Soziale und religiose Aspekte der japanischen
Teekeramik

von Dietrich Seckel (Heidelberg)

1

Vom spdten 15. bis ins 17. Jh. erstreckt sich die formative Periode des Chanoyu,
in der sich seine spezifische, bis heute lebendige Eigenart herausbildete, in spon-
taner Entfaltung stand und noch nicht in fester Kodifizierung und Routine erstarrt
war. (Das japanische Wort Chanoyu ist den irrefiihrenden Ubersetzungen — Tee-
zeremonie, Teekult — vorzuziehen.) Eine seiner Quellen ist bekanntlich das Tee-
trinken der Mdnche in den Zen-Klostern, dessen Regeln dann auch von Kreisen
des Ritteradels tibernommen wurden, zumal seit die Ashikaga-Shogune sich die
Lehre und Asthetik des Chanoyu zu eigen gemacht hatten. Fiir die Verkniipfung
zwischen der Zen-Sphare und der Adelssphére waren besonders Ndami (1397—
1471) und sein Schiler Juk6 (Shuk6, 1423-1502) von Bedeutung, und da letzte-
rer auch Schiiler Ikkyd's (1394-1481) war, wird von Anfang an die Tatsache
sichtbar, daf es sich hier um eine teils philosophisch-religitse, teils soziale, teils
&sthetische Reformbewegung handelte. Die groRen Griinderpersonlichkeiten des
Chanoyu in jener Zeit — ihre Reihe setzt sich zunédchst bis zu Sen no Riky( (1522—
1591) fort — befreiten es im Geiste des Zen vom héfischen Zeremoniell und von
den Regeln des traditionellen Gesellschaftsspiels t6-cha, des Tee-Wetthewerbs in
der Art der alten mono-awase, wie wir sie aus der Fujiwara-Zeit kennen; ferner
von der Prachtentfaltung, besonders beim Gebrauch und Zurschaustellen kostba-
rer Gerdte meist chinesischer Herkunft, und von der Beschréankung auf eine be-
stimmte hohe Gesellschaftsschicht. Auch Leute aus der Mittelklasse, ja von bau-
erlicher Herkunft (freilich solche von Wohlstand und Bildung) konnten und soll-
ten zugelassen werden. Ein weithin sichtbares Signal gab Hideyoshi durch seine
bertihmte Teegesellschaft von 1587 in Kitano bei Kyo6to mit ihren 800 Gésten aus
allen Schichten der Bevdlkerung, bei der ausdriicklich auch das allereinfachste
Teegerat wenig bemittelter Teilnehmer zugelassen war. (Erinnerte sich Hideyoshi
dabei seiner eigenen bescheidenen Herkunft?) Raumsymbolisch wurde die neue
Auffassung sichtbar durch den Wechsel des Schauplatzes fur das Chanoyu aus
dem Adelspalast oder der vornehmen Villa des shoin-Typus in die nach dem Vor-
bild des Bauernhauses und der Eremitenklause konzipierte ,,Grashitte* (s6-an),
d.h. des allerschlichtesten Teeraums, wie wir ihn kennen und wie er bis heute als
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Idealform gultig blieb. Die Teehiitte gehort zu keiner spezifischen Gesellschafts-
sphére mehr, vielmehr wird eine vollig neue Sphére oder ,,Biihne*, ein autonomes
Ambiente oder Klima geschaffen, das die Teilnehmer aus ihren normalen, festen
gesellschaftlichen Bindungen, Lebenszwecken und Verhaltensregeln mindestens
voriibergehend l6ste und sie auf einem sozial neutralen Boden und unter den flr
alle gleichermafen geltenden Spielregeln des Chanoyu gleichberechtigt zusam-
menfiihrte. Darin vollzieht sich eine Art von ,,Demokratisierung* oder doch Libe-
ralisierung (wenn wir diese Begriffe nicht im modern-westlichen, gar spezifisch
politischen Sinne nehmen) und eine Begegnung auf der Basis des Grundlegend-
Menschlichen, jenes elementaren gemeinsamen Bereichs, der auch fur das Zen
sowohl Grundlage wie Ziel bildet. Ein besonders deutlicher Ausdruck davon ist
— neben Teehaus und Teegarten mit ihrer elementaren, allen Menschen zugéngli-
chen, nicht schichtenspezifischen Naturverbundenheit und Schlichtheit — die Tee-
keramik, die aus der Volkskunst herkam, sich unabhéngig neben die damals noch
uberwiegend chinesische oder von China inspirierte hofische Gerétkunst stellte
und auch ihrerseits eine Eigensphare konstituierte, die es vorher in dieser Weise
nicht gab.

Die Befreiung aus der strengen Sozialhierarchie und ihren Regeln wurde vor
allem von Riky( verfochten, und zwar im Geiste des Zen, das ja gleichfalls die
Freiheit der Personlichkeit forderte, sie in der Erkenntnis des ,,Nicht” (mu) ge-
wann und sie anderen Regeln unterstellte als den aristokratisch-gesellschaftli-
chen. Riky( spricht von dem ,,Geschmack am Nicht“!, dem ,,Gefiihl fur das
Nicht* als entscheidender Grundlage fiir echtes Chanoyu. Sein Abbau sozialer
Schranken driickte sich bis in Einzelheiten aus: Er schaffte den erhéhten Platz fiir
den Ehrengast ab und verwendete fir die Bodenschwelle der Tokonoma-Nische
nicht mehr lackiiberzogenes Holz (wie beim hofischen Chanoyu der Ashikaga-
Sphére (blich), sondern durchgéngig schlichtes, nattrliches Holz. In dieser Vor-
liebe fir fast asketische Einfachheit und fiir das wabi, wie sie auch Sen no Sotan
(1578-1658) verfocht, tritt eine Oppositionshaltung hervor gegen alle — selbst im
hofischen (shogunalen) Chanoyu noch vorhanden gewesene — Prachtentfaltung,
ja uberhaupt gegen die prunkvolle Repréasentations- und Dekorationskunst der
Azuchi-Momoyama- und frihen Edo-Zeit, auch gegen die in manchen Mittel-
standskreisen (besonders bei den reichen Kaufleuten) verbreitete Protzerei mit
kostbarem Gerét. Eine betonte Polaritat beider Sphéaren in stets weiterwirkendem
Widerspiel wird zu einem Leitmotiv der neuzeitlichen japanischen Kunst. Auch
innerhalb der Keramik steht die asketische Schlichtheit ja einer reicheren, farbi-
geren und technisch aufwendigeren Art gegeniiber, wie sie etwa spater in der
Nabeshima-Manufaktur als Prototyp einer an die aristokratische Gesellschafts-
schicht gebundenen, von Firstenpatronage abhangigen Porzellanproduktion her-
vortritt, die auch eine ganz andere wirtschaftliche Grundlage erforderte; die
schlichte Teekeramik dagegen war leicht und billig herzustellen und auch inso-
fern sozial und 6konomisch freier, um nicht zu sagen ,,demokratischer*. Von ihr,
etwa den Raku-Schalen des Chojird (1516-1592) und von dem Soan-Stil Rikyd's,
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exemplifiziert durch sein Teehaus Tai-an, muf? damals ein oppositionell-reforma-
torischer Schock ausgegangen sein, der seinen geistigen Impuls natrlich der
Zen-Mentalitat und ihrer Radikalitat verdankte.

Doch treten innerhalb des Chanoyu selber immer wieder ,,h6fische” Tenden-
zen hervor, die dem Geschmack des Adels — d.h. der Daimyd, der Samurai und
des Hofadels — mehr entgegenkommen, das Chanoyu mehr formalisieren und reg-
lementieren; den Teegeraten, vor allem der Keramik, wird mehr Eleganz und Far-
bigkeit verliehen und auch sonst nimmt das Chanoyu wieder mehr Bezug auf be-
stimmte Gesellschaftskreise (auch die wohlhabenden Kaufleute) und deren spe-
zifische Geschmacksrichtung. Starke Farbigkeit brachte z.B. Furuta Oribe
(1543-1615), der freilich — obwohl Vasall Hideyoshi's und spater leyasu's — ein
kraftvolles Originalgenie mit unkonventioneller Phantasie war, und héfische Ele-
ganz findet sich bei Ninsei (ca. 1574-1660/66), dem Protégé eines kaiserlichen
Prinzen, dessen Arbeiten, soweit sie dem von seinem Mentor Kanamori Sowa
(1584-1656) vertretenen ,,imperial court tea* dienten, man auf den ersten Blick
Uberhaupt nicht fur Teekeramik halten wirde. In Bezug auf ihn, aber auch auf
Kobori Ensh(l (1579-1647) hat man von ,refined rusticity*“? gesprochen und da-
mit eine Verfeinerung und Aristokratisierung des Chanoyu-Stils andeuten wollen;
Kobori vollzog auch insofern einen Anschluf? an die hofische Tradition, als er
gern Klassisch-japanische Schriftkunstwerke, z.B. Gedichte von Fujiwara Teika
(1162-1241), im Tokonoma aufhangte und fiir Teegerate Namen aus der traditio-
nellen japanischen Lyrik-Gedichten aus dem Kokinsh( etwa — wahlte. Und nicht
zu vergessen: Kobori's Entwurf war mafigebend flr die Anlage der Prinzenvilla
von Katsura, eines Werks der Synthese zwischen Tee-Stil und héfischer Wohn-
kultur von klassischem Rang.

Die Spontaneitat und innere Freiheit, die der urspriingliche Impuls des friihen
und klassischen Chanoyu gewesen war, drohte im Lauf der Entwicklung immer
wieder erstickt zu werden durch Kodifizierung, Regularisierung, Formalisierung,
gegen die sich bedeutende und eigenstandige Teemeister wie z.B. Matsudaira
Fumai (1751-1818) — ein Angehoriger des hohen Adels —auflehnen muf3ten. Dies
hing gewifl eng zusammen mit dem Wandel des Chanoyu zu einer konventionel-
len gesellschaftlichen Veranstaltung und einer Methode der Geschmackserzie-
hung und Verhaltensschulung; es mag sein, daf} gerade die immer weitere, ,,de-
mokratisierende“ Verbreitung des Chanoyu im Volke eine solche Schematisie-
rung herausforderte. Die Dialektik oder Polaritat zwischen dem einfach-asketi-
schen, aufs Schlicht-Wesentliche zielenden, sozial weitgehend schichtenneutra-
len Chanoyu-Stil und der Tendenz zur Ricksichtnahme auf bestimmte Schichten,
zwischen Freiheit und Regelbindung, zwischen Neuerung und Tradition auch in
Bezug auf die sozialen Umstande und Personenkreise ist ein standiges Leitmotiv
des Chanoyu. Im Grunde war es schon seit Riky( wirksam, der gegen aristokra-
tischen Formalismus und kinstliches Regelwerk opponierte und den bis heute als
der eigentlich wahre geltenden Stil des Chanoyu begriindete. Diesen Idealtypus
haben wir vor allem im Sinn, wenn wir nun solchen einleitenden und skizzenhaf-
ten Bemerkungen eine genauere Erdrterung zunéchst der sozialen und dann der
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religiés-philosophischen (d.h. im wesentlichen zen-buddhistischen) Aspekte des
Chanoyu und der dabei verwendeten Teekeramik folgen lassen.

2

Obwohl die Tee-Leute (chajin) — Meister und praktizierende Anhénger — jeder
einen sozialen Status, einen Rang, einen Beruf hatten (bisweilen einen sehr pro-
saisch-burgerlichen), der ihnen in dem Gruppen- und Standesystem ihren Platz
gab, konnten sie sich trotz dieser Bindung beim Chanoyu doch mehr oder weniger
gleichberechtigt begegnen, sich auf einem statusneutralen Boden treffen, wo alle
auf gemeinsamer geistiger Basis standen. Eben diese Neutralisierung ermdéglichte
jedem die freie Entfaltung seiner Personlichkeit innerhalb dieser neuen kulturel-
len und gesellschaftlichen Sondersphére, die allein durch die Gesetze des von
zen-buddhistischer Grundhaltung bestimmten Geschmacks im Formalen und
Sinngehalts im Geistigen und von einer hohen Humanitét gepragt war — wobei
unter Humanitat die gemeinsame Basis einer elementar-menschlichen Schicht
und eines unmittelbaren gegenseitigen Verstehens unter harmonierenden, viel-
leicht befreundeten Menschen unabhéngig von ihrer sozialen Stellung und dem
sonst geltenden Verhaltenskodex gemeint ist. Man kdnnte von einer gewissen so-
zialen Emanzipation (in den damals gegebenen Grenzen) sprechen, jedenfalls von
einer Begegnung in relativer Freiheit von den sonst geltenden Schranken und
Vorschriften — nun aber unter neuen, nicht schichtenspezifischen und nicht verti-
kalhierarchischen Regeln, vielmehr unter dem auf allgemein-menschlicher Basis
ruhenden, mehr ,,horizontal* orientierten Gesetz des Chanoyu-Vollzugs. So konn-
ten sich Aristokraten — auch hdchsten Ranges —, Leute des Mittelstands (beson-
ders wohlhabende Kaufleute), Gelehrte, Dichter, Kiinstler, Geistliche (die ohne-
hin nicht mehr in fester Standesbindung standen) und Angehérige des Bauern-
standes begegnen, denn auch die Bildung, vor allem die literarisch-kiinstlerische,
war in diesen Kreisen von Standesbeschrankungen ziemlich frei geworden. Es
scheint da ein hohes Mal von Liberalitdt geherrscht zu haben, soweit nicht
manchmal doch wieder Standesruicksichten auf hochgestellte Personlichkeiten
genommen wurden. Der soziale Ausgleich wird raumsymbolisch sichtbar in dem
von Riky( an Stelle des Eingangs fur Standespersonen (kijin-guchi) eingefiihrten
nijiri-guchi, der engen und niederen Kriechpforte, die Alle ohne Unterschied zu
einer Bescheidenheitshaltung nétigte, und ebenso sichtbar wird er in der Vor-
schrift fur die Samurai, ihr sonst unentbehrliches Standesattribut, das Schwert,
vor dem Betreten des Teeraums (und nur hier) abzulegen. Jene elementarmensch-
liche Basis, frei von festen Regelbindungen, driickt sich auch in den Teegeréten,
besonders der Keramik aus, die ebenfalls aus der Schicht des Elementar-Einfa-
chen kommt, auf die man sich einigen und in der man die menschliche Gemein-
samkeit wiedererkennen kann.

In der kulturellen Sondersphére des Chanoyu findet also eine neue Gruppen-
bildung statt, die ,,quer* liegt zu der traditionellen sozialen Schichtenordnung und
in der sich ausgepragte individuelle Personlichkeiten treffen konnten, solange
nicht das Chanoyu zur Massenroutine geworden war (aber von diesem spateren

NOAG 126 (1979)



Dietrich Seckel 25

Ph&nomen sprechen wir nicht, weil es keine schopferischen Impulse mehr aus-
strahlte). Solch eine neue Gruppenbildung aus starken Individuen &hnelt sehr den
Gemeinschaften in den Zen-Kldstern. Jene Freundeszirkel von Aristokraten,
Kaufleuten, Gutsbesitzern, Literaten und Priestern hatten nun auch enge Verbin-
dungen mit Kunsthandwerkerkreisen, die mit ihnen kooperierten und ihnen dazu
verhalfen, ihre Tee-ldeen in kongenialen Geréten realisiert zu sehen. Die chajin
wirkten nicht nur als Auftragsgeber und Anreger, sondern wurden zum Teil selber
zu Kunstlern; viele betatigten sich als Amateurtopfer, zumal die keramische Ar-
beit, wie sie flir Teeschalen und andere Geréte notig war, weder teure Materialien,
komplizierte Apparate noch eine langwierige Ausbildung erforderte. Das hand-
werkliche Schaffen wurde also in funktioneller Hinsicht und, soweit die Kiinstler
selber in Betracht kamen, auch sozial in jene kulturelle Sondersphére integriert.
Viele Teemeister waren Designer ganzer Anlagen von Bauten und Gérten; der
wohl bedeutendste, Rikyd, suchte nach einem Topfer, der seine Vorstellungen
von idealen Teeschalen zu realisieren vermochte, und fand ihn in Chgjird, dem
Klassiker der Rakuschalen; Furuta Oribe's unkonventionelle Genialitat rief einen
spezifischen keramischen Stiltyp ins Leben, der dann die soziale Form einer bis
heute fortwirkenden Werkstatt- und Schultradition bekam (wie (ibrigens auch der
Raku-Typ). Das Wechselspiel zwischen starken, als Designer mit neuen ldeen
wirkenden Personlichkeiten und sozialen Gruppen — den von ebenfalls starken
Personlichkeiten geleiteten Werkstétten — ist ein neues Phdnomen in der japani-
schen Kultur- und Kunstgeschichte. Das Paradebeispiel fir solche Gruppenarbeit,
solch einen ,,Werkbund* ist die Siedlung Takagamine bei Ky6to unter der inspi-
rierenden Leitung von Kéetsu (1558-1637), der selber besonders schéne Raku-
Teeschalen schuf, die ganz aus dem Geiste der groRen formativen Phase des
Chanoyu entstanden; soziologisch wichtig ist, daR es sich hier nicht um zunft-
und gildengebundene Gruppen und auch nicht um die Erbfolge und Verzweigung
innerhalb einer Sippe (z.B. Kand), also das streng geregelte iemoto-System han-
delte, sondern um freie Zusammenschlisse Gleichgesinnter aus verschiedenen
Standen und Berufen. (Das iemoto -System wurde erst spéter ins Chanoyu einge-
fuhrt, vor allem durch die Senke-Schule seit dem spéten 17. Jh.).

Als Kinstler waren die meisten chajin Amateure und als solche freie Indivi-
dualisten — d.h. sie vertraten einen in Ostasien ungemein wichtigen Kinstlertyp,
zu dem bisweilen gerade die gréten Schopferpersdnlichkeiten gehdren. Wir ken-
nen ihn in China als wen-jen, der als Maler, Schreibkiinstler, Dichter, Musiker,
Gelehrter, Politiker und manches andere tatig sein konnte — nicht aber als Kunst-
handwerker von Beruf, denn handwerkliche Brotarbeit galt als banausisch.
Ebenso war es im Japan der hofischen Kulturepochen, besonders der Fujiwara-
Zeit gewesen, wo etwa Prinz Genji den Typ des gebildeten, begabten Amateur-
kinstlers exemplarisch vertritt. Aber in der Tee-Sphare erfolgte nun eine Aufwer-
tung der handwerklichen, besonders der keramischen Arbeit in sozialer Hinsicht
— auch durch das Auftreten eines neuen Typus, des ,,Studio-Tdpfers”, der zwar
Kunsthandwerker von Beruf war, aber unabhdngig von der standischen Organi-
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sation einer Zunft oder Gilde; neben ihn trat der nicht-berufsmaRige, aber oft vol-
lig kompetente Amateurkiinstler, der —anders als in China — den Handwerker aufs
hochste respektierte und mit ihm in gegenseitig befruchtender Weise zusammen-
wirkte. Das starke Element individueller Kreativitét — und zwar gerade innerhalb
der neuen Gruppenbildungen des Chanoyu — ist ein sozialer Aspekt insofern, als
sich darin eine Emanzipation von den strengen Traditionsfesseln der kinstleri-
schen Arbeit zeigt; es bestand grof3e Freiheit der kiinstlerischen Wahl, ohne zwin-
gend vorgegebene Schemata. Der vielseitige, gebildete Amateurkdinstler ist meist
(wie auch in China) Mitglied oder sogar Exponent einer ziemlich kleinen Gruppe
von Gleichgesinnten — eines Freundeskreises, Zirkels oder Clubs, wenn man will
—, die nicht im Sinne der geltenden Sozialordnung Gleichgestellte zu sein brauch-
ten, aber gleiche Interessen und Lebensideale hatten und auf dem gemeinsamen
Boden der Chanoyu-Sphére in neuer Weise gleichberechtigt waren. (Man fihlt
sich — mutatis mutandis — an die Goethezeit und Romantik erinnert, wo in &hnli-
cher Weise Mitglieder des Adels, des stadtischen GroR3bilrgertums, z.T. des
Kleinburgertums sich auf der Ebene eines gemeinsamen Bildungsniveaus und ge-
meinsamer geistiger, vor allem philosophischer und literarisch-kiinstlerischer In-
teressen gleichberechtigt begegneten.) Prinzipiell jeder kann als Amateur schop-
ferisch tatig sein — vielfach mehr als Anreger und Designer denn als Ausfiihrender
—und an dem Kunstwerk des Chanoyu mitwirken. In dessen Sphére geschieht
nun, nicht zuletzt durch diese Gruppenbildung von kultivierten Amateuren, auRer
der Begegnung der sozialen Gruppen und Schichten auch eine Begegnung der
Kinste: Es entsteht ein Gesamtkunstwerk, zu dem fast alle Kunstgattungen — Ar-
chitektur, Gartenkunst, Ikebana, Keramik, Metall- und Lackkunst, Malerei und
Schriftkunst — ihren Beitrag leisten, so daf} auch in dieser Hinsicht die Schranken
sich lockern und eine Begegnung der Kiinste auf dem gemeinsamen Boden einer
spezifischen geistigen Grundhaltung und &sthetischen Geschmackskultur mog-
lich wurde.

Im Chanoyu vollzieht sich diese Aufhebung herkdmmlicher Schranken also
in mehrfacher Weise: zwischen sozialen Schichten und Stianden, zwischen den
Kunstgattungen, ferner zwischen der profanen und der sakralen Sphare in glei-
cher Weise wie das durch das Zen geschah, und endlich, ebenfalls im Sinne des
Zen, zwischen dem Menschen und den Dingen, die in neuer, unmittelbarer Weise
in ihrem Wesen erfahren werden (wir kommen auf diese Aspekte zurtick). Es tre-
ten im Chanoyu verschiedene, sonst voneinander unabhangige Elemente zu einer
Art Syndrom zusammen, die soziologisch und kunsthistorisch ganz verschiede-
ner Herkunft sind, aber aus dieser Herkunftssphare geldst und in neuer Weise
kombiniert werden: Die Bauform des chashitsu kommt teils vom aristokratischen
und namentlich klgsterlichen Wohnbau (shoin-zukuri) her, Gberwiegend aber
vom Bauernhaus, beide rein japanischer Provenienz; der Garten stammt wesent-
lich von dem des Zen-Klosters ab; Malerei und Schriftkunst sind iberwiegend
chinesischer Herkunft, der Sung- und Yuian-Tradition verpflichtet, soweit sie vom
Zen inspiriert ist — aber es werden auch Schriftwerke rein japanischen Stils aus
der klassisch-hofischen Tradition (Fujiwara- und Kamakura-Zeit) beim Chanoyu
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verwendet; Lackgeradte vertreten ebenfalls z.T. den japanisch-aristokratischen
Typ des Goldlacks (maki-e), oft aber — wiederum unter Einwirkung der Zen-Kl6s-
ter — den chinesischen Typ der Yian- und Ming-Zeit in Gestalt von geschnitzten
Rot- und Schwarzlackarbeiten; die Keramik endlich inspiriert sich Gberwiegend
an japanischer, aber auch koreanischer Volkskunst, und nur fir bestimmte Gele-
genheiten wird chinesische Keramik als Gegenakzent verwendet, am liebsten
schlichtes, edles Seladon und Temmoku oder farbigere, doch ruhig wirkende
Blauweil-Stiicke.

Dies alles tritt zu einem harmonischen, doch spannungsreichen Ensemble zu-
sammen, auf der einheitlichen Ebene der spezifischen, auf eine Synthese zielen-
den Tee-Asthetik. Man darf das wohl in Parallele setzen mit der sozialen Begeg-
nung von Menschen verschiedener Herkunft und Tradition auf der gemeinsamen
Ebene eines humanen Interesses an religids-philosophisch begriindeter Kunst-
Ubung und Lebensformung. Vielleicht ist es erlaubt, eine weitere Parallele zwi-
schen den Teegeréten und dem sozialen Phdnomen des Chanoyu zu sehen: Jedes
Stlick (Teedose, Teeschale, Wassertopf usw.) wird als Einzelstlick und nicht als
Serienprodukt hergestellt, ist also ,,Individuum* oder ,,Persdnlichkeit” — daher so
gern mit einem Namen getauft —, die sich mit anderen Geraten, die ebensolche
Personlichkeiten sind, zu einer Gruppe (namlich einem ganzen Satz von funktio-
nell aufeinander bezogenen Geréaten) zusammenfindet und ihnen harmonisch auf
gemeinsamer Ebene begegnet so wie die chajin es tun. Eine Begegnung verschie-
denartiger ,,Charaktere* unter den keramischen Teegerdten geschieht auch da-
durch, daR Stiicke miteinander kombiniert werden, die aus Ofen der verschie-
densten Landesteile stammen konnen; zugleich vollzieht sich auf diese Weise
eine soziale Emanzipation dieser Produkte aus den landlich-lokalen Bindungen
des Regionalismus und seiner begrenzten Traditionen, wo sie urspringlich ihre
Heimat und ihren engen Wirkungskreis hatten.

Die soziale Liberalisierung, der Ausgleich von Unterschieden des Standes und
der Herkunft spiegelt sich beim Teegerat, besonders der Keramik, in der Beseiti-
gung von formalistischen Vorschriften: Riky(, so berichtet sein Schiler Yama-
noue Soji 1588, habe den Standpunkt vertreten, ,,praktisch kénne man jedes be-
liebige Gerat fiirs Chanoyu benutzen, vorausgesetzt, es habe eine gute Form“.3
Entscheidend war die Verwirklichung des spezifischen Geistes und Geschmacks
der Tee-Kultur ohne Fesselung durch Formalitaten. (Nicht immer freilich hat sich
das Chanoyu davon freihalten konnen, wie die groBen Meister der klassischen
Zeit es taten). Bei manchen fiir die Keramik anregenden Teemeistern, etwa Furuta
Oribe, ging diese Liberalisierung weiter bis zu einem ausgesprochenen Individu-
alismus; daB das Chanoyu innerhalb der streng geregelten japanischen Gesell-
schaft die Maglichkeit fir die freie Entfaltung von Individuen (manchmal hochst
unkonventioneller Art) bot — natirlich als unmittelbare Auswirkung des Zen-In-
dividualismus — ist wiederum ein Phanomen von eminenter soziologischer Be-
deutung. Zwar hatte zu gewissen Zeiten und in gewissen Kreisen die Tee-Kera-
mik auch eine Status-Funktion — zur Demonstration von Reichtum, Prestige, Bil-
dung und Geschmack — und dies konnte die Form wahrer Sammelleidenschaft
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und einer Ubersteigerten Wertschatzung annehmen, wie der Kult der meibutsu be-
weist; stets bestand auch die Gefahr des Tee-Snobismus, der sozusagen ein nega-
tiver Sozialaspekt des Chanoyu ist. Aber die von den grof3en reformatorischen
Meistern, angefangen mit Rikyd, als eigentlich wahr und echt anerkannte Tee-
Keramik war so schlicht und so frei von aller Ostentation, dal? sie status-neutral
genannt werden darf. Diese beiden Grundeinstellungen ziehen sich, wie schon
gesagt, als Leitmotiv durch die Geschichte des Chanoyu, und immer wieder hatte
es sein eigentliches Wesen gegen uralte soziale Strukturen mit ihren vertikalen
Standes- und Statusregeln durchzusetzen. Manche Teemeister empfanden sogar
die chinesische und die ihr folgende farbige japanische Keramik, besonders das
Porzellan, als zu ,,aristokratisch* und prachtvoll, lehnten sie wegen ihrer oft kraf-
tigen Farbigkeit ab oder lieRen sie nur in begrenztem Umfang und in moglichst
schlichter Form zu, als leise kontrastierenden Farbakzent; am ehesten erlaubte
man sie fur den mehr informellen sen-cha, kaum aber fur die orthodoxe Form des
Chanoyu. Die stets wirksame Dialektik zwischen Farbigkeit und Farbaskese —
mit starkem Ubergewicht der letzteren — spiegelt die gesellschaftliche Spannung
zwischen der Zen-Askese der strengen Chanoyu-Richtung und dem aristokrati-
schen oder hochburgerlichen Geschmack, hat also einen soziologischen Aspekt.
Wenn einer der Zentralbegriffe des Chanoyu, wabi, definiert wurde als ,,finding
satisfaction in poverty“* (einer ,,refined poverty* freilich), so kommt darin u.a.
auch zum Ausdruck, daR dieser Riickgang auf letzte Einfachheit die sozialen
Schranken und die mit ihnen verbundenen standesspezifischen dsthetischen Nor-
men aufhebt. Es handelt sich um eine Art von Egalisierung oder Neutralisierung
auf der Gemeinsamkeitsbasis des Einfach-Gewdéhnlichen und des geringsten
Aufwands (auch im technisch-6konomischen Sinne). Auf dieser Basis erst wurde
die geistige Vertiefung in das Wesen der Dinge ohne Ablenkung durch AuRer-
lichkeiten mdglich; d.h. der religios-philosophische Aspekt der Tee-Keramik
(von dem spater mehr zu sagen ist) setzte jenen Wandel ihres sozialen Stellen-
werts voraus. Zu der elementaren Einfachheit und sozialen wie &sthetischen Neu-
tralisierung der Tee-Keramik gehort nicht nur ihre Schlichtheit und ihre Farbas-
kese, sondern auch das Fehlen von feststehenden formalen Traditionen, die sie an
einen bestimmten gesellschaftlichen Ort gebunden und bestimmte Techniken, be-
stimmte Dekorsysteme mit ihren ikonographischen und symbolischen Sinngehal-
ten erfordert hétten, vor allem im hofischen und im religiésen Bereich. Durch all
das ware die Direktheit der Erfassung des Wesentlichen in seiner radikal-neutra-
len Einfachheit gestort worden. Wéhrend sonst der Gerét-Dekor sich an be-
stimmte Empfangergruppen und -schichten wendet und bestimmte Verstandnis-
bedingungen stellt — an Buddhisten, an in chinesischer Tradition Gebildete, an
Hofkreise usw. —, fehlt er bei der Teekeramik entweder vollig oder beschrankt
sich auf ganz einfache, ohne weiteres verstandliche Motive, die haufig noch dazu
nur angedeutet sind durch skizzenhafte oder verwischte Ausfuihrung.

Ein sehr bezeichnendes soziales Phanomen besteht darin, dal die Tee-Kera-
mik ihrer Herkunft nach eine b&uerliche Gebrauchskeramik ist (teils japanischen,
teils koreanischen Typs) — so wie der schlicht-landliche Typ des chashitsu, das

NOAG 126 (1979)



Dietrich Seckel 29

s6-an, vom Bauernhaus und der Eremitenklause angeregt wurde. Es vollzog sich
also der sonst sehr seltene Vorgang, dal3 eine volkstumliche Gebrauchskunst all-
taglicher Art auf eine viel hohere soziale und geistige Ebene aufgewertet wurde
und dank der Neuinterpretation durch die hochkultivierten chajin eine ungeahnte
sophistication erlebte. Auch wurde das, was bei echter Volkskunst naturgewach-
sen und unreflektiert ist, hier nun systematisch durchgestaltet und zu einer ihr
ursprunglich ganz fremden Normgeltung gesteigert. Eine Aufwertung geschah
allein schon dadurch, daR die regional-provinziellen keramischen Typen bei den
Grindervétern des Chanoyu nun Metropolitankunst wurden und auch dadurch
eine kanonische, wiederum auf das ganze Land ausstrahlende Geltung bekamen.
Ja dal} uberhaupt keramisches Gerat nicht-chinesischer Herkunft innerhalb einer
auf hoher geistiger und asthetischer Ebene stehenden Lebens- und Kunstsphare
verwendet wurde, war etwas Neues (vorher war sie bloRe Haushaltsware). Wir
machen uns meist nicht klar genug, daf in der aristokratischen Gesellschaft seit
der Fujiwara-Zeit sich keine keramische Kunst hohen Niveaus entwickelte und
Keramik — gegeniliber dem Lack und Metall — vor allem dann geschétzt wurde,
wenn sie chinesisch war (das gilt bis in die Ashikaga-Zeit und die Frihphase des
Chanoyu), woraus sich bekanntlich eine gewisse Verspatung in der Entwicklung
einer eigentlich japanischen keramischen Kunst von Rang erklart. Die Produkti-
onsstétten in der Provinz gewannen solch einen Rang erst dank ihrer Wertschét-
zung durch die chajin. Ein kleines, aber charakteristisches Anzeichen fiir die
Rangerh6hung einer aus bauerlicher Sphére stammenden Keramik ist das Repa-
rieren zerbrochener oder beschédigter Stiicke mit dem aristokratischen Goldlack:
soziale Aufwertung, raffinierte dsthetische Kontrastwirkung und die Begegnung
zweier Lebenssphéaren treffen hier in symptomatischer Weise zusammen. Ent-
sprechend wird die Bauern- oder Eremitenhditte aufgewertet zum chashitsu, ge-
langt auf ein hoheres soziales und geistiges Niveau und erféhrt vermoge syste-
matischer formaler Durchgestaltung auch eine neuartige Asthetisierung.

Denn all diese bewuRte Schlichtheit, Rustikalitat und ,,refined poverty* war
natiirlich nur im Kreise von Gebildeten, Intellektuellen und Astheten moglich,
die durch ein aristokratisch-hochburgerliches Milieu gepragt waren; wirklich ein-
fache Leute, der Unterschicht angehdrig, kommen nicht auf solche Gedanken,
wie auch der Bauer keine lyrische Naturliebe kennt. Ubrigens liegt hier eine Pro-
blematik der modernen Volkskunst (mingei)-Bewegung, die in Gefahr ist, eben
durch die Wertschatzung und soziale wie dsthetische Aufwertung volkstimlicher
Gebrauchsgerate einem modischen Asthetizismus Vorschub zu leisten. Die min-
gei-Bewegung strebt aus der Sphére der sophistication und von dem hohen zivi-
lisatorisch-sozialen Niveau herunter zum ,,Urspringlichen* — und ist insofern
~romantisch® —, wahrend die Tee-Asthetik das Volkstiimliche auf ein héheres Ni-
veau heraufhebt oder richtiger auf die Ebene der allgemein-menschlichen Ge-
meinsamkeit und der Einsicht in das Grundlegend-Wesentliche transponiert. Ein
sozial wichtiges Phanomen ist es jedenfalls, dal in der Chanoyu-Sphare ein neuer
Typus des dsthetisch und philosophisch-religids orientierten Gebildeten entstand,
der — im Unterschied von dem héfischen Gebildeten etwa der Fujiwara-Zeit und
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dem gelehrten und literarisch-kinstlerisch versierten Priester — aufRerhalb seiner
stdndischen Begrenzungen und berufsgebundenen Pflichten sich der Entfaltung
und Formung seiner Personlichkeit widmen und sie zur Geltung bringen konnte;
Raffinement, sophistication und connoisseurship gehéren als charakteristische
Merkmale zu diesem Typus. (Unter sophistication ist freilich nicht etwas Intel-
lektualistisches oder Rationalistisches zu verstehen, sondern eine feinfuhlige In-
tuition und Empféanglichkeit fir Nuancen und delikate Qualitaten, auch das Ge-
genteil von Naivitat — angewendet nun allerdings auf Dinge von naivem, natur-
haftem und elementar-schopferischem Charakter).

Die soziale Grundhaltung des Chanoyu, namlich die Begegnung in ihren ver-
schiedenen Manifestationen, vollzieht sich als eine zum Kunstwerk gestaltete Be-
ziehung zwischen Gastgeber und Gast; man hat das Chanoyu geradezu eine ,,art
of hospitality“® genannt und gesagt, das Verhaltnis von Gastgeber und Gast sei
das ,,Thema der Teezeremonie®, welche ,,symbolisch eine stille Begegnung von
Menschen in der umgreifenden Landschaft des Seins“ darstelle.® Bei dieser Be-
gegnung spielt die jeweilige Gelegenheit und Situation eine grof3e Rolle: Der Stil
des Chanoyu und auch die Auswahl der Geréte richtet sich nicht nur nach der
Jahres- und Tageszeit, nach der Lokalitat und den jeweiligen Umstanden, sondern
vor allem auch nach den Gésten und ihrer Eigenart; schon Juko forderte, das Tee-
gerét solle danach gewahlt werden, ob die Gaste bejahrt oder jung sind, und Be-
sitzer groRer Sammlungen von Teegerdt wie etwa Matsudaira Fumai (1751-
1818) verwendeten — man tut es noch heute — stets nur wenige Stlicke, die dem
jeweils vollzogenen Chanoyu genau angemessen sind (ein Prinzip, das in Japan
generell fur die Verwendung von Kunstwerken, besonders auch Gemélden gilt).
Diese Situations-Angemessenheit, die sich vor allem auch auf die beteiligten
Menschen bezieht, also einen sozialen Aspekt hat, kdnnte man als Occasionalis-
mus bezeichnen. Sie hat ihre Parallele (oder ihre Quelle?) in dem Vollzug der
Zen-Begegnungen (zenki), wo der Meister sein Verhalten gegentiber dem Schiiler
gleichfalls stets nach der jeweiligen Situation einrichtet.

Das Verhalten der am Chanoyu beteiligten Menschen zueinander und den da-
bei gebrauchten Dingen hat die soziale Form der Kommunikation, die angesichts
ihrer religids-ontologischen Komponente vielleicht sogar einer Kommunion nahe-
kommt (als ein fast, aber nicht ganzlich sékularisiertes sakrales Mahl), ohne doch
im eigentlichen Sinne ein Kult zu sein. Die fiir jede Kommunikation unentbehr-
liche Vermittlung zwischen den Partnern Ubernimmt nicht zuletzt das Teegerdt,
besonders die Teeschale, deren zentrale Wichtigkeit und hohe Wertschatzung hie-
raus erst ganz verstandlich wird. Sie ist es, die Gastgeber und Gast wahrhaft zu-
sammenfihrt und eine Botschaft Uibermittelt, die im Grunde metaphysischer Na-
tur ist und aus dem Zen-Verstandnis des Wesens der Dinge kommt. Dies alles
ereignet sich in einem ,,Feld“, das Person und Ding, Subjekt und Objekt umgreift,
innerhalb dessen beide aufeinander bezogen sind und zueinander sprechen. Die
Teegeréte (und das gilt nun nicht nur fur die Teeschale) vollziehen ihre Kommu-
nikation in verschiedener Weise: zunéchst durch ihre Funktion und Gebrauchs-
weise (die wir hier nicht beschreiben kdnnen) und durch ihre Rolle in diesem
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»Gesellschaftsspiel”; ferner dadurch, daf} sie wéhrend des Chanoyu-Gespréchs
Gegenstand der Diskussion und der Beurteilung werden und dal? der Gastgeber
uber sie ndhere Auskunft gibt; ja weil ein Teegerat geradezu eine ,,Personlichkeit
mit einem ,,Charakter” und einer ,,Biographie* ist, wird es selber gleichsam zum
Gesprachspartner der Teilnehmer und erflllt auch durch diesen Dialog eine kom-
munikative Funktion. Und endlich stellt das Gerat einen Kontakt zwischen sei-
nem Benutzer und seinem Schépfer her: einmal dadurch, daf die aus der Hand
des Topfers kommende, ihre Spuren tragende Form durchs Tastgefiihl beim Ge-
brauch direkt und geradezu kérperlich in die Hand des Benutzers Ubertragen
wird; sodann wird dank der starken Individualisierung und Personalisierung der
Herstellung, besonders bei den Teeschalen, stets die Frage angeregt nach dem,
der sie gemacht und dem, der sie in Auftrag gegeben, vielleicht entworfen hat —
und auch danach, was dann aus ihr geworden ist. Denn zu dem sozialen Aspekt
der Kommunikation durch die ,,Personlichkeit” dieser Werke gehort auch ihre
»Biographie“: ihre Geschichte, ihre friiheren Besitzer, ihr Schicksal (manchmal
ein dramatisches), ihre Rolle bei besonderen, vielleicht historisch bedeutsamen
Anlassen. Das alles wurde sorgfaltig aufgezeichnet: in Zertifikaten, in Aufschrif-
ten auf den Behéltnissen der Gerate, vor allem in Tagebiichern und Chanoyu-
Protokollen, in denen nicht nur die Verfahrensweise der betreffenden Teemeister
und ihrer Schule festgehalten und die Liste der Gaste (sogar die Speisenfolge
beim kaiseki) notiert wurde, sondern auch die von den einzelnen Geréten jeweils
tibernommene Rolle. Die Geschichte des Chanoyu ist also in besonders enger,
geradezu ,,personaler” Weise mit der der Gerate verknupft. Dies alles bringt nun
auch die Dimension der Zeit ins Spiel,” indem eine Kommunikation mit vergan-
genen Generationen hergestellt wird, also die Tradition zum Sprechen kommt.
Der ,,Tee-Weg* (chadd) ist ganz wesentlich eine Tradition: die Weitergabe langer
Erfahrung durch die Generationen hin, die Ausrichtung an grof3en Vorbildern, die
,Ubertragung des Geistes durch den Geist“ (ishin-denshin) im Sinne des Zen; es
entstehen durch diese Uberlieferung mitmenschliche Beziehungen in historischer
Dimension, und dies alles konkretisiert sich in der quasi-personlichen ,,Ge-
schichte” der in so hohem Malie individualisierten Teegeréte.

Die im Chanoyu stattfindende Kommunikation kann auch unter der kultur-
anthropologischen Kategorie des Spiels verstanden werden — in dem Sinne, wie
Johan Huizinga in seinem Buch Homo Ludens (Amsterdam 1939) es als ,,Element
der Kultur® erkannt, seine unzéhligen Formen vorgeflhrt und seine fundamentale
Bedeutung fur das Menschsein betont hat. (Ob Schillers Spiel-Begriff in den
»Briefen uber die &sthetische Erziehung des Menschen®, der in einem ganz ande-
ren Problemfeld steht, sich fir das Verstandnis des Chanoyu transformieren und
adaptieren 1aRt, bleibe dahingestellt.) Einige Wesensmerkmale des Spiels im
Sinne Huizingas treffen unmittelbar auf das Chanoyu zu: Es ist ein freies, d.h.
nicht zweckgebundenes, nicht im Sinne des alltidglichen Lebens ,,ernsthaftes
Handeln der Gemeinschaft, fur die es aber unentbehrlich ist wegen des darin ent-
haltenen (oft religitsen) Sinnes; vom gewohnlichen Leben gesondert, spielt es
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sich in bestimmten Raum- und Zeitgrenzen ab und hat Verlaufsform und Bedeu-
tung in sich selbst; der Spielplatz ist ein ausgeschiedener Bereich, in dem spezi-
elle Regeln auRRerhalb der gewohnlichen Welt gelten; das Spiel unterliegt einer
wohlgeformten Ordnung und gehort damit wesentlich ins Gebiet des Astheti-
schen; es begriindet Gemeinschaften, die zu einer dauerhaften Form tendieren
(Zirkel, Clubs u.4d.). Das Chanoyu war von Anfang an zu guten Teilen ein ,.enter-
tainment strongly supported both by the individual and by society*, eine Art
»stage performance*,® und das chashitsu samt seinem Garten kdnnte man als ei-
nen nach den Regeln dieser Veranstaltung geformten ,,Spiel-Raum* charakteri-
sieren, das Teegerat als ,,Spiel-Zeug*, das fir seine besondere, nicht alltagliche
Aufgabe auch in besonderer Weise gestaltet, in kunstvoller, regelhafter Weise ge-
braucht und mit spezifischem, nur hier glltigem Sinn erfillt wird. Die Teilneh-
mer, die gemeinsam das Chanoyu ,,auffiihren®, unterstellen sich freiwillig gewis-
sen anerkannten Regeln, die weder zweckgebunden noch durch den sozialen Sta-
tus erzwungen sind (wie das sonstige Verhalten dieser Menschen in ihrem nor-
malen, berufs- und standesbedingten Dasein); so enthdlt die Regelbindung im
Spiel gerade ein starkes Element der Freiheit — d.h. die Chance zur Selbstver-
wirklichung und der sozialen Emanzipation wenigstens im raumlich und zeitlich
abgegrenzten Bereich dieser Spielsphdre. Manche dieser Ziige hat das Chanoyu
mit dem Sport gemein, vor allem aber mit den tbrigen japanischen ,,\Wegen* (mi-
chi, do)® korperlich-geistiger Menschenformung, die gleichfalls in einem ausge-
grenzten, von den sonstigen Zwecken und Zwangen freien Bereich mit autono-
mer Gesetzlichkeit (ndmlich den Regeln) existieren, ihren Sinn vornehmlich in
der Selbstverwirklichung der Persdnlichkeit auf dem Grunde des Seins (oder
Nicht) haben und sie damit zur Freiheit des wahren Menschseins fihren. Vom
eigentlich religiosen Ritus — dem es in gewissen formalen Ziigen dhnelt — unter-
scheidet sich das Chanoyu dadurch, daR es keine feststehende, autoritativ giltige
und formulierte, auf bestimmten Glaubensinhalten beruhende Bedeutung hat,
auch keinen magischen oder Heilszweck, sondern ,,sich selbst bedeutet” und auf
eine tiefere, eigentlich unformulierbare Sinnschicht zielt — so wie die Zen-Vor-
génge auch nicht festgelegt, nicht durch eine Doktrin formuliert und geregelt
sind. Als soziales ,,Spiel“ hat das Chanoyu gewisse Vorlaufer in der japanischen
Tradition: Die hofischen Spiele der Fujiwara-Zeit, bei denen gleichfalls die Ver-
wendung und kritische Wirdigung von wertvollem Gerat, die &sthetische Ken-
nerschaft und die aktive Beherrschung verschiedener Kinste wichtig war, die
aber — und das trennt sie vom Chanoyu — meist die Form eines Wettbewerbs (a-
wase) annahmen und wohl Uberwiegend in einer bestimmten, und zwar der
hdchsten Gesellschaftsschicht ihren Ort hatten. (Anfangs gab es auch den Tee-
Wettstreit, t0-cha, sogar noch bis in die Zeit des klassischen Chanoyu hinein).
Eher lieRe sich das Chanoyu-,,Spiel“ mit dem haiku-Dichten vergleichen, das ja
auch eine gesellige Form haben konnte — Huizinga spricht vom ,,Dichten als so-
zialem Spiel“ und erwahnt dabei das haiku, wie er an anderer Stelle das Chanoyu
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erwéhnt; mit diesem Gedicht-“Spiel* hat das Chanoyu auch gemeinsam die Teil-
nahme aller Gesellschaftsschichten und die oftmals enge geistige Beziehung zum
Zen.

Die Ausgrenzung des Chanoyu aus dem gewdhnlichen Leben als kulturelle
Sondersphare und als ,,Spiel“ hat nun aber eine eminente soziale Wirkung nicht
etwa verhindert, sondern eher geférdert. Zunéchst ist es ja, wie Katd Shuichi be-
tont hat,° eine ,,transformation of life into art ... by means of a very special view
of the whole social life* und absorbiert ,,all the various activities that make up
life ... into a single artistic System*; aber dieser Vorgang verlauft reziprok und
hat seine Riickwirkung wiederum auf das soziale Leben wie auf die einzelne Per-
sonlichkeit. Von den beriihmten vier Grundbegriffen des cha-dé — wa = Harmo-
nie, k'ei = Ehrerbietung, sei = Reinheit und jaku = Stille — bezeichnen die beiden
ersten unmittelbar auch soziale Werte. Sei geht wohl primér auf das ur-japanische
kultische Reinheitsideal zurtick, wéhrend jaku mit dem buddhistischen Begriff
des ,,Eingehens in die Stille* (nyQ-jaku), d.h. ins Nirvana assoziiert wird; hier
offnet sich ein ganzes Bedeutungsfeld mit zahlreichen Begriffen wie ,,Statte der
Stille* fiir den Ort, wo der Buddha die Nirvana-Einsicht erlangte, ,,Erkenntnis,
Wissen von der Stille* oder ,,jenseitiges Ufer der Stille”, das Nirvana-Ziel des
Buddhisten — d.h. ein nur in der Einsamkeit des Ich, unabhangig von sozialen
Faktoren, erreichbares Ziel, das in dialektischem Verhéltnis zu den anderen drei,
mehr sozial bedeutsamen Idealen steht. Alle vier Prinzipen werden im Chanoyu
praktiziert — in der Art wie die Gerate gebraucht, der Tee getrunken wird, wie der
Gastgeber seine Gaste empfangt und bewirtet, wie diese dabei mitwirken — und
damit wird ein Modell flir das gesamte menschliche Verhalten aufgestellt. In den
Teegeraten sieht man diese und andere sozialethische Werte verkdrpert: Aufrich-
tigkeit, Bescheidenheit, Unaufdringlichkeit, Echtheit, Ursprunglichkeit. Es sind
auch Tugenden des Samurai, und in hohem MaRe ist das Chanoyu eine Ubertra-
gung der Werte dieser sozialen Gruppe in eine allgemein-menschliche, kiinstle-
risch gepragte Form, durch die sie in viel weitere Kreise ausstrahlen konnten.
Zugleich sind es konfuzianische Tugenden, die sich mit Elementen des Zen ver-
binden, wie ja uberhaupt die streng genormte Disziplin des Zen-Klosterlebens
einen starken EinfluR auf das Chanoyu ausgetibt hat; die Verbindung zwischen
beiden Sphéren erklart sich u.a. aus dem Interesse der Zen-Kreise jener Zeit fur
den Neo-Konfuzianismus. (In der Tokugawa-Zeit bekommt dann die konfuziani-
sche Ethik bei der Interpretation des Chanoyu ein Ubergewicht, wie AuRerungen
von Kobori Enshil oder Takuan beweisen. Gelegentlich wurde die vom Chanoyu
verkorperte Ethik von dem Tokugawa-Regime auch als ordnungspolitisches In-
strument benutzt.) Ein weiterer sozialpddagogischer Effekt war die Verfeinerung
der urspringlich von der héheren Kultursphdre ausgeschlossenen Gruppen und
Schichten (vor allem der niederen Samurai, der Kaufleute und Gewerbetreiben-
den) und ihre Personlichkeitshildung auf einem den Japanern besonders konge-
nialen Wege, namlich durch dsthetische Lebensgestaltung. So galt schlieflich der
Satz: ,, The civilized Japanese man knew ,how to make tea“, the uncivilized did
not“.!! Die Geschmacksgeschichte als soziales Phanomen ist in Japan seit dem
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15. Jh. ohne das Chanoyu nicht denkbar, und was heute als klassisch-japanischer
Geschmack oder Stil gilt (in der hdauslichen Kultur, in der Lebensformung, in den
asthetischen Wertungen) ist stark davon gepréagt. Manch ein grolRer Teemeister
war in all diesen Dingen der Erzieher seiner Schiiler aus den Kreisen des Adels
und des Mittelstandes und die groRten Meister gelten noch heute als Lebens-Leh-
rer der Nation.

Neben dem Chanoyu als sozialem Verhaltensmuster ist es eben diese person-
lichkeitsbildende Kraft, die eine so starke Wirkung auf die japanische Gesell-
schaft ausgetibt hat. Sie ist in verschiedener Hinsicht wirksam: in der Erziehung
zu humaner Kommunikation, frei von Berufs- und Standesbindungen; in der Er-
ziehung zur Formung des Lebens nach bestimmten Geschmacksnormen; und in
der Pragung und Reifung der Personlichkeit — schon seit Juké ein wichtiges An-
liegen der Teemeister. ,,Riky0 tried to show that the tea experience was the es-
sence of enlightened life and that its principles should govern and elevate the
entire aesthetic and awareness level of everyday life“.*? Erst die feste gesell-
schaftliche Form des Chanoyu aber, die grof3e Selbstdisziplin erfordert, befahigt
den Teilnehmer zu freier schopferischer Entfaltung; die Regel muRl zunachst be-
folgt sein, bevor sie erweitert oder Uberschritten werden kann.

Die Formung und Reifung der Personlichkeit, die im Sinne des Zen als ein
Finden und Verwirklichen des wahren eigenen Selbst auf dem Grunde des Nicht
(mu) verstanden wird, impliziert vertiefte und gereifte soziale Beziehungen; und
wenn die Reifung der Personlichkeit sich auch wesentlich in der Einsamkeit des
Einzelmenschen vollzieht, so steht dieser stille und einsame Kern der Person doch
in einem dialektischen Verhaltnis zum gesellschaftlichen Miteinander, weil er mit
groRer Intensitat nach aufRen wirkt und fur die Gesellschaft fruchtbar wird — ganz
abgesehen von der Tatsache, daB viele bedeutende Teemeister, weit entfernt von
Weltflucht, Solipsismus oder Escapismus, aktiv im politischen, militérischen,
wirtschaftlichen und kulturellen Leben tatig waren und manchmal auch heute
sind. (Riky('s politische Rolle z.B. ist neuerdings klarer geworden als bisher).t?
Noch heute leistet das Chanoyu fir viele in hartem Berufsleben Stehende eine
Art psychotherapeutischen Ausgleichs, ermdglicht ihnen das Zu-sich-selber-Fin-
den und hat auch insofern eine bedeutende soziale Funktion. Das dialektische
Wechselspiel von Einsamkeit, Stille, Innerlichkeit und gesellschaftlichem Mitei-
nander ist fiir diesen wie fur andere ,,\Wege* Japans Uberaus wesentlich, und das
Chanoyu hat beides zur Synthese gefiihrt. Sie spiegelt sich im Teegerat: Auch
dieses spielt einerseits durch seine kommunikative Funktion eine sozial vermit-
telnde Rolle, andererseits zieht es sich in ein abgeschlossenes, in sich selber ru-
hendes Dasein zuriick, zugleich sprechend und schweigend — doch gerade das
zuriickhaltend-bescheidene Nicht-sich-AuBern bewirkt eine intensive Kommuni-
kation jenseits der ,,Worte*. Und weil die Keramik, an zentraler Stelle die Tee-
schale (chawan), in so vieler Beziehung den Geist des Chanoyu als eines sozialen
wie eines individuell-persdnlichen Phanomens reprasentativ verkérpert, mufi3
man sie in den Mittelpunkt der Erorterung stellen; hier liegt der Kern des Chanoyu
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und alles andere (Teehaus, Garten usw.), so wichtig es ist, bildet den Rahmen
oder das Ambiente.

Zum japanischen Bild des Menschen wie auch der Dinge gehdrt wesentlich
das Reifen, das sich speziell in der Chanoyu-Sphéare mit der Vorstellung des Al-
terns, des Welkens, der Patina verbindet und das Gegenteil blanker Neuheit und
jugendlicher Unreife ist. Dies alles gilt u.a. auch fiirs N6-Spiel; bei Seami (1363-
1443), dessen Schriften zu diesen Fragen groRartige Gedanken enthalten,' steht
fur das (durchaus positiv gemeinte) ,Welken* der Begriff shioretaru. Diese
herbstliche Reifung ist das Ergebnis langer Lebenserfahrung, und man schatzt
auch Teegerate besonders dann, wenn sie ebenfalls eine auf solcher ,,Lebenser-
fahrung“ beruhende Patina haben. (Kein Zufall, daf3 herbstliche Glasurfarben so
stark dominieren). Bei der Ubermittlung dieser Personlichkeitswerte unter den
Teilnehmern des Chanoyu tibernehmen die Geréte, voran die Teeschalen, eine
bedeutende Rolle. Sie sind ja selber so etwas wie individuelle ,,Persdnlichkeiten”
und man kann diesen ihren Charakter vielleicht als Projektion des Persénlich-
keitsideals ihrer Schopfer, Besitzer und Benutzer verstehen. Uberhaupt findet im
Chanoyu eine starke Personalisierung statt: Die Teegerate entstehen durch per-
sonlich-individuelles (d.h. nicht fabrikmaRig-anonymes) Schaffen und nach den
speziellen Vorstellungen der Auftraggeber, die eng mit den Kunsthandwerkern
zusammenarbeiten oder selber Geréte schaffen; Teehaus und -garten verdanken
ihre vom typisierten Wohnbau verschiedene, sehr ausgeprégte Individualitat dem
personlichen Entwurf der Teemeister, die die Rolle von Designern fir das Ge-
samtkunstwerk des Chanoyu tbernehmen. Und schlielich ist ja das Chanoyu
vornehmlich in der Person des Meisters zentriert, der seinen individuellen Ge-
schmack und Stil, sein persénliches Menschenideal darin verwirklicht und durch
seine —im Ideal fall aus der Zen-Einsicht in den ,leeren” Kern der Personlichkeit,
das Nicht-lch (mu-ga) gewonnene — Wesenskraft auf andere Menschen wirkt, so
wie der Zen-Meister es tut. Seine wichtigsten Helfer und Vermittler sind die ,,Per-
sonlichkeiten* der Teegerdte.

3

An mehreren Stellen hat sich bereits gezeigt, da manche Aspekte des Chanoyu
und seiner Gerate wesentlich mit dem Zen zu tun haben — aus dessen klosterlicher
Sphare es ja historisch herstammt, wenigstens zum Teil —, dal sie also auch einen
religiosen Aspekt besitzen; einige weitere solche Punkte mussen wir zum Schluf3
noch genauer ins Auge fassen. Vielleicht mag man den Begriff ,,religios* fur unzu-
treffend halten und lieber von philosophisch-ontologischer Einsicht oder anthro-
pologisch-existenzieller Erfahrung sprechen — jedenfalls aber steht all das auf
dem Boden der buddhistischen, speziell der Zen-Lehre und hat zum Ziel die Be-
freiung und Erleuchtung des einzelnen Menschen, und so mag man es ruhig als
ein religitses Ziel und eine religidse Erfahrung bezeichnen. Doch ist es ja gerade
fur das Zen charakteristisch, dal3 es durch seine Abkehr von Dogmen und Riten
und seine Hinwendung zur ,,gewohnlichen Welt“ und den Alltagsdingen und
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-erfahrungen die Trennung zwischen dem Religiésen und dem Profanen weitge-
hend tiberwunden hat. Durch seine Einwirkung auf zahlreiche Kulturgebiete, so
auch auf das Chanoyu, wurde die scharfe Grenze zwischen beiden Sphéren auf-
gehoben und eben damit ein entscheidender Beitrag zur japanischen Geisteshal-
tung und Lebensgestaltung geleistet. Hier liegt einer der Griinde, warum fir ein
Verstandnis des Chanoyu und seiner wichtigsten ,,Instrumente* (Haus, Garten,
Gerate), welche bei all dem eine bedeutende Vermittlerrolle spielen, die religio-
sen und die sozialen Aspekte unbedingt in ihrer wechselseitigen Verkntpfung ge-
sehen werden mussen.

Die wesentlichen Zen-Erfahrungen vollziehen sich zwar spontan und selbst-
verantwortlich im Kern der Person, die vom empirischen Ich zur Einsicht in die
»Leere“ des eigentlichen oder Nicht-Ich (mu-ga) durchdringen muf3; aber bei die-
sem Vorgang wirkt der Meister hilfreich mit, indem er entscheidende, oft uner-
wartete und unkonventionelle Anst6ie gibt und vor allem durch Schweigen oder
nur andeutende Hinweise dem Schuler den Blick auf das Wesentliche offnet —
kraft der ,,Ubermittlung des Geistes durch den Geist* (ishin-denshin), die in wort-
losem Einversténdnis geschieht; hinter ihr — und das liegt zugleich in dem Begriff
den beschlossen — steht die Kette der Tradition von Meister zu Meister und je-
weils zu einer Schar von Schiilern, so daB auch die historische, d.h. die Zeit-
Dimension beteiligt ist. Damit entsteht eine nicht nur jeweils gegenwaértige, son-
dern auch in die Geschichte zuriickgreifende und auf die Zukunft vorausweisende
soziale Gruppenbildung. Entsprechende Vorgénge finden im Chanoyu statt.
Durch die dominierende Personlichkeit des Meisters wird eine individuelle Er-
fahrung kommuniziert, indem sie durch die schweigende Vermittlung der Gerate
und ihrer Handhabung an Andere, Empféangliche tbergeht, aus sich heraustritt
und trotz ihrem Schweigen ,,spricht”. Der Meister hat einerseits eine lenkende
Funktion fir die Gruppe und den Ablauf des Chanoyu-Prozesses, aber er 1403t
Freiheit fur den entscheidenden Wandlungs- und Reifungsvorgang in jedem Ein-
zelnen, wie auch der Zen-Meister es tut. Im Chanoyu ist diese Ubermittlung zwar
ein soziales Geschehen, es zielt aber letztlich auf den individuellen Personlich-
keitskern jedes Teilnehmers, so wie auch die Gemeinschaft des Zen-Klosters
samt ihrer Organisation und ihren strengen Regeln nur die hilfreiche Basis liefert
fiir Vorgénge im einsamen und freien Bereich der radikalen Innerlichkeit des In-
dividuums. Strenge Formalisierung ermdglicht gerade den wesentlich informell
verlaufenden (weil nicht vorhersehbaren und nicht zu regelnden) entscheidenden
Vorgang — im Zen wie im echten Chanoyu; in beiden Bereichen besteht ein dia-
lektisches Verhéltnis zwischen dem geregelten, konformen Miteinander und der
Freiheit und Spontaneitat im Kernbereich des Ich, das sich in seinem Grunde als
Nicht-Ich erfahrt.

Die Teegerate wirken bei all dem entscheidend mit, indem sie ihre Botschaft
schweigend-unaufdringlich, aber deutlich sprechen oder besser: sich zeigen las-
sen. Ohne die Zwischenrede von lkonographie, Symbolik oder Dekormotiven
vermitteln sie — paradoxerweise sehr unmittelbar — ihr eigentliches, in letzter Ein-
fachheit sich darbietendes Wesen und damit stellvertretend das Wesen der Dinge
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Uberhaupt, so wie auch das satori durch irgendwelche schlicht-alltdglichen Dinge
seinen entscheidenden AnstoR erhalten kann. Wéhrend in der Vermittlung zwi-
schen den Menschen die (friher betrachtete) soziale Funktion der Teegerate be-
steht, bildet dieses Sich-zeigen-lassen des wahren Wesens der Dinge eine wich-
tige Seite ihrer ,religidsen* Funktion. Hier geschieht eine schweigende Begeg-
nung des Nicht-Ich, des Kerns der Person, mit dem absoluten Nicht als absoluter
Wirklichkeit (jissd shinkd), die durch einige wenige, ,,sprechende Dinge repra-
sentiert ist. Diese haben zwar einen sehr personlichen Charakter, ihr Kern ver-
weist aber auf das un- oder iberpersoénliche Wesen der Dinge — so wie gerade die
starken, originell-charakteristischen Personlichkeiten des Zen es sind, welche die
Erfahrung des Nicht-Ich iberzeugend verkdrpern und Anderen Gbermitteln.

Wias im Zen und im Chanoyu vorgeht, hat einen deutlichen Proze3-Charakter;
es handelt sich um das Gegenteil von abgeschlossen-vollendeter Form oder fest
definiertem Inhalt, und alle scheinbar so streng fixierten Regeln dienen zur Er-
moglichung eines freien, spontanen und tber die Regeln im Grunde erhabenen
geistigen Geschehens.

(Dies betont auch Seami immer wieder fiir das No-Spiel). Die scheinbare
Vollendung ist in Wirklichkeit stets offen fur das Ungeplante und Unplanbare;
diese Nicht-Fixierung ist sowohl bei der Zen-Erfahrung wie bei den Teerdumen
und -gérten und nicht zuletzt beim Teegeréat, besonders der Keramik, zu beobach-
ten. R4ume und Gérten, obwohl bis ins letzte sorgféltig geplant, zielen mit all
ihrer Planung eben doch auf die Wirkung der Zufalligkeit, Offenheit, Variabilitét,
z.B. durch Asymmetrie, UnregelmaRigkeit, labiles Gleichgewicht, auch durch
Anpassung an die wechselnden Jahreszeiten und die jeweilige Situation; die Ke-
ramik zeigt das ebenso deutlich oder noch deutlicher in der UnregelméRigkeit der
Form, der Zufalligkeit des Brandes und der Glasur, und der Prozel ihrer Entste-
hung 14kt sich unmittelbar nacherleben. ,,Zuféllig”, wiewohl Resultat langer
Ubung und Reifung, ist ja auch das Ereignis des satori und des Zen-Geschehens
— zenki —, des ,, Triebwerks“ (Gundert) bei der Ubermittlung zwischen Meister
und Schiler, das sich ebenfalls in einer aus Alltagssituationen entspringenden,
scheinbar zufalligen Weise abspielt. Der schopferische, langsam herangereifte
Entscheidungsmoment, die Einmaligkeit, Unvorhersehbarkeit und Unwiederhol-
barkeit des Ereignisses ist grundlegend wichtig auch fiir das Entstehen der Tee-
keramik und fur die Wirkungen, die von ihrem rechten Gebrauch im Chanoyu
ausgehen. Im Zen wie in der Teekunst wirkt das Resultat als etwas vollkommen
Selbstverstandliches, es ist ,,zufallig* so als kdnnte es gar nicht anders sein. Alles
liegt offen zu Tage, so wie im Augenblick des satori alle Verhillungen und T&u-
schungen dahinfallen; bei der Keramik ist sogar das Material (einschlielich sei-
ner Unreinheiten) und der Herstellungsvorgang vollkommen sichtbar. Die &ulere
Erscheinung kann sehr unfertig, roh und unpoliert wirken (,,unfinished“ im dop-
pelten Sinne): im Zen durch unkonventionelles Verhalten und Sich-AuRern — man
denke an die vielen ungeschliffenen Burschen in den Zen-Anekdoten oder all die
kauzigen Meister, in denen sich aber gerade eine tiefe Erkenntnis und eine sou-
verane Haltung dem Leben und der Welt gegeniiber manifestiert —, beim Chanoyu
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in einem scheinbar vollig miRratenen keramischen Stiick, das aber eine unge-
heure Wirkung und Ausstrahlung haben kann. Die innere Souveranitét, das Erha-
bensein Uber duRere Formen — bei strenger Einhaltung bestimmter vereinbarter
Regeln — ist charakteristisch fur die Personlichkeitsauffassung des Zen wie flr
die zwar den Chanoyu-Regeln gehorchenden, doch wiederum sehr unkonventio-
nellen Keramik-Werke. Es besteht auch eine tiefe Verwandtschaft zwischen sol-
chen ,,wilden* Keramiken und den ,,wilden*, um schéne Form absolut unbekim-
merten Schriftwerken vieler Zen-Meister (boku-seki), wie z. B. des Ikkyd; in bei-
den Bereichen erleben wir gleichsam das Aufbrechen des Wesenskerns mit und
wir erinnern uns, daB auch die satori-Erfahrung immer wieder als explosionsar-
tiger Aus- und Durchbruch in die Freiheit der Wesenseinsicht beschrieben wird.

Spontaneitédt und Freiheit: Das heift fiir die Ostasiaten immer auch Natirlich-
keit, Naturhaftigkeit, Ursprunglichkeit (tzu-jan/shi-zen), und hier stoBen wir
abermals auf ein philosophisch-religitses Element, das letztlich aus einer ande-
ren, freilich mit dem Zen eng verschwisterten geistigen Quelle kommt, ndmlich
dem Taoismus; auch das heimische Naturgefihl des Shintd hat gewil einen gro-
Ren Anteil daran. Naturverbundenheit ist ganz allgemein ein Wesenszug des Zen
wie des Chanoyu — man braucht nur an die Garten der Kldster und die der Tee-
hitten zu denken, an das feine Empfinden fir Naturvorgange, an das Miterleben
der Jahres- und Tageszeiten, an die Suggestivwirkungen, die von der Teekeramik
ausgehen und an Naturphanomene anklingen — so wenn eine Teeschale mit einem
weillen Glasurfleck an den Schneegipfel des Fuji-san erinnert oder andere Scha-
len nach Bliiten oder Végeln oder nach dem Regenschauer benannt werden.®®
Dabei ist dies Gefihl flr die Naturhaftigkeit der Dinge, weil im Sinne des Zen
auf ihre Wesensessenz zielend, ein sehr ,,sachliches”, d.h. wirklichkeits- und
ding-bezogenes Gefiihl, nicht eine romantisch-sentimentale, subjektivistische
Naturschwérmerei; aber da es Gefiihl ist, wird eine innige Identifikation mit den
Naturdingen, ein Miterleben ihres Lebens vollzogen, die Distanz zwischen Ob-
jekt und Subjekt weitgehend aufgehoben — und auch darin steht diese Haltung
derjenigen des Zen sehr nahe.

Zu jener Naturhaftigkeit, die im Zen und im Chanoyu (und in manchen ande-
ren Bereichen der japanischen Kultur) von groter Bedeutung ist, gehort auch das
Gefhl fir das Elementare und Urtimliche; das Chanoyu kénnte man ebenso wie
die Zen-Erfahrung und -Praxis als einen radikalen Riickgang aufs direkt erfalbare
Elementare der Wirklichkeit und der Lebensvorgénge bezeichnen. Im Chanoyu
zeigt sich das in dem urtimlich-einfachen, dem Naturzustand nahen Material
(nicht nur in der Keramik, sondern auch in der Teehitte und sonst) und in dem
Entstehungsprozel3, in welchem Urkréfte (der Erde, des Feuers, der physikalisch-
chemischen Wandlungsvorgénge, der Farbverdnderungen) offen liegen und
Sichtbarwerden; beim bunt bemalten, spiegelnd glasierten Porzellan dagegen ver-
schwinden sie hinter dem fertigen, abgeschlossenen, perfekten Resultat. Im Zen-
Garten und dem davon abgeleiteten Tee-Garten sind es in erster Linie die elemen-
tar-einfachen Felssteine, die von etwas Moos, vielleicht einigen Farnkréutern und
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Strauchern begleitet, in einer leeren Sandflache ruhen und aus der Erdtiefe em-
porzutauchen scheinen; das extremste und beriihmteste Beispiel ist der Garten
des Ryéanji in Kydto. Zwischen solchen Felsen und den keramischen Teegeraten
besteht eine enge Wesensverwandschaft, doch sind gewisse Beispiele direkter
Nachahmung bemooster Felsen in Keramik eher problematisch; die Verwandt-
schaft liegt viel tiefer als in oberflachlichen Ahnlichkeiten.

Solche keramischen Dinge ermdglichen elementare sensuelle Erfahrungen —
nicht nur durchs Auge, sondern vor allem durchs Tastgefihl; die Korperlichkeit
des Objekts provoziert eine ganzheitlich-direkte Er-fassung seines Wesens und
Charakters, der zunédchst sensuell, namentlich mit den Handen, sofort aber auch
in der Schicht der Sinn-Erfahrung be-griffen wird: nicht behindert durch ab-
lenkende und vorwiegend fiirs Auge bestimmte, farbige Oberflachenreize eines
Dekors — hier liegt einer der Griinde fir die Monochromie oder doch Farbaskese
der Tee-Keramik — und auch nicht durch seine mehr den Intellekt ansprechenden
ikonographischen oder symbolischen Bedeutungen, die vermittelnd fur etwas
Anderes stehen und sich zwischen den Menschen und das in dem Ding selber
eigentlich Gemeinte schieben. Die Zen-Leute betonen immer wieder, ein solches
Objekt — z.B. ein Gartenfelsen — bedeute und symbolisiere nichts; und die popu-
laren Interpretationen etwa der Felsen im Rydanji-Garten — als Inselgruppen im
Meer oder als Tigermutter, mit ihren Jungen einen FluB durchschwimmend —
grenzen in der Tat ans L&cherliche. Solche Dinge, im Zen wie im Chanoyu, be-
deuten vielmehr sich selbst, sie geben ,,die Sache selbst” in freiem, direktem
Zugang, wenn das Auge dafir gedffnet ist; ihre Gestalt und Funktion muf3 so sein,
daf3 sie durch suggestiven Anstol? die direkte Ding- und Wesensschau ermdgli-
chen. Ein solcher Anstol’ kann aber am besten von einem radikal einfachen Ding
gegeben werden. Bekanntlich gelangt der Zen-Jinger oft durch unscheinbar-all-
tagliche, zufallige AnstoRe oder simple Gegenstande zum Durchbruch der ent-
scheidenden Einsicht. Von hier aus erschlie3t sich wohl am besten der Sinn des
fiirs Chanoyu zentralen Begriffs wabi: Er 148t sich umschreiben nicht nur (s.0.)
als ,,finding satisfaction in poverty*, sondern auch als ,,reduction to the simplest
essence of things ... achieved through passionate energy in the search for the
ultimate*.'® (S6tan parallelisierte die wabi-Haltung sogar mit den Tugenden —
paramitas — des erleuchteten Bodhisattva'’ und faRte sie damit zugleich als etwas
Mitmenschlich-Soziales auf). Ein im Zen oder im Chanoyu im Mittelpunkt ste-
hendes Ding kann zum Meditationsobjekt im Sinne eines ErleuchtungsanstoRes
und zu einem Mittel der Wesensschau werden, und zwar vorzugsweise indem es
gebraucht wird und sein Wesen durch seine Funktion offenbaren kann; zum Tee-
Weg wie zum Zen-Weg gehort entscheidend auch die Praxis des Vollzugs, des
Geschehens, der Ubung und der daraus entspringenden konkreten Erfahrung. So
bekommen gewohnliche Dinge eine neue Dimension und Qualitat — und zwar
nicht indem sie irgendwie verandert oder uminterpretiert werden, sondern durch
den neuen Blick, den sie selber ermdglichen und der sie in ihrem Wesen erfalit;
die inhaltliche Definition, die ,,Bedeutung”, bleibt dabei offen, denn jegliche
Festlegung wirde gerade das Wesentliche verdecken. Durch den Begriff der
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»Schau“ (kantYl), des tiberwiegend irrational-gefiinlsmaRigen, aber ungemein si-
cheren Ergreifens einer fundamentalen Wirklichkeit durch eindringende An-
schauung (kan'?, von Robert Schinzinger®® als ,,exaktes Gefiihl“ umschrieben),
wird wohl am besten die Schwierigkeit geldst, ob man die geistigen Vorgénge im
Chanoyu und im Zen nun lieber als philosophisch-anthropologisch oder als reli-
gios bezeichnen soll: Sie vollziehen sich in einem umgreifenden Bereich schau-
ender Erfahrung, der solche Unterscheidungen als gezwungen und willkurlich er-
scheinen laRt.

Das Chanoyu ist eigentlich eine alltdgliche Handlung, deren allgemein-
menschlicher Sinn und Grund durch die Art ihres Vollzugs transparent gemacht
wird — nicht eine Feier oder ein Kult, denn flr eine Feier fehlt ihr der Charakter
der Festlichkeit und fur einen Kult das Merkmal des Heiligen und der Initiation;
auch fehlt das Merkmal der ExKlusivitét, da jener tiefere Sinn ja allgemein zu-
génglich ist, generalisiert und popularisiert wird und keiner festgelegten, autori-
tativen Doktrin unterliegt. Am ehesten ist das Chanoyu in der Tat (wie tblich) als
Zeremonie zu bezeichnen, d. h. als Formalisierung eines sozialen Ereignisses, das
dadurch aus der rein profanen Alltagswelt, aus der es hervorgeht, abgehoben
wird. Auch das Zen kennt Zeremonien, aber keinen Kult im Sinne etwa der eso-
terischen Richtungen des Buddhismus; es geht tberall auf das Gewdohnliche und
Alltagliche zuriick und seine Anhanger werden nicht miide zu betonen, Zen sei
Uberhaupt nichts Besonderes und schon gar nicht etwas Mystisches. So sind die
Teegerdate auch keine sakralen Objekte oder Kultinstrumente — obschon sie hin-
wiederum keine normalen Tassen und Topfe sind; denn sie haben eine spezifische
Aura, die wohl aus jener Transparenz fir die Wesensessenz der Dinge und fur die
»Leere“ der wahren Wirklichkeit herstammt. Und so wie das Zen ,,gar nichts Be-
sonderes* ist und wie in den kban als Antwort auf letzte Fragen immer wieder
auf vor Augen liegende Alltagsdinge verwiesen wird, so ist das letzte Wort, das
Uber das Chanoyu zu sagen ist, zugleich eins der ersten, die dariiber gesagt wor-
den sind, ndmlich Riky(d's Credo, man misse wissen, es sei nichts weiter als Was-
ser sieden, Tee machen und ihn trinken:

Chanoyu to wa
tada yu wo wakashi
cha wo tatete

nomu bakari naru
moto wo shirubeshi.

Literatur-Hinweis

DICKERSON, John: ,,Some Aspects of Raku Ware*, Transactions of the Oriental
Ceramic Society 1973-74/1974-75, London 1976.

FuJIOKA Ry®dichi: Shino and Oribe Ceramics. (= Japanese Arts Library 1.)
Tokyd/New York: Kodansha International/ Shibundd 1977.

HAMMITZSCH, Horst: Chado — Der Tee-Weg. Miinchen-Planegg 1958.

NOAG 126 (1979)



Dietrich Seckel 41

HAYASHIYA Tatsusabur6/NAKAMURA Masao/HAYASHIYA Seizd: Japanese Arts

and the Tea Ceremony. (= Heibonsha Series Arts of Japan“ \ol.15.)
Toky6 1965. (In den Anmerkungen abgekdirzt: H).

JENYNS, Soame: Japanese Pottery. London 1971. (122ff.: The Rise of the Pot-

tery of the Cha-no-yu®).

SCHWALBE, Hans: Die Teezeremonie. Schriftenreihe der Deutsch-Japanischen

Ges. in Bayern, H.4.). Miinchen 1979.

Anmerkungen

1

[o2 I &2 B -GV I \S)

10

11
12
13

14

15
16
17
18

H 58.
H 89.
H 81f.
H 38.
H 166.

Robert SCHINZINGER: ,,Das Bild des Menschen in der japanischen Tradition und Vorkriegs-
philosophie®, in: Neue Anthropologie, Bd.6, Stuttgart/Minchen 1974. S.184.

Dietrich SECKEL: ,,Die Dimension der Zeit in der Kunst Ostasiens®, in: Asiatische Studien,
(Bern), Bd.32, H.1, 1978.

H 164, vgl. 143.

Horst HAMMITZSCH: ,,Zum Begriff ,,Weg" im Rahmen der japanischen Kiinste®, in: Nachrich-
ten der Gesellschaft fur Natur- und Volkerkunde Ostasiens (NOAG) 82, 1957.

Kato Shiichi: Form, Style, Tradition. Reflections on Japanese Art and Society. Berkeley/Los
Angeles/London 1971, S.152, 155.

JENYNS 129.

DICKERSON 22.

Beatrice M. BODART: ,,Tea and Counsel: The Political Role of Sen Riky(“, in: Monumenta
Nipponica, Vol.32, No.1, Spring 1977.

Oscar BENL (iibertr. u. erldut.): Die geheime Uberlieferung des N6, aufgezeichnet von Meister
Seami. Frankfurt a.M. 1961 (S.55f.) — Ders.: Seami Motokiyo und der Geist des N6-Schau-
spiels. (= Akad.d.Wiss.u.d.Lit., Abhandlungen d. Klasse d. Literatur, Jg. 1952, Nr.5.), Wies-
baden 1953. S.57f., 143.

Koyama Fujio: Keramik des Orients. Toky6/W(rzburg/Wien 1959. Taf.81, 84, 100, 115.

H 38.

HAMMITZSCH: Chado 122.

R. SCHINZINGER (5. Anm.6) S.202. VVgl. ders.: Maske und Wesen. (= Mitteilungen der Deut-
schen Gesellschaft fir Natur- und V6lkerkunde Ostasiens (MOAG) Bd.44, Teil 1), Tokyd
1963.

NOAG 126 (1979)



	Martin Ramming 90 Jahre
	Das Kapitel „Keisei sanshoku“ des Shôbôgenzô
	Soziale und religiöse Aspekte der japanischen Teekeramik
	1
	2
	3
	Literatur-Hinweis
	Anmerkungen

	References to Ginseng in the 17-th and 18-th Century Russian and West European Writings
	References
	Notes

	Die Anfänge des staatlichen Geheimdienstes  in China
	Das Personal des Geheimdienstes, Rekrutierung und Bezahlung
	Die offizielle Spionage und aus der praktischen Arbeit der  Geheimdienste
	Spionage und ihre zeitgenössische juristische Bewältigung
	Resümee und Schluß
	Literaturverzeichnis

	Buchbesprechungen

