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Lena C. Steinjan 

Mächtige Männer – ohnmächtige Frauen? 
Machtkonzeption und Geschlecht  

in den spätantiken Texten zur  
Diakonin Olympias von Konstantinopel 

Machtkonzeption und Geschlecht in spätantiken Texten 

I. Einleitung 

Im Allgemeinen wird für das Geschlechterverhältnis in der Antike ange-
nommen, dass die Gesellschaft ein patriarchales System darstellte, in dem 
einige wenige Männer Machtpositionen innehatten und Frauen nur im pri-
vaten Raum agieren konnten. Dass diese Vorstellung nicht für alle Frauen 
der damaligen Zeit zutrifft, hat die historische Frauenforschung durch die 
Re- und Dekonstruktion von zahlreichen, Frauen betreffenden Quellen 
belegt. 

Dieser Aufsatz ist der Versuch einer geschlechtersensiblen Revision 
der spätantiken Texte der Olympiastradition.1 In diese Tradition gehören 
unter anderem die 17 Briefe2 des Johannes Chrysostomos3 an Olympias, 
der von Bischof Palladios verfasste Dialog,4 wie auch die von ihm verfasste 
Historia Lausiaca. Weiterhin findet Olympias Erwähnung in der Historia 
Ecclesiastica des Sozomenos sowie in der um 4505 entstandenen Vita 
Sanctae Olympiadis, deren Text in weiten Teilen literarisch abhängig von 
Palladios‘ Dialog ist und die weiterhin der literarischen Gattung der Hagio-
graphie zuzuordnen ist. Wir wissen, dass Olympias damit zu den bestbe-
zeugten Frauen der Spätantike gehört.6 

                                                           
1  Der vorliegende Aufsatz ist eine stark verkürzte Version meiner Staatsexamensarbeit, 

betreut von Prof. Dr. Hildegard König und Prof. Dr. Maria Häusl, die 2014 an der Philosophi-
schen Fakultät der TU Dresden eingereicht wurde.  

2  Chrysostomos, Briefe. Diese Briefe schickte Chrysostomos aus seinem Exil an Olympias. 
Die Entstehungszeit ist somit zwischen 404 und 407 anzunehmen. Bei der Nummerierung 
der Briefe orientiere ich mich an der Bibliothek der Kirchenväter (BKV). Zur Datierung der 
Briefe vgl. Kaczynski, „Johannes Chrysostomus“, S. 340f. 

3  Im Folgenden z.T. auch nur als „Chrysostomos“ bezeichnet. 
4  Palladios, Das Leben des heiligen Johannes Chrysostomus. =Dialog (Aufgrund der Gestal-

tung des Quellentextes in Dialogform und der Tatsache, dass der Text in vielen fremdspra-
chigen Ausgaben als Dialog bezeichnet wird, schließe ich mich im Text dieser Benennung 
an). 

5  Vita, S. 286. 
6  Synek, Heilige Frauen der frühen Christenheit, S. 173. 
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Diese Textzeugnisse werden im Folgenden zunächst auf der Erzählebene, 
ausgehend vom Machtkonzept nach Michel Foucault, auf diejenigen Fakto-
ren, Strukturen und Voraussetzungen hin untersucht, die für Olympias als 
Schlüssel zu Machträumen fungieren konnten. Weiterhin wird die Rolle der 
Weiblichkeit in Bezug auf die Machtverhältnisse untersucht. In einem zwei-
ten Schritt liegt der Fokus auf der Deutungsmacht der Verfasser der ein-
zelnen Quellentexte, und zwar mit der Fragestellung, mit welchen Strate-
gien diese ihr je eigenes Olympiasbild konstruierten und welches Ver-
ständnis vom Geschlechtergefüge darin zu Tage tritt. 

Das foucaultsche Machtkonzept vertritt die Grundannahme, dass es 
nicht zutreffe, 

dass es in einer Gesellschaft Leute gibt, die die Macht haben, und unterhalb 
davon Leute, die überhaupt keine Macht haben. Die Macht ist in der Form von 
komplexen und beweglichen strategischen Relationen zu analysieren, in de-
nen niemand dieselbe Position einnimmt und nicht immer dieselbe behält.7 

Macht ist nach Foucault also immer als eine dynamische und relationale 
Größe zu betrachten, die in der Beziehung zwischen handelnden oder 
kommunizierenden Subjekten aufgeht. Somit muss auch das patriarchale 
System neu überdacht werden. Da ‚die‘ Macht nicht statisch bei ‚den‘ Män-
nern liegen kann, muss die ungleiche Verteilung der Chancen, die Margina-
lisierung von Frauen und die Herausbildung bestimmter Macht unterstüt-
zender Institutionen als ein Resultat eines komplizierten und komplexen 
Netzes von dynamischen Beziehungen betrachtet werden. Dabei ist der 
foucaultsche Machtbegriff nicht per se negativ besetzt. Macht gilt nicht bloß 
als destruktive Größe, sondern kann auch kreativ und produktiv wirksam 
sein.8 Macht „produziert Wirkliches […], Gegenstandsbereiche und Wahr-
heitsrituale.“9 Schlussendlich erzeugt jeder Machtprozess Gegen-Macht 
(sprich Widerstand). Andersherum ist jede Befreiungs- oder Widerstands-
bewegung ein Produkt dessen, wogegen sie sich wendet.10 

In jeder Beziehung zwischen Menschen oder zwischen Menschen 
und Institutionen gibt es eine Reihe von Voraussetzungen, die das Macht-
gefüge beeinflussen. Dazu zählt Foucault den sozialen Status, die ökono-
mischen Mittel, die sprachlichen Fähigkeiten sowie den Wissensvorsprung. 
Weiterhin kommen die Intentionen der Akteure in den Blick sowie die In-

                                                           
7  Dits et Ecris IV, Nr. 349, „Interview mit Michel Foucault“, S. 805f. Hier zitiert in: Ruoff, 

Foucault-Lexikon, S. 155f. 
8  Ruoff, Foucault-Lexikon, S. 150. 
9  Bührmann, Das authentische Geschlecht, S. 19. 
10  Ebd., S. 17. 
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strumente der Machtausübung und ihr Rationalisierungsgrad, das heißt: 
Perfektion, Effektivität und Effizienz der Machtausübung.11 

Olympias‘ Name erscheint in der Literatur überwiegend im Zusam-
menhang mit Johannes Chrysostomos oder aber in einer Zusammenstel-
lung verschiedener Frauenviten. Einige ausgewählte Werke sollen im Fol-
genden kurz dargestellt werden. 

Die wohl umfassendste Darstellung liefert Elisabeth A. Clark in ihrer 
Studie Jerome, Chrysostome, and Friends – Essays and Translations, in 
der sie die Freundschaft zwischen den Geschlechtern am Beispiel von 
Hieronymus und Chrysostomos und ihren jeweiligen Freundinnen erörtert. 
In diesem Zusammenhang werden das Verhältnis der Olympias zu 
Chrysostomos sowie zahlreiche Facetten ihres Lebens näher beleuchtet. 
Im Anhang liefert Clark zudem eine kommentierte englische Übersetzung 
der Vita sowie der Erzählung der Sergia. Anne-Marie Malingrey hat mit 
ihrem Werk Jean Chrysostome: Lettres à Olympias – Vie Anonyme 
d’Olympias eine textkritische Edition der Briefe des Chrysostomos an 
Olympias geschaffen. Die griechisch-französische Ausgabe enthält neben 
den Briefen noch die Vita. Eva Maria Synek widmet Olympias ein langes 
Kapitel in ihrem Buch Heilige Frauen der frühen Christenheit. Zu den Frau-
enbildern in hagiographischen Texten des christlichen Ostens. Darin stellt 
sie neben der Quellenlage verschiedene Stationen im Leben der Olympias 
dar und geht auf die Rezeptionsgeschichte insbesondere in den Synaxaren 
ein. Anne Jensen, Maria Heine und Livia Neureiter beleuchten Teilaspekte 
im Leben von Olympias. Bei ihnen erscheint sie als Beispiel für eine Diako-
nin12 der Spätantike, als reiche Witwe oder als Asketin. Heike Grieser13 
gelingt es im Lexikon für Theologie und Kirche (LThK), das Leben der 
Olympias kritisch in wenigen Sätzen auf den Punkt zu bringen. Die wider-
ständigen Momente ihres Lebens werden genauso benannt wie der Ein-
fluss ihres Wohlstands auf Karriere und Kirchenpolitik. Eine gute Zusam-
menstellung der spätantiken Quellen bietet Georg Lippold in Paulys Re-
alencyclopädie der classischen Altertumswissenschaft aus dem Jahr 1939. 

                                                           
11  Ruoff, Foucault-Lexikon, S. 155. 
12  Ich verwende, wie viele andere vor mir, den Begriff der „Diakonin“ in Abgrenzung zu den 

„Diakonissen“ der evangelischen Schwesterngemeinschaft. 
13  Heike Grieser habilitierte sich 2004 zum Thema Olympias von Konstantinopel und ihre 

biographischen Zeugen. Da diese Habilitationsschrift bisher unveröffentlicht ist, konnte sie in 
diesem Aufsatz nicht berücksichtigt werden. Sie wird erscheinen in: Jahrbuch für Antike und 
Christentum. Ergänzungsbände. Kleine Reihe (http://www.kirchengeschichte.uni-mainz.de 
/veroeffentlichungen/, [Stand: Dezember 2015]). 
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II. Biographische Vorbemerkungen 

Olympias wurde zwischen 361 und 36514 n. Chr. geboren. Laut Sozomenos 
und Palladios stammte sie aus einer wohlhabenden und einflussreichen 
Familie:15 Ihr Vater Seleukos soll ein hoher Beamter16 am Hof des Kaisers 
Julian gewesen sein.17 Chrysostomos bewundert im zweiten Brief an Olym-
pias, dass sie so tugendhaft wurde, obwohl sie aus „gottlosem [heidni-
schem] Hause“ [ἀσεβής]18 stammte und es ihr an „Belehrung mangelte“ 
[τὴν ἐρεμίαν τῶν διδαξόνων].19 Aus einem Brief des Libanius schließt Albert 
Francis Norman, dass Seleukos „Oberpriester einer Provinz, vielleicht 
Cilicien“20 gewesen ist, und Seeck vermutet, dass seine ablehnende Ein-
stellung gegenüber dem Christentum unter dem Nachfolger Julians – Kai-
ser Jovian – ein Grund für seine Verbannung gewesen sein könnte.21 Folg-
lich dürfte mit einiger Wahrscheinlichkeit zumindest Olympias‘ Vater kein 
Christ gewesen sein. Über den Rest der Familie machen die Quellen kei-
nerlei Aussage. Da aber in keinem der spätantiken Texte von der Konver-
sion oder Taufe der Olympias die Rede ist, ist es wahrscheinlich, dass 
Olympias und ihre Mutter dem Christentum angehörten. 

Den Quellen zufolge verwaiste Olympias früh. So kam sie in die Ob-
hut von Theodosia, der Schwester des Bischofs Amphilochios von Ikonion 

                                                           
14  Elisabeth A. Clark legt das Geburtsjahr der Olympias auf den Zeitraum zwischen 360 und 

370, da sie 390 noch keine 30 Jahre alt gewesen sei (Clark, Jerome, Chrysostome, and 
friends, S. 109). Synek grenzt den Zeitraum noch weiter ein, sie gibt die Jahre 361 bis 368 
an (Synek, Heilige Frauen der frühen Christenheit, S. 175). Ich habe mich für das Jahr 365 
als spätmöglichstes Geburtsjahr entschieden, da Seleukos 364 in die Verbannung nach 
Pontus geschickt wurde und nicht erkenntlich ist, dass er vor seinem Tod wieder aus der 
Verbannung zurückkehrte (vgl. Seeck, Briefe des Libanius, S. 273). Das frühestmögliche 
Geburtsjahr mit 361 festzulegen, ist m.E. nach der oben beschriebenen Begründung ein-
leuchtend. Über Alexandra, die möglicherweise ihre Mutter war, wird gesagt, sie habe im 
Sommer oder Frühherbst 361 in Antiochien ihr erstes Kind zur Welt gebracht. Sollte diese 
Annahme stimmen und Olympias könnte mit dem erstgeborenen Kind identifiziert werden, 
so wären damit Geburtsort und -jahr bestimmt. (Vgl. Bradbury, Selected Letters of Libanius, 
S. 193). 

15  Sozomenos, Historia Ecclesiastica 8,9,1, S. 985; Palladios, Historia Lausiaca, URL: 
www.unifr.ch/bkv/kapitel42-61.htm. 

16  Die Amtsbezeichnung „comes“ (Palladius, Historia Lausiaca (Patrologia Graeca 34), Sp. 
1246.) kann auf einen hohen Verwalter am kaiserlichen Hof oder auf einen obersten Heer-
führer hindeuten. Da Seleukos 363 mit Julian in den Perserkrieg zog, dürfte m.E. letzteres 
wahrscheinlich sein. (Seeck, Briefe des Libanius, S. 273). 

17  Seeck, Briefe des Libanius, S. 272-273. 
18  Das griechische Wort ἀσεβής meint bei Chrysostomos weniger, dass keine Gottesverehrung 

stattgefunden habe, sondern vielmehr, dass der falsche Gott oder die falschen Götter (also 
nicht der christliche) verehrt wurden. (Vgl. Lampe, A Patristic Greek Lexicon, S.242f).  

19  Chrysostomos, Brief 2,5, URL: http://www.unifr.ch/bkv/kapitel 4601-3.htm. Einfügung durch 
die Autorin. Griechisch aus: Malingrey, Lettres à Olympias, S. 176 u.178. Der Begriff διδαχή 
meint eine Unterweisung in christlichen Lehrstoffen (Vgl. Lampe, A Patristic Greek Lexicon, 
S. 365). 

20  Libanius: Brief 92. Σελεύκῳ, in: Norman, Libanius, S. 125. 
21  Seeck, Briefe des Libanius, S. 273. 
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und wurde von ihr weiter im christlichen Glauben unterwiesen.22 Um 385 
heiratete Olympias den sehr viel älteren Stadtpräfekten Nebridius,23 der 
bald darauf verstarb. Danach versuchte Kaiser Theodosius I., die sehr 
wohlhabende Olympias mit einem seiner Verwandten24 zu verheiraten, 
doch sie weigerte sich trotz harter Disziplinierungsmaßnahmen seitens des 
Kaisers standhaft und wählte stattdessen ein asketisches Leben. Wohl 
noch vor ihrem 30. Lebensjahr wurde Olympias von Bischof Nektarios von 
Konstantinopel zur Diakonin geweiht.25 Die Vita gibt an, dass sie außerdem 
ein Kloster neben der Kathedrale von Konstantinopel gründete, in das rund 
250 Frauen – überwiegend aus der Oberschicht, genauer aus Senatoren-
familien – eintraten.26 

Als Bischof Nektarios 397 starb, wurde Johannes Chrysostomos Bi-
schof von Konstantinopel,27 wobei bemerkenswert ist, dass die Konkurrenz 
der Bischofssitze von Alexandrien und Konstantinopel die Karriere des 
Johannes Chrysostomos von vornherein mitbestimmte. Beide gerieten im 
Laufe seiner Amtszeit noch wiederholt in Konflikt. Chrysostomos verband 
mit Olympias eine tiefe Freundschaft, die auch dann nicht endete, als der 
Bischof 404 im Rahmen seiner Reformationsbemühungen der Kirche in der 
Kaiserstadt nach Auseinandersetzungen mit Theophilos von Alexandrien 
und anderen Bischöfen, Priestern sowie der Kaiserin Eudoxia in die Ver-
bannung geschickt wurde.28 Olympias geriet selbst in den Sog der Intrigen 
gegen ihren Freund und Bischof, wurde verleumdet und schließlich nach 
Nikomedien ins Exil verbannt, in dem sie kurz darauf starb. 

III.  Machträume – Zugangsschlüssel und 
verschlossene Türen 

In modernen Kategorien gesprochen, gehörte Olympias aufgrund ihres 
Wohlstands und ihrer sozialen Stellung zu dem einen Prozent der ‚Super-
reichen und Superprivilegierten‘ der Gesamtbevölkerung, woran auch der 
Tod ihrer Eltern nichts änderte. Sie scheint ein beachtliches Vermögen 
sowie zahlreiche Ländereien geerbt zu haben. Die Vita übertreibt zwar, 
wenn sie angibt, Olympias habe der Kirche „zehntausend Pfund Gold“ und 
                                                           
22  Enßlin, „Olympias”, Sp. 183. 
23  Clark, Jerome, Chrysostom, and friends. S. 110. 
24  Laut Vita handelt es sich bei dem Verwandten um einen Spanier namens Elpidios (Vita, 

S. 289). 
25  Clark, Jerome, Chrysostome, and friends. S. 112. Im Griechischen χειροτονέω. 
26  Vita, S. 291. 
27  Uthemann, „Johannes Chrysostomos“, Sp. 311. 
28  Nigg, „Einführung“, S. 27-29. 
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„hunderttausend Pfund Silber“29 überlassen. Einigermaßen gesichert ist 
aber, dass sie eine große Zahl an Bischöfen, Asketen und Jungfrauen 
finanziell unterstützte, den Kirchen liturgische Weihegeschenke zukommen 
ließ sowie Arme, Inhaftierte und Verbannte großzügig beschenkte.30 

Das Vorhandensein beachtlicher ökonomischer Mittel dürfte entgegen 
aller Vorbehalte gegen die Vita als plausibel anzunehmen sein. Weitaus 
spekulativer sind hingegen die Annahmen darüber, welche Vor- und Nach-
teile dieses Vermögen in Bezug auf die Machtverhältnisse gehabt haben 
dürfte. Bereits an einem frühen Punkt in ihrem Leben, nämlich nach dem 
Tod ihres ersten Mannes, musste sich Olympias – wie aus den Quellen 
ableitbar ist – im Machtraum Staat behaupten. Der Kaiser bediente sich der 
ihm qua Amt verliehenen ‚potestas‘, um Olympias – wohl auch wegen ihres 
Reichtums31 – mit einem seiner Verwandten zu verheiraten. Diese wider-
setzte sich jedoch dem Kaiser, der sich daraufhin seine Disziplinarmacht 
zunutze machte und gleich drei Machtinstrumente anwandte: Er fror ers-
tens ihr Vermögen bis zu ihrem 30. Lebensjahr ein, setzte zweitens einen 
von ihm bestimmten Vormund ein und erteilte ihr drittens Umgangsverbot 
mit den Bischöfen.32 An dieser Stelle, so scheint es, wurde Olympias der 
Machtfaktor Wohlstand genommen. Sie aber parierte diese Strategie, in-
dem sie ein asketisches Leben wählte, für das sie keine großen Reich-
tümer benötigte und das sie dem Zugriff des Kaisers entzog. Diese Strate-
gie ist in der Spätantike für zahlreiche wohlhabende Frauen belegt, die, 
früh verwitwet, sich so der erneuten Verfügungsgewalt eines Ehemannes 
entzogen und damit den Weg eines weitgehend selbstbestimmten Lebens 
einschlagen konnten. Für Frauen ohne Vermögen war diese Strategie 
kaum anwendbar, da die Existenz ihrer Familie durch erneute Heirat gesi-
chert werden musste.33 Mit anderen Worten: Der Reichtum sicherte Olym-
pias die Möglichkeit, in Armut zu leben. 

Es bleibt spekulativ, ob tatsächlich nur die vorbildliche, strenge Aske-
se, wie die Vita es der Leserschaft glauben machen will, oder ob nicht auch 
und insbesondere das Vermögen und die guten Beziehungen zu führenden 
Bischöfen der Ostkirche ausschlaggebend für die Entscheidung des Nek-
tarios waren, Olympias bereits vor dem vorgeschriebenen Alter zur Diako-
nin zu weihen und sie damit in den Klerus der Kirche aufzunehmen.34 Mit 
dieser Weihe entzog sich Olympias endgültig dem Machtraum Staat und 
eröffnete sich den Machtraum Kirche. Dort war es ihr aufgrund ihres Amtes 

                                                           
29  Vita, hier zitiert bei Jensen, Reiche Witwen – arme Jungfrauen? S. 91. 
30  Vita, S. 293. 
31  Clark, Jerome, Chrysostome, and Friends, S. 110. 
32  The Life of Olympias, S. 129f. 
33  Vgl. Neureiter, Jenseits von definierter Weiblichkeit, S. 215. 
34  Vgl. Clark, Jerome, Chrysostome, and friends, S. 112. 
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und mit Hilfe ihres Vermögens möglich, weit über das normative Rollenbild 
hinaus zu agieren. Nach den Quellen ist anzunehmen, dass sie durchaus 
eigenmächtige Entscheidungen traf, und diese mitunter gegen den explizi-
ten Willen ihres Bischofs durchsetzte. Die Historia Ecclesiastica enthält 
eine Mahnrede des Chrysostomos, in der er Olympias dafür tadelt, dass sie 
ihren Reichtum an die Reichen verschenke.35 Die in der Vita aufgeführte 
Namensliste der von ihr geförderten Bischöfe lässt den Schluss zu, dass 
nicht nur das strenge Armutsideal des Bischofs der Grund für den Tadel 
gewesen sein dürfte, sondern auch die Förderung von Bischöfen wie Epi-
phanios von Salamis oder Akakios von Beröa,36 die Chrysostomos eher 
ablehnend gegenüberstanden.37 Als Gründerin des Frauenklosters und als 
Diakonin des Bischofs von Konstantinopel hatte sie zudem Einfluss auf die 
in ihrem Kloster lebenden Frauen und auch auf die Bischöfe, die in Kon-
stantinopel weilten.38 Olympias scheint also den Raum des Privaten über-
schritten und sich den Raum des Öffentlichen nutzbar gemacht zu haben. 
Diesen öffentlichen Raum gestaltete sie nicht nur auf der Beziehungsebe-
ne, sondern im Zuge ihres Klosterbaus auch sichtbar im Stadtbild. 

Ein weiterer Faktor zur Erschließung von Machträumen hängt eng mit 
dem materiellen Wohlstand zusammen, nämlich die Bildung. Über die 
genauen Bildungsinhalte der Olympias ist nichts bekannt, und das Wissen 
darüber kann aufgrund der fehlenden Selbstzeugnisse auch nur schwerlich 
rekonstruiert werden. Die Quellen deuten aber an, dass Olympias eine gute 
Ausbildung genossen hat.39 Wohl auch deshalb wird ihr in der Vita zuge-
standen, dass selbst Bischof Nektarios „in den kirchlichen Angelegenheiten 
viel auf ihren Rat hielt.“40 Alle diese Faktoren zusammengenommen sind 
wichtig in Bezug auf die Machtverhältnisse, insbesondere wenn man das 
antike Freundschaftskonzept in den Blick nimmt. Demnach war laut Clark 
eine Beziehung auf Augenhöhe nur unter Gleichen möglich – je ähnlicher 
sich zwei Menschen waren, desto ausgeglichener die Beziehung.41 Durch 

                                                           
35  Sozomenos, Historia Ecclesiastica, S. 985. 
36  Vita, S. 293. 
37  Clark, Jerome, Chrysostome, and friends, S. 113f. 
38  Vita, S. 293. 
39  Vgl. Palladios, Das Leben des heiligen Johannes Chrysostomus, S. 178; Vita, S. 289. Auch 

die Briefe des Johannes Chrysostomos lassen aufgrund ihrer gewählten Anspielungen da-
rauf schließen, dass Olympias eine gebildete Frau gewesen sein dürfte, deren Ausbildung 
weit über das Bibelstudium – wie Gregor von Nazianz es darstellt – hinausgegangen ist. 
(Vgl. Enßlin, „Olympias“, Sp. 183). 

40  Vita, S. 293. 
41  Clark führt vor allem Cicero, Platon und Aristoteles an, um diese These zu stützen. Letzterer 

unterscheidet z.B. zwischen einer Nützlichkeitsfreundschaft, einer Vergnügensfreundschaft 
und der perfekten Form der Freundschaft, die auf Tugend beruht (Clark, Jerome, 
Chrysostome, and friends, S. 37). Trotz allem beharrt Aristoteles darauf, dass es ein Min-
destmaß an Gleichheit brauche, damit Freundschaft entstehen könne. Freundschaft zwi-
schen Ungleichen könne nur entstehen, „wenn die unterlegene Person mehr Zuneigung zu 
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ihren Reichtum, ihr kirchliches Amt und ihre Bildung war Olympias den 
Männern der Oberschicht durchaus ebenbürtig, durch ihre Askese und der 
damit einhergehenden „Vergeistigung“ beziehungsweise „Entleiblichung“ 
konnte sie auch als Frau von den Männern auf Augenhöhe wahrgenom-
men werden.42 Dennoch blieb ihre Weiblichkeit ein Manko im Beziehungs-
verhältnis, da sie durch die bereits fortgeschrittene Institutionalisierung der 
Kirche, die analog zur Gesamtgesellschaft Hierarchien ausgebildet hatte, 
von der Wahl einer höheren Ämterlaufbahn ausgeschlossen blieb43 und da 
auch außerhalb des Machtraums Kirche Frauen von Marginalisierung und 
Exklusion bei der öffentlichen Teilhabe und Ämtern betroffen waren. 

Auch die Askese hatte neben allen bereits beschriebenen positiven 
Auswirkungen restriktives Potential. Denn über die Ausgestaltung und 
Bewertung ihrer asketischen Bemühungen entschied nicht Olympias selbst, 
sondern die Kirche, die unter anderem mit der Durchsetzung einer restrikti-
ven Sexualethik insbesondere über Frauen Macht ausübte. Olympias un-
terwarf sich einem von Männern gestalteten System, das ihr die Aufgabe 
von Annehmlichkeiten, Körperlichkeit und nicht zuletzt auch ihrer weib-
lichen Identität diktierte. 

IV.  Weil nicht sein kann, was nicht sein darf 
– die nachträgliche Entmachtung der 
Olympias durch die androzentrische 
Deutung ihres Lebens 

Im Hinblick auf die in den Quellen intendierte Rezeptionslenkung lässt sich 
feststellen, dass alle Verfasser ausnahmslos im antiken Rollenverständnis 
verharren. Angesichts der unkonventionell handelnden Olympias überwin-
den diese nicht die auf binären Oppositionen beruhenden, Frauen diskrimi-
nierenden und zum großen Teil arbiträren Klischees, sondern entwickeln 
vielmehr Strategien, um die Exzeptionalität dieser Frau zu unterstreichen 
und sie so aus der herrschenden Geschlechterordnung herauszulösen. So 
erscheint sie je nach Verfasser unterschiedlich, in jedem Fall aber wird sie 
als un- beziehungsweise übernatürliche Frau dargestellt, die aber kaum als 
Repräsentantin des weiblichen Geschlechts im Allgemeinen gelten kann. 

                                                           
der überlegenen Person zeige, als umgekehrt“ (Clark, Jerome, Chrysostome, and friends, 
S. 38). 

42  Vgl. Clark, Jerome, Chrysostome, and Friends, S. 60 und S. 70f. 
43  Zur Ämterentwicklung vgl. Hauschild, Amt, Sp. 426f. 
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IV.1 Palladios: Die männliche Olympias 

In Palladios‘ Leben des heiligen Johannes Chrysostomos wird die Strategie 
der „Assimilation“44 sichtbar. Diese beinhaltet, dass die Frau, um als dem 
Mann gleichgestellt wahrgenommen werden zu können, „ihre natürliche 
Veranlagung als Geschlechtswesen überwinden“45 muss. Mit anderen 
Worten: Die Frau wird ihrer Weiblichkeit beraubt und ihr Gebaren wird als 
männliche Verhaltensweise interpretiert. 

In diesem Sinne eröffnet Palladios das Gespräch des Bischofs mit 
dem fiktiven Diakon Theodor über Olympias mit den folgenden Worten: 

Bischof: Was für eine Olympias meinst du? Es gibt ja mehrere Frauen dieses 
Namens. 
Diakon: Die Diakonissin an der Kathedrale von Konstantinopel, die gewesene 
Gattin des Stadtpräfekten Nebridius. 
Bischof: Diese kenne ich sehr wohl. 
Diakon: Was war das für eine Frau? 
Bischof: Sage nicht ‚Frau‘, sondern ‚was für ein Mann!‘ Abgesehen von ihrer 
körperlichen Beschaffenheit war sie nämlich ein Mann. 
Diakon: Worin? 
Bischof: In ihrer Lebenshaltung, in ihren Arbeiten und Anstrengungen, in ihrem 
Urteil und in ihrer Beharrlichkeit in Drangsalen.46 

Palladios macht also deutlich, dass eine ‚normale‘47 Frau niemals ein sol-
ches Leben wie das der Olympias führen könne. Die strenge Askese und 
die damit verbundene Willenskraft, ihre Arbeit als Diakonin, ihr scharfes – 
nicht von Gefühlen geleitetes – Urteilsvermögen und ihre starke Haltung 
angesichts von Anfeindungen und Verbannung werden ihr nicht als starke 
weibliche, sondern als männliche Charakterzüge ausgelegt. Es wird deut-
lich, dass Palladios Geschlecht über binäre Oppositionen definiert, in de-
nen die männlichen Eigenschaften immer positiv, die weiblichen hingegen 
negativ konnotiert sind. Wenn also Männlichkeit als stark, rational und 
beharrlich konstruiert wird, muss Weiblichkeit die jeweils gegenteilige Ei-
genschaft, sprich Schwäche, Emotionalität und Nachgiebigkeit, zuge-
schrieben werden. Olympias passte demnach mit ihrem Handeln und ihrer 
Lebensführung nicht in das übliche Frauenschema der spätantiken Zeit und 
wurde deshalb von Palladios virilisiert. 

Obwohl Palladios recht viel von dieser „mannhaften Frau“48 zu halten 
schien und er ihre Urteilskraft und ihre Gastlichkeit weit über die mancher 

                                                           
44  Jensen, Gottes selbstbewusste Töchter, S. 110. 
45  Ebd. 
46  Palladios, Das Leben des heiligen Johannes Chrysostomus, S. 167. 
47  Die ‚Norm‘ wird in diesem Fall durch Männer festgelegt. 
48  Palladios, Das Leben des heiligen Johannes Chrysostomus, S. 177. 
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Männer stellte,49 sah er sie nicht als gleichberechtigt neben Johannes 
Chrysostomos an.50 Palladios siedelt Olympias in der Rangfolge demnach 
zwar über unehrenhaften Männern, jedoch unter dem tugendhaften Johan-
nes Chrysostomos an. Dadurch verfestigt er stereotype Rollenvorstellun-
gen, nach denen der Mann immer der Frau überlegen ist. 

Durch diese Zuordnung kann Olympias bei Palladios zwar als außer-
ordentliche und hoch geschätzte Frau erscheinen, ohne jedoch Gleich-
berechtigung zu erfahren, die traditionelle Rollenverteilungen gefährden  
würde. 

In der Historia Lausiaca betont Palladios vor allem die Jungfräulichkeit 
der Olympias:  

Einige Tage war sie Braut des Stadtpräfekten Nebridius, aber niemals Gattin. 
Man sagt, als Jungfrau sei sie entschlafen, vielmehr als Braut des Wortes der 
Wahrheit.51 

Hatte er im Dialog noch berichtet, dass Olympias zwanzig Monate verheira-
tet gewesen sei und die „alle Sterblichen beherrschende Lust des Flei-
sches“ 52 genossen habe, so spricht er hier nur noch von wenigen Tagen 
Ehe. Auch über die Fleischeslust wird an dieser Stelle kein Wort mehr 
verloren, im Gegenteil, Palladios betont, dass die Ehe zwischen Olympias 
und Nebridius niemals vollzogen worden sei.53 Erschien Olympias im Dia-
log noch als Witwe, so stilisiert Palladios sie in der Historia Lausiaca zur 
jungfräulichen Asketin von Anbeginn. War der Dialog vielleicht noch zu 
Lebzeiten der Olympias entstanden, so muss der Abschnitt in der Historia 
Lausiaca als eine posthume Würdigung verstanden werden.54 Der Prozess 
der Verehrung und Heiligung der Olympias hatte also bereits eingesetzt 
und schlug sich auch in diesem Werk nieder. 

In diesem Licht ist auch der Aspekt zu betrachten, dass Palladios 
Olympias als Bekennerin darstellt, die „mitten im Kampfe für die Sache 
Gottes starb.“55 Mit der Konstantinischen Wende war die Zeit der Christen-
verfolgungen im Römischen Reich beendet. Nachdem die Zeit der „bluti-
ge[n] Glaubenszeugnis[se]“56 geendet hatte, trat das asketische Leben als 
„unblutiges Martyrium“ oder „Herzensmartyrium“57 an die Stelle des Beken-

                                                           
49  Ebd. 
50  Ebd. S. 180. 
51  Palladios, Historia Lausiaca, URL: http://www.unifr.ch/bkv/kapitel42-61.htm. 
52  Palladios, Das Leben des heiligen Johannes Chrysostomus, S. 178. 
53  Vgl. hierzu auch Clark, Jerome, Chrysostome, and Friends, S. 57. 
54  Beim Dialog rechnet man mit einer Entstehungszeit um 408, bei der Historia Lausiaca um 

419/20. (Häuptli, Palladios von Helenopolis, Sp. 1149-1154). 
55  Palladios, Historia Lausiaca, URL: http://www.unifr.ch/bkv/kapitel42-61.htm. 
56  Dassmann, Kirchengeschichte, S. 193. 
57  Ebd. 
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nertodes. Die Askese war aber nicht bloß ein „notdürftiger Ersatz“58, son-
dern galt als „weitaus schwereres und verdienstvolleres Werk im Vergleich 
mit dem kurzen Augenblick der Standhaftigkeit beim blutigen Glaubens-
zeugnis.“59 Olympias hatte also in Palladios‘ Augen ein doppeltes Martyri-
um erlitten; das erste durch die Entscheidung zum asketischen Leben und 
das zweite durch die Loyalität während der Intrigen gegen Chrysostomos 
und die damit verbundenen Konsequenzen, die nach Auffassung des Pal-
ladios ein Bekenntnis zum wahren Glauben darstellten.60 

IV.2 Chrysostomos: Die engelsgleiche Olympias 

In den Briefen des Bischofs Chrysostomos wird eine Strategie der Exzepti-
onalisierung deutlich, die auf der Konstruktion eines Transformationspro-
zesses61 basiert: Das heißt, auf der Metaebene kann die Askese als Trans-
formationsprozess verstanden werden, insofern der asketische Körper 
durch die komplette Ausrichtung des Lebens auf Gott und den Verzicht auf 
weltliche Annehmlichkeiten, die in der Regel sündhaft konnotiert sind, in ein 
Zwischenstadium zwischen Himmel und Erde gelangt. Ein solcher beinahe 
engelsgleicher Körper unterliegt auch nicht mehr der Geschlechtlichkeit, 
weshalb eine Gleichheit zwischen den Asketen – ob männlich oder weiblich 
– durch die Aufhebung der Geschlechterunterschiede möglich ist.62 Askese 
verändert somit nicht bloß das Selbst, sondern auch die Gemeinschaft, in 
der sie ausgeübt wird.63 

Bei Chrysostomos wird diese Konstruktion des Transformationspro-
zesses deutlich, wenn er die „bewunderungswürdig[en] und staunens-
werth[en]“ asketischen Bestreben der Olympias als „etwas Anderes und 
etwas Größeres“ beschreibt, wodurch sie ihre „Natur selbst bezwungen“ 
habe.64 Olympias wird zur Ausnahmeerscheinung. Chrysostomos geht 
dabei von einem Naturbegriff aus (φυσις), der aus heutiger Sicht die Kate-
gorien sex und gender miteinander vermischt, wobei beide eng miteinander 
verknüpft werden. Wie auch in der antiken Philosophie und Medizin65 üb-
lich, kann so vom biologischen Geschlecht auf Verhaltensweisen, Talente 
                                                           
58  Ebd. 
59  Ebd. 
60  Vgl. Jensen, Gottes selbstbewusste Töchter, S. 149. 
61  Ich folge hier dem Transformationsbegriff, wie er bei Rebecca Krawiec zu finden ist. Anne 

Jensen spricht in diesem Zusammenhang vom „Transzendierungsmodell“ (Jensen, Gottes 
selbstbewusste Töchter, S. 110). 

62  Jensen, Gottes sebstbewusste Töchter, S. 110; sowie: Neureiter, Jenseits von definierter 
Weiblichkeit, S. 216. 

63  Krawiec, Asceticism, S. 774. 
64  Chrysostomos, Brief 2,5, URL: www.unifr.ch/bkv/kapitel4601-3.htm. 
65  Zu Geschlechterstereotypen in der antiken Medizin vgl. Dean-Jones, Medicine. 
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und Tugenden geschlossen werden. Von Olympias sagt Chrysostomos, sie 
habe ihre Natur bezwungen, sich eine neue Natur angeeignet und ihre 
Tugenden gingen weit „über das Maß der Natur“66 hinaus. Dabei sind zu-
nächst die Überwindung von Schlaf- und Essbedürfnissen gemeint, also 
eine Unterdrückung menschlicher Grundbedürfnisse, bei den Tugenden 
aber auch Verhaltensweisen und Moralvorstellungen. An anderer Stelle 
schreibt er über die asketischen Jungfrauen im Allgemeinen:  

Sie haben sich gerüstet, die sinnliche Natur vollständig zu beherrschen, sie 
durchlaufen ohne Tadel die Bahn des jungfräulichen Lebens, ja sie führen in 
dieser Beziehung ein Leben wie die Engel und sind schon im sterblichen Flei-
sche mit einem Merkmal der Verklärung geschmückt […] sie haben gleichsam 
einen Wettkampf mit leiblosen Wesen unternommen und streiten trotz des 
verweslichen Leibes um den Vorrang mit unsterblichen, rein geistigen Kreatu-
ren […].67 

Klingt in der deutschen Übersetzung die Abwertung der weiblichen Natur 
nur leise durch das Adjektiv „sinnlich“ an, so ist im Griechischen mit der 
„Gewaltherrschaft der Natur“ [τυραννίδα φύσεως]68 deutlich ausgedrückt, 
was Chrysostomos im Allgemeinen von der weiblichen Natur hält. Sie ist 
aus Männerperspektive defizitär, schwach, lasterhaft und in den Frauen 
derart dominant, dass die Ausübung eines gottgefälligen Lebens nahezu 
unmöglich wird. Und so kritisiert Chrysostomos, dass viele der asketischen 
Jungfrauen ihrem Stande nicht nachkämen. Obgleich sie „keinen Gold-
schmuck tragen, nicht in seidenen und golddurchwirkten Kleidern erschei-
nen und keine mit Edelsteinen verzierten Halsbänder besitzen,“69 laufen sie 
mit ihrem weiblichen Gebaren den prunkvoll geschmückten Frauen den 
Rang ab. Dies gelingt ihnen laut Chrysostomos, da sie „weichliche Klei-
dung“ tragen, „ihr Gewand nachschleppen,“ einen „zierlichen Gang“ haben 
und durch „Stimme, Blick und Anzug für die, welche sie mit zuchtlosem 
Auge anschauen, den giftigen Becher [mischen].“70 Und dann resümiert er:  

Wirst du diese Person in Zukunft noch eine Jungfrau nennen, und nicht viel-
mehr unter die feilen Dirnen rechnen! Denn diese letzteren sind nicht einmal 
so verführerisch als jene sogenannten Jungfrauen, die in jeder Weise die Flü-
gel der Sinnenlust ausspannen.71 

Klischeehaft weibliche Merkmale wie ein anmutiger Gang, eine sanfte, 
hohe Stimme oder der Augenaufschlag werden von Chrysostomos als – 

                                                           
66  Chrysostomos, Brief 2,5, URL: www.unifr.ch/bkv/kapitel4601-3.htm. 
67  Chrysostomos, Brief 2,6, URL: http://www.unifr.ch/bkv/kapitel 4601-4.htm. 
68  Malingrey, Lettres à Olympias, S. 182. 
69  Chrysostomos, Brief 2,9, URL: http://www.unifr.ch/bkv/kapitel 4601-7.htm. 
70  Ebd. 
71  Ebd. 
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wie er es nennt – „schädlich, verderblich und sehr unheilvoll,“72 sprich als 
Sünde klassifiziert. Dabei macht er keinen Unterschied zwischen den Jung-
frauen und den „weltlichen Personen,“73 nur dass bei den Asketinnen die 
Sünde noch schwerer wiegt. Das Perfide an dieser Argumentation ist, dass 
Chrysostomos hier einerseits biologisch begründete Körpermerkmale kriti-
siert und andererseits die Frauen für Verhaltensweisen tadelt, die ihnen 
gesellschaftlich vorgegeben sind (zum Beispiel eine Zurückhaltung in 
Stimme und Habitus, die zur Grundbildung der Ehefrau in gehobenen Ge-
sellschaftskreisen gehörte).74 Zudem macht er die Frauen dafür verantwort-
lich, dass sie die zuchtlosen Männer verführen. Der weibliche Körper ist 
sündhaft konnotiert und muss zur Vermeidung von Unheil für den männli-
chen Blick unsichtbar werden. 

Wenn Chrysostomos Olympias also lobt, dass ihre Tugenden weit 
„über das Maß der Natur“75 hinaus gingen, so überhöht er sie nicht bloß, 
sondern diskreditiert gleichzeitig die Weiblichkeit per se. Denn im Umkehr-
schluss bedeutet diese Aussage nichts weiter, als dass Frauen im Allge-
meinen von ihrer Natur aus nicht in hohem Maße tugendhaft sein können. 
Und während also männliche Asketen, um engelsähnlich zu werden, auf 
Sexualität, reichhaltiges Essen und ausreichenden Schlaf verzichten muss-
ten, wurde von den Asketinnen zusätzlich verlangt, dass sie ihre weibliche 
Identität aufgaben.76 

Zusammenfassend lässt sich festhalten, dass Chrysostomos kein  
positives Frauenbild hat. Olympias findet in seinen Augen nur deshalb Ge-
fallen, weil sie sich ihrer stereotypischen weiblichen Eigenschaften entle-
digt hat, beziehungsweise er sie so wahrnimmt. Da er Olympias so von den 
‚gewöhnlichen‘ Frauen unterscheidet, stellt es für ihn auch keinen Wider-
spruch dar, seine Freundin Olympias hochzuschätzen und sich dennoch im 
Allgemeinen abwertend über Frauen und weibliche Eigenschaften zu äu-
ßern. Olympias ist in seinen Augen keine Frau mehr. Mit dem Konzept des 
Transformationsprozesses kann Chrysostomos Olympias in seinem fünften 
Brief sogar überschwänglich loben und sie im Rahmen der gewählten 
Kriegsmetaphorik mit stereotyp männlichen Attributen beschreiben: 

Du aber besitzest eine Wissenschaft, die jeden Sturm überwindet, in der Kraft 
deiner christlich geschulten Seele. Die ist stärker als tausend Kriegsheere, vermag 
mehr als alle Waffen und gewährt sichereren Schutz als Thürme und Wälle.77 

                                                           
72  Ebd. 
73  Ebd. 
74  Kunst, Familie und Kindheit, S. 53f. 
75  Chrysostomos: Brief 2,5, URL: www.unifr.ch/bkv/kapitel4601-3.htm. 
76  Clark, Jerome, Chrysostome, and Friends, S. 48f. 
77  Chrysostomos, Brief 5,1, URL: www.unifr.ch/bkv/kapitel4604.htm. 
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Was die von Olympias eröffneten öffentlichen Machträume angeht, so 
erscheint sie bei Chrysostomos in dem mit Frauen assoziierten privaten 
Raum. Im fünften Brief lobt er sie: 

Und wunderbar! ohne die öffentlichen Plätze zu betreten, ohne mitten in die 
Stadt zu gehen, in einem kleinen Hause, im Zimmer sitzend bist du beschäf-
tigt, Diejenigen, welche noch stehen, zu ermuthigen und zu stärken.78 

Dieser Rückzug ins Private ist einerseits wohl der angespannten Situation 
in Konstantinopel zuzuschreiben, in der Olympias den Brief von Chrysos-
tomos aus dem Exil empfängt. Andererseits lässt seine Wortwahl auch 
darauf schließen, dass dies der Raum ist, den er für eine tugendhafte Frau 
als angemessen empfindet. 

IV.3  Vita Sanctae Olympiadis: Die heilige 
Olympias 

Bereits der Eröffnungssatz der Vita ist programmatisch zu verstehen: 

Das Reich unseres Erlösers Jesus Christus, das schon vor aller Zeit vorhan-
den war und das in unendliche Zeit fortleuchten wird, macht seine Verteidiger 
unsterblich, wenn sie ihren Lebensweg beendet und wenn sie ihren Glauben 
an Gott rein und ungebrochen bewahrt haben.79 

Olympias wird – wie schon in der Historia Lausiaca – als Bekennerin, als 
unblutige Märtyrerin dargestellt. Diese Annahme wird im weiteren Verlauf 
des ersten Abschnitts bestätigt, wenn der Verfasser der Vita Thekla vor-
stellt als „eine Bewohnerin des Himmels, eine schwergeprüfte Martyrin, 
eine Heilige unter den Frauen“.80 Galt Thekla noch im zweiten nachchristli-
chen Jahrhundert als ein Vorbild für alle Frauen in Tauf- und Lehrtätigkeit,81 

so war sie nun aufgrund der zahlreichen Interpretationen durch die Kir-
chenväter zu einem Musterbeispiel für Jungfräulichkeit, Askese und Ortho-
doxie geworden.82 Auch die Vita nimmt diese Interpretation auf:  

Sie [Thekla – L.C.S.] hat eine reiche Heirat zurückgewiesen und sich dazu be-
kannt, eine reine Jungfrau für ihren Bräutigam zu sein. Sie folgte der Lehre des 
gesegneten Apostels Paulus, sie hat die göttlich inspirierten Schriften in ihr 
Herz aufgenommen.83 

                                                           
78  Ebd. 
79  Vita, S. 287.  
80  Ebd., S. 289. 
81  Esch-Wermeling, Paulus lehrt – Thekla lauscht?, S. 14. 
82  Hayne, Thecla and the Church Fathers, S. 209 und 212. 
83  Vita, S. 289.  
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Olympias wird vom Verfasser der Vita also in die von den Kirchenvätern 
proklamierte Theklatradition gestellt.84 Damit wird ihr Leben in Jungfräulich-
keit, Askese und Orthodoxie bereits vorweg genommen. Um keine Zweifel 
an der Verbindung der beiden Frauen aufkommen zu lassen, heißt es in 
der Vita weiter: „In deren Fußstapfen trat Olympias durch die Ausübung 
jeder Tugend einer gottgefälligen Lebensweise.“85 

Bereits dieser erste Abschnitt der Vita verdeutlicht, dass es sich bei 
dieser Quelle um eine Hagiographie handelt. Diese Annahme lässt sich 
durch weitere Beobachtungen stützen. Zum einen nennt der Verfasser Olym-
pias selten beim Namen, ohne diesem ein Attribut zuzuordnen, das ihre 
Heiligkeit betont. So spricht er fortwährend von der „heiligen Olym-pias“86, 
der „schon zu den Heiligen gezählten Olympias“87, der „heiligmäßigen 
Frau“88 und schlussendlich von der „überaus tugendhaften, gottbegeisterten 
Olympias“89. Zum anderen überhöht er ihre Taten maßlos. Zum Beispiel 
weiß er zu berichten, dass Olympias, als sie sich für die Askese entschied, 
„ihren ganzen unendlichen und unermesslichen Reichtum“90 verteilte. Dass 
dies nicht der Tatsache entsprechen kann, belegt der Fortgang der Erzäh-
lung, in dem Olympias noch ausreichend Geld zur Verfügung hatte, um ein 
Kloster zu gründen sowie Kirchen und Bischöfe zu unterstützen.91 Von 
Sozomenos wissen wir außerdem, dass sie auch noch im Exil ausreichend 
Geld besaß, um nicht nur sich selbst, sondern auch Johannes Chrysosto-
mos zu versorgen.92 Insgesamt lässt der Verfasser der Vita die Großzügig-
keit der Olympias nicht einfach für sich sprechen, sondern kommentiert: 
„Durch ihren Einsatz für so viele übertraf sie jenen Samariter, von welchem 
in der heiligen Schrift berichtet wird.“93 Und später im Text heißt es:  

Kein Ort, kein Land, keine Wüste, keine Insel, kein entlegenstes Land blieb 
ohne Anteil an der Großzügigkeit dieser berühmten Frau […] sie säte die Wer-
ke ihrer Barmherzigkeit über die ganze bewohnte Erde aus.94  

Diese inkongruente Darstellung der Vita hinsichtlich des Wohlstands von 
Olympias, könnte mit dem ambivalenten Verhältnis des Christentums zum 
Geld zusammenhängen. Einerseits erforderte ein Leben nach den Vorga-

                                                           
84  Vgl. dazu auch Synek, Heilige Frauen, S. 184. 
85  Vita, S. 289. 
86  Ebd. 
87  Ebd., S. 291. 
88  Ebd. 
89  Ebd., S. 293. 
90  Ebd., S. 291. 
91  Ebd., S. 292f. 
92  Sozomenos, Historia Ecclesiastica 8,27,8, S. 1051.; Vgl. auch Clark, Jerome, S. 54. 
93  Vita, S. 291. 
94  Ebd., S. 293. 
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ben der Bibel und des asketischen Ideals Armut95, andererseits war auch 
die frühe Kirche von reichen Wohltätern abhängig, um Kirchenbauten, litur-
gisches Gerät und caritative Maßnahmen zu finanzieren. Die Vita versucht 
also ein Narrativ zu konstruieren, das mit den stereotypen Vorstellung von 
Tugendhaftigkeit einer frühchristlichen Asketin übereinstimmt. 

Weiterhin erscheint es in der Vita so, als ob Olympias niemals eigene 
Entscheidungen getroffen habe. Jedes Detail ihres Lebens ist dem Willen 
Gottes unterstellt. So war es der Wille Jesu Christi, ihr den ersten Ehe-
mann zu nehmen und sie damit zu einem asketischen Leben zu bewegen, 
weshalb er ihr auch „sein erfreuliches Joch, das der Enthaltsamkeit, ins 
Herz [legte].“96 „Durch göttlichen Willen“97 wurde sie zur Diakonin gewählt. 
„Gestärkt durch die göttliche Gnade“98 und „weil sie die Liebe zu Gott in 
sich trug“99 ertrug sie die Anfeindungen gegen sich und auch das anschlie-
ßende Exil. Über die Krankheit und Niedergeschlagenheit der Olympias im 
Exil, von der Johannes Chrysostomos in seinen Briefen wiederholt zu be-
richten weiß, ist hier nichts zu finden. Die Vita verharrt im traditionellen 
Rollenverständnis, das der Frau eine passive und häusliche Rolle zu-
schrieb. Diese Verbannung in den privaten Raum wird noch verstärkt durch 
die Aussage, dass Olympias und die anderen Jungfrauen im Kloster abge-
schirmt von der Außenwelt gelebt hätten und nur von Johannes 
Chrysostomos besucht werden durften.100 Dass diese Aussage der Darstel-
lung widerspricht, Olympias habe sich um verschiedene Bischöfe, Priester 
und andere Kirchenmänner gekümmert,101 lässt die Vita unkommentiert. 
Die Tatsache, dass Olympias sich um die Versorgung des Johannes küm-
merte, kommentiert die Vita mit der Aussage, Olympias habe sich damit in 
die Tradition der Frauen um Christus herum gestellt, denn auch diese hät-
ten sich um ihren Meister gekümmert.102 Ein bemerkenswert devotes Bild 
der Olympias konstruiert die Vita sogar explizit, wenn sie im 16. Kapitel 
behauptet, Olympias habe „sich den Autoritäten gefügt,“ sei „den Mächti-
gen gegenüber gehorsam gewesen,“ habe „sich vor der Kirche verneigt“ 
und „die Bischöfe und Presbyter verehrt und allen Klerikern Ehre erwie-
sen.“103 In Bezug auf ihr Vermögen lässt die Vita Olympias erklären, dass 
sie froh gewesen sei, dass der Kaiser sie von der Bürde ihres Geldes be-

                                                           
95  Zum antiken Armutsideal vgl. Piepenbrink, Antike und Christentum, S. 38f. 
96  Vita, S. 289. 
97  Ebd., S. 291. 
98  Ebd, S. 293. 
99  Ebd. 
100  The Life of Olympias, S. 133. 
101  Ebd., S. 138. 
102  Ebd., S. 133. 
103  Ebd., S. 140. Übersetzung durch die Autorin. Zum Ideal des Dienens vgl. Jensen, Gottes 

selbstbewusste Töchter, S. 136-138. 



Machtkonzeption und Geschlecht in spätantiken Texten  37 

freit habe, denn dessen Verwaltung habe ihr Angst gemacht.104 Dass diese 
Darstellung wohl eher eine Konstruktion des Verfassers und weniger ein Ab-
bild der Realität gewesen sein dürfte, legen die erwähnten biographischen 
Details nahe.  

Nach ihrem Tod im Exil in Nikomedia – so beschreibt die Vita weiter – 
soll Olympias dem Metropoliten dieser Stadt im Traum erschienen sein. Sie 
habe ihn beauftragt, ihren Leichnam nicht zu begraben, sondern ihn in ein 
Boot zu legen und dieses den Bosporus hinunter zu senden, um sie an der 
Stelle zu beerdigen, an der das Boot zu einem Halt komme.105 Das Boot 
soll in Brochthoi106 direkt vor dem St. Thomas Kloster zum Halten gekom-
men sein. Zur selben Zeit erschien laut Vita dem Abt und dem 
προσμοναριος107 ein Engel des Herrn, der ihnen auftrug, den Sarg aus dem 
Boot in den Altarraum zu bringen. Daraufhin sollen sich alle Kirchentore 
von selbst geöffnet haben. Da die beiden Männer aber noch glaubten zu 
schlafen, gehorchten sie erst dem dritten Befehl des Engels. Im Beisein 
aller männlichen und weiblichen Asketen und mit Kerzenlicht, Lob und 
Dankgebet soll die Beisetzung der Olympias in Brochthoi erfolgt sein. An 
ihrem Grab sollen sich viele Wunder ereignet haben.108 Mit dieser mirakulö-
sen Erzählung, die traditionelle hagiographische Motive aufgreift, legitimiert 
die Vita die Erhöhung der Olympias zur Heiligen. Sie reiht sie ein in „den 
Chor der frommen Bekenner“109 und zählt sie zu denjenigen, die „zusam-
men mit dem unsterblichen König, Christus unserem Gott, für alle Zeiten 
ohne Ende“110 herrschen werden. Damit ist die von Chrysostomos bereits zu 
Lebzeiten proklamierte Transformation der Olympias vom Menschen zu 
einem höheren Wesen abgeschlossen. 

Olympias erscheint in der Vita als exzeptionelle Frau, der eine beson-
dere Gnade Gottes zuteil wurde. Ihre Verdienste an der Menschheit sind so 
groß, dass sie kaum von einer anderen Frau erreicht werden können. 
Gleichzeitig bleibt Olympias passiv und blass, der Akteur in ihrem Leben ist 
Jesus Christus, nicht sie selbst. Zudem ist die Beschreibung ihres Lebens 
von hagiographischer Topik geprägt, mit dem Effekt, dass Olympias aus-
tauschbar wird und ihre eigene Persönlichkeit, Individualität und Identität 
hinter der exemplarischen Heiligen verschwinden. 

                                                           
104  The Life of Olympias, S. 130. 
105  Ebd., S. 135. 
106  Vorort von Konstantinopel am Bosporus. 
107  Sakristan/Küster. 
108  The Life of Olympias, S. 135f. 
109  Ebd., S. 136. Übersetzung durch die Autorin. 
110  Ebd., Übersetzung durch die Autorin. 
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V.  Fazit 

Zusammenfassend lässt sich sagen, dass aus der Perspektive foucault-
scher Machthermeneutik die historisch rekonstruierbare Olympias über 
Schlüssel zu den Machträumen der spätantiken Gesellschaft und Kirche 
verfügte. Insbesondere ihr Wohlstand und die damit einhergehende gute 
Ausbildung öffneten ihr die Tore zum kirchlichen Amt und zu den führenden 
Bischöfen ihrer Zeit und Region. Ebenso bedeutsam war ihr sozialer Sta-
tus, einerseits als reiche Witwe, andererseits als Asketin. Im Vergleich zu 
der überwiegenden Mehrheit der spätantiken Gesellschaft – unabhängig 
vom Geschlecht – verfügte Olympias damit über beträchtlichen Einfluss, 
der es ihr ermöglichte, die konventionell engen Frauenräume für sich aus-
zuweiten. Dennoch musste Olympias, um eine Position wirksamer Eigen-
Mächtigkeit zu erlangen, viele Entbehrungen, Einschränkungen und auch 
Unterwerfung unter andere Machtmechanismen hinnehmen. Der Rationali-
sierungsgrad der männlich geprägten staatlichen sowie kirchlichen Macht-
ausübung war bereits so weit gefestigt, dass sowohl moralisch als auch 
politisch normative Vorgaben galten, deren Einhaltung überwacht und 
deren Übertretungen sanktioniert wurden. 

Festzuhalten ist zudem, dass die Deutungsmacht der spätantiken 
Verfasser – wie die Rezeptionsgeschichte zeigt – die historisch fassbare 
Olympias depotenziert, indem sie mit ihrem androzentrischen Blick unter 
Abwertung der Weiblichkeit diese Frau zur exzeptionellen Heiligen stilisiert 
und so den Rezipienten/innen ein dem auktorialen Rollenverständnis an-
gepasstes Bild vermittelt. 111  

Nur durch De- und Rekonstruktion lässt sich einerseits ein Zugang zur 
historischen Gestalt der Olympias erschließen und lassen sich andererseits 
die Strategien aufdecken, mit denen eine wirkmächtige und eigensinnige 
Frau in das stereotype Rollenverständnis eingepasst wird. 

Es ist der Genderforschung zu verdanken, dass heute Frauen betref-
fende Quellen mit der „hermeneutischen Brille des Verdachts“112 gelesen 
und somit Autorenkonstruktionen nicht mehr als historische Fakten hinge-
nommen werden. Es bleibt zweifellos die Aufgabe, mit aufmerksamem 
Blick die widerständigen Momente in den alten Texten wahrzunehmen und 
immer wieder die Machtfrage zu stellen. 

                                                           
111  Zur normativen Kraft der Verfasser-Konstruktionen vgl. Jensen, Gottes selbstbewusste 

Töchter, S. 174-177. 
112  Begriff nach Elisabeth Schüssler-Fiorenza. 
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