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Förord 

I den här avhandlingen refererar jag till människor med pseudonymer och för-
samlingar med siffror. Men varje människa och varje plats finns på riktigt och 
de är de första som ska tackas här, inte minst de barn som sa ja till att intervjuas 
av mig. Ni vet vilka ni är. Tack för att jag fick dela en liten del av era liv när 
ni var flera år yngre än ni är nu. 

Jag har skrivit en avhandling som på många sätt handlar om gränsöverskri-
dande, spänningar och möten. Därför är det väl också helt i sin ordning att den 
har kommit till i gränslandet mellan olika discipliner och i en blandning av 
seminariemiljöer. Mina handledare har dock varit desamma genom hela pro-
cessen. Tack till Ninna Edgardh och Katarina Westerlund, som gång på gång 
har läst och ifrågasatt, men hela tiden också vågat lita på mig, även när målet 
tidvis varit ganska otydligt. Jag vill också särskilt tacka min slutseminarie- 
opponent Marlene Ringgaard Lorensen från Köpenhamns universitet. För-
utom de olika seminariemiljöer jag rört mig i på teologiska fakulteten i Upp-
sala har jag haft stor glädje av mitt deltagande i forskningsmiljön Kyrka i 
Samtid på Enskilda Högskolan Stockholm, liksom av utbytet med de norska 
kollegorna på MF Vitenskaplig Høyskole i Oslo och av mina korta nedslag på 
Tema Barn vid Linköpings universitet. Hur ni har välkomnat en doktorand 
utifrån och låtit mig vara med på mina villkor har betytt mycket.  

Jag är övertygad om att jag blir en bättre praktisk-teologisk forskare av att 
få vara präst samtidigt. Tack till de församlingar i Svenska kyrkan som gett 
mig möjlighet att vikariera vid enstaka tillfällen eller längre perioder under 
min doktorandtid, i första hand Strängnäs domkyrkoförsamling med Aspö, 
Varbergs församling och Danderyds församling.  

I Strängnäs domkyrka har jag inte bara fått vara präst som vuxen, utan 
också gudstjänstfirare som barn. Tack för allt, från att jag lärde mig nicenska 
trosbekännelsen utantill innan jag ens kunde läsa, till att jag fick (nåja, men 
det är lättare med förlåtelse än tillåtelse) hjula i sidogångarna. Och för allt som 
egentligen är mycket viktigare än någon av de sakerna.  

Att ha vänner som av egen erfarenhet vet vad det är att vara doktorand är 
ovärderligt, oavsett om det handlar om lite för långa lunchraster eller respons 
på avhandlingstext. Elin Lockneus, Karin Tillberg, Linn Sæbø Rystad, Maria 
Ledstam, Clara Berg, Linde Lindkvist, Erika Boije, Andreas Wejderstam,  
Julia Kuhlin, Ingrid Malm Lindberg, Carl Sjösvärd Birger och Johannes  
Zeiler – utan er hade det här varit betydligt tråkigare. Tack också till Maria 
Essunger, som läste och kommenterade stora delar av avhandlingens tredje 
del i ett tidigt skede och sedan dess kommit med uppmuntrande tillrop, inte 



 

bara i seminarierummet, utan också när vi klafsat i lera och halkat runt på is 
under tidiga vintermorgnar i stallet.  

Det sista året jag arbetade med min avhandling har präglats av pandemi 
och smittspridning, alltmedan jag suttit hemma med min dator och skrivit och 
redigerat. Jag är så tacksam att jag, även i den märkliga situationen, har känt 
mig omgiven av människor som stöttar mig. Ni är många, men jag nämner 
bara tre här: mina föräldrar, Birgitta Rubenson och Jonas Jonson och den av 
mina vänner som varit närmast under doktorandtiden, Ninnie Månsson. 
Mamma, tack för skratt, tröst och konstruktiva metoddiskussioner. Pappa, tack 
för att du har lärt mig att älska orden och teologin, men lika mycket för att du 
ständigt visar mig vikten av akademisk och kyrklig självdistans. Och Ninnie, 
tack för vänskap, resor, oändliga telefonsamtal, för att jag alltid är välkom-
men, och dessutom för din stora kunskap om även de mer obskyra detaljerna 
i svensk grammatik. Förlåt för att du inte har fått korrekturläsa förordet. 

Slutligen, tack till alla barn som finns i mitt liv, som hela tiden ifrågasätter 
allt jag tar för självklart och påminner mig om att jag egentligen inte har för-
stått någonting alls. Tack Klara Burman, för att du utan att tveka grep dig an 
uppdraget att teckna omslaget till avhandlingen. Och slutligen, Sally, Vera, 
Miriam och Frank, tack för att ni visar mig att mitt ansvar för barn i kyrkan 
handlar om mycket mer än att bara skriva om det. 

 
  
Uppsala, februari 2021 
Karin Rubenson 
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1 Inledning och bakgrund  

Till slut är det dags för nattvarden. För barnen är det en tydlig signal att 
gudstjänsten närmar sig sitt slut. De som varit på söndagsskola i en angrän-
sande lokal kommer tillbaka in i kyrkan. Någonting bryter mönstret av psalm-
sång och människor som läser, ber och predikar. Alla som är i kyrkorummet 
börjar röra sig framåt i mittgången. På barnens teckningar som ska förklara 
för mig hur nattvardsfirandet går till finns pilar och streck som visar rörelse-
riktningen i rummet. Personerna som samlats i kyrkan passerar bänkarna för 
att ta emot bröd och vin och kanske tända ljus. Barnen placerar sig strategiskt 
långt fram för att slippa vänta i kön. Ett av de äldre barnen delar ut nattvard. 
Hon är nervös för att råka säga fel, men blir lugnare när hon inser att hon ju 
känner alla som är där.  

 
När barn firar gudstjänst synliggörs den gudstjänstfirande församlingens rör-
lighet och mångfald, liksom spänningar och eventuella motsättningar. Guds-
tjänstfirande barn kan symbolisera öppenhet och välkomnande. Barn kan 
också göras till symboler för närhet till Gud, för liv och framtid. Under de 
senaste decennierna har frågor om inkludering och delaktighet på många sätt 
dominerat det inomkyrkliga samtalet i Svenska kyrkan. De senaste åren har 
detta i allt högre utsträckning kommit att handla om barn. En teologisk studie 
om barn och gudstjänst är ett bidrag till ett område som inte är särskilt utfors-
kat akademiskt och kan ge nya perspektiv på gudstjänstfirande. Den här av-
handlingen fokuserar på kyrkligt engagerade barn och synliggör därmed en 
del av dessa barns vardagsliv som sällan får särskilt stort utrymme.  

Orden ”barn” och ”gudstjänst” tenderar att väcka många starka känslor, var 
för sig och än mer i kombination. Mötet mellan barn och liturgi tycks ibland 
vara ett olösligt dilemma, någonting som å ena sidan kan framställas som det 
högsta goda, men å andra sidan någonting som riskerar att bli destruktivt an-
tingen för barnen eller för gudstjänsten – eller i värsta fall både och. 

Kreativ och transformativ praktisk-teologisk utveckling utgår från en, 
ibland ganska vag, känsla av att någonting inte stämmer. Det går inte ihop. 
Det finns ett problem som kräver att man fortsätter leta efter en lösning – efter 
någonting som kan läka det som är trasigt.1 Den här studien är en del av den 
teologiska reflektion som formas i det sällan helt okomplicerade mötet mellan 
barn och gudstjänst.  

                               
1 Fulkerson, Places of Redemption: Theology for a Wordly Church, 2007, s. 13–14. 
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1.1 Syfte och frågeställning 
Avhandlingens syfte är att, genom analys av insamlat fältmaterial och teore-
tiska diskussioner, bidra till teoriutvecklingen i praktisk teologi, med särskilt 
fokus på barn och gudstjänst. Som en del av detta vill jag också synliggöra 
och ge förutsättningar för ökad förståelse för barns plats i gudstjänster och för 
maktrelationerna mellan barn och vuxna. Detta kan också benämnas en prak-
tisk teologi där gudstjänstfirande barn finns med som aktörer. Jag förstår teo-
riutveckling i det här sammanhanget i enlighet med Mary McClintock  
Fulkerson: som ett sökande efter mönster som synliggör aspekter av verklig-
heten, aspekter som dock påverkas av vilka värderingar och intressen som 
präglar teoriutvecklingen.2 Jag betraktar teoriutveckling inom praktisk teologi 
som en transformativ och utvecklingsinriktad teologisk praktik.  

Syftet leder fram till följande övergripande frågeställning: 
 

• Hur kan barns erfarenheter av gudstjänstfirande bidra till 
praktisk-teologisk teoriutveckling? 

 
För att besvara den övergripande frågan använder jag följande analysfrågor: 

 
• Hur förhåller sig barn till de gudstjänster de deltar i? 
• På vilket sätt beskriver vuxna med ansvar för gudstjänster barns 

plats i kyrkans liturgi, och hur tar detta sig uttryck i gudstjänsterna? 
• Hur kan resultaten från fältstudien bidra till praktisk-teologisk  

teoriutveckling genom att sättas i relation till andra teoretiska per-
spektiv? 

1.2 Bakgrund 
Synen på barn och förståelsen av barndom förändras ständigt. Det gäller lika 
mycket i kyrkor, andra samhällsinstitutioner och akademisk forskning.3  Här 
kommer jag att fokusera på nutida förändringsprocesser med förankring i 
svenskkyrklig kontext, som en bakgrund till den forskningsmässiga utveckl-
ing jag beskriver i nästa kapitel.  

Det ökade intresset för barnfrågor i Svenska kyrkan avspeglar större sam-
hällsförändringar, relaterade till FN:s barnkonvention från 1989. Svenska kyr-
kans arbete med barnkonsekvensanalys är präglat av en rättighetsdiskurs som 
hänger ihop med barnkonventionens genomslag. Detta gäller också studier 
som har genomförts inom Svenska kyrkan i samband med arbetet med barn-
konsekvensanalyser.  
                               
2 Fulkerson, 2014, s. 363. 
3 För utförliga översikter över barndomens historia i västvärlden, se t.ex. Cunningham, 2005; 
Heywood, 2018; Österberg, 2016. 
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Syftet med detta kapitel är att ge en kortfattad bakgrund till sammanhanget 
för avhandlingens intervju- och observationsstudie, genom att skissera en 
översikt över Svenska kyrkans förhållningssätt till frågor om barn och barns 
delaktighet idag. En mer detaljerad forskningsöversikt och teoretisk bakgrund 
till studien finns i kapitel 2 och kapitel 3.  

 
Gudstjänstutveckling i Svenska kyrkan 
Mycket kristen liturgi idag, i Sverige och runt om i världen, har vuxit fram ur 
två 1900-talsrörelser: den ekumeniska rörelsen och den liturgiska rörelsen. 
Den ekumeniska och liturgiska utvecklingen har kännetecknats av sökande 
efter igenkänningsbara mönster och gemensamma utgångspunkter, snarare än 
av jämförelser av detaljer.4 Limadokumentet, eller BEM-dokumentet (Bapt-
ism, Eucharist, Ministry), från 1982 synliggjorde likheter mellan olika kyrko-
traditioner, vilket bidrog till ökad samsyn i liturgiska frågor. BEM-dokumen-
tet utformades inom ramen för Kyrkornas Världsråds arbete i Faith and Order, 
där representanter för alla stora kyrkotraditioner deltog, och antogs enhälligt.5  

Den ekumeniska Lima-liturgin, som var en direkt följd av BEM-dokumen-
tet, har en grundstruktur som kombinerar samling, textläsningar och nattvards-
firande.6 Denna struktur återspeglas i Svenska kyrkans kyrkohandbok. Där un-
derstryks att alla huvudgudstjänster med nattvard följer en fyrdelad struktur 
bestående av samling, ordet, måltiden och sändning.7  

Under mer än trettio år reglerades Svenska kyrkans gudstjänstliv av 1986 
års handbok. Det var också den handbok som fortfarande var den gällande när 
jag påbörjade arbetet med fältstudien, även om flera av de församlingar jag 
besökte präglades av det pågående remissarbetet med 2018 års kyrkohandbok. 
Kyrkohandboken från 1986 är tydligt influerad av Andra Vatikankonciliets 
ideal om gemenskap och delaktighet och utgör därmed en kontrast mot den 
tidigare handboken från 1942. I relation till min avhandling är det relevant att 
notera hur 1986 års handbok innehöll ett stort antal olika gudstjänstordningar 
för huvudgudstjänst. Förutom högmässa fanns också ordningar för högmässo-
gudstjänst, söndagsgudstjänst, söndagsmässa, familjegudstjänst och familje-
mässa. Dessutom fanns det ett flertal ordningar för gudstjänster som inte i 
första hand var tänkta att firas som huvudgudstjänst, som temagudstjänst och 
temamässa. Den stora variationen inbjöd till utvecklingen av målgruppsanpas-
sade gudstjänster, till exempel gudstjänster anpassade för barn. I handboken 

                               
4 Åke Andrén formulerade 1974 detta som en rörelse från fokus på ”rätt liturgi” till fokus på 
”rätt skeende” (SOU 1974:67 Svenska kyrkans gudstjänst. Bilaga 1. Gudstjänst i dag. 
Liturgiska utvecklingslinjer, 1974, s. 11). I förordet till den svenska nyöversättningen av Dop 
Nattvard Ämbete sätts dokumentet in i ett ekumeniskt sammanhang präglat av sökandet efter 
gemensamma utgångspunkter som olika kyrkor kan vara överens om (Sveriges kristna råd, 
2014, s. 7). 
5 Sveriges kristna råd, 2014, s. 8–9.  
6 Kyrkornas Världsråd, 1982.  
7 Kyrkohandbok för Svenska kyrkan, 2018, s. 8. 
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från 1986 var dock varje enskild gudstjänstordning relativt hårt reglerad, om 
än friare än i 1942 års handbok. 

Arbetet som föregick 1986 års handbok präglades alltså av ökad ekumenisk 
medvetenhet, liksom av strävan efter att gudstjänsten skulle vara tillgänglig 
för stora grupper människor, vilket bland annat resulterade i flera olika ord-
ningar för huvudgudstjänst. SOU 1974:67, den statliga utredning som gjordes 
som en del av arbetet med 1986 års kyrkohandbok, handlar om liturgiska ut-
vecklingslinjer i Sverige och internationellt och pekar på tre liturgiska tenden-
ser. De handlar om ökat intresse för kyrkans gemensamma liturgiska tradition, 
om ett intresse för omvärlden, inklusive människors existentiella frågor och 
uttryckssätt, och slutligen om personlig gudsupplevelse.8 Tendenserna är syn-
liga också i denna studie. Detta gäller inte minst den andra tendensen, som rör 
relationen mellan kyrka och värld som delar av en och samma verklighet. 
Samma tendens uttrycks inom dagens etnografiskt influerade strömningar 
som en inkarnationsteologisk förståelse av praktisk teologi.9  

En stor del av det empiriska material som ligger till grund för avhandlingen 
handlar om barn som utför olika uppgifter i gudstjänsterna. Att andra guds-
tjänstfirare än prästen under de senaste decennierna fått alltmer synliga roller 
i Svenska kyrkans gudstjänster och att detta också gäller barn, är en följd av 
en ökad betoning av gemenskapen i gudstjänsten och av alla döptas gemen-
samma ansvar för gudstjänstfirandet. Delaktigheten kan både innebära att fira 
gudstjänst ”aktivt” genom att till exempel be, sjunga och ta emot nattvard och 
att ha särskilda ledaruppgifter i gudstjänsten, till exempel att läsa text, bära 
något i processionen eller liknande.10 I det material jag har samlat in syns båda 
dessa delaktighetsperspektiv, men tyngdpunkten ligger på det andra, att utföra 
en liturgisk ledarskapsuppgift. 

Under senare delen av 1900-talet ökade nattvardsfirandet i hela Svenska 
kyrkan, något som kan förstås som ett uttryck för de ovan beskrivna tenden-
serna. Nattvardsfirandet förstärktes genom den ekumeniska och liturgiska rö-
relsen och synliggjorde fler aspekter på gudstjänsten än kognitivt innehåll för-
medlat från predikstolen.11 

Under 1990-talet och början av 2000-talet handlade den liturgiska förnyel-
sedebatten i Svenska kyrkan i viss utsträckning om så kallat inkluderande eller 
inklusivt språk och om hur liturgin kan synliggöra både kvinnor och män. 
Även om den typen av diskussioner också präglade arbetet med nuvarande 
                               
8 SOU 1974:67 Svenska kyrkans gudstjänst. Bilaga 1. Gudstjänst i dag. Liturgiska 
utvecklingslinjer, 1974, s. 5–23. 
9 Att praktisk och etnografisk teologisk forskning idag lägger stor vikt vid relationen mellan 
kyrka och värld, kyrkan som en del av världen och interdisciplinära möten där teologin berikas 
av andra fält, uttrycks i många studier, liksom i teoretiska och metodologiska texter. Se t.ex. 
Miller-McLemore (red.), 2014; Ideström & Kaufman (red.), 2018; Fulkerson, Places of Re-
demption: Theology for a Worldy Church, 2007. 
10 Svenska kyrkan, Teologiska grundprinciper för arbetet i 2006 års kyrkohandboksgrupp, 
2009, s. 23–24. 
11 Edgardh, 2010, s. 89–92. 
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handbok, har även frågor om barns plats i liturgin lyfts fram allt mer under 
2010-talet.  

I 2018 års handbok har mängden olika gudstjänstordningar för huvudguds-
tjänst minimerats till två, men istället finns det ett stort antal valbara alternativ 
för böner och liturgisk musik inom ordningarna för mässa respektive guds-
tjänst. Det gör att det i praktiken är möjligt att målgruppsanpassa på samma 
sätt som tidigare, men det kräver mer av dem som planerar, eftersom lämpliga 
alternativ för exempelvis barn inte presenteras på samma sätt som i 1986 års 
handbok. I dokumentet Teologiska grundprinciper för arbetet i 2006 års kyr-
kohandboksgrupp görs det tydligt att behovet av målgruppsanpassning betrak-
tas som mättat. Istället lyfts hur gudstjänstutveckling präglas av ”betoning på 
gudstjänstens förankring i en lokal församlingsgemenskap”.12 

Kyrkomötet fattade beslut om den nu gällande handboken i november 
2017, och den togs i bruk i maj 2018. Beslutet hade föregåtts av flera re-
missomgångar och mycket debatt. Inför beslutet gjordes en barnkonsekvens-
analys av förslaget där det konstateras att ”barnens perspektiv är väl tillvara-
taget på många olika sätt”.13  

 
Gudstjänster anpassade för barn  
Jag studerar relationen mellan barn och gudstjänst. Olika typer av barnanpas-
sade gudstjänster har under de senaste decennierna varit vanliga i Svenska 
kyrkan, främst som ett resultat av gudstjänstordningarna för familjegudstjänst 
och familjemässa från 1986. Den första officiellt reglerade barnanpassade 
gudstjänstordningen diskuterades dock redan på kyrkomötet 1920 och finns 
med som alternativ i 1942 års kyrkohandbok. En barngudstjänst, som den kal-
lades, var då en förenklad och nedkortad version av en ”högmässa utan natt-
vard”. Gudstjänsten var utformad så att barnen som deltog skulle kunna känna 
igen liturgins grundstruktur från de vanliga högmässorna, samtidigt som den 
skulle vara tillgängligare eftersom ”särskilt barn och ungdom var främlingar i 
högmässan”.14 Barngudstjänsten följdes sedan av utvecklingen av familje-
gudstjänst och familjemässa.15 Här kommer jag att referera till båda dessa 
gudstjänstordningar som ”familjegudstjänster” eller ”barnanpassade guds-
tjänster.”  

                               
12 Svenska kyrkan, Teologiska grundprinciper för arbetet i 2006 års kyrkohandboksgrupp, 
2009, s. 5. 
13 Svenska kyrkan, Revisionsgruppens barnkonsekvensanalys till förslag: Kyrkohandbok för 
Svenska kyrkan del I, 2017, s. 26. 
14 SOU 1974:67 Svenska kyrkans gudstjänst. Bilaga 1. Gudstjänst i dag. Liturgiska 
utvecklingslinjer, 1974, s. 34. 
15 Berglund, 1999, s. 135. 
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Barngudstjänsterna blev med tiden allt mer hela familjens gudstjänst och 
kanske den enda gudstjänst familjer firade. Det är mot den bakgrunden ut-
vecklingen av familjegudstjänster och familjemässor ska förstås.16 Familje-
gudstjänsterna var uttryckligen tänkta att firas av hela familjen, så att både 
barn och vuxna skulle få ut något av gudstjänsten.17 De växte fram ur kyrkans 
allt större vardagsarbete med barn på 1970- och 1980-talen, och liturgin skulle 
vara enkel och flexibel. I familjemässan hade ordningen för nattvardsdelen 
stora likheter med högmässoordningen, medan familjemässans inledning var 
tänkt att spegla familjegudstjänsten.18 I metodboken På söndag familjeguds-
tjänst från 1983 skriver Rolf Larsson att familjegudstjänsterna var utåtriktade 
gudstjänster. De skulle vara en del av en lågtröskelverksamhet, där det skulle 
vara lätt för familjer som vanligtvis inte besökte gudstjänster att känna sig 
välkomna.19 

Ett avgörande steg på vägen mot att synliggöra barn som gudstjänstfirare 
var utvecklandet av en ”barnpsalmbok”, Kyrkovisor för barn (1960). Sam-
lingen, som inkluderade både ”vanliga” psalmer och nyskrivet material, var 
ett led i den större psalmboksrevision som ledde fram till 1986 års psalmbok.20 
På samma sätt som utformandet av barngudstjänsten i 1942 års handbok var 
ett första steg i att försöka sänka trösklarna till högmässan var det alltså även 
här barnfrågorna som visade vägen mot ett större liturgiskt förnyelsearbete.  

En utgångspunkt i arbetet med att revidera 1986 års handbok var att alla, 
även minoritetsgrupper, skulle ha möjlighet att fira gudstjänst. Även om stor 
vikt lades vid könsperspektiv nämns också barn bland de grupper som man 
behöver ta extra hänsyn till i utformandet av gudstjänster, med utgångspunkt 
i Mark 10:14 (”Låt barnen komma hit till mig och hindra dem inte: Guds rike 
tillhör sådana som de.”). Familjegudstjänster och söndagsskola tas som exem-
pel av gruppen som formulerat de teologiska grundprinciperna, men fokus 
läggs därefter på konfirmander.21  

Den senaste kyrkohandboken, från 2018, saknar alltså en särskild ordning 
för familjegudstjänst. Istället kan enskilda församlingar skapa en barnanpas-
sad gudstjänst, som i inledningen till handboken kallas ”gudstjänst med alla 
åldrar”.22 Utvecklingen från barngudstjänst (1942) till familjegudstjänst 
(1986) till möjligheten att skapa en gudstjänst med alla åldrar anpassad efter 
lokala förutsättningar (2018), speglar samhälleliga och teologiska föränd-
ringar i synen på barn och i förståelsen av liturgi. Barngudstjänsterna från 

                               
16 SOU 1985:46 Svenska kyrkans gudstjänst. Huvudgudstjänster och övriga gudstjänster. 
Kyrkliga handlingar, 1985, s. 149. 
17 Larsson & Petri, 1983, s. 9. 
18 SOU 1985:46 Svenska kyrkans gudstjänst. Huvudgudstjänster och övriga gudstjänster. 
Kyrkliga handlingar, 1985, s. 169; Berglund, 1999, s. 136. 
19 Larsson & Petri, 1983, s. 12. 
20 SOU 1974:67 Svenska kyrkans gudstjänst. Bilaga 1. Gudstjänst i dag. Liturgiska 
utvecklingslinjer, 1974, s. 398. 
21 Svenska kyrkan, Teologiska grundprinciper för arbetet i 2006 års kyrkohandboksgrupp, 
2009, s. 25. 
22 Kyrkohandbok för Svenska kyrkan, 2018, s. 10. 
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1942 framstår som ett didaktiskt verktyg. De skulle lära barn att fira guds-
tjänst. Barngudstjänsten riktade sig direkt till barn, inte till föräldrar, och fun-
gerade som ett komplement till de vanliga gudstjänsterna. Familjegudstjäns-
terna växte fram ur ett behov av att knyta vardagsverksamheten närmare kyr-
kans liturgiska liv, och även om familjegudstjänsterna var öppna för allmän-
heten hade de starka band till kyrkans olika barngrupper, som var särskilt 
inbjudna. Man ansträngde sig för att göra familjegudstjänsterna så tillgängliga 
som möjligt för både barn och vuxna. I den nuvarande handboken är den fyr-
delade ordo-strukturen tänkt att bidra till igenkänning. Det ska finnas ett 
mönster som går igen i alla gudstjänster, oavsett församling. Samtidigt kan 
formen varieras på många sätt inom strukturen. I barnkonsekvensanalysen av 
handboken sägs ordo vara barnvänligt, eftersom barnen kan lära sig den fyr-
delade strukturen och därefter växa in i en liturgisk tradition.23 

Begreppet ”barngudstjänst” breddades till ”familjegudstjänst” för att sedan 
öppnas upp ytterligare för att inkludera exempelvis barn som kommer till kyr-
kan utan sina föräldrar och vuxna som kommer till kyrkan utan sällskap av 
barn: gudstjänst med alla åldrar. Även om terminologin (barngudstjänst/famil-
jegudstjänst/gudstjänst med alla åldrar) varierar så syftar de i grunden på 
samma sak: en gudstjänst som på något sätt är anpassad för barn.  

 
Barnkonvention och barnkonsekvensanalys 
FN:s barnkonvention från 1989 har ratificerats av alla världens länder utom 
USA24 och har fortsatt stor påverkan på förhållningsätt till barn och förståelser 
av barndom runt om i världen. Det hänvisas ofta till barnkonventionen i arbe-
tet för att stärka både skydd av barn och barns möjligheter till aktivt deltagande 
och påverkan. Den har dock också kritiserats både för att kommunicera vär-
deringar från västvärlden och för att vara motsägelsefull och visa på ett ideal 
som ligger alltför långt från verkligheten.25  

Barnkonventionen utgår från barns individualitet, snarare än från en idé om 
barn som del av ett större kollektiv. Barn har individuella rättigheter och indi-
viduella behov, som kan vara beroende av kronologisk ålder, men inte behöver 
vara det. Barns ålder ska inte vara avgörande för graden av inflytande, utan 
snarare kapacitet och mognadsnivå. Diskussioner om barn och frågor som rör 
barn i Sverige har påverkats av konventionen under mer än tre decennier. Det 
gäller även Svenska kyrkan.  

År 2012 blev på flera sätt startskottet för Svenska kyrkans ökade synliggö-
rande av barnfrågor. Den dåvarande ärkebiskopen Anders Wejryd tog initiativ 
till en konferens med fokus på barn och unga. Barn och unga – Ärkebiskopens 
möte 2012 samlade över tusen deltagare och utgångspunkten var barnkonven-
tionens skrivningar om barnets rätt till andlig utveckling. Ungefär samtidigt 
fattade kyrkomötet beslut om att barnkonsekvensanalys ska föregå beslut som 
                               
23 Svenska kyrkan, Revisionsgruppens barnkonsekvensanalys till förslag: Kyrkohandbok för 
Svenska kyrkan del I, 2017, s. 13. 
24 United Nations Human Rights Office of the High Commissioner, 2021 [2021-01-20]. 
25 James, Jenks & Prout, 1998, s. 6. 
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på något sätt rör barn och unga, på nationell nivå och på stifts- och försam-
lingsnivå. Barnkonsekvensanalysen ska vara en del av beredningen inför ex-
empelvis ett beslut i kyrkofullmäktige och syftar till att ”redogöra för vad som 
är barnets bästa i ett visst tidsbundet sammanhang” med utgångspunkt i FN:s 
barnkonvention. Beslutet om barnkonsekvensanalys följdes av en viss osäker-
het om på vilket sätt analyserna skulle genomföras. Handboken för barnkon-
sekvensanalys från 2016 är följaktligen inriktad på konkreta tillvägagångssätt. 
Barnkonsekvensanalysarbetet motiveras med hjälp av barnkonventionen och  
kyrkoordningens skrivning om att barn har en särställning i kristen tro.26  

Barnkonventionen innehåller artiklar som nämner religion och andlighet, 
något som ofta lyfts fram när barnfrågor diskuteras i Svenska kyrkan. I barn-
konventionen är dock ”andlighet” och ”religion” två från varandra åtskilda 
begrepp som används i skilda sammanhang. Andlighet nämns i uttryck som 
”andlig utveckling” och ”andlig välfärd” tillsammans med flera andra bestäm-
ningar, såsom social, moralisk, fysisk och psykisk utveckling. Religionsbe-
greppet används i relation till artiklar om rätten att utöva sin religion samt i 
skrivningar som handlar om diskriminering på grund av religion.27  

Barnkonventionen är ett resultat av långa processer, och spåren av kompro-
misser syns i texten. Skrivningarna om andlighet kan vara just ett sådant spår. 
Ordet används i den slutgiltiga texten, men man var noga med att formulera 
det så att det kunde tolkas bredare än som enbart religiös praktik.28 När exem-
pelvis Svenska kyrkan hänvisar till barnkonventionens artiklar om andlig ut-
veckling är det alltså inte självklart vad konventionstexten syftar på.  

I barnkonventionen är inte rätten att utöva sin religion lika tydligt framskri-
ven som i FN:s allmänna förklaring om de mänskliga rättigheterna, där det 
står: 

 
Var och en har rätt till tankefrihet, samvetsfrihet och religionsfrihet. 
Denna rätt innefattar frihet att byta religion och trosuppfattning och 
att, ensam eller i gemenskap med andra, offentligen eller enskilt, ut-
öva sin religion eller trosuppfattning genom undervisning, andaktsut-
övning, gudstjänst och religiösa sedvänjor.29 
 

Barnkonventionen betonar istället föräldrarnas ansvar för barnets religiösa liv, 
parallellt med barnets rätt till religionsfrihet:  
 

1. Konventionsstaterna skall respektera barnets rätt till tankefrihet, 
samvetsfrihet och religionsfrihet.  

                               
26 Svenska kyrkan, Handbok för barnkonsekvensanalyser i Svenska kyrkan, 2016. 
27 Regeringskansliet, 2011, Konvention om barnets rättigheter, se t.ex. artikel 17, artikel 27, 
artikel 14. 
28 Gustafsson, Lars H., 2016, s. 131. 
29 Regeringskansliet, 2011, Allmän förklaring om de mänskliga rättigheterna, artikel 18.  
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2. Konventionsstaterna skall respektera föräldrarnas och i förekom-
mande fall vårdnadshavares rättigheter och skyldigheter att på ett 
sätt som är förenligt med barnets fortlöpande utveckling ge bar-
net ledning då det utövar sin rätt.  

3. Friheten att utöva sin religion eller tro får underkastas endast så-
dana inskränkningar som är föreskrivna i lag och som är nödvän-
diga för att skydda den allmänna sedligheten eller andra perso-
ners grundläggande fri- och rättigheter.30  

 
Just rätten att utöva sin religion, inte minst tillsammans med andra, kan därför 
hamna i skymundan när barns religionsfrihet diskuteras utifrån barnkonvent-
ionen.  
 
Barn på gränsen  
Så gott som all barndomsforskning arbetar med paradoxer. Ett vanligt före-
kommande exempel på detta är diskussionen om barns behov av skydd, stöd 
och ledning i relation till barns agens, kompetens och rätt till en egen röst i 
frågor som rör det. Denna spänning är mycket tydlig i barnkonventionen, som 
både innehåller artiklar om barns rätt till skydd med tanke på deras särskilda 
sårbarhet och om barns rätt att uttala sig och påverka beslut.31 Även i teolo-
giska texter om barn kommer liknande paradoxer till uttryck. Bilderna av barn 
och barndom i såväl Bibeln som systematisk-teologiska texter visar flera 
olika, ibland motsägelsefulla, aspekter av barndom samtidigt.32 

Paradoxerna när barndom ska beskrivas och diskuteras kan tyckas oöver-
stigliga. Att de ändå alltid lyfts fram är i sig ett tecken på vuxenvärldens läng-
tan efter att förenkla och förstå. Barndomen är kanske i sig inte mer paradoxal 
än annat mänskligt liv. I verkligheten är de flesta av oss ganska bra på att 
hantera att livet är paradoxalt och motsägelsefullt, men när det gäller barn vill 
vuxna gärna göra dem till en homogen grupp. Det finns en längtan efter att det 
ska gå att säga vad som är bra för barn, på ett sätt man sällan försöker med 
andra grupper av motsvarande storlek och heterogenitet. Tack vare denna 
vuxna strävan efter att förstå och förenkla barndomen tydliggörs det mänsk-
liga livets många paradoxer, där vi hela tiden befinner oss i rörelse och för-
ändring.  

En aspekt av barndomsparadoxen är just hur barn omväxlande förstås som 
nutid (beings) eller framtid (becomings).33 Barn existerar här och nu. Samtidigt 

                               
30 Regeringskansliet, 2011, Konvention om barnets rättigheter, artikel 14. 
31 Regeringskansliet, 2011, Konvention om barnets rättigheter, artikel 14, artikel 12.  
32 Ett exempel på en diskussion om barndomen som paradoxal finns i Nye, 2009, s. 72–74. 
33 Begreppen being och becoming är ett sätt att diskutera barndom som återkommer inom kri-
tiska barndomsstudier. Begreppen används för att kritisera hur barn kan förstås som blivande 
(vuxna) personer, becomings, i kontrast mot personer här och nu, beings. (Se t.ex. James, Jenks 
& Prout, 1998, s. 207; Lee, 2001, s. 5; Qvortrup, 1994, s. 4. För kritik av åtskillnaden mellan 
being och becoming, se Uprichard, 2008.) 
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kan de, av både barn och vuxna, förstås som ett löfte om framtiden. De befin-
ner sig på gränsen mellan nu och sedan, ett inkarnerat hopp om den framtid 
som ska komma. Barnen kommer en gång att växa upp, och det är först i denna 
framtid som vuxna kommer att kunna förhålla sig till dem i nuet. Barn befinner 
sig i vuxnas föreställningsvärld mitt emellan being och becoming. De är var-
ken eller, utan befinner sig i ett gränsland där de inte riktigt passar in, i en 
värld uppbyggd av och för vuxna.  

Föreställningen om barn som gränsvarelser används bland annat i barn-
litteratur, till exempel genom beskrivningar av hur barn har möjlighet att röra 
sig mellan olika världar, eller genom att barn kan klara svåra uppdrag just för 
att de är barn. I avhandlingens tredje del kommer jag att återkomma till bland 
annat frågan om barn som beings eller becomings i relation till den gudstjänst-
firande församlingen, med hjälp av litteraturteoretikern Michail Bachtin och 
användningen av hans teoribildning inom barnlitteraturvetenskapen.  

1.3 Disposition 
Avhandlingen består av tre övergripande delar, som var och en innehåller ett 
flertal kapitel. I den första delen, där detta kapitel ingår, redogör jag för pro-
jektets sammanhang och utgångspunkter, syfte och övergripande frågeställ-
ning. Här finns kapitel om tidigare forskning, teori och metod. I del ett finns 
bakgrunden till avhandlingens upplägg och hur de olika delarna relaterar till 
varandra. Metoddiskussionen i relation till fältstudien är omfattande. Detta 
beror på att användning av liknande metoder i teologisk forskning fortfarande 
är något förhållandevis ovanligt och därför behöver diskuteras på ett utförligt 
sätt. Detta gäller inte minst eftersom jag använder barn som informanter. 
Teorikapitlet introducerar den teori som används framförallt i avhandlingens 
andra del. Jag har begränsat detta kapitel till det som jag bedömer är nödvän-
digt för att en läsare ska kunna följa den vidare diskussionen i avhandlingen. 
Teorikapitlet ger en översiktsbild över den teori som används och varför, men 
detaljer kommer att presenteras mer utförligt under analysens gång. Jag har 
alltså valt att inte separera empiriredovisningen från analysen, utan dessa två 
är integrerade i kapitlen i del två. 

Del två består till största delen av analys av materialet från fältstudien, i 
första hand med hjälp av Gordon W. Lathrops liturgiska teologi. I det första 
kapitlet i del två, ”Drömmen om de gudstjänstfirande barnen”, sätter jag in 
studien i ett barndomsteoretiskt sammanhang genom att visa på några olika 
sätt barndom konstrueras i gudstjänstfirande församlingar. Övriga kapitel är 
tematiskt indelade med utgångspunkt i kodningen av intervjumaterialet. Jag 
avslutar del två med ett kapitel där jag redovisar resultaten av fältstudien med 
utgångspunkt i analysfrågorna.  

Del tre består förutom slutdiskussionen av tre kapitel. I det första introdu-
cerar jag tre teoretiska spår som kan komplettera den teori jag redan använt i 
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del två. Dessa teorier, i kombination med resultaten från del två, utgör grunden 
för en större teoretisk diskussion om vad en praktisk teologi om barn och guds-
tjänst skulle kunna vara.  

1.4 Material 
Avhandlingen kombinerar analys av insamlat fältmaterial (intervjuer och fält-
anteckningar från observationer på gudstjänster) med teoretiska diskussioner. 
Förhållandet mellan teori och fältstudiematerial utreds närmare i metodka-
pitlet. Där kommer jag också att redovisa bakgrunden till exempelvis urvalet 
av intervjupersoner. Här kommer jag att presentera det material jag använder 
mig av i studien och säga något om vilken roll det spelar för avhandlingen 
som helhet.  

Studiens primära analysmaterial består av intervjumaterial från fem för-
samlingar i Svenska kyrkan. Materialet består av elva barnintervjuer, fem 
vuxenintervjuer och fältanteckningar från observationer på tolv söndagsguds-
tjänster, två eller tre i varje församling. Jag refererar till åtta av observation-
erna i analysen. Varje intervju varade i omkring en timme, spelades in, tran-
skriberades och kodades. Jag skrev rent och tydliggjorde fältanteckningarna 
direkt efter varje observation. Fältanteckningarna är dock inte kodade. Jag har 
i första hand betraktat dem som bakgrundsmaterial till intervjuerna. Allt 
material anonymiserades innan jag påbörjade analysen. 

De intervjuade barnen var mellan sju och tretton år gamla när intervjuerna 
genomfördes. Jag träffade sju flickor och fyra pojkar. Med ett undantag bestod 
gruppen av vuxna informanter av präster i de aktuella församlingarna. Undan-
taget utgjordes av en musikpedagog. Alla vuxeninformanter var anställda i de 
aktuella församlingarna. Gruppen av vuxna informanter bestod av tre kvinnor 
och två män. 

Förutom intervjuer och observationer har jag också använt mig av de be-
sökta församlingarnas hemsidor, församlingsinstruktioner samt tryckta agen-
dor från gudstjänsttillfällena för att skapa mig en tydligare helhetsbild. Jag har 
dock undvikit att direkt referera till dessa i avhandlingstexten eftersom det 
skulle göra det svårt att upprätthålla församlingarnas anonymitet.  

Utöver skriftligt material som kommer direkt från församlingarna hämtar 
jag också referensmaterial från Svenska kyrkans nationella nivå. Hit hör ex-
empelvis kyrkohandböcker, kyrkoordningen, handboken för barnkonsekvens-
analys samt dokumentation från handboksprocessen inför 2018 års kyrko-
handbok, i första hand barnkonsekvensanalysen av det förslag som presente-
rades för beslut i kyrkomötet hösten 2017.  

Jag strävar i avhandlingen efter att inte i första hand se barnen som med-
verkar i studien som studieobjekt, utan som personer med insikter som är nöd-
vändiga för mig att få del av för att avhandlingens syfte ska kunna uppfyllas. 
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Barnen är alltså medskapare av teorin.34 Det har betydelse för hur jag analyse-
rar framförallt intervjumaterialet, något jag kommer att gå närmare in på i me-
todkapitlet.  

Fältstudiematerialet ligger till grund för avhandlingens andra del och är en 
viktig komponent i det teoribygge som presenteras i avhandlingens tredje del. 
De medverkande barnens bidrag till vad som behöver ingå i en praktisk teologi 
om barn och gudstjänst är avgörande för slutresultatet.  

Urvalet av församlingar och barn är strategiskt, liksom omfattningen av det 
insamlade materialet. Varken barn, vuxna eller församlingar är att betrakta 
som representanter för alla barn, vuxna eller församlingar i Svenska kyrkan, 
utan som personer och platser som kunnat bidra till utformandet av teorin.  

I del tre blir växelverkan mellan teori och fältmaterial som tydligast. De 
övergripande teoretiska perspektiv som jag presenterar i kapitel 12 bidrar med 
insikter till tolkningen av fältmaterialet, och mötena mellan dem är i sig bidrag 
till teoriutvecklingen. Del tre spelar en viktig roll för avhandlingens syfte ge-
nom att visa på möjliga problematiseringar av förståelser av både gudstjänst 
och barndom. I del tre vill jag också visa hur frågor om barns plats och roll i 
gudstjänster kan synliggöra fler teman och komplettera befintlig praktisk och 
liturgisk teologi.  

De teoretiska perspektiven i del tre kan vidga förståelsen av vad liturgisk 
teologi som en del av praktisk teologi kan vara. Det handlar inte om att under-
känna de teorier som presenteras i teorikapitlet, utan snarare om att bredda 
dem och synliggöra aspekter som kanske annars hamnar i skymundan. Jag 
använder också de teoretiska perspektiven i del tre som ett sätt att lyfta av-
handlingens slutdiskussion från fältstudien, med sina uppenbara kontextuella 
begränsningar. 

Teologiska ställningstaganden som används för att legitimera kvalitativa 
och etnografiska forskningsmetoder inom teologi handlar ofta om mänskliga 
relationer, kroppsliga erfarenheter och verklighetens paradoxer. För att för-
djupa diskussionen av detta kommer jag i del tre att introducera teoretiska 
koncept hämtade från Michail Bachtin. Det handlar framförallt om karnevals- 
och kronotopsbegreppen samt, som en följd av detta, Bachtins förståelse av 
grotesk. I studien Rabelais och skrattets historia (1965) använder Bachtin en 
bild av medeltida karneval för att diskutera karnevalens och festens subversiva 
funktion i samhället. Min förståelse av Bachtin som teoretiker är präglad av 
barnlitteraturvetenskaplig forskning, och då framförallt av Maria Nikolajeva. 
Jag kommer också att använda mig av perspektiv från den del av praktisk te-
ologi jag kallar ”transformativ praktisk teologi”. Det kan ses som en fördjup-
ning av de teoretiska ställningstaganden som ligger till grund för studiens  
etnografiskt inspirerade metodval. Användningen av karnevalsteori inom 

                               
34 För en metodologisk och forskningsetisk översikt om barn som aktörer i en teologisk forsk-
ningsprocess, se Dillen, 2019. 
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barnlitteraturvetenskaplig forskning pekar på möjligheterna att använda Bach-
tin för att diskutera frågor om barndom och vuxenskap.  

Valet av material och teoretiska perspektiv hänger ihop med avhandlingens 
övergripande syfte. För att kunna bidra till teoriutveckling med fokus på barn 
och gudstjänst behöver jag material om både liturgi och barndom. För att syn-
liggöra barns plats i gudstjänster och maktrelationer mellan barn och vuxna i 
gudstjänstsammanhang, använder jag mig således av teori om liturgi, teori om 
barn, möten med verkliga barn och upplevelser av verkliga gudstjänster. I av-
handlingens tredje del tillför jag ytterligare perspektiv för att teoretiskt arbeta 
vidare med resultaten av fältstudien.  
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2 Tidigare forskning 

2.1 Inledning 
Den här studien är den första större studien i sitt slag genomförd i en svensk 
kontext och skriven på svenska. Genom att skriva om barn, kyrka och teologi 
med gudstjänsten som utgångspunkt vill jag bidra med teoretiska och meto-
dologiska perspektiv till en större diskussion om barn och gudstjänst.  

För att kunna utveckla den praktisk-teologiska forskningen om barn menar 
jag att det behövs ett ökat fokus på teologisk teoriutveckling om barn och li-
turgi. Sådan teori kan bidra med verktyg för att analysera och diskutera frågor 
om barn och gudstjänst på en generaliserad nivå, utan att för den sakens skull 
blunda för vikten av barns partikulära erfarenheter av gudstjänstfirande. Jag 
vill visa nya sätt att kombinera teori från olika fält för att belysa hur liturgi kan 
vara en utgångspunkt för en praktisk teologi som tar hänsyn till barn som ak-
törer. I avhandlingen använder jag teori på två olika sätt, dels för att analysera 
det insamlade fältmaterialet, dels för att tillföra ytterligare perspektiv inför 
avhandlingens slutdiskussion. Jag hämtar teori från flera olika discipliner, 
även från fält som sällan förknippas med barndomsforskning eller etnografisk 
teologi. 

Inte minst i en svensk teologisk kontext finns det en lucka när det kommer 
till medvetenheten om de diskussioner som förs inom kritiska barndomsstu-
dier.35 Det saknas också exempel på forskning där barn tillskrivs teologiskt 
aktörskap, jämförbart med när barn inom sociologiskt präglade barndomsstu-
dier beskrivs som social actors.36 I den svenska forskningen om gudstjänst 
saknas exempel där barn som är vana gudstjänstfirare, med möjlighet att uttala 
sig om praktiken ”inifrån”, deltar.  

Det är idag också ovanligt att koppla ihop just liturgisk teologi och barn-
frågor. Det saknas därmed ett perspektiv som relaterar idén om gudstjänsten 
som formativ för kyrkan till barns liv och erfarenheter. Mitt bidrag blir att 

                               
35 Jag använder ”kritiska barndomsstudier” som översättning av det anglosaxiskt etablerade 
”childhood studies”. De teoretiker inom barndomsforskning som jag refererar till är ofta klas-
siska exempel från de första decennierna av kritiska barndomsstudier. I den kontext jag befinner 
mig i och i relation till mitt material, menar jag att de fortfarande har nya perspektiv att tillföra, 
även om delar av den kritiska barndomsforskningen har gått in i ett nytt teoretiskt skede.  
36 Ett undantag från detta är James Gerard McEvoys artiklar ”Towards a Theology of Child-
hood: Children’s Agency and the Reign of God” (2019) och ”Theology of Childhood: An Es-
sential Element of Christian Anthropology” (2019), där han ger en teologisk tolkning av barns 
aktörskap med utgångspunkt i kända texter från kritiska barndomsstudier.  
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peka på möjliga kopplingar mellan liturgisk teologi, kritiska barndomsstudier 
och barns faktiska erfarenheter av gudstjänstfirande. 

I det här kapitlet kommer jag att visa behovet av teoriutveckling om barn 
och gudstjänst. Jag kommer att göra detta med hjälp av exempel på tidigare 
forskning som på olika sätt berör avhandlingens ämnesområde. Det handlar 
dels om forskning om barns andlighet, dels om forskning om barn och kyrk-
liga praktiker. Därefter kommer jag kort att gå igenom relaterad praktisk-teo-
logisk forskning, med fokus på etnografisk teologi och dess roll för den prak-
tiska teologin. Utförligare diskussioner om detta finns dels i metodkapitlet, 
dels i avhandlingens tredje del. I teorikapitlet presenteras teori från två olika 
fält: liturgisk teologi och kritiska barndomsstudier. Här kommer jag att sätta 
in de teorier jag använder för analysen i ett större sammanhang. Slutligen 
kommer jag att skriva om forskning som relaterar till karneval, kropp och 
materialitet. Även dessa teman utvecklas mer i avhandlingens tredje del.  

I redogörelsen för tidigare och näraliggande forskning kommer jag att be-
gränsa mig både geografiskt och kronologiskt till mitt kulturella och språkliga 
närområde. Det innebär att jag primärt förhåller mig till nordiskt, i första hand 
svenskt och norskt, och engelskspråkigt material. Här finns en överlappning 
till en kontextuell begränsning, där jag väljer att titta på kyrkor som organisa-
toriskt och liturgiskt ligger förhållandevis nära den kyrka där jag genomfört 
studien, Svenska kyrkan.  

Kronologiskt kommer jag i forskningsöversikten att förhålla mig till de sen-
aste fyrtio åren, med betoning på de senaste två decennierna, alltså 2000-talet. 
Avgränsningen beror framförallt på två saker: den kritiska barndomsforsk-
ningen började utvecklas på allvar under 1980- och 1990-talen och Svenska 
kyrkans förra handbok, som i stor utsträckning har präglat gudstjänstlivet i de 
församlingar där jag utfört min fältstudie, togs i bruk 1986.  

2.2 Barn och teologi 
Det finns genom historien flera teologer som på olika sätt har skrivit om barn 
och barndom, där de mest välkända i västkyrklig tradition inkluderar bland 
andra Augustinus, John Calvin, Martin Luther, Friedrich Schleiermacher och 
Karl Rahner.37 Det finns också bibelvetenskapliga studier som analyserar hur 
barn framställs i bibeltexter. Det finns några olika exempel på översiktsverk 
som utgår från barn och teologi, främst The Child in Christian Thought (2001) 
och The Child in the Bible (2008), sammanställda av Marcia J. Bunge. Här 
förhåller sig teologer idag till klassiska texter om barn och barndom. I det 
sammanhanget är också värt att nämna Children and the Theologians (2009) 
av Jerome W. Berryman, som även den gör en översikt över hur barn har fram-
ställts teologiskt i historien.  

                               
37 Bunge, 2001. 
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Denna typ av översiktsverk har bidragit till att synliggöra barn och frågor 
om barndom i teologisk forskning och att öppna upp forskningsfältet för fler 
studier om barn och teologi. De bidrar också till att synliggöra att barndoms-
studier historiskt sett inte är ett fullt så försummat teologiskt fält som det 
ibland framställs som.  

Teologihistorien har växlat mellan en romantisk barndomsbild, där barn 
betraktas som oskyldiga och närmare Gud än vuxna, och en barndomsbild med 
tydligare påverkan av föreställningar om arvsynd och inneboende destruktivi-
tet. Dagens teologiska forskning om barn är i första hand präglad av en ro-
mantisk barndomsförståelse, även om bilden som tecknas är mer komplex än 
i de tidiga romantiska barndomsbeskrivningarna.38 Systematisk-teologiska 
texter om barn tenderar att fokusera på barndomen och dess roll för exempel-
vis kristen tro och teologisk antropologi. Barnet, i singular, avpersonifieras 
och skiljs ut från vuxna. Barn riskerar därmed att förlora en del av sin mänsk-
liga komplexitet. 

2.3 Forskning om och med barn 
 
Barns andlighet 
I och med ett ökat intresse för barn utifrån ett rättighetsperspektiv och en be-
toning på aktörskap, inte minst från sociologiskt präglade kritiska barndoms-
studier, började barn allt mer lyftas fram som individer och aktiva subjekt 
också inom spiritualitetsforskning. Detta ledde till ett ökat intresse för barns 
egen gudsrelation och andlighet.  

De brittiska forskarna Rebecca Nye och David Hay har studerat barns and-
lighet i böckerna The Spirit of the Child (Hay & Nye, 2006) och Children’s 
Spirituality (Nye, 2009). Nye, som har intervjuat barn om deras andlighet, har 
ett psykologiskt och existentiellt, snarare än teologiskt, perspektiv i sitt arbete. 
Hon förhåller sig också, både implicit och explicit, till den amerikanska sön-
dagsskolemetoden Godly Play, utvecklad av Berryman. Hay och Nye under-
söker barns andlighet utanför strukturerad religionsutövning och kategoriserar 
den i olika teman som handlar om förmåga att känna och relatera till transcen-
denta erfarenheter. Nye identifierar vad hon kallar ”relational consciousness”, 
relationsmedvetenhet, som ett grundläggande tema i barns andlighet. Det 
handlar om barns medvetenhet om de relationer de befinner sig i och om sig 
själva i relation till andra.39  

Den montessoriinspirerade Godly Play-metoden har spridits över världen 
och används i många olika kyrkor och samfund. Med hjälp av taktila material 

                               
38 Exempel på detta är hur Rahners ”Ideas for a Theology of Childhood” (1971) påverkar dagens 
teologiska texter om barn. För exempel på detta, se t.ex. McEvoys två artiklar från 2019, Mer-
cer, 2005, och flera av kapitlen i Bunge, The Child in Christian Thought (2001).  
39 Hay & Nye, 2006, s. 109. 
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i kombination med berättelser hämtade både från Bibelns och kyrkans tradit-
ion är metoden ett sätt att ge barn ett religiöst språk för att förhålla sig till en 
gudsrelation de redan förutsätts ha. Berryman har, förutom en stor mängd 
metodlitteratur om Godly Play, också skrivit mer teoretiskt inriktad litteratur 
om barn och andlighet, exempelvis The Spiritual Guidance of Children (2013) 
och Becoming Like a Child (2017). Godly Play-metodens utgångspunkt, att 
barn per definition är ”andliga” och har en gudsrelation stämmer överens med 
både Nyes och Hays böcker och annan empirisk brittisk forskning om barns 
andlighet, som Through the Eyes of a Child (2009) redigerad av Anne Ri-
chards och Peter Privett och The Faith of Girls (2011) av Anne Phillips. Det 
finns ett förenande perspektiv, som handlar om hur barn har en förståelse av 
tro och andlighet, nära knuten till existentiella frågor. Denna utgångspunkt gör 
att forskningsfrågorna inte med nödvändighet är knutna till kyrkor eller guds-
tjänstliv, utan fokuserar på hur individen navigerar sin egen upplevelse av 
världen. Även om dessa och andra liknande studier innehåller relevant 
material för projektet skiljer sig min studie från dem genom att förhålla sig till 
gudstjänstens materiella, kroppsliga och gemensamma praktiker.  

Phillips feministteologiska studie The Faith of Girls (2011) ligger på vissa 
sätt nära min egen forskning. Hennes urvalsgrupp ligger nära min i ålder, det 
vill säga lite äldre barn än de som Nye har intervjuat, och hon har sökt upp 
flickor som är en del av en gudstjänstfirande gemenskap. Phillips är också 
kritisk till hur teorier om andlig utveckling inte i tillräckligt hög utsträckning 
tar hänsyn till sociala och teologiska sammanhang.40 Phillips forskning skiljer 
sig dock från min, framförallt genom hennes feministiska anslag, där hon har 
fokuserat enbart på flickor, med argumentet att det könsneutrala begreppet 
”barn” riskerar att skymma flickors erfarenheter. 

I Sverige har det akademiska samtalet om barn och andlighet i viss ut-
sträckning präglats av Sven Hartmans studier av barns livsfrågor, framförallt 
Barns tankar om livet (tredje upplagan gavs ut 2013). Hartmans forskning fo-
kuserar, precis som Nyes och Hays, snarare på hur barn som individer hanterar 
livsfrågor – däribland frågor om tro och andlighet – än på barn som del av en 
kyrklig och teologisk tolkningsgemenskap.  

 
Barn och kyrkliga praktiker 
Inom den amerikanska praktiska teologin finns det två namn som ofta åter-
kommer i referenserna när barnfrågor tas upp: Joyce Ann Mercer och Bonnie 
J. Miller-McLemore. De har båda skrivit praktisk-teologiska böcker som på 
olika sätt handlar om barn. Studierna bygger inte på något regelrätt fält-
material, men de skriver båda två i en självreflexiv tradition där deras egna 
erfarenheter vävs samman med teologisk och teoretisk analys. Resultatet blir 
studier om barn och teologi, men i första hand om barn i relation till föräldra-
skap och framförallt moderskap. 

                               
40 Phillips, 2011, s. 44. 
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Både Miller-McLemore och Mercer skriver med en feministteologisk ut-
gångspunkt. De är tongivande på det praktisk-teologiska fältet och har bidragit 
till att öppna för en praktisk-teologisk diskussion om barn och kyrka. Inte 
minst Miller-McLemore har tydliggjort kopplingarna mellan praktisk teologi 
om och med barn och feministteologi. Deras studier bidrar till att sätta in barn-
frågor i en kyrklig kontext och understryker därmed vikten av socialt och te-
ologiskt sammanhang för barns trosutveckling. Genom att utgå ifrån barn som 
redan finns i en kyrklig gemenskap lyfter de också fram barns plats i försam-
lingen och dess möjliga konsekvenser för de teologiska praktikerna. Min 
forskning utgör dock en kontrast till deras i det att jag inte studerar barnen 
primärt som en del av en familj, utan som individer som tillhör en kyrka och 
församling, något som åtminstone delvis är en konsekvens av att jag skriver i 
en svensk och svenskkyrklig kontext.  

Närmare min forskning ligger Susan Ridgely Bales etnografiska studie 
When I was a Child (2005) om barns erfarenheter av sin första nattvard i två 
katolska församlingar i södra USA. Ridgely Bales har följt barnen under lång 
tid i deras förberedelse för sin första nattvard, liksom under själva gudstjäns-
ten. Hon har också intervjuat dem om deras upplevelser. Ridgely Bales forsk-
ning är explicit barncentrerad. Hennes metoder liknar vad som beskrivs av 
Cindy Dell Clark i metodboken In a Younger Voice (2010). Clark förespråkar 
en uttalat barncentrerad kvalitativ forskningsmetod och lyfter fram skillnader 
mellan att som forskare arbeta med barn respektive arbeta med vuxna, med 
utgångspunkten att möta barn här och nu, inte som blivande vuxna.41 Trots 
detta fokuserar Ridgely Bales i mindre utsträckning än exempelvis Nye på 
individuella andliga och existentiella erfarenheter och mer på praktiska 
aspekter av att socialiseras in i ett sammanhang och lära sig en ritual samt vad 
riten som sådan har för betydelse för barns upplevelse av tillhörighet i kyrkan.  

Ridgely Bales studie är fortfarande ovanlig i det att den är en större forsk-
ningsstudie som fokuserar på barns upplevelser av gudstjänster. Den skiljer 
sig från min både när det gäller metod, teorianvändning och urval, men är 
också den tidigare forskning som på många sätt ligger närmast min egen och 
som jag kan bygga vidare på. Ridgely Bales fokuserar på något yngre barn än 
jag och kontexten är en annan. Samtidigt delar vi intresset för barn i relation 
till gudstjänst och för hur barn förhåller sig till och försöker lära sig hur en 
gudstjänst fungerar. En motsvarande längre etnografisk studie om barns relat-
ion till gudstjänstfirande saknas i svensk och svenskkyrklig kontext. Det är en 
lucka inte heller min studie helt kan fylla, men genom ett lite annat angrepps-
sätt vill jag ändå besvara liknande frågor. 

Kulturellt och geografiskt närmare mitt svenska forskningssammanhang 
finns den norska forskning som under de senaste åren skett och sker i relation 

                               
41 Clark, 2011, s. 194. 
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till trosopplæringssatsningen i Norska kyrkan.42 Värd att nämna är här boken 
Byggeklosspiritualitet (2018) och särskilt de intervjubaserade kapitel av Tone 
Stangeland Kaufman och Kristin Graff-Kallevåg som diskuterar barns andlig-
het i relation till de gudstjänster de upplevt inom ramen för trosopplæringen. 
I antologin Gudstjenester med konfirmanter (Elisabeth Tveito Johnsen (red.), 
2017) skriver Merete Thomassen om hur konfirmander upplever att ha mi-
nistrantuppgifter i gudstjänster, något som relaterar till den omfattande del av 
mitt material som handlar om barns praktiska och liturgiska uppgifter i sam-
band med gudstjänst. Även Linn Sæbø Rystads forskning om barn och predi-
kan, också intervjubaserad, relaterar till barns upplevelser av gudstjänst. I ett 
tidigare skede av trosopplæringssatsningen publicerades också studien Når tro 
skal læres (Harald Hegstad, Olaf Aagedal & Anne Schanche Selbekk, 2008) 
och antologin Barneteologi og kirkens ritualer (Elisabeth Tveito Johnsen 
(red.), 2007). Hegstad, Selbekk och Aagedal diskuterar barn som symbolbä-
rare i gudstjänster.43 Det handlar bland annat om den spänning som uppstår 
mellan barnets roll som symboliskt objekt och som deltagande subjekt. I an-
tologin finns ett kapitel om barnteologi som är inspirerat av kontextuell teolo-
gisk metod, skrivet av Sturla J. Stålsett, där han lyfter fram barn som subjekt 
utifrån en befrielseteologisk subjektsförståelse.44  

Den norska forskningen befinner sig i en kontext liknande min. Svenska 
kyrkan och Norska kyrkan har traditionsmässiga likheter och kulturerna ligger 
nära varandra, också språkligt. En viktig skillnad är dock att den norska forsk-
ningen är nära knuten till den lärandemiljö som skapats i hela den Norska kyr-
kan i samband med trosopplæringen, medan min forskning fokuserar på sön-
dagens liturgi, även då den inte är speciellt utformad för barn. Metodologiskt 
präglas den norska forskningen i högre utsträckning än min av att befinna sig 
på ett praktisk-teologiskt fält inspirerat av etnografisk-teologiska metoder. 
Den har likheter med det förhållningssätt jag förknippar med bland annat Ber-
ryman och Nye, där det primärt är barns egen andlighet eller egna förståelse 
och förhållningssätt som ska undersökas. Jag fokuserar snarare på vad som 
sker i mötet mellan barn och kyrkans liturgi.  

I norsk kontext finns också rapporten ”Då barna opna nattverden” från 
2019, en praktisk-teologisk studie om barns nattvardsfirande i den Norska kyr-
kan. Rapportens författare drar slutsatsen att barns nattvardsfirande har bidra-
git till en förändrad nattvardspraxis även för vuxna, eftersom barn som tar 
emot nattvard bidrar till att vuxna, som kanske tidigare inte upplevt att natt-
varden varit ”för dem”, också går fram för att ta emot när barnen gör det. En 
slutsats är att barn gör nattvarden mindre ”högtidlig” och därmed tillgänglig 
                               
42 Trosopplæring är Norska kyrkans arbete med lärande för barn och unga. Det involverar 
många olika aktiviteter, där vissa genomförs i församlingar över hela landet vid bestämda tid-
punkter. Jag använder det norska ordet snarare än att översätta det till svenska för att tydliggöra 
att trosopplæringen är en nationell sammanhållen satsning.  
43 Hegstad, Aagedal & Selbekk, 2008, s. 145–146. 
44 Stålsett, 2007. 
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för fler. Rapporten inkluderar inte intervjumaterial från intervjuer med barn, 
utan enbart med föräldrar och anställda i kyrkan. Den problematiserar inte 
heller vilka föreställningar om barn som bidrar till att nattvarden uppfattas 
som just mindre högtidlig. Rapporten är dock ett viktigt bidrag till reflektionen 
om hur en förändrad sammansättning av den gudstjänstfirande församlingen 
påverkar liturgin.45  

I Sverige finns det ingen praktisk-teologisk forskningsstudie om barn och 
liturgi som använder sig av fältobservationer och intervjuer med barn, även 
om det finns ett flertal rapporter genomförda i Svenska kyrkan som innehåller 
material från barnintervjuer.46 I början av 2010-talet publicerades en rad texter 
från Svenska kyrkans forskningsenhet som på olika sätt behandlade frågor om 
barn och teologi, däribland Niclas Blåders Barnen i Svenska kyrkan. Några år 
senare gav Verbum ut boken Barns mänskliga rättigheter i kyrkan (2016) av 
barnläkaren och barnrättsexperten Lars H. Gustafsson, en bok som framförallt 
kan fungera som en praktisk handledning för att arbeta med barnkonventionen 
i en svenskkyrklig kontext.  

Särskilt den första generationens barndomsstudier har kritiserats för att ge-
nerera småskaliga forskningsprojekt som snabbt börjar likna varandra. Barn 
har i princip utan undantag framställts som kompetenta och aktiva subjekt och 
målet med forskningen tycks vara att lyfta fram ”barns röster”, men studierna 
saknar övergripande teoretiskt ramverk och verktyg för tolkning.47 Det är en 
typ av kritik som också kan riktas mot en del av de rapporter och studier som 
har gjorts av Svenska kyrkan under de senaste åren. Barn har intervjuats, inte 
sällan med hjälp av kreativa metoder, men deras svar har inte satts in i ett 
större teoretiskt eller teologiskt sammanhang. Detta gäller inte minst när det 
kommer till teorier om barndom och barnsyn. Även om detta minskar studier-
nas relevans i relation till mitt projekt, är det en naturlig följd av den typen av 
studiers utgångspunkt och syfte. De har tillkommit som en del av en kyrklig 
praktik och som en del i Svenska kyrkans arbete med barnkonsekvensanalys. 
Utgångspunkten i barnkonsekvensanalys har lett till att rättighetsdiskursen har 
förstärkts, möjligen på bekostnad av andra perspektiv. Jag strävar efter att till-
föra teoretiska perspektiv till det insamlade materialet, något som ofta saknas 
i kyrkliga och teologiska samtal om barns plats och roll. 

År 2016 disputerade Maria Klasson Sundin på den religionsfilosofiska av-
handlingen Barnets religionsfrihet – en villkorad rättighet? En filosofisk 
undersökning utifrån FN:s barnkonvention. Avhandlingen kretsar kring den i 
barndomsforskning ständigt närvarande spänningen mellan självständighet 
och beroende. Den är, till skillnad från exempelvis Gustafssons bok, inte i 
första hand inriktad på kyrka eller teologi, utan har ett bredare samhälleligt 
och filosofiskt perspektiv. 

                               
45 Aagedal, Brottveit, & Rafoss, 2019. 
46 Se t.ex. Härnösands stift, 2018; Ekman, Falk & Karlsson Kempi, 2017; Cöster, 2014. 
47 Smith & Greene, 2015, s. 248. 
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En av de mest framträdande internationella forskarna inom barn och teo-
logi är den redan nämnda Marica J. Bunge. Hon har inte i första hand fokuserat 
på barn och kyrkliga praktiker, utan på barns plats dels i bibelvetenskaplig 
forskning, dels i systematisk teologi. Hon har också skrivit om barns roller i 
kristna, judiska och muslimska miljöer i boken Children, Adults and Shared 
Responsibilities: Jewish, Christian and Muslim Perspectives (2012).  
 
Barn och liturgisk teologi 
Även inom områden där det finns relativt mycket skrivet om barn saknas stu-
dier som handlar om just barn och gudstjänst, även om det finns en uppsjö av 
praxisnära metodlitteratur. Ett undantag från detta är, som jag redan nämnt, 
Susan Ridgely Bales When I was a child. Jag har inte tidigare sett någon kom-
binera den på många sätt teoretiska och abstrakta liturgiska teologin med ett 
fältbaserat material som också inkluderar intervjuer med barn.48  

Liturgikforskningen och den liturgiska teologin har länge varit ett mansdo-
minerat fält och liturgiska frågor kopplas snarare ihop med en hierarkiskt och 
patriarkalt präglad kyrklighet än med kvinnor eller barn. Om kvinnor har 
osynliggjorts i den liturgiska forskningen, är det dock ingenting mot hur osyn-
liga barnen kan vara. Barn förknippas överhuvudtaget inte med den typ av 
liturgi som beskrivs av liturgiska teologer som Gordon W. Lathrop och Alex-
ander Schmemann. På många sätt framstår det som att Martin Modéus hade 
rätt när han kritiskt påpekade att barns roll i högmässan tycks vara att inte vara 
där.49 Samtidigt deltar i praktiken barn i många olika typer av gudstjänster, 
kanske ännu oftare i andra kulturer och kyrkotraditioner än i den svenska, lut-
herska folkkyrka jag utgår ifrån.  

Barns gudstjänstfirande överskrider konfessionella gränser. Den liturgiska 
teologin är till sin natur ekumenisk, och liturgisk-teologiska texter är ofta mer 
eller mindre tydligt påverkade av en längtan tillbaka till något ”ursprungligt”, 
något som finns bortom den egna kyrkotraditionen och samfundstillhörig-
heten. Olika liturgisk-teologiska strömningar förenas i sin betoning av att li-
turgin är grundläggande för kyrkan och primär för all typ av teologisk reflekt-
ion.50 Det framstår dock som om frågor om barn och teologi, på samma sätt 
som frågor om feminism och teologi, har varit lättare att angripa i teoretiskt 
präglade ämnen som bibelvetenskap eller systematisk teologi än i praktisk-
teologisk forskning om gudstjänst. Barn har ingen naturlig plats i ett guds-
tjänstliv som dels är patriarkalt präglat, dels tar för givet att normen är att vara 
vuxen.51  

                               
48 I kapitlet ”Konfirmanter som ministranter i gudstjenesten” (2017) använder dock Merete 
Thomassen liturgisk teologi som ett av tre perspektiv i analysen av hur konfirmander upplever 
att ha liturgiska uppgifter i gudstjänster.  
49 Modéus, 2005, s. 387. 
50 Edgardh, 2010, s. 205–206. 
51 Ett liknande mönster för feministisk teologisk forskning beskrivs av Edgardh i hennes dok-
torsavhandling Feminism och liturgi – en ecklesiologisk studie (Edgardh Beckman, 2001).  



 34 

För att kunna studera frågor om barn och liturgi har jag därför närmat mig 
litteratur om feminism och liturgi, ett något mer utforskat ämne än barn och 
liturgi. Här diskuteras frågor om inkluderande språk, om gudstjänstens struk-
tur och hierarkiska ordning och i vilken mån kvinnors erfarenheter tillåts ta 
plats i en gudstjänstfirande gemenskap. Det finns dock inget självklart enkelt 
sätt att överföra slutsatser från feministisk liturgikforskning till forskning om 
och med barn. För att begränsa oss till det mest uppenbara: feministisk forsk-
ning bedrivs inte sällan av kvinnor själva, medan forskning om barn nästan 
uteslutande utförs av vuxna. Dessutom är det möjligt att studera feministisk 
liturgi som har utformats av kvinnor, medan även de mest specialinriktade 
gudstjänster för barn åtminstone i viss utsträckning är utformade av vuxna. 
Feministisk teori har dock påverkat utvecklingen av kritiska barndomsstudier 
och även den del av teologisk forskning om barn som präglas av feministteo-
logiska och befrielseteologiska strömningar. Den bakgrunden har betydelse 
också för min studie.  

Liturgisk-teologiskt bygger jag vidare på teologer som inte primärt har skri-
vit om barn, framförallt Gordon W. Lathrop. Lathrop är välkänd och ofta re-
fererad till i de nordiska länderna. Detta gäller i synnerhet hans användning 
av ordo-begreppet, som har fått stort genomslag bland annat i samband med 
den process som lett fram till Svenska kyrkans senaste kyrkohandbok. Mötet 
mellan Lathrops liturgiska teologi och de nordiska folkkyrkorna har beskrivits 
av Edgardh i artikeln ”Liturgins grammatik i en nordisk kontext” (2019).  

I en svensk kontext förhåller jag mig också till två prästmötesavhandlingar, 
båda från Stockholms stift, som på olika sätt tar sig an frågor om barn och 
gudstjänst. Martin Modéus Mänsklig gudstjänst (2005) har ett kapitel där han 
särskilt fördjupar sig i frågor om barn och gudstjänster. Till ett prästmöte 
några år tidigare hade Christina Berglund skrivit Vilken färg har vinden? 
(1999). Båda böckerna har präster i församlingstjänst som målgrupp och är i 
första hand inriktade på praktiska frågor i församlingsvardagen. Ingen av dem 
inkluderar barns faktiska erfarenheter. På ett sätt som närmast verkar symto-
matiskt för teologiska texter om barn bortser de också från möjligheter att te-
oretisera kring och problematisera barndomsbegreppet som sådant.  

Relaterad till liturgisk teologi och liturgik är ritforskningen, där etnografen 
Arnold van Gennep och antropologen Victor Turner har format mycket av 
fältet. För min avhandling är framförallt Turners begrepp communitas och li-
minalitet relevanta, eftersom hans teorier om rituella övergångar, eller 
trösklar, har mycket gemensamt med den karnevaleska förståelse av liturgi 
som jag återkommer till i del tre, liksom till föreställningar om barndomen 
som en paradoxal tillvaro där barn ständigt växlar mellan roller och förändras, 
för att så småningom bli vuxna.  
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2.4 Karneval, fest och kreativitet 
I avhandlingens tredje del tillför jag teoretiskt material baserat på Michail 
Bachtin. Jag har en barnlitteraturteoretisk ingång till Bachtins karnevalsteori, 
framförallt baserad på Maria Nikolajevas teoretiska texter om barnlitteratur. 
Nikolajeva använder flera olika barnlitterära verk för att tydliggöra och kon-
kretisera Bachtins teorier.52  

Eftersom karnevalsteori har visat sig vara användbar i tolkningen av barn- 
och ungdomslitteratur i relation till barns aktörskap och i förhållande till vux-
envärlden, menar jag att den kan ha något att tillföra även i analysen av litur-
giska händelser. Jag bygger vidare på en gren av barnlitteraturforskningen 
som relaterar till kritiska barndomsstudier genom att fokusera på relationen 
mellan barn och vuxna, maktförhållanden och kompetens. Karnevalsteori är 
ett sätt att kombinera ett emancipatoriskt drag i både liturgin och litteraturen 
med en analys av gudstjänsten som liturgiskt skeende. Här blir karnevalsteorin 
ett verktyg för att verbalisera liturgins metafysiska och eskatologiska karaktär.  

Bachtin är ofta, liksom Nikolajeva, refererad i barnlitteraturvetenskapliga 
texter. Flera svenska barnlitteraturvetenskapliga avhandlingar använder sig av 
de bachtinska begreppen karneval och kronotop för att undersöka möjligheten 
att omtolka materiella föremål och hierarkiska strukturer samt relationen mel-
lan tid, rum, växande och utveckling.53 Att Bachtins karnevals- och krono-
topsteorier är så flitigt använda inom barnlitteraturvetenskapliga studier, har 
bidragit till teoriernas tillgänglighet i relation till frågor om barn och barndom.  

Det finns också ett antal studier som undersöker Bachtins relation till kris-
ten teologi, framförallt inkarnation och liturgi. Här är det framförallt värt att 
nämna Bakhtin and religion: a feeling for faith (2001), med Susan M. Felch 
och Paul J. Contino som redaktörer, och Ruth Coates Christianity in Bakhtin: 
God and the exiled author (1988). I Språk, tro och sanning hos Dostojevskij 
(2010) diskuterar förre ärkebiskopen av Canterbury, Rowan Williams, inter-
aktionen mellan olika röster och aktörer i Dostojevskijs romaner med hjälp av 
Bachtins teoribildning. Elena Namli diskuterar i boken Kamp med förnuftet: 
Rysk kritik av västerländsk rationalism (2009) hur Bachtins texter formulerar 
en ”icke-rationalistisk etik” med nära kopplingar till kristologi och inkarnat-
ion. Namli lyfter fram Bachtins filosofi som kristen, men inte traditionellt or-
todox. Istället uppvisar Bachtin, framförallt i Rabelaisboken, som utförligast 
behandlar karnevalstematiken, en stark antiklerikalism. Han kritiserar alltså 

                               
52 Se t.ex. Power, Voice and Subjectivity in Literature for Young Readers (2010). 
53 Några exempel på sådana studier inom barnlitteraturvetenskap är Martin Hellströms För-
packningens förvandlingar: Konsumtion och karneval i barnboken (2011), Agneta Rehal-Jo-
hanssons Den lömska barnboksförfattaren: Tove Jansson och muminverkets metamorfoser 
(2006) och Maria Österlunds Förklädda flickor: Könsöverskridning i 1980-talets svenska ung-
domsroman (2005).  
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rationalism och därmed åtskillnaden mellan teori och praktik. Han förstår re-
ligion som en abstraherad idévärld och tar avstånd från konfessionella prakti-
ker och sanningsanspråk.54 Samtidigt är Bachtins hållning förenlig med en 
maktkritisk inriktning inom praktisk-teologisk forskning som ifrågasätter eta-
blerade sanningar och kyrkliga praktiker, även om Bachtin ”studerar tron i 
dess bärande ideologiska innehåll abstraherat från religionens många konkreta 
(sociala, politiska, psykologiska) former”.55 

I homiletikboken Preaching Fools: The Gospel as a Rhetoric of Folly 
(2012) skriver Charles L. Campbell och Johan H. Cilliers om bland annat kar-
neval utifrån Bachtin. De argumenterar för behovet av karnevalesk, eller dår-
aktig, predikan för att öppna för ambivalens, kroppsliga erfarenheter och mö-
ten och utmana det som framstår som starkt och konstant (med deras ord, ”iron 
theologies” och ”iron rhetoric”). Campbell och Cilliers lyfter fram Turners 
liminalitet som analytiskt begrepp och visar hur kyrkor och predikanter verkar 
i en typ av gränstillstånd, ”too early for heaven and too late for earth”.56 I och 
med att Campbell och Cilliers använder sig av Bachtin i relation till en konkret 
praktik, predikan, tvingas de förhålla sig till karnevalens och liminalitetens 
destruktiva potential, som renodlat teoretiska resonemang på ett annat sätt kan 
ducka för.   

Inom homiletikfältet har även Marlene Ringgaard Lorensen, Köpenhamns 
universitet, använt sig av Bachtin för teologisk analys. I boken Dialogical  
Preaching: Bakhtin, Otherness and Homiletics från 2014, som bygger på hen-
nes doktorsavhandling, undersöker hon predikogenren med hjälp dels av  
karnevalsbegreppet, dels av Bachtins förståelse av dialogicitet, för att visa på 
en förståelse av predikan som bygger på interaktion på flera olika nivåer. Lo-
rensen använder Bachtins teoribildning som ett teologiskt tolkningsverktyg 
som kan komplettera till exempel kommunikationsteorier.57 Hon visar därmed 
på möjligheten att med hjälp av Bachtins litteraturteorier genomföra praktisk- 
teologisk analys.  

Gemensamt för litteraturen om Bachtin och religion är att den förhåller sig 
till liturgi som fenomen, men inte till direkta erfarenheter av gudstjänstfirande, 
varken barns eller vuxnas. Dock finns i andra fält metoddiskussioner där 
Bachtins teorier används för att fördjupa förståelser av exempelvis kvalitativa 
intervjuer.58 Boken Difference, Dialogue, and Development: A Bakhtinian 
World (2016), av Laksmhi Bandlamudi, professor i psykologi vid City Uni-
versity of New York, tar inte direkt upp forskningsmetoder i relation till Bach-
tin, men diskuterar hans teorier i relation till mellanmänsklig interaktion och 
utvecklingsteorier, vilket har relevans för kritiska barndomsstudier. 

                               
54 Namli, 2009, s. 162, 183, 261, 285. 
55 Namli, 2009, s. 183. 
56 Campbell & Cilliers, 2012, s. 58. 
57 Lorensen, 2014, s. 15. 
58 Se t.ex. Cresswell & Sullivan, 2020. 
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Förutom den specifikt barnlitterära forskningen utgår jag ifrån forskning 
om Bachtins karneval som handlar om relationen mellan karneval och inkar-
nation. I Nikolajevas texter om Bachtin och karneval finns ett tydligt fokus på 
barn, men hon bortser från de religiösa undertonerna i Bachtins teoribildning. 
Den forskning som å andra sidan understryker kopplingarna mellan Bachtins 
karneval och både inkarnationsteologi och kristen liturgi bortser dock från om, 
och i så fall hur, detta relaterar till barns gudstjänstfirande och präglas av en 
idealiserad bild av liturgi. Genom att utgå från både barnlitterära och teolo-
giska tolkningar av Bachtin kan jag därmed använda tidigare forskning för att 
belysa ett nytt ämne.  

Det som lite förenklat kan kallas karnevalsteori hänger också ihop med hur 
Bachtin förstår begreppen kronotop och grotesk. I avhandlingens tredje del 
kommer jag att använda båda dessa för att diskutera gudstjänstens tidsrums-
liga dimension i relation till Lathrops förståelse av den gudstjänstfirande för-
samlingen.  

2.5 Kropp och materialitet 
Karnevalsteorin uppvärderar det materiella och motsägelsefulla. Detta leder 
mig över till andra texter som behandlar kroppslighet och materialitet i guds-
tjänsten, liksom inom kritiska barndomsstudier. Gemensamt för teologiska 
studier som betonar materialitet och kroppslighet är att de lyfter fram männi-
skorna i teologin. Detta gäller naturligtvis också studier som använder sig av 
etnografiska metoder.  

Ola Sigurdsons Himmelska kroppar: Inkarnation, blick, kroppslighet 
(2006) använder sig bland annat av Bachtin för att analysera inkarnation och 
kroppslighet systematisk-teologiskt. Därmed har Bachtins karneval också fått 
en plats i nutida svenskspråkig teologi.  

Inom svensk teologisk forskning är även Lena Sjöstrands avhandling Mer 
än tecken från 2011 intressant ur ett materialitetsperspektiv, då hon resonerar 
om olika sätt att förstå liturgi, kroppslighet och symboler. Sjöstrand använder 
sig av många olika teologer och filosofer, däribland Lathrop. Sjöstrands av-
handling är primärt teoretisk, men utgår från ett kyrkospel i Lunds domkyrka, 
liksom från skönlitterär text. Sjöstrand använder sig av fenomenologin och 
särskilt Maurice Merleau-Ponty för att förstå kroppar på något annat sätt än 
genom språket. Hon kommer till slutsatsen att gudstjänster inte i första hand 
syftar till att kommunicera en lära genom tecken som ska tolkas, utan är en 
egen typ av verklighet.59 Det finns dock stora skillnader mellan våra studier. 
Den mest uppenbara handlar om att jag använder mig av insamlade data från 

                               
59 Sjöstrand, 2012, s. 291. 
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en fältstudie och att Sjöstrands studie, i likhet med en överväldigande majori-
tet av de texter som finns om kristen gudstjänst, med självklarhet utgår från 
vuxnas erfarenheter.  

Trots att teoretiker som Lathrop understryker betydelsen av både materiella 
föremål och gemenskapen som firar gudstjänst, är människor som teologiska 
aktörer ofta osynliga i liturgisk teologi. Här står ritteorin för ett annat perspek-
tiv, som i större utsträckning utgår ifrån de människor som deltar i en rit.60 
Ritteoretiska insikter om människors kroppsliga erfarenheter av att delta i riter 
utgör därför en del av bakgrunden till den här typen av studie, där mänsklig 
erfarenhet och teologiska tolkningar av liturgi kombineras. 

Även inom den kritiska barndomsforskningen har materialitet och kropps-
lighet numera en framträdande roll. Detta märks exempelvis genom att en av 
fältets förgrundsgestalter, Alan Prout, står som redaktör för antologin The 
Body, Childhood and Society (2000), där barns kroppar och kroppslighet ana-
lyseras ur olika perspektiv. Inom barndomsforskning har även Actor Network 
Theory (ANT) använts för att analysera barndom utifrån förståelser av kropps-
lighet och materialitet.61 

2.6 Sammanfattande diskussion  
Forskning om barn har under de senaste decennierna skiftat från ett starkt fo-
kus på barn i relation till familjer och större hushåll till barn som individer, ett 
perspektiv som stärkts i och med FN:s barnkonvention.62 Inom praktisk teo-
logi, inte minst i en amerikansk kontext, tycks fortfarande mycket av den barn-
relaterade forskningen utgå från barn som en del av en familj, som tillsam-
mans deltar i kyrkliga praktiker. Min studie inkluderar både barn som är del 
av familjer där kyrkan är en självklar del av livet och barn som är de enda i 
sina familjer som har en relation till kyrka och gudstjänst. Jag skriver i ett 
sammanhang där kristna praktiker inte nödvändigtvis är något som förmedlas 
från föräldrar till barn, vilket också gör att min studie skiljer ut sig, inte minst 
i relation till delar av den amerikanska praktisk-teologiska forskningen.  

Som jag har visat i detta kapitel är forskningen om barn och kyrka bred och 
mångfacetterad. Forskare som Mercer, Miller-McLemore, Bunge, Hay och 
Nye har på olika sätt bidragit till att lyfta fram barnfrågor teologiskt och öppna 
för vidare forskning. Genom att presentera flera olika perspektiv och studier 
med olika tyngdpunkt hoppas jag att jag dels har kunnat fördjupa bakgrunden 
till avhandlingen, dels har visat på behovet av kritisk reflektion och teoriut-
veckling. Jag vill kombinera forskning om barn med forskning om liturgi. Det 
blir då ett komplement till den individuellt inriktade forskningen om andlighet 

                               
60 Bradshaw & Melloh, 2007, s. vii. 
61 Se t.ex. Prout, 2005, s. 70–72. 
62 Lange & Mierendorff, 2011, s. 81. 
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och den familjeinriktade praktisk-teologiska forskningen. Genom att använda 
teori från kritiska barndomsstudier vill jag visa på möjligheten att inkludera 
tanken på barns aktörskap och barndomen som socialt konstruerad i en teologi 
om barn och gudstjänst.  

Jag arbetar alltså i skärningspunkten mellan liturgisk teologi, praktisk teo-
logi och kritisk barndomsteori. Det innebär att jag teologiskt skriver in mig i 
ett liturgisk-teologiskt samtal, samtidigt som jag öppnar för att kombinera li-
turgisk teologi med annan teori på nya sätt. Mitt projekt kan beskrivas som ett 
exempel på praxisnära teologisk forskning. Samtidigt är avhandlingen i första 
hand teoriutvecklande.  

Sammanfattningsvis är det idag ovanligt att koppla ihop just liturgik och 
barnfrågor. Mitt bidrag blir att peka på möjliga kopplingar mellan liturgisk 
teologi, kritiska barndomsstudier och barns faktiska erfarenheter av guds-
tjänstfirande.  
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3 Teori 

3.1 Inledning 
Gordon W. Lathrop, emeritusprofessor vid Lutheran Theological Seminary i 
Philadelphia, har fått stor betydelse för utvecklingen av liturgisk teologi i lut-
hersk kontext. Precis som många andra bygger Lathrop vidare på arvet från 
Alexander Schmemann och skriver om liturgin som ”primär teologi”, en 
grundförutsättning för allt annat teologiskt arbete, liksom för att leva som kris-
ten. I gudstjänster kan Gud och människor mötas och gudstjänsterna är där-
med också en källa till teologisk kunskap.63 Schmemann var ryskortodox och 
har utformat sin liturgiska teologi inte bara med en ortodox utgångspunkt, utan 
också delvis som en kritik av hur västkyrklig teologi har förhållit sig till li-
turgi.64 Det har inte hindrat att han har fått stort inflytande utanför sin egen 
kyrkotradition.  

När Lathrop utformar sin liturgiska teologi skriver han utifrån ett ameri-
kanskt mainline-perspektiv, men visar samtidigt hur liturgisk teologi kan kon-
textualiseras och förankras i olika lokala sammanhang.65 Det lutherska märks 
framförallt i hur han använder människors relation till Bibeln och texters och 
predikans roll i gudstjänsten i kombination med en förståelse av liturgi som 
primär teologi. Som luthersk liturgisk teolog försöker Lathrop visa att det är 
möjligt att betona båda ordet och kroppslighet/materialitet, utan att det ena 
eller det andra behöver få överhanden.  

I den kommande analysen kommer jag att kritisera Lathrop för att inte ta 
hänsyn till individuella upplevelser och erfarenheter som kanske motsäger de 
liturgiska idealen. Trots detta menar jag att Lathrop tar flera viktiga steg mot 
att låta den liturgiska teologin närma sig andra typer av praktisk teologi.  
Schmemann har kritiserats för att vara verklighetsfrånvänd genom att snarare 
lägga tyngdpunkten på hur människorna i liturgin kan närma sig det gudom-
liga än på hur det gudomliga närmar sig människorna. Han har också kritise-
rats för att hans liturgiska teologi saknar politisk udd och vänder sig bort från 
den typ av kritisk konstruktiv teologi som vill förändra och förbättra männi-
skors livsvillkor här och nu.66 Lathrop tar försiktiga steg åt ett mer aktions-
                               
63 Lathrop, 1993, s. 5; Saliers, 2019, s. 95. 
64 Schmemann, 1966, s. 9–10. 
65 Saliers, 2019, s. 99–100. 
66 Denysenko, 2019, s. 47. 
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inriktat håll. Även om det som händer i gudstjänsten är avgörande och det som 
hans teologi kretsar kring, skriver han också om gudstjänstens samhällskri-
tiska potential.67 För Lathrop är gudstjänsten grunden för ett liturgiskt förhåll-
ningssätt, det jag i analysen kommer att översätta med ”liturgisk livsåskåd-
ning”, som präglar vardagen och hur människor lever tillsammans också ut-
anför kyrkans väggar. Genom att liturgin visar en alternativ världsordning kan 
den ge hopp om förändring.68  

Lathrops liturgiska teologi utgör en teologisk grund för avhandlingen. Utan 
en liturgisk-teologisk utgångspunkt om gudstjänstens avgörande betydelse 
hade studien sett annorlunda ut. Det är ett resultat av den liturgiska teologins 
påverkan också på lutherska kyrkor, inte minst genom Lathrop, att jag har valt 
att uteslutande fokusera på söndagens gudstjänst, trots att frågan om barn och 
kyrka naturligtvis kan sägas vara betydligt större än så. Även min inställning 
till gudstjänster och liturgi är präglad av en grundhållning som lyfter fram just 
söndagens gudstjänst som ett möte mellan gudomligt och mänskligt med hjälp 
av materiella heliga ting, som nattvarden.  

Jag använder mig i första hand av Lathrop för att analysera materialet från 
fältstudien. Hans mest kända böcker, där han formulerar sin liturgiska teologi, 
är Holy-trilogin: Holy Things (1993), Holy People (1999) och Holy Ground 
(2003). Dessa ligger till grund för hur jag tolkar och använder Lathrop. Jag 
kommer också att referera till enstaka artiklar samt till de mer praktiskt inrik-
tade och kortare böckerna Central Things (2005) och The Pastor (2006), i den 
mån de tydliggör mitt resonemang. Eftersom jag kommer att återkomma till 
min teoretiska användning av Lathrop i analyskapitlen ska jag här bara ge en 
kort introduktion till några viktiga perspektiv som återkommer i avhandlingen 
och hur jag förhåller mig till dem. I avhandlingens tredje del kommer jag teo-
retiskt att bygga vidare på Lathrops liturgiska teologi för att på det sättet närma 
mig en praktisk teologi om barn och gudstjänst.  

Avhandlingens andra viktiga teoretiska perspektiv är hämtat från det soci-
ologiskt präglade fältet kritiska barndomsstudier. Min ingång till barndoms-
studier är i sin tur påverkad av barnlitteraturvetenskaplig forskning, som jag 
kommer att återkomma till i de teoretiska diskussionerna i del tre. Barndoms-
studier är ett tvärvetenskapligt och spretigt fält som har vuxit fram under de 
senaste 30–40 åren. I svensk kontext har den forskning som bedrivs vid Tema 
Barn på Linköpings universitet en framträdande roll. I min avhandling använ-
der jag barndomsteorin teoretiskt på ett lite annat sätt än jag använder Lathrops 
liturgiska teologi, även om det också finns överlappningar och undantag. Ge-
nerellt fungerar dock barndomsteorierna inte i lika hög grad som den liturgiska 
teologin som ett analysverktyg som jag går i dialog med. Istället ligger barn-
domsteorierna till grund för mitt teoretiska förhållningssätt i avhandlingen. 
Förståelsen av barndom som helt eller delvis socialt konstruerad och av hur 

                               
67 Se t.ex. Lathrop, 1993, s. 217. 
68 Lathrop, 2003, s. 69. 
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vuxnas föreställningar om barndom kan fungera begränsande för barn har på-
verkat mina metodval och hur jag reflekterar kring analys och resultat. Jag 
utgår i första hand från den för barndomsforskningen grundläggande antologin 
Constructing and Reconstructing Childhood (red. Allison James & Alan 
Prout). James och Prout och artiklarna i Constructing and Reconstructing 
Childhood utgör en del av bakgrunden till senare studier inom kritiska barn-
domsstudier och förklarar ett kritiskt förhållningssätt till barndom.  

Inom barnlitteraturvetenskapen är frågan om hur barn framställs i litteratur, 
liksom hur vuxna värden styr innehållet i den litteratur barn möter, en åter-
kommande fråga. I kapitel 5 skriver jag om hur barndom framställs och kon-
strueras i gudstjänster. Där kommer jag också på ett tydligare sätt än i de se-
nare analyskapitlen att använda teori från kritiska barndomsstudier som ana-
lysverktyg. Till den räknar jag då också teori från barnlitteraturvetaren  
Clémentine Beauvais, som jag därför presenterar som en del av kritiska barn-
domsstudier i 3.3. 

3.2 Heliga ting, spänningar och liturgisk gemenskap 
Lathrop formulerar alltså sin liturgiska teologi i Holy-trilogin. De tre böckerna 
har lite olika inriktning: den första fokuserar på liturgins föremål, platser och 
handlingar, den andra på kyrkan och församlingen och den tredje på vad en 
liturgisk livsåskådning eller världsbild innebär. I alla tre böckerna återkommer 
dock några teoretiska begrepp som är avgörande för att förstå Lathrops teolo-
giska utgångspunkt. I min användning av Lathrop är de viktigaste av dessa 
heliga ting (holy things) och juxtaposition/juxtapositionering (juxtaposition) 
och gudstjänstfirande församling (assembly). Som övergripande begrepp för 
att förstå gudstjänsten använder Lathrop sig av ordo, vilket är ett konkret ex-
empel på hur Schmemann har påverkat Lathrops teologi. Här kommer jag 
dock i princip att undvika ordo-begreppet i analysen. Jag menar att Lathrops 
förståelse av ordo som grundstruktur i gudstjänsten och därmed i det liturgiska 
livet är för bred för att på ett direkt sätt vara möjlig att använda som analys-
verktyg. Däremot ryms mycket av det han menar ingår i ordo i hans förståelse 
av heliga ting och juxtapositioneringar, vilket gör att frågan om ordo ändå har 
en plats i min studie, om än något mer implicit.  

Lathrop ger ingen uttömmande definition av de heliga tingen i gudstjäns-
ten, och även om han specificerar vilka de är anar man mellan raderna att de 
kan vara fler, beroende på liturgisk tradition och tolkning. De grundläggande 
heliga tingen har att göra med dopet, predikan och nattvarden. Lathrop lägger 
stor vikt vid dopvattnet, liksom vid nattvardens bröd och vin, som vardagliga 
ting som blir heliga i den gemensamma gudstjänsten.69 Tingen själva rymmer 
en motsättning och spänning mellan vardag och helighet, det som också kan 
                               
69 Lathrop, 2019, s. 83. 
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kallas juxtapositionering. Men eftersom Lathrop i sin lutherska liturgiska teo-
logi också lägger stor vikt vid bibelförankringen, är även bibelordet ett heligt 
ting. Detta blir dock något mer komplext eftersom en viktig aspekt av tingen 
är deras konkreta materialitet. Lathrop löser detta genom att lyfta fram den 
fysiska Bibeln, som till exempel bärs fram i procession, öppnas och läses ur. 
Boken är dock bara en förvaring för det heliga tinget ordet.70  

Ett annat av Lathrops heliga ting, som kommer att spela stor roll för flera 
av analyskapitlen i studien, är den gudstjänstfirande församlingen. Även här 
framstår Lathrops förståelse av liturgins heliga ting som flyktig. Precis som 
ordet ofrånkomligen är mindre konkret och materiellt närvarande än vatten, 
bröd och vin, är ”den gudstjänstfirande församlingen” någonting annat än de 
föremål som församlingen möter i liturgin. Lathrop glider mellan att prata om 
det som händer med de heliga tingen i den gudstjänstfirande församlingen, de 
heliga tingen som någonting som församlingen samlas kring och församlingen 
som ett av de heliga tingen, och dessutom med en särställning som extra vik-
tig.71  

Jag använder medvetet anglicismen juxtaposition/juxtapositionering när 
jag skriver på svenska, eftersom jag inte har hittat någon översättning som 
ligger tillräckligt nära Lathrops teoretiska användning av begreppet juxtapo-
sition. I juxtapositionsbegreppet inkluderar jag det Lathrop skriver om spän-
ningar, motsättningar och paradoxer i liturgin. Det tydligaste exemplet på  
juxtapositionering i Lathrops liturgiska teologi handlar om just de heliga 
tingen, som i grunden är vardagliga materiella saker, men som i gudstjänsten 
också har en central teologisk dimension. Dessa heliga ting kan juxtaposition-
eras dels mot varandra, dels mot församlingen. De rymmer också spänningar 
inom sig själva. Lathrop exemplifierar med hur bröd, som används i nattvar-
den, har konnotationer till både liv och död:  

 
The power of the loaf as a symbol is heightened, of course, because 
it tames and transforms its opposite. We eat to live. In this truth, death 
is suggested: without eating we would die, and even now our life is 
sustained by the death of the plants and, if we consume meat with our 
bread, of the animals around us.72  

 
Hela liturgin är en juxtapositionering, där sådant som normalt upplevs som 
långt ifrån varandra möts. Detta gäller allt från hur gamla bibeltexter möter en 
församling och tolkas i ett nytt sammanhang till hur bröd och vin kan symbo-
lisera både arbete och vila, fest och risktagande, liv och död.73  

                               
70 Lathrop, 1993, s. 97–98. 
71 Lathrop, 1999, s. 49. 
72 Lathrop, 1993, s. 91. 
73 Lathrop, 1993, s. 92–95. 
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I och med liturgins juxtapositioneringar kan gudstjänsten upprätthålla en 
typ av balans, där starka symboler hela tiden utmanas av och bryts mot 
varandra. För Lathrop är dessa möten avgörande för gudstjänstens förmåga att 
visa något nytt.74  

I den andra boken i Holy-trilogin, Holy People, fokuserar Lathrop på för-
samlingen och i förlängningen på vad en ”liturgisk ecklesiologi” skulle kunna 
vara. Han skriver dels om den gudstjänstfirande församlingen i en partikulär 
lokal kontext, dels om hur denna lokala kontext är en del av den större kyr-
kan.75 Lathrops ecklesiologi är formad av arbete i de internationella ekume-
niska organisationerna, liksom av hans erfarenheter av en av de stora ameri-
kanska mainline-kyrkorna, Evangelical Lutheran Church in America (ELCA). 
Detta märks framförallt i hur han förhåller sig till ”allmänkyrklig tradition” 
(eller ”the great tradition”) i relation till ecklesiologiska undantag (”catholic 
exceptions”). För Lathrop är majoritetsperspektivet självklart, även om han är 
noga med att lyfta fram vikten av inkludering och acceptans. Hans liturgiska 
teologi är på många sätt väldigt rymlig och föreställningen om gudstjänstens 
gemensamma ordo skulle innebära likriktning utmanas snabbt. Ordo handlar 
om grundläggande teologiska utgångspunkter och ett teologiskt förhållnings-
sätt. Däremot ger det inte facit för exakt vilka moment en gudstjänst ska inne-
hålla och i vilken ordning. Samtidigt finns det kristna kyrkor, och framförallt 
liturgiska praktiker, som inte riktigt ryms i Lathrops ecklesiologi. Ekumeniskt 
inkluderande som Lathrop är, kallar han då dessa för ”catholic exceptions”, 
som kan utmana och berika den breda mittfåran genom att göra annorlunda. 
På samma sätt är Lathrop mycket öppen för kontextuella anpassningar av li-
turgin, också när det gäller nattvardselementen. Till exempel lyfter han fram 
hur nattvard i vissa traditioner firas med alkoholfritt vin eller druvjuice eller 
med annan typ av stapelföda än just bröd.76 Det går dock hela tiden att utläsa 
mellan raderna vad som är norm (Lathrops egen tradition) och vad som är 
undantag och anpassningar.  

Lathrop skriver väldigt lite om spiritualitet, personlig upplevelse av guds-
relation eller enskild bön. För honom är liturgin gemensamt handlande med 
konkreta saker på en specifik plats, snarare än en individuell inre upplevelse. 
Han tar också avstånd från begreppet ”spiritualitet” som ”very unclear, more 
mystifying than helpful”.77 Hela Holy-trilogin, inte minst den tredje och av-
slutande Holy Ground kan dock läsas som ett utforskande av en liturgisk 
världsbild eller liturgisk livsåskådning (”worldview”). För Lathrop handlar 
spiritualitet om hur liturgin påverkar livet även utanför gudstjänsterna och vad 

                               
74 Lathrop, 2019, s. 96. 
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77 Lathrop, 2003, s. 69. 
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det innebär att leva med en liturgisk förståelse av tillvaron. Liturgisk spiritua-
litet, som en konsekvens av en liturgisk livsåskådning, är ett uttryck för litur-
gins utåtriktade dimension, mot skapelsen och andra människor. 

Liturgisk livsåskådning handlar i grunden om förhållandet mellan söndag 
och vardag och om hur gudstjänsterna påverkar resten av livet. Här tar Lathrop 
tydligt avstånd från att liturgi skulle handla om att avlägsna sig från vardagen. 
I diskussionen om liturgisk spiritualitet betonar han snarare hur nära förknip-
pat gudstjänstfirande är med människors vardagsliv. Jag kommer att åter-
komma till frågan om spiritualitet i kapitel 10, där jag analyserar material om 
bön och personlig gudsrelation. Där kommer jag också att relatera Lathrops 
förståelse av liturgisk spiritualitet till andra definitioner av barns andlighet, 
vilket tydliggör både styrkor och svagheter hos Lathrop.  

Den gudstjänstfirande församlingen, som samlas runt de heliga tingen, spe-
lar en viktig roll i flera av de kommande kapitlen. De barn som medverkar i 
studien gör det i egenskap av att vara barn i just gudstjänstfirande försam-
lingar. För Lathrop är det viktigt att understryka att församlingen samlas med 
ett syfte utanför sin egen gemenskap. Den är alltså inte vilken social samman-
slutning av människor som helst, utan den möts just för att fira gudstjänst, för 
att tillsammans forma ett av liturgins heliga ting. Församlingen är en liturgisk 
gemenskap och det är genom och tack vare gudstjänsten gemenskapen blir 
till.78   

Den gudstjänstfirande församlingen möter liturgins övriga heliga ting på en 
särskild plats vid en särskild tidpunkt, i kyrkorum för gemensamma gudstjäns-
ter. Lathrops teologi utgår från bibliska texter och han förstår gudstjänsten och 
kyrkorummet som ett sammanhang helt och hållet definierat av Bibelns språk-
värld. Särskilt tydligt blir detta i Holy Ground, när Lathrop skriver om liturgi 
som kosmologi och på ett explicit sätt kopplar ihop himmel och jord i sin be-
skrivning av årets, veckans och dagens rytm och riktning. Lathrop förstår inte 
bara liturgi som handlingar, utan också som något som man rent fysiskt går in 
i, en annan typ av rum, som styrs av Bibelns berättelser.79  

Lathrops teologi om heliga ting och juxtapositioneringar kan jämföras med 
hur föremål ibland framställs i barn- och ungdomslitteratur med fantasyinslag. 
För Lathrop är inte liturgins ting bara saker, utan saker som står i relation till 
varandra och till oss. De är meningsskapande och kommunicerar genom litur-
gins motsättningar.80 Det är avgörande att de heliga tingen möter liturgin och 
den gudstjänstfirande församlingen. Fantasylitteraturen är full av exempel på 
föremål som tycks ha en egen vilja, en vilja som dock bara är aktiv i relation 
till personer: mönstrens bok i Sara Bergmark Elfgrens och Mats Strandbergs 
trilogi om Engelsfors, alethoimetern i Philip Pullmans böcker om Lyra, sorte-
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ringshatten på Hogwarts. Listan skulle kunna göras betydligt längre. I metod-
kapitlet kommer jag att återkomma till Engelsforstrilogin och mönstrens bok 
när jag diskuterar tolkning och hur betydelser skapas i samspel med den som 
tolkar och situationen där tolkningen sker. Alethiometern i Pullmans böcker, 
det avancerade instrumentet som alltid säger sanningen, är värdelös om den 
inte interagerar med en människa som kan juxtapositionera olika symboliska 
betydelser och tolka resultatet av mötet. Det Lathrop gör är att utforska relat-
ionen mellan ”heliga ting” och ”heligt folk” och vad det innebär när människor 
inbjuds att vara en del av den interaktionen.   

Lathrop definierar liturgi som: ”Christian assemblies in which bath and 
word, prayer and table take central place amid a participating people.”81 Vid 
ett annat tillfälle formulerar han ungefär samma sak, men lyfter också fram 
mötet med Gud i gudstjänsten, inte bara vad församlingen gör: 

 
Christian worship is the communal encounter with the grace of God 
incarnate in Jesus Christ, and it involves the encounter with those 
concrete, flesh-and-blood things that connect us to the flesh of Jesus 
and so engage us in that grace.82  

 
Liturgin består i grunden av dopet, ordet, bönen och nattvarden i en försam-
ling. Församlingen, folket som deltar, återkommer två gånger i den korta de-
finitionen, både som ”assembly” och som ” a participating people”. Utan män-
niskor blir det, enligt Lathrop, ingen liturgi.  

Jag kommer att använda Lathrop löpande i avhandlingens analyskapitel 
och presentera den teori jag hänvisar till efter hand. Här i teorikapitlet har jag 
försökt visa på de övergripande dragen och lyfta fram de delar av hans litur-
giska teologi som är av särskild betydelse för just en studie om barn och guds-
tjänst i svenskkyrklig kontext idag. 

3.3 Kritiska barndomsstudier som ett teoretiskt 
förhållningssätt 

Kritiska barndomsstudier är ett brett och mångvetenskapligt fält som har vuxit 
fram sedan slutet av 1970-talet. Brittisk, nordisk och i någon mån amerikansk 
forskning har varit tongivande. En definition, som återkommer i olika varian-
ter, är att barndomsstudier är ”the academic field or approach that places child-
ren and childhood at the center of analysis”.83 Barndomsstudier har ofta en 
konstruktiv ambition att förändra hur barn och barndom förstås i samhället.84  
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Den tidiga teoribildningen inom kritiska barndomsstudier ledde till två hu-
vudsakliga studieobjekt: barndomen som social konstruktion och barn som 
sociala aktörer. Dessa två parallella spår finns också i min avhandling. Dock 
har barndomsstudier som forskningsfält breddats och diversifierats under de 
senaste decennierna, något som också har inneburit en rörelse mot en mer 
poststrukturalistisk teoribildning, influerad av teoretiker som Judith Butler, 
Michel Foucault och Gilles Deleuze. Även om jag inte hänvisar direkt till 
dessa teoretiker syns utvecklingen i hur jag förhåller mig till barn och barndom 
i avhandlingsanalysen, inte minst i del tre. I och med denna utveckling handlar 
barndomsstudier inte längre i första hand om ”structural patterns or individual 
agency”, utan också om levd erfarenhet och eventuella upplevelser av an-
norlundaskap.85 En konsekvens av detta är jag låter fältstudien och därmed hur 
barnen själva beskriver sina erfarenheter ta stor plats. En annan är hur jag väl-
jer att tolka material om barn och barndom med hjälp av feministiska och 
postkoloniala perspektiv. Även frågor om multiplicitet och materialitet, som 
fått allt större utrymme inom barndomsstudier, syns i avhandlingen.  

Eftersom jag i första hand använder kritiska barndomsstudier som en bak-
grund och ett teoretiskt förhållningssätt relaterar jag till flera olika barndoms-
teoretiker, utöver James och Prout. De teoretiker jag refererar till har blivit 
klassiska exempel från de första decennierna av barndomsstudier. I den kon-
text där jag befinner mig, och i relation till mitt material, menar jag att de 
fortfarande har nya perspektiv att tillföra, även om delar av den kritiska barn-
domsforskningen också har gått in i ett nytt teoretiskt skede.  

Genom hela avhandlingen utgår jag ifrån några grundläggande premisser, 
hämtade från James och Prouts ofta citerade inledningskapitel till Con-
structing and Reconstructing Childhood Studies. James och Prouts mest av-
görande bidrag till barndomsforskningen är hur de formulerar ett ”nytt barn-
domsparadigm”, som en kontrast till vad de benämner ”det dominerande pa-
radigmet”. Det dominerande paradigmet, som de menar återfinns på alla ni-
våer i samhället, inklusive i barndomsforskningen, är förknippat med 
problem. Det ger sken av universell giltighet och kan därmed inte ifrågasättas. 
De sanningar det förmedlar om barn och barndom blir allmängiltiga för alla 
barn, överallt, även om paradigmet är präglat av ett vitt och västerländskt barn-
domsideal. Det dominerande paradigmet bygger på föreställningen om barn-
domen som en ”naturlig” och ofrånkomlig del av mänskligt liv. James och 
Prout vill istället problematisera hur barndomen också kan förstås som socialt 
konstruerad. Slutligen formulerar det dominerande paradigmet också bilden 
av barndomen som präglad av brist på rationalitet, vilket får till följd att barns 
rörelse mot vuxenskap inom det dominerande paradigmet också förstås som 

                               
85 Wall, 2019, s. 8–9. 
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en rörelse från det enkla mot det komplexa.86 Det dominerande paradigmet 
riskerar att dölja barns erfarenheter, eftersom bilden av det universella Barnet 
står mellan oss och verkliga barn.87  

James och Prout förtydligar det nya paradigmet genom sex, ofta citerade, 
punkter:  

 
1. Barndomen förstås som en social konstruktion. Barndom, som 

inte är samma sak som biologisk omognad, är varken en natur-
lig eller universell del av mänskligt liv, utan en strukturell och 
kulturell komponent i många samhällen.  

2. Barndom är en variabel i social analys. Jämförande och tvär-
kulturella analyser visar på en mångfald av barndomar snarare 
än ett enda universellt fenomen.  

3. Barns sociala relationer och kulturer är värda att studera i sin 
egen rätt, fristående från vuxnas perspektiv och behov.  

4. Barn är och måste förstås som aktiva i att forma sina liv, sin 
omgivning och de samhällen där de lever.  

5. Det är särskilt lämpligt att använda etnografi för att studera 
barndom. Metoden ger barn en mer direkt röst och delaktighet 
i materialproduktionen än andra forskningsmetoder.  

6. Att skapa ett nytt barndomsparadigm är också att medverka i 
och svara på en process för att förändra synen på barn i sam-
hället.88  

 
Det nya paradigmet är alltså snarare en samling utgångspunkter som James 
och Prout menar bör prägla vuxnas föreställningar om barn och barndoms-
forskningen än ett analysverktyg:  

 
The new paradigm is an attempt to study children and childhood in a 
way that does not always support and confirm adult authority, power 
and superiority. In order properly to recognize children, researchers 
must make a firm decision not to apply the dominant framework. […] 
The effect of this alternative approach is to empty out the category 
‘human becomings’, and to make it possible for researchers and the-
orists to recognize children as beings alongside adults. Where there 
were two types of humans, the new paradigm sees only one – the hu-
man being who is a social agent.89  

 

                               
86 James & Prout, ”A new paradigm for the sociology of childhood? Provenance, promise and 
problems”, 2015, s. 8–10. 
87 Lee, 2001, s. 44. 
88 James & Prout, ”A new paradigm for the sociology of childhood? Provenance, promise and 
problems”, 2015, s. 7 (min översättning och sammanfattning). 
89 Lee, 2001, s. 47. 
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Det nya paradigmet fungerar som ett paraply under vilket väldigt många olika 
typer av barndomsforskning ryms.90 

Jag kommer att förhålla mig kritisk till den vanligt förekommande dikoto-
min att betrakta barn som beings respektive becomings. Denna dikotomi kan 
uppstå som ett resultat av James och Prouts uppställning av ett dominerande 
och ett nytt paradigm. Kritiska barndomsstudier uppstod delvis som en mot-
reaktion mot förenklade utvecklingsteoretiska modeller som förstärkte bilden 
av universella sanningar om barndom. Under senare år har dock sociologiska 
kritiska barndomsstudier och utvecklingspsykologiska teorier börjat närma sig 
varandra.91 I det nya paradigmet är det av avgörande betydelse att barn förstås 
som sociala aktörer. De interagerar med andra, både barn och vuxna, och kan 
påverka de sammanhang de befinner sig i. Med den utgångspunkten faller det 
sig naturligt att diskutera den gudstjänstfirande församlingen som det sociala 
sammanhang där barn firar gudstjänst.  

Eftersom alla barn som deltar i studien har erfarenhet av att hjälpa till med 
praktiska liturgiska uppgifter i samband med gudstjänsterna kommer en del 
av analysen att fokusera på den rollen, som synliggör interaktion mellan barn 
och vuxna i en formaliserad situation, där vissa uppgifter ska utföras på be-
stämda sätt. Detta är också ett synligt exempel på när barn agerar i och påver-
kar gudstjänsterna. Jag kommer att använda begreppet aktörskap med ut-
gångspunkt i barndomsstudier, så som det förklaras av James i kapitlet 
”Agency” i The Palgrave Handbook of Childhood Studies. Barn som sociala 
aktörer är personer som är delaktiga i att skapa och förändra den värld de lever 
i, inklusive dess sociala strukturer.92 Aktörskap är en avgörande del av James 
och Prouts nya paradigm. Jag använder begreppet för att diskutera barns hand-
lingsutrymme och möjlighet till förändring och utveckling inom ramen för li-
turgin. Jag kommer att diskutera aktörskap i relation till olika föreställningar 
om barn och barndom, makt och barns roller i den gudstjänstfirande försam-
lingen.  

Min ingång till barndomsstudier är påverkad av hur framförallt Maria 
Nikolajeva har drivit teoriutvecklingen inom barnlitteraturvetenskaplig forsk-
ning. En utgångspunkt för Nikolajevas teori är att konceptet ”barndom” kon-
strueras av vuxna och sedan lärs ut till barn, bland annat genom barnlitteratur:  

 
Childhood is represented through optative mode, not as it is, but as 
adult authors remember it, as they wish it were or had been and might 
be in the future, and not least what they wish, consciously or subcon-
sciously, that young readers should believe it is.93  
 

                               
90 Prout, 2005, s. 60–61. 
91 Thorne, 2007, s. 150. 
92 James, 2011, s. 34. 
93 Nikolajeva, 2014, s. 33. 
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Nikolajeva menar alltså att det finns en vuxen barndomsföreställning som pla-
cerar barn i en paradisliknande utopi, som i stort sett saknar förankring i verk-
lighetens sociala strukturer. Hon utvecklar tanken om hur barnlitteratur 
präglas av maktobalansen mellan barn och vuxna i flera böcker och artiklar, 
bland annat genom att återkomma till begreppet aetonormativitet (lat. aeto-, 
som relaterar till ålder), som en parallell till det queerteoretiskt centrala kon-
ceptet heteronormativitet.94 Nikolajeva beskriver också den fiktiva och para-
disiska barndomen som den framställs av vuxna i barnlitteraturen genom att 
skilja på mytisk och linjär tid, något jag kommer att återkomma till i del tre.95  

Clémentine Beauvais, tidigare student och doktorand till Nikolajeva i Cam-
bridge och nu forskare vid University of York, bygger vidare på diskussionen 
om makt och tid genom att beskriva hur barn och vuxna i barnlitteraturen  
existentiellt rör sig i olika temporaliteter, en framtidsbaserad respektive en då-
tidsbaserad. Beauvais använder sedan sitt resonemang om tid för att ifråga-
sätta aetonormativitet som den beskrivs av Nikolajeva.96 I den senare delen av 
avhandlingen kommer jag att använda mig av Beauvais teoretiska begrepp 
authority och might som ett sätt att diskutera barns och vuxnas olika maktpo-
sitioner i relation till olika förståelser av tid och eskatologi. Här utgår jag ifrån 
Beauvais bok The Mighty Child (2015). Det är en existentialistisk och filoso-
fisk studie av hur relationen mellan barn och vuxna i barnlitteratur kan förstås. 
Beauvais menar att den huvudsakliga skiljelinjen mellan barn och vuxna går 
mellan dåtid och framtid och problematiserar därmed Nikolajevas teori om 
aetonormativitet och att vuxna alltid skulle ha en maktposition i relation till 
barn, också i litteraturen. Beauvais bygger vidare på utgångspunkten att vuxna 
ser barn genom ett filter av nostalgi och framtidshopp och kommer till slutsat-
sen att barn och vuxna i litteraturen agerar i olika temporaliteter, vilket också 
ger dem olika typer av makt. Vuxnas makt, som Beauvais kallar authority, är 
dåtidsbaserad och bygger på tidigare förvärvade kunskaper och erfarenheter. 
Barns makt är å andra sidan framtidsbaserad. Beauvais kallar denna typ av 
makt för might.97 Might är en typ av makt som bygger på potential som ännu 
inte har förverkligats, på hoppet om en annan möjlig framtid. Beauvais kritik 
av Nikolajevas aetonormativitetsteori handlar dels om might och authority 
som olika typer av makt, dels om might som potentiellt starkare än authority, 
något som ger barnen en typ av makt som inte ryms i den vanliga maktkritiska 
diskursen där barn alltid framställs som underordnade vuxna.98 Beauvais me-
nar att eftersom barn och vuxna befinner sig i olika temporaliteter, vilket också 
innebär att barn är på väg mot vuxenskap, är inte maktanalyserna av relationen 

                               
94 Nikolajeva, 2009, s. 16. 
95 Nikolajeva, 2000. 
96 Beauvais, 2012; Beauvais, 2015, s. 16–18. 
97 Det är omöjligt att få med betydelsenyanserna i might-begreppet i en svensk översättning och 
jag kommer därför att fortsätta använda de engelska begreppen för både authority och might. 
98 Beauvais, 2015, s. 7–8. 
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mellan barn och vuxna jämförbara med maktanalyserna av relationerna mellan 
andra grupper i samhället.99 

Med hjälp av begreppen authority och might diskuterar Beauvais barndo-
mens relation till föreställningar om framtid, hopp och nya möjligheter. Jag 
menar att Beauvais teori är ett bidrag till barndomsstudier även utanför barn-
litteraturvetenskapen. Det kompletterar James, Prouts och andra barn-
domsteoretikers sociologiska perspektiv med en mer filosofisk och existentiell 
dimension. 

Jag kommer att referera till Beauvais när jag skriver om barn och barndom 
i gudstjänster och om hur gudstjänstfirande barn förknippas med eskatologiskt 
hopp. Jag kommer att använda distinktionen mellan authority och might för 
att diskutera barns roller i den gudstjänstfirande församlingen och liturgiskt 
ledarskap, men framförallt för att analysera barn som symboler för framtiden. 
I del tre kommer jag också tillbaka till Beauvais när jag skriver om olika  
temporaliteter i gudstjänsten och hur dessa samspelar med de upplevda skill-
naderna i temporalitet mellan barn och vuxna.  

Beauvais diskuterar också det fenomen som inom barnlitteraturveten-
skapen kallas puer aeternus, det eviga barnet som inte förändras. Kända ex-
empel på detta är Peter Pan och Pippi Långstrump: 

 
Children stuck in time are children whose potential is preserved. By 
virtue of being without an adult future, they remain in complete inde-
terminacy, basking in an infinite wealth of possibilities. This is doubt-
lessly paradoxical: of course, they are also entirely predictable and 
determinate, since they are and will remain the children that they are. 
But this makes them the bearers of infinite possibility capital, so to 
speak. They are immutable and unevolving, and yet endless signifiers 
of something else, something unknown.100 

 
Beauvais för en alltigenom teoretisk diskussion, med utgångspunkt i barnlit-
teratur snarare än med utgångspunkt i verkliga barns situation i samhället. Hon 
skriver in sig i ett barnlitteraturteoretiskt akademiskt samtal, vilket är viktigt 
att förhålla sig till för att inse teorins möjligheter och begränsningar i relation 
till mitt material. Jag menar till exempel inte att argumentet att barn har en 
framtidsbaserad makt i form av might är särskilt starkt i relation till verkliga 
maktrelationer utanför litteraturen. Däremot är diskussionen om olika tempo-
raliteter teologiskt intressant i relation till liturgi och den gudstjänstfirande 
församlingen. Beauvais teoretiserar också på ett tydligt sätt bilden av barn som 
framtid och hopp. Hon visar på det paradoxala i att barn måste förändras och 
växa upp för att kunna förverkliga sin potential, samtidigt som vuxnas roman-
tiska barndomsförståelser av barn som framtiden gärna vill hålla kvar dem i 
nuet (puer aeternus) för att bevara just denna framtidspotential.  

                               
99 Beauvais, 2012, s. 77. 
100 Beauvais, 2015, s. 22. 
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3.4 Sammanfattning 
Jag kommer alltså att analysera och diskutera fältmaterialet i första hand med 
hjälp av Lathrops liturgiska teologi. Jag förhåller mig också till teori hämtad 
från det breda fältet kritiska barndomsstudier, dit jag också räknar barn- 
litteraturvetenskapsteori. Även om jag inte använder barndomsteorierna som 
analysverktyg i samma omfattning som jag använder Lathrop, har de påverkat 
alltifrån metodval och upplägg av studien till hur jag tolkar och analyserar 
resultaten.  

Genom att använda James och Prout, samt teori som bygger vidare på Con-
structing and Reconstructing Childhood, skriver jag in mig i en tradition som 
ifrågasätter det dominerande paradigmet. För den här studien innebär det att 
jag förhåller mig kritisk till essentialistiska förståelser av barn och barndom. I 
det ingår romantiska förståelser av barn och förgivettagna sanningar om vad 
barn ”kan” eller ”behöver” i olika situationer. I linje med James, Prout och 
många andra tolkar jag mitt material utifrån en föreställning om barndomen 
som socialt och kulturellt konstruerad, snarare än utifrån exempelvis teorier 
om utvecklingsfaser.  

Jag kommer att introducera olika teoretiska perspektiv och begrepp lö-
pande i avhandlingen. Jag har valt att inte strikt hålla isär empiriredovisning 
och analys, utan låter dem påverka varandra. Studien är alltså varken renodlat 
induktiv eller renodlat deduktiv, utan material och teori har påverkat varandra 
växelvis. Detta gör att det faller sig naturligt att presentera olika aspekter av 
teorin när de fyller en funktion i relation till materialet.  

I del tre kommer jag att introducera ny teori, som inte är presenterad i detta 
kapitel, utan som introduceras närmare först i kapitel 12. Denna teori förhåller 
sig dock till den teori jag har presenterat här genom att utveckla och bygga 
vidare på de resultat jag kommer fram till med hjälp av framförallt Lathrop. 
Den är också nära besläktad med både liturgisk teori och barndomsstudier och 
kan därför bidra till att synliggöra viktiga aspekter av dessa.  

Både liturgisk teologi och kritiska barndomsstudier har funnits med i pro-
jektet från början och därmed påverkat mina utgångspunkter, men sedan ut-
manats av intervjumaterial och analys, liksom av andra teoretiska perspektiv. 
Syftet med studien är att bidra till praktisk-teologisk teoriutveckling som tar 
hänsyn till barn som aktörer. Med utgångspunkt i liturgisk teologi innebär det 
att diskussionen bör leda till en typ av pastoral liturgisk teologi, det vill säga 
en liturgisk teologi med medvetenhet om betydelsen av kontext och männi-
skors erfarenheter. De som firar gudstjänst är avgörande för vad liturgisk teo-
logi är.101  

Barndomsstudier präglas av maktkritik och konstruktiva ambitioner. Detta 
maktkritiska perspektiv belyser Lathrops konstruktiva ambitioner, som han 
formulerar i inledningen till Holy Things: 

                               
101 Zimmerman C.P.P.S, 2019, s. 110. 
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This book consists of reflection on the ways in which Christian wor-
ship may help us to imagine, understand, care for, and live in the 
world.102  

 
Kritiska barndomsstudier med utgångspunkt i James och Prout och Lathrops 
liturgiska teologi är två olika spår, som kommer ur helt olika akademiska sam-
manhang. De har dock den konstruktiva ambitionen gemensamt. Genom att 
utgå från barndomsstudier i studiens utformning lyfter jag barns erfarenheter, 
men kan också genom diskussionen om vad barn och barndom är i relation till 
liturgi bidra till att utveckla den liturgiska teologin.  

 
 
 

                               
102 Lathrop, 2003, s. ix. 
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4 Metod 

4.1 Inledning 
Mycket ungdomslitteratur kan beskrivas som utvecklingsromaner, där läsaren 
får följa karaktärernas väg till större kunskap om och förståelse av både sig 
själva och sin omvärld. Mönstret kan användas för att förstå den utforskande 
delen av en forskningsprocess. I Mats Strandbergs och Sara Bergmark Elf-
grens trilogi om den fiktiva orten Engelsfors, bestående av böckerna Cirkeln 
(2011), Eld (2012) och Nyckeln (2013), får läsaren följa en grupp tonåringar 
som tillsammans upptäcker och utvecklar magiska krafter. Tonåringarna får 
ett uppdrag. De utgör tillsammans en cirkel av häxor som tillsammans ska 
rädda världen från ett demonövertagande. Större delen av de tre böckerna 
handlar dock om tonåringarnas förvirring och osäkerhet. Uppdraget är otydligt 
formulerat, deras egen grupp föränderlig, och de vet inte vem de kan lita på 
eller hur de ska få mer information. Ett sätt för huvudpersonerna att nå mer 
kunskap är att lära sig att tolka en bok fylld av obegripliga tecken till synes 
utan inbördes ordning. Boken verkar också ha en egen vilja och är ett aktivt 
subjekt i berättelsen. Det innebär att de budskap som de så småningom lär sig 
att urskilja i boken är beroende både av vem som läser och av situationen per-
sonen befinner sig i. Den kroppsliga upplevelsen och sammanhanget har be-
tydelse för tolkningen av tecknen i boken. Den som läser måste själv inter-
agera med boken som materiellt föremål, för att den i någon mån ska ”få liv” 
i hennes händer. Budskapet är beroende av interaktionen mellan boken och 
häxan som läser den.103 

I den utforskande processen kombineras teoretisk reflektion med kunskap 
som nås genom att interagera med aktiva subjekt och materiell verklighet. Bil-
den av häxorna som interagerar med en magisk bok, som i sig själv är ett aktivt 
subjekt, kan vara en bild av hur forskare interagerar med forskningsfältet. I 
Engelsforstrilogin dras läsaren in i ett skeende präglat av osäkerhet och prö-
vande steg. Det tar lång tid innan den första av huvudpersonerna kan se någon-
ting i boken och ännu längre tid innan de lyckas dra några slutsatser av och 
agera utifrån sina nya kunskaper. I en skönlitterär bok kan processen förmed-
las genom en berättelse där läsaren lär känna karaktärerna en efter en. I en 
avhandling sker motsvarande process dels genom metodkapitlet, dels genom 

                               
103 Israelsson, 2017, s. 119. 
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en genomgående självreflexivitet från forskarens sida. Metodkapitlet är en in-
bjudan till läsaren att vara delaktig i ett utforskande där tolkningen är beroende 
av både person och situation, och där forskningsobjektet kanske till och med 
ibland, liksom den magiska boken i Engelsfors, är opålitligt och motsägelse-
fullt men ändå relevant att lyssna på. 

4.2 Fältstudien 
Inom ramen för min fältstudie har jag besökt fem församlingar i Svenska kyr-
kan. Jag har besökt två av dem vid tre tillfällen vardera och tre av dem vid två 
tillfällen vardera. Församlingarna ligger i olika stift, är spridda från norr till 
söder och traditionsmässigt olika varandra.  

Jag har besökt församlingar i innerstaden i en storstad, i en förort till en 
annan storstad, i en småstad och på landsbygden. Båda landsbygdsförsamling-
arna ligger dock på nära pendlingsavstånd till minst en större stad, vilket gör 
att studien saknar ett utpräglat glesbygdsperspektiv. En av församlingarna var 
en samarbetskyrka inom ramen för Evangeliska Fosterlandsstiftelsen (EFS). 

I varje församling har jag intervjuat två barn och en vuxen. I en av försam-
lingarna intervjuade jag tre barn. Detta gör att jag totalt har elva intervjuer 
med barn och fem intervjuer med vuxna, samt observationsanteckningar från 
totalt tolv gudstjänster. De intervjuade barnen var mellan sju och tretton år 
gamla. Jag intervjuade sju flickor och fyra pojkar.  

 
Barnen 
Den första fråga jag får när jag säger att jag har intervjuat barn som en del av 
mitt avhandlingsprojekt är ofta ”hur gamla är de?”, och när jag skulle utforma 
urvalskriterier inför att hitta barninformanter började jag, utan att reflektera 
särskilt mycket över det, med att bestämma just vilken ålder jag ville att bar-
nen skulle vara i. Den teori jag utgår ifrån ifrågasätter dock skarpt betydelsen 
av kronologisk ålder.  

Det är frestande att använda ålder som primärt urvalskriterium när det kom-
mer till barn, samtidigt som jag överhuvudtaget inte tänkte i de termerna när 
det kom till urvalet av vuxna intervjupersoner. Barnforskning, inte minst jäm-
förande barnforskning, har under lång tid byggt på föreställningen att ålder är 
en konstant. Vi är så vana vid att förhålla oss till barns ålder att även forskare 
som vill utmana föreställningen om kronologisk ålder som definierande faktor 
– till exempel jag själv – lätt faller in i att utan eftertanke relatera exempelvis 
intervjumaterial till åldern på det intervjuade barnet.104  

Det är ett relativt stort åldersspann mellan det äldsta och det yngsta barnet 
som deltog i studien. I urvalskriterierna hade jag angivit att barnen skulle vara 
mellan åtta och tolv år, men öppnat för möjligheten att ha med någon som var 
                               
104 James, Jenks & Prout, 1998, s. 173–175. 
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lite yngre eller lite äldre. Det ledde till att jag bland de intervjuade barnen hade 
med en sjuåring och en trettonåring. Det stora åldersspannet beror på flera 
saker, som min önskan att få ett större urval av möjliga deltagare, men också 
att exakt ålder inte var relevant för det jag önskade få ut av studien.  

Att jag, trots problematiken med fixering vid kronologisk ålder, överhu-
vudtaget angav ålder på barnen jag skulle intervjua har flera orsaker. Jag ville 
att barnen skulle kunna ta till sig skriftlig information, vilket innebar att jag 
valde att enbart ha med barn som börjat skolan. Jag ville inte att barnen skulle, 
av sig själva eller av omgivningen, definieras som ”ungdomar”, eftersom detta 
ofta leder till en annan typ av roll i Svenska kyrkans verksamhet. Ytterligare 
ett argument för att jag valde att intervjua äldre barn, men som ännu inte blivit 
tonåringar, är min personliga erfarenhet av att det är en grupp som ofta glöms 
bort, inte minst i samband med gudstjänster.  

Jag sökte efter barn med erfarenhet av gudstjänster och som kunde fungera 
som nyckelpersoner på fältet. I det här fallet innebär det att jag sökte efter barn 
som är vana att fira gudstjänst i den tradition jag undersöker.105 Jag ville träffa 
barn som var trygga i den kyrkliga kontexten och kapabla att reflektera över 
sina upplevelser av att fira gudstjänst. Ur mitt perspektiv var det viktigt att 
lyssna på de barn som går i kyrkan regelbundet, eftersom det är de som direkt 
påverkas av den barnsyn och självförståelse som uttrycks och formas av kyr-
kans gudstjänster.  

Genom att fokusera på denna, relativt begränsade, grupp barn finns det na-
turligtvis många barn och därmed många perspektiv jag har valt bort. Det gäl-
ler till exempel barn som inte går i kyrkan regelbundet, men som kommer till 
gudstjänster som är specialanpassade för barn. Det gäller också barn som 
kanske helt saknar kyrklig erfarenhet. Även om perspektiv från de bortvalda 
grupperna naturligtvis skulle tillföra andra saker till studiens diskussion om 
ecklesiologi, liturgi, andlighet och böneliv har jag valt att fokusera just denna 
studie på barn med kyrklig erfarenhet.106 

När man läser igenom mina analyskapitel verkar alla informanterna ha 
svenskklingande namn, och kombinerat med en, i vissa fall korrekt, fördom 
om Svenska kyrkans gudstjänstliv och verksamhet som något som i hög ut-
sträckning lockar svenska äldre akademiker, så är det lätt att dra slutsatser om 
livsvillkoren för de barn jag har intervjuat. Barnen har valt sina egna pseudo-
nymer och jag har respekterat deras val, även om det innebar att materialet 
framstår som mer ”svenskt” än det annars hade gjort. Det finns ett undantag, 
där jag själv har valt namn till ett barn. Vid den första intervjun jag genom-
förde glömde jag att be det intervjuade barnet välja en pseudonym. Hon fick 

                               
105 Jfr Denscombe, 2000, s. 142. 
106 Här kan Linn Sæbø Rystads forskning om barn och predikan i den Norska kyrkan stå för ett 
kompletterande perspektiv, då de barn som deltar i hennes studie inte är vana vid kyrkan eller 
gudstjänster på samma sätt som de barn som deltar i min studie (Rystad, 2021). 
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sedan, av mig, namnet Sara, eftersom det är ett vanligt, men inte nödvändigt-
vis svenskt, namn. Bakom barnens pseudonymer döljer sig barn med olika 
etniskt ursprung.  

Min teoretiska förförståelse av vad barn och barndom är och kan vara in-
nebär att jag delvis förstår barndomen som präglad av underordning under en 
grupp med betydligt mer makt: vuxna. Denna förståelse av barn som en i nå-
gon mån förtryckt minoritetsgrupp i samhället är det som har gjort feministisk 
teori användbar också för barndomsstudier. Samtidigt finns det en tendens att 
bortse från att det, precis som inom alla minoritetsgrupper, finns skillnader 
inom gruppen ”barn” som inte bara handlar om att ”barn är olika”, som det 
sägs av de intervjuade vuxna i mitt material, utan också om att barn har olika 
förutsättningar. Inom ramen för den här studien gör jag ingen explicit inter-
sektionell analys. Min urvalsgrupp innehåller både pojkar och flickor, liksom 
barn av olika etniskt ursprung och olika klassbakgrund. Med ett undantag var 
mångfalden ingenting jag frågade efter när jag sökte barn som ville delta i 
studien, utan den är ett resultat dels av att jag har besökt församlingar i segre-
gerade områden, dels av att mina vuxna kontaktpersoner självmant har ”gett” 
mig barn av olika kön. Undantaget gäller att jag i den sista församlingen jag 
besökte lyfte fram att jag gärna skulle intervjua fler pojkar, eftersom materialet 
i det läget var väldigt obalanserat, med fler intervjuade flickor än pojkar, och 
jag såg ett värde i att höra röster från båda grupperna. Jag har dock varken 
frågat efter, eller haft möjlighet att upptäcka, eventuella skillnader mellan bar-
nen när det kommer till exempelvis sexuell läggning, könsöverskridande ut-
tryck eller funktionalitet och kan därför inte heller förhålla mig till detta i min 
analys av intervjumaterialet.107  

Jag saknar alltså i stort sett helt material som förhåller sig till barn som 
differentierade i flickor och pojkar. Jag skriver normalt om ”barn” snarare än 
om ”flickor/pojkar” och har genomgående i avhandlingsarbetet strävat efter 
att förstå ”barn” som ett inkluderande begrepp. Det är dock inte självklart. I A 
Faith for Girls argumenterar Phillips för att det könsneutrala ”barn” tenderar 
att osynliggöra flickors erfarenheter, som redan tidigare är osynliggjorda i 
både akademisk teologi och kyrka.108 I analysen av mitt intervjumaterial an-
vänder jag i princip uteslutande barnens pseudonymer, snarare än att skriva 
om dem som anonyma ”barn”. Detta bidrar till att lyfta fram dem som indivi-
der, men också till att visa på en mångfald. Jag har mer material från intervjuer 
med flickor än från intervjuer med pojkar, vilket gör att flickors röster får stort 
utrymme i analysen.  

Jag instämmer med Phillips analys att inte minst äldre teologiska texter ofta 
tar för givet att barn är pojkar och därmed döljer flickors erfarenheter. Dock 
visar mitt material att Phillips utgångspunkt, att flickor marginaliseras också i 
nutida kyrklig praktik, inte på något enkelt sätt stämmer med kontexten för 
                               
107 Värdet av intersektionalitet i barndomsstudier diskuteras bland annat i Smith & Greene, 
2015, s. 251. 
108 Phillips, 2011, s. 5–6. 
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denna studie. När jag inte angav kön som ett urvalskriterium ledde det till fler 
intervjuade flickor än pojkar, även om jag som sagt tror att de vuxna som 
hjälpte mig med den första kontakten medvetet försökte blanda. I ett par för-
samlingar fick jag träffa enbart flickor, men ingenstans enbart pojkar. 

 
Församlingarna 
Jag valde de fem församlingarna utifrån var det fanns barn som uppfyllde ur-
valskriterierna, kombinerat med att jag strävade efter geografisk spridning. 
Urvalet har alltså varit kriteriebaserat och inte strävat efter statistisk represen-
tation.109 

För att få konkreta tips om församlingar med barn som uppfyllde urvalskri-
terierna använde jag mig i första hand av sociala medier och grupper för an-
ställda inom Svenska kyrkan. Min bedömning är att en stor och blandad grupp 
nåddes av mina förfrågningar om möjliga församlingar. En av församlingarna 
kontaktade jag efter att slumpmässigt ha besökt en gudstjänst där när jag var 
på resa och insett att det var en församling som stack ut jämfört med de övriga 
i mitt material. Jag har försökt kompensera för risken för ett urval i en alltför 
liten grupp (community bias) genom att efter att ha samlat in förslag på möj-
liga församlingar välja en så diversifierad grupp av informanter som möjligt, 
där alla församlingarna ligger geografiskt långt ifrån varandra och i olika stift.  

Med denna typ av urvalsmetod var det oundvikligt att jag använde mig av 
gatekeepers, det vill säga vuxna som öppnade de dörrar jag behövde komma 
igenom för att nå fram till barn som kunde delta i studien. Dessa personer 
spelade en avgörande roll i valet av barn och för att ställa den första frågan till 
dem och deras föräldrar. Mina gatekeepers var i många, men inte i alla, fall 
samma personer som själva deltar i studien som vuxna intervjupersoner. Jag 
valde att ha ett stort förtroende för deras omdöme. De spelade en viktig roll i 
processen, inte bara praktiskt, utan också när det kom till mina möjligheter att 
bygga upp en förtroendefull relation med barnen. Om jag inte hade haft hjälp 
av vuxna som barnen redan kände i församlingarna hade det varit svårare, 
kanske omöjligt, att så snabbt få barnens förtroende. Det finns dock en risk att 
de vuxna ”gav” mig barn som de antog skulle ge mig en positiv bild av för-
samlingen. Detta kan ha bidragit till att resultatet av intervjustudien uppvisar 
en mer okomplicerad bild av barns relation till kyrkan än vad som annars varit 
fallet. 
 
De vuxna 
Jag valde ut de vuxna informanterna i relation till barninformanterna. Efter att 
jag hade hittat församlingar med barn som var lämpliga som informanter ef-
terfrågade jag vuxna med erfarenhet av planering och genomförande av för-
samlingens gudstjänster, med särskild tanke på barnens medverkan. Mitt fo-

                               
109 För en beskrivning av olika kvalitativa urvalsprocesser, se Braun & Clarke, 2013, s. 57. 
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kus på just planering och genomförande av gudstjänst gjorde att jag i alla för-
samlingar utom en intervjuade präster som var anställda i församlingen, även 
om varken anställning eller prästvigning var ett urvalskriterium. I en försam-
ling intervjuade jag en musikpedagog, även hon anställd i församlingen. En-
ligt samma princip som med barnintervjuerna ville jag intervjua vuxna som 
själva var intresserade av att delta i studien.  
 
Intervjuer med barn 
Materialet innehåller elva barnintervjuer. Inspirerad av bland annat Susan 
Ridgely Bales forskning försökte jag skapa intervjusituationer där barnen inte 
bara kunde uttrycka sig genom ord. I When I was a Child skapar Ridgely Bales 
data av teckningar, övningar i klassrum, gester och beteende i faktiska guds-
tjänstsituationer.110 I mina intervjuer fick barnen, beroende på vad de själva 
önskade, rita, röra sig i kyrkorummet och visa hur olika moment i gudstjänsten 
går till. De fick också chansen att skriva till mig efter avslutad intervju, för att 
möjliggöra ytterligare en form av kommunikation.  

Det var dock inte möjligt för mig att direkt ta över Ridgely Bales metoder. 
Kontexterna skiljde sig åt. Jag lärde inte känna barnen under en längre tid på 
samma sätt som hon gjorde i samband med sin studie. Och trots det problema-
tiska i att fokusera på ålder, så spelade det in att de barn jag intervjuade var 
äldre än barnen i Ridgely Bales församling. Jag tolkade snabbt de flesta inter-
vjusituationerna som att barnen hade en tydlig bild av hur en intervju skulle 
gå till, och i den föreställningen ingick inte att vi till exempel skulle sitta på 
golvet i kyrkan eller röra oss allt för mycket, eller för den delen rita. Om jag 
då inte uppfyllde deras förväntningar på forskaren som skulle intervjua, kunde 
det snarare leda till osäkerhet än en mer avslappnad stämning, något som jag 
fick känna in i början av intervjun.  

Jag träffade de flesta av barninformanterna två gånger, en gång för att pre-
sentera mig och en gång för att genomföra intervjun. Det finns några undantag 
från detta på grund av barn som av någon anledning inte kunde komma till 
gudstjänsten då jag tänkt träffa dem första gången. Varje intervju (en per barn) 
tog mellan 45 minuter och en timme.  

Intervjuerna skedde antingen inne i själva kyrkorummet eller i ett par fall i 
en anslutande söndagsskolelokal, om barnen önskade det. Innan intervjun bör-
jade frågade jag barnen var de ville sitta under intervjun. De flesta valde då 
helt enkelt en bänk i närheten av där vi stod när frågan ställdes.  

Eftersom intervjuerna skedde i kyrkorummen hade barnen möjlighet att 
röra sig i rummet under intervjun för att kunna visa mig något vi också pratade 
om. Förutom att det var ett sätt för mig att få tillgång till ett större material 
finns det också metodologiska fördelar med denna typ av ”walk-around inter-
views”. Detta diskuteras utförligt av Krista M. Griffin, Maria KE. Lahman och 
Michael F. Opitz i artikeln ”Shoulder-to-shoulder research with children: 
                               
110 Ridgely Bales, 2005, s. 6. 
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Methodological and ethical considerations”. I den typ av intervjuer de beskri-
ver följer forskaren barnet och ställer frågor medan de är i rörelse, och samtalet 
får styras av föremål och konkreta detaljer i rummet. Metoden har visat sig 
vara ett effektivt sätt att samla material och bidrar också till att utjämna makt-
förhållandet mellan forskare och informant.111 Jag använde metoden i vissa av 
intervjuerna, men inte i alla, och den fungerade framförallt som ett sätt att 
aktivera barnen. Ett av barnen avbröt själv sin intervju efter ungefär 20 minu-
ter och utbrast att hon inte kunde sitta stilla längre utan var tvungen att röra på 
sig. I det fallet hade walk-around-metoden uppenbara fördelar eftersom hon 
slappnade av och blev mer intresserad av att berätta när hon också kunde visa 
vad hon menade genom att röra sig i rummet. Intervjusituationen liknade tid-
vis ett rollspel, där informanten exempelvis imiterade prästen, eller sig själv, 
i någon särskild situation. Detta dokumenterades dels genom anteckningar, 
dels genom inspelning och transkription. För andra barn var det dock fullt till-
räckligt att kunna peka på saker från där vi satt. De hade förmodligen blivit 
obekväma med en mer aktiv intervjuform. Varje intervjusituation är unik, och 
jag har varierat metoderna för att få ut ett så rikt material som möjligt. 

Jag hade med mig papper och färgpennor till alla intervjuer. De barn som 
inte ville rita behövde inte göra det. Framförallt några av de äldre barnen av-
stod. För de yngre barnen fyllde ritandet en konkret funktion som en paus i 
intervjun, då de fick sitta tysta i några minuter och fokusera på något annat, 
alternativt rita tillsammans med mig och sedan jämföra teckningar. Jag bad 
barnen rita konkreta saker, till exempel hur det såg ut när de tog emot nattvard 
eller sig själva när de firade gudstjänst. Jag bedömde att en helt öppen uppma-
ning att rita vad som helst skulle vara stressande, samtidigt som jag försökte 
att inte ge dem för detaljerade instruktioner. Jag insåg snart att barnen hade 
svårt att koncentrera sig på att rita när de visste att jag tittade på dem, vilket 
gjorde att även jag började rita eller skriva anteckningar under tiden. Medan 
barnen ritade pratade vi om det som skapades på deras papper. Dessa samtal 
är transkriberade som en del av intervjuerna. Av hänsyn till barnens integritet 
kommer jag inte att trycka några av teckningarna i avhandlingen utan endast 
beskriva dem. Under intervjuerna var teckningarna någonting som kom till 
snabbt och vi diskuterade inte vad det skulle innebära om de gjordes till bild-
material i den färdiga avhandlingen. Barnen var helt medvetna om att jag spe-
lade in och skulle använda intervjumaterialet i en publicerad text, men i den 
överenskommelsen var inte teckningarna inkluderade.   

Att de som ville fick rita under intervjuerna blev snabbt en del av själva 
intervjumetoden, oavsett om jag sedan använde mig av bilderna i analysen av 
materialet eller inte. I stort sett alla barn är vana vid att rita och många tycker 
om det. När jag bad barnen rita slappande de av. Att dessutom sedan utgå ifrån 
teckningen i den fortsatta intervjun gjorde det lättare för mig att utgå ifrån 
                               
111 Griffin, Lahman, & Opitz, 2016, s. 21–22. 
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barnets egna erfarenheter, som han eller hon förmedlade genom sin teck-
ning.112 Ett barn hade ritat inför sin intervju och tog med sig mycket detaljerade 
teckningar som vi sedan kunde ha som underlag för intervjun. Detta visade sig 
fungera mycket bra för att få igång samtalet. 

I jämförelse med vuxenintervjuerna var barnintervjuerna mer öppna för im-
provisation, både när det kom till form och innehåll.113 Att intervjua barnen 
var en lärprocess för mig, och jag utvecklade både intervjuguide och metoder 
vartefter arbetet framskred. Eftersom intervjuerna inte är tänkta för en direkt 
jämförelse finns det inget egenvärde i att de alla skulle ha utförts på exakt 
samma sätt. 

I synnerhet i barnintervjuerna kretsade samtalen till stor del kring egna er-
farenheter, känslor och upplevelser. I vissa fall, som när vi direkt berörde bön 
och personlig tro, var dessa samtal djupt personliga. Detta var en av anled-
ningarna till att barnintervjuerna med nödvändighet rörde sig mellan att vara 
semistrukturerade och öppna.114 Jag använde en intervjuguide för att fokusera 
intervjun, men vidareutvecklade också ofta frågorna och frångick tidvis inter-
vjuguiden. I barnintervjuerna var det ofta svårt att använda allt för öppna frå-
gor. Barnen blev stressade av att inte förstå vad jag ville att de skulle svara på 
och blev ofta mycket kortfattade. Det syns också i transkriberingarna att jag 
som intervjuare är betydligt mer aktiv i barnintervjuerna än i vuxenintervju-
erna, inte minst i intervjuerna med de yngre barnen. Detta varierade dock från 
barn till barn.  

Jag valde att göra individuella intervjuer med barnen istället för exempelvis 
fokusgruppsintervjuer, även om fokusgrupper är vanliga i liknande studier. En 
anledning till detta var att det hade varit svårt att skapa tillräckligt stora fokus-
grupper i de församlingar jag besökte. En annan anledning var att jag ville ge 
barnen möjlighet till egen tid med en vuxen, eftersom barn så ofta befinner sig 
i större grupper och tilltalas på gruppnivå. När jag mötte barnen ett och ett 
hade jag större möjlighet att individanpassa mitt tilltal och forma intervjun 
efter just det barnets behov och önskemål.115 Individuella intervjuer var också 
ett sätt att undvika att barnens svar påverkades av grupptryck.   

Som med de flesta val finns det negativa aspekter av valet att enbart ha 
individuella intervjuer. När det kommer till interaktion mellan barnen måste 
jag helt lita på mina observationsanteckningar från gudstjänsterna. Barnen var 
också tydligare utelämnade i relation till mig som vuxen, vilket riskerade att 
skapa en osäkerhet. Här spelar också valet av lokal roll. Jag var ensam med 
barnen, men det var alltid andra vuxna som visste var vi var, och i och med att 
intervjuerna skedde i kyrkorummen eller intilliggande söndagsskolelokaler 
rörde det sig ofta andra människor där under intervjun.  

                               
112 För en utförligare metoddiskussion om barns teckningar, se t.ex. Schihalejev, 2018. 
113 Boyatziz, 2011, s. 22. 
114 Jfr Denscombe, 2000, s. 136. 
115 Jfr Clark, 2011, s. 69. 
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För att ge barnen möjlighet till ytterligare ett sätt att uttrycka sig erbjöd jag 
alla möjlighet att skriva ett brev till mig efter intervjun. Jag gav dem några 
förslag på frågor att besvara i brevet, brevpapper och ett adresserat och fran-
kerat kuvert. Många barn skickade dock aldrig något brev, och jag har inte 
heller använt dem jag fick i analysen. 

 
Intervjuer med vuxna 
Eftersom fältstudien framförallt var inriktad på barnens röster lät jag vuxen-
intervjuerna fungera som komplement till barnintervjuerna. Förutom infor-
mella samtal, som mest gällde praktiska frågor, strävade jag efter att intervjua 
barnen innan jag intervjuade de vuxna. Av logistiska skäl var jag dock tvungen 
att göra undantag från detta. Jag begränsade också de vuxnas intervjuutrymme 
till en vuxenintervju per församling, medan jag har intervjuat två eller tre barn 
per församling.  

Vuxenintervjuerna skedde antingen i kyrkorummet eller på informantens 
kontor, under en vardag i samma vecka som någon av de gudstjänster jag be-
sökte. Vuxenintervjuerna var mer strukturerade än barnintervjuerna. Jag har 
använt dem både för att få ett vuxenperspektiv inifrån på mina observationer 
och som ett sätt att närma mig hur de som planerar församlingens gudstjänster 
tänkt strategiskt om barnens medverkan. Jag har också använt vuxenintervju-
erna som en möjlighet att se vad de vuxna lyfter fram som viktigt, för att se 
om och i så fall på vilket sätt det kan ha påverkat barnens upplevelser av guds-
tjänsten.116 Vuxenintervjuerna var, liksom barnintervjuerna, mellan 45 minu-
ter och en timme långa.  

I transkriptionerna från intervjuerna är det tydligt att de vuxna gav längre 
sammanhängande redogörelser i samband med varje fråga än barnen. De 
vuxna berättade om något som de kunde – sin församling – och ibland lät 
svaren nästan inövade eftersom de innehöll så många ”nyckelord” som ofta 
förekommer i exempelvis församlingsinstruktioner. Min upplevelse av vuxe-
nintervjuerna var att de vuxna utan undantag var positiva till att jag besökte 
deras församling och att de gärna berättade om sina tankar om barns guds-
tjänstfirande och hur de arbetar i församlingen.  

 
Observationsmetod 
Under mitt insamlingsarbete ägnade jag ungefär lika mycket tid åt observat-
ionerna som åt intervjuerna. Att delta i och observera söndagsgudstjänsterna 
var ett effektivt sätt att utveckla förståelse för församlingens kontext och för-
samlingens liv. Genom att delta i gudstjänsterna fick jag uppleva exempel på 
det informanterna sedan utgick ifrån och refererade till i intervjuerna. Jag fick 
också själv känna på barnens kontext och i den utsträckning det är möjligt dela 
deras upplevelse. Genom att fira gudstjänst tillsammans med den församling 
jag studerade, fick jag dela något av den teologiska erfarenhet som formar den. 
                               
116 Jfr Ridgely Bales, 2005, s. 57. 
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Deltagandet i gudstjänsterna gav mig också en möjlighet att börja sätta mig in 
i församlingens liv och att se hur barn och vuxna interagerar i en söndagsguds-
tjänst. Dessutom fick jag möjlighet att träffa barnen jag senare skulle intervjua 
i ett mer informellt sammanhang, exempelvis i samband med kyrkkaffe. 

Observationerna gick rent konkret till så att jag försökte komma till kyrkan 
30–60 minuter innan gudstjänsten började. Efter att ha presenterat mig för dem 
som eventuellt redan var där, oftast präst, vaktmästare och musiker, satte jag 
mig långt bak i kyrkorummet och började ta anteckningar. Så länge kyrko-
rummet var relativt tomt och gudstjänsten förbereddes, antecknade jag direkt 
på min dator. Eftersom en dator väcker mer uppmärksamhet än en anteck-
ningsbok bytte jag dock till penna och papper innan gudstjänsten började. Jag 
försökte inte, varken före eller under gudstjänsten, dölja att jag tog anteck-
ningar. Tvärtom såg jag det som en fördel, inte minst av etiska skäl, att män-
niskor förstod att jag observerade det som hände och kunde komma och prata 
med mig om de hade frågor. Jag skrev under större delen av gudstjänsten, men 
deltog samtidigt i möjligaste mån i exempelvis psalmer och gemensamma bö-
ner. Jag stod upp när församlingen stod upp och försökte generellt följa vad 
som verkade vara praxis bland gudstjänstfirarna i den aktuella församlingen 
och inte dra till mig mer uppmärksamhet än nödvändigt. I de församlingar som 
hade söndagsskola under gudstjänsterna följde jag med till söndagsskolan vid 
ett av mina besök och stannade inne i kyrkorummet vid det andra. När jag 
deltog i söndagsskolan presenterade jag mig för gruppen, men var i övrigt så 
passiv som möjligt. Under gudstjänsterna fokuserade jag på barnen, men mina 
anteckningar innehåller också information om gudstjänsten som helhet, dess 
större sammanhang, gudstjänstordning och liturgi.  

En forskares närvaro som observatör på forskningsfältet går i princip aldrig 
obemärkt förbi, utan påverkar också fältet.117 Detta gäller naturligtvis även min 
närvaro på gudstjänsterna. De flesta av de gudstjänster jag deltog i var välbe-
sökta, vilket gjorde det lättare att ”försvinna i mängden”. Samtidigt spelar det 
ingen roll hur van jag är vid gudstjänstformen eller om jag försöker göra som 
alla andra. I de flesta församlingar i Svenska kyrkan noterar människor om det 
kommer någon som inte brukar vara där, i synnerhet när personen är en yngre 
vuxen. Även om jag alltså räknar med att människor reagerade på att jag var 
där och skulle ha gjort det oavsett mitt synliga antecknande, tror jag inte att 
min närvaro hade någon avgörande påverkan på gudstjänsterna. Alla guds-
tjänster jag studerade följde en förberedd och utskriven ordning, och det är 
normalt att gruppen gudstjänstfirarare inte är helt konstant från vecka till 
vecka. Eftersom församlingarna också var stora och jag satt långt bak, var det 
många som inte såg mig under själva gudstjänsten, även om de kan ha lagt 
märke till mig när de gick in i kyrkan.  

 
 

                               
117 Angrosino & Rosenberg, 2011, s. 468. 
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Analysmetod 
I kvalitativt arbete är analysprocessen till viss del närvarande redan i in-
samlingen av materialet samt i transkriberingen av intervjuerna. Jag  
transkriberade intervjuerna löpande, i de allra flesta fall inom ett par dagar 
efter att intervjun genomfördes. Medan jag transkriberade upptäckte jag svag-
heter och styrkor i intervjumetoden, vilket ledde till att jag kunde både modi-
fiera intervjuguiden och förbättra min egen intervjuteknik efter hand. Det 
kunde till exempel handla om hur jag använde metoden att låta barnen rita 
under intervjuerna, på vilket sätt jag bad dem presentera sig och i vilken ord-
ning jag ställde frågor. Transkriberingen var också det första steget i att lära 
känna mitt material och identifiera preliminära teman, en process som Braun 
och Clarke refererar till som att börja läsa materialet just som material (”star-
ting to read data as data”).118 Detta ledde sedan över till kodningen.  

När jag citerar de transkriberade intervjuerna har jag, då det inte tillför nå-
got till förståelsen, tagit bort uttryck som ”ah” och ”öh”. Jag har dock behållit 
vissa osäkerhetsmarkörer för att tydliggöra om informanten tvekade eller sta-
kade sig. Citaten är talspråkliga, men av både läsbarhetsskäl och respekt för 
informanterna har jag utformat dem som vi är vana att läsa text, bland annat 
med skiljetecken och korrekt stavning, även för ord som förkortas i talspråk. 
Det kvarstår dock vissa talspråkliga vändningar som normalt sett skulle be-
traktas som grammatiskt felaktiga i skriven text.  

Som intervjuare undvek jag konsekvent att använda könsspecifika prono-
mina om exempelvis ”Gud” eller ”prästen”. När barnen gjorde det (till exem-
pel genom att referera till Gud som ”han”) är det dock så det står också i tran-
skriptionen och i citaten i avhandlingen.  

Jag kodade allt intervjumaterial och skapade på det sättet koder som jag 
kunde börja bygga en analys på. Kodningen baserades på innehåll, och jag 
sökte efter gemensamma teman. Jag skapade många och tidvis överlappande 
koder, som jag i ett senare skede kunde kombinera på olika sätt. Jag valde att 
inte arbeta med några analysprogram, utan gjorde arbetet med kodning och 
tematisering ”manuellt”. Kodningen gjorde jag genom att färgmarkera i tran-
skriptionerna. Jag gjorde detta direkt i textdokumenten. Därefter skapade jag 
i flera steg tankekartor, flöden och kluster av olika citat med hjälp av papper, 
färgpennor och post it-lappar.  

Även här har det materiella och kroppsliga spelat in. Genom att jag har 
skrivit för hand och flyttat omkring lappar på golvet, dragit nya streck och 
behövt göra nya tankekartor har jag också lärt känna materialet på ett väldigt 
konkret sätt, vilket bidragit till min tolkningsprocess. I analysarbetet är detta 
relaterat till den svårbeskrivna del av analysprocessen som kan kallas analy-
tisk inspiration, när analysens kontrollerade former finns kvar, men påverkas 

                               
118 Braun & Clarke, 2013, s. 205. 
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av fantasi och inspiration som möjliggör nya upptäckter.119 Här kan man åter-
vända till bilden av Strandbergs och Bergmark Elfgrens tonårshäxor som jag 
inledde det här kapitlet med. För att de ska kunna tolka den magiska boken 
behöver deras teoretiska kunskaper om magi och text integreras med deras 
kroppsliga erfarenheter, relationer med varandra och det materiella objekt de 
ska hantera.  

Analys och genomförande hänger nära samman, något som blir extra tyd-
ligt i arbetet med observationsanteckningarna, som jag ju själv har skrivit. Re-
dan när jag har iakttagit och bedömt vad jag ska skriva ner och på vilket sätt 
har jag gjort en spontan tolkning av situationen. I samband med observationen 
använder jag på ett mycket konkret sätt mig själv som verktyg, och när jag 
tolkar mina upplevelser använder jag mina tidigare erfarenheter för att förstå. 
Forskarens roll i etnografiska studier tas upp till diskussion av många olika 
författare. Jag skriver mer om detta i avsnitten om reflexivitet och min egen 
roll som forskare. Här räcker det att säga att min relation till det jag observerar 
påverkar vad jag noterar.120 

De intervjuade barnen bidrar till att besvara avhandlingens frågeställning 
genom att tillföra perspektiv på liturgisk teologi. Avhandlingen har inte som 
syfte att undersöka barns gudstjänstfirande eller hur barn förstår gudstjänster, 
även om detta blir en bieffekt av forskningsdesignen. Att jag alltså inte i första 
hand betraktar barnen som studieobjekt, utan som medskapare av teorin har 
påverkat analysen av intervjumaterialet. Även om det tematiskt kodade inne-
hållet i intervjuerna spelar stor roll och utgör en betydande del av avhand-
lingen, är syftet hela tiden att tillföra barnens perspektiv till teorin. Detta in-
nebär att materialet används för att ifrågasätta de teorier jag använder. Det 
innebär också att intervjumaterialet används för att koppla ihop två teoribild-
ningar som normalt sett inte möts, kritiska barndomsstudier och liturgisk teo-
logi.  

4.3 Reflexivitet 
 
Forskningsetik och maktposition 
Som forskare måste jag förhålla mig till mitt maktövertag i mötet med alla 
informanter, och det blir extra tydligt när det handlar om barn. I en intervjusi-
tuation är barnen huvudpersoner, och jag måste som vuxen lämna ifrån mig 
lite av min makt till barnen, för att i någon mån bryta normen av hur en relation 
mellan en vuxen och ett barn ser ut.121  

                               
119 Gubrium & Holstein, 2014. 
120 Marvasti, 2014, s. 355. 
121 Griffin, Lahman, & Opitz, 2016, s. 21–22. 
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Både i intervjuerna med barn och i intervjuerna med vuxna fanns det en 
risk att informanterna försökt ge mig de svar de trodde att jag ville eller be-
hövde få. I vuxenintervjuerna kan detta främst ha berott på att de var intresse-
rade av att förmedla en positiv bild av sitt eget arbete och den församling de 
är anställda i. Jag forskar om barn i kyrkan och intervjuar vuxna som arbetar 
med barn i kyrkan. Det är inte långsökt att anta att de skulle vilja ge mig ett 
positivt intryck. Ett sätt att minska risken för detta var att ha många olika typer 
av frågor och att i intervjun explicit relatera till vad jag hade upplevt under de 
gudstjänster jag deltagit i. Ett annat sätt att minska risken för vinklade svar var 
att jag försökte skapa en relation där mitt övertag som intervjuare märktes så 
lite som möjligt. 

I metodlitteratur om intervjuer understryks ofta vikten av att forskaren är 
medveten om sin maktposition i relation till informanterna. I mitt projekt var 
detta övertydligt i relation till barnen, något som jag återkommer till, men mer 
komplext i relation till de vuxna. Jag var utan undantag yngre än de vuxna jag 
intervjuade, i vissa fall betydligt yngre. I relation till dem var jag en nyutbildad 
ung präst, även om jag också var forskare. Bara något år tidigare hade de kun-
nat vara handledare på någon av mina praktiker, eller lärare på min utbildning. 
Prästerna jag intervjuade hade i de flesta fall långt mer erfarenhet av försam-
lingsarbete än jag, och undantaget min nyss påbörjade forskarutbildning, 
samma universitetsutbildning som jag. Dessutom genomfördes nästan alla 
vuxenintervjuer i deras arbetsrum, som de bjöd in mig till och där de hade ett 
naturligt övertag.  

Att ålder är en faktor i maktrelationen mellan intervjuare och informant är 
inte förvånande. Det var dock märkbart hur olika jag upplevde intervjuerna 
med de vuxna och med barnen i den här frågan. De båda informantgrupperna 
befann sig på flera sätt på varsin ytterkant av en maktskala i relation till mig.  

Barnen försökte i lägre utsträckning än de vuxna ge mig en positiv bild av 
just den specifika församling de tillhör. Däremot speglar deras svar mer än de 
vuxnas en önskan om att förmedla en ”korrekt” teologi i de fall de tolkade 
mina frågor som att jag ville ha en förklaring till något i gudstjänsten. Barn 
kan ha en väl upparbetad känsla för vad vuxna förväntar sig av dem, vilket gör 
att jag förmodligen ibland fick svar som var baserade på vad barnen trodde att 
jag ville höra. Detta gäller också exempelvis teckningar och uppförande. Bar-
nen ville till varje pris ha något att säga och kunna ge mig svar, även då frågan 
varit otydligt formulerad. Detta ledde ibland till svar som jag misstänker upp-
kom i stunden, då vissa barn hellre hittade på ett svar som de uppfattade som 
sannolikt än sa att de inte visste. Eftersom denna typ av svar var förhållandevis 
lätta att identifiera i intervjusituationen lät jag dem passera.  Jag har sedan valt 
att se det som relevant för analysen vad barnen svarade i den typen av pressade 
situationer. Ett tydligt exempel är när jag frågade Måns varför han trodde att 
prästen höll händerna på ett visst sätt under nattvardsbönen. Detta var normalt 
ingenting som ingick i intervjuerna, men vi hade kommit in på det och jag 
fastnade för hans beskrivning av momentet och ville veta mer. Måns, som 



67 

kanske aldrig tidigare hade tänkt på varför prästen stod på ett visst sätt just då, 
kom ändå med en förklaring som handlade om alla människors lika värde – 
det vill säga dels ett svar han trodde att jag som vuxen skulle godta, dels ett 
svar som byggde på hans förkunskaper om vad som brukade förmedlas i kyrk-
liga sammanhang. 

Barnens vilja att ”svara rätt” på mina frågor är en aspekt av att de barn jag 
intervjuade också betonade vikten av att ”lära sig” och att ”förstå” i gudstjäns-
terna på ett sätt jag inte hade förutsett. Bland annat lyfte vissa av dem textläs-
ningar och predikan som mycket viktiga delar av gudstjänsten. Barnens försök 
att ge mig faktamässigt ”korrekta” svar också om sådant som är svårt att för-
klara, till exempel nattvarden, kan tolkas på flera sätt.  

Det finns en vuxen tendens, kanske inte minst bland kvalitativa forskare, 
att misstro svar som låter ”inlärda”. Vi vill ”komma bortom orden”. Samtidigt 
ger språket mig som vuxen forskare en obestridlig maktposition i relation till 
ett barn som intervjuas. Med hjälp av det teologiska språket, det som i inter-
vjusituationen är mitt vuxna modersmål, mitt språk som barnen fortfarande 
håller på att lära sig, kan jag distansera mig från det som är svårt att förhålla 
sig till.122 Jag kan inte begära att barnen ska avstå från det språk jag själv be-
höver för att tolka verkligheten. Lika lite kan jag förvänta mig att de ska an-
vända det med samma nyansrikedom och direkta personliga prägel som jag 
själv gör. Jag har övat hela livet, inklusive många års teologisk utbildning – 
de håller fortfarande på att göra språket till sitt. 

När de barn jag har intervjuat ger mig faktabaserade ”skolbokssvar” där jag 
som vuxen intervjuare riskerar att tänka att de bara återger något som vuxna 
har lärt dem, faller jag också i fällan att inte ta barnens svar på allvar, i min 
strävan efter att ”komma bakom de inlärda svaren”. Men det är mycket begärt 
av ett barn, som kanske för första gången verbalt försöker formulera sina upp-
levelser av en gudstjänst, ska använda andra ord och formuleringar än de som 
de har hört andra använda. Det är mycket begärt att någon skulle tolka sin 
upplevelse med hjälp av något annat än sina tidigare erfarenheter och sin kog-
nitiva kunskap. Intervjumetoden är i sig en verbal och kognitiv praktik, även 
om man som forskare kan försöka komplettera samtalet med andra metoder 
för att komma åt fler aspekter. Istället för att se ”skolbokssvaren” som me-
ningslösa eftersom de är faktabaserade, väljer jag att betrakta dem i relation 
till barnens önskan om kunskap om kristen tro och gudstjänst som kommer 
fram i intervjuerna.  

Att inte riktigt lita på att barn uttrycker sina egna tankar, utan ”bara” säger 
något som andra har lärt dem är också ett resultat av en barndomsförståelse 
där barn inte räknas som tillförlitliga ”riktiga” personer med en egen röst, som 
har kontroll över sig själva och vad de uttrycker. Eftersom barn inte uppfattas 
som lika stabila eller medvetna som vuxna, tenderar vuxna att tro att de inte 
                               
122 Jfr Berryman, 1995, s. 145. 
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riktigt vet eller menar vad de säger. Det finns en vuxen tendens att inte lita på 
barns formulerings- och reflektionsförmåga.123  

Eftersom det inte är möjligt för mig att inte vara vuxen i intervjusituationen 
är dynamiken barn-vuxen oundviklig. Att jag är vuxen och intervjuar barn 
förstärker den mer generella beroendeställningen mellan forskare och infor-
mant. I barnintervjuerna ställdes maktförhållandena på sin spets på ett sätt som 
inte skedde i vuxenintervjuerna. Eftersom jag träffade barnen under så kort tid 
var det inte rimligt att barnen skulle hinna vänja sig vid att jag skulle agera på 
något annat sätt än de förväntar sig att vuxna ska agera. Därför valde jag bort 
så kallade barncentrerade metoder som går ut på att den vuxna forskaren ska 
smälta in så mycket som möjligt bland barnen.124 För mig var det överordnat 
att barnen kände sig trygga med mig under den korta tid vi spenderade till-
sammans, och därför ville jag inte heller göra dem osäkra genom att i onödan 
agera på sätt de inte förväntade sig.  

Forskarens roll i barncentrerad forskning förändras i relation till en förvän-
tad vuxenroll genom ”child-friendliness” och genom mindre kontroll av bar-
nen.125 Medveten om att det är omöjligt att helt utjämna maktobalansen fanns 
det ändå vissa saker jag kunde göra. En av dem var att vi träffades i kyrko-
rummet, som var barnens hemmaplan, och att de väl där fick välja var vi skulle 
sitta och därmed tidigt ta kommandot över en praktisk aspekt av intervjun. Jag 
betonade både genom vad jag sa och genom mitt agerande att barnen satt på 
kunskap som jag inte hade, inte minst om hur det fungerade i deras lokala 
sammanhang, och att jag ville att de skulle berätta för mig. För mig blev det 
viktigt att istället för att själv försöka låtsas vara barn sträva efter att behandla 
barnen på samma sätt som jag behandlade vuxna intervjupersoner.  

Jag, som är yngre än de flesta vuxna med direkt makt över barn i den ål-
dersgrupp jag intervjuade och som inte har några egna barn, hade från början 
fördelen av att inte riktigt passa in i bilden av lärare eller förälder.  Jag var 
vuxen, men jag var kanske en annan sorts vuxen än de var som mest vana att 
möta. Under själva intervjun gjorde jag inga försök att låtsas vara något annat 
än vuxen, men jag ansträngde mig för att inte gå in i en ledar- eller föräldraroll 
i relation till dem. 

Förutom den löpande reflektionen över forskningsetik och maktposition, 
framförallt när det gäller intervjumaterialet, ansökte jag innan studien påbör-
jades om godkännande av den regionala etikprövningsnämnden i Uppsala, vil-
ket beviljades i april 2017. 
 
  

                               
123 Lee, 2001, s. 108. 
124 Se t.ex. Clark, 2011, s. 49–56. 
125 Clark, 2011, s. 51. 
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Informerat samtycke 
Alla intervjupersoner, både barn och vuxna, samt barnens vårdnadshavare, 
fick skriftlig och muntlig information om fältstudien, samt fick fylla i sam-
tyckesblanketter. Även om det inte formellt var nödvändigt att de minderåriga 
barnen skrev under egna blanketter tydliggjorde det att det var de själva, inte 
enbart vuxna i deras omgivning, som fick ta ställning till om de ville delta i 
studien. Att ge barn möjlighet att själva ge informerat samtycke är ett sätt att 
erkänna dem som personer i sin egen rätt.126 Det är möjligt att ifrågasätta barns 
möjlighet att ge informerat samtycke utifrån argument om att de saknar för-
måga att sätta sig in i de långsiktiga konsekvenserna av att delta i en forsk-
ningsstudie. På samma sätt kan man säga att många vuxna saknar förmåga att 
förstå alla implikationer och möjliga konsekvenser av sitt deltagande. Barns 
kapacitet till informerat samtycke underskattas ofta. Utifrån mina möten med 
barnen som deltar i studien bedömer jag att de hade en generell kognitiv och 
emotionell förmåga som inte ger mig någon anledning att anta att deras för-
måga till informerat samtycke skulle ha varit sämre än vuxnas.127 

När jag träffade barnen och deras föräldrar första gången förklarade jag 
blanketterna och gick igenom den skriftliga informationen. I de fall det varit 
möjligt hade jag också skickat informationen till föräldrarna i förväg. Barnen 
ställde sig ofta frågande till varför de skulle skriva under ett papper, men 
gjorde det när jag förklarade. De var ännu inte vana vid att deras underskrift 
är någonting värd, och i flera fall fick jag förklara hur de skulle fylla i blan-
ketten, med datum, plats, underskrift och namnförtydligande. Det första mötet 
med barnen, när vi också gick igenom blanketterna, blev det första tydliga 
exemplet på hur jag förhåller mig till forskning med barn och den under-
skrivna blanketten en konkret symbol för att ta barnen på allvar som egna per-
soner med något viktigt att säga.  

 
Inifrånperspektiv i teologisk forskning 
Jag tillhör kyrkan både i bred bemärkelse – den världsvida kristna kyrkan – 
och i något snävare bemärkelse – Svenska kyrkan. Varje enskild församling 
och varje enskild gudstjänst har en koppling till ett större kyrkligt samman-
hang. Det handlar inte bara om en organisatorisk koppling, utan också en teo-
logisk. Här spelar inifrånperspektivet en särskild roll, eftersom det leder till 
att jag närmast omedvetet förhåller mig till ett större ecklesiologiskt samman-
hang i varje enskilt möte. Det handlar inte enbart om teologi, utan också om 
det sociala sammanhang i vilket gudstjänsten firas.128  

Jag har valt att studera mitt eget sammanhang och min egen kyrka och har 
därmed ett inifrånperspektiv, vilket kan medföra både för- och nackdelar. 
Samtidigt har jag medvetet valt församlingar samt intervjupersoner till fältstu-
dien som jag inte hade någon tidigare relation till. Det gör att jag, jämfört med 
                               
126 Clark, 2011, s. 29. 
127 Lindsay, 2000, s. 12–13. 
128 Kelleher, 2007, s. 214–215. 
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om jag inte bara hade studerat den kyrka jag kan bäst – Svenska kyrkan – utan 
också de församlingar där jag känner mig mest hemma inom Svenska kyrkan, 
väljer att upprätthålla en större distans till forskningsfältet.  

Min position innebär att jag riskerar att reagera baserat på tidigare erfaren-
heter som inte är relevanta i sammanhanget, vilket gör att jag hela tiden måste 
vara uppmärksam på hur jag tolkar det jag ställs inför. Samtidigt har förkun-
skaperna varit en styrka eftersom de, liksom min vana vid ”språket”, gjort det 
möjligt för mig att nå ett större analytiskt djup snabbare än jag annars hade 
kunnat göra. Det hade varit svårt att genomföra en studie med motsvarande 
forskningsdesign, med relativt få fältbesök och intervjuer, utan förkunskaper 
om gudstjänstlivet i Svenska kyrkan.129 

I relation till Svenska kyrkan har jag en tydlig roll eftersom jag är prästvigd. 
När jag besökte gudstjänster i de fem fältstudieförsamlingarna och när jag in-
tervjuade var jag inte klädd som präst och presenterade mig inte som präst, 
men om någon frågade rakt ut om jag var, eller ville bli, prästvigd svarade jag 
sanningsenligt. Jag tror, utan att veta säkert, att den stora majoriteten av inter-
vjupersonerna, både barn och vuxna, visste eller gissade sig till att jag var 
präst. Det påverkade framförallt vuxenintervjuerna. Jag tror också, återigen 
utan att veta säkert, att det kan ha påverkat min legitimitet hos barninforman-
ternas föräldrar.  

Jag ser på många sätt mina två roller, som präst och forskare, som åtskilda. 
Trots detta instämmer jag i bland annat Eileen Campbell-Reeds resonemang 
om att rollerna inte är helt fasta.130 Lika lite som jag helt kan släppa forskar-
rollen när jag ser något intressant på en gudstjänst där jag är en ”vanlig” guds-
tjänstfirare, kan jag sluta vara präst i relation till exempelvis barnen jag inter-
vjuar. Rollerna förstärker varandra, något som blir tydligt i den samtalssituat-
ion en intervju innebär. Samtidigt måste jag ständigt vara medveten om hur 
den teologiska tradition jag är formad av kan påverka både mitt agerande och 
mina slutsatser.  
 
Forskare i förändring  
En forskare som deltar och engagerar sig i forskningsfältet kommer att med 
sin närvaro och sitt agerande påverka situationen och därmed också forsk-
ningsresultatet. Forskaren kommer också att själv påverkas av processen och 
de möten och relationer som uppstår, vilket i sin tur påverkar studien. För 
häxorna i Engelsforstrilogin är huvudpersonernas utveckling och mognad en 
förutsättning för att berättelsen ska komma framåt och slutligen nå sitt mål. På 
samma sätt är det för den forskare som under forskningsprocessen utvecklas 
och förändras. Att vara medveten om och reflektera över min egen utveckling 
och förändring under arbetets gång är ett sätt att tydliggöra hur jag kommer 

                               
129 Jfr Johnsen, ”Feltbesøk i tre menigheter”, 2017, s. 31. 
130 Campbell-Reed, 2018, s. 91. 



71 

fram till resultaten. Att låtsas att jag som vuxen forskare inte förändras av in-
teraktionen med de intervjuade barnen vore också att blunda för deras roll som 
sociala aktörer. Etnografiskt inspirerade metoder är ett sätt att erkänna att det 
barn säger och gör har betydelse, också för utformningen av ett forsknings-
projekt.131 

Den etnografiska teologen Natalie Wigg-Stevenson tolkar sin egen utveckl-
ing och förändring under arbetet med ett etnografiskt teologiskt projekt utifrån 
sina normativa utgångspunkter, och kommer till slutsatsen att just använd-
ningen av etnografiska metoder i teologisk forskning tar forskaren så nära Gud 
att det är omöjligt att inte förändras.132 Utan att säga emot Wigg-Stevensons 
slutsats, som är en rimlig konsekvens av hennes utgångspunkter, menar jag att 
även etnografisk forskning utan den typen av normativa teologiska anspråk 
förändrar dem som engagerar sig i den och att det finns ett värde i att vara 
medveten om denna förändring och dess påverkan på forskningsresultaten.  

4.4 Analys 
Avhandlingen har ett teoriutvecklande syfte. Även analysen av det insamlade 
fältmaterialet är i ganska hög utsträckning teoristyrd. Eftersom insamlingen 
av det empiriska materialet skedde i avhandlingsprocessens början, innan de 
teoretiska perspektiv som presenteras i del tre hade funnit sin plats i helheten, 
finns det en aspekt av förutsättningslöshet i insamlingen. Intervjuguiderna ut-
formades utifrån en bred tanke om att utforska relationen mellan barn och 
gudstjänst. Den öppna intervjuformen gjorde att intervjuerna skiljde sig åt 
sinsemellan och utvecklades åt olika håll beroende på intervjupersonen, rum-
met och sammanhanget för intervjun, liksom var jag som intervjuare befann 
mig i forskningsprocessen.  

Eftersom jag parallellt har arbetat med teoretiska texter och insamlat fält-
material, har det funnits en växelverkan däremellan. I arbetet med analysen av 
framförallt intervjumaterialet påverkades jag av etnografisk-teologiska meto-
der, även om själva analysen snarare utfördes med hjälp av kvalitativa meto-
der hämtade från sociologi och psykologi. Inom etnografisk teologi finns det 
ett inkarnationsteologiskt spår, som argumenterar för värdet av framförallt 
kvalitativa materialinsamlingsmetoder med utgångspunkt i inkarnationen. I 
grunden handlar det om att bejaka det immanenta, mänskliga och kontextuella 
i teologiskt arbete.133 När jag arbetade med att analysera det empiriska materi-
alet med hjälp av liturgisk teologi och barndomsteori, kom jag vid flera till-
fällen till punkter där jag saknade möjlighet till djupare teoretisk diskussion. 
Detta ligger till grund för avhandlingens tredje del. En del av de teoretiska 

                               
131 Lee, 2001, s. 48. 
132 Wigg-Stevenson, 2018, s. 104. 
133 Se t.ex. Fulkerson 2017, s. 118; Cahalan & Mikoski, 2014 s. 3. 
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perspektiven i del tre är hämtade från inkarnationsteologiska strömningar 
inom den etnografiska teologin, formulerade av bland andra Mary McClintock 
Fulkerson. Även om etnografisk-teologisk teori till en början utgjorde en teo-
retisk bakgrund till analysmetoden visade den sig, i kombination med Bach-
tins karnevalsteori, vara en nyckel för att komma fram till avhandlingens re-
sultat. 

Även om jag inte använder Bachtin och hans teoretiska koncept karneval, 
kronotop och grotesk förrän i den senare delen av avhandlingen har Bachtin 
funnits med i avhandlingsarbetet från början. I och med Maria Nikolajevas 
användning av karnevalsbegreppet i teoretisk litteratur om barnlitteratur 
kände jag till hur konceptet kan användas för kritisk analys av kultur riktad 
till barn. Barnlitteratur är, liksom liturgi, normativt utformad av vuxna i flera 
led, samtidigt som barn möter den. Eftersom karnevalsteorin också har vissa 
idémässiga likheter med liturgisk teologi, sökte jag efter sätt att förena dessa 
två, för att undersöka hur perspektiv från Bachtin kan utveckla liturgisk teo-
logi. Kronotops- och groteskbegreppen är nära relaterade till karnevalen. I re-
lation till den inkarnatoriska förståelsen av praktisk och etnografisk teologi 
fick dessa begrepp också en roll i den övergripande teoriutvecklingen. 

Liturgisk teologi bygger på idéer om liturgin som performativ och forma-
tiv, liksom på tanken på gudstjänsten som en delvis alternativ verklighet, som 
visar en föraning av himmelriket. I synnerhet föreställningen om liturgin som 
en möjlighet att visa en annan värld har en politisk potential, genom att ifrå-
gasätta rådande makthierarkier. Ett sätt att förstå detta i relation till fältmateri-
alet är genom kronotopsbegreppet. I den tredje delen av sin trilogi om liturgisk 
teologi, Holy Ground, skriver Lathrop om liturgi och kosmologi som ett sätt 
att nå en holistisk och eskatologisk förståelse av gudstjänst.  

Denna subversiva aspekt av liturgisk teologi blir tydligare av att sättas i 
relation till karnevalsteorin, som är mer uttalat maktkritisk. Karnevalsteorin 
tydliggör alltså det emancipatoriska och subversiva draget hos Lathrop. Kri-
tiska barndomsstudier är å andra sidan just kritiska, vilket innebär att den teori 
jag använder från det fältet har till uppgift att ifrågasätta det vi tar för givet. I 
relation till barndomsteorin fyller karnevalsteorin inte funktionen att på 
samma sätt synliggöra det politiska, utan att förkroppsliga det. Karnevalsteo-
rin är inkarnatorisk såtillvida att den ständigt strävar efter att uppvärdera och 
i någon mån gudomliggöra det kroppsliga och materiella.  

Att de teoretiska perspektiv som tillförs i del tre är hämtade just från barn-
litteraturvetenskap och en specifik förståelse av etnografisk teologi, är ingen 
slump. Detta teoretiska material är på sätt och vis något som har funnits med 
under lång tid i avhandlingsprocessen, men som fick sin plats först i relation 
till resultatet av fältstudien, när materialet var analyserat med hjälp av både 
liturgisk teologi och teori från kritiska barndomsstudier.  
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DEL II  
BARN OCH LITURGI I FEM FÖRSAMLINGAR 

I SVENSKA KYRKAN 
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Studiens platser och personer 

Jag är angelägen om att så långt det är möjligt skydda informanternas anony-
mitet. Detta gäller i synnerhet barnen. Redan när avhandlingen trycks har det 
gått flera år sedan intervjuerna. Tre–fyra år är lång tid för ett barn och mycket 
hinner förändras. Jag vill inte att de mot sin vilja ska behöva förknippas med 
sådant de sa eller gjorde när de var betydligt yngre. Detta gör att jag vid varje 
enskilt tillfälle i texten inte ger läsaren mer information än nödvändigt om 
informantens bakgrund.  

I de kommande kapitlen refererar jag till deltagarna i studien med förnamn. 
Alla namn är pseudonymer. För att underlätta förståelsen anger jag om perso-
nen är barn eller vuxen. Däremot skriver jag inte konsekvent ut den exakta 
åldern på barnen, utan anger endast ”äldre” eller ”yngre” i de fall det är rele-
vant för tolkningen av det aktuella citatet. På samma sätt kopplar jag inte lö-
pande i texten samman en viss pseudonym med en viss församling, utom i de 
fall där det har en uppenbar betydelse för analysen. För den som vill och be-
höver är det möjligt att gå tillbaka till sammanställningen i det här kapitlet för 
att påminna sig om sammanhanget för en viss person eller församling.  

Jag refererar till församlingarna som ”församling 1–5” och till de platser 
jag har besökt som församlingar, även om jag bara varit i en av flera kyrkor i 
en församling, eller om församlingen ingår i ett större pastorat. I vissa fall har 
det också skett sammanslagningar eller andra typer av omorganisationer under 
studiens gång. Att jag genomgående använder ordet församling är främst av 
praktiska skäl, för att undvika längre omskrivningar. De kyrkor jag besökte 
hade alla gudstjänstfirande församlingar som tycktes höra till just den kyrkan.  

Församling 1 är en innerstadsförsamling i en större stad. Området är tät-
befolkat och bostadspriserna höga. Den stora kyrkan ligger mitt bland bostads-
kvarteren. Församlingshemmet ligger på andra sidan en väg från kyrkan sett. 
I församlingen finns flera körer och det hålls ofta större konserter. Varje sön-
dag firas mässa. Huvudgudstjänsten är aldrig en barnanpassad gudstjänst, där-
emot medverkar varje vecka barn i gudstjänsten med olika typer av liturgiska 
uppgifter och ibland sjunger en barnkör. Det finns ingen söndagsskola. Här 
möter jag Louise och Måns. Louise är 12 år. Förutom att hjälpa till med olika 
saker på söndagarna har hon också sjungit i kyrkans barnkörer i många år. 
Måns är 10 år. Till skillnad från Louise sjunger han inte i någon kör, men är 
med i gruppen av barn med uppgifter i gudstjänsterna. Både Måns och Louise 
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bor i kvarteren i närheten av kyrkan. Ingen av dem kommer från kyrkligt en-
gagerade familjer. I församling 1 jobbar Erika som präst. Hon är ansvarig för 
barnen som medverkar i gudstjänsterna. 

Församling 2 är en förortsförsamling i utkanten av en annan större stad. 
Området är ett välkänt så kallat ”utsatt område”. Mitt bland miljonprograms-
husen ligger kyrkobyggnaden från 1970-talet. Församlingshemmet finns i 
samma byggnad som kyrkan. Församlingen präglas av en mångfald av språk 
och kulturer, liksom av religionsmöten. Det firas mässa varje söndag. Ett par 
gånger per termin firas mässan enligt en lokalt utformad ordning, som också 
är tänkt att tydligare inkludera barn. Under de vanliga gudstjänsterna kan bar-
nen delta i söndagsskola under en del av gudstjänsten, men inte under de spe-
cialanpassade gudstjänsterna. Här har jag intervjuat Sara, 10 år och Victoria, 
11 år. De bor i närheten av kyrkan och har deltagit i både gudstjänster och 
vardagsverksamhet sedan de var små. Båda två är vana att sjunga i kör och att 
hjälpa till med andra saker under söndagens gudstjänst. Även deras föräldrar 
och syskon är engagerade i församlingen, och Sara och Victoria beskriver att 
de har många av sina vänner i kyrkan. I församling 2 intervjuade jag också 
Lars, som är kyrkoherde. 

Församling 3 är en småstadsförsamling i västra Sverige. Den stora medel-
tidskyrkan ligger vid torget mitt i staden. Församlingshemmet finns i en nära-
liggande byggnad. I församlingen firas välbesökta högmässor med söndags-
skola varje söndag. En gång per termin firas istället familjegudstjänst, som 
tydligt riktar sig mot familjer som inte brukar komma till kyrkan. Jag träffade 
Ellinor och Alexander. De är båda åtta år och går i samma klass. De kommer 
till kyrkan tillsammans med sina familjer, deltar i söndagsskolan och det hän-
der att de hjälper till med någon praktisk uppgift i samband med gudstjäns-
terna. I församling 3 är Johan präst och deltar i studien. 

Församling 4 är en landsbygdsförsamling i södra Sverige. Förutom den 
medeltida kyrkan finns en tillbyggnad som fungerar som söndagsskolelokal, 
och man diskuterar om det skulle vara möjligt att renovera kyrkan för att den 
typen av plats ska kunna finnas inne i kyrkorummet. Församlingshemmet lig-
ger ett par hundra meter från kyrkan. I församlingen firas korta barnanpassade 
mässor ungefär en gång i månaden. Övriga söndagar firas högmässa, och då 
finns det också söndagsskola för barn. Gudstjänsterna är välbesökta, i synner-
het de barnanpassade gudstjänsterna. Här intervjuade jag Greta, 7 år, och 
Margareta, 9 år. Båda har gått i kyrkan regelbundet sedan de var små och 
kommer till gudstjänsterna tillsammans med sina familjer. Margareta har dock 
oftare börjat stanna hemma sedan hon blivit äldre. De deltar i söndagsskolan 
och sjunger i barnkören. Ibland hjälper de också till med liturgiska uppgifter i 
gudstjänsterna. I församling 4 arbetar Maria, som är präst med ansvar för 
bland annat de barnanpassade gudstjänsterna. 

Församling 5 är en landsbygdsförsamling i norra Sverige. Församlingen 
är en samarbetskyrka med EFS (Evangeliska fosterlandsstiftelsen). Kyrkan, 
som sitter ihop med församlingshemmet, är ett utbyggt och renoverat bönhus 
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från början av 1900-talet. Arbetet med renoveringen utfördes av ideellt enga-
gerade i församlingen, vilket har bidragit till en stark relation till själva kyr-
kobyggnaden. I församling 5 firas tre typer av gudstjänster omväxlande. För-
utom mässa firas också gudstjänst utan nattvard och barnanpassad gudstjänst. 
Alla gudstjänsterna är välbesökta av både barn och vuxna. Med undantag för 
under de barnanpassade gudstjänsterna finns det möjlighet till söndagsskola. 
Jag träffade Jonte och Lena, båda åtta år, och Gabriel, 13 år. Jonte, Lena och 
Gabriel brukar alla komma till kyrkan med sina familjer och ser det som en 
självklar del av livet. De deltar eller har deltagit i söndagsskolan och andra av 
församlingens aktiviteter. I synnerhet Jonte lyfter fram att han uppskattar att 
hjälpa till med praktiska uppgifter i samband med gudstjänsterna. I församling 
5 arbetar Kristina som musikpedagog. Hon är bland annat ansvarig för för-
samlingens barnkörer. 
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5 Drömmen om de gudstjänstfirande barnen 

5.1 Vad är ett barn? 
Vad är ett barn?134 Svaret kan tyckas självklart. I vardagen är det få av oss som 
tvekar. Men som teoretisk fråga är den inte lika enkel. En del av svaret, som 
jag kommer att undersöka närmare i det här kapitlet, handlar om hur barndom 
konstrueras i relation till och som kontrast mot vuxenskap. Det mest näralig-
gande exemplet på detta kommer från mina egna intervjuer, som ligger till 
grund för de kommande kapitlen.135  

Jag använde delvis olika metoder för intervjuerna med barn och intervju-
erna med vuxna. Barnintervjuerna var mer öppna för improvisation och krea-
tiva metoder. Jag frågade till exempel alla barn om de ville rita under inter-
vjun. Vissa barn avböjde, men de vuxna fick inte ens frågan. Jag intervjuade 
också barnen i kyrkorummet och i de flesta fall de vuxna på deras kontor. I 
transkriptionerna från barnintervjuerna är det tydligt att jag är mer aktiv i att 
föra de samtalen framåt än jag upplevde att jag behövde vara i vuxenintervju-
erna. Barnintervjuerna utgör merparten av fältstudiematerialet och syftet har 
från början varit att låta dem stå i centrum. Detta bidrog också till att vuxen-
intervjuerna skedde på andra premisser än barnintervjuerna.  

Skillnaderna i metod bidrog till att underbygga föreställningen att barn är 
svårare än vuxna att intervjua och därför kräver mer kreativa metoder och 
större flexibilitet. Intervjumetoden byggde också på föreställningen att barn 
har ett större behov än vuxna av att uttrycka sig kreativt.  

I och med att jag överhuvudtaget intervjuade barn bidrog forskningsdesig-
nen till att forma en bild av barndom där barn hade information som jag be-
hövde för att kunna utföra forskningen. Trots detta var det jag som vuxen som 
satte ramarna för intervjuerna och barnen betraktade också mig som en person 
som skulle kunna ge dem rätt svar, även om frågorna var ställda till dem. Detta 
kan förstås i ljuset av barnens starka fokus på kognitiv kunskap i relation till 
gudstjänsterna, då de vara måna om att kunna svara ”rätt” på mina frågor.  
                               
134 Jfr James & Prout, Introduction, 2015, s. 1. 
135 Anne Phillips skriver i The Faith of Girls om vikten av att vara medveten om att forsknings-
processen i sig bidrar till att konstruera barndom och om hur det sker (Phillips, 2011, s. 57–59). 
Anne Solberg argumenterar i sitt kapitel i Constructing and Reconstructing Childhood för att 
som forskare lyfta fram barns självständighet och autonomi utifrån aspekten att forskning 
påverkar barndomskonstruktioner: ”I am not only arguing that my construction of childhood is 
true to reality, but that this construction is advantageous for the children who shape and are 
shaped by it.” (Solberg, 2015, s. 125) 
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I vuxenintervjuerna konstruerades vuxenskap runt en typ av samförstånd 
mellan mig och informanten där vi båda var vuxna i kyrkan och därför delade 
något. I utformningen av vuxenintervjuerna konstruerade jag vuxna som per-
soner som kan ge mig relevant bakgrundsinformation och ”fakta”, medan barn 
konstruerades som personer som i första hand kan ge mig berättelser om egna 
erfarenheter och upplevelser. I och med det förstod jag i intervjusituationen i 
viss utsträckning vuxna som personer som kunde svara på frågor om hur det 
faktiskt är eller var tänkt och barn som personer som i första hand kunde be-
rätta om sina upplevelser. Intervjusituationen spelade alltså in i en föreställ-
ning om vuxna som personer som förmedlar ”objektiva” fakta och barn som 
personer som förmedlar ”subjektiva” berättelser. Detta implicita upplägg ut-
manades dock direkt av både barn- och vuxenintervjuerna, vilket är ett exem-
pel på hur konstruktioner av barndom och vuxenskap ständigt utmanas och 
omformas, oftast utan att någon av parterna behöver vara medveten om att det 
sker.  

I intervjuer, liksom i en mängd andra situationer i vardagen, finns en förut-
satt kunskap om vad ett barn är, som i sin tur bidrar till det jag i fortsättningen 
kommer att kalla barndomskonstruktioner. Med barndomskonstruktion syftar 
jag på den förväntan eller roll som en viss situation skapar för ett barn. Be-
greppet kan här närmast jämföras med litteraturvetenskapens ”implicit lä-
sare”, den tänkta läsare som en text riktar sig till.136 När jag skriver om kon-
struktioner av barndom, handlar det alltså något förenklat om stereotypa bilder 
av hur och vad ett barn förväntas vara i en specifik situation, det barn situat-
ionen medvetet eller omedvetet är anpassad för att möta.  

I det här kapitlet kommer jag att använda mig av de teoretiska perspektiv 
jag presenterat i teorikapitlet med utgångspunkt i vad James och Prout kallar 
det dominerande respektive det nya paradigmet i barndomsforskning. Det in-
nebär till exempel att identifiera drag av universalism, essentialism, föreställ-
ningar om bristande rationalitet och föreställningar om naturlighet.137 

Det ”nya paradigmet”, som det beskrivs av James och Prout, som ligger 
bakom bland annat de metodologiska utgångspunkterna för avhandlingen, be-
skrivs i Anthony Giddens och Philip W. Suttons översiktsverk Sociologi 
(sjätte svenska upplagan 2021) som ”den nya barndomssociologin”. De hän-
visar till James och Prout och menar att skiftet till det nya paradigmet innebar 
att barn började uppfattas som ”aktiva deltagare eller ’personer’ i sin egen rätt, 
                               
136 Nikolajeva, 2004, s. 147. Konceptet utvecklades ursprungligen av Wolfgang Iser i The Im-
plied Reader: Patterns of Communication in Prose Fiction from Bunyan to Beckett (1974). 
137 ”Naturlighet” är ett svårt begrepp på svenska. Jag använder det här som en direkt översätt-
ning av engelskans ”naturalness”. James och Prout beskriver naturlighet som en del av det do-
minerande barndomsparadigmet: ”The naturalness of children both governs and is governed by 
their universality. It is essentially an evolutionary model: the child developing into an adult 
represents a progression from simplicity to complexity of thought, from irrational to rational 
behaviour.” (James & Prout, ”A new paradigm for the sociology of childhood? Provenance, 
promise and problems”, 2015, s. 9) 
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vilka tolkar och konstruerar sina egna liv, kulturer och relationer”. Detta inne-
bär att Giddens och Sutton lyfter fram frågan om barn som beings eller 
becomings som avgörande för den nya barndomssociologin. De nyanserar 
dock dikotomin genom att inte i första hand använda becoming-begreppet, el-
ler ”blivande” som det står i den svenska översättningen, utan istället betona 
att det teoretiska skiftet handlar om att gå ”från att studera processer av ’bli-
vande’ till att studera handlingar som utförs av ’personer’” (min kursiv).138 

I de församlingar jag har studerat lyfts barn undantagslöst fram som viktiga 
i den gudstjänstfirande församlingen. Det finns en vuxen dröm om gudstjänst-
firande barn. Här kommer jag att introducera ett sätt att förstå detta. Kapitlet 
ligger först av analyskapitlen eftersom drömmen om de gudstjänstfirande bar-
nen utgör en viktig del av bakgrunden till barns förutsättningar för gudstjänst-
firande och deras plats i en gudstjänstfirande församling.  

5.2 Liturgiska konstruktioner av barndom 
Nedan kommer jag att ge fem exempel på liturgiska konstruktioner av barn-
dom. De går ofta in i varandra. Det vore också möjligt att göra indelningen på 
ett annat sätt eller att identifiera andra eller fler kategorier. Jag har dock valt 
dessa fem eftersom de är framträdande i mitt material. Den sista kategorin, 
”Barn som symboler”, sammanfattar de gemensamma grunddragen i de första 
fyra barndomskonstruktionerna och visar hur vissa aspekter av dem vilar på 
en grundförståelse av barn som symboler för någonting utanför sig själva.  

De fem liturgiska konstruktionerna av barndom som jag presenterar nedan 
ligger till grund för metadiskussionerna om barns plats i liturgin under 5.3 och 
5.4, där jag visar möjliga konsekvenser av hur barndom konstrueras i guds-
tjänster.  

 
Barn som gudstjänstfirare bland alla andra 
För Johan (vuxen), präst i en av församlingarna där många barn kommer till 
kyrkan tillsammans med sina föräldrar på söndagarna, är det viktigt att betona 
att barnen kommer till kyrkan för att ”fira sin gudstjänst” och att ”de är som 
vuxna”. Även Kristina (vuxen) vill gärna betona likheterna mellan barn och 
vuxna i intervjun. Erika (vuxen) tar starkt avstånd från barnanpassade guds-
tjänster vissa söndagar för att istället förespråka att inkludera barn alla sönda-
gar. Det handlar, enligt henne, inte om att barnen skulle vara mer viktiga än 
någon annan, utan lika viktiga. Enligt Lars (vuxen) ska barn inte ”vara en 
grupp för sig som ska lyftas ut och in […] utan barn är fullvärdiga gudstjänst-
deltagare.” Vuxna kan på det här sättet konstruera en bild av barn som guds-
tjänstfirare som alla andra. De motsätter sig att märka ut barn som en särskild 

                               
138 Giddens & Sutton, 2021, s. 209–210. 
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grupp, utan vill se dem som människor som kommer till kyrkan för att fira 
gudstjänst, precis som vuxna.  

Liturgiskt konstrueras barn som ”vanliga” gudstjänstfirare genom att ex-
empelvis sitta blandade med vuxna i kyrkan och genom att förväntas komma 
till kyrkan framförallt för att de själva vill fira gudstjänst. Barn konstrueras 
också som gudstjänstfirare bland alla andra genom att inte gå med på att mär-
kas ut som barn genom att sitta på golvet (Margareta, barn) eller genom att 
inte följa med till söndagsskolan. Barn som konstrueras som gudstjänstfirare 
bland alla andra osynliggörs som minoritetsgrupp, men lyfts åtminstone i teo-
rin fram som aktörer på samma villkor som vuxna.  

”Gudstjänstfirare bland alla andra” är en barndomskonstruktion som beto-
nar mänsklig identitet, snarare än identitet som barn. Den utmanar därmed det 
dominerande paradigmet genom att inte lägga någon vikt vid barndomens an-
norlundaskap. Barn tilldelas här inga särskilda ”naturliga” eller ”universellt 
giltiga” egenskaper. Samtidigt döljer modellen skillnaderna mellan barndom 
och vuxenskap och vuxnas strukturella makt över barn. Den uttrycker snarare 
ett ideal än en faktisk verklighet.  

 
Barn som liturgiska ledare 
Jag kommer att skriva om när barn får liturgiska och praktiska uppgifter i 
gudstjänsterna och hur barn därmed formas till liturgiska ledare i sina försam-
lingar. I materialet finns inget exempel på att barn av vuxna skulle kallas li-
turgiska ledare. Inte heller kallar de sig själva det. När jag analyserade materi-
alet om barn med uppgifter i gudstjänsterna blev det dock tydligt för mig att 
det i flera fall handlade om just detta. När barn utför uppgifter som att gå i 
procession, leda dagens bön, tända ljus vid en förbön eller duka altaret, delta 
i nattvardsbönen och dela ut nattvard, tar de ansvar för att leda den övriga 
församlingens tillbedjan.  

Barn konstrueras som liturgiska ledare genom de uppgifter de utför. Prak-
tikerna, snarare än förväntningar eller språkbruk, skapar en identitet som li-
turgisk ledare. Denna barndomskonstruktion kan ge barn stora möjligheter till 
aktiv handling, både socialt och teologiskt, inom ramen för liturgin. Den tar 
för givet att barn är kapabla att leda församlingens gudstjänstfirande. Det finns 
dock också en aspekt av föreställningen att barn måste hållas sysselsatta under 
gudstjänsten, liksom av barn som liturgisk dekoration, något som jag återkom-
mer till. 

 
Barn som personer med en särskilt nära relation till Gud 
Barn framställs ibland som människor med en särskilt nära relation till Gud, 
just i egenskap av att vara barn. Detta är en barndomskonstruktion som söker 
teologisk legitimitet framförallt i de synoptiska evangeliernas texter om Jesus 
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möten med barn och uttalanden om barn som de främsta i himmelriket.139 Fö-
reställningen har också stöd i den systematisk-teologiska teologihistorien, till 
exempel i Karl Rahners ofta refererade ”Ideas for a Theology of Child-
hood”.140 

Denna romantiskt inspirerade barndomsförståelse uttrycks med ord som 
”[barnen] står redan med Jesus hand i hand” (Johan, vuxen) som förklaring till 
att bönen om förlåtelse kanske är mer relevant för vuxna än för barn. Det barn 
som konstrueras som en person med en ovanligt nära relation till Gud är också 
ett barn som har en inneboende och medfödd andlighet. Denna ståndpunkt 
återspeglas bland annat i Nyes forskning om barns andlighet.141 Detta är en 
barndomskonstruktion som i de församlingar som ingår i studien formuleras 
av de vuxna informanterna och/eller genom liturgiska praktiker som lyfter 
fram barn.  

Konstruktionen ”barn som personer med en särskilt nära relation till Gud” 
är starkt påverkad av det dominerande paradigmet och framförallt punkterna 
om universell giltighet och naturlighet. Om barn har en särskilt nära relation 
till Gud är det något som gäller alla barn, och om andligheten är medfödd är 
den också att betrakta som naturlig, snarare än kontextuell och konstruerad. 
Föreställningen om barns andlighet som kvalitativt annorlunda än vuxnas re-
laterar också till vad som inom det dominerande paradigmet kan kallas barn-
domens bristande rationalitet. Barns gudsrelation kan beskrivas som mer ”na-
turlig” än vuxnas mot bakgrund av att de ännu inte har lärt sig hur en gudsre-
lation förväntas se ut.142 

När barn förstås som personer med en särskilt nära relation till Gud, är det 
en barndomskonstruktion som uppvärderar barn och sätter dem i centrum. Det 
är samtidigt möjligt att tolka den som en föreställning som bygger på en bild 
av barndomen som ett paradisiskt, men ofullständigt, tillstånd på väg mot det 
mer utvecklade vuxenlivet.143  

 
Barn som stör gudstjänstens helighet 
Barnen ”går på tvärs” (Maria, vuxen), och genom att göra det ifrågasätter de 
det stela i gudstjänsten. Genom att ”vara sig själva” kan de, enligt Maria, vara 
en förebild för vuxna, som ”den nervösa gudstjänstgruppen”. Genom att vara 
barn, och därmed annorlunda, stör de gudstjänstens förutsägbara ordning. 
Denna störning kan uppfattas som både positiv och negativ.  

Barndomskonstruktionen ”barn som stör” formuleras av både barn och 
vuxna. Den konstrueras dessutom genom praktiker och genom kyrkorummets 
faktiska utformning, med exempelvis avskilda barnlokaler med mattor som 

                               
139 Matt 19:13–15, Matt 18:1–5, Mark 9:35–37, Mark 10:13–16, Luk 9:46–48, Luk 18:15–17. 
140 Rahner, 1971. 
141 Nye, 2009, s. vii. 
142 Jfr Lee, 2001, s. 111. 
143 Se t.ex. Lee, 2001, s. 112. 
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dämpar ljud eller söndagsskola som har som delsyfte att barnen inte ska störa 
under predikan.  

Barndomskonstruktionen om barn som stör gudstjänstens helighet är starkt 
närvarande i intervjumaterialet. Den tar sig till exempel uttryck genom att 
även mina vuxeninformanter, som förmedlade en mycket positiv bild av barns 
gudstjänstfirande, på olika sätt nämnde att det ju ändå ”finns en gräns” för när 
barnen stör gudstjänsten för mycket. Det är värt att notera att det inte bara är 
vuxna som uttrycker att barn kan störa ”för mycket”. I barnintervjun med Mar-
gareta vänder hon sig starkt emot när andra barn stör i kyrkan. Margareta vill 
först inte medge att det handlar om att hon själv blir störd när andra barn inte 
är tysta under gudstjänsterna, utan betonar att det handlar om att man bryter 
mot gudstjänstens sociala koder och ”kanske förolämpar någon”. När jag frå-
gar vidare specificerar hon ”någon” som ”Gud, Jesus, prästerna”. Margareta 
bidrar här till att konstruera bilden inte bara av att barn stör, utan att barnen 
specifikt stör den vuxna makten, konkretiserad genom det blixtsnabba svaret 
”Gud, Jesus, prästerna”.  

”Barn som stör” är dock inte med nödvändighet någonting negativt. Vuxen-
informanterna är måna om att betona att barnen egentligen inte stör, utan tvärt-
om tillför någonting till liturgin genom att bryta mot den förväntade ord-
ningen. Det som uppfattas som ”störande”, att barnen är annorlunda och bryter 
normer för beteende i gudstjänst, kan av vuxna också tolkas som att barnen 
gör gudstjänsterna mer levande. Barnen står för en antistruktur, som dock för-
håller sig till den normerande, vuxna strukturen.144 Även denna barndomskon-
struktion har starka drag av det dominerande paradigmet, inklusive föreställ-
ningen om barns bristande rationalitet. Att ”barn som stör” kan betraktas som 
någonting positivt är utmärkande för gudstjänster. Barns tänkta naturliga och 
universella tendens att störa den typ av tyst och ”vuxen” verksamhet som 
gudstjänster ofta är betraktas som ett sätt för barnen att förbättra liturgin, bara 
genom att vara närvarande i kyrkorummet och utmana den.  

 
Barn som symboler 
Barn har ett starkt symbolvärde.145 De är garanten för att samhället ska gå vi-
dare, visar framtidshopp och nytt liv. Barn är inte bara barn, utan de är också 

                               
144 Martin Modéus använder Victor Turners begrepp ”antistruktur” för att benämna en ”stra-
tegi” för att bryta gudstjänstens ”systemfel”, som stelhet, likformighet och perfektionssträvan. 
Modéus förklarar antistruktur som ”att ge gudstjänsten en ’glimt i ögat’ och spräcka stelheten, 
utan att förstöra högtiden”. Enligt Modéus är de två tydligaste exemplen på antistruktur i en 
gudstjänst ”när ett barn rör sig genom rummet, och när prästen gör något fel och ler åt sig själv” 
(Modéus, 2005, s. 337–338). Begreppet dyker även upp i vuxenintervjun med Maria, när hon 
beskriver församlingens gudstjänstfirande barn som antistruktur.  
145 När jag diskuterar barn som symboler utgår jag ifrån Lathrops definition av symbol, som 
han använder i relation till prästen som symbol i The Pastor: ”If a symbol is a gathering place 
for communal encounter with larger meaning or a thing that enables participation in that to 
which it refers, then the pastor may indeed be a symbol. One way or another, the pastor learns 
to live as a symbol.” (Lathrop, The Pastor: a spirituality, 2006, s. 4) 
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symboler för någonting utanför sig själva. I ett liturgiskt sammanhang innebär 
det att denna barndomskonstruktion har eskatologiska drag, vilket förstärks av 
bibeltexter om barn som de främsta i Guds rike.  

”Barn som symboler” konstrueras genom vuxnas sätt att tala om barn, men 
lika mycket genom liturgiska praktiker med syfte att synliggöra barn. När barn 
konstrueras som symboler innebär det att de görs till ett av gudstjänstens he-
liga ting, inte bara till personer som hanterar och möter dessa ting. Detta kan 
kritiskt uttryckas som att barn görs till ”liturgisk dekoration”. Joyce Ann Mer-
cer skriver i sin bok Welcoming children om församlingars sätt att ”worship-
ing the presence of children, instead of including children’s presence in wor-
ship”.146 Hon sätter in förståelsen av barn som symboler för liv i en större dis-
kussion om hur konsumtionskultur påverkar kyrkor. För Mercer handlar frå-
gan i första hand om hur barns närvaro i gudstjänster blir ett synligt tecken på 
att en församling är ”lyckad”, inte om barn som eskatologiska symboler för 
Guds rike. Den typ av symbolik Mercer beskriver förhåller sig bäst till vad jag 
ovan har kallat ”barn som gudstjänstfirare bland alla andra” och synliggör att 
även denna barndomskonstruktion bär spår av föreställningar om barn som 
symboler i en åldersblandad församling.  

Rahners ”Ideas for a Theology of Childhood” är ett exempel på när barn-
dom förstås symboliskt. Han vill inte att hans text om barndom ska förknippas 
med praktisk teologi i bemärkelsen religionspedagogik och tar aktivt avstånd 
från en tolkning av hans text som skulle kunna vara till praktisk nytta.147 Rah-
ners syfte är istället att beskriva barndomen som en del av mänskligt liv med 
betydelse för hur vi förstår evigheten. Genom att understryka att barndomen 
inte är en övergående fas i livet, utan en del av vår ”eskatologiska framtid”, 
uppvärderar han å ena sidan barndomen och tar avstånd från uppfattningen att 
den enbart skulle vara en förberedelse för vuxenlivet. Å andra sidan nedvär-
derar han barns vardagsliv och faktiska erfarenheter genom att ge barndomen 
en närmast metafysisk karaktär. Den faktiska barndomen, att vara barn, är för 
Rahner något annat än den avgörande, eskatologiska barndom han beskriver: 

 
Everyone understands too that the childhood which belongs to the 
child in the biological sense is only the beginning, the prelude, the 
foretaste and the promise of this other childhood, which is the child-
hood proved and tested and at the same time assailed, which is present 
in the mature man. In other words we must take childhood in this 
latter sense as the true and proper childhood, the fullness of that for-
mer childhood, the childhood of immaturity.148  
 

Även om Rahner behandlar verklig barndom, ”the childhood of immaturity”, 
med visst överseende bidrar hans utläggning om kopplingen mellan barndom 

                               
146 Mercer, 2005, s. 215. 
147 Rahner, 1971, s. 33. 
148 Rahner, 1971, s. 47. 
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och eskatologisk framtid till konstruktionen av barn som personer med en sär-
skilt nära relation med Gud.  

”Barn som symboler” hänger vid första anblicken ihop med det domine-
rande paradigmets föreställningar om universalitet och naturlighet, av samma 
anledningar som barndomskonstruktionen av barn som närmare Gud. Det är 
dessutom en barndomskonstruktion som är helt oberoende av vad barn gör 
eller inte gör, eftersom det är deras identitet just som barn som gör att de be-
traktas som symboler, snarare än deras handlingar. I denna modell ges barn 
alltså inget utrymme för aktörskap.  

5.3 Drömmen om öppenhet och mångfald 
Vuxna längtar efter fler barn i gudstjänsterna. Det finns ett behov bland de 
vuxna informanterna att vara tydliga med att barn är något positivt och väl-
kommet i alla gudstjänster. Det är ett värde som inte verkar få ifrågasättas, och 
om det inte kommer några barn på en gudstjänst så saknar man dem och för-
söker göra något åt det. Detta är tydligast i församling 1, som aktivt rekryterat 
och utbildat gudstjänstfirande barn, ibland utan tidigare koppling till försam-
lingen. När vuxna i en församling har ”lyckats” med att få barn att delta i 
gudstjänsterna, är det någonting som de är stolta och glada över. De åtgärder 
vuxna tar till för att göra gudstjänster välkomnade för barn går naturligtvis 
inte barnen förbi. De vet, som Greta säger, att ”då är det ju meningen att bar-
nen ska komma”.  

Barn gör att den gudstjänstfirande församlingen tar mer plats som ett av 
gudstjänstens heliga ting. Barn rör sig, hörs och syns. Johan formulerar det 
”man kan inte både ha tyst och ha barn, utan där får man välja då …”. När 
barn, avvikarna, juxtapositioneras mot Lathrops vuxna och homogena guds-
tjänstfirande församling visar de att man inte behöver ”prestera eller vara si 
eller så” (Kristina, vuxen) för att delta i liturgin. Lars (vuxen) säger att det 
”fattas något när barnen inte är med”, eftersom ”barnen är kyrka”.  

Barn får därmed representera inte bara sig själva, utan även andra minori-
tetsgrupper, för att uppfylla den utopiska bilden av den inkluderande kyrkan 
och gudstjänsten.149 Eftersom vuxennormen i gudstjänsterna är så stark och 
vuxnas makt i princip inte ifrågasätts är dock närvarande barn ett ganska en-
kelt sätt för vuxna att visa på mångfald och en tillåtande och öppen miljö. I 
synnerhet barn som de som deltar i den här studien har mycket gemensamt 
med gudstjänstfirande vuxna och är mer intresserade av att lära sig hur de ska 
göra för att upprätthålla gudstjänstens struktur än av att bryta den. Men i egen-
skap av barn kan de fortfarande betraktas som tecken på mångfald, samtidigt 
som det är en mångfald som är förhållandevis lätt för vuxna att kontrollera.  

                               
149 Mercer, 2005, s. 228. 
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Relaterad till detta är frågan om vilka barn vuxna längtar efter i gudstjäns-
terna, och vad som händer när de gudstjänstfirande barnen inte uppfyller för-
väntningarna på barn som ”lagom” störningsmoment, som representerar 
”barndom” som begreppet vanligen förstås. När de är för mycket som vuxna? 
Eller längtar vuxna efter kompetenta och utbildade barn, som de som firar 
gudstjänst i församling 1, även om de döljer det faktum att gudstjänsterna inte 
verkar locka några andra barn än de som har en halvprofessionell liturgisk 
roll? I intervjun med Erika (vuxen) tar hon upp dubbelheten i vuxnas förhål-
lande till barnens ”duktighet”, där hon å ena sidan själv inte kan avhålla sig 
från att säga att barnen är duktiga och ”bäst”, eftersom hon är så imponerad 
av dem, å andra sidan tycker att det är ett problem att andra vuxna i försam-
lingen lyfter fram att barnen som har uppgifter i gudstjänsten är så duktiga. 
Erika vill snarare betona att gudstjänstens gemenskap är viktigare än att ”allt 
utförs perfekt”, men är medveten om att vuxna i församlingen kan uppleva det 
som ett problem om ”duktigheten inte riktigt finns”. Det verkar som om mång-
falden i första hand inkluderar barn som beter sig lagom mycket som vuxna.  

I vuxenintervjuerna förmedlas en vision om ett gudstjänstfirande med alla 
åldrar. Söndagsskola och barnanpassade gudstjänster beskrivs som en lösning 
för att hantera sprickan mellan ideal och verklighet när det i praktiken är svårt 
för barn och vuxna att fira gudstjänst tillsammans. Visionen om en gudstjänst 
för alla finns dock kvar och formuleras bland annat av Lars när han uttrycker 
dubbla känslor inför söndagsskolan, eftersom han vill att gudstjänsten ”ska 
vara en gudstjänst för och med barn”, men samtidigt ser att söndagsskolan 
fungerar bra. I en ideal värld skulle gudstjänsten alltid firas med alla åldrar, 
men detta ideal framställs också som något som kan vara omöjligt att uppnå i 
praktiken. Det är en vision präglad av föreställningen om gudstjänsten som en 
spegling av Guds rike. När barn är en del av den gudstjänstfirande försam-
lingen är de symboler för mångfald och öppenhet och pekar mot en eskatolo-
gisk dröm om den perfekta, himmelska gudstjänsten, som de på något sätt 
förväntas kunna visa vägen till.  

Mercer beskriver detta som att barn har ett särskilt uppdrag från Gud för 
kyrkan: att visa kyrkan ”how to welcome the unwelcome of the world”.150 
Även om barn kanske inte är den mest utmanande mångfalden att hantera för 
vuxna så kan deras närvaro i sig uppmana den gudstjänstfirande församlingen 
att öppna sig för flera.  

5.4 Drömmen om Guds framtid 
I intervjun med Kristina beskriver hon vid ett tillfälle reaktionen i försam-
lingen när hon på en gudstjänst vid jul höll i ett verkligt spädbarn: 

 
                               
150 Mercer, 2005, s. 256. 
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Och när jag då fick låna [Linnea] och tog henne i famnen, då var det 
som om det gick ett sus, alla skelettdelar i det här rummet mjuknade. 
Och jag tänkte, ja men det är ju så när vi möter ett barn. Och det är 
ju, det är ju också det, det var ju därför jag ville hålla i henne, att 
barnet i krubban, det är ett barn. Gud kommer till oss på ett väldigt 
konkret sätt och vill ha, ja men den här närheten. (Kristina, vuxen) 

 
Den två månader gamla Linnea, som Kristina som av en ingivelse inkluderade 
i sin predikan, blev ett sätt för henne att ge en bild av Gud. Kristina upplevde 
hur församlingen reagerade fysiskt på barnets närvaro och att Linnea visade 
något om vem Gud är och människors relation till barnet i krubban. Det är 
sällan barn så explicit görs till liturgiska resurser som i Kristinas berättelse. 
Det är vanligare att barn betraktas som ”heliga ting” i liturgin, inte bara som 
en del av församlingen, utan i sig själva, och detta är en möjlig förklaring till 
vuxnas längtan efter att fira gudstjänst tillsammans med barn. Berättelsen om 
Linnea visar en direkt parallell mellan barnet i Kristinas famn och Jesusbarnet 
i krubban. Linnea representerade Jesus i gudstjänsten. Men även om de flesta 
barn i gudstjänsterna inte på ett så direkt sätt förväntas visa på Kristus, finns 
det tendenser att se barn som personer som på olika sätt kan visa vuxna vägen 
till Guds rike.151 Barns annorlundaskap i relation till vuxna kan innebära en 
öppning mot en transcendent verklighet.  

När barn görs till heliga ting är det beroende av att skillnaden mellan barn-
dom och vuxenskap upprätthålls. Symboliskt är barnen ”eviga barn”, och som 
sådana kan de inte förlora sin framtidspotential, men inte heller realisera den. 
De eviga, heliga, eskatologiska barnen är tagna ur sin kontext, den gudstjänst-
firande församlingen, och förflyttade från den linjära tiden för att enbart re-
presentera framtiden. Barn som enbart betraktas som symboler eller heliga 
ting, verksamma i en annan typ av tid, förflyttas också från sin lokala och 
partikulära situation. Om de på det sättet fråntas sitt sociala aktörskap skulle 
de till exempel inte kunna medverka i en etnografisk studie, som ju strävar 
efter att ta hänsyn just till kontext. Barnen har ett avgörande symbolvärde, 
men själva befinner de sig egentligen utanför berättelsen, tidsmässigt an-
norlunda – ”the temporal other”.152 Maria säger att barnen i gudstjänsten ”är 
så mycket nu” och står för ”det vi längtar efter att vi skulle vilja vara”. Det 
finns något paradoxalt i att barn samtidigt kan stå för framtiden och vara ”så 
mycket nu”.153 När barn visar på en eskatologisk framtid uppfattas de också 
                               
151 I Children and the Theologians gör Berryman en omfattande undersökning av hur kristna 
teologer har förhållit sig till barn genom historien, för att sedan själv föreslå att barn bör förstås 
som sakrament. Berryman bygger sitt resonemang på de synoptiska evangelierna och Jesus-
orden ”den som i mitt namn tar emot ett sådant barn tar emot mig” (t.ex. Matt 18:5) och menar 
att barn, på samma sätt som andra sakrament, är synliga tecken på Guds nåd, tecken som visar 
på Gud när församlingen välkomnar dem (Berryman, 2009, s. 245). 
152 Beauvais, 2015, s. 46. 
153 Marias formuleringar kan uttryckas som att barnen visar på en typ av äkthet som vuxna 
saknar. I boken Faith Formation in a Secular Age: Responding to the Church’s Obsession with 



 88 

som personer som står utanför den linjära tiden. Men för att kunna agera sin 
potential och påverka den linjära tiden måste de lämna rollen som eviga barn 
och eskatologisk antistruktur. De kan inte vara antingen beings eller 
becomings, utan måste, som alla andra, vara både och.  

 Bilden av barn som antistruktur är ett annat sätt att uttrycka hur individu-
ella barn kan lyftas ut ur den gudstjänstfirande församlingen för att istället 
göras till en liturgisk resurs. Barns roll i gudstjänsten blir då att utmana och 
visa nya möjligheter. Genom att avvika från normen möjliggör barn föreställ-
ningen om en annan värld. Samtidigt betraktas barn fortfarande som sårbara 
och i behov av vuxet stöd och beskydd, och det är genom just denna sårbarhet 
de utmanar.154 I den mån barn konstrueras som störningsmoment, eller anti-
strukturella element, i liturgin, är det en dubbeltydig och inte enbart positiv 
roll. Tvärtom är det en roll där barn ständigt förväntas balansera mellan två 
olika ideal, som förstärker varandra, i en tillvaro som ständigt förändras. 

Även om Lathrop inte inkluderar något tydligt antistrukturellt element i sin 
liturgiska teologi som den presenteras i Holy-trilogin, utan istället integrerar 
det antistrukturella i ordo, förhåller han sig öppen för att det kan finnas ett 
behov av den typ av antistruktur som barn står för hos Modéus och som Maria 
uttrycker i sin intervju.155  

När barn lyfts ur den gudstjänstfirande församlingen och görs till heliga 
ting i sig själva riskerar objektifieringen att leda till att de förlorar aktörskap. 
Barn som heliga ting är en föreställning som har mycket gemensamt med det 
dominerande paradigmets föreställning om universalism och naturlighet, och 
det avgörande är att vara barn, snarare än andra personliga egenskaper eller 
individuell kompetens. Genom att låta barn, som vuxna i hög utsträckning har 
kontroll över, stå för det antistrukturella i gudstjänster minimeras det obe-
kväma i antistrukturen, samtidigt som symboliken finns kvar.  

                               
Youthfulness diskuterar Andrew Root just frågan om hur församlingar tenderar att koppla ihop 
ungdom med äkthet, ”authenticity”. 
154 Antistrukturmotivet, där något eller någon bryter mot gudstjänstens förväntningar för att på 
det sättet utmana och visa på Kristus, beskrivs i relation till predikan av Campbell och Cilliers 
i Preaching Fools (2012). De beskriver ”fools” som personer som kan överraska och utmana, 
men som också är sårbara. När barn betraktas som antistruktur eller som ett av gudstjänstens 
heliga ting, är det just den kombinationen som synliggörs. Det som beskrivs av Campbell och 
Cilliers är dock betydligt mer svårhanterligt än de barn vuxna föreställer sig och drömmer om 
att fira gudstjänst med: ”The fool, in this context, is identified with the most extreme social 
outcasts and those on the ’margins’” (Campbell & Cilliers, 2012, s. 28). 
155 I artikeln ”Ordo and Coyote: Further Reflections on Order, Disorder and Meaning in Chris-
tan Worship” (2006) skriver Lathrop om coyote-myten, med ursprung hos Nordamerikas ur-
sprungsbefolkning, och vilken roll coyote som joker eller narr (eng. trickster) kan spela för 
liturgins ordning. Han beskriver coyote som något som hela tiden finns i närheten av liturgin 
och när som helst kan bryta strukturen och förändra den. Lathrops coyote-figur står dock för en 
betydligt mindre positiv roll än den Maria och andra vuxna intervjupersoner beskriver när de 
talar om barns roll eller funktion i gudstjänsten och är därmed också en större utmaning, eller 
till och med ett hot mot liturgin. 
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5.5 Sammanfattning och slutsatser 
Det finns ett vuxet ideal om gudstjänstfirande med barn som syns i vuxenin-
tervjuerna och i svenskkyrkliga texter om gudstjänst, inte minst i kyrkohand-
boken.156 Det idealet formas delvis av föreställningen om barn som eskatolo-
giska symboler, antingen som en del av den gudstjänstfirande församlingen 
eller genom att lyftas ut ur den och fungera som ett av liturgins heliga ting. 
När barn är synliga i gudstjänster är de en påminnelse inte bara om sin egen 
och samhällets framtid.  Bilden av barndomen som ett romantiskt och naturligt 
urtillstånd, före syndafallet, har då glidit över i hoppet om framtiden och Guds 
rike. 

I Welcoming Children använder sig Mercer av ett befrielseteologiskt och 
samhällskritiskt perspektiv, där barn får representera även andra minoritets-
grupper i samhället och kyrkan. Mercer menar att barn genom att vara en del 
av den gudstjänstfirande församlingen kan lära kyrkan något om välkomnande 
och inkludering.157 Samma tendenser syns i vuxenintervjuerna i mitt material. 
Jag menar dock att barn som symboler för mångfald är ett förhållandevis en-
kelt sätt för vuxna att signalera en öppen och välkomnade gemenskap, ef-
tersom vuxenmakten över barn är så oinskränkt.  

När barn blir eskatologiska symboler genom att delta i församlingen behål-
ler de sitt aktörskap och sin individualitet, men i materialet finns också exem-
pel på när individuella barns lyfts ur den gudstjänstfirande församlingen och 
görs till heliga ting i sig själva. Detta kritiseras skarpt av Mercer, som beskri-
ver det som ”worshiping the presence of children”158. I det här kapitlet har jag 
lyft fram ytterligare några perspektiv på varför vuxna ofta verkar värdesätta 
att placera barn på en synlig plats i gudstjänsten. Barn kan få representera en 
öppning mot en transcendent verklighet och en eskatologisk framtid.  

Barns gudstjänstfirande kan alltså relatera till gudstjänstens eskatologiska 
dimension dels genom att deras plats i den gudstjänstfirande församlingen sig-
nalerar öppenhet och mångfald och därmed föregriper ett utopiskt gemen-
skapsideal om en gränsöverskridande gudstjänst, dels genom att enskilda barn 
kan fungera som eskatologiska symboler oberoende av den gudstjänstfirande 
församlingen. Gemensamt för de båda perspektiven är dock att den gudstjänst-
firande församlingen, Lathrops assembly, bryts genom barns närvaro och blir 
mer oförutsägbar. I och med det öppnas också för något nytt.  

I nästa kapitel kommer jag att fördjupa mig i en av barndomskonstruktion-
erna som innebär ett tydligt synliggörande av barns gudstjänstfirande, barn 
som liturgiska ledare. Det innebär också att jag delvis kommer att lämna det 
barndomsteoretiska perspektiv som har präglat detta kapitel och i högre ut-
sträckning använda mig av material från barnintervjuerna.  

                               
156 Se t.ex. Kyrkohandbok för Svenska kyrkan, 2018, s. 9. 
157 Mercer, 2006, s. 228. 
158 Mercer, 2005, s. 215. 
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6 Barn som liturgiska ledare 

6.1 Ledarskap i en gudstjänstfirande församling 
För de vuxna som är ansvariga för gudstjänsternas utformning är barns aktiva 
medverkan i liturgin ett tecken på gemenskap och delaktighet. Att barnen är 
med och gör saker som är viktiga blir ett sätt att synliggöra mångfald och att 
understryka att alla har en uppgift i gudstjänsten och i församlingen. Barn med 
liturgiska uppgifter får representera att vara ”kyrka tillsammans” och gestalta 
”en enda mänsklighet” (vuxenintervjuer med Lars och Erika). De flesta av 
barnen som deltar i den här studien är vana vid att utföra olika uppgifter i 
samband med gudstjänster, att ”hjälpa till”, som de själva säger. Att barn så 
gott som varje söndag medverkar i gudstjänster på det sätt som beskrivs i det 
här kapitlet speglar förmodligen inte en normalsituation i Svenska kyrkan, 
utan är en konsekvens av mina urvalskriterier för studien. Den stora mängden 
material som behandlar olika typer av uppgifter barn utför i gudstjänsterna 
visar att det är en viktig del av de intervjuade barnens gudstjänstfirande att 
”hjälpa till”.  

För Lathrop är ledarskap i kyrkan i första hand liturgiskt ledarskap, och en 
ledare utmärks genom sin roll i den gudstjänstfirande församlingen.159 Med 
utgångspunkt i detta väljer jag att benämna barn som har liturgiska uppgifter 
i gudstjänsterna ”liturgiska ledare”, även om Lathrop i stort sett begränsar sig 
till att diskutera ledarskapet hos vigda diakoner, präster och biskopar. När barn 
har uppgifter i gudstjänsterna, är det en form av delegering av prästens litur-
giska ledarskap, vilket gör det möjligt att tala om barns liturgiska ledarskap 
med hjälp av Lathrop. Barnen tar då på ett uttalat sätt del av ansvaret för den 
övriga församlingens gudstjänstfirande. Det förändrar också hur barnen för-
håller sig till kyrkorummet och dess föremål.  

När jag väljer att beskriva barnen som utför uppgifter i gudstjänsten som 
liturgiska ledare, baserar jag det på Lathrops definition av vad en liturgisk 
ledare är och gör:  

 
the leaders are not lecturers, talk-show hosts, performing entertainers, 
or even sacred oracles and prophets; they are readers and explainers 
of scripture, leaders of prayer and servants of the community at table. 

                               
159 Lathrop, 1993, s. 185. 
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They are there to make the full ordo available to the experience of the 
assembly.160  
 

Liturgiskt ledarskap utgår från altaret, från att ge församlingen tillgång till 
nattvarden.161 Jag har flera exempel i materialet på barn som har en aktiv roll 
i nattvardsdelen av gudstjänsten, bland annat genom att dela ut bröd och vin. 
I det här kapitlet kommer jag dock i första hand att fokusera på andra typer av 
liturgiska uppgifter, för att sedan återkomma till frågor om nattvard i ett eget 
kapitel.  

6.2 Barns liturgiska uppgifter och tre modeller för 
delaktighet 

Vad som är vanliga uppgifter för barn i gudstjänsterna varierar stort mellan 
församlingarna, men kan grovt delas in i fyra kategorier: liturgiska handlingar, 
textläsningar, praktiska uppgifter i bakgrunden och det som Victoria (barn) 
kallar att ”perform”, alltså att uppträda inför ”publik”. Jag kommer att gå ige-
nom kategorierna en i taget, även om det vanligaste i mitt material är att barn 
som har uppgifter i gudstjänsterna rör sig mellan flera eller alla kategorier. Det 
finns också en viss överlappning mellan kategorierna, då vissa av barnens upp-
gifter i gudstjänsterna passar in i flera av dem. 

 
Liturgiska handlingar 
Med liturgiska handlingar syftar jag här på när barnen agerar liturgiskt i guds-
tjänsten på något sätt som inte främst är textbaserat. Det kan vara att dela ut 
nattvard, att tända ljus under förbönen eller att ta upp kollekt, men också att 
bära någonting i processionen.  

Den typ av liturgiska handlingar jag har gett exempel på ovan bygger inte 
på att barnen som utför dem är läskunniga. Uppgifterna kan alltså, åtminstone 
i teorin och med rätt förutsättningar, utföras också av relativt små barn. Att 
bära något i en procession kan vara högtidligt, svårt och kräva övning, men 
det kan också, i en annan typ av gudstjänst, vara en uppgift som går att utföra 
helt utan förberedelse och som lätt går att inkludera många barn i genom att 
utöka mängden föremål som ska bäras i processionen. I en av församlingarna 
i studien bär ett barn in en nalle i processionen, i en annan ett ”extra” process-
ionskors (”bling-bling-korset”) och en ikon (”Guld-Jesus”).  

 
 
 
 

                               
160 Lathrop, 1993, s. 114. 
161 Lathrop, The Pastor: a spirituality, 2006, s. 64–65. 
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Textläsningar 
I den här kategorin placerar jag liturgiskt agerande som är tydligt textbaserat, 
där den som utför uppgiften läser någonting innantill inför den övriga försam-
lingen. Det kan handla om bibeltexter, men också om böner eller andra typer 
av texter. Jag har lagt textläsningar och att leda böner i samma kategori ef-
tersom båda uppgifterna konkret och praktiskt innebär att läsa en text i mik-
rofon. Det innebär inte att det för barnen är samma sak att läsa en bibeltext 
som att läsa en bön.  

I en av församlingarna var det uttalat i vuxenintervjun att barn inte läste 
texter, eftersom det ansågs vara en för svår uppgift, men i en annan av försam-
lingarna förekom det regelbundet. I de övriga tre församlingarna fick jag ett 
intryck av att det förekom sporadiskt, men inte var något som var satt i system 
eller ens att det var en särskilt vanlig uppgift för barn.  

De barn som uttalade sig tydligast om textläsningar var Måns och Louise, 
troligen för att de också var mest vana vid uppgiften. Louise tyckte om att läsa 
texter och reflekterade också över skillnaden på bibeltexter och nedskrivna 
böner, medan Måns i intervjun fokuserade på kommunikationen mellan text-
läsare och församling.  

 
Praktiska uppgifter 
Med praktiska uppgifter syftar jag här på uppgifter som inte är synligt eller 
direkt relaterade till liturgins genomförande, men som utförs i bakgrunden 
före, under eller efter gudstjänsten. Exempel på den typen av uppgifter är att 
förbereda och dela ut psalmböcker och agendor, att tända altarljus, ringa i 
kyrkklockorna och sköta ljud eller projektor under gudstjänsten.  

Praktiska uppgifter uppskattas av barn som inte vill stå i centrum och be-
höva synas eller säga något, som Ellinor. De praktiska uppgifterna kan också 
innebära ett stort ansvar, eftersom de kan innefatta sådant som får en omedel-
bar och konkret märkbar effekt, som att ringa i kyrkklockor eller styra prästens 
mikrofon.  

Praktiska uppgifter kan också, på ett tydligare sätt än uppgifter i de andra 
kategorierna, betraktas som ett ”jobb”, något som ska utföras och levereras. 
När jag besökte församling 1 första gången och satte mig i en bänk långt bak 
en halvtimme innan gudstjänsten skulle börja, stod en grupp barn bakom min 
bänkrad och la agendor i psalmböckerna. Vid ett tillfälle tappade de koncent-
rationen och pratade mer med varandra än de förberedde psalmböcker, ända 
tills en av dem sa ”Men, om vi bara skulle göra vårt jobb?”, varpå de fortsatte 
med psalmböckerna (Fältanteckning 2017-10-15). 

 
Uppträdande  
När Victoria (barn) beskriver vad hon gör när hon och några andra barn formar 
en körgrupp och sjunger under gudstjänster använder hon det engelska ordet 
”perform”. Det är bakgrunden till att jag har valt att ha ”uppträdande” som en 
egen kategori. I uppträdande-begreppet ryms en förståelse av att någon eller 
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några presterar någonting inför en publik. Till den här kategorin räknar jag 
förutom körsång och solosång exempelvis att spela upp ett drama under guds-
tjänsten.  

Jag menar dock att det finns en aspekt av prestation i alla kategorierna och 
att den inte nödvändigtvis är större i samband med uppträdanden. Exempelvis 
skulle liturgiska uppgifter kunna innebära en starkare känsla av prestation ef-
tersom de ligger längre ifrån barns vardag. Det är också möjligt att, som i 
Merete Thomassens artikel om konfirmander som har ministrantuppgifter, dra 
slutsatsen att prestationskraven minskar just för att de liturgiska uppgifterna 
är så annorlunda mot andra tillfällen barn och unga ”står på scen”.162  

Att uppträda innebär både att prestera exempelvis en sång inför publik och 
att ta aktiv del i gudstjänstens utförande. Det är, enligt Margareta (barn), att 
konkret ”göra något” och inte bara sitta och lyssna. En uppgifts karaktär av 
uppträdande kan förstärkas genom hur den inramas eller presenteras i guds-
tjänsten. Det kan till exempel handla om att det barn som ska ringa i klockorna 
presenteras med namn innan gudstjänsten börjar eller att vuxna i bänkarna tar 
kort eller filmar och applåderar efter körsånger och textläsningar (Fältanteck-
ning 2018-03-25). 

Inte bara uppgifterna som barnen utför skiljer sig åt, utan också strukturen 
för hur denna typ av praktisk delaktighet i gudstjänsterna organiseras. I för-
samlingarna som ingår i studien finns i grova drag tre olika modeller för barns 
delaktighet. Relaterat till detta är också hur de barn som har uppgifter i guds-
tjänsterna ”rekryteras” av vuxna i församlingen.  

Den första modellen, som i min studie representeras av Måns och Louise 
kallar jag ministrantmodellen. Ministrantmodellen bygger på att det finns en 
relativt fast grupp barn med liturgiska uppgifter – ministranter – som följer ett 
rullande schema. Ministranterna har ungefär samma uppgifter varje gång, det 
finns en tydlig struktur, och de ingår i en grupp på samma sätt som exempelvis 
vuxna kyrkvärdar eller körsångare. Deras grupptillhörighet kan också marke-
ras genom kläder, namnskyltar eller liknande.163  

Den andra modellen kallar jag tavelmodellen. Tavelmodellen används, på 
lite olika sätt, i två av församlingarna i studien. Den bygger på att det finns en 
tavla av något slag, till exempel en whiteboard, ett blädderblock eller en an-
slagstavla i kyrkan, där uppgifter som behöver utföras i gudstjänsten är upp-
satta. Barn som kommer till kyrkan kan se på tavlan vilka uppgifter de kan 
välja mellan i gudstjänsten och vilka som eventuellt redan är upptagna.  

Den tredje modellen kallar jag den spontana modellen. Denna modell byg-
ger på det personliga mötet när barn kommer till gudstjänsten. Som namnet 
visar är detta den mest flexibla av de tre modellerna. Någon med ansvar för 
gudstjänsten, som vill involvera barn i liturgiska uppgifter, frågar helt enkelt 

                               
162 Thomassen, 2017, s. 154. 
163 Ministrantmodellen ger barnen en ”formell tillhörighet” i gudstjänsten, liknande den Gus-
tavsson beskriver att körsångare kan få (Gustavsson, Caroline, 2016, s. 211). 
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barn som råkar komma till kyrkan just den söndagen om de till exempel vill 
bära någonting i processionen. Den spontana modellen förutsätter i princip att 
de barn som involveras sedan tidigare är kända av dem som leder gudstjänsten. 
I mitt material är den spontana modellen framträdande i två församlingar.  

Vilken av de tre modellerna en församling väljer är delvis beroende av kon-
text, men också av gudstjänstförståelse och barnsyn. Ministrantmodellen är på 
många sätt den mest krävande, åtminstone på kort sikt, både för dem som ska 
administrera den och för de barn som ingår i gruppen. Ministrantmodellen 
bygger på struktur, schema och förutsägbarhet. Barnen som ingår i ministrant-
gruppen får utföra uppgifter som kräver övning och förberedelse, och det kan 
ställas förhållandevis höga krav på dem. Modellen i sig signalerar att det är 
speciellt att vara ministrant. Den församling i mitt material som använder mi-
nistrantmodellen ligger i ett resursstarkt område, och de barn jag har intervjuat 
är vana vid mycket schemalagd tid och att både skola och fritidsaktiviteter 
ställer krav på dem. Ministrantmodellen är tänkt att, när rutinen väl sitter, 
kunna fungera oavsett om de som har ansvar för gudstjänsten just den sönda-
gen känner barnen eller inte. 

Tavelmodellen är mer spontan än ministrantmodellen och kräver ingen 
schemaläggning eller förberedelse, utöver att göra i ordning en tavla med upp-
gifter. Tavelmodellen möjliggör därmed att inkludera barn som inte är regel-
bundna gudstjänstbesökare i församlingen. I prästen Johans församling, där 
tavelmodellen används, var den till en början populär bland församlingens 
egna barn, men de har nu börjat överge den. Däremot uppskattas tavlan, enligt 
Johan, av barn som kommer på tillfälligt besök till kyrkan. Tavelmodellen 
begränsar de uppgifter barn kan utföra i gudstjänsten till de uppgifter som 
finns på tavlan, även om exempelvis en whiteboard möjliggör att ändra ”ut-
budet” av uppgifter med kort varsel. 

Den spontana modellen kännetecknas just av att den inte följer någon ut-
talad metod. Det möjliggör stor flexibilitet när det gäller vilka uppgifter barn 
utför och på vilket sätt. Den spontana modellen kan innebära att barnen till-
frågas om en uppgift när de kommer in genom dörren till kyrkan, vilket ger 
minimalt med förberedelsetid. Den kan dock också innebära att någon med 
ansvar för gudstjänsten hör av sig till några barn i förväg, antingen några dagar 
före eller samma morgon, för att fråga om de kan tänka sig att medverka i 
gudstjänsten. I de församlingar där den spontana modellen användes präglades 
också gudstjänsterna som helhet av en större spontanitet och flexibilitet än i 
övriga församlingar som ingår i studien.  

Utifrån de tre modellerna och hur de används går det att dra slutsatser om 
gudstjänstgemenskap och barns plats i den gemenskapen. Ministrantmodellen 
förutsätter en församlingskärna som återkommer och från vilken det är möjligt 
att rekrytera ministranter som är beredda att ta på sig ett relativt långsiktigt 
uppdrag. Strukturen liknar den för andra grupper vars medverkan schema-
läggs, alltifrån präster och musiker till kyrkvärdar. Det är också en modell som 
möjliggör att bjuda in barn som annars inte hade kommit till gudstjänsten att 
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delta. Ministranterna ingår därefter i ett större team kring gudstjänsten, till-
sammans med exempelvis präst och musiker. Vid en gudstjänst jag besökte 
där ministrantmodellen användes inleddes gudstjänsten med att en stor grupp 
människor ställde upp sig i koret och presenteras med vad de hade för uppgift 
i gudstjänsten (Fältanteckning 2017-10-15). Ministranterna inkluderas därmed 
i en grupp som ”levererar” liturgi till den övriga församlingen. De blir upp-
lärda och det sker en typ av professionalisering, som markeras till exempel 
genom särskilda kläder och att de själva upplever sig som kompetenta guds-
tjänstmedarbetare. När jag observerade en gudstjänst där ministrantmodellen 
användes lade jag märke till att det i princip inte var några andra barn i guds-
tjänsten än de som fungerade som ministranter. Jag reflekterade då över 
huruvida ministrantmodellen kan användas för att kompensera för en guds-
tjänst som i övrigt inte lockar barnfamiljer. Barnen som ingår i ministrant-
gruppen kommer när de har en uppgift, på samma sätt som barnen i barnkören. 
Barn som står utanför den typen av grupper verkar också befinna sig utanför 
församlingens gudstjänstfirande (Fältanteckning 2017-11-12). 

Johan beskriver i intervjun att tavelmodellen från början hade varit ett sätt 
att ”skapa en gudstjänstgrupp för barn”, för att inkludera barn mer i gudstjäns-
ten. Han kommenterar dock att det i arbetet med tavlan blev tydligt:  

 
… att barnen är ju inte konstigare … barn är som dom vuxna. Det är 
ju inte så att alla vuxna är med i en gudstjänstgrupp, utan en del vill 
och andra vill inte. (Johan, vuxen) 

 
Även Kristina (vuxen) kommenterar tavelmodellen med att det är lätt att tänka 
att allt handlar om att ge barn uppgifter i gudstjänsten, men egentligen är det 
relationer som är avgörande för barnens gudstjänstfirande.  

Tavelmodellen möjliggör för barn att avgöra när de kommer till kyrkan om 
de vill ha en uppgift eller inte. Det finns också en större möjlighet än i mi-
nistrantmodellen att välja vilken typ av uppgift man vill utföra. Tavelmodellen 
innebär inte samma typ av professionalisering som ministrantmodellen, ef-
tersom barnen inte lika tydligt ingår i teamet av gudstjänstledare, utan snarare 
hjälper till med en punktinsats som inte kräver förberedelse. Detta innebär 
dock att tavelmodellen signalerar att uppgifterna egentligen inte behöver ut-
föras, eftersom det inte gör någonting om ingen skriver upp sig. Tavelmo-
dellen implicerar därmed inte ledarskap för församlingens skull, utan för de 
deltagande barnens skull.164 

Genom att en tavla med barnens uppgifter placeras väl synligt vid ingången 
till kyrkan synliggörs barns plats i kyrkan för alla som kommer till gudstjäns-
ten, oavsett om några barn medverkar just den söndagen eller inte. Tavlan som 
föremål har alltså i sig själv ett symbolvärde.  

                               
164 ”But the leaders do not make the church – the whole assembly does. The leaders exist for 
the sake of that assembly.” (Lathrop, 1993, s. 87) 
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Tavelmodellen möjliggör även för barn som kommer till gudstjänsten för 
första gången att få en liturgisk uppgift, eftersom den varken bygger på sche-
malagd struktur, som ministrantmodellen, eller på personlig relation, som den 
spontana modellen. Dock verkar tavlans dragningskraft på församlingens egna 
barn, som ofta kommer till gudstjänsterna, minska relativt snabbt. I och med 
tavelmodellens öppenhet bidrar den inte nödvändigtvis till att bygga relat-
ioner, varken mellan olika barn eller mellan barn och vuxna gudstjänstfirare.  

Även om alla tre modellerna fungerar delvis tack vare personlig relation 
mellan vuxna med ansvar för gudstjänsterna och barn som kommer till kyrkan, 
är detta som tydligast i den spontana modellen. Även om det är möjligt för en 
vuxen att tillfråga också barn som inte tidigare deltagit i gudstjänsterna i för-
samlingen om att utföra någon liturgisk uppgift är det rimligt att anta att det 
underlättar om det redan finns en upparbetad relation. För vissa av uppgifterna 
krävs också att den som ställer frågan känner barnet tillräckligt väl för att 
kunna anta att det kommer att fungera och att barnet kommer att uppskatta 
uppgiften. I de av fältstudieförsamlingarna där den spontana modellen använ-
des framstod också gudstjänsten som helhet som mer ”spontan”, flexibel och 
i någon mån oförutsägbar än i de övriga församlingarna. Valet av delaktig-
hetsmodell hör alltså samman med vilka liturgiska ideal som värdesätts i för-
samlingen och hur gudstjänsterna som helhet fungerar.  

6.3 ”Att vara med” – delaktighet och tillhörighet 
När Jonte (barn) kom till intervjun hade jag i förväg bett honom att rita bilder 
på vad som är det bästa i gudstjänsten. Jag fick två bilder som föreställde 
samma sak, men där den ena var färglagd. På den färglagda bilden av vad som 
är det bästa i gudstjänsten (”att hjälpa till”) hade Jonte också klargjort att bil-
den var ”nu i färg”. Han hade också skrivit en förtydligande text: ”Det bästa 
med en gudstjänst är att hjälpa till.” Den mycket detaljerade teckningen visar 
olika sätt att hjälpa till, exempelvis att tända ljus eller att ta upp kollekt. Teck-
ningen är serieinspirerad och innehåller också en pratbubbla där en hand gri-
per tag om en psalmbok för att ge till någon som kommer in i kyrkan för att 
fira gudstjänst, och handen utbrister ”nu har jag dig”.  Det finns också en bild 
på Kristusljuset och en tändare, på nattvardskärlen som ska ställas på altaret 
och på en kollektkorg med pengar i. Under bildens rubrik finns en bild på den 
tavla där barnen kan skriva upp sig om de vill vara med och ha uppgifter i 
gudstjänsten. På teckningen har Jonte tydliggjort att han har skrivit upp sitt 
namn på tavlan, men när jag frågar vid vilken uppgift är det inget han hade 
tänkt på när han ritade. Jonte är ett av de tydligaste exemplen på när barnen 
uppskattar att medverka aktivt i gudstjänsterna. Han återkommer flera gånger 
till att det bästa med gudstjänsten är ”allting man kan göra”. Vid ett tillfälle 
pekar han bara uppgivet på teckningen som för att säga att han ju redan sagt 
till mig flera gånger att det bästa är att hjälpa till och ”allt man kan göra”.  
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Att hjälpa till med vissa uppgifter i gudstjänsterna innebär nästan alltid att 
hantera materiella föremål, något som syns tydligt i Jontes bild.165 När han har 
ritat det bästa med gudstjänsten har han inte ritat ett kyrkorum, något som 
annars var vanligt när jag bad barnen rita något specifikt moment i gudstjäns-
ten, utan de föremål han interagerar med när han hjälper till i gudstjänsten. I 
förgrunden har han ritat ljudbordet. Under intervjun kommer det fram att Jonte 
uppskattar just att få styra mikrofonerna eftersom han ”tycker om rattar och 
spakar”. Senare i intervjun förklarar Jonte också att han inte tycker om att rita 
människor och därför undviker det. Det närmaste han kommer här är bilden 
på handen som fångar in den förmänskligade och uppenbart motsträviga 
psalmboken för att ge den till en annan gudstjänstdeltagare. Att hantera viktiga 
föremål blir ett synligt tecken på ansvar och delaktighet. 

Idealet om att inkludera barn i gudstjänsterna genom att ge dem praktiska 
uppgifter i liturgin medför också att föremål i gudstjänsten förändras eller 
”barnanpassas”, alternativt att barn måste förhålla sig till föremål som uppen-
bart är för stora för dem. Detta synliggör barns kroppsliga annorlundaskap i 
den gudstjänstfirande församlingen eftersom det finns något löjeväckande el-
ler ”sött” över ett barn som försöker bära ett fullstort processionskors (Fältan-
teckning 2017-11-20). Att föremål barnanpassas kan handla om att helt enkelt 
använda mindre versioner av exempelvis kors och ljus. Det finns också exem-
pel på hur ”nya” föremål tillkommer i gudstjänsten för att barn ska kunna han-
tera dem. Det kan vara att ljusen till ljusbäraren läggs i korgar så att barn kan 
dela ut till dem som vill tända ljus (vuxenintervju med Maria). Det kan också 
handla om att istället för att byta ut det stora processionskorset mot ett mindre 
”lägga till” eller ”dela upp” ett föremål, så att processionen innehåller både ett 
stort och ett litet kors eller att någon bär ett ljus och någon annan bär en ljus-
stake och så vidare (Fältanteckning 2017-10-22). 

I materialet framkommer bilden av att praktiska uppgifter i gudstjänsten 
innebär att ”vara med” på ett annat sätt än när man firar gudstjänst i en bänk 
tillsammans med resten av församlingen.  

 
Karin: Om du tänker på hela gudstjänsten, då när du ska förklara för 
den här okända personen: Vad är det viktigaste man gör i kyrkan?  
Jonte: Hm … Allt är viktigt. Fast, annars har jag ändå inte tänkt på 
det. Så jag vet inte.  
Karin: Men om du tänker på det nu.  
Jonte: Att man får vara med på något sätt, man får vara med på nå-
got sätt, tycker jag.  
Karin: Att vara med och göra saker eller vara med och sitta och 
lyssna? 
Jonte: Att vara med på något sätt.  

                               
165 I bokkapitlet ”Konfirmanter som ministranter i gudstjenesten” (2017) skriver Thomassen 
om hur hanteringen av materiella föremål är en stor del av konfirmanders delaktighet i guds-
tjänster och analyserar detta med hjälp av Lathrops förståelse av heliga ting (s. 150–152). 
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Precis som i de andra intervjuerna bad jag tidigt i intervjun Jonte att beskriva 
hur en gudstjänst går till för någon som aldrig varit i kyrkan. I samband med 
det bad jag honom också berätta vad som är det viktigaste. Han kom fram till 
att det viktigaste är att ”vara med på något sätt”. Senare i intervjun framkom-
mer det att det är när Jonte hjälper till med saker som han känner att han just 
är med, vilket signalerar att han inte upplever att han är med på samma sätt i 
gudstjänsten om han inte har uppgifter.  

Jonte hör till de yngre av de intervjuade barnen och betraktar sig fortfa-
rande med självklarhet som målgrupp för tavlan där man ska skriva sitt namn 
om man vill hjälpa till i gudstjänsten, liksom för söndagsskolan och för skåpet 
med pyssel att använda under gudstjänsterna. Lena, från samma församling, 
är bara ett år äldre, men menar att möjligheten att hjälpa till med olika saker i 
gudstjänsterna framförallt är till för yngre barn. 

Förutom att jag bad barnen välja en plats i kyrkorummet för själva inter-
vjun, bad jag dem också att berätta om sina favoritplatser i kyrkorummet. Pre-
cis som när det kom till att välja plats för intervjun präglades de flesta svar av 
praktiska aspekter. Vilken plats som är ”bäst” i kyrkan handlar om vad man 
ska göra i gudstjänsten och vilken typ av gudstjänst det är. De barn som ofta 
har liturgiska ledarskapsuppgifter förhåller sig till kyrkorummet med ett le-
darskapsperspektiv; var man ska sitta beror på när och var man kommer att 
behöva förflytta sig från sin plats, och den känsla en plats förknippas med är 
beroende av varför man står just där. Valet av plats kan till exempel handla 
om att hamna långt fram i nattvardskön eller var det är praktiskt att sitta om 
man under gudstjänsten ska resa sig för att gå fram till en mikrofon och läsa 
någonting. Barn med ledarskapsuppgifter i gudstjänsterna rör sig mellan olika 
roller i gudstjänsten, vilket blir synligt genom deras faktiska förflyttningar i 
rummet, när de till exempel lämnar sin plats i den gudstjänstfirande försam-
lingen för att utföra en liturgisk ledarskapsuppgift. Detta bidrar till ökad rör-
lighet i gudstjänsten. 

Ingångsprocessionen har (i mycket högre grad än utgångsprocessionen) en 
framträdande plats i materialet. De intervjuade barnen beskrev rörelsen och 
vad som bars in. Margareta lyfter fram mittgången längst bak eftersom hon 
förknippar den med att gå in i kyrkan och känslan precis innan gudstjänsten 
ska börja.  

 
Margareta: Min favoritplats … Det är nog faktiskt, är det den plat-
sen jag brukar vara mest på eller den platsen som jag tycker bäst 
om? 
Karin: Den du tycker bäst om.  
Margareta: Det är nog, det är nog faktiskt och, eller i alla fall käns-
lan som jag får av en plats som jag oftast är på varje gudstjänst. El-
ler det är ju två platser. Det är bredvid ljusen, där sitter ju vi, och där 
vi ska gå in och börja.  
Karin: Just det, där längst bak, liksom. 
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Margareta: Ja. När man håller ett ljus i handen och så är det första 
gången och så blir man helt darrig.  
 

Det hon beskriver precis innan gudstjänsten ska börja och hon ska bära ljus i 
processionen är en spänd, men positiv, känsla som hon förknippar med den 
plats där man kommer in i gudstjänstrummet.  

6.4 Att vara ledare 
För de barn som har uppgifter i gudstjänsten innebär det att de i någon mening 
förväntas prestera något inför andra under delar av liturgin. Flera av barnen 
berättar om hur de kan vara nervösa och inte vilja göra fel när de ska göra 
någonting i gudstjänsten, som att läsa en text eller dela ut nattvard. Samtidigt 
beskriver Margareta också hur det är en positiv känsla att känna sig ”helt dar-
rig” precis innan processionen ska gå in, eftersom det är så spännande. I 
materialet finns också exempel på barn som undviker vissa uppgifter i guds-
tjänsten för att slippa synas. 

Det är tydligt att de barn som ofta har roller i gudstjänsterna där de syns 
och hörs också har lärt sig strategier för att hantera både nervositet och om 
något faktiskt skulle bli fel. Både Måns och Louise underströk att det inte är 
så farligt om något skulle hända och att det nog inte kan ”bli så jättemycket 
fel egentligen” (Louise). På gudstjänsten som föregick intervjuerna med Måns 
och Louise tappade ett barn en ljusstake under gudstjänsten, vilket gjorde att 
vi kom att prata om den typen av händelser i intervjun. Louise och Måns delar 
upplevelsen av att inte ha kyrkligt aktiva föräldrar. De har inte vuxit upp i 
kyrkan på samma sätt som de övriga barnen i studien. Båda två uttryckte att 
de tidigare trodde att det var viktigt att saker blev rätt i kyrkan och att det 
kändes allvarligt att vara där, men att de nu är mer vana och vet att saker får 
bli fel även i gudstjänsterna.  

De exempel barnen, i det här fallet framförallt Måns, tar upp på när det 
”blir fel” i en gudstjänst handlar framförallt om hanteringen av saker, som 
ljusstakar och kollekthåvar. Thomassen diskuterar huruvida känslan av pre-
station för konfirmander med ministrantuppgifter i gudstjänsterna minskar i 
och med att en så stor del av uppgifterna rent praktiskt handlar om att hantera 
olika föremål, snarare än att själv prestera.166 Jag vill dock lyfta fram ytterli-
gare en aspekt av nervositet och rädsla för att göra fel, som handlar mindre om 
känslan av att agera inför en stor grupp människor och mer om mellanmänsk-
ligt ansvarstagande. Det blir som tydligast i fråga om nattvardsutdelande:  

 
Karin: Men hur känns det att dela ut nattvard?  
Louise: Det känns lite för speciellt, för det känns liksom som att ja-
men, det är ändå ett ganska stort ansvar eftersom då blir det ju liksom 

                               
166 Thomassen, 2017, s. 152. 
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nån annan som, nån annans upplevelse hänger ju en hel del på hur jag 
gör.  
Karin: Mm. Sa du att det kändes lite för speciellt? Eller bara lite spe-
ciellt? 
Louise: Lite speciellt? Tror jag … Det känns som om det blir liksom 
ett ganska stort ansvar, samtidigt som det är kul så, så kan det vara 
lite liksom jobbigt, att man är rädd att man ska göra någonting fel. 
Eller att … aa. 

 
För Louise verkar nattvardsutdelande innebära en annan och tydligare typ av 
ansvar för den övriga församlingens gudstjänstupplevelse än till exempel att 
läsa text. Även om textläsningarna också, i alla fall enligt Måns, handlar om 
kommunikation med församlingen, så är nattvardsutdelandet en närmare per-
sonlig kontakt. När orden ska sägas till var och en blir det också ett tydligare 
individuellt tilltal, som gör att nattvarden kan upplevas som ett större ansvar. 
När Louise delar ut nattvard och känner ett ansvar för den övriga församling-
ens gudstjänstfirande, befinner hon sig i vad Thomassen, när hon skriver om 
konfirmander med uppgifter i gudstjänsten, kallar ”en överindividuell roll”, 
då hon agerar för den gemensamma gudstjänstens bästa. Detta motsvarar Lat-
hrops förståelse av hur liturgiska ledare har till uppgift att möjliggöra för för-
samlingen att fira gudstjänst enligt ordo.167  

För barn med liturgiska ledarskapsuppgifter finns också en aspekt av att 
bevisa att man klarar av någonting som kanske inte alla förväntar sig av ett 
barn.168 Barn bryter normen för gudstjänstfirare i allmänhet, och detta blir ex-
tra synligt när de också har ledarskapsuppgifter. De barn som deltar i den här 
studien är alla skolbarn, några av dem befinner sig i gränslandet mellan barn 
och tonåring, och det är inte självklart för dem att identifiera sig som ”barn”, 
om det kan innebära att förknippas med dem som är betydligt yngre. I min 
urvalsgrupp har självbilden som barn börjat förändras. De ser sig inte längre 
med självklarhet som målgrupp för olika barnaktiviteter eller barnanpassade 
gudstjänster. Skiljelinjen går inte med självklarhet mellan ”barn” och 
”vuxna”, utan de barn jag har intervjuat har i gudstjänstens sammanhang på 
många sätt mer gemensamt med den vuxna delen av församlingen än med sina 
yngre syskon, som i deras ögon är ”småbarn”. Citatet ”Menar du barn barn 
eller typ som vi?” från Sara, 11, som ville att jag skulle förtydliga en av mina 
frågor är talande. Hon är medveten att hon själv är ett barn, kanske inte minst 
i vuxnas, och därmed i mina, ögon, men samtidigt finns det andra barn i för-
samlingen som är betydligt yngre, och därmed ”mer” barn än hon själv. Vissa 
av de praktiska uppgifterna i gudstjänsterna kan bli till någonting som är till 
för mindre barn, och därmed någonting som går att växa ifrån.  
                               
167 Thomassen, 2017, s. 150; Lathrop, 1993, s. 114.  
168 Susan Ridgely Bales skriver om hur samma process var synlig och dessutom senare bekräf-
tades av hennes barninformanter när de förberedde sig för sin första nattvard. Förutom att ett 
misstag skulle innebära ett pinsamt obehag i stunden var barnen också medvetna om att de 
vuxna som såg på kanske skulle fortsätta att betrakta dem som ”barn”, som inte klarade av att 
agera tillräckligt vuxet (Ridgely Bales, 2005, s. 139). 
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Liturgiska ledarskapsuppgifter kan alltså tolkas som någonting som främst 
är till för att hålla mindre barn sysselsatta. Lika framträdande i materialet är 
dock att, som Louise i relation till nattvardsutdelande, se de liturgiska uppgif-
terna som ett ansvar för den övriga församlingens gudstjänstfirande. Detta blir 
synligt till exempel när jag och Måns diskuterar vad han skulle vilja förändra 
i gudstjänsterna. I egenskap av van textläsare är det första han tar upp hur den 
som läser texter skulle kunna göra gudstjänsten mindre långtråkig:  
 

Karin: Vad skulle du ändra på, om du skulle ändra på en sak i guds-
tjänsten, vad skulle du ändra på då? 
Måns: Eh … Jag vet faktiskt inte. Jag tror aldrig jag har tänkt såhär 
liksom i den typen av … Att göra det lite mindre långtråkigare, alltså 
jag menar inte att det är så långtråkigt. Det kan bli lite långtråkigt 
ibland. Liksom att ha lite mer inlevelse när man pratar för att, som 
att ha, att prata inför alla, det är som att ha en konversation med alla, 
utan att dom svarar. Typ, man kan liksom tänka så istället, för alla 
vuxna kan bli lite uttråkade, tror jag.  

Förutom att visa hur Måns resonerar om textläsning som kommunikation är 
det här citatet också ett exempel på när det märks att barnen ibland anpassar 
sina svar på frågorna efter vad de tror att jag ville höra. Måns försöker backa 
i sitt svar och nyansera vad han menade med att använda ordet ”långtråkigt” 
om gudstjänsterna, för att det inte ska låta lika kategoriskt negativt. I och med 
detta understryker han också en förståelse av att gudstjänsten inte handlar om 
envägskommunikation, även om det är en konversation ”utan att dom svarar”. 
Måns visar att hans bild av församlingen är en annan än den av en publik. 
Gudstjänsten är dialogisk.  

I The Pastor utgår Lathrop från resonemanget om brutna symboler och pa-
radoxer som han har introducerat i Holy Things och lyfter fram att även präs-
ten fungerar som en symbol i församlingen. När barn agerar som liturgiska 
ledare i en gudstjänst kopplas barns starka symbolvärde som just barn ihop 
med prästen som symbol. Lathrop skriver om hur präster måste leva med att 
fungera som symboler: ”as both pointers toward the divine and ways that pe-
ople can actually participate in mystery, hope and God”, och om hur den sym-
boliken måste brytas sönder och utmanas för att bli hanterlig för både prästen 
och församlingen.169 Lathrops slutsats är att präster, för att kunna leva med 
tyngden av symboliken, behöver lära sig att leva med symboler som förändras 
och överraskar, och själv stå mitt i paradoxen att betraktas både som vanlig 
människa och som en av gudstjänstens många symboler.170 Det är en paradox 
och motsättning som barn ständigt befinner sig mitt i, inte minst när de ska 
”synliggöras” i gudstjänstsammanhang. Vuxna som ser barn i gudstjänsten ser 
också allt barnet symboliserar i form av liv, hopp och framtid. Barn lever mitt 
i det, samtidigt som de också är vanliga människor som firar gudstjänst.  
                               
169 Lathrop, The Pastor: a spirituality, 2006, s. 5–6 
170 Lathrop, The Pastor: a spirituality, 2006, s. 13. 
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Barn med liturgiska uppgifter går in i rollen av att vara både ledare och 
”tjänare”. Jag har tidigare skrivit att framförallt ministrantmodellen leder till 
att barn kan inkluderas i ett team som leder gudstjänst och att det medför en 
medvetenhet om ansvaret det innebär för andras gudstjänstupplevelse. I det 
ingår att utföra de uppgifter de har fått, men också att göra det som barn och 
att finnas mitt i den symbolparadox som uppstår när symbolen barn kombin-
eras med symbolen präst. Även om liturgiska ledare tjänar församlingen är de 
också personer med makt, inte minst den makt som hänger ihop med den sym-
bol prästen utgör.171 Trots att barn på många sätt kan sägas vara en grupp utan 
makt i relation till vuxna, innebär det att även barn som fungerar som ledare 
tilldelas en viss makt, inte minst baserad på både präst- och barnsymboliken. 
Lathrop beskriver prästens roll som ”authority-that-serves”.172 Barns ledskaps-
funktion i gudstjänsten är ett uttryck för en komplex form av aktörskap i guds-
tjänster i mötet mellan barn och vuxna, något som jag återkommer till i del 
tre.  

6.5 Sammanfattning och slutsatser 
I det här kapitlet har jag visat några olika sätt som barn kan vara engagerade 
med uppgifter i gudstjänster och gett exempel på hur de intervjuade barnen 
resonerar kring delaktighet, ansvar och nervositet. Jag har delat in uppgifterna 
i kategorierna liturgiska handlingar, textläsningar, praktiska uppgifter och 
uppträdande. Jag har också diskuterat de tre modeller för barns delaktighet i 
gudstjänsterna som förekommer i materialet: ministrantmodellen, tavel- 
modellen och den spontana modellen. Olika aspekter av barns roller, liksom 
av gudstjänsten som helhet, betonas beroende på vilken delaktighetsmodell 
som väljs och de uppgifter som barnen utför.  

Barn med liturgiska uppgifter i gudstjänsten fungerar ofta som medvetna 
liturgiska ledare med ansvar för församlingens gudstjänstfirande. De intervju-
ade barnen är medvetna om sitt ansvar för andras gudstjänstupplevelse och 
uttrycker både att de kan vara nervösa och att de tycker om att ”vara med” 
genom att ha ledarskapsuppgifter. Uppgifterna kan dock också, beroende på 
upplägg, av äldre barn betraktas som någonting som de blivit för stora för.  

När barn fungerar som liturgiska ledare, rör de sig oftare än vuxna med 
ledarskapsuppgifter mellan rollen som ledare och rollen som församling, inte 
sällan flera gånger under samma gudstjänst. Detta blir en aspekt av hur barns 
gudstjänstfirande förstärker församlingens rörlighet och flexibilitet i rummet 
på ett konkret sätt och därmed bidrar till att gudstjänstens gränser (i det här 

                               
171 Lathrop, The Pastor: a spirituality, 2006, s. 69. 
172 Lathrop, The Pastor: a spirituality, 2006, s. 70. 
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fallet mellan olika personers olika roller) luckras upp och synliggör hur ”mi-
nistry takes its place in the assembly.”173 Detta sker också genom den symbol-
paradox som uppstår när symbolen prästen möter symbolen barnet när barn 
ges liturgiskt ledarskapsansvar i en gudstjänst. Därmed synliggörs spänningar 
och juxtapositioneringar i liturgin. 

                               
173 Lathrop, 1999, s. 96. 
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7 Kyrkan som gemenskap 

7.1 Församlingen som människor  
Den gudstjänstfirande församlingen består av människor som interagerar med 
varandra och firar gudstjänst tillsammans. Just gemenskapen mellan männi-
skor i den gudstjänstfirande församlingen är avgörande för hur både barn och 
vuxna diskuterar gemensamt gudstjänstliv under intervjuerna. Barn rör sig 
fram och tillbaka i kyrkan under gudstjänsten, mellan föräldrar, syskon och 
kompisar, och bidrar på det sättet till ökad rörlighet i rummet och till att syn-
liggöra den gudstjänstfirande församlingen. För vissa av barnen är gudstjänst-
firande en familjeaktivitet, för andra med samma självklarhet någonting som 
de inte delar med sina föräldrar.  

Lathrop målar upp en bild av den gudstjänstfirande församlingen som en 
särskild sorts gemenskap, som skiljer sig från övriga gemenskaper i samhället. 
Han talar om ”liturgisk gemenskap” som om det skulle var någonting som går 
att skilja från en social gemenskap.174 En del av skillnaderna mellan Lathrops 
teori och vad som kommer till uttryck i mitt material kan förklaras med skill-
nader mellan Lathrops amerikanska samfundskontext och Svenska kyrkans 
självförståelse som folkkyrka. Olika syn på vad medlemskap i en kyrka inne-
bär påverkar förståelsen av gemenskap och församling. Här kommer jag att 
visa hur gemenskapsideal och liturgiska ideal är sammanlänkade och påverkar 
varandra i de församlingar jag har studerat. Försök att hålla isär dessa innebär 
en begränsning av den liturgiska teologin.  

7.2 Gudstjänsten som socialt sammanhang 
Gabriel är äldre än de flesta andra barn i sin församling och verkar inte träffa 
några kompisar på gudstjänsterna. Under intervjun refererade han vid ett till-
fälle till en ungdomsgrupp, men den består enligt honom bara av honom själv 
och en kompis till honom. Gabriel går i skolan i samma by som kyrkan ligger 
i. Jag försökte få honom att berätta om hur det är att vara kristen och gå i 
kyrkan varje söndag i relation till kompisar i skolan som inte gör det. Han 
nappade inte på mina antydningar om att det skulle vara något som spelade 
roll, varken i positiv eller negativ riktning. Det är ”inget som ingen tänker på” 

                               
174 Lathrop, 1999, s. 7. 
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(de dubbla negationerna tolkade jag i sammanhanget som en förstärkning al-
ternativt felsägning), och han tror inte att hans kompisar i skolan vet att han 
går i kyrkan. Jag fick intrycket av att det inte skulle spela någon roll för honom 
om de visste. Det handlade mer om att det inte är något som överhuvudtaget 
är relevant att prata om. Gudstjänsterna är en separat aktivitet, något han gör 
med familjen på helgerna, och ingenting som har med vardagen i skolan att 
göra. 

Ännu skarpare blir uppdelningen mellan gudstjänstens gemenskap och öv-
riga sociala gemenskaper för Måns och Louise, som endast i mycket begrän-
sad utsträckning delar upplevelsen av att fira gudstjänst ens med sina närmaste 
familjer. För dem är det naturligt att inte föräldrar, varken deras egna eller 
andra barns, med självklarhet hör till gemenskapen, utan de kommer för att 
vara ”publik” när till exempel barnkören sjunger. Louise använder bland annat 
församlingens varierade nattvardsdeltagande som exempel på detta. När en 
barnkör sjunger är det många föräldrar i kyrkan, vilket innebär lägre nattvards-
deltagande i förhållande till mängden gudstjänstbesökare.  

På den andra ytterkanten i materialet finns Ellinor i församling 3, som be-
rättar om hur hon brukar träffa både en lärare från skolan och en klasskompis 
i kyrkan, vilket bidrar till att söndag och vardag inte lika tydligt är socialt se-
parerade från varandra. Även församlingarna 2 och 4 utmärker sig genom att 
barnens sociala sammanhang i kyrkan överlappar med deras sociala samman-
hang i exempelvis skolan. Gemensamt för de församlingarna är en stark an-
knytning till lokalsamhället. 

De mycket blandade åldrarna på människor som firar gudstjänst tillsam-
mans gör dem till en annan typ av social gemenskap än de flesta andra grupper 
barn befinner sig i, som är helt baserade på födelseår och/eller årskurs i skolan. 
Även om barn och vuxna ofta skiljs åt i gudstjänstens sammanhang, antingen 
genom att barnen söker sig till varandra eller genom exempelvis söndagsskola, 
så är gemenskapen i grunden åldersöverskridande. I barnintervjuerna fram-
kommer en bild av kyrkan som en plats där alla ska få vara med, oavsett fak-
torer som ålder, kön eller var man kommer ifrån. ”Alla hänger” och det är 
”mer blandat” (Victoria, barn). Det sätt som detta understryks i en av barnin-
tervjuerna får mig att tro att det inte är lika självklart i andra sammanhang 
barnen rör sig i.  

Bilden av församlingen som en exklusiv, om än välkomnande, gemenskap 
stämmer relativt väl på Lathrops ecklesiologi, där gudstjänsten är så an-
norlunda än övriga sammanhang att den också måste förstås och analyseras 
helt på sina egna premisser. Lathrops ecklesiologi betonar att gudstjänstge-
menskapen är en typ av gemenskap som skiljer sig från övriga gemenskaper i 
samhället, även om den påverkas av dem. Han kritiserar att konsumtionssam-
hälle och marknadslogik påverkar kyrkan, men menar ändå att den gudstjänst-
firande församlingen, tack vare sitt liturgiska fokus, är någonting annat.175 
                               
175 Lathrop, 2003, s. 16–17, 179, 194. 
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Även om barnen kan resonera om kyrkan som en annan typ av sammanhang 
än exempelvis skolan uttrycker de inte att skillnaderna skulle vara så radikala 
som Lathrop framställer dem. Kyrkan är en del av de intervjuade barnens var-
dag.  

Den gudstjänstfirande församlingen ska alltså, enligt Lathrops liturgiska 
ecklesiologi, vara en öppen gemenskap.176 Victoria ger med total självklarhet 
en teologisk förklaring till öppenheten och att det är ”mer blandat” i kyrkan 
än på andra platser i samhället: ”Alla är välkomna i Guds hus.” Kyrkan är en 
plats och i den konkreta byggnaden – Guds hus – är alla välkomna.  

Det varierar i vilken utsträckning barnen som deltar i studien är i kyrkan 
utöver söndagens gudstjänst. Församling 2 sticker ut som en plats där barnen 
tillbringar förhållandevis mycket tid i kyrkan och på ett naturligt sätt verkar 
uppfatta den som sin egen. En skillnad som ett av barnen beskriver är dock att 
det på vardagarna inte på samma sätt är en gemenskap av kristna som också 
firar gudstjänst tillsammans.  

 
Karin: Vad är viktigast i hela gudstjänsten? 
Victoria: Att man får vara del av Gud. Tycker jag. Av Jesus Kristus 
och så. Att man får komma hit och be till Gud om sina problem och 
allt sånt. Att få hans välsignelse.  
Karin: Och det, att få vara del av Gud, är det på samma sätt som det 
när man får lite av Gud i sig, vid nattvarden? 
Victoria: Exakt.  
Karin: Och är det, det är på gudstjänsten som det är tydligast? Det är 
inte om man kommer hit en fredag på samma sätt, eller?  
Victoria: Eh, nä … För fredagar såhär leker typ alla därnere. Även 
om dom är muslimer eller kristna, allt sånt. Och då är dom bara här 
och leker. Så dom tar inget seriöst om Gud och så.  
Karin: Nä, det är mer att det är kul att träffas? 
Victoria: Exakt.  
 

Victoria går inte in på vad som händer när personer som inte är kristna inte 
bara kommer på fritidsaktiviteterna under veckan, utan också på söndagens 
gudstjänst, som hon uppenbarligen förstår som mer tydligt riktad till kristna.  
Vid det här tillfället i intervjun hade jag snarare fokus på vad som är viktigt i 
gudstjänsten än på gudstjänsten som gemenskap. När jag frågade om skillna-
den på att komma på gudstjänst och att komma på en fredag tänkte jag inte på 
att det också är på fredagar församlingens största fritidsverksamhet för barn 
äger rum, men det är självklart den Victoria sedan refererar till. På Victoria 
verkar det som om det på fredagarna kommer fler barn, barn som inte är del 
av gudstjänsterna på söndagar, och hon är tydlig med att syftet med att komma 
på fredagar är ett annat än att komma på söndagar. Hennes förtydligande att 
deltagandet på fredagarna är oberoende av trostillhörighet signalerar att hon 
                               
176 ”… the assembly should have an open door, a permeable outer boundary, an accessibility to 
the surrounding world, a marked hospitality.” (Lathrop, 1999, s. 23) 
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ser den gemenskapen som delvis annorlunda än gemenskapen i gudstjänsten. 
Gemenskapen på fredagar är viktig, men den fyller inte samma funktion som 
den på söndagar. Victoria kopplar också ihop gudstjänsten med en seriositet 
som saknas när alla leker i en annan del av kyrkans lokaler. 

I barnintervjuerna finns också andra exempel på en exklusiv förståelse av 
gudstjänstgemenskapen, ofta parallellt med betoning på öppenhet och vikten 
av att inkludera alla. Att ta emot nattvard är för Måns (barn) någonting som 
”kyrkmänniskor” gör, men inte andra. Människor går i kyrkan för att man tror 
på Gud och för att utöva sin religion.  Även om gudstjänsterna är öppna för 
alla betyder det inte att alla som kommer är ”kyrkmänniskor”. På samma sätt 
som Victoria skiljer på söndagens gudstjänst och vardagsverksamheten skiljer 
Louise (barn) körverksamheten och konserterna från gudstjänsterna. När Lena 
(barn) hade en kompis i kören som inte var kristen kommenterade hon det för 
att tydliggöra att man inte måste vara kristen för att gå i kyrkan: 

 
Karin: Men det är nåt man gör när man är kristen?  
Lena: Ja 
Karin: Måste man gå i kyrkan när man är kristen?  
Lena: Nä. Man måste inte det.  
Karin: Varför gör folk det då? För att dom vill? 
Lena: Ja, dom vill. Och dom tycker att det är kanske kul.  
Karin: Mm. Är alla som går i kyrkan kristna?  
Lena: Ehm, alltså, nej. Jag har en kompis som heter [kompisens 
namn] och hon är inte kristen, fast förut så var hon med i kören och 
så. Så det är lite så.  
Karin: Man kan göra lite som man vill.  
Lena: Typ hon var med och sjöng såhär här fram när det var uppvis-
ning. Och hon är inte kristen, fast då var hon ändå i kyrkan. Hon var 
liksom med.  
Karin: Precis. Mm.   

 
Även om man går i kyrkan för att man är kristen får man komma dit utan att 
vara det. Måns, å sin sida, understryker gång på gång att kyrkan är för alla, 
oavsett vad man tror på och betonar att han själv inte tror på Gud, även om 
han medger att han nog är en ”kyrkperson”:  
 

Nä, kyrkan är till för alla. Tror jag, i alla fall. Tycker jag. Även om 
man är kristen eller inte kristen. Eller om man, jag vet inte riktigt, 
jag tror om man tror på en annan religion så kan man fortfarande 
komma till kyrkan. (Måns, barn) 

När Måns, Lena och Victoria beskriver en öppen gudstjänstgemenskap och en 
eventuellt ännu öppnare vardagsgemenskap i kyrkan, beskriver de en situation 
som åtminstone delvis är en följd av Svenska kyrkans roll som samhällsaktör 
i det svenska civilsamhället. Lathrop beskriver en gudstjänstfirande försam-
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ling som visserligen är öppen mot omvärlden, men fortfarande är relativt kon-
stant från söndag till söndag. Hans ideala ecklesiologi är inte formulerad för 
den typen av verklighet som barnen beskriver, där en förståelse av gudstjäns-
ten och kyrkan som trosgemenskap överlappar med en förståelse av kyrkan 
och gudstjänsten som en gemenskap som överskriver konfessions- och relig-
ionsgränser. Att gudstjänsterna är så förknippade med personlig tro och and-
lighet och förutsätter en gudstro, samtidigt som kyrkan beskrivs som ett öppet 
och kravlöst sammanhang, speglar en spänning i materialet från barnintervju-
erna, mellan gudstjänsten som exklusiv trosgemenskap och kyrkan som öppen 
gemenskap.  

7.3 Inkludering, delaktighet och barnanpassning 
Barnanpassade gudstjänster är ett sätt att försöka möta barns och barnfamiljers 
behov av en barntillvänd miljö. När Maria (vuxen) berättar om församlingens 
välbesökta barnanpassade gudstjänster säger hon att vuxna med ansvar för 
gudstjänsten vid dessa tillfällen fokuserar på ”barnen och deras välbefinnande 
i stunden”. Det gör det väldigt tydligt att barns behov är viktiga, men i guds-
tjänsten är det inte tydligt vilka behov det handlar om och vilken plats liturgin 
har i denna behovsuppfyllelse.177  

Om jag utgår från den barnanpassade gudstjänst jag besökte i Marias för-
samling tycks ”barns välbefinnande i stunden” handla om att tilltalet är direkt 
riktat till (yngre) barn, att det inte spelar någon roll om barn rör sig och låter i 
kyrkorummet, att gudstjänstordningen är kraftigt nedkortad och att ökat fokus 
läggs på gudstjänsten som social mötesplats. Det framstår som viktigt att de 
barn som firar gudstjänst har roligt, känner sig trygga och är glada just då. De 
vuxna som är ansvariga för planering och genomförande av gudstjänsterna 
som ska tillfredsställa ”barnens behov” försöker skapa en social mötesplats 
för barnfamiljer, med integrerad gudstjänst. Barns behov av att ha roligt, att 
få sitta på golvet, att få röra sig och att få äta ”barnvänligt” fika efter guds-
tjänsten är tydliga och konkreta saker, som många vuxna är överens om. De 
sociala behoven blir överordnade de eventuella behoven av exempelvis lugn 
eller gudstjänst med en tydlig och förutsägbar ordning. 

Inkluderings- och delaktighetsidealet hör nära samman med en förståelse 
av den gudstjänstfirande församlingen i första hand som en social gemenskap, 
något som i barnkonsekvensanalysen av kyrkohandboken uttrycks som att ”få 

                               
177 I sitt kapitel i Constructing and Reconstructing Childhood diskuterar den brittiske barn-
domsforskaren Martin Woodhead hur barns behov konstrueras. Han menar att behovsbegreppet 
”conceals in practice a complex of latent assumptions and judgments about children” och argu-
menterar för att helt och hållet undvika att tala om barns behov i professionella sammanhang, 
policydokument och populärpsykologi (Woodhead, 2015, s. 54). 
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vara betydelsefull och del av ett sammanhang”.178 Den vikt Maria lägger vid 
barns sociala behov är en del av ett sådant gemenskapsideal. Även om det inte 
på ett okomplicerat sätt går att måla upp en motsättning mellan ”sociala be-
hov” och ”liturgiska ideal”, framstår det som om olika gudstjänster i olika hög 
grad betonar det ena eller det andra. Det innebär dock inte med nödvändighet 
att det ena skulle ske på bekostnad av det andra. Den gudstjänst jag observe-
rade där vuxna uttryckligen försökte tillfredsställa vad de menade var barns 
sociala behov var dock också den vars liturgi låg längst ifrån både det litur-
giska ideal som formuleras av Lathrop och den i Svenska kyrkan normerande 
kyrkohandboken.  

Både flera av de vuxna jag intervjuade och revisionsgruppen för kyrko-
handboken har uttryckt att det är viktigt att gudstjänster som firas med barn 
inte blir för långa. Lars säger att det är en utmaning att predika när det är 
många barn i gudstjänsten, eftersom predikan måste vara kort. Maria säger att 
”tidsperspektivet” är viktigt när det gäller barn, som en förklaring till den 
mycket förkortade gudstjänstordning som används i hennes församlings barn-
anpassade gudstjänster. Även Kristina nämner längden på predikan när vi talar 
om barnanpassade gudstjänster. Vuxna är oroliga att inte hinna säga allt de 
vill säga och göra allt de vill göra innan barnen slutar lyssna eller tröttnar och 
börjar göra någonting annat. Vuxna tenderar därför att öka tempot i gudstjäns-
ten och korta ner liturgiska moment, för att tillfredsställa ett upplevt behov av 
snabbhet. De vuxna tycks vara överens om att barnen inte kan koncentrera sig 
på det som händer i gudstjänsten under längre stunder i taget och därför behö-
ver liturgin vara kort och koncis. Ett sådant resonemang förutsätter att förstå-
elsen av gudstjänst är en kognitiv förståelse, där koncentration är nödvändig 
för förståelse, och förståelse är nödvändig för deltagande. Resultatet blir att 
liturgin tidsmässigt kortas ner vid de tillfällen då man försöker ta hänsyn till 
barns behov.  

Enligt revisionsgruppens barnkonsekvensanalys innefattar de barnvänliga 
alternativen i handboken till exempel förböner skrivna på lättläst svenska som 
fokuserar på saker som förväntas vara aktuella i barns liv, en förkortad pre-
fation, en växelläst nattvardsbön som innehåller textraden ”Gud i Kristus är 
du här, i varje dags förväntan, i arbete, lek och vila” (min kursiv).179 Också en 
av tackbönerna efter nattvarden är anpassad för gudstjänstfirande med barn.180  

Revisionsgruppens idé, så som den är formulerad i barnkonsekvensana-
lysen, är att det ska vara möjligt att fira en gudstjänst med nattvard med barn, 
där man ”har tid med allt”, för att citera Victoria (barn). Istället för att hoppa 
över vissa delar av nattvardsliturgin, till exempel prefationen, kan man nu 
                               
178 Svenska kyrkan, Revisionsgruppens barnkonsekvensanalys till förslag: Kyrkohandbok för 
Svenska kyrkan del I, 2017, s. 11. 
179 Kyrkohandbok för Svenska kyrkan, 2018, s. 108; Svenska kyrkan, Revisionsgruppens 
barnkonsekvensanalys till förslag: Kyrkohandbok för Svenska kyrkan del I, 2017, s. 16. 
180 Kyrkohandbok för Svenska kyrkan, 2018, s. 139; Svenska kyrkan, Revisionsgruppens 
barnkonsekvensanalys till förslag: Kyrkohandbok för Svenska kyrkan del I, 2017, s. 16.  
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välja barnvänlig liturgisk musik.181 Barn förstås alltså som i behov av anpassat 
språk och extra tillgängliga former för bön, samtidigt som nattvardsliturgin 
förstås som en helhet.  

När jag intervjuade Sara (barn) var hon mycket positiv till gudstjänster. 
Samtidigt uttryckte hon att (små) barn och gudstjänster kanske inte är helt 
kompatibla med varandra. Det bästa för barnen kan då, enligt henne, vara att 
göra något annat: 

 
Dom brukar bara gå runt såhär. Så det är bäst för dom att dom sitter 
och målar. (Sara, barn) 

 
Liknande tankar, om att i synnerhet mindre barn inte skulle kunna få ut någon-
ting av en gudstjänst, eller att de skulle ha tråkigt, återkommer i flera av barn-
intervjuerna. Dessa små barns behov kan då tillgodoses genom att de helt en-
kelt får göra någonting annat, som att rita eller gå till söndagsskolan. Utifrån 
vuxenintervjuerna och barnkonsekvensanalysen av handboksförslaget handlar 
barns behov i relation till gudstjänster i första hand om behov av delaktighet 
och att vara inkluderade i gudstjänstgemenskapen, samt om att gudstjänstens 
olika moment ska vara korta och konkreta. Vuxna med ansvar för gudstjänster 
ser det som en del av sitt uppdrag att möta barns behov, och gör detta genom 
exempelvis söndagsskola, barnanpassade gudstjänster eller möjlighet för 
mindre barn att sitta och rita under gudstjänsten. Idealet om delaktighet och 
inkludering är överordnat andra liturgiska ideal, och att anpassa eller korta ner 
gudstjänster är ett sätt att försöka bidra till att barn i högre utsträckning är 
delaktiga och inkluderade.  

I vuxenintervjuerna framkommer en tydligare vision än i barnintervjuerna 
om gudstjänsterna som social gemenskap. Detta gäller inte minst när guds-
tjänsterna på olika sätt utformas för att välkomna barn, där helt barnanpassade 
gudstjänster är det tydligaste exemplet på hur det sociala gemenskapsidealet 
understryks. Att aktivt inkludera barn i gudstjänsterna handlar för flera av de 
vuxna informanterna om relationsskapande. Genom att ge barn liturgiska upp-
gifter visar vuxna med ansvar för gudstjänsterna att de har sett och tar vara på 
vad just det barnet kan (Kristina, vuxen). När äldre kyrkvärdar introducerar 
barn till olika uppgifter i gudstjänsten och de därefter arbetar tillsammans, blir 
det ett sätt för olika generationer i kyrkan att mötas (Erika, vuxen).  

Gudstjänster som är specialanpassade för barn är just anpassade för barn. 
Det betyder att det finns en grundliturgi som den barnvänliga liturgin utgår 
ifrån. Specialanpassade liturgier är per definition en avvikelse, eftersom de 
utgår från något ”normalt”, men är annorlunda. I de flesta församlingar i 
Svenska kyrkan bryter barnanpassade liturgier mot normen. I kyrkan, liksom 
i resten av samhället, är vuxenskap norm. En ”normal” gudstjänstfirare en 

                               
181 Svenska kyrkan, Revisionsgruppens barnkonsekvensanalys till förslag: Kyrkohandbok för 
Svenska kyrkan del I, 2017, s. 17. 
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söndag är en vuxen (och inte bara en vuxen, utan ofta en relativt gammal 
vuxen). 

7.4 Gudstjänst och gemenskap under förhandling  
Enligt Lathrop är den gudstjänstfirande församlingen av avgörande betydelse 
för liturgin, som bygger på de spänningar som uppstår mellan heliga ting och 
församlingen, som också i sig är ett sådant heligt ting. Lathrop behandlar för-
samlingen enbart som kollektiv och döljer därmed individuella skillnader mel-
lan människor som ingår i gruppen, såväl som enskilda personers aktörskap. I 
Lathrops liturgiska teologi är det avgörande att det finns en församling, sna-
rare än hur den ser ut. För olika typer av maktkritiska perspektiv är istället 
hur, eller sammansättningen av gruppen, relevant. Genom att Lathrop betonar 
gruppen på bekostnad av individen osynliggörs de grupper som inte är norm-
grupper, däribland barn.  

Jag frågade alla barninformanter om det fanns något som de ville förändra 
i gudstjänsterna, utan att få särskilt många konkreta svar. När det kom till 
gudstjänstens form framstod den i barnens beskrivningar både som tillräckligt 
bra och tämligen konstant. I fältanteckningarna och utskrifterna av vuxenin-
tervjuerna framkommer dock en bild av att flera enskilda moment i gudstjäns-
terna påverkas om det är barn, i synnerhet många barn, närvarande. Det hand-
lar i första hand om tydligt barnanpassade gudstjänster, men också om en-
skilda delar av gudstjänsten, framförallt predikan, som ofta kortas ner, och om 
processionens utformning. I en av församlingarna formas processionen med 
utgångspunkt i vilka som vill gå med i den, snarare än vad som ”behöver” 
bäras in. Till exempel är antalet ljus, enligt intervjun med Maria (vuxen), be-
roende av hur många barn som vill bära ljus. Den gudstjänstfirande försam-
lingen går inte att hålla på plats när personerna som ingår i den varken är iden-
tiska eller statiska. Barndomens instabilitet och barns rörlighet förändrar både 
församlingen som heligt ting och liturgins form.  

Första gången jag observerade en gudstjänst som Erika (vuxen) ledde stod 
ett barn (som inte är intervjuat i studien) bredvid henne bakom altaret under 
nattvardsbönen eftersom han bad en del av förbönen, som var infogad i natt-
vardsbönen. I mina anteckningar från gudstjänsten noterade jag att Erika un-
der nattvardsbönen vände sig mer och mer mot barnet, så att de till slut nästan 
stod mitt emot varandra bakom altaret. I intervjun veckan efter frågade jag 
Erika om detta. Hon skrattade bort det som något som hade hänt i stunden som 
en lösning på att hon upplevde att barnet höll på att tappa koncentrationen så 
att hon kände ett behov av att få med honom i vad som hände. Även om detta 
kanske var en engångsföreteelse, visar det hur barnets närvaro på en central 
plats i gudstjänsten förändrade Erikas agerande i liturgin. När hon inte stod 
ensam bakom altaret var Erika tvungen att förhålla sig till barnets närvaro 
samtidigt som hon fortsatte att leda nattvardsbönen. Maria (vuxen) säger att 



 112 

hon måste vara mer närvarande ”i stunden” när hon firar gudstjänst med barn. 
Som exempel tar hon en upplevelse av hur några barn var ”väldigt interaktiva” 
under predikan, vilket ledde till att hon förändrade själva praktiken för att han-
tera situationen. Som präster och gudstjänstledare behöver Erika och Maria 
anpassa sitt agerande till ständigt nya situationer. 

I intervjun med Maria nämner hon också praktiska aspekter av att leda 
gudstjänst med sina egna barn närvarande i kyrkorummet: 

 
Och vi tar med våra barn hit. Och jag har ju stått nån söndag när min 
man har varit med våra barn och så kanske ett av dom större blir kiss-
nödigt och han får gå ut och så plötsligt är det nattvardsbön och så 
står jag där, och då får jag ha ett barn under armen samtidigt som jag 
celebrerar. Och det gör ju nåt med att man känner att det är okej att 
komma med barn. Det kan man ju inte säga något annat liksom.  
(Maria, vuxen) 
 

Den händelse Maria berättar om var ingenting hon hade planerat, men den 
påverkade gudstjänsten, eftersom hon ”plötsligt” ledde nattvardsfirandet med 
ett barn på armen. Med det symbolvärde som tillskrivs barn, inte minst i guds-
tjänstsammanhang, förändrade detta förmodligen upplevelsen för alla i rum-
met. Maria lyfter fram hur händelsen påverkade känslan av öppenhet och väl-
komnade i gudstjänsten, men säger ingenting, varken positivt eller negativt, 
om hur det påverkar gudstjänsten och nattvardsfirandet om celebranten bär på 
ett barn under nattvardsbönen.182  

Barns närvaro påverkar alltså gudstjänsten och församlingen på flera sätt. 
Det kan handla om konkreta förändringar i gudstjänstordningar, som när guds-
tjänster helt och hållet barnanpassas, men detta är snarare ett resultat av den 
omförhandling av gudstjänsten som redan skett i och med barnens närvaro i 
gudstjänstrummet. Den gudstjänstfirande gemenskapen förändras i och med 
att det blir omöjligt att upprätthålla bilden av att den skulle vara en homogen 
grupp. I Lathrops liturgiska ecklesiologi är församlingen, som ett heligt ting, 
någonting anonymt och enhetligt. Om man skulle avbilda Lathrops församling 
skulle människorna se likadana ut, eller vara underförstådda – som i de teck-
ningar som målades av barnen i min studie när de ville undvika att rita män-
niskor, eftersom det är svårt. Men den församling som formas i en gudstjänst 
firad tillsammans med barn är en församling som mer liknar den Victoria ri-
tade under sin intervju, där plötsligt en av personerna fick ett annat ansiktsut-
tryck än de andra. De flesta människorna är ungefär likadana – det finns en 
norm för församlingen och det syns att personerna hör ihop med varandra. 
Men det finns också utrymme för att till exempel känna något annat än de 

                               
182 Marias berättelse om hur hennes roll som liturgisk ledare mötte hennes roll som förälder 
belyser också relationen mellan feministisk teori och barndomsforskning. Den offentliga sfären 
och den privata sfären, som traditionellt ofta hålls isär, möts genom att Marias barn inte tar 
någon hänsyn till den gränsdragningen (jfr Lee, 2001, s. 52). 
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flesta andra. När Victoria ritade sig själv skiljde sig också bilden av henne 
ganska mycket från hur hon avbildat övriga, framförallt genom att hon var 
betydligt mer noggrann när hon ritade sig själv. Även om gruppen människor 
hör ihop märkte hon ut sin egen individualitet i relation till den övriga försam-
lingen.  

I en av kyrkorna i studien låg det laminerade lappar på bänkarna längst fram 
som välkomnade barnfamiljer att sitta där (Fältanteckning 2017-11-19). Detta 
gjorde, tillsammans med söndagsskolerummets placering, att många barn satt 
längst fram i kyrkan under den del av gudstjänsten när de inte var på söndags-
skola. I en av de andra kyrkorna hade man markerat platser för barnen på gol-
vet framför de främsta bänkraderna (Fältanteckning 2017-10-22). Margareta, 
en nioåring från den församlingen, pekade dock ut en bänk längst fram: ”Där 
sätter vi oss oftast. Det är mest vi större barn. Vi orkar liksom inte klänga oss 
ner på golvet”. För Margareta blir den fysiska platsen i kyrkan ett exempel på 
när vuxnas försök att barnanpassa i första hand riktar sig till mindre barn: 
”fyra, tre år … mest bebisar och så”. Mattor och lappar är exempel på hur 
kyrkorummet utformas för att ”locka” barn och barnfamiljer att sitta långt 
fram i kyrkan, något som verkar fungera, även om Margaretas kommentar vi-
sar på det företräde yngre barn ofta har i den typen av anpassningar. Att för-
söka samla barn och barnfamiljer långt fram i kyrkan synliggör barnen och 
visar att de som är ansvariga för gudstjänsternas genomförande inte tycker att 
barn ska gömmas undan i bakgrunden. Det är även lättare att följa med i vad 
som händer i gudstjänsten om man sitter långt fram i kyrkan, något Louise 
(barn) lyfter fram i sin intervju: 

 
Ja, längst fram är förstås bäst, för då ser man ju bäst. Hör bäst också 
tror jag. (Louise, barn) 

 
De mest drastiska exemplen på när kyrkorummets materiella förutsättningar 
omförhandlas i mötet med barns gudstjänstfirande är då rummet permanent 
byggs om. I mitt material handlar det i första hand om att skapa barnlokaler 
eller söndagsskolelokaler i anslutning till gudstjänstrummet (församling 3, 
församling 4), men även andra förändringar i gudstjänstrummet, som att för-
ändra koret för att kunna fira mässan vänd mot församlingen utan fast knäfall, 
kan förklaras med att det handlar om gudstjänstens gemenskapsideal och att 
alla ska kunna fira gudstjänst tillsammans:  

 
Karin: Det var egentligen knäfallet och så gjorde man om …?  
Maria: Ja, och så gjorde man så att det blev versus populum. Och jag 
är såhär: Hej, vi firar gudstjänst tillsammans, förutsättningarna för det 
i rummet är … Jag är väldigt pragmatisk, jag är väldigt bra på, ah, det 
ska funka liksom. Sen alla tolkningar vi gör och allt sånt, det är …  

 



 114 

Rummets förutsättningar är å ena sidan något som gudstjänstfirarna inte har 
valt, utan måste förhålla sig till, å andra sidan något som alltid är mer eller 
mindre föränderligt. Att förändra gudstjänstrummet eller de föremål som an-
vänds i liturgin för att passa barns förmodade behov och önskemål är ett kon-
kret exempel på hur församlingens sammansättning påverkar liturgins materi-
ella förutsättningar.  

Hur kyrkorummet balanserar på gränsen mellan helighet och vardag har 
betydelse för hur gemenskapen formas både socialt och liturgiskt. I en av för-
samlingarna beskriver den intervjuade prästen hur de gudstjänster som är spe-
cialanpassade för barn också innebär att gemenskap är ett mer explicit över-
ordnat värde. Det mest konkreta exemplet på detta är hur det serveras varm-
korv i vapenhuset efter de barnanpassade gudstjänsterna. Eftersom kyrkan är 
medeltida utan rinnande vatten och ligger ett par hundra meter från försam-
lingshemmet innebär detta vissa logistiska svårigheter. Jag frågade försiktigt 
om det har varit några diskussioner kring att barnen äter varmkorv med 
ketchup överallt i kyrkorummet. Min fråga skrattades bort med förklaringen 
att de har köpt en speciell sorts våtservetter att städa med och att om det hand-
lar om ”vi:et” eller ”lite ketchup, liksom”, så vinner vi:et (Maria, vuxen). 

Här tydliggörs att de materiella aspekterna (ketchup på stengolvet och bän-
karna) är underordnade de sociala aspekterna, samtidigt som gemenskapen 
görs beroende av den fysiska platsen. Jag tolkar det som att man i försam-
lingen upplever att det finns ett värde med att korven serveras i kyrkorummet 
på ett sätt som nästan gör korvserveringen integrerad i själva gudstjänsten. När 
jag var där upplöstes gudstjänstens avslutning nästan helt, något som prästen 
också kommenterade i intervjun efteråt, eftersom alla barnen sprang direkt till 
korvgrytan i vapenhuset efter nattvarden. Liturgin och kyrkorummet omför-
handlas i mötet med de barnanpassade gudstjänsternas gemenskapsideal.  

De heliga tingen i gudstjänsten, däribland församlingen, är alltså inte kon-
stanta, utan formas och omformas i mötet med människor och föremål. Om 
liturgins helighet blir till genom juxtapositioneringar och spänningar bör detta 
gälla även spänningar som uppstår inom den gudstjänstfirande församlingen. 
De sociala interaktionerna i ett liturgiskt sammanhang möjliggör barns aktör-
skap, något som i sin tur förändrar gudstjänsten också för den övriga försam-
lingen. 

7.5 Sammanfattning och slutsatser 
Flera av de gudstjänsttillfällen som ingår i studien var på olika sätt anpassade 
för barn, antingen som helhet eller i något specifikt moment. Denna typ av 
anpassning bygger ofta på ett inkluderings- och delaktighetsideal och ska på 
olika sätt bidra till att tillgodose barns ”behov”. Det finns en tydlig förväntan 
på gemenskap i samband med barnanpassade gudstjänster, något som också 
påverkar den liturgiska utformningen.  
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I det här kapitlet har jag dels visat hur de intervjuade barnen förstår guds-
tjänsten som gemenskap, dels hur liturgi och kyrkorum förhandlas och omför-
handlas i samband med barns gudstjänstfirande. I och med barns gudstjänstfi-
rande synliggörs gemenskapsaspekter av liturgin, liksom den gudstjänstfi-
rande församlingens sammansättning. Det gör att det inte är möjligt att hålla 
isär gudstjänsten som social gemenskap och gudstjänsten som liturgisk ge-
menskap, eftersom de så tydligt är ömsesidigt beroende av varandra. Kyrkan 
är en del av de intervjuade barnens vardag, om än på olika sätt. Liturgin på-
verkas av och förstås genom ett gemenskaps- och inkluderingsideal, och de 
sociala relationerna inom församlingen har betydelse för gudstjänstfirandet. 
När barn är del av en gudstjänstfirande församling tar den mer plats, blir syn-
lig, oförutsägbar och svårare att ”hålla på plats”, i och med att olikheterna 
mellan olika personer som ingår i gemenskapen inte går att blunda för. 

Det finns en spänning i materialet från barnintervjuerna mellan gudstjäns-
ten som exklusiv trosgemenskap och kyrkan som en öppen och kravlös social 
gemenskap. Lathrops ecklesiologi har svårt att inkorporera kombinationen av 
en förståelse av gudstjänsten och kyrkan som samtidigt både trosgemenskap 
och en helt öppen gemenskap som överskrider också religionsgränser.  

En stor del av barnanpassning och inkludering i gudstjänster handlar om 
lärande i olika former. I nästa kapitel kommer jag att skriva om lärande-
aspekter av gudstjänsterna, men också om söndagsskolans plats som en del av 
liturgin, samtidigt som den innebär att barnen lämnar kyrkorummet under en 
stor del av gudstjänsten.  
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8 Söndagsskola, predikan och vikten av att 
förstå 

8.1 Att förstå en gudstjänst 
En av mina kortaste intervjuer var med Ellinor, åtta år, från församling 3. Mitt 
intryck var att hon var blyg och tyckte att det var jobbigt att sitta och prata 
med en främmande vuxen under en lång stund. Jag gjorde vad jag kunde för 
att underlätta, och en stor del av inspelningen består enbart av tystnad och 
ljudet av pennor mot papper när vi sitter och ritar. När jag gick därifrån tänkte 
jag att den intervjun verkligen inte var en av mina bättre. Men sedan insåg jag 
hur mycket Ellinor berättade om hur gudstjänstfirande hänger ihop med för-
ståelse: 

 
Karin: Men … om jag är, om du låtsas att jag är den här personen i 
skolan som aldrig har varit i kyrkan. Och så säger jag: Vad är viktigast 
i gudstjänsten? 
Ellinor: Eh … Att, kanske att alla människor förstår vad han säger. 
Karin: Vad vem säger? 
Ellinor: Eh, vad prästen säger.  
Karin: Aa. Så att om inte alla förstår …? 
Ellinor: Aa, då, då förstår man ju liksom inte vad man pratar om. 

 
Gudstjänster i Svenska kyrkan innehåller många textbaserade moment och 
trots att alla församlingarna som ingick i studien har ett lekmannadeltagande 
i gudstjänsten som förmodligen ligger över det normala i Svenska kyrkan, 
hade prästen en central plats som gudstjänstledare. Så central att det för Ellinor 
är det viktigaste i gudstjänsten att ”alla förstår” vad prästen säger.  

I metodkapitlet diskuterade jag förhållningssätt till när barnen uppenbart 
ansträngde sig för att ”svara rätt” på mina frågor i intervjuerna och när deras 
svar skulle kunna avfärdas som en inlärd upprepning av teoretisk kunskap. 
Där problematiserade jag maktobalansen i att underkänna den typen av svar, 
när jag själv har tillgång till det teologiska språk som barnen fortfarande övar 
på att använda. I det här kapitlet kommer jag att fokusera just på frågor om 
kunskap och lärande i gudstjänsterna. Precis som exemplet med Ellinor ovan 
visar, präglades flera av barnintervjuerna av frågor om att ”lära sig”. En viktig 



117 

del av lärandet i gudstjänsterna i de flesta församlingar som ingår i studien är 
söndagsskolan, som därför också spelar stor roll i det här kapitlet.183 

Ellinor är inte ensam om att lägga vikt vid förståelse när det kommer till 
gudstjänst och tro. I materialet från barnintervjuerna är överhuvudtaget kog-
nitiv förståelse en stor del av hur de beskriver sina gudstjänstupplevelser. 
Detta kan problematiseras ur ett liturgisk-teologiskt perspektiv, där gudstjäns-
ter ofta snarare beskrivs som upplevelser eller skeenden än som någonting 
som ska förstås. I slutet av kapitlet kommer jag att försöka visa på sätt att, med 
hjälp av Lathrop, diskutera gudstjänst så att både liturgisk-teologiska ideal om 
gudstjänsten som skeende och barnens förväntan på förståelse och teoretisk 
kunskap ryms. 

8.2 Lärande i gudstjänsten 
Barnen ser lärande som ett syfte med sitt eget gudstjänstfirande och i det har 
textläsningar och predikan viktiga roller. Det är textläsningar och predikan 
som man ”kommer ihåg och tänker tillbaka på sen och lär sig någonting av” 
(Louise). Det betyder inte att alla barnen i studien tycker om de textbaserade 
delarna av gudstjänsten. Lena säger att det är tråkigt att ”bara sitta och vara 
tyst” när någon pratar, men hon tolkar det som oundvikligt och en del av att 
lära sig saker i gudstjänsten: 

 
Karin: Vad skulle man göra för att gudstjänster skulle vara mindre 
tråkiga då?  
Lena: Alltså, jag vet inte, det är ju att man lär sig. Och gudstjänsten 
ska ju typ vara såhär. Så ...  

 
Även om Lena kan tycka att de textbaserade delarna är tråkiga så verkar hon 
se dem som en förutsättning för att ”lära sig”. Gudstjänsterna förstås som kon-
stanta eller statiska, snarare än föränderliga (”ska ju typ vara såhär”) och de 
textbaserade delarna fyller en funktion för att man ska ”lära sig”. Lärande i 

                               
183 Jag kommer att använda begreppet söndagsskola genomgående, trots att verksamheten jag 
beskriver ofta kallas något annat, också i de församlingar som ingår i studien. När jag skriver 
söndagsskola syftar jag på ett upplägg där barn inbjuds att lämna kyrkorummet under en del av 
gudstjänsten (i första hand under predikan, men ofta även under textläsningar och vissa andra 
textbaserade moment) för att delta i en tydligare barnanpassad verksamhet. Jag har valt att an-
vända ”söndagsskola” eftersom det är det mest vedertagna begreppet i Svenska kyrkan och 
också är det som används i exempelvis barnkonsekvensanalysen som gjordes inför beslutet om 
KHB18. Eftersom de andra benämningar som förekommer i materialet ofta är lokalt utformade 
riskerar de också att äventyra församlingarnas anonymitet. Samtidigt är det inte oproblematiskt 
att välja söndagsskolebegreppet eftersom flera församlingar medvetet har valt bort det till för-
mån för begrepp med andra konnotationer, som tydligare signalerar kopplingen till den övriga 
gudstjänsten. Söndagsskola som begrepp kan leda tankarna till utantillinlärning, skola och ned-
värdering av barns tro, något som andra benämningar är ett sätt att försöka komma ifrån. 
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samband med textläsningar och predikan är en typ av teoretiskt lärande. Det 
handlar om att lära sig mer om kristen tro, kyrkan och bibeltexter. Det är också 
den typ av kunskap som flera av barnen hänvisar till när de exempelvis försö-
ker förklara nattvardens innebörd för mig i intervjuerna. Den förmedlas till 
barnen från ambon eller predikstolen, genom bibeltexter och predikan, och de 
använder den sedan för att sätta ord på sin tro och sina upplevelser av guds-
tjänster. 

Parallellt med det här teoretiska lärandet, som är beroende av att, med El-
linors ord, förstå vad prästen säger, finns också ett mer praktiskt inriktat lä-
rande. Det handlar om att lära sig att fira gudstjänst, både som gudstjänstdel-
tagare i bänken och som medverkande i att leda gudstjänsten. Det lärandet 
inkluderar socialisering in i ett sammanhang, att lära sig genom att titta på, 
sitta bredvid och ta efter, men också att lära sig hur man ”gör rätt” när man till 
exempel tar emot eller delar ut nattvard. Den här lärprocessen beskrivs av 
Sara, när jag frågar henne om varför hon går i kyrkan:  

 
Ah, min mamma, alltså min mamma ville inte, alltså det finns ju vissa 
föräldrar som inte tar med sina barn till kyrkan så att dom inte lär sig 
och min mamma ville inte (ohörbart) med mig så. Och då kom vi hit 
när jag var jätteliten. Och så … kom jag bara hit oftare och oftare och 
lärde mig mer och mer och ah … (Sara, barn) 

 
Saras praktiska lärande började med att hennes mamma tog med henne till 
kyrkan när hon var ”jätteliten”. Sara delar erfarenheten av att ha varit en del 
av församlingen så länge hon kan minnas med flera av de andra barnen i stu-
dien. I en av vuxenintervjuerna, med Johan, beskrivs en annan del av det prak-
tiska lärandet: att barn som går ofta på gudstjänster lär sig att känna igen guds-
tjänstordningen och får en tillhörighet och ett språk. Det praktiska lärandet 
kan dock också, som för Måns och Louise, handla om att de lär sig av en präst 
i församlingen hur olika moment i gudstjänsten går till, för att sedan själva 
kunna utföra dem.184 Denna typ av praktisk kunskap innebär också referensra-
mar för att tolka och förhålla sig till liturgiska praktiker, vilket blir synligt i 
analysen av intervjumaterialet. Det är genomgående lättare för barnen att för-
klara hur enskilda moment i gudstjänsten går till än varför de går till på ett 
visst sätt. Den praktiska kunskapen är de säkra på, den är konkret och de tvekar 
inte på vad de kan.185  

                               
184 Denna typ av lärande diskuteras av Elisabeth Tveito Johnsen utifrån en mästare-lärlingsmo-
dell, där prästen i praktiken blir en expert som lär upp andra att kunna utföra vissa av hens 
expertuppgifter. I ett annat kapitel i samma bok beskriver Merete Thomassen samma fenomen 
som ministranttjänstens ”kateketiska funktion” (Johnsen, ”Læringsmodus i gudstjenester”, 
2017, s. 68–69; Thomassen, 2017, s. 127). 
185 Här använder jag alltså begreppet ”praktisk kunskap” för att beteckna kunskap om hur man 
praktiskt utför någonting, eller hur någonting vanligtvis går till. Exempel på en mer praxisteo-
retiskt influerad teologisk förståelse av praktisk kunskap finns till exempel i Bass, Cahalan, 
Miller-McLemore, Nieman och Scharen, 2016. 
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Sammanfattningsvis uppfattar de intervjuade barnen på flera sätt gudstjäns-
terna som en lärandemiljö, även om det också ryms fler perspektiv i materialet, 
och ett viktigt skäl att gå till kyrkan är just att ”lära sig”.  

8.3 Söndagsskola – komplement eller konkurrent? 
Ur de intervjuade barnens perspektiv är söndagsskolan ett mycket positivt in-
slag i gudstjänsterna, även om vissa upplevde att de hade blivit för stora för 
den. Även de vuxna formulerar sig positivt om söndagsskolan. Gudstjänster 
med söndagsskola beskrivs som bättre än gudstjänster utan söndagsskola, ef-
tersom man lär sig mer när det är söndagsskola:  

 
Karin: Är det bättre när det är söndagsskola eller när det inte är? 
Sara: Ja. Jag tycker det är bättre när det är söndagsskola.  

 Karin: Mm. Varför det? 
Sara: För att då lär man sig om Gud. Det är mycket roligare, tycker 
jag. Att få veta mer om Bibeln och sånt. 

 
När jag lite senare i intervjun frågade Sara (barn) vad hon skulle vilja förändra 
i gudstjänsterna svarade hon att de gärna skulle kunna vara lite längre, så att 
också söndagsskolan kunde pågå under längre tid.  
 
Söndagsskolans sociala och pedagogiska karaktär 
Barns gudstjänstfirande innebär en förväntan på social gemenskap, något som 
inte minst syns på barnanpassade gudstjänster. Vuxna känner ett ansvar för 
barns ”välbefinnande” i samband med gudstjänsterna (Maria, vuxen). Även 
söndagsskolan kan vara ett uttryck för detta. Till skillnad från de barnanpas-
sade gudstjänsterna är söndagsskola en helt ålderssegregerad praktik. I sön-
dagsskolan finns inget explicit dubbelt tilltal till både barn och vuxna, utan 
den riktar sig helt och hållet till barn.186 För barnen fyller söndagsskolan just 
en social funktion. I församling 4, den församling som har tydligast uttalat 
gemenskapsfokus i samband med de barnanpassade gudstjänsterna, säger 
båda de intervjuade barnen att söndagsskolans syfte är att barn ska ”lära känna 
nya barn”, ”ha roligt” och ”vara sysselsatta” (barnintervjuer med Greta och 
Margareta). De verkar inte medvetna om kopplingen mellan söndagsskolan 
och gudstjänsten i övrigt och lyfter inte heller fram söndagsskolans pedago-
giska funktion på samma sätt som andra barn i studien. Det innebär dock inte 
att den inte finns där, även om Greta och Margareta inte tänker på den. Gretas 
och Margaretas uppfattning att söndagsskolan är till för att barn ska ”ha roligt” 

                               
186 Jag har lånat begreppet ”dubbelt tilltal” från barnlitteraturvetenskapen, där det syftar på hur 
en barnboksförfattare samtidigt riktar sig till både barn och vuxna, om än på olika sätt. Se t.ex. 
Nikolajeva, 2004, s. 147. 
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(gärna tillsammans med nya vänner) och ”vara sysselsatta” visar på en över-
tygelse om att söndagsskolan finns för deras skull, snarare än för de vuxnas. 
Även om söndagsskolan från vuxet håll kan kritiseras för att flytta ut barnen 
från kyrkorummet för att de inte ska störa, är det inte så dessa barn uppfattar 
det.  

Söndagsskolans pedagogiska funktion, att barnen som deltar ska lära sig 
saker, lyfts av vissa barn fram parallellt med den sociala funktionen. Det är 
roligt på söndagsskolan, och den är en möjlighet att ”slippa” vara på guds-
tjänsten när den är tråkig och svår att förstå. Äldre barn, som Sara, lyfter fram 
hur söndagsskolan är viktig för yngre barn, eftersom de har svårast att ”förstå” 
gudstjänsten:  

 
Karin: Varför tror du att ni har söndagsskola?  
Sara: För att, alltså kanske barnen kanske tycker att det är tråkigt att 
bara vara här och dom kanske inte fattar lika mycket så då kanske 
dom fattar mer om vi är i söndagsskolan. 
 

När Sara och andra av barninformanterna refererar till ”barn” i tredje person, 
tolkar jag det som ett sätt att markera att de är äldre än de barn de talar om. 
Citatet från Sara ovan är ett exempel på att föreställningar om vad som är bäst 
för barn och vad barn behöver inte bara finns hos vuxna utan också hos (andra) 
barn. Söndagsskolan kan alltså uppfattas som någonting för små barn, ef-
tersom de skulle ha ett större behov av hjälp att förstå gudstjänsten. Söndags-
skolan blir då en plats för blivande gudstjänstfirare, där man lär sig det man 
behöver kunna för att fira gudstjänst tillsammans med resten av församlingen 
i framtiden, på samma sätt som den vanliga skolan kan förstås som en förbe-
redelse för vuxenlivet.  

I Saras och Victorias församling deltar så många barn i gudstjänsterna att 
söndagsskolan alltid är uppdelad i två grupper, med de äldre barnen för sig 
och de yngre för sig. Jag deltog bara i söndagsskolan tillsammans med den 
äldre gruppen, där upplägget, åtminstone den gången jag var med, var väldigt 
inriktat på teoretiskt lärande. De två grupperna gör att Sara och Victoria inte 
på samma sätt som andra barn i studien upplever att de håller på att växa ifrån 
söndagsskolan, eftersom den äldre gruppen är för sig för att ”vi ska som kunna 
lära oss lite mer än dom små” (Victoria, barn). Victoria formulerar här vad 
flera av barnen uttrycker på olika sätt: (små) barns bristande rationalitet gör 
att de inte förstår exempelvis predikan och inte heller kan lära sig lika mycket 
som äldre barn. Victoria sätter ord på den del av det dominerande paradigmet 
som handlar om hur barn utvecklas från irrationella till mer rationella vartefter 
de blir äldre.187 Eftersom Victoria och Sara så tydligt identifierar sig som 
”stora” barn, är de också måna om att betona skillnaden mellan sig själva och 
de små barnen, och denna skillnad blir mätbar bland annat genom att hänvisa 

                               
187 James & Prout, ”Constructing and Reconstructing Childhood: Contemporary issues in the 
sociological study of childhood”, 2015, s. 9. 
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till förmåga att ta till sig kognitiv kunskap, eller med James och Prouts ord, 
genom en föreställning om ökad rationalitet.  

I Margaretas och Gretas församling har däremot åtminstone Margareta re-
dan börjat stanna inne i kyrkorummet när söndagsskolan pågår (eller helt 
stanna hemma från kyrkan) ibland eftersom hon hör till de äldsta bland barnen. 
I församling 5 verkar alla barnen överens om att man slutar gå på söndagssko-
lan, och därmed kanske också slutar gå i kyrkan (Lena, barn), vid omkring 12 
års ålder. Gabriel, 13 år, konstaterar helt enkelt att ”alla andra går såhär i för-
skoleklass”, men också att han inte behöver söndagsskolan längre, eftersom 
han är gammal nog att ”förstå” den vanliga gudstjänsten. 

Söndagsskolans pedagogiska karaktär lyfts i högre utsträckning fram i  
barnintervjuerna än i vuxenintervjuerna. Att söndagsskolan gör uppehåll un-
der skolloven, framförallt under sommaren, understryker bilden av ”skola”. I 
församling 2 var söndagsskolan för de äldre barnen tydligt undervisande. I 
flera av församlingarna används ett färdigt söndagsskolematerial, som ledarna 
förhåller sig mer eller mindre fritt till. Den typen av material följer ofta kyrko-
året och förstärker söndagsskolans liturgiska koppling till den övriga guds-
tjänsten. Materialet underlättar också för ledare att kunna hålla i söndagssko-
lan i princip utan förberedelse (Maria, vuxen). 

Även om det alltså är barnen, snarare än de vuxna, som understryker sön-
dagsskolans pedagogiska karaktär, lyfter också Johan fram att söndagsskolan 
har ett tydligare undervisande syfte än gudstjänsten i övrigt:  

 
Johan: Jag tänker ju, jag kan ju inte tala för alla präster riktigt, men 
predikans mål är ju inte att undervisa egentligen utan det är ju att ge 
evangelium, så. Men söndagsskolans mål är ju ganska mycket under-
visning.  
Karin: Varför skulle du säga att söndagsskolan är mer undervisande än 
att liksom erbjuda evangelium? Varför ska barnen ha mer undervis-
ning?  
Johan: Alltså, dels helt enkelt för att dom kan mindre. Men det lite mer 
svåra svaret, som jag inte har reflekterat över då så mycket förrän jag 
sa det nu … Det är ju att, nä men jag tror, det finns en grundtanke att 
barnen har en självklar närhet till Kristus som vi vuxna inte har. Evan-
geliet handlar ju mycket om, det handlar om att få ta emot förlåtelse, att 
få börja om, att få vända om igen. Och jag tror att det finns, att jag i alla 
fall har en tanke någonstans där att behovet för omvändelse är inte så 
stort för en femåring för man står redan med Jesus hand i hand. Samti-
digt. Barnen är ju kvar i kyrkan när vi har syndabekännelse så att, detta 
är ju inte genomreflekterat … Men någonstans där tror jag.  

 
Johan målar upp en bild där att ”ge evangelium” är en annan sak än att ”un-
dervisa”, vilket gör att söndagsskolan och predikan har olika syften. Detta gör 
att söndagsskolan i mindre utsträckning kan förstås som ett liturgiskt moment, 
jämställt med predikan, och i högre utsträckning som en annan typ av praktik. 
När målgruppen är vuxen uppfattar Johan i mindre grad att predikans syfte är 
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undervisning. Istället är det en liturgisk händelse som ska ”ge evangelium”. 
Med barn däremot är behovet av undervisning större. 

Linn Sæbø Rystad visar i sin forskning om hur barn uppfattar predikan i 
barnanpassade gudstjänster att predikans dubbla syfte, att predikan ska vara 
”både informativ och transformativ”, förvirrar barnen, som då väljer att foku-
sera på de undervisande aspekterna, eftersom de känner igen dem från andra 
sammanhang, som skolan.188 Intervjun med Johan är ett bra exempel på hur 
predikans syfte förändras beroende på målgrupp, vilket kan leda till dubbla, 
och därmed, enligt Rystad, förvirrande syften. Flera av mina barnintervjuer 
innehåller också material som styrker Rystads slutsats att barnen fokuserar på 
den aspekt av en predikohändelse som de känner till och är vana att förhålla 
sig till: den undervisande aspekten.  
 
Söndagsskolans liturgiska karaktär 
Utöver söndagsskolans sociala och undervisande funktion menar jag att den 
på flera sätt även är liturgisk, inte minst eftersom den utgör merparten av de 
deltagande barnens gudstjänstfirande. Den liturgiska aspekten förstärks av be-
nämningar på söndagsskolan som signalerar att den utgör en alternativ guds-
tjänst- eller predikoform för barn, av söndagsskolematerial som följer kyrko-
året och om söndagsskoletillfällena följer en egen gudstjänstliknande ordning. 
Dessutom påverkar söndagsskolan liturgin också inne i kyrkorummet, i och 
med att en grupp barn rör sig ut och in i kyrkorummet under gudstjänsten. 

I de församlingar som regelbundet firar någon typ av barnanpassad guds-
tjänst innebär det att söndagsskolan utgår de söndagar då gudstjänsten är  
barnanpassad. Söndagsskola och barnanpassade gudstjänster framstår alltså i 
praktiken som utbytbara. Kopplingen mellan söndagsskola och (barnanpas-
sad) gudstjänst understryker även den söndagsskolans liturgiska funktion, ef-
tersom den ”ersätter” den barnanpassade gudstjänsten de söndagar sådan inte 
firas. Detta synliggörs genom att söndagsskola ibland benämns ”barnens 
gudstjänst”, ”barnkyrka” eller liknande, men också genom söndagsskolans li-
turgiska inramning med till exempel en procession, en speciell sång, ljuständ-
ning och bön.189  En annan tolkning är att de barnanpassade gudstjänsterna i 
högre utsträckning än övriga gudstjänster har en undervisande och social 
funktion. Söndagsskola och barnanpassade gudstjänster är båda praktiker som 
befinner sig i gränslandet mellan det liturgiska, pedagogiska och sociala.  

I församling 5 använder man, som på många andra platser, ett söndagssko-
lematerial som innebär att söndagsskolan alltid följer samma form. Det som 
skiljer församling 5 från andra församlingar är att den formen sedan har an-
vänts som grund för hur de barnanpassade gudstjänsterna är utformade. Det är 

                               
188 Rystad, 2019, s. 39. 
189 Detta är inte exempel från min studie utan från andra församlingar i Svenska kyrkan. De 
speglar dock en tendens att skapa en benämning på söndagsskolan som snarare leder tankarna 
till kyrka och gudstjänst än till skola.  
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ett sätt att skapa kontinuitet mellan söndagsskolan och de barnanpassade guds-
tjänsterna och ett resultat av att barnen tyckte om söndagsskolan. Samtidigt 
gör det att de barnanpassade gudstjänsterna skiljer sig radikalt från försam-
lingens övriga gudstjänster. Som vuxen utan erfarenhet av församlingens sön-
dagsskola upplevde jag den barnanpassade gudstjänsten som oförutsägbar, 
just eftersom den skiljer sig så mycket från ”vanliga” gudstjänster. I vuxenin-
tervjun säger också Kristina att de barnanpassade gudstjänsternas form inne-
bär ett större arbete med att kommunicera hur gudstjänsten går till för vuxna 
gudstjänstbesökare. 

När jag frågade Jonte (barn) i församling 5 om skillnaderna mellan ”van-
liga” gudstjänster och de barnanpassade gudstjänsterna blev han osäker på vad 
jag menade och ställde kontrollfrågan: ”Menar du när det inte är söndagsskola 
utan det är söndagsskola här [i kyrkorummet]?”. Därefter jämförde han inte, 
som jag hade förväntat mig, de olika typerna av gudstjänster i församlingen, 
utan de olika typerna av söndagsskola, när den är i söndagsskolelokalen re-
spektive när den är i kyrkorummet. För Jonte var de barnanpassade gudstjäns-
terna inte ett annat sätt att fira gudstjänst, utan ett annat sätt att ha söndags-
skola.  

Även om det är ovanligt att söndagsskolan kan förändra liturgins form på 
ett så tydligt sätt som i församling 5, är det oundvikligt att söndagsskolan un-
der någon del av gudstjänsten påverkar liturgin som helhet. Barnen förflyttar 
sig mellan kyrkorummet och en annan lokal under pågående gudstjänst, vilket 
synliggör dem, om än med syftet att därefter osynliggöra dem. Särskilt om 
söndagsskolan består av många barn kan det ta en ganska lång stund innan alla 
har förflyttat sig och befinner sig på rätt plats (Fältanteckning 2017-11-26).  

Placeringen av söndagsskolelokalen påverkar den övriga gudstjänsten ge-
nom hur barnen rör sig när de lämnar gudstjänsten. Var söndagsskolan är av-
gör också i vilken utsträckning församlingen fortfarande lägger märke till bar-
nens närvaro under den del av gudstjänsten då söndagsskolan pågår. Enligt 
Johan (vuxen) är det vanligt att barn rör sig fram och tillbaka mellan sina för-
äldrar i bänkarna och söndagsskolelokalen under gudstjänsten: 

 
En bra grej här är att den vanliga söndagsskolan190 är längst fram till 
höger om koret. Och där finns flera positiva grejer. Dels att det verk-
ligen visar att det här är ingenting vi har i bakgrunden. Sätter man 
söndagsskolan längst fram så är det självklart att det kommer synas 
och höras. Sjunger barnen så hör gudstjänsten det, och det gör ingen-
ting. Men det är också så att barnen kan gå lite fram och tillbaka. Och 
dom som är lite vana, det brukar vara så att nåt barn går lite fram och 
tillbaka innan söndagsskolan. Man kan gå in och rita och greja … 
(Johan, vuxen) 

                               
190 Johan refererar till den ”vanliga” söndagsskolan eftersom jag hade deltagit en söndag då det 
varit så många barn i kyrkan att söndagsskolan delades upp i två grupper. Jag följde med den 
äldre gruppen, som satt i vapenhuset, men det är alltså inte den vanliga formen för söndagsskola. 
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I församling 3 används ett sidokor längst fram i kyrkan som söndagsskole-
lokal. Även om det finns en dörr som stängs så hörs det om barnen till exempel 
sjunger en sång under söndagsskolan, och fönstren i dörren gör det möjligt att 
se barnen åtminstone från där prästen befinner sig i koret, liksom för barnen 
att se vad som händer i kyrkorummet. Detta minskar aspekten av ”osynliggö-
rande” som följer av att barnen lämnar kyrkorummet.  
 
Att synliggöra genom att osynliggöra 
Maria lyfter fram att söndagsskolan har en nyckelfunktion för att barn och 
barnfamiljer ska komma till kyrkan: 

 
Karin: Är det, har det blivit mer barn på alla gudstjänster dom senaste 
åren? Du sa nåt om att det inte var så mycket … 
Maria: Ja, det har det. Och jag tror att [söndagsskolan] är absolut key 
liksom. Att man vet att det är varje söndag och att man kan droppa in 
och att det är okej och välkommet med barn.  
 

Söndagsskolan visar att det alltid är välkommet och förväntat att det ska 
komma barn till gudstjänsten, vilket Maria ser som avgörande för att fler barn-
familjer ska komma till kyrkan. Liknande resonemang finns också i andra för-
samlingar. Söndagsskolan har, förutom en pedagogisk, social och liturgisk 
funktion, också ett signalvärde, som dock kan problematiseras eftersom den, 
som sagt, synliggör barnen genom att osynliggöra dem. Detta är ett uppenbart 
problem med söndagsskola, och i materialet finns det exempel på hur det lyfts 
av både barn och vuxna. Söndagsskola innebär att en del av församlingen – 
barnen – under en, ofta stor, del av gudstjänsten, lämnar kyrkorummet och den 
gudstjänst som pågår där för att göra någonting annat i en angränsande lokal: 
 

Ja. Sen ser man ju inte så många för såhär [söndagsskolan], när dom 
väl har det så går ju så många barn bort, så då ser man dom som inte 
så ofta. (Gabriel, barn) 

 
Det Gabriel beskriver hänger ihop med vad Mercer kallar ritualiserad exklu-
dering.191 Genom att lyfta fram barnen genom söndagsskola döljer man också 
effektivt det faktum att söndagsskolan faktiskt innebär att de flesta av barnen 
under en stor del av gudstjänsten befinner sig någon annanstans.  

Lars (vuxen) problematiserar söndagsskolan i sin församling just med ut-
gångspunkt i detta, men betraktar den samtidigt som en praktisk lösning på 
gudstjänstfirandet i en församling med många barn i den gudstjänstfirande 
församlingen:  

 

                               
191 Mercer, 2005, s. 221. 
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Vi vill att gudstjänsten ska vara en gudstjänst för och med barn. Att 
barn, alltså målet är att barn inte ska vara en grupp för sig som ska 
lyftas ut och lyftas in liksom sådär, utan att barn är fullvärdiga guds-
tjänstdeltagare och kan också finnas i liturgiska moment. Och detta 
vill vi och önskar ska finnas i fler gudstjänster. Men det är ju också 
så att har man trettio barn, så kan det också vara bättre ibland att dom 
får göra saker ibland som är mera riktade mot dom. Så där lever vi 
lite grann mitt i detta nu. (Lars, vuxen) 

 
Även om Lars har ett teologiskt ideal om att alla gudstjänster ska vara guds-
tjänster för alla upplever han i praktiken att söndagsskolan är värdefull och 
kanske till och med nödvändig av praktiska och sociala skäl.  

Söndagsskola är en del av gudstjänsten som är uttryckligen riktad mot barn 
och finns till för barn. Den är tänkt att tillgodose vad vuxna uppfattar som 
barns behov, något som blir tydligt i skrivningarna om söndagsskola i barn-
konsekvensanalysen av handboksförslaget. Men söndagsskola är också ett 
typexempel på en praktik som, på olika sätt, försöker tillgodose behoven hos 
både barn och vuxna vid ett tillfälle då grupperna riskerar att stå mot varandra. 
Detta formuleras tydligast av Lars:  

 
Ja … Ja, det skulle jag vilja säga och alltså det som, det som är bra 
för barn, det är bra för alla människor tror jag, så. Sen tycker jag det 
är väldigt viktigt, och det har vi också resonerat om i den här gruppen, 
att det finns saker som jag talar med vuxna människor om, men som 
jag ... Ja, men ta såhär, jag vet att vi sa såhär: Om du har en middag 
hemma en kväll med barn och vuxna, då pratar man på ett speciellt 
sätt, allihop. Men du har också ett behov av att nu, nu vill jag prata 
vuxet, så. Och det är inget fel i det att göra det, så. Och det måste vi 
också kunna ha det momentet i en gudstjänst. Men utgångspunkten är 
att vi är här allihop, alla ryms, alla ryms i bänkarna, alla ryms runt 
bordet och altaret. Men vi får också reflektera lite grann omkring när 
vi gör vad. (Lars, vuxen) 

 
Vuxnas förmodade behov av att ”prata vuxet” tillgodoses genom att barnen 
har söndagsskola under en del av gudstjänsten. Samtidigt tillgodoser söndags-
skolan barnens förmodade behov av att ”få ta del av dagens tema på ett sätt 
som är anpassat efter deras ålder och mognad”. 192  Denna typ av formulering 
riktar blicken mot ”barns behov” och därmed något som alla är överens om, 
snarare än mot en vuxen önskan att flytta undan det som är besvärligt och 
opraktiskt med att både vuxna och barn ska rymmas i samma gemenskap.193 
Trots att söndagsskolan i praktiken innebär att barn och vuxna skiljs åt kan 

                               
192 I barnkonsekvensanalysen som gjordes inför beslutet att anta den nuvarande kyrkohandbo-
ken tas söndagsskola upp som exempel på ett sätt för barn att ”få ta del av dagens tema på ett 
sätt som anpassat efter deras ålder och mognad”. (Svenska kyrkan, Revisionsgruppens 
barnkonsekvensanalys till förslag: Kyrkohandbok för Svenska kyrkan del I, 2017, s. 4).  
193 Mercer, 2005, s. 189. 
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den alltså lyftas som ett uttryck för inkludering, eftersom just den separatist-
iska aspekten av söndagsskolan blir ett sätt att välkomna och möta olika män-
niskors olika behov.  

Söndagsskola påverkar också gudstjänsterna genom att den vuxna försam-
lingen under en stor del av gudstjänsten inte märker att församlingen består av 
både barn och vuxna. Predikan kan då vara ett tillfälle att ”prata vuxet”, medan 
barnen gör saker som är ”mera riktade mot dom” (Lars, vuxen). Som Lars 
konstaterat är söndagsskolan en pragmatisk lösning på hur barn och vuxna ska 
kunna fira gudstjänst tillsammans, något som Johan (vuxen) säger hade varit 
svårare utan söndagsskolan: 

 
… hade dom inte haft söndagsskola, hade barnen blivit tvingade att 
sitta still, hade inte föräldrarna … varit tvungna att hyssja dom hela 
tiden, då hade det varit jobbigt för alla. Där är det ju alltid en balans-
gång. På gudstjänsten igår var det några små barn på gudstjänsten där 
jag satt som rörde sig lite ibland och jag tyckte att den nivån gjorde 
ingenting, men det finns ju alltid en gräns där det blir liksom jobbigt 
för dom andra besökarna och det blir jobbigt för föräldrarna. (Johan, 
vuxen) 
 

Samtidigt säger Johan också att man ”kan inte både ha tyst och ha barn utan 
där får man ju välja då”, och där har Johans församling valt barnen, med sön-
dagsskola under en del av gudstjänsten som en kompromiss för både barns 
och föräldrars skull. 
 
Komplement eller konkurrent? 
Jag har valt att beskriva söndagsskolan som en del av den övriga gudstjänsten, 
som dels har betydelse för liturgin inne i kyrkorummet, dels ofta har en egen 
liturgi med barngruppen. Bilden av söndagsskolan som en del av gudstjänsten 
som pågår i kyrkan är dock inte okomplicerad, eftersom uppdelningen av för-
samlingen ofrånkomligen riskerar att leda till en konkurrenssituation när det 
bara går att vara på en plats i taget. När jag frågade Sara om hon föredrog 
gudstjänster med eller utan söndagsskola hade hon svårt att välja eftersom hon 
tycker om söndagsskolan, men å andra sidan är med och sjunger mer i de 
gudstjänster då det inte är söndagsskola ”och det älskar jag”.  

Söndagsskolan kan också konkurrera med gudstjänsten genom att barnen 
missar textläsningar och predikan och därmed både en del av gudstjänstens 
liturgiska praktik och ett tillfälle till teoretiskt lärande. Detta formuleras av 
Ellinor (barn), när hon på frågan om vad hon skulle vilja förändra i gudstjäns-
terna önskar sig en predikan till, när barnen har kommit tillbaka in i kyrko-
rummet efter söndagsskolan. Även om hon tycker att söndagsskolan är rolig 
och viktig önskar hon sig en predikan till, efter nattvarden, ”för då kanske man 
vill gå och lyssna lite grann”. Den skulle vara mer förklarande än den vanliga 
predikan, men ändå vara en del av gudstjänsten. Ellinor vill alltså inte ta bort 
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söndagsskolan, utan istället lägga till ytterligare ett textbaserat moment i guds-
tjänsten, som barnen kan vara med på.  

De intervjuade barnen betonar söndagsskolans pedagogiska och sociala 
funktion. De vuxna betonar vikten av söndagsskolan för att barn överhuvud-
taget ska komma till kyrkan. Söndagsskolan ersätter ofta textläsningar och 
predikan för barnen. Samtidigt kan söndagsskolan ledas av personer utan teo-
logisk utbildning och ”det ska vara så lätt så att vem som helst kan göra det” 
(Maria, vuxen). Söndagsskola leds ofta, men inte alltid, av frivilliga eller ti-
manställda ledare. Även om det händer att en präst är med på söndagsskolan 
vid enstaka tillfällen, finns det inget exempel i materialet på att präster är med 
och leder söndagsskolan. Det märks också i vuxenintervjuerna, eftersom de 
vuxna jag träffade ofta har svårt att ge detaljerade svar på hur söndagsskolan 
fungerar, helt enkelt eftersom de inte själva är där.  

Det varierar hur mycket av gudstjänsten som barnen som deltar i söndags-
skolan är med på. I församling 3 är söndagsskolan förhållandevis kort. Barnen 
lämnar kyrkorummet efter evangelieprocessionen och vid båda de gudstjäns-
ter jag besökte kom de tillbaka under nattvardsbönen. Här finns en uttalad 
tanke om att ”hålla ihop det ganska länge” (Johan, vuxen), så att söndagssko-
lan i princip enbart ska ersätta predikan och förbönen. I församling 4 däremot 
lämnar barnen gudstjänsten redan efter dagens bön och en textintroduktion 
som är särskilt riktad till barn.194 Idealet om att alla, också barnen, ska vara 
med på större delen av gudstjänsten är ett försök att minimera de problema-
tiska aspekterna av söndagsskolan: barnens osynliggörande och att försam-
lingen delas upp istället för att fira gudstjänst tillsammans. När söndagsskolan 
å andra sidan pågår under större delen av gudstjänsten, som exempelvis i för-
samling 4 ges söndagsskolan mer tid och förväntas därmed också ersätta en 
större del av gudstjänsten än predikan.  

I alla församlingar finns det ett fast tillfälle i gudstjänsten när söndagssko-
lan börjar, men det är något mer flytande när den tar slut. När församling 5 
firar gudstjänst utan mässa återvänder aldrig barnen till gudstjänsten, utan sön-
dagsskolan pågår fram till kyrkkaffet. Annars är den generella praxisen i för-
samlingarna att barnen ska kunna vara med och ta emot nattvard, vilket gör 
att de brukar komma tillbaka under den senare delen av nattvardsliturgin. Sara 
(barn) beskriver det som att ”alltså, vi liksom bara kom ut och försökte hänga 
med bara”. Det finns också exempel i materialet på att söndagsskolegruppen 
inte kommer tillbaka alls, även om det är mässa. Vid en av gudstjänsterna jag 
deltog i kom de yngre barnen tillbaka innan nattvardsmottagandet, men de 
äldre kom inte förrän till kyrkkaffet, även om de enligt vuxenintervjun ”ska” 
komma tillbaka till nattvarden (Fältanteckning 2017-11-26). 

 
Karin: Vad gjorde ni idag, ni var borta så länge?  

                               
194 Se Burman & Andersson, 2012. 
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Alexander: Vi var på församlingsgården härnere. Och vi fick rita typ. 
Söndagsskoleläraren, hon ritade, läste nåt från Bibeln och så fick vi 
rita typ till det på nån teckning och sen körde vi tidningsleken. (Alex-
ander, barn) 

 
Att söndagsskolan kan dra ut på tiden, till exempel för att man har gått till en 
annan byggnad, gör det svårare att tolka söndagsskolan som en del av guds-
tjänstens praktik. Om barnen lämnar gudstjänsten för att ”aldrig” komma till-
baka blir söndagsskolan något annat än bara en barnanpassning av en specifik 
del av gudstjänsten (ofta predikan).  

De vuxna informanterna verkar se söndagsskolan som en del av gudstjäns-
ten och ett sätt att anpassa delar av gudstjänsten för barn och delar av den för 
vuxna. Söndagsskolan är ett svar på hur barnen ska kunna fira ”sin gudstjänst” 
(Johan, vuxen) och en viktig del i församlingens gudstjänstpraktik. Barnen 
förstår å andra sidan i första hand söndagsskolans syfte som socialt och peda-
gogiskt och inte nödvändigtvis söndagsskolan som en del av gudstjänsten, 
utan något annat, som dock sker parallellt med gudstjänsten. Då kan resultatet 
bli, som för Sara (barn), att både söndagsskolan och gudstjänsten känns för 
korta. 

8.4 Att fira gudstjänst nu och att lära för framtiden 
När Lathrop skriver om undervisning handlar det om dopundervisning. Han 
betonar en socialiseringsmodell, där någon möter liturgins ordo och juxtapo-
sitioneringar och i och med det formas teologiskt och liturgiskt.195 Teoretisk 
kunskap har också en plats men juxtapositioneras mot liturgin, här framförallt 
mot dopet: 
 

The bath, which may be metaphorically called ”new birth” or ”dying 
and rising with Christ” or ”crossing the Red Sea”, can never be earned 
nor given as a kind of graduation. It stands in tension with learning, 
is greater than the teaching; the bath itself teaches.196  

 
I och med betoningen av de liturgiska handlingarna och tingen och dess bety-
delse för lärande verkar Lathrop förstå gudstjänsten som en pedagogisk miljö. 
Samtidigt försöker han skilja på den typ av teoretisk kunskap som mina barn-
informanter lyfter fram (kunskap som har konnotationer till skola, inlärning 
och examensprov) och liturgiska skeenden, som dopet. De liturgiska hand-
lingarna handlar inte om att memorera kunskap utan om att formas, men det 
finns en relation mellan kunskap om traditionen och dopet. Lathrop är sällan 
entydig, men i frågan om lärande och liturgi är han mer otydlig än vanligt. Det 

                               
195 Lathrop, 1993, s. 59. 
196 Lathrop, 1993, s. 60. 
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framkommer dock att han menar att de liturgiska handlingarna och tingen ska 
juxtapositioneras med undervisning. Med en förståelse av juxtapositionering 
som sida-vid-sida-ställande197 signaleras ett komplementärt förhållande mel-
lan undervisning och liturgi som stämmer väl överens med delar av mitt 
material: 
  

Teaching yields to the bath; bath calls for the teaching. Both together 
lead to the meal, the continual reinsertion in the juxtapositions that 
proclaim Christian faith.198  

 
De intervjuade barnen använder teologiskt språk och teoretisk kunskap från 
exempelvis söndagsskolan för att resonera om gudstjänstens praktiker. Paral-
lellt med detta använder de sig också av sina upplevelser och erfarenheter av 
att fira gudstjänst och kyrkorummets utformning för teologiska tolkningar. 
Det finns en växelverkan mellan teoretisk kunskap och praktisk erfarenhet. 
Denna växelverkan riskerar dock att osynliggöras dels av den liturgiska teo-
logins starka betoning av socialisering och tilltro till att liturgin talar för sig 
själv, dels av vuxnas strävan att understryka liturgiska och upplevelsebaserade 
aspekter av gudstjänst och söndagsskola, snarare än pedagogiska.  

Flera av barnen betonar lärandeaspekten av gudstjänsten och uttrycker att 
ett syfte med att fira gudstjänst är att lära sig mer om Gud, Bibeln och kristen 
tro. Här har textläsningar och predikan en avgörande betydelse för att guds-
tjänsten ska uppfattas som just en lärandemiljö. Lärandet i gudstjänsterna for-
muleras av barnen både som ett teoretiskt lärande, som handlar om att ge in-
nehåll och referensramar till praktiserad kristen tro och upplevd gudsrelation, 
och som ett praktiskt lärande, som handlar om hur man gör när man firar guds-
tjänst. Det lärande som sker i samband med textläsningar och predikan lik-
ställs med lärandet som sker i söndagsskolan, men i söndagsskolan är det mer 
”barnanpassat”. Kunskap om tro förmedlas till barnen i söndagsskolan, men 
också ifrån predikstolen eller ambon, och de använder sedan den kunskapen 
och det teologiska språket när de i intervjuerna försöker sätta ord på sin tro 
och sina upplevelser av gudstjänst.  

Barnen använder alltså både det jag har kallat praktisk kunskap och det jag 
har kallat teoretisk kunskap för att tolka och förstå gudstjänsterna de deltar i. 
Textläsningar och predikningar är visserligen textbaserade gudstjänstmoment, 
som till det yttre har mycket gemensamt med traditionell katederundervisning, 
men de är också del av gudstjänstens liturgiska skeende, vilket förändrar deras 
karaktär och status.199 Ellinor tydliggör detta genom att betona att hon upp-
skattar evangelieprocessionen, som är en liturgisk inramning till en bibelläs-
ning: 
                               
197 Den svenska översättning av ”juxtaposition” som används av Edgardh i ”Liturgins 
grammatik i en nordisk kontext” (2019). 
198 Lathrop, 1993, s. 65. 
199 Lathrop, 1993, s. 10. 
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Jag tycker det är rätt roligt när dom sjunger den här, när dom går fram 
här och så läser prästen i den här stora boken. (Ellinor, barn) 
 

När Ellinor lyfter fram evangelieprocessionen är det ett av många exempel i 
materialet på hur de intervjuade barnen betonar de delar av gudstjänsten som 
på något sätt präglas av rörelse. Hon beskriver det som att ”dom sjunger”, att 
”dom går fram” och att prästen läser ”i den här stora boken”. Lathrop skriver 
att liturgins syfte är att ”manifest the presence of God in this assembly” och 
använder just evangelieprocessionen som exempel på hur detta sker. Den fy-
siska evangelieboken blir symbolen för Guds närvaro, som lyfts fram genom 
den liturgiska praktik som omger den.200 Evangeliebokens utformning – dess 
storlek – i kombination med den liturgiska rörelsen omkring den präglar Elli-
nors upplevelse av evangelieläsningen, snarare än de faktiska orden. Detta blir 
ett konkret exempel på hur Lathrops förståelse av evangelieprocessionen som 
en del av gudstjänsten kan fungera i praktiken.   

Att söndagsskolan kan uppfattas som någonting som främst handlar om att 
(mindre) barn behöver hjälp att förstå, eller om att ge dem ett lättillgängligt 
alternativ till gudstjänsten i kyrkorummet, går att analysera med hjälp av 
being/becoming-dikotomin. Om barn i första hand är personer som behöver 
lära sig saker för att kunna agera (fira gudstjänst) i framtiden är det en typ av 
becoming-förståelse av barndom. Om barn däremot förstås som personer som 
upplever och agerar nu, oberoende av framtiden, är det en typ av being-förstå-
else. Det dominerande paradigmet bygger på ett förenklat motsatsförhållande 
mellan barndom och vuxenskap, som frågan om beings och becomings illu-
strerar. I diskussionen tas det ofta för givet att det är eftersträvansvärt att barn 
betraktas som beings snarare än becomings, eftersom det senare skulle inne-
bära att barn primärt förstås som blivande vuxna snarare än individer i sin 
egen rätt.201  

Men även idealet om barnet som being och enbart här och nu framstår som 
en vuxen konstruktion. Barn själva förhåller sig till tiden som linjär och är 
mycket medvetna om var på sin egen tidslinje de befinner sig. De svarar med 
en tydlig exakthet på hur gamla de är, förhåller sig till andra människor bero-
ende på deras ålder och vet att födelsedagar innebär konkreta förändringar i 
deras liv som inte sällan handlar om att successivt erövra allt större frihet och 
självständighet. Barnen i min studie lyfter fram värdet just av att lära för fram-
tiden. Det är alltså möjligt att förstå också bilden av barn som beings som 
begränsande eftersom den ignorerar barns framtida erfarenheter. Om barn där-
emot förstås som både beings och becomings kan det leda till större utrymme 
för barns aktörskap, som då inte bara finns till i nuet utan också i framtiden.202 
Om söndagsskolan är en plats för becomings innebär det att den också är en 
                               
200 Lathrop, 1993, s. 18, 29–30;  Lathrop, 2003, s. 128–129. 
201 Se t.ex. Giddens & Sutton, 2021, s. 210. 
202 Uprichard, 2008, s. 305–306, 311.  
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plats inriktad på att lära sig för framtiden, medan gudstjänstfirandet i kyrko-
rummet är ett liturgiskt skeende här och nu, något för beings. Men när sön-
dagsskolans liturgiska aspekter synliggörs och förstärks, kan den också tydli-
gare bli en del av gudstjänsten, som då rymmer både framtidsinriktat lärande 
och upplevelse här och nu. Därmed kan being/becoming-dikotomin utmanas. 

Barns gudstjänstfirande rymmer en spänning när det kommer till att lära 
sig saker, eftersom vuxna samtidigt verkar vilja understryka att exempelvis 
nattvardsmottagande inte handlar om kunskap, men motsägelsefullt nog också 
att det är viktigt att kognitivt förstå. Detta tydliggör att det är omöjligt att hålla 
isär kroppslig, intuitiv eller ”praktisk” kunskap från kognitivt inriktat lärande. 
När det kommer till gudstjänstfirande är detta så tätt sammanflätat att det inte 
går att säga att det ena påverkar det andra, eller vad som kom först. Tillsam-
mans bildar praktisk och teoretisk kunskap en enhet, – kunskap om att fira 
gudstjänst, och blir ett uttryck för hur barn utnyttjar tillgängliga resurser för 
att förstå, både intellektuellt, relationellt och kroppsligt.  

8.5 Sammanfattning och slutsatser 
Barnintervjuerna kretsade i högre grad kring teoretiskt lärande och vikten av 
att förstå än jag hade räknat med när jag förberedde intervjuguiderna. De in-
tervjuade barnen tolkade gudstjänsterna som tillfällen till lärande, något som 
blev som tydligast i samband med söndagsskolan, även om den också har en 
viktig social funktion. När gudstjänsterna förstås som tillfällen att lyssna och 
lära sig, snarare än som ett liturgiskt skeende, innebär det också frågor om 
(små) barns möjligheter att fira gudstjänst tillsammans med resten av försam-
lingen, som söndagsskolan kan vara ett svar på. 

De personer jag har intervjuat är positiva till söndagsskola, men det är möj-
ligt att problematisera den exkluderande aspekt som söndagsskolan innebär 
när de gudstjänstfirande barnen faktiskt inte befinner sig i kyrkorummet under 
större delen av gudstjänsten. Detta riskerar också att bidra till en bild av guds-
tjänsten som någonting i första hand för vuxna, som barn kan lära sig att förstå, 
och därmed delta i, när de blir äldre.  

Söndagsskolan har inte bara en social och pedagogisk funktion, utan även 
en liturgisk, både i hur själva söndagsskoletillfället är utformat och i relation 
till gudstjänsten som pågår i kyrkorummet. Det innebär att den gudstjänstfi-
rande församlingen sprids ut under själva gudstjänsten, vilket utmanar gemen-
skapstanken i liturgisk teologi. Jag menar dock att det fortfarande är möjligt 
att tala om en gudstjänstfirande församling och en gudstjänst, som söndags-
skolan är en del av.  

Det finns en spänning och ett komplementärt förhållande mellan teoretisk 
kunskap, som lyfts fram av de intervjuade barnen, och upplevelse och erfaren-
het av att fira gudstjänst. Barnen lyfter fram värdet av teoretiska kunskaper 
och att lära ”för framtiden”, något som till exempel söndagsskolan bidrar till. 
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När de tolkar sina egna erfarenheter av gudstjänstfirande använder de sig av 
en kombination av denna typ av teoretiska kunskaper och mer praktiska erfa-
renheter för att forma en teologisk förståelse av sina upplevelser.  

I det här kapitlet har mycket handlat om teoretisk kunskap som förmedlas 
via gudstjänstens textbaserade moment och söndagsskolan. Jag inledde ka-
pitlet med ett exempel på hur ett av de yngsta barnen som deltar i studien, 
Ellinor, lyfter fram förståelse som grundläggande i gudstjänsterna. I de två 
kommande kapitlen kommer jag att fokusera på mer upplevelsebaserade 
aspekter av gudstjänst, som är svårare att förklara och förstå enbart med hjälp 
av teoretisk kunskap. I församlingarna som ingår i studien avslutas söndags-
skolan i princip alltid med att barnen kommer tillbaka in i kyrkan för att ta 
emot nattvard, vilket då blir deras huvudsakliga upplevelse av gudstjänstfi-
rande tillsammans med den vuxna delen av församlingen.  
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9 Nattvarden 

9.1 När alla gör något tillsammans 
Att veta hur nattvardsfirande rent praktiskt går till är inte samma sak som att 
kunna förklara varför. När barnintervjuerna kom in på frågor om nattvard blev 
svaren motsägelsefullt nog både mer tvärsäkra och mer svävande, även om 
alla de intervjuade barnen var mycket vana vid att fira nattvard. Om söndags-
skolan delar upp barn och vuxna baserat på föreställningar om vad respektive 
grupp behöver och kan ta till sig är nattvarden tillfället då grupperna möts igen 
och teoretisk förståelse plötsligt är underordnad praktisk kunskap – hur man 
gör. 

Nattvarden, ”bordet”, är avgörande för Lathrops liturgiska teologi och eck-
lesiologi. Att delta i nattvardsfirandet ”gathers us into God’s mission to the 
world”.203 Det här kapitlet bygger på det intervjumaterial som handlar om natt-
varden och barnens nattvardsfirande, både i rollen som liturgiska ledare och i 
rollen som gudstjänstfirande församling. Lathrop skriver att nattvarden formar 
den gudstjänstfirande gemenskapen, bidrar till tolkningen av bibeltexterna 
som läses i gudstjänsterna och sänder ut församlingen i världen.204  

Jag har tidigare skrivit om möjliga sätt att tolka när barn ger teoretiska och 
kunskapsbaserade svar på intervjufrågorna och om att visa respekt för hur barn 
fortfarande håller på att göra det kyrkliga och teologiska språket till sitt genom 
att kombinera erfarenheter och kunskap. Eftersom de intervjuade barnen både 
har praktisk erfarenhet av nattvardsfirande och teoretiska kunskaper, kan de 
använda olika resurser för att göra egna teologiska tolkningar av nattvarden. 
Barnen växlar mellan det område där de känner sig trygga, frågan om hur natt-
vardsfirande rent praktiskt går till, och mer teoretiska förklaringar till varför 
kyrkan firar nattvard. Dessutom kan de använda erfarenheter från sin vardag 
som en del av tolkningen, till exempel genom att jämföra med annat som man 
kan äta. 

Flera av barnen som deltar i studien är inte bara vana att ta emot nattvard, 
utan också att dela ut. Nattvarden är ett annorlunda moment i gudstjänsten än 
exempelvis textläsningar. I nattvarden kombineras gudstjänstens gemenskaps-

                               
203 Lathrop, 2005, s. 47. 
204 Lathrop, 2005, s. 48. 
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perspektiv med ett individuellt tilltal. I jämförelse med gudstjänstens mer te-
oretiska moment förknippar de intervjuade barnen nattvarden mer med tillhö-
righet och en personlig gudsrelation.  

9.2 Att förklara det oförklarliga 
När barnen försöker förklara vad nattvarden är får de ganska snabbt svårig-
heter att verbalisera vad de menar, svårigheter som dock i princip försvinner 
när de övergår till att förklara hur nattvardsfirandet går till och varför de själva 
tar emot. Att ta emot bröd och vin är en gemensam aktivitet i gudstjänsten som 
de ofta har sett och varit en del av. Det är en praktik som de behärskar. När de 
beskriver vad som händer kan de således också lägga till egna tolkningar till 
de kunskapsbaserade svar om instiftelseorden och sista måltiden som de ofta 
utgick ifrån när de började beskriva nattvardspraktiken.  

Flera av barnen förklarar nattvarden med hjälp av hänvisningar till Jesu 
sista måltid med lärjungarna innan han skulle dö, och att nattvarden kan för-
stås som Jesu kropp och blod. Detta är dock något som barnen är tydliga med 
att signalera att ”vissa tror”, något som ”man brukar säga” eller något som 
”Jesus sa”. Genom den typen av formuleringar kan barnen visa att de visser-
ligen vet vad nattvarden formellt är, men att de inte själva är säkra på om de 
tycker att det är en tillräcklig förklaring. Måns (barn) bygger till exempel sitt 
resonemang om nattvarden helt och hållet på en förståelse av att det är Jesu 
kropp och blod, men är noga med att själv distansera sig från den övertygelsen: 
”För att, det är liksom, om man tänker att det är Kristi blod och Kristi kropp 
…” (min kursiv). När jag ber Sara (barn) förklara nattvarden börjar även hon 
i en typ av teoretisk förståelse av nattvarden:  

 
Karin: Vad händer när folk tar emot nattvard? Om du skulle förklara 
det för nån som aldrig hade varit här liksom. Vad gör alla? 
Sara: När man får bröd? 
Karin: Ah. 
Sara: Det är liksom … Jag vet inte vad man ska säga. Det är typ som 
heligt bröd. Alltså, man tar emot det för att se … Alltså, det finns i 
bibeln såhär … när Jesus först skulle dö … Då sa han ju såhär: Det 
här är min kropp och mitt blod och det, typ såhär, det ska symboli-
sera det alltså att man liksom … alltså, det är svårt att förklara.  

 
Många av förklaringarna som börjar med hänvisningar till bibeltexter och of-
ficiell nattvardsteologi försvinner efter en liten stund ut i ett ”jag vet inte …”. 
I intervjuerna försöker jag att visa att barnen inte behöver förklara, att jag vet 
att det är jättesvåra frågor och att jag vill veta vad de tänker och känner, sna-
rare än vad som är ”rätt svar”. Att flera av barnen ändå tenderar att börja med 
att ge mig en typ av kunskapsbaserade skolbokssvar, visar något av vilka re-
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surser de använder för att tolka och förstå en liturgisk händelse. Kyrkans natt-
vardsteologi är inte irrelevant för deras upplevelse av nattvarden, utan påver-
kar deras förståelse av vad som händer, något som bland annat syns i citatet 
från intervjun med Sara.  

Utifrån intervjumaterialet är det möjligt att dra vissa slutsatser om vad bar-
nen menar att nattvarden är.  Nattvarden handlar om att ta emot bröd och vin 
och i och med det kanske uppleva att man på något sätt närmar sig Gud. Natt-
varden handlar också om människorna i kyrkorummet, om kön som ringlar 
sig genom mittgången och om hur det praktiskt är bäst att göra när man tar 
emot. Människornas agerande för att ta emot nattvard framstår som lika viktigt 
som bröd och vin. Lathrop skulle säga att alla tre sakerna: församlingen, brö-
det och vinet, utgör heliga ting som tillsammans är nödvändiga för gudstjäns-
ten.205 För Lathrop är det nödvändigt att förstå nattvarden i sin kontext, det vill 
säga tillsammans med textläsningar och predikan.206 När Sara i citatet ovan 
förklarar nattvarden genom att återberätta instiftelseorden gör hon en explicit 
bibelteologisk tolkning av nattvarden och utgår sedan från den för att berätta 
vad som konkret händer i rummet. Lathrop betonar också nattvardens karaktär 
som måltid, bland annat genom att understryka vikten av att brödet går att 
känna igen som ”riktigt” bröd. Måltidsaspekten av nattvarden finns mellan 
raderna i intervjuerna med barnen, till exempel jämför Margareta med annat 
som går att äta, och Louise förklarar att hon när hon var mindre trodde att hon 
helt enkelt fick någonting att äta och därför blev besviken på smaken. Även 
om det på ytan är stora skillnader mellan ett nattvardsfirande i Svenska kyrkan 
och en vanlig måltid, finns det flera exempel i materialet på att barnen liknar 
nattvarden vid andra måltider. De resonerar om smak, konsistens, alkoholhalt 
i vinet och jämför brödet med andra saker man kan äta, till exempel kakorna 
vid kyrkkaffet.  

9.3 Att ta emot bröd och vin 
I två av vuxenintervjuerna, med Johan respektive med Maria, mötte jag nästan 
identiska metaforer för att beskriva vad de tolkade som en vilja hos barnen att 
ta emot nattvarden. Båda prästerna, från två sinsemellan ganska olika försam-
lingar, jämförde barnen med löpare sekunderna innan ett lopp. Maria gjorde 
det i generella termer, för att förklara varför det är självklart att de firar mässa 
på de barnanpassade gudstjänsterna: ”För barnen står i startblocken och vill ju 
ha bröd och vin, såklart”. Några veckor senare blev jag förvånad att höra Johan 
beskriva vad som hänt under gudstjänsten föregående söndag med orden:  

 

                               
205 Lathrop, 1993, s. 11.  
206 Lathrop, 1993, s. 21.  
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Men så stod tre stycken barn i sån här startposition som dom gör vid 
hundrameterslopp och tänkte dom skulle se vem som kom fortast 
fram till nattvarden. (Johan, vuxen) 

 
Av sammanhanget framgick det att både Johan och Maria förstod det här som 
någonting positivt, som de var glada att berätta. Maria sa inte mer om det, men 
Johan drog slutsatser av vad han sett: att nattvarden är naturlig för barnen, att 
de tycker om den och är vana vid den. Min tolkning, också baserad på barnens 
teckningar och intervjuerna, är att barnen verkligen längtade efter ett tillfälle 
med mer rörelse i rummet. Nattvardsfirandet som gemensam praktik rymmer 
inte bara det individuella mottagandet av bröd och vin, utan också hur gemen-
skapen synliggörs och formas genom att människor ställer sig upp, rör sig mot 
mittgången och står i kö. I relation till hur vuxna som Maria och Johan kan 
lyfta fram barns entusiasm vid nattvarden är det anmärkningsvärt att de barn 
jag intervjuar inte visar större engagemang för det ämnet. Även om de är po-
sitiva till nattvarden när jag frågar är det ingenting som de lyfter fram särskilt. 

Några av barnen kunde inte komma ihåg första gången de tog emot bröd 
och vin, eftersom nattvardsfirande hade varit en del av deras liv så länge de 
kan minnas. Louise, som tog emot nattvard för första gången i samband med 
att hon började sjunga i en barnkör i kyrkan som sexåring, berättar lite skamset 
att hon tyckte att det var ”jätteäckligt” och sedan inte ville ta emot på länge 
efteråt.  

 
Karin: Kommer du ihåg första gången du tog emot nattvard?  
Louise: Nä, inte riktigt, men jag gjorde det inte i början … Jo det … 
Jo, det kommer jag ihåg. Jag tyckte det var jätteäckligt.  
Karin: Hur gammal var du typ? 
Louise: Sex. Och det var några gånger efter det så tog jag inte emot, 
det var när jag sjöng i kören då så tog jag inte emot nattvard.  
Karin: För att det var äckligt?  
Louise: Aa. Men då hade jag nog inte riktigt förstått det där. För jag 
har nog aldrig liksom varit nåt med kyrkan eller så innan jag började 
i kör. Så då var det mer en sån där grej att det var alltså nåt att äta. 
Ingenting annat. Så det var nog … Jag var nog lite äldre när jag bör-
jade ta emot nattvard, ja, som man gör egentligen, eller vad man ska 
säga.  
Karin: Hur gör man egentligen då? Vad var det du inte hade förstått 
när du var liten? 
Louise: Nä, men att det är liksom nån slags symbolisk grej för att man 
tror på Gud och Jesus, tycker i alla fall jag. Eh … Liksom liten be-
kräftelse själv också på något sätt, att man har varit i kyrkan och att 
man har varit med och att man tror och sådär. Till skillnad från när 
jag var mindre, alltså då var det ju bara det var. Alltså det man kunde 
se.  
Karin: Aa. Och som någon slags bekräftelse på att man har varit här? 
Liksom, eller att man har varit i kyrkan.  
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Louise: Ja, att man och att man tror på Gud och Jesus och att liksom, 
aa.  

 
Louise säger inte något om hur hon tycker att nattvarden smakar idag, men 
eftersom hon både tar emot och delar ut så tycks någonting ha förändrats från 
hennes inledande motvilja. Hon förklarar själv sin reaktion på smaken när hon 
var liten med att hon inte hade förstått vad nattvarden var, utan trodde att det 
var ”nåt att äta”, som sedan visade sig inte vara gott. Nu förstår Louise natt-
vardsmottagande som ett sätt att visa att man tror, något som är mer än det 
man kan se, och detta har antingen gjort att smakfrågan inte längre spelar roll 
eller att hennes upplevelse av hur det smakar faktiskt har förändrats.  

Beskrivningarna av smaken av bröd och vin skiljer sig överhuvudtaget 
mycket åt mellan de olika barnintervjuerna. De rör sig mellan att det är ”su-
pergott” och något som man är ”jättesugen på” (Margareta) till att det är ”inte 
jättegott” (Greta) och ”lite konstigt” (Ellinor). I Susan Ridgely Bales studie 
om barns upplevelser av sin första nattvard i två katolska församlingar i USA 
beskriver hon hur barnen i hennes studie förhåller sig till nattvarden genom 
vad hon kallar ”a theology of taste” och resonerar om hur de la större vikt vid 
smaken på bröd och vin än de vuxna hade tänkt sig och använder också be-
skrivningar av smak för att uttrycka att bröd och vin förvandlas till Jesu kropp 
och blod.207 Framförallt var barnen i Ridgely Bales studie skeptiska till att de 
skulle smaka riktigt vin: 

 
The wine was universally anticipated with fear and received with 
much dislike. The children’s discussion of the wine centered around 
its status as an “adult” drink that had been off-limits to them previ-
ously.208 

 
Sammanhanget för Ridgely Bales studie gör att de upplevelser hon beskriver 
har starka drag av övergångsrit. Hon har ett omfattande material om hur natt-
vardsadmissionen för barnen blev ett tecken på att de nu var med i den guds-
tjänstfirande gemenskapen på riktigt och, åtminstone på något plan, räknades 
som vuxna: ”they also wanted to have the special, adult, and sacred knowledge 
of how the consecrated bread and wine tasted”.209 För barnen i min studie 
hänger dock inte upplevelsen av att vara ”vuxen” ihop med smaken eller med 
att praktiskt ta emot, eftersom det är någonting som de alltid har haft möjlighet 
att göra. Att ”vara stor” handlar snarare om att ”förstå”, att kunna något om 
nattvarden i teorin. Detta kan sedan, som för Louise, också förändra smakupp-
levelsen.  

                               
207 Miller-McLemore sätter in Ridgely Bales slutsatser om ”theology of taste” i ett större prak-
tisk-teologiskt sammanhang i kapitlet ”How Bodies Shape Knowledge” (Bass, Cahalan, Miller-
McLemore, Nieman & Scharen, 2016, s. 26–27). 
208 Ridgely Bales, 2005, s. 101. 
209 Ridgely Bales, 2005, s. 99. 
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För de barn som ingår i min studie har nattvardsmottagandet i sig alltså 
ingen karaktär av övergångsrit och är därmed inte heller på samma sätt för-
knippat med, om inte vuxenblivande, så i alla fall att betraktas som vuxnare 
än tidigare. Däremot förhåller sig även barn (och vuxna) i min studie till frågan 
om vinet som en ”vuxendryck”. Utan att veta tror jag att alla, eller åtminstone 
de flesta, församlingarna i studien använde någon typ av alkoholfritt eller av-
alkoholiserat vin, något som flera av barnen var medvetna om och såg som en 
förklaring till varför de fick ta emot nattvard, även om barn i normala fall inte 
får dricka vin.210  

 
Och sen efter ett tag så är det bröd och vin. Alltså, efter en rätt lång 
stund. Så är det bröd och vin och så … Oftast tänder alla ett ljus. 
Och barnen får dricka. Dom får ta bröd och vin. Det är alkoholfritt 
vin (fnissar). (Margareta, barn) 

 
När Margareta beskriver hur gudstjänsten går till från början till slut under-
stryker hon att barn får ta emot bröd och vin, eftersom vinet är alkoholfritt. 
Hon markerar att vin normalt sett är förbjudet och därför lite spännande, men 
att det också vore absurt att ens tänka sig att barnen skulle ha fått ta emot om 
det hade varit alkohol i vinet.  

Lena, åtta år, hade noterat att mindre barn i hennes församling ibland får 
välsignelse istället för nattvard. Jag frågade om hon hade tänkt på varför det 
var så. Det hade hon inte, men försökte resonera sig fram till en möjlig förkla-
ring:  

 
 Lena: För … Alltså, det är ju alkoholfritt?  
 Karin: Aa. 

Lena: Kan det ändå vara dåligt?  
Karin: Jag tror inte att det spelar roll egentligen. Det är ju så lite 
också.  
Lena: Är det dyrt? Det borde ju inte vara nåt sånt … Nä, jag vet inte. 
Så dom inte börjar tycka om vin? 
Karin: För jag antar att det liksom är vuxna på något sätt, som har 
bestämt när man får börja? 
Lena: Mm. Ja. Liksom. Att dom ändå tänker att det är ju liksom vin, 
liksom.  
Karin: Att det är det som är, att barn inte får dricka vin? 
Lena: Mm.  

 
Både Lena och Margareta fokuserar helt och hållet på de konkreta aspekterna 
av vinet: om det är alkohol i det, om det på något sätt kan vara farligt för små 
barn, om det har med kostnad att göra. Intervjuerna med Lena och Margareta 
                               
210 Jag ställde aldrig frågor om vilken typ av vin som användes, utan i de fall jag vet att det var 
alkoholfritt är det baserat på intervjumaterial där informanten själv tog upp frågan. Även om 
jag själv tog emot nattvard på de gudstjänster jag observerade antecknade jag inte vilken sorts 
vin som användes, eftersom jag då inte förutsåg att det skulle vara relevant.  
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visar att den aspekt av nattvardsmottagandet som ur deras perspektiv skulle 
kunna göra nattvarden otillgänglig för barn har att göra med det konkreta och 
praktiska, snarare än att vara en fråga om kunskap eller, för att citera en av 
vuxenintervjuerna, ”teologisk insikt”.  

Det är inte bara barnen som lyfter fram att vinet är alkoholfritt som förkla-
ring till att även små barn kan ta emot nattvard. En liknande kommentar finns 
också i vuxenintervjun med Kristina: 

 
Och, men många, alltså, mer och mer tycker jag att det har blivit så 
att i alla fall brödet, men det är ju alkoholfritt vin också, så att doppa 
i bägaren är ju, det går hur bra som helst. (Kristina, vuxen) 

 
Jag får intrycket av att barnen tolkar situationen som att vinet är alkoholfritt 
för deras skull. Vin förstås av barnen som en vuxendryck, men som i nattvar-
den har ”barnanpassats” genom att det gjorts alkoholfritt. Det är dock inte helt 
jämförbart med när barn dricker något alkoholfritt på en fest där vuxna dricker 
alkohol (vilket ju innebär en särbehandling, om än med goda skäl), om inte 
nattvarden inte firas med en särskild ”barnkalk” med alkoholfritt vin.211 

Lathrop tar inte upp möjligheten att fira nattvard med alkoholfritt vin i Holy 
Things, utan skriver tvärtom om hur just alkoholen gör vinet till en dubbelty-
dig symbol, som både symboliserar fest och glädje och något riskabelt och 
farligt: 

 
The symbol is also dangerous and ambiguous, as symbols always are. 
Near-intoxication can easily become drunkenness. Festival can be-
come death. The very need for communal transcendence points to 
sorrows that one wishes to escape in the feast or the festival cup.212  
 

Vinet är en symbol för Lathrop, och som symbol finns det ett värde i dubbel-
heten, i att både liv och död ryms i nattvarden. För Margareta finns något av 
den dubbelheten kvar när hon fascineras av att barnen får ta emot både bröd 
och vin. Även om vinet är alkoholfritt kvarstår signalvärdet att det är en ”vux-
endryck”, något som signalerar en större värld, som barn normalt sett inte har 
tillgång till.213  

Det finns fler konkreta och fysiska aspekter av nattvardsmottagande än 
smak och substans. Ridgely Bales skriver om hur barnen i hennes studie var 

                               
211 I biskopsbrevet Fira nattvard (2020) förespråkas att om möjligt erbjuda alternativ med och 
utan alkohol vid samma tillfälle (Biskopsmötet, 2020, s. 80). Jag bedömer det dock som osan-
nolikt att detta är en skrivning som i första hand kommit till av hänsyn till barn, då man tidigare 
menat att intinktion var lämpligt för barn då alkoholstarkt vin används (Biskopsmötet, 1988, s. 
21). 
212 Lathrop, 1993, s. 92. 
213 Att vinet skulle vara en ”vuxendryck” är ingenting som finns explicit i mitt material, även 
om det går att utläsa mellan raderna. Jag har dock lånat begreppet från Ridgely Bales analys.  
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upptagna av de rörelser de skulle utföra i samband med sin första kommunion 
(exempelvis korstecken).214 I församlingarna i min studie finns inte någon lik-
nande stark norm för rörelser, även om Sara sa att hon gör korstecken ”som 
alla gör”. Istället beskrev flera av barnen nattvarden som ett tillfälle när något 
händer i rummet. Under större delen av gudstjänsten är människorna i försam-
lingen relativt stilla på sina platser, men vid nattvarden lämnar alla plötsligt 
bänkarna och ställer sig i kö för att komma fram till altaret. Jonte illustrerade 
detta med teckningen där han visade med pilar hur människor rör sig ut ur 
bänkarna och ställer sig i kö i mittgången. När jag bad Margareta rita hur det 
ser ut under nattvarden gjorde även hon en skissartad blyertsteckning som 
framförallt syftar till att visa hur människor rör sig i kyrkorummet. Hon mar-
kerade att kön börjar längst bak i kyrkan, rör sig mot dem som delar ut natt-
varden och sedan vidare mot en ljusbärare, innan människor återvänder till 
bänkarna. Med kryss på bilden visade hon olika ställen i kön där hon före-
ställde sig att hon själv kunde befinna sig. När jag bad henne ritade hon också 
in sig själv på en bänk till höger längst fram, på samma ställe som vi satt under 
intervjun. 

Mängden människor som förflyttar sig är framträdande i barnens förståelse 
av nattvarden som händelse i gudstjänsterna. Eftersom kön beskrivs som lång 
är det också viktigt var i kön man hamnar, för att slippa vänta så länge. Marias 
och Johans beskrivningar av barnen som tävlar om att komma först fram till 
nattvarden stämmer med barnens upplevelse av att kön är långsam, att det är 
tråkigt att vänta och att de ju bara vill få nattvard.215  

Det finns ytterligare en praktisk aspekt av nattvarden. Den fungerar som en 
tidsmarkör i gudstjänsten. Eftersom nattvardsmottagandet skiljer sig från öv-
riga moment i gudstjänsten är det tydligt när det infaller, och det går fort att 
lära sig att gudstjänsten då snart är slut. Det är också vid nattvarden de barn 
som varit på söndagsskola kommer tillbaka till gudstjänsten.  

Att ta emot nattvard är för de intervjuade barnen nära sammankopplat med 
personlig tro. Det är ett av de tillfällen i gudstjänsten när det till exempel kan 
vara lättare än annars att be:  

 
Och det, det får igång tänkande. Man kan tänka, man kan, medan man 
äter på det där så är det lättare att tänka och be, till exempel. (Jonte, 
barn) 

 
När man tar emot nattvard får man ”lite av Gud inuti sig själv”, och det ”känns 
bra” (Victoria, barn). Jonte förklarade också att nattvarden, förutom att ”få 
igång tänkande” också är ett sätt att ”få välsignelse”, vilket är det främsta skä-
let till att han själv tar emot. Nattvarden handlar, precis som mycket annat i 
gudstjänsten om relationen mellan den enskilda personen och Gud, även om 
                               
214 Ridgely Bales, 2005, s. 137. 
215 Jfr Samantha: ”I just wanted to get the bread; that’s all I wanted to do.” (Ridgely Bales, 
2005, s. 92)  
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Louise och Måns också beskrev det som ett sätt att visa att man vill höra till 
kyrkan. Det är en aspekt som också snarare kommer fram i teckningarna och 
beskrivningarna av vad som händer i kyrkorummet när nattvarden delas ut än 
i direkta intervjucitat.  

9.4 Att duka och dela ut 
Louise och Måns hade vid tillfället för intervjuerna båda två övat på att duka 
altaret, men Louise hade inte gjort det under en gudstjänst än.216 Det var ingen-
ting hon var särskilt nervös för att göra och hon sa att det ”känns inte jät-
tesvårt”. Louise och Måns var vana att agera inför församlingen och hade lärt 
sig att det inte gör någonting om de skulle råka göra något fel. I vuxenintervjun 
med Erika, präst i Måns och Louises församling, förklarade hon att duka alta-
ret är en av de första uppgifter barnen som hjälper till i gudstjänsterna får öva 
på, inte minst eftersom det fungerar som en introduktion till mycket av det 
barnen kommer att lära sig senare.  

Victoria (barn), i församling 2, tyckte inte heller att det är någon stor sak 
att duka altaret:  

 
Karin: Men har du dukat altaret också? 
Victoria: Ja.  
Karin: Hur är det då?  
Victoria: Det är ganska lätt faktiskt. Man behöver bara ta fram sa-
kerna, ställa dom såhär lite rätt så, aa, sen så bugar man såhär för att 
tacka Gud så, sen så sätter man sig. Det är ganska så enkelt … 
Karin: Men tycker du om att göra det? 
Victoria: Aa, jag tycker, jag tycker om att göra det. Jag gillar såhär, 
vara frivillig här och där. 

 
Hennes beskrivning visar att det är något hon har gjort så pass många gånger 
att hon känner sig helt trygg i vad det innebär att ställa sakerna ”såhär lite rätt”. 
Liturgiska rörelser, som att buga innan man lämnar altaret, ingår för Victoria 
i att beskriva hur det är att duka altaret, på samma sätt som att ”ta fram sa-
kerna”. För henne handlar dukningen både om att hjälpa till med något prak-
tiskt i kyrkan (”vara frivillig här och där”) och om att tacka Gud i gudstjänsten. 
Senare under intervjun ställde hon sig också vid altaret och visade hur hon 
brukar göra när hon dukar.  

                               
216 När jag skriver om uppgiften att ”duka altaret” syftar jag på att under offertoriepsalmen 
förbereda nattvardsfirandet. Min bild är att det i de flesta församlingar är en uppgift för prästen 
(eller, i församlingar där det förekommer, för en liturgiskt klädd diakon). Uppgiften innebär i 
de flesta fall att hantera en ”klädd” kalk, det vill säga bursa, corporale, palla, paten, torkduk och 
kalk, lägga upp oblater och hälla upp vin. Det handlar alltså om betydligt mer än att helt enkelt 
ställa fram bröd och vin på altaret. 
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Eftersom inget av de intervjuade barnen i de övriga tre församlingarna har 
dukat altaret har jag heller inget material om det i barnintervjuerna därifrån. 
Däremot tog jag upp det i vuxenintervjuerna och fick veta att det snarare be-
traktas som en uppgift för tonåringar (konfirmander eller unga ledare) än för 
barn.  

I de församlingar där barn ibland dukar altaret händer det också att de delar 
ut nattvard.217 Den söndag jag besökte Måns och Louises församling delade 
båda två ut nattvard. Även Victoria har gjort det och vi tog upp det i intervjun. 
Att dela ut nattvard är, som jag redan nämnt, en uppgift som skiljer sig från 
annat barnen kan göra i gudstjänsterna. De kommer nära enskilda personer, 
varav de flesta är vuxna, när de ska tilltala dem en och en och ge dem bröd 
eller vin. I Måns och Louises församling är det också tydligt att nattvardsut-
delande är en extra fördjupningsuppgift att lära sig och därmed inte något som 
ingår i de vanliga uppgifterna för barnen som hjälper till i gudstjänsterna.  

Att dela ut nattvard förknippas med en annan typ av nervositet än de upp-
gifter som har tydligare uppträdandekaraktär. Nattvardsutdelandet framstår 
inte som tekniskt svårt, men handlar på ett annat sätt än övriga uppgifter om 
att direkt interagera med och påverka någon annans gudstjänstfirande, i ett 
moment som många uppfattar som mycket viktigt. Det är i relation till natt-
vardsutdelande de intervjuade barnen tydligast förstår sig själva som personer 
med ansvar för gudstjänsterna. I kapitel 6 har jag visat hur Louise beskriver 
nattvardsutdelande som ansvarsfullt och därför nervöst. Ansvaret gör att det 
visserligen är kul att dela ut nattvard, men också jobbigt. Även om det inte är 
svårt på samma sätt som att exempelvis läsa en bibeltext med långa meningar 
och svåra ord i mikrofonen, eller att sjunga inför hela församlingen, så märks 
ansvaret, eftersom ”någon annans upplevelse hänger ju en hel del på hur jag 
gör”.  

I nattvardsutdelandet sker en tydligare och mer intim kommunikation med 
enskilda gudstjänstfirare än vid exempelvis textläsningar. Man står nära 
varandra och hanterar samma föremål: ett bröd i handen, kalken som en person 
håller och en annan person doppar i eller dricker ur. Lathrop nämner denna 
individuella aspekt av nattvardsmottagande, även om han väljer att fokusera 
på dels nattvarden som en gemensam praktik, dels på sändningen: 

 
Of course, the communion minister addresses each individual need, 
though the actual details of that need may be revealed only in the 

                               
217 I Svenska kyrkan idag är det vanligt med gående nattvard med en eller flera nattvardsstat-
ioner. Församlingen står i kö och kommer fram en och en till de två personer som står med bröd 
och vin. När Måns och Louise beskriver utdelande är det denna form de refererar till. I vissa av 
de besökta församlingarna användes knäfall, då de som delar ut flyttar sig mellan varje person. 
I alla församlingarna firades nattvard med små runda oblater och vin (med eller utan alkohol) i 
en gemensam kalk. Sedan jag genomförde studien har Svenska kyrkans nattvardspraktik på 
olika sätt förändrats för att minska risken för smittspridning. Vilka av dessa förändringar som 
kommer att finnas kvar i framtiden återstår att se. Här utgår jag från situationen som den såg ut 
före covid-19-pandemin. 
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reaching hands and hungry eyes. But the minister should yet more 
powerfully draw each individual into the larger resonance, creating 
the ekklesia anew, sending the body into the world.218  

 
Vid flera tillfällen i Holy-trilogin vänder sig Lathrop starkt emot en individu-
aliserad nattvardspraktik för att istället betona det gemensamma. Här finns 
paralleller till hur Louise (barn) i sin intervju beskriver nattvarden som ett 
tecken på tillhörighet i gemenskapen. För barnet (eller den vuxne) som delar 
ut nattvard innebär det att å ena sidan möta människan som står mitt framför 
en och ge något till ”reaching hands and hungry eyes”. Å andra sidan handlar 
uppdraget fortfarande, på samma sätt som vid textläsningar, där hela försam-
lingen tilltalas på en gång, om att forma församlingen till en gemenskap som 
sedan ska sändas ut i vardagen.  

När Victoria skulle dela ut nattvard första gången övade hon hemma inför 
gudstjänsten. Hon ”ville verkligen sätta det och såhär och veta vad jag skulle 
säga och så”. Victoria lyfte fram nervositeten i samband med nattvardsutde-
lande, även om hon nämnde uppgiften i samma mening som allt annat som 
barn ibland hjälper till med i gudstjänsten:  

 
Karin: Ni gör ju en del grejer i gudstjänsterna, barnen, vad brukar ni 
göra?  
Victoria: Sjunga. Såhär … perform. Aa, och såhära lyssna och så. Sen 
brukar vi be också, olika böner och så.  
Karin: Alltså, läsa bönerna i mikrofonen?  
Victoria: Aa. Och såhär så brukar vi hjälpa prästen med att duka bor-
det och såhär att dela ut till alla.  

Victoria delar Louises upplevelse av ansvar, även om hon uttrycker det i mer 
positiva termer. Det ”känns bra” att dela ut nattvard, just eftersom det är en 
viktig uppgift: 

 
Man ger såhär Gud, det dom vill ha av Gud, såhär, till exempel bröd 
och vin. Man brukar säga att Gud är inom personerna, så. Så man 
ger dom lite av Jesus Kristus. (Victoria, barn) 

 
Måns uttryckte ingen nervositet för att dela ut nattvard. Jag tog emot av honom 
vid ett tillfälle. I fältanteckningarna har jag helt kort noterat: ”Jag tar emot 
nattvard av en av prästerna och Måns. Han delar ut perfekt.” (Fältanteckning 
2017-11-12). Eftersom jag inte har skrivit mer än så fanns det förmodligen 
ingenting jag reagerade på i förhållande till min förförståelse av hur nattvards-
utdelande brukar gå till och Måns agerade inte på något annat sätt än jag nor-
malt förväntar mig av en person som delar ut nattvard. Till skillnad från Louise 
och Victoria tog Måns inte upp frågan om ansvar, utan gav sig in i ett samtal 
om nattvardselementens materialitet och den eventuellt hierarkiska ordningen 
mellan bröd och vin. Enligt Måns är det vanligaste i församlingen att barn som 
                               
218 Lathrop, 1999, s. 90. 
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delar ut får dela ut vin, medan vuxna (präster) delar ut bröd. Louise har dock 
delat ut både bröd och vin. Det är lättare att dela ut bröd, eftersom det ibland 
kommer personer som vill dricka ur kalken:  

 
Karin: Men, delar ni, när ni delar ut, har ni alltid vinet eller har ni 
brödet ibland? Har du tänkt på det? 
Louise: Eh … Jag har haft bröd en gång och vin en gång. Så det är 
både och. 
Karin: Är det någon skillnad? Vad är lättast?  
Louise: Bröd är nog lättast, för där är det alltid bara att ge liksom. När 
man ska dela ut vin så … oftast så doppar man ju, men vissa vill ju 
dricka och då ska man komma ihåg att torka och sådär. (Louise, barn)  

Det var alltså jag som, lite förhastat, ledde in Louise på frågan om det är lättare 
att dela ut det ena eller det andra, och det är därför hon också besvarar frågan 
om skillnad med vad som är lätt. I intervjun med Måns kom samtalet om skill-
naderna på bröd och vin istället att handla om huruvida det är möjligt att säga 
att det ena är viktigare än det andra, eftersom vi började prata om varför det 
oftare är vuxna som delar ut bröd.  

Måns förklaring till det är att det handlar om att man kanske ska ”få en 
känsla av att det är lite viktigare”, även om han i samma stund sa att bröd och 
vin är lika viktigt och att båda behövs.  

 
Karin: Aa. Är det viktigare att dela ut brödet?  
Måns: Eh. Jag skulle nog säga att det är lite, hälften hälften. För att, 
det är liksom, om man tänker att det är Kristi blod och Kristi kropp. 
Man kan ju inte leva på bara blod. Men man kan ju inte leva på bara 
kropp.  
Karin: Så båda behövs, helt enkelt?  
Måns: Mm.  
Karin: Men varför tror du att det oftare är prästerna och dom vuxna 
sådär som har brödet?  
Måns: Eh. Jag vet inte. Jag tror att det är för att man ska få en känsla 
av att det är lite viktigare. Eller, jag vet inte. Jag vet egentligen inte 
riktigt.  
Karin: Nä, det bara är så? 
Måns: Det bara är så, helt enkelt. Jag tror att det är för att dom bryter 
brödet.  

 
Att sådant vuxna gör tolkas som ”lite viktigare” i gudstjänsten hänger ihop 
med barndoms- och vuxenskapsförståelser där det som vuxna gör har mer 
tyngd än det barn gör. Måns relaterade alltså självmant till en tidigare punkt i 
nattvardsliturgin, brödsbrytelsen, som vi överhuvudtaget inte hade berört un-
der intervjun. Relationen mellan brödsbrytelsen och utdelandet förtydligas ge-
nom att det är samma person som gör båda sakerna. Logiken haltar något, 
eftersom Måns befinner sig i en församling där det alltid verkar finnas mer än 
en nattvardsstation och därmed fler än celebranten som delar ut bröd, men 
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hans förklaring visar en liturgisk medvetenhet om hur gudstjänstens delar 
hänger ihop med varandra.  

Att brödet eventuellt är lite viktigare än vinet (även om Måns också säger 
att båda behövs och egentligen är lika viktiga), är dock inte bara en fråga om 
vem som delar ut eller att det är brödet som bryts under nattvardsbönen, utan 
också om brödets respektive vinets materiella form. Eftersom ”vin är liksom 
flytande”, så är det tydligare att man faktiskt ger någonting när man delar ut 
bröd än när man delar ut vin, och det gör att Måns, som bara har delat ut vin, 
tror att det skulle vara ”lite roligare att dela ut brödet, kanske”. Brödets fasta 
form, som tydligt är någonting den som delar ut ger till någon annan, gör också 
att det känns som om det är ”brödet som gör nattvarden”. Det är ”liksom mer 
än bara vin”.  

Måns beskriver hur den taktila upplevelsen av att faktiskt ge någonting 
försvagas när han delar ut vin jämfört med när han delar ut bröd. Det har både 
att göra med att vinet är flytande medan brödet är fast och att han som utdelare 
oftast kan vara mer passiv om han delar ut vin, eftersom de flesta själva doppar 
brödet i vinet. Att dela ut nattvard är, liksom att ta emot nattvard, en kroppslig 
och sensorisk praktik, och nattvardselementens form och material påverkar 
den kroppsliga upplevelsen av mellanmänsklig kontakt i utdelandet.  

När Lathrop skriver om bröd och vin som heliga ting med olika karaktär 
och därmed olika symbolik, baserar han på sätt och vis resonemanget på sub-
stans. Brödet markerar kopplingen mellan nattvarden och mat som behövs för 
människors överlevnad. Vinet beskriver han som ”poured out for a human cir-
cle, there flows the goodness of the earth pressed out, the sun made liquid”.219 
Citatet är ett exempel på hur Lathrop genomgående använder ett språk som 
snarare är poetiskt än analytiskt. Det gör det möjligt för honom att uttrycka 
aspekter av gudstjänstfirande som annars är svåra att fånga i ord. Samtidigt 
gör det språket undflyende. Att beskriva vinet som ”the sun made liquid” kan 
tolkas som ett annat sätt att formulera trossatser om realpresens, men istället 
för att stänga möjligheten för tolkningar utanför definitionen öppnar Lathrops 
sätt att skriva för oändliga tolkningsmöjligheter. Han gör otydligheten till ett 
egenvärde för att uttrycka det som är svårt att formulera. Lathrops poetiska 
språk rymmer dock inte, trots att han utgår ifrån brödets och vinets fysiska 
egenskaper och hur de används även utanför gudstjänstsammanhang, konkreta 
saker som smak, konsistens och människors rörelser i rummet. Den typen av 
sensoriska upplevelser påverkar dock upplevelsen av nattvarden, både enligt 
Ridgely Bales etnografiska studie och flera av de barn jag har intervjuat.  

Erika och Lars, som är präster i de församlingar där barn brukar dela ut 
nattvard, är båda tydliga med att det inte är en uppgift för alla, utan något som 
man först ska vara redo för. Ett sätt att skola in barnen i att dela ut, som Erika 
tar upp som exempel, kan vara att ett barn står bredvid utdelaren och håller i 
fatet med brödet. För Erika (vuxen) finns det ingen motsättning mellan att det 
är en uppgift man behöver lära sig och ”vara redo för”, och, som hon själv 

                               
219 Lathrop, 1993, s. 91–92. 
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också säger, en ”uppgift för alla döpta”. I Marias (vuxen) församling delar 
barn normalt sett inte ut nattvarden, eller har några andra uppgifter i direkt 
anslutning till nattvardsliturgin, men hon berättar om att det har förekommit 
att en tio-tolvåring delat ut nattvard. Det mötte viss kritik, men Maria försva-
rade det med att flickan ifråga var så kyrkligt förankrad att det inte var konstigt 
att hon gjorde det. Även för Maria finns det alltså en koppling mellan just 
nattvardsutdelandet och tidigare kyrklig erfarenhet. Det ställs högre krav på 
den som delar ut än på den som tar emot. Förutom att vara döpt ska man också 
vara ”redo”, något man till exempel kan bli genom kyrklig förankring.220 

Den av de vuxna som spontant vänder sig emot tanken att barn skulle dela 
ut nattvard är Johan, som menar att det skulle ta fokus från nattvardsmotta-
gandet om det var ett barn som delade ut och att det inte är någonting som 
överhuvudtaget har diskuterats i församlingen:  

 
Johan: Jag kan nog tänka att det, man kan ha olika orsaker till det, 
men om man nu tänker att man skulle ha ett barn som är med och 
hjälper till och delar ut nattvarden, om vi rent teoretiskt … Så tänker 
man, dels utifrån att nattvarden är en väldigt speciell sak så känns det 
nog bra att dom som är med har en teologisk insikt om vad vi gör, att 
det här är Kristi kropp och blod, så, åtminstone, och agerar utifrån 
det. Vi har ett sakramentsskåp till exempel och försöker hålla elemen-
ten ganska höga så. Samtidigt som vi har avalkoholiserat vin nuförti-
den … Ja. I alla fall. Men … För det andra handlar det nog egentligen 
främst om dom som tar emot. Det skulle bli en jättegrej … 
Karin: Om det plötsligt stod en tioåring där …? 
Johan: Ja, ja. Visst. Det skulle få många att glömma bort att det här 
är nattvarden och … 
Karin: Aa, just det. Man fokuserar bara på det plötsligt, liksom.  
Johan: Ja, precis. Det är samma anledning som att man som präst inte 
ska försöka dra för mycket uppmärksamhet till sig själv heller egent-
ligen. Tänker jag.  

 

Citatet från intervjun med Johan visar tre möjliga hinder för att barn skulle 
dela ut nattvard. Det första är att barn skulle sakna ”teologisk insikt” om vad 
nattvarden är, och därmed skulle de inte heller kunna hantera elementen som 
att de var Kristi kropp och blod. Det andra är att barn som utdelare på något 
sätt skulle kunna devalvera nattvarden i andra människors ögon. Detta säger 
inte Johan rakt ut, men han lyfter fram att församlingen håller nattvarden högt 
som en förklaring till att barn inte delar ut. Det tredje är att det skulle ta fokus 
från själva mottagandet, eftersom det finns en stark förväntan på att det är en 
vuxen, i första hand en präst, som ska dela ut nattvard.  

                               
220 Denna tanke uttrycks också i biskopsbrevet om nattvarden som publicerades två år efter 
materialinsamlingen: ”Ett döpt barn som har tydlig förankring i kyrkans liv och verksamhet kan 
alltså delta i utdelandet.” (Biskopsmötet, 2020, s. 82) 
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Det som skulle ta fokus från mottagandet om ett barn delade ut, förutom 
själva överraskningsmomentet första gången, handlar om kroppslighet. Den 
som kommer fram för att ta emot nattvard möter människor som delar ut, män-
niskor som antingen passar in i förväntan på hur en person som delar ut natt-
vard ska se ut eller som inte gör det. Barns kroppar passar inte in i den förvän-
tan. De kan inte dölja att de är barn, oavsett hur noga de är med att dela ut 
”perfekt”, som jag snabbt antecknade efter att ha tagit emot av Måns, det vill 
säga hur noga de är med att göra precis som de vuxna. Deras kroppar och 
röster kommer att avslöja dem som barn.  

I sammanhanget är det värt att påpeka att Johans församling sticker ut i 
materialet som en församling där relativt få av prästens uppgifter delegeras till 
andra gudstjänstfirare, oavsett om de är barn eller vuxna. Det framkommer i 
andra delar av materialet att de av församlingarna som är vana vid mycket 
lekmannamedverkan också är mer positiva till att ge även barn liturgiska upp-
gifter i gudstjänsterna. Det är också enbart inom urvalet för studien Johans 
hållning framstår som annorlunda, knappast i Svenska kyrkans generellt. 

Barnen som dukar altaret, deltar i en växelläst nattvardsbön, delar ut natt-
vard eller leder församlingens tackbön efter mottagandet deltar i det liturgiska 
ledarskapet för församlingen. Genom att göra det kombinerar de symbolvärdet 
de har som barn och det symbolvärde prästen har i församlingen. De har inte 
ledarskapsfunktioner i församlingen på något annat sätt än liturgiskt, men i 
gudstjänsterna har de i vissa fall tagit över uppgifter från prästen. Genom detta 
bryts symbolen prästen mot symbolen barnet. Prästen delegerar en del av de 
uppgifter hen har vigts till att utföra till andra, i det här fallet barn, som då 
tillfälligt tar på sig uppgiften som liturgiska ledare, inklusive det ansvar det 
innebär för den övriga församlingen. De barn som på det sättet deltar i natt-
vardsliturgin blir själva en del av liturgin på ett tydligare sätt än när de enbart 
ingår i den anonyma församlingen. Även om de inte är vigda utan assisterar 
prästen som leder nattvardsfirandet, blir de en del av det liturgiska ordot ge-
nom att ta på sig liturgiska ledarskapsuppgifter.221 Genom att Lathrop förstår 
liturgiska ledare (framförallt präster) som del av liturgins ordo kan också rol-
len tolkas med hjälp av juxtaposition-begreppet. När vissa ledarskapsuppgifter 
utförs av barn förstärks spänningen mellan den liturgiska ledaren och ordot. 
Lathrop skriver: 
 

The clergy, the members of the liturgy’s kleros, are a living part of 
the assembly’s collection of symbols, subject to the same interactions 
and the same breaking that turns all symbols to the purposes of the 
assembly.222 

 

                               
221 Lathrop, 1993, s. 190. 
222 Lathrop, 1993, s. 192. (Kleros: ”those who together share the lot (the kleros) of publicly 
speaking and praying in the assembly”, s. 185.) 
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Även barn är, i egenskap av barn, del av församlingens symbolvärld. När sym-
bolen barn bryts mot symbolen präst uppstår en spänning eller juxtaposition-
ering som inte nämns i Lathrops liturgiska teologi, men som påverkas både av 
förståelsen av prästen som liturgisk ledare, av gudstjänstens ordo och av för-
samlingen som grundläggande symbol i den liturgiska ecklesiologin.  

9.5 Sammanfattning och slutsatser 
Både när de intervjuade barnen delar ut och när de tar emot bröd och vin rela-
terar de till nattvarden som en i första hand kroppslig praktik, en praktik som 
dock inte är oberoende av vad de teoretiskt har lärt sig om nattvardsteologi 
eller av andra erfarenheter av kyrka och gudstjänster.  

Nattvarden har en framträdande gemenskapsaspekt, men är också ett indi-
viduellt ställningstagande om tillhörighet och ett uttryck för personlig tro. Mö-
tet mellan den som delar ut och den som tar emot är också ett närmare möte 
och därmed ett mer personligt sammanhang än andra möten mellan liturgisk 
ledare och församling. Nattvardens gemenskapskaraktär understryks inte bara 
av själva mottagandet av bröd och vin, utan också av församlingens rörelse i 
rummet, liksom av att nattvardsfirandet utgör det samlande gudstjänstmomen-
tet när barnen kommer tillbaka från söndagsskolan. För vuxna, som kanske 
själva minns tiden innan barn alls tog emot nattvard, eller när det var mer 
ovanligt, blir barnens deltagande ett tecken på öppenhet, mångfald och ge-
menskap. När barn delar ut nattvard är detta ytterligare ett sätt att markera att 
de är fullvärdiga medlemmar i församlingen oavsett ålder. De görs till ledare 
för församlingen, och därmed bryts symbolen barnet mot symbolen prästen, 
för att använda Lathrops språkbruk. Ett barn som delar ut bryter förväntningar 
på en liturgisk ledare. Barn som delar ut nattvard förstärker gudstjänstens 
spänningar och juxtapositioneringar. När barn och vuxna möts i nattvardsut-
delande- och mottagande blir också den fysiska skillnaden på barns och vux-
nas kroppar tydlig. I materialet uttrycks detta av både barn och vuxna, men 
tydligast av prästen Johan, när han förklarar varför barn inte delar ut nattvard 
i hans församling: det skulle ta fokus.  

I del tre kommer jag att återkomma till frågor om mellanmänsklig interakt-
ion i gudstjänsten. Jag kommer att diskutera maktrelationer mellan barn och 
vuxna, och barns kroppar som ”störande” och som symboler. Lathrop skriver 
om hur människor interagerar med föremål (”heliga ting”) i gudstjänsten, lik-
som om församlingen som gemenskap. Hos Lathrop saknas dock teori om det 
mellanmänskliga perspektivet i relation till de heliga tingen, i det här fallet hur 
nattvardsfirandet påverkas av kroppar, till exempel när ett barn delar ut.  
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10 Gemensam gudstjänst och enskild bön 

10.1 Bön i ett liturgiskt rum 
När Lena (barn) skulle rita av kyrkorummet började hon med att rita altaret. 
Hon lade så mycket tid och energi på vilka färger hon skulle använda för att 
rita ljuslågorna på altarljusen att teckningen till slut bara föreställde altaret och 
en enda kyrkbänk.  

I barnintervjuerna återkommer brinnande ljus och att tända ljus som en vik-
tig del av gudstjänsten. Ljuständning förekommer på många olika sätt i guds-
tjänster, förutom de levande ljus som står på altaret eller bärs in i processionen.  
Gudstjänster är sociala sammanhang som präglas av gemensam bön. Detta är 
barnen mycket medvetna om och tar för självklart, och det kanske tydligaste 
liturgiska uttrycket för bön och gudsrelation verkar vara just ljuständning. Det 
här kapitlet handlar om hur de intervjuade barnen upplever bön och personlig 
gudsrelation i gudstjänsterna. Till skillnad från när jag ledde in intervjuerna 
på nattvarden verkade inte barnen uppleva det som svårt att sätta ord på frågor 
om bön och personlig tro. Materialet om nattvarden handlar i hög utsträckning 
om praktiska aspekter och hur man gör, medan materialet om bön och ljus-
tändning på ett tydligare sätt berör upplevelsen av en gudsrelation.  

Eftersom mitt intervjumaterial har tyngdpunkten på gemensamma guds-
tjänster och relaterar till konkreta gudstjänstupplevelser, tolkar jag även det 
material som är mer inriktat på personlig andlighet och enskilda bönepraktiker 
i ljuset av gemensamt gudstjänstfirande. Det innebär att jag bryter med andra 
etablerade sätt att undersöka och förstå barns andlighet, som tar fasta på en 
individuell känsla eller upplevelse, snarare än på liturgiska praktiker.223 Hos 
Lathrop är enskild bön och andlighet något som mest nämns i förbigående, 
som något som sker mellan de gemensamma gudstjänsterna. I det här kapitlet 

                               
223 Till exempel definierar den brittiska forskaren Rebecca Nye barns andlighet som ”God’s 
ways of being with children and children’s ways of being with God” (Nye, 2009, s. 5). Denna 
definition utesluter inte gudstjänster, men utgår inte heller ifrån dem. Hennes definition förut-
sätter varken kyrka, gudstjänster eller en gudstjänstfirande församling, även om Nye skriver 
med utgångspunkt i kristen tro och kristen praktik. Ett annat exempel på definition av barns 
andlighet finns i den norska antologin Byggekloss-spiritualitet? En studie av spiritualitet i Den 
norske kirkes trosopplæring (2018): ” ... menneskers erfaringer av relasjonen til Gud, praktise-
ring av religion og fortolkning av virkeligheten med hjelp av ressurser fra kristen tradisjon.” 
Denna definition har en starkare kyrklig förankring än Nyes, men lägger fortfarande tonvikten 
utanför liturgin snarare än i den (Kaufman & Graff-Kallevåg, 2018, s. 26). 
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kommer jag att diskutera hur det gemensamma gudstjänstfirandet rymmer per-
sonlig gudsrelation och enskild bön, och hur det förhåller sig till Lathrops för-
ståelse av andlighet med utgångspunkt i liturgin.  

10.2 Gud i kyrkan 
Barnen förhåller sig till Gud i relation till platser och föremål. Dessutom finns 
Gud i människor och där människor är. Guds närvaro är inte begränsad till 
gudstjänster och kyrkorummet, men är mer påtaglig i de sammanhang där man 
tänker på Gud. Gudsrelationen är som tydligast i kyrkan och i den liturgiska 
gemenskapen, men finns även däremellan.  

Jag genomförde intervjuerna i kyrkorum som var mycket olika sinsemel-
lan. För de intervjuade barnen var det dock varje gång just deras kyrkorum 
som var det normala och i någon mån fungerade normerande för hur en kyrka 
ser ut. Alla de intervjuade barnen verkade ha begränsad erfarenhet av andra 
kyrkor än sin egen, även om de varit på fler platser. Jag fick intrycket att de 
tyckte om sin egen kyrka. Ellinor berättade till och med om hur hon i skolan 
fick i uppgift att skriva om den plats i staden hon tyckte bäst om och skrev om 
kyrkan. Jonte, som är van vid en modern och ganska liten träkyrka, med för-
samlingslokaler och kontor i samma byggnad, var uttalat skeptisk till andra 
typer av kyrkor:  

 
Karin: Eller gillar du mer såna här kyrkor från … 1232? Gamla 
stenkyrkor typ?  
Jonte: Menar du att, när det är såhär högt tak med massor av bilder? 
Karin: Ja, men typ såna.  
Jonte: Dom är lite konstiga tycker jag.  
Karin: Eller som såhär stora kyrkan i stan. 
Jonte: Men alltså, jag tycker att det är lite dålig stämning.  
Karin: I såna gamla? 
Jonte: Aa. 
Karin: Varför är det dålig stämning? 
Jonte: Ah, men vad heter det, det är lite uttråkande, tycker jag.  
Karin: Aa, bara för att det är gammalt? 
Jonte: Nä, men det är uttråkande för att det är så mörkt och allt.  
Karin: Aa, okej.  
Jonte: Och jag gillar när det är ganska lågt i tak. För annars brukar 
det vara typ 50 meter. 
Karin: Aa, i såna där jättestora? 
Jonte: Ja.  

 
Gabriel är inte lika negativ till stora, äldre kyrkor som Jonte, men även han 
uttrycker att han föredrar ”sin” kyrka. Även om ”det kan ju vara ganska coolt” 
med stora stenkyrkor, beskriver han den lilla träkyrka som vi befinner oss i 
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som en ”lite mer såhär lugn kyrka”, där det är trevligt och inte för stort och 
inte för litet. 

Flera av barnen rörde sig på ett självklart sätt i kyrkorummet i samband 
med intervjuerna. Kyrkan verkar ha blivit en vardaglig plats eftersom de så 
ofta är där, men samtidigt har rummet ett annorlundaskap som påverkar för-
hållningssättet. Flera barn tog självklart ledningen när jag frågade var vi skulle 
sitta, och de insåg att jag inte var i närheten av lika van vid just det rummet 
som de. I de två församlingar där kyrkorummet fanns i samma byggnad som 
församlingens övriga lokaler blev vi också flera gånger avbrutna under inter-
vjuerna, eftersom andra barn var vana att kunna röra sig fritt i rummet efter att 
gudstjänsten var slut. I dessa kyrkor var gränsen mellan kyrkorummet och öv-
riga lokaler mindre markerad än i de äldre kyrkobyggnaderna. I intervjun med 
Lena tydliggör hon dock att gränsen fortfarande finns där, även för de barn 
som rör sig mellan rummet där kyrkkaffet serveras och kyrkorummet: 

 
Ibland, efter gudstjänsterna då brukar vi typ, inte leka här, men vi 
brukar vara … Alltså, det här är inte alls ofta, men spela lite orgel … 
För det är kul. Och så. Nej, det finns nog inget ställe jag aldrig brukar 
vara. Ett ställe jag inte brukar vara på superofta, det är där man sköter 
ljudet. Fast annars … (Lena, barn) 
 

Bakgrunden till citatet ovan är att jag frågade Lena om det fanns någon plats 
i kyrkorummet där hon aldrig brukade vara. Det fanns det inte. Men det är 
viktigt för henne att betona att även om hon och andra barn är i kyrkorummet 
också när det inte är gudstjänst handlar det inte om att leka, utan om att vara, 
även om anledningen är att ”det är kul”. Detta är en skillnad mot andra av 
kyrkans lokaler, exempelvis gympasalen i källaren.  

Kyrkorummet är alltså en vardaglig plats, där det till exempel inte uppfattas 
som märkligt att träffas för att genomföra en intervju. Samtidigt är det också 
en annorlunda eller helig plats som gör skillnad både för hur den personliga 
gudsrelationen och gudstjänsterna upplevs.224 Barnens förhållningssätt till kyr-
korummet som en plats mellan helighet och vardag visar att gränsen mellan 
söndag och vardag är mer flytande än Lathrops liturgiska teologi ger intryck 
av. 

Louise förknippar sina gudstjänstupplevelser med kyrkorummets högtid-
lighet. Louises kyrka är gammal, stor och rikt utsmyckad. I jämförelse med 
flera av de andra kyrkor som ingår i studien uppfattar jag den på många sätt 
som svårtillgänglig och inte på något omedelbart synligt sätt anpassad för att 
barn ska känna sig hemma. För Louise är det dock viktigt att det känns ”lite 

                               
224 Rystad argumenterar i en artikel i Homiletic för att kyrkorummets annorlundaskap har bety-
delse för barn och kallar det ett ”affective space”. Detta får också betydelse för i vilken utsträck-
ning vuxna ska understryka eller tona ner kyrkorummets ”kyrkighet” (churchiness) (Rystad, 
2019, s. 41). 
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speciellt” att vara i kyrkan. Louise betonar bibeltexternas betydelse genomgå-
ende i intervjun, men här sätter hon dem tydligt i relation till gudstjänsten som 
helhet. Även om texterna naturligtvis skulle gå att läsa överallt så förstår man 
dem på ett annat sätt i gudstjänsten i kyrkan: 

 
Louise: För det är det som liksom, att vara i kyrkan på nåt sätt är att 
det ser ut såhär. Annars skulle man kunna vara var som helst och 
läsa samma texter, men det blir liksom någonting att man verkligen 
förstår. Man kan se det. På ett annat sätt.  
Karin: Just det … 
Karin: Och … Men skulle man inte kunna vara var som helst och ha 
nattvard då?  
Louise: Jo, egentligen … [tystnad] Men det blir liksom lättare på nåt 
sätt tror jag om man är i kyrkan. Det känns mer … Det känns ju mer 
högtidligt att vara i kyrkan än vilken byggnad som helst och det är 
också en liten del tycker jag. Att det känns ändå lite speciellt att vara 
här. Man kan nästan, ja men det är att det liksom alltid är lugnt och 
att det finns en ... I alla fall för mig framförallt när jag var lite yngre 
så finns det ju väldigt mycket att kolla på.  
Karin: Aa. Ja här finns det ju jättemycket grejer.  
Louise: Alla tavlor och små saker …  
[skratt] 
Louise: Och då blir det liksom att man får ett lugn på något sätt.  

 
Kyrkorummet, med dess utsmyckning, är inte nödvändigt för att fira guds-
tjänst, men förändrar upplevelsen, motsägelsefullt nog både genom alla in-
tryck som förmedlas av att det finns mycket att titta på och genom att ”man 
får ett lugn”.  

Kyrkan beskrevs av Victoria som ”Guds hus”, och barnen verkade överens 
om att kyrkorummet i sig påverkar till exempel hur det känns att be. I inter-
vjuerna diskuterade vi var barnen själva brukade vara under gudstjänsterna 
och deras favoritplatser. Ibland tog vi också upp var prästen eller prästerna 
brukade vara och varför. När vi hade pratat om människornas placering frå-
gade jag om det överhuvudtaget var möjligt att säga var Gud är mest. Eftersom 
jag ställde frågan i anslutning till frågor där det var lätt att ge entydiga svar 
blev det en plötslig kontrast, och jag markerade att jag visste det genom att 
inte fråga ”Var är Gud mest?”, utan om det gick att säga. Ibland tydliggjorde 
jag också att jag visste att det var en svår fråga. Barnens tentativa svar på den 
omöjliga frågan relaterar till hur materialet också lyfter fram gudstjänsten som 
ett tillfälle att praktisera sin tro och vara nära Gud. Alexander och Sara tar, om 
än med viss tvekan, upp en konkret plats i kyrkorummet. Gud är ”därframme” 
i kyrkan, där altaret och altartavlan är och där man tar emot nattvard. Kyrko-
rummet har en tydlig riktning och en plats för händelsernas centrum, och för 
Sara och Alexander hänger det ihop med konkret gudsnärvaro. 
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Även om Guds närvaro alltså inte kan begränsas till en särskild plats spelar 
platser och föremål roll för de intervjuade barnens upplevelse av gudsnärvaro, 
och liturgin kan tolkas med hjälp av föremål i kyrkorummet: 
 

Karin: Var brukar prästen stå oftast? Eller vara? 
Ellinor: Han brukar stå ungefär därframme.  
Karin: Mitt framför liksom? 
Ellinor: Aa.  
Karin: Varför tror du att man står där?  
Ellinor: För då står man precis framför Jesus och då kanske man ta-
lar med han.  
Karin: Aa, just det, för att man är precis framför liksom? 
Ellinor: Aa. 
Karin: För vad gör prästen i gudstjänsten? Vad håller prästen på 
med? 
Ellinor: Han pratar med Jesus.  
Karin: Om Jesus eller med Jesus? 
Ellinor: Om Jesus och med Jesus, tror jag. 

 
Louise, Victoria, Lena och Gabriel värjer sig alla mot frågans implicita påstå-
ende att Gud på något sätt skulle vara mer närvarande i kyrkan än någon  
annanstans. Gud är överallt, även om man kan uppleva att Gud är närmare i 
kyrkan, eftersom man tänker mer på Gud då, så att närvaron känns mer.  Kyr-
kobyggnaden och gudstjänsten blir en hjälp att känna en gudsnärvaro som 
egentligen alltid finns. Victoria förklarar att hon vet att Gud är överallt, ef-
tersom ”man kan prata med honom nästan överallt och han lyssnar såhär, så 
då vet man nog, att, aa, han är här”. Flera av de intervjuade barnen menar att 
även om Gud finns lika mycket överallt och man inte måste gå i kyrkan om 
man tror på Gud, så är det lättare att känna Guds närvaro och/eller be i kyrkan 
än på andra ställen. Det sociala och teologiska sammanhanget, liksom den fy-
siska platsen har betydelse för upplevd närhet till Gud. 

Vid upprepade tillfällen under intervjuerna återkommer föreställningen att 
Gud finns där människor finns, eller finns i människorna. Greta formulerar det 
som att Gud finns ”i alla hjärtan”. I intervjun med Måns formulerade jag frå-
gan till att handla specifikt om var Gud är mest under gudstjänsterna. Han 
beskriver hur Gud finns över/vid/i (han växlar mellan alla tre prepositionerna) 
alla människorna ”när man är i hans kyrka”.   

Margareta svarar, precis som flera av de andra barnen, att Gud är överallt, 
men medger snabbt att hon egentligen inte vet. Dock är hon mycket bestämd 
på att det inte går att peka ut en speciell plats i rummet där Gud är mest: 
 

Karin: Och var tror du att Gud är? 
Margareta: Gud är överallt! 
Karin: Ingenstans lite mer än nån annanstans? 
Margareta: Aa, typ så. Jag har faktiskt ingen aning, det är därför jag 
säger överallt.  
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Karin: Inte såhär, i det hörnet? 
Margareta: Nej! 
 

Det innebär också att vardagliga föremål, som tända ljus, kan få en annan in-
nebörd i ett gudstjänstsammanhang och förknippas med gudsnärvaro.  

 
Karin: Men finns Gud mer i ljusen i kyrkan än i andra ljus? 
Greta: Ja. För när man är hemma tänker man liksom inte på, vem är, 
då tänker man inte när man gör ljuset, bara när man har morgonbön, 
men annars, för när man är i kyrkan så brukar man tänka på det. 

 
Min fråga ovan formulerades mot bakgrund av en längre dialog Greta och jag 
hade haft tidigare under intervjun, som handlade om varför man tänder ljus i 
kyrkan:  
 

Karin: Varför tror du att man tänder så mycket ljus i kyrkan? Och 
håller på med ljus hela tiden?  
Greta: Jag tror att eldslågan är liksom ljuset.  
Karin: Aa. Själva det som brinner? 
Greta: Aa. Det är liksom Gud. 
Karin: Aa. 
Greta: Här och nu Gud.  
Karin: I själva eldslågan?  
Greta: Aa.  
Karin: Mm. Och därför så tänder man ljus i kyrkan?  
Greta: Mm. 
Karin: Så är det ett sätt att liksom få Gud att vara nära?  
Greta: Nej. Liksom kunna prata med Gud … 
Karin: Aa. Okej. Så att man tänder, det hänger ihop att tända ljus och 
be då?  
Greta: Aa. 

 
I gudstjänstsammanhang är levande ljus för Greta inte bara ett verktyg för bön, 
utan Gud finns i ljuslågan. Det ljuständningsmoment som Greta refererar till 
sker i samband med nattvarden, men för Greta verkar det som om Guds när-
varo på ett tydligare sätt är koncentrerad till ljuslågan än till bröd och vin.225 
För Greta är bön så starkt förknippat med att tända ljus, antingen i kyrkan eller 
när man ber hemma, att hon på min direkta fråga om man kan be utan att tända 
ljus svarar ”inte riktigt”. Bland det som gör ljuständningen viktig finns också 
att sätta sitt ljus på en speciell plats i ljusbäraren:  

 

                               
225 I en norsk rapport om barns nattvardsfirande drar författarna slutsatsen att ljuständning i 
gudstjänster kan fungera som ”nattvard light”, det vill säga ett sätt involvera materialitet och 
kroppslighet vid nattvardsutdelandet utöver att ta emot bröd och vin. Rapportförfattarna menar 
att det kan göra nattvarden mer tillgänglig att vid samma tillfälle i gudstjänsten ge möjlighet till 
både ljuständning och nattvard (Aagedal, Brottveit, & Rafoss, 2019, s. 52, 106–107). 
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Karin: Men varför vill du sätta ljuset på den speciella platsen?  
Greta: För att jag bara vill göra det.  
Karin: Mm. För att, hur känns det att sätta ljus där liksom? 
Greta: För att då blir det som en speciell bön för mig.  
Karin: Mm. Är det nåt speciellt du ber för, eller om?  
Greta: Ja. Min morbror … Han opererades, han har såhär en jättesvår 
sjukdom.  
Karin: Okej. Ber du för det varje gång?  
Greta: Aa.  
Karin: Vad tror du att andra brukar be för? 
Greta: Typ samma sak. Sin mamma och pappa som är döda eller typ 
sin lillebror som har dött i en eld-brand eller nåt sånt.  
Karin: Mm. Och vad, liksom vad händer när man ber? Hur gör man 
när man ber? 
Greta: Eh, man, man, amen betyder att man skickar upp det till Gud, 
eller vill att det ska göras. Och, vad heter det, det, vad var det du sa 
nu?  

Greta kopplar ihop ljuständning och bön med kriser och med förbön. Ljus-
tändningen handlar om relationen mellan Gud och en enskild person, men 
också om omsorg och sårbarhet i gemenskapen. Ljuständningen är ett sätt att 
hantera svårigheter och påminner om Guds närvaro. Victoria beskriver det 
som att det ”känns bra” att tända ljus, eftersom ”man såhär ser ett ljus i mörk-
ret, kanske. Så att man vet att Gud är där”.  

Margareta kommer från samma församling som Greta, men är genomgå-
ende lite mer skeptisk till både gudstjänstfirande och personlig tro och noga 
med att då och då markera avstånd till de praktiker hon beskriver. Även Mar-
gareta tycker dock om att tända ljus: 

 
Margareta: Ja, jag tycker att det är skönt och kul och riktigt varför har 
jag ingen aning om.  
Karin: Du bara gör det.  
Margareta: Aa. 
Karin: Varför är det skönt?  
Margareta: Men det är [tystnad]. Jag tycker liksom att det är skönt för 
att man, när man tänder ett ljus så kan man oftast prata med Gud eller 
Jesus. Och, fast jag gör det aldrig. Jag bara tänder ljus för mest skojs 
skull. För jag tycker det är kul.  

Även om Margareta själv inte uttryckligen tänder ljus för att be är hon med-
veten om att praktiken för många människor är nära förknippad med att ”prata 
med Gud eller Jesus”. Margareta är ett typiskt exempel på ett barn som ”bara” 
tänder ljus utan att riktigt kunna eller vilja uttrycka varför.226 I många av barn-
intervjuerna var ”kul” det i särklass vanligaste svaret när jag frågade varför de 
gjorde någonting eller hur det kändes. Det gjorde att jag med tiden började 

                               
226 Ett par av de barn som Kaufman intervjuat om bönevandringar betonade att de inte menade 
något särskilt med ljuständningen, utan ”bara” tände ljus (Kaufman, 2018, s. 120). 
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betrakta det som ett generiskt begrepp för att uttrycka något positivt, som sva-
rar mot vad barnen förväntade sig att jag som vuxen ville höra. Däremot stack 
det ut att det var ”skönt”, något som hon verkar förknippa med att ”prata med 
Gud” och som handlar minst lika mycket om stämningen i rummet som om 
själva ljuständningen. I samband med ljuständning, precis som i samband med 
nattvard, störs inte bönen av att någon pratar: 
 

Karin: Än typ när prästen predikar, liksom …? 
Margareta: Ja! Ja. Det är nog också lite att hålla pratet ute, för det är 
ju gigantiska högtalare nästan överallt. Så då är det nog lättare när 
allting är tyst och dom spelar bara lite melodi på pianot. Då är det nog 
mycket lättare att koncentrera sig på det.  

 
Margareta vill ha lugn och stillhet i samband med bön. Under gudstjänsterna 
uppnås det i samband med ljuständningen. Även Louise och Victoria lyfter 
fram behovet att lugn i samband med bön, oavsett om den sker i gudstjänst-
sammanhang eller någon annanstans.  

10.3 Gemensamt liturgiskt agerande och individuell 
gudsrelation 

På samma sätt som det i praktiken verkar vara en flytande gräns mellan söndag 
och vardag, synliggjord genom barnens förhållningssätt till kyrkorummet, 
finns det ingen definitiv åtskillnad mellan gemensamma och enskilda böne-
praktiker. Detta kan exemplifieras med just ljuständning, som dels ingår i ge-
mensamma böner i gudstjänsten, som kyrkans förbön, dels är en individuell 
praktik där gudstjänstfirare kan tända ljus under gudstjänsten, ofta i samband 
med nattvarden. Även om ljuständningen är ett uttryck för enskild bön och 
personlig gudsrelation är det en praktik som sker inom ramen för liturgin, till-
sammans med andra. 

I intervjumaterialet från barnintervjuerna framkommer att barnen förknip-
par gudstjänsterna med personlig gudsrelation och andlighet. Den huvudsak-
liga anledningen att fira gudstjänst är ”att tro på Gud”. Gemensam bön är en 
viktig del av gudstjänsterna. Både kyrkorummets utformning och närvaron av 
den gudstjänstfirande gemenskapen har betydelse för bönepraktiken. Enligt 
Gabriel är det definierande för en kyrka att flera personer ber tillsammans:   

 
Karin: Måste kyrkor se ut på ett visst sätt?  
Gabriel: Alltså, dom behöver ju inte se ut på ett visst sätt. Man kan ju 
som sagt bara be i ett rum och så samlas där några personer. Och det 
kan fortfarande såhär vara ungefär som en kyrka.  

 
Gemensam bön inom ramen för gudstjänster skiljer sig från enskild bön utan-
för gudstjänsten. När jag frågar Sara om hur man gör när man ber beskriver 
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hon att hon agerar på olika sätt beroende på om bönen sker inom ramen för 
gudstjänsten eller utanför. I gudstjänsten gör hon korstecken ”som alla gör i 
kyrkan”, men när hon inte är i kyrkan ber hon genom att knäppa händerna. 
Tidigare under intervjun hade Sara visat hur hon gör korstecken när hon tar 
emot nattvard, för att visa hur hon gör när hon ber i samband med nattvarden. 
I gudstjänstens sammanhang förstår Sara bön som nära förknippat med, eller 
något som kan vara synonymt med, att göra korstecken, även om det inte ute-
sluter andra sätt att be.  

I gudstjänsterna förekommer flera olika sätt att be: gemensamma böner, 
bönevandringar med symbolhandlingar som ljuständning och böner som leds 
av en person vid en mikrofon. De gemensamma bönerna, vare sig det handlar 
om exempelvis Herrens bön, som alla ber tillsammans, eller Dagens bön, som 
en person läser i mikrofon vid gudstjänstens inledning, är generellt formule-
rade och därmed mindre personliga än enskild bön: 

 
Det är lite olika beroende på, alltså hur texterna är. Men oftast är dom 
ju, känns det väldigt tydligt att det är böner liksom. Men det är inga 
som jag sådär brukar använda eller vad man ska säga, särskilt ofta.  
[…] 
Och det finns liksom ingenting personligt i dom utan det är ju, dom 
handlar ju om sånt som alla kan tänkas be om. Ingenting liksom per-
sonligt, för nåt speciellt. (Louise, barn) 

 
Att de gemensamma bönerna är mindre personliga betyder dock inte att de 
inte kan upplevas som viktiga. Måns (barn), som säger att han själv ”aldrig 
ber”, lyfter fram ”förlåtelsebönen” som det viktigaste enskilda momentet i 
gudstjänsterna, eftersom det är viktigt att ”dom som vill ha en förlåtelse, det 
är väldigt viktigt att dom får det, i så fall”. Det kan också vara enklare att be 
högt tillsammans än tyst ensam: 
 

Karin: Och när man ber i kyrkan, ibland så ber man ju tillsammans, 
som ni gjorde på söndagsskolan igår också, så bad ni ju Gud som  
haver allihop tillsammans. Är det ett annat sätt att be liksom, eller är 
det samma, fast man gör det tillsammans? Hur känns det att göra till-
sammans?  
Ellinor: Eh, det känns ganska bra. För att det känns, för då är det 
mycket lättare att prata för att det är lite svårare att be när man tänker 
tyst och då är det mycket lättare att be när man pratar tillsammans.  

Gudstjänstens gemensamma böner som återkommer varje söndag, till exem-
pel Herrens bön, kan bli ett sätt att inkludera människor i gemenskapen. Det 
kan ske konkret, genom att söka metoder som gör att så många som möjligt 
kan delta i bönerna. Ett exempel på det är en barnanpassad gudstjänst i en av 
församlingarna i studien, där hela trosbekännelsen lästes genom förestavning, 
så att en ledare först läste en rad och församlingen sedan härmade den raden. 
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Dessutom fanns texten samtidigt projicerad på en storbildsskärm. Detta var ett 
sätt att öka möjligheten att delta både för barn och för personer som inte har 
svenska som förstaspråk. De gemensamma bönerna och trosbekännelsen som 
ett uttryck för tillhörighet lyfts också fram i vuxenintervjun med Johan, när 
han reflekterar över möjligheten att fira gudstjänst barn och vuxna tillsam-
mans och vad som eventuellt skulle behöva förändras om församlingen inte 
hade söndagsskola som en del av högmässorna:  

 
Trosbekännelsen kan man ju fundera på, sådär. Den är inte så lätt om 
man är sex år. Samtidigt är det fint att få höra den med. Men Vår 
Fader, det är en sån där, många barn när dom har gått i kyrkan en del, 
dom tycker väldigt mycket om, är min erfarenhet, att få stämma in i 
det, just att kunna någonting. Det är en väldigt fin sak för dom att få 
säga något tillsammans med dom vuxna och verkligen känna … Det 
är en tillhörighetskänsla i det också, tror jag.  

Här betonar Johan snarare aspekten av att kunna trosbekännelsen eller Herrens 
bön utantill än att förstå varje enskilt ord eller varje mening, även om han 
inleder med att trosbekännelsen inte är så lätt för barn. Jag tolkar det som att 
han då syftar på innehåll och formuleringar, men att han därefter själv ser pa-
rallellen med att barn uppskattar att kunna Herrens bön och att samma sak 
skulle kunna gälla trosbekännelsen. Skillnaden ligger i om exempelvis trosbe-
kännelsen betraktas utifrån sitt innehåll, som kognitivt behöver förstås, eller 
som ett liturgiskt moment som understryker tillhörighet i församlingen som 
firar gudstjänst. Johan betonar församlingen som liturgisk gemenskap i relat-
ion till de barn som kommer ofta till kyrkan och därmed ”får ett språk”, till 
skillnad från när han berättar om utåtriktade barnanpassade gudstjänster där 
istället församlingen som social gemenskap betonas. 

Genom deltagande i gemensamma böner ges barn alltså, enligt Johan, en 
möjlighet till aktivt deltagande i liturgin. Samma gudstjänstdelar skulle dock 
också kunna fungera exkluderande och ta ifrån barn deras handlingsutrymme, 
om de inte upplever att de har möjlighet att ta del av praktiken, kanske för att 
de inte har lärt sig orden. Här kan liturgiskt agerande förstärka inkludering 
eller exkludering genom att vara ytterligare en aspekt av exempelvis en böne-
praktik, på ett motsvarande sätt som evangelieprocessionen, sången och ”den 
stora boken” gör evangelieläsningen viktig för Ellinor, även om hon kanske 
inte förstår hela texten. 

För Louise (barn) är det viktigare att lyfta fram att det inte spelar någon 
roll hur man gör när man ber än specifika kroppsliga praktiker, eller om man 
ber högt eller tyst:  

 
Karin: Om du ska be till Gud, jag vet inte om du gör det, men om du 
ska göra det. Var tycker du är bra att vara? 
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Louise: Jag tycker inte det spelar nån roll egentligen, det är mer om 
man skulle tycka att det är lättare, att det känns liksom, mer rätt nå-
gonstans, men för mig spelar det ingen roll.  
Karin: Nej. Och hur gör man? När man ber. Hur gör du? 
Louise: Mm. Alltså jag brukar, det spelar oftast ingen roll.  
Karin: Nä. 
Louise: Ibland så tänker jag bara i huvudet. Ibland så kan jag säga 
det högt. Eller, alltså inte högt, men … 
Karin: Säga det. 
Louise: Aa. Men jag tycker inte riktigt att det spelar någon roll.  

När barnen berättar om sin förståelse av enskild bön lyfter de fram kyrkan som 
en plats där det är lättare att be än på andra ställen, inte minst eftersom kyrko-
rummet förknippas med tystnad och stillhet. Av samma anledning är också 
”hemma” en bättre plats för bön än många andra:  
 

Karin: Men om du, när du ber till Gud, är det lättare att be på vissa 
ställen?  
Victoria: Det är nog lättare att be här. Och hemma så.  
Karin: Varför det, tror du?  
Victoria: För där är det lugnt och så och. Jag tror han verkligen, att 
såhär, jag har inte bråttom nånstans. Eller såhär, jag har saker att 
göra. Det är bara stilla med honom såhär.  

Intervjun med Victoria (barn) sticker ut eftersom hon formulerar en så tydlig 
upplevelse av gudsrelation, både här och på andra ställen i intervjun. Det är 
dock en upplevelse som förstärks av att det är stilla i omgivningen, även om 
hon är övertygad om att Gud inte är begränsad till en särskild plats. 

Att be kan förstås som att prata eller vara med Gud, som för Victoria. Det 
finns en bredare förståelse av bön än att det handlar om verbal kommunikat-
ion. Bön är ett sätt att medvetandegöra Guds närvaro i vardagen – en vardag 
som också inkluderar gudstjänster. Det är ett sätt att vara med Gud. Victoria 
formulerar också att det är ett sätt att ”vara del av Gud”. 

10.4 Gudstjänsterna och vardagen 
Bön i bemärkelsen att vara med Gud eller vara en del av Gud behöver inte 
med nödvändighet handla om någonting särskilt, men det finns vissa teman 
för bön som återkommer i flera av intervjuerna. Bön, och kanske särskilt ljus-
tändning, kan förknippas med sorg, sjukdom och död. Men bön kan också 
handla om att tacka, om att be för familj, vänner och ”människor i andra delar 
av världen som har det svårt” (Victoria), om sådant man vill ska ”uppfyllas” 
(Ellinor m.fl.) eller om att få förlåtelse (Victoria, Måns). Även ”Guds välsig-
nelse” (begreppet återkom i flera av intervjuerna, utan att jag introducerade 
det) har en framträdande roll i materialet, som något av det viktigaste i guds-
tjänsten generellt och mer specifikt i relation till bön och nattvard.   
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Lathrops liturgiska teologi har en riktning från gudstjänsterna mot varda-
gen. Det liturgisk-teologiska idealet är att liturgin präglar livet under veckan 
mellan gudstjänsterna. Han skriver dock inte lika tydligt fram i vilken ut-
sträckning vardagen påverkar hur liturgin uppfattas och tolkas, inte minst i 
relation till den gudstjänstfirande församlingen. Som en del av gudstjänstens 
gemenskapsaspekt ingår att människor kommer till kyrkan också när de till 
exempel är ledsna. Under intervjun med Sara bad jag henne rita hur det ser ut 
på en vanlig gudstjänst. Hon ritade kyrkan sedd från koret, med människor vid 
bänkarna. Teckningen är skissartad och snabbt ritad, men hon ritade ändå an-
sikten. Först gjorde hon enbart glada munnar, men så fick en av figurerna en 
uppenbart ledsen mun. Jag kunde inte låta bli att kommentera det:  

 
Karin: Vad är det för nåt?  
Sara: Det här typ såhär bänkarna och så är det dom här grejerna 
bakom bänkarna … 
Karin: Ah. Vad är det? 
Sara: Det är dom där böckerna (pekar på psalmbokshyllorna). 
Karin: Ah ja. Och det är kartan?  
Sara: Mm. 
Karin: Var är alla människorna då? 
Sara: Ska jag rita människor? 
Karin: Ja, men rita människor. Sådär såg det ju inte ut. Det var ju 
människor.  
Sara: Ska jag rita när de står upp? 
Karin: Du får välja.  
Sara ritar en person med ledset ansikte, bland alla som ser glada ut.  
Karin: Är han ledsen eller? 
Sara: Ja, det kanske inte finns … Alla kanske inte är glada liksom.  
Karin: Nä. 
Karin: Var är du då? 
Sara: Ska jag rita mig själv? 
Karin: Ja, eller peka ut var du är. Jag vet inte.  
Sara: Jag var ju framme här. Så jag kanske ska rita här … Har du en 
blyertspenna?  

 
Först ritar Sara alltså enbart kyrkans inredning, och först på min direkta upp-
maning ritar hon dit den gudstjänstfirande församlingen och sig själv. I sam-
band med detta konstaterar hon också att alla kanske inte är glada. Sara fram-
ställer det som en självklarhet att människorna som firar gudstjänst inte allihop 
kan se glada ut, och jag avstår från att kommentera det vidare. Vid ett senare 
tillfälle i intervjun framkommer det dock att ett skäl för människor att gå till 
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kyrkan kan vara att ”nån har dött kanske”. Sorg som en aspekt av gudstjänst-
firande och bön lyfts också fram av Margareta, Alexander, Greta och Gabriel, 
då i samband med bön och/eller ljuständning.227 

 
Karin: Det här med, du sa att du tyckte om att tända ljus? Varför är 
det bra att tända ljus?  

 Måns: Att tända – alltså bra?  
  Karin: Eller, varför är det kul eller? 

Måns: För att det känns som att, dock är det kul att tända ljus. Jag vet 
inte varför jag gillar att tända ljus. Och det liksom är, att man liksom 
ger lite slags respekt. Att man liksom, ja, tänder ljus för dom. Det är 
liksom … Att tända ljus, det kan vara som att ge nån en kram. Och då 
om man säger att jag har mått väldigt dåligt eller att jag har mått jät-
tebra och så blir dom andra i min omgivning, antingen vill trösta mig 
eller så blir dom väldigt glada, alltså väldigt lyckliga över mig. Och 
då så får man liksom en kram. Det är typ det sättet också jag tänker, 
tror jag. Att man liksom tänder ljus för döda och födda.  

 
Bön i allmänhet och ljuständning i synnerhet förknippas inte sällan i materialet 
med sorg, förluster, sjukdomar och död.228 Det är visserligen en snäv förståelse 
av bön, men också ett konkret exempel på när gudstjänsternas liturgiska prak-
tiker kopplas ihop med vardagen utanför gudstjänsterna. Ljuständning för-
knippas med bön ”för” någon eller något. När Måns berättar om ljuständ-
ningen i samband med den gemensamma förbönen i gudstjänsten, jämför han 
det med att ge någon en kram: att uttrycka empati både när någon är glad och 
när någon är ledsen. Ljuständningen kan med andra ord både förstås som en 
individuell bönepraktik, ett sätt för enskilda personer att möta Gud, och som 
ett sätt uttrycka omsorg i gudstjänstgemenskapen, som i den gemensamma 
förbönen.  

Erfarenheten av bön i gudstjänsten, både genom de gemensamma texterna 
och av personlig bön i gudstjänstens sammanhang, formar, enligt Lathrop, ett 
förhållningssätt som resten av tillvaron bygger på. Han kallar det en ”liturgisk 
livsåskådning”, som i sin tur både leder till praktisk handling och bön utanför 
gudstjänsten. För Lathrop är den gemensamma bönen i gudstjänsten grunden 
för den individuella bönen. Hans förståelse av spiritualitet handlar i stor ut-
sträckning om kristet liv utanför gudstjänster och konsekvenser av en liturgisk 
livsåskådning. Utifrån materialet från barnintervjuerna är det dock inte möjligt 

                               
227 I artikeln ”I Wish We Could Fast Forward It: Negotiating the Practice of Preaching” (2019) 
diskuterar Linn Sæbø Rystad hur de barn som deltar i hennes studie känslomässigt kopplar ihop 
kyrkorummet med teman som sorg (Rystad, 2019, s. 36). 
228 Kaufman beskriver hur de intervjuade barnen i hennes material har avsevärt lättare att rela-
tera till ljuständning än andra bönepraktiker i kyrkan. Hon förklarar detta med att ljuständning 
är en ”folkkyrkopraktik”, en rit som används även utanför kyrkan och förknippas med bland 
annat nationella kriser (Kaufman, 2018, s. 117). Detta kan vara en delförklaring både till att 
ljuständning framstår som en självförklarande praktik i mitt material och att flera av de inter-
vjuade barnen förknippar den med olika typer av kriser.  
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att dra några slutsatser om att ett bönesammanhang skulle ”föregå” ett annat. 
Att be hemma och att be i kyrkan är två saker som existerar parallellt och 
kanske i någon utsträckning är beroende av varandra. Det handlar samtidigt 
om två olika praktiker och om två aspekter av samma sak.  

Lathrop synliggör inte när människor agerar individuellt inom ramen för 
gudstjänsten, utan fokuserar helt på de gemensamma momenten. Han marke-
rar skillnaden mellan gudstjänst och vardag och mellan kollektiv och individ. 
I mitt intervjumaterial framstår dock gränserna däremellan betydligt mer fly-
tande än Lathrop låter göra gällande. Det finns en växelverkan mellan vardag 
och gudstjänst, personlig gudsrelation och gemensam bön, som inte synliggörs 
till fullo med en förståelse av andlighet och tro som enbart riktar sig ut från 
gudstjänsten och inte också in mot den.  

Andlighet handlar, enligt Lathrop, om att leva med den kosmologi och 
världsbild som liturgin synliggör: att i vardagen leva med konsekvenserna av 
liturgins kosmologi. Även enskild bön och andlighet mellan de gemensamma 
gudstjänsterna ingår i liturgins ordo.229 För Lathrop leder detta fram till 
följande spiritualitetsdefinition: 

 
If liturgy proposes a worldview, then let spirituality stand for “living 
on the basis of and within the scope of” that worldview. Let the word 
“spirituality” evoke “a lived experience, a disciplined life of prayer 
and action” that manifests that worldview. Let the word stand for the 
connection of liturgy and life, for the experienced resonance of com-
munal celebration in the ordinary life of individual members of the 
community.230  

 
Personlig bön och andlighet är alltså för Lathrop direkt relaterade till guds-
tjänsterna och det liturgiska kosmos som Lathrop beskriver med utgångspunkt 
i liturgin. Gudstjänsterna leder till bön och handling, som visar på Gud och på 
en gudomlig ordning även utanför kyrkorummet. Spiritualitetsdefinitionen är 
ett av få tillfällen då Lathrop nämner ”individual members of the community”. 
Så länge församlingen befinner sig i ett gudstjänstsammanhang är den ett kol-
lektiv, men utanför gudstjänstens sammanhang finns det individer, som agerar 
utifrån tillhörighet till gemenskapen. Spiritualitet handlar för Lathrop om att 
leva i världen, om hur vardagslivet påverkas av det liturgiska livet. När han 
formulerar sin liturgiska spiritualitet formulerar han också grunden för en kris-
ten etik.231 

Lathrops definition kan sammanfattas med följande begrepp: liturgisk livs-
åskådning (”worldview”), upplevd erfarenhet, individers bön och agerande ut-
anför gudstjänstens sammanhang och relation liturgi-vardag. Den stämmer 

                               
229 Lathrop, 1993, s. 35. 
230 Lathrop, 2003, s. 69. 
231 Lathrop, 2003, s. 68–94. En mer utförlig liturgisk-teologisk diskussion om förhållandet mel-
lan liturgi och vardagsliv finns t.ex. i Fagerberg, 2016. 
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inte med någon omedelbar självklarhet överens med analysen av intervju-
materialet om bön och andlighet, eftersom Lathrop tillmäter gudstjänsten en 
avgörande betydelse för livet på ett sätt som de intervjuade barnen antingen 
inte upplever eller inte kan formulera. Lathrop skriver dock också om hur and-
lighet och gudsrelation kan formas och tydliggöras av gudstjänstpraktiker och 
att relationen Gud-människa är nära relaterad till mellanmänskliga relationer.  

I materialet finns en betoning på det gemensamma gudstjänstfirandet, inte 
bara som en resurs för att tolka sin gudsrelation, utan som en plats där den 
formas och uttrycks. Det finns också en växelverkan mellan vardagserfaren-
heter och liturgi som inte blir synlig i Lathrops liturgiska teologi, där allting 
utgår från gudstjänsten.  

10.5 Sammanfattning och slutsatser 
Bön och personlig gudsrelation är en viktig del av de intervjuade barnens 
gudstjänstfirande. Det handlar både om de gemensamma bönerna, som alla 
gudstjänstfirare ber tillsammans, och om mer personliga, enskilda böner, till 
exempel i samband med ljuständning. Även om kyrkobyggnaden och liturgin 
inte framställs som nödvändig är gudstjänsterna och platsen ändå någonting 
som underlättar. Den enskilda bönen förändras eller förenklas av kyrkorum-
met och gudstjänstens sammanhang, eftersom det upplevs lättare att förhålla 
sig till Gud när man är i kyrkan. Bön kan förstås brett, som att vara med eller 
prata med Gud. I synnerhet bön i samband med ljuständning förknippas med 
bön för någonting. Detta har jag tolkat som ett uttryck för hur vardagslivet 
utanför gudstjänsten har betydelse för erfarenheten av gudstjänst och bön.  

Ljuständning är ett viktigt liturgiskt uttryck. Det är en hjälp vid bön och ett 
tecken på gudsnärvaro. Att tända ljus inom ramen för gudstjänster kan vara 
både en gemensam praktik, till exempel när någon tänder ljus i samband med 
förbönen, och en enskild bönepraktik, som till exempel när människor tänder 
ljus i en ljusbärare i samband med att de tar emot nattvard. Även ”enskild” 
ljuständning som sker som en del av gudstjänsten kan på vissa sätt sägas vara 
en gemensam praktik.  

Det går inte att helt och hållet skilja på gemensam och enskild bön i guds-
tjänster, eftersom kategorierna går in i varandra. De intervjuade barnen verkar 
inte uppfatta en motsättning mellan gudstjänsternas mer styrda liturgiska for-
mer för bön och andlighet och en mer personlig och individuell gudsrelation, 
även om det är tydligt i intervjumaterialet att gudsrelation inte behöver vara 
beroende av ecklesiologisk eller liturgisk form; Gud finns ”överallt”.  

Gudstjänstpraktikerna synliggör och konkretiserar barnens gudsrelation, 
men inte på ett så enkelt sätt som Lathrop beskriver. Han synliggör inte att det 
i praktiken är en flytande gräns mellan kollektiva och individuella praktiker. 
Han skriver om hur enskild bön mellan gudstjänster ingår i liturgins ordo, men 
mitt material visar hur det även gäller enskild bön i gudstjänsterna. 
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11 Resultatdiskussion och vägen framåt 

11.1 Inledning 
I de föregående kapitlen i del två har jag redovisat och analyserat resultaten 
från fältstudien. Diskussionerna har varit förankrade i de lokala sammanhang 
där jag deltagit i gudstjänster och utfört intervjuer, och tanken är att del två 
ska kunna läsas fristående från de mer teoretiska resonemang som följer i del 
tre. Det här kapitlet utgör därför både sammanfattning och resultatredovisning 
av arbetet med fältstudien och en övergång till avhandlingens mer teoriutveck-
lande del.  

Jag presenterar resultatet från fältstudien under fyra tematiska rubriker, 
som kombinerar resultaten från analyskapitlen på delvis nya sätt och belyser 
relevanta aspekter att ha med sig inför läsningen av kapitlen i del tre. Med 
utgångspunkt i resultatdiskussionerna under rubrikerna ”Barn i en gudstjänst-
firande församling”, ”Barn i ett liturgiskt rum”, ”Barns gudsrelation och litur-
gisk livsåskådning” och ”Barn som symboler” sammanfattar jag sedan resul-
tatet genom att återkoppla till avhandlingens tre analysfrågor.  

11.2 Barn i en gudstjänstfirande församling 
Kyrkan skiljer sig från andra sociala gemenskaper, exempelvis skolan, fram-
förallt genom sin gränsöverskridande karaktär, som kännetecknas av till ex-
empel åldersblandade grupper. Det finns dock en spänning i materialet mellan 
denna öppet inkluderande gudstjänstgemenskap och en föreställning om för-
samlingen som i första hand en exklusiv trosgemenskap, där de intervjuade 
barnen förutsätter att människor som kommer till kyrkan har en kristen tro, 
eller åtminstone ett intresse för kristen tro. Trots öppenheten finns det också 
tydliga sociala koder, som förväntningar på lugn och tystnad.  

Lathrop talar om den gudstjänstfirande församlingen som en liturgisk ge-
menskap och försöker därmed markera en skillnad mellan kyrkan och andra 
typer av sociala gemenskaper. Lathrop syftar då på den gudstjänstfirande för-
samlingen som ett av gudstjänstens heliga ting och en gemenskap som i första 
hand är formad av gemensamma liturgiska praktiker. Lathrops liturgiska ge-
menskap är grundad i Bibeln och ”called to holiness”. 232 Jag menar dock att 

                               
232 Lathrop, 1999, s. 38, 207. 
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det inte går att hålla isär social gemenskap och liturgisk gemenskap, eftersom 
de två är ömsesidigt beroende av varandra. Olika personer betonar det ena 
eller andra beroende på sammanhang. Det finns en tendens bland vuxna inter-
vjupersoner att understryka gudstjänsten som social gemenskap i relation till 
barn, framförallt i samband med barnanpassade gudstjänster, medan barnen 
själva lyfter fram gudstjänsterna som en plats att be tillsammans och som ett 
möte mellan Gud och människa. Samtidigt förhåller barnen sig hela tiden so-
cialt till andra människor i gudstjänsterna, framförallt till föräldrar och syskon 
och till sin sociala tillhörighet i församlingen – man går inte i kyrkan ensam.  

Att gudstjänsten förstås som en social gemenskap påverkar hur de intervju-
ade barnen tolkar liturgiska praktiker. Till exempel visar flera av barnens be-
skrivningar och teckningar av nattvarden vikten av att församlingen som hel-
het rör sig i rummet och gör någonting gemensamt. Nattvardsmottagandet får 
i sig en gemenskapsgrundande funktion: genom att ta emot nattvard visar man 
att man verkligen vill vara en del av kyrkan. Samtidigt understryker nattvards-
mottagandet individuell gudsrelation. Det kollektiva och det individuella per-
spektivet existerar parallellt.  

I alla församlingar som deltar i studien utför barn ibland uppgifter i guds-
tjänsterna. Det kan handla om liturgiska uppgifter, praktiska uppgifter, text-
läsningar eller uppträdanden, som att vara med i en kör som sjunger på guds-
tjänsten. Det finns olika modeller för barns aktiva medverkan i praktiken, som 
får olika konsekvenser för barns plats i den gudstjänstfirande församlingen. 
Jag har identifierat vad jag kallar ”ministrantmodellen”, ”tavelmodellen” och 
”den spontana modellen”. Oavsett vilken modell som används innebär det att 
barn i viss utsträckning tillfälligt går in i en form av liturgiskt ledarskap i för-
samlingen och tar delansvar för den övriga församlingens gudstjänstfirande. 
När barn fungerar som liturgiska ledare rör de sig oftare än vuxna mellan rol-
len som ledare och rollen som del av den gudstjänstfirande församlingen, inte 
sällan flera gånger under samma gudstjänst.  

För Lathrop är den gudstjänstfirande församlingen en grundläggande litur-
gisk symbol, som övriga symboler och liturgiska handlingar är beroende av.233 
Min utgångspunkt är att den gudstjänstfirande församlingen, trots att den är 
starkt vuxennormativ, också inkluderar barn. I och med att barn är en del av 
församlingen synliggörs att spänningar och juxtapositioneringar i liturgin inte 
bara uppkommer mellan liturgins olika symboler och heliga ting, utan också 
inom den gudstjänstfirande församlingen, till exempel mellan barn och vuxna. 
Barns rörlighet i gudstjänsten, både konkret kroppsligt och rumsligt och när 
de rör sig mellan olika roller, synliggör hela församlingens flexibilitet och rör-
lighet i rummet. Detta är något som Lathrops teori om den gudstjänstfirande 
församlingen inte uppmärksammar. Genom barns närvaro blir den gudstjänst-
firande församlingen mer oförutsägbar.  

                               
233 Lathrop, 1999, s. 21. 
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Jag har kritiserat Lathrop för att den församling han beskriver framstår som 
homogen, eftersom förståelsen av församlingen i första hand som ett kollektiv 
döljer individuella olikheter, liksom mellanmänskliga relationer och därmed 
makt. När Lathrop skriver om kroppslighet och känslor handlar det om den 
egna kroppen, snarare än om hur människor reagerar på andra kroppar i rum-
met, som kanske inte passar in i gruppen, men som påverkar upplevelsen av 
andra heliga ting, som till exempel när barn delar ut nattvard.234 Även om La-
throp återkommer till vikten av att församlingen är öppen och att liturgin 
präglas av jämlikhet tar han inte upp hur denna öppenhet och jämlikhet ser ut 
i praktiken. Ansvaret för att församlingen är öppen läggs på den liturgiska 
ledaren: 

 
A task for the leaders will be to make the center strong while also 
continually urging upon the community the preciousness of the open 
door – for the marginalized and the “mainstream”, the able-bodied 
and the disabled, the homosexual and the heterosexual, the active and 
the inactive, the “believers” and the sceptics.235  

 
Formuleringen påminner om när Lathrop skriver om ”catholic exceptions”, 
undantag från den ”stora” tradition som han själv tillhör, som kan vitalisera 
kyrkan men alltid ska betraktas just som undantag. Det är tydligt vem eller 
vad som avgör vad som är normalt och vad som är avvikande. Den liturgiska 
ledaren och den gudstjänstfirande församlingen har makten att välja att öppna 
dörren och därmed också avgöra vad eller vem som är annorlunda. Gudstjänst-
firarna är de primära teologerna, men vilka av gudstjänstfirarna har tolknings-
företräde och vilkas närvaro är objekt för eller resultat av denna tolkning?  

Men när Lathrop inte talar om församlingen just som ett heligt ting, utan 
snarare som en grupp människor, är han medveten om vikten av att olika röster 
hörs, exempelvis när det kommer till liturgiskt ledarskap. I min studie har jag 
valt att inte göra en hierarkisk skillnad mellan prästen som liturgisk ledare och 
andra personer med liturgiska ledarskapsuppgifter i gudstjänsten, även om en 
sådan naturligtvis i praktiken existerar och är synlig i hur barnen formulerar 
sig kring att ”hjälpa till”. Till skillnad från mig håller Lathrop dock isär litur-
giskt ledarskap, som tillhör en ensam präst, och assisterande ledare, vilket 
förmodligen är vad han skulle kalla de barn med ledarskapsuppgifter jag har 
intervjuat. Dessa assisterande ledare har, enligt Lathrop, som uppgift att ”as-
sist the assembly to do its central liturgical work”. 236 Genom att liturgin leds 
av flera olika personer synliggörs dess juxtapositioneringar, oavsett om man 
håller isär olika ”nivåer” av ledare eller inte.  

                               
234 Lathrop, 1999, s. 88. 
235 Lathrop, 1999, s. 94. 
236 Lathrop, 2005, s. 75. 
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Lathrop beskriver uppdraget som liturgisk ledare som att det handlar om 
att underlätta församlingens möte med gudstjänstens heliga ting, lyfta fram 
värdet hos enskilda människor i församlingen och visa på öppenhet mot värl-
den.237 När barn fungerar som liturgiska ledare kan den symbolparadox som 
uppstår mellan symbolen barnet och symbolen prästen bidra till detta genom 
att juxtapositioneringen öppnar för nya möjligheter. 

Den gudstjänstfirande församlingen är för Lathrop i första hand en liturgisk 
gemenskap, som formas kring någonting utanför sig själv.238 Även om gemen-
skapen ska vara öppen och välkomnande utgår Lathrops ecklesiologi från en 
relativt konstant gemenskap och passar inte med självklarhet ihop med ett 
svenskt folkkyrkoideal. Också de gemenskaper som barnen som deltar i stu-
dien beskriver, som kan överskrida religions- och konfessionsgränser är en 
utmaning för Lathrops ecklesiologi, där den liturgiska gemenskapen, grundad 
i dopet, helt och hållet överlappar med den sociala gemenskapen.  

Den liturgiska ecklesiologin och Lathrops bild av den gudstjänstfirande 
församlingen tecknar en bild av kyrkan som den borde vara, en idealbild som 
är långt ifrån vad många upplever i sina lokala församlingar. Den liturgiska 
ecklesiologin formulerar drömmen, som gömmer sig bakom mänskliga försök 
att skapa en gudomlig liturgi. När barn deltar i den gudstjänstfirande försam-
lingen, synliggör de något av den drömmen genom att symbolisera mångfald, 
öppenhet och framtid.  

Även om barn synliggör, och i någon mån möjliggör, Lathrops ideala guds-
tjänstfirande församling, utmanar de också bilden av den enhetliga försam-
lingen, som visserligen juxtapositioneras mot andra heliga ting i liturgin, men 
som inte rymmer några spänningar inom sig själv. Barns närvaro i den guds-
tjänstfirande församlingen gör att den blir mer oförutsägbar, och den mänsk-
liga aspekten av gudstjänstfirande märks mer. I kommande kapitel kommer 
jag att synliggöra aspekter av detta med hjälp av karnevalsteorins bild av den 
allomfattande festen och den groteska och därmed oförutsägbara kroppen som 
en bild av församlingen.  

11.3 Barn i ett liturgiskt rum 
När barn firar gudstjänst går de in i ett liturgiskt rum. Kyrkorummets och li-
turgins form blir en del av tolkningen av gudstjänstupplevelserna. Gudstjäns-
tens gemenskapsideal påverkar förståelsen av liturgin, och materiella föremål 
kan samtidigt bli en hjälp att verbalisera teologiska tolkningar av liturgin. Li-
turgiska moment, som ljuständning i samband med förbönen, kan förstås som 
sätt att ge uttryck för mellanmänsklig gemenskap och starka känslor och att 
konkretisera Guds närvaro.  

                               
237 Lathrop, 1999, s. 23. 
238 Lathrop, 1999, s. 9. 
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Intervjuerna med barnen visar att de ser gudstjänsterna som händelser som 
präglas av gemensam bön. Just att be tillsammans lyfts av barnen fram som 
ett skäl att fira gudstjänst. Även om Gud inte är begränsad till det fysiska  
kyrkorummet är det lättare att uppleva gudsnärvaro där. Heligheten koncen-
treras till föremål och människor i kyrkorummet. Bön som sker i kyrkan 
präglas av delvis andra materiella och kroppsliga uttryck än bön som sker på 
andra platser, till exempel hemma.  

Barn i en gudstjänstfirande församling innebär inte bara en större rörlighet 
i gudstjänsten från både barn och vuxna. Det kan också innebära konkreta för-
ändringar i rummet, när det anpassas till barn. När barn hanterar föremål i 
gudstjänsten, är de antingen ”barnanpassade” eller ”för stora”. Det leder till 
att även till synes fasta föremål signalerar större flexibilitet när de möter barn 
och blir materiella uttryck för hur gudstjänsten och gemenskapen förhandlas 
och omförhandlas i mötet med barn. I alla församlingar som medverkar i stu-
dien har gudstjänsterna i någon mån anpassats efter lokala förutsättningar – 
efter den förväntade församlingen eller den församling man hoppas kunna 
samla. Gudstjänsterna är alltid en lokal praktik, och de intervjuade barnen re-
laterar till sin specifika kyrka, som blir normerande både för hur andra kyrko-
rum och andra gudstjänster upplevs.  

Även om liturgin förändras när barn interagerar med gudstjänstens form, 
uppfattar de intervjuade barnen själva gudstjänstordningen som förhållandevis 
konstant. Gudstjänsterna är som de är. Det beskrivs inte egentligen som ett 
problem, men både barn och vuxna antyder att gudstjänsterna i ”originalutfö-
rande” inte fungerar så bra med mindre barn. De intervjuade barnen, som är 
måna om att inte bli betraktade som små, verkar dra slutsatsen att det beror på 
att gudstjänsterna och kanske särskilt predikningarna är svåra att förstå för 
små barn.  

Vuxna, inklusive jag själv, vill gärna betona gudstjänsters upplevelsedi-
mension i relation till barn. För de intervjuade barnen är gudstjänsterna dock 
till stor del en lärandemiljö med fokus på ”teoretisk” kunskap. Lärande-
aspekten av gudstjänsterna kommer särskilt fram i textläsningar, predikan och 
söndagsskolan. Denna kunskap om kristen tro och om att fira gudstjänst ses 
som en förutsättning för deltagande i gudstjänster. Konsekvensen blir att barn-
anpassningar av gudstjänster på olika sätt är pedagogiska anpassningar. Den 
kunskap som de intervjuade barnen benämner och verkar eftersträva är vad 
jag har kallat teoretisk kunskap. Gudstjänsterna förmedlar sådan kunskap, 
men också praktisk erfarenhet av hur gudstjänster går till. I praktiken blir det 
omöjligt att hålla isär det ena från det andra, eftersom det är just kombinat-
ionen av ”teoretisk” och ”praktisk” kunskap som blir kunskap om att fira guds-
tjänst.  

Söndagsskolan utgör en pedagogisk, social och liturgisk miljö. Barnen be-
tonar i första hand de pedagogiska och sociala aspekterna, medan de vuxna är 
angelägna om att se söndagsskolan som en del av gudstjänsten och vill under-
stryka dess liturgiska aspekter som ”gudstjänst”. Även om söndagsskolan kan 
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förstås som en del av församlingens gemensamma gudstjänstpraktik, ser de 
intervjuade barnen ändå den som någonting annat än gudstjänsten. Detta gör 
också att det kan uppstå en konkurrenssituation, där man måste välja mellan 
gudstjänst och söndagsskola.   

Gudstjänster, och kanske särskilt barns medverkan i gudstjänster, präglas 
av liturgiska rum och materiella föremål. Lathrop vänder sig, i likhet med 
många andra inom liturgisk och praktisk teologi idag, emot en nedvärdering 
av det materiella, för att istället betona att det vardagliga och konkreta är nöd-
vändigt för kristen tro. I Holy Things, en bok långt ifrån dagens etnografiskt 
inspirerade praktisk-teologiska studier, läggs en grund för praktisk teologi 
som inkarnationsteologi, där teologisk kunskap är nära förknippad med det 
vardagliga och materiella, eftersom gudomligt och mänskligt har mötts i in-
karnationen.239 

När Lathrop talar om ordo menar han en struktur för gudstjänsten som går 
utöver nedskrivna liturgiska ordningar.240 Hans förståelse av ordo som en li-
turgisk metod, där olika föremål och företeelser möts och bryts mot varandra, 
liknar snarare förståelsen av gudstjänstens form som å ena sidan relativt kon-
stant, å andra sidan oviktig så länge ”allt är med”. För Lathrop utgör kyrko-
rummet den fysiska ramen för liturgins ordo, som formas kring de heliga ting 
som återfinns i kyrkorummet. De heliga tingen, ordet, vatten, bröd och vin, 
behöver finnas i någon typ av förvaringskärl, som inte är heligt i sig, men som 
synliggörs genom sin relation med de heliga tingen.241 På samma sätt är det 
möjligt att säga att kyrkorummet som liturgisk miljö ”förvarar” gudstjänstens 
ordo och församlingen. Som flera av de intervjuade barnen sa, så finns Gud 
inte bara i kyrkan, men det underlättar ändå på något sätt att vara där. Kyrko-
rummet och liturgins form, förvaringskärlen för det heliga, påverkar barnens 
tolkning och förståelse av gudstjänsterna och därmed gudstjänstupplevelsen. 
Att helighet kan upplevas som koncentrerad till föremål eller människor är ett 
annat sätt att uttrycka beroendet av kyrkorummet och liturgins form som fo-
kuspunkter.  

Att använda ordots materiella aspekter och symboler för att underlätta ex-
empelvis den gemensamma bönen i gudstjänsterna kan upplevas som om det 
går att kontrollera de heliga tingen. Det är en del av bakgrunden till hur Lat-
hrop betonar behovet att symboler juxtapositioneras och bryts mot varandra. 
Lathrop formulerar de heliga tingens okontrollerbarhet bäst i relation till vatt-
net:  

 
But the water is not tame. Never far from our imagination is the sense 
that, rising, it could drown us, wash away our place, destroy the signs 

                               
239 Lathrop, 1993, s. 89. 
240 Lathrop, 1993, s. 33. 
241 Lathrop, 1993, s. 95–96. 
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of our centered cities. Just as with the bread, our very need for water 
means that in its symbolic meanings, death is never far away.242  

 
Och om heliga ting som vatten, bröd och vin inte går att kontrollera, trots sin 
säkra ”förvaring”, varför skulle det vara annorlunda med det heliga ting som 
är församlingen? Barn som är en del av den gudstjänstfirande församlingen 
ryms inom kyrkorummets väggar och i liturgins form, men utmanar den och 
möjliggör en större flexibilitet, inte bara i församlingen och i gudstjänstord-
ningen, utan också i relation till den faktiska byggnaden och de föremål som 
finns där.  

Det är inte självklart att relatera Lathrops heliga ting till just materialitet 
och plats, eftersom han ofta beskriver tingen i sig snarare som symboler eller 
fenomen än som materiella saker. Här kan fältmaterialet bidra till att tolka 
teorin, snarare än tvärtom. Jag har tidigare skrivit om hur de intervjuade bar-
nen skapar mening och förståelse i gudstjänsten genom att kombinera olika 
resurser. Lathrop förstår symboler som samlande. I mitt material är det barnen 
som samlar, bland annat de heliga tingen, för att med hjälp av dem förstå guds-
tjänsterna samtidigt som de firar dem. Rum, form och föremål formar guds-
tjänstupplevelsen, tillsammans med barnens individuella gudsrelation och te-
oretiska kunskaper om kristen tro och tradition. När Lathrop skriver om de 
heliga tingen kan det framstå som om han uppvärderar upplevelse på bekost-
nad av teoretisk kunskap, men även här är det fråga om en spänning mellan 
kompletterande fenomen. Han markerar dock mot uppfattningen att männi-
skor egentligen inte skulle behöva föremål, ordning och rum för kristen tro. 
Frågan om ”mening” är alltför abstrakt för Lathrop om den inte inramas av 
liturgin.243  

Gudstjänsternas samlande funktion, där flera olika aspekter står sida vid 
sida och både utmanar och kompletterar varandra, synliggörs i söndagsskolan, 
som både pedagogisk, social och liturgisk miljö – en gudstjänst i gudstjänsten, 
om än med en annan form. Även gudstjänstrum och liturgiska föremål kan 
anpassas till barn och speciella platser i kyrkorummet kan inredas särskilt för 
barn. Vid specialanpassade gudstjänster görs hela kyrkorummet och guds-
tjänsten om till ett rum anpassat för barns förmodade behov.  

Men de barn jag har intervjuat förmedlar i både vad de säger och hur de rör 
sig i rummet en ”äganderätt” till hela kyrkorummet. Trots att kyrkorum i grun-
den snarare är byggda för vuxna än för barn och gudstjänster ofta är utformade 
för vuxna, snarare än för barn, inte minst historiskt, verkar de kyrkvana barnen 
uppleva att rummet tillhör dem lika mycket som någon annan. I jämförelse 
med många vuxna är barnen påtagligt trygga i sitt förhållande till rummet. 

                               
242 Lathrop, 1993, s. 94. 
243 Lathrop, 1993, s. 82. 
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Detta är mest synligt hos de barn som ofta har ledarroller i gudstjänsterna, men 
även hos andra.244 

I del tre kommer jag att använda Bachtins förståelse av karneval och kro-
notop för att visa hur gudstjänsten kan förstås som en liturgisk kronotop, som 
bär drag av karneval och därmed en mytisk förståelse av tid, men samtidigt är 
förankrad i den linjära tiden. Liturgins materiella förutsättningar och barns 
plats i ett liturgiskt rum är en del av denna liturgiska kronotop som rymmer 
både vardaglighet och karneval.  

11.4 Barns gudsrelation och liturgisk livsåskådning 
Med en förståelse av meningsskapande som beroende av materiella föremål 
och (liturgiska) former kan gudstjänster bidra till tolkningen av omvärlden. 
Men även om Lathrop är upptagen av det partikulära, av lokala gudstjänstfi-
rande församlingar och av faktiska föremål som i gudstjänsterna kan göras till 
”heliga ting”, är detta bara bakgrunden till vad han kallar ”en liturgisk livs-
åskådning”. Söndagens liturgi är bara basen för en livshållning, platsen där 
mänskliga erfarenheter, traditioner, bibeltexter och Gud möts. Syftet med att 
fira gudstjänst är att tydliggöra Guds närvaro, visserligen i en specifik guds-
tjänstfirande församling på en specifik plats, men också i världen, för att på 
det sättet möjliggöra hopp.245 

Detta är också grunden för Lathrops spiritualitetsdefinition, som genom sin 
liturgiska utgångspunkt skiljer sig från andra spiritualitetsdefinitioner, inte 
minst i relation till barn och andlighet. Gudstjänsten är både utgångspunkten 
och målet för exempelvis böner som bes individuellt under veckan.246 Lathrops 
ideala spiritualitet följer dagens, veckans och årets skiftningar och placerar på 
så sätt in gudsrelationen i den kronologiska tiden. Söndagarna både följer och 
följer inte detta mönster, genom att Lathrop förstår söndagens gudstjänst del-
vis som ett brott i tiden, som den åttonde dagen, präglad av eskatologiskt hopp 
om någonting annorlunda.247 Lathrops liturgiska livsåskådning är därmed be-
roende av den kronologiska tiden, men också juxtapositionerad mot tid som 
vi är vana att förstå den. 

Intervjumaterialet visar alltså att kyrkorummet och gudstjänstens form inte 
är avgörande för gudsrelationen, men det kan underlätta exempelvis bön att 
vara i en kyrka och fira gudstjänst. Gudstjänsterna är en del av att vara kristen, 
och de präglas framförallt av gemensam bön. Den fasta liturgin och de gemen-
samma, ”styrda” bönerna står inte i motsats till enskild bön, utan är snarare 

                               
244 Jag tolkar det som att barnen, även om de inte tillhör normgruppen i gudstjänsterna, upplever 
vad Fulkerson kallar ”a bodily sense of ownership of public or social space” (Fulkerson, ”A 
Place to Appear: Ecclesiology as if Bodies Mattered”, 2007, s. 167). 
245 Lathrop, 1993, s. 1, 18. 
246 Lathrop, 1999, s. 21. 
247 Lathrop, 1993, s. 39. 
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två aspekter av samma sak. För de intervjuade barnen är gudstjänster en na-
turlig del av livet, men det betyder inte att de anser att en gudsrelation måste 
existera inom ecklesiologiska och liturgiska ramar. Barnen har en mer indivi-
dualistisk förståelse av relationen mellan Gud och människa än Lathrops eck-
lesiologi ger utrymme för.  

Det finns ett glapp mellan Lathrops spiritualitetsdefinition, som handlar om 
vardagslivet under veckans alla dagar, och mitt material, som helt och hållet 
fokuserar på söndagens gudstjänst. När Lathrop och intervjumaterialet place-
ras bredvid varandra, synliggörs hur sådant som Lathrop förknippar med män-
niskors liv mellan gudstjänsterna också ryms i gudstjänsterna. Lathrop 
skriver:  

Christians pray, together or singly, on all the days of the week at 
morning and evening, perhaps also at noon and night. They pray in 
praise and intercession.248  

 
I intervjuerna med barnen framkommer en bild av hur flera olika typer av bön 
och gudsrelation existerar parallellt. Gudstjänster är platser där också känslor 
och uttryck för gemenskap tar sig uttryck genom enskild bön och ljuständning 
likväl som genom gemensam ledd bön. Det Lathrop skriver om som andliga 
praktiker mellan gudstjänsterna ser de intervjuade barnen i gudstjänsterna. 
Trots att mitt material inte ger någon möjlighet att analysera hur gudstjäns-
terna påverkar de intervjuade barnens liv under resten av veckan, går det att 
se uttryck för en liturgisk-teologisk spiritualitet, om än med en lite annan vin-
kel än hos Lathrop.   

Gud finns överallt och ”man kan prata med honom överallt”. Även om bar-
nen är motvilliga att specificera någon plats där Gud befinner sig mer än på 
andra platser, finns det exempel på hur den väldigt transcendenta gudsbild 
vissa av dem ger uttryck för konkretiseras. Tydligast är det när Greta beskriver 
relationen mellan brinnande ljus och Gud på ett sätt som gör att jag associerar 
till hur realpresens i nattvarden kan beskrivas. Ljuständning, i samband med 
nattvarden, men också vid andra tillfällen i gudstjänsten, sticker ut som ett 
viktigt tillfälle för bön. I den norska studien Då Barna Opna Nattverden 
(2019) kallas ljuständning ”nattvard light”. Mitt intryck är att ljuständning för 
barnen är ett minst lika tydligt tecken på Guds närvaro som nattvarden är. En 
avgörande skillnad är dock den mellanmänskliga dimensionen av nattvards-
utdelande och -mottagande som de barn som har erfarenhet av att dela ut be-
skriver. Ljuständning är något man gör ”för” någon annan, och praktiken är 
förknippad med att visa omsorg om andra, något som också sker gemensamt 
i hela församlingen i samband med tacksägelse i förbönen, medan nattvarden 
handlar om den enskilda personens relation med Gud och/eller med kyrkan.  

                               
248 Lathrop, 1993, s. 35. 
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Att vuxna ofta vill betona gudstjänsternas upplevelsedimension i relation 
till barn och lyfter fram aspekter av kroppslighet och materialet och understry-
ker det konkreta i gudstjänsten. Men när jag ställer frågor om nattvarden för-
söker flera av barnen direkt hoppa upp till en hög abstraktionsnivå. Min första 
slutsats var att de trodde att de, genom att göra det, kunde ge mig ”rätt” svar. 
Men det är ju också fullt möjligt att deras förståelse av nattvarden bäst kunde 
formuleras med hjälp av den typen av teologiskt språk som är lätt att avfärda 
som frikopplat från deras erfarenheter. När Louise beskriver hur hennes upp-
levelse av att ta emot nattvard har förändrats sedan hon som sexåring gjorde 
det första gången, handlar det om att hon har lärt sig mer om kyrkans natt-
vardsteologi, vilket gör att hon inte längre reagerar på samma sätt på smaken. 
Den teoretiska kunskapen förändrar den praktiska erfarenheten på ett sätt som, 
även för de intervjuade barnen, verkar mest naturligt att uttrycka med teolo-
giskt språk.  

Samtidigt beskrivs nattvarden av andra barn i första hand som en praktik. 
Det är någonting som man kan äta och som går att jämföra med andra saker 
som går att äta. Det som utmärker nattvarden är inte den teologiska betydelsen 
av just bröd och vin, utan delaktigheten, rörelsen i rummet och möjligheten 
till bön i samband med att man tar emot.   

Intervjumaterialet om individuell gudsrelation utmanar inte bara Lathrops 
liturgiska teologi, utan också stora delar av de teoretiska perspektiv jag kom-
mer att diskutera i kommande kapitel. Lathrop och Bachtin har det kollektiv-
istiska gemensamt. Ingen av dem lägger särskilt stor vikt vid enskilda indivi-
ders tankar, känslor eller upplevelser. Genom att komplettera Lathrop och 
Bachtin med praktisk- och etnografiskteologisk teori kan dock det partikulära 
och individuella synliggöras.  

11.5 Barn som symboler 
Jag har ägnat större delen av avhandlingens andra del åt den första av de tre 
analysfrågorna, om hur barn förhåller sig till de gudstjänster de deltar i. I fram-
förallt kapitel 5 har jag dock fokuserat på hur vuxna med ansvar för gudstjäns-
terna i fältstudieförsamlingarna formulerar sig om barn och barns plats i kyr-
kans liturgi. Jag har kallat detta för hur barndom konstrueras i församlingarna 
och i intervjusituationen och visat hur detta är beroende av de mellanmänsk-
liga relationer som finns i den gudstjänstfirande församlingen.  

En stor del av mitt material berör barn som har uppgifter i gudstjänsterna. 
Dessa uppgifter innebär ofta att barn ges en synlig plats och tar en del av le-
darskapsansvaret för gudstjänsten, om än inom tydligt avgränsade områden. 
Lathrop skriver hur prästen som leder en gudstjänst har ett symbolvärde som 
präst, som hen måste acceptera parallellt med att också vara en person som 
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firar gudstjänst.249 Jag menar att barn alltid lever i en liknande situation, där de 
är individuella personer som firar gudstjänst samtidigt som de har ett starkt 
symbolvärde just som barn. När barn då tilldelas liturgiska ledaruppgifter i en 
gudstjänst möts symbolerna ”präst” och ”barn” och skapar en juxtapositioner-
ing som gör att liturgins inneboende spänningar tydliggörs och förstärks.  

Barns gudstjänstfirande förknippas med värdeord som öppenhet och  
gemenskap och har, enligt Mercer, uppdraget att visa församlingen vägen till 
en mer inkluderande gemenskap, solidaritet och engagemang.250 Barns guds-
tjänstfirande tar församlingen närmare ett himmelskt ideal om gränsöverskri-
dande gemenskap. Barn kan alltså fungera som eskatologiska symboler i för-
samlingen genom att visa på mångfald. En annan aspekt av när barn fungerar 
som eskatologiska symboler i gudstjänsten är när de lyfts ur församlingen i 
egenskap av barn och görs till ett av liturgins heliga ting, en resurs för vuxnas 
gudstjänstfirande. De blir då på ett tydligt sätt symboler för framtiden.  

Jag har beskrivit några olika liturgiska konstruktioner av barndom som på 
olika sätt relaterar till barn som eskatologiska symboler. De ”liturgiska bar-
nen” utesluter inte varandra, utan föreställningarna existerar parallellt i guds-
tjänsten och blandas med varandra. Jag har skrivit om att barn som lyfts ur den 
gudstjänstfirande församlingen och görs till individuella symboler för framtid 
och hopp förlorar i socialt aktörskap. Det innebär inte att de inte samtidigt kan 
ha ansvarsfulla uppgifter i gudstjänsten, utan enbart att just den aspekten av 
deras symbolvärde är oberoende av individuella egenskaper, eftersom det av-
görande är just barndomen och att barn genom att vara barn kan visa vuxna 
vägen till Gud.  

Gudstjänster är vuxennormativa sammanhang, där vuxna är i majoritet och 
den liturgiska praktiken i grunden är utformad av och för vuxna, även om det 
ofta sker någon typ av barnanpassningar. Vuxennormen utmanas dock på flera 
sätt i liturgin, inte minst när barn kliver in i liturgiska ledarskapsuppgifter, 
som medför aktörskap och makt. Hos barn med liturgiska ledaruppgifter kom-
bineras symbolen för erfarenhets- och utbildningsbaserad makt, det Beauvais 
skulle kalla authority, och symbolen för framtidsbaserad, potentiell och oför-
utsägbar makt, might.  

Vuxennormen utmanas också genom hur dikotomin mellan being och 
becoming inte löses upp, utan juxtapositioneras hos både barn och vuxna.  
Lathrop tydliggör detta genom att beskriva den grundläggande liturgiska prak-
tiken dopet som en spänning mellan lärprocess och nåd. När små barn döps 
ges de aktörskap och på ett symboliskt sätt en röst, trots att de saknar ett vuxet 
språk för att uttrycka sig.251 Lathrops förhållande till den typen av juxtaposit-

                               
249 Lathrop, The Pastor: a spirituality, 2006, s. 5. 
250 Mercer, 2005, s. 256. 
251 Lathrop, 1993, s. 60. 
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ionering eller spänning liknar barnkonventionens förhållningssätt till spän-
ningen mellan autonomi och beroende. Snarare än att försöka överbrygga den, 
arbetar barnkonventionen med denna barndomsparadox som utgångspunkt.252 
Om det inte går att helt komma ifrån ytterligheterna, kan man förhålla sig till 
båda samtidigt genom att ställa dem bredvid varandra och låta dem finnas i en 
konstant spänning. Genom att utnyttja paradoxen försöker alltså både barn-
konventionen och Lathrop navigera mellan ideal och verklighet, utan att göra 
avkall på något av det.  

Den teologiska förståelse av barndom och vuxenskap som framkommer i 
mitt material präglas av både det dominerande paradigm James och Prout vill 
göra upp med och av det nya framväxande paradigm den kritiska barndoms-
forskningen har bidragit till under de senaste decennierna. Barndom är alltid 
kontextuell. De barndomar som formas i ett gudstjänstsammanhang präglar 
församlingen socialt och liturgiskt. Den barndomsförståelse som barn och 
vuxna ger uttryck för både genom hur de talar om barn och vuxna och genom 
praktiker i gudstjänsterna, legitimeras både av en sekulär rättighetsdiskurs på-
verkad av exempelvis FN:s barnkonvention och av trosövertygelser och bibel-
tolkning.  

I The Pastor definierar Lathrop symboler som: 
 

a gathering place for communal encounter with larger meaning or a 
thing that enables participation in that to which it refers.253 
 

Symboler ska alltså ha en samlande funktion och möjliggöra någon form av 
delaktighet. Lathrop kallar de viktigaste liturgiska symbolerna för ”heliga 
ting”, och till dem räknar han dopet, nattvarden, ordet och församlingen. Men 
för Lathrop är det också avgörande att symboler står i dialog med varandra 
och med omgivningen, att de bryts genom att vara öppna för det oväntade. 
Därmed blir de också omöjliga att kontrollera.254 

Barn som firar gudstjänst har ett symbolvärde som utgår från föreställ-
ningen om barn som frälsningsgestalter och de synoptiska evangeliernas be-
rättelser om barn som förebilder för vuxna och som de främsta i Guds rike. 
Detta symbolvärde tar sig uttryck både genom en vuxen önskan att inkludera 
barn i den gudstjänstfirande församlingen för att synliggöra dess mångfald och 
genom att barn lyfts fram och ges synlig plats och ledarroller.  

Om barn förstås som symboler blir de också en del av liturgins ordo.  
Lathrop tar upp möjligheten att se enskilda personer som en del av ordo, men 
det handlar bara om den vigda präst som leder gudstjänsten.255 Jag menar dock 

                               
252 För en utförligare diskussion om detta i relation till artikel 12 i FN:s barnkonvention, se Lee, 
2001, s. 87–101 
253 Lathrop, The Pastor: a spirituality, 2006, s. 4. Kursiv i original. 
254 Lathrop, The Pastor: a spirituality, 2006, s. 4–5. 
255 Lathrop, 1993, s. 190. 
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att detta i minst lika hög utsträckning gäller barn, i synnerhet då de ges litur-
giska ledaruppgifter. När en enskild person agerar som liturgisk ledare blir 
personen, enligt Lathrop, underordnad liturgins ordo, och personen som sym-
bol kan tolkas och förstås på samma sätt som liturgins övriga symboler. Per-
sonen blir en del av vad som ska hjälpa församlingen att tolka och uttrycka 
kristen tro i en gudstjänst. För Lathrop är en grundläggande fråga när liturgi 
ska utvärderas om de centrala symbolerna utmanas, juxtapositioneras och 
bryts.256 En person som blir en del av gudstjänstens symbolspråk möter, precis 
som gudstjänstens övriga symboler, församlingen, och symbolerna utmanar 
och förändrar varandra. Barnen blir eskatologiska symboler först i mötet med 
församlingen i liturgin, när de – som symboler – blir en del av det liturgiska 
språket i gudstjänstrummet.  

Frågan om huruvida symbolerna på ett tillräckligt sätt utmanas, juxtaposit-
ioneras och bryts kan även ställas i relation till personer som ges symbolvärde, 
i det här fallet barn. Symbolen barnet kan kritiseras och utmanas på flera sätt, 
bland annat genom att dekonstruera barndomsföreställningar med hjälp av Ja-
mes och Prouts teori om ett dominerande barndomsparadigm.  Att ifrågasätta 
föreställningen om barn som eskatologiska symboler i gudstjänsten och ana-
lysera vilken relation en sådan föreställning har till ett dominerande barn-
domsparadigm behöver inte innebära att symbolvärdet undermineras, men 
däremot att det synliggörs och att symbolspråket, med Lathrops ord, bryts mot 
andra föreställningar för att synliggöra fler dimensioner.  

En teologisk förståelse av barn och barndom konstrueras alltså dels av det 
framväxande paradigmet, dels av teologiska föreställningar om relationen 
mellan barn och Gud. Barns möjligheter till aktörskap är beroende både av 
deras kroppars teologiska symbolvärde och en kritisk förståelse av barndom 
där barn förstås som sociala aktörer. Barns plats i gudstjänsten i ett svensk-
kyrkligt sammanhang är ett värde som inte verkar kunna ifrågasättas. På grund 
av bilderna av kyrkan som gemenskap och av barns plats i den gemenskapen 
som kommer fram i materialet framgår det att det är både socialt och teologiskt 
omöjligt för vuxeninformanterna att ifrågasätta barns plats i gudstjänsterna.  

11.6 Vägen framåt 
I avhandlingens första del ställde jag tre analysfrågor till materialet: a) Hur 
förhåller sig barn till de gudstjänster de deltar i? b) På vilket sätt beskriver 
vuxna med ansvar för gudstjänster barns plats i kyrkans liturgi, och hur tar 
detta sig uttryck i gudstjänsterna? c) Hur kan resultaten från fältstudien bidra 
till praktisk-teologisk teoriutveckling genom att sättas i relation till andra teo-
retiska perspektiv?  

                               
256 Lathrop, 1993, s. 162. 
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Här kommer jag att ge korta sammanfattande svar på de två första frågorna 
och introducera hur jag arbetar med den tredje frågan i de kommande kapitlen.  

 
a) Hur förhåller sig barn till de gudstjänster de deltar i? 

 
För de barn som deltar i studien är gudstjänsterna en del av vardagen. Guds-
tjänsterna är tillfällen att lära sig saker om kyrkan och kristen tro, att träffa 
vänner och att be tillsammans med andra. Den gudstjänstfirande församlingen 
förstås samtidigt som en öppen och gränsöverskridande gemenskap och en 
exklusiv trosgemenskap. Gudstjänsterna och kyrkorummet är förknippade 
med gudsrelation och bön och underlättar för att uppleva gudsnärvaro. Det 
fysiska kyrkorummet och liturgins form kan bli resurser i tolkningen av guds-
tjänsterna.  

Gudstjänsten är både en social och liturgisk gemenskap. Barnen tenderar 
att betona trosgemenskapen framför den sociala gemenskapen, men det är vik-
tigt för dem att ha sociala relationer i församlingen och liturgiska praktiker 
tolkas genom ett gemenskapsideal.  

Många av de intervjuade barnen har erfarenhet av att utföra olika uppgifter 
i gudstjänsterna, som i någon utsträckning innebär ett liturgiskt ledarskap i 
församlingen. Detta påverkar deras plats i den gudstjänstfirande församlingen 
och hur de förhåller sig till gudstjänsten.  

 
b) På vilket sätt beskriver vuxna med ansvar för gudstjäns-

ter barns plats i kyrkans liturgi, och hur tar detta sig ut-
tryck i gudstjänsterna? 

 
De vuxna informanter som deltar i studien är genomgående mycket positiva 
till barns gudstjänstfirande. Resultatet skulle inte vara förvånande någonstans 
i Svenska kyrkan, men förstärks sannolikt av urvalsgruppen och intervjume-
toden. Gudstjänstfirande med barn framställs som något som har ett egen-
värde. Om barn ofta deltar i söndagens gudstjänst i församlingen, är det något 
vuxna är stolta över, och om det inte kommer några barn, saknar man dem och 
försöker på olika sätt förändra situationen. 

Att barn tilldelas synliga roller i liturgin och att deras närvaro ses som vik-
tig lyfts fram som en rättighets- och tillgänglighetsfråga. Barn ska ha lika stora 
möjligheter att fira gudstjänst som vuxna. Detta är ett uttalat ideal, präglat av 
mångfalds- och inkluderingstänkande. I detta ryms också tanken att barn ska 
lära sig och förstå gudstjänsten och ges kunskap om exempelvis bibelberättel-
ser för att kunna delta ”på sina villkor”. 

Barns gudstjänstfirande lyfts fram som positivt också för vuxna i försam-
lingen och barns närvaro kopplas ihop med värdeord som ”liv”, ”hopp” och 
”framtid”. Barn ges ett eskatologiskt symbolvärde, där de inte bara står för 
framtiden, utan också för närhet till Guds rike och hopp om nya möjligheter. 
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När barn lyfts fram som liturgiska ledare i församlingen synliggörs detta yt-
terligare eftersom det kombineras med liturgins övriga symbolspråk, inklusive 
föreställningar om prästen som symbol.  

 
c) Hur kan resultaten från fältstudien bidra till praktisk- 

teologisk teoriutveckling genom att sättas i relation till 
andra teoretiska perspektiv?  

 
Sociologiskt influerad barndomsteori har legat till grund för studiens metodo-
logiska utgångspunkter, framförallt för hur jag förstår och värderar intervju-
resultat från barnintervjuerna. Barndomsteoretiker som James, Prout, Lee med 
flera har också visat på möjliga kritiska förhållningssätt till föreställningar om 
barndom som ofta tas för givna. James och Prouts ofta citerade teori om ett 
dominerande och ett nytt barndomsparadigm kan fungera som ett verktyg för 
att kritiskt granska exempelvis olika modeller för barns gudstjänstfirande.  

Lathrops liturgiska teologi är i grunden ett sätt att förstå och förklara vad 
teologi är och mer specifikt ett förhållningssätt till gudstjänstfirande. Den li-
turgiska teologin har varit ett sätt att försöka utgå från en gudstjänstförståelse 
där gudstjänster hålls högt och, något förenklat, förstås som en konstant stor-
het genom tiderna. Detta utgör en kontrast till hur barns gudstjänstfirande ofta 
förknippas med anpassade eller till och med helt förändrade former för guds-
tjänstfirande.  

På samma sätt som utgångspunkterna för den kritiska barndomsteorin har 
format hur jag i den här studien vill förstå barndom, är Lathrops liturgiska 
teologi utgångspunkten för vad gudstjänster är, eller borde vara. Med utgångs-
punkt i materialet har jag använt mig av flera olika delar av Lathrops liturgiska 
teologi, men genomgående återkommit till hur han förhåller sig till spän-
ningar, paradoxer och det han kallar juxtapositioneringar. När liturgin präglas 
av juxtapositioneringar och spänningar rymmer den, enligt Lathrop, också en 
internaliserad maktkritik.257 Den gudstjänstfirande församlingen och liturgin 
som helhet ifrågasätter den typ av samhällsstrukturer som håller isär barn och 
vuxna och därmed förstärker being/becoming-diskursen. Lathrop formulerar 
detta tydligast när det gäller dopet:  

 
In its utter grace, baptism is for infants but also for adults. In its real-
ism about death and its good news about hope in Christ, baptism is 
for adults but also for infants. Indeed, we baptize infants as if they 
were adults, addressing them and according them great dignity, and 
adults as if they were infants, washing them and drying them off and 
holding them with tender care.258  
 

                               
257Se t.ex. Lathrop, 1993, s. 163. 
258 Lathrop, 2003, s. 115. 
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Lathrop understryker konsekvent att dopet måste rymma liturgiska juxtaposit-
ioneringar, till exempel mellan lärandeprocess och nåd. En annan av dessa 
spänningar handlar just om hur dopet utmanar föreställningen om barn som 
becomings, på väg mot att bli färdiga och kompletta vuxna beings. Dopet är 
grunden för den gudstjänstfirande gemenskapen, som inte rymmer någon di-
kotomi mellan barn och vuxna. Den teologiska utgångspunkten för Lathrops 
liturgiska teologi utmanar alltså en struktur där vuxenskap är normen. 

För att utveckla den teoretiska diskussionen i samspel med resultat från 
undersökningen kommer jag i del tre fördjupa några punkter genom att kom-
plettera med ytterligare teoretiska spår med kopplingar till liturgisk teologi: 
litteraturteoretikern Michail Bachtin och teori från praktisk, i synnerhet etno-
grafiskt inspirerad, teologi. I del tre kommer jag att diskutera några av de teo-
retiska frågor jag har snuddat vid i samband med redovisningen av intervju-
materialet, men som jag tidigare låtit vara i skuggan av materialet, till exempel 
frågor om kroppslighet, tid, framtid, förändring och förhållandet mellan ideal 
och verklighet. När jag presenterat resultaten av fältstudien har jag också iden-
tifierat flera punkter där de teoretiska diskussionerna skulle kunna utvecklas 
och konkretiseras, inte minst i relation till Lathrop. De teorier jag har valt att 
arbeta med i del tre visar några möjliga sätt att fylla en del av de luckorna.  
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DEL III  
EN PRAKTISK TEOLOGI OM BARN OCH 

GUDSTJÄNST 
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12 Karneval, kronotop och praktisk teologi 

12.1 Inledning 
I det här kapitlet kommer jag att presentera teoretiska utgångspunkter för de 
avslutande kapitlen i avhandlingen. Jag kommer att börja med två begrepp 
som används av Michail Bachtin: karneval och kronotop. Som en del av detta 
ingår också Bachtins användning av groteskbegreppet. Därefter kommer jag 
att introducera en förståelse av praktisk teologi som jag kallar transformativ 
praktisk teologi, i enlighet med Richard Osmers kategorisering av olika prak-
tisk-teologiska ”spår”, som jag kommer att redogöra för längre fram. Den 
praktisk-teologiska förståelse jag använder mig av är framförallt hämtad från 
Mary McClintock Fulkerson. Detta är vid första anblicken en annan typ av 
praktisk teologi än den Lathrop representerar, men skillnaderna är egentligen 
inte så stora. Den praktiska teologi som representeras av Fulkerson och andra 
synliggör process och metod för den teori Lathrop beskriver. Liturgisk teologi 
och praktisk teologi hör nära samman, även om de ibland betonar olika saker.  

När jag presenterar Bachtins karnevalsbegrepp använder jag material från 
en av barnintervjuerna, den med Greta. Intervjuutdraget jag refererar till har 
en annan karaktär än det intervjumaterial jag har använt i analyskapitlen i del 
två. Jag kommer att visa hur detta kan förstås som att Greta för in en aspekt 
av karneval i intervjusituationen och därmed ifrågasätter min maktposition 
som vuxen och som forskare. Därefter presenterar jag kronotopsbegreppet i 
relation till karnevalen. Bachtin menar att litteraturen rymmer en mängd olika 
kronotoper, som för med sig olika villkor. Genom att utveckla den karneva-
leska kronotopen introducerar jag begreppet ”liturgisk kronotop”, som ett sätt 
att beskriva en gudstjänst och en gudstjänstfirande församling.  

12.2 Michail Bachtin och karnevalen  
Mot slutet av min intervju med Greta hände något som jag spontant skulle 
beskriva med orden ”det spårade ur”. Greta slutade svara seriöst på mina frå-
gor och började istället driva med intervjusituationen och testa mina gränser. 
I transkriptionen kan man se hur jag samtidigt försöker följa med i leken och 
allt mer desperat styra tillbaka till en plats där jag återtar min vuxna kontroll 
över situationen. Det Greta plötsligt upptäcker och som gör att jag upplever 
att jag inte längre kan styra intervjun kan beskrivas som att hon för in en aspekt 
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av karneval i intervjusituationen, genom att vända mina frågor mot mig och 
göra allt till en lek. På så sätt får hon som barn också en oväntad maktposition 
i relation till mig som vuxen: 
 

Karin: Men om du fick bestämma allting såhär, hur det skulle vara i 
kyrkan …? Skulle du ändra på nåt? 
Greta: Ja! 
Karin: Vad skulle du ändra på då? 
Greta: Att man aldrig skulle be, att man bara skulle äta kaka, att man 
bara skulle rita, att man bara skulle ha [söndagsskola]. (Pratar med ett 
tillgjort lek-tonfall i hela den efterföljande dialogen.) 
 

Den ryske litteraturteoretikern Michail Bachtin beskriver i sin bok Rabelais 
och skrattets historia bakgrunden till det som inom barnlitteraturvetenskapen 
sammanfattas med begreppet ”karnevalsteori”. Rabelais och skrattets historia 
är en studie av Franҫois Rabelais verk om Gargantua och Pantagruel, där 
Bachtin fokuserar på karnevaleska och groteska aspekter av Rabelais förfat-
tarskap. Valet av just Rabelais har dock beskrivits som slumpmässigt, och 
Gargantua och Pantagruel är bara en fond för de teoretiska argument och den 
maktkritik Bachtin framför i studien.259 I Rabelais och skrattets historia navi-
gerar Bachtin mellan extremer: högt och lågt, liv och död, öppet och stängt. 
Han studerar ”folket” som motsats till makteliten. Bachtin lägger stor vikt vid 
det karnevaleska skrattet, som han menar är frigörande. Karnevalsförståelsen 
är bred och elastisk. Bachtin blandar historiska skeenden och en förståelse av 
livet i ett medeltida Europa med teoretiska och filosofiska tolkningar av kar-
nevalen, utan att tydliggöra gränserna däremellan. Så skapar han ett teoretiskt 
koncept ur en viss historieskrivning om en enskild aspekt av människors liv 
och gör detta till ett verktyg för att förstå skönlitteratur.260 Bachtin skriver fram 
en romantiserad och oproblematiserad bild av medeltida karnevalsfirande, nå-
got som kan kritiseras ur ett historiskt perspektiv. Det gör inte att teorin inte 
kan vara användbar på ett strukturellt plan. Även om karnevalen främst be-
skrivs i Rabelais och skrattets historia, återkommer Bachtin till begreppet 
även i sina övriga texter, och för den som läser Rabelais-boken parallellt med 
exempelvis Problems of Dostoevsky’s Poetics (1984) framgår det tydligt att 
karnevalsteorin bara en är komponent i Bachtins större teoribildning om dia-
logicitet, multiplicitet och polyfoni i skönlitteratur, där han ständigt återkom-
mer till vikten av att många olika röster möts. 

Att Bachtins texter är så heltäckande och innehåller flera olika delar som 
går in i varandra, gör det svårt att systematisera hans teorier som någonting 

                               
259 Nikolajeva, 2010, s. 10. 
260 Gentemot sovjetiska läsare var Bachtin tydlig med att han ägnade sig åt kritik av litteraturens 
form. Men den rymmer också en omfattande kritik av maktmissbruk (Namli, 2009, s. 157, 210). 
Analyser av skönlitteratur handlar inte ”bara” om skönlitteratur, utan också om mänskligt liv.  
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enhetligt.261 Han upprepar sig själv, angriper samma problem ur olika vinklar 
och demonstrerar med sättet att skriva sin aversion mot det entydiga. Detta 
är en av de saker Bachtins litteraturvetenskapliga teori har gemensamt med 
Lathrops liturgiska teologi. För att citera förordet till Problems of Dostoev-
sky’s Poetics: ”Theory, in the quantitative sense of a ”technology,” is not to 
be found in his work.” 262 

Barnlitteratur beskrivs ibland som karnevalesk med utgångspunkt i Bach-
tins texter.263 Exempel på karnevaleska inslag i barnlitteratur är att Pippi sover 
med fötterna på huvudkudden, de överdådiga festerna på Hogwarts i Harry 
Potter-böckerna eller när Anne och Diana i Anne på Grönkulla leker vuxen 
bjudning, men det slutar med att Anne av misstag super Diana full. Det kar-
nevaleska är något som vänder upp och ner på normer och förväntningar och 
utmanar och förlöjligar makten, överraskar och öppnar för nya möjligheter. 
En viktig del av karnevalen är det materiella överflödet, med betoning på en 
karnevalsfest.  

Bachtin ser litteraturen som helhet som karnevalesk och därmed som en 
subversiv maktkritik som utmanar den rådande ordningen. Genom den tillfäl-
liga karnevalen, som var sanktionerad av makten, blev en annan samhällsord-
ning synlig, och rådande system ifrågasattes. Det är en sådan tillfällig karneval 
Greta skapar i intervjusituationen, och i och med det kan hon ifrågasätta min 
maktposition. Litteratur kan alltså tolkas karnevaleskt på ett strukturellt plan, 
där litteraturen som sådan utmanar samhällsordningen genom att visa att en 
annan värld är möjlig. Texten ifrågasätter genom sin utformning och sitt inne-
håll den sociala ordningen och barns roller. I barnlitteratur handlar det ofta om 
maktrelationerna mellan barn och vuxna, precis som i intervjun med Greta.264 

Inom barnlitteraturforskningen finns det flera exempel på hur Bachtins 
koncept har använts litteraturvetenskapligt. Min ingång till karnevalsteori är 
påverkad av Maria Nikolajevas barnlitteraturvetenskapliga teoribildning. Hon 
förstår karnevalsteori som ett sätt att tolka barnlitteratur som en ”arena” där 
de maktlösa (ofta barn) kan ges makt, samtidigt som den tas ifrån de vuxna. 
Hon relaterar karneval till normbrytande och menar att karnevalsteori är be-
släktad med queerteori. Barnlitteraturvetenskapen har, precis som kritiska 
barndomsstudier, ett emancipatoriskt spår som handlar om att uppvärdera barn 
och utmana ”vuxenmakten” över barn. Detta sker, enligt Nikolajeva, ofta just 
genom att införa karnevaleska strukturer i barnlitteraturen, där barn, om än 
bara för en begränsad tid, får uppleva en värld där de är bemyndigade att 
agera.265 Karnevalsteori är användbar för att analysera maktfrågor i barnlitte-

                               
261 Nikolajeva, 2010, s. 4, 10. 
262 Emerson, 2014, s. xxxi. 
263 Se t.ex. Stephens, 1992, s. 120–121. 
264 Nikolajeva, 2014, s. 33; Stephens, 1992, s. 120–121. 
265 Nikolajeva, 2010, s. 10. 
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ratur. Den kan användas för att belysa barns situation och position i ett sam-
manhang dikterat av vuxna. I barnlitteratur med karnevaleska inslag eller kar-
nevalesk struktur kan till exempel barn få utrymme att ifrågasätta vuxen-
makt.266 

Karnevalen handlar om att driva med makten och det som betraktas som 
heligt. För Bachtin handlar mycket av detta dels om kroppslighet på ett mycket 
konkret plan, dels om en karnevalesk fest. Makten tas ifrån makthavarna och 
de förlöjligas, samtidigt som de som brukar vara längst ner i hierarkin upphöjs, 
och ingenting är för heligt för att dras med i karnevalen. Bachtins karnevals-
förståelse är präglad av gränslöshet och är nära förknippad med bilden av den 
groteska kroppen.267 Karnevalen i barnlitteraturen är sällan direkt anstötlig på 
samma sätt som Bachtins karnevalsbeskrivningar, men i grunden handlar det 
om samma metod för att ifrågasätta makt: med hjälp av det materiella och 
kroppsliga. I barnlitteratur är detta ofta framträdande genom just en fest, som 
inte regleras av vuxna. Måltider kan annars också bli ett uttryck för barns un-
derordning. I en tidig studie av barnlitteratur och makt, Language and Ideo-
logy in Children’s Fiction (1992), skriver den australiensiske barnlitteraturve-
taren John Stephens:  

 
Official meals, that is, meals conducted at times and places deter-
mined by adult authority, reinforce the existing patterns of things and 
social hierarchies, and assert certain values as stable, normal and 
moral. An early reference in Five Children and It to the children be-
ing ‘caught and cleaned for tea’ (p. 13) discloses, despite its jokiness, 
the prevailing attitude that meals are part of the process whereby chil-
dren are civilized and socialized in order to take their place in adult 
society.268   

 
För teologer är det tacksamt att dra paralleller mellan Bachtins beskrivningar 
av den karnevaleska festen som inte utesluter någon och nattvarden. Bachtin 
återkommer till formuleringar som ”festmåltiden är universell, det är livets 
triumf över döden”269 och betonar gemenskapen i denna allomfattande fest. 
Vid vissa tillfällen framstår Bachtins och Lathrops formuleringar om bröd och 
vin närmast som utbytbara, som när Bachtin skriver om dubbeltydigheten i 
hur karnevalens symboler – däribland mat och dryck – handlar både om liv 
och död och om hur nytt liv föds ur det som var dött.270    

I relation till barn i gudstjänst behöver dock dessa paralleller mellan Bach-
tins karnevalsfest och nattvardsfirande också sättas i relation till att den kar-
nevaleska festen i barnlitteraturen sker utanför den av vuxna sanktionerade 
måltiden, som snarare är ett verktyg för socialisering in i den vuxna världen. 

                               
266 Nikolajeva, 2004, s. 18–19; Nikolajeva, 2009, s. 17. 
267 Bachtin, 2007, s. 262. 
268 Stephens, 1992, s. 122–123. 
269 Bachtin, 2007, s. 265. 
270 Bachtin, 2007, s. 273; Bakhtin, 2014, s. 125. 
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När Greta skruvar intervjusituationen så att den blir karnevalesk kommer inte 
heller nattvarden, organiserad av vuxna som den är, undan. Intervjun med 
Greta fortsätter efter att hon har förklarat att ingen utom hon själv och kanske 
hennes familj ska få be i den karnevaleska version av kyrka hon nu beskriver: 

 
Karin: Varför ska inte alla andra få be då? 
Greta: För att dom ska få prata. Mycket. Och jag vet inte annars, vad 
dom ska få göra. Dom ska få äta – fika – mycket. Dom ska få äta kex. 
Dom ska bara få dricka juice. Vad gör jag egentligen? 
Karin: Jag vet inte… Om det skulle se annorlunda ut i kyrkan då, hur 
skulle det se ut då? 
Greta: Som en vanlig kyrka.  
Karin: Mm. Skulle du flytta på någonting? 
Greta: Jag skulle flytta på alla kakor. Istället för att det är bröd skulle 
det vara kakor.  
Karin: På nattvarden? 
Greta: Ja. 
Karin: Varför det? 
Greta: För att det är gott.  
Karin: Okej.  
Greta: Och sen ska jag också flytta på att det är juice istället för det 
där vinet eller vad det är.  
Karin: För att det är godare? 
Greta: Ja.  

 
I karnevalen är gemenskapen och överdådet viktigare än de vanliga reglerna. 
Efter att Greta, normalt sett ett barn som är beroende av vilka roller vuxna 
tilldelar henne, har upphöjt sig själv till liturgisk maktinstans genom att dekla-
rera att bara hon, och de som står henne närmast, ska få be i kyrkan, visar hon 
också att alternativet för alla andra är just en karnevalesk fest. Då ska man få 
göra allt som normalt inte är tillåtet i gudstjänsterna: att prata mycket och äta 
mycket. I detta ingår också att göra nattvarden till någonting godare och mer 
likt en vanlig fest. Den karnevaleska festen handlar inte enbart om att äta och 
dricka (sådant som är godare än nattvardens bröd och vin), utan också om att 
”prata mycket”.271  

Ett av de definierande karaktärsdragen för karnevalen är att den är tillfällig. 
Den liturgiska ordningen, med sina inbyggda antistrukturella drag, är bero-
ende av denna tidsbegränsning. Människorna som deltar i liturgin och i den 
blir till en kropp lämnar tillfälligt den vardagliga världen, men bara för att 
sedan återvända till den, med minnet av något annat.272 I citatet ovan är det 
värt att notera att Greta vid ett tillfälle avbryter sitt eget kreativa flöde med 
orden ”vad gör jag egentligen?” Hon har själv upptäckt att hon, mer eller 

                               
271 Bachtin skriver: ”Men gästabudet har också en alldeles särskild betydelse som den viktiga 
inramningen för det visa ordet, talet, den muntra sanningen. Mellan ordet och gästabudet exi-
sterar det ett uråldrigt samband.” (Bachtin, 2007, s. 266). 
272 Jfr Turner, 2008, s. 129; Schmemann, 1973, s. 45–46. 
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mindre medvetet, har förändrat intervjusituationen, och nu vet hon knappt 
själv hur hon ska ta sig tillbaka till ursprungsläget. Att hon plötsligt ifrågasät-
ter vad hon håller på med, signalerar att Greta vet att den pågående dialogen 
är ett undantag från ordningen, något som hon också väntar på att jag ska av-
bryta. Karnevalen är alltid tillfällig, och just på grund av denna tidsbegräns-
ning är det inte självklart att karnevalen bara står för subversiv maktkritik och 
fungerar emancipatoriskt. Den är också en av makten sanktionerad respit från 
den vanliga (förtyckande) samhällsordningen och kan därmed sägas vara ett 
verktyg för att upprätthålla den rådande ordningen snarare än att utmana 
den.273  

I den karnevaleska verklighet Greta beskriver ingår också att förlöjliga 
makten i form av prästen som leder gudstjänsten: 

 
Karin: Skulle bänkarna vara likadana? 
Greta: Äh. Dom skulle ha såhär en massa My Little Ponies på sig och 
unicorn och allt möjligt hästigt. Hästaktigt.  
Karin: Aa. Och prästen då, skulle prästen få vara med eller? 
Greta: Nä. Jo! Han skulle få vara med och bara vara fin My Little 
Pony och andra saker.  
Karin: Och bara vara något slags liksom pynt? 
Greta: Ja. Stå helt stilla och bara … [skratt] Min häst. Min låtsashäst 
bara … 

 
Den karneval Bachtin beskriver handlar till viss del om att driva med just re-
ligiösa auktoriteter.274 När Greta drömmer sig bort till ett kyrkorum dekorerat 
med hästar och enhörningar och en präst utklädd till en My Little Pony som 
hon får leka med, beskriver hon en situation som har många likheter med en 
karnevalssituation som Bachtin utgår ifrån i Rabelais och skrattets historia:  
 

Dårarnas fest är ett av de mest slående och renaste uttrycken för det 
festliga skrattet i kyrkans omgivning under medeltiden. Ett uttryck 
för detta skratt är ”åsnefesten”, som firades till minnet av Marias flykt 
till Egypten med det lilla Jesusbarnet på en åsna. Men i centrum för 
denna fest står varken Maria eller Jesus, även om en flicka med ett 
barn också förekommer, utan festligheternas huvudperson var just ås-
nan med sitt skriande ”Hinham!”. Man höll alldeles speciella mässor, 
s.k. ”åsnemässor”.275  

 
När jag, i mina försök att återta vuxenkontrollen över intervjusituationen, till 
slut rakt ut frågar Greta varför alla hästrelaterade saker ska vara just i kyrkan 
och vad det har med Gud att göra, svarar hon helt sakligt att ”Gud red in på en 
åsna” och att ”häst och åsna är båda samma slags grej liksom”. Fokus är flyttat 

                               
273 Se t.ex. Bekker, 2018, s. 7. 
274 Bachtin, 2007, s. 18, 25, 83. 
275 Bachtin, 2007, s. 83. 
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från den vuxna, officiella och heliga utgångspunkten, Gud och Guds relation 
till människor, till åsnan, eller åtminstone hästen, som ”är samma slags grej”. 
Enligt Bachtin lyfter karnevalen fram och värdesätter förändring, utbytbarhet 
och relativitet. I karnevalen är ingenting absolut och beständigt.276  

Den mångtydiga värld som Bachtin tecknar genom sitt sätt att skriva och 
genom bland annat karnevalsteorin, bygger på att skapa spänningar, dels mel-
lan uppenbara motsatser, dels mellan innehåll, begrepp och uttryck som nor-
malt inte skulle placeras bredvid varandra. Ett exempel på detta är den avgö-
rande roll grotesken spelar för Bachtins karnevalsteori. När Bachtin skriver 
om den groteska kroppen är han å ena sidan oerhört konkret genom att lyfta 
fram det ”olämpliga” och ”äckliga” i kroppslighet, å andra sidan beskriver han 
den groteska kroppen som en symbol för någonting mycket mer abstrakt. Ge-
nom det groteska tas de upphöjda idealen ner på jorden. Det groteska är en 
påminnelse om att tillvaron inte är perfekt, utan en pågående process. Detta 
gäller även samhälleliga normer och strukturer.277 

Bachtin beskriver den groteska kroppen som öppen mot världen, som kon-
trast mot bilden av en perfekt, slät och därmed sluten kropp. Tydligast blir 
denna öppenhet mot omvärlden i ätandet, som Bachtin beskriver som att krop-
pen överskrider sina gränser genom att fysiskt äta av världen omkring sig och 
därmed göra den till en del av sig själv.278  

Ätandet, den groteska (öppna) kroppens möte med världen, blir alltså ett 
sätt att tydliggöra i vilken utsträckning Bachtins hela teoribildning handlar om 
gemenskap och interaktion. I artikeln ”Kairos and Carnival: Mikhail 
Bakhtin’s Rhetorical and Ethical Christian Vision” argumenterar Ian Bekker, 
Northwest University, Sydafrika, för att föreningen av och balansen mellan 
det partikulära respektive höga och abstrakta ideal är det mest centrala motivet 
hos Bachtin.279 Mötet mellan det som normalt inte kombineras visar sig i kar-
nevalens symboler, som alltid är dubbeltydiga: ”Birth is fraught with death, 
and death with new birth”.280 Eftersom allting förnyas i karnevalen innebär till 
och med döden en möjlighet till nytt liv, det Bachtin kallar ”the image of con-
structive death”.281 

Även om relationen mellan karnevalsteori och gudstjänst inte bör framstäl-
las som alltigenom harmonisk, vilket bland annat Stephens exempel med of-
ficiella vuxenmåltider och inofficiella barnmåltider ovan visar, finns det 
många tillfällen då Bachtins och Lathrops teoribildningar tycks överlappa. Det 
gör att teorierna ömsesidigt kan förstärka, tydliggöra och utmana varandra. 
Karnevalsperspektivet gör det möjligt att hantera kaos och självmotsägelser i 
materialet. Perspektivet kan också användas för att tolka gudstjänsternas 

                               
276 Bakhtin, 2014, s. 125. 
277 Stephens, 1992, s. 136. 
278 Bachtin, 2007, s. 263. 
279 Bekker, 2018, s. 9. 
280 Bakhtin, 2014, s. 125. 
281 Bakhtin, 2014, s. 125–126. 
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kroppsliga och materiella aspekter. Karnevalsteori kan användas både för att 
förstå barn i ett socialt sammanhang och i det sociala sammanhanget guds-
tjänst, genom att teorin kan relateras till den liturgiska teologins idealistiska 
uppvärdering av liturgin och till kritiska barndomsstudiers uppvärdering av 
barn och maktkritiska perspektiv. 

Bachtin är användbar för min analys inte minst på grund av inkarnations-
tematiken, som korresponderar med en tolkning av praktisk och etnografisk 
teologi som inkarnationsteologi.282 Bachtins texter är också fyllda av motsätt-
ningar, mångfald och paradoxer. Han kritiserar modernt västerländskt fokus 
på intellektuell förståelse och söker sig till det estetiska, kroppsliga och mate-
riella. I likhet med nutida forskare som arbetar med kvalitativ intervjumetod 
betonar Bachtin hur vi människor alltid befinner oss i kontextbundna situat-
ioner och att verklig förståelse är kopplad till historisk situation och person.283 
När Bachtin själv skriver om metoder för humanistisk forskning lägger han 
tyngdpunkten på dialogiciteten som uppstår i ett möte mellan två subjekt och 
på hur detta möte i sig omöjliggör definitiva eller ”stängda” slutsatser, ef-
tersom varje svar leder till en ny fråga.284 Detta är direkt applicerbart på en 
intervjusituation och relationen mellan forskare och informant. 

Jag har introducerat karnevalsteorin med hjälp av ett exempel från när en 
av barnintervjuerna ”spårade ur”, vilket ledde till flera sidor transkription som 
jag först inte visste hur jag skulle tolka eller använda. Intervjuutdraget från 
intervjun med Greta är ett tydligt exempel på ”direkt” karneval. I fortsätt-
ningen kommer jag dock i första hand att diskutera en mer strukturell karne-
valsförståelse, snarare än att identifiera karnevaleska inslag i intervjumateri-
alet.285 Intervjun med Greta synliggör fler av karnevalens karaktärsdrag. Här 
tänker jag främst på maktkritiken och på hur karnevalen är allomfattande och 
i det närmaste omöjlig att hålla sig utanför. Både Greta och jag drogs in i den 
karnevaleska processen i intervjun, och eftersom jag inte kunde (eller ville) 
hålla mig utanför, är intervjun påverkad av det. Det var inte något som någon 
av oss planerade eller tänkte på där och då: 

 
Carnival is not contemplated and, strictly speaking not even per-
formed; its participants live in it, they live by its laws as long as those 
laws are in effect; that is, they live a carnivalistic life.286  

 

                               
282 Se t.ex. Fulkerson, 2017, s. 118. 
283 Bakhtin, 1987, s. 162; Coates, 2001, s. 70. 
284 Bakhtin, 1987, s. 161, 162, 168, 170. 
285 Detta kan jämföras med att inom litteraturvetenskap inte i första hand undersöka karneva-
leska teman, utan ”den övergripande synen på litteraturen som karneval, det vill säga som en 
symbolisk skildring av en socialt betingad befrielseprocess, ett subversivt – maskerat, förklätt 
– ifrågasättande av auktoriteter” (Nikolajeva, 2004, s. 17). 
286 Bakhtin, 2014, s. 122. 
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Karnevalens allomfattande karaktär konkretiseras genom Gretas och min in-
teraktion. När Greta började vända mina frågor mot mig och driva med inter-
vjusituationen spelade jag med. Samtidigt är analysen av situationen i efter-
hand ett sätt för mig som vuxen att bli medveten om min egen maktposition. 
Att tolka lekfullheten i intervjun som karneval är ett sätt att å ena sidan ta 
situationen på allvar och inte bara bortse från den delen av materialet, å andra 
sidan ett sätt att ta den på allvar just som karneval och tolka dialogen på sina 
egna villkor. Den här delen av intervjun med Greta är en annan typ av material 
än det jag har analyserat tidigare och på ett tydligare sätt ett uttryck för lek 
med normer och förväntningar, från både Greta och mig, och behöver förstås 
på det sättet.  

Karnevalsteori kan alltså vara användbar i utformandet av en praktisk teo-
logi om barn och gudstjänst på en teoretisk nivå, som en brygga mellan de 
olika komponenterna i avhandlingen. Den kan synliggöra en möjlig koppling 
mellan det politiska budskapet i den kritiska barndomsteorin och det eskato-
logiska draget hos Lathrop. Karnevalsteori kan vara ett sätt att förstå de spän-
ningar som uppstår när teori och praktik, ideal och verklighet, möts i guds-
tjänster. Den synliggör också relevanta metodologiska aspekter av interakt-
ionen mellan barn och vuxna, till exempel i en intervjusituation.  

12.3 Kronotop 
Varje intervjusituation innebar ett fysiskt möte mellan två personer, mig och 
informanten, på en fysisk plats, vid en viss tidpunkt. Som jag tidigare konsta-
terat påverkade valet av plats för intervjuerna situationen som helhet. Detta 
gällde även tidpunkten för intervjuerna. Dessutom samspelade plats och tid så 
att det inte är möjligt att förstå det ena utan det andra. En intervju som skedde 
i kyrkorummet direkt efter en gudstjänst, samtidigt som kyrkkaffet fortfarande 
pågick i en näraliggande lokal, skiljde sig från en intervju som skedde en var-
dagseftermiddag, strax efter att det varit en stor begravning i kyrkan. En inter-
vju påverkades av att det snart var jul, vilket också förändrade kyrkorummets 
utformning i jämförelse med hur det såg ut när jag genomförde en annan in-
tervju i maj.  

Det jag har beskrivit ovan är på många sätt så självklart att man tenderar 
att inte tänka på det, trots den påverkan tid och rum i samspel har för exem-
pelvis insamling av intervjumaterial. Det är också exempel på ett fenomen 
man skulle kunna beskriva med hjälp av Bachtins kronotopsbegrepp. Bachtins 
teoribildning är bred och eklektisk, men det finns vissa grunddrag som går 
igen och som har fått större betydelse än andra. Ett sådant exempel, som också 
är relevant för den här studien, är kronotopen.  

Bachtin använder begreppet kronotop för att beskriva tid och rum i skön-
litteratur. Kronotop hänger ihop med genre, och Bachtin menar att olika litte-
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rära genrer också arbetar med olika kronotoper, som i sin tur leder till att ka-
raktärerna i berättelserna ges större eller mindre handlingsutrymme. Krono-
topsbegreppet har använts brett inom litteraturvetenskapen. Det är inte enty-
digt vad Bachtin själv lade in i begreppet eller hur han tänkte sig dess funktion, 
vilket har bidragit till att det sedan har tolkats och använts på många olika 
sätt.287 

Bachtin förklarar själv kronotopen som ”the intrinsic connectedness of 
temporal and spatial relationships that are artistically expressed in literature” 
och betonar att den litterära kronotop han beskriver innebär att ”spatial and 
temporal indicators are fused into one carefully thought-out, concrete 
whole”.288 Jag menar att det Bachtin ser i den litterära eller konstnärliga kro-
notopen, om hur tid och rum samspelar, också har kopplingar till den typ av 
liturgisk-teologisk förståelse av gudstjänst som beskrivs av Lathrop.289  

I och med att kronotopen uttrycker tid och plats för ett skeende är den också 
ett sätt att formulera vikten av kontext för att förstå en händelse eller en berät-
telse. Tid och plats är beroende av varandra, och berättelsen går inte att förstå 
utan att ta hänsyn till den kronotop som organiserar narrativet.290 Här möter 
Bachtins teoribildning den praktiska och etnografiska teologins betoning på 
det partikulära och kontextbundna. När jag i nästa kapitel väljer att beskriva 
gudstjänsten som en egen liturgisk kronotop, handlar det alltså inte om att lyfta 
ut gudstjänsten ur världen, utan om att ta hänsyn till gudstjänstens tidsrums-
liga aspekter i relation till en liturgisk-teologisk förståelse. Den rörelse inom 
praktisk-teologisk forskning som betonar lokala sammanhang och mänskliga 
erfarenheter rymmer ett arv från befrielseteologi och kontextuell teologi. 
Denna förståelse av praktisk teologi, idag tydligast i nordamerikansk litteratur, 
kan benämnas ”the transforming praxis trajectory of practical theology”291 och 
är inriktad på att förändra och förbättra mänskliga livsvillkor. Det finns för-
ståelser av kronotopsbegreppet som understryker att kronotoper inte är värde-
ringsmässigt neutrala, utan också är ett sätt att synliggöra tillfällen till aktör-
skap och förändring.292  

Psykologiforskaren Lakshmi Bandlamudi, City University of New York, 
som undersöker kronotopsbegreppet i relation till teorier om utveckling, be-
skriver hur Bachtin särskiljer olika typer av kronotoper i skönlitteratur från 
varandra baserat på hur karaktärerna utvecklas i relation till sin omvärld: om 
                               
287 Steinby, 2013, s. 105. 
288 Bakhtin, 1981, s. 84. 
289 Den liturgisk-teologiska kopplingen blir tydlig till exempel när Bachtin skriver ”time, as it 
were, thickens, takes on flesh, becomes artistically visible; likewise, space becomes charged 
and responsive to the movements of time, plot and history” (Bakhtin, 1981, s. 84). 
290 Bakhtin, 1981, s. 250. 
291 Osmer, 2014, s. 69–70. 
292 Liisa Steinby, litteraturvetare på Åbo Universitet, diskuterar detta utförligt i relation till en 
förståelse av kairos och phronesis-begreppen och argumenterar för att kronotop-tid bör förstås 
som en tid och plats för mänsklig handling (Steinby, 2013). 
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varken huvudpersonen eller omvärlden förändras, om huvudpersonen utveck-
las, men omvärlden är statisk eller slutligen om både huvudpersonen och om-
världen förändras.293 I nästa kapitel, där jag introducerar begreppet ”liturgisk 
kronotop”, kommer jag att använda mig av distinktionen mellan statiska och 
icke-statiska kronotoper för att synliggöra förändringspotentialen i liturgin 
och mötet mellan liturgisk teologi och transformativ praktisk teologi.  

I inledningen till det här delkapitlet visade jag hur kronotopsbegreppet kan 
förstås med hjälp av de olika situationerna jag befann mig i när jag genom-
förde studiens barnintervjuer. I intervjukronotopen förändrades både vi som 
agerade (intervjuare och informant) och omgivningen på ett oförutsägbart sätt. 
Platserna där jag genomförde intervjuerna var inte statiska. Ibland kom någon 
in och störde. Ibland kom det andra barn och ville vara med. Dessutom såg 
kyrkorummen olika ut, både sinsemellan och beroende på vilken tid på året 
och vilken dag i veckan jag var där. Även om intervjuerna inte var långa och 
även om jag inte gjorde några uppföljningsintervjuer, kan man se i transkript-
ionerna hur vi som agerar förändrades och förändrade vårt agerande under in-
tervjuernas gång. Intervjusituationerna fungerar som ett exempel på vad kro-
notopsbegreppet och aktörskap inom en viss kronotop kan innebära. Alla in-
tervjusituationer kan beskrivas som öppna och oförutsägbara och rymmer pot-
ential för karnevaleska inslag. Med hjälp av exemplet från intervjun med Greta 
har jag visat hur maktrelationerna i intervjukronotopen ställs på spets och ifrå-
gasätts när en aspekt av explicit karneval förs in i intervjun.  

När jag i kapitel 13 skriver om gudstjänsten som liturgisk kronotop kom-
mer jag att fokusera på just den tidsrumsliga aspektens betydelse för aktör-
skap. Den liturgiska kronotopen sätter ramarna för en berättelse, eller en situ-
ation, och ”organiserar” den och dess aktörer.294 Inom en större kronotop, som 
gudstjänsten, kan en mängd mindre kronotoper stå i dialog med varandra.295 

12.4 Transformativ praktisk teologi  
Det tredje teoretiska spåret jag ska presentera handlar om den praxisoriente-
rade transformativa skolan inom praktisk teologi. Här kommer jag alltså inte, 
som när jag introducerade Bachtin, att förhålla mig till två teoretiska begrepp, 
utan snarare ge en översikt över en viss trend inom praktisk teologi, med ut-
gångspunkt hos Mary McClintock Fulkerson. Jag kommer också att åter-
komma till Bonnie Miller-McLemore och Joyce Ann Mercer, som jag tidigare 
i första hand har refererat till som barndomsteologer. De kan båda räknas som 
tongivande inom den transformativa praktiska teologin. Eftersom jag strävar 

                               
293 Bandlamudi, 2016, s. 10. 
294 Bandlamudi, 2016, s. 16. 
295 Bakhtin, 1981, s. 252. 
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efter att ge en introduktion till en forskningsinriktning, snarare än en specifik 
teori, kommer betydligt fler namn än dessa tre att förekomma i referenserna.  

Praktisk teologi som akademisk disciplin är ständigt upptagen av diskuss-
ioner om sin egen självförståelse. Richard Osmer, Princeton har delat in ämnet 
i fyra olika typer eller spår: the hermeneutical trajectory, the transforming 
praxis trajectory, the neo-aristotelian trajectory och the confessional trajec-
tory. Osmer har gjort indelningen med utgångspunkt i vad teologer i de olika 
spåren uppfattar som teologiska auktoriteter och vad de strävar efter. Teologer 
som arbetar inom det hermeneutiska spåret är påverkade av hermeneutiska 
filosofer, som Gadamer och Ricour. Det neo-aristoteliska spåret lägger stor 
vikt vid praktiker och erfarenheter och det konfessionella vid bibeltexter och 
tradition.296   

Jag kommer i första hand att anknyta till den transformativa skolbild-
ningen, inspirerad av befrielseteologi och kontextuell teologi. Befrielseteologi 
har under flera decennier format praktisk teologi med utgångspunkt i ifråga-
sättande av maktstrukturer och orättvisor på global nivå, liksom av strukturell 
diskriminering.297 Här är det alltså förändring, ”transformation”, som ges sär-
skild tyngd och auktoritet.298 Det är en form av praktisk teologi som är fram-
trädande inom den nordamerikanska protestantiska ämnesdiskussionen och 
företräds av exempelvis Miller-McLemore, Mercer och Fulkerson. Dessa tre, 
och flera andra, skriver med en tydlig utgångspunkt i kyrkan och är uttalat 
konstruktivt kritiska, både i utgångspunkter och slutsatser. Miller-McLemore 
är redaktör för de nya översiktsverken The Wiley Blackwell Companion to 
Practical Theology (2014) och The Wiley Blackwell Reader in Practical Theo-
logy (2019) och hennes texter är på många sätt normerande i ämnet. Det är en 
typ av praktisk teologi som sätter ett värde i att, med Mercers ord, ”start 
small”.299 Ofta innebär det också att börja i engagemang för någonting som 
upplevs som fel eller i en upplevelse av smärta.300 Det kan handla om kyrkliga 
praktiker, men lika gärna om strukturellt förtryck i samhället. Denna transfor-
mativa praktiska teologi har placerat sig i en icke-statisk kronotop, som strävar 
efter varaktig förändring för både människor och omvärld.  

Karnevalsbegreppet är ett sätt att synliggöra, problematisera och utmana 
makthierarkier, vilket jag på ett konkret sätt visade genom exemplen från in-
tervjun med Greta. Kronotopsbegreppet tydliggör vikten av kontext och en 
fysisk och förkroppsligad föreställning om tid och rum. Detta har jag  
exemplifierat genom att beskriva hur intervjusituationerna under studien 
kunde se ut. Karnevals- och kronotopsbegreppen hänger nära samman, inte 
minst genom betoningen på konkretion och kroppslighet. Bachtin beskriver 
några olika typer av kronotoper inom litteraturen. Bandlamudi har visat att 
                               
296 Osmer, 2014, s. 69–70. 
297 Ramsey, 2014, s. 183. 
298 Osmer, 2014, s. 70. 
299 Mercer, 2005, s. 6–7. 
300 Miller-McLemore, 2014, s. 7. 
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dessa olika kronotoper lite förenklat kan delas in i statiska och icke-statiska, 
beroende på om karaktärerna och/eller deras omvärld ges möjlighet till för-
ändring och utveckling inom berättelsens kronotop. Bachtin värderar det icke-
statiska högt, och med det även det karnevaleska och föränderliga.  

Den transformativa praktiska teologin skiljer sig dock från Bachtins kar-
neval genom att inte bara vara framåtsyftande, utan också rikta sig mot ett 
tydligt mål utanför sig själv. Även om karnevalsteori kan användas som makt-
kritisk teori är karnevalen i sig tidsbegränsad och cyklisk. Den är påverkad av 
befrielseteologi och kontextuell teologi. Företrädare för transformativ praktisk 
teologi poängterar ofta dess eskatologiska dimension.301  

Den transformativa praktiska teologin delar alltså det icke-statiska och för-
ändringsbenägna med Bachtins karneval, men är inte på samma sätt cyklisk. 
Detta kommer jag att gå närmare in på i nästa kapitel, när jag beskriver vad 
jag identifierar som en liturgisk kronotop och hur den förhåller sig till Bach-
tins karnevalskronotop.  

Det finns också många teoretiska likheter mellan Bachtins teoribildning 
och de praktisk-teologiska ideal som lyfts fram av exempelvis Fulkerson och 
Miller-McLemore, till exempel i synen på objektivitet. För Bachtin handlar 
det om författarens röst i en roman och för praktisk-teologer om forskarens 
röst i en studie, men slutsatsen är densamma: objektivitet är varken möjligt 
eller eftersträvansvärt. Målet är istället att låta många olika röster mötas, oav-
sett om det sker i skönlitteratur eller i teologisk forskning. För en praktisk 
teologi om barn och gudstjänst innebär det att kombinera barns erfarenheter, 
vuxnas erfarenheter, forskarens påverkan genom till exempel forskningsde-
sign och intervjuguider, teologisk tradition och teoretiska texter för att i möj-
ligaste mån undvika att tysta någon av rösterna. Fulkerson refererar själv till 
Bachtins användning av monolog- och dialogbegreppen när hon skriver om 
vikten av kontextuell analys i teologiska studier. Att inte ta hänsyn till hur en 
teologisk norm eller övertygelse påverkar sociala praktiker, är enligt Fulker-
son en monologisk teologi.302  

En viktig aspekt av Bachtins karneval är mötet mellan olika kroppar. Inom 
den transformativa praktiska teologin är kroppsliga erfarenheter i sig en väg 
till kunskap. Det tydligaste exemplet på detta finns just i Fulkersons forskning, 
framförallt i Places of Redemption (2007). Hon analyserar inte bara vad hon 
ser, utan vad hon upplever och hur hon själv reagerar kroppsligt under fältstu-
dien. Med hjälp av bland annat den analysen drar hon sedan konstruktiva slut-
satser om hur en medvetenhet om kroppsliga reaktioner kan utmana det förgi-
vettagna.303 

Att utmana det som många tar för givet är en uppgift både för praktisk teo-
logi och för kritiska barndomsstudier. I barns gudstjänstfirande möts de båda 

                               
301 Se t.ex. Swinton, 2014, s. 449; Brandt, 2014, s. 368; Ramsey, 2014, s. 183. 
302 Fulkerson, 1994, s. 364–365. 
303 Bennett, Graham, Pattison, & Walton, 2018, s. 46. 
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fälten. Fulkerson diskuterar kroppslighet i möten mellan människor. Det är 
inte den enskilda individens kroppslighet som är i centrum. Detsamma kan 
sägas om Bachtin. Han är ointresserad av individen, även om han lägger stor 
vikt vid enskilda röster. Det relevanta är hur dessa enskilda röster tar plats 
tillsammans med andra röster och hur enskilda personers kroppsliga erfaren-
heter tar plats tillsammans med andra människors andra kroppsliga erfaren-
heter. Barndomsteoretiskt kan detta översättas med att förstå barn som sociala 
aktörer i en specifik kontext.304 Ett annat sätt att förstå det är med hjälp av 
barndomsteoretikern John Walls distinktion mellan independence och inter-
dependence. I korta drag handlar det om att utmana ett vuxet autonomiideal 
till förmån för maktkritisk teori som förhåller sig till beroendet mellan olika 
grupper.305  

Både Mercer och Miller-McLemore har bidragit till ett praktisk-teologiskt 
samtal där barn spelar stor roll.306 De närmar sig båda ämnet från ett feminist-
teologiskt håll och är förankrade i transformativ praktisk teologi. Jag håller 
med dem om att en praktisk teologi om och med barn blir tydligast om den 
också har konstruktiva drag. I den här studien förstärks också ämnets eskato-
logiska självförståelse genom hur jag använder Lathrop. Liturgisk teologi 
handlar alltid om mötet mellan Gud och människa och bygger på en förståelse 
av liturgi som ett föregripande av en eskatologisk framtid. I Lathrops litur-
giska teologi tydliggörs dessutom gudstjänstens bredare praktisk-teologiska 
syfte, som handlar om hur människor lever i världen.307 Transformativ praktisk 
teologi visar på en förståelse av teologi som behövs för att synliggöra syftet 
med att överhuvudtaget diskutera en praktisk teologi om och med barn. I syn-
nerhet etnografiskt inspirerad praktisk teologi söker ofta sitt teologiska ex-
istensberättigande i inkarnationsteologi. Eftersom kristen tro i så hög utsträck-
ning handlar om förkroppsligande och mänsklighet, är det också relevant att 
studera just detta:  

 
While differently narrated over the centuries, such a defining theme 
as incarnation at its very minimum affirms the immanence of the Di-
vine – an immanence that requires the honoring of the finitely good 
creation in all its ambiguity, brokenness, and potential redemption. 
There is no other place to look for God than as mediated through the 
messy place that is the world.308  
 

Lathrops liturgiska teologi är visserligen förankrad i en luthersk kyrka, men 
har påverkats av ryskortodox teologi och Alexander Schmemann. Bachtins 
                               
304 James & Prout, ”A new paradigm for the sociology of childhood? Provenance, promise and 
problems”, 2015, s. 7. 
305 Wall, 2019. 
306 Mercer, 2005; Miller-McLemore, 2003; Miller-McLemore, 2007. 
307 Lathrop, 2003, s. ix. 
308 Fulkerson, 2017, s. 118. 
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texter har tidigare analyserats teologiskt just i relation till ortodox teologi, och 
då främst inkarnations- och eukaristisk teologi.309 Liturgisk teologi och Bach-
tin delar uppvärderingen av materiella och kroppsliga erfarenheter. Lathrop 
tenderar att begränsa upplevelsen av materiell och fysisk erfarenhet av guds-
närvaro till liturgin, men har å andra sidan en förståelse av liturgi som någon-
ting som präglar hela tillvaron, det jag tidigare har översatt med ”liturgisk 
livsåskådning”. För transformativt inriktade praktisk-teologer som Fulkerson 
innebär den inkarnationsteologiska grunden för forskningen inte med nödvän-
dighet att just gudstjänsten är utgångspunkt för teologisk reflektion, utan alla 
mänskliga erfarenheter. Skillnaden ligger i synen på liturgin som ett tillfälle 
till koncentrerad helighet, men inte i synen på inkarnation och gudsnärvaro i 
världen.  En praktisk-liturgisk teologi beskriver hur denna tillvarons ”messi-
ness” också finns i heliga ting och i människors erfarenheter av liturgi. Ful-
kersons texter är ett protestantiskt och befrielseteologiskt influerat sätt att be-
skriva den inkarnationsteologi som i Lathrops liturgiska teologi beskrivs som 
möten mellan heliga ting och en gudstjänstfirande församling.  

Fulkerson lägger stor vikt vid att börja i det partikulära: en specifik kontext, 
enskilda människors erfarenheter och forskarens position. Även detta är ett 
resultat av förståelsen av praktisk och etnografisk teologi som inkarnations-
teologisk. Hennes återkommande beskrivning av verkligheten som präglad av 
”complexity, difference, and messiness” 310 ifrågasätter allt entydigt, det som 
Bachtin skulle kalla monologiskt, till förmån för det dialogiska. Inkarnationen 
är en händelse, ett störningsmoment i det monotona, när olika linjära system 
möts.311  

En konsekvens av en transformativ praktisk-teologisk hållning är använd-
ningen av så kallat emancipatoriska metoder. Forskningsmetoden som sådan 
kan göras till ett verktyg för förändring. Ett konkret exempel på detta är hur 
pastoraletnografiska metoder kan utnyttja likheterna mellan kvalitativa inter-
vjuer och andra typer av samtal.312 Ett annat exempel är hur Fulkerson, med 
hjälp av Chris Scharen och Aana Vigen (2011), lyfter fram deltagande obser-
vation som något som i sig kan leda till en vilja till förändring:  
 

Refusing to take the social location of the “expert,” [Scharen and 
Vigen] rightly suggest that we think of ourselves as “participant wit-
nesses” rather than “participant observer,” and “ethnographic wit-
nessing on the part of both ethnographer and collaborator/informant 
can take on a normative quality in the sense that witnessing to human 
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struggles can implicitly or explicitly carry an imperative to transform 
suffering into healing and well-being.313  

 
När jag skriver om barnen som medskapare av teorin, inte bara som informan-
ter, är det en del av en emancipatorisk förståelse av praktisk-teologisk me-
tod.314 Det innebär att en del av studiens resultat återfinns i metoden för ge-
nomförandet, inte enbart i det som innehållsligt kom fram i intervjuerna. En 
del av detta kan, som ovan, uttryckas med hjälp av karnevals- och kronotops-
begreppen. Inte bara innehållet i de transkriberade intervjuerna, utan också 
mina erfarenheter av intervjusituationerna, säger något om barns plats i den 
gudstjänstfirande församlingen och som en del av liturgin. Maktrelationen i 
intervjusituationen mellan mig som vuxen och de barn jag intervjuade, speglar 
maktrelationen mellan barn och vuxna i andra sammanhang, men visar också 
hur den kan utmanas, vilket till exempel syns i intervjun med Greta. Eftersom 
jag genomförde intervjuerna i kyrkor visar intervjusituationen hur de intervju-
ade barnen förhåller sig till ”sina” kyrkorum i relation till mig som kom uti-
från. Interaktionen i själva samtalssituationen kan användas för att förstå re-
lationen mellan barn och olika ecklesiologiska aspekter av liturgin, som till 
exempel rör deras egen självförståelse som en del av den gudstjänstfirande 
gemenskapen. 

Lathrop menar att liturgin kan kritisera sig själv.315 På samma sätt bör en 
trovärdig praktisk teologi kunna ifrågasätta sina egna slutsatser. Både Bachtin 
och Lathrop ger utrymme för detta, men det är den transformativa praktiska 
teologin och mer specifikt dess feministteologiska arv som visar hur ifråga-
sättandet kan gå till, bland annat genom att lyfta fram vikten av kroppslighet. 
I en introduktion till användningen av feministisk teori i praktisk teologi 
skriver Elaine Graham:  

 
Feminist theology has also challenged the invisibility of women in 
many areas of Christian pastoral practice, such as religious education, 
ministry, and liturgy. Again, the argument has been that many of the 
criteria for effective ministry have operated according to male, and 
clerical norms.316  

 
I kapitel 6, ”Barn som liturgiska ledare” skriver jag om barn som på olika sätt 
utför uppgifter i gudstjänsterna som de flesta förväntar sig ska utföras av 
vuxna, som att läsa texter, leda böner och dela ut nattvard. Jag har också an-
vänt detta som ett exempel på hur barns aktörskap i gudstjänster kan förstås. 
Samtidigt kan en praktik där barn tilldelas ”vuxna” uppgifter i en ”vuxen” 
liturgi och förväntas bete sig som små vuxna kritiseras för att vara ett sätt att 
                               
313 Fulkerson, 2017, s. 119. 
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befästa vuxna normer i gudstjänsten, snarare än att utmana dem. Det innebär 
inte att barn inte ska ha den typen av uppgifter i gudstjänsterna, men det är ett 
exempel på hur ökad teoretisk reflektion över teologiska praktiker kan göra 
att vi ser fler aspekter av dem än tidigare. 

Transformativ praktisk teologi är ett svårfångat ämne. Det finns anledning 
att ibland snarare förstå det som ett verb än ett substantiv, ett verb som kretsar 
kring begrepp som formation, transformation, discipleship, witness, ministry 
och public mission.317 Det gör också att ämnet passar bra ihop med Bachtins 
teoribildning, liksom med barnfrågor. Praktisk teologi är föränderlig, framåt-
syftande, oförutsägbar och precis som barn själva ”always in the process of 
coming and becoming”, inriktad på framtid, möjligheter och process.318 

Bachtins litteraturteori har kommit till i en ryskortodox kontext och är präg-
lad dels av den politiska situation den skrevs i, dels av en teologi som kan 
upplevas som väsensskild från den nordamerikanska protestantiska praktiska 
teologin idag. Det vore oärligt att låtsas att mötet mellan vad som till viss del 
kan beskrivas som två olika världsbilder är självklart. Men varken Bachtin 
eller praktisk-teologer som Fulkerson söker efter det som spontant och enkelt 
passar ihop, utan efter tillfällen då dialogen mellan sådant som står långt ifrån 
varandra skapar någonting nytt. Jag menar att en praktisk teologi om barn och 
gudstjänst kan dra nytta av resurser också från det som på ytan framstår som 
mycket olika, som litteraturteori påverkad av ryskortodox teologi och prote-
stantisk praktisk teologi med rötter i befrielseteologi.  

12.5 Sammanfattning  
Jag har presenterat teori från Michail Bachtin med hjälp av två begrepp: kar-
neval och kronotop. Karnevalsbegreppet är ett sätt att förhålla sig till kaos och 
självmotsägelser, lekfullhet och oförutsägbarhet. Det kan också användas som 
ett verktyg för att identifiera och analysera maktrelationer och hur dessa kan 
utmanas. Från karnevalsbegreppet har jag sedan gått vidare till kronotopsbe-
greppet, som beskriver tidsrumsliga förhållanden. Kronotoper kan delas in i 
statiska eller icke-statiska beroende på om och på vilket sätt personer och mil-
jöer förändras och utvecklas. Kronotopsbegreppet är också ett sätt att förstå 
den roll kontexten spelar för att förstå händelser i en berättelse. Med utgångs-
punkt i karnevals- och kronotopsbegreppen har jag sedan introducerat några 
aspekter av den del av praktisk teologi jag kallar transformativ praktisk teo-
logi. Transformativ praktisk teologi är ett sätt att förhålla sig till teologi som 
lägger stor vikt vid förändrings- och förbättringspotential och den roll teologi 
och kyrka kan spela för att utmana förtryckande och förlegade strukturer.  

                               
317 Veling, 2005, s. 4; Miller-McLeMore, 2014, s. 14. 
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I de två följande kapitlen kommer jag att använda mig av de tre teoretiska 
spåren karneval, kronotop och praktisk teologi för att utveckla slutsatsen av 
fältstudien. När jag i kapitel 11 presenterade resultaten från fältstudien gjorde 
jag det enligt fyra olika teman: barn i en gudstjänstfirande församling, barn i 
ett liturgiskt rum, barns gudsrelation och liturgisk livsåskådning samt barn 
som symboler. Jag kommer att återkomma till dessa enligt följande:  

Kapitel 13, ”Barn och gudstjänst i tid och rum”, relaterar i första hand till 
barn i ett liturgiskt rum och barns gudsrelation och liturgisk livsåskådning. 
Kapitel 14, ”Barns kroppar och församlingen som Kristi kropp”, relaterar i 
första hand till barn i en gudstjänstfirande församling och barn som symboler. 
I både kapitel 13 och 14 använder jag mig av alla de tre teoretiska perspektiv 
som jag har presenterat i det här kapitlet.  

Syftet med avhandlingens tredje del är att, med hjälp av teoretiker som  
Lathrop och Bachtin, synliggöra och utveckla aspekter av en praktisk teologi 
om gudstjänst som tar hänsyn till barn som aktörer. Det innebär att slutsatsen, 
i kapitel 15, i första hand är framåtsyftande.  
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13 Barn och gudstjänst i tid och rum 

13.1 Gudstjänsten som kronotop 
I vuxenintervjun med Erika återkom hon till att söndagens gudstjänst har en 
särställning i kyrkan och att detta i sig är ett argument för att sträva efter en 
åldersblandad församling. Hon formulerade ett ideal som även de andra vuxna 
informanterna uttryckte, men Erika var tydligast med att skilja ut huvudguds-
tjänsten som extra viktig i fråga om mångfald. När jag intervjuade Louise 
(barn) beskrev hon hur hon kunde bli lugn av att vara i kyrkan, och Jonte 
(barn) sa att bland det viktigaste på gudstjänsterna var att man kunde ”tänka 
fritt”. Flera av barnen lyfte fram att det var lättare att be och uppleva Guds 
närvaro i kyrkan och på gudstjänster än annars. 

Lathrops liturgiska teologi utgår från söndagens gudstjänst. Han tar den för 
given. För honom är gudstjänsten grunden för hela det kristna livet. Att sön-
dagens gudstjänst skulle vara speciell och extra viktig och att den är ett tillfälle 
att tänka och uppleva tillvaron och Guds närvaro på ett annat sätt än vanligt, 
är ett sätt att uttrycka gudstjänstens annorlundaskap från vardagen.  

Exemplen ovan signalerar på olika sätt gudstjänsternas annorlundaskap. 
Men jag har också stora mängder intervjumaterial som visar på gudstjänster-
nas vardaglighet. De intervjuade barnen har en avslappnad inställning till att 
befinna sig i kyrkorummet både i och utanför gudstjänsterna. Att gå i kyrkan 
och vara kristen kan beskrivas som en normal del av livet och, som Gabriel 
konstaterade, ”inget som ingen tänker på”. Under gudstjänsterna viskar barnen 
med sina syskon, leker med sina vänner och ritar. Ibland händer något oväntat, 
som att en ljusstake går sönder eller någonting annat blir fel, men det är ingen-
ting som upplevs som konstigt eller problematiskt. Gudstjänsterna är sociala 
sammanhang och mötesplatser. De är tillfällen till bön och lärande, att leka 
eller skratta, men också till tristess eller bråk med någon av sina vänner. 

Ett sätt att förstå gudstjänstens dubbelhet, som både annorlunda och var-
daglig är just genom kronotopsbegreppet. Jag menar att det är möjligt att tala 
om gudstjänsten som en liturgisk kronotop. Eftersom tid och rum i en krono-
top kombineras och är ömsesidigt beroende av varandra är kronotopsbegrep-
pet lämpligt för att diskutera gudstjänster. Detta gäller inte minst i relation till 
dels kyrkorummet (det jag i kapitel 11 har skrivit om under rubriken ”barn i 
ett liturgiskt rum”), dels gudsrelation och andlighet (det jag med utgångspunkt 
hos Lathrop har benämnt ”liturgisk livsåskådning”). I den liturgiska kronoto-
pen kombineras det konkreta som sker i ett visst rum på en viss tid med något 
som är svårare att överhuvudtaget förankra i en linjär uppfattning om tid. Den 
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liturgiska kronotopen blir också ett sätt att genrebestämma gudstjänsten och 
att synliggöra en tidsrumslig ram som kombinerar annorlundaskap och var-
daglighet.  

Olika kronotoper skiljer sig åt genom hur tid och rum organiseras. Det är 
inte vad som händer som är avgörande för vilken kronotop en berättelse till-
hör, utan hur den förhåller sig till tid och rum.319 Det kan till exempel handla 
om ifall miljön är statisk eller icke-statisk. I den liturgiska kronotopen organi-
seras tid och rum på ett annat sätt än i andra kronotoper, som en konsekvens 
av dubbelheten mellan annorlundaskap och vardag, som jag har beskrivit 
ovan, och de liturgiska paradoxer Lathrop benämner juxtapositioneringar.  

Jag ser den liturgiska kronotopen som en utveckling av den karnevaleska 
kronotopen. Det innebär att de delar många grundläggande karaktärsdrag, men 
det finns också viktiga skillnader. När jag föreställer mig en liturgisk kronotop 
utgår jag alltså från den karnevaleska kronotopen, men har modifierat den med 
utgångspunkt i dels resultatdiskussionen i del två, dels teori från liturgisk och 
praktisk teologi.  

I den liturgiska kronotopen utmanas föreställningar om barn och barndom 
hela tiden, inte sällan på motsägelsefulla sätt. Som jag har visat i del två sker 
detta både konkret och materiellt i lokala kyrkorum och på ett mer abstrakt 
teologiskt idéplan. Precis som karnevalskronotopen kännetecknas den litur-
giska kronotopen av juxtapositioneringar, polyfoni och dialogicitet. Men me-
dan karnevalskronotopen är helt och hållet cyklisk, präglas den liturgiska kro-
notopen av mötet mellan linjär och cyklisk tid.320 Detta möte, som tar sig ut-
tryck genom mötet mellan vardaglighet och annorlundaskap, kan synliggöras 
med hjälp av praktisk-teologiska och etnografiska metoder, utformade för att 
kunna hantera det paradoxala och motsägelsefulla i en församling. I den litur-
giska kronotopen förstås gudstjänsten som en karnevalesk berättelse som ut-
manar vardagen, men samtidigt befinner sig mitt i vardagen. Genom liturgins 
inneboende juxtapositioneringar, till exempel när bibeltexter från olika tider 
läses tillsammans, utmanar liturgin sig själv. Dialogiciteten i den liturgiska 
kronotopen tar sig bland annat uttryck genom hur olika teologiska resurser i 
gudstjänsten och kyrkorummet kombineras. Dessa kan vara alltifrån abstrakta 
teoretiska ideal och trosföreställningar till materiella föremål, rummets ut-
formning och interaktionen mellan människor som firar gudstjänst.321 

                               
319 Nikolajeva, 2000, s. 145. 
320 I From Mythic to Linear (2000) växlar Nikolajeva mellan att kalla den tid som står i motsats 
till linjär för cyklisk, mytisk och arkaisk tid. I både hennes och min användning av begreppen 
förstår jag dem som synonyma, även om olika aspekter av tiden betonas beroende på vilket 
begrepp man väljer att använda. 
321 Också Lorensen använder Bachtins kronotopsbegrepp för att diskutera hur situerade och 
kontextbundna gudstjänstfirande församlingar i en liturgisk ”rumstid” möter olika röster och 
perspektiv från olika tider och platser (Lorensen, 2014, s. 160). Fenomenet med människor och 
föremål som interagerar kan också förstås med hjälp av Actor Network Theory (ANT).  



203 

I kyrkorummet lyfter barn fram platser som på olika sätt kan kopplas till 
rörelse, som entrén och mittgången, och jag får teckningar av nattvarden där 
fokus ligger på flödet av människor in och ut ur bänkarna. Den liturgiska kro-
notopen innehåller en rörelse framåt, och församlingens agerande i kyrkorum-
met synliggör detta. Rummet och de materiella föremål som används i guds-
tjänsten är en del av den liturgiska kronotopen, för att den inte enbart ska de-
finieras genom tid, utan också genom rum. Mötet mellan linjär och mytisk tid 
sker på en specifik plats. I den tredje boken i Holy-trilogin, Holy Ground, an-
vänder Lathrop berättelsen om Mose och den brinnande busken som utgångs-
punkt. Den är ett exempel på hur Gud möter människor på specifika platser 
och med hjälp av konkret materia.  Detta gör i sig gör marken, platsen, helig.322 
Plats är inte oviktigt i den liturgiska kronotopen. Samtidigt bygger krono-
topstanken på att tid och rum kombineras. Enbart en plats räcker inte, utan det 
krävs också ett möte mellan tid och rum.  

På samma sätt som karnevalskronotopen präglas den liturgiska kronotopen 
av kroppslighet och karnevaleska möten. Den betonar kollektiv snarare än in-
divid, förändring och växande. Karnevalskronotopen är materiell och för-
kroppsligad och synliggör kopplingen mellan människorna och jorden.323 Men 
karnevalskronotopen är, trots betoningen på framtid och växande, helt och 
hållet cyklisk. Detta beskriver Bachtin själv som en svaghet, eftersom det 
cykliska och upprepande fungerar begränsande:  

 
Time’s forward impulse is limited by the cycle. For this reason even 
growth does not achieve an authentic “becoming”.324  

 
Karnevalskronotopen är framtidsorienterad och inriktad på växande.325 Men 
eftersom den också är cyklisk kan ingen verklig utveckling, ”becoming”, ske. 
Karnevalskronotopen möjliggör alltså inte på något direkt sätt varaktig för-
ändring, eftersom den är helt baserad på cyklisk eller mytisk tid. Den liturgiska 
kronotopen, som innebär ett möte mellan cyklisk och linjär tid, möjliggör ak-
törskap som kan leda till en bestående förändring. Teologiskt kan man tala om 
det som en åtskillnad på kairos och kronos, där kairos står för den mytiska 
tiden och kronos för den linjära. Dessa begrepp används också av Nikolajeva 
i From Mythic to Linear.326 Kairostiden i den liturgiska kronotopen kan inte 
begränsas till en annan temporalitet, utan kan bryta in i den linjära kronosti-
den. Det handlar inte enbart om en framtidsbaserad temporalitet som leder 
bort från vardagen, utan om en tid som kontextualiseras för att möjliggöra 
handling.327 Detta är en befrielseteologiskt inspirerad förståelse av en dimens-
ion av kairos-begreppet, som inte ryms i Nikolajevas diskussion om linjär och 
                               
322 Lathrop, 2003, s. 50. 
323 Bakhtin, 1981, s. 206–208. 
324 Bakhtin, 1981, s. 210. 
325 Bakhtin, 1981, s. 207. 
326 Nikolajeva, 2000, s. 5. 
327 Bekker, 2018, s. 1. 
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mytisk tid som kronos respektive kairos. Den ligger dock närmare hur karne-
valsteori bredare har använts inom barnlitteraturvetenskapen: som en makt-
kritisk teori som, trots karnevalens tidsbegränsade karaktär, kan leda till för-
ändring genom att visa barnläsaren nya möjligheter.  

Den liturgiska kronotopen liknar romankronotopen, som Bachtin beskriver 
den. För Bachtin är romanen, och särskilt Dostojevskijs romaner, den fullän-
dade litterära formen. Romanen har, enligt Bachtin, möjlighet att vara dialo-
gisk på ett sätt som gör att det inte hela tiden behöver vara författarens röst 
som dominerar. Romankronotopen rymmer utvecklingspotential för karaktä-
rerna att agera som subjekt i berättelsen. I både romankronotopen och den 
liturgiska kronotopen finns det potential för oväntade förändringar och många 
röster, men det innebär inte att potentialen alltid uppfylls, varken i skönlitte-
ratur eller liturgi. Bachtin beskriver hur många romaner, trots allt, har en mo-
nologisk karaktär:  

 
They can, but of course many actual novelists do not. Turgenev, Tol-
stoy, indeed most who are called novelists, never release their char-
acters from a dominating monologue conducted by the author; in their 
works, characters seldom escape to become full subjects, telling their 
own tales. Instead they generally remain as objects used by the author 
to fulfill preordained demands.328  

 
Om en liturgisk-teologisk förståelse av den gudstjänstfirande församlingen 
utesluter de juxtapositioneringar som finns inom gruppen, finns också risken 
att vissa röster som inte passar in i det övergripande narrativet tystnar, så att 
dialogiciteten hotas.329 Detta kan till exempel vara barns röster. Ett exempel 
är om barn, även när de tillåts att höras, hörs på vuxnas villkor. En begrän-
sande barndomsförståelse riskerar att påverka både barns agerande och hur 
vuxna tolkar vad de säger och gör i samband med gudstjänster. Med Bachtins 
ord blir de ”objects used by the author to fulfill preordained demands”. De 
lyfts fram som viktiga som en del av den gudstjänstfirande församlingen, men 
samtidigt förväntas de i princip bara uppfylla sina givna roller. Ju mer barn 
själva upplever att de har ansvar och både kan ”vara med” och ”förstå”, desto 
mer ökar dialogiciteten i den liturgiska kronotopen.  

En avgörande del av den liturgiska kronotopen är alltså mötet mellan olika 
temporaliteter, ett möte som möjliggör utveckling och förändring. Detta kan 
också relateras till en förståelse av barn inte enbart som beings, utan också 
som becomings, eftersom förändring på en linjär tidsaxel är nödvändig för ak-
törskap.  

                               
328 Booth, 2014, s. xxii. 
329 Booth, 2014, s. xxi. 
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13.2 Den omvända karnevalen 
Karnevalskronotopen är låst i tiden genom att vara helt inriktad på växande, 
men utan att det finns möjlighet till någon bestående förändring. Eftersom den 
liturgiska kronotopen innehåller en aspekt också av linjär tid, finns det en rikt-
ning ut ur kronotopen, inte bara en cirkelrörelse inom den. Det gör att den 
liturgiska kronotopen har mer utrymme för aktörskap och förändring, det som 
kan kallas transformativ potential. Gudstjänsten är inte en helt annan värld. 
Lathrop beskriver Guds närvaro i nattvarden som helig tid, men understryker 
att denna heliga tid inte handlar om att lämna verkligheten här och nu, och att 
föreställningen om helighet, precis som allt annat ”needs to be broken for the 
purposes of the gospel”.330 Även om karnevalen också har en subversiv pot-
ential, som kan visa nya möjligheter och synliggöra förtryck och maktord-
ningar, rymmer den liturgiska kronotopen en högre grad av realism än karne-
valskronotopen.  

Hos Bachtin verkar karnevalen innebära en förflyttning från vardag, eller 
från linjär tid, till något annat, som kan kallas mytisk tid. Detta stämmer också 
överens med hans beskrivning av den cykliska karnevaleska kronotopen. 
Nikolajevas barnlitteraturteori, som bygger på Bachtin, använder sig dock av 
vad jag kallar ”omvänd karneval”. Utgångspunkten är att barnlitteratur kan ha 
en karnevalesk funktion för barn som läser genom att visa en värld där de inte 
är underordnade vuxna och där andra regler gäller. Men liksom karnevalen är 
tillfällig, är också den fiktiva frigörelsen i berättelsen det, något som ligger till 
grund för det klassiska hemma-borta-hemma-mönstret: en barnprotagonist 
lämnar det trygga och välbekanta hemmet, ger sig ut på ett äventyr och klarar 
av de faror hen möter, för att sedan återvända hem till tryggheten och återigen 
underordna sig vuxenmakten. Karnevalen består då av äventyren.331 Det om-
vända handlar om att detta mönster egentligen implicerar att det är genom 
äventyret, alltså genom karnevalen, barnprotagonisten möter linearitet, alltså 
kronostid, för att sedan återvända till det cykliska, till barndomsidyllen som 
inte hotas av lineära fenomen som dödlighet.332 Nikolajevas utgångspunkt är 
att barn (i de vuxnas blick) befinner sig i en slags evig cyklisk idyll.333 Konse-
kvensen blir att den subversiva karnevalen, vägen mot ökat aktörskap, inte går 
från vardag till annorlundaskap, utan tvärtom från annorlundaskap till vardag. 
Lathrop uttrycker det genom att betona att liturgisk tid är församlingens tid:  

 
The presence of the triune God in the eucharist of the assembly resists 
any conception of sacred time as our achievement and our transpor-
tation out of here. And liturgical time at its best is our time as the time 
of assembly.334  

                               
330 Lathrop, 2003, s. 166. 
331 Nikolajeva, 2004, s. 57; Nikolajeva, 2009, s. 17. 
332 Nikolajeva, 2000, s. 262. 
333 Nikolajeva, 2000, s. 10. 
334 Lathrop, 2003, s. 166. 
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Den liturgiska kronotopen, formad med utgångspunkt i Lathrops liturgiska te-
ologi är inte helt skild från vardagen, men får den att framträda i ett nytt ljus. 
På samma sätt som barnlitteraturens omvända karneval möjliggör aktörskap 
genom förflyttningen från cyklisk till linjär tid, möjliggör den liturgiska kro-
notopen aktörskap tack vare sin förankring i den linjära tiden.  

Transformativ praktisk teologi drivs av strävan efter förändring eller, om 
man skulle maximera det teologiska språket, av att bidra till att förverkliga 
Guds rike. När en teolog som Fulkerson genomför en etnografisk studie i en 
mångkulturell församling, är inte resultatet en neutral beskrivning av hur för-
samlingen ser ut och fungerar, utan en del av hennes större teologiska argu-
mentation om mångfald och inkludering. Genom att lägga tonvikten vid 
mänskliga erfarenheter och möten snarare än transcendenta upplevelser eller 
teologiska lärosatser synliggörs en teologisk riktning som leder ut från guds-
tjänsten. Även Lathrop, som vid första anblicken tycks lägga betydligt större 
vikt än Fulkerson vid både rätta läror och rätta praktiker, skriver fram en teo-
logi som riktar sig utåt. Hans spiritualitetsdefinition är så inriktad på vardags-
livet utanför söndagens gudstjänst och på att agera i vardagen med utgångs-
punkt i sin tro att den till och med är svår att relatera till andra spiritualitets-
definitioner, som till exempel den Rebecca Nye kommer fram till i sin studie 
av barns spiritualitet, där fokus ligger på individuell gudsrelation.  

Den omvända karnevalen syftar till att möjliggöra barns aktörskap. För att 
göra detta förflyttar barnlitteraturens karneval barnen från en idyllisk, cyklisk 
barndom där de är skyddade från alla faror, inklusive linearitetens konsekven-
ser, till en kronos-präglad tid där de ges möjlighet till större aktörskap.  

Jag menar att idén om den omvända karnevalen, som ger barn ökat aktör-
skap genom att ge dem möjlighet att agera i den linjära tiden, synliggör en 
avgörande aspekt av den liturgiska kronotopen. Med en icke-omvänd karne-
valsförståelse skulle gudstjänsten kunna förstås enbart som någonting helt an-
norlunda än vardagen, där barn visserligen uppvärderas och ges en teologiskt 
och symboliskt viktig funktion, men inte själva har möjlighet att agera utanför 
sin givna roll. Nikolajevas omvända karneval visar tvärtom att målet med kar-
nevalen inte behöver vara att lämna vardagen, eller den linjära tiden, utan istäl-
let att närma sig den. Eftersom den liturgiska kronotopen kombinerar linjär 
och mytisk tid finns utrymme för omvänd karneval i den, något som också gör 
att barn kan inkluderas i Lathrops aktörsinriktade och utåtriktade spirituali-
tetsdefinition.  

13.3 Aktörskap i den liturgiska kronotopen 
Kronotopsbegreppet handlar om både rum och tid. Den viktigaste skillnaden 
mellan Bachtins karnevalskronotop och den liturgiska kronotopen är i vilken 
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utsträckning flera olika temporaliteter existerar parallellt och juxtaposition-
eras mot varandra. Det kan handla om olika tider på en linjär tidsaxel, som i 
exemplet med gamla texter som möter en nutida församling.335 Men det kan 
också handla om att mytisk tid möter linjär tid. Det är detta som kan formule-
ras som att gudstjänsten är ett möte mellan himmel och jord eller mellan gu-
domligt och mänskligt. Lathrop uttrycker det genom att den liturgiska tiden, 
söndagen som ”den åttonde dagen” och uppståndelsedagen, juxtapositioneras 
mot veckans vanliga sju dagar.336 Olika temporaliteter som möts kan också 
handla om mötet mellan barn och vuxna, om barn förstås som helt eller delvis 
placerade i en annan typ av tid än vuxna, den typ av resonemang som barnlit-
teraturvetaren Clémentine Beauvais bygger sin teori om olika typer av makt 
på. Om olika temporaliteter möts, till exempel i dialog mellan barn och vuxna, 
utmanas barndomsbilder där barndom konstrueras som helt skild från vuxen-
skap.337 

Det finns alltså flera olika aspekter av hur den liturgiska kronotopen inne-
bär möten mellan olika temporaliteter. Här kommer jag att fokusera på relat-
ionen mellan barn och vuxna, eller snarare mellan barns och vuxnas tid.  
Beauvais låter en typ av existentiell makt, som ännu inte är realiserad, utmana 
vuxnas ”reella” makt, som redan har ett påtagligt inflytande över barn. Det är 
dock svårt att i praktiken sätta fingret på vad denna framtidsbaserade makt, 
som Beauvais kallar might, egentligen innebär – annat än i relation till just 
vuxna, eftersom might är något som existerar i de vuxnas blick, i förhopp-
ningar, nostalgi och drömmar. På det sättet liknar might det jag tidigare har 
kritiserat: barn som eskatologiska symboler och heliga ting i liturgin. Det som 
dock utmärker Beauvais resonemang är att hon odelat lyfter fram might som 
någonting positivt och som något som också kan utmana vuxenmakt.  

Beauvais begrepp tillför en relevant aspekt till frågor om tid i gudstjänsten 
genom att synliggöra hur vuxna förståelser av barndom hänger ihop med fö-
reställningar om hopp och framtid och hur detta kan påverka maktrelationerna 
mellan barn och vuxna. Samtidigt har hennes begreppsanvändning en stor 
svaghet, som blir tydlig i relation till mitt material: begreppen utgår helt och 
hållet från de odifferentierade kategorierna ”barn” respektive ”vuxna”, utan 
att ta hänsyn till att det inom grupperna finns stora skillnader också när det 
kommer till tid, nämligen åldersskillnader. Dessutom finns det, mer eller 
mindre oberoende av åldersskillnader, skillnader inom grupperna när det kom-
mer till erfarenhet av olika sammanhang. Detta gör frågan om might som 
framtidsbaserat och authority som dåtids-/erfarenhetsbaserat betydligt mindre 
svartvit. De barn jag har intervjuat har stor erfarenhet av gudstjänstfirande, 
större än många vuxna i Sverige idag, och värdesätter dessutom sin teoretiska 
kunskap om kyrka och kristen tro. Att då säga att de skulle sakna authority på 
området blir märkligt, precis som det är en kraftig förenkling att säga att vuxna 
                               
335 Lathrop, 1993, s. 16, 26.  
336 Lathrop, 1993, s. 39. 
337 Beauvais, 2015, s. 46; Beauvais, 2019, s. 70. 
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i princip saknar framtidspotential – might. Inom ramen för Beauvais studie är 
detta inte med nödvändighet ett problem, eftersom hon inte har som ambition 
att förhålla sig till verkliga barn. Det hon undersöker är det symboliska barnet 
så som det konstrueras i nutida barnlitteratur.338 Hennes studie är ”adult- 
centered”, och hon använder barnlitteraturen för att undersöka existentiella 
aspekter av relationen mellan barn och vuxna. Med ett empiriskt material som 
mitt är dock nyanseringen nödvändig.  

Även om utgångspunkterna och förutsättningarna för Beauvais resone-
mang alltså är långt ifrån mitt projekt, finns det aspekter av hennes teorier om 
temporalitet som är användbara för att belysa aspekter av gudstjänstfirande. 
Detta måste dock ske med reservation för att verkligheten inte innehåller så 
stereotypa barn (eller vuxna) som barnlitteraturen. De föreställningar om barn-
dom som Beauvais tar avstamp i, att barn står för hopp, förändring eller pot-
ential, återkommer dock så ofta även i teologiska texter om barn, liksom i den 
kyrkliga vardagen, att det finns en poäng i att undersöka vad de får för konse-
kvenser för relationen mellan barn och vuxna i gudstjänster.  

I den gudstjänstfirande församlingen är människorna som deltar beroende 
av varandras närvaro för att kunna vara det heliga ting Lathrop menar att för-
samlingen är. Den gudstjänstfirande församlingen består av individer, som tid-
vis är mycket olika och rör sig åt olika håll. När barn och vuxna firar gudstjänst 
tillsammans innebär det också att de delar en upplevelse, alltså att personer 
med olika föreställda temporaliteter gör någonting tillsammans. Om man ac-
cepterar utgångspunkten att just mötet mellan olika temporaliteter i den litur-
giska kronotopen möjliggör handling innebär det att vikten av gemensamt li-
turgiskt agerande ökar.  

Barndomsforskning lever ständigt med frågor om barndomens ambivalens, 
inte minst när det kommer till aktörskap. Hur kan man å ena sidan lyfta fram 
barn som kompententa aktörer, med rätt att uttala sig och bli lyssnade på, och 
å andra sidan ta hand om barn och förhålla sig till en verklighet där en viss 
ojämlikhet mellan barn och vuxna inte bara verkar självklar, utan kanske fak-
tiskt också nödvändig? Hur går autonomi och aktörskap ihop med barns sår-
barhet och beroende?  

Ambivalensen tar sig uttryck på många sätt i vardagen. Under intervjuerna 
var maktobalansen mellan mig och de intervjuade barnen påtaglig. En aspekt 
av detta var att jag, som den enda vuxna som var närvarande, också hade ett 
konkret, om än inte uttalat, ansvar för barnen under intervjun. Detta var tydli-
gare ju yngre barnen var. Jag var en forskare som intervjuade en informant. 
Men parallellt med detta var jag faktiskt också just då en vuxen med ansvar 
för ett barn. Beroendet av varandra i den gudstjänstfirande församlingen blir 
extra tydligt i relationen mellan barn och vuxna, eftersom barns beroende av 
vuxna är så synligt. Att inte låtsas om obalansen mellan barn och vuxna är en 
typ av omedvetenhet om kontextens villkor, som trots goda intentioner kan 

                               
338 Beauvais, 2015, s. 5–6. 
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minska barns möjligheter att ha en plats i den gudstjänstfirande församlingen. 
Barndomsforskaren John Wall har kommit till liknande slutsatser som Fulker-
son, men inte i relation just till en gudstjänstfirande församling. Fulkerson och 
Wall använder olika begrepp, men båda söker efter ett sätt att kombinera sår-
barhet, eller beroende, med aktörskap: 

 
The subaltern is not empowered in-dependently, much less merely 
dependently, but rather inter-dependently: as a distinct member of a 
human community that is inextricably interconnected. Such is the 
case for any subaltern, child or adult. Such is the case, indeed, for any 
human (and non-human). Social difference requires a more rigorous 
social theory that allows for the fact that self-empowerment is funda-
mentally bound up with empowerment also from others.339  

 
För att barn ska kunna ta plats i den gudstjänstfirande församlingen med dess 
starka, om än tidvis utmanade, vuxennormativitet, är de i praktiken beroende 
av vuxna som ger bort delar av sin makt, sin authority, till dem. Man skulle 
kunna lägga till den liturgiska kronotopens karaktärsdrag att den hör hemma i 
överlappningen mellan dåtidsbaserad (vuxen)tid och framtidsbaserad 
(barn)tid och att det finns rörlighet mellan temporaliteterna.340  

Inom liturgisk teologi figurerar ibland en föreställning om gudstjänsten 
som någonting så annorlunda mot vardagen att den som deltar i liturgin helt 
och hållet lämnar den vardagliga tiden för att gå in i någonting annat.341 Även 
om detta synsätt inte är uttalat hos Lathrop, utan tvärtom någonting som han 
kritiserar, finns det drag av det, till exempel i hur mån han är om att lyfta fram 
den gudstjänstfirande församlingen som en annan sorts gemenskap än andra 
grupper av människor.342 Att använda karnevalsteori för att analysera guds-
tjänster kan förstärka denna bild, vilket är en del av bakgrunden till behovet 
av att komplettera med kronotopsbegreppet och utvecklandet av den liturgiska 
kronotopen.  

Med hjälp av Beauvais distinktion mellan authority och might, som dåtids-
baserad och framtidsbaserad makt, har jag tidigare skrivit om hur barn kan 
uppvärderas teologiskt i gudstjänster, även om de kanske inte har särskilt 
mycket synlig möjlighet att påverka sin situation här och nu. För att detta 
framtidsbaserade aktörskap ska vara någonting värt och inte bara en teoretisk 
konstruktion, krävs dock att temporaliteterna inte är helt avskurna från 
varandra, utan att de överlappar, och att det är möjligt att röra sig emellan dem.  

                               
339 Wall, 2019, s. 11. 
340 Beauvais, 2015, s. 6. 
341 Se t.ex. Schmemann, 1973, s. 26–27. Som jag tidigare nämnt har Schmemanns liturgiska 
teologi och hans motvilja mot att koppla ihop liturgi med handling i världen kritiserats för att 
vara världsfrånvänd och tona ner kyrkans kallelse i världen (Denysenko, 2019, s. 45–47). 
342 Se t.ex. Lathrop, 1993, s. 114. 
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Idén om att barn på något sätt befinner sig i, eller i alla fall har tillgång till, 
en annan temporalitet än vuxna kan förklaras genom skillnaden mellan linjär 
och mytisk tid.343 När prästen Maria säger att församlingens gudstjänstfirande 
barn ”är så mycket nu”, uttrycker hon något av bilden att barn har ett annat 
förhållningssätt till tid än vuxna: att de befinner sig utanför den linjära tiden, 
något som ofta innebär att de på något sätt symboliserar framtiden, även om 
Maria uttrycker det som att de är ”så mycket nu”. Teoretiskt kan barn förstås 
som en förkroppsligad representation av förändring och framtid.344 Det innebär 
också att de samtidigt representerar potential för förändring och en garanti om 
kontinuitet, att det samhälle som har byggts upp av vuxna ska finnas kvar i 
framtiden.345  

När jag skriver om barn som symboler, eller heliga ting, speglar det en 
förståelse av barnen som antistruktur.346 Istället för att liturgin som sådan, eller 
enskilda aspekter av en gudstjänst, tolkas karnevaleskt, handlar det då istället 
om att barn kan förkroppsliga karnevalen för de vuxna. Gudstjänstfirande barn 
tilldelas då en Pippi Långstrump-liknande roll. Genom att vara annorlunda kan 
de utmana normer och förväntningar, samtidigt som det för alla är tydligt att 
de egentligen inte hör hemma där. En sådan Pippi-figur kommer utifrån, har 
med sig sin egen kronotop (Pippi står utanför den linjära tiden: hon åldras inte 
och hon behöver inte ta konsekvenserna av att till exempel äta giftig svamp) 
och spelar en annan roll än övriga karaktärer i en berättelse.347 Detta gör dock 
att barn som får rollen att vara karneval för de vuxna förlorar i aktörskap, ef-
tersom de är så annorlunda. Bachtin skriver om karnevalsfigurer (”the rogue, 
the clown and the fool”) på ett sätt som synliggör strukturen bakom när barn 
uppfattas som personifierad karneval: 

 
Their very appearance, everything they do and say, cannot be under-
stood in a direct and unmediated way but must be grasped metaphor-
ically. Sometimes their significance can be reversed – but one cannot 
take them literally, because they are not what they seem. Third and 
last, and this again follows from what has come before, their exist-
ence is a reflection of some other’s mode of being – and even then, 
not a direct reflection. They are life’s maskers; their being coincides 
with their role, and outside this role they simply do not exist.348  

 
Karnevalskronotopen lägger så stor vikt vid kollektiv och gemenskap att indi-
vider riskerar att bli ointressanta för någonting annat än den roll de spelar i 
helheten. De riskerar då att, som karaktärerna i de romaner Bachtin kritiserar, 
                               
343 Nikolajeva, 2000. 
344 Se t.ex. Edelman, 2004, s. 11; James, 2000, s. 23, 29. 
345 James & Prout, ”A new paradigm for the sociology of childhood? Provenance, promise and 
problems”, 2015, s. 11; Christensen, 2000, s. 42–43. 
346 Modéus, 2005, s. 393 
347 Jfr Nikolajeva, 2010, s. 49–50; Nikolajeva, 2000, s 112–118. 
348 Bakhtin, 1981, s. 159. 
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enbart uppfylla sina förväntade roller, men inte ha eget handlingsutrymme el-
ler utvecklingspotential.349 I barnintervjuerna som ligger till grund för avhand-
lingens andra del framkommer det dock hur kollektiva och individuella per-
spektiv existerar parallellt i gudstjänsterna.  

Barns närvaro i gudstjänstrummet synliggör mötet mellan olika temporali-
teter genom att de, bara genom att fysiskt finnas i rummet, fungerar som per-
sonifierad karneval för de vuxna och förkroppsligar framtid och förändring. 
Samtidigt innebär det en reducering av barns plats i ”verkligheten”, eftersom 
framtiden alltid är mer abstrakt än dåtid och nutid. Det är lättare att avfärda 
någonting som, i teorin, bara existerar i framtiden (och därmed inte existerar 
och inte har existerat) än någonting som är konkret och närvarande. 350    

I kapitel 6 har jag skrivit om den symbolparadox som uppstår när barn age-
rar som liturgiska ledare och därmed i sig själva kombinerar något av prästen 
som symbol och barnet som symbol. När barn har liturgiska ledarskapsupp-
gifter, innebär det i praktiken att en del av vuxenmakten, med Beauvais ord 
authority, har delegerats, eller getts bort, till barn. Därmed kan också det kon-
kreta och erfarenhetsbaserade authority kombineras med och utmanas av det 
framtidsbaserade might-aktörskapet.  

Enbart might är för abstrakt för att leda till verklig förändring, precis som 
en liturgisk kronotop inte kan vara helt tidsmässigt avskuren från vardagen 
utanför den liturgiska kronotopen. Barn som får del av vuxnas authority, ge-
nom att vuxna avstår en del av sin makt till dem, förlorar ändå inte i framtids-
baserat aktörskap, might, precis som en liturgisk kronotop inte förlorar i my-
tisk tid genom att kombineras med linjär tid. Aktörskapet ökar genom att vara 
förankrat i två temporaliteter som står i dialog med varandra.351  

Barn med uppgifter i gudstjänsterna, barn som fungerar som liturgiska le-
dare, eliminerar alltså inte barnens potentiella funktion som karneval för 
vuxna, och minskar inte heller deras symbolvärde. Däremot kan det symbol-
värdet, som baseras på might, juxtapositioneras mot vuxen authority. Det är 
detta jag tidigare har kallat att symbolen prästen möter symbolen barnet. När 
denna juxtapositionering eller brytning sker, skapas en möjlighet för aktör-
skap och därmed förändring. Det jag här har beskrivit med filosofiska och 
teologiska termer innebär i praktiken att barns plats i gudstjänster är beroende 
både av vuxnas uppfattningar om barn och barndom i relation till framtiden 
och av att barn har viss erfarenhetsbaserad kunskap och autonomi. 

Barn som ingår i en gudstjänstfirande församling har alltid, på samma sätt 
som alla andra i den gudstjänstfirande församlingen, ett visst ansvar för det 
gemensamma gudstjänstfirandet. Detta ansvar, eller känslan av att ”vara 

                               
349 Booth, 2014, s. xxii. 
350 Bakhtin, 1981, s. 147. 
351 Här har jag skrivit om hur barn själva befinner sig i en symbolparadox genom att kombinera 
authority, som vuxna har delegerat till dem, och might, som de har i egenskap av att vara barn. 
Även Beauvais skriver om hur överlappande temporaliteter ökar transformativ potential, men 
då i mötet mellan barn och vuxna genom en delad (läs)erfarenhet (Beauvais, 2019, s. 66). 



 212 

med”, kan medvetandegöras genom att barn inte bara har framtidsbaserat ak-
törskap, utan att vuxna också ger bort en del av sin makt till dem, så att de 
också får tillgång till authority.  

13.4 Sammanfattning och slutsatser 
Den liturgiska kronotopen präglas av kollektiv och gemenskap, kroppslighet, 
rumslighet, juxtapositioneringar, växande och utveckling. Samtidigt skiljer 
den sig från karnevalskronotopen genom att också rymma individuella per-
spektiv och skillnader. Den liturgiska kronotopen är inte heller enbart cyklisk, 
utan den cykliska eller mytiska tiden möter den linjära tiden och möjliggör 
därmed handling och varaktig förändring. Både den liturgiska kronotopen och 
karnevalskronotopen kan sägas vara tillfälliga, men den liturgiska kronotopen 
har en tydligare riktning ut från sig själv, samtidigt som den rymmer karneva-
leska inslag.   

Juxtapositioneringarna av liturgins heliga ting är grundläggande för La-
throps förståelse av liturgisk teologi, som hela tiden strävar efter att uppnå en 
balans, eller spänning, mellan ytterligheter, för att inget perspektiv ska tillåtas 
bli dominerande. Med en bachtinsk begreppsvärld kallas detta för karneva-
leska möten. Möten mellan till exempel gammalt och nytt, idéer och materia, 
eller för den delen barn och vuxna är det som möjliggör vad Lathrop kallar ”a 
new openness to the ‘holy ground’”.352 Den liturgiska kronotopen öppnar för 
möjligheten till ”helig mark”. I sin idealform är därmed inte liturgin en av de 
statiska kronotoperna, där omvärlden och/eller karaktärerna inte kan förändras 
och utvecklas, utan icke-statisk och rörlig. 

Skillnaderna mellan den karnevaleska kronotopen och den liturgiska kro-
notopen får konsekvenser för i vilken utsträckning liturgin kan sägas ha trans-
formativ potential. Även om karnevalsteori, som den används av Nikolajeva 
med flera, är en maktkritisk teori, så är karnevalens tillfälliga karaktär en 
ofrånkomlig svag punkt, liksom att den är sanktionerad av just den makt som 
den ska kritisera. I den karnevaleska kronotopen tar detta sig uttryck genom 
den cykliska tiden, som omöjliggör faktisk och bestående förändring. Ef-
tersom den liturgiska kronotopen inte är helt och hållet cyklisk (eller mytisk), 
har den en större förändringspotential. Man skulle kunna säga att medan Ful-
kerson, som befinner sig inom transformativ praktisk teologi, fokuserar på det 
mänskliga och vardagliga i den liturgiska kronotopen, alltså den linjära tiden, 
fokuserar teologer inom det liturgisk-teologiska fältet, som Lathrop, och i 
ännu högre utsträckning Schmemann, på det gudomliga i liturgin, alltså den 
mytiska tiden. Här försöker jag med hjälp av begreppet liturgisk kronotop visa 
hur dessa aspekter hänger ihop.  

                               
352 Lathrop, 2003, s. 17. 
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När jag sammanställde resultaten av fältstudien i del två, var två av de 
övergripande teman som kom fram ”barn i ett liturgiskt rum” och ”barns guds-
relation och liturgisk livsåskådning”. Fördelen med den liturgiska krono- 
topens kombination av perspektiv, eller temporaliteter, om man så vill, är att 
den gör det möjligt att ta hänsyn till båda dessa perspektiv. I den liturgiska 
kronotopen behövs kunskap om kroppsliga och konkreta erfarenheter av att 
fira gudstjänst tillsammans med andra på en viss plats vid en viss tid. Samti-
digt behövs också erfarenheter av bön, andlighet och gudsrelation. När jag 
använder begreppet liturgisk livsåskådning syftar jag på den typ av utåtriktad 
och praktikinriktad förståelse av spiritualitet som Lathrop menar är vardagens 
svar på söndagens gudstjänst.  

I den liturgiska kronotopen synliggörs barns position genom både de roller 
de tilldelas och de roller de själva tar inom ramen för liturgin. Bara genom att 
vara barn, genom att ha kroppar och beteende som avviker från normen i den 
gudstjänstfirande församlingen, har barn en särskild roll i den liturgiska kro-
notopen. Denna roll påverkas av barndomsföreställningar som har att göra 
med att barn står för hopp, framtid och potential – det Beauvais har samman-
fattat med begreppet might. Det är också en barndomsbild som hänger ihop 
med ett vuxet ideal om barn som beings eller subjekt och i förlängningen med 
en förståelse av gudstjänsten som erfarenhet och upplevelse, snarare än något 
som kräver förkunskaper eller förmedlar teoretiska fakta. I intervjuerna med 
barnen framkom det dock att flera av dem såg just teoretiska delar av guds-
tjänsten som viktiga och lyfte fram moment som textläsningar, predikan och 
söndagsskolan, liksom vikten av att gå i kyrkan som barn för att ”lära sig”. 
Oavsett hur mycket vuxna vill betona barn som beings och subjekt här och nu, 
är barnen själva i rörelse mot framtiden och strävar efter att omvända sin fram-
tidsbaserade might (som enligt Beauvais är så eftersträvansvärd för vuxna) till 
dåtidsbaserad authority, som visar att de har erfarenhet och kunskap som gör 
det möjligt för dem att tolka och förstå gudstjänsterna.  

Med hjälp av Beauvais och andra som har skrivit om hur barn av vuxna 
förknippas med framtid, möjligheter och ännu inte realiserad potential har jag 
resonerat om hur barn i gudstjänsten kan tilldelas en funktion som karneval 
för vuxna. Detta framställs då (precis som Beauvais might-begrepp) som 
någonting positivt. Karnevalen, så som Bachtin beskriver den, är dock så pass 
svårkontrollerad att det är svårt att se att vuxna på ett direkt sätt skulle se den 
som ett ideal värt att sträva efter, även om den kan vara attraktiv på en mer 
strukturell nivå.  

I min intervju med Greta använde hon, om än omedvetet, karnevaleska 
metoder för att ta kontrollen över intervjusituationen och tog därmed ifrån mig 
en del av min vuxenmakt. När hon gjorde det försökte jag, åtminstone halv-
hjärtat, att avstyra den karnevaleska vändningen och föra tillbaka intervjun på 
”rätt” spår. Min egen reaktion i intervjusituationen och relationen mellan mig 
och Greta speglar här andra relationer mellan vuxna och barn och hur vuxna 
tenderar att reagera när det karnevaleska faktiskt kommer till uttryck; då är det 
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inte lika önskvärt längre. Tvärtom tenderar vuxna att försöka kontrollera även 
den till sin natur okontrollerbara karnevalen, vilket jag tidigare har beskrivit 
med hjälp av barnlitteraturvetaren John Stephens exempel på hur även karne-
valens viktigaste symbol, måltiden, kan användas för att understryka vuxnas 
makt över barn. 

Det finns alltså något motsägelsefullt i att barn å ena sidan ska vara an-
norlunda än vuxna och tillföra karnevaleska och framtidsinriktade inslag till 
gudstjänsten och att de å andra sidan ska göra det på vuxnas villkor. Att barn 
har ett symbolvärde i den liturgiska kronotopen är kanske omöjligt att komma 
ifrån, men det behöver inte innebära något hot mot vuxennormativiteten, ef-
tersom det placerar barn i en annan temporalitet, som är lite mindre ”på riktigt” 
än den vuxna temporaliteten. Det som ändå gör att vuxenmakten kan ifråga-
sättas och förändras i den liturgiska kronotopen är istället att temporaliteterna 
möts och blandas. Det innebär att vuxna kan ta del av barns might, men också 
att barn kan ta del av vuxnas authority, i den utsträckning de ges möjlighet till 
det.  

I nästa kapitel kommer jag att skriva om den gudstjänstfirande försam-
lingen som grotesk kropp, med utgångspunkt i Bachtins förståelse av grotesk-
begreppet. Där kommer jag att diskutera frågan om mångfald i den liturgiska 
kronotopen med utgångspunkt i barns kroppslighet snarare än temporalitet. 
Kapitlen visar alltså på två olika aspekter av den liturgiska kronotopen, som 
båda understryker behovet av dialogicitet för att möjliggöra praktisk-teologisk 
förändring.  
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14 Barns kroppar och församlingen som Kristi 
kropp 

14.1 När människor möts 
Ett av de främsta argumenten för att kombinera liturgisk teologi med etnogra-
fisk teologi handlar om relationen mellan grupp och individ, mellan det över-
gripande och det partikulära. Lathrop tenderar att prioritera grupp på bekost-
nad av individ. Inom protestantiskt präglad praktisk teologi förekommer det 
istället att individ betonas på bekostnad av grupp, inte minst sett till relationen 
mellan lokal församling och den världsvida kyrkan. Teologisk etnografi är 
mer än en metod för att nå fram till ett forskningsresultat. Det är i sig en teo-
logisk praktik och en del av en icke-statisk kronotop. Teologisk-etnografiska 
metoder kombinerar individuella möten och fokus på små sammanhang med 
kunskap om strukturella perspektiv och gruppnivå.353 

Både liturgisk och etnografisk teologi utgår från en tillvaro där människor 
möts fysiskt. I Lathrops liturgiska teologi sker dessa möten i första hand på de 
gemensamma gudstjänsterna. Hans beskrivning av den gudstjänstfirande för-
samlingen kanske kan anklagas för att osynliggöra individer, men den bygger 
på närhet mellan människors kroppar. När församlingen framställs som heligt 
ting är det den fysiska och närvarande församlingen Lathrop skriver om. Et-
nografisk teologi har på ett ännu mer direkt sätt än liturgisk teologi utgått från 
människor och människors gemensamma gudstjänstfirande. När Fulkerson 
skriver om en gudstjänstfirande församling, till exempel i Places of Redempt-
ion (2007), skriver hon om möten och kroppar. Kroppsligheten, och i synner-
het den oväntade, annorlunda och obekväma kroppsligheten, är en förutsätt-
ning för hennes teologiska arbete.  

Men jag skriver det här i inledningen av en pandemi, och samtidigt som 
jag läser Fulkerson och Lathrop ersätts allt fler fysiska möten med digitala. I 
Lathrops ideala gudstjänstfirande församling är inte människorna uppdelade i 
separata rutor på en skärm. Där är alla i samma rum. Han beskriver inte en 
situation där människor bara ser varandra och sig själva, utan en situation där 
det finns en kroppslig närhet. Detsamma gäller Bachtins förståelse av karne-
valen och karnevalskronotopen. I karnevalen finns ingen gräns mellan aktörer 

                               
353 Moschella, 2014, s. 229. 
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och publik, utan alla är delaktiga.354 Den gemensamma karnevaleska kroppen 
är konkret och fysisk, högljudd, grotesk och oförutsägbar.355 Den materiellt-
kroppsliga principen är allomfattande:  

 
Den materiellt-kroppsliga principen framträder som en universell 
princip innefattande hela folket. Som sådan står den i motsättning till 
allt som är avskuret från världens materiellt-kroppsliga rötter, till allt 
som är isolerat och slutet i sig, till varje abstrakt ideal, till varje an-
språk på en betydelse som är skild från och oberoende av jorden och 
kroppen.356  
 

Både Bachtin och Lathrop är alltså väldigt inriktade på kollektivet. Samtidigt 
har mycket etnografisk teologi som utvecklats inom nordamerikansk praktisk 
teologi starka band till det som i den protestantiska nordamerikanska kontex-
ten kallas pastoralteologi, det vill säga den karitativa och terapeutiska gren 
inom praktisk teologi som i en svensk kontext närmast skulle benämnas själa-
vård. Då är fokus snarare på små sammanhang och enskilda människor. Re-
lationen mellan pastoral omsorg och etnografisk teologi antyds i förbigående 
och finns mellan raderna i praktisk-teologiska texter, men är sällan explicit.357 
Den pastoral-etnografiska teologin bidrar dock med något avgörande, som blir 
synligt när människor behöver undvika att samlas i större grupper: ett småska-
ligt och individinriktat perspektiv som helt saknas i både liturgisk teologi och 
karnevalsteori.  

Barnen som medverkar i den här studien är helt överens om att gudstjänster 
inte är nödvändiga för att få eller upprätthålla en gudsrelation. Man måste inte 
gå i kyrkan för att vara kristen. När kyrkor över hela världen under en period 
helt eller delvis slutar samla människor till gudstjänst, är det svårare än tidi-
gare att bortse från det individuella perspektivet. I Lathrops texter finns det 
                               
354 Bachtin, 2007, s. 18. 
355 Ordet ”grotesk” har i dagligt tal oftast negativa konnotationer. Här använder jag dock grotesk 
som ett teoretiskt begrepp hämtat från Bachtin, där betydelsen är bredare än den vardagliga. På 
svenska har denna bachtinska betydelse sammanfattats av Ola Sigurdson: ”Ordet grotesk kan i 
vardagsspråk betyda löjlig eller monstruös. Men ordet kan också användas om det som är främ-
mande, det som blandar samman stilar och det som överskrider allt det vi betraktar som nor-
malt.” (Sigurdson, 2006, s. 483) 
356 Bachtin, 2007, s. 30. Kursiv i original.  
357 Inom etnografisk teologi finns olika perspektiv på relationen mellan användningen av etno-
grafiska metoder inom praktisk teologi och pastoralteologi eller själavård. I John Swinton och 
Harriets Mowats Practical Theology and Qualitative Research är de mycket tydliga med att 
”interviewing is not counselling” (Swinton & Mowat, 2016, s. 62). Här finns till synes inget 
förhandlingsutrymme. Andra etnografiskt inspirerade praktisk-teologer, däribland Mary Clark 
Moschella, skriver om ”pastoral ethnography” som ett sätt att strategiskt använda etnografiska 
metoder som en del av en pastoral praktik (Moschella, 2014, s. 229). Skillnaden är dock inte så 
stor som den kan verka. Swinton och Mowat har skrivit en lärobok i etnografisk metod och 
utifrån sina erfarenheter som lärare sett ett behov av att understryka skillnad, medan Moschella 
skriver en reflekterande text över vad teologisk etnografi är och kan vara i en församlingskon-
text. Texternas olika sammanhang gör att de också resonerar på olika sätt. 
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inte inom möjligheternas gräns att tänka sig en tillvaro där människor slutar 
samlas i kyrkan för att fira gudstjänst.358 Detta gäller i hög grad även för Ful-
kersons etnografiska teologi. För Bachtin existerar ingenting annat än perso-
ner i ett kollektiv. Till skillnad från för de barn jag har intervjuat är gudstjäns-
terna för dessa teoretiker helt avgörande för förståelsen av vad det är att vara 
kristen.  

Den pastoral-etnografiska teologins bidrag till detta är att visa vikten av att 
lyssna på individuella röster och möjligheten att se att teologi också finns ut-
anför de större grupperna. De intervjuade barnens bidrag är att tycka att det är 
en självklarhet, utan att det för den sakens skull gör gudstjänsterna oviktiga. I 
materialet från intervjuerna med barnen möts således de kollektiva och indi-
viduella perspektiven.  

14.2 Barns kroppar och en plats att vara 
När Kristina (vuxen, församling 5) tog ett nyfött barn i famnen under en jul-
gudstjänst, var det som om alla kroppar i rummet slappnade av. Det var så hon 
sa. Skelettdelarna mjuknade. Men vid nattvardsutdelandet riskerar barns krop-
par att ta fokus från sakramentet, och Måns (barn, församling 1) säger att nej, 
det är ingen som kommer fram till honom med handen på axeln för att få väl-
signelse istället för nattvard, ”för dom förstår liksom att jag är barn”.359 Barns 
kroppar är annorlunda i den gudstjänstfirande församlingen, och de är själva 
medvetna om det. Barn kan bli betraktade både som störningsmoment och som 
heliga ting, och det ena kan till och med framställas som beroende av det 
andra. Barns kroppar, deras fysiska närvaro i kyrkorummet, kan vara ett eska-
tologiskt tecken på mångfald, hopp och framtid. I en församling som är van 
vid att barn ingår i gemenskapen saknas de när de är borta, och i en församling 
utan barn försöker man förändra situationen. Materiella föremål i gudstjänst-
rummet kan anpassas efter barns mindre kroppar, och både när de anpassas 
och när de inte gör det framhävs barns annorlundaskap.  

Ålder är en förkroppsligad form av annorlundaskap, jämförbar med exem-
pelvis kön och etnicitet.360 Med en sådan utgångspunkt är det rimligt att också 
förhålla sig till barns plats i den gudstjänstfirande församlingen med hjälp av 
Fulkersons förståelse av närvaro och icke-seende (appearance och oblivious-
ness) i boken Places of Redemption (2007), även om det av flera skäl inte är 

                               
358 I artikeln ”Thinking Again about Assembly in a Time of Pandemic” argumenterar Lathrop 
dock för att inte samla människor till gudstjänst under pandemin (Lathrop, 2020). 
359 Att lägga sin ena hand på sin motsatta axel är ett vedertaget svenskkyrkligt sätt att markera 
att man av någon anledning inte vill ta emot bröd och vin, utan istället få en välsignelse. Jag 
frågade Måns om han hade varit med om att någon gjort så när han delat ut, och han svarade att 
det inte hade hänt, något som han förklarade med att människor nog inte gör så när det är ett 
barn som delar ut.  
360 Thorne, 2007, s. 150. 
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möjligt att göra en direkt jämförelse mellan barns plats i församlingar i 
Svenska kyrkan och frågor om etnicitet och funktionalitet i en multietnisk för-
samling i USA. Fulkerson menar att det inte räcker för den dominerande grup-
pen i en församling (i hennes fall vita personer utan funktionsnedsättningar, i 
mitt fall vuxna) att vara välkomnande och välvilligt inställda till människor 
som uppfattas som annorlunda. Detta leder nämligen till icke-seende, att helt 
enkelt blunda för olikheter och därmed förneka att de finns och spelar roll. 
Istället argumenterar hon för att en församling bör vara en delad plats att vara 
(a shared space of appearance), själva motsatsen till icke-seende, något som 
enligt henne möjliggörs när människor möts och gör saker tillsammans och 
delar inflytande och makt över situationen.361 

Fulkerson fokuserar på de individer som befolkar den delade ytan, vilka 
personer som blir synliga. Bachtin, å andra sidan, fokuserar på vad som händer 
på den platsen och hur olika röster möts och individerna formas i relation till 
varandra, så länge inte vissa röster tystas.362 Även Lathrop lyfter fram vikten 
av heterogenitet ifråga om vilka som syns och hörs i liturgin. Detta är också 
ett av mycket få tillfällen då Lathrop explicit nämner barns gudstjänstfirande, 
annat än i samband med att han skriver om dop av barn:  

  
Are the children welcome at the heart of the meeting, around the 
scripture, at the table? Do the structures of power in the assembly at 
least begin to reorder the structures of power in the world?363  

 
Om man överför resonemanget ovan på min studie blir dubbelheten i materi-
alet påtaglig. Det är uppenbart att både vuxna och barn på många sätt ser guds-
tjänsterna just som en delad plats att vara på, och mycket av det som tradition-
ellt görs helt och hållet på vuxnas villkor i gudstjänster förändras och  
”barnanpassas” för att möjliggöra ökat deltagande. Samtidigt är det sociala 
sammanhanget ”gudstjänst” i grunden präglat av vuxna normer, och de vuxna 
har en maktposition som inte går att ifrågasätta. I kyrkan ska man inte störa, 
man ska vara tyst och man ska sitta stilla. Barn syns och hörs, men som hopp-
ingivande eskatologiska symboler har de en förutbestämd roll att uppfylla.  
Barn kan uppfattas som positiv antistruktur och heliga ting i gudstjänsten, men 
”det finns ju en gräns”, som en av mina vuxna informanter sa. Gränsen handlar 
uttryckligen om ljudnivå och rörelse, vilket är relaterat till hur barns kroppar 
i sig avviker och riskerar att ta fokus från liturgin. Även som antistruktur och 
störningsmoment är barns närvaro i församlingen förhållandevis enkel för 
vuxna att kontrollera och begränsa, vilket riskerar att minska barnens hand-
lingsutrymme i gudstjänstrummet. 

                               
361 Fulkerson, ”A Place to Appear: Ecclesiology as if Bodies Mattered”, 2007, s. 169–170. 
362 Booth, 2014, s. xxi. 
363 Lathrop, 1993, s. 170. 
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Spänningarna som synliggörs genom föreställningar om inkludering av 
barn, barn som heliga ting och barn som störningsmoment pekar på vad Ful-
kerson kallar ”the wounds of oblivousness”, som kännetecknar alla domine-
rande grupper. Att synliggöra konsekvenserna av icke-seendet gör det möjligt 
att förhålla sig till det.364  

Barns praktisk-teologiska uppgift i församlingen kan inte avgränsas till att 
vara eskatologiska symboler, positiva störningsmoment eller antistruktur. 
Barn som enbart fungerar som eskatologiska symboler eller heliga ting place-
ras utanför den linjära tiden och förlorar därmed sitt aktörskap. Om deras roll 
i församlingen istället förstås med hjälp av Fulkersons förståelse av närvaro 
och en plats att vara på, tydliggörs behovet av kontext, plats och tid. Aktör-
skapet blir till i mötet med kroppar som upplevs som annorlunda. Den guds-
tjänstfirande församlingen består av många olika kroppar som drar åt olika 
håll samtidigt som de befinner sig i en gemensam rörelse. Detta kan beskrivas 
med hjälp av Bachtins förståelse av grotesken. 

14.3 Den gudstjänstfirande församlingen som grotesk 
kropp 

Etnografisk-teologiska metoder handlar, som Fulkerson visar, inte bara om 
små sammanhang, utan kan också syfta till att synliggöra mångfald och kom-
plexitet, till exempel i gudstjänstfirande församlingar. Barns gudstjänstfirande 
gör att församlingen som heligt ting kräver större utrymme. Den blir oförut-
sägbar och rörlig, spretar åt olika håll och blir allt svårare att hålla på plats. 
Det heliga tinget den gudstjänstfirande församlingen verkar inte alltid vilja 
spela sin roll i ett övergripande liturgiskt drama. Likt karaktärerna i en dialo-
gisk roman vill församlingen berätta en egen berättelse och håller sig inte alltid 
till manus.365 

Ett sätt att förstå detta är genom Bachtins beskrivning av den groteska krop-
pen.366 Den groteska kroppen är en del av karnevalskronotopen. Den är stän-
digt öppen och föränderlig i relation till sin omvärld, medan den klassiska 
kroppen är perfekt och därmed sluten, oföränderlig och otillgänglig.367 Bach-
tins karnevalsförståelse av kroppen utgår från den gemensamma kroppen, el-
ler kroppen som gemenskap.368 Karnevalen utmanar uppdelningen mellan ak-
törer och publik på ett sätt som kan sägas stå i motsats till hur barnen i min 

                               
364 Fulkerson, ”A Place to Appear: Ecclesiology as if Bodies Mattered”, 2007, s. 169. 
365 Jfr Booth, 2014, s. xxii. 
366 Kopplingen mellan kyrkan och den groteska kroppen är inte ny, utan har beskrivits på olika 
sätt av många teologer. En översikt över detta återfinns i Ola Sigurdsons Himmelska kroppar: 
Inkarnation, blick, kroppslighet, där han också själv argumenterar för att ”den kristna kroppen 
skall förstås som en grotesk kropp i flera betydelser” (Sigurdson, 2006, s. 487). 
367 Sigurdson, 2006, s. 379–380. 
368 Bakhtin, 1981, s. 173; Hollis, 2001, s. 243–244. 
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studie understryker vikten av att ”hjälpa till”, vilket inte sällan innebär att på 
ett eller annat sätt prestera inför just en publik. Samtidigt bidrar barnens rör-
lighet i gudstjänstrummet när de fungerar som liturgiska ledare till att uppdel-
ningen mellan ”medverkande” och övriga gudstjänstfirare blir mer flytande än 
den annars hade varit. Därmed kan barn bidra till gudstjänstens karnevaleska 
struktur. I karnevalskronotopen samlas människor till en gemensam kropp och 
möter varandra: 

 
Everything must be reflected in everything else, all things must illu-
minate one another dialogically. Therefore all things that are disuni-
fied and distant must be brought together at a single spatial and tem-
poral “point”.369 

 
Bachtins bild av den karnevaleska folksamlingen säger inte emot Lathrops 
bild av den gudstjänstfirande församlingen, men de olika kontexterna för deras 
texter och deras skilda uttryckssätt gör ändå att det är olika bilder som för-
medlas. Bachtins karnevaleska folksamling konkretiserar genom grotesken 
och bilden av den karnevaleska kroppen rörligheten och det potentiellt stö-
rande eller provocerande i en heterogen gudstjänstfirande församling. Grotes-
ken karaktäriseras av degradering, att det som normalt sett förstås som upp-
höjt, avlägset och andligt tas ner till vad Bachtin kallar ”det materiellt-kropps-
liga planet, till det plan där jord och kropp utgör en oupplöslig enhet”.370 

Jag har beskrivit Lathrops liturgiska teologi som tidvis idealiserande och 
abstrakt. Bilden av grotesken synliggör det mänskliga och kaotiska också i 
den liturgiska teologin. Hos Lathrop är inte det steget så långt, dels på grund 
av hur han använder juxtapositionsbegreppet, dels på grund av hur han beskri-
ver liturgins utåtriktade karaktär som något som präglar människors vardag 
även mellan gudstjänsterna. När det abstrakta, ideala och avlägsna möter det 
mänskliga och materiella, är det dock inte med självklarhet ett smärtfritt möte. 
Den liturgiska gemenskapen som grotesk kropp är också otillräcklig. Dock är 
det möjligt att den, på samma sätt som barn, kan vända otillräckligheten till 
sin fördel, eftersom den också rymmer potential: 

 
… children can claim strength in incompleteness. From an adult’s 
point of view their vulnerability is an aspect of their power. Children 
are weak, socially as well as physically, because they contain so much 
potential.371 

 

                               
369 Bakhtin, 2014, s. 177. 
370 Bachtin, 2007, s. 30. 
371 Pifer, 2000, s. 19. 
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Detta öppnar för en diskussion om barnsyn i församlingen som grotesk kropp, 
om barn som personer som ständigt förändras i relation till andra som deltar i 
karnevalen och ingår i den groteska kroppen.372 

Det dominerande barndomsparadigm som utmanas av den kritiska barn-
domsforskningen, med början hos James och Prout, står på många sätt för en 
statisk barndomsbild, även om det också kan anklagas för att enbart se barn 
som blivande vuxna. Barndomsbilden är statisk i bachtinsk bemärkelse ef-
tersom den inte ger utrymme för personerna att förändras och utvecklas obe-
roende av författarens intentioner. Individuella skillnader mellan barn döljs 
bakom bilden av det eviga och allmängiltiga Barnet, som kan representera alla 
barn. Barnet har en given social roll att spela. Barndomsteoretikern Nick Lee 
beskriver det dominerande paradigmet som ett grand narrative, som framstår 
som så heltäckande att det är svårt att säga emot, inte minst eftersom det också 
för med sig sådant som spontant upplevs som positivt och självklart, som att 
vuxna har ett ansvar för barn.373 I och med att rollen Barnet i den stora berät-
telsen är så konstant kan man säga att barndomsbilden i det dominerande pa-
radigmet är statisk. En statisk barndomsbild kan bland annat innebära en barn-
domsförståelse som tangerar bilden av det eviga barnet, en puer aeternus som 
inte växer upp och inte förändras, utan helt och hållet lever utanför den linjära 
tiden. Denna ”paradoxical situation of being without a situation” kan kontras-
teras mot Fulkersons förståelse av den gudstjänstfirande församlingen som en 
delad plats att vara.374 Kontrasten tydliggör kontextens betydelse i den litur-
giska kronotopen. Om den gudstjänstfirande församlingen som grotesk kropp 
är tydligt förankrad i tid och rum, omöjliggörs en statisk barndomsförståelse, 
eftersom barn som ingår i församlingen också ingår i en icke-statisk kronotop. 
En icke-statisk barnsyn bör alltså bli en direkt konsekvens av en förståelse av 
församlingen som grotesk kropp.  

För Lathrop är ordots juxtapositioneringar avgörande för den liturgiska 
kronotopen. Utan dialogicitet och polyfoni menar han att tydligheten i tron 
riskerar att minska.375 Fulkerson uttrycker en liknande tankegång i relation till 
människorna i församlingen när hon skriver om de potentiella riskerna med 
att i kyrklig miljö försöka blunda för skillnader mellan människor, som inte 
”ska” spela någon roll:  

 
”We’re all God’s children”: this sentiment is held up as both a treas-
ured value of Christian community and a God-instilled aspiration. 
The great equalizer of our common Creator is supposed to help us 
embrace and live into our sameness, our unity, and our connection to 

                               
372 Lorensen, 2014, s. 105.  
373 Lee, 2001, s. 44. 
374 Beauvais, 2015, s. 22; Fulkerson, ”A Place to Appear: Ecclesiology as if Bodies Mattered”, 
2007, s. 170. 
375 Lathrop, 1993, s. 52. 
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one another through the Divine stitching that makes us who we really 
are.  
[…] 
In the midst of conflict, in the midst of turmoil, churches often invoke 
this mark of the church’s identity: it is our sameness that creates the 
ties that bind, not our difference.376  

 
Eftersom det i praktiken inte är möjligt att komma ifrån olikheter mellan män-
niskor i en gudstjänstfirande församling, är det riskabelt att betona likhet, som 
i praktiken kan leda till outtalade förväntningar på konformitet, som tystar ner 
det som inte passar in.377 Fulkerson har riktat in sin forskning på kroppsliga 
olikheter, som till exempel har att göra med kön, hudfärg och funktionalitet. 
Även ålder är den typen av förkroppsligad olikhetsmarkör mellan männi-
skor.378 Genom att blunda för att ålder spelar roll i den gudstjänstfirande för-
samlingen, till exempel genom den liturgiska konstruktionen av barn som 
gudstjänstfirare som alla andra, minskar också utrymmet för dialogicitet och 
därmed för församlingen som grotesk kropp.  

I spåren av det stora genomslaget för FN:s barnkonvention i både det 
svenska samhället i stort och inom Svenska kyrkan har frågan om barns plats 
i den gudstjänstfirande församlingen ofta lyfts som en fråga om tillgänglighet, 
inkludering och möjlighet för barns ”andliga utveckling”. Det är dock inte i 
första hand resultatet av en barnkonsekvensanalys som visar att det finns ett 
behov av att synliggöra den gudstjänstfirande församlingen som grotesk kropp 
inom liturgisk teologi. Om församlingen inte kan förstås som rörlig och oför-
utsägbar minskar barns aktörskap. Att inte uppmärksamma barns erfarenheter 
av att vara en del av en gudstjänstfirande församling innebär en teologisk be-
gränsning.379 

Den dominerande rättighetsdiskursen i diskussioner om barn och guds-
tjänst förstärker ett individuellt fokus, inte minst när det kommer till frågan 
om barns andlighet och ”andliga utveckling”. Grotesken är per definition 
gränsöverskridande. Om barns individuella andlighet sätts in i ett sådant utåt-
riktat gudstjänstsammanhang, i enlighet med Lathrops spiritualitetsdefinition, 
betonas istället barns aktörskap, både inom och utanför gudstjänsten.  

Som jag redan nämnt i kapitel 7 kan man lite förenklat säga att det för Lat-
hrop är avgörande att det finns en församling, snarare än hur den ser ut, medan 
det för Fulkerson också spelar roll vilka som har möjlighet att ingå i försam-
lingen. Det innebär inte att den gudstjänstfirande församling som Lathrop be-
skriver med nödvändighet är homogen, eller med Bachtins ord, en klassisk 
eller sluten kropp, men däremot synliggörs inte församlingens groteska di-
mensioner på samma sätt som hos teologer med ett mer explicit maktkritiskt 

                               
376 Fulkerson & Mount Shoop, 2015, s. 42. 
377 Fulkerson & Mount Shoop, 2015, s. 42–43. 
378 Thorne, 2007, s. 150. 
379 Jfr Fulkerson, ”A Place to Appear: Ecclesiology as if Bodies Mattered”, 2007, s. 170. 
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perspektiv. Den församling som beskrivs av Fulkerson i framförallt Places of 
Redemption (2007) är tydligt gränsöverskridande och tar därmed mer plats. 
Den är öppen och oförutsägbar, och därmed överskrider den också sina egna 
gränser som gemensam kropp. Frågan om att eller hur är en fråga om betoning 
och perspektiv, snarare än om att det handlar om det ena eller det andra. Även 
i en församling där man är angelägen om hur är den totala mångfalden ett 
utopiskt ideal, ett hopp som barns närvaro bidrar till att upprätthålla.  

I bilden av församlingen som grotesk kropp är hur avgörande eftersom det 
gör att kroppen kan vara just grotesk, det vill säga öppen och föränderlig. 
Även i Lathrops liturgiska teologi skymtar föreställningen om den groteska 
kroppen, om än mer sällan än på individnivå i en lokal församling. För Lathrop 
handlar frågan om den groteska kroppen snarare om ekumenik och relationen 
mellan den breda gemensamma mittfåra i vilken han placerar sig själv och 
traditioner som han beskriver som ”catholic exceptions”. En aspekt av La-
throps liturgiska teologi är också tanken att riten kan kritisera och korrigera 
sig själv genom juxtapositioneringar. Detta med den självkritiska riten är svårt 
att förstå om man inte föreställer sig att det handlar om att det är människorna 
i församlingen som står för kritiken och korrigeringarna, om än med hjälp av 
liturgins spänningar och juxtapositioneringar, som kan synliggöra obalanser 
och problem. För att kunna inta en position och agera behövs, enligt Bachtin, 
en kropp.380 Den groteska kroppen, en församling som är ett heligt ting som 
inom sig själv rymmer juxtapositioneringar, är alltså en förutsättning för La-
throps liturgiska teologi.  

Den groteska kroppen innebär en öppning mot omvärlden i och med att den 
överskrider sina egna gränser. Den groteska kroppen och den icke-statiska li-
turgiska kronotopen är ömsesidigt beroende av varandra. Genom den groteska 
kroppens öppenhet möjliggörs den liturgiska kronotopens utvecklingspot-
ential, och genom det icke-statiska i den liturgiska kronotopen möjliggörs den 
groteska kroppen.  

Etnografisk teologi och maktkritiska perspektiv lyfter fram frågan om hur 
församlingen är konstruerad, eftersom utgångspunkten är den liturgisk- 
teologiska utgångspunkten, att den finns. Inom liturgisk teologi har många 
effektivt blundat för frågan om hur för att istället fokusera på att liturgin firas. 
Om studier av församlingens sammansättning och vilka röster som är domi-
nerande och formar praktikerna, kombineras med liturgisk teologi utmanas 
både att och hur.  

Den groteska kroppen är öppen, föränderlig och nyskapande. Den är också 
otillräcklig och blödande. Den gudstjänstfirande församlingen är i någon ut-
sträckning alltid ställföreträdande. Alla kommer inte att vara där. De guds-
tjänstfirare som uppmärksammas när frågan om hur ställs är de som ges mak-
ten att representera den blödande och föränderliga mänskligheten.  

                               
380 Namli, 2009, s. 186. 
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För den gudstjänstfirande församlingen som grotesk kropp är en mångfald 
av röster och erfarenheter, med Bachtins ord dialogicitet och polyfoni, inte 
enbart en fråga om rättvisa och tillgänglighet, utan om identitet. Den liturgiska 
teologins ideal om gudstjänsten som primär teologi som konstituerar kyrkan 
är omöjlig att närma sig om den liturgiska kronotopen är statisk och kroppen 
sluten och perfekt.  

14.4 Den liturgiska gemenskapens otillräcklighet och 
sårbarhet 

Den vardagliga förståelsen av grotesk som ful och förvriden, eller kanske till 
och med skrämmande, har konnotationer till sårbarhet. Den groteska kroppen 
är bilden av en trasig kropp, som på ett eller annat sätt inte uppfyller de per-
fekta idealen. Hos den groteska kroppen är otillräckligheten ett framträdande 
karaktärsdrag. Den groteska kroppen är den blödande, motbjudande, begrän-
sade och brutna kroppen. Det är detta som gör den grotesk.  

Både Lathrop och Bachtin kan kritiseras för att inte ta hänsyn till individu-
ella skillnader, även om en bachtinsk förståelse av den gudstjänstfirande ge-
menskapen bidrar till att synliggöra behovet av just dessa. Både den karneva-
leska folksamlingen och Lathrops gudstjänstfirande församling beskrivs i 
första hand som ett kollektiv, snarare än som de personer som utgör kollekti-
vet. Bachtin själv riskerar att romantisera karnevalsidealet och bortse från den 
risk för våld på enskilda som en kollektiv massrörelse och likriktning inne-
bär.381 Lathrop snuddar vid problemet genom att återkomma till att den guds-
tjänstfirande församlingen är något annat än andra typer av gemenskaper i 
samhället. Han upprätthåller dock bilden av att det är möjligt att i gudstjänsten 
forma en grupp som inte skulle kunna beröras av förtryckande samhällsstruk-
turer, även om han är tydlig med att liturgin inte alltid lever upp till de höga 
liturgisk-teologiska idealen.382 

Etnografisk teologi är en motreaktion mot idealiserande förståelser av kyr-
kan, ”blueprint ecclesiologies”, som presenterar en himmelsk idealbild som 
kyrkan ska spegla.383 Genom etnografiska metoder kan mångfald och para-
doxer i kyrkans liv uppmärksammas, något som inte minst Fulkerson har tagit 
fasta på. Därmed synliggörs också sårbarhet och misslyckanden. Bilden av 
den gudstjänstfirande församlingen som grotesk kropp visar att det är just ge-
nom grotesken som liturgin, den icke-statiska kronotopen, kan realiseras. Om 
kyrkan och mer specifikt den gudstjänstfirande församlingen förstås som en 

                               
381 Se t.ex. Hollis, 2001, s. 244. 
382 Lathrop, 1993, s. 114; Lathrop, 2003, s. 179; Lathrop, 1999, s. 155–156. 
383 Healy, 2000, s. 36. 
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grotesk kropp innebär det, även med Bachtins positiva förståelse av grotesken, 
att församlingen är otillräcklig och sårbar och kan härbärgera smärta.384  

I förståelsen av den gudstjänstfirande församlingen som grotesk kropp 
ryms också mötet mellan perfektion och otillräcklighet, mellan gudomligt och 
mänskligt. I den liturgiska kronotopen upprätthålls och reproduceras exklude-
rande och förtryckande mekanismer mellan människor i församlingen, samti-
digt som den liturgiska kronotopen är transformativ.385 I grotesken förenas det 
oförenliga. För att förstå gudstjänsten som ett socialt sammanhang är det 
grundläggande att se hur den liturgiska kronotopen juxtapositionerar eskato-
logiska ideal med samhälleliga sociala strukturer genom att kombinera även 
det som inte borde gå att kombinera. Ur ett pastoraletnografiskt perspektiv är 
det, enligt Fulkerson, just denna synliga spricka mellan ideal och verklighet 
som möjliggör förändring.386 

14.5 Sammanfattning och slutsatser  
På en videokonferens kan du inte möta någons blick och inte veta vem som 
tittar på dig. I en pandemi, när vi undviker platser med många människor och 
folksamlingar där kroppar möts, utmanas både Bachtins karnevalsteori och 
Lathrops liturgiska teologi i grunden. Den etnografiska teologin kan med sitt 
större fokus på individ, själavård och små sammanhang bidra med några al-
ternativ. Samtidigt bygger också etnografiska teologer som Fulkerson hela sin 
förståelse av en församlings kristna identitet på förkroppsligad kunskap som 
uppstår i konkreta möten.387 

Inom praktisk teologi pågår en ständig förhandling om ämnets identitet, 
som bland annat tar sig uttryck genom förhållandet mellan vad som brukar 
kallas ”det klerikala paradigmet” och ”det akademiska paradigmet”.  Det 
förstnämnda kritiseras för att i alltför hög utsträckning fokusera på prästers 
praktiska arbetsuppgifter och det andra för att, i sin strävan efter akademisk 
legitimitet, bli alltför teori- och metodtungt, utan tydlig relevans för just prak-
tiska arbetsuppgifter. Som en mellanväg lyfts ibland från katolskt håll ”det 
ecklesiologiska paradigmet”, där praktisk teologi förstås som ett uttryck för 
kyrkans kallelse i världen.388 Det ecklesiologiska paradigmet delar på det sättet 

                               
384 Sigurdson, 2006, s. 520. 
385 Fulkerson & Mount Shoop, 2015, s. 4. 
386 Fulkerson & Mount Shoop, 2015, s. 8–9. 
387 Se t.ex. Fulkerson, ”‘They Will Know We are Christians by Our Regulated Improvisation’; 
Ecclesial Hybridity and the Unity of the Church”, 2001, s. 267, 275. 
388 Cahalan, 2014, s. 220–222; Bridgers, 2014, s. 570–572. Cahalan håller isär the  
ecclesiological paradigm och the public paradigm, där det senare har större tonvikt på livet 
utanför kyrkan. Jag menar dock att det inte är nödvändigt att skilja dessa båda paradigm åt, utan 
använder det ecklesiologiska paradigmet brett som en beteckning på den breddning av pasto-
ralteologins klerikala fokus som skedde efter Andra Vatikankonciliet.  
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utgångspunkt med den transformativa och praxisorienterade inriktningen 
inom praktisk teologi, som till exempel Fulkerson företräder.  

Med en förståelse av församlingen som grotesk kropp inom ramen för den 
liturgiska kronotopen blir det tydligt att det inte går att skilja barns liturgiska 
aktörskap från barns sociala aktörskap. Om praktisk teologi inom det eckle-
siologiska paradigmet handlar om kyrkans gemensamma uppgift i världen och 
inte är begränsad till exempelvis prästerliga praktiska uppgifter eller akade-
miska teori- och metoddiskussioner, innebär det att även barn har en praktisk-
teologisk uppgift. Även om det i teorin vore möjligt att avgränsa den uppgiften 
till att barn kan fungera som eskatologiska symboler och därmed förmedla 
hopp, så framstår det som en ohållbar begränsning av deras sociala aktörskap.  

Kyrkans uppdrag i världen formuleras av Lathrop i hans spiritualitetsdefi-
nition (se kapitel 10), den del av hans liturgiska teologi där hans utåtriktade 
ideal framgår som tydligast. Med en förståelse av församlingen som grotesk 
kropp och barn som aktörer inom denna församling får även barns spiritualitet 
en socialetisk dimension, något som sällan kommer fram i den rättighetsbase-
rade diskursen om barns rätt till andlig utveckling.  

Jag har lyft fram grotesken inte bara som ett utopiskt församlingsideal, även 
om den aspekten finns, utan också som en sårad och sårbar kropp. För en teo-
log som Fulkerson tar detta sig uttryck till exempel genom hur förtryckande 
och diskriminerande praktiker, som präglar samhället i stort, också finns i kyr-
kan. I en tid av social isolering, när andra människors kroppar är konkreta hot 
om smittspridning, märks den groteska kroppens sårbarhet ännu tydligare. De 
fysiska avstånden, också mellan människor som inte är vana vid den typen av 
begränsningar i sina liv, synliggör i vilken utsträckning social gemenskap är 
förkroppsligad kunskap och vad det innebär när den gemenskapen försvinner. 
När kyrkorummen på ett högst konkret sätt bara är tillgängliga för några få 
blir frågorna om att eller hur brännande. Det vill säga: Vilka har möjlighet att 
delta i en fysisk kristen gemenskap och på vilket sätt? Hur allomfattande är 
egentligen karnevalen? 

Barnen som medverkar i studien tillför ett avgörande perspektiv när de så 
självklart uttrycker det som inte på något uppenbart sätt ryms inom varken 
etnografisk teologi, karnevalsteori eller liturgisk teologi: att deras gudsrelation 
inte är beroende av gudstjänsterna, men att det inte betyder att gudstjänsterna 
är irrelevanta. Vad som däremot är avgörande är gemenskapsaspekten av li-
turgin: att be för andra, att tända ljus för andra, att vilja ”vara med” och rörel-
sen som uppstår i kyrkorummet i samband med nattvardsutdelandet. Med 
andra ord: att församlingen handlar om relationer mellan människor och inte 
är statisk. Nattvardsutdelandet, när rörligheten i gudstjänstrummet är som 
störst, är, tillsammans med dopet, den plats i den liturgiska kronotopen då 
ifrågasättandet av det dominerande paradigmets statiska barndomsförståelse 
syns tydligast. Både barn och vuxna kommer fram med utsträckta händer, för 
att åtminstone bildligt, bli matade, ibland de vuxna av barnen.  
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Det ecklesiologiska paradigmet inom praktisk teologi handlar om kyrkans 
kallelse i världen. Lathrop förstår den gudstjänstfirande församlingen som en 
eskatologisk församling, som i sig själv rymmer hoppet om förändring.389 Det 
innebär inte att församlingen, den groteska kroppen, saknar förankring i var-
dagen. I och med att den befinner sig i den liturgiska kronotopen kan försam-
lingen ha kontakt med två tidsaxlar samtidigt, både mytisk och linjär tid. Även 
om liturgin kan innebära en aspekt av karneval är verklighetsförankringen 
starkare än i karnevalen. För Lathrop konkretiseras detta genom mötet mellan 
församlingen och bibeltexterna:  

 
The biblical stories that the assembly reads and sings and the hope for 
the future that the assembly awakens underscore the awareness that a 
past and a future surround our own present day.390  

 
I den liturgiska kronotopen kan församlingen, som den gränsöverskridande 
groteska kroppen, överskrida också gränser i tiden genom att låta liturgiska 
resurser från dåtid och framtid mötas i nuet. Gudstjänsten, som karneval, gro-
tesk och liturgisk kronotop, strävar efter att möjliggöra en kroppslig erfarenhet 
av mötet med en annan verklighet.391 

                               
389 Lathrop, 1999, s. 33. 
390 Lathrop, 1999, s. 220 
391 Jfr Bachtin, 2007, s. 56 
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15 Slutdiskussion 

15.1 Avhandlingens syfte och frågeställning 
Avhandlingens syfte är i första hand teoriutvecklande. I det här avslutande 
kapitlet kommer jag att redogöra för några viktiga teoretiska teman som har 
framkommit i analysen och därefter besvara den övergripande forskningsfrå-
gan. Förutom att bidra till teoriutveckling inom praktisk teologi syftar avhand-
lingen också till att ”synliggöra och ge förutsättningar för ökad förståelse för 
barns plats i gudstjänster och för maktrelationerna mellan barn och vuxna”.  

I den senare delen av avhandlingen har jag återkommande refererat till 
Mary McClintock Fulkerson, som en representant för transformativ praktisk 
teologi. Inom den nordamerikanska praktisk-teologiska ämnesdiskussionen är 
hon också en röst i diskussionen om relationen mellan systematisk teologi 
(”teori”) och praktisk/etnografisk teologi (”praktik”). När jag skriver att av-
handlingens syfte är att ”bidra till teoriutveckling” förstår jag detta med hjälp 
av Fulkerson: 
 

Theory production is the interest-driven practice of discerning pat-
terns, albeit patterns that retain a certain amount of consistency and 
endurance. These patterns do not reflect reality in its totality but ra-
ther aspects of reality relative to the interests driving them, interests 
that may be shaped, to take one example, by academics and their in-
stitutions.392  

 
För den här studien innebär det att jag inte har någon ambition att skapa en 
teori som gör verkligheten fullständig rättvisa, utan att målet snarare är att 
lyfta fram vissa aspekter av barns gudstjänstfirande och visa på dess relevans 
för teoriutveckling.   

Jag har använt mig av ett flertal teoretiker från olika fält. Teorierna har fyllt 
lite olika funktion i avhandlingen, men relaterar både till varandra och till in-
tervjumaterialet. Både Lathrop och Bachtin formulerar på olika sätt hur nya 
möjligheter skapas genom oväntade möten. Detta gäller även i avhandlingen.  

Det finns ingen enhetlig ”praktisk-teologisk teori” idag. Däremot finns 
flera olika spår och dominerande diskurser. De är inte sällan befrielseteolo-
giskt inspirerade och tydligt inriktade på förändring. Genom att göra en studie 

                               
392 Fulkerson, 2014, s. 363. Kursiv i original. 
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om och med barn bidrar jag till att synliggöra en grupp som ofta finns i mar-
ginalen av studier, men sällan i dess centrum. Att skapa teori tillsammans med 
barn, genom att inkludera material från barnintervjuer i en mer teoretisk dis-
kussion, bidrar till att synliggöra andra delar av liturgisk och praktisk teologi 
än man kan med en alltigenom ”vuxen” utgångspunkt. 

Under arbetet har både jag och andra ofta återkommit till en metodfråga 
om vad som överraskar mig i materialet. Det är flera saker, men här skulle jag 
vilja vrida lite på frågan, till att handla om vad som överraskar mig i resultatet. 
Det är framförallt två saker. Det handlar för det första om hur pass kompatibla 
de olika teoretiska spåren visade sig vara med varandra. Jag hade en föreställ-
ning om att etnografisk teologi, liturgisk teologi och Bachtins litteraturteori 
skulle vara mer olika och därmed svårare att sätta i dialog med varandra, men 
mötet mellan dem är i sig ett bidrag till teoriutvecklingen. Det andra som över-
raskar mig gäller i vilken utsträckning de teoretiska diskussionerna i del tre 
påverkades av innehållet i avhandlingens andra del, alltså materialet och ana-
lysen av fältstudien. Det vill säga hur mycket barnen faktiskt har fungerat som 
medskapare av teori, genom att lyfta perspektiv som utmanade mina utgångs-
punkter. 

Fulkerson är tydlig med att teoriutveckling inte är neutral. De drivkrafter 
som formar teoriutvecklingen handlar inte enbart om den enskilda forskaren, 
även om det perspektivet ofta lyfts, till exempel genom en ökad betoning på 
självreflexivitet som en del av praktisk-teologisk metod, utan också om vilka 
perspektiv som dominerar de akademiska diskussionerna. Den praktiska teo-
logi jag skriver fram här kan också kallas en inkluderande och transformativ 
liturgisk grundsyn. Det handlar alltså inte om en färdigformulerad teori som 
på något direkt sätt kan användas som analysverktyg på valfritt praktisk- 
teologiskt material och än mindre om ett tydligt svar på hur barn och vuxna 
på ett ”smärtfritt” kan fira gudstjänst tillsammans. Det handlar snarare om att 
formulera möjliga förklaringar till och en diskussion om varför gudstjänster 
så sällan är just ”smärtfria”.  

15.2 Mötet mellan liturgisk teologi och etnografisk 
teologi 

Lathrops liturgiska teologi är en uttalat luthersk form av liturgisk teologi, även 
om han är påverkad av Schmemann och andra liturgiska teologer från skilda 
traditioner. Han är dessutom formad av och verksam inom en av de stora  
nordamerikanska mainline-kyrkotraditionerna. Dessa två saker bidrar förmod-
ligen till att Lathrops liturgiska teologi är lättare att kombinera med just  
nordamerikansk protestantisk praktisk teologi, som Fulkersons, än annan li-
turgisk teologi kanske hade varit. Det är dock påtagligt hur tydligt den litur-
giska teologin är en del av dagens praktiska och etnografiska teologi, på 
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samma sätt som traditionell liturgikforskning var och är en del av praktisk 
teologi.  

Liturgisk teologi, som bygger sitt existensberättigande på att utgå från 
praktiker, men ändå tenderar att bestå av teoretisk diskussion, kan stärkas ge-
nom att kombineras med etnografiska studier och praktisk-teologiskt fokus på 
utveckling och förändring. Samtidigt kan den praktiska teologin få en avgräns-
ning och riktning genom att på ett tydligt sätt utgå från liturgi. Även om man 
inte i första hand undersöker gudstjänster kan en liturgisk utgångspunkt vara 
till hjälp. När jag analyserade intervjuerna med barnen, var det närmast över-
tydligt hur de å ena sidan visade att kyrkan och gudstjänstfirande inte var nöd-
vändigt eller något krav för att vara kristen, å andra sidan att det inte verkade 
som om de intervjuade barnen kunde föreställa sig varför eller hur man skulle 
leva som kristen utan dem. Detta får mig att dra slutsatsen att liturgi kan fun-
gera som en praktisk-teologisk ingång i varierande kontexter, utan att för den 
sakens skull behöva fungerade begränsande. Gudstjänster kan vara en ut-
gångspunkt utan att behöva vara ett krav eller en förväntan.  

I min studie förenas liturgisk teologi och praktisk/etnografisk teologi av att 
båda fälten betonar vikten av spänningar, möten och paradoxer. Att kombinera 
liturgisk teologi med etnografiska metoder gör att den liturgiska teologin 
tvingas in i en konkretare form: Vad innebär det egentligen att riten kritiserar 
sig själv? Vem kritiserar vem? Och vad betyder det i praktiken för enskilda 
gudstjänstfirare om den gudstjänstfirande församlingen förstås som ett av 
gudstjänstens heliga ting?  

Jag har tidigare skrivit att studiens metoddiskussioner också kan förstås 
som en del av resultatet. Ett exempel på det är vad intervjusituationerna säger 
om maktrelationerna mellan barn och vuxna i ett kyrkorum och hur barnen 
förhåller sig till detta rum. De intervjuade barnen bidrog till att utveckla prak-
tisk-teologisk teori genom vad de berättade i intervjuerna, men också genom 
att visa mig hur de förhöll sig till kyrkorummet och till mig som vuxen i kyr-
kan. Här kan jag återigen använda intervjun med Greta som exempel på hur 
intervjumetoden i sig synliggör maktrelationer, men också barns möjligheter 
att utmana dem. I Gretas fall skedde det bland annat genom att hon gick in i 
en barnslig roll, kanske för att utmana intervjusituationen, kanske för att upp-
fylla en förmodad vuxen föreställning om hur barn är. Min slutsats är att en 
praktisk teologi som tar hänsyn till barn som aktörer på något sätt bör synlig-
göra vuxnas möten med barn i en teologisk kontext. Sådana möten kan se ut 
på många olika sätt, i mitt fall som intervjuer i kyrkorum, men oavsett typ av 
möte bidrar interaktionen med barn med en typ av material som annars är svår 
att komma åt. Dessutom är det en naturlig konsekvens av James och Prouts 
”nya” barndomsparadigm och en konstruktivt kritisk praktisk-teologisk am-
bition att lyfta röster som ofta tystas.  
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15.3 Ett liturgisk-teologiskt förhållningssätt till barn 
som symboler 

Inom kritiska barndomsstudier är det en vedertagen utgångspunkt att det finns 
olika barndomsförståelser, som i sin tur påverkar barns liv. Det kan också for-
muleras som att barndomen är socialt konstruerad. Samma resonemang kan 
användas för att analysera barns plats i gudstjänster. Jag har diskuterat hur 
barn kan fungera som symboler för liv, hopp och framtid och därmed också 
göras till heliga ting i liturgin. Eftersom detta riskerar att innebära en inskränk-
ning av barns möjligheter att agera, samtidigt som det verkar svårt att undvika, 
har jag sökt teoretiska resurser för att arbeta med frågor om barns symbol-
värde. Mot denna bakgrund föreslår jag ett möjligt liturgisk-teologiskt förhåll-
ningssätt till barn som symboler.  

Ett sådant förhållningssätt kan inte ignorera det symbolvärde som barn och 
barndom bär. Detta har diskuterats ur ett existentialistiskt filosofiskt perspek-
tiv av Beauvais, som drar slutsatsen att barn och vuxna kan framställas som 
om de lever i olika temporaliteter, med tyngdpunkten på antingen dåtid 
(vuxna) eller framtid (barn). Att ignorera skillnaderna mellan barn och vuxna, 
konstruerade eller ej, riskerar att leda till vad Fulkerson kallar obliviousness, 
ett icke-seende som ignorerar barns röster och erfarenheter. Ett liturgisk- 
teologiskt förhållningssätt till barn som symboler innebär alltså inte att för-
neka symbolvärdet och därmed inte heller deras roll som heliga ting i liturgin.  

Men för att inte barn ska begränsas till denna roll och fastna i James och 
Prouts dominerande barndomsparadigm genom att enbart förvandlas till Bar-
net med stort B, behöver barnet som symbol brytas, i likhet med liturgins öv-
riga symboler. En liturgisk symbol behöver, enligt Lathrops liturgiska teologi, 
ett teologiskt sammanhang, som gudstjänsten och liturgins övriga symboler, 
för att kommunicera mening.393 En liturgisk-teologisk förståelse av barn som 
symboler visar att barnen behöver finnas i gudstjänstens sammanhang, så att 
barndomskonstruktionerna kan utmanas av liturgin och barnens plats i den 
gudstjänstfirande församlingen. Jag menar att ett sätt att göra detta på är att 
låta konstruktioner av barn som symboler juxtapositioneras mot konstrukt-
ioner av barn som aktörer. Detta blir då också ett uttryck för hur olika tempo-
raliteter möts i den liturgiska kronotopen.  

Ett liturgisk-teologiskt förhållningssätt till barn som symboler utmanar 
också, genom Lathrops förståelse av relationen mellan dop och undervisning, 
dikotomin mellan barn som beings och barn som becomings. Det är inte möj-
ligt att välja bara det ena eller bara det andra. Detta synliggörs i gudstjänstens 
praktiker med barn, som bygger på å ena sidan kravlös närvaro och upplevelse, 
å andra sidan lärande. I sammanställningen av intervjuresultaten framkommer 
det genom hur barnen själva lyfter fram dessa båda aspekter, inte minst i re-

                               
393 Lathrop, 1999, s. 69. 
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lation till söndagsskolan, men också till textläsningar, predikan och det prak-
tiska lärandet när de har uppgifter i gudstjänsterna. För de intervjuade barnen 
hänger undervisning och lärande ihop med ökade möjligheter till aktörskap. 
Det syns till exempel i den av studiens församlingar som på ett strukturerat 
sätt arbetar med att utbilda de barn som har uppgifter i gudstjänsterna och efter 
hand låta dem gå vidare till allt mer krävande uppgifter. Här bryts bilden av 
barnet som symbol mot bilden av barnet som aktör, eller till och med liturgisk 
ledare.  

I första hand handlar alltså ett liturgisk-teologiskt förhållningssätt till barn 
som symboler om att alla symboler – även Barnet – måste brytas i liturgin. 
Genom att förknippas med värdeord som hopp, framtid och liv kan barn få 
rollen som eskatologiska symboler. Men om den symboliken bryts mot bilden 
av det aktiva barnet, som inte bara är being utan också becoming, behöver inte 
barnen ensamma stå för gudstjänstens eskatologiska symbolik, utan kan vara 
en del av den tillsammans med resten av den gudstjänstfirande församlingen.  

15.4 Ecklesiologi: om liturgiska praktiker och 
gudstjänstens gemenskap 

När jag började analysera fältstudiematerialet blev det snart tydligt för mig att 
Lathrops beskrivning av den gudstjänstfirande församlingen som heligt ting i 
liturgin behövde problematiseras och nyanseras i relation till gudstjänstfirande 
barn. Lathrop skriver mycket om den gudstjänstfirande församlingen, men 
utan att egentligen ge den särskilt mycket utrymme att agera. Den har en roll 
att spela i liturgin, men läsaren får ingen möjlighet att lära känna personerna 
som är en del av församlingen, utan de är alla anonyma och ansiktslösa guds-
tjänstfirare. I praktisk-teologiska och etnografiska studier är utgångspunkten 
ofta en annan: som läsare lär man känna liturgin genom att lära känna guds-
tjänstfirarna och deras olika upplevelser. Den gudstjänstfirande församlingen 
med barn är betydligt rörligare än den bild jag får av Lathrops gudstjänst- 
firande församling. Både barn och vuxna rör sig i rummet. I församlingar med 
söndagsskola, vilket gäller de flesta av församlingarna som deltar i studien, 
ökar dessutom rörligheten i och med att barnen under en period lämnar kyrko-
rummet för att sedan komma tillbaka. Barnen rör sig också i högre utsträck-
ning än vuxna in och ut ur kyrkorummet eller mellan olika platser i kyrkorum-
met, även undantaget söndagsskolans gemensamma förflyttningar. Ytterligare 
en intressant aspekt av församlingens rörlighet i gudstjänsterna handlar om 
hur flera av de intervjuade barnen betonade rörelsen i rummet när jag bad dem 
beskriva olika moment i liturgin. När de skulle rita hur nattvarden såg ut fick 
jag två teckningar som på olika sätt skildrade hur människor rör sig i rummet, 
snarare än själva mottagandet.  
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Förutom att den gudstjänstfirande församlingen tenderar att synas, höras 
och röra sig mer när barn ingår i den finns det fler aspekter av liturgisk ge-
menskap med barn som kan komplettera och utmana liturgisk teologi. Flera 
liturgiska praktiker tolkas av barnen genom ett ”gemenskapsfilter”, men på 
lite olika sätt. De tydligaste exemplen är nattvarden respektive ljuständning. 
Medan nattvarden, enligt intervjumaterialet, handlar om den enskilda perso-
nens relation dels med Gud, dels med kyrkan, handlar ljuständning i högre 
utsträckning om omsorg om andra, både i form av förbön och som ett sätt att 
visa medkänsla. Genom barnens tolkningar av liturgiska praktiker synliggörs 
hur individuella och kollektiva perspektiv kan existera parallellt. Detta blir ett 
konkret exempel på hur liturgiska praktiker i en lokal församling ingår i ett 
större sammanhang.  

15.5 Mötet mellan karnevalsteori och liturgi 
Lathrop försöker skapa en nyanserad liturgisk teologi genom att förhålla olika 
saker till varandra genom juxtapositioneringar. Hans liturgiska teologi blir te-
oretiskt tydligare om man förstår den i ljuset av Bachtins teoretiska begrepp 
karneval, kronotop och grotesk. Det Lathrop beskriver när han skriver om den 
ideala liturgin kan förstås som resultatet av Bachtins karneval, men Lathrop 
beskriver inte riktigt hur man kommer dit, utan bara förväntningarna på hur 
det ska vara när man väl är framme. Karnevalen handlar, precis som liturgin, 
om hur det som inte brukar mötas, kombineras så att någon nytt kan uppstå. 
Men karnevalen synliggör också personer, kroppar och folksamlingar på ett 
annat sätt än Lathrops teologi gör.  

Jag har försökt förstå gudstjänstens speciella genre med hjälp av Bachtins 
kronotopsbegrepp, genom att tala om en ”liturgisk kronotop”. Den liturgiska 
kronotopen, det vill säga gudstjänsten, kan förstås som en arena där olika tem-
poraliteter, teologiska ideal och mänskliga erfarenheter möts. Den liturgiska 
kronotopen utmärker sig genom att inom sig kombinera linjär och mytisk tid. 
En konsekvens av detta är hur liturgins ordo rymmer den paradoxala relat-
ionen mellan barn och vuxna, dels inom den gudstjänstfirande församlingen 
som heligt (och rörligt) ting, dels inom det liturgiska ledarskapet för guds-
tjänsterna. En förståelse av gudstjänsten som grotesk kropp och den guds-
tjänstfirande församlingen som heterogen och därmed oförutsägbar är ett ka-
raktärsdrag för den liturgiska kronotopen. 

Karnevalsteori är också ett sätt att få syn på och kritisera maktrelationerna 
mellan barn och vuxna. I mitt material är detta tydligt i relationen mellan mig 
som vuxen och de intervjuade barnen. I kapitel 12 visade jag hur den relat-
ionen kan tolkas karnevaleskt med hjälp av ett utdrag från intervjun med 
Greta. Med hjälp av barnlitteraturteoretikern Maria Nikolajeva har jag också 
visat hur karnevalsbegreppet kan problematiseras i relation till barns utrymme 
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att agera. Jag har kallat detta för omvänd karneval, som leder mot vardag och 
linearitet, snarare än tvärtom.  

15.6 Bidrag till teoriutveckling 
Avhandlingens övergripande frågeställning, om hur barns erfarenheter av 
gudstjänstfirande kan bidra till utvecklingen av praktisk teologi, kan brytas 
ner i tre teoriutvecklande frågor: hur studien har bidragit till a) liturgisk teo-
logi, b) praktisk och etnografisk teologi och c) barndomsforskning. De resultat 
som jag presenterade i del två handlar på ett konkret sätt om barns gudstjänst-
firande och svarar således mot framförallt de två första analysfrågorna. I del 
tre har jag fokuserat på gudstjänsten, snarare än på de gudstjänstfirande bar-
nen.  

Barndomsforskaren John Wall argumenterar för vikten av att perspektiv 
från barndomsforskningen präglar även forskning som inte direkt handlar om 
barn eller barndom. Han menar att ett perspektiv som utgår från barndom och 
barns erfarenheter bör ingå som ett lika självklart kritiskt förhållningssätt som 
feministiska eller postkoloniala perspektiv:  

 
Childism focuses on transforming understandings and practices, not 
just around children themselves, or even around child–adult inter-
generationality, but also around the pervasive normative assumptions 
that ground scholarship and societies overall. It suggests, in a similar 
way to recent forms of feminism, that the more fundamental problem 
for children and youth is not just how children and youth themselves 
are understood and related to, but also the social and political foun-
dations on which children’s lives and experiences are already imag-
ined and pre-constructed.394  

 
Jag har, med hjälp av teoretiska diskussioner och fältmaterial, framförallt be-
stående av intervjuer med gudstjänstfirande barn, diskuterat Lathrops litur-
giska teologi. Den övergripande forskningsfrågan ”Hur kan barns erfarenheter 
av gudstjänstfirande bidra till praktisk-teologisk teoriutveckling?” är ett ex-
empel på det Wall skriver om att ta hänsyn till barnperspektiv inte bara i barn-
domsstudier, utan som kritiskt perspektiv i all forskning. I avhandlingens 
tredje del har jag diskuterat vad som händer när barn ingår i den gudstjänstfi-
rande församlingen. Genom att intervjua barn som regelbundet deltar i guds-
tjänster har jag fått syn på nya aspekter av liturgisk teologi, praktisk och etno-
grafisk teologi, barndomsforskning och inte minst hur dessa tre fält kan kom-
bineras och utvecklas.  

Liturgisk teologi är i hög utsträckning skriven ur ett vuxenperspektiv och 
därmed ur ett majoritetsperspektiv. Det är åtminstone i vissa delar oundvikligt, 
eftersom liturgisk teologi, precis som annan forskning, formuleras av vuxna. 
                               
394 Wall, 2019, s. 4. 
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Mot bakgrund av citatet från Wall ovan menar jag att den liturgiska teologin 
berikas om man tar hänsyn till perspektiv från barndomsforskningen, även när 
det handlar om gudstjänster ”för vuxna”. När ett vuxenperspektiv helt domi-
nerar det liturgisk-teologiska samtalet riskerar det att skymma behovet av re-
lationellt aktörskap och beroende mellan personerna som ingår i den guds-
tjänstfirande gemenskapen, vilket i förlängningen får konsekvenser för förstå-
elsen av församlingen som gemenskap och gudstjänsten som arena för ut-
veckling och förändring.  

När liturgisk teologi inte formas i mötet med verkliga barn och tar hänsyn 
till deras erfarenheter av gudstjänstfirande, kan det också leda till en snäv för-
ståelse av barn som ”heliga ting” i gudstjänsten, som primärt fungerar som 
symboler för någonting utanför sig själva. En liturgisk teologi som istället for-
mas i dialog med barn tvingas ständigt ompröva vuxna teologiska föreställ-
ningar om barndom och om vad barn behöver eller vill ha. Samtidigt kan en 
liturgisk-teologisk analys av just barns symbolvärde i gudstjänsterna synlig-
göra symbolparadoxer och hur olika temporaliteter existerar parallellt i den 
liturgiska kronotopen.   

Mötet mellan liturgisk teologi och transformativ praktisk teologi visar hur 
nära besläktade de båda fälten är, trots att de vid första anblicken kan framstå 
som långt ifrån varandra. Den praktiska teologin kan kontextualisera den li-
turgiska teologin genom att förankra den i mänskliga erfarenheter och lokala 
praktiker, även då de inte verkar uppfylla de liturgisk-teologiska idealen. Även 
om liturgisk teologi, precis som praktisk teologi, ofta är inriktad på förändring 
och utveckling också utanför kyrkans väggar, visar den praktiska teologin på 
behovet av att diskutera hur detta kan gå till, och inte bara att det (i teorin) är 
en konsekvens av gudstjänstfirande. Medan liturgisk teologi tenderar att ut-
måla en idealbild av ett perfekt, gudomligt gudstjänstfirande, utgår den typ av 
praktisk teologi som jag hänvisar till snarare från det som inte fungerar per-
fekt: det dysfunktionella, sårbara och potentiellt destruktiva också i en guds-
tjänstfirande församling.  

När barn får en röst i praktisk-teologisk forskning innebär det, precis som 
för den liturgiska teologin, att vissa aspekter som annars kan glömmas bort 
blir oundvikliga. Behovet av en relationell förståelse av aktörskap, det Wall 
kallar inter-dependence blir en omedelbar konsekvens av att bredda vilka rös-
ter som hörs. Samtidigt kan individuella barns erfarenheter ifrågasätta en fa-
miljenorm i den gudstjänstfirande församlingen, där föräldrar förväntas föra 
sina barns talan. I mitt material framkommer det att kyrkan och gudstjänsterna 
visserligen kan betraktas som en familjeaktivitet, men att det också finns guds-
tjänstfirande barn i Svenska kyrkan som inte alls delar den delen av sin vardag 
med sina föräldrar.  

När barn lyfts fram som teologiska aktörer i praktisk teologi får det konse-
kvenser för vilka delar av gudstjänsten som framställs som centrala. För de 
barn i min studie som tillhörde församlingar med regelbunden söndagsskola 
var den en viktig del av gudstjänstupplevelsen. I ett material om gudstjänst 
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baserat enbart på intervjuer med vuxna är jag osäker på om söndagsskolan 
överhuvudtaget hade räknats som en del av liturgin, men barnintervjuerna syn-
liggör dess teologiska och liturgiska relevans. Söndagsskolans framträdande 
plats i materialet understryker nästa punkt där min avhandling kan vara ett 
bidrag till praktisk-teologisk forskning. Dagens praktisk-teologiska betoning 
av upplevelser och erfarenheter snarare än inlärning och teoretisk kunskap ut-
manas genom materialet från barnintervjuerna. För barnen är en avgörande 
del av gudstjänsterna att lära för framtiden, inte bara att uppleva en gudstjänst 
här och nu. Detta förstärker gudstjänsten som liturgisk kronotop, där olika 
temporaliteter möts, snarare än som enbart en karnevalsupplevelse utanför den 
linjära tiden.  

På samma sätt som liturgisk teologi kan kontextualiseras och konkretiseras 
i mötet med praktisk teologi kan praktisk teologi berikas av mötet med litur-
gisk teologi. Etnografiska metoder, kontext och erfarenheter ger inte hela bil-
den av vad gudstjänst och teologi är, något som blir tydligt i materialet från 
barnintervjuerna. Den liturgiska teologin tillför en abstrakt dimension, som 
samtidigt bygger på det konkreta, materiella och lokala. Så kan liturgisk teo-
logi vara ett sätt att överbrygga klyftan mellan praktisk teologi och exempelvis 
systematisk teologi.395  

Slutligen har jag använt mig av sociologiskt influerade teoretiker från kri-
tiska barndomsstudier, framförallt för att hitta en teoretisk och metodologisk 
utgångspunkt för studien. Det gör att barndomsstudier spelar en annan roll i 
avhandlingen än liturgisk teologi och praktisk/etnografisk teologi. Studien kan 
ändå sägas bidra till barndomsforskningen, dels genom att visa hur teologiska 
perspektiv på barndom kan undersökas och utmanas, dels genom att lyfta fram 
perspektiv från en grupp barn som sällan kommer till tals i Sverige idag. 

15.7 Slutord 
I metodkapitlet använde jag bilden av en magisk bok, lånad från Engelsfors-
trilogin av Mats Strandberg och Sara Bergmark Elfgren, för att ge ett perspek-
tiv på hur forskare interagerar med ett forskningsfält. Jag beskrev hur en grupp 
tonåringar står inför ett otydligt definierat uppdrag, utan att veta hur de ska få 
mer information eller vem de kan lita på, men som en del i den processen lär 
sig att tyda en magisk bok, fylld av obegripliga tecken. Bokens budskap visar 
sig vara beroende av kontext och person. Inte ens tecknen på boksidorna är 
helt och hållet pålitliga, och makten att tolka tecknen kan missbrukas.  

                               
395 Lathrop skriver om hur den liturgiska teologin ryms i den praktisk-teologiska traditionen i 
inledningen till Holy Things: ”Indeed, systematic theologians now routinely include proposals 
for liturgical practice within their writings. Liberation theologies of all sorts, including espe-
cially feminist reflections, have focused on reformulated patterns of communal ritual as one 
primary bearer of the hope for liberation.” (Lathrop, 1993, s. 8) 
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Lathrop använder en mer klassisk bild för att säga ungefär samma sak: en 
karta. Kartor visar inte hela verkligheten eller den enda bilden av verkligheten, 
men det gör dem inte oanvändbara, om bara den som tolkar kartan är medveten 
om dess begränsningar. Kartor är hjälpmedel för att komma framåt, men är 
också, precis som den magiska boken i Engelsforstrilogin, maktmedel som 
kan missbrukas och leda fel. Detta faktum lyfter fram betydelsen av reflexivi-
tet från forskarens, men också läsarens, sida.  

Bergmark Elfgrens och Strandbergs magiska bok och Lathrops kartor visar 
att den bild av verkligheten jag har tecknat inte är den enda. Jag strävar snarare 
efter att ge överblick över ett stort och tämligen outforskat område än att 
komma med detaljerade svar. Därmed blir också avhandlingens viktigaste bi-
drag till praktisk-teologisk forskning att visa möjligheter att lyfta fram barn 
som teologiska aktörer och att genom interdisciplinär forskning problemati-
sera och utveckla praktisk teologi, här särskilt liturgisk teologi.  

Det finns många möjligheter att gå djupare in på något av avhandlingens 
teoretiska och teologiska spår. Jag vill särskilt peka på hur mötet mellan barn 
och vuxna i en gudstjänstfirande församling synliggör teologiska aspekter av 
liturgi och ecklesiologi. Även möjligheten att bedriva teologisk forskning till-
sammans med barn, snarare än om barn, bör utforskas vidare, så att barn på 
ett ännu mer direkt sätt än i den här studien kan fungera som medskapare av 
teorier och teologi. 
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Summary in English 

Questions concerning children’s place in a worshipping community keep re-
emerging in the Church of Sweden, where this study is situated, as well as in 
other churches. Often ideals of inclusivity and children’s participation collide 
with ideals of a solemn, calm and “adult” liturgy. Children might simultane-
ously be seen as carriers of hope and a special proximity to God and as dis-
turbing: they make noise and are “too young to understand”.  

The purpose of this study is to contribute to the development of theory 
within the field of practical theology, focusing on children and liturgy. An 
important aspect of this is a critical reflection on the power relations between 
children and adults. The aim is a practical theology where children in a wor-
shipping community take part as actors. The study is situated within practical 
theology and builds on an understanding of theory production as a transform-
ative and future-oriented theological practice. My starting point is the question 
of how children’s experiences of liturgy may contribute to practical theologi-
cal theory.  

I have analysed field study material from five parishes in the Church of 
Sweden, with the help of the liturgical theologian Gordon W. Lathrop. 
Throughout the study, I have also worked with critical childhood studies as a 
theoretical and methodological starting point. I primarily use theory from the 
early critical childhood studies literature, such as Allison James’ and Alan 
Prout’s “new” or “emergent” paradigm, in contrast to a “dominant” childhood 
paradigm. Even though this might not be very “new” as a theory today, it still 
has much to contribute to theological studies.  

The material collected in the field study comes from observation of services 
and interviews with children and adults in parishes in the Church of Sweden. 
The parishes are all different from each other and are spread out over the coun-
try. I have interviewed 11 children between the ages of 7 and 13, two or three 
from each parish. The children were all experienced churchgoers. The adults 
were employed by the participating parishes, and in various ways responsible 
for planning the worship services in the parishes. In addition to the interviews, 
I took part in and observed two or three Sunday services in each parish, often 
in connection to the interviews. I have used the field study material to inves-
tigate how children relate to and understand the liturgy they take part in as 
well as how adults responsible for the liturgy discuss the place of children in 
it.  
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The results of the field study are presented and analysed in six thematic 
chapters, followed by a results discussion. I discuss how childhood is con-
structed in liturgy, and potential consequences of these constructions. There 
are no clear-cut boundaries between the different liturgical constructions of 
childhood, and several more could possibly be added to the list. However, I 
concentrate on five categories: children as worshippers among other worship-
pers, children as liturgical leaders, children as persons with a special proximity 
to God, children as disturbers of the holy and children as symbols. The fifth 
category, children as symbols, is further developed later in the study. The con-
sideration of liturgical constructions of childhood is followed by a discussion 
of children as signs of inclusivity and diversity in the worshipping community 
and, building on Lathrop’s theology about “holy things”, how children can be 
perceived as holy things in the liturgy. While consisting of analysis of field 
study material, this chapter also provides a theoretical foundation for the fol-
lowing part of the study.  

The questions about liturgical constructions of childhood, and how children 
are perceived and understand themselves in the liturgy, are closely connected 
to an understanding of church as community. Lathrop understands the assem-
bly as a holy thing in itself and the worshipping community as a liturgical 
assembly plays and important part in his theology. I discuss the assembly as a 
social and liturgical community and how this community is negotiated and 
potentially transformed depending on the place of children within it. My con-
clusion is that the presence of children in the liturgy and the community makes 
the assembly more visible as a diverse group consisting of many different in-
dividuals, sometimes moving in different directions. An image emerges of a 
liturgical assembly refusing to stay in its place.  

Within this community, children sometimes take on the role of liturgical 
leaders. A majority of the children I met for interviews are to some extent used 
to “helping out” with various practical and/or liturgical tasks in connection to 
the Sunday services. I have analysed the children’s tasks and roles as leaders 
in relation to Lathrop’s understanding of liturgical leadership and the pastor 
as a symbol, arguing that children’s liturgical leadership underlines a symbol 
paradox in the liturgy and thereby makes visible its juxtapositions and ten-
sions. I am using material from the parishes studied to discuss different ways 
in which children’s leadership is organised and show how the children them-
selves talk about their leadership roles and the responsibility that follows.  

The children interviewed placed a strong focus on cognitive understanding 
of the liturgy, in spite of me trying to steer the interviews in a more experience-
based direction. They underlined the importance of listening and learning and 
understood the Sunday services as a learning environment. I conducted the 
study in parishes where many children were taking part in the services. In most 
of them, Sunday school was a natural part of the children’s worship experi-
ence. I discuss Sunday school quite extensively, focusing on the fact that the 
Sunday school concept in this context implies that the children leave the main 
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liturgy for the better part of the service, in order to have a parallel meeting, 
aimed just at them. This opens up the question of whether Sunday school can 
be seen as a part of the liturgy, as something that complements the liturgy or 
actually as a rivalling activity. I also discuss the relation between services 
adapted for children and Sunday school. Finally, I address the tension between 
taking part in a liturgy here and now and future-oriented learning.  

In the parishes I visited, the children usually returned from the Sunday 
school activities in time to take part in the Eucharist. All children interviewed 
were used to receiving bread and wine, and in some cases also distributing it 
to others. When I asked the children to verbalise their experiences of the Eu-
charist, they tended to start by explaining the theological foundations for the 
practice, before moving on to the actual situation in their local church. In their 
answers, they tried to explain what cannot be explained, by combining re-
sources both from theoretical and theological knowledge and bodily and ma-
terial practices in the community. Receiving bread and wine was understood 
as an individual statement of belonging and/or of faith. When distributing, the 
children were coming closer to others in the community than when performing 
other leadership tasks. This interpersonal contact on an individual level led to 
a heightened sense of responsibility for the worship experience of others.  

However, even though the Eucharist is a natural and important part of the 
children’s worship experiences, it does not seem to be able to compete with 
the lighting of candles, when it comes to prayer and individual relationship 
with God. For the children participating in the study, participation in the lit-
urgy is primarily about personal faith and prayer together with others. The 
presence of God is not limited to the church building or the liturgy, but there 
seems to be a general agreement that the church setting might facilitate the 
relationship with God.  

The liturgy accommodates both collective and individual prayer practices. 
This becomes visible in the lighting of candles, which takes place in various 
ways within the liturgy. The lighting of candles is a bodily and material way 
of praying and of making the presence of God visible. One of the children 
even explained how God is actually present in the burning flame. Lighting of 
candles is connected to praying for others, and the practice can be interpreted 
through a community lens. Even as an individual prayer, the lighting of can-
dles often seems to concern relationships. I have discussed how the liturgy 
makes the relationship to God visible and concrete, and that there is a fluidity 
between collective and individual liturgical practices.  

The presentation and analysis of the field study material is concluded with 
a results chapter. Here I move from a structure based on the coding of the 
material, to a thematic structure where I look at the results of the previous 
chapters to find overarching themes. I structured the results as follows:  

 
a) Children in a worshipping community. 
b) Children in liturgical space. 
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c) Children’s relationship to God and a liturgical world-view.  
d) Children as symbols.  

 
The results from the analytical chapters in this second part of the dissertation 
are important in themselves, but they also lead over to the theoretical discus-
sions in the final chapters, the third part of the study. Here I use theoretical 
perspectives from the Russian literature theorist Mikhail Bakhtin, children’s 
literature theorists Maria Nikolajeva and Clémentine Beauvais and practical 
and ethnographic theologians, such as Mary McClintock Fulkerson, to enable 
a theoretical discussion on some of the aspects appearing in the analysis of the 
field study material. The chapters in this part of the dissertation form a foun-
dation for a practical-liturgical theology where children are actors.  

Mikhail Bakhtin is an often referred-to literature theorist, also outside his 
own field. I have chosen to focus on his writings on the concepts of carnival 
and chronotope, and in connection to this, his understanding of the grotesque, 
which is closely related to the carnival. Bakhtin develops his idea of carnival 
in the study Rabelais and His World from 1965, and it has been extensively 
used as a critical power theory in the study of children’s literature. Bakhtin 
describes carnival as a temporary disruption and upheaval of societal order. In 
carnival, hierarchy is questioned and turned on its head. All things holy, spir-
itual and abstract are taken down to earth. The carnival is a lifting up of the 
bodily and the material. It is the feast of the people and it takes place in the 
main town square, accessible to everyone. When Bakhtin’s concept of carni-
val is used in children’s literature theory, it can both point to more or less 
explicit carnival content, such as the adventures of Pippi Longstocking, or be 
used to uncover a carnival structure, where literature in itself enables carnival 
in the life of the reader.  

Connected to the carnival is Bakhtin’s understanding of the grotesque 
body, and the carnival people as one collective body. The grotesque is an open 
body, uncontrollable, disturbing and laughing, but also a wounded, broken and 
bleeding body. Because of this openness, it is also a growing and developing 
body. I am using the idea of the grotesque to analyse the worshipping com-
munity as the body of Christ, a collective body incorporating also children’s 
bodies. Here, I develop the result from the previous analysis, about the in-
creased mobility and flexibility of the assembly when it includes children. I 
combine insights from Bakhtin with the ethnographic theology developed by 
Fulkerson to discuss children’s place in the assembly and the risk of inclusive-
ness turning to obliviousness, if different people with different bodies are kept 
apart.  

Bakhtin’s concept of chronotope can be described as the interconnected-
ness between time and space. Bakhtin describes several chronotopes found in 
literature, determining the development of the narrative depending on how 
time and place are conceived in relation to each other. Among other chrono-
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topes, he describes the carnival chronotope, naturally including the character-
istics of the carnival described above, and more. I build on and modify the 
carnival chronotope to construct what I have named the liturgical chronotope, 
as a way of understanding liturgy in relation to children as actors. The liturgi-
cal chronotope differs from the carnival chronotope in how it relates to time. 
While the carnival chronotope exists in cyclical or mythical time, free from 
the limitations of our normal linear time, the liturgical chronotope juxtaposes 
mythical time and linear time. Carnival theory has received criticism for not 
enabling any lasting change, as the carnival is temporary and disconnected 
from everyday reality. The aspect of linearity in the liturgical chronotope, that 
is, its connection to everyday reality, challenges the temporality of the carnival 
and opens up the possibility of lasting transformation. The juxtaposition be-
tween mythical time and linear time relates to the ambiguity of children, as 
“becomings” and future adults, signs of the future, and “beings”, acting sub-
jects in the social world here and now.  

The children’s literature theorist Maria Nikolajeva uses Bakhtin’s under-
standing of carnival to analyse power relations between children and adults in 
children’s literature. In children’s literature the pattern of home-adventure-
back home is common. The child protagonist leaves the safety of the idyllic 
childhood world, where time is cyclical and nothing ever changes, for an ad-
venture somewhere else. While away, the child is challenged and develops by 
encountering linearity, such as danger and death. However, the adventure is 
temporary, and in the happy ending, the child returns home again, back to the 
safety of the idyll. Looking at this very simplified outline, the carnival period 
for the child would be the adventure. That is the period when the normally 
small and powerless enters a temporary stage of strength and bravery. How-
ever, this temporary adventure can be interpreted as leaving the ever cyclical 
carnival chronotope, entering linearity and confronting aspects of change and 
development. The carnival can thus be said to be turned around, leading not 
to mythical time but away from it and by doing so, enabling action. Nikolajeva 
shows how the aim of the carnival subversion is not necessarily an abandon-
ment of linear time, but in the case of children, can be the opposite. In the 
same way, the liturgical chronotope enables action and change because of the 
presence not only of carnival, but also of linearity and everyday life. This is 
in accordance with Lathrop’s definition of spirituality as a liturgical world-
view.  

In summary, the aim of the study, to contribute to theory production within 
practical theology, is reached firstly by an analysis of field study material from 
interviews in parishes in the Church of Sweden and secondly, by a theoretical 
discussion where theorists from different fields are put in relation to each other 
and to the results of the field study. The themes of the dissertation as a whole 
can be described as: (1) the relationship between practical/ethnographic the-
ology and liturgical theology, (2) a liturgical theological approach to children 
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as symbols, (3) ecclesiology and the worshipping community and (4) the re-
lationship between carnival theory and liturgy.  

To conclude, the study contributes to theory production in practical theol-
ogy by challenging liturgical theology with perspectives from children wor-
shippers, as well as theoretical and methodological insights from other fields. 
At the same time, liturgical theology adds a more abstract and systematic as-
pect to practical theology. By involving children in the theorizing, a solely 
practice- and experience-focused understanding of liturgy is questioned.  The 
children interviewed expected the worship services to be learning environ-
ments and Sunday school was an important part of their worship experience. 
The tension between celebrating-here-and-now and learning-for-the-future re-
lates to the juxtaposition of temporalities in the liturgical chronotope.  

I have shown how practical theology and liturgical theology as fields feed 
into each other. By adding theory from Mikhail Bakhtin and children’s litera-
ture theory I have been able to discuss children as symbols and the liturgy as 
a chronotope enabling transformation and change. In addition to this, I have 
shown the ways perspectives from critical childhood studies might impact 
how power relations between children and adults are understood in a liturgical 
setting.  
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Bilagor 

Bilaga 1. Lista på intervjupersoner och församlingar 
 
Barninformanter 
Alexander 8 år 
Ellinor 8 år 
Gabriel 13 år 
Greta 7 år 
Jonte 8 år 
Lena 8 år 
Louise 12 år 
Margareta 9 år 
Måns 10 år 
Sara 10 år 
Victoria 11 år 
 
Vuxeninformanter 
Erika präst 
Johan präst 
Kristina musikpedagog 
Lars präst 
Maria präst 
 
Församlingar 
Församling 1 innerstad i en storstad 
Församling 2 förort i utkanten av en storstad 
Församling 3 småstad i västra Sverige 
Församling 4 landsbygd i södra Sverige 
Församling 5 landsbygd i norra Sverige 
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Bilaga 2. Intervjuguide för intervjuer med barn 
 
Intervjuerna kommer att kretsa kring följande ämnen: 
 

• Hur en gudstjänst brukar gå till.  
• Upplevelser av gudstjänsten. 
• Vad barn brukar göra under gudstjänsten. 
• Relationen till församlingen. 
• Nattvardsfirande. 
• Teologiska frågor i relation till gudstjänsten (Gudsbild, tro, själv-

förståelse i relation till gudstjänsten, varför gudstjänst firas etc).  
 
 
Tematisk struktur  
 
Personfrågor – öppnande 

- Vad heter du? 
- Hur gammal är du? 
- Var bor du?  
- Hur länge har du gått i kyrkan här? 
- Vem brukar du komma till kyrkan tillsammans med? Eller brukar du 

komma själv? 
- Brukar du vara här andra dagar i veckan också? Vad gör ni då?  

 
Praktiska frågor om gudstjänsten 

- Hur går en vanlig gudstjänst till? 
- Vad brukar du göra? 
- Vad brukar andra barn göra? 
- Vad brukar vuxna göra?  

 
Upplevelser av gudstjänsten? 

- Vad är viktigast? 
- Roligast? 
- Tråkigast? 
- Vad skulle du ändra på om du fick bestämma? 
- Är det några speciella tillfällen då du brukar komma till kyrkan? 
- Varför kommer du till kyrkan? 
- Varför tror du att andra kommer till kyrkan – barn, vuxna?  
- Var tycker du om att vara på gudstjänster? Vilken är bästa platsen?  
- Var brukar prästen vara? 
- Var tror du Gud/Jesus är?  
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- Vad händer under nattvarden? Vad brukar du göra? Vad brukar andra 
göra? Varför/varför inte?  

 
Övriga frågor att ställa vid tillfälle 

- Söndagsskola? Bra? Varför/varför inte?  
- Kompisar i kyrkan?  
- Bön – vad är att be? Är det skillnad på att be i kyrkan och någon an-

nanstans? Vilket är bästa sättet att be?  
- Tror du att du kommer att gå i kyrkan när du är vuxen också? 
- Har du varit i kyrkan någon annanstans än här? Hur var det?  
- Är det något annat du vill berätta?  

 
Förslag på vad barnen kan rita 

- Hur ser det ut i kyrkan under en gudstjänst?  
- Var är du på bilden?  
- Hur ser det ut vid nattvarden? 
- Hur skulle du vilja att det såg ut i kyrkan under en gudstjänst?  

 
Förslag på vad barnen kan skriva i breven 

- Berätta om den bästa gudstjänsten du kommer ihåg. Hur var det? Hur 
kändes det? Varför var det så bra?  

- Berätta hur det känns att ta emot nattvard. Varför gör du det?  
- Berätta hur du skulle vilja att det var på gudstjänsterna. 
- Berätta om vad du gör på en vanlig gudstjänst och hur det känns?  

 
Bra att ha-fraser för att ställa följdfrågor 

- Säg nåt mer om det… 
- Berätta… 
- Hur känns det…? 
- Varför gör du det…? 
- Vad tänker du på när…? 
- Du sa… vad menar du då? 
- Är det viktigt för dig…? 
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Bilaga 3. Intervjuguide för intervjuer med vuxna 
 
Intervjuerna kommer att kretsa runt följande ämnen: 
 
 

• Planering och förberedelser av gudstjänster med barn och barns 
medverkan i gudstjänsterna. 

• Hur barns närvaro och/eller aktiva deltagande i gudstjänsten på-
verkar dess helhet. 

• Hur huvudgudstjänsterna och barns deltagande i dem relaterar till 
församlingens barn- och ungdomsverksamhet.  

• Vilka för- och nackdelar som finns med barns aktiva deltagande i 
huvudgudstjänster. 

• Hur man bland vuxna i församlingen resonerar teologiskt kring 
barns plats i gudstjänsten.  

 
 
Exempel på frågor för att inleda och styra samtalet: 
 

• Kan du berätta om bakgrunden till barnens medverkan i gudstjäns-
terna? Hur har ni som vuxna i församlingen resonerat kring detta?  

• Vilka brukar planera och förbereda gudstjänsterna?  
• Hur brukar barns medverkan i gudstjänsterna planeras och förbe-

redas?  
• Hur påverkar det gudstjänsterna om barn är aktiva och närvarande, 

jämfört med om de inte är det? 
• Har det skett någon förändring över tid i på vilket sätt barn deltar i 

gudstjänsterna? 
• Är det samma barn som kommer på huvudgudstjänster som också 

är med i barn/-ungdomsverksamheten?  
• Hur upplever du barns medverkan i gudstjänsterna?  
• Är det något särskilt du vill berätta?  
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Bilaga 4. Information till deltagande i forskningsstudie 
om barn och gudstjänstfirande – till barninformanter 
 
Hej, 
Jag heter Karin Rubenson. Jag jobbar på Uppsala universitet. Jag skriver en 
bok om barn och gudstjänster och hur det spelar roll för kyrkan. För att göra 
det behöver jag vara med på gudstjänster och träffa barn och vuxna och prata 
om gudstjänster. 
 
Jag skriver till dig eftersom du har varit på många gudstjänster och jag tror att 
du kan berätta om det för mig. Jag vill prata med dig för att få veta hur du 
upplever gudstjänsten. Jag vill veta hur det är för dig och vad gudstjänsterna 
spelar för roll för dig. Det är viktigt att du och andra barn är med för att det 
inte bara ska vara de vuxna som pratar. 
 
Vad kommer att hända? 
Jag vill intervjua dig om gudstjänstfirande med barn. Då kommer vi träffas vi 
[sic] i kyrkan i 45 minuter och prata om gudstjänster. Jag kommer kanske att 
be dig rita, skriva eller visa också för att jag säkert ska förstå vad du menar. 
När vi pratar kommer jag att spela in vad vi säger för att inte glömma något 
viktigt. 
 
Om du vill vara med bestämmer vi en tid när vi ses i kyrkan. Du behöver inte 
göra något annat än att komma då och vara med. 
 
Vi kommer att prata om kyrkan och gudstjänster och om dig. Du bestämmer 
alltid själv vad du vill berätta för mig. Om du vill att vi tar en paus och att jag 
ska sluta spela in så gör jag det. 
 
Kommer någon att veta vem det handlar om? 
Jag kommer inte att använda ditt riktiga namn i boken. Det är för att ingen ska 
veta att det är just dig jag har pratat med. Vi bestämmer ett låtsasnamn till-
sammans. Du kan tänka på det i förväg om du vill. Vilket namn skulle du vilja 
ha i min bok? Jag kommer inte skriva exakt var vi har träffats heller. Ditt 
riktiga namn och namnet på den riktiga platsen kommer att finnas på ett pap-
per inlåst på mitt jobb. 
 
Kommer man kunna läsa boken? 
När boken är färdig kan vem som helst läsa den. 
 
Är det frivilligt? 
Du bestämmer själv, tillsammans med dina föräldrar eller vårdnadshavare om 
du vill vara med. Det är okej att ångra sig om du inte längre vill vara med. 



 264 

 
Ansvariga 
Forskningshuvudman: Uppsala universitet 
Huvudansvarig forskare: Ninna Edgardh, professor i kyrkovetenskap, Uppsala 
universitet 
Kontaktperson: Karin Rubenson, doktorand i kyrkovetenskap, Uppsala uni-
versitet 
karin.rubenson@teol.uu.se, 070 231 61 77 
 
Hälsningar 
Karin Rubenson 
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Samtyckesformulär för deltagande i forskning om barn och guds-
tjänster 
Jag har fått veta vad som ska hända. Jag har fått veta varför. 
 
Jag har fått fråga allt jag undrar över. Jag har fått svar som jag har förstått. 
 
Jag vill vara med i forskningen. 
 
Karin Rubenson får veta om mitt namn, var jag bor och vad jag har sagt. I sin 
bok får hon använda ett låtsasnamn på mig för att ingen ska veta att det handlar 
om mig. 

 
Ort och datum 

 
Underskrift 

 
Namnförtydligande 
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Bilaga 5. Information till deltagande i forskningsstudie 
om barn och gudstjänstfirande – till vuxna informanter 
Inledning 
Jag heter Karin Rubenson och är doktorand i kyrkovetenskap vid Teologiska 
institutionen i Uppsala. Jag genomför en studie om barn och gudstjänstfirande 
som en del av mitt avhandlingsarbete. Syftet med studien är att undersöka 
barns gudstjänstfirande och vilken betydelse barns deltagande i gudstjänster 
har för kyrkan.  

Jag skriver till dig eftersom du har en roll i den gudstjänstfirande försam-
lingen som gör ditt deltagande och dina erfarenheter relevanta för mitt pro-
jekt.  
 
Hur går studien till? 
Jag kommer att intervjua dig om gudstjänstfirande med barn. Frågorna kom-
mer att kretsa kring vilken betydelse barns deltagande i gudstjänsten har för 
hur gudstjänsten firas. Intervjuerna med vuxna kommer att kompletteras med 
intervjuer med barn där jag frågar dem om deras eget gudstjänstfirande.  
 
Intervjun kommer att ta maximalt 45 minuter. Jag kommer att spela in sam-
talet för att kunna gå tillbaka till det i efterhand.  
 
Om du vill delta i studien krävs enbart att du kommer till intervjun och del-
tar, samt att jag får kontakta dig i efterhand om några frågor skulle uppstå 
när jag arbetar med intervjumaterialet. Jag kommer delvis att använda mig 
av förberedda frågor, men intervjun kan snarare liknas vid ett samtal. 
 
Intervjun kommer att beröra gudstjänstfirande och därmed egen religiös 
övertygelse och egna erfarenheter, även om det kommer att handla om barns 
deltagande. Du avgör alltid själv vad och hur mycket av personlig karaktär 
som du vill berätta. Om du under intervjun vill att jag stänger av bandspela-
ren och tar en paus gör jag det.  
 
Hantering av data och sekretess 
Ditt riktiga namn och den exakta platsen kommer inte att publiceras. Jag 
kommer att avidentifiera materialet innan jag påbörjar analysen. Ansvarig 
för dina personuppgifter är Uppsala universitet och intervjumaterialet kom-
mer att behandlas så att inte obehöriga kan ta del av det. Enligt personupp-
giftslagen, PUL (1998:204), har du rätt att gratis en gång per år få ta del av 
samtliga uppgifter om dig som hanteras och vid behov få eventuella fel rät-
tade. Kontaktperson är Ninna Edgardh, ninna.edgardh@teol.uu.se, 018 
4712669. 
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Hur delges studiens resultat? 
Studiens resultat kommer att publiceras som en del i min kommande avhand-
ling vid Teologiska fakulteten, Uppsala universitet.  
 
Frivillighet och rätt att avbryta 
Deltagande i studien är frivilligt och du har rätt att när som helst avbryta ditt 
deltagande.  
 
Ansvariga 
Forskningshuvudman: Uppsala universitet 
Huvudansvarig forskare: Ninna Edgardh, professor i kyrkovetenskap, Upp-
sala universitet 
Kontaktperson: Karin Rubenson, doktorand i kyrkovetenskap, Uppsala uni-
versitet karin.rubenson@teol.uu.se, 070 231 61 77 
 
 
 
 
 
Karin Rubenson 
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Samtyckesformulär för deltagande i forskning om barn och guds-
tjänster 
 
Jag har informerats om den studie jag ska delta i.  
 
Jag har fått tillfälle att ställa frågor och fått dem besvarade. 
 
Jag samtycker till att delta i studien. 
 
Jag godkänner hanteringen av personuppgifter.  
 
 
 
Ort och datum 
 
 
 
Underskrift 
 
 
 
Namnförtydligande 
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Bilaga 6. Information till deltagande i forskningsstudie 
om barn och gudstjänstfirande – till vårdnadshavare 
 
Inledning 
Jag heter Karin Rubenson och är doktorand i kyrkovetenskap vid Teologiska 
institutionen i Uppsala. Jag genomför en studie om barn och gudstjänstfirande 
som en del av mitt avhandlingsarbete. Syftet med studien är att undersöka 
barns gudstjänstfirande och betydelsen av detta. Jag skriver till dig 
eftersom ditt barn har den erfarenhet av gudstjänstfirande jag efterfrågar och 
faller inom åldersgruppen jag undersöker. 

 
Hur går studien till? 
Jag kommer att genomföra intervjuer med barn om deras gudstjänstfirande. 
Intervjuerna kan också innehålla moment där barnen ombeds rita, skriva eller 
på annat sätt konkret visa vad de menar. 
 
Intervjuerna kommer att ta cirka 45 minuter. Jag kommer att spela in samtalet 
för att kunna gå tillbaka till det i efterhand. 
 
Om ditt barn vill delta i studien och du godkänner detta krävs enbart att ditt 
barn kommer till intervjun och deltar. Jag kommer delvis att använda mig av 
förberedda frågor, men intervjun kan snarare liknas vid ett samtal. 
 
Intervjun kommer att beröra gudstjänstfirande och därmed egen religiös över-
tygelse och egna erfarenheter. Ditt barn avgör alltid själv vad och hur mycket 
av personlig karaktär som hen vill berätta. Om barnet under intervjun vill att 
jag stänger av bandspelaren och tar en paus gör jag det. 

 
Hantering av data och sekretess 
Barnets riktiga namn och den exakta platsen kommer inte att publiceras. Jag 
kommer att avidentifiera materialet innan jag påbörjar analysen. Ansvarig för 
ditt barns personuppgifter är Uppsala universitet och intervjumaterialet kom-
mer att behandlas så att inte obehöriga kan ta del av det. 
 
Eventuella teckningar och texter som barnen producerar kommer endast att 
publiceras avidentifierade och efter godkännande från både barn och vård-
nadshavare. 

 
Enligt personuppgiftslaget, PUL (1998:204), har du rätt att gratis en gång per 
år få ta del av samtliga uppgifter om dig eller ditt barn som hanteras och vid 
behov få eventuella fel rättade. Kontaktperson är Ninna Edgardh,  
ninna.edgardh@teol.uu.se, 018 4712669. 

 
Hur delges studiens resultat? 
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Studiens resultat kommer att publiceras som en del i min kommande avhand-
ling vid Teologiska fakulteten, Uppsala universitet. 
 
Frivillighet och rätt att avbryta 
Deltagande i studien är frivilligt och du eller ditt barn har rätt att när som helst 
avbryta deltagandet. 
 
Ansvariga 
Forskningshuvudman: Uppsala universitet 
Huvudansvarig forskare: Ninna Edgardh, professor i kyrkovetenskap, Uppsala 
universitet 
 
Kontaktperson: Karin Rubenson, doktorand i kyrkovetenskap, Uppsala  
universitet 
karin.rubenson@teol.uu.se, 070 231 61 77 
 
Karin Rubenson 
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Samtyckesformulär för minderårigt barns deltagande i forskning om 
barn och gudstjänster 
 
Jag har informerats om den studie mitt barn blivit tillfrågat om att delta i. 
 
Jag har fått tillfälle att ställa frågor och fått dem besvarade. 
 
Jag samtycker till att mitt barn får delta i studien. 
 
Jag godkänner hanteringen av mitt/mina barns personuppgifter. 
 
Barnets/barnens namn: 
 
Ort och datum   Ort och datum 
 
Underskrift    Underskrift 
 
Namnförtydligande   Namnförtydligande 
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