Zoe Zobrist

»Ein solches Beispiel«.

Normativitat in Gottfried Kellers Legenden Eugenia und
Schlimm-heiliger Vitalis (1872)

Vormoderne Legenden erzihlen von Heiligen als »exemplarische[n] Ge-
stalten«' und »imitable[n] Vorbilder[n]«,* von deren Beispiel sich lernen
lasst. Wahrend die Heiligen in einer Imitatio Christi dem Vorbild Jesu fol-
gen, werden sie durch ihre »religiose Vollkommenheit«? selbst vorbild-
haft fiir die Glaubigen.# Ziel von Legenden ist es nicht nur, die Heiligkeit
der dargestellten Heiligen zu begriinden, sondern auch die Rezipient*in-
nen zu ermutigen, es den Heiligen und deren vorbildhaften Leben gleich-
zutun, damit sich die Heilserwartung im Jenseits erfiilllen moge. Damit
stellen die Heiligen ein normatives Beispiel fiir einen vorbildlichen christ-
lichen Lebenswandel dar.5 Auch ohne die »kultisch-rituellen Ordnungen
der mittelalterlichen Frommigkeit«¢ erhalten sich Legenden und gewinnen

1 Andreas Hammer: Erzihlen vom Heiligen. Narrative Inszenierungsformen von
Heiligkeit im Passional, Berlin und Boston 2015, S. 11.

2 Peter Strohschneider: Textheiligung. Geltungsstrategien legendarischen Erzihlens
im Mittelalter am Beispiel von Konrads von Wiirzburg »Alexius«, in: Geltungs-
geschichten. Uber die Stabilisierung und Legitimierung institutioneller Ordnungen,
hg. von Gert Melville und Hans Vorlinder, Koln, Weimar und Wien 2002, S. 109—
147, hier S. 111.

3 Hammer (Anm.1),S.11.

4 Insbesondere André Jolles betont gattungsgeschichtlich duflerst einflussreich die Be-
deutung der Imitatio fiir die Legende, vgl. André Jolles: Einfache Formen. Legende,
Sage, Mythe, Ritsel, Spruch, Kasus, Memorabile, Mirchen, Witz, Tiibingen $2006.
Jolles Konzeption der Legende als Einfache Form wurde in der Forschung dafir kri-
tisiert, durch den Fokus auf das Imitable einseitig zu sein und Strukturiquivalenzen
zu Uiberdehnen, siehe dazu Susanne Kobele: Die Illusion der reinfachen Form«. Uber
das isthetische und religiose Risiko der Legende, in: Beitrage zur Geschichte der deut-
schen Sprache und Literatur 134, 3, 2012, S. 365—404, hier S. 373 1.

5 Zum normativen Beispiel, vgl. Stefan Willer, Jens Ruchatz und Nicolas Pethes: Zur
Systematik des Beispiels, in: Das Beispiel. Epistemologie des Exemplarischen, hg. von
Jens Ruchatz, Stefan Willer und Nicolas Pethes, Berlin 2007, S. 7—59, hier S. 40—55.

6 Strohschneider (Anm. 2), S. 118.
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in der Aufklirung sogar an Aufwind, wobei sie allerdings »einer aktiven
Umnutzung« unterzogen werden.” Um 1800 werden sie etwa von Johann
Gottfried Herder und Ludwig Kosegarten neu bestimmt. Im 19. Jahrhundert
belegt die rege Legendenproduktion — etwa bei Heinrich von Kleist, Con-
rad Ferdinand Meyer und Ricarda Huch —, dass sich Legenden auch aufler-
halb des kirchlich-religiésen Kontextes zitieren, nachahmen und weiter-
entwickeln lassen,® wobei auch die Legenden des 18. und 19. Jahrhunderts
mit dem Vorbildcharakter der Heiligen spielen.?

Gottfried Keller verweist bereits im Titel seiner Sieben Legenden (1872)
auf die Gattung und stellt Heilige ebenfalls als normative Beispiele ins Zen-
trum der Erzihlungen, die nur so von Regeln fiir die Lebenspraxis strotzen.
Damit nehmen die Sieben Legenden ein wesentliches Element ihres Pri-
texts auf, der zweibdndigen Legendensammlung des protestantischen Ri-
gener Pfarrers Ludwig Kosegarten aus dem Jahr 1804."° Neben den Legen-
den selbst ist insbesondere Kosegartens Vorrede von Bedeutung fiir Keller.
In seinem in der Forschung breit rezipierten Vorwort'! lehnt sich Keller —

7 Andreas Keller: Heiligenlegenden. Aufkliren mit den Mitteln des Aberglaubens oder
Rettung des Christentums mit seinen erzahlerischen Frithformen? in: Die Erzahlung
der Aufklirung. Beitrige zur DGE]J-Jahrestagung 2015 in Halle a.d. Saale, hg. von
Frauke Berndt und Daniel Fulda, Hamburg 2018, S. 285-298, hier S. 297.

8 Die Gattungsgeschichte der Legende im 19. Jahrhundert untersucht das durch den
Schweizerischen Nationalfonds geforderte Dissertationsprojekt, an dem ich arbeite
und in dessen Kontext der vorliegende Beitrag entstand.

9 Andreas Keller weist darauf hin, dass Legenden mitunter deswegen aufklirungsaffin
seien, vgl. Keller (Anm. 7), S. 291.

10 Keller schreibt am 22.4.1860 an Ferdinand Freiligrath, er habe eine Legenden-
sammlung Kosegartens gefunden. Sie sei »in einem lippisch frommelnden u einfil-
tiglichen Style erzihlt (von einem norddeutschen Protestanten doppelt licherlich)«,
Gottfried Keller: Simtliche Werke. Historisch-Kritische Ausgabe, hg. von Walter
Morgenthaler, Bd. 23.2, Sieben Legenden, Apparat 2 zu Band 7, hg. von Walter Mor-
genthaler, Ursula Amrein, Thomas Binder und Peter Villwock, Basel und Ziirich
1998, S. 375. Zum Verhiltnis der Sieben Legenden zu Kosegarten siche insbesondere
Andrea Krauf}: »Beim Lesen einer Anzahl Legenden«. Kellers aufmerksame Herme-
neutik im Horizont der Sikularisierung, in: Kellers Erzihlen. Strukturen — Funktio-
nen — Reflexionen, hg. von Philipp Theisohn, Berlin und Boston 2022, S. 167-193,
hier S. 173f. und Antonius Weixler: »Um modern zu reden«. Gottfried Kellers Sie-
ben Legenden zwischen Reproduktion und Restauration erzahlerischer Archetypik,
in: Internationales Archiv fiir Sozialgeschichte der deutschen Literatur 44, 2, 2019,
S.512—448.

11 Vgl. exemplarisch Kraufl (Anm. 10); Weixler (Anm. 10) und Antje Pedde: >Grofle
Dichtung redet von der Frau oft nicht anders als der Biertisch<? Untersuchung der
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ohne den Pritext zu benennen — bis in die Formulierungen an Kosegartens
Vorrede an. Kosegarten definiert darin zunichst den legendarischen Zeit-
raum, den auch Kellers Legenden aufgreifen, nimlich das Urchristentum,
also die ersten christlichen Jahrhunderte, sowie das Mittelalter.’> Dariiber
hinaus betont Kosegarten die normative Funktion von Legenden, die auch
fur die Sieben Legenden wesentlich ist. Kosegarten versucht seine Legenden-
sammlung in der Vorrede gegen etwaige Vorwiirfe zu verteidigen, dass man
Anstof, »an dem herben und strengen Charakter der in diesen Sagen emp-
fohlnen Frommigkeit« nehmen konnte, indem er hervorhebt, dass sich diese
Frommigkeit »auf den Buchstaben der Schrift«!3 stiitzt. Er unterstreicht,
dass »Entsagung, Aufopferung, Selbstverlaugnung [...] der Angelpunkt«
seien, »um welchen die christliche Askese sich drehet.«'+ Als Beleg fithrt
er eine Liste biblischer Gebote an, die Barmherzigkeit, Selbsterniedrigung
und Jungfriulichkeit thematisieren.’ Damit legt die Vorrede auch die zen-
tralen Themen fest, die Kellers Legenden aufgreifen, wobei Keller die in den
Geboten formulierten Normen in seinem »harmlosen Spiel[ ]«'¢ hinterfragt
und gegen den Strich liest.

Keller spielt in seiner Sammlung mit den Heiligen als »Reprasentanten all-
gemeinverbindlicher Lebensentwiirfe«.’” Meine These ist, dass Keller in den
Legenden Eugenia und Der schlimm-heilige Vitalis die normative Funktion
von Legenden durch die generische Markierung >Legende< sowie die para-
textuelle Rahmung betont. Gleichzeitig ersetzt er die christlich-asketischen
Normen, die fiir Legenden typisch sind und die auch Kosegarten betont,
durch solche der biirgerlichen Gesellschaft. Diese Substitution erzeugt
Spannungen zwischen den im Gebot formulierten Normen und den darauf-
folgenden Legenden, wodurch letztlich die Normativitit selbst infrage ge-
stellt wird.

Wechselbeziehung von Narration und Geschlechterdiskurs in Gottfried Kellers
»Sinngedicht« und »Eugenia«-Legende, Wiirzburg 2009, S. 40—48.

12 Vgl. Ludwig Theoboul Kosegarten: Legenden, Bd. 1, Berlin 1804, S. X.

13 Kosegarten (Anm. 12), S. XIV.

14 Kosegarten (Anm. 12), S. XIV.

15 Vgl. Kosegarten (Anm. 12), S. XIVf.

16 Gottfried Keller: Sieben Legenden, in: Samtliche Werke. Historisch-Kritische Aus-
gabe, hg. von Walter Morgenthaler, Bd. 7, Das Sinngedicht, Sieben Legenden, hg. von
Walter Morgenthaler, Ursula Amrein, Thomas Binder und Peter Villwock, Basel und
Ziirich 1998, S. 331427, hier S. 333. Zitate nach dieser Ausgabe kiinftig im Fliefitext
mit Seitenzahl.

17 Willer, Ruchatz, Pethes (Anm. 5), S. 10.
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1. Von der Norm abweichende Nebenfiguren: Eugenia

Der ersten Legende Eugenia ist ein alttestamentliches Motto vorangestellt:
»Ein Weib soll nicht Mannsgerite tragen, und ein Mann soll nicht Weiber-
kleider anthun; denn wer solches thut, ist dem Herrn, deinem Gott, ein
Greuel. 5. Mos. 22. 5.« (S.337) Keller orientiert sich bei seiner Erzidhlung
zwar grob an Kosegartens Legende von der heiligen Eugenia,'s ergianzt je-
doch das Motto, das der Genesis in der Fassung der Lutherbibel entstammt.
Im Alten Testament ist dieses Gebot Teil des Deuteronomiums, einer Samm-
lung von Gesetzen und Geboten, die fiir die Menschen der Bundesgemein-
schaft verbindlich waren.™ Das Motto entfaltet aufgrund seiner Position
vor der Legende eine doppelte Wirkung: Zum einen gibt es als Gebot Ver-
haltensnormen vor, zum anderen leitet es durch die Position vor der Legende
die Lektiire. Die normative Aussage des Gebots ist unmissverstindlich: Es
fordert binire Geschlechterordnungen und verbietet Crossdressing.>® Dass
Keller gerade dieses Gebot iiber seine Eugenia-Legende setzt, ist bemerkens-
wert im Hinblick auf die Gattungsgeschichte. Tatsichlich gibt es, wie Jo-
hannes Traulsen gezeigt hat, eine betrichtliche Anzahl weiblicher Heiliger
in vormodernen Legenden, die eine minnliche Identitit annehmen, um »sich
ein monastisches Leben als Eremit oder in einem Monchskloster zu ermog-
lichen«.?" Insbesondere an der Figur der heiligen Fugenia sind bereits ab
dem 4. Jahrhundert »Bezugnahmen auf die Crossdressings in der christlich-
asketischen Literatur erkennbar«.?? In den vormodernen Texten gibt es keine
expliziten Hinweise darauf, dass Crossdressing ein »Irritationsmoment« dar-
stellt, »vielmehr finden die Figuren in ihrer minnlichen Identitit zu genau
dem Leben, das sie bereits als weibliche Figuren angestrebt haben.«23

18 Vgl. Kosegarten (Anm. 12), S. 190-198.

19 Vgl.S. Dean McBride, Jr. und Wolfgang Roth: Deuteronomium/Deuteronomistisches
Geschichtswerk/Deuteronomistische Schule, in: Theologische Realenzyklopidie On-
line, Berlin und New York 2010, zitiert nach https://doi.org/10.1515/tre.08_s30_51,
letzter Zugriff 17.11.2024.

20 Vgl. dazu Eric Downing: Double Exposures. Repetition and Realism in Nineteenth-
Century German Fiction, Stanford 2000, S.98-125. Eingehend mit der Exugenia-
Legende im Hinblick auf Gender beschiftigt hat sich Pedde (Anm. r1).

21 Johannes Traulsen: Jungfrau und Monch. Askese und Geschlecht in Crossdressing-
Legenden des Mittelalters, in: Gender Studies — Queer Studies — Intersektionalitat.
Eine Zwischenbilanz aus mediivistischer Perspektive, hg. von Ingrid Bennewitz,
Jutta Eming und Johannes Traulsen, Gottingen 2019, S. 227—242, hier S. 228.

22 Traulsen (Anm. 21), S. 230f.

23 Traulsen (Anm. 21), S. 231
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Kosegartens Legende von der heiligen Eugenia erzahlt von einer jugend-
lichen Romerin, die mit ithrer Familie nach Alexandrien zieht. Dort tritt sie
crossgedresst als Mann in ein Monchskloster ein, gibt sich spater als Frau
zu erkennen und bekehrt ihre gesamte Familie zum Christentum, bevor sie
schlieflich durch den Befehl des Kaisers Valerianus das Martyrium erleidet.
Keller fichert in seiner Eugenia die Vorgeschichte des Martyriums breit
aus und fiigt eine Liebesgeschichte hinzu, die er ins Zentrum der Erzihlung
stellt. Eugenia bevorzugt das Studium der Wissenschaft gegeniiber einer Ehe
und weist daher alle Verehrer ab, darunter auch den stattlichen Konsul Aqui-
linus. Um ihre Studien ungestort fortzusetzen, tritt sie als Monch Eugenius
in ein Kloster ein. Als eine ungliicklich begehrende Witwe sie falschlicher-
weise des sexuellen Missbrauchs bezichtigt,>¢ wird Eugenia als Angeklagte
vor den Konsul Aquilinus gebracht. Eugenia rettet sich, indem sie ihm ihren
nackten Korper zeigt. Nachdem Aquilinus die verschollen geglaubte Euge-
nia wiedererkannt hat, heiraten die beiden. Das Martyrium, das in der le-
gendarischen Tradition zentral ist* — und bei Kosegarten auch ausfiihrlich
geschildert wird —, wird in einem einzigen lakonischen Satz am Schluss der

Legende abgehandelt:

Die Legende erzahlt nun weiter, wie die ganze Familie nach Rom zuriick-
kehrte, um die Zeit, da der christenfeindliche Valerianus zur Regierung
gelangte, und wie nun wihrend der ausbrechenden Verfolgungen Euge-
nia noch eine bertihmte Glaubensheldin und Mirtyrerin wurde, die erst
jetzt ihre grofle Geistesstirke recht bewies. (S. 354)

Ausgerechnet bei der Schilderung des Martyriums schafft die Erzahlinstanz
eine grofere Distanz zum Geschehen, in dem von der Legende der Eugenia
als Quelle erzihlt wird, auf die Exgenia nur referiert.?¢ Der Mirtyrerinnen-
tod wird damit ausgespart: Statt aufs Martyrium fokussiert sich Kellers Eu-
genia auf die Liebesgeschichte.

Der Erzihlanfang scheint zunichst die Forderung des Mottos zu ver-
starken, indem der erste Absatz der Legende eine allgemeine Regel formu-

24 Eine eingehende Analyse dieser Szene legt Pedde vor, vgl. Pedde (Anm. 11), S. 95—
106.

25 Vgl. Nicolas Detering: Motivationsverzicht und Perspektivwechsel. Kellers Mir-
tyrerinnenlegenden und die Faszination des Unerzihlbaren, in: Kellers Wissen.
Dinge — Diskurse — Praktiken, hg. von Cornelia Pierstorff, Berlin und Boston 2024,
S. 67-88, hier S. 72.

26 Vgl. Detering (Anm. 25), S. 73 1.
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liert: »Wenn die Frauen den Ehrgeiz der Schonheit, Anmut und Weiblichkeit
hintansetzen, um sich in andern Dingen hervor zu thun, so endet die Sache
oftmals damit, daff sie sich in Minnerkleider werfen und so dahintrollen.«
(S.337) Die Verwendung des Prisens in den ersten beiden Absitzen unter-
streicht die Allgemeingiiltigkeit dieser Regel. Im zweiten Absatz wird die
Regel mit den Urspriingen der Christenheit verkntipft:

Die Sucht, den Mann zu spielen, kommt sogar schon in der frommen
Legendenwelt der ersten Christenzeit zum Vorschein, und mehr als eine
Heilige jener Tage war von dem Verlangen getrieben, sich vom Her-
kommen des Hauses und der Gesellschaft zu befreien. (S. 337)

Damit wird auf die Geschichte der >Legende< verwiesen mit ihrer nicht un-
erheblichen Anzahl an weiblichen Heiligen, die nicht nur — so zumindest
spitzt es Eugenia zu — aus religiosen Griinden (wie dem Klostereintritt)
Crossdressing betrieben, sondern dadurch auch familiiren, sozialen und ge-
sellschaftlichen Zwingen zu entgehen suchten. Der Erzihlanfang beriihrt
dadurch einen Aspekt von Crossdressing-Heiligen, den auch Traulsen an-
spricht: Die Heiligen entscheiden sich dafiir, »keine Frauen, aber auch keine
Tochter und keine Adligen mehr zu sein«; wie andere weibliche Heilige ent-
zieht sich auch Eugenia — zumindest phasenweise — der » Verfligungsgewalt«
von Vater und potenziellem Ehemann, indem sie stattdessen als Monch ins
Kloster eintritt.?” Die Erzahlung markiert jedoch einen zeitlichen Abstand
zu dieser »frommen Legendenwelt der ersten Christenzeit«, indem diese
Zeit als »jene[ ] Tage« bezeichnet und somit von der gegenwirtigen Be-
schreibungszeit*® getrennt wird. Dieser zeitliche Abstand wird in Eugenia
mehrfach hervorgehoben und humoristisch betont, beispielsweise, indem die
Erzihlinstanz — genau in der Mitte der Legende — anmerkt: »Das machte ihr
eben zu Mute, wie wenn sie die unrechte Karte ausgespielt hitte, um modern
zu reden, da es damals freilich keine Karten gab.« (S. 345)

Die Erzihlinstanz fiihrt Eugenia im dritten Absatz explizit als Beispiel fiir
eine Heilige ein, die Crossdressing praktiziert:

Ein solches Beispiel gab auch das feine Romermadchen Eugenia, freilich
mit dem nicht ungewdhnlichen Endresultat, daff sie, in grofle Verlegen-

27 Traulsen (Anm. 21), S. 242.

28 Vgl. Marianne Schuller: »Sieben Legenden« (1872), in: Gottfried Keller-Handbuch.
Leben — Werk — Wirkung, hg. von Ursula Amrein, Stuttgart 22018, S. 92—109, hier
S. 96.
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heit geraten durch ihre minnlichen Liebhabereien, schliefflich doch die
Hilfsquellen ihres natiirlichen Geschlechtes anrufen mufite, um sich zu
retten. (S. 337)

Die Bezeichnung als >Beispiel< unterstreicht die Exemplaritit der Heiligen;
Eugenia liefert allerdings ein Beispiel fiir ein Verhalten, das gemify dem bibli-
schen Gebot gerade zu vermeiden wire; nimlich als Frau Minnerkleider tra-
gen. Das religios-sittliche Verhalten, das Exgenia vorgeblich vermitteln soll,
ist, dass Frauen sich strikt an die Normen der bindren Geschlechterordnung
halten sollen. Die Sieben Legenden erzeugen so eine Spannung zwischen dem
Gebot und der legendarischen Tradition der Crossdressing-Heiligen. Diese
Spannung entsteht vor allem durch die Verkniipfung verschiedener Zeiten:
Das Motto aus dem Deuteronomium verweist auf die Zeit des Alten Testa-
ments, der Erzdhlanfang situiert die Handlung in der »ersten Christenzeitx,
und die Erzihlinstanz bezieht die moderne Zeit mit ein. Mit diesen unter-
schiedlichen Zeiten gehen divergierende normative Vorstellungen einher.

Dass es den Sieben Legenden mit dem Status Eugenias als Heilige im Sinne
einer exemplarischen Gestalt nicht allzu ernst ist, zeigt sich am sprachlichen
Register des Erzihlanfangs. Die Formulierung »in Minnerkleider werfen
und so dahintrollen« ist wertend, doch die umgangssprachliche Wortwahl
unterlduft den Regelcharakter der Aussage. Diese Ironie verstirkt sich wei-
ter im dritten Absatz, in dem eine Prolepse vorwegnimmt, dass Eugenia vor
Aquilinus ithren nackten Korper entbl6flen wird: Sie miisse »schlief$lich doch
die Hiilfsquellen ihres natiirlichen Geschlechtes anrufen«. Der Erzdhlanfang
spielt durch die ironischen Formulierungen mit dem misogynen Klischee,
das Frauen darauf reduziert, ihre Weiblichkeit als letzte Rettung einzusetzen,
und stellt es durch die Wendung »nicht ungewohnlich[ ]« auch als Klischee
blof}. Was das alttestamentliche Gebot fordert, scheint sich im Verlauf der
Legende auf den ersten Blick zu bestitigen: Eugenia gerit als Eugenius in
Bedringnis und folgt schliefllich der im Gebot geforderten Norm, indem sie
die Minnerkleidung aufgibt. Letztlich priorisiert sie Schonheit, Anmut und
Weiblichkeit wieder, indem sie den zunichst verschmihten Konsul Aqui-
linus doch noch heiratet und nach der Hochzeit »so schon und liebenswert
erschien, wie noch nie« (S. 354).

Die Normativitit des Gebots wird jedoch von Eugenias Begleitern, den
Hyazinthen, unterlaufen, da sie die geforderte binire Geschlechterordnung
durchbrechen: Eugenia wird seit ihrer Jugend von zwei Knaben ihres Alters
begleitet, die spiter ebenfalls heiliggesprochen werden. Beide heiflen, wie die
Legende festhilt »seltsamer Weise« (S. 338), Hyazinthus. Sie werden daher
im Plural als die »Hyazinthen« (S. 338) bezeichnet. Die Dreierkonstellation
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von Eugenia und den Hyazinthen® erzeugt eine ambige Geschlechter-
zuordnung: »Der eine trug ein azurblaues Gewand, der andere ein rosen-
farbiges und sie selbst ein blendend weifles, und ein Fremdling wire un-
gewifl gewesen, ob er drei schone zarte Knaben oder drei frischblihende
Jungfrauen vor sich sehe.« (S. 339) Die beiden Jiinglinge sind Eugenia unter-
geordnet: Sie wurden zur Gesellschaft mit ihr erzogen und »mufiten« an »all’
ithren Studien teilnehmen« (S. 338). Die Unterordnung wird zum einen in
threm Wissensstand offenkundig; die Hyazinthen bleiben »in threm Wis-
sen um einen Zoll hinter ihr zurtick, so dafl sie [d.i. Eugenia, ZZ] stets recht
behielt und nie befiirchten mufite, etwas Ungeschickteres zu sagen als ihre
Gespielen« (S. 338). Zum anderen zeigt sie sich raumlich: Die Hyazinthen
sind »allezeit ihr zur Linken und zur Rechten« und gehen, Eugenias Verse
auf goldenen Schreibtafeln eintragend, »anmutig hinter ithr« her, »indessen
die Herrin riickwirts mit ihnen disputierte« (S. 338). Eugenia bleibt die Her-
rin und bestimmt in allen Lebensbereichen tiber die Hyazinthen. Sogar ihr
Eintritt ins Kloster folgt Eugenias Entscheidung: »[D]ie Hyazinthen sahen
sich wohl oder iibel desgleichen in Mdnche verwandelt, da sie gar nicht ge-
fragt worden waren und sich lingst daran gewohnt hatten, nicht anders zu
leben, als durch den Willen ihres weiblichen Vorbildes.« (S. 342f.) Die Le-
gende thematisiert explizit das weibliche Vorbild: Genauso, wie die Heili-
gen also >imitable Vorbilder« fiir die Glaubigen darstellen, wird Eugenia zu-
nichst — bevor sie zur Heiligen wird — zum Vorbild fiir ihre Begleiter.
Dass die Hyazinthen von der >regelmifligen, gewohnten Art auffillig ab-
weichenc< hebt die Erzahlinstanz durch die mehrfache Verwendung des Ad-
jektivs >seltsam< in Bezug auf die Hyazinthen oder Eugenias Verhiltnis zu
thnen hervor.3° Sie sind erstens im Hinblick auf ihr Geschlecht uneindeutig,
zweitens werden sie qua Plural von »der Hyazinthus« zu »die Hyazinthenx,
was sie auch grammatikalisch geschlechtsindifferent macht.3* Drittens wird
die heteronormative Ordnung durch den intertextuellen Verweis auf die an-

29 Zu Eugenia und den Hyazinthen, siehe auch Downing (Anm. 20), S. 107-109.

30 Vgl. Art. seltsam, adj., Deutsches Worterbuch von Jacob Grimm und Wilhelm
Grimm, digitalisierte Fassung im Worterbuchnetz des Trier Center for Digital Hu-
manities, Version o1/23, Bd. 16, Sp. 551, zitiert nach https://woerterbuchnetz.de/?
sigle= DWB&lemid= S26472, letzter Zugriff 17.11.2024. »[W]elche seltsamer Weise
beide Hyazinthus hieflen« (S. 338), »seltsame Verhiltnis« (S. 341), Eugenia erwihnt
die Hyazinthen bei ihrer Wiedervereinigung mit Aquilinus »seltsamer Weise [...] mit
keiner Silbe« (S. 350).

31 Vgl. Christine Renz: Gottfried Kellers »Sieben Legenden«. Versuch einer Darstellung
seines Erzihlens, Tlbingen 1993, S. 143.
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tike Mythologie durchbrochen, wo Hyakinthos der Geliebte Apollos ist.3?
Die Hyazinthen lassen sich somit weder duflerlich noch durch ihre soziale
Position in der erzdhlten Welt oder ihre Namen in ein binires Geschlechter-
system einordnen. Zwar werden und bleiben die Hyazinthen Monche, sie
entsprechen aber auch als solche nicht den patriarchalen Vorstellungen, da
sie weiterhin threm Vorbild Eugenia unterstellt bleiben und ihr nachfolgen
miussen. Dies belegt der letzte Absatz der Legende, als Eugenia die Hyazin-
then nach Rom >mitnimmts, wo sie ebenfalls das Martyrium erleiden. Bis zu
threm Tod wird tiber die Hyazinthen bestimmt.

Eugenia gibt sich im Erzihlanfang als beispielhafte Erzahlung tiber bi-
nire, heteronormative Geschlechterordnungen und scheint dies teilweise —
in Bezug auf Eugenia — auch zu erfiillen.33 Mit der bindren Ordnung inter-
ferieren indes die Hyazinthen, die sogar eine herausgehobene Position in
der Erzihlung einnehmen, was sich daran zeigt, dass die Legende mit ihnen
und ihrer Heiligwerdung endet:

Thre [also Eugenias, ZZ] Gewalt tiber Aquilinus war so grofy geworden,
dafl sie auch die geistlichen Hyazinthen aus Alexandrien mit nach Rom
nehmen konnte, allwo dieselben ebenfalls die Martyrerkrone gewannen.
Thre Firsprache soll namentlich fiir trige Schiilerinnen gut sein, die in
ithren Studien zurtickgeblieben sind. (S. 354)

Eric Downing hebt die Ambiguitit des Pronomens »ihre« in »[i]hre Fiir-
sprache« hervor, da sich »ihre« gleichermaflen auf Eugenia, auf die Hyazin-
then oder auf alle drei beziehen lisst.3* Die geschlechtliche Ambiguitit der
Hyazinthen wird also auch rhetorisch aktiv, sodass unentscheidbar bleibt,
wer nun als Fursprecher*in fiir trige Schiilerinnen fungiert.

Die unterschiedlichen Normen, die in der Legende durch die ver-
schiedenen Zeiten aufgerufen werden, erzeugen Spannungen, sodass die
Legende als ein humorvoller Kommentar zum alttestamentlichen Motto er-
scheint. Wenn Eugenia ihre Midnnerkleidung ablegt und sich in eine irdische
Ehefrau verwandelt, erfiillt sie einerseits die im Gebot formulierte Norm.
Andererseits widerspricht sie als liebende Ehefrau zugleich der legenda-
rischen Tradition, die durch den Gattungsbezug und den Verweis auf die

32 Vgl. Bernhard Herzhoff: Art. Hyakinthos, in: Der neue Pauly. Enzyklopadie der
Antike, hg. von Hubert Cancik und Helmuth Schneider, Bd. 5, Stuttgart und Wei-
mar 1998, Sp. 765—768, hier Sp. 765.

33 Hierauf weist beispielsweise Renz hin, vgl. Renz (Anm. 31), S. 155.

34 Vgl. Downing (Anm. 20), S. 128.
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erste Christenzeit evoziert wird. Die legendarische Tradition wiirde nim-
lich, wie Kosegarten betont, Entsagung, Aufopferung und christliche Askese
verlangen. Nicolas Detering weist darauf hin, dass die »asketischen Heili-
gen und Mirtyrer« aufgrund ihrer Jungfraulichkeit dem heteronormativen
19. Jahrhundert erstaunlich »gueer« erscheinen mussten.3s Eugenia wendet
sich »mit eben der griindlichen Ausdauer, welche sie sonst der Philosophie
und der christlichen Askese gewidmet, dem Studium ehelicher Liebe und
Treue« zu (S. 353).3¢ Sie wird so statt zur exemplarischen, dem 19. Jahr-
hundert queer erscheinenden Heiligen zur vorbildlichen, den Normen des
birgerlichen Zeitalters entsprechenden Ehefrau. Die Vorbildhaftigkeit der
Hyazinthen bleibt hingegen zweifelhaft. Thre Fiirsprache fiir trage Schiile-
rinnen stellt infrage, ob sie iiberhaupt als Vorbilder taugen. Thre geschlecht-
liche Uneindeutigkeit und die Inszenierung ihres Verhaltnisses zu Eugenia
unterstreichen diese Fragwiirdigkeit, da sie den Normen des biirgerlichen
19. Jahrhunderts widersprechen — sie bleiben als queere Elemente bestehen.
Die Legende hinterfragt sowohl die im Gebot formulierte Norm als auch
die Normen der biirgerlichen Moderne.

2. Begehrenssubjekt durch asketische Praktiken: Der schlimm-heilige Vitalis

Ein zweites Motto in den Sieben Legenden thematisiert geschlechtsspezi-
fische Regeln, nimlich das der fiinften Legende Der schlimm-heilige Vitalis:
»Meide den traulichen Umgang mit Einem Weibe, empfiehl du tiberhaupt
lieber das ganze andichtige Geschlecht dem lieben Gott. Thomas a Kempis,
Nachfolge, 8. 2.« (S. 386) Dieses Motto entstammt dem besonders fiir die
spatmittelalterliche Frommigkeit bedeutsamen Werk De Imitatione Christi
(Nachfolge Christi) von Thomas von Kempen aus dem 15. Jahrhundert, das
zunichst an Ordensleute gerichtet war, in der Rezeption aber auch darii-
ber hinaus als weit verbreitete Anleitung fiir ein christliches Leben in der
Nachfolge Jesu verstanden wurde.3” Damit wird fiir das Motto des Schlimm-

35 Nicolas Detering: Die Kunst der Einfalt. Martyrer und Legenden im birgerlichen
Zeitalter der Literatur, Konstanz 2024, S. 390f.

36 Pedde hebt hervor, dass die >Vermahlung, die Aquilinus und Eugenia in seinem Land-
haus noch vor ihrer >Hochzeit« feiern, ein Hinweis auf eine voreheliche Sexualitit
darstellt. Diese widerspricht nicht nur der Gattungstradition der Legende, die As-
kese fordert, sondern auch den normativen Vorstellungen der biirgerlichen Sittlich-
keit; vgl. Pedde (Anm. 11), S. 99.

37 Vgl. Ulrich Luz, Karl Suso Frank, John K. Riches und Hans-Joachim Klimkeit: Nach-
folge Jesu, in: Theologische Realenzyklopidie Online, Berlin und New York 2010,
zitiert nach https://doi.org/10.1515/tre.23_678_33, letzter Zugriff 17.11.2024.
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heiligen Vitalis wiederum eine Quelle genutzt, die normative Vorgabe fiir
ein gottgefilliges Leben formuliert.

Die nachfolgende Legende bricht jedoch mit der Aufforderung zur Jung-
fraulichkeit, die das Gebot artikuliert, indem sie die Entwicklung eines as-
ketischen Monchs zum »treffliche[n] und vollkommene[n] Weltmann und
Gatte[n]« (S. 410) erzdhlt. Diese Entwicklung wird durch spezifische Prak-
tiken ermoglicht, wodurch die Legende das Ineinandergreifen von religio-
sem und begehrendem Subjekt betont. In Die Gestandnisse des Fleisches be-
schreibt Michel Foucault, wie sich im Frithchristentum durch die »Praktik
der Bufle und die Exerzitien des asketischen Lebens« das Subjekt konstitu-
iert; Bu3- und Askesepraktiken ermoglichen die »Form der Subjektivitat: die
Ubung von sich an sich, die Erkenntnis von sich durch sich, die Konstituie-
rung von sich selbst als Gegenstand der Untersuchung und des Diskurses«.3?
Die Praktiken des Selbst, die Foucault beschreibt, sind, wie Carolin Rocks
darlegt, »als ein Formungsprozess, d.h. als eine aktive, transformatorische
Einwirkung des Subjekts auf sich selbst« zu verstehen.3¥ Detering erldutert,
dass das Subjekt durch die Bufe lernt, »sein Gewissen zu priifen«, wodurch
der Einzelne einen neuen Selbstbezug etabliert: »Man befragt das eigene Be-
gehren mit dem Ziel, das Selbst zu optimieren und die fremde, diabolisch ge-
steuerte Stinde auszumerzen.«#° Insofern haben die »Wiistenviter, Marty-
rer, Monche und andere Heilige (die Foucault freilich kaum erwihnt) [...]
ithre Sexualitit nicht schlicht unterdriickt«, sondern sie haben sie »im Zuge
der Gewissenspriifung »in sich< entdeckt, offengelegt und als zu kontrollie-
renden oder abzutotenden Bestandteil ihrer Subjektivitit definiert.«4! Des-
wegen ist die »christliche[ ] Praktik des >Wahrsprechens«[...] die Vorstufe
zur birgerlichen Subjektivierung des Begehrens«.4?

Mit Foucault lisst sich auch erkliren, warum das 19. Jahrhundert »aus-
gerechnet die Ikonographie der Biiffer, Mirtyrer und Anachoreten mit se-
xuellem Normbruch« assoziiert, da »die Ideale der Jungfraulichkeit, des
Bruchs mit der Herkunftsfamilie und des Martyriums im Zeitalter der Bio-

38 Michel Foucault: Sexualitit und Wahrheit, Bd. 4, Die Gestindnisse des Fleisches, aus
dem Franzosischen von Andrea Hemminger, hg. von Frédéric Gros, Berlin 22019,
S. 76.

39 Carolin Rocks: Asthetisches ethos. Praxeologie, Foucaults ethische Praktiken und die
Literaturwissenschaften, in: Zeitschrift fiir Asthetik und Allgemeine Kunstwissen-
schaft 66, 1, 2021, S. 69—95, hier S. 84.

40 Detering (Anm. 35), S. 388.

41 Detering (Anm. 35), S. 388.

42 Detering (Anm. 35), S. 388.
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Politik notwendig als unfruchtbar klassifiziert werden mussten«.4> Des-
wegen galten die Asket*innen als Gegenmodell einer auf die Reproduktion
ausgelegten biirgerlichen Sexualmoral.#4 Genau an der Schnittstelle zwi-
schen Norm und Bruch setzt Keller an, da er einerseits den Bruch markiert,
der mit den asketischen Mirtyrer*innen einhergeht, Eugenia und Vitalis
letztlich aber doch den Normen der burgerlichen Sexualmoral verpflichtet.
Vitalis’ Transformation vom Mirtyrer zum Ehemann lisst sich mithilfe
von Foucaults Konzept der Selbstpraktiken analysieren, da er durch seine
spezifische Art der Askese die »Verhaltensrepertoires«4 der Kirche als
normgebender Institution eintibt, sich gleichzeitig aber auch als begehrendes
Subjekt formt. Die Legende arbeitet nimlich die Ndhe von Martyrium und
Masochismus heraus und zeigt, wie sich im Gebet das begehrende Subjekt
konstituiert, was sich mit Foucault dadurch erkliren lisst, dass in den anti-
ken Askesepraktiken die Vorstufe dafiir liegt, dass »das moderne Individuum
die Erfahrung seiner selber als Subjekt einer >Sexualitit< machen konnte«.4¢
Hat sich Vitalis durch die Askesepraktiken einmal als Begehrenssubjekt er-
kannt, fillt es seiner zukiinftigen Gattin Jole leicht, ihn ebenfalls tiber Prak-
tiken in die Verhaltensrepertoires des vollkommenen Gatten einzufthren.
Vitalis wird als Alexandrinischer Monch aus dem 8. Jahrhundert vor-
gestellt, der »verlorene weibliche Seelen vom Pfade der Stinde« abbringen
und »zur Tugend« zurtlickfithren will (S. 386). Dafiir besucht er Prostitu-
terte, die er dann zum christlichen Glauben bekehrt, wihrend er es »6ffent-
lich vollstindig darauf anzulegen« scheint, »fiir einen lasterhaften und siindi-
gen Monch zu gelten, der sich lustig in allem Wirrsal der Welt herumschlige
und seinen geistlichen Habit als eine Fahne der Schmach aushinge«. (S. 387)
»[S]ein ganz besonderer Geschmack« ist es, »daf} er das Martyrium bestand,
vor der Welt als ein Unreiner und Wiistling dazustehen, wihrend die aller-
reinste Frau im Himmel wohl wiifite, daff er noch nie ein Weib beriihrt habe
und ein Krinzlein weifler Rosen unsichtbar auf seinem vielgeschmihten
Haupte trage«. (S. 388) Ein Martyrer ist Vitalis also, »weil er zum Zwecke
der Bekehrung vom stindhaften Leben sich den Schein des Stinders gibt«.47
Vitalis erfiillt zu Beginn der Legende die jungfriuliche Norm, die das Motto
formuliert, und lebt ein asketisches Leben. An seiner hingebungsvollen Ver-

43 Detering (Anm. 35), S. 389.

44 Vgl. Detering (Anm. 35), S. 389f.

45 Rocks (Anm. 39), S. 85.

46 Michel Foucault: Sexualitit und Wahrheit, Bd. 2, Der Gebrauch der Liiste, aus dem
Franzosischen von Ulrich Raulff und Walter Seitter, Frankfurt a. M. 1989, S. 12.

47 Schuller (Anm. 28), S. 102.
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ehrung der Jungfrau Maria wird jedoch schon das Ineinandergreifen von As-
kese und Begehren deutlich. Vor ihr wirft Vitalis sich nimlich nieder, fiir
sie bleibt er rein, sodass sein Verhiltnis zu Maria »als eigentlich sinnlich-
erotisches durchsichtig« wird: »Er macht Maria den Hof«,*® wodurch Kel-
ler auf den Unterton verweist, der in der hingebungsvollen Jungfrauenver-
ehrung immer schon angelegt ist.4

Vitalis arbeitet bei seinen Bekehrungen ein selbst angelegtes »genaues Ver-
zeichnis« (S. 386) von Prostituierten ab. Dieses Verzeichnis wird zum Objekt
seines Begehrens, da er es »zusammengerollt in einem silbernen Biichschen
in seiner Kappe« tragt, und es »unzihlige Male« hervornimmt, um Namen
einzutragen, »die bereits vorhandenen zu tiberblicken, zu zdhlen und zu be-
rechnen«, wer als nichstes »an die Reihe« kommen wiirde (S. 387). Bei sei-
nen Besuchen begibt er sich »in die hinterste Ecke der Kammer«, wo er auf
die Knie fallt und »mit Inbrunst und lauten Worten die ganze Nacht fiir die
Bewohnerin des Hauses« betet (S. 387). Durch seine »heiflen Donnerworte
und durch inbriinstiges stiffies Gebetlispeln« (S. 387) erschiittert er manche
Prostituierte und bewirkt einen Gesinnungswandel. Das Ineinandergreifen
von Bekehrung und Begehren wird mitunter daran deutlich, dass die Be-
schreibung von Vitalis’ Bekehrung Ziige einer sexuellen Begegnung aufweist.
Durch das asketische Gebot verschiebt sich Vitalis’ sexuelles Verlangen je-
doch zunichst auf das Pflegen seines Verzeichnisses und die Bekehrungen
durch das Gebet.

Der Wendepunkt in Vitalis’ Bekehrungspraxis tritt ein, als er auf eine
Prostituierte trifft, die das Abarbeiten seiner Liste durchbricht. Sie wird als
»besonders gefihrliche[ ] Person« beschrieben, »welche durch ihre Schonheit
und Ungewdhnlichkeit viel Unheil und selbst Blutvergieflen« anrichtet, »da
ein vornehmer und grimmiger Kriegsmann ihre Thiire belagere und jeden
niederstrecke, der sich mit ihm in Streit einlasse« (S. 388f.). Entschlossen,
auch sie zu bekehren, schligt Vitalis den Kriegsmann nieder und dringt
»siegreich« (S.389) ins Haus der Prostituierten ein. Seinen bewihrten Be-
kehrungsablauf durchbricht sie aber schon dadurch, dass sie ihren Lohn un-
mittelbar verlangt, was ithn zwingt, ihr das wertvolle Biichschen zu tiber-
lassen, in dem er sein Verzeichnis aufbewahrt. Symbolisch markiert dies das
Ende seines bisherigen Lebens, das dem Abarbeiten des Verzeichnisses ge-
widmet war.

Auch mit seinen iiblichen Bekehrungspraktiken scheitert er, denn als er

48 Renz (Anm. 31), S. 160.
49 Renz verweist mit Riickgriff auf Feuerbach darauf, dass der Marienkult immer schon
auf verdringter Sinnlichkeit beruhe, vgl. Renz (Anm. 31), S. 161.
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tiir ihre Seele betet, lacht sie thn aus und als es sie schliefllich langweilt, ihm
beim Beten zuzuhoren, packt sie ihn gegen seinen Willen »so derb gegen ihre
Brust«, »dafl er zu ersticken drohte« (S. 391). Befreien kann er sich nur, in-
dem er »wie ein junges Pferd in der Schmiede« ausschligt (S. 391). Um Kon-
trolle tiber die Prostituierte zu gewinnen, wendet Vitalis noch mehr Gewalt
an: »Dann aber nahm er den langen Strick, welchen er um den Leib trug, und
packte das Weib, um ihr die Hinde auf den Riicken zu binden«; »[e]r mufite
jedoch tichtig mit ihr ringen« (S. 391). Die Prostituierte wird als »gefesselte
Lowin« (S. 391) beschrieben, die zunachst um ihre Befreiung kimpft, dann
aber stiller wird, darauf folgt ein »zerknirschtes Schluchzen«, bis sie ganz
bekehrt scheint: »Kurz, als die Sonne aufging, lag sie als eine Magdalena zu
seinen Fiiflen, von ihren Banden befreit, und benetzte den Saum seines Ge-
wandes mit Thrinen.« (S. 391) Die explizit dargestellte korperliche Gewalt
ist als sadomasochistische Praktik lesbar. Die Fokussierung von Vitalis’ se-
xuellem Begehren auf das Gebet und die Liste findet mit dieser Begegnung
ithr Ende: Er lebt sein sadistisches Begehren nun unmittelbar aus.

Als er namlich abends zuriickkehrt, um der Prostituierten mitzuteilen, in
welches Kloster sie eintreten soll, hat sie sich »abermals umgekehrt« (S. 395)
und er muss die Prostituierte von Neuem bekehren, wodurch ihr Heim zu
seinem »Hause der Prifung« wird (S. 396). Eine Wiederholungsstruktur, die
durch den Wechsel ins iterative Erzihlen verdeutlicht wird, ersetzt nun das
Abarbeiten des Verzeichnisses:

Sie bereute und bekehrte sich zum drittenmal, und auf gleiche Weise zum
vierten- und fiinftenmal, da sie diese Bekehrungen eintriglicher fand, als
alles Andere, und tiberdies der bose Geist in ihr ein héllisches Vergniigen
empfand, mit wechselnden Kiinsten und Erfindungen den armen Ménch
zu affen. (S.395)

Weil er die bekehrungswillige Stinderin bezahlen muss und vor Neben-
buhlern schiitzen mochte, um ihre Seele zu retten, fithrt Vitalis die christ-
lichen Tugenden in seinem Bekehrungswahn ad absurdum, was die Legende
lapidar zusammentfasst; er wird zum »Totschliger, Kirchenrauber und Dieb«
(S.395). In der Forschung wurde verschiedentlich auf Vitalis’ masochisti-
sches Begehren hingewiesen,’° dessen »besonderer Geschmack« es ist, als

50 Auch Michael Andermatt weist auf die Praktiken hin, »die deutlich sadomasochistisch
gepragt sind«, Michael Andermatt: Konfessionalitit, Identitit, Differenz. Zum his-
torischen Erzihlen von Conrad Ferdinand Meyer und Gottfried Keller, in: Inter-
nationales Archiv fir Sozialgeschichte der deutschen Literatur 27, 1, 2002, S. 32—53,
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Wiistling betrachtet zu werden. Er hitte sich eher »eine Hand abgehauen, als
den geringsten Teil seines Rufes als Wiistling aufgegeben«; seine »mirtyrli-
che Specialitit« (S. 395) trigt somit masochistische Ziige.s* Keller verkntipft
in der Legende das Martyrium und den Masochismus Vitalis®, die iiber die
Passion verbunden werden: »Dieser war jetzt wirklich von innen heraus ein
Mirtyrer; denn je arger er getiuscht wurde, desto weniger konnte er von
seinem Bemiihen lassen« (S. 395). Vitalis kann nicht auf seine Bekehrungs-
versuche verzichten, obwohl sie ihm schaden, Schmerz und Lust verbinden
sich. Sein Masochismus und sein Martyrium sind untrennbar miteinander
verkniipft, sodass er durch seine erfolglosen Bekehrungsversuche in eine
sadomasochistische Wiederholungsstruktur gerit.

Mit dieser Wiederholung geht ein Formungsprozess einher, wobei dieser
nicht so verliuft, wie Vitalis es erwartet. Seine »Bekehrungskunst« (S. 400)
zielt darauf ab, die Prostituierten zu einem Leben im Kloster zu bewegen,
wo sie sich ebenfalls durch asketische Praktiken als christliche Moralsubjekte
konstituieren sollen.s* Allerdings verdeutlicht die Engfihrung von Mar-
tyrium und Sadismus, dass diese Praktiken nicht nur christliche Moral-
subjekte konstituieren, sondern auch die Konstitution begehrender Sub-
jekte bewirken; und zwar sowohl im Falle der Prostituierten als auch im
Falle Vitalis’. Wahrend sie eine sadistische Lust daran empfindet, mit »wech-
selnden Kiinsten und Erfindungen den armen Monch zu éffenc, zeigt sich
thr Masochismus darin, dass es ihr »hollisches Vergniligen« bereitet, sich
immer wieder von Vitalis fesseln, festhalten und bekehren zu lassen. Fiir sie
sind die christlichen Buf$- und Askesepraktiken daher Quelle eines Lust-
gewinns. Auch Vitalis durchliuft im Zuge der wiederholten Eintibung eine
Transformation und macht die »Erfahrung seiner selber als Subjekt einer
>Sexualitit.53

hier S. 46. Frither bereits Barbara R. Frank: Irony in Keller’s Sieben Legenden, in: The
Germanic Review. Literature, Culture, Theory 49, 2, 1974, S. 129—145, hier S. 138.

s1 Der Schlimm-heilige Vitalis greift mit der Verbindung von Martyrium und Masochis-
mus auf eine lange Tradition in der europiischen Kulturgeschichte zuriick, die eine
»Reihe einschlagiger Bilder, Szenen und Rollen eines Masochismus avant le concept«
bereitstellt, Frauke Berndt: Endstation Ewigkeit. Martyrium und Masochismus in den
Gryphschen Trauerspielen, in: Tinte und Blut. Politik, Erotik und Poetik des Marty-
riums, hg. von Andreas Krass und Thomas Frank, Frankfurt a. M. 2008, S. 169-194,
hier S. 171. Vgl. zu masochistischen Leidenspraktiken auch David Pister: Leidens-
praktiken. Einleitung, in: Zeitschrift fiir Asthetik und Allgemeine Kunstwissenschaft
69, 1, 2024, S.1§-29.

52 Vgl. Foucault (Anm. 46), S. 40.

53 Foucault (Anm. 46), S. 12.
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Die in der Wiederholungsstruktur verhaftete Paarkonstellation von Vitalis
und der Prostituierten wird schliefllich von einer zweiten abgelst: Vitalis’
vergebliche Bekehrungsbemiithungen werden von Jole, der wohlhabenden
Nachbarin der Prostituierten, beobachtet. Nachdem sie von deren Sklavin
erfahrt, »wie Vitalis von letzterer betrogen wiirde und wie es sich in Wahr-
heit mit ithm verhalte« (S. 396), entschliefit sie sich, dem Treiben der Pros-
tituierten ein Ende zu setzen. Sie kauft deren Haus und ersetzt die Prosti-
tuierte in threm Gemach — letztlich ist es also Jole und nicht Vitalis selbst,
die die Wiederholungsstruktur durchbricht. Sie gibt sich als arme Waise
aus, die vor der Entscheidung stehe, selbst als Prostituierte zu arbeiten oder
ins Kloster zu gehen. Jole gefillt das »schwirmerische[ ] Feuer« in Vitalis’
Augen und seine guten Eigenschaften, die sie »zu ithrem eigenen Nutzen
und Vergniigen« einsetzen mochte, »und zwar in Gestalt eines verliebten
und getreuen Ehemannes«. (S. 401) Ahnlich wie sich Vitalis in der ersten
Paarkonstellation durch die Buf- und Bekehrungspraktiken als Begehrens-
subjekt erkannt hat, verliebt sich auch Jole wihrend seines Gebets in ihn.
Wihrend er »seine schonste Predigt, die er je gehalten,« halt, hort sie ihm
»anmutig und aufmerksam« zu (S. 400). Als er glaubt, sie zum Christentum
bekehrt zu haben, gesteht sie ihm: »ich bin in Dich verliebt und habe eine
zirtliche Neigung zu Dir gefafit!« (S. 402)

Jole entschliefit sich, »aus einem wackeren Mirtyrer einen noch besseren
Ehemann zu machen« (S. 401), was ihr durch geschicktes Kalkiil auch ge-
lingt. Sie behauptet, dass sie vom »Gebaren eines Klerikers« nicht zu tiber-
zeugen sei, da sie der Welt angehore, weswegen sich Vitalis als Weltmann
schmiicken solle, um sie »in dieser weltlichen Lage« von der »Gottseligkeit«
zu liberzeugen (S. 407). Als Vitalis nimlich statt seiner Monchskutte welt-
liche Gewinder tragt,

geschah aber ein wahres Wunder und eine seltsame Umwandlung mit dem
Monch; denn kaum saf} er in seinem weltlichen Staat neben dem anmut-
vollen Weibe, so war die nichste Vergangenheit wie weggeblasen aus sei-
nem Gehirn und er vergaf} ginzlich seines Vorsatzes. (S. 4071.)

Keller greift damit das fiir Legenden »gattungstypische Wunder« auf, das
eigentlich einen Durchbruch der Transzendenz in die Immanenz markiert.5+
Im Schlimm-heiligen Vitalis wird das Wunder aber ausgerechnet in dem
Moment aufgerufen, in dem Vitalis vom Ménch zum Gatten bekehrt wird.
Maria, die himmlische Braut, wird durch die weltliche Braut Jole ersetzt.

54 Kobele (Anm. 4), S. 367.
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Jole fuhrt Vitalis dadurch, dass sie ihn in >weltlichem Staat< kleidet, ihn in
Gemicher fuhrt, die »mit allen Wohnlichkeiten versehen« (S. 406) sind und
in denen er sich auf einem »seidene[n] Ruhebett« (S. 409) von den Strapa-
zen seiner Bekehrungsbemiithungen erholen kann, sowie durch die reich ge-
deckte Tafel, an der sie ihm »liebevoll etwas zu essen« reicht (S. 408) in die
Praktiken eines vollkommenen Gatten ein. Die Transformation qua Prakti-
ken gelingt vollends: Der letzte Absatz der Legende endet damit, dass Vita-
lis »ein ebenso trefflicher und vollkommener Weltmann und Gatte« wurde,

als er ein Mirtyrer gewesen war; die Kirche aber, als sie den wahren That-
bestand vernahm, war untrostlich iiber den Abgang eines solchen Heiligen
und wendete alles an, den Fliichtigen wieder in ihren Schof§ zu ziehen. Allein
Jole hielt ihn fest und meinte, er sei bei ihr gut genug aufgehoben. (S. 410)

Damit endet die Legende mit einem direkten Widerspruch zu dem, was das
Motto anfangs fordert. Zu Beginn ist Vitalis jungfraulich und meidet den
Umgang mit Frauen. Er hat aber den »allerschlechtesten Ruf« (S. 387), weil
die Bewohner Alexandriens glauben, er folge dem asketischen Gebot nicht.
Am Ende jedoch wird er zum trefflichen Ehemann bekehrt und folgt dem
Gebot tatsichlich nicht mehr.

Der Schlimm-heilige Vitalis erzihlt von zwei Paarkonstellationen und
deren Einfluss auf Vitalis® Subjektivierung: In der ersten Paarkonstellation
bestehend aus Vitalis und der Prostituierten fihrt die Verkntipfung von
Masochismus und Martyrium durch asketische Praktiken zur Konstitution
begehrender Subjekte. In der zweiten Paarkonstellation, die von Vitalis und
Jole gebildet wird, nutzt Jole den Umstand, dass sich Vitalis bereits als Be-
gehrenssubjekt erkannt hat. Sie fithrt ihn ebenfalls iber Praktiken in das
Verhaltensrepertoire der »normgebenden Institution«’5 Ehe ein. Anstelle
christlicher Tugend wird eine biirgerliche Lebenspraxis eingetibt. Wie Eu-
genia erfullt Vitalis damit zwar die Normen der biirgerlichen Gesellschaft,
jedoch nicht mehr die Normen der legendarischen Tradition, die Askese for-
dert. Vitalis wird zwar weiterhin als exemplarische Gestalt prisentiert, al-
lerdings ist er kein normatives Beispiel fiir einen vorbildlichen christlichen
Lebenswandel mehr, sondern wird stattdessen zum Exempel fiir einen voll-
kommenen Welt- und Ehemann.

55 Rocks (Anm. 39), S. 85.



182 Zoe Zobrist

3. Fazit

Indem Keller in den Sieben Legenden mit der Gattung Legende spielt, die
Heilige als imitable Vorbilder inszeniert und der Exgenia und dem Schlimm-
heiligen Vitalis Gebote als Motti voranstellt, entsteht die Erwartung, dass
die Legenden von Heiligen erzihlen, die einen vorbildlichen christlichen
Lebenswandel demonstrieren. Doch Kellers Legenden unterziehen die Gat-
tung »einer aktiven Umnutzung«,’® indem die Heiligen, von denen sie erzih-
len, nicht als jungfrauliche Asket*innen, sondern als normative Beispiele fiir
Eheminner und -frauen dargestellt werden, die in die Verhaltensrepertoires
der normgebenden Institution Ehe eingeftihrt werden. Bei Eugenia findet
dies statt, indem sie sich »dem Studium ehelicher Liebe und Treue« hingibt
(S.353), wihrend Vitalis von Jole zum Ehemann erzogen wird. Indem Kel-
ler von Mirtyrer*innen erzihlt, die zu Eheleuten werden, greift er den se-
xuellen Normbruch auf, den das 19. Jahrhundert mit den Martyrer*innen
verband. Dieser war darin begriindet, dass das asketische Jungfriulichkeits-
ideal den biirgerlichen Sexualvorstellungen widersprach, die auf familiare
Reproduktion ausgerichtet waren.5”

Die Heiligen in den Sieben Legenden finden anscheinend zum Liebes-
gliick,’8 wobei dieses Versprechen ironisch gebrochen wird, insbesondere
durch die Erzihlstimme, die stets eine Distanz zum Erzihlten erzeugt —
wodurch es nicht nur um eine »erotisch-weltliche Historie«? geht, wie in
Riickgriff auf Kellers Briefe oft argumentiert wird. Stattdessen werden nor-
mative Vorgaben fur die Lebenspraxis grundsitzlich infrage gestellt: Seine
Heiligen sind keine Vorbilder fiir »allgemeinverbindliche[ ] Lebensent-
wiirfe«.% Sie stellen weder normative Beispiele fiir eine christliche Lebens-
praxis noch fir eine erotisch-weltliche dar; vielmehr spielt Keller mit der
Normativitit. Dies wird insbesondere an den Hyazinthen deutlich, die so-
wohl zu den im Motto formulierten Normen und als auch zu den Normen
des heteronormativen 19. Jahrhunderts quer stehen und dann auch noch zu
Fursprechern fir faule Schiilerinnen werden.

56 Keller (Anm. 7), S. 297.

57 Vgl. Detering (Anm. 35), S. 389.

58 Mit der Liebeskonzeption in den Sieben Legenden beschiftigt sich Roland Spalin-
ger: Heiligkeit der Liebe. Die Struktur sreziproker Immanenz« in Gottfried Kellers
Legende Dorotheas Blumenkirbchen, in: Kellers Erzahlen. Strukturen — Funktio-
nen — Reflexionen, hg. von Philipp Theisohn, Berlin und Boston 2022, S. 195-215,
insb. S.211f.

59 Keller (Anm. 10), S.375.

60 Willer, Ruchatz, Pethes (Anm. 5), S. 10.



»Ein solches Beispiel« 183

Diese ironische Brechung normativer Vorstellungen verweist auf eine
grundlegende Verinderung im Umgang mit dem Beispiel, die sich um 1800
abzeichnete: Beispiele werden »nicht mehr als verbindlich, sondern allen-
falls als orientierend angesehen«.’* Besonders hervorzuheben ist die letzte
der Sieben Legenden, das Tanzlegendchen, das keine Liebesgeschichte er-
zdhlt, sondern eine groteske Jenseitsvision entwirft. Auf Erden sehnt sich
die Hauptfigur Musa nach dem »unauthérlichen Freudentanze« im Himmel
(S. 422), der ihr versprochen wurde; im Jenseits allerdings bricht »Erdenleid
und Heimweh« aus und es kehrt erst Ruhe ein, als die unruhestiftenden neun
Musen des Himmels verwiesen werden (S. 427). Himmlische Seligkeit gibt es
nur durch Ausschluss. Es gibt keine Erlosung, weder im Himmel noch auf
Erden, wodurch sich das Tanzlegendchen letztgiiltigen Ordnungssystemen
und den damit einhergehenden normativen Vorgaben entzieht und sich einer
einfachen Kategorisierung von Erlosung widersetzt.

61 Willer, Ruchatz, Pethes (Anm. 5), S. 55.
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