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This dissertation focuses on the reactions of sixteen young men and women to nine two-dimensional
images of Christ in a multi-religious context. For purposes of analysis, these reactions are then
placed in critical dialogue with the Christian theology of images. The participants, most of whom
attended a so-called multicultural high school in Gothenburg, were 18 to 20 years of age and had a
variety of relations to the Christian faith: five were Christian, three were Muslim and the remainder
were either atheists, agnostics or “spiritual seekers”. The images employed in the study were created
between 1998 and 2005 and were available on the Internet for either illustrative or pecuniary purpo-
ses. They were selected because they were thought to reflect the heterogeneity of contemporary visual
representations of Christ and to serve as a starting point for subsequent interviews with respondents.

The methodological approach is to make a hermeneutical phenomenological analysis of the
experiences, reactions and interpretations of the respondents in their encounter with these images
and to use a particular semiotic method to examine the receipt of the images’ different levels of
embedded meaning.

In relation to this, the study identifies three aspects of contemporary multi-religious society that
pose a challenge to the Christian theology of images—features that serve as a background to the spe-
cific questions used to analyze the material in dialogue with Christian theology. Put succinctly, these
concern the fact that in contemporary Western society: 1) visual representations of the Jesus figure
tend to be heterogeneous in character, created for varied individual purposes and independent of
the traditional interpretive authority of the church; 2) individuals tend to independently construct
their own faith-based belief systems outside of religious institutions, leading to an increased religious
pluralism that is further enhanced by the impact of migration; and, 3) visual communication tends
to be particularly emphasized to the detriment of a didactic theology of images which relies upon
textual discourse in its representational teaching of the gospel. From the perspective of this study, the
challenge posed by these three features of contemporary Western society is also linked to a decrease
in religious (i.e., Christian) socialization.

The contemporary (post-secular) tendency towards complex and heterogeneous interpretations
of the image of Jesus, exemplified by the wide spectrum of interpretations found in the present
study, calls into question the preferential right of Christian communities to interpret Christian ico-
nography and challenges the interpretive authority of the church. This circumstance highlights the
need for critical theological reflection on questions such as how to define “tradition” and whether to
accept sources that fall outside the compass of formal Christian authority.

Key words: Contemporary images of Christ, Theology of images, Interpretation, Qualitative inter-
views, Critical hermeneutics, Multi-religious society, Post secular.
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Kapitel 1
Inledning

Ar 2006 framkallade utstillningen Revelation/Uppenbar(a)t pi Kulturhuset i
Stockholm hiftiga reaktioner. Ett av de utstillda fotografierna visade en naken
kvinna med Mimmi Pigg-mask framfér ett kors framstillt av ballonger, jimte
andra bilder som uppfattades som provokativa. Domprosten Hakon Langstrom
limnade sin tjinst i protest mot att Svenska kyrkan sponsrat utstillningen,
vilken han uppfattade som en krinkning av Jesusbilden. Stiftsdirektorn Anders
Bergkvist forsvarade beslutet att sponsra utstillningen, med att bilderna “syftar
till att lyfta fram och aktualisera Jesusgestalten”.” Nagra ar tidigare hade Elisa-
beth Ohlson Wallins Ecce Homo- bilder (1998) skapat en hitsk debatt da Jesus
framstilldes naken, omgiven av homosexuella och transvestiter. De tolv foto-
grafierna gav upphov till kraftiga protester nir de visades i Uppsala domkyrka
och Annedalskyrkan i Géteborg.*

Med nya tolkningar av Jesusgestalten har konstnirer behandlat identitets-
fragor och maktaspekter som kon, ras, etnicitet, klass och sexualitet, frage-
stillningar som ocksa behandlas inom samtida teologi. Genom historien har
en kristen bildtradition utvecklats som en del av den omgivande kulturen.

Det belyses med tydlighet av utvecklingen inom vistkyrkan, dir den visuella

1 http://www.aftonbladet.se/vss/nyheter/story/, vilken var aktiv 2006-08-15. Bilderna hade
kopts in fran The Israel Museum i Jerusalem av Kulturhuset och Stockholms stift. (De finns dven

i bokform: Perez, Nissan, Corpus Christi. Les representations du Christ en photographie — 1855-
2002, 2002). Den omnimnda bilden dr Les Krims 7he Static-Electric Effect of Minnie Mouse!l!
(1968/2001). En av de bilder som orsakade debatt genom sitt sexuella innehall fanns endast med
i Perez bok, vilken sildes i anslutning till utstdllningen (Georges Hugnet, Last Supper [1934]).

2 Ahlstrom, Gabriella, Ecce Homo. Beriittelsen om en usstillning, 1999, s. 148-250.



gestaltningen av Kristus genomgatt olika férindringar’ Utmirkande for de
senaste decennierna (i grova drag frin 1950-talet och framat) ir emellertid att
den kristna symboliken tydligt kommit att anvindas utanfor en kyrklig, aukto-
ritativ kontroll — i kommersiella och populirkulturella sammanhang och inom
bildkonsten. Revelation/Uppenbar(a)t och Ecce Homo visar pa hur kyrkan som
institution har ppnat sig for de nya uttrycken, stillningstaganden som ocksa
gett upphov till konflikter.

Pi samma ging som Jesusgestalten aktualiseras inom bildkonsten, genom
nya och ofta kontroversiella tolkningar av kristen bildtradition, har traditio-
nella kristna bilder kommit att bli marginaliserade pd konstscenen och inom
konstakademin.* Om vi ser till en svensk kontext, visar en livsaskddningsunder-
s6kning frin 1998 forindrade monster i synen pé Jesus som Guds son, genom
ett okat avstindstagande fran en traditionell kristologisk forstaelse.’ Tenden-
sen framtridde starkast bland yngre personer (16-29 ar).° P4 samma ging som
kristen konst och en kristen teologisk tolkning av Jesusgestalten marginaliseras,
synliggors den kristna symboliken och bildtematiken utanfér ett kyrkligt sam-
manhang genom nya former och uttryck, en utveckling som ocksa ir beroende
av nya medietekniker.

Konstvetaren W. ]. T. Mitchell argumenterade 1994 for en vindning mot
visuella uttryck (pictorial rurn), gentemot den fokusering pé sprakliga diskurser

som varit férhirskande inom vetenskapen.” Den 6kade tillgingligheten av visu-

3 Pelikan, Jaroslav, Jesus Through the Centuries. His Place in the History of Culture, 1985, s. 1-6.
4 Elkins, James, On the Strange Place of Religion in Contemporary Art, 2004, s. 15-16.

5 I den aktuella undersskningen med enkitfrigor (som genomférdes av flera forskare) valde
drygt en tredjedel av deltagarna att inte besvara frigor om Jesus. 12 % av deltagarna ansig att
det var absolut sant att Jesus var bide Gud och minniska. 14 % betraktade honom som en
profet som fick inspiration frin Gud. 35 % instimde helt i att han var en religios ledare och 4
% var helt sikra p4 att Jesus aldrig funnits. Frin den nimnda studien drar religionssociologen
Eva Hamberg slutsatsen att Kristusgestalten i stor utstrickning har férsvunnit ur minniskors
medvetande (Hamberg, Eva M, "Kristen tro och praxis i dagens Sverige”, i Virldsbild och mening.
En empirisk studie av livsiskidningar i dagens Sverige, [red. Brikenhielm, Carl Reinhold], 2001,
s. 37-39). En kristologisk forstielse i enlighet med de trosliror som faststilldes pi koncilierna i
Nicea 325 och Kalcedon 451 framhiller Kristus som ”sann Gud, sann minniska”.

6 Ibid. s. 53-56. Yngre personer tog i hdgre grad, jimfort med &vriga grupper, avstand frin
tron pd en personlig Gud, vilket dven gillde synen pd Jesus som bide Gud och minniska.

7 Mitchell, W. J. T., Picture Theory. Essays on Verbal and Visual Representation, 1994, s. 11-16.



ella medier méjliggor, som jag ser det, for kristna bilder fran skilda historiska
tidsepoker, kulturer och bildteologier att samexistera med betraktare som har
olika religiosa och kulturella bakgrunder. Glidningen mot ett socialt och kul-
turellt férhirskande perceptionsmonster som ir visuellt, snarare 4n textuellt,
utmanar en kristen bildteologi som betonar bilders didaktiska funktion, en
funktion som varit dominerande inom en vistkyrklig kontext.® Problematiken
understryks av att kristen symbolik tillimpas pa nya sitt genom olika visuella
uttryck utanfor sitt ursprungliga sammanhang, samtidigt som allt firre barn
och ungdomar socialiseras in i en kristen teologisk tolkning av de symboliska

koderna.

Syfte och fragestadllningar

Syftet med min avhandling ir att studera hur en grupp om 16 ungdomar med
olika trosuppfattningar tolkar och forhandlar med nio tvidimensionella Kris-
tusbilder frin 1997-2005 och stilla detta i en kritisk dialog med kristen bild-
teologi.’ Jag har valt bilderna utifrin mina frigestillningar. Fokus ligger pa det
som dessa personer formulerar i motet med bilderna under intervjuer och de
anteckningar som de for kring dem hemma. Jag soker att urskilja framtridande
tendenser och tolkningsteman i dessa berittelser.”

Bilderna befinner sig i skirningspunkten mellan en kyrklig, auktoritativ

Se dven Mirzoeff, Nicholas, An Introduction to Visual Culture, 1999, s. 15-17.
8  Utgdngspunkten i min avhandling ir att den didaktiska funktionen har varit dominerande

inom vistkyrklig bildteologi. Det didaktiska och textuella kom att forstirkas inom lutherdomen
(Brander Johnsson, Hedvig, Bild och frombetsliv i 1800-talets Sverige, 1994, s. 152-53).

9 Urvalskriterier presenteras i kapitel 3. Bilderna aterfinns i bilaga 1. De deltagare som
medverkat i studien presenteras i bilaga 2 utifrin trosuppfattning och religios- och kulturell
bakgrund. Termen “férhandlar” understryker den assymetri som tolkningen inbegriper da
ungdomarna har olika kunskap om en kyrklig tolkning av kristen symbolik, och olika relationer
till kristendomen. Férhandlingen med den kristna symboliken och bildtematiken utgdr siledes
en del av tolkningsprocessen.

10 Med "tendens” menas de mer évergripande monster som visar pa éverensstimmelser mellan
nigra fi eller flera deltagare. "Tolkningstema” star for de specifika teman som ungdomarna
formulerar i sin tolkning av bilderna.



kontext och en vidare kulturell, genom att de presenteras utanfor ett kyrkligt
sammanhang, samtidigt som de dr formade utifrin en kristen bildtradition.
Nagra av bilderna ir tolkningar som tydligt bryter med traditionen vilket
oppnar for frigor om framstillningen 4r en Kristusbild.” En central aspeke i
receptionsanalysen blir emellertid att studera hur ungdomarna i sina tolkningar
forhandlar med det som de forstar som en kristen teologisk tolkning av bilderna.
Det betyder att intresset riktas mot det som ungdomarna har att siga om den
kristna symboliken och synen pa framstéllningen av Jesusgestalten i bilderna.

Avhandlingens frigestillningar kan sammanfattas i fyra punkter:

*Vilka framtridande tendenser och tolkningsteman urskiljer jag som fors-
kare i ungdomarnas tolkningar och férhandlingar med de nio bilderna?

*Vilket genomslag fir den tolkningsbredd som utmirker bilderna i dessa
tolkningar?

* Vad kan studien tillf6ra for forstaelsen av hur bilder av Jesusgestalten fung-
erar i en samtida religionspluralistisk kontext?

*Vilka fragor stiller ungdomarnas reception till en fortsatt teologisk reflek-

tion kring bilder?

Jag kommer i det foljande att fortydliga avhandlingens syfte och fragestill-
ningar. I forhallande till tidigare behandling av teologi och visuella erfarenheter
vilken frimst har utgjorts av kristna teologers bildanalyser, eller behandlat den
konstnirliga skapandeprocessen, studerar jag receptionens praktik hos unga
minniskor i samspelet med det kulturella sammanhanget. Jag intresserar mig
for vad en sadan studie kan tillféra for den teologiska forstaelsen av hur Kristus-
bilder fungerar i en samtida religionspluralistisk kontext.” Religionspluralismen
aterfinns ocksd i den tolkningsbredd, eller heterogenitet, som utmirker stu-
diens bilder, dir konstnirerna har olika trosuppfattningar och olika syften med

sina framstéllningar. Jag avser emellertid inte att formulera en ny bildteologi

11 Jag benimner bilderna som Kristusbilder for att f4 en samlande term. Négra av bilderna
har dock framkallat diskussioner kring huruvida de kan benimnas som Kristusbilder. Nista
kapitel, liksom kapitel 4 dir bilderna beskrivs, kommer att belysa dessa frigestillningar.

12 Med ’religionspluralism” avser jag sivil olika religiésa traditioner, som den okade
individualiseringen dir minniskor formulerar sina egna trosuppfattningar oberoende av religidsa

institutioner.



utifran det som jag ser i studien. Istillet forstar jag mitt teologiska bidrag som
en kritisk kulturanalys vilken 6ppnar for en fortsatt teologisk reflektion kring
bilder. Medan avhandlingen ir inriktad pa kristen symbolik och bildtematik
kan en sidan reflektion berora bilder i en vidare betydelse.

Jag ser det som angeldget att studera ungdomars bildreception med hin-
visning till att de dr uppvixta under en tid da visuella medier har fitc kad
betydelse och kristen symbolik kommit att tillimpas pd nya sitt, samtidigt
som yngre personer, genom minskat konfirmationsdeltagande och en forind-
rad religionsundervisning dir kristendomen fitt ett minskat utrymme, inte pa
samma vis som tidigare generationer socialiserats in i en teologisk tolkning av
den kristna symboliken.

Symboltolkningen blir en central dimension i studien d& Kristusbilder
bygger pa en symbolisk framstillning. Det innebir att Kristusgestalten i enlig-
het med kristen bildteologi endast kan framstillas visuellt i symbolisk form,
den gor inga ansprik pa att gestalta Kristus i en bokstavlig mening.” Bilden
ir en representation som tydligt skiljer sig fran den gudomliga verklighet som
bilden hinvisar till.* Det 6ppnar for en tolkningsmiéngfald, vilket 4r en central
utgangspunke i min avhandling. Jag kommer att diskutera detta i kapitel 2.

”Ikonografi” beskriver bilders motiv, innehall, mening och symbolik.” Iko-
nografin kan liknas vid ett verktyg som gor det majligt att tolka symboliken
och sirskilja olika bibliska och kyrkohistoriska gestalter ifrin varandra. Om
vi ser till den kristna ikonografin hinvisar den till textuella referenser da den
symboliska framstillningen formedlar bibliska berittelser och teologiska liror

13 Belting, Hans, Bild und Kult. Eine Geschichte des Bildes vor dem Zeitalter der Kunst, 1990,
s. 173-74.

14 Jag anvinder den term som kommunikationsforskarna Gunther Kress och Theo van

Leeuwen tillimpar pa visuella bilder, “representation”, dir de vill understryka att bilder ir
skapade och del av en teckenproduktion i en vidare kontext (Kress, Gunther, och van Leeuwen,
Theo, Reading Images. The Grammar of Visual Design, 2006/1996, s. 7).

15  Med en konstvetenskaplig terminologi stir en teologiskt bestimd tolkning for det som
benimns som en “ikonografisk” analys (Liepe, Lena, Den medeltida kroppen. Kroppens och kinets
ikonografi i nordisk medeltid, 2003, s. 25). Att betydelsen ir teologiskt bestimd innebir att
den ikonografiska betydelsen relaterar till Bibeln eller kristna liror. Hirigenom ir den ocksa
oftast méjlig att uttyda med hjilp av ett ikonografiskt lexikon. Tolkningen omfattar som sagt
fler dimensioner, liksom den dr dynamisk i det att ett lexikon ofta ger méjligheter till olika
ikonografiska tolkningar av ett och samma motiv.



visuellt. Betydelsen av bildteman och bibliska och kyrkohistoriska gestalter
dr pd detta sitt teologiskt bestimd. Tolkningen av ikonografin pd individniva
oppnar emellertid for flera tolkningar och associationer. Tolkningsméngfalden
dr ocksé relaterad till det faktum att ungdomarna har olika kunskap om den
teologiska tolkningen av ikonografin.

Min utgangspunkt ir att de nio bilderna i studien 4r formade av kristen
bildtradition. De innehdller olika moment av kristen bildtematik, dven om
nagra bilder skiljer sig frin traditionell kristen bildframstillning. Genom att
analysera hur ungdomarna, i sin tolkning och férhandling med bilderna, f6r-
haller sig till det som de forstar som en tolkning bestimd av kristen teologi, kan
jag studera hur de ser pd kristen symbolik och bildtradition, men ocksa huru-
vida nya tolkningar av traditionen tolkas som Jesusframstillningar. Metoden
fungerar pd detta sitt som ett analytiske verktyg da jag stiller receptionen i en
kritisk dialog med kristen bildteologi.

Kristen bildteologi i4r den diskussion omkring bilder och bilders funktion
som forts genom kyrkans historia. Den teologiska reflektionen utgdr grunden
for den visuella gestaltningen av Kristus. Teologi och praktik befinner sig
emellertid i ett dialektiskt samspel. Den ikonografiska och materiella framstill-
ningen har utformats inom kristen bildtradition. Likasd har bilder i kyrkans
historia varit relaterade till identitet och kristna gemenskaper. I avhandlingen
stills det dialektiska samspelet i en religionspluralistisk kontext genom ungdo-
marnas olika relationer till kristendomen, och konstnirernas skilda syften och

trosuppfattningar.

Ett postsekulart perspektiv

Mina fragestillningar utgar frin ett postsekulirt perspektiv, vilket jag kortfattat
beskriver i det f6ljande. ”Sekulariseringsbegreppet” kan anvindas i mycket skif-

tande betydelser och avse savil forindring i samhillsliv som pé individniva.”®

16  Hagevi, Magnus, "Religiositet i generation X, i Spdr i framtiden. Ung-SOM-
undersdkningen. Vistsverige 2000. SOM-rapport nr. 28, [red. Oscarsson, Henrik], 2000, s. 43.



Den klassiska sekulariseringstesen forutsitter att religionen pa sike skall do ut
som en f6ljd av modernitetens fornuftstinkande. Tesen ifragasitts emellertid
av flera samtida forskare. Den spansk-amerikanske sociologen José Casanova
havdar att sekulariseringsbegreppet médste omformuleras. Han avser hir begrep-
pets ideologiskt firgade utgangspunkter, och de tendenser till en religionens
dterkomst som gar att urskilja i den offentliga sfiren. Samtidigt som religionen
i den moderna virlden fortsitter att bli allt mer privatiserad, finns parallellt en
process mot “avprivatisering” dir religionen tar plats i offentligt liv.””

Sociologen Peter Berger har under senare ar kommit att ifrgasitta den
sekulariseringstes som han drev i tidigare arbeten. Tvirtemot sekulariseringste-
sens forutsigelse om religionens snara déd indikerar olika studier att den lever
kvar, menar Berger. Samtidigt kinnetecknas den europeiska situationen av en
utbredd likgiltighet f6r de organiserade kyrkorna.”® Utifrdn en undersékning
fran Vistsverige 2006 drar statsvetaren Magnus Hagevi en liknande slutsats.
Hagevi menar att yngre minniskor, trots minskat deltagande i religiosa méten,
lagger storre vike vid religiésa virden dn tidigare generationer. Han beskriver
trenden som en form av sakralisering, i motsats till sekularisering.”

Teologen Ola Sigurdsons definition av ett postsekulirt tillstind ser jag som
fruktbar for att fortydliga vad jag menar med ett postsekulirt perspektiv:

Min 6vergripande tes ir att var tid kan karaktiriseras som ett postsekulirt

tillstind, dvs ett tillstind som varken gar att identifiera med ett mer entydigt

religiost eller ett sekuldrt samhille. Tesen skiljer sig fran varje bestimning av

17 Casanova, José, Public Religions in the Modern World, 1994, s. 38-41. De ideologiska
utgingspunkter som Casanova kritiserar ir sekulariseringsbegreppets historiskt baserade etno-
centrism, liksom foretridet for protestantiska subjektiva religionsformer. Andra problematiska
aspekeer dr de liberala politiska begrepp och den suverina nationalstaten som har varit utgings-
punke fér analysen.

18  Berger, Peter L, "The Desecularization of the World. A Global Overview”, i 7he Deseculari-
zation of the World. Resurgent Religion and World Politics (red. Berger, Peter L.), 1999, s. 10-11.
Berger har tysk-amerikansk bakgrund.

19  Hagevi, Magnus, "De postsekuldra generationerna’,, inerationerna’, i Dez nya Sverige, SOM-
rapport nr 41, (red. Holmberg, Séren och Weibull, Lennart), 2007, s. 63-71. De aldersgrupper
som Hagevi syftar pa ir personer fédda 1960-1980 och ungdomar fédda 1981-2000 (vilka
benimns som postsekulira generationer). Under den aktuella tidsperioden uppfattade allt fler
personer i aldern 15-39 4r frilsning som allt viktigare, jimfort med de ildre dir instillningen var
stabil 6ver tid. Hos den yngre gruppen var tendensen starkast.



var tid som postreligits genom att ta hinsyn till den roll som religion faktiskt
spelar dven i samtiden — men erkdnner samtidigt att moderniteten inneburit en
forandrad roll f6r religionerna och att allt inte fortsitter som forut. Det postse-
kulira tillstdndet 4r ett begrepp som jag anvinder mer som en beteckning for

en forindrad sjilvforstielse 4n som en historisk periodisering.*

Den forindrade sjilvforstielse som Sigurdson beskriver dterfinns i den religi-
onspluralistiska kontext som ir utgingspunkten for avhandlingens fragestill-
ningar. Utvecklingen mot att kristen symbolik och bildtradition synliggors
utanfor en kyrklig kontext dppnar, tillsammans med avstindstagandet frin
religidsa institutioner och teologiska liror, for tolkningen att kristen tradition
forsvagas. Tvirtemot en posttraditionell forstaelse, vill jag emellertid rikta mite
intresse mot samspelet mellan en teologiskt bestimd tolkning och andra tolk-
ningsramar i ungdomarnas reception.

Genom urvalet av intervjupersoner berdrs mitt projekt av den utveckling
ddr migration och méingkulturella férhillanden bidrar till att religion blir synlig
i offentliga sammanhang. Som José Casanova papekar, dr “avprivatiseringen”
knuten till 6kad globalisering och en utveckling med 6kad migration som
alltmer kommit att prigla Europa.” Pa samma ging forstirks religionspluralis-
men di minniskor som utévar olika religiésa traditioner kommer till Sverige.
Trots att kristen tradition ar en del av visterlindsk kultur kan vi inte forut-
sdtta att den utgdr en tolkningsram for kristna bilder (i denna mening vill jag
beskriva den samtida svenska kontexten som postkristen). Tvirtom utmanas en
visterlandske inriktad bildtradition av en utveckling mot 6kad migration och
globalisering.

Det postsekuldra perspektiv som jag utgar ifrin i min avhandling beror
ocksa teologibegreppet. Det provande forhallningssitt till modernitetens seku-
lariseringstes, som det postsekulira perspektivet star for, ifragasitter den mot-
sittning mellan begreppsparet “sakralt” och "profant” som sekulariseringstesen
forutsitter. Det bygger pa forstaelsen av en dtskillnad mellan olika samhalleliga

sfarer dir en sfir 4r knuten till religion och en annan till profana funktioner och

20  Sigurdson, Ola, Der postsekuliira tillstindet. Religion, modernitet, politik, 2009, s. 11.
21  Casanova, José, “Rethinking Secularisation. A Global Comparative Perspective”, i Affer
Secularization, 20006, s. 21-24.
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virden. Aven de for teologibegreppet centrala termerna “teism” och “ateism”
forutsitter en grins mellan en teistisk tro och en icke-teistisk tro.

Teologen och religionssociologen Gordon Lynchs definition av teologi
blir hir en fruktbar ansats. Han argumenterar f6r en vid definition av teolo-
gibegreppet som inkluderar olika religiésa traditioner, men 4ven personer som
arbetar utifrin postkristna eller icke-teistiska humanistiska perspektiv.* Lynch
beskriver teologi: “Theology is the process of seeking normative answers to
questions of truth/meaning, goodness/practice, evil, suffering, redemption, and
beauty in specific contexts”.” Det hir dr en fruktbar definition som uttrycker
min tillimpning av teologibegreppet i avhandlingen.

Till skillnad fran en statisk forstéelse av universellt tillimpbar kunskap vill
Lynch betona det kontextuella och dynamiska i den teologiska reflektionen:
"theology is better understood as a process of exploring traditional theological
resources in the light of contemporary questions, beliefs, values, practices, and
experiences”.* Lynch beskriver teologisk reflektion som en pagiende konversa-

tion, dir han framhéller betydelsen av att lyssna till olika roster:

Indeed, given that academic theology has traditionally been dominated by the

perspectives of white, Western, heterosexual, able-bodied men it can be par-

ticularly important to listen to the contributions from those who fall outside

this small theological elite.
Som kvinnlig forskare med inriktning pa intervjustudier skiljer jag mig fran
den manliga teologiska elit som Lynch beskriver. Till den teologiska konversa-
tionen kring bilders betydelse i en samtida kontext vill jag med min avhandling
tillfora nya perspektiv, genom att lyfta fram ungdomarnas réster i tolkningen av
bilderna. Férutom sin alder representerar dessa personer olika utgangspunkter
nir det giller kon, etnicitet och trosuppfattning.

Lynch argumenterar for behovet av empiriska studier av populdrkulturella
praktiker, med syftet att soka nd en djupare forstaelse av samtida kultur. Utan

ett sadant arbete riskerar teologiska analyser (dven om de 4r teoretiske vil argu-

22 Lynch, Gordon, Understanding Theology and Popular Culture, 2005, s. 36.
23 Ibid. s. 94. Citatet ir ursprungligen kursiverat.

24 Ibid. s. 96.

25 Ibid.s. 97.
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menterade) att inte ritt avspegla de praktiker ute i det verkliga livet som de talar
om.* Lynch introducerar en modell {6r en dialog mellan teologi och populir-
kultur. Modellen kan liknas vid en hermeneutisk cirkel som tar sin bérjan i
en beskrivning av det populirkulturella uttryck som skall studeras (deskriptiv
teologi). Den fortsitter sedan med att identifiera relevanta frigor och normer
fran religiosa traditioner (historisk teologi). Det leder vidare till en 6msesidigt
kritisk konversation mellan de bada perspektiven (systematisk teologi), med
avsikten att ge nya insikter for tro och handling.?”

Lynchs modell fungerar som en metodisk ansats f6r min avhandling, till-
sammans med en bred definition av teologi, for att kunna studera vad kristen
symbolik och bildtematik betyder for olika minniskor i skdrningspunkten
mellan en kyrklig tolkning och ett vidare kulturellt ssmmanhang.

Jag anser det viktigt att tydligt formulera den kontext som utgér utgangs-
punkten for mina fragestillningar. De utmaningar for kristen bildteologi som

jag urskiljer i samtiden kan sammanfattas i tre punkter:

*Den utmaning som kristen bildteologi moter i en kontext dir religion
synliggérs genom nya tillimpningar av kristen symbolik och bildtradition,
utanfér en kyrklig kontext, vilket leder till en heterogenitet i tolkningsom-
radet.

*Den okade religisa individualismen dir minniskor allt mer kommit att
konstruera sin trosuppfattning pd individnivé, oberoende av religidsa insti-
tutioner, leder pa samma gang till en okad pluralism, en utveckling som
ocksa forstirks av 6kad migration. Det vicker frigor kring vad religionsplu-
ralismen innebir for tolkningen och forstéelsen av bilder av Jesusgestalten.

*Min avhandling ér dartill inriktad pa de utmaningar som en didaktiskt
inriktad bildteologi stills infér i en sociokulturell kontext dir det férhirs-
kande perceptionsmonstret ir visuellt, och dir den kristna symboliken till-
limpas genom olika visuella media utan textuella referenser. Likasi stiller
utvecklingen frigor kring vad som hinder med den didaktiska funktionen
da allt firre barn och ungdomar socialiseras in i en kyrklig tolkning av den
kristna symboliken.

26 Ibid.s. 182-83.
27  Ibid.s. 108-09.

12



Jag kommer att utveckla och fortydliga de tre punkterna i nista kapitel. Den
okade religiosa individualismen, religionspluralismen och en minskad religios
socialisering behandlas ocksé lingre fram i detta kapitel nir jag beskriver mina

teoretiska perspektiv.

Arbetsprocessen

Foreliggande studie bygger pd intervjuer med 16 ungdomar kring nio Kris-
tusbilder, och de anteckningar som de fért hemma kring dessa bilder. Vid
intervjutillfillet gick flertalet av dessa personer sista ret pa en gymnasieskola i
Goteborg vilken utmirks av ett mangkulturellt elevunderlag. Utifrén ett her-
meneutiskt perspektiv med inrikening pa tolkningsprocess och tolkningsramar
valde jag individuella intervjusamtal som metod. De nio bilderna fungerar som
en utgangspunkt for intervjuerna. Bilderna utgor ett litet snitt av den del av det
offentliga rummet som utgdrs av visuella medier genom att de finns tillgingliga
pa Internet.

Utifran en hermeneutisk forstielse sitter jag samman bilder och ungdo-
marnas tolkningar, dir mitt 6vergripande empiriska fokus ir tolkningarna. Det
ir emellertid inte enbart betraktarens aktivitet som beaktas, utan 4dven bildens
formaga att skapa respons.”® Receptionen priglas likasd av forinderlighet da
en och samma individ kan fa ut olika betydelser av en bild vid olika tillfillen.
Frigorna i intervjuguiden ir formulerade med syftet att soka finga den reflexiva
process dir ungdomarna erfar, tolkar och formulerar sig kring bilderna.

Avhandlingen har en abduktiv ansats. Det betyder att jag successivt gr in i
empirin med hjilp av en teoretisk forforstaelse, samtidigt som teorin utvecklas.
Den abduktiva metoden framhéller den hermeneutiska processen och innebir
en upprepad vixling mellan teori och empiri. Hir finns en skillnad fran en
induktiv studie i det att mina fragestillningar, som utgar fran ett postsekulirt

perspektiv med inriktning mot en kritisk kulturanalys, formar studien, liksom

28  Freedberg, David, 7he Power of Images. Studies in the History and Theory of Response, 1989,
s. xxii. Se dven Fausing, Bent, Bevaegende billeder. Om affekt och billeder, 1999, s. 325-26.
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det postsekulira perspektivet fungerar som ett verktyg i analysen.*

Gordon Lynchs, tidigare beskrivna, modell f6r en dialog mellan populir-
kultur och teologi fungerar som en metodisk ansatspunkt f6r min avhandling.”®
Jag har tillimpat den pa en modell (modell 1) som beskriver strukturen for
avhandlingen. Modellen fortydligar ocksd min abduktiva metod.

Det som Lynch definierar som “deskriptiv teologi”, det uttryck som skall
studeras, behandlas i min beskrivning av bilderna och ungdomarnas reception
av dessa bilder. Den deskriptiva teologin aterfinns ocksd i min beskrivning av
det samtida tolkningsomradet nir det giller visuella framstillningar av Jesus-
gestalten. "Historisk teologi”, identifiering av relevanta frigor och normer fran
religiosa traditioner, utgors i min modell av den diskussion kring bilder som
finns inom kristen teologi genom den kristna kyrkans historia. Detta inbegriper
ocksd samtida teologiska reflektioner kring bilders funktion. Den historiska
teologin omfattar dven en tolkning av kristen symbolik och bildtematik som 4r
bestimd av en kristen teologi. I min analys liter jag receptionen gi i en kritisk
dialog med kristen bildteologi, med intentionen att ge ny forstaelse kring hur
bilder av Jesusgestalten fungerar i en samtida kontext. Det motsvarar momen-

tet “systematisk teologi” i Lynchs modell.

29  Alvesson, Mats och Skéldberg, Kaj, Tolkning och reflektion. Vetenskapsfilosofi och kvalitativ
metod, 1994, s. 42-47.
30 Lynch 2005, s. 108-09.
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Modell 1

Moment 5 Moment 1
Nya insikter kring hur Beskrivningen av bilderna och
Kristusbilder fungerar i en den samtida tolkningsomradet.
samtida kontext. Kapitel 8. Kapitel 2 och 4.
Moment 4 Moment 2
En kritisk dialog mellan Beskrivning av
receptionen och kristen bildteologiska diskussioner.
bildteologi. Kapitel 2.
Kapitel 5, 6 och 7.

Moment 3

Ungdomarnas receptioner
av bilderna.
Kapitel 5, 6 och 7.

Avhandlingen har en teologisk inriktning i det att receptionen stills i en kritisk
dialog med kristen bildteologi. Den har ocksi en tvirvetenskaplig karakeir,
vilket gér att den disciplindra huvudférankringen inom teologi och religions-
vetenskap har fitt betydande inslag av framforallt konstvetenskap, men dven av
sociologi och medie- och kulturteori.

Det som framkommer i min analys av studien finner jag vara av intresse,
inte bara for akademisk teologi och for kristna kyrkor, utan dven for ett vidare
forskningssammanhang di fragestillningarna berér savil det religionspluralis-
tiska samhillet, som medieringen av bilder och religios symbolik.

Di ungdomarnas tolkningar av de nio bilderna utgor avhandlingens fokus
fir konstnirens uttalade tankar kring bilden ett mycket begrinsat utrymme,
vilket ocksd giller bildens tillkomstprocess. Jag har inte heller for avsike att
specifikt behandla estetiska preferenser i deltagarnas reception, di fragestill-
ningarna fokuserar ungdomarnas tolkning och férhandling med bilderna.
Dessa aspekter framtrader likvil emellanat i receptionsanalysen, men har varit
av sekundir betydelse dé jag identifierat framtridande tendenser och tolknings-
teman i studien.

Inom den kristna bildtraditionen ir vissa bildmotiv frimst tinkta som
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andakesbilder, medan andra bilder primirt r berittande, med hinvisningar till
den bibliska berittelsen. Jag kommer inte att behandla dessa funktionsaspekter
i avhandlingen di bilderna presenteras i en annan kontext. Ungdomarna i

studien kan dessutom inte forutsittas kidnna till Kristusbilders funktioner.

Disposition

Inledningskapitlet ger en kort presentation av de nio bilderna, f6ljt av namnen
pa de ungdomar som deltagit. I slutet av kapitlet beskrivs avhandlingens cen-
trala begrepp och teoretiska perspektiv. Kapitel 2 behandlar den del av studiens
kontext som berér bilderna genom en kort beskrivning av Kristusbildens teologi
och historia, vilket ocksd omfattar det samtida heterogena tolkningsomradet.
Beskrivningen i kapitlet utvecklar diskussionen kring de tre utmaningar som
jag har identifierat for kristen bildteologi i samtiden.

I kapitel 3 visar jag hur jag gétt tillviga for att genomféra studien och hur
jag anvinder mina teoretiska utgingspunkter metodiskt. Kapitlet behandlar
de metodologiska verktyg som anvinds i utférandet av studien och analysen:
intervjustudiens metod, urval, materialinsamling och metodologiska &ver-
vigningar. Det fjirde kapitlet beskriver de nio bilder som 4r utgingspunkten
for intervjuerna. Jag gor hir en beskrivning utifrin form, firg, material och
ikonografi, vilket fungerar som en bakgrund till min analys av ungdomarnas
tolkningar av bilderna.

Kapitel 5, 6 och 7 presenterar resultatet av receptionsstudien. Analysen
utgdr frin de framtridande tendenser och tolkningsteman som jag urskiljer
i studien, vilket presenteras i kapitel 5. I det sjitte kapitlet analyserar jag med
denna utgangspunkt receptionen utifrdn de nio bildernas innehall. Hir ligger
tyngdpunkten pa hur ungdomarnas tolkningar relaterar till olika betydelser i
bildernas innehall. Kapitel 7 utvecklar analysen dé jag vinder mitt intresse mot
hur tolkningen formuleras pa individnivd. Tyngdpunkten ligger hir pd hur del-

tagarna tolkar och férhandlar med bilderna utifrin sina olika forforstéelser och



erfarenheter av kristen bildtradition.

I det attonde och avslutande kapitlet gors en overgripande diskussion kring
resultatet av studien, och de fragor som studien vicker. Kapitel 8 formulerar de
viktigaste slutsatserna och diskuterar det som receptionsstudien kan tillfra for

forstéelsen av hur Kristusbilder fungerar i en samtida kontext.

Angransande forskning

I foljande korta 6versikt inrikear jag mig pa hur mina fragestillningar positio-
nerar sig i forhallande till forskningsfélt som tangerar mitt omrade pa olika sictt,
da mitt forskningsprojekt befinner sig i skdrningspunkten mellan olika disci-
pliner. Dessa forskningsfilt 4r alltfor omfattande for att uttémmande beskrivas
inom ramen for denna avhandling.

Inom konstvetenskapen utgdr studier av materiella Kristusbilder och
kristen bildtradition ett stort omride. Likasi finns det ett flertal teoretiska
behandlingar av visuell kultur och visuell erfarenhet, framférallt inom konst-,
kultur- och medievetenskap. Det finns dock fa exempel pa konstvetenskaplig
forskning kring reception av bilder i en samtida religiés kontext.” Utifrin en
mediesociologisk inriktning har konstvetaren David Morgan bedrivit en forsk-
ning som frimst varit inriktad pa kristna bilder i en nordamerikansk kontext.
I Visual Piety. A History and Theory of Popular Religious Images (1998) studerar
han betydelsen av religidsa bilder.”* Hir finns ett kapitel ,’Reading the Face of
Jesus”, dir Morgan analyserar receptionen av den mangfaldigt reproducerade

Head of Christ (1940), vilket bland annat bygger pa brev sinda till férfattaren.”

31  Studier kring bildreception har frimst varit inriktade pa bildperception eller psykoanalytiskt
inriktade studier, dir bilder fungerar som en resurs for i psykoterapeutisk behandling, vilket faller
utanfor ramarna f6r mina frigestillningar. Ett exempel pd det sistnimnda ir psykoanalytikern
Gisela Schmidts tillimpning av Hans-Georg Gadamers bildhermeneutik fér att belysa hur bilder
kan fungera som en utgingspunkt i samtal med patienter, som en resurs for dkad sjilvforstaelse.
Hon skiljer mellan en objektiv forstdelseniva, pre-ikononologisk beskrivning, och en subjektiv,
den ikonografiska analysen (Schmidt, Gisela, Mirror Image and Therapy, 2001).

32 Morgan, David, Visual Piety. A History and Theory of Popular Religious Images, 1998.

33 Ibid.s. 124-51.
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I Sacred Gaze. Religious Visual Culture in Theory and Practice (2005) behandlar
Morgan bilder frin olika religiésa traditioner utifrdn en inriktning mot reli-
giosa visuella kulturer.* Den teori som Morgan utvecklar i boken behandlas
lingre fram i detta kapitel dé jag presenterar teoretiska perspektiv.

Medievetenskaplig och religionssociologisk forskning har studerat recep-
tionens praktiker utifrin en inriktning mot olika medier i en religiés kontext
som tangerar frigestillningarna i mitt projekt. En del av denna forskning inrik-
tar sig pd ungdomars mediereception. Medieforskaren Lynn Schofield Clark
studerar ungdomars bruk av film och television i en nordamerikansk kontext
med inriktning pd dvernaturliga fenomen. Hon menar att medier, i synner-
het underhallningsindustrin, ger resurser till ett brett spektrum av virden som
ungdomar kan identifiera sig med. Det inbegriper ocksa traditionellt religiésa
virden och religios symbolik som fir en ny tolkning genom ungdomars forsta-
else.»

I en svensk kontext har framforallt religionssociologen Tomas Axelsons
studie av filmreception flera beréringspunkter med mitt projeke. Han lyfter
fram samspelet mellan sociala och psykologiska processer vid filmkonsumtion,
vilket visar pa hur film kan fungera som en resurs for reflektion kring existen-
tiella frigor. Axelson menar att filmreception, jimfort med traditionella resur-
ser som kyrkan och dess gudstjinstliv, kan fylla en liknande funktion. Guds-
tjanstlokalen ersitts av biosalongen, dir den religiosa symboliken dterkommer
genom en ny form och ett nytt medium.’

Beroendet av religiosa traditioner i identitetskonstruktionen r framtri-
dande i religionssociologen Mia Lévheims studie av ungdomars identitets-
skapande pé Internet. Hon pavisar hur diskursen i hég grad bygger pi kon-
ventioner, ddr kristna trosuppfattningar, praktiker och auktoriteter dominerar
agendan. Pa samma ging som mediet innebir begrinsningar kan ungdomar

experimentera med ny forstielse av religiés symbolik, trosuppfattningar, aukto-

34 Morgan, David, Sacred Gaze. Religious Visual Culture in Theory and Practice, 2005.

35  Schofield Clark, Lynn, From Angels to Aliens. Teenagers, the Media, and the Supernatural,
2003a.

36  Axelson, Tomas, Film och mening. En receptionsstudie om spelfilm, filmpublik och existentiella
Jragor, 2008.
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riteter och praktiker.”” I en annan studie analyserar religionssociologen Anders
Sjoborg bibelanvindning pa Internet utifran unga minniskor med olika reli-
giosa bakgrunder.® Ett annat exempel ir religionssociologen Alf Lindermans
receptionsstudie av TV-sidnda gudstjinster.”

Ytterligare ett till avhandlingen angrinsande omride 4r den forskning
som ir inriktad pa religionsimnet och pedagogisk forskning kring ungdomar
och religion. Hir vill jag framforallt nimna religionsdidaktikern Kerstin von
Bromssens intervjustudie som behandlar hur hégstadieelever i en multietnisk
kontext talar kring religion. Det intressanta med von Bromssens studie, i rela-
tion till mitt eget projeke, dr hur hon ser att den egna religidsa traditionen blir
en resurs i identitetskonstruktionen for ungdomar som lever i ett nytt land. De
etniskt svenska eleverna positionerar sig genom diskurser som von Bromssen
beskriver som sekuldra och materialistiska, men som samtidigt bygger pa svensk
religiés kultur.* Religionssociologen Ulf Sjédins forskningsprojekt fran 1994 i
religionskunskap pa gymnasieskolan belyser tydliga tendenser till individualise-
ring och ett avstindstagande fran religiésa traditioner.” En religionssynkretism
framtrader i studien hos de ungdomar som Sjédin benimner som personligt
religiosa. Exempelvis belyser en positiv tolkning av reinkarnationstanken som

har sammanblandats med den kristna tolkningen av ett liv efter doden, relatio-

37  Lovheim, Mia, Intersecting Identities: Young People, Religion, and Interaction on the Internet,
2004.

38  Sjoborg, Anders, Bibeln pi mina egna villkor. En studie av medierade kontakter med bibeln
med sirskilt avseende pa ungdomar och Internet, 2006.

39  Linderman, Alf, The Reception of Religious Television: Social Semeiology Applied to an
Empirical Case Study, 1996.

40  Bromssen, Kerstin von, Tolkningar, forbandlingar och tystnader. Elevers tal om religion i
der méngkulturella och postkoloniala rummer, 2003. Studien belyser, menar Bromssen, hur
identitetskonstruktioner ir mer sociokulturellt och religidst férankrade och statiska till karaktiren
in vad manga samhillsvetare med postmodern inriktning gjort gillande (ibid. s. 319).

41 Sjodin, Ulf, En skola — flera virldar. Viirderingar hos elever och lirare i religionskunskap i
gymnasieskolan, 1995, s. 72-74. En annan tendens som framtridde i studien ir intresset for
paranormala fenomen. Sjédin ser en stigande grad av intresse fér paranormala foreteelser hos
de personligt religidsa. Tvé norska studier med hogstadie- och gymnasieelever visar pd liknande
ménster som Sjddins studie (Brunstad, Paul Otto, Ungdom og livstolkning. En studie av unge
menneskers tro og fremtidsforventninger (KIFO Perspektiv nr. 3), 1998; Holmqvist, Morten (red.),
Jeg tror jeg er lykkelig... Ung tro og hverdag, 2007).
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nen till religiosa traditioner.*

Sé som det inom konstvetenskapen finns en omfattande behandling av
Kristusbilder och kristen bildtradition, har flera kristna teologer belyst imnet
ur ett bildteologiskt perspektiv. Det har dven funnits en strivan att uppritta
en dialog mellan teologi och samtida kultur dir konstbilder fungerat som en
utgdngspunke.® Mitt intresse dr emellertid inriktat pé att studera receptionens
praktik i en samtida religionspluralistisk kontext dir jag stiller empirin i en
kritisk dialog med kristen bildteologi. Min studie begrinsas inte heller till
konstbilder.

Medan en del av samtida kristen teologi allt mer kommit att inrikta sig
pa kulturanalys och beskrivning av visuell erfarenhet, 4r det dock fortfarande
ovanligt att féra samman praktik och teologisk reflektion. Det 4r utifrin detta
tillstind som Lynch soker pavisa behovet av empiriska studier. Exempelvis har
han studerat den religidsa betydelse som musikklubbar med inriktning pa dans
har f6r minniskor, en kulturform som han benimner som c/ub-culture. Lynch
menar i sin analys att detta kulturella uttryck kan fungera som en méjlighet
for vissa minniskor att uppleva en kontakt med ett slags “yttersta verklighet”,
vilket i sin tur leder vidare mot mer radikala existentiella fragestillningar.

Sedan 1970-talet har det i Sverige utvecklats en tradition av empirisk livs-

askadningsforskning.® Empirin stills dock inte i dialog med teologi pa det sitt

42 Sjodin 1995, s. 104-05.

43 Ett framuidande namn 4r Paul Tillich som var inspirerad av en korrelationsmetod
(Tillich, Paul, On Art and Architecture. [red. Dillenberger, John; Dillenberger, Jane], 1987).
Ett samtida exempel idr Sigurd Bergmann som utifrin ett befrielseteologiskt perspektiv Iyfter
fram konstbilder som formedlare av det kristna budskapet. Centralt i Bergmanns bildteologi
ir det konstnirliga skapandet som en kontextuellt konstruerad praktik (Bergmann, Sigurd, 7
begynnelsen dr bilden. En befriande bild-konst-kultur-teologi, 2003). Se dven Mikael Billemars
pristmétesavhandling. Utifran konstniren Naemi Erikssons bilder séker Billemar utveckla en
kontakt mellan bildtolkning och kristen livstolkning (Billemar, Mikael, Hedens lustgird. Om
dialogen mellan bildrolkning och kristen livstolkning, med utgingspunkt i den gotlindska konstnéren
Naemi Erikssons bildkonst, 1997).

44 Lynch 2005, s. 162-83.

45  Se exempelvis Jeffner, Anders, Livsiskddningar i Sverige. Inledande projektpresentation och
oversiktlig resultatredovisning, 1988; Kallenberg, Kjell et al (red), Tro och virderingar i 90-ralets
Sverige, 1996; Bickstrom, Anders (red.), Livsdskddning och kyrkobyggnad. En studie av attityder i
Goteborg och Malmd, 1997:4; Morhed, Sven-Eric, Atz forklara det oforklarliga. En livsiskidnings-
studie om ménniskors rolkningar av paranormala fenomen i en vetenskaplig tidsdlder, 2000.
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som Lynch férordar i sin hermeneutiska modell. En foretridare for empirisk
livsaskddningsforskning 4r Carl Reinhold Brakenhielm som i sin definition
av "livsaskadning” tar in relationen mellan livsaskidning som overgripande
tankestruktur och de existentiella frigor som ingar i denna struktur.** Den
forskningstradition som Brakenhielm foretrider har studerat fenomenet livsa-
skidning utifrin olika samtida perspektiv. Till skillnad frin min studie, bygger

den dock frimst pa deltagare med nordiskt ursprung.

De nio bilderna

De nio bilder som fungerar som en utgingspunkt for studien ir valda utifrin
en intention att soka spegla det heterogena tolkningsomrade som utmirker den
samtida Kristusbilden. Urvalskriterierna presenteras i det tredje och fjirde kapit-
let. Samtliga bilder fanns tillgingliga pa Internet dd jag genomforde studien.
De bilder jag valt 4r: Brooks Cross, Christ the Good Shepherd (2005), (tryck med
blackstraleskrivare pd lumppapper); Guy Kokken, Blue Jesus, (2003), (foto);
Ato Solomon Teshome, Love (1998), (blandteknik); Spencer Williams, 7he way,
truth and life (2004-2005), (olja pi kanvas); Elisabeth Ohlson Wallin, Korsfis-
telsen (1998), (foto); Ayed Arafah, Piera (2003), (olja pé kanvas); CAN:s poster
(poster framstilld av Churches Advertising Network [1999]), (databehandlat
tryck péa papper); Bettina Rheims, Crucifixion I (1997), (foto); Marianne Selvik,
Konge og Yppersteprest (2004), (dggoljetempera pd preparerad bjorkskiva). Bil-

derna presenteras i bilaga 1.

Deltagarna

Min studie ar inriktad pa ungdomars reception av samtida Kristusbilder i det

46 Brikenhielm, Carl Reinhold, Virldsbild och mening. En empirisk studie av livsdskidningar i
dagens Sverige, (red. Brakenhielm, Carl Reinhold), 2001, s. 7.
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religionspluralistiska svenska samhillet. D4 studien genomférdes gick mer-
parten av intervjupersonerna i tva klasser pa en mangkulturell gymnasieskola
i Goteborg. Urvalskriterier och metodologiska 6verviganden presenteras i
kapitel 3. Foljande 16 ungdomar deltog i studien: Christian, Maria, Hermis,
Katarina, Robert, Mona, Alexander, Nerway, Hamma, Violeta, Daniel, Kristina,
Alejandro, Josefin, Johan, Fatima.* Intervjuerna utfordes under tidsperioden
2006-03-27 till 2006-05-10. En uppstillning 6ver deltagarna aterfinns i bilaga
2, ddr de presenteras utifrdn urvalskriterierna trosuppfattning och religios och

kulturell bakgrund.

Begreppsdefinitioner

Jag overgir nu till att beskriva begrepp och termer som ir centrala i avhand-
lingen. De 4r ocksd kopplade till en begreppsdiskussion. Nagra begrepp, som
exempelvis "postsekuldr”, har emellertid beskrivits tidigare i inledningen for att
fortydliga mina syften och frigestillningar.

Jag har valt att anvinda "Kristusbild” om de nio bilderna i studien och i
min beskrivning av kristen bildtradition for att f en enhetlig term. Kristus-
bild 4r en term som ir relaterad till kyrkokonst och kristen bildframstillning.
Den rymmer bade de bilder som gestaltar den jordiske Jesus liv och de som
betonar den gudomliga aspekten, exempelvis Kristus Allhirskaren. Aven om
konstnirerna bakom bilderna i studien utgir frin kristen bildtradition har
de, till skillnad fran det som kan beskrivas som en kristen bildframstillning,
olika syften med sin framstillning och olika trosuppfattningar. De har ocksa
olika benimningar av bilderna (Jesus- eller Kristusbild). Att anvinda termen
Kristusbild om studiens bilder ir siledes en reduktion for att fa en enhetlig
terminologi. Bendmningen tar inte fullt ut hinsyn till konstnirernas olika
standpunkter. Samtidigt kan det som konstniren benimner som en Jesusbild

hypotetiskt tolkas som en Kristusbild av en annan person. Jag kommer att

47  Namnen som presenteras i avhandlingen ir alias, valda av ungdomarna sjilva, med syftet
av skydda deras identitet.
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behandla hur bilderna forhéller sig till den sistnimnda termen i beskrivningen
av de nio bilderna i kapitel 4.

D4 jag triffade ungdomarna i studien valde jag diremot oftast "Jesusbild”.
Jag har hir anpassat mig till ungdomarnas eget sprik och det faktum att de
hade olika relationer till kristendomen. Termen Jesusbild anvinds ocksa ofta
av mig i receptionsanalysen, vilket utgdr fran det sprak som deltagarna sjilva
anvinder.*

Spinningen mellan de tvd nimnda termerna éterfinns i avhandlingens
titel: Jesusbilden i samtiden. Ungdomars receptioner av nio samtida Kristusbil-
der. Genom att lyfta in dem i titeln vill jag belysa det religionspluralistiska
spanningsfilt som avhandlingens fragestillningar ir placerade i. Medan Jesus-
bild relaterar till benimningen i en vidare kontext, utgar Kristusbild fran ett
teologiskt sprik. Termerna belyser det faktum att ocksé framstillningen i nya
tolkningar som inte bygger pa en traditionell kristologisk forstielse 4r formad
av kristen bildtradition.

Aven termen “konstnir” ir generaliserande om vi ser till att en av bilderna
i studien 4r framtagen av en organisation: CAN:s poster (bild 7). Den ir likasi
problematisk i det att nagra av personerna bakom bilderna, Guy Kokken, Elisa-
beth Ohlson Wallin och Bettina Rheims, presenterar sig som fotografer pd sina
hemsidor. Daremot har deras bilder funnits med i utstillningar inom konstvirl-
den.® Aven hir har jag tvingats till en generalisering for att kunna anvinda en
enhetlig term. Problematiken kring benimningen av bilderna och personerna
bakom dem belyser en vidare problematik: hur vi tvingas att stereotypisera och
skapa kategorier for att gora verkligheten begreppsligt och kognitivt hanterbar.

Aterkommande i avhandlingen ir begreppsparet “sakralt” och “profant”.

Jag dr medveten om problematiken med de bida termerna di de utgér frin

48  Jag har ocksd valt att skriva Kristusbild och Jesusbild med versaler (vilket ocksd giller ord
som Kristusframstillningar, Jesusgestalt etc.). Jag har hir utgitt frin stavningskontrollen i mitt
ordbehandlingsprogram. Det finns dock olika tillimpningar, precis som i stavningen av Bibeln
eller Gud.

49  http://www.expovandevelde.be/.../Blue Jesus klein.gif, vilken var aktiv 2006-02-21; htep://

www.ludlowpress.com/guy.htm, vilken var aktiv 2006-02-21; http://www.ohlson.se/u_ecce_M.
htm, vilken var aktiv 2006-08-15; http://www.bird-production.com, vilken var aktiv 2006-07-
04.
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en uppdelning mellan tvi separata sfirer: det “religiosa” och det “sekuldra”.
Jag anvinder dem i beskrivningen av den samtida kulturen, tillimpningen av
kristen symbolik och bildtematik i ett vidare sammanhang utanfér kyrkan, for
att belysa svarigheten att faststilla grinser. Begreppet sakralt 4r hir kopplat
till en kyrklig kontext. De tvd nimnda termerna forhaller sig till diskussionen
kring ett annat begreppspar: “heligt” och "profant”. Jimférelsevis star termen
”det heliga” for en substantiell, universell forstdelse, framforallt genom Mircea
Eliades och Rudolf Ottos definition, vilket jag vill undvika. Begreppet "reli-
gion” stir i denna avhandling for en enkel bemirkelse, "religioner” som ett
socialt fenomen.*

Problematiken med kategoriseringar och férenklingar i begreppsdefinitio-
ner aterkommer i det som jag med en generaliserande term benimner som
“kristen bildtradition”. Problematiken &terfinns ocksd i “kulturbegreppet”
som dr omdiskuterat och svardefinierat. Jag forstar “kultur” som ett komplext
och processuellt nitverk med en mangfald av samspelande komponenter som
ofta korsar varandra, i vilket religiosa traditioner 4r en dynamisk del.” Kristen
bildtradition utgér inte ndgon homogen entitet. Medan den ortodoxa kyrkan
hallit fast vid den nicenska ikonteologin, har den didaktiska funktionen varit
framtridande i vistkyrkan.” Kristusbildens historia belyser hur den visuella
framstillningen inom vistkyrklig bildtradition stindigt férhandlats och omtol-
kats som en del av den kulturella och samhilleliga kontexten.? Det giller dven
relationen till andra religioner, dir visuella framstillningar av Jesus som profet
inom en muslimsk kontext skett i samklang med kristna konstnirers bilder.™

50 Lynch, Gordon, “What is this ‘Religion” in the Study of Religion and Popular Culture?”,
i Between Sacred and Profane. Researching Religion and Popular Culture (red. Lynch, Gordon),
2007, s. 128-39.

51  Geertz, Clifford, 7he Interpretation of Cultures, 1973; Hannerz, Ulf, Cultural Complexity.
Studies in the Social Organization of Meaning, 1992; Kathryn Tanner, 7heories of Culture. A New
Agenda for Theology, 1997.

52  Brander Jonsson 1994, s. 152-53.

53  Pelikan 1985. Pelikan visar hur den materiella Kristusbilden antagit olika former i den

visuella gestaltningen under skilda historiska perioder, dir han lyfter fram nigra framtridande
teman som exempelvis Jesus som rabbi eller fredsfurste, vilka i sin tur relaterar till dominerande
teman i den samtida kulturen och samhillet.

54  Arnold, Thomas W., Painting in Islam. A Study of the Place of Pictorial Art in Muslim
Culture, 1965, s. 99.
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"Traditionell framstillning” anvinds i avhandlingen som en samlande
term, vilket ocksa star for en generalisering och férenkling. Det jag syftar pa ir
de bilder som kan karaketiriseras som traditionella da de inte avviker frin det
stora flertalet av kristna bilder som framstillts for, och anvinds inom, ett kyrk-
ligt eller konfessionellt sammanhang. Med denna betydelse beskriver jag tra-
ditionella bilder i kapitel 4 som att de 6verensstimmer med huvudfiran inom
kristen kyrkokonst. Det faktum att nya tolkningar av den kristna symboliken
och bildtematiken orsakar debatt gor det, enligt mitt férmenande, majligt att
tala om bilder som i hogre grad 4n andra kan férstis som traditionella. Synen
pd den visuella framstillningen behandlas i nista kapitel, dir jag gor en kort
beskrivning av Kristusbildens historia och de teologiska diskussioner som den
innefattar.

Medan avhandlingen behandlar tvidimensionella, materiella bilder, forstar
jag "bildbegreppet” som att det omfattar bade fysiska bilder, vilket innebir olika
visuella uttryck, och mentala bilder. Den inre och den yttre bilden ir dessutom
ofta beroende av varandra. Bildforskare belyser hur den inre, mentala bilden
styr vart seende, da sinnesintrycket prévas mot vira minnesforestillningar.” Pi
samma sitt ir relationen mellan materiella och mentala bilder central bade
inom romersk-katolsk och luthersk bildteologi, genom dess fokus pa den yttre
bilden som skall vigleda de inre tankarna i ritt riktning.%

Som jag framhallit tidigare ser jag fysiska bilder som en “representation”.
Detta berdr ocksd en storre diskussion kring huruvida fotografiska bilder ar
genomskinliga, en forstielse som kommit att ifrdgasittas av flera forskare.
Forutom att fotografiet 4r en tolkning, genom olika vinklar et cetera, har tekni-

ken i 6kad grad méjliggjort manipulation av bilder.”

55  Sandstrém, Sven, Intuition och dskéidlighet 1995, s. 109-10; Girdenfors, Peter, Fingslande
bilder, 1999, s. 62-63.

56  Arvidsson, Bengt, Bildstrid, bildbruk, bildlira. En idébistorisk undersokning av bildfrigan,
1987, s. 189-90; Baxandall, Michael, Painting and Experience in Fifteenth Century Italy. A Primer
in the Social History of Pictorial Style, 1972, s. 45-46.

57  Mitchell, W.J.T., What do Pictures Want? 2005, s. 273-74. Se dven Mirzoeff 1999, s. 13;
Kress och van Leeuwen, 2006/1996, s. 217-18.
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Teoretiska perspektiv

Jag kommer i det f6ljande att behandla mina teoretiska utgangspunkter. De
behandlas tematiske utifran fyra underrubriker: Tolkningsmangfald och visu-
ella erfarenheter; Kunskapens betydelse; Visuella kulturer; Individualisering,
pluralism och tradition.

Den stora mingd av teorier och begrepp som beskrivs i inledningens teoridel
ar relaterad till avhandlingens flerdisciplinira perspektiv. Hermeneutik, semio-
tik, mediesociologi, ungdomskulturforskning och religionssociologi utgor pa
olika sitt viktiga utgingspunkter for mitt projeke. Med detta avsnitt vill jag
fortydliga de teoretiska perspektiv som ligger bakom mina fragestillningar och
som sedan fungerar som redskap i min analys, men ocksi vad jag menar med

en receptionsstudie dd termen innefattar olika aspekter i foreliggande studie.

Tolkningsmangfald och visuella erfarenheter

Avhandlingens évergripande hermeneutiska perspektiv understryker tolknings-
mangfald och méjlighet till ny forstielse i motet med bilder genom att her-
meneutiken framhaller tolkningen som oavslutad, liksom forstielsehorisonter-
nas rorlighet. Jag har utgatt fran den brittiske filosofen Nicholas Davey som,
utifrain Hans-Georg Gadamers bildhermeneutik, utvecklar en teori om visuella
erfarenheter. De visuella uttrycken f6ljer, menar Davey, samma tolkningspro-
cess som de textuella uttrycken.”® Betraktaren tvingas att reflektera och préva
sin forforstaelse i motet med bilder. I detta mote aktiveras ett brett meningsfilt

av betydelser. Tolkningen innefattar en komplex dialektik genom de horisont-

58  Davey, Nicholas, “The hermeneutics of seeing”, i Interpreting Visual Culture. Explorations
in the Hermeneutics of the Visual, 1999a (red. Heywood, Ian; Sandywell, Barry). Centralt i
Gadamers bildhermeneutik ir tankar om hur métet med ett bildkonstverk forindrar betraktarens
forstaelsehorisont, i ett samspel med de hermeneutiska forutsittningar som styr betraktarens sitt
att se och uppfatta (Gadamer, Hans-Georg, “Asthetik und Hermeneutik”, i Kleine Schriften.II.
Interpretationen, 1967, s. 3-9).
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sammansmiltningar som omger konstniren, bilden och betraktaren.” Ungdo-
marna i studien har olika forforstielser och erfarenheter som de gir in med i
tolkningen av bilderna. Tolkningsméngfalden finns ocksa i konstnirernas olika
tolkningar av kristen bildtradition, och i den teologiska tolkningsbredden.

Jag ser erfarenheten som beroende av en tolkningsram. All erfarenhet
bearbetas genom tolkning. Denna tolkning ar placerad i en kontext av praktik
samt textuell och muntlig diskurs.® Tillimpat pa studien utgir jag fran atc
ungdomarna har olika erfarenheter av bilderna, dir det dessutom finns skillna-
der mellan de tolkningar som de kan gora utifrin dessa erfarenheter. Tidigare
erfarenheter spelar hir en viktig roll.

Piettliknandesittbeskriverbildforskare, somutgérfran perceptionspsykologi
och kognitionsforskning, de emotionella och kognitiva nivierna av bild-
tolkningensom omajligaattsirskilja franvarandra.® Tolkningsprocessen utmarks
av att varseblivningen ir selektiv och férvintningarna fir en framtridande

funktion.®

Sinnesintrycket prévas mot vira minnesforestillningar.® Pd samma
gang finns det aspekter i bilder som upplevs som svéra att beskriva med ord.
Erfarenheten av bilden undflyr hirigenom ofta verbala forklaringsmodeller.®
Visuella representationer avspeglar manniskors sitt att se och relatera till sin
omvirld. De inbegriper maktrelationer. Den brittiske teologen Graham Ward
framhaller att tolkningen av Kristi kropp blir en friga om makt, di teologiska
diskurser ir forhandlingar inom specifika socio-historiska kontexter. Ward
berér hir aspekterna etnicitet och kén.® Genom tonvikten pa det kontextuella
och dynamiska i den teologiska reflektionen betonas den kulturellt medierade

59  Davey 1999a, s. 24.

60  Se Paul Ricceurs dialektiska antropologi som forstdr minniskan som bade aktivitet och

receptivitet (Riceeur, Paul, Le conflit des interprétations. Essais d 'herméneutique, 1969).

61  Se Sandstrom, Sven, Se och uppleva 1983 s. 40; Solso, Robert L., Cognition and the Visual
Arts, 1994, s. 250-57.

62 Se Sandstrom 1995, s. 26-29; Girdenfors 1999, s. 62-68; Solso 1994, s. 122.

63  Sandstrom 1995, s. 109-10.

64  Se Fausing 1999, s. 325-26; Freedberg 1989, s. 433.

65  Sturken, Marita och Cartwright, Lisa, Practices of Looking. An Introduction to Visual
Culture, 2001, s. 23; Fiske, John, Kommunikationsteorier. En introduktion (orig. Introduction
to Communication Studies, 2001/1990, s. 225-31; Mitchell 1994, s. 329-62; Mirzoeff 1999, s.
51-62.

66  Ward, Graham, Christ and Culture, 2005a s. 176-78.
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kroppens betydelse.” Vidare innefattar tillimpningen av religiés symbolik pa
en kommersiell marknad maktaspekter.®® Da bilder och symbolik lyfts ur sitt
ursprungliga sammanhang i liturgi och kommuniteter vicks fragor kring tolk-
ningsforetride.

Tolkningen som oavslutad och dess mojlighet till ny forstdelse dr som
sagt grundliggande i avhandlingens 6vergripande hermeneutiska perspektiv.
Genom de maktaspekter som studien implicerar ser jag det emellertid som
nddvindigt att utvidga den filosofiska hermeneutiken med ett kritiskt reflekte-
rande perspektiv.” Med “maktaspekter” menar jag fragor som berér den domi-
nerande tolkningen, vems tolkningsperspektiv som férmedlas, och hur det styr
minskliga relationer. Maktproblematiken beror ocksa kunskapsaspekter. Ung-
domarna i studien har olika relationer till kristendomen. Det omfattar dven en
interkulturell problematik.

Kristen ikonografi kan beskrivas som ett semiotiskt system genom vilket
kyrkan formedlar ett budskap, och som i sin tur dr beroende av att minniskor
socialiseras in i detta system. Betraktaren maste ha tillging till kodsystemet
for att kunna tolka visuella intryck.” De personer som inte ir socialiserade
in i den kristna traditionen och en kyrklig tolkning av kristen symbolik har
en asymmetrisk relation i forhéllande till denna tradition. Traditionsaspekten
berdr dven den visterlindska bildtraditionen, vilket aktualiseras av de kristna
deltagare som i4r fodda utanfor Sverige.

Utifran de risker f6r asymmetri som studien inbegriper anvinder jag
termen ~f6érhandling” tillsammans med "tolkning” da jag analyserar tolknings-

processen.” Termen “kritisk dialog” anvinds frimst d4 jag stiller ungdomarnas

67  Ward, Graham, Cultural Transformation and Religious Practice, 2005b, s. 47. Se dven
Kathryn Tanner (Tanner 1997), Ola Sigurdson (Sigurdson, Ola, Himmelska kroppar. Inkarnation,
blick, kroppslighet, 2006), Gerard Loughlin (Loughlin, Gerard, Alien Sex. The Body and Desire in
Cinema and Theology, 2004).

68  Carrette, Jeremy och King, Richard, Selling Spirituality. The Silent Takeover of Religion,
2005, s. 53; Ward, Graham, True Religion, 2003, s. 133.

69  Kritik har riktats mot den filosofiska hermeneutiken (framforallt frin poststrukturalistiske
hall) for atc den forbiser maktaspekter, vilket riskerar att leda till ett virderelativistiskt synsitc
(Davey, Nicholas, Unquiet Understanding. Gadamer’s Philosophical Hermeneutics, 2006, s. 203).
70  Fiske 2001/1990, s. 60-62; Kress och van Leeuwen 2006/1996, s. 13-20.

71 Graham Ward menar att termen “dialog” inte fir med de aspekter av asymmetri som
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reception i dialog med kristen bildteologi. Jag utgar hir frain Gordon Lynchs
hermeneutiska modell som presenterades tidigare i kapitlet.” Likasa anvinder
jag mig i min receptionsanalys av termen “positionering” dd jag analyserar hur
ungdomarna forhaller sig till det som de ser i bilderna, och de frigor som tolk-
ningen vicker. Termen anvinds ocksa da jag beskriver deltagarnas trosuppfatt-
ning.

Symboliken har generellt en framtridande funktion i bildtolkningsproces-
sen.”” Det understryks i avhandlingen di Kristusbilder bygger pd en symbo-
lisk framstillning. ”Symbolbegreppet” har tvi aspekter i min avhandling. Det
hinvisar till symbolens mangtydighet, men ocksa till dess formedlande kom-
munikativa funktion. Paul Ricceurs symbolhermeneutik 4r en central ansats
i min analys av ungdomarnas tolkningar. Ricceur skiljer mellan “tecken” och
”symbol”. Symbolen lever av att den ger upphov ill en spinning mellan en
bokstavlig, direkt mening och en 6verférd, indirekt mening, dir den senare
endast kan nds via den férra. En och samma symbol forenar flera nivaer av
erfarenheter och tolkningar, vilket skiljer symbolen fran tecknet.”* Jag forstar
Ricoeur som att symbolen har en teckenfunktion i det att den pekar pa nigot,
samtidigt som tolkningen i princip ér oavslutad.

Den kristna ikonografin hinvisar till textuella referenser, vilket ocksd
omfattar metaforer. Ricceur skiljer emellertid metaforen frin symbolen. Sym-
bolen sitter ssmman tva sfirer, den sfiar som hoér till ios (liv) och den som hér
till /ogos (mening), medan metaforen tar form i "logos” sfir. Den spanning
som utmirker metaforen inbegriper en kontrast mellan den uppenbara bety-

delsen och den metaforiska. I det dialektiska férhillandet, i skillnaden, ligger

horisonterna implicerar. Ward anvinder istillet negoriation (forhandling), utifrin Jacques Der-
ridas terminologi (Ward 2005b, s. 62-63). Kommunikationsforskaren John Fiske menar, utifrin
ett semiotiskt perspektiv, att det alltid sker en férhandling da lisaren tillimpar olika aspekter av
sina kulturella erfarenheter pa de koder och tecken som texten bestdr av (Fiske 2001/1990, s. 14).
72 Lynch 2005, s. 108-09. Se sidan 15.

73 Pochat, Gotz, Symbolbegrepper i konstvetenskapen, 1977.

74  Ricceur 1969, s. 297-98. P4 samma sitt beskriver konstvetaren Ernst Gombrich hur skill-
naden mellan tecknet och symbolen synliggérs i religics och mystik anvindning genom att det
kontemplerande sinnet forstar symbolen som bilden av en transcendent verklighet — en outtém-
lig mingfald av mening (Gombrich, Ernst, Art and Illusion. A Study in the Psychology of Pictorial
Representation, 2002/1960, s .xxii).
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en kreativ potential.”

Ricceur framhaller i sin dialektiska antropologi betydelsen av reflexion och
metaforisk forestillningsformaga, vilket jag ser som viktigt for att forstd hur
tolkningen formuleras i intervjusituationen, men dven hur visuella uttryck tar
form genom konstnirers tolkning av kristen bildtradition. Ricoeur ser motiva-
tionen som styrd av individens vilja. Jag vill dock betona att individen tvingas
att forhalla sig till de kulturella ramarna i sin tolkning. Det understryks av hur
Kristusbilden forindrats historiskt genom ett samspel mellan olika faktorer.”
Jag ser det dirfor som viktigt att understryka den kulturella férindringsproces-
sen, vilken ocksd inbegriper en dialektik mellan olika institutioner och indivi-
den som en aktor.”

Likasd ser jag det som viktigt att skilja mellan visuella och diskursiva repre-
sentationer av symbolik och metaforik, utifrin hur de erfars av betraktaren/
lasaren.” Bilden 4r en egen helhet med ett eget uttryck. Bade sprak och bild har
begrinsningar och majligheter till olika betydelser.” Det faktum att relationen
mellan ord och bild ofta fungerar som ett samspel aktualiseras av att kristen
ikonografi hianvisar till textuella diskurser. Kulturteoretikern och litteraturve-

taren Roland Barthes framhiller i sin semiotiska teori hur budskapet manga

75  Ricceur, Paul, Interpretation Theory. Discourse and the Surplus of Meaning, 1976, s. 59.
Overfort pa bilder ersitter en symbol ett objeke (till exempel lammet som symbol f6r minniskan
i herdemetaforiken), pd samma ging som symbolen dverfér objektets egenskaper till sig sjilv.
Metafor och symbol ir siledes sammanflitat. Skillnaden ligger i att metaforen tydligt stir for
en meningsinnebdrd, samtidigt som framstillningen skiljer sig mot verkligheten. Filosofen Carl
Hausman utvecklar Ricoeurs metaforhermeneutik pa det visuella omridet (Hausman, Carl R.,
Metaphor and Art. Interactionism and Reference in the Verbal and Nonverbal Arts, 1989).

76 Pelikan.1985.

77  Jag utgir hir frin Stewart Hoovers beskrivning av den religidsa och mediala forindrings-
processen som en dialektik mellan religiésa institutioner och individen som aktédr, dir denne
tvingas att forhalla sig till de ramar och tolkningsménster som finns i kulturen (Hoover, Stewart
M., "Audiences”, i Key Words in Religion, Media and Culture (red. Morgan, David), 2008, s. 33).
Se dven Ward 2005b, s. 130-46.

78  Langer, Susanne K. Feeling and Form. A Theory of Art Developed from Philosophy in a New
Key, 1953, 5. 379. Utifran en filosofisk analys framhaller Langer den symboliska skillnaden mellan
ord och bild. Upplevelsen av visuella representationer ir simultan och synkron, den komplexa
helheten erfars forst, medan texten erfars diakront, meningen konstrueras successivt. Jag delar
dock inte Langers forstelse av bilden som autonom.

79  Kress och van Leeuwen 2006/1996, s. 18-19.
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ganger associeras i relation till de textuella koderna i diskursen (talet om ett
specifikt amne i ett kulturellt och samhilleligt sammanhang), vilka associerar
till ndgot annat dn det vi ser. Bilder aterspeglar en storre kulturell kontext, som

ofta relaterar till texter.®°

Kunskapens betydelse

Medan min vergripande forstielse av receptionen utgar fran ett hermeneutiske
fenomenologiskt perspektiv, dir det konkreta métet med bilden 4r centralt,
anvinder jag bildsemiotiken som ett metodiskt verktyg for att analysera hur
ungdomarna tolkar och férhandlar med bilderna. Bildsemiotiken betonar det
faktum att bilder innehaller olika nivaer av betydelser, och blir hirigenom en
fruktbar metod i analysen for att kunna sirskilja dessa nivéer. Den fungerar
ocksa som en metod i min beskrivning av de nio bilderna.®

Det semiotiska perspektivet 4r virdefullt for mina fragestillningar kring
bildreception i en samtida kulturell kontext, eftersom semiotiken understryker
kulturella skillnader mellan sindare och mottagare och hur texter eller med-
delanden samverkar med minniskor for att skapa betydelser. Fokus ligger
pa skapandet och utbytet av betydelser dir sindaren av meddelandet fir en
underordnad roll.** Forstielsen skiljer sig markant fran ett processuellt inriktat
kommunikationsperspektiv dir tyngdpunkten ligger pa en sindare som overfor
meddelanden till en mottagare, vilket kan beskrivas som en enkel, linjir pro-
cess.”

Inom semiotiken stir “denotation” for det visuella tecknets bokstavliga,

uppenbara betydelse, medan "konnotation” motsvarar de associationer som

80  Barthes, Roland, “Le message photographique” 1961, i Oeuvres complétes TOME I 1942-
1965, 1993, s. 938-48. Se dven Sturken och Cartwright 2001, s. 5; Davey 1999a, s. 24.

81  Jag har hir anviint mig av Lena Liepes och Norman Brysons semiotiska teorier (Liepe 2003,
s. 25-28: Bryson, Norman, Word and Image. French Painting of the Ancien Régime, 1981, s. 16-17;
Bryson, Norman, Vision and Painting: The Logic of the Gaze, 1983, s. 60-62).

82  Fiske 2001/1990, s. 12-15; Kress och van Leeuwen 2006/1996, s. 13-20.

83  Fiske 2001/1990, s. 12, s. 17-38.
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tecknet producerar. Konnotationen ir intersubjektiv, det sker ett samspel nir
tecknet méter anvindarens uppfattningar eller kinslor och de virderingar
som ir ridande i kulturen. Overfort pa bilder, skulle en traditionellt utformad
Jesusgestalt pa den denotativa nivan kunna tolkas som en man med skigg och
axellangt har. Det r endast kunskapen om kristen bildtradition och de ikono-
grafiska koderna som mojliggr en tolkning av bilden som en bild av Jesus. Det
finns en skillnad mellan tecken i symbolisk mening (en konventionell relation
till det som de "betecknar”, Jesusgestalten) och tecken i indexikal mening (ett
direkt existerande samband med det representerade). Utdver betraktarens asso-
ciationer, stir det konnotativa ocksa for hur nagot ir visuellt framsealle.™

Forutom att tolkningen av Jesusgestalten dr beroende av ikonografisk
kunskap, innefattar den 4ven en tolkningsmangfald genom de konnotationer
som bilden vicker. D4 bilden ir en symbolisk framstillning finns det en kod
som betraktaren identifierar i avldsningen av bilden. Samtidigt kan symboler
inte avkodas enbart genom att identifiera koden. De stir f6r nigot mer 4n en
spréiklig identifiering.®

Dié ungdomarnas forstéelse av det teologiskt bestimda i bilderna ir central
i min analys, ar konstvetarna Lena Liepes och Norman Brysons semiotiska
teorier virdefulla genom att de behandlar kyrkokonst. Likasa lyfter de fram
visuella och fysiska betydelser i bilder, vilket jag ser som viktigt utifrin den
kritik som riktats mot bildsemiotiken. Kritikerna menar att semiotiken jim-
stiller det visuella med det textuella, dir analysen riskerar att fastna i sprakliga
referenser vid sidan om bilden. De framhéller att det ar vikrigt att forstd bilden
som en egen helhet.®

Liepe belyser i tolkningen av medeltida kyrkobilder hur det textuella 4r inte-
grerat med det visuella och fysiska. Hon skiljer mellan en officiellt vedertagen,
teologiskt bestimd tolkningsniva som kan belidggas lexikalt med hinvisning till

en text, och en nivd som tar in visuella betydelser och de betydelser som kropps-

84  Bryson 1981, s. 16-17; Bryson 1983, s. 60-62. Bryson utgar fran Roland Barthes semiotiska
teori, efter en dekonstruktion utifrin det specifika bildmediet.

85 Hasenmueller, Christine, "Panofsky, Iconography, and Semiotics”, i 7he Journal of Aesthetics
and Art Criticism, 1978:36, s. 294.

86  Se Elkins, James, On Pictures and the Words That Fail Them, 1998; Stafford, Barbara, Good
Looking. Essays on the Virtue of Images, 1996; Mitchell 1994.
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spraket konnoterar. Det visuella och fysiska i bilden behover inte artikuleras
verbalt, och det kan ocksi forstas utanfor en kristen tolkning. Pa samma ging
kontextualiserar den lexikala ikonografin receptionen. I tolkningen aktualise-
ras emellertid bada slagen av forstdelser samtidigt och i samverkan.*” Nicholas
Davey belyser pa ett liknande sitt hur metaforiken i en korsféstelsebild tvingar
betraktaren att reflektera kring vad hon ser och relatera det till sig sjilv.*

Utéver atskillnaden mellan en denotativ och en konnotativ niva i tolkningen
av bilder, anvinder jag mig i beskrivningen av bilderna och i receptionsanalysen
(utifran Liepe) av termerna “visuell betydelse” (de betydelser som konstniren
rent tekniske skapat i kompositionen, som firg, form och perspektiv) och
“fysisk betydelse” (betydelser i bilden som i4r kopplade till kroppsspriket).® Till
skillnad fran Liepe, omfattar min studie ocksd bilder som ir framstillda med
olika material, exempelvis fotografiska bilder, varfor jag ocksd anvinder termen
“materiell betydelse” om denna betydelseniva.”

Norman Bryson menar att kyrkokonsten tydliggor hur bildens denotativa
och konnotativa betydelsenivier samspelar med varandra i bildtolkningen.
De ikonografiska koderna hinvisar till textuella referenser, dir konnotationen
(bildens visuella och fysiska betydelser) gor att de upplevs som verkliga. Genom
hinvisningen till de textuella referenserna minskas tolkningsvidden. Samrtidigt
oppnar konnotationen fér en bredd i tolkningen.” Kunskapen om de konno-
tativa koderna ir kulturellt relaterade och kontrasterar ikonografins tydliga och
faststillda kunskap, vilket mojliggor andra tolkningar.”

Min studie stiller det som Bryson beskriver pa sin spets da ungdomarna
har olika relationer till kristendomen, dir det skiljer i kunskap om den kristna

ikonografin. P4 samma gang dterfinns som sagt kristen symbolik och bildtema-

87  Liepe 2003, s. 25-28. Liepe benimner de tva tolkningsnividerna som “hégikonografisk”
respektive "ligikonografisk” niva.

88  Davey, “Aesthetics as the Foundation of Human Experience”, i Journal of Art and Design
Education, 1999:13b, s. 78.

89  Liepe 2003, s. 25-28

90  Sjolin, Jan-Gunnar, Azt tolka bilder. Bildrolkningens teori och praktik med exempel pa
tolkningar av bilder frin 1850 till i dag, (red. Sj6lin, Jan-Gunnar), 1998/1993, s. 80-81.

91  Bryson 1981, s. 16. Bryson anvinder termen figurativ’ om bildens visuella och fysiska
betydelser.

92 Ibid.s. 16-17.
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tik i en vidare kulturell kontext genom olika visuella medier, vilket 6ppnar for
referenser utanfor en kristen teologisk tolkning.

For att kunna forstd och tolka den beskrivna problematiken ser jag den
brittiske kulturteoretikern Stuart Halls semiotiska teori som fruktbar da han
analyserar skillnader i betraktares forhallningssite till ett kodat budskap.
Koderna beskrivs som breda budskap som férstas av publiken generellt. Till
den grad som publiken deltar i de kulturella ramverk som producenten rér sig
inom kommer publikens avkodning att dverensstimma med det ursprungliga
budskapet.”

I Halls avkodningsteori forstds de dominerande budskapen, som personerna
bakom TV-programmen kodar in, som hegemoniska. Mot detta positionerar
sig TV-publiken pa olika sitt. Meningsskapandet ger dock inte de tolkningar
som kodarna har tinkt, eftersom det finns en vid skala av tolkningsméjligheter
i avkodningen. D4 publikens medlemmar ir situerade i olika sociala positio-
ner (klass, kon, etnicitet) och har andra kulturella resurser tillgingliga, dppnas
ocksd mojligheter for att avkoda TV-programmen pa alternativa sitt. Nagra
personer tolkar budskapet i enlighet med det som kodades in, medan andra gér
tolkningar i en helt annan riktning utifrin alternativa referenser (oppositionella
tolkningar). Det finns ocksd personer som tolkar i en forhandlande position
som ligger mitt emellan dessa forhallningssatt.*

Utifran Halls avkodningsteori anvinder jag termen “alternativ tolkning”
om de tolkningar som avviker frin en kristen teologisk tolkning, och dir
alternativa referenser blir en resurs i tolkningen. Teorier kring alternativa tolk-
ningsmonster och symbolik som en kulturell resurs i tolkningen och identitets-
skapandet aterfinns hos flera ungdomskulturforskare. Jag dterkommer till detta

lingre fram i min teoribeskrivning.”

93  Hall, Stuart, "Encoding/Decoding”, i Culture, Media, Language. Working Papers in Cultural
Studies, 1972-79 (red. Hall, Stuart.), 1996/1980, s. 128-38.

94 Ibid.

95  Ziehe, Thomas, Kulturanalyser. Ungdom, utbildning, modernitet, 1993/1989, s. 38-44;
Willis, Paul et al, Common Culture. Symbolic Work at Play in the Everyday Cultures of the Young,
1990, s. 11; Sernhede, Ove, Modernitet, adolescens & kulturella uttryck 1995, s. 24-25; Drotner,
Kirsten, "Kulturellt kén och modern ungdom”, i Kin och identitet i forindring (red. Fornis,

Johan et al), 1991, s. 148.
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Visuella kulturer

Begreppet “tolkningsramar” som jag anvinder i receptionsanalysen relaterar till
en hermeneutisk forstaelse av olika forforstielser hos betraktaren i tolkningen
av bilder.”® Begreppet dr ocksd knutet till det semiotiska perspektiv som jag
har beskrivit. Semiotiken understryker tecknens intersubjektiva funktion i
kommunikationen, och den kulturella kontextens och kunskapens betydelse
i tolkningen.”” Vi har olika tolkningsramar som erbjuds i olika situationer och
kontexter. En individs agerande maéste forstés i relation till de méjligheter som
finns i den kultur som hon befinner sig, vilket i hog grad ar beroende av rela-
tioner med andra minniskor. Lynn Schofield Clark beskriver férhillandet som
“strategier for handlande” (strategies of action).”® Jag forstar faktorer som kon,
etnicitet och trosuppfattning som relationella och under stindig konstruktion,
utan en gemensam essens eller ett gemensamt ursprung.

Den visuella praktiken inom religiésa traditioner, bilder som del av reli-
gidsa visuella kulturer, utgor en aspekt av begreppet “tolkningsramar”. Denna
praktik aktualiseras i studien av de ungdomar som definierar sig som kristna
eller muslimer. Bilders identitetsskapande funktion, sivil pd individuell som pa
kollektiv nivd, lyfts fram av flera bildforskare.?

For att kunna forstd och analysera dessa aspekter blir David Morgans
mediesociologiska teori om religiosa visuella kulturer virdefull. Han argumen-
terar for att religiosa bilder maste studeras utifrin de praktiker och vanor som
ir kopplade till dem, liksom de attityder och den forforstielse som paverkar
receptionen, dven om han ser bilder och praktiker som del av en storre kulturell
kontext. Morgan definierar gaze (blick) utifrin det visuella nitverk som organi-
serar betraktandet som en social akt. Blicken bestar av flera delar: betraktaren,

ovriga betraktare, kontexten och de regler som styr betraktandet som genre,

96  Davey 1999a, s. 24.

97  Fiske 2001/1990, s. 12-15; Kress och van Leeuwen 2006/1996, s. 13-20.

98  Schofield Clark 20034, s. 10.

99  Se Morgan, David, "Introduction”, i Keywords in Religion, Media and Culture (red. Morgan,
David), 2008, s. 11; Leppert, Richard, Art and the Commited Eye. The Cultural Functions of
Imagery, 1996, s. 264-66; Fausing 1999, s. 317-19.
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kunskap och férvintningar.'

Blickbegreppet dr kopplat till termen covenant (som kan oversittas med
“overenskommelse” eller "f6rbund”). Inom denna tolkningsram etablerar
blicken de epistemologiska och moraliska villkoren f6r métet med bilden.
Forst hirefter dr betraktaren beredd att ta till sig bilden. Om den inte uppfyl-
ler villkoren kan betraktaren férneka dess sanningshalt. Dessa tolkningsramar
bygger pa betraktarens 6nskan att nagot virdefullt skall formedlas i bilden.”
Begreppet the sacred gaze (den heliga blicken) belyser hur seendet ger bilden,
eller seendets akt, en religios innebord.* Det sistnimnda begreppet riskerar, i
likhet med begreppet “det heliga”, att bli kontrastivt i relation till en "profan
blick”. Jag ser dock termen "the sacred gaze” som anvindbar for att analysera
bildreceptionens praktiker inom religiésa visuella kulturer, och det som hir

formuleras kring de bilder som accepteras, respektive de bilder som avvisas.

Individualisering, pluralism och tradition

Utéver den minskade religiosa socialiseringen, heterogeniteten i tolkningen av
Jesusgestalten och skiftet mot en visuell kultur, aktualiserar de tre utmaningar
som jag urskiljer for kristen bildteologi ocksa en 6kad religios individualisering
och pluralism. Utvecklingen 4r dven kopplad till en diskussion om traditionens
betydelse. Den brittiske sociologen Anthony Giddens har varit tongivande i sin
argumentation for att det senmoderna samhillet priglas av traditionernas mins-
kade betydelse, men ocksa i sin betoning av individens beroende av formaga
till reflexivitet i detta samhille. Individen tvingas att komma fram till en livsstil

bland den méngfald av alternativ som erbjuds, i kontrast till ett samhille dir

100 Morgan 2005, s. 3-6. Morgan applicerar sin teori frimst pd kristna bilder utifrin en
nordamerikansk kontext, men dven pé bilder i andra religidsa traditioner. ”Genre” stir for specifika
bildmotiv, exempelvis landskapsbilder. Kristna bilder kan beskrivas som en genre. Samtidigt
framstills Kristusgestalten genom olika ikonografiska motiv, till exempel korsféstelsebilder.

101 Ibid.s. 81-83.

102 Ibid.s. 3-6.
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traditioner styr manniskors livsval.*

Den tyske pedagogen och ungdomskulturforskaren Thomas Ziehe argu-
menterar pd ett liknande sitt dd han talar om en “kulturell fristillning” som
ett resultat av 6kad individualisering. Traditioner blir en kulturell resurs, dir de
fyller olika syften utanfér sin ursprungliga kontext.* Ziehe menar att utveck-
lingen mot kulturell fristillning inte med nédvindighet behover betyda ett
tydligt brott med traditionen. Det som diremot blir tydligt 4r att individen
tvingas att préva sina stillningstaganden. Vi har inte lingre nigra pa férhand
givna traditionella normer att férhélla oss till." Ziehe menar att ungdomars liv
pa detta sitt alltmer kommit att priglas av det som beskrivs som ett identitets-
arbete, dir de provar olika identiteter. I detta identitetsarbete blir férmégan till
reflexivitet pd individnivé central, vilket inte bara ir en méjlighet utan snarare
ett “tving till subjektivering”.® Den subjektivering som Ziche ser som en
framtridande tendens, inbegriper en stark dragning mot autenticitet, det som
individen forstir som autentiskt. Hir finns en ambivalens di subjektiverings-
tendensen ocksé driver individen mot “sokandet efter en fastare grund dn i de
egna kinslosvingarna”."”

Den utveckling som Ziche beskriver ir till stor del beroende av medier-
nas okade betydelse. De bilder och ménster som hir formedlas fungerar som
tolkningsramar, gentemot vilka individen stiller sina egna erfarenheter. Med
fokus pa ungdomars situation framhaller Ziehe att det blivit mycket svarare
att se sig sjalv “med egna 6gon”, da blicken avskirs av en mangfald av medialt
formedlade synsitt, tolkningar och bilder.*

Ziehes argumentation for en okad subjektivering och autenticitetsstravan i
det senmoderna samhillet relaterar till den andra utmaningen som jag identi-
fierar for kristen bildteologi, nimligen den 6kade religiosa individualiseringen

och pluralismen. Mediernas 6kade betydelse, dir de ocksd fungerar som tolk-

103 Giddens, Anthony, Modernity and Self-Identity. Self and Society in the Late Modern Age,
1991, s. 81-82.

104 Ziche 1993/1989, s. 37.

105  Ibid.

106 Ibid. s. 134-37.

107 Ibid.s. 158.

108  Ibid. s. 38-39.
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ningsramar i individens identitetsarbete 4r knuten till den tredje utmaningen,
skiftet i det sociala och kulturella perceptionssittet, dar textuella diskurser fatt
minskad betydelse. For att hitta analysverktyg som hjilper mig att forsta och
tolka de religionssociologiska aspekterna av de bildteologiska utmaningarna
vinder jag mig till de brittiska religionssociologerna Linda Woodhead och Paul
Heelas, och till den franska religionssociologen Dani¢le Hervieu-Léger.

Ett fruktbart perspektiv for att forstd den samtida religionspluralistiska
kontexten, och hur den paradoxalt dr kopplad till 6kad individualisering, 4r
Woodheads och Heelas beskrivning av det senmoderna samhillet. De anvinder
hir termen culture of choice. Individualiseringen utgér fran ett 6kat avstinds-
tagande mot auktoriteter i det senmoderna samhillet. Auktoriteten internalise-
ras inom individen, frin att tidigare ha ut6vat ett tryck pd minniskan utifran.
Den egna autentiska erfarenheten lyfts upp. Sjilvet blir heligt, eller det till och
med ersitter Gud. Individen uppfattar det som att det ligger pé henne att vilja
och forma sina egna “religioner”, oberoende av de religiosa institutionerna,
vilket ocksa upplevs som en rittighet.”

Utvecklingen ir inte enbart relaterad till vindningen mot sjilvet, menar
Woodhead och Heelas. Den ir ocksa beroende av utvecklingen mot en kon-
sumtionskultur. Religion har blivit en konsumtionsresurs, en méjlighet att ge
forhojda erfarenheter. En annan effekt av traditionens minskade betydelse ir
det som beskrivs som religionens universalisering. I denna ligger en strivan
att hitta gemensamma faktorer. Hir finns ocksd en riktning mot autenticitet,
vilket beskrivs som att midnniskor i 6kad grad ar inriktade pa soka finna en reli-
gionens “kirna’. Woodhead och Heelas ser en forklaring till denna utveckling i
den okade religidsa pluralismen, som en f6ljd av globalisering och migration.™

Aven om traditionellt och institutionellt formade idéer och liror fir minskad
betydelse, vill Woodhead och Heelas inte beskriva samtiden som posttraditio-
nell. Istillet framhaéller de att olika processer samexisterar i samtiden. Moder-

niteten involverar ett vidhéllande av traditioner, samtidigt som det skapas nya

109  Woodhead, Linda och Heelas, Paul, Religion in Modern Times. An Interpretive Anthology,
(red. Woodhead, Linda och Heelas, Paul), 2000, s. 345.

110  Ibid.s. 342-45.

111 Ibid.s. 337-45.
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traditioner. ”Avtraditionalisering” (detraditionalization) lever sida vid sida med
“atertraditionalisering” (retraditionalization).” Avtraditionaliseringen tar ocksa
plats inom traditioner. De menar att avtraditionalisering inte 4r samma sak som
sekularisering, trots att det finns ett samspel mellan de bada faktorerna. Istillet
for “religionens forsvinnande” vill Woodhead och Heelas tala om “férindring
av religion”.™

Den posttraditionella forstielsen problematiseras ocksi av  Danicle
Hervieu-Léger. Hon argumenterar f6r att en troskonstruktion pé individniva
trots allt 4r beroende av de religiésa traditionerna. Medan tron blir allemer
individualiserad, subjektiv och diffus, och utforskas oberoende av det insti-
tutionella, fungerar traditionens auktoritet fortfarande som en referent for de
nya religidsa uttrycken. Hervieu-Léger ser utvecklingen som ett samspel mellan
institutionella och icke-institutionella former av religion. Hon beskriver denna
utveckling som ”minneskedjor”."* Metaforiken utgér de traditionella religio-
nernas hjirta. Genom metaforiken kan de religiosa traditionerna forbli rele-
vanta och éverleva genom en forindrad form. Rekonstruktionen tommer inte
de nya uttrycken pd deras religiosa autenticitet.™

Som Hervieu-Léger beskriver, kan religiés symbolik fortfarande fungera
som en resurs for reflektion kring religion och tro i individens troskonstruk-
tion, vilket ocksa belyses av Woodheads och Heelas term “culture of choice”.
Det dynamiska forhallningssitt som Woodhead, Heelas och Hervieu-Léger
formulerar kring religiosa traditioner, i relation till en 6kad individualisering
av religion, ir en viktig utgidngspunkt i min forstaelse av den samtida religions-
pluralistiska kontexten.

Ett annat perspektiv pa hur den religiésa symboliken kan fungera som
en kulturell resurs ir ungdomskulturforskningen. Den belyser hur det stora

utbudet av stilar, tecken och symboler pd den kommersiella marknaden blivit

112 Ibid. s. 343-47.

113 Ibid. Vindningen mot sjilvet (som ir den viktiga faktorn i avtraditionaliseringen) ir
bunden dll sekulariseringen i det att sekularitetsfrstéelsen erbjuder tolkningsramar fér
traditionens utraderande, vilket hinvisar sjilvet till sig sjilv. P4 detta siitt bidrar ocks3 vindningen
mot sjilvet till sekularisering (ibid. s. 346).

114 Hervieu-Léger, Daniele, La Religion pour Mémoire, 1993, s. 108-09.

115  Ibid.s. 103.
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allt mer betydelsefullt i ungdomars identitetsarbete.”

I likhet med Stuart Hall, intresserar sig Paul Willis f6r nya tolkningsmons-
ter som utmanar den traditionella forstaelsen av linjira kommunikationspro-
cesser fran sindare till mottagare. En central aspekt som Willis lyfter fram ir
den "symboliska kreativitet” (symbolic creativity) pa individ- och kollektiv niva
som han urskiljer i ungdomskulturen.”” Willis foresprakar en positiv syn pa
konsumtionskulturen eftersom den skakar om och lser upp traditionen och
konventionen. Fokus forflyttas mot hur ungdomar anvinder symboliken krea-
tivt i nya uttryck. Den symboliska kreativiteten avstabiliserar den traditionella
envigsriktade kommunikationsteorin dir tyngdpunkten legat pa sindaren.”

Medie- och religionssociologisk forskning med inriktning pd ungdom fram-
haller hur religiés symbolik kan fungera som en resurs dd ungdomar anvinder
nya medier. Teorierna har kortfattat beskrivits tidigare i inledningen da jag
behandlade angrinsande forskningsomraden.”™ De fungerar som ett frukebart
perspektiv i min avhandling.

Fran att i det inledande kapitlet beskriva avhandlingens syfte och fragestill-
ningar, och dess overgripande teoretiska perspektiv och centrala termer, gir jag
nu vidare till férutsittningen for den visuella gestaltningen av Kristus och de
teologiska diskussioner som den implicerar. I det tredje kapitlet redogér jag for

hur teorin anvinds metodologiskt.

116  Ziehe 1993/1989, s. 38-44; Willis 1990, s. 11; Sernhede 1995, s. 24-25; Drotner 1991,
s. 148.

117 Willis 1990, s. 11.

118 Ibid. s. 134-38.

119 Schofield Clark 2003a; Lévheim 2004; Axelson 2008; Sjéborg 2006.

40



Kapitel 2
Kristusbilden ur ett
historiskt perspektiv

I det hir kapitlet skall jag utveckla beskrivningen och analysen av de tre utma-
ningar for kristen bildteologi som presenterades i inledningen. De utgor for-
utsittningen for avhandlingens fragestillningar. Forst tecknas en kort 6versike
over Kristusbildens historia, de teologiska diskussioner och det kulturella mate-
rial som mojliggjort en visuell framstillning. Det leder sedan vidare till den
samtida religionspluralistiska kontexten.

De nya tillimpningarna av kristen symbolik och bildtematik, utan tradi-
tionellt konfessionella syften, kan liknas vid en rorelse fran en kyrklig kontext
till det offentliga rummet. Det heterogena tolkningsomradet utgér den forsta
utmaningen for bildteologin. Min beskrivning av detta omrade syftar dill att
placera avhandlingens bilder i ett kulturellt och teologiskt ssmmanhang. De ir
valda for att illustrera tolkningsbredden. Genom min beskrivning av bilderna
i kapitel 4 kommer deras relation till kristen bildtradition att klargoras yteerli-
gare.

Konstnidrer som anvinder kristen symbolik och bildtematik i framstill-
ningar utanfor en traditionellt kyrklig kontext lyfter ofta fram identitetsfrigor
och makraspekter som kon, etnicitet, ras, sexualitet och klass i sina tolkningar.
En problematisering av identitets- och maktfragor i den kristna traditionen
dterfinns ockséd hos samtida kristna teologer, vilket jag belyser i kapitlet. Likasa

aktualiserar det heterogena tolkningsomradet fragor kring kommersialisering.
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Den 6kade religiosa individualismen dir ménniskor allt mer kommit att
konstruera sin trosuppfattning pd individniva, oberoende av religiosa institu-
tioner, leder tillsammans med 6kad migration till en 6kad religios pluralism.
Det utgor den andra utmaningen f6r kristen bildteologi. Den tredje dr det
faktum att en didaktiskt inriktad teologi utmanas i en kontext dir fokus for-
skjuts mot visuella uttryck, dir ockséd den kristna symboliken tillimpas genom
olika visuella media utan textuella referenser. Likasa stiller utvecklingen fragor
kring vad som hinder med den didaktiska funktionen da allt firre barn och
ungdomar socialiseras in i en teologisk tolkning av den kristna symboliken.
Utifran den tredje utmaningen berér jag bildreceptionens fenomenologiska
aspekter genom de teorier kring visuella erfarenheter som utvecklats av filoso-

120

fen Jean-Luc Marion och teologen Svend Bjerg.

Den inledande fasen

Kristna bilder kan beskrivas som teologi i visuell form. Den materiella fram-
stillningen samspelar med kyrkans diskursiva teologiska reflektion. Samspelet
understryker savil framstillningens som reflektionens dynamiska karakeir.”™
Jesus och hans samtida efterf6ljare var del av en kultur som uttryckee tvek-
samhet infor religiosa bilder.”> Under kyrkans forsta arhundraden framstilldes
Kristusgestalten genom en indirekt symbolik. Metaforer som fisken eller ankaret
gestaltades i visuell form for att illustrera det kristna budskapet. Konstnirerna
byggde vidare pa den antika bildtraditionen di de skildrade Bibelns liknelser —
exempelvis i metaforiska framstillningar av Kristus som vintridet (Joh. 15:1-8)

och den gode herden (Joh. 10: 14-16, 27-28).3

120  Marion, Jean-Luc, Dieu sans [ ‘étre, 1981; Marion, Jean-Luc, La croisée du visible, 1996;
Bjerg, Svend, Synezs teologi, 1999.

121 Pelikan 1985.

122 McGregor, Neil, ”Seeing Salvation”, i 7he Image of Christ. The Catalogue of the Exhibition
Seeing Salvation (red. McGregor, Neil), 2000, s. 6-7.

123 Langmuir, Erika, "Signs and symbols”, i 7he Image of Christ. The Catalogue of the Exhibi-
tion Seeing Salvation (red. McGregor, Neil), 2000, s. 9-10.
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Framstillningen av Kristi ansikte kan sparas till soo-talets bysantinska
ikoner.” Den visuella framstillningen av Kristus har sin teologiska grund i
inkarnationsliran, vilken framhéller Kristus som sann Gud och sann minniska,
utan sammanblandning. Méjligheten att forstd Kristus som gudomlig, men
inda som en otvetydigt minsklig gestalt, 4r grundliggande for inkarnationstan-
ken." Bilder av Kristus dr forbundna med en komplex problematik. Férutom
svarigheterna for konstnirerna att tydliggora Kristi minskliga och gudomliga
natur pd en och samma géng, skall dessutom lidandet visas som universellt, inte
enbart personligt. Likas stills de infér utmaningen att soka faststélla hur Jesus
skall se ut da det inte finns nigot dokumenterat kring Jesu utseende.”

Den visuella framstillningen vicker frigor om det ir majligt att represen-
tera Kristus i bild. Ar det i s4 fall hans minskliga natur eller den gudomliga som
representeras? Om dven den gudomliga naturen representeras, har man da inte
gatt in och avbildat det som inte kan eller fir avbildas?>” Da Guds vidsen med
svarighet later sig fangas i bild kan en synlig bild av Gud, relaterad till Bibelns
bildférbud, forklaras som hidisk, vilket var bildmotstindarnas stindpunke.™
Motstind mot bilder dterkommer genom kristendomens historia, frin den
tidiga kyrkan, over de bysantinska ikonoklasterna, till protestantiska reforma-
torer som Andreas Carlstadt och Jean Calvin.

I de diskussioner om bilder som utvecklades under de bysantinska bildstri-
derna argumenterade de bildvinliga teologerna for att bilden fungerade som
en bekriftelse av inkarnationen. Att en minsklig kropp levat, vandrat, lidit och
dote pé jorden ger ocksé den visuella framstillningen legitimitet. Bilden blir en
manifestation av att det gamla férbundet ersatts med ett nytt, di Ordet blev
kott, och Gud blev minniska.™

Den kalcedonensiska inkarnationsliran betonar att det endast 4r den
minskliga naturen som kan framstillas i bild, inte Kristi gudomliga natur.

Genom det synliga kommer betraktaren i kontakt med det osynliga. Pi detta

124 Belting 1990, s. 67-70.
125  Sigurdson 2006, s. 233.
126 McGregor 2000, s. 6-7.
127 Sigurdson 2006, s. 210.
128  Belting 1990, s. 58-59.
129  Sigurdson 2006, s. 233.
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sitt kan det transcendenta gestaltas av négot immanent. Vid forsvaret av bil-
derna hivdade teologerna att bilden har sitt ursprung i en prototyp med hin-
visning till inkarnationsldran. Avbildningen refererar till denna prototyp och
ar inte ett pafund av konstniren. Kristus innehéller i sig Fadern som en bild.
Genom detta kan Fadern bli hedrad i Sonen. Bilden blir endast ett medel for
dndamalet.” Den forste teolog som ingiende behandlade bilder i en sirskild
skrift, Johannes av Damaskus (ca. 680-749), hivdade att bilden ir en avbild-
ning, en typ, som uttrycker prototypen pa ett sidant sitt att det alltid finns en
tydlig skillnad mellan de tva.”

De tankegingar som jag hir beskrivit kan sammanfattas i det f6ljande: en
osynlig Gud har gjort sig synlig i Kristusikonen. Den utgor en enhet av osynligt
och synligt, prototyp och typ, urbild och avbild.”* Tkonen kan beskrivas som
ett synligt tecken som markerar en tydlig distans till det osynligt heliga, ett
tecken som visar ut 6ver sig sjilv. Samtidigt har ikonen, som tecken, del i den
betecknade inkarnationen.” Tankegingarna faststilldes vid det andra konciliet
i Nicaea 787.%* Den nicenska ikonteologin kom direfter att fungera som en
bildteologisk grund for den visuella gestaltningen av Kristus. Senare framtridde
skillnader mellan vist- och 6stkyrkan i den bildteologiska inriktningen, vilket
jag aterkommer till lingre fram i kapitlet. Den nicenska ikonteologin utgér
emellertid en gemensam grund for flera av de traditionella kyrkofamiljerna.

Med en hermeneutisk terminologi kan den nicenska ikonteologin sigas
uttrycka en tolkningens negativitet dir Kristus endast kan framstillas symbo-
liskt, vilket understryks av skillnaden mellan typ och prototyp. Typen refererar

130 Belting 1990, s. 173-74.
131 Ibid. s. 145. Den danske teologen Svend Bjerg beskriver Johannes av Damaskus teologi

som att det i Gud finns bilder och modeller av hans kommande handlingar. Bilderna i Gud ir
prototyper. En prototyp séker finna sin motbild, sin typ. Prototypen anger en méjlighet, som blir
till verklighet nir typen har infunnit sig. Prototyperna i gudomen ir eviga, obevekliga och utan
forindring. Gud ir fortfarande sig sjilv nir han blir minniska i Kristus. Guds bild ligger utanfér
minniskan (Bjerg 1999, s. 99-100).

132 Bjerg 1999, s. 100-01.

133 Ibid.s. 116.

134 Decrees of the Ecumenical Councils. Volume One. Nicea I to Lateran V, (red. Tanner,
Norman P), 1990, s. 153. Konciliets beslut i engelsk 6versittning: "For the honor shown to an
icon applies directly to its living model. He who venerates the icon, therefore, venerates in it the
person (hypostasis) of the one so depicted”.
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dock tillbaka till prototypen, vilket sitter ramar for den visuella, materiella
tolkningen.

Genom att kombinera gestaltningar av Kristus med ord, tecken och sym-
boler har den kristna bildtraditionen skt framstilla hans dubbla natur. I den
tidiga kyrkan betonades Kristi triumf. Kristus framstilldes med segerkrona pa
ett triumfkrucifix. Senare teologi i vistkyrkan kom, under inflytande av S:t
Bernhard av Clairvaux (1090-1153) och S:t Fransiskus av Assisi (1182-1228), att
fokusera pa Kristi lidande. I betoningen av lidandet framhills Kristi minsklig-
het.

Under paverkan av romantiken och idealistiska stromningar, kom bilden
av den korsfiste och pligade Kristus att forindras under 180o-talet. Krucifixet
och det fysiska lidandet sattes i bakgrunden. Kristus blev istillet "den till jorden
nedstigne gudasonen, det eviga ljuset personifierat. Skonhet, mildhet, med-
lidande var egenskaper som man 6nskade finna hos denna gestalt”.”¢ Bertel
Thorvaldsens nyklassistiska skulptur Kristus i Vor Frue Kirke i Képenhamn

(1821) svarade direkt mot detta Kristusideal.™”

Gestaltningen av Kristus i bild

Genom skillnaden mellan prototyp och typ faststiller den ikonteologiska liran
tydligt att bilden 4r en representation. Likvil har det genom den kristna bildtra-
ditionen funnits en strdvan mot att gestalta Kristus pa ett sa autentiskt sitt som
mojligt, utifrdn en forestillning om autentiska bilder. Konsthistorikern David
Freedberg menar att dessa autenticitets- eller sanningsansprak utgar frin en
frukean att Kristi gudomliga helhet och enhet skall g férlorad. En kategori av
bilder gor ansprik pd autenticitet — de direkta avtrycken av Kristi ansikte eller

kropp, vilka framtridde bade i den vistliga och den 6stliga delen av kristendo-

135  Langmuir 2000, s. 45.
136 Brander Jonsson 1994, s. 49-50.
137  Ibid.
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men.” Flera av de medeltida Kristusbilderna gjorde ansprak pa att vara kopior
eller versioner av den mirakulosa Veronica i S:t Peterskyrkan, omnimnd frin
11oo-talet. Avbildningarna pavisar skillnader, men overensstimmer i bilden av
en man med brunt, langt hir och skigg. Ordet ”Veronica” kan avlisas som vera
eikon, alltsa "sann bild”.»?

Stor paverkan pa kristen bildtradition fick dven ett brev frin tolv- eller
trettonhundratalet som gor ansprak pé att vara ett 6gonvittnes beskrivning av
Jesu utseende, vilket 6verensstimmer med Veronica-bilden. Det var ett starkt
idealiserat utseende som beskrevs: en man med slank, rakryggad och vilbyggd
kroppsbyggnad, och ett slitt, vordnadsbjudande ansikte med uttrycksfulla,
strilande 6gon."* Gestaltningen kom att utvecklas mot en tydligt utformad
ikonografi, dir Kristus oftast placeras centralt i bilden. Drikten dr utformad
som en lingirmad, fotsid tunika, med eller utan en lost draperat mantel.

Den kristna bildtraditionen vixte fram i den antika kontexten."' Konsthis-
torikern André Grabar pévisar beroendet av den antika traditionen, dess ikono-
grafi och dess uppskattning av den harmoniskt formade ménniskokroppen och
det ideala utseendet. De frin antiken nedirvda skdnhetsidealen har fitt en stor

paverkan pé bildtraditionen, dtminstone inom vistkyrkan.”* De antika idealen

138 Freedberg 1989, s. 212. Bilder av Kristi ansikte var vanligt forekommande i medelti-
dens Europa, vilket relaterar till en férestillning om autentiska bilder, kiinda under det grekiska
namnet acheiropoietos (inte skapad av minniskohand) liksom under olika latinska och latinsk-
grekiska hybrider: vera imago, vera icon, veronica. Genom historien har flertalet av dessa bilder
forstdrts och de kvarvarande har beddmts vara artefakter och oférenliga med forestillningen om
autentiska bilder. Det enda undantaget ir Svepeduken i Turin, vars existens ir omnimnd sedan
mitten av 1300-talet. Den bestar av tv3 avtryck av en minsklig kropp i begravningsstillning, dir
ursprunget ir okint (Kuryluk, Ewa, Veronica and Her Cloth. History, Symbolism, and Structure of
a”True” Image, 1991, s. 1-2). 1 &stkyrkan hade ett objekt kallat Mandylion frin Edessa en liknande
position i flera &rhundraden. Den benimndes theotenkton eikon (bild gjord av Gud) och var en av
de mirakuldsa bilder av Kristus som framtridde i 500-talets Bysantium. Mandylion integrerades
med bilden av Kristus som Pantokrator, (Allhdrskaren) (Belting 1990, s. 233-41).

139 Kuryluk 1991, s. 114-16.

140  Freedberg 1989, s. 210-11. Brevet var signerat av den romerske guvernéren i Judéen,
Publius Lentulus, och betraktas idag som en forfalskning.

141  Konsthistorikern Hans Belting menar att en av anledningarna till att bilder kom att
accepteras inom den kristna kyrkan, trots ett stort motstind, berodde pa deras identitetsskapande
funktion. Bilden av kejsaren kom att ersittas med bilden av Kristus (Belting 1990, s. 55-57).
142 Grabar, André, Christian Iconography. A Study of Its Origins, 1968, s. 22-30. Se dven
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blev patagliga under 1800-talet di Kristi skonhet och ungdom betonades, vilket
tydliggdrs av Bertel Thorvaldsens nyklassistiska Kristusstaty (1821)."% Konstveta-
ren Hedvig Brander Jonsson beskriver Thorvaldsens Kristus som ”den nordiska
protestantismens mest beundrade och reproducerade konstverk”."#* Det belyses
av att den 4r en aterkommande referens i religionssociologen Berndt Gustafs-
sons och teologen Gunnar Hillerdals studie fran 1972-73, dir minniskor berit-
tar om hur Jesus upptritt i visioner. Jesus framtrider verlag i dessa berittelser
som vacker, med kirleksfull och mild utstrilning. Endast en kvinna sig en ful
gestalt som hon férst trodde var Judas.'s

En vacker Kristusgestalt var emellertid ingen sjilvklarhet i fornkyrkan.
Redan under det andra arhundradet diskuterades de problem som kristna apo-
logeter menade var forbundna med idealiseringen av Kristi utseende. Kyrko-
fadern Justinus Martyren (ca.100-ca.165) insisterade pa act Kristus inte alls var
vacker. Han hinvisade hir till gammaltestamentliga profetior: "Manga f6rfira-
des 6ver honom, s vanstillt var hans yttre, si foga minskligt hans utseende”
(Jesaja 52:14). Clemens av Alexandria (ca.150-ca.215) och flera andra kyrkofider
var av samma dsikt. Clemens menade att en beundran av Kristi utseende ris-
kerade att ta uppmirksamheten fran hans ord. Det andra argumentet, vilket
framfordes av Theodorus Lector (soo-talet), utgick frin en strivan att skilja
Kristusgestalten frin den rittframma skénheten i de grekisk-romerska bilderna,
liksom frin klassiska gudar. Theodorus Lector menade att Kristusgestalten med
kort, lockigt hér var mer autentisk dn den langhariga typen, vilken sag ut som

Zeus.

Belting 1990, s. 115-16, och Kuryluk 1991, s. 26-27.

143 Brander Jonsson 1994, s. 49- 50.

144 Ibid. s. 49.

145  Hillerdahl, Gunnar och Gustafsson, Berndt, De sdg och hirde Jesus, 1973, s. 49-73.
146 Freedberg 1989, s. 211-12.
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Skilda bildtraditioner i kyrkans historia

Den ikonteologi som faststilldes vid konciliet i Nicaea 787 utgdr som sagt en
bildteologisk grund for den visuella framstillningen av Kristus bide inom vist-
och &stkyrkan. Bildtraditionen inom de protestantiska och romersk-katolska
kyrkorna kom dock att skilja sig i visentliga avseenden fran de ortodoxa kyr-
korna.

Medan den 8stkyrkliga traditionen hallit fast vid den nicenska ikonteolo-
gins betoning av bildens sakramentalitet ir istillet den didaktiska funktionen
framtridande inom vistkyrkan. Den sakramentala aspekten ér inte helt elimi-
nerad i vistkyrkans bildbruk. Exempelvis dr krucifixets funktion i hogre grad
att nirvarandegora 4n att forkunna. Den sakramentala och didaktiska aspekten
lever i sjilva verket sida vid sida, d4 det ofta ir svart att skilja den ena funk-
tionen ifrdn den andra. Den didaktiska intentionen och tolkningen ir trots
allt den dominerande inom vistkyrkan, frin Gregorius den stores yttranden
om bilder, éver medeltida handskriftsillustrationer och kyrkomélningar, till
reformationens och motreformationens bildteologiska staindpunkter. Bildens
funktion blir primart att férkunna ett budskap, att avbilda en hindelse, eller
skildra en gestalt fran Bibeln eller kyrkans historia, vilket skall aktualiseras for
betraktaren.™*

Piven Gregorius den store gjorde ar 6oo det berdmda stillningstagan-
det dir han lyfter fram bilder som de illitteratas Bibel. Biskop Hypatios fran
Efesos hade dessférinnan pé soo-talet foresprakat anvindandet av bilder endast
for dem som behovde dem, vilket enligt honom var det outbildade folket.™
Konsthistorikern Ernst Gombrich beskriver den didaktiska inriktningen som
pictographic (piktografisk), vilket innebir att bilder pa ett mentalt plan transfor-

meras till konventionella tecken.®

147  Den reformerta kyrkan tog, till skillnad frin den lutherska och anglikanska, avstind
fran bilder i kyrkor, en stindpunkt som aterfinns hos flera frikyrkliga samfund. Bilder har dock
kommit att f4 stor betydelse i undervisning och missionsarbete (se Morgan , David [red], Zcons of
American Protestantism. The Art of Warner Sallman, 1996).

148  Brander Johnsson 1994, s. 152.

149 Belting 1994, s. 145.

150  Gombrich, Ernst, The Uses of Images. Studies in the Social Functions of Art and Visual

48



Sedan renissansen har den vistliga traditionen utmarkts av bilder dir Jesus,
lirjungarna och Maria Jesu moder gestaltas med kldder som f6r tankarna till
antiken, medan de omkringstiende ir framstillda med samtida klidedrikt. Det
sistndmnda giller ocksa gestaltningen av Maria Magdalena. Personerna ir i sin
tur ofta placerade i en europeisk, samtida miljo. Budskapet skall pa detta vis
aktualiseras for betraktaren. Konstniren star for den yttre visualiseringen, och
betraktaren for den inre."* Kristi dop (ca.1440-50) av Piero della Francesca exem-
plifierar denna utformning. Den bibliska berittelsen ir placerad i en samtida
italiensk miljs, vilket understryker bildens didaktiska funktion.

Det som hir beskrivits om en didaktisk funktion innebir att en didaktiske
inriktad bildteologi utmanas i en visuell kultur utan textuella referenser. Det
berdr ocksa forhallandet att allt firre barn och ungdomar socialiseras in i en
kristen teologisk tolkning av den kristna symboliken.

Medan den romersk-katolska kyrkan lade mycket medel och kraft pa konst-
nirlig utsmyckning av kyrkor efter motreformationen kom utsmyckningen i
lutherska kyrkor ofta att begrinsas till altartavlan. De lutherska teologerna
betonade att konstverket skulle vara stillsamt (ordentlich), ikonografiskt korreke
och relativt enkelt. Luther talade om ett enkelt (einfiltig) maleri.s* Konstverket
i sig var av mindre vikt, jimfért med den betydelse det fick for den troende.
Genom att bilden 4r en formedlare av budskap blir bildframstillningen en fér-
kunnelse, att jimstillas med det skrivna och talade ordet.”” For Luther var text
och bild tvi olika medel att framféra Guds ord. Gud gav minniskan texten eller
bilden f6r att hon skall lisa den.’*

Konsthistorikern Joseph Koerner menar att den lutherska konsten innebar
en fornyelse, snarare dn ett borttagande av bilder. Materiella bilder fyllde fort-
farande en viktig funktion, men fokus for den autentiska, inre erfarenheten

forflyttades frin konstndren till betraktaren, genom betoningen av den evang-

Imagery, 1999, s. 53.

151 Baxandall 1972, s. 45-46.

152 Michalski, Sergiusz, 7he Reformation and the Visual Arts. The Protestant Image Question in
Western and Eastern Europe, 1993, s. 193.

153  Ibid. s. 27.

154  Luther, Martin, Dr. Martin Luthers Werke. Weimar Ausgabe XXVII, 1903, s. 386. Hedvig
Brander Johnsson refererar till detta citat (Brander Johnsson 1994, s. 153).
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eliska tron. Den forskjutning mot betraktarens upplevelse som Koerner belyser
ar knuten till gudsordets betydelse.” Den vistkyrkliga bildtraditionen utmirks
som sagt av en budskapsinrikening, vilket blev tydligt under renissansen di
samtidskontexten lyftes fram i bilderna.”® Utmirkande for luthersk bildteologi
ar emellertid att bilden inte kan ersitta gudsordet, bilden maste betraktas genom
ordet. Det predikade ordet blir viktigast, vilket i sin tur styr tolkningen.””

Inom den ostkyrkliga traditionen fir ikonen diremot en sakramental
funktion som inte maste referera till ordet. Ikonen placeras pd samma niva
som Bibeln och fungerar som en del av kyrkobyggnaden och dess symbolik.”*
Ikonen ses inte som forkunnelse. Istillet kan ikonen i sin egenskap av bild
gora sitt innehill nirvarande.”™ Ikonmaleriet 4r mer att likna vid en bon én ett
konstnirligt uttryck. Ostkyrkan foreskriver att ikonmalaren féljer och lever i
traditionen genom att framstilla ikoner som liknar de bilder som maélats av de
forntida ikonmélarna. Det betyder dock inte att ikonmalaren skall s6ka kopiera
konstnirliga former.’*

Teologen och ikonmalaren Leonid Ouspensky menar att den 6stkyrkliga
traditionen avvisade den "hellenistiska ikonografin”, for att istillet ta den "pales-
tinska ikonografin” i bruk: en man med morke skigg, langt har, realistiska drag
och en betoning pé det majestitiska och det triumferande.” Ikonbilden saknar
naturalistiska proportioner och perspektiv, vilket understryker att de hindelser
som representeras i ikonen inte 4r begrinsade till en historisk plats. De trans-
cenderar istillet midnniskans rationella tinkande och det jordiska livets lagar.
P4 detta sitt skall ikonen, enligt Ouspensky, peka vidare utover sig sjilv och
fora betraktaren mot en gudomlig dimension.”> Genom en materiell utform-
ning som avviker frdn en naturalistisk och realistisk framstillning understryks

skillnaden mellan typ och prototyp.

155  Koerner, Joseph Leo, The Reformation of the Image, 2004, s. 13-14.
156 Baxandall 1972, s. 45-46.

157  Arvidsson 1987, s. 189-90.

158  Ouspensky, Leonid, 7he Theology of the Icon Vol.1, 1978, s. 17-21.
159  Brander Jonsson 1994, s. 152.

160  Ouspensky 1978, s. 8-11.

161 Ibid. s. 88.

162 Ibid.s. 190-92.
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Inom vistkyrklig bildtradition forstirktes skillnaderna gentemot den 6st-
kyrkliga traditionen ytterligare under renissansen eftersom férmégan att finga
betraktarens intresse och budskapets kraft i hogre grad 4n tidigare blev bero-
ende av konstnirens skicklighet. Det visuella uttrycket och det konstnirliga
skapandet blev accentuerat inom vistkyrkan, dir konstniren ocksa fick en
upphéjd roll.’®® Ernst Gombrich pavisar hur dualismen mellan illustrerande
symbolism och berittande avbildning av tradition kdnnetecknat den kristna
bilden. Vid renissansen sker ett skifte fran symbolism mot det narrativa da det
dramatiskt stimningsmittade betonas.** Med krav pa dramatik vicks ett begir
att inte endast fa berittat vad som hinde i enlighet med Bibeln, utan dven Aur.
Bilderna blir likt skildringar av hur hindelserna sag ut for ett 6gonvittne.” Ett
exempel pa denna framstillning 4r Leonardo da Vincis berémda Nattvarden
(1495-98) som realistiske skildrar gestiken och kroppsspraket i det 6gonblick da
Jesus berittar att han kommer att bli forradd.

Under 180o-talet fir nya trycktekniker en genomslagskraft i kristen
bildframstillning. Denna utveckling kom ocksd att forstirka den didaktiska
inriktningen inom vistkyrkans bildsyn och bildbruk. Genom de nya trycktek-
nologierna blev fotografier, tryck och massreproducerade konstbilder betydel-
sefulla i kristen undervisning och andakt, vilket understryker den didaktiska
funktionen.’¢

Vid mitten av 18o0-talet framtridde dven fotografiet som ett nytt medium
for gestaltningen av Kristus i bild. Férutom de historiska scenerna med rekvisita
som anspelade pé antiken, framstilldes andakesbilder for privat bruk. Vykort
for pilgrimer till det Heliga landet fotograferades pé plats. Mot slutet av 1800-
talet och borjan av 1900-talet fotograferades ocksé korsfistelsescener i konstnir-
ligt syfte. Hir framtrider ett nytt bildtema med korsfista kvinnor, vilka oftast

ar helt nakna. Dessa bilder var troligen avsedda frimst f6r privat bruk.'”

163  Chrétien, Jean-Louis, Corps & corps. A l'ecouter de | ‘ouvre d art, 1997, s. 91-92. Chrétien
menar att konstniren under renissansen gjordes till en individ under gudomlig ledning, vilken
producerade nya former for att reflektera Guds kraft.

164  Gombrich 1999, s. 51-55.

165 Ibid. s. 29.

166 Morgan 1998, s. 8.

167  Perez 2002, s. 38-97.
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Visuella framstdllningar av Jesus-
gestalten i samtiden

Under den moderna epoken har det utkristalliserats en dikotomi mellan reli-
gion och konst. Konsten har ocksé pd méinga sitt kommit att ersitta religionens

tidigare funktion genom att tillskrivas hogre, abstrakta virden.'s*

Samtidigt
problematiserar anvindningen av kristen symbolik i en vidare kontext, utanfor
den kyrkliga och liturgiska, modernitetens forstaelse av en atskillnad mellan en
sakral och en profan sfir.

Fran 1800- och 1900-talets “reproduktionsalder” har bilder av Jesusgestalten
idag forflytats ytterligare ett steg: in i den digitala tidsildern. Vi befinner oss i
en visuell kultur som de tidigare bildteologerna inte kunnat forestilla sig. Det dr
en global kultur dir Kristusbilder frin olika tider och kulturer kan samexistera
och finnas tillgingliga for mycket stora och differentierade befolkningsgrupper.
Fran att under ett och ett halvt drtusende ha haft en dominerande stillning
inom den visterlindska konsthistorien 4r Kristusbilden idag en av méinga pa
en global arena av tillgingliga bilder. Kristen symbolik och bildtematik blir en
resurs i reklam, konsumtions- och underhallningsindustri. Korset anvinds i
modebranschen som ett tillbehér, en dekoration som blivit en symbol bland
manga andra.

Det vidgade tolknings- och anvindningsomridet har ofta framkallat starka
reaktioner dd de kulturella uttrycken erfars som hidiska. Medieforskaren Brent
Plate definierar blasfemi som en process som dger rum mellan produktion och
reception, vilket dr beroende av kulturella normer och maktrelationer. Grinsen
mellan heligt och profant ir central i denna forstaelse, samtidigt som grinsen

standigt forflyttas. Enligt Plate ir Jesusfiguren den mest frekvent forekom-

168  Konstvetaren David Morgan beskriver kategorierna "konst” och ”religion” som moderna
konstruktioner. Han ser hir tva viktiga faktorer. Forstaelsen av konsten som en moralisk kraft har
frikopplats frin institutionell religion, vilket lett till att konsten och erfarenheter av konstnirliga
uttryck kommit att tillskrivas andliga dimensioner (Morgan, David, ”Art and Religion in the
Modern Age”, s. 25-41, i Re-Enchantment [red. Elkins, James, och Morgan, David], 2009).

169  Plate, Brent S., Blasphemy. Art That Offends, 2006, s. 60. Plate beskriver hur olika virden
forstas som heliga, inte bara religiésa fenomen och symboler, utan dven symboler for nationalsta-
ten som exempelvis USA:s flagga (ibid. 153-74). Det som Plate beskriver kring grinsen mellan
det heliga och det profana stir for en forstielse som ligger hos betraktaren dir grinsen ocksa ir
rorlig.
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mande heliga gestalten i framstillningar som anklagats for blasfemi: “Jesus
Christ certainly must hold the title as the Most Blasphemed Against Holy
Figure, especially in the modern West”.”7° P4 samma ging som grinsen mellan
sakralt och profant blir svir att sirskilja i nya tillimpningar av kristen bildtema-
tik, har de nya tillimpningarna ofta vicke starka avstandstaganden fran kristna
grupper och enskilda.

Artisten Madonnas anvindning av kristen symbolik, med referenser till
kristen bildtradition, belyser den utveckling dir kristen symbolik och bildte-
matik anvinds for nya syften. I musikvideon Like a Prayer (1989) blandas erotik
med kristen symbolik. Madonna kysser ett svart helgon i en kyrka, bloder
frin hinderna och dansar framfér brinnande kors. Agerandet fick till f6ljd att
kristna grupper protesterade och Vatikanen fordémde videon som hidisk.” I
The re-Invention tour (2004) upptridde Madonna i Mother and Father mot en
bakgrund dir en bild av Jesus med ett brinnande hjirta projiceras till hoger,
Maria Jesu moder till vinster och Diego Veldzquez 7he Crucifixion (1631-32)
hégst upp. De bildar formen av en triptyk kring en uppforstorad bild av Jesu
hjirta i centrum.” I Confessions Tour (2006) klittrade Madonna upp pé ett
stort kors med tdrnekrona pa huvudet, vilket dterigen resulterade i protester
fran kristna grupper och Vatikanen.””?

Ytterligare ett exempel pa det vidgade tolkningsomradet 4r det franska
modehuset Marithés reklamkampanj (2005) dir Leonardo da Vincis Nattvar-
den (1495-98) anvinds som forlaga till en bild. Scenen bestir av kvinnliga foto-
modeller som poserar i den senaste vér-kollektionen. En man med bar 6ver-
kropp och nerhasade jeans sitter i en kvinnas kni, till vinster om den kvinnliga
Kristusgestalten. Bilden blev férbjuden i Milano med hinvisning till att teo-

logiska symboler som duvan, kalken och gestiken hos centralgestalten anvints

170  Ibid. s. 55.

171 Higer, Andreas, Religion, rock och pluralism. En religionssociologisk studie av kristen
diskurs om rockmusik, 2001, s. 28-33; Hulsether, Mark D., "Like a Sermon. Popular Religion in
Madonna Videos”, i Religion and Popular Culture in America (red Forbes, Bruce D., och Mahan,
Jeffrey H.), 2000, s. 85-92.

172 htpp://www.madonnalicious.com/arcive/may2004.html_vilken var aktiv 2006-02-21.
173 http://today.reuters.co.uk/news/articlenews.aspx?type=topNews&story]D=2006-08-0...
vilken var aktiv 2006-10-18.
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for kommersiella syften. Fotografen Frangois Girbaud hivdade att bilden var
en hyllning till kvinnan och att han blivit inspirerad av Dan Browns storsiljare
Da Vinci-koden (2004).74

Slutligen visar det nordamerikanska foretaget Accoutrements Outfitters of
Popular Culture med Jesus Action Figure hur Jesusgestalten kan fungera som
modell for en leksak. Framstilld i plast med rérliga armar och sma hjul under
fotterna (i 6vrigt utford enlige traditionell ikonograf) siljs Jesusfiguren med
bibelcitat pa baksidan av forpackningen.”> Det som jag hir beskrivit dr endast
nagra exempel pa hur kristen symbolik och bildtradition anvinds f6r kommer-
siella och artistiska syften, dir Marithés reklambild och Madonnas scendekor
i Mother and Father citerar kinda verk frin konsthistorien. De tre exemplen
belyser ocksa de kommersiella aspekterna i tillimpningen.

Da jag vid ett tillfille gor en datasokning pa ordet “Jesus” framtrider pa
en enstaka sajt med digitala Jesusbilder ett brett tolkningsomride med olika
historiska epoker, bildteman och bildteologier, med skilda syften och anvind-
ningsomraden.”® Bilden av "Jesus med det brinnande hjirtat” dr placerad jimte
Emil Noldes expressionistiska och firgstarka Korsfistelse frin 1912, bysantinska
ikoner, konstbilder fran renissansen, TV-serien Simpsons tecknade Jesusgestalt,
reklam for olika produkter med Jesusmotiv och digitala framstillningar. Vid
min sokning dr framstéillningar av Jesus i enlighet med traditionell kristen bild-
tematik dominerande. Framtridande ir bilder som sélts som tryck frin 18o0-
talet och framdt. Dessa méngfaldigade bilder ir frekvent anvinda pa kristna
organisationers hemsidor. Samtidigt framtrider nya uttryck, exempelvis ett
digitalt krucifix med ett rérligt firgfile av antropomorfa former som flyter ut

fran korsets mitt och vicker associationer till 1960-talets psykedeliska bilder."””

174 http://news.agendainc.com/mt-agenda/content/archives/2005 /02/milan_bans_allf.html
vilken var aktiv 2006-03-01. Reklambilden hade dessférinnan visats i modemagasin och pi
reklampelare i Paris och New York. I Dan Browns bok Da Vinci-koden ges en tolkning av Leo-
nardo da Vincis Nattvarden (1495-98) som att personen pa Jesu hogra sida dr Maria Magdalena.
175  Inképt 2003-05-20. Accoutrements Outfitters of Popular Culture Ltd. Seattle USA. 1
forfattarens idgo.

176 htpp://mattstone.blogs.com/photos/sacred images/digital jesus.jpg, Jag startade min
s6kning 16.00, 2006-01-31.

177 htpp://mattstone.blogs.com/photos/sacred images/digital jesus.jpg, vilken var aktiv

2006-01-31. Konstniren bakom det digitala korset ir inte angiven. Simpsons Jesus och Noldes
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Om vi vinder bort blicken frin Internet och istillet ser till den samtida
konstscenen, ir kristna motiv som framstillts for ett konfessionellt syfte margi-
nella. Konstvetaren James Elkins beskriver en situation dir separationen mellan
konst och religion har blivit ett cementerat ménster:

Religion is seldom mentioned in art schools and art departments, partly

because it is understood to be something private (what I am going to call

spiritual), and partly from a conviction that religious beliefs need not be
brought into the teaching of art. When religion does come up in the art world,

it is because there has been a scandal: someone has painted a Madonna using

elephant dung, or put a statuette of Jesus into a jar of urine. Very occasionally

an artwork will appear that presents itself as sincerely religious (...) religion

is seldom mentioned in the art world unless it is linked to criticism, ironic

distance, or scandal. Art critical of religion is itself criticized by conservative

writers, and is noted with interest by art critics, but sincerely religious art tends

to be ignored by both kinds of writers. An observer of the art world might

well come to the conclusion that religious practice and religious ideas are not

relevant to art unless they are treated with scepticism.”*

Konstvetaren Waldemar Januszczak belyser det som Elkins beskriver ur ett
annat perspektiv. Han vill koppla det faktum att religiés ikonografi aterkom-
mer i konstbilder till kindiskulturen. Han urskiljer denna utveckling frin 1950-
talet fram till det sena 1900-talet. Vi lever, menar Januszczak, i en civilisation
dir de religiosa virdena har forsvunnit och ersatts av ett fokus pa celebriteter
("the cult of celebrity”). Den ikoniska bilden av Kristus har kommit tillbaka
dirfor att han 4r den ultimata celebriteten, inte pa grund av sina idéer eller det
som han star for."”?

Ytterligare ett perspektiv (med avseende pi fotografiska framstillningar)
ir konstvetaren Nissan Perez teori att identitetsfragor 4r den drivande kraften
bakom det faktum att den religisa ikonen dterkommer i fotografiska bilder.
Han beskriver tendensen som att Kristusgestalten fungerar som en symbol, en

symbolisk ansats for att kunna uttrycka idéer och koncept utanfér religionens

korsfastelsebild presenteras pa samma sajt.
178  Elkins 2004, s. 15-16.
179  Januszczak, Waldemar, “Guess who's coming to dinner”, i 7he Sunday Times, Cover Story,

Culture Magazine, 2003-04-20.
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180

granser.

Jag kommer i det foljande att nimna négra exempel pd framstéllningar av
kristen symbolik och bildtematik som har gett upphov till debatt. De kontex-
tualiserar de av studiens bilder som skiljer sig fran det som (med en férenklad
term) kan beskrivas som en traditionell framstéllning.

Den brittiska konstniren Edvina Sandys utférde den forsta offentliga
kvinnliga gestaltningen av Jesusgestalten 1974 med bronsskulpturen Christa,
tillignad FN:s decennium for kvinnan. Den kvinna som aterges i skulpturen
har nakna brost, tornekrona och armarna utstrickta som pa ett kors, vilket
vickte starka protester di den visades i en kyrka i New York. Aven Almuth
Lutkenhaus-Hackeys bronsskulptur Crucified Woman (1976) orsakade en
hiftig debatt dd den placerades utanfor entrén till den teologiska fakulteten
Emmanuel College i Toronto, varefter den flyttades till en undanskymd plats
bakom byggnaden. Skulpturen dterger en naken stiende kvinna som stricker
ut armarna s att en korsform bildas.™

Andres Serranos Piss Christ (1987), dir ett krucifix av trd och plast placerats
i en behillare med konstnirens eget urin, framkallade en storm av protester
frin olika kristna grupper och enskilda och en hiftig debatt i media nir bilden
visades pa Virginia Museum of Fine Arts i Richmond. Serrano forsvarade sig
mot protesterna genom att hivda att avsikten varit att estetisera Jesus. Han
ville skapa nya ikoner.® Bilden skadades 1997 da den stilldes ut pa National
Gallery of Victoria i Sydney av tvd unga min som attackerade bilden med en
hammare.”

Renée Cox Yo Mama's Last Supper (1996) skapade pid ett liknande sitt
hiftiga reaktioner med f6rsok till vandalisering vid en utstillning 2001 pa

Brooklyn Museum of Art i New York, vilket ledde till att bilden placerades i ett

180  Perez 2002, s. 24.

181  Clague, Julie,”Divine transgressions: the female Christ-form in art”, i Critical Quarterly,
vol 47, 2005:3, s. 49-52. Lutkenhaus-Hackey var f6dd i Tyskland och senare bosatt i Canada.
182  Hobbs, Robert, Andres Serrano. Fotografiska arbeten/Works 1983-1993, 1996, s. 36-42.
Fotografiet betecknades som en skiindning av en religis ikon och konstniren som lever i New
York med latinamerikansk bakgrund blev flera ginger hotad till livet. Protesterna nadde kongres-
sen i form av brev med bifogat fotografl.

183  htpp://www.museum-security.org/97/october181997.html, vilken var aktiv 2006-03-24.
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separat rum med en sikerhetsvake. P4 fotomontaget, som ir en tydlig parafras
pa Leonardo da Vincis Nattvarden (1495-98), framtrider den afroamerikan-
ska fotografen naken med upplyfta armar. Hon i4r centralt placerad i bilden,
omgiven av elva svarta min och en vit man sittande pa hennes vinstra sida.
Cox, som har katolsk bakgrund, uttryckte att hon med bilden ville belysa sin
kritik av kyrkan, bland annat dess vigran att viga kvinnor till pristimbetet.®

Aven gestaltningar av Jesus pa film visade sig bli en kontroversiell fraga.
Martin Scorseses Kristi sista frestelse (1988), dir Jesus i en dromsekvens skild-
ras som formdgen att kinna sexuell atrd, vickte starka protester bland kristna
grupper som forsokte stoppa filmen och fordomde filmbolaget MCA-Univer-
sal.® Mel Gibsons 7he Passion of the Christ (2004) stoddes diremot av flera
kristna organisationer. Filmen blev en stor kommersiell framgéng, trots pro-
tester fran judiska och katolska grupper som menade att filmen kunde under-
bygga antisemitism, med hinvisning till de realistiska vildsscenerna.®® Gibsons
film belyser med tydlighet svarigheten att faststilla en grins mellan sakralt och
profant d& filmen &terberittar den bibliska passionshistorien, samtidigt som
den 4r en kommersiell produke.””

Det ir inte bara pa den nordamerikanska kontinenten som nya visuella
tolkningar av Jesusgestalten orsakat kraftiga reaktioner. Den tidigare nimnda
Elisabeth Ohlson Wallin hade med sin framstillning av Kristus i bildserien Eece
Homo (1998) det uttalade teologiska syftet att visa hur Guds kirlek omfattar
alla minniskor, utan undantag. Hon sokte med sina bilder, dir Jesus omges av
homosexuella och transvestiter, lyfta fram de homosexuellas situation. De tolv
fotografierna visades under 1998 och 1999 i Uppsala domkyrka, Annedalskyr-

kan i Goteborg och flera svenska utstillningslokaler.”® Férutom kristna grupper

184 “Rudy In Rage Over Female Christ”, New York, Feb. 16, 2001, CBS NEWS, himtat
fran htpp://www.cbsnews.com/stories/2001/02/15/national/main272246.shtml vilken var aktiv
2006-02-21. Yo Mamas Last Supper fordomdes av New Yorks borgmistare Rudolf Giuliani och
The Catholic League, vilka sokte fi den borttagen.

185  Deacy, Christopher, Faith in Film. Religious Themes in Contemporary Cinema, 2005, s.
126-27. Regisséren Martin Scorsese uttryckte att hans syfte med filmen var att allvarligt skildra
Jesus och omvirdera hans liror.

186 Ibid.s. 113-17.

187  Hoover 2008, s. 43.

188  Ahlstréom 1999, s. 41-250. Férutom hoten mot konstniren blev dven prister hotade dill
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och enskilda, riktade medlemmar fran Islamiska Sunni-centret i Géteborg stark
kritik mot Ecce Homo-bilderna, med hinvisning till Jesu hogt uppsatta stillning
inom islam.™ En liknande argumentation lig till grund f6r att ilmen Da Vinci-
koden frin 2006 f6rbjéds i muslimska linder. Den bygger pid Dan Browns bok
med samma namn."°

Den franska fotografen Bettina Rheims och den fransk-algeriske konstkri-
tikern Serge Bramly arbetade under samma tidsperiod som Ohlson Wallin med
ett fotoprojeke ddr Jesus gestaltas i samtiden. Rheims fotografier presenterades i
boken Z.IV.R.1 (1998), tillsammans med Bramlys texter som refererar till Bibeln.
En utstillning med bilderna visades under 1999 och 2000 i Europa, Asien och
USA. T bokens férord siger upphovsminnen sig vilja dterskapa scener, visioner
och synbilder frin den kristna bildtraditionen i samtiden sa att de ger en kinsla
av aktualitet.”"

Flera inslag av nakenhet, exempelvis i omslagsbilden av en kvinnlig korsfist
Jesusgestalt med nakna brost, vickte hiftiga protester. Likasa férekommer ero-
tiska anspelningar, som Maria Magdalena poserande i réda underklider med
brett sirade ben.” Vid en jimférelse framtrider likheter mellan Rheims och

Obhlson Wallins bilder i det att de bdda fotograferna velat placera in det kristna

livet, jimte bombhot mot kyrkor och museilokaler. Protesterna gav eko pa hog nivd dé irke-
biskop KG Hammar gett sin tillatelse till att utstillningen visades i Uppsala domkyrka. Hans
agerande ledde, enligt flera bedémare, till att den planerade audiensen hos paven i oktober 1998
blev uppskjuten, utan motivering. D4 bilderna under viren 1999 visades i flera europeiska stider,
varav en visning skedde i en kyrka i Berlin, blev de féremal for debatt i media och enstaka mindre
protester, men reaktionerna blev aldrig lika affekterade som i Sverige.

189  Ahlstrom 1999, s. 224. Jesus framstills i Koranen och Hadith-litteraturen som en mysti-
ker och andlig férebild while denies the Crucifixion”.(Khalidi, Tarif, 7he Muslim Jesus. Sayings
and Stories in Islamic Literature, 2001, 4). Se dven Leirvik, Oddbjern, Images of Jesus Christ in
Islam. Introduction, Survey of Research, Issues of Dialogue, 1999.

190  Plate 2006, s. 147. Dan Browns bok ifrigasitter den kristna inkarnationsliran, och hivdar
att Jesus gifte sig och fick barn med Maria Magdalena.

191  Bramly, Serge och Rheims, Bettina, ZN.R.Z, 1999, s. 11.

192 Ahlstrom 1999, s. 137. Det hogerextremistiska partiet Front National polisanmilde
boken med hinvisning till att den var pornografisk och en hidelse mot den kristna liran. Boken
belades med censur kort efter utgivningen 1998. Den gémdes dock undan av bokhandlare och
saldes slut pa kort tid. (Z.N.R.] finns nu utgiven av ett amerikanskt forlag, The Monacelli Press).
Ohlson Wallin och Rheims var ovetande om varandras arbete och det ir forst efterdt som det
dragits paralleller, framférallt i Frankrike.
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budskapet i samtiden (ndgot som bygger vidare pa den vistkyrkliga didaktiska
inriktning som jag beskrivit tidigare i kapitlet), samtidigt som de latit sig inspi-
reras av kristen bildtradition. Rheims bilder saknar dock kopplingar till homo-
sexualitet och kinnetecknas, till skillnad fran Ohlson Wallins, av en estetisering
med associationer till reklam- och modebilder. Ytterligare en skillnad ir att
Rheims endast presenterar kvinnor som avklidda.

Kristusbilder med uttalade konfessionella syften, liksom kyrkliga bestill-
ningar och projekt, har inte pa lingt nir fitt den mediala uppmirksamhet
som getts de kontroversiella bilder som beskrivits har.» Da National Catholic
Reporter ar 1999 utlyste tivlingen Jesus 2000 inkom mer 4n 1 0oo bidrag fran
19 olika linder, flera av dem utanfor vistvirlden. Den vita nordamerikanska
konstniren Janet McKenzie vann tivlingen med oljemélningen Jesus of the
People (1999). Hon ldt en ung, svart kvinna std modell. Jesusgestalten har kort
har och pannband, insvept i en mantel, med ett samtida utseende som kan
beskrivas som androgynt. Tre symboler ir placerade i bakgrunden: en yin-yang,
en gloria bakom Jesu huvud och en fjider. McKenzies avsikt med fjadern var att
den skulle symbolisera transcendent kunskap och representera den amerikan-
ska ursprungsbefolkningen.”* Tévlingen visade pa ett stort globalt intresse for
kristna bildteman. McKenzies Jesusbild blir intressant d& den samtidigt belyser
maktaspekter som kon, ras och religionsteologi.

Inom den svenska kyrkokonsten gir det att frin 1970-talet urskilja en for-
dndring fran en mangtydig och diskret konst mot en dtergang till kyrkokonst
med ett klart kristet innehall, ofta med influenser frin den bysantinska bild-
traditionen. Konstnirerna behandlade medeltida motiv som ”Smirtomannen”,
"Den apokalyptiska madonnan” och ”Skyddsmantelmadonnan”. Tkonmaleriet
fick stor popularitet under 1980-talet, tillsammans med Mariabilder och inred-
ningsforemal som processionskrucifix och ljusbirare.” Ikoner blev efterfrigade
dven for privat bruk.

Den historiska bakgrundsteckning som jag har gjort i detta kapitel visar

193  Elkins 2004, s. 15-16.
194 1Ibid. s. 16. Elkins anvinder Jesus of the People som ett exempel pa den laga estetiska kvalité

som han menar utmirker samtida religids konst.
195  Stengird, Elisabeth, ”1900-talets religidsa/sakrala konst. Forsok till utvirdering”, i Vir
losen 1983:4/5, s. 244-47.

59



pa en utveckling under de senaste decennierna mot ett alltmer heterogent
tolkningsomride ddr kristen symbolik och bildtematik anvinds f6r nya syften.
Tydliga exempel dr Madonnas korsfistelsescen i Confessions Tour (2005) eller
Andres Serranos Piss Christ (1987). Min beskrivning illustrerar den férsta av
de tre utmaningar som jag urskiljer f6r kristen bildteologi i samtiden. Den
andra utmaningen ir den 6kade religiosa individualismen som, tillsammans
med 6kad migration, leder till religionspluralism. Den tredje punkt som jag har
identifierat ar de utmaningar som en didaktiske inriktad bildteologi méter i den
visuella kulturen, jimte minskad religis socialisering. Den tredje utmaningen

behandlas lingre fram i kapitlet.

En analys av det samtida tolknings-
omradet

Jag kommer i det foljande att relatera det som jag har beskrivit om det samtida
tolkningsomridet, dir jag borjade med Edvina Sandys bronsskulptur Christa
fran ar 1974, till en teologisk diskussion. Som jag har soke att visa avstabiliserar
de nya tolkningarna kristen bildtradition, pa samma ging som de aktualiserar
makt- och identitetsfragor.

Om vi ser till korsfistelsescener med nakna kvinnor framstilldes sidana
fotografier i konstnirligt syfte i slutet av 1800-talet och bérjan av 1900-talet
(vilket nimnts tidigare).”® Skillnaden mot de samtida kvinnliga korsfistelse-
bilder som jag har beskrivit ligger i att dessa bilder troligen var avsedda for
privat bruk. De ir inte heller utformade som en kritik av kyrkan. Hir finns
en tydlig skillnad mot Renée Cox Yo Mama s Last Supper. Férutom att Cox
bild stilldes ut f6r en stor publik dir nakenheten kan vicka anstét associerar
den ocksi till frigor om makt i framstillningen da en kvinna ir placerad i Jesu
stille, i en bild som tydligt refererar till Leonardo da Vincis beromda nattvards-
scen. Maktperspektivet aterspeglas ocksi genom att personerna pd bilden ar
svarta, med undantag for en person. Det aterfinns dven i det vita tygstycke
196 Perez 2002, s. 38-97.
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som Kristusgestalten héller 6ver sina axlar. Ett liknande tygstycke bars av svarta
slavar d& de saldes vid auktioner.”” Det vita tyget har hir kommit att ersitta
eller komplettera korsets symbolik, beroende pa vilken tolkning betraktaren
viljer. Det faktum att den tolfte personen runt bordet ir vit anspelar pa Judas-
berittelsen i Bibeln. Det kan, jimte det vita tygstycket, tolkas som en metaforik
for kolonialismens historia. I bilden finns flera skikt av betydelser. Den vicker
ocksa frigor om bilden ir en Jesusgestaltning eller enbart en kritisk framstill-
ning som anvinder referenser till konsthistorien for att frtydliga sin fragestill-
ning.

Exemplet med Yo Mama's Last Supper visar pa en tydlig utmaning for
kyrkan och kristna teologer. Bilden kan avvisas som en hidisk bild med avsike
att skada kyrkan. Den kan ocksd ses som en kritik av kyrkan och dess historia
som kristen teologi maste forhilla sig till. Aven om Renée Cox egentliga syfte
kan diskuteras stiller hennes bild betraktaren infér ett avgorande om bilden ir
en hidelse eller om den vill aktualisera en debatt.

Janet McKenzies Jesus of the People kan, i likhet med Cox Yo Mama s Last
Supper, beskrivas som en Jesusframstillning som problematiserar kon och ras.
Bilden hor dock, till skillnad fran Cox bild, hemma i ett kyrkligt sammanhang
(som deltagare och vinnare i en tivling som utlysts av en katolsk organisation).
Bilden innehiller dessutom inte nagon symbolik som implicerar en kritik mot
kyrkan och dess historia. Fjadern i det hdgra hérnet framstir mer som en referens
till olika religiosa traditioner och till Nordamerikas historia, 4n en postkolonial
kritik. Den kan snarare f6rstis som ett inkluderande inslag i bilden. McKenzies
Jesusgestalt skiljer sig frin huvudfiran inom kristen bildtradition i det att den
ir androgyn, men den ir samtidigt inte provocerande. Den 6verensstimmer
med kristen bildtradition genom manteln och glorian bakom huvudet.

Cox bild visar jimforelsevis pd en tydlig underordning av kvinnor och
svarta ménniskor i kyrkans historia. Till skillnad frin McKenzie, formulerar
hon ocksa en kritik mot kyrkan och dess agerande mot kvinnor. Ytterligare en

skillnad mellan de bada konstnirerna ir deras etniska ursprung i relation till det

197  “Rudy In Rage Over Female Christ”, New York, Feb. 16, 2001, CBS NEWS, himtat
fran htpp://www.cbsnews.com/stories/2001/02/15/national/main272246.shtml vilken var aktiv
2006-02-21.
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som de gestaltar, dir Cox dessutom framtrider sjilv.”*

Den utveckling som beskrivits i detta kapitel blir som sagt en utmaning for
kyrkliga institutioner och for kristen bildteologi. James Elkins lyfter fram en
viktig problematik i den dikotomi som han beskriver di det giller bilder med
tydliga religiosa teman i relation till den 6vriga konstvirlden. Diremot ser jag
hans beskrivning av "religiosa” bilder som sincerely religious art” som delvis
problematisk.”® De stills ocksa i en motsatsstillning till de bilder med religios
symbolik som skapar debatt, vilka betecknas som ironiskt distanserade eller
religionskritiska. Samtidigt som det 4r relativt litt for ett trinat 6ga att urskilja
bilder som ir framstillda for ett traditionellt kyrkligt sammanhang, blir det
svarare med de visuella uttryck som anvinder kristen symbolik och bildtematik
for att lyfta fram nya fragestillningar, eftersom en tydlig grins mellan sakralt
och profant ir svér att faststilla.

Di det giller de kontroversiella bilder som beskrivits i detta kapitel menar
konstnirerna att de haft for avsikt att aktualisera bilden av Jesusgestalten
genom en ny framstillning. Nagra konstnirer uttrycker att de vill problemati-
sera kyrkans tillimpning av det kristna budskapet, genom olika makeperspektiv
som kon, ras, etnicitet, klass, sexualitet och religionsteologiska aspekter. Det dr
teman som ocksd aterkommer i den samtida teologiska diskussionen.

En annan infallsvinkel pa det som beskrivits 4r de perspektiv kring den
samtida tillimpningen av Kristusikonen inom samtida bildkonst som Waldemar
Januszczak och Nissan Perez lyfter fram: celebritetskulturen och identitetsfra-
gor, ddr Jesusgestalten snarare blir en symbol for det ultimata kidndisskapet,
respektive en symbol f6r att kunna uttrycka idéer utanfor religionens granser.>*°
Konstvetaren Douglas Crimp beskriver citering av andra bilder som en strategi
inom det som han benimner som postmodern konst. Citeringen lyfter fram
en ny forstaelse av medier: “underneath each picture there is always another

picture”.>* En aspekt som lyfts fram i postmodern konstteori ir reflektioner

198  Jag har anvint Cox och McKenzies bilder i min diskussion, istillet for att vilja ett par
av de nio bilderna i studien, d4 jag vill rikta intresset mot ungdomarnas tolkning av de senare.
199  FElkins 2004, s. 16.

200 Januszczak 2003; Perez 2002, s. 24.

201  Crimp, Douglas, “Pictures”, i Art After Modernism. Rethinking Representation (red. Wallis,
Brian), 1984, s. 186.
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kring representativitet och de normer kring makt som representationen repro-
ducerar.”> I det sistnimnda ligger ocksa frigor om identitet.

Renée Cox Yo Mama's Last Supper skiljer sig fran kristen bildtradition
genom att hon har placerat sig sjilv pa en central plats i bilden. Hon ersitter
hir Jesusgestalten i traditionell mening. Hir finns en tydlig skillnad mot kristen
tradition, en skillnad som ocks skiljer hennes bild frin Janet McKenzies Jesus-
framstillning i Jesus of the People. Forutom Perez tes om Jesusgestalten som en
symbolisk utgangspunkt for identitetsfrigor, relaterar Cox placering av sig sjilv
i bilden till Januszczaks teori om det ultimata kindisskapet. Yo Mama s Last
Supper skulle, tvirtemot den maktkritik som Cox formulerar, kunna tolkas som
en tydlig illustration av Januszczaks teori. Cox metod att citera konsthistorien,
vilket 4r framtridande i flera av de bilder som jag har beskrivit i kapitlet, 4r en
central aspekt i postmodern konstteori.

Jag har diskuterat Cox och McKenzies bilder for att visa pé att de samtida
bilder av Jesusgestalten som tydligt skiljer sig fran kristen bildtradition foku-
serar olika maktaspekter. Diremot ser jag det som problematiske att relatera
bilders betydelse till konstnirens uppriktighet pa det sitt som Elkins gor. En
kritisk framstéllning behéver inte med nodvindighet innebira att konstniren
tar avstdnd fran den religiosa traditionen som helhet. Det 4r ocksd mojligt att
tolka uppriktigheten som att den tar sig uttryck som en maktkritik.

Det faktum att flera konstnirer uttrycker en avsike att lyfta fram Jesus-
gestalten i sina bilder belyser problemet att gora en tydlig kategorisering mellan
"religios” och "icke-religis” konst. Fokus ligger hir snarare pa de intressen som
ligger bakom konstnirens framstillning, som kommersiella intressen eller att
konstniren vill vicka uppmirksamhet till sin person. Svirigheten att urskilja en
tydlig grins mellan sakralt och profant problematiserar ocksé Perez teori om att
Kristussymbolen anvinds for framstillningar utanfor religionens traditionella
omrade.

Det som Elkins, Perez och Januszczak lyfter fram i sina respektive kultur-
analyser relaterar till en teologisk diskussion om kommersiell tillimpning av

religios symbolik och bildtematik. Teologen Graham Ward argumenterar for

202  Buchloh, Benjamin H., “Figures of Authority, Ciphers of Regression”, i Art After Modern-
ism. Rethinking Representation (red. Wallis, Brian), 1984, s. 82-83.
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en kritisk kulturanalys i 7rue Religion (2003) dir han beskriver kulturen som ett
nitverk av tecken. Ward menar att religion blivit ett symboliskt kapital pa en

kommersiell marknad, vilket ocksé paverkar religiosa traditioner:

Contemporary Western postsecularism and postliberalism fetishizes all values
and objects such that religion has become the commodified special effect. Reli-

gion baptises this fetishizing with the allure of a cheap transcendence.**

Aven om Ward inte ser det postsekuldra som nagot tydligt historiske brott,
tvingar den kulturella férindringen, dir religion blir synlig pa den offentliga
arenan och konsumtionsmarknaden, fram en radikal omvirdering i forstaelsen
av vad religion innebdr: "What we are witnessing in Western culture today
is the liquidation of religion through its commodification”.>** Utifrin denna
utveckling forordar Ward en kritisk kulturhermeneutik.

Religion som symboliskt kapital skinker platser, varor och dven minnis-
kor en mystik laddning pi samma ging som det ger estetisk forstroelse. Ward
beskriver bada dessa kulturella funktioner som olika aspekter av att religion blir
en fetisch.*> Religion har blivit en effekt, bunden till ett underhillningsvirde.
De som dras till denna laddning képer inte religion, de konsumerar illusionen
av religion. Religion anvinds retoriskt for att skapa illusioner av transcendens.
En annan sida som Ward urskiljer i samtiden ar konfessionella kommuniteter
som skapar sina egna trosfetischer, dir religiosa traditioner och praktiker ger en
stark kiinsla av identitet och substans.>*®

Ward menar att en ytlig och kommersiell tillimpning av religion underbyg-
ger fetischismen. Genom den kommersiella tillimpningen blir ockséd grinserna
mellan det som betecknas som religion, och det som inte gor det, svarare att
urskilja. P4 samma ging kidnnetecknas samtiden av en 6kad konflikt mellan
det som férstas som religion och det som anses sta utanfor. Ward siger sig vara
medveten om att en vindning mot teologiska traditioner forstirker dikotomier.

Samtidigt uttrycker han en tydlig tilltro till teologiska traditioner som en mot-

203  Whard 2003, s. viii-ix.
204 Ibid. s. viii.
205  “Fetisch” kan ocks3 definieras som avgud eller dyrkat foremal.

206 Ward 2003, s. 133.
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kraft ill de kulturkrig och konflikter mellan olika religiosa grupperingar som
blir foljden av ett postsekulirt tillstdind. De dr, menar han, de enda resurser som
finns tillgingliga gentemot det som beskrivs som ”phantasms of commercial
religion”.>7

Trots att min avhandling inte specifikt behandlar religionsbegreppet, ater-
speglas de frigestillningar som Ward lyfter fram i studiens kontext genom
nya och ofta kontroversiella tillimpningar av kristen symbolik, vilket i sin tur
framkallat protester fran kristna grupper och enskilda. Det belyser ocksi kom-
mersiella aspekter da kritiska framstillningar vicker medial uppmirksamhet
till konstndrens person och arbete, vilket jag exemplifierat med Renée Cox Yo
Mama'’s Last Supper.

Om vi ser till Renée Cox bild och Janet McKenzies Jesus of the People,
vicker bada bilderna frigor om makt, om dn med olika grad av provokation i
utformningen. Férutom kon och ras, aktualiserar den sistnimnda bilden dven
religionsteologiska aspekter. Den tyska katolska teologen Teresa Berger argu-
menterar for att kvinnliga Jesusgestaltningar stiller centrala teologiska fragor.
Jesus gestaltad som svart eller asiat har inte vickt protester i samma grad som
kvinnliga framstillningar. Berger ser detta forhillande som anmirkningsvirt da
kon inte har storre betydelse 4n andra aspekter i inkarnationen, som ras eller
etnicitet, for Kristi historiska identitet. Symbolen ir fokus f6r hennes fragestill-
ning, inte det exakta portrittet. Hon framhéller att den kristna kyrkans historia
visar pd kon och kénsroller som mycket mer flytande under medeltiden 4n efter
upplysningen, da kon i den tidigare epoken inte har anvints bokstavligt, utan
snarare symboliskt.>

Teologen Julie Clague resonerar pa ett liknande sitt, nir hon lyfter fram
samspelet med den kristna bildtraditionen i tolkningen av kvinnliga Jesusfram-
stillningar. De skall inte tas bokstavligt. Istillet 4r det mer komplexa metafo-
riska associationer som sitts iging mellan en sidan bild och de mer vilbekanta

manliga bilderna av Jesusgestalten hos betraktaren. Den traditionella symbolen

207  Ibid. s. ix.
208  Berger, Teresa, “A Female Christ Child in the Manger and a Woman on the Cross, Or:

The Historicity of the Jesus Event and the Inculturation of the Gospel”, i Feminist Theology
1996:11, s. 35-43.
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och den nya bilden befinner sig, menar Clague, i en konflikt kring skillnaden.
Det orsakar religios turbulens och tvingar betraktaren att ta stillning till om
bilden 4r avsedd som en férolimpning, en parodi, en hidelse — eller om den
ar religios, vérdnadsfull, meningsfull. Genom den chock som den kvinnliga
bilden frambringar kan krucifixets symbolik i stillet ateruppvickas, i en kultur
dir minniskor kommit att bli déva for dess betydelse. Sexualiteten hos de
kvinnliga Jesusgestaltningarna 4r mycket mer uppenbar, menar Clague, 4n i de
traditionella bilderna dé Jesus systematiskt har frantagits sin sexualitet genom
den kristna konsthistorien. Clague beskriver den manlige Jesus pa korset som
konsbestimd, men inte sexuell, di betraktaren omedvetet kastrerat honom.
Resultatet har blivit en anstindig teologi dir kroppen limnats utanfor.>?

Jag forstar Clagues beskrivning av en manlig Jesusgestalt med naken ver-
kropp som asexuell, till skillnad frin en kvinnlig avkladd kropp p4 ett kors. Det
relateras till det som hon ser som en allmin forstielse av Jesus som avsexualise-
rad inom kristen bildtradition. Den stora mingden av manliga Jesusbilder har
gjort att betraktaren slutat reflektera 6ver metaforiken. Clague nimner diremot
inget om forstaelsen av avklidda kvinnor som sexualiserade i forhéllande till
kvinnors exponering i en vidare kulturell kontext.

Den teologiska diskussion som fors av Ward, Berger och Clague belyser hur
den visuella framstillningen stéller frigor kring symboltolkning och maktper-
spektiv.® Diskussionen understryker ocksa kroppens betydelse. Den avbildade
kroppen méter betraktaren, som kroppsligt kontextualiserad, i tolkningen.
Denna aspekt ar grundliggande i den nicenska bildldran, och den inkarnations-
lira som den bygger vidare pa. Den teologiska diskussion som jag berort i detta
kapitel dterspeglas i mitt urval av bilder i studien. Jimte framstillningar som
kan karaktiriseras som traditionella, lyfter jag fram makrtaspekter i den visuella
gestaltningen av Jesus. Urvalet beror dven den kommersiella tillimpningen av
kristen symbolik, da Blue Jesus (bild 2) och CAN:s poster (bild 7) ursprungligen

anvints i modereportage respektive reklam, liksom flera av bilderna siljs pa

209  Clague 2005, s. 58- 60.

210  Som jag har framhallit i kapitel 1, forstir jag visuella representationer utifrin en maktpro-
blematik i det att de dterspeglar minskliga relationer (Sturken och Cartwright 2001, s. 23; Fiske
1997/1990, s. 225-26; Mitchell 1994, s. 329-62; Mirzoeff 1999, s. 51-62).
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ndtet.

Konstnirerna bakom de nio bilderna férhéller sig i sin framstillning till en
lang historia av tolkningar och férhandlingar. Trots att ndgra av bilderna tydligt
skiljer sig fran kristen bildtradition 4r de samtidigt formade av denna tradition,
en historia som ocksé utgér en ram fér ungdomarnas tolkning.

Det som jag beskrivit kring Kristusbildens historia visar att det inte finns
nagon tydligt avgrinsad kristen bildtradition, trots en karaktiristisk ikonografi,
dven om jag vill hivda att det finns framstillningar som kan beskrivas som i
hogre grad traditionella 4n de nya tolkningar som beskrivits i kapitlet. Det finns
inte heller nagon enhetlig och for evigt faststilld kristen bildteologi. Den dyna-
miska karaktiren och tolkningens negativitet illustreras av diskussionerna kring
hur Kristus skulle gestaltas i bild. Var det exempelvis, som teologen Theodorus
Lector ifrigasatte pa soo-talet, ritt att framstilla honom med lingt har istillet
for kort?

Méten mellan olika religiosa traditioner 4r inte nigot nytt fenomen genom
vér tids globalisering, utan tvirtom nagot som varit kinnetecknande f6r stora
delar av virlden under en ling historisk period. Exempelvis finns det tydliga
indikationer pé att konstnirer som arbetat f6r muslimska bestillare kopierat
eller anpassat kristna bilder for sina syften. Trots att motstindet mot bildkonst
varit dominant, har det férekommit bilder av heliga personer i islams historia.>
Bilder av Jesus ir frekvent forekommande bland de bilder som bevarats, vilket
hinvisas till Jesu hogt uppsatta plats bland profeterna, dir det finns tydliga
overensstimmelser med kristna bilder av Jesus liv.>
Jag har tidigare behandlat Graham Wards kritiska syn pa den utveckling

dir religiosa traditioner blir ett symboliskt kapital pa en kommersiell marknad.

211  Arnold 1965, s. 91-93. I Koranen finns inget uttryckligt f6rbud mot bilder. Diremot
patalas i Hadith-litteraturen att malaren pid domedagen skall straffas med helvetet. Denne
kommer att uppmanas att blisa liv i de former som han har skapat, vilket blir férgives. Orsaken
till detta ir att malaren har tagit pa sig Skaparens kreativa kraft och dirfér forsdker bli som Gud
(ibid. s. 4-5). Jesus framstills i Koranen och Hadith-litteraturen som en mystiker och andlig
forebild while denies the Crucifixion”. (Khalidi 2001, s. 4). Khalidi menar att Jesus ocks3 ir
en kontroversiell profet i det att han tydligt skall markera ett avstandstagande gentemot kristna
trosldror: ”In answer to God, Jesus explicitly denies any responsibility for advocating tritheism.
God meanwhile denies the Crucifixion” (ibid. s. 12).

212 Arnold 1965, s. 99.
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Han liknar tillimpningen vid en retorisk effekt, en marknadsanpassad special-
effekt.> Den problematik som Ward belyser ser jag som en viktig aspekt i
forstaclsen av det heterogena tolkningsomrade som jag beskrivit, 4ven om jag
utgar frin det som ungdomarna formulerar i receptionsanalysen.

Fragan 4r om konstniren och bildkonsten nagonsin varit fristilld frin en
kommersiell aspekt. Den kristna konsthistorien belyser hur konstniren och
hans anstillda varit ekonomiskt beroende av de uppdrag som kyrkan och
privata bestillare stod bakom, dir de ocksa konkurrerade med andra konstna-
rer.”* Vad jag vill lyfta fram 4r ddremot att den kommersiella aspekten idag ar
tydligt relaterad till individualiseringen och privatiseringen av religion.

De tidigare nimnda religionssociologerna Linda Woodhead och Paul
Heelas ger ett frukebart perspektiv pa de frigestillningar som jag har behandlat
dé de beskriver konsumismen som en aspekt av den 6kade individualiseringen.
Den utveckling dir religion blir en kulturell resurs bendmns consumerization —
religion blir en konsumtionsartikel bland andra méjliga alternativ, en konsum-
tionsresurs. I ett samhille dir traditioner far minskad betydelse riskerar religion
och religios symbolik att bli en vara som saluférs pd en “andlig marknad”.>s
De religiésa institutionerna blir marknadsférare och de religiosa traditionerna
konsumtionsvaror. Det leder till en instrumentalisering dir religion reduceras
till att tjina som en vig till framgang, till ate tillfredsstilla individens behov.
Di den andliga erfarenheten ligger hos individen ger religion méjlighet till
forhdjda erfarenheter. Religion blir pé detta sitt en del av en kapitalistisk kon-
sumtionskultur.”¢

Det kritiska perspektiv pa kommersialiseringen av religion som Woodhead
och Heelas stéir for overensstimmer med Graham Wards syn pé den ytliga till-
limpningen av religion ("cheap transcendence”), vilket leder till en fetischise-
ring av religion.””

Den kritiska forstaelsen av postsekulir kultur vill jag ocksa stilla mot den
tidigare omnimnde Paul Willis positiva forstaelse av konsumtionskulturen som

213 Whard 2003, s. viii-ix.

214  Baxandall 1972.

215 Woodhead och Heelas 2000, s. 337-44.
216 Ibid.

217  Whard 2003, s. viii-ix.
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en resurs for identitetskonstruktion och kreativa omtolkningar.*® Trots olika
teoretiska utgangspunkter, ser jag Willis brist pd en kritisk reflektion kring kul-
turella uttryck och kommersiella intressen som problematisk. Likvil pekar hans
teori kring symboliken som kulturell resurs, med fokus pa symbolisk kreativitet
som fungerar identitetsskapande, pa viktiga aspekter i den samtida kulturen
som ocksd ir virdefulla f6r avhandlingens frigestillningar.

Medan jag ser ett kritiskt kulturperspektiv som viktigt, vill jag vara 6ppen
for en dynamisk forstaelse av relationen mellan populirkultur och religiosa
traditioner. Min utgangspunkt i studien ir att studera ungdomarna och de
referenser som de ger, inte att ligga normativa aspekter pd deras tolkningar och
erfarenheter. En sidan 6ppenhet for det dynamiska i kulturen 4r enligt min
forstaelse att soka se traditioner som levande i den man som de ger material till
nya kulturella uttryck. Det kan belysas av Madonnas musikvideo Like a Prayer
som ir tydligt formad av kristen tradition i det budskap den s6ker att formedla,
trots att symboliken anvinds pa ett nytt och provocerande sitt, med kommer-
siella syften.” I debatten kring videon fanns det bdde roster som férdomde den
som hidisk, och de som hivdade att den férmedlade en autentisk religids tro.
De sistnimnda menade att Like a Prayer kan ses som en legitim kritik av rasism,
och att den stir for centrala religisa virden som kirlek och medkinsla.»

En forstaelse av religiosa traditioner som levande, sé linge som de fortsitter
att samspela med minniskor som skapar och anvinder dessa uttryck, artiku-
leras av kristna teologer som inriktar sig pa en kritisk dialog mellan film och
teologi. Hir finns en kulturkritisk inriktning samtidigt som bada parter i denna
dialog forutsitts ha egna och relativt tydliga roster.” Exempelvis har teologen
och filmvetaren Peter Malone analyserat Kristusgestalter i film som analogier av

Jesus. Insikterna 4r symboliska, de arbetar pa en estetisk niva. D4 filmskaparna

218  Willis 1990, s. 11.

219  Hervieu-Léger 1993, s. 108-09.

220  Higer 2001, s. 28-33; Hulsether 2000, s. 85-92.

221  Se Marsh, Clive, “Film and Theologies of Culture”, i Explorations in Theology and Film.
Movies and Meaning (red. Marsh, Clive och Ortiz, Gaye), 1997, s. 21-34; Marsh, Clive, “Cinema
and Sentiment. Film’s Challenge to Theology”, i The Religion and Film Reader (red. Michell,
Jolyon och Plate, Brent S), 2007, s. 323-26; Johnston, Robert, “Reel spirituality. Theology and
film in dialogue”, i 7he Religion and Film Reader (red. Michell, Jolyon och Plate, Brent S), 2007,
s. 312-22.
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medvetet och omedvetet anvinder Jesusgestalten i sitt arbete, som metafor,
symbol och en bild av de virden de vill utforska, ar det religiésa analogier i dess
bredaste betydelse, vilket inte med nédvindighet 4r trosanalogier.”?

Det som jag har beskrivit kring en symbolisk tillimpning av Kristusgestal-
ter i film, och kopplingen till biblisk metaforik i Madonnas musikvideo Like a
Prayer, for oss 6ver till den tredje utmaningen f6r kristen bildteologi: forskjut-
ningen fran ett diskursivt och begreppsligt perceptionssitt, till ett visuellt och
bildmissigt. Olika visuella uttryck, som ofta presenteras utan textuella referen-
ser utmanar en didaktisk inriktad teologi. Problematiken ar ocksa kopplad till

en minskad religids socialisering.

Tva teologiska reflektioner kring
visuella erfarenheter

Forskjutningen mot ett visuellt perceptionssitt i den samtida kulturen aktua-
liserar en fenomenologisk forstielse av bilder och bildreception. Betydelsen
av visuella erfarenheter understryks genom denna férskjutning, dir bilder allt
mindre kan sigas vara "forankrade” med texter. Medan Graham Ward inriktar
sig pd en kritisk kulturanalys, och Teresa Berger och Julie Clague fokuserar
maktaspekter kring kén och symboltolkning i bilder, behandlar den franske
filosofen Jean-Luc Marion och den danske teologen Svend Bjerg den visuella
erfarenheten som ett teologiskt omrade.

Bjerg och Marion lyfter fram fenomenologiska aspekter av bildreception,
dir de betonar bilders formedlande kraft. Deras beskrivning utmanar en bild-
teologi som 4r inriktad pa bilders didaktiska funktion, och framférallt en teologi
dir bilden ar beroende av ordet, varfor de ir intressanta utifrin avhandlingens
kulturanalytiska perspektiv. Medan Marion och Bjerg utgar frin den nicenska

ikonteologin i sina teologiska diskussioner, har ungdomarna i studien olika

222 Malone, Peter,”Christology in Edward Scissorhands”, i Explorations in Theology and Film
(red. Marsh, Clive och Ortiz, Gaye), 1997, s. 75-78. Se dven Malone, Peter, Movie Christs and
Antichrists, 1988
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relationer till kristendomen. Jag behandlar inte heller frigor om transcendenta
erfarenheter, utan utgir i min analys endast frin de erfarenheter och tolkningar
som deltagarna formulerar i sina berittelser om bilderna.

Med utgingspunke i den ikonteologi som jag beskrivit tidigare i kapitlet,
soker Marion och Bjerg fanga hur det osynliga bryter in i det synliga i métet
med bilden genom fenomenologiska beskrivningar. Gentemot det mimesis-
tinkande (strivan efter en naturalistisk framstillning) som priglat vistkyrklig
bildtradition sedan renissansen, vill Bjerg och Marion lyfta fram olikhet, det
annorlunda och det ovintade i bilder.*” Bjerg och Marion diskuterar dock inte
nya tolkningar av kristen bildtradition, eller kommersialiseringen av kristen
symbolik och bildtematik. De problematiserar inte heller maktaspekter i den
visuella framstillningen di de 4r inriktade pa en fenomenologisk beskrivning.
Diremot lyfter de fram etiska aspekter av den visuella erfarenheten.

Marion anvinder begreppen idole och icéne, (vilka kan 6versittas med “idol”
och 7ikon”), for att visa pa hur fenomen framtrider pa olika sitt hos betrakta-
ren. Medan "idolen” upptrider i kraft av betraktarens blick, dir blicken skapar
och foregar idolen, genom att forvintningarna styr blicken, tilliter “ikonen®
det osynliga att framtrida. Det 4r inte lingre den betraktande minniskans blick
som star i centrum, utan en blick som kommer frin ikonen sjilv.** Det kan
jimforas med det ikonbegrepp som jag beskrev tidigare i kapitlet, Kristus som
Guds ikon. Kristusikonen utgdr en enhet av osynligt och synligt, prototyp och
typ, urbild och avbild.» Marions teori dr emellertid inriktad pa den fenomeno-
logiska beskrivningen, och begrinsar sig inte till "religiosa” bilder.

I La croisée du visible (1996) utgir Marion frin den nicenska ikonteologin
da han tdllimpar begreppen pa olika konstbilder. Idolen uppfyller vara férvint-
ningar genom att den 4r avpassad till blicken, medan ikonen gir utéver detta.>
Forvintningar pa en estetiskt 6vertygande atergivning riskerar att ta bort det
som ir frimmande i bilden. Prototypen (det som bilden hinvisar till) riskerar

hirigenom att dras ner pi typens (den materiella framstillningens) plan. En

223 Bjerg 1999, s. 104-117; Marion 1996, s. 25-45.
224  Marion 1981, s. 10-17.

225 Bjerg 1999, 5. 100-01.

226 Marion 1996, s. 33.
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estetisk hinforelse av ikonen forvandlar den till en idol. Marion vill istillet
lyfta fram det osynliga som bryter in i det synliga. Det kan ocksi beskrivas
som de erfarenheter som blicken inte férvintar sig. Ikonen ger sig till blicken
utan att mobilisera perspektivet, den ir inte beroende av ytans organisering.
Det osynliga ror sig tvirs over det synliga genom ikonens blick som hinvisar
till en verklighet utanfér bilden. Spelet mellan blickar korsar pd detta sitt det
mélade synliga. Det osynliga framtrider i det minskliga ansikeet, vilket fullbor-
das i Kristus — det gudomliga i det minskliga. Genom métet med “den andre”
aktualiseras etiska aspekter i den fenomenologiska erfarenheten.>”

Med sin fenomenologiska beskrivning vill Marion visa pa hur bilder fram-
trider pé olika sdtt for betraktaren beroende pd hennes forvintningar, men
dven utifrin bildens form. Det gir, menar han, att tillimpa teorin pa alla bilder.
Vissa bilder formér inte att skapa ett méte mellan blickar, exempelvis Albrecht
Diirers berdmda sjilvportritt (1500), da blicken hir ér riktad in mot sig sjdlv.>

Marions teori utmanar den syn pa bilder som utvecklats inom vistkyrkan,
dir bilder i enlighet med en didaktisk funktion skall vicka betraktarens intresse.
Jag tolkar hans idol-begrepp som att begiret efter nigot som bilden forvintas ge
blir nagot negativt. Betraktaren méts av sin egen spegelbild, det hon forvintar
sig att se. Bilden stinger for erfarenheter av det ovintade, det osynliga.

I likhet med Marion, pekar Svend Bjerg i Synezs teologi (1999) pé risken
att blicken dras med av estetiskt vackra bilder, och att blicken stannar vid den
estetiska erfarenheten. Istillet vill han 6ppna blicken f6r det osynliga, Guds
nirvaro, i den synliga bilden. Bjerg forutsitter att ju mer "olik” bilden ir, desto
mer “likhet” med det transcendenta, vilket kan formuleras som en “hermeneu-
tisk bildregel”.» Likheten ligger i inkarnationen, som gor Gud nirvarande.
Olikheten signalerar att det ir Gud, och inte en minniska med 6vernaturliga
krafter, som dr nirvarande. Bilder som liknar ikoner eller andra "heliga” bilder
verkar pé sd sitt att de tar fram det som ir “olikt”, det som inte passar in i

bilden, det icke-assimilerbara, det ovintade, det forskjutna.»°

227 Ibid.s. 11-12.

228 Ibid. s. 25-45.

229 Bjerg 1999, s. 116-17.
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Bjerg fokuserar i sin bildteori manniskans formaga att se, vilket dven omfattar
metaforer, visioner, forestillningar och liknelser. Det uppstir en fusion mellan
att se med egna och med Guds 6gon, vilket leder till en vixande klarsyn. Trons
visen kidnnetecknas som att “se med Guds 6gon” — att f& 6gonen Sppnade av
metaforiska bilder i vilka Gud kommer till virlden.” Bjerg vill uppmirksamma
méngfalden av bilder, och koppla dem till spriket. De kan inte skiljas frén ordet
och tvirtom.»* Bjerg beskriver olika forhallningssite till det som blicken méter:
en objektifierande blick som déljer all transcendens, en distanserad ”stirrande
blick” som fortingligar det som den ser, och forhéllningssitt som mojliggdr
transcendens.® Bildsprakets uppenbarande kraft dr centralt i Bjergs diskussion.
Genom en fenomenologisk analys av hur det synliga bryts av det osynliga lyfter
han fram fantasin, eller inbillningskraften.* Bjergs beskrivning av de metafo-
riska bildernas uppenbarande kraft har beroringspunkter med Paul Ricceurs syn
pd den metaforiska forestillningsforméagan som en transformerande, utopisk
och kritisk kraft i sjilvforstielsen, som jag berdrde i forra kapitlet.

For Bjerg blir fantasin och férmagan att se bilder metaforiske central di
betraktaren séker nirma sig en gudomlig dimension i de visuella uttrycken.
Hans definition av visualitet och bilder ér vidare &n hos Marion da han berér
olika visuella uttryck. Betoningen pd metaforiken visar likasa pé interaktionen
mellan ord och bild, en aspekt som Marion inte berér. Bjerg tillfor en her-
meneutisk dimension i sin syn pa bilder, dir han menar att bilder lises bade
visuellt och verbalt d de ir uppbyggda pd koder.»® Till skillnad frin Marion
ser Bjerg inte forvintningen som nigot negativt, eftersom det 4r endast genom
att "6ppna’ blicken for den metaforiska forestillningsforméagan, fantasin, som

det osynliga kan tringa in i det synliga. Snarare skiljer han mellan olika forhall-

231  Ibid. s. 206.

232 Ibid. s. 73. Den interaktiva forstielsen dterkommer iven i Bjergs ldsning av Luther, dir
han framhaller att synen spelat en storre roll i dennes teologi 4n vad den efterfoljande tolkningen
har pavisat. Det finns, menar Bjerg, ingen motsittning mellan 6ra och 6ga, synligt och osynligt,
bild och ord hos Luther. Tvirtom 6ppnar 6rat upp for gat — vi ser i tro med dronen (ibid. s.
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ningssatt.*”

Marion och Bjerg utvidgar i sina fenomenologier den visuella erfarenheten
med en teologisk reflektion som betonar transcendens, det osynligas kraft att
tringa in i det synliga. Att tillita det som 4r annorlunda, det som skiljer fran
mig sjilv, blir ocksd en forutsittning for erfarenheter av Guds transcendens.
Hirigenom far ocksa forhllningssittet till andra ménniskor etiska dimensio-
ner. Betraktaren tvingas att reflektera kring hur blicken férhéller sig i motet
med "den andre”.>*

Medan Marions och Bjergs fenomenologiska beskrivningar utgar fran den
nicenska ikonteologin har ungdomarna i min studie olika relationer till kristen-
domen, vilket ocksa giller konstnirerna bakom de nio bilderna. Som jag nimnt
tidigare, betonar Thomas Ziche att det ér svirt for en ung minniska idag att
se sig sjilv med “egna 6gon” genom den mingd av olika bilder, tolkningar och
synsitt som hon maste forhilla sig till. De egna erfarenheterna stills mot de
medialt formedlade bilderna och diskurserna.>+

Som jag berorde i det forra kapitlet, betonar konstvetaren David Morgan
att blicken 4r formad av tolkningsramar, vilket ocksé avgdr om bilden forstis
som Overensstimmande med en religios forstaelse, eller om den avvisas.** Det
understryker betydelsen av att betraktaren har erfarenheter av kristen bildtra-
dition i tolkningen, en materiell utformning som ogat vant sig vid och som
snarare signalerar likhet dn olikhet. Det som Morgan och Ziche lyfter fram
visar pa blickens beroende av tolkningsramar och ett storre sociokulturellt sam-
manhang. Bjerg uttrycker emellertid en hermeneutisk forstaelse dd han menar
att bilder lises bade visuellt och verbalt.** Hans betoning av interaktionen
mellan ord och bild (vilket ocksd omfattar olika bilder) ir en fruktbar utgangs-
punkt i min studie. Den relaterar till det mediala lode som ungdomskultur-
forskare beskriver dir det kulturella material som finns tillgingligt blir en resurs

i ungdomars tolkningar och identitetsskapande. Jag ser Bjergs och Marions
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fenomenologiska beskrivningar av visuella erfarenheter som virdefulla utifrin
de utmaningar for en didaktiskt inriktad bildteologi som jag har identifierat.

Med beskrivningen i detta kapitel har jag belyst hur de nya tillimpning-
arna av kristen symbolik och bildtematik aktualiserar frigor kring kommersiell
anvindning av den religidsa symboliken, och maktaspekter i den visuella fram-
stillningen av Jesusgestalten, frigor som ocksé diskuteras inom samtida teologi.
Kapitlet belyser kristen bildtradition utifrdn olika teologiska reflektioner kring
bilders funktion och skiftande materiella framstillningar inom vistkyrklig
tradition. Samtiden utmirks emellertid av religios pluralism, individualisering
och en minskad socialisering in i en kyrklig tolkning av symboliken. Tillsam-
mans med nya tillimpningar av kristen symbolik och bildtematik belyser det
svarigheten att urskilja en tydlig grins mellan sakralt och profant.

I nista kapitel som behandlar metodologiska fragestillningar visar jag hur
avhandlingens teoretiska perspektiv appliceras pa metoden. Hir kommer jag
att redogdra for hur jag gite tillviga for att genomfora receptionsstudien och

vilka metodologiska overviganden som ligger bakom detta arbete.






Kapitel 3

Metod

Foreliggande receptionsstudie ar utford i en pd forhand konstruerad kontext,
ddr jag som forskare skapat en specifik situation. Jag har valt nio bilder som
utgingspunke, utifrn syftet att spegla det heterogena tolkningsomrade som
utmirker den samtida Kristusbilden. Kring dessa bilder samtalar jag med nagra
ungdomar med olika trosuppfattningar. Jag stiller deras bildreceptioner i en
kritisk dialog med kristen bildteologi. Den teologiska konversationen 4r emel-

lertid formad av mitt urval av bilder och deltagare.

Metodologiska dvervaganden

Tillsammans med de teoretiska perspektiv som behandlats i inledningskapitlet,
har jag i det forra kapitlet beskrivit utgangspunkterna for frigestillningarna
i receptionsstudien. Teoretiska verktyg 4r emellertid inte tillrickliga for att
genomfora intervjuerna och analysera mitt intervjumaterial. Hir krivs ocksa
en metodologisk medvetenhet, en kritisk uppmirksamhet pa det som uttrycks
i intervjusamtalen och hur samspelet tar form mellan mig och intervjuperso-
nerna.*® Kunskap ir relaterad till den kontext som den ir konstruerad i.* Jag

ar akademiker och betydligt ildre 4n de ungdomar jag intervjuar. Som etniskt

243 Kvale, Steinar, Interviews. An Introduction to Qualitative Research Interviewing, 1996, s.
15-16. Se dven Thomsson, Heléne, Reflexiva intervjuer, 2002, s. 37-39, och Schofield Clark,
Lynn, "The Journey from Postpositivist to Constructivist Methods”, i Media, Home, and Family
(red. Hoover, Stewart et al), 2003b, s. 23-33.

244  Schofield Clark 2003b, s. 23-24.
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svensk blir jag en representant for majoritetssamhillet och bidrar aktivt till att
skapa den kunskapsproduktion som iger rum i receptionsstudien, dir forsk-
ningsprocessen ir en (re)konstruktion av den sociala verkligheten.>s

Medan jag ofrinkomligt paverkas av det som sker i intervjusituationen och
den kunskap som hir produceras, ir en kritisk medvetenhet om min egen posi-
tion viktig. Medieforskaren Lynn Schofield Clark beskriver forskningsproces-
sen som en stegvis process, dir forskarens formulering av sitt projekt och sin
intervjuguide ar det forsta steget.* Pa ett liknande sitt understryker sociologen
Jan Trost vikten av att forskaren dr medveten om det perspektiv som hon gar in
med i intervjusituationen.*’

Den kritiska medvetenhet som Schofield Clark och Trost beskriver ligger
i avhandlingens abduktiva ansats. Samtidigt ser jag det som ofrinkomligt att
forskaren paverkas av det som sker i intervjusituationen. Pedagogen Steinar
Kvale betonar det omsesidiga samspelet mellan forskare och den intervjuade
i intervjusituationen, vilket leder till en delad erfarenhet i termer av férin-
drade forstielseperspektiv.*# Kvales syn pd intervjusituationen som en delad
erfarenhet kritiseras av Trost som menar att det alltid ror sig om tvé relationer.
Forskaren styrs av sitt teoretiska perspektiv och kan endast uppfatta det som
den intervjuade svarat, och hur denne forstitt situationen.* Jag ser bada teo-
retiska utgangspunkter som viktiga for forstdelsen av intervjusituationen och
hur kunskap konstrueras.

En konstruerad studie dir forskaren stiller fragor och presenterar bilder i en
viss ordningsfoljd, vilket dessutom utfors i anknytning till skolmiljén, kinne-
tecknas av en asymmetrisk relation. Utifran en upplevelse av férvintningar frin
forskarens sida kan intervjupersonen uppleva krav pé tydliga svar. Personen kan
ocksa uppleva att forskaren foérvintar sig en viss typ av svar, vilket understryks

245  Alvesson och Skéldberg 1994, s. 7-13.
246  Schofield Clark 2003b, s. 23-33. Se dven psykologen Heléne Thomsson som menar att
en reflexiv intervjustudie kriver att forskaren forhaller sig reflekterande till intervjudeltagarnas

berittelser, samtidigt med en kritisk hallning till de tolkningar som gérs, vilket inbegriper en
reflektion &ver sprik, maktaspekter och teoretiska utgingspunkter (Thomsson 2002, s. 39-41).
247 Trost, Jan, Kvalitativa intervjuer, 2005/1993, s. 29-31. Se dven Alvesson och Skoldberg
1994, s. 42-47, och Schofield Clark 2003b, s. 23-24.

248  Kvale 1996, s. 1-2.

249  Trost 2005/1993, s. 30-31.
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av begrinsningen till Kristusbilder. P4 samma ging kan mitt urval av bilder
upplevas som styrande, men ocksa provocerande. I genomférandet av studien
anvinde jag en intervjuguide som var 6ppen och halvstrukturerad i utformnin-
gen da jag ville motverka att deltagarna upplevde férvintningar pa en viss typ
av svar. Styrningen bestod i att jag sokte styra in frigorna och uppmirksam-
heten pa bilderna och invinta det som deltagaren spontant uttryckte, dir min
uppgift frimst inriktades pa att stilla uppféljande fragor. Det var ocksd viktigt
hur jag presenterade mitt projekt for deltagarna, och hur jag beskrev de olika
momenten i det vi gjorde tillsammans. Jag kommer att behandla dessa meto-
diska 6verviganden lingre fram i kapitlet da jag beskriver hur jag gick tillviga
vid utformningen och genomférandet av studien.

Utformningen av intervjuguiden utgick frin en medvetenhet om att bild-
receptionen i en studie som denna, dir ungdomarna endast hade méjlighet att
betrakta bilderna under en begrinsad tid, tydligt skiljer sig fran betraktandet
av bilder under en lingre period dir det dr mojligt att uppritta en relation
till bilder. De anteckningar som deltagarna uppmanades att géra hemma blev
genom denna problematik ett viktigt moment i studien.

Fragor kan stillas kring vilka tolkningar som bilderna skulle ha gett upphov
till om ungdomarna mott dem i ett annat sammanhang, exempelvis i en
tidning, en kyrkolokal eller ett museum. Likasa aktualiseras fragor kring hur
information om bildens kontext skulle ha firgat av sig pé tolkningen. Studien
dr utformad i en konstruerad kontext dir ungdomarna konfronteras med nio
bilder som de aldrig tidigare sett. Genom mina fragor tvingas de prova sin
upplevelse av bilden, vilket ocksd inbegriper en 6versittningsproblematik da de
skall formulera sina erfarenheter verbalt. Bilder presenteras emellertid ofta i den
samtida visuella kulturen under en kort tid och utan bakgrundsfakta, pa samma
gang som de dr 18sryckea ur sitt ursprungliga ssmmanhang, varfor jag trots allt
kan se en parallell till studien i detta avseende.

Utskriften av intervjuerna och de anteckningar som ungdomarna f6rt kring
bilderna utgér mitt material. I analysen prévar jag deras tolkningar gentemot
kristen bildteologi. Jag ser mitt material som att det tillfér nagot till forstielsen
om hur receptionen av bilder av Jesusgestalten i en samtida religionspluralistisk

kontext kan se ut, i skirningspunkten mellan en kyrklig tolkning och ett vidare
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kulturellt sammanhang. Modell 1, som jag har beskrivit i inledningskapitlet,
belyser avhandlingens abduktiva ansats. I utformningen av modellen och i min
definition av teologi har jag utgitt frain Gordon Lynch.>°

Jag delar den forstaelse som Schofield Clark formulerar di hon beskriver
det sista steget i forskningsprocessen som ldsarens reflektion och tolkning,
ddr materialet stills i relation till andra teorier kring dmnet. Schofield Clarks
beskrivning tydliggor hur forskningens syfte 4r att erbjuda insikter som kan ge
en forindrad forstaelse.>

Da min avhandling ir forstdelseinriktad, ser jag det som viktigt att ha
en empirinira metod, med mainga utdrag frin intervjuer och ungdomarnas
anteckningar, for att belysa hur intervjupersonerna formulerar sina tolkningar
och férhandlingar i relation till bildernas innehall. Aven om jag har en abduk-
tiv forskningsmetod, ir risken att teoretiska analyser kan bli det primira, dir
analysen hamnar vid sidan av bilden och dess innehall. Det 4r ocksa den kritik
som riktats mot den bildsemiotiska metoden.>* Jag ser det som viktigt att vinda
analysen mot bildernas innehall och den dialog som uppstir i intervjusitu-
ationen, nagot som jag ocksd tog hinsyn till vid utformningen av studien.

Di det giller receptionsanalytiska studier av ett kulturellt uttryck pé indi-
vidnivé finns det flera receptionsstudier kring film och TV-mediet, exempelvis
Tomas Axelsons studie av ungdomars filmreception med inriktning pa exis-
tentiella fragestillningar, och Alf Lindermans studie av TV-sinda gudstjinster
(vilka berérdes i inledningen).** Diremot finns det mycket fa studier av bild-

reception, framforallt vad det giller bilder som bygger pa kristen symbolik och

250  Lynch 2005, s. 108-09, s. 94. Lynch hermeneutiska modell utgdr utgngspunkten for
modell 1 som presenterar strukturen i min avhandling. Som beskrivits i inledningen, har jag
utgatt ifrin Mats Alvessons och Kaj Skéldbergs definition av den abduktiva forskningsmetoden
(Alvesson och Skoldberg 1994, s. 42-47).

251  Schofield Clark 2003b, s. 23-24. Kvale argumenterar p4 ett liknande sitt d4 han férordar
en kommunikativ validiter, dir kunskapsansprikens validitet prévas i en dialog (Kvale 1996, s.
244-47). Se dven Thomsson 2002, s. 31-32. Thomsson menar att validitet i tolkande undersok-
ningar har en tonvikt pA kommunikation och diskurs, dir man viljer mellan konkurrerande
tolkningar.

252 FElkins 1998; Stafford 1996; Mitchell 1994.

253  Linderman 1996; Axelson 2008. Se iven Stewart Hoovers studie av amerikansk TV-
publik utifran frigor om religios identitet i relation till anvindningen av tevemediet (Hoover,
Stewart M., Religion in the Media Age, 2006).
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bildtematik. Som tidigare beskrivits, har David Morgan utformat en teori kring
religiosa visuella kulturer. Den bygger dock inte pa empiriska studier.>*

Min studie utgar fran en forstielse av tolkning som en oavslutad produk-
tion av betydelser. Likasi tar jag in bildreceptionens fenomenologiska aspekter,
de visuella erfarenheterna.® Hir finns skillnader mot en diskursanalytiske
inriktad forstaelse av reception, exempelvis Stuart Halls avkodningsteori, dir
receptionen studeras pa en textuell, diskursiv niva, och tolkningen forstis som

en reproduktion av kodade budskap.>*

Urvalskriterier

Urvalet av de nio bilder som utgér underlag for receptionsstudien har utgatt
fran det heterogena tolkningsomride som utmirker den samtida Kristusbil-
den. Avsikten var att bilderna skulle illustrera detta omrade pa olika sitt. Jag
presenterar mina urvalskriterier i kapitel 4 dir bilderna beskrivs. Metoden att
lata ungdomarna titta pa ett av mig genomfort urval av bilder utgick frin ett
overvigande att pa detta sitt kunna gora en tydlig jimforelse av receptionen.
Jag ville se hur olika personer reagerade pa ett urval av bilder, for att se vad det
var i bilden som strukturerade tolkningen.

Ett kriterium f6r mitt urval av ungdomar i receptionsstudien var att de
skulle gi sista aret pa gymnasiet, dvs. vara 18-20 4r.*” Jag valde denna alders-
grupp utifrin intentionen att engagera deltagare som skulle ha littare att
formulera sig kring bildtolkning och livsaskddningsfragor, jamfort med yngre
personer. Min tanke var ocksa att aldersgruppen ir intressant da livsfrigor och
existentiella tankar ofta aktualiseras genom steget ut i vuxenvirlden. En annan

aspekt var att en eventuell konfirmationsundervisning lig négra ar tillbaka i

254  Morgan 2005.

255  Davey 1999a.

256  Hall 1996/1980, s. 128-38.

257 Den 6vre dldersgrinsen, 20 r, dr satt med hinsyn till de ungdomar som gatt i forberedel-
seklass dd de kommit till Sverige, men dven de elever som eventuellt tagit uppehall i studierna.
De personer som sedan kom att delta i studien var 18-20 &r.
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tiden for ungdomar i denna alder.

Utifran ett intresse for det religionspluralistiska svenska samhillet ville jag
intervjua ungdomar med olika trosuppfattningar. Min 6nskan var att engagera
unga minniskor som positionerade sig som kristna och muslimer, eller befann
sig pé en skala frin andliga "sokare” till ateister. Min begrinsning till muslim-
ska ungdomar utgir fran Jesu roll som profet inom islam, dir han framstills
som mystiker och andlig forebild i Koranen och i Hadith-litteraturen.”* Jesu
upphojda position inom muslimsk tradition understryks av de avstandstagan-
den som muslimska grupper framfért mot de framstillningar av Jesus som
uppfattats som hidiska, exempelvis Elisabeth Ohlson Wallins Ecce Homo-bilder
och filmen Da Vinci-koden.> Ytterligare kriterium var en jimn férdelning av
kon. Infér studien tog jag kontakt med olika gymnasieskolor. Jag fick respons
fran en skola som kan betecknas som multikulturell.

Bland de ungdomar som anmilde sitt intresse i de tva skolklasser som jag
besokte fanns en jimn fordelning utifrin de kriterier jag stillt upp, varfor jag
nojde mig med detta urval. Dessa elever gick pd samhills- respektive naturvetar-
programmet. D4 det visade sig bli svért att engagera ungdomar som var fodda
i Sverige och som samtidigt var bekdnnande kristna i de tvé aktuella klasserna,
valde jag att intervjua tvd personer som gick pd andra gymnasieskolor.>®

Trosuppfattning, kon och etnicitet ir de kategorier utifran vilka jag har gjort
mitt urval av intervjupersoner. Jag har diremot valt bort kategorin “klass” da
jag beddémt att fragor kring utbildningsinriktning och forildrars utbildnings-

261

niva dr av sekundir betydelse for mina frigestillningar.*® Da avhandlingen

258  Khalidi 2001, s. 4.
259  Ahlstrém 1999, s. 224; Plate 20006, s. 147.
260  Av de tvd ungdomar som var bekinnande kristna med svensk bakgrund fick jag kontake

med den ena personen genom en ungdomsgrupp i Svenska kyrkan, dir jag deltog vid en triff och
presenterade mig. I det andra fallet formedlades kontakten genom en prist vid Katolska kyrkan.
Béda dessa personer gick pa gymnasieskolor i Géteborg.

261  Den franske sociologen Pierre Bourdieu framhaller utbildningsniva, vilken relaterar till ett
kulturellt kapital, som en avgérande faktor i bildreception. I detta ligger ett maktperspektiv da
alla personer inte formar att tolka koderna i konsten (Bourdieu, Pierre et al, L ‘amour de [ ‘art. Les
musées d ‘art européens et leur public, 1969). Min studie behandlar emellertid inte konstbilder av
modernistisk, abstraherad art, vilket dr centralt i Bourdieus studie av museibesokare. UIf Sjédins
tidigare omnimnda studie av svenska gymnasieelever visar framf6rallt pd stora skillnader mellan
konen vad det gillde intresset for religion och livsiskddningsfrigor, och trosuppfattning, men
dven pd vissa skillnader mellan teoretiska och praktiska program i responsen till religionskun-
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inriktar sig pa tolkning av kristen symbolik och bildtematik blir den religitsa
socialiseringen istillet det primara.

Som jag framhillit tidigare, utgir jag i min analys av ungdomarnas berittel-
ser om bilderna ifrin det som de formulerar som en forstielse av den teologiske
bestimda tolkningen. For att kunna tolka de symboliska koderna i enlighet
med en teologiskt bestimd tolkning krivs en religios socialisering in i en sidan

262

tolkning.*®* Det intressanta dr emellertid hur ungdomarna tolkar den kristna
symboliken och bildtematiken, vad de forstar som det teologiskt bestimda, och
huruvida bilder tolkas som Jesusframstillningar. Da avhandlingen ir inriktad
pa tillimpningen av kristen symbolik och bildtematik i nya sammanhang riktas
ocksd intresset mot de referenser som ungdomarna hénvisar till i sin tolkning.>®

Foljande ungdomar deltog i studien: Christian, Maria, Hermis, Mona,
Alexander, Hamma, Violeta (naturvetarprogrammet), Nerway, Katarina,
Daniel, Kristina, Alejandro, Josefin, Johan, Fatima (samhaillsvetarprogram-
met), och Robert (IT-mediaprogrammet). De presenteras i ett appendix (bilaga
2) utifrdn etnicitet, trosuppfattning och religiés bakgrund. D3 jag analyserar
receptionen pa individnivé i kapitel 7, behandlas ocksi synen pa den visuella
framstillningen av Jesus. I beskrivningen av trosuppfattning och synen pé
framstillningen av Jesus utgar jag frin det som deltagarna formulerar kring

mina frigor om dessa kategorier.

Studiens uppldagg och genomforande

Mina metoder ir kvalitativa intervjuer som bandats, vilka sedan transkriberats
av mig personligen, och anteckningar som ungdomarna har fort hemma kring

bilderna.*** Metoden i analysen av intervjuerna ir receptionsanalytisk.* Sam-

skapsimnet (Sjédin 1995, s. 72-74). Till skillnad fran Sjédins studie, ir min studie inte relaterad
till religionsundervisningen.

262 Bryson 1981, s. 16-17.

263  Bryson 1981, s. 16-17; Hall 1996/1980, s. 128-38.

264  Kvale 1996; Schofield Clark 2003b;Trost 2005/1993; Thomsson 2002.

265  Axelson 2008; Linderman 1996; Hall 1996/1980, s. 128-38.
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talen kring bilderna bygger pé en intervjuguide (bilaga 3). Ett viktigt komple-
ment till metoderna har varit att forsoka orientera mig i mediekontexten. Det
har framférallt inneburit att jag studerat samtida bilder av Jesusgestalten och
anvindning av kristen symbolik och bildtematik pa Internet, i tidskrifter, men
dven film, musikmedia och TV-serier.?¢¢

Nir jag triffade ungdomarna forsta gingen, vilket for deltagarna pi den
aktuella gymnasieskolan skedde under en religionskunskapslektion, presenter-
ade jag mig som doktorand i dmnet religionsvetenskap och berittade att jag
arbetade med en studie som var inriktad pa hur ungdomar tolkar bilder. De
som var intresserade av att delta i studien anmilde sitt intresse. Jag upplevde en
stor respons. Tvirtemot min forvintan, fanns det dverlag ett stort intresse, men
jag kunde inte erbjuda alla intresserade elever att delta. Intresset hos deltagarna
fanns kvar under genomférandet av uppgiften. Ungdomarna visade generellt
ett engagemang, oberoende av trosuppfattning.

Jag dr medveten om att det intresse fér uppgiften som var utmirkande for
studien, trots att det givetvis varierade mellan personer, hypotetiskt hade skilt
sig mot en studie dir eleverna genom skolundervisningen uppmanats att delta.
Jag ser emellertid inte det beskrivna som ett problem eftersom det, till skillnad
fran en enkitstudie, krivdes ett visst engagemang f6r uppgiften. Uppgiften tog
en viss tid att genomféra, och ungdomarna uppmanades att reflektera over
bilderna. En studie med koppling till skolundervisningen var ocksa nagot som
jag definitivt ville undvika, vilket jag aterkommer till. Flera av de ungdomar
som anmilde sitt intresse uttryckte planer pa framtida studier. Forildrarnas
utbildningsniva och yrkesinriktning var heterogen.>¢”

Jag triffade deltagarna vid tvi tillfillen. Diremellan hade de fort antecknin-
gar kring bilderna som de fick med sig hem. Intervjun skedde sittande vid ett
bord. Bilderna presenterades i kopierad form, en bild i taget, i den ordningsfoljd

som de beskrivs i nista kapitel. Bilderna visades tillsammans med eventuella

266  Mitt urval av bilder utgick frin denna studie av mediekontexten d4 jag ville att bilderna
skulle spegla det samtida tolkningsomradet. Infor den slutliga receptionsstudien genomférde jag
dessutom ett par pilotintervjuer.

267  Av de 18 ungdomar som deltog har jag anvint 16 intervjuer, dé jag tvingades gora en
begrinsning. Det material som valdes bort bedémde jag som relativt likartat med tvd andra

intervjuer.
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texter.>®

Flertalet av intervjuerna dgde rum i skolbibliotekets grupprum. Vid
nagra tillfillen tvingades jag att anvinda skolans café di biblioteket var stingt.
Det var fér mig angeldget att undvika lokaler som anvinds for undervisning,
for att soka skapa en sd avslappnad miljé som méjligt och som var placerad
utanfor klassrumssituationen. For att avidentifiera den intervjuade fick denne
vid slutet av det forsta intervjutillfillet vilja ett eget alias. Jag uppmanade ung-
domarna att inte visa bilderna for klasskamraterna under tiden som studien
pagick. Dirmed fick alla deltagare samma chans till ett férsta méte med bil-
derna. Utifran reaktionerna vid det forsta intervjutillfillet fick jag intrycket att
denna uppmaning beaktades.

De intervjuer jag utfort dr halvstrukturerade med en tematisk inriktning.
Med det menas att intervjuguiden frimst har fungerat som ett stéd i intervjusit-
uationen, likt den struktur som jag har utgatt frin. Med denna utformning
ville jag understodja bildtolkningens associativa och reflexiva dimensioner.>®
Fragorna ir relativt 6ppet stillda for att se vad som hinder i métet med bil-
derna, vad de berittar for deltagaren. Det fanns ocksa en tanke att motverka
upplevelser av forvintningar fran min sida. I enlighet med detta forsokte jag si
langt det var méjligt att rikta uppmirksamheten mot bilderna, dir min uppgift
fraimst inriktades pé att stilla uppfoljande frigor. Samtidigt fanns det en viss
form av standardisering dé bilderna presenterades i en bestimd ordningsfoljd.
Flera av fragorna i intervjuguiden var ocksd formulerade pa ett liknande sitt
vid de bada intervjutillfillena, med syfte att urskilja eventuella férindringar i
tolkningen.?”°

Mellan de tvé intervjuerna fick deltagarna med sig bilderna hem dir de
uppmanades att titta pa bilderna och skriva anteckningar kring dem. Syftet
med anteckningarna var att ungdomarna skulle fi tillfille att titta pa bilderna

pa egen hand, utan mina uppfoljande frigor, och utanfor den skolmiljé som

268  CAN:s poster (bild 7) var utférd med en text lingst ner. Elisabeth Ohlson Wallins Kors-
Jéstelsen (bild 5) visades vid utstillningen med ett bibelcitat, (vilket dven finns med i boken om
utstillningen [Ohlson, Elisabeth, Ecce Homo - Photograps by Elisabeth Oblson 1996-1998, 1998)),
varfor det ocks3 presenterades for deltagarna i studien, fastklistrat i bildens hégra hérn.

269  Davey 1999a; Davey 1999b; Sandstrom 1995; Liepe 2003, s. 25-28: Bryson 1981, s.
16-17; Bryson 1983, s. 60-62.

270  Trost 2005/1993, s. 19-21.
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vi befann oss i under intervjuerna. Hir fanns ocksd en tanke att tolkningen
och férhandlingen med bilder pd en djupare niva kriver tid till reflexion.”
Jag presenterade detta moment av studien som viktigt for att deltagaren skulle
fa tid att titta pa bilderna hemma. Det nedskrivna material som ungdomarna
sedan presenterade varierade i omfing och utformning.?” Det som blev tydligt
var emellertid att ndgra personer uttryckte att de dndrat sin forstaelse av enstaka
bilder. Jag upplevde anteckningarna som ett viktigt moment, da flera ungdo-
mar genom denna metod reflekterade djupare 6ver bilderna.

For att kunna utfora detta moment krivdes att jag triffade deltagarna vid
tva tillfillen. Jag beddmde det ocksd som viktigt att gora tva intervjuer for att
kunna folja huruvida tolkningen och erfarenheten av bilderna férindras over
tid. At triffa ungdomarna vid tva intervjutillfillen gav mig ocksa mojlighet att
stilla delvis olika fragor vid de tvd intervjuerna, en aspekt som jag dterkommer
till.

Jag utgick i min utformning av studien fran tanken att bérja med en relativt
traditionell bild och sedan vixla mellan bilder som pa olika sitt f6rholl sig till
kristen bildtradition. De bilder som kunde upplevas som mer provocerande
presenterades pa slutet, som Crucifixion I (bild 8). Jag hade ocksa en idé om
att vixla mellan olika ikonografiska teman och materiella framstillningar. Nar
vi triffades vid nista intervjutillfille anvinde jag samma ordningsfoljd. Min
erfarenhet 4r att det sitt som bilderna presenterades pa fungerade bra da det
blev en variation i bildtema och utférande.

Jag ser intervjusituationen som att den bestar av tva dialoger dd motet med
bilden i sig kan beskrivas som en dialog, pd samma ging som jag samtalar
i en dialog med intervjupersonen. Med denna utgingspunkt inleddes den
forsta intervjun med fragor kring de nio bilderna. Jag ville se vad som hinde i

motet med bilderna — vilka tolkningar som framtridde. Efter en paus gjordes

271  Davey 1999a; Davey 1999b; Ricoeur1969.

272  Nagra deltagare hade skrivit ner tv4 till tre sidor med reflektioner, medan det for flertalet
rorde sig om en till tv4 sidor. Anteckningarna var sivil handskrivna som maskinskrivna. Tre
personer hade inte gjort nigra anteckningar, med hinvisning till att de skulle presentera sina
tankar di vi sigs. Mitt intryck var att alla deltagare hade tittat pi bilderna hemma, vilket
avspeglades i deras kommentarer vid den andra intervjun. Hur ling tid som de dgnat ¢ bilderna
ir dock svérare att bedéma.
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en bakgrundsteckning av personen och dennes bakgrund. Forutom fragor om
fritidsintressen, gymnasieprogram och familj och bildintresse, vilket var av
sekundirt intresse utifrin avhandlingens syfte, inriktade jag mig frimst pd den
intervjuades trosuppfattning, synen pa Jesus och gestaltningen av honom i bild.
Dessa frigor tog jag upp pa slutet av den forsta intervjun. Det var forst hir
som jag sjilv nimnde Jesus och visuella framstéllningar av honom, och dé i en
allmén form som inte relaterade till bilderna i studien.?”

Intervjuguiden ir utformad sa att frigestillningarna vid det forsta intervju-
tillfillet inriktades mot den omedelbara upplevelsen av bilden och beskrivnin-
gen av den. Vid den andra intervjun, som dgde rum ungefir en vecka senare,
lyfte jag fram nya frigor for att soka nd en djupare tolkning, dir dven férindring
i tolkningen 6ver tid fokuserades. Samtidigt stillde jag nu for forsta gingen
fragor kring den visuella framstillningen av Jesus i studiens bilder.

Vid de bida intervjuerna anvinde jag f6ljdfrigor som uppmanade den
intervjuade att konkretisera vad det var i bilden som gav de olika upplevelserna
och tolkningarna. Jag ville fa personen att soka formulera vilka faktorer i bilden
som gav en specifik beskrivning eller uppfattning, medveten om att detta kan
vara svért att verbalisera. Frigestillningarna i intervjuguiden dterkommer pa
flera punkter mellan de tva intervjutillfillena. Denna utforming utgar fran att
jag ser dem som centrala frigor, men ocksi utifrin ett intresse fér vad som
hinder ver tid i tolkningen av bilderna. P4 slutet av varje intervju lade jag ut
bilderna pa bordet, med syftet att se vad den intervjuade hade att siga di de
visades tillsammans.

Som ett sista moment vid det andra intervjutillfillet presenterade jag konst-
ndrernas namn, deras nationalitet och eventuella rubriker pd bilderna, liksom
den grundliggande ikonografin. Ungdomarna fick hir mojlighet att stilla
fragor kring bilderna. Valet att presentera denna information forst pa slutet

av andra intervjun bygger pa tanken att lata intervjupersonerna tolka bilderna

273  Det hinde vid flera tillfillen att den intervjuade kommenterade framstillningen av Jesus-
gestalten i bilderna redan vid det forsta méotet med dem, men det var forst under slutet av den
forsta intervjun som jag sjilv stillde frigor kring synen pa Jesus och visuella framstillningar av
honom. Vid det férsta métet med ungdomarna i klassrummet undvek jag att ndimna att projektet
handlade om Kristusbilder, Jesusbilder eller kristna bilder, dé jag ville att de skulle mota bilderna
utan denna forforstaelse.
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utan kunskap om bildernas kontext.

Férhandlingen och tolkningen med bilden férmedlas med ord, en situation
som inbegriper en oversittningsproblematik. *7* Jag gar dartill som forskare in
med fragor och tolkar det som sigs. Ungdomarna i studien hade dessutom
olika relationer till kristendomen och bildtraditionen, men 4ven till det svenska
spriket. Mot denna bakgrund 4r min erfarenhet att intervjusituationen 6verlag
fungerade bra, trots att nigra av deltagarna endast bott i Sverige ett fatal ar.
Generellt upplevde jag inte att ungdomarna hade négra storre problem med att
formulera sig. Vid négra tillfillen fick jag fylla i nigot ord som den intervjuade
saknade, eller svara pd frigor kring benimningen av enstaka detaljer eller
liknande i bilden. Detta var emellertid inte alltid relaterat till fértrogenheten
med svenska spriket, utan kunde lika ofta relateras till ungdomarnas olika
grad av kunskap om en teologiskt bestimd tolkning av symboliken. Den
beskrivning av intervjusituationen som jag hir formedlat utgar frin min egen
bild. Utskriftsmaterialet visar dock pa att variationerna i hur mycket deltagarna
talar kring bilderna inte dr specifike relaterat till sprik eller trosuppfattning.
Den skillnad som diremot dr pataglig dr att minnen oftast tar nagot storre
utrymme.*”’

Intervjusamtalen har transkriberats ordagrant for att soka éterskapa
intervjusituationen infor analysen, med en medvetenhet om att utskrifterna
ar avkontextualiserade samtal.”” I de excerpter som presenteras i texten har jag

dock fort in gemener, punkt och kommatecken av stilistiska skal.>””

274  Langer 1953, s. 379; Fausing 1999, s. 325-26; Freedberg 1989, s. 433.

275 Det fannsistudien en jimn kénsfordelning. Av 730 sidor utskrivna intervjuer och anteck-
ningar omfattar minnens berittelser 422 sidor, jimfért med 308 for kvinnorna. Jag kommer
att utveckla den sneda fordelning som hir ir pafallande, tillsammans med andra tendenser i
ungdomarnas reception som berér kdn, i receptionsanalysen i kapitel 6.

276 Kvale 1996, s. 166-68.

277  Jag har i transkriptionerna fért in punkt, for lingre paus, och tre punkter fér paus, inom
hakparenteser, vilket dterkommer i avhandlingstexten (Trost 2005/1993, s. 109). Jag har dven
tagit bort instimmande ljud som "hmm”. Nagra deltagare tenderar, oavsett spriklig bakgrund,
att utifrdn ett vardagligt sprakbruk gora upprepningar eller ligga in enstaka ord som kan skapa
osikerhet kring vad de vill siiga. Jag har inte indrat det bandade spriket for att dverensstimma
med en lexikal norm. Diremot har jag vid enstaka tillfillen gjort smirre dndringar dir jag tagit
bort eller dndrat ett eller ett par ord utifrin en avvigning att det just i detta fall foreligger en risk
att en felaktig formulering tar uppmirksamheten frin det personen vill uttrycka, eller gér texten
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Forskningsetiska dvervagningar

I utformningen av studien har jag tagit hinsyn till de forskningsetiska principer
som utarbetats av Vetenskapsrddet.””® Jag har tagit bort namn pa gymnasiesko-
lor och liknande uppgifter, och avidentifierat rimaterialet. Vidare har jag varit
noga med att i min presentation av deltagarna beskriva dem p4 ett sadant sitt
att de inte gér att identifiera.””” Jag informerade ocksa da jag forst triffade dem i
klassrummet, och vid det forsta intervjutillfillet, om receptionsstudiens syfte.*°
Likasd informerades de om sin ritt att sjilva bestimma sin medverkan i stu-
dien.”® Under studiens genomférande var det dock ingen av de medverkande
som avbrot sitt deltagande.

Forutom de mer konkreta aspekter i utformningen som hir beskrivits, ar
forskarens roll och det sitt hon agerar pd i intervjusituationen lika viktig.**
Jag sokte under studiens genomforande att halla mig kritiske reflekterande till
den kunskapsproduktion som processen implicerar, dir jag som forskare ir det
viktigaste instrumentet, men dven till férhillandet att bilderna kan ge reak-
tioner som ir utmanande for betraktaren pa olika sitt. Deltagarna hade olika
syn pa avbildningar av heliga personer. Bildernas innehall aktualiserar ocksa
existentiella frigestillningar. Genom att nigra av bilderna tydligt skiljer sig
frin traditionella framstillningar, och att de 4r framstillda pa ett sitt som kan
upplevas provocerande, forsokte jag vara lyhdrd f6r ungdomarnas erfarenheter
och undvika att tvinga fram reaktioner. Under det andra intervjutillfillet hinde
det att enstaka deltagare bad att fa slippa kommentera en eller ett par bilder,
vilket jag respekterade utan att stilla uppfoljande fragor.

Di ungdomarna hade olika relation till kristendomen var likasi en med-

vetenhet om terminologin och férhallningssittet under intervjuerna frin min

otydlig. Likas3 har jag vid ndgra tillfillen utelimnat upprepningar, vilket istillet ersatts med tva
snedstreck.

278  Vetenskapsridet Forskningsetiska principer i humanistisk-sambillsvetenskaplig forskning,
2003.

279  Ibid.s. 12.
280 Ibid.s. 7.
281 Ibid.s. 9.

282  Kvale 1996, s. 117-18.
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sida viktig. Jag anvinde av denna anledning benimningen Jesus istillet for

Kristus.

Analys av intervjumaterialet

Modell 1 (vilken presenterades i inledningen) tydliggér strukturen i avhand-
lingen.”® Som forskare gor jag urvalet och beskrivningen av materialet. P4 detta
sitt skapar jag kontexten. For att fortydliga mina frigestillningar beskriver
jag den samtida kulturella och samhilleliga kontexten, och hur kristen bild-
teologi utmanas i samtiden. Jag gor ocksa en beskrivning av de nio bilderna.
Huvudobjektet i avhandlingen 4r emellertid ungdomarnas tolkning och for-
handling med dessa bilder. I analysen tolkar jag det som ungdomarna formu-
lerar i intervjuerna och i anteckningar kring bilderna. De teoretiska perspektiv
som presenterades i inledningen fungerar som mina analysverktyg. Mitt syfte
dr att anvinda intervjumaterialet i en kritisk dialog med kristen bildteologi,
med avsikten att ge ny forstaelse kring receptionen av bilder av Jesusgestalten
i en samtida religionspluralistisk kontext. Jag soker i min analys att identifiera
framtridande tendenser och tolkningsteman i ungdomarnas tolkningar och
forhandlingar med bilderna. Jag tittar dven pa det genomslag som bildernas
tolkningsbredd fir i receptionen.

Tolkningsprocessen omfattar olika dimensioner. Till att borja med inne-
haller bilder olika betydelsenivéer (vilket jag behandlat i min beskrivning av
bildsemiotiken i inledningskapitlet). Bilden ir insatt i en storre kontext som
ocksd inbegriper andra bilder, relationer till kristen bildtradition et cetera. Till
detta kommer intervjupersonens kontext, hennes forforstaelse, forvintningar
och erfarenheter. Det 6ppnar for en tolkningsmangfald. Som forskare ir jag
uttolkare av intervjumaterialet, dir jag utover min forforstaelse ocksd har ett
tydligt syfte med mitt material. I viss man delar jag emellertid en kontext med
intervjupersonerna: det samtida svenska religionspluralistiska samhillet.

De nio bilderna beskrivs i kapitel 4 utifrin form, firg och material (de
283 Modellen visas pé sidan 15.
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visuella, fysiska och materiella betydelserna) och det ikonografiska temat. Jag
utgir i min beskrivning av bilderna frin en forstielse av bilden som en egen
helhet, dven om jag ocksa tar hinsyn till textuella referenser. Min beskrivning
dr emellertid inte enbart deskriptiv eftersom jag sitter in bilderna i en kulturell
och samhillelig kontext.

I kapitel 5, 6 och 7 tolkar jag intervjumaterialet. Analysen tar sin utging-
spunkt frin de framtridande tendenser och tolkningsteman som jag urskiljer i
ungdomarnas tolkningar, vilket presenteras i kapitel 5. De fungerar sedan som
analyskategorier i kapitel 6 och 7. Tyngdpunkten i det sjitte kapitlet ligger
pa det tolkningsomrdde som framtrider i relation till bildernas innehall, hur
den tolkningsbredd som de nio bilderna omfattar aterspeglas i tolkningen. D4
bilderna utgér den metodiska utgdngspunkten for studien borjar jag frin bil-
dernas niva.

Jag utvecklar sedan analysen i kapitel 7 dir jag mer specifike tittar pa hur
ungdomarna tolkar och forhandlar med bilderna pé individnivd. Receptionen
presenteras utifrin de enskilda deltagarna. Medan tyngdpunkten i det sjitte
kapitlet ligger pa hur framtridande tendenser och tolkningsteman aterspeglas
i relation till bildernas innehdll, fokuserar jag i det sjunde kapitlet hur de
avspeglas i forhallande till ungdomarnas individuella tolkningsramar. Da de
biada dimensionerna ir sammanflitade med varandra finns det sisthimnda med
dven i kapitel 6. Syftet 4r emellertid att fordjupa analysen i kapitel 7. Studi-
ens urvalskriterier — trosuppfattning, kén och etnicitet — tittar jag ocksd mer
specifikt pd i detta kapitel, varfér de ocksd kan benimnas som analyskategorier
i detta sammanhang.

Mitt val att presentera analysen frin bild- respektive individnivéd utgar frin
en bedémning att de tva perspektiven ger en djupare analys. Da jag utformade
studien var det en given utgiangspunkt att analysera receptionen kring varje
enskild bild for att urskilja de olika tolkningar som bilden gav upphov till,
vilket sedan kunde jimf6ras med andra bilder. Mitt val att studera tolkningen
frin individnivd 4r ddremot nagot som blev tydligt forst da jag transkriberade
och analyserade mitt material. Jag urskiljde dd intressanta éverensstimmelser
mellan olika ungdomar, vilket formulerades péa olika sitt, med olika refer-

enser och utgﬁngspunkter. En annan aspekt som Jag Sflg som intressant var att
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tolkningen férindrades over tid hos nigra deltagare.

Slutligen diskuterar kapitel 8 pé en overgripande niva de frigor som studien
stiller. Syftet ir att se vilken relevans studien far for forstaelsen av hur Kristus-
bilder fungerar i en samtida kontext, och stilla detta i en kritisk dialog med
kristen teologi. Vi gar nu vidare till kapitel 4 och min beskrivning av de nio

bilderna i studien.



Kapitel 4
De nio bilderna

I det hir kapitlet skall jag presentera de bilder som utgér utgdngspunkten for
intervjuerna med ungdomarna i studien (se bilaga 1). De illustrerar pi samma
gang det heterogena tolkningsomride som utmirker den samtida bilden av
Jesusgestalten, vilket jag behandlat i kapitel 2. Urvalet av bilderna utgar frin
min blick som forskare. Jag presenterar i kapitlet min syn pa materialet, vilket
utgor en bakgrund till min analys av ungdomarnas tolkningar. Med konstve-
tenskaplig terminologi gor jag en bildanalys. Den kristna ikonografin beskrivs
utifrin referenser till olika ikonografiska lexikon. I analysen av ikonografiska
teman anvinds dven konstvetenskaplig litteratur som behandlar kristen bild-
tematik. Med bildsemiotiska termer ror jag mig i min deskriptiva analys savil
pa den denotativa nivin (bildens bokstavliga betydelse) vilken inbegriper de
kristna ikonografiska koderna, som den konnotativa (de vidare associationerna)
vilken berdr aspekter som kroppssprik och bildernas relation till kristen bild-
tradition och den kulturella kontexten.

Det fanns i mitt urval en intention att efterstriva en bredd i form, ikono-
grafi, material och tekniskt utférande. Bilderna ir tillkomna mellan 1997 och
2005.% Urvalet 4r inriktat bidde mot nya tolkningar av kristen bildtradition,
och bilder som i hégre grad kan beskrivas som traditionella. Bilderna illustrerar
hur det nytolkande och det traditionella ofta korsar varandra. Konstnirerna
forhaller sig till kristen bildtradition pi olika sitt och de anvinder olika mate-

rial i sin framstillning.

284  Det ursprungliga urvalskriteriet var tidsperioden 1995-2005, vilket utgar frin en strivan
att f med relativt aktuella bilder.
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Bilderna skulle ocksé vara mojliga att aterfinna utanfor kyrkorummet, pre-
senterade genom ett medium som vinder sig till ett stort antal minniskor. Jag
har utgitt frin konstnirens benimning av bilden som en Kiristus- eller Jesus-
bild. Det kan emellertid diskuteras huruvida bilder som Korsfistelsen (bild s),
CAN:s poster (bild 7) och Crucifixion I (bild 8) kan benimnas som Kristusbil-
der. Det dr dven fallet med Blue Jesus (bild 2), genom bildens syfte och funktion.
Konstniren har valt att anviinda Jesusgestalten for en visuell framstillning. Det
dr inte min uppgift att analysera varfor, eller utifran vilka syften han eller hon
gor detta. Intresset riktas istillet mot hur ungdomarna i studien tolkar bilderna,
och de grinser som framtrider har.

Jag valde bilderna utifrin intentionen att de skulle ha en tydlig ikonograf
och en naturalistisk framstillning.*® D3 fragestillningarna i avhandlingen foku-
serar framtridande tendenser och tolkningsteman forsokee jag pa detta sitt
undvika att samtalet fastnar i oklarheter kring framstillningen, eller diskus-
sioner kring stilpreferenser.

Jag ville d4ven begrinsa urvalet till bilder av en vuxen Jesusgestalt. Det
utgdr, precis som nir det giller mitt val av naturalistiska framstillningar, frin
en intention att i dessa avseenden soka skapa en overensstimmelse i urvalet.
Som jag beskrev i kapitel 2, dr det ocksd den vuxne Jesus som ir féremal for
nya visuella tolkningar. Mitt urval kan givetvis diskuteras. Dels utifran att vissa
ikonografiska teman, som korsfistelsen, dr hogt representerade, medan andra
saknas, exempelvis "Den sista maltiden” eller meditativa andakesbilder pa Kristi
ansikte. Det 4r likvil ett urval som jag tvingades att gora. Urvalet skulle ocksa
stimma 6verens med andra kriterier som tidsperiod och tillginglighet i medier.

I detta kapitel presenteras varje bild separat, dir bilden forst beskrivs
utifran form, firg och material. Med en bildsemiotisk terminologi definieras

dessa aspekter som bildens visuella, fysiska och materiella betydelser. Harefter

285  Med "naturalistisk” framstillning avses bilder som soker dterge verkligheten (i motsats till
en abstrake framstillning som inte avser att ge en verklighetstrogen itergivning). Bland studiens
nio bilder har dock Love (bild 3) abstrakta drag i framstillningen av kroppen och korset. Ansiktet
och detaljerna i bakgrunden ir dock naturalistiska varfor jag i mitt urval bedomde att bilden som
helhet uppfyllde kriteriet pa naturalism.
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ger jag en framstillning av det ikonografiska temat och eventuella texter (den
denotativa nivan), och direfter ge en kortare beskrivning av bildens tillkomst
och sammanhang, och konstnirens tankar kring bilden i den mén detta finns
dokumenterat. D3 jag utforde min studie dterfanns flera av de aktuella bilderna
pa olika sajter pa nitet, i tidningsartiklar, pd kristna organisationers hemsidor,
privata bloggar och liknande. Jag har dock utgatt fran de sajter ddr de fanns till

forsaljning eller presenterades av konstnirerna.

Beskrivning av bilderna

Bild 1
Christ the Good Shepherd (2005) — Brooks Cross
(f. 1978)

Material: polykromt digitalt tryck med blickstraleskrivare pa lumppapper.
Storlek: 43x24 cm.
Placering: Christ the Good Shepherd siljs pa Brooks Cross hemsida, under rubri-

ken "Brooks Cross. Religious Art: Original Prints. Hanover, Virginia”.>*

Bilden forestiller en Kristusgestalt i vit, lang tunika som ér centralt placerad i

286 htep://www.brookscrossart.com/, vilken var aktiv 2006-01-31. Bilden siljs i en upplaga
av 40 tryck, till ett pris av 90 $.
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bilden, framfér ett kors med blodflickar, birande ett lamm pé vinster arm och
en stav i hoger hand.®” Glorian ir tydligt markerad, placerad i skirningspunk-
ten mellan korsarmarna. Det svarta héret fortsitter ned bakom axlarna. Skigget
ar langt och 6gonbrynen markerade. Det frontalt framstillda ansiktet karaketiri-
seras likasa av de hoga kindknotorna och den raka nisan. Blicken ir riktad svagt
nedat. Kristusgestalten forefaller stilla, som frusen mitt i ett skeende. Bilden 4r
framstilld som en vilvd nisch i vilken Kristus, lammet och korset dr placerat. I
bakgrunden framtrider en gron dng och en ljusbla himmel. Horisonten skiftar
mellan gult och vitt, frin vilken ljus kommer in i bilden bakifran, samtidigt
som det finns en frontal belysning pd Kristus. Denne utgdr en vertikal mittaxel,
som understryks av de olika bildplanen, dir korset gar igenom honom.

Forutom stillheten och symmetrin i kompositionen, kinnetecknas bilden
av den starka och klara koloriten. Den utmirks likasa av ett tydligt ikonografiske
schema. Det skapas en motsittning mellan den naturalistiska framstéllningen i
bilden och en symbolisk dimension, vilket framhivs av Kristusgestaltens place-
ring framfor ett kors med blodflickar, med en dng i bakgrunden.

Lammet pa Kiristi axlar och staven anspelar pa det ikonografiska temat
”Jesus som den gode herden”. Det baseras pd den metafor som Jesus anvinder
i Johannesevangeliet: "Jag dr den gode herden. Den gode herden ger sitt liv for
faren” (Joh. 10:11, 14-15). Dessa bilder skall inte forstds som representationer av
Jesus, utan som en paminnelse om metaforen. Bildmotivet med herden som
bir lammet &ver sina axlar fanns redan i den antika, forkristna bildvirlden,
dir det anvindes som votivfigurer pa gravar.”® Det kan redan i denna kontext
tolkas som en barmhirtighetsallegori.®® Fran att ha varit vanligt forekommande
i den tidiga kyrkan, kom "Den gode herden” senare att bli ett populirt motiv

i vickelserdrelsernas mangfaldigade bilder. Pa nitet aterkommer bildtemat

287  Jag benimner bilden som en Kristusgestaltning genom att bilden genom ikonografin
hinvisar till den uppstindne Kristus. Framstillningen dverensstimmer ocksd i stort med kristen
bildtradition. Brooks Cross benimner, genom titeln, bilden som en Kristusbild.

288  McGregor 2000, s. 12. Bildmotivet blev vanligt fran 200-talet, speciellt i romerska
katakomber.

289  Brander Johnsson 1994, s. 141.

290  Brander Johnsson, Hedvig, “Religious Imagery and Popular Communication”, i Visual
Paraphrases. Studies in Mass Media Imagery (red. Ellenius, Allan), 1984, s. 93.
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frekvent pa kristna organisationers hemsidor, och till forsiljning som tryck eller
oljemalningar.>"

Bilden 4r en sammansmiltning av olika ikonografiska teman, vilka i sin
tur 6ppnar for olika tolkningar. Utéver herdemetaforiken, omfattar Christ the
Good Shepherd korsfistelsetematiken genom det blodiga korset som gir rakt
genom Jesusgestaltens kropp. Det sistnimnda symboliserar Kristi offerdod, pa
samma ging som herdemetaforen éppnar for tolkningen att herden ger sitt liv
for firen.* Aven lammet kan tolkas som ett offer enligt metaforen om offer-
lammet.*® Forutom att den vilvda nischen vicker tankar pé ett kyrkfonster
(vilket understryks av den symmetriska kompositionen och de starka firgerna),
kan den iven liknas vid en port eller en dorr. Tillsammans med himlen som
dr avbildad i bakgrunden och det starka ljuset kan framstillningen relateras till
den bibliska liknelsen om porten till himmelriket.?

Brooks Cross ir bosatt i Hannover, Virginia. Han studerade konst vid The
School of the Arts, Virginia Commonwealth University, och fortsatte med teo-
logistudier vid University of North Carolina, Chapel Hill. Direfter var han
inskriven en kortare period vid The Divinity School, Duke University, med
avsike att bli prist i United Methodist Church, innan han beslutade sig for att
dgna sig t konstnirsyrket pd heltid, med inrikening mot religios och liturgisk
konst.*” Pasken 2006 konverterade han till den romersk-katolska kyrkan.>
Cross beskriver pa hemsidan sitt arbete som en meditativ och kontemplativ ake.
Han menar sig vara starkt influerad av ikonografi och ”de historiska mistarnas
sakrala konst”, samtidigt som han vill utveckla nya konstnirliga former som

digitalt tryck.>”

291  http://images.google.se/images?hl=sv&q=the+good+shepherd&btnG=S%C3%B6k+b...,
vilken var aktiv 2007-10-26. En sokning pa “the good shepherd” gav 419 000 triffar.

292 Webber, ER., Church Symbolism. An Explanation of the More Important Symbols of the
Old and New Testament, the Primitive, the Mediaeval and the Modern Church, 1992/1938, s. 56.
293 Ibid. s. 56-59. lkonografin hinvisar till olika bibeltexter: Jesaja 53:7, Joh. 1:29 och
Uppenbarelseboken 5:12.

294  Ibid. s. 82. Ikonografin hinvisar till Joh. 10:9: “Jag ir grinden. Den som gir in genom
mig skall bli riddad. Han skall g4 in och han skall gi ut, och han skall finna bete”.

295  http://www.brookscrossart.com/mbr_bio.php, vilken var aktiv 2006-02-14.

296  Mail frin Brooks Cross till férfattaren, beross@www.brookscrossart.com, 2006-02-14.
297  http://www.brookscrossart.com/mbr_statement.php, vilken var aktiv 2006-02-01.
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Jag tolkar Kristusgestaltningen i Christ the Good Shepherd som dverensstim-
mande med huvudfiran inom vistkyrklig bildtradition, genom det ikonogra-
fiska temat ”Jesus som den gode herden” och korset. Samtidigt finns det olika
skikt av symbolik i bilden vilket ger den en symbolisk framtoning. Placeringen
av Kristus utan fotbeklidnad framfér ett kors som gir rake igenom kroppen
skiljer sig fran traditionella bilder. Medan den vita fotsida tunikan och formen
pa haret och skigget dverensstimmer med klassisk vistkyrklig ikonografl, skiljer
sig den morka firgen pd hiret och ansiktet frin denna kontext. Ansiktsdragen
har ocksé en nirmast utomeuropeisk framstillning. Hir finns det istillet, som
i den frontala framstillningen med gloria bakom huvudet, beréringspunkter
med ikontraditionens bysantinska Kristusgestaltning. Den klara och starka
firgbehandlingen accentueras av det grona griset och bildens fotografiska
uttryck. Det understryker den digitala framstillningen, vilken kontrasterar

bade mot ikontraditionen och mot vistkyrkliga bilder med herdemotiv.

Bild 2
Blue Jesus (2003) — Guy Kokken (f. 1967)

Material: polykromt fotografi.
Placering: Expo van de Veldes hemsida, dir bilden fanns med pé en utstillning

2004 under titeln Blue Jesus.*® Den framstilldes ursprungligen for ett modere-

298  http://www.expovandevelde.be/.../Blue Jesus_klein.gif, vilken var aktiv 2006-02-21.
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portage 2003 i Menzo Magazine.”

En brostbild av en Jesusgestalt dominerar bildytan.*** Han ir iford en krans
ddr stora blommor sticker ut. Blicken ir riktad uppdt, vilket understryks av
ljussittningen snett uppifrin. Det bruna haret dr axellingt och mittbenat,
skigget kort. Bakgrunden skiftar i firg, fran varmt lila i bildens nedre vinstra
hérn till ljust blalila i den 6vre delen. Blickens riktning dir 6gonvitan atskiljs
frin de morka 6gonen och det bla ansiktet gor 6gonen till en central punke i
bilden. Trots stillheten i rorelsen, skapas det en dramatik som accentueras av
ljus- och firgsittningen. Forutom dramatiken, priglas bilden av den starka och
mittade firgskalan, men 4ven en kontrastverkan mellan den bla gestalten och
den lila bakgrunden. Den senare samspelar med purpurfirgen i blommorna
och firgstriken under 6gonen. Den naturalistiska framstillningen understryker
det teatraliskt expressiva. Det expressiva uttrycket i bilden samspelar med den
symboliska innebérden i blomsterkransen och dgonen som lyfts uppat. Torne-
kronan stir som en symbol for passionshistorien och Jesu korsfistelse (Mark.
15:16-18).5*"

Blue Jesus fotograferades for ett modereportage i Menzo Magazine 2003
(publicerad av Metamedia) som visade manliga modeller i badkldder. Mannen
pa bilden poserade i badbyxor i andra bilder i reportaget. Pa dessa bilder bir
han dock inte en blomsterkrans.*®* Blue Jesus kom sedan att visas pa Van de
Veldes utstillning 2004. Fotografen Guy Kokken anvinde en bekant, Vital
Beeken, som modell. En stylist framstillde kransen av vilda blommor, och en
make-up-artist sminkade Beeken och lade till guldglitter. Bilden togs utomhus
pd sommaren och behandlades senare i Photoshop.**

Kokken menar att avsikten med bilden inte var parodisk. Han ser Jesus

299  Mail frin Guy Kokken till forfattaren, guy.kokken@skynet.be, 2006-03-14.

300 Jag benimner bilden som en Jesusgestaltning eftersom ikonografin beskriver den jordiske
Jesus, liksom utformningen tydligt skiljer sig frin traditionell kristen bildframstillning. Guy
Kokken benidmner sjilv bilden som en Jesusbild.

301  Ferguson, George, Signs & Symbols in Christian Art, 1954, s. 297. Se dven Webber
1992/1938, s. 365.

302  Mail frin Guy Kokken till forfattaren, guy.kokken@skynet.be, 2007-11-12.

303  Ibid.
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tvirtom som en stark, karismatisk gestalt — en inspirerande forebild — trots att
han inte betraktar sig som en “religious person”.*** Kokken beskriver bilden
som en ~Getsemanebild” .3 Avsikten med att framstilla Jesus bla var att visa
honom i ett deprimerat tillstand: I figured Jesus can’t be any other color than
blue nowadays. ..if he sees what’s been done in his name recently”.**¢ Jag tolkar
det som Kokken formulerar som en uttrycklig kritik mot enskilda och grupper
av kristna utifrin deras agerande, men dven gentemot kyrkliga institutioner.
Han uttrycker en positiv bild av Jesus som en forebild, dir formuleringen av
honom som en stark gestalt samtidigt visar pa ett avstaindstagande mot en kris-
tologisk forstéelse.

Kokken ir bosatt i Aalst, Belgien och utbildad vid fotohdgskola.’” Hans
fotografier spinner dver ett stort omrdde: modereportage, musik, film, televi-
sion och konstfoto.”*®

Blue Jesus associerar till modefotografering och medieestetik genom en
tydlig lek med ikonografin, da blommor anvinds istillet for térnen i kransen
och dramatiken accentueras med glitter och firgsittning pa ett nirmast ironiske
vis. P4 samma ging Sverensstimmer bilden, genom det bruna héret och det
korta skigget, med en traditionell framstillning av Jesusgestalten inom vistkyr-
kan. Blue Jesus konnoterar till mangfaldigade bilder genom bildtematiken och
de mittade, klara firgerna. Det understryks av associationerna till Guido Renis
bilder av den térnkronte Jesus som aterkommande reproducerats och fungerat
som inspiration f6r mangfaldigade tryck. Reni malade flera varianter av denna

motivtyp (1617-40). Karakdiristiskt f6r dessa bilder ir Jesu uppétriktade smirt-

fyllda blick.>»

304  Mail frin Guy Kokken till forfattaren, guy.kokken@skynet.be, 2006-03-14.
305 Ibid.

306 Ibid.

307  Mail frin Guy Kokken till forfattaren, guy.kokken@skynet.be, 2006-11-16.
308  http://www.ludlowpress.com/guy.html, vilken var aktiv 2006-02-21.

309 Brander Johnsson 1994, s. 138-39.
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Bild 3
Love (1998) — Ato Solomon Teshome

Material: blandteknik: papper och olja pé kanvas.
Placering: IKON — Svenska kyrkans bildbyra. Love visades pi utstillningen

“Virldens Kristus” 2003-2005.5°

I bildens centrum ir Kristus placerad mot en bakgrund som gar fran vitt lingst
ned till beige och mérke gratt i bildens 6vre del.” Han befinner sig i férgrunds-
planet, framfér tvd textblad pa 6mse sidor om huvudet. Det roda firgfiltet
bildar formen av en kropp, vilket tillsammans med de utstrickta armarna
skapar en korsform. Hogst upp i bildens vinstra och hdgra horn 4r en morkgrd
méne och en sol avbildade. I bildens bakgrund faller stjirnor.

Kristusgestalten fungerar som en mittaxel kring vilken det 6vriga avbildas i
en symmetrisk komposition. Han har langt svart har och skigg, dir det mérka
ansiktet domineras av de stora 6gonen vilka riktas at hoger, medan huvudet ar
bojt nedat mot vinster. Skigget rinner, precis som det réda firgfiltet, nedit i

strommar. Den rinnande firgen och vridningen hos Kristusgestalten formedlar

310  htep://www.svenskakyrkan.se/tcrot/ikon-v2/internationellt/svenskakyrkansmission/00...,
vilken var aktiv 2006-03-14. Bilden sildes efter utstillningen avslutats till ett pris av 8 000
kronor (mail frin Mats Hermansson till forfattaren 2007-10-27).

311  Jagbenimner bilden som en Kristusgestaltning da bilden genom ikonografin hinvisar till
Kristi offerddd. Trots den abstraherade framstillningen av kroppen och korset, dverensstimmer
framstillningen av huvudet och den réda firgen i stort med etiopisk ikontradition.
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en kinsla av rorelse, samtidigt som bilden utstrélar stillhet genom symmetrin
och mimiken.

”Kristus dor pa korset” dr ett centralt tema i den kristna bildtraditionen,
vilket hinvisar till de fyra evangeliernas passionsberittelser.”* Solen och manen
pa vardera sidan om korset har tolkats pa olika sitt: som representerande Jesu
Kristi dubbla natur, eller det gamla och det nya testamentet. De refererar ocksa
till de kosmiska konvulsioner som i enlighet med evangelierna dgde rum vid
korsfistelsen. Den symboliska framstillningen bygger pé en antik tradition.™
Stjirnor symboliserar universum och himlen.”* En skriftrulle utgor symbol for
en profetia och den Heliga Skriften.s Blodet stir inom kristen symbolik for
offer, déd, martyrskap och forsoning.”® Det dr en symbol for livet och den
minskliga sjilen. Kristus utgot sitt blod pa korset for att dterlésa minskligheten
fran dess synder (Matt. 26:27-28).37

Love var ett av 44 konstverk, utférda av 25 konstnirer frin nio linder, som
visades i svenska kyrkor och konst- och linsmuseer pé 17 orter genom vand-
ringsutstillningen Virldens Kristus (2003-2005).® Utstillningen arrangerades
av Svenska kyrkan, med Mats Hermansson som curator. Bilderna koptes in
genom Svenska kyrkans missiondrer och andra kontakter.” Syftet var att
“paminna om den virldsvida kyrkans rikedom av Kristusbilder” och att med
olika konstnirliga uttryck fran hela virlden oka forstéelsen for andra trostradi-
tioner och samtidigt ge inspiration till en medveten reflektion kring var egen
Kristusbild”.»** Nir det giller konstniren Ato Solomon Teshobe finns ingen
information att tillgd, forutom att bilden ir inkopt genom Svenska kyrkans

312 Fergusson 1954, s. 147.

313  Hasting, Julia, Crucifixion, 2000, s. 100. Se dven Webber 1938/1992, s. 374.

314  Webber 1992/1938, s. 382.

315 Ibid. s. 378. Se dven Fergusson 1954, s. 321. Trots att det 4r tva sldta blad med skrift som
avbildas i "Love” finns det, enligt mitt formenande, starka skil att ta denna symboltolkning i
beaktande.

316  Webber 1992/1938, s. 359.

317  Fergusson 1954, s. 63.

318  http://svenskakyrkansmission.svenskakyrkan.se/ArticlePages/200310/30/2003103016...,
vilken var aktiv 2006-02-21.

319  Mail frin Mats Hermansson till forfattaren, info@svenskakyrkan.se, 2007-10-27.

320  htep://svenskakyrkansmission.svenskakyrkan.se/ArticlePages/200310/30/2003103016...,
vilken var aktiv 2006-02-21.
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missions lokalkontor i Etiopien.?

Stilistiskt utmirks Love av kontrasten mellan den relativt naturalistiska
(och samtidigt expressiva) framstillningen av ansiktet, och det abstrakta och
stiliserade draget i gestaltningen av kroppen och korset. Trots avsaknaden av
den cirkulira korsglorian, vicker bilden associationer till etiopiskt ikonma-
leri. Aven om denna tradition generellt aterger Kristus med ljus hud och ett
europeiskt utseende finns Gverensstimmelser i utformningen av Kristi huvud.
Utmirkande for etiopisk kyrkokonst ir likasa férekomsten av den varmt réda
fargen i sivil klidsel som bakgrund.* Framstillningen med en sol och en
méne pi 6mse sidor om korset, och stjarnor som faller i bakgrunden, dterfinns
ocksa i etiopiska korsfistelsebilder.’ Det kontrasteras av att bilden ar utférd i
blandteknik med rinnande firg och ett drag av abstraktion som fér tankarna
till modernistiska konstnirer. Den mérka gestaltningen relaterar i sin tur till
en utomeuropeisk kontext, men éven till konstnirer som problematiserar den
visterlindska bilden av Jesus (exempelvis Renée Cox Yo Mama s Last Supper
och Janet McKenzies Jesus of the People som beskrevs i det forra kapitlet).

Bild 4
The way, truth and life (2004-2005) — Spencer
Williams

321  Mail frin Mats Hermansson till frfattaren, info@svenskakyrkan.se, 2006-03-01.
322 Grierson, Roderick, African Zion. The Sacred Art of Ethiopia, 1993.
323 Ibid.s. 163, s. 220, s. 228.
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Material: olja pa kanvas

Storlek: bilden aterfinns i tre olika format.

Placering: The way, truth and life siljs som tryck pid hemsidan “Spencer Wil-
liams. Christian Paintings and Art by Christian Artist”.*** Den gar ocksé att

bestilla trycket pa en silkesflagga.’*

Ett lamm ér centralt placerat i bildens forgrundsplan, framfor ett lejon dill
vinster och en Jesusgestalt till hoger.** I det bakre planet avtecknar sig vita
liljor mot ett ljuslila fargfilt. Blommorna ir atergivna s att de upploses mot
bakgrunden, vilket forstirks av ett starkt ljus mellan de tre gestalterna. Lejonet
tittar upp och ut ur bilden, lammets huvud r vint mot hoger. Jesu blick ir
riktad aningen at hoger, den méter inte betraktaren frontalt. De tre figurerna
bildar tillsammans formen av en triangel med lejonets horisontalt placerade
kropp som bas. Jesus har langt, mittbenat, ljusbrunt hir som faller fram i lockar
pa axeln, ljusbruna 6gon och ett lingt, delat skigg. I den vita tunikan och
manteln som ir dragen 6ver huvudet reflekteras de omgivande firgerna, vilket
ger kliderna en beige ton med lila skiftningar. Bilden karaktiriseras av en tydlig
ikonografi, stillhet och en mild firgskala, ett uttryck som understryks av det
ljussken som bryter in i bildens bakgrundsplan.

Titeln 7he way, truth and life anspelar pa Jesu ord i Bibeln: “Jag ir vigen,
sanningen och livet. Ingen kommer till Fadern utom genom mig” (Joh. 14:6).
Jesusgestalten har en mantel dragen &ver huvudet, i likhet med manga fram-
stillningar av ”Jesus som den gode herden” under 1800- och 1900-talet, vilket

gor att metaforen aktualiseras 4ven i denna bild.””” Liljan symboliserar renhet

324 hutp://www.jesuspaintings.com/jesus_paintings.html, vilken var aktiv 2007-11-21. Bilden
siljs till et pris av 25, 95 respektive 350 $. Priset star for ett tryck i 6ppen upplaga med mattet
48x32 cm, en begrinsad upplaga om 45x60 cm, och ett kanvastryck med mattet 60x90cm.

325  http://www.jesuspaintings.com/praise_worship_banners.html, vilken var aktiv 2007-11-
21. Silkesflaggan finns i tre storlekar: 100x450 cm, 100x210 cm och 100x110 cm, till priset av
500, 200 respektive 100 $.

326 Jag benimner bilden som en Jesusgestaltning da den aterger den jordiske Jesus liv. Bilden
Sverensstimmer samtidigt med en framtridande inriktning inom nordamerikansk reformert
bildtradition, liksom lammet syftar p4 Kristi offerdéd, varfor det dr svart att finna ritt benim-
ning. Williams bendmner sjilv bilden som en Jesusbild.

327  McGregor 2000, s. 12.
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och har frimst kommit att forknippas med Maria, Jesu moder.”*® Bibeln refere-
rar pi ett flertal stillen till Jesus som Guds lamm. Frin den tidiga kyrkans tid
blev lammet synonymt med den andra personen i Treenigheten. Aven lejonet
kom, om in inte lika ofta, att fylla samma funktion som “Lejonet av Juda
stam” (Upp. 5:5). Som en f6ljd av detta kunde de bada figurerna vara malade pa
var sin sida av ett altare, vilket det finns exempel pa.* Rovdjur och tama djur
som avbildas tillsammans med barn dterfinns i ett ikonografiskt tema benimnt
“Fridsriket” som varit framtridande inom reformert protestantisk fromhet.”°
Hir dr barnet i fridsrikestemat ersatt av Jesusgestalten. Det dr ocksa sammanfo-
gat med ett annat populirt ikonografiskt tema: "Den gode herden”.

Spencer Williams bor i Sevierville, Tennessee och driver ett galleri i Arts
and Crafts Community i Gatlinburg. Han studerade vid Rocky Mountain
School of Art. Pa hemsidan finns oljemalningar med kristna motiv, landskap
och djur, jimte flaggor som presenteras som “Christian Praise & Worship
Banners painted on silk”. Lejon och lamm aterkommer pa flera bilder.”" Wil-

liams beskriver framstillningen av 7he way, truth and life pa sin hemsida:

I had been painting for several months on the Crucifixion and had reached a

place where I didn’t think I could finish it. I just needed a mental break and

328  Fergusson 1954, s. 41. Se dven Webber 1992/1938, s. 176-78. Liljan forekommer ofta i
framstillningar av Bebadelsen.

329  West, Edvard N., Outward Signs. The Language of Christian Symbolism, 1989, s. 25. Se
dven Fergusson 1954, s. 19, och Webber 1992/1938, s. 66-68. Generellt stir lejonet emble-
matiskt for styrka, majestit, mod och tapperhet. Utifrin legender som beskriver lejonet som
dédfott, men som tre dagar efter fodseln far liv genom att fadern andas pa det, kom lejonet att
associeras med uppstandelsen och blev pa detta sitt en symbol fér Kristus. Under medeltiden
trodde man att lejon sov med &gonen dppna, vilket fick lejonet att dven symbolisera vaksamhet.
En ovanligare tillimpning ir att lejonet, genom sin stolthet och vildhet, anvinds som symbol for
Markrets prins med stod av en Psaltartext: "Over lejon och ormar gar du fram, du trampar pa
vilddjur och drakar” (Psalt. 91:13). Denna passage har kommit att tolkas som "Kristus triumfe-
rande over djivulen” (Fergusson 1954, s. 20-21).

330  Brander Johnsson 1994, s. 163-64. Det ikonografiska temat “Fridsriket” var populirt
inom 1800-talsikonografin. Det har till stor del sitt ursprung i den amerikanske kvikaren Edward
Hicks (1780-1849) bildproduktion. Motivet refererar till en gammaltestamentlig profetia om ett
kommande fridsrike (Jes. 11:6-9).

331  http://jesuspaintings.com, vilken var aktiv 2007-11-21. Williams har inte svarat p3 det
mail dir han ombeds att presentera sina tankar kring bilden, sin yrkesmissiga bakgrund och
fodelsear.
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that is when I got this painting which allowed me to paint a peaceful image of

Jesus so that afterward I had the focus to finish the hard one.>

Jesusgestalten i 7he way, truth and life har ett visterlindskt utseende. Han 4r
framstilld i enlighet med klassisk vistkyrklig ikonografi, vilket understryks av
klidseln. Det visuella uttryckssittet i bilden har stora likheter med de méng-
faldigade Kristusbilder som aterfinns pa nordamerikanska sajter, bide som for-
siljningsobjekt och pa kristna organisationers hemsidor. Bildtemat dir Jesus,
ett lamm och ett lejon 4r avbildade pa samma bild ir relativt vanligt forekom-
mande i dessa sammanhang.’* Gestaltningen av Jesus i Williams bilder har
likheter med Warner Sallmans bilder som fick en stor spridning bland norda-
merikanska protestanter.’

Utformningen i 7he way, truth and life avviker frin klassisk ikonografi i det
att Jesusgestalten intar en bakgrundsposition. Bilden skiljer sig ocksa i det att
Jesus avbildas tillsammans med lammet och lejonet. En naturalistisk framstill-
ning av Jesusgestalten kontrasteras genom denna utformning av tvd symboliska
representationer. De olika skikten av betydelser med olika ikonografiska teman

ger bilden en symbolisk framtoning.

Bild 5
Korsfdstelsen (1998) — Elisabeth Ohlson Wallin (f. 1961)

332 http://jesuspaintings.com/jesus_paintings.html, vilken var aktiv 2007-11-21.

333  http://images.google.se/images?svnum=10&hl=sv&lr=&q=jesus+lamb+and+lion&bt...,
vilken var aktiv 2006-03-24. En sékning pd "Jesus lamb and lion” gav 128 triffar.

334  Morgan 1996.
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Material: polykromt fotografi

Placering: Korsfistelsen ir den nionde bilden i bildserien Ecce Homo. Den ater-
finns pa Elisabeth Ohlson Wallins hemsida®* och i boken Ecce Homo. Photo-
graps by Elisabeth Oblson 1996-1998.3

Korsfistelsebilden presenteras i boken tillsammans med en bibeltext: ”Vid sjitte
timmen {61l ett morker 6ver hela jorden och det varade till nionde timmen. Vid
nionde timmen ropade Jesus med hég rést: “Eli, Eli, lema sabachtani?”. Det
betyder: Min Gud, min Gud, varfor har du évergett mig? (Matt. 27:45-46).%7
En man ligger horisontalt placerad pé en bergknalle i forgrunden. Han har blod
pa den vita t-shirten. Over honom faller skuggan av ett osynligt kors. Mannen
befinner sig i kompositionens bildmissiga fokus. Bakom honom avligsnar sig
sex min fran platsen i riktning mot hdger. Pa avstand avtecknar sig konturerna
av en stad. Fyra av méinnen vinder sig mot den liggande personen. Tva av dem
oppnar munnen som om de skriker. Personerna lingst till vinster har rakade
huvud och gréna jackor, de tvi minnen till héger bir kostym.

Bilden domineras av den mérkgréa bergknallen och den djupbla himmelen
och vattnet, samtidigt som ljuset riktas mot minniskorna. Det skapas pa detta
sitt en kontrast mellan gestalterna i bilden och den mérka bakgrunden, mellan
den nedstuckna mannen och korset, men iven mellan den vita t-shirten och
blodet. Rérelsen och mimiken hos de min som limnar platsen kontrasterar
ocksa stillheten hos den liggande mannen. Korset som dterges som en skugga
pa bilden har proportionerna av ett latinskt kors, vilket traditionellt kommit att
ses som formen pa det kors pa vilket Jesus dog.*

Korstistelsebilden dr den nionde i bildsviten Ecce Homo. Bilderna visades
1998-2000 i kyrko- och utstillningslokaler i Sverige och Europa, vilket orsakade
en hiftig debatt i Sverige.””” Under de tre gudstjinster i Annedalskyrkan (den

21 november 1998) dir bilderna visades mot en duk i absiden lig den aktuella

335  http://www.ohlson.se/u_ecce_M.html, vilken var aktiv 2006-08-15
336 Ohlson 1998.

337  Ibid.s. 28.

338 Webber 1992/1938, s. 100-01.

339  http://www.ohlson.se/u_ecce_M.htm, vilken var aktiv 2006-08-15.
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bilden kvar under beredelseorden 3+

Elisabeth Ohlson Wallin har som sjilvlird fotograf arbetat som frilans for
olika tidningar.** Arbetet med Ecce Homo pabédrjades 1996. Utifran en inten-
tion att understryka bildernas innehdll och en dokumentir kinsla valde hon
att inte anvinda professionella modeller. Férutom utstillningen, var tolv bilder
tinkta att samlas i en bok, tillsammans med korta bibeltexter som anknyter till
varje motiv. Syftet var att skapa ett alternativ till kyrkans traditionella bilder av
Jesu liv — f6r de minniskor som saknat bilder att identifiera sig med. Ohlson
Wallin ville visa pa hur det skulle se ut om Jesus dok upp bland minniskor idag,
med betoning pa den villkorslosa kirleken. Tanken var dock inte att framstilla
honom som homosexuell.>** Ohlson Wallin, som har en kristen uppvixt, siger
sig ha varit inspirerad av sondagsskoleaffischer. Likasd utgick hon frén traditio-
nell kristen ikonografi i valet av firger och motivval, dir konstnirer som Bloch,
Michelangelo och Caravaggio fungerade som forebilder.

Korsfistelsen 4r den sista bild som Elisabeth Ohlson Wallin genomforde
i bildserien. D4 framstillningen med ett kors och en hingande Jesusgestalt
kindes som alltfor banal for hennes syfte utgick hon istillet fran den franske
konstniren Jean-Léon Gérdme* I Consummatum est (Jérusalem) (1867) later
han korset med den déende Jesus falla in som en mork skugga. Soldater skyndar
bort frin platsen, medan Jerusalem syns i bakgrunden. Ohlson Wallin lit en
mordad homosexuell man, gestaltad av Facundo Unia, ta Jesus plats. Skinn-
skallar och min i kostymer framtrider istillet f6r soldater, med Stockholms
stadshus i bakgrundsplanet. De kostymklidda mannen symboliserar politiker-
nas, niringslivets, medias och kyrkans makt. Ohlson Wallin menar att de, i
likhet med Pontus Pilatus, tvar sina hinder infér dédandet och liter andra,
som skinnskallarna, verkstilla de beslut som fattats. Hon ville visa hur de tva

grupperna samverkar i fortrycket och véldet mot de homosexuella. Bilden ir

340  heep://www.brogren.nu/annedal.html, vilken var aktiv 2006-04-03.

341  htep://www.ohlson.se/bi.html, vilken var aktiv 2006-03-24.

342  Ahlstrom 1999, s. 40-42.

343  htep://www.ohlson.se/u_ecce_M.htm, vilken var aktiv 2006-08-15.

344  Bilden hinvisar till Kristi offerddd genom korset, samtidigt som framstillningen skiljer
sig frin kristen bildtradition, varfor jag benimner den som en Jesusgestaltning. Elisabeth Ohlson
Wallin bendmner den sjilv som en Jesusbild.
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fotograferad péa Skinnarviksberget nigra veckor fore utstdllningen. Den mani-
pulerades i efterhand for att forstirka skuggan av korset.’

Korsfistelsen utmirks av den fotografiska tekniken och kopplingen till ett
samtida Stockholm genom placering och klader. Skuggan av korset for tan-
karna till korsfistelseberittelsen i evangelierna. Samtidigt 4r det inget hos den
liggande mannen, kortklippt och iklidd jeans och vit t-shirt, som, férutom
blodet, dverensstimmer med traditionell ikonografi. Elisabeth Ohlson Wallin
formulerar sitt syfte med Korsfistelsen med att hon vill vicka uppmirksamhet
for de homosexuellas utsatta situation, vilket understryks av en dramatisk fram-
stillning. Genom att anvinda en kristen bildtematik (iven om utformningen
tydligt skiljer sig fran en traditionell framstillning) och ett bibelcitat skapas en

parallell metaforik i bilden.

Bild 6
Pieta (2003) — Ayed Arafah (f. 1986)

Material: olja pd kanvas.
Placering: IKON — Svenska kyrkans bildbyra. Piesir visades pa utstillningen

Viirldens Kristus 2003-2005.34

345  Ahlstrdm 1999, s. 125-29. De unga min som portritterar skinnhuvudena tillhér en
grupp som kallar sig "Gay skins”, vilka klir sig pa liknande sitt som andra skinnhuvuden, men
som inte delar deras homofoba och rasistiska &sikter.

346  http://www.svenskakyrkan.se/tcrot/ikon-v2/internationellt/svenskakyrkansmission/00...,
vilken var aktiv 2006-03-14. Bilden erbjods till forsiljning efter utstillningen avslutats till ett

109



Bilden visar en man liggande i en kvinnas kni mot en svart bakgrund. Han ir
naken, endast iférd ett himmelsblatt hoftskynke. Den bla firgen aterspeglas
i kvinnans klinning och sléja. Genom de brett sirade benen och den langa
slojan svept 6ver axlarna och mannens fotter skapas en triangelform mot vilken
mannens kropp ir placerad horisontellt. Hans hdgra arm vilar mot kvinnans
ben. Huvudet ir tillbakalutat. Mannen har kort skidgg och ett tygstycke over
haret. Ogon och mun ir stingda. Revbenen ir framtridande, liksom ddrorna
i armen. Kvinnans 6gonlock ir slutna. Héret ticks av slojan. Klinningen har
broderier pa brostet. Till vinster i bilden sticker en kvist med nigra enstaka
blad upp mellan tva stenar. Ett smalt strak av vatten bildar en horisontlinje i
den svarta bakgrunden. Bakom kvinnans huvud ir ett latinskt kors placerat
snett it sidan. Bilden karakteriseras, forutom stillheten och nirheten mellan
de tvd gestalterna, av kontrasten mellan de avbildade objekten och den svarta
bildytan.

"Pieta” 4r den titel som vanligen ges till representationer av den dode
Kristus i armarna pé sin moder Maria.*” Bildtemat, som inte har nigon litterar
killa, uppstod i Tyskland pa 1300-talet och var mer populirt i norra Europa 4n
i Italien.’*® Olivtridets gren har kommit att betraktas som en symbol for fred
och framtrider som sidan i allegoriska malningar av "Freden”.* Vatten star
symboliskt for renande och befrielse. Killan eller fontinen ir en symbol for
dopet, livet och éterfodelsen.’°

I likhet med Ato Salomon Teshomes Love, var Pieta representerad pa
utstillningen Virldens Kristus 2003-2005. Bilden képtes in via ett konst- och
kulturcenter i Betlehem. Ayed Arafahs bild fick stor uppmirksamhet under

utstillningen runt om i Sverige genom att den beskriver en dagsaktuell konflike,

pris av 7 000 kronor, men blev aldrig sild (mail frin Mats Hermansson till forfattaren, info@
svenskakyrkan.se, 2007-10-27).

347  Fergusson 1954, s. 159. Titeln kan emellertid ocksa std for bilder av Maria Magdalena och
andra som sorjer éver Kristus efter korsfistelsen (ibid. s. 149).

348  Chilvers, lan (red), 7he Concise Oxford Dictionary of Art and Artists, 1996/1990, s. 406.
Motivet ir inte tydligt dtskilt frin den scen som ir kiind som "Begratandet”. Denna representerar
dock ett specifikt moment i passionshistorien, mellan ”Nedtagandet fran korset” och ”Gravlig-
gelsen”, medan "Pietd” ir en tidlds andaktsbild.

349  Fergusson 1954, s. 43-44. Se dven West 1989, s. 54.

350  Fergusson 1954, s. 60-61.
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menar Mats Hermansson som var ansvarig for utstillningen. Konstniren lever
i ett flyktinglidger utanfor Betlehem, och var endast 17 ar di han malade Pieza.
Enligt Hermansson saknar Arafah konstnirlig utbildning och hade dessférin-
nan endast utfort ett fital bilder." Pieza presenteras mycket kort i programbla-
det till utstillningen. Klinningen beskrivs som att den bir monster fran olika
folkdrikeer runt om i Palestina, vilket visar att det ir den palestinska kvinnan
av idag som bir sin déda son.**

Arafah beskriver sig i ett mail som en troende muslim. Han vinder sig med
Pieta till minniskor som tror pd Jesus Kristus utanfor Palestina for att forsoka

kommunicera dennes minskliga och fredliga budskap:

I have been living in the area of Betlehem since I was born. In this area torture
and killing have been taking place and the grieve of the mother has always
attracted my attention. This took me to the ever young Mary who grieved for
her killed son in an eternal and ever lasting signal to the humanitarian appeal
of stopping mothers” grieves. Killing is still the rule in the neighbourhood of
Christ’s town. And dozens or thousands Maries are still grieving the killing of

their sons and daughters and no one gives a damn to the whole story.’

Pieta har stora likheter med Michelangelos skulptur i S:t Peterskyrkan (1498-
99),%* vilken kommit att bli den mest kinda tolkningen av bildtemat. Over-
ensstimmelsen ligger i kropparnas positionering i rummet, gester och mimik,
men dven genom klddseln, som sléjan pi Marias huvud och betoningen pé de
djupa vecken i hennes kjol. Medan Michelangelos pietatolkning kinnetecknas
av ett harmoniske uttryck som understryker det vackra och ungdomliga, dir
flera spér av korsfistelsen ir frinvarande, betonar Arafahs framstillning istillet
lidandet genom spikhalet i Jesu hand. Jesus gestaltas dessutom med en dldrad
och avmagrad kropp, vilket har likheter med medeltida, nordeuropeiska pieta-

bilder.>»

Som troende muslim utgir Arafah frin ett traditionellt vistkyrkligt bild-

351  Mail fran Mats Hermansson till forfattaren, info@svenskakyrkan.se, 2006-03-01.

352 huep://www.svenskakyrkan.se/tcrot/ikon-v2/internationellt/svenskakyrkansmission/00...,
vilken var aktiv 2006-03-14.

353  Mail frin Ayed Arafah till forfattaren, ayedtiamo@yahoo.com, 2006-03-25.

354  Chilvers (red.) 1996/1990, s. 406.

355  Ibid.
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tema, dir han dessutom anspelar pé ett verk som tillhér kanon inom denna
tradition, med syfte att vicka uppmirksamhet for en samtida politisk situation
hos minniskor utanfor Palestina.”® Genom broderierna pa kvinnans klinning,
hennes utomeuropeiska utseende och tygstycket 6ver mannens huvud skapas

en kontrast till, och en dialog med, visterlindsk bildtradition.

Bild 7
CAN:s poster (1999) — Churches Advertising Network
(CAN). Easter Campaign 1999

Material: polykromt digitalt tryck pa papper

Placering: bilden ingick i en kampanj infér paskhégtiden 1999, initierad av
CAN (Churches Advertising Networks).»” Bilden visades senare pa utstill-
ningen Seeing Salvation (2000), National Gallery, London. Den benimns pa
CAN:s hemsida bade som Meck. Mild. As If, och Easter Campaign 1999, varfor
jag helt kort bendmner bilden som CANZs poster.

356  Genom Ayed Arafahs utgdngspunkt att som troende muslim anvinda ett kristet bild-
tema for att belysa en samtida politisk situation, samtidigt som bildtemat #r vilkint i kristen
bildtradition, dr det svart att hitta ritt benimning pa bilden. Med hinvisning till att framstill-
ningen skiljer sig frdn bildtraditionen, liksom bildtemat visar pa den jordiske Jesus, vill jag dock
benimna det som en Jesusgestaltning.

357  htep://www.ely.anglican.org/advertising/, vilken var aktiv 2005-06-08. Postern sildes till
ett pris av 30 £.
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I svart tryck mot rod bakgrund framtrider pé brostbilden en man med tor-
nekrona, axellingt, mittbenat héir och kort skigg. Blicken ir riktad snett upp
till vinster, ut ur bilden. Ljuset kommer frin samma riktning, vilket skapar
skuggor under nisan och munnen. Lingst ner pa bilden finns en text: “Meek.
Mild. As If. Discover the real Jesus. Church. April 4”. Férutom blicken, karak-
teriseras bilden av den starka grafiska kontrasten mellan de roda och svarta
firgfilten. Det ikonografiska temat dr verensstimmande med Blue Jesus (bild
2): Térnekronan stir som en symbol for passionshistorien och Jesu korsfistelse
(Mark. 15:16-18) .3

Bilden dterfinns idag pa ChurchAds.Nets hemsida (organisationen har bytt
namn), dir den kostnadsfritt kan laddas ner i A3 eller A4-format av kristna
organisationer.”” Tidigare sildes bilden som en poster pd Churches Advertising
Networks hemsida. Organisationen presenterar sig som en oberoende ekume-
nisk organisation, bestdende av kristna kommunikatdrer som vill framstilla
nationella kristna reklamkampanjer av hég kvalitet, med tyngdpunkt pé stora
hégtider.’* Budskapet bakom den aktuella kampanjen presenteras pa foljande

satt:

Meek. Mild. As If. Discover the real Jesus. Church. April 4. That’s the message
behind this year’s Easter campaign. Alpha and Emmaus courses and the like
are designed both to deepen faith and encourage people to share their faith are
extremely popular. They have liberated many Christians to talk about what
they believe, and in particular to talk about how their faith has changed their
lives. Jesus was not crucified for being meek and mild. He challenged aut-
hority. He was given a crown of thorns in a cruel parody of his claims about
proclaiming the Kingdom of God. Our poster has the most arresting picture
our advertisers could find to convey all this — the image deliberately imitates

the style of the well-known poster of Che Guevara.’®

Postern frdn 1999 orsakade en vildsam debatt i Storbritannien. Jimforelsen

mellan Jesus och revolutioniren och marxisten Ernesto ”Che” Guevara (1928-

358  Fergusson 1954, s. 297. Se dven Webber 1992/1938, s. 365.

359  hup://www.churchads.org.uk/past/1999, vilken var aktiv 2010-07-28.
360  http://www.churchads.org.uk/AboutUs.html, vilken var aktiv 2006-03-27.
361  http://www.ely.anglican.org/advertising/, vilken var aktiv 2005-06-08.
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67) rorde upp starka kinslor. Pristen Tom Ambrose forsvarade bilden (som
representant for CAN) med att den var menad att o minniskor att tinka till
om kristendomen och ifrigasitta bilden av Jesus.’> Representanter fér orga-
nisationen argumenterade vidare for att kritikerna missar podngen genom att
fokusera pd mianniskan Che Guevara, istillet f6r den revolutionira symbolen.’®

CAN uttrycker i sitt pressmeddelande att de medvetet imiterat stilen i en
vilkind poster av Che Guevara.*®* En av personerna bakom bilden var Chas
Bayfield.’ P4 stora reklamskyltar var tre posters placerade jimte varandra, like
en triptyk, infér paskhogtiden 1999.5¢

Bilden av Che Guevara har fogats samman med en bild av Jesus, vilket
sedan databehandlats. Den poster som CAN hinvisar till i sitt pressmedde-
lande 4r den irlindske konstndren Jim Fitzpatricks ikoniska screentryck av Che
Guevara fran 1968. Fitzpatricks bild har méngfaldigt reproducerats pé t-shirts,
banderoller, affischer och olika produkter 6ver hela virlden. Den bygger i sin
tur pa ett fotografi som togs av den kubanske fotografen Alberto Diaz Gutiér-
rez (som anvinde namnet Alberto Korda) vid en ceremoni i Havanna 1960.3
CANZs poster kan, utover Jim Fitzpatricks bild, stillas i relation till den ikoni-
citet som Alberto Kordas fotografi kommit att bli forknippad med efter Che
Guevaras dod, dir bilden har liknats vid ett ikonportritt.’®® CAN:s poster ir
saledes en citering i flera led.>®

CAN:s presentation av reklamkampanjen och budskapet bakom postern
belyser en tydlig teologisk institutionell intention. Organisationen uttrycker
att de vill fa betraktaren att utmana sin bild av Jesus.”° Det faktum att postern

lanserades infor paskhogtiden 1999, tillsammans med bildens text, tolkar jag

362  http://archives.tcm.ie/irishexaminer/1999/01/06/thead.html, vilken var aktiv 2005-06-
08.

363  http://www.nocastro.com/archives/imageche.html, vilken var aktiv 2005-06-08.

364  htep://www.ely.anglican.org/advertising/, vilken var aktiv 2005-06-08.

365  http://www.churchads.org.uk/past/2005, vilken var aktiv 2010-07-28.

366  http://www.churchads.org.uk/past/1999, vilken var aktiv 2010-07-28.

367  htep://jimfitzpatrick.ie/biography-3.html, vilken var aktiv 2010-07-28.

368 Kumm, Bjorn, Che, 2008, s. 131.

369  Crimp 1984, s. 186.

370  Framstillningen benimner jag som en Jesusgestaltning utifrin den benimning som CAN
sjilv formulerar, liksom bilden skiljer sig fran kristen bildtradition.
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som en uppmaning att fi minniskor att besoka kyrkans gudstjinster. I ett
annat sammanhang beskriver CAN paskkampanjen 1999 som den mest fram-
gangsrika for organisationen.”” Genom att sammanfora Jesu ansikte med Che
Guevaras, ddr endast den symboliska framstillningen av térnekronan och det
mittbenade axellinga haret skiljer bilden fran Alberto Kordas fotografi, tolkar
jag CAN:s poster som en medveten lek med ikonicitet, dir det ocksa finns ett
syfte att vicka uppmirksamhet. Det blir en dynamik genom skillnaden mellan
de tvé gestalterna. En dynamik som ocksa 4r kontroversiell genom Che Gueva-

ras politiska tillhorighet och livshistoria.

Bild 8
Crucifixion I (1997) — Bettina Rheims (f. 1952)

[Av upphovsrittsliga skil kan denna bild inte visas hir.]
Material: polykromt fotografi.
Placering: Bird-productions hemsida’”*, bockerna L.N.R.I (dir Crucifixion I visas

pa bokomslaget)’” och Bettina Reims. Retrospective.”*

I boken Z.N.R.I ir Crucifixion I placerad i en utvikbar triptyk, pd vinster sida
om ett tomt kors med blodflickar pa korsarmarna och de stillen dir huvudet
och fotterna placerats. Pi den hégra sidan dterfinns en korsfistelsebild med en
man, vilken ir identiskt gestaltad i form och firg som den vinstra. Mannen
lyfter dock pd huvudet och tittar ut ur bilden till hoger.””

I Crucifixion I ir en gestalt centralt placerad mot ett svart kors, vilket
mycket vagt dtskiljs frin den svarta bakgrunden. Kroppen ir naken, férutom
ett vite livstycke. En tornekrona ar placerad pa huvudet som vilar mot hakan. Pa

hinder och fotter ir spikhuvuden synliga. Den korsfista gestalten identifieras

371  huep://www.churchads.org.uk/, vilken var aktiv 2006-03-27.
372 http://www.bird-production.com, vilken var aktiv 2006-07-04.
373  Bramly och Rheims 1999/1998.

374  Bramly et al, Bestina Rheims. Retrospective, 2004.

375  Bramly och Rheims 1999/1998, s. 183-185.
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som en kvinna da brést och rundade héfter tydligt framtrider. Bilden priglas
av stillhet. Likasd sker en kontrastverkan mellan den upplysta, ljusa kroppen
och den svarta bakgrunden, vilket framhiver den korsfista gestalten och dess
positionering i rummet.

Precis som i Teshomes Love framstills i denna korsfistelsescen ett centralt
tema i den kristna bildtraditionen, som hinvisar till Bibelns passionsberittel-
se. 7

Bettina Rheims bor och arbetar i Paris. Efter att ha varit verksam i gallerier,
som modell och journalist bérjade hon arbeta som fotograf 1978.77 Vid sidan
om reklam, mode och andra uppdrag utforde hon egna projekt dir fotografier
av kvinnor ir dominerande. De visas oftast utan klider.””® Det finns i hennes
bilder, menar konstkritiker, ett intresse for hur genus och sexualitet konstru-
eras.’”? 1995 fick Rheims uppdraget att gora det officiella fotografiet av Frank-
rikes president Jacques Chirac. Under 1997-98 arbetade hon med bildserien
LN.R.I — ett projekt som gestaltar scener fran Bibeln och Jesu liv, i samarbete
med Serge Bramly som skrev texterna.®* De 128 bilderna i serien presenterades
i boken Z.N.R.I och pd utstillningar runt om i virlden 1999-2000, vilket orsa-
kade en hiftig debatt.”® Rheims anvinde sig foretridesvis av skidespelare och
professionella modeller. Projektet hade en budget pé tvé miljoner kronor.®

I bokens férord sdger Rheims och Bramly sig vilja aterskapa scener, visioner
och synbilder frin den kristna bildtraditionen i samtiden. Utgingspunkten ir
hur Jesus Kristus kan gestaltas idag s att hans liv, girningar och undervisning
overfor en kinsla av omedelbar nirhet. De bibliska gestalterna ir placerade i
olika miljer, som en parkeringsplats i Warszawa, ett 6vergivet sjukhus i Paris
utkanter och platser pd Mallorca.’® Jesu fodelse dger exempelvis rum i ett

garage. Han omges inte bara av de tre kungarna utan av minniskor fran de

376  Fergusson 1954, s. 147.

377  Bramly et al 2004, s. 187.

378 Ibid.s. 7.

379 Ibid.s. 17.

380 Ibid. s. 187. Rheims fick 2002 Hederslegionens utmirkelse av Jacques Chirac.
381  Bramly et al 2004, s. 187.

382  Ahlstrom 1999, s. 137.

383  Bramly och Rheims 1999/1998, 5. 9-11.
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omgivande gatorna. P4 bilden stricker Maria ut sina ben, iférd hogklackade
guldsandaletter, en turkosbld minimal klinning, kort slja och blomsterkrans,
sittande pd en cementsick med Jesusbarnet i kndet.”® Bibelns ord dterberittas i
en nutida visuell form som, genom belysning, positionering i rummet, kropps-
sprak, smink och rekvisita, associerar till reklam- och modeestetik, dir flera av
bilderna éterger avklidda kvinnor.

Crucifixion I har (forutom titeln) likheter med Diego Veldzquez 7he Cru-
cifixion (1631-32) genom overensstimmelser i komposition, firg, gestik och
kladsel. Velazquez bild skiljer sig dock genom en skylt i korsets éverkant och
spar av blod pa Kristi kropp.®® Crucifixion I relaterar ocksa till de gestaltningar
av kvinnliga konstnirer som behandlades i kapitel 2, men 4ven till fotografier
av nakna, korsfista kvinnor frin sent 1800- och tidigt 1900-tal. I likhet med
CANZs poster (bild 7) anspelar Crucifixion I pa skillnaden mellan bilden och
betraktarens bild av Jesus.?® Medan den forstnimnda bilden for samman tv
olika gestalter utmanas betraktaren i Rheims bild av skillnaden mellan kon.
Bilden anspelar ocksd pd kanon inom den kristna konsthistorien genom likhe-
ten med Veldzquez berdmda korsfistelsebild. Syftet att skapa ett samspel mellan
samtiden och kristen bildtradition formuleras av Rheims och Bramly i Z./V.R.I:s
forord. En intressant jimforelse 4r att Veldzques korsfistelsebild anvindes som
bakgrund for ett upptridande under Madonnas 7he re-Invention tour (2004),

vilket berérdes i kapitel 2.

384 Ibid. s. 40-41.

385  Hasting 2000, s. 151. Under 1600-talet skedde en forindring i framstillningen av "Kors-
fistelsen” d4 méinga konstnirer borjade avbilda en ensam Kristusgestalt mot en mérk bakgrund
(ibid. s. 138).

386  Framstillningen benimner jag som en Jesusgestaltning utifrin det ate bilden tydligt skiljer
sig fran kristen bildtradition, dven om bilden hinvisar till ett vilkint kristet bildtema och en
vilkind bild, och konstniren uttrycker att hon vill gestalta Jesu Kristi liv i samtiden.
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Bild 9
Konge og Yppersteprest (2004) — Marianne Selvik
(f. 1968)

Material: dggtempera och polerat guld pé preparerad bjorkplatta.
Storlek: 27x35 cm

Placering: Marianne Selviks hemsida som bér hennes namn.*7

Kristus 4r placerad i bildens centrum med korsgloria.® Den hégra handen
ir lyft, medan den vinstra haller en uppslagen bok. Bildytan domineras av
bréstbilden mot det gyllene bakgrundsfiltet. Kristusgestalten méter frontalt,
dir blicken riktas mot betraktaren. Det mittbenade, ljusbruna hiret faller ned
bakom vinster axel. Skigget ir kort, 6gonen ljusbruna. Kristus bédr en krona
pa huvudet med infattade stenar, kront av ett litet kors, och en klidsel som
ir dekorerad med kors och béirder med stenar, vilket samspelar med kronan.
Pi 6mse sidor om korsglorian finns grekiska bokstiver. Det stramt atergivna
ansiktet kontrasterar den vilsignande handen. Férutom den linjira och strama
utformningen med en tydlig ikonografi, karaktiriseras bilden av kontrasten
mellan Kristi vita klidsel med svarta kors, den vita och roda boken, och de réda

inskriptionerna gentemot ytan av polerat guld i bakgrunden.

387  http://www.marsel.no/ikonere2.html, vilken var aktiv 2006-03-14. Bilden saldes vid en
utstillning 2004 (mail ill forfattaren frin Marianne Selvik, marsel@sensewave.com, 2006-03-
15).

388  Jag benimner bilden som en Kristusgestaltning d& den hinvisar till ett bildtema inom
ikontraditionen som skildrar den uppstindne Jesu liv, liksom konstniren hinvisar till denna
tradition och dess bildteologi.
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Bilden av "Kristus som Allhirskaren” (grek. Christds Pantokrdtor) dr central
inom ikontraditionen. Allhirskaren framstills vilsignande med hoger hand och
med evangelieboken (eller en skriftrulle) i den vinstra. Beroende pd bildens
syfte kan ikonografen, inom vissa ramar, vilja mellan olika uttryck och utform-
ningar.® “Konungarnas Konung” (grek. Basileis ton baslileudnton) ir nira
besliktad med den tronande Allhdrskaren. Texten i den 6ppna evangelieboken
dr dd himtad frin Joh. 18:36 och/eller Matt. 26:26-28. En annan typ ar "Kristus
den store overstepristen” (grek. Mégas Archiereiis). Kristus bir som dversteprist
biskopens liturgiska drikt. Texten i evangelieboken ir Joh. 10:11 eller Joh. 14:1-
2,390

I Konge og Yppersteprest sitts de bada ikonografiska typerna samman. Det
blir en sammansmiltning mellan tvd olika bildteman. Texten i evangelieboken
r himtad frin den forsta typen, Joh. 18:36 och Matt. 26:26-28", medan den
grekiska texten pa vinster och hoger sida om glorians nedre kant stir f6r "den
store” respektive “Gverstepristen” (ho mégas; archiereis). Bilden overensstim-
mer med det kanoniska ikonméleriet genom korsglorian och inskriptionernas
ikonografi.®* Likasa 4r Kristus framstilld i enlighet med traditionens faststillda
drag och attribut.?

Marianne Selvik bor i Bergen och arbetar som bibliotekarie. Hon fick sin

konstnirliga utbildning vid Telemarks lirarhégskola och Bryggens konstskola.

389  Schéldstein, Christina, Guld och Azur. En introduktion till ikonografin hos Kristusikoner och
festdagsikoner, 2004, s. 94-95. Nir boken dr 6ppen visas texter ur evangelierna, med undantag f6r
den text ur Uppenbarelseboken som beskriver Kristus som Allhirskaren (Upp 1:8).

390 Ibid.s. 96.

391  Mail till forfattaren frin Marianne Selvik, marsel@sensewave.com, 2006-03-15.

392 Schéldstein 2004, s. 36. Kring Kristi huvud finns en gyllene eller ljust ockragul gloria,
av en bestimd storlek i proportion med ansiktet. Glorian omges ofta av en rdd kantlinje, vilket
ocksd ir firgen pa de linjer som markerar tre korsarmar i glorian. P var och en av dessa finns en
bokstav, som tillsammans uttrycker det heliga gudsnamnet. P4 var sida om Kristi huvud finns
hans namninskrift pd grekiska, forkortat till IC XC.

393  Ibid. s. 35. Kristi ansikte avbildas framifrin i personikonerna. Héret dr brunt och delat
pa mitten, struket bakdt vid 6ronen dir slingor eller lockar faller ned mot axlarna och fortsitter
ned mot ryggen med bredare slingor pa hans vinstra sida. Ogonbrynen 4r morka, men inte alltid
utformade symmetriskt. Ogonen ir stora och dppna, och riktade direkt mot betrakraren. Ogat
har en mérke brun iris och vitan har en ljusférhojning pa den ena sidan. Nisan ir lang och smal
och munnen liten. Skigget ir kort, brunt och delat.
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Kontakten med ikonmileriet etablerades 2001, under en kurs i regi av den
ortodoxa kyrkan. Efter det fick hon undervisning av Solrun Nes, en professio-
nell ikonmélare som bor i Bergen.®* P4 hemsidan &terfinns olika kategorier av
bilder: fantasy, djurbilder, faglar, ikoner, landskap och fotografier.”” Ikonerna
presenteras pa hemsidan, tillsammans med en text av Johannes av Damaskus.?

Konge og Yppersteprest ir den forsta av tvd ikoner som Selvik malat utifran
detta motiv. Forebilden ir en ikon som hon sett i Baloukli-klostret utanfér

Istanbul. Hon uttrycker sina tankar om bilden i ett mail:

Ikonet i Baloukli-klosteret gir et inntryck av opphejd ro, men ogsé av et sterkt
naervaer, og det haper jeg kommer fram ogsa i mine ikoner. A male ikoner er
noe helt annet enn & drive med annen billedkunst, og som Torstein Tollefsen
sier: Det er ikke mulig 4 male ikoner uten 4 be. Rent billedmessig liker jeg dette
ikonet fordi det i si stor grad tar i bruk dekorative elementer — det gir liten
illusjon om tredimensjonalitet. Dette ikonet bed pa mange utfordringer bade

formmessig og teknisk.?”7

Konge og Yppersteprest relaterar till den popularitet som ikonbilden, och dven
ikonmaleriet, fitt under senare dr i Skandinavien, vilket omniamndes i kapitel
2. Selviks framstillning bryter av mot de krav som stills pd ikonografen i den
ostkyrkliga ikontraditionen genom att hon 4r kvinna, och inte heller ir inlird
i ikonmaleriet i enlighet med de regler och de normer som finns i denna kon-
text.’” Hon framstiller dessutom ikoner, jimte andra bildmotiv, till forsiljning
pa Internet. Selvik anvinder ett citat av Johannes av Damaskus pa hemsidan
men uttrycker inget om sin egen trosuppfattning. Hon beskriver endast erfa-
renheter av ro och stark nirvaro i motet med ikoner, en kinsla som hon vill

formedla med sina egna framstillningar.

394  Mail till forfattaren frin Marianne Selvik, marsel@sensewave.com, 2006-03-20.

395  http://www.marsel.no/marsel.html, vilken var aktiv 2006-03-14.

396  http://www.marsel.no/ikonere2.html, vilken var aktiv 2006-03-14. Den text som citeras:
“How depict the invisible? How picture the inconceivable? How give expression to the limitless,
the immeasurable, the invisible? How give form to immensity? How paint immortality? How
localise mystery?”

397  Mail till forfattaren fran Marianne Selvik, marsel@sensewave.com, 2006-03-15. Konung
og Yppersteprest dterfinns pa Baloukliklostret i Istanbul. Se http://www.ec-patr.org/afieroma/
churches/show.php?lang=en&id=39, vilken var aktiv 2007-11-21.

398  Ouspensky 1978, s. 8-11.
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Bilderna och den samtida kontexten
— En sammanfattande diskussion

Hir foljer en sammanfattande diskussion utifrin min beskrivning av de nio
bilderna, med syftet att s6ka belysa bildernas relation till det heterogena tolk-
ningsomrade som jag beskrev i kapitel 2.

Tre av studiens bilder vill jag beskriva som traditionella. Christ the Good
Shepherd (bild 1) och The way, truth and life (bild 4) 6verensstimmer med det
som kan beskrivas som huvudfiran inom vistkyrklig bildtradition, medan
Konge og Yppersteprest (bild 9) hér hemma inom den &stkyrkliga ikontraditio-
nen. Samtidigt belyser Christ the Good Shepherd, genom den digitala framstill-
ningen, anvindningen av nya visuella tekniker. Gestaltningen av Jesus skiljer sig
ocksa fran klassisk visterlindsk ikonografi genom det mérka, utomeuropeiska
utseendet. 7he way, truth and life har en symbolisk framstillning som, trots att
bilden bygger pa traditionell ikonografi sivil i framstillningen av Jesus som i
symboliken hos lejonet, lammet och liljorna, skiljer sig frin huvudfiran inom
den vistkyrkliga kyrkokonsten i det att Jesusgestalten placeras bakom djuren.
Marianne Selvik som utfért Konge og Yppersteprest avviker frin den historiska
ikontraditionen da hon ir kvinna och siljer sina ikoner pé Internet.

Bildurvalet aterspeglar ocksd den debatt kring nya tolkningar av Jesus-
gestalten som berérdes i kapitel 2, framforalle Korsfistelsen (bild 5), CAN:s poster
(bild 7) och Crucifixion I (bild 8). Det giller dven Pieza (bild 6), som dock inte
varit lika starkt debatterad i den samhilleliga och kyrkliga diskursen. Elisabeth
Ohlson Wallin ville med sin korsfistelsebild Korsfistelsen sitta in det kristna
budskapet i samtiden, vilket ocksi var Bettina Rheims utgangspunke. Det
framgér dock inte lika tydligt i Crucifixion I, jimfort med andra bilder i ZN.R.1
didr samtida kldder, rekvisita och miljoer anvinds. Ohlson Wallins och Rheims
intentioner overensstimmer med en huvudfira inom den vistkyrkliga ikono-
grafiska traditionen efter renissansen dir bibliskt stoff framstills i en miljé som
mer eller mindre tydligt tillhér konstnirens egen samtid. Ohlson Wallins bild
hér otvivelaktigt till denna tradition dé hon sokt fa fram en dokumentir kinsla
i bilden, en framstillning som inte enbart bygger pa den fotografiska tekniken,

utan dven pd valet av miljoer, klider och rekvisita. I likhet med Ohlson Wallin,
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har Rheims i sin korsfistelsebild aktualiserat en samhillsdebatt, vilket accen-
tueras av bildens placering i en triptyk med en manlig Jesusgestalt till hoger.
De béida konstnirerna har dessutom utgatt fran kiinda verk inom konsthisto-
rien. Som jag beskrev i kapitel 2, 6verensstimmer det med en framtridande
tendens inom den samtida bildkonsten, men dven med kommersiell tillimp-
ning. Konstvetaren Douglas Crimp benimner citering av andra bilder som en
strategi inom postmodern konst.?”

Citeringen av andra bilder ir ocksd utmirkande f6r CAN:s poster (bild 7)
dir upphovsminnen anspelar pa bilders ikonicitet genom en hybrid bild av en
”Che Guevara Jesus”. Framstillningen bygger dven pa ett visst mdtt av ironi
genom att tvd gestalter med olika symbolisk innebdrd sammanfors i en bild.
Bilden illustrerar hur en kristen organisation anvinder sig av den samtida till-
limpningen av kristen symbolik och bildtematik utanfér kyrkan for att vicka
intresse. Det belyser savil hur kyrkliga institutioner tvingas att anpassa sig till
nya tolkningar, som den 6kade marknadsanpassning som utmirker kyrkan som
medial institution. Religiés symbolik blir en kulturell resurs som ocksa anvinds
i religiosa institutioners marknadsforing.+°

Ayed Arafahs Pieta (bild 6) exemplifierar hur en konstnir frin en annan
religios tradition uttryckligen anvinder det kristna budskapet och den kristna
bildtraditionen, med tydliga referenser till Michelangelos beromda skulptur,
utifran ett uttalat syfte att vicka intresse for en politisk fragestillning. Bilden
och dess deltagande i en utstillning var dessutom sanktionerad av Svenska
kyrkan. I likhet med Bettina Rheims och Elisabeth Ohlson Wallin, citerar Ayed
Arafah konsthistorien, dir budskapet relaterar till en samtida samhillsdiskurs.

Blue Jesus (bild 2) belyser diremot hur kristen symbolik och kinda bild-
teman fran den kristna bildtraditionen anvinds i kommersiella sammanhang,
utanfor en konfessionell kontext (till skillnad fran CAN:s poster [bild 7]). Guy
Kokken menar att avsikten inte var parodisk, utan att han tvircom velat lyfta
fram Jesus som en forebild. Detta kan problematiseras di bilden framstillts for
ett modereportage med badklider. Jag har dock valt att utgé fran det fotografen

formulerar och ser bilden som ett intressant uttryck for hur kristen symbo-

399  Crimp 1984, s. 186.
400 Woodhead och Heelas 2000, s. 344.
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lik blir en kulturell resurs. Symboliken och bildtematiken fungerar retoriskt
evokativt i bilden, vilket understryks av de mittade firgerna, den dramatiska
ljussittningen och mimiken.

Slutligen fir Ato Solomon Teshomes Love (bild 3) tjina som ett exempel pa
hur den visterlindska bilden av Jesus utmanas i den samtida globaliserade kul-
turen. Framstillningen av huvudet utgér frin traditionell etiopisk ikontradition
(om 4n med en nagot morkare hudfirg) och kontrasteras av ett formsprik som
for tankarna till modernistisk konst. Eftersom det inte finns nigot dokumen-
terat om konstnirens tankar kring bilden vet vi emellertid inte om Teshome
haft som medveten avsike att problematisera den visterlindska framstillningen.

Forutom komplexiteten i den visuella framstillningen, illustrerar de nio
bilderna 4ven konstnirernas olika relationer till kristendomen och kristen
bildtradition. Heterogeniteten visar sig ocksa i det faktum att den symboliska
framstillningen mojliggér olika tolkningar, en tolkningsmangfald som ocksi
dterfinns dd jag anvinder ikonografiska lexikon. Det klargors av bilder som
Christ the Good Shepherd (bild 1) och The way, truth and life (bild 4), dir lammet
i den férstnimnda, respektive lejonet i den sistnimnda kan tolkas pa olika sitt
utifrdn ett ikonografiskt lexikon.

P4 samma gang som de nio bilderna uttrycker en heterogenitet i tolkningen
finns det en dverensstimmelse genom att sju av dessa bilder dterberittar pas-
sionsberittelsen. Urvalet kan sigas betona lidandesaspekten i den bibliska meta-
foriken. Det ar endast 7he way, truth and life (bild 4) och Konge og Yppersteprest
(bild 9) som lyfter fram andra berittelser och perspektiv pa Jesusgestalten. Den
forstnimnda bilden hinvisar till passionshistorien genom lammet, dven om
bilden som helhet frimst visar pa ett paradisiske, fridfullt tillstdnd. Selviks bild
lyfter fram en Kristusgestalt som hor hemma inom en 6stkyrklig ikontradition,
vilken tydligt betonar Kristi gudomliga och upphéjda natur. En framstillning
som tydligt kontrasterar de 6vriga bilderna i studien.

Syftet med denna avhandling ir inte att beskriva konstnirernas intentioner.
De uttalade tankar kring bilderna som hir omnimnts fungerar endast som en
del av beskrivningen, med avsikt att relatera bilderna till det samtida tolknings-
omrade som behandlades i kapitel 2. Jag kommer nu att behandla ungdomar-

nas receptioner av dessa bilder.
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Kapitel 5
Tendenser och
tolkningsteman

I foregiende kapitel har jag beskrivit de nio Kristusbilderna i studien. Jag gér nu
vidare till receptionsanalysen, vilket utgdr det tredje momentet i modell 1 som
illustrerar min arbetsprocess i avhandlingen.+*

Tyngdpunkten i det hir kapitlet ligger pa att presentera de framtridande
tendenser och tolkningsteman som jag urskiljer i ungdomarnas receptioner.
De fungerar som kategorier i min analys. I nista kapitel behandlar jag till de
enskilda bilderna, dir jag studerar det tolkningsomrade som tar form i relation
till bildernas innehall. I kapitel 7 férdjupar jag analysen pa individniva, hur
ungdomarna tolkar och férhandlar med bilderna utifrin sina olika forforstael-
ser och erfarenheter av kristen bildtradition. Kapitel 8 behandlar resultatet av
studien pa en mer overgripande nivé, med inrikening pa de frigor som studien
stiller.

Deltagarna presenteras i bilaga 2, utifrin trosuppfattning och religios-
och kulturell bakgrund. I analysen beskrivs de utifrin tre positioneringar: 1)
kristna deltagare, 2) muslimska deltagare, och 3) ungdomar som definierar sig
som “inte troende”, eller som formulerar att de saknar en religion. Den sist-
nimnda positionen omfattar en bred skala, frin uttalade ateister till personer
som uttrycker en relativt diffus tro pa en hdgre make. Det finns siledes stora
skillnader i trosuppfattning mellan de yttersta punkterna pa skalan. Jag anvin-

der emellandt benimningen “icke troende” for att komprimera spraket. Da

401  Modellen presenteras pé sidan 15.
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jag definierar dessa ungdomar som icke troende, eller att de inte ser sig som
troende, utgér jag fran det som de svarat pd min friga om trosuppfattning. Jag
tvingades hir att gora en kategorisering. Den &verensstimmer for flertalet av
dessa personer med ett tydligt avstindstagande till religiosa traditioner, vilket ar
av intresse for avhandlingens fragestillningar.

Da det traditionskritiska férhallningssittet formuleras i tolkningen anvin-
der jag ibland ocksd benimningen "traditionskritiska ungdomar”. Med detta
menar jag att de dr kritiska till den kristna bildtradition som bilderna berér.
Det utesluter dock inte att personer som definierar sig som kristna kan vara kri-
tiska till kristen bildtradition. Dessutom uttrycker muslimska ungdomar kritik
mot denna tradition. Min benimning utgar emellertid fran en framtridande
tendens bland nagra deltagare dd de formulerar ett tydligt avstindstagande till
kristen bildtradition, vilket ocksd dr kopplat till en kritisk forstaelse av kyrkan
och faststillda trosliror. Avstindstagandet dr dven relaterat till en 6vergripande
kritisk syn pa religiosa traditioner. I kapitel 7 kommer beskrivningen av ung-
domarnas olika trosuppfattningar att utvecklas da jag tittar nirmare pa hur de

tolkar och forhandlar med bilderna utifrén sina individuella tolkningsramar.

Tolkningsprocessen i intervjustudien

I kapitel 3 beskrev jag mina metodologiska dverviganden och hur jag genom-
forde studien. Jag kommer i det f6ljande att fordjupa analysen av det sistnimnda
momentet dé jag gor en tolkning av mina erfarenheter av intervjustudien och
hur ungdomarna reagerade i métet med bilderna.

Bildreception ir inte begrinsad till hermeneutiska, kognitiva aspekter. Om
sa vore fallet, kunde bilderna ha sints hem till ungdomarna i ett brev med
uppmaningen att de skulle skriva ner sina tolkningar och sedan sinda dem
tillbaka till mig. Som jag betonat i kapitel 3, 4r studien placerad i en specifik
situation dir jag sitter tillsammans med intervjupersonen vid ett bord och tittar

pa bilder som presenteras av mig och samtalar kring detta. Det 4r en situation
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som priglas av att jag stiller frigor kring dessa bilder.

En konstruerad studie med anknytning till skolmiljon inbegriper ofran-
komligt en erfarenhet av att det finns férvintningar fran forskarens sida pé
tydliga svar. Det understryks av de textuella referenser som den kristna ikono-
grafin hinvisar till. Min erfarenhet av studien ir emellertid att ungdomarna
positionerade sig pa olika sitt i férhillande till det som de sag, och det som de
forstod som en kristen teologisk tolkning. Deltagarna uttryckte ibland i sina
anteckningar och under intervjuerna en tolkning av bilden utifrin de kristna
ikonografiska koderna, en tolkning som de sedan tog avstind ifran di de for-
mulerade tolkningen pé en personlig niva. Hir skedde en tydlig vixling mellan
det som intervjupersonen uppfattade som en tolkning bestimd av kristen
teologi och det som bilden konnoterar, en vixling som personen pa samma
gang var medveten om. I tolkningen av de bilder som skiljer sig fran kristen
bildtradition, samtidigt som bilden hinvisar till kristen ikonografi och bildte-
matik, provade deltagaren oftast bilden i relation till denna tradition.

I sina tolkningar av bilderna bérjade deltagarna ofta med att formulera
det som bilden denoterar, bildens uppenbara innebérd, for att sedan rora sig
mot det som den konnoterar, de associationer som bilden vicker. Tolkningen
av vissa bilder utmirktes redan frin borjan av ett avstandstagande, eller att
ungdomarna inte hade s mycket att siga. Hir skedde inte den successiva tolk-
ningsprocessen lika tydligt.

Under slutet av den forsta intervjun stillde jag frigor kring synen pa den
visuella framstillningen av Jesus, och i vilka sammanhang intervjupersonen
kommit i kontakt med bilder av Jesus. Vid den andra intervjun stéllde jag ocksé
fragor kring synen pa framstillningen av Jesus i bilderna. Manga deltagare
relaterade sin bild av hur Jesus framstills till skolundervisning, kyrkolokaler,
konfirmationsldsning, film, TV och andra media. D4 de beskrev sin syn pé
bilder av Jesus i slutet av den forsta intervjun formulerades ett relativt brett
spektrum av referenser som omfattade savil traditionella bilder som nya tolk-
ningar av kristen bildtradition, dir provokativa bilder ofta nimndes. Referenser
till ett brett tolkningsspektra aterkom ocksé i tolkningen och férhandlingen
med bilderna.

Medan skolundervisning ofta omnimndes di ungdomarna talade om de
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sammanhang dir de mott bilder av Jesus, formulerade de ytterst sillan nigra
referenser till undervisning och liromedel i sin tolkning. Diremot refererade
deltagarna till bilder som de sett i kristna hem. D4 de definierade sin trosupp-
fattning under slutet av den férsta intervjun omnimndes ocksa erfarenheter av
skolkamrater med annan religios tillhérighet, och diskussioner som forts kring
religion med kamrater.

Vid tidpunkten for intervjuerna var den si kallade “Karikatyrstriden”
aktuell, orsakad av Jyllandspostens publicering av 12 tecknade bilder i september
2005 dir profeten Muhammed avbildades.** Négra intervjupersoner nimnde
kontroversiella bilder som Ohlson Wallins Ecce Homo-bilder. Ingen av del-
tagarna kinde dock igen Korsfistelsen (bild 5) frin detta sammanhang. Aven
parodiska Jesusbilder berérdes av flera personer. TV-serier som Simpsons och
South Park omnimndes av nigra ungdomar, vilka forstods som provokativa
i sin framstillning av Jesus. Medan flertalet deltagare uppfattade bilder som
tydligt bryter med kristen bildtradition (samtidigt som dessa bilder hinvisar till
denna tradition) som medvetet provokativa eller kritiska, och riktade gentemot
kyrkan, uppfattade nigra personer dessa bilder som en ny tolkning inom den
kristna bildtraditionen.

Overgripande visar tolkningen av de nio bilderna pa en relativt stor kunskap
om grundliggande aspekter i den kristna ikonografin, som exempelvis korsfés-
telsesymboliken, dven bland de ungdomar som inte definierade sig som kristna.
Det fanns som sagt generellt ocksa en kunskap om nya visuella tolkningar av
Jesusgestalten. D4 intervjupersonerna tittade pa de nio bilderna utlagda till-
sammans pa bordet under slutet av den forsta intervjun var den dominerande
reaktionen att de visade olika sidor av Jesus, en bredd som deltagarna ofta sig
som intressant och som de tidigare inte reflekterat éver. Det fanns dock bilder
som inte tolkades som Jesusbilder, liksom ndgra personer upplevde bilder som
hadiska.

Som jag framhillit i metodkapitlet, formulerade sig ungdomarna generellt

402 De tolv bilderna var utférda av serietecknare och karikatyrtecknare som formedlade sin
egen bild av profeten Muhammed. Brent Plate beskriver nigra av bilderna som provocerande i
det att de ger en bild av profeten som férknippad med vald och aggression. Bilderna gav senare
upphov till kraftiga protester dver hela virlden med valdsinslag (Plate 2006, s. 15-18).
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relative vil di de beskrev sina erfarenheter och tolkningar av bilderna. De
personer som deltog i studien uttryckte ett intresse for uppgiften. Jag stiller
ocksd deras forméga att formulera sig kring bilderna i relation till den religiésa
mognad som deras dlder innefattar. En annan aspeke dr de existentiella frage-
stillningar som aktualiseras av det stadium i livet som de befinner sig i.

Utmirkande for ungdomarnas tolkningar och férhandlingar med bilderna
dr att det forsta intrycket av bilden oftast fanns kvar under de bada intervju-
erna. D4 ungdomarna tittade pa bilderna hemma framtriddde ibland en tydligt
forindrad forstaelse. Det skiljer dock mellan deltagare och bilder i forind-
ringen. Oftast begrinsar sig den emellertid till detaljer eller firger i bilden som
man tidigare inte uppmirksammat. Min metod att géra tva intervjuer visade
sig fruktbar i det att jag kan visa pa att receptionen oftast inte forindrades
mirkbart, men ocksa for att belysa de fall di den genomgick en storre forind-
ring. Likasd upplevde jag anteckningarna som ett viktigt moment som tvingade
deltagarna att reflektera djupare 6ver bilderna. Flera deltagare refererade dé vi
sags vid det andra intervjutillfillet ill att de tittat ndrmare pa bilderna hemma,
vilket ocksa blev tydligt da jag fick ta del av deras anteckningar.

Ingen av ungdomarna kinde igen ndgon av bilderna sedan tidigare.
Diremot var de ofta fortrogna med kristna bildteman och framstillningen av
Jesusgestalten. Det fanns under intervjustudien ett intresse att fi veta mer om
bilderna, dir deltagarna ibland stillde frigor. Under ett tidigt skede av inter-
vjuerna hinvisade jag till att denna information skulle presenteras pa slutet av
den andra intervjun. Nir jag sedan berittade om ikonografin och bildernas
sammanhang, menade det stora flertalet av ungdomarna att deras tolkning inte
forindrades nimnvirt. Mot detta kan invindas att deltagarna borde fi mer tid
till att smilta informationen for att det skall vara méjligt att bedéma eventuella
forindringar over tid. Det var dock inte syftet med studien.

Enstaka personer uttryckte vid detta sista moment att de i sin egen tolk-
ning kom relativt nira den beskrivning som jag gav (Kristina, Fatima, Hermis).
Minga deltagare forutsatte diremot att det fanns en skillnad mellan den egna
tolkningen och det som avsigs med bilden. Det som ungdomarna inbegrep med
bildens "avsikt” var framforallt bildens ikonografi, men dven det sammanhang

dir bilden ursprungligen var tinkt att presenteras. Konstnirens kon och natio-
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nalitet 4r andra aspekter som deltagarna var intresserade att fi kunskap om.
Detta intresse varierade dock, dir de bilder som tydligt avvek fran deltagarens
erfarenhet av kristen bildtradition vickte fler fragor. Nagra deltagare uttryckte
ocksd tankar kring en avsikt frin konstnirens sida. Det framkom framférallt
i receptionen av de bilder som uppfattades som avvikande frin traditionen.
Pifallande 4r att ungdomarna generellt férstod bilderna som hemmahérande
inom en visterlindsk kontext, och att de (med undantag av Crucifixion I [bild
8]) oftast férutsatte att konstnirerna var min.

Uppmirksamheten kring bilders syfte och budskap var framtridande i
ungdomarnas tolkningar av de bilder som de forstod som nya eller provokativa
tolkningar av kristen bildtradition. Hir framtridde ocksa en forstaelse av konst-
ndrens intention som betydelsefull. Det var dock inte min avsikt att lyfta fram
dessa aspekter. Jag har under intervjuerna istillet riktat intresset mot tolkningen
av bildernas betydelse pa olika nivéer. Fragor kring bilders syfte dterspeglades
ocksa i det att de bilder som ungdomarna tolkade som traditionella forutsattes
ha kyrkan som avsindare. Trots en forstaelse av ett syfte frin en avsindare, har
tyngdpunkten for flertalet av deltagarna emellertid legat pa vad bilderna siger
till dem som betraktare. P4 slutet av den andra intervjun nimnde jag inget
om det som konstniren uttrycke kring bilden, utan presenterade endast fakta
kring dennes namn, kén och nationalitet, bildens titel och det sammanhang f6r
vilket bilden var tinkt.

En intressant aspekt i receptionen ir den tid som ungdomarna lade pa
bilden, och huruvida de intresserar sig for nya betydelsenivaer da de tolkar
bilderna under den andra intervjun. Manga ginger néjde sig deltagarna med
den forsta tolkningen, vilken ofta ir relaterad till det budskap som bilden ger.
Studien visar emellertid hur ungdomarna ibland, efter ett férsta méte dir de
provade bilderna mot sina forvintningar, kan stanna upp och reflektera kring
bilden, och direfter nirma sig den pé nytt.

Jag vill argumentera for att den tydliga budskapsinriktning som jag urskil-
jer i receptionen frimst aktualiseras av bildernas innehall, dven om jag stillde
fragor kring bildernas budskap (i enlighet med intervjuguiden). Vidare ser jag

tendensen som relaterad till att den kristna ikonografin f6r ungdomarna ofta
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forstas som liktydig med ett kristet budskap och ett institutionellt syfte. Aven
nya tolkningar av kristen bildtradition tolkades i relation till denna funktion,
dir vissa bilder uppfattades som “konstnirliga’, och andra som 7religiosa”
bilder. Det sistnimnda formuleras ibland ocksa som “kyrkobilder”. I denna
forstéelse urskiljer jag en tydlig polarisering. Flera ungdomar diskuterade likasa
bilders budskap i en vidare bemirkelse, utifran vilket de ocksd ofta problema-
tiserade synen pd den visuella framstéllningen av Jesus. Jag behévde oftast inte
initiera direkta fragor omkring ett eventuellt budskap da ungdomarna ménga
ganger sjilva talade om bildens budskap, eller avsaknad av budskap.

Det faktum att det forsta intrycket av bilden ofta fanns kvar under de bada
intervjuerna vill jag ocksa stilla i relation till den budskapsinriktning som jag
har berért. D4 bilden primirt uppfattas utifrdn sitct budskap stimuleras inte
betraktaren att gi vidare i sin tolkning. Det sistnimnda ir en generell tolk-
ning som jag gor av receptionen som helhet, vilken samtidigt nyanseras av de

ungdomar som formulerade en tydligt forindrad forstéelse av enstaka bilder.

Tendenser och tolkningsteman

Jag gar nu 6ver till act specifikt formulera det som jag urskiljer som framtridande
tendenser och tolkningsteman i receptionen. Jag utgar frin det som deltagarna
hinvisar till d4 de tolkar och férhandlar med bilderna. En central plats i min
analys dr tolkningens relation till det som ungdomarna f6rstar som bestimt
av en kristen teologi. Det aterspeglas i deras syn pa visuella framstéllningar av
Jesusgestalten, och huruvida bilder tolkas som Jesusbilder.

De punkter som jag hir kortfattat presenterar kommer att klargoras ytter-
ligare i min analys i kapitel 6 och 7. Med dessa punkter vill jag forsoka urskilja
monster i receptionen. D4 jag talar om “flera” eller "flertalet” personer ir det
monster som jag identifierar inom en liten grupp av deltagare.

Jag har tidigare berort den patagliga budskapsinriktning som jag ser i inter-
vjumaterialet. Bildens syfte och budskap aktualiseras da det giller forhéllandet

mellan den egna tolkningen, och det som ungdomarna forstar som en kristen
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teologisk tolkning. Budskapsinriktningen édterfinns ocksa i den kritik som flera
deltagare uttrycker om kristen bildtradition som trikig och forutsigbar.

En annan tendens 4r de alternativa referenserna. De utmirker de tolkningar
som avviker frin en kristen teologisk tolkning. Det alternativa tolkningsmonst-
ret dr framtridande sdvil bland muslimska ungdomar, som de deltagare som
inte ser sig som troende. De forstnimnda hinvisar ofta till islams liror och
textuella diskurser, medan de sistnimnda ofta ger referenser till olika populir-
kulturella uttryck, mediala bilder och samhillsdiskurser dir religion problema-
tiseras. Bilderna prévas ocksd gentemot populdrkulturella fenomen, framforalle
filmer om Jesus. Aven om de muslimska deltagarna, till skillnad fran de icke
troende, inte uttrycker referenser till mediala och kulturella uttryck dterfinns
dessa ibland implicit i den tolkningstematik som de formulerar.

Kristna deltagare tolkar bilderna generellt i dverensstimmelse med en teolo-
giskt bestimd tolkning. Det kan beskrivas som ett férvintat monster. Samtidigt
finns det dven hir alternativa tolkningar bland enstaka personer. De kristna
ungdomarna ger ocksa referenser till popularkulturella uttryck, mediala bilder
och samhillsdiskurser.

Etiska och existentiella fraigor som aktualiseras av bildernas innehéll och den
bibliska metaforiken utmirker de alternativa tolkningarna.** Hir identifierar
jag olika framtridande tolkningsteman som "kampen mellan det onda och det
goda”, "Jesus som en forebild”, minskligt lidande och ondska”, minniskans
livsval”, "offer”, ”prévning”, “vald” och “religionskonflikter”. Dessa teman ar
ofta relaterade till mediala referenser. Det férstnimnda tolkningstemat ater-
finns ocksa i forstaelsen av bilder som en éterspegling av olika grad av godhet
eller ondska, eller att Jesus blir en férkimpe f6r det goda.

Forvintningar pé autenticitet och trovirdighet i den visuella utformningen
av Jesusgestalten framtrider som en annan pafallande tendens i ungdomarnas
receptioner, vilket 4r oberoende av trosuppfattning. Forvintningen pa auten-
ticitet 4r ibland dven relaterad till att framstillningen forvintas vara realistisk.

En annan tendens ér att nagra tolkningar frimst utgar fran symboliken och

403 De etiska och existentiella fragestillningarna gir inte att sirskilja frin varandra. Harddra-
get ligger tyngdpunkten inom etiken p4 frigor kring vad som ir ritt och fel, gott och ont, medan
en existentiell reflektion berdr frigor kring livets mening, liv och d6d et cetera.
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metaforiken i bildens innehall. Med detta avser jag att det som dessa personer
uppfattar att Jesusgestalten star for, och den bibliska berittelse som bilden hin-
visar till, blir det primira i tolkningen. Forvintningen pa en specifik framstill-
ning av Jesus ir inte lika betydelsefull.

Utmirkande f6r min studie 4r som sagt att nigra av konstnirerna bakom
bilderna har andra syften dn vad som utmirker traditionell kristen bildframstill-
ning. Deltagarna uppfattar ofta kyrkan som avsindare av de bilder som tolkas
som traditionella, utifrin en forstaelse av en étskillnad mellan “konstnirligt”
och 7religiost”. Det ar dock endast négra personer som anvinder uttrycket ”tra-
ditionell”. Fran en annan position tar kristna deltagare avstind fran bilder som
uppfattas som profana eller "vanliga”, en stindpunkt som ocksi ofta omfattas
av muslimska ungdomar. Atskillnaden mellan konstnirliga och religiosa bilder
ir framtridande i den forstelse av visuella framstéllningar av Jesus som ungdo-
marna beskriver vid den forsta intervjun.

Som relaterad till den forra tendensen, urskiljer jag ett traditionskritiske
forhallningssitt i receptionen bland flertalet av de icke troende ungdomarna.
Det utgér frin en kritisk syn pa religisa traditioner och faststillda trosliror. De
uttrycker ocksé en kritik gentemot kristen bildtradition sdsom trikig och for-
utsigbar. Jag stiller dven kritiken i relation till den tydliga budskapsinriktning
som jag identifierar i studien, di dessa personer formulerar att de forvintar sig
ett intressevickande budskap av bilder.

Slutligen ser jag som en framtridande tendens de frigor om makt som
ungdomarna lyfter fram i sina tolkningar kring olika aspekter som kon, ras,
etnicitet och enkelhet i framstéllningen av Jesus, men 4ven synen pi det som
de uppfattar som en idealisering av Jesu utseende. Maktproblematiken ater-
finns ocksd i det traditionskritiska forhallningssittet ddr kyrkan uppfattas som
hierarkisk och auktoritativ, vilket ocksd formuleras i tolkningen av bilderna. I
de kristna deltagarnas tolkningar ger diremot problematiseringen av hur Jesus
framstills frimst en genklang i reflektioner kring bilder som representativa
uttryck for det gudomliga.

Maktproblematiken urskiljer jag ocksd som central i framtridande tolk-
ningsteman som ~ondska”, lidande”, “vald” och 7religionskonflikter”. En

annan maktaspekt, som dock inte 4r formulerad som sidan av deltagarna,
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aterspeglas i en generell forstielse av bilderna som hemmahérande inom en
visterlindsk kontext. Dessutom forutsitter ungdomarna ofta att konstnirerna
ar min. Hir utgdr ddremot Crucifixion I (bild 8) ett undantag. Tendensen att
bilderna forutsitts vara formade av min och placerade i ett visterlindskt sam-
manhang ir péifallande da deltagarna i slutet av intervjun far reda pé bildernas
kontext. Den kulturella aspekten framtrider dven i tolkningen av de enskilda
bilderna.

De framtridande tendenser och tolkningsteman som jag urskiljer i ungdo-

marnas receptioner kan sammanfattas i tio punkter:

*Kristna deltagare tolkar generellt bilderna i 6verensstimmelse med en
kristen teologisk tolkning.

* Receptionen hos de muslimska deltagarna, och icke troende ungdomar,
utmirks av alternativa tolkningar gentemot en kristen tolkning.

* Referenser till populdrkulturella uttryck, mediala bilder och samhillsdis-
kurser kring religion i4r en framtridande tendens bland de icke troende
ungdomarna. Dessa referenser dterfinns ocksd hos kristna personer. De
muslimska deltagarna hinvisar ddremot frimst till islams liror, och textu-
ella referenser.

¢ de alternativa tolkningarna ir olika tolkningsteman framtridande, som
“kampen mellan det onda och det goda”, "Jesus som en f6rebild”, "mansk-
ligt lidande och ondska”, “mianniskans livsval”, "offer”, ”provning”, “vald”
och ”religionskonflikter”. De ir ofta relaterade till mediala referenser. Etiska
och existentiella fragor 4r centrala i dessa teman. De ligger ocksé i bildernas
innehall.

* Budskapsinriktningen ir framtridande i ungdomarnas tolkningar av bil-
derna, och i forstielsen av bilder generellt.

* Det finns ofta tydliga férvintningar pd autenticitet och trovirdighet i ater-
givningen av Jesus. Forvintningen pa autenticitet (som ir oberoende av
trosuppfattning) dr ibland ocksa kopplad till att framstillningen forvintas
vara realistisk.

*En annan tendens 4r de tolkningar som frimst utgér fran symboliken och
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metaforiken. De utgar frin det som dessa personer uppfattar att Jesusgestal-
ten star for och den bibliska berdttelse som bilden hinvisar till, dér specifika
forvintningar pa gestaltningen av Jesus inte ér lika betydelsefulla.

* Framtridande i studien ar likasd en dtskillnad mellan “konstnirliga” och
“religiésa” bilder. Bland icke troende ungdomar tolkas de bilder som upp-
fattas som traditionella som synonyma med kyrkan, dir kyrkan forstas som
avsindare. Utifrin en annan position tar kristna deltagare avstind fran
bilder som uppfattas som profana eller *vanliga”, en stindpunkt som ocksé
ofta omfattas av muslimska ungdomar.

* Relaterad till dtskillnaden mellan konstnirliga och religidsa bilder ar det tra-
ditionskritiska forhallningssitt som utmirker receptionen hos flertalet av de
icke troende ungdomarna. Det ir ofta kopplat till en kritisk syn pa kristen
bildtradition. Kritik mot kristen bildtradition framf6rs ocksa av muslimska
ungdomar. Likasd uttrycker kristna deltagare kritiska stindpunkter inom
ramen for kristen tradition.

*En sista framtridande tendens dr den maktproblematik som avspeglas i
de etnicitets- och konsaspekter som deltagarna formulerar kring framstll-
ningen av Jesusgestalten. Maktfragor kring religiosa institutioner utmirker
tolkningen bland de traditionskritiska ungdomarna. Likasé aterfinns make-
problematiken i framtridande tolkningsteman som “ondska”, "lidande”,

»_ o

vald” och ”religionskonflikter”.

Nu gar vi vidare till ungdomarnas receptioner av de enstaka bilderna, som

ocksé kan beskrivas som en analys fran bildernas niva.






Kapitel 6
Tolkningar utifran bildernas
innehall

I det forra kapitlet presenterades de framtridande tendenser och tolknings-
teman som jag urskiljer i ungdomarnas reception. Jag gir nu vidare till de
enskilda bilderna f6r att studera hur dessa tendenser och teman formuleras i
forhallande till bildernas innehall, och det tolkningsomride som hir frameri-
der. Jag anvinder bildsemiotiken som metod for att analysera hur en teologiskt
bestimd tolkning av ikonografin slar igenom, respektive alternativa tolkningar,
och vilka betydelsenivéer som ungdomarna uppehiller sig vid i sina tolkningar
och férhandlingar med bilderna.

En bild bestir av olika skikt av betydelser. Den uppenbara inneb6rden av
Mariagestalten i Pieta (bild 6) 4r en kvinna som haller en liggande person i sitt
kni (den denotativa nivin). For att tolka kvinnan som Maria Jesu moder krivs
en kunskap om kristen ikonografi. Betraktaren tolkar ocksé bilder utifrin de
associationer som framstillningen vicker (den konnotativa nivén), vilket tar
in visuella och fysiska betydelser. Den kristna ikonografin kontextualiserar bil-
derna i studien di den hinvisar till textuella referenser som Bibeln och kristna
laror. Likasd finns texter infogade i tre av bilderna: bibeltexten i nederkanten
av Korsfiistelsen, och den text som finns atergiven i nedre delen av CAN:s poster
(bild 7), men dven den grekiska texten i bakgrundsplanet pd Konge og Yppers-

teprest (bild 9).#+ Om vi ser till de nio bilderna i studien, omfattar bildernas

404  Bryson 1981, s. 16-17; Liepe 2003, s. 25-28. Konstnirens signatur dterfinns i det nedre
hégra hérnet pa Love (bild 3) och det nedre vinstra pd Pieta (bild 6). I den kopierade form som
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motiv ocksd betydelser utanfér den specifikt kristna ikonografin, som exem-
pelvis de kostymklidda méinnen i bakgrunden av Korsfistelsen (bild ). Bildens
materiella betydelser utgdr ett annat betydelseskikt som betraktaren denoterar i
tolkningen, och som ocksa vicker associationer.

Vid utdrag frin intervjuerna eller de anteckningar som ungdomarna har
fort hemma anvinds citationstecken. Det rér sig ibland om enstaka ord. Jag
anvinder denna metod for att belysa hur intervjupersonerna formulerar sig i
sina tolkningar. D3 jag visar pd dverensstimmande tolkningsménster hinvisar
jag genom fotnoter till dessa deltagare.

I slutet av kapitlet gor jag en tematisk analys kring receptionen av de nio
bilderna. Trots att detta kapitel frimst dr inriktat pd den tolkningsbredd som
jag urskiljer i ungdomarnas receptioner i relation till bildernas innehall beror
det ofrinkomligen ocksd hur ungdomarna positionerar sig till detta innehill
utifran sin trosuppfattning och syn pd den visuella framstillningen av Jesus.
Min avsikt 4r emellertid att fordjupa analysen av de individuella tolkningsra-

marna i nista kapitel.

Receptionen presenterad utifran
de nio bilderna

Bild 1
Brooks Cross, Christ the Good Shepherd (2005)

Flera av de ungdomar som deltog i studien uttrycker att de frknippar Christ
the Good Shepherd med kyrkan, och att bilden 6verensstimmer med den
forvintade framstillningen av Jesus.* Samtidigt har flera personer problem
med tolkningen av den kristna ikonografin. Alla intervjupersoner kinner igen

Jesusgestalten. Flertalet deltagare tolkar dven blodflickarna i relation till kors-

bilden presenteras for deltagarna under intervjustudien dr texten emellertid s liten att den ar
svér att urskilja.
405  Kristina, Daniel, Alejandro, Josefin, Fatima, Nerway, Violeta, Alexander, Mona.

138



fistelsesymboliken. Det 4r dock endast de kristna deltagarna som ir fortrogna
med det ikonografiska temat i herdemetaforen. Bland flera ungdomar vicker
ddremot ljuset och dngen i bakgrunden associationer till himmel, himmelriket
eller paradiset.*®

Ett péifallande monster som jag urskiljer i intervjumaterialet 4r att kon-
notationer till himlen och den utomvirldsliga dimensionen ofta blir synonyma
med en negativ forstielse av kyrkans trosliror bland deltagare som inte ser sig
som troende. Ett exempel pa detta dr hur associationen med ett kyrkfonster i
Daniels tolkning stir fér nagot negativt genom kopplingen till kyrkans liror.
For Katarina, som ir kristen, forstirker konnotationen istillet bildens positiva
budskap. Associationen méjliggdrs i bada tolkningarna genom det symmetriska
formspriket och bildens form av ett valv, dir de klara och starka firgerna kon-
trasterar den svarta bakgrunden. Visuella betydelser som den databehandlade
utformning som tydligt framtrider i bakgrundsplanets grisfilt berors diremot
inte av nagon deltagare.

Forutom Daniel, Alexander och Katarina, dgnar deltagarna en relativt
begrinsad tid at bildens olika betydelsenivaer. Jag tolkar detta som att ung-
domarna, oavsett trosuppfattning, timligen snabbt forstir Christ the Good
Shepherd som en traditionell bild, dir de inte gar vidare i tolkningen. Alejandro
niamner dock att korset gar rakt igenom Jesusgestalten. Likasa tolkar Kristina
bilden utifrin en motsittning mellan ljus och mérker, dir Jesus framstar som
en vigvisare genom placeringen i férgrundsplanet med en kipp.

Det faktum att bilden innehéller flera ikonografiska teman aterspeglas i
Katarinas tolkning av bilden som en ikon med olika symboliska dimensioner.
Hon ir den enda deltagaren som beror en teologisk tolkning av lammet som
ett offerlamm, utover herdemetaforen. Nagra av de ungdomar som inte defi-
nierar sig som kristna reagerar diremot negativt pé att bilden utmirks av olika
lager av kristen symbolik. Exempelvis uttrycker Violeta att framstillningen
blir overklig: “det 4r fin natur bakom och si kommer korset med lite blod in.
Och si kommer han dir helt vitklidd”. Violetas tolkning visar hur de visuella

och fysiska betydelserna, konnotationens koder, inte férmar att vicka intresse

406  Utover kristna deltagare som Christian, Katarina, Maria, Hermis och Robert, uttrycks
dessa konnotationer av Violeta, Daniel, Josefin, Fatima, Hamma, Alexander, Mona.
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for bildens budskap, de ikonografiska koderna.*” Det skapas ett avstind, dir
bilden frimst tolkas som kopplad till kyrkan som institution.

Parallellt med en relativt sndv tolkning av Christ the Good Shepherd, kom-
menterar nigra personer den morka framstillningen av Jesu huvud utifran olika
positioner. Kristna deltagare som Christian och Hermis ser det svarta haret och
den utomeuropeiska framstillningen av Jesu ansikte som relevant med hinvis-
ning till Jesu ursprung fran Palestina, ndgot som Christian ocksa relaterar till sig
sjdlv. Katarina reagerar ocksa pa det morka huvudet som skiljer sig fran det hon
dr van vid, men ser budskapet i bilden som det centrala. Medan framstillningen
utifrin Jesu kulturella ursprung ar central for Hermis och Christian, ir den
underordnad f6r Katarina.

Alejandro och Johan tolkar det svarta hiret och det frontalt riktade, mérka
ansiktet som indikation pa ondska, dir de refererar till de mérka korten i en
kortlek respektive film. Jag forstar den alternativa tolkningen som en variant pa
det i studien framtridande tolkningstemat "kampen mellan det onda och det
goda”.

Forutom Katarina, ir det endast Alexander och Daniel som uppehaller sig
vid bilden och formulerar att de ser den som meningsfull. Deras tolkningar
skiljer sig dock fran en tolkning som ir bestimd av en kristen teologi. Alexan-
der uttrycker i likhet med de andra muslimska deltagarna ett avstindstagande
mot korsfistelsebilder, med hinvisning till islams syn pa Jesu dod.+* Utifran de
visuella betydelserna i bakgrundsplanet och staven gor Alexander direfter en
tolkning av Christ the Good Shepherd som en bild av paradiset och livsvalen, dir
Jesus blir ett féredome. Staven forstis som att den ir gjord av guld, vilket tolkas
som ett tecken pé beloning. Alexander relaterar sin tolkning av bilden som en
paradisgestaltning till islams liror om hur mianniskan kommer till paradiset om

hon handlat ritt i livet.*®

407  Bryson 1981, s. 16.

408  Leirvik 1999, s. 25-26. Enligt Koranen dog inte Jesus pa korset. Leirvik menar att de
passager som behandlar hur Jesu liv p4 jorden tog slut ir dppna for olika tolkningar, vilket ocksa
ir kopplat till grammatiska problem. Se dven Khalidi 2001, s. 12-13. Khalidi menar att "It is the
Ascension rather than the Crucifixion which marks the high point of his life in the Qur’an and
in the Muslim tradition as a whole” (Khalidi 2001, s. 12).

409  Alexanders tolkning relaterar till det som Leirvik beskriver som att Jesus i Koranen och
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Daniels forsta intryck av Christ the Good Shepherd ir att Jesus str i ett
kyrkfonster, vilket skapar ett avstind och ger bilden en stimpel som trikig.
Vid den andra intervjun menar Daniel att han ser bilden pa ett nytt sitt: "Ja,
det dr, vigledaren Jesus. Som har gatt igenom allt men 4ndd 4r han helt lugn
i ansiktet”. Daniel betonar ocksd enkelheten i framstillningen: "Han symbo-
liserar den enkla mannens grejer, enkla mannen, han har allt det enkla, det 4r
inget glitter, allt det dér. Det ér bara det visentliga”. P4 min fraga om hur han
ser pd framstillningen av Jesus, svarar Daniel: "den 4r si som jag tror Jesus var”.

Beskrivningen av Jesusgestalten som enkel, och ansiktet som utstrélar lugn
och godhet, motsvarar Daniels forstéelse av Jesus som en historisk person som
fungerar som en minsklig férebild. For Alexander far Jesus diremot funktionen
av en andlig forebild, en profet. Betoningen av Jesus som en forebild dr central
inom kristen teologi. Alexanders och Daniels tolkningar skiljer tydligt frin en
kristologisk forstaelse. Medan Alexander stiller bilden gentemot islams liror,
tolkar Daniel bilden utifran en kritisk forstielse av kyrkan, som att den férvan-
skat de virden som Jesus stir for.

De forvintningar p autenticitet och trovirdighet i framstillningen av Jesus
som jag identifierar i Daniels tolkning 4r framtridande i studien. Tendensen
dr ocksa péfallande i Christians och Hermis forstéelse av den utomeuropeiska
framstillningen av Jesus i Christ the Good Shepherd som mer autentisk, med
hinvisning till Jesu palestinska ursprung. Christians tolkning relaterar dven till
den egna identiteten.

Det faktum att korset och himlen i Brooks Cross bild vicker associationer
till trosldror, och en negativ forstielse av de olika lagren av symbolik i bilden,
belyser den traditionskritiska syn som utmirker flertalet av de icke troende
deltagarna. Tolkningen av Christ the Good Shepherd som synonym med kyrkan,
med negativa konnotationer, vill jag ocksd stilla i relation till den polarise-
ring mellan konstnirliga och religiosa bilder som ir framtridande i studien.
Forhéllandet till kristen symbolik och bildtematik utanfor en kyrklig kontext

aktualiseras i ungdomarnas receptioner av nista bild.

Hadith-litteraturen fungerar som ett andligt féredéme (Leirvik 1999, s. 49).
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Bild 2
Guy Kokken, Blue Jesus (2003)

Blue Jesus tolkas av alla deltagare i studien som en gestaltning av Jesus. Endast
Daniel och Fatima siger att de behdver kunskap om Bibeln och kristendomen
for ate forsta bilden. Den vicker hos 6vriga intervjupersoner associationer till
passionshistorien, utifrin mimiken och kronan. Medan den f6rra bilden (Christ
the Good Shepherd [bild 1]) blev synonym med kyrkan som avsindare for flerta-
let deltagare, stiller Blue Jesus for flera personer fragor kring vad som ir bildens
syfte. Bilden 6verensstimmer med en vilkind bildtematik, samtidigt som den
avviker frin den gingse framstillningen av Jesusgestalten. Receptionen utmirks
av ett brett tolkningsomrade: alltifrin en kristendomskritik 6ver en lek med
symboliken i ett esteticerande syfte till en allvarligt menad framstéllning.

Ett pafallande ménster i ungdomarnas tolkning och férhandling med Blue
Jesus dr forvintningar pa trovirdighet och autenticitet i framstillningen. Obe-
roende av trosuppfattning, jimfor flera deltagare Blue Jesus med den forvintade
bilden av Jesu utseende, dir de menar att framstillningen avviker p olika sict.#°
Utifrin den esteticerade och nagot tillrittalagda utformningen med de kontras-
terande firgerna, ljussittningen och mimiken, framstar Jesusgestalten for flera
personer som poserande. Nagra ungdomar gor referenser till Jesusfilmer, teater
och modebilder.#" Flera deltagare formulerar att Jesus inte ser allvarlig eller god
ut pé bilden. Férutom den blagrona firgen, reagerar ungdomarna pé glittret
under 6gonen, blicken och att kronan ir framstilld med blommor istillet for
tornen.

Tolkningen av Blue Jesus utmirks av att flera personer frimst fokuserar de
visuella och fysiska betydelserna i dtergivningen av Jesusgestalten, men dven
inneborden av att det dr en fotografisk och databehandlad framstillning.*
Problematiseringen av bildens trovirdighet gors fran olika utgingspunkter.
Kristina ser Blue Jesus som en popularisering av det kristna budskapet. Forst

tolkar hon Blue Jesus som en konstnirlig bild, utifrin firgerna och blomkran-

410  Katarina, Hermis, Maria, Christian, Daniel, Kristina, Alejandro, Violeta.
411  Robert, Johan, Katarina, Violeta, Hamma, Kristina.
412 Katarina, Hermis, Maria, Christian, Daniel, Kristina, Alejandro, Violeta, Johan, Hamma.
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sen. Nir Kristina tittar pa bilden hemma framstér den som en religi6s bild som
inte kinns trovirdig: "dom har férs6kt gora nin Jesusbild som 4r modern. Jag
tycker inte dom har lyckats riktigt. Just att han ir gron liksom. Det blir tjusigt
sd, fast jag tycker inte riktigt det passar in”.

Alejandro uppfattar bilden som en medveten kritik fran konstnirens sida.
Han forstir Blue Jesus som en lek med det traditionella bildtemat: "taggtrads-
kronan forvandlas till nén slags blommig typ”. Glittret runt gonen och avsak-
naden av "smirta i ansiktsuttrycket” far Jesus att se "falsk” ut. Alejandro tolkar
detta som att bilden ifragasitter vem Jesus ir.

Katarina reagerar pa fysiska betydelser i bilden: "Den hir personen ser inte
pa mig”. Hon tolkar Blue Jesus som om nagon "f6rsoker imitera Kristus”. Det
blir en “odkta” bild som far henne att associera till pantomimartister. Den kan
dock fa henne att fundera pa hur man ser pa Kristus: "Jag tycker att den visar
att man som kristen, att vi ser, att vi ldgger en vildig vikt vid ndgot som den hir
bilden inte alls tycker ir speciellt”.

Enstaka ungdomar formulerar emellertid att de erfar bilden som menings-
full. Trots att Robert ser Blue Jesus som en “modellbild”, menar han att firgerna
och den samtida fotografiska framstillningen gér bilden starkare eftersom det
drar uppmirksamhet till det kristna budskapet. Han tolkar den mérke lila
fargen i bakgrunden som ett symboliskt uttryck for smirta. Nerway, Alexander
och Josefin tolkar Blue Jesus utanfor ett kristet sammanhang, dir bilden frimst
uttrycker kinslor av évergivenhet eller lidande som relateras till det egna livet.
Dessa personer utgdr frimst frin kroppsspriket och det visuella uttrycket i sin
tolkning, och berdr mycket lite dess relation till den framstillning de forvintar
sig av Jesus. Nerway och Alexander, som har en muslimsk tro, igenkdnner min-
niskans gudsrelation i bilden. Medan Robert hinvisar till passionsberittelsen,
illustrerar Nerways, Alexanders och Josefins alternativa tolkningar snarare hur
de identifierar sig med Jesus.

Den tid som ungdomarna uppehéller sig vid bilden varierar, beroende pa
om den upplevs som meningsfull. Receptionen av Blue Jesus belyser hur ungdo-
marna ofta relaterar bilden till samtida estetiska uttryck (i det hir fallet medie-
fotograh), vilket ocksd 6verensstimmer med dess kontext. D4 bilden samtidigt

bygger pa kristen bildtematik vicker det fragor kring bildens syfte, vilket blir
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en central dimension i tolkningen. Tillimpningen av kristen bildtradition i
Guy Kokkens bild skapar en otydlighet nir det giller denna aspekt. Det som
blir tydligt dr emellertid att associationerna till kommersiella syften for flera
deltagare undergriver bildens autenticitet. Det uttrycks dven av Kristina da
hon ser bildens syfte som att den skall formedla ett kristet budskap genom en
populariserad form.

Om vi utgir frin en teologisk forstaelse av att bilden skall hinvisa till pas-
sionsberittelsen, visar flertalet av deltagarnas tolkningar att de visuella och
fysiska betydelserna i bildens innehéll inte lyckas vicka ett intresse for bildens
budskap.*s Tolkningsmonstret belyser dock de férvintningar pa trovirdighet
och autenticitet som jag ser som framtridande i studien. En teologisk tolk-
ning av bilden kan emellertid diskuteras genom dess syfte, en aspekt som den
kritiska receptionen ocksa understryker.

I receptionen av de ovriga bilderna erfars konnotationer till andra mediala
bilder och kulturella uttryck oftast positivt. De fungerar ocksd minga ganger
som en resurs i ungdomarnas tolkningar. I motet med Blue Jesus framstar dessa
konnotationer for flera personer istillet som nagot negativt.

Det tolkningsmonster dir deltagarna primirt fokuserar pa det som bilden
berittar, och dir atergivningen av Jesusgestalten blir sekundir (Robert, Nerway,
Alexander, Josefin), stéller jag i relation till den tendens som jag benimner som
en symbolisk forstdelse. Den dr emellertid inte oberoende av bilders visuella,
fysiska och materiella betydelser. Den symboliska forstielsen samspelar med
det tolkningsmonster som utmirks av forvintningar pd gestaltningen av Jesus-
gestalten. De bada tendenserna gar inte att distinke urskilja frin varandra. Jag
vill dock hivda att den symboliska forstaelsen inte i lika hog grad ir fokuserad
pa den visuella framstillningen av Jesus.

Kontexten {6r Blue Jesus gor att forstielsen av bilden som en representation
av den bibliska passionsberittelsen kan ifragasittas. Min avsike dr emellertid
att med ungdomarnas receptioner soka visa pa de frigestillningar en bild som
Blue Jesus vicker. Blue Jesus belyser att tolkningen inte enbart ir beroende
av den klassiska ikonografin. Den inbegriper otvivelaktigt fler aspekter. Det
relaterar ocksa till den anvindning som kristen symbolik fatt i den samtida
413 Bryson 1981, s. 16.
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kulturen, utanfér en kyrklig kontext, vilket bilden aktualiserar.

Bild 3
Ato Solomon Teshome, Love (1998)

Framstillningen av Jesu huvud i Love utgir frin etiopiskt ikonmaleri. Det kon-
trasteras av en mork framstillning av huvudet, och ett abstraherat och expressivt
formsprak dir varken korset eller kroppen ir tydligt atergivna. I ungdomarnas
receptioner av Love framstar bilden generellt som en ny tolkning av kristen
bildtradition. Flera av deltagarna berér det abstraherade, expressiva formspra-
ket i sin tolkning. Nagra personer uttrycker att den rinnande réda firgen ger
associationer till grafittimaéleri eller modernistisk konst.#+

Alla deltagare kinner igen Jesusgestalten, liksom de allra flesta forstér kors-
fastelsesymboliken. De kristna deltagarna utgar frin den bibliska berittelsen
om korsfistelsen och en teologiskt bestimd tolkning. Christian och Robert
har emellertid svért att ta till sig bilden. Flera personer viljer andra tolkningar,
dir de hinvisar till alternativa referenser.#s Det blir pa detta sitt en bredd i
tolkningsomrédet, dven om ungdomarnas tolkningar ir centrerade kring den
bibliska metaforiken, bildens fysiska betydelser och det modernistiska form-
spriket. Tolkningsbredden understryks av de tolkningar dir Love blir ett uttryck
for kritik och religionskonflikter.

Nigra ungdomar reflekterar kring Jesu 6gon och ansiktsuttryck. De fung-
erar hirigenom som en central punkt i bilden, jimte det rinnande blodet.*¢
De tvé skrifterna bakom korset och de fallande stjarnorna tolkas pé ett flertal
sitt. Ingen av deltagarna tolkar manens och solens betydelse i enlighet med en
tolkning som ir bestimd av en kristen teologi. Slaende dr dock att en avsak-

nad av kunskap om ikonografin i sin helhet oftast inte utgdér nagot hinder for

414  Kararina, Violeta, Hamma, Alejandro.

415  Josefin, Daniel, Fatima, Johan, Kristina, Violeta, Hamma, Robert, Alexander, Mona,
Nerway.

416 Violeta, Nerway, Katarina, Daniel, Alejandro, Fatima.

145



ungdomarna att forsoka tolka bilden. Oberoende av trosuppfattning, fungerar
de visuella och fysiska betydelserna i det expressiva formspriket ofta som en
utgangspunket for tolkningen, tillsammans med den bibliska berittelse som
ikonografin hinvisar till. Det sistnimnda understryks av tolkningsteman som
“erymhet” och "minskligt lidande” (teman som ocksd éterfinns i tolkningen
av Korsfistelsen [bild 5] och Piera [bild 6]). Deltagarna uppehaller sig generellt
relativt linge vid bilden i sin tolkning.

Ungdomarnas tolkningar av Love utmirks inte i lika hog grad av forvint-
ningar pa framstillningen av Jesus och frigor kring autenticitet, jimfért med
receptionen av Blue Jesus (bild 2). Tyngdpunkten ligger istillet pa de frigor
kring lidande och grymhet som bilden vicker, dir det rinnande blodet ir en
central aspekt. Trovirdigheten i framstillningen blir inte lika central. Fragor
kring realism berdrs emellertid d& Hermis och Daniel gor referenser till filmer
om Jesus, utifrin blodet och det kroppsliga uttrycket av lidande i bilden. Det
gors dock utifrdn en annan utgingspunkt som inte specifike fokuserar Jesu
utseende.

Jamfort med receptionen av Christ the Good Shepherd (bild 1), visar Love
(trots korsfistelseikonografin) inte i lika hog grad pa en forstaelse av kyrkan
som avsindare. De tankar som uttrycks i de alternativa tolkningarna ir svira
att sarskilja fran kristen tradition i betoningen av minskligt lidande, ondska
och grymhet. Skillnaden ligger i den kristologiska forstielsen. Bilden fir inte
nagon soteriologisk betydelse fér dessa personer (Kristus som dog fér minnis-
kors synder). Jesus blir istillet en midnniska som lider. Pa detta sitt pekar bilden
pa en existentiell problematik.

Aven om muslimska ungdomar som Alexander och Mona tydligare for-
mulerar en negativ forstdelse gentemot korsfistelsebilder i tolkningen av Love,
jamfort med Christ the Good Shepherd (bild 1), tolkar de ocksé bilden utifran
lidandesaspekter och samtida samhallsdiskurser.

Ett par personer uttrycker ett religionskritiskt perspektiv i sina tolkning-
ar.*7 Josefin associerar bilden till sjilvmordsbombare, samtidigt som hon ser
att det dr en korsfistelsebild: “han som 4r med i bilden har détt f6r sin tro

liksom. De dir papprena dir kan vara hans tro som han har skrivit ner, och

417  Fatima, Kristina, Johan, Josefin.
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sen har han détt f6r den sakens skull”. Josefin menar att det kinns som om
Jesu ansikte 4r placerat ovanpa en sidan bild. Fatima noterar i sin tolkning att
Jesusgestalten ser uppgiven ut pa korset. Jesus blir ett identifikationsobjekt som
fir en metaforisk innebord utanfor den bibliska berittelsen. En innebord som
ocksa har samtidsrelevans genom hinvisningen till religionskonflikter: "Bilden
berdttar for mig att verkligheten ser ut sd hir. Att folk hatar pd grund av olika
religioner. Och att han ser ganska ledsen ut pa bilden ocksi. Och typ lite trote.
Ja, det verkar inte, folk verkar inte enas. Dom vill inte se det storre”. Stjdrnorna
symboliserar minniskor som faller ”for att dom ir elaka och onda”. Trots det
abstraherade formspraket, ser Fatima bilden som realistisk genom blodet.

Ett tydligt monster i receptionen av Love ir att den kristna ikonografin ofta
kontextualiserar den alternativa tolkningen. Det giller sivil tolkningar som
berér existentiella och etiska tankar kring minskligt lidande, som de religions-
kritiska tolkningarna.

Jamf6rt med de tolkningar som négra deltagare gor av Jesusgestaltens utom-
europeiska utseende i Christ the Good Shepherd (bild 1) visar det morka huvudet
i Love pa andra tolkningsmonster. Det dr dock endast en person (Hermis) som
uttrycker tankar kring ett ursprung utanfor vistvirlden. Till skillnad frin den
forsta bilden, dr Christian negativ till Love. Det "moérka, linga” huvudet vicker,
tillsammans med skrifterna i bakgrunden, konnotationer till "den gamla reli-
gionen”.

Kristina och Johan tolkar den mérka framstillningen som ett uttryck for
provokation och religionskritik. Medan Johan ser det mérka huvudet i Christ
the Good Shepherd som ondskefullt, forstir han utformningen i Love som en
provokation gentemot de kristna personer som har en bild av Jesus som vit och
visterlindsk. Han artikulerar dock inte att bilden 4r en medveten kristendoms-
kritik. Kristina menar ddremot att syftet 4r att visa hur framstillningen av Jesus
kan underbygga rasism.

Jag stiller Kristinas och Johans tolkningar i relation till det expressiva och
modernistiska formspraket. Det giller ocksa Roberts negativa reception di han
hinvisar till att han saknar kontakt med Jesu ansikte, och att Jesu kropp upplo-
ses i bilden. Precis som Christians avvisande av bilden, belyser tolkningsménst-

ret forvintningar pa framstillningen. Det visar ocksd pa den betydelse som
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erfarenheten av kristen bildtradition har i tolkningen, gentemot vilken bilden
provas. Roberts negativa forstaelse av bilder med en dod Jesus understryker de
individuella tolkningsramarnas betydelse. Robert har svart att ta till sig Love, da
bilden inte verensstimmer med den inre bilden av en uppstinden Jesus som ar
nirvarande i hans liv. Jag kommer i nista kapitel att utveckla de aspekter som
jag hir berért kring deltagarnas olika forforstéelser och erfarenheter av kristen

bilderadition.

Bild 4
Spencer Williams, The way, truth and life (2004-2005)

The way, truth and life ir den bild som bést stimmer verens med ungdomarnas
forvintningar pa Jesu utseende, oavsett trosuppfattning. Trots att alla deltagare
kinner igen Jesusgestalten, har flertalet svart att tolka den kristna ikonografin
i sin helhet, dven kristna personer.*® Tolkningen utgdr istillet frin referenser
till TV-program och filmer som Narnia och Bambi.#* Andra deltagare tolkar
bilden med hinvisning till tematik som finns i populdrkulturella uttryck (som
kampen mellan ont och gott). De formulerar dock inte nigra specifika refe-
renser.*° Ungdomarna ligger generellt relativt mycket tid pé att tolka bilden.
En slutstats som jag drar av detta ir att, dven om deltagarna inte forstar all
symbolik i 7he way, truth and life, utgor det oftast inget hinder f6r tolkningen.
Hir finns 6verensstimmelser med receptionen av Love (bild 3).

Jesus ses av nagra deltagare som en balanserande punkt da djuren stir for

olika egenskaper som kontrasterar mot varandra, framfor allt lejonet som starke

418  Kristna personer som Hermis har svirt att forstd lejonets symbolik. Det giller dven
Robert. Katarina uttrycker ocks3 att symboliken blev tydlig da hon kopplade bilden till filmen
om Narnia. Ingen av deltagarna omnimner liljornas symbolik. Endast Robert kommenterar att
Jesus bir en mantel éver huvudet som relateras till herdeikonografin.

419 Hamma, Violeta, Katarina. Narnia (2005) ir en filmatisering av C.S. Lewis romansvit
(1950-56). Central i handlingen ir lejonet Aslan, som stir for en Kristussymbolik. Den anime-
rade filmen Bambi (1942) handlar om hjortkalven Bambi. Filmen kom i en ny version med nytt
tal 1986.

420  Alexander, Alejandro, Daniel, Nerway.
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och lammet som svagt. I ungdomarnas receptioner av bilden stir Jesus ofta som
en symbol for det "goda” i kontrast till det "onda”. Det onda symboliseras da
oftast av lejonet, men detta djur kan ocksa sta for andra egenskaper, dir styrka
dr framtridande.” Det dr dock ingen som tolkar lejonets ikonografi utifrin den
teologiska tolkningen "lejonet av Juda stam”.

Deltagarna refererar ocksa till visuella betydelser som det starka ljuset, fir-
gerna och blommorna, vilket understryker tolkningen av det goda som fram-
trider i bilden. De ger ocksa en helhetsupplevelse av lugn och fridfullhet. Flera
ungdomar uttrycker att bilden dr “fin” eller "ljus”.#* Nigra av dessa personer
formulerar att de ser 7he way, truth and life som meningsfull, en bild som de
kan relatera till sitt eget liv.#

Bilden aktualiserar for kristna deltagare oftast en metaforik av paradiset
eller livet efter detta. Det giller ocksid muslimska deltagare. De refererar dock
inte (till skillnad fran tolkningen av Christ the Good Shepherd [bild 1] och Love
[bild 3]) specifikt till islams liror.#* Négra av de personer som inte ser sig som
troende formulerar liknande tolkningsménster. Bilden aterspeglar en dimen-
sion som skiljer sig fran tillstaindet i virlden och fungerar hirigenom som en
forebild som hinvisar till en battre virld.*s Hir i&r Hammas tolkning belysande.

Bilden visar pa hur man kan leva med det onda och goda”:

H: Om vi bortser frin lejonet och lammet och gér dom till minniskor. Han
forsoker vara vin med sitt folk som man kan kalla lammet, och lejonet som
forestiller romarna och judarna som forsokte déda honom. Han var fortfa-
rande vin. Det var vad den forestiller. Att han var trots allt det dir en god
minniska, mot bide och. Mot sina fiender, dom som hatar han, mot dom som
ilskar han och var med honom. Det ir vad dom forestiller Jesus hir. Att han

var en god minniska.

Bilden av lejonet som ond kopplar Hamma till nigot som han sett pa TV.

421 Hamma, Daniel, Alexander, Nerway.

422  Hamma, Daniel, Alexander, Alejandro, Josefin, Nerway, Mona, Christian, Katarina,
Maria, Robert.

423 Hamma, Daniel, Nerway, Mona, Alejandro, Maria, Robert.

424 Tanken att de minniskor som lever ett rittfirdigt liv skall komma till paradiset som bels-
ning ir central inom muslimsk tradition (Leirvik 1999, s. 26).

425 Hamma, Daniel, Alejandro, Josefin.
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Han har dven stott pé en bild som liknar 7he way, truth and life hemma hos en
kamrat som ir shiamuslim. P4 bilden var en av A/is soner placerad bredvid ett
lejon.+¢

Alejandro uttrycker att “det ir en slags sikerhet” i bilden. Till skillnad fran
de andra bilderna, 4r den "helt igenom ljus”. En avgdrande aspekt i tolkningen
ar att "alla har liksom nigon slags 6gonkontakt med dig”.

Tematiken "kampen mellan det onda och det goda” ir framtridande bland
flera ungdomar di de tolkar de nio bilderna. Tolkningen av 7he way, truth
and life utmirks ocksd av ett annat tema som ir kopplat till det forra temat.
Jag vill benimna det sistnimnda temat som att bilden blir ett uttryck fér en
utomvirldslig dimension. Bilden fungerar hirigenom som en f6rebild. Dessa
tva tolkningsteman kontrasteras av att nigra deltagare problematiserar fram-
stillningen av Jesus utifrdn den visterlindska gestaltningen, vilket breddar
tolkningsomréidet. Dessa personer reagerar pa den idealisering av Jesu utseende,
eller tillstdindet i virlden, som de menar att bilden uttrycker.#”

Det belyses av Fatimas tolkning dir 7he way, truth and life framstir som
en ytlig bild med budskapet att minniskor enas pa jorden: "Denna bilden far
det att se sd enkelt ut si. Sa litt med olika religioner. Med religion helt enkelt.
Men att det verkligen inte 4r si”. Samtidigt tycker hon om bilden rent estetisk.
Hermis menar att en framstillning som lyfter fram lidandet och Jesu déd ir
mer realistisk dn en idylliserande bild. Han hinvisar hir till filmer som 7he
Passion of the Christ. Hermis dr ocksa kritisk till den vésterlindska gestaltningen
i bilden.

Jag vill argumentera for att det gér att se paralleller i férstielsen av bilden
som en forebild till den nicenska ikonteologin, vilken understryker att bildens
funktion 4r att hinvisa till en gudomlig dimension. Hinvisningen till en him-
melsk eller paradisisk dimension utmirker dven ikonografin i Christ the Good
Shepherd (bild 1). Medan ungdomarnas receptioner av denna bild utmirks av

att de primirt fokuserar den kristna ikonografin, uppfattas 7he way, truth and

426 Al var profeten Muhammeds kusin och svirson. Han blev den fjirde kalifen och mér-
dades ar 661 (AH 40). Hamma omnimner inte vilken av Alis séner som fanns pa den aktuella

bilden.
427  Kiristina, Fatima, Violeta, Hermis.

150



life oftast som att den aterger en berittelse. Jag vill stilla detta tolkningsmonster
i relation till fysiska och materiella betydelser i bilden. Till skillnad fran Christ
the Good Shepherd, dir korset och himlen 4r framtridande i tolkningen, domi-
nerar blommorna och djuren intrycket av Spencer Williams bild. Framtri-
dande dr ocksi visuella betydelser som de ljusa firgerna. Skillnaden understryks
av fysiska betydelser som Jesusgestaltens placering pa samma niva som djuren,
vilket dven skiljer bilden fran huvudfiran inom kristen bildtradition.

Konnotationer till populirkulturella uttryck som filmer och TV-program
gor att symboliken far andra associationer. Det méjliggor tolkningar utanfor
en kristen teologisk tolkningsram. Det belyses med tydlighet i tolkningen av
The way, truth and life. Tolkningsmonstret 4r dock ofta relaterat till avsaknad
av kunskap om ikonografin. Pafallande 4r att kunskapsaspekten far mindre
betydelse genom tillimpningen av det i kulturen vilkinda tolkningstemat:
"kampen mellan det goda och onda”, jimfort med receptionen av Christ the
Good Shepherd (bild 1). Det nimnda temat samspelar med tolkningen av att
bilden uttrycker en utomvirldslig dimension som fungerar som en forebild. De
bada bilderna kan beskrivas som sammansatta av olika kristna ikonografiska
teman. Det intressanta dr de skillnader som framtrider i tolkningen av de tvd
bilderna. Ett sliende drag i receptionen av 7he way, truth and life ir att bilden,
trots en traditionell gestaltning av Jesus och ett tydligt ikonografiskt schema
(till skillnad fran Christ the Good Shepherd [bild 1]), oftast inte tolkas som
en traditionell bild. Jag stiller detta i relation till att metaforiken mojliggor
andra tolkningar. Jesu placering jimte djuren skiljer ocksa bilden fran kristen
bildtradition.

Ungdomarnas receptioner av 7he way, truth and life belyser ocksa svirighe-
ten att sirskilja de alternativa tolkningarna fran centrala tankar inom kristen
tradition. Det illustreras av det framtridande tolkningstemat "kampen mellan
det onda och det goda”. Overensstimmelsen med kristen tradition blir innu
tydligare i forstaelsen av 7he way, truth and life som en forebild som hinvisar
till en utomvirldslig dimension. Det giller 4ven de muslimska deltagarnas for-
staelse av bilden som en bild av paradiset. Tolkningen av 7he way, truth and life
som en bild av kampen mellan det onda och det goda bland de icke troende

deltagarna, vill jag koppla till populirkulturella uttryck som, utover film, dven
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berdr seriemagasin och dataspel dir denna tematik 4r central. Tematiken ar
ocksa vilkind i ett storre kulturellt och samhilleligt sammanhang.+*
Forstaelsen av kyrkan som avsindare dterfinns emellertid hos de ungdo-
mar som kritiserar framstéllningen i 7he way, truth and life som idealiserad och
visterlindsk i framstillningen. Den kritiska reflektionen kring idealiseringen
av Jesu utseende stiller jag i relation till kyrkofidernas problematisering av en
idealiserad framstillning (vilket berordes i kapitel 2).#* Ett argument som hir
framfors ir att en vacker Jesusgestalt riskerar att ta uppmirksamheten frin bud-
skapet. Denna diskussion fordes i en kontext dir bildtraditionen utgick fran
antikens formsprak. Medan betoningen av skénhet i antikens bilder hinvisade
till en gudomlig dimension, dterspeglas forstielsen i Violetas tolkning av 7he
way, truth and life som att Jesus framstar som en dngel, att han inte hér hemma

i den hir virlden.

Bild 5
Elisabeth Ohlson Wallin, Korsfédstelsen (1998)

Alla deltagare kopplar bilden till ett samtida Sverige, dir flertalet kommen-
terar skuggan av korset och igenkinner symboliken i personernas klidsel och
kroppssprak.#° Nagra ungdomar identifierar Stockholm i konturerna av stads-
huset i bakgrunden.#" Flera intervjupersoner uttrycker att de har svért att se
bilden som en religi6s” eller kristen bild, dven om de kommenterar skuggan

av korset.#* Diremot tolkar nagra ungdomar Korsfistelsen utifrin den bibliska

428  Schofield Clark 2003a, s. 41-45; Malone, Peter, Movie Christs and Antichrists 1988, s.
105-07, s. 117-23, s. 145-55; Axelson, Tomas, "Messias - med ritt att ddda. Om militanta
kristusgestalter i Hollywood”, i Film och religion. Livstolkning pd vita duken (red. Axelson, Tomas,
och Sigurdson, Ola) 2005, s. 224-40. Tolkningstemat "kampen mellan det onda och det goda”
relaterar till minga diskurser som folksagor, filosofisk etik, existentiella tankar et cetera. Det
iterfinns ocksd i de religidsa traditionernas liror.

429  Freedberg 1989, s. 211-12.

430  Nerway, Alexander, Johan och Mona kommenterar dock inte skuggan.

431  Violeta, Mona, Robert.

432 Kristina, Violeta, Fatima, Christian, Mona, Hermis, Hamma.
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metaforiken, dir de beskriver en vidare betydelse av utsatthet och ondska.*
Bibeltexten omnimns dock frimst av kristna intervjupersoner, dir den ocksé
provas gentemot bilden.#+

Endast tva personer uttrycker att de ser bilden som en Jesusbild som gestal-
tar passionsberittelsen (Maria, Robert). Ovriga kristna deltagare tolkar bilden
som en samhillsbild. En metaforisk forstielse i en bredare betydelse aterfinns
dock hos Daniel och Josefin. Daniel menar vid det andra intervjutillfillet ace
bilden kan visa det som kristendomen stér f6r, dir den nedslagne mannen pi
bilden ”ir Jesus i den dir sekunden”. Aven Josefin uttrycker under den andra
intervjun att det gir att se Jesus i den utsatte mannen: “han har fitc det hir
utseendet som dom hir inte tycker om”. Bilden stir hir for ett budskap av
rasism. I Daniels och Josefins tolkningar kontextualiserar den bibliska berittel-
sen det som #dger rum i bilden, dven om de inte specifikt hinvisar till Jesu dod.
Elisabeth Ohlson Wallin anvinder en parallell metaforik i sin framstillning di
bibeltexten och korsfistelsesymboliken appliceras pd en samtida hindelse. Det
avspeglas pé olika sitt i ungdomarnas receptioner av bilden.

Om vi ser till en kristen teologisk tolkning av bilden refererar bibeltexten
och skuggan av korset till passionsberittelsen. Positioneringen av den liggande
mannen och utformningen i sin helhet avviker dock tydligt fran kristen bild-
tradition, vilket visar sig i det att ungdomarna oftast inte tolkar bilden som en
Jesusbild.

Morkret i bilden, skinnskallarna i bakgrunden, den nedslagna personen,
blodet mot den vita trojan, tillsammans med kroppsspriket och mimiken,
formedlar till flera deltagare en kinsla av ondska och &évergivenhet. Dessa
tolkningar utgar oftast frin etiska och existentiella frigestillningar. Férutom
invandrarfientlighet och sekularisering, berér Korsfistelsen fragor kring ondska,
hat, lidande och minniskans utsatthet. I de sistnimnda frigorna identifierar
jag tydliga kopplingar till metaforiken i den bibliska berittelse som gestaltas
i bilden. Jag forstir ocksa denna koppling som Ohlson Wallins metod di
hon anvinder ett bibelcitat och en kristen bildtematik for att lyfta fram en

aktuell samhillsfraga. Utifran de associationer till samtiden som bilden vicker,

433 Kristina, Alejandro, Josefin, Nerway, Mona, Alexander, Violeta, Fatima.
434  Christian, Maria, Robert, Katarina, Hermis, Hamma.
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upplevs den som meningsfull och relevant av flera ungdomar.#s Christian och
Hamma ir emellertid avstindstagande, med hinvisning till att de har svart att
se "vanliga” minniskor gestalta den bibliska berittelsen.

Ungdomarnas receptioner dverensstimmer i det att flertalet deltagare inte
tolkar Korsfistelsen som en Jesusgestaltning, liksom bilden ofta tolkas som ett
hatbrott. Det finns ocksé en relativ samstimmighet i framtridande teman som
”lidande” och “minsklig grymhet”. P4 samma gang har tolkningsomridet en
tydlig bredd i de referenser som ungdomarna gor till andra mediala bilder och
kulturella uttryck, framforallt film, och samhillsdiskurser om rasism och reli-
gionens nedgéng.

Hinvisningarna till film beror framférallt Jesusfilmer som 7he Passion of
the Christ, men ocksa filmer om rasism och hatbrott. Figurerna i bakgrunden
av bilden vicker hos nagra deltagare konnotationer till romerska soldater eller
till en hinande folkmassa.#¢ Referenserna till Jesusfilmer forstar jag sd att den
bifogade bibeltexten fungerar som en paminnelse om passionsberittelsen, dven
om bilden inte tolkas som en Jesusframstillning.

Deltagarna uppehaller sig generellt relative linge vid Korsfistelsen. Tolk-
ningen forindras ocksd bland nigra personer 6ver tid.#” Utover bildens deno-
tativa och ikonografiska betydelser, och den bibeltext som finns bifogad, utgar
ungdomarna i sin tolkning frimst fran de visuella och fysiska betydelserna. Den
fotografiska framstillningen omnidmns av nigra deltagare.

Kristinas tolkning 4r belysande di hon inte ser Korsfistelsen som en Jesus-
framstillning, utan istéllet ger bilden ett tydligt etiskt budskap: "man skall inte
behandla minniskor si bara for att dom kommer fran ett visst land eller viss
typ av minniskor”. Det dr den bild hon tycker mest om eftersom den visar pa
samtiden. Nir Kristina tittar pa bilden hemma vicker den associationer till

John Hrons d6d.#* Det ger en stark kinsla av sorg. Korset formedlar budskapet

435  Kristina, Violeta, Fatima, Josefin, Daniel, Alejandro, Alexander, Nerway, Mona, Robert,
Maria.

436  Johan, Alejandro, Daniel, Christian, Nerway.

437  Mona, Maria, Robert, Hamma, Christian, Kristina, Daniel.

438  John Hron misshandlades till déds av jimnériga pojkar (15-18 4r) som identifierade
sig med nynazistiska dsikter. Hindelsen utspelade sig 1995 vid Ingetorpssjon, utanfér Kode i
Bohuslin, och fick stor medial uppmirksambhet.
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att den liggande mannen blir omhiandertagen av Gud, vilket hon erfar negativt
som att bilden blir mindre kraftfull. Daniel associerar ocksi bilden till John
Hron. Han har diremot en positiv reception av korset, vilket ger budskapet:
”Att man skall vara god, och nir man ir god si 4r man Jesus, pa ett sitt”.
Det dr ocksd det centrala kristna budskapet f6r honom. Korsfistelsen blir en
“verklig bild” som far Daniel att reagera, eftersom det ir ett fotografi, och inte
en “malad” bild, men dven det faktum att den édterger minniskors reaktioner
och lidandet. Han refererar hir till 7he Passion of the Christ.

Alejandro refererar till filmer om Jesus dir minniskor gar forbi den kors-
fiste och spottar pa honom. Hir har berittelsen satts in i nutid, dir de utta-
gande personerna istillet har kastat cigaretthmpar mot den liggande personen.
Forutom att Korsfistelsen fir Alejandro att reflektera 6ver de ritta livsvalen,
visar bilden pa dédsdgonblicket: ”i samma sekund som du limnar din kropp s&
skulle just det hir intriffa, att du far ett ljus 6ver dig, och att Gud tar emot dig
med sin 6ppna famn”.

Niégra intervjupersoner relaterar det vild som bilden aterberittar dill sig
sjilva eller sin omgivning, utifrin erfarenheter av invandrarfientlighet eller isla-
mofobi.®? En deltagare tolkar den liggande personen som en kvinna (Fatima),
en annan ser konet som obestimt (Alexander), medan samtliga deltagare tolkar
personen som en invandrare. Det relateras dels till utseendet, men éven, till den
hindelse som gestaltas pa bilden, dir framférallt midnnen med rakade huvuden
omnimns. Ingen av deltagarna ser den liggande personen som homosexuell.
Det var inte heller nagot jag férvintade mig eftersom det kriver en kunskap
om bildens sammanhang. D4 jag pa slutet ger information om bilden och det
sammanhang f6r vilken den 4r avsedd, reagerar endast en person (Mona) nega-
tive.#° Alejandro siger att det hade varit virdefullt att veta bildens bakgrund.

Mona tolkar Korsfistelsen som en bild av det svenska samhillet dir reli-
gionen forlorat sin betydelse, en tolkning diar Mona lagger in ett eskatologiske
framtidsperspektiv utifran islams trosliror.# Tolkningen relateras till mérkret i

439 Hamma, Mona, Alexander.

440 Hamma och Christian var negativa redan under intervjuerna, vilket jag stiller i relation

till avsaknaden av negativa reaktioner da de fick informationen pa slutet.
441 Leirvik framhaller att Jesu messianska roll betonas starke i Hadith-litteraturen, vilket ger
ett perspektiv till Monas tolkning. D4 Jesus kommer tillbaka skall Antikrist bekimpas och fred
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bilden och detaljer som den svenska flaggan pa minnens jackor i bakgrunden,
medan den liggande mannen kommer fran ett "religiost land”. P4 ett liknande
sitt gor Fatima en tolkning av Korsfistelsen som en bild av religionens nedgang,
dven om det inte relateras till islams liror. Utifran skuggan av korset forstir hon
bilden som att det har skett en uppdelning mellan samhillet och kyrkan, dir
minnen pa bilden tolkas som att de “tar ett steg frin religionen. Kinner att
dom inte hittar nigon trygghet dir”. Alexander tolkar bilden som ett hatbrott
av nazister mot en oskyldig minniska ”pd grund av dess tro”, vilket han ocksa
relaterar till sig sjilv.

Fran Korsfistelsen som en illustration av med den bibliska berittelsen om
den gode samariten, forindras Marias tolkning nir hon tittar pd bilderna
hemma: "man kanske skulle kunna tro att det 4r han som ir Jesus och att det
ir dom som ir romarna”. Maria utgar frin metaforiken i bilden, vilket samti-
digt dr kopplat till korsets symbolik och bibeltexten: "Han ir kanske en riktig
minniska som oss och, dor och tinker som oss”. Aven Robert ser Korsfistelsen
som en Jesusbild, utifrin korset och texten. Han relaterar bilden dill sig sjilv
och kinslan av ensamhet, vergivenhet, och beroendet av Gud i denna situa-
tion. Den liggande personen tolkas utifran detta som en 6vergiven minniska,
och som en modern framstillning av Jesus. Robert menar att en traditionell
framstillning av Jesus hade kints fanig i den hir bilden. Han tror att bilden ar
framstilld sd hir for att betraktaren skall kinna igen sig i budskapet. Skuggan
av korset gor bilden mycket starkare: "Detta ir en bild som jag tror berér mer
in ménga andra bilder pa grund av plétsligt kommer man nira inpa livet”.

Medan de bilder som tolkas som traditionella ofta skapar ett avstind hos
icke troende deltagare urskiljer jag att framstillningen av den bibliska meta-
foriken i Korsfistelsen far en genklang i tolkningar som relaterar till etiska och
existentiella frigor. Det sistnimnda tolkningsménstret, (vilket ocksid dr fram-
tridande i tolkningen av Love [bild 3] och 7he way, truth and life [bild 4]) tolkar
jag s som att deltagarna inte forknippar bilden med kyrkan som avsindare,
utan att de frimst forstir bilden som en samhillsbild. Denna tolkning 4r obe-
roende av trosuppfattning. Den belyser ocksd den forstaelse av en atskillnad
mellan konstnirliga och religiésa bilder som ir framtridande i studien.
rada pa jorden (Leirvik 1999, 5. 43-56). Se éiven Khalidi 2001, s. 25-26.
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Deltagarna utgir i sin tolkningar av Korsfistelsen fraimst fran det som bilden
siger till dem. De uppehiller sig oftast inte, som i Blue Jesus (bild 2), kring
bildens syfte. Receptionen belyser diremot hur deltagarna tolkar och férhand-
lar med bilden utifrdn olika positioner. Medan Korsfistelsen forstds som en
Jesusbild och en férmedlare av det kristna budskapet i Marias och Roberts
tolkningar, framtrider ett avstindstagande gentemot en profan anvindning av
religios symbolik i Christians och Hammas tolkningar. Frin en annan position
reagerar Kristina negativt pa korset som gor bilden mindre kraftfull genom
konnotationerna till kristna liror. Monas och Fatimas tolkningar av Korsfistel-
sen som en bild av sekularisering har olika utgingspunkter. Mona utgér frin sin
identitet som muslim, medan Fatimas tolkning kan sittas i relation till hennes

religionskritiska férhallningssitt.

Bild 6
Ayed Arafah, Pieta (2003)

Alla ungdomar igenkinner Jesusgestalten i Pieza. Det dr endast Hamma som
inte identifierar Maria, Jesu moder. Flera deltagare uttrycker att Jesusgestalten
inte 6verensstimmer med den férvintade bilden, vilket ir oberoende av tros-
uppfattning.** De reagerar pa att mannen ir fér gammal och mager. Ansikts-
dragen och haret motsvarar inte det som de ér vana vid. Det giller dven Maria
som av nagra personer upplevs som allt for stor och manlig.*# Hermis kom-
menterar att kliderna skiljer sig frin den visterlindska ikonografin. Christian
menar att gestaltningen saknar den skénhet som han férknippar med Maria.
Bilden tolkas ocksd som mork och dyster av flera personer, med hinvisning
till den svarta bakgrunden och den doda kroppen.# Flera deltagare uttrycker

att de inte forstir inneborden av det snedstillda korset, vixten och vattnet.*

442  Kristina, Christian, Robert, Daniel, Hermis, Katarina, Alejandro, Violeta.
443  Robert, Fatima, Katarina, Alejandro, Daniel, Kristina, Christian, Violeta.
444 Violeta, Robert, Hermis, Hamma, Katarina, Alejandro, Daniel, Mona.
445  Christian, Robert, Nerway, Hamma, Alejandro, Daniel, Violeta.
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Endast tvd personer ser Pieta som en framstillning av Jesu déd som kinns
relevant (Maria och Hermis).

Till skillnad frin Love (bild 3) och 7he way, truth and life (bild 4), uttrycker
nigra deltagare hur svarigheten att tolka ikonografin blir ett hinder.#¢ Péfal-
lande i intervjumaterialet dr att flera personer inte har sa mycket att siga om
Pieta. Det ir oberoende av trosuppfattning, trots att de kristna ungdomarna
har en storre kunskap.*” Piera ir utford i enlighet med ett klassiske, vistkyrkligt
ikonografiskt tema. P4 samma ging 4r temat verfort till ett nytt sammanhang
som ungdomarna har svért att identifiera, dér atergivningen av de bibliska
gestalterna skiljer sig fran den vistkyrkliga traditionen. Hirigenom uppstar
svarigheter med den ikonografiska tolkningen, vilket skapar ett avstind hos
flera personer. Den visuella framstillningen lyckas inte vicka intresse for de
ikonografiska koderna.**

Receptionen av Pieza belyser hur férvintningar pa trovirdighet i framstall-
ningen ir tydligt relaterade till erfarenheten av kristen bildtradition. Jag urskil-
jer ocksé att forvintningarna understryker relationen till intervjupersonens inre
bild av Jesus. Bland de kristna deltagarna avvisar Christian och Robert Pieta
dai de reagerar pa bilden av en déd Jesus. Maria tolkar didremot bilden utifran
inkarnationsliran: "han idr bide minniska som oss och Gud”. Hermis ser Pieza
som en realistisk framstillning av Jesu déd, som ocksa visar pa den kulturella
kontexten i Mellandstern genom Marias utseende och klider. Han menar sig
dock vara obekant med bildtemat: “Jag har aldrig sett en bild av jungfru Maria
som hiller i den vuxne Jesus”.

Tillimpningen av det ikonografiska temat skiljer sig frin huvudfaran inom
kristen bildtradition genom framstillningen av de bibliska gestalterna och detal-
jer som det snedstillda korset. Det inbegriper en osikerhet om sammanhanget
och vem som ir avsindaren. Ingen av deltagarna kinner igen referenserna till
Michelangelos skulptur i S:t Peterskyrkan. Vidare ar det endast Hermis och
Violeta som kommenterar ett ursprung utanfor en visterlindsk kontext. D

jag pé slutet av den andra intervjun berittar om bildens ikonografi och sam-

446 Daniel, Violeta, Alejandro, Mona.
447  Hamma, Johan, Alejandro, Daniel, Mona, Maria, Christian, Violeta.
448  Bryson 1981, s. 16.
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manhang, uttrycker Alejandro och Alexander att de forstir den bittre.

Jag identifierar en samstimmighet bland flera deltagare i svérigheten att
tolka ikonografin och bildens kontext. Det giller ocksd det forhallande att Piesa
oftast inte overensstimmer med deltagarnas férvintningar pa framstillningen
av Maria och Jesus. P4 samma ging som de uttrycker ett avstind till den kristna
ikonografin, formulerar nigra ungdomar tolkningar som breddar tolkningsom-
radet.*#® De alternativa tolkningarna utgir fran visuella och fysiska betydelser,
men dven ikonografiska betydelser som olivkvisten och vattnet i bakgrunden.
Den bibliska berittelse som ikonografin hinvisar till kontextualiserar dven de
tolkningar som fokuserar etiska frigestillningar kring moderskirlek och livets
okrinkbarhet. Medan bibeltexten fungerar som en ingang till metaforiken i
Korsfistelsen (bild 5) fyller det vilkinda bildtemat samma funktion i Pieta.

Kristinas tolkning 4r belysande. Hon stors av korset, men bilden symboli-
serar trots detta “livskraft”, vilket relateras till vixten och modersgestalten. Det
ger ett etiskt budskap: "att det hela tiden kommer nytt liv och man skall liksom
virna om det”. Samtidigt reagerar Kristina pa att personerna inte stimmer
overens med hennes bild av Maria och Jesus. Fér Nerway blir Piesz en bild
av offer, med referenser till olivkvisten: “det skapas ninting bra av det”. Hon
ser inte bilden som en Jesusframstillning dd hon stdrs av korset som hon inte
forstir inneborden av.

For Fatima blir det snedstéllda korset ddremot en utgingspunkt for en meta-
forisk tolkning i nirmast motsatt riktning mot en tolkning som ir bestimd av
kristen teologi. Utifran det sneda korset och den dode Jesus tolkar Fatima Pieza
religionskritiskt som att “religionen faller”: "Han skall till himlen och lite av
hans religion, det han ville fa ut har d6tt kanske”.

Fatimas, Nerways,Alexanders, Kristinas och Josefins tolkningar avviker frin
en tolkning i enlighet med Pieta-ikonografin. P4 samma gang ir de frigor som
lyfts fram i deras tolkningar svira att sirskilja fran centrala tankar inom kristen
tradition, dven om de inte inbegriper en traditionell kristologisk forstaelse. Det
snedstillda korset ges dock i Fatimas tolkning en innebérd som tydligt skiljer
sig fran den bibliska berittelse som ikonografin hinvisar till. Bildens innehill

med den déda kroppen och den sérjande Mariagestalten aktualiserar etiska och

449  Fatima, Alexander, Nerway, Kristina, Josefin.
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existentiella frigestillningar. Jag uppfattar det som Ayed Arafahs metod att

anvinda ett kint bildtema for att lyfta fram en samtida politisk problematik.

Bild 7
CAN:s poster (Poster framstalld av Churches
Advertising Network [1999])

Ingen av ungdomarna i studien tolkar CAN:s poster som en allvarligt menad
Jesusbild.#° I motet med bilden ser de oftast férst Che Guevara, och diref-
ter tornekronan och texten. De har sedan svért att se hur bilden relaterar till
Jesus. Tolkningsmdonstret dr oberoende av trosuppfattning. Det axellinga haret,
skidgget, det ovala ansiktet och tornekronan som refererar till Jesusgestalten
fungerar som ikonografiska verktyg for identifikation. Genom t6rnekronan
mojliggdr bilden tolkningar utifrin passionsberittelsen. Ingen av deltagarna
formulerar néigra sidana tolkningar. Istillet uppehaller deltagarna sig kring
utformningen dér tvd ikoniska bilder 4r sammanf6rda i en och samma bild,
vilket tolkas pa olika sitt.

For nagra intervjupersoner framstir CAN:s poster som humoristisk och
tankevickande.*" Andra deltagare associerar bilden, genom texten och formen,
till marknadsforing och reklam.#* Jag tolkar det som att de forstir dessa kon-
notationer som att en kyrklig organisation forsoker vicka intresse for Jesus
genom att gora en koppling till Che Guevara. D4 en kind person anvinds ses
tillimpningen som ett f6rsok att popularisera Jesus. Andra deltagare uppfat-
tar CAN:s poster som en medveten religionskritik.*? Férutom texten, som hir
tolkas i en motsatt riktning, refererar de personer som gor denna tolkning till
framstillningen av Jesus. De reagerar pa en hard framtoning, vilket forstirks

av kontrasten mellan de réda och svarta firgfilten. Mannen pé bilden ser inte

450 Ingen av deltagarna formulerar att de ser postern som en Jesusbild. Det dr endast Fatima,
Alexander och Mona som uttrycker att de kan se bilden symboliskt, utifrin det som Jesusgestal-
ten stir for.

451  Daniel, Johan, Kristina, Alejandro, Robert.

452  Hermis, Violeta, Hamma.

453  Kristina, Johan, Nerway, Daniel.
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lika ”god” ut som férvintat. De hirleder dock inte dessa karaktirsdrag till Che
Guevara. Andra personer tar avstind frin bilden, utifrn att den ses som en
felaktig anvindning av kristen symbolik.#*

En tolkning som relaterar till utformningen dir Jesu ansikte 4r sammanfort
med Che Guevaras ir att bilden anvinds for politiska syften.#> Alejandro och
Katarina ir tydligt avstindstagande mot en sidan tillimpning, vilket ocksa
visar pa en forestillning om en dikotomi mellan religion och politik. Fatima ar
diremot positiv till parallellen mellan de tva gestalterna.

CAN:s poster skiljer sig tydligt fran kristen bildtradition (i likhet med Kors-
Jastelsen [bild 5] och Crucifixion I [bild 8]) di Jesu ansikte d4r sammanfogat
med Che Guevaras mot en réd bakgrund. P4 samma gang finns ordet “kyrka®
med i texten. Bilden stiller betraktaren infor ett avgorande om den ir allvar-
ligt menad eller en kritik. Ungdomarnas receptioner avspeglar detta genom ett
brett spektrum av tolkningar och erfarenheter, dir bildens syfte blir centralt.

Den tid som deltagarna dgnar it bilden skiftar. De som ser CAN:s poster
som en kritik eller marknadsforing gar oftast inte djupare i tolkningen. CAN:s
uttalade syfte dr att fd betraktaren att stanna upp och reflektera over bilden
av Jesus.#* Om vi ser till receptionen som helhet, dr det ddremot tveksamt
om bilden tolkas i enlighet med det som CAN anser, da flera personer forstar
bilden som en religionskritik eller en marknadsféring med syfte att populari-
sera kristendomen. Diremot tolkar nigra personer bilden symboliskt.#” Likasa
provar Robert och Katarina sin forstaelse av Jesusgestalten, dven om Katarina
sedan tar avstand frin en politisk tillimpning av kristen symbolik.

CANZ s poster skiljer sig frin traditionella Kristusbilder genom att den tydligt
leker med ikonicitet. Texten understryker att syftet 4r att vicka uppmirk-
samhet med denna framstillning. Jag ser det som anmirkningsvirt att flera
deltagare reagerar negativt pd det som man upplever som en marknadsforing
av religion, medan lika ménga tolkar denna lek som en religionskritik eller

en politisk tillimpning. Det visar hur texten och framstillningen kan tolkas

454  Hamma, Christian, Maria.

455  Alejandro, Josefin, Katarina, Fatima.
456  Robert, Katarina, Fatima.

457  Fatima, Mona, Alexander.
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pa helt motsatta sitt, men dven hur den forvintade framstillningen av Jesus
styr tolkningen. De tolkningar dir bilden tolkas med tyngdpunkt pi symbo-
liken, utifrin forstielsen av det som Jesus stir for, belyser hur framstillningen
av Jesusgestalten inte ir lika betydelsefull f6r dessa personer. Den symboliska
tolkningen, respektive forvintningar pa trovirdighet och autenticitet i fram-
stillningen férhéller sig emellertid till varandra.

Fatima, Mona och Alexander uttrycker inga férvintningar pa framstill-
ningen, vilket skiljer dem frin Gvriga deltagare. Mona och Alexander utgar frin
synen pa Jesus som profet inom islam. Mona tolkar bilden utifran ett framtids-
perspektiv: "Han tittar pa framtiden dé kristendomen skall rdda och man skall
tro pd det”. Fatima tolkar CAN:s poster som en bild av Jesus som kidmpar {or
folket: ”som tar makt frin dom som har makt”. Han framstar hir som en stark
person genom firgerna, ansiktsuttrycket och kopplingen till Che Guevara.

Utmirkande for ungdomarnas receptioner av. CAN:s poster ir att kopp-
lingar till samtida medieestetik uppfattas som en popularisering eller en reli-
gionskritik. I det sistnimnda finns likheter med receptionen av Blue Jesus (bild
2). Diremot skiljer det mot receptionen av 7he way, truth and life (bild 4) dir
konnotationerna till mediebilder istillet fick en positiv innebord bland flera
personer. Tolkningsmonstret belyser de forvintningar som deltagarna har pa
framstillningen. Det understryker ocksa betydelsen av att bilden kinns overty-

gande. Problematiken aterkommer i receptionen av nista bild.

Bild 8
Bettina Rheims, Crucifixion 1 (1997)

I likhet med receptionen av CAN:s poster (bild 7), ger Crucifixion I en spinnvidd
i tolkningen, dir bildens syfte blir centralt. Oavsett trosuppfattning, reagerar
flera ungdomar pi att bilden inte stimmer 6verens med den forvintade bilden
av en man pé korset. Det dr endast Daniel som tolkar bilden som en metaforisk

framstillning av Jesusgestalten.
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Flera deltagare provoceras av Bettina Rheims korsfistelsebild. Avstandsta-
gandet relateras till den inre bilden av Jesus som Guds son, eller Jesus som
profet.#® Personer som inte definierar sig som troende hinvisar till Jesu kon
som ett historiskt faktum i sin tolkning. Det gors bide dé bilden inte ses som
trovirdig (Josefin) och da den tolkas som en kritik (Johan, Alejandro). Aven
kristna deltagare som Hermis och Robert refererar till Jesu kén i sitt avvisande
av bilden.

Jag urskiljer samtidigt att nagra personer frimst ser till metaforiken. En
tolkning utifrin metaforiken (passionsberittelsen som kontextualiserar tolk-
ningen) stimmer for Daniel och Katarina 6verens med ett kristet budskap. For
andra deltagare belyser bilden lidande och offer i en existentiell betydelse.#?
Metaforiken visar for nagra personer specifikt pa fortrycket av kvinnor.#°

De kvinnliga deltagarna reagerar oftast inte lika starkt pd nakenheten i Cru-
cifixion I, jimfért med minnen, och de tar generellt inte lika starkt avstand fran
bilden.** De kristna och muslimska ungdomarna ir 6verlag mer avstindsta-
gande, framférallt de som 4r fodda i Mellandstern.*> Ménga gor hir jaimforelser
med Muhammed-karikatyrerna, men dven med parodiska bilder av Jesus.

Hermis blir provocerad av bilden: "Den som bir en san hir bild med sig i
Mellangstern riskerar att bli skjuten”. Christian ser bilden som ett uttryck for
att religionen blivit svagare i samhillet: "den som har gjort den hir bilden, tagit
den hir bilden, vill att kristna skall limna den hir religionen”. Till skillnad fran
de andra kristna ungdomarna jimf6r Katarina bilden med sin egen inre Jesus-
bild, men blir inte provocerad av den: "Jag har forsoke fa det till en Kristusbild
hemma, men det fir jag inte. Rent mentalt 4r det hir en helgonbild”. Hon
reagerar inte pd nakenheten, men diremot pa avsaknaden av blod och lidande.

Det blir en poserande bild som inte kinns dkta, och dirfor inte berdr henne.

458  Hermis, Christian, Maria, Robert, Hamma, Mona. Alexander ir avstandstagande d han
pa slutet fir reda pé bildens kontext.

459  Nerway, Alexander.

460  Kristina, Alejandro, Fatima.

461  Violeta, Kristina och Fatima uttrycker tydligt positiva omdémen. Nerway och Katarina
ser bilden metaforiske, dir de inte kommenterar den nakna kroppen.

462  Hermis, Christian, Maria, Robert positionerar sig som kristna, Mona som muslim, medan
Hamma siger sig vara negativ till provocerande bilder av hinsyn till troende personer. Férutom
Robert, har dessa personer ett ursprung i Mellandstern.
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De personer som ir avstindstagande dgnar oftast relativt lite tid at bilden.
De deltagare som intresserar sig for metaforiken ger den ddremot ett relativt stort
utrymme, dir tolkningen ocksa férindras 6ver tid. Ungdomarna uppehaller sig
mycket lite vid bildens materiella, fysiska och visuella betydelser. Istillet 4r det
ofta relationen till den traditionella korsféstelsebilden som berdrs. Crucifixion
I skiljer sig tydligt frin kristen bildtradition, samtidigt som korsfistelseikono-
grafin tydligt refererar till traditionen. Genom att vinda pa symboliken, dé en
kvinna placeras i Jesu stille pa korset, tvingar bilden betraktaren att reflektera
och pé detta sitt 6ppna metaforiken for nya infallsvinklar. Utformningen gér
det mojligt att ifrgasitta om bilden dr en Kristusframstillning (vilket ocksa
utmirker tolkningen av CAN:s poster [bild 7]).

Julie Clague beskriver hur kvinnliga korsfistelsebilder aktualiserar korsets
metaforik genom att utmana betraktaren (vilket berdrdes i kapitel 2).#3 Ung-
domarnas receptioner belyser hur dessa dverviganden konkret gir till, nir de
positionerar sig pd olika sitt. Relationen mellan Crucifixion I och kristen bild-
tradition, mot vilket bilden prévas, belyser de framtridande férvintningar pa
trovirdighet och autenticitet i framstillningen som jag urskiljer i studien. Den
visar ocksa pa polariseringen mellan konstirliga och religisa bilder.

Bettina Rheims utformning kan beskrivas som ett spinningsfilt mellan en
symbolisk och en bokstavlig forstaelse. Det 4r en central aspeke i Julie Clagues
argumentation for kvinnliga korsfastelsebilder, och i Teresa Bergers teologiska
reflektion.** Oppenheten for den bibliska metaforiken iterfinns hos nagra
deltagare, vilket dr oberoende av trosuppfattning. Metaforiken far dock olika
inneborder, utifrin olika referenser. Det ir endast Daniel som vid den andra
intervjun tolkar bilden som att den visar det som han uppfattar att Jesus stir
for: en minsklig forebild som inte begrinsas till biologiskt kon. Vid den f6rsta
intervjun ser Daniel bilden som orealistisk” genom att en kvinna ersitter en
man och att lidandet saknas.

Josefins tolkning tydliggor hur bilden provas mot hennes erfarenhet av
kristen bildtradition. Hon beskriver forst Crucifixion I som en smirtsam bild

dir kvinnogestalten lyser upp morkret. Bilden visar pa lidandet oavsett kon,

463  Clague 2005, s. 58-60.
464  Clague 2005, s. 58- 60; Berger 1996, s. 35-43.
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genom att den associerar till liknande bilder med Jesus. Hon kan se paralleller
till Jesus som “de kristnas ledljus”. Under den andra intervjun betonar Josefin
att Jesus var man. Bilden blir hirigenom “fel”, dven om hon ir positiv till att
Jesus avbildas pa olika sitt. Den metaforiska forestillningsformégan korsas av
tankar kring Jesu kon.

For andra deltagare framstar bilden som en kristendomskritik.* Kristina
tolkar Crucifixion I som en bild med syfte att provocera dir hon gor referenser
till boken Da Vinci-koden: ”dir siger de ju att Jesus nirmaste lirjunge ska ha
varit en kvinna®. Kristina uppfattar bilden som en konstnirlig framstillning
som inte har som syfte att visa Jesus, utan istillet peka pa fortrycket av kvinnor.
Det ir en “hiftig” bild, som fungerar som en “tankestillare”. Hon beundrar
konstnirens mod. Alejandro beskriver bilden si som att den genom att fram-
stilla Jesus som kvinna blir en kritik mot den kristna kyrkans makthierarki,
vilken han liknar vid ett "pyramidsystem”. Fatima gor en liknande tolkning
utifran forstdelsen av att kvinnor utesluts frin religion: "Alla profeter dr min.
Ar det nan kvinna med sa ir det nins mamma”.

Jag identifierar i de traditionskritiska tolkningarna hur Crucifixion I
stller frigor om det 4r det kristna budskapet som ir det centrala, eller om
bilden istillet vill visa pd kvinnofértryck, men 4ven om parallella tolkningar
ar mojliga. Genom bildens innehéll, dir en kvinna 4r placerad i Jesu stille pa
korset, oppnar bilden for tolkningar dir maktperspektiv ar framtridande. Det
ar anmirkningsvirt att diskussioner kring kvinnofortryck endast framférs av de
ungdomar som inte ser sig som troende. Diremot ir det endast Maria, som i
ovrigt 4r avvisande till bilden, som reflekterar kring kvinnors stillning i kyrkan
utifrin egna erfarenheter.

Passionsberittelsen kontextualiserar likvil de tolkningar som tydligt kon-
trasterar en kristen teologisk tolkning. Det utmirker ocksd utformningen och
receptionen av Korsfistelsen (bild s). Crucifixion I skiljer sig emellertid i det att
den tydligt refererar till ett vilkint bildtema, medan den samtidigt vinder pi
symboliken genom att placera en kvinna i Jesu stille. Det tvingar betraktaren
till ett stillningstagande i forhéllande till traditionen. Framstillningen i Korsfis-

telsen kan snarast beskrivas som ett stillningstagande i relation till den hindelse

465  Kristina, Alejandro, Johan, Fatima.
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som avbildas.

Det ir intressant att reflektera éver hur tolkningen skulle ha framtritt om
bilden visats i sin ursprungliga placering i boken ZN.R./, till vinster om ett
tomt kors och en manlig Jesus till héger. Utformningen av studien far inte med
sadana aspekter. Crucifixion I har dock visats som ensam bild pa Internet och i
tidskrifter. Den i4r ocksd omslagsbild till boken Z.V.R.1. Ungdomarna reagerade
relativt lite da jag beskrev bildens sammanhang i slutet av den andra intervjun.
For nigra av de personer som var negativa bekriftades snarare den tidigare
tolkningen da jag berittade att bilden fotograferats av en kvinnlig fotograf for
en bok och uppféljande utstillning, vilket for manga blev liktydigt med sévil
feminism som hidiska syften. Maria menade dock att hon nu méjligen kunde

se bilden p4 ett annat sitt.

Bild 9
Marianne Selvik, Konge og Yppersteprest (2004)

Ungdomarnas receptioner av Konge og Yppersteprest utmirks av en tydlig
skiljelinje mellan de kristna och muslimska deltagarna 4 ena sidan, och tra-
ditionskritiska deltagare 4 den andra. De fo6rra ir generellt positiva till Konge
og Yppersteprest.*® De senare idr negativa till bilden.*” Det ir pafallande att
dessa personer tolkar bilden som synonym med kyrkan som institution, vilket
de kopplar till visuella och fysiska betydelser i bilden. Det giller framforalle
Kristusgestaltens upphéjda position och det strama ansiktsuttrycket, men dven
detaljer som Bibeln, klidseln, den grekiska texten och kronan, och guldfiltet i
bakgrunden och i ramen. Dessa betydelser relaterar ocksa till en ildre tidsepok.
Forutom svérigheten att tolka ikonografin, skapar utformningen ett avstand.

Nigra deltagare uttrycker att bilden har ett tydligt budskap som 4r knutet till

466  Christian, Hermis, Maria, Katarina, Nerway, Mona

467  Alejandro, Kristina, Daniel, Johan, Fatima ir kritiska till bilden di de ser bilden som
synonym med en negativ forstdelse av kyrkan som institution. Robert ir kritisk till bilden, men
frin en annan utgdngspunkt.
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Bibeln i mannens hand.*® Konge og Yppersteprest erfars pd detta sitc som ett
stillningstagande f6r betraktaren. Alejandro och Fatima formulerar att mannen
pekar pa boken, vilket understryker en sidan tolkning.

For Daniel och Robert avviker framstillningen frin bilden av en “enkel”
Jesus. Han utstralar makt genom klidseln. For andra personer framstar bilden
inte som en Jesusbild, trots att de forknippar den med kyrkan. Mansgestalten
tolkas istillet som en péve, kung eller prist.* Det relateras till kladseln och
kronan, men iven ansiktet som avviker frin den forvintade bilden av Jesus.
Oavsett om mannen tolkas som Jesus, pave eller prist blir bilden liktydig med
kyrkan som en maktinstitution f6r de traditionskritiska ungdomarna.

I likhet med receptionen av Christ the Good Shepherd (bild 1) och Pieta
(bild 6), visar Konge og Yppersteprest pd beroendet av kunskap om den kristna
ikonografin for att kunna tolka bilden och relatera till den. Férutom att fram-
stillningen innehéller flera symboler, bygger bilden 4ven pa ett specifikt iko-
nografiskt tema enligt vilket tva egenskaper hos Kristus ir framstillda i en och
samma bild. Konge og Yppersteprest tydliggor ocksd hur betraktaren inte formar
att ta till sig bilden om den avviker frin den férvintade bilden av Jesus. Den tid
som ungdomarna anvinder till att tolka bilden varierar. De kristna deltagarna
gor oftast en relativt snabb tolkning d& de kinner igen bildmotivet. Diremot
reflekterar de traditionskritiska ungdomarna ofta kring bilden, 4ven om de har
svart att forsta ikonografin.

Det kritiska forhallningssittet till Konge og Yppersteprest illustreras av Daniels
tolkning dir bilden ”symboliserar allt det dér som ir fel”. Han beskriver bilden i
sina anteckningar som “fundamentalistisk”: ”Vigen forklaras med regler, direke
efter boken. Strike, essensen verkar ha gétt forlorad och det materiella och ytliga
sitts i fokus”. Bilden ser inte till religionens kidrna av goda kinslor som Jesus
representerar: ~Det kinns som négot minskligheten har gjort med den riktiga
Jesus”. Daniel relaterar detta till att mannen pa bilden 4r gammal och pekar pa
boken, samtidigt som han ser "bestimd och sur ut”. Bilden kinns falsk.

Alejandro gor en liknande tolkning. Bilden visar pa den “ritta vigen”, like

en reklambild som vill tvinga pé betraktaren ett budskap: ”Sé det siger mig, fol]

468  Daniel, Fatima, Alejandro.
469  Johan, Hamma, Alexander, Fatima.

167



Bibeln, och da siger jag nej liksom”. Han reagerar ockséd pa att klidseln indi-
kerar rikedom, tvirtemot den “enkelhet” som han férknippar med Jesus. Den
hir utformningen fir Alejandro att tinka pi en pave eller kung. Eftersom han
inte ser sig som troende upplever han att mannen pa bilden snarare ifrdgasitter
honom, vilket skapar osikerhet istillet for uppmuntran.

Daniels och Alejandros tolkningar belyser hur de betydelser i bilden som
associerar till kyrkan och faststillda trosliror ger negativa konnotationer.
Bildens innehall blir synonymt med en negativ forstaelse av kyrkan som insti-
tution, ett tolkningsménster som ocksa ir tydligt i receptionen av Christ the
Good Shepherd (bild 1). Det skapar ett avstind dir metaforiken och symboliken
blir stingd. Den visuella framstéllningen formar inte att vicka intresse for de
ikonografiska koderna.+°

Violetas och Josefins receptioner av Konge og Yppersteprest visar pa ett
helt annat tolkningsménster dir bilden forstas som ett uttryck for religions-
synkretism. Tolkningarna utgér frin en avsaknad av kunskap om ikonografin,
samtidigt som Josefin uttrycker kritik av religionernas sanningsansprik. Hon
associerar ansiktet till Jesus, medan handens gestik knyts till hinduismen. Kli-
derna och kroppsstillningen hor till en annan religion som hon sett pa nigon
annan bild och endast har ett diffust minne av. Violeta gér en liknande tolkning
dd hon inte uppfattar om bilden skall forestilla Jesus eller en hinduistisk munk.
Det dr anmirkningsvirt att en traditionell ikonbild som f6r vissa deltagare sym-
boliserar kyrkan som institution, dir budskapet ofta upplevs som patvingat och
enkelsparigt, for andra personer mojliggér reflektioner kring religionspluralism.

De ungdomar som tillhér syrisk-ortodoxa eller romersk katolska kyrkan
dr fortrogna med ikonografin och den 6stkyrkliga bildtraditionen i Konge
og Yppersteprest. Det dr den bild som Katarina tycker bist om: ”Jag gar bara
djupare in i den. Den tar aldrig slut helt enkelt”. Robert, som har en frikyrk-
lig bakgrund, kinner diremot inte igen ikonografin i bilden. Han reagerar pa
att Jesus framstills uppklidd med ”péavehatt” som en uppsatt person, dir det
dessutom ser ut som att han ir inramad, vilket forstirker kinslan av avstind.
Framstillningen 6verensstimmer inte med Roberts bild av Jesus: “han ir ingen
som sitter uppe pa sin piedestal”. Istillet vill Robert betona bilden av en Jesus
470 Bryson 1981, s. 16.
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som finns f6r honom. Det ir ocksa relaterat till hans erfarenhet av kristen bild-
tradition, dir herdemetaforiken 4r central. Roberts tolkning éverensstimmer
genom betoningen av enkelhet och anspriksléshet med Daniels och Alejandros
tolkningar, trots att de har olika utgingspunkter. Deras férvintningar pd fram-
stillningen av Jesus kontrasterar mot den rikedom som de menar att bilden
uttrycker.

Ett tydligt monster i receptionen ir att en framstillning som lyfter fram
Kristi gudomlighet och andliga makt i enlighet med ikontraditionen far nega-
tiva konnotationer for de ungdomar som r kritiska till Konge og Yppersteprest.
Forutom kunskapsaspeketer, vill jag stilla detta tolkningsmonster i relation till
de gestaltningar av Jesus som ir betecknande f6r den vistkyrkliga traditionen.
Under 1800-talet kom framstillningen alltmer att betona det ansprikslosa, en
mild och medkinnande Jesusgestalt.” Medan en identifikation med Kristus-
gestalten i Konge og Yppersteprest syftar till att hoja minniskan till en gudomlig
dimension, i enlighet med ortodox teologis lira om gudomliggérandet av min-
niskan, kan identifikationen med den enkle Jesus som delar minniskans smirta
och bekymmer liknas vid en Kristusgestalt som kommer ner till médnniskans
nivd. Den kristna traditionen omfattar bida dimensioner. Det 4r emellertid
den sista tolkningen som kommit att bli dominerande inom den visterlindska
bildtraditionen.

Mona och Nerway forenar bilden med sin syn pd Jesus som profet. Mona
tolkar Konge og Yppersteprest som att den visar att “Jesus dr bide kung och
lirare”. Nerway uppehiller sig diremot endast vid synen pa Jesus som lirare i
sin tolkning av bilden. Férstaelsen av Jesus som ldrare dterfinns i Koranen och
Hadith-litteraturen, i egenskap av andlig forebild.+>

Jag tolkar Mona och Nerways receptioner si som att de accepterar bilden
eftersom den belyser Jesu roll som lirare. Ett férhillningssitt som ldser in de
aspekter i bilden som ir férenliga med den egna trosuppfattningen. Jag iden-
tifierar Monas tolkning av Jesus som kung, vilken tydligt skiljer sig frin islams
syn pa Jesus, som att hon frimst relaterar till sin kunskap om bildtemat i tolk-

ningen. Hir framtrider en tydlig skillnad mot hennes avstindstagande fran

471  Brander Jonsson 1994, s. 49-50.
472 Leirvik 1999, s. 24-25.
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korsfistelseikonografin.

Konge og Yppersteprest belyser forvantningar pa framstéllningen av Jesusge-
stalten hos flera deltagare, 4ven bland de personer som &r negativa till bilden.
Receptionen tydliggor ocksd hur tolkningen ir beroende av en fortrogenhet
med den specifika bildtradition som denna ikonbild tillhér. Violetas och Jose-
fins religionssynkretistiska tolkningar illustrerar tillgingligheten av olika religi-
osa symboler och bilder i den visuella kulturen. Jag ser ungdomarnas reception
av Marianne Selviks ikonbild som intressant utifrin den 6kade popularitet som

utmirker denna bildtradition i Norden (vilket berordes i kapitel 2).

Den ifragasatta bilden
— Tematisk analys

Jag gir nu vidare till en jimforande analys av ungdomarnas receptioner av de
nio bilderna. Den presenteras utifrin tre underrubriker: Nya tolkningar av

kristen bildtradition; Férvintningar pa framstillningen av Jesusgestalten; Tra-

ditionella bilder.

Nya tolkningar av kristen bildtradition

Ett pafallande monster i mitt intervjumaterial 4r att deltagarna generellt inte
tolkar Korsfistelsen (bild 5), CAN:s poster (bild 7) och Crucifixion I (bild 8) som
Jesusgestaltningar. Jag stiller detta tolkningsmonster i relation till att de tre
bilderna ir tydliga nytolkningar av kristen bildtradition. Férutom materiella
betydelser (fotografisk respektive databehandlad framstillning) visar bilderna
pd markanta skillnader i den ikonografiska framstillningen. Ungdomarnas
tolkningar och forhandlingar med dessa bilder tydliggor bildreceptionens kog-
nitiva aspekter, relationen till bildtraditionen genom tidigare minnesbilder.+>
473 Sandstréom 1995, s. 26-29; Girdenfors 1999, s. 62-68.
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Receptionen av Crucifixion I (bild 8) aktualiserar dven frigor om bilden
tolkas som en framstillning av kristen metaforik eller som ett uttryck for kvin-
nofortryck. Den symboliska, metaforiska framstillning av Jesusgestalten som
utmirker de tre bilderna vicker fragor kring var grinsen gir for att en bild skall
tolkas som en Jesusbild. Det belyser det som jag vill beskriva som ett spin-
ningsfilt mellan en symbolisk och en bokstavlig forstéelse.#* Spinningen, men
ocksa samspelet, mellan de bada forstdelserna illustreras av Marias och Roberts
tolkning av Korsfistelsen (bild 5) som en Jesusbild dir tolkningen formuleras i
relation till bibeltexten.

Likasd visar ungdomarnas receptioner av CAN:s poster (bild 7) och Cruci-
fixion I (bild 8) pa hur fragor kring bildens syfte blir centrala i tolkningen. Det
belyser den budskapsinriktning som jag ser som framtridande i studien. Till
skillnad fran Korsfiistelsen (bild s), dr de tva bilderna tydligt kopplade till huvud-
firan inom den kristna bildtraditionen, vilket stiller betraktaren infor ett avgd-
rande. CAN:s poster anspelar pa brostbilder som aterberittar passionshistorien.
Crucifixion I citerar en kind korsfistelsebild (Diego Veldzquez 7he Crucifixion
(1631-32]). Citeringen éterfinns dven i utformningen av Korsfistelsen. Skillnaden
ligger i att Jean-Léon Gérdmes Consummatum est (Jérusalem) (1867) inte dr en
vilkind bild.

Medan avvisandet av CAN:s poster (bild 7) och Crucifixion I (bild 8) utgar
fran ate bilden erfars som profan eller hidisk, har den positiva receptionen olika
utgingspunkter. Nagra deltagare uppskattar bilder som f6rstas som provokativa
eller kritiska utifrin en kritisk syn pa kyrkan och religiosa traditioner, medan
andra ser nya tolkningar som en fornyelse av en bildtradition som de upp-
fattar som sliten och forutsidgbar. Diremot undgir oftast Korsfistelsen (bild s)
dessa reaktioner, vilket jag stiller i relation till att bilden frimst tolkas som en
samhillsbild. Det som jag hir beskrivit belyser den polariserade forstielse av
en dtskillnad mellan konstnirliga och religiosa bilder som ir framtridande i

studien.

474  Clague 2005, s. 58- 60; Berger 1996, s. 35-43.
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Forvantningar pa framstallningen av Jesusgestalten

Som jag beskrivit, utmirks ungdomarnas receptioner av Korsfistelsen (bild s),
CAN:s poster (bild 7) och Crucifixion I (bild 8) av att de oftast inte tolkas som
en Jesusbild. Framstillningen av Jesusgestalten i Blue Jesus (bild 2), Love (bild
3) och Piera (bild 6) overensstimmer ddremot i hogre grad med traditionella
ikonografiska teman, dven om konstnirerna tolkar traditionen pa ett nytt sitt
genom utformning och materiell framstillning. Ungdomarna uppfattar bil-
derna generellt som Jesusbilder. De motsvarar dock inte alltid deras forvint-
ningar pi en Jesusframstillning, vilket framf6rallt utmirker tolkningarna av
Blue Jesus (bild 2) och Pieta (bild 6).

I likhet med ungdomarnas tolkningar av CAN:s poster (bild 7) och Cruci-
fixion I (bild 8), blir bildens syfte centralt i receptionen av Blue Jesus (bild 2).
For flera deltagare aktualiserar Blue Jesus fragor kring bildens autenticitet. Den
visuella utformningen for ocksé tankarna till reklam- och modeestetik. Hir ser
jag likheter med tolkningen av CAN:s poster som en reklambild eller en popu-
larisering av det kristna budskapet. Ungdomarnas erfarenheter av bilderna som
en marknadsanpassad tillimpning av symboliken 6verensstimmer ocksa med
den ursprungliga kontexten.

Forvintningar pa bilder som trovirdiga och autentiska dr ofta kopplade
till fysiska betydelser. Det belyses av Katarinas tolkning av Blue Jesus (bild 2)
som falsk, dir upplevelsen av att hon saknar kontakt med Jesu blick ir central.
Intresset for autenticitet och realism avspeglas ocksé i den positiva reception av
fotografiska bilder som flera intervjupersoner formulerar. De ligger ocksd oftast
mer tid pé tolkningen av dessa bilder, jimfort med 6vriga bilder. Den positiva
responsen utgar ofta frin en forstdelse av fotografiska bilder som en dtergivning
av "verkligheten”.

Fotografier relateras inte i lika hog grad till kyrkliga institutioner som
avsindare. P4 samma ging identifierar jag skillnader i receptionen av foto-
grafiska bilder som Blue Jesus (bild 2) och Korsfistelsen (bild 5). Medan Blue
Jesus oftast inte framstar som trovirdig, genom negativa associationer till

reklam- och modeestetik, aktualiserar det dramatiske atergivna hatbrott som

172



framstills i Korsfistelsen ofta etiska fragestillningar och positiva erfarenheter av
samtidsrelevans. Den parallella metaforiken 6ppnar bilden fér olika tolkningar.
Tolkningen av Korsfistelsen som en samhillsbild fir positiva konnotationer, till
skillnad frin de mediala referenserna i Blue Jesus.

Maktaspekter i ungdomarnas tolkningar av Jesusgestalten tydliggors av
de tva personer som tolkar Love (bild 3) som en kristendomskritik (Kristina,
Johan). Bilden kontrasterar kristen bildtradition genom det morka huvudet
och den stora mingden av blod som rinner fran den korsfiste. I likhet med
receptionen av Pieta (bild 6), belyser tolkningen av Love en dominerande
forstdelse bland deltagarna av en visterlindsk kontext for studiens bilder. Att
endast en person (Hermis) uttrycker tankar kring ett ursprung utanfér véstvirl-
den di det giller de bada bilderna kan relateras till att formspraket skiljer sig
fran kristen bildtradition. Kinnetecknande for receptionen som helhet dr dock
att deltagarna kopplar sivil bilderna som bildtraditionen till en visterlindsk
kontext, ett tillstind som ocksi erfars som problematiskt av nigra personer.

Ett pifallande monster i mitt intervjumaterial dr att bilder som ir tydligt
nytolkande i relation till huvudfiran inom kristen bildtradition oftast tolkas
som kritiska eller provocerande i forhallande till traditionen. Jag knyter detta
till den forstaelse av en atskillnad mellan konstnirliga och religiosa bilder som

ir framtridande i min studie.

Traditionella bilder

Medan jag uppfattar bildens syfte och trovirdighetsaspekter som centrala i
tolkningen av flera bilder, framstar diremot Christ the Good Shepherd (bild 1)
och Konge og Yppersteprest (bild 9) for flertalet deltagare som traditionella och
overensstimmande med kristen bildtradition. De kristna ikonografiska koderna
blir det primira i tolkningen och férhandlingen med dessa bilder. Ungdomar
med muslimsk tro kan ofta forena framstillningen av Jesusgestalten som larare
med forstielsen av Jesus som en profet i den sista bilden, samtidigt som de ir

avvisande till korsfistelseframstillningen i den forsta bilden. For de traditions-
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kritiska ungdomarna erfars de bada bilderna som synonyma med kyrkan och
faststillda trosliror.

Det faktum att avsaknad av kunskap om ikonografin skapar ett avstind till
bilden utmirker dven receptionen av Piez (bild 6). Avstindet ir pafallande i
receptionen av Christ the Good Shepherd (bild 1) och Konge og Yppersteprest (bild
9), vilket understryks av tolkningen av den sistnimnda bilden som religions-
synkretistisk (Violeta, Josefin).

I likhet med Christ the Good Shepherd (bild 1) och Konge og Yppersteprest
(bild 9), 6verensstimmer 7he way, truth and life (bild 4) i hég grad med huvud-
firan inom kristen bildtradition. Den tolkas diremot oftast inte som en tra-
ditionell bild, samtidigt som flera deltagare uttrycker att framstillningen av
Jesus, (jimte Christ the Good Shepherd), stimmer Gverens med den férvintade
bilden. P4 samma ging som nagra deltagare 4r kritiska till en gestaltning som
de tolkar som idealiserad och visterlindsk, framstar 7he way, truth and life for
flera personer (oberoende av trosuppfattning) som meningsfull och relevant
genom att bilden aktualiserar referenser till kinda populirkulturella uttryck
dir tolkningstemat "kampen mellan det onda och det goda” 4r framtridande.

Referenser till populirkulturella uttryck utmirker tolkningen av Korsfis-
telsen (bild 5), dir ungdomarna ocksd ofta hinvisar till samhillsdiskurser. De
formulerar hir teman som “ondska”, "lidande” och “vald”, tillsammans med
den passionsberittelse som ikonografin hinvisar till. Dessa tolkningsteman
dterfinns ocksd i tolkningen av Love (bild 3) och Pieza (bild 6). Vid tiden for min
receptionsstudie hade Mel Gibsons film 7he Passion of the Christ haft premiir i
Sverige tva ar tidigare. Denna referens ir aterkommande hos deltagarna, jimte
andra filmer om Jesus (som de dock inte refererar till med namn).

Bilder som tydligt refererar till kristen bildtematik, som Christ the Good
Shepherd (bild 1) och Konge og Yppersteprest (bild 9), framkallar ett avstand
hos traditionskritiska deltagare. Symboliken blir diremot 6ppnare i tolkningen
och férhandlingen med Korsfistelsen (bild 5). Den tolkas dock oftast inte som
en Jesusbild. Anmirkningsvirt i detta sammanhang 4r att de alternativa tolk-
ningarna av 7he way, truth and life (bild 4) och Love (bild 3) bland flera ung-
domar utmirks av att metaforiken blir 6ppen, dven om bilderna forstds som

Jesusgestaltningar.
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Tolkningen av bilderna som provokation ir oberoende av trosuppfattning.
Jag urskiljer i ungdomarnas tolkningar och férhandlingar med bilderna ofta
en atskillnad mellan religiésa institutioner och det som star utanfér. De tradi-
tionskritiska ungdomarna utgar frin en forestillning om ett avgrinsat budskap
och en avgrinsad avsindare, det vill siga kyrkan som institution. Atskillnaden
finns ocksa i kristna deltagares reception, dir de avvisar bilder som erfars som
hidiska eller profana. Det sistnimnda utmirker ocksi muslimska deltagares
tolkningar. Till skillnad fran de traditionskritiska ungdomarna, positionerar de
muslimska deltagarna sig inte gentemot kyrkan som institution. De dr ddremot
avstindstagande till kristen bildtematik som de ser som oférenlig med islams
liror. Det tydliggdrs av den negativa receptionen av korsfistelsetematiken i
Christ the Good Shepherd (bild 1), Love (bild 3) och Pieta (bild 6). Jag kommer
att utveckla analysen av hur ungdomarna positionerar sig i relation till kristen
tradition i ndsta kapitel.

Aven om jag vill undvika en kontrastiv tolkning av receptionen, utmirks
studien av att nagra ungdomar ofta formulerar en polariserad forstaelse i relation
till kristen bildtradition och kyrkan. Hir ger Stuart Halls (tidigare omnimnda)
avkodningsteori kring TV-program, dir avkodarna positionerar sig pa olika
sitt gentemot det som forstds som en institutionell intention, ett perspektiv.*”s
Betecknande for de ungdomar som jag benimner som traditionskritiska 4r att
de ofta formulerar sina tolkningar i férhéllande till en kristen teologisk tolk-
ning, och till det som de forstir som en kyrklig intention. Jag kommer att
utveckla denna analys i nista kapitel.

Hall beskriver de koder som TV-producenterna kodade in i sina program
som breda, de forstods av TV-publiken generellt.# Det intressanta i relation
till fragestillningarna i min avhandling 4r att den kristna symboliken snarare
kan beskrivas som en smal kod, pd samma ging som den anvinds i nya sam-
manhang. Kyrkan som medial institution har fitt minskad betydelse, samti-
digt som symboliken kommuniceras genom nya mediala institutioner. Den

kristna symboliken och bildtematiken har blivit en kulturell resurs, den ir

475  Hall 1996/1980, s. 128-38.
476 Ibid.s. 128-31.
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(med Thomas Ziches term) kulturellt fristdlld.#” De parallella rérelserna skapar
en ambivalens. Ungdomarnas strivan att urskilja en tydlig avsindare bakom
bilderna genom beteckningen “konstnirlig” respektive “religios” bild, eller
“kyrkobild”, och det faktum att syftet blir centralt i tolkningen av de bilder
som skiljer sig fran kristen bildtradition, bér ses i ljuset av denna utveckling.

Konstruktionen av en atskillnad mellan konst och religion ir, som jag
patalat tidigare, en del av modernitetens sjilvforstielse, dir dikotomin ir en
aspekt av sekulariseringstesen.#”* Det 4r emellertid en teoretisk diskussion som
jag inte kan forvinta mig att ungdomarna har tagit del av. Begreppsparet konst
och religion dterfinns diremot i kultur- och samhillsdebatten.

En annan inging till att s6ka tolka den polariserade syn gentemot religidsa
traditioner som utmirker receptionen bland de ungdomar som jag urskiljer
som traditionskritiska ir religionssociologiska analyser av det senmoderna
europeiska samhillet. Hir betonas ett 6kat avstindstagande gentemot religiosa
institutioner, parallellt med en férskjutning mot individuella troskonstruktio-
ner.*?

Den religiésa individualiseringen beskrivs av Linda Woodhead och Paul
Heelas som en internalisering av auktoriteter dir de subjektiva erfarenheterna
blir centrala. Genom de frvintningar pa forhéjda erfarenheter som subjektive-
ringen leder till 6kas ocksé trycket pa autenticitet i den religiosa erfarenheten.#°
Woodheads och Heelas beskrivning ger ett perspektiv till den polariserade syn
gentemot religiosa aukroriteter, parallellt med forvintningar pé autenticitet,
som jag urskiljer bland nagra deltagare da jag tolkar mitt intervjumaterial.
Daniels tolkning och férhandling med Konge og Yppersteprest (bild 9) kan tjina
som ett exempel pa hur denna forstielse formuleras i relation till bildernas
innehall.

Strukturer i bilden, som Jesusgestaltens stringhet och den upplyfta Bibeln,
tolkas av Daniel som synonyma med hur kyrkan har forvanskat de virden som

Jesus star for, dir Daniel vinder sig mot en auktoritativ syn pa trosliror. Jesus

477  Ziehe 1993/1989, 5. 37.

478  Morgan 2009, s. 25-41.

479  Woodhead och Heelas 2000, s. 342-47; Berger 1999, s. 10-11.
480 Woodhead & Heelas 2000, s. 342-45.
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blir i Daniels tolkning snarare en individ som stills gentemot en institution.
Bilden visar ocksd hur kyrkan star for rikedom och makt, tvirtemot Daniels
forstaelse av enkelhet och anspriksloshet hos Jesusgestalten. Det sistnimnda
belyser en forstielse av autenticitet, i motsats till en forvanskning av det som
Jesus stér for. Jag vill stilla de férvintningar pa en “ikta”, ursprunglig kristen-
dom som utmirker Daniels tolkning i relation till det som Woodhead och
Heelas beskriver som en strivan efter en religionens “kirna”. Striavan efter en
essentialism kopplar Woodhead och Heelas till religionens universalisering,
genom 6kad globalisering och pluralism. I subjektiveringen av den religiésa
erfarenheten ligger ocksé en inriktning pd autenticitet.*

P4 samma ging som en dikotom férstéelse i relation till religiosa institutio-
ner och institutionella intentioner utmirker tolkningen bland flera traditions-
kritiska ungdomar, kontextualiserar den bibliska berittelsen ofta tolkningen
av bilderna bland dessa personer. Det belyses med tydlighet i receptionen av
Love (bild 3) och Korsfiistelsen (bild 5). Dessutom ir det som sagt ofta svart att
sirskilja de etiska och existentiella fragestillningar som ungdomarna lyfter fram
i de alternativa tolkningarna fran centrala tankar inom kristen tradition. Ett
exempel pa detta tolkningsmonster dr Fatimas reception av Love som en bild av
religionskonflikter, med hinvisning till blodet och valdet i passionsberittelsen.
Fatima hinvisar ocksa till det uppgivna uttrycket i Jesu 6gon, vilket tolkas som
att Jesus lider med minniskorna dé de inte formér att enas. De fysiska betydel-
serna forstirker budskapet av bilden.

Det som jag beskrivit kring samspelet mellan kristen tradition och alterna-
tiva tolkningar belyser forvintningar pa trovirdighet och autenticitet i fram-
stillningen bland traditionskritiska personer, men ocksa metaforikens betydelse
i de alternativa tolkningarna. En fruktbar utgangspunkt for att forstd detta
tolkningsmonster dr den dialektiska forstaelse som (den tidigare omnimnda)
Dani¢le Hervieu-Léger formulerar i sin teori om minneskedjorna, hur traditio-
nen fungerar som en referent 4ven i nya religiosa uttryck.** Metaforiken 4r hir

en central punkt.* Betydelsen av minnesbilder i bildtolkningen betonas ocksa

481 Ibid. s. 344-45.
482  Hervieu-Léger 1993, s. 108-09.
483  Ibid.s. 103.
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av bildforskare.#

Ibland ar ungdomarnas referenser uttryckliga, dir de i sin kritik av traditio-
nen ocksa hinvisar till det som de menar 4r en autentisk bild av Jesusgestalten
och den kristna liran, vilket jag belyste med Daniels tolkning av Konge og
Yppersteprest (bild 9). De implicita referenserna till kristen tradition, de bibliska
berittelserna som kontextualiserar tolkningen, belyser metaforikens potential.
Jag ser detta som knutet till kognitiva faktorer. Traditionen fungerar som ett
raster gentemot vilken bilden prévas i tolkningen.*

Bildernas ikonografiska teman aktiverar ofrinkomligen “minneskedjan”, de
berittelser och liror som ikonografin hinvisar till. Jag ser det som intressant att
studera hur samspelet med traditionen framtrider i de alternativa tolkningar-
na.#¢

Bildtematik som hinvisar till passionsberittelsen aktualiserar ofta etiska
och existentiella fragestillningar bland ungdomarna. Korsfistelsemotivet ir
frekvent i mitt bildurval, men det ir ocksa centralt i kristen bildtradition och
metaforik. Ytterligare ett perspektiv till det som jag har beskrivit kring tradi-
tionen som en referent ar Nicholas Daveys betoning pé tolkningens negativitet
och mojlighet till forindrad sjilvforstaclse. Hans analys av hur metaforiken i en
korsfistelsebild tvingar betraktaren att reflektera kring vad hon ser och relatera
det till sig sjdlv belyser motet med bildens fysiska och visuella betydelser.#”

Samspelet mellan kristen tradition och alternativa tolkningar kan ocksa
belysas av Lena Liepes semiotiska teori kring kyrkobilder. I likhet med Davey
lyfter hon fram bildens visuella och fysiska betydelser. Betraktaren relaterar
bilden till sina egna erfarenheter, genom de konnotationer som den vicker.
Liepe betonar ocksé dialektiken mellan dessa betydelser och traditionen, repre-
senterad genom den kristna ikonografin, di den kontextualiserar tolkningen.+*

Min analys av bilders visuella och fysiska betydelser och samspelet med
kristen tradition, med utgingspunkt i Hervieu-Légers, Daveys och Liepes
teorier, berdr tolkningen och forhandlingen med bilderna bland alla deltagare

484  Sandstrom 1995, s. 26-29; Girdenfors 1999, s. 62-68.
485  Sandstrom 1995, s. 26-29; Girdenfors 1999, s. 62-68.
486  Hervieu-Léger 1993, s. 108-09.

487  Davey 1999b, s. 78.

488  Liepe 2003, s. 25-28.
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i studien. Det som jag velat lyfta fram ir dialektiken mellan traditionen och
alternativa tolkningar i de traditionskritiska ungdomarnas tolkning. Aven de
muslimska ungdomarna forhéller sig till kristen tradition i sina alternativa tolk-
ningar. De dr emellertid i hogre grad knutna till den muslimska traditionen
och islams ldror. Likasa uttrycker de muslimska deltagarna oftast en symbolisk
forstéelse av Jesusgestalten, dir forvintningar pa framstéllningen ir sekundar.

Paul Ricceur argumenterar i sin symbolhermeneutik f6r metaforikens
kreativa potential, genom skillnaden mellan den uppenbara betydelsen och den
metaforiska.*® Elisabeth Ohlson Wallin och Bettina Rheims bygger pa denna
dialektik i sin parallella metaforik i Korsfiistelsen (bild 5) och Crucifixion I (bild
8). Den bibliska metaforiken aktiveras i hogre grad i ungdomarnas tolkning
av den forsta bilden, trots att den oftast inte tolkas som en Jesusbild, medan
den metaforiska dialektiken i den andra bilden frimst uppfattas utifran skill-
naden mellan kvinnan pa korset och bildtraditionen. Ricoeur forstir symbolen,
i relation till metaforen, pd sa sitt att den har “rétter”, vilket inte dr begrinsat
tll ett sprikligt ursprung.#° Det som Ricceur beskriver som “rétter” stiller
jag i relation till den institutionella intention som ir framtridande i flera av
de icke-troende deltagarnas tolkningar, dir Jesus blir en symbol for kyrkan.
Metaforiken uppfattas diremot friare. Den bibliska metaforiken anvinds ocksé
implicit i nya kulturella uttryck, medan Jesusgestalten i filmer om Jesus (som
The Passion of the Christ) stir for en mer explicit tillimpning. Jag beskriver det
framtridande tolkningsménstret som en symbolisk tolkning. Det som Jesus
star for blir det primira, medan den visuella framstillningen blir sekundir. Den
symboliska tolkningen 4r utmirkande f6r muslimska deltagares tolkning, vilket
jag knyter till islams trosldror och syn pé bilder av heliga personer.

Hur deltagarna forhaller sig till en symbolisk tolkning av Jesusgestalten
belyses med tydlighet i deras tolkningar och forhandlingar med Crucifixion I
(bild 8), aven om bilden ar provokativt utformad genom den nakna 6verkrop-
pen. Bilden illustrerar ocksa samspelet med traditionen, hur framstillningen av

en kvinna i Jesu stille p& korset utmanar betraktarens “minnesbilder”.#* Som

489  Ricceur 1976, s. 59.
490 Ibid.
491  Hervieu-Léger 1993, s. 108-09.

179



jag har argumenterat for tidigare, aktiverar bilden, utover stillningstagandet
om den ir avsedd som en provokation eller om den ir allvarligt menad, spin-
ningsfiltet mellan en bokstavlig och en symbolisk forstaelse.+

Tyngdpunkten i det hir kapitlet har legat pa de betydelsenivéer i bilderna
som ungdomarna refererar till i sin tolkningar. I nista kapitel kommer jag att
fordjupa analysen da jag studerar hur ungdomarna tolkar och férhandlar med
bilderna pa individnivd, utifrin sina olika forforstaelser och erfarenheter av
kristen bildtradition. Mot slutet av detta kapitel har jag berdrt dessa aspekter

med utgingspunkt i bildernas innehall.

492 Clague 2005, s. 58- 60; Berger 1996, s. 35-43.

180



Kapitel 7
Tolkningar och
forhandlingar pa individniva

Fran analysen pa bildnivd gir jag nu vidare till ungdomarnas individuella
tolkningsramar. Det som jag kommer att behandla i det hir avsnittet berér
framforallt betydelsen av deltagarnas trosuppfattning, kén, etnicitet och erfa-
renheter av bilder av Jesus i receptionen. I likhet med det forra kapitlet fungerar
de framtridande tendenser och tolkningsteman som jag har urskiljt i studien
som kategorier i min analys. Fokus ligger pa tolkningsprocessen, ungdomar-
nas forforstdelser och de positioneringar som jag kan identifiera i métet med
bilderna. Min intention ir att i det foljande forsoka relatera de tolkningar som
intervjupersonerna gor till deras individuella tolkningsramar, jimfért med det
forra kapitlets inriktning pa tolkningens relation till bildernas innehall, och de
referenser som ungdomarna hinvisade till i sina tolkningar.

Under slutet av den forsta intervjun stillde jag fragor om trosuppfattning,
religiés bakgrund, synen pa framstillningen av Jesus, och i vilka sammanhang
som intervjupersonen kommit i kontakt med detta bildtema, tillsammans med
sekundira frigor som fritidsintressen, bildintresse, familj och framtida yrkes-
planer. Studien belyser hur frigor kring tro, religion och kristen bildtematik
aktualiseras av tematiken i de nio bilderna. Jag har ocksé lagt betoningen pa
dessa aspekter i mina uppféljande fragor, utifran avhandlingens fragestillningar.

I min disposition presenteras forst de fem deltagare som positionerar sig som

kristna (Christian, Maria, Hermis, Katarina och Robert), vilka f6ljs av inter-
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vjupersoner som definierar sig som muslimer (Mona, Alexander och Nerway).
Slutligen presenteras de ungdomar som beskriver sig som “inte troende”, eller
formulerar att de saknar en religion (Hamma, Violeta, Daniel, Kristina, Ale-
jandro, Josefin, Johan och Fatima). P4 slutet gor jag en jimf6rande analys av

receptionen pa individniva.

De kristna deltagarna
Christian

Som praktiserande romersk katolik bir Christian ett krucifix och har en Kris-
tusbild i sin planbok. Han upplever dem som beskydd. Christian relaterar
Jesusbilder till hemmet och kyrkolokalen. Han har en tydlig inre bild av Jesus
som blond med grona 6gon. En bild som han samtidigt problematiserar: "Om
man skall tinka att han kom ifrin Israel eller Palestina, sa skall han se ut liksom
oss”. Utseendet dr dock inte si viktigt: ”Jag tror inte att nin tror pd att det finns
en bild som stimmer”. Christian menar att muslimer har missforstdce syftet
med bilder: dom tror att vi tillber statyer”.

Christians tolkning och férhandling med bilderna utgar fran det som han
forstar som en kristen teologisk tolkning. Vid ett par tillfillen positionerar han
sig gentemot det ikonografiska tema som han ser i bilden da det inte stimmer
overens med den egna synen pé det bibliska budskapet. Jag urskiljer i Christians
tolkningar en pataglig budskapsinriktning, dir han ibland hinvisar till Bibeln.
De utmirks ocksa av att Christian tydligt tar avstdnd frin nya visuella tolk-
ningar av Jesusgestalten. Christian uttrycker klart definierade forvintningar pa
den visuella gestaltningen, ddr han refererar till de bilder som han vixt upp med.
Utifran denna position avvisar Christian bilder som framstar som “vanliga”,
icke trovirdiga eller hidiska. Tolkningen av CAN:s poster (bild 7) dr belysande:

M: Vad berittar den hir bilden for dig?

C: Den berittar inte si mycket f6r mig. Det 4r bara en vanlig bild med, dom

har lagt till den hir.
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M: Térnekronan.

C: Ja. For att gora bilden lite nidrmare till Jesus. Men ansiktet och sint stimmer
inte.

M: Kan du beritta vad du har f6r tankar kring det att ansikeet inte stimmer?
C: Alltsa det hir ansiktet liknar den ddr mannen som jag sa till dig. Men om
det skulle vara en annan bild? Ja. Det har fastnat en bild p4 Jesus kan man siga
sen vi var barn. Dirifrdn finns det andra bilder. Man ska inte reagera eller tro

att det ir Jesus i alla fall.

Utdraget frin den forsta intervjun illustrerar hur vissa bilder framstir som
’sanna’, medan andra bilder avvisas som “vanliga®’. Christians avvisande av
bilder som vanliga eller hidiska relaterar sivil till den framtridande tendens
kring autenticitet och trovirdighet som jag har identifierat i studien, som till
dtskillnaden mellan konstnirliga och religiosa bilder. David Morgans teori om
tolkningsramarnas betydelse for bildreceptionen kan ge ett perspektiv till Chris-
tians forhallningssitt. Morgan visar hur betraktaren kan férneka bildens san-
ningshalt om den inte éverensstimmer med de epistemologiska och moraliska
villkor som blicken stiller upp f6r métet med bilden.*? ”Den heliga blicken”
belyser hur seendet ger bilden, eller seendets akt en religiés innebord.#+ Chris-
tians tolkning och forhandling berdr sanningsansprak, men ocksi tydliga hin-
visningar till hans erfarenhet av kristen bildtradition, och forstaelsen av bilder i
enlighet med den religiésa kultur som han ir uppvixt inom.

Pi samma gang som Christian tolkar bilderna efter tydliga ramar, likt
lasningen av en text, diskuterar han Kristusbilder som representativa uttryck.
Det sistnimnda knyter jag till Christians erfarenheter av muslimers kritik mot
bildbruk. Reflektioner kring det representativa i bildens innehéll tydliggérs i
receptionen av Christ the Good Shepherd (bild 1) dir Christian problematiserar
sina forvintningar pa framstillningen och den inre bilden av Jesus. Utifrin sin
erfarenhet av kristen bildtradition reflekterar han kring det mérka haret och
den moérka hudfirgen, vilket Christian relaterar till Jesu ursprung frin Mel-
landstern. Han jimf6r det sedan med den egna etniska identiteten. Det faktum
att Christian inte avvisar bilden stiller jag i relation till att han uttrycker att

bilden, utéver en ny tolkning av hir- och ansiktsfirgen, dverensstimmer med

493  Morgan 2005, s. 81-83.
494 1Ibid. s. 3-6.
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hans erfarenhet av kristen bildtradition (i likhet med 7he way, truth and life
[bild 4] och Konge og Yppersteprest [bild 9]). Tolkningen av Christ the Good
Shepherd belyser hur de kulturella tolkningsramarna korsas av en ny forstielse
kring framstillningen av Jesu utseende. Jag vill beskriva Christians tolkning si
som att den understryker det representativa i den visuella gestaltningen, dir
han samtidigt ocksa relaterar den nya férstielsen till sig sjilv.

I tolkningen och férhandlingen med Piera (bild 6) gar Christian tvirt emot
det ikonografiska tema som skildrar Maria med den déde Kristus. Christian 4r
kritisk till Pieta di bilden visar Jesus som dod: “jag tinkte kan det stimma att
han bara dog s hir, det hinde ingenting”. Han reagerar 4ven pa att korset star
snett, och pa Marias ansikte som avviker frin det forvintade. Christian tolkar
bilden i enlighet med sin inre bild av Jesus, dir han inte vill se denne som dad,
trots att han ir fértrogen med ikonografin. Vid den andra intervjun menar
Christian att dtergivningen av Maria inte betyder si mycket. Det ir istillet
”symbolen bakom bilden” som 4r det viktiga. Symboliken i Pieza dr for honom
“att Jesus vaknade efter tre dagar och han dog inte som det visas pd bilden”.
Bilden av en levande och uppstinden Jesus dr det primira nir Christian forhal-
ler sig till ikonografin i sin tolkning av Pieza.

Jag forstar Christians tolkning av Pieza (bild 6) som att den snarare blir en
korrigering av det som han ser i bilden. Med referenser till Bibeln, argumenterar
Christian f6r en annan tolkning av Jesu déd. Budskapets betydelse styr ocksa
tolkningen av lejonets symbolik i 7he way, truth and life (bild 4). Christian stors
av att lejonet finns med pa en bild av Jesus. Han menar att Jesus star for fred,

medan lejonet associerar till krig som det "starkaste djuret”.

Maria
Maria uttrycker en tydlig inre bild av Jesus. Hon reagerar pa "daliga bilder”,

“hidiska” framstillningar av Jesus som “paminner om Muhammed-karika-

tyrerna’. Jesusbilder ser hon hemma, i kyrkan och ibland i tidningar. Maria
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anvinder alltid ett krucifix eller en Kristusbild di hon ber: “nir man haller en
sak i handen, haller man liksom i Jesus”. Hon anvinder flera bilder. Dessa har
hon fatt av en prist frin den syrisk-ortodoxa kyrkan som kommer hem och
helgar hemmet varje jul. Maria besoker ibland kristna organisationers hemsidor
for att titta pa bilder.

Maria positionerar sig i sina tolkningar utifrin det som hon férstir som
den teologiskt bestimda tolkningen. I likhet med Christian, reflekterar hon
kring Kristusbildens representativa funktion. Hon problematiserar dock inte
den visterlindska ikonografin. Receptionen av Christ the Good Shepherd (bild
1) dr belysande for hennes reception. Maria gor forst en ling utliggning om
betydelsen av ikonografin och den bibliska berittelse som den hinvisar till.
P4 min friga om vad som hinder nir hon ser pa bilden, och vilka tankar som

dyker upp, overgir hon till en mer personlig reflektion:

M: Jo, liksom hjirnan accepterar inte att det finns en Gud eller att det kan ha
funnits en Gud. Liksom man lever i det hir livet och man ser alltid det fina och
man ser alltid det onda, men man har aldrig tinke atc det kan finnas nin Gud
ibland. Det finns en Gud. Nir man liser dom bibliska berittelserna och nir
man gr till kyrkan, d4 ser man att det finns en Gud. Man undrar ibland, att
om det hir inte var sant, hur skulle s& manga minniskor tro pé det.

MF: S3 tinker du?

M: Ja.

MEF: Bilderna. Har dom nén betydelse i detta?

M: Bilderna. Ja. Ingen sig ju hur Jesus sig ut forr i tiden, eller hur han var.
Men alla forsoker liksom, eller rita hur dom kinner hur han var. Ibland kan
det finnas misstankar, men liksom jag inser att det hir ir verklighet. Han sig
ut ungefir s hir i ansiktet. MF: Nir du ser den hir, éverensstimmer den med
din bild av Jesus?

M: Ja. Men jag har en mer andlig bild av honom.

I utdraget frin den forsta intervjun urskiljer jag hur Maria ser framstéllningen
som “verklighet”, trots att hon formulerar en forstielse av bilder som represen-
tativa uttryck, och dven gor en dtskillnad mellan den materiella och den andliga
bilden. Detta tolkningsmonster aterkommer i motet med 7he way, truth and
life (bild 4) ddr Maria uttrycker: “man fir sina kinslor som liksom siger att han

var felfri”. Hon reagerar ocksa pa framstillningen i Blue Jesus (bild 2), dir Jesus
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inte 4r avbildad ”pé det riktiga sittet”. Han ser poserande ut, kransen ir fel och
blicken saknar skirpa och allvar. Maria avvisar denna bild, liksom CAN:s poster
(bild 7) och Crucifixion I (bild 8), utifran att de ger en felaktig bild av Jesus.
Jag tolkar Marias forhéllningssitt som att det belyser tydliga forvintningar pa
autenticitet och trovirdighet.

I likhet med Christians tolkning, ger David Morgans teori om betraktarens
tolkningsramar ett perspektiv till Marias reception, dir vissa bilder framstar
som mer “sanna’, medan andra avvisas.*” Medan Christian tydligt refererar
till sin erfarenhet av kristen bildtradition, betonar Maria relationen mellan den
materiella bilden och den inre bilden. Den aterfinns ocksé i hennes beskrivning
av hur hon anvinder bilder.

I métet med Korsfistelsen (bild 5) Maria 4r 6ppen for en ny tolkning av
den kristna bildtraditionen. Hon accepterar hir en framstillning av Jesus som
en “vanlig” minniska, trots en betoning av Jesu gudomlighet i andra bilder.
Maria utgar frin metaforiken i bilden, vilket samtidigt 4r kopplat till korsets
symbolik och bibeltexten: "Han 4r kanske en riktig manniska som oss och, dor
och tinker som oss”. I Pieszt (bild 6) gor hon en liknade tolkning utifran det
ikonografiska temat.

Maria 6ppnar sig i tolkningen av Korsfiistelsen (bild 5) och Pieta (bild 6) for
nya tolkningar av symboliken. Tolkningen 4r dock tydligt relaterad till inkar-
nationsldran genom Marias hinvisning till betydelsen av att forsta Kristus som
minsklig for att kunna ta tll sig det kristna budskapet. Marias tolkning av
Korsfiistelsen understryker bildens textuella betydelser, genom bibeltexten som
betonar Kristi minskliga sida. Formens funktion blir att forstirka det bibliska
budskapet, dven om bilden tydligt skiljer sig fran kristen bildtradition. Det
faktum att Maria accepterar en framstillning av Jesus i Korsfastelsen som patag-
ligt bryter med hennes erfarenhet av kristen bildtradition, dir hon ser budska-
pet metaforiske i relation till bibeltexten, skiljer emellertid hennes tolkning av
bilden (forutom Robert som gor en liknande tolkning) fran 6vriga deltagare i

studien.

495  Morgan 2005, s. 3-6; s. 81-83.
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Hermis

Hermis menar att den 6stsyriska kyrka som han tillhor omfattar en restriktiv syn
pa Kiristusbilder i kyrkolokalen, med hinvisning till att Jesus har dteruppstate
varfor det dr fel att avbilda honom pé korset.#® Hermis anser likasd att det ar
béttre att avsta frdn bilder i kyrkor i linder som Sverige dir det finns ménniskor
med olika etniska bakgrunder, di det riskerar att skapa motsittningar. Bilder i
hemmet eller i plinboken #r diremot en annan sak: “hur man sjilv forestiller
sig Jesus 4r personligt”. Hermis forknippar Jesusbilder med olika sammanhang
som kyrkan, undervisning och medier, men 4ven med parodiska och animerade
bilder.

Hermis tolkningar av bilderna utgar frin en kristen teologisk tolkning, sam-
tidigt som han problematiserar bildmediet. Han ifragasitter den traditionella
framstillningen av Jesus som visterlindsk och idylliserad. Hermis skiljer mellan
en “osterlindsk” och en “visterlindsk” gestaltning. Han ser gestaltningen som
kulturelle betingad, men uttrycker pi samma ging att en Jesusgestalt med
morkt hir och ett utomeuropeiskt utseende 4r mer “logiskt”. Tolkningen av

The way, truth and life (bild 4) illustrerar detta:

H: Det ir inte en typisk svart eller typiskt ljus bild. Det dr sidir mellan.// Men
jag tror att det 4r en vanlig forestillning i vist, alltsd bade i vistern och 6stern.
Ja, dven i 6stern sd vill man girna framstilla Jesus som en vit person med ljust
har. Jag vet inte varfér. Men det gér man. Det ir kanske for att den vita firgen
anknyts mer med att man ir ren 4n den svarta firgen. S4 jag vet inte, men det

4r mera logiskt att Jesus var en mérk person in en ljushyad person.

496 Osterns heliga katolska och apostoliska assyriska kyrka har kommit art kallas ”nestoria-
ner”, en beteckning som de idag tar avstind ifrin. Denna beteckning ir kopplad till att Nestorios
(patriark av Konstantinopel) kristologi kom att antas som officiell dogm av syrisktalande kristna
i Persien, dvs. dagens Irak. Nestorios skilde mellan Jesu minskliga och gudomliga natur. Denna
“tvanaturslira” fick till £5ljd att Maria, enligt Nestorios, endast fédde Jesu minskliga natur. Hon
var foljaktligen endast "Kristusfoderska” och inte "gudaféderska”. Nestorios kristologi kom att
forklaras som Kittersk av konciliet i Efesos 431 (Berntson, Martin, ”Ortodoxa, 6sterlindska och
katolska kyrkor i Sverige”, i Det mdngreligidsa Sverige — ett landskap i forindring [red. Andersson,
Daniel och Sander, Ake], 2009, s. 404-05). Teologen Gosta Hallonsten menar att det idag frimst
handlar om historiska, sprakliga och kulturella skillnader (Hallonsten, Gosta, Ostkyrkor i Sverige
— en dversikt, 1992, s. 13-14). Jag har i min analys utgtt frin det som Hermis uttrycker kring
den 8stsyriska kyrkans bildsyn.
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De forvintningar pd realism som ir framtridande i Hermis argumentation
avspeglas ocksd dd han ser 7he way, truth and life (bild 4) som en idylliserad
bild av Jesus. Hermis stiller denna framstillning mot de bilder som lyfter fram
lidandet och Jesu déd, som Love (bild 3) och Pieta (bild 6). De ir “nirmare
verkligheten”. Filmer om Jesus, framforallt 7he Passion of the Christ, fungerar
som en referens till hans kritik av idylliserande bilder som en felaktig uppfatt-
ning av verkligheten”. Love far Hermis att reflektera kring dterberittandet av
passionshistorien och bildens relation till denna “verklighet”, samtidigt som
han ser Kristusbilder som representationer. Betoningen av lidandet skiljer sig
fran den bildsyn som enligt Hermis 4r forhirskande i den ostsyriska kyrkan,
vilken ligger tonvikten pa Jesus som ateruppstinden.

Hermis tar avstind fran Blue Jesus (bild 2) da bilden framstar som “overklig”
genom avsaknaden av blod. Han reagerar ocksd pa den “barnsliga” och "flick-
aktiga” framstéllningen av Jesus med glitter och blommor. Crucifixion I (bild 8)
tolkas som hidisk och oférenlig med det "historiska faktum” att Jesus var man.
De tvd exemplen tydliggdér hur Hermis stéller bilderna mot forvintningar pa
realism och autenticitet i framstillningen, dir han ocksa provar dem utifran sin
inre bild av Jesus.#”

Pi samma ging som Hermis uttrycker realitetskrav problematiserar han
bildmediet. Medan forstaelsen av bilder som representativa aterfinns i tolk-
ningen hos andra kristna ungdomar, gér Hermis en tydlig problematisering
som relaterar till avstindstagandet mot bilder i den 6stsyriska kyrkan, men dven
risken for etniska konflikter. Till skillnad frin Christian, refererar Hermis inte
den sistnimnda diskussionen till sig sjilv. Den risk for konflikter mellan olika
etniska grupper som Hermis omnimner har diremot aktualiserats sedan han
kom till Sverige. Han beskriver erfarenheter av det heterogena tolkningsomrade
som han métt i Sverige, inte bara i form av parodiska bilder och nya media,

utan dven frireligidsa organisationers framstillningar.

497  Morgan 2005, s. 3-6.
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Katarina

Katarina beskriver sin inre bild av Jesus: "Det kiinns som en slikting eller vin
som man inte har sett, men som jag kommer att triffa’. Hon anvinder olika
bilder som betraktelse under olika perioder: ”Jag har ett krucifix och en ikon
och négra kort, som jag fokuserar pé ibland”. Katarina kommer ocksa i kontake
med Jesusbilder i kyrkolokalen, hemmet och skolan. Familjen 4r konvertiter till
den romersk katolska kyrkan. Hon gar pa en kristen friskola. Under uppvixten
gick hon pé ett romerskt katolskt dagis och grundskola.

Katarina tolkar bilderna i overensstimmelse med en kristen teologisk
tolkning, samtidigt som hon reflekterar kring bildteologiska aspekter. Utifran
en forstaelse av Kristusbilder som representativa uttryck diskuterar Katarina
behovet av en méngfald av bilder som speglar olika sidor hos Jesus. Katarina gor
flera hinvisningar till grafittimaleri, pantomimartister, mediebilder och filmen
om Narnia i sin tolkning. Hennes 6ppna forhéllningssitt till metaforiken och
till andra kulturella referenser dr samtidigt (i likhet med Christian) kopplad till
en tydlig budskapsinrikening: "Om han ir blond eller mérk har inte har sa stor
betydelse si linge som budskapet Kristusbilden ger kinns bra”. Den relaterar
ocksd till en fortrogenhet med kristen ikonografi och bildtradition, vilket illus-

treras av tolkningen och forhandlingen med Christ the Good Shepherd (bild 1):

K: Att det dr vildigt fint hir. Liksom ett fénster. Hir ir det som hinde innan.
Hir 4r som ett fénster in mot evigheten med himmel och gris och si. Och
korset gar som utanfor som att det hir ir som virlden. Men han blickar init
mot det som kommer att hiinda i det hir fonstret.

M: Vad tinker du? Tinker du pa ett sirskilt slags fonster?

K: Jag kommer att tinka pa en ikon. Fénster mot himlen liksom. Viktigast ir
vil att det 4r inget glas emellan, eller si. Utan det, han liksom vaktar fonstret,

vaktar ingingen, fonstret ritt in, och att, s& att man gir via honom.

Katarinas tolkning av Christ the Good Shepherd (bild 1), dir bilden fungerar
som en ikon med olika nivier av metaforik, belyser hur hon ofta kan se olika
saker i bilderna. Det utmirker ocksa hennes tolkning av Love (bild 3) som en
bild som "sdtter ssamman olika historiska epoker”, dir Jesus blir ett "centrum”. I

tolkningen av 7he way, truth and life (bild 4) upplever hon férst framstéllningen
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av Jesus som ”intetsigande och lite kliché”. D4 hon tittat pa bilden hemma kan
hon se den som meningsfull genom konnotationerna till Narnia.

Jag urskiljer en tydlig 6ppenhet f6r symboliken och nya kulturella uttryck
i Katarinas reception, samtidigt som bilden méste kiinnas 6vertygande. Medan
Katarina ir fortrogen med ikonografin i Pieza (bild 6) reagerar hon pa en
framstillning som hon har svért att ta till sig. I CAN:s poster (bild 7) blir sam-
manblandningen av politik och religion ett hinder. Blue Jesus (bild 2) framstar
som “falsk”, utifrdn vilket Katarina uttrycker att bilden maste kinnas trovirdig
pé ett andligt plan, som ir svérare att definiera. Trovirdigheten relaterar ocksa
till budskapsinriktningen i hennes syn pa bilder. Katarinas tolkning av de tre
bilderna belyser hur hon (i likhet med 6vriga kristna deltagare) provar bilderna
mot den inre bilden av Jesus. Pd samma ging reflekterar hon kring varf6r bilder
blir oférenliga med denna erfarenhet.

Receptionen av Crucifixion I (bild 8) belyser hur Katarina forhiller sig
till de kulturella tolkningsramarna inom den kyrka hon ir uppvixt, dd hon
inte tolkar bilden som en Jesusgestaltning.** Samtidigt gar hon utanfor dem
nir hon uttrycker att bilden visar pa en andlig innebérd som kinns relevant
for henne. Till skillnad frin vriga kristna deltagare, uttrycker Katarina inga
negativa reaktioner gentemot kvinnan pa korset, eller den avklidda kroppen.
Katarina inrikear istéllet sin tolkning pa det som bilden sidger till henne, dir den

framstar som en helgonbild. Hon reagerar dock pa det "poserande” uttrycket.

Robert

Robert uttrycker en tydlig inre bild av Jesus: "han har blivit liksom en kompis
jag alltid kan prata med”. Robert har tatuerat in ett latinskt kors pa éverarmen
for att visa att han ir troende. Jesusbilder har Robert kommit i kontakt med
genom miénga medier, inte bara genom hemmet och den frikyrka som han
tillhor, och dven parodiska bilder. Robert omnimner “forvringda” bilder av
Jesus, som exempelvis Ecce Homo-bilderna, vilka han jimfor med Muhammed-
498  Ibid.s. 3-6;s. 81-83.
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karikatyrerna. Han gir pa en kommunal gymnasieskola. Tidigare gick han pé
en kristen friskola. Robert utévar fotografering och webb-design, vilket ocksa
ingar i hans gymnasieutbildning (IT-mediaprogrammet).

Roberts tolkning av bilderna utgér fran det som han forstar som en teolo-
giskt bestimd tolkning. Vid négra tillfillen positionerar han sig gentemot det
kristna ikonografiska temat, med hinvisning till att det avviker frin hans syn pé
Jesus. I den negativa receptionen av Konge og Yppersteprest (bild 9) r det ocksa
relaterat till att Robert saknar kunskap om det ikonografiska temat. Robert
avvisar bilden da han inte vill se Jesus upphéjd pa en piedestal”. Han tar ocksa
avstind fran bilden av en déd Jesus i Love (bild 3) och Pietz (bild 6). De tre bil-
derna blir f6r Robert oférenliga med den inre bilden av Jesus som nirvarande i
hans liv. Han gor hir referenser till sin erfarenhet av kristen bildtradition, men
dven filmer om Jesus och det WWJ/D-armband som han bir, ett armband med
texten "What Would Jesus Do”.

Robert har tatuerat in ett latinskt kors pa éverarmen, med syftet att visa sin
kristna identitet. Han formulerar ett behov av att vaga sté for sin identitet gen-
temot en sekulariserad och oforstiende omvirld. Lynn Schofield Clark belyser
hur WWJ/D-armband birs av ungdomar som ett sitt att stirka identifikationen
med en evangelikal tonarskultur.#?

Pifallande i Roberts reception ir att avstandstagandet frin den kristna iko-
nografin i Love (bild 3), Pieta (bild 6) och Konge og Yppersteprest (bild 9) sam-
spelar med visuella och fysiska betydelser. Han tolkar den rinnande roda firgen
i Love som att “minniskornas synder rinner av och forsvinner”. Problemet
blir att dven Jesus riskerar att forsvinna, di Robert saknar kontakt med hans
ansikte. Bilden upplevs inte som en ”ritt tolkning” av det bibliska budskapet.
P3 ett liknande sitt tolkar Robert Jesusgestalten i Piezz som att denne inte finns
for honom, da han ir helt kraftlés. Han hinvisar hir till hur Jesus framstills i
The Passion of the Christ. "Dom ligger honom pa ett skynke och si sjunker det
undan och sa ser man honom resa sig i slutet av filmen. Men man ser honom
aldrig helt urtynad”.

Aven tolkningen av CAN:s poster (bild 7) belyser hur Robert forhandlar
med sina forvintningar pa framstillningen. Bilden framstar forst som of6renlig
499  Schofield Clark 2003a, s. 12.
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med den inre bilden av Jesus, di personen pa bilden ser skrimmande ut genom
de svarta firgfilten mot den roda bakgrunden. Den ger ocksa en sned bild av
Jesus genom referenserna till Che Guevara. Nir Robert tittar pa bilden hemma
ser han den som humoristisk. Nir vi ses vid den andra intervjun diskuterar han,

med denna utgangspunke, Kristusbilder som representativa uttryck:

R: Och sen ir frigan, vilken bild 4r det man ska ha. Vilken bild ir ritt. Kommer
vi ndnsin ha en ritt bild. Ja nan ging. Inte nu i alla fall.

M: S4 tinker du, eller ir det bilden som fir dig att tinka sa?

R: Alltsa jag har funderat mycket, varfor har jag fitt en bild av att han star
pd en dng med ett fir. Jo, jag har sett flera hundra bilder pa det. Men jag har
minsann aldrig sett ndn bild dir han framstir som en diktator, eller ser ut som
nat liksom, ja, hégre makt. Och det 4r d4 man bérjar fundera, varfor.

M: Ar det dom hir bilderna som gor att du bérjar tinka sa?

R: Ja, faktiskt. Det dr dom bilderna som sitter iging tankeverksamheten.

Medan Robert reflekterar kring sina férvintningar i tolkningen av CAN:s poster
(bild 7) och Piez (bild 6), skapar Love (bild 3) och Konge og Yppersteprest (bild
9) ett tydligt avstind dir bilderna blir slutna. Han avvisar likasd Crucifixion 1
(bild 8) som f6rvringd och stétande, dir han gér jaimforelser med Muhammed-
karikatyrerna.

Roberts tolkning av ikonografin i Love (bild 3), Piesa (bild 6) och Konge
og Yppersteprest (bild 9) avviker frin en kristen teologisk tolkning. P4 samma
gang refererar han till det bibliska budskapet. Tolkningsmonstret belyser de
kulturella tolkningsramarnas betydelse.”® Herdemetaforiken ir central i den
religiésa kultur som Robert genom sin frikyrkliga uppvixt 4r fortrogen med.
Han reflekterar ocksd kring detta. Det ikonografiska temat gar igen i hans
betoning av den personliga Jesusrelationen. Denna erfarenhet blir en resurs i
tolkningen av Christ the Good Shepherd (bild 1) och The way, truth and life (bild
4), men krockar med ikonografin i andra bilder.

Robert uttrycker diremot en tydlig 6ppenhet f6r nya tolkningar av kristen
bildtradition i receptionen av Blue Jesus (bild 2) och Korsfistelsen (bild 5), bilder
som avvisas av flertalet 6vriga kristna deltagare. I motet med den sistnimnda
bilden tolkas Jesusgestalten symboliskt, samtidigt som tolkningen kopplas
500 Morgan 2005, s. 3-6; s. 81-83.
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till bibeltexten och det bibliska budskapet. I likhet med Maria, blir Roberts
tolkning en vidgning av tolkningsomréidet i relation till kristen bildtradition
och klassisk ikonografi. P4 samma ging dverensstimmer tolkningen med den
teologiske faststillda nivé som gar att urskilja i bilden med hinvisning till bibel-
texten. De tvd bilderna ir férenliga med Roberts forstaelse av en Jesus som
finns till for honom. Tolkningen visar ocksd pd budskapsinriktningen i hans
reception. Den visuella formen blir en forstirkning av det bibliska budskapet,
vilket understryks av de referenser som Robert gor till filmer som 7he Passion
of the Christ och mediala bilder. Jag stiller dven tolkningsménstret i relation till
Roberts gymnasieinriktning mot fotografering och media.

Robert hinvisar i sin positiva reception till materiella betydelser som foto-
grafisk form, och till fysiska och visuella betydelser dd han ser framstillningar
med “vanliga” minniskor och miljder som mer i samklang med samtiden och
minniskors liv. Aven om Blue Jesus (bild 2) framstir som en “modellbild”,
jamfort med de Jesusbilder Robert 4r van vid, gor det samtida uttrycket och
de starka firgerna budskapet kraftfullare. Det formuleras pa ett liknande sitt i

Korsfistelsen (bild 5) dir betraktaren har stérre majlighet att identifiera sig med
det bibliska budskapet.

Jamforande analys

De ungdomar som definierar sig som kristna positionerar sig i sina tolkningar
generellt i dverensstimmelse med en kristen teologisk tolkning av ikonografin.
Christians och Roberts tolkningar av Pieza (bild 6), utifran ett avstindstagande
gentemot bilder av Jesus som déd, avviker emellertid frin de andra kristna
deltagarna. Robert gor dven en tolkning av Love (bild 3) som skiljer sig frin
den teologiska tolkningen av korsfistelseikonografin da han avvisar bilden av
en dod Jesus. Christian tar avstind frin lejonets symbolik i 7he way, truth and
life (bild 4). Robert formulerar i sin tolkning av Konge og Yppersteprest (bild 9)
att bilden av en "upphéjd” Jesus som kommunicerar rikedom inte 6verens-

stimmer med den inre bilden. Samtidigt belyser tolkningen att Robert saknar
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kunskap om ikonografin och den 6stkyrkliga ikontraditionen.

I receptionen av de bilder som tydligt bryter med kristen bildtradition
positionerar sig de kristna deltagarna pa olika sitt. Exempelvis dr Christian
genomgiende avvisande mot bilder som avviker frin hans forvintningar pa
framstillningen. Medan Maria och Robert oftast utgir fran sin erfarenhet av
bildtraditionen, utifrin vilket de uttrycker tydliga férvintningar, tolkar de
Korsfistelsen (bild 5) som en Jesusbild med hinvisning till inkarnationsliran.
Till skillnad fran ovriga kristna deltagare, ser Robert Blue Jesus (bild 2) som
en trovirdig Jesusbild. Pafallande ir att de kristna personerna ofta reflekterar
kring Kristusbilder som representativa uttryck. Studiens bilder utmanar méinga
ganger den inre bilden av Jesus. Christian, Maria och Robert uttrycker dock
tankar pa sanningsansprak i tolkningen. De bida striken av reflektioner ater-
finns inte hos 6vriga deltagare, vilket jag stiller i relation till deras kristna tros-
uppfattning. Jag gar nu vidare till de tre ungdomar som positionerar sig som

muslimer i studien: Mona, Alexander och Nerway.

De muslimska deltagarna
Mona

Mona siger sig vara negativ till avbildning av profeter, varfor hon ser sig som
sunni-muslim i bildfrdgan. I 6vrigt vill hon inte positionera sig i férhillande
till shia- och sunni-traditionerna. Mona har flera kristna vinner och menar att
det avgorande ir om minniskor ir troende eller inte. Pappan ir uppvixt inom
sunni-inriktningen inom islam, och mamman den shiitiska, en uppdelning
som Mona tycker ir av mindre betydelse. Sedan hon kom till Sverige upplever
hon att manga minniskor har en negativ bild av islam som ofta forknippas
med terrorism. Hennes syn pa bilder av Jesus ér frimst paverkad av de bilder
hon sett i kristna hem i Irak, medan de i Sverige framforallt férknippas med

lirobocker.
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Jag vill beskriva Monas tolkningar av bilderna som att hon, utifrdn en
kritisk syn pa bilder av heliga personer, férhandlar med tva religi6sa traditioner
(den kristna och den muslimska). I hennes reflektioner kring islams syn pa
Jesus ir freds- och framtidsperspektivet framtridande.*

I tolkningen av CAN:s poster (bild 7) uttrycker Mona tankar kring att Jesus
inte gar att avbilda utan endast kan framstillas symboliskt. Hon omnimner
hir en beskrivning av Jesus i muslimsk tradition.”* Det faktum att Mona inte
hinvisar till beskrivningen av Jesu utseende inom islam stéller jag i relation till
avsaknaden av visuella representationer inom muslimsk tradition, och hennes
syn pé bilder av heliga personer, varfor hon istillet relaterar till sin erfarenhet
av kristen bildtradition. Det belyses av hennes tolkning av Jesus i Love (bild
3). Den far henne att tinka pd Judas: ”Ansiktet ir lite grymt. For man brukar
avbilda Jesus som snillt fint”. Mona gor ocksa referenser till katolska och orto-
doxa bilder.

Mona hinvisar ofta till Koranen och Hadith-litteraturen i sina tolkningar.
Budskapet i bilden blir det primira, medan visuella, fysiska och materiella
betydelser far mindre betydelse. Trots att hon ibland kommenterar firger, ljus,
kroppssprak och olika detaljer uppehéller hon sig mycket lite vid dessa aspekter
i sin tolkning. Att Jesus framstills som Che Guevara i CAN:s poster (bild 7)
saknar betydelse, eftersom “det ir svirt att framstilla som en profet, som Jesus”.

Da jag fragar hur hon reagerar pa bilder av Jesus svarar Mona:

M: Jag sjdlv tror inte att det 4r Jesus. For att, vi tror s hir, en av Jesus lirjungar
hade svikit honom och som straff han liknade Jesus. Nir dom grep honom han
sa, jag dr inte Jesus, men han liknade honom dé. Dom trodde att han var Jesus.
Vi tror att den som korsfistes var den som svikit Jesus.

ME: Judas Iskariot.

M: Ja, det dr han. S& dirfor nir jag tittar pa bilderna si tror jag inte det ir

501 Jag stiller detta tolkningsménster i relation till Jesu messianska roll, vilken betonas starkt
i Hadith-traditionen (Leirvik 1999, s. 43-56). Se dven Khalidi 2001, s. 25-26.

502  Den beskrivning som Mona gor éverensstimmer med en Hadith dir Jesu utseende
beskrivs (al-Tabari, d. 923). Syftet 4r ate skilja Jesus frin a/-Dajjal (Antikrist):"He is going to
descend so recognize him when you see him. He is a man of average build, of reddish white
complexion and with lank hair. His head flows with moisture although it only sheds a drip at a
time. He will be wearing two light yellow garments. He will break the crucifixes, kill the pigs and
abolish the poll tax” (Leirvik 1999, s. 46-47).
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samma Jesus som vi tror pd.// For att Jesus gick till himlen. Till Gud. Och han
kommer tillbaka till jorden.//

MF: Nir du tictar pd bilderna, tinker du pd Jesus som han ser ut nir han
kommer tillbaka till jorden?

M: Ja. Fast jag vet inte om han ser ut sé.

Utdraget frin den andra intervjun belyser hur Mona ser Jesus frimst symbo-
liskt. Den kristna bilden av Jesus dverensstimmer inte med hennes egen bild av
Jesus som profet. I sina tolkningar av bilderna utgar Mona istillet fran islams
liror, men dven frin synen pa religion i samtiden och den muslimska identi-
teten. Dessa aspekter blir en resurs i tolkningen. De relaterar till hennes erfa-
renheter av det svenska samhillet, ndgot som tydligt framtrider i tolkningen
av Korsfastelsen (bild 5). Mona tolkar bilden som ett uttryck for islamofobi
och religionens minskade betydelse i Sverige, vilket hon kopplar till islams syn
pa Jesus som en messiansk gestalt. For Mona berittar bilden om “den yttersta
tiden” nir minniskorna tagit avstand fran religion.’® Hon kommenterar inte
skuggan av korset.

Mona gor ocksa en dtskillnad mellan ”svenska bilder”, och katolska respek-
tive ortodoxa bilder. Medan Love (bild 3), Korsfistelsen (bild 5), CAN:s poster
(bild 7) och Crucifixion I (bild 8) star for den forsta kategorin, blir Christ the
Good Shepherd (bild 1), The way, truth and life (bild 4) och Konge og Ypperste-
prest (bild 9) uttryck f6r den sistnimnda. Mona ir avstindstagande till kors-
fastelsetematiken i Christ the Good Shepherd, Love och Pieta (bild 6) och hon
tar tydligt avstind frin Crucifixion I som hidisk. 7he way, truth and life och
Konge og Yppersteprest ir diremot i hogre grad mojliga att forena med islams
syn pa Jesus som profet. Det faktum att Korsfistelsen och CAN:s poster fungerar
som utgangspunkter for reflektion stiller jag i relation till att den forstnimnda
bilden tolkas som en samhillsbild, och att den sistnamnda forstis som en sym-
bolisk framstillning av Jesus.

Tyngdpunkten i Monas tolkningar ligger pa forestillningen om Jesus

som profet, och de egenskaper som férknippas med Jesus enligt Koranen och

503  Leirvik 1999, s. 43-56; Khalidi 2001, s. 25-26. Leirvik hinvisar till en Hadith som beskri-
ver hur fred skall rida p4 jorden efter det att Jesus kommit tillbaka. Gud skall ocks3 tillintetgdra
Antikrist (Leirvik 1999, s. 47).
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Hadith-litteraturen, vilket provas gentemot bilderna. Hon forhandlar pé detta
sitt med tva religiésa traditioner. Det understryks ocksa av hennes avstindsta-
gande gentemot hidiska bilder. Mona utgar fran de tolkningsramar som formar
receptionen av bilder inom den religiosa kultur som hon dr uppvuxen i.5¢ Pi
samma ging ir tolkningen formad av méten med andra traditioner. Det visar
sig i hennes fortrogenhet med kristen bildtradition och ikonografi, som hon

ocksa forhaller sig till och reflekterar omkring.

Alexander

Med hinvisning till islams syn pa Jesus tycker Alexander att det ir fel att avbilda
profeter, samtidigt som han siger sig ha forstielse f6r att ménniskor anvinder
sadana bilder dd de fungerar som en paminnelse om religionen och det som
profeten stir fér. Han siger sig ha sett Jesusbilder “6verallt”, ddr han ocksa
omnimner de religiosa bilder han 4r uppvixt med genom en romersk katolsk
uppvixt. Enligt Alexander var familjen emellertid inte praktiserande i nigon
hogre grad. Styvpappan ir muslim och kommer frin ett land i Mellandstern.
Alexander siger sig ha blivit overtygad i sitt val att konvertera till islam av
mamman.

I likhet med Mona, vill jag beskriva Alexanders tolkningar av bilderna som
att han forhandlar med tva religidsa traditioner. Aterkommande teman i Alex-
anders tolkningar ir "kampen mellan det onda och det goda”, "de ritta livsva-
len” och "behovet att sta for sin Gvertygelse”, teman som kopplas till honom
sjalv och hans muslimska identitet. Alexander reagerar starkt pd bilder som
signalerar ondska, och bilder av offer. Det relateras till det egna livet och till
hans trosuppfattning. Alexanders beskrivning av bilderna i sina anteckningar
visar pd en forstdelse av bilder utifran en didaktisk funktion: "Bilderna har olika
berittelser med hur livet fungerar och vad som hinder”.

Budskapsinriktningen i Alexanders reception illustreras av hans tolkning av
Christ the Good Shepherd (bild 1). Det forsta intrycket av bilden ir att den far
504 Morgan 2005, s. 81-83.
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honom att tinka pd hans ”f6rra tro”, vilket leder vidare till en reflektion kring
Jesus som Guds profet och bildsynen inom muslimsk tradition. Nista gang
vi ses dr det forsta intrycket: "Kdnns som att han har kommit dill paradiset.
Jag ser ju att det dr blod dir och att han har blivit korsfist. Och att han har
antligen ndte sitt slut. Han har fatt det han har fortjanat”. Blodflickarna tolkas
som “ett tecken pa att hans sjil har gact upp till himlen”. Herdestaven av guld
”symboliserar att man har kimpat med sitt liv. Hamnat pa den goda vigen”.
Tolkningen relateras till livsvalen, kampen mellan det onda och det goda, for
vilket mdnniskan bel6nas. Jesus blir ett foredome: "Man ska kidimpa med sin tro
och ha dillit till Gud for att fa beléning”. Alexander reflekterar dock inte over
framstillningen av Jesus. Han utgdr istillet frin symboliken, dir Jesus blir en
formedlande gestalt f6r det budskap han ser i bilden.

Ett annat framtridande tolkningstema i Alexanders reception 4r "kampen
mellan det onda och det goda”, dir Jesus blir ett foreddme. Tolkningen kopplas

till islams trossatser och Alexanders identitet som muslim.** Det belyses av 7he

way, truth and life (bild 4):

A: Jag ser ett lamm hir som skall vara den goda. Ett lejon hir som skall vara
det onda. Jag ser Jesus dir i mitten. Det dr som en kamp mellan det goda onda.
Jesus 4r i mitten. Han skall forséka balansera det. Det blir liksom jimstllt.
Men att det skall luta sig mest mot det goda. Man skall f6lja dom goda gir-
ningarna. Inte dra sig mot dom onda. Att man skall vara si bra som majligt.//
M: Hur skulle du vilja beskriva den hir bilden?

A: Som att det ir det vi lever i. Vi lever i en ond virld. Och att det finns goda
vigar ocksd. Att man skall forsoka ligga pa den goda vigen. Men som jag upp-
fattat det sa 4r det inte lika ldtc att dra 4t det goda.

Alexander siger senare under intervjun att han ser Jesus "som en vig mellan
de tva”. Han relaterar denna tolkning till att lejonet “r tyngre 4n Jesus. Och
jag ser att lammet ér liten. Ingenting liksom. Fjadervikt jimfort med lejonet”.
Han refererar endast till de visuella och fysiska betydelser som han ser i bilden.

Forhandlingen med tvé religiosa traditioner i Alexanders tolkningar, dir

505 Den forstielse av ont och gott, liksom beléningen for goda girningar, som ir framtri-
dande i Alexanders referenser till islams trosldror stiller jag i relation till bilden av Jesus som en
andlig férebild, vilken ir central i Koranen och Hadith-litteraturen (Leirvik 2001, s. 25-27).
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han provar bilderna mot sin trosuppfattning, inbegriper flera led di han har en
kristen uppvixt. Ibland relaterar Alexander till sin kunskap om kristen symbo-
lik, som i Pieza (bild 6) och CAN:s poster (bild 7). Den sistnimnda tolkas som
“kiirlek till Gud” genom den roda firgen.

Samtidigt som Alexander gor tolkningar av Christ the Good Shepherd (bild
1) och Love (bild 3) utifrdn islams liror, formulerar han ett avstindstagande mot
korsfastelsebilder. Crucifixion I (bild 8) tolkas diremot som en bild av offer. Nir
han senare fir reda pa bildens kontext tar han avstind fran den.

Jimfért med Mona, forhandlar Alexander i hogre grad med symboliken
for ate belysa sitt religiosa stillningstagande, dir Jesusgestalten (som i Christ
the Good Shepherd [bild 1]) blir formedlande for ett 6vergripande budskap som
inte behover relatera till textuella referenser. Jag ser dock likheter med Mona
i reflektionen kring vad det religiosa stillningstagandet kan leda till i form av
utsatthet. Medan framtidsperspektivet och bilden av Jesus som en fredlig man
ar framtridande teman i Monas tolkning, blir offer och kampen mellan det
onda och det goda centrala hos Alexander. Trots att han i det sistnimnda temat
endast hinvisar till islams lror, relaterar det ocksi till populdrkulturella uttryck
som film och andra visuella media. Han gor dock inte négra sidana referenser.
Beskrivningen av Jesusgestalten i tolkningen av Christ the Good Shepherd liknar
emellertid pd manga sitt en karakdir i en film, samtidigt som den Gverensstim-

mer med bilden av Jesus som en andlig f6rebild inom islam.

Nerway

Nerway hade aldrig sett ”Jesusbilder” innan hon kom till Sverige for atta ar
sedan: "Aven om jag hade sett det si tror jag inte att jag visste om att det
var Jesus”. Det var genom religionskunskapen som hon kom i kontakt med
bilderna: "Det tyckte jag var lite obehagligt att se pa bilder som jag inte tror p4,
eller som jag tyckte var en lek av minniskor”. Nu ser hon dessa bilder "6verallt”,
pa TV, film, i kristna hem och skolan. Nerway ir negativ till avbildning av

heliga personer, men menar att hon vant sig. Hon har kristna vinner och ser
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stora likheter mellan kristendom och islam.

I sin tolkning av bilderna férhandlar Nerway (i likhet med Mona och Alex-
ander) med tvé religiosa traditioner. Hennes tolkningar utmirks av en kritisk
instillning till "konstbilder”, vilket ocksd ir relaterat till bilders budskapsfunk-
tion. Nerway skiljer mellan "bilder pid minniskor” och bilder "som vill siga
nat”, dir betraktaren ofta har svarigheter att forstd budskapet. Bilder av Jesus
ser hon som framstillda utifrdn konstnirernas egna tankar: "Det dr svart att rita
kinslor. Sint som man tycker, och si anvinder man liksom Jesus som verktyg
for att fa fram det”. Nerway uttrycker emellertid ingen atskillnad mellan konst-
nirliga och religiosa bilder. Hon problematiserar endast avbildningen som
sadan utifran det felaktiga i att avbilda heliga personer, men dven svérigheten
att kommunicera det som konstniren vill uttrycka.

Med tanke pd den negativa forstielse av konstnirliga avbildningar och
bilders budskapsformedling som Nerway uttrycker, och det faktum att hon
endast varit i kontakt med Kristusbilder i atta ér, urskiljer jag en tydlig 6ppen-
het f6r symboliken och bildernas visuella och fysiska betydelser. Trots begrins-
ningar i den ikonografiska kunskapen, forhandlar Nerway med det som hon
forstar som en kristen teologisk tolkning av bilderna, dir hon soker fi fram
budskap i bilderna utifran islams trosliror och det egna livet.

Nerway uttrycker ett tydligt avstind gentemot bilder dir korsfistelsen ater-
berittas, som Christ the Good Shepherd (bild 1), Love (bild 3) och korset i Pieta
(bild 6). Hon ser Love som respektlos savil mot Jesus som mot de troende.
Crucifixion I (bild 8) tolkas dock inte som en korsféstelsebild.

Ett genomgéiende tema i Nerways tolkningar ir Jesus som stir for det
“goda”, likt en balans mellan det onda och det goda, eller som en motkraft mot
det onda. Nir hon ser alla bilder tillsammans siger hon: "Det finns bade ont
och gott i virlden. Men att det goda oftast vinner, eller alltid vinner”. Hennes

tankar kring 7he way, truth and life (bild 4) belyser detta:

N: Det forsta intrycket ir att Jesus trodde pd alla. Att det fanns godheter bland
alla. Det hir lejonet 4r symbol f6r nanting elakt eller, ond typ. Och sa faret 4r
det gulligaste som finns. Jag kan se det som en symbol f6r godhet och snillhet
och sant. Att man kan leva med alla, och att det finns godhet i dom onda

ocksa. Kanske nit sant.

200



M: Det ir si du tinker nir du ser den hir bilden?
N: Ja. Att man skall ha tro pi alla. Eller att man skall tro pi att det finns en
godhet hos alla varelser.

Bilden relaterar till det egna livet, som en fredlig vision dir Jesus kan fungera
som en forebild. Ett annat tema som ar relaterat till detta dr "offer”. Crucifixion
I (bild 8) visar hur minniskor kan offra sig, inte bara Jesus. Korsfistelsen (bild )
tolkas som att Gud utsitter midnniskan for prévningar. Nerway tolkar emeller-
tid inte de tvi bilderna som Jesusbilder. Hon reagerar, till skillnad fran flertalet
troende deltagare, inte pd den nakna kvinnokroppen i Crucifixion I. Hir finns
overensstimmelser med Katarinas reception, men 4ven i tolkningen av bilden
som ett uttryck for offer. I de bilder som tolkas som Jesusgestaltningar blir Jesus
snarare en symbol, dir den visuella framstillningen i sig inte dr lika betydelse-
full. Jag ser hir paralleller till Monas och Alexanders reception.

Det 4r endast i CAN:s poster (bild 7) som Nerway reflekterar omkring fram-
stillningen di "6gonen ser onda ut och taggarna pa huvudet menar att han kan
skada minniskor”. Genom de visuella och fysiska betydelserna har hon svart ate
forstd vad konstniren vill sidga. Jag ser Nerways tolkning som att den understry-
ker den kommunikationsproblematik som hon uttrycker kring konstnirliga

bilder, genom att konstnirerna frimst vill formedla kinslor.

Jamforande analys

Med hinvisning till islams forstaelse av Jesus tar Mona, Nerway och Alexander
avstind frin en kristen teologisk tolkning av ikonografin. De uttrycker ocksa
en negativ syn pé bilder av heliga personer. Samtidigt reflekterar de kring bil-
derna utifrdn sin trosuppfattning dir Jesus som profet dr central. Det behéver
inte betyda att forstdelsen dndras vad det giller synen pa avbildningar av heliga
personer, eller att bilderna upplevs som meningsfulla. Jag studerar endast hur
ungdomarna tolkar och forhaller sig till bilderna i intervjustudiens konstruerade
kontext. Alexanders reception tillf6r ytterligare en dimension genom samspelet

mellan hans kristna bakgrund och den muslimska, dir han dven reflekterar

201



kring sitt religiosa stillningstagande.

Avvisandet av korsfistelseikonografin dr en gemensam aspekt i Monas,
Nerways och Alexanders receptioner. De uttrycker ocksd oftast en symbolisk
forstdelse av Jesus. Mona formulerar att Jesus endast kan tolkas symboliske,
med hinvisning till islams bildsyn.

Medan jag urskiljer framtidsperspektivet och Jesu messianska funktion
som framtridande i Monas tolkningar, ligger tyngdpunkten hos Nerway och
Alexander pa motsittningen mellan det onda och det goda, och pa en offermeta-
forik ddr Jesus fungerar som en forebild. Mona refererar uttryckligt till Koranen
och Hadith-litteraturen. De tvé andra deltagarna formulerar tolkningen frimst
utifran sin trosuppfattning. Till skillnad frin Alexander och Mona, relaterar
Nerway inte till sin muslimska identitet i tolkningen. Det finns inte heller
nigra referenser till det svenska samhillet i Nerways tolkningar, vilket skiljer
henne frin Mona. Jag gir nu vidare till de dtta ungdomar som beskriver sig
som inte troende”, eller formulerar att de saknar en religion: Hamma, Violeta,

Daniel, Kristina, Alejandro, Josefin, Johan och Fatima.

De deltagare som inte definierar
sig som troende

Hamma

Trots att Hamma inte definierar sig som troende, och endast forstir Jesus som
en historisk person och férebild, accepterar han bilder av Jesus endast som
konstnirliga uttryck. Hans bild av Jesus kommer fran filmer som 7he Passion
of the Christ och bilder han sett i kristna hem och pa nitet. Hamma soker
ofta bilder pa Internet, dven Jesusbilder. Kristusstatyn i Rio de Janeiro r hans
favoritbild.

Utmirkande for Hammas tolkningar ir att han gér en atskillnad mellan

“religiosa” och “konstnirliga” bilder. Han menar att man bor avstd fran ate
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gora bilder i “trossyfte” di man inte vet hur profeterna sett ut. Hamma tar
avstind fran de bilder som han uppfattar som att de gor ansprak pa en religios
framstillning, men anvinder "vanliga” méinniskor for att framstilla detta. Det
belyses med tydlighet i tolkningen av Korsfiistelsen (bild 5), en bild som Hamma
forst relaterar till sig sjilv: “Jag kan lika girna vara han, om jag triffar pé ett
ging”. Vid den andra intervjun tar han avstind fran bilden da den kopplar
samman biblisk tid med samtiden och ”jimfér en vanlig méinniska med en
profet”. Pa ett liknande sitt sker en glidning i tolkningen av Crucifixion I (bild
8). Hamma tolkar forst bilden som ett uttryck for kvinnoféreryck utifrin den
bibliska metaforiken, for att sedan avvisa den som respektlés mot troende min-
niskor. Han tar dven avstind fran CAN:s poster (bild 7) dé bilden "jimfér en
vanlig person med en profet”.

Diremot urskiljer jag ingen konflikt med Hammas syn pa religiosa bilder
i tolkningen av de bilder dir han forstar atergivningen som att den inte gor
ansprik pa en verklighetstrogenhet, dven om de visar pd ett budskap. I de bilder
som tolkas som konstnirliga ser Hamma gestaltningen av Jesus som berittande,
exempelvis i tolkningen av Love (bild 3). Bilden beskrivs som “att man skall
se att den dr animerad och inte verklighet”. Den tolkas som en konstnirlig
dtergivning av en biblisk berittelse: ”Ansiktet ser animerat ut. Sjilva allt ser ani-
merat ut. Dom hir stjirnorna hiinger pa tradar”. Han uppfattar inte bilden som
religios i termer av en avbildning av en helig person, framstilld for en religios
kontext. Samma tolkningsménster aterfinns i tolkningen av 7he way, truth and
life (bild 4) da den berittar om kampen mellan det onda och det goda, och Blue
Jesus (bild 2) som en teaterbild.

Hammas reception utmirks ocksa av att han utgir fran andra referenser
di den ikonografiska kunskapen saknas. Han préovar bilderna gentemot filmer
som 7The Passion of the Christ och bilder han sett i olika mediala ssmmanhang,
tillsammans med sin erfarenhet av kristen bildtradition. Nagra bilder framstar
som berittande och konstnirliga, medan andra tolkas som att de gor realitets-
ansprik. "Realistiska” bilder avvisas i enlighet med bristen pd kunskap om hur
profeterna sett ut, tillsammans med respekten f6r den muslimska traditionen.
Det kan jimféras med Hermis tolkningar dér filmer snarare fungerar som en

referens till hans férvintningar pa realism i framstillningen.
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I likhet med de muslimska deltagarna férhandlar Hamma med tva reli-
giosa traditioner: den kristna bildtraditionen som han har en viss fortrogenhet
med, och muslimsk tradition. Bilderna prévas mot hans erfarenhet av kristen
bildtradition f6r att bedoma om de ir religiosa. Till skillnad fran de muslimska
ungdomarna i studien, ir Hamma emellertid inte avvisande till korsfistelsebil-
der. Hans méte med bilderna 4r likvil formad av en religiés kultur. For Hamma
fungerar denna tolkningsram som ett monster for att avvisa de bilder han tolkar

som religidsa, dven om han inte ser sig som troende.”

Violeta

Violeta ser Jesus som en historisk person, en symbol for kristendomen som
inte betyder nigot for henne. Hennes bild av Jesus kommer frin liromedel och
TV-program som Simpsons eller South Park. Violeta har ingen religios uppvixt,
men umgas med kristna vinner.

Violetas tolkningar av bilderna utmirks av ett kritiske forhallningssitt till
kristen bildtradition, gentemot vilken bilderna provas. Violeta formulerar ett
tydligt avstand till bilder som dr uppbyggda pa mycket symbolik. Det framtri-
der med tydlighet i receptionen av Christ the Good Shepherd (bild 1) och 7he
way, truth and life (bild 4). Violeta menar att de bilder som hon forstar som
traditionella kriver en kunskap om symboliken for att f6rstd dem, eller att de
endast 4r avsedda for kristna personer. Likasi ifrigasitter hon den idealisering
som karaktiriserar dessa bilder, dir Jesusgestalten framstills som “en dngel”:
"Men ingen Jesus skulle kunna se s& vacker ut, som om man har framstille
honom pa nagot sitt”. Violeta uppfattar 7he way, truth and life som en typiske
visterlindsk bild. Hon har sett liknande bilder hos kristna frin Mellanostern.
Diremot kinner hon inte igen ikonografin i Konge og Yppersteprest (bild 9).
Den framstér istillet som en "modern bild” ddr man f6rs6ke féra samman olika
religioner.

Medan Violeta dgnar begrinsad tid till de bilder som uppfattas som tra-
506 Morgan 2005, s. 81-83.
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ditionella, stannar hon upp infor och ir positiv till de bilder dir hon tror att
konstndrerna velat skapa nya bilder av Jesus. Violeta beskriver Crucifixion 1
(bild 8) som att “den bryter nagot slags tradition”. Bilden ger inget speciellt
budskap till henne: "Det ir bara vildigt ovanligt att det 4r en kvinna vilket gor
att man fister sig vid den. Man kollar pd den extra noga”. Violeta tolkar forst
bilden som ett uttryck f6r feminism, men associerar den sedan till moderepor-
tagens estetik.

Oppenheten for bilder som avviker frin Violetas erfarenhet av kristen
bildtradition beror frimst de visuella, fysiska och materiella betydelserna.
Firger, kroppssprik och mimik blir betydelsefulla, men dven den materiella
framstillningen di Violeta reagerar positivt pd fotografiska bilder. Bilderna
beddms i relation till andra mediala bilder, vilka ocksi fungerar som en referens
da hon saknar kunskap om ikonografin. Det tydliggors av de konnotationer
till modebilder som Crucifixion I (bild 8) vicker. Violeta har forst svart att
tolka ikonografin i 7he way, truth and life (bild 4). Hon associerar sedan bilden
med "Lejonet i Narnia” och Bambi, utifran vilka hon gor en tolkning. Violeta

papekar att Jesus och lejonets blick 6verensstimmer, medan lammet tittar bort.

Daniel

Daniel ar kritisk till religion i institutionaliserad form: "man gar liksom fast
pa alla reglerna istillet for att gd pa kirnan av vad den forsoker siga”. Likasa
reagerar han pa de konflikter som religion leder till: ”det finns absolut ingen
idé att ta pa sig ett kors bara for att man ir kristen, tycker jag. Varfor skapa
mer uppdelning i virlden”. Jesus forstas som en historisk person som stir for
godhet och kirlek. Trots att Daniel inte fitt nagon “religios insikt” tycker han
att religion kan vara intressant. Daniel ser Jesusbilder i manga sammanhang.
Daniel positionerar sig i sina tolkningar av bilderna utifran en kritisk syn pa
kristen bildtradition. Till skillnad fran Violeta, formulerar han dven en kritisk
forstéelse av kyrkan och kristna trosldror. Det finns diremot beréringspunkter

med Violeta i det att bilder méste gripa tag for att han skall reagera: ”Jesusbil-
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der” har blivit slitna och férlorat sin kraft. Han ser dem inte lingre som en bild:
“man har satt in det i en kategori som boring”. Filmen 7he Passion of the Christ
fick Daniel diremot att tinka till: "det hinde verkligen, det tinkte jag efterdc”.
Kinslan férsvann nir “en sin kristen organisation stod och delade ut lappar och
forsokte forfora folk in i religionen”.

Pifallande i intervjumaterialet dr att Daniel ofta saknar en traditionell
kunskap om ikonografin. Han utgér istillet frin alternativa referenser som
film och andra mediala bilder, men 4ven diskurser kring religion och samhil-
let. De mediala referenserna gir ocksa igen i forvintningar pd realism, vilket
tydligt dterspeglas i synen pa Jesu lidande. Referenserna visar sig i synen pa
Jesusgestalten som ofta far drag av en hjilte som stir for det goda gentemot
det onda. Daniel anvinder hir uttryck som “vigledare” och "uppdrag”. De
relaterar ocksa till hans syn pd att ”alla kan vara Jesus”.

Daniels forvintningar pa trovirdighet och autenticitet i framstillningen
av Jesus, dir de mediala referenserna blir tydliga, belyses av Christ the Good
Shepherd (bild 1), vilken tolkas som en bild av "vigledaren Jesus”. Pa min fraga
om hur han ser pa framstillningen av Jesus, svarar Daniel: "den ir si som jag
tror Jesus var’. Daniel avvisar diremot framstillningen av Jesusgestalten i Blue
Jesus (bild 2) och Konge og Yppersteprest (bild 9). Han beskriver den sistnimnda
som “falsk”, da den inte dterger "den riktiga Jesus”.

P4 samma ging som Daniel uttrycker en traditionskritisk syn, urskiljer
jag i receptionen av de bilder som tolkas som Jesusbilder tydligt formulerade
forvintningar pd framstillningen av Jesus. Jesus skall motsvara de virden som
gor honom till en forebild.*” I dessa trovirdighetskrav finns verensstimmelser
med de kristna deltagarna i studien, trots att Daniel endast ser Jesus som en
historisk person.

Tolkningen av Korsfistelsen (bild 5) och Crucifixion I (bild 8) visar pé ett
annat monster. Hir tolkas Jesusgestalten symboliskt och framstillningen blir
sekundir. Bilderna forstis som metaforiska atergivningar av det kristna bud-
skapet. Fran att forst se Crucifixion I som orealistisk” genom att det dr en
kvinna och att lidandet saknas, reflekterar Daniel kring symboliken vid den
andra intervjun: “vi skall inte fista oss pa att han var en man och han levde dir
507 Ibid.s. 3-5.
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och vilken firg han hade pa huden, allt det dir. D4 har man liksom missuppfat-
tat hela poingen”. I tolkningen av Korsfistelsen formulerar Daniel ett liknande
budskap: "alla kan ju vara Jesus. Inte fokusera pd att det skall vara en man eller
kvinna, att han har spikar i hinderna och si. Du skall inte se det sa bildligt”.
Daniel uppehaller sig ofta vid bildernas visuella och fysiska betydelser. Tolk-
ningarna forindras ofta mellan de tvi intervjuerna. Aven materiella betydelser
végs in i tolkningen di han gér en atskillnad mellan "mélade” och fotografiska
bilder, dir de sistnimnda upplevs som mer “verkliga”. P min friga vad det ir

som skiljer de bilder han reagerar pa frin de bilder som limnar honom oberérd
refererar Daniel till Korsfistelsen (bild s):

D: Jag tror det ir hur detaljerade dom ir, hur folk, om det 4r folk runt om, typ
som, som verkligen vill d6da honom, se hur mycket han lider. Hur detaljerade
dom idr, som pa den forra bilden dir liksom, man ser hur dom flabbade &t
honom.

M: Jaha, den femte bilden.

D: Det ar liksom nén extra sak dir. Men om det bara ir Jesus som hinger, det

maste va ett samhille med liksom.

Daniel hinvisar i tolkningen av flera bilder till 7he Passion of the Christ. Erfa-
renheten av filmen blir ofta en mattstock pd om bilden ir “verklig”, ddr ocksa
lidandet lyfts fram. Love (bild 3) vicker hos Daniel, trots att det dr en "malad”
bild, associationer till det samtida samhillet genom det visuella uttrycket:
"allting faller ner, stjdrnorna, allting som dr pad nedging kinns det”. Jesu ansikte
blir en central punkt, samtidigt som "man ser hans kropp faller isir, han bléder.
Men det skall vil symbolisera det jordliga, det som faller sonder”.

Daniel formulerar ofta en tydlig atskillnad mellan den egna tolkningen
och det som han tror avses med bilden. Samtidigt i4r de tolkningar som utgar
frin existentiella och etiska fragestillningar ofta svira att sirskilja frin tankar
inom kristen tradition, dven om dessa tolkningar ibland uttrycks som en kritik
gentemot kyrkan och kristen bildtradition. Existentiella och etiska frigor ir
framtridande i Daniels tolkningar, men dven det som han tror att alla religioner
“egentligen vill siga”. Centralt i dessa reflektioner ir tolkningstemat "kampen
mellan det onda och det goda”, och ett materialistiskt samhalle stillt mot enkla

och eviga virden, dir Jesus fungerar som ett foredome.
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Da Daniel definierar sin syn pa religion dr "kirnan av vad den férsoker
sdga’ central. Anmiarkningsvirt 4r att Linda Woodhead och Paul Heelas anvin-
der samma formulering da de beskriver autenticitetsinriktningen i individuali-
serade och internaliserade religionsformer som en stridvan efter en religionens
“kirna”.** I Daniels tolkning av bilder som Christ the Good Shepherd (bild 1),
Blue Jesus (bild 2), Korsfistelsen (bild s), Crucifixion I (bild 8) och Konge og
Yppersteprest (bild 9) identifierar jag en tydlig strivan efter en “dkta”, ursprung-
lig kristendom, dven om han inte siger sig tillhora nigon religion. Forutom
autenticitetskrav, kopplar Woodhead och Heelas inriktningen mot essentialism
till den okade religiésa pluralismen.’® Daniel befinner sig i en religionsplu-
ralistisk kontext pa sin gymnasieskola. Likasd refererar han vid ett tillfille till
nagot som hans religionsldrare uttrycke kring 6verensstimmelser mellan olika

religioner.

Kristina

Kristina ser Jesus som en historisk person. Kristina vill inte siga att hon ir
ateist, eftersom det kinns “jattehemskt”. Hon tycker att kristendomen r into-
lerant och styrd av regler. Kristina ér kritisk till den idealiserade bild av Jesus
som Bibeln ger. Jesusbilder berdr henne oftast inte. Hon férknippar dem till
stor del med konfirmationslisningen, men har dven kommit i kontakt med
dem pa Internet genom férre pojkvinnen som var katolik och intresserad av
detta bildmotiv.

I likhet med Daniel, utmirks Kristinas tolkningar av ett traditionskritiske
forhallningssitt. Medan Daniel reflekterar kring bilderna utifrin det som han
ser som “kdrnan” i kristendomen, berdr Kristinas reflektioner frimst makt-
perspektiv som kon och etnicitet. Hon relaterar emellertid inte diskussionen
till sig sjilv.

Pifallande i intervjumaterialet 4r att Kristina ir positiv till de bilder som

508 Woodhead och Heelas 2000, s. 344-45.
509  Ibid.

208



hon tolkar som att de ifrdgasitter maktaspekter, medan hon ir negativ ill
nytolkande bilder som framstir som “religiosa”. I likhet med Hamma, ligger
dtskillnaden snarare mellan religiosa och konstnirliga bilder, trots att hon
problematiserar kristen bildtradition frin andra utgangspunkter. En religios”
bild framstar for Kristina som idealiserad. Symboliken kinns ofta "thopklippt”,
vilket ger den en “dverdriven” framtoning som forlorar i trovirdighet. Denna
forstdelse framtrider med tydlighet i tolkningen av Blue Jesus (bild 2). Den
tolkas forst som en konstnirlig bild, for att sedan, utifrin kroppsspriket, forstas
som en “modern religios bild” som inte kinns trovirdig. I likhet med Blue Jesus
framstar Christ the Good Shepherd (bild 1), The way, truth and life (bild 4) och
Konge og Yppersteprest (bild 9) som religidsa bilder.

Pifallande 4r att Kristina i sina tolkningar av Love (bild 3), CAN:s poster
(bild 7) och Crucifixion I (bild 8) forutsitter att kritiska bilder utgdr frin en
medveten tanke frin konstnirens sida att provocera. Hon uttrycker detta i
tolkningen av Love: ”pa dom flesta bilderna sé r han ju vit. S& det kan ju vara
att dom har mélat honom svart for att provocera just. Om det 4r meningen
att, om det skall forestilla Jesus. D4 har konstniren férmodligen gjort det for
att provocera fram en reaktion”. Ett liknande tolkningsménster framtrider i
tolkningen av Crucifixion I (bild 8) som ett uttryck f6r kvinnofértryck. Kristina
beundrar konstnirens mod. Hon gor ocksa paralleller till kristendomskritiken
i Dan Browns bok Da Vinci-koden.

CANZs poster (bild 7) tolkas som en kritik, utifran att Jesus ser ond ut pé
bilden och kopplingen till kommunism genom Che Guevara. Kristina stinger
pa detta sitt for en forstaelse att konstniren vill lyfta fram nya tolkningar av
kristen bildtradition. Jag identifierar hir en pataglig polarisering mellan tradi-
tionen och det som stir utanfor. Det aterspeglas ocksa i uppdelningen mellan
religiésa och konstnirliga bilder.

Utifran referenser till andra mediala bilder och kulturella uttryck som boken
Da Vinci-koden, men dven samhillsdiskurser, formulera Kristina ofta etiska och
religionskritiska frigestillningar. Hon positionerar sig mot den kristna teolo-
giska tolkningen i de bilder som forstds som religiésa. P4 samma gang urskiljer
jag tydliga férvintningar pa framstillningen. Genom att préva bilden gentemot

sin erfarenhet av kristen bildtradition bedémer Kristina om den kan tolkas som
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en framstillning av Jesus, eller om bilden 4r en kritik.

I tolkningen av Pierar (bild 6) papekar Kristina att personerna pa bilden
inte stimmer Gverens med hennes bild av Maria och Jesus. Hon gor istillet en
tolkning utifrin det etiska budskap hon ser i bilden, vilket framhaller “livets
okrinkbarhet”. Da Kristina tittar pd Konge og Yppersteprest (bild 9) hemma gor
hon en religionskritisk tolkning. Bakgrunden blir en spegel i vilken betrakta-
ren uppmanas att se sanningen bakom det hon ser. Férutom religionskritiken,
identifierar jag en tydlig budskapsinriktning i de tvd tolkningarna. Det under-
stryks av att Kristina reagerar negativt pa korset i Piezzt som hon inte tycker
stimmer Gverens med det etiska budskapet. Aven i tolkningen av Korsfiistelsen

(bild 5) menar Kristina att korset forminskar bildens budskap.

Alejandro

Alejandro ser Jesus som en historisk person. Jesusbilder beror honom oftast
inte. De forknippas med kyrkolokaler och hemmet d4 mamman 4r romersk
katolik. Alejandro menar att han inte har négon religion, utan istillet skapar en
egen religionsuppfattning utifran det egna tinkandet, dir han tar ut olika saker.
Han beskriver det som "en konversation med sig sjilv inne i huvudet som ingen
annan ir delaktig i”. Det religiosa sokandet liggs pa framtiden da religion inte
kinns sa viktigt.

Alejandro uttrycker en kritisk syn pa kyrkan och faststillda trosldror i sina
tolkningar av bilderna. Jimf6ért med Daniel, Kristina och Violeta formulerar
han didremot inte lika tydligt en negativ forstaelse av den kristna bildtraditio-
nen. Alejandro gor flera referenser till filmer om Jesus och andra mediala bilder.
Han hinvisar ocksa ofta till visuella och fysiska betydelser.

Med utgangspunkt i alternativa referenser tolkar han nagra bilder nirmast
som en teater- eller filmscen. Det dramaturgiska visar sig (fsrutom Korsféstelsen
[bild s]) tydligt i tolkningen av Christ the Good Shepherd (bild 1). Alejandro
ser bilden som en traditionell framstillning som inte siger nigot mer in att

den visar upp symbolerna. P4 samma ging kan han géra en annan tolkning av
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bilden som att den balanserar mellan ondska och godhet, dir den mérka fram-
stillningen av Jesus och blodet stir for det onda i bilden. Han jaimf6r det med
spader kneke i en kortlek, samtidigt som bilden formedlar “nagot slags ljus”.

Parallellt med en negativ forstdelse av kyrkan, uttrycker Alejandro en
bild av hur Jesus skall gestaltas som forhaller sig till traditionell ikonografi.
Det framtrider tydligt i tolkningen och férhandlingen med Christ the Good
Shepherd (bild 1) och Blue Jesus (bild 2), dir Jesus framstar som bide ond och
god. Alejandro tolkar Blue Jesus som att bilden genom leken med det tradi-
tionella bildtemar ifragasitter vem Jesus ir. Aven i tolkningen av CAN:s poster
(bild 7) blir det som avviker frin den forvintade bilden ett uttryck for ondska
eller kristendomskritik. Alejandro reflekterar diremot inte specifikt ver fram-
stillningen av Jesus, utan omnidmner endast att 7he way, truth and life (bild 4)
overensstimmer med “de vanliga Jesusbilderna”. I férhandlingen med det som
Alejandro forstar som en kristen teologisk tolkning av ikonografin beskriver
han ofta en atskillnad mellan en ”ytlig” och en "djupare” nivd. Diremot stinger
Konge og Yppersteprest (bild 9) for en “djupare” tolkning. Alejandro beskriver
bilden som propagandistisk, utifrin den bibel som mannen haller upp infér
betraktaren: “en bild som stir ovanfor allt tvivel”.

Pifallande i intervjumaterialet ar att Alejandros tolkningar och forhand-
lingar med bilderna ofta utgar fran en kontrast mellan ljus och mérker. Ljus-
kontrasten visar en osikerhet om Guds existens. Den stir ocksd fér kampen
mellan det onda och det goda som ir ett centralt tema i Alejandros tolkningar.
Bilderna stir ofta och viger mellan dessa bida motsatser. Aven Jesusgestalten
dterspeglar genom framstillningen drag av sivil godhet som ondska, som i
Christ the Good Shepherd (bild 1) och Blue Jesus (bild 2).

The way, truth and life (bild 4) tolkas diremot helt igenom som ljus”, en
utopisk bild dir lammet 4r ménniskan och Gud ir lejonet: "Hos han skall du
kinna dig lycklig fri, du skall uppna nigot gudomligt och du skall aldrig vara
ridd f6r nanting”. Det ir sliende hur Alejandros formulering dverensstimmer
med centrala tankar inom kristen tradition, pa samma ging som han uttrycker
en traditionskritisk syn. Tolkningsménstret 4r ocksa framtridande i Korsfistel-
sen (bild 5). Bilden tolkas som en étergivning av en minniskas dodségonblick

dir hon blir omhindertagen av Gud. Hir finns berdringspunkter med Daniels
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tolkningar. Alejandro har dock jaimférelsevis en storre kunskap om den kristna

ikonografin, vilket jag stiller i relation till hans kristna uppvixt.

Josefin

Josefin ser Jesus som en historisk person. Jesusbilder kopplas till religionsun-
dervisningen, konfirmationen och kyrkolokaler. Josefin minns att hon som
barn var ridd for korsfistelsebilder. Hon nimner dven bilder som hon sett pa
Internet. En homosexuell kamrat har skrivit ut nagra Ecce Homo-bilder och
satt upp hemma. Josefin kom i kontakt med bilderna forsta gingen genom
ett TV-program. Hon ser dem som ett positivt uttryck dé kyrkan for henne
framstar som konservativ och i behov av forindring. Hon igenkdnner dock inte
Korsfistelsen (bild 5) frin detta sammanhang.

Josefins tolkningar utmirks av ett traditionskritiskt forhallningssite. Pa
samma gang som Josefin menar att flera av bilderna kan uttrycka "kinslostim-
ningar som alla minniskor har”, papekar hon ofta att Jesusbilder inte siger
nigot till henne eftersom hon inte ir kristen. Hon hinvisar ofta till visuella och
fysiska betydelser i sin tolkning.

Josefin skiljer mellan bilder som uttrycker existentiella tankegingar som
inte behdver relatera till kristendomen och bilder som tydligt refererar till
kyrkan och dess trosldror, som Christ the Good Shepherd (bild 1). Jag identifierar
likvil i enstaka bilder, som Crucifixion I (bild 8) och CAN:s poster (bild 7), for-
vintningar pa framstillningen i enlighet med klassisk ikonografi. Jimfort med
andra icke troende deltagare (Violeta, Daniel, Kristina, Alejandro), ir detta
tolkningsménster inte lika framtridande hos Josefin. Det tydliggors i hennes
tolkning av Blue Jesus (bild 2), dir hon frimst ser till de fysiska betydelserna.
Josefin uppfattar bilden forst som “kall och pligsam”, en bild som inte siger
sarskilt mycket. Nir vi ses nista ging menar hon att Blue Jesus visar pa det
lidande som minniskor upplever i livet. D4 jag fragar hur hon ser pa framstill-

ningen av Jesus i bilden, svarar Josefin:
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J: Ja, att den vill visa act han ocksé 4r en minniska. Kan kidnna allts, minskliga
kinslor, antar jag. Smirta och s.

M: Hur tinker du kring det?

J: Ja, alltsd jag tycker att det r bra att framstilla honom som minsklig, for
att dd kan man ju kinna sig liksom lite nirmare honom. Hade han bara varit
gudomlig si kunde man inte alltsd, jimfora sig sjilv med honom i sa fall. Han
har ju varit liksom en minniska pd jorden och kint liksom vi har kint och sa.

Det gor det ldttare att forstd honom och komma nira honom.

Josefins tankegingar Gverensstimmer hir med grundliggande tankar inom
kristen bildteologi. Hon kan, genom de minskliga kinslor som bilden uttrycker,
relatera framstillningen till sig sjéilv, trots att hon inte ser sig som troende.
Josefin jamfor bilden med Christ the Good Shepherd (bild 1) vilken framstir som
en bild som visar upp de symboler som férknippas med Jesus. Det skapar ett
avstind. Josefins tolkning av 7he way, truth and life (bild 4) som att bilden visar
pa ett ljust och fredligt budskap stimmer diremot 6verens med centrala tankar
inom kristen tradition. Likasa tolkas Korsfistelsen (bild 5) som en bild av hat,
dir personen pé bilden (i likhet med Jesus) inte stimmer in med omgivningens
forvintningar.

Ett sliende drag i intervjumaterialet 4r att Josefins tolkningar ofta priglas
av ett motsatsforhallande mellan troende personer och de som stir utanfor.
P4 samma gang uppehiller hon sig kring tankar om hur olika betraktare skall
kunna identifiera sig med bilderna. De bilder hon ser som nya tolkningar av den
kristna bildtraditionen uppfattas utifrin detta syfte. Férutom bildens forméiga
att kommunicera ett budskap (vilket 4r framtridande i receptionen av Blue
Jesus [bild 2]) berér denna identifieringsproblematik dven en kritik av kyrkan.
Josefin menar att kyrkan maste hinga med i utvecklingen och kunna visa pa
en méingfald som 6verensstimmer med dagens samhille, vilket ocksa bor ater-
speglas i bilden av Jesus. Medan Josefin beskriver bilder som Ecce homo-bilderna
som provokativa, urskiljer jag inte att hon utgar fran att konstnirer som gor nya
tolkningar 4r kritiska till kristendomen. Josefin ser bilderna snarare utifran att
de frimst skall kommunicera det kristna budskapet till olika minniskor. Det
inbegriper ocksa en forstdelse av kyrkan som avsidndare av detta budskap. Hir
finns en tydlig skillnad mot Kristina.

Josefin uppfattar inte Korsfistelsen (bild 5), CAN:s poster (bild 7) och Konge
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og Yppersteprest (bild 9) som kristna bilder. Den sistnimnda tolkas som en reli-
gionssynkretistisk bild. Likasd gor hon en religionskritisk tolkning av Love (bild
3). Bilden vicker associationer till sjilvmordsbombare, samtidigt som Josefin
ser att det ir en korsfistelsebild. Aven efter det att jag har berittat om bilden
och dess kontext, menar Josefin att tolkningen av bilden som en sjilvmords-

bombare finns kvar.

Johan

Johan ser Jesus som en historisk person som saknar betydelse for honom. Som
ateist uttrycker han en stark tilltro till vetenskap: “jag tror mer pa vetenskap
an religion”. Jesusbilder relateras till konfirmationsldsningen och till TV-serier
som Simpsons och Jesus filmer som 7he Passion of the Christ.

Johans tolkningar av bilderna priglas av en traditionskritisk inriktning.
Johan papekar flera ganger att bilderna inte berér honom da han inte ir troende.
Som hos Violeta, skapas ofta ett patagligt avstand dir symboliken och de visu-
ella och fysiska betydelserna blir slutna. Det 4r ocksa kopplat till kunskap om
den kristna ikonografin.

Forutom CAN:s poster (bild 7) och Crucifixion I (bild 8), relaterar Johan
inte bilderna till sig sjilv. De tvd nimnda bilderna 4r de enda han uppskattar
dd han ser dem som medvetet religionskritiska bilder, med syfte att provocera
troende personer. Det dr endast da Johan reflekterar kring framstéllningen av
Jesus som han tar in sina egna erfarenheter. Pifallande i intervjumaterialet 4r
att Johan uttrycker ett tydligt kognitivt forhillningssite ill bilderna, dir han
soker fa fram overgripande budskap. Medan det hos andra traditionskritiska
deltagare skapas ett motsatstérhillande mellan kyrkan och de som stir utanfér,
blir det for Johan snarare en motsittning mellan religion och vetenskap. Han
relaterar ocksa till olika fakta: "min uppfattning av Jesus bygger pa fakta, alltsa
bibliska fakta och, ja fakta helt enkelt”. En sidan faktakunskap ir Jesu judiska
ursprung, utifran vilket han problematiserar en “nordisk” framstillning av Jesus
inom bildtraditionen.

Johan refererar till filmer och mediala bilder i sin syn péd gestaltningen av
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Jesus. The way, truth and life (bild 4) motsvarar Johans forvintningar, utifrin
referenser till 7he Passion of the Christ:

J: §4 som han ir det, for den snubben har vildigt rena drag och sént. Jag tror
att Jesus hade det ocksa.

M: Varfér hade han det?

J: Han var ju Jesus, ha.

M: Kan du utveckla det? Jag tycker det 4r en intressant diskussion.

J: Nej, han var ju Jesus liksom, det hor till. Han skall ju portritteras som guds
son, varfor skall han inte dé ha rena drag. Jag tycker det ir en sjilvklarhet.

M: Ok. Hade du den bilden innan du sig Passion of the Christ?

J: Ja lite, fast det var s3 klockrent dir nir jag sig den, det kindes lite som att

det var sa.

Jag urskiljer i utdraget fran den f6rsta intervjun tydliga forvintningar pa fram-
stillningen, men ocksé krav pa realism, dven om Johan senare beskriver bilden
som “stereotyp”. Jamforelsevis med Christ the Good Shepherd (bild 1) framstar
The way, truth and life (bild 4) som mer verklighetstrogen. Den forstnimnda
tolkas som en “malad” bild dir konstniren lagt in sin egen tolkning. Det morka
huvudet far Jesus att se ond ut. Johan refererar hir till visuella och fysiska bety-
delser i framstillningen av Jesus, men dven till materiella betydelser, da han
menar att fotografiska bilder 4r mer “verkliga”.

Medan CAN:s poster (bild 7) och Crucifixion I (bild 8) dverensstimmer med
Johans religionskritiska position, 4r det endast i receptionen av Christ the Good
Shepherd (bild 1) och Konge og Yppersteprest (bild 9) som Johan gor alternativa
tolkningar. De bida bilderna tolkas som uttryck for ondska, respektive vidske-
pelse. Han formulerar hir en atskillnad mellan den egna tolkningen och det

som han forstar som en kristen teologisk tolkning.
Fatima
Fatima ser Jesus som en historisk person. Hon ér uppfostrad som muslim, men

siger sig ha tappat den gudstro hon hade som barn: ”jag tror pi en hégre makt,

eftersom jag som liten har trott pA Gud”. Fatima menar att minniskor missfor-
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statt och manipulerat Jesus di de gjort honom 7sé helig”. Jesusbilder relaterar
hon framst till kyrkolokaler och bilder hon sett pd TV. Fatima uppskattar bilder
som vicker hennes intresse, medan bilder pa Jesus oftast dr ointressanta. Fatima
uttrycker ett intresse for olika religioner, framférallt i relation till samhills-
fragor. Hon i4r engagerad i en forening dir ungdomar triffas och diskuterar
samhillsfragor, och dven genomfér olika projekt.

Fatima positionerar sig i sina tolkningar utifran ett traditionskritiskt for-
hallningssitt. Hon har en viss kunskap om den kristna ikonografin, men tolkar
bilderna frimst utifrin alternativa referenser. Fatima hinvisar ofta till visuella
och fysiska betydelser. Likasa identifierar jag intresset fér samhaillsfrigor och
religionsproblematik som framtridande i hennes tolkningar. Ett centralt tema
ar hir fragestillningar kring religion som en killa till konflikter. Likasd berér
Fatimas tolkning av Korsfistelsen (bild 5) och Crucifixion I (bild 8) etnicitet
respektive kon. I tolkningen av Korsfistelsen aktualiseras ocksd religionens
minskade betydelse i det svenska samhillet, ett tema som dterkommer i Pieta
(bild 6).

Fatima ser flertalet Jesusbilder som ointressanta och forutsigbara: "Jag
kunde rita en bild pé ett ungefir hur en bild skulle kunna se ut”. Hon provar
ocksa bilderna mot sin negativa forstaelse av kristen bildtradition. Jag urskiljer
dock inte att férvintningar pa framstillningen av Jesu utseende ir lika sty-
rande jaimfért med andra deltagare. Hir finns likheter med Josefins tolkningar.
Fatima uppehiller sig emellertid vid den visuella framstillningen av Jesus da
hon problematiserar bilden som idealiserad (Christ the Good Shepherd [bild 1]
och The way, truth and life [bild 4]).

Ett pifallande drag i intervjumaterialet 4r att symboliken oftast blir sluten
i de bilder som Fatima uppfattar som traditionella. De bilder som forstas som
nya tolkningar av kristen bildtradition vicker emellertid hennes intresse, som
Love (bild 3), Korsfistelsen (bild 5), Pieta (bild 6) och CAN:s poster (bild 7) och
Crucifixion I (bild 8). De mojliggor i hogre grad tolkningar som relaterar till de
virden som ir centrala fér henne. Utifran korsfistelsesymboliken gor Fatima
en tolkning av Love som en bild av hat och religionskonflikter. Hon refererar

till blodet, och hur Jesu kroppssprik och 6gon uttrycker uppgivenhet. Fatima
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beskriver sitt forsta intryck av bilden:

F: Blod. Mycket blod. Bilderna brukar se sa dir fina ut. Vackra och sina grejer.
Men den hir bilden tycker jag verkar visa lite mer av verkligheten. Lite typ, det
gick till sahir. Spillde sa mycket blod.

M: Vilka associationer fir du nir du ser pa den hir bilden? Vad fir bilden dig
att tinka p&?

F: Lite hat.

M: Vad ir det i bilden som far dig att tinka pa hat?

F: Det ir s mycket blod. Det ir sd rote pa bilden. Automatiske tinker jag pa
hatet.

M: Vad berittar den hir bilden for dig?

F: Bilden berittar f6r mig att verkligheten ser ut s hir. At folk hatar pa grund
av olika religioner. Och att han ser ganska ledsen ut pa bilden ocksi. Och typ

lite trott. Ja, det verkar inte, folk verkar inte enas. Dom vill inte se det storre.

Utdraget fran intervjun visar en forstdelse av bilden som mérk, utan nigot ljus.
Hon beskriver ocksa stjarnorna som att de symboliserar minniskor som faller
”for att dom ir elaka och onda”. I sin tolkning berér Fatima realismen i bilden,
genom blodet, men idven att den visar pa “verkligheten”. 7he way, truth and
life (bild 4) framstir diremot som en ytlig bild med budskapet att minniskor
enas pid jorden: "Denna bilden far det att se si enkelt ut si. $a ldtt med olika
religioner. Med religion helt enkelt. Men att det verkligen inte 4r s3”. Samtidigt
tycker hon att bilden ir fin rent estetiske.

Det faktum att nya tolkningar av kristen bildtradition vicker ett okat
intresse jimfort med de bilder som forstés som traditionella, dterfinns dven i
Josefins, Violetas och Kristinas reception. Likasd problematiserar de tva sist-
nimnda deltagarna, i likhet med Fatima, idealistiska drag i framstillningen
av Jesusgestalten. Medan Violeta frimst ser till estetiska virden, liksom hon
uttrycker att idealiseringen skapar ett avstdnd, problematiserar Fatima dven
tillstindet i virlden. Fatima refererar dock inte tolkningarna till sig sjilv eller
till sina egna erfarenheter, utan hinvisar till samhillsdiskurser och etiska frige-
stallningar.

Fatimas tolkning av Love (bild 3) kan jimforas med Josefins reception, dir
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mannen tolkas som en sjilvmordsbombare. Blodet som ett uttryck for vild
ar centralt i bida tolkningarna. Likasd formulerar bade Josefin och Fatima en
atskillnad mellan den egna tolkningen och det som de forstair som en tolk-
ning bestimd av en kristen teologi. Fatima utgir ddremot frin Jesusgestalten
som ett forkroppsligande av samtidens religionskonflikter genom den hopplés-
het som aterspeglas i mimiken och 6gonen. Hir finns beréringspunkter med
centrala tankar inom kristen teologi: Jesus som bar minniskornas synder. Till
skillnad frin Fatima, formulerar Josefin tankar kring Jesusbilder som identitets-
skapande, och behovet av bilder som aterspeglar samtiden, en aspekt som
Fatima inte berdr. Hon diskuterar endast bildernas forméga att skapa intresse.
Jag ser det som en mojlig utgingspunke att tolka Fatimas tolkning av Love som
att Jesusgestalten blir identitetsskapande. Hon formulerar dock inte tolkningen

pa ett sidant sitt.

Jamfoérande analys

Receptionen av bilderna hos de ungdomar som inte definierar sig som troende
utmirks av alternativa tolkningar. De anvinder i hogre grad (jamfort med
muslimska och kristna deltagare) mediala referenser och samhillsdiskurser i sin
tolkning. Nagra personer uttrycker att bilderna inte siger nigot till dem med
hinvisning till att de inte 4r kristna (Violeta, Kristina, Josefin, Johan, Fatima,
Hamma).

De alternativa tolkningarna ir ibland relaterade till brister i den ikono-
grafiska kunskapen (vilket ocksd aterfinns i de muslimska deltagarnas recep-
tion och vid négra tillfillen dven bland kristna personer). Jag vill dock beskriva
tolkningsménstret som att det oftast utgdr fran ett individuellt forhallningssitt.
Intervjupersonen uttrycker en fortrogenhet med bildens centrala kristna ikono-
grafiska tema (trots att de saknar kunskap om andra delar), men viljer att tolka
bilden i motsatt riktning,

Bland flertalet av dessa personer identifierar jag ett traditionskritiskt for-

hallningssitt, dir tolkningen ofta formuleras som en medveten positionering
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gentemot den kristna kyrkan och faststillda trosldror. Denna positionering
visar sig ocksé i en positiv reception av de bilder dir intervjupersonen forutsit-
ter en annan avsindare 4n kyrkliga institutioner. Violeta dr dock frimst kritisk
till den kristna bildtraditionen.

Hamma skiljer sig frin 6vriga icke troende ungdomar da han inte uttrycker
en kritisk syn pé kristen tradition. I likhet med de muslimska ungdomarna
forhandlar Hamma istillet med tva religiosa traditioner i sin tolkning, trots att
han inte beskriver sig som troende. Han f6rhéller sig i sin tolkning till mus-

limsk tradition, dir han ser det som fel att avbilda heliga personer.

Dialektiken mellan forforstaelse
och bilder - Tematisk analys

Hir foljer en jimforande analys av hur ungdomarna tolkar och férhandlar med
bilderna pé individniva, och hur det relaterar till de framtridande tendenser
och tolkningsteman som jag har identifierat i studien. Jag anvinder mig av
fyra underrubriker: Positioneringar i relation till kristen tradition; Kulturell

bakgrund och kén; Maktaspekter; Populirkulturella referenser.

Positioneringar i relation till kristen tradition

I kapitlet har jag analyserat hur de kristna och muslimska deltagarna, respektive
de icke troende ungdomarna positionerar sig i relation till det som de forstar
som en kristen teologisk tolkning av bilderna. Jag kommer nu att utveckla
denna analys.

De kristna deltagarnas tolkningar av bilderna éverensstimmer som sagt
oftast med en traditionellt teologiskt bestimd tolkning av ikonografin. Chris-
tian och Robert gor enstaka tolkningar som skiljer sig frin en auktoritativ tolk-

ning di framstillningen inte stimmer &verens med den inre bilden av Jesus.
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Medan kristna deltagare generellt positionerar sig gentemot bilder som forstés
som provokativa och hidiska, far nya tolkningar av kristen bildtradition som
inte uppfattas som hidiska oftast de kristna deltagarna att reflektera kring den
visuella representationen av Kristus.

De kristna ungdomarna frin Mellandstern har kommit till en ny religios
kontext i Sverige. Denna erfarenhet dterspeglas i tolkningen av bilderna, exem-
pelvis i Hermis reaktion pa Crucifixion I (bild 8), att médnniskor skulle bli skjutna
i Mellanéstern om de bar pa en liknande bild. Det faktum att ungdomarna
i sina hemlinder tillh6r en religiés minoritet berérs di Christian och Maria
diskuterar den kristna bildsynen i relation till muslimers forstéelse av kristen
bildpraktik. De menar att det sistnimnda bygger pa missférstand, framforallt
att muslimer tror att kristna tillber bilderna.

Ett pafallande monster som jag ser i mitt intervjumarterial ar att de kristna
deltagarna i hog grad forhaller sig till de bildteologier som 4r forhirskande
inom de kyrkor som de tillhor. Jag tolkar det som att de erfarenheter som dessa
personer har gjort av praktiken och kristen bildtradition i dessa sammanhang
pa méinga sitt utgdr en tolkningsram. Det understryker David Morgans argu-
mentation for att bilder maste studeras i relation till de specifika praktiker och
ramar som ir utmirkande for religiosa visuella kulturer.” Christians, Katari-
nas och Roberts receptioner utmirks av en didaktisk inriktning, medan Maria
och Hermis i hogre grad talar om upplevelsen av bilderna utan att de relaterar
denna erfarenhet till ett tydligt budskap. Hermis problematiserar likasd bilder
utifran bildsynen i den kyrka som han tillh6r.™

Det finns samtidigt brytpunkter i tolkningen bland dessa ungdomar nir
de gar utanf6r de kulturella och teologiska tolkningsramarna och utmanar sin
forstaelse. Ett tydligt exempel pé detta dr Roberts tolkning av Blue Jesus (bild 2)
och Korsfistelsen (bild 5). Robert betonar att det kristna bildmediet méste ater-
spegla den bildkultur som finns utanfor kyrkan, for atc vicka intresse fér bud-
skapet. Hir ser jag beroringspunkter med de traditionskritiska ungdomarnas
syn pa kristen bildtradition. Robert 4r intresserad av fotografi och design, och

gar pa I'T-mediaprogrammet, vilket skiljer honom fran 6vriga kristna deltagare.

510 Morgan 2005, s. 3-6.
511 Plate 2006, s. 60.
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Ett annat framtridande monster som jag har identifierat i intervjumateria-
let 4r att kristna deltagare refererar till populirkulturella uttryck, framféralle
film, for att betona en kristet budskap. Det blir tydligt i Hermis referenser
till Jesusfilmer som 7he Passion of the Christ, utifran vilka han formulerar krav
pa realism i framstillningen. For Katarina blir 7he way, truth and life (bild 4)
meningsfull férst da hon kopplar bilden till Narnia. Genom denna referens
kan hon f6rstd symboliken i ikonografin. Utéver den budskapsinriktning som
ar framtridande i studien, belyser tolkningsmonstret svarigheten att sirskilja en
tolkning som hinvisar till kristen teologi frin en icke-auktoritativ tolkning av
kristen symbolik.

Som jag har framhillit tidigare, kan de muslimska deltagarnas receptio-
ner beskrivas som en férhandling med tva religiésa traditioner, dir framféralle
islams trosldror fungerar som en resurs i tolkningen. Det som jag har beskrivit
kring kristna och muslimska deltagares receptioner (och dven Hammas tolk-
ning di han férhandlar med tvé religiosa traditioner) belyser relationen till det
religiosa identitetsskapandet utanfor studiens begrinsade kontext. Det tydlig-
gors av Nerways tolkningar. Frin att inte ha haft nigon erfarenhet av Kris-
tusbilder innan hon kom till Sverige méter hon dem nu “6verallt”. Nerways
reception belyser ocksi erfarenheten av en visuell kultur i en vid bemirkelse, di
hon reflekterar omkring konstnirliga framstillningar.

Muslimska deltagare uttrycker att de upplever sig missférstddda av den
svenska allmidnhetens syn pa muslimer. Det belyses av Monas och Alexanders
tolkning av Korsfistelsen (bild 5) som en bild av islamofobi. Gentemot den hot-
fulla bilden av muslimer som terrorister och religiosa fanatiker, betonar Mona
och Alexander att det viktigaste 4r att minniskor har en gudstro. Erfarenheter
av ett religiost eller kulturellt utanférskap uttrycks sdvil av muslimska som
kristna ungdomar. De sistnimnda ser de bilder som tolkas som hidiska eller
provokativa som ett uttryck for ett samhille som inte respekterar den kristna
traditionen. Ett exempel pa detta dr Christians beskrivning av Crucifixion 1
(bild 8) som att konstniren vill skada kristendomen.

Det som behandlats i detta avsnitt har ocksa fordjupat analysen av det alter-
nativa tolkningsméonstret bland de icke troende deltagarna, dir flertalet ofta

formulerar sina tolkningar utifrin ett traditionskritiskt férhallningssitt. Som
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jag framholl i det forra kapitlet, dr referenser frin film, TV eller andra mediala
bilder ofta knutna till att den traditionella ikonografiska kunskapen saknas.
Ett annat ménster som jag urskiljde var att de bibliska berittelserna och en
kristen teologisk tolkning av ikonografin ofta kontextualiserar de alternativa
tolkningarna.

Aven de muslimska deltagarna forhaller sig till den bibliska metaforiken.
De formulerar diremot ofta ett tydligt avstindstagande mot kristen bildtema-
tik som inte dverensstimmer med islams ldror. Dessa liror blir ocksa en resurs
i tolkningen. Utmirkande for tolkningen bland traditionskritiska ungdomar ir
istillet att de uttrycker en kritik mot en auktoritativ tolkning. Gentemot denna
formulerar de en individualiserad tolkning med referenser till samhillsdiskurser
och mediala bilder, dir etiska och existentiella frigor dr framtridande.

Medan kristna ungdomar oftast positionerar sig gentemot nya tolkningar
och tillimpningar av kristen symbolik som uppfattas som provokativa, uttrycker
de traditionskritiska deltagarna istillet positiva omdémen om dessa bilder. Den
positiva receptionen utgdr frin olika positioner, att bilderna éverensstimmer
med deltagarens traditionskritiska syn, eller att de forstas som en fornyelse av
kristen bildtradition. I likhet med kristna deltagare, tar muslimska ungdomar
ofta avstind frin en hidisk eller profan tillimpning av kristen symbolik. Som
jag argumenterade i det forra kapitlet, 4r polariseringen kopplad till en fram-
tridande forstaelse av en atskillnad mellan konstnirliga och religiosa bilder. Jag
vill knyta denna polarisering till att ungdomarna ocksa forutsitter en institutio-
nell intention.” En annan aspekt av polariseringen ir den uppdelning mellan
konst och religion som aterspeglas i mediediskursen. Som pétalats tidigare, ser
jag uppdelning som en del av modernitetens kategorisering av samhillet i olika
institutioner.’®

Vidare urskiljer jag den forstielse av kristen bildtradition som trikig,
forutsdgbar och ointressant, vilken #r framtridande bland traditionskritiska
ungdomar (Violeta, Daniel, Kristina, Josefin, Johan, Fatima), som knuten till
den polariserade synen. Diskussionen relateras ofta till andra kulturella uttryck.

Ett tydligt exempel 4r Daniels beskrivning av Jesusbilder: “Det ir inte ofta

512  Hall 1996/1980, s. 128-38.
513  Morgan 2009, s. 25-41.
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jag tinker pa att det verkligen ar en bild”. Nigra traditionskritiska ungdomar
uttrycker en positiv reception av bilder som de uppfattar som en ny tolkning av
bildtraditionen (Violeta, Josefin, Fatima). For Josefin blir betraktarens mojlig-
het att kunna identifiera sig med bilden viktig. Hon beror hir maktaspekter
kring kon och sexualitet. Josefin refererar bland annat till de Ecce Homo-bilder
som hon sett hemma hos en homosexuell kamrat. Fatima och Violeta pekar i
sin kritik pa vikten av att bilder formér att vicka intresse. Johan, Alejandro och
Kristina tolkar diremot nya tolkningar av kristen bildtradition som religions-
kritik. Sammantaget belyser problematiseringen av traditionen den budskaps-
inriktning som framtrider i studien.

Kristna deltagares reflektioner kring den kristna bildtraditionen berér frimst
bilder som representativa uttryck for en gudomlig dimension. Katarina och
Robert diskuterar dock behovet av en mangfald av bilder av Kristusgestalten,
respektive betydelsen av att bilderna 4r i samklang med den samtida bildkultu-
ren. Aven hir finns en tydlig budskapsinriktning. De muslimska ungdomarnas
problematisering av kristen bildtradition utgar diremot frimst fran den kritiska
synen pa bilder av heliga personer inom muslimsk tradition.

Det alternativa tolkningsmonster som framtriader i studien ser jag i ljuset
av det som Thomas Ziehe beskriver som en kulturell fristillning av traditioner.
Det leder till individualisering, men ocks till att individen tvingas att reflektera
och prova sina stillningstaganden da det inte lingre finns négra traditionella
ramar att forhalla sig till.* Utdver de alternativa tolkningarna, belyser studien
hur de kristna deltagarna tvingas att reflektera 6ver sin forstielse av kristna
bilder och den kristna tron i en kontext som utmirks av tvi parallella strik:
religionspluralism och individualisering.

Som jag argumenterade i det forra kapitlet, forhaller sig ungdomarna ofta
till den kristna ikonografin och till sin erfarenhet av kristen bildtradition i
tolkningen av bilderna, dven om kunskapen skiftar och tolkningen utgdr frin
alternativa referenser. Forvintningar pd autenticitet och trovirdighet i fram-
stillningen belyses av de bilder som inte tolkas som Jesusbilder, eller bilder som
tolkas som kritik.

Linda Woodheads och Paul Heelas beskrivning av det senmoderna samhil-

514  Ziehe 1993/1989, s. 37.
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let utifran olika samexisterande processer, ger ett fruktbart perspektiv pd det
dynamiska forhéllningssdtt som ar pafallande i receptionen, tillsammans med
parallella strak av traditionskritik och férvintningar pa autenticitet och trovir-
dighet. Woodhead och Heelas menar att “avtraditionalisering” framtrider sida
vid sida med ”traditionalisering”. Det visar snarare p religids forindring 4n en
postreligios forstaelse.” Det som Woodhead och Heelas lyfter fram har vi sett
exempel pa genom de alternativa tolkningarna, men ocksa genom den kritik
som kristna ungdomar f6r fram mot kristen bildtradition inom ramen for den

kristna traditionen.

Kulturell bakgrund och koén

Jag har tidigare refererat till ungdomarnas kulturella bakgrunder da jag fram-
hallit tolkningens kognitiva aspekter, det vill siga erfarenheten av kristen bild-
tradition som en referensram. Medan trosuppfattningens och den kulturella
bakgrundens betydelse i ungdomarnas positioneringar gentemot provokativa
bilder kan sigas vara forvintad, anser jag det av intresse att studera hur det
formuleras av deltagarna.

Slaende i mitt intervjumaterial, oberoende av trosuppfattning, dr forvint-
ningar pa en Jesusgestalt som stdr for specifika virden. Det forvintas ocksi ofta
aterspeglas i Jesu utseende, som skonhet, enkelhet, godhet och en mild och kir-
leksfull framtoning. Jag ser hir beréringspunkter med de ménster som fram-
tridde i Berndt Gustafssons och Gunnar Hillerdals tidigare omnidmnda studie
fran 1972-73, dir den Jesusgestalt som visat sig for olika ménniskor i visioner
och drémmar hade likheter med Bertel Thorvaldssens berdmda Kristusskulp-
tur. Detta trots att deltagarna i min studie har olika trosuppfattningar.”® De
forvintade karakeirsdrag pa Jesusgestalten som framtrider i tolkningen bland

flera deltagare stimmer (nagot férenklat)overens med en klassisk visterlindsk

515 Woodhead och Heelas 2000, s. 343-47. Se dven Danitle Hervieu-Légers teori om tradi-
tionen som referent i nya religiésa uttryck (Hervieu-Léger 1993, s. 108-09).
516  Hillerdal och Gustafsson 1973, s. 49-73.
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Kristusikonografi, nimligen den ikonografi som utvecklats inom vistkyrkan.

Di jag, infoér utformningen av min studie, studerat mediebilder och
populirkulturella uttryck dr min erfarenhet att Jesusgestalten ofta ir tydligt
framstilld i enlighet med klassisk visterlindsk ikonografi, utformad f6r att inte
skapa nagra missforstand i betraktarens avlisning. Det klargors exempelvis i
TV-serien Simpsons tergivning av Jesus, en referens som nigra deltagare hin-
visar till di de beskriver sin syn pa framstillningen. Négra personer problema-
tiserar emellertid en visterlindsk framstillning utifrin maktaspekter (Fatima,
Kristina, Johan). Den visterlindska bilden ifragasitts ocksa utifran Jesu judiska
ursprung (Johan, Hermis, Christian, Robert, Alejandro).

Nir det giller de ungdomar som kommer frain Mellanéstern identifierar
jag olika positioneringar i relation till vistkyrklig bildtradition. Dessa personer
reagerar generellt starkare pa de bilder som uppfattas som provocerande eller
hidiska. De beskrivningar som Christian gor av sin syn pa framstillningen
av Jesus Overensstimmer med vistkyrklig tradition. Jag stiller det i relation
till hans uppvixt inom den romersk katolska kyrkan. Hermis problematise-
rar diremot en “visterlindsk” gestaltning, men 4ven bildmediet som sidant
ndr han refererar till den 8stsyriska kyrkans bildsyn. Maria, som hér hemma
inom den syrisk-ortodoxa kyrkan, uttrycker jimforelsevis en storre dppenhet
gentemot olika former av framstillningar. Det belyses av hennes tolkning av
Korsfistelsen (bild 5) som en Kristusbild. Om vi ser till de muslimska deltagarna,
beskriver Mona en viss fértrogenhet med savil vistkyrklig som 6stkyrklig bild-
tradition. Nerway kom didremot i kontakt med kristna bilder f6rst sedan hon
kom till Sverige.

Utdver den kulturella bakgrunden blir konsaspekten en pataglig fakcor da
jag analyserar intervjumaterialet. Utmirkande for receptionen av Crucifixion
I (bild 8) ir att kvinnor generellt inte reagerar lika starke pd bilden som min,
oberoende av trosuppfattning. De kvinnliga deltagarna relaterar ocksd bilden
i hogre grad till sig sjilva. Maria uttrycker kritik mot kvinnors underordning
i kyrkan, utifrin egna erfarenheter. Samtidigt tar hon avstand frin framstill-
ningen. D4 Mona tittar pa Crucifixion I menar hon att hon "blivit mycket mer
feministisk” sedan hon kom till Sverige, men att hon inte kan acceptera bilden

d4 den ir hidisk. Aven minnen reflekterar kring kén i relation till kyrkan och
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den kristna bildtraditionen. Det ir en reflektion som emellertid frimst gors av
traditionskritiska personer.

Jag har i kapitel 3 berort hur miannen tar ett stérre utrymme 4n kvinnorna
i det utskrivna intervjumaterialet. Likasd belyser tolkningstemat “kampen
mellan det onda och det goda” skillnader mellan kon, da flertalet av de personer
som tolkar bilderna utifrin detta tema dr min (Daniel, Alejandro, Hamma,
Alexander, Nerway). En idealiserad framstillning av Jesus i kristen bildtradition
problematiseras ddremot av kvinnor (Kristina, Violeta och Fatima). I Fatimas
tolkning relateras problematiken dven till tillstindet i virlden. Hermis kriti-
serar ocksa idealiseringen. Han gor det dock fran andra utgingspunkter, som
lidandet i passionsberittelsen. Det 4r endast midn som refererar till filmer om
Jesus i sina tolkningar, utifrin krav pa realism i framstéllningen (Johan, Daniel,

Robert, Hamma och Hermis).

Maktaspekter

Som jag framholl i det forra kapitlet, formulerar de ungdomar som ir kritiska
till kyrkan och till den kristna bildtraditionen ofta sina tolkningar som en
maktkritik utifrin kons- och etnicitetsaspekter, dir olika betydelser i bilderna
aterspeglar dessa dimensioner.

Till skillnad fran de traditionskritiska ungdomarna, formulerar de kristna
deltagarna inte ndgon maktkritik i framstillningen av Jesus. Deras problema-
tiseringar knyts frimst till den inre bilden av Jesus och synen pa bilder som
representativa uttryck. Kristna intervjupersoner utgar frimst frin sig sjilva och
sin egen identitet d4 de talar om etnicitet, men dven Jesu ursprung som ett
historiskt faktum. Hermis uttrycker inte nigra maktaspekter dd han menar
att Kristusbilder riskerar att leda till etniska konflikter. Han pekar endast pa
att olika etniska grupper identifierar sig med en specifik representation, vilket
skapar skillnader och hirigenom kan leda till konflikter. Hermis kritik av det

som beskrivs som en visterlindsk framstillning utgdr snarare fran realitetsan-

226



sprak 4n fran en inre Jesusbild. Realitetsaspekten aterfinns dven i Johans tolk-
ningar utifrin Jesu judiska ursprung, i vilka han hinvisar till fakticitet.

Fragestillningar kring kons- och etnicitetsaspekter i atergivningen av Jesus
berdrs inte av ungdomar med muslimsk tro. Jag identifierar istillet ett makeper-
spektiv i de muslimska deltagarnas syn pé det svenska samhillet som priglat av
en negativ syn pd islam och muslimer. De uttrycker emellertid inte sjilva att det
ar relaterat till maktaspekter. Mona och Alexander hinvisar i sina tolkningar
av Korsfistelsen (bild ) till sin religidsa identitet. De berér dock inte framstill-
ningen av Jesus.

Det avstindstagande gentemot bilder som framstir som provokativa eller
hidiska, vilket dterfinns bide hos muslimska och kristna personer, kan pi ett
liknande sitt tolkas utifrin ett maktperspektiv. Det belyses med tydlighet av
Christians tolkning av Crucifixion I (bild 8) som att minniskor vill skada reli-
gionen. Da symboliken anvinds i nya sammanhang och med nya syften blir
det en kamp om tolkningen, vilket ocksd inbegriper erfarenheter av under-
ordning. Christians, Marias och Roberts tolkningar av bilder som provokativa
eller hidiska avspeglar en erfarenhet av marginalisering, genom att bilderna
uppfattas som kristendomskritik. Detta skall kopplas till att Christian, Maria
och Hermis ir fodda i linder dir kristna tillhér en religios minoritet. Det blir
tydligt da Christian formulerar tankar kring muslimers syn pa de kristnas bil-
danvindning, gentemot vilken han positionerar sig.

I den milj6 som flertalet av ungdomarna befinner sig 4r trostillhérigheten en
central identitetsmarkor. Nagra av de kristna och muslimska deltagarna umgss
med personer med en annan trostillhrighet (Maria, Mona, Nerway). Det giller
dven nagra av de icke troende intervjupersonerna (Violeta, Kristina, Hamma).
Det faktum att flertalet deltagare gir pa en mangkulturell skola blir tydligt da
ungdomarna beskriver sin trosuppfattning och syn pa framstillningen av Jesus,
men dven hur de positionerar sig i relation till andra trosuppfattningar och hur
de ser pi religion i stort. Detta monster 4r ocksa relaterat till religionsundervis-

ning och samhillsdiskurser som aktualiseras av de frigor som jag stiller.
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Popularkulturella referenser

Analysen i det forra kapitlet visade att populdrkulturella uttryck ér frameri-
dande i de alternativa referenser som ungdomarna hinvisar till i sin tolkningar.
Jag kommer hir att utveckla denna framtridande tendens i relation till en fram-
tridande tolkningstematik i studien: "kampen mellan det onda och det goda”.
Tematiken aterfinns ocksa i forstéelsen av att bilderna dterspeglar olika grad av
godhet eller ondska, eller att Jesus blir en forkimpe f6r det goda. Den avspeglas
dven i tolkningen av visuella och fysiska betydelser som firg, kroppssprik och
mimik. Temat dr dock inte lika tydligt urskiljbart hos kristna deltagare.

Exempelvis 6verensstimmer bilden av Jesus i 7he way, truth and life (bild 4)
for Johan med den inre bilden, trots att han definierar sig som ateist, dd Jesus
som Guds son "skall vara vacker”. En tolkning som han stiller gentemot andra
bilder dir Jesus ser ond ut.

Jag har tidigare argumenterat for att synen pa Jesus som édterspeglar det goda
(ddr denna egenskap forvintas aterspeglas i bildens strukturer) kan relateras till
kyrkofidernas diskussion kring framstillningen av Jesus, exempelvis Clemens
av Alexandria som menade att en beundran av Kristi utseende riskerade att ta
uppmirksamheten fran hans ord.”” Négra ungdomar ir kritiska till den idea-
lism som de ser som utmirkande fér Jesusbilder (Violeta, Kristina, Fatima).

I tolkningstematiken dir det goda stills mot det onda fir Jesus ibland drag
av hjilte. Det belyses med tydlighet av Daniels tolkningar, dir han ocksa anvin-
der termer som “vigledare” och "uppdrag”. Tolkningsmonstret star for en sym-
bolisk forstelse som skiljer sig frin intervjupersonens forstaelse av Jesus som
en historisk person. Den symboliska forstielsen omfattar ofta forvintningar
pa autenticitet, men dven egenskaper som Jesusgestalten skall formedla, som
godhet och skonhet. Det belyser samspelet mellan en symbolisk forstaelse, det
som Jesus star for, och forvintningar pa autenticitet och trovirdighet i fram-
stillningen. Bdda tendenser ir som sagt framtridande i studien. Jag urskiljer
ocksd férvintningar pa autenticitet i den realism som flera ungdomar tillskriver
Jesusgestaltningar pé film. I de referenser som ungdomarna gor till Jesusfilmer
betonas ofta realism och fakticitet i relation till lidandet och Jesu historiska

517  Freedberg 1993, s. 211-12.
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identitet.

Ertt sitt att forstd det tolkningsmonster som jag har identifierat 4r att koppla
det dill filmisk dramaturgi. Ett fruktbart perspektiv ger (den tidigare nimnde)
teologen och filmvetaren Peter Malone i sin beskrivning av en symbolisk tolk-
ning av Kristusgestalter pa film. Malone gor en atskillnad mellan filmmediets
”Jesusgestalter”, representationer av Jesus sjilv (vilket terfinns i ungdomarnas
referenser till Jesusfilmer), och ”Kristusgestalter”. Dessa Kristusgestalter ir,
menar Malone, karaktirer i verkliga livet och konsten som liknar Jesu karak-
tirsdrag. Som analogier av Jesus kan de hjilpa oss att f6rstd honom. Det idr en
symbolisk tolkning utifrin egenskaper som traditionellt har férknippats med
Jesus och som inte ir realistiska i framstillningen.”™

De referenser som ungdomarna ger till Jesusfilmer, dir férvintningar pa
realism 4r framtridande, 6verensstimmer med det som Malone beskriver som
"Jesusgestalter”. I synen pa lidandet i tolkningen, med hinvisning till pas-
sionshistorien, urskiljer jag en ambivalens mellan fiktion och realism. Lidandet
forvintas vara realistiskt, pd samma ging som betraktaren dr medveten om att
det ir en fiktion. I de tolkningar dir den visuella framstillningen 4r sekundir,
och dir intervjupersonen istillet hinvisar till det som de menar att Jesus stir
for, ser jag 6verensstimmelser med Malones beskrivning av "Kristusgestalter”.

Min studie skiljer sig frin Malones analys genom det visuella mediet. Bil-
derna bygger ockséd pa kristen bildtematik, dven om de inte alltid tolkas som
Jesusbilder. Studien belyser emellertid hur specifika egenskaper som forknippas
med Jesus dr avgdrande for huruvida bilder tolkas som Jesusbilder. Jag rela-
terar detta till intervjupersonens erfarenhet av kristen bildtradition. Denna
tolkningsram 4r uppenbarligen betydelsefull i samspelet med populirkulturella
uttryck (aven om de inte alltid formuleras).”™

De muslimska ungdomarna formulerar inte ndgra férvintningar pé realism
i framstillningen. Deras tolkningar utmirks istillet av olika problematiseringar

av bildmediet. De utgér frin synen pa bilder av heliga personer inom muslimsk

518  Malone identifierar tre olika Kristusgestalter i film: "férsonare” (redeemers), “frilsare”
(saviors) och "befriare” (liberators). Malone relaterar de tre typerna till bibliska berittelser, bide i
gamla och nya testamentet (Malone 1997, s. 75-78).

519  Hervieu-Léger 1993, s. 108-09.
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tradition. Férvintningar pa en realistisk framstillning dterfinns diremot hos de
personer som inte r troende, men ocksd bland kristna deltagare som Hermis
och Robert. Utéver historiska fakta, som Jesu kon (vilket utmirker tolkningen
av Crucifixion I [bild 8]) och judiska ursprung (Johan, Hermis, Christian,
Robert, Alejandro), ir referenser till film framtridande.

Pifallande ir ofta en ambivalent relation mellan fiktion och realism i ung-
domarnas tolkningar. En medvetenhet om ambivalensen i detta férhillande
uttrycks av Daniel dd han beskriver sin erfarenhet av filmen 7he Passion of the
Christ. Han menar att filmen fick honom att inse att det var “verklighet”. En
kinsla som han sedan vaknade upp ifrdn di han sag religiésa organisationer
som delade ut propagandablad.

Thomas Ziche beskriver intresset for realism som utmirkande f6r ungdo-
mars estetiska reception. Han ser det som en tendens i motsatt riktning mot
subjektivering, det personligt firgade. Realitetsintresset blir ett skydd mot att
kastas in i "virldens fantastiska dimension”, dir grinser riskerar att upplésas.
Det fungerar som ett skydd mot fiktionen.” Ziehe menar att den 6kade sub-
jektivering som utmirker det senmoderna samhillet leder till en ambivalens
som visar sig i krav pa realism och autenticitet hos ungdomar. Det dr ett sdtt att
forhalla sig till det 6kade subjektiveringstrycket.” Aven om jag inte vill ga in
pa psykologiska djupanalyser di jag tolkar ungdomarnas reception ger Ziches
beskrivning en ingang till att forstd den ambivalens mellan fiktion och realism
som ofta ir péfallande.

Forutom relationen till det specifika filmmediet, visar den beskrivning av
fotografiska bilder som “verkliga” som nagra ungdomar formulerar pé ett reali-
tetsintresse. Medan nagra deltagare beskriver de fotografiska bilderna i studien
som intressevickande (Robert, Daniel, Kristina, Violeta, Fatima), tar deltagare
som Christian och Hamma avstind fran fotografiska bilder som profana di

“vanliga” personer gestaltar de bibliska gestalterna.”

520  Ziche 1993/1989, s. 125. En liknande argumentation formuleras av ungdomsforskarna
Ove Sernhede och Kirsten Drotner (Sernhede 1995, s. 24-25; Drotner 1991, s. 148).

521  Ziehe 1993/1989, s. 158.

522  Forstaelsen av fotografiska bilder som genomskinliga har kommit att ifrdgasatts av flera
forskare (Mitchell 2005, s. 273-74; Mirzoeff 1999, s. 13; Kress och van Leeuwen 2006/1996, s.
217-18). Ungdomarna formulerar frimst att fotografiska bilder upplevs som verkligare” eller att
de 7visar pé verkligheten”.
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Jag har i detta kapitel fokuserat pa hur ungdomarna tolkar och férhandlar
med de nio bilderna utifrin olika tolkningsramar. Vi gar nu vidare till en mer
overgripande analys av de fragor som studien vicker i perspektivet av den kul-

turella och samhilleliga kontexten.






Kapitel 8
Kristusbilden i samtiden

Vi rér oss nu mot en mer dvergripande analys av receptionsstudien, dir jag
aterknyter till de tre utmaningar f6r kristen bildteologi som jag har urskiljt
i samtiden. De behandlades i kapitel 2 under rubriken ”Kristusbilden ur ett
historiskt perspektiv”. I kapitel 5, 6 och 7 presenterade jag studien utifrin de
tva forsta fragestillningarna i avhandlingen: de framtridande tendenser och
tolkningsteman som jag ser i ungdomarnas tolkning, respektive det genomslag
som bildernas tolkningsbredd far i receptionen. Det sista kapitlet r inriktat
pa de tvé sista frigestillningarna: den forstielse som studien kan ge kring bild-
reception i ett samtida religionspluralistiskt samhille, och de fragor som den
staller till en fortsatt teologisk reflektion kring bilder. Det motsvarar de tva
sista momenten i modell 1 som tydliggor arbetsprocessen i avhandlingen.”™ I
denna slutfas stills empirin i dialog med kristen bildteologi, med syftet att ge

nya insikeer.

Nya tolkningsmonster

Den teologiska benimningen “Kristusbild” som jag har anvint som en sam-
lande term i avhandlingen ir inte lingre given i ett postkristet samhille dir

allt farre ménniskor identifierar sig med en traditionell kristologisk tolkning.s

523  Modellen presenteras pa sidan 15.
524  Hamberg 2001, s. 39.
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Samtidigt r Jesusgestalten, och de bildteman som utgér fran kristen tradition,
otvivelaktigt en del av den visterlindska kulturen, dir symboliken och bild-
tematiken ocksa synliggors i det offentliga rummet genom tillimpningar som
skiljer sig frin kristen bildframstillning. Studiens utgdngspunkt understryker
hur motet med bilder aktiverar en mangfald av betydelser.”

Betecknande for min studie ir att olika mediala bilder, diskurser och kul-
turella uttryck fungerar som resurser i tolkningen. Tendensen utmirker fram-
forallt de personer som inte vill definiera sig som troende. P4 samma ging
kontextualiserar en kristen teologisk tolkning av ikonografin ofta de alternativa
tolkningarna.”*® Det belyses av hur ungdomarna férhéller sig till den bibliska
berittelse som ikonografin hinvisar till, ocksa i kritiska positioneringar gente-
mot kyrkan och kristna trosldror. De intervjupersoner som jag benimner som
traditionskritiska uttrycker ett kritiskt forhallningssitt i sina tolkningar, dir
etiska och existentiella fragestillningar som skiljer sig frdn kristen tradition ir
framtridande.”” Pa samma ging ir en sadan tolkning manga ginger svar att
sarskilja fran centrala tankar inom kristen tradition.

De alternativa tolkningarna kan beskrivas som etiska och existentiella
tankar som inte ir beroende av en teistisk referensram, dven om de &verens-
stimmer med en vid definition av teologi.”® Erfarenheten av kristen bildtradi-
tion utgor en resurs i bildtolkningen (likt ett raster mot vilket bilden stills),
utan att bilden f6r den skull behéver erfaras som meningsfull av betraktaren.
Det som diremot blir tydligt ér att de alternativa tolkningarna visar pa svérig-
heten att gora tydliga avgrinsningar mellan tolkningar som 6verensstimmer
med en kristen forstaelse, respektive ateistiska eller icke-religiésa tolkningar. I
denna mening bekriftas det postsekulira perspektiv som dr min utgdngspunke
i avhandlingen.”°

525 Davey 1999a, s. 24; Barthes 1993/1961, s. 938-48; Sturken och Cartwright 2001, s. 5.
526  Liepe 2003, s. 25-28; Hervieu-Léger 1993, s. 108-09; Davey 1999b, s. 78.

527  Som jag presenterade i kapitel 5, avspeglas de etiska och existentiella fragestillningarna

framfdrallt i olika framtridande tolkningsteman som “kampen mellan det onda och det goda”,
“Jesus som en férebild”, “minskligt lidande och ondska”, “minniskans livsval”, "offer”, ”prév-
ning”, “vald” och “religionskonflikter”.

528  Lynch 2005, s. 94-96.

529  Sandstréom 1995, s. 109-10; Girdenfors 1999, s. 62-68.

530  Lynch 2005, s. 94-96; Hagevi 2007, s. 63-71.
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Det alternativa tolkningsménstret stiller jag i relation till tillimpningen
av kristen symbolik och bildtematik i en vidare kulturell kontext, utanfor en
auktoritativ tolkning och tillimpning. Det r den forsta utmaning som jag har
identifierat for kristen bildteologi i samtiden. Monstret dr ocksd kopplat till den
religionspluralism som jag ser som en andra utmaning. Pluralismen avspeglas
i de olika positioneringar som utmirker studien, dir ungdomarna foérhaller sig
pa olika sitt till det som de forstir som en kristen teologisk tolkning av sym-
boliken."

De nya tillimpningarna av kristen bildtradition utmanar en didaktiske
inriktad bildteologi, en teologi dir bildens funktion frimst blir att aktualisera
ett visst budskap. Jag urskiljer detta som en tredje utmaning. Den didaktiska
funktionen utmanas ocksa av religionspluralism och en minskad religios socia-
lisering eftersom kyrkan forlorat sin tidigare roll som traditionsformedlare. Det
alternativa tolkningsménstret i min studie belyser hur en didaktisk bildteologi
avstabiliseras. P4 samma ging ar budskapsinriktningen framtridande i studien.
Det visar sig i det att ungdomarna ofta uppehéller sig vid bildernas syfte. Flera
deltagare talar ocksd om bildernas budskap, eller brist pa budskap. Det avspeg-
las med tydlighet i de traditionskritiska deltagarnas beskrivning av den kristna
bildtraditionen som trikig och ointressant. Kritiken 4r dven relaterad till reflek-
tioner kring maktaspekter i framstillningen av Jesusgestalten.

Den heterogenitet som framtrider i den samtida visuella kulturen, dir
ett flertal olika visuella uttryck formedlas genom skilda medier, problemati-
serar forstielsen av en envigskommunikation (budskap som kommuniceras
frin sindare till mottagare, med fokus pa sindaren) med tydligt avgrinsade
budskap som friktionsfritt uppfattas av mottagaren.”* Problematiken under-
stryks da det giller kristen symbolik och bildtematik. Genom att den kristna
ikonografin tillimpas i nya sammanhang, med olika syften, skapas otydlighet
kring koderna. Till detta kommer en 6kad religionspluralism, och minskad
religios socialisering in i en kristen teologisk tolkning. Forstéelsen av en linjir

kommunikationskedja mellan en ”sindare” och en “mottagare” ir inte lingre

531 Woodhead och Heelas 2000, s. 343-47; Hervieu-Léger 1993, s. 108-09; Hall 1996/1980,
s. 128-38.
532  Fiske 2001/1990, s. 12, 17-38.
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hallbar, om den nagonsin varit det.”™

Jag vill argumentera for att avstabiliseringen ar knuten till den méangfald
av populirkulturella uttryck, mediala bilder och diskurser som ger material till
nya tolkningar.?* Att de alternativa referenserna inte enbart ar beroende av ung-
domarnas skiftande kunskaper om kristen ikonografi tydliggors av de personer
som har kunskap om en teologisk tolkning, men viljer en annan tolkning.
Vidare belyser studien hur ungdomarnas erfarenheter av kristen bildtradition
stills mot andra bilder och kulturella uttryck.

De kristna delagarnas tolkningar 6verensstimmer generellt med en auk-
toritativ teologisk tolkning, men de prévar ocksa ofta bilderna gentemot den
samtida bildkulturen. Nya visuella tolkningar far dven dessa personer att reflek-
tera kring bilder som representativa uttryck.”

Det faktum att den kristna bildtraditionen ofta fungerar som en referens-
ram i tolkningen avspeglas i de forvintningar pa trovirdighet, autenticitet och
realism som ir framtridande i studien, oberoende av trosuppfattning. Hir
finns ménga ginger tydligt formulerade forvintningar pa Jesu utseende, och
de egenskaper som Jesusgestalten stir for, gentemot vilka bilden provas da
intervjupersonen soker bestimma om den skall tolkas som en Jesusbild. Dessa
forvintningar, som understryks av referenserna till film och andra uttryck, ar
ofta overensstimmande med traditionella tolkningsramar. Jag ser dem som
intressanta med tanke pa heterogeniteten i tillimpningen av kristen symbolik
i samtiden. Statiska tolkningsmonster har emellertid pavisats i den ungdoms-

forskning med inriktning pa religion som jag berérde i inledningskapitlet.”

533  Willis 1990, s. 134-38; Hall 1996/1980, s. 128-38.

534  Willis 1990, s. 134-38; Hall 1996/1980, s. 128-38; Sernhede 1995, s. 24-25; Drotner
1991, s. 148; Ziehe 1993/1989, s. 38-39; Kress och van Leeuwen 2006/1996, s. 13-20.

535  Ziehe 1993/1989, s. 134-37.

536  Hir ser jag framforalle berdringspunkter med Kerstin von Brémssens och Mia Lévheims
studier. Medan ungdomarna i den férstnimnda har ett férhillningssitt som Bromssen beskriver
som statiskt genom att det ir sociokulturellt och religiést forankrat, visar Lévheims studie av
ungdomars identitetskonstruktion pa Internet p liknande ménster. Diskussioner kring religion
bygger i hdg grad pi konventioner, med kristna trosuppfattningar, praktiker och auktoriteter
som dominerar teman, dven om Lévheim ocksd ser nya tolkningsménster (Brémssen 2003, s.

319; Lovheim 2004, s. 269-71).
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De beskrivna férvintningarna visar pa kognitiva aspekter i receptionen.””
Samtidigt belyser studien en symbolisk kreativitet (med Paul Willis termino-
logi) genom de alternativa referenserna. Det tydliggdrs av hur de muslimska
deltagarna forhandlar med tvd religiésa traditioner i sina tolkningar (den
kristna och den muslimska).” Kreativitetsaspekten 4r ocksa framtridande i
det individuella forhallningssitt, i forhallande till en teologisk forstielse, som
utmirker de icke troende ungdomarnas receptioner.”™

Bildtolkning inbegriper en tolkningsmangfald, dir uttolkaren utmanas i
sin forstaelse.”* Det alternativa tolkningsménstret star emellertid for en tydlig
“kreativitet” i forhallande till traditionella tolkningsramar (en tolkning bestimd
av kristen teologi).”* De tolkningar som bygger pa referenser till populirkultu-
rella uttryck, mediala bilder och samhillsdiskurser ir representativa for Thomas
Ziches beskrivning av det senmoderna samhillet. Han framhaller att bilder och
monster som férmedlas av medierna alltmer kommit att fungera som tolk-
ningsramar.’*

De muslimska ungdomarna méter i studiens bilder en auktoritativ kristen
tolkning och en visuell kultur som skiljer sig fran den egna traditionens syn
pa bilder av heliga personer, och en bildtematik som avviker frin islams liror.
De konfronteras ocksi genom bilderna med en icke-aukroritativ visuell kultur,
dir tillimpningen av kristen symbolik ofta erfars som hidisk utifrin islams
forstaelse av Jesus som profet.

En viktig aspekt av dialektiken mellan ungdomarnas forstielse av en kristen
teologisk tolkning och hur kristen symbolik och bildtematik framstills i de nio
bilderna, r 6verviganden kring huruvida bilder skall tolkas som Jesusbilder,
eller som kritik eller provokation. Tolkningsménstret 4r framtridande i tolk-
ningen av bilder som tydligt skiljer sig frin kristen bildtradition (Korsfistelsen
[bild 5], CAN:s poster [bild 7] och Crucifixion I [bild 8]). Dialektiken omkring

var grinsen gar for att en bild skall tolkas som en Jesusbild lyfter fram proble-

537  Sandstrom 1995, s. 109-10; Girdenfors 1999, s. 62-68.
538 Willis 1990, s. 134-38.

539  Woodhead och Heelas 2000, s. 343-47.

540  Davey 1999a, s. 24.

541  Willis 1990, s. 134-38.

542  Ziehe 1993/1989, s. 38-39.
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matiken kring det som jag vill beskriva som ett spinningsfilt mellan en bok-
stavlig, denotativ tolkning och en symbolisk.’# Det framtrider pa samma ging
ofta en polemisk syn i ungdomarnas receptioner dir de forutsitter en atskillnad
mellan “konstnirliga” och “religiosa” bilder.

Medan avstabiliseringen av synen pa en envigskommunikation stimmer
vil 6verens med de tre utmaningar for kristen bildteologi som jag har iden-
tifierat i samtiden, avviker férvintningarna pé realism och trovirdighet fran
det som jag riknade med da jag utformade studien. I detta skede hade jag en
forforstaelse av att tolkningen av Jesusgestalten var priglad av det heterogena
tolkningsomrédet, framférallt bland de ungdomar som inte definierade sig som
kristna.

Jag gar nu vidare till att utveckla mina slutsatser frin receptionsstudien, i
relation till de tre utmaningarna. Hir anvinds tva underrubriker: Populirkul-

turella uttryck som tolkningsresurs; Relationen mellan ord och bild.

Popularkulturella uttryck som tolkningsresurs

Referenser till populdrkulturella uttryck, mediala bilder och samhillsdiskurser
i ungdomarnas tolkningar utgér en resurs i tolkningen. De belyser ocksa hur
ungdomarna provar bilderna gentemot dem. De mediala referenserna har i
detta avseende ersatt den auktoritativa tolkningen som tolkningsram for bil-
dernas innehall**# P4 samma ging stir dessa referenser manga ganger for en
traditionell forstaelse av Jesusgestalten i ungdomarnas tolkning.

Utifrén de referenser som flera deltagare gor till filmer av Jesus vill jag
nirmare studera detta fenomen. Generellt uppfattar inte deltagarna dessa filmer
som knutna till en institutionell intention, att kyrkan vill anvinda framstill-
ningen for att visa pa det kristna budskapet. Det skiljer frin hur ungdomarna

tolkar de bilder som erfars som traditionella.’# Filmerna belyser den kedja

543  Riceeur 1969, s. 297-98; Clague 2005, s. 58- 60; Berger 1996, s. 35-43.
544  Ziehe 1993/1989, s. 38-39.
545  Hall 1996/1980, s. 128-38.
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av "minnesbilder” mellan nya religiésa uttryck och traditionen som Danicle
Hervieu-Léger beskriver.* Jesusfilmen som filmgenre befinner sig i ett interak-
tivt forhallande med en ling tradition av Kristusbilder, till vilken filmskaparen
forhaller sig pa olika sitt.¥” Det interaktiva forhallandet blir ocksé tydligt (om
dn fran en annan utgingspunkt) di ungdomarna méter bilder forestillande
Jesus, framforallt om de innehéller ikonografiska teman fran passionshistorien.

Om vi ser till filmen 7he Passion of the Christ (som ir en frekvent referens)
overensstimmer Jesusgestalten i Gibsons film med klassisk vistkyrklig ikono-
grafl, samtidigt som betoningen ligger starkt pa det fysiska lidandet i passions-
historien. David Morgan beskriver den brutala framstillningen av bibelberit-
telsen i 7he Passion of the Christ i termer av att betraktarens blick utmanas. Den
blick som formats av en vacker Jesus inom kristen bildtradition och visuell

kultur blir ifrigasatt:

Gibson wants to destroy an entire way of seeing and install in its place a manly
Jesus who is his father’s son, one by virtue of extreme iconoclasm has been
purged of rival ways of seeing. The film plunges viewers into a protracted agony
in order to wrench from them the devotional gaze that is fixed on such imagery

as Warner Sallmans portrait of Jesus.

D4 Hermis beskriver lidandet som “en mer realistisk skildring” av den bib-
liska berittelsen i sin tolkning av Love (bild 3) och Pieta (bild (6), liksom han
kritiserar idealismen i 7he way, truth and life (bild 4), ser jag likheter med
Morgans tankar om Gibsons film som en utmaning for betraktarens blick.
Johan uttrycker diremot att framstillningen motsvarar hans férvintningar av
en vacker Jesus. Jesusgestalten blir likt en karaktirsgestalt i en film, dir det goda
ir synonymt med vackra karaktirsdrag. Liknande tankegingar formuleras av
Daniel och Alejandro. Jesus fir drag av hjilte.

Teologen och filmvetaren Christopher Deacy argumenterar, utifrin ett

studium av inligg pa kristna webb-sajter om film, att 7he Passion of the Christ

546  Hervieu-Léger 1993, s. 108-09.

547  Baugh, Lloyd, Imagining the Divine. Jesus and Christ-figures in Film, 1997, s. 5. Se dven
Axelson, Tomas, och Sigurdson, Ola, Film och Religion. Livstolkning pd vita duken (red. Axelson,
Tomas, och Sigurdson, Ola), 2005.

548  Morgan 2005, s. 5. Morgan refererar hir till den nordamerikanske konstniren Warner
Sallmans vilkinda oljemélning Head of Christ frin 1941 som tryckts i stora upplagor.
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formar att levandegora den bibliska berittelsen (grafiske, kinslomissigt och
andligt). Detta trots att det finns ett avstind i tid och rum, och att det ofta ir
svért att forstd historien intellektuellt. Det visar, menar Deacy, pa filmens kapa-
citet som medium. Hans slutsats 4r att valdet i filmen har ett teologiskt virde
for kristna, da det visar pa hur Kristus offrade sig f6r minskligheten. Ett sadant
virde skiljer sig fran personer som saknar dessa tolkningsramar. De har istillet
svart att relatera den overdrivna mingden av blodsutgjutelse till det teologiska
budskapet.’# Flera kristna teologer dr dock kritiska till filmen. Jag uppfattar
det som att de, i likhet med den position som Deacy tillskriver icke kristna
personer, har svart att se en koppling mellan valdet och en teologisk tolkning.5°

Medieforskarna Jolyon Mitchell och Brent Plate belyser forvintningar pa

realism, som blandas samman med fiktion genom det 6verdrivna valdet:

The realism of the violence in 7he Passion is not only a claim to authenticity, but
also an expression of how both audiences and directors have become increa-

singly used to gazing upon dismembered limbs and blood-splattered wounds.>

I likhet med Deacy lyfter Mitchell och Plate fram behovet av empiriska studier
kring filmer som 7he Passion of the Christ, dir de visar pa de pafallande skillna-
der som framtrider mellan publikens reception och kritikers tolkning.s* Det
finns inte utrymme att ytterligare behandla diskussionen kring Gibsons film i
detta arbete, utan endast konstatera att det som beskrivits av Morgan, Deacy,
Mitchell och Plate ocksa ir méjligt att se i min studie. Anmiarkningsvirt ar
sammanblandningen av fiktion och realism, men 4ven hur Jesus ofta fir en
hjiltefunktion. Min studie skiljer sig dock fran Deacys da det giller receptionen
av Gibsons film hos personer utanfor en kristen trosuppfattning eftersom hans
tolkning utgar fran filmkritikers roster.

Utifran det som jag ser i min studie, levandegdr 7he Passion of the Christ
uppenbart beridttelsen dven for deltagare som inte ser sig som kristna. Det
levandegorande av den bibliska berittelsen och det kristna budskapet som

549  Deacy 2005, s. 113-16.

550  Michell, Jolyon och Plate, Brent S., “Viewing and writing on the Passion of the Christ”, i
The Religion and Film Reader (red. Michell, Jolyon och Plate, Brent S.), 2007, s. 346-47.

551  Ibid. s. 345.

552  Ibid. s. 346-47.
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Ernst Gombrich beskriver som en framtridande inrikening f6r kyrkokonsten
i och med renissansen, kan beskrivas som en fokusering pa det evokativa och
realistiska.”® En mimetisk dtergivning av "hur det var”, aterfinns i Gibsons film
genom ett annat visuellt medium. Mel Gibson belyser ett samspel med kristen
bildtradition di han siger sig ha varit inspirerad av konstniren Caravaggios
bilder nir han skapade sin film.5*

Som jag argumenterade i det forra kapitlet belyser ungdomarnas tolkningar
dramaturgiska effekter vilka jag knyter till filmmediet, dven om de inte ér lika
uttalade som i referenserna till Jesusfilmer. Férutom det framtridande tolk-
ningstemat “kampen mellan det onda och det goda”, relaterar jag detta ménster
till forstaelsen av en Jesusgestalt som aterspeglar det goda. Jesus far ibland drag
av hjilte. Det 6verensstimmer med Peter Malones beskrivning av en symbolisk
forstdelse. Samtidigt omfattar den symboliska tolkningen ofta forvintningar pa
autenticitet vad det giller de egenskaper som Jesusgestalten star for. Den visar
ddremot pé skillnader gentemot den realism som flera ungdomar tillskriver
Jesusgestaltningar pd film.5s

Di den fysiska bilden av Jesus ir en representation stir de férvintningar
pa autenticitet och trovirdighet i framstillningen som é4r framtridande i ung-
domarnas tolkningar for en symbolisk forstaelse. Ungdomarna formulerar
emellertid ofta tolkningen i relation till fakticitet genom kategorier som kén
och etnicitet. De uttrycker ocksa forvintningar pa realism i den bildtematik
som hinvisar till passionsberittelsen. Den fiktiva forstaelsen av Jesusgestalten
som kontrasteras av krav pa realism aktualiserar frigor omkring hur langt den
visuella framstillningen kan férindras med hinsyn till Jesu historiska identitet.
Som jag har framhallit tidigare, 4r frigan knuten till det spanningsfilt som
uppstar mellan en symbolisk och en bokstavlig, denotativ tolkning.”¢ Tolk-
ningsmonstret dr ocksa representativt for en teoretisk diskussion om hur den

okade subjektiveringen i det senmoderna samhallet 6kar trycket pd autenticitet

553  Gombrich 1999, s. 29.

554 htp;/[www.studio360.org/yore/show042305.html, vilken var aktiv 2009-12-20. Miche-
langelo Merisi da Caravaggio (1571-1610) tillhér de mest vilkidnda konstnirerna inom den
kristna konsthistorien, med verk som Maltiden i Emmaus (ca 1601).

555 Malone 1997, s. 75-78.

556  Ricoeur 1969, s. 297-98; Clague 2005, s. 58- 60; Berger 1996, s. 35-43.
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i erfarenheten. Diskussionen, som berordes i det forra kapitlet, ger ett per-
spektiv till de férvintningar pa autenticitet och trovirdighet som framtriader i
min studie. Thomas Ziehe betonar just ambivalensen mellan subjektivering och
forvintningar pa realism i ungdomars tolkningar och identitetsférhandlingar.
Denna utveckling 4r ocksa relaterad till mediernas dkade betydelse som tolk-
ningsramar.’"’

Skiftet inom kyrkokonsten under renissansen mot en alltmer mimetisk
dtergivning kom, menar Jean-Luc Marion och Svend Bjerg, att undergriva den
atskillnad mellan bilden som representation och den osynliga verklighet som
den hinvisar till, som ir central i den nicenska ikonteologin. Gentemot denna
utveckling lyfter Bjerg och Marion fram en fenomenologisk beskrivning av
det osynliga som visar sig i det synliga. Denna erfarenhet betonar skillnad och
utmanar betraktarens forforstaelse och férvintningar.*®

Overfort till ett religionspluralistiskt sammanhang, belyser ungdomarnas
tolkningar och férhandlingar med bilderna beroendet av kunskap om ikono-
grafin och kristen bildtradition for att bilden 6verhuvudtaget skall ge en sidan
erfarenhet av det osynliga som Bjerg och Marion omtalar. Det tydliggors av
intervjupersonernas tolkningar av Konge og Yppersteprest (bild 9). Katarina,
som dr fortrogen med ikontraditionen, uttrycker att det 4r en bild som hon
“gar bara djupare och djupare in i”. Det ir en tolkning som ligger i linje med
en fenomenologisk beskrivning. De traditionskritiska ungdomarna formule-
rar ddremot ett avstand till bilden som hierarkisk och synonym med kyrkan.
Bilden forstas som religionssynkretistisk av deltagare som saknar kunskap om
ikonografin och ikontraditionen.

Det faktum att bilder skapar ett avstind dé de inte erfars som estetiske till-
talande, eller att de skiljer sig frin intervjupersonens inre bild av Jesus, under-
stryker dialektiken i méten med bilder.” Det ber6r ocksd symboltolkningen. 1
erfarenheten av avstind blir symboliken i den visuella framstillningen stingd.
Den visuella framstillningen férmér inte att levandegéra symboliken, eller

ocksd nirmar sig tolkningen en bokstavlig forstielse. Ett exempel pa detta r da

557  Ziehe 1993/1989, s. 158.
558  Bjerg 1999, s. 104-117; Marion 1996, s. 25-45.
559  Davey 1999a, s. 24; Davey 1999b, s. 78.
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Jesusgestalten i Konge og Yppersteprest (bild 9) tolkas som en representant for en
religi6s institution.>®

Marion tar enligt min mening inte hinsyn till en viktig hermeneutisk
dimension i sin fenomenologiskt inriktade ikonteori. Det belyses av ungdo-
marnas skiftande kunskap om kristen ikonografi. Det illustreras 4ven av det
tolkningsménster, dir tolkningen relaterar till andra bilder och diskurser som
ligger utanfér sjilva bilden som en fenomenologisk erfarenhet som flera ung-
domar formulerar. Jag ser emellertid en poing med Marions argumentation
for att betraktarens forestillningar méste utmanas for att nd en ny forstielse.
Han betonar att dé detta inte sker, reflekteras endast den egna blicken i métet
med fenomenen.” Marion beskriver denna utmaning som erfarenheter av
det osynliga. Ungdomarnas tolkningar visar ibland pé en forindrad forstaelse
mellan intervjutillfillena, dir de reflekterar 6ver sin forstéelse av Jesus, som
historisk person, profet eller Guds son. Ett tydligt exempel dr Roberts reflektion
kring sin inre bild av Jesus, formad av herdemetaforiken genom en frireligios
uppvixt, i tolkningen av CAN:s poster (bild 7).

Jag vill undvika att ligga Marions ikonteori som ett teoretiskt raster dver de
forvintningar pd trovirdighet, autenticitet och realism som ir framtridande i
studien. Det som jag vill lyfta fram ir att den kan fungera som en paminnelse
om den betydelse som en mimetisk framstillning av Jesusgestalten haft inom
den senare vistkyrkliga traditionen, i relation till den nicenska bildteologins
betoning av skillnad. En framstillning som ocksé gér igen i nya visuella uttryck
som aterberittar den bibliska berittelsen, som i mitt exempel med Jesusfilmer.
Kritiken av mimesis betonar att bilden &r en representation, dir en bokstavlig
forstaelse av den kristna symboliken liser blicken och stinger for erfarenheter

av det ovintade, det som avviker.

560  Bryson 1981, s. 16; Ricceur 1969, s. 297-98.
561 Marion 1996, s. 33.
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Relationen mellan ord och bild

Det dialektiska forhallande som framtrider i studien, dir de bibliska berit-
telserna kontextualiserar deltagarnas tolkningar av bilderna pa olika sitt,
understryker Svend Bjergs tes om ord och bild som svara att separera. Bilder
liases bade visuellt och verbalt da de dr uppbyggda pa koder..”* Ungdomarna
hinvisar ofta till visuella, fysiska och materiella betydelser i sina tolkningar.
Erfarenheten av bilden som trovirdig eller autentisk ar ofta relaterad till fysiska
betydelser som mimik och 6gon, vilket belyses av Katarinas negativa reception
av Blue Jesus (bild 2): "Den hir personen ser inte pd mig”. Katarinas formule-
ring 4r representativ for Marions ikonteori (applicerad pa bilder): betydelsen av
blickar som méts i bilden.’®

I flera av de tolkningar som gors i studien, ocksd av kristna personer, 4r det
emellertid ofta bilder och diskurser som ligger utanfér den materiella bilden
som gor den meningsfull. Det 4r pafallande i ungdomarnas receptioner av 7he
way, truth and life (bild 4). Savil populirkulturella uttryck och mediala bilder
som textuella diskurser fungerar som resurser i tolkningen. Jag urskiljer ocksa
ett framtriidande tolkningstema: “kampen mellan det onda och det goda”. Hir
finns en tydlig dialektik mellan ord och bild. Tematiken aterfinns bade i berit-
telser och bilder och kontextualiserar tolkningen. Dialektiken avspeglas dven da
deltagarna tolkar bilder i enlighet med en parallell metaforik, vilket blir tydligt
i receptionen av Korsfistelsen (bild 5). Flera av dessa tolkningar avviker fran en
kristen teologisk tolkning av ikonografin.

Betydelsen av minnesbilder aterfinns inom luthersk bildteologi: den yttre
bilden som skall féra de inre tankarna i rict rikening. Det star for en herme-
neutisk forstaelse, dir betraktaren ses som dynamisk och tolkande. En tydlig
framstillning av ikonografin blir viktig genom bildernas didaktiska funktion.
Den visuella framstillningen i termer av estetisk erfarenhet blir sekundir.
Som jag har visat, belyser ungdomarnas receptioner diremot betydelsen av

bildens visuella, fysiska och materiella betydelser i tolkningen. Medan bud-

562  Bjerg 1999, s. 224-34. Se dven Kress och van Leeuwen 2006/1996, s. 47.
563 Marion 1996, 33-35.
564 Michalski 1993, s. 27.
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skapsinrikeningen 4r framtridande i deltagarnas tolkningar, ir den ocksé bero-
ende av att framstillningen kiinns 6vertygande och motsvarar férvintningarna,
men dven att bilden upplevs som intressevickande. Det som jag hir beskrivit
kring framstillningens betydelse motsiger en teologi som framst ser till bilder
som férmedlare av budskap.

De kristna deltagarna gor ofta specifika referenser till Bibeln eller den
bibliska metaforiken. Som jag har framhaillit flera ganger i min analys, kon-
textualiserar det traditionellt teologiskt bestimda ocksé tolkningen hos andra
intervjupersoner di de formulerar referenser till olika aspekter i den bibliska
berittelsen, exempelvis lidandet i passionsberittelsen.’® Min studie visar hur
ordet ofta 6ppnar upp for metaforiken i bilden.*® Det tydliggors i receptionen
av Korsfistelsen (bild s5), dven om bibeltexten frimst kommenteras av de kristna
deltagarna. Texten blir en 8ppning f6r metaforiken i Korsfistelsen. Jamforel-
sevis framstar texten till CAN:s poster (bild 7) snarare som motsigelsefull och
forbryllande da Jesu ansikte dr sammanfogat med Che Guevaras. De visuella
och fysiska betydelserna stimmer inte med de ikonografiska koderna i texten.”*”

Ungdomarnas tolkningar och forhandlingar med Blue Jesus (bild 2), Pieta
(bild 6), CAN:s poster (bild 7) och Crucifixion I (bild 8) belyser hur en lek
med ikonografiska teman, eller citeringar av kinda konstverk (vilket 4r centralt
inom postmodern konstteori) ofta gor deltagarna konfunderade over bildens
syfte.”® Tolkningen fokuseras kring detta, och betraktaren gar inte vidare i sin
tolkning av symboliken. Som en lek med ikonicitet kan CAN:s poster (bild 7)
tolkas som en lek med symboliskt kapital. Ett sitt att forstd de negativa kon-
notationer som flera deltagare uttrycker i tolkningen av Blue Jesus (bild 2) ir
att beskriva tolkningsmonstret som att bildtematiken endast blir en yta i en
teatraliskt 6verdriven framstillning, med syftet att viicka uppmirksamhet.

Graham Wards beskrivning av religids symbolik som en retorisk special-
effekt kan ge ett perspektiv till den problematik kring citeringar av andra bilder

som jag urskiljer i ungdomarnas tolkningar. De kulturella uttryck som Ward

565  Liepe 2003, s. 25-28; Davey 1999b, s. 78; Hervieu-Léger 1993, s. 108-09.
566  Bjerg 1999, s. 224-34; Ricceur 1976, s. 59.
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568  Crimp 1984, s. 186.
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forstar som en ytlig tillimpning av symboliken belyser hur symboliken och
metaforiken blir stingd, den blir endast en effekt, en dekoration pé ytan som
inte leder betraktaren vidare till ny forstielse pd en djupare niva, mer dn att
notera vad hon ser.’® Det skapas ett avstind dir dialektiken mellan bild och
betraktare, bilden som ett tilltal, uteblir.”7° Det som jag hir beskrivit belyser den
kommersiella tillimpningen av symbolik i en vidare bemirkelse.

Jag vill ocksa hivda att bilder som i hdgre grad uppfattas s som att de har ett
eget” uttryck, som Love (bild 3) och Korsfistelsen (bild 5), fungerar annorlunda.
Som jag nimnt tidigare, utmirks de tva bilderna av en metaforisk framstillning
genom parallella tolkningar, vilket ger ett brett spektrum av olika tolkningar.
Skillnaden mellan det som framstills och det som metaforiken hinvisar till
ar pafallande i bildens form. Jag menar att det dven stimulerar kreativiteten i
tolkningen.” Det belyser hur ord och bild interagerar i tolkningsprocessen."*

Forutom att den bibliska berittelsen ofta kontextualiserar tolkningen,
stiller jag ocksd samspelet mellan ord och bild i relation till den framtridande
budskapsinriktningen i studien. Betoningen av budskap, och en tolkning av
bilderna som primirt inrikear sig pa de ikonografiska koderna (med hinvis-
ning till textuella referenser eller fakta kring Jesu ursprung eller kén), 6verens-
stimmer pd manga sitt med en didaktisk forstdelse. Forutom referenser till
Bibeln och texter inom muslimsk tradition, knyter jag detta strak till betydelsen
av reklam, media och information av olika slag i den samtida kulturen dir,
bilder ofta skall fortydliga och understryka olika budskap. Till skillnad frin den
kristna bildtraditionen 4r de textuella referenserna inte alltid tydligt urskiljbara.
Hir finns istillet ett interaktive forhallande dir ord och bild korsar varandras
betydelser.’”

Medan budskapsinriktningen i studien pd manga sitt dverensstimmer med
en didaktiskt inriktad bildsyn, avstabiliseras forstéelsen av en envigskommuni-

kation genom de alternativa referenserna. Vidare problematiserar det interak-

569  Ward 2003, s. 133. Crimp 1984, s. 186.

570  Davey 1999a, s. 24; Davey 1999b, s. 78.
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Cartwright 2001, s. 5.
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tiva forhallandet den lutherska bildteologins syn pé bilden som mdste forstas

genom ordet, da det visar pa att ord och bild 4r sammanflitat.

Slutord

Min avhandling har inriktats pd de frigor som receptionen av Kristusbilder
stiller i en samtida religionspluralistisk kontext, utifrin ett kritiskt kultur-
perspektiv. Det finns ett brett spektrum av ingdngar till vad bilder betyder i
minniskors vardag och hur de konstruerar religios identitet som inte har berérts
i denna avhandling. En djupgaende teologisk reflektion omkring de fragor som
min studie stiller 4r ett annat projekt. Mitt drende ér inte att formulera en ny
bildteologi. Avslutningsvis kommer jag dock att kort diskutera de fragor som
studien stiller med utgingspunkt i min egen position som forskare.

Jag har i detta kapitel faststillt mina slutsatser i relation till de tre utma-
ningar som jag identifierat fér samtida kristen bildteologi. Den viktigaste
slutsatsen som jag drar av mitt projekt 4r att den aukroritativa, kyrkliga tolk-
ningen och tillimpningen av kristen symbolik och bildtematik utmanas genom
den heterogena tolkningen av Jesusgestalten. Min studie belyser hur detta ger
material till ett bredare tolkningsomrade, genom olika visuella uttryck som
film och bilder pa nitet. Det beror savil de tolkningar som ligger i linje med
en auktoritativ tolkning, som alternativa tolkningar. Studien visar samtidigt
hur nya tolkningar av kristen bildtradition ofta erfars som kritik, provokation
eller hidelse. Vidare belyser de framtridande forvintningarna pa trovirdighet,
autenticitet och realism beroende av traditionen. Aven om de tva sistnimnda
tolkningsménstrena kan beskrivas som statiska, visar receptionen som helhet pa
en bredd i tolkningen i férhallande till en kristen teologisk tolkning.

Graham Ward beskriver en 6kad dikotomi som f6ljd av oklara grinser
kring vad som betecknas som religion7* Wards argument ir att teologiska tra-
ditioner utgdr resurser gentemot kommersialiseringen av religion i den postse-
kuldra kulturen, samtidigt som han ir medveten om att dessa traditioner ocksa

574  Ward 2003, s. 133.
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medfor risk for konflikter”> Min friga, utifrin det som jag ser i min studie,
ar hur traditionen skall bestimmas dd det giller kristna bilder. Som belysts i
kapitel 2, 4r den inget enhetligt fenomen. Till detta kommer den religionsplu-
ralistiska kontext som min avhandling ir situerad i. Vad ir “traditionen” — och
vem har tolkningsforetride?

Da kommunikationen inte ir en envigsinriktad process tvingas kyrkan
att forhalla sig till den nya situationen med olika tolkningar av Jesusgestalten.
Fragan 4r om kommunikationen négonsin varit linjir, om vi ser till tolkningens
negativitet och minniskan som kroppsligt och historiskt situerad.”® Snarare
kan kommunikationsprocessen beskrivas som olika faktorer som samverkar, dir
olika faktorer har olika betydelse i olika situationer. Ord och bild befinner sig
i ett interaktivt forhallande. Det kognitiva och det affektiva ir inte antitesiska,
utan tvirtom ofta samtidiga och samverkande.”” Den komplexa situationen
forstirks av den samtida postkristna kontexten.

Gordon Lynchs breda definition av teologi har fungerat som en utgangs-
punkt for att kunna studera vad kristen symbolik betyder f6r manniskor i
en religionspluralistisk kontext, dir bilderna presenteras i skirningspunkten
mellan en kyrklig, institutionell tolkning och en bredare tillimpning.’”* Defini-
tionen fungerar som en bra ansatspunkt for ett studium av bildreception som
inte begrinsas till en skara av troende som identifierar sig med den auktoritativa
teologiska tolkningen. Likasa har Lynchs hermeneutiska modell visat sig vara
en fruktbar metod f6r att stilla populirkulturella uttryck och empiri i dialog
med teologi.”

Utéver kommunikationsaspekten, berér problematiken kring det vidgade
tolkningsomrédet frigan om tolkningsforetride. Teologen Mattias Martinson
menar att man maste gi lingre i den religiésa och teologiska kritiken 4n vad
som ir brukligt:

Det jag vill podngtera ir att teologin méste uppge tanken pa att deras traditio-

nella stillning kan rekapituleras idag, och dirigenom erkinna att andra killor,

575 Ibid.s. ix.
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vid sidan av de som tidigare hade auktoritativ stillning, blir helt och hillet
likviirdiga fr den teologiska reflektionen.s*

Martinson stiller fraigan om den estetiska erfarenheten dr en méjlig tillgang
for en teologi som ”inte lingre tror pa auktoriteterna”* Jag ser Martinsons
prévande instillning som en fruktbar inging till forstéelsen av bildreception
i en postkristen kontext, tillsammans med Lynchs definition av teologi. Min
studie visar pa behovet av férdjupade empiriska studier, for att kunna studera
vad religion betyder for olika minniskor i ett religionspluralistiskt samhille.

Den nicenska bildteologin, som utgor grunden for den visuella framstall-
ningen av Kristus, belyser skillnaden mellan det som symbolen bokstavligt star
for, och den tolkningsmangfald som symbolen mojliggér.”® Svend Bjerg och
Jean-Luc Marion argumenterar utifrin denna lira f6r nédvindigheten av det
annorlunda, det som utmanar betraktaren och avviker frin hennes forvint-
ningar, for att erfarenheter av det osynliga som bryter in i den synliga verklig-
heten éverhuvudtaget skall vara mojliga.’®

En infallsvinkel till det heterogena tolkningsfilt som utmirker de samtida
visuella framstillningarna av Jesusgestalten ir att forstd de nya tolkningarna
sa att de tydliggor skillnaden mellan bilden och det som den hinvisar ill,
men ocksd symbolikens dppenhet, i det att de lyfter fram det ovintade och
det oforutsigbara. Med en didaktisk forstdelse kan det uttryckas som att nya
visuella tolkningar drar uppmirksamhet till ett budskap och en symbolik som
betraktaren slutat att se.’™

Nya tillimpningar och tolkningar skapar emellertid nya normer. Det
aktualiseras av Waldemar Januszczaks syn pa tillimpningen av kristen symbolik
i konstbilder utanfor kyrkliga sammanhang som ett uttryck f6r den samtida
celebritetskulturen, dir Kristusikonen blir en symbol for det ultimata kindis-

skapet.” Tillimpningen riskerar att stanna vid en retorisk specialeffekt, en ytlig

580  Martinson, Mattias, "Konstverket allena? Auktoritetskritik och Sigurd Begmanns befri-
ande bild-konst-kultur-teologi”, i Kirke og kultur 2004:1. Kursiveringen ir gjord av forfattaren.
581 Ibid.

582  Berger 1996, s. 35-43; Clague 2005, s. 58- 60.

583  Bjerg 1999, s. 104-117; Marion 1996, s. 25-45.

584  Clague 2005, s. 58- 60.

585  Januszczak 2003.
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anvindning av symboliken som fyller kommersiella funktioner.*® Problemati-
ken dterfinns ocksa da religios symbolik anvinds i visuella medier som film och
dataspel, dir tolkningen férmedlar hjiltemetaforik och en positiv bild av vild
som konfliktlgsning.*7

De utstillningar som omnimndes inledningsvis, Revelation/Uppenbar(a)
t (2006) och Elisabeth Ohlson Wallins Ecce Homo-bilder (1998), belyser hur
kyrkan forhaller sig till nya tolkningar av Jesusgestalten. Beslutet att 6ppna
sig for de nya uttrycken ir langtifran friktionsfrite, vilket tydliggdrs av kontro-
verserna kring de bada utstillningarna. Hir finns en svér balansging mellan
erfarenheten av bilder som utmanande, och bilder som krinkande.

Bilder ir ofta laddade, och provocerar betraktaren pé olika sitt. I bilden
fldtas det kognitiva och det affektiva samman.* I en religionspluralistisk samtid
moter den auktoritativa, kyrkliga tolkningen och tillimpningen en icke-aukto-
ritativ tolkning. Min studie visar hur ungdomarna tolkar bilderna utifran olika
forstaelser av Jesusgestalten: Jesus som Kristus, profet eller historisk person. Det
ger ett intressant spektrum av olika tolkningar, dir den symboliska tolkningen

samspelar med den bokstavliga.

586  Ward 2003, s. 133.

587  Se Axelson 2005, s. 226-28. Tomas Axelson lyfter fram en problematik i Hollywoods
anvindning av Kristussymboliken dir den mytiske hjilteprototypen blir en himnande hjiltefi-
gur, vilket riskerar att frimja antidemokratiska virderingar. Axelson utgdr i sin analys frin den
nordamerikanske teologen och filmkritikern Robert Jewett (Jewett, Robert,”The Disguise of
Vengeance in Pale Rider” i Religion and Popular Culture in America [red. Forbes, Bruce D., och
Mahan, Jeffrey H.] 2000, s. 243-55). Se dven Ola Sigurdsons och Tomas Axelsons diskussion
kring Mel Gibsons film 7he Passion of the Christ, en framstillning som, utdver en traditionell
bild av Jesus med dverminskliga drag, ocksd formedlar en bild av en superhjilte: “en Jesus med
actionfilmens heroiska drag” (Axelson, Tomas, och Sigurdson, Ola, ”Om frilsaren, filmstjirnan,
och samtidsminniskan. Jesus pa vita duken”, i Film och religion. Livstolkning pa vita duken, [red.
Axelson, Tomas, och Sigurdson, Ola], 2005, s. 144).

588  Kress och van Leeuwen 2006/1996, s. 268.
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Summary

This dissertation attempts an examination of the wide spectrum of contempo-
rary interpretations of the figure of Jesus, which calls into question the prefer-
ential right of Christian communities to interpret Christian iconography and
challenges the interpretive authority of the Christian church. Throughout the
history of the Western church visual representations of Christ have always been
a part of culture. This notwithstanding, modern depictions of Jesus can be
distinguished from their historical counterparts because of their complex and
heterogeneous character, consisting of various cross interpretations, purposes
and aims. Today commercial advertisers, the media and others utilize Chris-
tian symbolism in ways that strongly contrast tradition and blur the borderline
between the sacred and the profane. This circumstance brings to mind art his-
torian W.J.T. Mitchell’s notion of a “pictorial turn”, which points to the need
for studies in visual culture.

Contemporary Swedish society is characterized by the fact that over the last
several decades Christian institutions have lost their importance as mediators
of tradition. At the same time, Christian symbolism is used throughout the
world in novel areas that fall outside the realm of church authority. Artists, for
example, freely employ Christian symbolism and iconography in the creation
of sometimes irreverent and controversial interpretations of the Jesus figure
that are often the cause of fierce debate. Ironically, the very topics that are of
concern to these artists are also of concern to contemporary Christian theo-
logians, who grapple with the same questions of identity and power. In this

dissertation the contemporary European context is described as post-secular,
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meaning that while religion continues to play an influential role in society and
culture, people nonetheless tend to interpret life’s essential questions for them-
selves, independent of religious institutions.

The study examines the reactions of sixteen young men and women to nine
two-dimensional images of Christ in a multi-religious context. For purposes of
analysis, these reactions are then placed in critical dialogue with the Christian
theology of images. The participants, most of whom attended a so-called multi-
cultural high school in Gothenburg, were 18 to 20 years of age and had a variety
of relations to the Christian faith: five were Christian, three were Muslim and
the remainder were either atheists, agnostics or “spiritual seekers”.

The images employed in the study were created between 1998 and 2005
and were available on the Internet for either illustrative or pecuniary purposes;
they were selected because they were thought to reflect the heterogeneity of
contemporary visual representations of Christ. These nine images then served
as a starting point for subsequent interviews with the respondents.

The study’s methodological approach is to make a hermeneutical phe-
nomenological analysis of the experiences, reactions and interpretations of
the respondents in their encounter with these images and to use a particu-
lar semiotic method to examine the receipt of the images’ different levels of
embedded meaning. The project is multidisciplinary, embracing theology, art
science, sociology of religion and cultural science. The respondents viewed and
were questioned about the nine images on two separate occasions at locations
close to their school, and were permitted to keep them between interviews for
further examination and the recording of deeper reflections.

A comprehension of each respondent’s perspective on Christian theologi-
cal interpretation becomes a focal point in analyzing their assessments of, and
negotiations with, the nine images. Central to this analysis is a definition of
the concept “theology” that is inclusive of persons who hold humanistic, post-
Christian and non-Christian religious points of view. The idea is to explore
the relationship between the Christian theology of images and the questions,
beliefs, values, practices and experiences communicated by the respondents as

they interpret the nine images. To further clarify my theoretical approach, I
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make a hermeneutical analysis of the dialectic between popular cultural and
traditional religious expressions in order to establish a critical conversation
between the two, with the aim of obtaining new theological insights. This
model serves as a starting point for my thesis and is also applied as a useful tool
in my analysis.

In relation to this, I have identified three aspects of contemporary multi-
religious society that pose a challenge to the Christian theology of images—
features that serve as a background to the specific questions used to analyze
the material in dialogue with Christian theology. Put succinctly, these concern
the fact that in contemporary Western society: 1) visual representations of the
Jesus figure tend to be heterogeneous in character, created for varied individual
purposes and independent of the traditional interpretive authority of the
church; 2) individuals tend to independently construct their own faith-based
belief systems outside of religious institutions, which leads to an increase of
religious pluralism that is further enhanced by the impact of migration; and, 3)
visual communication tends to be particularly emphasized to the detriment of a
didactic theology of images, which relies upon textual discourse in its represen-
tational teaching of the gospel. From the perspective of this study, the challenge
posed by these three features of contemporary Western society is also linked to

a decrease in religious (i.e., Christian) socialization.

As already noted above, the questions used in the analysis of the material were
developed in the light of these particular features of contemporary multi-reli-
gious society. For convenience, those questions have been concentrated into the

following four bullet points:

* What are the prominent tendencies and themes of interpretation in the
respondents’ assessment of and negotiations with the nine images?

¢ Is there some sort of connection between the wide range of possible inter-
pretations of these nine images and the particular interpretations of the
sixteen respondents?

* In what ways might this study deepen our understanding of the manner in

which images of Jesus function in a contemporary multi-religious context?
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* What questions might be discerned from my respondents’ reactions to
the nine images that are applicable to an ongoing theological reflection on

images?

The following is a chapter-by-chapter description of the content of my disserta-
tion:

Chapter 1 introduces the reader to the subject matter of the dissertation and
includes all that has been described above.

Chapter 2 briefly describes the theology and history of images of Christ,
including the contemporary tendency towards heterogeneous interpretation; it
also develops the analysis of the three features of contemporary Western society
mentioned above.

Chapter 3 consists of a discussion on theory and method.

Chapter 4 provides a description of the nine images that serve as the start-
ing point of my interviews, focusing on their form, colour, material and ico-
nography; this chapter also provides the background for my analysis of the
reactions of the respondents.

Chapter 5, 6 and 7 present the findings of my study: Chapter 5 presents
the tendencies and themes of interpretation that appear to be prominent in my
respondents’ reception of the nine images; Chapter 6 focuses on the relation
between my respondents’ interpretations and the different layers of meaning
that are embedded in the content of these images; and Chapter 7 focuses on the
relation between my respondents’ interpretations and negotiations and their
pre-understanding of the Christian tradition of visual representation.

Finally, Chapter 8 presents my conclusions, which include a general discus-
sion on the major questions and results of the study; this chapter also provides
a discussion on the potential of the study to deepen our understanding of the
manner in which images of Jesus function in contemporary multi-religious

society.

A distinguishing feature of this study is the finding that various media images,

discourses and cultural expressions served to influence my respondents’ inter-
p y resp
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pretations. Because of their reliance upon alternate resources, as opposed to
the interpretive authority of the church, I describe such assessments as “alter-
nate interpretations’. This tendency was especially prominent in those of my
respondents who regarded themselves as non-believers. Paradoxically, although
the interpretations of these “non-believing” respondents were often critical of
Christianity and its teachings, they were frequently contextualized by a Chris-
tian understanding of the iconography, indicated by the fact that they referred
to the specific Biblical narrative depicted in the image. Such individuals are
classified in my dissertation as “critical of tradition”. The interpretations of
these young adults were often characterized by challenges to Christian theology
that related to ethical and existential concerns; it is interesting to note, however,
that it is difficult to distinguish these interpretations from much of the thought
that is central to the Christian tradition itself.

One way of analyzing these alternate interpretations is to describe them as
being common to human thought and not dependent upon a theistic frame
of reference, even given the wide definition of theology that has served as the
starting point of my thesis. The findings of this study strongly suggest that the
individual’s experience of the Christian tradition of visual representation works
as a resource—a type of cognitive pattern—in the act of interpreting. They
also point to the difhiculty of drawing clear boundaries between interpretations
that correspond with Christian understanding on the one hand and those that
correspond with an apparent non-religious point of view on the other, tending
to confirm one of the central tenets of the thesis: that Western society currently
reflects more of a post-secular than a secular point of view. Put differently, the
tendency towards alternate interpretations found in this study merely reflects
the complex and heterogeneous manner in which Christian symbolic and
iconographic themes are currently being applied in the wider cultural context,
independent of traditional Christian interpretive authority. I refer here to the
first of the above three societal features that pose a challenge to the Christian
theology of images; however, the tendency towards alternate explanations is
also related to the growth of religious pluralism (feature two), the destabiliza-
tion of the didactic aim of using Christian imagery to teach the gospel (feature

three) and the waning influence of specifically Christian socialization. On the
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whole, the respondents seemed to feel that it was important for the images to
convey a clear message, something that appears related to the requirement that
the images arouse their interest.

Another point is that many of the alternate interpretations contain popular
cultural references from film and other media that are not reflective of Chris-
tian theological understanding, and this is obviously connected to the degree of
a given respondent’s exposure to that understanding. Although the interpreta-
tions of Muslim respondents were also characterized by alternate interpreta-
tions, their alternatives were more derived from the teachings of Islam than
they were from expressions of popular culture; their interpretations might be
best described as negotiations between two diverse religious traditions. Viewing
Jesus as a prophet, not unlike Mohammed himself, and coming from a fiercely
aniconic tradition, they were generally critical of graphic representations of
Christian themes, including the Jesus figure, holy persons, the crucifixion and
so forth.

The interpretations of Christian respondents largely corresponded with
the traditional understandings of the church, although these persons also
made reference to alternate resources in their interpretations. As for Muslim
respondents, they tended to reject images considered to be blasphemous and/
or critical of religion. In contrast, those respondents that were classified as being
“critical of tradition” often tended to view these same images in a positive light.
However, regardless of whether the respondent was a Christian, a Muslim or a
so-called non-believer, all tended to draw a general distinction between images
that they considered "artistic” and those that they considered religious”. Most
also tended to assume that the images were Western in orientation and pro-
duced by men, a view that appears to have something to do with contemporary
concerns about power issues and the apparently overbearing nature of Western
civilization.

When the interpretations of this study’s sixteen respondents are placed in
dialogue with the Christian theology of visual representation, two contrasting
features emerge. On the one hand, the notion of a sender communicating a

given message to a receiver (i.e., didactic intention) is challenged by the fact
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that the symbolic has become a public resource in contemporary visual culture;
this is indicated in my study by the appearance of alternate interpretations and
references to expressions that are not in keeping with the traditional under-
standings of the Christian church. On the other hand, many of the reactions
of my respondents basically corresponded with a rather traditional perspective
on the representation of the Jesus figure. Additionally, the process of inter-
preting and negotiating with these nine images tended to involve certain pre-
conceptions and/or expectations concerning their authenticity, reliability and
realism—a tendency that was to some degree strengthened by references to
popular culture.

This, in turn, is linked to another problem that arose in the course of ana-
lyzing the reactions of the respondents: where to draw the line between when
an image is and is not being interpreted as an image of Jesus per se—i.e., when
a given interpretation is to be considered literal (or denotative) and when it is
to be considered symbolic. This problem comes to the fore with images that
have been formed in clear contrast to tradition; it is also related to the perspec-
tive of the Second Council of Nicaea (787), which regarded Christ as an icon,
a symbolic representation of a divine reality. As I see it, word and image are
involved in an interactive relationship, a viewpoint that is shared by contem-
porary visual culture. The cognitive and the affective are not antithetical, but
rather co-present and interactive.

The present dissertation points to the urgent need for empirical studies
that deepen our understanding of the embodied experience of theological
matters. As has been already noted above, the contemporary (post-secular)
tendency towards complex and heterogeneous interpretations of the image of
Jesus, exemplified by the wide spectrum of interpretations found in this study,
calls into question the preferential right of Christian communities to interpret
Christian iconography and challenges the interpretive authority of the church.
This circumstance highlights the need for critical theological reflection on ques-
tions such as how to define “tradition” and whether to accept sources that fall

outside the compass of formal Christian authority.
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Bilaga 1

Bildbilaga

Bild 1
Christ the Good Shepherd (2005) - Brooks Cross
(f. 1978)

Bilden ir tryckt med tillstind av Brooks Cross.
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Bild 2
Blue Jesus (2003) — Guy Kokken (f. 1967)

Bilden ir tryckt med tillstind av Guy Kokken.
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Bild 3
Love (1998) — Ato Solomon Teshome

Bilden ar trycke med tillstind av IKON — Svenska kyrkans bildbyra.
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Bild 4
The way, truth and life (2004-2005) — Spencer Williams

Bilden ir tryckt med tillstind av Spencer Williams.
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Bild 5
Korsfdstelsen (1998) — Elisabeth Ohlson Wallin (f. 1961)

Bilden ir tryckt med tillstind av Elisabeth Ohlson Wallin.
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Bild 6
Pieta (2003) - Ayed Arafah (f. 1986)

Bilden ir trycke med tillstind av IKON — Svenska kyrkans bildbyra.
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Bild 7
Poster (1999) — The Churches Advertising Network.
Easter Campaign 1999

Bilden ir tryckt med tillstind av The Churches Advertising Network (CAN).
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Bild 8
Crucifixion I (1997) — Bettina Rheims (f. 1952)

Da jag saknar tillstand att trycka denna bild i disputationsupplagan hinvisas
istillet till Bird-productions hemsida (http://www.bird-production.com) och till
boken ZN.R.I, dir den fungerar som omslag.’” Genom att séka pa ”Bettina
Rheims” och ”ILN.R.I” dr Crucifixion I enkel att finna pa Internet.

Crucifixion I kan kort beskrivas som en kvinnlig korsfist Jesusgestalt med
bar 6verkropp och livklidnad, hingande pi ett kors mot en svart bakgrund. I

ovrigt hdnvisar jag till min beskrivning av bilden i kapitel 4.

1 Bramly och Rheims 1999/1998.
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Bild 9
Konge og Yppersteprest (2004) — Marianne Selvik
(f. 1968)

Bilden ir tryckt med tillstind av Marianne Selvik.
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Bilaga 2
Deltagarna i studien

D4 studien genomférdes varen 2006 var deltagarna 18-20 4r gamla. Om inget

specifikt anges har intervjupersonerna etniskt svenska forildrar.

Christian (naturvetarprogrammet) kom frin Irak dll Sverige 2001. Han ir
uppvixt inom den Romersk katolska kyrkan. Christian beskriver sig som prakti-

serande romersk katolik. Intervjuer 2006-03-28 och 2006-04-07.

Maria (naturvetarprogrammet) kom till Sverige fran Syrien nir hon var nio
ar. Hon ar uppvixt inom den Syrisk-ortodoxa kyrkan. Maria beskriver sig som

praktiserande inom denna kyrka. Intervjuer 2006-04-0s och 2006-04-11.

Hermis (naturvetarprogrammet) kom till Sverige frdn Irak 2001. Han dr uppvixt
inom den ostsyriska kyrkan, vilken benimns Osterns heliga apostoliska och
katolska assyriska kyrka. Hermis beskriver sig som praktiserande inom denna

kyrka. Intervjuer 2006-04-19 och 2006-04-28.

Katarina (samhillsprogrammet) dr fodd i Sverige. Hon dr uppvixt inom den
Romersk katolska kyrkan. Familjen ir konvertiter. Katarina gar pd en kristen
friskola. Under uppvixten gick hon pé ett Romerske katolske dagis och grund-
skola. Katarina beskriver sig som praktiserande romersk katolik. Intervjuer

2006-04-01 och 2006-04-08.
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Robert (IT-mediaprogrammet) ar f6dd i Sverige. Han 4r uppvixt inom Svenska
missionsférbundet. Under grundskoleperioden gick han pa en kristen friskola.
Under senare &r har Robert dven kommit att delta i Svenska kyrkans ungdoms-
verksamhet. Han har 4ven kontakt med andra frikyrkor utéver missionskyrkan.
Robert beskriver sig som frimst praktiserande och hemmahérande i den sist-

nimnda. Intervjuer 2006-04-08 och 2006-04-14.

Mona (naturvetarprogrammet) kom till Sverige frin Irak 2001. Hon ir upp-
fostrad som muslim. Mona beskriver sig som troende muslim. Pappan ir
uppvixt inom sunni-inriktningen inom islam, och mamman den shiitiska, en
uppdelning som Mona tycker 4r av mindre betydelse. Intervjuer 2006-04-10

och 2006-04-13.

Alexander (naturvetarprogrammet) ir fodd i Sverige. Mamman ir fodd i Asien,
pappan ar svensk. Han konverterade till islam for fem ar sedan, efter en romersk
katolsk uppvixt. Styvpappan dr muslim och kommer frin ett land i Mellangs-
tern. Alexander siger sig ha blivit dvertygad i sitt val av mamman. Intervjuer

2006-04-21I och 2006-04-25.

Nerway (samhillsprogrammet) kom till Sverige fran den irakiska delen av
Kurdistan 1998. Hon ir uppfostrad som muslim. Nerway beskriver sig som

troende muslim. Intervjuer 2006-04-05 och 2006-04-21.

Hamma (naturvetarprogrammet) kom till Sverige fran den irakiska delen av
Kurdistan 1999. Han 4r uppfostrad “delvis” som muslim. Familjen ar dock inte
praktiserande. Hamma beskriver sig som inte troende”. Intervjuer 2006-04-03

och 2006-04-13.

Violeta (naturvetarprogrammet) kom till Sverige som feméring frin Kosovo.
Hon har ingen religids socialisation. Familjen lever som sekulariserade mus-
limer. Violeta beskriver sin trosuppfattning: “Jag tror pa Gud till och fran”.
Hon menar att hon inte har hittat sin religion dnnu. Intervjuer 2006-03-27 och

2006-04-16.
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Daniel (samhillsprogrammet) 4r f6dd i Sverige. Han har ingen religios sociali-
sation, och ir varken dopt eller konfirmerad. Daniel beskriver sin trosuppfatt-
ning: ”jag har ingen religion som jag tillh6r”. Han menar sig inte ha fitt ndgon

“religi6s insikt”. Intervjuer 2006-04-11 och 2006-04-20.

Kristina (samhillsprogrammet) ir fodd i Sverige. Hon ir konfirmerad inom
Svenska kyrkan, men saknar i ovrigt religios socialisation. Kristina beskriver
. . M. . . . . . I3 » .

sin trosuppfattning: “jag tror nog ingenting, jag ir liksom 6ppen”. Intervjuer

2006-04-10 och 2006-04-18.

Alejandro (samhillsprogrammet) dr f6dd i Sverige. Han har chilenska f6rild-
rar som ir romerska katoliker, men inte praktiserande i nigon hogre grad.
Alejandro valde att inte konfirmera sig. Han beskriver sin trosuppfattning;: “jag

tror pa nanting bortom det man tinker sjilv”. Intervjuer 2006-04-12 och 2006-

04-19.

Josefin (samhillsprogrammet) 4r fodd i Sverige. Hon ér konfirmerad inom
Svenska kyrkan, men saknar i dvrigt religids socialisation. Josefin beskriver sig

som “inte troende”. Intervjuer 2006-04-18 och 2006-04-24.

Johan (samhillsprogrammet) ar fodd i Sverige. Han idr konfirmerad inom
Svenska kyrkan, men saknar utover detta religios socialisation. Johan beskriver

sig som ateist. Intervjuer 2006-04-20 och 2006-05-10.

Fatima (samhillsprogrammet) 4r fodd i Sverige. Hon har somaliska forildrar
och dr uppfostrad som muslim. Fatima beskriver sin trosuppfattning: "Jag
skulle vilja vara troende, men har inte hittat min vig dit.” Intervjuer 2006-04-

21 och 2006-04-27.
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Bilaga 3
Intervjuguide

Forsta intervjutillfallet
Fragor kring bilderna

* Vad ir ditt forsta intryck av bilden?

*Vad hinder nir du ser pa bilden? Vilka tankar dyker upp?
* Vad associerar du till nir du ser pa bilden?

* Vad berittar bilden?

* Hur skulle du vilja beskriva bilden?

* Ger bilden nigot budskap?

* Har du nagot att tilldgga?

I anslutning till dessa fragor uppmirksammas den intervjuade pa vilka faktorer
i bilden som ger en specifik beskrivning eller uppfattning — i den man det gar

att verbalisera.
Efter det att personen intervjuats kring respektive bild liggs bilderna ut pa

bordet.

* Nir du ser alla bilder tillsammans — finns det nagot du vill siga om detta?

Fragor kring den intervjuades livsvarld

* Fragorna centreras kring kon, etnicitet, trosuppfattning och bildintresse.

Likasa stalls frigor kring synen pé Jesus och Gudsinkarnationen, den visu-
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ella gestaltningen av Jesus, hur den intervjuade reagerar pa Kristusbilder
och i vilka sammanhang hon méoter dem. Dirutover stills frigor kring
fritidsintressen, framtidsplaner, gymnasieskola, gymnasielinje och forild-

rarnas yrken.

Anteckningar kring bilderna hemma

* Nir du tittar pd bilderna, fundera kring vad som hinder nir du ser pa dem,

vilka tankar som dyker upp och vad de berittar — och skriv ner detta.

Andra intervjutillfallet
Fragor kring bilderna

*Vad hinder nir du ser pa bilden? Vilka tankar dyker upp?

* Vad associerar du till nir du ser pa bilden?

* Vad berittar bilden?

* Hur skulle du vilja beskriva bilden?

* Ger bilden nagot budskap?

* Kan du se ndgra skillnader fran forsta gangen du sag pa bilden?

*Vad ger bilden till dig? Kan den tillféra nagot kring hur du funderar kring
ditt liv?

* Har du nagra synpunkter pa hur Jesus framstills i bilden?

* Har du nagot att tilligga?
I anslutning till dessa frigor uppmirksammas den intervjuade pa vilka faktorer

i bilden som ger en specifik beskrivning eller uppfattning — i den man det gar

att verbalisera.
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Efter det att personen intervjuats kring respektive bild liggs samtliga bilder ut
pa bordet.

* Nir du ser alla bilder tillsammans — finns det nigot du vill siga om detta?

Slutligen ges en kort presentation av konstnirerna, nationalitet, ev. rubriker
och i vilket sammanhang bilderna presenterats. Informanten ges dven mojlig-
het att friga om ikonografin.
*Efter denna information — kan du se ndgra skillnader nir du nu ser pa
bilden?
*Om sa ir fallet — vad ir det som forindrats?

* Har du nagot att tilldgga?






