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Abstract: Before dealing with the interactions of 16"/ 17 -century Christianity with the way of tea, the first
chapter of the thesis deals with the history of Chanoyn from its origins in Zen Buddbist monasteries in the 9"
century, along its spread among the wealthy samurai class and their exuberant tea contests up to the simplified but
aesthetically refined wabi tea of the 15" century.

The second chapter deals with the first Europeans in Japan, especially Portuguese roman-catholic priests and
merchants, who encountered tea for the first time but simply referred to it as “hot water”, which was later to be
identified as “hot water mixed with a strange herb”.

However, soon the Portuguese priests learned to understand and appreciate the Chanoyu much better and even
began to incorporate it into their mission strategy as its most important element.

By comparing it to other mission strategies in Christian bistory the thesis thus shows the progressiveness of the
Portugnese mission, which was anxions to adapt Christianity to the Japanese way of living and thinking and to
leave Enrgpean customs out of Japan in order to make the Christian faith understandable to the Japanese.

The most responsible person for this adaptation-strategy was the 1 isitor of the catholic mission in Japan, the
Italian Alessandro 1 alignano, who ordered the installation of a tea room in every mission house. Interestingly,
there are reported cases, where the catholic mass was celebrated in these tea rooms or pegple went there for personal
prayer.

However, the Enrgpean who got to understand the Chanoyn the best was the Portuguese priest Joido Rodrigues,
who shows profound knowledge of Chanoyu in the lengthy chapters on tea in his Histdria da Igreja do Japao (The
Church History of Japan). This knowledge seemingly derived from his own experience and his close contact to
Takayama Ukon, one of the disciples of Sen no Rikyii.

The already mentioned installation of a tea room in every mission station, which was used as a place for prayer and
Eucharist, but also the existence of several ancient Christian tea utensils shaped like or painted with a cross, the
many Christian disciples of Sen no Rikyi and the astonishing parallels of the tea ceremony and the Christian
Eucharist gave rise to the assumption that there might have been not only a distinct Christian way of practicing the
Chanoyn but also that the Christian Eucharist conld have influenced the Chanoyn of Sen no Rikyi.

The final chapter of the thesis thus investigates closer on these and other claims by researching about the question of
how many of Sen no Rikyi’s disciples really became Christian, by comparing the practice of commonly sharing a
bowl of tea (mawashi-nomi) with the practice of the Eucharist in the 16” century, by researching about the reasons
Jfor Rikyii’s installation of the small crawl-in entrance (nijirignehi) to the tea house, by comparing the use of the silk
cloth (fukusa) and the linen cloth (chakin) of the tea ceremony to the use of cloths in the Eucharist as well as
whether the Portuguese or the Japanese handwritten documents of the 16" or 17" century mention anything related
to these questions.

! Der Autor freut sich uiber Fragen, Rickmeldungen oder konstruktive Kritik an christoph.krm@gmx.de.
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1. Einleitung

1.1. Das Thema und seine Vorgeschichte

Bei einem halbjahrigen Studienaufenthalt in Japan wurde ich das erste Mal mit dem Thema Tee
und Christentum konfrontiert, als mir ein reformierter Pastor erzihlte, dass die japanische
Teezeremonie (Chanoyu), die im 15. und 16. Jahrhundert in Japan ihre entscheidende Form
erhielt, christliche Einflisse hitte. Im Laufe der Zeit begegnete ich immer mehr japanischen
Christen, die mich auf dieses Thema aufmerksam machten.

Ich hatte von dieser These vorher noch nie etwas gehért, begann aber auch allmihlich einige
Zweifel zu hegen, da ich diese Behauptung ausschlieBlich von japanischen Christen horte, nicht
jedoch von den tbrigen Japanern. Im Gegenteil, fiir nationalistisch gesinnte Japaner gilt die
Teezeremonie haufig als der Inbegriff der japanischen Kultur und als ein wichtiges
Identititsmerkmal, das der Abgrenzung der eigenen Identitit dient. Eine Beeinflussung der
Teezeremonie durch Auslinder (und das Christentum gilt in Japan bis heute als fremd bzw.
ausliandisch) wiirde fiir manchen Japaner und ebenso fiir einige japanophile Menschen im Westen
als Beleidigung aufgefasst werden. So beschloss ich dem Thema wissenschaftlich nachzugehen
und zu untersuchen, was die Schriften der Portugiesen des 16./17. Jahthunderts dazu sagen.

Das Thema ist jedoch nicht nur aus teegeschichtlicher Perspektive interessant, sondern auch in
missionswissenschaftlicher Hinsicht von groBer Bedeutung. Als die Amerikaner Ende des 19.
Jahrhunderts das mehr als 200 Jahre vom Rest der Welt abgeschlossene Japan zur Offnung
zwangen, trafen sie auf ein militirisch und wirtschaftlich dem Westen weit unterlegenes Land.
Dementsprechend traten die Amerikaner mit einem massiven Uberlegenheitsanspruch auf, ein
Verhalten, das auch die europiischen Kolonialmachte des 18. und 19. Jahrhunderts in Bezug auf
die Mission aufwiesen. Dies war ganz anders im 16. Jahrhundert. Obwohl die Europier in dieser
Zeit (vor allem in der neuen Welt Amerika) hiufig einen ihnlichen Uberlegenheitsanspruch
vertraten und oft als Konquisatoren auftraten, stie} diese Haltung in Japan schnell an seine
Grenzen. Die Europiéer trafen hier auf ein hochkultiviertes und hochentwickeltes Volk, das mit
der europaischen Kultur problemlos mithalten konnte. Und nicht nur das, die Europier wurden
sogar als ,,Barbaren des Stidens® (namban) angesehen und mussten sich den Regeln der Japaner
unterwerfen. Dies hatte auch Auswirkungen auf die Art der Mission in Japan. So verfolgten die
Jesuiten von Anfang an eine Missionstheologie der Akkommodation, also ,,die Anpassung (auch
Adaption) des Ev.[angeliums] an die jeweilige Kultur, in der es verkiindigt wird**, und Chanoyu,

die japanische Teezeremonie, schien hierfir der am besten geeignete Ankntpfungspunkt zu sein.

2 Kiister, V. (1998), Sp. 254.



Im Folgenden sollen daher zwes entscheidende Grundfragen erortert werden, namlich wie die Jesuiten
in Japan den Chanoyu als Missionsstrategie nutzten und anschlieBend, ob sie durch diese
Verquickung auf den Chanoyu der Japaner riickgewirkt haben.

Als Vorgeschichte fir den politischen und teegeschichtlichen Kontext, in den die ersten
Europider in Japan eintraten, wird zu Beginn dieser Arbeit die Geschichte der japanischen
Teezeremonie bzw. des Chanoyu bis zum 16. Jahrhundert dargelegt.

In Kapitel drei soll anschlieBend dargestellt werden, auf welche Weise die ersten Europider in
Japan dem Tee das erste Mal begegneten. AnschlieBend soll gezeigt werden, dass die
portugiesischen Jesuiten den Chanoyu als eine Missionsstrategie der Akkommodation zur
Etablierung eines japanischen Christentums gebrauchten, wobei auf die zwei fiir diesen Prozess
wichtigsten Personen, Alessandro Valignano SJ und Jodao Rodrigues SJ, im Detail eingegangen
wird.

Anhand der detaillierten Untersuchung verschiedener Hypothesen soll in Kapitel vier dann der
Frage nach den Rickwirkungen von der Eucharistiefeier auf die Teezeremonie, genauer gesagt
auf den Chanoyu in der Tradition Sen no Rikyus, nachgegangen werden.

Ein finftes Kapitel fasst die Ergebnisse schlieBlich noch einmal zusammen.

1.2. Vorgehensweise und Begrifflichkeit

Bevor auf die Zusammenhinge zwischen Christentum und Tee (Chanoyu) im Japan des 16. und
17. Jahrhunderts eingegangen werden kann, missen jedoch noch einige Begrifflichkeiten geklart
werden.

Wenn im Folgenden die Rede ist von Tee, Chad6/Sado, Chanoyu (wortlich: HeiBles Wasser fiir
Tee) oder suki, dann ist damit stets ein und dasselbe gemeint: Das, was im Deutschen heute
umgangssprachlich als ,,japanische Teezeremonie® bezeichnet wird. Dabei muss man allerdings
erginzend hinzufiigen, dass das Wort , Teezeremonie® nach heutigem Verstindnis eine nicht
ganz treffende Ubersetzung ist, da das heute gebriuchliche japanische Wort Chadd/Sadé nicht
mit Teezeremonie, sondern mit ,,Weg des Tees® zu Ubersetzen ist (Cha/Sa = Tee, D6 = Weg).
Dieses Konzept hat seinen Ursprung im Japan des 15. Jahrhunderts: ,, The term sado (or chado, the
,way of tea’) can therefore be traced back to both Juko and Tkkyu™. , Do ist jedoch weit mehr
als nur eine Zeremonie. Innerhalb eines ,,Weges* wird Kunst nicht (wie im Westen) als kreative

Neuschopfung und Selbstverwirklichung verstanden, sondern als die Meisterung und Perfektion

3 Plutschow, H. E. (1980), S. 78; Gemeint sind Murata Shuké (hiufig auch: Juko; 1422-1502) und Ikkya Sojun (1394-
1481).
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einer bereits vorhandenen Tradition. Durch die Meisterung der Tradition soll sich die eigene
Identitit auflésen und vollstindig mit der Kunst verschmelzen. So wird der ,,Weg* als eine Art
und Weise verstanden um Erleuchtung zu erlangen.’

Dennoch mochte ich im Folgenden, sofern ich nicht den japanischen Begriff Chanoyu verwende,
gelegentlich das Wort ,, Teezeremonie® beibehalten. Dies hat zwei Griinde. Zum einen ist es das
in der deutschen Sprache gebriuchliche Wort und ich méchte die Begrifflichkeit nicht allzu sehr
verkomplizieren. Zum anderen, und das ist das entscheidende Argument, verwenden die
Portugiesen Alessandro Valignano SJ (1539-1606) und Joao Rodrigues SJ (1561-1633) selbst das
Wort ,,Zeremonie®. Rodrigues, auf den spiter im Detail eingegangen wird, verwendet in seiner
Kirchengeschichte Japans, der Histdria da Igreja do [apdo, verschiedene Begriffe um von der
Teezeremonie zu sprechen. So werden zumindest in der englischen Ubersetzung des Textes die
Begrifte ,,cha-no-yu*, ,suki, art”, religion” und ,,ceremony* verwendet’. In der spanischen
Ubersetzung ist dies entsprechend ,,chanoyu®, ,suki®, ,religiéon®, arte®, ,,ceremonia“‘. Leider
existiert keine einwandfreie Veroffentlichung der portugiesischen Handschriften. Aufgrund der
groen sprachlichen Nihe von Spanisch und Portugiesisch nehme ich aber an, dass im
Portugiesischen ebenfalls das portugiesische Aquivalent zu ,,Z.eremonie’ steht.

Da sich die folgenden Untersuchungen insbesondere mit den Europdern beschiftigen, umfasst
die von mir konsultierte Literatur hauptsichlich Werke, die in einer europiischen Sprache
veroffentlicht wurden. Wo die Untersuchungen tiber die Europider hinausgehen, habe ich mich
ebenfalls auf zumeist englischsprachige oder deutsche Literatur berufen. Sofern Passagen aus der
englischsprachigen Literatur zitiert wurden, liegen diese in uniibersetzter Form vor, wohingegen
ich fiir Zitate aus anderen Fremdsprachen eine eigene Ubersetzung vorgelegt habe. Da die von
mir erworbenen Japanischkenntnisse leider nicht ausreichen, die Quellen und den
Forschungsstand in der japanischsprachigen Literatur in umfassendem Maf3e zu berticksichtigen,
erhebt diese Arbeit keinen Anspruch auf Vollstindigkeit.

SchlieBlich ist noch darauf hinzuweisen, dass in der folgenden Arbeit fiir japanische Namen die in

Japan tbliche Reihenfolge [Nachname| [Vorname] beibehalten wird.

4 vgl. Plutschow, H. E. (1986), S. 79.
> vgl. Rodrigues, J. (Tcuzzu) (1973), S.264-281.
¢ vgl. Rodrigues, J. (Tcuzzu) (1954), S. 21-62.



2. Geschichte und Beschreibung der japanischen Teezeremonie (Chanoyu)

bis zum 16. Jh.

2.1. Verschiedene Teezeremonien

Wie eben schon angedeutet wurde, ist der Begriff ,, Teezeremonie® irrefithrend, da das heute
gebriuchliche japanische Wort Chad6/Sado wortlich ,,Weg des Tees“ bedeutet. Abgesehen von
der etymologischen Begriindung hat der Begriff Teezeremonie aber noch eine weitere Schwiche,
denn er suggeriert, dass es sich um lediglich eine einzige festgelegte Zeremonie handelt. Vielmehr
ist es aber so, dass ein Mensch der den Weg des Tees praktiziert, eine Vielzahl verschiedener
Teezeremonien beherrschen muss.

Zwar lasst sich in allen Zeremonien ein gewisses Grundmuster finden, doch gibt es neben den
tber 1000 Variationen in der Anordnung und Handhabung der Teegerite wihrend der
Zeremonie (femae) noch viele weitere Moglichkeiten, die Zeremonie nach Ablauf oder
Handhabung dem Anlass oder Geschmack des Gastgebers anzupassen, weshalb keine Zeremonie
der anderen genau gleicht.

So kann die Zeremonie beispielsweise je nach Jahreszeit, Tageszeit, besonderen verwendeten
Gegenstinden, der Zahl oder Wichtigkeit der Giste oder der Art des Ortes variiert werden.
AuBerdem kann der Gastgeber die Zeremonie je nach Status der Giste, eigenem Geschmack
oder Grad der Vertrautheit hin variieren.’

Dies kann er nicht nur durch die Handhabung und den Ablauf der Zeremonie beeinflussen,
sondern auch durch die Auswahl der verwendeten Gegenstinde, wie beispielsweise dem
kalligraphischen Rollbild, dem Blumenarrangement, den verwendeten Teegeriten, der Kleidung,
etc.

Es ist also irrefithrend, wenn man von derjapanischen Teezeremonie spricht, da die Zeremonie
selbst viele Variationen kennt.

Eigentlich wire es an dieser Stelle angemessen, beispielhaft den Ablauf einer typischen formellen,
ca. dreistindigen Teezeremonie von der ersten schriftlichen Finladung bis zum Verlassen der
Giste darzustellen.

Da aber in Kapitel 3.3.2. dieser Arbeit eine ausfiihrliche Beschreibung solch einer Teezeremonie
aus der Feder des Portugiesen Jodo Rodrigues (15617-1633) zitiert wird und da sich m.E. diese

Zeremonie im Verlauf der ca. 400 Jahre nur unwesentlich verindert hat®, wire eine solche

7 vgl. Plutschow, H. E. (1980), S. 28.
8 Hiermit ist nur der Ablauf, also sozusagen das ,,Drehbuch* einer Teezeremonie (chakai) gemeint. Uber die exakten
Bewegungen, die der Gastgeber innerhalb der Zeremonie ausfihrt bzw. die exakte Handhabung der Teegerite (fenzae)
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Beschreibung an dieser Stelle eine reine Wiederholung. Aullerdem sei hierzu auf die sehr gute
und detaillierte Beschreibung einer sommetlichen Teezeremonie zur Mittagszeit bei Plutschow’
verwiesen.

Nur so viel sei vorweggenommen, damit kein ganz und gar falsches Bild vom japanischen Tee
entsteht: Der Griintee (cha), der in der japanischen Teezeremonie getrunken wird, unterscheidet
sich von dem im Westen bekannten Aufbrithtee dadurch, dass er in pulverisierter Form vorliegt
(vgl. Abb. 2). Um diesen zuzubereiten wird mit einem speziellen Bambusteeloftfel (chashaku) ca.
die Menge einer gehduften Messerspitze des hellgriinen Teepulvers in eine Teeschale gegeben.
Dieses wird anschlieBend mit ca. 80°C heilem Wasser tbergossen und mit einem kleinen
Bambusteebesen (chasen) schaumig geschlagen. Dabei 16st sich das Teepulver jedoch nicht im
Wasser auf, sondern wird lediglich fein verteilt.

Im Folgenden soll der Fokus vermehrt auf die Geschichte des Tees bis Sen no Rikya (1522-91)
gelegt werden. Dabei dient dieses 2. Kapitel als Vorgeschichte fir den politischen und
teegeschichtlichen Kontext in den die ersten Europider in Japan im 16. und 17. Jahrhundert

eintraten.

Abb. 1: Eine Teezeremonie heute
Quelle: https://commons.wikimedia.org/wiki/File:Teezeremonie-
Seitenblick100316.jpgruselang=de, online am 23.5.2016. Foto: Rainer Halama.

existieren leider keinerlei Aufzeichnungen aus dieser Zeit, weshalb man nichts tber die Art der Verdnderung sagen
kann.
9 vgl. Plutschow, H. E. (1980), S. 5-31.



Abb. 2: Der pulverférmige matcha-Griintee fiir die Teezeremonie.
Quelle: https:/ /www.flickr.com/photos/chashitsu_lasere/3726325971,
online am 23.5.2016. Foto: LaSere.

2.2. Die historischen Anfinge der Teezeremonie"

Der genaue Anfang der Chanoyu genannten japanischen Teezeremonie ist nicht ganz eindeutig
geklirt, da die Uberginge recht flieBend sind.

In der Regel wird als Begriinder der Teezeremonie der aus Nara stammende Sohn eines
buddhistischen Priesters, Murata Shuké'' (1422-1502), genannt.

Jedoch lassen sich die Spuren des rituellen Teetrinkens noch weiter zurtickverfolgen.

Die ersten Uberlieferungen von Tee in Japan stammen aus dem 9. Jahrhundert und im 10. und 11.
Jahrhundert wurde der Tee schon auf buddhistischen Altiren geopfert um bése Geister,
beispielsweise des Kaiserpalastes, zu vertreiben. Nach der Opferung wurde der Tee an die
Monche verteilt und fungierte damit als eine Art Kommunion zwischen Buddha und den
Monchen. AuBBerdem wurde der Tee auch wihrend der Diskussionsveranstaltungen im Hauptsitz
der buddhistischen Tendai-Schule auf dem Hiei-Berg serviert.

Dass der Tee insbesondere bei der Opferung und bei der Kommunion in Form eines bestimmten

Rituals genossen wurde ist anzunehmen, denn noch heute wird im Kennin-ji-Tempel in Kyoto

10 Fir das gesamte Kapitel 2.2. vgl. Plutschow, H. E. (1986), S. 33-89; Dumoulin, H. (1986), S. 209f; Sen, Genshitsu
(Soshitsu XV)/Sen, Soshitsu XVI (supetvising ed.) (2011), S. 84-93.
11 Oft auch Juko genannt.



das seit dem 13. Jahrhundert bestehende Teeritual des Yozsugashira (Vier Sdulen) praktiziert,
dessen Urspriinge sogar im noch viel élteren Teeritual chinesischer Zen-Tempel liegt.

Populir wurde die Praxis des Teetrinkens in Japan jedoch erst durch den Ménch FEisai (1141-
1215), der auch den Rinzai-Zen-Buddhismus aus China in Japan einftihrte.

Auch er betonte neben den medizinischen Vorteilen des Tees die Notwendigkeit, den Tee den
Gottern und den Buddhas zu opfern.

Auch bei Dogen, der den Soto-Zen-Buddhismus von China nach Japan brachte, lassen sich
Beschreibungen finden, die den rituellen Gebrauch des Tees regeln. Da simtliche alltiglichen
Verrichtungen eines Zen-Monches strikt vorgeschrieben und ritualisiert waren, war es ganz
natlrlich, dass auch die Praxis des Teetrinkens nach einem klaren Ritus verlaufen sollte.

Jedoch lieen diese Zeremonien noch klar einen chinesischen Ursprung erkennen, denn eine rein
japanische Zeremonie war noch nicht entstanden.

Die enge Verbindung des Zen mit der aufstrebenden Kriegerklasse der Samurai fihrte im 14.
Jahrhundert dazu, dass auch diese die Praxis des Teetrinkens tibernahmen.

Sie 16sten den Tee jedoch von seinem rituellen Kontext und gebrauchten ihn lediglich zum
Vergntigen, das in den #cha genannten Tee-Wettbewerben seinen Hohepunkt erreichte und nicht
selten in luxuriésen Exzessen gipfelte.

Nachdem massive Kritik iiber diese Praxis laut wurde, beugten sich die militdrischen Herrscher
der Ashikaga-Shogune allmahlich den Beanstandungen und verbaten die Teewettbewerbe.
Trotzdem blieb die Teekultur ein entscheidendes Moment der Ashikaga-Shogune und
insbesondere die Ansammlung von wertvollen Teegeraten nahm an Bedeutung zu.

Ashikaga Yoshimitsu beispielsweise lie3 den beriihmten Goldenen Pavillon in Kyoto (heute
Kinkaku-ji-Tempel) bauen, der unter seiner Herrschaft als Kulturzentrum fungierte, in dem
Bankette, Musik, Noh-Theater, Poesie-Wettbewerbe, Ful3ballspiele und Bogenschieflenturniere
abgehalten wurden. Da Yoshimitsu ebenfalls eine betrichtliche Kunstsammlung angehiuft hatte,
setzte er verschiedene Monche als Spezialisten iber diese ein. Diese doboshi genannten
Kunstkenner sollten den Wert von Kunstwerken evaluieren und katalogisieren, Falschungen
identifizieren, Rollbilder aufspannen, sowie Teegerite verwenden und beurteilen kénnen.

Einer dieser doboshz unter dem im 15. Jahrhundert herrschenden Shogun Ashikaga Yoshimasa
(1436-90) war der Kinstler und Kunstkenner Noami (1397-1471), der den zu Beginn genannten
Murata Shuko (1422-1502) wegweisend prigte, indem er ihm zeigte wie man Tee zubereitete und
wie man die Teegerite nach der Art und Weise des Silberpavillons in Kyoto (heute Ginkaku-ji-

Tempel) gebrauchte.



Da es in der Yamanoue Soji Ki genannten Schrift von 1587 félschlicherweise heil3t, dass Shuko fir
die Beeinflussung des Noami verantwortlich gewesen sei, entstand der Eindruck, als sei Murata
Shuko der Begriinder der Teezeremonie.

Auf Noamis Finfluss geht vermutlich auch zuriick, dass Shuko begann sich mit Zen zu
beschiftigen und ein Schiiler des berithmten und exzentrischen Zen-Priesters Ikkya Sojun (1394-
1481) des Daitokuji-Tempels in Kyoto wurde. Dieser beeinflusste neben Shuko zahlreiche
weitere Kiinstler und vermittelte ihnen die wabi” genannte Form der Asthetik, welche grob
gesagt fiir die Schonheit/Asthetik in Bescheidenheit, Unperfektheit und Verginglichkeit steht.
Somit ist Murata Shuko zwar nicht der Begriinder jeglichen zeremoniellen Teetrinkens, jedoch
kann er als Begrinder der wabi-Teezeremonie bezeichnet werden.

Folglich verinderte sich die Teezeremonie in der Form, dass Shuko den ausschlieBlichen
Gebrauch von hochgradigen chinesischen Teegeriten (&aramono) ablehnte und stattdessen
rustikale japanische Keramiken wie Bizen- und Shigaraki-Keramik einfiihrte.

Dadurch dass Shuko den Tee zuriick zum Ideal des Zen fiithrte, machte er ihn zugleich zu einem
Weg (do), weshalb die Bezeichnung Weg des Tees (Chad6/Sado) auf Murata Shuko und Ikkya
Sojun zuriickzufihren ist. Dabei ging Shuko eine neuartige Synthese ein, in der er den Tee
sowohl mit dem Zen, als auch mit den sozialen Elementen aus den Teewettbewerben, den
Banketten und dem Gebrauch von wertvollen Kunstobjekten verband. Diese einzigartige
Synthese zu einer hochisthetischen Teekunst wurde dann als Chanoyu bezeichnet.

Diese Form der Teekunst hatte jedoch wenig Einfluss auf die hohen regierenden Kreise Japans,
so dass sie sich vor allem bei der aufstrebenden Klasse der Hindler und Kaufleute in der
prosperierenden Hafenstadt Sakai (heute Prifektur Osaka) ausbreitete. Da diese trotz ihres stark
zunehmenden Reichtums und damit hohen Selbstbewusstseins immer noch zur untersten
sozialen Klasse gezihlt wurden, wire ihnen auch ein Chanoyu verboten worden, der der
Zurschaustellung von Luxus diente. Aus diesem Grund waren sie sehr empfinglich fir den
rustikal-buirgerlichen wabi-Chanoyu Shukos.

Der zweite grof3e japanische Teemeister heil3t Takeno Joo (1502-55), der aus einer wohlhabenden
Familie von Lederhindlern aus Sakai stammte. Er studierte zunichst die Dichtkunst und
anschlieBend den Chanoyu bei Murata Shukos Schiilern. Joo entwickelte das wabi weiter, indem
er das Teechaus und die Teeutensilien weiter vereinfachte. Damit 6ffnete er den Chanoyu weiter
zum Volk hin, weshalb in dieser Zeit Sakai das Zentrum der Teekunst und damit ein Ort vieler

eifriger Teeschiiler wurde.

12 Fir eine genauere Definition des komplexen Begtiffes wabi siche Plutschow, H. E. (19806), S. 66-73; Hennemann,
H. S. (1994), S. 415 definiert in seinem Glossar den Begriff wabi mit folgenden Begriffen, was zugleich zeigt, dass der
Begriff nicht so leicht auf den Punkt zu bringen ist: ,,Bescheidenheit, Einfachheit, Gentigsamkeit, Selbstbescheidung,
Anspruchslosigkeit, Kargheit, Durftigkeit; Begriff der Grundidee des Chanoyu®.
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Diesem groBen Einfluss des Teeweges in der Stadt Sakai verdankt auch der dritte (und von vielen

als der grofite Teemeister Japans angesehene) Sen no Rikyu seine Prigung.

2.3. Sen no Rikyua"

Sen no Rikya (1522-91), der Sohn eines FischgroB3hindlers,
stammte ebenfalls aus der Stadt Sakai. Sein gebiirtiger Name
lautete Tanaka Yoshiro.

Bevor Rikyu ein Schiiler des wabi-Tees von Takeno J66 wurde,
lernte er jedoch bei Kitamuki Dochin (1504-62) den formalen
Tee (shoin) der Ashikaga-Shogune. Somit war Rikya in beiden
Welten des Tees bewandert, dem hochkultivierten Tee der
Ashikaga-Shogune und dem rustikaleren wabi-Tee der Shuko-
Joo-Traditionslinie. Beide Formen vereinte er auf hochstem
Niveau miteinander.

Rikyu war jedoch nicht ausschlieSlich Teekunstler, sondern
praktizierte auch den Zen-Buddhismus. Zunichst tat er dies in
einem Subtempel des Daitoku-ji in Sakai und anschlieend seit
1582 im Haupttempel in Kyoto. Fiur Rikya war der Tee
ebenfalls ein Weg um den Zen zu praktizieren.

Als Rikyua bereits die Lebensmitte tiberschritten hatte, kam er

in Kontakt mit dem damals maichtigsten militirischen

Herrscher Oda Nobunaga (1534-82), der auch ein Abb. 3: Sen no Rikyi.

: : Quelle:
Liebhaber der Teezeremonie und Sammler von http:/ /enwikipedia org/wiki/Sen_no_rikyu,
Online am 29.6.2012.

wertvollen Tee-Kunstobjekten war. Nobunaga ernannte
Rikyu schon bald zu seinem offiziellen Teemeister und setzte ihn nicht nur als Spezialisten tiber
seine Kunstsammlung ein, sondern auch als politischen Mittelsmann.

Da es bereits Tee-Kunstobjekte von allerhdchstem Wert gab (eibutsu) bedeuteten sie fir thren
Besitzer groflen Wohlstand und demnach auch Status und Macht. Darum wurden der Besitz und
die Kontrolle der im ganzen Lande vorhandenen Teegerite ein politisches Instrument
Nobunagas um seine Macht in Japan zu sichern.

Nach dem Sturz des Oda Nobunaga im Jahre 1588 folgte Toyotomi Hideyoshi (1536-98) als

michtigster Herrscher in Japan und er Gbernahm Rikya als seinen offiziellen Teemeister und

13 Fir das gesamte Kapitel 2.3. vgl. Plutschow, H. E. (1986), S. 91-132; Dumoulin, H. (1986), S. 210-212; Sen,
Genshitsu (Soshitsu XV)/Sen, Soshitsu XVI (supetvising ed.) (2011), S. 94-97.
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Ratgeber. Auch Hideyoshi hatte, wie schon vor ihm Nobunaga, eine Passion fur den Tee und
wertvolle Teegerite und auch er setzte den politischen Gebrauch des Tees fort. Hideyoshi nutzte
die Teezeremonie jedoch nicht nur als ein Mittel um seine Macht zu demonstrieren, sondern er
nutzte sie weiterhin als ein Ritual des Friedens oder um politische Allianzen zu besiegeln. Darum
gebrauchte Hideyoshi auch zunehmend Rikyu als seinen politischen Mittelsmann.

Vermutlich hat diese politische Verwicklung Rikyas jedoch schlieBlich dazu gefithrt, dass er im
Jahr 1591 von Hideyoshi zum rituellen Selbstmord (seppuksn) aufgefordert wurde.

Die Griinde fir Rikyus Tod sind jedoch sehr umstritten und es existieren heute zahlreiche
Varianten fir dessen Ursache.

Es ist genau diese Schaffenszeit Sen no Rikyus, Oda Nobunagas und Toyotomi Hideyoshis, in
der die ersten Europder ihren Ful3 auf japanisches Festland setzten, wobei es sich um eine Zeit

stindiger Kriege und sozialer Unruhen handelte (sengoku jidai).

3. Der Chanoyu beeinflusst die Jesuiten: Chanoyu als Missionsstrategie der

Jesuiten in Japan
3.1. Erste Begegnungen von Christentum und Tee in Japan

Die ersten Europier in Japan waren Haindler, die im Jahr 1542 das mysteriose Land
,»Zipangu® erreichten, wie bereits Marco Polo es vom Horensagen her genannt hatte'*.

Kurz darauf landete im Jahr 1549 Francisco Xavier (1506-1552), der enge Freund Ignatius von
Loyolas und Mitbegriinder des Jesuitenordens'.

In der Folge kamen weitere europiische Hindler und Missionare des Jesuitenordens nach Japan,
wobei insbesondere die Missionare tief in die japanische Kultur eindrangen und ein umfassendes
Verstindnis fiir die Japaner aufbrachten, da sich die meisten von ihnen, im Gegensatz zu den
Hindlern, auf einen dauerhaften Verbleib im Lande einstellten.'®

Der erste Buropder, der den Tee erwihnte, war ein Hindler namens Jorge Alvares, der 1546
einige Monate in Kagoshima auf der siidlichen Insel Kyuasha verbrachte. In seinem Bericht

schreibt er:

,»They drink water mixed with herbs in winter, although I never learned what these herbs

are.”’l7

14 vgl. Cooper, M. (1989), S. 101f.

15 yel. Sievernich, M. (2005), Sp. 1753f.
16 yol. Cooper, M. (1989), S. 101-103.
17 Zitiert in Cooper, M. (1989), S. 103.
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Da die Teepflanze und der daraus hergestellte Tee zu dieser Zeit in Europa noch unbekannt
waren, findet sich bei vielen Europiern in der frihen Phase der Mission die Rede vom Trinken
heillen Wassers, wobei damit jedoch der Tee gemeint ist.

So schreibt im Jahr 1561 Juan Fernandez, einer von Xaviers urspriinglichen Begleitern, iiber

einen japanischen Konvertiten, der in der Jesuitenresidenz aushalf:

,» This Japanese has many jobs in the residence, and he has the task of always having a kettle of
hot water ready, which he gives to all the visitors and those in the residence who want it. This is

the custom of the country.”!8

Solche Beztige zum ,,heiBen Wasser™ finden sich auch bei anderen Missionaren, beispielsweise
bei Luis Frois.

Die erste Identifizierung des ,heillen Wassers® als Tee findet sich jedoch erst in einem Brief des
Jesuiten Luis de Almeida (15252-1583) im Jahr 1565. In ihm schreibt Almeida nicht nur Gber den

Tee, sondern auch bereits tiber dessen Zubereitung und den Kunstwert der Teegerite.

»There is a custom among the noble and wealthy Japanese to show their treasures to an
honoured guest at his departure as a token of their esteem. These treasures are made up of the
utensils with which they drink a powdered herb, called ¢ha, which is a delicious drink once one
becomes used to it. To make this drink, they pour half a nutshell of this powdered herb into a
porcelain bowl, and then adding very hot water they drink the brew. All the utensils used for this
purpose are very old — the iron kettles, the porcelain bowl, the vessel containing the water to
rinse the porcelain bowl, the tripod on which they place the lid of the iron kettle so as not to lay
it on the mats. The vessel containing the ¢hz powder, the spoon used to scoop it out, the ladle to
draw the hot water from the kettle, the hearth — all these make up the treasures of Japan, just as

rings, gems and necklaces of precious rubies and diamonds do with us.”??

In diesem Brief bestitigt Almeida, was im vergangenen Kapitel zur Geschichte des Tees bereits
beschrieben wurde, nimlich welcher unbeschreibbar hohe Kunstwert den Teegeriten
innewohnte. Almeida iibertreibt auch nicht, wenn er den Wert der Teegerite mit dem Wert von
Rubinen und Diamanten in Europa gleichsetzt.

Dies bestitigt auch der Visitator der Jesuitenmission, Alessandro Valignano™, in seiner Schrift

Historia del Principio y Progresso de la Compariia de Jesis en las Indias Orientales, 1542-1564, in der er den

18 Zitiert in Cooper, M. (1989), S. 104.
19 Zitiert in Cooper, M. (1965), S. 262.
20 Auf Valignano wird im nichsten Kapitel 3.2. im Detail eingegangen.
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hohen Geldwert der Teegerite beschreibt, aber zugleich auch sein Unverstindnis fiir deren

kinstlerischen Wert durchblicken lasst:

.1t is no less astonishing to see the importance that they attach to things which they regard as
treasures of Japan, although to us such things seem trivial and childish; they, in their turn, look
upon our jewels and gems as worthless. You must know that in every part of Japan they drink a
brew made of hot water and a powdered herb, called cha. They greatly esteem this drink and all
the gentry have a special room in their houses where they make this brew. The Japanese for hot
water is y# and the herb is called ¢ha, so they call the room reserved for drinking it cha-no-yu. This
drink is the most esteemed and venerated thing in the whole country and the principal nobles
take special pains to learn how to make it. (...) Because of the importance that they attach to cha-
no-yu, they highly prize certain cups and vessels which are used in this ceremony. (...) Among
these vessels is a certain kind which is prized beyond all belief and only the Japanese can
recognise it. Quite often one of these vessels, tripods, bowls or caddies will fetch three, four or
six thousand ducats and even more, although to our eyes they appear completely worthless. The
king of Bungo [Otomo Yoshishige] once showed me a small earthenware caddy for which, in all
truth, we would have no other use than to put it in a bird’s cage as a drinking-through;
nevertheless, he had paid 9,000 silver fae/s (or about 14,000 ducats?!) for it, although I would
certainly not have given two farthings for it. (...) When we ask them why they spend so much
money on these objects, which of themselves are worthless, they answer that they do it for the
same reason as we buy a diamond or a ruby for a great price, a thing which causes them no less
astonishment. (...) Indeed, they declare that the things that they buy and treasure at least serve
some purpose and thus their desire to give so much money for them is less reprehensible than

the conceit of Europeans who purchase precious stones which serve for nothing.”?

Dieser Text zeigt genau, dass Valignano den Begriff cha-no-yu in einem doppelten Sinne
verwendet, nimlich im Sinne von Zeremonie (,this ceremony®) und ebenso im Sinne von
Teeraum (,,the room reserved for drinking it [¢ha]).

In Bezug auf den Teeraum gibt es eine interessante Verbindung von Christentum und Tee. Da es
in vielen japanischen Dérfern noch keine Kirchen gab, waren die Patres oft darauf angewiesen,
die Messe in den Hiusern von (christlichen) Privatleuten zu feiern. In der Regel waren in diesen

Hiusern jedoch nur einige Familienmitglieder dem Christentum beigetreten und so ist

2 Da weder die Wahrung Silber-z¢/ noch Dukaten heute gebriuchlich sind, ist ohne weiteres nicht ersichtlich was
diese Gegenstinde heute vergleichsweise wert gewesen wiren. Glicklicherweise findet sich bei Hennemann, H. S.
(1994), S. 192 eine solche Vergleichsrechnung fiir ein Jahrhundert spiter. Indem er den Wert der Teegerite in den zu
dieser Zeit gingigen Reispreis umrechnet und mit dem Reispreis von 1994 vergleicht kommt er zu dem Ergebnis,
dass die teuersten Teebehilter (chaire) 1994 einen Wert von 3 - 4,5 Millionen DM hitten und die teuersten
Teepulverloftel (chashaksn) ca. 75.000 DM.

2 Zitiert in Coopet, M. (1965), S. 260-262.

14



anzunehmen, dass haufig auch Nichtchristen aus dem Kreis der Familie bei den Hausmessen
anwesend waren. Um die Praxis der Hausmessen jedoch in die Tat umzusetzen benétigten die
Jesuiten eine pipstliche Dispens, die ihnen unter anderem den Gebrauch von tragbaren Altiren,
sowie das Feiern der Messe im Beisein von Heiden gestattete. Papst Gregor der XIII. gewiahrte
diese in einem Schreiben im Jahr 1573, jedoch mit der Auflage, dass die Hausmesse nur an einem

“¥) stattfinden diirfe. Diese

ehrenvollen und sittlichen Ort (,,in loco tamen decenti et honesto
Auflage erzeugte unter den japanischen Missionaren eine rege Diskussion dartiber, welcher Ort
hierfiir in Frage kommen solle. Die Jesuiten waren sich einig, dass diese Frage nach japanischen
und nicht nach europiischen MaBstiben beantwortet werden sollte.”

Einen Hinweis darauf, zu welchen praktischen Konsequenzen diese Diskussion gefithrt haben
konnte, liefert moglicherweise die Historia de Japam™® (Geschichte Japans) des bedeutenden
Jesuitenpaters und Historikers Luis Frois SJ (1532-97), die er in den Jahren 1582-86 verfasste.
Frois schildert in seiner Japangeschichte, dass das Chanoyu genannte Teezimmer aufgrund seiner
groBen Reinheit als wiurdigster Ort fir die Feier der Hausmesse gewihlt wurde. Folgende

Begebenheit schildert er, als er fiir 120 Tage in der Wohnung eines Christen mit dem Namen Soi

Antao zu Besuch war:

»Der Pater empfing von ihm und seinen Séhnen grof3e Liebe und Aufmerksamkeit, und um dem
Pater noch mehr seine Befriedigung und Freude zu bezeigen, brachte er ihn in seinem Chanoyu-
Zimmer unter, das die Christen und Heiden sehr hochschitzen, da die Reinlichkeit jenes Ortes
ihre Erholung auf Erden ist; und dort las der Pater Messe und die Christen versammelten sich

darin. 26

Ebenso interessant wie die Begebenheit, dass christliche Hausmessen im Teeraum gefeiert
wurden, ist die genau umgekehrte Bewandtnis, dass sich die Christen hdufig nach der Messe
inmitten der Kirche zum Teetrinken versammelten und dazu auch gemeinsam aen. Dazu wurde
in der Kirche ein Ort eingerichtet, an dem ein Feuer angezindet und Wasser fur die
Teezubereitung erhitzt wurde. Um diese Feuerstelle versammelten sich die Christen dann nach
der Messe zu einer Art posteucharistischen Agape-Feier, bei deren Anlass auch einige Punkte der
Lehre und des christlichen Lebens besprochen wurden. Solche Agape-Feiern waren jedoch nicht

nur in den Kirchen tblich, sondern insbesondere auch nach den Messen in Privathiusern.”’

2 Zitiert in Lopez Gay, J. (1970), S. 138.

2 vgl. Lopez Gay, J. (1970), S. 138-141.

% So der portugiesische Titel des Werkes nach Cooper, M. (1995), S. 16. Teilweise auch als Histdria de Iapam (Lopez
Gay, J. (1970), S. 307) oder als Historia do Japio (Frois, L. (1926), S. I) bezeichnet.

26 Frois, L. (19206), S. 369.

27 vgl. Lopez Gay, J. (1970), S. 144.
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Zwar nicht bei den Jesuiten, jedoch bei dem Franziskaner Marcelo de Ribadeneira ist solch eine

Begebenheit tiberliefert:

Und er sah, dass sie mitten in der Kirche einen Kessel mit heiBem Wasser hatten, welches alle,
die in die Kirche kamen, mit einem gemahlenen Kraut tranken, das in Japan sehr geschitzt ist
und das sie cha nennen. Aullerdem sah er, dass sich die Christen sonntags in der Kirche
versammelten und ein Essen zubereiteten indem jeder sein Mal3 Reis kochte, welches sie auch in

der Kirche allen. Dort unterhielten sie sich nach dem Essen stundenlang.?

3.2. Der Visitator Alessandro Valignano SJ und die Anpassungspolitik

Eine entscheidende Schlisselfigur im Verhiltnis von Christentum und Chanoyu ist der Visitator
der jesuitischen Mission in Japan, Alessandro Valignano (1539-1600).

Als Visitator war er wihrend seines Aufenthalts der religiose Vorgesetzte iiber alle Jesuiten-
Missionare in Japan und sollte deren Arbeit tberprifen und gegebenenfalls Verinderungen
vornehmen. Valignano kam dreimal nach Japan (1579-82, 1590-92, 1598-1603) und obwohl er
nie fliissig Japanisch lernte, hatte er das Land besser zu verstehen gelernt als so manch einer, der
mehrere Jahrzehnte im Land verbrachte.

Dies hing vor allem damit zusammen, dass er von Anfang an eine stringente Missionspolitik der
Akkommodation (Anpassung) des Christentums an die japanische Kultur verfolgte. Er hatte
schnell verstanden, dass das Christentum in diesem Land nur dann tief und nachhaltig Wurzeln
schlagen konnte, wenn sich die Missionare an die lokalen Briauche anpassen wiirden. Aus heutiger
Perspektive ist dies natirlich kein besonders innovativer Gedanke, aber fiir das Europa des
sechzehnten Jahrhunderts gleicht es einem revolutioniren Konzept.” Dass der Chanoyu bei
dieser Anpassung an die japanische Kultur eine entscheidende Rolle gespielt hat, wird, nach einer
allgemeinen Beschreibung dieser Strategie, am Ende des Kapitels 3.2. zu sehen sein.

Um das missionstheologische Vorgehen der Akkommodation zu verstehen, sei im folgenden
Exkurs jedoch erst einmal ein Vergleich mit anderen missionstheologischen Konzepten der
Anpassung des Evangeliums an eine aulBlereuropdische Kultur vorgestellt. Diese sind im
Einzelnen die Konzepte der Akkommodation, der Indigenisierung, der Inkulturation und der
Kontextualisierung. Nicht behandelt werden hingegen Missionskonzepte in denen der Gedanke
der Anpassung keine Rolle spielt, sondern in denen die Uberlegenheit des Christentums und der

westlichen Kultur vorausgesetzt werden.

B Lopez Gay, J. (1970), S. 144f. Ubersetzung: C.K.
2 vgl. Cooper, M. (1995), S. 13.
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Abb. 4: Portrit Alessandro Valignanos.
Quelle: Cooper, M. (1995), S. 15.

3.2.1. Exkurs: Akkommodation, Indigenisierung, Inkulturation, Kontext-
ualisierung

In der Literatur wird gelegentlich von der ,Inkulturation in der Jesuitenmission Japans“”

gesprochen. Dies stellt allerdings eine Riickprojektion des Begriffs Inkulturation in die
Vergangenheit dar und ist der Sache zudem nicht angemessen. Im Zusammenhang mit der
Mission der Jesuiten im Japan des 16. und 17. Jahrhundert ist vielmehr von A&kommodation zu
sprechen. Der Grund hierfir wird im Folgenden ersichtlich werden.

In der missionstheologischen Diskussion werden im romisch-katholischen Bereich die Begriffe
Akkommodation und Inkulturation verwendet, wihrend im protestantischen Bereich die Begriffe
Indigenisierung und Kontextualisierung/ Kontexctuelle Theologie iblich sind. Sowohl Akkommodation, als
auch Indigenisierung stellen jedoch veraltete Konzepte dar, die durch die jeweils anderen
Konzepte abgelost wurden.

Die Unterschiede der Konzepte sind nicht immer ganz eindeutig, da die Begriffe unterschiedlich
interpretiert werden und es bei allen genannten Konzepten um den Grad der Anpassung oder
Einheimischwerdung des Glaubens in einer fremden, aulereuropiischen Kultur geht.

Volker Kister definiert den im katholischen Bereich gebriuchlichen Begriff der
Akkommodation als ,,die Anpassung (auch Adaption) des Ev.[angeliums] an die jeweilige Kultur,
in der es verkiindigt wird. Dabei wird das Ev. mit dem Kern einer Nul3 verglichen, der nach dem

Entfernen der alten kulturellen Schale mit einer neuen Kultur umhtllt werden kann; gebriuchlich

30 So der Titel des Aufsatzes von Dumoulin, H. (1990), S. 254-271.
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sind auch Gewand- und Vegetationsmetaphorik: Das Ev. wird neu eingekleidet bzw. in einen
neuen Nihrboden verpflanzt.“* Dies bedeutet, dass das BEvangelium keine inhaltlichen
Verinderungen erfihrt, sondern lediglich duBlerlich mit der neuen Kultur umkleidet wird. Wie
spiter zu schen sein wird, ist dies die Missionsmethode der Jesuiten im Japan des 16./17.
Jahrhunderts, da Valignanos Traktat sich vor allem auf die Anpassung an die japanischen
Lebensformen konzentriert, nicht jedoch auf die Anpassung in der Theologie.

,Wie der prot. bevorzugte Terminus ,Indigenisierung’ [Hervorhebung: C.K.] impliziert
A.[kkomodation] eine statische Sicht des Verhiltnisses von Ev. und Kultur. Mit dem Vaticanum
II begann sich jedoch ein dynamisches Verstindnis des Kulturkontaktes durchzusetzen, das
seinen Ausdruck im Modell der Inkulturation fand**.

Zur Unterscheidung der Begriffe definiert Paul Puthanangady: ,,Adaption: external changes
without a necessary internal change of attitudes; indigenization: external changes and internal
change of attitudes; inculturation: external changes, internal changes and a deep sense of
belonging to the culture with its past, present and future dynamism*”.

Der Begriff der Inkulturation setzt sich als Kunstwort aus den Begriffen Akkulturation und
Inkarnation zusammen. Zum Aspekt der Inkarnation schreibt Edmund Arens: ,,Die Inkarnation
bildet insofern das Modell fir die I.[nkulturation]. Wie der universale Gott menschliche Natur
annahm und sich in Jesus inkarnierte, so muf3 auch die Botschaft des Evangeliums sich auf die
menschlichen Kulturen einlassen und in sie eingehen. Wie der Logos zu einer bestimmten Zeit an
einem bestimmten Ort in einer bestimmten Kultur geboren und als Mensch inkulturiert wurde,
so kommt das Wort Gottes inmitten der Kulturen zur Sprache, die es damit annimmt und
verwandelt. Indem sich Gott in einer konkreten Kultur inkarnierte, offenbart er, dafl jede Kultur
zum Ort der Gottesbegegnung werden kann.**

Bert Hoedemaker fiigt hinzu, dass ,der Ausdruck I.[nkulturation] bewul3t die frihere
missionswiss. Terminologie Uberwinden [will], die von Adaption, Akkommodation oder
Indigenisierung sprach. Diese Ansitze setzten auf die eine oder andere Weise die Uberlegenheit
der westlichen kulturellen Ausprigung des Christentums voraus und implizierten lediglich
begrenzte, missionarisch kontrollierte Zugestindnisse an nicht-westliche Kulturen. I.[nkulturation]
hingegen bedeutet, dal3 die Begegnung von Evangelium und Kultur umfassend und urspriinglich
ist und daf3 die Ergebnisse dieser Begegnung weder vorhergesagt noch im voraus irgendwelchen

. . . 35
Einschrinkungen unterworfen werden kénnen.*

3 Kuster, V. (1998), Sp. 254f.

32 Kuster, V. (1998), Sp. 255.

3 Zitiert in Aleaz, K. P. (2011), S.232.
3 Arens, E. (2001), Sp. 145.

% Hoedemaker, B. (2001), Sp. 147.
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Theo Sundermeier kritisiert jedoch, dass das Subjekt der Inkulturation nicht eindeutig ist. Die
entscheidende Frage lautet also: ,,Wer inkulturiert was?“. ,Wenn Inkulturation sich per
definitionem am Inkarnationsgeschehen orientiert, dann kann sein Subjekt nur das Evangelium
von dem fleischgewordenen Wort sein. Den Weg des Evangeliums kann niemand festlegen, keine
Methode ist ihm vorzuschreiben, und erst recht kann und darf nicht vorher bestimmt werden,
welches Ergebnis der Weg zu zeitigen hat.**

Dies sei, laut Sundermeier, jedoch in den offiziellen Verlautbarungen der rémisch-katholischen
Kirche nicht der Fall. Vielmehr sei das Subjekt hier die Kirche selbst: ,JIn der neuesten
Missionsenzyklika Redemptoris Missio [aus dem Jahr 1990] findet diese Umbiegung des
Inkulturationsbegriffes in Richtung Anpassung erneut statt. Die Kirche ,macht’ durch die
Inkulturation ,das Evangelium in verschiedenen Kulturen lebendig’ (Redemptoris Missio Nr. 52).
Die Kirche ,wird in den Prozef3 der Inkulturation eingebunden’ (ebd.). Hier wird die offene Weite
des Inkulturationsbegriffes deutlich eingegrenzt. Inkulturation wird als  heikler Bereich’
beschrieben (Nr. 53), bei dem ,zwei Prinzipien’ leitend sein mussen: ,Vereinbarkeit mit dem
Evangelium und der Gemeinschaft mit der Gesamtkirche’ (a.2.0. Nr. 54).°

Die katholische Kirche entscheidet demnach nach wie vor tber den Grad der Anpassung und
setzt ihr gegebenenfalls eine Grenze. Dass die Frage nach dieser Grenze sehr umstritten sein und
dramatische Folgen haben kann, zeigt die Geschichte des so genannten Ritenstreits in China und
Stidwestindien, der erheblich dazu beitrug, dass die Mission in China scheiterte und der
Jesuitenorden fiir einige Zeit fast weltweit aufgehoben wurde™.

Neben der Unklarheit in Bezug auf das Subjekt der Inkulturation hat der Begriff der
Inkulturation jedoch noch weitere Schwichen. Ein Problem besteht beispielsweise darin, dass
Kulturen keine in sich geschlossenen Groflen sind, sondern dem stindigen Wandel unterliegen.
Es stellt sich also die Frage: In welche Kultur soll inkulturiert werden?.

Zweitens gibt es keinen kulturell neutralen Glauben. Das Evangelium ldsst sich nicht mit dem
Kern einer Nuss vergleichen, dessen kulturelle Schale man einfach wechseln konnte. Auch das
Evangelium hat eine kulturelle Gestalt.”

Parallel zum II. Vatikanischen Konzil und der Entwicklung des Inkulturationsbegriffs wurde im
protestantischen Bereich der Begriff der Kontextualitit bzw. Kontextuellen Theologie

entwickelt. Dieser Begriff bietet sich zudem als Oberbegriff fir die Befreiungstheologien (v.a.

Lateinamerika) und Inkulturationstheologien (v.a. Afrika, Asien) der Dritten Welt an®.

3 Sundermeier, T. (1992), S. 195.

37 Sundermeier, T. (1992), S. 195.

38 vel. Collani, C. v. (2004), Sp. 530-532.

% Aus dem Vortrag von Claudia Jahnel auf der Tagung zu Mission und Kommunikation in Neuendettelsau (Mission
EineWelt) am 3.10.2011.

40 vel. Kister, V. (1998), Sp. 255.
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,wDer Begriff [Kontextualitit] leitet sich daraus her, daf3 christl. Theol. ihre Prigung nicht nur
durch den bibl. Text erhalt, sondern auch aus einem ihr eigenen Kontext, wobei damit nicht nur
im lit. Sinne weitere Texte gemeint sind, sondern alle mit der menschlichen Gemeinschaft
gegebenen Umweltbedingungen wie kulturelle, polit., soziale, wirtschaftliche und rel. Verhiltnisse.
Solche K.[ontextualitit] ist unentrinnbar fiir jede Theol., ebenso wie fiir jede AuBerung von Rel.
tberhaupt, da Theol. und Rel. sich nur im Medium menschlicher Kommunikation (sprachlich
und nichtsprachlich) manifestieren koénnen, die grundsitzlich mit ihren Sinngehalten in die
genannten Bedingtheiten verwoben ist. (...) Am Anfang dieses Prozesses steht auch der bibl.
Text selbst nicht jenseits von K.|[ontextualitit], sondern ist mit seiner gesch. Entstehung auf
konkrete Umwelten bezogen und entfaltet seine Sinngehalte in Relation zu deren Gegebenheiten.
Jeder Theol.[ogie|, die bibl. Texte auslegt, kommt daher die Aufgabe zu, zw. dem Kontext des
bibl. Textes und ihrem eigenen Kontext zu vermitteln. Ebenso erfordert die Rezeption jedes
vorhandenen theol. Entwutfes an einem neuen geographischen und/oder hist. Ort die
Vermittlung zw. urspr. und neuem Kontext.*"'

K. Jontextuelle] Theol.[ogien] sind [demnach] offene Systeme. Sie werden im Abschreiten des
hermeneutischen Zirkels zw. Text und Kontext stindig fortgeschrieben. Es handelt sich also
nicht um einen Zirkelschluf3 (circulus vitiosus) sondern um einen fortschreitenden
hermeneutischen Prozef3 (circulus progrediens). Dabei eroffnet der sich wandelnde Kontext
(Variable) stindig neue Perspektiven auf den Text (relationale Konstante).**

Mit dieser Definition weist die Kontextuelle Theologie im Gegensatz zur Akkommodation eine

nicht nur rein duferliche Veranderlichkeit der das Evangelium umgebenden Kultur auf, sondern

auch eine innerliche Veranderlichkeit und Dynamik des Evangeliums je nach kulturellem Kontext.

3.2.2. Die Griinde fiir Valignanos Politik der Akkommodation

Das vorangegangene Kapitel sollte verschiedene, heute bekannte Missionsmodelle der Anpassung
oder Einheimischwerdung des Evangeliums in einer fremden, aullereuropidischen Kultur
vorstellen, um die Missionsweise der Jesuiten im 16./17. Jahrhundert in einen gréBeren
Gesamtkontext zu stellen und somit klarer erscheinen zu lassen. Wie bereits erwihnt
favorisierten die Jesuiten-Missionare Japans des 16./17. Jahrthunderts das Modell der
Akkommodation. Obwohl, wie weiter oben gezeigt wurde, dieser Ansatz einige Schwichen

aufweist”, waren die Jesuiten fiir diese Zeit selbst aus heutiger Perspektive duferst offen und

# Feldtkeller, A. (2001), Sp. 1643.
#2 Kuster, V. (2001), Sp. 1645.
43 Siehe oben die Kritik zur Inkulturation. Diese trifft auch auf das Konzept der Akkommodation zu.
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fortschrittlich, denn dreihundert Jahre spiter, auf der Weltmissionskonferenz von Edinburgh
1910, welche einen Hohepunkt der protestantischen Missionsbewegung darstellte, spielte das
Prinzip der Anpassung keine Rolle mehr. ,,Die Konferenz findet statt in einer Zeit des Aufbruchs
und eines schier unbegrenzten Selbstbewusstseins als Folge kolonialer und missionarischer
Erfolge. (...) Die Teilnehmenden der Weltmissionskonferenz 1910 gingen jedoch unreflektiert
davon aus, dass der Westen und mit ithm die Christenheit zivilisatorisch und geistig anderen
Kulturen und ihren Religionen tiberlegen seien und sich durchsetzen wiirden.**

Entsprechend wurde Mission nicht mehr als vorsichtige Anpassung des Evangelinms an eine
fremde Kultur verstanden, sondern, wie Gustav Warneck (1834-1910) es ausdriickte, als
,Pflanzung und Organisation der Christlichen Kirche [Hervorhebung C.K.] unter Nichtchristen®*
verstanden.

Dass die Jesuiten des 16./17. Jahrhunderts eine andere, fiir die damalige Zeit sehr fortschrittliche
Methode verwendeten, liegt nicht zuletzt an der besonderen Person des Alessandro Valignano,
der als gebtrtiger Italiener unabhingig war von den kolonialen Bestrebungen der Portugiesen.
Zum anderen lag es wohl auch daran, dass die Europder in Japan auf ein Volk trafen, das sie als
kulturell ebenbiirtig empfanden, wenn nicht sogar, wie es Xavier und Organtino weiter unten
ausdriicken, als kulturell iberlegen. Dies fithrte dazu, dass die meisten Europier gegentiber Japan
nicht mit einem Uberlegenheitsanspruch auftraten, sondern gréBte Hochachtung gegeniiber der
japanischen Kultur ausdrickten, was eine Grundvorrausetzung fir die Praxis der
Akkommodation darstellte.

Bereits der erste Japanmissionar Francisco Xavier (1506-1552), der am 15. August 1549 in Japan

landete, driickte das wie folgt aus:

,Vor allem, das Volk, mit dem wir bisher verkehrt haben, ist das beste, das bisher entdeckt
worden ist, und mir scheint, unter Ungliubigen wird man kein anderes finden, das die Japaner
tbertrifft. Es sind Leute von sehr guten Umgangsformen und gewdhnlich gut und nicht

boswillig; ein Volk, das ganz erstaunlich auf Ehre hilt“.46

Und ein andermal schreibt et:

,»In ihrer Kultur, ihren Umgangsformen und Sitten Gbertrifft die japanische Nation so sehr die

Spanier, dal3 man sich schimen muf3, es zu sagen.“4

# Jahnel, C. (2010), S. 177-179.

4 Zitiert in Jahnel, C. (2010), S. 177.

4 Zitiert in Dumoulin, H. (1990), S. 257f.
47 Zitiert in Dumoulin, H. (1980), S. 236.
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Valignano schlief3t sich seinem Vorbild Xavier an und nennt es das ,,fihigste und besterzogene

cc48

Volk im ganzen Orient™”. Und er figt hinzu:

»Das Volk besitzt viel Anstand und Héflichkeit, ja es geht in deren Pflege tiber das rechte Mal3

hinaus; es scheint, daf3 sie in den Erweisen der Hoflichkeit alle anderen Volker tbertreffen.

Untbertroffen in Bezug auf den Lobpreis der Japaner und deren Kultur ist jedoch der
Missionsobere des Gokinai, zu dem die Hauptstadt Kyoto und deren Umgebung zihlten, Pater
Organtino, welcher wie Valignano von Geburt Italiener war.

Er schreibt in einem Brief vom 15. Oktober 1577 an einen Pater in Rom:

»lch mahne Ew. Hochwiirden, sich aus dem Sinn zu schlagen, dass dies Volk barbarisch sei,
denn, vom Glauben abgesehen, sind wir, so klug wir uns immer vorkommen, mit ihnen
verglichen, grosse Barbaren (...), und in aller Wahrheit bekenne ich, dass ich jeden Tag von
ihnen lerne, und mir scheint, in der ganzen Welt gibt es keine Nation mit so grossen und so

einzigartigen Anlagen und natiirlichen Gaben wie die japanische®!.

Eine Ausnahme in Bezug auf diese Hochschitzung ist jedoch der Missionsobere P. Francisco
Cabral (1528-1609), der von 1570-81, also bereits vier Jahre vor der Einsetzung Valignanos als
Visitator, mit der Leitung der Mission in Japan beauftragt wurde™.

»Als Oberer lieB er mehr und mehr seinen aus dem kolonialen portugiesischen Milieu
stammenden Neigungen und Vorurteilen freien Lauf. Uberzeugt von der Uberlegenheit der
westlichen Zivilisation, hielt er daftr, dal sich die Japaner den Portugiesen, nicht aber die
Portugiesen den Japanern angleichen sollten. Dieser Grundfehler seiner Auffassung hatte viele
Folgen, die zu unerfreulichen Auseinandersetzungen fiihrten.*”

Als Valignano im Jahr 1579 nach Japan kam fand er diese Probleme unmittelbar vor. Das

Hauptproblem schilderte er riickblickend in einem Brief an die Oberen in Japan von 1587:

»Dass wir uns ihren Gewohnheiten nicht anzugleichen wussten, hatte fiir uns, wie ich aus der
Erfahrung sah, zwei grosse Ubel zur Folge, welche die Hauptquellen fiir viele andere waren: wir

verloren dadurch den Ruf und das Ansehen bei den Japanern, und zugleich blieben uns selbst die

4 Zitiert in Dumoulin, H. (1990), S. 260.
4 Zitiert in Dumoulin, H. (1990), S. 260.
0 vgl. Dumoulin, H. (1990), S.264.

51 Zitert in Schiitte, J. F. (1958), S. 145.
52 vgl. Boxer, C. R. (1951), S. 445f.

53 Dumoulin, H. (1990), S. 261.
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Christen sozusagen fremd; denn wegen unserer mangelhaften Umgangsweise verstanden wir

nicht, sie vertraut und heimisch zu machen‘54.

Einige der wichtigsten dieser Ubel beziehen sich auf den Bereich des Essens und der
Tischetikette, einem Bereich der fur die Mission nicht zu unterschitzen war.

,»a) Wihrend sich die Bonzen [d.h. die buddhistischen Priester] aller Sekten von Fisch und
Fleisch ganz enthielten, assen die christlichen Missionare sogar das Fleisch von Schweinen und
Kihen, die von der Bevolkerung als unreine Tiere verabscheut wurden. Der Anstoss, den die
Japaner daran nahmen, tbertrug sich ohne weiteres auf die Missionare und das Christentum und
war ein grosses Hindernis fiir die Bekehrung,.

b) Um solche Speisen nicht entbehren zu miussen, hielten die Missionare sogar in den
Missionsgebauden Schweine und Ziegen, schlachteten Kiihe, hingen deren Haute zum Trocknen
auf und verkauften sie nachher: Dinge, die in Japan nur einige verachtete Chinesen taten. (...)

c¢) Die europidische Kost der Missionare war fiir die Japaner so unausstehlich wegen des vieles
[sic!] Fettes, und Kiiche und Refektor im Vergleich zur Reinlichkeit der Bonzen [buddhistische
Priester] so schmutzig, dass die Japaner sich bei deren Anblick abgestossen fiihlten.

d) Wenn aber Giste zu Tisch kamen, wie es wegen der Landessitten hiufig sein musste, so
verstanden weder die Koche, japanische Speisen herzurichten, noch die Diener, sie richtig zu
servieren, es fehlten die Gerite, Tische und Schiisseln rochen nach Fett, die Européder waren an
einheimische Speisen und einheimische Anstandsformen beim Essen nicht gewohnt, alles diente
dazu, die Achtung vor den Missionaren und damit vor dem Christentum gewaltig

55

herunterzudricken.

Neben den Essgewohnheiten war ein weiteres Problem, dass fir die Japaner die korrekte
Ehrerbietung je nach sozialem Status eine dullerst wichtige Rolle spielte. Dazu musste aber jeder
in der Gesellschaft klar wissen, welche seine eigene Stellung war.

Die neuen rangmiBigen Unterscheidungen der Christen aber in Obern, Patres, Irmaos, Dojuku
und Diener waren jedoch den Japanern ginzlich fremd. ,,Die Japaner wussten nicht, welchem
thnen bekannten Grad jener eines Paters, eines Irmio u.s.w. entsprach; ebensowenig hatten auf
der anderen Seite die Missionare (...) eine klare Vorstellung davon, welche Stufe einem jeden von
thnen in der japanischen Welt zukam. Infolgedessen herrschte bei Auswirtigen wie Missionaren
eine grosse Unsicherheit: entweder stieg man unter die eigene Wirde hinab und verlor das

Ansehen, das man beanspruchen konnte und nétig hatte; oder man iberhob sich iiber seinen

5 Zitiert in Schiitte, J. F. (1958), S. 228.
5 Schiitte, ]. F. (1958), S. 336f.
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Rang und beleidigte nach allen Seiten. Valighanos erste Sorge musste also sein, die verschiedenen

<56

Gruppen des christlichen Missionsstabes in die japanische gesellschaftliche Welt einzuordnen.

Als Valignano nach Japan kam war er mit dieser Krise der japanischen Mission direkt
konfrontiert. Das im Oktober 1580 einberufene Missionskonsult in Bungo, dem Firstentum des
bedeutenden zum Christentum konvertierten Daimy6 (Fiirst) Otomo Yoshishige (1539-1587),
stellte jedoch einen Wendepunkt in der Krise dar’’. In ihm wurden diese und viele andere Fragen
der Mission und der Kulturverschiedenheit diskutiert. Schlielich setzten sich auf dem Konsult
hingegen diejenigen durch, die fiir eine Anpassung an die japanischen Lebensformen pladierten.
Als praktische Folge aus dem Missionskonsult wiinschten sich die Anwesenden, dass der
Visitator Valignano mit Hilfe der Japaner einen Anstandskodex erstelle, in dem die nétigen
Anpassungen vorgeschrieben seien™.

Dies fiihrte dazu, dass Valignano ein Jahr spater im Jahr 1581 ein Traktat Gber die Anpassung an
die japanischen Lebensformen, die Awvertimentos y avisos acera dos costumes e catangues de Jappao,

verfasste.

3.2.3. Die Avertimentos y avisos acera dos costumes e catangues de Jappio

Ausgehend von den oben genannten Problemen organisierte Valignano beispielsweise die
Struktur der Jesuitenmission nach dem Muster der Rinzai-Zen-Schule. Dazu hierarchisierte er die
Jesuitenmission nach dem Muster der fiinf Haupttempel des Rinzai, den Go-zan (,,Finf Berge®)
von Ky6to, deren oberster Tempel der Nanzen-ji war.”

Valignano wihlte aus den verschiedenen buddhistischen Schulen das Zen aus, weil dieses ,,unter
allen anderen Sekten Japans damals fiir die bedeutendste gehalten wurde und mit allen Klassen
der japanischen Gesellschaft am meisten Verkehr hatte“”.

,Der Missionsobere fiir ganz Japan sollte auf der Stufe des Abtes des Nanzenji stehen, die
Gebietsoberen der Missionsdistrikte von Shimo, Bungo und Miyako [heutiges Kyoto]
entsprachen der Wiirde des Abtes in einem der funf Berge Kyotos, die Patres wurden den

Klostervorstehern (choro oder #odo) gleichgestellt. Die japanischen Brider, die einen groflen Teil

der Missionsarbeit trugen, standen auf gleicher Hohe wie die Leiter des Zazen (shuza), Novizen

5 Schiitte, J. F. (1958), S. 223.

57 vgl. Dumoulin, H. (1990), S. 262.

5 vol. Schiitte, J. F. (1958), S. 55.

% vol. Schiitte, J. F. (1958), S. 217-265.
& Schitte, J. F. (1958), S. 224.
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wurden wie die Schatzhausverwalter (z05#7) und Kandidaten oder Katechisten (dgjukn) wie
tonsurierte Novizen im Zen (jisha) behandelt.«”!

Zusitzlich zu diesem Erlass verordnete Valignano den Missionaren das Sprachstudium, damit sie
in der Lage waren richtiges und elegantes Japanisch zu sprechen.

Des Weiteren legte er Regeln der Etikette fuir verschiedene Lebensbereiche fest, an die sich die
Missionare anpassen sollten.

Zu Beginn legten seine Avertimentos daher den Aufbau und die Architektur des Missionsgebaudes
fest, dann die Bekleidung und Ausristung der Missionare. Ebenso legten sie die Art der
Begleitung fest, da es sich in Japan ab einem gewissen Stand gehorte, nicht alleine zu reisen.

Des Weiteren regelten die Avertimentos die Art der Verkehrsmittel, die Art und Weise wie
miteinander verhandelt werden sollte, sowie das Auftreten im eigenen Hause. Valignano setzte
weiterhin klare Regeln fiir Empfang und Bewirtung, fiir die Art der Beherbergung, den Empfang
der heiligen Sakramente, die Art der Geschenke, sowie die Art des Umgangs mit Auswirtigen.
Ausgehend von den oben genannten Problemen im Umgang mit Essen und Viehhaltung, spielte
dieser Bereich auBlerdem eine besondere Rolle in den Avertimentos.

Vermutlich hat Valignano sich bei all diesen Regeln Rat geholt von dem bereits genannten, zum
Christentum konvertierten Daimy6 von Bungo, Otomo Yoshishige (auch Sérin genannt).”

Der Bereich, in dem Valignano eine Anpassung jedoch am wichtigsten erschien, ist der Chanoyu.
So verordnete er weiterhin, dass alle Jesuitenresidenzen einen eigenen Chanoyu besitzen sollten.
Wie bereits in Kapitel 3.1. beschrieben, wird ,,Chanoyu® von Valignano im zweifachen Sinne von
Teeraum und Teezeremonie gebraucht.” Seine Avertimentos umfassten weiterhin, dass fiir diesen
Raum ein chanoyusha, ein besonders dafiir ausgewahlter Mann des Tees, verantwortlich sei, der auf

die Reinlichkeit des Raumes und die Einhaltung der Etikette darin acht gibt, die Teegerite

verwaltet, stets heilles Wasser bereithilt und Giste zum Tee empfingt.”

,»All the [Jesuit] residences should have their chanoyu, kept clean and in good order. And there
should be a dgjucn (dojuku, lay acolyte) or some other person in continual attendance there; he
should know something about chanoyn, especially in places where a large number of nobles are
liable to come. There ought to be two or three types of ¢ha, one of very good quality and the
other of lesser sort, in keeping with the rank of the people who come to visit. The man in charge
of this ¢hanoyn should not be employed in manual work, but should instead occupy himself in
reading, writing, or grinding ¢hz and doing other things connected with changyn. As soon as a

person of quality or a messenger arrives, he should immediately inform the priest or brother in

6! Dumoulin, H. (1986), S. 237.

@ vgl. Schiitte, . F. (1958), S. 217-265.
6 vgl. Cooper, M. (1995), S. 13-16.

64 vol. Cooper, M. (1989), S. 104-100.
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charge of dealing with Christians (visitors?) and then he must leave off everything else in order to

welcome and entertain the visitors and to receive their messages without making them wait.”6>

Als Begriindung fiir diese Verordnung schreibt Valignano:

It is very important to understand that if things are not done in Japan in the way the Japanese
are accustomed, it often happens that, far from being welcomed, visitors are exposed to rudeness

and bad manners. 66

Mit Alessandro Valignano hatte Japan also einen Visitator erhalten, der den Wert des Chanoyu
fur die Mission hochachtete. Dass dies nicht selbstverstindlich ist, wird daran deutlich, dass der
bereits genannte Missionsobere Francisco Carbral das japanische Nationalgetrink des o-cha (Tee)

ginzlich verachtete”.

Es ist wohl deutlich geworden, dass Valignano auf eine Anpassung in allen Lebensbereichen
groBBten Wert legte. Aufgrund der hohen Bedeutung des Chanoyu war dieser Bereich nicht
ausgenommen. Interessant ist jedoch, dass die Anpassung nicht unbegrenzt ausgefithrt wurde,
sondern eine klare Grenze hatte, deten Definition nicht so seht, wie man vielleicht meinen
konnte, am biblischen Zeugnis gemessen wurde, sondern lediglich an dem Kriterium der
Ordensarmut. Eine verstirkte Hierarchisierung des japanischen Christentums schien den Jesuiten
nicht im Widerspruch zu ihren Werten zu stehen, wohl aber alles was gegen das Armutsgeliibde
des Ordens verstof3en hitte. Normalerweise hitte es den Priestern nach der Anpassung an die
japanische Hierarchie nimlich zugestanden, stets in einer Sinfte durchs Land getragen zu werden.
Da dies jedoch der Ordensarmut widersprach, sollte Valignano zufolge nur der Leiter der
Japanmission, sowie die drei Gebietsobern dieses Fortbewegungsmittel beim Reisen durch
heidnisches Gebiet nutzen. In christlichen Gegenden sollten aber auch sie zu Pferde reisen.” Ein
weiteres der Ordensarmut widersprechendes Merkmal betraf die Kleidung der Jesuiten.
Eigentlich war es ihrem Stande in Japan gemil3 in seidenen Kimonos zu verkehren, wie es auch
die buddhistischen Priester taten, jedoch regte sich auch hiergegen der Widerstand, angefthrt
vom eben genannten Gegner der Anpassung, Francisco Cabral. Da sich diese Auffassung
durchsetzte, behielten die Jesuiten nun auch in Japan die schwarze Kleidung aus Tuch, die Sutane,

bei, die sonst {iberall von den Jesuiten getragen wurde.”

6 Zitiert in Cooper, M. (1989), S. 105.
6 Zitiert in Cooper, M. (1989), S. 106.
67 vgl. Schiitte, J. F. (1958), S. 52.

6 vol. Schiitte, . F. (1958), S. 235.

© vol. Schiitte, J. F. (1958), S. 55-341.
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Die geschilderten Ausfithrungen haben gezeigt, dass sich Valighanos Anpassungspolitik lediglich
auf den Bereich der Kultur und der Lebensgewohnheiten konzentrierte. Im Bereich der
Theologie hingegen zeigten sich die Jesuiten dagegen eher starr und unverinderlich. Obwohl sie
die japanische Kultur und auch viele der japanischen Buddhisten hochschitzten, war ihr Ziel
nicht die Anpassung der christlichen Theologie bzw. des Evangeliums an den japanischen Geist.
In den vielen Disputationen, die die Jesuiten mit den Buddhisten fihrten, war sogar hiufig die
Widerlegung der buddhistischen Lehren das Ziel. Zu diesem Zweck verfasste Valignano sogar
einen japanischen Katechismus, jedoch war er dabei tberfordert von der Widerspriichlichkeit
und Uniibersichtlichkeit der buddhistischen Schulen und Lehrmeinungen.” Dass die Anpassung
der Theologie keine besondere Rolle spielte, ist jedoch vom Konzept der Akkommodation her
verstindlich, nach welchem, wie in Kapitel 3.2.1. gezeigt wurde, das Evangelium wie der
unverinderliche Kern einer Nuss verstanden wurde, der nur mit einer neuen kulturellen Schale

umgeben werden musste.

3.3. Joao Rodrigues S]J, ,,der Dolmetscher

3.3.1. Zu seiner Person

Valignano war bedeutend fiir sein kulturelles Feingefiihl und fiir seine Adaption der christlichen
Mission an die japanische Kultur und Lebensgewohnheiten. Trotz seiner kurzen Zeit in Japan
hatte er auch die Wichtigkeit des Chanoyu fiir die Mission begriffen. Jedoch konnte er in dieser
Zeit keine tiefergehenden Kenntnisse in Bezug auf den Ablauf und den Geist des Chanoyu
erlangen.

Dies war jedoch anders bei Jodo Rodrigues (15612-1633). Es gab wohl keinen Europier im 16.
und 17. Jahrhundert, der das Wesen des Chanoyu besser verstanden hat als Joao Rodrigues und
seine Aufzeichnungen versetzen viele Menschen auch heute noch in Erstaunen tber die Tiefe
seines Verstehens.

Joao Rodrigues war auBerdem eine sehr vielseitige Personlichkeit. Er war Missionar, Dolmetscher,
Linguist, Geschiftsmann und Gelehrter und er verbrachte ganze 33 Jahre in Japan, in denen er
ein Wissen und Verstindnis der japanischen Kultur erlangen konnte, das keiner seiner
Zeitgenossen erreichte.

Rodrigues wurde um das Jahr 1561 in dem nordportugiesischen Dorf Sernancelhe geboren und

machte sich bereits im Alter von 14 oder 15 Jahren zu der zweijihrigen Reise von Lissabon nach

Nagasaki auf.

70 vgl. Dumoulin, H. (1986), S. 229-236.
27



Die Grunde fur seine Reise nach Asien sind nicht bekannt, aber bereits 1580 trat er in das
Jesuitennoviziat in Bungo (Nordost Kyiishd) ein und begann die Ausbildung zum Missionar.”
Dass Rodrigues erst in Japan Jesuit wurde ist von besonderem Interesse, denn es zeigt, dass der
junge Rodrigues nicht durch den Wunsch nach Missionierung zur Japanreise motiviert war.
Dadurch, dass er erst Missionar wurde als er bereits in Japan lebte, liegen die eigentlichen Motive
seiner Japanreise im Dunkeln. Vermutlich war Rodrigues jedoch einer von vielen hiufig
dokumentierten armen portugiesischen Jungen, die meisten von ihnen Waisenkinder, die von
Europa lossegelten um den Jesuiten in Indien zu helfen.”

Beim Erlernen der japanischen Sprache zeigte Rodrigues auflergewohnliches Talent und wurde
daher im Jahr 1591 als Dolmetscher fir den Visitator Alessandro Valignano ernannt, als dieser
eine Audienz beim Fursten Toyotomi Hideyoshi in Kyoto erhielt. Dadurch erlangte er schnell
Aufmerksamkeit und wurde ab sofort als Dolmetscher engagiert, wann immer eine europaische
Delegation von Missionaren oder Hindlern nach Kyoto kam.” Diese Titigkeit verlich ihm
schnell den Titel Teugzn (,,Dolmetscher”)™. Selbst nach der Hinrichtung von 26 Christen in
Nagasaki im Jahr 1597, die den Beginn der sich in den nichsten Jahren dramatisch
verschirfenden Christenverfolgung markierte, war die Freundschaft zwischen Hideyoshi und
Rodrigues ungetriibt. Seine Dienste wurden auch von Hideyoshis Nachfolger, dem Shogun
Tokugawa leyasu (1542-1616), tbernommen und dieser ernannte ihn schlieBlich sogar zum
Handelsvertreter fiir Nagasaki.

Von den Jesuiten wurde er aullerdem zum Prokurator bzw. Schatzmeister der Jesuiten in Japan
ernannt und war damit verantwortlich fir die Finanzierung der Missionsarbeit.

Trotz aller Verpflichtungen schaffte Rodrigues es, 1604-08 seine Arte da Lingoa de lapam zu
veroffentlichen und schuf damit die erste jemals veroffentlichte systematische Grammatik der
japanischen Sprache.

Seine steile Karriere und sein Amt in Nagasaki schufen jedoch auch Neider und so fithrte eine
Serie von Intrigen schlieB3lich dazu, dass Rodrigues 1610 das Land verlassen und Exil in Macao
(China) suchen musste. Dieses Ereignis markierte jedoch nicht das Ende seiner Karriere, sondern
er begann nun eine aktive Rolle fiir die chinesische Ming-Regierung zu spielen. In Macao verstarb

er schlieBlich im Jahr 1633.”

vgl. Cooper, M. (1995), S. 17-19.

72 vgl. Cooper, M. (1973), S. 247f.

73 vel. Cooper, M. (1995), S. 17-19.

7 vgl. Rodrigues, J. (Tguzzu) (1973), S. 13.
> vel. Cooper, M. (1995), S. 17-19.
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3.3.2. Die Historia da Igreja do Japao

Wihrend seines Aufenthaltes im Exil in Macao wurde Jodo Rodrigues mit der Abfassung einer
Geschichte der Mission der Jesuiten in Japan beauftragt. Im Jahr 1620 begann er dieses Werk, die
Historia da Igreja do Japao (Kirchengeschichte Japans), auf Portugiesisch zu verfassen. Bereits 1621
war das Werk fast fertig geschrieben und wurde bis 1633 nur noch leicht tberarbeitet.

Das Werk sollte drei Teile umfassen. Der zweite Teil sollte sich mit der Mission in Japan
beschiftigen, Band drei mit der Mission in China, Annam, Siam und Korea. Damit die Leser der
Missionsgeschichte jedoch ein besseres Verstindnis fiir den Kontext der japanischen Mission
bekidmen, stellte Rodrigues mit Teil eins einen umfangreichen allgemeinen Teil zur japanischen
Kultur seiner Missionsgeschichte voran. Dieser Teil sollte wiederum in zehn Buicher untergliedert
sein. Leider existieren von dem gesamten dreiteiligen Werk der Histdria nur noch die zwei ersten
der zehn Bicher des ersten Teils, sowie das erste Buch des zweiten Teils. In diesen beiden ersten
Btichern des ersten Teils schreibt Rodrigues tiber die Architektur, Malerei, Kleidung, Schrift,
Druckerei, Etikette und religiosen Auffassungen der Japaner. Die umfangreichsten und
detailliertesten Kapitel, in denen er zugleich seine grofite Bewunderung ausdriickt, sind jedoch
diejenigen, die sich mit dem Chanoyu beschiftigen. Diese sind die Kapitel 32 bis 35 und ein Teil
des 12. Kapitels.

Die portugiesischen Handschriften des Werkes befinden sich heute im Ajuda Palast in Lissabon
und liegen nur in Form einer handschriftlichen Abschrift aus den 1790er-Jahren vor.
Erstaunlicherweise ist eine einwandfreie Veroffentlichung der Histdria nur in englischer,

6

spanischer und japanischer Ubersetzung ° herausgegeben worden, nicht aber in der
urspriinglichen portugiesischen Sprache der Handschriften.”” Dies liegt vermutlich daran, dass
der urspringliche portugiesische Text im 17. Jahrhundert keine Veroffentlichung erfahren hat
und damit auch keine breite Leserschaft hatte. Erst Mitte des 20. Jahrhunderts wurde der Text
das erste Mal ver6ffentlicht und somit erst sehr spit Teil des 6ffentlichen Bildes tber Japan im 16.

und 17. Jahrhundert.”™

Joao Rodrigues war, wie bereits erwihnt, der Europaer mit den besten #heoretischen Kenntnissen
des Chanoyu im 16. und 17. Jahrhundert. Obwohl Rodrigues ein Kenner vieler japanischer

Kinste war, galt sein grofites Interesse dem Chanoyu.

7 Die englische Ubersetzung befindet sich in Coopers “This Island of Japon”, die spanische (die sich nur mit den
Kapiteln zum Tee beschiftigt) in “Arte del Cha” von Alvarez-Taladriz, und die japanische in Doi Tadaos “Nihon
Kyokai Shi”. Zwar hat Amaral Abranches Pinto im Jahr 1954-56 eine Veroffentlichung des Werkes in der
urspriinglichen portugiesischen Sprache herausgegeben, jedoch ist diese unkommentiert, fehlerhaft und nicht mehr
im Druck. vgl. Cooper, M. (1989), S. 133.

7 vgl. Rodrigues, J. (Tguzzu) (1973), S. 18-20; Cooper, M. (1995), S. 19; Cooper, M. (1989), S. 121.

8 vgl. Kapitza, P. (1990), S. 309.
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Das grof3e Interesse des Rodrigues fiir den Chanoyu wird beispielsweise dadurch deutlich, dass er
in seiner Arte Breve, einer Uberarbeiteten Edition seiner Japanischen Grammatik von 1620, das
Studium von Begriffen aus dem Umfeld des cha oder suki vor denjenigen aus dem Bereich von
Drama, Poesie oder klassischer Literatur nennt. Auflerdem besall Rodrigues einen eigenen
Teeraum in seiner Jesuitenresidenz in Nagasaki.”

Am deutlichsten wird es jedoch durch seine Aufzeichnungen tber den Tee in seiner Histdria, die
mit Abstand die umfangsreichsten und sachverstindigsten Aufzeichnungen sind, die ein
Europier im 16. und 17. Jahrhundert in Japan jemals tber den Tee gemacht hat.

Sie zeigen, dass Rodrigues kein passiver Beobachter des Rituals der Teezeremonie war, sondern
dass er auch viel von dessen Geist und Philosophie verstanden hat. Leider ldsst sich aus den
Aufzeichnungen des Rodrigues jedoch nicht schlieBen, ob er die Teezeremonie auch tatsichlich
selbst praktizierte. Vermutlich war er mit deren praktischer Ausiibung jedoch nicht vertraut, denn
er schreibt beispielsweise tiber die Holzkohlezeremonie, einem Teil der Teezeremonie: ,,it is done

«8 \Wire er mit der exakten Ausfihrung der Holzkohlezeremonie vertraut

in a special way
gewesen, hitte er vermutlich mehr dazu sagen konnen, als nur dass sie auf eine besondere Art
und Weise ausgefithrt wird.

H. Dumoulin schreibt tiber Rodrigues Chanoyu-Beschreibungen:

,Die japanische Kulturgeschichte verdankt die ausfiihrlichste, zuverlissigste Darstellung des
klassischen Chanoyu den einfithlsamen Kapiteln aus der Feder des portugiesischen Missionars

und Teeliebhabers Jodo Rodrigues. 8!

In seinen vier bis finf Kapiteln zum Tee beschreibt er mit groler Liebe zum Detail die
Architektur und Etikette eines Teechauses, die Teepflanze und ihre wichtigsten Anbaugebiete, ihre
medizinische Wirkung, ihre Zubereitungsweise, sowie die ausgefallene Prozession, die den besten
Tee von Uji zum Palast des Shoguns in Edo (heute Tokyo) trigt. Aullerdem nennt er den
Ursprung der Chanoyu-Tradition, die Griinde fir den hohen Wert der Teegerite, seinen geistig-
religiosen bzw. philosophischen Hintergrund, sowie dessen Sinn und Ziel. Und schlieBlich
umfasst seine Ausfihrung sogar eine hochdetaillierte Beschreibung einer nahezu kompletten
formellen Teezeremonie bzw. Teeveranstaltung (von ihm s/ genannt), beginnend von der

schriftlichen Einladung bis zum letzten Schluck Tee.” Dabei fillt auf, dass sich m.E. der Ablauf

7 vgl. Cooper, M. (1989), S. 120f.

80 Rodrigues, J. (Tcuzzu) (1973), S. 289.

81 Dumoulin, H. (1986), S. 216.

82 vgl. Rodrigues, J. (Tcuzzu) (1973), S. 105-296.
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einer chakal” (Teeveranstaltung bzw. Teegesellschaft) bis heute im Laufe der ca. 400 Jahre kaum
verindert hat. Lediglich das Frisieren der Haare, das Ablegen der Schwerter, der Genuss von
Vogelfleisch® und Obst® und die Reihenfolge des Trinkens von heilem Wasser haben sich im
Vergleich zu einer heutigen formellen Teegesellschaft (heute chaji genannt) verindert oder sind
nicht mehr existent. Ein weiterer Unterschied besteht darin, dass die Teezeremonie in der
Beschreibung des Rodrigues nach dem Genuss des dickflissigen, starken Tees (kozha) endet. Es
folgt danach keine erneute Holzkohlezeremonie (gogumi) und kein dinnflussiger, leichter Tee
(usucha), wie das bei einer formellen Teegesellschaft heute tblich ist. Da eine Standardisierung der
Reihenfolge koicha-usucha bereits in japanischen Teeschriften aus der Mitte des 16. Jahrhunderts
bezeugt ist™, bleibt die Frage leider offen, warum die Teezeremonie in der Beschreibung des
Rodrigues vorzeitig endet.

Aufgrund des besonderen historischen Wertes des Textes und als Beispiel fiir die Beschreibungen
des Rodrigues lohnt es sich an dieser Stelle den etwas lingeren Abschnitt tber die chaka: im

vollen Umfang zu zitieren:

,» They send them a brief and polite letter saying that they wish to entertain them with cha (they
call this 47, that is, to gather together for this purpose), and that it would be a great honour for
them if they deigned to come; they inform them of the day and the hout, because it is held either
in the morning, or at midday or in the afternoon. The person thus invited replies in the same
manner, thanking the host for his kindness in inviting him to ¢bz and saying that he will come
without fail. Before he attends this gathering, he goes in person to thank the host for having
invited him to drink ¢ha, but if he is very noble in rank he does this by letter.

At the appointed hour on the day each guest robes himself neatly and becomingly; lay people
shave a part of the head, while bonzes [Buddhist priests| and those who have performed 7nkyo
shave the head and chin. Wearing new stockings, they proceed to the private gate and entrance
to the woods; outside in front of this gate there is a swept terrace which, together with the walls,
has been recently sprinkled with water for the sake of freshness. The gate is so small and low that

a person can enter only by stooping down. In front of the gate there is a rough clean stone where

8 Chakai bedeutet mehr als nur das rituelle Zubereiten des Tees (Teezeremonie). Es bezeichnet die gesamte
Choreographie einer Teegesellschaft bzw. Teeveranstaltung von der Einladung iber das Verhalten der Giste im
Teegarten, das Betreten des Techauses und das Teemahl (kaisekz) bis hin zu den verschiedenen Tee- und
Holzkohlezeremonien. Heute ist fiir diese Art der Teezeremonie jedoch der Begriff chaji gebrauchlich geworden.

8 Heute sind die aiseki genannten Teemahle in Anlehnung an die Kloster-Kiiche in der Regel vegetarisch oder
lediglich mit Fisch. Dass dies aber bereits im 16. Jahrhundert anders war zeigt das Teeprotokoll des beriihmten
Teemeisters Imai Sokyu von 1554, in dem der Genuss von gehacktem Gefliigel bezeugt ist. Vgl. Hennemann, H. S.
(1994), S. 127.

8 Heute ist Obst als TeestiBBigkeit (fashi) nicht mehr tblich, sondern stattdessen eine (kunstvolle) SiBligkeit. Obwohl
Rodrigues hier Obst nennt ist ebenfalls im Teeprotokoll des Imai Sokya von 1554 der Genuss von ,,weil3e[n]
Bohnenmuskl6Be([n] (shiroan-mochi) in Milch® bezeugt. Vgl. Hennemann, H. S. (1994), S. 127.

8 vgl. Hennemann, H. S. (1994), S. 85f.
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the guest changes his sandals before entering the wood, so as not to soil the stones of the path,
for they are sprinkled with water and are very clean.

Up to this point the gate has been locked from within, but now the master of the house comes,
opens it and thrusting only his head outside bids the guests welcome. He closes the gate without
locking it and then retires inside his house by another special path through the wood reserved for
his use; at this stage he neither enters nor leaves the little cha house. Once he has withdrawn, the
guests open the gate, enter and then lock it again from the inside. They sit there in an arbour for
a short while, relaxing and gazing at the wood. Then as they walk along the path through the
wood up to the ¢ha house, they quietly contemplate everything there — the wood itself, individual
trees in their natural state and setting, the paving stones and the rough stone through for washing
the hands. There is crystal-clear water there which they take with a vessel and pour on to their
hands, and the guests may wash their hands there if they so wish; in wintertime hot water is
made available on account of the cold. They now approach the closed door of the small house;
this is set somewhat above the ground and is just large enough for a person to pass through
provided he stoops. They remove their fans and daggers from their sashes and deposit them in a
kind of cupboatrd placed there outside for that purpose. Then they open the door and leaving
their sandals here they all go inside, observing in the meanwhile due etiquette as to who shall
enter first. The host is not present, and the place is empty except for some cha utensils.

Then without saying a word they begin to contemplate everything there. Each guest first of all
goes by himself to the 740 [alcove] in the middle in order to look at the flowers that are placed
there in an old copper or earthenware vase or in an old basket of a special shape. After that he
looks at the hanging panel of painting or letters, and considers this or the meaning of the writing,
Then he goes to see the stove, the kettle, and the arrangement of the burning charcoal and the
certain kind of fine ash, so neatly and tastefully laid out that it leaves nothing to be desired. He
next looks at all the other things there one by one, and then inspects the very house itself, the
windows made of reeds tied with osiers, the roof overhead made of old reeds, smoke-dried but
very neat and clean, the twisted timber of the house, and everything else in the hermitage. Finally
he goes and sits down silently in his place.

When everybody has finished his inspection and has squatted on his knees, the host opens an
inner door, enters the little house and thanks his guests for having come to his retreat, while they
return him thanks for having invited them. Then they converse gravely and modestly on
wholesome topics for a short time, until the host rises and fetches a charcoal and the ash in
special containers along with a suitable copper spoon. He takes the kettle from the stove, places
it to one side and begins to put on more charcoal. All draw near to watch him put on the
charcoal for it is done in a special way; only a little is used and each piece is laid next to another,
and fine ash is poured around to obtain a pleasing effect. The charcoal is made from a certain
wood which immediately kindles and does not throw out sparks; it is round in shape, as it was

naturally thus before it was skilfully cut up with a saw, burnt and made into charcoal. He next
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replaces the kettle and again pours water into it, and puts it on the fire so that it may come to the
boil. A small quantity of delicate perfume prepared for the purpose is placed in the ash, and
although it does not burn, the heat of the fire makes it give off a pleasant smell in the house.
When this is done, he takes the vessels inside, sweeps a little with a large feather, then returns to
the house and tells the guests that it is now time to eat in order to drink the cha. He goes inside
and with his own hands brings out the tables and beginning with the senior guest, he puts one in
front of each person. The table is most neatly arranged and set out with rice and vegetable shiru
[soup] and two wholesome dishes. Then he brings the second table with shirn made of some
prized bird or fish and other food. The quantity of the food is such that it can be eaten without
any superfluity; hence there are not many dishes, but only two or three. A bowl of rice is at hand
for each guest to take what he requires. The host then retires inside, closes the door and leaves
the guests to eat. This they do in deep silence and do not say a word, except to ask for something
necessary in a low voice. From time to time the host comes out to see if they want any more shirx,
and he goes and fetches it for them. Then in due course he brings out a glazed jug with a spout
containing hot wine, and also cups for each one. He places it in front of the guests for each one
to take and drink what he will, and does not press them to drink more. When everybody has
declined, he collects the wine, takes away the second course of shiru and then, in conclusion,
brings hot water and each guest takes as much as he wishes.

When this is done, he takes the tables one by one inside and then brings out a small quantity of
some suitable fruit as dessert on a separate plate for each guest, and then retires inside. When
they have eaten the fruit, the guests collect the salvers and place them aside near the service door;
then they leave the house, close the door and go into the wood to wash their hands and mouths
in preparation for drinking cha. As soon as they have gone out, the host locks the door from
inside, sweeps the little house with his own hands, changes the flowers and puts in fresh ones of
another kind. When all is ready he opens the door slightly and retires, thus giving the guests to
understand that they may enter.

After they have washed their hands and mouths, the guests enter the house again and once more,
just as before, they inspect everything placed there, including the utensils for serving ¢ha. Then in
deep silence each one sits down again in his place. The host now appears and asks if they wish to
drink c¢ha. They thank him and say that they do. He comes out with the necessary vessels, and
should he own a small valuable caddy he brings the ground cha inside it, enclosed within a silken
bag. Then in their presence he takes off the bag and puts down the small caddy, and washes and
cleans the cups. He then puts the ¢hz into the cup with a cane spoon; having put in a spoonful of
the powder he says, “Your Honours had better drink this ¢hz weak for it is very poor stuff.” But
the guests beg him to make it stronger for they know that it is excellent when drunk thus. So he
puts in as much ¢ha as is needed, and with a suitable jug he draws off hot water from the kettle
and while it is still very hot he pours it on top of the powder. He next stirs it with a small cane

brush and places the cup on the mat in front of the guests; they then pay each other
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compliments as to who shall be the first to drink. The senior guest begins first and takes three
sips before handing it to the second guest, and thus the ¢z goes round until they have finished

drinking.”87

Die Beschreibungen des Rodrigues weisen eindeutig eine Teezeremonie nach der Art und Weise
von Sen no Rikya® auf, da Rodrigues beispielsweise das niedrige Kriech-Eingangstor zum
Teehaus  (njiriguchi), das  Ablagefach  fur  Schwerter  (katana-kake), sowie  die
Gemeinschaftsteeschale (mawashi-nomi) beim Trinken des dicken Tees (kowha) nennt. All dies
waren Innovationen, die erst unter Sen no Rikyd in den Tee integriert wurden®.

Rodrigues ist Sen no Rikya wohl personlich begegnet als er 1591 Valignano als Dolmetscher zur
Audienz beim Herrscher Toyotomi Hideyoshi begleitete. Nur sechs Wochen spiter musste Rikya
allerdings bereits auf Hideyoshis Befehl hin rituellen Selbstmord (seppukksn) begehen. Die
Tatsache, dass die beiden sich trafen, bedeutet jedoch noch nicht, dass Rikyu einen tiefgreifenden
Einfluss auf Rodrigues Denkweise beztiglich des Chanoyu hinterlie3. Diesen Einfluss tibten wohl
cher Rikyus Schiiler auf Rodrigues aus.

Obwohl Rodrigues dies nie explizit nennt, ist anzunehmen, dass er seine Kenntnisse tiber den
Tee vor allem von Takayama Ukon (1553-1615) erhielt, einem der bedeutendsten christlichen
Schiiler Sen no Rikyis, mit dem Rodrigues gut bekannt war.”

Lediglich an einer Stelle in der Historia ist ein Hinweis darauf gegeben, als er Takayama Ukon

nennt:

,» Takayama Justus [Ukon] was unique in this art [s#£”1; the tea ceremony] in Japan and as such
was highly esteemed. He was very famous for his Christianity and was twice exiled with loss of
his property for love of the Faith; (...) He was wont to say, as we several times heard him, that
he found suki a great help towards virtue and recollection for those who practised it really
understood its purpose. Thus he used to say that in order to commend himself to God he
would retire to that small house with a statue, and there according to the custom he had

formed he found peace and recollection in order to commend himself to God.””?

87 Rodrigues, J. (Tguzzu) (1973), S. 287-291.

8 Siehe Kapitel 2.3.

8 vgl. Plutschow, H. E. (1986), S. 147-157.

9 vgl. Cooper, M. (1989), S. 1191.

1 Von Rodrigues neben ,,Chanoyu® hiufig verwendeter Begriff zur Beschreibung der Teezeremonie. Der Begriff cha-
suki bedeutet ,,Liebe zum Tee und hat seine Wurzeln im #fa-suki, der Liebe zur Poesie. Die Grundhaltung des suk7,
also der inneren Hingabe zur Kunst, wurde durch den Dichterménch Seigan Shotetsu (1381-1459) im frithen 15.
Jahrhundert von der Poesie auf die Teekunst ausgedehnt. Spiter wurde der Begriff cha-suki dann zum Synonym fiir
den Chanoyu. Vgl. Hennemann, H. S. (1994), S. 69-73.

92 Rodrigues, J. (Tguzzu) (1973), S. 296.
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Die Nennung Takayama Ukons mit Namen ist m.E. insofern bemerkenswert, als Rodrigues in
seinen Ausfithrungen zu Ursprung und Herkunft der Teezeremonie normalerweise nie explizit
Namen nennt. Zwar kann der Leser durch Hintergrundinformationen herausfinden, dass
beispielsweise hinter Rodrigues so genanntem ,,Higashiyama Dono*” der achte Ashikaga-Shogun
Ashikaga Yoshimasa (1435-90) steckt, doch ist verwunderlich, dass Rodrigues diesen nicht
explizit nennt, obwohl er sicherlich mit dessen Namen vertraut war.

Rodrigues hat in seiner Histgria jedoch nicht nur den Ablauf einer Teezeremonie beschrieben,
sondern er hat auch viel iber dessen Ursprung, Sinn und Ziel geschrieben.

Als Ursache fiir die Praxis des Chanoyu nennt er deshalb folgendes:

It is a secluded and solitary exercise in imitation of solitary hermits who retire from worldly,
social intercourse and go to live in thatched huts and give themselves over to the contemplation
of the things of nature. So this gathering for ¢ha and conversation is not intended for lengthy talk
among themselves, but rather to contemplate within their souls with all peace and modesty the
things that they see there (without their praising the host for them) and thus through their own
efforts to understand the mysteries locked therein. In keeping with this, everything employed in
this ceremony is as rustic, rough, completely unrefined and simple as nature made it, in keeping

with a solitary and rustic hermitage.””*

Mit dieser Beschreibung steht er in der Tradition des wabi-cha” von Sen no Rikyd und dessen
Vorgingern Murata Shuko und Takeno J66”. Rodrigues nennt diesen Begriff sogar an einigen
Stellen, wenn er vom Chanoyu im Stil des ,,wabizuki” (wabi-suki) spricht.

Dass er mit den abgeschiedenen und einsamen Einsiedlern die Praktizierenden (hier Philosophen

genannt) des Zen-Buddhismus meint, schreibt er an einer anderen Stelle:

,» This is in imitation of the solitary philosophers of the Zenshi sect who dwell in their retreats in
the wilderness. Their vocation is not to philosophize with the help of books and treatises written
by illustrious masters and philosophers as do the members of the other sects of the Indian

gymnosophists. Instead, they give themselves up to contemplating the things of nature, despising

and abandoning worldly things; 8

9 Rodrigues, J. (Tguzzu) (1973), S. 266.

% Rodrigues, J. (Tguzzu) (1973), S. 264.

9 vgl. Kapitel 2.2.: Wabi steht grob gesagt fiir die Schénheit/Asthetik in Bescheidenheit, Unperfektheit und
Verginglichkeit. Fir eine genauere Definition des komplexen Begtiffes wabi siche Plutschow, H. E. (1986), S. 66-73.
% vgl. Plutschow, H. E. (19806), S. 156.

97 Rodrigues, J. (Teuzzu) (1973), S. 287-292.

% Rodrigues, J. (Tcuzzu) (1973), S. 272f.
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Obwohl Rodrigues einmal durchblicken ldsst, dass er die Religionen Japans als “false sects””

betrachtet, scheint er diese insgesamt doch mit Hochachtung zu betrachten, wenn er deren
Entschiedenheit, Hirte und Ernsthaftigkeit lobt. Dies ist fur einen Missionar des 16./17.

Jahrhunderts durchaus nicht selbstverstandlich. So schreibt er:

,»90 those belonging to this [Zenshd] sect are of a resolute and determined character, without any

slackness, indolence, mediocrity or effeminacy’1%0.

Nachdem er die Ursache fir die Praxis des chanoyn bzw. suki genannt hat, nennt er schlieflich

noch dessen Sinn und Ziele:

,»The purpose of this art of ¢ha, then, is courtesy, good breeding, modesty and moderation in
exterior actions, peace and quiet of body and soul, exterior humility, without any pride,
arrogance, fleeing from all the exterior ostentation, pomp, display and splendour of social life;
instead, sincerity without any deceit as befits a hermit in the wilderness, honest and decent attire,
with certain order, neatness and plainness in everything in use and in the house, in keeping with

such a calling.”1

Diese Beschreibung des Rodrigues lisst eine Vorahnung auf das erkennen, was heute die vier
Haupttugenden des Teeweges genannt wird, nimlich wa (Harmonie), ¢/ (Respekt), se (Reinheit)

102

und jaku (Stille bzw. Gelassenheit des Geistes) .

3.4. Die christlichen Teeschalen und Teegerite

Die Tatsache, dass in jeder Jesuitenresidenz ein Teeraum vorhanden sein musste und die
Existenz von christlichen Teemeistern wie Takayama Ukon sind ein Hinweis darauf, dass die
japanische Teezeremonie auch in den christlichen Kreisen Japans verbreitet war. Dass es dabei
auch eine dezidiert christliche Ausprigung der Teezeremonie gegeben haben muss beweisen
jedoch nicht die schriftlichen Quellen, sondern vielmehr interessante gegenstindliche Funde.
Dies sind christliche Teeschalen und Teegerite aus dem 16. und 17. Jahrhundert, von denen die

meisten heute im Museum Namban Bunkakan in Osaka ausgestellt sind.

% Rodrigues, J. (Teuzzu) (1973), S. 265.
100 Rodrigues, J. (Tguzzu) (1973), S. 273.
101 Rodrigues, J. (Tquzzu) (1973), S. 274.
102 yol. Sen, Genshitsu (Soshitsu XV)/Sen, Soshitsu XVI (supetvising ed.) (2011), S. 24-26.
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Charakteristisches Zeichen aller im Folgenden dargestellten Teeschalen und Teegerite ist die
Aufprigung eines Kreuzzeichens oder die Form des Teegerits nach kreuzférmigem Muster.

So existieren beispielsweise zahlreiche Teeschalen (chawan), auf denen ein Kreuzzeichen
abgebildet ist (vgl. Abb. 5-7). Abb. 6 zeigt eine schwarze Oribe-Teeschale mit Kreuzzeichen'”.
Eine andere Teeschale, die einen schuhférmigen oberen Rand besitzt, zeigt hingegen ein
Christusmonogramm (vgl. Abb. 7)!".

Es sind jedoch nicht nur christliche Teeschalen erhalten geblieben, sondern alletlei andere, in der
japanischen Teezeremonie verwendete Gerite, die entweder ein Kreuzzeichen enthalten oder
ganz in Kreuzform geschaffen wurden.

So existiert beispielsweise ein mizusashi (Frischwasserbehalter fir Tee) aus Yatsushiro-Keramik,
auf dem ebenfalls ein Kreuzzeichen eingeprigt ist (vgl. Abb. 8)'”.

Ebenso existiert ein mit einem Kreuz versehener futaoki (vgl. Abb. 9), auf dem der heile Deckel
des Wasserkessels wihrend der Teezeremonie abgelegt wird, damit er nicht direkt auf das Tatami
gelegt werden muss. Bei dem genannten fuzaoki handelt es sich um eine Nabeshima Celadon-
Keramik'”.

Ein besonders prichtiges Exemplar ist jedoch ein gusseiserner Wasserkessel (kaa) in der Form
eines Kreuzes, der von einem gewissen Onishi zu Beginn der Edo Zeit (Anfang 17. Jh.) gefertigt
wurde (vgl. Abb. 10)'”".

Die gezeigten Gegenstinde sind sowohl eindeutig fiir den Gebrauch wihrend einer japanischen
Teezeremonie bestimmt, als auch eindeutig mit der christlichen Symbolik des Kreuzes versehen.
Sie sind daher ein Beweis, dass es eine dezidiert christliche Ausprigung der Teezeremonie
gegeben haben muss.

Da jedoch nichts tiber den urspriinglichen Besitzer und Verwender dieser christlichen Teegerite
bekannt ist, ldsst sich leider nicht sagen, welcher Person diese christliche Form der Teezeremonie
zuzuschreiben ist. Zwar sind einige der christlichen Teeschalen im Stil des Rikyu-Schiilers Furuta
Oribe (1543/4-1615)'" gestaltet, jedoch ist m.E. nicht klar, ob sie von diesem personlich

hergestellt und verwendet wurden.

Die eben dargestellten christlichen Teeschalen und Teegerite werden haufig als Argument fir
eine christliche Riickwirkung auf die japanische Teezeremonie (genauer gesagt auf den Chanoyu

in der Tradition Sen no Rikyus) herangefiihrt. Meines Erachtens sind sie jedoch kein Beweis fiir

103 yol. Gonoi, Takashi (2011), S. 13.

104 yol. Nishimura, Tei (1948), o.A. Hier als Konstantins-Kreuz bezeichnet.

105 ygl. Musée Cernuschi Paris (1980), Abb. 49.

106 yol. Musée Cernuschi Paris (1980), Abb. 50.

107 ygol. Gonoi, Takashi (2011), S. 18.

108 yol. Sen, Genshitsu (Soshitsu XV)/Sen, Soshitsu XVI (supervising ed.) (2011), S.114f.
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eine Riickwirkung auf den Chanoyu, sondern lediglich ein Beweis fir die Existenz eines christlichen
Chanoyu. Aus diesem Grund wurde das Kapitel mit den christlichen Teeschalen und Teegeriten

explizit nicht unter Kapitel vier angefiihrt.

Im Folgenden Kapitel vier soll daher auf die Frage nach den Rickwirkungen niher eingegangen

werden.
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Abb. 5: chawan mit Kreuzzeichen. Abb. 6: Schwarzer Oribe-chawan mit Kreuzzeichen.
Quelle: Nishimura, Tei (1948), o.A. Quelle: Gonoi, Takashi (2011), S. 13.

- it

Abb. 7: Schuhférmiger chawan mit Abb. 8: mizusashi mit Kreuzzeichen.

Christusmonogramm. Quelle: Nishimura, Tei (1948), o.A.
Quelle: Nishimura, Tei (1948), o.A.
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Abb. 9: futaoki mit Kreuzzeichen.
Quelle: Musee Cernuschi Paris (1980), Abb. 50.

Abb. 10: Kreuzformiger kama.
Quelle: Gonoi, Takashi (2011), S. 18. 39



4. Die Jesuiten beeinflussen den Chanoyu?: Gibt es eine Riickwirkung der

katholischen Eucharistiefeier auf den Chanoyu in der Tradition Rikyts?

4.1. Behauptungen

In den vergangenen Kapiteln wurde gezeigt, dass die portugiesischen Jesuiten den Chanoyu als
eine Missionsstrategie zur Etablierung eines japanischen Christentums nutzten. Insbesondere
Joao Rodrigues hat bewiesen, dass er ein ausgezeichneter Kenner des Chanoyu wurde. Dadurch,
dass sich als Folge daraus eine christliche Teepraxis entwickelte, wie dies an der weiter oben
zitierten Beschreibung des Rodrigues iiber Takayama Ukon oder an den christlichen Teegeriten
zu sehen ist, liegt die Frage nahe, ob die Jesuiten durch diese MaBlnahmen auf den Chanoyu in
der Tradition Sen no Rikyus rickgewirkt haben.

Die Behauptung einer christlichen Riickwirkung auf den Chanoyu wird insbesondere damit
begriindet, dass die einflussreichste Zeit der Jesuiten in Japan gleichzeitig die Hauptwirkungszeit
Sen no Rikyus war, durch den der Chanoyu eine Phase tiefgreifender Verinderungen erlebte.
AuBerdem waren die beiden Stidte Osaka und Sakai sowohl Zentren fiir den Chanoyu, als auch
Zentren fiir die Jesuitenmission.'”

Aufgrund der groBen Ahnlichkeit und der vielen Parallelen der japanischen Teezeremonie zum
christlichen Eucharistieritus ist auerdem zu untersuchen, ob bei der behaupteten Riickwirkung
die christliche Eucharistiefeier die entscheidende Rolle gespielt haben konnte.

Ein weiteres Argument ist die im dritten Kapitel beschriebene Verkniipfung von jesuitischer
Japanmission und Chanoyu, die sich beispielsweise in Valignanos Befehl zur Einrichtung eines
Teezimmers in jeder Jesuitenresidenz dullerte.

In der Finleitung erwihnte ich, dass nationalistische Kreise in Japan haufig jegliche auslindischen
Einflusse in der Teezeremonie abstreiten und dass mir die These fiir eine Beeinflussung bzw.
Rickwirkung lediglich bei den japanischen Christen begegnete.

Um so mehr erstaunt, dass zumindest bei einigen professionellen Teeleuten in Japan ein
Zusammenhang zwischen Tee und Christentum nicht abgestritten wird.

Sogar der GroBmeister (lemoto) der groBten Teeschule in Japan (Urasenke), Sen Soshitsu XV,
sprach hochstpersonlich tiber diesen Zusammenhang am 7. Dezember 1984 beim Internationalen
Jugendsymposium fiir den Frieden im Vatikan.

In dieser Rede, die in der Zeitschrift Changyn Quarterly verotfentlicht wurde, nennt er die Griinde

fur den Zusammenhang von Tee und Christentum:

109 vgl. Keenan, J. (1982), S. 375f.
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,»oen Rikyu (1522-1591), who synthesized chanoyu into a Way, lived during this era of Christian
activity, and himself had opportunities to learn about Christianity directly. Of his seven closest
disciples, five — the feudal lords Gamo Ujisato, Hosokawa Sansai, Oda Uraku, Furuta Oribe, and
Takayama Ukon — converted to Christianity.

It is not surprising, therefore, that many chanoyu practices bear a strong resemblance to, and ate
said to have been derived from, those seen in the Catholic mass. The purification of the utensils
with a silk cloth is one example of this. Also, the ritual purification of the hands and mouth at
the stone water basin before entering the tearoom is reminiscent of the use of holy water in a
church. In both cases, these actions symbolize the purification of one’s mind and soul.

In Matthew 7 : 13-14 we read:

Enter by the narrow gate; for the gate is wide and the way is easy, that leads to destruction, and
those who enter by it are many.

For the gate is narrow and the way is hard, that leads to life, and those who find it are few.
(Revised Standard Version)

The nijirignchz, or small, low, ‘crawling-in’ entrance to a tea house, symbolizes a similar

teaching.”110

Der Iemoto der Urasenke-Teeschule behauptete in dieser Rede zwar nicht “chanoyu practices are
derived from Catholic mass”, aber er sagte “are said to have been derived ...”. Obwohl diese
Formulierung zeigt, dass er sich nicht endgultig festlegt, sondern nur eine allgemein verbreitete
Meinung aufnimmt, ist es doch erstaunlich, dass die These selbst in den hochsten Ebenen der
japanischen Tee-Hierarchie Anklang gefunden hat.

Die vom Iemoto genannten Argumente, nidmlich die christlichen Schutler Rikyas, die
Reinigungsrituale und das #zirignchi mit seiner Entsprechung im Matthdus-Evangelium, stellen
dabei die weiteren klassischen Argumente fir einen Zusammenhang zwischen Chanoyu und
Christentum dar.

Daneben gibt es aber noch weitere mir bekannte Argumente:

So soll beispielsweise die Tatsache, dass die Teilnehmer einer Teezeremonie wechselweise aus
einer einzigen gemeinsamen Teeschale trinken, ebenfalls aus der Eucharistiefeier entnommen
sein.

Neben der oben genannten Berufung auf Matthdus 7, 13-14 wird hiufig noch ein weiteres
Argument dafir genannt, dass das wziriguch: (die niedrige Eingangstire zum Techaus) eine
christliche Erfindung sei. Da man durch diese Tire nur auf Knien kriechend hindurch kann, soll

sie die Gleichrangigkeit und Demitigkeit aller Teilnehmer einer Teezeremonie bewirken.

110 Sen, Soshitsu XV (1985), S.5.
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Eine solche egalitir-machende Institution wie das #nziriguchi sei, so die Behauptung, fur die
feudalistische und streng hierarchische Gesellschaft des mittelalterlichen Japans undenkbar
gewesen. Das Christentum habe daher diesen egalitiren Gedanken geprigt und dieser habe in
Form des niirignchi Gestalt angenommen.

Im Folgenden soll auf die einzelnen Behauptungen niher eingegangen und ihre Plausibilitat

tberpruft werden.

4.2. Argumente fiir und gegen die These einer Riickwirkung

4.2.1. Parallelen in Teezeremonie und Eucharistiefeier

Der katholische Ordensbruder und Professor der La Salle Universitit (Philadelphia), Joseph

Keenan (1932-1999)""] schreibt zum Zusammenhang von Tee und FEucharistie Folgendes:

A common reaction of Roman Catholics attending their first Tea [ceremony] is ,It reminds me
of Mass.” The Urasenke Chanoyu Society in New York has heard such comments from Roman
guests on frequent occasions. The manner in which the tea bowl is wiped with a cloth
remarkably like a Roman purificator is what usually provokes the comment. (...) On two
separate occasions I mentioned these parallels to native Japanese who converted to Catholicism
and are now ordained priests. I received the same response from each of them. Both maintained

that this is due to the Jesuit influence on Tea.”!12

Um der Frage nachzugehen, ob diese Parallelen aufgrund einer christlichen Beeinflussung
entstanden sind, geht Keenan anschlieBend weiter ins Detail und beschreibt Schritt fir Schritt die
Parallelen, die ihm bei Teezeremonie und Eucharistiefeier begegnet sind.

Zunichst einmal geht der Teilnehmer durch einen Garten zum Teehaus. In der Zeit der Basiliken
waren Garteneingiange ebenfalls iiblich, bevor man das Kirchengebaude betrat. Beides hat die
Funktion, die Menschen aus der Hektik des Alltags in eine andere Sphire zu leiten. Die
Kirchengebaude aus der Zeit der Gotik sollten sogar Abbild des ganzen Kosmos sein und somit
den Kirchenbesucher aus der Welt des Alltags entriicken.

Nach der Begriflung folgt ein Reinigungsritual, bei dem der Gast sich an einem steinernen
Becken Mund und Hinde wischt. Dies mag an den Gebrauch des Weihwasserbeckens im
Eingangsbereich einer Kirche erinnern oder m.E. auch an das vom Priester zu Beginn der

Eucharistie vollzogene rituelle Hindewaschen und Hindetrocknen mithilfe des Lavabotuches.

11 yol. Chado Association of Philadelphia (2012).
112 Keenan, J. (1982), S. 374f.
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Die Praxis erinnert jedoch am deutlichsten an das tbliche Reinigungsritual am Eingang von
japanischen Shinto-Schreinen und hat vermutlich von daher ihren Einfluss.

AnschlieBend betritt man den Teeraum. Dort kontempliert man das Rollbild mit einer
Kalligraphie und das Blumenarrangement. Beides ist passend zum Thema der Teezeremonie
ausgewahlt worden. Genau so ist auch eine zum Wochen- oder Gottesdienstthema passende
Bibelstelle im Lektionar aufgeschlagen oder es sind zum aktuellen Fest des Kirchenjahres
passende Paramente oder andere Artefakte im Kircheninneren angebracht.

Das kaiseki genannte Mahl vor dem Tee hat jedoch keine Parallele mit der Eucharistiefeier.
Ebenso hat das eucharistische Gebet keine Parallele in der Teezeremonie. Uberhaupt sind viele
Worte in einer Teezeremonie unangemessen. Der Schwerpunkt liegt vielmehr auf der
nonverbalen Kommunikation.

Die rituelle Vorbereitung des eucharistischen Tisches hat jedoch wiederum eine Parallele in der
rituellen Bereitung der notigen Teegerite, die in der Regel vor den Augen des Gastes geschieht.
Die rituelle Reinigung des Teebehalters, Teeloffels und der Teeschale hat keine Parallele in der
neuen Liturgie seit dem 2. Vatikanischen Konzil. In der vorkonziliaren Version gab es jedoch ein
rituelles Reinigen des Kelches mit einem Kelchtuch (lat.: Purifikatorium), nachdem das
Kelchvelum (Verhillungstuch tber dem Kelch) entfernt wurde.

Die Zubereitung des Tees hat wiederum die Parallele im Brechen des Brotes und dem Eingie3en
des Weins.

Die Kommunion des gemeinsamen Essens der Sufligkeiten und des gemeinsamen Trinkens des
Tees sind offensichtliche Parallelen zur Kommunion mit Brot und Wein.

Jedoch besteht ein entscheidender Unterschied darin, dass (im Gegensatz zum Priester) der
Gastgeber (auBer bei der Anwesenheit von nur einem einzigen Gast) nie selbst am Genuss von
StBigkeiten und Tee teilnimmt. Bei einer Teezeremonie hat der Gastgeber demnach rein
dienende Funktion, wihrend ein Priester selbst an der Kommunion teilhat und oft sogar als
einziger aus dem Kelch trinkt.

Nach dem gemeinsamen Essen und Trinken findet sowohl in Teezeremonie als auch Eucharistie
die Reinigung der verwendeten Gerite statt, obwohl der Zelebrant der Eucharistie dies auch nach
dem Gottesdienst verrichten kann.

Beide Traditionen enden mit entsprechenden Verabschiedungsriten, wobei in der Teezeremonie
erneut die nonverbale Kommunikation in der Form von gegenseitigen Verbeugungen
dominierend ist.'”

Es sei an dieser Stelle noch auf einen entscheidenden Unterschied verwiesen. Wihrend sich die

romisch-katholische Liturgie der Eucharistie in der Regel kaum verindert und auch weltweit in

113 yol. Keenan, J. (1982), S. 376-379.
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ihnlicher Form anzutreffen ist'!] sind japanische Teezeremonien nie identisch, sondern je nach
Thema, Jahreszeit, Tageszeit, Anlass oder kinstlerischem Geschmack des Gastgebers

. 115
verschieden

. Wie bereits in Kapitel 2.1. beschrieben wurde, gibt es daher etliche Variationen
einer Teezeremonie, weshalb man auch eigentlich nicht von der Teezeremonie sprechen kann,
sondern besser vom Teeweg spricht, auf dem eine nahezu unbegrenzte Zahl von Teezeremonien
(temae) praktiziert werden.

Die eben beschriebenen Parallelen von Teezeremonie und Eucharistiefeier zeigen die grof3e
Ahnlichkeit dieser beiden Traditionen und dass es teilweise verbliiffend groBe
Ubereinstimmungen in beiden Riten gibt. Selbstverstindlich ist damit jedoch nicht geklirt, ob es
sich bei diesen Parallelen auch um christliche Beeinflussungen handelt. Es kann sich auch um
vollkommen zufillige parallele Entwicklungen zweier dhnlicher Zeremonien der communio

handeln. Vielleicht geben weitere Aspekte Aufschluss tiber den Zusammenhang von Tee und

Fucharistie.

4.2.2. Rikyus christliche Schiiler und die Widerspriiche in der Sekundir-

literatur

Als weiteres Argument fir eine christliche Ruckwirkung auf den Chanoyu wird haufig
herangefithrt, dass von den sieben Schilern des Sen no Rikyu ganze finf Christen waren. Da
normalerweise der Chanoyu in Verbindung mit dem Zen-Buddhismus gebracht wird, ist es umso
mehr erstaunlich, dass Christen in der frihen Entstehungszeit des klassischen Chanoyu eine
dominierende Rolle gespielt haben sollen. Hierzu seien noch einmal die Worte Sen Soshitsus XV

wiederholt:

,»oen Rikyu (1522-1591), who synthesized chanoyu into a Way, lived during this era of Christian
activity, and himself had opportunities to learn about Christianity directly. Of his seven closest
disciples, five — the feudal lords Gamo Ujisato, Hosokawa Sansai, Oda Uraku, Furuta Oribe, and

Takayama Ukon — converted to Christianity.”116

114 Es gibt zwar etliche kulturelle Unterschiede in der Eucharistieliturgie der verschiedenen Kirchen, auch in den
verschiedenen katholischen Kirchen unterschiedlicher regionaler Prigung, jedoch muss ein Priester einer Kirche in
der Regel nur einen Ritus (wenn er auch den alten vorkonziliaren rémischen Ritus praktiziert dann zwei Riten)
beherrschen. Dies ist im Teeweg anders wo ein Teemeister e#iche Formen und Variationen einer Teezeremonie
beherrschen muss.

115 yol. Keenan, J. (1982), S. 379.

116 Sen, Soshitsu XV (1985), S.5.
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In diesem Kapitel soll der Frage nachgegangen werden, ob die genannten Schiiler Rikyus wirklich
zum Christentum konvertiert sind.

Wie sich zeigen wird, ist lediglich die Konversion der beiden Daimy6 Takayama Ukon und Gamo
Ujisato unumstritten. So wie sich Ukon auf den christlichen Namen Justo taufen lief, bekam
Ujisato bei seiner Taufe den Namen Ledo. Im Unterschied zu Ukon soll Ujisato jedoch als Folge
des Christentumsverbots Hideyoshis im Jahr 1587 seinen Glauben widerrufen haben, wihrend
Ukon fiir seine Standhaftigkeit bestraft wurde und zunichst Besitz, Lehen, Ehre und Rang verlor
und schlieBlich 1614 nach Manila (Philippinen) verbannt wurde, wo er ein Jahr spiter verstarb.'’
Da die Religionszugehérigkeit der anderen Schiiler Rikyus nicht ganz so eindeutig ist, soll diese
als Nachstes untersucht werden.

Dazu ist zunichst einmal die Frage zu stellen, wie man dazu kam, von den sieben Schiilern Rikyus
zu sprechen und wieso diese Zahl festgelegt wurde.

Murai Yasuhiko ist dieser Frage genauer nachgegangen und hat festgestellt, dass es in
verschiedenen klassischen japanischen Texten betrichtliche Unterschiede gibt, wer zu den
sogenannten sieben Schiilern Rikyus zéhlt.

Zunichst einmal stellt sie fest, dass die Zahl sieben lediglich daher rithrt, dass es eine
glicksverheiBende Zahl ist. Und schlieBlich werden diesem Raster der sieben Schiler Rikyus
verschiedene Namen zugeordnet. Es handelt sich demnach nicht um eine Aufzihlung die Rikya
selbst vorgenommen hat, sondern um eine spitere Zuschreibung aus der ersten Hilfte des 17.
Jahrhunderts.

Die erste Erwidhnung der Gruppe der Sieben findet sich in einem Text der Rikyas Enkelsohn
Sotan zugeschrieben wurde. '™

In diesem Text mit dem Namen Chadi Shiso Densho (,,Ubertragungen in Bezug auf die vier

Pioniere des Teeweges®) heillt es folgendermalien:

,» The group of seven are:
Kaga no Hizen [Maeda Toshinaga], Gamo Ujisato, Hosokawa Tadaoki [Sansai], Furuta Oribe,
Makimura Hyobu, Takayama Nambo6 [Ukon]|, and Shibayama Kemmotsu.

These are the seven people, says Sotan.””119

Dieser Text wird zwar Sotan zugeschrieben, sein eigentlicher Verfasser ist jedoch Matsuya

Hisashige, der im Jahr 1652 verstarb.

17 yol. Otowa, R. (1991), S. 41; Cieslik, H. (1970), S. 28-35; Elisonas, J. (2006), S. 362.
118 yol. Murai, Yasuhiko (1991), S. 9-11.
119 Murai, Yasuhiko (1991), S. 9.
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Wihrend der Jahre 1662-63 wurde ein zweiter Text von Sotans Sohn, Hogensai Sosa (Koshin),
verfasst. In ihm, dem Koshin Gegaki (Koshins Sommer Schriften), findet sich wiederum eine
andere Auflistung der Sieben, wobei Maeda Toshinaga durch Seta Kamon ersetzt wurde.

Im Laufe der Jahre wurden immer weitere Schriften verfasst, in denen die Auflistung der Gruppe
der Sieben betrichtlich variierte.

Vermutlich steht hinter den Variationen der Grund, dass nach Rikya verschiedene Daimyo-
Teeschulen entstanden, die alle eine rechtmiBlige Sukkzessionslinie zuriick zu Rikya
beanspruchten. Dementsprechend musste die Genealogie die Begrinder der einzelnen
Teeschulen enthalten und so wurden, je nach Teeschule, verschiedene Definitionen gegeben, wer
zur Gruppe der Sieben um Rikyu gehorte.

Fakt ist jedoch, dass nach Rikyus Tod Furuta Oribe der fihrende Teemeister im Lande wurde.
Trotzdem waren seine Fahigkeiten sehr umstritten. Fiir die einen galt er als Meister des Chanoyu,
fir die anderen hatte er ,kein Talent im Chanoyu®, wie es im eben genannten Koshin Gegaki
beispielsweise heilit. Diese Umstrittenheit Oribes lag zum einen an seinem Innovationspotential,
das nicht jedem zusagte. So schuf Oribe beispielsweise eine schuhférmige Teeschale, baute
Teerdume mit einer Vielzahl und verschiedenen Arten von Fenstern und entwarf einen Teegarten
(roj2) mit wunderbaren Ausblicken.'” Zum anderen schuf Oribe mit seinem Daimy6-Teestil, der
dem aristokratischen Reprasentationsverlangen der Samurai beispielsweise durch einen erhhten
Ehrenplatz im Teeraum (jodan) Ausdruck verlieh, einen Gegensatz zum intimen wabi-Tee des
Anderthalb-Matten-Teeraums seines Lehrers Rikyu. Aus diesem Grund erhielt Oribe aus Sicht
der Rikyi-Nachkommen lediglich den letzten Platz unter Rikyts Sieben.'

Vergleicht man nun die eben genannten beiden Listen der Gruppe der Sieben mit der weiter
oben genannten Aufzihlung Sen Soshitsus XV, so fillt auf, dass Sen Soshitsu mit Oda Uraku
einen angeblich christlichen Schiler Rikyus nennt, der in der Liste der Sieben gar nicht
vorkommt. Welche Liste der Sieben verwendete also Sen Soshitsu, wenn er die christlichen
Schiiler Rikyus benannte?

Fir die folgenden Untersuchungen sei auf die Ubersicht iiber die Schriften zur Gruppe der

Sieben von Murai Yasuhiko verwiesen (siche Tab.1).

120 ygl. Murai, Yasuhiko (1991), S. 7-35.
121 ygl. Hennemann, H. S. (1994), S. 167-170.
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Chart A
The Rikyii Shichininshtt Members Listed in Various Sources
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Chadd Shiso Densho |V ¢ ¢ v Vv v
Koshin Gegaki v Vv Vv Vv V Vv Vv
Chadd Sentei v VvV Vv Vv Vv Vv VvV
Chasotekiden v v v v Vv Vv V
Kokin Chajin Keéfu v v VvV Vv VvV v v Vv
(Keisei 8 — 1796)
", rev. ed. v Vv v v vV v v
(Tempd 3 — 1832)
Kan'ya Chawa v v v v
Chanoyu Kojidan v Vv v Vv V v Vv
“  anotherversion | ¢/ ¢ ¥ ¥ V v
“ anotherversion | v v Vv v v Vv
Chaji Hiroku v Vv v Vv VvV vV v
" anotherversion|v ¢ Vv ¥ V v Vv
" anotherversion| v ¢ v Vv v
Chajin Keiden v Vv v v VvV v v
Chake Suikoshii v v v v VvV v v Vv

Tabelle 1: Rikyus ,,Sieben“ in unterschiedlichen Quellen.
Quelle: Murai, Yasuhiko (1991), S. 30.

Die erste Erwihnung Oda Urakus als einer von Rikyus Sieben findet sich im Kokin Chajin Keifu,
einer Schrift aus dem Jahre 1796. Da sich hierin jedoch Furuta Oribe nicht findet, kann diese
Schrift von Sen Soshitsu nicht verwendet worden sein. In der Gberarbeiteten Version des Kokin

Chajin Keifu aus dem Jahre 1832 findet sich zwar Oda Uraku und Furuta Otribe, jedoch fehlen nun
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Takayama Ukon, der erwiesenermallen Christ war und von Sen Soshitsu XV ebenfalls aufgezihlt
wird. Betrachtet man alle weiteren spiteren Schriften zur Schiilerschaft Rikyus, so fehlt stets einer
aus der Liste von Sen Séshitsu XV.'” Es ist also nicht zu rekonstruieren, auf welche Quelle sich
die Aufzihlung Sen Soshitsus XV bezieht, wenn er die Christen aus dem Kreis von Rikyus Sieben
nennt.

In einem spiteren Aufsatz mit dem Titel ,,Christianity and Chanoyu“'* macht Sen S&shitsu XV
die gleiche Aufziahlung bis auf Gamo Ujisato. Da Gamo Ujisato jedoch sonst unumstritten als
Christ gilt, handelt es sich m.E. um eine versehentliche Auslassung.

Vielleicht bringt ein Blick in weitere Sekundatliteratur zum Thema eine Klirung nach der Frage,
wer von Rikyus Schiilern nun eigentlich Christ war.

Hubert Cieslik beispielsweise fuhrt in seinem Aufsatz , Takayama Ukon. Chanoyu und
christliches Ethos* neben Takayama Ukon, Gamo Ujisato, Oda Uraku und Seta Kammon noch
Makimura Hyobu als einen christlichen Schiiler Rikyas an. Furuta Oribe sei ihm zufolge zwar
nicht bis zur Taufe gegangen, jedoch massiv von christlichen Ideen beeinflusst worden. Dabei
spielte der Einfluss Ukons vermutlich eine groe Rolle.'**

Auch bei Cieslik besteht ein starker Widerspruch, wenn man den Recherchen Murais glaubt,
denn in keiner Schrift zu Rikyas Schiilern sind alle von ihm genannten Schiiler gleichzeitig zu
finden'”.

Leider legt Cieslik in dem genannten Aufsatz seine Quellen nicht dar, weswegen eine
Uberpriifung seiner Behauptungen nicht méglich ist.

Auch Joseph Keenan ist in seinem Aufsatz ,,Tea and Eucharist auf Rikyus christliche Schtler
eingegangen. Er nennt als christliche Schiiler Rikyas Takayama Ukon, Gamo Ujisato, Oda Uraku
und Seta Kammon. Anstelle von Makimura Hy6bu nennt er jedoch Shibayama Kemmotsu'*. Mit
dieser Aufzihlung steht er nicht im Widerspruch zu Murais Recherchen. Vielmehr deckt sich die
Aufzihlung mit dem weiter oben genannten Kokin Chajin Keifu aus dem Jahr 1796 und einigen
weiteren spiteren Schriften wie dem Chanoyn Kojidan, dem Chaji Hirokn oder dem Chajin Keiden'”'.
Keenan legt in seinem Aufsatz dar, dass er sich auf H. Dumoulin'® beruft und dieser beruft sich

wiederum auf den Japaner Nishimura Tei'”.

122 yol. Murai, Yasuhiko (1991), S. 30.
123 Sen, S6shitsu XV (1991), S. 5-6.

124 yol. Cieslik, H. (1970), S. 31.

125 yol. Murai, Yasuhiko (1991), S. 30.
126 Keenan, J. (1982), S. 375.

127 vgl. Murai, Yasuhiko (1991), S. 30.

128 yol. Dumoulin, H. (1986), S. 215.

129 yol. Nishimura, Tei (1948), S. 95-159.
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Die gleiche Aufzihlung findet sich auch in zwei Werken von Johannes Laures', der sich
wiederum auf den Japaner Kataoka Yakichi' beruft. Leider fithrt jedoch auch bei Kataoka das
Nachforschen in die Sackgasse, da auch er keine Quellen angibt.

SchlieBlich ist noch die bereits mehrfach genannte Japanerin Murai Yasuhiko zu nennen, die
selbst etwas zum Thema beitrigt. In ithrem Aufsatz ,,Rikya’s Disciples®, den ich bereits mehrfach
erwihnt habe, fithrt sie an, dass Takayama Ukon fir die Konversion von Gamo Ujisato und
Makimura Hyobu zum Christentum verantwortlich sei. Damit fihrt sie mit Makimura Hyobu
eine Person an, die bisher nur noch bei Cieslik (1970) erwihnt wurde.

Zur besseren Ubersicht werden die verschiedenen genannten Aufzihlungen in einer Tabelle

einander gegentibergestellt (vgl. Tab.2).

Takayama | Gamo | Hosokawa | Oda | Furuta | Makimura Seta Shibayama
Ukon Ujisato Sansai Uraku | Oribe Hyobu Kamon | Kemmotsu
Cieslik, H. (1970) t t t + T
Keenan, J. (1982) 1 1 1 1 +
Sen, Soshitsu XV (1985) T T 1 1 1
Sen, Soshitsu XV (1991) + ver- + + T
gessen?

Murai, Yasuhiko (1991) 1 1 +

Tabelle 2: Die christlichen Schiiler Rikyts in verschiedenen Sekundirliteraturen.

Quelle: Eigener Entwurf.

Vergleicht man die Aufzihlungen noch einmal miteinander, so fillt auf, dass lediglich fir
Takayama Ukon und Gamé Ujisato'” unumstritten ist, dass es sich um ¢hristliche Schiiler Rikyis
handelte. Bei allen anderen wird in der Sekundarliteratur ihre Religionszugehorigkeit
unterschiedlich bewertet. Da die Quellen von den verschiedenen Autoren nicht immer
nachvollziehbar sind, ist der Grund fiir diese Variationen nicht ersichtlich. Zusitzliche
Verwirrung stiftet aulerdem, dass in den japanischen Texten nicht eindeutig definiert ist, wer zur
Gruppe der Sieben um Sen no Rikyu gehorte. Wie gezeigt wurde, handelt es sich bei der
sogenannten Gruppe der Sieben jedoch um eine viel spatere Festlegung und willktrliche Zahl, die

sich Sen no Rikyu nicht selbst ausgedacht hatte. Fest steht jedoch, dass Rikyu eine Vielzahl an

130 vgl. die FuBnoten bei Laures, J. (1951), S. 244 und Laures, J. (1954), S. 313.

31 ygl. Kataoka, Yakichi (1938), S. 459.

132 Sofern man bei Sen, S6shitsu XV (1991) davon ausgeht, dass es sich um eine versehentliche Auslassung handelt.
Siche hierzu weiter oben.
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begabten Teeschiilern um sich scharte und dass ein betrichtlicher Teil von ihnen entweder zum
Christentum konvertierte, oder zumindest mit diesem sympathisierte.

Diese Tatsache alleine ist jedoch noch kein Beweis fiir eine christliche Riickwirkung auf den
Chanoyu Sen no Rikyus.

Von daher lieBe sich diese Frage nur beantworten, wenn man die Verinderungen des Chanoyu

unter Rikyiis Schiilern genauer betrachtet'”

. Abgesehen von der weiter oben zitierten Bemerkung
des Joao Rodrigues, dass sich Takayama Ukon zum Beten in seinen Teeraum zurlickzog und dass
die Teezeremonie fiir ihn eine groBe Hilfe fiir Tugend und Sammlung sei'™, findet sich jedoch
nirgends ein Hinweis auf eine christlich motivierfe Verinderung des Chanoyu der Tradition Rikyus

durch seine Schiler.

4.2.3. Die Eucharistiefeier im 16./17. Jahrhundert und die Frage der Kelch-

kommunion

In den zurickliegenden Kapiteln wurde bereits gezeigt, dass zwischen dem Verlauf der
japanischen Teezeremonie und der katholischen Eucharistiefeier heute groe Ahnlichkeit besteht
und zahlreiche Parallelen aufgezeigt werden kénnen.

Insbesondere wurde auf die offensichtliche Parallele zwischen dem Ritus der Kommunion von
SuBigkeit und Tee der Giste einer Teezeremonie (mit Ausnahme des Gastgebers) zum
christlichen Ritus der Kommunion mit Brot und Wein der Gottesdienstbesucher und des
Priesters verwiesen.

Interessant ist, dass es in der Tat erst Sen no Rikyu war, der das gemeinsame Trinken aller Giste
aus einer einzigen Teeschale (wawashi-nomi), also die Gemeinschaftsteeschale, in die Teezeremonie
integrierte. Angeblich war es Rikyis Intention die Giste dadurch einander niher zu bringen.'”
Dadurch hat er unweigerlich ein Element der Kommunion in den Chanoyu integriert, welches
eine starke gemeinschaftsstiftende Wirkung auf alle Teilnehmer besitzt und so in dieser Form
vorher nicht existierte. Da Rikya genau zu der Zeit der ersten christlichen Hochblite in Japan
lebte und wirkte, liegt die Frage nahe, ob er diese Inspiration aus der Feier der Eucharistie
entnommen hat.

Um die Méglichkeit einer Beeinflussung Sen no Rikyus durch die portugiesischen Jesuiten zu

erortern, darf jedoch nicht von der heutigen Gestalt der Eucharistiefeier ausgegangen werden.

133 Einige Verdnderungen, wie beispielsweise die Furuta Oribes, wurden ja bereits in diesem Kapitel weiter oben
beschrieben.

134 vgl. Rodrigues, J. (Tcuzzu) (1973), S. 296.

135 ygl. Plutschow, H. E. (1986), S.149.
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Dieser Fehler wird hiufig allzu schnell von Befurwortern einer Beeinflussung begangen.
Vielmehr muss untersucht werden, auf welche Weise die Eucharistie im ausgehenden 16.
Jahrhundert gefeiert wurde und ob diese Form auch in den Missionslindern beibehalten wurde.
Bei der Erorterung dieses Themas geht es insbesondere um die Frage der Kelchkommunion
(auch Laienkelch genannt), also ob die Gldubigen die eucharistischen Gaben unter beiderlei
Gestalt von Brot und Wein empfangen haben, oder ob sie es nur in der Form des Brotes, also der
geweihten Hostie, empfingen.

Im ersten Jahrtausend war die Kommunion unter beiderlei Gestalt die Regel. Damit kntipfte sie
an das biblische Zeugnis Jesu an, der das letzte Mahl mit Brot und Wein feierte.

,Eine dem Westen eigentiimliche Entwicklung ist der sezz demz 12. Jh. faktisch beginnende 1erzicht
anf die Kelchkommmnion der Gliubigen (mit Ausnahme des Zelebranten und einiger weiterer
Ausnahmen fir besondere Gelegenheiten und Personen sowie in manchen Gegenden,
Ausnahmen, die noch durch viele Jh. fortlebten (...))*"™.

Verschiedene Griinde sind fiir diese Entwicklung verantwortlich. Die starke Betonung der
Realprisenz fihrte erstens zur Sorge um eine Verunehrung des Sakraments durch Verschiitten
des Blutes Christi. Zweitens etablierte sich seit dem Mittelalter die Verehrung der eucharistischen
Gaben auflerhalb der eigentlichen Messfeier (beispielsweise in Form des im 13. Jahrhundert
eingefithrten ~Fronleichnamsfestes), sowie die sog. ,Augenkommunion®. ' Bei der
Augenkommunion bildet das Zentrum der Eucharistie nicht mehr der Verzehr der
eucharistischen Gaben, sondern der Hohepunkt der Messe ist der Moment der Elevation, also
die auf das Brot- und Becherwort folgende Erhebung der Hostie und des Kelches, sowie das
Schauen der Hostie (,,Schaufrommigkeit®).

H. B. Meyer beschreibt dieses Ereignis wie folgt: ,,Der Priester, die Assistenz und die Gldubigen
knieten nieder. Letztere klopften sich an die Brust, wihrend sie das Sakrament anschauten, wozu
sie durch Ablisse und die Uberzeugung motiviert wurden, dal der Anblick der Hostie dieselben
Wirkungen habe wie das Anhoren der ganzen Messe*'>.

Und A. Lipple fugt dem hinzu: ,,Damit alle Gldubigen (auch die zuhause Gebliebenen) den
Zeitpunkt der Elevation kannten und sich bekreuzend und niederkniend einschlieBen konnten,
wurde eigens mit den Kirchenglocken gelautet. (...) In spanischen und englischen Kirchen
spannte man im 16. Jahrhundert hinter dem Altar ein schwarzes Tuch, damit die weile Hostie

sich scharf konturiert abheben kann.*'” Die Uberhéhung der Augenkommunion hat jedoch dazu

136 Meyer, H. B. (1989), S. 498f.
137 veol. Wagner, H. (1995), S. 117.
138 Meyer, H. B. (1989), S. 233.
139 Lipple, A. (1989), S. 67f.

51



gefihrt, dass ,,viele Gliaubige nur zur Elevation in die Kirche kamen oder sie jedenfalls danach
verlieBen®'".

Sowohl fur die Augenkommunion, als auch fir Feste wie das Fronleichnamsfest, bot sich jedoch
die praktische Priferenz des Brotes an.

Ein dritter Grund fir die Verdringung der Kelchkommunion war die Entwicklung ,.der
sogenannten ,Konkomitanzlehre’, d.h. der Kommunizierende, der den Leib Christi empfingt,
empfingt auch sein Blut, seine Seele, seine Gottheit. Entsprechendes gilt fur die
Kelchkommunion.“"*' Nach dieser Lehre reichte der Empfang der eucharistischen Gaben unter
nur einer Gestalt aus um den ganzen Christus zu empfangen.

Die im 12. Jahrhundert beginnende Verdringung der Kelchkommunion fiir Laien gipfelte in
einem direkten Kelchverbot im 15. Jahrhundert auf dem Konstanzer Konzil (1415). Grund
hierfiir waren die Forderungen der abendlindischen Reformatoren nach dem Laienkelch, die
insbesondere von Jan Hus und spiter von Martin Luther energisch betrieben wurden. Ebenso zu
nennen ist das Trienter Konzil, das sich gezielt gegen die Reformation richtet und auf dem im
Jahr 1562 ebenfalls iiber das Thema diskutiert wurde.'* ,,Im Gegensatz zum Konstanzer Konzil
hat aber das Trienter Konzil kein Verbot ausgesprochen, sondern nur die Berechtigung der
Kommunion unter einer Gestalt verteidigt und dem Papst die Entscheidung tiber die Gewihrung
des Laienkelches iiberlassen*'®.

Die starke Betonung der Kommunion unter einer Gestalt auf dem Konzil von Trient hat faktisch
jedoch dazu gefiihrt, dass sich diese Form in der Praxis als einzige Moglichkeit durchsetzen
konnte und in der rémisch-katholischen Kirche bis heute iiblich ist'*.

Obwohl die Kelchkommunion seit dem II. Vatikanischen Konzil der 1960er Jahre wieder etlaubt
ist, wird sie in katholischen Gemeinden jedoch selbst heute nur sehr sparlich angewendet. In der
Regel erfolgt die Kommunion heutzutage nur in Form des Brotes, das als geweihte Hostie an die
Gliubigen verteilt wird.

Meyer kommentiert hierzu: ,,Es fehlt haufig an der von den romischen Dokumenten immer
wieder geforderten Unterweisung der (Geistlichen und der) Glidubigen, oft auch an Ermutigung
durch die zustindigen kirchlichen Oberen und an Hinweisen fiir die praktische Durchfithrung®'®.
In den protestantischen Kirchen ist hingegen das Abendmahl unter beiderlei Gestalt die Norm

146

und wird mit Brot #nd Wein bzw. in einigen protestantischen Kirchen mit Traubensaft ™ gefeiert.

140 Meyer, H. B. (1989), S. 233.

4 Wagner, H. (1995), S. 117.

142 yol. Meyer, H. B. (1989), S. 499; Wagner, H. (1995), S. 117f.

14 Meyer, H. B. (1989), S. 499.

144 veol. Wagner, H. (1995), S. 115.

145 Meyer, H. B. (1989), S. 500.

146 Durch die Unbestimmtheit des Trinkens vom ,,Gewidchs des Weinstocks® in der Abendmahlsbeschreibung des
Evangelisten Matthdus (Mt 26, 29) interpretierbar als Wein oder als Traubensaft.
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Zusammenfassend kann gesagt werden, dass die Laien in dem fir diese Arbeit interessanten 16.
und 17. Jahrhundert die Eucharistie (wenn tiberhaupt) nur in der Form des Brotes empfangen
haben. Der Kelch mit dem Wein wurde ihnen nicht zuteil.

SchlieBlich ist noch zu fragen, ob diese Praxis ebenfalls in den Missionslindern tblich war. Meyer
schreibt hierzu: ,,Uber die konkrete Gestalt der MeBfeiern in den Missionslindern vom 16.-18. Jh.
gibt es nur spirliche Nachrichten. Sie zeigen aber, dal3 man sich an die rémische MeSordnung
hielt und daf3 die Teilnahme der Gldubigen sich weitgehend an dem ausrichtete, was in Europa
tiblich war.“'"

Dies bedeutet, dass auch den japanischen Laien der Kelch in der Eucharistiefeier nicht zuteil
wurde. Lediglich die jesuitischen Priester waren daher befugt, die eucharistische Gabe auch unter
der Gestalt des Kelches zu sich zu nehmen.

Selbst wenn Sen no Rikyu einer Eucharistiefeier beiwohnte und selbst wenn diese in der intimen
Atmosphire einer der japanischen Teerdume stattfand (die Feier einer Hausmesse in einem
Teeraum ist bei Luis Frois SJ bezeugt; siche Kapitel 3.1.), konnten weder Sen no Rikyu, noch
seine christlichen Teeschiler in den Genuss des Kelches bzw. des Weines kommen. Sie konnten
lediglich zuschauen, wie der Priester alleine oder die Priester untereinander aus dem Kelch
kommunizierten.

Ich gehe von der Primisse aus, dass sich die implizite emotionale Wirkung eines Ritus nur
demjenigen erschlieBt, der ak#y an diesem beteiligt ist. Die Inspiration zur Einfihrung der
Gemeinschaftsteeschale durch Rikyu hdtte demnach nur durch bloles Abschauen geschehen
mussen. Ausgehend von der eben genannten Primisse ist es allerdings fraglich, ob Rikya nur
durch bloBes Zusehen und ohne aktive Teilnahme an der Eucharistie derart vom gemeinsam
getrunkenen Kelch und der dadurch geschaffenen communio bzw. dem dadurch entstandenen
Gemeinschaftsgefiib/ beeindruckt wurde, dass er darauthin beschloss, die Gemeinschaftsteeschale
zu entwickeln. Dies ist natiirlich durchaus denkbar und es gibt weder feste schriftliche Beweise
fir, noch gegen diese Behauptung. Es ist jedoch m.E. wahrscheinlicher, dass Rikya dies
unabhingig von der Eucharistiefeier entwickelte, da der gemeinschaftsstiftende Charakter von
gemeinsam eingenommenen und geteilten Mahlzeiten keine rein christliche Errungenschaft,
sondern ein kulturiibergreifendes Phinomen ist.

Aus diesem Grund scheint m.E. die Gemeinschaftsteeschale (wawashi-nomi) Rikyas kein

Argument fiir eine christliche Riickwirkung auf den Chanoyu zu sein.

147 Meyer, H. B. (1989), S. 303.
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4.2.4. Beobachtungen zu den Aufzeichnungen des Jodo Rodrigues

Weiter oben wurde bereits genauer auf Rodrigues Werk, die Histdria da Igreja do Japao eingegangen.
Ebenfalls wurde gezeigt, dass das Wissen des Rodrigues tiiber den Chanoyu sehr wahrscheinlich
von Takayama Ukon stammte, dem christlichen Teemeister, Daimyo und bedeutenden Schiiler
Sen no Rikyats.

Obwohl Rodrigues Christ war und sein Wissen durch jenen christlichen Teemeister erlangt hatte,
nennt er jedoch an keiner einzigen Stelle in der Histdria eine Ruckwirkung seitens der Portugiesen
oder der japanischen Christen auf den Chanoyu.

Uberhaupt schreibt Rodrigues mit einer erstaunlichen Neutralitit und Objektivitit, die kaum
erkennen lasst, dass es sich bei dem Verfasser der Histdria um einen Christen, geschweige denn
einen Jesuitenmissionar, handelt. Im Gegenteil, er bezieht die Herkunft des Chanoyu vielmehr

auf den Zen-Buddhismus, obwohl er thn an sich fiir eine sikulare Angelegenheit halt:

,» Those who practise cha-no-yu try to imitate these solitary philosophers [of the Zensht sect] and
hence all the pagan followers of this art belong to the Zenshs sect (...). Although they imitate the
Zenshi sect in this art, they do not practise any superstition, cult or special ceremony related to
religion; for they have taken none of this from the sect, but imitate it merely as regards its
eremitical seclusion and withdrawal from all dealings in social matters, its resolution and alertness

of mind in everything, and its lack of tepidity, sluggishness, softness and effeminacy.”148

Wenn Rodrigues von ,,pagan followers” spricht, deutet das darauf hin, dass er umgekehrt mit
allen nicht-heidnischen Anhingern die christlichen Teeleute meint. Dennoch nennt er keinen
besonderen Einfluss von deren Seite.

Das Schweigen dartiber kann auch nicht auf Druck oder Verfolgung der Japaner veranlasst
worden sein, da Rodrigues sein Werk bereits aus dem sicheren Exil in Macao in den Jahren 1620-
21 schreibt'”.

Wenn Rodrigues von einer christlichen Riickwirkung auf die Teezeremonie gewusst hitte, dann
hitte er ja auch dariiber schreiben koénnen, zumal er in seinem umfassenden Werk auf die
verschiedensten Themen im Detail eingeht.

Dass der hervorragende Chanoyu-Kenner Rodrigues mit keinem Wort eine christliche
Riickwirkung auf den Chanoyu nennt und vielmehr sogar schreibt, dass die Wurzeln des
Chanoyu im Zen-Buddhismus begrindet ligen, scheint e Argument gegen die These einer

Riickwirkung des Christentums auf den Chanoyn zu sein.

148 Rodrigues, J. (Tquzzu) (1973), S. 273.
1499 vgl. Rodrigues, J. (Tcuzzu) (1973), S. 20.
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Man muss zwar hinzufiigen, dass das Schweigen eines Textes tiber einen Sachverhalt nattrlich
kein starkes Argument als Gegenbeleg fur eine These ist. Trotzdem ist die Tatsache, dass
Rodrigues bei aller Ausfithrlichkeit kein einziges Wort dariiber verliert doch zumindest

denkwiirdig.

Im Kapitel 4.1. wurde bereits dargelegt, dass eine weitere hiufig genannte Behauptung ist, dass
das niirignchi (der niedrige Kriech-Eingang zum Techaus) eine christliche Erfindung sei. Da man
durch diese Ture nur auf Knien kriechend hindurch kann, soll sie die Gleichrangigkeit und
Demdttigkeit aller Teilnehmer einer Teezeremonie bewirken.

Eine solche egalitir-machende Institution wie das nziriguchi sei, so die Behauptung, fur die
feudalistische und streng hierarchische Gesellschaft des mittelalterlichen Japans undenkbar
gewesen. Das Christentum habe daher diesen egalitiren Gedanken geprigt und dieser habe in
Form des niirignchi Gestalt angenommen.

Interessanterweise schreibt Joao Rodrigues ebenfalls iiber den Sachverhalt, dass im Teeraum die

Hierarchie des normalen Lebens nicht mehr gilt und alle Teilnehmer gleichrangig sind:

,»in this way ordinary people of inferior rank, yet of gentle birth, who practise this manner of cha
may invite any lord or noble to it, and he may not decline on account of the status of the person
who invites him unless he has some prior engagement. For in this manner of entertainment and
etiquette, no attention is paid to rank either by the host or by the guest, for both the nobles and
people of lesser standing who practise this art are regarded as equals whilst engaged in it. Hence
lords and nobles invite people who are not of their rank to come and drink ¢ha, and they

themselves are invited by such people.”50

M.E. gibt es gegen die These, dass die durch das #nzirignchi geschatfene Gleichrangigkeit
christlichen Ursprungs sei drei Argumente. Das erste Argument ist m.E. wieder Folgendes: Wieso
schreibt Rodrigues nicht, dass diese Egalitit christlichen Ursprungs sei, wenn dies tatsichlich so
ist? Als christlicher Missionar in Japan hitte er doch gute Grinde, den Erfolg und die Einflisse
der christlichen Mission aufzuzeigen.

Das zweite Argument ist jedoch, dass das Christentum in dieser Zeit keineswegs egalitir war.
Obwohl der Gedanke der Egalitit durchaus biblisch begriindet werden kann (wenn man
beispielsweise an die FulBwaschung Jesu in Joh 13, 1-11 denkt) stammt die Egalitit in der
Kirchenstruktur erst aus spaterer Zeit und ist vermutlich im Zusammenhang mit den

reformierten Kirchen (Calvin, Zwingli, etc.) entstanden. Nicht nur die grofle Hierarchie in der

150 Rodrigues, J. (Teuzzu) (1973), S. 263.
55



roémisch-katholischen Kirche des 16./17. Jahrhunderts ist somit ein Gegenbeweis, sondern auch
das bereits weiter oben beschriebene Vorgehen des Alessandro Valignano, der durch die
Anpassung der Struktur der Jesuitenmission an das Zen-Buddhistische Go-zan-System' sogar
eine deutliche Vergréflerung der Hierarchie des katholischen Christentums in Japan bewirkte.

Das entscheidende Argument ist aber ein drittes. Obwohl Rikya unzweifelhaft der Erfinder des
Kriecheingangs am Teehaus ist, ist er dennoch nicht der Erfinder von Kriecheingingen im
Allgemeinen. Solche Kriecheinginge gab es in Japan in anderen Zusammenhingen bereits. So
soll sich Rikyu die Idee des Kriecheingangs von Booten, die auf Flissen im Hirakata-Sektor im
Nordosten Osakas verkehrt haben, abgeschaut haben. Die niedrigen Kriecheinginge zu diesen
Booten wurden &uguri (,,sich ducken®) genannt. AuBlerdem gab es zur Zeit Rikyus bereits das
sogenannte negumi-kido (,,Mauseloch®), ein niedriger Eingang zum Zuschauerbereich von Noh-
und Kabuki-Theatern, durch den man nur gebtickt hindurchgehen konnte. Fiir letzteren gibt es
jedoch keinen Beweis, dass er als Inspiration fiir Rikya gedient haben kénnte. Jedoch ist davon
auszugehen, dass er dazu beigetragen hat, dass die Japaner in Rikyus nzirignchi einer ihnen bereits
vertrauten Architektur begegneten und diese bereitwillig annahmen. Die Bereitschaft dazu sollte

sich erst in der Mitte der Edo-Zeit indern.'>

4.2.5. Beobachtungen zu den Teeutensilien (chadogu)

Ein weiterer Aspekt betrifft die Teeutensilien, die chadogn.
Weiter oben wurde bereits gezeigt, dass eine hdufige Behauptung ist, dass die Reinigung der
Teegerite mit einem seidenen Stiick Stoff (fukusa) ebenfalls der Eucharistiefeier entnommen sein

soll. So heil3t es in der bereits in Kapitel 4.1. zitierten Rede des Iemoto Sen Soshitsu XV:

It is not surprising, therefore, that many chanoyu practices bear a strong resemblance to, and
are said to have been derived from, those seen in the Catholic mass. The purification of the

utensils with a silk cloth is one example of this.”1>3

Des Weiteren heil3t es bei Plutschow:

,»Christianity also influenced tea, as it did the other arts. (...) Rikyu is believed to have taken the

folding of the fukusa-cloth from the Catholic mass.”!5

151 vgl. Schiitte, . F. (1958), 8.223-227.
152 ol Kumakura, 1. (1985), S. 41-46.
153 Sen, Soshitsu XV (1985), S.5.
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Ebenso hat die groBe Ahnlichkeit zwischen der rituellen Reinigung der Teeschale (chawan) mit
einem Leinentuch (chakin) und der Reinigung des Kelches mit einem Kelchtuch (lat.
Purifikatorium) in der Eucharistiefeier, immer wieder zu der Vermutung eines Einflusses bzw.
einer Riickwirkung der Jesuiten auf den Chanoyu beigetragen.'™

Wenn diese Behauptungen wahr sind, dann ist daraus zu folgern, dass es diese Teeutensilien,
niamlich das chakin und das fukusa, entweder in den frithen Beschreibungen der Jesuiten tiber den
Chanoyu noch nicht gegeben haben darf, oder dass die Jesuiten die Utensilien zwar nennen, aber
ihrerseits kenntlich machen, dass es sich bei diesen um christliche Innovationen handelt.

Es wire noch ein dritter Fall denkbar, dass es die Utensilien zwar gegeben hat, aber dass ihre
Verwendungsart durch den christlichen Einfluss gedndert wurde.

Da mir aber nicht klar ist, wofiir ein Leinentuch oder ein Seidentuch Verwendung finden soll,
anders als dass sie zur Reinigung von Gegenstinden benutzt werden, halte ich die dritte
Moglichkeit fiir unwahrscheinlich.

Ein Blick in die Beschreibungen der Jesuiten zeigt jedoch, dass es das chakin (Leinentuch) und das
Jfukusa (Seidentuch) sowohl bereits zur frithen Zeit des Visitators Alessandro Valignano gab, als
auch zur Zeit von Jodao Rodrigues.

Valignano kam dreimal nach Japan in seiner Funktion als Visitator der Mission und versuchte
jedes Mal die Bedeutung der Anpassung an die japanische Kultur durch neue Erlisse
klarzumachen. Wie bereits weiter oben beschrieben legte Valignano in einem Erlass nicht nur fest,
dass jede Jesuitenresidenz ein eigenes Chanoyu-Zimmer haben sollte, sondern er gab auch die
Anweisung, dass fiir jeden dieser Raume ein chanoyusha, ein Mann des Tees verantwortlich sei, der
auf die Reinlichkeit des Raumes acht gibt und Giste unter Einhaltung der Etikette zum Tee
empfingt.'”

Zu den Pflichten dieser Person schreibt Valignano aulerdem:

,,He will have all the dogus according to the list that they give him, and whenever the cleaning
cloths, such as the chaguin (chakin), zoquin (3okin), and fucusamono (fukusamono), as well as the cloth

strainer, are torn or dirty, he will inform the person in charge so that he may provide.”!5

Im Anschluss an diese Pflichten und ein Kapitel zu einigen Verboten folgt die eben genannte

Liste der Utensilien, die im Teeraum vorhanden sein missen.

154 Plutschow, H. E. (1986), S.150-152.
155 yol. Keenan, J. (1982), S. 375.

156 vgl. Cooper, M. (1989), S. 104-107.
157 Cooper, M. (1989), S. 107.
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Diese Liste nennt 33 Gegenstinde, unter denen sich auch die beiden bereits oben genannten

cc 158
>

Gegenstinde, das ,,chaquin (chakin, tea napkin)“ und das ,,fucusamono (fucusamono, napkin)
befinden.
Joao Rodrigues nennt die beiden Gegenstinde, das chakin und das fukusa, nicht, wenn er in seiner

Histdria von 1620/21 aufzihlt, welche Gegenstinde man alles fiir die Teezubereitung benétigt:

»There will also be a cast-iron kettle in which there is always very clean hot water for cha,
vessels of cold water to cool it, porcelain cups with their salvers for drinking, and all the other
things needed to prepare cha. These include the box or caddy of ha powder, the bamboo
spoon, the cane brush for mixing, the mortar to grind the ¢ha, a table or cupboard to store all

this;”15

Jedoch ist aus seinem fritheren Werk, der Vocabulario da Lingoa de lapam, welches 1603-04 in
Nagasaki veroffentlicht wurde und das erste portugiesisch-japanische Worterbuch darstellt,
ersichtlich, dass thm die Begriffe gut bekannt sind.

In diesem Werk, das 32.978 Eintrage besitzt, sind ca. 150 Begriffe aus dem Bereich des Chanoyu
enthalten'”’, darunter auch die Begriffe ,,Fucusamono® und ,,Chaqin®. Alvarez-Taladriz hat im
Anhang seines Buches Arte de/ Cha die 150 Begriffe aus dem Werk des Rodrigues in der

161

urspriinglichen portugiesischen Sprache extrahiert und ver6ffentlicht ™. Dort werden die beiden

Begriffe wie folgt definiert:

Chagqin. (%5117) Tiichlein mit dem man das Teeporzellan reinigt. (...)

Fucusamono. (i} #%) Sanftes und weiches Tuch um die TeegefiBe zu reinigen.162

Dass das chakin jedoch nicht nur in der portugiesischen Literatur bereits erwihnt wurde, sondern
auch im noch dlteren japanischen Schrifttum, beweist dessen Erwihnung in der japanischen
Teeschrift Bunrui so-jin-boku (Tee-Unterteilungen), die angeblich von einem Schiiler Takeno Jo60s,
Shinshosai Shunkei, stammt und bereits im Jahr 1564 verfasst wurde, also in einer Phase als die
Christen erst seit kurzer Zeit in Japan weilten'®.

Ebenso soll das chakin bereits im 15. Jahrhundert Teil des formellen Schmuckgestells (daisu)

- . - 164
unter dem doboshii Noami gewesen sein .

158 Cooper, M. (1989), S. 108.

159 Rodrigues, J. (Tcuzzu) (1973), S. 261.

160 yol. Cooper, M. (1989), S. 109.

161 yol. Rodrigues, J. (Tquzzu) (1954), S.96-1006.

162 Rodrigues, J. (Tcuzzu) (1954), S.100-102. Ubersetzung: C.IK.
163 yol. Hennemann, H. S. (1994), S. 108-110.

164 yol. Hennemann, H. S. (1994), S. 64.
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Da es leider nirgends einen Hinweis auf die exakte Handhabungsweise der beiden Gegenstinde
im 16./17. Jahrhundert gibt (beispielsweise die Art und Weise das fukusa zu falten), was
vermutlich damit zusammenhingt, dass die genaue Praxis der Teezeremonie lange Zeit nur
mindlich von Lehrer zu Schiiler weitergegeben wurde, lassen sich iiber eine christliche
Riickwirkung auf den Chanoyu in dieser Hinsicht auch keine genauen Aussagen machen.

Der Befund zeigt, dass die beiden Gegenstinde, das chakin und das fukusa, den Jesuiten bereits in
der frihen Phase der christlichen Mission bekannt waren, sowie dass sich zumindest die Spur
des chakin bereits bis ins 15. Jahrhundert zurtickverfolgen lisst. Es gibt jedoch an keiner Stelle
einen Hinweis darauf, dass diese Gegenstinde christliche Innovationen gewesen sein sollen.
Ebenso wenig gibt es einen Hinweis darauf, dass die Jesuiten die Gebrauchsweise derselben
verindert haben sollen. Vielmehr ist der Beftund, dass der Gebranch des Fuknsa und des Chakin zur
Reinignng der Teegerdte und der Teeschale bereits vor der Ankunft der ersten Christen in Gebrauch war,
weshalb m.E. das chakin und das fukusa ebenfalls keine Argumente fir eine christliche

Rickwirkung auf den Chanoyu sind.
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5. Zusammenfassung

Als Vorgeschichte fiir den politischen und teegeschichtlichen Kontext in den die ersten Europaer
in Japan eintraten, wurde zu Beginn dieser Arbeit die Geschichte der japanischen Teezeremonie
bzw. des Chanoyu bis zum 16. Jahrhundert dargelegt. Hierbei zeigte sich, dass der Tee in Japan
seit dem 9. Jahrhundert bezeugt ist, zunichst in den Zen-Buddhistischen Kléstern beispielsweise
in Form des Teeopfers Verbreitung fand, schliefSlich im 14. Jahrhundert auch in Form von mehr
oder weniger dekadenten Teewettbewerben unter der herrschenden Klasse der Samurai beliebt
wurde, und seit dem 15. Jahrhundert durch verschiedene Teemeister in buirgerlich-vereinfachterer
und schlichterer wabi-Asthetik als ,,Chanoyu* zur verfeinerten Kunst der Teezeremonie erhoben
wurde.

In Kapitel drei wurde anschlieBend gezeigt, auf welche Weise die ersten Europier in Japan dem
Tee das erste Mal begegneten und wie sie das in Japan so beliebte, zunichst von ihnen nur als
,,heilles Wasser™ bezeichnete Getrink immer deutlicher als cha identifizierten.

AnschlieBend wurde gezeigt, dass die portugiesischen Jesuiten des 16./17. Jahrhunderts den
Chanoyu als eine Missionsstrategie der Akkommodation zur Etablierung eines japanischen
Christentums gebrauchten.

Zum Verstindnis des Begriffes der Akkommodation wurden zusitzlich in einem Exkurs weitere
missionstheologische Konzepte wie Indigenisierung, Inkulturation und Kontextualitit
vergleichend gegeniibergestellt.

Insbesondere der Visitator der Japan-Mission, Alessandro Valignano S]J, der ein feines Gesptr fir
die japanische Kultur zeigte, war die entscheidende Gestalt bei dieser Politik der Anpassung des
Christentums an die japanischen Lebensgewohnheiten und Briuche. Da Valighano mehrmals
erfahren musste, wie sich die Christen in Japan aufgrund ihrer Andersartigkeit blamierten und
thren Ruf zuschanden machten, hatte er bald erkannt, dass das Christentum in Japan nur
heimisch werden konne, wenn es sich in seiner dulleren Form japanisierte. Zu diesem Zweck
verfasst er ein Traktat iber die Anpassung an die japanischen Lebensformen, die Avertimentos y
avisos acera dos costumes e catangues de Jappao.

Seine Polittk der Anpassung bedeutete jedoch keine innerliche Verinderung, also keine
Japanisierung der Theologie.

AnschlieBend wurde der portugiesische Jesuit Joao Rodrigues vorgestellt, dessen umfangreiche
Teebeschreibungen in seiner Histdria da Igreja do Japiao deutlich zeigen, dass er, wie kein anderer
Europier vor ihm und lange Zeit nach ihm, die hervorragendsten theoretischen Kenntnisse des
Chanoyu hatte. Dieses Wissen stammte sehr wahrscheinlich von dem Firsten Takayama Ukon,

einem der christlichen Schiiler Sen no Rikyus.
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Verschiedene Griinde sprachen fiir die Existenz einer spezifisch christlichen Ausprigung des
Chanoyu. Diese waren beispielsweise die Tatsache, dass auf Valignanos Order hin in jeder
Jesuitenresidenz ein Teeraum eingerichtet werden musste, fir den dann eine speziell dafir
zustindige Person verantwortlich war. Des Weiteren sprachen die Beschreibungen Takayama
Ukons, fiir den der Teeraum sowohl ein Ort der Teezeremonie, als auch der Gottesbegegnung
war, fur diese These. SchlieBlich war die Existenz von zahlreichen christlichen Teeschalen und
Teegeriten fiir die Teezeremonie ebenso ein Beleg dafiir.

Die Ausprigung einer spezifisch christlichen Form der Teezeremonie, sowie die vielen Parallelen
von Teezeremonie und FEucharistiefeier haben dazu Anlass gegeben, in Kapitel vier zu
untersuchen, ob durch diese beiden Faktoren eine Riickwirkung auf die japanische Teezeremonie,
genauer gesagt auf den Chanoyu in der Tradition Sen no Rikyus, eingetreten ist.

Verschiedene Behauptungen, insbesondere aber die des GroBmeisters der Urasenke-Teeschule,
Sen Soshitsu XV, wurden dazu herangefiihrt.

Da die These einer christlichen Riickwirkung auf den Chanoyu zumeist mit dem Argument der
groen Zahl christlicher Schiler Sen no Rikyus begriindet wird, ist in einem eigenen Kapitel
cigens auf diese Frage eingegangen worden. Es hat sich jedoch gezeigt, dass eine sichere
Zugehorigkeit zum Christentum lediglich fur die zwei Rikya-Schiler Takayama Ukon und Gamo
Ujisato bezeugt werden kann. Fir die anderen oft als Christen bezeichneten Rikyu-Schiiler
konnten hingegen keine sicheren Aussagen gemacht werden. Ebenso sind keine christlich motivierten
Verinderungen des Chanoyu durch die christlichen Schiiler Rikyus bekannt.

Als eine weitere Behauptung wurde ausfihrlicher auf die Einfihrung der Gemeinschaftsteeschale
(mawashi-nomi) eingegangen. Es ging demnach um die Frage, ob Rikyu die Inspiration zu dieser
Innovation aus der Eucharistiefeier erhalten haben kénnte. Eine detaillierte Beschreibung der
Liturgie der Eucharistiefeier im 16./17. Jahrhundert sollte das notwendige Vergleichsmaterial zur
Untersuchung dieser Hypothese bieten. Da sich jedoch zeigte, dass der Gemeinschaftskelch
(Laienkelch) zu dieser Zeit keine Verwendung fand und das Kommunizieren unter beiderlei
Gestalt lediglich den Priestern vorbehalten war, hielt ich einen Zusammenhang von
Gemeinschaftsteeschale und Gemeinschaftskelch fiir unwahrscheinlich.

Ein weiteres Gegenargument wurde aus den umfangreichen Aufzeichnungen des portugiesischen
Jesuiten Jodo Rodrigues deutlich. Da er hervorragende theoretische Kenntnisse des Chanoyu
hatte, verwundert es, dass er mit keinem Wort einen christlichen Einfluss bzw. eine christliche
Rickwirkung auf den Chanoyu nennt. Vielmehr schreibt er sogar, dass die Wurzeln des Chanoyu in
Zen-Buddbismus begriindet liegen.

Ebenso wurde die Hypothese untersucht, ob das wziriguchi, der gleichrangig und demditig

machende niedrige Kriech-Eingang zum Teehaus, christlichen Ursprungs sei. Auch hiergegen
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sprachen zahlreiche Argumente wie beispielsweise die vergréBerte Hierarchisierung der Struktur
der Jesuitenmission unter dem Visitator Alessandro Valignano, das erneute Schweigen des
Rodrigues tiber diesen Sachverhalt, sowie dass japanische Boote zu Rikyus Zeit einen dhnlichen
Kriecheingang besal3en, der vermutlich als Inspiration fir Rikyus #zirignchi gedient hat.
Schlussendlich wurde die Behauptung naher iberpriift, ob der Gebrauch des fukusa (Seidentuch
zur Reinigung von Teebehilter und Teeloffel) und des chakin (Leinentuch zur Reinigung der
Teeschale) einen christlichen Einfluss erkennen lasse. Sowohl ein Blick in die Geschichte der
Teezeremonie, als auch in die Aufzeichnungen der Jesuiten machten jedoch deutlich, dass beide
Gegenstinde bereits Mitte des 16. Jahrhunderts bekannt waren und somit keine christlichen
Innovationen waren. Uber eine Beeinflussung der exakten Handhabung der Gegenstinde
(beispielsweise die Art der Faltung) lieBen sich jedoch keine Aussagen treffen.

Trotz der erstaunlichen Tatsache, dass die Behauptung einer Riickwirkung des Christentums auf
den Chanoyu in der Tradition Rikyus selbst vom GroBmeister der grofiten Teeschule Japans
Erwihnung fand, haben die vorliegenden Untersuchungen eber keinen christlichen Einfluss erkennen
lassen. Zwar wurde deutlich, dass es eine dezidiert christliche Form der Teezeremonie gegeben haben muss,
jedoch lassen sich keinerlei Riickwirkungen auf die Chanoyu-Traditionen Japans erkennen.
Zumindest gibt es keine eindeutigen schriftlichen oder gegenstindlichen Belege fiir diese These.
Vermutlich ist mit der radikalen Verfolgung und nahezu Ausrottung des Christentums zu Beginn
des 17. Jahrhunderts auch die christliche Ausprigung des Chanoyu restlos verschwunden.

Dieses Fazit teilt auch der katholische Ordensbruder und Professor der La Salle Universitit

(Philadelphia), Joseph Keenan, wenn er zu dem Schluss kommt:

,»In describing tea ceremonies, the Jesuits seem never to mention any contributions of their own.
Many details are given by them and these details spell out a ceremony much as we know it today.
In the full context of the descriptions, the Jesuits are reporting as observers of a ritual fully
developed by the Japanese. (...) Contemporary Japanese scholars, such as Murai Yasuhiko, note
that the Jesuits admired Changyn, but these scholars never say a word about Jesuit influence. From
what I have found, it would seem that there is no Jesuit influence on the tea ceremonies, and that

any resemblances between Chanoyn and the Roman Mass is [sic!] purely coincidental.”’165

165 Keenan, J. (1982), S. 376.
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