stad, på andra sidan av en uttorkad flod. Runt platån eller kullen där de står finns rester av en mur. Staden som ligger på andra sidan av den uttorkade floden har vita byggnader med platta tak. Trädgårdar finns runt husen och även ovanpå de platta taken. Mellan husen finns gator, allt förefaller mycket prydligt och rent. Gatorna har huggen stenbeläggning och även mönstrade sten- eller mosaikplattor. Husen är vackert vitkalkade. Även tilltrampade gångvägar finns i denna orientaliska stad. Det som bryter mot scenen är ett fordon, konstruerat som ett flygplan, men utan propeller. Det står på taket av ett hus. Det har två hjul därfram och ett bak. Möjligen kan det åka på vattnet och kanske flyga, för det finns märken på sidorna som tyder på utfallbara vingar. I staden syns även människor, klädda i vita fotsida kläder. En del döljer ansiktet upp till ögonen. Ynglingarna har alla slags färger på sina kläder, mest orange och blått. Mitt i denna folkhop står en vitklädd man. Han har långt, mörkbrunt hår och hans hud är mycket blek. Violet Tengberg har sett honom några gånger tidigare. ”Det är den uppståndna urmänniskan, bärande renhetens vita klädnad som är Evig. Hans ögon lyser och liksom ur detta ljus bildas, alldeles intill, formen av två trianglar och det är Guds allseende ögon. Mitt i pannan är triangeln vänd upp och ner, vilket tolkas som jordiskt. På huvudet har han en krona av lysande guld. Den sitter löst, liksom endast nuddande på hans huvud. Denna krona har ett kors mitt fram, korset är liksidigt, likaså ett sådant kors i var sida och ett bak.”

Sommaren 1973, den 7 juni, antecknar Violet Tengberg att lejonet kom tillbaka. Vänstra tassen håller klotet ännu och han tycks ha en spanande position. ”Han är beredd på språng. Iakttar vad som händer. Han har haft en lugn och vilsam period, allt måste smältas för att kunna tillvaratas. Nu börjar något intressant — vad?”

Drygt ett år senare återkommer hela lejonfamiljen under olivträdet. Honan ligger på kullens sluttning med sina två ungar, ömsom lekande ömsom diande. Det gröna trädet står högre upp på kullen. Där ligger lejonhanen med klotet under vänster tass. Det nya i denna vision är att klotet har fått ett guldskimrande kors, men bara den övre stången. Hela tassen lyser. ”På huvudet bär nu lejonet en krona, kronan har fyra kors sittande fast runt om. Ett fram, ett bak och ett på var sida. Korsens överdelar är inte spetsiga, de är rundade. Mellan korsen på själva fastet sitter rubiner infattade, hörnen är riktade upp-ner. På var sin sida om rubinerna är två runda safirer infattade.

För övrigt ligger lejonet avslappnat, liksom tidigare. ”Har Kraften samlats och harmoni uppnåtts?” undrar Violet Tengberg. Möjligen är det så att kraften flyttats tillbaka till sin utgångspunkt, varifrån den kan gå ut på nytt, utvilad och bättre rustad, menar hon.

Denna vision från mitten av juli 1974 relaterar Violet Tengberg till sin egen livssituation, som för tillfället är ångestfylld:

/ — / jag har liksom gått i ’tomme’, fastän jag strävat efter förvissning. Angest har kommit istället för lugn. Kanske har jag verkat för aggressivt. Nu tycks jämvikten kommit. Lejonet sitter och har globen under sin tass, kronan på sitt huvud som sammanhåller manteln av röd purpur med bräm av hermelin. Manteln är mycket lång och på manteln finns insydda kronor, liknande dem jag såg i Paris.

Citatet antyder att de profetiska ansträngningarna att föra ut budskapet inte har nått den effekt Violet Tengberg hoppats på. Ängesten har dock inte bara med denna svårighet att göra. Ängest utgör en naturlig del av den skapande processen, menar konstnären. ”Ängest är glädjens baksida, likt natten som är dagens moder. Livet står inte stilla. ’Panta rei’. I vågor lever människan sitt känsloliv.” I samtal med Violet Tengberg betonar hon att ångest och vånda kan ses som något positivt, därför att den kan leda till nyskapande. Ängest förlöses eller sprängs i målningsarbetet. Konstnären liksom föder sitt verk i smärta, liksom modern sitt barn. Violet Tengberg refererar här gärna till Sören Kierkegaard. Att övervinna sin ångest är att förverkliga sig själv, att ta ansvar för sin situation. Detta är enligt Kierkegaard en utvecklingsprocess, menar Violet Tengberg. Den harmoniska visionen av lejonet tyder dock på att ångestvågen är i avtagande. Jämvikten är på väg tillbaka och konstnären kan med förnyad kraft arbeta vidare i sin profetiska gärning.

Ornen har nämnts tidigare i Violet Tengbergs visionära värld. Den återkommer ytterligare några gånger. Vid ett tillfälle är det svårt att avgöra var gränsen går mellan vision och dröm. I en vad hon kallar ”dröm-vision” ser hon en svart örn sitta på toppen av en kaktus.

I toppen på ett barrträd sitter en svart stor örn. Han sitter där ensam. En spräcklig fågel kommer flygande och sätter sig bredvid Ornen. En tankeöverföring talar om att där Örnen möter

Gripen skall du bygga din huvudstad. Ett heligt möte! Helheten uppnådd. Alla varelser har en negativ och en positiv aspekt — detta ingår i Skapelsens villkor.

Örnen är symbol för evangelisten Johannes, kommenterar hon i breven. Den får sällskap av en annan bevingad varelse, gripen, ett fabeldjur som har örnens huvud, klor och vingar, men lejonets bakkropp och svans. Gripen figurerar ofta inom heraldiken, på vapen av olika slag. Violet Tengbergs grip var gråspräcklig och påminde om örnen.

Några dagar efter denna drömliknande vision reflekterade Violet Tengberg över frågan i vilken religion detta budskap hör hemma. Hon besökte en vän och råkade se Unescotidskriften The Unesco Courier i vännens våning. På omslaget avbildades ”The Lady of the Lamp”, vilket uppfattades som det första svaret, men i den kinesiska versionen. Konstnären började granska tidskriften, då hon kände att den ville förmedla någonting till just henne, och stannade vid en artikel om ”pre-Columbian America”. Tack vare denna angivelse blir upplevelsen lätt att datera. Artikeln handlade om aztekerna. Bland aztekernas heliga bilder fann hon örnen och gripen, avbildade som hon hade sett dem i drömvisionen! Informationen uppfattades som ett bevis på att det hon hade sett var riktigt och förmedlat av en gudomlig värld. Därmed klassades upplevelsen som en ”uppenbarelse” (se nedan under nästa rubrik).

När jag beställde ett antal årgångar av Unescotidskriften på universitetsbiblioteket i Lund tog det bara ett par minuter att hitta det berörda numret. Det är från december 1972. På omslaget finns mycket riktigt en kinesisk ”lady of the lamp”, en 2000 år gammal ljusspridare i brons. Jag är dock osäker på hur detta kunde uppfattas som ett delsvar på frågan i vilken religion gripen och örnen hör hemma!

Artikeln i Unesco tidskriften illustreras av ett antal bilder. På en av dem ser vi en örn som sitter på en kaktus och håller en fågel i ena klon. Ornen biter fågeln i nacken. Bildtexten lyder: ”an eagle perched on a cactus devours a bird”, dvs ”en örn landade på en kaktus och slukar en fågel”. Violet Tengberg skrev av denna mening i ett brev från nyår 1973 och översätter den på följande sätt: ”Ornen uppflugen på kaktusens topp uppslukande (med ögonen) en fågel”. Men det anmärkningsvärda är att hon trots denna riktiga översättning tolkar synintrycket på ett annat sätt, nämligen: en grip kommer och tar örnen! Det intryck man får är att visionen påverkar tolkningen av bilden så att den stämmer överens med visionen. Dessutom uppfattar jag tillägget mellan parentes i Violet Tengbergs översättning, ”med ögonen”, som en symbolisk tolkning. Den stämmer inte heller med bilden, där det klart framgår att örnen biter fågeln i nacken. Jag refererar denna händelse tämligen utförligt, för att den tydligt illustrerar Violet Tengbergs sätt att tänka. Den psykologiska aspekten av detta återkommer jag till i kapitel tio.

I och med att visionen av örnen och gripen klassats som uppenbarelse tas den på fullaste allvar och medför vidare konsekvenser, liksom andra uppenbarelser. I det här fallet ville Violet Tengberg få klarhet i huruvida nuvarande Mexico City var byggd på en gammal stad som hade gripen och örnen som vapen. I slutet av 1974 skrev hon till en person i Mexico City och frågade om han kunde förmedla ett viktigt budskap till någon vid Mexicos universitet, som har aztekernas religion som specialitet. Därefter följer berättelsen om upplevelsen. Hon har nu fått veta att den nuvarande huvudstaden är byggd på en gammal aztekisk stad och att de vid utgrävningar funnit gripen och örnen. I nuvarande Mexicos flagga är just dessa fåglar avbildade. Gripen har dock inte lejonets kropp utan är även en fågel. I aztekernas religion sägs det att aztekerna kommer att bygga sin huvudstad på den plats där örnen slukar ormen.
Benedictus och Noas ark

Första gången Violet Tengberg nämner visioner av Benedictus och även Franciscus är augusti 1972. Det är emellertid uppenbart att hon redan tidigare sett Benedictus. Franciscus beskrivs som en lång och smal munk. ”Han har dock ingen tonsur utan hans hår är mörkt och 'självlockigt’. I visionen klättrar han uppför ett högt berg eller klippformiga berg.” Anteckningarna röjer också en viss förvåning. ”Min munk” är ju Benedictus, skriver hon. I de senare gjorda intervjuerna med konstnären bekräftades att det var Benedictus hon sett först. Redan i början av 70-talet såg Violet Teng-

berg en munk i en trädgård full av rosor, som han höll på att vattna. Första gången hon såg munken tyckte hon sig känna igen honom. En dag förstod hon att det var Benedictus. Munken var alltid glad och visade ”ett mycket positivt leende. Jag började tro att han var min andlige ledare.”

När Violet Tengberg mer än tio år senare ser tillbaka på dessa upplevelser minns hon fler detaljer. Munken stod vid hörnet på en husgavel. Till höger om honom fanns en blomstergård, med en stor mängd mörka och ljusröda rosor, som han vattnade med en vattenkanna. Synen återkom ett antal gånger, alltid densamma. I början hade han vänt ryggen till och då kunde konstnären se en liten krans av hår runt hans kala hjässa, en tonsur. Kläderna var bruna, vävda av ett grovt tyg. Runt midjan hade han en tjock ljus-färgad snodd. Han var ganska korpulent och hade blek hud. Efter en tid vände han sig dock mot konstnären och ett leende lyste upp hans ansikte.

I augusti 1972 framgick det att Benedictus hade påbörjat byggnationen av ett hus. Fyra grundstenar var redan lagda, därefter fortsatte byggnadsarbetet i etapper med timmerstockar. I minnesanteckningarna gjorda långt senare beskrivs händelseförloppet mer i detalj. ”Nästa fas var att husets fyra hörntimmer restes och stockar lades över och sammanlänkade till en enhet.” Arbetet med taket fortskred långsamt och Violet Tengberg undrade varför en stor öppning i mitten på taket inte täcktes över.

I april 1975 skriver Violet Tengberg att hon inte sett sin ”glade och förnöjsamme Benedictus” på länge. Dagboksanteckningen övergår nu till engelska språket. Konstnären skriver att hon ansträngde sig för att på nytt se munken. Till slut lyckades hon. Synen var dock inte lika skarp som tidigare. Hon undrade hur arbetet framskridit. Till sin överraskning upptäckte hon att huset hade flyttats över till en båt! Huset på båten föreföll dock mindre än det munken tidigare byggt enligt synen. Drygt tio år senare minns Violet Tengberg dessa visioner på följande sätt:

En båt liknande ett vikingaskepp eller en egyptisk båt låg förtöjd vid en brygga och huset hade lyfts över på båten. Munken gick på bryggan fram och tillbaka. Jag förstod egentligen ingenting förrän det transformerades till mig att detta var Noas Ark. Den var färdig för seglats, den väntade på att jag skulle stiga ombord. Men jag tvekade. Jag blev innerst inne rädd och undrade vad detta kunde betyda. Jag gick tankemässigt igenom alltsammans och frågade mig: Skall min själ stiga ombord? Vad händer därefter?

I en av konstnärens senaste anteckningar berättas att hon såg Noa i munken och att munken ”transfigurerades till Josef, den helige timmermannen. Från Gamla Testamentets Noa till Nya Testamentets Josef.”

Så småningom förstod Violet Tengberg meningen med hela denna kedja av visioner. Det var under en utställning i Örnsköldsvik 1978. Klarheten kom i form av ett poem. Violet Tengberg satt på en stol i utställningslokalen, tittade på ett skepp och plötsligt kom följande poem:

Noa — gå ut ur din Ark titta och se dig omkring om torrskodd du kan gå iland

Några år senare kände Violet Tengberg att hon måste göra en oljemålning av sin vision, så exakt som möjligt (fig.7). ”Jag insåg att jag måste måla historien om Noas Ark. Den tillhör mänskligheten fastän den visats för mig. Nu efteråt inser jag att den målningen är helig. Den borde hänga i en kyrka eller i en liknande byggnad. Många av mina målningar har tillkommit på liknande sätt. Det ligger en lång process bakom. Jag kallar min erfarenhet av Noa för Uppenbarelse.”

Vi ser Benedictus stående på bryggan, med ryggen vänd till åskådaren. Båten har drag av en egyptisk farkost och ett vikingaskepp, påvisar konstnären. I fören ser vi ett skulpturarbete som liknar en grip. Den vita duvan flyger till Arken med en olivkvist i näbben (1 Mos.8:11). I fjärran syns tre guldbeklädda berg, som Violet Tengberg i en efterbeskrivning av den 8 augusti 1987 tolkar som Ararats berg, där Noas ark stannade (1 Mos 8:4). Arken befinner sig under en regnbåge, vilket tolkas som att Noa står under Guds beskydd. Allt detta beskådas av Benedictus.

Målningen är mao en sammansmältning av motiv som hör hemma i vitt skilda tider och miljöer: främre orienten, vikingati-
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Figur 7 Noas Ark


den, 500-talets Italien, sagornas värld och Gamla Testamentet. Diktens första rad ”Noa — gå ut ur din Ark” är en parafras av 1 Mos.8:16, där Gud talade till Noa: ”Gå ut ur arken med din hustru och dina söner och dina söners hustrur.”

Det förefaller vara uppenbart att Noas ark i Violet Tengbergs visionära värld är en symbol för den andliga insikten, eller kanske snarare vägen till andlig fullkomning. I en kommentar till vad ett uppslagsverk nämner om ordet ”ark” skriver Violet Tengberg: ”Ark är lika med Evighetsskeppet, det skepp som för den upp-ståndna in i Evigheten.”

Benedictus tycks vara vägledaren. I ett brev sommaren 1975 berättar konstnären om Noas ark och att den är ”ready for entering”. Redan 1972 gjorde Violet Tengberg anteckningar om Noa, bl a att det är han som värnar om allt liv på jorden. Men Violet Tengberg räknar inte bara med en biblisk Noa. Det finns en djupare dimension i berättelsen, en Noa ”i sin andliga skepnad eller klädnad, medtagande arvet av skapelsen. / — / När tiden är mogen visar han sig i sin Arketyp, som bevis på att människan överlevt i andekraft.” Denna arketyp, fortsätter Violet Tengberg i anslutning till C G Jungs terminologi, visar sig för den som uppnått ”den högsta invigningen”.

Violet Tengbergs visioner är betydligt mer omfattande än de som behandlats här. Hon ser litterära gestalter, filosofer, mystiker m fl. Vidare redogör hon för historiska byggnadsverk, särskilt sfinxen och Egyptens pyramider, som är symboler för Guds Ögon. Aven mytiska gestalter ”har framstigit och berättat historien om sig som blivit en myt, därför att handlingen pågått i den existens där inte alla haft tillträde.”

En mer ovanlig vision fick hon första gången i samband med en middag som hon och maken inbjudits till. Plötsligt såg hon att alla personer kring middagsbordet hade små mörka, ludna varelser bakom sig. Dessa varelser, menar Violet Tengberg, avslöjar något om den person de tillhör. Varelserna var av varierande storlek. Violet Tengbergs tolkning av denna vision är att människor som har en sådan beledsagare inte är hela, de har ännu inte nått full-komning. När den är uppnådd, då behövs inte varelsen längre. I bibeln beskrivs de ludna varelserna som gestalten Esau, menar konstnären.

I ett brev från den 9 februari 1974 berättas om liknande upplevelser. Där nämner Violet Tengberg även en skär varelse med mänsklig kropp och ett ansikte som är en korsning mellan apa och mus. Denna könslösa varelse försvinner när människan mött Frälsaren, skriver hon.

Violet Tengbergs inställning till visionerna

Violet Tengberg skiljer mellan en vision och en uppenbarelse eller, som hon i anslutning till Birgitta även kallar dem, en revela-tion. En uppenbarelse beskrivs som ”mer verklig”. Personerna är levande och rör sig i en gravitationslös värld. Deras existens är en skugga av vår, eller är det så, undrar konstnären, att vår existens är en skugga av deras? Alla människor som hon skådat är antingen klädda i antikens klädedräkter eller i sådana som hon sett på målningar, särskilt sakrala målningar. I en uppenbarelse är Violet Tengberg själv mer aktiv. Hon deltar i konversationen genom att tänka sig svar. Ibland hörs också en svag röst, likt en viskning. I ett förklarande brev till mig från augusti 1987 ger Violet Tengberg en närmare beskrivning av uppenbarelsens gestalter:

Uppenbarelsens människor består endast av kraft. De är genomskinliga och är ett med sin omgivning där de framträder. Man ser omgivning och de uppenbarade samtidigt. Deras personligheter är mycket tydliga, detaljer är oerhört skarpa. De uppenbarade går igenom allt och visar sig när man minst anar. Det kan t ex höras ett knäpp när de går igenom ett fönster. De uppenbarade står ej på fast grund, som vardagsmänniskan gör, deras fötter glider ljudlöst, mjukt och graciöst mot den mark de trampar. De kan t ex bära en tyngd och då blir deras kroppar böjda av tyngden, men mot marken rör de sig lätt.

Deras klädedräkter är, vad jag iakttagit, ofta från antiken, men jag har även sett människor från andra tidsepoker och kulturer. De har sällan fotbeklädnader. Genom intuition och av klädedräkten kan deras ursprung dateras. Ibland kan de identifieras genom sina handlingar. Om en munk t ex visar sig så blir han identifierad genom intuition och utseende. Det är inte alltid som munken bär den munkdräkt som nu bärs av hans orden.

De uppenbarade framträder aldrig om de inte vill förmedla ett budskap. Den gamle man som jag kallar Urmänniskan förmedlade insikter var gång han visade sig för mig. Han var helt genomskinlig och ändock kunde jag tydligt se varje rynka i hans ansikte och den otroligt klara och goda blicken i hans ögon. På liknande sätt framträdde i minsta detalj också Noa.

”Visionens människor”, skriver Violet Tengberg i samma brev, ”påminner om drömmänniskorna [se nedan]. De kan ibland vara eteriskt undanglidande. Medan drömmens människor är kompakta så är visionens människor platta, påminnande om dem som man ser på en filmduk, platta likt en bild.”

Visionens människor måste alltså skiljas även från de gestalter man ser i drömmen. ”1 drömmen uppträder människorna i olika förehavanden. Dessa människor är kompakta, till utseendet liknar de vardagsmänniskorna av kött och blod, materia och kraft. Ibland är de bildmässigt något vagare i framtoning än dem vi möter på ljusan dag. Drömmänniskorna och vardagsmänniskorna är

snarlika och uppfattas så i drömmen.”

Visionen är sas mer på avstånd, berättar Violet Tengberg vidare. I en vision förhåller hon sig mer passiv. Visionen är mer som en bild som hon skådar. I en uppenbarelse är hon som hon säger ”bortom mitt jag”, men icke så i en vision.

Jag har dock intrycket av att bekräftelsen av en vision också spelar en roll (jag fortsätter här att tala om enbart visioner, men använder Violet Tengbergs distinktion när hon själv så gör). Just visionen av t ex mötet mellan örnen och gripen fick hon bekräftad i The Unesco Courier. Den klassas som uppenbarelse.

Violet Tengberg är medveten om att en uppenbarelse inte är detsamma som en inre bild, som exempelvis en arkitekt framkallar när ett hus skall ritas. Uppenbarelsen kan aldrig medvetet framkallas. Den kommer spontant, ”när man minst anar den”. Därefter måste budskapet tolkas, som Violet Tengberg menar att hon gör på intuitiv väg. ”Men är man kritisk så kan man söka t ex i Bibeln för att 'kolla’.”

En annan avgränsning som görs är att skilja revelationen från hallucinationen. När Violet Tengberg läste universitetskursen i religionskunskap talade läraren i religionspsykologi ofta om hallucinationer när en människa hör röster. Hon reagerade mot generaliserade tolkningar med hjälp av termer som hör hemma i en klinisk värld. Den schizofrene patientens "röster” är någonting helt annat än den religiösa människans uppenbarelser. Ursprunget till uppenbarelserna är inte något sjukt tillstånd, utan det härstammar ur "friskhetens källa”.

Uppenbarelserna måste också skiljas från sinnesvarseblivning-ens feltolkningar, menar Violet Tengberg i anslutning till favorit-konstnären William Blake. Blake är den som hon har lättast att identifiera sig med. Som belägg för detta påstående anförs ett citat ur arbetet William Blake — the Seer and his Visions av Milton Klonsky. "What Blake 'saw', in any case, were not hallucinations, for he was always aware of the distinction between his own self-inspired visions and the delusions of sense-perception.”

Resonemanget om visioner-hallucinationer kan också kopplas till distinktionen mellan en deistisk och en teistisk gudsuppfattning. För en deist har Gud visserligen skapat världen, men därefter dragit sig tillbaka från sin skapelse. Gud ingriper alltså inte i världsförloppet. En deist skulle alltså vara mer benägen att använda ordet hallucinationer. En teist däremot räknar med uppenbarelsen, med Guds ingripande i historien. En profet i en teistisk tradition kanske blir ett helgon?

Men om visionerna inte är feltolkade varseblivningar eller hallucinationer, vad kan man då säga om deras källa? Först skall kanske sägas att Violet Tengberg sällan eller aldrig medvetet framkallar dem. ”De kommer till mig — de förmedlar och står i min tjänst”, heter det i en dagboksanteckning från den 13 november 1972. I ett brev från den 9 februari 1974 redovisar Violet Tengberg ytterligare en del funderingar kring frågan. Visionernas källa, skriver hon, är den himmelska, eviga världen, där ingen tid och inga avstånd existerar. Människor brukar tala om två världar, den jordiska och den himmelska. För den som upplevt Evigheten existerar dock bara en värld, där det vi kallar det jordiska och himmelska går in i varandra. Så säger ju även bönen: Vår Fader — i Himmelen och på jorden. I en kommentar till berättelsen om visionen av Noas ark skriver Violet Tengberg i augusti 1987 att hon under en utställning i Örnsköldsvik plötsligt insåg att hon genom sin vision själv ”fått vara med om att bygga Noas ark.” Att detta är möjligt beror på att Violet Tengbergs verklighetsuppfattning inte enbart rymmer den konsensuellt uppfattade verkligheten (”reality taken for granted”, som kunskapssociologer talar om; se Berger och Luckmann 1967). Det finns även vad konstnären kallar ”en verklighet inuti verkligheten”, eller en ”samtidighet”, präglad av ett evigt nu. ”Det är detta som gör det så spännande att få följa skeenden liknande berättelsen om Noa. Händelserna försiggår i verkligheten inuti verkligheten, eftersom händelserna sker i samtidighet. Detta kallar jag uppenbarelser. Jag lever mitt vardagsliv och samtidigt skådar jag händelser inuti tidens samtidighet. Att detta skulle tillhöra det övernaturliga håller jag inte med om.”

Men, menar konstnären vidare, de som inte själva upplevt denna värld kan bara på indirekt väg få vetskap om den. För Violet Tengberg är det konsten och poesin som är ”vägvisaren” till den gudomliga världen, men då skall vi komma ihåg att dessa uttrycksmedel bara refererar till den andra världen, alldeles som vägskylten endast pekar åt ett visst håll. Mystikern har ingen annan möjlighet än att försöka hänvisa till det gudomliga med de medel som står honom eller henne till buds. I en dikt från 1971, publicerad i katalogen över utställningen tillsammans med Eugéne Io-nesco, uttrycker konstnären detta förhållande på följande sätt:

Bitar ur ett helt framburet ur renhetens ljus till seende och blinda

Den Eviga världen är en helhet, där allting existerar i ett evigt nu. Tiden existerar inte. Att uppleva återlösningen innebär att tiden står stilla, det är att uppleva själens odödlighet. Att återvända från Evigheten medför, skriver Violet Tengberg, att gå vidare ”som profet med det budskap som hör mänskligheten till. Den Eviga Lågan får ej slockna!”

KAPITEL 6

Symbolismen i Violet Tengbergs konst
Kors symboliken och dess utveckling

En av de tidigaste symbolerna i Violet Tengbergs konst är korset. Konstkritiker har i första hand uppfattat denna symbol i kristna termer. Några exempel på sådana tolkningar mötte vi i kapitel två. Många konstnärer — och särskilt Violet Tengberg — följer dock inte alltid konventionella eller schablonmässiga tankemönster. Tänkandet följer snarare associativa banor, där en symbol kan ges en rad olika tolkningar. Violet Tengbergs symbolvärld, särskilt korsets symbolik, illustrerar detta tänkande på ett klargörande sätt.

I målningarna från senare hälften av 60-talet ingår korset i en till synes formlös men färgstark omgivning, där det ger stadga åt bilden. Ett exempel är den tidigare presenterade målningen ”Sammanslutning” (ill.l), där korset enligt konstnärens senare tolkning lutar mot en bordskant. De runda formerna på och utanför detta ”bord” är tänkta att uppfattas som varelser i gemenskap. Bakom korset strålar ett ljus, ett inre ljus enligt Violet Tengbergs egen tolkning (brev till Hodin, 23/9-’67). Hodin tolkar mötet mellan korset och ett kraftfullt ”hav av färg” som en ”intensiv kamp mellan individens samvete och den historiska utvecklingen” (Hodin, 1967).

Om vi utgår från konstnärens eget material kan korssymboli-kens uppkomst och utveckling skisseras på följande sätt. En viktig faktor som har med dess uppkomst att göra är av varseblivnings-karaktär. Enligt en odaterad reflekterande anteckning om kors-symboliken i sin egen konst nämner Violet Tengberg att hon en dag i sin ateljé tittade på ett spröjsat fönster och associerade spröj-sen till ett kors. I samma ögonblick uppfattades denna symbol som en människa som med utsträckta armar möter sin nästa i kärlek. Korset är här alltså inte en symbol för lidande och triumf, som i kristendomen, utan för medmänsklighet och kärlek.

I slutet av 1970 återkommer Violet Tengberg till denna tidiga symbol och kopplar den till frigörelseprocessen från Valand. ”Hela denna korsperiod var någon form av kampperiod — jag ville göra mig Fri — och faktiskt lyckades jag göra mig fri från den teknik jag hade arbetat med under hela Valandsperioden.” Denna tolkning är av tillbakablickande art. Den gjordes i anslutning till ett bildband, sammanställt för att visas på skolor och i andra offentliga sammanhang.

I senare minnesanteckningar klargörs vari denna frigörelse närmare bestod. Violet Tengberg skriver att hon under några år, dvs mellan 1963—65, arbetat med enbart färgen som form, utan skarpa konturer i övergången mellan färgerna. I slutet av den perioden upptäcktes guldet, närmare bestämt kvadratiska blad i både guld och silver, med hjälp av vilka korset byggdes upp. ”Korset kom att ge stadga åt en nästan 'otyglad’ omgivning” (brev till mig 9/4-’87).

Ytterligare en association till korset är midsommarstången, som ju också representerar glädje och gemenskap. Dessutom symboliserar den övergången från våren till sommaren. Midsommarstången är mao en "skärningspunkt”, precis som korset.

Violet Tengberg är medveten om korsets förkristna ursprung. Hon ser livsträdet som dess symboliska föregångare. Under sin utbildningstid på Valand och andra konststudier har hon förmodligen träffat på det y-formade livsträdet i den medeltida allegoriska konsten. I den medeltida världen stod livsträdet liksom korset för ”världsaxeln”, centrum i kosmos (se Cirlot 1984, 69).

Mellan 1965 och 1969 målades korset om och om igen, på varierande sätt. "Jag blev besatt av korset”, skriver Violet Tengberg. I samma minnesanteckning nämner hon att motivet "De tre korsen” (se fig.8) "nästan organiskt” växte fram under denna tidsperiod. Så småningom föreföll det som om korset i mitten "kom mig liksom till mötes, medan de två mindre korsen stod kvar längst bort på höjden i 'landskapet'” (brev till mig 9/4-’87).

Jag skulle i detta sammanhang även vilja blicka tillbaka till ka-
[image: ]
Figur 8 De tre korsen


pitel två, där jag under rubriken ”den skapande processen” berättade om en sedan åratal gömd målning, som togs fram ur sin skrubb. När en del färg skrapats bort upptäckte Violet Tengberg senare att ett tydligt motiv spontant vuxit fram, utan hennes medvetna ansträngning. Målningen döptes till ”Korsbärerskan” (fig.3). Vi ser tydligt en kvinnogestalt som bär på ett kors.

Målningen finns i boken om Violet Tengberg (s 63), där den gör sällskap av följande dikt, skriven 1968:

Livet är en ändlös öken —

Jag vandraren söker land

— bortom horisonten Oasens källa — vederkvickelse Vandringen fortsätter mot mål — som aldrig nås Du vandrare — ensam bär du ditt kors

Dikten ligger kronologiskt före målningen, som är från 1969. En försiktig interpretation av dikten och målningen är att båda understryker motivet av sökande och mening i Violet Tengbergs liv. Dessutom möter vi här ytterligare ett belägg för synpunkten att korsmotivet både verbalt, visuellt och konstnärligt var högaktuellt åren före den viktiga korsupplevelsen i mars 1970. I en retrospektiv tolkning från februari 1987 kommenteras ”Korsbärerskan” av konstnären själv. ”Ar det månntro Korsets budskap hon är på väg att föra ut. Varifrån hon kommer kan inte urskiljas på duken, endast ett dunkelt djup, ej heller vart hon är på väg. Kanske är hon den nya tidens Korsbärerska? Ar matriarkatet på väg att gå mot 'seger’ och patriarkatets tid förbi?”

Mot slutet av 60-talet sönderfaller korset i bitar. Symbolen för kärlek och medmänsklighet ramlar till marken i vår kärlekslösa, miljöförstörda och kaotiska värld. Det konstnärliga motivet kan m a o ses som ett uttryck för Violet Tengbergs livssyn. De gyllene, stenliknande bitarna illustrerar denna pessimistiska sida av livssynen. Så småningom förvandlas dessa stenar dock till anonyma varelser, sökande varelser. Denna motivförskjutning har redan beskrivits (kap.2).

Korssymboliken måste självfallet också relateras till Violet Tengbergs visionära upplevelse av korset i mars 1970. Från och med mars 1970 får därför korset ytterligare en betydelse i hennes måleri, nämligen som symbol för en andlig reningsprocess, för "återlösningen” (ill.10). "Korset ingår i Rättfardighetsprocessen och är helt andlig”, skriver Violet Tengberg i början av 1975. Det är hennes egen erfarenhet som ligger till grund för denna formulering.

Korset kommer tillbaka i målningar från 1972 och några år framöver. Det är insatt i ett sammanhang som speglar en på egen erfarenhet vilande frälsningslära. Dessa målningar är av utpräglat symbolisk typ, där såväl färgen som formen representerar delar av ett budskap, pusselbitar som kan fogas samman till en helhet. Symbolerna är till stor del inspirerade av Violet Tengbergs egna visionära erfarenheter, kompletterade av reflexioner över dem. Jag skall presentera ett första exempel på en sådan målning. Den kallas ”Apokalypsen” eller ”Den Krönta Skapelsen” (ill.10). Konstnären har själv tolkat den i en mindre uppsats i religionskunskap, som hon läste 1978—80. Denna publicerade tolkning kompletteras av en videointervju med konstnären i maj 1986.

Bildens huvudtema är andlig utveckling och mognad, att bli en hel människa. Violet Tengberg delar in bilden i tre falt. I det nedre fältet ser vi en mur, som människan bygger upp inom sig själv. Den hindrar henne i den andliga utvecklingen. I muren finns en port, som kan öppnas för alla när tiden är mogen. Innanför porten finns ”hemligheten” förborgad, symboliserad av guldet. Den blåa grottan, hoppets blå färg, sammanfogas i mitten av guldet, som symboliserar hemligheten. Till vänster och höger om grottan syns två gyllene kors, väktare till den ”himmelska” grottan och samtidigt löftet om andlig fullkomning. I grottans innersta har det stora korset sitt faste. Där finns helheten, hemligheten, som nu blottas för den invigde. Den lilla röda ringen står för det Absoluta. Den ljusa rutan ovanför porten är Ordet, Sigillet eller Skriften, i vilken det berättas om stadierna i människans andliga växt. Muren är täckt av ”kärlekens röda mantel”, i vilken stenarna möter det gula eviga Ljuset, som genomtränger hela människans existens.

Två av de fyra evangelisterna ingår i nedre delen. Till vänster syns en oxe, symbolen för Lukas. Han symboliserar alstringskraften. Han vidrör den punkt ”där livet och själen mötas”. Till höger vilar lejonet Markus som har kontroll över klotet. Han identifieras med de tolv livskrafterna — de orange färgade strålarna plus globen. Färgen avslöjar att han är ett med det eviga ljuset och en förbindelselänk mellan det gudomliga och världen.

Mittfältet domineras av korset — det outgrundliga. Det har sin ursprungliga utformning i den urkristna pålen med balk på tvären, det sk taukorset. Det är också en symbol för pånyttfödelse och gudomlig kraft. Här finner vi de andra två evangelisterna. Matteus blåser i sin trumpet till vänster och då öppnas portarna till mysteriet. De fem strålarna som utgår från honom symboliserar de fem sinnena, som ”förmedlar tanken av det omedvetna till det medvetna och därmed öppnas dörrarna till Livets kärna.” Johannes, örnen, ser vi till höger, ovanför Markus. Han är medlare mellan evigheten och det nuvarande livet. Han låter ”sina vingar i kraftiga slag föra kärleksbudets livslåga mot det eviga.”

I det övre faltet ser vi att korsets övre balk har frigjorts från tid och rum, höjts bortom lidande och död. Guldet står för livets mysterium. Ansiktena i profil är själarnas möte, som krönts med en gyllene krona, vilken ursprungligen är en del av korset. De allseende ögonen, Guds Ogon, lyser ständigt. ”Det eviga ljusets himmel är förverkligad. Skapelsen är fullbordad. Aterlösningen ett faktum. Håret symboliserar de oförstörbara krafterna — kärleken. De gröna bladen står för Livet självt och den krönta skapelsen — Unio mystica.”

En sammanfattning av budskapet i bilden är att människan har möjlighet att riva sin egen mur, söka den gudomliga hemligheten inom sig själv, i det fördolda. De fyra evangelisterna hjälper henne i sökandet efter det absoluta, helheten. Via människokärleken kan människan uppnå själens förening bortom tid och rum, i ett evigt nu.

Mot bakgrund av vad vi nu vet om Violet Tengbergs religiösa upplevelsevärld är det uppenbart att denna symbolik, detta budskap, till övervägande del har sitt upphov i personlig, intensiv religiös erfarenhet. Först och främst är det korsupplevelsen i Paris som kan skönjas i bilden. Det var då hon såg två kors gå samman och ur dessa växte ett högre kors fram. I bilden representeras denna vision av de två väktarkorsen och det stora korset i mitten med faste i botten av grottan. Utöver den egna visionära erfarenheten får vi räkna med att Violet Tengbergs intryck av religiös konst också torde ha spelat en roll. De tre korsen på Golgata, Jesus i mitten och de två rövarna till vänster och höger om honom, är ett vanligt förekommande tema i konsten. Rembrandt målade det, liksom Mantegna och Tintoretto, för att nämna några. Dessa visuella intryck kan ha påverkat upplevelseinnehållet i Violet Tengbergs korsupplevelse i Paris och tolkningen av dem efteråt. I ett flertal av hennes målningar återkommer konstnären till de tre korsen.

Andra på visionär erfarenhet grundade inslag är lejonet med klotet under vänster tass och Matteus, som i Violet Tengbergs visionära värld närmast påminner om ängeln som blåser i sin sho-far. Sedan ser vi kronan, som leder tanken till synen av jungfru Marias brudkrona i Paris, kvällen efter synen av Guds Ogon, som i bilden finns representerade i de två ansiktsprofilerna. Dessa profiler utgör för övrigt ett annat centralt motiv i Violet Tengbergs symbolvärld. Jag återkommer strax till det.

En rad symboler i ”Apokalypsen” är alltså grundade i personlig religiös erfarenhet av visionär och auditiv art. Det är en värld som har varit så gott som stängd för konstkritiker och den konstintresserade allmänheten. Genom att ha tillgång till Violet Tengbergs privata anteckningar och brev har dessa upplevelser blivit tillgängliga för oss. Därmed har förståelsen för hennes symbolism ökat avsevärt.

Men inte alla symboler i målningen vilar på egna upplevelser. En del av dem är, får vi förmoda, ett resultat av reflexioner och associationer. Hinder i den andliga mognaden kan lätt associeras till en mur. Gröna blad står självklart för växandet, livet, skapelsen, Och vad gäller fargsymboliken är för Violet Tengberg rött livets och kärlekens färg, gul solens och oändlighetens, medan blått står för önskan och hoppet.
Paradisets äpple

Den andra centrala symbolen eller symbolkonstellationen i Violet Tengbergs konst är de två ansiktena i profil. Genom publicerat material har vi fått veta att motivet har sitt upphov i ett delat äpple. Den äldsta konstnärliga bearbetningen av denna varseblivning gjordes i svart-vitt i slutet av 60-talet (se fig.9). Sommaren 1971 gjordes målningen ”Paradisets äpple” (ill.11). Sedan dess återkommer ”äpplet” i ett flertal målningar.

I samband med uppkomsten av detta motiv vittnar Violet Tengberg också om ett annat psykologiskt intressant fenomen, nämligen tänkandet i motsättningar. Applehalvorna med deras kärnor, livsfröna, sågs som en värld i sig, bestående av positivt och negativt, ljus och mörker, andligt och världsligt mm. Jag skall i den analytiska delen kommentera detta speciella sätt att tänka utifrån kreativitetens psykologi.
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Figur 9 Embryo


Ytterligare en dimension när det gäller ”äpplehalvorna” är det budskap som ligger i målningarna med detta motiv i centrum. ”Paradisets äpple” är vad symbolerna beträffar relativt okomplicerat. I de senare konstverken blandas ”äpplehalvorna” med andra symboler. I ”Paradisets äpple” handlar det dock i första hand om ett kärleksbudskap, om mötet mellan människor. Värme och kyla, närhet och avstånd, symboliserade av röda och blåa armar. Antingen ”tystnadens djupa skåra/fasa mellan två” eller ”bro som bygger samman/till ett enda ett”, som det heter i en av konstnärens dikter (Boken om Violet Tengberg, s 160). Denna tolkning svarar mot den världsliga aspekten av målningen.

Den andliga tolkningen har med fullkomningen att göra; äpplet som cirkel, symbol för evigheten. Den mörkblåa, nästan kosmiska bakgrunden understryker detta. ”En värld i världar”, en mikrokosmos i makrokosmos, där allt inte är isolerat utan bildar en enhet eller helhet. De röda och blåa trådarna nedåt och uppåt är förbindelselänken till denna helhet. Solens vit-gula ljus, symboliserar det gudomliga, den andliga upplevelsen.

Jag tror att det är ett budskap av den här typen som Violet Tengberg ville föra ut med ”Paradisets äpple”. Det är ett budskap grundat på egen intensiv religiös erfarenhet. Det är ”bitar ur ett helt”, som konstnären frambär ur ”renhetens ljus”, som hon själv fick uppleva våren 1970, då hon mötte vad hon kallar ”Urelden”.

”Applehalvorna” förekommer också i kombination med det ur-kristna korset. Ett exempel är illustration 12, där vi ser taukorset, rotat bland sju stenar eller kullar. I skärningspunkten ser vi det hebreiska ordet ’olam (”evighet”) mot en ljusare bakgrund. Framför och bakom korset ser vi två stegar — en i rött och en i vitt. Det är växandets eller mognandet stegar, det världsliga (röda) och andliga (vita) mognandet.

Men att det finns en stege framför och bakom korset hade från början inte med detta att göra. Vi skall alltid komma ihåg konstnärliga överväganden, som har med färg och komposition att göra. Det går ju inte att ha en stege enbart framför korset, det skulle inte se bra ut, berättar Violet Tengberg.

Stegen som symbol är bibliskt förankrad. Det är Jakobs stege, uppenbarad i en dröm: ”Han såg en stege vara rest på jorden, och dess övre ände räckte upp till himmelen . . .” (1 Mos.28:12). I målningen har stegen elva trappsteg, precis som de elva ljusstrålarna i ”Apokalypsen”.

Ett annat inslag av ”talmystik” är de sju stenarna i nedre delen av målningen. Under videointervjuerna nämnde Violet Tengberg Roms sju kullar. Jag ser denna kommentar som ytterligare ett exempel på konstnärens rika associationsbanor. Sjutalet är också högfrekvent i bibeln, som ofta fungerar som inspirationskälla.

”Applehalvorna” har genomgått förändringar i målningen. Nu sträcker sig en horisont tvärs igenom dem. Därmed understryks evighetsmomentet. Ovanför detta oändlighetshav flyger en fågel i vardera halvan. Men hur kan träden komma in i halvorna? De hör ju hemma på land, inte till sjöss! Förklaringen ligger i Violet Tengbergs visionära värld. Där figurerar fågeln, örnen, som landar på evighetens träd. Fågel och träd hör ihop i denna värld, som sedan påverkar det selektiva valet av motiv.

På det konstnärliga planet berättar Violet Tengberg att ansiktena i profil — som hon även kallar embryo, dvs ett frö för andlig utveckling — att dessa ansikten saknade öron. Ögonen kopplades till äpplehalvornas kärnhus, frö, livsfrö, embryo. Vi ser associa-tionsbanan. När det gällde att måla öron aktualiserades fågeln och därmed örnen och evighetsträdet. Profant hör det inte hemma där, men symboliskt är det människoträdets viktigaste mot-tagningscentrum — örat. Ytterligare en intressant associations-bana berättar konstnären om på det förut omtalade bildbandet. Trädet, säger hon där, ”fick en form av två åttor. Men inom mig tänkte jag: Vad konstigt — två åttor till träd. Varför två åttor till träd? Efter en stund lämnade jag min ateljé och nere på gatan tittade jag upp på ett hus och där såg jag Evighetssymbolen, och jag förstod att Örnen landat på Evighetsträdet!” Det var symbolen för varuhuset Domus hon såg på gatan.

Den sistnämnda associationen är intressant att kort kommentera. Träden i målningen påminner snarast om palmer, som i sin tur kan ha sitt upphov i associationsbanan fågel-träd-små öar-ett varmare klimat. De fyra palmbladen, som liknar en fyrklöver eller två diagonalt korsande åttor, kopplades sedan till symbolen för varuhuset, som består av en åtta, inte diagonalt utan liggande! Här möter vi återigen ett prov på Violet Tengbergs rörliga associationer.

Armarna runtomkring ansiktsprofilerna är helt röda. Innanför dem finns ett vitt-gult ljus och oranga ”månar”, som ett slags vishetskalotter, i bakhuvudet på profilerna. Sol och måne. Elden som ”skiljer och sammanbinder”, berättar Violet Tengberg. De röda och vita trådarna nedåt och uppåt återkommer här, ”navelsträngar som tillkännager förankring i himmel och på jord.”

En sammanfattande tolkning av målningen kan nu ges. Liksom ”Apokalypsen” handlar den om andlig utveckling eller mognad. Människan kan klättra uppför jakobsstegen, som en lärjunge, och därmed stiga upp ur det mörka havet till ljuset, till evigheten. Hon är del av denna evighet, av kosmos, vilket ytterligare understryks av det hebreiska ordet ’olam i korsets mitt.

En liknande målning ser vi i fig.10. Det finns många likheter, men även en del skillnader med föregående målning. De palmlik-nande träden är inte målade i ett hav utan på en grönskande jord. Fågeln är nära att landa. Vi saknar stegarna på båda sidorna om korset, som här av konstnären själv kopplas till det gamla spröjsade fönstret i ateljén. Motivmässigt finns här alltså en förbindelselänk till ”spröjsmålningarna”, som tidigare behandlats.
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Figur 10    ’01am


Ytterligare ett exempel på utvecklingen i ansiktsprofilerna är fig.ll. Den gjordes 1973. Där saknas ringen, armarna, som ersatts av triangeln i gult och orange. Det är Gudsögat, som återigen går tillbaka till en upplevelse i Paris, våren 1971. Triangeln med spet-
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Figur 11 Petri nycklar



sen uppåt är, som vi sett ovan i kap.tre, en inom kristendomen relativt vanlig symbol för treenigheten. Violet Tengberg har funnit att denna liksidiga triangel förekommer i olika symboliska sammanhang, från vägverkets vägskyltar till Egyptens pyramider. De sistnämnda figurerar därför också ganska ofta i hennes visioner och drömvärld. I en dagboksanteckning från den 5 oktober 1972 återger hon innehållet i en dröm, som har med Egypten att göra. ”Ett ökenlandskap i strålande sol, allt hade färg av en intensiv gul-orange enhetlig syn. I förgrunden två stora sfinxer, som bildade liksom en port och därefter trappor till en pyramid”. Enligt Violet Tengbergs egen bedömning såg hon denna egyptiska scen som den ursprungligen troligen såg ut, dvs att hon så att säga färdades tillbaka i tiden.

En annan dagboksanteckning från den 18 september 1973 berättar att hon några år tidigare i en vision redan sett pyramiderna och att hon nu såg dem igen efter att ha lyssnat på ett teosofiskt föredrag om pyramiderna. Anteckningen, som fyller en hel ma-skinskriven sida, är på engelska. Beskrivningen av visionen kan sammanfattas på följande sätt. Hon ser en gul-orange sandig miljö med tropisk vegetation. Där finns trappor, som leder till en plattform och nya trappor. Sedan en port med sfinxer till vänster och höger om dem. Sedan återigen trappor och en stor plattform. På den syntes två pyramider. Nya trappor och en tredje, mycket större pyramid, placerad mitt emellan de två nedanför. Alla tre lyste som solen.

Efter denna beskrivning tolkar Violet Tengberg sin vision. Sfinxer är bärare av hemligheten, Livets hemlighet. De är invigda för detta, vilket innebär att ha sett Guds ögon. De två små pyramiderna är Guds två ögon och samtidigt två utvalda mänskliga varelser som är ett och som ser vad andra inte ser, än mindre förstår. Här kommer förmodligen ”äpplehalvorna” in i bilden igen. Inom kristendomen, fortsätter konstnären, har vi i stället två små kors och ett tredje större mellan dem. Detta högre kors är placerat på toppen av en kulle. Alla människor är som de två korsen innan de har upplevt korsets mysterium.

Vi ser här att Violet Tengberg drar en parallell mellan de tre pyramiderna och de tre korsen, som avbildats i ”Apokalypsen” och går tillbaka till ”Korsfästelsen” i Paris våren 1970. Om vi återvänder till målningen finner vi den gul-oranga pyramiden, gudsögat, bakom ansiktena. Den är mao inspirerad av pyramidvisionerna och en personlig upplevelse av Guds ögon.

Båda ansiktena har ett gult band kring pannan och de bär en vit kalott. Det gyllene bandet för tankarna till visionen av den gamle vise mannen, som bär ett sådant pannband. Detta band kan i sin tur sättas i relation till läsintryck av Selma Lagerlöfs roman ”Jerusalem”. Bandet är ett vishetstecken och en symbol för att tillhöra Guds folk. Den vita kalotten är bl a påvens huvudbonad, också en symbol för visdom. Under ögonen syns tre röda, tårliknande droppar, som enligt Violet Tengbergs utsago symboliserar de bloddroppar från Jesu sår som framställs i konsten.

Nedanför pyramiden ser vi ett par korsande nycklar och blåvita trådar som leder nedåt. De symboliserar de nycklar som Jesus gav till Petrus, himmelrikets nycklar (Matt.16:26). Till vänster och höger ovanför profilerna avbildas Salomos stjärna, symbol för fångenskapen, och Davids stjärna, symbol för friheten. Symboliken i målningen har alltså återigen med människans andliga utveckling att göra, att komma ur fångenskapen, uppleva Guds ögon och därmed friheten.

Min analys av denna målning utgår fråmst från Violet Teng-bergs intensiva religiösa upplevelser, så som de beskrivits ovan. Denna analys stämmer inte alltid på alla punkter överens med den tolkning som konstnären själv gör idag, sommaren 1987. Det betyder självfallet inte att min analys är felaktig, utan snarare att de konstnärliga symbolerna är mångtydiga, vilket ligger i själva ordet. En symbol som inte är mångtydig är ingen symbol. Det betyder i sin tur att konstnären själv omtolkar sina egna symboler 1987 därför att hon helt enkelt inte är samma person som hon var 1972. Nya värderingar, ny kunskap, andra aktuella aspekter, skiljer tolkningen nu från tolkningen då. För att ytterligare illustrera detta psykologiska faktum återger jag ännu en fyllig analys av Violet Tengberg själv. Det är en analys av den sistnämnda målningen, omsorgsfullt nedtecknad i juli 1987.

Bildens bakgrund är hållen helt i blått. Målningens centrum utgörs av en solgul trekant, en pyramid, svävande fritt i rymden. Vertikalt genom pyramidens mitt löper en ljusare gulvit nyans. I denna ljusare del sker ett möte mellan två mänskliga barnprofiler. Profilerna rör sig kännande i växelverkan och delas genom den ljusstrimma från den bakomliggande ljusgula pyramiden. Följer ögat profilernas möte iakttar man en liten flickas profil, tittar man ånyo upptäcker man en gosses profil mitt emot. Ögonen, livsfröna, embryona i dessa barnprofiler har pyramidens färg, eller är genomlysta av den. Huvudformer finns inte utan en ljusare blå färg sträckes ut till målningens kant. Pannorna är täckta med guldband och ovanför dessa band är två vita kalotter placerade.

I mitten av pyramidens nederkant finns två röda nycklar, med öglorna nedom i rymden. Skaften korsar varandra på nycklarnas mitt i skiljelinjen mellan nycklarna och pyramiden. Där omslutes ringarna av en ring i blått och från vilken tre röda och tre blåa sicksackband grenar ut sig nedåt. Nycklarnas ax vilar mot pyramidens nedre kant.

På var sida om pyramidens övre del finns två stjärnor, en på var sida. Stjärnornas färg återkastas på pyramiden eller vice versa. Den ena stjärnan kallas Davids stjärna, den andra Sa-lomos.

Pyramiden har även formen av Guds Oga. I ögat försiggår embryots tillblivelse, en andlig födsel, en ljusfödsel. Guldet kring pannorna utgör hemligheten, mysteriet, och över mysteriet vilar kalotter, tecknen för renhet och vishet. Det centrala i mysteriet pågår i Guds Ogas centrum och når över begränsningen och vidare ut i universum. Nycklarnas ax vilar och är förbunden med Guds Oga och utgör bindenycklarna till mysteriet. Axen utgörs av tre stolpar, syftande på ”de tre korsens” mysterium. Öglorna visar individer som med utsträckta armar för budskapet, som utgått från Guds Oga och ut i universum. Trådarna utgår från den punkt där bindenycklarna korsas och vidare genom rymden mot ett bestämt mål.

Salomos stjärna beskriver att upplysning och frihet ännu ej uppnåtts. Från denna symbol glider ögat till motsatt sida där Davids stjärna är placerad. Davids stjärna symboliserar glädje över att en Frälsare blivit född. I kristendomen symbol för julen, Jesu födelse, den dag då mörkret ger vika för ljuset (här i Norden), på andra håll den symboliska vändpunkt när Ljuset segrar över mörkret. Hela processen pågår i en tidlös tid i en oförstörbar evighet, i det eviga och bestående.

Människan är ej längre ensam. Guds kärlek och visdom ger styrka och trygghet. En sköld som skydd mot ondska, en aura också lyser och bländar.

Vi ser att Violet Tengbergs egen analys på en del punkter sammanfaller med den ovan presenterade. Symboliken tolkas på några ställen annorlunda. Pannbandet är hemligheten, inte tecknet på att vara en utvald. Men denna avvikande tolkning beror enligt min mening på att Violet Tengberg skrev ”guldet”, som brukar symbolisera hemligheten, mysteriet, i hennes målningar. Hade hon skrivit ”pannbandet” skulle tolkningen förmodligen styras i en annan riktning.

En annan skillnad är tolkningen av Salomos och Davids stjärna, en tolkning som dock får anses ligga nära den tidigare presenterade. Icke uppnådd upplysning och glädje motsvaras tämligen väl av fångenskap och frihet. För övrigt kompletterar konstnärens tolkning den redan gjorda på många punkter.

Mitt sista exempel på ansiktsprofilerna som konstnärligt motiv är illustration 8, en målning som kallas ”Livets blomma”, som Violet Tengberg också själv kommenterat (brev till mig 20/4-’87).

I målningens centrum finns en blommande växt, vars rotsystem börjar längst ner i målningen. Växtens stängel når upp till den övre delen av duken där en stor blomma dominerar ytan.

Växtens rötter har sina förgreningar koncentrerade i en form av ett hjärta i en rödjord. I denna röda jord inneslutes tre fossiler, av okänt ursprung, som omger plantans rötter. Måhända är de gåvor, som anger något väsentligt för Livets Blomma, men dolda för tanken och för ögat. I varje fossil finns tecken som anger innebörden hos gåvorna.

I det gula fältet, över den röda jorden, finns två blad, ett på var sida om stjälken, tillkännager återkomst och återfödsel. Bladens vener genomtränges av ”den röda jorden och av hjärtats ådror”.

I det av solen genomlysta övre faltet är Livets Blomma gestaltad i längtans och hoppets blåa nyanser. En renhetens stråle sammanfogar. Blomman och fröhuset omringas av ett skydds-hölje vars yttre rand utgörs av röd färg som anger samband med den röda jorden, ur vilken den hämtat sin näring. Livets Planta är helig och av evighet och ingår i en ljusexistens, vilket anges genom den gula färg som omsluter hela den synliga delen av växten.

På krönet mellan ”himmel och jord” står på den vänstra sidan tre kaktusar. Två små, ännu ej fullgångna kaktusar, står på var sin sida om en i full blom stor kaktus. De har sina rötter i den röda jorden men utgör en mellanlänk till den ljusexistens där ”Livets växt” nått fram till full blomning. Kaktusens blomma är vit, vilket symboliskt anger renhet. Den vita färgen återkommer som energiutstrålning och anger därmed den starkaste intensiteten också hos Plantan.

De tre kaktusarna för tanken till kristendomen och ”de tre korsen”, där Kristus bär lidandets törnekrona.

Tolkningen rymmer ett flertal härvidlag välbekanta inslag i Violet Tengbergs symbolvärld: kärleken och längtan, Livets helighet och evighet, återfödelsen. En annan intressant aspekt är kommentaren till de tre kaktusarna som, liksom pyramiderna, associeras till de tre korsen och därmed till hennes egen upplevelse i mars 1970. Därmed har även denna målning sina rötter i den egna erfarenhetssfären och de ringar av funderingar som lagt sig kring denna nucleus.
Övriga symboler

Symboliken i Violet Tengbergs konst är självfallet inte alltid omedelbart relaterad till egna religiösa erfarenheter, utan många symboler är ett uttryck för den nya världsbild som sas vuxit fram ur dem. Ett inslag i denna världsbild är synen på myter och sagor, som får en annan innebörd (se kap.3). Sådana mytiska temata möter vi både i dikter och i målningar. I en dikt nämns den grekiska guden Zeus: ”Genom gudens ögon gav Zeus åt Pallas Athena liv.” Temat bearbetades i en målning som påbörjades i början av 70-talet och avslutades 1978 (se ill.9). Jag återger konstnärens egen retrospektiva tolkning (april 1987) i ett relativt utförligt citat:

Det centrala i denna målning ”Pallas Athena” är två intensivt röda människogestalter. De har sammanväxta huvuden som är formade likt ett ägg. Skalet är genomskinnligt så att man kan ana konturer av två profiler inuti ägget. Från detta ”ägg” växer gestalterna fram. Kropparna är lösgjorda från varandra, likt enäggstvillingar. Från detta ”ägg” utgår också fyra armar med händer, vilka tycks vara i rotation: ”äggets” ekrar i skapelsens hjul.

Varifrån den manliga gestalten utgår kan inte utrönas, men det kan tänkas att han har sin tillblivelse i den bok av guld som döljer hans fötter. Alltså från mystiken och därför ur okänt ursprung. Elden syns ovanför den uppslagna boken av guld, symbol för mysteriet. Varifrån elden härrör kan heller inte avgöras, därför att den har sin uppkomst bakom en klocka eller i den och därför stiger ut ur tiden. Endast den övre delen av uret är synligt och är placerat i mitten mellan två mörkblå klippor, omgivna av ett ljusblått havsskum. Där havet slutar vidtar grönska, inte i form av träd utan av grönskans energi i en pulserande utstrålning.

En soldränkt himmel där ”ägget” kläcks och Pallas Athena stiger fram ur Zeus huvud i full rustning. Klockan anger att denna födsel är ”himmelsk”. Från Zeus huvud stiger Pallas ner i havets skum. ”Agget” bär solens och eldens gul-vita färg, vilket symboliskt betyder att denna födsel ingår i Mysteriet och är av Evighet.

Endast urtavalans övre halva är synlig, och genom den gulvita färgen påpekas sambandet med elden och himlens soldränk-ta färg. Den nedre delen däremot tillhör jorden och är därför inte synlig i detta tillstånd.

Det framgår av detta citat att konstnären enbart infogat motivet från den grekiska mytologin, som sätts in i en för övrigt tengbersk idévärld, där livets mysterium, de fyra elementen jord eld, vatten och atmosfär samt växandets energi utgör ständigt återkommande inslag. I en videointervju nämner Violet Tengberg dessutom månen och solen i mötet inuti ”ägget” — månskäran till vänster och höger, solens vit-gula ljus i mitten, sköljande över profilerna. Sol och måne, positivt och negativt, man och kvinna, anima och animus, är motsatspar som Violet Tengberg använder för att beskriva detta möte. Motivmässigt kan man dessutom uppfatta dessa ansikten i ”ägget” som en utveckling av det ovan behandlade ”Paradisets äpple” och liknande målningar.

Violet Tengbergs symbolism kan ses som ett led i sökandet efter en världsbild, i vilken de intensiva religiösa upplevelserna får sin naturliga plats. Symbolismen och de idéer som förknippas med den är som ringar i ett vattenvirvel, där den egna erfarenheten utgör själva kärnan. Denna dynamiska process är likartad hos många mystiker. Jag har tidigare studerat den hos mystikern och skomakaren Hjalmar Ekström (1885-1962). Efter en mystik upplevelse sommaren 1916 behövde han sex till sju år för att så att säga sätta in upplevelsen i en mystik referensram, som efterhand alltmer utvecklades, liksom ringarna i vattnet. Ju mer hans kännedom om mystiken utökades, desto utförligare kunde han beskriva sina egna erfarenheter och sätta in dem i ett större sammanhang.

En liknande process möter vi hos Violet Tengberg. Skillnaden är dock att det inte bara är fråga om en verbal bearbetning av de visionära erfarenheterna, utan även en visuell sådan. Ord och bild kompletterar varandra i ett — när allt kommer omkring — tafatt försök att kommunicera det okommunicerbara till omgivningen. Där är alla mystiker sig lika.

Den mystika erfarenheten blir till ett slags filter genom vilket en stor del av mystikerns yttre och inre intryck passerar. I Violet Tengbergs fall ”laddas” målningarna med ett symboliskt innehåll. Mot bakgrund av vad vi nu vet om hennes religiösa upplevelsevärld är det lätt att observera hur denna dimension av erfarenheten sätter sina spår i allt hon målar och skriver. Ytterligare ett exempel på detta är en målning med titeln ”Världsklocka” (ill.14). Jag återger konstnärens egen tolkning av målningen från april 1987 och kursiverar alla ord som anknyter till den egna erfarenheten:

Det man först iakttar i målningen är den intensivt lysande gula färgen, symboliserande det kosmiska ljusets inträngande i allt av liv. En blå klippa stiger upp ur förgrunden där en tunnel i form av en ring ger öppning till ett inre landskap, där ögat kan följa en slingrande röd flod som leder mot horisonten. Hitom den blåa klippan, där floden utgår från, sammanstrålar tre röda mindre floder. Varifrån de har sitt ursprung syns inte. Himlens gula och klippans blå har ingått en förening och ur det torkade gula landskapet spirar grönt liv. I den gröna upphöjning som ses till höger i bilden har en lilja slagit rot, symbol för renheten. Liljan har fällt sina blad, men pistillerna och ståndarna står i frö och symboliserar det oförstörbara i livet.

På krönet av den blåa klippan reser sig en världsklocka som med sina två ben är bunden vid livets röda trådar, som i sin tur refererar till de tre floderna nere i förgrunden. Klockan har en form och detaljer som för tanken till en mänsklig varelse. Guldet, ett outgrundligt urämne, förklarar mystikens hemlighet, men anger även att harmoni har uppnåtts. Världsklockan fungerar i takt med världsordningen.

Jag tror att dessa tolkningar av Violet Tengbergs symbolik är tillräckliga för att inse att den har sitt upphov främst i två källor: hennes personliga religiösa erfarenhet av visionär art och reflexionerna kring dem. Förhållandet mellan dessa erfarenheter skulle jag kunna illustrera med en bild, lånad av vissa islamiska mystiker, s k sufier. Förhållandet mellan den muslimska lagen (sharia), mystikerns andliga väg (tariqa) och Sanningen (haqiqa) kan jämföras med en valnöt: skalet är lagen, kärnan den mystika vägen, och oljan, som inte syns men ändå genomtränger allt, Sanningen (se Nasr 1979, 124). I Violet Tengbergs upplevelse- och föreställningsvärld uppfattar jag de religiösa dogmerna som skalet, konsten och poesin som kärnan, och de religiösa visionerna som oljan, som sas blandat sig i konstnärens färg och som varit osynlig för konstkritiker och konstskribenter, men som konstnären själv antytt genom att öppenhjärtigt berätta om dem.

DEL II

TEORI OCH ANALYS

KAPITEL 7

Konst och psykologi

Den psykologiska litteraturen om förhållandet mellan konst och psykologi är oerhört omfattande. På samma sätt förhåller det sig inom kreativitetens psykologi, som jag särskilt kommer att inrikta mig på. När man skall studera dessa ämnen bör man alltså avgränsa sitt studieobjekt. Min avgränsning görs i tre steg. Jag utgår från psykoanalytiska studier, men väljer att starta i den riktning som går under benämningen egopsykologi eller jagpsykologi. Motiveringen är att denna gren av psykoanalysen i större utsträckning än läromästaren Freud tagit hänsyn till ett holistiskt perspektiv. Genom att tillskriva jaget en större roll än vad Freud och klassisk psykoanalys var beredd att göra intresserar man sig inom egopsykologin inte bara för människans omedvetna impulser utan även — via studiet av jaget — för hennes relation till omgivningen. Eftersom fältet med denna avgränsning fortfarande är för stort är jag tvungen att begränsa mig ytterligare. Jag kommer då av uppenbara skäl att hålla mig till sådana egopsykologer som särskilt uppmärksammat den kreativa processen.
Människan som en tolkande och menings sökande varelse

När egopsykologerna skall beskriva jagets relation till omgivningen talar de om jagets primära och sekundära apparater. Med de förstnämnda avses medfödda egenskaper eller dispositioner av typen varseblivning, minne, intelligens, språk, medan de sistnämnda syftar på jagfunktioner som förvärvats under påverkan av den sociokulturella miljön, främst jagets försvarsmekanismer. Samtliga dessa funktioner gagnar individens biologiska, psykologiska och sociala anpassning eller, med en teknisk term, dess adaptation (Hartman 1958).

De primära jagfunktionerna utgör även en betydande del av den kognitiva psykologin, dvs den del av den allmänna psykologin som studerar människans sätt att förvärva, organisera och använda kunskap. Enligt min mening kan egopsykologi och kognitiv psykologi på ett fruktbart sätt komplettera varandra. Huvudintresset inom den sistnämnda grenen är med ett ord informationsbearbetning. Men vidgar man detta begrepp till att gälla även för-och omedveten information, då blir fältet betydligt mer omfattande. Resultatet av denna kombination skulle man kunna kalla en psykodynamiskt orienterad kognitiv psykologi. Den intresserar sig alltså inte bara för olika typer av yttre och inre information, t ex sinnesdata och data ur minnet, utan den beaktar även sådana processer som styr aktualiseringen av förmedveten och omedveten information.

Jag skall nu ge en ytterst kort bild av människan som en tolkande och meningssökande varelse. Jag kommer då att fokusera på de kognitiva processer som är av betydelse för huvudämnet i kapitlet: den skapande processen i konsten.

Kognitiva psykologer har ibland jämfört människans förmåga att mottaga och bearbeta stimuli med en dator. Liksom den mänskliga hjärnan skall datorn lagra, plocka fram, bearbeta och åter lagra information. Datorns program, den s k mjukvaran, kan jämföras med det psykologiska systemet, medan själva maskinen, hårdvaran, liknas vid det fysiologiska systemet. Jämförelsen skulle kunna föras än längre. Den information som finns lagrad på en diskett kan bearbetas med olika typer av program, vilket innebär att informationen kan ingå i nya konstellationer. Aven den information som finns lagrad i människans minne kan bearbetas med olika ”program”. Vi behöver bara tänka på vad som händer med vår information när vi drömmer. Tidigare inkodade stimuli eller sinnesdata kombineras på de mest fantastiska sätt. Några av dessa ”program” för bearbetning av mänsklig information behandlas också i början av detta kapitel.

När det gäller människans medvetna system för informationsbearbetning är det uppenbart att varseblivning eller perception ligger till grund för vårt sätt att inhämta information från omvärlden. Särskilt synen eller det visuella systemet spelar härvid en avgörande roll. Det är ett lika självklart faktum att vi inte har förmåga att ta in alla yttre stimuli som föreligger i omvärlden. Vi är tvungna att välja i informationsflödet. De mekanismer som främst styr denna selektiva process är dels den aktuella situationen och våra behov, dels våra tidigare upplevelser och livsutveckling.

Våra tidigare upplevelser aktualiseras alltså i varseblivnings-processen. Att denna process är mer sammansatt än man tidigare trott kan illustreras med hjälp av ett självupplevt exempel. När jag en höst höll en föreläsning om varseblivningens komplexitet fölen stor grupp studenter i religionskunskap hördes plötsligt ett förfärligt oväsen. Ljudet lokaliserades till en plats snett ovanför föreläsningssalen. Min spontana tolkning var att det rörde sig om en helikopter som flög mycket lågt. Omedelbart därefter associerades det kraftiga helikopterljudet till en krigssituation. Och när jag väl tänkt denna tanke kände jag en svag rädsla för någonting som jag förmodligen delar med många andra: ett tredje världskrig. Allt detta skedde under en bråkdel av en sekund. Naturligtvis trodde jag inte på denna min första tolkning. Samtidigt var jag glad för att detta hände just när jag talade om varseblivningspro-cessen. Jag passade därför på att fråga mina studenter hur de tolkade ljudet. Bland de förslag som kom valde jag följande: det var förmodligen en vagn med metallhjul som kördes över ett golv med klinkers snett ovanför vår sal. Studenten hade sett en sådan vagn tidigare. Jag ansåg att denna tolkning var rimlig.

Detta exempel från verkligheten illustrerar följande psykologiska och fysiologiska process. En aktuell auditiv (via hörseln) sin-nesretning leds via sensoriska nervbanor till hjärnbarken. Hjärnan söker efter ett mönster som ger mening åt hörselintrycket. Tolkningen aktiverar momentant en emotionell reaktion — rädslan för krig. Vid förnyad prövning av denna tolkning avfärdades den som osannolik och ersattes med en rimligare variant. Om jag verkligen hade trott på min första tolkning skulle jag förmodligen föreslagit mina studenter att vi borde flytta på oss, dvs en motiva-tionell reaktion. De psykologiska komponenterna i detta exempel berör alltså följande deldiscipliner: perception, kognition, emotion och motivation, komponenter som samverkar.

Att våra tolkningar av yttre stimuli ofta är felaktiga vet vi alla om vi tänker efter en smula. När de svenska kusterna besvärades av ”möjliga” ubåtar ”sågs” de plötsligt av många människor, som i en hel del fall feltolkade ett synintryck. Jägaren tror att han ser en älg, medan det i själva verket är någonting annat. Eller, för att ta ett relativt vanligt exempel från mellanmänskliga relationer, du går på gatan, ser en god vän och när ni möts besvarar vännen inte din hälsning. Omedelbart tolkar du: varför hälsar vännen inte på mig? Sedan fortsätter du kanske att leta efter ”möjliga” skäl till händelsen och det kan i värsta fall sluta med att du bryter förbindelsen med vännen. Men på varseblivningsplanet handlar det faktiskt enbart om en utebliven hälsning, ingenting annat. Resten är mer eller mindre fantasi och det är mycket väl tänkbart att vännen helt enkelt inte såg dig därför att han just återvänt från en underbar orgelkoncert och fortfarande sas är kvar i musikens värld. Yttre stimuli av typen hälsningar nådde inte fram till medveten nivå.

Men det är mycket väl möjligt eller rent av troligt att varsebliv-ningen av vännen registrerats på förmedveten nivå. Man kan då hypotetiskt tänka sig att om vännen något senare förevisades en rad foto på människor i hans bekanskapskrets, så skulle han förmodligen reagera starkare på bilden av personen som just känt sig förolämpad.

Det finns en hel del forskning kring för- och omedveten varsebliv-ning, särskilt vid Lunds universitet. Psykoanalysens syn på för-och omedvetna processer kan mao påverka den mänskliga kogni-tionen. Några amerikanska psykologer definierar det psykiskt omedvetna som ”den klass av psykiska skeenden som vid en viss tidpunkt är omedvetna för individen men som aktivt påverkar hans upplevande och handlande” (cit. i Sjöbäck 1985, 34). En annan egenskap hos det psykiskt omedvetna, menar dessa forskare, är att det kan vara annorlunda än medvetna psykiska processer. Jag återkommer strax till detta.

Skillnaden mellan för- och omedveten varseblivning är att den sistnämnda består av psykiskt innehåll som är så pass svårhanterligt för individen att det inte tillåts framträda i medvetandet, annat än i censurerad form. I det förmedvetna däremot ryms psykiskt stoff som i vissa fall kan bli medvetandegjort genom en foku-sering av uppmärksamheten. I övriga fall påverkar det varsebliv-ningen utan att man vet om det. Ett klassiskt exempel på förmedveten eller subliminal varseblivning är coca-cola reklamen på femtiotalet. När man under en filmvisning visade en coca-colaflaska under så kort tid att den inte medvetet kunde uppfattas, då påverkade detta biobesökarnas val av läskedryck när de blev törstiga efter filmen. Den typen av reklam är numera förbjuden. Den psykologiska processen pågår dock ständigt.

Information som mottagits på förmedveten nivå kan också leda till modifierade medvetna reaktioner. Ett exempel på experiment av den här typen är följande. Försöksledaren visade ord på så korta tider att de inte hann uppfattas av försökspersonen. Därefter ombads försökpersonen att säga de ord som först föll dem in. Orden som visades var ”penis” och ”male sex organ”, ord som gav upphov till medvetna associationer av typen ”borste”, ”pensel”, ”patron”, ”cigarr”, ”regna ner”, ”spruta ut”, mfl. Orden betecknas som symbolsvar baserade på formlikhet eller funktion. Dessa experiment visar att reaktionerna inte utgår från ordens struktur utan från dess innebörd (se Sjöbäck 1985, 59f).

Att information som registrerats på förmedveten nivå kan förvandlas symboliskt brukar tillskrivas den sk primärprocessen, som är det för- och omedvetnas ”språk”. Vi berör här det som tidigare kallats det ”annorlunda” draget i omedvetna psykiska processer. Denna dynamik beskrevs redan av Freud i arbetet Drömtydning från sekelskiftet. Med ordet primär avsåg Freud att denna process utvecklingsmässigt kommer före det verklighetsorienterade, logiska tänkandet, som Freud kallade sekundärprocessen. Exempel på primärprocesstänkande är symbolisering, plastisk representation i form av bilder och en annan typ av logik.

Primärprocessens främsta uppgift enligt klassisk psykoanalys är att minska spänningen mellan lust och olust. En person som är hungrig kan i extrema fall få en hallucination av det som mest saknas — mat. En sådan hallucinatorisk representation är en typ av önskeuppfyllelse. I mer vanliga fall är primärprocessen aktiv medan vi drömmer. Det är drömmens språk, som vi alla vet präglas av stor rörlighet. Den psykiska energin, våra drivkrafter, minnen, tankar och fantasier, är då inte fastlåsta i socialt accepterade mönster eller normer.

Praktiskt taget helt utanför vår medvetna kontroll skapas varje natt symboler och konstellationer med hjälp av primärprocessens speciella dynamik, nämligen förskjutning och förtätning. Med förskjutning menas att laddningen av psykisk energi flyttas från en idé eller bild till en annan, som den har associationer till. Termen förtätning brukar beteckna ”representation av flera idéer eller bilder genom ett enda ord eller en enda bild” (Brenner 1981, 56). Ett tredje särdrag för primärprocessen är symbolisk representation, dvs ett slags ”hemligt språk som människor använder omedvetet utan att medvetet förstå det.” Det som man kan kalla ordförrådet i detta språk kallade Freud symboler. ”Så till exempel kan i primärprocessen pengar vara en symbol — ekvivalent — för avföring, resa för döden etc” (a.a., samma ställe).

Så här långt har primärprocesstänkandet framställts med utgångspunkt från klassisk psykoanalys. Den psykoanalytiska experimentella forskningen och teoribildningen har emellertid kommit avsevärt längre i förståelsen av detta s k ”primitiva” tänkande. Jag återkommer strax till ämnet. Dessförinnan ytterligare några ord om sekundärprocessen. Den hör i första hand ihop med det medvetna jaget. Under barnets utveckling tränger sekundärprocessen successivt undan den äldre primärprocessen. Hela denna utveckling har beskrivits inom utvecklingspsykologin, en utveckling till alltmer logiskt och abstrakt tänkande, beskriven särskilt av J Piaget. Sekundärprocessens viktigaste funktion är biologisk överlevnad och verklighetsanpassning. Medlen att uppnå detta mål är de förut behandlade jagfunktionerna. Tänkandet i språkliga kategorier, logik, problemlösning mm styrs av realitetsprinci-pen, inte av primärprocessens lustprincip.
Den kreativa processen

Den psykoanalytiska tankegången om primärprocessen har haft stor betydelse för modern konstteori och konstpedagogik. På flera håll menade man att den utgör en gemensam nämnare för konstnären, det lilla barnet, den schizofrena patienten och den ”primitiva” människan, dvs naturfolkens kulturer. De sistnämndas bilder präglas därför också av samma särdrag: ”avsaknad av centralperspektivet, deformeringar, ansiktenas maskliknande karaktär mm — drag som man ju också återfinner i den moderna konsten.” Samma författare pekar vidare på sambandet mellan dessa karakteristiska drag och olika stilbeteckningar som naivism, pri-mitivism, expressionism, kubism och surrealism. Primärprocessen skulle alltså vara den länk som förenar ”så skilda uttryck som Ernst Josephsons sjukdomskonst, afrikanska masker, Pablo Pi-casso, Henri Rousseau och Salvador Dali”, för att nämna några. I förlängningen av detta resonemang, fortsätter författaren, skulle man kunna beskriva stilriktningar som klassicism och naturalism som ett uttryck för sekundärprocessen. Inom konstpedagogiken har dessa idéer lett till en friare pedagogik på konstskolor, i teckningsundervisning mm (Cornell 1985, 272f).

Det psykologiska fundamentet för dessa föreställningar har lagts av 40- och 50-talens mest kända egopsykologer: Heinz Hart-mann, David Rapaport och särskilt Ernst Kris. Enligt den sistnämnde kan man urskilja två faser i den kreativa processen. Den första kallar han inspiration, under vilken individens jagfunktioner avtar i styrka och en regression från sekundär- till primärprocess-tänkande äger rum. Man finner exempel på sådan inspiration hos sk primitiva kulturers präster, medicinmän och profeter, eller hos poeter och konstnärer. Ett karakteristiskt drag är automatiskt tal, då individen upplever att hon inte talar själv utan att det är en röst som kommer utifrån. Det var händelser av den här typen som ledde till att Kris valde ordet ”inspiration”. Den religiösa människan kan tolka rösten som en direkt påverkan av Gud eller det gudomliga (Kris 1953, 59ff, 292ff). Den psykologiska mekanismen i ett sådant tillstånd är enligt Kris att jaget nu får kontroll över primärprocessen och använder den i sin tjänst. Man talar allmänt om en ”regression i jagets tjänst”, ett slags ”skapande galenskap” (Platon), som dock inte skall jämföras med ett psykotiskt tillstånd. Ett sätt att skilja den psykotiska människans regression från den kreativa människan är att kalla den förstnämnda typen patologisk och irreversibel och den sistnämnda adaptiv och reversibel eller om-vändbar, dvs en regression som gagnar jagets anpassning. Adapti-va regressioner är övergångstillstånd, som ökar individens självuppskattning och kan leda till en förändring i personlighetsstrukturen.

När den skapande människan sedan vänder tillbaka till sekun-därprocesstänkandet följer den andra fasen i den kreativa processen, nämligen en utarbetning eller elaboration. Under denna fas bearbetas det under inspirationen aktualiserade materialet av jaget med hjälp av sekundärprocessen (a.a., 59ff).

Kris betonar det förmedvetnas roll i skapandet och menar att aktualiseringen av dessa processer underlättas när jaget är försvagat, t ex under sömnen, vid insomnandet, i fantasin eller under berusningstillstånd. När det förmedvetna så att säga tar över är individen i mindre grad inriktad på omgivningen. Istället förskjuts uppmärksamheten från logisk verbalisering till drömlik-nande fantasier eller bilder. Dessa skiften kan vara korta och snabba, pendlande fram och tillbaka, eller utsträckta över längre tidsperioder (a.a., 311ff).

Det förmedvetnas roll i den kreativa processen har blivit föremål för vidare analys av Lawrence Kubie. Enligt Kubie visar såväl experimentell som klinisk forskning att människan alltid i mer eller mindre grad fungerar utifrån de tre konkurrerande systemen det medvetna, omedvetna och förmedvetna. En kombination av medvetet och förmedvetet är enligt Kubie det mest önskvärda tillståndet, medan en dominans av omedvetet stoff leder oss till sjukdomens brant (Kubie 1958, 21f).

Källan till kreativitet kan enligt Kubie knappast vara det systematiska, logiska och verklighetsanpassade medvetna, inte heller det okontrollerbara och ångestfyllda, neurotiska omedvetna. Det omedvetna är just ett hinder för nyskapande, därför att det utan individens vetskap förvränger kreativt tänkande så att det helt och hållet tjänar omedvetna behov, önskningar och avsikter. I den meningen kan man tala om en ”neurotisk förvrängning av den kreativa processen”, titeln på Kubie’s arbete från 1958. Det medvetna med dess huvuduppgift att kommunicera med omgivningen kan inte heller vara sätet för nyskapande. Källan till kreativitet, fortsätter Kubie, är att söka i det förmedvetna med dess förmåga att fritt omstrukturera gamla data i nya kombinationer, dess snabbhet och produktivitet. Men då skall det förmedvetna tillåtas att röra sig fritt mellan de medvetna och omedvetna systemen! ”Det unika hos kreativiteten”, skriver Kubie, ”dvs dess förmåga att finna och sammanfoga något nytt, beror på i vilken utsträckning förmedvetna funktioner kan operera fritt mellan dessa två allestädes närvarande och konkurrerande fängelsevakter” (a.a., 45).

För att avsluta Kubie’s inställning refererar jag till hans egen, förenklade illustration av förhållandet mellan de tre psykiska nivåerna och deras betydelse för den skapande förmågans begränsning eller gränslöshet (fig.12).

Ett betydande framsteg i förhållande till Kris är att Kubie inte tycks betrakta primärprocessaktivering som en regression. Det rör sig istället om att försöka ”befria” sådana processer från det
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Figur 12 Möjliga relationer mellan omedvetna, förmedvetna och medvetna processer enligt Kubie omedvetnas och medvetnas ”tyranni”. Tiden var nu mogen för en omvärdering av den psykoanalytiska synen på primärprocessen, som inte längre enbart kunde anses stå i lustprincipens tjänst, utan även kunde ha funktioner som gagnade jaget. Det skulle bl a innebära att aktiveringen av sådana mekanismer som förskjutning, förtätning och symbolisering inte behöver betraktas som regression.

Förslag på en modifierad syn på dessa processer kom från flera håll. Bland de tidigaste kan räknas Ernst Schachtel (1959) och Anton Ehrenzweig (1967). Båda tillskrev varseblivningen en större betydelse, den sistnämnde genom att skilja mellan två typer: gestalt-perception, en produkt av inlärning, och gestaltfri perception, som är oartikulerad, global, odifferentierad och vag. Utveck-lingspsykologiskt ligger gestaltfri perception före den analytiska och stereotypa gestalt-perceptionen, men det innebär inte att den tidigare perceptionsformen överges senare i utvecklingen. Konstnärligt skapande, menar Ehrenzweig, innebär bl a att kunna skifta mellan dessa perceptionsformer. I konstnärens psyke — eller konstbetraktarens — pågår både en omedveten granskning eller ”scanning” på de djupare, omedvetna nivåerna, och en medveten visualisering av form eller gestalter. Det handlar om ett skifte mellan och en integration av yt- och djupperception (Ehrenzweig 1967, del I). Det är inte särskilt meningsfullt, menar Ehrenzweig, att betrakta denna mer globala eller synkretistiska typ av perception som regression, för den är ”part and parcel of the ego rhytm which makes perception work” (1967, 263).

Ehrenzweigs estetiska teori innebär alltså ett bidrag till förståelsen av den konstnärliga begåvningen — en förmåga att bevara och använda de båda perceptionssätten. I en kommentar till denna viktiga djuppsykologiska upptäckt skriver psykoanalytikern och kreativitetsforskaren John E Gedo att den även kastar ljus över konstnärens uppfattning att den bild han eller hon arbetar med ofta uppfattas uppkomma på ett spontant eller automatiskt sätt. ”Ehrenzweigs hypoteser förser oss med en rimlig förklaring till detta fenomen i termer av den arkaiska perceptuella stil som fortsätter att vara verksam parallellt med den medvetna. / — / Ehrenzweig föreslår att konstnären är i stånd att skapa genom att på en och samma gång använda sig av två perceptionstyper. Det måste vara möjligt för honom att skifta sin uppmärksamhet mellan dem utan att låta denna aktivitet störa medvetandet / — /” (Gedo 1983, 34f).

Citatet anger att uppmärksamheten också spelar en roll i denna process. Jag skulle här vilja referera till Schachtels distinktion mellan autocentrisk och allocentrisk varseblivning. I det första fallet är vi medvetna om våra jagfunktioner samt lust- och olustkänslor, medan vi i det senare fallet helt är inriktade på objektet, så att säga förlorar oss själva i det som sker, absorberas av det, och därmed riktar uppmärksamheten bort från oss själva (Schachtel 1959).

Ett annat viktigt bidrag till diskussionen om primärprocessen och dess förhållande till regression lämnades av Pinchas Noy. I en viktig artikel från 1969 skriver Noy, utgående från såväl Schachtel som Ehrenzweig, att begreppet regression står och faller med teorin om primärprocessens ”primitivitet”. Om dess yttringar betraktas som ”primitiva” eller ”infantila” eller ”icke-utvecklade”, då måste varje yttring av denna process i den vuxna individens beteende, perception eller tankevärld betraktas som regression. Nu redovisar Noy en imponerande forskning som visar att så inte är fallet. En av slutsatserna som Noy drar är att

/ — / all konstnärlig begåvning involverar en eller flera av primärprocesserna, som av någon anledning börjar att sända feedback information, som i sin tur successivt möjliggör deras verklighetsorienterade ”monitoring”. Genom denna transformation till en feedback-kontrollerad process frigörs de från övriga primärprocesser, att utvecklas tillsammans med alla andra sekundärprocesser, och på så sätt slutligen integreras med, och användas som, logiska tankeprocesser (Noy 1969, 165).

Det intressanta att här lägga märke till är dels utvecklingsaspek-ten, dels integrationen. Utifrån ovanstående antagande är det alls inte nödvändigt att använda regressionshypotesen, för det skulle innebära att det ena systemet är mer utvecklat än det andra. Noy föredrar istället att tala om ett skifte från primär- till sekundärprocess och vice versa (se även Holt 1967).

Likande forskningsresultat har lagts fram på flera håll. Bland de viktigare bidragen kan nämnas John R Suler (1980), som för fram en massiv kritik mot regressionshypotesen. Enligt Suler finns det en omfattande empirisk forskning som visar att den kreativa processen kan beskrivas som en interaktion mellan primär- och sekundärprocesser. Den kreativa människan har tillgång till primärprocessen, som sedan bearbetas av sekundärprocessen så att den passar in i ett meningsfullt sammanhang. I samma artikel redovisar Suler resultaten av en rad projektiva test, som visar att ”konstnärliga människor har större tillgång till och uttrycksmöjligheter för primärprocessen” (1980, 152). Gemensamt för all skapande verksamhet, både konstnärlig och vetenskaplig, är också en viss ”opennes to experience”, som möjliggör att den kreativa människan klarar att konfronteras med ovanliga eller dunkla stimuli utan att chockeras eller störas av dem (a.a., 160).

Denna öppenhet gentemot inre, av primärprocessen styrda stimuli, gäller även yttre stimuli, menar Suler, en slutsats som bekräftats av andra undersökningar. I en experimentell studie visar Gudmund Smith och Anna Danielsson att en gemensam nämnare för kreativa vuxna och barn är deras förmåga att uppfatta ett objekt på ett flertal, sinsemellan olikartade sätt. Icke kreativa personer tenderar att hålla fast vid en enda tolkning. Den kreativa människan har liksom barnet en mer utvecklad förmåga att nå bortom konventionella tolkningar av verkligheten. Denna sk ”symboliska funktion” kan vara en grogrund för kreativitet, dvs ”en individs förmåga eller böjelse att överskrida gränserna för en etablerad (konventionell) perceptuell kontext” (Smith och Danielsson 1979, 1; jfr Israel 1980, 56ff).

I likhet med ovan refererade författare anser även Smith att begreppet regression inte är lämpligt för att belysa den kreativa processen. Han föredrar att tala om rekonstruktion, vilket innebär att för- och omedvetet material ”används inom ramen för individens nuvarande perceptuella-kognitiva aktivitet” (Smith 1981).

Det sammanfattande intrycket man får av här refererade forskningsresultat på egopsykologisk bas är att primärprocessaktive-ring inte behöver ses som en regression till tidigare funktionssätt. Den skapande människan kan ha tillgång till dessa processer som integreras med medvetna sekundärprocesser. Denna rekonstruktion påverkas av individens aktuella referensramar. Dessutom har flera forskare pekat på en utvecklingsaspekt: primärprocessen kan under utvecklingens gång påverka och påverkas av sekundärprocessen.

Så här långt har vi till större delen rört oss på för- och omedvetna nivåer vad beträffar informationsbearbetningen. Jag skall under nästa rubrik presentera ytterligare en viktig forskning kring kreativa processer, en forskning som har direkt betydelse för analysen av Violet Tengbergs konstnärliga skapande. Enligt forskaren själv hör dessa processer inte hemma inom det för- eller omedvetna, utan det är fråga om medvetna, intentionella processer. Det har dock visat sig att det är en omdiskuterad fråga huruvida de nedan behandlade kognitiva funktionerna är att betrakta som medvetna eller om de tillhör primärprocessen.
Skapandet — en spegelbild av drömmen

De flesta kreativitetsforskare tycks vara överens om hur skapandet skall definieras. Man brukar framhäva det nya elementet i en produkt, vare sig det är fråga om konstnärligt eller vetenskapligt skapande. På det sättet markeras en skillnad gentemot begreppet produktivitet. Den amerikanske kreativitetsforskaren Albert Ro-thenberg, vars arbete jag nu skall referera, definierar kreativitet som ”ett tillstånd eller en produkt av någonting som är både nytt och värdefullt” (1979, x). I en kommentar till definitionen skriver författaren att produkten skall ha ett positivt värde. Han medger dock att det är svårt att vetenskapligt närmare bestämma vad som äger ett ”positivt värde”. Han föreslår ett konsensuellt kriterium, dvs någonting har ett värde när den allmänna opinionen bedömer att det är så. Detta värde kan vara av inneboende slag, såsom i exempelvis konsten, eller det kan vara av instrumentell typ, dvs praktiskt användbart, t ex vetenskapliga upptäckter.

Rothenberg har under flera decennier studerat den kreativa processen hos författare, konstnärer, vetenskapsmän mil. De av honom beskrivna psykologiska processerna äger en universell giltighet, menar han. Det är med andra ord samma psykologiska process bakom skilda kreativa produkter. Denna generella slutsats bygger han på såväl experimentella studier av kreativa författare och bildkonstnärer som närmare två tusen timmars intervjuer med kreativa personer (Rothenberg och Sobel 1980, 1981). Dessutom har han gjort analyser av en hel rad omvittnade kreativa personer inom bl a konst och vetenskap i historien och nutiden.

Med hjälp av detta omfattande material och skilda metoder som fallstudier av nu levande och historiska personer samt experimentell forskning har Rothenberg kommit till slutsatsen att den kreativa processen inte är att betrakta som en ”regression i jagets tjänst” utan att den har en ”sund, adaptiv personlighetsfunktion” (Rothenberg 1979, 8). Därmed tar han avstånd från den ovan behandlade traditionen, utgående från E Kris. Jag skall nu presentera en kort skiss av Rothenbergs analys av kreativitetens psykologi och återkommer sedan till diskussionen om dess relation till primärprocessen.

De aktiva processerna i kreativiteten är enligt Rothenberg av två slag. Den första kallar han janustänkande, efter den romerske guden Janus, som avbildas med ett dubbelansikte vänt åt var sitt håll. Janustänkandet består nämligen av att ”aktivt tänka sig två eller fler motsatser eller antitetiska idéer, bilder eller begrepp samtidigt” (a.a., 55). Ett exempel från fysiken är Albert Einsteins utveckling av den allmänna relativitetsteorin. När en individ gör ett fritt fall från taket på ett höghus är hon både i rörelse och i vila, menade Einstein. Om nämligen individen i det fria fallet skulle släppa ett objekt, då skulle detta objekt i relativ relation till individen befinna sig i vila. Individen befinner sig alltså både i ett tillstånd av vila — relativt till objektet — och i rörlighet. Enligt Ro-thenberg är detta ett resultat av Einsteins janustänkande (a.a., lllff). Denna kognitiva process gäller, som sagt, allt mänskligt skapande, oavsett om det är en poet, kompositör, vetenskapsman eller bildkonstnär.

Den andra kognitiva aspekten av kreativiteten kallar Rothen-berg homospatialt tänkande, som innebär ”att aktivt föreställa sig två eller fler skilda ting (”entities”) som upptar samma rymd, en föreställning som leder till formuleringen av nya identiteter” (a.a., 69). Denna kognitiva aspekt är en typ av spatial abstraktion, vars viktigaste funktion är att integrera janustänkandet. Homospatialt tänkande kan förena eller integrera ting som varken logiskt eller konventionellt sett hör samman.

Det homospatiala tänkandet eller föreställandet är för sin funktion beroende av förmågan att konstruera mentala bilder. (Mer om mentala bilder i kapitel 9.) Inom exempelvis musikens eller dansens värld spelar hörsel- och rörelsebilder (auditiva och kines-tetiska bilder) en viktig roll, medan berörings- och synbilder (taktila och visuella bilder) är särskilt viktiga för skulptören och bildkonstnären (a.a., 320; Rothenberg och Sobel 1981, 417). Med hjälp av homospatialt tänkande ”läggs motsatser och antiteser i en janusiansk konstruktion ovanpå varandra eller smälter samman i rymden och integrationer produceras” (Rothenberg 1979, 268f).

Med hjälp av dessa kognitiva begrepp analyserar Rothenberg vitt skilda typer av kreativitet. Enklaste sättet att närmare beskriva dessa processer är att ge exempel från tillämpningen på den grupp skapande personer som i detta arbete är mest relevant, nämligen bildkonstnärer. Först janustänkandet.

Modern konst, särskilt surrealism, dadaism och vissa typer av expressionism, rymmer en stor mängd exempel på bilder, former och symboler som ger uttryck för samtidig opposition och antites. Ett tydligt exempel är målningen ”Nature Morte Vivante” av surrealisten Salvador Dali (fig.13). I denna berömda målning ger Dali uttryck för samtidig rörelse och vila genom att framställa fruktfatet och äpplet två gånger. Fruktfatet är i det ena fallet full-
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Figur 13. Nature Morte Vivante av Salvador Dali.


komligt orörligt, medan det också visas i en virvlande rörelse. På liknande sätt avbildas äpplet. Övriga föremål som glaset, flaskan och kniven — vanliga inom ett orörligt stilleben — visas överraskande i fallande rörelse, medan annars rörliga föremål som meteoriten och även fågeln avbildas statiskt! ”Ju mer man tittar på målningen, desto fler inslag av samtidiga antiteser framträder”, skriver Rothenberg och tillägger att målningens titel, i bokstavlig översättning från franska, nämligen ”död natur levande”, också understryker det antitetiska inslaget (a.a., 145f). I det citerade arbetet ger författaren en lång rad exempel på samtidiga antiteser och oppositioner, särskilt hämtade från den konstnärliga produktionen av konstnärer som Marc Chagall, Max Ernst, Paul

Klee och Pablo Picasso, för att nämna några.

Det finns givetvis många andra typer av samtidig opposition eller antites i konsten. Rothenberg framhäver särskilt oppositionen av vad han kallar ”positiv” och ”negativ” rymd. Med ”positiv rymd” avses formens konkreta, påtagliga innehåll, medan ”negativ rymd” står för det odifferentierade området runtomkring det. Den skapande konstnären uppfattar inte ett tomt utrymme mellan konkreta föremål som människor gör i allmänhet, dvs som ett slags meningslös utfyllnad. Tvärtom ägnar konstnären denna så kallade negativa rymd en speciell uppmärksamhet. När konstnären skall måla t ex ett träd måste han eller hon alltså vara medveten om rummet utanför trädet, liksom om utrymmet mellan grenarna. Det är fråga om inlärning av en speciell typ av varsebliv-ning. Att titta på en skog innebär för en konstnär inte bara att se träden, deras form, inbördes placering eller andra detaljer, utan konstnären lägger även märke till utrymmet mellan träden. Negativ rymd har m a o både form och innehåll. Detta gäller även för varseblivningen av abstrakta målningar eller andra abstrakta inslag i exempelvis naturen. ”Denna visualisering av positiv och negativ rymd samtidigt, eller, mer specifikt, att uppfatta tom rymd såsom fylld / — / är en aktiv, integrerad aspekt av det konstnärliga skapandet” (a.a., 156).

Andra exempel på janustänkande inom konsten är antiteser med avseende på ljus eller färg eller det specifika innehållet. Vincent van Gogh skrev i ett brev till brodern Theo om studiet av färg:

Jag hoppas ständigt att göra en upptäckt där, att uttrycka kärleken mellan två älskande genom ett äktenskap av två kompletterande färger, derasförening och deras opposition, den mysteriösa vibrationen av besläktade toner (cit.i a.a., 164; kursiv, ett tillägg).

Jag skall nu ge exempel på den homospatiala föreställningen, vars viktigaste funktion alltså är att i anslutning till janustänkandet producera integrationer. Sådana integrationer kan vara konstnärliga eller vetenskapliga metaforer eller mer utvecklade paradig-mer och modeller. Inom bildkonsten skapas ”visuella metaforer”, ett uttryck lånat av estetikern Virgil Aldrich. De kännetecknas av ”en integration av olika beståndsdelar i en helhet eller en enhet, en integration med sin egen identitet, där även individuella element är urskiljbara och behåller skilda karakteristiska drag” (a.a., 270).

Att integrera innebär att samordna eller förena till en helhet. En visuell metafor är en mental bild av skilda element som sammansmälter med varandra i samma rumsliga plats. När en skulptör ser på sitt råmaterial har han redan sett något i det innan han påbörjar arbetet, en mental bild som han så att säga lägger ovanpå materialet (eng. ”superimposition”). Henry Moore beskriver denna psykologiska process att sammanföra inslag som form och massa i en enda bild med följande ord:

This is what the sculptor must do. He must strive continually to think of, and use, form in its full spatial completeness. He gets the solid shape, as it were, inside his head — he thinks of it, whatever its size, as if he were holding it completely enclosed in the hollow of his hand. He mentally visualizes a complex form from all around itself, he knows while he looks at one side what the other side is like” (cit. i a.a., 281; kursiv, ett tillägg).

Enligt Rothenberg är citatet ett uttryck för Moore’s homospatiala tänkande. Skulptören konstruerar en mental bild som inneslutar ett flertal aspekter vad beträffar form och material, alltsammans ”completely enclosed” i samma spatiala område, här figurativt beskrivet som ”the hollow of his hand”.

Jag avstår från att ge ytterligare exempel. Den intresserade läsaren hänvisas till Rothenbergs arbeten, även hans experimentella studier av konstnärer och författare (Rothenberg och Sobel 1981, 1981a). Det återstår nu att säga någonting om dessa kogniti-va processers psykologiska status, särskilt deras relation till primärprocessen. Huvudfrågan blir då hur Rothenberg ser på den tidigare, egopsykologiskt orienterade forskningen kring den kreativa processen.

I anslutning till sina föregångare menar Rothenberg att den kreativa processen har en nära relation till omedvetna processer. Men till skillnad från exempelvis Ernst Kris anser han att skapandet inte är ett utryck för regression, om än i jagets tjänst. Gång på gång betonas att det är fråga om en speciell typ av sekundärpro-cesstänkande, ett tänkande på ett högre plan. Visserligen ser han, liksom sina föregångare, stora likheter mellan konstnärliga verk och drömmen, men den skapande processens relation till drömmen och till primärprocessen är att den är en spegelbild av drömmen. En spegelbild liknar självfallet det objekt som speglas, men en avgörande punkt är att skapandet är drömmens motsida. ”Den skapande processen är motsidan av drömmandet i det att den skapande medvetet använder sig av de mekanismer och processer som kännetecknar drömmen och drömmandet, i syfte att abstrahera, bilda begrepp och konkretisera, liksom att vända på effekterna av omedveten censur.” Denna kompakta formulering kommenteras sedan av Rothenberg.

Ett första förtydligande görs i anslutning till formuleringen att ”medvetet” använda sig av drömmekanismer. Det innebär att i vaket tillstånd utnyttja processer som strukturellt sett liknar omedvetna drömprocesser, vilket även betyder att dessa processer kan verka på såväl ett omedvetet som ett medvetet plan. Exempel på sådana överensstämmelser är ljudlikheter mellan ord, dvs rim, homofonier och alliteration, visuella och verbala symboler mm. Det andra förtydligandet är syftet. Drömmen är, som vi alla vet, många gånger förvirrande, kaotisk, ologisk, etc; den skapande processen däremot leder till ordning, meningsfulla bilder, symboler och föreställningar. Hierarkiskt sett står detta abstrakta tänkande i ett omvänt förhållande till det omedvetnas och primärprocessens mer primitiva tänkande.

Det tredje förtydligandet görs i anslutning till formuleringen ”att vända på effekterna av omedveten censur”. Den kreativa processen, och därmed janustänkande och homospatialt föreställande, tenderar att uppenbara snarare än att dölja och förvränga omedvetet material, det senare en egenskap av primärprocessen i drömmen. Rothenbergs slutsats är att den kreativa kognitionen är adaptiv, progressiv och logisk i den meningen att den kreativa människan är verklighetsförankrad och klar över distinktioner och likheter (a.a., 40ff; se även Rothenberg 1978).

Janustänkandet som en psykologisk process beskrivs närmare i ett senare kapitel i Rothenbergs bok. Där nämner han även den intentionella aspekten. Dessutom understryker han att uppkomsten av samtidiga motsatser är en produkt av ”sekundärprocess-tänkande på hög nivå” (a.a., 252f). Det skall inte förväxlas med dialektiskt eller dualistiskt tänkande, inte heller med konflikt eller ambivalens.

Det homospatiala föreställandet associeras kanske mest med primärprocessen. Båda innehåller inslag av sammansmältning, mentala bilder, förtätning, förskjutning etc. Den fundamentala skillnaden är att homospatialt föreställande är adaptivt till sin funktion, målet är anpassning, problemlösning, medan primärprocessens främsta mål är önskeuppfyllelse. Om vi t ex ser på den mentala bilden, så är primärprocessens avsikt att med hjälp av bilden i förtätad form ge uttryck för drömmarens önskningar, medan bilden i homospatialt tänkande används för att skapa något nytt och värdefullt, samtidigt som den kan ”börja uppenbara (inte dölja!) de underliggande önskningarnas och känslornas natur” (a.a., 317).

Rothenberg förefaller vara angelägen att betona att dessa kog-nitiva processer hör hemma på sekundärprocessplanet. Just detta påstående har gett upphov till kritiska reaktioner från flera håll. John E Gedo har svårt att se på vilket sätt Rothenbergs analys av den kreativa processen skiljer sig från Ehrenzweigs distinktion mellan yt- och djupperception eller gestalt- och gestaltfri percep-tion (Gedo 1983, 36). En annan forskare skriver att varken janus-tänkandet eller homospatialt föreställande behöver ses som sekun-därprocessaktiviteter. Att jämställa motsatser eller att uppfatta flera objekt samtidigt i samma rymd har varken med verklighets-orientering eller med aristotelisk logik att göra. ”Att janustänkan-de och homospatialt föreställande är medvetna, effektiva i problemlösning, eller används avsiktligt gör dem inte till typer av sekundärprocess kognition.” Aven den akut schizofrene tänker ibland i sekundärprocessbanor. På liknande sätt kan vi resonera om den kreativa inspirationen. De kognitiva likheterna mellan den skapande människan, den schizofrene patienten och även mystiker och små barn kan bäst förklaras med hjälp av hypotesen att samtliga är variationer av primärprocesstänkande, avslutar författaren (Martindale 1981, 568).

Ytterligare en annan åsikt har framförts av Gudmund Smith, professor emeritus i psykologi i Lund. Smith bedömer Rothenbergs arbete som ett viktigt bidrag inom kreativitetens psykologi och ett markant steg framåt i förhållande till traditionen utgående från Ernst Kris (Smith 1981). De av Rothenberg beskrivna kognitiva processerna, skriver Smith, ”kan mycket lätt betraktas som aspekter av primärprocessfunktionen.” Smith är dock mer benägen att förlägga dessa processer i det förmedvetna. Han går dessutom ett steg längre genom att integrera Rothenbergs begrepp med sin egen och övrig lundensisk forskning kring för- och omedveten varseblivning, den sk perceptgenetiska modellen (Smith 1981 och 1986, 123, 168ff; om perceptgenetisk forskning och dess relation till mystik erfarenhet se Geels 1982 och referenserna där. Se även begreppet ”rekonstruktion” ovan).

Smith ser en koppling bl a mellan perceptgenetisk forskning och Rothenbergs ovan refererade slutsats att den kreativa människan kan komma i kontakt med omedvetet material. ”Den kreativa processen är drömmens spegelbild, den startar som en medveten intention men lyfter efterhand upp undermedvetet material i dagen. Genom den kreativa bearbetningen vinner individen dels en konstnärlig eller vetenskaplig slutprodukt, dels kontroll över berörda delar av sitt undermedvetna (ett centralt motiv för skapande)” (Smith 1986, 123). För att kunna följa det intressanta resonemanget behöver vi veta något om den perceptgenetiska ståndpunkten.

Perceptgenesen bygger på antagandet att varseblivningens mikrogenes, dvs dess utveckling under en mycket kort tidsrymd, är relaterad till individens ontogenes, dvs hennes personlighet och personliga utveckling (Westerlundh 1976, 313; Smith och Wester-lundh 1980, 95ff). Med hjälp av diverse tekniker söker man kartlägga de olika förmedvetna förstadierna till den medvetna varse-blivningen. Empirisk forskning visar att dessa förstadier fortskrider från djupt rotade arkaiska funktionsnivåer till relativt väl-strukturerade och verklighetsanpassade nivåer. Utvecklingen från de subjektiva, preliminära faserna (sk P-faser) till den avslutande C-fasen (”concluding”) beskrivs som en ”konstruktion i riktning mot objekten”. Det är under denna fas som individen utifrån sin egen livsutvecking ger mening åt stimulit. När individen sedan på ett medvetet plan skall kunna få ett grepp om det konstruerade innehållet, påverkas hon dels av sin aktuella kognitiva struktur, dels av sina försvarsmekanismer. Denna medvetna bearbetning kallas ”rekonstruktion”.

Perceptgenesen räknar med att varseblivningen under denna konstruktion från P- till C-fas kan genomgå flera ”deskriptiva transformationer”. De två viktigaste kallas ”kumulering”, dvs bibehållande av vunna insikter, och ”emergens”, uppkomsten av

nya insikter (Westerlundh 1976, 313; Smith och Westerlundh 1980, 111). Hos kreativa människor ”kombineras emergensens 'revolutionära’ princip med kumuleringens konserverande inflytande” (Smith 1986, 169).

”Rekonstruktion i perceptgenetisk mening innebär / — / att förmedvetna föreställningar tas i anspråk inom ramen för individens aktuella kognitiva-perceptuella verksamhet.” Det är alltså i kontakten med för- och omedvetet material som Smith ser kopplingen till Rothenbergs forskningsresultat (Smith 1986, 123).

I en sammanfattande kommentar till en nyligen publicerad bok, där kreativitetens psykologi ägnas stort utrymme,, utvecklar Smith resonemanget i anslutning till en omfattande experimentell forskning som bedrivits, särskilt i Lund. Han skriver att

Det faktum att janustänkande och homospatialt föreställande kan medvetandegöras innebär inte nödvändigt att dessa aktiviteter ligger på den verklighetsanpassade slutfasens nivå. Jag skulle föredra att lokalisera dem i de tidiga stadier som förebådar den slutgiltiga, korrekta och motsägelsefria varseblivning-en. Varje individ är, som vi visat i undersökningarna, ingalunda villig att släppa fram den sortens kognitiva egendomligheter i sitt medvetna, ordnade vardagstänkande, att rekonstruera och göra bruk av de tidiga faser i perceptgenesen som ofta nog speglar just dubbelbetydelser och sammanbakning av skenbart orelaterade strukturer. Kreativa individer skiljer sig från okreativa just genom sin förmåga att medvetandegöra och utnyttja P-faser som avviker från C-fasen och representera avvikelserna i bilder och kognitiva modeller (Smith 1986, 168f).

Med uttrycket ”dubbelbetydelser och sammanbakning” refererar Smith i denna mer populärvetenskapliga framställning till både janustänkandet och det homospatiala föreställandet.

Sammanfattning och kommentar

Sjuttio- och åttiotalens egopsykologiskt orienterade kreativitets-forskning, som vi ovan mött i begränsat urval, markerar en betydande utveckling i förhållande till Ernst Kris. En gemensam nämnare är att man kommit ifrån begreppet regression och allt vad det innebär av kliniska associationer. Detta betyder självfallet inte att regressionsbegreppet är överflödigt. Patologisk regression är ett vanligt fenomen inom den psykiatriska vården. Att Kris arbetade med begreppet adaptiv regression beror bl a på att han intresserade sig för psykotiska konstnärer som Carl Fredrik Hill mfl. Enligt Smith har han egentligen inte granskat den kreativa processen och av den anledningen kanske inte heller beaktat in-tentionaliteten i det skapande arbetet (Smith 1981).

En annan iögonfallande linje i ovan refererade forskning är intresset för den kreativa människans varseblivning. Särskilt Ehren-zweigs och Smiths forskning förtjänar att lyftas fram i detta sammanhang. Att det dock inte räcker med enbart en analys av olika typer av varseblivning visas av Rothenberg och Smith. Man måste även ta hänsyn till andra kognitiva processer samt emotionella faktorer. Både Rothenberg och Smith har starkt understrukit ångestens betydelse för skapandet. ”Det verkar”, skriver Smith, ”som om ångest vore en nödvändig ingrediens i skapande verksamhet, inte bara en biprodukt av konfrontationer med förmed-vetet material utan ett tecken på den kreativa processens förhöjda temperatur” (Smith 1986, 170). Vi möter här en kombination av kognition och emotion, liksom av psykoanalytisk teoribildning och kognitiv psykologi, en ”attraktiv syntes”, skriver Smith (1981).

I min analys av Violet Tengbergs konstnärliga skapande kommer jag att använda mig av Rothenbergs begrepp, kompletterade av perceptgenetisk terminologi. Anledningen till denna kombination är dels att de är väl förenliga med varandra, dels att Smith’s bedömning av janustänkandets och det homospatiala föreställan-dets psykologiska status måste tillmätas stor betydelse. Perceptgenetisk forskning har bedrivits i snart tre decennier och är väl etablerad i den psykologiska världen, inte minst genom den utvecklade testmetodik man använt inom bl a flygvapnet för att testa pilot-aspiranter.

Ytterligare ett skäl att använda perceptgenetisk terminologi, särskilt begreppet emergens, är att det enligt min mening kan kasta ljus över gränsöverskridningar även inom religionens värld. Det är ett välkänt faktum att religiösa mystiker genom språkliga nybildningar och djärva formuleringar ofta sprängt ortodoxins ramar. Jag har i en tidigare publicerad artikel pekat på behovet att finna teoretiska konstruktioner som når längre än t ex Hjalmar Sundéns något mekaniska syn på religiös erfarenhet (Geels 1982; Sundéns teori behandlas i denna bok i kapitel 8). Denna syn har även tagits upp av en av Sundéns lärjungar, Johan Unger, som i ett arbete från 1984 skriver: ”Den personliga självständigheten, originaliteten och kreativiteten får inget riktigt utrymme i Sundéns resonemang” (Unger 1984, 59 och 90). Med hjälp av ovan skisserade kombination av kognitiv psykologi och egopsykologi hoppas jag att vi kan förstå mer av dessa fenomen. Den viktigaste uppgiften är dock att med hjälp av den här föreslagna, på empirisk grund utarbetade, begreppsapparaten försöka förstå Violet Tengbergs konstnärliga värld. Denna begreppsapparat kommer i slutet av kapitel nio att integreras med övriga forskningsresultat, hämtade från visionens och mystikens psykologi, som jag bedömer vara av betydelse för analysen av Violet Tengbergs visionära värld.

KAPITEL 8

Visionernas psykologi

Trots det oerhört omfattande flödet av vetenskaplig litteratur om olika typer av religiös och mystik erfarenhet måste jag konstatera att religionspsykologiska monografier om visioner och auditioner är relativt sparsamma. Det är en förvånande upptäckt när man betänker att religiösa visioner är vanliga i vår tid (se t ex Hillerdal-Gustafsson 1973) och situationen tycks inte varit annorlunda förr. Allt tyder på att människor i alla tider och kulturer har upplevt visioner. Jag skulle vilja gå ett steg längre och påstå att den typen av religiös erfarenhet kanske var vanligare i arkaiska kulturer. Religionerna i det forntida Mellanöstern, Iran, Indien mfl områden präglas av en närhet och kärlek till naturen, som man var beroende av och betraktade som en uppenbarelse både av Guds kärlek och vrede. Jag skulle här vilja hänvisa till ett religionsfenomeno-logiskt arbete av W B Kristensen: The Meaning of Religion (1960), i vilken den arkaiska människans syn på naturen och relationen till Gud kontrasteras mot den moderna västerländska inställningen. Heligt och profant var i de gamla kulturerna inte klart åtskilda, utan dessa dimensioner integrerades i det vardagliga livet. En poäng med Brede-Kristensens bok är att denna inställning har gått förlorad i det moderna västerländska samhället.

Om man som religionspsykolog vill studera visioner blir man tvungen att gå utanför ämnets och även den allmänna psykologins gränser. Det ligger nära till hands att söka vetenskaplig litteratur inom religionsvetenskapliga discipliner som religionshistoria och teologi. Särskilt kyrkohistoriker har visat intresse för ämnet (se t ex Benz 1969). Ett standardverk inom gamla testamentets exegetik är Prophecy in Ancient Israel, där författaren Johannes Lindblom ägnar stort utrymme åt de gammaltestamentliga profeternas visioner och auditioner. Andra discipliner inom vilka vi-sionsstudier förekommer relativt ofta är socialantropologin och medicinen.

En lärorik studie av visioner i det forntida Mellanöstern författades av den engelska medicinaren Violet MacDermot, som i ett mastodontarbete med titeln The Cult of the Seer in the Ancient Middle East (1971) går igenom ett omfattande, i boken redovisat material (drygt 500 sidor), huvudsakligen hämtat ur egyptisk hagiografisk litteratur på koptiska. Materialet analyseras med hjälp av psykologiska och fysiologiska infallsvinklar. MacDermot har vid sidan av sin medicinska utbildning bedrivit studier i koptiska, egyptolo-gi och arkeologi. Jag skall senare återkomma till detta arbete.

I detta kapitel kommer jag att ge exempel på hur ämnet visioner har behandlats inom den religionspsykologiska facklitteraturen, särskilt mystikens psykologi. Urvalet är självfallet starkt begränsat. Jag börjar med några klassiska arbeten från den förra hälften av seklet och presenterar sedan några modernare analyser. Därefter kommer jag att ta upp förhållandet mellan visioner och den kreativa processen samt min egen integrerade syn på visionernas psykologiska förutsättningar.
Religionspsykologiska analyser av visioner

Klassiska studier

I en av religionspsykologins klassiker, The Religions Consciousness av James B Pratt (1920), behandlas visioner i kapitlet om den mystika extasen, här i betydelsen enhetsupplevelsen eller livet i enhet med Gud. Enligt Pratt hör visionerna till de mest iögonfallande fenomenen i en betydande del av mystikernas skrifter. Andå tvekar han inte att betrakta dem som ett av de minst väsentliga kännetecknen på den mystika erfarenheten. Skälet till detta ställningstagande är att mystikerna själva säger så (1920, 402ff). Nu menar jag, som jag sagt förut, att mystikforskaren skall vara lyhörd för vad mystikern säger, men det behöver inte betyda att forskaren alltid måste hålla med mystikern. Utgångspunkterna är allt för olikartade, rentav diametralt motsatta. Mystikerns kriterier är i första hand den egna erfarenheten av och reflektioner över vad han uppfattar vara en gudomlig dimension i tillvaron.

Forskaren däremot borta sin utgångspunkt i vetenskapligt förankrade forskningsrön om människan. Anledningen till att jag särskilt nämner detta är att det enligt min bedömning finns alltför många ”vetenskapliga” arbeten som utgår från teologiska eller konfessionella kriterier. Jag skall längre fram i kapitlet ge exempel på detta.

Pratt’s bok är emellertid relativt fri från sådana teologiska premisser. Visionernas psykologiska struktur och även dess uppkomst relateras av Pratt till drömmen och tillstånd i medvetandet då visionären befinner sig mellan sömn och vaka — hypnagoga drömmar. Ibland kan det rentav vara fråga om ”klara minnesbilder av tidigare upplevelser”. Visionernas innehåll, fortsätter Pratt, kan relateras till mystikernas trosföreställningar och är beroende av ”the dream imagination working upon the mass of theological material which fills the mind”. Dessutom tillägger Pratt att visionen, liksom drömmen, kan påverkas av fantasin. Symboliska tolkningar tillhör därför både visionernas och drömmarnas särdrag, avslutar Pratt (a.a., samma ställe).

Pratt’s kortfattande analys av visioner görs alltså i anslutning till den tidens psykologi. I sin betoning av mystikernas referensramar och bearbetningen av denna information i drömmen måste han dessutom karakteriseras som en företrädare för den typ av psykologi jag i detta arbete utgår ifrån, nämligen en kombination av kognitiv psykologi och djuppsykologi.

Inom svenskt forskningsområde förknippas studiet av visionernas psykologi kanske främst med religionshistorikern Tor An-drae. I arbetet Mystikens psykologi (1926) ägnar han nära två hundra sidor åt denna form av vad han kallar ”inspiration”. Med inspiration i allmänhet avser Andrae plötsliga, oförmedlade tillstånd i medvetandet, som av individen uppfattas vara av utom-personligt ursprung och av starkt subjektivt värde. Inspirationen upplevs som en ”skänk från ovan”, som uppfattas uppkomma utan egen medveten ansträngning, men ändå betraktas vara en del av den egna personligheten. Inspirationstillståndet medför känslor av lycka och en vidgning av den egna förmågans horisont (Andrae 1926, 176f).

Andrae skiljer mellan tre olika typer av inspiration. Den första kallar han automatisk inspiration, dvs tillstånd ”då guden eller anden brukar människan som sitt redskap”. Exempel på sådan inspiration är den urkristna profetian, tungomålstalande (glossola-

Ii) samt automatisk skrift. Den andra typen kallas personell inspiration, tillstånd då ”guden talar till människan eller visar henne i syner tillkommande eller fördolda ting.” Ordet ”personell” har att göra med att den inspirerade människan upplever sig stå i en personlig relation till guden. Det är under denna rubrik Andrae behandlar visionerna i vår mening. Den tredje och sista typen är dynamisk inspiration, då individen upplever att hon ”förvärvar en ny andlig förmåga, en kraft, genom vilken hon sedan själv förmår att skåda det osynligas värld” (a.a., 178). Som exempel anger Andrae bl a de övningar som beskrivs i Patanjalis yoga-sutras.

Det är alltså kategorin ”personell inspiration” vi behöver studera mer ingående. I en närmare precisering av denna kategori anknyter Andrae till den katolska mystiken och dess indelning av de gudomliga uppenbarelserna i tre typer: visiones corporales, imaginativae och intellectuales. ”Korporella kallas sådana visioner, som man ser med de kroppsliga ögonen på samma sätt som varje annat synligt föremål. Imaginativ är en vision, som uppfattas med det inre sinnet, och intellektuell heter visionen, då visionären uppfattar sitt föremål utan någon som helst bild eller form.” Denna indelning går tillbaka till ett arbete av kyrkofadern Augustinus och den är enligt Andraes bedömning ”i stort sett psykologiskt tillfredsställande”. Därefter ”översätter” Andrae de av Augustinus beskrivna visionstyperna till sin samtids psykologiska termer. Korporella visioner motsvaras av ”verkliga sinnesvillor”, dvs hallucinationer och illusioner; imaginativa visioner är föreställningar med ”starkt åskådlig karaktär”, dvs pseudohallucinationer eller eidetiska respektive audetiska föreställningar; intellektuella visioner motsvaras av tankeinspiration, en ord- och bildlös visshet eller vetande om något (a.a., 216).

Den sistnämnda kategorin bör enligt min mening inte räknas till visionerna, eftersom dessa upplevelser saknar ett sensoriskt innehåll. En ”intellektuell vision” är utifrån definitionen i detta arbete en contradictio in terminis. Om man utgår ifrån att ordet vision refererar till något slags syn, då skulle den intellektuella visionen kunna beskrivas som en ”bildlös syn”, ett så vitt jag kan se paradoxalt yttrande. Jag begränsar mig därför till att helt kort beskriva Andraes syn på de första två visionstyperna.

Med hallucinationer avser Andrae upplevelser som är av var-seblivningstyp, men utan verklighetskaraktär. Illusioner är verkliga sinnesintryck som feltolkas av individen, t ex att i skymningen missta en buske för att vara en människa. Akta hallucinationer är enligt Andrae relativt sällsynta i den religiösa inspirationens värld.

Ett tydligt exempel på en ”äkta hallucination”, menar Andrae, är profeten Muhammeds vision av den himmelske budbäraren, dvs ängeln Gabriel. ”Han har ju sett honom vid den klara horisonten”, heter det i Koranen (Sura 81:23). Visionen återges även i Sura 51:

Han stod stilla I himmelens höjd;

sedan närmade han sig och svävade ned Och kom på två båglängders avstånd eller ännu närmare och uppenbarade sina uppenbarelser för sin tjänare Icke har hans hjärta uppdiktat vad han sett;

Bland de psykologiska förutsättningarna för denna vision nämner Andrae, som hade islam som specialitet (se t ex Andrae 1918, 1926a; Andrae och Widengren 1967), de på Muhammeds tid gängse inspirationsföreställningarna. Det fanns vid denna tidpunkt en grupp siare, sk kahiner, som ansågs inspirerade av en demon, en djinn. För att underlätta uppenbarelserna från djinnen sökte kahinen sig till ensliga platser under nattliga tider. Att avskärma sig från omvärlden kunde även ordnas på konstlad väg genom att kahinen insvepte sig i en mantel eller en slöja. Muhammed referar till dem i Sura 26:225, där de sågs ”irra omkring i varenda dal”.

Även om Muhammed intar en avvisande inställning till dessa kahiner kan man inte komma ifrån att han måste tagit starka intryck av dem, menar Andrae (1926, 231ff). Det framgår bl a av den poetiska form i vilken han ikläder sina uppenbarelser, nämligen sadj, ett slags rytmisk prosa, typiskt för det extatiska talet. Likheterna uppmärksammades även av omgivningen. Muhammed ville dock inte kännas vid dem. När Muhammed ser ängeln Gabriel vid horisonten hade han redan tidigare under en nattlig andaktsövning i ensamhet sett honom vid berget Hira. Visionen har även ett betydande auditivt inslag. Gestalten, som Muhammed senare identifierar med Gabriel, uppmanar tre gånger: Läs!

Därefter läser Muhammed Sura 96. Den psykologiska betydelsen av den senare visionen av ängeln vid horisonten är, menar An-drae, att den bekräftar för Muhammed att det han tidigare hört härrör från ett himmelskt väsen, inte ett demoniskt, en djinn

(a.a., 236ff).

I sina avslutande kommentarer skriver Andrae att äktheten av dessa visioner är odiskutabel. Jag tänker återkomma till Muhammeds visioner, som även analyseras utifrån andra religionspsykologiska perspektiv. Vi får då möjlighet att göra jämförelser mellan dessa analyser och diskutera det heuristiska (klargörande) värdet av dem.

Flertalet visioner och auditioner är av den imaginativa typen, dvs den andra kategorin, som vi nu närmare skall studera. Till denna grupp räknar Andrae bl a de så kallade pseudohallucinatio-nerna. Till skillnad från ”äkta hallucinationer” uppfattas pseudo-hallucinationer aldrig som objektiva, dvs att de skulle tillhöra den fysiska verkligheten. ”De anses tillhöra en andlig inre värld” (a.a., 223). Andrae ankyter här till forskningen kring hypnagoga hallucinationer och ”eidetiskt förnimmande”, dvs ”förmågan av visuell föreställning”. I analogi med denna av Jaensch undersökta förmåga talar Andrae även om ”audetiskt förnimmande”. Dessa speciella förmågor har enligt Andrae stor betydelse för religiösa visioner och auditioner (a.a., 228f).

Imaginativa visioner kan, som sagt, vara av auditiv eller visionär typ. Under den sistnämnda rubriken behandlar Andrae den sibiriske shamanen, den heliga Birgittas uppenbarelser och andra exempel på medeltida mystik. I sin diskussion av dessa upplevelser följer han många gånger den dåtida psykologin, även den klassiska psykoanalysen. Så lägger han t ex märke till betydelsen av förskjutning och förtätning samt önskeuppfyllelse för visionerna, liksom för drömmen. Av den anledningen står de i denna grupp behandlade visionerna nära drömmen och dagdrömmandet. Imaginativa visioner kännetecknas, liksom drömmen, av förskjutning och förtätning samt av symboliskt- och autistiskt tänkande (a.a., 335ff). Som ett exempel på dessa kännetecken nämner Andrae en vision av den tyske medeltida mystikern H Suso. Visionens fysiologiska förutsättningar är att Suso under lång tid minskat sitt vätskeintag till ett minimum. I en serie upprepade visioner ser han Maria, som bjuder honom att dricka, en gång ur en gyllene bägare, en annan gång ur sitt eget bröst. Den här typen av visioner behöver inte kommenteras, menar Andrae (a.a., 341).

Hos somliga mystiker är antalet visioner så talrika att man kan förmoda att de i viss mån är ett resultat av en förmåga hos mystikern själv. Här tangerar vi vad Andrae kallar den dynamiska inspirationen. Exempel på sådana mystiker som lever i ett ”kroniskt visionärt tillstånd” är den vid den tidpunkten flitigt studerade indiern Sadhu Sundar Singh och Emanuel Swedenborg.

Mot slutet av sitt stora arbete om mystikens psykologi tar Andrae upp begreppet det omedvetna som en möjlig förklaring till dessa och liknande fenomen. Inställningen är att han hittills inte ansett det nödvändigt att tillgripa denna hypotes. Efter en fyllig diskussion konstateras ett trettiotal sidor längre fram att detta begrepp inte är i stånd ”att förklara besatthetens eller inspirationens fenomen”. Anledningen till det är att dessa fenomen är alltför komplexa för att låta sig förklaras i en enda formel. Att använda sig av begreppet det omedvetna innebär dessutom att man ”låter de gåtfulla företeelserna ske bakom ett genomskinligt förhänge, vad som tilldrager sig därbakom förblir mera än någonsin höljt i dunkel” (a.a., 651f).

Det märkliga är att Andrae med begreppen förskjutning, förtätning och symbolisering redan använt sig av det omedvetna, närmare bestämt en del av den dynamik som försiggår på detta plan i den psykiska strukturen. Sedan Andrae’s tid har forskningen kring dessa processer anvancerat betydligt och det är därför befogat att föra fram diskussionen till dags datum (se kap.7). Aven på området eidetiska bilder eller mentala bilder överhuvudtaget har forskningen gjort stora framsteg (se kap.9).

Det sammanfattande intrycket jag får av Andrae’s arbete från 1926 är att han visserligen följer den samtida psykologins forskningsrön i långa stycken, men att det inte hindrar honom att bygga sin typologi av olika inspirationstillstånd på en lära av kyrkofadern Augustinus! För mig är det självklart att religionspsykologen måste hämta sina kriterier främst från den allmänna psykologin, inte från kyrkohistorien. Styrkan i arbetet är dock att han utifrån denna typologi skrivit ett systematiskt arbete med ett omfattande material som belyser de olika erfarenheterna.

Samma klassifikation av visionära erfarenheter ligger till grund för ett annat betydelsefullt svenskt arbete: Ecstasy or Religions Trance av Ernst Arbman, professor i jämförande religionshistoria vid Stockholms universitet (1937—58). Arbetet är i tre volymer, totalt inte mindre än drygt sextonhundra sidor. Hela volym ett ägnas åt visioner och extatiska tillstånd, studerade utifrån psykologisk synvinkel. Arbmans motivering att använda sig av denna augus-tinska typologi är att såväl religionspsykologin som psykiatrin i stor utsträckning står i tacksamhetsskuld till denna typologi, liksom till den katolska mystika traditionen i allmänhet. I all sin enkelhet kan Augustinus trefaldiga indelning av visionerna möta ”de striktaste vetenskapliga kraven på systematisk fullständighet och exakthet” (Arbman 1963, 3, 130f). Enligt min mening finns det anledning att ifrågasätta dessa påståenden. Jag återkommer till denna fråga.

För Augustinus och den katolska mystika teologin är den intellektuella visionen vida överlägsen de första två typerna. Skälet till denna höga värdering är att de anses härröra direkt från Gud. Augustinus talade här om visiones spirituales, andliga visioner, av senare teologer ändrat till visiones imaginativae. Det är uppenbart att denna trefaldiga indelning vilar på den kristna distinktionen mellan människans kropp, själ och ande, en omständighet som gör den ännu mer tveksam. Gud kan enligt den katolska mystika teologin manifestera sig på samtliga dessa plan i människans konstitution.

Det första planet, det kroppsliga eller yttre, är förmodligen det ur teologisk synvinkel lägsta. Att döma av utrymmet i Arbmans bok förefaller det även vara den religionspsykologiskt minst intressanta typen. Knappt tio sidor ägnas åt dessa visioner, medan de andra två typerna behandlas på ett tjugofaldigt större utrymme. Enligt Arbman kan Jesajas kallelsevision (Jes.6) betraktas som en sensorisk eller yttre hallucination. ”There can / — / scarcely be any doubt that the prophet, as in the typical, fully de-veloped external hallucination, actually saw with his physical eyes and heard what he heard with his ears, in a real, normally per-ceived spatial environment” (a.a., 13f). Detta för Arbman säkra omdöme ter sig märkligt utifrån åtminstone två synpunkter. För det första redovisar de av Arbman själv anförda exegeterna en annan uppfattning, nämligen att det sannolikt handlar om en extatisk dröm, uppkommen i ett psykiskt tillstånd av brist; för det andra bör man uttala sig försiktigare om ett källmaterial som är drygt 2500 år gammalt. Inom modern gammaltestamentlig exe-getik har forskarna visat att frågor som har att göra med litterär genre och samtida ikonografi är betydelsefulla för förståelsen av Jesajas välkända vision. Så har t ex Othmar Keel på ett övertygande sätt visat att de av Jesaja omtalade seraferna, stående kring Herrens upphöjda tron, har sitt ikonografiska ursprung i Egypten (Keel 1977, kap.II). Det ikonografiska studiet var kanske mindre utvecklat på Arbmans tid. Däremot borde han tagit hänsyn till frågor som har med litterär genre att göra.

Om det finns en aning osäkerhet vid bestämningen av Jesajas vision, så är den helt undanröjd i analysen av Muhammeds visioner. I likhet med liknande upplevelser av t ex Paulus, Swedenborg och Sundar Singh, ses dessa visioner i relation till akuta behov av typen bekräftelse, varning, vägledning etc. Det är nämligen ett välkänt faktum, skriver Arbman, att vissa typer av religiösa kriser, när de når sin höjdpunkt, finner sin lösning i hallucinatoriska upplevelser av denna typ. I Muhammeds fall rör det sig bl a om ett behov av bekräftelse. Resultatet av hans visioner är att han anser sig vara utvald av Gud att mottaga gudomliga uppenbarelser. Utan att närmare utveckla sin tanke skriver Arbman att Muhammeds vision av Gabriel måste betraktas som ”a religious concep-tion / — / transformed into an hallucinatory experience”. Den psykologiska förutsättningen är en religiös kris (a.a., 14f, 146, 220).

Det nya med Arbmans analys är inslaget av kris och behovet att finna en lösning. Visionens innehåll kan då relateras dels till denna psykologiska omständighet som ligger på individplanet, dels till den religiösa traditionen, som påverkar visionens innehåll, dvs omgivningens och kontextens betydelse. Denna kortfattade analys markerar ett steg framåt i förhållande till Andrae, som väsentligen höll sig till deskription och klassifikation. Andraes beskrivning har dock varit av betydelse för Arbman. En god beskrivning, särskilt av en stor kännare av Muhammed som Andrae, är alltid en förutsättning för en god analys.

Den viktigaste skillnaden mellan den ovan behandlade senso-riska hallucinationen och en inre, imaginativ vision, den andra typen, är att den sistsnämnda typen, åtminstone subjektivt sett, inte härrör från den yttre verkligheten. ”It belongs to the inner world of the soul, consists exclusively of interiör, but for this reason no less distinctly beheld visions, heard words or voices and so on” (a.a., 21). Det är m a o visionärerna själva som avgör om visionen har ett inre eller ett yttre upphov, vilket de enligt Arbman alltid är medvetna om. De främsta kännetecknen på den imagina-tiva visionen är alltså att de är av inre ursprung och att de har var-seblivningskaraktär (a.a., 22).

Bland de exempel Arbman anför när det gäller imaginativa visioner återfinns en fyllig analys av Teresa av Avilas (1515—1582) visioner. Som katolsk mystiker och väl förtrogen med Augustinus läror skiljer Teresa självfallet mellan visioner med ”kroppens yttre ögon” och sådana som uppfattas med ”själens inre ögon”. Redan vid 26 års ålder hade Teresa sitt första omedelbara möte med Kristus, ”sett” med sina ”inre ögon”. Från och med 40-årsåldern ökar antalet ”nådegåvor” markant, både av visionär och auditiv typ. I Arbmans sammanfattning nämns två till tre år av ihärdiga och hängivna kontemplativa övningar, en tid då hon vid upprepade tillfallen upplevde ”Frälsarens osynliga närvaro”. Dessa närvaroupplevelser övergick så småningom till visioner, då hon återigen med ”själens ögon” såg Kristus såsom han hade visat sig efter uppståndelsen. Ibland såg hon honom också på korset eller bärande sitt kors.

Aven Teresas auditioner betraktas av henne själv och av Arbman som verkliga, inre varseblivningar av den imaginativa typen. Enligt Arbman finns det ett samband mellan Teresas visionära-auditiva upplevelser och perioder av allvarliga, akuta andliga kriser. ”Theresa had time and again to fight through certain very severe, acute spiritual crises, States of violently agitated torment-ing unrest and doubt, abandonment, anxiety and spiritual anguish, sometimes bordering upon complete impotence and confusion.” Dessa våldsamma depressiva kriser, fortsätter Arbman, slutade inte sällan med en uppenbarelse, oftast av Kristus, vilket medförde en plötslig och fullständig inre befrielse (a.a, 43ff).

I sin betoning av krisernas betydelse för visioner och auditioner samt av att dessa upplevelser ligger på ett annat medvetandeplan än det normalt vakna eller det hypnagoga tillståndet, har Arbman berikat den psykologiska diskussionen av dessa fenomen. Särskilt det sistnämnda har visat sig vara viktigt att framhäva, inte minst mot forskare som liksom Andrae pekat på betydelsen av den eide-tiska förmågan och tillstånd mellan sömn och vaka, forskare som därmed mer eller mindre bortsett från de förändrade medvetandetillstånden. I en diskussion av den tyske mystikern Heinrich Susos (ca 1295—1366) visioner visar Arbman att det just är fråga om förändrade medvetandetillstånd, då såväl yttre som inre stimuli upphävs och därmed minnet och viljan försätts ur spel. Arbman talar här om ”states of absorption of considerable depth” (för hela diskussionen se Arbman, a.a., 62ff).

Enligt min mening behöver dessa två teoretiska komponenter inte utesluta varandra. Tvärtom kan de betraktas som komplementära begrepp. Hypnagoga tillstånd och avspänning efter långa perioder av meditation eller liknande kan mycket väl vara situationer som befrämjar den inre föreställningsvärlden och extatiska tillstånd, som kan beskrivas i termer av inhibering av yttre och inre stimuli. Jag återkommer till ämnet i slutet av detta kapitel och även i nästa kapitel. Här nöjer jag mig med att konstatera att Arbmans arbete, liksom Andrae’s, utgör en oerhört rik materialsamling med fylliga och fina beskrivningar av mystikernas visioner och auditioner. Han har riktat uppmärksamheten mot en viktig psykologisk förutsättning för dessa upplevelser, nämligen kriser och behov av olika slag. Sen Arbmans tid har en hel del hänt inom psykologin och psykiatrin, vilket jag i det följande skall försöka ge en liten inblick i. Min viktigaste invändning är, liksom tidigare, att han bygger på en klassifikation av Augustinus och katolsk mystik teologi, vilket bl a medfört att tyngdpunkten av arbetet ligger på klassifikation, på bekostnad av en vidare analys av de psykologiska förutsättningarna för visioner och auditioner. Vi skall nu övergå till att närmare studera några prov på religions-psykologisk analys av modernare typ.

Moderna studier

En diskussion av visionernas och auditionernas psykologi förekommer praktiskt taget inte alls i moderna handböcker i religionspsykologi (se t ex Batson och Ventis 1982; Byrnes 1984; Spil-ka et.al. 1985). Jag tror att detta bristfälliga intresse för denna typ av religiösa upplevelser kan ha flera orsaker. För det första har man upptäckt att det rör sig om en komplex företeelse. Det är svårt att avgränsa dessa upplevelser från andra tillstånd, t ex psykopatologiska. För det andra har forskningen i stor utsträckning studerat sk klassiska mystiker och gammaltestamentliga profeter på grundval av ett bräckligt källmaterial. Källkritiska problem av typen profetböckernas tillförlitlighet, deras litterära genre mfl försvårar, för att inte säga omöjliggör, psykologiska analyser. Ett betydande antal av de klassiska mystikernas självbiografiska texter nedtecknades många år efter upplevelserna, redigerades och censurerades i många fall av den kyrkliga överheten, och skrifternas kronologi är ofta osäker.

Ett tredje skäl är att studier av ovan behandlade visioner och auditioner utgår från en konfessionell klassifikation, som för många är oacceptabel (jfr Sundén 1971, 24f).

För det fjärde har den äldre forskningen haft för lite tillgång till ett samtida material för utforskningen av dessa upplevelser. Man har studerat enstaka ”case-studies”, men det saknades ett brett material. Under 70- och 80-talen har klimatet förändrats. Ett flertal religionssociologiska undersökningar har visat att intensiva religiösa upplevelser — däribland visioner och auditioner — är vanligare än man tidigare trodde (se t ex Hay 1979; Hay och Morisy 1978; Holm 1979, 1982). Dessutom tycks det vara lättare att öppet tala om sådana erfarenheter. På svensk mark kan jag nämna tex Ruth Dahlén (1976) och Gunnar Edman (1971, 1971a, 1971b, 1971c, 1974, 1982). I deras fotspår börjar man skönja en del religionspsykologiska studier (Björkhem 1978; Källstad 1987).

En femte och sista orsak är att den psykologi som användes i den äldre forskningen inte tjänade som ett tillräckligt vasst analysinstrument. Under 70- och 80-talen har psykologisk forskning kring framför allt de inre, mentala bilderna och deras uppkomst fått en renässans. Denna forskning har ännu inte tillräckligt beaktats inom religionspsykologin. I nästa kapitel skall jag göra ett försök i denna riktning, dvs att med utgångspunkt från den aktuella psykologiska och psykiatriska forskningen av mentala bilder försöka kasta mer ljus över dessa intensiva religiösa upplevelser. Innan dess några exempel på nyare religionspsykologisk forskning.

Rollteoretiska analyser

Det första exemplet på moderna analyser av visioner och auditioner är Hjalmar Sundéns rollteori, som använts som instrument för förståelse av diverse typer av religiösa upplevelser. Rollteorin går i korthet ut på följande (för en fylligare framställning se Sundén 1981, kap.2; Unger 1984; Geels-Wikström 1985, kap.5). För att en religiös upplevelse överhuvudtaget skall vara möjlig fordras kännedom om den religiösa traditionen. Sundén talar om en religiös referensram. Denna tradition eller referensram rymmer i sina myter och riter en stor mängd roller, som ingår i rollsystem av typen Gud-människa, gudar-människa, andar-människa m fl. En kristen person som befinner sig i en konflikt- eller krissituation kan identifiera sig med någon gestalt ur Bibeln, vilket innebär att han eller hon samtidigt går in i det rollsystem som gäller i den bibliska texten. Det är t ex möjligt att uttrycka sin nöd med psalmis-ten Davids ord, som görs till ens egna, vilket alltså innebär att dessa ord riktas till motparten Gud, som därmed förväntas ge ett svar. Sundéns term för identifikationen är rollövertagande. Motpartens roll, i detta fall Gud, ingår samtidigt i detta system, vilket kallas rollupptagande. Resultatet av ett sådant rolltagande — den samlade termen för hela processen — är i många fall en religiös upplevelse med åtföljande psykisk lättnad, frid eller liknande.

Sundéns teori handlar om religiös varseblivning. Begreppet ”roll” lånades från socialpsykologin, men sätts in i en percep-tionspsykologisk ram. Denna teori används också för att analysera visionära och auditiva erfarenheter. Först Sundéns egen till-lämpning av teorin på Teresa av Avila.

Identifikationsprocessen har djupa rötter i barndomen. När ett barn lärt sig att tala kan det gå in i ett rollspel mor-barn. Ena ögonblicket kan barnet tala till sig själv som om det vore modern, medan barnet i nästa ögonblick kan gå tillbaka till sin egen roll och svara som om modern vore där. Sundén kallar detta för ett reaktionssystem med polerna mor och barn. I Teresas fall har modern bytts ut mot Kristus. Hon hade nämligen som mycket ung förlorat sin mor och lär ha gått in i reaktionssystemet barn-Kristus genom att dagligen, före insomnandet, leva sig in i scener ur Kristi liv.

Vad som är viktigt är att Kristus tidigt i Teresas liv, långt innan hon formas av klosterrutinens övningar, kommit att inta den ställning som modern intar i det förut beskrivna tvåpoliga systemet. Teresa vågar sig inte in i kristusrollen, hon har aldrig själv medvetet talat till sig själv som vore hon Kristus, aldrig medvetet kunnat frammana en bild av Kristus i dessa övning-

ar, men de har lett till att rollen Kristus i hennes hjärna befästs

som ett gestaltande mönster (Sundén 1981, 59).

I situationer av inre konflikter, fortsätter Sundén, aktualiseras dessa mönster och leder så småningom till upplevelser av Kristi närvaro. Med tiden uppfattar hon även Kristi ord, dvs auditioner, och till slut kan hon både se och höra Kristus. Sundén understryker att Teresas visioner inte kom utan svårigheter. En faktor som kan ha underlättat uppkomsten av visionerna är att Teresa även använde sig av konstverk för att leva sig in i rollen att vara Kristi partner. Dessa övningar underlättar en inre visualisering av Kristus och kan ha bidragit till kristusvisionernas uppkomst.

I det stora arbetet Religionen och rollerna kommenteras resonemanget kring krissituationens betydelse ytterligare. Studier av människor under extrem emotionell stress, t ex soldater vid fronten, har visat att visionära och auditiva upplevelser av Kristus är relativt vanliga. Förutsättningen är dock att det utvecklats specifika ”hjärnkonstellationer”, dvs ”individen måste ha tillägnat sig den kristna traditionen på så sätt, att han genom någon identifikation kan antecipera Kristusrollen” (a.a., 83). I situationer av extrem fara eller kris kan dessa mönster aktualiseras, förmodligen via en kemisk process: kroppen reagerar med en adrenalinchock, som tillfälligt förlamar muskelverksamheten. När chocken över-vinnes bildas eventuellt ämnet adrenokrom, ett ämne som, liksom meskalin, kan utlösa hallucinationer.

Ett exempel på en kris eller konflikt i Teresas liv är när hon vid 26 års ålder intresserar sig för en ung man. Vid denna tidpunkt fick hon sin första vision av Kristus. Teresa skriver om mötet med mannen och visionen i följande ordalag: ”Jag kände honom endast sedan en helt kort tid, när Herren ville låta mig förstå att denna vänskap icke var lämplig för mig. Kristus visade sig för mig med ett mycket allvarligt anlete, och han tillkännagav för mig sitt missnöje. Jag blev förskräckt och bekymrad och ville icke återse denne man” (cit. i Sundén 1966, 86). Liknande visionära och auditiva upplevelser fick Teresa många gånger i sitt liv, ofta i samband med situationer av fruktan, kris eller fara.

Sundéns sammanfattande inställning till visionernas psykologi är att dessa upplevelser inte är kopplade till något hysteriskt anlag utan att det snarare handlar om ”ihärdig övning av en religiös funktion, som resulterat i en i hjärnan bestående disposition.” Denna disposition aktualiseras i situationer av stress eller fara.

Det finns emellertid ytterligare en viktig dimension av visionernas psykologi som Sundén tar upp. Visionernas funktion är inte bara att lösa situationer av stress utan även att bekräfta vissa viktiga beslut eller kompensera vissa händelser. I Teresas fall är det enligt Sundén fråga om en bekräftelse av beslutet att grunda ett kloster. Teresas möten med Kristus hjälper henne att övervinna de svårigheter som förknippas med klostrets grundande.

Ett exempel på upplevelsernas kompensatoriska funktion är följande. Under en mässa ger Johannes av Korset den drygt tjugofem år äldre Teresa en halv hostia, trots att han visste att Teresa ogillade att hostian delades. I detta ögonblick upplevde Teresa ”den andliga förmälningens nådegåva” (Stinissen 1972, 240). Hela händelseförloppet beskrivs av Teresa på följande sätt (cit. i Sundén 1966, 95):

Jag tänkte att detta icke berodde på att det fattades invigt bröd, utan därför att han ville mortifiera mig, jag hade sagt honom hur mycket jag älskade stora hostior, ehuru jag mycket väl visste att Herren är hel och hållen i den allra minsta smula. Hans Majestät sade mig: 'Frukta icke, min dotter, intet skall kunna skilja mig från dig.’ Då visade han sig för mig i imaginär vision, såsom han redan gjort men djupare i mig själv. Han gav mig sin högra hand och sade mig: 'Betrakta denna spik, den är tecknet på att du från och med i dag skall vara min maka. Hitintills hade du ännu inte förtjänat att vara det, hädanefter skall du vaka över min ära, icke blott emedan jag är din Skapare och Konung, utan emedan du är min verkliga maka. Min ära är din, din ära är min.’

Sundéns kommentar är att vi bakom denna upplevelse av andlig förmälning med Kristus ”kan tänka oss den förödmjukade (stolta) kvinnans protest mot mannen, och icke minst i dennes egenskap av teologisk expert. Den kompensatoriska självhävdelsen utnyttjar hennes egenskap av kvinna, som sådan kan hon ingå i intimare förening med Kristus än vad som är möjligt för någon man” (a.a., 96).

Med begreppet kompensation har Sundén infört en psykoana-

lytisk term, en försvarsmekanism som används i kombination med rollteorin. Att använda sig av denna psykoanalytiska försvarsmekanism som tolkningsmodell innebär alltså inte ett alternativ till det tvåpoliga reaktionssystemet Teresa-Kristus (se Sundén 1971, 39). Begreppet kompensation belyser den dynamiska process genom vilken tidigare inlärda — eller ”överinlärda” — rollmönster konkretiseras i visionen-auditionen. Den under många år upptränade förmågan att leva sig in i relationen till Kristus, en process som enligt Sundén är jämförbar med inlärningen av ett språk, leder till en ”exteriorisering av den andre”, dvs till en visionär upplevelse av dennes närvaro. Hur denna process närmare bestämt förlöper besvarar inte rollteorin. ”Exterio-riseringen” som process skall jag återkomma till i nästa kapitel. Men dess resultat eller funktion är antingen stressupplösande, kompensatorisk eller bekräftande.

Sundén har även tillämpat sin rollteori på religiösa personligheter utanför den kristna traditionen. Särskilt den hinduiske 1800-tals mystikern Ramakrishna ägnas ett fylligt utrymme i dessa tvärkulturella studier. Aven andra forskare har använt sig av rollteorin för att analysera utomkristna religiösa ledargestalter. Vi har här anledning att återvända till Muhammeds vision av ängeln Gabriel, en upplevelse som av islamologen Jan Hjärpe analyserats i rollteoretiska termer (Hjärpe 1978).

När Muhammed nått medelåldern var han en framgångsrik köpman och karavanledare. Enligt den biografiska litteraturen har han bland annat genom sin hustru fått kännedom om föreställningar som hör hemma i den judiskt-kristna världen. Det gamla beduinsamhället var i upplösning och påverkades av kringliggande kulturer. Muhammeds reaktion i detta samhälleliga spänningsförhållande var att bli sökare. Han lät sig påverkas av ökeneremiten som fromhetsideal och tillbringade varje år en månad i en grotta i berget Hira för att ägna sig åt andliga övningar. Men det var något som saknades för att han helt skulle kunna överta asket-eremitrollen, nämligen en text eller recitationsbok, som den kristna munken hade tillgång till. ”Genom att överta rollen asket-eremit får Muhammed en varseblivningsberedskap, en längtan efter och en förväntan på att ha något att recitera, en arabisk kur’an, men samtidigt en förväntan och beredskap på visioner och andra extraordinära upplevelser, sådana som den östliga hagiografin kan berätta om beträffande ökeneremiter och pelar-helgon och som den bibliska traditionen skildrar när det gäller Mose i öknen, Elia vid Horeb, Sakarias i templet, Marias bebå-delse” (Hjärpe 1978, 65f).

I och med att Muhammed övertar en kristen eremitroll är det lättare för honom att uppta rollen av en kristen ”partner”, nämligen Gabriel. Visionen av Gabriel anses vara påverkad av Lukas-evangeliets berättelse om Sakarias, en berättelse som var bekant för Muhammed. Dessutom var Muhammed förtrogen med Elias uppenbarelse i grottan vid berget Horeb, liksom med Mose kallelse vid samma berg. Enligt Hjärpe påminner Muhammeds kallelsevision mest om en kombination av Sakarias vision i templet enligt Lukasevangeliet och Elias grottupplevelse enligt 1 Kon.19. Vi skall först studera Muhammeds kallelsevision såsom den återgi-vits i den kända biografin (sira) av Ibn Hisham (800-talet):

Jag vaknade ur min sömn och det var som om en skrift varit skriven i mitt hjärta. Jag gick ut (ur grottan) tills jag befann mig mitt på berget. Jag hörde en röst från himlen som sade: O Muhammed, du är Guds Sändebud och jag är Gabriel. Jag lyfte mitt huvud mot himlen och tittade och jag (fick se) Gabriel i gestalten av en man med benen ihop vid horisonten, sägande: O Muhammed, du är Guds sändebud och jag är Gabriel. Jag stannade och betraktade honom och gick varken fram eller tillbaka. Då jag vände mitt ansikte från honom, såg jag honom fortfarande vid horisonten, vart jag än vände mig.

Om vi jämför detta citat med nedanstående bibelord ser vi hur de båda bibliska berättelserna kombineras i ovanstående återgivning av Muhammeds kallelsevision.

Elia enligt 1 Kon. 19:

Han gick/ — / ända till Guds berg Horeb. Där gick han in i en grotta och stannade i den över natten. / — / (Gud) sade: Gå ut och ställ dig på berget inför Herren. Då gick Herren fram där. / — / Efter elden kom ljudet av en sakta susning. Så snart Elia hörde detta skylde han sitt ansikte med manteln och gick ut och ställde sig vid ingången till grottan. Då kom en röst till honom / — /.

Då visade sig för honom en Herrens ängel stående på högra sidan om rökelsealtaret / — /. Ängeln / — / sade till honom: Jag är Gabriel, som står inför Gud / — /.

Både Muhammed och Elia befann sig i en grotta, som de lämnade för att ställa sig mitt på berget. Båda mottog på berget en uppenbarelse, Muhammed dock inte av Herren i form av en ”sakta sus-ning” utan av en Herrens ängel: Gabriel, såsom det berättas i Lu-kasevangeliet. Hjärpe konstaterar att det här handlar om en kombination av de bibliska berättelserna. Den psykologiska process som kan antas ligga bakom en sådan kombination går han som religionshistoriker inte närmare in på. Enligt min bedömning möter vi här ett utmärkt exempel på den dynamik man inom psykoanalysen kallar förtätning, en sammansamältning av skilda motiv, som inte är godtycklig utan styrd av det behov som Muhammed av allt att döma bör ha haft: en förväntan på bekräftelse att han har valt rätt väg, en bekräftelse som slutligen resulterar i att han får en ”arabisk kur’an”. Som Hjärpe visat i sin artikel kopplas Muhammeds kallelsevision till Sura 96, den enligt traditionen äldsta i Koranen:

Recitera i din Herres namn, hans, som skapat, skapat människan av stelnat blod!

Recitera! Ty din Herre är den nådigaste, han, som undervisat med pennan,

som undervisat människan om vad hon ej visste.

Jag har i återgivningen av detta exempel kompletterat den rollteoretiska analysen med ett psykoanalytiskt begrepp, nämligen förtätning. Därmed vill jag än en gång belysa det fruktbara i en integrerad varseblivningspsykologisk och djuppsykologisk analys. Med rollteorin kan vi studera de psykologiska förutsättningarna för visionen, med avseende särskilt på den religiösa traditionens betydelse.

Om vi jämför denna analys med den ovan anförda tolkningen av Andrae märker vi omedelbart att den psykologiska förståelsen har nått en betydligt högre nivå. Jag undrar dock om vi inte kan

observera ytterligare en tänkbar kombination av motiv utöver den som Hjärpe lyft fram utifrån Elia och Sakarias. Enligt An-drae tjänar de samtida kahinerna, siarna, som Muhammeds förebild. Det är ju siarnas poetiska stil Muhammed tagit intryck av. Möjligen är det så att Muhammed inte bara övertagit den kristna ökeneremitens roll utan även beduinkulturens kahinroll. Det som ytterligare talar för en sådan sammansmältning av rollmotiv är att även kahinen drog sig tillbaka till grottor för att uppnå inspira-tionstillstånd.

Deprivationsteori

Tidiga kristna ökeneremiter, särskilt i Egypten och Syrien, utgör huvudmaterialet för den ovan presenterade engelska medicinaren och egyptologen Violet MacDermot. Vi rör oss nu i de tre till fyra första århundradena av vår tideräkning. I sin analys av dessa kristna helgon och martyrer tar MacDermot hänsyn både till den hagiografiska skrifternas litterära genre och den samtida hellenistiska tidsandan. Dessutom tolkas materialet utifrån modern hal-lucinationsforskning. Jag skall presentera några huvuddrag i hennes forskning. I kapitlets avslutande kommentarer kommer jag att diskutera på vilket sätt jag kan använda dessa resultat.

Under den hellenistiska tiden var en dualistisk verklighetsuppfattning vanligt förekommande. Världen var både materiell och immateriell; människan bestod av både kropp och själ. För aske-ten var det ett mål att dra sig tillbaka från den materiella världen, från sinnenas och gemenskapens värld. Ensamhet och isolering var ett ideal, eller rent av en måttstock på andlig framgång. Man byggde enkla celler i öknen eller bosatte sig i gravar, isolerade även från dagsljus. Men det var inget liv i overksamhet. Tvärtom bemödade asketen sig om att ständigt uppehålla sig vid någon form av aktivitet.

Genom olika typer av späkning försökte asketen rikta uppmärksamheten bort från världen. Kroppen tröttades ut med meningslöst arbete och pinades genom självförvållad smärta. Vila förhindrades på ett enkelt sätt — asketen förblev stående. Och under denna tid kunde han ägna sig åt att upprepa en lång lista av föreskrivna böner. Vad näringen beträffar var asketen beroende av en lärjunge som försåg honom med den enklaste av föda. Kött, olja, vin och frukt (p ga jäsningsmöjligheten) var absolut förbjudna. Istället åt asketen bröd, dadlar och baljväxter, en enkel föda som underströk avståndstagandet från världen. Ofta avbröts nä-ringsintaget av långa fasteperioder, ju längre desto bättre.

Ett av asketens huvudmål kretsade kring den egna fysiska döden, att antecipera den genom att helt isolera sig från det liv han tidigare känt och genom att föreställa sig att själen lämnar kroppen efter döden. Det gällde att redan i detta liv uppleva en dimension i tillvaron där döden inte existerar. För att visa sitt totala oberoende av gemenskapen var det asketens ideal att dö i ensamhet.

MacDermot jämför dessa asketiska övningar med experiment i sensorisk deprivation. I dessa experiment isolerades individen från andra människor, liksom från ljus- och ljudintryck. Yttre stimuli reducerades till ett minimum. Det har visat sig att en sådan situation i många fall leder till uppkomsten av hallucinationer. Till dessa faktorer kommer för asketens del sömn- och närings-deprivation samt olika typer av späkning (MacDermot 1971, kap.I).

Ett annat mål för asketen var att uppnå fulländning i detta liv. Tecken på framgång var suprahumana gåvor såsom förmågan att spå framtiden, att ha ett gott minne, inspirerat tal, visdom samt förmågan att skilja mellan olika typer av visioner. Under sen hellenistisk tid var tron på demoner mycket utbredd. Dessa föreställningar har sitt upphov i egyptiska, judiska och grekiska källor. Hellenistiska och tidiga kristna författare skilde dock inte så noga mellan drömvisioner och sådana som har sitt upphov i medveten fantasi. En tredje typ var mystika visioner, då visionären förlorade självmedvetandet i en identifierande upplevelse av den gudomliga dimensionen. I drömvisionen eller i trancetillstånd är visionären snarare åskådare eller aktör.

Konflikter och strider med demoner utgjorde alltså ett dominerande inslag i asketernas liv. Innehållet i synerna kan härledas främst till bibliska källor och sådana som har med den egyptiska religionens ritualer att göra. Det var vanligt att man såg storväxta, svarta Nubier, med blodsprängda ögon, taggig kropp och en doft som en getabock. Aven ormar förekom ofta i den hagiografis-ka litteraturen. Både Nubierna och ormen omnämns i egyptiska källor. Ett exempel med biblisk anknytning är visioner av draken.

Det var ytterst angeläget för asketen — och ett tecken på andliga framsteg — att kunna skilja visioner som har ett inre ursprung från dem som har sitt upphov i en yttre värld. Inre visioner tillskrevs egna tankar, känslor och behov, medan de yttre visionerna kan vara av gudomligt eller demoniskt ursprung. I det sistnämnda fallet tillgrep man exorcism för att bli av med dem.

MacDermot har i sitt arbete om visioner i det forntida Mellanöstern tagit fasta på olika aspekter av deprivation: isolering, som vi kan kalla social deprivation, sömn- och näringsdeprivation samt sensorisk deprivation. Ett flertal av dessa faktorer är, som sagt, gemensamma för en del experiment som utfördes på 50- och 60-talen, experiment som visade att en rad försökspersoner fick för dem besvärande hallucinatoriska upplevelser. Dessutom påminner denna experimentella situation om fallstudier av människor som av olika skäl varit isolerade, t ex de som råkat ut för skeppsbrott, ensamseglare, polarforskare m fl (se även Geels och Wikström 1985, 191ff). MacDermot konstaterar emellertid att det även föreligger viktiga skillnader mellan forntidens asketer och nutidens vällevnadsmänniskor. Experimenten med sensorisk deprivation visade att försökspersonernas hallucinationer var både triviala och påverkbara för suggestioner utifrån (a.a., 235f). I fortsättningen kommer jag att referera till de av MacDermot behandlade faktorerna som berör isolering och olika typer av under-stimulering under rubriken ”deprivationsteorier”.

Sammanfattning och kommentar

Bland sk klassiska religionspsykologer utgår J B Pratt från drömmen och hypnagoga tillstånd när det gäller analysen av visioner. Innehållet i den kan relateras till den religiösa traditionen och visionärens bearbetning av den med hjälp av fantasin och symboliska tolkningar i dessa tillstånd.

Aven Tor Andrae tar i sina analyser hänsyn till traditionen och det sociokulturella klimatet i stort, liksom till hypnagoga upplevelser och drömmar. Ett nytt inslag i hans analys är att han tagit in forskningsresultat kring eidetiska bilder, ett område som då flitigt studerades av särskilt E R Jaensch. Dessutom relateras drömmen och visionen till de psykoanalytiska begreppen förskjutning, förtätning och symbolisering. Aven minskat vätskeintag (Suso) och isolering (kahiner och Muhammed) nämns som faktorer som befrämjar uppkomsten av visioner. Här möter vi alltså ett tidigt inslag av deprivationsteori.

Svagheten i Andrae’s arbete är klassifikationen av visionerna utifrån konfessionella kriterier. Samma typ av kritik, fast framfört med mer emfas, riktades mot ett senare publicerat arbete av Ernst Arbman. Det hindrar dock inte att Arbman poängterat psykologiska faktorer som tidigare forskare knappast nämnt, faktorer som bör beaktas i en analysmodell för den visionära erfarenhets psykologiska förutsättningar. Det är särskilt betoningen på kriser och olika typer av behov, t ex bekräftelse, varning eller vägledning, som bör nämnas i en sammanfattning. Ytterligare ett nytt inslag i analysen är att visionära upplevelser i många fall av Arbman förknippas med förändrade tillstånd i medvetandet. Kännetecknade för dessa tillstånd är olika grader av inhibering av yttre och inre stimuli. Med detta menas att individens uppmärksamhet i det förändrade medvetandetillståndet så till den grad är inriktad på det visionära innehållet att övriga yttre och inre stimuli inte förmår bryta igenom.

Som exempel på en modernare psykologisk analys av visioner anfördes Hjalmar Sundéns rollteoretiska tolkning. Centrala inslag i denna analys är den religiösa traditionens betydelse samt, i fallet Teresa av Avila, den unga Teresas intensiva inlevelse i en föreställd relation till Kristus. Liksom Arbman betonar Sundén krisens betydelse som en utlösande faktor för den under en längre tid uppövade förmågan att leva sig in i rollen att vara Kristi partner. Sundén anknyter här till stressforskningen, särskilt den typen av emotionell stress som exempelvis soldater vid fronten råkat ut för. När det gäller visionernas funktion pekar Sundén både på den kompensatoriska betydelsen och behovet av bekräftelse av något slag. Med tillämpningen av dessa psykoanalytiska begrepp har även Sundén visat det fruktbara i att kombinera kognitiv psykologi, nämligen rollteorin, och djuppsykologi. Det sista exemplet på modernare forskning på området har behandlats under rubriken deprivationsteori.

KAPITEL 9

Konstnären, visionären och mystikern

I kapitel sju diskuterades en del psykologiska synpunkter på det konstnärliga skapandet. Nästa kapitel behandlade några klassiska och moderna analyser av visionernas psykologi. I detta kapitel kommer jag att vidga analysen av visionernas psykologi. Har dessa olika typer av erfarenhet någonting gemensamt? Finns det m a o gemensamma nämnare för konstnären, visionären och mystikern? Jag skall försöka visa att det mycket väl kan förhålla sig på det sättet.

Först skall jag redovisa vad forskare inom skilda discipliner har sagt om dessa gemensamma nämnare. Därefter kommer jag att lyfta fram psykologisk forskning kring mentala bilder (eng. ”mental imagery”) och deras uppkomst. Studiet av denna kogni-tiva funktion är enligt min och andra forskares mening av central betydelse för förståelsen av visionerna. I slutet av kapitlet skall jag slutligen göra ett tentativt försök att i en sammanfattande modell integrera de under dessa tre kapitel behandlade upplevelsetyperna. Denna modell prövas i all korthet på ett par nutida visionära upplevelser. I kapitel tio tillämpas detta analysinstrument på Vio-let Tengbergs konstnärliga skapande och visionära erfarenheter.

Det framgår av ovanstående att min ambition är att sträva mot en holistisk analys och förståelse av den skapande, visionära människan. Aven om en sådan ”approach” innebär en genomgång av diverse psykologiska processer och en därmed sammanhängande terminologi, tror jag att en flerdimensionell diskussion är nödvändig för att kunna förstå skapande mystik av den typ vi möter hos Violet Tengberg. Ett flerdimensionellt synsätt där de olika dimensionerna inte relateras till varandra är emellertid ganska fruktlöst. Nyckelorden i detta kapitel blir därför differentiering — av de teoretiska begreppen — och integration.

En viktig teoretisk utgångspunkt för studiet av eventuella gemensamma nämnare eller strukturella likheter, sk isomorfismer, för kreativa, visionära och mystika erfarenheter är vad som kallas en ”general systems approach”. System definieras som ”komplex av element som samverkar med varandra” (von Bertalanffy 1969, 32f). Det är en syn på vetenskaplig forskning som harmonierar med Lindholms framställning av kunskapens utveckling från fragment till helhetssyn (se kap. 1). I en tid av ökad specialisering och därmed isolering inom sin egen ”kokong” behövs forskare som anstränger sig att inte förlora greppet om helheten.
Mystik och kreativitet

Alltsedan sekelskiftet har mystikforskare pekat på likheter mellan mystikern och konstnären, poeten, vetenskapsmannen, och överhuvudtaget alla som ägnar sig åt skapande verksamhet. Den gemensamma nämnaren uttrycktes då med ord som inspiration eller kreativ extas. De psykologiska analyserna var som regel mindre djuppejlande.

Begreppet inspiration förknippas på svensk mark särskilt med Tor Andrae, vilket vi har sett i förra kapitlet. I sitt arbete ”Mystikens psykologi” från 1926 skriver Andrae ”att den religiösa inspirationen i många hänseenden så starkt påminner om den konstnärliga, att de båda i viss mån kunna sägas utgöra en och samma psykiska företeelse, / — / att deras ursprungsformer sammanfalla” (1926, 581f). I anslutning till den tidens forskning kring eide-tiska bilder skriver Andrae att denna påtagliga överensstämmelse har sin gemensamma nämnare i vad W Jaensch kallade en ”eide-tisk förmåga”, dvs en förmåga att framkalla ”subjektiva optiska åskådningsbilder” eller ”föreställningsbilder”. Ett sådant ei-detiskt anlag kan spåras hos poeten och konstnären William Blake samt författaren Selma Lagerlöf, för att nämna några (a.a., 593ff).

Andrae visar verkligen prov på försök att finna tolkningar i anslutning till samtida aktuell psykologi. Ett sådant omdöme kan knappast fallas om en annan pionjär inom mystikforskningen, som möjligen har påverkat Andrae att söka efter ovannämnda paralleller. Jag syftar på Evelyn Underhill, som i en klassisk studie från 1911 skriver att inspirationen förmodligen har sitt upphov i det omedvetna, där de bästa och sämsta sidorna av människan, ”the most savage and most spiritual parts of the character”, är belägna (1926, 62f). Alla intuitiva människor är begåvade med en ”rörlig tröskel” till väldiga omedvetna krafter, som kan göra henne till ett geni, en galning eller ett helgon. Mystikerna själva, fortsätter Underhill, antar att dessa skapande krafter ligger bortom den med sinnena uppfattade världen. Mystikern ”has a genius for transcendental / — / discovery in exactly the same way as his cousins the born musician and poet, have a genius for musical and poetic discovery. In all three cases, the emergence of these higher powers is mysterious, and not least so to those who experience it” (a.a., 74ff). I ett senare arbete använder Underhill ett mer sofistikerat psykologiskt språk. Hos målare, musiker, filosofer och fysiker, skriver hon, ”the twin powers of a steadfast, selective atten-tion and of Creative imagination are at work.” Med hjälp av dessa särskilt utvecklade egenskaper lyckas mystikern och konstnären att med hjälp av bl a symboler, metaforer och bilder förmedla något av vad Underhill kallar ”the corporate spiritual conscious-ness”, ett slags kollektivt andligt medvetande (1920, 64ff). Med uttryck som dessa kan Underhill själv sälla sig till mystikernas skara.

Att tillhöra mystikernas skara kan knappast sägas om en annan pionjär inom mystikforskningen, nämligen James Leuba. Han brukar räknas till de sk medicinska materialisterna, en av dem som försöker förklara mystik erfarenhet med utgångspunkt från dåtida, flitigt använda medicinska-psykiatriska termer som hysteri, neurasteni och störningar i mag-tarmkanalen (för en kritik se James 1956, llff). I ett avsnitt om ”vetenskaplig inspiration eller uppenbarelse” skriver Leuba att ordet inspiration utsäger något om det plötsliga och oväntade i den skapande processen: ”both in the field of imagination and of rational construction, there come, after periods of mental striving or vague brooding, fructifying moments, effortless and unexpected, which give the impression of inspiration” (Leuba 1925, 243). Denna process, fortsätter Leuba, är gemensam för mystikern, vetenskapsmannen och konstnären. Men medan Underhill utgår från de stora genierna och de klassiska mystikerna utsträcker Leuba denna process till ett vardagsfe-nomen, fast på ett lägre intensitetsplan. ”All kinds of ideas, and ideas of all degrees of puerility and importance, appear in our minds under the conditions we have found to be those of revela-tion” (a.a., 244).

Leuba har även lagt märke till några av inspirationens förstadier, gemensamma för vetenskapliga och religiösa revelationer. Båda inträffar som regel efter en period av medvetet arbete. Såväl vetenskapsmannen som mystikern ”ser” något under inspirationen som tidigare upptagit deras tankevärld. En annan gemensam faktor är att båda efter perioder av inproduktivitet tvingas komma till en fas då de ”ger upp” de medvetna ansträngningarna. Den religiösa människan talar om självuppgivelse, mystikern om passivitet. Leuba är ständigt medveten om att dessa erfarenheter kan tolkas i religiösa eller profana termer. Och det är just under denna självuppgivelse som vetenskapsmannen och mystikern överraskas av inspirationen, illuminationen eller revelationen — ”call it what you may” (Leuba 1925, 245ff).

Aret efter publiceringen av Leubas viktiga bok ”The Psycholo-gy of Religious Mysticism”, ett arbete som alltför ofta och lättvindigt avfärdas in toto pga reduktionistiska inslag (se t ex Åkerberg 1982, 280f), utkom ”The Art of Thought” av Graham Wallas. På grundval av ett omfattande material av de stora vetenskapliga genierna kom Wallas fram till fyra stadier i den kreativa processen. Den första är preparation, då forskaren arbetar med problemformulering och materialinsamling, överhuvudtaget en intellektuell och logisk bearbetning av forskningsobjektet. Under inkuba-tionen, som påminner om självuppgivelsen, vilar forskaren från aktiv bearbetning, men den fortsätter på för- och omedveten nivå. Lrån dessa nivåer härstammar sedan den plötsliga, nya insikten, som Wallas kallar illuminationen. Under ett fjärde och sista stadium kontrolleras om dessa nya insikter och de slutsatser man dragit av dem är riktiga. Detta stadium kallas verifikationen (Wallas 1926).

De första tre av dessa stadier nämndes även av Leuba, som dock inte var benägen att använda sig av begreppen det för- och omedvetna. Lör Leuba var vetenskaplig och religiös inspiration ett resultat av ”the mental processes of ordinary productive think-ing” (Leuba 1925, 251).

Nästan ett halvt sekel senare togs Wallas klassiska fyra stadier upp igen i ett arbete om den religiösa upplevelsen (Batson och Ventis 1982). Lörfattarna föreslår att man kan jämföra dessa stadier med dramatiska religiösa omvändelser. De poängterar dock att det rör sig om ett tentativt försök att uppnå psykologisk förståelse för vad som sker under religiösa upplevelser, eller åtminstone en stor del av dem. Jämförelsen gäller den psykologiska process som kan antas ligga bakom såväl kreativitet som religiös erfarenhet. När det gäller innehåll och upplevelsernas betydelse i det personliga livet föreligger självfallet stora skillnader (Batson och Ven-tis 1982, 63ff).

Författarna har observerat att intensiva religiösa upplevelser ofta leder till dramatiska förändringar vad gäller individens syn på sig själv och omvärlden. De fokuserar analysen på de kognitiva inslagen i dessa förändringar, utan att för den skull försumma emotionella och motivationella faktorer.

Motsvarigheten till preparationen är den existentiella krisen. Många religiösa upplevelser föregås av existentiella problem, förorsakade av diskrepansen mellan ett befintligt tillstånd och hur man upplever att det borde vara. Om dessa problem inte kan lösas utifrån de kognitiva strukturerna är krisen ett faktum. Batson och Ventis påpekar dock att vissa religiösa upplevelser inte förefaller påskyndas av en existentiell kris.

Efter ett antal misslyckade försök att lösa krisen drivs individen till ett stadium av hopplöshet och förtvivlan. Religiösa författare brukar talar om självuppgivelse, dvs inkubationen hos Wallas. Den kan i sin tur leda till en ny syn ("new vision”) på krisens lösning, sig själv och omvärlden. Det gamla sättet att tänka ersätts av nya kognitiva strukturer; författarna talar om en upplevelse av ”kog-nitiv transcendens”. Den nya synen, tillägger Batson och Ventis, behöver inte vara i harmoni med traditionella religiösa föreställningar.

Efter den nya synen kommer ett nytt liv, analogt med verifikationen. Även om de kognitiva processerna framhävs av Batson och Ventis nämner de känslor av förvissning och hänförelse, som nu ersätter oro och ångest. Den nya synen och det nya livet tillåter den religiösa människan ”att återvända till den vardagliga världen med en ny förvissning och ett nytt perspektiv; dessa i sin tur tillåter honom eller henne att handskas på ett mer positivt och effektivt sätt med ett större antal upplevelser och människor” (a.a.,

85f).

De kognitiva processerna i denna religiösa omstrukturering är alltså likartade kreativitetens fyra faser, även om problemen i det ena fallet är existentiella och i det andra intellektuella. Det finns forskare som anser att dessa två processer även har samma neurologiska bas i den hemisfäriska specialiseringen. Men vi skall inte glömma emotionerna! Emotion och kognition behandlas ofta var för sig inom psykologin. Batson och Ventis betonar dock att känslor av oro och ångest samt en dramatisk vändning till extatisk glädje och hänförelse är centrala moment i religiösa erfarenheter av här behandlade typ. Förhållandet mellan kognition och emotion är, menar de, att de starka känslorna motiverar individen till ett förändrat liv, till transformation (a.a., 85ff).

I en kommentar till ovan presenterade analogi nämner författarna att man kan förvänta sig att en ”ny syn” följer på en religiös kris. Det finns en del empirisk forskning som styrker detta, även om resultaten är långt ifrån slutgiltiga. De anför även en del andra forskningsresultat som pekar på ett samband mellan verklig-hetsomstrukturerande religiösa upplevelser och tre personlighetsdrag, som även kopplas till den kreativa processens inkubations- och illuminationsfaser. Dessa personlighetsdrag är att konstruktivt använda sig av icke-logiskt tänkande, öppenhet gentemot upplevelsetyper (”opennes to experience”) och hypno-tisk mottaglighet. Det visade sig i en av dessa undersökningar att de som hade haft intensiva omvändelseupplevelser, upplevelser som på ett markant sätt förändrade deras liv, att dessa personer gav tydliga uttryck för primitivt, ologiskt tänkande, såsom mätt med rorschach-test. De använde sig av symboler och bilder och gav uttryck för en förmåga att kunna integrera logiskt orelaterade enheter. Dessa och liknande resultat skall dock inte uppfattas som slutgiltiga (a.a., 89ff.)

Det vi bland annat kan lära oss av ovanstående forskare är att samtliga, utan att nämna begreppet, tycks ha utgått från en ”general systems approach”. Andrae fann en isomorfism i det eide-tiska anlaget; Leuba i den plötsliga ingivelse som följer på intensivt arbete och självuppgivelse; Batson och Ventis i en kognitiv om-struktureringsprocess som gäller inom vitt skilda områden som intellektuell problemlösning och intensiva religiösa upplevelser.

Det finns många andra forskare som intresserat sig för förhållandet mystik och kreativitet, både religionspsykologer, filosofer, allmänna psykologer, psykiatriker och konstvetare. Beroende på akademisk skolning och intresseområde lägger de märke till vitt skilda gemensamma faktorer för konstnärer, vetenskapsmän och mystiker. Så pekar Ben-Ami Scharfstein på en tråkig barndom, förorsakad av den ena eller båda föräldrarnas bortgång, sjukdom eller ensamhet. Efter att ha gått igenom barndom och uppväxttid hos fysiker som E Schrödinger och A Einstein, psykologen C G Jung, författare som P Valéry, J P Sartre och R-M Rilke samt konstnärerna V van Gogh och A Rodin kommer Scharfstein fram till slutsatsen att samtliga strävar efter att förvandla ”en smärtfull mångfald till en utomordentligt angenäm enhet” (Scharfstein 1973, 71ff).

Aven från psykiatriskt håll finns det en hel rad studier av förhållandet mellan mystik och psykiatri (se t ex samlingsverket redig. av Dean 1975). I en rapport med titeln ”Mysticism: Spiri-tual Quest or Psychic Disorder?” behandlas mystik och kreativitet på ett sådant sätt att jag anser det befogat att referera några av slutsatserna. Bakom rapporten står en ”Group for the Advance-ment of Psychiatry”, uppdelad i ett antal mindre enheter, av vilka kommittén för psykiatri och religion har skrivit nämnda bok, utkommen 1976.

Gruppen nämner ett stort antal paralleller mellan mystikern och den kreativa människan. Några har med synen på sig själv och omgivningen att göra, t ex ett missnöje med samhället, ett behov att fly från en oacceptabel yttre verklighet, eller ett behov av att bli fri från depressiva tillstånd. Andra gemensamma drag är tendenser att vända sig mot bestående organisationer, vare sig det är kyrkan eller det vetenskapliga eller konstnärliga etablissemanget. Både mystiker och kreativa människor söker avskildhet, där man utan yttre störningar kan utarbeta nya gestaltningar. Gruppen psykiatriker ser också en parallell när det gäller den långa perioden av förberedelse (preparation), i mystikerns fall studier i teologi och filosofi, för konstnären kunskaper om stilar, teknik samt färdigheter av olika slag. Efter denna långa förberedelse följer som regel den mystika ”illuminationen”, besläktad med konstnärens ”inspiration”.

När det gäller psykiatrikernas analys av mystikerns och den kreativa människans kognitiva processer använder de samma terminologi som vi redan mött i flera tidigare kapitel i denna bok.

Båda har nämligen en förmåga att växla mellan primär- och se-kundärprocesstänkande. Mystikern övar sig i att ”tömma medvetandet” för att komma in i ett skenbart passivt tillstånd, under vilket för- och omedvetna processer i samverkan integrerar information på ett sätt som det medvetna systemet inte klarar. Denna förmåga medför även att både mystikern och särskilt den kreativa konstnären finner en tillflyktsort i bruket av symboler. Andra uttryck för denna förmåga är synkretism, dvs ett sätt att tänka som går ut på att förena skilda idéer; och synestesi, dvs en medförnim-melse eller sinnesanalogi, då t ex musikupplevelser kan framkalla färgförnimmelser eller vice versa. Ett sista särdrag för både mystikern och den kreativa människan är att de ofta projicerar inre fantasier, sin självbild och sina emotioner på den yttre världen, vilket förmodligen (förf. nämner inte detta) har att göra med att de står i närmare kontakt med sitt för- och omedvetna. De tenderar att uppfatta olika objekt och personer med en personlig innebörd. Förnimmelsen av ett träd kan t ex ske i termer av mänskliga tankar och känslor (a.a., 787ff).

Den tidigare nämnda konstpsykologen A Ehrenzweig finner en gemensam nämnare mellan kreativitet och mystik erfarenhet i begreppet dedifferentiering. Differentiering är den alltmer ökande förmågan att göra distinktioner, till att börja med mellan sig själv och olika objekt. Dedifferentiering innebär att denna process upphävs.

Med dessa begrepp tangeras den distinktion mellan yt- och djup-perception, fragment och helhet, primär- och sekundärprocess, som behandlats i kapitel sju. Ehrenzweig menar att dedifferentiering, ett begrepp som starkt påminner om A Deikmans de-automatisering (Deikman 1966; 1971), kan leda till ett tillstånd av vad Freud kallade en ”oceanisk känsla”. ”När vi når de djupaste oceaniska nivåerna av dedifferentiering smälter gränserna mellan den inre och yttre världen bort / — /. Dedifferentieringens initialstadier (som alltjämt ligger nära uppmärksamhetens nivå) kan fortfarande betraktas som förmedvetna / — /. Den djupaste oceaniska känslan upplöser emellertid både tid och rum” (Ehrenzweig 1967, 119f).

För Freud var den oceaniska känslan karakteristisk för religiös erfarenhet. Mystikernas enhetsupplevelse, att förlora sin individualitet liksom droppen smälter samman med havet, går tillbaka till den symbiotiska enheten mellan mor och spädbarn. Ehren-zweig kommenterar denna klassiska freudianska ståndpunkt och dess förhållande till kreativitet på följande sätt:

It is now widely realized that any — not only religious — Creative experience can produce an oceanic State. In my view this State need not be due to a ”regression”, to an infantile State, but could be the product of the extreme dedifferentiation in lower levels of the ego which occurs during Creative work. Dedifferentiation suspends many kinds of boundaries and distinc-tions; at an extreme limit it may remove the boundaries of indi-vidual existence and so produce a mystic oceanic feeling that is distinctively manic in quality (a.a., 294, se även xiv, 177).

Ehrenzweigs syn på förhållandet mystik och kreativitet ger också ett prov på det mänskliga psykets sammansatta struktur. Olika medvetandenivåer och kognitiva funktioner är sammanflätade med varandra. Det finns inga skarpa gränser mellan medvetet, förmedvetet, omedvetet, utan endast mjuka övergångar. Experimentella studier med hjälp av takistoskopet (se Kap. 7) ger belägg för hela denna skala från medveten varseblivning till upplevelser av ”vaghet”, en successiv upplösning av tid och rum, ända ner till ”a fully oceanic ’empty’ contemplation” (a.a., 270).

I fältet mellan ytperception och den mest extrema typen av de-differentiering ligger bl a våra mentala bilder, ett område som jag bedömer vara särskilt betydelsefullt för analysen av visionernas psykologi. Vi skall därför studera detta viktiga område något närmare.
Visioner och mentala bilder

För ungefar ett kvarts sekel sedan spådde en känd psykolog att ett inom psykologin sedan länge bannlyst område på nytt skulle fånga forskarnas intresse. Det ”bannlysta” området var studiet av mentala bilder (”mental imagery”). Idag vet vi att han hade rätt. Under de gångna tugofem åren har otaliga artiklar och böcker i detta ämne publicerats. Från och med 1977 finns det dessutom en särskild facktidskrift på området: The Journal of Mental Imagery.

Bland religionspsykologer har intresset dock inte varit överdrivet stort. I en kommentar till en experimentell studie av mentala bilder skriver några amerikanska psykologer att de är förvånade över att så få kolleger insett betydelsen av detta forskningsområde för den psykologiska förståelsen av diverse fenomen (Hood och Morisy 1981). Det finns ju inom världsreligionerna en hel rad tekniker som underlättar uppkomsten av mentala bilder, till exempel olika visualiseringstekniker inom buddhistisk meditation, isolering, koncentration, vissa typer av bön m m (se kap. 8 och Geels 1983). Mentala bilder förefaller alltså vara av stor betydelse för studiet av den religiösa upplevelsen. Om detta är sant, skriver författarna till en relativt ny handbok i religionspsykologi, då kan man vänta sig fler religionspsykologiska studier av de mentala bildernas uppkomst (Spilka et.al. 1985, 159).

I Sverige har detta forskningsområde uppmärksammats av Geels (1983) och Wikström (1984). Enligt Wikström ”har ingen religionspsykolog sökt föra upp den teoretiska diskussionen kring dessa falt till allra senaste datum” (1984, 31). ”Genom dessa teorier”, skriver Wikström, ”får vi en fördjupad insikt om inte minst visionernas psykologi, väl värd att ytterligare undersöka” (a.a., 56).

I detta kapitel tänker jag fullfölja de intentioner som ovannämnda forskare antytt. Jag kommer att föra en kort diskussion kring de mentala bildernas uppkomst, deras klassifikation och psykodynamik.

Typer av mentala bilder

Läsaren inbjuds att göra några enkla experiment. Blunda och föreställ dig hur ditt hus ser ut, närmare bestämt antalet dörrar och på vilken sida gångjärnen sitter. Eller tänk på en vacker blomma, t ex en ros, och föreställ dig rosens doft, beröringen med de sam-metsliknande bladen och de vassa taggarna. Det enklaste är antagligen att framkalla en inre bild av rosen, svårare är det att minnas smärtupplevelsen när man rev sig på taggarna, eller rosens doft.

När vi ägnar oss åt övningar av den här typen rör vi oss inom det psykologiska området mentala bilder. Sådana bilder behöver alltså inte bara vara av visuell typ, även om de visuella bilderna är vanligast och lättast att framkalla. Man kan också tala om hörsel-, berörings-, doft- och smakbilder. Med ett psykologiskt språk kan vi kalla dem inre representationer. Det är uppenbart att dessa inre representationer bygger på minnen av sinnesförnimmelser. Men de behöver dock inte vara en exakt kopia av dessa minnen, långt därifrån. Minnesbilderna omstruktureras, omtolkas, ingår i nya sammanhang, etc. En inre bild kan också vara en symbol för någonting annat, t ex ett objekt, känslor eller tankar. I en modern bok om mentala bilder skriver en av författarna att han till en början var skeptisk till vissa fenomen inom sitt forskningsämne. Han ändrade inställning när han, efter att ha brutit upp ur ett långvarigt förhållande, drömde att han tillsammans med sin flickvän befann sig innanför tornet i Londons postkontor, som ramlade! Efter denna händelse intresserade han sig mer för freudiansk symbolism och andra typer av mentala bilder (Morris et.al. 1983, 90).

Vi producerar bilder praktiskt taget varje natt — när vi drömmer. Det finns dock flera andra typer av mentala bilder. En viktig fråga är efter vilka kriterier man skall klassificera bilderna. I ett standardverk om mentala bilder utgår författaren från fyra kriterier: bildens klarhet, dess kontext, dess interaktion med percep-tioner och dess innehåll (Horowitz 1978, 6f).

Ju klarare en bild är, desto mer tenderar man att lokalisera den till den yttre världen och uppfatta den som verklig. Största klarhet har hallucinationen, som definieras på följande sätt: ”en bild av inre ursprung som förefaller verklig, levande och utifrån kommande, liksom varseblivning av yttre objekt” (a.a., 8). Hallucinationer är vanligt förekommande i psykopatologiska fall, då de upplevs som verkliga, men rapporteras även av människor som enligt psykiatriska kriterier är fullt friska. Andra typer som hör till denna grupp är pseudohallucinationer och tankebilder, dvs våra alldagliga inre föreställningar av t ex vardagsrummet hemma. Den sistnämnda uppfattas alltid vara av ett inre ursprung.

En andra grupp mentala bilder bygger på kriteriet kontext, dvs i vilken situation eller i vilket sammanhang en person upplever sina mentala bilder. Några vanliga situationer är strax före insomnandet eller strax före uppvaknandet (hypnagoga och hypno-pompa bilder). En annan typ som hör hemma här är psykedeliska bilder, framkallade under påverkan av hallucinogena droger som LSD, haschisch mfl.

En tredje kategori utgår från samspelet med varseblivning. När man feltolkar ett yttre stimulus, då råkar man ut för en illusion. Till denna grupp hör även synestetiska bilder, en ”blandning” av flera inre representationer, t ex ”att höra färger”. Aven sk efterbil-der hör hemma här. När man fokuserar blicken på exempelvis ett ansikte under tjugo till trettio sekunder och därefter riktar blicken mot en vit yta, kan man få en efterbild av den tidigare varsebliv-ningen.

Den sista kategorin bilder i denna klassifikation av Mardi J Horowitz utgår från ett innehållskriterium. Ett exempel är ima-ginativa bilder, dvs bilder med ett innehåll som inte tidigare organiserats på just detta sätt, mao omstruktureringar av tidigare intryck som bildar nya former. En annan typ i denna grupp är minnesbilden, en rekonstruktion av en tidigare varseblivning, och den eidetiska bilden. Den sistnämnda typen är en ovanligt klar minnesbild. Denna förmåga har särskilt studerats hos barn i 7—12 årsåldern. Till denna kategori räknas även paranormala hallucinationer religiösa visioner av exempelvis demoner, troll, skyddsänglar mm (a.a., 24ff).

I ett annat standardverk på området behandlas klassifikations-problemet på ett delvis annorlunda sätt. Författarna nämner och beskriver i stort sett samma typer av mentala bilder som de ovan omnämnda, men kriterierna är annorlunda. De arbetar med tre olika dimensioner, som förtjänar att kort nämnas. Den första är den intentionella-passiva dimensionen. Ar de mentala bilderna ett resultat av en avsiktlig process eller är individen passiv och överraskas av bilderna? Den andra dimensionen har med bildernas upphov att göra: Finns de i den yttre världen eller produceras de i en ”inre” värld, på ett sätt som skiljer sig från verkliga objekt? Vi kan kalla den en yttre-inre dimension (författarna har nämligen ingen speciell etikett för den). Den tredje dimensionen berör bildernas verklighetsstatus. Uppfattas de av individen som en del av verkligheten eller är de en produkt av människans egen psykologiska utrustning? Det är alltså en verklig-overklig dimension.

Med dessa tre dimensioner i bakgrunden kan man säga om t ex minnesbilder att de omfattar hela räckvidden av intentionalitets-passivitetsdimensionen. Minnesbilder kan produceras avsiktligt, men även spontant. Däremot uppfattas de inte i den yttre världen, utan individen är medveten om att han eller hon själv skapat dem. Imaginativa bilder uppkommer ofta i ett passivt tillstånd och de förefaller inte verkliga utan de har ett inre upphov. Dessa bilder är enligt författarna av samma typ, men de placeras i var sin pol av den intentionella-passiva dimensionen. Hallucinationer uppfattas emellertid definitionsmässigt som (skenbart) i den yttre världen och de antas i många fall vara verkliga, vilket t ex eidetiska bilder inte gör. Att eidetiska bilder inte uppfattas som verkliga har förmodligen att göra med att de produceras i en experimentell situation, på begäran av en för barnen auktoritativ vuxen (Morris et.al. 1983, 65ff).

Dessa två olika typer av kriterier utesluter inte varandra. Jag ser dem som kompletterande och användbara när det gäller att klassificera Violet Tengbergs religiösa visioner.

Uppkomsten av mentala bilder

Ett generellt intryck är att barn har lättare för att uppleva mentala bilder än vuxna. Låtsaskamrater, mardrömmar, hallucinationer, förekommer oftare i deras värld. Dessutom har experimentella studier på 60- och 70-talen visat att 8—10 procent barn är eideti-ker (se Morris et.al. 1983, 85ff). Barnens hallucinationer tycks många gånger vara relaterade till traumatiska upplevelser eller psykologiska konflikter (Horowitz 1978, 34f). Eftersom barnen har svårare att differentiera sina erfarenheter uppfattas hallucinationer mycket nära verklighetspolen i den ovan relaterade dimensionen.

I vuxenlivet finns det en rad situationer som kan befrämja uppkomsten av mentala bilder. Framställningen som följer bygger främst på arbetet av M Horowitz som, liksom författaren till denna bok, kombinerar kognitiv psykologi med ett djuppsykologiskt perspektiv. Jag skall göra ett försök att presentera en mer systematisk redogörelse för dessa situationer.

En allmän synpunkt är att uppkomsten eller frånvaron av mentala bilder är relaterad till i vilken grad vi är omgivningsinriktade, dvs i vilken utsträckning vi utforskar, bearbetar och reagerar på yttre stimuli. I ett sk normalt, vaket medvetande är vi, tvingas vi, vara omgivningsinriktade. Att exempelvis cykla i storstadstrafiken innebär, om man inte vill förolyckas, att på ett adekvat sätt reagera på yttre stimuli av typen stoppljus, olika fordon etc. Percep-tionen som jagfunktion måste mao fungera (se kap.7). Den gagnar biologisk överlevnad. Andra jagfunktioner står i den psykologiska eller sociala överlevnadens tjänst. Våra försvarsmekanismer gagnar psykologisk överlevnad eller anpassning, medan iakttagelsen av sociala normer leder till att man inte blir utstött från gruppen.

Om individens relation till omgivningen alltså på något sätt avtar, kan detta leda till ett kognitivt skifte i vilket reaktionen på inre stimuli tilltar (se Deikman 1971; 1976; Van der Lans 1980, 79ff). Enligt min mening kan detta skifte bäst uppfattas som ett konti-nuum, där vakenmedvetandet är ena polen och dröm- och sömntillståndet den andra. I drömmen är vi minst omgivningsinrikta-de. Aven om ett yttre stimulus kan integreras med drömmen, transformeras det ofta så att det bättre passar in i den pågående drömaktiviteten (se Horowitz 1978, 37f och referenserna där).

Nu finns det en hel rad situationer som kan placeras någonstans längs skalan i detta polära system. En av de vanligaste och mest alldagliga situationerna är dagdrömmeri eller fantasi. Jerome L Singer, banbrytare när det gäller studiet av ”dagdrömmens inre värld” (1976), rapporterar att 96 procent i en grupp vuxna personer åtminstone någon gång per dag ägnar sig åt dagdrömmeri. Sådana aktiviteter kan i princip uppkomma när som helst, men befrämjas särskilt av en monoton yttre omgivning (a.a., 42f).

Monotoni i ett avspänt tillstånd är också befrämjande för hyp-nagoga och hypnopompa bilder. Sådana bilder underlättas även av andra faktorer som minskad sensorisk stimulering och minskad proprioceptiv input, dvs impulser från muskler, senor och leder som förmedlas till hjärnan och ryggmärgen. En annan fysiologisk faktor är ett skifte från sympatisk till parasympatisk dominans i det autonoma nervsystemet. Det sympatiska systemet har i uppgift att skapa högre beredskap för kritiska situationer, dvs högre beredskap för aktivitet, medan det parasympatiska systemets funktion är att åstadkomma vila och återhämtning (Horowitz 1978, 37; Benson 1983).

Samtliga dessa faktorer gäller även för ett antal andra tillstånd, förorsakade av biofeedbacktekniker och olika avslappningsmeto-der. Vad det sistnämnda beträffar kan jag hänvisa till studier av

H Schultz (1970) och H Leuner (1977). Även meditation, såsom den utövas i olika religiösa traditioner, uppvisar dessa kännetecken. Till dem kommer självfallet även andra faktorer som har med det religiösa referenssystemet att göra. Monotonin gäller här ofta en överstimulering av ett religiöst stimulus av typen bibelord, en scen ur Jesu liv eller ett mantra (helig stavelse inom hinduismen eller buddhismen). Till detta kommer aktiveringen av det religiösa referenssystemet som tolkningsram för de upplevelser man eventuellt har under meditation (se Van der Lans 1980, 150ff; Geels-Wikström 1985, 218ff).

Ovanstående exempel visar att såväl ett minskat som ett ökat stimuliflöde kan leda till uppkomsten av mentala bilder. Det ökade stimuliflödet är dock specifikt och rör sig om en ständig upprepning av ett ord, ofta med en religiös innebörd. Denna teknik är välkänd inom olika religiösa traditioner. Inom hinduismen kallas den japa, inom islam dhikr. Japanska buddhister tillhörande ”Det Rena Landets skola” (Jodo shin buddhism) talar om nembut-su, att upprepa namnet Amida Buddha. Inom kristendomen har vi den ortodoxa kyrkans ”Jesusbön” (för en jämförande analys se Nakamura 1971).

På ett sätt ligger sensorisk under- och överstimulering nära varandra. Att överstimulera hörselsinnet sker ju på bekostnad av sti-mulering via de övriga sinnena. När det gäller understimulering finns det idag många studier som visar att mentala bilder, ända upp till hallucinationens klarhet, produceras i experimentella situationer. I början av 50-talet utfördes sådana studier vid McGill universitetet i Montreal, Kanada. Försökspersonerna placerades i ljud- och ljusisolerade utrymmen, sk ”isolation tanks”, där de utsattes för ett monotont stimulus av den typ som exempelvis en köksfläkt producerar. Det visade sig att bildaktivationen ökade markant. Somliga försökspersoner kände sig tvungna att avbryta experimentet p ga störande hallucinationer. Resultaten av femton års forskning kring sensorisk deprivation redovisades i en omfattande forskningsantologi från 1969 (Zudek 1969).

En gemensam nämnare för alla här behandlade tillstånd är ett skifte från omgivningsinriktad bearbetning av information till ökad uppmärksamhet för inre information av bl a mentala bilder. I det ovan relaterade polära systemet där vakenmedvetandet utgör ena polen och dröm-sömntillståndet den andra, kan vi placera en rad tillstånd som befinner sig någonstans mellan dessa poler. Vi har behandlat dagdrömmeri, hypnagoga och hypnopompa tillstånd, meditation, repetitiv bön och sensorisk deprivation. Det är självfallet ingen uttömmande genomgång av bildbefrämjande faktorer. De är emellertid tillräckliga för mitt huvudsyfte: att utifrån en holistisk ambition konstruera en modell för kognitiv aktivitet, en modell som kan belysa isomorfismer eller strukturlikheter mellan skilda fenomen som konstnärligt skapande och visionär-mystik erfarenhet. I denna process måste vi emellertid ta ytterligare ett steg, nämligen att försöka belysa på vilket sätt mentala bilder påverkas av psykodynamiska faktorer och behovsfakto-rer. Vi tangerar därmed ytterligare ett oerhört stort forskningsfält, som jag under nedanstående rubrik ämnar ge en liten inblick i.

De mentala bildernas psykodynamik och psykologiska struktur

När vi skall studera de mentala bildernas psykodynamik och psykologiska struktur kommer vi återigen tillbaka till primärprocess-tänkandet, som ju även var ett betydelsefullt inslag i studiet av visioner och kreativitet. Primärprocessen, skriver min främste auktoritet på de mentala bildernas område, ”är oerhört fördelaktig för den kreativa processen” (Horowitz 1978, 105). En stor del av de mentala bilderna har sitt upphov i primärprocessen. Medan sekundärprocessbilder utgör en del av vår verklighetsorienteran-de, rationella tankevärld, en värld som är ”begriplig” för individen, så är primärprocessbilderna mindre ”begripliga” och inte verklighetsorienterade. Istället har de att göra med inre motiv, modellerade med hjälp av primärprocessens främsta mekanismer: förskjutning, förtätning och symbolisering. Uppkomsten av bilder kan i sådana fall uttrycka önskeuppfyllelse, konflikter och dylikt (a.a., 102ff).

Varför tenderar konflikter av olika slag att komma till uttryck i visuella bilder och inte i det verbala systemet? Svaret är, menar Horowitz, att bildformation är ett mer primitivt eller ursprungligt system, som under påverkan av förskjutning, förtätning och symbolisering kan leda till maskerade eller dolda representationer av konflikter eller traumatiskt stoff. Verbal representation utvecklas senare (a.a., 124).

För att förstå denna distinktion måste vi känna till Horowitz’ syn på olika typer av psykologisk representation. Han skiljer mellan ”motorisk-, bild- och verbal representation”. Med representation menas ”ett sätt att strukturera information så att den kan bli en del av medveten erfarenhet” (a.a., 81). Motorisk- och bildrepresentation ligger utvecklingspsykologiskt före verbal representation. I och med att denna, särskilt av J Piaget beskrivna, utveckling äger rum tenderar de äldre representationsformerna avta i betydelse (a.a., 81ff. Jfr Singer och Pope 1978, 8ff). Med speciell träning och en disposition för ”att tänka i bilder” samt en socio-kulturell miljö som befrämjar bildtänkande, behöver dessa ut-vecklingshistoriskt äldre representationsformer inte försvinna eller hållas tillbaka. Tvärtom kan de berikas av språkutvecklingen, menar Horowitz (a.a., 87). Här tangerar vi på nytt vad som ovan sagts om primärprocessens utveckling parallellt med sekundär-processutvecklingen (kap.7). I Horowitz modell för bildrepresentation och kognition kan verbala representationer förvandlas till bildrepresentation och vice versa; på samma sätt kan motorisk information förvandlas till bild eller ord och vice versa.

Jag har i ett tidigare arbete försökt visa att denna modell är användbar även för analysen av gudsupplevelser, som vi som forskare analyserar via verbala rapporter, men som självklart är mycket mer komplexa på det subjektiva psykologiska planet. Till dessa kognitiva variabler kommer dessutom en emotionell faktor, som är just den huvudvariabel som leder till ett nytt engagemang, en ny syn på sig själv och omvärlden, m a o en motivationell faktor (se Geels 1983a).

Just den så viktiga emotionella faktorn i de mentala bilderna har lyfts fram inom olika terapeutiska system, som använder sig av dagdrömmar som teknik att aktivera inre bilder, ofta med stark emotionell laddning. Några av de mest kända metoderna är C G Jungs aktiva imagination, I H Schultz’ autogena teknik, R De-soille’s s k Réve Eveillé och H Leuners Katathymes Bilderleben. Vi skall ta den sistnämnda tekniken som ett exempel på den här typen av terapier.

Ordet ”katatym” betyder ”enligt själen” eller ”beroende av själen” och avser de starkt känsloladdade bilder och föreställningar som framträder i ett avslappnat tillstånd. I Sverige är tekniken kanske mer känd som ”symboldrama”. Klienten suggereras att föreställa sig vissa scener, t ex att klättra uppför ett berg eller att utforska ett hus, övningar som så småningom aktiverar fantasin. Därmed ger subjektet i symbolisk form uttryck för omedvetna konflikter. Terapeuten kan då arbeta vidare med dessa katatyma bilder och på förhållandevis kort tid, som regel inte mer än femtio timmar, lösa konflikten genom att vägleda klienten i sin egen bildvärld (se Leuner 1977 och 1978).

Imaginativa bilder, menar Leuner, kan också framträda i tillstånd av emotionell stress. Samtidigt leder bildaktiveringen till en lindring av stressen. Som exempel nämns ett avsnitt ur Goethe’s självbiografiska arbete, där han beskriver en vision i samband med ett uppbrott ur ett förhållande. Medan Goethe åker bort från orten Sesenheim ”ser” han sig själv, i kläder som han aldrig hade på sig, komma från motsatt håll längs samma väg. När han sas skakade av sig denna syn försvann figuren. Synen gav honom dock en viss tröst i detta avskedets ögonblick. Enligt Leuner illustrerar detta exempel Goethe’s blandade känslor inför denna händelse. Synen att åka tillbaka speglar hans inre önskan som går stick i stäv mot det rationella beslutet att bryta upp. Han kunde mao på fantasiplanet ge utlopp för en emotionell önskan av motsatt typ, vilket ger honom en känsla av ro. Den emotionellt laddade, inompsykiska konflikten ger alltså upphov till bilden, men den har samtidigt en lugnande verkan.

Leuners slutsats av detta exempel och många andra studier, t ex av människor i livshotande situationer, är att ”människor under extrem emotionell stress kan erhålla mycket klara och väldigt noggranna imaginativa upplevelser”. I anslutning till H Silberer kallas dessa upplevelser ”autosymboliska representationer” av in-trapsykiska (dvs inompsykiska) konflikter, ett tillstånd i medvetandet som dessutom kännetecknas av ”ett fritt flöde av associativa tankar”. Allmänt sett motsvaras denna dynamik av psykoanalysens primärprocess (Leuner 1977, 74f).

Innan vi går vidare skall jag helt kort rekapitulera vad som hittills behandlats under rubriken visioner och mentala bilder. Inledningsvis pekade jag med stöd av andra forskare på betydelsen av forskningsområdet mentala bilder för studiet av de religiösa visionernas psykologi. Därefter gick vi igenom en klassifikation av mentala bilder, åtföljd av en diskussion kring frågan vilka faktorer eller situationer som är befrämjande för uppkomsten av mentala bilder. En allmän utgångspunkt i denna diskussion var frågan i vilken grad individen är inriktad på omgivningen. Utifrån ett polärt system där maximal omgivningsinriktning utgör ena polen och maximalt engagemang i inompsykiska processen — som i drömmen — representerar den motsatta polen, studerades situationer i vilka omgivningsinriktningen avtar, till förmån för andra psykologiska processer. Några sådana situationer är dagdrömme-ri, hypnagoga och hypnopompa tillstånd, meditation, olika avslappningstekniker, sensorisk deprivation m fl. De bildbefrämjan-de faktorerna kunde sedan vidgas till det psykodynamiska planet, där särskilt förhållandet mellan konflikter och dess bearbetning med mentala bilder togs upp. Ett mer parentetiskt inslag, som dock har betydelse för den senare framställningen, är tranforma-tionerna mellan mentala bilder och de motoriska och verbala systemen för psykologisk representation. Till slut presenterades ett exempel på en form av psykoterapi som bygger på av primärprocessen styrda, emotionellt laddade, symboliska representationer av inompsykiska konflikter.

Vi kan därmed bl a konstatera att primärprocessaktiviteten figurerar i de flesta sammanhang i dessa kapitel. Jag skall avsluta detta kapitel med en forskare som särskilt studerat dessa primärprocesser, både i kliniska sammanhang och inom kreativitetens psykologi. Silvano Arieti är en känd amerikansk psykiater som skrivit uppmärksammade arbeten om såväl schizofreni som kreativitet (Arieti 1974, 1976). Ett av skälen varför han är lämplig att ta upp i detta sammanhang är att han utgår från samma ”general systems approach” som jag föreslagit i dessa teoretiska kapitel. Arietis intresse är att finna isomorfismer för den schizofrena patientens kognition och den skapande människan. Ett annat intresse, som jag delar med honom, är att arbeta för en helhetssyn på kognitiv aktivitet, där den psykodynamiska dimensionen integrerats med medvetna funktioner. I sina böcker har Arieti lagt fram en modell för kognitiv utveckling. Han är därvid påverkad av kända utvecklingspsykologer som Heinz Werner och Jean Piaget, men avser att nå längre än dem, dels genom att integrera det psykodynamiska, dels genom att relatera modellen till psykopatologin och kreativiteten (Arieti 1976, viii, 7f). Jag skall referera några av Arietis slutsatser relativt utförligt, bl a beroende på att hans forskningsresultat enligt min mening integrerar stora delar av tidigare behandlade resultat. Av uppenbara skäl kommer jag att fokusera på Arietis syn på mentala bilder. Det är min avsikt att försöka visa att denna syn är av stor betydelse för analysen av de religiösa visionerna.

Innan vi närmare går in på Arietis modell för människans per-ceptuella och kognitiva utveckling och dess betydelse för kreativiteten, skall jag nämna några av hans mer övergripande synpunkter. Enligt Werner innebär utveckling en ökad grad av differentiering i en hierarkisk struktur. Genom upprepning och inlärning får barnet mer och mer tillgång till en differentierad kognitiv struktur med vilken inåtgående stimuli bearbetas och tolkas. Allteftersom det logiska och abstrakta tänkandet tar överhand förpassas de mer ursprungliga kognitiva processerna till omedvetna och förmedvetna nivåer. Men dessa mer ursprungliga nivåer finns inom den mänskliga organismen som en tillgång. I vissa psykopatologiska tillstånd och även i den kreativa processen kan dessa förträngda kognitiva processer aktiveras. Det är karakteristiskt för människans psykologiska struktur, menar Arieti, ”att använda sig av alla aktivitetsnivåer, vare sig i följd, i en viss sekvens eller i en samtidig aktion” (a.a., 51; jfr 53ff).

I arbetet ”Creativity — the Magic Synthesis” från 1976 presenterar Arieti kreativitetens psykologiska komponenter, som på processplanet är gemensamma för bland andra konstnären och den religiösa visionären. Man kan alltså säga att vi med Arieti når fram till en avslutning inte bara för detta kapitel, utan även för de föregående två kapitlen. Vi är tillbaka där vi började, men med en mer differentierad kunskap, som så småningom skall integreras.

På ett övergripande plan skiljer Arieti mellan tre olika kognitiva processer: primärprocessen, sekundärprocessen, båda välbekanta för läsaren, samt tertiärprocessen, en term som Arieti föreslår skall täcka den ”magiska syntesen” av primär- och sekundärprocessen, språngbräda för kreativiteten. Arieti bekänner här sitt beroende av Freud, men markerar att tertiärprocessen inte existerar i den klassiska freudianska analysen. Freud var inte så intresserad av primärprocesser som strukturer utan han såg dem som abnorma fenomen eller som bärare av omedvetna motivationer. Den kreativa syntesen är för Arieti tertiärprocessen, som ”blends the world of mind and matter, and, in many cases, the rational with the irrational. Instead of rejecting the primitive (or whatever is archaic, obsolete, or off the beaten path), the Creative mind integ-rates it with normal logical processes in what seems a ’magic’ synthesis from which the new, the unexpected, and the desirable emerge” (a.a., 13).

I den fortsatta framställningen ger Arieti en fyllig beskrivning av olika primärprocessaktiviteter och hur de som tertiärprocess kommer till uttryck i konst, poesi, vetenskap och religion. Det jag särskilt kommer att lyfta fram är de aspekter som har betydelse för visionernas psykologi.

Bland det första som Arieti tar upp i sin integrerade modell för perceptuell och kognitiv utveckling är spädbarnets varseblivning av delar, som så småningom fogas till helheter. Under denna tidiga utvecklingsfas beskriver Arieti även den sk ”gestaltfria percep-tionen”, ett uttryck som han delar med Ehrenzweig (se ovan kap.7), som han också refererar till (a.a., 194f; jfr Schachtel 1959; Goleman 1981). Gestaltfri perception förträngs senare i livet därför att den meningssökande, vuxna människan inte kan tolka dem.

Därefter behandlas barnets äldsta bildformationer, som naturligt nog bygger på tidigare perceptioner. Efter ca sju månader är barnet i stånd att producera och uppleva bilder, t ex av modern som inte är där. Därefter hör bilderna till en viktig del av den inre verkligheten. Bilder uppträder spontant, men framkallas lättare när individen är passiv och när yttre stimuli reduceras till ett minimum. Vila, ensamhet och meditation befrämjar uppkomsten av mentala bilder (a.a., 46).

För kreativitetens psykologi är det av betydelse att den mentala bilden inte är en exakt kopia av tidigare perceptioner. Bilden är oftast en relativt suddig och defekt reproduktion av tidigare intryck. Denna diskrepans är just ett frö för kreativiteten, eftersom den introducerar ett nytt element. ”Mentala bilder framträder sålunda inte bara som den första eller mest primitiva processen att reproducera eller ersätta det verkliga, utan även som den första eller mest primitiva processen att skapa det overkliga” (a.a., 49).

I sin vidare analys av primärprocesser uppehåller Arieti sig särskilt vid en typ av kognitiv verksamhet som han kallar paleologiskt tänkande {se speciellt Arieti 1974, kap.16; 1976, kap.5). Om denna kognitiva aktivitet skriver Arieti att den är omogen, att den förekommer bl a i drömmar och att den i sin mest renodlade form kan studeras hos schizofrena patienter (a.a., 66f). Det paleologiska tänkandet har tre karakteristiska drag: identifikation grundad på likhet, förändrad relation mellan ett ord och dess betydelse samt konkretisering eller perceptualisering av tankar eller föreställningar. Med det första kännetecknet avses en typ av logik som avviker från sk vanlig aristotelisk logik. Principen är att man finner åtminstone ett gemensamt element för två eller fler ting eller personer, vilket är tillräckligt för identifikationen. Ett exempel från vetenskapens värld är Isaac Newton, som såg en gemensam kvalitet hos ett äpple som föll till marken och dragningskraften mellan himlakropparna, vilket resulterade i läran om gravitationen. Det är också denna typ av tänkande som ligger till grund för den freudianska symbolismen. Det gemensamma predikatet för ordet penna och penis är den utsträckta formen, och för en låda eller en vagina gäller att båda kan rymma någonting. Det paleologiska tänkandet är också vanligt bland naturfolken, menar Arieti, dock utan att anlägga några värderande eller evolutionistiska aspekter på det (a.a., 68ff, 270ff. För en fördjupad studie av det symboliska tänkandets betydelse för kreativiteten se även Smith och Danielsson 1979; Smith 1986).

Det paleologiska tänkandets andra kännetecken, förändrad relation mellan ett ord och dess betydelseinnehåll, innebär att ordets betydelseomfång, dess konnotation, förskjuts i bakgrunden, till förmån för denotationen.

Vi skall stanna något längre vid det paleologiska tänkandets tredje särdrag, eftersom jag bedömer det vara av största betydelse för visionernas psykologi. Konkretisering av en tanke eller föreställning är en kognitiv process som är vanligt förekommande hos schizofrena patienter. I Arietis utvecklingspsykologiska modell innebär konkretisering en partiell regression till nivåer som ligger lägre i den perceptuella-kognitiva hierarkin. Obestämda känslor blir bestämda, det oförnimbara förnimbart. En paranoid patient inbillade sig att hans fru hade blandat gift i maten. Han brukade känna att hustrun ”förgiftade” hans liv. Denna abstrakta föreställning förvandlades till en konkret men felaktig varseblivning av gift i maten. Den inre oron har projicerats i den yttre världen. Här möter vi ett exempel som illustrerar ett fördjupat steg i konkretiseringspro-cessen, nämligen perceptualiseringen. Den konkreta tanken har blivit en ”faktisk” varseblivning (Arieti 1974, 218; 1976, 82).

Perceptualiseringen av tankar och föreställningar är dock inte begränsade till schizofrena patienter. Vanliga drömmar betraktas också som en perceptualisering. Processen försiggår även hos poeter, konstnärer och forskare, menar Arieti. Skillnaden mellan den schizofrena och den kreativa människan är dock att den förstnämnda använder konkret representation som ett psykologiskt försvar, medan den sistnämnda använder den för estetiska eller vetenskapliga ändamål utan att förlora kontakten med det abstrakta planet (Arieti 1976, 82f).

Perceptualisering av en föreställning är det mest karakteristiska för hallucinationer (Arieti 1974, 270). I ett avsnitt behandlar Arieti icke-schizofrena hallucinationer, såsom de förekommer t ex i tillstånd av panik, vid organiska rubbningar i det centrala nervsystemet, delirium tremens, m m. Till dessa räknar Arieti även de religiösa ”hallucinationerna”. I helgonbiografier och andra religiösa skrifter samt i nutida rapporter möter vi prov på upplevelser som förefaller vara ”hallucinationer”. ”Ar dessa människor schizofrena?” frågar Arieti. Svaret är ett bestämt nej. Hur kan vi då skilja mystikerns hallucinationer från dem som förekommer hos schizofrena patienter? Arietis svar sammanfattas i fyra punkter:

1.    Religiösa ”hallucinationer” är övervägande visuella; auditiva inslag spelar som regel en underordnad roll.

2.    Till sitt innehåll involverar de ofta gamla människor, substitut för föräldrar, men det är välvilliga föräldrar, som vägleder personen som de visar sig för.

3.    Innehållet i dem är vidare på ett uppenbart sätt glädjande för individen.

4.    De leder till en markerad höjning av individens självuppskattning och en känsla av att vara en betydelsefull person, en utvald, som har fått speciella insikter och en viktig mission att uppfylla (Arieti, 1974, 277).

En annan mer övergripande skillnad är att den schizofrenas upplevelser leder till en mer eller mindre klart framträdande desintegration av personligheten, medan mystikerns ”hallucinationer” tycks medföra en rikare och starkare personlighet (Arieti 1976, 251f).

Men, frågar sig Arieti, om människor som har mystika erfarenheter inte är psykotiska, vad kan vi då säga om dem? Freuds syn på religion, såsom framlagd i arbetet ”En illusion och dess framtid”, förkastas. Däremot tar Arieti, som framgått av ovanstående, inte avstånd från den senare utvecklingen inom psykoanalysen, särskilt studiet av människans skapande förmåga. Utifrån sin ”general systems approach” ser Arieti likartade psykologiska processer bakom konstnärligt skapande och religiösa upplevelser. Den gemensamma nämnaren är återigen primärprocessen. En dimension som tillkommer för mystikern är vad Arieti i anslutning till Laski (1961) kallar ”a State of overbeliefdvs en religiös referensram som individen håller för sann. Primärprocessen fungerar som stöd åt sekundärprocessen. Utifrån en tro på Gud kan mystikern konkretisera behovet att uträtta en mission i Guds tjänst. Mystikern upplever sedan att Gud vänder sig till honom eller henne i en vision eller audition. Det som utarbetats på sekun-därprocesplanet bekräftas mao på primärprocessnivå. Följden är att mystikern drivs till handling — att verkställa det budskap som mottagits i visionen.

Den nya insikten, fortsätter Arieti, kan mycket väl stå i strid med samtidens konventionella värderingar och attityder. Utifrån psykologisk synvinkel kan detta just vara ett skäl varför insikterna bortträngts eller avfärdats ur medvetandet. Gamla testamentets profeter t ex var övertygade om att de hade ett viktigt kärleks- och rättvisebudskap att förmedla till medmänniskorna. Genom visioner och auditioner förvissades de om att uppdraget var en kallelse från Gud.

Jag skall till slut redovisa ett av Arietis egna exempel på en religiös upplevelse som illustrerar hans syn på de religiösa ”hallucinationernas” psykologiska struktur. Den romerske kejsaren Konstantin, den förste som omvändes till kristendomen, förberedde enligt historikern Eusebius en kamp mot rivalen Maxen-tius. Dagen före striden, daterad till år 312, fick Konstantin en vision av ett flammande kors. Samtidigt ”hörde” han på sitt eget språk dessa ord: ”In this sign thou shalt conquer”. Konstantin tolkade visionen som en gudomlig uppmaning att bli kristen.

I den psykologiska analysen av detta historiska material nämner Arieti först inflytandet av den kristna modern. Dessutom var Konstantin medveten om att det i Maxentius’ armé fanns många kristna. Att själv bli kristen skulle alltså vara en taktisk fördel. De kristna soldaterna på motståndarsidan skulle möjligen vara mindre benägna att slåss mot en kristen motståndare. Här möter vi alltså några predisponerande faktorer på sekundärprocessnivå. Till detta kommer att Konstantin kanske inte vågade ta steget att bli kristen i en hednisk omgivning, vilket alltså leder till en bortträngning av beslutet. Visionen av det flammande korset, symbolen för omvändelsen till kristendomen, och det auditiva budskapet är enligt Arieti en perceptualisering av detta bortträngda behov. Liksom gamla testamentets profeter tolkade Konstantin upplevelsen som ett budskap från gud. Sekundärprocessen är nu i harmoni med primärprocessen. Den religiösa ”hallucinationen” eller möjligen illusionen innebär en lösning på den konfliktfyllda situationen. ”Till skillnad från schizofrena hallucinationer, men i likhet med världens stora myter och vissa drömmar, medförde denna hallucination en djup insikt som också hade ett stort praktiskt värde” (Arieti 1976, 250ff).

Så vitt jag kan se finns det vissa likheter mellan Arietis percep-tualiseringsprocess och Sundéns uttryck ”exteriorisering av den andre” samt Leuners ”autosymboliska representation av en in-trapsykisk konflikt”. I samtliga fall rör det sig om en projicerad mental bild. Dessa sistnämnda två forskare betonar dock olika aspekter av den projicerade mentala bildens upphov. Sundén nämner särskilt betydelsen av en lång inlärningsfas, som aktualiseras i en behovssituation av exempelvis bekräftelse eller kompensation. Båda understryker betydelsen av emotionell stress. Leuners erfarenhet av dessa fenomen ligger mest på det terapeutiska planet, där de mentala bilderna uppkommer i en avspänd situation.

Vi har nu kommit till slutet av bokens teoretiska del. Jag har redovisat en hel del kliniska, experimentella och andra studier kring gemensamma psykologiska processer för visionär eller mystik erfarenhet och kreativitet. I enlighet med de intentioner jag gav uttryck för bland annat i kapitel ett skall denna teoretiska differentiering åtföljas av integration. Jag övergår därför till en sammanfattande och integrerande framställning av föregående tre kapitel. Mot slutet kommer jag att formulera de hypoteser som är av betydelse för analysen av Violet Tengbergs religiösa upplevelser och konstnärliga skapande. Innan de tillämpas på konstnären kommer jag att pröva några av hypoteserna på några korta fallstudier. Eftersom jag anser att religionspsykologen i första hand bör arbeta med nutida material väljer jag, i motsats till Arieti, mina fallstudier ur dokument från 1900-talet.
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Huvuduppgiften för kapitlet var att diskutera gemensamma nämnare för skilda områden som mystik och kreativitet. Den teoretiska utgångspunkten var en ”general systems approach”, som innebär att man söker likartade strukturer eller isomorfismer inom dessa områden. Det visade sig att forskare inom olika discipliner intresserat sig för denna frågeställning, dock utan att nämna denna ”approach”, som är av senare datum. Religionshistorikern Tor Andrae nämner det eidetiska anlaget som en gemensam nämnare, religionspsykologen James Leuba ett intensivt arbete och en därpå följande självupp-givelse. På senare tid har de amerikanske psykologerna Daniel Batson och Larry Ventis pekat på likartade psykologiska strukturer bakom dramatiska omvändelseupplevelser och kreativitet. De gemensamma strukturerna formulerades i anslutning till ett klassiskt arbete om den kreativa processen.

Gruppen amerikanska psykiatriker har också påvisat samband mellan den kreativa människans och mystikerns preparation och illumination. Dessutom nämner de ett antal faktorer som har med synen på sig själv och omgivningen att göra, t ex ett missnöje med det bestående samhället, ett behov av att frigöra sig från depressiva tillstånd mm. En annan betydelsefull faktor är förmågan att kunna skifta mellan primär- och sekundärprocesstänkande. Att både mystiker och kreativa människor har närmare kontakt med primärprocesser kommer enligt gruppen till uttryck i synes-tesi, synkretism, projektionsbenägenhet samt en tendens till personlig, symbolisk tolkning av ting och händelser.

Från konstpsykologiskt håll har Anton Ehrenzweig med begreppet dedifferentiering föreslagit att konstnären och mystikern via denna inhibering av människans förmåga att göra distinktioner når fram till ett ”oceaniskt tillstånd”. Ehrenzweig ser det mänskliga psyket som en oerhört sammansatt struktur, där inga skarpa gränser finns, en struktur som sträcker sig från medveten varseblivning via mentala bilder till den djupaste nivån av ”tomhet” och ”oceanisk kontemplation”.

Någonstans mellan dessa ytterligheter placerar Ehrenzweig, som sagt, de mentala bilderna, studieobjektet i nästa delavsnitt. Jag gick igenom ett antal delaspekter i detta studium, aspekter som vi skall hålla isär. Den första frågan har med bildernas klassi-fikation att göra. Vi utgick från fyra kriterier och kom fram till nedanstående, något utökade typologi (efter Horowitz 1978, 7):


	
A Klarhet
	
B Kontext


	
Hallucinationer Pseudohallucinationer Tankebilder Omedvetna bilder
	
Hypnagoga bilder Hypnopompa bilder Drömbilder Psykedeliska bilder


	
C Interaktion med perception
	
D Innehåll


	
Illusion

Perceptuell distortion Synestetiska bilder Efterbilder
	
Minnesbilder Eidetiska bilder Imaginativa bilder Fantombilder Imaginativa bilder Paranormala hallucinationer




Fig.14 Klassifikation av mentala bilder

Denna kognitiva klassifikation kompletterades av tre vad vi kan kalla attityddimensioner, som säger någonting om subjektets inställning till de upplevda bilderna. Den första berör graden av engagemang: är upplevelserna ett resultat av en medveten ansträngning eller kommer de spontant? (intentionella-passiva dimensionen). Vidare kan man fråga sig om subjektet upplever att bilderna har sitt upphov i den yttre världen eller om de är av inre ursprung (yttre-inre dimensionen). Den tredje dimensionen är upplevelsernas verklighetsstatus (verklig-overklig dimensionen).

En annan delaspekt berör de mentala bildernas uppkomst. Med risk för tröttande upprepningar (som pga ämnets komplexitet kanske kan vara befogade) nämner jag dem en gång till. Situationer och övningar som befrämjar uppkomsten av mentala bilder är: hypnagoga och hypnopompa tillstånd, dagdrömmeri, meditation och diversa avslappningstekniker, monotoni, minskad senso-risk och/eller proprioceptiv stimulering samt överstimulering av typen repetitiv bön. En generell faktor är i vilken utsträckning individen är inriktad på att bearbeta stimuli från omgivningen.

Ytterligare en delaspekt, den tredje, berör psykodynamiska och psykostrukturella faktorer. Det har visat sig att konflikter lättare representeras av bilder än av ord. Detta konstaterande ledde oss över till en kort diskussion av olika typer av psykisk representation, nämligen verbal-, motorisk- och bildrepresentation. Därefter återvände vi till de emotionellt styrda bilderna, särskilt s k kataty-ma bilder. Emotionell stress kan ge upphov till ”autosymboliska representationer” av stressituationen.

Till slut tog jag upp en forskare som enligt min bedömning inte bara sagt väsentliga saker om de mentala bildernas struktur och funktion utan även om deras uppkomst. Gemensamma nämnare för alla typer av kreativitet är enligt Silvano Arieti förmågan att kunna utnyttja primärprocesser på sekundärprocessplanet. Resultatet är vad Arieti kallar tertiärprocessen. Bland de olika av Arieti beskrivna primärprocesserna har jag särskilt lyft fram det sk paleologiska tänkandet och en delaspekt som kallas perceptua-lisering av en föreställning. Med detta begrepp analyserar Arieti sk icke-schizofrena hallucinationer, däribland religiösa ”hallucinationer”.

Uppgifter och hypoteser

Den sista frågan att besvara i denna teoretiska del berör förhållandet mellan de olika kapitlen. Det är uppenbart att det finns några trådar som sammanlänkar samtliga kapitel. Den första är pri-märprocesstänkandet, som spelat en central roll både inom ska-pandets och visionernas psykologi. Jag menar att det är denna gemensamma länk forskarna letat efter alltsedan sekelskiftet.

När jag nu i schematisk form sammanställer resultatet av denna teoretiska undersökning kommer jag att betrakta de religiösa visionerna som en typ av mentala bilder. Frågorna som har att göra med de mentala bildernas klassifikation, uppkomst och dy-
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Figur 15. Visionernas psykologiska förutsättningar
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namik är därför även relevanta för analysen av visionerna. I ovanstående schema, som fokuserar på de mentala bildernas eller visionernas uppkomst, integreras faktorer som betonats av olika forskare. Integrationen har gjorts med utgångspunkt från en analys av religiös erfarenhet i fyra nivåer: den sociokulturella, den socialpsykologiska, den psykologiska och den somatiska (se Geels-Wikström 1985, 33f). Den psykologiska nivån har sedan delats upp i ett antal underrubriker i anslutning till deldiscipliner inom psykologin. Vi får då följande schema över de mentala bildernas uppkomst, framställd i form av frågor (se figur 15).

Modellen tar hänsyn till forskningsresultat inom både visionernas och de mentala bildernas psykologi. I många fall överensstämmer dessa resultat. Deprivationsteorin gäller för båda områdena. Man har även funnit att emotionell stress eller kriser kan utmynna i mentala bilder eller visioner. Att undersöka en individs ”life history” ur diverse synpunkter gäller för såväl mentala bilder som visioner. Frågor som berör individens verklighetsuppfattning, kännedom om den religiösa traditionens visioner, behov och viljeinriktning måste beaktas. Det handlar mao om att ta hänsyn till individens totala livssituation, så långt vi kan få kunskap om den.

En faktor jag särskilt vill lyfta fram i detta schema är Arietis perceptualisering av en föreställning. Enligt min bedömning är analysen av denna kognitiva transformation på primärprocess-planet av central betydelse för visionernas psykologi. Enligt Arietis intentioner tar jag i schemat även hänsyn till faktorer av exempelvis behovstyp, faktorer som kastar ljus över frågan varför vissa föreställningar perceptualiseras.

Det hör också till uppgiften att undersöka hur individen utvärderar och bearbetar sina egna upplevelser. Vilken verklighetssta-tus har visionerna? Har de ett yttre eller inre upphov enligt individen? Vi tangerar här två av ovanstående tre dimensioner, som behandlats under rubriken typer av mentala bilder. I min systematiska behandling av det teoretiska materialet hör dessa två dimensioner hemma i det kognitiva efterarbetet, utvärderingen av eller attityden till upplevelserna.

Till utvärderingen eller bearbetningen hör även vilka medvetna tolkningar individen gör av det upplevda innehållet. Sätts de in i en differentierad referensram? Och hur påverkar de individens liv? Hur reagerar omgivningen på dem? Frågorna är många och det är långt ifrån säkert att vi kan få svar på dem alla.

Det återstår att ta upp ett sista viktigt problemkomplex, det mest centrala för boken, nämligen förhållandet mellan Violet Tengbergs konstnärliga skapande och hennes visionära skådande. I analysen av det konstnärliga skapandet kommer jag i första hand att tillämpa de begrepp som föreslagits av Albert Rothen-berg. Det finns i hennes konstnärliga produktion många prov på janustänkande och homospatialt föreställande. När det gäller den symboliska fasen i hennes skapande kan den relateras till den visionära dimensionen. Symbolerna utgör både innehåll i och tolkningar av det visionära skådandet.

Med detta som bakgrund kan jag formulera följande hypoteser:

1.    Violet Tengbergs konstnärliga produktion är i stor utsträckning ett uttryck för janustänkande och homospatialt föreställande.

2.    Violet Tengbergs mest betydelsefulla visioner kan betraktas som en perceptualisering av föreställningen att förmedla gudomliga sanningar till människan, m a o av ett profetiskt motiv.

3.    Symbolerna i Violet Tengbergs konst är en direkt eller indirekt bearbetning av personligt upplevda, religiösa visioner.

4.    Förhållandet mellan de religiösa visionerna och de konstnärliga symbolerna är att de ömsesidigt förstärker varandra.

Det är dessa hypoteser som utgör höjdpunkten i analysen av förhållandet mellan subjektiva upplevelser och konstnärligt skapande i konstnärens värld. Analysen med hjälp av ovanstående schema kan sägas vara en grund för denna fördjupade undersökning. Det förtjänar att påpekas att kombinationen av Rothenbergs och Arietis forskningsresultat, representerade i hypoteserna ett och två, mig veterligt inte tillämpats tidigare.
Tillämpning av analysmodellen

Eldblixten i skogen

Den svenske mystikern, skomakaren Hjalmar Ekström (1885—1962), fick sommaren 1916 en avgörande mystik upplevelse, som innehåller ett visionärt och ett auditivt inslag. Innan jag beskriver och tolkar denna upplevelse är det nödvändigt att ge ett minimum av information om åren dessförinnan.

Efter ett tiotal års arbete i faderns skomakarverkstad får den unge Ekström äntligen en chans att förverkliga sin dröm om en aktiv kristendom genom att utbilda sig till diakon. Utbildningstiden (1908—12) var långt ifrån friktionsfri och hans högt ställda förväntningar av diakonkallet brast efter ett par års arbete ute på fältet. Efter en djup troskris lämnade han diakontjänsten våren 1914. Under ett och ett halvt år vandrade han sedan omkring i Sverige för att predika Jesu enkla lära, förankrad i bergspredikans budskap. Bland de motiv som i breven till hustrun står i förgrunden under denna tid är övertygelsen om Guds ledning i allt mest iögonfallande. ”Gud leder i allt, må vi vara trygga och glada och med frimodighet vandra hans vägar”, skriver han i oktober 1914 (Geels 1980, 125).

Existensvillkoren tvingade honom att på hösten 1915 återvända till diakonverksamheten, en omständighet som måste skapat betydande konflikter. Den nya tjänsten varade inte länge. Våren 1916 begär han en tjänstledighet som kom att vara livet ut. Han klipper radikalt av alla band med diakonanstalten och därmed även med dess kristna referenssystem. Ekström uttrycker sig starkt kritiskt mot diakonin och kyrkan i allmänhet. Han flyttar med fru och dotter till Helsingborg, där han fortsätter faderns skomakarverkstad.

Sedan, efter alla dessa svåra år, tar han semester i Orkelljunga och är där med om en upplevelse, som han ett antal år senare beskriver som den mystiska döden. Trots hans förtegenhet om egna upplevelser lämnar han följande redogörelse för denna upplevelse till en god vän som ett svar på dennes enträgna frågor. ”Den (dvs den mystiska döden) är verkligen, åtminstone efter min erfarenhet, såsom en eld som skär igenom allt och förtär allt, icke lämnande någonting kvar åt människan” (a.a., 208). Upplevelsens visionära och auditiva inslag kommer klart till uttryck i en sekundärtext, nedtecknad av en yngre vän omedelbart efter Ekströms egna redogörelse (se a.a., 152f och 247, not 18):

. . . han gick ut på en ensam vandring i skogen. Stigen ledde uppför en kulle. Då var det som om hela världen rämnat. Det var som om hade Guds oändliga Kärlek och Guds oändliga Vrede mötts på en enda punkt likt en eldblixt, ”som flammade nedåt och åt sidorna liksom ett kors, fyllande hela himlavalvet och hela jorden, förtärande allt.” Samtidigt hörde han en röst, vilken sade: ”Hädanefter blir vägen väglös.” Och han kastades ut i ett intet, ett rungande tomt intet. Himmelen var tom och jorden var tom och helvetet också. — I första ögonblicket hade han knappast vetat om han såg och hörde även med de yttre sinnena. Det föresvävade honom som om domens dag var inne. Men han kom till sig igen och fortsatte sin väg, skälvande.

Denna berättelse har mycket gemensamt med Ekströms beskrivning av andens mörka natt i en publicerad kommentar till Höga Visan. I denna andens natt blir allt ljus, yttre som inre, till mörker och förtvivlan. Men . . .

. . . hon förnimmer något i denna mörka natt, hon förnimmer en väldig och förkrossande himmelsrymd över sig, ur vilken det liksom ekar ett enda ord: Intet, åtföljd av en blixt, som från en medelpunkt flammar nedåt och åt sidorna, liksom ett kors, fyllande hela himlavalvet, förtärande allt.

Det visionära inslaget är likartat i båda berättelserna. Däremot saknas det auditiva momentet, rösten som säger att vägen hädanefter blir väglös, i kommentaren till Höga Visan. Trots det faktum att Ekström inte med ett ord röjer sin egen erfarenhet i denna kommentar kan vi vara relativt säkra på att den representerar en systematiserad redogörelse för en erfarenhet och en utveckling som är hans egen. Det faktum att det auditiva inslaget saknas i kommentaren kan tolkas som ett belägg för Arietis uppfattning att sådana inslag hos mystiker är underordnade det visionära innehållet.

Med hjälp av ovan skisserade modell kan upplevelsen analyseras på följande sätt. När det gäller det somatiska planet finns det ingenting som tyder på närings- eller sömndeprivation eller askes. På det socialpsykologiska planet kan vi konstatera att han är ensam på sin semester. Han befinner sig alltså i en situation av avskildhet. Man kan knappast räkna med att visioner och auditio-ner är allmänt accepterade i den kyrkliga miljö han tidigare rörde sig i. Något nämnvärt stöd i den evangelisk-lutherska traditionen hade han alltså inte. Däremot var han förtrogen med skrifter av en del mystiker, däribland J Tauler.

Den mest intressanta analysen ligger på det psykologiska planet. Man kan se hela den disharmoniska tiden från 1908—16 som en förberedelsetid, en tid av stress, ångest och förtvivlan. Semestern i Orkelljunga och promenaderna i skogen är som en stor ”livssuck” — äntligen ligger dessa svåra år bakom honom. Det är under denna inkubationsfas, avspänningen efter åtta års anspän-ning, som han får sin avgörande upplevelse eller illumination. Därefter börjar det ”nya livet”, dvs verifikationen.

Denna tolkning bygger på den ovan skisserade kreativitetsana-login, som jag i analysmodellen placerat under rubriken konativa faktorer. Om vi skärskådar själva upplevelsen mer i detalj så finns det en hel del kommentarer som kan göras utifrån övriga psykologiska faktorer.

Att skifta miljö från staden till skogen medför en partiell senso-risk deprivation. Staden är myllret, skogen tystnaden. Några av de viktigaste bakgrundsfaktorerna ligger på det motivationella och emotionella planet. Jag antar att brytningen med diakonverksamheten, där Ekström tillbringat åtta arbetsamma år, måste ha gett upphov till frågan om han fortfarande var ledd av Gud. Det var ju detta motiv, Guds ledning i allt, som trädde i förgrunden under de föregående åren. Var Gud alltjämt med honom när han nu så radikalt tagit avstånd från diakonkallet och utövat så stark och tidvis aggressiv kritik mot kristendomen i allmänhet?

Man kan alltså antaga att själva brytningen med diakonin och kyrkan och den periodvis aggressiva kritiken mot dem har gett upphov till en situation av emotionell stress, en kris som åtminstone delvis förskjutits till ett omedvetet plan. Krisen löstes i och med visionen och auditionen sommaren 1916. Visionen av eldblixten i form av ett kors kan betraktas som en perceptualisering av kristendomens mest centrala symbol. Det auditiva inslaget fungerade som en förstärkning åt den nyvunna insikten att han fortfarande var ledd av Gud. Hela upplevelsen svarar mao mot ett behov av bekräftelse, att finna Guds ledning även i brytningen med kyrkan. Även om vägen skulle bli väglös visste Ekström nu att det alltjämt fanns en väg. För honom blev den emellertid mycket svår. Hälsan blev alltmer vacklande, ensamheten var stor, och det tog honom ca sex år att verbalisera upplevelsen i en självkonstruerad religiös referensram. Denna mystika syn på människan och tillvaron delade han med en mindre grupp människor, för vilka han fungerade som själavårdare och vägledare på mystikens väg. Ungdomsdrömmen att själavårda andra förverkligades ändå, fast på en krånglig och till ytterlighet självständig väg.

Skynket som började leva

Huvudpersonen i följande berättelse, vi kan kalla honom Bertil, kommer från ett arbetarhem, döptes och konfirmerades och slutade därefter gå i kyrkan. Religionen var ”ett halmstrå” för den människa som inte klarade ta itu med sitt liv, menade han. Perioden av religiös likgiltighet varade tills han gifte sig, då han under ett till två års tid läste bibeln. Något år senare växte hans önskan att bli kristen och han längtade efter en frälsningsupplevelse, som också infann sig en dag när han låg i badkaret och läste ”Korset och stiletten” av Wilkersson. ”När jag där fick läsa om knarkare och alkoholister mm som blev omvända sade jag till Herren: Om du nu kan frälsa alla dessa, varför kan du då inte frälsa mig? När jag sagt detta, gick det en slags ström av värme genom mig, och jag bara visste: jag är frälst.”

I brev till författaren fortsätter Bertil att berätta om sin andliga utveckling. Efter denna frälsningsupplevelse kände han ett behov av att få den förstärkt eller bekräftad på något sätt. Bertil började även ompröva sitt liv. Skulle han avbryta sina studier i företagsekonomi och datateknik och bli präst? Bertil sökte vägledning i bibeln med ett ”tumgrepp” och fick så småningom klart för sig vad han skulle göra: läsa teologi i Uppsala. Idag är Bertil präst i svenska kyrkan. När jag bad honom berätta om sina visionära upplevelser, som han hade fått vid flera tillfällen, fick jag bl a följande redogörelse.

Vid två tillfallen fick han intensiva upplevelser av Jesu närvaro. Båda gångerna befann han sig på en retreatgård. Han minns otåligheten i början. Under en skogspromenad utropade han: ”Varför kommer du inte?” Tiden på retreatgårdaxna ägnades mest åt bibelläsning, bön och väntan. ”Jesus kom”, upprepade han ständigt för sig själv. När ingenting hände ökade missmodet och Bertil började tvivla på att han skulle få uppleva Jesus. Det var då han hörde en röst inom sig som sade: ”Res dig från sängen, gå ner på golvet och knäböj och bed.” Bertil följde uppmaningen och fick därefter en så stark upplevelse av Jesu närvaro att han grät intensivt, krälade på golvet och försökte ta sig därifrån. Samtidigt hörde han sig själv säga: ”Gå bort, gå bort, jag är dig inte värdig!” Närvarokänslan avtog och ersattes av tomhet, besvikelse. ”Jag som hett önskat få se Jesus, hade bett honom försvinna.” Bertil hade känt Jesu närvaro, men ännu inte sett honom. När han på nytt öppnade bibeln med ett ”tumgrepp” hittade han ett nytt ställe, han minns inte vilket, som sade honom: ”Se jag kommmer åter.”

Under nästa retreatvistelse i början av 70-talet upprepade Bertil knäböjande sin bön om att få möta Jesus i en synlig uppenbarelse. När ingenting hade hänt på andra dagens eftermiddag blev Bertil missmodig, lade sig på sin säng och kände att han inte orkade längre. Han hade knappt lagt sig då följande hände:

Jag tittade av en händelse på ett skynke som hänger över ett tvättställ i rummet, ett vitt skynke. Och då började skynket att leva. Det började röra på sig, precis som om det fanns någonting bakom skynket. Så småningom, efter ett antal minuter, så ser jag tydligt i skynket en ansiktsmodell i konturer, med skuggor och vita ytor. Och jag ser ett ansikte med hår som går ner längs skuldrorna. Och jag tolkade det som den Kristusuppenbarelse jag hade bett om.

Denna och andra intensiva religiösa upplevelser har betytt mycket för Bertil, bl a en visshet om att ”Herren svarar på vår önskan om att få uppleva honom.” Ibland har han berättat om dessa upplevelser för sina konfirmander. Reaktionerna har alltid varit likartade: somliga tror honom, andra anser att det är inbillning. Däremot är det lättare att möta förståelse i ”troendes gemenskap”.

Det är inte svårt att tolka Bertils upplevelser med de teoretiska begrepp jag föreslagit i modellen. Den intensiva religiösa upplevelsens fyra faser, en analogi till den kreativa processen, är alldeles uppenbara: de långa förberedelserna i form av bön, bibelläsning och Bertils starka önskan att se Jesus (preparation); missmodet och uppgivandet, att inte orka längre (inkubation); själva upplevelsen, visionen i det sista exemplet (illumination); och det nya livet, som levs i enlighet med den religiösa tolkning, ett böne-svar, som Bertil gjorde (verifikationen).

På det perceptuella-kognitiva planet kan vi tala om en situation av sensorisk deprivation. Retreatgårdar kräver som regel tystnad. Till detta får vi lägga en motivationell faktor, behovet av bekräftelse på frälsningsupplevelsen, samt en konativ faktor, den starka viljeinriktningen att uppleva Jesus. Samtliga dessa faktorer är befrämjande för uppkomsten av mentala bilder. Med Arietis terminologi kan vi psykologiskt beskriva visionen av Jesu ansikte i skynket som en perceptualisering av Bertils starka önskan att möta Jesus i en syn. Den inre tanken eller önskan att få se Jesus förvandlas till en varseblivning i den yttre världen. Att detta sker just när han hade gett upp och gick och lade sig är ett ytterst väsentligt moment. Efter en period av viljeinriktad kamp följer passiv uppgivelse. Just i detta skifte från anspänning till avspänning aktiveras primärprocessen, som i detta fall producerar Jesu ansikte, den Jesus Bertil förmodligen också har sett i den religiösa konsten, en Jesus med ”långt böljande hår som går ner till axlarna” (i brev till mig den 16 juni 1982).

KAPITEL 10

Analys av Violet Tengbergs konst och visionära erfarenheter

Huvuduppgiften i denna bok om Violet Tengbergs visionära upplevelser och konstnärliga skapande är att analysera dessa aspekter utifrån ett bestämt psykologiskt perspektiv. Det konstnärliga skapandet kommer främst att belysas med Rothenbergs forskning kring den kreativa processen. De visionära upplevelserna bearbetas med hjälp av en analysmodell eller ett instrument, som tillverkats i de teoretiska kapitlen om visionernas psykologi och de mentala bildernas uppkomst. Med risk för att trötta ut läsaren med upprepningar vill jag än en gång nämna att denna modell är ett resultat av en integration av rön inom skilda forskningsfält som religionspsykologi, psykiatri, egopsykologi och de mentala bildernas psykologi. Min ambition är holistisk, att sträva efter att se helheter eller större sammanhang. Att kombinera isolerade forskningsresultat med varandra kan ge upphov till ett nytt synsätt. Det nya är många gånger att kombinera eller integrera ”gamla” data på ett annorlunda sätt. Jag använder citationstecken kring ordet gamla, eftersom begreppet självfallet är relativt. De forskningsresultat jag kombinerar presenterades till större delen under 70- och 80-talen, vilket knappast kan betraktas som gammalt i ämnet religionspsykologi.

I detta kapitel kommer integrationen att föras ytterligare ett steg längre genom att Violet Tengbergs konstnärliga skapande kommer att relateras till de visionära erfarenheterna. Jag skall först kommentera ett antal av Violet Tengbergs målningar med utgångspunkt från Rothenbergs begrepp. Därmed återvänder vi till symboliken och budskapet i konsten. Detta arbetssätt medför en del upprepningar, men då bör vi komma ihåg att vi nu skiftar perspektiv — innehållet i målningarna är detsamma, men frågorna är annorlunda.

Innan vi tar itu med denna uppgift skulle jag vilja referera till

ett arbete av konsthistorikern Ernst Gombrich, nämligen Symbolic Images (1972). Där presenterar Gombrich tre nyckeltermer för förståelsen av symbolisk konst: representation, symbolisering, ex-pression. Med representation menas ett motiv, exempelvis en kvinna som med förbundna ögon håller i en våg. Det är med andra ord den yttre framställningen. Symbolisering är bildens djupare innebörd, i det här fallet hur man hanterar rättvisan. Slutligen är bilden också en produkt av en enskild konstnärs subjektiva känslor, värderingar etc, dvs expression (Gombrich 1972, 179). Jag föreställer mig att det är lätt att känna igen dessa nyckeltermer i Violet Tengbergs symbolik och att de tillför analysen ytterligare en dimension.
Janustänkande och homospatialt föreställande i Violet Tengbergs konst

När det gäller att studera dessa inslag i Violet Tengbergs konst har jag gjort ett undantag från regeln att inte tala om för konstnären vilket vetenskapligt perspektiv jag arbetar med. Jag insåg självfallet omedelbart att Violet Tengberg har oändligt mycket mer erfarenhet av att analysera bilder än vad jag har. Jag skickade därför min sammanfattning av Rothenbergs termer till konstnären och fick ett omedelbart telefonsvar: det var ju så här det fungerade. Violet Tengberg såg mao i detta tekniska, psykologiska språk en korrekt beskrivning av hennes konstnärliga skapande.

Efter denna uppmuntrande reaktion åkte jag i augusti 1987 till Violet Tengbergs sommarställe för att med hjälp av videoteknik dokumentera konstnärens kommentarer till sina egna verk, betraktade med Rothenbergs ”glasögon”. Vi samtalade om oppositioner och motsatser i hennes konst och hur de förenats i bilden, övningar som lärt mig att se på konst på ett annorlunda sätt. Resultatet av dessa samtal och andra redan insamlade data redovisar jag nu. Jag skall börja med några tidiga målningar som inte tidigare tagits upp för diskussion.

Den första kallade Violet Tengberg en gång i tiden ”Sjunde dagens morgon” (ill.3), en anspelning på skapelseberättelsen. ”Och Gud fullbordade på sjunde dagen det verk som han hade gjort;

och han vilade på sjunde dagen från allt det verk han hade gjort” (1 Mos. 2:2).

Det som första frapperar i denna målning från 1969 är den oerhört intensiva färgoppositionen: det iskalla blåa och det nära bristningsgränsen röda (se även Benktson 1982). Det blåa förefaller ligga framför det röda. Målningen gjordes fl la prima, i en spontan, expressiv handling, som så ofta i Violet Tengbergs skapande. Först efteråt tolkas innebörden.

En tolkning av dessa färger är att det är det livgivande regnet som ”befruktar” torkad mark. Liv och död, regn och torka. ”Någonting raseras och byggs upp igen.”

Ett annat sätt att se på målningen är att utgå från guldklimpar-na i den lavaliknande strömmen. Guldklimparna förefaller ligga stilla i lavaströmmen. Rörelse och orörlighet. Klimparna är kanske rester av korset, mysteriet? Eller är det så att de så småningom bildar ett nytt kors? Förstörelse och skapelse eller skapelse och förstörelse.

Vi ser återigen att symbolerna är poly-interpretabla, de kan tolkas på många sätt. Annars vore det inga symboler. Ju mer man ser på målningen, desto fler motsatser och oppositioner upptäcker man. Ungefar så här skrev Rothenberg om en målning av Salvador Dali. Detsamma kan sägas om flertalet av Violet Tengbergs målningar. ”Sjunde dagens morgon” innehåller en hel rad motsättningar: kallt-varmt, liv-död, regn-torka, skapelse-förstörelse, rörlighet-orörlighet, ljus-skugga. Dessa janusianska motsatser och oppositioner projiceras i en enda bild, i samma rymd. De är ett uttryck för Violet Tengbergs förmåga till homospatialt föreställande.

En närbesläktad målning kallas ”Bebådelse”, också från 60-talets slut (ill.4). Vi möter här inte samma intensiva fargoppo-sition som i ”Sjunde dagens morgon”. Däremot framträder de fyra mörka ”stenarnas” kyla i skarp kontrast mot den varma, gulröda strömmen. Där finns även en annan motsättning, nämligen stenarnas relativa orörlighet i förhållande till den ”befruktande” strömmen. Därmed berör vi återigen temat liv och död, kosmiskt liv och materiell död. Men tittar man närmare på stenarna upptäcker man även där en viss rörelse, som förefaller fördold i relation till den intensiva dynamiken i den gula och röda färgen.

Violet Tengbergs tolkning av färgerna är att det gula är kos-
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Illustration 1 ”Sammanslutning”, 98x85
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Illustration 2 ”Ljuskors”, 125x90
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Illustration 3 ”Sjunde Dagens Morgon”    1968
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Illustration 4 ”Bebådelse” (ingår i ’’Event 1—6”), 90x115
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Illustration 5 ”Fönster 1”, 90x94    1971
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Illustration 6 ”Fönster 2”, 98 x 80    1971
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mos, det svarta kaos. Det dynamiska vita faltet motsvarar livsgnistan, viljan, ”bebådelsen”. Alltså: från kaos till kosmos med hjälp av livsgnistan.

Den kanske mest iögonfallande kontrasten i illustration 7 är den skarpa gränsen mellan det gula och röda faltet. Det är ingen färg- utan en innehållsmässig opposition: himmel (gul) och jord (röd). Himmelen motsvarar även det andliga eller evigheten, jorden det världsliga eller tiden.

Tidsaspekten lyfts fram av klockan, vars visare pekar uppåt mot himmelen och nedåt mot jorden. Klockan har öron, för ”den avlyssnar allt.” Men den är fjättrad vid underlaget, en blå botten, en båt, orörligt flytande i Röda Havet, Livets hav. I detta hav passerar tre löv, symboler för livet.

Färgoppositionen representeras av ”cyklopögats” kalla blåa mot himmelens varma gul-oranga färg. Samma ”cyklopöga” står i formopposition till den rektangulära, mänskliga klockan. Tidens ansikte. Klockans visare är kretsloppet.

De främsta motsättningarna är alltså jord och himmel, tid och evighet, antiteser som bearbetas i en homospatial konstruktion.

Det är kanske inte lika lätt att upptäcka janustänkande i illustration 1, en av Violet Tengbergs tidigaste målningar. Färgopposition finns knappast, formopposition kan man dock upptäcka i de runda formernas kontrast mot korsets närmast kvadratiska element, enligt konstnären elva till antal om man räknar kvadraten i mitten två gånger. Korset belyser de klotliknande formerna, en av dem med en kraftig skugga. De tio kloten bildar en slags grupp som är sluten uppåt, mot korset, men öppen nedåt. ”De samlar sig till någonting”, menar Violet Tengberg, som kallar målningen just ”Sammanslutning”.

En tolkning är att korset lutar mot en bordskant. Men man kan lika gärna vända på det och uppfatta att korset ger stöd åt bordet, livets och skapelsens bord.

När jag riktade uppmärksamheten mot bakgrunden och kallade den formlös, reagerade Violet Tengberg omedelbart och påstod att den långt ifrån var utan form. Man kan se gestalter i den, men det är nog snarare askan efter elden, menade hon. Denna sk ”negativa rymd” är mao fylld av innehåll och mening. När detta var sagt framstod även målningens symboliska innehåll i en ljusare dager. Förstörelsens aska står då i motsats till skapelsens

bord, där ”någonting byggs upp.” Eller, som Violet Tengberg också uttryckte det, ”ur askan stiger som en fågel Fenix skapelsen fram.” Ser man målningen i detta ljus blir den en grandios homo-spatial föreställning av janusianska tankar.

Förlagan till följande två målningar (ill.5 och 6) är ett spröjsat fönster i Violet Tengbergs ateljé. Målningarna är uppdelade i en mörk och en ljus halva. Där har vi den första motsättningen. När Violet Tengberg en dag satte sig på en stol för att koppla av och tittade på fönstret kom dessa tankar. Människorna är i den nedre, ljusa delen (ill.6). Här är ljuset, för här vet vi vad vi gör. I den övre halvan, i mörkret, där är ”något skumt”, där vet vi inte vad som sker. Vi ser två ”gestalter”, isolerade i sina burar. Men det är ändå därifrån vi hämtar vår inspiration. Och denna inspiration, representerad av dikter inramade i livets och kärlekens röda färg, förmedlas till människorna. Budbäraren syns i den nedre delen av målningen, den större ”gestalten”. Till vänster och höger om budbäraren syns två ”medhjälpare”, bundna vid varandra genom ”livets trådar”.

Men varför inte tänka sig förhållandet tvärtom? (ill.5) Däruppe, i den andliga världen, finns en lag. Den något upphöjde figuren i mitten av målningens övre fält är förankrad i livets och kärlekens röda färg. Bakom dem syns ett blått hav, färgen som symboliserar hoppet och längtan. Nu är det vi som är instängda i mörka burar. Men, säger Violet Tengberg, ”vi har fått tillåtelse att bära ut vårt budskap”, representerat av dikterna. Mellan burarna syns tre små löv, symboler för livet, växandet.

Violet Tengberg kopplar de tre ”gestalterna” i målningarna till de tre korsen, liksom tidigare kaktusarna och pyramiderna. I ett större perspektiv, tillägger hon, handlar alla målningar om me-ningsproblemet och den konstnärliga inspirationen. Skapandet, fortsätter hon, är ingen medveten process. När produkten, målningen eller dikten, är färdig, undrar konstnären: har jag gjort det?

Antiteserna i dessa två målningar är uppenbara. Vi ser Färgmotsättningen mellan mörka och ljusa färger, en motsättning som även är symbolisk: mörkret refererar till det okända, det gåtfulla; ljuset till det lagbundna, det ordnade. Men målningarna handlar också, eller kanske framför allt, om en legitimering av budbärarens uppgift att förmedla budskap från en gudomlig sfär till en

mänsklig. Gudomlig-världslig. Utifrån Rothenbergs terminologi rör det sig mao om en homospatial visualisering av janusianska antiteser.

Ett sista exempel på en tidigare icke kommenterad målning är ill.13, också ett verk från 60-talets mitt. Violet Tengberg pekar först på en färgmotsättning: det kalla blåa mot det varma röda. Mellan dessa två färger sträcker sig korsets tvärbalk. Den vertikala pålen nedåt förefaller bränd, menar konstnären. Det märkliga är dock att korset tycks ha sitt upphov i en slags grön kulle. Därmed lyftes ytterligare en motsättning fram: från liv till död eller från död till liv.

I det övre högra hörnet tycks någonting hända. Det ser ut som en explosion. Denna oerhörda dynamik står i skarp kontrast mot det statiska korset. När jag sade till Violet Tengberg att jag såg en torso bakom korset svarade hon omedelbart: ”Javisst, meningen med livet är att hitta Kristi kors.” Människan vandrar här på jorden och söker någonting att eftersträva, fortsätter konstnären. Inom judendomen talar man om ”the promise”, löftet, menar hon.

Det är, som läsaren märker, inte svårt att finna janustänkande i Violet Tengbergs målningar. Jag skall presentera ytterligare några tolkningar med utgångspunkt från ett antal konstverk som tagits upp i tidigare kapitel. Läsaren får ursäkta några upprepningar, som inte går att förhindra. Men vi rör oss nu, som sagt, med ett annat perspektiv och skall förhoppningsvis kunna tillföra analysen en djupare dimension.

Den visuella förlagan till ”Paradisets äpple” (ill.11) är ett verkligt, delat äpple. Att se på denna äpplehalva gav spontant upphov till några associationer. Kärnorna t ex associerades till livet eller livsfröna. Omedelbart tänkte Violet Tengberg: liv och död, manligt och kvinnligt, positivt och negativt. När vi samtalar om ”Paradisets äpple” framstår ytterligare janustankar, t ex sol och måne. Varför sol och måne? Jo, solens vit-gula ljus som lyser bakom ansiktsprofilerna, månens ”skära” i bakhuvudet på profilerna.

Vi berör nu den innehållsmässiga tolkningen av målningen. Dess centrala motiv har genomgått en transformation från äpplehalva till ansiktsprofiler. Oppositionen manligt-kvinnligt har kommit till uttryck i en maskulin profil till höger och en feminin

till vänster. Liksom i den inom psykologilitteraturen välkända Rubins vas, som antingen ser ut som en vas eller som två ansikten, beroende på vad som uppfattas vara förgrund, får man som betraktare fokusera blicken på antingen den vänstra eller den högra profilen. Äpplets kärnor är nu ögonen. Profilerna tycks smälta samman vid munnen och näsan. De svävar i en mörkblå kosmos, omringade av armar, vars händer griper in i varandra. Från händerna leder röda trådar nedåt mot jorden och vita trådar uppåt mot himmelen. Kärlekens och renhetens färger och därmed även det världsliga och det andliga.

En första kommentar till ”Paradisets äpple” är att den representerar ”ett tvärsnitt av skapelsen”. Jag förstod inte omedelbart hur konstnären kunde göra denna tolkning. När vi hade gått igenom fler detaljer klarnade bilden efterhand. Motsatsassociationerna följde en klar linje: äpplets kärnhus, livsfröna, manligt-kvinnligt, skapelse. Människan som evighetsvarelse, understruken av den ljusblåa färgen tvärs igenom profilerna. Kärlek och oändlighet är inte precis några motsatser om man inte i dessa begrepp också ser världsligt och andligt, tid och evighet, som Violet Tengberg också tycks avse med denna målning, liksom i de flesta andra målningar ur hennes produktion. ”Paradisets äpple” är en lika enkel som grandios visuell metafor av skilda tankar som gestaltats i detta för Violet Tengberg centrala motiv.

Motivet återkommer, som vi sett tidigare, i en betydligt mer sammansatt målning (ill.12). Det finns dock några skillnader mellan profilerna i denna och föregående målning. Utgående från ögonen med de röda pupillerna sträcker sig en horisont som skiljer himmel och hav, de två elementen luft och vatten. De röda pupillerna är återigen livets och kärlekens färg. En annan skillnad är att profilerna inte smälter samman utan möts. En smal strimma av det vit-gula frälsningsljuset delar profilerna från varandra. För övrigt finns här liknande oppositioner som i föregående målning: sol och måne, färgerna rött och blått.

Om vi flyttar blicken till det urkristna taukorset nedanför profilerna ser vi två stegar, ett grönaktigt mörkt falt och sju stenliknan-de formationer. Den röda stegen är det jordiska, den vita det himmelska. Världslig och andlig utveckling bör gå parallellt, menar Violet Tengberg. Om så sker blir människan delaktig i evigheten (’01am), målad på arameiska i taukorsets skärningspunkt. De

mörka partierna kan uppfattas som människogestalter, som samlas under korset. De sju stenarna skulle kunna vara Roms sju kullar, menar Violet Tengberg.

Som vi sett i kapitel sex handlar målningen om andlig mognad, framställd med antitetiska, delvis bibliskt förankrade tankar om Jakobs stege, som integrerats i samma rymd, mao en homospa-tial bearbetning.

Samma tematik återkommer i fig.ll. Manligt och kvinnligt möts i det gudomliga ljuset, skulle rubriken kunna vara. Men det är till skillnad från föregående målning inget möte med havet och himmelen i bakgrunden. Mötet sker i en mörkblå kosmos, upplyst av gudsögats guld-gula ljus. Profilernas ögon är som en mikrokosmos — de rymmer ljuset, gnistan, livsfröna. De har gyllene pannband därför att de är budbärare. Guldet symboliserar mysteriet. Ovanför bandet ser vi en vit kalott, symbolen för renhet och insikt.

Stjärnorna till vänster och höger ovanför profilerna har tidigare utförligt kommenterats. Den sammanfattande symboliken är att de representerar fångenskap och frihet. Bakom stjärnornas symbolik döljer sig mao en janustanke.

Nedanför profilerna, vid pyramidens eller gudsögats bas, ser vi två korsande nycklar. Violet Tengberg kallar dem nu bindenycklar. Den symboliska innebörden har redan presenterats. Det enda nya som nu framkommer är att Violet Tengberg berättar om tre kors i nycklarna, inte på den plats där man håller i nyckeln utan på den motsatta sidan, den som vrids i låset. Vi möter här alltså återigen en koppling till de självupplevda och på olika sätt konstnärligt gestaltade korsen. Och för att än en gång illustrera förhållandet mellan bild-vision-ny bild-ny vision etc skulle jag vilja rikta uppmärksamheten mot de korsande nycklarna som kristna symboler. Ett exempel är Petri nycklar tvärs över det inverterade korset. Vi ser även korsen i nycklarnas spetsar, liksom i den andra typen (fig.16).

Janustankarna i denna målning är alltså oppositionerna kallt blått och varmt gult, manligt och kvinnligt, samt motsättningarna mikrokosmos-makrokosmos, frihet-fångenskap.

En liknande tematik har vi mött i ”Den krönta skapelsen” eller ”Apokalypsen” (ill.10). De janusianska inslag jag skulle vilja framhäva här är motsättningen mellan det himmelska och det jor-
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Figur 16

diska. Den övre delen av målningen symboliserar paradiset, där växtligheten ständigt är grön, närd av de röda ”venernas” livskraft. Den nedre delen är lidandets värld. Men fördold i denna värld, i mörkrets grotta, ligger ”Livets Bok”, vars innehåll blir tillgängligt för människan. Dörrarna till grottan slås upp tack vare korsen och med hjälp av evangelisternas kraft, symboliserad av lejonet, örnen och oxen. ”Den krönta skapelsen” rymmer även ansiktsprofilerna, vars janusianska tematik redan beskrivits.

Aven ”Pallas Athenas födsel” (ill.9) rymmer sådana tankar. Först naturligtvis manligt-kvinnligt. Sedan tid och evighet; tiden representerad av en klocka och evigheten av det gula ljuset, samma ljus som finns inuti det statiska ägget, som förenar de statiska kropparna mot en dynamisk, grönskande bakgrund; det eviga livets ständiga grönska med röda ”vener”. Tiden representeras även av armarna — kretsloppet, naturens och skapelsens ständiga kretsgång. Men också den andliga insiktens ständiga födelse. ”Det som hände Pallas Athena händer än idag”, säger Violet Tengberg.

Zeus är förankrad i ”Livets Bok”, vars övre del sprudlar av eld och energi, en väldig kontrast mot den orörliga ”boken” i guld. Elden, menar Violet Tengberg, är inte bara inspirationens och skapandets eld utan även en renande eld. Den öppnar vägen till andlig insikt. Denna andliga insikt passerar via hjärtat i ”Livets

Bok” till tiden nedanför. Vi har här alltså några ofta förekommande janusianska temata, förenade eller integrerade i en färgstark och dynamisk målning.

Den sista målningen jag tar upp ur Rothenbergs perspektiv är ”Livets blomma” (ill.8). Den växer upp ur förtorkad jord. Torka symboliserar kaos och även besvikelse, menar Violet Tengberg. Men ur kaos uppstår så småningom ordning, ur till synes död jord växer livet, tack vare den gula, gudomliga energin. Vi ser här samma gröna blad med röda ”vener” som i tidigare nämnda målningar. Blommans rotsystem är format som ett hjärta. Inuti ett varmt orange-rött hölje möter vi på nytt i kallt blått ljus de två profilerna, som här inte är ansikten utan groddar, menar Violet Tengberg. De symboliserar det andliga livets frö. Till vänster om Livets blomma ser vi tre kaktusar, som är aztekernas motsvarighet till de tre korsen, säger Violet Tengberg. Den största kaktusen blommar och står i mitten. Grundtemat i målningen är alltså i korthet den andliga pånyttfödelsen, ur kaos växer kosmos eller ordning, därför att den gudomliga energin finns i all evighet. Det är integrerade janustankar i en vacker homospatial konstruktion.
Sammanfattning

En sammanfattning av centrala motsättningar och oppositioner i målningarna ger följande bild. Den mest dominerande motsättningen är mellan himmel och jord, andligt och världsligt, makro-och mikrokosmos. Nästan lika frekvent är antitesen liv och död, inte bara växtlighetens kretslopp utan även, eller kanske framför allt, den djupare symboliska innebörden: den gamla människans död och den nya människans pånyttfödelse. Nära besläktad med detta tema är den andliga tillväxten, tillblivelsen, samt reningen genom eld. I ett kosmiskt perspektiv hänger liv och död samman med skapelse och förstörelse, från kaos till kosmos till kaos till kosmos etc. Kretsloppet.

Andra viktiga motsatser är tid och evighet, samt på formplanet rörelse och orörlighet och på färgplanet det iskalla blåa mot det glödheta röda eller gula-oranga. Till detta kommer oppositioner av olika slag — formoppositioner och temat manligt-kvinnligt. I olika kombinationer har dessa motsatser och oppositioner förenats i konstnärliga, homospatiala konstruktioner eller visuella metaforer. Och mitt i dessa janustankar skymtar också mer än en gång temat att vara budbärare, att förmedla budskap från den gudomliga sfären till den jordiska världen.

Det är fullkomligt uppenbart att samtliga dessa janustankar och homospatiala föreställningar har sitt upphov i personlig religiös erfarenhet av visionär och auditiv art. Förhållandet mellan visuell förlaga, vision och konstnärlig gestaltning tycks vara av cyklisk art. Varseblivningen av motivet Jesus på Golgata i konsten påverkar visionen av korset i mars 1970, som i sin tur har betydelse för gestaltningen av motivet i Violet Tengbergs målningar, där det framträder både som kors, pyramider, kaktusar och nycklar. Psykologiskt sett är fenomenet inte alls märkligt. Det är ett uttryck för en perceptuell och kognitiv cyklisk process så som den beskrivits av exempelvis U Neisser (för en sammanfattning se Geels och Wikström 1985; jfr Beskow 1987).
Analys av Violet Tengberg visionära erfarenheter

Korsupplevelsen och andra upplevelser i Paris

Analysen av korsupplevelsen kommer främst att ligga på det psykologiska planet. Anledningen till det är att jag när det gäller de övriga nivåerna i analysmodellen antingen har för knapphändig bakgrundsinformation eller helt enkelt kan svara kortfattat på de uppställda frågorna. Det finns t ex ingenting som tyder på att Violet Tengberg utsatts för närings- eller sömndeprivation. Inte heller avskildhet eller social isolering har föregått korsupplevelsen. Andra frågor, som har med den socialpsykologiska analysen att göra, är om visioner ingår i gruppens verklighetsuppfattning och om det finns information som tyder på att Violet Tengberg fick förstärkning för sin upplevelse av andra i gruppen.

Här kanske vi kan stanna ett ögonblick. Vilken var hennes referensgrupp i Paris? Det framgår att den närmast bestod av andra konstnärer och kulturarbetare, personer som hon åt middag med efter vernissagen. Jag tror inte att sådana personer skulle stå främmande inför möjligheten av visionära upplevelser, men det är osannolikt att ämnet dryftades inom denna grupp. Vi får återkomma till dessa socialpsykologiska spörsmål i samband med en kommentar till upplevelserna konsekvenser.

Vad den sociokulturella nivån beträffar kan jag också fatta mig kort. Violet Tengberg uppger att religionen inte intog någon viktig plats i hennes liv. Det fick den först efter upplevelserna i Paris. Det finns bara en enda faktor värd att nämna på detta plan, nämligen att konstnären befinner sig i det romersk-katolska Paris. Inom katolicismen har man en betydligt mer positiv inställning till visioner än den mer nyktra evangelisk-lutherska kristendomen. Det kan hända att denna omständighet kan ha haft en liten, men icke desto mindre nämnvärd betydelse.

De avgjort mest betydelsefulla faktorerna ligger emellertid på det psykologiska planet, främst det motivationella och det kogniti-va. Vi har sett i kapitel två att konstnären uttrycker ett starkt behov av mening i den konstnärliga gärningen och livet i allmänhet. Att uppleva mening i tillvaron är ett behov som framhävts av flera psykologer. En i psykologisk litteratur allmänbildad läsare associerar denna faktor förmodligen först med Viktor Frankl och de på svenska utgivna böckerna ”Livet måste ha en mening” och ”Viljan till mening” (senaste svenska uppl.1986). Men även inom religionspsykologin har denna dimension fått större uppmärksamhet, särskilt inom den s k attributionspsykologin. Den går i korthet ut på att studera varför människor tillskriver (attribuerar) händelser och upplevelser vissa orsaker, exempelvis religiösa eller profana attributioner. Hela teorin vilar på en motivationspsyko-logisk bas. Man menar att det mest grundläggande behovet i detta sammanhang är ”att veta”, att förstå sina egna upplevelser, mao ett behov av att göra världen meningsfull. Det andra och tredje av tre grundläggande behov följer av det första. När världen har blivit ”begriplig” eller meningsfull, upplever människan att hon kan kontrollera den och därmed får hon en bestämd funktion i relation till denna kontrollerade, meningsfulla värld. Det är alltså enligt dessa psykologer behoven av mening, kontroll och självaktning som styr människans attributioner, dvs varför hon tillskriver vissa händelser religiösa tolkningar som exempelvis Guds verk och andra profana tolkningar av typen ödet eller slumpen.

Behovet av mening kan uppfattas på två sätt. Det första berör livet i allmänhet. Mot slutet av 60-talet skrev Violet Tengberg att livet var meningslöst, ”ett enda stort gapskratt”, om det inte fanns ett högre mål. Denna betydelse av ordet mening bör skiljas från det mer specifika behovet av mening när det gäller att förstå enstaka händelser och upplevelser, hur de skall tolkas och integreras med personligheten.

Det är uppenbart att de visionära erfarenheterna gav Violet Tengbergs måleri ett högre mål. Inte bara det konstnärliga skapandet i sig, utan konsten blev ett instrument för att förmedla både en gudomlig dimension i tillvaron och ett speciellt budskap — kärlekens budskap. I samma brev, citerat i slutet av kapitel två, skrev konstnären att hon i sitt måleri upptäckte att ”det fanns något utanför min tankebana.” Detta uttalande har jag kopplat samman med en formulering ett år tidigare: ”att vara ett medium för något outtalat.”

Dessa formuleringar kan för övrigt relateras till avsnittet om den kreativa processen. Ernst Kris talade om inspirationsfasen, då konstnären, poeten eller profeten m fl är övertygad om att ett väsen utanför honom eller henne agerar via den skapande människan, som bara är ett instrument. Skapandet förefaller ytterst enkelt och försiggår emellanåt i ett högt tempo. Konstnären känner att ”det verkliga arbetet utförs av någon osynlig medarbetare” (R L Stevenson, cit. i Kris 1953, 295; se även s 59). Den psykologiska förklaringen av detta fenomen är enligt Kris att konstnärens jagfunktioner, däribland försvarsmekanismerna, avtar i styrka. Därmed ges större utrymme för primärprocesstyrda tankar och bilder. När individen sedan skall tolka inspirationstillståndet ligger det nära till hands för den religiösa människan att uppfatta tillståndet som en direkt påverkan från en gudomlig dimension.

När Violet Tengberg fick visionära upplevelser i Paris 1969-70 kan de på ett plan ha fungerat som en bekräftelse på att det finns en sådan gudomlig dimension, som hon i och för sig redan mött i visionen av ”Urmänniskan”, om nu dateringen är riktig. Därmed etablerades en ännu tydligare koppling mellan visionerna och det konstnärliga skapandet. Upplevelserna leder, som vi sett i kapitel tre, till omvälvande förändringar i Violet Tengbergs livsåskådning. Det är dessa intensiva religiösa upplevelser som fungerar som ett lumen internum, ett inre ljus, som inte bara ger henne en mening som konstnär och människa, utan även förmår omstrukturera synen på bibeln, religionen, andra konstnärer mm.

Nu finns det inte längre någon tvekan om vad som är livsuppgiften. I ett brev av den 5 september 1972 skriver Violet Tengberg ”att det är underbart att ha vetskap om varför man vandrar här på jorden och vad en människa är.” Med sina dikter, målningar och brev förmedlar Violet Tengberg sitt nya budskap. Hon är dessutom övertygad om att hon inte är ensam konstnär i sin profetiska gärning. Andra konstnärer som E Munch, M Chagall och särskilt W Blake har haft liknande erfarenheter och förmedlar likartade budskap. För att få ytterligare belägg för denna inställning läste Violet Tengberg konstvetenskap i slutet av 70-talet. Syftet med dessa studier var, som hon skriver i ett brev från 1977, att förvissa sig om att även ”andra konstnärer har skapat bilder för att synliggöra heliga uppenbarelser för människan.”

Men enbart en meningsfaktor är inte tillräcklig för att psykologiskt belysa Violet Tengbergs korsupplevelse och andra visioner. Jag tror att vi i grunden får anta en viss disposition för visionär erfarenhet. I förordet till denna bok skriver Violet Tengberg att hon redan i unga år fått uppenbarelser, att de är naturliga för henne och utgör en del av livet. Om jag skall uttrycka mig med hjälp av den teoretiska delens psykologiska termer skulle jag kunna säga på följande sätt. Barnets naturliga förmåga att visualisera eller att ”tänka i bilder” har förmodligen i större grad än vad som är vanligt stimulerats under hennes livsutveckling. Med ”vanligt” menar jag att utvecklingen av barnets förmåga att tänka logiskt och abstrakt, en utveckling som beskrivits särskilt av J Piaget, i de flesta fall tränger undan barnets mer ursprungliga sätt att tänka i bilder, symboliskt etc. Nu menar flera psykologer att denna förmåga kan stimuleras och utvecklas parallellt med den kognitiva utvecklingen. Det är just här kognitiv psykologi kan kompletteras av djuppsykologi. Att Violet Tengberg har betydligt lättare för att tänka symboliskt, tolka symboler, associera fritt samt ge uttryck för detta tänkesätt i konst och poesi har vi redan sett i den beskrivande delen. En sådan begåvning kan självfallet påverkas av den sysselsättning man har i sitt liv. Det behöver kanske inte kommenteras att en konstnär eller en arkitekt har lättare för att hålla denna förmåga vid liv än en byråkrat. Jag kommer att poängtera denna förmåga ytterligare i detta kapitel. Det som är angeläget att framhäva här är att även visionära upplevelser kan ses som ett uttryck för en under livsloppet ständigt stimulerad och utvecklad förmåga att tänka i bilder, symboler etc., mao primärprocesstän-kande. Med detta som bakgrund ter det sig inte som underligt att somliga av dessa visualiseringar eller bilder projiceras i den yttre världen. Sedan är det frågan varför just vissa inre bilder projiceras, ett problem som jag skall försöka prestera ett tentativt svar på längre fram.

Så långt alltså tänkbara motivationella faktorer. Jag övergår nu till en diskussion av innehållet i korsupplevelsen och de visuella intryck som troligen föregått denna upplevelse. Vi är därmed inne på den perceptuella-kognitiva nivån i analysmodellen. När vi känner till motivutvecklingen i Violet Tengbergs konst under andra hälften av 60-talet är en visionär upplevelse av korset inte överraskande. Korsmotivet tillhörde ju det mest centrala i hennes målningar från den tiden, vilket uppmärksammades av recensenter. Detta ökar Violet Tengbergs beredskap för varseblivning av kors överhuvudtaget. Dessutom bör hon under sin korsperiod och även under utbildningen på Valands konstskola sett en hel del korsmålningar av andra konstnärer. Osökt leds tanken till exempelvis Rembrandts etsning ”De tre Korsen”. Det finns många andra konstnärer som målat Jesus på Golgata med de två förbrytarna på var sin sida. Att Violet Tengbergs vision hade att göra med denna scen på Golgata framgår av båda beskrivningarna. I den tidigare versionen nämner hon ordet ”korsfästelse” som ett inslag i synen. Den senare beskrivningen rymmer ytterligare moment, men av auditiv typ. Hon hör orden ”Rivet to the Cross” (nitats på Korset) och som en viskning ”it is fulfilled” (Joh. 19:30. I den engelska King Tames versionen heter det dock ”It is finished”).

Skillnaden mellan den äldre och yngre beskrivningen behöver emellertid inte uppfattas så att det auditiva inslaget i den yngre versionen inte stämmer överens med det faktiska upplevelseinnehållet. När man i skrift skall beskriva det ”obeskrivbara”, en i och för sig outsägbar upplevelse av en gudomlig verklighet, då kan självfallet element utelämnas pga tillfällig glömska. Beskrivningarna utesluter inte varandra, vilket de gör i en annan fråga, nämligen om Violet Tengberg upplevde att hon själv på något sätt andligen blev korsfäst eller om hon var ”åsyna vittne till Kristi korsfästelse”, som det heter i den senare versionen.

Det som talar för att den ursprungliga beskrivningen ligger närmast upplevelseinnehållet är för det första formuleringen att ett ”högre kors”, som växer fram ur föreningen av två mindre kors, ”tagit plats i mig”, som det heter i brevet. För det andra använder hon liknande ord i ett flertal andra brev vid ungefar samma tidpunkt som den första versionen, nämligen att hon var förvissad om att hon ”nitats på korset”. Vi skall dock komma ihåg att det här är fråga om en tolkning som Violet Tengberg gör när hon efter restaurangbesöket gick tillbaka till hotellet. En tredje omständighet som talar för den första beskrivningen är att Violet Tengberg både enligt den tidiga och sena versionen kände sig nedbruten efter denna vision. Under tre dagar höll hon sig inne på hotellrummet. Tredje dagen lämnade hon rummet och fick en ny upplevelse, då hon bl a hörde en röst som sade ”på tredje dagen uppstånden igen.”

Alla dessa inslag ger oss intrycket av något slags identifikation med Kristus, en slags parallellitet till passionsdramat. Genom att i åratal ägna sig åt korsmotivet i måleriet har Violet Tengberg, kanske utan att själv alltid vara medveten om det, kunnat leva sig in i passionsdramat. I en av dessa målningar ser vi just en torso bakom ett kors (ill. 13). En annan bär titeln ”De tre Korsen” (fig. 8; se även ill.l och 2). Under ca fem års tid har Violet Tengberg under intensiva perioder ägnat sig åt att måla kors, så till den grad att en recensent skrev att ”hon är besatt av Korset” (ovan s 49). Att sedan få en visionär upplevelse av korset är vad Leuner skulle kalla en autosymbolisk representation och Arieti perceptualise-ring av en föreställning. Jag återkommer strax till dessa begrepp.

Det jag ovan har kallat korsupplevelsen är dock inte bara en vision av två kors som smälter samman i ett tredje och större kors. Violet Tengberg ser också gestalter från andra tider, klädda i tidsenliga dräkter. Hennes tolkning av denna och liknande upplevelser är att det existerar ett slags universellt minne, som man under vissa omständigheter kan träda i förbindelse med. Det skulle alltså vara möjligt att s a s återuppleva historiska händelser, däribland kanske även dramat på Golgata, i en annan dimension av verkligheten.

Just detta differentierade visionära innehåll påminner om en visionär upplevelse av Alf Ahlberg. I sin självbiografi skriver Ahl-berg att han som ung militär under första världskriget låg ute på ett bevakningsuppdrag i trakten kring Ängelholm. Det var en kall novembernatt med stjärnklar himmel. Han talade med sina kamrater om kriget, som aldrig tycktes ta slut, om ondskan i allmänhet och om egna bekymmer. Ahlberg skriver att han befann sig i en period av ”inre konflikter, av ångest och oro.”

Plötsligt kände han en intensiv, men obeskrivlig närvaro av någonting med så stark verklighetskaraktär att dess sanning inte gick att betvivla. Som agnostiker vid denna tidpunkt visste Ahlberg inte vad han skulle kalla denna överväldigande kraft. ”Vad skall jag kalla det? Gud? Men i så fall inte någon personlighet. Liv, Ljus, Kärlek? — ja, men i så fall av ett helt annat slag, inte bara en grad- utan en artskillnad. Det fanns överallt, i träden, i havet och i stjärnorna. Det genomströmmade mig med en sällsam kraft och trygghet.”

Det var dock inte bara en upplevelse av enhet i alltet. Ahlberg

skriver:

Men på samma gång drog sällsamma visioner blixtsnabbt förbi min inre syn. Jag såg slagfält och skyttegravar, människor i nöd och förtvivlan, krigets hela helvete (Ahlberg 1973, 133ff).

Anledningen till att jag drar denna parellell till Violet Tengbergs upplevelse är att båda visionerna uppvisar strukturella likheter. Både Tengberg och Ahlberg har något slags gudsupplevelse; Tengberg talar om Gud såsom en eld som omslöt henne, Ahlberg kunde som agnostiker inte hitta några andra ord än Liv, Ljus eller Kärlek. I båda fallen är det fråga om en abstrakt beskrivning. En annan likhet är att båda vid samma tillfälle får differentierade visionära upplevelser; Tengberg av människor, däribland mor och far i deras bästa ålder, människor som går omkring i ett tyngdlöst rum, Ahlberg av scener ur kriget. I Ahlbergs fall är det tydligt att dessa scener representerar den rädsla han i samma text ger uttryck för. När det gäller Violet Tengbergs människogestalter är jag inte lika säker hur de skall tolkas.

Däremot känner jag mig på säkrare mark när jag tillskriver dessa visionära upplevelser den plastiska primärprocessen. De av primärprocessen projicerade inre bilderna är dock sällan godtyckliga. Som regel står de i relation till individens psykodynamik. De utgör i många fall en symbolisk bearbetning av något som kogni-tivt och emotionellt angår individen. I Ahlbergs fall handlar det

troligen om en längre tids grubblerier över Guds existens och på kort sikt ångest och förtvivlan över sig själv och ”krigets hela helvete”. Ahlbergs upplevelse kan sägas lösa båda problemen på samma gång: han kommer till en gudstro och upplevde att ”alla mina bekymmer plötsligt föreföll så underligt små och futtiga.” I Violet Tengbergs fall är det fr a meningsproblemet som får sin lösning, ”svar på FRÄGAN”, en lösning som gäller såväl meningen med livet i stort och en alldeles klar uppgift för henne som konstnär. Dessutom fungerar den som bekräftelse på en redan under barndomen anad gudomlig värld, som hon ibland kommit i beröring med.

En skillnad mellan Ahlberg och Tengberg är emellertid att Ahl-berg troligen uppfattade de blixtsnabba ”sällsamma visionerna” som overkliga och att de har ett inre ursprung, medan Violet Tengberg tolkar sina visioner som en verklig dimension i en yttre värld.

De mest centrala inslagen i korsupplevelsen kan sammanfattas i följande punkter:

•    en upplevelse av eld eller ljus, som omsluter Violet Tengberg

•    en momentan tolkning, alltså under själva upplevelsen, att detta ljus eller denna eld är Gud

•    två mindre kors smälter samman och ur dem växer ett större kors, som tar plats i Violet Tengberg

•    upplevelsen ger nya insikter — ”allt blev förklarat”

•    en vision av människor, klädda i alla tiders klädedräkter

•    en audition — ”Mariage”, ”it is fulfilled”, ”rivet to the Cross”

Innan jag kommenterar dessa centrala inslag ytterligare skulle jag vilja rikta uppmärksamheten på ett par viktiga punkter att hålla i minnet när det gäller förhållandet mellan en mystik upplevelse och dess tolkning. Jag tror att det är viktigt att komma ihåg att vi arbetar med verbala rapporter av en upplevelse som i sig främst var visuell och emotionell. När en mystiker skall utsäga något om det outsägbara används oftast språket som kommunikationsmedel. Människan är mest tränad på att kommunicera med hjälp av språket. I Violet Tengbergs fall finns det emellertid också en rad målningar som refererar till hennes upplevelser. Dessa yttringar är självfallet endast tafatta försök att fixera en upplevelse som ligger på ett helt annat plan och är betydligt mer komplex än vad några ord eller en bild förmår uttrycka (se Geels 1983a). Den andra punkten värd att nämna när det gäller upplevelse-tolkning problemet är att vi måste försöka hålla isär olika nivåer i tolkningsar-betet. Med tolkning avser jag mystikerns försök att använda termer som innebär en meningsfull förståelse av upplevelsen inom ramen för hans eller hennes verklighetsuppfattning.

Sådana tolkningar kan, som sagt, göras spontant under själva upplevelsen. I dessa fall talar vi om en reflexiv tolkning. Men när Violet Tengberg exempelvis refererar till en upplevelse av eld eller ljus och säger att det är ett möte med Gud, så är begreppet ”Gud” en tolkning av beskrivningen ”eld eller ljus”, maoen tolkning av en tolkning. Den första tolkningen, ”eld eller ljus”, refererar direkt till upplevelseinnehållet, som tycks komma närmast erfarenheten av ljus eller eld. Orden används i överförd eller metaforisk mening. Den andra tolkningen är i många fall en fortsatt bearbetning av tolkningen. I texter av klassiska mystiker möter man ibland formuleringar av typen: ”thus we receive in peace the In-comprehensible Light, enfoldningus and penetrating us.” I nästa mening undrar mystikern: ”What is this light, if it be not a con-templation of the Infinite and an Intuition of Eternity?” Citatet hämtades ur skrifter av den medeltida mystikern Jan van Ruus-broec (cit. i Underhill 1926, 506; kursiv, ej i originalet). Ord som ”ljus” eller ”eld”, kommenterar Underhill, är fulländade symboler för en abstrakt, odifferentierad gudomlighet (a.a., 137; se även Lindblom 1962, 305; Stace 1960, 100; Hof 1967, 161, 194).

Båda tolkningstyperna kan självfallet sammanfalla. Det händer dock tämligen ofta att forskaren kan skilja nivåerna från varandra. I sådana fall utgör den konfessionella tolkningen, dvs begrepp som ”Gud” eller ”nåd”, ett senare tillägg till en mer ursprunglig tolkning. Vi talar då om om en retrospektiv tolkning (se Moore 1973; 1978).

Efter denna precisering kan vi återvända till Violet Tengbergs korsupplevelse. Violet Tengberg gör alltså en reflexiv tolkning av elden eller ljuset som ett möte med Gud. När hon i andra brev talar om ”den brinnande busken” eller ”Urelden” så är det fråga om retrospektiva tolkningar tolkningar utifrån en bestämd referensram. I Gamla Testamentet är elden bl a symbol för Guds helighet. ”Och hela Sinai berg höljdes i rök, vid det att Herren kom ned därpå i eld” (2 Mos 19:18). Violet Tengberg använder uttrycket ”den brinnande busken”, som refererar till en Herrens ängel som uppenbarade sig för Mose på berget Horeb, ”i en eldslåga som slog upp ur en buske” (2 Mos 3:2). Vidare heter det att ”Herren är en förtärande eld. . .” (5 Mos 4:24).

Elden är också en symbol för rening och pånyttfödelse. Denna symbolik stämmer väl överens med Violet Tengbergs korsupple-velse. Att andligen korsfästas i eld innebär både ett möte med Gud och en rening. Därför associerar Violet Tengberg till bibelord som syftar på dessa aspekter. Aven ordet ”Mariage” kan uppfattas så, nämligen som ett andligt äktenskap, ett uttryck som är vanligt inom kristen mystik. Violet Tengberg är mao renad genom en andlig korsfästelse i eld. ”Inseglet är bräckt”, dvs hon har fått ta del av den helige Anden och kan gå ut till sina medmänniskor med ett kärleksbudskap, förmedlat i konst och poesi. Ytterligare en subjektiv bekräftelse på att korsupplevelsen för Violet Tengberg innebar just dessa aspekter av möte med och rening genom Guds eld är att ett ryggbesvär, som plågat henne alltsedan tonåren, försvann efter upplevelsen.

Dessutom möter vi en hel del retrospektiva ”spår” av rening och gudsmöte i eld i senare dokument. I en dagboksanteckning som Violet Tengberg själv daterar till ca 1972 skriver konstnären om människan som en mikrokosmos, som rymmer en hel värld, ett helt universum. Målet med människans liv är att förverkliga sina inneboende möjligheter. I följande citat, daterat till ca 1972, finner vi en hel del komprimerad information av självbiografisk art: korsupplevelsen och dess moment av rening och gudsmöte, att denna upplevelse innebär en återfödelse och att den medför en ny identitet som förkunnare.

För människan två lägre kors gå i förening och ur det växer ett högre renat upp. Människans återfödsel. Aterfödsel är en aktiv God Makt, som ingriper i människans liv, i samma stund finner människan sin identitet. Hon blir hel, därmed helad. Därmed är ett tusenårsrike påbörjat. Allt detta handlar om en människas vandring under jordelivet i den klädnad, som tilldelats henne. Hur pånyttfödelsen försiggår genom eld och hur hennes vandring efter födelsen är en predikares. Urmänniskan har återfötts.

I en annan anteckning från slutet av november 1975 talar Violet Tengberg om en renings- och mognadsprocess, som utmynnar i en ”Ljusets födsel”: ”När mognadstiden kommit för återfödseln sker Ljusets födsel genom en process som är av Evighet och giltig för allt liv på jorden. Denna ljusfödsel är helig och människan blir upptagen i en ljusexistens där hennes ande har kontakt och i närvaro av andra existenser är ålagd att vara Frälsare och Profet.”

I det sista citatet ser vi även en antydan om att ”ljusfödseln” sker ”i närvaro av andra existenser”. Förmodligen handlar det om de tyngdlösa gestalter som också ingick i korsupplevelsen mars 1970.

Efter denna sammansatta vision och audition, som jag för enkelhetens skull kallat korsupplevelsen, inträffade en del andra händelser, som förefaller relaterade till denna upplevelse. Tre dagar senare såg hon ”Jesusbarnet” bredvid sig i spegeln. Denna upplevelse relateras av Violet Tengberg till den ”själsliga bebådel-sen” nio månader tidigare. I ljuset av denna tolkning blir även visionen av ”Jesusbarnet” förståelig för henne.

Ett år senare återvänder Violet Tengberg till Paris och får en upplevelse av ”Guds Ogon” i en vision av en liksidig triangel, omsluten av en cirkel, samt en vision av ”jungfru Marias brudkrona”. Denna sista vision kan utan svårighet placeras in i ovanstående upplevelsekedja: själslig bebådelse, andlig födelse av ”Jesusbarnet”, Marias brudkrona.

Gudsögat i form av en liksidig triangel med ett öga innanför och en cirkel som omslutar den är, som jag skrev redan i kapitel tre, en relativt vanlig symbol. Violet Tengberg skriver att hon aldrig sett denna symbol förut. Det finns anledning att tvivla på det. Inte så att förstå att hon talar osanning, utan för att man helt enkelt inte medvetet kan komma ihåg alla otaliga stimuli som reflekteras på näthinnan.

Den enda parisupplevelse som inte tycks passa in i hela denna upplevelsekedja är vad vi kan kalla ”slottsupplevelsen” på trappan till en väns hus. Hon förflyttas till sekelskiftet 1700-1800, den tid då favoritkonstnären och mystikern William Blake levde. Violet Tengbergs egen tolkning är att hon ser sig själv i en tidigare inkarnation. Människorna är klädda i den tidens kläder. Jag kan med psykologins hjälp inte tolka denna upplevelse på annat sätt än en visualisering av tidigare inkodade visuella stimuli. Violet

Tengberg är en oerhört receptiv person, som har lätt för att associera, fantisera och tänka symboliskt. Hon har mao nära till en aktivering av primärprocesser. En del av dessa inre bilder projiceras i en yttre värld. Frågan varför just denna scen aktualiseras kan jag i detta fall inte prestera något bra svar på.

Återstår att kommentera upplevelserna utifrån en klassifikation av mentala bilder. Först de fyra kognitiva kriterierna av Mardi Horo-witz. Två av dessa kan praktiskt taget uteslutas omedelbart, nämligen ”kontext” och ”interaktion med perception”. Violet Tengberg fick inte sin korsupplevelse i ett speciellt, av Horowitz omnämnd tillstånd: före insomnandet, efter uppvaknandet, drömtillstånd eller under påverkan av hallucinogena droger. Inte heller föreligger ett samspel med varseblivning. Kriteriet ”klarhet” kan diskuteras. Det är uppenbart att korsupplevelsens innehåll var mycket klart. Utgår man från detta kriterium då kommer parisupplevelserna närmast hallucinationen, ett ord som jag bedömer olämpligt pga dess kliniska konnotation. Ytterligare faktorer som talar för denna klassificering är att de av Violet Tengberg lokaliseras till den yttre världen och uppfattas som verkliga.

Om korsupplevelsen samt den därmed förknippade visionen av människor i svunna tider skall klassificeras efter kriteriet ”innehåll”, då torde den komma närmast den imaginativa typen. Denna typ av mentala bilder består av element som utgörs av tidigare varseblivningar, organiserade på ett annorlunda sätt. Passions-dramat på Golgata är ett sådant varseblivningselement, bestående av verbala (bibliska) intryck samt visuella stimuli (andra konstnärer som målat motivet), som organiseras annorlunda: två kors smälter samman i ett större. Synen av människor från svunna tider och Violet Tengbergs egna föräldrar i deras bästa ålder representerar också skilda varseblivningselement, som nu integreras i en vision. Kronologiskt hör dessa element inte samman, förmodligen inte heller geografiskt eller kulturellt. Dessutom rör sig dessa gestalter fritt i rymden, opåverkade av gravitationen. Att visionen är klar understryks bl a av att Violet Tengberg skriver att hon själv deltar i den — hon pratar med sin mor och får råd av andra, som säger något som hon ”tänkt på länge”. Just de sista orden är intressanta att lägga märke till. Det är också fråga om tidigare information som nu aktualiseras och organiseras i ett annat sammanhang.

En annan möjlighet är att klassificera upplevelserna som para-normala hallucinationer eller visioner. Termerna är dock oklara hos Horowitz och kategorin behandlas för knapphändigt för att kunna tillämpas i en analys.

Vi har alltså vissa svårigheter att tillämpa Horowitz klassifika-tion av mentala bilder. Violet Tengbergs visioner är imaginativa i ovannämnda betydelse, men de uppfattas inte som inompsykiska eller overkliga, kännetecken som av nämnda psykologer kopplas till den imaginativa bilden. Man kan mao säga att hennes visioner har hallucinationens klarhet och subjektiva verklighet, men den imaginativa bildens rörlighet.

När det gäller de likaledes i kapitel nio behandlade tre dimensionerna av den mentala bilderna är uppgiften betydligt enklare. Visionerna är inte medvetet framkallade, de hör alltså hemma i den passiva polen av intentionalitets-passivitetsdimensionen. De förläggs av Violet Tengberg i en yttre värld (yttre-inre dimensionen) och betraktas som verkliga (verklig-overklig dimensionen).

Min bedömning av klassifikationsproblemet är att den borde underordnas ett avsevärt större problem, nämligen visionernas uppkomst och dynamik. Leuners terminologi förefaller mer användbar. Vi skulle då kunna omskriva Violet Tengbergs visioner som autosymboliska representationer av inompsykiska konflikter och behov. Det är primärprocessen som är primus motor i denna dynamik, menar Leuner.

Leuner går dock inte närmare in på primärprocessen. Hans intresse ligger ju främst inom det psykoterapeutiska området. En forskare som mer ingående studerat den psykologiska dynamik som utgör primärprocessens komponenter är Silvano Arieti, vars arbete jag i kapitel nio bedömde som väsentligt för den religions-psykologiska analysen av visionära erfarenheter. Med Arieti’s terminologi kan korsupplevelsen beskrivas och sammanfattas som en perceptualisering av behov och föreställningar, som delvis ligger på ett omedvetet plan. Perceptualiseringen innebär en lösning av en inompsykisk konflikt, som berör meningen med livet i allmänhet och det konstnärliga skapandet i synnerhet. Till detta be-hovskomplex skulle jag även vilja lägga behovet av en bekräftande gudsupplevelse. Hela denna process underlättas förmodligen av en speciell disposition för mentala bilder, en läggning som bl a under Violet Tengbergs konstnärliga gärning och estetiska intresse stimulerats. Upplevelsen av korset har förberetts dels av ett intensivt konstnärligt engagemang i detta motiv under åtminstone fem år före upplevelsen, dels av den förutnämnda motivatonella faktorn. Jag håller det för sannolikt att uttryck som ”nitats på korset” speglar en åtminstone delvis omedveten kristusidentifikation. Inslaget av eld tolkar jag som en symbolisk rening och ett möte med Gud, som också svarar mot element i det behovskomplex jag ovan skisserat.

Visioner av Urmänniskan

Det är kännetecknande för Violet Tengbergs visioner att de kommer när hon minst anar dem. Slottsvisionen kom när hon var på väg in till ett hus, korsupplevelsen i en restaurang. När Violet Tengberg fick sin första vision av ”Urmänniskan” befann hon sig i en brödbutik för att handla färskt franskbröd innan barnen kom hem från skolan. Plötsligt, helt utan förberedelse, framträdde den gamle mannens ansikte ur den delade limpan. Det var endast huvudet som syntes denna första gång. Kring pannan fanns ett band av guld. När han senare, 1972—73, vid upprepade tillfallen uppenbarade sig syntes han i helfigur.

Jag har redan beskrivit dessa uppenbarelser (ovan kap.5). Uppgiften är nu att ”översätta” visionerna till det psykologiska ”språk” jag har valt. Liksom analysen av upplevelserna i Paris är mina tolkningar förankrade främst i den kognitiva och den moti-vationella psykologin. Den här gången finns det större utrymme för den djuppsykologiska aspekten av informationsbearbetningen. Som jag antytt i den teoretiska delan använder jag mig av djuppsykologiska forskningsrön som en förlängning eller ett komplement till kognitiv psykologi. En hel del av våra medvetna stimuli förpassas ju till förmedveten eller omedveten nivå, där de ändå kan påverka tolkningen av nya stimuli. Hur förhåller det sig med uppenbarelserna av den gamle vise mannen?

Violet Tengberg menar att hon aldrig sett honom förut. Det var först under ett besök i National Gallery som hon såg en bild av honom, i en bok om William Blake, trodde hon. Det visade sig emellertid att bilden inte hade med Blake att göra. Det var istället det berömda självporträttet av Leonardo da Vinci, men med ett enda tillägg: han hade ett gyllene pannband.
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Figur 17 Urmänniskan


Utifrån psykologisk synvinkel måste man betvivla att Violet Tengberg aldrig sett självporträttet av Leonardo da Vinci. Har man gått på Valands konstskola och som som konstnär rest omkring i större delen av Europa bör man någon gång ha sett detta porträtt. Jag utgår ifrån att Violet Tengberg sett porträttet, liksom tidigare symbolen för ”Gudsögat”, men att hon helt enkelt glömt bort det.

Det finns några psykologiskt intressanta inslag att diskutera i de senare visionerna av ”Urmänniskan”. Den första är att han, till skillnad från L da Vinci’s porträtt, visade sig i helfigur, klädd i en fotsid lång klädnad. Han bar en säck på sin krökta rygg och stödde sig på en käpp, som enligt Violet Tengberg tydde på att han var på vandring (se fig. 17). En annan intressant aspekt är att han någon gång inte var ensam. Sommaren 1973 visade han sig i sällskap av en påve i full ornat och Antonius i sin eremitkåpa. Det var vid detta tillfälle Violet Tengberg erbjöd sig att hjälpa till att bära säcken, eftersom den blivit så tung. Tre år senare ställde den gamle mannen säcken framför verandadörren. När Violet Tengberg öppnade den syntes en lysande sjuarmad ljusstake.

Vi märker alltså att visionerna av ”Urmänniskan” förändras, differentieras. Kan vi spåra de visuella stimuli som sannolikt har smält samman med dessa visioner? Vi kan börja med den fotsida långa klädnaden. Den har förmodligen sin förebild bl a i målningar med diverse motiv från antiken eller från Jesu tid. Aven Jesus bar sådana kläder på konstverk från skilda tider. Jag hittar en rad exempel i Violet Tengbergs eget exemplar av boken ”Jesu liv i konstens mästerverk” (1958). Formuleringen ”fotsida, vita kläder” är biblisk. Den förekommer i Uppenbarelseboken (6:11; 7:9). Särskilt i Upp 7:9 talas om en stor skara människor, ur alla folkslag, stående ”inför tronen och inför Lammet; och de voro klädda i vita, fotsida kläder och hade palmer i sina händer.”

Käppen med märken efter många grenar, som understryker ålderdomen, associeras av Violet Tengberg till vandring. Där kan vi se en koppling till barndomen och moderns berättelser om ”den vandrande juden”, mao ett verbalt stimulus, som i barnets fantasi säkerligen bearbetats visuellt. En annan intressant detalj är att den gamle mannen ibland visar sig i sällskap med andra gestalter från skilda tider: en påve i full ornat och Antonius, kristen eremit i Egypten (omkr 255—356). En påve i full ornat med bl a tiara, kåpa, handskar, m m är i sin gestaltning själva motsatsen till ökeneremiten Antonius. Om påven representerar makt och rikedom, så står Antonius för underkastelse och fattigdom. Antonius frestelser har varit ett omtyckt tema i konst och litteratur.

Med detta som bakgrund ligger det närmast till hands att klassificera visionerna av den gamle mannen som imaginativa bilder. De förefaller bygga på tidigare syn- och läsintryck, som ingår i nya konstruktioner. Men dessa imaginativa bilder uppfattas som verkliga och förläggs i en yttre värld, faktorer som i klassifikatio-nen av mentala bilder inte brukar höra ihop med denna typ av bilder (se kap.9). Vi möter återigen svårigheter att tillämpa klassifi-kationen. Däremot är det inte svårt att använda sig av de mentala bildernas tre dimensioner: intentionalitet-passivitet, yttre-inre, verklig-overklig. Violet Tengbergs visioner av ”Urmänniskan” och korsupplevelsen mottas i ett passivt tillstånd och uppfattas vara verkliga händelser i en yttre värld.

Enligt min bedömning är det, liksom i analysen av korsupplevelsen, mer givande att arbeta med den terminologi som Leuner och Arieti föreslagit. Det är psykologiskt klargörande att betrakta de ständigt omstrukturerade visionerna som ett resultat av primärprocessen, som inte tar hänsyn till vare sig tid eller miljö. Primärprocessens mekanismer är förskjutning, förtätning och sym-bolisering. Särskilt de symboliska gestaltningarna i Violet Tengbergs visioner är intressanta att ta fasta på. Det är självfallet svårt att analysera dessa symboler, vilket man ju gör med sekundärprocessen. Vid en sådan analys bör man ta hänsyn till individens aktuella livssituation och bakgrund. Vad ger de för slags information om vederbörande?

Primärprocessens symbolism representerar mer eller mindre medvetna behov och konflikter, känslor mm. Frågan uppstår vad visionerna om ”Urmänniskan” betyder för Violet Tengberg. En tolkning som ligger nära till hands är att relatera dem till det ovan skisserade behovet av mening, både med livet i stort och med den konstnärliga gärningen. Särskilt visionerna 1972—73 får en så vitt jag förstår alldeles särskild psykologisk funktion. För att förstå denna funktion måste vi begrunda vad som hänt åren dessförinnan. Den avgjort viktigaste händelsen är korsupplevelsen och andra religiösa upplevelser i Paris, som på ett radikalt sätt ändrade Violet Tengbergs livsinställning. En konsekvens är att hon uppfattar sig vara utvald att föra ut ett gudomligt budskap till mänskligheten. Att vara budbärare hör till de mest frekventa motiven i breven från 70-talets tre till fyra första år. Det var självklart inte alltid en enkel uppgift.

Med detta som bakgrund kan vi betrakta visionerna av den gamle vise mannen utifrån en motivationell synvinkel. De svarar mot ett behov av bekräftelse på att vara en utvald, att föra budskapet vidare. Det är därför mannen hade fått ett pannband, som inte hör hemma i porträttet av Leonardo da Vinci. Här möter vi alltså två skilda element som i och för sig inte har någonting med varandra att göra. Men det är på sekundärprocessplanet! Utifrån en förnuftsmässig, saklig attityd skulle det inte finnas anledning att sammanföra ett pannband med porträttet av L da Vinci. Primärprocessen fungerar emellertid annorlunda. Den väljer symboler som svarar mot en aktuell situation, i detta fall främst behovet av bekräftelse. På det kognitiva planet har pannbandet sitt upphov i läsintryck från Selma Lagerlöfs bok ”Jerusalem”. Nu är det psykologiskt sett ointressant om Lagerlöfs bok är rätt eller fel tolkad. Det enda som betyder någonting är hur Violet Tengberg uppfattat läsningen. Hon har berättat för mig att boken bl a handlar om riddare som rev fållen av sin mantel och knöt den kring pannan som en symbol för att vara Guds tjänare. När primärprocessen ”knyter” detta band kring ”Urmänniskans” panna så har han också blivit en Guds tjänare.

Det finns dock ett kronologiskt problem med ”Urmänniskans” pannband, som han enligt beskrivningen från 1973 redan hade i brödbutiken. Utifrån psykologisk synvinkel är det möjligt att pannbandet är ett tillägg, som gjordes därför att läsintrycket av Lagerlöf och visioner av den gamle mannen (med pannband) var aktuella när hon 1973 beskrev den första visionen i brödbutiken ca 5 år tidigare. En annan, mindre sannolik, möjlighet är att hon läst Lagerlöfs bok tidigare eller att samma motiv finns på annat håll. Hur det än förhåller sig med den saken förblir kombinationen pannband-porträtt av Leonardo da Vinci psykologiskt sett intressant.

Det finns andra inslag som bekräftar det profetiska uppdraget i dessa visioner. Det första är den tunga säcken som ”Urmänniskan” bär på. Violet Tengberg förstod att hon skulle hjälpa till att bära den. I en senare vision ställdes den utanför verandadörren, öppnades av sig själv och visade sig innehålla en gyllene, sju-armad ljusstake, en menorah, inom judendomen en symbol för gudomens närvaro. Guld symboliserar i Violet Tengbergs värld det förborgade, mystiken, hemligheten. Men den uppenbarades för henne. Violet Tengbergs tolkning är att det är Salomos ljusstake. I Gamla Testamentet är det Mose som får i uppdrag att göra en ljusstake av rent guld (2 Mos 25:31). Att den är sjuarmad framgår av 2 Mos 37:17ff. I Salomos tempel fanns tio sådana ljusstakar (1

Kon 7:49). För Violet Tengberg innebär detta att hon har i uppdrag att föra hemligheten vidare. Men det kan bara göras indirekt, i symboler, metaforer etc. Bildkonsten och poesin blir därför lämpliga media.

En annan bekräftande faktor är hennes tolkning av ljusstakens betydelse: att bli upplyst med sjunde inseglets innebörd. Ordet insegel betecknar i Nya Testamentet bl a just bekräftelse. Och till sist framgår det av en samtida beskrivning från 1973 (den 7 juni) att den person som ser den gamla vise mannen ”måste bära budskapet vidare.”

Den sammanfattande bedömningen av dessa visioner är att de svarar mot en sammansatt behovssituation. I bakgrunden finns behovet av mening, som går tillbaka åtminstone till senare hälften av 60-talet och funderingar kring konstnärens uppgift och meningen med livet i stort. Om den första visionen av den gamle mannen inträffade 1968 borde den ha inneburit ett steg i riktning mot en ökande målmedvetenhet när det gäller uppgiften. Samtidigt skapade den förmodligen en viss förvåning eller rentav förvirring. Vad var det som hände? Två år senare får Violet Tengberg på nytt inblickar i denna förut blott anade dimension i tillvaron. Livsuppgiften blir nu klar: att vara profet eller budbärare för ett kärleksbudskap, förmedlat via konst och poesi. Visionerna av den gamle vise mannen 1972—73 borde haft funktionen att bekräfta för Violet Tengberg att hon blivit utvald, att liksom många andra konstnärer före henne och i samtiden på ett symboliskt plan förmedla gudomliga, eviga sanningar.

Liksom i analysen av korsupplevelsen kan dessa visioner betraktas som autosymboliska representationer av inompsykiska konflikter och behov. Jag anser emellertid att Arieti’s terminologi för analysen ett steg längre. Man kan se den gamle vise mannen som ett resultat av en perceptualiseringsprocess, dvs föreställningar och intryck med rötter i barndomen har tranformerats från just föreställningsplanet till varseblivningsplanet. Processens viktigaste upphov ligger enligt detta resonemang i behovet av bekräftelse. Arieti använder termen hallucination, som jag av tidigare redovisade skäl vill undvika. Jag föredrar begreppet vision. Arieti menar dock bestämt att dessa hallucinationer inte skall betraktas som sjukdomssymtom. Det finns, menar han, åtminstone fyra särdrag som skiljer religiösa hallucinationer från schizofrena sådana: (1) de är övervägande visuella, (2) innehållsmässigt rör det sig mest om gamla människor, som har en vägledande funktion, (3) det är positiva, glädjande upplevelser, (4) de leder till en höjning av individens självuppfattning, en känsla av att vara en utvald, att ha en särskild mission att uppfylla (se kap.9). Samtliga dessa särdrag kan tillämpas på Violet Tengbergs visioner av den gamle vise mannen. De är så uppenbara att kommentarer är överflödiga. Den viktigaste skillnaden mellan religiösa och schizofrena hallucinationer är enligt Arieti att de sistnämnda medför en desintegration av personligheten, medan den förstnämnda är på ett påtagligt sätt välgörande för individen. Det råder ingen som helst tvekan om att Violet Tengbergs visioner innebar en intensiv period av konstnärligt skapande, ett skapande som uppskattats i många av Europas länder och som givit henne en rad internationella utmärkelser. Många konstbedömare och recensenter lade märke till Violet Tengbergs religiösa eller mystika dimension, men utan att närmare kunna precisera den. Denna djupare, inre dimension har vi nu fått tillgång till. Violet Tengbergs visioner och konstnärliga skapande hör ihop, det är två sidor av samma medalj. Det är de visionära erfarenheterna som motiverat henne till denna mäktiga, koloristiska och majestätiska konst. Jag ser Violet Tengbergs dikter och målningar som ett uttryck för skapande mystik.

Kampen mellan gott och ont

Alla visioner som behandlats under denna rubrik i kapitel fem kretsar kring temat kampen mellan gott och ont. I alla tider måste det finnas människor och krafter som står i det godas tjänst och tar upp kampen mot ondskan. I Violet Tengbergs visionära värld representeras det onda av draken. Tre gånger dödades denna drake i hennes matsal. Svärdet rutschade fram ur ett trattliknande föremål. Dessa visioner ligger antagligen kronologiskt före synen av Karl XII’s armé, för det var då hon förstod att hären och svärdet stod i hennes tjänst i striden. Vi ser alltså att dessa två visioner av konstnären själv relateras till varandra.

När det gäller tänkbara visuella och verbala förlagor som kan ha påverkat visionernas innehåll är exemplen legio. Några intryck har Violet Tengberg själv pekat på. Ett viktigt motiv är legenden om den helige Georg eller Sankt Göran, ett katolskt helgon, riddarens skyddspatron. Konstnären lånade mig en liten illustrerad skrift med titeln ”Sankt Göran, med gloria eller utan” av Herman Stolpe. Häftet publicerades 1971 på Allhems förlag. Violet Tengberg har dock enligt egen utsago inte läst det förrän det hittades på vinden sommaren 1987.

Legenden handlar om en drake som dagligen krävde två får för att stilla sin hunger. När djuren började ta slut skulle fåren ersättas av en människa, som uttogs med lottens hjälp. När kungens egen dotter skulle offras erbjöd sig en riddare vid namn Georg att döda draken och rädda prinsessan.

Herman Stolpe skriver att den symboliska tolkningen av den medeltida legenden är den

att ondskan i världen ständigt sticker upp sitt drakhuvud och att det följaktligen gäller för människorna, alltid indragna i kamp mot det onda, att oavbrutet ta nya krafttag och se till, att effektiva vapen finns till hands. Om så inte sker, därför att den andliga och materiella upprustningen försummas, har människan små möjligheter att stå det onda mot (Stolpe 1971, 5).

Citatet återger i ett nötskal hur Violet Tengberg själv tolkar sina upprepade visioner av draken i matsalen. Legenden om Sankt Göran är så välkänd att vi måsta antaga att konstnären var bekant med den. Möjligen har hon även läst Stolpes lilla skrift och kanske glömt bort det. Hur som helst möter man motivet på många håll, inte minst inom konsten. I Storkyrkan i Stockholm finns en berömd skulptur i trä, gjord 1489 av Bernt Notke. Ett annat exempel är en staty i Paris av Jeanne dArc som dödar draken. Exemplen kan lätt bli fler.

Draken är en universell symbol. Den förekommer i de flesta kulturer, men med olika innebörd. I Violet Tengbergs värld anknyts draken självfallet främst till den kristna kulturkretsen. Som sådan har den rötter i Gamla Testamentet, där draken allmänt sett representerar kaosmakten. Hos Jesaja läser vi t ex att Herren med sitt hårda och starka svärd ”skall dräpa draken, som ligger i havet” (Jes.27:13). I Nya Testamentet är det ärkeängeln Mikael som besegrar draken, en seger över Satan. I Johannes Uppenbarelse beskrivs hur Mikael och hans änglar stred

mot draken, som de slutligen besegrade (Upp.12 kap.).

Det är lätt att se ett sammanhang mellan de visioner och associationer som behandlats under rubriken kampen mellan gott och ont. Jeanne d’Arc, ärkeängeln Mikael och riddaren Sankt Göran har som gemensam nämnare att ha besegrat ondskan. Svärdet, hären och skölden representerar vapen och skydd i denna kamp. Skölden framträdde på kinden som en följd av ”ministigmatise-ringen”. För Violet Tengberg innebar denna upplevelse en bekräftelse på att vara utvald att förmedla ett gudomligt budskap och liksom Mikael kämpa mot det onda. Därmed kan dessa visioner också relateras till upplevelserna av den gamle vise mannen, som också är en utvald och representerar tillvarons positiva krafter.

Liksom i ”Urmänniskans” fall finns det otaliga förlagor till dessa visioner. Med ett psykologiskt språkbruk kan vi tala om en mängd verbala och visuella stimuli, hämtade liksom tidigare från olika källor och tider. Med hjälp av den terminologi jag har valt kan jag inte beskriva dessa visioner på annat sätt än som percep-tualiseringar av Violet Tengbergs egen föreställning att vara en utvald, en profet, med uppgiften att föra vidare ett kärleksbudskap till mänskligheten. Visionernas funktion är främst ett förstärkande av denna roll.

Vi såg också att Violet Tengberg associerar temat kampen mellan gott och ont till exempelvis Jeanne d’Arc eller orten Armaged-don, där i Nya Testamentet den avgörande striden mellan gudsriket och världsmakten utkämpades. Ett annat exempel på association är vad Violet Tengberg i anslutning till visionen av draken kallar en spontan tanke: ”1 Korsets tecken skall du segra.” Det är ett yttrande som går tillbaka till den romerske kejsaren Konstantin som i och med denna vision omvändes till kristendomen (se ovan kap.9). Associationsbanan förefaller vara klar: strid, svärd, liknar kors, seger, att segra i korsets tecken. Sådana associationer ligger närmare sekundärprocessplanet, en mer medveten bearbetning av stimuli. Aven Violet Tengbergs medvetna tolkningar av visionernas innehåll ligger på detta plan. Vilket är då förhållandet mellan de primärprocesstyrda visionerna och de sekun-därprocesstyrda tolkningarna och associationerna?

Jag ser detta förhållande som ett slags spiralformat kretslopp, eller en cyklisk process. Tolkningen av visionerna, exempelvis att vara en utvald, förbereder Violet Tengberg för nya visioner i enlighet med tolkningen, som därmed bekräftas. Att på nytt se ärkeängeln Mikael eller Sankt Göran, som också var utvalda gudstjä-nare, har m a o psykologiskt förberetts av visionerna av den gamle vise mannen och de tolkningar som Violet Tengberg gjort efteråt. Konsekvenserna av de förstnämnda visionerna är att motivet att vara utvald budbärare förstärks ytterligare.

Nya intryck på sekundärprocessplanet kan också sägas ingå i nya konstellationer, där dessa intryck får en annan innebörd, relaterad till de huvudmotiv som dominerar i Violet Tengbergs ”psykologiska universum”. Ett exempel är en vision av pyramider och sfinxer. I en dagboksanteckning från den 18 september 1973 skrev Violet Tengberg att hon först sett dem några år tidigare än detta datum. Nu fick hon en liknande upplevelse därför att hon lyssnat på ett föredrag om pyramider. Vi ser här alltså en dynamik från verbal sekundärprocessnivå till visionär primärprocess, där intrycken integreras med vad jag kallat Violet Tengbergs ”psykologiska universum”. Det sista innebär att pyramiderna och sfinxen ingår i nya konstellationer som får sin mening av Violet Tengbergs tidigare upplevelser och tolkningar. De tre pyramiderna relateras till de tre korsen i konstnärens korsupplevelse mars 1970. Enligt min bedömning är detta ett uttryck för vad Arieti kallar ”Identification based upon similarity”, att identifiera ting eller händelser på grundval av att man finner ett gemensamt element (se ovan kap.9). Denna kognitiva aktivitet är också en aspekt av primärprocessen.

Lejon, änglar, örnen

Vi har sett i kapitel sju att experimentell forskning kring förmedvetna stimuli och medvetna associationer har visat att de spontana, av primärprocessen styrda associationerna inte utgår från ordens struktur utan från deras innebörd. Hans Sjöbäck talade i detta sammanhang om ”symbolsvar”. Frågan är då vad det finns för symbollikheter mellan lejon, änglar och örnen.

I många kulturer står lejonet för styrka och kraft, ”djurens konung”. Som härskare har lejonet sin motsvarighet i örnen, som är himmelens härskare. ”Från fjärran Östern till Nordeuropa är örnen den fågel som associeras med maktens och krigets gudar. / — / Av den anledningen avbildas den ibland med lejonets huvud. / — / Den är också viktig som budbärare. / — /I all orientalisk konst avbildas den ofta stridande. / — / I det pre-Columbianska Amerika hade örnen en liknande symbolik, nämligen striden mellan den andliga och himmelska principen och den lägre världen. Denna symbolism förekommer även i den romanska konsten” (Cirlot 1984, 91f; kursiv, ej i originalet).

I Bibeln betyder lejonet bl a mod och styrka och förknippas i Uppenbarelseboken med Kristus:    ”lejonet av Juda stam”

(Upp.5:5). Örnen prisas i Bibeln för sin snabba och höga flykt och skarpa syn. Den symboliserar även kraft och förnyelse och därmed återuppståndelse och det nya livet (se Cooper 1983; Dahlby 1973). Både lejonet och örnen associeras till solen; lejonet pga fårgen på skinnet, örnen därför att den lever i ”solens fulla ljus” (Cirlot 1984, 91).

Lejonet och örnen har alltså ett antal gemensamma symboliska nämnare: kraft, härskare, solen, maskulinitet. Funktionen att vara budbärare har örnen gemensamt med ängeln, ett ord som härstammar från grekiska: angelos, budbärare eller sändebud. Det finns mao en symbolisk överlappning mellan örnen och ängeln.

Men det finns även en faktor som binder samman lejonet, örnen och ängeln, Samtliga är nämligen symboler för evangelister. Lejonet, egentligen ett bevingat lejon, står för Markus, örnen för Johannes, ängeln för Matteus (symbolen för Lukas är en bevingad oxe). Det som talar för att Violet Tengberg lägger denna betydelse i djuren är att hon själv använder denna tolkning när hon analyserar sina egna målningar (ovan kap.6).

Det är emellertid tänkbart att dessa djur även symboliserar andra aspekter i Violet Tengbergs konst. Om vi utgår från beskrivningarna av deras innehåll då representerar lejonet främst kraft eller styrka, förmodligen evig, gudomlig kraft, eftersom det ligger under ”evighetsträdet”. Under vänster tass håller lejonet ett klot eller en glob, som av Violet Tengberg tolkas så att kraften är under kontroll. I en senare vision har klotet fått ett guldskim-rande kors. Korset som sas växer ur ett klot eller glob är en kristen symbol för suveränitet (se Ellwood Post 1980, 60). I Violet Tengbergs visionära värld tycks den dock ha en annan innebörd. I en dagboksanteckning från den 18 september 1973, alltså ca nio månader före nämnda vision, skriver konstnären att korset på globen representerar det högre korset, som framträder ur sammansmältningen av de två lägre korsen. Hon gör alltså en koppling till korsupplevelsen i mars 1970!

I de senare, mer differentierade visionerna, har lejonet även fått en krona med fyra kors. Kopplingen lejon-krona är lätt att se: lejonet, djurens konung. Vid ett tillfälle relaterar Violet Tengberg lejonets lugna position till sin egen livssituation, som vid den tidpunkten, juli 1974, var ångestfylld. Visionen tolkas så att hon kanske tidigare ”verkat för aggressivt” i sin profetiska gärning.

Om vi återgår till förhållandet mellan lejonet och örnen så finns det ytterligare en psykologiskt sett intressant detalj i Violet Tengbergs visioner. Vid ett tillfälle såg hon nämligen en grip i örnens sällskap. Gripen är ju en syntes av lejonet och örnen — den har örnens huvud, klor och vingar, men lejonets bakkropp och svans! Gripen förenar m ao lejonets och örnens krafter. I psykologiska termer är denna syntes ett resultat av en förtätningsprocess, olika element går samman i en helhet. Det är också en aspekt av primärprocessen. Gripen har dock en visuell förebild inom heral-diken.

Jag skulle i detta sammanhang vilja påminna om Violet Tengbergs ”dröm-vision” av gripen och örnen och dess relation till en artikel i Unesco tidskriften. I dröm-visionen ser hon en örn som sitter på ett barrträd och får sällskap av en ”spräcklig fågel”. Samtidigt hör hon orden: ”där örnen möter Gripen skall du bygga din huvudstad”. Artikeln i tidskriften uppfattades som en bekräftelse på att visionen var riktig. Men artikeln handlar inte om en örn och en grip utan om en örn och en fågel. Ornen slukar fågeln. Kopplingen mellan örnens och gripens möte och byggandet av huvudstaden stämmer inte heller med artikeln. I ingressen läser jag däremot följande om den ovan reproducerade bilden: ”The painting recalls the legend of the sun god, Huitzilopochtli, telling the Aztecs to build their Capital at a spot where an eagle was devou-ring a snake (an image from which Mexico’s national emblem is de-rived) (kursiv, ej i orig.). Aztekernas huvudstad skulle alltså enligt denna legend byggas på den plats där örnen slukar ormen, inte gripen örnen.

Psykologiskt sett skulle jag vilja betrakta dessa förväxlingar som ett utslag av synkretistiskt tänkande, som strävar efter att förena skilda idéer (se kap.9). Förhållandet mellan Violet Tengbergs visioner och hennes tolkningar av de med visionerna besläktade synintrycken förefaller vara sådant att synintrycken anpassas till visionerna. Visionerna är ”kartan”, synintrycken ”terrängen”. Det som ser ut att vara en örn som slukar en fågel tolkas som en grip som möter örnen!

Men den under visionen aktualiserade tanken — ”där örnen möter gripen skall du bygga din huvudstad” — måste psykologiskt sett kodats in i minnet någon gång tidigare. Svårigheten är naturligtvis att få rätt på kronologin i händelseförloppet. Jag får emellertid utgå ifrån att denna information tillägnats tidigare, men att den förmodligen anpassats till Violet Tengbergs psykologiska universum. Där förekommer inte kombinationen örnen och ormen utan örnen och gripen.

Utan att ha kommenterat alla detaljer i ovanstående visioner kan vi vara förvissade om att de verbala och visuella förebilderna till dem har varit kända för Violet Tengberg. I en del fall pekar hon själv på förlagorna. Det psykologiskt intressanta är emellertid att dessa förlagor inte alltid har samma betydelse i konstnärens visionära föreställningsvärld. De ingår i nya sammanhang och får sin mening i det tanke- och föreställningskomplex som är hennes eget och de påverkas av de behov som är aktuella vid tidpunkten för visionerna. De grundläggande temata i visionerna av lejonen, örnen och änglarna uppfattar jag som besläktade med de tidigare relaterade visionerna av riddaren och draken etc och ”Urmänniskan”. De handlar nämligen om gudomlig kraft, som måste skyddas, i detta fall inte av riddaren utan av lejonet, en kraft som förmedlas av ”Urmänniskan” och av änglarna.

Benedictus och Noas ark

När man skall tolka symboler som ingår i en vision finns det alltid stora risker för överinterpretation. Jag har försökt undvika att fastna i denna falla genom att relatera visionernas innehåll både till Violet Tengbergs egna tolkningar och till min bild av grundläggande temata i hennes upplevelse- och föreställningsvärld. Jag är självfallet medveten om att dessa symboler också kan tolkas med hjälp av andra djuppsykologiska referensramar. Om vi skulle anlägga ett freudianskt eller jungianskt perspektiv blir tolkningarna annorlunda. Allt detta har att göra med den ”perspekti-vism”, som jag redogjort för i det första kapitlet. Min ambition är alltså att hålla mig nära konstnärens egna tolkningar och de personliga dokument av olika slag hon lämnat till mig. När det gäller att analysera djupa personliga erfarenheter av den typ som Violet Tengberg öppenhjärtigt vittnat om får man gå fram med varsam penna.

I visionerna av Benedictus förekommer inslag, vars symboliska innehåll jag inte är säker på hur man skall tolka. Violet Tengberg ser en munk, som hon senare uppfattar vara Benedictus, som vattnar rosor. Ibland står han vid en husgavel. Psykologiskt intressanta inslag i berättelserna är bl a att visionen upprepas ett antal gånger i oförändrad form och att munken till en början vänder ryggen till visionären. Andra inslag i denna serie av visioner är att munken börjar med ett husbygge, som senare flyttats över till en båt.

Man kan naturligtvis alltid konsultera diverse symbollexika, vilket jag ofta gjort. En avgörande psykologisk fråga är då om Violet Tengberg kan anses ha känt till respektive symboliska betydelse. En allmän synpunkt är att Violet Tengberg i hög grad tänker symboliskt. Denna förmåga till symboliskt tänkande stimuleras givetvis av den konstnärliga gärningen. Men även när det gäller verbala och visuella stimuli, genom läs- och synintryck av litteratur och konst, har Violet Tengberg en hög beredskap att lägga märke till och tolka diverse symboler.

Det är utifrån dessa överväganden tänkbart att Violet Tengberg känt till rosens symbolik, nämligen både himmelsk fulländning eller fullkomlig gärning och jordisk lidelse. Den specifikt kristna innebörden är ”Paradisets blomma i dess skönhet, fulländning och doft.” Den röda rosen står för ”barmhärtighet och martyrium och växte ur dropparna av Kristi blod på Golgata” (Cooper 1983, 159).

Rinnande vatten brukar förknippas med ”livets vatten”. I kristna sammanhang representerar det bl a återfödelsens vatten, rening, helgelse, dop (a.a., 220f). Innebörden ”livets vatten” torde ligga nära Violet Tengbergs värld. Hon har i flera av sina dikter använt sig av detta uttryck. Där står vattnet också för harmoni och helhet, motsatsen till ångest och splittring, som i dikterna representeras av öken och vissna blommor.

Vattnet som symbol används just i en dikt som av Violet Tengberg också förknippas med visionen av Noas ark. Dikten skrevs under den förutnämnda utställningen i Örnsköldsvik 1978 och den är liksom föregående poem publicerad i konstnärens bok från 1982. Vattnet är här ”urvattnet”, förutsättningen för allt liv, m ao livets vatten:

Havet — alltings Moder urvattnet — födelsens upphov Från okänd kust i Noas Ark färden ställdes till lövat land Torrskodd steg Människan ut ur sin farkost

Syndafloden väller över sten och land Arken blir åter bebodd Skapelsens mångfald förenad i ursprungsfrid

Arken bevaras av osynlig hand och förs över hav till ett annat land

Det heliga berget Ararat syntes och mystikens guldbeklädda topp lyste över hav och strand Främlingen som skådat — tog rodret i sin hand och förde Arken över vida vatten och landade på Ararats topp

Duvan frid och Fred utsände

Dikten kan betraktas som en tolkning av visionen av skeppet med en munk på bryggan, närmare bestämt en utvidgad tolkning, relaterad till bibelns berättelse om Noa och syndafloden. Den konstnärliga gestaltningen av visionen följer denna berättelse på många punkter: arken, duvan med olivkvisten i näbben, bergen och till och med regnbågen (”min båge sätter jag i skyn; den skall vara tecknet till förbundet mellan mig och jorden”, 1 Mos.9:13). Men den avviker också på en rad punkter. För det första har Arken inte fastnat på berget, utan den flyter omkring och förefaller nära att förtöjas vid bryggan. Vidare är det inte Noa vi ser utan en munk, av konstnären identifierad som Benedictus. Dessa och andra ändringar måste naturligtvis ses i relation till Violet Teng-bergs psykologiska universum. Munken, liksom gripen, ingår i den visionära verkligheten. Guldet representerar den gudomliga hemligheten.

På liknande sätt kan man gå vidare och undersöka andra symboler. Ett hus kan vara ett världscentrum, eller ”den stora modern i hennes värnande aspekt”, eller mer allmänt det beskyddande och värnande (a.a., 80). Många mystiker betraktar universums feminina aspekt som ett hus eller en inhägnad trädgård (Cirlot 1984, 153). Ett skepp står inom kristendomen för kyrkan eller också för frälsningens skepp, vars mast är korset (Cooper 1983, 167). Det känns dock inte meningsfullt att tillämpa dessa tolkningar på Violet Tengbergs visioner om de inte på något sätt kan beläggas i hennes egna tolkningar eller personliga dokument.

Vi möter i dessa visioner en del fenomen som vi tidigare observerat i Violet Tengbergs visionära värld. Det första är att informationsenheter från skilda tider och miljöer smälter samman i en enda bild eller vision. Denna företeelse måste tillskrivas primärprocessens dynamik: förskjutning, förtätning, symbolisering. Vi har sett i kapitel sju att primärprocesstänkandet enligt modern psykoanalytisk forskning kan utvecklas parallellt med sekundärprocessen. Enligt min bedömning möter vi i Violet Tengberg en person som genom sina visioner och sitt konstnärliga skapande i ovanligt hög grad stimulerats att utveckla primärprocessen. I enlighet med de forskningsresultat jag här refererat till kan man inte betrakta detta som en regression, utan dessa kognitiva processer har utvecklats under ömsesidig påverkan.

Det symboliska tänkandet

Violet Tengberg är vidare angelägen om att tolka sina visioner i anslutning till främst Bibeln. Det innebär dock inte att hon inte är mottaglig för andra religioners formuleringar av exempelvis människans möte med Gud. Tvärtom har hon visat stort intresse för andra nu levande eller historiska religioner. Violet Tengbergs religionsuppfattning präglas av öppenhet och tolerans. Av naturliga skäl strävar hon efter att förankra sina upplevelser främst i Bibeln, eftersom hon vuxit upp och lever i en kristen miljö. Hon är emellertid medveten om att hennes tolkningar av bibliska berättelser inte alltid stämmer överens med den etablerade exegesen. Den medeltida kristna traditionen utgick från fyra olika sätt att tolka skriften: en bokstavlig tolkning; en tropologisk, syftande på den enskilda människan; en anagogisk, syftande på de eviga tingen; och en allegorisk, dvs att orden syftar på någonting annat.

Inom mystikens värld är den allegoriska bibeltolkningen relativt vanlig. Så har t ex Höga Visan blivit föremål för en sådan tolkning av Bernard av Clairvaux (1100-talet), Madame de la Mothe Guyon (1600-talet) och Hjalmar Ekström (1900-talet), för att nämna några. För dessa mystiker representerar bruden och brudgummen i denna gammaltestamentliga skrift människosjälens väg till förening med Kristus. Violet Tengbergs skrifttolkning kommer kanske närmast den allegoriska tolkningen. Berättelsen om Jakobs stege, Noas ark mm uppfattas syfta på människans andliga utveckling, hennes väg mot fullkomning. Det finns dock även inslag av anagogisk tolkning i den meningen att många bibliska berättelser syftar på eviga, himmelska eller eskatologiska förhållanden. Bibeln berättar med hjälp av ett bildspråk om människans möjlighet att bli pånyttfödd och uppleva de eviga, gudomliga perspektiven här och nu.

Uttrycket anagogisk skrifttolkning är dock inte helt tillfredsställande ur psykologisk synvinkel. Den allegoriska tolkningen är emellertid relativt entydig. Jag skulle här vilja göra ett tillägg utifrån en aktuell handbok i bildanalys med inslag av konstpsykologi. Där beskrivs den allegoriska bilden som en relativt entydig bild, som mer eller mindre mekaniskt låter sig översättas till bestämda begrepp. Så kan t ex en kvinna som med förbundna ögon håller i en våg tolkas som en bild för ”den opartiska Rättvisan” (Cornell mfl 1985, 12). På liknande sätt har, som sagt, Höga Visan inom mystiken tolkats på ett sätt som blivit en förebild för andra mystiker (se Geels 1979). Men detta mer eller mindre mekaniska inslag i skrifttolkningen är alltså inte helt tillfredsställande när det gäller att förstå mystikerns sätt att tolka skriften. En psykologiskt sett lämpligare term är symbolisk tolkning, ty symbolen är inte entydig som den allegoriska bilden. Symbolen är mer dunkel, den är öppnare för interpretation, den är mångtydig. Genom sin mångtydighet eller ambiguitet stimulerar den primärprocessen (Kris 1953, 263; Cornell mfl 1985, 12f). Med begreppen allegorisk-, anagogisk- och symbolisk tolkning har vi en mer heltäckande bild av Violet Tengbergs skrifttolkning.

Violet Tengbergs symboliska tänkande kommer självfallet inte bara till uttryck i läsningen av Bibeln utan även eller kanske främst i hennes målningar, i sättet att se på andra religioner, litteratur, konst, vetenskap etc. Att tänka symboliskt är m a o en funktion i Violet Tengbergs medvetandestruktur. Det är en funktion som i dagens teknokratiska samhälle inte längre är så vanlig, åtminstone när det gäller den vuxna människan. Barnet, ännu ”oförstört” av dagens teknologi och allt vad därav följer och med ett mindre utvecklat nervsystem, har som vi sett ovan större förmåga att tänka i symboler. Det finns forskare som menar att detta speciella tänkande var mer utvecklat förr, i arkaiska kulturer, där relationen mellan människan och den natur hon var beroende av var radikalt annorlunda än västerlandets utnyttjande av naturtillgångar i slutet av 1900-talet. En hel del ännu använda uttryck som ”moder jord” och ”livets träd”, uttryck som förmedlar någonting av en numinös inställning, är rester från dessa kulturer, som idag möjligen motsvaras av indiansamhällen eller andra sk primitiva kulturer.

Den holländske religionspsykologen H Fortmann har särskilt studerat dessa arkaiska kulturer och jämfört dem med vår. En av hans viktigaste slutsatser är att den moderna människan har förlorat en viktig dimension i sin varseblivning av omvärlden och därmed i sitt tänkande. Förmågan till symboliskt tänkande utgör en viktig del av denna förlorade dimension. Den är förlorad därför att vi inte längre stimulerar den, alldeles som en muskel förtvinar när man inte använder den. Denna kulturella och perceptuel-la atrofi är i själva verket en katastrof för den enskilda människan och kulturen i stort. Det mänskliga tänkandet har blivit ensidigt, atomistiskt. Vi berör här återigen det tema som ovan tagits upp utifrån Lindholms bok om kunskapens fragmentisering.

Det intressanta med Fortmann är bl a att han inte bara analyserar skillnader mellan då och nu, utan även föreslår en ändrad attityd till varseblivning och kunskap. Hans förslag sammanfattas i uttrycket ”den andra primitiviteten”, med vilken han avser en syntes mellan då och nu: ”Den andra primitiviteten tar fasta på det moderna rationella medvetandets vinst och återvinner den arkaiska människans känsla för det numinösa” (Fortmann 1965a, 14).

Några viktiga inslag i denna ”andra primitivitet” är passiv mottaglighet och just symbolisk varseblivning. Med stöd av bland andra P Ricoeur och R Guardini ser Fortmann symbolen som en speciell typ av kunskap, som aktualiseras när människan står inför det okända. Därför är symbolisk kunskap eller symbolisk var-seblivning en kunskapsform par excellence på religionens område. Fortmann betraktar symbolen som en förbindelselänk mellan människan och kosmos (1965, 238ff), ty den ”syftar på något som är okänt och som man på intet annat sätt kan få kunskap om” (1965a, 161). Trots vetenskapens landvinningar behöver den moderna människan symbolen. Men eftersom symbolen är mångtydig behövs en hermeneutik, en tolkningslära.

När han sedan skall beskriva hur en sådan varseblivning och kunskapsform kan befrämjas söker Fortmann sig till författare, som liksom han själv känt en dragning till österländsk religion och mystik, författare som Abraham Maslow, Karlfried Graf Diirck-heim och Erich Fromm. Det är deras definitioner av den psykiskt friska människan som intresserar Fortmann. Den ”andra primiti-viteten” har en bättre grogrund hos den psykiskt friska människan, menar han (Fortmann 1968, 35-81; för en sammanfattning se Geels 1981).

Fortmann är långt ifrån den ende som kraftigt understrukit symbolernas betydelse. I ett nyskrivet arbete om The Power of Symbols in Religion and Culture (1986) skriver F W Dillistone att ”sym-bolic expression is the way to Creative freedom” (a.a., 5). Symbolen är själva motsatsen till totalitarianism, därför att den står för öppenhet och för att den pekar mot alternativa möjligheter. Dessutom har den en slags inbyggd beredskap för experiment och därmed en möjlighet att erhålla större förståelse för verkligheten (a.a., 6).

I Dillistone’s bok presenteras en hel rad teorier om symbolism, teorier formulerade av socialantropologer, filosofer, teologer och religionshistoriker. En av teologerna som tas upp för diskussion är Paul Tillich. Bland de funktioner som symbolen, särskilt konstnärliga symboler, har nämner Tillich egenskapen att s a s öppna portarna till aspekter av verkligheten som inte kan uppfattas på annat sätt. Ett citat ur Tillichs skrifter får belysa denna inställning (ur

Religions Experience and Truth, Edinburgh 1962, p.2; cit. i Dillistone 1986, 124):

Artistic symbols — in fact, all artistic creations — open up the human spirit to the dimension of aesthetic experience and they open up reality to the dimension of its intrinsic meaning. Reli-gious symbols mediate ultimate reality through things, persons, events which, because of their mediating functions, recei-ve the quality of ’holy’. In the experience of holy places, times, books, words, images and acts, symbols of the holy reveal something of the ’Holy-itself and produce the experience of holiness in persons and groups.

Tillich talar här om symbolbetraktarens möjlighet att via symbolen träda i förbindelse med en annan dimension av verkligheten. Citatet gäller självfallet i minst lika hög grad för symbolskaparen. Religiösa symboler, menar Tillich, skiljer sig från andra symboler i det att de representerar det som obetingat ligger bortom den bc-greppsmässiga sfären: ”they point to the ultimate reality in the re-ligious act, to what concerns us ultimately” (ur Ultimate Concern, 1965, p.149; cit. i a.a., 127).

Jag skall inte fördjupa mig ytterligare i positiva framställningar av symbolernas funktion. Syftet med dessa rader var att referera tillbaka till inledningskapitlets avsnitt om vår bräckliga verklighet och opålitliga kunskap. Jag instämmer med här anförda författare att människan i sin helhet, som individ, dvs icke delad, inte enbart kan förlita sig på rationell kunskap. Symbolisk varseblivning representerar för mig en kunskapsform som behöver återvinnas därför att den, som Lindholm uttryckte det, är utrotningshotad. Konstnärer och andra människor som särskilt övat upp det symboliska tänkandet — vi skall inte glömma barnen! — kan hjälpa oss att träna upp denna ”kunskapsmuskel” så att den inte helt atrofierar.

Nu återstår att ge en socialpsykologisk kommentarer till det symboliska tänkandet, särskilt hos Violet Tengberg. (Utifrån den kognitiva psykologins synvinkel har jag redan beskrivit detta tänkande som en del av primärprocessen.) Det är naturligtvis svårt att få positiva responser på en typ av tänkande, som inte har hög status. Detta gäller i ännu högre grad för de visionära och auditi-va erfarenheterna. Människor som har sådana erfarenheter är ofta ensamma människor. De visar återhållsamhet när det gäller att berätta om sina erfarenheter. Det är få människor som har fått inblick i Violet Tengbergs visioner. Inte ens de närmaste familjemedlemmarna har någon större vetskap om dem. Andå måste man räkna med att det finns ett stort behov av att meddela sig med omgivningen om dessa erfarenheter, som ju hör till det värdefullaste visionären har. Om man inte gör det och helt sluter sig i sin egen värld, då tror jag att det föreligger en risk för mentala störningar, som bl a har sitt upphov i denna konflikt: vilken verklighet är den riktiga — den som upplevts i de visionära erfarenheterna eller den som man socialiserats till? Risken finns att dessa två upplevda dimensioner av verkligheten inte går att förena. Att Violet Tengberg trots avsaknaden av positiva förstärkningar från omgivningen lyckats undvika sådana konflikter beror främst på två saker: hon har bearbetat sina erfarenheter i skrift, både i brev (som långt ifrån alltid skickades) och i dagboksanteckningar, samt i konst och poesi. Särskilt den symboliska bearbetningen i målningar och dikter har enligt min bedömning bidragit till att hon lyckats integrera den religiösa dimensionen med den profana. Eller annorlunda uttryckt: att i ord och bild kunna återge självupplevda dimensioner av verkligheten är inte bara gynnsamt för den egna psykiska hälsan utan det är även ett unikt konstnärligt bidrag till kulturen.

Slutsatser

Vi återvänder nu till de hypoteser som formulerades i slutet av förra kapitlet. Onödigt att säga kanske att hypotesprövning i her-meneutiska studier inte leder till absoluta resultat. Mina antaganden, grundade i experimentell och klinisk forskning kring den kreativa processen, kan aldrig beläggas med samma visshet som statistiska resultat. I ett vidare perspektiv är dessa antaganden insatta i en mer holistisk syn på människan som en bearbetare av information, i ett ständigt samspel med omgivningen. Interaktionism är för mig dock inte bara det sociala samspelet utan även ett samspel mellan inre, somatiska och psykologiska processer. Mitt schema över visionernas psykologiska förutsättningar representerar detta helhetsperspektiv; hypoteserna utgör delar av denna helhet.

Dessa delar och denna grundläggande helhetssyn är ett resultat av många års studier inom religion och psykologi. De är mao mitt intellektuella ”bagage”, och samtidigt en väsentlig del av min livssyn. Jag tror att det bland hermeneutiskt inriktade forskare är vanligt att forskning och personlig livssyn i långa stycken sammanfaller. Aven bland extremt sifferinriktade eller kvantitativt arbetande forskare finns kvalitativa, livsåskådningsmässiga värderingar. Bakom alla siffror och tabeller döljer sig kanske ett expressivt utrop av typen: ”Någon måste ju ta itu med det här problemet!” På vår institution, teologiska institutionen i Lund, talas ofta i paneldebatter om förhållandet mellan vetenskap och personlig livssyn. Sällan kommer debattörerna in på den springande punkten, nämligen frågan hur man som troende kristen påverkas i sitt val av forskningsämne, material, problemformulering etc. I stället pratas om hur andra forskare ser på problemet. Då har jag lust att utropa: Ja, men vad säger du?

Naturligtvis är jag påverkad av mina grundläggande värderingar i detta arbete. En del av dessa värderingar har jag redovisat i kapitel ett. Bakom mina teorier och termer döljer sig ett sökande efter den mystika erfarenhetens rimlighet eller sanning, mao dess ontologiska status. Som religiös sökare är jag inte omedelbart beredd att ”bortförklara” mystik erfarenhet, inte heller att inta en motsatt utgångspunkt: att den är uttryck för Guds handlande i världen. För mig är det naturligt att studera dessa erfarenheters psykologiska förutsättningar. Men det finns ingenting som hindrar att den psykologiska analysen kan kombineras med den religiösa attityden. Hur det än förhåller sig med Guds eventuella ingripande i tiden och historien måste detta ske via ”mottagaren” människan, den informationsbearbetande varelsen.

När jag nu redovisar mina slutsatser så gör jag det enbart utifrån mitt vetenskapliga perspektiv. De livsåskådningsmässiga konsekvenserna utelämnar jag här. Men det är uppenbart att min syn på mystik och kreativitet har modifierats. Som forskare är man inne i samma cykliska process som jag menar att Violet Tengberg rör sig i, t ex att arbeta med kors i sin konst och betrakta andra konstnärers framställningar av Jesus på Golgata, faktorer som påverkar den visionära upplevelsen av de tre korsen, en upplevelse som i sin tur påverkar gestaltningen av nya konstnärliga motiv som tre kaktusar, pyramider etc, som i sin tur. . . etc. Detsamma sker i den hermeneutiska forskningsprocessen. Detta är ingen cirkel, möjligen en spiral om man nödvändigtvis skall hålla sig kvar i geometrin (jfr Lindholm 1979, 121f, 140ff).

Efter dessa inledande reflexioner kan jag återvända till mina fyra hypoteser. Enligt den första av dem skall jag ta ställning till om Violet Tengbergs konstnärliga skapande är ett uttryck för ja-nustänkande och homospatialt föreställande. Mot bakgrund av det särskilt i kapitel sex och tio redovisade materialet råder det för mig ingen tvekan om att Violet Tengbergs kognitiva aktivitet rymmer sådana inslag. Eftersom Violet Tengberg själv gång på gång nämner att hon inte på förhand vet vad det blir för konstnärligt motiv utan att hon först i efterhand förstår innebörden, så tyder det på att detta tänkande ligger på förmedveten nivå, vilket G Smith menar. Men det finns även material som talar för att dessa kognitiva processer pågår på ett medvetet plan. Ett exempel är när Violet Tengberg sätter sig på en stol i sin ateljé, tittar på ett spröjsat fönster, ser motsatsen mellan ljus och mörker och associerar vidare till dessa motsatsers symboliska innebörd. Ett annat exempel är ett delat äpple, som gav upphov till janustankar av typen liv och död, manligt och kvinnligt etc. Vi ser i dessa två exempel även tydligt de två begreppen representation och symbolise-ring i Gombrich’s mening. Min slutsats är att dessa kognitiva processer ligger på såväl ett förmedvetet som ett medvetet plan, men att de lättare aktiveras i ett mer passivt eller receptivt tillstånd, t ex när man efter en dags intensivt arbete sätter sig ner, andas djupt och kopplar av.

Den andra hypotesen säger att Violet Tengbergs mest betydelsefulla visioner kan betraktas som en perceptualisering av föreställningen att förmedla gudomliga sanningar till människan. Enligt min bedömning stämmer detta antagande i särskilt hög grad när det gäller visionen av den gamle vise mannen. Dessa visioner svarar mot ett behov av bekräftelse på det profetiska uppdraget. Korsupplevelsen svarar snarare mot ett behov av mening med livet i stort och i synnerhet det konstnärliga skapandet. Båda typerna av visioner, som jag menar är de väsentligaste i Violet Tengbergs liv, kan ses som perceptualiseringar av behov och föreställningar. Aven Leuners term autosymbolisk representation av in-trapsykiska processer anser jag är relevant i detta sammanhang.

Det råder för mig inte längre någon tvekan om att symbolerna i Violet Tengbergs konst i hög grad är relaterade till hennes egna visionära och auditiva upplevelser. I kapitel sex har jag visat att symboliken vilar på personlig, intensiv religiös erfarenhet, vilket ytterligare bekräftats i kapitel tio. Min slutsats är att visionerna och den konstnärliga produktionen är två sidor av samma medalj. Det handlar om en ömsesidig förstärkning av motiven att det finns en gudomlig dimension i tillvaron, ”en verklighet inuti verkligheten”, och att vara budbärare för denna gudomliga dimension, att vara en profet i Lindbloms mening. Symboliken handlar knappast om någonting annat än just det andliga och det världsliga, om andlig pånyttfödelse och profetskap. Om visionerna är nucleus i denna värld så är den konstnärliga symboliken, dikterna och idéerna ringarna i vattnet. Bilden är dock inte helt rättvisande. Dynamiken i vattnet är från centrum och utåt. Enligt min mening finns det också en rörelse från periferin och inåt. Det är där ömsesidigheten kommer in. Från vision till bild, dikt och tanke; från bild, dikt och tanke till vision, etc. Jag ser Violet Tengbergs konstnärliga och poetiska produktion som ett uttryck för skapande mystik.

KAPITEL 11
Epilog

Min avsikt med denna epilog är att sätta in undersökningens resultat i ett vidare perspektiv och även att återvända till en del frågeställningar i kapitel ett. Det är självfallet svårt att dra generella slutsatser av denna undersökning, även om en betydande del av det teoretiska avsnittet, särskilt Rothenbergs och Arietis forskning, vilar på studier av ett stort antal skapande människor. Min kombination av dessa forskningsresultat har mig veterligt inte prövats tidigare och därför får man visa försiktighet när det gäller att dra slutsatser.

En tänkbar uppföljning av denna undersökning skulle kunna vara att studera fler konstnärer som har religiösa visioner och auditioner. Jag vet att det finns sådana konstnärer här i Norden. Det borde alltså vara möjligt att pröva hypoteserna om förhållandet mellan religiösa upplevelser och kreativitet på ett bredare material.

Men den teoretiska delen av undersökningen handlar inte bara om denna relation. Om vi vidgar cirklarna finner vi även ett förslag på en analysmodell som kan användas för att studera visioner och auditioner överhuvudtaget. Just denna modell tänker jag i en uppföljning pröva på ett betydligt mer omfattande nutidsmateri-al, som är under insamling just nu.

Ytterligare en utveckling av forskningsprocessen är att ta steget från nutid till historien. Jag menar att de resultat som erhållits i studiet av nu levande personer också kan tillämpas på historiska gestalter. Därmed skulle vi än en gång kunna återvända till de gammaltestamentliga profeterna, ökenfader, Muhammed, Teresa av Avila, Ramakrishna, Sadhu Sundar Singh m fl. Naturligtvis är en god tumregel att hålla sig så nära nutiden som möjligt. I många fall gäller nog: ju längre bakåt i tiden, desto mindre tillförlitliga blir källorna. Exempel på problem när det gäller att arbeta med historiska källor är deras kronologi, litterära genre, textvarianter, redigeringar, vad vi vet om upphovsmannen etc, svårigheter som kan vara svåra att övervinna i ett psykologiskt studium av dessa källor. Under nästa rubrik presenterar jag två försök till tolkningar av ett historiskt material samt en kort jämförelse med Violet Tengberg.
Historiska Kristusvisioner:
Emanuel Swedenborg och Birgitta av Vadstena

Jag håller det för troligt att Violet Tengbergs visioner mer än en gång associerats till några andra stora visionärer inom den svenska kulturen, nämligen Emanuel Swedenborg (1688-1772) och Birgitta av Vadstena (1303-1373). På en del punkter kan dessa visionärers upplevelser jämföras med varandra. Så vitt jag kan se föreligger en del strukturella likheter, särskilt vad beträffar avgörande visioner av Kristus, som samtliga har haft. Naturligtvis föreligger även skillnader, till stor del beroende på att vi rör oss inom tre vitt skilda epoker. Jag tänker dröja en stund vid just den vision av Kristus som för både Birgitta, Swedenborg och Tengberg varit av avgörande betydelse.

Emanuel Swedenborg

Det viktigaste källmaterialet till Swedenborgs Kristusvision är den s k ”Drömboken”, först utgiven 1859 och därefter ytterligare ett antal gånger, senast 1988 med inledning och kommentarer av Lars Bergquist. Jämte dessa editioner bygger jag min summariska framställning på den detaljerade och enligt min bedömning oöverträffade biografin av Martin Lamm (1915, ny uppl. 1987).

När Swedenborg vid 55 års ålder skrev sin drömbok under en resa utomlands hade han redan en lång vetenskaplig karriär bakom sig. Syftet med resan var att slutredigera det medicinska och naturfilosofiska verket ”Regnum Animale”. Men 1743 och 1744 års upplevelser satte hela Swedenborgs vetenskapliga verksamhet i gungning och slutade med att det religiösa författarskapet ställdes i centrum.

I samband med dessa upplevelser talar man allmänt om Swe-

denborgs ”religiösa kris”, i detalj beskriven i den förutnämnda boken av Lamm. Enligt Lamm kan man peka på en rad av Swe-denborg själv omnämnda förutsättningar för den omtalade krisen.

Först en omständighet som på längre sikt har spelat en roll. Redan 1736, under slutredigeringen av skriften ”Oeconomia Regni Animalis”, talade Swedenborg om att han via drömmar och extatiska ljusförnimmelser fått gudomlig bekräftelse på de vetenskapliga teorier han var i färd med att framlägga (Lamm 1915, kap.IV). Men fram till 1744 representerade religionen periferin i Swedenborgs liv, vetenskapen centrum. Efter den stora Kristus-visionen påsken 1744 kan vi notera en religiös-vetenskaplig rockad.

Av Lamms biografi framgår att behovet av gudomlig bekräftelse tilltog med åren. Samtidigt märker Swedenborg att denna gudomliga sanktion uteblir när han åstundar den. Det som fordras är vila, passivitet, mottaglighet. Den konflikt som avsöljas här, fortsätter Lamm, ”är densamma, som vi återfinner hos så gott som alla kristna mystiker, slitningen mellan det impulsiva begäret till självverksamhet och den passivitet, som är den nödvändiga förutsättningen för mottagandet av den gudomliga nåden” (a.a., 128).

Till denna diskrepans måste man lägga en rad andra, delvis besläktade konflikter. Drömbokens innehåll, tillkommet i ett sovande, halvvaket eller vaket tillstånd, sammanfattas på följande sätt av Per Erik Wahlund. ”De elliptiska notiserna talar om tvivel och skuldkänslor, om intellektuella reservationer och andligt högmod, men också om självutplånande underkastelse, dånande extas och spegelklar tillit. Det sexuella elementet är oerhört starkt; Swedenborgs ”huvudpassion”, bannlyst från hans dagliga tillvaro, återvänder i drömmen med våldsam kraft och brännande åskådlighet. Jakobskampens intensitet och mystikerns hänförelse får en blodmörk nyans av en 56-årig mans ofullständigt förträngda sen-sualitet” (Wahlund 1964, 9).

Det är m a o en kamp mellan ett världsligt liv i vällust och rikedom, ett liv där även författarfåfängan spelar en viktig roll, och ett religiöst liv i Guds tjänst. Men medan han åtta år tidigare skrev att den gudomliga viljan endast kunde uppväckas genom vårt eget viljande skriver han i Drömboken att viljan är ett hinder, den måste fullkomligt utplånas för att komma i åtnjutande av Guds nåd. Med hjälp av den kunde man nå fram till den rätta tron, som är en ”tro utan att resonera” (tron utan reasonnement). Det är denna ståndpunkt, menar Lamm, ”som till sist tvingar honom att överge sitt naturvetenskapligt-filosofiska skriftställeri för att ägna sig åt det religiösa förkunnarkallet” (a.a., 136).

Så kommer vi då till den stora Kristusvisionen, påsken 1744. Enligt Lamm befann Swedenborg sig dagarna före påsk i ett ”synnerligen uppjagat tillstånd”, då det i drömmen sagts honom att han hade ett straff att vänta på skärtorsdagen. Efter att ha tagit nattvarden påskdagen upplevde han ett tillfälligt lugn genom förvissningen att ha fått syndernas förlåtelse. Natten därpå plågades han på nytt av frestelser och ”flygande tankar”. Kvällen därefter läste han i 2 Moseboken om de underverk som Gud utförde genom Moses. Omedelbart aktiverades hans kritiska sinne och därmed den konflikt som förtätas i orden att inte kunna tro utan att resonera. Han log dock åt sina egna frågor och medan han tittade i elden sade han till sig själv att det vore klokare att inte lita på sina otillförlitliga sinnen och säga att det inte fanns någon eld än att tvivla på Gud, som är ”ipsa veritas”, sanningen själv. Vad som sedan hände återges bäst med Swedenborgs egna ord (här i Wah-lunds något moderniserade språkdräkt, s 22f):

Kl.10 lade jag mig till sängs och var något bättre. En halv timma därefter hörde jag ett buller under mitt huvud; jag tänkte att då Frestaren for bort; strax kom över mig en rysning, så stark, ifrån huvud och hela kroppen, med något dån, och det några resor: jag fant att något heligt var över mig. Jag somnade därpå in, och vid pass kl.12, 1 eller 2 om natten kom över mig en så stark rysning ifrån huvud till fött-ren, med ett dån som många väder stött tillsamman, som skakade mig, som var obeskrivlig och prosternerade mig på mitt ansikte. Då, medan jag prosternerades, i det momentet var jag hel vaken och såg att jag kastades ner, undrade vad det ville säja. Och jag talte som jag vore vaken, men fant dock att orden lades mig i munnen, och sade: O, allsmäktige Jesu Christe, att Du av så stor nåd bevärdigar att komma till en så stor syndare, gör mig värdig till den nåden! Jag hölt ehop mina händer och bad, och då kom en hand fram, som kramade hårt mina händer; strax därpå continuerade jag min bön och sade att Du har lovat att taga till nåder alla syndare, Du kan intet annat än hålla Din ord. I detsamma sått jag uti hans sköte och såg honom ansikte mot ansikte; var ett ansikte av den heliga min och allt, som intet beskrivas kan, och leendes, så att jag tror, att hans ansikte så ock varit medan han levde. Han sade till mig och frågade, om jag har sundhetspass. Jag svarade: Herre, det vet Du bätter än jag. Nå, så gör, sade Han. - Det är, som jag fant uti mitt sinne betyda: Alska mig verkeligen eller gör vad du lovat; Gud give mig nåd därtill! Jag fant att det stod intet i mina krafter, vaknade, med rysningar/-/.

Det fordras en kort kommentar till denna passage för att förstå en del kryptiska ord och anspelningar. Swedenborgs gudomliga upplevelser börjar ofta med en rysning. På ett annat ställe i Drömboken talar han om ”heliga rysningar” (a.a., 64), vilka senare tolkas i enlighet med Psaltarens ”fruktan och bävan” (se Bergquist 1988, 238). Den andra rysningen var så stark att Swedenborg proster-nerades, dvs kastades raklång på marken. Efter taktila förnimmelser (händerna pressades samman) och ett slags automatisk bön ser han Kristus ”ansikte mot ansikte” (1 Kor.l2:13).

Kristus frågar om Swedenborg har ”sundhetspass”, ett ord som i detta sammanhang kanske inte skall uppfattas som man då gjorde: ett av myndigheterna utfärdat intyg att vara fri från smit-tosamma sjukdomar. Swedenborg lär under sin första Englands-resa ha brutit mot denna bestämmelse och därmed riskerade han stränga straff.

Vi får dock inte glömma att orden i drömmens språk eller i det hypnagoga tillståndet (strax efter uppvaknandet) har en annan ”laddning” än den alldagliga. För Swedenborg torde ”sundhetspass” betytt ”kontroll över frestelserna” och därmed gudstill-vändhet, vilket Bergquist påpekat (1988, 113).

Swedenborgs svar på denna fråga åtföljs av Herrens korta uppmaning: ”Nå, så gör”, dvs skrid till handling; att leva ett kristet liv innebär inte bara tro utan även handling, vilket fadernbiskopen Jesper Swedberg gång på gång nämnt (se a.a., 113).

De psykologiskt intressanta detaljerna i denna kommenterade redogörelse av Swedenborgs Kristusvision är följande. En viktig motivationell faktor är behovet av gudomlig bekräftelse. Lamm talar om en längtan efter att få sin tro stärkt, en gudomlig försäkran som suddar ut allt tvivel (Lamm 1915, 140). Bakom detta behov ligger en längre tids konflikter kring dragningen åt ett religiöst och ett världsligt liv med alla dess frestelser. Av allt att döma stegrades konflikten kring påsken 1744. Enligt de teoretiska perspektiv jag ovan utgått ifrån betyder dessa omständigheter att tidigare inkodad information med primärprocessens hjälp kan modifieras så att den bättre stämmer överens med individens akuta behov, allt i anpassningens eller den psykologiska jämviktens tjänst.

I detta ljus måste Kristusvisionen ses som en perceptualisering av behov och föreställningar. Vi ser tydligt hur faderns uppmaningar till en handlingskraftig kristendom smält samman med en term från den dåtida hälsovården samt en religiös strömning som går under namnet herrnhutismen. Det är nämligen den sistnämnda traditionen som betonar betydelsen av prosternation, att raklångt kasta sig framstupa på marken som tecken på syndabekännelse. Det var också den herrnhutiska läran som starkt betonade betydelsen av en intensiv visualisering av Jesu lidande (Bergquist 1988, 114). Just kring påsken 1744 lär Swedenborg ha haft en kortare herrnhutisk period. Finns det en bättre tid för denna visualisering än påsken?

Resultatet av denna stora Kristusvision sammanfattas kanske bäst med några ord av hans biograf Martin Lamm (1915, 149):

Swedenborg anser sig alltså ha nått det mål, som han medvetet och omedvetet strävat mot under hela denna kris, att döda sitt eget jag, att överlämma sig som ett viljelöst verktyg i Guds hand. Han anser sig ha kastat ej blott sina vetenskapliga sysselsättningar och sin vetenskapliga ärelystnad, utan allt sitt vetande för att bli som ett barn, för att kunna låta det gudomliga ljuset obehindrat inströmma i sin själ. Han har lyckats ernå det svåraste av allt, ”tron utan reasonnement”.

Birgittas Kristusvision

Exakt fyra hundra år före Swedenborgs möte med Kristus hade den heliga Birgitta sin s k kallelsevision, då Kristus valde henne till sin brud och sitt språkrör. Det ökade avståndet i tiden minskar självfallet källornas tillförlitlighet. I vilken utsträckning har texterna redigerats av hennes biktfar magister Mathias? Hur lång tid har förflutit mellan ursprunglig upplevelse och redigerad ned-teckning? Vilken roll spelar den tidens litterära genre för just gudomliga upplevelser? Frågorna är betydligt fler än dessa. Svaren kan däremot vara svåra att få fram (jag hänvisar till källkritiska studier av Ekvall 1965 och Klockars 1966).

I denna skiss av Birgittas kallelsevision förlitar jag mig främst på Hjalmar Sundéns rekonstruktion av visionen som ”psykologisk verklighet” (Sundén 1973). Den psykologiska kommentaren görs självfallet utifrån denna boks teoretiska perspektiv.

Enligt Sundén är den viktigaste förutsättningen för en profetisk kallelse att den blivande profeten upplever ett missnöje med det omgivande samhället, en diskrepans mellan kristendomens och samhällets normer och den praxis som möter i det dagliga livet. I Birgittas ”Himmelska Uppenbarelse” finns många avsnitt som speglar denna diskrepans mellan norm och praxis.

Aven på det personliga planet lär Birgitta råkat ut för konflikter, särskilt på rollplanet: att vara Kristi partner och Ulf Gud-marssons maka med allt vad det innebär. Birgitta var ju också en av Sveriges rikaste kvinnor.

Redan som ung flicka fick Birgitta några intensiva upplevelser av Kristus. I tioårsåldern tog hon starka intryck av en predikan om Kristi lidande. I drömmen följande natt hade hon en kort dialog med den korsfäste Kristus, en händelse som tydligen var så viktig för henne att hon senare återberättade den för sin biktfar, magister Mathias (Klockars 1976, 37).

Ungefar ett år senare dog Birgittas mor. Enligt Sundén hade Birgitta emellanåt en dålig relation till modern. Det är tänkbart, menar Sundén, att det stundom ”förkastade barnet” sökte tröst och hjälp hos Kristus. När sedan modern dog kom Kristus att inta moderns plats (Sundén 1973, 30, 209). Ytterligare en händelse som talar för rimligheten av detta antagande inträffade i tolvårsåldern. En kväll fann en moster att Birgitta låg på knä intill sin säng. På frågan varför hon gjorde det svarade Birgitta: ”för att prisa honom som alltid hjälper mig”. När mostern sedan frågade vem det var sa Birgitta: ”Den Korsfäste, honom som jag såg” (Klockars 1976, 40).

Aret därpå gifte sig Birgitta med Ulf Gudmarsson. Det är rimligt att anta med Sundén att helt andra angelägenheter kom att dominera Birgittas liv i många år framöver: ansvar för stora egendomar, födelse av inte mindre än åtta barn m m. Rollen att vara Kristi partner, central i Birgittas liv före giftermålet, trängdes tidvis undan, till förmån för rollerna ”högättad husfru” och ”fager, åtråvärd maka” (Sundén 1973, 33).

I samband med eller kort tid efter giftermålet med Ulf Gudmarsson kom Birgitta i kontakt med magister Mathias, ”vår fol-kungatids främsta lärda gestalt” (S Lindroth, cit. i Sundén 1981, 145). Kontakten med den lärde magistern avbröts dock åtminstone under åren 1335-1342, då Mathias bedrev för den tiden oerhört avancerade studier, delvis utomlands. Under denna tid hade Birgitta genomgått en stor förändring, präglad av ett större allvar och stränga fromhetsövningar. Sundén räknar med möjligheten att det kan ha uppstått subtila erotiska inslag i relationen till Mathias, ett inslag som i så fall ytterligare försvårade Birgittas situation. Det kan emellertid hända att Birgitta inte var medveten om denna komponent (Sundén 1973, 49, 60).

Just denna relation utgör, fortfarande enligt Sundén, en av de kris- och stressituationer som psykologiskt sett förberett kallelsevisionen. Kulmen nåddes i februari 1344, då maken Ulf Gudmarsson dog. Samma år har Birgitta sitt förnyade möte med Kristus. Sundén ger följande sammanfattande bild av dessa förutsättningar.

Kallelsevisionen har förberetts sedan långt tillbaka i ett förlopp som sannolikt tog sin början med sonen Gudmars död 1338 och Birgittas därpå följande pilgrimsfärd till Trondheim. Det rör sig om vad man förenklande skulle kunna kalla en tilltagande stress som vållas av att Birgitta ständigt konfronteras med motsägelsen mellan kristen norm och stormännens praxis, och av det förräderi mot Kristus som hon kanske icke minst under pilgrimsfärden till San Jago möter inom kristenheten. Ulfs död och oroande inslag i relationen till Mathias skärper stressen/-/ (1981, 149).

I denna situation får Birgitta sin kallelsevision, återgiven i det

första bandet av ”Himmelska Uppenbarelser”. Jag återger visionen i Tryggve Lundéns översättning (Bnd I, 24):

När Kristi brud efter några dagar begrundade, hur hon skulle ändra sitt liv till Guds tjänande och för denna angelägenhets skull stod och bad i sitt kapell, blev hon hänryckt i anden. I extasen såg hon ett ljust moln, och ur molnet hörde hon en röst, som sade till henne: ”Kvinna, hör mig!” Hon blev förskräckt, fruktade att det var ett bländverk, flydde till sin kammare, biktade sig genast och mottog sedan Kristi lekamen. När hon efter några dagar på nytt stod och bad i samma kapell, visade sig åter ett ljust moln för henne, och hon hörde åter en röst ur molnet, vilken sade liknande ord som förut, nämligen: ”Kvinna, hör mig!” Fru Birgitta blev förskräckt, flydde åter till kammaren, biktade och kommunicerade samt fruktade som förut att denna röst var ett bländverk. Efter ytterligare några dagar bad hon ånyo på samma ställe, blev hänryckt i anden och såg ånyo ett ljust moln och en manlig skepnad däri, som sade: ”Kvinna, hör mig! Jag är din Gud, som vill tala med dig!” Hon blev förskräckt och trodde, att det var ett bländverk, men då hörde hon rösten fortsätta. ”Frukta icke”, sade den, ”ty jag är allas Skapare och icke någon bedragare. Jag talar icke med dig för din skull allena utan för andra människors frälsnings skull. Hör vad jag säger, och gå till magister Mattias, din biktfader, som är beprövad i att urskilja de båda andarna. Säg honom för min räkning vad jag nu säger till dig. Du skall vara min brud och mitt språkrör, du skall höra och se andliga ting, och min ande skall förbliva hos dig ända till döden.” Därefter tilläde han: ”För tre tings skull föll Lucifer”, såsom det utförligare innehålles i den himmelska bokens uppenbarelser.

Vi skall dock komma ihåg att den citerade texten anses vara författad tidigast tjugonio år efter Birgittas död. Flera forskare har lagt märke till textens hagiografiska tendens och tillrättalägganden efter bibliska mönster (se Sundén 1973, 56f). Det väsentligaste i kallelseupplevelsen är dock gemensamt för flera textvarianter, nämligen uppmaningen att till Mathias meddela följande ord: ”Du skall vara min brud och mitt språkrör, du skall höra och se andliga ting, och min ande skall förbliva hos dig ända till döden.” Barndomens intensiva relation till Kristus har därmed aktualiserats och gav Birgitta förmodligen något av den tröst och trygghet hon upplevde då.

Sundéns tolkning av upplevelsen är att denna plötsliga vision i ett slag löser stundens skiftande problem. När det gäller det oroande momentet i relationen till Mathias upphör det omedelbart. Genom uppmaningen ”att gå till magister Mathias, din biktfader” legitimeras Birgittas relation till den lärde teologen och filosofen. Annu viktigare är självfallet det faktum att hon blir Kristi brud, utvald att föra Hans talan. Denna kallelse innebär också, menar Sundén, ”ett gudomligt värn mot böjelser vars styrka hon kände och uppenbarligen fruktade” (1973, 59f). Aven diskrepansen mellan norm och praxis, mellan andligt och världsligt, torde fått sin lösning i ett slag. Resultatet är en lång rad Himmelska uppenbarelser, som tillhör höjdpunkten i medeltidens litteratur.

I en senare artikel berör Sundén en tankegång som tangerar det teoretiska perspektivet i denna bok. Visionära upplevelser ”kan befria ett subjekt från inre spänningar” (1981, 149). Jag har i anslutning till främst Arieti valt att psykologiskt beskriva denna process som en konkretisering eller perceptualisering av inre behov och föreställningar. Visioner kan ofta vara av adaptiv art, en psykofysiologisk respons på extrem stress. Som sådana gagnar visioner och auditioner individens överlevnad, jämvikten eller ho-meostasen återställs. Denna psykofysiologiska ”termostat” har förmodligen djupa biologiska rötter.

Resonemang av detta slag är inte något uttryck för reduktio-nism, att betrakta upplevelserna som ”ingenting annat än” en psykologisk process (se även kap.l). Hjalmar Sundén, som ibland uppfattas för att vara reduktionist, kommenterar denna inställning på följande sätt (1973, 52):

Nåden betjänar sig av naturens mekanismer. Utkorelsen, predestinationen kan i anslutning till Augustinus tankar därom sägas vara den konst av vilken Gud betjänar sig i syfte att få människan att av fri vilja foga sig efter Hans planer. Att söka klarlägga det kraftspel som resulterar i förvissningen om en utkorelse innebär icke att reducera den religiösa upplevelsen till någonting blott och bart mänskligt, eller alltför mänskligt. För den som räknar med Nåden innebär det att söka fastställa hur Nåden betjänat sig av naturens mekanismer.
Jämförande kommentarer

En översiktlig jämförelse mellan de tre upplevelserna av Kristus ger följande intryck. På ett övergripande plan har samtliga upplevelser föregåtts av något slags stress. Bland de faktorer som utlöst stressen finns vissa likheter mellan Birgitta och Swedenborg. Båda upplevde starka konflikter mellan det andliga och världsliga livet. När det gäller Swedenborg ser vi å ena sidan vetenskaplig framgång och världens ”frestelser”, däribland de erotiska, å andra sidan ett liv i Guds och det andliga livets tjänst. Aven Birgitta vittnar om denna diskrepans, i hennes fall mellan en dragning till klosterlivet och ett liv i rikedom och ära. Denna diskrepans är inte lika klart profilerad hos Violet Tengberg, vilket enligt min mening hör samman med skillnader i tidsandan. Ett av det tjugonde århundradets främsta kännetecken är sekulariseringen, separationen mellan kyrkan och staten, mellan det andliga och världsliga livet.

Utifrån psykologisk synvinkel finns det ett klart samband mellan konflikten andligt-världsligt och behovet av bekräftelse, omvittnat särskilt av Swedenborg och Violet Tengberg. Dragningen mellan dessa två dimensioner av livet, en kamp som förs på såväl medveten som omedveten nivå, framtvingar i jämviktens namn ett val mellan alternativen. När detta val inte görs på det medvetna planet drivs lösningen fram av för- och omedvetna processer, ibland i visionens eller auditionens form. I denna mening bör även Birgitta upplevt ett behov av bekräftelse på att det andliga livet är överlägset det världsliga. I Swedenborgs fall förintades hans tvivel, han kunde tro utan att resonera. Violet Tengberg fick bekräftat att det finns en gudomlig dimension i tillvaron, som hon utvalts att förmedla via sitt konstnärsskap. Det som är typiskt för hennes vision är att den svarar mot ett behov av mening med den konstnärliga verksamheten och livet i stort. Efter visionsupplevel-serna i Paris fanns det inte längre någon tvekan om vad som var livsuppgiften. Aven här ser jag ett utslag av tidsandan: behovet av mening är en faktor som via författare som P Tillich och V Frankl förts i förgrunden under senare hälften av 1900-talet.

I Swedenborgs och Birgittas fall kunde vi även observera att stressen ökade strax före Kristusvisionerna. Swedenborg nämner att han befann sig i ett ”synnerligen uppjagat tillstånd”; Birgitta förlorade sin make, en händelse som kan ha fungerat som katalysator för kallelsevisionen.

Den kanske viktigaste gemensamma nämnaren för de tre visionärerna ligger på konsekvensplanet. Samtliga har blivit ”språkrör” för en gudomligt upplevd verklighet, en verklighet som bitvis förmedlats till omvärlden med hjälp av en imponerande produktion:    Birgittas ”Himmelska Uppenbarelser”, Swedenborgs

”Himmelska Hemligheter” (Arcana Coelestia) m fl skrifter, Vio-let Tengbergs målningar och dikter. Jag ser dessa litterära och konstnärliga produkter som ett uttryck för skapande mystik.
Vår bräckliga verklighet och opålitliga kunskap

Efter denna jämförelse mellan Violet Tengbergs Kristusvision och två av de mest kända religiösa personligheterna i svensk kulturhistoria återvänder jag avslutningsvis till de i inledningskapitlet rubricerade påståendena om vår bräckliga verklighet och opålitliga kunskap. På vilket sätt kan psykologin i denna bok belysa dessa påståenden? Frågan har självfallet redan berörts i kapitlen ovan. Det jag avser att göra i denna epilog är att presentera några vad man kan kalla kulturpsykologiska funderingar kring problemet.

En grundläggande uppgift i hela boken var att studera kogniti-va processer, som kan tänkas vara verksamma både när det gäller visioner och konstnärligt skapande. Jag har funnit en övergripande gemensam nämnare i primärprocessen, ett begrepp som närmast är att betrakta som en rubrik och därför behöver preciseras. Inom klassisk psykoanalys kännetecknas primärprocessen av förskjutning, förtätning och symbolisering. Vi har mött åtskilliga exempel på denna dynamik. Inom modern psykoanalytisk teoribildning, särskilt utvecklingen efter andra världskriget, har uppmärksamheten riktats mot ytterligare sådana processer, som förefaller delvis överlappande med de tre klassiska begreppen. Jag tänker på exv begreppet synkretism, omnämnt av gruppen amerikanska psykiatriker. Andra exempel är en annorlunda logik, som Arieti kallade ”Identification based upon similarity”, hans begrepp perceptualisering av en föreställning, Leuners autosymbo-liska representation samt Ehrenzweigs dedifferentiering. Frågan om Rothenbergs janustänkande och homospatialt föreställande skall räknas till primärprocessen är omdiskuterad. Jag ansluter mig till bedömningen av G Smith, som förlägger dem på förmed-veten nivå. Samtidigt har jag riktat uppmärksamheten mot det faktum att Violet Tengberg även medvetet och intentionelit tänker i sådana banor. Denna omständighet visar inte att den ena forskaren har rätt och den andra fel, utan snarare att det mänskliga psyket är sammansatt och att det ständigt växlar mellan olika nivåer i den topografiska strukturen omedvetet, förmedvetet, medvetet, en inställning som de flesta här redovisade psykologer och psykiatriker är överens om. Dessa forskare delar även uppfattningen att somliga människor har en förmåga att kunna växla mellan sekundär- och primärprocesstänkande och att använda dessa skiften i en konstruktiv, skapande verksamhet, vilket också innebär att sådana skiften hos de flesta andra människor inte stimulerats tillräckligt.

Just här möter vi en annan typ av kunskap, en fråga som jag inledningsvis berörde utifrån Lindholms arbete om kunskapens fragmentisering och Basticks bok om intuition. För vad är intuition annat än en förmåga att kunna skifta från logisk-rationell kunskap till primärprocesskunskap och sedan konstruktivt kunna använda den på sekundärprocessplan? Frågan Vad är intuition? ställs så vitt jag minns alltid av Bengt Feldreich när han intervjuar nobellpristagare. Jag tror att svaret på denna fråga ligger inom ramen för den psykologi jag här behandlat. Jag tror också att denna typ av kunskap inte stimuleras tillräckligt i vårt västerländska, förnufts- och prestationsinriktade samhälle.

Enligt min bedömning är förståelsen av dessa kognitiva processer av stor betydelse för studiet av den religiösa upplevelsen. Som religionspsykolog kan jag se dem som ett komplement till den inom Sverige ofta använda rollteorin av Hjalmar Sundén. När denna teori presenterades i slutet av 50-talet innebar den något av en revolution inom svensk religionspsykologi, som förankrades i en stabil allmänpsykologisk bas. Människans sätt att hantera information utgör ju en grund för denna teori. Med åren har jag alltmer börjat inse att rollteorin inte är helt tillfredsställande för analysen av religiös erfarenhet. Den starka betoningen på tradi-tionstillägnelsens betydelse för såväl vad människan upplever och hur hon tolkar sina upplevelser lämnade inte mycket utrymme för gränsöverskridningar, språklig nybildning m m.

Med de i denna undersökning framhävda kognitiva processerna anser jag att analysen av religiös erfarenhet kan föras längre. De ger mig ett språk för att beskriva dessa gränsöverskridningar, som är så vanliga inom just mystiken. Med hjälp av termer som symboliskt tänkande, synkretism, autosymbolisk representation etc kan vi förstå varför en människas kognitiva ”input” inte nödvändigtvis behöver stämma överens med vederbörandes ”output” i form av nedtecknade beskrivningar på religiösa upplevelser m m. Med de kognitiva processer som räknas till primärprocessen kan vi bättre förstå transformationerna, eller emergensens fenomen, för att använda perceptgenesens terminologi.

Jag håller det också för sannolikt att dessa processer är den gemensamma nämnaren för konstnären, profeten och mystikern. Därmed vill jag helt kort återvända till frågan huruvida Violet Tengberg skall betraktas som profet eller mystiker. Svaret är, som så ofta, inte ett antingen-eller utan ett både-och. I sin syn på sig själv som budbärare och i genomförandet av detta förmedlande uppdrag i konsten och poesin måste Violet Tengberg betraktas som profet i Lindbloms mening. Samtidigt är det ingen tvekan om att Violet Tengberg genom sina speciella upplevelser och de vittgående konsekvenser de medfört i hennes liv också måste betraktas som mystiker, åtminstone enligt den i kapitel ett presenterade definitionen.

Många människor som hör ordet mystiker tänker först och främst på s k klassiska mystiker som Birgitta av Vadstena, Teresa av Avila, Johannes av Korset etc. Det är uppenbart att Violet Tengberg inte är samma typ av mystiker. För det första är situationen i 80-talets Sverige radikalt annorlunda än Birgittas 1300-tal eller de berömda spanska mystikernas 1500-tal. För det andra representerar Violet Tengberg inte den mer odlade klostermystiken utan en typ av mystik mitt i den profana vardagen.

Därmed berör vi återigen den sociokulturella miljöns betydelse. I en annan tid och en annan miljö skulle Violet Tengbergs visioner mottagits på ett annat sätt. Hennes symboliska tänkande och med Uppenbarelseboken besläktade visioner skulle ha haft en bättre grogrund i det medeltida Europa. Vi är återigen tillbaka där vi började: hur är det med vår verklighetsuppfattning och hur värderar vi kunskap? För mig har dessa studier medfört en modifierad syn på kunskap, en syn som inkluderar även andra kogniti-va processer, som bör stimuleras inom alla samhällsskikt, inte minst inom universitetet, där logisk-rationell kunskap praktiskt taget är allenarådande. Och när man väl tagit detta steg öppnas förmodligen även portarna till andra dimensioner av verkligheten. Vad som ytterst är verkligt är dock en fråga som var och en efter noggrann prövning själv bör ta ställning till — eller låta bli.

Summary
Creative Mysticism

A psychological study of Violet Tengberg’s religious visions and artistic creations

The main purpose of this book is to study the relation between the personal, religious visions and auditions of the internationally known swedish artist Violet Tengberg (b. 1920) and her artistic creations. In order to underline the importance of the contem-porary socio-cultural climate the author in an introductory chap-ter discusses questions related to our definitions of ”reality” and ”knowledge”. Our western description of these concepts are com-pared to definitions of reality in other cultures. These definitions can be threatened by marginal experiences like the death of a re-lative, a divorce or religious visions in cultures where they are not generally accepted. In other words: definitions of reality are fragile.

In a similar way we have limited views regarding the concept of ”knowledge”. In western societies knowledge is primarily ratio-nal, analytical, and based on empirical observations. Increasing specialization leads to a fragmentarization of knowledge in our technocratic society. With support from primarily T. Bastick (1982) the author presents arguments in favour of a definition of knowledge according to which rational-logical knowledge is complementary to holistic-intuitive knowledge. From this per-spective the knowledge of a Creative artist can be differently evalu-ated.

The principal aim of this discussion of our fragile definitions of reality and limited concepts of knowledge is to prepare the reader for an artist’s different conception of reality, based on another way of thinking, and visionary experiences of a kind generally asso-ciated with medieval mystics.

After this discussion the author presents basic concepts like ”mystical experience, the prophet, and the visionary”. The definition of ”mystical experience” is based on R.S.Ellwood jr. (1980, 29), but with several additions, here marked in italics. ”Mystical experience is experience in a religious or a profane context that is immediately or subsequently interpreted by the experiencer as encounter with a higher or ultimate divine reality in a direct, accor-ding to the subject nonrational way that engenders a deep sense of unity and of living during the experience on a level of being other than the ordinary. This experience is accompanied by far-reaching conse-quences in the invididuaUs life

The concept ”prophet” is defined as ”a person who, because he is conscious of having been specially chosen and called, feels forc-ed to perform actions and proclaim ideas which, in a mental State of intense inspiration or real ecstasy, have been indicated to him in the form of divine revelations.” (Lindblom 1978, 46).

The study can be characterized as a psychobiographical investi-gation. In his reconstruction of Violet Tengberg’s life the author focuses on decisive religious experiences during a period of twelve years (1965-76). It is the author’s conviction that a proper bio-graphical description is fundamental for a thorough psychological analysis. This analysis should not be regarded as a reduction of religious visionary experience to nothing but a psychological process. A psychological model of interpretation is just ”a way of looking”, one perspective among a great number of alternative perspectives. This approach is characterized as methodological reductionism, and is quite different from the type of ontological reductionism which is often associated with freudian analyses of religious experience.

Part I: Description of Violet Tengberg’s artistic and visionary world.

The first, purely descriptive part, is divided in five chapters, alter-nating between Violet Tengberg’s ”outer” and ”inner” world. Chapter two, From form to symbiosis abstrac t -figurativ e art, treats the ar-tist’s training, her first exhibitions and her international break-through at Drian Galleries, London (1967). Critics noticed her intense colours and her religious symbols, especially the Christian cross. In ”An Appreciation of Her Art” the well-known author and critic J P Hodin characterizes Violet Tengberg’s work in the following way: ”The inclusion of definite signs, forms and even symbols in the otherwise informal, although composed and ba-lanced, masses of colour areas, breaks through the definition of her art as being merely abstract and identifies it rather as a me-taphysical art, in the philosophical (not art-historical) meaning of the term, suggesting that, in her artistic striving, she has achieved a symbiosis of the abstract and the figurative principle, with the help of the symbol or sign.”

During the last years of the sixties the artist struggled with in-tense problems of meaning, both with artistic creation and life in general. ”Life”, she wrote in a letter to a well-known literary his-torian, ”is meaningless if it doesn’t aim at something higher and bigger than that which man can bring about. If this didn’t exist, than everything would be as a soap-bubble, which easily can be punctured, and life would be one great roar of laughter.”

Chapter three, The vision of the Cross and other religious experiences in Paris 1969-71, describes some decisive religious visions which Violet Tengberg had in Paris in connection with several exhi-bitions in France. She received one of these visions during a dinner party, when she suddenly felt as if she were on fire. ”1 was burning and in front of me in the fire I saw GOD. At the same moment I was riveted to the cross. I can see the word: Crucifi-cation. I see two small crosses unite together and out of them grows a taller one, which unites with me.”

This vision and a number of other religious visions completely changed Violet Tengberg’s world. Her life and artistic work was suddenly imbued with meaning. But at the same time she felt a great need to integrate the visionary experience in an all-embracing world-view. One of the consequences of her intense religious experiences was that Violet Tengberg felt the urge to reveal glimpses of Divine Reality through the medium of her brush and pencil.

In Chapter Jour, Development towards symbolism, we return to the ”outer” world of Violet Tengberg. During the years 1970-75 the number of her international exhibitions increased considerably. In march and april 1970 she exhibited in Paris, London and Florida. Compared to a few years earlier, she now showed a number of new motives, like ”The apple of paradise” and ”the clocks of the world”. Clearly, the paintings have become more and more symbolic. Critics have tried to reveal the deeper meaning of this symbolism, but not always succesfully. Richard Walker writes in Arts Review that the earlier used label Abstract Expressionism no longer fits. The reason is, writes Walker, ”that emotional and in-tellectual ideas have here spread out into the realm of religious ex-perience to form a hard core of purposefulness beyond momen-tary impulses.” The critic in What’s on in London writes that ”the artist is God-haunted.” No critic, however, could grasp the deeper meaning of her symbolism, simply because they did not have access to her inner world of visionary experiences. In one of Violet Tengberg’s exhibition catalogues we find the following short poem, one of hundreds written in a period of a few weeks:

Fragments of a unity

transmitted from the light of purity

to the seeing and to those who see without seeing

During the years from 1969-75 Violet Tengberg received many re-velations, which is the word she herself prefers. In chapter five, Violet Tengberg’s visionary world, we meet her personal visionary experiences, as described in thousands of pages, consisting of personal letter and diaries, all left at the disposal of the present author. One of the most important visions is of the ”Old Wise Man” or the ”Progenitor”, who appeared to her on many occasions. Other visions are of the knight and the dragon, symbolizing the struggle between good and evil; oflions and ängels; and of Saint Benedict.

Violet Tengberg says her visions should not be confused with misinterpreted perceptions or hallucinations. Visions can never be evoked consciously, she continues. They usually come sponta-neously and their source is the divine, eternal world, where time and distance do not exist. She often mentions ”a reality inside reality” or ”simultaneousness”, a sort of ”eternal now”, to be re-vealed only to the few. Her paintings and poems are like ”road-signs” pointing in the direction of this alternative dimension of reality.

With this information about Violet Tengberg’s inner, visionary world, which has not been made public before, we have a key which, in the words of William Blake, opens ”the doors of percep-tion” as far as Violet Tengberg’s artistic creations are concerned. Chapter six, Symbolism in Violet Tengberg’s art, presents an analysis of the artist’s symbolism, which easily can be related to her own inner experiences. The symbolism of the cross, for example, is clearly related to her visionary experience of the crosses in Paris in 1969. In the years before this vision, the cross was a dominating motive in her paintings. We witness here a sort of cyclical process in which visual motives in art are related to a visionary experience of the same motive, which in turn influences new artistic expres-sions. In other words: from picture to vision to new picture, etc.

Part II: Analysis of Violet Tengberg’s artistic and visionary world

The first three chapters of the second part focus on theory concer-ning art and psychology (ch.7), the psychology of visions (ch.8), and the relation between the artist, the visionary and the mystic (ch.9). In chapter 10 the author applies his own theoretical per-spective to Violet Tengberg’s artistic creations and religious visions. The last chapter 11 is an epilogue, containing some reflec-tions about possible future areas of research and a tentative com-parison between the visions of Christ of Violet Tengberg and two other famous swedish mystics: Emanuel Swedenborg (1688-1772) and St. Bridget (1303-1373).

Chapter seven, Art and psychology, starts with a short description of man as an interpreting and meaning-seeking being. The theoretical frame of reference is ego-psychology. The author discusses the psychology of creativity, starting with Ernst Kris. One impor-tant advantage in relation to Kris is that creativity is no longer re-garded as a ”regression in the service of the ego”. Psychoana-lyticial theoreticians of the 1980-ies speak instead of the Creative person having access to primary process thinking and an ability to use these cognitive processes in an integrated way along with the secondary process.

The second part of this chapter contains a presentation of the empirical research of Albert Rothenberg. His concepts ”janusian thinking” and ”homospatial thinking” are selected to be used in order to analyse both Violet Tengberg’s Creative thinking and her artistic creations. Janusian thinking is defined as ”actively con-ceiving two or more opposite or antithetical ideas, images, or con-cepts simultaneously.” Homospatial thinking consists of ”actively conceiving two or more discrete entities occupying the same space, a conception leading to the articulation of new identities.” Complementary to these concepts the author uses some results of percept-genetic research at Lund university, Sweden, i.e. the concepts of emergence, which stands for the individual’s ability to transcend the borders for an established (conventional) percep-tual context; and the concept of reconstruction, i.e. the ability to use pre- and unconscious material within the frame of the indivi-dual’s present perceptual-cognitive activity.

Chapter eight, The psychology of visions, contains a critical analysis of earlier research on religious visions, especially within the history and psychology of religion. Among classical studies the author criticizes swedish scholars like Tor Andrae and Ernst Arbman, who mainly devoted themselves to the problem of classi-fication, using distinctions ultimately based on the church-father Augustine. However, the author appreciates Andrae’s use of research on eidetic images and Arbman’s emphasis on motivational factors such as the need of confirmation, warning or guidance. On top of that Arbman directed our attention to the importance of human crisis for religious visions. According to the present author all these factors need to be integrated in a multidimen-sional model for analysis of religious visions.

Among examples of modern research on religious visions the author discusses the role-theory of the swedish psychologist of religion Hjalmar Sundén, who emphasizes the importance of the religious tradition and the visionaries intense power of visualizing e.g. a relation to Jesus Christ. Sundén, like Arbman, also points to the importance of crisis as a sort of trigger for religious visions, which can have a compensatory and/or motivational function. The last example of modern research on visions is the work of the english psychiatrist Violet MacDermot, who points to modern research on different types of deprivation: sensory-, sleep-, food-and social deprivation. These factors should also be taken into consideration in a multidimensional approach to religious visions.

Chapter mne, The artist, the visionary, and the mystic, contains a feed-back to the preceding two chapters in such a way that the author poses the question in what way the Creative, visionary, and mystic experience can be related to each other. Is there a common de-nominator? Starting from this ”general systems approach” the author, like earlier american scholars (Leuba, Batson & Ventis, among others) finds similar structures between the Creative process and its cognitive restructuring as described by Wallas (1926) and visionary/mystic experiences. The common structure are the four phases of creativity: preparation, incubation, illumination, and verification.

Another important common denominator is the ability to shift between secondary and primary processes of thinking, the last mentioned expressed in synesthesia, syncretism, a tendency to project inner fantasies, self-image, and emotions into the external world, and a personal, symbolic interpretation of things and happenings.

From the area of art and psychology Anton Ehrenzweig’s con-cept ”dedifferentiation” is discussed. According to Ehrenzweig, man’s ability to deconstruct or inhibit distinctions can lead to a State of ”oceanic feeling”, in which the boundaries of the ordinary perceptual-cognitive world are dissolved.

The most important part of the chapter is devoted to the study of mental images, how they can be classified and how they arise. The circumstances that elicit mental images partly overlap with the factors which promote religious visions, i.e. situations of relaxation, diminished sensory and/or proprioceptive stimu-lation, sensory overload, e.g. through repetitive prayer. The general psychological factor is to what extent the individual is related to his environment, and how external stimulation is processed.

According to the author, research in mental imagery, which greatly increased during the 1970-ies and 80-ies, can throw new light on the study of religious visions. The author proposes to adapt some of the results in this area to the psychology of religion. His own contribution is to use Silvano Arieti’s concept ”percep-tualization of a concept”, a primary process mechanism which according to the author is of vital importance for the analysis of religious visions.

The common denominator for chapters 7, 8, and 9 can be orga-nized under the heading primary process mechanisms. Research results from previous chapters are structured in a scheme, which integrates the different factors on four interrelated levels: the somatic, psychological, social-psychological, and socio-cultural levels. The psychological level is further divided into 1, Per-ceptual-cognitive factors (e.g. sensory deprivation); 2, Motivational factors (e.g. need of compensation); 3, Emotional factors (e.g. crisis); 4, Conative factors (e.g. preparation). At the end of this chapter the author presents four hypotheses:

1.    Violet Tengberg’s artistic production is to a great extent an expression of janusian and homospatial thinking.

2.    Violet Tengberg’s most decisive visions can be regarded as a perceptualization of the concept to act as a mediator of divine truths to mankind, in other words a prophetic motive.

3.    The symbols in Violet Tengberg’s art are directly or indirectly influenced by personally experienced religious visions.

4.    The relation between her religious visions and her artistic crea-tions is one of mutual reinforcement.

In chapter ten, Analysis of Violet Tengberg’s art and visionary experiences, the author first presents his analysis of fourteen of Violet Teng-berg’s paintings, analyzed using the concepts of Rothenberg. It is not difficult to notice the numerous antitheses and oppositions in her paintings, e.g. heaven—earth, sacred—profane, life—death, creation—destruction, time—eternity, chaos—cosmos, motion— motionlesness, ice-cold blue—warm red, etc. All these oppositions and antitheses are integrated in artistic, homospatial construc-tions or visual metaphors. In the midst of these janusian ideas one can also easily find the motive to be a messenger, a prophet, who transmits divine messages to mankind. It is perfectly clear that these janusian thoughts and homospatial representations have their origin in personal, religious experiences of a visionary and auditive type.

The second part of chapter ten consists of an analysis of Violet Tengberg’s most important religious visions, to which the author applies theoretical concepts earlier presented in chapters 7-9. The vision of the cross in Paris is interpreted on the psychological level with concepts from a motivational (need of meaning and confir-mation) and perceptual-cognitive perspective. A summary of the author’s interpretation from the last mentioned perspective can be given in the following words. The vision of the cross is a per-ceptualization of needs and ideas, which partly lie on a uncon-scious level. The perceptualization implies a solution of a intra-psychic conflict concerning the meaning of life in general and artistic creation in particular. This process has probably been fa-cilitated by a special disposition for mental imagery, a disposition which was stimulated through her life as an artist and her interest in aesthetics. The experience of the cross was partly prepared for by an intense artistic commitment in the cross as an artistic motive the years before the vision. It is highly probable that Violet Tengberg’s words ”riveted to the cross” reveal a partly uncon-scious Identification with Jesus Christ.

An interesting component in Violet Tengberg’s vision of the old wise man, from the psychological point of view, is that his strong facial resemblance to Leonardo da Vinci differs on one point: the old man has a bandana around his forehead. In an attempt to trace the original perceptual-cognitive stimulation of this vision the author found the origin of this band in Violet Tengberg’s impressions on reading a swedish novel, called ”Jerusalem”, written by Selma Lagerlöf. Violet Tengberg mentions that, shortly before one of her visions of the old wise man, she remembers having read about a medieval scene in this book, where a knight tore off a part of his mande in order to show that he was in the service of God when travelling to the Middle East. In other words: the vision contains elements which are based on earlier visual and verbal impressions. According to the author this merging of elements, which in itself are unrelated to each other, can be ascribed to the plastic primary process. This is no arbitrary combination of elements. The contents of the vision answer to a basic need — the artist’s need of confirmation of her role as a messenger in the service of God.

Some other elements in the often returning vision of the old wise man can also be traced to earlier impressions, sometimes to childhood memories. The old man’s wandering stick, with many marks after broken branches, can be traced to stories told by Violet Tengberg’s mother about a ”Wandering Jew”, inde-pendent of time and place.

Other visions of Violet Tengberg are interpreted in a similar way. The author’s conclusions are that his four hypotheses are confirmed. Violet Tengberg’s religious visions and artistic crea-tions represent two sides of the same coin — the relation is one of mutual reinforcement of the basic motive to be a prophet or a messenger of divine truths in the service of God. Her symbolism actually circles around one main motive: the spiritual and the worldly, spiritual reawakening as opposed to worldly interests. If her visions are the nucleus in this world-view, than her artistic symbolism, her poems and ideas represent concentric ripples around it. This metaphor does not entirely do justice to the relation, because the dynamics of ripples in water are movements from the center outwards. But there is also a movement from the periphery inwards, a relation of reciprocity. From vision to image, poem and thought; from image, poem and thought to vision, etc. Violet Tengberg’s artistic and poetical production can be re-garded as an expression of Creative mysticism.
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Het Laaste Nieuws, Bruxelles
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16    november 1968
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Nouvelles Littéraires,
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3 juli 1970 24 juli 1970 8 augusti 1970 nr 3 1970 8 augusti 1970 2 oktober 1970 1970
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International Art
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Örnsköldsviks Allehanda, L L Fredrik Nya Norrland,
	
20 oktober 1978 20 oktober 1978
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Aftenposten, Oslo
	
Iver Tore Svenning, 3 september 1982


	
Svenska Dagbladet, Svenska Dagbladet,
	
Asta Bolin,
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Hela Veckan, La Vita DELL
	
Dera Svensson,
	
24 december 1982 1983


	
UNIONE, Rom,


	
TELE Italia,
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British Journal of
	
J P Hodin
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Aesthetics


	
Kyrkomusikernas
	

	
nr 11 1984


	
Tidning




Il Tempo, ’Una setti-mana tutta svedese’
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Göteborgs-Posten, Hallands Nyheter, Göteborgs-Posten Arbetet


Svenska Dagbladet Theologen, Lund,


Rolf Anderberg, 20 februari 1985 Gullvi Andreasson, 12 maj 1987

30 april 1987 30 april 1987 8 maj 1987

Benkt-Erik    3 november 1987

Benktson

Uppslagsverk

Svenskt Konstnärslexikon, 1967, Allhems Förlag, Malmö Guida allArte Europea, 1968, Ancona Biennale delle Regioni, 1968, Ancona Svenska Konstnärer, 1969, Eden Bokförlag, Vänersborg Nuova Critica Europea, 1969, Ancona Göteborgs Konstnämnd 1946-70, 1970, Göteborg Dix Ans dArt Graphiques, 1970, Monte Carlo Institut Tessin 1959-69, 1970, Malmö

Enciclopedia Universale SEDA della Pittura Moderna, 1970, Rom

Konstlexikon, 1972, Natur och Kultur, Uppsala Dizinario Internazionale Artisti Contemporanei, 1973, Torino Dizinario dei Pittori e Incisori, 1974, Ferrara International Who’s Who in Community Service, 1976, Cambridge

Who’s Who in Art and Antiques, 1976, Norfolk Dictionary of International Biography, 1976, Southampton IBA Yearbook, 1979, Cambridge

Svenska Konstnärer, 1980, Nybloms Förlag, Vänersborg International Register of Profiles, 1981, Cambridge Who’s Who in The World, 1981, Chicago International Who’s Who of Intellectuals, 1981, London The World Who’s Who of Women, 1982, Glasgow Who’s Who in Art, 1982, Surrey La Vita dell’Unione, 1983, Rom The British Journal of Aesthetics, 1983, Oxford Konstnärer i Väst-Sverige, 1986, Klippan

Litteratur

MÖTEN — om gudserfarenhet och skapande, Lunds universitet. Lena Berg, Helén Friberg-Olsson, Lena Sjöstrand, Ulf Söderström, 1981, Lund
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Antoon Geels — SKAPANDE MYSTIK — en psykologisk studie av Violet Tengbergs religiösa visioner och konstnärliga skapande, 1988
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The main purpose of this book is to study the relation between the personal, religious visions and auditions of the internationally known swedish artist Violet Tengberg (b. 1920) and her artistic creations. In the descriptive part of the work the artist’s ”outer” activity in the form of artistic creation, development of motives, and exhibitions is presented. Complementary to this presentation, the artist’s ”inner” world, consisting of religious visions, is described. These experiences supply us with a key to understan-ding the symbolism in Violet Tengberg’s art. After this descriptive part a theoretical part follows, in which the author along with a critical discussion of the psychology of creativity and mental imagery, presents and criticizes religio-psychological studies of religious visions. The innovation in the present study consists of an integrated model of analysis, based on the psychology of creativity and mental imagery. This model is applied to the study of religious visions. An important result is that Violet Tengberg’s symbolism and visionary experiences mutually reinforce each other. Her paintings are an expression of Creative mysticism.
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Antoon Geels (f. 194-6 i Holland) är en forskare som sedan mitten av 70-talet koncentrerat sig på intensiva religiösampplevelser. Efter studier i religionshistoria, idé- och lärdomshistoria samt psykologi disputerade han 1980 på en avhandling om den svenske mystikern Hjalmar Ekström (1885-1962). Därefter har han ägnat sig åt de stora världsreligionernas mystik, studier som bl.a. förde honom till Indien, Nepal och Japan.
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