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Adriana Destro / Mauro Pesce

Die Himmelsreise bei Paulus

Eine ,religidse” Praktik der antiken Welt

Die Diskussion, die wir hier prisentieren, ist Teil eines anthropologischen und his-
torischen Forschungsprojekts iiber ,religiose” Praktiken von Jesus an bis zu den
friihen Nachfolge-Gemeinschaften.! In diesem Vortrag beriicksichtigen wir, eine
einzelne Praktik, die gemeinhin als ,,Himmelsreise” definiert wird.

1. Methodologische Voraussetzungen
1.1 Ethnographie

Es gibt keine anthropologische Analyse und Interpretation ohne vorherige Ethno-
graphie. Ethnographie ist der erste notwendige Schritt, anf dem anthropologisches
Denken aufbaut. Feldforschung ist das wesentliche Merkmal der ,,disciplinary self-
definition”. Im klassischen Sinn ist Ethnopraphie eine persénliche Forschungs-
altivitdt, ,,die wihrend eines lingeren Aufenthalts in direktem Kontakt mit der Fall-
studie durchgefithrt wird*®. Sie stellt in einem weiteren Sinne verschiedene Ziele und
Funktiopen bereit. Zunéchst und vor allem hat sie die Aufgabe, die fundamentaien
Kennzeichen des Gegenstands herauszuarbeiten, den man erforschen will: eine Per-
son oder eine Gruppe, deren Praktiken und Weltanschauungen. Sie umfasst den Akt
der Beobachtung, Einordnung, Abgrenzung und Darstellung eines Phinomens oder
Ereignisses. Doch enthilt die ethnographische Phase des Forschungsprozesses nicht
nur deskriptive Funktionen. Von jedem Anthropologen / jeder Anthropologin wird
gefordert, ein Bewusstsein fiir die Distanz zwischen seinerfihrer Kultur und der
Kultur des Forschungsobjekts zu entwickeln und zu beriicksichtigen, da die Subjek-
tivitit des/der Anthropologen/in und die Subjektivitit des jeweiligen Gesprichs-
partners unausweichlich in den Ferschungsvorgang involviert sind.* Dass in der
ersten direkten und induktiven Phase der Forschung mentale Modelle und klassifi-
katorische Konzepte verwendet werden, ist eine Binsenweisheit. Die Ethnographie
hat genau den Zweck, den konzeptionellen Apparat, mit dem der Forscher / die For-
scherin ‘an seinen/ihren Untersuchungsgegenstand herangeht, einer kritischen
Uberpriifung zu unterziehen. Genau in der ethnographischen Phase werden die

! A.Destro [ M. Pesce, Continuity.

? 1. Clifford, Travel, 53.

* U, Fabietti / F. Remotti, Dizionario, 274.
‘  T.Clifford, Predicament.
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konzeptionellen Muster der-Forschungssubjekte getestet und gegebenenfalls substi-
tujert. Und eben in dieser Phase beginnt die endlose Dialektik, die neue interpreta-
tive Muster hervorbringt, die stindig auf der Basis der ethnographischen Daten
iberdacht werden. Wie C. Ginzburg schreibt: ,,In welchem Wissenschaftsgebiet auch
immer, der Diskurs {iber die Methodik hat nur dann einen Wert, wenn er eine Re-
flektion a posteriori iiber ein konkretes Forschungsprojekt ist und nicht, wenn er auf
eine Reihe von a priori Vorschriften hinausléuft (was bei weitem am hiufigsten der
Fall ist).*

In unserer anthropologischen Erforschung frither christlicher Texte miissen Eth-
nographie und Feldforschung notwendigerweise durch , Textarbeit” ersetzt werden.
Also durch Analysen literarischer Schriften und archiologischer Zeugnisse. Die
Anfangsphase dieser ,Feldforschung an Texten“ besteht nicht in der deduktiven
Applikation von Modellen, die durch die Anthropologie auf der Basis von Feldfor-
schung und anderen Gegenstinden erarbeitetet wurden. Vielmehr: Wenn wir an-
thropologische Arbeit an Texten beginnen, dann versuchen wir, die implizite soziale
und kulturelle Welt ihrer Akteure, Ereignisse, Aktionen und Rituale, wie sie aus der
Erzihlung hervorgehen, zu erfassen. Erst nach einer Untersuchung der Subjekte und
ihrer Aktivititen bemilhen wir uns um interpretierende Begriffe oder Konzepte. Wir
kénnten diese erste Phase Ethnographie von konkreten religitsen Praktiken nennen,
die in Texten reprisentiert und iiberliefert sind.

1.2 Wie eine Praktik repriisentiert werden kann

Jeder, der einen Text liest oder ein Faktum beobachtet, ist (hinsichtlich von Raum
und Zeit) ein Externer im Verhiéltn.is. zu den sozialen Aktivititen, die er/sie kennen-
lernen will. Diese Tatsacheyso sagt Pierre Bourdieu,

»incline & une représentation herméneutique des prétiques sociales, portant 4 réduire
toutes les relations sociales 4 des relations de communication et toutes les interactions a
des échanges symboliques®,

Wir wollen daher einen hermeneuntischen Arbeitsvorgang iiber die Praktik vermei-
den. Um ,religiose™ Praktiken zu definieren, mochten wir einen von der Dekodie-
rung unterschiedenen Weg versnchien. Unsere Analyse richtet sich auf das Verstehen
einer Praktik, ohne diese auf ¢ine theoretische Bedeutung zu reduzieren, die der
Praktik selbst duBierlich wire. Dabei handelt es sich wn die Beobachtung der Beson-
derheit der Erfahrung, die fiir die‘sozialen Praktiken wesentlich ist. Wir miissen die
Reduktion der Reprisentation einer sozialen Praktik auf eine mentale Interpretation
oder auf eine Beschrejbung eines kommunikativen Aktes vermeiden. Die Natur der

* €. Ginzburg, I filo, 281.

¢ P. Bourdieu, Théorie de la pratique, 227. In der deutschen Ausgabe (P. Bourdieu, Theorie der Praxis),
findet sich nur eine vergleichbare Formulierung, dort auf S, 140f.
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Praktik ist wesentlich unterschieden von einer begrifflichen Reprasentation. So wie
Musik machen oder héren radikal unterschieden ist vom Sprechen oder vom Nach-
denken iiber Musik, oder wie das Malen oder Anschauen eines Bildes Erfahrungen
sind, die nicht auf das Reden iiber ein Bild reduzierbar sind, genauso ist eine Praktik
{gehen, arbeiten, eine rituelle Aktion ausfithren usw.) nicht auf den Versuch redu-
zierbar, sie begrifflich zn verstehen.

"Der Fokus unserer Untersuchung ist darum daranf konzentriert, was wir P. Bour-
dieu folgend und auch in Ubereinstimmung mit C. Bell” als ,,praktisches Wissen*
bezeichnen kdnnen, eine primére und unvermeidbare Form des Wissens im Feld des
ReligiGsen.

Es ist weithin bekannt, dass nach Bourdieu eine Praktik das Produkt eines habitus
ist, welcher seinerseits das Produltt der Inkorporation von Regularien und imma-
nenten Tendenzen der sozialen Welt ist. Bourdieus Soziologie kann als Untersu-
chung von sozusagen prae-reflexiven Bedingungen charakterisiert werden, die be-
stimmte Uberzeugungen und Praktiken generieren. Im Zentrum der Arbeit von
Bourdieu steht eine Logik von Aktionen und Gesten, die die Bedeutung des Kérpers
und kérperlicher Gewohnheiten in alltiglichen sozialen Beziehungen betont.

P. Bourdien versteht den kabitus als Schiiissel fiir jede Art sozialer Reproduktion,
weil er zentral ist fiir die Generierung und Regulierung der Praktiken, die das soziale
Leben ausmachen. Individuen lernen zu wollen, was ihnen méglich ist, und nicht zu
erstreben, was ihnen nicht zuganglich ist. Die Bedingungen, unter denen Individuen
leben, erzeugen mit diesen kompatible Dispositionen, die innerhalb dieser Bedin-
gungen etreichbar sind (einschlieflich der Geschmaicker hinsichtlich von Speisen,
Literatur, darstellender Kunst und Musik) und in einem gewissen Sinne an ihre
Bediirfnisse prae-adaptiert sind. Die unwahrscheinlichsten Praktiken sind daram als

" undenkbar ausgeschlossen durch eine Art unmittelbarer Unterwerfung unter eine

Ordoung, die Agenten dazu dréingt, aus der Not eine Tugend zu machen, d. h. zu
verweigern, was kategorisch abgelehnt wird und das Unmégliche zu wollen.?

Wir miissen also die Bedeutung einer Praktik in ihr selbst finden, nicht in ihrer
hermeneutischen Dekodierung. Das heifit, dass wir primir die tatsichliche Praktik
betrachten miissen (Aktionen und Gesten), die Inkorporationen kultureller Ge-
wohnheiten in prizisen kérperlichen Modifikationen. Das ist nicht nur wichtig fiir
unsere gegenwirtige Definition einer Praktik, sondern ebenso fiir ihre antiken Re-
prisentationen und Definitionen. Wir sollten also zunichst nicht auf die begriffli-
chen Interpretationen schauen, die ein antiker Text von einer Prakiik anbietet, son-
dern auf die Aktionen und die kérperlichen Modifikationen, die beschrieben wer-
den, wenn ein Text von einer solchen Praktik spricht.

7 C. Bell, Ritual Practice.
! P, Bourdieu, Structures, 54.
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2. Die Himmelsreise als religidse Praktik

In diesem Abschnitt werden wir zu zeigen versuchen, dass die Himmelsreise eine in
den antiken Kulturen weit verbreitete Praktilkc war; denn — wenn.man. Bourdieus
Begriffen folgt — jeder; der sie praktizierte, war-zu einer solchen Erfahrung durch
einen kulturellen habitus veranlasst, durch die Inkorporatiorr von prae-reflexiven
Verhaitensmustern. Eine bestimmte Anzahl prae-reflexiver Verhaltensmuster, die in
den korperlichen Erfahrungen vieler antiker Minner und Frauen inkorporiert war,
veraniasste sie zu einer Wahrnehmurng des normalen Lebens, als ob in ihm das Ein-
dringen iibernatiirlicher Michte, Subjekte und Phinomene eine konstante Méglich-
keit ist. In der antiken Welt versuchten Minner und Frauen sich selbst in eine
bestimmte Disposition zu versetzen, eine Art Korper-Seele-Spaltung, die die Him-
melsreise herstellen konnte. Sie war eine kuiturelle Eigenheit, die viele Menschen
gemeinsam hatien, eine normale und weit verbreitete religitse Erfahrung. Aus dieser
Perspektive fokussiert sich unsere Analyse auf die Himmelsreise des Paulus® als
religidses Phdnomen, das in verschiedenen kulturellen Bereichen vorhanden war. Im
2. Korintherbrief spricht Paulus von einer Himimelsreise, die er selbst erfahren hat:

... Ich komme zu Visionen (optasiai) und Offenbarungen (apokalypseis) des Herrn ™ Ich
kenne (oida) einen Menschen in Christus, der vor vierzehn Jahren!' - ob im (en} Korper,
wet ich nicht, ob anflerhalb (ektos) des Korpers, weifd ich nicht, Gott weifs es - fortgeris-
sen wurde (arpagenta) bis in den dritten Himmel. Und ich weif3, dass dieser Mensch - ob
im (en) Kdrper oder ohne (chdris) Korper, weill ich nicht, Gott weif} es - fortgerissen
wurde (érpage) bis ins Paradies und unaussprechbare Worte (arréta rémata) horte, die
kein Mensch aussprechen darf (12,1-4).

2.1 Die Himmelsreise in einigen christlichen und gnostischen Texten:

Eine jiidischie , Tradition? B
1. Konnen wir den 2. Korintherbrief und frithchristliche und gnostische Texte als
Teil einer inner-judischen linearen Ubermittlung der religidsen Prakeik {oder zu-
mindest des literarischen Topes) der Himmelsreise. betrachten, wie dies von vielen
Experten der jiidischen und christlichen Literatur behauptet wird? Oder miissen wir
umpekehrt auf ein Interpretationsmeodell zuriickgreifen, das von dem der linearen
diachronen Tradition verschieden ist? Konnte die Himmelsreise des Paulus inner-
halb seiner grieﬁhisch-he]len{sti,schen und rémischen Umwelt verstanden werden, zu
denen auch jiidische Gruppen {und Texte) gehdrten?

8 Zu Paulus' Himmelsreise siehe: M. D. Goulder, Revelations; Ph. H. Menoud, Satanique; C. R. A.
Morray-Jones, Paradise; B. Heininger, Paulus; V. Jegher-Bucher, The Thorn; G. Quispel, Saint Paul;
V. K. Robbins, Legacy; ]. D. Tabor, Paul's Ascent; O, Wischmeyer, 2Korinther; ].-P. Ruiz, Hearing;
J. M. Scott, Triumph; A. Segal, Paul; M. Smith, Heavens.

" Zur Relevanz der Offenbarungen bei Paulus s. 1Kor 1,7; 14,6-26; 2Kor 12,1-7; Gal 1,12-16; 2,2; Phil
3,15 und auch Eph 1,17. Co :

" Das Motiv der vierzehn Jahre im Verhdltnis zu einer Offenbarung findet sich auch in Gal 2,1-2.
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Tradition wird gewdhnlich als eine regelmifige und andauernde diachronische
Uberlieferung von bestimmten Konzepten und Praktiken in einer bestimmten
Gruppe verstanden. Durch das Konzept der Tradition versichert sich eine Gemein-
schaft, ein Volk oder eine Gruppe, ihrer Identitit in der Zeit und unterstiitzt ihren
Anspruch, in legitimer Kontinuitit zu einer Gemeinschaft, einem Volk oder einer
Gruppe von Personen, der Vergangenheit zu stehen, Dabei wird vorausgesetzt, dass
trotz Modifikationen und Variationen eine bestimmte Gruppe ducch Traditions-
vermittlung ihre Identititsmerkmale bewahrt. Loyalitit gegeniiber einer langjéhri-
gen Tradition garantiert daher die Bewahrung von Identitit. Freilich impliziert das
Traditions-Konzept notwendigerweise etwas mehr. Es bedeutet Exklusivitit. Kon-
zeptionen und Praktiken, die innerhalb einer bestimmten Gruppe tradiert werden,
unterscheiden diese von jenen anderer Gruppen, die in gleicher Weise durch ihre
distinkten Traditionen gekennzeichnet sind.'? Diese Annahme hat eine Anzahl be-
deutender Implikationen und Kensequenzen. Gelehrte, die die Giiltighkeit des Tradi-
tionskonzeptes aufrecht erhalten, behaupten zum Beispiel, dass ein Text immer dann
einer bestimmten Gruppe zuzuordnen ist, wenn in ihm ein Element begegnet, das
anscheinend zu deren besonderen Tradition gehért.

Unser Ziel ist es, das Konzept der linearen diachronischen Tradition (innerhalb
derselben Gruppe) kritisch zu iiberpritfen - zumindest in bestimmter Hinsicht.
Religitse Gruppen interagieren untereinander an Orten, an denen sie zusammen-
leben, besonders in Stidten. In einem Kontext religitser und kultureller Pluralitat
kommunizieren die Gruppen miteinander, und die unterschiedlichen religiosen
Konzeptionen und Praktiken beeinflussen sich gegenseitig. In vielen Fillen sind die
‘Auswirkungen, die aus dem Kontakt mit anderen gegenwirtigen Gruppen resultie-
ren, wichtiger als Traditionen, die man geerbt hat von fritheren Generationen der-
selben Gemeinschaft.

2. Der Ausgangspunkt unserer Analyse wurde durch Forschungen von John Joseph
Collins, Morton Smith und Alan F. Segal begriindet.

I.T. Collins? hat ein grofies Verdienst, weil er gezeigt hat, dass das Genre apo-
kalyptischer Offenbarungen in hoch disparaten Regionen der antiken griechischen,
nahdstlichen, hellenistischen und rémischen Kulturen weit verbreitet war. Sein be-
sonderes Augenmerk galt der Himmelsreise, und er unterschied deutiich zwischen
Offenbarungen mit oder ohne Himmelsreise. Ein besonders klares Ergebmis er-
brachten seine Forschungen insofern, als sie zeigten, dass die Himmelsreise keines-
wegs als exklusiv jiidisches Phinomen angesehen werden kann. Sein Klassifikations-
system tendierte dazu, Offenbarungen als ein literarisches Genre zu kennzeichnen.
Wir werden stattdessen die Himmelsreise als religiése Form efher Praktik in allen
ihren erfahrungsmifigen und sozialen Aspekten untersuchen, ebenso als eine Erfah-
rung, die von der Offenbarung unterschieden ist. Segal schreibt:

2 Dazu: M. Sachot, Christ.
2 1.]1. Collins, Apocalypse.
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To see this pattern as the inevitable result of the structure of the mind is perhaps too
grandiose, but it is possible to see the heavenly journey of the soul, its consequent promise
of immortality and the corollary necessity of periodic ecstatic journeys to heaven as the
dominant mythical constellation of late antiquity.™

Smith konnte bestitigen, dass diese Art von Erfah:ung weitgehend ,popularized”
war ,and is found everywhere in the literature of the late tepublic and early
empire“.

Die ethnographische Basis unserer Untersuchung'® griindet sich auf eine grofie
Anzahl von Beschreibungen von Himmelsreisen in babylonischen'?, griechischen,
r6mischen, juddischen, frithchristlichen, gnostischen, mithréischen und magischen
Texten vom 3. Jahrtausend v.u. Z bis zum 5. Jahrhundert u. Z.: die Himmelsreise
des Konigs Etana (Babylonien; 3. Jahrtausend v. u. Z), die in vielen Texten und glyp-
tischen Repriisentationen-bezeugt wird; das Lehrgedicht des Parmenides (6. Jh.
v.u. Z); Plato, Staat 614b-621d; Cicero, Somnium Scipionis; Senecas Consolatio ad
Marciam. 25.1-2; Plutarch, De Genio Socratis {um 90 u. Z.)'% Philo, Opif 65-71;
Specialibus Legibus 111,1-2; die sog. Mithrasliturgie.

Das Thema der Himmelsreise bei Paulus. kann natiirlich nicht von seiner weitge-
strenten Prisenz in friihchristlichen und gnostischen Texten isoliert werden. So
finden wir die Thematik zum Beispiel in der. Offenbarung des Johannes (4,1}, der
Himmelfahrt Jesajas (6-11)", im Thomasevangelium, im Evangelium des Erlgsers
oder in gnostischen Texten wie der Paraphrase des Sem (NHC VIL1); dem Traktat
Zostrianos (NHC VIIL1); der koptischen Apokalypse des Paulus (NHC V,2). In wel-
chem Verhiltnis stehen diese frithchristlichen und gnostischen Zeugnisse einerseits
zu den griechischen, hellenistischen und rémischen Texten, die von der Himmels-
reise handeln, andererseits zu voraufgehenden, zeitgendssischen und spiteren jidi-
schen Texten?® In der antiken jiidischen- Literatur gibt es einige Texte, die von der
Himmelsreise sprg_qhgn.»Eﬁige sind &lter als der 2. Korintherbrief, zum Beispiel
dthHenoch- 1-36; 40:52-54; 60-61 (Bildreden); 72-82 (Astronomisches Buch); das
Testament Levi 2-5 (diese Schrift ist schwer zu datieren, wenn man die Méglichkeit
schristlicher” Einfligungen voraussetzt); Ezechiel der Tragiker 68- 89. Fiir das Thema
der - H.lmmelsrase in den Qumra.uschnften kommen. folgende Texte infrage:

™ A.Segal, Heavenly Ascent, 1388,

15 M. Smith, Two ascended, 51; 5. auch: M. Sn:uth Observations; M. Smith, Prolegomena,

4 A Destro / M. Pesce, U viaggio celeste; Dies., Le voyage céleste; Dies., The Heavenly Journey.

Y Die Himmelsreise in den dritten Himmel, um dort ibemattrliche Offenbarungen zu empfangen, ist
schon im babylonischen Epos-des Kénigs Btana vorhanden (S. Langdon, Legend of Etana; M. Haul,
Etana-Epos; B. Hrouda, Darstellung des Etana-Epos)..

#  Plutarch herichtet eine-andere Beschreibung der Himmelsreise in seiner Schrift The Delays in Divine
Vengeance 22-33. Dazu auch A: Segal, Heavently Ascent, 1346,

15 p, Bettlolo/ A. G. Kossova / C. Leonardi / E. Norelli/ L. Perrone (Hg.), Ascensio Isaiae.

B gur Himmelsreise in antiker jiidischer Literarur siche: L. Arcari, Sui rapporti, 64-84; C. A. Evans /
P. W, Flint, Eschatology;. [. Gruenwald, Apacalyptic; D.]. Halperin, Merkabah; M, Himmelfach,
Ascent; T, Knohl, Three Days; N. Janowitz; Poetics; P. L. Lanfranchi, Mose; R. Lesses, Ritual; G, W E.
Nickelsburg, Resurrection; A. ];~SaldarinLApocalypse_s G. Scholem, Jewish; ]. D. Tabor, Returning,

1
t
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1QApGen I1,23; 4Q534; 4Q529; ebenso 4Q491 fr. 11; 1Q16,4-26; 4Q286; 4Q405,
Einige sind mehr oder weniger dem 2. Korintherbrief zeitgendssisch, wie etwa die
Philotexte. Andere sind kurz nach Paulus entstanden und mehr oder wenig zeitge-
néssisch zur Himmelfahrt Jesajas, etwa die Apokalypse Abrahams 15-32; 2. Baruch;
2.Henoch 8,1; Testament Abrahams 10~15 (8~12 in der Version B); Apokalypse
Zephaniahs. Andere wiederum sind deutlich spéter: so etwa 3.Henoch, die Hekaloth-
Texte und rabbinische Abschnitte, die die Reise zum pardes erzihlen (tHag. 2,2-5; y
Hag. 77b; bHag. 14b-15b; Cant.R. 1,28).

Wir mochten folgende Frage stellen: In welcher Weise iibernehmen unterschied-
liche religiése Gruppen, die sich aufeinander beziehen, religiése Formen und Prakii-
ken bzw. Elemente von einander? In welchem Ausmafie war das paulinische Modell
der Himmelsreise von einem griechisch-rémischen Umfeld iibernommen worden,
oder, im Gegenteil, von einem judiischen Kontext? Hat er sich auf ein einziges reli-
gioses Umfeld oder auf viele, sich zueinander verhaltende bezogen? '

Es scheint Klar zu sein, dass das Konzept der Himmelsreise in griechisch-rémi-
schen Texten zu einer Erfahrung und Tradition gehért, die von jiidischem Einfluss
unabhingig ist. Dasselbe kann jedoch nicht von jidischen und gnostischen Texten
gesagt werden. Sie kinnen ebenso von griechisch-romischer Tradition abhingen wie
von gemeinsamen Quellen. Die Existenz einer jidischen oder sogar einer jidisch-
apokalyptischen Tradition, in der die Ubermittlung des Konzepts, der Praktik oder
literarischer Modelle der ,Himmelsreise” stattgefunden hat — vom Buch der Kinige
bis zum Henochbuch, von Philo zu Paulus, zur Himmelfahrt Jesajas und dem Evan-
gelium des Erlgsers bis hin zu christlichen gnostischen Texten und der Hekaloth-
Literatur -, scheint nicht einfach zugestanden werden zu kénnen. Die Beispiele, die
wir untersucht haben, scheinen diesetbe religitse Praktik, verbunden mit bestimm-
ten Merkmalen in unterschiedlichen antiken Kulturen, zu reflektieren. Dies fithrt
uns dazu, uns von dem Konzept oder Schema von unabhingigen Traditionen zu
distanzieren, die sich selbst durch die Ubermittlung religitser oder theologischer
Konzepte innerhalb derselben Gruppe diachronisch perpetuieren. Dras Erkldrungs-
modell solite nicht mehr nur das einer Tradition sein, oder einer linearen lite-
rarischen Uberlieferung, sondern. das eines vielgestaltigen Kontakts und der Koha-
bitation von Menschen. Wir méchten es kulturellen Verkehr oder wechselweisen
Austausch (cultural traffics or crossing exchanges) nennen, und zwar iiber ¢ine aus-
gedehnte Zéitspanne und unterschiedliche kulturelle Regionen (Rom, Griechenland,
Kleinasien, Syrien und dariiber hinaus) hinaus. Stidte sind par excellence die Orte, in
denen unterschiedliche Gruppen miteinander interagieren, ihre Verhaltensmodelle
und gemeinsame religidse Praktiken entsprechend ihren eigenen Empfindungen
und Bediirfnisse reinterpretieren. Die religidse Koexistenz einer Pluralitét von Grup-
pen in derselben Stadt (mit all den unvermeidbaren Themen des Identititswechsels,
des Vergleichs, der Transformationen und Konflikte} konstituiert den Kontext, der
die Anwendung weitgestreuter kultureller Schemata rechtfertigt.

Unsere Hypothese ist, dass der ,,Himmelsreise” eine religitse Praktik korrespon-
dierte, die in grofien Regionen présent war, in denen unterschiedliche Gruppen
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dasselbe religids-kulturelle Instrument auf ihre eigene Weise interpretierten, wih-
rend sie mgleich einige ihrer charakteristischen und erkennbaren Ziige ,,bewahrten”.
Dies war trotz der Verinderungen mdéglich, die durch Situationen und Zeiten des
Wandeis hervorgerufen wurden. ,A mythical structure of katabasis and anabasfs, ...
was shared by most cultures of their time, However, the mythical structure was de-
veloped in specific ways according to individual cultural traditions.™

2.3 Ethnographie der Erfahrung der Himmelsreise

Alle Formen der ,Himmelsreise* (als Praktik betrachtet) haben folgende Ziige ge-
meinsam:

a) die ,Himmelsreise” beinhaltet eine Trennung (detachment), das heiflt eine
Separation eines Teils der Person (z. B. Geist, Intellekt, Verstand) vom Rest des Kor-
pers. In Scipios Traum wird die , Trennung” durch einen tiefen Schiaf nach einem
tibermifigen Pestessen erméglicht. In Platos Staat geschieht sie in einer Situation
eines mutmaBlichen Todes wihrend der Himmelsreise; in der Himmelfahrt Jesajas
geschieht die Trennung durch eine plitzliche Unterbrechung des Sprechens, wih-
rend der Korper, der inaktiv bleibt, fortfihrt. zu atmen und die Augen offen sind,
aber nicht sehen kénnen, Dies nennen wir Trennung (detachment) von einem Teil
des Korpers.. Nur wenige Texte sagen, dass der Intellekt (nous) oder die Seele
{psych®) den Korper verlisst. Bei Plutarch dringt die Seele durch die Ritzen des
Kopfes und fliegt fort. Diese Trennung oder Ablésung unterscheidet jedenfalls die
Himmelsreise von Prophetie. Das Individuum wird eines essenziellen Teils seines

~Selbst” beraubt, der Status seiner Wahrnehmung verdndert sich, und diese Ver-
dnderung fiihrt es zu einer anderen Bedingung.—..

Diese Trennung bewirkt, wié¢ wir sahen, einen starken physischen Effekt: z. B. den
Verlust des. Bewusstseins oder ein Zustand zwischen Schiaf und Wachsein oder die
Unfihigkeit zu verstehen, wie dieses-Ereignis tatsichlich stattfindet (vgl. Plutarch,
Genio-Socratis 22, 590c). In Plutarchs Schrift bleibt dexr ,Reisende” 1% Tage lang in
einem Status zwischen Wachsein und Schlafen. Bei Citero dagegen schlift Scipio.

Wenn das Phinomen: der Reise als Performanz gedacht ist, kann man vermuten,
dass der ,Reisende” einem Status der Marginalitit und Machtlosigheit unterworfen
ist, entweder wegen seiner eigenen Trigheit oder aufgrund externer Machte (sog.
other-than-human persons)?. Was wir damit sagen wollen ist, dass das Individuum
seine normale Funktionalitit wihrend des Zeitraums verliert, in dem diese Erfah-
rung stattfindet. Der Status- der Unterbrechung kann von (nicht notwendigerweise
anwesenden) Zeugen verifiziert werden.

b) Die Trennung sielit eine Riickkehr und eine Neuzusammensetzung (re-composi-
tion) der Teile der Person vor. Auf Schwiche und Marginalitit folgt eine Reintegra-

4 A Segal, Heavenly Ascent, 1387
2 A L Hallowell, Onfology; G. Harvey, Shamhanism, 9-11.
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tion, d. h. die Wiederherstellung der vollen Funktionalitit der Person. Die Rickkehr
ist dariiber hinaus durch einen spezifischen physischen Zustand gekennzeichnet, der
der Riickkebr der normalen Lebensfunktionen zugrunde liegt (s. zum Beispiel die
Schrift Gertio Socratis, 22; 592e). In der Himmelfahrt Jesajas sagt der Engel zu Jesaja:
~du wirst in deinem Gewand wiederkommen®, d. h. in deinem Kérper. Bei Plutarch
sieht Timarchus am Ende der Reise sich selbst vor dem Eingang von Trophonius’
Gruft liegen, wo er am Anfang der Reise war. In einigen Fillen ist die Anwesenheit
von Zeugen notwendig, um zu demonstrieren, dass eine Riickkehr zum normalen
Leben stattgefunden hat. Ebenso ist ein Zeuge fiir die Abwesenheit des Bewusstseins
des Reisenden notwendig, um zu demonstrieren, dass die Reise stattgefunden hat (s.
zum Beispiel die Himmelfahrt Jesajas). Auch der Ritckkehr muss ein Bericht des
Reisenden selbst daritber folgen, was er wihrend der Reise erfahren hat.

c) Zweck der Reise ist es, Kenntnis verborgener fundamentaler Wahrheiten zu
erlangen. Das Ergebnis der Reise ist also kognitiv. Es wird induziert durch dag Ver-
langen danach, die {ibernatiirliche Welt zu verstehen, oder durch eine Krisensitua-
tion, in der keine menschliche Erklirung méglich scheint. Dies ist zum Beispiel der
Fall bei Parmenides, der von der Gottheit die Offenbarung einer Wahrheit emp-
fingt, die den menschlichen Intellekt ibersteigt.

d) Wissent kann nur gewonnen werden - und zwar durch Visionen und Auditio-
nen, indem man zu einem nicht zuginglichen Ort im Kosmos geht. Die Motivation
zur Reise basiert darum auf einer Dislokation, die selten spontan oder selbstindu-
ziert ist,

e} Eine weiterer Aspekt betrifft die Initiation. In einer Anzah! von Fillen hat die
Reise die Funktion, eine Person in eine Gruppe einzufiihren, die distinkte Merkmale
besitzt. Dies ist der Fall bei Timarchus in Plutarchs Genio Socratis, wo der Reisende
ein thefos aner wird, ein gottlicher Mensch. In Scipios Traum durchliuft Scipio ein
Passageritual, in dem er Wissen erwirbt, an dem Personen, die ihr Leben der Wohi-
fahrt der Republik widmen, nach dem Tod Anteil haben kénnen zusammen mit den
guten Politikern der Vergangenheit.

In anderen Texten hat die Reise auch die Funktion der Legitirnation einer Person,
die eine religitse Funktion ausiibt oder ausiiben will. Dies kann bedeuten, dass fiir
die Gruppe, zu der diese Person gehort, Autoritit von himmlischen Offenbarungen
abhéngt. Die Organisation ihrer menschlichen Welt basiert auf einem fibernatiirli-
chen Wissen, das-durch die Rejse erworben wurde.

f) Das Thema der kérperlichen Trapsformation des ,Reisenden® ist ebenfalls
vorhanden. Man findet es etwa in der Himmelfahrt Jesajas (Transformation des
Geliebten) und im Evangelium des Erlésers (Transformation des Erlésers und der

. Apostel, die in die Erfahrung der Reise involviert sind).

Alle diese Elemente laufen. auf die Bestitigung einer fundamentalen Hypothese
u: In der antiken Welt war die Himmelsreise eine religiose Erfahrung, die von einer
groffen Zahl von Menschen fiir méglich gehalten wurde. Durch die Himmelsreise
empfing man Initiation und Legitimation, die notwendig war zur Herstellung sozia-
ler Bedeutung und des Lebens in-einer sozialen Umwelt. Gewiss ist richtig, dass die



324 Adriana Destro / Mauro Pesce

Texte hauptsichlich. von Einzelpersonen sprechen, die zur sozialen oder religiosen
Elite gehorten; doch kollektive soziale Erfahrungen scheinen nicht ausgeschlossen zu
sein. In einigen friihchristlichen Texten — zum Beispiel der Himmelfahrt fesajas oder
dem Evangelium des Erlgsers - scheint die kollektive Funktion besonders stark aus-
gebildet zu sein. Die Himmelsreise scheint fiir prophetische Gruppen charakteris-
tisch gewesen zu sein, die interpretative Techniken besaflen und.die Himmelsreise
als Mechanismus fiir die ideale Konstruktion von Gruppen einsetzten (mit spezifi-
schen Riickwirkungen auf die Identitit). Die Reise war ein Instrument, an gemein-
schaftlichen Beziehungen teilzunehmen.

2.4 Paulus

L. Der Paulustext in 2. Korinther 12,1-4 macht den Eindruck, die Erzihlung von
einer wirklichen Erfahrung und micht pure literarische Reprisentation zu sein. Pau-
lus berichtet nicht die Himmelsreise einer antiken Persénlichkeit. Er spricht in der
ersten Person von seiner eigenen Erfahrung® Er kann das Ereignis datieren: vor 14
Jahren.® Die von Paulus erzihlte Erfahrung muss ungefihr Anfang der 40er Jahre
stattgefunden haben, wenn dieser Teil des 2. Korintherbriefes im Angust/September
56 gesclirieben wurde, wie Margareth Thrall verschldgt.” Dieser Text erscheint als
einer der wenigen direkten Zeugnisse dariiber, die berichten, was eine Person wih-
rend einer Himmelsreise erlebt hat. Ebenso muss daran erinmert werden, dass ,,Of-
fenbarungen®, die in 2.Kor 12,1 erwihnt werden, zu den ,,Charismen® (charismata)
gehdren, also zu den normalen religidsen Praktiken, die es in den paulinischen Ge-
meinden gab (1Kor 14,6.26).%

2. Es ist wahrscheinlich, wenn _auch- nicht-sicher, dass das Objekt der Visionen
und Offenbarungen Jesus. selbst war. In 12,1 spricht Paulus tatsichlich von ,, Visionen
und Oﬁenbamngen des Herrn.. Ist der Genetiv ,,des Herrn” subjektiv oder ob-
jektw zu denten? Ist es Jesus, der die Visionen und- Offenbarungen erlaubt, oder
haben die. Visionen oder Offenbarungen den Herrn selbst zum Gegenstand? Wir
neigen zur letztgenannten Hypothese. Wenn Paulus den Herr Jesus sieht, miissen
wir dann annehmen, dass der Aufenthaltsort des Herrn fiir Paulus das Paradies ist?
In diesem Fall kanm das Paradies nichts-anderes als der hachste Himmel sein. Das
wiirde. bedeuten: Paulus teilt die astronomische Auffassung von den drei Himmeln.
Oder ist die Anwesenheit des Herrn im dritten Himmel nur vortibergehend? Hilt
der Herr sich in diesem Himmel auf, wihrend er fiir seinen letzten Sieg kimpft?
Kein Element des Textes erlaubt uns, die Hypothese zu bestitigen.

3. Eine weitere Frage besteht darin, ob Paulus (wie Lukian) eine Kosmologie im
Sinn- hat, die mit nur drei Himmeln rechnet, mit dem Mond, der Sonne und dem

B M. E. Thrall, Second Corinthians II, 775-776; A. Pitta, Corinzi, 483,
¥ M. E. Thrall, Second Corinthians II, 782,

% M. E. Thrall, Second CorinthiansT, 3-77,

# A Pitta, Corinzi, 486.
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héchsten Himmel, wo Gott sich aufhilt, Oder ob er an eine Reise denkt, die ihn nur
bis zum dritten Himmel gefiihrt hat, und er sich dessen vollkommen bewusst ist,
dass daritber andere Himmielsebenen existieren. Die koptische Apokalypse des Pau-
lus {,,der Heilige Geist, der [mit ihm] sprach, riss ihn fort hinauf in die Héhe zum
dritten Himmel und er ging hindurch bis zum vierten {Himmel]“) scheint 2Kor 12,2
die letztere Bedeutung beizulegen (NHC V, 20). Diese Deutung ist freilich darauf
zufiickzufiihren, dass der Autor dieser Schrift eine andere Kosmologie hat als Pau-
lus.

Wir miissen auch auf andere Beispiele achten.

Im Testament Levi 2-3 (Version a) ist der dritte Himmel der héchste”” Im
2.Henoch (Version A, 3-22) gibt es sieben Himmel, doch das Paradies ist im dritten
lokalisiert (8,1), wihrend der Mond und die Sonne im vierten Himrmel angesiedelt
werden (11,1), Im 3. Baruch, der sieben Himmel sich vorstellt, ist der dritte der
Himmel die Sonne. In der Apokalypse Moses (Leben Adams und Evas) 37.40 befin-
det sich das Paradies ebenfalls im dritten Himmel.

Viele Forscher stimmen grundsitzlich darin dberein, dass das astronomische
Konzept von den drei Himmeln, das sie bel Paulus voraussetzen, aus Mesopota-
mien® stammt. Dieses Konzept hat viele andere kuiturellen Regionen beeinflusst,
einschliefflich der griechischen, wie man an Lukian sehen kann. Als mindeste Kon-
sequenz kdnnen wir annehmen, dass die Prisenz der Drei-Himmel-Kosmologie die
Aussagen des Paulus in 2Kor 12,2 nicht exklusiv auf ein jiidisches Umfeld eingrenat.

4. Die Beschreibung, die Paulus von seiner Erfahrung gibt, ist komplex. Er wie-
derholt, dass er nicht weif, wie die Reise zustande kam. Dem Satz ,im Kérper (en
somati), weifl ich nicht, oder auRerhalb {12,2) des Kdrpers (oder ohne Korper 12,3),
weif ich nicht, Gott weifl es”, kommt eine Schiiisselrolle zu, genau darum, weil er
zweimal wiederholt wird. Zuerst und vor allem ist zu beachten: Paulus kennt zwei
unterschiedliche Weisen der Himmelsreise. Ob die Reise ,auflerhaib” des Korpers
oder ,ohne Korper stattfindet, in beiden Fillen bleibt der Kérper auf der Erde,
wihrend ein Teil des Reisenden in die Himmel transportiert wird. Im entgegenge-
setzten Fall ist es stattdessen der ganze Korper, der auf Reisen geht. Vermutlich zielt
das Faktum, dass Paulus von seiner eigenen Erfahrung spricht, als ob es die einex
anderen Person wiire, darauf, die Vorstellung zu unterstreichen, dass das Subjekt von
einer iibernatiirlichen Macht regiert wird. M. Thrall vermutet, dass die Verwendung
der dritten Person ,originally derives from the nature of the experience itself, that is,
from the ecstatic phenemenon of self-dislocation™®.

5. 2,9-10; 3,4 Siehe auch P. Sacchi, Apocrifi, 790-793. In 3,5-8 spricht der Text von drei Himmeln
unterhalb von Gottes Himmel. Die heilige Astronormnie des Testaments Levi ist darum unklar, Die
Heiligen scheinen im dritten Himmel zu leben, was bedeuten kénnte, dass das Paradies im dritten
Himmel lokalisiert ist ,Le texte primitif du Testament de Lévi ne compormit, en effet, que trois
ciewx, puisque, selon L8, le troisi¢éme ciel, dont la hauteur est infinie, ne peut, de toute évidence, &tre
que le dernier” (M. Philonenko, Douze partriarches, 836).

A. Panaino, Three Heavens, 215-219, Siehe auch W. Bousset, Himmelsreise; L. Bieler, Thems Aner;
R, Reitzenstein, Mystery-Religions; C. Colpe, Himmelreise; E. Rohde, Psyche.

# M. E. Thrall, Second Corinthians II, 782.
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Die Behauptung des Paulus, er wisse nicht, ob er-die Reise in seinem Kdrper ge-
macht hat oder nicht, kann entweder bedenten, dass seine kirperliche Wahrneh-
mung wihrend der Erfahrung suspendiert war, oder dass er einen Gedéchtnisverlust
erlitten hat. Wir befinden. uns hier sehr nahe bei der Beschreibung der Erfahrung
von Timarchus durch Plutarch. Paulus.sagt, er wurde-, fortgerissen (arpagenta) nach
oben” in den dritten Himmel; er erlebte die Himmelsreise folglich aufgrund einer
externen Intervention. Paulus verwendet das Wort arpazd auch in 1Thess 4,17, um
zu beschreiben, wie lebendige Menschen zum Himmel getragen werden wihrend
der endzeitlichen Auferstehung. Das Thema des Hinaufgenommenwerdens in den
Himmel findet sich auch in der Mithrasliturgie, auf die wir schon hingewiesen ha-
ben; vermutlich ist sie etwas spiter als der Paulusbrief verfasst-worden.” Paulus
erinnert sich.daran, ,unaussprechliche Worte" (arrétha rhémata) gehort zu haben.
Arrétos, darauf weist M. Thrall hin, wird in griechischen Texten verwendet, die sich
mit Passageriten befassen (vgl. Herodot, Hist V, 83, Euripides, Bacchae I1,471-472).
Alle diese Anmerkungen fithren uns dazu, jene Interpretationen auszuschhieflen, die
in diesem Abschnitt ein nur literarisches Motiv sehen.

Es muss auch daran erinnert werden, dass die paulinischen Gememden ausfiihr-
lich prophetische Liturgien diskutiert haben (auch kollektive). Der Textabschnitt
1Kor 2,6-16 spricht ansdriicklich von Offenbarungen, die- Paulus gemeinsam mit
einer geschlossenen Gruppe von ,, Vollkommenen® erfahren hat.

Allerdings sollte auch darauf hingewiesen werden, dass Paulus zwar explizit von
Prophetie, Glossolalie und gnosis spricht, allerdings nirgendwo auf die Himmelsreise
verweist. Seine Himmelsreisen scheinen keine Funkiion fiir die Gemeinschaft zu
haben. Auch Glossolalie kann bei Paulus ohne eine Funktion fiir die Gemeinde auf-
treten. In diesem Fall muss der Glossolale nicht einmal die von ihm empfangene
Offenbarung der Versam.mlung offenlegen (1Kor.14,27-28).3

5. Paulus erwihnt seme-Hunmelsrmse in einem narrativen Abschnitt, der an die
ekklésia von Korinth adressiert ist. Der Abschnitt ist insofern polemisch, als Paulus
gegen Prediger argumentiert, die in-Korinth angekommen sind und sich rithmen
#Ebraioi, Israélitai, ... Diener Christi” zu sein (2Kor 11,22-23). Doch ist dieser
Abschnitt auch apologetisch.® Dies zeigt, dass Paulus mit seiner Erfahrung der Him-
melsreise in einem facetienreichen Beziehungskontext zur Gemeinde spielt.

Es kann nicht ausgeschlossen werden, dass sein Rekurs anf die Himmelsreise ~ in
seiner apologetischen und legitimierenden Funktion - dem Falktum entsprungen ist,
dass die Mitglieder der ekkigsiz Korinths.diesen Typus religidser Erfahrung prakti-

¥ Die Darstellung des Mithraeurns von Ostia-zeigt allerdings sieben Himmel:

3 M. E. Thrall, S$econd Corinthians IT, 795-7%6; G. Lo Russo, Seconda Lettera, 292.

#  Man kann begrilndet die Frage stellen, ob. unter den Begriffen, die Paulus verwendet, um den Kontakt
mit dem Ubernatilrlichen zu bezeictinen, einige sich nur auf die ,Himmelsreise” beziehen. Doch die
Beantwortung dleser Frage muss zukilnftiger Forschung vorbehalten bleiben.

Paulus verteidigt sich hier in zweifacher Weise: a) indem er seine auflerordentliche Karriere als
Prediger hervorhebt,.der sich seiner Mission bis zum Tode verschrieben hat, und b) indem der den
Anspruch erhebt, aulergewshnliche Offenbarungen und Visionen ,des Herrn® gehabt zu haben,
ebenso auch persénliche Offenbarungen Jesu.

»
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ziert haben, und zwar aufgrund ihrer Verbindung mit einer griechisch-rémischen
Form von Religiositit (oder es waren die jiidischen Gegner, die sich selbst solcher
Erfahrungen rithmten) *

6. Man kann infrage stellen, ob die Formulierung ,Ich weif in Christus® eine
mystische Interpretation der paulinischen Religiositat rechtfertigt. Die Debatte, die
im 20. Jh. tiber die mégliche Abhingigkeit des Paulus von mystischer Religiositit
gefiihrt wurde, ist in der Tat ziemlich eindrucksveoll. Die Inkiusion en Christd ver-
setzt den Einzelnen unter die Einwirkung einer iibernatiirlichen Macht. Eines der
Ergebnisse dieser Macht besteht darin, dass Paulus in den dritten Himmel transpor-
tiert worden ist.

Auflerordentlich bedeutungsvoll in dem nachstehend zitierten Vers ist dessen
implizite religitse Theorie:

oUnd er (Christus) hat zu mir gesagt: Meine Gnade geniigt dir, denn Kraft kommt in
Schwachheit zur Vollendung. Sehr gerne will ich (Paulus) mich nun umso mehr' meiner
Schwachheiten rithmen, damit die Kraft Christi in mir wohne” (2Kor 12,9).

Hier tritt eine Religiositit zutage, deren fundamentales Ziel ist, das Ubernatiirliche
in sich selbst zu erlangen. Dies wird erreicht durch die Einfiigung en Christd. Der
Gegensatz Schwachheit/Kraft (dynamis) wird in theclogischen Begriffen- formuliert,
doch bezieht sich Paulus durch sie auf konkrete Fakten und seine Erfahrung. Die
Schwachheit des Menschen wird exemplifiziert durch seine autobiographischen
Erfahrungen.

Was ist die reale, erfabrungsméfiige Basis dieser theologischen, mythologischen
oder ideologischen Formulierungen? Wir glauben sie liegt darin, dass man sich
selbst in eine Situation der Unterwerfung und Schwachheit versetzt, um von der
fibernatiirlichen dynamis besessen zu sein (und Offenbarungen, thaumaturgische
und prophetische Fihigkeiten zu erlangen). Die Aufnahme in den Himmel ist eine
typische Manifestation ibernatiirlicher dynamis, die das normale, glaubende, schwa--
che Individuum tberwiltigt.

Es wire naiv einzuwenden, die Himmelsreise des Paulus sei weder vorbereitet
oder induziert gewesen (wie bei Philo), da sie-plétzlich stattfand und aufgrund der
Wirksamkeit Gottes. In 2Kor 12,1-4 offenbart Paulus weder, wie die Erfahrung
erreicht werden kann, noch beschreibt er ihren Inhalt. Was er bekannt machen
méchte ist genau das, was er sagt: (1) dass er in den dritten Himmel aufgestiegen ist
und zum Paradies, (2} dass er von einer gittlichen Macht ergriffen wurde, {3) dass er
nicht weif, ob dies innerhalb oder auflerhalb des Korpers geschah, und (4) dass er
unaussprechbare Worter hérte. Diese vier Elemente waren vermutlich von spezifi-
scher Relevanz fiir das korinthische Milieu. Vielleicht hatten seine Gegner, Ebraioi

Wir kénnen auch hinzufdgen, dass in spterer Zeit Apuleius gerade auch in Korinth seine Initiation
in die Isismysterien erfahren hat (in deren Zusammenhang er offenbar die Erfahrung einer Himmels-
reise gemacht hat). Uber die religigsen Beziehungen zwischen Juden, frivhen Jesusnachfolgern und
den sog. .Paganen” s. anch G. Sfameni-Gasparro, Oracoli, §1-112,
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und Nachkommen Abrahams, vergleichbare Erfahrungen und Paulus wollte zeigen,
dass er ihnen ebenbiirtig ist. In diesem Fall wiirde er auf eine Erfahrung einer Him-
melsreise vom palistinisch-jiidischen Typ verweisen. Allerdings offenbart das Fak-
tum, dass jiidische Nachfolger Jesu aus Palistina Himmelsreise-Erfahrungen gehabt
haber mdgen, nichts itber das Wesen ihrer Erfahrungen, und es sagt uns vor allem
auch nichts dariiber, ob Paulus’ Erfahrungen dieselben waren wie ihre. Ein helleni-
sierter Jude wie Paulus konnte den Aufstieg in den Himmel geméf den hellenistisch-
rémischen Praktiken, verschmolzen mit Elementen jiidischer Religiositit, erlebt
haben. Schlieflich sollte nicht vergessen werden, dass Paulus zu Einwohnern Ko-
rinths spricht, nicht vorwiegend zu Juden. Er scheint vorauszusetzen, dass sie wis-
sen, was eine Reise in den dritten Himmel ist. Er ist ebenso darauf eingestellt, seine
Erfahrung den Korinthern so m présentieren, als ob nur die Seele die Reise gemacht
hat, wihrend der Kérper auf der Erde zuriickblieb, also genau so, wie Philo es sich
vorstellte — innerhalb einer hellenistischen philosophischen Konzeption.*®

7. Wir haben zu Beginn behauptet, dass eine Theorie der Praxis die Moglichkeit
erdffnet, eine religidse Praktik von ibrer Interpretation oder Dekodierung zu unter-
scheiden.. Wir mussten zu diesem Zweck den Exfahrungsaspekt der Himmelsreise
des Paulus von der Interpretation isclieren, die Paulus ihr gibt. Einige Aspekte der
religibsen Erfahrung, die Paulus erlebte, ergeben sich ziemlich klar aus der Beschrei-
bung in 2Kor 12,1-4. Paulus beschreibt zuerst einmal seine eigenen subjektiven
Eindriicke, wonach er einem Phinomen der Dislokation {des Ortswechsels} unter-
worfen. war. Er sagt: er sei .fortgerissen” worden. Das bedeutet: Er erinnert sich,
(a) dass. er aufgrund der Intervention einer ithm externen Macht eine korperliche
Modifikation erlebte. ,Fortgerissen® zu werden (b) entspricht tatséchlich keiner per-
sonlichen Handlung, {c) Es ist etwas, das unabhingig vom eigenen Willen geschieht.
Das Subjekt nimmt dieses Ereignis-als - eine-pliitzliche Verinderung des Kérpers
wahr. (d) Paulus scheint seinen  Korper als an einem anderen Ort anwesend wahrge-
nommen zu haben, oder als ob ein Teil von ihm selbst von seinem Korper abgelost
und irgendwo anders hin transferiert worden ist. Wenn Paulus von ,in" oder ,.ohne”
seinen Korper spricht, scheint er Vorstellungen vorauszusetzen, wonach zum Men-
schen ein Kérper gehért, aber auch etwas anderes (die Seele oder der Geist), das von
ihm: abgeldst werden kann. Mithilfe dieser konzeptuellen Distinktionen versucht
Paulus, die Erfahrung zu verstehen, die ihm widerfahren ist.

% Nach Heininger (B. Heininger, Mystiker, 203) sind einige Elemente typisch fir jidisch-apokalypti-
sche Literatur: dass das Ziel der Reise ist, das Paradies zu erreichen; dass Paulus nicht weif}, ob die
Reise mit oder ohne Kérper stattfand, auch das Interesse fir die Mehrzah! von Himmeln (ebd., 192).
Doch finden sich diese Elemente ebenfalls.in der griechisch-rémischen Literatar. Wir stimmen auch
Gooder (P. R Gooder, Third Heaven, 31) nicht.zu, der sich darauf beschrinkr, den Aufstieg des
Paulus in den Himmel nur mit jidisch-apokalyptischen Texten zu vergleichen bzw. mit Texten aus
der ,,Judeo-Christian tradition”, Sein Vergleich schlieBt das Testamen: Abrahams und die Apokalypse
Abrahams aus dem Grund:-aus, weil diese keine angemessene Beschreibung des Aufstiegs durch die
Himmel enthalten. Doch dies gilt ja in Wahrheit auch fir 2Kor 12,1-3,
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Schlussbemerkungen

Unser analytisches Modell schligt vor, folgende Aspekte zu beriicksichtigen: {a) die
somatische, kirperliche Erfahrung, die den Beginn der Himmelsreise markiert;
(b) die Beziehung zwischen dieser Erfahrung und den theoretischen Formulierun-
gen, durch die sie reprasentiert und kulturell akzeptiert wird in einer bestimmten kul-
turellen Situation. Paulus formuliert zum Beispiel seine Erfahrung als Entfiihrung
oder Verlagerung; durch den Gegensatz zu ,.im Kérper sein” / ,aufierhalb des Kor-
pers sein” oder .,im Kérper sein” / ,ohne Krper” zu sein; im Kontext der astrono-
mischen Vorstellungen von dref Himmeln; der pagan-antiken und judiischen Vor-
stellungen vom Paradies und der Vorstellung von ,,unaussprechlichen Worten®. Alle
Elemente sind von seinen korinthischen Adressaten auf der Basis ihrer hellenistisch-
rdmischen Verbindungen zu verstehen.

Was allerdings entsprechend der jeweiligen Situation variiert, ist die Funktion der
Erfahrung innerhalb des Kontextes, in welchem sich der Reisende selbst befindet,
Manchmal hat die Reise eine legitimierende Funktion innerhalb einer Gruppe oder
sie soll eine philosophische oder theologische Vorstellung oder eine Form sozialen
Verhaltens bestitigen. Sie kann auch ihre Punktion in einem Initiationsritual haben.

Im Fall des Paulus hat die Himmelsreise auch eine Funktion fiir die Kritik am
juddischen religidsen System und der Legitimation des Paulus selbst durch seinen
unmittelbaren Zugang auf die fundierenden Werte dieses Systems. In bestimmten
Féllen bezieht sich die legitimierende Funktion auf die persdnliche Erfabrung selbst
und dient dazu, sie zu bestitigen und zu etablieren, wihrend sie in anderen Fillen
hauptsichlich ihre Funktion im Kontext einer Gerreinschait hat.

Kurz: Wir glauben, dass die Himmelsreise eine religiése Form ist, die reich an
Bedeutungen und Effekten ist. Sie ist durch die antike Welt (Mittlerer Osten, Grie-
chenland, Rom) immer wieder umgestaltet worden. Es iiberrascht darum nicht, dass
wir ihr auch bei verschiedenen juddischen Gruppen begegnen und spiter auch: bei
unterschiedlichen frithchristlichen Gemeinschaften, einschliefllich der des Paulus,
Diese religiGse Praktik sollte zusammen gesehen werden oder auf derselben Ebene
mit anderen, weit verbreiteten Praktiken (wie Opfer oder Gebet), von denen keine
exklusiv in einer einzigen Religion oder religidsen Gruppe praktiziert wird. Es ist
eines der komplexen Instrumentarien, die Minnern und Frauén in der antiken Welt
zur Verfiigung standen, um ihire religiésen Ziele zu erreichen. In jeder Kultur, jeder
Religion und jeder Gruppe war die Himmelsreise eine sehr effektive Praktik, doch
sie setzt unterschiedliche Inhalte, Formen, Funktionen und Zwecke voraus, alle
Elemente, die wir sorgfiltig beriicksichtigt haben sollten.
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