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Indledning
Naér det geelder familiedannelse, er tiden karakteriseret af to tilsyneladende modstridende tendenser.
Pé den ene side ser vi en tendens til opbrud i den traditionelle kernefamilie. Tidlige tiders uheldige,
enlige mor er blevet til en selvbevidst single mom, meand bliver faedre uden at vare i parforhold med
en kvinde, og lesbiske par fir bern. Dertil kommer de sammenbragte familier med deres mange
variationer af dine-mine-vores bern. En anden tendens synes imidlertid at stadfaeste kernefamilien
som det ideal, der bekraefter undtagelsen. Ar for &r eges antallet af par, som gor brug af den
fertilitetsbehandling, der i udgangspunktet sikrer et overlap mellem foreldreskabets forskellige
dimensioner: det genetiske, det biologiske (dvs. den gravide og fedende krop), det juridiske og det
sociale foreeldreskab (dvs. de som tager var pa barnet efter fedslen). Reality-TV som DRs serie "Nar
storken flyver forbi", hvor man gennem tre &r har fulgt en reekke danske par, der keemper for at blive
gravide, dokumenterer den smerte og skam, som er forbundet med ikke at kunne fi bern.! Siledes
var titlen pa forste argangs forste episode: "Hvis ikke jeg kan give dig et barn, hvem er jeg sa?"

I denne artikel ser vi nermere pé, hvorledes Bibelen — som en central bidragsyder til vestlig

tradition og kultur — kan siges bdde at vare en del af problemet og tilbyde en losning pa dette. P4 den
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ene side understotter Bibelen med sine fortellinger en bestemt familier normativitet. P4 den anden
side tilbyder den ogsé en udvej fra den smerte og skam, som barnlgsheden kan vere, fordi vi i dens
fortellinger moder en raekke eksempler pd familiedannelse, der bryder med dette monster. Saledes
understotter Lukasevangeliet et familieideal, der netop ikke er baseret pd genetik — dvs. pd den
klanteenkning, der er forankret i forfaderens sed, men pa tilslutningen til evangeliet og gudsrigets
vardier. Som en aktualiserende ramme omkring denne dreftelse skal vi se pd Lars Physants altertavle
til Maglebreende Kirke pa Ostfalster, som netop er baseret pd Lukasevangeliets fodselsberetning.

Altertavlen kom op 1 2002, men blev pga. den uro, den skabte i sognet, taget ned igen efter seks &r.

1. Billedstorm i Maglebrande

Der er en ganske uventet syn, der mgder kirkegaengeren eller den nysgerrige turist, der matte lagge
vejen forbi Maglebraende Kirke i Lolland-Falster Stift. Hvor man i en middelalderkirke i et mindre
landsogn ville forvente et billede fra Jesu liv pd altertavlen, finder man her ordene til
nadverindstiftelsen sirligt printet med gotiske bogstaver i guld pé en sort baggrund. Arkivmateriale
viser, at den sorte flade — men altsé uden skriften pa veggen — tidligere har tjent som baggrund for
en miniatureudgave i gips af den Kristusfigur, Thorvaldsen lavede til Kebenhavns Domkirke.>
Formodentlig har alteret for etableringen af denne romantiske installation vaeret prydet med et maleri,
men ingen til rddighed varende kilder raber noget om motivet.

I slutningen af forrige arhundrede satte det davaerende menighedsrad gang i bestrabelserne for
at fa erstattet det sorte felt med et billede. Som erstatning for Thorvaldsens 'store mester' gnskede
man et maleri med et motiv fra Lukasevangeliets beretning om Jesu fodsel: hyrdernes tilbedelse af
det nyfedte barn, men i en version, som kunne tale til samtiden. Valget af billedkunstner faldt pa Lars
Physant (1957-), som netop er kendt for at inkorporere elementer fra kunsthistoriens stilarter i sit
moderne udtryk. Opgaven blev lost med inspiration fra 'opfinderen' af krybbespilstraditionen: Frans
af Assisi. I den pjece, der blev udgivet i forbindelse med billedets afslering i 2002, forteller Physant
om, hvordan Frans forsggte at gere evangeliet om Jesu fadsel nerverende ved en julenat i 1223 at
lade folk fra Assisi opfere beretningen om Jesu fadsel i en stald i Greccioskoven ved Rieti: "Hvorfor

ikke lade folk fra Maglebraende Sogn udfylde 'rollerne' i en situation fra juleevangeliet?"® Med dette
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valg trddte Physant ind i en lang tradition, hvor bibelske motiver 'oversattes' til malerens egen tid.
Som han selv udtrykker det: "Evangeliet er ikke blot en historie om noget, der skete i ar nul. Hvis det
skal vaere et gyldigt udsagn, der kan bruges til noget, skal vi opleve vores nutid som en religios
ramme, der er lige si gyldig som renassancen, barokken og middelalderen".*

I centrum af maleriet til altertavlen ses en merkharet, morkledet Jomfru Maria ifert en lysende
orange bluse. P4 skedet har hun et hvidt Jesusbarn, hvor evangeliets sveb (jf. Luk 2,7) er erstattet
med en libero-ble. Med sit udadvendte blik insisterer hun pa at fa kontakt med den beskuer, der
befinder sig, hvor billedets perspektiv samler sig: i kirkerummet. Det samme galder Josef, som stér
skrat bag Maria. Med sine arme forseger han at favne sin familie: Mens han har sin venstre hand pa
Marias skulder, prover han med den hejre at fange barnets feegtende hand. Om Josef-figuren siger
Physant i den nevnte pjece: "Jeg har ensket at gore mere ud af Josefskikkelsen og den enorme tro og
tillid, der kraeeves af ham, end der traditionelt er gjort i tilsvarende scener. [...] Han raekker sin hgjre
hénd hen mod barnet. Han vil sa gerne sige: 'Se, det er min sen'; men accepterer situationen med en
tro og en keerlighed, der trodser mange bekymringer." Den kompositoriske diagonal, som tegnes af
Josefs fremstrakte hand, afbalanceres af de tre hyrder. Den bagerste, som star op, har en stribet
vindjakke i blat, sort og hvidt pa. Den forreste, som sidder skrat foran Maria, er ifert en mosgron
kansas-kedeldragt. Det er ham, som har fanget babyens blik. Mens disse to hyrder ser ud til lige at
vaere kommet ind fra stald og mark, er den tredje hyrde, som stér lige bag Maria, iklaedt skjorte og en
marinebld pullover.

Inspireret af den franske barokmaler — og clairobscur mester — Georges de la Tour (1593-1652)
har Physant ladet persongruppen oplyse af levende lys. En klynge fyrfadslys i et keramikfad pé et
dansk Trip Trap tremmebord samler gruppen. Om sine forbilleder i barokken og titlen pa verket,
Verdens Lys, har Physant udtalt: "For dem, s& vel som for mig er lyset, badde det fysiske faenomen vi
studerer, nar morket bliver afbrudt, og samtidig selve Guds tilstedevarelse" (U20040921). Skeret fra
fyrfadslysene skaber en sterk kontrast mellem den oplyste persongruppe i maleriets forgrund og en
meork traekonstruktion i baggrunden. Stolperne barer et loft, hvorpa de tre personer bag Maria — to
hyrder og Josef — kaster deres skygge. Om denne del af motivet siger Physant: "Degden er symbolsk
til stede 1 maleriet i form af korskonstruktionen i baggrunden samt de tre slagskygger i loftet"
(U20040921).

Billedets mange sma detaljer — en sut pd bordet, et radt tejmerke pa kedeldragtens lomme, et

stdlur pad Marias arm — fortaeller os, at stedet og tiden er lige her og nu i begyndelsen af det 21.

4 Udtalelse af Lars Physant: "Jeg har ikke malet Fanden". Lolland Falsters Folketidende
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arhundrede. Beskuere med godt kendskab til egnen vil desuden vide, at Maria er praestens
adoptivdatter, som stammer fra Indien, og at de tre hyrder udgeres af henholdsvis to medlemmer af
menighedsradet, begge landmand, og den tidligere biskop over Lolland-Falster Stift, Thorkild E.
Greasholt. De ved ogsé, at Jesusbarnet i virkeligheden hedder Mikkel, og at han fjorten dage gammel
blev 1dnt ud som model af en nybagt falstersk mor (Jensen 2002). Billedet bliver dermed en nutidig
dansk julekrybbe a la Assisi, hvor den tidslige og rumlige forskel mellem Lukasevangeliets
fodselshistorie og dagens Danmark er ophavet.

Pa trods af at der var tale om en bestillingsopgave, og at denne var lost inden for rammerne af
den kirkehistoriske tradition, gav Physants maleri anledning til stort postyr, allerede inden altertavlen
var malet feerdig. Da billede skulle afslores i december 2002, modte turister og journalister derfor
talsteerkt op 1 kirken for at fi et glimt af veerket. Efterfolgende udspilledes et langt drama, der i forste
omgang udleste kampvalg til menighedsradet. Diskussionerne delte sognet i to: dem, der var glade
for den nye altertavle — ja, som ligefrem loste sogneband for at kunne se pa den — og dem, der ikke
ville sztte deres ben i kirken, for billedet var pillet ned.’ Nogle mente nemlig, at konturerne i
kompositionen aftegnede et djeevleansigt midt i billedet. Mistanken blev luftet i Kristeligt Dagblad i
november 2004 i forbindelse med kampvalget: "For dem, som kan se det, er der gjne mund og et ore
med helt anderledes groteske traek end hos de ovrige fredfyldte personer pd billedet” (Vincent 2004).
Det var dog ikke sddan, at sognebernene mente, at Physant bevidst havde indgdet en pagt med
Djavelen, billedet forstyrrede dem bare i deres andagt. Det var altsé hverken de nutidige artefakter i
billedet, de genkendelige karakterer fra lokalomradet eller forskellen mellem Marias og Jesusbarnets
hudfarve, som vakte ansted. Efter endnu et menighedsrddsvalg i 2008 blev man enige om, at det
lokale postyr om maleriet nok skadede mere, end altertavlen gavnede. For at laege de sar, som billedet
havde skabt i menigheden, blev Verdens lys taget ned og nadverindstiftelsens ord med
syndsforladelsen printet pa tavlen. Mens Thorvaldsens Kristus har faet en plads i alteromradet bag
korbuen, henger Physants maleri nu pé pulpituret, hvor det ikke kan forstyrre nogens gudstjeneste.

Malet med dette essay er ikke at gerade i spekulation over, hvad der mon kan have ligget til
grund for fronterne i konflikten om altertavlen, og dermed at rode op i en gammel sag. Lad den here
fortiden til. I stedet er det artiklens enske at vise, hvorledes Physant med sin nu forviste altertavle har
foregrebet senere artiers tidsand og dbnet den hellige familie for andre méder at vaere familie pa.

Julekrybbens hellige familie er et paradoks. Den er kun hellig, fordi den netop ikke er en

almindelig familie, men den familie, som er udvalgt til at vaere det sted, hvor Guds sen kommer til

3 "Velgerboom i Maglebrende". Lolland Falsters Folketidende 22.09.2004. Stubbekebing
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verden. Som Physant har gjort opmaerksom pé, er Josef ikke faderen, men patager sig denne rolle med
alt den emotionelle ambivalens, som dette — jf. Mattheeusevangeliet — medferer. Denne ambivalens
m4d imidlertid skjules, hvis december méneds mange krybbespil i barnehaver og kirker og juletidens
opstilling af krybber i berneverelser og stormagasiner skal kunne fungere som et spejl for den
moderne kernefamilie. I princippet kunne den kristne grundfortzlling have nejedes med Maria
Bebudelse, eftersom hendes livmoder er den centrale aktor 1 beretningen. Alligevel har traditionen
sikret, at det er fodslen af et barn i Betlehem, hvor familien er samlet om krybben, som har preget
den tradition, hvor alle med Grundtvigs ord skal blive "Guds keare bern [...] pd ny", og "holde jul i
Himmel-by" (jf. Et barn er fodt i Betlehem, v. 6). Men i kraft af sit kunstneriske valg, hvor nutidige
personer indgar i en narrativ konstellation lant fra Lukasevangeliet, og hvor det som folge af de
udvalgte personers hudfarve bliver synligt for alle, at der ikke er nogen biologisk relation mellem de
afbildede figurer, far Physant tippet balancen, sa det hellige kommer til at ligge i den — lad os bare
kalde det: spirituelle — relation, der er sat af narrativet, og ikke i slegten. Intentionelt eller ej, billedet
dokumenterer den poly- eller ambivalens, som karakteriserer Bibelens tale om ken, slegt og
reproduktion. Mens de gammeltestamentlige tekster insisterer pd seden i1 forfaderens sked som
konstitutiv for slegten, bryder de nytestamentlige breve og evangelier i vidt omfang med
klanteenkningen. Physant driver dermed en kile ind mellem forestillingen om, hvad de
nytestamentlige evangelier siger om familien, og hvad der rent faktisk star. Dermed lykkes det ham
at vise, at Lukasevangeliets fadselsberetninger kan bruges til noget ganske andet end et
heteronormativt far-mor-barn-krybbespil. Som vi i denne artikel skal se, tilbyder evangeliet
materiale, der kan bidrage til en alternativ julekrybbe, der kan lindre skam og smerte for dem, som
ufrivilligt eksluderes fra den familiere norm, og som kan understette dannelsen af nye og anderledes

familier for dem, der ensker et brud med den traditionelle form.

2. Nar Bibelen gor ondt. Barnleshedens skam og smerte

Hvor fundamentale de bibelske — altsd gammeltestamentlige — tanker om slegt, ken og reproduktion
er for vores forestillinger om familiedannelse i dag, blev bekraeftet i Marija Krogh Iversens teologiske
specialeathandling. Specialet tog form som en undersegelse af den moderne diskurs om barnlgshed

med det formal at undersege, hvorfor barnleshed i det 21. drhundrede stadig er forbundet med skam.®

® Marija Krogh Iversens speciale, "Ken, reproduktion og slagtsdannelse: en undersogelse af
barnleshed i en moderne og bibelsk kontekst" kan ldnes via Det Kongelige Bibliotek. Data til
specialet blev tilvejebragt gennem en praktikperiode pa Kristeligt Dagblad, som mundede ud i en

raekke artikler om ufrivillig barnleshed til avisen (se litteraturlisten for link til disse).



Grundlaget for analysen var en raekke samtaler med fem kvinder, hvis liv pé forskellig vis har varet
praget af barnlgshed. I semistrukturerede interviews fortalte de om deres syn péa ken og kvindelighed,
deres oplevelser pé fertilitetsklinikken og adoptionsbureauet og om, hvordan de selv og andre har
opfattet deres manglende evne til — eller valg af ikke at ville — fode bern. Den forste kvinde var aldre
og var aldrig blevet gravid i sit agteskab, den anden fik sit forste barn efter syv éars
fertilitetsbehandling, den tredje var hbefuldt begyndt et fertilitetsforleb, den fjerde valgte en god ven
som sa&ddonor og den femte adopterede en pige fra Etiopien. Gruppen reprasenterede en variation
med hensyn til alder, civil status og seksuel orientering. De var mellem 30 og 75 &r. Tre var i
parforhold. En var lesbisk, fire heteroseksuelle.’

Om alle de fem tilfelde kan man sige, at kvinden havde en mangel pa reproduktiv kapital.®
Overforslen af Bourdieus begreb om den kulturelle kapital til reproduktionen kan i denne
sammenhang udtrykke, at muligheden for at satte et barn i verden handler om andet end biologi.
Kapitalmanglen kan vere kropsligt betinget, fordi kvinden af forskellige grunde ikke kan undfange
— fx pga. alder eller fordi hendes og partnerens DNA ikke matcher. Den kan vare socialt forankret,
hvis der fx ikke der er en passende relation til en mand. Manglen kan ogsa vere seksuelt begrundet,
idet en homoseksuel orientering (i forste omgang) kan forhindre foreldreskab. Endelig kan
okonomiske forhold bidrage til manglen pd reproduktiv kapital, fordi fertilitetsbehandlinger for
mange vil veere en finansiel umulighed.

Fire ud af de fem kvinder gav i interviewene udtryk for, at de oplevede den ufrivillige infertilitet
som en slags biologisk og social ufuldstendighed, fordi de ikke folte sig i stand til at leve op til det
frugtbarhedsideal, der gelder moderne kvinder: En ’rigtig’ kvinde skal vare intelligent, fager og
navnlig fertil. En ’rigtig’ kvinde far en ’naturlig’ familie. Som den 40-arige Hannah, der blev gravid
med sit forste barn efter syv drs fertilitetsbehandling, udtrykte det: ”Jeg tenkte pa, hvorfor jeg ikke
bare kunne fungere, som jeg skulle: Hvad er der galt med mig?”

Specialeathandlingen konkluderede, at de bibelske fortellinger om familien har veret med til
at skabe den norm, nutidens barnlese fortsat lider under. I evangelisten Matthaeus’ fremstilling af
begivenhederne omkring Jesu undfangelse og fedsel kommer barnet pa det forkerte tidspunkt: Josefs
forlovede Maria er blevet gravid fer de har veret sammen. Med risiko for, at Marias skam skulle
sette sig pa Josef, ensker han i forste omgang at forlade hende. Men da han, som det hedder, "var en
retsindig mand" (Matt 1,19) og dbenbart ikke enskede at faje spot til skade, beslutter han sig for "at

skille sig fra hende i al stilhed". En engel nar imidlertid at informere ham om tingenes rette

" Kvinderne fra undersegelsen er i denne fremstilling anonymiserede gennem brug af andre navne.

8 Begrebsligheden i dette afsnit er 1ant fra Kartzow 2016.



sammenhang — Maria har undfanget ved Helligdnden, barnet er folkets ventede frelser — og far Josef
til at afblaese skilsmissen og tage Maria til sig som hustru (Matt 1,20). Matthaus' version af historien
om Jesu fodsel viser, at der har varet skam forbundet med graviditet uden for agteskabet. Det
omvendte scenarie, hvor der ikke kommer bern inden for @gteskabet, er imidlertid ogsa skamfuldt.
Det ser vi i Lukasevangeliets dbningsfortelling, hvor vi herer om undfangelsen af Johannes (Dgber).
Skent bdde Zakarias og Elisabeth var "retfeerdige for Gud og levede uangribeligt efter alle Herrens
bud og forskrifter", sé var de barnlese, "for Elisabeth var ufrugtbar, og de var begge hojt oppe i drene"
(Luk 1,6-7). Men efter Zakarias' mede med Gabriel, Herrens engel, bliver Elisabeth alligevel gravid.
Hun reagerer pé sin nye tilstand ved at gentage Rakels replik fra Det Gamle Testamente: “Det har
Herren gjort mod mig i de dage, da han tog sig af mig og fjernede min vanare blandt mennesker”
(Luk 1,25; jf. 1 Mos 30,23). Lukas skriver saledes Elisabeth ind i traditionen af gifte kvinder fra Det
Gamle Testamente, som ikke formar at leve op til det traditionelle frugtbarhedsideal. Abrahams kone
Saraj fedte ikke sin mand nogen bern og forsegte i forste omgang at lose problemet ved at skaffe ham
afkom gennem sin slavekvinde Hagar (1 Mos 16,1-3). Ogsa Samsons mor, Hanna, havde et moderliv,
som Herren havde lukket, hvad der resulterede i, at hun sammenlignet med sin fedende medhustru,
Peninna, altid fik en mindre portion ked fra familiens felles offer i tilleeg til hdn og ydmygelser fra
sin rivalindes side (1 Sam 1,4-6). De gammeltestamentlige forteellinger s& vel som Matthaus- og
Lukasevangeliet udtrykker sdledes den samme norm: Bern skal fodes til rette tid. Det er skamfyldt at
fa et barn i utide, sddan som Maria ger. Men det er lige s skamfuldt ikke at f4 et barn i tide, som var
Elisabeths vilkar. I begge tilfelde lever kvinden ikke op til datidens patriarkalske ideal om at vaere
den frugtbare mark, der tager mod mandens sad pa det rette tidspunkt.

Statistiske forhold bekrafter dette ideal om, at relationerne mellem far, mor og bern i den
‘rigtige’ og “naturlige’ familie er biologisk baseret. Hvor adoption tidligere var den eneste mulighed,
som barnlgse par kunne ty til, er denne losning i dag blevet fortreengt af fertilitetsbehandling og, hvis
kvinden stadig ikke kan gennemfore graviditeten, af muligheden for at hente assistance pa det
internationale marked for rugemedre. Brugen af en rugemoder geor det muligt for par med
fertilitetsproblemer at blive biologiske foreldre, i og med at rugemoderen insemineres med et
befrugtet &g, som pa den ene eller anden méade berer parrets DNA. Begge foreldre kan have bidraget
med arvemateriale til barnet, men det befrugtede &g kan ogsd have DNA med fra én fremmed donor.
Det sidste er selvfolgelig tilfeldet, nar det handler om homoseksuelle par (eller singler).
Rugemoderen har saledes ikke biologisk del i barnet, hvorfor parret kan kaldes biologiske foreldre,
saddan som det ogsé er tilfeeldet ved traditionel fertilitetsbehandling. I Danmark gér over 6000 par om
aret pa fertilitetsklinikken for at fa hjaelp til at etablere den attraveerdige biologiske forbindelse

mellem mor, far og barn, og — skent tallene er usikre — har antallet af par, der benytter sig af en



rugemoder, i dag overhalet antallet af adoptioner. Muligheden for at f& eget, biologiske aftkom har
saledes fortraengt adoptionen til en tredjeplads.

Der er flere grunde til, at det for parrene er vigtigt, at slegtens videreforelse sker gennem egne
gener. Af flere af interviewpersonernes udsagn fremgik det, at det bade for mandens og kvindens
vedkommende havde betydning for deres selvbillede som sunde og raske mennesker, at de kunne
bringe et barn til verden. Omvendt fremkaldte lav reproduktiv kapital en folelse af biologisk, social
og eksistentiel underlegenhed. Hannah udtrykte det pa denne made i interviewet: “Jeg folte mig ikke
som helt hundrede procent kvinde. Jeg antog, at det at vaere kvinde var lig med det at blive mor, og
det kunne jeg ikke leve op til.” Udsagnet svarer umiddelbart til de bibelske fortaellinger. I lighed med
Elisabeth i Lukasevangeliet og de barnlese gammeltestamentlige kvinder er barnleshed for nutidens
Hannah forbundet med en oplevelse af skam, som igen har pavirket hendes identitet og oplevelse af
vaerdi som kvinde. For Hannah var det en underliggende praemis, at mor var noget, man blev med
kroppen. For at vere rigtig mor métte hun fede sit barn selv. Derfor valgte hun fertilitetsbehandling,
hvilket bar frugt, men forst efter syv ar. Ingen af kvinderne i Marija Krogh Iversens studie havde
trods vanskeligheder med at blive gravide overvejet muligheden af at bruge en rugemoder til at
realisere drommen om et barn. Men det er nappe typisk for ufrivilligt barnlese, for rugemoderskab

benyttes af stadig flere danske par og singler.

3. Surrogatmedrene mellem reproduktion og produktion

Valget af rugemoderskabet er dog ikke en lgsning, som er uden problemer. Dansk lov anerkender
nemlig ikke surrogatmoderskab. Séledes hedder det ifelge Borneloven § 31: "En aftale om, at en
kvinde, som feder et barn, efter fodslen skal udlevere barnet til en anden, er ugyldig." Dertil kommer,
at det ifelge Lov om kunstig befrugtning ikke er tilladt for sundhedspersonale at medvirke ved
insemination eller opsatning af &g, hvis de ved, at der er tale om et rugemoderskab (jf. § 13). Alene
ved det uformelle, altruistiske rugemoderskab, hvor en veninde eller et familiemedlem uden nogen
form for betaling og uden en professionel assisteret insemination undfanger og fader et barn for andre,
kan det nye foraldreskab accepteres. Men da skal det ske gennem en formel adoption (Andreasen og
Holm 2014). Hvor faderskabet kan fastslas ved en DNA-analyse og saledes kan anerkendes i ethvert
foraeldreskab, selv i forbindelse med det kommercielle, men altsa ulovlige, rugemoderskab, forbliver
moderskabet problematisk. Moderen er ifelge dansk ret altid og udelukkende den person, der foder
barnet. Det gaelder ogsa, selv om barnet er resultat af en anden kvindes befrugtede @g. I det tilfelde,
hvor et par onsker at benytte sig af en rugemoder, fordi kvinden har problemer med at holde pé
graviditeten, bliver den sakaldte biologiske mor, som gennem sit &g har leveret DNA til barnet,

adoptivmor.



Skent de fleste landes lovgivning pd omradet minder om den danske, har udviklingen af
fertilitetsteknologien og en globaliseret kommunikation og ekonomi muliggjort en international
kommercialiseringen af rugemoderskabet. Tidligere har det primert veret Indien og Thailand, der
har veret den reproduktive turismes hovedmal. Men da disse landes regeringer for nylig (2016-19)
har lukket for den kommercielle udnyttelse af rugemoderskabet, er Ukraine med sine mere end 30
klinikker og 'eksport' af mellem 2-3000 bern pr. ar (flere end da Indiens reproduktionsindustri var pa
sit hgjeste — jf. Peet 2016, 177) blevet en af de sterste spillere pa markedet. Prisen for et barn fra
Ukraine ligger pa 3-400.000 danske kroner, hvoraf rugemoderen far omkring 100.000 kr. for sin
graviditet. Succesen skyldes, dels at prisen for et barn i Ukraine — et af de fattigste lande i Europa —
er under halvdelen af, hvad fx et amerikansk rugemoderskab koster, dels at Ukraines lovgivning er
relativt liberal, hvad rugemoderskab angar. I modsetning til dansk lovgivning tillader Ukraine
kontrakter, hvor rugemoderen i forbindelse med fedslen afskriver enhver fordring p& barnet. Nar
barnet kommer til verden, overdrages det i forste omgang til firmaets varetaegt for efterfelgende at
blive udleveret til de biologiske foreldre, som venter pa barnet i et af de lejlighedskomplekser,
firmaerne ejer i Kiev.

Men netop dette arrangement skabte en helt uventet situation, da greenserne i foraret 2020 blev
lukket i forbindelse med Covid-19-krisen. Fordi udenlandske foreldre ikke havde mulighed for
komme ind i Ukraine og hente deres baby, hobede spadbernene sig op i et til lejligheden indrettet
nursery isuiten pa Hotel Venice. For at l&egge pres pa myndighederne i Ukraine og fa abnet granserne
for de vordende foreldre lagde Biotex, en af de storste akterer pd markedet 1 Ukraine, en video ud pa
nettet, hvor de gjorde opmarksom pa problemet. I den — efter omstendighederne bemarkelsesvaerdigt
rolige — suite var forelabig 75 vugger stillet op pd rad og rakke. Ikledt t-shirts med farvestrdlende
bernemotiver, ansigtsmasker og andre vernemidler tog ifelge Biotex omkring 60 uddannede
barneplejersker sig af bernene og gav dem flaske, pudslede og vuggede dem i de lange rakker af
dertil indrettede gyngestole. Videoen abnede faktisk graenserne for de ventende foreldre, blandt dem
et anonymt dansk par, som DR's @steuropa-korrespondent Matilde Kimer fulgte pé rejsen. Indslaget
om "De uafhentede babyer" blev bragt i Horisont d. 02. juni 2020.° Reportagen gav et opdateret
billede af den aktuelle rugemoderindustri.

Typisk indgar vestlige par eller singler med hej ekonomisk kapital, men altsa med udfordret
reproduktivitet, en aftale med en kvinde med hej reproduktiv kapital, men med begrensede

okonomiske muligheder. Umiddelbart er der tale om et bytte, som tilbyder de involverede parter

? Ovenstiende oplysninger stammer fra dette program: https://www.dr.dk/drtv/se/horisont_-de-

uafthentede-babyer 189298. Besagt 13.07.2020.




henholdsvis nye psykosociale og nye ekonomiske muligheder. Denne solidariske udveksling, som
ofte fremstilles som en win-win situation, spiller en afgerende rolle for alle de involverede parter i
reproduktionsindustrien: myndighederne, firmaerne, de kommende forazldre, rugemoderen og den
ukrainske befolkning. Men samtidig med at det altruistiske element legitimerer, at der er penge
involveret i udvekslingen, efterlader disse pengene ogsa en ambivalens pa alle niveauer af projektet.

Mens Ukraines lovgivning understetter reproduktionsturismen, har landets berneombudsmand
udtalt sig yderst kritisk om de firmaer og klinikker, som forestar arrangementerne. Problemerne, som
ogsa dokumenteres 1 udsendelsen om "De uathentede bern", opstar, fordi firmaerne ikke gor nok ud
af at forberede de vordende foraldre pa den i enhver graviditet involverede risiko. Kontrakterne er fx
uklare i forhold til, hvad der skal ske, i tilfeelde af at barnet — fx pga. en ikke opdaget genetisk
uregelmaessighed eller en fodselsskade — ikke lever op til foreldrenes forestillinger. Saledes er der
flere sager med uathentede bern, der er endt pa Ukraines bernehjem, fordi de, som en sygeplejerske
pa et af hjemmene udtrykker det, "ikke har et Hollywood smil". Bl.a. skulle Biotex have varet
involveret i flere af disse sager, men firmaet afviser at have kendskab til bernene og deres skabne.
Kritikken har dog ikke fort til @ndringer i Ukraines lovgivning, og reproduktionsindustrien forsatter
blot med at vokse.

Kimer besogte ogsé et engelsk par, som efter tolv &r med fertilitetsbehandling, netop havde faet
deres baby med hjem fra Ukraine. For denne kvinde var det vigtigt, at den valgte klinik havde en hgj
etisk standard, dvs. ogsa stillede krav til dem som foraldre, og dertil formidlede en personlig kontakt
til rugemoderen. Séledes var det af betydning for parret, at den ukrainske kvinde ikke var blev presset
til rugemoderskabet, og at hun ikke var rugemoder for pengenes skyld alene. Skont den engelske
kvinde for ti ar siden ville have afvist rugemoderskabet som uetisk, kan hun med barnet i favnen nu
— pé linje med kvinderne 1 Krogh Iversens undersegelse — konkludere, at "it has changed our life; it
has completed us." Ifelge disse nybagte foraldre er problemet ikke rugemoderskabet som sadant,
men den tabuisering, der resulterer i fravaret af juridisk regulering. Den manglende bevagenhed fra
myndighedernes side skubber reproduktionsindustrien ud i den grazone, hvor brodne kar med en nase
for hurtige penge altid venter.

Ifolge Kimer er den offentlige mening i Ukraine splittet, nar det gaelder rugemoderskabet. Mens
kritikerne ser rugemoderskabet som en moderne form for slaveri, hvor kvinden reduceres til en
omvandrende kuvese, er der samtidig stor forstaelse for, at unge kvinder bruger deres krop til at
forbedre deres livssituation. I dette spendingsfelt var det vanskeligt for Kimer at finde en kvinde,
som havde lyst til at std frem 1 medierne. Skent tusindvis af kvinder har varet igennem programmet,
lykkedes det hende hun at finde én, som vil tale om sine erfaringer som rugemoder: en 21-arig, enlig

mor med en firearig datter. I maj 2020 havde kvinden, som i udsendelsen berer navnet Luciene,
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afleveret sit rugebarn til et amerikansk agtepar via Biotex. Fortjenesten pa 100.000 beregnet i danske
kroner gjorde det muligt for hende at kabe en lejlighed, hvor hun kunne bo for sig selv med sin datter,
og at anskaffe den bil, som forbedrede hendes jobmuligheder. Desuden skulle pengene bruges til
datterens kommende skolegang. Pa de ni méneder havde hun tjent, hvad hun ellers skulle have brugt
de neesten fire ir pa at skaffe. Personligt er Luciene glad for at muligheden for rugemoderskab findes,
som hun sagde: "Jeg er ikke fodt i en rig familie." Hun tilfojer: "Det er jo et frivilligt valg. Det er min
krop, og det er mig, der bestemmer over den." Hun vil sdledes ikke udelukke, at hun i fremtiden igen
vil tage en torn som rugemoder. Men, som hun ogsé giver udtryk for, sd er det faktisk ikke sd rart at
tenke pd, at man ger det for pengenes skyld. Samtidig kan Kimer supplere med sine evrige
interviews, hvor kvinder, som hun har talt med, fortzller, at de ogsa er stolte af at have kunnet hjelpe
andre mennesker med at fa deres dremme om en familie til at ga i opfyldelse.

Jessica L. Peets artikel fra 2016 "A Womb That Is (Not Always) One’s Own: Commercial
Surrogacy in a Globalized World" fra International Feminist Journal of Politics kan tjene til at sette
Kimers interviews i perspektiv. Peet sperger til, hvilke konsekvenser det har, nér en aktivitet, der
traditionelt er blevet betragtet som herende til reproduktionssferen og dermed som motiveret af
keaerlighed, gensidighed eller forpligtelse, overfares til den produktive sfaere, hvor indsatsen er rettet
mod markedet og forventes belennet efter fortjeneste (2016, 172). I dette lys bliver den gentagne
insisteren pd, at rugemoderskabet ikke ma g restlost op 1 ekonomiske interesser, som Horisont
dokumenterer, et vidnesbyrd om, at de motiver, der traditionelt har drevet reproduktionen, anses som
sd veerdifulde, at man @&ngstes for, at de gar tabt, nar greenserne mellem, hvad der er offentligt og
privat, bliver porese. P& den anden side kan Peet ogsd fremhave det som positivt, at
fertilitetsindustrien med sin kommercialisering af reproduktionssfarens aktiviteter kan medvirke til
at synliggere kvinders bidrag til samfundsekonomien.

En  anderledes  skeptisk  position er at finde hos den  slovenske
sociolog, filosof, psykoanalytiker og kulturkritiker Slavoj Zizek (1949-). Zizek har ganske vist ikke
beskeaeftiget sig med rugemoderskabet, men med det slaveri, som kritikerne kan sammenligne den
transnationale rugemoderindustri med. I sin bog fra 2009 First as Tragedy. Then as Farce gar Zizek
i clinch med det fanomen, som han har debt the permissive-cynical fetishim. Begrebet dekker over
vores bestrabelser pa at iklede den kapitalisme, som udnytter og profiterer pa den globale ulighed,
en dragt, der tillader os at opretholde en praksis, vi i bund og grund ikke ensker at @ndre pd. Det kan
fx veere det marke, som markerer, at et mindre beleb af prisen for en plade chokolade gar til skoler
pad de kakaobenneplantager, hvor man bruger bernearbejde. Market gor, at chokoladen bliver
spiselig, samtidig med at det system, som kynisk kapitaliserer pa berns arbejdskraft, opretholdes. Det

bliver oven i kebet vanskeligere at gore noget ved de grundleeggende misforhold, fordi the permissive-
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cynical fetishim — her chokoladen med Max Havelaar-merket — ogsa bidrager til noget godt:
skolegang. I en underholdende tegneserie, som er lavet over bogen, kan Zizek ligefrem sige — nu
appliceret pa slaveriet — at "the worst slave owners were those who were kind to their slaves".!® The
permissive-cynical fetishim transformerer forhold, som grundleeggende handler om forvaltningen af
okonomisk magt, til et spergsmdl om den enkelte persons moral: at spise eller ikke at spise, at lave
skole eller ikke at lave skole. Eller i vort tilfeelde: at velge det rette bureau med en hgj etisk standard.
Transformationen fra ekonomi til etik og moral betyder, at de strukturelle problemer kommer til at
fremsta som et resultat af brodne kar i branchen — eller som ZiZek beskriver det: "a few rotten appels".
Igen kan tankerne overferes til Horisonts program om reproduktionsindustrien, hvor kritikken af
Biotex som et firma, man ikke ber rore "in a million years", i sidste instans tjener til at legitimere

branchen og dermed rugebarnet som the permissive-cynical fetish.

4. Reading alongside. Maria og rugemgdrene

I bogen Reading Mary alongside Indian Surrogate Mothers: Violent Love, Oppressive Liberation,
and Infancy Narratives (2015) laser den indisk-amerikanske nytestamentler Sharon Jacob
beretningerne om Jesu fodsel i henholdsvis Matthaus- og Lukasevangeliet i lyset af det moderne
rugemoderskab, sddan som det blev praktiseret i Indien, for myndighederne lukkede for den
reproduktive turisme. Reading alongside er et greb, som ikke lader sig ikke oversette, uden at vi
mister forbindelsen til den metodologi og epistemologi, som ligger bag denne nye tendens i den
bibelske eksegese.!! Det kraever selvfolgelig en forklaring. Reading alongside har for det forste ikke
noget med reader response teori og analyse at gore. | stedet for at analysere tekstens implicitte
leserrolle eller real readers’ faktiske lesninger, opseges livserfaringer, der adskiller sig fra
forskersubjektets egne, med henblik pa at forstd dimensioner af teksten, som han eller hun (maske)
vil vaere blind for. Eksegeten kan benytte sig af — egne eller andres — interviews eller feltarbejde, hvor
data selvfolgelig ber vare tilvejebragt i overensstemmelse med galdende videnskabelige normer.
Som metodisk greb treekker reading alongside pé etnografiens kritik af etnocentrismen 1 eget fag.

Denne kritik blev bl.a. rettet mod Clifford Geertz’ kanoniske vark The Interpretation of Cultures fra
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feature=emb_rel end. Besggt 13.07.2020.

! Fremstillingen i dette og det efterfolgende afsnit er 1ant fra Buch-Hansen 2019. Se ogsa Buch-

Hansen, Krogh Iversen og la Cour Sonne 2015.
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1973 og hans tanker om den thick description, der skulle karakterisere etnografens arbejde.
Problemet, som man pegede pa, var, at uanset ~ow native the ethnographer had gone — for nu at bruge
terminologien pé feltet — forméede den vestlige forsker ikke at treede uden for eget blik. Derfor ber
den tilstrebte ’tykke’ beskrivelse udformes i samarbejde eller dialog med forskningsobjektet, som
dermed bliver en samarbejdspartner og et forsker-subjekt. Forskningen udferes netop alongside.

Reading alongside tjener séledes til at befri fageksegesen fra sin indkrogethed i sig selv og se
gamle tekster i nye perspektiver. Brugen af etnografiske data kan fx give stemme til akterer i de
bibelske fortellinger, som ikke har faet kanonisk taletid. En reekke af antikkens udsatte sociale
grupper har ikke efterladt sig spor af deres tilverelse i teksterne, som vi evner at afkode, eller sporene
er sa udviskede, at vi ikke ser dem. Fx laegger antikkens slaver krop til Paulus’ kristologiske
kernemetafor, men som mennesker af ked og blod er de med fa undtagelser fraveerende i hans breve.
Den samme gruppe myldrer ud og ind af Lukas’ lignelser, men uden at blive inviteret med til det store
festmaltid (Luk 14,15-24). Nar Maria i samme evangelium accepterer at stille sin krop til radighed
som slave for Herren (Luk 1,38) korresponderer det med samtidens politiske ideologi, hvor en slave
blev betragtet som en forlengelse af sin herres krop. Men hvad beted det for en person pa denne méde
at give atkald pé egenvilje og krop? Gennem at tale med personer, der i vor egen tid har levet under
slavelignende forhold — dvs. hvor en anden person ejer et menneskes krop, arbejdskraft og tanker —
kan vi fa hjeelp til at forsta de vilkar, som de bibelske fortellinger forudsatter. P4 denne made bliver
det muligt at tilfoje et socialt perspektiv og et kritisk korrektiv til de bibelske tekster. I Jacobs projekt
er det de indiske rugemedre, som fér lov at kommentere Marias situation.

Jacob beskriver brugen af surrogatmedre som en international industri, der kapitaliserer
kroppen og skaber born pd markedskrafternes vilkdr af udbud og efterspergsel (Jacob 2015, 20).
Okonomisk hviler rugemoderskabets succes pé de globale skavheder: I Indien fik kvinderne under
halvdelen af, hvad en ukrainsk kvinde fér for en graviditet i dag, som igen er halvdelen af, hvad en
amerikansk rugemoder kan tjene anno 2020. Muligheden for at minimere produktionsomkostninger
sikrer, dels at varen har en pris, der er overkommelig for sterre grupper pa markedet, dels at afkastet
er attraktivt for de involverede firmaer.

Et lige sa centralt element er ifelge Jacobs den ideologiske indpakning, som rugemoderskabet
lanceres i. Surrogatmedrene iscenesattes som et ideelt arrangement, hvor kvinden ikke er biologisk
forbundet med barnet, fordi hun kun undtagelsesvis deler gener med dette. Rugemoderens livmoder
beskrives som et hus, hvor et barn midlertidigt tager ophold. Dermed konstrueres livmoderen som en
separat enhed, et produktionsapparat, der er losrevet fra kvindens krop, psyke og identitet (Jacob
2015, 24). Hun antages derfor at kunne opretholde en emotionel distance til det barn, som ikke regnes

for hendes. Nar rugemoderen ved fodslen af barnet har opfyldt sin del af aftalen, kan babyen derfor
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gnidningsfrit overleveres de sékaldte biologiske foraldre. Desuden stiller de fleste globalt opererende
klinikker krav om, at rugemoderen allerede har fedt et sundt og raskt barn. Dette tjener et dobbelt
formal. Det er selvfolgelig et enkelt check p4, at kvinden kan gennemfoere en graviditet. Men det har
ogsa et ideologisk formél. Kvinden har faet sit eget barn, og det nye rugebarn repraesenterer nu det
produktive overskud, hun tenkes ikke selv at have brug for, og som derfor kan stilles til rddighed for

markedet (Jacob 2015, 27). Som Jacob beskriver det:

The maternal labor-power of the Indian mother used to produce her own child/children is of
“use-value,” a domesticated labor that is not exchanged for a price. At the same time, the labor-
power of the newly transitioned surrogate mother employed to give birth to another’s child not
only constructs her labor-power as “sur-plus-value,” but also allows for its appropriation in the
market. As a result, maternal labor-power transformed into commodity moves from the private
into the public sphere. [...] The consumerization of the surrogate enterprise prides itself in ef-
fectively extricating the womb from the female body of the Indian surrogate, thereby alienating

maternal labor power from the very experience of motherhood. (2015, 27-28)

Men transaktionen er ikke omkostningsfri for kvinden. Fordi rugemoderskabet balancerer pé kanten
mellem det socialt acceptable og det skamfulde, skjuler mange rugemeodre deres graviditet. Sdledes
havde Luciene fra Horisont kun fortalt ganske fa i sin omgangskreds om sin aftale med Biotex. For
at forebygge kvindens oplevelse af skam og opretholde hendes eventuelle mands @re geor
fertilitetsindustrien alt for at afseksualisere rugemoderens graviditet. Den sterile teknologi og
personalets hvide kitler tjener ifelge Jacob til at tilslere, at der faktisk har fundet en penetration sted,

al den stund et @®g befrugtet med fremmed DNA er blevet indfert i hendes krop:

Modern surrogacy helps recreate a conception that is not only immaculate, and legitimate, but
also fits with-in the patriarchal mindset. As a result, the success of surrogacy in a male domi-
nated society such as India lies in its ability to reproduce a conception that not only ensures the
protection of the sexual chastity of the Indian surrogate mother, but also assures the Indian

husband that his social honor remains unviolated and intact within his community. (2015, 127)

Dertil kommer, at den kropslige kontakt og udveksling med barnet i livmoderen er en daglig
pamindelse om en i bund og grund meget fysisk — og derfor ogsé biologisk — forbindelse. Gennem
navlestrengen sker en for fosteret livsnedvendig udveksling af narings- og affaldsstoffer. Det ved

reproduktionsklinikkerne selvfelgelig alt om, hvorfor de tager ansvar for, at kvinderne, mens de er
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gravide, far ordentlig og tilstrekkelig fode og kan hvile sig. I Indien blev rugemedrene typisk
indlogeret pa sarlige klinikhoteller. Ligeledes kan Jacob pege pa undersogelser, som viser, at barnet
i maven pavirkes af moderens velbefindende: Det responderer pd hendes stemme, falder til ro ved
hendes sang og udvikler tilmed en serlig preference for den mad, som fremkalder moderens nydelse.
Jacob kan derfor konkludere, at den traditionelle skelnen mellem pé den ene side det befrugtede ags
DNA, som kaldes biologisk, og pa den anden side den nering og omsorg, der ses som en form for
plejearbejde, grundlaeggende er arbitraer og ideologisk bestemt (Jacob 2015, 28-29).

Jacobs eksegetiske analyse af de synoptiske evangeliers fodselsberetninger bygger pd, at den
bibelske Maria pa en rakke punkter deler skebne med surrogatmedrene: For det forste bliver Maria
ligesom rugemedrene gravid uden at have vearet sammen med barnets far, i stedet finder
befrugtningen sted ved hjelp af en udefrakommende tredjepart; for Marias vedkommende:
@rkeenglen Gabriel, i rugemedrenes tilfelde: fertilitetsklinikkens laege. For det andet er det et felles
vilkar for rugemedrene og Maria, at det i sidste instans er s&dens ophav, der ejer barnet, men altsa pa
bekostning af den krop, der har baret barnet. Den indiske rugemoder har intet krav pa barnet, ligesom
Jesus — 1 overensstemmelse med antik tenkning — er faderens barn, altsd Guds sen. For det fredje er
accepten af dette moderskab i begge tilfeelde motiveret af et gnske om at forbedre livssituationen for
deres narmeste (Jakob 2015, xii). Dertil kommer, at — bade nar det gelder Maria og de moderne
rugemedre — er deres valg i folge Jacob blevet udsat for en forsimplet fortolkning, hvor kvinderne
enten fremstilles som ofre for sociale og ekonomiske strukturer eller som helte, der skaber nye
muligheder for sig selv og andre ekonomisk og kulturelt (Jacob 2015, xviii). Men, som vi s& hos den
feministiske politolog, Jessica L. Peet, er rugemoderskabet et ambivalent fenomen. P& den ene side
selger kvinden sin livmoder og lader sit barn blive et handelsobjekt pa markedet. P4 den anden side
bliver hun i kraft af dette valg et handlende subjekt, der — uathangigt af en mand — kan bruge sin krop
som springbret for ekonomisk autonomi. Som rugemoder bliver kvinden typisk familiens bread
maker. Det er denne kompleksitet, som for Jacob bidrager til at nuancere fortellingen om Jomfru
Maria, og som kan frigere et betydningspotentiale i den bibelske tekst, som vi gér glip af, nar den
hellige familie alene spejles i den moderne kernefamilie. Hendes sarlige perspektiv pa Maria
medferer, at hun far en ny betydning for kvinder, bade dem med og dem uden bern.

Men som tidligere antydet er Maria er ikke bare Maria; der er forskel pa den mor, vi meder i
henholdsvis Matthaus- og Lukasevangeliet. Hos Mattheaus er Josef protagonisten i begivenhederne
omkring Jesu undfangelse og fedsel. Han fremstilles som en retsindig mand, der er villig til at lade
sig skille i stilhed, selv om Marias graviditet, der er blevet til uden hans mellemkomst, bade er
skamfuld for hende og @rekraenkende for ham. Marias rolle i fedselsberetningen er derimod passiv

og tilbagetrukket. Hun naevnes kun som Josefs forlovede og den, der tilfzldigvis skal opfylde Esajas-
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profetien om, at "jomfruen skal blive med barn" (Matt 1,23; Es 7,14) (Jacob 2015, 46). I sin
fortolkning af Matthaeusevangeliets fodselsberetning gor Jacob opmarksom pa, hvordan forfatteren
forseger at skjule den udefrakommende penetration ved at camouflere den guddommelige sed som
Helligand, hvilket er helt pa linje med den made, hvorpd den indiske fertilitetsindustri gennem en
"teknisk’ undfangelse beskytter kvindens kyskhed. Séledes kan Josef forst accepterer undfangelsen,
efter at han er blevet forsikret om, at det er Helliganden, og altsé ikke en anden mand, der har vaeret

1 nerheden af Maria.

Similar to the husband of the Indian surrogate who is counseled by the doctors and the medical
staff of the surrogate industry, the angel assures Joseph that the chastity of his fiancee is intact
and, therefore, he must not hesitate to claim her as his wife. It does seem ironic, however, that
Joseph’s consent to accept Mary occurs only after his “patriarchal self” is convinced that his
betrothed has not been physically penetrated by a penis and her chastity is intact. This leads one
to question his image as a righteous and obedient man, and subject his character to a more
human, if not a more ambivalent, interpretation — even if this entails reading against the grain

of probable Matthean intention. (2015, 127)

Modsat Mattheusevangeliet spiller Maria en fremtraedende rolle i fodselsberetningen hos Lukas: Nu
er det Josef, som navnes som forlovet til protagonisten, Maria. Hos Lukas er og bliver Josef en
overfladig figur, som i baggrunden accepterer begivenhedernes gang. Sdledes er det heller ikke Josef,
men Maria, der fir besog af en engel med budskabet om, at hun skal fede Guds sen. Gennem hele
perikopen er hun den handlende; fx rejser hun fra hjemmet under graviditeten for at besege sin
slegtning Elisabeth. Det er her hun som reaktion pa Elisabeths profeti, om at hun er den, der skal
fode Guds sen, bryder hun ud i sin beremmede Magnificat. 1 denne lovsang til Herren fastslar hun
samtidig sin egen rolle i frelseshistorien: ”Herefter skal alle sleegter prise mig salig, thi den Magtige
har gjort store ting mod mig [...] Han har taget sig af sin tjener Israel og husker pé sin barmhjertighed
—som han tilsagde vores feedre — mod Abraham og hans slaegt til evig tid" (Luk 1,48.54-55). Gennem
at lade Josef glide i baggrunden skaber forfatteren til Lukasevangeliet plads til miraklet i Marias krop.
Dermed er der rum for en kvindelig agens, men altsa en ageren, der sker pé trods. Bade hos Matthaeus
og hos Lukas har en fremmed magt — Herren — eksproprieret Marias livmoder med henblik pa at bruge
den til eget formal. Men samtidig er Helligdndens besattelse af hendes krop den faktor, der gor det
muligt for hende at overskride de grenser, der gelder i samfund, hvor kvinden som oftest kun har
stemme gennem sin mand (jf. Jacob 2015, 74). Den lukanske Maria markerer sin nye status eksplicit,

nar hun betegner sig som 1) d00An kvpiov, Herrens slavinde (Luk 1,38). Der er tale om en betegnelse,
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som ogsé Paulus, hedningernes apostel, bruger om sig selv i sine breve, og som markerer accepten af
fuldkomment at sta til rddighed for Gud. Denne relation udtrykker saledes bade et underordnings- og
athengighedsforhold og en sarlig status.

Ved at lese Marias historie alongside de indiske rugemedre kan Jacob fa det
modsatningsforhold frem, som ogsa praeeger Marias moderskab. P4 den ene side mister kvinderne
kontrol over sig selv og deres livmoder; pd den anden side bruger de deres udnyttede krop til
forhandling af sociale og ekonomiske vilkér pa egne og deres slegts vegne. Hverken Maria eller den
indiske — eller ukrainske, for den sags skyld — rugemoder kan derfor reduceres til enten at vaere subject

of empowerment eller object of exploitation. Jacob forklarer det pa folgende vis:

Thus, when these two partial subjects are placed alongside each other, a more complex picture
of choice emerges. Resisting traditional interpretations of Mary, I read her textual body as a site
of contradiction fluctuating between the poles of violence and love, and constructing her moth-
erhood as performative of a violent love, that, in the end, leaves her in ambiguity and uncer-
tainty, a symbol of oppressive liberation: She is never fully freed, nor yet fully enslaved. (xii)
[...] Arguably, these mothers perform an exploited-exploitive motherhood as they use their own

bodies and use the system that dared to prey on their powerlessness and poverty. (xv)

Kroppen forbliver en hybrid, der pa en og samme tid fastholder rugemedrene i og bekraefter en
patriarkalsk orienteret kapitalisme og giver dem mulighed for — jf. Peet — at udfordre samme system
indefra. Deres moderskab fluktuerer saledes mellem overgreb og udveaelgelse, mellem undertrykkelse
og frisettelse. Med dette greb demonterer Jacob den fortolkning af Maria, der udger grunden under
den Madonna-myte, der i vid udstreekning stadig kontrollerer kvinders kroppe og selvbevidsthed.
Men i Jacobs fortolkning er Maria ikke et entydigt ideal. Som med rugemedrene er Marias
(tilsyneladende) uselviske valg af at beare et barn for en anden flettet sammen med en selvisk
motivation til at forbedre egne og narmestes livsvilkar. En sddan leesning af evangeliernes Maria
revitaliserer hende som en bibelsk figur, der er relevant for kvinder i dag: for madre, fordi hun, frem
for at vaere symbolet pa en selvudslettende og urealistisk kerlighed, fremstar som en person, der er
ramt af de ambivalente folelser, som ogsa karakteriserer det moderne moderskab; for barnlese, fordi
hendes moderskab peger pa et sleegtsbegreb, som ikke er biologisk bestemt, men udgeres af den feelles
relation til Gud. Nar det sékaldte biologiske moderskab fremhaves som den (r)eneste form for
kerlighed, reducerer det kvinder, der enten ikke kan eller velger ikke at f4 bern, til en slags
andenrangskvinder. Der er tale om et ideal, der, fordi det ikke indlemmer den mudrede ambivalens,

som ethvert moderskab rummer, nok kan blive et objekt for tilbedelse, men aldrig for identifikation.
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5. Hvad taler vi egentlig om, nér vi bruger termen beslcegtede?

Som ovenstaende analyse, der har bragt empiri, kulturstudier og eksegese i samspil, antyder, er den
heteronormative slegtsforstielse langt fra Bibelens eneste bud pd familizre fellesskaber. Séledes gor
Lukas ikke kun en kvinde til hovedperson i fodselsberetningen, men lader ogsa — med afsat i Marias
krop — et nyt slaegtsbegreb spire frem, som baserer sig pa andre faktorer end de rent biologiske. Dette
kommer direkte til udtryk i Luk 11, hvor en kvinde, mens Jesus underviser, bryder ud af skaren og
hylder relationen mellem mor og barn: "Saligt er det moderliv, som bar dig, og de bryster, du diede!"
Men Lukas lader sin Jesusfigur korrigere kvinden med en replik, der i stedet priser dem, som tager
imod Guds ord og bevarer det (Luk 11,27-28). Ordvekslingen ligger i forlengelse af den revision af
familien, som vi finder i de synoptiske evangelier, hvor Jesus eksplicit definerer sin mor og sine
bradre som enhver, der gor hans faders vilje (Matt 12,46-50. Mark 3,31-35. Luk 8,19-21). Her handler
det ikke om det rette stamtra — m.a.o. at nedstamme fra Abrahams sked — men om tilslutningen til en
feelles tro, der inkluderer alle, som ensker at forsta tilverelsen i lyset af evangeliet.

Denne alternative definition af familierelationer gor det naerliggende at inddrage den
amerikanske antropolog Marshall Sahlins’ studie i What Kinship Is — And Is Not (2013). Bogen er
blevet til pd baggrund af et metastudie af et halvt arhundredes antropologiske feltstudier og disses
forseg pd at udrede forskellige kulturers made at danne slaegtsskaber pa. Problemet er ifolge Sahlins,
at de overvejende vestlige forskere har opretholdt 'blodets band' som den norm, andre kulturer afviger
fra. I stedet definerer Sahlins kinship fenomenologisk som "mutuality of being". Denne ’gensidige
vaeren’ er udtryk for en dyb eksistentiel erfaring af at vere fysisk forbundet med og kropslig athaengig

af en gruppe, som i nogle kulturer ikke kun bestér af mennesker, men ogsé dyr. Han siger:

In brief, the idea of kinship in question is “mutuality of being”: [that is] people who are intrinsic
to one another’s existence — thus “mutual person(s),” “life itself,” “intersubjective belongings,”
“transbodily being” [...]. I argue that “mutuality of being” [...] is locally constituted whether

by procreation, social construction, or some combination of these. (Sahlins 2013, 3)

Mutuality of being er saledes et alment menneskeligt eksistentiale. Den kulturelle variation i
sleegtsdannelsen kommer ind, fordi forskellige kulturer projicerer denne erfaring over i forskellige
medier, som da fungerer som et identitetsgivende, kulturspecifikt totem. Dette totem kan vare en
serlig form for fode, bostedets specifikke karakteristika, forfedrenes &nd, men selvfolgelig ogsa det
feelles blod — med det moderne udtryk: genetikkens DNA. Men forskerne har ifelge Sahlins ikke haft

blik for denne mangfoldighed. I stedet har det totem, som er knyttet til de abrahamitiske religioner —
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altsd jodedommen, kristendommen og islam — faet universel status. Her er det forfaderens sked og
sed, dvs. Abrahams, som udger det sleegtsskabsbarende medium. Slagtsskabsstrukturer baseret pa
blod og sa&d er blevet naturaliseret som biologiske, mens alle andre former for slegtskabsdannelse
ses som en sekundeer, social konstruktion. 1 de kulturer, som er preeget af de abrahamitiske religioner,
ser vi derfor en sterk orientering mod biologien, hvor normen — sédan som det fremgér af Krogh
Iversens undersogelse — bl.a. opretholdes gennem, at de, som ikke evner at leve op til denne
konstruktion, paferes skam. P& grundlag af Sahlins’ definition er det muligt at gjne et alternativ i det
familiebegreb, som i Lukasevangeliet grundleegges med Marias moderskab og viderefores af Jesu
forkyndelse. Her star vi over for en ’gensidig vaeren’, som er funderet i den felles tro og forankret i
andens tilstedeverelse.

Man kan finde historiske spor af den synoptiske opfattelse af familien som forankret i tro og
and i senere nytestamentlige skrifter, f.eks. i de pastoralbrevene, der stammer fra begyndelsen af det
andet &rhundrede af vor tidsregning. Blot ma skrifterne laeses med en mistenksomhedens
hermeneutik, der laeser bag om forfatterens intention. I Ferste Timotheusbrev polemiseres der séledes
mod en gruppe enker, som tilsyneladende har realiseret Jesu familieideal ved at sld sig sammen i
asketisk orienterede faellesskaber. Gennem celibatet afviser disse enkehuse at underleegge sig de
traditionelle, patriarkalske familiestrukturer for i stedet at indtage roller i det offentlige rum, som
ellers kun tilfaldt meend: fx som forkyndere (1 Tim 5,3-16). Mens det alternative og &bne
familiebegreb kunne understotte de kristne menigheder i deres formative fase, forer accepten af, at
Kristi genkomst nok ikke er forestdende, til en borgerliggorelse af kristendommen. Den mé finde sig
en plads i verden og i et vist omfang tilpasse sig de traditionelle strukturer, herunder den patriarkalske
familie. Som noget nyt introducerer forfatteren til Forste Timotheusbrev en frelsesvej, som specifikt
galder for kvinderne: I stedet for askesen vil de blive frelst gennem bernefedsler (1 Tim 2,15).

Mens den traditionelle familiedannelse var af afgarende betydning for fire ud af de fem kvinder,
som kom til orde i Marija Krogh Iversens undersogelse, gjorde den sidste op med idéen om en
biologisk undfangelse efterfulgt af en fedsel som grundleggende for moderskabet. I et interview
forteeller den 48-arige Jonna, der har adopteret syvarige Sabiha fra Etiopien, at hun aldrig har folt et
behov for selv at fode: ”Jeg har det ikke sadan, at et barn skal ligne mig fysisk.” For Jonna var det
ikke graviditetens kropslige forbindelse med barnet eller en genetisk baseret fysisk lighed, der beted
noget i relationen til datteren. I stedet pegede hun pa sine egne vardier som den 'arvemasse', hun
onskede at give videre til sin datter: “Jeg vil gerne give videre, at Sabiha selv skal overveje, hvad hun
gerne vil med sit liv, hvad hun synes er rigtigt og forkert. Hun skal lare, at det er vigtigt at tage
ansvar.” Med sit fravalg af det biologiske moderskab forholder Jonna sig kritisk til den underliggende

ideologi. Sdledes hverken kan eller vil hun skjule, at datteren er adopteret. Tveaertimod ensker hun, at
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Sabiha skal kende sin kulturelle baggrund. Hun serverer etiopisk mad og taler &bent med sin datter
om deres forskelligheder, f.eks. deres forskellige hudfarver. Desuden har hun planlagt at tage datteren
med tilbage til Etiopien. Hun er ogséd forberedt pa, at Sabiha en dag maske vil soge tilbage til sit
biologiske ophav. Med sin lille to-personersfamilie er Jonna repraesentant for en ny type moderskab,
baseret pa social og ekonomisk kapital, der hverken involverer manden eller kroppen, og hvor fotem

negerer sig selv i forskelligheder.

6. Det alternative juleevangelium

Den moderne alenemor, Indiens og Ukraines rugemedre, Pastoralbrevenes kyske enker og Jomfru
Maria har det til felles, at de bryder den norm, der méler en kvindes verdi pd hendes evne til at fode
bern pd bestemte tidspunker, under bestemte forhold. Nar nutidens Jonna fravaelger
fertilitetsbehandlinger og adopterer, indtager hun rollen som bade mor og ’far’ for sit barn. Nar
indiske rugemedre "udlejer’ deres kroppe, bliver de handlende subjekter, der kan forserge familien
uathaengigt af deres mand. P4 tilsvarende vis udfordrede enkerne i de tidlige kristne menigheder de
hegemoniske kensgranser ved at forsage seksualiteten og pédtage sig en maskulin autonomi og
autoritet. Jomfru Maria underkaster sig Gud, men bliver samtidig udgangspunkt for en ny slaegt med
en ikke-genetisk ’gensidig varen’. Séledes &bner kvinderne muligheden for en slags ’asketisk
transvestisme’, hvor ken, slaegt og seksualitet losrives fra biologien, fordi kvinderne bruger den krop,
som patriarkatet har sat rammer for, til at bekeempe det indefra.

Ved at konstruere en samtale mellem, pa den ene side, nutidens barnlese kvinder og Indiens og
Ukraines udsatte rugemedre og, pd den anden side, kvinderne 1 Lukasevangeliet og Pastoralbrevene
bliver det tydeligt, at der findes alternativer til et bio-genetisk slegtsideal. I denne dialog mellem
etnografien og den traditionelle eksegese abnes for et alternativ, hvor det er en praksisbaseret
tilslutning til de kollektive verdier, der danner det 'gen'-materiale, som familien er forankret i. Nar
nutiden tages med til fortiden og fortiden bringes til nutiden, opstar en mulighed for identifikation
mellem vor tids og Bibelens kvinder. I dette loop findes alternative slegtssagaer, som betyder, at
nutidens kvinder kan se deres liv afspejlet i Maria uden samtidig at blive konfronteret med et nedarvet
ideal, der minder dem om en norm, de hverken kan eller vil leve op til. Det nye slegtsbegreb
transcenderer race, klasse og ken og kan derfor rumme familier baseret pa rugemoderskab og
adoption; ja, sagar de barnlese kan indlemmes i denne familie. I Lukasevangeliet finder vi séaledes et
alternativt juleevangelium for de barnlgse, rugemedrene, enkerne og for alle, der ikke er ’rigtige’
kvinder i "naturlige’ familier.

Med sin fortolkning af Lukasevangeliets fodselsfortelling i alterbilledet Verdens Lys har

kunstneren Lars Physant indfanget dette potentiale gennem at lade synligt ikke beslegtede personer
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indgé i den hellige familie. Nar Verdens Lys ses i sammenhang med den lesning af Maria alongside
barnlese danske kvinder og internationale rugemedres erfaringer, sddan som de er preesenteret i dette
essay, bliver maleriets sarlige reception af bibelhistorien ikke blot en demonisk omkalfatring af
familieere relationer, der bryder med det ideal, den hellige familie almindeligvis bekrafter. I stedet
realiseres det alternative betydningspotentiale, der ligger i de nytestamentlige forteellinger om Jesu
undfangelse og fodsel. Physants altertavle er et billede til tiden. Man kunne derfor sperge, om ikke
tiden er inde til at slette nadverindstiftelsens ord fra det alter, hvorfra de alligevel lases, og hente
Verdens lys ud af den skammekrog, hvor det gennem mere end et arti har befundet sig, og

geninstallere billedet i altertavlen.
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