Der Sturz des Serapis

Zur Bedeutung paganer Gotterbilder im spétantiken Alexandria

Stefan Schmidlt

Als 392 n.Chr.! im Serapeum von Alexandria ein Soldat mit der Axt auf die
monumentale Statue des Serapis in Alexandria einhieb, war dieser Schlag
ein Fanal fur die Uberwindung des alten Gotterglaubens durch das Chris-
tentum. So jedenfalls werteten die christlichen Schriftsteller riickblickend
die Ereignisse. Was genau damals geschah, ist aus den verschiedenen Er-
zihlungen nicht mit letzter Sicherheit zu rekonstruieren.? Literarische Topoi
und hagiographische Ubertreibungen der Quellen verstellen den Weg zur
historischen Wirklichkeit.

Wabhrscheinlich ist, dass Bischof Theophilos von Alexandria pagane
Kultgegenstinde in einer 6ffentlichen Prozession ldcherlich machte, um die
Anhinger der alten Religionen zu provozieren. Ob bei den darauf folgenden
Unruhen auch das Serapeum von Paganen besetzt und verbarrikadiert wurde,
wie einige Autoren schreiben, ist nicht klar. Dass ein Edikt des Kaisers dem
Aufruhr ein Ende machte und die Zerstérung des Tempels anordnete, wie
Rufinus und ihm folgend Sozomenos schreiben, ist eher unwahrscheinlich.?
AuszuschlieBen ist, dass es sich dabei um das im Codex Theodosianus
iiberlieferte Edikt gegen die heidnische Kultausiibung in Agypten vom 16.
Juni 391 handeln kénnte.*

Nach dem Ende der Kdmpfe wurde das grofie Serapeum ausgeraubt und
die Kultstatue zerstort. Das Zerstérungswerk wurde von Rufinus und Theo-
doret mit der toposhaften Geschichte um den Axthieb ausgeschmiicki:® Als
es daran ging, die Statue zu zerschlagen, zdgerten die Umstehenden. Die
Furcht vor der Weissagung, dass beim Angriff auf die Statue die Erde beben
oder sich auftun wiirde und der Himmel] herab fiele, hemmte den Eifer. Erst

U Zur Frage der Datierung: Hahn, Gewalt, 81-84.

Die wichtigsten Quellen: Tyrannius Rufinus 11, 22-23; Sokrates, historia eccle-
siastica 5, 16-17; Theodoret, historia ecclesiastica 5, 23; Sozomenos, historia
ecclesiastica 7, 15; Eunapios, vitae sophistarum 472. — Dazu vor allem: Thela-
mon, Pafens, 255-257; Baldini, Problemi; Trombley, Religion, 129-145; Haas,
Alexandria, 161-169; Hahn, Gewalt, 85-101.

3 Hahn, Gewalt, 88.

4 Codex Theodosianus 16, 10, 11; Hahn, Gewalt, 82-84.

Ganz dhnlich eine Szene bei Valerius Maximus, facta et dicta memorabilia 1, 3, 3.
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als auf den beherzten Schlag hin nichts passierte — es sollen lediglich Méause
aus dem Inneren der Staue entwichen sein® — wurde die Zerstérung fort-
gesetzt. Das Gotterbild wurde in viele Teile zerbrochen, in Schmihprozes-
sionen durch die Stadt getragen und an verschiedenen Plitzen verbrannt.
Die offentliche Zurschaustellung der Vernichtung hat wohl tatséchlich statt-
gefunden, wie archiologische Funde von zerteilten und verbrannten
Elfenbeinstatuen nahe dem groBen Platz im Zentrum belegen konnen.”

Unabhéngig davon, wie das Ende des Serapiskultes und des groflen
Tempels in Alexandria im Detail ablief, machen die Berichte jedenfalls
deutlich, dass gerade der Sturz der Statue flir die christlichen Uberwinder
besonders wichtig war. Im Folgenden sollen Indizien aus der der arché-
ologischen und schriftlichen Ubetlieferung gesammelt werden, die die
Bedeutung des Gétterbildes fiir die Bevélkerung der spitantiken Stadt
genauer beleuchten konnen. Da die die Rolle der Gotterbilder in griechi-
schen und #dgyptischen Kulten unterschiedlich war, ist zunichst die Frage
nach dem spezifischen Charakter der Verehrung des Gottes im alexandri-
nischen Serapeum wichtig, um den zeitgendssischen Einstellungen zu der
Statue ndher zu kommen. In einem zweiten Schritt sollen die Einbindung
des Heiligtums in die Kultur der spitantiken Stadt verdeutlicht und die
Wechselwirkung zwischen dem Serapiskult und dem christlichen Ikono-
klasmus untersucht werden.

Die Statue des Serapis war bereits bei der Griindung des Kultes von
herausragender Bedeutung. Das Kultbild sollte auf die Initiative des Gottes
hin entweder aus Sinope am Schwarzen Meer oder aber aus Seleukia in
Pierien von einem der frithen ptoleméischen Konige geholt worden sein; so
jedenfalls die teils widerspriichlichen Aussagen der Griindungslegenden.®
Abseits dieser sagenhaften Uberlieferungen lisst sich aus verschiedenen
Indizien rekonstruieren, dass ein Kult etabliert werden solite, in dem sich
die verschiedenen Neubiirger der Stadt zusammenfinden konnten, und der
sich mit dem neu zu legitimierenden dgyptischen Konigtum der Ptolemier
verbinden lie.° Dazu bot sich die Verehrung des sterbenden und wieder-
erstehenden Apisstiers von Mempbhis an. Dieser Kult war einerseits Teil des

®  Ein verbreiter Topos: Lukianos, luppiter tragoedus 7; Minucius Felix, Octavius

24, 1. — Vgl. auch die Schilderung eines Statueninneren bei Eusebios, de vita
Constantini 3, 57.

Rodziewicz, Remains; Haas, Alexandria, 330 Abb. 25; 476 Anm. 118; Frank-
furter, Iconoclasm, 135.

HuB, Konig, 58-68; Borgeaud / Volokhine, Formation; Schmidt, Serapis 293-
294; Bergmann, Sarapis 117-118.

Fraser, Alexandria, 273; Schmidt, Serapis, 291-293; Dunand / Zivie-Coche,
Gods, 219-220.
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pharaonischen Kénigsrituals; dem hatte schon Alexander mit seinem Opfer
vor Apis Rechnung getragen. Andererseits war insbesondere die verstor-
bene Version des Apis, Osiris-Apis, in dem Nekropolenheiligtum von
Memphis cine ausgesprochen populire Goéttergestalt, die nicht nur von den
Agyptern, sondern auch von dort bereits vor Alexander ansissigen Griechen
und Karern verchrt wurde.

Der entscheidende Schritt zur Etablierung dieses altigyptischen Gottes
in Alexandria war seine vollig veridnderte Visualisierung in einem anthro-
pomorphen und naturalistisch gestalteten Bild. Dies entsprach dem reli-
gidsen Bediirfnis der Griechen, sich den Gott in einer glaubhaften und
unmittelbar zuginglichen Gestalt vorzustellen. In der Figur verbanden sich
zudem die verschiedenen Aspekte des Gottes. Die thronende, birtige
Gestalt lehnt sich an Zeus an. Der Kerberos neben den Beinen ist der
Verweis auf Hades, den Beherrscher der Unterwelt und mit dem Kalathos
auf dem Kopf wurde auf die Fruchtbarkeit bringenden Eigenschafien
verwiesen.'”

Dem Kult war in Alexandria und Agypten wihrend der hellenistischen
Zeit trotz koniglicher Protektion nur miBiiger Erfolg beschieden. Das von
Ptolemaios IIl. Euergetes in der ersten Hilfte des 3. Jahrhunderts v.Chr. auf
riesige Ausmale erweiterte Serapisheiligtum in Alexandria muss, wenn wir
dem Augenzeugen Strabo vertrauen konnen, in augusteischer Zeit nur
spirlich genutzt gewesen sein.'" Auch der epigraphische Befund zeigt nur
spérliche Spuren einer Verehrung des Gottes vor der romischen Kaiser-
zeit.!12

AuBerhalb Agyptens dagegen war die hellenisierte Form des Gottes der
Verbreitung des Kultes ausgesprochen forderlich oder iiberhaupt erst der
Ausloser fiir seine Verbreitung. In hellenistischer Zeit sind daflir vor allem
die gut belegten Heiligtiimer des Serapis auf der Insel Delos charakte-
ristisch, Kultplitze kleinerer Gemeinden im Kontext eines fiir fremde
Einfliisse offenen Handelshafens.'® In der romischen Kaiserzeit fand der
Serapiskult bekanntermaflen eine Vielzahl von Anhingern im gesamten
Reich.'* Die Verehrung des Serapis in seiner duBerlich traditionell griechisch
geprigten Gestalt machte es mdglich, breiten Schichten der Reichsbevélkerung
dgyptische Kultformen zu vermitteln und nahe zu bringen.

10" Zu den Attributen: Hornbostel, Sarapis, 59-72.83.85.91-95.

""" Strabo 17, 1, 10; Fraser, Alexandria, 274-275.

12 Fraser, Alexandria, 273; Pfeiffer, God, 398-403; Bergmann, Sarapis, 115-117.

Bommas, Heiligtum, 55-59.

4 Vidman, Isis, 95-124; Malaise, Diffusion; Merkelbach, Isis, 121-146; Takdcs,
Isis.
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Es gibt wenig konkrete Hinweise darauf, ob und wie die weite Ver-
breitung des Serapiskults in der Kaiserzeit auf dessen Ursprungsort zuriick-
wirkte. Der fritheste Beleg fiir eine umfangreiche Verehrung des Gottes in
Alexandria selbst ist Tacitus’ Erzihlung von den Erlebnissen des Kaisers
Vespasian im Serapeum.'”> Wihrend Vespasian in dieser Episode dem ihm
unvertrauten Gott cher skeptisch gegeniibertritt, sagt Tacitus iiber die Ein-
heimischen, dass sie Serapis mehr als alle anderen Gotter verehren. Gott
und Stadt wurden zunehmend in einem Atemzug genannt. So war Alexan-
dria fiir Libanios die Stadt des Serapis und Eunapius schreibt, dank des
Serapeums sei die Stadt eine heilige Welt fiir sich. Die Zahl der Pilger von
tiberall her zu Serapis wiirde der Zahl der Einwohner gleichkommen.'®

AuBer der Feststellung eines allgemeinen Bedeutungszuwachses liel3
sich tiber die konkrete Ausgestaltung des Serapiskults in Alexandria bislang
nur wenig Sicheres sagen. Archiologisch ist ein monumentaler Aus- und
Neubau des Serapeums zu beobachten.!” Wann und vor allem warum dies
erfolgte, ist nicht tiberliefert. Indizien sprechen dafiir, dass das Heiligtum
nach einem Brand im Jahr 181 n.Chr. unter den severischen Kaisern in
groflerem Glanz wiedererrichtet wurde.'® Die architektonischen Veriinde-
rungen der kaiserzeitlichen Anlage gegeniiber dem hellenistischen Baukom-
plex sind am ehesten geeignet, die aktuellen Bediirfnisse und Erwartungen
der Kultteilnehmer deutlich zu machen (4bb. I und 2; nichste Seite).

Tacitus, historiae 4, 81-82.

Libanios, orationes 30, 35; Eunapios, vitae sophistarum 471.

Sabottka, Serapeum, 247-293; McKenzie, Reconstructing, 90-99.

Calderini, Dizionario, 172; Malaise, Conditions, 424-425; Wild, Water, 168;

Tran Tam Tinh, Baiser, 324; McKenzie, Reconstructing, 86.98; Watts, City,
144-145.
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Abb. 1: Rekonstruktion des Serapeums von Alexandria in ptolemdiischer Zeit
(nach McKenzie, Reconstructing, Abb. 8)
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Abb. 2: Rekonstruktion des Serapeums von Alexandria in der spiten Kaiserzeit
(nach McKenzie, Reconstructing, Abb. 11)
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Noch deutlicher als vorher war der Naos mit der riesigen Serapisstatue das
Zentrum des rechteckigen, mit Saulenhallen umstandenen Heiligtumsareals.
Durch die Erweiterung des Platzes iiber die angrenzende Strae hinweg
nach Osten ergab sich eine neue Nordsiidachse, die nun genau durch den
Tempel fiihrte. Zugleich wurde eine zweite Achse neu gestaltet, die von der
neuen monumentalen Zugangstreppe im Osten durch nun nur noch ein
einziges Propylon direkt auf den sogenannten Westbau zulief. Dieser Bau
war nach seiner Mauertechnik aus Kalksteinquadern zu urteilen bereits Teil
des hellenistischen Serapeums gewesen. Das nérdliche der beiden alten
Propyla in der Ostumfassung war jedoch noch nicht so exakt auf seinen
Eingang ausgerichtet. Die kaiserzeitliche Neugestaltung stellte hier eine
klare Beziehung her, die man vielleicht als ,,Prozessionsweg™ bezeichnen
kann, jedenfalls aber die Wichtigkeit dieses Baues flir die Abldufe im
Heiligtum betont.

Der Westbau bestand aus zwei nebeneinander liegenden Raumen und
einer nach Osten gerichteten Eingangshalle. Der nordliche Raum ist der
Zugang zu einem Schacht, von dem aus mehrere unterirdische Galerien
abgehen, die mit vielen kleinen Nischen stark an dgyptische Tierfriedhodfe
erinnern. Dies und seine Lage als Ziel eines ostwestlichen ,,Prozessions-
wegs* haben Agyptologen veranlasst, im Westbau das eigentliche rituelle
Zentrum, die Wabet-Anlage des Serapeums, zu sehen und damit die stark
altdgyptische Prigung des alexandrinischen Serapiskultes herauszustellen.'®
Das ist aber sicher nur ein Teilaspekt des komplexer ausgerichteten
Heiligtums. Gleichzeitig wurde ja auch der ,,griechische® Serapisnaos stiarker
betont. Die Platzgestaltung entspricht exakt der kaiserzeitlichen dsthetischen
Hierarchie. Der wichtigste Bau beherrscht die Mitte der Schmalseite.

Gleichwohl spiegeln die Strukturen des Heiligtumsneubaues etwas von
der Gleichwertigkeit der Elemente sowohl altigyptischer wie griechischer
Tradition in der kaiserzeitlichen Verehrung des Serapis wider. Zwei Dinge
scheinen nun fiir alle Besucher des Heiligtums besonders wichtig gewesen
zu sein: Zum einen die nicht offensichtlichen, mit Altigyptischem
aufgeladenen rituellen Vorgiinge im Westbau,?® und zum anderen die direk-
te Konfrontation mit dem menschengestaltigen Bild des Gottes im Tempel.

Nicht am archiologischen Befund festzumachen, aber doch durch
schriftliche Nachrichten gut belegt, ist zudem die Existenz einer Bibliothek

Kessler, Serapeum, 195.197-204; Donald Bailey in: McKenzie, Reconstructing, 96.
Man kann sich die Vorgénge vielleicht dhnlich den Riten im Koreheilgtum von

Alexandria vorstellen: Epihanius, Panarion 51, 22, 9-10; vgl. Bowersock, Helle-
nism, 22-23; Trombley, Deconstruction, 160.

20
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im Serapeum.”! Eine solche Einrichtung gehort eigentlich nicht zu einem
traditionellen griechischen Heiligtum. Bibliotheken waren in Griechenland
zuniichst auf Initiative von Herrschern oder Philosophen zusammengetragen
worden. Zwar wurden sie nicht selten an Heiligtlimer angeschlossen, so
etwa an den Musenbezirk in der Akademie oder den Hain des Apollon
Lykeios in Athen oder auch an das Museion in Alexandria.?> Doch waren
dies Pliitze, die als Bildungsstiitten einen anderen Charakter hatten als die
grofien stidtischen oder panhellenischen Heiligtiimer. Von dort sind keine
Biichersammlungen bekannt. Die Ausnahme von dieser Regel ist die
Bibliothek im Athenaheiligtum von Pergamon.?* Aber auch in diesem Fall
ist es die Konigsbibliothek, die in dem Bezirk auf dem Burgberg, direkt
gegeniiber dem Palast, Platz gefunden hat, nicht eine regelrechte Tempel-
bibliothek. Erst spit gibt es dafiir Beispiele, wie die Bibliothek im Askle-
pieion von Pergamon aus hadrianischer Zeit. Deren Funktion flir den Hei-
ligtumsbetrieb ist jedoch nicht geklart.?*

Im Gegensatz dazu war in den #gyptischen Tempeln eine Biicher-
sammlung regelmiBig vorhanden.?> Vor allem die ,,Lebenshiuser” in den
Tempelarealen waren die wichtigsten Wissensspeicher flir Ritualregeln, fiir
Astrologie, Geographie, Philosophie und Medizin.?® In diesen Tempel-
bibliotheken wurden nicht nur die alten Texte gehiitet und kopiert, sondern
insbesondere in der griechisch-romischen Zeit zunehmend auch neue Texte
vor allem zu theologischen und mythologischen Themen verfasst.?” Inwie-
weit die Bibliothek des Serapeums in #dhnlicher Weise in die kultischen
Ablidufe des Heiligtums eingebunden war, ldsst sich aus den Quellen nicht
ermitteln. Uberliefert ist lediglich, dass die Septuaginta in der Spitantike
dort aufbewahrt wurde.?® Es erscheint jedoch nicht {ibermiBig spekulativ,
auch in dem Vorhandensein einer Bibliothek im Serapeum einen #dgyptisie-
renden Zug in der Einrichtung des Heiligtums zu sehen.

! Hauptquellen: Tertullianus, apologeticum 18 und Epiphanios, de mensuris et

ponderibus 11. — Calderini, Dizionario 143; Fraser, Alexandria, 323-324, dort
auch zu den weiteren Quellen.

22 Seidensticker, Bibliothek; Wilker, Biichersammlungen; Wilker, Irrwege; Nessel-
rath, Mouseion.

2 Radt, Pergamon, 165-168; Hoepfher, Bibliothek.

24 Radt, Pergamon, 232-233.

2 Wessetzky, Tempelbibliothek.

26 Clemens Alexandrinus, stromateis 6, 4. — Frankfurter, Religion, 239-240.

27 Frankfurter, Religion, 238-248; Dunand / Zivie-Coche, Gods, 233-235.

2 Dazu die Quellen siehe oben Anm. 21.
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Besonders wichtig ist schlieBlich die Verbindung von Serapis und
Helios, auf die viele Quellen hinweisen.?” Weit verbreitet war etwa die
Anrufung des Gottes als Zeus-Helios-Serapis in diversen Briefen und Weih-
inschriften. Zudem besitzen wir das Zeugnis des Macrobius, der versuchte,
alle Attribute der Statue als Verweise auf die Kraft der Sonne umzu-
interpretieren.’® In den kultischen Abldufen wurde die Verbindung offenbar
sehr eindrucksvoll visualisiert. Rufinus erwihnt ein kleines Fenster im
Tempel des Serapis, durch das an bestimmten Tagen die Sonne bei ihrem
Aufgang auf das Gesicht der Statue schien. AuBerdem soll es moglich
gewesen sein, ein eisernes Bild des Helios durch Magnete neben der
Serapisstatue schweben zu lassen.?' Das Letztere ist nicht nur physikalisch
wenig glaubhaft, sondern auch als literarischer Topos erwiesen.’? Das
Schauspiel des ,,Sonnenkusses” diirfie allerdings ein integraler Bestandteil
des Kultes gewesen sein. In personifizierter Form erscheint das Bild des von
Helios gekiissten Serapis auf spitkaiserzeitlichen Miinzen und auf Ton-
lampen aus Alexandria, und bezeugt so die Bedeutsamkeit und Prisenz des
Rituals fiir die Alexandriner.>

Es ist lingst bemerkt worden, dass dieses Ritual den Vorgingen gleicht,
bei denen in oberdgyptischen Tempeln, das Kultbild einmal im Jahr der
Sonne ausgesetzt wurde, um die Statue ,,zum Leben* zu erwecken, das heif3t
ihre gottliche Kraft zu erneuern.** Eine solche Belebung oder auch Inaugu-
ration einer Identitit von Gottheit und Bild kennt die griechische Tradition
nicht. Zwar wurden auch in griechischen Tempeln die Gétter durchaus als
temporér anwesend in ihren Statuen betrachtet, doch gab es keinen Ritus,
der dies bewirken konnte. Ein Kontakt mit der Gottheit durch die Statue
ereignet sich nur in der Verehrung durch die Gliubigen.*

Auch wenn der Sonnenkuss also eine deutliche ,,Agyptisierung® des
Serapiskults ist, bleibt ein entscheidender Unterschied zu den Riten in den
oberdgyptischen Tempeln. Das Ereignis spielte sich nicht hinter den Mauern
der Heiligtiimer ab, nur begleitet von der Priesterschaft, sondern fand vor

2 Weber, Untersuchungen, 5-18; Hani, Sarapis; Thelamon, Sérapis; Bricault, Zeus.

30" Macrobius, Saturnalia 1,20, 14-15.

31 Tyrannius Rufinus 11, 23.

32 Thelamon, Sérapis, 243-244; Thelamon, Paiens, 183; Sabottka, Serapeum, 326.

33 Tran Tam Tinh, Baiser, 318-20.

34 Belegt sind solche Riten fur die Tempel von Esna, Edfu, Dendara, Ermant,
Philae und Kalabscha: Thelamon, Sérapis, 244-248. — Vgl. dazu Weber, Unter-
suchungen, 8; Hani, Sarapis.

35 Scheer, Gottheit, 111-115.
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einer groBen Volksmenge statt, vor aller Augen, wie Rufinus hervorhebt.*

Man ist versucht, sich das Spektakel dhnlich vorzustellen, wie den moder-
nen Touristenauflauf anldsslich der Beleuchtung der Ramsesstatue im Tem-
pel von Abu Simbel.

Die Indizien zu den kultischen Vorgiingen und der Verehrung des Gottes
im Serapeum von Alexandria zeigen deutlich, dass die Entwicklung des
Kultes den Tendenzen der spiten dgyptischen Religion insgesamt entspricht.
Einerseits lassen sich ein Wiederaufgreifen und eine stirkere Betonung von
altdgyptischen Traditionen beobachten. Andererseits geschieht dies nicht
mehr in den strengen Formen der Vorzeit, sondern gefiltert durch die reli-
giosen Bediirfnisse, die sich aus den Erfahrungen mit den flir breite
Schichten leichter zuginglichen hellenisierten Gottheiten ergeben hatten.

Wenn wir nun die Bedeutung des Serapiskultes fiir die spétantike Stadt
und die Rolle des Serapeums in den religiosen Konflikten des spdten 4. Jh.s
betrachten, sind diese Charakteristika entscheidend. Der sehr lebendige
Kult, der an aktuelle die religiosen Bediirfnisse angepasst wurde, konnte fiir
weite Teile der Bevolkerung gemeinschaftsstiftend sein. Fiir die Einwohner
von Alexandria war Serapis ein Stadtgott im besten Sinne und sein Hei-
ligtum ein zentraler Ort der urbanen Topographie: die Akropolis der Stadt,
wie der spitantike Autor Aphtonios das Serapeum nannte.’

Man konnte vermuten, das Serapeum sei damit auch ein Brennpunkt
wachsender Auseinandersetzungen zwischen Christen und Heiden gewesen.
Doch darauf deutet nichts hin. Die Unruhen, von denen Alexandria im 4. Jh.
mehrfach erschiittert wurde, entwickelten sich vor allem anlisslich der
wiederholten Versuche, anstelle des in der Stadt respektierten orthodoxen
Bischofs Athanasius, dem Kaiser genehme arianische Bischéfe zu instal-
lieren.*® Die innerstidtischen Unruhen gleichen damit in ihrem Muster den
fir Alexandria seit ptoleméischen Zeiten notorischen Aufstéinden, mit denen
die Massen ausgesprochen sensibel auf eine empfundene Verletzung der
Sitten oder der hergebrachten Ordnung durch die jeweiligen Machthaber
reagierten.’’

In diesen Auseinandersetzungen wurden die Anhidnger der paganen
Kulte eher instrumentalisiert, als dass sie selbst eine treibende Kraft waren.
Besonders deutlich wird das in der Drohung des Kaisers Constantius II. an
die Adresse der Athanasiusanhiinger im Jahr 356: Falls der von ihm
eingesetzte Bischof nicht unterstiitzt wiirde, sollten nicht nur die Brotversor-

36
37

Tyrannius Rufinus 11, 23.

Aphtonios, progymnasmata 12; Sabottka, Serapeum, 313-317.
3% Hahn, Gewalt, 48-77.

3 Mittag, Unruhen, 193-208.
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gung eingestellt und die stddtischen Magistrate gefangen gesetzt, sondern
auch die heidnischen Gétterbilder entfernt werden.*® Dass dieser Bischof,
Georg von Kappadokien, in der Folgezeit das Serapeum tatséchlich von
Soldaten besetzen und pliindern lieB, war zwar einer der Griinde fiir Georgs
Ermordung durch einen aufgebrachten Mob.*! Jedoch bestand die Menge
keineswegs nur aus Heiden.*? In beiden Fillen wurden die paganen
Gotterbilder dazu instrumentalisiert, die nicht-christliche Bevélkerung, auf
deren Wohlwollen sich der orthodoxe Bischof stiitzen konnte, in den
Konflikt hinein zu ziehen.

Dass das Serapeum keineswegs als Stachel im Fleisch einer christlicher
werdenden Stadt empfunden wurde, sondern als integraler Bestandteil der
stadtischen Kultur, macht seine enge Verkniipfung mit den alexandrinischen
Schulen deutlich. Die dortige Bibliothek hatte durchaus eine offentliche
Funktion. Aphtonios hebt hervor, dass sie allen Lernbegierigen offen steht
und die ganze Stadt zum freien Erwerb von Kenntnissen einlidt.*® Eine
spatantike Quelle setzt das Serapeum gar mit dem Museion gleich.** In der
Bibliothek scheinen zumindest teilweise Buchbestinde zugénglich gewesen zu
sein, die urspriinglich zum Museion gehorten. Jedenfalls verstehen manche
Autoren sie als Tochterinstitution der grofien ptolemiischen Bibliothek.*

Seit der Aufgabe des Konigsviertels (Brucheion) im spiten 3. Jh. n.Chr.,
in dem auch das Museion zuvor angesiedelt war, diirfte die Serapeum-
bibliothek Aufgaben und Buchbestinde von dort iibernommen haben.
Wohl nicht zufillig gehoren die wenigen Personen, die im Zusammenhang
der Zerstorung des Serapeums erwdhnt werden, zum Bildungssektor der
Stadt. Genannt werden der Philosoph Olympios, als einer der Anfithrer der
Paganen,*’ sowie die Grammatiker Helladios und Ammonios, die nach dem

40
41

Athanasios, historia Arianorum ad monachos 54, 1; Hahn, Gewalt, 62.

Angriff auf das Serapeum: Sokrates, historia ecclesiastica 3, 3; Ermordung
Georgs: Historia Acephala 2, 9-10. — Insgesamt zu den Vorgéingen und ihrer Be-
wertung: Hahn, Gewalt, 66-74,

42 Hahn, Gewalt, 72.

4 Aphtonios, Progymnasmata 12; Sabottka, Serapeum, 314.316.319 mit Anm. 34.
4 Expositio totius mundi et gentium 35 (Miiller, K., Geographi graeci minores 2,

Paris 1861, 520). — Sabottka, Serapeum, 312, Anm. 5; McKenzie, Architecture,
244,

Siehe Fraser, Alexandria, 323; McKenzie, Reconstructing, 99-100.

Ammianus Marcellinus 22, 16, 15; vgl. Fraser, Alexandria, 10.

Athanassiadi, Persecution, 14-16; Haas, Alexandria, 164-165, Hahn, Gewalt, 92;
Watts, City, 189-191.
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Fall des Serapeums nach Konstantinopel flohen, wo sie erneut Lehrstiihle
erhielten.*

Auch andere pagane Heiligtiimer von Alexandria waren Zentren und
Anlaufstellen fiir Bildungsbeflissene. Wobei in der Spitantike keine
genauen Grenzen zwischen philosophischer Bildung und religiser Erbau-
ung gezogen werden konnen. Dem Neuplatoniker Antonios, der sich im
Serapeum von Kanopos, einem ,Vorort Alexandrias, niederlie3, stromte
eine Vielzahl von jungen Leuten zu, die sich der Philosophie widmen
wollten.*” Nachklinge dieser Verbindung von Kultort und Bildungsstitte
gab es sogar noch am Ende des 5. Jahrhunderts in Kanopos. In Zacharias
Scholastikus® Vita des Severus wird von der Zerstdrung des Isistempels
berichtet; und wiederum sind es Lehrer und Studenten aus Alexandria, die
mit diesem spiten paganen Heiligtum in Verbindung standen.>

Die Heiligtiimer waren, #hnlich den 6ffentlichen Plitzen, mdgliche
Treffpunkte flir Lehrer und Bildungssuchende.”’ Auch das Serapeum von
Alexandria darf man durchaus als Teil der blithenden Bildungslandschaft
Alexandrias ansehen, die fiir Heiden wie Christen gleichermaflen attraktiv war.

Am Ende des 4. Jahrhunderts dnderte sich die Lage. Gestlitzt auf den
erklirten Willen des Kaisers Theodosius, die paganen Kulte weitgehend
zurlickzudringen, konnten christliche Eiferer wie Bischof Theophilos in
Alexandria nun schirfere MaBnahmen gegen die Heiligtiimer ergreifen.?
Das Ziel des Theophilos war dabei nicht zufillig die Zerstérung der monu-
mentalen Statue des Serapis. War doch einer der wichtigsten Vorwiirfe
antipaganer Propaganda, die Heiden wiirden die Bildwerke als Gotter
anbeten. Um die Abwegigkeit solcher Verehrung zu kennzeichnen, wurde
von christlichen Schriftstellern immer wieder hervorgehoben, dass diese
Bilder doch von Menschen gemacht sind und aus natiirlichen, verginglichen
Materialien bestehen.>

8 Haas, Alexandria, 163-164; Hahn, Gewalt, 93,

¥ Eunapios, vitae sophistarum 470-471; Herzog, Kamp{, 118; Thelamon, Paiens,
226-227, Athanassiadi, Persecution, 13; Frankfurter, Religion, 71; Frankfurter,
Consequences, 186-188; Hahn, Gewalt, 30-31.

0 Zacharias von Mytilene, Vita Severii (Kugener, M.A., in: Patrologia Orientalis 2

[1907] 16-35). — Herzog, Kampf, 121-122; Trombley Religion, 5-12; Haas,

Alexandria, 327-328; Frankfurter, Religion, 163-164; Watts, City, 217-218.

Vgl. dazu Cribiore, Spaces.

52 Hahn, Gewalt, 78-81.

33 Z.B. Tertullian, de idolatria 4; Origines, contra Celsum 8, 41; Clemens Alexan-
drinus, protrepticus 4, 46-48; Athenagoras, apologia pro christiana 17-18;
Theophilos, ad Autolycum 2,36,68; Athanasios, contra gentes 13,2. — Vgl
Scheer, Gottheit, 102-103.
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Damit greifen die christlichen Autoren jedoch lediglich ein Thema auf,
das die griechischen Philosophen und Rhetoren seit vielen Jahrhunderten
beschiftigte.”* Bereits die kritischen Bemerkungen des Xenophanes von
Kolophon, dass etwa Pferde ihre Gétter in der Gestalt von Pferden, und dass
Rinder ihre Gotter als Rinder darstellen wiirden, wenn sie Bildwerke
schaffen konnten, stellt die Menschengestaltigkeit griechischer Gotter-
vorstellung in Frage.® Und Heraklit wirft denjenigen, die Gétterstatuen
anbeten vor, dass sie sich genauso gut mit Tempeln unterhalten kénnten.>
Ausgehend von solcher Kritik wurde hiufig versucht, die verbreitete reli-
gidse Praxis, die Gotter in anthropomorphen Bildern zu verehren, mit den
verschiedenen Konzepten von Géttlichkeit in der griechischen Philosophie
iiberein zu bringen. So gab etwa Dion von Prusa im frithen 2. Jahrhundert
n.Chr. eine psychologische Erklarung fiir den rituellen Umgang mit Gétter-
bildern. Es sei ein Grundbediirfhis aller Menschen, die die Gétter lieben, sie aus
der Niahe zu verehren und zu pflegen, an sie heranzutreten, sie zu beriihren, zu
bekrinzen und ihnen zu opfern.®” Dieses Bediirfnis konnte im direkten Kontakt
mit menschengestaltigen Gotterbildern am besten erflillt werden.

Diese Position vertraten auch die Verteidiger der paganen Kulte gegen
die christliche Polemik. Die medialen Eigenschaften der Gétterbilder
betonte Julianus Apostata, in dem er schrieb:

»~Demnach blickt also auch, wer die Gotter liebt, mit Freude auf die Statuen
und Bilder der Gétter, von Scheu erfiillt und zugleich auch erschauernd vor
diesen Géttern, die ihn aus ihrer Unsichtbarkeit heraus ansehen. %8

Angesichts der drohenden Zerstorung der Serapisstatue nutze der schon
erwihnte Olympios die traditionellen Erkldrungsmuster, um die Argumente
der Christen ins Positive zu wenden: Da die Statuen aus zerstorbarem Material
und von Menschen gemacht sind, seien sie vergiinglich. Aber die géttliche
Macht, die in ihnen wohnte, habe sich in den Himmel zuriickgezogen.*

> Scheer, Gottheit, 66-77.98-111.

55 Xenophanes fr. B 15-16 (Diehls / Kranz). — Vgl. dazu Scheer, Gottheit, 35-36;
Graf, Plutarch, 251.

Heraklit fr. B 5 (Diehls / Kranz). — Vgl. dazu Scheer, Gottheit, 66-67; Graf,
Plutarch, 251.

Dion Chrysostomos 12, 61. - Betz, God Concept, 137.139.

Julianos, epistulae 89 (294 D; Ubersetzung: B. K. Weis); Trombley, Destruction,
144. — Vgl. auch Kelsos in: Origines, contra Celsum 7, 62; Graf, Plutarch, 263;
Porphyrios in: Eusebios, praeparatio evangelica 7, 1 (= fr. 351 Smith); Graf,
Plutarch, 264-265.

Sozomenos, historia ecclesiastica 7, 15, 2.

56

57
58

59



Der Sturz des Serapis 139

Dass die christlichen Autoren aus Alexandria, trotz der abgeklirten
Haltung der paganen Intellektuellen, ihre Polemik so beharrlich wieder-
holten, hatte vermutlich auch mit dem Charakter des Serapiskults in Ale-
xandria zu tun. Die ,,Agyptisierung® des Kultes diirfte auch die Begegnung
der Glidubigen mit dem Gotterbild beeinflusst haben. In den &gyptischen
Tempelriten spielt die Identitit von Statue und Gott eine weit groflere Rolle
als in der griechischen Tradition. Die tiéiglichen Rituale von Reinigung,
Bekleidung und Speisung machten die Identitit des Gottes mit seinem Bild
zu einer schr konkreten Vorstellung.®® Diese Jahrhunderte zuriickreichenden
rituellen Erfahrungen diirften im alexandrinischen Serapeum bei einer
breiten Masse tatséichlich zu einer Identifikation des Serapis mit seiner
monumentalen Statue gefiihrt haben. Dass die eindrucksvolle Figur fiir alle
sichtbar und zugiinglich war, machte die Bindung an den Gott noch enger.

Wie stark im alexandrinisch-dgyptischen Milieu der Glaube an die
Identitdt von Gott und Bild verankert war, macht die Anekdote iiber den
neoplatonischen Philosophen Heraiskos aus dem 5. Jh. deutlich. Er soll
fahig gewesen sein, bei jeder Gotterstatue sofort zu spiiren, ob sie von
einem Gott belebt war oder nicht.®! Eine solche Kompetenz war angesichts
der prekiren Situation der paganen Gliubigen, die von stindigen Angriffen
auf ihre Bilder bedroht waren, entscheidend. Konnte sie doch helfen, die
wichtigen Figuren, die bewahrt und eventuell verborgen werden mussten,
von materiellem Plunder zu unterscheiden, der den christlichen Eiferern
anheim gegeben werden konnte.

Nur vor dem Hintergrund eines zumindest in Agypten tatsichlich weit
verbreiteten Glaubens, in der Statue auch den Gott vor sich zu haben, wird
die stetige Argumentation der christlichen Autoren gegen die Goétterbilder
und ihre Verehrer in vollem MaBe verstidndlich. Dabei wurde der Kampf
gegen die Idolatrie wohl nur zum geringeren Teil gefiihrt, um die Heiden zu
bekehren. Viel wichtiger war es, die Furcht vor den Méchten der alten
Gotter und ihrer Bilder zu zerstreuen, die wohl auch unter den Anhingern
des Christentums verbreitet war.%> Andererseits half die latente Identifika-
tion von Géttern und Gétterbildern bei der Uberwindung des alten Glaubens.
So konnte man Gewissheit sien, mit der Zerstorung der Gotterbilder auch
die alten Gétter vernichtet zu haben.

% vel. Clarysse, Temples, 277.

81 Damaskios, Vita Isidori, fr. 174: Bowersock, Hellenism, 58; Haas, Alexandria,
129-130; Frankfurter, Vitality, 664-665.

82 vgl. dazu Saradi-Mendelovici, Attitudes, 56; Frankfurter, Iconoclasm, 144-145;
Franfurter, Vitality, 669-675.
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In den Schilderungen des Serapissturzes wurden beide Aspekte bedacht.
Einerseits die Scheu vor den moglichen Konsequenzen, die erst durch den
Axthieb iiberwunden wurde. Andererseits gleicht die detaillierte Beschrei-
bung vom Zerhacken, Herumschleifen und Verbrennen der Statue auffillig
den Darstellungen von Ubergriffen des alexandrinischen Mobs auf miss-
liebige Personen, sei es die grausame Ermordung des arianischen Bischofs
Georg im Jahr 361 oder die fanatische Zerstiickelung der Philosophin
Hypatia 413.% Immer ging es um die radikale Ausloschung der Person und
ihres Andenkens. Auch der michtige Gott Serapis sollte mit seiner Statue
vollstindig vernichtet werden.®*

Der Sturz des Serapis und die Zerstérung des Serapeums hatten noch ein
kleines Nachspiel, von dem Rufinus berichtet.® Gleichsam iiber Nacht
verschwanden die Biisten des Serapis, die in jedem Haus der Stadt, in den
Mauern, den Eingingen, den Tirpfosten und sogar in den Fenstern
aufgestellt waren. Interessant ist fiir uns, dass hier von Biisten die Rede ist.
Tatsdchlich sind die Biisten die grofite Gruppe unter den Serapisdar-
stellungen aus der Kaiserzeit (4bb 3; nichste Seite).%® Das ist ungewdhn-
lich, da diese Form fiir Gétterbilder sonst ausgesprochen selten ist, lediglich
von Isis sind Biisten in gréBerer Zahl erhalten.

Man hat gerdtselt, warum gerade Serapis in dieser Form dargestellt
wurde. Hans Jucker etwa hat eine Verbindung zu dem solaren Aspekt des
Gottes gezogen.®” Die Darstellungsform weist jedoch in eine andere
Richtung. Die 6ffentliche und religitse Prisenz von Biisten war wihrend
der gesamten Kaiserzeit eng mit der monarchischen Reprisentation und
dem Kaiserkult verbunden. Gerade Biisten als tragbare und schnell verfiighare
Herrscher bilder waren dabei besonders hiufig (4bb. 4; nichste Seite).%

8 Zu Georg: siche oben Anm. 41. — Zu Hypatia: Hahn, Gewalt, 111-118. — Vgl.

zur Parallelisierung der Ausloschung von Menschen und Statuen: Brown,

Power, 116; Frankfurter, Religion, 278-279.

Auch Rufinus spricht vom ,,Tod des Serapis, der niemals lebendig war*:

Tyrannius Rufinus 11, 28.

85 Tyrannius Rufinus 11, 29; Haas, Alexandria, 167; Hahn, Gewalt, 98.

% Vgl. Hornbostel, Sarapis; Hormbostel, Sarapica.

7 Jucker, Bildnis, 185-189.

% Price, Rituals, 189-191; Fishwick, Cult II, 1, 558-566; 111, 3, 268-282; Witschel,
Biste; Witschel, Herrscherbildnisse.
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Abb 3: Kleinformatige Bronzebiiste des Serapis, Rémisches Museum Augsburg
(Foto K. Ruff, Augsburg)

1bb. 4: Kleinformatige Bronzebiiste des Kaisers Domitian, Ny Carlsberg Glyptotek
Kopenhagen (Foto Archiologisches Institut, Universitit Miinchen)
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Die Darstellungen des Kaisers und seiner Familie wurden auch in Hausern
aufgestellt, um sich unter den Schutz der ,lebenden Gottheiten* zu stellen.®
An diese Gepflogenheiten kniipften die Biisten des Serapis — also Darstel-
lungen, die an das Portrit einer lebenden Person erinnerten — in den Héu-
sern Alexandrias an. Die ideelle Herrschaft iiber die Stadt, die der ferne
Kaiser fiir die Menschen in Alexandria nicht ausiiben konnte, ging an den in
der Stadt anwesenden Gott itber. Das Bildnis des Serapis wurde als geeignet
angesehen, in und an allen Hiusern vor Unbill zu bewahren.

Dass die Biisten tatsichlich zu jedem Haus gehdrten, wie Rufinus be-
tont, also auch zu den Hiusern der christlichen Bevélkerung, wirft ein
letztes Schlaglicht auf die religiésen Verhéltnisse in der Stadt. Die paganen
und zugleich urbanen Traditionen waren auch am Ende des 4. Jahrhunderts
noch so stark, dass Theophilus die Menschen zwingen wollte, sich eindeutig
zu bekennen. Der Druck hatte Erfolg: Die vielen Biisten wurden durch das
Kreuz ersetzt. Dies mag einerseits dazu gedient haben, die ddmonischen
Krifte der alten Bilder unschddlich zu machen. Vor allem aber waren die
Kreuze das Zeichen des neuen Beherrschers und Beschiitzers der Stadt.

Summary

During Late Antiquity the monumental statue of Serapis in his main sanctuary at
Alexandria was of high importance for both the cult of the god and the city as a
whole. There is material and written evidence for a cult more and more influenced
by the religious traditions of Egypt. Part of the changes was a proper identification
of the deity with the statue itself. Serapis was therefore an appropriate tutelary god
for most of the inhabitants of the city and for the community of Alexandria. His
sanctuary was a center of Alexandrian education and philosophy. So, the destruction
of the statue by order of bishop Theophilus should have forced the Christians of
Alexandria to clarify their attitudes towards the pagan traditions.

Zusammenfassung

Die Statue des Serapis im Serapeum von Alexandria war fiir den Kult und die Stadt
bis in die Spitantike von besonderer Bedeutung. Archdologische und schriftliche
Hinweise zeigen, dass der verstirkt an dgyptischen Traditionen orientierte Kult in
der Kaiserzeit, eine Identifikation des Gottes mit seinem Bild beférdert hat. Serapis
war flir weite Teile der Bevolkerung ein kollektiver und individueller Schutzgott,
sein Heiligtum eine Institution des alexandrinischen Bildungswesens. Daher wollte
Bischof Theophilos durch die Zerstérung der Statue nicht zuletzt die Christen in der
Stadt zu einem klaren Bekenntnis zwingen.

% Price, Rituals, 120; Clauss, Kaiser, 413-419.
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