Adalbert de Vogiié

Klosterleben und gemeinsame
Gebetszeiten

Bis vor wenigen Jahren entsprach die Monchs-
praxis vor allem im Chorgebet offensichtlich den
durch Sankt Benedikt festgelegten Normen. Je-
des Kloster betete gemifl der Benediktregel'
grundsitzlich sieben Tagesoffizien- und ein
Nachtoffizium. Doch erfuhr dieser tigliche Ge-
betszyklus im Lauf der Jahrhunderte bedeutende
Verinderungen. Die Prim zum Beispiel erweiter-
te sich um ein Kapiteloffizium, und es bildete
sich der Brauch heraus, nach einer der morgend-
lichen Horen die Konventmesse zu feiern, indes
gewisse Orden nach den vorgeschriebenen Ho-
ren ein zusitzliches Marianum rezitierten. Aufler
diesen Zusitzen nahm man sich mit dem Stun-
dengebet ziemlich viel Freiheiten heraus: die
Horen wurden zu einer Stunde gebetet, die nicht
fiir ihre Rezitation vorgesehen war’, oder man
betete sie gleich alle hintereinander’. Dieser
letztgenannte Brauch verminderte die Zahl der
wirklich zeitlich auseinanderliegenden Horen.
Wenn man da drei oder vier kleine Horen nach-
einander betete, dann hief§ das nicht mehr Gott
«sicbenmal am Tage» loben, wie es Benedikt
verordnet hatte, sondern bedeutend weniger oft.

Diese durch Indulte und Rubriken rechtskraf-
tig gewordenen Gebriuche waren deswegen
nicht weniger schockierend, und eine Anzahl
Kloster reformierten sie kithn um die Mitte
unseres Jahrhunderts. Jedes Offizium wurde
vom benachbarten getrennt und zur dafiir vorge-
sehenen Stunde als ganz eigene Hore gebetet®.
Das ging nicht ohne Verzichte. So kam es ganz
natiirlicherweise zur Tendenz, die zusitzlichen
Gebete und Offizien aufzugeben. Zwar blieb die
Konventmesse tberall, das Marianum aber ver-
schwand, wie auch die Kapitelgebete der Prim.

Mit der Reform des Zweiten Vatikanischen Kon-

zils entwickelte sich diese Tendenz jedoch weit
iiber eine blofle Riickkehr zur Benediktregel
hinaus. Obwohl die Regel die Zelebration der
Prim vorgeschrieben hatte, wurde sie doch im
allgemeinen unterlassen. Hier und da verzichtete
man auf die der Messe unmittelbar vorausgehen-

de Hore, und die eine oder andere der kleinen
Horen wurde privat gebetet. Man schlug sogar
vor (und setzte es zuweilen in die Tat um), die
Siebenzahl des heiligen Benedikt auf drei Tages-
offizien zu reduzieren.

Immerwdihrendes Gebet

Diese hochst unterschiedliche und wandelhafte
Lage fordert eine Konfrontierung mit dem tief-
gehenden und stindigen Bedenken der klosterli-
chen Berufung. Kann man im Licht der Urspriin-
ge des monastischen Lebens den grundlegenden
Sinn des Stundengebetes deutlich machen, die
Stelle, die es im klosterlichen Dasein einnehmen
mufl, die Weisen, die es aufwerten, und die
Gefahren, die es umlauern? Wir stellen diese
Fragen nicht aus blofler historischer Neugierde,
sondern im Blick auf die Entscheidung, die sich
heute auf diesem Gebiet vollzieht und die es zu
erhellen gilt. Letzten Endes gehen diese Fragen
auf die eine Frage hinaus, was der Mensch, der
heute die Berufung zum Ménch vernimmt, aus
dieser bis in die ausgehende Antike zuriickrei-
chenden Gebetstradition lernen kann.

Es ist gegenwirtig nicht schwierig, den ur-
spriinglichen Sinn des Chorgebets zu definieren.
Das Zweite Vatikanum hat es treffend ausge-
driickt: «Das Stundengebet ist nach alter christli-
cher Uberlieferung so aufgebaut, dafl der gesam-
te Ablauf des Tages und der Nacht durch Gottes-
lob geweiht», «der Tagesablauf wirklich gehei-
ligt» und die Anordnung des Apostels befolgt
wird: «Betet ohne Unterlaf.»* Das ist genau die
Grundausrichtung des iiberlieferten Gebets-
zyklus und seine einzige biblische Wurzel. Es
handelt sich nicht darum, im Verlauf von vier-
undzwanzig Stunden eine bestimmte Anzahl von
Gebeten zu irgendeiner beliebigen Zeit zu absol-
vieren, sondern ein méglichst ununterbrochenes
Gebet zu pflegen, indem man sich auf regelmiflig
auseinanderliegende Gebetszeiten stiitzt.

«Betet ohne Unterlaf. » Eine nie genug betonte
Vorschrift — die einzige im Neuen Testament, die
sich auf das Gebet bezieht. Sie begriindet die
Freiheit des Christen jeder Gebetsordnung ge-
geniiber und zugleich die Verpflichtung, sich
eine solche Ordnung aufzustellen, die man dann
treu befolgt. Freiheit: Christ und Monch sind
nicht gezwungen, in ihrem Umgang mit Gott
irgendeine festgelegte Regelmifligkeit zu beach-
ten. Verpflichtung: sie haben Gott zu lieben aus
ganzem Herzen, das heifit zu jeder Zeit, und

168



KLOSTERLEBEN UND GEMEINSAME GEBETSZEITEN

diese Berufung zum ununterbrochenen Beten
verlangt tatsichliche Verwirklichungen mit dem
fortwahrenden Bestreben, sie als ungeniigend zu
erkennen und sich selbst zu iiberbieten.

Das Gebet zu gewissen Stunden ist also einfach
ein Mittel zu immerwihrendem Beten. Es muf}
wie jedes Mittel in standiger Aufmerksamkeit auf
solches Beten als auf sein Ziel ausgerichtet wer-
den. Wie jedes Mittel lduft es aber auch Gefahr,
das Ziel aus dem Auge zu verlieren und zu
ersetzen. Und das geschieht, wenn man meint,
die zu bestimmten Zeiten rezitierten Gebete
seien eine ausreichende Leistung, die dann von
jedem weiteren Bemithen um Aufmerksamkeit
auf Gott dispensiere. In Wirklichkeit bleibt die-
ses unterbrochene feierliche Beten, ganz gleich,
wie oft es sich tiglich vollzieht, immer diesseits
des unbegrenzten Ideals ununterbrochenen Be-
tens gemdfl dem Aufruf des Herrn, der sich an
jeden einzelnen richtet: «Betet ohne Unterlaf}.»

Wenn man sich daher zu einer bestimmten
Observanz verpflichtet, nimlich zu dieser und
jener festgelegten Stunde zu beten, so nicht in der
Anmaflung, dadurch eine unbegrenzte Schuld
abzutragen, sondern um in dem unauthaltsamen
Bemiihen, zu dem man sich aufgerufen weif},
eine Stiitze zu haben. Die Gebetsstunden sind
nur die Infrastruktur des immerwahrenden Ge-
betes, die Hauptakzente einer ununterbrochenen
Melodie. Thr Zweck ist die bildlich-anfingliche
Verwirklichung der steten Weihe der Zeit. Der
Christ, der diese Gebetszeiten beobachtet, findet
in ihnen in mehr oder weniger grofien zeitlichen
Abstinden einen Aufruf zu seiner Berufung,
unablissig zu beten, einen Schutzwall gegen die
Verlorenheit in den irdischen Sorgen und gegen
das Vergessen auf den Herrn, einen neuen Auf-
schwung zum Gesprich mit Gott.

Der Gedanke der alten Kirche

Diese Erwagungen, die wir an anderer Stelle
entfaltet haben®, sind keine blofen erbaulichen
Kommentare zum Nutzen des modernen Lesers.
Sie geben vielmehr den Gedankengang der Auto-
ren von einst wieder, die iber diesen Gegenstand
geschrieben haben, angefangen bei Tertullian.
Dieser Priester aus Karthago legt schon auf einer
Seite seiner Schrift De oratione’, davon man ein
deutliches Echo bei Cyprian, Hleronymus, Au-
gustinus und Cassian wiederfindet, die spitere
allgemeine Lehre fest: Was die Gebetszeiten
betrifft, keine andere Regel aus dem Mund Chri-

sti als «Beten ohne Unterlafl»; doch ist es nicht
unniitz, so fihrt Tertullian fort, sich feststehende
Gebetsstunden freizuhalten, um dem Aufruf des
Herrn konkrete Gestalt zu geben und sich siche-
rer von seinen eigenen Beschiftigungen loszurei-
Ben; die passendsten Stunden hierfiir sind die
dritte, sechste und neunte, denn sie markieren
den biirgerlichen Tag®, und auch die Schrift
erwihnt sie. Diese unverbindliche Gebetszele-
bration der drei Hauptzeiten des Tages teilt den
Zeitabschnitt auf, der zwischen den beiden gro-
Ben verbindlichen Gebetszeiten liegt, dem Be-
ginn des Tages namlich und der Nacht.

Angesichts dieser lichtvollen Lehre nimmt die
Aufstellung des Stundenkreises bei Benedikt eine
vereinfachte Form an. Nicht nur steigt ihre Zahl
von fiinf auf acht. Die wesentliche Tat liegt darin,
dafl von einem mehr oder weniger fakultativen
Charakter nicht mehr die Rede ist. Fiir Benedikt
sind die sieben Tagzeiten alle von gleicher Be-
deutsamkeit, gemifl dem Wort des Psalmisten:
«Siebenmal am Tage sing’ ich dein Lob»; auch
der Nachtchor fuflt auf einem Text der Psalmen’.
Eine drethundertjihrige Entwicklung fithrte zu
einer absoluten Kanonisierung der «heiligen Sie-
ben». Man bezieht sie nicht mehr auf das «Betet
ohne Unterlafl», wie man auch nicht mehr das
Notwendige und Freigestellte unterscheidet.
Diese summarische, unbefriedigende und spite
Darstellung ruft ganz offensichtlich nach einer
Riickkehr zur Quelle, dem Buch De oratione des
3. Jahrhunderts, und zur neutestamentlichen,
von Tertullian so klar aufgezeigten Wurzel.

Indessen hat sich das christliche Denken zwi-
schen Tertullian und Benedikt lange mit dem
«Betet ohne Unterlafl» befafit. Aus dieser Medi-
tation gingen jene hermeneutischen Thesen her-
vor, von denen einige heute wieder in Ubung
kommen. Wahrend namlich die Messalier aus der
paulinischen Weisung auf eine Verdammung der
Arbeit und auf ein rein spirituelles Titigkeitspro-
gramm schlossen, interpretierten andere Kir-
chenlehrer diese Weisung im Gegenteil als eine
einfache Einladung, von Zeit zu Zeit zu beten
und in der Zwischenzeit gut zu handeln. «Arbeit
ist Gebet» — dieses moderne Schlagwort gibt
grosso modo das Wesentliche dieser Auslegung
wieder, die wir so hervorragenden Persénlich-
keiten wie Origenes, Aphraates und Augustinus
verdanken.

Bekennt man sich mit mehreren neueren Au-
toren, von denen einige sich sogar an die Ménche
selber wenden'®, zu diesen Ansichten, dann
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stimmt man jener Idee zu, die wir soeben ausge-
schlossen haben, dafl nimlich das Stundengebet
gentige, es stelle ein Gebetspensum dar, iiber das
man nicht hinausgehen sollte. So dachten die
Monche von frither freilich nicht. Wenn Cassian
erklirt: «Das ganze Ziel des Monches liegt im
Streben nach ununterbrochenem Gebet»'!, dann
driickt er nur die allgemein anerkannte Auffas-
sung aus. Weder Basilius noch Augustinus dach-
ten anders'?. Nach allgemeiner Ansicht darf der
Moénch keinen Augenblick, auch nicht, wenn er
arbeitet, voriibergehen lassen, ohne sich zu be-
miihen, mit Gott im Gesprich zu bleiben, und
dies dank stindig wiederholter Schriftworte',
die ihn aufrufen, dem Herrn in kurzen und
hiufigen Gebeten zu antworten. Wie man sich
nun heute auf dieses Ideal auch zubewegen mag —
wir moderne Menschen mit unserem verkiim-
merten Gedichtnis kénnen uns immer einer
Mantra" bedienen. Jedenfalls kann kein Monch,
der diesen Namen verdient, auf den Vorsatz
verzichten, seine ganze zwischen dem Chorgebet
liegende Zeit mit einer Aufmerksamkeit auf Gott
und mit wahrem Gebet auszufiillen.

Der Ablauf des Stundengebetes

Der gesamte cxrsus des gemeinsamen Stundenge-
betes muf mit Bezug auf diesen personlichen
Vorsatz stindigen Betens eingeschitzt werden.
Das Chorgebet hat zum Ziel, jeden Ménch in
seinem Bemiihen zu stirken, nicht ihn davon zu
dispensieren oder es ihm zu verleiden. Das Chor-
gebet ist wie die Pfeiler einer Briicke. Thre einzige
Bestimmung ist, die Fahrbahn zu tragen. Was
niitzt es, die Pfeiler zu errichten, wenn man nicht
die Briicke dariiber legt, die die beiden Ufer
verbindet und den Gang vom einen zum anderen
ermoglicht? Die Versammlungen zum Gebet zu
gewissen Stunden sind nichts anderes als Trager
solcher Art im Blick auf ein immerwihrendes
Beten. Thre Zahl ist nicht von Bedeutung;
Hauptsache ist, daf} sie wirklich das ganze Werk
tragen, das zu stiitzen sie bestimmt sind.
Wenn wir dieses Kriterium auf die wandelbare
Zahl gemeinsamer Gebetsstunden anwenden,
dann wird deutlich, wie diese Veranderungen im
Grunde doppeldeutig sind. Gewifl bedeutet eine
endgiiltige oder voriibergehende Vermehrung
der Gebetszeiten, wie das frither hier und da
geschahls, eine Bemiihung um ein reiches Ge-
betsleben; es bedeutet aber auch, dafl man das
Vertrauen auf die persdnliche und dauerhafte
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Hingabe der Monche an das Gebet verloren hat.
Und wenn man seltener gemeinsam betet, so
vielleicht deshalb, weil ein jeder, wie ehemals im
4. Jahrhundert in Agypten und Syrien', fiir sich
selbst die Schrift«betrachtung» und das Gebet
den ganzen Tag iiber pflegt; es kann aber auch
sein, dafl es deswegen geschieht, weil man Zeit
gewinnen will fiir irdische Beschiftigungen (was
schon Tertullian befiirchtete), ohne eine wirkli-
che Anstrengung, auf Gott zu achten, oder sogar
ohne jede ernsthafte Moglichkeit der Sammlung.
Gemif dieser letztgenannten Hypothese, die
sich im Verlauf des jiingsten aggiornamento oft
bewahrheitet hat, offenbart das Aufgeben gewis-
ser Horen ganz einfach einen Verlust religisen
Geistes, ein Abgleiten in die Verweltlichung.

Darum wire es vergeblich, wollte man auf die
Frage: «Erreicht das Stundengebet seinen
Zweck, indem es den Tag des Monchs tatsichlich
heiligt?» eine theoretische und generelle Antwort
geben. In Wirklichkeit hingt die richtige Ant-
wort davon ab, was alle und ein jeder nicht nur
aus der im Chorgebet zugebrachten Zeit, son-
dern auch aus der dazwischen liegenden gemacht
hat. Die gemeinsamen Gebetsstunden sind mehr
oder weniger fruchtbar, mehr oder weniger not-
wendig, je nachdem das durch sie markierte
klosterliche Dasein einer wirklichen Suche nach
Gott, das heiflt, einem Bemiithen um bewufites,
alles Tun durchdringendes Beten gewidmet ist
oder nicht. Wenn ja, wird das Stundengebet
weniger unabdingbar. Wenn nein, gewinnt das
Gottliche Offizium seine volle Bedeutung als
Aufruf und Aufbruch zu immerwihrendem
Gebet.

In unserer titigkeitsbesessenen und sikulari-
sierten Umwelt ist der benediktinische cursus der
sieben Horen in der Praxis ein guter Test fiir die
monastische Qualitit der Kommunititen. Die
Bereitschaft, sich durch das Géttliche Offizium
regelmiflig und hiufig «aufstoren» zu lassen,
erscheint heute als ein Zeichen, das die Echtheit
einer Monchsgemeinschaft sichtbar machen
kann, genauso wie es in den Augen Benedikts das
Kriterium fiir eine individuelle Berufung war'’.
Dieses Zeichen eines gesunden klosterlichen Le-
bens gilt aber nur etwas in einer durch den
Materialismus und den Tod Gottes verseuchten
Umwelt. Stellen wir uns einmal ein Menschenle-
ben vor, das ginzlich dem Gesprich mit Gott
geweiht ist, wie man das in der einen oder
anderen amerikanischen Einsiedelei antrifft. Ein
solcher Mensch, ein solcher Ménch kann sich
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ohne Schaden von jedem Stundengebet dispen-
sieren, um sich in voller Freiheit seinem personli-
chen Werk hinzugeben. So handelten schon die
Sketioten des 5. Jahrhunderts, deren Praxis Jo-
hannes von Gaza derjenigen der Zénobiten ent-
gegenstellte: ein Kontrast zu den Horen und
Oden dieser letzteren, eine fortwihrende «Medi-
tation» der Lippen, da die Handarbeit begleitet
und durchzogen ist von raschen Stofgebeten'®.

Zwischen diesen beiden extremen Fillen — der
Monch, der nur im Chor betet, und der Monch,
der ununterbrochen allein betet, und zwar
ebenso gut, janoch besser als im Chor — entfaltet
das Chorgebet den ganzen Ficher seiner helfen-
den Kraft. Es steht jedem einzelnen zu, in Wahr-
haftigkeit gegeniiber sich selbst die geeignete
Weise zu finden, sein Bemiihen um ein Leben in
der Gegenwart Gottes abzustiitzen. Allerdings
miissen wir nun von diesem allgemeinen Grund-
satz in etwa zu ein paar einzelnen Bemerkungen
heruntersteigen, und zwar zu einigen genaueren
Punkten beziiglich gewisser Bedingungen fiir die
Heiligung des Tages durch die Gebetszeiten —
eine iiberaus konkrete Angelegenheit.

Die Gebetszeiten

Es stellt sich zuerst die Frage der Gebetszeiten.
Die von Benedikt angegebene Ordnung ist durch
die antiken Gebriuche und zugleich durch eine
einzigartige Freiheit ihnen gegeniiber gekenn-
zeichnet. Die Antike hat ihm den astralen Bezug
vermacht (Morgenrdte, Sonnenaufgang und -un-
tergang, Einbruch der Nacht) sowie die Auftei-
lung des Tages in vier gleiche Abschnitte, zwi-
schen die hinein die christliche Askese in der
Folge bestimmter Empfehlungen der Schrift die
Gebete der Terz, Sext und Non einschob. Bene-
dikt erlaubt sich die Anderung der genauen
zeitlichen Festlegung des Chorgebets: eine leich-
te Vor- oder Riickverlegung der Gebetszeit, und
dies mit einer ungewohnten Freiziigigkeit, ent-
sprechend den Erfordernissen der Arbeitund der
lectio®®.

Eine derartige Zeiteinteilung stellt ein grund-
sitzliches Problem: Was bedeutet uns eine
Tageseinteilung, die iiberhaupt nicht mehr dem
biirgerlichen Tagesablauf entspricht? Wir sind
versucht, ihn in einen auf den realen Rhythmus
der heute gelebten menschlichen Existenz ge-
grindeten cursus umzuwandeln. Ohne diesen
Vorschlag von vornherein abzuweisen, miissen

wir uns doch auf das bleibende Interesse besin-
nen, das darin liegt, daff die iiberkommene Auf-
einanderfolge der kleinen Horen den Tages-
ablauf in einer gewissen Regelmifligkeit unter-
bricht und dadurch den Willen zum Ausdruck
bringt, keine Dauer von irgendeinem Gewicht
ohne Gebet zu lassen. Was den Bezug zur Sonne
angeht, so ist ihm eine so grofle symbolische und
religiose Suggestionskraft eigen, dafl man ihn,
weit entfernt von einer Ablehnung, vielmehr
erneuert und aufgewertet wiinschen méchte.
Glicklich, wer die Moglichkeit oder den Mut
hat, sein Dasein nach den groflen kosmischen
Gegebenheiten mit ihrem Rhythmus der Jahres-
zeiten auszurichten, und wer auf diese Weise
dem Gefdngnis des modernen Menschen ent-
rinnt, der da sein Leben in einem einférmigen
und abstrakten Zeitablauf verbringt, in einem
kiinstlichen, unverinderlichen und trostlosen
Licht.

Doch ist das dem Gang der Sonne entspre-
chende System nicht das einzige von der Uberlie-
ferung ausgearbeitete Programm. Tertullian
zdhlt nach den finf Horen, die er empfiehlt,
mehrere andere Gelegenheiten auf, bei denen ein
Gebet am Platze wire”. Diese Anweisungen
sind zunichst nur ziemlich verstreut aufzufin-
den; sie treten aber dann in den Schriften des
heiligen Ambrosius zu einer Siebenzahl zusam-
men (Erwachen, Aufbruch, Beginn und Ende
der Mahlzeit, Anbetungsstunde, Nachtruhe);
der Lauf der Sonne bleibt hier der Hintergrund,
doch das leitende Motiv sind die menschlichen
Beschiftigungen. Eine hnliche Tendenz zeigt
sich bei Benedikt. Wohl hilt er an der Bezeich-
nung der kleinen Horen fest; in Wirklichkeit
aber stellt die Regel diese Offizien an den Anfang
und an das Ende der Beschaftigungen der Mén-
che. Diese Anordnungen besitzen in einer Zeit
wie der unsrigen, da die Erfordernis einer pro-
duktiven Arbeit so grof wird, eine besondere
Anzichungskraft. Sie 6ffnen den Weg zu einer
verniinftigen Ubereinstimmung zwischen den
beiden Erfordernissen alles klosterlichen Le-
bens: Stundengebet und Arbeit. Ein wirkliches
Gebetsleben kann davon nur profitieren.

Noch ein weiterer Punkt ist hervorzuheben:
die Bedeutung des feierlichen Gebets zu be-
stimmten Stunden, selbst unter der Vorausset-
zung geradezu ununterbrochenen Betens, was ja
ein Chorgebet tiberflissig zu machen scheint.
Sogar in diesem Fall also, so bemerkt Basilius,
soll man das Zusammenkommen zum gemein-
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_ schaftlichen Beten nicht vernachldssigen, weil
auf diese Weise einzelne Wohltaten Gottes auf
besondere Art gefeiert werden?'. Dieses Geden-
ken biblischer Ereignisse ist ein steter Zug der
cursus des christlichen Altertums. Basilius zihlt
dazu auch Beweggriinde, die den Bediirfnissen
des geistlichen Lebens entstammen und die zu
verschiedenen Stunden des Tages ihre besondere
Wendung nehmen. Im allgemeinen mufl unter-
strichen werden, dafl ein fast stindiges Aufmer-
ken auf Gott nicht hindert, aus einer Aufmerk-
samkeit von groflerer Intensitit und Ausschlief3-
lichkeit Nutzen zu ziehen®

Die Messe

Eine letzte Bemerkung betrifft die heilige Messe.
Die Konzelebration bedeutet zweifellos einen
Fortschritt, darf aber nicht vergessen lassen, daf§
die Messe dem cursus des Gottlichen Offiziums
heterogen bleibt, da ihr kein notwendiger Bezug
weder zum Tag noch zu den Stunden eignet®.

Thre tigliche und feierliche Zelebration stellt ein
Problem, das nur durch eine allmihliche Umfor-
mung der Mentalititen gelost werden kann. Ein
entscheidender Schritt wire getan, wiirde man

! Wir zitieren fortan RB. Siehe RB 16,1-5.

2 Um die in der Mitte des Vormittags gefeierte Konvent-
messe aufzuwerten, verlegte man im 19. Jahrhundert Sext
und Non, und zwar an den Tagen, an denen diese Horen der

Messe vorausgehen mufiten. Vgl. J. Dubois, Office des

heures et messe dans la tradition monastique, in: La Maison- -

Dieu 135 (1978) 61-82 (S. 80).

* Vgl. schon Ordo Romanus 12,22 (Terz, Sext, Non), in:
M. Andrieu, Les Ordines Romani, 11, (Léwen 1948) 464.
4 Aufer, wie so oft, Vigil und Matutin (vgl. RB 8,4).

® Konstitution iber die heilige Liturgie. Nr. 84 u. 86 (1
Thess 5,17) 88 u. 94.

® La Regle de saint Benoit, VII (Paris 1977) 184—205.

7 Tertullian, Or. 24—26. Vgl. Cyprian, Dom. or. 34-36;
Hieronymus, Ep. 22,37; Augustinus, Ep. 130,18; Cassian,
Inst. 3,3,8.

8 Siehe auch Tertullian, De ieiunio 10,3.

? RB 16,1-5 zitiert Ps 118,164; 118,62.

10 Siehe La Regle de saint Benoit, VII, 222—240.

1 Cassian, Conl. 9,2,1.

12 Basilius, Reg. fus, 37,2-3; Augustinus, Mor. eccl. 1,67
und Op. mon. 20.

'3 Eine dem psalterium currens und der lectio continua
nahestehende Praxis. Man «meditiert» miindlich wihrend der
Arbeit.

% Vgl. J. Main, in: Cistercian Studies 12 (1977) 184—190.

15 Vgl. La Régle du Maitre II, Paris 1964 (SC 106) 239,
Nrl 2

6 In Agypten «meditiert> man wihrend des Arbeitens
(Cassian, Inst. 3,2 usw.). In Syrien arbeitet man nicht

(Theodoret, HR 2,5; 4,5).
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Sinn und Wert der urspriinglichen eucharisti-
schen Gebriuche besser verstehen: Sonntag, Tag
der Messe — zur grofiten Ehre des Sonntags und
der Messe — und an den Wochentagen einfache
Kommunionausteilung.

Vieles, was noch gesagt werden miifite, blieb
ungesagt. Doch eines mochten wir noch hervor-
heben. Von Anfang bis Ende haben wir wissent-
lich zwei Fragen miteinander vermengt: die Fra-
ge nach der Zeit des Gebets und die Frage nach
der Zeit des Gebets in Gemeinschaft. Beide
Fragen sind jedoch ganz verschieden. Die erste
stellt sich sogar einem Einsiedlermonch, wih-
rend die zweite vor allem die Zdnobiten angeht.
Diese miissen sich nicht nur fragen, welche Hau-
figkeit gemeinsamen Chorgebets fiir ihre person-
liche Entfaltung am giinstigsten ist, sondern auch
wie sich der Vorsatz immerwihrenden Betens am
wirksamsten im Leben der Kommunitit durch-
setzen kann. Dieses letztgenannte Thema, das
uns Gelegenheit gabe, das Beispiel der « Akoime-
toi» (der Schlaflosen) und der Laus perennis zu
bedenken (um sie abzuweisen), kann hier nicht
mehr behandelt werden. Doch wollten wir um
der Aufrichtigkeit willen wenigstens darauf hin-
gewiesen haben.

7 Vgl. RB 58,7: si sollicitus est ad opus dei.

18 Ep. 74 (143). Allerdings feiert man in Skete morgens
und abends Offizien wie zur Zeit Cassians, Inst. 2,4.

" RB 48. Vgl. La Régle de saint Benoit V, (SC 185),
589-604.

2 Tertullian, Or. 25,6-26,2; Ambrosius, De virginibus
3,18.

21 Basilius, Reg. fus. 37,3.

22 Es ist in dieser Hinsicht lehrreich zu vergleichen RB
7,10-30 und 19,1-2.

2 Vgl. La Régle de saint Benoit, VII, 240-248.
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