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Zusammenfassung: Religion in der Grofistadt ist ein brennendes Thema, nicht
nur fiir die Forschung. Der Blick auf die Stadt als Hort der Sdkularisierung ist
durch neue Formen religioser Prasenz, Debatten um Religion als kulturelles Erbe,
durch blutige Pogrome und Erfahrungen der ,fundamentalistischen Stadt” er-
schiittert worden. Der Blick auf Religion und Stadt in der Antike durch die Linse
von Numa Fustel de Coulange kann einen unerwarteten Beitrag zur gegenwartige
Debatte liefern: ndmlich dann, wenn man einen verengten Blick auf Polisreligion
als Staatsreligion itiberwindet. Der Aufsatz will die These plausibilisieren, dass
religitse Praktiken und Vorstellungen wichtig fiir die Stabilisierung und weitere
Verbreitung von Stadten in der Antike waren und sich Religion und Urbanitét als
zwei Seiten einer Medaille entwickelt haben. In diesem Sinne wird eine Weiter-
entwicklung des Begriffs ,,urban religion” als ,,urbanisierte Religion* vorgeschla-
gen.

Schlagworter: Stadtreligion — Fustel de Coulange — Diversitdt — Heterarchie — ur-
banisierte Religion

Abstract: In the light of present-day urbanization the paper takes a fresh look at
religion in the cities of the ancient Mediterranean. The widespread model of “po-
lis” or “civic religion” is checked against its origins in Numa Fustel de Coulange’s
La cité antique of 1864. The re-reading of this work lays open the deficit in the
widespread model of coextension of political dominion and identity with religio-
us practices and identity. The critical review will then be extended to concepts of
the relationship between city and religion in other periods and areas. Only against
that backdrop a new concept of “urbanized religion” will be proposed.

Keywords: urban religion — Fustel de Coulange — diversity — heterarchy — urbani-
zed religion
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1 Das Problem

Wir befinden uns in einem Moment, in dem zum ersten Mal in der Geschichte der
Menschheit mehr als die Halfte der Weltbevolkerung in Stadten lebt. Megacitys
und grofle Metropolitan-Gebiete stellen das 6konomische Riickgrat der globalen
Produktion und des globalen Austausches dar. Die Megalopolis des weiteren Ein-
zugsbereiches von New York umfasst ein Sechstel der Bevolkerung der Vereinig-
ten Staaten und ein Fiinftel des Bruttosozialproduktes der USA (Short 2013, 26). Es
sind genau diese Stadte, die als Motoren der Innovation und als Agenten vieler
Globalisierungsprozesse verstanden werden, auch wenn zweifelsohne selbst fiir
den Bereich der globalen Finanzwirtschaft zahlreiche schlecht bezahlte manuelle
Tatigkeiten dieses Bruttosozialprodukt erwirtschaften (Sassen 2013, 212). Aber
man muss nicht nur an Megacities denken. Ich verstehe Stidte allgemein als
»dichte und grofie Zusammenballungen von Menschen ... die zusammen wohnen
und arbeiten, und sie sind der Fokus von unzdhligen nach innen wie nach aufien
gerichteten Austauschprozessen. Das ist das, was Stadte zu einzigartig aktiven
und dynamischen Orten macht, die immer stirker kosmopolitisch als kulturell
einheitlich sind“ (Robinson 2016, 5).

All das scheint der Kulminationspunkt von Max Webers Vision der okziden-
talen Stadt als dem primdren Ort von Rationalitdt, von ,,systematischer Erwerbs-
arbeit® zu sein (Weber 1972 [1922], 774). Entsprechend wiére es dieser Ort, der den
Aufstieg aus der Sklaverei zur Freiheit erlaube (742) - eine freilich historisch we-
der fiir christliche Stadte, wie sie Weber im Blick hat, noch fiir islamische Stadte
gedeckte Annahme. Bestimmte Typen von religiosen Praktiken, Organisationen
und Vorstellungen zum Beispiel im mittelalterlichen Europa haben sich als funk-
tional im Blick auf den Aufstieg von Stddten erwiesen, indem sie freien individu-
ellen Trdgern von politischen und wirtschaftlichen Rechten Mittel an die Hand
gaben, sich gegen konigliche, feudale oder klerikale Madchte zu verbiinden. Be-
stimmte religiose Vorstellungen — Kklassisch ist hier die Diskussion {iber die dop-
pelte Pradestination nach Weber — erwiesen sich auch als wichtig fiir die Entwick-
lung bestimmter wirtschaftlicher Strukturen (Weber 2014 [1904-11]).

Nichtsdestoweniger schloss der von Weber hier (Weber 2001 [1920], 225) ver-
ortete Prozess der Rationalisierung eine Entzauberung und Sdkularisierung mit
ein. Und es ist gerade dieses Bild von industrialisierten Stadten, das viele zeitge-
nossische Beobachter — religiose Funktionare, Stadtplaner und Wissenschaftler —
hervorgebracht und verbreitet haben und das auch heute noch vielfach die For-
schung prégt (so Orsi 1999, 41): Stadte bilden demnach die ultimativen religions-
losen und gottlosen Rdume. Dabei sind viele religiose Innovationen in westlichen
Stadten genau dagegen gerichtet: angefangen vom flichendeckenden Bau von
Gemeindekirchen und organisierter Seelsorge durch Erweckungsbewegungen
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iiber die Heilsarmee und den YMCA bis hin zu spezifisch stadtischen Formen von
Versammlungsrdumen und Ritualen (s. etwa Day 2014; Lanz 2014, 20; Collins
2009, 60). Demgegeniiber bendétigte die akademische Forschung die Entdeckung
von Immigration und der Religion von Immigranten, um Religion in Stadten er-
neut Beachtung zu schenken.

Ausschlaggebend war dafiir ein neuer Fokus auf gelebter Religion anstelle
von organisierter und durch Intellektuelle elaborierter Religion. Diese gelebte
und lebendige Religion wurde in zeitgenossischen Stiadten entdeckt (wichtig: Orsi
1985; Orsi 1997). Der Blick auf Stidte in Asien und Stddte des ,,globalen Siidens*
bestitigte den Eindruck und 6ffnete den Blick auf einem grof3en Reichtum religio-
ser Praktiken in industriellen und nachindustriellen Grof3stadten (z.B. Sun 2013;
Becker et al. 2014; Veer 2015). In kleinen Gesten und Ritualen werden alte Kult-
pldtze erinnert, mitten in Einkaufszentren oder in industriellen Hinterh6fen wer-
den kleine Schreine errichtet (Sinha 2016). Das aber erinnert sehr an das Bild von
Stadten in der antiken Mittelmeerwelt. Nach einem spatantiken Stadtinventar soll
es, um nur ein Beispiel zu nennen, in Alexandria fast 2500 Tempel gegeben haben
(Haas 1997, 141).

Der Blick in die Antike lohnt aber auch aus systematischen Griinden. Die
Stadt hatte und hat einen zentralen Platz im Denken iiber antike Religion, also
iiber jene religiosen Praktiken und Vorstellungen, die fiir das mediterrane Becken
von der Urbanisierungswelle des archaischen Griechenlands bis zur kaiserzeitli-
chen und spatantiken Verbreitung von Stadten charakteristisch waren. Natiirlich
diirfen wir uns von phidnomenologischen Ahnlichkeiten nicht in die Irre fijhren
lassen. Sie kénnen nicht dariiber hinwegtduschen, dass zwischen den urbanen
Lebensbedingungen der mediterranen Antike und heutigen Staddten in ihrer je-
weiligen Vielfalt grofie Unterschiede bestehen, auch wenn Wirtschaftshistoriker
gerne Vergleiche von Wasserversorgung, Kérpergréfie und Lebenserwartung zie-
hen, die antike Grof3stddte erst im 19. oder gar 20. Jahrhundert ins Hintertreffen
geraten lassen.

All das 14dt ein, auch fiir das Nachdenken iiber stddtische Religion Antike
und Gegenwart in ein Gesprach zu bringen. Immerhin haben altertumswissen-
schaftliche Konzepte von polis oder civic religion schon lange vor der Diskussion
iiber urban religion darauf hingewiesen, dass Stadt fiir das Verstdndnis antiker
Religion eine zentrale Rolle spielen muss. Und dennoch werden diese Konzepte
der intellektuellen Breite ihres Griindervaters Fustel de Coulanges (1830-1889)
nicht gerecht. Statt einer Konzentration auf die Herrschaftsinstrumente stadti-
scher Eliten bedarf es eines analytischen Rahmens, der in der Lage ist, Einsichten
iiber soziales und religioses Handeln und agency mit der Geschichte von Urbani-
tat, also der Art und Weise, wie Menschen Stiddte wahrnehmen und in ihnen le-
ben, zu verbinden. Ein solcher Rahmen wird, so behaupte ich, Fragen und Ant-
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worten hervorbringen, die auch fiir gegenwartige Stadt- und Religionsforschung
relevant sind.

Die Konzepte von ,,gelebter antiker Religion“ und religious agency, die ich in
den letzten Jahren am Max-Weber-Kolleg entwickeln konnte (Riipke 2012a, 2016a;
Riipke 2015), haben geholfen, auch den Ort und Charakter jener religiosen Prakti-
ken vor allem der Elite besser zu verstehen, die als ,,polis religion“ bezeichnet
werden. Beide Konzepte reichen aber nicht aus, um den Spezifika des Urbanen
gerecht zu werden. Genau hier kann eine neue Lektiire (2) des franzosischen His-
torikers weiterhelfen, der am Anfang der Diskussion um die Religion der antiken
Stadt steht, Numa Fustel de Coulanges und sein Buch “La cité antique”, publiziert
durch den jungen Professor an der Universitadt Strasbourg im Jahr 1864 (Fustel de
Coulanges 1864, 1956). Im Anschluss an diese neue Lektiire (die sich etwa von der
soeben vorgelegten in Joas 2017 deutlich unterscheidet) sollen dann die Befunde
mit den Ergebnissen der bisherigen kritischen Diskussion antiker ,,Stadtreligion®
zusammengefiihrt (3) und mit Ergebnissen der vergleichenden Stadtforschung
konfrontiert werden (4). Auf dieser Basis konnen dann abschlieflend Anforderun-
gen an einen neuen, auch historisch tauglichen Begriff von ,,urbanisierter Religi-
on“ formuliert werden.

2 Polis-Religion nach Fustel de Coulanges

Wihrend in den Urban Studies (s. Yoffee und Terrenato 2015, 7) der Name von
Numa Denis Fustel de Coulanges als Griindervater eine wichtige Rolle spielt, fehlt
er liberraschender Weise in vielen Studien iiber antike Polisreligion, obwohl Fus-
tels Ideen deutlich prasent sind. Das gilt etwa fiir die Darstellung griechischer
Religion in dem in der englischen Ubersetzung zutreffend “Religion in the ancient
Greek city” genannten Band von Luise Bruit Zaidman und Pauline Schmitt Pantel
(Bruit Zaidman und Schmitt Pantel 1992, franzosisch La religion grecque), in dem
die Autorinnen ihre Untersuchung griechischer Religion beschridnken auf die Pe-
riode nach der Griindung der Stadt Athen und vor der Epoche, in der der indivi-
duelle Kontakt mit dem Goéttlichen die kollektive Dimension des Religiosen und
ihr Schutz der Gemeinschaft bedeutungslos gemacht héatten. Dieselbe lediglich
implizite Prasenz Fustels ist in John Scheids klassischer Einfiihrung in die r6-
mische Religion zu beobachten, die die fundamentale Bedeutung antiker Stadt-
Ideologien unterstreicht und rémische Religion und Stadt Rom im gleichen Mo-
ment entstehen ldsst (Scheid 2003, 16 f.). Impliziert bleibt Fustel de Coulanges
auch in Kurt Lattes Handbuch der romischen Religion, das erst 1960 erschien,
aber schon am Ende der 1920er Jahre konzipiert worden war (s. Riipke 1994, 131);
hier ldsst Latte die Einheit der Gemeinschaft ,,sinnféllig” werden durch die Einheit
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des Kultes und konstatiert eine Ubertragung von hiuslichen Ritualen auf die
Stadt. Anders als Fustel de Coulanges rdumt er allerdings den isolierten Haushal-
ten keine Prioritét ein, sondern fokussiert sich ganz auf Vesta (Latte 1960, 108),
jener Gottheit des hauslichen Herds, der schon 1858 Fustel de Coulanges’ Disser-
tation gegolten hatte.

Es war in der Tat Vesta und die Untersuchung ritueller Feuer, die Fustel de
Coulanges zu seinem gréfieren Werk iiber die antike Stadt fiihrte. Es besteht aus
mehreren ,,Biichern®, die zunichst Religion, dann die Familie und an dritter Stel-
le die Stadt behandeln; darauf folgen Studien zur Geschichte der sozialen Umbrii-
che in antiken griechischen und rémischen Stiddten. Die Abfolge der ersten drei
Biicher reflektiert den konzeptuellen Zusammenhang zwischen diesen Elemen-
ten. Getrieben wird diese Rekonstruktion des Zusammenhanges durch die Frage,
was die antiken Menschen selbst dachten (“que pensaient les hommes”, intro-
duction), welches die geteilten Vorstellungen waren, die ihren Handlungen Be-
deutung verliehen, wie es die Soziologie des zwanzigsten Jahrhunderts formulie-
ren sollte.

Fustel de Coulange formuliert keine gréf3eren evolutiondren Theorien. Seine
Beobachtungen als Historiker gelten allein dem griechisch-rémischen Bereich.
Hier war Religion in ihrer frithesten Form ausschliellich hiuslich (,,]la religion
était purement domestique“, b. 1, ch. 4 = Fustel de Coulanges 1984, 34), mit einem
doppelten Fokus auf dem Herd und dem Familiengrab dicht au3erhalb des Hau-
ses — wobei er die urspriingliche Formulierung (“chaque famille avait son tom-
beau ordinairement voisin de la maison”, b. 1, ch. 4, so noch in der 5. Aufl. von
1874) spdter zu einem eigentumsrechtlichen Bezug aufweichte (,Aux temps trés-
antiques, le tombeau était dans la propriété méme de la famille, au milieu de
I’habitation, non loin de la porte“, b. 1, ch. 4, 1984, 34). Kult war nicht 6ffentlich,
sondern wurde im Foyer durchgefiihrt, wortlich der ,,Feuerstitte” des Hauses, an
einem Altar, unsichtbar fiir die, die drauflen stehen. Als notwendige Folge gab es
keine Regeln, jede Familie konnte tun, was sie wollte — Fustel bezieht sich hier
auf eine Aussage des rdomischen Antiquars Varro, dass jeder Opfer nach seinem
eigenen Ritus durchfiihren durfte (Varro, ling. 7,88: suo quisque ritu sacrificia fa-
ciat, b. 1, ch. 4 = 1984, 36). Die Familie selbst wurde durch diesen Kult konstitu-
iert, durch Religion also, wie das zweite Buch ausfiihrlich darstellt.

Familien waren aber nicht nur kleine Kernfamilien. In der Form der Sippe, der
gens, konnten sie Tausende von Menschen umfassen. Um Fustel de Coulanges
(und nach ihm seinen Schiiler Emile Durkheim, dazu Jones, 1993 und Pettenkofer
2014, 100) richtig zu verstehen, muss man sich klarmachen, dass er Familie und
Sippe ebenso wie die Stadt als je eigene ,,Gesellschaften” auffasste. Auf dieser
Grundlage gilt die allgemeine Regel, dass sich die Grof3e der Gesellschaften paral-
lel zum Horizont ihrer religiosen Konzepte entwickelt (,,L’idée religieuse et la so-
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ciété humaine allaient grandir en méme temps®, b. 3, ch. 1 = 1984,132, ein Absatz
mit nur diesem einen Satz). Es ist die Religion, vor allem der Kult auf einer héhe-
ren Ebene, der neue Typen von Gesellschaften ermdéglicht, ndmlich Verbdande wie
Phratrien (in Athen) bzw. curiae (in Rom). Dieser Kult baut auf dieselben Prinzi-
pien wie jener auf dem niedrigeren Niveau des Familienkultes: Eine gemeinsame
Mahlzeit wird am Altar zubereitet und ist daher ,,heilig* (das bezieht sich auf eine
Aussage des griechischen Historiographen rémischer Geschichte, Dionys von. Ha-
likarnass, Ant. rom. 2,23).

Aber was sind die Mechanismen hinter der Moglichkeit von Religion, die
Grenzen der Familie zu iiberschreiten? Im zweiten Kapitel des dritten Buches,
»Novelles croyances religieuses®, macht Fustel das Modell von Religion komple-
xer. Von Beginn an — und wieder beschridnkt Fustel seine Beobachtung auf das
gewdhlte historische Subjekt, ,,diese Volker“ — gab es zwei verschiedene Religio-
nen (,,deux religions“, 1984, 136). Die eine beruht auf der Erfahrung des eigenen
Lebens und Selbst und lokalisiert entsprechend die gottlichen Kréfte in der eige-
nen Seele und folglich in den Vorfahren, den Heroen und lares. Die zweite bezieht
sich auf die weitere Welt, die dufieren, physikalischen Kréfte, die das Leben er-
moglichen; entsprechend werden die gottlichen Krafte hier in dufieren Objekten
lokalisiert, aber diese Objekte werden mit derselben Art von Personlichkeit und
Willen ausgestattet, die die Gottheiten in den menschlichen Akteurinnen und Ak-
teuren besitzen.

Auch diese zweite Religion ist eine Familienreligion, eine hdusliche Religion.
Beide Konzepte werden unabhidngig voneinander durch einzelne Individuen
(und zwar die meisten) entwickelt. Es ist nicht die gemeinsame Herkunft, son-
dern die Einheitlichkeit der Lebensbedingungen, die zur Gleichheit der so er-
zeugten Gotter fiihrt. Hinzu tritt die gemeinsame Alltagssprache mit ihrem be-
grenzten Wortschatz fiir natiirliche Phdnomene. Hier ist Fustel dicht an seinem
Zeitgenossen Friedrich Max Miiller in seinem Denken iiber den Ursprung gott-
licher Namen. Dementsprechend gab es viele ,Ruhmreiche” (Herakles) oder
»Leuchtende” (Phoebos), aber diese ,,Tausende von Jupitern” und dhnliche wa-
ren alles Gétter von einzelnen Familien (1984, 139). Langfristig gesehen aber (,,il
fallut beaucoup de temps*, 140) konnten diese Gotter des zweiten Religionstyps
in einer Weise generalisiert werden, wie es die Vorfahren nicht konnten. Als Mit-
glied einer Familie konnte ich daran interessiert sein auch die Hilfe des méachti-
gen Jupiters einer anderen Familie zu erhalten, aber ich konnte nie die Hilfe des
anderen Familienheros in Anspruch nehmen. Das Mitglied der urspriinglichen
Familie wiirde sicherlich gerne die Priesterschaft des eigenen Jupiter behalten
(wie die Potitii fiir ihren Hercules, 140), aber am Ende hitte dieses Familienmit-
glied auch kaum Einwédnde dagegen, dass dieser Gott auch von anderen verehrt
wiirde.
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Die Formulierung von solchen gemeinschaftsoffenen religiosen Konzepten
und die Vorstellung, dass die Jupiter der verschiedenen Familien dieselbe gott-
liche Kraft seien, ging der Ausbhildung von grofieren sozialen Einheiten voraus.
Das galt nicht zuletzt deswegen, weil dieser zweite Typ von Gottheiten auch einen
anderen Typ von Moralitdt implizierte, eine Moralitdt, der Gastfreundschaft selbst
fiir Fremde favorisierte und fiir Zusammenhalt warb, auch wenn diese Moralitét
im Einzelfall fiir eine Konfliktseite Partei ergreifen mochte. Die Gesellschaft konn-
te parallel zu diesen Entwicklungen wachsen (,,a mesure que cette seconde religi-
on alla se développant, la société dut grandir®, 1984, 142). Das hiusliche ,,Foyer
wird in einen kleinen auflerhduslichen Schrein, einen naos oderr cella verwan-
delt, schliefllich in einem veritablen Tempel, klares Anzeichen einer gréfieren Ge-
sellschaft.

Diese Mechanismen bestimmen die spezifische Form der Stadt, wie im dritten
Kapitel ausgefiihrt wird, ,La cité se forme“. Die grundlegenden Einheiten ver-
schmelzen nicht, sondern finden auf einer hoheren Ebene zusammen: Familien
wachsen zu curiae zusammen, curiae zu Stammen und Stdmme zur Stadt. Sie alle
bleiben individuelle und unabhidngige Eigenheiten, jeweils zusammengehalten
durch ihre je eigene Form des Kultes, ihre ,religion comune® (b. 3, ch. 3 = 1984,
143; s.a. auch 144). Entsprechend stellt sich die ,,Stadt nicht als eine Verbindung
von Individuen® dar, ,,sondern als eine Konfoderation von mehreren Gruppen“.
Um diese zusammen zu halten, reichen materielle Kréafte nicht aus. Zusétzlich
bedarf es eines geteilten Glaubens (,,croyance®), das stédrkste vorstellbare Band:

,Une croyance est ’oeuvre de notre esprit, mais nous ne sommes pas libres de la modifier a
notre gré. Elle est notre création, mais nous ne le savons pas. Elle est humaine, et nous la
croyons dieu“ (1984, 149).

,Eine Glaubensvorstellung ist das Produkt unseres Denkens, Aber wir sind nicht frei sie will-
kiirlich zu verdndern. Sie ist unsere Schépfung, aber wir wissen das nicht. Sie ist mensch-
lich, Aber wir glauben, dass sie ein Gott sei.“

Woran Fustel hier denkt, ist ein individuelles intellektuelles Konstrukt, noch
nicht Durkheims Idee einer emergenten Bindung, die durch Gefiihle in sozialen
Ritualen erzeugt wird (Durkheim 1947 [1912]). Aber wie bei Durkheim geht es um
eine menschliche Massenproduktion, deren immanenter Charakter den Pro-
duzenten verborgen bleibt.

Fustel ist ein guter Historiker. Er gibt zu, dass der bislang beschriebenen Ent-
wicklungspfad nicht notwendig die Geschichte jeder einzelnen Stadt trifft. In ein-
zelnen historischen Fallen kann die Endstruktur durchaus von oben eingefiihrt
worden sein. Aber er ist auch ein guter Soziologe. Er nimmt an, dass ein Erfolg
einer solchen Implementierung von oben das grundsatzliche Muster reproduzie-
ren muss. Wie auch immer die Entwicklung ausgesehen haben mag, das Ergebnis
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ist eine Stadt, die eine Zusammenkunft von Menschen darstellt, die dieselben
Schutzgottheiten haben und Rituale am selben Altar durchfiihren — im Falle von
Rom am Vestatempel (,,la cité était la réunion de ceux qui avaient les mémes
dieux protecteurs et qui accomplissaient I’acte religieux au méme autel®, b. 3, ch.
6 = 1984, 166). Und es ist diese de facto politische und religiose Vergemeinschaf-
tung (cité), die beschlief3t eine regelrechte Stadt zu griinden (ville) (b. 3, ch. 4) und
spéter den Initiator dieser Griindung als heiligen Mann verehren (homme sacré)
(b. 3, ch. 5). Am Ende wird die Religion einer Stadt aus einer Reihe von Méihlern
und Festen bestehen, die den Kalender der Stadt bilden (,,Le calendrier n’était pas
autre chose que la succession des fétes religieuses [...] établi par les prétres“, b. 3,
ch. 7 =1984, 185).

In den folgenden Kapiteln beschreibt Fustel de Coulanges detailreich die po-
litischen Institutionen der Stadt. Das muss hier nicht interessieren. Aber es ist
wichtig, sich seine Schlussfolgerung mit Blick auf die Religion im Schlusskapitel
des Buches zu vergegenwirtigen (Kapitel 18, urspriinglich 17), die iiberschrieben
ist mit dem Titel ,,De ’omnipotence de I’état; les anciens n’ont pas connu la liber-
té individuelle“: ,,die Omnipotenz des Staates; die Alten kannten keine individu-
elle Freiheit“. Beide Schlussfolgerungen werden nicht als Folgen der Dichte der
politischen Institutionen verstanden, sondern dem religiosen Charakter der anti-
ken Stadt zugeschrieben. Letzterer war bereits vorher immer wieder ins Feld ge-
fiihrt worden, beispielsweise im Hinblick auf die religiose Unmdoglichkeit, zwei
verschiedene Staatsbiirgerschaften zu haben (ch. 12 ,Le citoyen et 1’étranger”).
Das wird nun generalisiert:

,,La cité avait été fondée sur une religion et constituée comme une Eglise. De 1a sa force; de
14 aussi son omnipotence et ’empire absolu qu’elle exercait sur ses membres* (1984, 265).
,Die Stadt war auf einer Religion gegriindet worden und wie eine Kirche eingerichtet wor-
den. Da herrscht dann ihre Macht, daher auch ihre Omnipotenz und die absolute Herrschaft,
die sie iiber ihre Mitglieder ausiibte.*

Da er postuliert hatte, dass die Stadt eine Konfoderation sei, musste Fustel erkla-
ren, warum die Stadt nicht nur in der Lage war, Individuen zum Militardienst
heranzuziehen, sondern sie auch fiir bestimmte Rollen zum Zélibat zwingen oder
ihnen verbieten konnte, sich selbst zu verstiimmeln. Es ist die doppelte Kombina-
tion aus politischer und religitser Autoritdt, von Magistraten und Priestern (wo-
bei die ersteren immer nach dem Muster der letzteren gestaltet sind), die diese
Leistung erméglicht (hier ist der Einfluss von Ciceros Traktat ,,Uber die Gesetze®
fiir Fustel entscheidend; zu Ciceros Argumentation dabei s. De legibus is decisive,
see for the latter Riipke 2012b, 188-191; kurz Riipke 2016c, 28).

Es ergibt sich, dass es auf den bisher beschriebenen Ebenen keine Religions-
freiheit gibt. Eine solche kann sich nur auf eine Religion beziehen, die auf einer
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noch hoheren Ebene existiert, der Glaube an universelle Gottheiten und einen
universellen Gott. Hierbei handelt es sich um eine Moglichkeit, die im Ausdeh-
nungsprozess der ,,zweiten Religion“ begriindet ist und die das Ende der antiken
griechisch-rémischen Stadt herbeifiihren wird. Mitursache dieses Unterganges ist
auf der politischen Seite die wachsende Zahl von Menschen auflerhalb der ultra-
dichten Struktur von antiker Stadt und Staat — letzterer, der Staat, kann nach sei-
ner Entwicklungsgeschichte nicht iiber die Stadt hinauswachsen. Diese Men-
schen kdampfen, ohne es zu wissen, fiir eine gréf3ere und umfassendere Struktur,
als sie die Stadt bieten kann (b. 4, introd.). Entsprechend datiert Fustel den An-
fang vom Ende der antiken Stadt bereits auf das siebte Jahrhundert v.Chr., d.h.
praktisch unmittelbar nach dem Beginn der griechisch-italischen Urbanisierung.
Am Ende freilich ist es nicht die historisch kontingente, wenn auch halbwegs
gleichférmige Reihe von sozialen und politischen Revolutionen von Patriziern
und Plebejer und dhnlichem, ausfiihrlich untersucht im vierten Buch, sondern die
Transformation Roms in ein Reich, das zum Niedergang des munizipalen Regimes
fiihrte — erneut eine Transformation, die zunédchst eine Transformation im Denken
war. Das ist das Thema des 5. Bandes (siehe etwa 1984, 415 £.). Dieser wachsenden
Entfernung zwischen Konzepten des Gottlichen und der gottlichen Intelligenz auf
der einen und den Toten auf der anderen Seite, die wachsende Entfernung zwi-
schen Kult ohne addquate Konzepte und der Geburt der Philosophie hatte die
Prinzipien der Polis-Religion unterminiert (b. 5, ch. 1 = 1984, 418).

3 Kritik

Es diirfte offensichtlich sein, dass wir nicht einfach in die von Numa Denis Fustel
de Coulanges entwickelte Aussage einstimmen konnen, dass die Stadt durch ir-
gendetwas Wichtigeres, zum Beispiel die Globalisierung, ersetzt worden ist. Max
Weber 16ste das Problem des heute so nicht mehr sinnvoll anzunehmenden ,,En-
des der antiken Stadt“ (zur Diskussionslage s. Zuiderhoek 2017), indem er einen
radikalen Bruch annahm. Ohne Fustels ,,Antike Stadt“ explizit zu kritisieren, pos-
tulierte er einen radikal verschiedenen Charakter der Okzidentalen mittelalterli-
chen Stadt. Die gewissermaflen organische Macht (,,legitime Herrschaft“) der an-
tiken Stadt wird ersetzt durch die ,illegitime Herrschaft“ der mittelalterlichen
Stadt, die von Menschen gegriindet wurde, die sich gegen die sie unterdriickende
»legitime Herrschaft“ verteidigen wollten, indem sie sich selbst freiwillig in der
Form einer Stadt zusammenschlossen.

Webers Losung kann man mit Blick auf die Ahnlichkeiten zwischen antiken
und gegenwartigen Stddten nicht einfach folgen. Der permanente Zustrom, der
die Urbanisierung vorantrieb, muss fiir beide Epochen in jeder Modellierung be-
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riicksichtigt werden. Die Zahl und vor allem das Wachstum antiker Stiadte (Schei-
del 2001; Scheidel 2003; De Ligt 2012; Hin 2013; Rizos 2017) muss durch ,urban
aspirations®, durch die Bilder von und die Hoffnungen auf stadtisches Leben
(Goh und van der Veer 2016 fiir heutige asiatische Stiddte) bei den Menschen in
der ndheren und weiteren Umgebung von Stddten getrieben worden sein (fiir die
Antike Schalles und Hesberg 1992, 394; Revell 2009, 78). Zentrale Administration
und Beherrschung der Stadt als Herrschaftsinstrument nach aufen (Revell 2014,
91) steht in beiden Féllen in Spannung zur faktischen Fluiditdt und Diversitat de-
zentral motivierter Zuwanderung.

Nicht einfach folgen kann ich aber auch der oft nur impliziten Kritik an Fustel,
die darauf verweist, dass ein Jahrtausend der Bliite antiker Stddte kaum mit gleich-
zeitigem Niedergang und Dysfunktionalitit in Ubereinstimmung gebracht werden
kann. Diese Kritiker haben sicher recht, wenn sie wie John Scheid darauf verwei-
sen, dass tatsdchliche soziale Praktiken nicht einfach als Survivals fritherer Peri-
oden verstanden werden kénnen (Scheid 2001, 24). Aber zugleich kann die Logik
von Fustels Argumentation nicht so verkiirzt werden, dass die Macht und Verbind-
lichkeit von offentlicher Religion, also Religion auf der Aggregations- und Herr-
schaftsebene der Stadt, fiir die historische Analyse iibernommen wird, wahrend
man den grundlegenderen Charakter der sozialen Ebenen darunter unter den Tisch
fallen lasst. Wie kann eine Stadt funktionieren, ohne dass die Herrschaft allein
durch schiere Gewalt aufrecht erhalten wird, ist die zentrale Frage, die Fustel zu
beantworten versucht. Die reiche Prasenz religitser Praktiken ist nicht die Antwort
auf diese Frage, sondern die merkwiirdige Tatsache, die zu erkladren ist. Hier be-
gann Fustel Antworten zu geben, die er selbst nicht konsequent verfolgte, da seine
eigene Losung die Stadt auf eine Ubergangsphase reduzierte. Das verschob sein
eigenes Interesse schnell von der Frage der Stabilitdt der Stadt auf die Erklarung
des Niedergangs, von der Frage nach der anhaltenden Bedeutung der fundamen-
talen Einheiten auf das universalistische Uberschreiten der Stadt. Da Fustel selbst
seine Argumentation intellektualistisch ausrichtete, indem er Glauben anstelle von
Praktiken und die stillschweigenden Annahmen von Praktiken — die die Generation
seiner Schiiler dann in den Vordergrund schob (s. Pettenkofer 2014, 106—-7) — in den
Mittelpunkt riickte, erschien es einfach, seine Analyse zu missachten.

Aber der Ansatz der ,,antiken Stadt“ bleibt interessant, wenn man diese Pro-
bleme {iberwindet und seine Fragen und Einsichten im Lichte spaterer Theorie-
bildung umformuliert. Dann liegen im Zentrum seiner Theoriebildung
— die religiose Kreativitdt von Individuen,

- die Zentralitat von religiosen Praktiken und Vorstellungen als sozial inkludie-
rende und damit zugleich andere exkludierende Strategien,

— die Fortfiihrung von Praktiken und darin implizierten Vorstellungen iiber die
verschiedenen Ebenen sozialer Aggregation hinweg,



184 — |orgRipke DE GRUYTER

— die Ko-Prdsenz von Institutionen und Handlungen dieser unterschiedlichen
Ebenen innerhalb der Stadt, und schlieflich

— die Heterogenitdt der Bilderwelten, die verschiedene Einwohner gleichzeitig
unterhalten.

Clifford Ando hat gezeigt, wie wichtig fiir die antiken Konzepte, die den adminis-
trativen wie intellektuellen Umgang mit Religion in der Kaiserzeit pragten, die
Idee einer stadtbezogenen Religion war (Ando 2015). Dasselbe gilt fiir ,,sub-urba-
ne“ (im Sinne Fustels) religiose Konzepte, die typischerweise als Praktiken und
nicht explizite und kohidrente Reflexionen auftauchen. In meiner kiirzlich vor-
gelegten Longitudinalstudie religioser Transformationen in Rom in ihrem medi-
terranen Kontext ist mir aufgefallen, wie zentral Ahnenkult und auf Graber bezo-
gene Praktiken und ihre Ubertragung auf oder ihr Einsatz als Substitute fiir ande-
re religibse Praktiken sind (Riipke 2016b, s. jetzt auch MacMullen 2017). Das
beginnt bei fritheisenzeitlichen Praktiken, Verstorbene und Gottheiten in gleicher
Weise anzusprechen, es setzt sich fort bei der Verdoppelung von Lares und Di
Manes, bei Opfermahlern, der Schaffung von epiphanen Raumen im hduslichen
Kontext und dem Fokus religioser Kreativitdat auf auflerstadtische Friedhéfe und
schlieflich der auf den Kaiser bezogenen und in der Christologie verarbeiteten
Vergottung, die durch das senatorische Ritual der consecratio mit Leichenver-
brennung und Aufstieg eines Adlers auf dem Marsfeld kaum hinreichend zu kon-
trollieren war. Der Kern der Polis-Religion im rémischen Denken, die Priester-
schaften, waren hduslichen symposiastischen Gruppen nachgebildet (Riipke
1998). Diese waren zugleich das Modell von Vereinen, die Berufsgruppen und
Nachbarschaften zur Basis religios konzeptualisierter Vergemeinschaftung mach-
ten und ein zentrales Instrument fiir die Verortung von Neuankdmmlingen in
stadtischen Netzwerken darstellten (s. Noy 2000; Riipke 2007, 205-214; Orlin
2010).

Vor diesem Hintergrund zeigt ein ndherer Blick auf die zentralen empirischen
Daten fiir Fustel de Coulanges’ Idee einer die Stadt zusammenhaltenden Religion,
wie schwach begriindet seine Annahme ist. Der Kult der Vesta ist zwar zentral
gelegen, aber weitgehend unsichtbar; die Verteilung der Salz-Getreide-Mischung
(mola salsa) aus diesem Kult ist von unbekanntem Alter und in ihrer Verbreitung
kaum abzuschitzen. Es ist der Versuch einer Zentralisierung, indem ein rituelles
Detail in die Vorbereitung groflerer Tieropfer eingefiihrt wird, vermutlich be-
schrankt auf die anderen Rituale dieser ,,6ffentlichen”, aus der Elite stammender
Akteure (s. Riipke 2007, 115; vgl. Harders 2014). Triumphe waren ebenso ein Ritu-
al fiir die 6ffentliche Aneignung eines militdrischen Sieges wie fiir die Selbstdar-
stellung des siegreichen Heerfiihrers (Riipke 2006, Ostenberg 2009, Lange und
Vervaet 2014); im Konfliktfall konnte er auch auBerhalb der Stadt aufgefiihrt wer-
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den. Fiir die Metropole Rom ldsst sich die wahrgenommene Bedrohung durch die
religitse Innovation, vor allem durch den Import von Kulten und Immigranten, in
Ciceros fiktiver Religionsgesetzgebung finden (Riipke 2016c, 29). Zugleich be-
zeugt ein wenig spateres Gedicht die praktisch unbegrenzte Offenheit von Rein-
terpretationsprozessen offentlich sichtbarer religioser Artefakte, im konkreten
Fall Dedikationen fiir eine Vertumnus-Statue (Properz, s. Riipke 2016a, 58—63).
Ovids Darstellung des Festes der Fornacalia verweist auf romische Biirger, die
keinen Platz in den traditionellen Rastern haben (fast. 2,531-2). Die Vielfalt sol-
cher stadtischen Religion wird schliefllich nirgends sichtbarer als in der Produk-
tion von je geteiltem Wissen in den heimlichen, magischen Praktiken der Inter-
aktion zwischen Klienten und Zauberern (Gordon 2013a, b; schon elaboriert von
M. Mauss: Pettenkofer 2014). Selbst Fustels differenziertes Bild der Religion einer
Stadt bedarf weiterer Komplexitatssteigerung.

4 Perspektiven auf Religion in Stadten anderer
Raume und Epochen

Ein vergleichender Blick auf andere Stadte und die einschlédgige Historiographie
ist erhellend. Der kiirzlich publizierte dritte Band der Cambridge world history bie-
tet dazu eine Gelegenheit. Er widmet sich den Early cities in comparative per-
spective, 4000 BCE-1200 CE (Yoffee 2015) und erlaubt eine rasche Stichprobe auf
breiter Materialbasis. Uber 6kologische, 6konomische und politische Faktoren
hinaus wird die Frage der Atmosphére von frithen Stadten und der Bilderwelten
ihrer Einwohner in den Vordergrund geriickt und fiihrt so zu einem Fokus auf
Ideologie und Religion (Yoffee und Terrenato 2015, 17-8). Die erste Kapitelgruppe
iiber Stddte im pharaonischen Agypten, der klassischen Maya-Periode und in
Siidostasien untersucht Stadte als Performanz-Arenen. Zu diesem Zweck richtet
sich das Interesse auf Visibilitdat und rituelle Raume. Agency wird den Herrschern
und Eliten zugestanden, Religion gilt typischerweise als darin verwickelt, G6tter
und Verstorbene sind relevante Mitbiirger (Baines et al. 2015, 95). Solche Perfor-
manz wird durchaus in ihren vielen Dimensionen wahrgenommen, Gerdusche,
Duft, Geschmack, Atmosphéare, Dauer und Korperlichkeit und natiirlich das Se-
hen. Gleichwohl beschrankt sich die Interpretation dieser Rituale auf die Produk-
tion von Solidaritdt. Aber warum sollte diese iiber den geringen Prozentsatz tat-
sdchlicher Beobachterinnen und Beobachter beziehungsweise Teilnehmerinnen
und Teilnehmer an den Ritualen hinausgehen, die fiir die Bevolkerung in Maya-
Stadten auf ein bis zwei Prozent geschitzt wird (106), ist kritisch zu fragen. Wie
verhdlt sich die Erzeugung von Angst durch ostentative Zerstérung und Gewalt in
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solchen Ritualen zu den behaupteten Bindungseffekten (107)? Schon in antiken
Stadten, so mdchte ich betonen, wurden die Rituale von sehr unterschiedlichen
Akteurinnen und Akteuren veranstaltet und konnten dazu dienen konkurrierende
Anspriiche auf Autoritdt, auch religiose Autoritat zu erheben. Auch Rituale der
Elite waren oft unsichtbar. Sie konnten kopiert, aber auch verlacht werden. Lite-
rarische und inschriftliche Zeugnisse aus antiken Mittelmeerstadten zeigen, dass
sehr unterschiedliche Gruppen auf die Strale gehen konnten. Akteure aus unter-
schiedlichen sozialen Schichten oder unterschiedlichen Geschlechts hatten
hochst diverse Erfahrungen und Raume individueller Partizipation (e.g. Hiisken
und Brosius 2010, Michaels 2010, Chaniotis 2011, Grimes 2011, Van Nuffelen 2012,
Woolf 2013; Raja und Riipke 2015a).

Auch wenn Religion darin kaum eine Rolle zu scheinen spielt, lohnt es sich,
einen Blick auch auf die nichste Kapitelgruppe zu werfen. Es geht um Uruk im
vierten Jahrtausend, das chinesische Zhungzhou und Yinxu im zweiten Jahrtau-
send v.Chr., Maya-Stadte des Tieflands im ersten Jahrtausend n.Chr. und Cuzco in
den Anden im zweiten Jahrtausend n.Chr. Die Kapitel thematisieren Informati-
onstechnologien und stimmen darin {iberein, dass die ganz unterschiedlichen
Techniken der Speicherung von Informationen (phonologischer Schrift, Ikonogra-
fie, Knoten) und die Materialien, die unterschiedliche Techniken nahe legen, in
erster Linie urbane Erfindungen waren. Sie erlaubten die Verwaltung wachsender
sozialer und 6konomischer Komplexitdt, sie ermdglichten und verlangten Re-
chenschaftspflicht der Verwaltung. Indem sie standardisierten, erzeugten sie eine
Lesbarkeit dieser beginnenden Staaten. Kurzum, sie erlaubten Kontrolle (Law et
al. 2015, 225).

In diesen Analysen fehlt jeder Verweis auf die subversive oder kontrafak-
tische Nutzung von Schrift, wie sie im Mittelmeerbereich weit bezeugt ist: Exper-
ten, die Omina sammeln; Prophetinnen und Propheten, die politische und soziale
Kritik verbreiten (im Alten Israel, Potter 1990; Wilson 1980, Nissinen und Carter
2009), Geschichtsschreiber oder Mythographen, die jeweils ihre eigene Version
der Ereignisse niederlegen; Philosophen, die iiber ein besseres Leben und uto-
pische Stiddte nachdenken; aber auch die primitive intellectuals und einfachen
Leute, Opponierende, die Graffiti produzieren (Morstein-Marx 2012, Hillard 2013);
Unterdriickte, die Fluchtafeln verstecken; schliefilich Magierinnen und Magier,
die ihre Klienten und sich selbst mit bedeutungslosen Piktogrammen beeindru-
cken (Gordon 2014, 2016). Schrift war nicht auf Stadte beschrankt, aber die Chan-
ce, tatsdchlich Leserinnen und Leser zu finden, war hier viel hoher. Stadte wur-
den nicht nur durch Informationstechnologien kontrolliert, sondern boten auch
neuen Typen von Kommunikation Rdume. Dabei waren sie nicht einfach nur ein
neutraler Raum, der etwa von Bauherren oder Stiftern genutzt werden konnte, um
sich darzustellen oder zu verstecken. Solche Raume konnten auch illegitim von
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anderen angeeignet werden, etwa durch die schon erwdhnten Graffiti auf Mauern
von Privathdusern oder im Inneren von Tempeln (Riipke 2016b, 266 f.). Ja, mehr
noch, stadtischer Raum konnte so angelegt werden, dass er Raum fiir solche Kom-
munikation bot, Beispielsweise in der Form von Bibliotheken. Archivgebdude
konnten ostentativ zugadngliche Aufbewahrung oder Verbergen herausstellen.
Stadtischer Raum konnte sogar so gestaltet werden, dass er den Bildern, die in
solchen Medien gespeichert und kommuniziert wurden, entsprach, etwa im Falle
der Durchfiihrung anachronistischer Griindungsrituale.

Der komplexe und oft antagonistische Charakter von Stadten wird dort deut-
lich, wo die tatsdchliche Topographie von Wohnquartieren und der Stadt ndher
unter die Lupe genommen werden, in Mesopotamien wie in Mittel- und Siidame-
rika. Stadte boten Sicherheit, schufen aber auch neue soziale Teilungen, auch
iiber die fortexistierenden dlteren hinaus (Emberling, Clayton und Janusek 2015,
305). Die Beziehungen zwischen Herrschern und Tempel konnten sehr unter-
schiedlich aussehen (307). Uberhaupt ist die Rede von ,,Herrschern“ schon eine
problematische Vereinfachung. Die Stddte der Indus Zivilisation (2600-1900
v.Chr.) und der sogenannten ,,early historic cities“ der Schwemmebene zwischen
Ganges und Yamuna waren Orte ohne klar differenzierte Paldste beziehungsweise
waren Orte, die die komplexe wirtschaftliche und soziale Zusammensetzung re-
flektierten und ein hohes Maf} an Resilienz gegen die vielfachen Machtwechsel
boten (Sinopoli 2015). Griechische Stddte zeigen Monumentalisierung ohne starke
Herrscher und Beispiele wie Jenne-jeno am mittleren Niger und ostafrikanische
Stadte wie das nubische Kerma (seit ca. 3000 v.Chr.) sprechen gegen die Identifi-
zierung von Urbanisierung und zentralisierter Macht, d.h., dass der oft behaupte-
te Nexus von Konigtum, religiésen Institutionen und zentralisierter Verwaltung
hier nicht greift (Sinopoli et al. 2015, 383). Religion kann sogar eine Rolle dabei
spielen zu verhindern, dass sich Arbeitsteilung und soziale Differenzierung in
Machthierarchien verwandeln, etwa durch die Formulierung von Kasten oder Gil-
den oder durch politische und religiose Ideologien, die Zurschaustellung von
Reichtum unterdriicken (388 und 391).

Weitere Studien zum friihislamischen Bagdad, Jerusalem und dem zwischen
dem elften und vierzehnten Jahrhundert bliihenden Cahokia am Mississippi zei-
gen, wie sich Erinnerungen und Architektur miteinander verkniipfen (Pauketat,
Killebrew und Micheau 2015). Die Verfasser dieser Kapitel fallen leider in den
Chor eines breiten Stroms gegenwartiger archdologischer Theoriebildung ein,
dass die bauliche Gestaltung von Stddten vor allem ein Ausdruck der jeweiligen
kosmischen Ordnung sei (s. etwa Rykwert 1976; prominent Insoll 2001, 2011). Das
kann nicht unwidersprochen bleiben (s. etwa im Fokus auf religiése Erfahrung
Raja und Riipke 2015b). Zundchst einmal sind solche Kosmologien alles andere
als stabil und sind hdufigem Wechsel unterworfen, oft sogar innerhalb derselben
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Generation von Herrschern. Zweitens ist zwischen Produktions- und Rezeptions-
#sthetik zu unterscheiden. Die Rationalisierung und Uberdeterminierung auf Sei-
ten der Auftraggeberinnen und Auftraggeber wie auch Architekten, welche die
okologischen Bedingungen, technischen Moglichkeiten, 6konomischen Zwénge,
Anforderungen an Handhabbarkeit, Sichtbarkeit und Akustik im Blick auf perfor-
mative Nutzung und langfristige Kommunikationsinteressen in Ubereinstimmung
bringen miissen, erschlief3t sich moglichen Beobachtern und Nutzerinnen weder
vollstandig noch immer korrekt. Drittens konnen unterschiedliche Auftraggeben-
de, Finanziers, Architekten und Baumeister sehr unterschiedliche Interessen und
sogar ideologische Versatzstiicke in ihre unkoordinierte, wettbewerbliche oder
einfach ersetzende Bautitigkeit und ihren Umgang mit dem Raum fiir einen sol-
chen Bau einbringen (z.B. Arnhold 2015; Rieger 2016; Riipke 2017). Die Reichs-
stddte und Reichshauptstddte, die im letzten Abschnitt des Bandes behandelt
werden, bieten zahlreiches Material dafiir, auch wenn sie selbst Religion und
Herrschaft als untrennbar verstehen (Gutiérrez, Terrenato und Otto 2015, 536,
541-2). Noch stérker als andere Stidte sind diese Orte durch die hohe Diversitit
ihrer Bevolkerung im Blick auf ihre Identitdten, Ethnizitaten und Sprachen ge-
kennzeichnet. Sie weisen starke soziale Differenzen und hohe Spezialisierung
auf, selbst im religiésen Bereich (539-40).

5 Urbanisierte Religion

Was erbringt dieser Vergleich? Studien zu Stadten der Gegenwart haben sich auf
die hohe Komplexitdt konzentriert, weit iiber die Vielzahl von Funktionen und
Serviceleistungen und die Diversitét der Bevolkerung hinaus (z.B. Sassen 2013,
212). Von verschiedenen Seiten aus ist diese Komplexitét in unterschiedlicher Be-
grifflichkeit charakterisiert worden: als Uberlappen verschiedener Netzwerke
oder als Unterschiede in der Schaffung von ,,urbanem Raum“ (place-making)
durch verschiedene soziale Gruppen oder schlief3lich als die je unterschiedliche
Aneignung von stddtischen Raum als ,,espace vécu® (Lefebvre 1974; Soja 1989,
vgl. Low 2001). Diversitét spielt auch in der klassischen soziologischen Theorie
des Individuums in der Stadt eine wichtige Rolle (Simmel 1917), die sich in der
Einnahme unterschiedlicher Orte und der Zugehorigkeit zu unterschiedlichen
Netzwerken im Vergleich zu anderen Stadtbewohnern dufdert, denen sie oder er
begegnet. Von einer dhnlichen Basis her betonen auch Ansitze, die 6konomische
Faktoren in den Mittelpunkt riicken, Diversitdt als Arbeitsteilung und Austausch-
hindernis, das auch in antiken Stadten {iberwunden werden musste. Im Gegen-
satz dazu unterstellen Narrative, die sich auf die politische Dimension fokussie-
ren, Hierarchie anstelle von Heterarchie als den Normalfall.
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Religion findet dementsprechend zwei sehr unterschiedliche Pldtze in sol-
chen Narrativen. Im ersten Fall, wie er in gegenwartigen Urban Studies dominiert,
stellt Religion ein Werkzeug fiir die urban aspirations der Einwohner wie der Im-
migranten da, oft im Widerspruch zu etablierten Religionen. Indem man riskiert,
die situative Konstellation machtvoller menschlicher Akteure durch die Einfiih-
rung von Gott oder Gottern in die soziale Interaktion zu vergrofiern, eréffnen reli-
giose Kommunikationen Horizonte und Ressourcen gegebenenfalls auch iiber die
gegenwartigen Strukturen hinaus. Das kann vom Anspruch auf die Kompensation
von ungerechter Behandlung {iber die Verbesserung der Wettbewerbssituation
unter Gleichen bis hin zu Globalisierungsprojekten und Universalismen reichen
(Riipke 2015). Lisst sich das auch auf antike Stidte iibertragen? Die fruchtbare
Anwendung des Konzeptes gelebter Religion auf diese Antike als lived ancient
religion, die nicht nur Alltagspraktiken, sondern auch die individuelle Aneignung
von Religion und die Formulierung von religiosen Modellen und Traditionen in
den Blick nimmt, ermutigt dazu, nicht von einem grundsatzlichen Bruch zwi-
schen Antike und Moderne auszugehen, sondern Differenzen, Ahnlichkeiten und
Kontinuitdten sorgfiltig auszuloten (Riipke 2016a). Aber religiése Praktiken eig-
nen sich stadtischen Raum nicht einfach an, sondern schaffen urbanen Raum und
werden selbst durch ihn geformt. Das wird durch ,,gelebte Religion” nicht hinrei-
chend erfasst. Fiir gegenwartige Stadte ist dafiir der Begriff der urban religion ge-
schaffen worden, ,,als ein spezifisches Element der Urbanisierung und stadti-
schem Alltagslebens [...] eng verbunden mit [...] stidtischen Lebensstilen und
imaginaires, Infrastruktur und Materialitaten, Kulturen, Politik- und Wirtschafts-
formen, Lebens- und Arbeitsformen, Gemeinschaftsbildung, Festen und Feiern®
(Lanz 2014, 25, meine Ubers.). Seine schnelle historische Generalisierung scheitert
an der faktischen Fokussierung auf Gegenwart und Innovation (dhnlich bei Day
2017). Fiir den zweiten hier unterschiedenen Fall scheint er keine Losung zu bie-
ten.

In den Narrativen der zweiten Gruppe nimmt die Stadt selbst eine zentrale
Stellung ein, auch im Blick auf Religion. In gewisser Weise wird die Stadt hier
vorausgesetzt, das Vorstddtische bleibt aulerhalb der Reichweite. Stadtischer
Raum wird von oben erzeugt, Religion unterstiitzt das. Sie ist eine Ressource, die
von Eliten und Herrschern verwaltet wird, sie verstiarkt deren Macht, indem sie die
Allianz mit noch machtigeren Akteuren monopolisiert. Merkwiirdig genug wird in
diesen Erkldrungen — anders als in Analysen von ,,fundamentalistischen Stadten*
(dazu AlSayyad 2011) — unterstellt, dass die Machtlosen diese partielle Allianz
vollstandig verinnerlichen und so zu Gehorsam gezwungen werden. Es war die
Intention Fustel de Coulanges’ ,, Antiker Stadt“, gerade diesen Widerspruch zu
erkldren. Aber wahrend seine iiberzogene Schlussfolgerung akzeptiert wurde,
wurde seine komplexe Erklarung fiir diese Folgerung zuriickgewiesen. Religious
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agency gehort demnach Wenigen oder sie ist iiberhaupt uninteressant. Urban re-
ligion im obigen Sinne hat hier keinen Platz.

Die Quellen wie der ndhere Blick auf die Theoriegeschichte legen nahe, dass
wir analytische und deskriptive Modelle benétigen, die religiosen Akteurinnen
und religiésen Vorstellungen eine Rolle in der Gestaltung stadtischen Raumes —
und diesem stadtischen Raum und der in ihm verwirklichten Urbanitit eine Rolle
in der Formulierung religioser Praktiken und ihrer Sedimentation auch im Be-
reich stadtischer Administration und Herrschaft einrdumen. Ebenso wie Stadti-
sches mit Auflerstddtischem in intensivem Austausch — ob als Fundament oder
zu Beherrschendem, als Wildnis oder Idylle — steht, steht auch stddtische Religi-
on - in Kontinuitdt wie Konkurrenz, als Attraktion wie Gegenbild - in intensivem
Austausch mit nichtstddtischen Praktiken und Vorstellungen. Ich schlage daher
den Ausdruck ,urbanisierte Religion“ vor. Dieser Begriff dient nicht als eine
Theorie und Erkldrung, sondern als eine Forschungsperspektive und eine Anwei-
sung, das Untersuchungsobjekt zu bestimmen, ndmlich die wechselseitige For-
mierung von Religion und Urbanitit (zum Begriff Rau 2014, 405 f.). Oder noch
einmal genauer formuliert: die religiésen Praktiken, Vorstellungen und Institu-
tionen auf der einen Seite und Urbanitdten in ihrer historischen und geographi-
schen Vielfalt auf der anderen Seite. Urbanisierte Religion ist damit ebenso die
durch Urbanitadt veranderte Religion wie eine Urbanitat, in der Religion sedimen-
tiert ist. Nicht die zufdllige raumliche Konstellation von religidsen Zeichen und
Institutionen, sondern der grundsitzliche raumbezogene Charakter von religit-
sen Praktiken (Knott 2005, 41 f.) und dessen langfristigen Folgen unter den Be-
dingungen von lokalen oder globalen Urbanisierungsprozessen geraten so in den
Blick.

An dieser Stelle gilt es noch einmal den Historiker Fustel de Coulanges ernst
zu nehmen. Die Beziehung zwischen Urbanitdt und Religion ist eine kontingente.
Nur in bestimmten Urbanisierungsprozessen — fiir Fustel in bestimmter, nicht ein-
fach generalisierbarer Form in der griechisch-romischen Antike — wird sie kon-
zeptuell, die Gestalt beider langfristig bestimmend. Sollte das auch fiir andere —
und diese gilt es unter der Perspektive ,,urbanisierter Religion“ ndher zu bestim-
men - Urbanisierungsprozesse zutreffen, kommt es zu einer iiberraschenden Per-
spektivumkehr. Wenn wir in einem Moment leben, in dem die Behauptung, iiber
die Halfte der Weltbevolkerung lebten in ,,Stadten®, Teil unserer eigenen Urbani-
tdt ist, drangt sich nicht die Beobachtung pl6tzlich massiv auftretender ,,urbaner
Religion® auf, sondern die religionsgeschichtliche Frage: Wie stark und in wel-
cher Weise ist das, was wir als ,,Religion® untersuchen, langst ,,urbanisierte Reli-
gion“? Inwieweit stellt sie sich als Praktiken, Vorstellungen und sogar Institutio-
nalisierungen dar, die durch die Interaktion mit stddtischen Raumen, Lebens-
bedingungen und stddtischen Kulturtechniken wie Schrift in einem Mafe
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geprdgt ist, das sich eher der kulturellen Dominanz und Attraktivitdt stidtischen
Lebens (oder ihrer bewussten Ablehnung) als dem vormodern geringen Anteil
stadtischer Einwohnerschaften an der Gesamtbevolkerung verdankt.
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