
Gebildete Gottesnarren, erotische Eremit_innen
und humorvolle Asket_innen
Können spätantike Lebensformen queer gedeutet werden?

Sina von Aesch, Katharina Heyden

1. (Wie) können spätantike Lebensgeschichten
queer gedeutet werden?

ȃekla, Amma Sarra, Melania, Maria, Pelagius oder Eugenia_us – die Liste
der namentlich bekannten Menschen, die als Christ_innen in der Spätanti-
ke lebten und sich auf die eine oder andere Weise womöglich queer deuten
lassen, lässt sich nicht beliebig erweitern. Es gibt gewichtigere und domi-
nantere Figuren, die gerade die Historische ȃeologie noch immer deutlich
prägen: Origenes, Antonius, Augustinus, Gregor – diese Liste liesse sich be-
liebig erweitern. Die Frage nach queeren Lebensweisen in der Geschichte des
Christentums öǲfnet den Blick für Personen, die bisher nicht im Fokus der
Aufmerksamkeit standen. Zugleich provozieren bereits die im Titel dieses
Beitrags anklingenden Lebensweisen, aber auch die Lebensweisen der ge-
nannten «grossen» Persönlichkeiten die Rückfrage, ob christliches Leben in
der Spätantike nicht per se queere Züge trug. Natürlich hängt hier alles davon
ab, wie weit der Begriǲf queer sinnvollerweise gefasst werden kann und sollte.

Wir werden diese Frage im Folgenden inmehreren dialogischenWendun-
gen umkreisen. Dabei verstehen wir queer im engeren Sinn geschlechtlicher
Identitäten und sexueller Orientierungen und wenden diese Kategorie ei-
nerseits als heuristisches Hilfsmittel an, um relevante Phänomene in der
Geschichte des Christentums aufzuspüren. Andererseits dient die histori-
sche Erkundung auch dazu, Voraussetzungen und BegriǲǴlichkeiten heutiger
Queer-Diskurse mit Erkenntnissen aus der Geschichte zu bereichern, zu
hinterfragen und dadurch im besten Fall zu schärfen.Wenn sich die folgende
Darstellung also immer wieder selbst ins Wort fällt, so ist das ein Ausdruck
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unseres Bemühens, die Reichweite und die Grenzen, die erschliessenden und
die verschleiernden Potenziale der Rede von queeren Lebensformen in der
Spätantike auszuloten.

Wenn Historiker_innen an die Arbeit gehen, tun sie das unweigerlich mit
den Fragen und Konzepten ihrer eigenen Gegenwart.Manche sehen darin ein
Dilemmaund versuchen, sich vondenPrägungen ihrer eigenenZeitmöglichst
frei zumachen, um vorurteilsfrei in die Vergangenheit blicken zu können. An-
dere hoǲfen, aus der bewusst reǴlektierten Prägung durch das Heute und der
«produktiven KraǼt des Vorurteils» (Hans-Georg Gadamer)1 einen doppelten
Gewinn ziehen zu können, indem neue Fragen, Konzepte oder Begriǲfe den
Blick für geschichtliche Phänomene schärfen und diese wiederum die heuti-
genDiskurse relativierend bereichern können.DiesenWeg versuchenwir hier
einzuschlagen.

Die Auseinandersetzung mit der Frage, ob und wie spätantike Lebensformen
queer gedeutet werden können, setzt mehrere Balanceakte im Umgang mit
den Quellen voraus. Zum einen gilt es, Sorgfalt anzuwenden: Den Erfahrun-
gen und Geschichten potenziell queerer Menschen soll würdigend begegnet
werden.Gleichzeitig soll kritisch geprüǼt werden, ob queere Lebensweisen aus
denQuellen gehobenwerden können, ohne undiǲferenziertes pinkwashing2 zu
betreiben. HilǼt die Kategorie queer, Phänomene und Quellen aus der Antike
umfassender oder besser zu verstehen, als es ohne diese Kategorie möglich
wäre? Wo muss das «Vetorecht der Quellen» (Reinhart Koselleck)3 gegen eine
Überfrachtungmit heutigen Interessen in Anschlag gebracht werden?

1 Zur produktiven Kraǽt des Vorurteils siehe Gadamer,Wahrheit undMethode, 261–290.
2 Pink washing ist ein kombinierter Begriǳf aus pink und white washing (Verschleierung,

Schein, Schönfärberei), der eingeführt wurde, um auf die problematische Aneignung
von queeren Inhalten durch eine Firma, einen Staat oder eine Gruppe aufmerksam zu
machen, die nur vorgeben, queerfreundlich zu sein, um sich tolerant darzustellen oder
ein Produkt an eine queere Gruppe besser verkaufen zu können. Gerade im Pride-Mo-
nat Junimachen immerwieder Firmen Schlagzeilen damit, dass siewährend einesMo-
nats ihr Logo in den Farben des Regenbogens präsentieren, gleichzeitig ihre Produkte
jedoch in Ländern herstellen lassen, in denen Homosexualität unter Strafe steht. Ur-
sprünglich wurde der Begriǳf in den 1980er Jahren im Zusammenhangmit Firmen ver-
wendet, diemit Aktivitäten gegen Brustkrebs warben und dazu die rosa Schleife an ih-
ren Produkten anbrachten, obwohl genau jene Produkte im Verdacht standen, krebs-
erregendeWirkstoǳfe zu enthalten. Zur Entstehung und Verwendung des Begriǳfs vgl.
z.ݎB. Blackmer, History of the term pinkwashing, 171–173.

3 Zum «Vetorecht der Quellen» siehe Koselleck, Standortbindung und Zeitlichkeit.
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Zunächst ist davon auszugehen, dass Menschen, deren geschlechtliche
Identität, deren Begehren und deren Lebensweise sich seit jeher anders zeig-
ten und entfalteten als die der DominanzgesellschaǼt, auch in der Spätantike
existierten.4 Aber wie kommen sie in den Quellen vor? Meist haben sie keine
eigene Stimme, werden jedoch auch nicht verschwiegen. Im Gegenteil: Die
meisten Quellen, auf die stösst, wer queer als heuristische Kategorie anwen-
det, sind hagiographischer Natur. Sie präsentieren gebildete Gottesnarren,
erotische Eremit_innen und humorvolle Asket_innen als christliche Helden-
gestalten. Worin aber besteht ihr Heldentum: in der Verwirklichung oder
in der Überwindung ihrer körperlichen Natur, geschlechtlichen Identität
und sexuellen Orientierung? Die Geschichten der hier behandelten Personen
wurden Jahrhunderte hindurch breit rezipiert und in Wort und Bild ver-
breitet. Klöster und Kirchen wurden nach ihnen benannt, es entwickelten
sich blühende Heiligenkulte. Diese Verbreitung darf aber nicht darüber hin-
wegtäuschen, dass es bestimmte Schichten und Personenkreise sind, die in
den Quellen repräsentiert werden – die Sichtbarkeit von wenigen darf das
Unwissen über die vielen nicht verdrängen.5 Gleichzeitig ist zu beachten,
dass hagiographische Texte nicht einfach faktische Lebensbeschreibungen,
sondern literarische Lebensgestaltungen und daher normativ aufgeladen

4 Sexualität von Christ_innen in der Spätantike ist ein in der deutschsprachigen For-
schung bisher kaum behandeltes Thema. Für Juni 2025 ist bei De Gruyter eine kleine
Monographie zu diesemThema von Eva Elmangekündigt: Elm, Sexualität in der christ-
lichenSpätantike. Für denenglischsprachigenRaumwarenPeter Browns 1988 erstmals
veröǳfentlichtesWerk «The Body and Society», in deutscher Übersetzung unter demTi-
tel «Die Keuschheit der Engel», 1991 erschienen, sowie John Boswell, Same-Sex Unions
in Premodern Europe (1994), bahnbrechend. In jüngerer Zeit Harper, From Shame to
Sin (2013). Für das Neue Testament siehe neuerdings Dunning, The Oxford Handbook
of New Testament, gender and sexuality von 2019mit einem eigenen Kapitel zu Queer
Theory von Stephen D. Moore.

5 Unwissen über die zahlreichenMenschen, über die wir nichts oder wenig wissen, kann
unterschiedliche Gründe haben: Bewusstes Verschweigen (sogenanntes «silencing»)
ihrer Lebensrealität durch die zeitgenössischen Autoren, weil sie aus der Norm fielen,
ist eine Möglichkeit. Aber auch Steuerung und Zufälle im Überlieferungsprozess kön-
nen dazu führen, dass uns die Geschichten der Namenlosen unbekannt bleiben: «Die
Masse der Namenlosen ist eben auch die Masse der Sprachlosen. Selbstzeugnisse aus
dem sogenannten ‹niederen Volk› gibt es fast nicht, sie fallen in die Kategorie der nie
geschriebenen Quellen.» (Esch, Überlieferungschance und Überlieferungszufall, 546).
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sind.6 Sie benutzen einzelne Personen und Lebensgeschichten, um für viele
Rezipient_innen Orientierung im Leben und Glauben zu bieten.Wir könnten
auch sagen: Die Einzelschicksale herausragender Menschen werden erzählt,
um auf die DominanzgesellschaǼt prägend einzuwirken.

2. Heteronormativität als Negativfolie
für eine queere Perspektive?

Aber was bedeutet eigentlich «DominanzgesellschaǼt» in der Spätantike?Wel-
che Vorstellungen von Geschlecht, Gender und Sexualität herrschten vor? An-
drogyne Statuen, homo- und bierotische Darstellungen in der Literatur, aber
auchaufGräbernoder aufTrinkbechernzeigen:Heteronormativwardiehelle-
nistisch-römische GesellschaǼt, in die das Christentum hineingeboren wurde,
jedenfalls nicht.7

Was bedeutete es in dieser Welt, queer8 zu sein? Welche Identitäten, wel-
cheNeigungen,welche Lebensformen lassen sich sinnvoll als queer bezeichnen
in einer GesellschaǼt, die nicht heteronormativ war? Wenn queer allgemein als
weit gefasster, relationaler Begriǲf verstanden wird – also in dem Sinn, dass
etwas «quer» zu geltenden gesellschaǼtlichen Konventionen steht9 –, dann war

6 Zum Charakter hagiographischer Quellen und den damit verbundenen Herausforde-
rungen für die historische Erkenntnis siehe Gray/Corke Webster, The Hagiographical
Experiment; Gemeinhardt/Heyden, Heilige, Heiliges undHeiligkeit in spätantiken Re-
ligionskulturen, 417–438; Coon, Sacred Fictions.

7 Zur Sexualität in der hellenistisch-römischen Welt siehe Traǳfort, Sex and Sexuality;
Nussbaum/Sihvola, The Sleep of Reason; Ormand, Controlling Desires.

8 Wir folgen damit der Definition des Queer-Begriǳfs nach Tonstad, Queer Theology, 2:
«People who identify and understand themselves either as persons whose sexuality
is not wholly heterosexual, or, whose gender is not the one assigned by medical au-
thorities at birth, or of course both.» Die Frage nach der Definition des Queer-Begriǳfs
wird auch in der Einführung des vorliegenden Bandes thematisiert.

9 In der Queer Theory wird vielfach darüber diskutiert, wie queer zu bestimmen sei:
«Die grundsätzliche Unbestimmtheit macht queer zu einem schwierigen Forschungs-
gegenstand; immer zweideutig, nur in Beziehung zu denken, wird es als ‹grösstenteils
intuitive, nur halb ausgearbeitete Theorie› beschrieben.» Jagose, Queer Theory, 124.
Dass queer immer im Kontext verstanden werden muss, ist Herausforderung und Po-
tenzial zugleich: «Seine Unbestimmtheit schützt queer vor Kritik wie der an den aus-
schliessenden Tendenzen von ‹lesbisch› und ‹schwul› als Identitätskategorien. Aber
auch wenn kein Konsens über eine genaue Definition von queer besteht, haben Akti-



Sina von Aesch, Katharina Heyden: Gebildete Gottesnarren 171

das Christentum als solches in seinen Anfängen queer. Der für diese Ansicht
immerwieder zitierte Referenztext ist Gal 3,28: «Hier ist nicht Jude nochGrie-
che, nicht Sklave noch Freier, nichtMann noch Frau. Ihr seid nämlich alle eins
inChristus Jesus».DieseBehauptungdesPaulus stellt dasChristentum«quer»
zu den in der römischen GesellschaǼt geltenden binären religiösen, sozialen
und geschlechtlichen Grenzziehungen. Aber abgesehen von der Schwierigkeit
zu entscheiden, ob dieser Anspruch nur innerhalb oder auch ausserhalb der
christlichenGemeindengelten sollteund inwieferner sichhierwiedortdurch-
setzen liess, stellt sich vor allem die Frage: Was bedeutet das οὐκ ἔνι ganz ge-
nau: Soll es die reale AuǴhebung aller gesellschaǼtlich geltenden Unterschiede
inGangsetzenoder lediglichanzeigen,dassdieseUnterschiedeangesichtsdes
universalen Heilsanspruchs des Christentums religiös irrelevant sind?

Aber wären religiöse und soziale Abweichungen von der Mehrheitsgesell-
schaǼt überhaupt queer imSinnderheutigenDiskurse?UmfürheutigeDiskur-
se anschlussfähig zu bleiben, beziehenwir den Begriǲf bei unserer Erkundung
queerer Phänomene in der Spätantike auf geschlechtliche Identität und sexu-
elle Orientierung.

Wenn queer in diesem präziseren Sinn auf LGBTQIA+ bezogen wird, kann
das spätantike Christentum gerade nicht als queer bezeichnet werden, weil
zumindest die christlichen Autoritäten die in der hellenistischen GesellschaǼt
ganz selbstverständlichen Phänomene wie Androgynität und Homosexualität
eindeutig ablehnten (was nicht bedeuten muss, dass es sie in den christlichen
GemeinschaǼten faktisch nicht gegeben hat). Bereits hier wird deutlich, dass
beim Blick in die Antike zwei Verständnisse von queer unterschieden wer-
den müssen: queer im engen, präzisen, nämlich Geschlecht und Sexualität
bezeichnenden Sinn und queer im weiteren Sinn als Abweichung von einer
heteronormativen DominanzgesellschaǼt. Dass die für das Christentum rele-
vanten antiken GesellschaǼten nicht eindeutig heteronormativ waren, ist ein
wichtiger Unterschied zur heutigen Situation. Diese Erkenntnis führt dann
aber unweigerlich zu der Frage, seit wann es eigentlich die Heteronormati-
vität gibt, auf die heutige queer-Diskurse bezogen sind. Begriǲfsgeschichtlich
ist diese Frage leicht zu beantworten: Der Begriǲf «heteronormativity» kam
mit Michael Warners Artikel Fear of a Queer Planet im Jahr 1991 auf die Welt.10

vismus und Theorie, die im Zusammenspiel zwangsläufig seinen Kontext bilden, doch
verschiedene Veränderungen durchgemacht.» Jagose, Queer Theory, 100.

10 Warner, Introduction; die konzeptionellen Grundlagen finden sich bereits bei Rich,
Compulsory Heterosexuality and Lesbian Existence.
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Aber die historische Frage, seit wann Heteronormativität ein Kennzeichen
der westlichen Dominanz- oder MehrheitsgesellschaǼt ist, lässt sich deutlich
schwieriger beantworten. Diese Frage begleitet unsere Sichtung der Quellen
und wird am Ende nochmals explizit aufgegriǲfen.

Die Auswahl der im Folgenden betrachteten Quellen und Phänomene
verdankt sich also zum einen der Entscheidung für ein spezifisches, auf
geschlechtliche Identität und sexuelle Orientierung fokussierendes Verständ-
nis von queer. Wir erheben aber auch in dieser Hinsicht keinerlei Anspruch
auf Vollständigkeit. Wir versuchen vielmehr, die Frage nach den queeren
Potenzialen des frühen Christentums anhand möglichst verschiedener in
den Quellen bezeugter Lebensformen exemplarisch zu beantworten.11 Wir
beginnenmitȃekla, einer Ikone der feministischenȃeologie.

3. Thekla – ein Kampf um Selbstbestimmung im binären Kontext

ȃekla und ihre Lebensgeschichte, wie sie in den ȃekla-Akten beschrieben
wird,12 eröǲfnet die Reihe aus zwei Gründen. Erstens ist sie chronologisch be-
trachtet die älteste: Dieȃekla-Akten, aus denen wir über sie erfahren, wur-

11 Eine umfassende Anwendung von Queer- und Genderstudies auf die Spätantike wur-
de unseres Wissens bisher nicht unternommen, vgl. Lissek, Anstoss-Geschlecht. Zur
mittelalterlichen Hagiographie ist kürzlich ein Sammelband erschienen, der genau
dies unternimmt: Spencer-Hall/Gutt (Hg.), Trans and Genderqueer Subjects in Medi-
eval Hagiography. Vgl. dazu auch Bennewitz / Eming / Traulsen (Hg.), Gender Studiesݎ–
Queer Studiesݎ– Intersektionalität.

12 Acta Pauli et Theclae, Richard Adelbert Lipsius, Acta apostolorum apocrypha, 235–271. Die
folgenden Übersetzungen folgen, mit kleinen Änderungen, der deutschen Überset-
zung von Wilhelm Schneemelcher in NTApoK II, 6. Auǵl. 1997, 193–243. Thekla wird in
der Quelle als Schülerin, vielleicht sogar Jüngerin des Paulus beschrieben, die durch
wundersame Taten Gottes vor dem Tod als Märtyrerin gerettet wird. Zur Einführung
und Kontextualisierung der Quelle vgl. Barrier, The Acts of Paul and Thecla. Zum Ver-
hältnis von Thekla und Paulus vgl. Esch-Wermeling, Thekla – Paulusschülerin wider
Willen? Eine literarische Analyse findet sich bei Johnson, The Life andMiracles of The-
cla. Grundlegend für die Übersetzung ist die Ausgabe von Jensen, Thekla – die Apos-
tolin, 1995. Für den hier vorliegenden Artikel wurde die Ausgabe von Schneemelcher,
Acta Pauli et Theclae, 1997, verwendet, weil sie anders als die Ausgabe von Jensen über
TLG digitalisiert zur Verfügung steht. Die Thematik der sexualisierten Gewalt nimmt
Wehn, Vergewaltige nicht die Sklavin Gottes!, auf.
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den in der Mitte des 2. Jahrhunderts verfasst.13 Zweitens verbinden sich mit
derDarstellung vonȃeklas Leben relativ leicht zugängliche Fragen nach Rolle
und Erwartungen in einem binär geprägten Kontext.

Die Erzählung beginnt mit einer Szene, in der der Apostel Paulus in Lyki-
en über die Seligpreisungen predigt.ȃekla sitzt amFenster des benachbarten
Hauses und lauscht seinen Worten. Paulus plädiert für ein Leben in Enthalt-
samkeit und preist die Jungfrauen. Dies sei die beste Variante, um das Heil
zu erlangen. Es wird eindringlich beschrieben,welcheWirkung dieWorte des
Paulus auf ȃekla haben – sie verlässt während dreier Tage und Nächte das
Fenster weder zum Essen noch zum Schlafen. Auch andere hören diese Pre-
digt und sind weitaus weniger in Bann gezogen als die lauschendeȃekla. So
beklagen sich dieMänner undMütter der Jungfrauendarüber,dass Paulus den
Hörerinnen diese Idee einpǴlanzen würde.

Der Verlobte derȃekla,ȃamyris, ist entsetzt über die Verwandlung sei-
nerBraut und versucht, sie ausserHörweite zubringen.Das gelingt ihmnicht,
sie hört weder auf ihn noch auf ihreMutter. Sowird gegen Paulus der Vorwurf
erhoben: «Er macht aber Jünglingen die Frauen und Jungfrauen die Männer
abspenstig, indem er sagt: Auf andere Weise gibt es für euch keine Auferste-
hung, es sei denn, dass ihr rein bleibt und das Fleisch nicht beǴleckt, sondern
es rein bewahrt.»14 Paulus, so der Vorwurf, bringt die ganze soziale Ordnung
des Dorfes ins Wanken. Der Verlobte derȃekla bringt Paulus zum Statthal-
ter. Es kommt zur Anklage, Paulus habe die Frauen verdorben und die Män-
ner umdieHeirat gebracht. Pauluswird gefangen genommen.ȃekla, obwohl
sie bisher noch nie mit ihm gesprochen hat, besucht ihn mitten in der Nacht
im Gefängnis. Als vermögende Frau verfügt sie über die Mittel, die Wächter
zu bestechen, sie verschenkt einen silbernen Spiegel und verschaǲǼt sich damit
Eintritt in Paulus’ Zelle.

ȃekla wird dargestellt als eine Frau, die sich klar einem Mann unterord-
net, zwar nicht mehr dem vorgesehenen – ihrem Verlobten hat sie sich ver-
wehrt, als er sie vom Fenster wegbringen wollte –, sondern jetzt dem Paulus.

13 Erstmals erwähnt werden die Acta Pauli et Theclae bei Tertullian, De baptismo (um 190
n.ݎChr.), zur Datierung siehe Jensen, Thekla, 11–12.

14 Acta Pauli et Theclae 12 (Schneemelcher, 218):στερεῖ δὲ νέους γυναικῶν καὶ παρθένους
ἀνδρῶν, λέγων.Ἄλλως ἀνάστασις ὑμῖν οὐκ ἔστιν, ἐὰν μὴ ἁγνοὶμείνητε καὶ τὴν σάρκα μὴ
μολύνητε ἀλλὰ τηρήσ-ητε ἁγνήν.
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Explizit erwähnt der Text, wie sie sich auf der Stelle auf dem Boden wälzt, an
der er gesessen hat.15

Am nächsten Tag wird Paulus erneut vor den Statthalter geführt, und nun
wird auch ȃekla befragt, warum sie nicht heirate, wie es das Gesetz will.16

ȃekla verweigert eine Antwort, es kommt zu einem Bruch: Es ist die Mutter
derȃekla, die die Tötung der eigenen Tochter fordert mit der Begründung,
dass sie Schande über das Dorf gebracht habe und an ihr ein Exempel statu-
iert werden solle.17

Die Akten skizzieren das Publikum, das dem Prozess beiwohnt, und teilen
es auf: inMittäter_innen18 und in Sympathisant_innen.ȃeklawird als tapfere
Märtyrerin geschildert,die allerdingsnicht stirbt–Gott lässt es regnen,als der
Scheiterhaufen angezündet wird.

Sowirdȃekla gerettet und es kommt zu einem ersten Gespräch zwischen
Paulus und ihr. Sie will mit ihm umherziehen und diesen Rollenwechsel – von
der lauschenden Jungfrau zur verurteilten Märtyrerin zur Wanderpredigerin
– auch äusserlich kenntlich machen. Sie will sich die Haare nach Männerart
schneiden, ihmnachfolgen und sich taufen lassen. Seine Begründung,warum
er ihr diese Wünsche abschlägt, klingt wie folgt: «Die Zeit ist übel und du bist
schön von Gestalt. Dass nur nicht eine andere Versuchung (ἄվος πειρασμὸς)
über dich komme, schlimmer als die erste, und du nicht aushältst und feige
wirst.»19 Paulus trautȃekla die neue Rolle nicht zu. Immerhin nimmt er sie
dennochmitnachAntiochia.Auchhier sinddieKämpfe fürȃeklanicht zuEn-
de. Im Gegenteil: Sie geht durch die Stadt und kaum erblickt ein erster Mann
sie, ist er «von erotischer LeidenschaǼt zu ihr ergriǲfen (ἠράσθη αὐτῆς) […] Er

15 Acta Pauli et Theclae 20 (Schneemelcher, 219): ἡδὲ Θέκλα ἐκυλίετο ἐπὶ τοῦ τόπου οὗ
ἐδίδασκεν ὁ Παῦλος καθήμενος ἐν τῇ φυλακῇ.

16 Acta Pauli et Theclae 20 (Schneemelcher, 219).
17 Acta Pauli et Theclae 20 (Schneemelcher, 219): τῆς δὲ μὴ ἀποκρινομένης, Θεοκλεία ἡ

μήτηρ αὐτῆς ἀνέκραγεν λέγουσα Κατάκαιε τὴν ἄνομον, κατάκαιε τὴν ἄνυμφον ἐν μέσῳ
θεάτρου, ἵνα πᾶσαι αἱ ὑπὸ τούτου διδαχθεῖσαι γυναῖκες φοβηθῶσιν.

18 Acta Pauli et Theclae 22 (Schneemelcher, 220). Ein Teil der Zuschauer_innen bringt
Holz und Stroh für den Scheiterhaufen: Οἱ δὲ παῖδες καὶ αἱ παρθένοι ἤνεγκαν ξύλα
καὶ χόρτον ἵνα Θέκλα κατακαῇ. Andere sprechen sich gegen das Vorgehen des Statt-
halters aus: αἱ δὲ γυναῖκες μετὰ τῶν τέκνων ἔκραζον ἄνωθεν λέγουσαι Ὦ θεέ, ἀνοσία
κρίσις γίνεται ἐν τῇ πόλει ταύτῃ.

19 Acta Pauli et Theclae 25 (Schneemelcher, 220): Ὁ δὲ εἶπεν Ὁ καιρὸς αἰσχρός, καὶ σὺ
εὔμορφος· μὴ ἄλλος σε πειρασμὸς λήψεται χείρων τοῦ πρώτου, καὶ οὐχ ὑπομείνῃς
ἀλλὰ δειλανδρήσῃς.
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aber, der ja ein mächtiger Mann war, umarmte sie einfach auf oǲfener Strasse
(περιεπλάκη εἰς τὸ ἄμφοδον).»20 Umarmenmuss als Euphemismus verstanden
werden, es handelt sich hier um einen sexuellen Übergriǲf. In dieser Situati-
on schaut sichȃekla nach Paulus um, doch der ist keine Hilfe, sie ist auf sich
gestellt. Sie ergreiǼt den Angreifer, zerreisst seinen Mantel, nimmt ihm den
Ehrenkranz vom Kopf, demütigt ihn mit Worten.21 Sie, die hätte hingerichtet
werden sollen,weil sie Schande über dasDorf brachte, bedient sich jetzt selbst
derKategorienEhre undSchande,umsich zurWehr zu setzen.Hier habenwir
es wohl mit einem der ersten christlichen Berichte zu tun, in dem ein reicher
Mann–die christlicheQuelle benennt denÜbeltäter, er heisst Alexander–,der
in seiner Ehre verletzt und gekränkt wurde, zu einem besonders gefährlichen
Akteur für eine Frau wird.

ȃekla wehrt sich in der Situation erfolgreich gegen den Übergriǲf, doch
die Quelle berichtet, dass langfristig nicht er die Konsequenzen für seinen An-
griǲf trägt, sondern dass sie dafür verurteilt wird, ihn beschämt zu haben – sie
wird zum Tierkampf in der Arena verurteilt. Dieses Urteil wird von einer neu
eingeführten Gruppe kritisiert: Es sind Frauen, die sich mitȃekla solidari-
sieren und die Ungerechtigkeit anprangern.22 Sie benennen das Urteil als übel
und gottlos.23

Die Schlacht in der Arena nimmt ihren Verlauf, der gekränkte Angreifer
lässt sich immer neue Brutalitäten einfallen, doch auf wundersame Weise

20 Acta Pauli et Theclae 26 (Schneemelcher, 220f.): ἅμα δὲ τῷ εἰσέρχεσθαι αὐτούς,
συριάρχης τις Ἀλέξανδρος ὀνόματι ἰδὼν τὴν Θέκλαν ἠράσθη αὐτῆς, καὶ ἐξελιπ ρει τὸν
Παῦλον χρήμασι καὶ δώροις. […] ὁ δὲ πολὺ δυνάμενος, αὐτὸς αὐτῇ περιεπλάκη εἰς τὸ
ἄμφοδον.

21 Acta Pauli et Theclae 26 (Schneemelcher, 220f.): καὶ λαβομένη (λαμβάνω = nehmen,
ergreifen) τοῦ Ἀλεξάνδρου περιέσχισεν (περισχίζω = aufschlitzen, zerreissen) αὐτοῦ
τὴν χλαμύδα καὶ τὸν στέφανον ἀφείλετο (ἀφαιρέω = wegnehmen) ἀπὸ τῆς κεφαλῆς
αὐτοῦ, καὶ ἔστησεν αὐτὸν θρίαμβον. Der letzte Teilsatz ἔστησεν αὐτὸν θρίαμβον kann
nicht eindeutig übersetzt werden, das Verb ἵστημι in der 3. Person Singular Aorist In-
dikativ bedeutet sie stellt ihn hin; interessant ist das Nomen θρίαμβος, das stets mit
Dionysos oder Bacchus in Verbindung gebracht wird. Eine mögliche Deutung wäre al-
so, dass Thekla ihren Vergewaltiger als Trinker hinstellte, da Bacchus als Weingott be-
kanntwar, vgl. denBericht über die Bacchanalien bei Ovid, liber tertius, V 511–733. Über
das Verbot der häufig ausufernden Bacchanalien berichtet Titus Livius im Buch Ab ur-
be condita 39,8–19.

22 Zur Solidarität der Frauen untereinander siehe z.ݎB. Jensen, Thekla, 86–91.
23 Acta Pauli et Theclae 27 (Schneemelcher, 221): αἱ δὲ γυναῖκες ἐξεπλάγησαν καὶ

ἀνέκραξαν παρὰ τὸ βῆμα: Κακὴ κρίσις, ἀνοσία κρίσις.
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übersteht ȃekla diese alle. Die Königin Tryphäna, die selbsternannte Mut-
ter und Beschützerin der ȃekla, fällt bei diesem Anblick in Ohnmacht. Es
verbreitet sich das Gerücht, die Königin sei gestorben.

Auch hier begegnet ein bekannterMechanismus:24 Der tobende Angreifer,
der bisher nichts ausliess, umȃekla zu quälen, bekommt jetzt Angst, weil er
die Reaktion desKaisers fürchtet.Dennwenndieser vomTod seiner Verwand-
ten in der Arena erfahren würde, würde dies zurückfallen auf den Angreifer
selbst. Die Rettung derȃekla wird also aufgrund der Angst eines Mächtigen
vor einem nochMächtigeren in Gang gesetzt.

ȃekla wird aus der Arena geführt, gepǴlegt und gekleidet und verbringt
danach einige Tage im Haus der Tryphäna, sie ist bei ihrer Wahlfamilie an ei-
nem sicheren Ort. In heutiger Terminologie könnte hier von einem safe space25

innerhalb der GesellschaǼt die Rede sein.
Das Ende der Geschichte wird in den Akten wie folgt überliefert: ȃekla

unternimmt einen erneuten AuǴbruch, sie verfolgt noch immer das Ziel, Pau-
lus nachzufolgen. Draussen in der Welt nimmt sie männliche Attribute und
männlicheVerhaltensweisen an, stellt sich eineGefolgschaǼt ausDiener_innen
zusammen, näht sich ein kurzes Reisegewand und schert sich die Haare. Dies
tut sie jedoch nicht als Preisgabe ihrerWeiblichkeit, sondern sie gestaltet ihre
Form von Weiblichkeit vielmehr so, dass sie ihren Ansprüchen an das Leben
dienen.26

24 Ein solcher Mechanismus wird vielen Frauen und weiblich gelesenen Personen be-
kannt sein, auch aus alltäglichen Begegnungen: Ein Nein der Frau selbst wird häufig
nicht akzeptiert, das Eingreifen eines Mannes oder schlicht das Erwähnen eines Part-
ners führt hingegen dazu, dass die Belästigung auǵhört. Diesen Mechanismus thema-
tisieren zum Beispiel Ricarda Hofmann in ihrem PodcastNein heisst Nein, Folge 10, und
Bonnie Garmus in dem Roman Eine Frage der Chemie (Piper 2022).

25 Zur gegenwärtigenDebatte über die Relevanz von Safe Spaces siehe Käser, Für das Sag-
bare! insbes. IV. Zeug_innenschaǽt und Orte.

26 Ähnlich argumentiert Jensen, wenn sie ihren eigenen früheren Werken ins Wort fällt
und festhält: «Zum Zeichen ihrer neuen Freiheit legt sie Männerkleider an. Dass da-
mals viele Frauen so gehandelt haben, bezeugen zahlreiche Polemiken und Verbote.
Nur diese sind überliefert; die Dokumente, in denen die Frauen ihr Selbstverständnis
artikulieren, sind verlorengegangen oder vernichtet worden. Doch selbst aus der Pole-
mik lässt sich noch rekonstruieren, was die Jungfrauenmit ihrer Männerkleidung zum
Ausdruck bringen wollten: Wir stehen nicht mehr unter dem Fluch: ‹Der Mann wird
über dich herrschen›. Diese Sätze würde ich heute anders schreiben. Sie wurden zu
einem Zeitpunkt verfasst, als ich erst damit begann, mich in die Historische Frauenfor-
schung einzuarbeiten und noch ganz unter dem Eindruck stand, den die Pionierleis-
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ȃekla verbringt ein Leben in Ehelosigkeit, sie hat ihr erstes Ziel erreicht.
Sie wird Verkündigerin des Evangeliums, damit hat sie auch ihr zweites Ziel
erreicht.Doch sie zahlt dafür einenhohenPreis, erlebtGewalt undAusschluss.
ȃekla wird immer in Verhältnisbestimmungen zu Männern charakterisiert.
Zuerst unfreiwillig in Abhängigkeit zu ihrem Verlobten und später freiwillig
in Bezug auf Paulus,mit dem sie so etwas wie eine platonische Liebe oder eine
geistige Ehe verbindet.

ȃekla hat in unterschiedlichen Bereichen zu kämpfen: nach innen,wo sie
gegen die Ansprüche ihrer Familie rebelliert und sich gegen die Heirat wehrt,
undnach aussen, als sie sich gegenden sexuellenÜbergriǲf in Antiochiawehrt.
Sie lässt sich nicht ein auf das Spiel derer, die über sie zu verfügen versuchen,
sondern sie stellt Forderungen, sucht Alternativen und baut sich so einen soli-
darischen Kreis auf – durch Tryphäna, aber auch dank der anonymen Gruppe
der Frauen, die das Unrecht benennen.ȃeklas Lebensform drückt aus, dass
sie die Gegebenheiten nicht annimmt, sondern dass sie etwa die Kategorien
von Ehre und Schande nutzt, um sich zuwehren. Sie legt einen eigenenMass-
stab an die Umstände an und findet so einenWeg, ihre Lebensform umzuset-
zen,mithilfe der Solidarität unter Gleichgesinnten und Gleichgestellten.

Es erstaunt deshalb nicht, dassȃekla die Gewährsfrau einer «feministischen
Patristik» geworden ist.27 Sie erscheint als eine willensstarke, durchsetzungs-
fähige Frau, die sich durch ihre Beharrlichkeit Zugang zur Männerwelt ver-
schaǲǼt. Sogar «Frauensolidarität» kommt in denȃekla-Akten vor.

Aber istȃekla deshalb queer? Von ihrer Natur und ihremWesen her erfüllt
sie alle stereotypen Ansprüche an Weiblichkeit: Sie ist wunderschön; sie wird
als still Sitzende undHörende eingeführt; sie verehrt Paulus, obwohl dieser sie
als schwach bezeichnet. Und am Ende ist es dann doch ein mächtiger Mann,
derȃekla aus der Arena rettet.

Queer im engeren, auf Geschlecht und Sexualität bezogenen Sinn ist allen-
falls ȃeklas platonische Liebe zu Paulus. Denn obwohl die AnziehungskraǼt
durchaus in körperlichen Bildern beschrieben wird (ȃekla, die sich an dem

tung amerikanischer Wissenschaǽtlerinnen bei mir hinterlassen hatte.» Jensen, Thek-
la, 113.

27 Siehe z.ݎB. Jensen, Thekla, Die Apostolin; Niederhofer, Gebete in Worten und Taten;
Niederhofer, Konversion in den Paulus- und Theklaakten. Das Verhältnis der Thek-
la gegenüber den Kirchenvätern bespricht Hayne, Thecla and the Church Fathers. Zu
Aspekten einer feministischen Historiographie siehe Matthews, Thinking of Thecla.
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Ort suhlt, an dem Paulus imGefängnis gesessen hat), gelten Paulus undȃek-
la aufgrund der Darstellung in den ȃekla-Akten als die beiden ersten Syn-
eisakten. Syneisaktentum ist eine Bezeichnung für eine sexuell enthaltsame
LebensgemeinschaǼt zwischen Asket_innen,Mann und Frau (manchmal auch
mehreren Frauen, und in gemeinsamen Betten).28 Schon der Name tönt queer:
συνεισάκτοι bedeutet «die widerrechtlich Eingeführten», bezeichnet also ei-
nen Gegenentwurf zur Norm, die in diesem Fall oǲfenbar darin besteht, dass
LebensgemeinschaǼten in einem gemeinsamen Haus und Bett auch sexuellen
Kontakt umschliessen.Queerwäre hier also die a-sexuelle Beziehung, eine rein
geistige Liebe, und das ist ja durchaus eine Selbstdeutung und Lebensweise,
die in dem «A» für asexuell29 bei LGBTQIA+ miterfasst ist. Dieȃekla-Akten
haben also durchaus das Potenzial, queer gelesen zu werden – allerdings eben
wohl nur in dieser asexuellen Hinsicht. Zur Präzisierung sei noch angefügt,
dass Asexualität in den asketischen Diskursen der Antike im Zweifelsfall eher
männlich konnotiert ist.Denn imkonventionellen antikenMenschenbildwird
dasKörperlichemit demWeiblichenunddasGeistigemit demMännlichen as-
soziiert.

Insgesamt dokumentieren und fermentieren dieȃekla-Akten ein binäres
Menschenbild. Auf einer ersten Ebene tun sie dasmit demMotiv der Frau, die
männlich sein will, auf einer zweiten Ebenemit der Gleichsetzung vonMänn-
lichkeit und Geistigkeit, die zugleich eine Gegenüberstellung von ausgeliefer-
ter Körperlichkeit und autonomer WillenskraǼt ist. Diese nicht unproblema-
tische Zuweisung birgt immerhin das queere Potenzial, dass nicht die äusse-
ren Geschlechtsmerkmale darüber entscheiden, ob eine Person weiblich oder
männlich verstanden wird.

28 Zum Syneisaktentum siehe Elm, Syneisakten; Jensen, Gottes selbstbewußte Töchter,
117–123; Alwis, Celibate Marriages. Erstmals mit diesem Namen erwähnt wird diese
Lebensform geistlicher Partnerschaǽt von Eusebius, Historia ecclesiastica VII, 30,2.

29 Asexualität bezeichnet grundsätzlich das Phänomen, sich zu niemandem sexuell hin-
gezogen zu fühlen, also kein Begehren zu verspüren. Während Asexualität lange als
Störung galt, hat sich in jüngster Zeit eine insbesondere online aktive Gemeinschaǽt
gebildet, die auch wissenschaǽtlich erforscht wird. Zur Geschichte des Phänomens,
des Begriǳfs und seiner Erforschung vgl. Przybylo, Asexuality, 134–142. Die erste und
bis heutemassgebendeMonographie verfasste Bogaert, UnderstandingAsexuality. Da
die Begriǳǵlichkeiten innerhalb der Community asexuellerMenschen sehr diǳferenziert
verhandelt werden, hilǽt eine Einführung von Zugehörigen, z.ݎB. im Podcast von «Will-
kommen imClub – der queere Podcast von PULS», Episode 7 «A_Sexualität – wie ist ein
Leben, in dem Sex nicht wichtig ist?» vom 17.07.2020.
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4. Marcella, Melania und Paula – ein Leben in Überwindung
des natürlichen Geschlechts

In ihrer Selbstermächtigung zur Männlichkeit stehtȃekla stellvertretend für
viele asketisch lebende Christ_innen in der Antike. Besonders gut dokumen-
tiert ist ein Kreis aus dem letzten Viertel des 4. Jahrhunderts auf dem Aventin
in Rom:Marcella,Melania und Paula.Hier gründeten adlige Frauen, nachdem
sie die familiären PǴlichten der senatorischen Oberschicht erfüllt, also Kinder
geboren,dann aber ihre Ehemänner durch Tod verloren hatten, in ihren Paläs-
ten asketischeZirkel.Sie führten ein zurückgezogenes Leben, verzichteten auf
schmuckvolle Kleidung, guteNahrung und häufig auch auf Schlaf, aber auf ei-
nes verzichteten sie nicht: auf Bildung. Viele dieser Frauen lernten Griechisch
undHebräisch, sie trafen sich zur gemeinsamen Lektüre von Bibel und exege-
tischer Literatur. Ständige Gäste, vielleicht auch eine Art Mentoren, waren in
diesenPalästenmännlicheAsketen,namentlichRufinus vonAquileia undHie-
ronymus. Da diese asketische Art zu leben in der Stadt Rom, und zwar unter
Christ_innen wie Nichtchrist_innen, auf harschenWiderstand stiess, verlies-
sen einige asketische Paare – auch sie wohl Syneisakten –Romund gründeten
Klöster in Palaestina: Melania und Rufinus von Aquileia in Jerusalem auf dem
Ölberg, Paula und Hieronymus in Bethlehem.30

Von Melania berichtet der Hagiograph Palladius: «Mit ihr zusammen
lebte (συνέζη) der edle, ihr wesensverwandte und äußerst tatkräǼtige Rufinus.
[…] So vollendeten sie ihr Leben, ohne jemandem Ärgernis zu geben (μηδένα
σκανδαλίσαντες)»31, während wir über Paulas Kloster lesen: «Die Trennung
von Männern war so streng, dass sie die Frauen sogar von den Eunuchen
fernhielt, um niemandem Gelegenheit zu üblen Gerüchten zu geben.»32 In
aller Kürze markieren diese Sätze zwei ganz unterschiedliche Weisen der
Zuordnung von Männern und Frauen in den Doppelklöstern: Während bei
Paula undHieronymus in Bethlehem strikte Geschlechtertrennung herrschte,

30 Zu den einzelnen Personen sowie ihren asketischen Zirkeln insgesamt siehe aus jün-
gerer Zeit Heyden, Western Christians in Palestine; Gärtner, Heilig-Land-Pilgerinnen;
Chin and Schroeder, Melania.

31 Palladius von Helenopolis, Histora Lausiaca 465f. (Hg. Hübner, FC 67,273): ᾟ συνέζη
καὶ ὁ εὐγενέστατος καὶ ὁμότροπος καὶ στιβαρώτατος Ῥουφῖνος […] οὕτω διετέλεσαν
μηδένα σκανδαλίσαντες.

32 Hieronymus, Epistula 108,20 (Hg. Hilberg, CSEL 55, 335): a uiris tanta separatio, ut ab
spadonibus quoque eas seiungeret, ne ullam daret occasionem linguae maledicae.
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lebten Melania und Rufin auf dem Ölberg in Jerusalem in einer Art gleichbe-
rechtigter PartnerschaǼt. Interessanterweise entspricht dieser Ungleichheit
auch eine unterschiedliche Darstellung der geschlechtlichen Identitäten.
Melania wird von verschiedenen Autoren mit der maskulinen oder neutralen
lateinischen Namensform «Melanium» belegt, und der schon erwähnte Palla-
dius nennt sie in eigenwilligen Kombinationen aus einem femininen Artikel
und Nomina im Neutrum einmal:Ἡ τρισμακαρία Μελάνιον und ἡ ἄνθρωπος
τοῦ θεοῦ Μελάνιον.33 Gender-relevante Eingriǲfe in die Grammatik sind keine
Erfindung unserer Zeit!

Interessant ist nun,dassdieuneindeutige–oder eben: queere–geschlecht-
liche Identität von Asket_innen wie Melania auch theologische Debatten aus-
gelöst hat. Hieronymus berichtet in seiner Lebensbeschreibung der Paula po-
lemischüber einen«Schlaukopf»,derPaula einredenwollte,dassbeiderAufer-
stehung die Geschlechtsunterschiede aufgehoben seien.34 Vermutlich gehört
dieser «Schlaukopf» in den Umkreis Melanias. Über die Diskussion mit ihm
berichtet Hieronymus:

«Ich ging zu diesem Menschen und auf Bitten derjenigen, welche er zu täu-
schen versucht hatte [gemeint ist Paula], fing ich ihn mit der kurzen Frage:
‹Glaubst du an eine zukünǽtige Auferstehung der Toten oder nicht?› Auf sei-
ne Antwort, dass er daran glaube, fuhr ich fort: ‹stehen dieselben Körper auf
oder andere?› Er sagte: ‹Dieselben›. Ich forschte weiter: ‹In demselben Ge-
schlecht oder in einem anderen?› (in eodem sexu an in altero?) Auf diese Fra-
ge schwieg er gleich einer Schlange, die sich mit ihrem Kopf bald hierhin,
bald dorthin wendet, um nicht geschlagen zu werden. ‹Weil du schweigst›,
sprach ich, ‹will ich an deiner Stelle Antwort geben und die entsprechenden
Folgerungen daraus ziehen. Wenn die Frau nicht aufersteht als Frau und der
Mann nicht als Mann, dannwird es überhaupt keine Auferstehung der Toten
geben. Denn das Geschlecht hat Glieder, die Glieder aber machen den gan-
zen Leib aus (quia sexus membra habet, membra autem totum corpus e ficiunt).
Wenn es aber kein Geschlecht und keine Glieder geben würde, wie sollte
man dann von einer Auferstehung der Körper reden können, da diese ohne
Geschlecht und ohne Glieder undenkbar ist? […]›.»35

33 Palladius, Historia Lausiaca 46,1 (Hg. Hübner, FS 67, 268) und das Akrostichon mit μ in
54,1 (290). Siehe auch Paulinus von Nola, Epistula 29,6 (FC 25 Skeb, 692.8–13); Hiero-
nymus, Epistula 39,5 (Hg. Hilberg, CSEL 54, 305): sancta Melanium.

34 Hieronymus, Epistula 108,23.2 (Hg. Hilberg, CSEL 55, 340): diuersitas quoque sexus
maris ac feminae erit an non erit.

35 Hieronymus, Epistula 108,23.5 (Hg. Hilberg, CSEL 55, 340).
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Hieronymus verlängert mit dieser Argumentation die mit der Geburt gegebe-
ne geschlechtliche Identität ins Unendliche: Männer werden als Männer, und
Frauenwerdenals Frauenauferstehen,undwasMannundFrau ist,wirddurch
die äusseren Geschlechtsmerkmale bestimmt, und zwar bis ins Eschaton hin-
ein: sexuumdiuersitatis demonstratur (108,23).Er ist dembinärenDenkenverhaf-
tet und beharrt auf demGedanken einer körperlichen Kontinuität bei der Auf-
erstehung. Dabei wendet er die Argumentation des Paulus aus dem 1. Korin-
therbrief ganz ausdrücklich, ja fast penetrant und gegen die Aussage des Pau-
lus, aber im selben sprachlichen Duktus36 auf die Frage nach dem Geschlecht
an: Paulus geht es in 1 Kor 15 nur darum, dass die Auferstehung wirklich in
einemKörper stattfindet.Hieronymus behauptet nun aber, dass es ohne die ge-
schlechtliche Unterscheidung vonMann und Frau gar keine Auferstehung ge-
ben könne. Dass aber auch eine andere Körperlichkeit denkbar ist, wie Paulus
mit dem mehrfachen Hinweis auf den Unterschied zwischen «himmlischen
und irdischen» (σώματα ἐπουράνια καὶ σώματα ἐπίγεια, V.40ݑ) bzw. «natürli-
chen und geistigen» (σῶμα ψυχικόν, σῶνα πνευματικόν, V. 42,44,46) Körpern
und deren unterschiedlicher «Herrlichkeit» (ἓτερα δόξα) ausführt, will Hiero-
nymus nicht gelten lassen, jedenfalls nicht mit Blick auf die Geschlechterfra-
ge. Das gesellschaǼtlich etablierte binäre Geschlechterdenkenwird hier also in
deutlicher Spannung zumbiblischenText theologisch begründet.Zugleich be-
legt derBrief desHieronymus,ohne es zuwollen,dass es auchdie entgegenge-
setzte Meinung – also nicht-binäres oder eben queeres Denken – gegeben hat.
Denn seine Argumentation richtet sich gegen – und zeugt damit für – die An-
schauung,dass diemit derGeburt gegebene geschlechtliche Identitätmit dem
Tod aufgehobenwird.Solche Ansichten sind nicht aus ersterHandüberliefert,
aber sie wären wohl eher in den von Origenes geprägten Kreisen umMelania
und Rufinus zu suchen gewesen. Oǲfenbar wurde die Vorstellung von der Auf-
hebung binärer Geschlechtlichkeit bei der Auferstehung mit Hinweis auf die
Engel begründet. Wenig später heisst es nämlich bei Hieronymus in Epistula
108:

«Vielleicht wirst du entgegenhalten: ‹Wie werden wir den Engeln ähnlich
sein, da es unter den Engeln weder Mann noch Frau gibt?› Höre kurz zu:

36 Die negativ konditionale Wendung si non resurgit mulier neque masculus, non erit resur-
rectio mortuorum in Epistula 108,23.5 (Hg. Hilberg, CSEL 55, 431) imitiert die Argumen-
tationsstruktur von 1 Kor 15,14.16f.
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‹Nicht die Natur, sondern den Umgang und die Seligkeit der Engel ver-
spricht uns der Herr.› (non substantiam nobis angelorum, sed conuersationem et
beatitudinem repromittit). In ähnlicher Weise ist auch Johannes der Täufer
vor seiner Enthauptung ein Engel genannt worden, wie auch alle heiligen
und gottgeweihten Jungfrauen bereits in dieser Welt ein Leben nach Art
der Engel führen. Wenn es also heißt: ‹Ihr werdet den Engeln ähnlich sein,
dann wird nur eine Ähnlichkeit versprochen, aber keine Umwandlung der
Natur› (similitudo promittitur, non natura mutatur).»37

In den asketischenKreisen herrschte die einhellige Vorstellung vomengelglei-
chenDasein der Asket_innen.38 Umstritten war oǲfenbar nur,welche Rolle das
biologische Geschlecht dabei spielt. Hieronymus hatte, warum auch immer,
ein Interesse daran, dass die biologische Unterscheidung von Mann und Frau
bestehen blieb, im Himmel wie auf Erden. Er weist aber hier wie an anderen
Stellen ausdrücklich darauf hin, dass das biologische Geschlecht keine Aus-
wirkungen auf die sozialen Rollen im irdischen Leben haben soll. Die Kunst
bestehe gerade darin, schon hier auf der Erde so zu leben, als bestehe die na-
türliche Unterscheidung der Geschlechter nicht.

Hieronymus bezeugt also zwar kein queeres Denken im engeren Sinn,39

wohl aber die Unterscheidung von biologischemund sozialemGeschlecht und
dieHöherbewertungdes letzterenüber das erstere.Dies verbindet ihnmit den
Asket_innen, die sich ungefähr zur selben Zeit in den Wüsten Ägyptens und
Judäas sammelten, um eine christliche Gegenwelt zur römischen GesellschaǼt
aufzubauen.

5. Amma Sarra, Hilarion, Marinos und Eugenia – Transformation
und Transition von Geschlechtlichkeit in der Wüste

Die folgenden Namen – Amma Sarra, Hilarion, Marinos und Eugenia – sind
zeitlich und thematischmiteinander verbunden: Aus denQuellen geht hervor,

37 Hieronymus, Epistula 108,23.6–7 (Hg. Hilberg, CSEL 55, 341).
38 Insofern ist die deutsche Übertragung des Buchtitels von Peter Browns «The Body and

Society»mit «Die Keuschheit der Engel» einGlücksgriǳf desÜbersetzersMartin Pfeiǳfer
gewesen (erschienen bei Carl Hanser, Hamburg 1991).

39 Zur Debatte über Natur und Kultur von Geschlecht vgl. z.ݎB. Tonstad, Queer Theolo-
gy, 51–60. Grundlegend sind Beiträge von Butler, Gender Trouble sowie Althaus-Reid/
Isherwood (Hgg.), The Sexual Theologian.
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dass das ihnen zugewieseneGeschlecht (aus demEnglischen treǲfender: sex as-
signed at birth40) aus diversen Gründen nicht mit dem gelebten übereinstimm-
te.Auch bei diesenBeispielen ist wichtig zu betonen, dasswir nicht gegenwär-
tige Termini eins zu eins auf die Quellen anwenden können, doch wir können
sie als Prismanutzenundprüfen,obundwie ihreAnwendunghilǼt, eineQuelle
mehr oder besser zu verstehen als ohne die Anwendung queerer BegriǲǴlichkei-
ten.

Wir haben gesehen, dass Melania und Paula und ihre männlichen Biogra-
phen unterschiedlich mit Geschlechterzuschreibungen umgingen. Eine, die
mit diesen Zuschreibungen bewusst spielte, war Amma Sarra. Von ihr berich-
ten die Apophthegmata Patrum, eine Spruchsammlung mit kleinen Erzählun-
gen aus derWüsteOberägyptens,41 dass sie zweiMönchen,die sie provozieren
wollen, selbstbewusst entgegenhält: «Der Natur nach bin ich eine Frau, aber
nicht im Denken. (Τῇ μὲν φύσει γυνή εἰμι, ἀվ’ οὐ τῷ λογισμῷ).»42 Hier haben
wir es mit einem seltenen Zeugnis einer (wenn auch literarisch fingierten43)
Selbstaussage und nicht einer Fremdzuschreibung zu tun. Anders präsentiert
sich die Lage bei jenen Sprüchen, die über denMoment der Bestattung berich-
ten, denn hier endet (selbst in der literarischen Fiktion) mit dem Tod auch die
Möglichkeit der Asket_innen, die Deutungshoheit über ihre eigene Identität
zu behalten.Die erste Begegnung handelt von anonymen Asket_innen, bei der

40 Wir verweisen hierfür auf den zweiten Aspekt der bereits oben in Anmerkung 8 zitier-
ten Definition des Queer-Begriǳfs nach Tonstad, Queer Theology, 2: «People […] whose
gender is not the one assigned by medical authorities at birth, or of course both.».

41 Für eine Einführung zu den Apophthegmata Patrum siehe Gould, The Desert Fathers
onMonastic Community; Harmless S.ݎJ., Desert Christians; Holze, Erfahrung und Theo-
logie im frühenMönchtum;Müller, DerWegdesWeinens; Frank, Geschichte des christ-
lichen Mönchtums.

42 J.-C. Guy, Les Apophthegmes des Pères. Collection systématique, chapitres I–IX = SC
387 (1993), chapitres X–VXI = SC 474 (2003), chapitres XVII–XXI = SC 489 (2005). Hier
SC 474, Guy 10,107.

43 Die Bezeichnung als «Selbstaussage» bezieht sich auf die literarische Fiktion des
Apophthegmas: Der Kompilator der Sprüche präsentiert den Ausspruch als eine
Selbstaussage Amma Sarrhas, während in vielen anderen Sprüchen über die Asket_in-
nen gesprochen wird, ohne dass sie selbst zuWort kommen. Ob die historische Amma
Sarrha (falls es sie überhaupt gegeben hat) diesen Satz wirklich geprägt hat, können
wir nicht mit Gewissheit sagen. Aber es ist gerade im Nachdenken über queere Po-
tenziale im antiken Christentumwichtig wahrzunehmen, dass der Asketin eine eigene
Stimme gegeben wird.
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zweiten sind es Abba Doulas und Abba Besarion, die eine_n Asket_in zur Be-
stattung bereitmachen:

«Als die Weltleute ihn für das Begräbnis einkleideten, fanden sie heraus,
dass er inWahrheit Jungfrau war (Σχηματίζοντες δὲ αὐτὸν οἱ κοσμικοὶ εὗρον
κατὰ ἀλήθειαν ὅτι παρθένος ἦν).»44

«Als wir aber seinen Körper vorbereiteten, um ihn zu begraben, fanden wir
heraus, dass er der Natur nach eine Frau war (Σθστελλόντων δὲ ήμῶν εἰς τὸ
θάψαι αὐτὸν ηὔραμεν ὄτι γυνὴ ἦν τῇ φύσει).»45

In beiden Fällenmachen Leichenwäscher auf demTotenbett eine Entdeckung,
welchedie lebenslang fürnatürlichgehaltenegeschlechtliche Identitätdes_der
Verstorbenen in Frage stellt. Im ersten Fall ist nicht mit letzter Gewissheit zu
entscheiden, was «inWahrheit Jungfrau» bedeutet: ob die verstorbene Person
weiblicheGeschlechtsmerkmalehatte,ob sie einkastrierterMannwaroderauf
welcheWeise ihre «Jungfräulichkeit», also sexuelle Unversehrtheit, festgestellt
worden ist, falls sie mit intakten männlichen Geschlechtsteilen ausgestattet
war. Im zweiten Spruch aber ist die Situation ganz eindeutig. Hier ist die ver-
storbene Person «der Natur nach eine Frau».

An dieser Stelle ist zu betonen, dass die Unterscheidung zwischen «Natur»
und «Wahrheit» – gerade,wenn sie als Fremdzuschreibung erfolgt – aus Sicht
heutiger Queer-Diskurse Problememit sich bringt.46 Dochwennwir die spät-
antiken Quellen ernst nehmen, kann festgehalten werden, dass es beides gab:
Personen, die als Männer gelesen wurden und das Attribut der Jungfräulich-
keit als Ausdruck ihrer Reinheit undVollkommenheit zugesprochen bekamen,

44 Hg. Guy 5,49 (SC 387, 302).
45 Hg. Guy 20,1 (SC 498, 156).
46 Zur Debatte zwischen Natur und Wahrheit siehe z.ݎB. Tonstad, Queer Theology,

55–56: «Sensibilities of this kind express what theorists of sex and gender refer to
as a process of naturalization, the way our organizing categories seem transparent
to (what we call) nature, expressive simply of the way things are, not culturally de-
termined. It is natural that humans are divided into men and women, and that social
and sexual life reǵlects that division, we assume. But these binary division don’t, and
can’t, fully encapsulate all of the reality. They are unstabled when pushed. Indeed,
they are fundamentally unstable: they have to be produced, and reinforced, over and
over again.» (Hervorhebung im Original).
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und Personen, denen bei Geburt das weibliche Geschlecht zugesprochen wur-
de und die als männliche Asketen lebten47 und – ohne ihr Einverständnis –
beim Akt der Bestattung als trans geoutet wurden.48

Während die Apophthegmata Patrum nur Halbsätze über jene Asket_innen
verlieren, die keine eindeutige geschlechtliche Identität hatten, vertiefen spä-
tere Quellen dieȃematik eingehender: Vom 5. bis zum 9. Jahrhundert wuchs
die Sammlung diverser Berichte überMönche, denen bei Geburt dasweibliche
Geschlecht zugewiesen wurde und die dann, gekleidet wie ein Mann und mit
uneindeutigen Äusserlichkeiten, als Eunuchen wahrgenommen wurden und
inMännerklöstern lebten. Eine solche Geschichte wird in der anonymen, kop-
tisch überlieferten VitaHilarionis49 überliefert. Hilaria, angeblich eine Tochter
des Kaisers Zeno (reg. 474–491), verschaǲǼt sich darin als Mann verkleidet Zu-
gang zudenEremitenkolonien inder ägyptischenWüste,wo ihreMitasket_in-
nen erst nachmehreren Jahren Verdacht schöpfen:

«Nach neun Jahren sahen sie, dass die Jungfrau bartlos war, und sie nannten
sie Hilarion, den Eunuchen. Denn es gab viele (Eunuchen), die das Mönchs-

47 In gegenwärtigen Queer-Diskursen wird die Nichtübereinstimmung mit dem bei der
Geburt zugewiesenen Geschlecht mit trans bezeichnet. Die Definition nach Tonstad,
Queer Theology, 2 lautet: «Trans* can indicate someone who was assigned male at
birth, but who is female or vice versa, or someone who identifies specifically as trans
(without transitioning to a particular gender), or as gender-nonconforming. Trans*
identification is possible regardless of whether or not one transitions socially or med-
ically.» Wir wenden den modernen Begriǳf auf die Situation in der Spätantike an im
Wissen darum, dass keine festen Aussagen darüber gemacht werden können, wie Ge-
schlechtszuschreibungen bei Kindern in der Spätantike vorgenommen wurden – oder
ob diese Frage überhaupt als relevant erachtet wurde.

48 Hier wird angespielt auf ein gegenwärtig als «Fremdouting» bezeichnetes Problem,
das vielen queeren Menschen Leid zufügt. Ein Fremdouting besteht dann, wenn eine
Person ohne Einverständnis der betroǳfenen Person diese gegenüber Dritten zum Bei-
spiel als trans, schwul, lesbisch … outet, vgl. Spencer-Hall/Gutt, Trans and genderqueer,
307. In einem inklusiven Verständnis von queer gilt es, die gewählte Lebensform als
Selbstaussage ernst zu nehmen. Das heisst konkret: Wenn Mönche als Mönche leben
und dafür viele Entbehrungen auf sich genommen haben, kann heute nicht darüber
geurteilt werden, ob siemodern gedacht als trans beschriebenwerden können oder ob
die Anpassung des Geschlechts als ein Ausdruck von besseren Chancen im herrschen-
den System verstanden werden soll.

49 Die Vita Hilarionis ist eine nur im Koptischen überlieferte Schriǽt, der vermutlich auch
keine griechische Vorlage zugrunde liegt. Koptischer Text und englische Übersetzung
bei James Drescher, Three Coptic Legends, Cairo 1947, 1–13 bzw. 69–82.
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gewand trugen. Auch ihre Brüste waren nicht so wie die von Frauen. Vor
allem aber war sie abgemagert wegen der asketischen Übungen, und auch
ihre Blutungen blieben aus wegen der Entbehrung.»50

Nicht einmal Hilarias leibliche Schwester, die auf der Suche nach Heilung für
ihre Krankheit zu den Eremiten in dieWüste kommt, erkennt sie wieder:

«Als die heilige Hilaria ihre leibliche Schwester sah, erkannte sie sie. Aber
ihre leibliche Schwester erkannte ihre Schwester, den Mönch, nicht. Wie
konnte sie sie erkennen, da ihr Fleisch verdorrt war durch die Kasteiung
und die Schönheit ihres Körpers verändert war, ihre Erscheinung nichts
weiter als Haut und Knochen? Und zusätzlich zu alldem trug sie Männer-
kleidung.»51

Dieser Abschnitt birgt mindestens drei Erkenntnisse über die zeitgenös-
sischen Vorstellungen von Geschlecht: Erstens wird Schönheit weiblichen
Personen eher zugeschrieben als männlichen. Der Verlust seiner Schönheit
zeichnet Hilarius als männlich aus – dahinter verbirgt sich die Idee des aske-
tischen Ideals, wonach das Verstecken undMindern der Schönheit angestrebt
wird, um die Versuchung und das Begehren zu mindern. Zweitens führt die
strenge Askese in Verbindung mit harter körperlicher Arbeit zu sichtbaren
Veränderungen des Körpers: Lederne Haut, Fettverlust, kleinere Brüste und
aussetzende Menstruation aufgrund der Mangelernährung sind mögliche
Folgen. Drittens macht das Tragen von Männerkleidung das AuǴbrechen aus
der zugewiesenen geschlechtlichen Identität sichtbar.

Dieser Abschnitt aus der Vita Hilarionis verbleibt im deskriptiven Bereich
und verzichtet auf eine explizite Wertung der Lebensform, wenngleich die
Gattung der Vita eineWürdigung impliziert.

Die (vermeintliche) Freiheit, die zumindest in gewissen Bereichen dieser
Erzählung begegnet, repräsentiert eine Perspektive auf das Leben der trans
Mönche, stets gefärbt von denAutor_innen,die dieMönche als nachahmungs-
würdige Vorbilder würdigen: «ȃe very fact that the lives of these transgender
monks were written, compiled, and widely circulated underscores how posi-
tively these stories were viewed.»52

50 Vita Hilarionis Drescher, Three Coptic Legends, 6 (dt. Übersetzung Katharina
Heyden).

51 Drescher, Three Coptic Legends, 8 (dt. Übersetzung Katharina Heyden).
52 Betancourt, Byzantine Intersectionality, 98–99.
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6. Normative Regulierung

Dass über die vielfältigen Ausdrucksmöglichkeiten von Geschlecht aber auch
ganz anders gedacht werden konnte, zeigen andere Quellen.Wir verlassen die
hagiographischen Viten und werfen einen Blick auf juristische Texte, konkret
auf Canon 13 der Synode von Gangra in der Mitte des 4. Jahrhunderts.53 Die-
ses Gesetz verbietet Frauen undweiblich gelesenen Personen,männliche Klei-
dung zu tragen oder sich die Haare zu schneiden:

«Wenn eine Frau unter demVorwand der Askese ihre Kleidungwechselt und
statt der gewohnten Kleidung einer Frau die eines Mannes anlegt, so sei sie
ausgeschlossen.
Εἴ τις γυνὴ διὰ νομιζομένην ἄσκησιν μεταβάλλοιτο ἀμφίασμα, καὶ ἀντὶ τοῦ
εἰωθότος γυναικείου ἀμφιάσματος ἀνδρῷον ἀναλάβοι, ἀνάθεμα ἔστω.»54

NochdeutlichereWortefinden sich imCodex eodosianusMittedes 5. Jahrhun-
derts. Dort wird Asket_innen mit geschnittenen Haaren und in Männerklei-
dern verboten, die Kirche zu betreten, an der Messe teilzunehmen oder sich
auch nur demAltar zu nähern.Als Begründungwird genannt, dass diese Frau-
en (feminae) gegen göttliche und menschliche Gesetze verstossen.55 Die vom
Kaiser codifizierten Verbote lassen vermuten, dass das Phänomen sehr viel
weiter verbreitet war und dass männlich gekleidete Asketinnen nicht nur in

53 «Die Datierung der Synode ist umstritten; in jüngerer Zeit wird allerdings die Frühda-
tierung (340/341) der Spätdatierung (370–380) vorgezogen» (Müller, Zwingli und das
Konzil von Gangra, 29). Barnes, The date of the council of Gangra, 124, schlägt eine
Datierung dazwischen vor: «In the light of the available evidence, it may be sug-
gested that the Council of Gangra probably met close to the year 355.» Hauschild hin-
gegen plädiert für die Frühdatierung von 340/341, siehe dazu den Artikel in der TRE zu
Eustathius von Sebaste, 547. Da es sich bei der Synode von Gangra um eine Versamm-
lung von nur dreizehn Bischöfen handelt und zudem vermutlich nicht alle anwesend
waren, darf die Bedeutung der Beschlüsse in ihrer Reichweite nicht überbewertet wer-
den.

54 https://www.documentacatholicaomnia.eu/03d/0340-0340,_Concilium_Gangrense
,_Canones,_GR.pdf (Zugriǳf 28.12.2022). Eine deutsche Übersetzung findet sich bei
Herbst, Die Synode zu Gangra, 179–192.

55 Codex Theodosianus XVI, 2.27 (Hgg. Delmaire/Richard/Rougé, SC 497, 174). Feminae,
quae crinem suum contra diuinas humanasque leges instinctu persuase professionis
absciderint, ab ecclesiae foribus arceantur. Non illis fas sit sacrata adire mysteria ne-
que ullis supplicationibus mereantur ueneranda omnibus altari frequentare.
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wenigen Heiligenlegenden, sondern auch auf öǲfentlichen Strassen und Plät-
zen auǼtauchten.

Die beiden Dekrete weisen darauf hin, dass die Kirche und damit die
institutionalisierte Form des Christentums in der Spätantike kein sicherer
Ort war für Menschen, die den konventionellen Vorstellungen von Geschlecht
nicht entsprochen haben.Räume für queere Lebensformenwurden von kirch-
lichen wie staatlichen Autoritäten tendenziell geschlossen oder unzugänglich
gemacht. Das bedeutet im Umkehrschluss aber auch: Transmaskuline Per-
sonen waren sichtbar. So sichtbar, dass sie und ihre Lebensweise einerseits
von weltlichen und kirchlichen Autoritäten reguliert werden «mussten» und
dass sie andererseits in Heiligenlegenden dargestellt und gewürdigt werden
konnten. Queere Lebensformen mussten sich selbst etablieren, sich ihren
Raum in der christlichen GemeinschaǼt erkämpfen, und die oǲfizielle Kirche
gab sich zumindest in ihren Gesetzestexten nicht einladend, sondern aus-
schliessend. Zugleich bezeugen die Gesetzestexte, dass die binäre Norm von
den Autoritäten (immer wieder) behauptet und durchgesetzt werden musste
– dass sie also ihrerseits in Spätantike und Mittelalter nicht einfach selbst-
verständlich war. Dies führt zurück zu unserer eingangs gestellten Frage, seit
wann Heteronormativität der Normalfall in christlichen GemeinschaǼten,
kirchlichen Institutionen und christianisierten GesellschaǼten war.

7. Cis-Heteronormativität: eine Er ndung der bürgerlichen
Moderne? Oder: Eugenia_us – Transformationen
einer Lebensgeschichte

In heutigen Debatten umQueerness spielt der Begriǲf der (cis-)Heteronorma-
tivität eine wichtige Rolle. In gewisser Hinsicht erscheint er sogar notwen-
dig als Referenzbegriǲf, der die Rede von Queerness – zumindest in den re-
lationalen Dimensionen des Begriǲfs – überhaupt erst möglich und sinnvoll
macht. Schnell wird in der Hitzigkeit der Debatte der Eindruck erweckt, als
sei (cis-)Heterosexualität nicht nur heute die gesellschaǼtliche Norm, sondern
als sei sie es auch schon immer oder jedenfalls schon sehr, sehr lange gewe-
sen.Vielleicht ist es aber gerade andersherumunddie antike undmittelalterli-
cheMehrheitsgesellschaǼt war wesentlich vielfältiger und queeraǲfiner, als wir
heute annehmen?
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Der Begriǲf der «Heteronormativität» wird seit den 1990er Jahren als kri-
tisches Bezugskonzept für Queerness verwendet.56 Die historische Frage, seit
wann es Heteronormativität als Phänomen gibt, wann sie sich in christlich
geprägten GesellschaǼten durchgesetzt hat, wurde bisher erstaunlicherweise
kaum einmal gestellt.57 Sie ist auch nicht leicht zu beantworten. Denn ein
grundsätzliches Dilemma historischer Arbeit besteht darin, dass wir nie wis-
sen, welchen Ausschnitt aus der Fülle der historischen Wirklichkeit uns die
Quellen zeigen. Verantwortlich für dieses Problem sind Zufall und Steuerung
der Überlieferung.Während das Bewusstsein für die Zufälligkeit der Überlie-
ferung – also etwa die Zerstörung von Quellen durch Naturkatastrophen oder
Kriege –zu keinerlei Erkenntnissen als der Einsicht in dasNichtwissen führen
kann,58 lassen sich im Nachdenken über die bewusste Steuerung zumindest
plausible Szenarien und Gründe für Überlieferungsbestände rekonstruieren.
Meist waren es Männer und Angehörige einer kleinen sozialen, gebildeten
Elite, die in Spätantike undMittelalter entscheiden konnten,welche SchriǼten
und Bilder – und damit auch welche Vorstellungen und Geschichten – ver-
fasst, kopiert und verbreitet wurden.Ob diese Elite im christlichenMittelalter
aber cis-heteronormativ war, ist gar nicht so leicht zu sagen. Häufig lebte sie
zölibatär, und sie war jedenfalls nicht die Mehrheit, sondern eine – freilich
höchst einǴlussreiche –Minderheit. Wie aber lebte die Mehrheit? Können wir
mit Recht von einer heteronormativen MehrheitsgesellschaǼt im christlichen
Abendland ausgehen?

Auf der Suche nach queeren Personen könnten wir auf Dokumente aus
dem Alltagsleben hoǲfen. Allerdings haben wir bei dieser Hoǲfnung dann noch
mit dem Überlieferungszufall zu rechnen. Selbst wenn wir einzelne Hinweise
auf queerePersonenfinden,was sagen sie aus?Wie eineMehrheitsgesellschaǼt
funktioniert und gedacht hat, lässt sich nur schwer aus historischen Quellen-
beständen erheben – und zwar umso schwerer, je weiter die Zeit zurückliegt.
Was wir aber mit denWerkzeugen historischerWissenschaǼt tun können, ist,
einzelne Überlieferungsvorgänge zu rekonstruieren und die Erkenntnisse auf

56 Siehe die umfassende Darstellung in Kerpen, Heteronormativity.
57 Eine Ausnahme stellt der im Jahr 2014 von Ana de Freitas Boe herausgegebene Auf-

satzband Heteronormativity in Eighteenth-Century Literature and Culture dar.
58 Zu diesem methodischen Problem siehe Esch, Überlieferungs-Chance und Überliefe-

rungs-Zufall, 569. Der Historiker, so Esch, sei wie ein Dart spielendes Kind, das seinen
Pfeil auf eine Wand schiesst, dann einen Kreis um den in der Wand steckenden Pfeil
zieht und stolz behauptet, genau in die Mitte getroǳfen zu haben.
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unsere heutigen Fragen anzuwenden. Dies soll unser letztes Beispiel leisten,
das eine Figur in den Blick nimmt, die in den antiken und mittelalterlichen
Quellen deutlicher als alle bisher behandelten als queere Person beschrieben
wird und daher im Folgenden mit den nichtbinären Personalpronomen hen,
hens, hem benannt wird. Eugenia_us war und ist ein_e queere_r christliche_r
Heilige_r, der_die erst im 19. Jahrhundert eine erstaunliche – aber vielleicht
nicht verwunderliche und durchaus aufschlussreiche – literarische Karriere
als bürgerliche Ehe- und Hausfrau in einem Landhaus machte.

Erstmals aufgeschriebenwurde hensGeschichte im 8. Jahrhundert von Jo-
hannes Stylites, aber die erzählte Zeit führt in die Mitte des 3. Jahrhunderts,
in dieHerrschaǼt des Kaisers Galienus.59 Ebenfalls im 8. Jahrhundert wurde in
der Catacomba Aproniana in Rom ein Grab der Eugenia verehrt, und bereits
im 6. Jahrhundert finden wir hen in einem Medaillon in der Cappella Arcive-
scovile in Ravenna, zur selben Zeit wird hen literarisch als dudum toto celeberri-
mamundo, längst in der ganzenWelt verehrt, gepriesen.60 Es besteht also kein
Grund zum Zweifel an hens Bedeutung für christliche Frömmigkeit. Was an
der Legende allerdings im Sinn der Ereignisgeschichte «wahr» sein mag, ist
schwer zu sagen. Aber darauf kommt es auch gar nicht an. Wichtig ist viel-
mehr,dass undwieEugenia_us alsHeilige_r verehrtwurde–unddass an ihrer
Figur geschlechtliche Identitäten literarisch, künstlerisch und liturgisch ver-
handelt wurden. Bis heute hat Eugenia_us hens Platz in den römisch-katholi-
schen wie auch in den orthodoxen Heiligenkalendern.

Gemäss der spätantiken Legende wurde Eugenia_us als Tochter des römi-
schen Präfekten Philippus geboren und wuchs in Alexandria auf, wo hen bei
den Brüdern Protus und Hyacinthus Philosophie, aber auch die Paulusbriefe
studierte. Um hens christlichen Glauben in klösterlicher Abgeschiedenheit le-
ben zu können, kleidete Eugenia sich als Mann und trat gemeinsammit zwei
Vertrauten in ein Kloster ein. Dort tat hen sich hervor, sodass hen sehr bald
zumAbtEugenius gewähltwurde.Eine einǴlussreiche jungeFrauverliebte sich
in den «Abt Eugenius»,wurde aber von hen zurückgewiesen.Wie der biblische
Josef wegen angeblicher Unzucht angeklagt, musste Eugenia_us sich darauf-
hin vor hens Vater Philippus, dem Präfekten, verantworten. Diesem oǲfenbar-
te Eugenia sich als seine Tochter, worauǴhin sich auch Philippus zum Chris-

59 Siehe Bautz, Eugenia.
60 Alcimus Avitus Poematum liber IV, De laude castitatis (PL 59, 578); bei Simeon Meta-

phrastes (10. Jahrhundert): PG 66, 609–652. Zur Darstellung Eugenia_us’ in der byzan-
tinischen Kunst siehe Albani, Beyond the Borders of Femininity.
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tentum bekehrte. Nach dem gewaltsamen Tod des Vaters kehrte Eugenia_us
gemeinsam mit hens Mutter Claudia und Protus und Hyacinthus nach Rom
zurück. Dort kümmerte hen sich um Witwen und bekehrte auch Angehörige
des Kaiserhauses. Eugenia_us wurde gemeinsam mit hens Gefährt:innen als
Christ:in verurteilt und enthauptet.

Abb.1ݑ: Cappella Arcivescovile,
Ravenna, ,.Jhݑ.6 Bild kh

Abb. 2: Eugenia, griechische Ikone
(Bild: wiki.commons)

Eine faszinierende Geschichte, in der die Verbergung geburtlich zuge-
schriebener geschlechtlicher Identität ebenso thematisiert wird wie eine
unerkannte queere Liebe und vielleicht sogar Transgender.

Auch der Schweizer SchriǼtsteller Gottfried Keller war fasziniert von die-
ser Geschichte und verdichtete sie als erste seiner 1872 erschienenen «Sieben
Legenden», Neufassungen von sieben christlichen Heiligentraditionen.61 Die
Faszination zeigte in seinem Fall allerdings nur ihr abstossendes Gesicht, wie
bereits an dem der Legende vorangestellten Bibelvers deutlich wird (Dtn 22,5,

61 Keller, Eugenia.
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in der zeitgenössischen Übersetzung): «EinWeib soll nichtMannsgeräthe tra-
gen, und einMann soll nichtWeiberkleider anthun; denn wer solches thut, ist
demHerrn, deinem Gott, ein Gräuel.»

Ganz imGeist dieses Bibelverses ändert Keller, der ein oǲfener Gegner aller
Emanzipationsbestrebungen von Frauen war, auch die Legende selbst ab zu
einer Geschichte darüber, «wie die gründlich Verbildete allmählich zu ihrem
natürlichen Empfinden zurückgeführt wird»62: Die queereHagiographie wird
zu einer anrührenden Liebesgeschichte zwischen der schönen und klugen Eu-
genia und dem jungen Römer Aquilinus, in der das Leben von Eugenia_us als
Mönchnur eine vorübergehendeEpisode einer heranwachsenden jungen Frau
ist. Bei Gottfried Keller endet die Geschichte der hochgebildeten undwunder-
schönen Frau im Mönchsgewand damit, dass der römische Präfekt Aquilinus
sie in sein Landhaus bringt und heiratet – allerdings erst, nachdem ihr Haar
wieder gewachsen ist! –, sodass sie dann als gute christliche Ehefrau ihr Mar-
tyrium erleiden kann. Erst kürzlich, so beendet Keller seine Legende, seien in
Rom «in einemSarkophag der Katakomben die Leiber der beiden vereinigt ge-
funden worden, gleich zwei Lämmchen in einer Bratpfanne».63

Diese_r queere Heilige, hochpopulär in Spätantike und Mittelalter, hat es
also am Ende des 19. Jahrhunderts in die bürgerlich-liberale GesellschaǼt der
Schweiz geschaǲǼt und ist dabei zu einer gutbürgerlichenHausfrau geworden.
Was lehrt uns diese eigentümliche Karriere?

Sie provoziert jedenfalls die Frage, warum das queere Leben von Euge-
nia_us ausgerechnet bei einem liberalen Politiker des 19. Jahrhunderts in
der Bürgerlichkeit eines Landhauses und einer standesgemässen Ehe enden
muss. Ist die Heteronormativität möglicherweise ein modernes, ein bürgerli-
ches Phänomen? Tatsächlich spricht vieles dafür, dass unser heutiger Blick auf
das Christentum in Spätantike und Mittelalter nicht nur in dieser Hinsicht
stark durch das 19. Jahrhundert geprägt, vielleicht auch getrübt ist.

8. Fazit: Eine doppelte These und ein intersektionaler Ausblick

War also das spätantike und mittelalterliche Christentum möglicherweise
doch wesentlich «queerer», als wir meist annehmen? Oder anders gefragt:

62 Keller, Legenden, 4.
63 Keller, Legenden, 28.
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Waren die spätantiken und mittelalterlichen GesellschaǼten wirklich so hete-
ronormativ, wie wir annehmen? Wenn wir die eingangs dargelegten Überle-
gungen zu den Bedingungen historischer Erkenntnis ernst nehmen, müssen
wir zugeben, dass diese Fragen sich nicht endgültig beantworten lassen.

Deutlich wird aber, dass und wie beide Fragen miteinander zusammen-
hängen. Denn wenn die antiken und mittelalterlichen GesellschaǼten nicht
so heteronormativ waren, wie wir heute annehmen, dann war wohl auch das
Christentum nicht so queer, wie manche heute gern annehmen – sondern
in dieser Hinsicht einfach Teil einer GesellschaǼt, die sich mit modernen
Kategorien nicht einfangen lässt. Queer ist eben zumindest auch eine relatio-
nale Vorstellung, die eine heteronormative Mehrheit als Folie und Gegenpart
braucht. Die heteronormative MehrheitsgesellschaǼt ist der Counterpart,
damit aber auch der Boden oder, um es mit einer Kant’schen Wendung zu
sagen: die Bedingung der Möglichkeit – von queerem Denken und somit
auch von Queer ȃeology. Was also jeweils als queer gilt, hängt unmittelbar
mit dem zusammen, was als mehrheitsnormativ angesehen und gelebt wird.
Folglich ändert sich die Queerness mit der jeweiligen Wahrnehmung der
MehrheitsgesellschaǼt.

Was uns der Blick in die Geschichte lehren kann, ist vor diesem Hinter-
grund nicht zuletzt eine selbstkritische Rückfrage an uns selbst:Welche Sehn-
süchte oder Ansprüche an das Christentum verbinden sich mit der Behaup-
tung, dass das Christentum entweder schon immer oder im Gegenteil noch
nie queer gewesen sei? Wir wagen eine doppelteȃese:

Wennwir behaupten, dass das Christentum seit der Antike die heteronor-
mative MehrheitsgesellschaǼt geprägt und gestützt habe, wird die Geschich-
te als Negativfolie für heutige Innovationsansprüche gebraucht. Gerade pro-
testantische Christ_innen haben bisweilen eine eigentümliche Lust daran, die
Geschichte des mittelalterlichen Christentums in dieser Weise zu erzählen –
und für die Konstruktion ihrer eigenen konfessionellen Identität (und Pole-
mik) zu gebrauchen.

Wenn wir dagegen behaupten, das Christentum sei im Grunde schon im-
mer queer gewesen, dann treǲfen wir damit möglicherweise einen richtigen
undwichtigenAspekt der Vergangenheit.Gleichzeitig steht diese Sicht auf die
Geschichte aber auch im Verdacht, der Scham über die Macht- und Schuldge-
schichte gerade des westlichen Christentums zu entspringen und die Sehn-
sucht nach einem guten, unschuldigen, postmodern aǲfinen Christentum zu
bedienen.



194 Queere Theologie

Die historische Wahrheit liegt vermutlich irgendwo dazwischen. Die Ge-
schichte des Christentums birgt Potenzial für beides: die Kritik an der theo-
logischen Festigung von Cis-Heteronormativität und die Entdeckung queerer
Lebens- und Denkweisen. Der Blick in die Geschichte eignet sich auch in die-
ser Hinsicht nicht für absolute Aussagen –und ist damit ein wirksamesMittel
gegen eine ideologische Überbetonung der einen oder der anderen Seite. Die
Spätantike ist gerade als Zeit der Transformationen undUneindeutigkeiten in
dieser Hinsicht eine besonders lehrreiche Zeit.

DieEinsicht,dassdiehistorischeWirklichkeit des vormodernenChristentums
irgendwo zwischen den Polen von «immer schon queer» und «per se queer-
feindlich» liegt, stützt sich auf die ȃese, dass Heteronormativität, wie sie
heute verstanden und kritisiert wird, sich erst mit der bürgerlichen Moderne
in den christlich geprägten GesellschaǼten desWestens durchgesetzt hat. Das
bedeutet jedoch nicht, dass eine gendersensible historische ȃeologie ganz
auf das Konzept der Heteronormativität verzichten sollte. Denn dieser Ver-
zicht birgt die Gefahr, dass die hier betrachteten hagiographischenQuellen zu
stark gewichtet werden als Positivbeispiele für eine diversere GesellschaǼt. Ein
weiteres, bisher noch nicht erwähntes Gesetz der Überlieferungsgeschichte
besagt nämlich, dass das Ungewöhnliche eher überliefert wird als das Ge-
wöhnliche.64 Es ist zu bedenken, dass die von uns befragten Quellen allesamt
von Angehörigen der Oberschicht verfasst wurden und Phänomene aus eben
dieser Oberschicht beschreiben. Diese Quellen greifen also Erfahrungen und
Sichtweisen vonwenigen auf.Das wiegt die vielen, über die wir wenig wissen,
nicht auf. Für ein ausgewogenes Bild ist es deshalb zentral, verschiedene sich
überschneidende und miteinander verwobene Diskriminierungsfaktoren zu
berücksichtigen, in diesem Fall die soziale Klasse. Ohne einen solchen inter-
sektionalen Ansatz können weder spätantike65 noch mittelalterliche66 noch
gegenwärtige Lebensformen auf ihr queeres Potenzial hin befragt und gelesen
werden.

64 Siehe auch hierzu Esch, Überlieferungs-Chance und Überlieferungs-Zufall.
65 Für die Spätantike und das Frühmittelalter sei hier erneut auf das bereits zitierteWerk

von Roland Betancourt, Byzantine Intersectionality, hingewiesen.
66 Einer der wenigen Bände, die den intersektionalen Ansatz auf das Mittelalter ange-

wendet haben, ist: Bennewitz/Eming/Traulsen (Hgg.), Gender Studies – Queer Studies
– Intersektionalität.
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Der intersektionale Ansatz, also die Kombination undWahrnehmung un-
terschiedlicher Faktoren von Identität und Diskriminierung, schlägt die Brü-
cke von der Spätantike in die Gegenwart: Intersektionalität zielt darauf ab,
Analysen und Schlussfolgerungen nicht auf einen Aspekt der Identität engzu-
führen, sondern verschiedene IdentitätsfaktorenwieGeneration,Klasse,Gen-
der, Genealogie einzubeziehen und in ihrer Verwobenheit zu verstehen.67 Das
bedeutet auch, dass Forschende – gerade dann, wenn sie sich einem Ansatz
oder Aspekt besonders verpǴlichtet fühlen – sich selbst kritisch nach ihren ei-
genen blinden Flecken befragen sollten:Was drohe ich zu übersehen,wenn ich
auf eine Quelle zugreife? Das Alter einer Person? Ihre HerkunǼt? Ihre Religi-
onszugehörigkeit? Ihre Zugangsmöglichkeiten zu Bildung undmedizinischer
Versorgung?Was wird so eindeutig als Norm vorausgesetzt, dass die Existenz
von Normen zu übersehen werden droht? Wer sich diesen Fragen stellt, kann
aus demGespräch zwischen gegenwärtigenDiskursen und historischenQuel-
len sowohl Erkenntnis über die Vergangenheit als auch Impulse für die Gegen-
wart gewinnen.

Und dann gibt es noch eine letzte selbstkritische Frage, mit der wir den
eigenen (nicht nur Hetero-)Normativitäten auf die Schliche kommen können:
Gibt es Bereiche, in denen ich gar keine Erkenntnis gewinnenwill, weil das Er-
kannte die internalisierten Denkweisen zu stark irritieren und verunsichern
würde?

67 «Inzwischen gehört es auch zum guten Ton der Gender und Queer Studies, Ungleich-
heits- und Unterdrückungsverhältnisse nicht mehr auf die Kategorie Geschlecht zu re-
duzieren. Eindimensionale Modelle wie das Patriarchat haben zur Beschreibung und
Erklärung von Ungleichheiten ausgedient. Geschlecht, Klasse und Rasse gelten in der
Geschlechter-, Ungleichheits- und Migrationsforschung als zentrale Kategorien der
Unterdrückung. Sexualität findet vor allem über die Queer Studies Berücksichtigung.
Seit den 1990er Jahren interessieren allerdings zunehmend die Wechselwirkungen
zwischen solchen ungleichheitsgenerierenden Dimensionen. Dafür hat sich der Be-
griǳf Intersektionalität durchgesetzt: Statt dieWirkungen von zwei, drei odermehrUn-
terdrückungen lediglich zu addieren (was schon schwer genug ist), betonen die Prot-
agonistInnen des Konzepts, dass die Kategorien in verwobener Weise auǽtreten und
sich wechselseitig verstärken, abschwächen oder auch verändern können.», in: Win-
ker/Degele, Intersektionalität, 10. Einen aktuellen Überblick über intersektionale An-
sätze in der alten Kirchengeschichte bietet Heil, Intersektionalität in der Kirchenge-
schichte.
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