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K8ln, den 14. Februar 1989

Iiebe Schwestern und Briider!

Nachdem jetzt die deutsche Ubersetzung der groBen Vinzenzbiogra-
phie von Pierre Coste, die in der Hauptsgache eipe Arbeit unseres
Mitbruders Severin Kutscheidt (1871 - 1952) ist, verdffentlicht
wurde, gehen wir nun daran, einen Ergédnzungskommentar zu diesem
Standardwerk zu verfassen. Er wird laufend in unserer Zeitschriffm%3
erscheinen. Diese sowie das Werk selbst sind der Uffentlichkeit -
zugénglich in der Didzesanbibliothek in K6ln und in.der Biblio-
thek des Deutschen Caritasvefbéndes‘in_Freiburg.

Seit der Erstausgabe von Costes "Le grand saint du grand siécle
MONSIEUR VINCENT" in Paris im Jshr 1931 ist die Vinzenzforschung
weitergegangen. Wer sich eingehender mit dem Heiligen befassen
will, muB ihre Ergebnisse zur Kenntnis nehmen. Unser Kommentar
wird sie zusammenfassend Kepitel fiir Kapitel darbieten. Er wird
im wesentlichen das Werk unseres hollédndischen Mitbruders Sjef

Sarneel sein, der sich als Historiker ein Leben lang kritisch mit
der Materie befafllt hat.

Es darf uns nicht allzu sehr bekiimmern, wenn wir befremdlichen
Menschlichkeiten bei dem uns teuren Heiligen begegnen. Bei aller
Berechtigung der Heiligenverehrung dlirfen wir nicht die Gefahr
ibersehen, daB iber der Darstellung der groBen "Werke" des Heili
gen Gott, um den es doch nur gehen kann, in den Hintergrund tritt,
ganz entgegen der Haltung, die der Hellige selbst wdhrend seines
Lebens eingenommen hat. Was berechtigt uns, seine Perspektive um-
zukehren? So mdge dieser Xommentar auch als Korrektiv gegen eine
einseitige Heiligenverehrung betrachtet werden.

Ihl)‘? %/M €.«

MEGVLS Berichte ¢ Anregungen : Fragen. Eerausgeber: Mittel-Europé-
ische Gruppe fiir Vinzentinische Studien. Fiir der Inhalt vgrant-
wortlich: Ottc Schnelle C.M., Rolandstr. 57, D-5000 K6ln 1
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KOMMENT AR

zu Pierre Coste "Der heilige Vinzenz von Paul”
Sjef Sarneel CM

Binleitung: Pierre Coste und seine Vorgénger

In den zweieinhalb Jahrhunderten, bevor Pierre Coste seine Vin-
zenzbilographie herausgab, haven viele Uber diesen Heiligen ge-
schrieben. Drei verdienen unsere besandere Aufmerksamkeit, weil
sie Jjahrelang das Vorbild fir die andern Hagbgraphen gewesen
sind: Louisa Abelly, Pierre Ccllet CM und Marie-Ulysse Maynard.
Un Costes Biographie besser verstehen zu kdnnen, mlissen wir uns
die drei Vorgianger skizzenhaft vergegenwidrtigen.

LOUIS ABELLY, La vie du vénérable serviteur de Dieu Vincent der
Paul, Paris 1664.

André Dodin CM, der 1970 seine Dissertation iiber Abally schrieb,
ist wohl unger bester Filhrer, .wenn wir versuchen, Abellys Vin-
zenzbiographie zu wirdigen. Er.schreibt: "Seit drei Jahrhunder-
ten wurde Vinzenz anZsthetisiert, mumifiziert. Er wurde zur
Statue; denn er war seinen offiziellen Biographen ausgeliefert,
und dadurch ist er nichts als der ideale und notwendige Ausdruck
der Forderungen der Zeit, in der diese Biographen schrieben. Da-

mit haben sie die kreative Kraft, die von Vinzenz ausging, ver-
hiillt". (1)

Auch Abelly paBt in diesen Rahmen. Er war kein talentvoller
Schriftsteller, hatte einen begrenzten Horizont, scurieb langwei-
lig, ohne Originalitit, er war kritiklos, farblos, ohne Vitali-
tat. Auch diente er nicht der historischen Wahrheit; denn es gibt
verschiedene "Gummierungen” in seinem Buch. Sein Vinzenzbild ist
absolut immobil, unverdnderlich, ohne inneres Wachstum. Die Wid-
mung seines Buches an Kdnigin Anna von Usterreich bedeutete nicht
nur einen willkommenen Schutz, sondern auch eine finanzielle Hil-
fe. Zugleich war es ein Hinweis auf die Treue, die Vinzenz dem
absolutistischen Regime gegeniiber bekundete.

Abelly verfolgte noch andre Ziele mit seinem Buch. Er war bewuBlt
moralisierend und apologetisch, um den theologischen und morali-
schen Fragen seiner Zeit beruhigend entgegenzukommen: Vinzenz ei-
ne imponierende Persdnlichkeit, Wer ihm nachfolge, kdnne sicher
sein, nicht auf einen Holzweg zu geraten. Darum stellt Abelly
Vinzenz' fromme Ubungen und znti-jansenistische Einstellung nach-
dricklich heraus. Darum auch machbte er aus ihm einen Heiligen

von Geburt an. Abelly hatte auch die Heiligsprechung des Herrn
Vinzenz im Visier.

Abelly hatte kein Auge fir die lebendige Dynamik in Vinzenz. Er
schenkte uns ein Monument, ein unvollendetes Monument, das geeig-
net ist, uns in die Irre zu fiithren, ein Monument, das durch die
Vinzentiner 'wersiegelt' war. Es war modelliert und gekleidet

nach der Mode der Zeit. (2)
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PIERRE COLIET CM, la vie d&e saint Vincent de Paul, Nancy 1748,
2 Bénde. ’

Collet wird von L. Mezzadri (3) folgendermaBen charakterisiert:
er war fiir die historische Arbeit nicht geeignet, wie er denn
auch als einer der besten Theologen seiner Zeit gewlrdigt wur-
de. Seine Biographie hat eine forcierte Chronologie, einen
schlecht improvisierten Plan. Dazu kommt sein schlechter Stil,
ferner seine zeitbedingte Uberzeugung, daB die Gemeinschaft nur
von ihren lLeitern gut gebildet werden kann. Darum studierte er
Vinzenz in der Funktion dieser Idee und stellte ihn vor einen
moglichst finsteren Hintergrund, um ihn um so leuchtender er-
scheinen zu lassen, Nach Collet hat Vinzenz innerhalb wvon 30
Jahren mehr Almosen gegeben als zahlreiche Fiirsten zusammen in
einem Jahrhundert. Er war von Geburt an ein Heiliger. Seine
bauerliche Herkunft schenkte ihm Wachsamkeit und Demut. Collet
war antijansenistisch, was ihm scharfe Angriffe von Seiten R
der Jansenisten eintrug.

Schon vorher hatte Dodin darauf hingewiesen, daBl Collet in Vin-
zenz einen kanonisierten Regisseur pré#sentiere, der sich in

den religidsen Gedankengang des 18. Jahrhunderts einfiigt: er
paBt sich korrekt den Kenones des Klassizismus an. (%)

MARTIE-ULYSSE MAYNARD, Vincent de Paul, sa vie, son temps, ses
oeuvres, soun influence, Paris ,Bray 1860, 4 BZnde.

Meynard hatte den Vorteil, fiir seine Biographie in Ssaizat Lazare
selbst arbeiten zu kdnnen. Der Archivist Gabriel Perboyre, der
selbst nicht immer genau arbeitete (5), half ihm dabei. Auch
Maynard fehlte kritischer Sinn, er huldigte einer devoten Ro-
mantik, die in hdheren Sphdren schwebt. Er verherrlicht Vinzenz
als den groBen Heiligen der Caritas. Auch in Deutschland wurde,
dem sozialen Zug des 19. Jahrhunderts entsprechend, die cari-
tative Seite im Vinzenzbild beherrschend, wdhrend die im 18.
Jahrhundert auftretende philanthropische Tendenz , die in dem
"Pantheon edler Minner und Frauen" vor J.N.Miller (StraBburg
1834) nach Deutschland {ibergreift, zum Stillstand kommt. (6)

PIERRE COSTE CM, Le grand saint du Gran Siécle. Monsieur
Vincent. Paris 1932, 3 Bidnde.

Coste, wie Vinzenz aus den lLandes stammen, hatte es mit der
Verdffentlichung seiner Biographie nicht leicht. In seiner
Ansprache beim Tod des Generalsuperiors der Vinzentiner, Franz
Verdier, im Jahr 1933 hat er diese Schwierigkeiten angedeutet.
Er sprach da von Sklaven einer altmodischen Mentalitdt, die

go stark an den veralteten Erbauungsmethoden hingen, dalB sie
die moderne kritische Methode als ihren Feind betrachteten,
als ob die Erbauung nicht die Wahrheit zum Fundament haben miis-
se. Andere wilirden schon btse bei dem bloBen Gedanken, dalB

auch Nicht~Vinzentiner die Briefe und Konferenzen des heiligen
Vinzenz lesen kdnnten. Der Heilige gehdre seinen Kindern,
nicht den AuBenstehenden. Seine Worte, seine Schriften waren
fiir sie ein Familiengeheimnis. Aber "Egoismus ist Egoismus,
auch wenn er sich in einen Schein von Pietit und Verehrung
hiillt. Was schdn ist, ist es fiir alle, und nicht nur filir eine
Kategorie von einzelnen". (7)
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Coste hatte bei dieser AuBlerung nicht nur die Vinzentiner, son-
dern auch die Vinzentinerinnen im Visier. Eingeweihten war be-
kgnnt, wie er sich gegen die Seligsprechung der Xatharina Labou-
re wandte, weil er meinte, daB sie "ungeduldig war, gefriBig,
ganz gewdhnlich in ihrer Frommigkeit; sie sagte falsche Dinge vor-
aus, ihr Wort gilt garnichts". (8) Aus diesen Worten spricht Co-
stes Arger iliber seinen Mitbruder Lucien Misermont, der nach sei-
ner Meinung Katharina in allem verteidigte. Aber das alles blieb
fiir die meisten geheim. Ubrigens schrieb er sgpdter einen kurzen,
aber erbaulichen Artikel {iber Katharina.(9) Er schwieg auch iiber
gewisse Dokumente, die Vinzenz betrafen. Mehrmals hat er in Zeit-
schriften seine Gedanken {iber Vinzenz verdffentlicht, nur um 2zu
erfahren, wie die Historiker seiner Zeit dariiber dachten. Wer ihn
fragte: Glauben Sie an die Gefangenschaft des heiligen Vinzenz?,
bekam die Antwort: Ja. Aber eine Notiz beweist, daR das nicht der
Fall war.(10) Seine Gegner agierten so heftig, daB Generalsuperi-
or Fiat ihn nach China schicken wollte, um ~ seine Studien abzu-
brechen, (11)

Aber Coste wurde Archivar und spiter Generalsekretér. Inzwischen
forschte er weiter. Man fragte sich, wie er, immer kr&nklich, das
alles aushielt. Nan wuBte, dafl er als Subdiakon ein altes Brevier
bekommen hatte mit der Bemerkung: Sie werden keine Zeit mehr ha-
ben, ein neues Brevier zu benutzen.(12)

Coste verfolgte mehrere Ziele mit seiner Biographie. In seinem
auffallend kurzen Vorwort lesen wir, es gehe um "eine vollstdndi-
ge Lebensbeschreibung, aber auch um eine kritische, d.h. frei von
Legenden”, ohne "Neigung zur Lobrede und Vorliebe fiir das Wunder-
bare... selbst auf die Gefahr hin, fromme Gemliter zu verletzen".
Romantische, das heilt idealisierende Auffassungen wies er ab. Er
wihlte die "methodische" oder "positivistische" Auffassung der Ge-
schichtsschreibung. So mied er viele Gemeinplidtze, suchte nach
ausbalancierten SchluBfolgerungen aufgrund einer minutidsen Quel-
lenkritik und einer grofBlen Sorge um den wahren Inhalt der Dokumen-
te. Auf allen Seiten splirt man seine Abkehr vom AuBergewdhnlichen
und sein Bestreben, die Fehler seiner Vorgdnger zu korrigieren und
die Wahrheit ans Licht treten zu lassen. Er reiste durch ganz
Frankreich, um allem auf die Spur zu kommen, und lief handgeschrie-
bene Dokumente des Heiligen photographieren. Und doch ist er mehr
"erudit” als Historiker, obwohl er sich gern so nannte.

Sein Stil funkelt nicht, er ist robust und gedrungen. Uberall spiirt
man sein Bemllhen um Prézision. Er bietet einen UberfluB an Fakten.
Der Rahmen ist viel umfassender als der seiner Vorginger.

Diese monumentale 8diographie bleibt "das Brevier der vinzentini-
schen Studien";(13) sie war Dbahnbrechend, revolutionir, aber
nicht definitiv, wie Coste selbst sagte.(14) Auf Initiative von
Goyau, Baudrillart und Hanotaux wurde sie 1933 von der Franzdsi-
schen Akademie gekrdnt. Kardinal Gasparri beehrte Coste mit einem
Dankschreiben fUr die Zusendung der acht Binde der Korrespondenz
des heiligen Vinzenz, die Coste als Vorstudien zu seiner Biogra-
phie herausgegeben hatte.(15)

Costes Biographie bleibt fiir alle, die den heiligen Vinzenz griind-
lich studieren mdchten, verpflichtend. Kein %under, daB sie iber-
setzt wurde: ins Italienische 1934, ins Englische 1934/35, ins
Deutsche 1935. So wie Abelly unentbehrlich als Quelle bleibt, so
Coste als starker Pfeiler und definitiver Bezugspunkt, meint Mez-
zadri.(16)
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Coste war sich bewuBt, daB seine Arbeit in mancher Himsicht von
vorlidufigem Wert war. Wir sehen das heute noch klarer. Wir nen-
nen seine Forschungsarbeliten nicat mehr "revolutionir oder sub-
versiv" , wie mehrere seiner schockierten Mitbriider in den drei-
Biger Jahren. Wir miissen feststellen, daB es ihm nicht gelang,
die Dynamik in Vinzenz' Leben herauszustellen. Er splirte wohl
auch zu wenig den Atem seiner Zeit. Was er uns bietet, ist mehr
ein Foto als ein Portrait des Herrn Vinzenz, er spricht zu viel
von dem 'groBen Heiligen”,zu wenig von dem '‘EroBen Jahrhundert".
Spatere Biographen haben noch viel mehr aus den von Vinzenz hin-
terlassenen Dokumenten und sus:éem seither allerdings vermehrten
Material herausgeholt, und sie haven andere Akzente gesetzt.
Aber Coste hat Vinzenz aus der Hagiographie herausgeldst und in
der gesunden Halo der Geschichte Uberfilhrt.(17)

Anmerkungen

1. Andre Dodin, Priére et vie selon la foi, Les Editicns Cuvr:
éres, Paris 1976.
2. Dodins Manuskript befinést sich nicht im Handel.
. Lulgl Mezzadri, L'Histcriograpuie Vincentienne selon les
épogues culturelles, Vincertiana 1984, S. 292-313
Dodin, Priére et v1e, S. 10,
Annales de la Congrégation ée la Mission 75 (1910) S.542
Otto Schnelle, Vinzenz von Pzul im deutschen Schrifttum,
"MEGViS Berichte Anregungen Fragen"Nr. 18 S. 22 ff.
_Annales 98 (1933) S. 278-27G
R. Laurentin, Vie Authentique-: de Catherine Labouré, Des-
clee de Brouwer 1980, S. 28
R. Laurentin -P. Roche, Catherine Labouré et la Médaille
Miraculeuse, Lethelleux, 1976, S. 36
10. Guichard, Saint Vincent de PaUl Esclave & Tunis, Paris
1937, 8. 187
11. Annales 101 (1936) S. 255
12. Annales 102 (1937) S. 603
13. Vincent de Paul, Actes du Cdloque International 1981, Edi-
zione Vincenziane, Romz S. 124
14. Annales 101 (1936) S. 255
15. Annales 89 (1924) S. 12
16. Mezzadri l.c. S. 300
17. Mezz;gri, Storiografia Vincenziana, Vincentiana 1987
S. 3
Ein Foto von Coste befindet sich in: Annales 101 (1936) S. 232.
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KOMMENTAR

ﬁ. Kapitel

Die erste Seitenangabe wvor den einzelnen Stichworten bezieht

sich auf die ceutsche Ausgabe, die in Klammern auf die fran-
zd0sische.

Liste der hiaufiger zitierten Schriftsteller. Die librigen wer-
den Jeweils im Text angegeben.

Abelly, Louis, La Vie de vénérable Serviteur de Dieu Vincent
de Paul, Paris 1664, 4 RBde.

Collet, Fierre, C¥, La Vie de Saint Vincent de Paul, Nancy
1748, 2 Bde.

Coste, Pierre, CM, Saint Vincent de Paul, Correspondance, En-
tretiens, Documents, Paris 1924, 14 Bde.. Zitiert ohne An-
gabe des Herausgebers nach Band und Seitenzahl: z.B.: V,286.

Mezzedri, Luigi, C¥, Vincent de Paul, Paris 1985

Morin, Jean, CM, Les Crigines et l'Enfance, Vincentiana 1984,
S. 407-418

Poole, Stafford, CH, Saint Vincent de Paul, 1595-1617, Vincen-
tiana 1984 ,8. 419-442

Reoman, José Maria, CM, San Vicente de Paul, I. Biografia,
Madrid 1982

S. 4 (18) Geburtsjahr - Nach dem Tod des Herrn Vinzenz gsb man
aufgrund der von 16c0c datierten Weihedokumente als sein Geburts-
jahr 1575 an, weil das Mindestalter fiir die Priesterweihe 25
Jahre betrug. Als Pierre Coste nach den eigenen Angaben des Herrn
Vinzenz iber sein Alter (I, 593; II, 70, 314; III, 488; V, 368;
VIII, 26, 90, 91, 117; X, 283; XI, 364;XIII, 67; XIII, 86. Vgl.
Abelly I, 6(Osterdienstag)) das Geburtsjahr 1581 erschloB - es
kSnnte nach Roman (S. 30) auch 1580 sein - war er sich bewuBt,
daf damit mdglicherweise befremdende Tatsachen ans Tageslicht
treten wiirden: Warum hatte es der junge Vinzenz so eilig, sich
zum Priester weihen zu lassen? Dariiber siehe unten zu S. 21.
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S. 4 (19) Geburtsort - Der Geburtsort Pouy wird heute nicht
mehr ernstlich in Zweifel gezogen. Siehe auch unter S. 20 (36)
Saragossa.

S. 4 (19) Gascogner - Man hat aus der Tatsache, da8 Vinzenz aus
der Gascogne (Slidfrankreich) stammbte, seinen Charakter zu deu-
ten versucht. Praviel (M. Vincent, Saint de Gascogne, Paris

1937) lehnt aber die herkdmmliche Meinung, die Gascogner seien
grofisprecherisch, ab; es seien vielmehr tilichtig arbeitende, zihe,
schweigsame, stolze, geistreiche, mutige, sparsame und scharf-
sinnige Menschen. Poole kennzeichnet die gascognische Mentali-

tdt als "lebendig, tdtig, heftig, zur Ubertreibung neigend, e
was stirmisch, hitzkdpfig und cholerisch"(424).

S. 8 (22 £.) Die Familie De Paul - Das Leben in der Familie gab
Vinzenz den realistischen Blick fiir die Armen auf dem flachen
Land. "In den Jugenderinnerungen sind die weiblichen Figuren der
Familie am st8rksten haften geblieben" (Mezzadri S. 13, vgl.

IX, 81,91).

5. 9 (24) Gottesdienst - Die Frommigkeit, die Vinzenz mitbekam,
war die des ausgehenden Mittelalters und der beginnenden Neuzeit:
gekennzeichnet von Angst und Gebet, vermischt mit Aberglaube

und nicht anspruchsvoll. Die Pfarrei, in der Vinzenz geboren
wurde, war mehr ein Bereich, in dem sich Feste abspielten und
Zusammenkiinfte stattfanden, als ein Ort der Evangelisierung.
(Vgl. Mezzadri S. 14, siehe auch IX, 81, 88 f.)

8. 1o (24 £.) Dirftigkeit des Lebens - Die Familie war nicht
allzu arm. Wie iiberall in den Landes war auch ihr Leben durch
den Rhythmus der tdglichen Arbeit und karge Mahlzeiten gekenn-
zeichnet. Vinzenz het seine bduerliche Herkunft nie geleugnet,
auch nicht alsiEinwohner von Paris. Auf dreifache Art hat er

auf seine Herkunft reagiert: mit Scham, mit Demut und mit
Stolz.{(Morin)

Das Leben in den Landes, der engeren Heimat des heiligen Vinzenz,
zeichnet Mezzadri so: "Die Landes bildeten eine der &rmsten Re-
gionen des damaligen Frankreich; sie waren ungesund und unfrucht-
bar. Die Leute bauten ihre Wohnungen mit Hilfe der einheimi-
schen Korkeiche; die AuBenwdnde bestanden aus geflochtenem
Roggenstroh, das mit Lehm bestrichen wurde. Im Haus ging man
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barfuf. Man aB Karotten, Riiben, Porree, Bohnen und Erbsen. Man
trank vor allem Bier, Zider und auch Wasser, das oft Seuchen
verursachte; Das Mobilar war sehr diirftig: ein Tisch, zwei Hok-
ker, ein Stuhl, ein oder zwel Betten, zwei Truhen {(fiir Getreide
und Kleider). Das Tischgeschirr bestand aus hdlzernen und irde-
nen Ndpfen, einigen hdlzernen Léffeln. Gabeln hatte man nicht.

Die Reichen heirateten Jiinger als die Armen. Eine von acht
Frauen starb im Kindbett. Die Halfte der Kinder starb, bevor

sie herangewachsen war. 6,7 % der Bevdlkerung erreichte das

6o0. Lebensjahr oder wurde &lter. Die Heirat wurde von den Eltern
bestimmt. Die schwere Arbeit und die vielen Schwangerschaften
verhinderten die Entwicklung eines affektiven Lebens. Die Frau-
en bekamen fir ihre Arbeit nur die EZ1fte des Lohnes der MZnner".
Die HOrigkeit den "Seigneurs" gegeniiber war sehr belastend. In
den Landes herrschte wirkliche Armut. Wer ein Ochsengespann hat-
te, gehdrte zu den Reichen. (lezzadri S. 9-12)

S. 13 £ff. (29 ff.) Dax -~ Das Ende des Aufenthalts in Dax steht
fest: 1597. Die Frage ist der Anfangstermin. .Abelly gibt 1588
an, als Vinzenz 13 Jahre alt war. So h#tte sein Studium in Dax
neun Jahre gedauert. Nach Costes Berechnungen des Geburtsjahres
(Siehe oben zu S. 4) bleiben aber nur zwei Jahre, in denen der
Junge, praktisch ein Analphabet, den Kurs der Rhetorik absol-~

vierte, um anschlieBend die theologischen Studien zu beginnen.

Es waren zweifellos bedeutende Jahre fiir die innere Entwicklung.
Das Leben innerhalb einer blirgerlichen Familie bedeutete nach
Morin eine "brutale Verdnderung" seiner LebensverhZltnisse

und vermittelte dem Jungen aus den Landes "eine vollkommen neue
Erfahrung", die noch in seiper letzten Konferenz - Vinzenz ist
79 Jahre alt - ihr Echo findet. Hiermit setzt eine Distanzie-
rung vom Herkunftsmilieu ein (Morin, Les premiéres Années de

M. Vincent, Vincentiana 1987, S. 525).

S. 17 (33) Toulouse - Wo wohnte Vinzenz in Toulouse? Darauf .
gibt Coste keine Antwort. Vielleicht nahm er an, Vinzenz habe
in einem der Kollegs gewohnt. Aber mehrsre Leute haben sich
die Milihe gemacht, die Dokumente der verschiedenen Kollegs auf
seinen Namen hin durchzusehen, ohne Erfelg. Aber sowohl Abelly
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als auch Collet sprechen von seinem Aufenthalt in der Familie
de Grossole, des Burgherren von Buzet, von Anfang an. Dudon
meint, es bestehe kein Grund, das anzuzweifeln. (Paul Dudon, Le
7e Centenaire de Université de Toulouse, Etudes 1929, Nr. 199,
S. 735-736).

S. 20 (36) Saragossa - Roman (8. 46-51) berlicksichtigt als Spari-
er die "spanische Tradition" (vgl. MEGViS Berichte Anregungen
Fragen 17/16 f.:"War Vinzenz von Paul ein Franzose?") und neigt

zu der gegenteiligen Auffassung oder halt den Aufenthalt in Sara-
gossa wenigstens fir wahrscheinlich. Er weist darauf hin, daBl Vin-
zenz Spanisch konnte und mit den Verhdltnissen in Spanien ver-
traut war. Hierzu meint Poole, dies sei nichts Besonderes filir ™
einen, der unweit der spanischen Grenze geboren wurde und Kontak-
te mit Anna von Usterreich, der Spanierin, hatte. Er beschlieBt
seine Untersuchung mit der Feststellung: "Nach dem heutigen Stand
unseres Wissens mdchten wir sagen, daB diese Frage mit einer ge-
wissen Skepsis beantwortet werden muB" (S. 420).

S. 21 £f. (27 £f.) Priesterweihe ~ Diese Weihe stellt uns vor
Probleme: warum lieB Vinzenz sich nicht in Dax, seiner Heimatdic-
zese, weihen? Der Bischofsstuhl von Dax war vakant. Der neue Bi-
schof hatte sein Amt wahrscheinlich noch nicht angetreten. Das

war der Grund, weshalb der Generalvikar der Didzese die Weihebrie-
fe fiir die Priesterweihe ausstellte (Roman S. 58), und zwar mit
Datum vom 13. September 1599. Vielleicht dachte Vinzenz, an den
darauffolgenden Quatembertagen (im Dezember) die Weihe zu empfan-
gen. Aber aus Grinden, die wir nicht kennen, liefl er noch ein

Jahr verstreichen. Inzwischen hatte der neue Bischof J.J. Du- "™
sault sein Amt angetreten. Er war bestrebt, die Beschliisse des
Trienter Konzils durchzusetzen (E. Diebold CM,"Saint Vincent de
Paul, sa nomination &4 la cure de Thil (diocése-de Dax) en 1600",
Annales de la Congrégation de la Mission 1959 'S.389), und hatte

zu diesem Zweck filir den 18. April 1600 eine Didzesansynode einberu-
fen. Roman (S. 53-54) hdlt es fiir wahrscheinlich, daB diese Tat-
sache Vinzenz veranlaflte, sich nach einem andern Bischof umzu-
sehen. Diesmal war es nicht der Bischof von Tarbes, der Nachbar-
didzese, sondern der von Périgueux, Franz de Bourdelle. Périgeux
war weiter entfernt und nur mit Schwierigkeiten zu erreichen.

Der Bischof selbst war 84 Jahre alt, blind und dafiir bekannt,
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bei Weiheirregularitdten keine Schwierigkeiten zu machen. Zudem
konnte er sich , wenn Vinzenz auch erst 19 Jahre alt war, auf
die Weihebriefe verlassen, die in Ordnung waren. So fand denn
die Weihe am 23. September 1600 in der Privatkapelle des bischdf-
lichen Landguts in dem Dorf, das heute Chateau-1'evéque heiBt,
statt. Was aber auch immer die UmstZnde der Weihe gewesen sein
mdgen, so scheint es doch, daf sie die Beziehungen zu seinem Bi-
schof nicht gestdrt haben; denn 1607 bat Vinzenz ihm um ein
Empfehlungsschreiben , das seinen guten Ruf bescheinigen sollte,
und fast sofort danach wurde er zum Pfarrer von Thil ernannt.
(Poole 421-422).Pierre Defrennes nennt diese Weihe "Vinzenz'
«roBe Jugendsiinde" (Etudes 1932, Jahrgang 69,S. 394 f£f.). An-
dere urteilen nachsichtiger: Vinzenz habe das getan, was so un-
gefdhr alle machten. Man weist darauf hin, daB auch der Advocza=-
tus diaboli im Heiligsprechungsprozef nicht auf die Weihe zu
sprechen gekommen sei und sie nicht beanstandet habe.

S. 23 (497) Primiz - Als Spezialist fir die Synodal-Statuten inm
Frankreich des 17. Jahrhunderts behauptet Diebold CM, es gebe
keinen historischen Beleg, der die Vermutung bestatige, Vinzenz
habe seine Primiz in Buzet gefeiert. Kraft der synodalen Bestim-
mungen kdénne ein langer Zeitraum zwischen Weihe und Primiz ge-
legen haben; denn die Bischdfe verlangten, daB die Priester

erst dann ihre Primiz feierten, wenn sie die entsprechenden Ze-
remonien gut kannten. Auch sollte die Primiz "ohne Aberglaube
oder Verletzung der Sittsamkeit” und ohne "groBe Feierlichkeit”
begangen werden. Daran hat sich Vinzenz gehalten.

Vinzenz ist nie mehr in seinem Leben in die Landschaft Périgord,
wo sich die Weihe vollzog, zurlickgekehrt. E. Robert CM zeigt
aber, daB Vinzenz zeitlebens eine gewisse Vorliebe fiir Périgord
hatte, wie sich aus den Beziehungen zu dortigen Freunden ergebe:
Alain de Solminihac, Bischof von Cahors, Ph. de Brandon, Bischof
von Périgueux, Nicolas de Sevin, Bischof von Sarlat, und Marquis
de la Mothe Fénélon. (Annales CM, Nr. ‘o4, 1939, S. 49-50).

S. 23 (40) Pfarrer von Thil - Coste korrigiert Abelly, der sagt

(I1,2), die Ernennung zum Pfarrer von Thil sei durch den General-
vikar geschehen, weil der Bischofsstuhl vakant gewesen sein, was
tatsdchlich nicht der Fall war. Trotzdem konnte der Generalvikar
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die Dokumente ausfertigen. Sie liegen nicht mehkr vor, so da8

die Frage, wie Vinzenz zum Pfarrer ernannt wurde, ungeldst

bleibt.,

Roman(8. 61-62) geht genauer der Frage nach, warum Vinzenz Ver-
zicht auf die Pfarre leistete. Das habe nichts mit Frommigkeit

zu bun, Vinzenz sei einfach nicht alt genug gewesen und wiirde

so die Entscheidung der rdmischen Kurie gegen sich gehabt haben.
Wahrscheinlich sei auch sein Bischof gegen ihn gewesen, der im
selben Jahr (160c) seine "Statuten und Konstitutionen" im Geist
des Trienter Konzils promulgierte.

Derauf weist auch Diebold CM hin und stellt sich damit gegen die=m,
Meinung Costes (S. 21 £.), die Beschliisse von Trient hitten die
Kirche von Frankreich nicht sofort erneuern kdnnen, wo sie doch

in Dax schon im Jahr 1600 durchgefiihrt wurden. Ubrigens schirf-
ten die Konzilsbeschllisse die Residenzpflicht der Pfarrer ein,

die Vinzenz als (Priester-)Student nicht erfiillen konnte.

5. 23 (46) Reise nach Rom - Als einzig plausible Erkldrung er-
scheint Poole (8. 423) die Angelegenheit mit der Pfarrei Thil.
Jules Melot (= R. Chalumeau) stellt dagegen (Mission et Charite
1967 "Saint Vincent de Paul, pélerin de Rome”", S. 325):"Es gibt
kein Dokument, das uns bestdtigt, daBl es sich bei dieser Reise

um Thil handelte. Warum sollte Vinzenz nicht die Gr&ber der Apo-
stel haben besuchen wollen?"

Mezzadri (S. 17) geht in dieselbe Richtung und glaubt die Reise
auch zeitlich festlegen zu kodnnen: "Bei Gelegenheit des Jubel-
jahres 1600 machte Vinzenz eine Romfahrt; danach setzte er seinﬁn\
Theologiestudium fort..."

In Vinzenz' spdteren Schriften wird diese Reise fiinfmal erwéhnt.
Die Bemerkungen deuten alle auf den Pontifikat Klemens' VIII. hin,
der 16495 starb.

S. 24 (42) Hat Vinzenz Vorlesungen liber das 2. Buch der Sentenzen
gehalten? - Coste stiitzt sich auf Collet (S. 11), der die Frage
bejaht. Es ist aber nicht wahrscheinlich; denn die Probezeit der
"paccalaurei sententiarii’ mufifte zwei Jahre dauern und gegen Al-
lerheiligen beginnen. Aber zwischen dem 12. Qktober 1604 und Juli
1605 erlebte Vinzenz Abenteuer, die sich kaum mit Collets Behaup-
tung koordinieren lassen. (Paul Dudon, Etudes 199 (1929) 5.736).
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Wer war Vinzenz 16047 Er war 24 Jahre alt, offensichtlich intel-
ligent, liebenswirdig, zum mindesten so fromm, daB er in Rom zu
Trénen gerihrt wurde, wdhrend er als Priester doch nur an eine
gute Karriere dachte; er war ein guter Lehrer und liebte seine
Familie. War er auch ein "Galgenstrick" (vgl. I, 3: un méchant
mauvais garnement), fdhig-zu impulsiven und gewalttdtigen MaB-
nahmen, wenn es um Geld ging? War er ein Liigner, sogar seiner Mut-
ter und seinem WohltZter gegeniiber? Die Beantwortung dieser Fra-
gen hingt von der Interpretation der Ereignisse zwischen 1605

und 1607 ab.

Zeittafel zux 1. Kapitel

1581 Aprii Geourt
1565 Dax
1596 zo. Dez. Tonsur und ¥iedere Weihen
1597 - 1604 Toulouse
1598 10. Sept. Entlafschreiben fir die Subdia-
konatsweihe
19. Sept. Subdiakonatsweihe
11. Dez. EntlaBschreiben flir die Diakonats-
weihe
19. Dez. Diakonatsweihe
1599 13. Sept. EntlaBschreiben fiir die Priester-
weihe
1600 23. Sept. Priesterweihe

Reise pnach Rom
Ernennung zum Pfarrer von Thil
1604 12. Okt. Baccalaureus der Theologie
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Die Begegnung mit.Gott

in den Armen

von Theodor Wiesner CM

Geistliche Schriftsteller beschreiben das Wachsen des geistli-
chen Lebens mit Hilfe von Vergleichen, z. B. einer Burg, dem
Besteigen eines Berges. Der heilige Thomas benutzt den Ver-’
gleich der Stufen der menschlichen Entwicklung von der Kindheit
iber die Jugend zur Mannesreife. Von daher stammt der Begriff
der Altersstufen oder der Wege des geistlichen Lebens, wie er
in den Handbiichern der aszetischen Theologie beschrieben wird.
REGINALD GARRIGOU-LAGRANGE skizziert in seinem Buch "Die drei
Bekehrungen und die drei Wege" (Freiburg 1949) dieses Wachsen ™
als den Reinigungsweg der Anfanger, den Erleuchtungsweg der
Fortgeschrittenen und den Enigungsweg der Vollkommenen. An

der Schwelle eines jeden Weges gibt es einen Ubergang oder

eine Krise, die "Erste Bekehrung” , bzw."Zweite Bekehrung'und
"Dritte Bekehrung” genannt wird. Mit einigen Abweichungen in
der Terminologie ist dieses Verfahren die herkdmmliche Beschrei-
bung des geistlichen Wachstums. Die Abhandlungen entwickeln die-
ses Thema jedoch fast ausschlieBlich in Hinsicht auf Gebet
gMeditation, affektives Gebet, Kontemplation) und Tugenden
moralische, theologische Tugenden, Gaben des Heiligen Geistes).
Nur nebenbei wird auf die mehr aktiven oder apostolischen For-
men der Spiritualitdt Bezug genommen. Garrigou-Lagrange zum
Beispiel sagt in dem Abschnitt liber den Erleuchtungsweg:

"Die eingegossene Beschauung tritt in zwei normalen Gestal-
ten auf: einmal ist sie ganz kontemplativ aktiv wie beim
heiligen Vinzenz von Paul, der im Licht der Gaben der Weis-
heit und des Rates bestédndig in den Armen und verlassenen
Kindern die leidenden Glieder Christi sieht. Manchmal ent-
h8lt diese volle Erleuchtungslehre nicht nur die eingegos-
sene Beschauung der Glaubensgeheimnisse sondern auBlerordent-
liche Gnaden, Visionen, QOffenbarungen und innere Worte, wie
es die hl. Theresia in ihrem Leben beschreibt" (8. 75). i

Dann fdhrt er in der Beschreibung der Merkmale dieses Weges
fort, ohne die aktive Form zu beriicksichtigen.

Heute bemiihen sich viele ein geistliches Leben zu fiihren, das
*in den Armen und Verlassenen die leidendern Glieder Christi
sieht", das Frieden und Gerechtigkeit sucht, das in Solidari-
tit mit den Armen leben mdchte. Das Anliegen dieses Aufsatzes
ist, diese Art des geistlichen Wachstums zu ummeifien: Als
Arbeitsmodell nehmen wir das oben erwdhnte klassische Modell
der drei Wege oder Altersstufen, in die man jeweils durch einen
Ubergang oder eine Bekehrung eintritt. In der Vorarbeit zu die-
sem Artikel habe ich zwel besonders hilfreiche Abhandlungen ge-
funden. Die eine handelt nieht eigentlich ilber die Armen, son-
dern {iber das Gebet. Sie stammt von BEATRICE BRUTEAU und trigt
den Titel "Einsicht und Offenbarung: ein Weg des Gebets in
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einem christlichen Kontext" (Contemplative Review XVI, Herbst
1983, S. 18 - 37). Die andere ist ein Vortrag von P. ALBERT
NOLAN bei der Jjdhrlichen Generalversammlung des Katholischen In-
stituts fiir internationale Beziehungen am 29. Juni 1984 in Lon-
don. Nolan ist der ehemalige Provinzial der Dominikaner in Siid-
afrika, wo er auch jetzt noch tadtig ist. Sein Vertrag behandelt
den geistlichen TFortschritt in der Option filir die Armen. Er ist
im Mitteilungsblatt der irischen Missionsvereinigung von Juli/
August 1984 erschienen.

Erste Bekehrung

Der Augenblick, in dem wir in den geistlichen ProzeB eintreten,
der die Armen in Christus und Christus in den Armen sieht, ist

der Augenblick der Ersten Bekehrung. Es ist allerdings schwierig,
ihn genau 2zu bestimmen, aufier in der Riickschau. Bisweilen ge-
schieht es durch irgendeinen Kontakt mit den Armen, den Leidenden
und Ausgegrenzten; biswellen ist es das Ergebnis wvon Exerzitien
oder einer Tagung; bisweilen die Erfahrung eigener innerer Be-
dréngnisse. Auf jeden Fall erkennen wir, daBR es sich bei dieser
Erfahrung um eine Anregung und eine Einladung Gottes handelt:

der erste Aspekt der Bekehrung. Dann treffen wir eine Entschei-
dung ~ zweiter Aspekt der Bekehrung -~ , unser Leben irgendwie

auf die Armen einzustellen, auf die Armen, wenn auch nur versuchs-
weise, zuzugehen. Ist diese Entscheidung einmal gefallen, dann
sind wir in der Lage, lber unsere Erfahrung in der Weise nachzuden-
ken, dafl ein Ereignis oder eine Reihe von Ereignissen als Wende-
punkt in Erscheinung treten. Wir sehen auch das Handeln und die
Initiative Gottes mitten in der Erfahrung, so daB sie als Gnade
angesehen werden kann. So betreten wir den ersten Weg, den ich

den Weg der Wertschdtzung nenne.

Der Weg der Wertschiatzung

Das erste Merkmal dieses Weges ist die Er f ahrung der
Welt der Armen. Wir bemerken ihr Leiden, hdren ihren Schrei,
studieren ihre Art, ihr Leiden und ihre Lage. All dem setzen wir
uns aus, und das ist wesentlich auf dieser Stufe des geistlichen
Lebens. Es ist unsere Antwort auf die Gnade der Ersten Bekehrung.
Dieser Kontakt kann die Beschiftigung in einer Suppenkiiche sein,
der Besuch eines Hospitals fiir Sterbende, die Reise in ein Land
der Dritten Welt, Gefangenendienst. Was es auch immer sei, es
ist wichtig fiir uns, die wir uns so gern vor der harten Realitidt
von Hunger und Bedriickung hiiten, vor dem Gestank der Slums, vor
den Bedrohungen der dunklen Seiten des Daseins. Natilirlich kdnnen
wir einiges Davon durch Blicher, Filme usw. erfahren. Aber es
gibt keinen Ersatz fir den unmittelbaren Kontakt.

Diese Erfahrung flihrt uns zum M i t 1 e i d e n , oder sie kann
wenigstens dazu filhren, wenn wir sie in uns wirken lassen. Wir
diirfen nur nicht selbst Hindernisse auf dem Weg des Mitleidens
aufrichten, indem wir die Armut und die Leiden der Armen als
Folge ihrer Tridgheit oder Unwissenheit betrachten und sagen,
daB wir nicht schuld daran sind oder daB wir dem hilflos gegen-
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lUiber stehen. Wir miissen den Sinn des Mitleidens in uns pflegen,
irdem wir mit den Armen, so tief wir k&nnen, mitfi¥hlen, das Mit-
leiden als eine Eigeschaft Gottes betrachten, wie er mit den
Menschen fihlt. Hier kann die Betrachtung des Lukasevangeliums
dazu verhelfen, das Mitleiden mit dem, was wir iiber die Leiden
der Armen gesehen und gehOrt haben, zu entfalten. Christliches
Mitleiden offnet uns das Geheimnis der Identitdt von Christus
und den Armen und 1la8% uns in den Leidenden Christi Antlitz se-
hen und seine Stimme horen.

Wie die Tugend des Mitleidens wdchst, duBlert sie sich in Werken

der Barmherzigkedit. An diesem Punkt fangen wir an,
nicht nur zu den Armen zu gehen, um ihr Leiden zu erleben und

in Augenschein zu nehmen. Wir setzen uns fir sie ein, um unserm
Mitleiden Ausdruck zu verleihen und ihnen in irgendeiner Weise

zu helfen. Die Hilfe kann so einfach sein wie die Austeilung ™™
von Lebensmitteln , Kleidern, Geld oder so vielfdltig wie die
Beteiligung an einer stddtischen Reform oder internationaler
Nothilfe.

Mitleiden fiihrt auch zur E 1 n f ac hheit in der Lebens-
weige. Wir spliren die Notwendigkeit, einfacher zu leben, auf
viele iiberfliissige Dinge 2zu verzichten, unsern Lebensstil, der
oft nur auf Kosten der Lebensweise der iibrigen Welt mdglich ist,
im Vergleich mit dieser zu iiberpriifen. Der Quaker RICHARD FOSTER
bietet in seinem Buch "Lob der Einfachheit" ein aufschluBrei-
ches und praktisches Kapitel {iber die Einfachheit. Er nennt
drei innere Haltungen, die filir die Einfachheit kennzeichnend
sind: was wir haben, als Gabe Gottes betrachten; erkennen, daB
es Gottes Sache ist, fiir uns zu sorgen; was wir haben, fiir an-
dere verfigbar halten. Dann spricht er liber die duBere Auspri-
gung der Einfachheit und stellt zehn Uberpriifungsgrundsitze auf:

Sachen nur nach ihrem Nutzen, nicht nach ihrem Renommee kaufen;

alles zurlickweisen, was eine Anhédnglichkeit in einem hervor-
ruft;

sich eine Haltung aneignen, Dinge wegzugeben;

es ablehnen, von Leuten, die fiir moderne Apparate sind, her-
ausgestellt zu werden; ”w\

sich an Dingen freuen, ohne sie zu besitzen;

eine tiefere Achtung vor der Schdpfung erwerben;

mit einer gesunden Skepsis Werbungen betrachten wie "Jetzt
kaufen, spédter bezahlen";

den Lehren Jesu iiber schlichtes, ehrbares Reden folgen;

alles zuriickweisen, was die Unterdriickung anderer fdrdert;

alles meiden, was einem von seinem Hauptziel entfernt.

Jedes dieser Merkmale des Weges .der Wertschdtzung ( Erfahrung,
Mitleiden, Werke der Barmherzigkeit, Einfachheit des Lebens-
stils) ist wichtig fiir den geistlichen Fortschritt auf die So-
lidaritédt mit den Armen hin. Unverzichtbar, wie sie sind, sind
sie doch erst ein Anfang, ein Teilabschnitt jedes echt christ-
lichen ILebens. Auch wenn es um die Armen geht, sind sie auf die
eigene Vervollkommnung ausgerichtet. Die Armen werden als Objekt
unserer Bemiihungen gesehen, i b e r die Armen wird gesprochen,
selten 2z u ihnen. Wir arbeiten f 4 »r die Armen, selten
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m i t ihnen. Unser Standort im Leben bleibt i b e r den Armen.
Sie sind etwas anderes als was wir sind. Die ‘e Bemerkun®n wollen
nicht an dem Weg der Wertschatzung Kritik iiben, sondern nur zei-
gen, dal es ein Anfang ist. DaB wir das erkennen urnd von da aus-
gehen, ist wichtig.

Die am Anfang dieses Weges stehen und ihre Flihrer miissen sich be-
wuBt sein, daB die mdglichst breite und tiefe Erfahrung der Welt
der Armen wesentlich filir das geistliche Wachstum auf dieser Stufe
ist. Aber es ist nicht genug. Hinzukommen muB Reflexion {iber die
Erfahrung und die Erfahrung Jesu im Evangelium. Dazu gehdrt dann
noch ein.glilhendes Gebet um ein mitleidendes Herz, das Jesus in-
mitten der Armen und in ihrem Antlitz erkennt.

Die Zweite Bekehrung

Der heilige JOHANNES VOM KREUZ sagt, der Ubergang vom Reinigungs-
zum Erleuchtungsweg sei durch eine Nacht der Sinne gekennzeich-
net, die eine zweite Bekehrung darstellt. Zeichen dieser Nacht
sind u.a. Wegfall der Trdstung im Gebet und eine Unfdhigkeit, in
diskursiver Weise zu meditieren. In Zhnlicher Weise durchschrei-
ten wir, denen es im geistlichen Leben darum geht, Gott in den
Armen zu finden, eine Krisis oder zweite Bekehrung. Durch unsern
Armendienst erfahren wir, daB Armut nicht nur ein individuelles
Problem .ist,sond.strukturellen Charakter hat, daBR sie also nicht
gn sehr das Ergebnis mangelnder Begabung oder Tatkraft einzelner
als vielmehr politischer und Skonomischer Taktik ist. Armut er-
scheint als bewuBte Ausbeutung von Menschen und ganzen L&ndern
zum wirtschaftlichen und milit&rischen Nutzen anderer. Armut

wird zu einer Sache der Ungerechtigkeit und Bedriickung und ist
nicht einfach eine ungliickliche aber unabwendbare Situation. Sie
ist ein strukturelles Problem, ein Problem ungerechter und unter-
driickender Einrichtungen und Systeme, und wir gehdren dazu.

Unsere erste Reaktion auf dieses verstidrkte BewuBtsein ist

Zorn, Zorn auf die Reichen, die M&chtigen, die gewaltigen K&rper-
schaften, die Politiker, die Regierungen. Dieser Zorn ist ein

Teil der Krisis der Zweiten Bekehrung. Wir miissen ihn eingestehen
und in entsprechender Weise zum Ausdruck bringen. Wir sind heraus-
gefordert, die Tugend des Mitleidens auszudehnen und.es-nicht nur
den ungerechit Unterdriickten zuzuwenden, sondern auch die Unter-
driicker, gegen die wir ein solches Gefiihl des Zorns haben, einzu-
schlieBien.

Es ist ein kritischer Punkt, wenn uns bewuBt wird, daf die Armut
ein Ergebnis des Systems ist. Hier finden sich einige vdllig fru-
striert. Was als einfacher Akt christlicher Glite einigen armen
Menschen gegeniiber begonnen hatte, die um Brot und Suppe bettel~
ten, weil sie Hunger hatten, entfaltet sich vor uns als das
vielfiltige strukturelle Problem weltweiten Hungers. Wir wissen
nicht ein noch aus. Das Problem iliberwiltigt uns. Wir wissen nicht,



23/18

wie wir die furchtbare Energie, die durch unsern Zorn ange-
zapft wurde, lenken sollen, und das ruft Schuldgefiihle hervor.
Wir sind gelihmt. Andere werden sehr aktiv und wenden enorme Men-—
gen an Zeit und Kraft auf . fiir einen sozialen und politischen
Wandel in der Hoffnung,® die Strukturen und Systeme, die die Ar-
mut verursachen, &ndern zu kdnnen. Dies ist genau der Punkt, an
dem wir scheitern kdnnen. Wir geben der Ohnmacht nach, die wir
empfinden, geben den Kampf auf, ziehen uns vielleicht in eine
Form des Quietismus zuriick. Oder wir geben der Versuchung des
Aktivismus nach und finden uns ausgebrannt und erschépft. Es

ist wahrhaft eine Nacht der Sinne, aber so wie wir uns den Weg
hindurchbahnen oder Gott uns hindurchfiihrt, ersteigen wir die
zweite Stufe des Wachstums, den Weg des Dialogs.

Der Weg des Dialogs

Ich nenne diese Stufe den Weg des Dialogs, weil man hier in eine™m
neue Beziehung zu den Armen eintritt. Auf dem Weg der Wertschit
zung wurde U b e r die Armen gesprochen, Werke des Erbarmens
wurden f i r sie getan. Jetzt entdecken wir eine persdnliche
Beziehung zu den Armen. Die Namen werden ausgetauscht, Freund-
schaften bilden sich. Wir suchen die Person Christi in der Per-
son der Armen. Das ist etwas ganz anderes als das Achthaben auf
die Armen, das Studieren von Berichten {iber die Armut, das Ana-
lysieren ihrer Kémpfe, ihrer Entwirfe von Strategien zu ihrem
Nutzen. Es ist mehr das Erlebnis des Eintritts in ihre per-
s6nliche Welt, so als ob wir sie fragten: "Wo wohnt ihr?" und
sie antworteten: "Kommt und seht!" Wir sehen die Armen "daheim",
spliren den Rhythmus ihres Lebens. Es ist ein erfahrungsmidBiges
Verstehen der Wurzeln ihrer Armut. Wir fiihlen unsg mit ihnen in
ein Joch gespannt und in dieselbe Richtung ziehen.

Umnser Handeln auf dem Weg des Dialogs ist dfter eine Sache des
sozialen Austauschs. Mehr als frilher sind wir darantinteressiert,
mit den Armen unsere Kraft flir eine strukturelle Anderung éin-

zusetzen. Der Nachdruck liegt mehr auf den Aktionen der Gerech-
tigkeit als auf Akten des Erbarmens, wenn auch diese immer zu
einem christlichen Leben gehdren. Der Brennpunkt das Handelns
liegt weniger bei uns und in der Vertiefung unserer Erfahrung -
als in dem, was fiir die Armen und mit ihnen getan werden kann. '
Wir treten intensiver in das Leben der Armen ein. Dabei denken

wir nicht unbedingt ebenso oder haben dieselben Meinungen und
Ansichten wie sie, aber unser Handeln im Imteresse der Gerechtig-
keit wvereinigt sich mit dem der Armen. Wenn auch unser Handeln
intensiv ist, so liegt der Unterscuied mehr auf dem S e i n

mit den A-men als auf dem t un fir sie.

Dadurch, daB wir in die Welt der Armen eintreten und mit der
vitalen Sorge ihres Lebens in Beriihrung kommen, riihren die Ar-
men an den vitalen Kern unseres Lebens. Nun kommen wir zu einer
tiefen Erkenntnis, der Erkenntnis unserer eigenen Armut. Es ist
eine Art erfahrungsmdfiger Erleuchtung, die nicht dursh schluB-
folgerndes Denken erworben, sondern durch Gottes Gnade geschenkt
wird. Sie beginnt damit, daB wir uns bewuBt werden, daf die Ar-
men selbst ihre Befreiung in die Hand nehmen und nicht die Ob-
Jjekte der Bemiihungen von Leuten und Fiihrern des Mittelstandes
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sind, deren Gewissen geschirft wurde. Wir entdecken, dall wir

die Armen als die BRedlirftigen betrachtet haben, daB wir meinten,
ihnen irgendwie geben und sie beschiitzen zu miissen. Mochten wir
mit den Armen zusammenarbeiten, sie lehren oder bef@higen, sich
selbst zu helfen, immer haben wir sie als die Bedlirftigen behan-
delt. Jetzt entdecken wir, daB die Armen vollkommen f&hig sind,
ihre Probleme selbst zu ldsen, daB sie wissen, was zu tun und

wie es zu tun ist, und daB sie tatsédchlich eher in der Lage
sind, eine strukturelle Anderung zu bewirken als wir. Es wird

uns klar, daB die erforderlichen Anderungen in Systemen und Ein-
richtungen nur von den Armen selbst kommen, von den Unterdrlick-
ten, von der Dritten Welt, daB wir nicht in der Weise, wie wir
meinten, notwendig sind, dal wir eher von den Armen lernen miis-
sen, namlich ihre Weisheit, daB wir also von ihnen evangelisiert
werden missen. Der Hexr "2 e T st reut ,die Herzen
vol Hochmut sind;erstirzt die Mad&ch-
tigen vom Thron"(lk 1,51-52). Der Herr hat die Armen
als Werkzeuge erwihlt, und er gebraucht sie in Christus, um uns
alle zu retten. Im Dialog mit den Armen und im Gebet mit Gott
erfahren wir Gott auf eine neue Weise. Gott ist nicht nur in den
Armen gegenwdrtig, gesehen als der Gegenstand unseres Mitleidens
und unserer Barmherzigkeit, er erscheint nicht nur als Christus
im Antlitz seiner leidenden Glieder. In den Armen wird Gott er-
fahren als ein Gott, der ihnen gegenwdrtig ist und durch sie han-
delt, um uns alle zu retten. Aber gerade diese Erkenntnis , gera-
de diese Erscheinungsform der Armen trigt den Samen einer neuen
Wachstumskrise in sich. Vielleicht ohne es zu bemerken, befinden

wir uns an der Scawelle einer dritten Bekehrung. Aber zuerst noch
ein Wort liber den Lebensstil.

Auf diesem Weg des Dialogs identifizieren wir uns mehr und mehr
mit den Armen in unserer Lebensweise und vereinfachen unsern Le-
bensstil. Wir engagieren uns auch in dem Xampf um eine soziale
Verdnderung. Das fllhrt gewdhnlich zur Teilnahme an Protesten,
Boykottierungen, Demonstrationen, Widerstandsaktionen, ja zu zi-
vilem Ungehorsam, zu Festnahmen, Gefingnis. Oft gliedern wir uns
in Widerstandsgrurpen ein, ein Netzwerk von Menschen mit gleichen
Jdealen und Zielen. Imfolge dieser Einlassungen erfahren wir,
daB die andern, Freunde, Verwandte, die Familie, Mitglieder un-
serer Kommunitdt,einfach nicht verstehen, was wir da tun. Wir
filhlen uns miBverstanden, gemieden, kritisiert, sogar verfolgt.
Diese Erfahrungen zusammen mit unserm Bemiithen, einfacher zu le-
ben, gehdren von nun an schleckhthin zu unserm Leben.

Die Dritte Bekehrung

Genau so, wie der Ubergang vom Weg des affektiven Gebets und
der erworbenen Beschauung zum Einigungsweg der eingegossenen Be-
schauung durch eine Reinigung oder eine dunkle Nacht des Geistes
gekennzeichnet ist, so ist auch der Ubergang weg vom Weg des Di-
alogs durch eine dritte Bekehrung gekennzeichnet. Auf dem Weg
der Wertschitzung sahen wir uns den Armen durch unsere Akte des
Mitleidens zu Hilfe kommen. Unbewult stellten wir uns in der Po-
sition des Helfers i b e r die Armen. Wir miissen von dem Po-
dest heruntergeholt werden, um in eine Beziehung echten Dialogs
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mit den Armen zu gelangen. Dann allerdings neigen wir dazu, die
Armen selbst auf das Postament zu stellen. Sie werden ideali-
siert, in romantischer Beleuchtung gesehen, als von Gott Begiin-
stigte mit fast angeborener Weisheit ausgestattet. Wenn sie aus
einem Land der Dritten Welt kommen, sind sie automatisch Exper-
ten {iber Welt, Bedriickung, Skonomische und soziale Fragen. Die-
se romantische Sicht der Armen fiihrt zu der Krise dieser Ubergans-
periode. Wir merken bald, daB die Armen unserer Idealvorstellung
nicht entsprechen. Sie sind so selbstsiichtig und habgierig , so
verantwortungslos und ohne politisches Verstidndnis, so schwach
und stindhaft wie ihre Briider und Schwestern aus dem Mittelstand.
An diesem Punkt geraten wir in eine Krisis der Enttauschumrg und
in eine Krisis des Glaubens. Wenn wir sehen, daB die Armen ein=~
fach nicht unsern Erwartungen entsprechen, werden wir erniichtert
und entmutigt. Sie sind nicht die christusihnlichen Gestalten,
wie wir es uns einbildeten. Sie sind keineswegs mit einer beson-
deren Weisheit ausgestattet. Dann gelangen wir in die Krise des
Glaubens: Sind sie wirklich Gottes Bevorzugte? Kdnnen wir Gott ™™
in solchen unvollkommenen Bildern seiner Gegenwart Yegegnen?
Durch diese Krisen der Erniichterung mlissen wir hindurch wd wieder

dazu kommen, Gott in dem TongefdB, das der Arme darstellt, zu
sehen.

Hier miissen wir warten. Wie der heilige THOMAS sagt, daB "Ge-
sicht, Gefilhl, Geschmack sich angesichts der Wirklichkeit des
eucharistischen Brotes tduschen",so tduschen uns auch hier unse-~
re Sinne, und wir warten auf die Gnade des Glaubens. Mit ihr se-
hen wir das Mysterium der Liebe Gottes zu den Armen, die Tatsache,
daB gerale der Ton selbst fir Gott ein Ding von Wert ist. Es ist
ganz wie beli der Gnade der eingmossenen Beschauung: wir kdanen

sie uns wlinschen, darum beten, aber grundsitzlich miissen wir die
Gnade des Gebets von Gott erwarten. Der heilige VINZENZ sagt:

"Ich darf einen armen Bauern .oder eine arme Frau nicht nach
ihrem AuBern beurteilen oder nach der Fassunsgkraft ihres Gei-
steg. Oftmals ist ihr Aussehen kaum noch das von Menschen...
Abver drehen wir die Medaille herum, dann sehen wir im Licht
des Glaubens, dafl sich der Sohn Gottes, der arm sein wollte,
in diesen Armen darstellt”.

Wie wir mehr und mehr von dieser Gnade des Glaubens erleuchtet
werden und uns durch diesen Ubergang hindurcharbeiten, betrete ™
wir die dritte Stufe, den Weg der Solidaritit.

Der Weg der Solidaritat

Damian de Veuster hatte zwdlf Jahre auf Molokai gelebt. Als er
im Jahr 1885 im Alter von 45 Jahren seine Predigt nicht mit dem
gewohnten "Meine lieben Christen", sondern mit "Wir Aussatzige”
begann, trat er zu seinen Leuten in ein neues Verh&dltnis. In
dhnlicher Weise ewinnen wir das Zusammengehdrigkeitsgefiihl mit
den Armen, wenn der Unterschied zwischen uns und ihnen nicht
mehr vesteht. Der Unterschied bricht zusammen, und wir sind die
Armen, einer unter ihnen. GewiB, wir haben verschiedene Talente
und Lebenserfahrungen, aber die grundlegende Tatsache ist, daB
wir beieinander stehen als einer, ein Herz und eine Seele sind
inmitten der unterdriickenden politischen, CSkonomischen und sozi-
alen Strukturen. Wir treten mit derselben Auffassung an die Welt
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heran, und zwar im BewuBRtsein unserer verschiedenen Rollen und
unsres Jje verschiedenen Werdegangs, im Bewulltsein unserer Slind-
haftigkeit, unserer Grensen und Schwichen, aber auch mit gegensei-
tiger Liebe und einem gemeinsamen Anliegen.

Die Erfahrung Gottes auf diesem Weg der Solidaritdt ist die Erfah-
rung der Gerechtigkeit Gottes. Wir befinden uns in Solidaritdt
mit dem Gott der Armen in Christus Jesus. Wir haben uns von unse-—
rer Uberlegenheit frel gemacht, von unsern Illusionen, unserer
Entmutigung und Enttiduschung, unserer Schuld und unserer romanti-
schen Ansicht von den Armen. Dazu haben wir uns frel gemacht fiir
Christus und uns ihm gedffnet in der Person der Armen. Das ist
wahrhaft die Gabe Gottes, ganz so, wie die Kontemplation die Gabe
Gottes ist. Das heift nicht, ebenso wenig wie bei der Xontempla-
tion, daB wir an KZmpfen, Leiden vorbeikommen oder vor MiBverste-
hen und sogar Verfolgung geschiitzt sind, sondern es heiBt, daB
wir Gott erfahren, der uns sagt: "S el ig ihr Armen,
sweoihr werdet Gott sehent.

Wir verrichten wie bisher die Arbeit mit den Armen. Unsere Aktivi-
tdten bleiben ganz dieselben auf diesem Weg der Solidaritét. Wir
helfen Essen zurechtmachen oder austeilen in der Suppenkiiche oder
wirken fiir ein Stadtsiedlungsprojekt oder versuchen auf die Taktik
der multinationalen KOrperschaften in Hinsicht auf die Dritte

Welt EinfluB auszuiiben. Diese Akte der Barmherzigkeit gehoren wie
bisher zu unserm Leben. Was sich gedndert hat, ist unser Verh#lt-
nis zu den Armen, unser Stehen an ihrer Seite, und durch sie hat
aich unser Verhidltnis zu Gott ver&ndert. Wie ein Erleuchteter im
Buddhismus sind wir auf den Marktplatz zurlickgekehrt. Wir erfahren
eine Solidarit&t mit den Armen und mit Gott, mdgen wir das nur ge-
legentlich als ein Einssein und als Frieden im tiefsten Grund unse-
res Seins spliren oder uns dieses Einsseins mehr oder weniger stéan-
dig bewuBt sein. Das ist es, was unser Leben und unser Tun lenkt,
was uns Kraft gibt und sich in einem innern Frieden niederschligt,
der die Folge einer Versdhnung in uns selbst mit den Armen und mit
dem Gott der Armen ist. Wie friher bleibt die Betrachtung ein

Teil unseres Gebets, aber 6fter noch beten wir iUber die Ereignisse
des Evangeliums aus dem Blickpunkt des Armen und weniger aus dem
Blickpunkt dessen, der ihm in seinen Bedré@ngnissen zur Seite steht.
Auch kdnnen wir winschen, unter den Armen zu leben oder es tats&ch-
lich tunzwm Ausdruck unserer Solidaritidt mit ihnen. Solidaritdt

wird dafiir bestimmend, wie wir die Welt sehen und in ihr leben und
wie wir Gott erfahren.

Schlullbemerkung

Geistliche Schriftsteller warnen uns, das stufenweise Fortschrei-
ten zu strikt zu interpretieren. In Wirklichkeit bewegen sich die
Menschen von der einen "Stufe" zur andern viel freier, als man es
nach der Beschreibung der aszetischen Theoclogie vermuten sollte.

Unsre Beschreibung der drei Wege ("Stufen") der Begegnung mit Gott
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in den Armen scllte nur als Modell dienen. Dadurch erscheint die
Begegnung mit Gott in den Armen als ein ProzeB des geistlichen
Wachstums. Dann kann uns das Modell helfem, die zu .verstehen, die
sich in diesem Wachstumsprozel befinden. Ferner bégreifen wir,
dal wir nicht alle auf derselben Entwicklungsstufe stehen. Und
schliefBllich kann es auch dazu diemen, uns auf unserm eigenen ~
geistlichen Weg Einsicht in die Gefahren und Schwierigkeiten zu
geben, denen wir dort begegnen.

(Entnommen: VINCENTIANA 1988/3 S. 3%28-336, Der Ver-
fasser war Mitglied der USA-Provinz Mittelwest und

wirkte bis zu selnem Tod am 27.5.87 in der Didzese

Marsabit, Kenia)

~

NACHLESE 2zu "Voltaire: Mein Heiliger is%
Vinzenz von Paul" (MEGViS B-A-F 21/88 S.12)

Prompt erhielten wir am 21.10.88 von Herrn Gunth CM, Paris, die
Antwort auf die am Ende der Notiz aufgeworfene Frage, ob sich
Voltaires Bemerkung: "Er {Vinzenz) wollte, daB die teuflische
Glocke von Saint-Germain-en-1'Auxerrois, die den Auftakt zu dem
Massaker gegeben hatte, kaputtgeschlagen wiirde", belegen. lasse.
Nach Herrn Andre Dodin CM gebe es dafiir keine geschichtlichen An-
haltspunkte, es sei ein "reines HirngespinsSt" Voltaires.

Anscheinend veranlaBt durch die Verdffentlichung des Voltalre-
zitats kommt Herr José&-Oriol Baylach CM in "Vincentiana™ 1988/5
S. 513 auch darauf zu sprechen. Er zitiert den franzdsischen
Text, weist auf die spanische Ubersetzung bei Ibadez (in "Vi-
cente de Paul y los pobres de su tiempo", Edit. Sigueme, Sala-
manca 1977) und die deutsche in unserer Zeitschrift hin und
stellt ihn in den bekannten philosophiegeschichtlichen Zusammer.
hang (cf. MEGViS B-A-F 1,17 f£f.; &,10; 5,21; 11,19; 20,24 f.),
ndmlich die Aufkldrung, die "eine vernilinftige Religion wollte,
die die Menschen zu sozialen Tugenden ermuntere". Er scheint
nicht gliicklich dariiber zu sein, daB "neue Generationen der Vin-
zentiner" das Zitat aufgreifen; die Gestalt des heiligen Vinzenz
werde auf einen "wohlwollenden Menschenfreund” reduziert. Wenn
man diese "Laisierung" weitertreibe, mache man ihn schlieBlich
zu einem "Ungldubigen®. (Er bezieht sich mit den drei letzten

in Anflihrungszeichen gesetzten Ausdriicken auf M. Emmery "Comment
se créer une légende, 1l'exemple de St. Vincent de Paul' in
"Cahiers rationalistes™ 1978, S. 138-154), "Ich sehe nicht",
schreibt er, "welche 'apologetische Aussagekraft' filir den heili-
gen Vinzenz in diesem Satz Voltaires stecken soll. Sein Kontext
macht uns hinreichend seinen vollkommen negativen Wert deutlich.”

5
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Stellungnahme von Kapuzinerpater GroB zu
"Benedikt von Canfield wund sein EinfluB

auf Vinzenz von Paul" (MEGViS 22/88 S.3)

Bei der Ubersetzung des Aufsatzes unseres irischen Mitbruders
Thomas Davitt liber Benedikt von Canfield (siehe MEGVIS B -A. F
22/88) bin ich mit dem deutschen Herausgeber der "Regel der Voll-
kommenheit", dem Kapuzinerpater Werner-Egon GroB (l.c. S. 21),in
Verbindung getreten. De er an Davitts Arbeit interessiert war,
habe ich ihm auf seinen Wunsch Heft 22/88 geschickt, auBerdem
eine Fotokopie des einschligigen Pargraphen II, 3 der "Allgemei-
nen Regeln" des heiligen Vinzenz. Weil diese nicht allen unmsern
Lesern zur Verfiigung stehen, zitiere ich hier zundchst den Para-
graphen zum besseren Verstédndnis des Folgenden:

"Ein sicherer und kurzer Weg zu christlicher Vollkommenheit
ist, immer und in allen Lagen den Willen Gottes zu erfiillen.
Dies muB man sich zur Gewohnheit machen, indem man folgende
Punkte beobaehtet:.

1. stets pflichtgeméB das Gebotene tun und das Verbotene
meiden, wenn klar ist, dal das Gebot wvon Gott, von der Kir-
che, von dern Obern oder von den Regeln uns Konstitutionen
ausgeht;

2. wenn es sich um sittlich Indifferentes handelt, eher das
wiahlen, was unserer Natur widerstrebt als was ihr ange-
nehm ist, sofern nicht das, was ihr zusagt, notwendig ist.
In diesem Fall mufl man es vorziehen, aber nicht, weil es
den Sinnen angenehm, sondern weil es Gott wohlgefdlliger
ist: Stehen aber mehrere indifferente Handlungen zur Wahl,
danr entschlieBe man sich kurzerhand fir eine in dem Gedar-
ken, daB Gott sie uns ..nahelegt.

3. Was uns unerwartet begegnet, sei es Gliick oder Ungliick, mag
es den Leib oder die Seele betreffen, nenme man mit Gleich-

mut an, da es ja aus der viaterlichen Hand Gottes kommb.

So sollen wir handeln, weil es Gott wohlgefdallig ist und

um Christus, den Herrn, unsern Krdften entsprechend nachzu-

ahmen. Er hat auch immer so gehandelt, und zwar in ebendie-

ser Absicht, wie er selbst betont: "Ich tue immer, was ihm
gefallt™.

P. GroR macht zu den Ausfithrungen Davitts folgende Bemerkungen:

4.

Zu MEGvIS 22/10 oben: "Die bei Benedikt durch alle drei Teile durchgehence
Leitidee ist nicht '"die Vollkommenneit"!, scnder '‘das Wollen Gottes'". Eler
mu@ die Aussage Ihres irischen Mitbruders entschieden korrigiert werden.
Auf Seite 22/11 unten ist genau zu teachten, dafl "die dritte Stufe, die
rniedrigung’, kein aktives Sich-klein-machen ist, schon gar nicht im Siane
eines Demutsakftes oder eines Aktes der Selbstverleugnung, sondern ein
passives Kleinwerden durcnh das Wirken Gottes.
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Zu 22/12 10.Z.v.u.: "annéantissement" mit "Vernichtung" zu ibersetzen, ist
sehr irrefithrend, auch hier kénnte man an eine Akt der Selbstverleugnung
denken. Es ist bei Benedikt von Canfield jedoch eindeutig ein "Zu-Nichts-
werden" wiederum durch das Wirken Gottes, und dabei immer ein relatives
Zu-Nichts-werden, nur im Blick und im Bezug auf das Alles-Sein Gottes.

Zu 22/20: Ich bin nicht ganz sicher, ob man einen Zusammenhang sehen kann
zwischen dem Wort des hl. Vinzenz iiber die Vorsehung und dem enjabement
Benedikts von Canfield in der Ausgabe von Osmont, 1609. Vorsicht ist da
besser, zumal es sich um eine unwichtige Sache handelt.

Im iibrigen ist die fast wdrtliche Ubereinstimmung von II.3.1-d Ihrer
"Allgemeinen Regeln" mit den Texten Benedikts im I. Teil seines Buches
verbliffend.

Allerdings findet sich in dem Text Ihrer "Allgemeinen Regeln", den Sie mir

zugeschickt haben, nicht das "Fundament" des ganzen Benedikt von Canfield-

schen Werkes: Alles tun, einzig uncé ausschlieflich nur aus dem alleinigga\
Motiv: Gott Freude zu machen. Das geht bei Benedikt von Canfield so we

dal er auch die von Vinzenz in 1II,3.4 genannte Nachahmung Jesu a.s

unmittelbares Motiv ausschlieft, da es in Tun des Wollens Gottes enthalten

ist. Sh. "Leitfaden" I.3.

Es heiB3t da:

"Jemand kann im geistlichen Leben viele Absichten und Ziele ver-
folgen, die Ausmerzung seiner Fehler, die Erlangung von Tugenden
oder die Nachahmung unseres Erldsers. Diese Ziele sind zlle gut.
Am wertvollsten aber ist das Ziel unserer Ubung. Wenn wir nZmlich
alles tun, weil Gott es so will, dann ist dieser Wille Gottes das
Ziel unseres Tuns. Und es gibt kein hdheres und iiberragenderes
Ziel als den gottlichen Willen".

Ich entsinne mich einer AuBerung von Herrn Nikolaus Rech, dem
Superior des Vincentinum wZhrend meiner Studienzeit in den drei-
Riger Jahren-in Trier.. iiber den Faragraphen II, 3 der Allgemei-
nen Regeln. Er schrinkte ihn irgendwie ein, so, als kdnne die
strikte Anwendung dieser Regel ull.gefihrlich sein. Vielleicht
ergab sich diese Auffassung aus einem zu engen Verstdndnis des
Willens Gottes als Anordnung oder Gebot.: P. GroB sagt dazu in

seinem Bilichlein "Du, o Gott, bist das Alles" (cf. MEGViS B A P,ﬁw\
22/88 8. 21) auf S. 15 f.:

"Das Wort vom 'gdttlichen Wollen' (ist) so zu nehmen, wie es
damals verstanden wurde. Uster dem Begriff Wille oder Wollen
falte man seinerzeit alle Strebekridfte der menschlichen Seele
zusammen, also nicht nur das fordernde Wollen, sondern auch das
Winschen, das Gern-Haben, das Sich-Sehnen nach etwas und sogar
auch das Sich-Freuen iiber etwas. Wenn also bei Canfield vom Wol-
len Gottes die Rede ist, dann bedeutet das nicht immer nur:
Gott verlangt und gebietet, daBR ich dies oder jenes tue. Es
heiBt gerade bei ihm vorwiegend: Gott hat es gern und freuv
sich, wenn ich etwas tue, was im Einklang mit seinem Willen
steht.... Es wird wichtig sein, diese umfassende Bedeutung

vom Willen und Wollen Gottes beim Lesen des Canfield'schen Wer-
kes immer vor Augen zu haben".

Ob nicht unter diesem Vorzeichen auch die Schriften des heiligen
Vinzenz neu zu lesen sind?

S
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