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The contribution compares Christian and early Islamic accounts on the destruction of sacred space.
Within the Christian tradition, Constantine the Great appears as the paragon of pagan destruction
who is followed by his imperial successors as well as by courageous holy men who waged war on
idolatry. Despite the undeniable appeal of these texts, there are altogether only few cases recording
the destruction of pagan temples in the sources, and even fewer which are archaeologically attested.
Likewise, the well-established model of the conversion of pagan temples into churches has to be
called into question. The contribution shows how for the emperors after Constantine, the destruction
of temples predominantly became a legal issue — future destruction should generally be avoided and,
if still necessary, had to be regulated. A very similar scenario emerges from early Islamic sources
on the destruction of pagan shrines in the Arabian Peninsula, especially in the area between Mecca
and Medina. After his initial cleansing of the Ka®ba, Muhammad is depicted as the regulator and
not as the executor of destruction. In both lines of tradition is it noticeable that ruins were often not
transformed into new sacred places for the new religion. The contribution aims to demonstrate that
the ruins of the destroyed shrines had their very own symbolic meaning as testimonies to the triumph

of the winning side.

,In der Nihe der Stadttore lie8 sich eine
Szene beobachten, die war jenseits jeglicher
Beschreibung und dramatischer Rezitation*!
— so leitet der Vater der Kirchengeschichte,
Eusebius, eine Episode seiner Abhandlung
De martyribus Palaestinae ein, die sich im
Jahre 309 n. Chr. in Caesarea Maritima zuge-
tragen haben soll:

Nicht nur war menschliches Fleisch iiber-
all dahingeschlachtet worden, es lag auch
iiberall zerstreut. Korperglieder, Fleisch
und Eingeweide sah man allerorts, selbst
innerhalb der Stadtmauern. Nach vielen
Tagen, an denen solche Dinge geschahen,
ereignete sich ein wunderbares Ereignis.
Plotzlich, an einem Tag, an dem die Luft
klar und hell war, der Himmel heiter, lieBen

! Eus. Mart. Pal. 9, 11-12. Zum archidologischen
Befund, vgl. Patrich 2002, 345-346, der iiber-
zeugend argumentiert, dass sich die Martyrien
hauptsédchlich im sog. alten Stadium, nicht im
Amphitheater, ereignet hatten, in dessen sacellum
auch eine Mairtyrerkapelle eingerichtet wurde.

in der ganzen Stadt die Sédulen, welche die
offentlichen Portiken stiitzten, Tropfen fal-
len — gleichsam Trinen. Und wenngleich
auch kein Nebel in der Luft lag, so waren
die Mirkte und Straen feucht wie von
Wasser benetzt. Sofort wurde die Kunde
getan, dass die Erde, die gefiihllosen Steine
und das leblose Holz — unfihig solch ver-
dorbene und grausame Tat zu ertragen —
Trinen vergossen hatten.

Nur kurze Zeit nach diesem Ereignis, wel-
ches unmittelbar vor dem Ende der Verfolg-
ungen auf romischen Boden datiert, fand ein
Satz Eingang in den Jerusalemer Talmud,
dem man nur schwer eine Bezugnahme auf,
ja eine Konkurrenz zu den Eusebschen Siu-
len absprechen kann: Es handelt sich dabei
um den Verweis, dass ,,als Rabbi Abbahu
starb, die Sédulen von Caesarea weinten.

2 Vgl pT. AZ, 3, 1 (42c), der gesamte Abschnitt
verzeichnet unterschiedliche bemerkenswerte
Ereignisse, die sich zu den Zeitpunkten der Tode
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R. Abbahu (f 309 n. Chr.) gehort zur dritten
Generation der Amorder, jlidischer Gelehr-
ter, die das miindliche Gesetz im Dialog
auslegten und deren Ausspriiche schlieBlich
in der Gemara kodifiziert wurden, der zwei-
ten Schicht des Talmuds, die den Stoff der
Mischna ergéinzte. In seiner Generation sticht
R. Abbahu heraus als eine zentrale Figur des
offentlichen Lebens in Caesarea und — auch
durch seine ungewohnlich gute Kenntnis des
Griechischen — als Sprachrohr der jiidischen
Gemeinde, gerade in einer Zeit, als sich die
Autoritit des jiidischen Patriarchen in Tiberias
im Sinken befand. Es ist mehr als Zufall, dass
mit dem Verweis auf die weinenden Siulen
beide konkurrierenden monotheistischen
Religionen im spétantiken Palaestina nicht
nur die exklusiv auf sie bezogene Historizitét
der Episode fiir sich beanspruchen, sondern
eben auch die augenscheinliche Sympathie
— im wahrsten Sinne des Wortes — des urba-
nen Raumes. Freilich wohnten die Gottheiten
der Romer und Griechen — wie schon die der
Assyrer und Babylonier — im Heiligtum, auch
Niobe vergoss noch zum Fels erstarrt ihre Tri-
nen, so wie Orpheus singend die Steine selbst
zum Weinen zu bringen wusste. Doch haben
wir es hier mit einer verdnderten Aussage
zu tun: Der polymorphe Korper der urbanen
Landschaft, schneller im Begreifen noch als
die menschliche Bevolkerung, spricht den
trauernden Gldubigen sein Mitgefiihl aus, das
in diesem Fall nur ein ungeteiltes sein kann.
Das gleiche Motiv begegnet uns in dhnlicher,
ein Kollektiv vereinender Weise in einem
koptischen Martyrium, der Passio des Apa
Shenufe aus Empaiat am See Mareotis, wel-
ches sich in diokletianischer Zeit zugetragen
haben soll. Shenufe zeigt sich als Christ selbst
beim Prifekten der Thebais, Arianus, an und
wird zunédchst nach Memphis gebracht, wo er
zum Richtplatz gefiihrt werden soll. Auf sei-
nem Weg durch die Stadt nehmen die Kolo-

wichtiger Rabbinen ereignet haben sollen (bei-
spielsweise Kometen, Springfluten, Erdbeben).
Keines davon schreibt aber dem urbanen Raum
eine Gefiihlsregung zu. Zur Person des R. Ab-
bahu, vgl. Lachs 1969-1970, 197-198, Levine
1975, 57.61.71-72.75-76 sowie Lieberman 1965,
21-24.

naden menschliche Stimme an und sprechen
im Chor:?

Gesegnet seist du, Apa Shenoufe, [...]
und gesegnet sind wir heute, da du zu uns
gekommen bist. Du bringst frohe Bot-
schaft zu uns in unsere Stadt. Gesegnet sei
jeder Ort, an den du auch gebracht werden
magst, gesegnet ist der Ort, an dem [deine]
Gebeine niedergelegt werden.

Erst nachdem die unbelebten Séulen ihre ver-
einte Stimme gefunden haben, gelangen auch
die Biirger von Memphis zur Erkenntnis und
rezitieren wie aus einem Munde den Lobpreis
des kiinftigen Mirtyrers. Die Architektur der
Stadt wird zu einer vorfithlenden Metapher
fiir die Gesamtheit der stddtischen Bevolke-
rung. Kaum ein Jahrhundert spéter jedoch hat-
ten sich die Parameter in nicht unbedeutender
Weise verschoben. Die noch an der Wende des
vierten Jahrhunderts von Eusebius und dem
anonymen Kompilator der Passio des Shen-
oufe gepriesene mitfiihlende Architektur (und
keineswegs nur ihre weinenden oder spre-
chenden Saulen) geriet in das Zielkreuz christ-
licher Attacken. Nachdem noch bei Eusebius
und im Jerusalemer Talmud um die Gunst
der stiddtischen heidnischen Architektur fiir
die jeweiligen Protagonisten gebuhlt worden
war, wurde sie selbst bzw. der Umgang mit ihr
Thema eines spatantiken Diskurses, der sich
vornehmlich in Texten niedergeschlagen hat.
Die folgenden Ausfiihrungen mochten aufzei-
gen, wie christliche Autoren der Spitantike
die Zerstorung von heidnischer Sakralarchi-
tektur darstellten, und wie sich, im Vergleich
dazu, ein ganz dhnlicher Diskurs unter ande-
ren Vorzeichen in der frithen islamischen
Historiographie seinen Niederschlag fand.*
In den folgenden Ausfiihrungen werden des-

3 Mart. Shen. fol. 108v—109r. Dass Shenoufe ,,fro-
he Botschaft* nach Memphis bringt, ist ein Wort-
spiel mit der wortlichen Bedeutung seines Eigen-
namens; seine Hinrichtung sollte sich letztlich in
der Oase Fayyum ereignen.

4 Eine Betrachtung der rabbinisch-jiidischen Aus-
einandersetzung mit dem spétantiken Heidentum
muss hier aulen vor bleiben, vgl. aber nun die
Studie von Stéphanie Binder (Binder 2012) so-
wie die einschldgige Arbeit von Halbertal — Mar-
galit 1992, die freilich bereits in biblischen Zei-
ten einsetzt.
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wegen die behandelten historiographischen
Quellen vornehmlich als literarische Werke
betrachtet. Dies bezieht sich nicht nur auf
die islamische Geschichtsschreibung, die in
ithrer uns iiberlieferten Form weitgehend erst
ab dem neunten Jahrhundert verschriftlicht
wurde, dabei aber historische Begebenheiten
des spiten sechsten und frithen siebten Jahr-
hunderts erinnert, sondern auch auf die Mehr-
heit der christlichen Texte, in denen die Zer-
storung von heidnischen Sakralorten oft stark
ibertrieben dargestellt wurde. Einige dieser
Texte fallen in die Gattung der Hagiographie.
In den letzten Jahrzehnten haben Heiligen-
viten viel von ihrem einstmaligen Makel als
unkritische und tendenzidse Legenden able-
gen konnen, werden von der Forschung hiu-
fig als valide Quelle fiir die spatantike Vor-
stellungswelt genutzt und fiir geographische,
ethnographische und nicht selten historische
Fragen nutzbar gemacht. Man darf dabei
nicht vergessen, dass die Grenzen zwischen
Hagio- und Historiographie in der Spétantike
oftmals verschwimmen konnten, und viele
Kirchenhistoriker hagiographisches Mater-
ial in ihre Berichte aufnahmen. Schlielich
zielte die Hagiographie vornehmlich auf die
Erbauung der intendierten Leserinnen und
Leser (bzw. Horerinnen und Horer) ab, eine
Intention, die in der christlichen Geschichts-
schreibung primér des fiinften Jahrhunderts n.
Chr. in dhnlicher Weise festgemacht werden
kann: Reichsgeschichte und Heilsgeschichte
gingen eng miteinander einher. Die histori-
sche und archéologische Forschung hat aller-
dings, gerade im Bereich der anti-heidnischen
MaBnahmen jenes Jahrhunderts, aufzeigen
konnen, dass viele vermeintlich historische
Begebenheiten, die in den hagiographischen
Texten in dramatischer Art und Weise aus-
geschmiickt wurden, Ubertreibungen oder
Erfindungen der Autoren sind. Aus diesem
Grund sollen hier deswegen die Berichte iiber
die Zerstorung von Sakralorten als Ausdrii-
cke eines literarischen Motivs, die von einer
historischen Wirklichkeit losgeldst werden
konnen, untersucht werden — denn auch die
Fragestellungen, wie und warum iiber diese
Vorfille berichtet wurde, konnen uns neue
Erkenntnisse zu interreligiosen Konflikten

der Spitantike bieten. Nur auf den ersten
Blick mag es dagegen ungewdhnlich erschei-
nen, die gleiche Herangehensweise fiir Teile
der islamischen Historiographie anzuwenden.
Jedoch sind die narrativen Gemeinsamkei-
ten dieser Textgattung mit der christlichen
Hagiographie des fiinften und sechsten Jahr-
hunderts verbliiffend auffallend, gerade in der
islamischen biographischen Literatur, allen
voran der Prophetenbiographie, der Sira.
Des Weiteren bedarf es an dieser Stelle ein-
leitend einer begrifflichen Definition — christ-
liche und muslimische Gewalt richtete sich
im hier untersuchten Zeitraum gegen diverse,
keineswegs als Einheit auftretende Gruppen
von Nicht-Christen bzw. Nicht-Muslimen.?
die hier im Folgenden als Heiden bezeich-
net werden.” Dies bringt zwangsldufig mit
sich, dass mit dieser Bezeichnung, die expli-
zit nicht als pejorativer Begriff (entgegen der
spatantik-lateinischen Wortwahl pagani) zu
verstehen ist, Gruppen verschiedener religi-

5 Zur der Hagiographie dhnelnden Erzidhltechnik
der Sira-Literatur, vgl. Khalidi 2009, 15-16 und
57-64. Fiir eine dhnliche Herangehensweise an
die spdtantike Kirchengeschichtsschreibung, vgl.
Gotter 2008, 43—44.

¢ Dass auch die Verwendung des Begriffes Musli-
me fiir die friihe Gemeinde um Muhammad eine
problematische ist, zeigt Donner 2010.

7 Die nicht-christlichen und nicht-jiidischen Be-
wohner des spitantiken romischen Reiches bil-
deten zu keiner Zeit eine Einheit, als solche
wurden sie (und auch dies nur bedingt) von den
christlichen Kirchenhistorikern und, in geringe-
rer Weise, von den Rabbinen (vgl. hierzu Lachs
1939-1941) sowie von der spitantiken Geset-
zessprache stilisiert. Es wurde eine Vielzahl von
alternativen Begriffen zur Bezeichnung dieser
Gruppen vorgeschlagen (,,Pagane®, ,,Hellenen*,
,Polytheisten®, ,,Nicht-Christen®), die jedoch
allesamt wiederum individuelle begriffliche Pro-
blematiken mit sich tragen: ,Pagane sei (wie
selbstverstindlich auch ,Heiden*) pejorativ,
,,Hellenen* konzentriere sich zu stark auf den
Osten des Reiches, nicht alle Heiden waren ,,Po-
lytheisten* und ,,Nicht-Christen” erlaube keine
geniligende Abgrenzung zu den Juden. In die-
sen Ausfiihrungen soll durchgingig der Begriff
Heiden (ohne Anfiihrungszeichen) Verwendung
finden. Vgl. zur Entstehung des Begriffs Fowden
2005, 521-522 sowie O’Donnell 1977, 163—-169.
Eine ausfiihrliche Forschungsbibliographie findet
sich nun bei Demarsin 2011, passim, vgl. insb.
5-8 zur Vielfalt des Heidentums und zur For-
schungsgeschichte. Zum Begriff der Heiden in
der spitantiken Geschichtsschreibung, vor allem
bei Eusebius, vgl. Van Nuffelen 2011, 89-109.



28 Klein, Steinerne Schriftzeichen

oser Uberzeugungen, Traditionen und Lehr-
schulen vermischt werden, die sich selbst nie
als Einheit gesehen hitten. Wihrend diese
Problematik in fast jeder Studie zu christ-
lich-heidnischen Beziehungen der Spétantike
thematisiert werden muss und wird, trifft sie
in nicht unéhnlicher Art und Weise auch auf
die friithislamischen Heiden (al-musrikiin) zu,
deren religiose Uberzeugungen sich ebenfalls
nicht auf einen Nenner bringen lassen, wenn-
gleich die Polemiken im Koran wie im Riick-
spiegel der islamischen Historiographie sie
als Einheit erscheinen lassen und sie oftmals
als solche von der Forschung beschrieben
wurden.! Wihrend wir jedoch fiir die christ-
liche Spétantike iiber einige wenige (letztlich,
wie sich zeigen wird, fiir ein kohédrentes Bild
nicht sonderlich reprisentative) heidnische
Stimmen in den Texten ausmachen konnen,
ist die Situation fiir den frithen Islam erheb-
lich komplizierter, da solcherlei Zeugnisse
hier nicht iiberliefert sind.

Schutz, Umnutzung und Zerstérung heid-
nischer Sakralorte in der Spitantike

Zweifelsohne verschirfte sich mit dem christ-
lichen Kaisertum der Spitantike zunichst
die Gesetzgebung in Bezug auf den Umgang
mit heidnischer Sakralarchitektur.” Und auch

8 Zum vorislamischen Heidentum, vgl. Ibn Hisam,
Sira 54-55, der hier das Bild von einem um die
mekkanische Kaba zentrierten Henotheismus
zeichnet, dazu Atallah 1970, 69-82 und Fahd
2000, 93-94. Zum Begriff der Heiden in der is-
lamischen Historiographie, vgl. Hawting 1999,
passim, sowie Bowersock 2012, 66—-67.

% Es handelt sich hierbei, in chronologischer Rei-
henfolge, um C.Th. 16, 10, 2 (a. 341), 16, 10, 4 (a.
346), 16, 10, 5 (a. 353), 16, 10, 6 (a. 356), 16, 10,
7 (a. 381), 16, 10, 9 (a. 385), 16, 10, 11 (a. 391),
16, 10, 12 (a. 392), 16, 10, 13 (a. 395), 16, 10, 17
(a. 399), 16, 10, 18 (a. 399), 16, 10, 25 (a. 435),
die sich vornehmlich mit Fragen des Opferkultes
auseinandersetzen, wihrend lediglich 16, 10, 4
(a. 364) und 16, 10, 16 (a. 399) die SchlieBung
von Tempeln ansprechen, vgl. dazu Saradi 1990,
47-49. Zu den beiden letztgenannten lassen sich
die Dekrete 16, 10, 12, 2 (a. 392) und 16, 10, 20,
1-2 (a. 415) hinzufiigen, die die Konfiszierung
von Tempelgut behandeln. C.Th. 16, 10, 6 (356)
und 16, 10, 10 (a. 391) schlieBlich befassen sich
mit Gotzendienst, wobei das Gesetz 16, 10, 19, 1
(a. 408) zur Zerstorung der Gotterbilder aufruft.
Ein Uberblick iiber die Literatur zur Rechtsstel-
lung der spitantiken Heiden findet sich bei De-
marsin 2011, 8-12.

die Folgen der kaiserlichen Entscheidun-
gen (sowohl universalgiiltiger Verordnungen
wie auch ad hoc getroffener Beschliisse) lie-
Ben sich in der Topographie der spétantiken
Stiddte ablesen: In Rom lie man das immer-
wihrende Feuer in der Aedes Vestae ausgehen
und entlie} die letzten Vestalinnen, wihrend
im neuen Rom am Bosporus der Tempel der
Artemis in ein Kasino fiir Wiirfelspieler und
derjenige der Aphrodite in einen Fuhrpark
umgewandelt wurden, dhnlich wie im alexan-
drinischen Tempel der Tyche eine Taverne
eroffnet wurde.® Dennoch war die verdanderte
Einstellung gegeniiber heidnischer Sakral-
architektur keineswegs ein nur durch das
Erstarken des Christentums bedingtes Phéno-
men: Der Neuplatoniker Salustius beispiels-
weise, der seine Schrift De deis et mundo
vermutlich im Umkreis des Hofes Kaiser Juli-
ans verfasste, beschrieb die Tempel zwar als
Abbild der himmlischen Sphire (ol pév vool
TOV 00pavoV [...] wpotvrow),'! doch erziel-
ten, so Salustius, die Gotter am Kult und an
der schieren Existenz ihrer Schreine keinerlei
Gewinn. Tempel dienten eher dazu, den einfa-
chen Gldubigen als fest im physischen Raum
verankerte Sakralorte bei der individuellen
Glaubenssuche behilflich zu sein. Solche
Aussagen diirfen freilich nicht dazu verlei-
ten, einen generellen Niedergang der heid-
nischen Religion in der breiten Bevolkerung
anzunehmen, wenngleich Roger Bagnall ein-
drucksvoll aufzeigen konnte, dass zumindest
in Agypten der Tempelkult als Institution
bereits vor der Christianisierung an Bedeu-
tung verlor, vornehmlich aufgrund inter-
ner und administrativer Probleme. Zugleich
haben allerdings die Forschungen von David
Frankfurter ebenfalls am Beispiel Agyptens
demonstriert, dass spétantike religiose Ritu-
ale und Praktiken in dieser Region keines-
wegs an Offentlich zugéngliche Sakralorte
gebunden waren, sondern im privaten Bereich

10 Vgl. zu den Vestalinnen Conti 2003, 209-222, zu
Konstantinopel Malal. 13, 39 sowie zu Alexand-
ria Anth. Graec. 9, 180-183 und 10, 90 mit Hahn
2004, 95.

1" Vgl. Sal. De deis et mundo 15 mit Belayche 2001,
474—476 und Stroumsa 2005, 113.
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gepflegt werden konnten und auch wurden.”
Unsere moderne Sichtweise auf die nicht zu
leugnenden Verinderungen in der rechtlichen
Stellung des spiatantiken Heidentums wird
allerdings allein schon dadurch getriibt, dass
etwa im sechzehnten Buch der theodosiani-
schen Gesetzessammlung so unterschiedliche
Themen wie Heiden, Opferhandlungen sowie
Tempel und Schreine in einer einzigen Kate-
gorie zusammengefasst behandelt wurden.
Im Falle von Tempeln und Schreinen zielte
die Gesetzgebung jedoch primér nicht auf
die Zerstorung von heidnischen Kultorten ab,
sondern vielmehr auf ihre bloBe SchlieBung.
Das in der Forschung wiederholt entworfene
Schema einer kategorischen Umwandlung
von Tempeln zu Kirchen war, wie eine Viel-
zahl wissenschaftlicher Arbeiten der letzten
Jahre gezeigt hat, weit davon entfernt, ein
gingiges Phanomen gewesen zu sein: Fiir das
spitantike Agypten etwa, aus dem zahllose
literarische Quellen solch eine Umnutzung
suggerieren, findet sich kein einziges Beispiel
fiir eine Kirche, die einen umgewandelten
Tempel komplett ausgefiillt hitte, genauso
wenig wie sich Beispiele dafiir finden lassen,
dass irgendwo in dieser Region eine Kirche
in einer Tempelcella errichtet worden wire.*

Es steht anzunehmen, dass fiir die Bewohner
der spétantiken Welt, unabhidngig davon, zu
welcher Religion sie sich bekannten, die alten
und ehrwiirdigen Tempel eine identitéts-
stiftende Wirkung hatten. Selbst wenn die
heidnischen Sakralorte nicht mehr fiir kul-
tische Zwecke genutzt wurden, so waren
die majestitischen Bauwerke immer noch
die Versinnbildlichung einer Stein geword-
enen Abgrenzung von der zunehmend als
Bedrohung wahrgenommenen barbarischen
Umwelt jenseits der Grenzen, einer selbstver-
gewissernden Abgrenzung von den umwoh-
nenden barbarischen Volkern, die eben nicht
iiber solch glanzvolle, und deswegen als
Zeugnis einer stolzen Vergangenheit nachge-

12 Bagnall 2008, 39, Dijkstra 2011, 402, Frankfurter
1998, 27-30.

13 Vgl. Bagnall 2008, 33, Dally 2003, 98, Dijkstra
2011, 390-391, Hahn 2011, 208 sowie McLynn
2009, 574-576.

14 Vgl. Dijkstra 2011, 407.

rade schiitzenswerte Bauten verfiigten.” Ein
bereits 399 n. Chr. erlassenes Gesetz steht im
Zeichen der Verpflichtung zum Schutz heid-
nischer Architektur: Kaiser Arcadius hatte
verkiinden lassen, dass der Baudekor der
offentlichen Bauten, und solche waren die
Tempel, bewahrt werden solle (publicorum
operum ornamenta servari)!® Ein weiteres
Gesetz des gleichen Jahres legte iiberdies
nahe, dass es schon ausreichend sei, einen
Tempel mit einem Kreuzzeichen zu versehen,
um seinen heidnischen Makel zu beseitigen.
Eine Zerstorung sei nicht notwendig, dhnlich
wie dies auch eine inhaltliche Bestdtigung
dieses Gesetzes aus dem Jahre 435 n. Chr.
formuliert."”

In Anbetracht der zunehmenden Einschrén-
kung der Nutzung von Sakralbauten allerdings
blieben prominente und einflussreiche Ver-
treter des Heidentums nicht stumm. Bedeu-
tender Widerspruch wurde im Osten des
Reiches von Libanius vorgetragen — Freund
und Briefpartner von Christen wie Heiden,
und nicht zuletzt Lehrer und Weggefihrte des
letzten heidnischen Kaisers, Julian.'® Libanius
unterrichtete seit 359 n. Chr. als Rhetoriker
in Antiochia, wo sich auch solch bedeutende

5 Vgl. Kunderewicz 1971, 152-153 und Meier
1996, 370. Selbst fiir spatantike Monche waren
aufgelassene Tempel in gewisser Weise niitzlich,
dienten sie doch als Wohnstitte in der angestreb-
ten Einsamkeit und als nachgerade ideale Ort-
lichkeiten, an denen sich der Kampf gegen Da-
monen einiiben lieB, vgl. Brakke 2006, 216-226.

16 C.Th. 16,10,15 (a. 399) mit Dally 2003, 99 und
Kunderewicz 1971, 146.

17 C.Th. 16, 10, 18 (a. 399) und 16, 10, 25 (a. 435)
mit Hunt 1993, 157 und Kunderewicz 1971, 141.
Gleichzeitig scheint jedoch ein Unterschied zwi-
schen innerstddtischen Tempeln und solchen im
Hinterland der Stadte bestanden zu haben: CTh.
16, 10, 16 (a. 399) und 15, 1, 36 (a. 397) kon-
statieren, dass ldndliche Tempel zerstort wer-
den und auch ihre Bauteile als Spolien fiir neue
Projekte Verwendung finden diirften. Dass diese
Praxis tatsdchlich existierte, zeigt sich auch im
archéologischen Befund, gerade in Agypten, wo
sich nachweisen lisst, dass viele Zerstorungen an
heidnischen Sakralbauten nicht durch religioser
Gewalt, sondern durch die Entnahme von Bautei-
len erfolgten, vgl. Grossmann 1995, 190-191.

18 Fine Zusammenstellung der Literatur zu Julians
pro-heidnischen Aktivititen findet sich bei De-
marsin 2011, 9-10, zur Wiederherstellung heid-
nischer Heiligtiimer unter Julian, vgl. Arce 1975
und Oikonomides 1987, 37—-42.
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Christen wie etwa Johannes Chrysostomus
und Theodor von Mopsuestia unter seinen
Schiilern befanden. Selbst nach Kaiser Juli-
ans Tod im Jahre 363 n. Chr. blieb Libanius
in seiner Position als Rhetorikprofessor und
bekam sogar von Theodosius I. den Titel
eines praefectus praetorio ehrenhalber verlie-
hen. Die beriihmte Libaniusrede Pro templis,
die sich auf das Jahr 386 n. Chr. datieren lésst,
war an ebendiesen Kaiser gerichtet.!” Gerade
aber wegen der herausragenden Rolle ihres
Verfassers, darf diese Rede nicht als représen-
tativ fiir alle spédtantiken Heiden angesehen
werden. Vielmehr gestatten uns die wenigen
heidnischen Zeugnisse zur Debatte, die einer
unendlich groBeren Masse christlicher Texte
entgegenstehen, lediglich Riickschliisse auf
ihre individuellen Verfasser (neben Libanius
beispielsweise auch Symmachus), als dass sie
in irgendeiner Weise Zeugnis abzulegen iiber
die Meinungen einer in keiner Art und Weise
als homogen zu bezeichnende Gruppe von
Heiden.?

Libanius griindete seine hochliterarische
Bittschrift fiir den Erhalt der Tempel vor
allem auf ein Argument: Kaiser Konstantin
hatte keine gesetzlichen Verordnungen in
dieser Sache angeregt. Freilich sei das oben
erwihnte Gesetz des Constantius II. nicht zu
leugnen, doch sei es, so Libanius, nur deswe-
gen zustande gekommen, weil dieser Kaiser
schlechte Ratgeber gehabt habe.?! Wenngleich
man auch die Bestitigung des Opferverbotes
durch Theodosius I. nicht leugnen konne, so
fahrt Libanius in seiner Schrift fort, habe der
kaiserliche Adressat des Textes keine Tempel-
schlieBung angeordnet, ja noch nicht einmal

9 Vgl. Nesselrath 2012, 27-30 sowie vor allem
Petit 1983, 54-57 (zur Datierung der Rede) so-
wie 47-48 (zur vermutlich im Winter 383/384
anzusetzenden Verleihung des Titels praefectus
praetorio)

20 Bagnall 2008, 25-26, vgl. auch zur Einordnung
der Libaniusrede Wiemer 2011, 162. Weiterfiih-
rende Literatur zu den heidnischen Eliten ver-
zeichnet Demarsin 2011, 37-38.

2l Lib. or. 30, 67, alle konstantinischen Verord-
nungen, die heidnische Kulte tolerieren, datieren
auf die Zeit vor 324 n. Chr., vgl. C.Th. 9, 16, 1-3
(vermutlich alle a.319). Zu Libanius’ Rede, vgl.
Prinz 2003, 282-283 und zur religidosen Vorstel-
lungswelt des Redners, Nesselrath 2012, 54-59.

ein Verbot, Tempel zu betreten. Das Ver-
brennen von Weihrauch und Libationen von
wohlriechenden Olen seien ebenfalls keine
Handlungen, die gegen ein Gesetz verstoen
wiirden.”> Kaum einer, so die Argumentation,
konne also beweisen, dass Heiden im neuen
christlichen Kaiserreich noch immer tatsdch-
lich opfern wiirden: Was sei schon eigentlich
ein Opfer? Sicherlich nicht, wenn eine Gruppe
von Menschen zusammen in der Nihe eines
Tempels einen anderswo geschlachteten Och-
sen verspeise. Ein solches Picknick konne
auch dann nicht verboten sein, wenn jemand
in der Nahe Weihrauch verbrenne, und wenn
die Trinklieder, zuféllig natiirlich, den alten
Gotterhymnen etwas dhnelten.?

Die Christen aber, so fihrt Libanius fort,
vor allem ihre Monche, die Libanius als
schwarzgekleidetes Volk bezeichnet (ot
8¢ pelavelwovoivrec ovtou), richten ihre
Gewalt gegen Bauten, sie attackieren die
Tempel mit Stocken, Steinen und Eisenstan-
gen, in manchen Fillen mit bloBen Hinden
und FiiBen. Es folge die komplette Zersto-
rung, die Décher werden abgedeckt, die Mau-
ern niedergerissen, die Statuen davongetra-
gen und die Altire gestiirzt.”* Nachdem sie
einen Tempel zerstort haben, eilen sie zum
nichsten und immer weiter — Beute werde auf
Beute getiirmt, doch all dies geschehe gegen
das Gesetz. Die Tempel waren die Augen
der Stidte (mwOhewv 6¢ O@Oaipoi) und die
Seele des landlichen Raums (yvyn ydp totg
aypoic).” Der Tempelkult sei iiberdies von
groffter Wichtigkeit fiir die politische Vor-
herrschaft des Romischen Reiches gewesen,*

22 Lib. or. 30, 8.

2 Lib. or. 30, 16-18. Libanius scheint auf ein Ge-
setz des Jahres 346 n. Chr. anzuspielen, das sich
fiir einen Erhalt von Tempeln extra muros aus-
spricht, cf. C.Th. 16, 10, 3.

2 Vgl. Lib. or. 30, 8 sowie das bereits erwihn-
te kaiserliche Gesetz C.Th. 16, 10, 16 (a. 399).
Standbilder sollten tatsdchlich aus den Tempeln
entfernt werden, vgl. neben C.Th. 16, 10, 16 auch
16, 10, 18 (a. 399) und 16, 10, 19, 2 (a. 407) mit
Kunderewicz 1971, 146—-167.

% Vgl. Lib. or. 30, 9.42. Zur Sichtbarkeit von Tem-
peln im spétantiken Stadtbild, vgl. McLynn 2009,
577-578 und zum Schutz von innerstiddtischen
Tempeln Meier 1996, 367-368.

% Lib. or. 30, 31-34, dieses Argument bildet, si-
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seine Abschaffung und die Zerstorung der
Sakralorte habe nicht nur kulturelle, sondern
okonomische Folgen: Die Bauern, die die Fel-
der bestellten, wiirden alle Hoffnung verlie-
ren, sobald erst die Tempel zerstort seien, und
deswegen ihre Aufgaben weniger produktiv
und verantwortungsvoll versehen. Die wah-
ren Opfer also seien Theodosius’ Untertanen
und zwar gerade diejenigen, die ihr Leben mit
Arbeit verbringen wiirden, nicht die untétigen
Monche.”” Die Tempel seien zudem kaiser-
licher Besitz, deswegen sei er, Theodosius,
es, der von den Monchen beraubt wiirde. Ein
Kaiser aber sei, zu guter Letzt, ein sterbli-
cher Mensch, insofern sei es das unvergéing-
liche Romische Reich, dessen altehrwiirdige
Kunstschitze gepliindert werden.?® Libanius
fasst zusammen, und hier erkennt man den
gelernten Juristen, dass die christliche Gewalt
keine rechtliche Basis habe. Der Kaiser habe
die Zerstorungen nicht angeordnet, und so
hitten die Monche kurzerhand das Recht in
die eigene Hand genommen. Solange es aber
keine Rechtsverstoe vonseiten der Heiden
gibe, konne es keine Urteile geben, und selbst
wenn es solche gibe, wiren die Monche nicht
befihigt, diese zu vollstrecken.”

Mitte der 380er Jahre hatte Libanius noch Hoff-
nung: Zumindest in Rom und in Alexandria
wiirden die Opfer weiterhin ausgefiihrt, beide
Stadte seien schlichtweg zu wichtig fiir das
Wohlergehen und die Sicherheit des Reichs,
als dass man diese religiose Riickversiche-
rung aufkiindigen wiirde. Agypten sei das
Geschenk des Nils, und nur die in den grofen
alexandrinischen Tempeln abgehaltenen Feste
konnten den Fluss zum Ubertreten und den
fruchtbaren Schlamm auf die Felder bringen.

cherlich unwissentlich, eine Unterstiitzung der
Aussage Tertullians (apol. 25, 14—17 mit Stroum-
sa 1999, 104—-105), nach welcher sich Kriegsgliick
und wahre Religion gegenseitig ausschlief3en,
d.h. dass Roms Grofle aus seinem Unglauben ge-
boren sei. In einer anderen Rede argumentiert Li-
banius (or. 18, 167-169, vgl. dazu Wiemer, 2011,
165) dass die Hilfe der Gotter fiir den gliicklichen
Ausgang von Kriegen essentiell sei.

2 Lib. or. 30, 10-12.

2 Lib. or. 30, 43 (zum Kkaiserlichen Besitz) sowie
30, 22 (zu den altehrwiirdigen Kunstschitzen),
vgl. dazu Klein 2002, 285.288.

¥ Lib. or. 30, 26.

An anderer Stelle bemerkt Libanius, wie er
dafiir bete, dass der grofte Tempel Agyptens,
das Serapeum, intakt bleibe,*® doch weniger
als fiinf Jahre spéter sollten sich gerade diese
Befiirchtungen bewahrheiten. Libanius ist in
den Quellen mindestens bis zum Jahr 393
n. Chr. fassbar, das heil3t, dass er wohl iiber
die Zerstorung des alexandrinischen Tem-
pels noch gehort haben muss. Im Jahr 391 n.
Chr. erlieB3 Theodosius I. das bereits erwéhnte
Dekret, dass heidnische Tempel nicht mehr
betreten werden diirfen.?! Der Bischof von
Alexandria, Theophilos I., erreichte es im
gleichen Jahr, die Nutzungsrechte iiber einen
der nunmehr verlassenen Tempel iibertragen
zu bekommen und wollte diesen zu einer Kir-
che umbauen. Ein Tumult zwischen Christen
und Heiden brach aus, der damit endete, dass
die von den Christen zuriickgedréngten Hei-
den sich im Serapeum verschanzten, das dann
mit kaiserlicher Erlaubnis von den Monchen
und von romischen Soldaten zerstort wurde.*?
Die heidnischen Einwohner von Alexandria
mussten lernen, ohne den Schutz des Gottes
Serapis zu leben, doch schon bald kursierten
Geriichte, der Gott sei nicht durch christliche
Monche getdtet worden, sondern habe sich
freiwillig aus der ihm unwiirdig gewordenen
Stadt verabschiedet.?*

Die Zerstorung des Serapeums, das auf der
einzigen natiirlichen Erhebung Alexandrias
errichtet war, stellt eine eindeutige Umge-
staltung des urbanen Raumes dar; es geht

3 Vgl. Lib. or. 30, 35 und 40, 44. Zu Uberlegun-
gen zu Sonderregelungen fiir die romischen und
alexandrinischen Tempel, vgl. Gutsfeld — Hahn
— Lehmann 2007, 228.

31 C.Th. 16, 10, 10 und 11 (a. 391) mit Gaudement
1972, 597-602.

32 Zum Ablauf der und zu den Quellen zur Zersto-
rung des Serapeums, vgl. Dijkstra 2011, 394. Uber
den genauen Zeitpunkt der Zerstorung des Sera-
peums herrscht Unklarheit, ich folge den Aus-
fiihrungen von Judith McKenzie, vgl. McKenzie
— Gibson — Reyes 2004, 108. Eine hilfreiche Auf-
listung aller bisher vorgeschlagener Datierungen
findet sich bei Hahn 2006, 369-370 mit Anm. 6,
wihrend Johannes Hahn ansonsten mit seiner
Argumentation fiir einen ferminus ante quem von
April 392 n. Chr. zu keinen anderen Ergebnis-
sen kommt als schon friither Barnes 1993, 61-62.
Zum Einfluss des Kaisers auf die alexandrini-
schen Geschehnisse, vgl. Cameron 2011, 62—63.

3 Cf. Brown 1998, 635.
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ganz klar um eine sichtbare Demonstration
von Macht und symbolisierte deren endgiil-
tige Verschiebung zugunsten der Christen.
Aus den das vierte Jahrhundert beherrschen-
den gewaltsamen Konflikten zwischen Hei-
den, Juden und Christen waren die letzteren
eindeutig als Sieger hervorgegangen. Der
Erlangener Althistoriker Richard Klein las
Libanius’ Rede Pro templis iiberzeugend
auch als eine Aufforderung fiir die bewusste
Umnutzung paganer Sakralarchitektur, etwa
als Horsile, Gerichtshallen oder Versamm-
lungsplitze fiir die Landbevolkerung.** An
eine Umnutzung als Kirchen wird der Redner
aus Antiochia sicher nicht gedacht haben. Die
moderne Forschung zu Alexandria hat immer
wieder betont, wie eindrucksvoll die Trans-
formation des Serapeums zu einer christlichen
Kirche gewirkt haben muss.* Die archiologi-
schen Untersuchungen haben allerdings einen
verbliiffenden Befund erbracht: /m Serapeum
wurde niemals eine Kirche errichtet, sie stand
auferhalb des heidnischen heiligen Bezirks.

Schriftzeichen der Zerstérung

Fiir diesen archiologischen Befund lassen
sich mehrere Griinde anfiihren. Der eigent-
liche Tempelinnenraum der gigantischen
Anlage war — da der Kult wie bei allen anti-
ken Heiligtimern hauptsdchlich im Freien
ausgeiibt wurde — mit einer Breite von neun
Metern schlichtweg zu schmal, um ihn in ein
Gotteshaus umzubauen.* Ob dies wirklich der
Grund war, bleibt freilich fraglich und erklart

3 Vgl. Klein, 2002, 290-292. Dass auch in Agyp-
ten die Tempel fast immer umgenutzt und (bis
auf wenige Ausnahmen) nicht zerstort wurden,
zeigen auch Papaconstantinou 2001, 244-255
sowie Dijkstra 2011. Zur reichsweiten Situation,
vgl. Sotinel 2000 und Ward-Perkins 1999.

3 So etwa Klein 2002, 293.

% Vgl. Baldini 1985 und McKenzie — Gibson
— Reyes 2004, 107-110 sowie Dijkstra 2011,
407-408 zur fiir eine Umwandlung ungeeigneten
Architektur der dgyptischen Tempel. Der kurz
nach der Zerstorung schreibende Heide Eunapi-
us berichtet (Vit. soph. 472), dass die Christen
daran gescheitert seien, den Fulboden des Sera-
peums umzubauen, da die vorhandenen Steine zu
schwer waren. Dies erweist sich mit der heutigen
Forschung als korrekt, denn der besagte Fullbo-
den bestand aus gewachsenem Fels, den auch
Horden von wiitenden Monchen nicht bewegen
hitten konnen. Zu Eunapius, vgl. Penella 1990.

auch nicht, warum man nicht im ausgespro-
chen groBen Tempelhof baute. Die herkdmm-
liche Erklidrung wird meistens mit der spétan-
tiken Vorstellung begriindet, dass zwar ein
Tempel zerstort sein konne, die heidnischen
Dédmonen aber immer noch in den Grund-
mauern und im Erdreich préasent waren.?’” In
der Tat sind zumindest bis zum sechsten Jahr-
hundert Kirchen, die am genauen Ort eines
paganen Heiligtums errichtet wurden, Aus-
nahmefille, deren wichtigster die Grabeskir-
che in Jerusalem darstellt.>® Doch auch hier
versdumen die Quellen es nicht, ausfiihrlich
zu schildern, wie sorgsam die Ruinen abge-
tragen und der Baugrund purifiziert wurde.®
Es steht also anzunehmen, dass es fiir den
ausbleibenden Befund einer Kirche im Sera-
peum noch einen weiteren Grund gegeben hat,
vermutlich das Bemiihen, die Niederlage des
Heidentums im Stadtbild ganz bewusst sicht-
bar zu lassen. Der Vergleich zum jiidischen
Tempelberg in Jerusalem dringt sich auf, der
nach der Transformation Jerusalems zum
spirituellen Zentrum der Christenheit gerade
nicht mit einer Kirche neu belegt wurde, son-
dern als ostentativer Freiraum die Niederlage
der alten Religion, die sich in der Zerstorung
des Tempels manifestierte, jedermann jeder-
zeit vor Augen fiihrte. Eine Gesellschaft, die
gleichzeitig aber auch durch eine solch hohe
Anzahl von Angsten gepriigt war, — denken
wir hier gerade auch an die in den Grund-
mauern wohnenden Didmonen — bendtigte

37 Gegen diese These spricht deutlich der archio-
logische Befund aus dem spéitantiken Agypten,
wo weder im Fall des Klerus (etwa in Dendera)
noch fiir den des Monchstums (etwa in Atripe)
irgendwelche Ressentiments gegen die massen-
hafte Verwendung von Spolien aus heidnischen
Tempeln feststellbar sind, vgl. Dijkstra 2011,
406407 und Grossmann 1995, 190.

¥ Vgl. Eus. Vit. Con. 3, 27.

¥ Eine Untersuchung, die noch anzustellen wire,
betrifft die kirchliche Umnutzung zerstorter Sy-
nagogen, die sich freilich von ihrer Baustruktur
exzellent eigneten, zumal jiidische Gotteshiduser
in der Spitantike zunehmend monumentaler wur-
den. Dass seit 423 n. Chr. die Errichtung neuer
Synagogen verboten war, hinderte die Juden nicht
daran, zahlreiche Neubauten in Angriff zu neh-
men, auch wenn ein Gesetz aus dem Jahre 438
n. Chr. drohte, dass neue jiidische Gotteshduser
automatisch in christliche umgewandelt werden
wiirden, vgl. dazu Rutgers 2010, 449-450.
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haufig die verschriftlichte Form von Sprache
zur Selbstvergewisserung: Eusebius’ Bericht
iiber die akribische Reinigung der Grabeskir-
che diente als Versicherung, dass der Raum
tatséchlich fiir das Christentum zum Vollzug
der heiligen Mysterien im Gottesdienst und
gerade auch bei der Taufe nutzbar geworden
war.

Vergleichbare Studien fiir den Westen des
rOmischen Reiches zeigen, dass in den schrift-
lichen Darstellungen iiber heidnisch-christli-
che Gewalt diese fast immer von den Heiden
ausgeht, und die Christen lediglich reagieren;
in einer Zeit, in der das Gewaltmonopol kaum
auf professionelle Institutionen abgeschoben
war, treten sie so als Bewahrer der allgemei-
nen Sicherheit auf.* Diesem Befund kann
man der tendenzidsen Quellenlage zuschrei-
ben, wir haben natiirlich mehr schriftliche
Berichte iiber die Ausiibung von Gewalt
aus der Feder der Christen, doch muss dies
meiner Meinung nach gar nicht zwangslédu-
fig eine Voreingenommenheit der christli-
chen Autoren belegen, schlieflich zeugt die
immer repressiver werdende Gesetzgebung,
dass Christen mit den Dekreten eine génzlich
andere Argumentationsgrundlage hatten als
die Heiden, fiir die es in einigen Féllen aufler
der Gewalt als letztem Mittel eben kaum ein
vorletztes gab. Die Kaiser als Inhaber der
hochsten Staatsgewalt erscheinen innerhalb
der Schilderungen von Gewalt als blasse
Figuren am Rande. Theodosius I. hatte Theo-
philos und seine Monche aufgefordert, den
Konflikt mit den im Serapeum verschanzten
Heiden beizulegen, aber eben auch, den Tem-
pel zu schlieBen und die Kultbilder zu zer-
storen. Dass letztere Aufforderung natiirlich
leicht von den Christen anders ausgelegt wer-
den konnte, wird auch dem Kaiser bewusst
gewesen sein. Ob er an die Hoffnungen des
Libanius erinnerte, als er mit seinem Schrei-
ben stillschweigend die Zerstérung des Tem-
pels tolerierte, der fortan als urbane Leerstelle
die neuen Machtverhiltnisse in Alexandria
verdeutlichte? In den Texten erscheint der
Fall des Serapeums als glorreicher Sieg einer

40 Vgl. Salzmann 2006, 282-285.

alexandrinischen christlichen Partei und
die Werke der Eusebius-Fortschreiber, etwa
Rufinus und Socrates Scholasticus, kiindeten
von diesem Erfolg. Wir wissen aber auch,
dass Teile der Monche Agyptens Analpha-
beten waren — fiir diese Gruppe wurden die
Ruinen des Serapeums zu deutlich sichtba-
ren, triumphierenden und universell lesbaren
Schriftzeichen.

Schreiben iiber Zerstorung in der spétan-
tiken Kirchengeschichte und Hagiographie

Die Studien Jan Assmanns haben gezeigt,
dass mit physischer Gewaltanwendung Eska-
lationsprozesse in der Sprache einhergehen.*!
Dem tatgewaltigen Konflikt zwischen Hei-
dentum und Christentum, in unserem Beispiel
der Zerstorung des Serapeums, gehen Massen
an sprachgewaltiger Polemik voraus, iiberdies
verbliifft auch sowohl die schiere Menge als
auch die Ausfiihrlichkeit der spéter verfassten
Beschreibungen bei den christlichen Histori-
kern: Der mit Stolz empfundene Sieg iiber das
Heidentum wurde vor allem durch eine fast
uniiberschaubare Masse an Text erinnert.

In der christlichen Uberlieferung erscheint
Konstantin der GroBle als der Inbegriff des
Zerstorers heidnischer Kulte, vor allem in
und geprigt durch die Vita Constantini des
Eusebius. Der Text enthilt dafiir einige Bei-
spiele, deren bekanntestes sicherlich die
bereits erwihnte Grabeskirche ist. Eusebius
berichtet von der aufwendigen Purifizierung
des Fundaments und von der Abtragung des
Mauerwerks,”> wenngleich Ausgrabungen
eindeutig erwiesen haben, dass in Jerusalem
— wie auch anderswo — Spolien des Tempels
in groBem Mafe fiir die Errichtung der neuen
Kirche Verwendung fanden.* In den literari-
schen Quellen gibt es insgesamt nur wenige
Fille solch einer Zerstorung von Sakralitit,
auch wenn manche davon bis zu fiinfmal in
unterschiedlichen Versionen berichtet wer-
den, etwa der Fall des Serapeums. Wir haben

4 Vgl. etwa Assmann 2007, 13.

4 Vgl. Eus. Vit. Con. 3, 27.

4 Vgl. Corbo 1981-1982, Abb. nos 14, 16 und 17
zeigen die Spolienverwendung besonders deut-
lich. Ich danke Ute Verstegen (Erlangen) fiir die-
sen Hinweis.
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es also mit einem kleinen kanonartigen
Repertoire zu tun, und nur wenige Beispiele
sind gut dokumentiert.* Ferner besteht zwi-
schen den angeblichen konstantinischen Zer-
storungen und den spéteren ein entscheiden-
der Unterschied. Dieser ist in der Gattung der
Texte begriindet und in den potentiellen Ein-
flussbereichen der jeweiligen Protagonisten,
worauf Ulrich Gotter hingewiesen hat: Es ist
vor allem die Hagiographie, welche die Zer-
storungstitigkeiten ihrer Protagonisten her-
ausarbeitet, wihrend die Kirchengeschichts-
schreibung, sofern sie Tempelzerstorungen
erwihnt, lediglich auf die Gesetzeslage ver-
weist.® Fiir die Kirchenhistoriker wire es
schier unvorstellbar, dass Theodosius I. (von
Theodosius II. ganz zu schweigen) selbst zur
Axt gegriffen hitte, um einen Tempel zu zer-
storen. Die Ausrottung des Heidentums war
Teil der von Gott angelegten Heilsgeschichte,
welcher auf keinen Fall durch individuelle
ZerstorungsmaBnahmen nachgeholfen wer-
den musste.*® Ganz im Gegenteil, der Fokus
der Autoren liegt klar darauf, die Gesetzge-
bungsaktivitit der Kaiser nach Konstantin
herauszuarbeiten, die den Umgang mit feind-
lichen Sakralrdumen in gerechter und dem
Christentum dienlicher Art und Weise regu-
lierte. Dass die Gesetze in manchen Fillen in
bemerkenswerter Weise falsch (d.h. zu eige-
nen Zwecken) verstanden wurden, wissen
wir aus den Quellen, der Streitfall zwischen
Shenoute von Atripe und Flavius Aelius
Gessius ist hierzu sicherlich das am besten
belegte Beispiel: Der dgyptische Monch argu-
mentierte — offenbar erfolgreich! — dass er
gesetzmifBig gehandelt habe, als er nachts mit
einer Gruppe von Monchen in das Privathaus
des ehemaligen praeses Thebaidis, Gessius,
eingebrochen sei, um dessen Sammlung alter

“ Eine niitzliche Aufstellung aller konstantinischen
Zerstorungen sowie derer, die bei den Kirchen-
historikern Rufinus, Socrates, Sozomenus und
Theodoret belegt sind, findet sich bei Gotter
2008, 87; auch Emmel 2008, 161 weist darauf
hin, dass die Liste zerstorter Heiligtiimer (hier
speziell in Agypten) erstaunlich kurz ist.

4 Vgl. Gotter 2008, v.a. 57-59.

4 Vegl. hierzu auch Cameron 2011, 74.

47 Zu Gessius, vgl. Bagnall 2008, 30-31, Emmel
2002, 102-103 sowie PLRE 1 s.v. Gessius 2, 395.

agyptischer Statuen zu stehlen und danach zu
zerstoren.”® ,,Wenn es gesetzeswidrig sei,” so
predigte er ein paar Tage spiter Offentlich,
,in einem Privathaus Statuen zu entwenden‘
— und natiirlich war dies auch in der Antike
ein klarer Fall von Hausfriedensbruch und
Diebstahl —, wenn das illegal sei, dann sei
ja auch das kaiserliche Gesetz, dass Statuen
aus den Tempeln entfernt werden miissen,
nicht rechtméfig. Wenn der Kaiser angeord-
net habe, dass Statuen zerstort werden sol-
len, miisse dies doch auch fiir gleichermalen
verwendete Kultbilder in Privathaushalten
gelten.* GewissermaBlen spiegelt Shenoutes
krude Argumentation diejenige des Libanius
in seiner Rede Pro templis, in der der antio-
chenische Rhetor ebenfalls die kaiserlichen
Worte im Mund verdreht hatte: Alles, was
nicht verboten sei, miisse, so die Sichtweise
des Libanius, wohl erlaubt sein.

Fiir die Kirchenhistoriker nach Eusebius
bestand also keine Notwendigkeit, den Kai-

4 Jenseits von heimlicher heidnischer Kultaus-
iibung mag die Sammlung des Gessius freilich
aus reinem Sammelinteresse bestanden haben,
vgl. Emmel 2002, 107 mit Anm. 58 sowie ders.
2008, 171. Es ist durchaus vorstellbar, dass
Gessius (anders als Shenoute) eine klare Un-
terscheidung getroffen haben diirfte zwischen
den Begriffen ,Gotzenbild’, also einer Statue in
einem kultischen Kontext (eldwhov) und einer
reinen ,Statue’ als Kunstobjekt (dyolua). Zu
spatantiken Kunstsammlungen vgl. Bassett 2004,
50.56.65-66.75-75  (konstantinische = Kunst-
sammlung) sowie 98-120 (Kunstsammlung des
Lausus), Breiter 2012 sowie jetzt Bravi 2014.

4% Stephen Emmel gab ein Fragment einer Shen-
oute-Rede heraus (vgl. Emmel 2008), die dieser
offentlich vorgetragen hatte, nachdem er wegen
des Hausfriedensbruchs befragt worden war. Auf
den Vorfall wird ebenfalls angespielt in Besa Vit.
Sin. 126. Aufgrund der in der Rede genannten
Kaiser datiert Emmel den Text auf die Zeit nach
dem Tod Theodosius I. ( 395) und vor dem Tod
des Arcadius (1 408). Shenoute vermerkt, dass
die Nachkommen (kopt. TENOC) des Theodosi-
us zur Zeit des Vortrags der Rede an der Macht
seien. Dies schlieB3t mit Sicherheit Valentinian I1I.
aus, der auf Honorius (f 423) auf den Thron im
Westen folgte, da Valentinian nicht aus dem glei-
chen yévog kam wie Theodosius. Emmel schrankt
daher den Datierungszeitraum auf den Tod des
Arcadius als terminus ante quem ein, vgl. Emmel
2002, 111-113 sowie ders. 2008, 180. Letztlich
kann man allerdings die Zeit bis 423 n. Chr. nicht
ausschlieBen, da bis dahin Honorius im Westen
und Theodosius II. (als Sohn des Arcadius eben-
falls vom gleichen yévog) im Osten herrschten.
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ser als aktiven Zerstorer von Tempeln darzu-
stellen, denn eines war jedem Christen, auch
dem ersten Christen des Reiches, dem Kai-
ser, bewusst: Niemand wollte den Eindruck
erwecken, dass das Christentum eine Reli-
gion sei, die mit Gewalt durchgesetzt werden
miisse, ganz im Gegenteil, der Triumphzug
dieser Religion war Teil des gottlichen Plans.
In der Geschichtsschreibung ist das Motiv
der Tempelzerstorung also ein Ausdruck der
kaiserlichen Frommigkeit und Orthodoxie,
da der Imperator bei der tatsdchlichen Zer-
storung nicht physisch anwesend sein konnte,
also liber Gesetze und Verordnungen agieren
musste. Je weniger aufsehenerregend dies
vonstatten ging, desto besser. Und wenn es
doch Widerstand gab, so die Kirchenhistori-
ker, kam dieser von aufstindischen Unterta-
nen, nicht aber von Ddmonen, die man in den
Grundmauern der Tempel wihnte. Ddmoni-
scher Widerstand hétte nur mit einem symboli-
schen Duell mit den bosen Kriften gebrochen
werden konnen, ein Kampf fiir den der Kaiser
in Konstantinopel viel zu weit entfernt war.
Solche Zweikdmpfe waren fiir die Hagiogra-
phie reserviert, deren Protagonisten bei jeder
Tempelzerstorung an vorderster Front dabei
waren. Eine Ausnahme formt hier nur ein kir-
chenhistorischer Text, der beide Aspekte zu
kombinieren weif}, doch liegt dies in seiner
auBergewohnlich disparaten Gattung begriin-
det: Es handelt sich dabei um Agathangelos’
Historia armeniaca, eine seltene Mischform
von Historiographie und Hagiographie. Hier
arbeiten die beiden Hauptfiguren Hand in
Hand: Konig Trdat und Gregor der Erleuch-
ter — Konig und Heiliger, wobei ersterer die
Dekrete erlisst, die der zweite postwendend
umsetzt. Gregor berit sich mit dem Konig und
zusammen beschlieBen sie ,,niederzuschmet-
tern, zu zerstoren und auszuldschen die heid-
nische Schmach, sie ganz zu unterdriicken.*>
Beide eilen zusammen von ValarSapat in die
Stadt Artasat, um dort die Altdre der Gottheit
Anahit und auf dem Weg dorthin die des Got-
tes Tir zu zerstoren, wobei jedesmal der Hei-

% Agathangelos, Historia armeniaca 777, zur Ver-
ehrung (boser) Geister und Ddmonen in Armeni-
en, vgl. Russell 1987, 447—-458 sowie ders. 1990,
2689-2690.

lige mit Horden von Ddmonen zu kdmpfen
hat — insgesamt présentiert sich die vereinte
Zerstorungsaktion als veritabler Kreuzzug
gegen die Heiden.

Schreiben iiber Zerstérung in der friihen
islamischen Historiographie

Ganz &dhnliche Passagen finden sich in frii-
hen islamischen Texten iiber die Zerstorung
von Heiligtiimern auf der Arabischen Halbin-
sel, genauer gesagt im Higaz, der westlichen
Region Arabiens um die Stiadte Mekka und
Medina. Liest man diese Episoden kompri-
miert, wie etwa im so genannten Gotzenbuch
des Ibn al Kalbi, dem Kitab al-Asnam, in dem
der Autor alle ihm verfiigbaren Informatio-
nen iiber Gotzen und ihre Schreine gesam-
melt hatte, so kommt man leicht zur Fehlan-
nahme, dass ein systematischer Krieg gegen
das arabische Heidentum gefiihrt wurde.>!
Betrachtet man die gleichen Fille aber in
Texten anderer Gattungen, etwa in biographi-
schen oder historiographischen Werken der
Zeit, so zeigt sich, dass auch in diesem Fall
das Motiv der Tempelzerstorung nur wenige
Seiten der ansonsten durchaus seitenstarken
Texte einnimmt. Die folgenden Ausfiihrun-
gen sollen skizzieren, welche Funktion diese
Passagen in den friithen islamischen Texten
haben, ein besonderer Schwerpunkt soll dabei

51 Gerald Hawting hat die Historizitdt von Ibn al
Kalbis Kitab al-Asnam zurecht in Frage gestellt
und argumentiert, dass dieser und dhnliche Texte
eine frithislamische Antwort seien auf die aus-
gesprochen vagen koranischen Aussagen zur
heidnischen Umwelt Mekkas und Medinas im
frithen siebten Jahrhundert; vgl. Hawting 1999,
5.62-63.68.95.110. Die Intention der sich etwa
im Kitab al-Asnam manifestierenden traditiona-
listisch-historischen Sammlungstétigkeit sei also,
die koranischen Aussagen mit einer kiinstlich
konstruierten Hintergrundhistorie zu versehen,
die erfolgreich den Eindruck vermittelt habe, die
anti-heidnischen Aussagen im Koran seien tat-
sdchlich begriindet. Hawtings Argumentation er-
scheint, wenngleich sie aus verschiedenen Rich-
tungen nicht unerhebliche Kritik erfahren hat,
insgesamt einleuchtend, sie ist jedoch fiir die hier
folgenden Ausfithrungen unerheblich, da sich
diese ja gerade nicht mit einer wie auch immer
gearteten Realitdt des vorislamischen Heiden-
tums beschéftigen, sondern mit der Darstellung
der heidnischen Religion und ihrer Sakralorte in
der frithislamischen Geschichtsschreibung.
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auf den Akteuren der Desakralisierung liegen,
allen voran natiirlich Muhammad selbst.

Der frithe Islam war sehr erfolgreich darin,
fast alles, was man iiber die eben nicht so lang
verstrichene Vergangenheit und ihre religio-
sen Gepflogenheiten wusste, die so genannte
Zeit der gahiliyya,” fast zur Génze auszulo-
schen. Weder die Prophetenbiographie noch
die Werke von Universalhistorikern wie
Tabar1 beinhalten viel Information iiber den
Kult vorislamischer Gottheiten, wir sind mit
einer nachgeraden damnatio memoriae in den
Quellen konfrontiert.”* Die wichtigste davon
ist wohl das bereits erwahnte Kitab al-Asnam
des Hisam Ibn al-Kalbi (ca. 737-819 n. Chr.).
Er schrieb einige Generationen nach dem tri-
umphalen Erfolg des frithen Islam, in einer
Zeit als das Wissen liber die alten Gottheiten
etwas mehr en vogue war. Seine Sammlung
galt insgesamt auch schon bei seinen Zeit-
genossen als verldssliche Quelle, was sich
auch daran zeigt, dass er hiufig zitiert wur-
de.>* Eine der grofiten Schwierigkeiten fiir die
moderne Forschung ist allerdings, dass wir
keineswegs ausmachen konnen, wie wir die
in seinem Werk enthaltenen Informationen zu
datieren haben. Die Verehrung mancher der
bei ihm verzeichneten Gottheiten mag schon
lange vor dem Aufkommen des Islam erlo-
schen sein. In einigen Féllen konnen uns aber
die Berichte iiber Zerstorungen von Heilig-
tiimern (bzw. eben das Fehlen von Berichten)
Riickschliisse liefern: die Gottheiten Hubal,>

2 Der Begriff ist moglicherweise eine Lehnpri-

gung vom neutestamentlichen Begriff dyvoua,
vgl. dagegen aber Rosenthal 1970, 34 und Pi-
nes 1990, 175-176. Neuwirth 2010, 208 schlug
eine Entlehnung vom hebréischen Begriff galiit
(,,Exil“/,,Diaspora®) iiber das syrische galita
vor. Zwischen beiden Begriffen besteht sowohl
eine sprachliche wie auch semantische Nihe.
Die Misnah definiert das Exil als einen Ort der
Gotzenanbetung und der Verrohung der Sitten,
dhnlich wie auch in friihislamischer Zeit iiber die
eigene Vorzeit geurteilt wurde.

33 Michael Lecker argumentierte, dass die Ignoranz
gegeniiber dem vorislamischen Heidentum keine
bewusste Ausblendung darstellte, sondern aus
unterschiedlichen Interessen resultierte, vgl. Le-
cker 2008, 252 sowie ders. 2012, 127.

3 Vgl. Tabari, Tarth 719 with Atallah 1978, 495—
496.

55 Zur zentralen Verechrung von Hubal in Mekka
im Gegensatz zur muslimischen Vorstellung von

al-Lat und Du ’l-Halasa zum Beispiel schei-
nen bis kurz vor der Einnahme Mekkas ver-
ehrt worden zu sein, da die Zerstorung ihrer
Kultstitten in Mekka, Ta’if und Tabala eine
jeweils bedeutende Rolle in der islamischen
Historiographie spielt.>

Die sakrale Landschaft auf der arabi-
schen Halbinsel sollte sich durch das strikte
Bekenntnis zum Monotheismus, der keinen
Platz fiir andere Gotter liel, sehr rasch ver-
dndern. Wie so oft fand die Polemik gegen
Idololatrie zuerst Gestalt in Worten, zunédchst
im Koran und im Hadit.” Der Uberlieferung
zufolge schlug sich dies jedoch nicht unmit-
telbar in idoloklastischen Ausschreitungen
nieder, zumindest nicht vor der Emigration
der friihen Muslime nach Medina. Und doch
folgten den Worten Taten, hier stimmen fast
alle Uberlieferer iiberein, zum ersten Mal, als
‘Alf in einem Ort namens Quba’ iibernachtete,
einem Dorf siidlich von Medina, und zwar
wenige Tage nach der Higra. Er beobachtete,
dass nachts ein Mann an die Tiire einer unver-
heirateten Muslimin klopfte und ihr irgendet-
was zusteckte. Schlimmes befiirchtend, stellte
er die Frau wegen ihres nichtlichen Besu-
chers zur Rede. Sie erklirte ihm, dass es sich
um Sahl ibn Hunayf ibn Wahib handle, der
davon wiisste, dass sie ganz auf sich alleine
gestellt sei, so dass er ihr jede Nacht zerbro-
chene Gotzenbilder seines Stammes zur wei-
teren Verwendung als Feuerholz brachte.’® Es
ist auffillig, dass wir sehr viel mehr Infor-

Allah als Hauptgott der Stadt, vgl. Crone 1987,
192-194 gegen die Annahme Wellhausens (vgl.
Wellhausen 1927, 75-76), dass Hubal und Allah
identisch gewesen sein sollen, vgl. auch Donner
2010, 29 und Fahd 1971, 536.

% Vgl. Lecker 2005, 23-24. Krone 1992, 20 nimmt
eine weitaus lingere Periode von iiber hundert
Jahren zwischen dem Ende der Verehrung der
Gottheiten und dem Aufkommen des Islam an.

57 Vgl. hierzu Neuwirth 2010, 337-339.

% Vgl. Ibn Hisam, Sira 335 sowie, fiir eine leicht
erweiterte Fassung mit Passagen von indirekter
Rede, Tabart, Ta’rth 1244. Neben Sahl ibn Hunayf
wird auch fiir seinen medinensischen Mitbiirger
‘Abdallah ibn Gubayr iiberliefert, Gotzenbilder
als Feuerholz verwendet zu haben, vgl. Baladurf,
Ansab al-asraf 1, 265. Im Judentum gestattet Mis-
na, ‘Avoda Sara 3, 10 das Verbrennen von heid-
nischen Kultbdumen, zum Verbrennen von Got-
zenbilder, vgl. auch Wagqidi, Kitab al-Magazi 2,
870-1 mit Lecker 2008, 257.
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mationen iiber Stammes- und Hausgotzen
aus medinensischen Erzdhlungen haben als
aus mekkanischen. Dies mag daran liegen,
dass die Konversion Mekkas im Jahre 630
n. Chr. ein relativ plotzlicher und allumfas-
sender Prozess war, wihrend die Bekehrung
Medinas langsamer vonstattenging und von
internen Streitigkeiten gepragt war.>® Michael
Lecker hat eine beachtliche Liste von sol-
chen Hausgdtzen zusammengestellt, die in
Medina verehrt und eben auch zerstort wur-
den. Es nimmt nicht wunder, dass die meisten
der medinensischen Gotzenzerstorer aus dem
Kreis der frithesten und vielleicht deswegen
auch iiberzeugtesten Konvertiten zum Islam
gehoren.® Es lasst sich feststellen, dass bio-
graphische Lexika, wie das Kitab at-Tabagat
al-kubra von Ibn Sa‘d, sehr viel mehr Infor-
mationen tiiber Gotzenkult und -zerstorung
beinhalten als dies bei Historikern der Fall
ist, die die chronologische Narrative als
Form ihres Schreibens wihlten und offen-
bar wenig Interesse an diesem Thema hat-
ten. Abgesehen von der bereits erwihnten
Feuerholzepisode, fiihrt Ibn HiSam nur eine
weitere Geschichte auf, die ihm wert schien,
in seine Redaktion von Ibn Ishaqs Propheten-
biographie aufgenommen zu werden: Einmal
mehr betrifft sie einen der frithen besonders
eifrigen Konvertiten. Der Protagonist hei3t
Mu‘ad, Sohn des ‘Amr ibn al-Gamih, welcher
wiederum selbst zu einer wichtigen medinen-
sischen Familie gehorte.®! Wihrend Mu‘ad
beim ersten Schwur von ‘Agaba anwesend
war, behielt sein Vater den alten Irrglauben
bei und hatte ein ihm liebes holzernes Idol der
Gottin Manaf in seinem Haus.®> Muad und

¥ Vgl. Lecker 2005, 25 sowie 25-37 fiir zahlreiche
andere Belege fiir Hausgotzen.

80 Vgl. Lecker 2005, 29.

61 Zu ‘Amr und seiner Rolle in der medinensischen
Gesellschaft, vgl. Lecker 2005, 29-30. Tabar1
erwihnt die Episode nicht, jedoch erwihnt er
Mu‘ad ibn ‘Amr bei seinem Bericht iiber den
Schwur von ‘Aqaba, wihrend der Vater, ‘Amr ibn
al-Gamih, als fanatischer Anhénger des Heiden-
tums beschrieben wird, vgl. Tabari, Tarth 1227.
Zur engen Verbindung von Stammesfiihrern mit
der vorislamischen Religion, vgl. Lecker 1995,
4445,

%2 Tbn Hi$am iiberliefert den Namen als ,Manat’,
nicht ,Manaf’, dass es sich bei letzterer Bezeich-
nung um die korrekte Form handelt, zeigt Lecker

seine Freunde schlichen sich nachts ins Haus,
trugen den Gotzen weg und warfen ihn kopft-
iiber in eine Jauchegrube. Am néchsten Mor-
gen verfluchte ‘Amr den Dieb, suchte nach
seinem Gotzen und wurde in der Sickergrube
fiindig, wusch und parfiimierte ihn und stellte
ihn wieder im Haus auf. Die Geschichte wie-
derholt sich iiber mehrere Néchte, bis der
Vater eines Tages sein Schwert an die Statue
band und ihr sagte: ,,Wenn du fiir irgendetwas
taugst, dann beschiitze dich selbst, jetzt da du
das Schwert hast.“®* In der ndchsten Nacht
entfernte Mu‘ad nicht nur das Schwert von
der Schulter des Gotzen, sondern ersetzte es
durch den Kadaver eines Hundes.* Die scho-
ckierende Uberraschung am nichsten Mor-
gen lie den Vater die Defizite der Gottheit
erkennen und als logische Folge den Islam
annehmen. Wihrend wir uns vorstellen kon-
nen, dass der historisch gut belegte Vater ver-
mutlich wie jeder andere vornehme Mann in
Medina solch einen Hausgotzen, hier namens
Manaf, besaB,% so ist die Erzahlung iiber die
abenteuerliche Entfiithrungs- und Bekehr-
ungsstrategie seines Sohnes natiirlich nichts
anderes als eine Adaption der Geschichte von
Ibrahim und den Go6tzen seines Vaters, die wir
aus dem Koran und aus midraSicher Uber-
lieferung kennen.®® Ein Bericht des Histori-

1993, 337, auf; vgl. auch Fahd 1968, 122-123.

6 Ibn Hi$am, Sira 304.

% Vom Einsatz von Tierkadavern und Exkrementen
zur Entsakralisierung fremder Kultplitze berich-
tet auch Tabar, Tarih 943.

% Lecker 2005, 32 mit Anm. 174 erwihnt einen Be-
richt (vgl. Abt Nu‘aym, Dal@’il 311), nach dem
eine alte Frau hinter dem Gotzenbild von Manaf
in Medina gestanden habe, die dem stummen
Gotzenbild ihre Stimme geliehen habe.

% Der bloBe Bibeltext bot nur wenige Informatio-
nen zur Hintergrundgeschichte Abrahams (vgl.
Gen. 11, 26-32 sowie Jos. 24, 2), d.h. etwa zur
Abstammung von seinem Vater Terah. Schon friih
fiihrte dies innerhalb der jiidischen Uberlieferung
dazu, dass die Abrahamsgeschichte ausschmii-
ckende Apokryphen verfasst wurden, welche
Abrahams Vater entweder als Gotzenschnitzer
oder als Magistrat des heidnischen Konigs Nim-
rod prisentieren. Bekannt war die Gestaltung
im Midra$ Genesis Rabba, nach der Abraham in
Terahs kleinem Gotzenladen auf die Werkstiicke
seines Vaters aufpassen sollte. Eine Frau brachte
eine Opfergabe fiir die Gotzen, woraufhin Abra-
ham alle mit einem Stock zerbrach, diesen aber in
die Hand des grofiten Gotzenbildes legte. Als der
Vater zuriickkam, fragte er den Sohn, warum er
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kers Wagqidi erwiéhnt, dass, wenngleich nicht
haufig, durchaus Lese- und Schreibkennt-
nisse unter den vorislamischen Einwohnern
von Medina vorkamen. Ein Jude vom Stamm
Yahud Masika habe dabei die arabischen Kin-
der unterrichtet. Michael Lecker hat iiberzeu-
gend argumentiert, dass die schreibkundige
Elite Medinas, die einen maBgeblichen Anteil
daran hatte, dass der Islam in dieser Stadt Fu3
fassen konnte, von jiidischen Lehrern unter-
richtet wurde.®” Natiirlich konnen wir nicht
ausschliefen, dass eine dhnliche Version der
midraSichen  Ibrahim-/Abrahamgeschichte
auch in Medina bekannt war; sicherlich kann-
ten die jungen Konvertiten wie natiirlich auch
die spiteren Historiographen aber die kora-
nische Variante. Nur wenige Details mussten
angepasst werden: In beiden Varianten macht
ein junger Mann die Gotzen seines Vaters
ldcherlich, in beiden Varianten werden Got-
zen verletzt, und in beiden Varianten wird
ihnen ein fremder Gegenstand hinzugefiigt:
Eine Axt in der urspriinglichen, ein Schwert
bzw. ein toter Hund in der anderen. Es ist des-
wegen nur konsequent, dass in dieser friihis-
lamischen Episode der Vater seine eigene
Verfehlung erkennt, und Gott dankt, ihn aus
Blindheit und Irrglauben erlost zu haben.®

das getan habe, worauf dieser antwortete, dass die
Gotzen iiber die Gabe der frommen Frau in Streit
geraten seien, worauf der grofite Gotze alle ande-
ren mit dem Stock zerbrochen habe. Abrahams
Vater versteht den Spott zwar, liefert aber (als
unverbesserlicher Gotzendiener) seinen Sohn an
den heidnischen Konig aus (Genesis Rabba 38,
13, zum Text, vgl. Stemberger 1991, 300-308,
weitere jlidische Uberlieferungen finden sich bei
Ginzberg 1909, 197-198). Die koranischen Re-
ferenzen, etwa Sure 6, 74 zu Abraham/Ibrahim
zeigen ganz eindeutige literarische Parallelen zur
Uberlieferung aus Genesis Rabba, einem der il-
testen exegetischen Midrasim. Die Gesellschaft,
in der Ibrahim lebt, wird im Koran als unver-
besserlich heidnisch dargestellt, ganz genau wie
die Leute, die laut Genesis Rabba in Abrahams
Laden kommen. Zur Kommentierung der Stelle,
vor allem hinsichtlich Terahs arabischem Namen
Azar, vgl. Tabari, Tafsir 6, 74, zu Ibrahim als Vor-
kampfer fiir den Monotheismus, Athamina 2004,
193-195

67 Wagqidis Bericht ist iiberliefert bei QalgaSandi,
Subh al-A‘§a 3, 14-15, vgl. Lecker 1997, 264-265
sowie auch ders. 1993, 340-341.

68 Vgl. Ibn Hisam, Stra 304 mit einem Zitat aus Sure
6, 74 (aus der koranischen Ibrahim-Geschichte).
Zur Rolle der ,Lacherlichkeit’ in frithislamischen

Der wahre Triumphzug {iiber die heidni-
schen Gottheiten nahm allerdings erst seinen
Anfang nach der Einnahme von Mekka und
mit dem FEintritt Muhammads in die Ka'ba,
wenngleich sich die Traditionen iiber den
Ablauf dieser Ereignisse unterscheiden. Ibn
HiSam ldsst den Propheten lediglich eine hol-
zerne Taube mit den Hidnden zerbrechen und
wegwerfen.” Azraqi dagegen spricht von
360 Gotzen, auf die Muhammad deutet und
einen Koranvers rezitiert, ,,Die Wahrheit ist
gekommen, und das Falsche geht dahin; das
Falsche ist ja dazu bestimmt, dahinzugehen,
— danach stiirzen die Gotzen in sich zusam-
men.”” Bei Ibn al-Kalbt wird derselbe Vers
zitiert, aber Muhammad zersticht die Augen
der Gotzen mit einem Pfeil, ldsst sie dann
zerbrechen, abrdumen und verbrennen.”' In
dieser Version wird — als Sonderfall — dar-
auf Wert gelegt, dass der Ort der Verbren-
nung ein anderer ist als die Kaba, die nicht
verschmutzt werden soll, ein vages Echo der
konstantinischen Anordnung zur Abrdumung
des kontaminierten Erdreichs der Grabeskir-
che. Allen Versionen hier gemeinsam ist aber
die Grundtendenz, dass die Gotzen nichts als
blof leere Namen seien, wie der Koran das
ja auch prophezeit hatte,;”> und, das war noch
wichtiger, dass keine Kraft von ihnen ausging.

In Bezug auf die meisten Zeugnisse zu vor-
islamischen Gotzenbilder fillt nicht nur das
Versagen, sondern vielmehr die fast vollstidn-
dige Absenz der dort ja eigentlich wohnhaf-
ten Gottheiten auf. In Medina hatte ‘Amr das
Gotzenbild der Manaf herausgefordert, sich
mit seinem Schwert zu verteidigen.”® Aber
die Gottheit Manaf, wie fast alle ihre Kolle-
gen, scheiterte kliglich, eine andere Uber-

Konversionsberichten, vgl. Lecker 2008, 256.

% Vgl. Ibn Hisam, Stra 821.

0 Vgl. Azraqi, Ahbar Makka 1, 70 mit Sure 17, 81.

L Vgl. Ibn al-Kalbi, Kitab al-Asnam 19, 16-20, 2
(hier und im Folgenden zitiert nach der Seiten-
und Zeilenzahl der Edition von Rosa Klinke-Ro-
senberger).

2 Vgl. vornehmlich Sure 7, 71, Sure 22, 62, Sure
31, 30 sowie Sure 53, 23. Vgl. dazu auch Tabari,
Ta'rth 797.

7 Vgl. Ibn Hisam, Sira 303-304. Eine &hnliche
judische Legende ist verzeichnet bei Ginzberg
1909, 195-197.
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lieferung schildert, wie ein Kind die Gottheit
Wadd (auch sie versehen mit einem Schwer)
um Opfergaben betriigt, wihrend diese Tat
jedoch nicht von der Gottheit sanktioniert
werden kann.”* Schon in vorislamischer Zeit
hatten ganze Stimme festgestellt, dass man
seine Gottheiten sogar verfluchen konnte ohne
Konsequenzen befiirchten zu miissen, dass
man die von den Gottern gegebenen Orakel
auch missachten konnte,” und dass man, wie
im hdufig zitierten Fall des Stammes Banu
Hanifa, welcher iiber ein aus geklérter But-
ter und Datteln geformtes Kultbild angebe-
tet haben soll, in Zeiten von Hungersnot den
Gotzen gar verspeisen konnte.’ Das Motiv
der hilflosen Gottheiten ist natiirlich deutlich
dlter als der Islam und auch keineswegs nur
der islamischen Uberlieferung zu eigen. Im
spaten zweiten Jahrhundert hatte Minucius
Felix diese verspottet: Mause, Schwalben und
Falken nagen an den Statuen, passt man nicht
auf, bauen sie Nester darin, Spinnen weben
sie ein, und stdndig miisse man wischen, rei-
nigen, abkratzen und beschiitzen, was eigent-
lich einen selbst beschiitzen solle.”” Ahnliche
Anschuldigungen kennen wir freilich auch
von Tertullian, Rufinus oder Prudentius.

Noch vor Muhammads Predigten hatten, so
die islamische Uberlieferung, eine Anzahl
vorislamischer Monotheisten dies auch schon
festgestellt. Einem von ihnen, Zayd ibn ‘Amr
ibn Nufayl, wird ein Vers zugeschrieben, der
aussagt, dass er die Gottheit Hubal verehrte in
einer Zeit, als er jung und sein Geist langsam
war.”® Es erfolgt also eine Engfiihrung von

™ Vgl. Ibn al-Kalbi, Kitab al-Asnam 34, 10 mit
Fahd 1968, 183, der die Episode zutreffend als
,préparation coranique“ bezeichnet, sowie Le-
cker 2012, 126.

5 Vgl. beispielsweise Ibn al-Kalbi, Kitab al-Asnam
29, 7-30, 8 mit Uberlieferungen, in denen das
Orakel der Gottheit Dii - Halasa mehrfach als
falsch und einflusslos dargestellt wird. Zum Nie-
dergang der Orakel in der christlichen Spétantike,
vgl. die Aufstellung bei Demarsin 2011, 35-36.

76 Vgl. dazu Ibn Qutayba, Maarif 266 mit Klein
2015, 255.

7 Vgl. Min. Fel. 24, 9-10. Zu einer dhnlichen Ar-
gumentation Tertullians, vgl. Vermander 1979,
111-112 und Winden 1982, 110-114.

8 Vgl. Ibn al-Kalbi, Kitab al-Asnam 14, 1-5. An
anderer Stelle, Kitab al-Asnam 12, 67, berichtet
der Text, Muhammad habe zugegeben, vor seiner

polytheistischer Verehrung und einer weniger
weit entwickelten Form von Religion. Shlomo
Pines hat Vorstellungen von intellektueller
Superioritét von spétantiken Juden {iber Mus-
lime untersucht: Wihrend Ishaq (also Isaak)
erst nach seines Vaters Ibrahim’s Bundschluss
mit Gott geboren wurde, war sein &lterer Bru-
der Ismafl, der mythische Stammvater aller
Araber auf die Welt gekommen, als sich sein
Vater noch in einem Zustand von religioser
Orientierungslosigkeit befand,® den man
durchaus paradigmatisch in der Phase der
gahiliyya zeitlich verorten kann. Auch wenn
Patricia Crone und Michael Lecker erfolg-
reich nachgewiesen haben, dass sich das vor-
islamische Heidentum keineswegs in einer
spirituellen Krise befand,*® sondern vielmehr
am Vorabend des Islam noch einmal einen
beachtlichen Aufschwung erlebte, so ist dies
doch ganz genau die Vorstellung, die musli-
mische Historiker bewusst wahlten, um die
Situation auf der arabischen Halbinsel in den
Jahrzehnten vor Muhammad zu zeichnen.

Auf den ersten Blick lesen sich die Berichte
iiber die Zerstorung von heidnischen Schrei-
nen im Umkreis von Mekka, wo Muhammad
schon die Kaba gereinigt hatte, sehr dhnlich
zum bisher Gesagten. Als der wichtige Mili-
tér ‘Amr ibn al-‘As nach Ruhat kam, dem Hei-
ligtum der Gottheit Suwa’, bekehrte sich der
Wiichter des Heiligtums augenblicklich, als
er gesehen hatte, dass das Gotzenbild ohne
ein Einschreiten der Gottheit zerstort werden
konnte.?! Die Bewohner von T2’if bezeichne-
ten nach vielen Protesten letztlich auch ihre
Gottheit al-Lat als wertlos (hadar).?* Als sich

Offenbarungserfahrung dereinst ein weiles Mut-
terschaf der Gottheit al-Uzza geopfert zu haben —
auch hier wird dies durch die jugendliche Unreife
des Geistes erklirt, vgl. Wellhausen 1927, 34. Zu
Zayd ibn ‘Amr ibn Nufayl vgl. auch Tabari, Dayl
al-Mudayyal 2321. Zu den vorislamischen Mono-
theisen, vgl. Rubin 1990, 99-102.

7 Vgl. Pines 1990, 184-186.

80 Vgl. Crone 1987, 241 und Lecker 2005, 35-37.

81 Vgl. Tabari, Tarth 1648-1649 sowie Wagqidi,
Kitab al-Magazi 2, 870. Den Gotzen Suwa“ er-
wihnt auch Ibn al-Kalbi, Kitab al-Asnam 6, 11—
13 und 3511-16, jedoch ohne auf seine Zersto-
rung einzugehen. Zur Lokalisierung von Ruhat,
vgl. Yaqiit, Mu‘'gam al-buldan 2, 878.

82 Vgl. Ibn Hisam, Stra 871 soie Ibn al-Kalbi, Kitab
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Halid ibn al-Walid auf den Weg machte, den
Schrein der Gottheit al-Uzza im Tale Nahla
zu zerstoren, traten er und der Wichter des
Gotzen in einen veritablen poetischen Agon
ein. Um ,seine’ Gottheit anzufeuern, ver-
suchte der Wichter sie in Versform heraus-
zufordern: Wenn sie es nicht schaffe, Halid
zu toten, solle sie doch verschwinden oder
(potentiell noch schlimmer) Christin werden.
In der Variante, wie Ibn al-Kalb1 die Erzih-
lung prisentiert, kommt es dann tatséchlich
zum dramatischen Gastauftritt von al-‘Uzza
in schauriger Gestalt einer Hexe mit knir-
schenden Zidhnen und einer recht zerzausten
Frisur. Halid aber lisst sich nicht beeinflussen
und 16st das Dilemma mit einem beherzten
Schlag, der den Kopf der Hexe spaltet. Dem
Wichter wird die Moglichkeit zur Konver-
sion gar nicht erst eingerdumt, denn ihm sollte
der néchste letale Schlag gelten. Ibn HiSams
Version fiihrt dagegen lediglich an, dass das
Gotzenbild von Halid zerstort wurde.®® Die
Emotionen, die den Gotzendiener in diesen
Texten zugeschrieben werden, sind relativ
begrenzt. Wir diirfen aber annehmen, dass
dies zumindest fiir die Narrative auch nicht
mehr von groBer Wichtigkeit war.?* Innerhalb
der islamischen Geschichtsschreibung war
an diesem Punkt der Sieg der neuen Religion
schon erwiesen. Das erscheint auch als der
Grund, warum Muhammad bei Ibn Hisam in
der Kaba auch nur ein einziges Gotzenbild
zerbrechen muss, da auch durch diesen klei-
nen Akt alle anderen Gottheiten unterworfen
waren.?> Beim Chronisten der Stadt Mekka,

al-Asnam 11, 3-5.

8 Vgl. Ibn Hisam, Stra 839-840 (sowie Sira 32
zum Kultort der Gottheit al-Lat) und Ibn al-
Kalbi, Kitab al-Asnam 15, 7-17, 2. Zur Episode,
vgl. Klein 2015, 258-260.

8 Vgl. dagegen zur Bedeutung der Gotzenvereh-
rung im Alltag der vorislamischen Gesellschaf-
ten in Mekka und Medina, Lecker 2005, 36-37.

8 FEine christlich-spétantike Parallele hierzu findet
sich in Eusebius’ allegorischer Exegese des Plut-
arch’schen Berichts (de def. or. 17), dass in den
Zeiten des Kaisers Tiberius der groe Gott Pan
gestorben sei (TTawv 6 péyag tédvnke), vgl. hierzu
Reinach 1907, 5-19, Tesslar 1921, 180-183, Nock
1923, 164-165 sowie Borgeaud 1983, 271-273
und 278-279. Eusebius (pr. ev. 51713) bekréf-
tigt diese Erzédhlung, ja, der Gott sei tatsédchlich
gestorben, da in eben jenen Tagen der Heiland

Azraqi, dagegen, dessen Stadtgeschichte das
Streben nach hochstmoglicher Genauigkeit
mit einem sehr eng gesteckten geographischen
Fokus verbindet, erklart sich auch, warum bei
ithm nicht ein einziges Tdubchen, sondern die
scheinbar prizise Zahl von 360 Gétzen zer-
stort werden muss. Nach der Einnahme von
Mekka schwenkt die Narrative weg von den
zerstorten Heiligtlimern hin zu denen, die sie
zerstoren. All diese Erzdhlungen kann man
in gewisser Weise als Loyalitétsproben lesen:
Héufig sendet Muhammad frische Konverti-
ten gerade zu den ihnen einstmals wichtigen
Heiligtiimern, um diese zu zerstdren. Der
Konvertit muss sein Leben riskieren und mit
Widerstand des lokalen Stammes umgehen,
hunderte von Mannern toten, bis die Mission
erfiillt ist, und etwa das steinerne Kultbild der
Gottheit Du ’1-Halasa als Tiirschwelle in der
neu errichteten Moschee von Tabala einge-
baut werden kann.®

Fazit

Auch in der islamischen Historiographie
weist also das Motiv der Zerstorung von
Sakralorten zahlreiche Parallelen zur Darstel-
lung in der christlichen Geschichtsschreibung
auf. Zunichst verbliifft hier aber gerade auch
die numerische Parallele — sowohl im Chris-
tentum als auch im Islam sind verhéltnismé-
Big wenige Fille von tatsdchlicher Zersto-
rung bekannt, die jedoch von verschiedenen
Autoren immer wieder erzéihlt werden. Ganz
genauso wie bei den Kirchenhistorikern die
personliche Involvierung des Kaisers (fast
ausschlieBlich als die Zerstorung anordnen-
der Gesetzgeber) betont wird, ist es in der
islamischen Tradition immer Muhammad,
der die Zerstorungen befielt und ihre Aus-
fiilhrung akribisch iiberwacht. In beiden Fil-
len hat die gegen heidnische Kultorte vor-

auf Erden gewandelt sei und in Galida Damonen
ausgetrieben habe (ob diese nun Legion oder Pan
hiellen, sei einerlei, vgl. Lk. 8, 30-31). Auch Ta-
bari, Tarikh 734—735 und 981 berichtet dhnliches
fiir die jeweiligen Momente der Geburt der isla-
mischen Propheten Jesus und Muhammad.

8 Vgl. Ibn al-Kalbi, Kitab al-Asnam 22, 18-23, 10
sowie Tabar1, Tarth 1763, der sich hier auf Wa-
qid1 beruft. Zu den Loyalitétsproben, vgl. Donner
2010, 95.
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gebrachte Gewalt eine deiktische Funktion.
Sie ordnet die individuelle Zerstorung, die
in den Beispielen aus der spétantiken Arab-
ischen Halbinsel fast immer auch mit einer
individuellen Konversion oder der Priifung
der Ernsthaftigkeit derselben einhergeht,
in einen groBeren heilsgeschichtlichen und
moralischen Rahmen ein.®” Auch im Islam
spielt aber das Zerstorungsmotiv eine gering-
ere Rolle in der allgemeinen denn in der bio-
graphischen Geschichtsschreibung, sei es die
Prophetenbiographie des Ibn HiSam oder in
den Biographien der frithen Muslime (etwa
dem Kitab at-Tabaqat al-kubra des Ibn Sa‘'d).
So wie in der christlichen Geschichtsschrei-
bung vor allem des fiinften Jahrhunderts
alle spiteren Beschreibungen von Tempel-
zerstorungen sich stark an den durch Kaiser
Konstantin geschaffenen Exempeln orien-
tieren, so zahlenméfig wenige es auch sein
mogen, sind auch die Beschreibungen der
Kultortzerstorungen durch die Prophetenge-
fahrten im frithen Islam allesamt ein Echo auf
Muhammads kultische Reinigung der Ka‘ba
von den dort aufgestellten Go6tzen. Nach
diesem friithislamischen Prizedenzfall tritt
Muhammad selbst nicht mehr als Zerstorer in
Erscheinung, sondern lediglich als Regulator
kiinftiger Zerstorungen. Der physische Akt
wird von anderen ausgefiihrt, die spezifischen
Anweisungen zur Art und Weise der jewei-
ligen Zerstorung jedoch erteilt ausschlieBlich
Muhammad, ganz dhnlich wie in den christ-
lichen Kirchengeschichten die Gesetzge-
bung der christlichen Kaiser die individuelle
Bedeutung der anti-heidnischen Vorkidmpfer,
wie sie in der Hagiographie beschrieben wer-
den, schmilerte und in einen geordneten Rah-
men einfiigte.

Fiir einen gelehrten Heiden wie Libanius gli-
chen die Tempel den ,,Augen der Stidten*
und hatten einen dsthetischen Wert, den es
zu erhalten gab — Reflektion dieser Einstel-
lung fanden ja auch Eingang in die spétantike
Gesetzgebung. Hier présentiert sich aus den
frithen islamischen Quellen ein anderes Bild.
Es erscheint nicht so, als ob die Heiden im

87 Vgl. Gotter 2008, 48 mit Eus. Vit. Con. 3, 55.57-
58.

Higaz ihren Heiligtiimern und Gotterbildern
einen besonderen &dsthetischen Wert zugemes-
sen haben.®® Wihrend einige in die friihisla-
mische Geschichtsschreibung integrierte
altarabische Gedichte ein Gefiihl der Trauer
fiir den Tod der getoteten Heiligtumswiéchter
suggerieren, erscheint aber an der Zerstorung
der Bauten selbst niemand groBen Anstof
genommen zu haben. Es nimmt daher nicht
wunder, dass unser Wissen iiber die bauliche
Ausgestaltung solcher Sakralorte fast aus-
schlieBlich auf literarischen Quellen beruht.®

Ahnlich wie bei spitantiken christlichen Tem-
pelzerstorungen in der Literatur, die durch
die archédologische Forschung ja gerade nicht
bestitigt werden, wurden vorislamische loca
sancta im Higaz ebenfalls nicht in Moscheen
umgewandelt. Mit Ausnahme des in Mekka
verbauten Schwarzen Steins (al-hagar al-as-
wad) finden sich erwartungsgemif keine Ver-
weise fiir andere heilige Steine und, dariiber
hinaus, nur wenige fiir heilige Biume aus
vorislamischer Zeit, die (zumindest kurzzei-
tig) zu islamischen Wallfahrtsorten wurden,
indem ihnen Traditionen zugeschrieben wur-
den, Muhammad habe in ihrem Schatten Rast
gemacht. Doch auch in diesem Fall finden
diese Formen der Verehrung von vorislami-
schen Sakralorten ein baldiges Ende.”” Die

88  Man mag vielleicht die Berichte, die vorislami-
sche Kaba in Mekka sei mit den auf Stoffbahnen
gestickten Preisgedichten (Mu‘allagat), verziert
gewesen, als Gegenbeispiel anfiihren. Die Uber-
lieferungen hierzu treten jedoch nicht friiher als
im 9. Jahrhundert auf. Es diirfte sich hierbei wohl
um eine Volksetymologie handeln, bedeutet doch
,mu‘allaqat’ sowohl ,aufgehingt(e)’ wie auch ,er-
haben(e)’ (Gedichte). Vgl. hierzu Kister 1969,
27-36 sowie Beeston 1983, 111-113.

% FEine Ausnahme bildet moglicherweise das in
Nagran ausgegrabene Heiligtum des Gottes Du
Samaw1, welches epigraphisch auch mit dem Na-
men Ka’batan (K’btn, mit dem Buchstaben Alif,
nicht ‘Ayn) belegt ist. Das Heiligtum mag mit der
so genannten Kaba von Nagran, die vom Stamm
Banu ’l-Harit gepflegt und von Ibn al-Kalbi,
Kitab al-Asnam 28, 8 erwihnt wurde, identisch
sein, vgl. Robin 2010, 51-53. Letztlich befindet
sich dieses Heiligtum jedoch in einem nicht im
geographischen Untersuchungsraum dieser Stu-
die liegenden siidarabischen Kontext.

% Auch neuen Sakralorten sollte vorgebeugt wer-
den, etwa durch die im Koran dargelegte Ableh-
nung gegen auffillige Grabbauten, um so einem
potentiellen Ahnenkult vorzubeugen, vgl. Sure
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Kultorte der alten Gottheiten waren, anders
als im Falle der Tempel in der spéitantiken
urbanen Landschaft, nichts, worauf man stolz
sein sollte, so dass wir mit einem Bild eines
religiosen Vakuums im Higaz prisentiert sind,
in das der Islam eintrat — zumindest ist dies
das Bild, das die islamischen Historiographen
zeichneten. Mit Ausnahme des Go6tzenbildes
des Du ’l-Halasa, das angeblich als Spolie in
die Moschee von Tabala verbaut wurde, findet
sich auch sonst kein Verweis fiir eine Umnut-
zung der alten Kultorte.”! Darin mag man eine
Parallele zum eingangs behandelten Beispiel
des alexandrinischen Serapeums sehen, das
etwa 250 Jahre vor der Zerstorung des Heilig-
tums des Du ’I-Halasa, ebenfalls nicht voll-
stindig in eine Kirche umgewandelt wurde.
Im frithen Islam wie auch im Christentum
galt, dass kein Stein auf dem anderen bleiben

102, 1-2 mit Leisten 1990, 12—14.
%1 Vgl. Ibn al-Kalbi, Kitab al-Asnam 22, 18-23, 10
und Tabart, Tarih 1763.

solle, die Bauten, die diesen Triumphzug der
neuen Religion verkiindeten, wurden jedoch
bewusst aus anderen, neuen Steinen errichtet.
Die Zerstorungen im Higaz spielten sich zwei-
felsohne in einem kleineren Rahmen ab, kein
vorislamisches Heiligtum scheint auch nur
ansatzweise die GroBe eines antiken Tempels
aufgewiesen zu haben. Jedoch standen auch
hier, zumindest fiir eine gewisse Zeit, die zer-
storten Heiligtiimer und Schreine als les- und
interpretierbare Zeugnisse einer in weiten
Teilen schriftlosen Gesellschaft zur Verfii-
gung. Sie kiindeten vom Siegeszug der neuen
Religion und ergéinzten als les- und deutbare
Zeichen die zunichst noch nicht schriftlich
tradierten Worte der Verkiindigung sowie
spiater dann die ersten historiographischen
Sammlungen.
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