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Das Erzahlen in der Kommunikation
des Evangeliums

Ein literaturwissenschaftlicher Blick auf Christian Grethleins
Praktische Theologie

Jonas Grethlein

Dem Nicht-Theologen, mit den Kontroversen des Faches, wenn {iberhaupt, nur
oberflichlich vertraut, sticht die konzeptionelle Eleganz von Christian Greth-
leins Praktischer Theologie ins Auge. Wihrend der Begriff der Kommunikation
einen weiten Rahmen spannt und den Rickgriff auf die Medienwissenschaften
erlaubt, bestimmt das Evangelium einen klaren Gegenstand, der vor den Un-
tiefen des Religionsbegriffs feit. In der Spannung zwischen funktionaler Off-
nung und substantialer Erdung erdffnet die Kommunikation des Evangeliums
ein Feld, das sowohl weiter als auch genauer vermessen ist als das dei‘ Pasto-
raltheologie.

Die Junktur ,Kommunikation des Evangeliums® erlaubt verschiedene Les-
arten. Am naheliegendsten ist sicherlich das Verstindnis des Genitivs als
objektiv: das Evangelium wird kommuniziert. Aber moglich scheint auch ein
genitivus subiectivus, der das Evangelium zum Trdger der Kommunikation
macht. Christian Grethleins Ausfithrungen dringen noch eine weitere Kon-
struktion auf. Die Kommunikation des Evangeliums vollzieht sich im Lehren
und Lernen, im gemeinschaftlichen Feiern und im Helfen zum Leben. Diese
drei Modi sind bereits im Evangelium angelegt: Jesus lehrt, feiert und hilft
zum Leben. Kommunikation des Evangeliums 148t sich also auch als Kommu-
nikation im Lvangelium verstehen. Von dieser Warte aus betrachtet, préfigu-
riert das livangelium seine Rezeption. Es liegt, literaturwissenschaftlich ge-
sprochen, eine mise-en-abime vor. Die ,enclave entretenant une relation de
similitude avec 'eeuvre qui la contient*' ist die Kommunikation, die im Evan-
gelium stattfindet und zugleich seine Zirkulation und Aufnahme bezeichnet.

Auch die Form des Lehrens und Lernens, die Christian Grethlein als
grundlegend identifiziert, namlich das Erzdhlen, wird im Evangelium gespie-

1 . . .o - . v . . .
Lucien Ddllenbach, Le récit spéculaire. Lissai sur la mise en abyme, Paris 1977, 18.
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gelt.” Die Evangelien erzihlen nicht nur die Geschichte des Jesus von Naza-
reth, sondern lassen Jesus selbst immer wieder als Erzédhler auftreten:

JNicht nur weite Teile, sondern auch die zentralen Texte der Bibel sind in erzédhl-
ter Form iiberliefert. Vor allem die Evangelien als die Grundlage der Zusammen-
kunft der Christen bestehen aus Erzdhlungen. Dies entspricht dem Wirken Jesu
von Nazareth, der vor allem in - medientheoretisch formuliert: virtuellen - Erzéh-

3
“

lungen wie den Gleichnissen die anbrechende Gottesherrschaft kommunizierte.

Der Polyphonie und Pluriformitit der Bibel entspricht die Vielgestaltigkeit der
von Jesus erzidhlten Geschichten, die auf ,die sonst tiblichen langen, oft alle-
gorisch argumentierenden und belehrenden Erkldrungen*' verzichten.

Zwei Punkte scheinen mir neben der mise-en-abime an den Ausfiihrungen
zum Erzdhlen bemerkenswert. Christian Grethlein legt einen sehr weiten
Begriff von Erzdhlung zugrunde, der Bilder, Filme und Dramen ebenso um-
fasst wie Narration stricto sensu. Damit schlieBt er sich dem erzédhltheoreti-
schen Trend zu transmedialen Narratologien an, die sich anders als die klassi-
schen Narratologien nicht auf erzdhlerisch vermittelte und verbal
ausgedriickte Narrationen beschrinken.” Anders als viele neue Narratologien
riickt Christian Grethlein jedoch nicht die Erzdhlung, sondern das Erzédhlen in
den Vordergrund.” Der Ansatz bei Kommunikation lenkt das Interesse auf den
Akt und hebt seine Eigendynamik hervor. Zudem scheint die ,an Kommunika-
tionsvollziigen orientierte Formulierung in Verben fiir die Analyse von Praxis
und ihre Weiterentwicklung anschlussfihiger zu sein als ein in Substantiven
gefasstes Lehrsystem®.

Christian Grethlein ist sich der anthropologisch-kulturgeschichtlichen
Fundierung des Erzidhlens bewusst: ,Erzihlen ist eine Kommunikationsform,
die bereits in vorschriftlichen Kulturen einen Austausch iiber Vergangenes
und Zukiinftiges erlaubt und dabei sozial integriert." Im Rahmen einer Prak-

': Christian Grethlein, Praktische Theologie, Berlin/Boston 2012, 512-518.

" Grethlein, Praktische Theologie (s.0. Anm. 2), 514,

“A.a.0, 164.

" Z.B. Werner Wolf, Das Problem der Narrativitit in Literatur, bildender Kunst und
Musik. Ein Beitrag zu ciner intermedialen Erzihltheorie, in: Ansgar Niinning/Vera
Niinning (Hg.), Erzéhltheorie transgenerisch, intermedial, interdisziplinér, Trier 2002,
23-104; Marie-Laure Ryan (Hg.), Narrative across Media. The Languages of Storytel-
ling, Lincoln, NE 2004.

" S. aber zum Beispiel Monika Fludernik, Towards a ‘Natural’ Narratology, London
1996, die das miindliche Erzihlen als Ausgangspunkt ihrer ,natural narratology*
wahlt.

g Grethlein, Praktische Theologic (s.0. Anm. 2), 170.

"Aa.0, 514,
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tischen Theologie, die zudem als Lehrbuch verpackt ist, ist kein Platz dafiir,
die Funktion des Erzdhlens weiter auszufiihren, geschweige denn, sie durch
die Interpretation einzelner Erzdhlungen zu illustrieren. Im Folgenden soll
aus literaturwissenschaftlicher Perspektive die von Christian Grethlein nur
angedeutete anthropologische Dimension des Erzdhlens weiter ausgeleuchtet
werden.” Zum einen soll in kritischer Auseinandersetzung mit Paul Riceeur
skizziert werden, dass Erzdhlungen qua Form eine Reflektion auf Zeit darstel-
len (I). Zum anderen wird ein Blick auf die Confessiones des Augustinus und
die Erzdhlung seiner Konversion geworfen, die, so die These, implizit dem
Erzidhlen eine wichtige Rolle im christlichen Heilsgeschehen beimisst (I1). Aus
der Spannung zwischen phianomenologischer Theorie und narrativer Reflekti-
on erwachsen Fragen zur Rolle des Erzédhlens in der Kommunikation des
Evangeliums (I11).

1. Zeit und Erzahlen

Das Lrzidhlen ist, so ein breiter geisteswissenschaftlicher Konsens, eine ele-
mentare kulturelle Handlungsform."” Als homo narrans erschlieBt sich der
Mensch die Welt. Es liegt auf der Hand, dass Narrationen durch ihre Inhalte
Identititen und Gemeinschaften konstituieren, aber auch destabilisieren kon-
nen. Menschen verarbeiten Erfahrungen narrativ und kommunizieren durch
Erzihlungen mit anderen Menschen. Erzdhlungen sind aber nicht nur inhalt-
lich bedeutsam, auch ihre Form stellt eine Auseinandersetzung mit Wirklich-
keit dar. Besonders wichtig scheint hier die Zeit zu sein, die zugleich eine
zentrale lebensweltliche und erzdhlerische Kategorie ist. Der Erzédhler von
Thomas Manns Zauberberg bemerkt treffend: ,Die Zeit ist das Element der
Erzihlung, wie sie das Element des Lebens ist, - unlosbar damit verbunden,
wie mit den Kérpern im Raum.“"" Philosophisch zugespitzt ist diese Einsicht in
Riceeurs These, dass ,die Zeit in dem Mafe zur menschlichen wird, in dem sie

" Zu theologischen Arbeiten, die sich mit dem narrativen Modus in der Bibel auseinan-
dersetzen, s. Jens Schréter, Nicht nur ¢ine Erinnerung, sondern eine narrative Verge-
genwirtigung. Erwédgungen zur Hermeneutik der Evangelienschreibung, in: ZThK 108
(2011), 119-137, hier 127-134.

" Fiir cinen ersten Uberblick s. Albrecht Koschorke, Wahrheit und Erfindung. Grund-
ziige einer allgemeinen Erzidhltheorie, Frankfurt a.M. 2012, 9-25, dessen c¢igene Aus-
fiihrungen den Anspruch einer ,Allgemeinen Erziahltheorie* aber leider nicht einlosen;
vgl. Michael Scheffel, Im Dickicht von Kultur und Narration. Albrecht Koschorke ver-
sucht Kulturtheorie und Erzédhlforschung zu vereinen, in: Diegesis 2.1 (2013), 160-
166.

" Thomas Mann, Der Zauberberg, Frankfurt a.M. 1991, 741.
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sich nach einem Modus des Narrativen gestallel, und daf die Erzihlung ihren
vollen Sinn erlangt, wenn sie eine Bedingung der zeitlichen Existenz wird.*"

In den drei Banden von Zeit und Lrzdhlung arbeitet Ricoeur die Aporien
der Zeitphilosophie von Augustinus bis zu Heidegger heraus. Die Kluft zwi-
schen phdnomenologischer Zeit, also der erlebten Zeit, und der kosmologi-
schen Zeit, dem, was Heidegger als vulgére Zeit bezeichnet, ist uniiberbriick-
bar. Dafiir erweist sich die Erzdhlung als eine Antwort auf die Aporien; sie lost
die Spannung nicht auf, tragt sie aber in fruchtbarer Weise aus. Grundlegend
fiir Ricoeurs Argument ist die Scheidung in geschichtliche und fiktionale Lr-
zéhlung. Die Rekonfiguration, die Zeit zur menschlichen macht, findet in der
wechselseitigen Einschreibung von Fiktion und Geschichte ineinander statt.
Wiéhrend fiktionale Elemente in der Geschichtsschreibung die phinomenolo-
gische in der kosmologischen Zeit verankern, ist in der erlebten Zeit der Fik-
tion die vulgidre Zeit durch historische Elemente eingebettet:

LAbschlieBend konnen wir sagen, dal die Uberkreuzung von Geschichte und Fikti-
on in der Refiguration der Zeit letzten Endes auf dieser gegenseitigen Grenziiber-
tretung beruht, in der das quasi-historische Moment der Fiktion den Platz mit dem
quasi-fiktiven Moment der Geschichte tauscht. Aus dieser Ul)erkr(}uzung, aus die-
ser gegenseitigen Ubertretung, aus diesem Plitzetausch entspringt das, was man
die menschliche Zeit nennen darf [...]*"

Die Verbindung von Zeit und Erzéhlung ist schlagend und Ricoeurs Gedan-
kengang beeindruckt durch seine Schirfe ebenso wie durch seine Weite, und
doch ist das Ergebnis aus literaturwissenschaftlicher Perspektive unbefriedi-
gend. Die drei Formen, in denen phdnomenologische Zeit Eingang in die Ge-
schichtsschreibung erhilt, Kalender, Spur und Generationenfolge, sind nicht
spezifisch narrativ. Auch die ,Phantasievariationen der Zeit“, welche die Fik-
tion um die Dimension der kosmologischen Zeit bereichern, sind wenig {iber-
zeugend. So konzentriert sich Riceeur auf explizite Reflektionen iiber Zeit in
Woolfs Mrs. Dalloway, Manns Zauberberg und Prousts A la recherche du temps
perdu; iber Narrativitit sagt er dagegen wenig. Es ist unverkennbar, daB das
primdre Interesse des Philosophen Riceeur der Zeit und nicht der Erzdhlung
gehort.

Die von Riceeur proklamierte narrative Rekonfiguration von Zeit lisst sich
aber anders und schirfer fassen, beschrinkt man sich auf die phdanomenologi-

" Paul Riceeur, Zeit und Erzdhlung. Bd. I: Zeit und historische Erzdhlung. Ubs. R. Roch-
litz, Miinchen 1988, 87.

Y Paul Ricceur, Zeit und Erzdhlung. Bd. I11: Die erzéhlte Zeit. Ubs. A. Knop, Miinchen
1991, 311.
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sche Zeit." Husserls Vorlesungen zur Phéanomenologie des inneren Zeitbe-
wusstseins, 1905 gehalten und 1928 von Heidegger versffentlicht, bestechen
nach wie vor durch ihre analytische Strenge. Sie bieten sich als Ausgangs-
punkt fiir einen Ansatz an, der den Prozess des Lesens als eine Auseinander-
setzung mit Zeit verstehen mochte.” Sehen wir uns zuerst Husserls Analyse
der erlebten Zeit an und versuchen dann, sie erzidhltheoretisch fruchtbar zu
machen.

Husserl geht von der l'rage aus, wie ein zeitliches Kontinuum aus ver-
schiedenen Phasen besteht. Was sichert die Identitdt von Zeitobjekten, ,die
nicht nur Einheiten in der Zeit sind, sondern die Zeitextension auch in sich
enthalten“?' Ein Ton, Husserls Paradebeispiel, beginnt, fihrt fort und endet,
aber trotzdem erscheint er dem Bewusstsein als eine Einheit. Impressionen
weichen neuen Impressionen, aber anstatt zu verschwinden, werden sie in
modifizierter Form als Retentionen festgehalten, die zugleich mit der aktuel-
len Impression prisent sind, die selbst im Begriff ist, zu einer Retention her-
abzusinken, welche wiederum die Retention ihrer Retention enthalten wird:
,Das Ton-Jetzt wandelt sich in Ton-Gewesen, das impressionale BewuBtsein
geht stiandig flieBend iiber in immer neues retentionales BewuBtsein. Dem
FluB entlang oder mit ihm gehend, haben wir eine stetige zum Einsatzpunkt
gehorige Reihe von Retentionen.*” Wahrnehmung ist deswegen nicht punkt-
formig, sondern bildet Abschattungsreihen aus, in denen sich frithere Wahr-
nehmungen sedimentieren.

Verschieden von dieser sich kontinuierlich bewegenden Kette von Re-
tentionen ist die Erinnerung oder sekundédre Retention. Erinnerung ist nicht
die Gegenwart von Impressionen, die gerade zu Retentionen herabgesunken
sind, sondern die Repridsentation von Impressionen, die nicht mehr aktuell im
Kontinuum der Wahrnehmung sind. Dabei evoziert diese Reprasentation nicht
den vergangenen Moment allein, sondern zusammen mit ihm seinen vollen
Hof von Retentionen. In seinen Ausfithrungen betont Husserl nicht nur den
Unterschied zwischen Erinnerung und primérer Retention," sondern auch den
zu Phantasien, die sich nicht auf vergangene Impressionen stiitzen."”

" Fiir eine ausfiihrlichere Darstellu ng des folgenden Gedankengangs s. Jonas Grethlein,
The Narrative Reconfiguration of Time beyond Riceeur, in: Poetics Today 31 (2010),
313-329.

" Zum Absehen von objektiver Zeit s. Edmund Husserl, Vorlesungen zur Phinomenolo-

gie des inneren ZeitbewuBtseins, in: Rudolf Boehm (Hg.), Husserliana X, Den Haag
19606, 4.

% 4.2.0., 23,

7 Aa0., 29.

" A.a.0., 8§ 19-22.
" A.a.0., § 23.
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Da es Husserl in seiner Vorlesung darum geht, die Idee des zeitlichen
Kontinuums zu beschreiben, konzentriert er sich auf die Retention, aber er
fihrt auch das Konzept der Protention und Lrwartung ein. Wihrend Pro-
tentionen den priméren Retentionen entsprechen, sind Erwartungen das Pen-
dant zu Erinnerungen. Unsere Impressionen bilden einen Hof nicht nur von
Retentionen, sondern auch von Protentionen aus, die auf das gerichtet sind,
was kommt.” Ebenso wie das Bewusstsein imstande ist, vergangene Impressi-
onen aufzurufen, kann es sich auf die Zukunft richten, die jenseits des in
Protentionen Antizipierten liegt.”' Husserl fiihrt den Begriff der Protention ein,
wenn er ,Lrwartungsintentionen® in der Erinnerung diskutiert” und behandelt
Erwartungen nur in einem fliichtigen Vergleich mit der Erinnerung,”’ und
doch ist fiir eine vollstindige Analyse der zeitlichen Dynamik von Bewusst-
seinsprozessen die Ausrichtung auf die Zukunft ebenso wichtig wie das Fest-
halten an der Vergangenheit. In Heideggers Sein und Zeit gewinnt sie bekannt-
lich in der Form der Sorge sogar Vorrang.

Husserls Untersuchungen zum inneren Zeithewusstsein sind vor allem
von franzdsischen Philosophen aufgegriffen worden, wenn auch nicht ohne
Kritik: Riceeur moniert bei aller Bewunderung fiir die metikuldse Analyse,
Husserl rekurncre entgegen seinen Pramissen doch auf einen Begriff objekti-
ver Zeit.” Merleau -Ponty zitiert Husserl zustimmend in Phénoménologie de la
perception”; zugleich nehmen die Fragmente von Le visible et Uinvisible AnstoB
an der abstrakten Annahme einer Wahrnehmungseinheit.”” In dhnlicher Weise
wendet sich Derrida gegen die Vorstellung von Prisenz und stabiler Identitit
und stellt den Unterschied zwischen Retention und Erinnerung in Frage. Ge-
gen Husserl behauptet er, Impressionen gingen nicht Retentionen voraus,
sondern setzten sie voraus.” Trotz dieser und anderer Kritik bieten die Vorle-
sungen zum inneren Zeitbewusstsein eine hochst pragnante Analyse. Doch
was, wird sich der Leser fragen, hat sie mit dem Erzihlen zu tun?

Erzahlungen versetzen die Prozesse des inneren Zeitbewusstseins in den
Rahmen des ,als-ob*. Der Rezipient richtet seine Aufmerksamkeit auf die
Handlung der Erzihlung, er behilt in Retentionen, was gerade vorgefallen ist,
und erwartet, was sich als niichstes ereignen wird. Zugleich kann er iiber den
weiteren Verlauf spekulieren und sich ins Gedichtnis rufen, was schon weiter

" Aa.0., § 24:52-53.
A.a.0., §26:55-57.
A.a.()., § 24,
A0, §26.
Rl((PUI‘, Zeit und Erzihlung (s.0. Anm. 1 3), 37-42.
Mauzlce Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception, Paris 1945, 477f.
Mauuce Merleau-Ponty, Le visible et I'invisible, Paris 1964, 248f.
/U((lll(’S Derrida, De la grammatologie, Paris 1967, v.a. 71-77; 93-97.
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zuriickliegt. Seine Pro- und Retentionen, seine Erinnerungen und Erwartun-
gen sind aber eingeklammert, richten sie sich doch nicht auf die eigene Le-
benswelt, sondern den Kosmos der Erzdhlung. So sehr ein Rezipient auch in
den Bann geschlagen ist, er verliert nicht das Bewusstsein, dass der gegen-
wirtige Gegenstand seines Bewusstseins modifiziert ist. Beim Zuhoren erin-
nert ihn die Prisenz des Erzdhlers an die Vermittlung, beim Lesen das Buch,
im Kino die Leinwand und die Menschen um ihn herum. Immersion ist beglei-
tet von Reflektion.”

Man spricht nicht zu Unrecht von Leseerfahrungen. Die Rezeption von Er-
zahlungen unterwirft uns dem Widerspiel von Erwartungen und Erfahrungen,
das wir aus der Lebenswelt kennen.” Und doch sind diese Erfahrungen nur
Leseerfahrungen und kategorial von lebensweltlichen Erfahrungen geschie-
den. Sie haben die gleiche zeitliche Struktur, aber sie sind nur indirekt. Auch
wenn der Rezipient der erzdhlten Handlung gespannt folgt, ist er nicht Teil
von ihr. Wéhrend James Bond mit finf Schurken zugleich kdampft, sitzt er im
Kinostuhl oder knabbert Salzstangen auf dem heimischen Sofa. Erzdhlungen,
in welchem Medium sie auch dargestellt sind, erlauben den Rezipienten, die
zeitliche Struktur ihrer Bewusstseinsprozesse befreit von lebensweltlicher
Pragmatik zu erfahren.

Die narrative Rekonfiguration von Zeit ist damit aber noch nicht hinrei-
chend bestimmt. Die Einklammerung des inneren Zeitbewusstseins durch ein
»als-ob“ ist nicht auf die Rezeption von Erzdhlungen beschrinkt. Sie findet
auch statt, wenn wir einem FuBballspiel folgen oder Monopoly spielen. Wir
betrachten unser Hauserimperium im Lichte des bisherigen Spielverlaufs und
erwarten fiebernd, ob ein StrafstoB verwandelt wird; zugleich wissen wir am
Tisch und im Stadion, dass es sich nur um ein Spiel handelt. Die narrative
Rekonfiguration von Zeit ist komplexer. Erzdhlungen erdffnen ebenso wie
Spiele die Moglichkeit, Erfahrungen ohne lebensweltlichen Druck zu machen,
aber nur sie reduplizieren Zeit: die Erzdhlzeit gibt erzéhlte Zeit wieder. Wah-
rend wir lesen, schreitet die erzéhlte Handlung voran. Die Leseerfahrung ist
auf die lebensweltlichen Erfahrungen der narrativen Charaktere gerichtet.
Wire der Ausdruck theologisch nicht gidnzlich anders belegt, kinnte man die

“ 7u dieser Spannung s. aus verschiedenen Perspektiven Jean-Marie Schaeffer, Pour-
quoi la fiction? Paris 1999; Marie-Laure Ryan, Narrative as Virtual Reality. Immersion
and Interactivity in Literature and Electronic Media, Baltimore 2001.

* Diese Betonung des zeitlichen Aspekts von Erfahrungen ist Gadamers Erfahrungsbe-
griff verpflichtet (Hans-Georg Gadamer, Wahrheit und Methode. Grundziige einer phi-
losophischen Hermeneutik, Tiibingen “1990, 352-368. Vgl. Jonas Grethlein, Experienti-
ality and Narrative Reference. With Thanks to Thucydides, in: History and Theory 49
(2010), 315-335). Im Unterschied zu Gadamer wird aber hier die Differenz zwischen
dsthetischer und lebensweltlicher Erfahrung betont.
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Rezeptionserfahrung eine Erfahrung mit der Erfahrung nennen.” Um Verwir-
rung zu vermeiden, empfiehlt es sich aber, von indirekter Lrfahrung oder
Erfahrung von Erfahrung zu sprechen.

Die Leseerfahrung gewinnt ihre Dynamik aus dem Verhéltnis zur Erfah-
rung der Charaktere. Die Erfahrung des Lesers kann eng mit der der Charak-
tere verknipft sein. Im modernen Bewusstseinsroman, etwa bei Autoren wie
Henry James, Virginia Woolf und James Joyce, verfolgt der Leser die Handlung
weitgehend aus der Perspektive von Charakteren.” Der Leser kann aber auch
weniger oder mehr als die Charaktere wissen. Beispielsweise im homerischen
Epos 6ffnen zahlreiche Prolepsen eine Kluft zwischen Leser und Helden und
erzeugen tragische Ironie.” Gerade bei Genretexten gestatten die Gattungs-
konventionen dem Leser weitgehende Annahmen iiber den Verlauf der Hand-
lung. Umgekehrt sparen Detektivromane hiufig Informationen aus, die den
Charakteren verfiigbar sind. Es sei betont, daB die Dynamik zwischen den
irfahrungen der Leser und der Charaktere {iber die Vergabe von Informatio-
nen hinausgeht und auch Emotionen umfasst.” Der Leser mag die Angste
eines Charakters teilen, aber er mag sich auch iiber etwas freuen, das einen
Charakter verdrieBt. Die emotionale Reaktion des Lesers in ihrem Verhiltnis
zu den Gefiihlen auf der Handlungsebene steigert die Immersion. Sie scheint
am stdrksten, wenn der Leser sich mit Charakteren identifiziert, doch ist Iden-
tifikation keineswegs notwendig fiir Immersion.”

Die narrative Rekonfiguration von Zeit beruht also auf der Dynamik zwi-
schen Erzéhlzeit und erzéihlter Zeit. Die Rezeption vollzieht sich in der Erzihl-
zeit, deren Gegenstand die Ereignisse der erzédhlten Zeit sind. Die Mimesis von
erzihlter Zeit in Erzéhlzeit kann aber in vielfiltiger Weise gebrochen sein. So
bietet eine Erzdhlung die fabula, die einfache Folge der Ereignisse, stets als
ein sjuzet dar, also in bestimmter Weise erziihlt, aus einer spezifischen Per-
spektive wahrgenommen und in einer eigenen zeitlichen Form, die Reihenfol-
ge, Frequenz und Tempo umfasst. Die Analyse der Transformation der fabula
in ein sjuzet erlaubt es uns, die narrative Rekonfiguration von Zeit und den
Charakter der Rezeptionserfahrung zu bestimmen.

" Fiir e¢inen Uberblick und kritische Diskussion s. Bernd Schrider, Erfahrung mit der
Lrfahrung - Schliisselbegriff erfahrungsbezogener Religionspadagogik?, in: ZThK 95
(1998), 277-294.

= Vgl. Dorrit Cohn, Transparent Minds. Narrative Modes for Presenting Consciousness
in Fiction, Princeton, NJ 1978.

< Vgl. Jonas Grethlein, Das Geschichtsbild der flias. Eine Untersuchung aus phino-
menologischer und narratologischer Perspektive, Gottingen 2006.

Y'S. aus kognitiver Perspektive Patrick Colm Hogan, Affective Narratology. The Emo-
tional Structure of Stories, Lincoln, NE 2011,

. Vgl. Raphaél Baroni, La tension narrative. Suspense, curiosité et surprise, Paris
2007, 271-278.
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Das Erzdhlen hat mannigfaltige Funktionen. Wihrend kognitive Narrato-
logen dazu neigen, die Theory of Mind als einen Schliissel fiir die anthropolo-
gische Bedeutung von Erzdhlungen anzusehen,” ist hier in phinomenologi-
scher Tradition die Auseinandersetzung mit Zeit erortert worden. Sie ist in der
Sequentialitdt, die Erzdhlung unabhéngig von ihrem Medium auszeichnet,
angelegt. Die gerade skizzierte Rekonfiguration von Zeit macht Erzihlen zu
einer Reflektion Giber Zeit. Bei dieser Reflektion handelt es sich nun nicht um
die begriffliche Bestimmung, die wir bei Philosophen finden. Die narrative
Reflektion ist insofern unvergleichlich tiefer, als sie Zeit nicht zum Objekt
macht, sondern sie uns in der Form vorfiihrt, in der wir ihr in der Lebenswelt
begegnen. Das reflexive Moment liegt darin, das Zeitbewusstsein in den Rah-
men des ,als-ob* zu versetzen. Dieser Rahmen offeriert uns das Widerspiel
von Erwartung und Erfahrung ohne lebensweltlichen Druck, er ldB8t uns erfah-
ren, was Erfahrungen sind. In der Rezeption von Erzahlungen machen wir
Erfahrungen und distanzieren diese zugleich.

Der Mensch und sein Verhéltnis zur Zeit ist ein zentrales Thema in der
Bibel, sei es, daB es um die individuelle Lebenszeit, das eschaton oder gottli-
che VerheiBung geht. Mit dem Erzédhlen greift die Kommunikation des Evan-
geliums auf einen grundlegenden Modus zuriick, mit der Zeitlichkeit mensch-
lichen Lebens umzugehen. Die dem Erzéhlen inhiirente Reflektion auf Zeit ist
ein passender Rahmen fiir die das Nachdenken iiber menschliche Zeitlichkeit.
Form und Inhalt ergdnzen sich wechselseitig und geben der biblischen Ausei-

nandersetzung mit Zeit eine Tiefe, die philosophische Abhandlungen nicht
haben.

2. Konversion von Vita zu vita

Den theoretischen Uberlegungen zum Erzihlen soll nun eine Reflektion ge-
geniibergestellt werden, die in eine LErzahlung eingebettet ist. Die Darstellung
von Augustinus’ Konversion im achten Buch der Confessiones, so soll gezeigt
werden, beleuchtet das Verhiltnis von Narration und Leben in einer Weise,
die komplementdr zur narrativen Rekonfiguration der Zeit ist. Der spirituelle
Durchbruch von Augustinus im Garten von Mailand erscheint im Lichte einer
Reihe von anderen Konversionen oder konversionsihnlichen Erlebnissen,
wenn Paulus, Victorinus, Antonius und zwei Beamte in Trier genannt werden.
Augustinus fiigt seine Erleuchtung in eine Reihe ein, in der Konversionen und

” 7.B. Alan Palmer, Fictional Minds, Lincoln, NE 2004; Lisa Zunshine: Why We Read
Fiction. Theory of Mind and the Novel, Columbus, OH 2006.

.
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Konversionserzihlungen dialektisch miteinander verkniipft sind.” Dabei wird
die Grenze zwischen Erfahrung und Erzdhlung aufgehoben.

Die exhortative Funktion von Konversionserzihlungen wird explizit ge-
macht in Simplicianus’ Bericht, wie der beriithmte Redner Victorinus sich dazu
durchringt, seinen christlichen Glauben o6ffentlich zu bekennen: L,Sobald mir
Dein Diener Simplicianus die Geschichte des Victorinus erzéhlt hatte, ent-
brannte ich vor Verlangen, es ihm nachzumachen. Mit dieser Absicht hatte er
sie ja auch erzahlt“ (sed ubi mihi homo tuus Simplicianus de Victorino ista
narravit, exarsi ad imitandum: ad hoc enim et ille narraverat. 8.5.10). Victori-
nus bietet sich als Modell fiir Augustinus an, ist er doch auch Rhetor. Zudem
iibersetzt er, wie Simplicianus betont, die neoplatonischen Biicher, mit Hilfe
derer Augustinus zum Studium der Bibel gelangt. Victorinus glaubt bereits an
Gott und scheut nur vor dem offentlichen Bekenntnis zuriick. Diese einge-
schriinkte Form des Glaubens lidsst sich zumindest vergleichen mit der Situa-
tion von Augustinus, der zu denen gehort, die ,zwar Gott [erkannten], [...] ihm
aber nicht die Gott gebiihrende Ehre und Danksagung [gaben|” (qui cognoscen-
tes deum non sicut deum glorificaverunt aut gratias egerunt, 8.1.2). Trotzdem ist
Augustinus’ Erfahrung im abgeschiedenen Garten von Mailand recht ver-
schieden von Victorinus’ 6ffentlichem Bekenntnis.

Die Parallelen zur Bekehrung der beiden kaiserlichen Beamten, die Ponti-
cianus erzahlt, sind stirker. Wie Augustinus spazieren die Beamten von Trier
durch Gérten. In beiden Fillen leitet eine Schrift den spirituellen Durchbruch
ein: bei Augustinus die Epistel von Paulus, bei den Beamten die Vita Antonii.
Sowohl in Mailand als auch in Trier folgen weitere Konversionen. Der zweite
Beamte schlieBt sich dem ersten an; Alypius folgt dem Beispiel von Augusti-
nus. Wihrend die Beamten auBerdem noch ihre Verlobten {iberzeugen, infor-
mieren Augustinus und Alypius Monica, die zwar keiner Konversion bedarf,
aber tibergliicklich ist.

Augustinus’ Konversion und die Erzihlung von der Bekehrung in Trier
sind auch durch narrative Okonomie eng miteinander verwoben. Der Erzdhler
beschreibt ausfithrlich Augustinus’ Verstdrung, sagt aber fast nichts Gber den
inneren Frieden, den ihm die Lektiire von Paulus’ Epistel verschafft. Brian
Stock bemerkt treffend: “He does not provide an account of how the reading
affected his thinking, having already done so in the story of the first convert at
Trier.*” Umgekehrt werden die Umstinde von Antonius’ Konversion, deren
Lektiire zur Bekehrung des Trierer Beamten fiihrt, ausgespart und erst kurz

" Fiir eine ausfiihrlichere Interpretation der Confessiones s. Jonas Grethlein, Experience
and Teleology in Ancient Historiography. Futures Past from Herodotus to Augustine,
Cambridge 2013, 313-352.

Y Brian Stock, Augustine the Reader. Meditation, Self-Knowledge, and the Lthics of
Interpretation, London 1996, 110.
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vor Augustinus’ Konversion genannt:” Ich hatte nimlich von Antonius ver-
nommen, er habe aus einer zuféllig aufgeschlagenen Stelle im Evangelium
eine personliche Mahnung herausgehort, als sei ihm bei der Lesung zugespro-
chen worden: ,Geh, verkauf alles, was du hast, und gib es den Armen, und du
wirst einen Schatz im Himmel haben, und komm und folge mir nach.® Auf
diesen Wahrspruch hin habe er sich sogleich zu Dir bekehrt* (audieram enim
de Antonio, quod ex evangelica lectione, cui forte supervenerat, admonitus fuerit,
tamquam sibi diceretur quod legebatur: vade, vende omnia, quae habes, da pau-
peribus et habebis thesaurum in caelis; et veni, sequere me, et tali oraculo confe-
stim ad te esse conversum. 8.12.29). Die wechselseitige Erginzung verkniipft
Augustinus’ Bekehrung eng mit der Erzdhlung von den Beamten und ihrer
Konversion. Die Grenze zwischen Konversion und Konversionserzihlung wird
verwischt, Erzdhlung und Erfahrung scheinen nahtlos ineinander {iberzuge-
hen.

Die Verzahnung von Konversion mit Konversionserzihlung tritt dadurch
hervor, daB Augustinus, wenn er den Kodex o6ffnet, direkt dem Beispiel des
Antonius folgt. Er bezieht sich nicht auf die Trierer Geschichte, an die sich
seine eigene lirfahrung anlehnt, aber auf die Erzidhlung, welche die Bekehrung
der Beamten ausgelost hat. Der ,KurzschluB* macht die Kette von Konversio-
nen deutlich, in die das Erlebnis im Garten von Mailand eingebettet ist: Au-
gustinus’ Bekehrung wird eingeleitet durch Ponticianus’ Bericht der Konver-
sion der Trierer Beamten, die selbst ausgeldost wurde durch die Lektiire der
Vita Antonii und der Darstellung seiner Bekehrung. Die Beschreibung von
Antonius’ Bekehrung fiigt der Kette noch ein weiteres Glied hinzu: es ist die
Geschichte vom reichen Jiingling und Jesus, die Antonius zur Umkehr bewegt.
Diese Geschichte befestigt die Konversionskette im Neuen Testament. Auf der
anderen Seite wird die Kette ergédnzt durch Alypius, dessen Entscheidung,
Augustinus zu folgen, die Reaktion des Lesers der Confessiones prifiguriert.”

Durch die Kette von Konversionen fithrt der protreptische Appell der Con-
fessiones den Leser von Alypius, Augustinus, den Beamten und Antonius auf
das Evangelium zuriick. Erzdhlungen von Konversionen, miindlich und
schriftlich, provozieren Bekehrungen, deren narrative Darstellung wiederum
Konversionen auslost ... Erzdhlung ist mehr als Mimesis, sie stellt nicht nur
Erfahrungen dar, sondern bringt Erfahrungen hervor. Die Aufhebung einer
scharfen Trennlinie zwischen Erzdhlung und Erfahrung ist greifbar im Ge-

i Vgl. Donovan Johnson, Story and Design in Book Eight of Augustine’s Confessions, in:
Biography 14 (1991), 39-60, hier 51; Michael Keevak, Reading (and Conversion in)
Augustine’s Confessions, in: Orbis Litterarum 50.5 (1995), 257-271, hier 2606.

Y5 Annemaré Kotzé, Augustine’s Confessions. Communicative Purpose and Audience,
Leiden 2004, 173-181, welche die Konversionserzdahlungen als Argument fir die
protreptische Intention der Confessiones ins Feld fiihrt.
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brauch des Wortes arripere. Augustinus’ Erleuchtung kommt mit der Lektiire
von Paulus: ,Ich nahm es, schlug es auf und las die erste Stelle, worauf meine
Augen fielen® (arripui, aperui et legi in silentio capitulum, quo primum coniecti
sunt oculi mei. 8.12.29). Arripere taucht an der gleichen Stelle in der Bekeh-
rung der Trierer Beamten auf: ,Einer von ihnen begann es [i.e. das Buch, das
des Antonius Leben erzihlte] zu lesen, und schon gerdt er in Staunen, ent-
flammt und iberlegt beim Lesen, ob er nicht das gleiche Leben ergreifen,
seine weltlichen Dienste verlassen und Dir allein dienen wolle* (quam |i.e.
codicem, in quo scripta erat vita Antonii | legere coepit unus eorum et mirari et
accendi et inter legendum meditari arripere talem vitam et relicta militia sae-
culari servire tibi. 8.6.15). Das ,Ergreifen* des Buches ist ein Echo des ,Ergrei-
fens eines neuen Lebens und hebt die Ul)erblendung von vita und Vita hervor

- Erzdhlen und Erfahren, so wird lexikalisch suggeriert, fallen zusammen.

Die Confessiones markieren aher auch, daB der Ubergang von Erzihlung
zu Erfahrung, den sie so eindrucksvoll entfalten, gestiirt werden kann: Der
Trierer Beamte iiberzeugt seinen Kollegen und ihre Verlobten davon, wie er
ein monastisches Leben zu beginnen, aber Ponticianus und ein weiterer Be-
amter ,inderten [...] ihr Leben nicht* (nihil mutati a pristinis, 8.6.15) und
kehrten in den kaiserlichen Palast zuriick. Noch einschneidender ist die Am-
biguitit der Jesusgeschichte, welche Antonius’ Bekehrung auslost, Jesus for-

dert den jungen Mann auf, seine Reichtiimer aufzugeben und ihm zu folgen.

Dieser aber ,ging traurig weg. Denn er hatte viel Besitz* (amfjAdev
Aomodpevog: M yop Exov KTAROTO TOAAG. Mt 19,22). Matthéus verrit nicht, ob
er spater seinen Sinn wandelte, und schlieft die Geschichte mit dem Kom-
mentar von Jesus, der Himmel sei Reichen versperrt. Ironischerweise steht am
Anfang der catena imitationis eine Konversion manquée, die zudem pointiert
direkt vor Augustinus’ Erleuchtung evoziert wird. Der biblische Grund, auf
dem die Konversionskette ruht, scheint nicht fest zu sein ...

Auch die Rezeptionsgeschichte von Augustinus’ Konversion unterminiert
eine allzu glatte Dialektik von Erzdhlung und Erfahrung. Wie bereits gesagt,
appellieren die Confessiones implizit an den Leser, die catena imitationis fort-
zusetzen. Eine solche Portsetzung, die den Gedanken der Konversion aber
verkiirzt und die Kette abschneidet, finden wir in Petrarcas beriihmter Dar-
stellung seiner Besteigung des Mont Ventoux (Familiares Res 4.1). Petrarca
modelliert seine spirituelle Suche nach den Confessiones. So zitiert er den
Beginn von Confessiones 2, um seine eigene Unsicherheit zu beschreiben:
»Meine fritheren schmutzigen Werke und die fleischlichen Befleckungen mei-
ner Seele will ich iiberdenken, nicht etwa aus Liebe zu ihnen, sondern aus
Liebe zu Dir, mein Gott“ (recordari volo transactas feditates meas et carnales
corruptiones animae meae, non quod eas amem, sed ut amem te, Deus meus.
4.1.20). Wenn Petrarca bheim Aufstieg zufillig eine Seite der Confessiones auf-
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schligt, folgt er Augustinus, der im Garten von Mailand genauso mit der Epis-
tel von Paulus verfihrt. Petrarca wiederholt nicht nur den letzten Schritt von
Augustinus’ Bekehrung, sondern stellt auch explizit fest, dass er die Konver-
sionskette fortsetzt: ,Und wie Antonius auf diese Rede hin nicht weiter forsch-
te, und wie Augustinus auf diese Lektiire hin nicht weiter las, so nahm auch
bei mir alle Lektiire mit den wenigen angefiihrten Worten ein Ende® (£t sicut
Antonius, his auditis, aliud non quesivit, et sicut Augustinus, his lectis, ulterius
non processit, sic et michi in paucis verbis que premisi, totius lectionis terminus
Juit. 4.1.32).

Trotz der Parallelen ist Petrarcas Erfahrung weit von der Erleuchtung des
Augustinus entfernt. Petrarcas Auge fallt auf einen Satz im zehnten Buch der
Confessiones (10.8.15; 4.1.27): ,Da gehen nun die Menschen hin, um die [5he
der Berge, die michtigen Fluten des Meeres, die breit hinstromenden Flisse,
den Umkreis des Ozeans und die Bahnen der Gestirne zu bewundern, und
verlieren dabei sich selbst* (et eunt homines admirari alta montium et ingentes
fluctus maris et latissimos lapsus fluminum et occeani ambitum et giros siderum,
el relinquunt se ipsos.)*“ Wihrend Augustinus sich Gott zuwendet, eine Bewe-
gung, welche die Confessiones in der Metamorphose von Autobiographie zu
Reflektion und LExegese literarisch austragen, wird die Aufmerksamkeit von
Petrarca auf seine eigene Seele gelenkt: ,[ich] wandte mein inneres Auge auf
mich selber* (in me ipsum interiores oculos reflexi, 4.1.29). Anders als Au-
gustinus, der die Zisur betont, bemerkt Petrarca: ,|...] um Dir eilig und aus
dem Handgelenk all das zu schreiben, damit nicht bei einem Aufschub infolge
einer Ortsverdnderung die Gemiitserregung etwa nachlasse und der Eifer, Dir
zu schreiben, sich abkiihle® (Hec (ibi, raptim et ex tempore, scripturus: ne, si
distulissem, pro varietate locorum mutatis forsan affectibus, scribendi proposi-
(um deferveret. 4.1.35). Der letzte Satz des Briefes unterstreicht, daB Petrarca
nicht die Ruhe findet, die Augustinus zuteil wird: ,Bete fir sie |i.e. Petrarcas
Gedanken]|, die so lange ungebundenen und unsteten, damit sie endlich ein-
mal bestindig werden und, so unniitz und vielfach herumgewilzt, zum Einen,
Guten, Wahren, Gewissen und Bestidndigen finden werden (Pro quibus orq,
queso, ut tandiu vagi et instabiles aliquando subsistant, et inutiliter per multa
iactati, ad unum, bonum, verum, certum, stabile se convertant. 4.1.36). Aus der
lebensverindernden Erfahrung der Confessiones ist ,a precarious and fleeting
disposition*"' geworden.

40 : I . N N N N
Zu Petrarcas Missverstindnis dieser Passage, s. Jill Robbins, Petrarch Reading Au-

gustine: ,The Ascent of Mont Ventoux®, in: Philosophical Quarterly 64 (1985), 533~
553, hier 543f.
“ Lyell Asher, Petrarch at the Peak of Fame, in: PMLA 108.5 (1993), 1050-1063, hier

1054,




244  Jonas Grethlein

Petrarcas Bekehrung ist nicht nur schwécher und anders ausgerichtet, sie
fiihrt die Konversionskette auch an ein Ende.” Wie Augustinus hat auch Pet-
rarca einen Begleiter und Zeugen. Augustinus zeigt die Passage, die er gelesen
hat, Alypius, der sich ihm sofort anschlieBt. Auch Petrarca lisst Gherardo,
seinen Bruder, die Worte lesen, auf die sein Blick gefallen ist, aber wenn
Gherardo mehr zu héren begehrt, bricht Petrarca das Gespriach ab und spricht
mit ihm kein Wort, bis sie am FuBe des Berges angekommen sind. Wihrend
die Reaktion von Alypius die Konversionskette fortsetzt und ein Modell fir
den Leser bietet, zeigt der Ausschluss von Gherardo an, dass Petrarcas Kon-
version eine individuelle Erfahrung ist, die nicht Gbertragen werden kann.

Sowohl Petrarcas Transformation von Augustinus’ Konversion als auch
die Begegnung des reichen Jiingling mit Jesus illustrieren die Ergebnisoffen-
heit, die Christian Grethlein der Kommunikation des Evangeliums zuschreibt:
~Denn demnach ist ,Evangelium‘ als Inhalt von Kommunikation keine festste-
hende GroBe unabhéngig von der konkreten Kommunikation. Die genaue
Bedeutung von ;Evangelium‘ wird erst im KommunikationsprozeB generiert
und ist grundsitzlich ergebnisoffen bis hin zur ErschlieBung neuer Wirklich-
keit.“* Auch das géinzliche Scheitern von Kommunikation ist moglich, wie
bereits das Evangelium zeigt: ,Dabei weisen die Nachrichten von Kommunika-
tionsstérungen darauf hin, dass die Kommunikation des Evangeliums bereits
bei Jesus gefihrdet war und misslang.“* Zugleich kristallisiert sich in den
Konversionen, die durch Konversi()nserzéihlungen angetrieben und in einer
Kette auf das Neue Testament zuriickgefiihrt werden, die Kraft des Evangeli-
ums, durch Erzdhlungen Leben zu verwandeln: ,Umgekehrt eriffnete die
Kommunikation des Evangeliums in ihrer Ergebnisoffenheit Menschen neue
Lebensperspektiven, die in unterschiedlicher Weise Gestalt annahm.“"

3. Erzdhlen im christlichen Horizont

Dieser Aufsatz hat sich dem Erzihlen auf zwei verschiedenen Wegen geni-
hert, zum einen durch theoretische Uberlegungen, zum anderen durch eine
Textinterpretation. Dabei sind zwei recht unterschiedliche Bilder von Narrati-
on gezeichnet worden. Die Bestimmung des Verhiltnisses zwischen Erzdhlung
und Erfahrung im achten Buch der Confessiones steht in Spannung zur Theo-
rie von der narrativen Rekonfiguration von Zeit, wie sie im ersten Teil dieses
Aufsatzes kurz vorgestellt wird. Die narrative Reflektion iiber Zeit beruht auf

b Vgl. Robbins, Petrarch Reading Augustine (s.0. Anm. 40), 540.
i Grethlein, Praktische Theologie (s.0. Anm. 2), 156f.

" A.2.0., 170.

Y Aa.0., 170.
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einem ,als-ob“, sie klammert lebensweltliche Vollziige ein. Dagegen unter-
streicht die catena imitationis, die Augustinus entwirft, die Transparenz zwi-
schen Leben und Erzdhlen. Erzdhlen schafft hier weniger Distanz zur Lebens-
welt, als daB es Leben von Grund auf dndert. Keineswegs handelt es sich aber
um einen Widerspruch, vielmehr vereint das Erzéihlen beide Seiten - es ldsst
uns Abstand gewinnen, kann aber auch in unser Leben eingreifen. Abschlie-
Bend seien einige Fragen skizziert, die sich aus der Spannung fiir die spezifi-
sche Rolle des Erzédhlens in der Kommunikation des Evangeliums ergeben.

Der Umschlag von Erzihlung in Erfahrung ist nicht auf die Kommunikati-
on des Evangeliums beschridnkt. Auch andere Erzdhlungen heben die Grenze
zwischen Rezeptions- und lebensweltlicher Erfahrung auf. Gestalt geworden
ist diese Potenz des Erzdhlens in den homerischen Sirenen: sie erzeugen eine
dsthetische Erfahrung, die so stark ist, dass sie ginzlich an die Stelle des Le-
bens tritt." Cervantes’ Don Quichotte ist einer von vielen literarischen Helden,
denen es in posthomerischer Zeit nicht gelingt, Erzdhlung und Erfahrung
voneinander zu scheiden. Und doch kommt aus christlicher Perspektive den
Erzahlungen der Bibel eine besondere Qualitit zu. Wie ist diese Qualitdt zu
bestimmen, theologisch oder auch erzdhltheoretisch? Christian Grethleins
Praktische Theologie stellt zudem das neue Testament ins Zentrum: das Alte
Testament hat nicht einmal ein Lemma im Register. Wie 1dBt sich eine solche
Engfiihrung innerhalb der Bibel, die vielleicht nicht nur Alttestamentlern
Unbehagen schafft, theologisch-erzihltheoretisch begriinden?

Auch die narrative Rekonfiguration von Zeit erscheint, von theologischer
Warte aus betrachtet, in einem neuen Licht. Das Widerspiel von Erwartung
und Erfahrung, das Erzdhlungen erzeugen, erinnert an das Paradigma von
VerheiBung und Erfiillung, das Alt- und Neutestamentler vor allem im An-
schluss an Gerhard von Rad erdrtert haben.” Wie verhilt sich die gottliche
Heilszusage und ihre geschichtliche Einlésung zur Spannung zwischen Erfah-
rung und Erwartung, die sich aus Husserls Phidnomenologie ableiten lisst?
Wird die zeitliche Dynamik von Erzdhlung in der Kommunikation des Evange-
liums einfach aufgenommen, wird sie theologisch aufgeladen oder gar grund-
legend transformiert?

Andere theologische Ansdtze werfen dhnliche Fragen auf, so etwa Pan-
nenbergs Geschichtstheologie: Das ,Vorwegereignis des Indes*," das Pan-

“vgl. Jonas Grethlein, Von Platon zu Avatar, in: Sinn und Form 65/3 (2013), 351-361.
Y 7.B. Gerhard von Rad, Theologie des Alten Testaments, 2 Bde., Miinchen 1957-1960);
vgl. Claus Westermann (Hg.), Probleme alttestamentlicher Hermeneutik. Aufsédtze zum
Verstehen des Alten Testaments (ThB 11), Miinchen 1960.

“ Wolfhart Pannenberg, Offenbarung als Geschichte, Gottingen 1961, 106. Zur Diskus-
sion vgl. Christine Axt-Piscalar, ,Wolfhart Pannenberg (Hg.), Offenbarung als Geschich-
te, in Verbindung mit R. Rendtorff, U. Wilckens, T. Rendtorff, ED Gottingen 1961, in:

Ry
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nenberg in Christi Kreuzestod sieht, ist gewissermaBen eine Prolepsis des
Telos. Als solche bezeichnet sie eine zeitliche Struktur, wie sie dem Erzihlen
eignet: ebenso wie das Priteritum als Erzdhltempus unterstreicht die Erzdh-
lungen inhirente Teleologie, dass im Lichte des Endes erziihlt wird. Erzihlen
ist retrospektiv, der Erzihler nimmt, auch wenn er der Chronologie folgt, das
Ende vorweg.” Auf den Rezipienten bezogen schligt Brooks vor: ,Perhaps we
would do best to speak of the anticipation of retrospection as our chief tool in
making sense of the narrative, the master tro

5 4 s w0 ATaa
pe of its strange logic.“” Was
bedeutet es, wenn die Panne

nbergsche Formel fiir christliche Eschatologie der
zeitlichen Dynamik des Erziihlens strukturell gleicht?

Bereits das Stellen solcher Fragen fithrt den Literaturwissenschaftler auf
unsicheres Terrain, in dem zahlreiche Untiefen |
solchen Fragen stellen, ist er angewiesen auf d
die fiir derle

auern. Will er sich trotzdem
en Austausch mit Theologen,
i Grenziiberschreitungen offen sind. Ich habe vom Jubilar mehr
gelernt, als ich hier ausdriicken kann, und freue mich d

arauf, den Dialog tiber
diese und andere Fragen mit ihm fortsetzen zu diirfen.

Christian Danz (Hg.), Kanon der Theologie: 45 Schliisseltexte im Portrait, Darmstadt
2009, 296-302. s A———
'S, mit besonderem Bezug zur historischen Erzihlung Grethlein, Experience anc
Teleology (s.0. Anm. 36), 1-8.

" Peter Brooks, Reading for the Plot. Design and Intention in Narrative, Oxford 1984,
23.
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