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Jorg Riipke
Antike GroBstadtreligion

1. Einleitung

Welt- oder Universalreligion ist nach dem Bonner Religionssoziologen GUSTAV
MENSCHING, der diesem Begriffspaar weite Verbreitung verschafft hat, gerade das
Gegenteil der antiken Religionen, die MENSCHING unter die "Volksreligionen" sub-
sumiert:' Wihrend letztere dadurch charakterisiert werden, daB die Trager einer
solchen Religion mit einer natiirlichen Gruppe, einer sprachlich/kulturell und zu-
meist auch geographisch definierten Nation identisch sind, zeichnen sich die Uni-
versalreligionen gerade dadurch aus, dafl sie den einzelnen ansprechen, den
Mensch als Individuum ernst nehmen und ihm Heil als einzelnem, nicht als Mitglied
einer Volksgemeinschaft anbieten. Diese individuelle Zuspitzung erlaubt einer sol-
chen Religion, einen nationalen Rahmen zu uberschreiten und uberall, potentiell
universal Mitglieder zu finden.

Es ist dieses Bild der in sich ruhenden einfachen Gesellschaft, geistig geschlos-
sener antiker Volker, das ich schon mit meinem Titel ablehnen mochte. Natiirlich
gab es auch in der "klassischen", der griechisch-rémischen Antike einfach struktu-
rierte dorfliche Gesellschaften — die sich in ihrer Physiognomie von vorindustriellen
frithneuzeitlichen Dorfkulturen nur graduell unterschieden haben diirften. Doch
auch unter solchen Verhiltnissen existiert Devianz, die freilich durch hohen sozia-
len Druck unterdriickt oder in geographische Mobilitat kanalisiert wird: Nur auf
den ersten Blick ist Individualitit nicht zugelassen. Aber diese Detailprobleme sind
gar nicht mein Thema. Auch wenn sicherlich die iiberwiegende Mehrheit der medi-
terranen Bevolkerung noch in romischer Zeit auf dem Lande gewohnt hat: Charak-
teristikum der hellenistisch-romischen Zeit ist ein wenigstens in vielen Regionen
tiefgreifender Urbanisierungsproze3. Was — ich sage es noch einmal: nicht stati-
stisch — antike Kultur und unser Bild von ihr ausmacht, sind Stédte, ja vor allem
einige Grof3stadte, und eine erstaunliche, teils erzwungene — man denke an Sklaven
—, teils freiwillige Mobilitat. Rom — und darauf méchte ich mich im folgenden kon-
zentrieren, wenn auch in der Quellenauswahl nicht ganz beschrianken — war in der
Kaiserzeit eine Millionenstadt.

Antike Religion zu beschreiben, sie dem vergleichenden Zugriff zugénglich zu
machen, kann in der Konsequenz nur heiBen, etwa romische Religion als
Grofstadtreligion zu analysieren, als Religion einer komplexen, wenn auch vormo-
dernen Gesellschaft. Hier Religionsgeschichte auf gewisse Traditionen einer klei-
nen, konservativen herrschenden Elite zu beschranken, hiefle, den komplexen Cha-
rakter antiker Religion grundsitzlich zu verkennen. Die Religion eines Ortes zu
beschreiben verlangt, das Zusammenspiel (aber auch Gegeneinander) der einzelnen

1  MENSCHING 1959, 65-76.
2 Zur Urbanistik Roms zuletzt KOLB 1995.
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Kulte und Religionen innerhalb eines lokalen religiosen Pluralismus zu erfassen
(regional religion), B. GLADIGOW und nicht in einer Wesensschau aufzuldsen.
Zugleich gilt es, unter Beriicksichtigung der Mobilitit und der iiberértlichen Kom-
munikationskanile duBere, translokale Einfliisse zu identifizieren und ihre Prisenz
im Inneren zu prézsieren, das heiflt, lokale Variationen iiberregional verbreiteter
Religionen zu beschreiben (local religion).®

2, Ebenen von Religion

Antikes Nachdenken iiber Religion — als solches schon ein unromisch-griechisches
Phinomen — entwickelte spatestens im ersten Jahrhundert v. Chr.* et Modell eines
"dreigeteilten Redens von den Géttern", eine theologia tripertita. Sie enthilt das
genus mythicon, das genus physicon und das genus civile.® Diese verschiedenen
Arten der Reflexion und des Wissens iiber Gotter sind nicht nur inhaltlich stark
voneinander geschieden, sondern gehoren auch je eigenen Offentlichkeiten an: Das
genus mythicon ist die Theologie der Dichter und des Theaters, das genus physi-
con die Theologie der Philosophen, der Schulen und der Studierstube; das genus
civile, die "offentliche" Theologie schlieBlich, fillt in den Bereich der Staats-
priester, ist das eher normative als diskursive Wissen um die 6ffentlichen religiosen
Verpflichtungen.

2.1. Genus civile

Die "Ziviltheologie" ist unmittelbar mit dem 6ffentlichen Kult verbunden, eine, so
wird den Ausfihrenden vom antiken Theoretiker unterstellt, der Intention nach
staatstragende Veranstaltung — der vor allem eines fehlt, ein Staat. Staat als Orga-
nisation ist nur minimal vorhanden, politische Macht ist vor allem als soziale und
wirtschaftliche Macht durchsetzbar. Staat - insbesondere in republikanischer Zeit —
ist damit etwas, was vor allem die Fiithrungsschicht, die sogenannte Nobilitit be-
trifft: Sie regelt ihr internes Geflige tiber die Konstruktion einer res publica, einer
"6ffentlichen Sache", die Interessen biindelt, Wettbewerb kanalisiert und normset-
zend werden kann.® Den einzelnen rémischen Biirger betrifft dieser "Staat" nur
gelegentlich, vor allem bei der militarischen Mobilisierung. Politische Mitwirkung
breiter Schichten erfolgt im wesentlichen in Klientelstrukturen, also nochmals so-
zial vermittelt.” Abstimmungen sind Konsensrituale, und auch Wahlen stellen sich

W

Siehe KIPPENBERG, LUCHESI 1995.

LIEBERG 1982.

Locus classicus ist (Aug. civ. 6,5 = Varro ant. rer. div. fr. 7 CARDAUNS): Tria genera theo-
logiae ... esse, id est rationis, quae de diis explicatur, eorumque unum mythicon appellari,
alterum physicon, tertium civile. ... Mythicon appellant, quo maxime utuntur poetae; physi-
con, quo philosophi; civile, quo populi.

Siehe HOLKESKAMP 1987.

Zur sozialen Konstruktion von Klientelverhdltnissen allgemein: EISENSTADT, RONIGER
1984; WALLACE-HADRILL 1990.

W &
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eher als Konsensfihigkeitstests und Zufallsgenerator fiir die Amterverteilung unter
den Mitgliedern der Oberschicht dar denn als Biindelungen politischer Interessen in
Entscheidungssituationen. ®

Diese politischen Hintergriinde sind deswegen wichtig, weil ihre Kenntnis vor
einer Uberschitzung der gesamtgesellschaftlichen Bedeutung der sacra publica,
der offentlichen Kulte, schiitzt. In einer Metropole wie Rom betraf die sogenannte
"Staatsreligion" in erster Linie die Oberschicht, den Verwaltungsstab des Gemein-
wesens, nicht die Gesamtheit seiner Bevolkerung — auch wenn sie letzterer Vorbild
und Rahmen bot. Es waren wenige Veranstaltungen, die ein grofleres Publikum als
Zuschauer in religiose Akte einbanden, der Triumphzug etwa von Magistraten, die
als Heerfiihrer erfolgreich gewesen waren,” oder die groBen Judi, die oft mehrtagi-
gen Spiele, die neben Prozessionen vor allem aus Theater- und Kampfspielen be-
standen.'’ Die gewaltigen Baumassen kaiserzeitlicher Theater und Amphitheater
bezeugen, wie offentlichkeitswirksam und schliefllich politisch dieser Typ von Ri-
tual war.""

Bei der Masse der Rituale hingegen, die die sacra publica ausmachten, handel-
te es sich um Kultakte, die von den zahlreichen Priesterschaften und deren Dienern
im Sklavenstatus unter bewuftem oder wenigstens faktischem Ausschlufl der
Offentlichkeit vollzogen wurden.

Am deutlichsten wird das fiir uns bei den Arvalbriidern, einer auf den Stadt-
grinder Romulus zuriickgefiihrten Sodalitit, Gemeinschaft, die in Augusteischer
Zeit reorganisiert wurde.'” Diese Priesterschaft besaB einen Kulthain einige Kilo-
meter aullerhalb Roms, heute am dufBersten Stadtrand gelegen. Das Heiligtum um-
fafite — wie sich zumindest fiir severische Zeit zeigen 146t — verschiedene Gebaude,
neben einem kleinen Rundtempel auch ein aufwendiges Bad fur die fratres Arva-
les,” die "Ackerbriider". Wie wohl bei allen Priesterschaften wurde iiber die Ak-
tivitaten Protokoll gefihrt; im Unterschied zu vielen anderen wurden Ausziige die-
ses Protokolls (commentarii) aber auch in Form einer gewaltigen Inschrift in Stein
gehauen, und das, wie gesagt, an einem Platz, der der Offentlichkeit kaum oder gar
nicht zuginglich war. Adressaten dieser Inschrift waren die Priester selbst, die sich
so von der Wichtigkeit ihres Tuns iiberzeugen konnten. Durch diese Inschrift**
erhalten wir Einblick in diese Aktivitaten. Ich libersetze einige reprisentative Zei-
len, hier aus dem Jahr 59 n. Chr.:

Unter denselben Konsulen am 5. Mcrz bestreute mit Salz fein Euphemismus
fur das Opfern, das — allerdings durch entsprechend spezialisierte Diener
durchgefiihrte — Toten der Opfertiere] der Vorsitzende des Kollegiums

8 FLAIG 1995; vgl. die Diskussions iiber die Rolle von Wahlen bei HARRIS 1990 und NORTH
1990.

9  KUNzL 1988; RUPKE 1990, 223-234.

10 VILLE 1981; HARMON 1988; WIEDEMANN 1993.

11 Siehe die ausfiihrlichen Analysen bei BURKERT 1987 und FLAIG 1992.

12 ScHEID 1990, 6771f.

13 Ausfihrlich zur Archiologie BROISE, SCHEID 1987, zur Organisation und zum Ritual
SCHEID 1990.

14 Neupublikation durch JOHN SCHEID, Rom 1998,
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(magister collegi) Lucius Calpurnius Piso, der Sohn des Lucius, im Namen
der Arvalbriider auf dem Kapitol wegen des (Tages des Antritts des) Pontifi-
kates von Nero Claudius Caesar Augustus Germanicus (Kaiser Nero) dem
Iuppiter ein ménnliches Rind, der Iuno eine Kuh, der Minerva eine Kuh, dem
Genius des Geehrten selbst einen Stier. Im Kollegium waren anwesend Titus
Sextius Africanus, Sulpicius Camerinus, Publius Memmius Regulus, Lucius
Salvius Otho Titianus, Marcus Valerius Messalla Corvinus, Marcus Aponius
Saturninus.

Unter denselben Konsuln am 28. Mirz waren auf dem Kapitol anwesend
Gaius Vipstanus Apronianus, der Konsul, Lucius Piso, der Sohn des Lucius,
Publius Memmius Regulus, Sulpicius Camerinus, Titus Sextius Africanus,
designierter Konsul, Marcus Valerius Messalla Corvinus, Marcus Aponius
Saturninus, Lucius Salvius Otho Titianus, Gaius Piso.

Unter denselben Konsuln am 5. April bestreute mit Salz Lucius Calpurnius
Piso, der Sohn des Lucius, der Vorsitzende des Kollegiums, im Namen der
Arvalbrider auf dem Kapitol aufgrund eines Senatsbeschlusses wegen der
angesetzten Bittage fiir das Heil von Nero Claudius Caesar Augustus Ger-
manicus dem Iuppiter ein mdnnliches Rind, der Iuno eine Kuh, der Minerva
eine Kuh, der Salus publica (dem Gemeinwohl) eine Kuh, der Vorsehung eine
Kuh, dem Genius des Betroffenen selbst einen Stier, dem Divus Augustus ein
mdnnliches Rind. Im Kollegium waren anwesend Gaius Vipstanius Apronia-
nus, der Konsul, Publius Memmius Regulus, Lucius Salvius Otho Titianus,
Sulpicius Camerinus.

Unter denselben Konsuln am 29. Mai bestreute mit Salz Lucius Calpurnius
Piso, der Sohn des Lucius, der Vorsitzende des Kollegiums, im Namen der
Arvalbriider am Altar (d. h., im Arvalenhain) der Dea Dia zwei Entsiihnungs-
schweine, dann eine Kuh. Dann, nachdem im Tempel auf dem Herd ein Opfer
gemacht worden war, bestreute er der Dea Dia ein fettes Schaf. Nachdem
dieses Opfer vollendet worden war, schickte er, angetan mit Schultertuch und
bekrdnzt, mit dem Startzeichen die Vierspdnner und die Reiter aus den
Schranken. Im Kollegium waren anwesend Gaius Vipstanius Apronianus, der
Konsul, Lucius Salvius Otho Titianus, Publius Memmius Regulus, Sulpicius
Camerinus."

Wir kennen weitere Details des Rituals aus Protokollen vom Anfang des dritten
Jahrhunderts — die Inschrift wurde iiber beinahe dreihundert Jahre fortgefiihrt —
wissen daher, daf3 die Arvalen gemeinsam mit ausgewiéhiten S6hnen einiger Sena-
toren speisten, ein archaisches Lied sangen und tanzten; mit Brei gefiillte Tontopfe
wurden als Opfer aus dem Tempel geworfen. Wir wissen nicht, was die Arvalen
iiber ihren Kult dachten; die Anwesenheit der Kinder diirfte einen gewissen Ernst
sichergestellt haben. Zudem traf man sich ja nicht nur im Hain am Stadtrand, son-
dern tafelte gelegentlich auch im Haus des Vorsitzenden oder seines Stellvertreters
in dessen Stadtvilla: Die Mitgliedschaft war ein soziales Ereignis und Personen

15 Acta arvalia 27,71-28,23 SCHEID.
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hochsten Ansehens (und kaiserlicher Gunst) vorbehalten; der Kaiser selbst und die
designierten Nachfolger firmierten regelmiflig unter den zwoélf Arvalen.

Um es noch deutlicher zu sagen: Nicht das Dabeisein, sondern das Dazugeho-
ren war alles. Selten erreichte die Anwesenheit deutlich mehr als fiinfzig Prozent
der Mitglieder, gelegentlich blieben nur ein oder zwei tibrig. Die meisten Staats-
priester waren Freizeitpriester; jahrelange Abwesenheit in Militir- oder Verwal-
tungsfunktionen war dem Priesteramt nicht abtriglich.'® Was zu tun war, wuBten
die festangestellten Sklaven. Eine Ausbildung zum Arvalen gab es nicht.'” Ahnli-
ches trifft auf die weiteren "Staatspriesterschaften", die sacerdotes publici zu, die
Pontifices, Auguren, die "Fiinfzehnménner fiir das Opferwesen", Sodales Augusta-
les und Titii, die Salier, Fetialen usw., allesamt lebenslingliche Ehrendmter. Reli-
giose Autoritit war extrem breit gestreut, nicht hierarchisch koordiniert, eine sozia-
le Substruktion der Fihrungsschicht, die durch die Lebenslanglichkeit stabile
nichtfamilidre Beziehungen unterhalb der jahrlich wechselnden politischen Amter
mit ihren kurzzeitigen Moglichkeiten zu immensem Prestige-Erwerb schuf. Diese
Priesteramter forderten kein besonderes Ethos, keine religiésen Extremerlebnisse,
aber sie lebten davon, dafl diese Form von Religion als natiirlicher, fiir das Ge-
meinwesen notwendiger Bestandteil anerkannt und ebenso kontinuierlich wie regu-
liert praktiziert wurde. Noch einmal: Nicht die Untertanen, sondern die Herrschen-
den benotigten die theologia civilis.'*

2.2, Genus mythicon

Wihrend sacra publica ihre klar definierten Orte haben, sind Mythen viel bewegli-
cher. Literatur und Theater, Relief und Plastik, Lieder und erzihlte Geschichten
schaffen dem Mythos weiteste Verbreitung. Die Rede von "dem Mythos" ist aller-
dings tauschend. Innerhalb der Grenzen von Erzahlungen iiber Gotter und Helden
und bestimmten genealogischen Wahrscheinlichkeiten war es gerade die inhaltliche
Variabilitat, die den Mythos so attraktiv machte. Nicht dieselbe Geschichte in im-
mer neuem Schmuck, sondern immer neue Versionen im selben Schmuck ver-
schafften Mythen lebenspraktische Geltung, Aktualitiat, universelle Anwendbar-
keit.'”” Wihrend der Casarianer von der Vergottung des Griinderkonigs Romulus
erzihlte, gruben Anhianger der Oligarchie Versionen aus, nach denen Romulus von
Senatoren erschlagen und zerrissen worden sein sollte.

Aber nicht nur aktuelle politische Anspielungen bildeten die Reflexionsebenen,
auf denen Mythen zum Tragen kamen; streng theologisch systematisierende, ge-
schichtsphilosophische oder naturphilosophische Interessen konnten sich ebensogut

16 Siche die exemplarische Analyse der Arvalen Flavischer Zeit durch SYME 1982. — Zum
Verhiltnis von priesterlichen und magistratischen Rollen SCHEID 1985.

17 Zur Frage des Religionsunterrichts im vorchristlichen Rom bzw. antiken Polytheismus s.
CANCIK 1973 bzw. GLADIGOW 1990; 1995.

18 Fiir konkrete Beispiele siche ROPKE 1996b.

19 Allgemein zu Leistungen des Mythos ASSMANN, BURKERT, SToLz 1982 und BREMMER
1987.

20 Dazu Krimer 1965.
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des Mythos bedienen. Der Mythos diente als ein Kommunikationsmedium, als eine
Sprache, in der komplexe und neue Inhalte narrativ vermittelt oder visualisiert
werden konnten. Als ein solches Bezugssystem hatte er Relevanz iiber die Grenzen
eines Ortes hinaus, unterlag aber in Ubersetzungsprozessen oder der Adaption
durch lokale Bildproduzenten (Steinmetze, Steinschneider) erheblichen regionalen
Verinderungen. Dennoch, als gewaltsam-kriegerischer” oder friedlich-kommerzi-
eller Import konnten Bildwerke bis in die entferntesten Ecken des rémischen Rei-
ches die Zentralkultur prisent halten.

Entscheidend war, daB im Rahmen des antiken Polytheismus keine von Spe-
zialisten gepflegte Dogmatik entwickelt wurde, die zum Kanon, zur "Richt-
schnur"? der Produktion "mythischer Theologie" geworden wire. Die Dichter
interpretierten keine verbindliche Theologie, sondern produzierten sie.?

2.3. Genus physicon

Dem beweglichen Mythos gegeniiber blieb die Verbreitung philosophischer Refle-
xion viel beschrinkter, auf kleine Schulen und schwer verstindliche, oft nicht iiber-
setzte Literatur begrenzt. Nicht das individuelle Schicksal des Menschen, sondern
naturallegorische Deutungen der Goétter standen zunidchst im Vordergrund des
Interesses: Hera als Luft, Apollo eigentlich die Sonne usw. Etymologie bildete,
stoischer Sprachphilosophie folgend, ein zentrales methodisches Instrument.®
Mythische Bilder konnten als Ausdrucksform solcher Reflexionen dienen - was
den Betrachter allerdings vor groBe Probleme stellte.”’ Der Bildung privater Deu-
tungsschemata waren in solchen Bildkompositionen kaum Grenzen gesetzt; im
spitrepublikanischen Rom scheinen Cicero und vor allem Varro von gréBerer Be-
deutung gewesen zu sein, wenn wir auch zugleich die engen Grenzen ihrer zeitge-
nossischen Rezeption beobachten konnen. Erst mit dem Neuplatonismus wurde ein
philosophisches System entwickelt, das sich in der Spitantike zu einer umfassenden
Rechtfertigungstheorie religioser Praxis entwickelte und kosmologische wie sote-
riologische, aufs individuelle Heil beziigliche Antworten gab, die mit dem traditio-
nellggl Kult nicht nur kompatibel waren, sondern ihn auch weiterentwickeln hal-
fen.

2.4. Defizite der theologia tripertita
Die vorgefiihrte "dreigeteilte Rede von den Gottern" 148t systematisch Bereiche

auBer acht, die gerade in der jiingsten Forschungsdiskussion stirker in den Vor-
dergrund treten. Die Rede von antiker Polis-Religion, die die politische und ge-

21 Zum rémischen Kunstraub s. Ciceros Reden gegen Verres und PAPE 1975.

22 Zu Kanonbildungen in der rémischen Religion CANCIK 1997,

23 Dazu GLADIGOW 1986a, RUPKE 1998.

24 STEINMETZ 1986; s. a. GALE 1994 fiir den Epikureer Lukrez,

25 Vgl. SAURON 1994 mit der Rez. von ROPKE, Historische Zeitschrift 265 (1998).

26 Zum Neuplatonismus als der religidsen Grundlage der Spitantike s. RUNIA 1984; GERSON
1990, 1851,
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samtgesellschaftliche Funktion antiker Religion im Sinne der theologia civilis be-
tont, ubersieht leicht, daB3 es auch neben den sacra publica, den offentlichen Kul-
ten, Wichtiges gab. Das betrifft nicht nur Familienkulte und Hausreligion, sondemn
auch einen weiten Bereich von Kulten und Religionen, die individuelle Optionen
darstellten,”” auch wenn — was haufig geschah — ethnische oder berufliche Identiti-
ten gewisse Priferenzen vorgaben. Auf den Durchschnittsbiirger bezogen, lag hier
der Schwerpunkt religioser Aktivititen, aus diesem Bereich stammt die Masse epi-
graphischer und archéologischer Zeugnisse individueller Religiositit. Im folgenden
sollen unter den Leitfragen Was?, Wo? und Wann? Einblicke in diesen Bereich
gegeben werden, der durchaus heterogen ist, aber durch Gemeinsamkeiten in der
Formensprache von Kult, sozialer Organisation und — bereits angesprochen — Re-
flexion als einheitliches System der Religion eines Ortes analysiert werden kann.

3. Grundformen antiker Kulte

Antike Rituale, zumal wenn es mehrere Beteiligte gibt, sind komplexe Rituale.
Grundelemente sind Opfer und Gebet, Prozession und Festmahl; eine Lehre von
ihrer Kombinatorik fehlt in der Antike wie in der Moderne.”® Im Unterschied etwa
zur vedischen Religion Indiens oder dem Jerusalemer Tempel begrenzt das weitge-
hende Fehlen professioneller Priester das Interesse an zu hoher Komplexitit.”
Steigerung wurde eher durch blole Wiederholung und Erhéhung des Aufwandes
erzielt: noch mehr Opfertiere, noch mehr Spieltage, noch mehr Gladiatoren — das
gilt fiir den Bereich offentlicher Kulte, die durch tippige finanzielle wie personelle
Ausstattung Vorbildfunktion wahmehmen konnten. Im grofen und ganzen handelt
es sich bei der Formensprache um eine gemeinmediterrane Koine, die die klassi-
schen Kulturen ebenso wie den Vorderen Orient umfafite. Um Unterschiede deut-
lich zu machen: Versenkungsopfer spielten eine deutlich geringere Rolle als im
nordeuropiischen Raum; Opferdeposite bestehen vor allem aus Votivgaben.*

Mit dem Begriff des Votivs ist ein weiteres wichtiges Element angesprochen:
Fiir den Fall der Erfiillung eines Wunsches wurde der Gottheit eine Gabe verspro-
chen; die Einlosung des Versprechens erfolgte iiblicherweise in demonstrativer
Form durch Kultakt oder Aufstellung in sakralen Bezirken; die Beigabe von In-
schriften, die ebenso den Ruhm des Gottes wie die Frommigkeit (und den sozialen
Status) des Gebers verkiinden, ist typisch.*' Im Lateinischen ist die Formel Votum
solvit libens merito, abgekiirzt VSLM, geldufig: Der Stifter hat sein Geliibde gem
und - fiir den Gott — verdientermafBen eingelost.

Opfer konnten blutig oder unblutig sein; Weihrauchkémer oder Salzkémer in
den Herd zu streuen, ist regelmafBiger Hauskult; Brei (puls) oder Opferkuchen
werden bei manchen Festen auf den Herd gesetzt; Libationen mit Milch oder Wein
finden sich vielfach: Die flache Schale (patera), aus der die Fliissigkeiten zumeist

27 RivEs 1995; WooLF 1997.

28 Entsprechende Versuche fiir die vedische Religion bei STAAL 1986, 1989 u. 6.
29 Siehe Riipke 1996.

30 Siche etwa HAYNES 1997.

31 Ausfiihrlich zu diesem gemeinmediterranen Element STRATEN 1981.
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ausgegossen werden, gehort zu den geldufigsten Opfergeriten. Auch das blutige,
das Tieropfer, beinhaltet unblutige Opfer. Es ist bereits ein komplexes Ritual, das
mit einer Prozession der geschmiickten Tiere beginnt; da es sich fast immer um
Speiseopfer handelt, bei denen die Teilnehmer vom Fleisch essen, spiegelt die
Auswahl der Opfertiere die regionale Didt wider, etwa im Verhéltnis von Schwein
und Rind.** Firr private Opfer kommen natiirlich kleinere Tiere eher in Betracht:
Schaf und Schwein, auch Ziege oder Gefliigel. Fleischmahlzeiten setzen immer ein
entsprechendes Opfer voraus; auch in den Schlachthofen der GroBstadte diirften
minimale kultische Elemente bewahrt worden sein, ein Haustier t6tet man nicht
einfach so. Kéufliches Fleisch war so gesehen Opferfleisch.

Gleichwohl darf der Moment des Totens nicht zu sehr dramatisiert werden.*
Einiges passierte zuvor: unblutige Opfer, dann die immolatio, das Bestreuen des
Tieres mit mola salsa, einer Salzmischung. Einige Haare wurden vom Haupt ge-
schnitten, es gab Flotenmusik. Wichtig ist die Choreographie: Wer durfte wo ste-
hen, war wie weit vom Opferer entfernt? Der eigentliche Totungsakt wurde zu-
mindest bei groBeren Opfern von Spezialisten, den popae, vollzogen; ein Rind
wurde durch einen Schlag mit einem groen Hammer betdubt, mit einem Seil, das
durch einen in den Boden eingelassenen Ring gefithrt wurde, niedergerissen, erst
dann wurden die Halsschlagadern mit einem Dolch gesffnet.>* Offnen, Priifung der
Eingeweide, Kochen und Braten dauerten Stunden: Erst dann konnte sich das
Festmahl anschlieBen. Ein solches Mahl gehorte zu den meisten Kultakten, man
speiste ebenso am Grab eines Verstorbenen® wie auf dem Marktplatz; fiir groBere
Gruppen verlangt das entsprechenden organisatorischen Aufwand.

In den Gebets- oder Liedtexten — nur weniges ist erhalten — wird der gottliche
Adressat am deutlichsten, wenn er auch durch Zeit und Ort sowie das Opfertier —
im Grundsatz weibliche Opfertiere fiir weibliche Gottheiten, ménnliche fir ménnli-
che ~ schon ndher umschrieben wurde: Nach den Arvalakten wurde das Prinzip
strikt durchgefiihrt. Deutlich wurde dort aber auch etwas anderes: Der Kultakt
konnte sich an eine einzelne Gottheit wenden, er konnte aber auch Gruppen bilden,
die durch Gebet, ggf auch entsprechende Opfer angesprochen wurden. Die
Konzentration auf einen Gott war im einzelnen Kultakt oder Kult kein Problem,
sofern sie nicht zu einer Monopolisierung und umfassenden Diskriminierung ande-
rer Optionen fithrte ** Im hymnischen Preis — es gibt entsprechende Zeus- wie Isis-
Hymnen — wie in der religionsphilosophischen Reflexion war Monotheismus kein
Problem, ja attraktiv: "Alle Gotternamen sind nur Namen der einen kosmischen
Gottheit" ist eine gelaufige Argumentationsfigur.®’

32 Siehe KING 1984 fiir Grenzregionen.

33 Das richtet sich gegen die in Rezeption MEULIS gewonnene Interpretation WALTER BUR-
KERTSs (kurz 1984) und GIRARDs (1992); dazu HAMERTON-KELLY 1987.

34 Demonstriert von FLESS 1995, 72f.

35 Siehe FEVRIER 1977.

36 Zu diesem Problem s. GLADIGOW 1990.

37 Siehe fiir Isis die ausfithrliche Diskussion bei VERSNEL 1990.
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4. Wo fand Religion statt?

Insofern Religion, soweit wir sie empirisch erfassen kénnen, soziales Handeln ist,
stellt sich die Frage nach ihrem Ort. Grofe und Ansehen einer Stadt bemaf3en sich
nicht zuletzt nach Zahl und Pracht ihrer Tempel. Eine Vielzahl von Tempeln unter-
schiedlicher architektonischer Gestaltung und Einbettung pragten das Stadtbild.
Die romische Normalform ist der auf hohem Podium errichtete, nur von der Vor-
derseite iiber Stufen zu erreichende rechteckige Tempel, der sich vom klassisch-
griechischen Tempelbau erkennbar unterscheidet. Zu einem Tempel gehort immer
ein groBeres umliegendes Areal, das eigentliche templum; das in ihm liegende Ge-
baude wird korrekt als aedis, eigentlich "Haus", angesprochen.

Zentralfunktion des Tempelgebaudes war die Beherbergung eines Gotterbildes,
einer Statue in der geschlossenen cella.*® Obschon die Tempel als Sitzungsgebiude
fur Vereine, Priesterschaften oder den Senat dienen konnten, waren sie nur einge-
schrankt zuginglich. Im Normalfall war der Tempel verschlossen und wurde von
einem Tempelwichter nur auf Wunsch geoffnet; gegen entsprechende Gebiihren
stellte dieser aedituus benotigte Materialien (Kranz, Wasser) zur Verfugung oder
diente als Cicerone zur Erlauterung der Kunstwerke.” Nur zu besonderen Gele-
genheiten, staatlich angeordneten Bitt- oder Dankfesten (supplicationes) wurden
simtliche Tempel fiirs Gebet geoffnet.*” Nur als Ausnahme wissen wir von einem
Tempel, daB er auch nachts beleuchtet wurde — ein Tempel der Mondgéttin Diana.

Tatséchlich war das Aufsuchen eines Tempelinnenraums nur in Ausnahmefil-
len notig: Geopfert und gefeiert wurde an einem Altar vor dem Tempel, also im
Tempelareal unter freiem Himmel. Zu bedenken ist auch, daB das Spektrum an
vorhandenen Tempeln keineswegs systematische Strukturen aufwies: Nicht eine
abstrakte Theologie bestimmte das durch Tempel reprisentierte "Pantheon" eines
Ortes, sondern die Zufilligkeiten und personlichen Vorlieben, die zur Stiftung ein-
zelner Tempel fiihrten. In Rom entschieden vor allem die Schlachtgeliibde siegrei-
cher Generile, welche Tempel aus der Kriegsbeute finanziert und damit gebaut
wurden.*!

Nur in Ausnahmefillen existierte im romischen Bereich eine Tempelpriester-
schaft, die taglichen Kult an einem Tempel sicherstellte. Eine solche Ausnahme
waren die Iseen, die Isis-Tempel mit ihren Vollzeit-Priestern. Einen solchen Kult
suchte man aber typischerweise nicht gelegentlich (es sei denn fiir irgendein groBes
Fest) auf, vielmehr gehorte man einer zugeordneten Gemeinschaft als festes
Mitglied an. Dem individuellen gelegentlichen Bediirfnis standen dagegen iiberre-
gionale "Wallfahrtsheiligtiimer" zur Verfiigung, vornehmlich Orakel und Heilkulte,
die in konkreten Anliegen oder aus touristischem Interesse zum Ziel wurden.*?

38 Zu Tempelfunktionen s. STAMBAUGH 1978; zum ortsfesten Kultbild GLADIGOw 1986,
1990a.

39 Siehe die Rahmenhandlung von Varros Res rusticae 1. Zu Tempelfinanzen s. a. BODEI
GIGLIONI 1977. Zum Tempelpersonal s. in diesem Band den Beitrag von Ulrike Egelhaaf-
Gaiser.

40 Zur supplicatio umfassend HALKIN 1953; FREYBURGER 1988.

41 PIETILA-CASTREN 1987; RUPKE 1990, 259f. S. a. ZIOLKOWSKI 1992.

42 HUNT 1984, allgemeiner BOTTNER u. a. 1985.
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Die durch Tempel konstituierte religiose Topographie wird durch Haine — Var-
ro beklagt ihr Verschwinden schon in spatrepublikanischer Zeit*’ -, freistehende
Altire, Bogen, Grotten und andere sakral markierte Orte (Blitzgréiber, die ficus
Ruminalis) vervollstandigt: Orte, an die sich Mythen kniipfen, die aber nur gele-
gentlich zu Feiern mit grofierer Beteiligung der Bevolkerung genutzt wurden.
Wichtiger sind die alltiglichen Orte. Man kann zwei konzentrische Kreise ziehen:
Fiir den Hauskult ein Larenaltar und - jedenfalls in alten Adelsfamilien — die Wand-
schrianke mit den Ahnenbildern im Atrium, beide zu entsprechenden Gelegenheiten
geschmiickt; in den Mietskasemen (insulae) finden sich, wie das Beispiel Ostias
zeigt, Lararien in Innenhéfen oder an Stellen, die einen halboffentlichen Charakter
tragen.* Fiir den unmittelbaren Wohnbereich, den eigenen Stadtteil — der zweite
Kreis —, sind die Larenschreine, seit Augustus um den Genius des regierenden Kai-
sers bereichert, zu erwihnen, die Compitalia.*’ Gestaltung und Funktionieren der
stadtteilbezogenen Curien und der Argeer-Hiitten — vielleicht eher Lagerschuppen
als Kultorte — kennen wir nicht. Den genannten beiden Kreisen entsprachen im
landlichen Bereich Hausaltirchen und die kultisch verehrten, zum Teil um kleine
Tempelchen erweiterten Grenzsteine (fermini) an Gemarkungsgrenzen.

Ein dritter Bereich von Kultorten war nur gelegentlich regional gegliedert, ich
meine die Versammlungsrdume, die scholae — daher unser Wort "Schule" - der fast
immer religiés definierten Vereine. Das Vereinswesen spielte schon im hellenisti-
schen Griechenland eine groe Rolle; in Rom, wo wir oberschichtliche Vereine in
Form von Priesterschaften bereits kennengelernt haben, waren signifikante Teile
zumindest der mannlichen erwachsenen Bevélkerung, auch der unfreien, in ihnen
organisiert. Vom gemeinsamen Kult und Mahl bis hin zur Absicherung von Bestat-
tung und Totenkult wurden hier soziale Bediirfnisse befriedigt.*® Das Spektrum
dieser Vereine, die grundsitzlich als Kultvereine organisiert waren, reichte von
Berufsverbinden bis hin zu Gruppierungen, in denen der kultische Zweck eindeutig
im Vordergrund stand. Zu nennen wiren hier die Liber-Vereine (griechisch: Diony-
sos) und die Mithrasanhinger. Solche Gemeinden waren haufig um ein auch archi-
tektonisch aufwendigeres Kultgebdude zentriert, verfliigten aber nicht tiber eine
hauptamtliche Priesterschaft: Wenn auch teilweise nur in komplizierten Laufbahnen
(Initiationsstufen) erreichbar, waren die Amter doch aus dem Kreis der Vereins-
mitgliedern heraus zu besetzen.*’

Es ist bezeichnend fiir das romische Gesellschaftsverstindnis, dal im Unter-
schied zum griechischen Bereich Mysterien verpont waren. Wihrend dort
"Mysterien" als schick betrachtet wurden, man den Besitz eines Geheimnisses vor-
gab, auch wenn eigentlich alles fast offentlich ablief,*® bot rémischen Behorden
gerade dieser Gestus Grund fir Argwohn. So fehlen im romischen Bereich die

43 CANCIK 1986.

44 Siehe die Materialzusammenstellung bei BAKKER 1994, 56-110 (fiir den Hinweis danke ich
Ulrike Egelhaaf-Gaiser).

45 Zu den hier amtierenden Vicomagistri ROPKE 1998.

46 AUSBOTTEL 1982; eine umfassende Materialsammlung bietet weiterhin WALTZING 1895-
1900.

47 Zum Mithraskult jetzt CLAUSS 1990, 1992.

48 KIPPENBERG, STROUMSA 1995; BURKERT 1995a.
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"6ffentlichen Mysterien" eines Eleusis oder Samothrake; vergleichbare Kulte gab
es, als ordentliche Vereine registriert, nicht minder. Offentlichkeit mufite ober-
schichtliche Offentlichkeit sein — das macht die sacra publica aus; darunter — oder
besser: daneben — existierte vieles, was nur einer begrenzten Offentlichkeit zugéing-
lich war, aber eben nicht als Mysterium firmierte. Grund dieses Nebeneinanders
war nicht die "Blutleere", das emotionale oder religiose "Defizit" der sacra publi-
ca, sondern die vollig unterschiedliche Ausrichtung und soziale Verankerung von
sacra publica und privata: Die Polis-Religion wurde vor allem von den sacra pu-
blica mit ihrer gelegentlichen Mobilisierung auch groBerer Bevolkerungsteile ge-
bildet; zur Religionsgeschichte eines Ortes in der Gesamtheit seiner Einwohner
(regional religion) gehorten die sacra privata gleichberechtigt hinzu.

Im Hinblick auf die Bevélkerung einer Millionenstadt boten alle Kultanlagen
nur Minderheiten Raum. Triumphzug, die groen Spiele, vermutlich noch die Sa-
turnalien: solche Gelegenheiten diirften Menschenmassen mobilisiert haben. An-
sonsten ging die Mehrzahl der Romer ihrer Arbeit nach, wihrend die Arvalen auf
dem Kapitol eine Kuh schlachteten.

5. Wann fand Religion statt?

Unter den klassischen religiosen Institutionen Roms fanden sich kaum Volizeit-
Religiose: Ausnahmen bilden allein die Virgines Vestales, die Jungfrauen der Ve-
sta, Midchen, die im Alter von sechs bis zehn Jahren fiir dreiBig Jahre, de facto
lebenslanglich, zur zolibatiren Vestalin gemacht wurden.* Religiose Profis ober-
halb von bloBen Hilfskraften erschienen in Rom mit den Kybele- und Isispriestern,
entwickelten sich dann auch bei den Christen; die Spitantike insgesamt scheint
durch eine solche Tendenz ausgezeichnet gewesen zu sein. Das ging einher mit der
Aufwertung regelmaBigen, gar taglichen Kultes.*® Der Normalfall war das nicht.
Der offentliche Kult der Staatspriesterschaften setzt sich vor allem aus einer
Vielzahl jahrlich wiederkehrender Daten zusammen, deren dichtes Netz wenigstens
ansatzweise im romischen Kalender abgelesen werden kann. Unterhalb der Ebene
Jahr gab es von seiten weniger zentraler "Staatspriesterschaften" monatliche Routi-
nerituale (Kalenden, Nonen, Iden, neunter Tag nach den Iden), die noch auf den
Mondkalender zuriickgingen, der sich ja in allen anderen mediterranen Kulturen
erhalten hatte.”’ Sakral shnlich besetzt war die achttigige Woche, die sich aus den
Strukturen des alten Mondmonats entwickelt hatte. Monatsanfang und Monatsmit-
te wie die Spitzentage, die "Markttage" (nundinae), der romischen Woche dienten
auch im privaten Bereich Feiern (etwa Geburtstagsfeiern) oder einem etwas auf-
wendigeren Essen; Lebenszyklus-Rituale wurden vermutlich auf den Wo-
chenrhythmus abgestimmt.*? Seit der frithen Kaiserzeit gab es die Planetenwoche
als verbreitete astrologische Orientierung, doch ist mir mit Ausnahme der Juden

49 Dazu CANCIK-LINDEMAIER 1987,

50 NILSSON 1945,

51 ROPKE 1995.

52 Schon der Abstand von Geburt und Namensgebung nimmt darauf Bezug (siche BRIN-
D'AMOUR, BRIND'AMOUR 1975; KOVES-ZULAUF 1990).
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und ihrer siebentédgigen Woche keine religiése Gruppierung bekannt, die auf wo-
chentlicher Basis kultisch aktiv war.*

6. Finanzierung von Religion

Abschliefiend sind einige Gedanken einer Frage zu widmen, die zunichst ferner zu
liegen scheint, fiir einen Zugriff auf Religion, der Religion nicht primar als gedank-
liches System, sondern als Handlungssystem begreift, aber Bedeutung besitzt: Was
kostete das alles und wer zahlte es?

Die Uppigkeit 6ffentlichen Kultes beruht nicht zuletzt auf den Ressourcen, die
einer erfolgreich expandierenden Gesellschaft zur Verfugung standen. Tempelbau
und die Ausrichtung uppiger Feste in religiosem Rahmen zihlten zu den wenigen
Formen, in denen kriegerische und 6konomische Erfolge einzelner legitimerweise
in heimisches Prestige umgesetzt werden konnten.** DaB das vor allem neue Tem-
pel waren, ist einsichtig und macht verstandlich, warum am Ende der Republik so
viele Tempel in Verfall begriffen waren: Es war Augustus, der der Tempel-Restau-
ration ein namliches Prestige verlieh und sich die erneuerten Bauten durch die De-
finition vollig neuer Weihedaten ganz zu eigen machte.

Der langfristige Unterhalt von Kult erfolgte durch die Widmung von Pachter-
tragen, das gilt fiir den offentlichen wie privaten Bereich — und zwar bis in die
jingste Zeit.** Uber die Widmung von Kriegsbeute hinaus spielt "privates” M-
zenatentum eine wichtige Rolle, oft als "Liturgien”, die zwangsweise mit Magistra-
turen, wenigstens in republikanischer Zeit durchgingig unbezahlten "Ehrendmtern"
(honores), verbunden waren. Unterstutzt durch einen Zuschufl der Staatskasse
muBte der Adil Spiele veranstalten — und wenn sie nicht luxuriés genug ausfielen,
brauchte er auf eine Wahl zum Pritor oder Konsul nicht zu hoffen. Dieser Mecha-
nismus stellte im Normalfall die Infrastruktur hellenistisch-romischer Stadte bis in
die hohe Kaiserzeit hinein sicher;* erst dann machte sich der Riickzug der Ober-
schicht auf das Land, eine beginnende Feudalisierung, bemerkbar. In einer Su-
pergrof3stadt wie Rom hat das so nicht funktioniert: Die Aufgaben, die die Sicher-
stellung der Infrastruktur stellte, waren von einzelnen Geldgebern nicht mehr zu
losen, die sich statt dessen ganz auf Prestigeprojekte im Stadtzentrum konzentrier-
ten. Hier konnte erst der Superpatron und Supermazenat "Kaiser" Abhilfe schaffen.

In den kleinen Vereinen wurden Mitgliedsbeitrage erhoben — Tertullian streicht
diese legitime Form der Finanzierung auch fir das Christentum heraus®’-, doch
konnte auch hier allein das Eingreifen von Patronen mit Schenkungen und Erb-
schaften einen hinreichenden "Vereinslebensstandard" gewihrleisten.*® Im Normal-
fall bildete dann die Sicherstellung des Totenkultes die Gegenleistung der Begiin-
stigten. Nicht Reichtum als solcher, sondern seine angemessene Verausgabung

53 ROPKE 1995, 587-592; 1996a.

54 ROPKE 1995a.

55 Siehe die Beitrdge in LIENEMANN 1989.

56 RUPKE 1995b.

57 Tert. apol. 39. S. a. SCHOLLGEN 1990.

58 Fiir die christliche Zeit ausfiihrlich PIETRI 1978.
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stellten Prestige und langfristig auch die gesellschaftliche Stabilitat trotz eklatanter
Vermogensunterschiede sicher.*

7. Perspektiven der Beschiiftigung mit antiker Religion

Antike GroBstadtreligion ist keine ernsthafte religiose Option fiir die Gegenwart —
auch wenn sie das, in modifizierter Form, etwa in der Renaissance als Alternative
zum Christentum, bei einzelnen sogar noch im zwanzigsten Jahrhundert gewesen
ist. Nicht als neues Angebot auf dem religiosen Markt der Moglichkeiten, sondern
als emotionsfrei zu studierender Fall von religiosem Pluralismus ist die Beschifti-
gung mit der Antike aber auch unter einem ganz auf die Gegenwart gerichteten
Interesse wichtig. Ich mochte daher mit einigen Thesen bzw. Uberlegungen zur so
verstandenen Aktualitit der Antike abschlieflen:

*  Religioser Pluralismus ist, historisch gesehen, eher Regel denn Ausnahme. Das
scheinbare Monopol des Christentums im vordem christlichen Abendland verdeckt
einen breiten Strom lokaler Variation, bewufiten Dissenses und héufig konflikt-
trachtigen, aber dauerhaften Nebeneinanders verschiedenen Religionen (insbeson-
dere Judentum und Islam).

*  Eher normal diirfte auch das Miteinander einer breit gestreuten diffusen Reli-
giositit, die Religion gelegentlich konsumiert und dann eher folkloristisch betreibt,
und kleineren Inseln organisierter Religion sein, die sich durch harte organisatori-
sche Kerne oder exklusive Mitgliedschaften auszeichnen. Der Begriff "Sakulari-
sierung" dramatisiert Verluste an organisierter Religion und minimiert zugleich die
bleibende Bedeutung diffuser Religiositit.

* Die religiose Situation antiker GroBstidte mahnt zur Vorsicht im Umgang mit
der Metapher des religiésen Marktes. Friedliche Konkurrenz existierte, aber vor
dem Hintergrund eines Systems offentlicher Religion, das einen gemeinsamen Plau-
sibilitdtshorizont bot. Produktdifferenzierung war daher nur in beschranktem MaBe
opportun. Ahnliches zeichnet die amerikanische denominations-Landschaft aus.

* Finanzierung von Religion uber Mitgliedsbeitrage allein war problematisch; das
langfristige Funktionieren setzte die Mobilisierung bedeutender Vermogensanteile
einzelner voraus. Zugleich entstanden daraus external benefits, Vorteile fur Au-
Benstehende, die nicht von den Mitgliedern verzehrt werden konnten. Von diesem
kulturellen Erbe zehren wir noch heute.

Résumé

Sous le forme de religion d’une grande cité, la religion ancienne est caracterisée
par une complexité extraordinaire. Un systéme des rituels publics est important
surtout pour les membres de la classe dirigeante qui s’y engagent comme sacer-
doces publics par exemple. Ce systéme est supplementé d’une multitude des acti-
vités religieuses, soit des individus, soit des groupes. Sur le niveau intellectuel plu-

59 Zum antiken "Euergetismus" ausiiithrlich VEYNE 1976.
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sieurs modéles d’interpretation et de systematisation (mythes, théologies, philoso-
phies) s’ajoutent comme options additionnelles. Il n’est pas possible d’identifier la
religion de la polis et ’identité collective.
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