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Abstract  Starting from the challenge that cities have to build on, and shape, the inter-
action of a multitude of different people, this chapter explores the interplay between 
urban and religious actors. The analysis is guided by three questions. Who are the actors 
and what are the tools for shaping religious practices in cities? How do religious prac-
tices fill and shape urban space? And how do such practices and spaces play a role in the 
internal and external flows that characterise urban life? I will conclude by highlighting 
some processes that appear to be particularly important in fostering such interactions.

Schlagwörter // Keywords  Urbanität, religiöser Wandel, governance, flows, Urbanisie
rungsprozesse // ​urbanity, religious change, governance, flows, urbanisation processes

Religion und die Stadt

Ausgehend von der Herausforderung, dass Städte auf der Interaktion einer Vielzahl 
unterschiedlicher Menschen aufbauen und diese gestalten müssen, möchte ich in die-
sem Beitrag das Zusammenspiel von städtischen und religiösen Akteuren als eine neue 
Perspektive auf die Stadt- wie Religionsgeschichte untersuchen. Mein Fokus liegt da-
bei auf der Stadt Rom in der Periode ihres stärksten Wachstums und Ausdehnung, in 
spätrepublikanischer und der frühen Kaiserzeit. Dieser Fokus verbindet sich aber mit 
einem religionswissenschaftlichen Interesse am Vergleich über den Einzelfall und eine 
einzelne Periode hinaus und der Gewinnung von analytischen Begriffen und Hypothe-
sen, die Anwendung über Rom und die Antike hinaus erlauben.

1	 Ich schreibe diesen Beitrag im dankbaren Rückblick an die gemeinsame Arbeit mit Günther 
Schörner im Schwerpunktprogramm 1080 der DFG, »Römische Reichs- und Provinzialreligion« 
und Begegnungen in der Folgezeit. Der Fokus auf die Stadt soll nun die Arbeit über weiträu-
mige religiöse Bezüge ergänzen. Die Arbeit an diesem Text wurde gefördert von der Deut-
schen Forschungsgemeinschaft (FOR 2779) im Rahmen der Kolleg-Forschungsgruppe »Religion 
und Urbanität: Wechselseitige Formatierungen« und systematisiert Überlegungen, die ich in 
einem Beitrag für den Blackwell Companion to Cities in the Greco-Roman World, ed. Arjan 
Zuiderhoek und Miko Flohr, Oxford (eingereicht 9/2019), entwickelt habe. Ich danke Diskus
sionsteilnehmerinnen und -teilnehmern in Oslo und Paris für ihre kritischen Rückfragen.
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Ich beginne entsprechend mit zwei terminologischen Vorentscheidungen. Zum 
einen setze ich voraus, dass der Begriff der Urbanität über Epochen- und Gesellschafts-
grenzen hinweg analytisch fruchtbar ist, auch wenn Menschen ihre Unterscheidung 
von städtischen und nicht-städtischen Siedlungen auf unterschiedliche Kriterien stüt-
zen und die Differenz auf vielfältige Weise leben2. Ziel ist zu verstehen, »wie sich eine 
größere Anzahl ungleicher Menschen in viel größere und dichtere Siedlungen inte-
grierte, als es sie zuvor gab, und wie sie sich in der Art und Weise ausdifferenzierten, 
die die städtische Gesellschaft definiert – etwa in Bezug auf Status, Beruf und als so-
ziale Gruppen, die zwischen Haushalten und Städten vermitteln«3.

An vielen Orten und in vielfältiger Weise spielten religiöse Praktiken und Über-
zeugungen bei dieser Integration und Differenzierung eine Rolle4. Auch Religion ist 
nämlich, zum zweiten, ein Konzept, das sich global anwenden lässt, um Gemeinsam-
keiten, Unterschiede und Formen der Verflechtung nachzuspüren. Sich mit Unterschie-
den (wie Gemeinsamkeiten) zu befassen ist nämlich nur dann sinnvoll, wenn es sich 
um Unterschiede innerhalb eines gemeinsamen Rahmens handelt, innerhalb eines Ver-
ständnisses von »Religion«, das religiöse Praktiken und Glaubensvorstellungen in der 
im Folgenden im Vordergrund stehenden römischen Antike vergleichbar macht mit 
dem, was auch heute in kulturübergreifender Perspektive als »Religion« angesprochen 
werden kann5. Dazu wird Religion als menschliche Kommunikation mit übermensch-
lichen Akteuren verstanden, die jenseits des Hier und Jetzt angesiedelt, aber zugleich 
für das Hier und Jetzt relevant und mächtig sind. Relevant und mächtig heißt: Diesen 
übermenschlichen Akteuren wird von den menschlichen Akteuren Handlungsfähig-
keit zugeschrieben. Solche Adressaten sind Götter, Dämonen, tote Ahnen und derglei-
chen. Nicht als solche, sondern in ihren spezifischen Formen erweisen sich religiöse 
Praktiken (und die in ihnen implizierten oder bewusst zum Ausdruck gebrachten Vor-
stellungen) als trennend oder integrativ, indem sie Bindungen zwischen Menschen 
schaffen oder sogar Familie, Nachbarschaft, Verein, Stadtviertel, Städte oder größere 
Verbände und ihre jeweiligen Mitglieder hervorbringen. Religiöse Praktiken und Vor-
stellungen können aber auch dazu dienen, Grenzen zwischen Menschen zu ziehen. Das 
ist die grundlegende Ambivalenz von Religion.

Im vorliegenden Text werde ich meine Analyse auf das Zusammenspiel von städti-
schen und religiösen Akteuren konzentrieren. Die Untersuchung wird von drei Fragen 
geleitet: Wer sind die Akteure und was sind die Instrumente zur Gestaltung religiöser 
Praktiken in Städten (2)? Wie füllen und formen religiöse Praktiken den städtischen 
Raum (3)? Und wie spielen solche Praktiken und Räume eine Rolle in den internen und 
externen Strömen, die das städtische Leben kennzeichnen (4)? Abschließend werde 
ich einige Prozesse hervorheben, in denen sich die wechselseitige Beeinflussung von 

2	 Vgl. Rüpke – Urciuoli 2023.
3	 Carballo 2015, 201.
4	 Rüpke 2020c.
5	 Vgl. Rüpke 2021.
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religiösem Handeln und Ausprägung von Praktiken und Bildern von Urbanität als be-
sonders intensiv darstellt (5).

Governance der städtischen Religion

Gesetzgebung

Wer sind die Akteure und was sind die Instrumente zur Gestaltung religiöser Praktiken 
in Städten? Gesetzgebung zu Religiösem war vor der Spätantike selten; erst dann ging 
es zunehmend darum, Verfolgung und Restitution, rivalisierende religiöse Gruppen 
und die Reichweite ihrer internen Gerichtsbarkeit, das heißt, ihre Verbindlichkeit für 
die Gesellschaft insgesamt zu definieren6. In der Regel waren die Ziele viel begrenz-
ter. Lokale, einmalige oder wiederholte Rituale, die öffentlich verwalteten Raum oder 
steuerliche Ressourcen in Anspruch nahmen, wurden durch Dekrete von Stadträten 
oder des Kaisers geregelt7. Solche Entscheidungen konnten zur Einführung einer neu-
en rituellen Praxis führen, aber die Senatoren stimmten nicht über die Schaffung eines 
neuen Gottes ab. In Rom konnte eine von einem römischen Feldherrn als Beute mit-
genommene Gottheit ein Stück öffentlichen Bodens für einen neuen Tempel erhalten, 
wenn gewisse rituelle Grundsätze berücksichtigt wurden8. Die Verwandlung eines to-
ten Kaisers in einen Gott konnte offiziell anerkannt werden, wenn genügend Zeugen 
vorhanden waren9. Eine kultische Praxis, eine Priesterschaft, ein Heiligtum konnte ver-
boten werden, niemals eine Gottheit, wie die Maßnahmen gegen den Bacchus-Kult im 
Jahr 186 v. Chr. zeigen10. Einige allgemeinere Gesetze hatten allerdings Konsequenzen 
für religiöse Praktiken. Luxusgesetze, wie sie im Rom des frühen zweiten Jahrhunderts 
v. Chr. zu beobachten waren, schränkten den persönlichen Schmuck oder Familienfei-
ern von der Hochzeit bis zur Bestattung ein11.

Traditionen und Autoritäten

Es gab andere Formen der Governance, verstanden als ein »Prozess der Koordinierung 
von Akteuren, sozialen Gruppen und Institutionen zur Erreichung bestimmter Ziele, 
die in einem fragmentierten, unsicheren Umfeld kollektiv diskutiert und definiert wer-
den«12. Dafür spielte die Bezeichnung mancher Praktiken oder Normen als Tradition 

6	 Für Rom: Rüpke 2005, 1567 – ​1653, insbesondere 1617 – ​1653.
7	 Rom (Säkularspiele): CIL VI 877a, fr. A, siehe Schnegg-Köhler 2002; Narbo: CIL XII 4333 = ILS 

112, siehe Kneissl 1980; Urso: CIL II 5439, siehe González 1989.
8	 Etwa die getrennte Anlage von zwei cellae im Falle des Doppeltempels für Honos und Virtus: 

Cic. nat. deor. 2, 61; Liv. 27, 25, 7 und 29, 11, 13.
9	 Für Augustus: Suet. Aug. 100, 4.
10	 Pailler 1988; Flower 2002; Steinhauer 2019.
11	 Engels 1998; Zanda 2011.
12	 Le Galès 2013, 748.
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eine wichtige Rolle, gerade, weil das darin Behauptete häufig wechselte. Der Anspruch, 
die mos maiorum zu definieren, wurde üblicherweise von lokalen Eliten erhoben, aber 
»Roms kulturelle Revolution« dehnte die Rolle der Anspruchsteller auch auf Intellek-
tuelle aus, die sich im Umfeld des Kaisers aufhalten konnten, aber auch weit vom Kai-
ser entfernt sein konnten13.

Die erstaunliche Verbreitung und Kontinuität religiöser Zeichen, vor allem von 
Gottheiten, war weniger auf solche Ansprüche als vielmehr auf Bilder und Prakti-
ken zurückzuführen, die Dedikationen, Wandmalereien innerhalb und außerhalb von 
Geschäften und Häusern und nicht zuletzt Bildgestaltungen in monumentalen Tem-
peln verwendeten. Kunsthandwerker, die auf der Grundlage ihrer Kenntnisse arbeite-
ten, konnten von ihren eigenen Räumlichkeiten oder einem nahe gelegenen Grab oder 
einem anderen Monument kopieren. Sie konnten sich Musterbücher bedienen, die, wie 
etwa der Kult der ägyptischen Gottheiten oder des Mithras zeigt, hellenistische und 
ostmediterrane Bilder nach Rom brachten und die mediterrane Symbolik weit in die 
westlichen und nördlichen Provinzen verbreiteten14. Für den Blick der Vorübergehen-
den ermöglichten Routinisierung und Standardisierung solcher Bildsprache hohe Wie-
dererkennbarkeit. Und zugleich bildeten diese Prozesse die Grundlage für individuelle 
Variationen. Prozessionen, bei denen Gottheiten und ihre Symbole auf Bahren durch 
die Straßen getragen wurden, waren ein alltäglicher Anblick in mediterranen Städten 
und bestätigten dieses »Wissen«. Für Rom ist hier an die pompae circenses, aber auch 
Umzüge mit anderen Gottheiten wie erneut die sogenannten ägyptischen Gottheiten 
demonstrieren15.

Diese Art der Normerzeugung von unten nach oben und das ihr innewohnende Po-
tenzial für schnelle Veränderungen stießen auch auf Kritik. M. Tullius Cicero schlug 
vor, die Kontrolle über alle privaten religiösen Praktiken den sacerdotes publici, den 
»öffentlichen Priestern« zu übertragen16. Solche Ideen waren nicht im luftleeren Raum 
entstanden. Viele Priesterschaften begannen im Laufe der mittleren und vor allem spä-
ten Republik, Verfahren als Präzedenzfälle mit normativer Kraft zu dokumentieren17. 
Rechtlich und funktional entsprachen die Priesterschaften anderen collegia. Einige der 
letztgenannten, zum Beispiel das Collegium, das sich der Verehrung der Diana und 
des Antinous in Lanuvium widmete, gaben sich eine eigene Satzung18. Typischerweise 
handelte es sich bei dieser Textproduktion eher um Protokolle als um Verordnungen; 
sie dokumentierte Mitgliedschaft, Zuwendungen und Präzedenzfälle; Briefe des Kai-
sers oder eines anderen abwesenden Mitglieds konnten solchen Archiven hinzugefügt 
werden.

13	 Wallace-Hadrill 2008; Rüpke 2014.
14	 Gordon 2017; Arnold 2018.
15	 Umfassend zu römischen Prozessionen Latham 2016.
16	 Cic. leg. 2, 20. Überblick: Prescendi 2018.
17	 Rüpke 2012, 41 – ​61.
18	 CIL XIV 2112 mit Bendlin 2011. Als Form religiöser Gruppenbildung analysiert durch Belayche – 

Mimouni 2003.
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Während solche acta in Archiven verborgen oder wie im Falle der Arvalbrüder oder 
einiger Vicomagistri selten inschriftlich am Sitz eines collegium dokumentiert wurden19, 
zielten Abhandlungen (beispielsweise von Marcus Brutus über die Weissagung)20, fik-
tive Dialoge (von Marcus Tullius Cicero über die Natur der Götter), Briefsammlungen 
(von Paulus im ersten oder Q. Aurelius Symmachus im vierten Jahrhundert n. Chr.) 
auf ein (zumindest geografisch) größeres Publikum. Die literarische Erörterung von 
Ritualen, göttlicher Namen oder der Angemessenheit bestimmter Opfer bildete eine 
weitere Form religiöser Governance selbsternannter Autoritäten über jene hinaus, de-
nen offiziell religiöse Autorität zugeschrieben wurde. Infolgedessen war dieses Wis-
sen ebenso weit verbreitet wie stark fragmentiert und widersprüchlich; es erlaubte 
sowohl kühne Behauptungen wie alternative Ansprüche21. Angesichts der weiten Ver-
breitung religiöser Zeichen und Praktiken konnte das Wissen nur theoretisch auf loka-
le Autoritäten beschränkt werden. Wenn sie nicht durch ihren sozialen Status gestärkt 
wurden, verwiesen religiöse Experten auf ihren »etruskischen« Hintergrund als Ana-
lysten von Eingeweiden oder auf ihren »chaldäischen« Hintergrund als Astrologen22. 
Fremdsprachen, technische Geräte (Lebermodelle oder Astrolabien), Bücher, mathe-
matische Kenntnisse oder die Verwendung von Hieroglyphen im Falle der Priester der 
ägyptischen Götter und Göttinnen oder das Argumentieren mit dem höheren Alter 
der eigenen Normen wie im Falle der judäischen Spezialisten belegten handgreiflich 
solchen Anspruch und scheinen vielfach in der direkten Kommunikation mit Klientin-
nen und Klienten erfolgreich gewesen zu sein23.

Anmaßung und Attribuierung von Autorität

Diese religiösen Spezialisten unterlagen den Marktmechanismen. Es gab jedoch keinen 
einheitlichen Markt für religiöse Dienstleistungen. Einige wurden je nach Bedarf und 
finanziellen Möglichkeiten einzelnen Kunden angeboten. In Rom zum Beispiel gab es 
rund um den Circus maximus eher billige Wahrsager, ebenso wie für die Mittelschicht, 
wie für die Mitte des ersten Jahrhunderts n. Chr. beschrieben24.

Die Sorge um die Zukunft, die Notwendigkeit, ohne ausreichendes Wissen Ent-
scheidungen zu treffen, war für die gehobenen politischen Akteure, insbesondere die 
Kaiser, ebenso wichtig wie für alle anderen. Manche hatten wohl einen eigenen Astro-
logen, andere verließen sich auf eine weise Frau (saga) um die Ecke – Praktiken wie die 
letztgenannte ließen keine Quellen außer den Bezeichnungen für die männlichen und 
weiblichen sacerdotes, »Priester«, übrig. So wie sich ein römischer Magistrat bei einem 
überzeugenden öffentlichen Gebetsauftritt der Unterstützung eines Pontifex versicher-

19	 Rüpke 1998; Scheid 1998.
20	 Zur Bandbreite siehe Rawson 1985.
21	 Siehe Rüpke 2014 für die späte Republik.
22	 Petridou – Rüpke 2021a; 2021b.
23	 Gordon 2013; Wendt 2016.
24	 Iuv. 6, 582 – ​591.
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te25, wurde für eine Beerdigung in der begrenzteren Öffentlichkeit der Nachbarschaft 
eine praecantrix engagiert26. Nach eigenen Verfehlungen konnte ein Sühnespezialist 
für rituelle Wiedergutmachung sorgen27. Feste erforderten besondere Opfergaben, vor 
allem Kuchen, die von anderen weiblichen Spezialisten bereitgestellt wurden. Nur die 
vestalischen Jungfrauen hatten, wie auch die Pontifices, ihre männlichen Bäcker28.

Auf der höchsten sozialen Ebene basierten die priesterliche Autorität und die Durch-
führung von Ritualen eher auf dem sozialen Status als auf nachgewiesenem Wissen 
oder wirtschaftlichem Erfolg. Dennoch gab es Unterschiede zwischen priesterlichen 
und politischen Laufbahnen29. Für letztere gab es eine Logik der Wahlen zu den jähr-
lichen Magistraten als Ausgangsposition für den Eintritt in die lebenslange Mitglied-
schaft in den Stadträten oder in gehobene Funktionen während dieser Mitgliedschaft. 
Religiöse Autorität wurde eher durch kollegiale Entscheidung als durch individuelle 
Bildung erzeugt30. Im Grunde handelte es sich um eine bisweilen in ihren Einzelheiten 
überraschende Darstellung, ja Konstruktion der Unabhängigkeit von den Göttern, die 
den göttlichen Willen politische Entscheidungen nur in Einzelheiten korrigieren oder 
reduzieren ließ – jedenfalls solange der Konsens der Elite stabil war31.

Wie wird Raum zu städtischem Raum?

Feste und andere religiöse Praktiken

Das meiste, was in antiken Städten als »öffentlich« galt, wurde durch religiöse Aktivi-
täten erzeugt32. Wenn Religion für die Stadt wichtig war, dann dadurch, dass sie eine 
Unterscheidung hervorbrachte, oft die schlichte Unterscheidung von Aktiven in einem 
Ritual und Zuschauenden. Der am weitesten verbreitete Typ des römischen Tempels 
hatte ein enorm hohes Podium, wie es etwa der Castor-und-Pollux-Tempel auf dem 
Forum Romanum vertritt. Auf diesem nicht allzu tiefen Podium konnte auch ein Al-
tar stehen, etwa auf einem Vorsprung des Podiums zwischen zwei Treppenaufgän-
gen. Hier fanden sichtbare Darbietungen statt, an denen nur wenige aktiv teilnehmen 
konnten. Der Rest war auf die Rolle des Zuschauers reduziert – und hörte vergeblich 
zu, wenn der Abstand zu groß war. Angesichts der zahlreichen Tempel in Rom, die zu-
mindest einmal jährlich an ihrem Stiftungstag das Schauspiel eines aufwändigen Ri-
tuals boten, war das eine verbreitete Form von öffentlich zugänglichen und sichtbaren 
Ritualen. Das geschah an all den größeren und kleineren Plätzen, die durch Tempel 

25	 Patzelt 2018.
26	 Siehe Plaut. Miles 693.
27	 Paul. Fest. p. 233.9 – ​11 Lindsay.
28	 Siehe Rüpke 2016a, 311 mit Verweis auf Varro ling. 6, 14; zu den fictores der Vestalinnen Rüpke 

2005, 28 und Biographien, z. B. CIL VI 32413 (Nr. 3129 und 3135).
29	 Scheid 2001.
30	 Rüpke 2020a.
31	 Belayche – Rüpke 2005.
32	 Siehe Rüpke 2016a.
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markiert waren, ob am Forum Romanum, Forum Boarium am (heute so genannten) 
Largo Argentina, auf dem Aventin oder Esquilin. Über die Einträge in den fasti genann-
ten Kalendern mit ihren zahlreichen Einträgen zu solchen dies natales konnte man sich, 
wenn man wollte, auch über die eigene Nachbarschaft hinaus zu solchen Ritualen be-
geben33.

Die Zahl solcher Gelegenheiten und ihre Ausgestaltung entwickelte sich parallel 
zu Größe und Komplexität von Städten. Für die wachsende Stadt Rom wurden auf der 
Grundlage ursprünglich sehr unterschiedlicher Praktiken neue Rituale erfunden. Zu-
nächst gab es Prozessionen zum und Rennen im Zirkus. Ab dem dritten Jahrhundert 
v. Chr. endeten die komplexen Rituale in dramatischen Aufführungen auf den Bühnen 
der »Theater«. Und schließlich wurden spezielle Räume für die ultimative römische 
Ritualunterhaltung gebaut, die Amphitheater. Weitaus mehr Menschen konnten sehen, 
hören und genießen, was den Göttern dargeboten wurde – und sie konnten diejenigen 
auf erhöhten Plätzen sehen, die diese Gaben an die Götter, d. h. die Spektakel, organi-
sierten34.

Während der Kaiser in Rom das Monopol auf die Organisation solcher Spiele (und 
die große Rolle des Mäzenatentums insgesamt) erwarb, konnten Einzelpersonen auch 
außerhalb der Priesterschaften und Magistrate Prestige erwerben oder ihren sozialen 
Status sichern, indem sie solche Veranstaltungen und noch mehr die Örtlichkeiten da-
für sponserten. Das waren dann oft massive Architekturen, die mit ihren Nutzungen 
den Kern urbanen Selbstverständnisses darstellten, aus Raumgründen aber oft außer-
halb des städtischen Kerns angesiedelt werden mussten wie etliche Amphitheater in 
der gallischen Provinz35.

Heiligtümer

Dass diese städtischen Gesellschaften multifokal waren, spiegelt sich in den vielen 
Tempeln wider, die im städtischen Raum errichtet wurden, oft über die Stadt verstreut 
und an mehr als einem Ort gebündelt. Das gilt für Rom mit den schon genannten ver-
schiedenen Fora und Plätzen, es gilt aber auch für Orte in der Provinz wie Aventicum36. 
Es ist interessant zu sehen, dass etwa vierzig Prozent der dies natales dieser Heiligtü-
mer (wenn wir uns auf die späte republikanische und augusteische Zeit konzentrie-
ren), in die Monate Juni und August fielen, die fast leer von jährlich wiederkehrenden 
Spielen waren. Diese Art von Religion war zuschauerorientiert. Sie fand unter freiem 
Himmel statt und war sich einer städtischen Ökonomie der Aufmerksamkeit bewusst37. 
Dagegen fielen die Haus- oder Nachbarschaftsfeste wie zum Beispiel die Saturnalia, 
Kalendae Ianuariae, Feralia und Compitalia in die Wintermonate.

33	 Zu dieser Interpretation der Fasten bei Ovid siehe Rüpke 2023a.
34	 Überblick: Rüpke 2014, 37 – ​55.
35	 Lobüscher 2002.
36	 Castella – Meylan Krause 2008.
37	 Vgl. dazu Rüpke 2023a.



Jörg Rüpke232

Viele religiöse Aktivitäten einzelner oder kleiner Gruppen waren aber nicht mit 
großen Tempeln und öffentlich angekündigten Terminen koordiniert38. In manchen 
Tempeln konnten Gaben in Gruben deponiert werden, viele stellten Wasser zur Ver-
fügung oder boten Bäume, die man eher bewundern als besteigen konnte39. Für das 
Zusammentreffen kleinerer Gruppen boten einige Tempel zusätzlichen Räume (z. B. 
der Serapis-Tempel in Ostia), aber viele investierten in spezielle Architektur, in scholae 
oder Mithräen, Basiliken oder Baptisterien zum Beispiel. Entlang der Straßen, die in 
die Städte führten, boten viele Gräber Platz für Familienbankette, die es ermöglichten, 
das kürzlich verstorbene Familienmitglied mit Nahrung zu versorgen und bei besonde-
ren Anlässen mit den Lebenden zu feiern40. Diese funerären Räume wurden nicht als 
»Städte der Toten« (»necropoleis«) konzipiert, sondern als »religiöse Orte« (loca re-
ligiosa) des Einzelnen oder der Familie, die durch die Anwesenheit der Toten und den 
laufenden Kult sakralisiert wurden. Dieser sakrale Charakter war eine individuelle 
Entscheidung und Handlung, aber die Gesetzgebung war sich einig, dass alle anderen 
einen solchen unveräußerlichen Charakter zu respektieren hatten41.

Städtische und religiöse Mobilitäten

Die bisherige Darstellung könnte den Eindruck erweckt haben, dass Religion eine feste 
»sakrale Landschaft« formte, eine monumentalisierte mentale Karte, die die städti-
sche Infrastruktur von Märkten, Straßen und Wasserleitungen prägte oder ergänzte42. 
Nichts trifft weniger zu. Das beginnt schon bei dem, was Mobilität vor allem verhin-
derte, Stadtmauern.

Mauern

Selbst im Vergleich zu großen Tempeln waren Mauern das massivste, anspruchsvolls-
te und kostspieligste Bauwerk in oder um (und manchmal weit um) Städte der spä-
ten republikanischen wie auch der Kaiserzeit43. Hier scheinen allein Interessen städ-
tischer Sicherheit und Selbstdarstellung eine Rolle zu spielen, nicht Religion. Varro in 
der Mitte des ersten Jahrhunderts v. Chr. verbindet munire (»befestigen«) und moenia 
(»Mauern«) mit der Idee der Bürgerpflicht, munus44. Die Arbeit, so können wir die 
Varronische Assoziation verstehen, die in die Stadtmauer investiert wird, ist der grund-
legende Ausdruck der kommunalen Verpflichtung eines Bürgers. Aber diese Mauern, 

38	 Siehe Herz 1975.
39	 Hallett 2021.
40	 Borg 2011; van Andringa 2013.
41	 Rüpke 2011, 123 – ​125.
42	 Poehler et al. 2011.
43	 Padilla Peralta 2014; Rom war hier eine klare Ausnahme.
44	 Varro ling. 5, 141 – ​145.
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die im juristischen Diskurs als »behütet« (sanctus) bezeichnet werden, sind im tägli-
chen Leben nicht undurchdringlich, denn der Pflug wird in dem von Varro beschrie-
benen und wohl fiktivem Ritual gelegentlich angehoben (portare), um Platz für Tore 
(portae) zu schaffen: Religiöse Erzählungen (und vielleicht sogar Praktiken) werden 
mobilisiert, um Ströme zu ermöglichen, so dass Mauern den Verkehr kanalisieren und 
nicht blockieren. Heiligtümer innerhalb oder außerhalb von Toren markieren diese 
Übergangspunkte zusätzlich. Vor allem aber erzeugen Heiligtümer Ströme, die weit 
über die Bauphase hinausgehen und den Transport von Materialien, manchmal von 
Luxusgütern aus der Ferne, und von Ideen beinhalten.

Das Verlassen der Stadt

Wo die Stadtmauern als praktische und konzeptionelle (auch religiöse) Trennlinie fun-
gieren, laden religiöse Anlässe und Verpflichtungen zum Überschreiten ein und er-
zwingen es gar. Die wichtigsten Familienheiligtümer sind nicht die kleinen häuslichen 
(Wand-)Altäre, sondern die außerstädtischen Familiengräber, in Rom etwa entlang der 
via Appia, aber auch anderen Ausfallstraßen. Römische Frauen hielten eine Fernprozes-
sion zu Diana am Nemi-See ab, obwohl auf dem Aventin ein großes Diana-Heiligtum 
vorhanden war, römische Magistrate trafen sich mit Vertretern alter (und manchmal 
sogar fiktiver) lateinischer Gemeinden auf dem Albanus zum Gebet zu Jupiter Latiaris 
(feriae Latinae45) oder gingen nach Lavinium. Der Dea-Dia-Kult der »Arval-Brüder«, 
der am fünften Meilenstein der Via Campana wohl seit Augusteischer Zeit ein monu-
mentales Heiligtum aufwies, zwang die Mitglieder dieser sodalitas, Angehörige der 
obersten Gesellschaftsschichten, im Mai mehrere Tage außerhalb der Stadt zu verbrin-
gen, um die komplexe Folge von Ritualen durchzuführen46. Trotz der kontinuierlichen 
Abhängigkeit von der landwirtschaftlichen Produktion auch in der näheren Umgebung 
verdrängte eine Megastadt wie Rom die agrarisch geprägten Kulte nicht, sie rückten 
aber auch nicht weiter in den Vordergrund. Orakelstätten wie die der Fortuna Primige-
nia in Praeneste oder das Schlangenorakel in Lanuviumboten Möglichkeiten, die sich 
in Rom so nicht fanden und führten Römerinnen und Römer, wie Properz im vierten 
Buch seiner Elegien anschaulich schildert47, aus der Stadt heraus – und wieder hinein.

Das Erreichen der Stadt

Religiös motivierte Bewegungen waren jedoch nicht nur nach außen gerichtet. In Rom 
waren die großen Spiele von Anfang an eine regionale Attraktion. Auch wenn die rö-
mischen Bürger (die nicht unbedingt Einwohner der Stadt sein mussten!) privilegierte 

45	 Dazu Smith 2012.
46	 Details in Scheid 1990.
47	 Prop. 4, 8; zu Praeneste: Prop. 2, 32, 3.
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Sitzplätze erhielten, wurden die Spektakel auch darüber hinaus geschätzt. Wettkämp-
fer aus benachbarten Städten oder Botschaften, die sich an den Spektakeln erfreuten, 
waren Teil der politischen Vernetzung auf regionaler wie imperialer Ebene. Die ver-
schiedenen Spiele zogen auch Spezialisten an, von Sängern, Darstellern und Dramatur-
gen (in der Regel freiwillig) über Gladiatoren (oft unfreiwillig) bis hin zu Technikern 
der permanenten oder temporären Architektur, zum Beispiel für Seeschlachten in der 
Arena des Amphitheaters. Raubkunst bzw. -religion, etwa griechische, syrische oder 
ägyptische Statuen oder Obelisken, floss in Folge von Kriegszügen nach Rom, wurde 
dort in Triumphzügen kurzzeitig und in Tempelportiken langfristig präsentiert48. Spie-
le präsentierten exotische Themen und Tiere. Ein so einfaches Ritual wie ein Opfer be-
nutzte Weihrauch, der vom östlichen Rand des Römischen Reiches importiert wurde49.

Interne Ströme

Interne Mobilität war nicht weniger wichtig. Religiöse Praktiken brachten die Familie, 
einschließlich der Sklaven, und Freunde auf häuslicher Ebene zusammen – zu gemein-
samen Gebeten, Getränken und Mahlzeiten. Das wird in vielen literarischen Texten, 
beispielsweise Ciceros Dialogen oder Liedern des Horaz dokumentiert50. Menschen aus 
einer Nachbarschaft trafen sich an den compita, deren sakralisierte Strukturen manch-
mal nur an eine Wand gemalt, manchmal architektonisch artikuliert waren. An die 
Seite der compita und vici traten in Rom curiae und montes als regionale Gliederungen, 
die religiöse Bewegungen erzeugten. Wenn wir den Berichten der antiken Antiquare 
Glauben schenken können, wurden die frei geborenen Teilnehmer des Nachbarschafts-
festes durch Puppen, die Sklaven jedoch durch Kugeln dargestellt51. Das Zusammen-
treffen war eine Gelegenheit zur Integration und Unterscheidung zugleich, es bot die 
Möglichkeit, beides zu praktizieren.

Prozesse

Wie trug die Religion dazu bei, die Vielfalt der Stadtbevölkerung im antiken Rom zu-
sammenzuhalten, während sie in vielen Konstellationen offensichtlich dazu beitrug, 
die Menschen voneinander fernzuhalten? Abschließend ergänze ich die bisher angebo-
tene synchrone Darstellung durch die kurze Darstellung einiger Prozesse, also eine 
diachrone und zugleich vergleichende Perspektive zu bereichern. Es handelt sich um 

48	 Pape 1975; Östenberg 2009; 2014.
49	 Peacock – Williams 2007.
50	 Mehrere Dialoge haben sich in der Fiktion des Autors an Festtagen ereignet, z. B. Feriae latinae 

(Cic. nat. deor. 1, 15); Tag ohne Verpflichtung in Rom (Cic. part. 1, 1). Horaz: z. B. Lupercalia ? 
(Hor. carm. 1, 4, 11; zum Problem Wissowa 1912, 208 – ​213); Spieltag (carm. 1, 20, 3; als Jahrestag; 
ebenso carm. 2, 17, 26 – 32); Geburtstag (carm. 2, 14).

51	 Paul. Fest. p. 273.7 – ​12 Lindsay; siehe Rüpke 2020b, 130.
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Prozesse, die sich aus den bisher untersuchten Interaktionen zwischen städtischen und 
religiösen Akteuren ergaben und diese prägten. Die Liste ist nicht vollständig52, son-
dern konzentriert sich auf die Prozesse, die für das zuvor Gesagte besonders wichtig 
gewesen zu sein scheinen.

Bei der Monumentalisierung ging es darum, durch massive Investitionen Führungs-
rollen und Sichtbarkeit zu beanspruchen, aber in ihrer sozialen Dimension, dem gro-
ßen Ausmaß der damit verbundenen Bau- oder Nutzungspraktiken, bot sie auch viele 
subalterne und grundlegende Rollen der Partizipation, der Aneignung und der Erinne-
rung oder sogar des Re-Enactments. Abgesehen von den Aktivitäten religiöser Unter-
nehmer konnten Denkmäler Orte der Bindung für Menschen und damit weitere Pro-
zesse der Gruppenbildung bieten53.

Theatralisierung, die eng mit der Monumentalisierung verbunden ist, wurde durch 
den Urbanität verratenden Wunsch angetrieben, große Menschenmengen, ja nach 
Möglichkeit die gesamte städtische Bevölkerung zu versammeln. Dieses Vorhaben be-
nötigte komplexe Infrastrukturen und deren Betreiben, von der Instandhaltung der 
Gebäude bis hin zur Bereitstellung von Musikern und professionellen Unterhalterin-
nen und Unterhaltern in Theatern oder Zirkussen, das heißt, Sportstätten54. Wohl auf-
bauend auf den Erfahrungen und der Atmosphäre von Mahlzeiten in kleinen Grup-
pen oder Familien wurde die Speisung von Menschenmengen in auffällige Opfergaben, 
Spiele oder Prozessionen integriert. Auch hier eröffneten sich unterschiedliche Mög-
lichkeiten der Beteiligung, die zugleich religiöse Aktivität darstellten wie zur Ausbil-
dung einer Atmosphäre geteilter Urbanität beitrugen, sei es in der Rolle des bloßen 
Zuschauers, sei es durch Anfeuern oder Kommensalität, also das gemeinsame Essen.

Skripturalisierung stand hinter bestimmten Formen der Theatralisierung, indem sie 
Skripte für die Re-Oralisierung von Dramen oder Reden lieferte. An der direkten Aus-
einandersetzung mit Texten waren weniger Personen beteiligt. Solches Engagement 
konnte in Mäzenatentum und der Bereitstellung von Räumen oder Materialien erfol-
gen oder als Autor, Rezitator oder Kommentator direkt produktiv werden. Einige dieser 
Aktivitäten waren in sozialen Rollen institutionalisiert. Widmungs- und Grabinschrif-
ten waren ein Massengeschäft, das individuelle Frömmigkeit oder biografische Leis-
tungen sichtbar machte und möglicherweise Verwandte und Freunde einbezog, wenn 
auch nicht in dem Ausmaß wie bei Ritualen55.

Der Prozess Individualisierung durchzieht viele der vorstehend genannten Prozesse. 
Der Begriff betont die Reflexivität religiösen Handelns und deren Ausdruck in der Insti-
tutionalisierung distinktiver Rollen, Devianz oder religiöser Optionen, die nicht zuletzt 
durch Texte stabilisiert wurden56. Die weitverbreitete Skripturalisierung der städti-
schen Kommunikation ermöglichte Formen der Selbstzugehörigkeit und der perma-
nenten religiösen Kommunikation, die nicht nur Prozesse der religiösen Institutionali-

52	 Eine umfangreichere und auf vergleichender Basis erstellte Liste in Rüpke 2023b.
53	 Rüpke 2023c.
54	 Siehe Bernstein 2007; Gödde 2015.
55	 Becker – Rüpke 2019.
56	 Fuchs u. a. 2019; Rüpke 2019.
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sierung neben textbasierten rechtlichen, politischen und ökonomischen Transaktionen 
vorantrieben, sondern auch die Individualisierung, eine neue urbane Subjektivität, die 
durch philosophisches und religiöses Denken ebenso angetrieben wurde wie durch 
städtische Praktiken.

Individualisierung wird typischerweise und paradoxerweise mit ihrem Gegenteil, 
der De-Individualisierung, in Verbindung gebracht. Dies wird z. B. deutlich in der Stär-
kung von Gruppenbildungsprozessen unter Fachleuten – römische Priesterschaften 
etwa – oder sogar über Geschlecht und Alter hinweg – wie in manchen Vereinen und 
langfristig »Religionen«57. In solchen Kontexten ermöglichte die religiöse Semantik 
die Formulierung, Plausibilisierung und Betonung von Unterschieden unter den Be-
dingungen städtischer Dichte von Kontakten und physischer Nähe und trotz des urba-
nen Interesses an Solidarität und Gemeinsamkeit.

Aber, wie wir gesehen haben, Stadtmauern und Stadtgrenzen waren nicht der letz-
te Horizont, weder für Urbanität noch für Religion. Urbane Rituale und insbesondere 
die großen Feste waren Anziehungspunkte für Menschen aus dem Umland, aber auch 
aus benachbarten oder verbündeten Städten, wie in Rom schon die frühen »Spiele« 
(ludi), im hellenistischen Griechenland die Theateraufführungen und -bauten zeigen58. 
Die Integration exotischer Produkte in die lokalen Rituale als Ergebnis des Fernhan-
dels von Weihrauch bis zu wilden Tieren und die Auslandsmobilität religiöser Texte 
und Zeichen trugen ebenfalls zur Verflechtung der regionalen urbanen Netzwerke mit 
einer größeren zirkummediterranen urbanen Welt bei und begründeten diese. Städte 
und städtische Akteure lebten sowohl von internen als auch von externen Strömen. 
Religiöse Akteure taten dasselbe. Diese Netzwerkbildung ist ein weiterer der hier zu 
nennenden Prozesse.

Monumentalisierung und Theatralisierung, Verschriftlichung und Individualisie-
rung, Gruppen- und Netzwerkbildung sind allesamt Prozesse, die nicht nur in beson-
derer Intensität (aber keineswegs exklusiv) in Städten ablaufen und die urbane Span-
nung von Homogenisierung und Differenzierung prägen, sondern auch zu starken 
Veränderungen religiöser Praktiken, Vorstellungen und Institutionalisierungen geführt 
haben. Städtische und religiöse Akteure stehen sich dabei nicht einfach nur gegenüber. 
Urbane und religiöse Intentionen wie Selbstbilder sind vielfach eng miteinander ver-
quickt, die Menschen, die Urbanität und Religion praktizieren und gestalten, sind viel-
fach die gleichen, differenzieren sich aber gerade in solchen Prozessen auch reflexiv 
gegeneinander aus. Entsprechend laden die hier vorgelegten Überlegungen dazu ein, 
für Rom wie darüber hinaus gerade aus dieser Perspektive beides, Urbanisierungs- wie 
Religionsgeschichte, auch in langer Perspektive zu untersuchen, jenseits der hier ins 
Zentrum gestellten Epochen.

57	 Rüpke 2007; Rebillard – Rüpke 2015; Rüpke 2016b.
58	 Rom: Purcell 2013; Griechenland: Williamson 2021; 2023.
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