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Von Schweinen im Kraut und Laufen mit Hindernissen: Ein Versuch Uber die Ironie in Max Webers
China-Studie

(On Pigs in the Weeds and Obstacle Courses: Approaching Irony in Max Weber’s Study on China)

Ironie als ein beherrschtes Moment zeigt sich
in ihrer Wahrheit gerade dadurch, daf sie lehrt,
die Wirklichkeit zu verwirklichen...

Séren Kierkegaard

Objektivitat ist Ironie.
Thomas Mann

Einleitung

Bis jetzt ist das Studium von Webers erstem Teil der Wirtschaftsethik der Weltreligionen:
Konfuzianismus und Taoismus (1911-1915, im Folgenden: Webers China-Studie) fast ausschlieBlich
Angelegenheit von Sinologen und Soziologen gewesen. In der Regel geht es ihnen dabei um eine
wohlwollende oder kritische Uberpriifung der Frage, wie sich Weber - ein Nicht-Sinologe - China
annaherte, wie gut er die Kultur Chinas geistig durchdrang, welche Fehler er dabei beging und was man
trotz dieser Fehler von ihm lernen kénnte.' Von Anthropologen ist dieses Werk bis jetzt kaum
berucksichtigt worden. Dabei ist allgemein der EinfluB Webers auf die Anthropologie — vor allem durch
seine methodologischen Arbeiten und Die protestantische Ethik — bereits mehrmals hervorgehoben
worden: Charles F. Keyes wies 2002 auf die groRe Bedeutung hin, welche Weber beim Aufkommen der
»interpretativen Anthropologie nach dem Zweiten Weltkrieg zukam, als sich der Fokus der
anthropologischen Studien von den sogenannten primitiven vor-modernen Gesellschaften auf die sich
unter dem EinfluR der modernen Nationalstaaten transformierenden Gesellschaften verlagerte. Zwar
setzen sich Anthropologen selten schwerpunktméRig mit Webers Kultur- und Gesellschaftstheorien
auseinander, jedoch berufen sie sich zur Bekraftigung ihrer Thesen und Konzepte haufig explizit auf
seinen Namen. So lautet etwa die inzwischen klassisch gewordene Definition der Kultur im Licht der
interpretativen Anthropologie bei Clifford Geertz: ,,The concept of culture I espouse...is essentially a
semiotic one. Believing, with Max Weber?, that man is an animal suspended in webs of significance he
himself has spun, | take culture to be those webs, and the analysis of it to be therefore not an experimental
science in search of law but an interpretive one in search of meaning.”

Zu den seltenen anthropologischen Arbeiten, welche Webers China-Studie bertcksichtigen, gehort das
Werk David N. Gellners The Anthropology of Buddhism and Hinduism: Weberian Themes (2001). Wie
der Titel nahelegt, geht es in diesem Werk um den zweiten — indischen - Teil der Wirtschaftsethik der

! Zu den Arbeiten, welche die Diskussionen um Webers China-Studie in Sinologie und Soziologie besonders nachhaltig pragten,
gehdren Arthur von Rosthorns ,,Religion und Wirtschaft in China® (1923), Herbert Frankes ,Max Webers Soziologie der
ostasiatischen Religionen (1966), Arnold Zingerles Max Weber und China (1972), Thomas Metzgers Escape from Predicament
(1977), Du Weimings #:4EH] Xiandai jingshen yu rujia chuantong FAHS #h BL{H ZK L (Der Geist der Moderne und die
konfuzianische Tradition, 1997.)

2 Wie uneindeutig die Autoritat Webers fiir Anthropologen ist, kann man z. B. daran erkennen, daR diese so beriihmte Passage
weder in ihren englischsprachigen Ausgaben der The Interpretation of Cultures (S. 5) noch in der deutschen Suhrkamp-Ausgabe
(C. Geertz, Dichte Beschreibung, S. 9) noch in den Sekundérquellen, wo sie herangezogen wird (z.B. bei Ingo Mérth und
Gerhard Frohlich in ihrem ,,geertz@symbolische-anthropologie.moderne®, S. 12), einen Hinweis darauf enthélt, was genau
Geertz mit ,,with Max Weber“ meint und an welche Texte von Weber er moglicherweise denkt. Zu Webers semiotischem
Kulturbegriff siehe seinen Aufsatz ,,Die ,,Objektivitit” sozialwissenschaftlicher und sozialpolitischer Erkenntnis®, vor allem S.
108-114.

3 Geertz, Clifford, “Thick Description: Toward an Interpretive Theory of Culture®, in: Geertz, Clifford, The Interpretation of
Cultures: Selected Essays, 1973, S. 3-30, hier S. 5.



Weltreligionen (Hinduismus und Buddhismus). Im ersten Kapitel geht Gellner aber auch kurz auf Webers
China-Studie ein und liefert eine Beobachtung, welche fiir das Gesamtkonzept der Wirtschaftsethik
aufschluBreich ist: ,,It is the development of the West...which is abnormal and in particular need of
explanation. It is the development of the West that Weber was particularly concerned to explain.*

Gellner vertieft sich nicht in weitere Klarung von Relationen zwischen dem Eigenen und dem
Fremden, dem Okzidentalen und dem Orientalen in Webers China-Studie. Jedoch scheint die hier
angesprochene Problematik von groRer Tragweite zu sein. Im Folgenden soll versucht werden, die
Konstellationen des Fremden und des Eigenen in Webers China-Studie etwas genauer unter die Lupe zu
nehmen. Dafir erscheint eine vorlaufige Klarung von einigen Begriffen notwendig, um die es sich hier
schwerpunktmé&Big handeln wird:

Anthropologie wird hier weiter gefalit als Ethnographie: wenn man Ethnographie meistens durch ihre
Methode der teilnehmenden Beobachtung des Fremden bei dessen Beschreibung wéahrend der
Feldforschung definiert, liegt hier der Akzent auf der Subjekt-Objekt bzw. Subjekt-Subjekt Beziehung bei
der ErschlieBung der eigenen sowie der fremden Kultur. Es ist also eine Anthropologie in pragmatischer
Hinsicht, eine Anthropologie, diec Kant als Erforschung dessen definierte, ,,was der Mensch als
freihandelndes Wesen aus sich selbst macht oder machen kann und soll>.

Kultur als Koordinatensystem des menschlichen Handelns wurde von Weber selbst vor allem als
Wertbegriff konzipiert. In seinem Aufsatz ,Die ,Objektivitit” sozialwissenschaftlicher und
sozialpolitischer Erkenntnis“ (1904)“ heiflt es: ,,Die empirische Wirksamkeit ist fiir uns ,,Kultur®, weil
und sofern wir sie mit Wertideen in Beziehung setzen, sie umfalit diejenigen Bestandteile der
Wirklichkeit, welche durch jene Beziehung fiir uns bedeutsam werden, und nur diese.5 Kultur sei somit
ein begrenzter Ausschnitt von Wirklichkeit, denn nur einen Teil aus der ,,sinnlosen Unendlichkeit des
Weltgeschehens suche der Mensch, von seinen Wertideen geleitet, im Prozefl des Handelns aus, um zu
der Welt Stellung zu nehmen und ihr ,.einen Sinn zu verleihen*’. Bei einer Kulturanalyse sei man also
priméar mit der Aufgabe konfrontiert, die Vorgange zu ermitteln und in ihrer raumlich-zeitlichen Eigenart,
dem ,,s0-und-nicht-anders Gewordensein“ zu verstehen, die sich innerhalb dieser begrenzten Ausschnitte
als bedeutsame Erscheinungen abspielen.

Da Wirklichkeit erst durch die vom Menschen an sie herangetragenen Wertideen zu einem
bedeutsamen Kulturraum wird und der Forscher, der eine Analyse dieser Bedeutungen und Wertideen
vornimmt, selber ja auch Tréger von Kultur und somit von seinen eigenen Wertideen ist, stellt sich die
Frage, ob es Kriterien einer objektiven, also nicht wertenden Erforschung von diesen Ideen gibt. Laut
Weber gehort eine Durchsetzung der zu seiner Zeit aktuellen kultur-und sozialtheoretischen Arbeiten mit
wertenden Raisonnements, eine ungesteuerte Vermischung von Gedanken und Gefiihlen, zu den
schadlichsten Fehlern, die behoben sein missen®. Jedoch bedeutet das bei weitem nicht, daR der Forscher
beim Erfassen der Kulturbedeutungen seine Gesinnung ausschalten soll, denn ,,Gesinnungslosigkeit und
wissenschaftliche ,,Objektivitit haben keinerlei innere Verwandtschaft.’ Man soll zwar versuchen,
Kulturerscheinungen ,,nacherlebend zu verstehen, nur setzt dieser Vorgang fir Weber nicht voraus,
eigene Wertideen preiszugeben, denn diese aus dem Geist der Zeit entsprungenen Ideen sind keine blof3en
Begleiterscheinungen: sie beherrschen den Forscher und bestimmen das, was er zum Gegenstand seiner
Untersuchung macht und welche Fragen er an diesen herantragt. Das Beschreiben einer Kultur ist hiermit
notwendig mit Mitteilungen Uber den Beschreibenden selbst verbunden, die nicht weniger
Aufmerksamkeit verdienen als das eigentliche Objekt der Beschreibung. Es scheint nicht weit hergeholt,
hier eine Parallele mit Gadamers grundsatzlicher Rehabilitierung des Begriffes des Vorurteils zu ziehen,

* Gellner, David N., op. cit., S. 30.

® Kant, Immanuel, Vorrede zur Anthropologie in pragmatischer Hinsicht, S. 3.

6 Weber, Max, ,,Die ,,Objektivitit™ sozialwissenschaftlicher und sozialpolitischer Erkenntnis®, S. 108.
" Weber, Max, ,,Die ,,Objektivitit* sozialwissenschaftlicher und sozialpolitischer Erkenntnis®, S. 114.
8 Weber, Max, ,,Die ,,Objektivitit™ sozialwissenschaftlicher und sozialpolitischer Erkenntnis®, S. 88.
® Weber, Max, ,,Die ,,Objektivitit* sozialwissenschaftlicher und sozialpolitischer Erkenntnis®, S. 88.



denn auch bei Weber handelt es sich um ein angemessenes Verstandnis der Endlichkeit und
Geschichtlichkeit des menschlichen BewuRtseins™.

In seiner theoretischen Auseinandersetzung mit der Methodologie der Anndherung an ein Objekt in
der kulturwissenschaftlichen Forschung berihrt Weber einige zentrale Probleme, mit denen
Anthropologie viel spater konfrontiert sein sollte. Die sogenannte Krise der Reprasentationen wird
gewohnlich auf ein konkretes Ereignis zuruckgefihrt, namlich auf das posthume Erscheinen der
Tagebucher von Bronislaw Malinowski im Jahre 1967: In diesen bringt Malinowski seine Gedanken und
Geflihle zu Papier, welche ihn wahrend seiner Feldforschung in Neuguinea von 1914 bis 1918
beschéftigten. Sein Hauptanliegen war dabei, die Leidenschaften der Eingeborenen, die Griinde ihres
Verhaltens, ihre tiefste Denkweise herauszufinden®. Doch es stellte sich heraus, daR die Aufgabe
schwieriger als gedacht war: die Eingeborenen teilten nicht immer gerne mit, was sie im tiefsten bewegte.
Einige brachten ihm Nachsicht entgegen, andere waren mildtrauisch, wieder andere lachten ihn aus.
Malinowski wurde das Gefhl nicht los, dal die Eingeborenen etwas vor ihm verbergen, ihn anliigen. In
den Tagebiichern adressiert er sie deswegen immer haufiger als Niggers, die ihm langsam ,,auf die Nerven
gehen®. Mit einem ,,Stich ins Herz* muf} er wiahrend dieser Feldforschung an die Zivilisation und das weit
entfernte Zuhause denken; doch er bleibt seiner Aufgabe treu und widmet sich trotz des akuten Mangels
an Sympathie fur Eingeborene einem weiteren Beobachten und Beschreiben ihres Verhaltens.

Der Schock, welchen die Tagebiicher unter Malinowskis Kollegen auslosten, rief eine Reihe von
akademischen Studien ins Leben. Einer eingehenden Behandlung wurde er z.B. in den Arbeiten von
Clifford Geertz unterzogen. Geertz verbindet heftige Reaktionen seiner oft ,,geradlinig-
denkenden® Kollegen auf Malinowskis mitunter duRerst derbe AuRerungen gegeniiber den Eingeborenen
mit einem steigenden anti-kolonialistischen SelbstbewuRtsein sowie mit der Suche nach den Mitteln eines
adaquaten Erfassens der fremden Kulturen. Zur Illustration daftr, wie komplex diese Suche verlief, sei an
die Arbeit von Loring Danforth The Death Rituals of Rural Greece (1982) erinnert, welche in folgenden
Satzen eingeleitet wird:

»Anthropology inevitably involves an encounter with the Other. All too often, however, the ethnographic
distance that separates the reader of anthropological texts and the anthropologist himself from the Other is
rigidly maintained and at times even artificially exaggerated. In many cases this distancing leads to an
exclusive focus on the Other as primitive, bizarre, and exotic. The gap between a familiar “we” and an
exotic “they” is a major obstacle to a meaningful understanding of the Other, an obstacle that can only be
overcome through some form of participation in the world of the Other.”"

Laut Danforth soll die Distanzierung zwischen dem Anthropologen und dem Anderen eliminiert
werden, damit die Erforschung des Anderen das Ziel einer wahrhaftig humanistischen Anthropologie®®
erreichen kann. Solange diese Distanzierung bestehen bleibt, ist eine Beschreibung des Anderen also
nichts weiter als ein Lauf mit Hindernissen. Man meistert die Hindernisse, indem man sich in den anderen
hineinversetzt und sich selbst in diesem anderen wiederfindet.** Es stellt sich die Frage, inwiefern die so
konzipierte humanistische Anthropologie, welche die Grenze zwischen dem Eigenen und dem Fremden
als Hindernis wahrnimmt, das Andere besser, also objektiver erfassen kann, wenn sie diese Grenze
wegwischt und ob sie nicht eher ein eigenes Vorurteil erschafft, gerade dadurch, daR sie vorurteillos an
das Andere herangehen will?

Unter den Anthropologen ist bereits mehrmals zur Sprache gebracht worden, dal} die Krise der
Représentationen nicht auf ethische Probleme allein reduzierbar ist. Erkenntnistheorie und stilistische
Fragestellungen sind hier mit den ethischen aufs tiefste verknupft. Wenn eine humanistische

10v/gl. Gadamer, Hans-Georg, Wahrheit und Methode, S. 260.

11 Bronislaw Malinowski, Ein Tagebuch im strikten Sinn des Wortes, S. 110.

12 Danforth, Loring M., The Death Rituals of Rural Greece, S. 5.

13 Danforth, Loring M., The Death Rituals of Rural Greece, S. 6.

4 Danforth, Loring M., The Death Rituals of Rural Greece, S. 6. “The anthropologist sets out to investigate the Other, only to
find the Other in himself and himself in the Other.”



Anthropologie die eigene Distanzierung vom Objekt der Beschreibung verwirft, will sie ihre
Beschreibung dahingehend gestalten, dafl das ,,ich“ und ,sie“ bzw. ,ich“ und ,,du*“ harmonisch
ineinanderflielen. Nun war sich Max Weber bereits viel friher dieser Problematik bewufit. Ohne
seinerseits in eine Krise zu geraten, nahm er die Sache durchaus ernst. In seinem Aufsatz zur
,Objektivitdt® schieb er: ,,ES gibt keine schlechthin ,,0bjektive” wissenschaftliche Analyse des
Kulturlebens  oder...der  ,sozialen  Erscheinungen  unabhdngig von  speziellen  und
»einseitigen” Gesichtspunkten, nach denen sie — ausdriicklich oder stillschweigend, bewuft oder
unbewuRt — als Forschungsobjekt ausgewdhlt, analysiert und darstellend gegliedert werden.*

So wie er Kultur als einen endlichen Ausschnitt aus einer Unendlichkeit des Weltgeschehens begreift,
macht er auf notwendige Einseitigkeit der Gesichtspunkte aufmerksam, mit denen sich ein
Kulturwissenschaftler dem Objekt seines Studiums annéhert. Beides — sowohl das Objekt als auch das
Subjekt der Erkenntnis - wird also durch die Présenz einer Grenze mitbestimmt. Der erste Teil der
Wirtschaftsethik der Weltreligionen - seine China-Studie-, ist ein Werk, in welchem er das so erfafte
theoretische Bewuf3tsein der Grenze zum praktischen Einsatz bringt.

Schon lange bevor sich Weber an seine China-Studie (1911-1915) machte, fiihlte er sich mit China
innerlich konfrontiert. China galt fir ihn nicht einfach als etwas anderes oder fremdes, als eine fremde
Kultur unter vielen anderen genauso fremden, sondern als das Fremde an sich, als ein Kulturpol, welcher
dem seiner europdischen Kultur diametral entgegengesetzt lag™. In der gerade erwahnten Arbeit zur
,,Objektivitdt® (1904) wird diese Vorstellung — auch wenn nur am Rande — in folgenden Worten zum
Ausdruck gebracht: ,,Endlos wilzt sich der Strom des unermeflichen Geschehens der Ewigkeit entgegen.
Immer neu und anders geféarbt bilden sich die Kulturprobleme, welche die Menschen bewegen...Die
Ausgangspunkte der Kulturwissenschaften bleiben damit wandelbar bis in die grenzenlose Zukunft hinein,
solange nicht chinesische Erstarrung des Geisteslebens die Menschheit entwdhnt, neue Fragen an das
immer gleich unerschopfliche Leben zu stellen.“*’ Diese Worte entstehen etwa zur selben Zeit, in welcher
Weber an seinem Essay zur protestantischen Ethik arbeitet, einem Werk, das er spéater fiir einen der
Schliisseltexte zu seiner China-Studie erklaren wird"®. Doch Ansitze seiner skeptischen Haltung zu China
finden sich auch friiher, z. B. in der Arbeit ,,Die sozialen Griinde des Untergangs der antiken Kultur® von
1886, in welcher er sich Chinas als Kontrastelements bedient und sagt: ,,Ein heutiger Proletarier und ein
antiker Sklave verstinden sich so wenig, wie ein Européer und ein Chinese.”® In beiden zitierten Fillen
handelt es sich um chinesische Bilder, die zu rhetorischen Zwecken herangezogen werden: im ersten Fall
ist es eine Metapher, im zweiten — eine Synekdoche. Der korrekte Chinese®, der zu einem deklarierten
Objekt der Untersuchung in der China-Studie werden sollte, hatte bei Weber also eine lange
Vorgeschichte: sowohl als Gegenstand der Erkenntnis, als auch als rhetorische Figur. Und Ironie ist das
verbindende Medium, welches beide Funktionen in ihrer Einheit erscheinen laRt.

Ironie wird hier weniger als eine Trope neben anderen verstanden, wie etwa bei Hayden White in
seiner Studie zur historischen Einbildungskraft ,,zwischen Metapher und Ironie* (Metahistory, 1973) oder
bei Clifford Geertz, der in seinem Works and Lives: The Anthropologist as Author (1988) den Stil von
vier grofien Anthropologen der Vergangenheit untersucht, indem er jeden von ihnen mit einer bestimmten
Trope — Metonymie, Synekdoche, Metapher oder Ironie - als Hauptcharakteristikum deren persénlicher

15 Weber, Max, ,,Die ,»Objektivitat* sozialwissenschaftlicher und sozialpolitischer Erkenntnis®, S. 103.

16 Es ist wohl kein Zufall, daB China in der Wirtschaftsethik der Weltreligionen als erstes behandelt wird. Die Reihenfolge
scheint in einer Regression der kulturellen Entfernung zur innerweltlichen Askese der Puritaner begriindet zu sein, die fur Weber
im Fall China am weitesten ist, im Fall Indien etwas gemindert und im Judaismus schon wesentlich reduziert erscheint. Vgl.
WdW S. 21 FN 3, S. 125, S. 209, S. 233.

17 Weber, Max, ,,Die ,»Objektivitat™ sozialwissenschaftlicher und sozialpolitischer Erkenntnis®, S.118.

18 Weber, Max, Die Wirtschaftsethik der Weltreligionen. Konfuzianismus und Taoismus (Schriften 1915-1920), im Folgenden:
wdw, S. 1.

19 Weber, Max: ,,Die sozialen Griinde des Untergangs der antiken Kultur (1886), in: Kaesler, Dirk (Hg.), Max Weber, Schriften
1894-1922, S.47-68, hier S. 49.

2 wdw, S. 127.



Art zu denken und zu schreiben assoziiert?. Fiir beide erwahnten Autoren geht es um eine Ironie im Sinn
der klassischen Rhetorik, also um eine Trope, die das Gegenteil des Gesagten intendiert®?. Dagegen wird
Ironie hier zur Bezeichnung einer Geisteshaltung verwendet, welche dem Bewul3tsein einer zwischen
Subjekt und Objekt bestehenden Grenze entspringt und die ,,einseitigen™ Gesichtspunkte des Forschers
sowie den von ihm jeweils untersuchten Wirklichkeitsausschnitt in dessen Endlichkeit unterstreicht.
Angesichts der gerade skizzierten methodologischen Einstellung Webers zu den Relationen von Subjekt
und Objekt in Kulturforschung 148t sich diese ironische Geisteshaltung also als ein flr seine Zwecke
ausgesprochen geeignetes praktisches Mittel auffassen. Zwar setzt er sich in seinen theoretischen Werken
nicht explizit mit Ironie auseinander, doch in seiner China-Studie greift er immer wieder auf dieses Mittel
zurick.

Als ironisch gestimmter Autor tritt Weber aus diesem Werk standig hervor: Er adressiert den Leser,
fordert diesen zu besonderer Aufmerksamkeit gegentiber bestimmten geschilderten Ereignissen und
Figuren auf. Er 18Rt seine Prasenz nicht von einem gleichméfBigen Informationsstrom verschlingen: Statt
,objektiv an die Sache zu gehen und diese in mdglichst vielen nahtlos zusammengebrachten
Einzelheiten darlegen zu wollen, tritt er diesem Strom standig entgegen und besteht darauf, daB sich der
Leser seiner Rolle als Subjekt der Darlegung gewahr bleibt. Da solche Mitteilungen in der Regel als
indirekte oder maskierte AuRerungen auftreten, 1Rt sich dieser ProzeR auch als Spiel mit dem Leser
verstehen: um die ,,einseitigen Gesichtspunkte des Autors zu erfassen, muf3 der Leser ndmlich imstande
sein, die vom Autor gegebenen Hinweise wahrzunehmen und die versteckten AuBerungen aufzudecken.

In den Worten Friedrich Schlegels23 wirkt eine solche Ironie als ,,Stimmung, welche alles {ibersieht,
und sich Ober alles Bedingte unendlich erhebt, auch Uber eigene Kunst, Tugend, oder Genialitat.?* Nun
erreicht Ironie ihre erkenntnisbringende Wirkung, wenn sie als Mittel zum Zweck, nicht als Selbstzweck®
begriffen ist. Hierin liegt auch ihr Unterschied zur Satire, denn Satire entsteht aus einem Bewul3tsein von
Mangelhaftigkeit des beschriebenen Objekts und aus einem Bedirfnis nach Korrekturen. Auch wenn
beide auf Kontrasten beruhen, ist ein ironischer Kontrast nicht zum BlofRstellen da, sondern zum Erhellen
von Eigenart der untersuchten Erscheinungen. Und es ist diese Kapazitat des ironischen Mediums, welche
Weber wahrnimmt und, wie nun gezeigt sein soll, — zur Erkenntnis der im Titel der China-Studie
angekundigten Kultur sowie zur kontrastiven Paralleluntersuchung der Eigenart der okzidentalen Kultur, -
einsetzt.

Ironie im Einsatz
In der Vorbemerkung zu den Gesammelten Aufsatzen zur Religionssoziologie (1920) warnt Weber

seine Leser davor, die Wirtschaftsethik der Weltreligionen als umfassende Kulturanalysen interpretieren
zu wollen: ihm ging es in diesen Arbeiten vielmehr um eine akzentuierte Darstellung von Elementen nicht

2 Eine ausfiihrliche Studie der benannten Tropen bei Hayden und Geertz bietet Lutz Ellrich in seiner Habilitationsschrift
Verschriebene Fremdheit: Die Ethnographie kultureller Briche bei Clifford Geertz und Stephen Greenblatt (1999). Einer der
Schwerpunkte liegt bei Ellrich auf einer Rekonstruktion von Verbindungen, die zwischen Geertz einerseits und Northop Frye
(Anatomy of Criticism, 1957) sowie Kenneth Burke (A Grammar of Motives, 1969) andererseits bestehen. Zwar mache Geertz in
seinem Works and Lives (1988) das Werk von Frye beinahe unsichtbar, doch tibernehme er Fryes Plotmuster (Tragddie, Komddie,
Romanze, Ironie) und ordne diese den vier Kardinaltropen Burkes (Metonymie, Synekdoche, Metapher, Ironie) zu (S. 240-248).
Ellrich bemerkt auch die genauen Korrespondenzen zwischen der Schematisierung von Plotmustern / Kardinaltropen bei Geertzs
und derjenigen in Whytes Metahistory (S. 248)

2250 wird Ironie bei Quintilian als ,,das Gegenteil von dem zu verstehen, was ausgesprochen wird.“ Quintilian, Institutionis
Oratoriae 1X, 2, 44, Bd. 2, S.289.

2 7ur Begriffsgeschichte der Ironie siehe Behler, Ernst ,Ironie*, in: G. Ueding (et al., Hg.): Historisches Worterbuch der
Rhetorik, Bd. 4, Sp. 599-624 (1998) sowie Behler, Ernst, Klassische Ironie, romantische Ironie, tragische Ironie: Zum Ursprung
dieser Begriffe (1972).

24 Schlegel, Friedrich, ,,Lyceums-Fragmente*, in: Kritische Ausgabe, Bd. 2, S. S. 147-163, hier S 152.

% In diesem Sinne macht Kierkegaard den erkenntnistheoretischen Wert der Ironie davon abhéngig, daf3 sie als ,,beherrschtes
Moment*, nicht als ,,Herrscher auftreten soll, Kierkegaard, Séren, Uber den Begriff der Ironie: Mit standiger Riicksicht auf
Sokrates, S. 321.



europaischer Kulturen, welche zur okzidentalen Kulturentwicklung im Gegensatz standen®. Bei dieser
Schilderung kommt es ihm also vornehmlich auf eine Kontrastwirkung an. Eine Analyse von
Ironiesignalen, die er zu diesem Zweck verwendet, konnte in der Form eines Katalogs vorgenommen
werden, in welchem diese Signale als rhetorische Mittel aufgezéhlt, an einzelnen Textbeispielen
vorgefuhrt und mit statistischen Angaben zu der Haufigkeit ihres Vorkommens in Webers Text versehen
waren. Die nachstehende Schilderung der Ironie in Webers Annaherung an China verzichtet auf solch ein
erschdpfendes Verzeichnis und verfolgt das Ziel, technische Mittel der ironischen Darstellung nur in ihrer
Verbindung mit einigen zentralen Themen zu présentieren, zwischen denen in Webers Werk bedeutende
konzeptuelle Zusammenhénge bestehen.

Eine prominente Rolle kommt in der China-Studie den Begriffen Stinde und Erlésung zu. Im
okzidentalen Kontext wurden beide von Weber in der Protestantischen Ethik behandelt. Da die
Kontrastwirkung seiner Darstellung Chinas wesentlich durch einen Riickbezug auf diese Arbeit entsteht,
soll zuerst auf einige zentrale Thesen aus der Protestantischen Ethik eingegangen werden: Im christlichen
Okzident gehoren das BewuBtsein von Siinde und die Suche nach Erlésung zu den Hauptmotiven
menschlichen Handelns, welche unter bestimmten historischen Bedingungen — ndmlich in der Epoche der
Reformation — wesentlich zum Aufkommen des rationalen Betriebskapitalismus beitrugen. Die
innerweltliche Askese der Puritaner diente zu einer Uberwindung der Welt durch aktives Handeln in der
Welt und forderte eine Akkumulation von Kapitalbesitz sowie eine darauf basierende weitere
Entwicklung von rationalisierten GroRbetrieben. Laut Weber hatten die im Akt der puritanischen
innerweltlichen Askese entstandenen Kapitalgewinne fur ihre Besitzer vor allem einen psychologischen —
symbolischen - Wert: sie zeugten von deren besonderer religidser Qualifizierung bzw. von einer erfillten
Bewihrung vor Gott, welche eine kiinftige Erlésung und endgiiltige Uberwindung der Siinde verhieR.

In folgenden Worten bertihrt Weber das Thema Stinde und Erlosung in seiner China-Studie: ,,von der
wirdelosen Barbarei der gesellschaftlichen Ungeschliffenheit, begehrte der Konfuzianer ,.erlost” zu
werden. Und als ,,Stinde* konnte ihm nur die Verletzung der einen sozialen Grundpflicht gelten: der
Pietit.“?’ Beide Begriffe sind hier in Anfiihrungszeichen gesetzt. Diese signalisieren, daR Erlésung und
Stnde nicht neutral etwa in der Bedeutung von Befreiung und Fehler, sondern im Kontext der gerade
skizzierten, von Weber in seinen fritheren Schriften ausformulierten ,einseitigen Gesichtspunkte® % 7u
lesen sind. An einer weiteren Stelle der China-Studie kommt er auf das Thema Siinde zuriick, indem er
dieses Wort wiederum zunéchst in Anflihrungszeichen setzt und danach neutral, also ohne textuelle
Hervorhebungen, erscheinen laft:

,»Ein gebildeter Chinese wiirde entschieden ablehnen, dauernd mit ,,Siinden” behaftet zu sein, wie ja
Ubrigens fir jede vornehme Intellektuellenschicht dieser Begriff etwas Peinliches, als wiirdelos
Empfundenes zu haben und durch konventionell oder feudal oder &sthetisch formulierende
Abwandlungen (etwa: ,,unanstindig* oder ,,geschmacklos) vertreten zu werden pflegt. Gewil} gab es
Slinden, aber das waren auf ethischem Gebiet Verstdlie gegen die Uberlieferten Autoritéten: Eltern, Ahnen,
Vorgesetzte in der Amtshierarchie, also gegen traditionalistische Gewalten, im Ubrigen aber magisch
bedenkliche Verletzungen der Uberlieferten Brauche, des Uberlieferten Zeremoniells und endlich: der
festen gesellschaftlichen Konventionen.« %

% Weber, Max, ,,Vorbemerkung [zu den Gesammelten Aufsatzen zur Religionssoziologie]“ (1920), in, Kaesler, Dirk (Hg.), Max
Weber Schriften 1894-1922, S. 557-572, hier S. 569. Bei seiner Herausarbeitung von diesen Gegensatzen stiitzte sich Weber auf
mannigfaltige Quellen in englischer, deutscher und franzésischer Ubersetzung. Viele von diesen Ubersetzungen wurden von
soliden Sinologen (wie James Legge, Alfred Forke, Richard Wilhelm, Eduard Chavannes) vorbereitet und gelten auch heute als
Standard. Ein Verzeichnis dieser Quellen liefert die Studienausgabe der WdW von 1991, S. 286-293.

2T WdW., S. 146.

28 7u der Rolle der Protestantischen Ethik als konzeptuellen Rahmens fiir die Wirtschaftsethik der Weltreligionen siehe Webers
Einleitung zu der letzten, S. 1.

2 Wdw, S. 194-195.



In beiden zitierten Féllen wird die Anndherung an das Fremde durch Mittel der Interpunktion als
ironisch angekundigt. Zum einen basiert Webers Ironie auf einer semantischen Einschrankung der
angefuhrten Begriffe und einem impliziten Verweis auf seinen eigenen Gesichtspunkt. Zum anderen ist
es eine Annaherung, die keine Nahe sucht, was hier ironisch wirkt: Weber vollzieht sie nicht in der
Absicht, sich in den gebildeten Chinesen hineinzuversetzen und die Motivation seines sozialen Handelns
durch neutrales Beobachten zu ermitteln, sondern indem er ihn mit etwas konfrontiert, was nach Webers
Uberzeugung in der chinesischen Kultur nicht gegeben ist, nidmlich mit einer ,dauernd
haftenden Erbsiinde und der Konzeption eines radikalen Bosen. Die imaginierte Reaktion des
Konfuzianers auf diese Konfrontation, also seine AuRerung dazu, was er aus der Sicht seiner Kultur
entschieden ablehnen bzw. begehren wiirde, ergibt ein Korrelat zu der Siinde in Anfiihrungszeichen, die
also im Kontext der ihm nicht bekannten , Erbsiinde* zu lesen ist, als Sinde ohne Anfuihrungszeichen, d. h.
als chinesische Siinde. Bei dieser handele es sich um einen VerstoR oder, wie es Weber an einer anderen
Stelle sagt, um einen Fehler®. Und es ist nicht VerstoR gegen irgendwelche abstrakt gedachten Regeln,
sondern ganz konkret gegen das, was fur Chinesen als Kardinaltugend gilt, namlich die kindliche Pietéat
und Ehrfurcht vor der Autoritat der Tradition.

Weber erkennt einen tiefen Zusammenhang zwischen Pietdt und Tradition in der Kultur Chinas. Der
chinesische Traditionalismus sei von patriarchalen Zigen gezeichnet. Alle konfuzianischen
Grundpflichten, wie Offenheit und Loyalitat, die ein gebildeter Konfuzianer im Laufe seiner Erziehung
beherrschen soll, betrachtet Weber als solche, die von der Pietdt abgewandelt sind. Vor allem ist es eine
Pietdt gegeniiber den Eltern, dann eine Pietat gegeniiber dem Herrn, immer ist es eine Pflicht gegeniiber
konkreten Menschen, nie — gegeniiber einem Uberweltlichen Gott oder einer Idee. Unter anderem betrifft
seine Interpretation der chinesischen Pietdt die Begriffe von Ehre und Wirde: wenn im Okzident Ehre
und Wirde zu den Konstituenten von Persdnlichkeit gehéren und diese letzte im ,,Streben zur Einheit von
innen heraus* entstehe®!, sei die Ehre in der chinesischen Kultur vor allem mit tiberpersonlichen sozial
determinierten Imperativen verbunden gewesen: sich zu opfern bedeutete nicht etwa primér, die eigene
Ehre zu verteidigen, sondern die Ehre des Vaters, den Ruf des Herrn, das Charisma des Kaisers vor einer
Kompromittierung bewahren und deren Fehler korrigieren zu sollen. Auch das Alltagsverhalten war
diesen Imperativen unterworfen: ,,Der Kotau vor dem Vater, &lteren Bruder, Glaubiger, Beamten, Kaiser
war gewil} kein Symptom feudaler Ehre: vor einer Geliebten zu knien ware dagegen fiir den korrekten
Chinesen ganz perhorresziert gewesen. Alles umgekehrt wie bei Rittern und cortegiani im Okzident.**?

Der korrekte Chinese tritt hier als eine idealtypische und gleichzeitig ironische Konstruktion hervor:
idealtypisch ist an ihm das, was ihn aufgrund seiner besonderen, von Weber abstrahierten und in
akzentuierter Form dargestellten Zige als Gegensatz zu dem in Webers Augen typisch Okzidentalen
auszeichnet; ironisch ist diese Konstruktion, weil Weber hier im Akt des Beschreibens seine eigene
Prasenz mehrfach unterstreicht: sowohl durch die Interpunktion, welche hervorhebt, daB es eine Geliebte
ist, vor welcher er den korrekten Chinesen knien sehen will, als auch durch die Modalitét seiner Aussage,
die ja nichts als eine - wenn auch recht sichere - Vermutung ist. Ironisch ist auRerdem die Schilderung
der zugespitzten Reaktion, mit welcher der Chinese wiederholt auf Webers Kontraste reagiert: wenn er es
oben ,,entschieden ablehnte®, dauernd mit ,,Stinden* behaftet zu sein, ist diese neue Situation, in welcher
Weber ihn zu einem ritterlichen Gestus auffordert, fiir ihn schon ,,ganz perhorresziert™.

Ritterliches Auftreten ist nicht die einzige Eigenschaft, deren Abwesenheit Weber beim korrekten
Chinesen feststellt. Zu den wichtigsten weiteren davon gehtren die Qualitdten des Chinesen als
Demokraten. Chinesische Demokratie ist eines der Leitmotive der China-Studie und das Wort
Demokratie setzt Weber hier in der Regel in — ironische — Anfiihrungszeichen®. In Webers Gesamtwerk
ist chinesische Demokratie nicht die einzige, die in ihrer Spezifik behandelt wird. Eine &hnliche

O \Wdw, S. 144.

L \wdw. S. 199.

2 wdw, S. 127.

® Davon, wie breit das Spektrum seiner Untersuchung der chinesischen Demokratie war, zeugt etwa seine Schilderung der
.Demokratisierung” des Beamtentums unter Qin Shihuangdi (WdW, S. 62) im Vergleich mit der Analyse der ,,Demokratie” in
der landlichen Selbstverwaltung der spaten Qing-Zeit (WdW, S. 105.)



Untersuchung verdient flr ihn z. B. auch die Demokratie in Amerika, welche er in der Protestantischen
Ethik ebenfalls textuell hervorhebt: es sei ,,ein Merkmal der spezifisch amerikanischen Demokratie: daf3
sie nicht ein formloser Sandhaufen von Individuen, sondern ein Gewirr streng exklusiver, aber
voluntaristischer, Verbande war.“** Um eine chinesische bzw. amerikanische Spezifik zu erkennen,
braucht man zuerst eine Vorstellung davon, was genau Weber unter Demokratie im eigentlichen Sinne
versteht. Eine Definition davon findet man in seinem Aufsatz ,Der Sozialismus“ (1918): ,,Sie
[Demokratie, V.V.] bedeutet an sich nur, dafl keine formelle Ungleichheit der politischen Rechte
zwischen den einzelnen Klassen der Bevolkerung besteht.“* Unter Webers Beobachtungen wiéhrend
seiner Amerika-Reise (1904), die ihm als Direktquelle fur die Protestantische Ethik dienten, beziehen
sich jedoch besonders viele gerade auf eine informelle Macht der protestantischen Sekten (ber die
Entfaltung des individuellen Lebens. Eine personliche Entwicklung wére stets davon in Abhéngigkeit
gestellt, ob man Mitglied bzw. Bruder bei einem religiosen Verband war. Diese Beobachtung lieferte
einen Auftakt zu dem kontrastiv geschilderten Thema der Un/Briiderlichkeit in der China-Studie:

,,.Dem universellen, allen Kredit und alle Geschéftsoperationen hemmenden Miftrauen, welches der nur
auf die duflere ,,Contenance” bedachte konfuzianische Gentleman gegen andere hatte und gegen sich
selbst voraussetzte, stand das Vertrauen, insbesondere auch das 6konomische, auf die bedingungslose und
unerschiitterliche, weil religis bedingte Legalitit des Glaubensbruders beim Puritaner gegeniiber.**®

Briderlichkeit als Gemeinschaft, die auf religidser Grundlage beruht, setze voraus, da man sich gegen
Bruderlichkeit und andere verwandtschaftliche Bande als naturgegebene Form von Gemeinschaft wendet.
Um dies zu begriinden, beruft sich Weber auf die Bibel: ,,Wer seinen Hausgenossen, Vater und Mutter,
nicht feind sein kann, der kann kein Jesus-Jiinger sein: ,,Ich bin nicht gekommen, den Frieden zu bringen,
sondern das Schwert“ heiit es (Matth. 10,34) in diesem (und, wohlgemerkt: nur in diesem)
Zusammenhang.“*’

Christliche Briderlichkeit, die Weber in ihrer ausgepragtesten Form in den voluntaristischen
Verb&dnden der Puritaner findet, wird von ihm bei seiner Untersuchung der chinesischen
»Demokratie* mit den hier herrschenden Prinzipien der natiirlichen Briiderlichkeit in Kontrast gesetzt.
Die letzte verkorpere sich in der Sippenordnung, einer Macht, die das Individuum in einem eisernen Griff
halt. Obwohl in beiden Féllen die Umsetzung der Briderlichkeitsidee mit Einschrankungen von
individueller Freiheit einhergeht, was ihm im chinesischen wie im amerikanischen Fall den Anlal gibt,
das Wort Demokratie in Anfilhrungszeichen® zu setzten, hatte die chinesische Form von Briiderlichkeit
eine diametral andere Auswirkung auf die Rationalitdt des Handelns und deswegen auch auf die
wirtschaftliche Entwicklung gezeitigt. Die Frage nach der Differenz wird von Weber mit dem Problem
der Effizienz des menschlichen Handelns verknlpft. Dieses bezieht sich unter anderem auf die Art und
Weise, wie man Schwierigkeiten bewaltigt, mit denen man im Prozel3 des Handelns konfrontiert ist. In
der Protestantischen Ethik erwahnt Weber, wie wichtig gegenseitige Hilfe unter den Puritanern bei ihrer
Suche nach eigener Bewéhrung vor Gott war: ,,Geriet er [ein Glaubensbruder, V.V.] (unverschuldet) in
okonomische Schwierigkeiten, so arrangierte die Sekte seine Verhéltnisse [...] oft noch nach dem
biblischen Prinzip ,,mutuum date nihil inde sperantes**. Auch wenn in China gegenseitige Hilfe
mindestens in demselben MalRe gewdhrleistet war, bewirkte sie hinsichtlich der Effizienz rationalen
Handelns genau das Gegenteil von dem, was Weber im Okzident beobachtet:

3 Die protestantischen Sekten und der Geist des Kapitalismus“ (1920, eine erweiterte Fassung des Aufsatzes , Kirchen und
Sekten“ von 1906 ), in: Kaesler, Dirk, (Hg.) Die Protestantische Ethik, S. 277-308, hier S. 283.

% Der Sozialismus*, in Kaesler, Dirk (Hg.), Max Weber Schriften 1894-1922, S. 436-473, hier S. 440.
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% Was fiir Amerikaner ,,Demokratie” ist, wird von Weber des weiteren in den Aufsatzen ,,Wissenschaft als Beruf* (S. 502),
Kaesler, Dirk (Hg.), Max Weber Schriften 1894-1922, S. 474-511, sowie ,,Kirchen* und ,,Sekten* (S. 318) , Kaesler, Dirk (Hg.),
Die protestantische Ethik, behandelt.
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,»Wie ein Mann stand die Sippe des sich benachteiligt Flihlenden zu ihrem Sippengenossen, und ihr
geschlossener Widerstand wirkte naturgemé&fR ungleich nachhaltiger als etwa bei uns ein Streik einer frei
gebildeten Gewerkschaft. Schon dadurch wurde jede ,,Arbeitsdisziplin“ und freie Marktauslese der
Arbeiterschaft, wie sie modernen GroRbetrieben eignet, ebenso durchkreuzt wie jede rationale
Verwaltung okzidentaler Art.“*

Innere Mechanismen der Selbstverwaltung im chinesischen Dorf, die Weber analysiert, erweisen sich
als insofern hemmend fir die Arbeitseffizienz, als sie nach dem Prinzip eines naiven
Bauernbolschewismus funktionieren: gerade die Bauern, die effektiv arbeiten kdnnen, verfiigen tber
keinerlei formelle Garantie des Besitzes. Mehr als das, sie sind der Macht von meistens besitzlosen
Dorfterroristen (guanggun Y%t #2 ) ausgeliefert, die ihrerseits immer auf den Schutz der Sippe
zuriickgreifen kdnnen. Bei diesen Ausflihrungen stitzt sich Weber auf die Schilderung des chinesischen
Dorfs von Arthur Smith, der nach langjéhriger Tétigkeit als Missionar in China in seiner Monographie
Village Life in China (1899) zeigen wollte, wo genau China die Hilfe der christlichen Mission am
notigsten hatte. Seine Beschreibung der Macht der Besitzlosen auf alle Ubrigen Dorfbewohner ist im
Kapitel ,, The Village Bully“*" enthalten, welches Weber in seiner Untersuchung heranzieht. Was bei ihm
im Vergleich mit Smith neu erscheint, ist nicht der Zweifel an der chinesischen Demokratie als solcher*,
sondern vor allem die Wahrnehmung von Absurditéten, welche die chinesischen Verhéaltnisse beherrschen
und ein effektives Wirtschaften verunmdglichen. Das bestimmt auch die Akzentsetzung in seiner
Schilderung der guanggun:

,Der Kung kun [guanggun, V.V.] war regelmaRig gymnastisch trainiert, er erstrebte, wie der Camorrist
oder Mafioso, unoffizielle Beziehungen zum Yamen des Hsien-Beamten, der ihm gegentiber ja machtlos
war. Es konnte sich ein Dorfangestellter: der Dorfvorstand oder ein Schiedsrichter oder umgekehrt: ein
Bettler, zum Kung kun entwickeln; und hoffnungslos wurde die Lage der Gbrigen Dorfinsassen dann,
wenn er literarisch gebildet und woméglich obendrein mit einem Beamten verwandt war.* *

Dalk die Allmacht der Besitzlosen auf einer Ohnmacht der offiziellen Verwaltung beruht, ist nicht der
einzige Widerspruch, welcher durch Webers ironische Kontraste deutlich wird: die Opfer der Besitzlosen
sind nicht nur Bewohner desselben Dorfes, sondern in der Regel ja auch Mitglieder derselben Sippe wie
die guanggun selbst. Unbriderliches Verhalten der guanggun gilt also einer auf nattrlicher Briderlichkeit
basierenden  Gemeinschaftsform, was genau das Gegenteil davon ist, was Weber innerhalb der
puritanischen Verbande beobachtet. Eine ironische Steigerung erreicht seine Schilderung der in China
herrschenden Verhaltnisse durch die Bildung eines Oxymorons am Schlufl der angefiihrten Passage:
literarische Bildung erscheint hier als Mittel des Terrors, als eine geheimnisvolle Macht, durch deren
Beherrschung man zum Mitglied eines exklusiven Verbandes bzw., in Webers Worten, einer Mafia
werden konnte. Das rlickt den gebildeten chinesischen Mafioso nicht nur in eine unerwartete Parallele mit
Mitgliedern der puritanischen Sekten, sondern auch mit der exklusiven Gruppe der chinesischen Elite, d.
h. mit den Literatenbeamten, deren Macht durch dieselben Qualitdten gewahrleistet war wie die Macht
der besonders gefahrlichen besitzlosen Literaten, nd&mlich durch ihre Bildung.

Da Weber den Besitz literarischer Bildung als eines der begehrtesten Ideale in der Kultur Chinas
erkennt, gehort sie zu den zentralen Gegenstdnden seiner China-Studie. Fir eine kontrastive
Untersuchung der ethischen, religiésen und 6konomischen Vorstellungen in China vor dem Hintergrund
der protestantischen Ethik erweist sich das Studium der konfuzianischen Bildung als ein ergiebiges
Forschungsobjekt, dem er sich von unterschiedlichen Standpunkten aus annéhert. In abstrakter knapper
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Form lautet sein Kontrast wie folgt: wahrend flr die Puritaner Tradition — vor allem in der Form der
katholischen Textlberlieferung und Symbolik - unheilig ist, ist man in China mit einer
Unverbriichlichkeit der Tradition konfrontiert*. Als Konfuzianer werde man der Tradition gerecht, indem
man kanonische Schriften und, als VVoraussetzung dafir, die klassische Sprache erlernt, in welcher diese
ohne spezielle Ausbildung nicht zugénglichen Schriften verfat sind. In diesem Sinn einer begrenzten
Zuganglichkeit des literarischen Wissens konnen, wie Weber es in seinem Oxymoron nahelegt, sowohl
ein Mitglied der Beamtenelite als auch ein gebildeter besitzloser Dorf-Mafioso beide als Zugehérige
derselben exklusiven Gruppe angesehen werden, weil ihre Machtposition auf der gleichen exklusiven
Fahigkeit grindet. Eine der sich fir Weber diesbeziiglich zu Kklarenden Fragen betrifft den
AusbildungsprozeR, durch welchen man in China in den Besitz dieser Macht verheilenden F&higkeit
gelangen konnte. Auch hier war fur ihn die erwahnte Arbeit von Arthur Smith eine willkommene
Informationsquelle.

Laut Smith ist literarische Bildung in China prinzipiell fur jedermann zugénglich. Das einzige ernste
Hindernis, welches sich einem Schiler auf dem Weg zur Schule stellen kann, ist seine eigene
Unwilligkeit, am Unterricht teilzunehmen. Um dies zu illustrieren, erinnert sich Smith an einen ihm
personlich bekannten chinesischen Vater, der zur folgenden Aktion greifen mufite, um den mangelnden
Enthusiasmus seines Sohnes fiir den Schulunterricht anzuregen: ,,The only available plan was to have the
boy tied hand and foot, placed in a basket slung to a pole, and carried by two men, like a pig. In this
condition he was deposited at the schoolhouse, where he was chained to two chairs, and not allowed to
leave the building.”* Die Taktik erwies sich jedoch als erfolglos. Der Vater muBte am Ende auf seine
Ambitionen verzichten und den Sohn eine bescheidenere Karriere antreten lassen, welche kein
literarisches Studium voraussetzte. Smith bringt in dieser Erzéhlung nicht nur fur den Vater, sondern auch
fir den Sohn Verstandnis auf, denn der Unterricht sei nach seiner eigenen Uberzeugung alles andere als
geistig férdernd. Zu den markantesten Ziigen der chinesischen Grundschule gehdre in seiner Schilderung
die Aufgabe der Schiiler, die vom Lehrer jeweils zugeteilten Zeilen so laut wie moglich ,,nachzubriillen®,
ohne verstehen zu mussen, worum es in den so vorgetragenen Texten geht:

»A line or two is assigned to each scholar, and after the pronunciation of the characters has been
ascertained, his “study” consists in bellowing the words in as high a key as possible. Every Chinese
regards this shouting as an indispensable part of the child’s education...Sense and expression are not
merely ignored, for the words represent ideas which have never once dawned upon the Chinese pupil’s
mind. His sole thought is to make a recitation.**®

Es lakt sich nachvollziehen, warum die so geschilderte chinesische Schule in Smiths Phantasie die
Vorstellung eines bedlam*’ evoziert. Das erklart auch die fiir seinen Stil charakteristische zoologische
Bildhaftigkeit: ein wie ein ,,Schwein® festgebundener Schiiler weigert sich, an einem Ort zu sein, wo er
pausenlos etwas ihm vollkommen Unversténdliches ,,nachbriillen” soll. Allgemein sei der Zustand der
Schiler im Unterricht einer von geistiger Benebelung (a mental daze), die Smith mit dem entsprechenden
einheimischen Terminus meng ¢ (benebeln, betriigen, ignorant sein) in Verbindung bringt: am
Unterricht teilnehmen heilst im Chinesischen wortlich die Dunkelheit beheben (gi meng, lifting the
darkness) und das Zeichen fiir Dunkelheit (meng) 1&Rt sich seinerseits als eine Zusammensetzung von
zwei Bedeutungskomponenten: Schwein und Kraut, bzw. als ein Schwein im Kraut (a pig in the weeds*®)
erklaren. Das letzte Bild ist ja der Sicht der Eingeborenen entnommen und als solches rundet es die
gesamte Bilderreine ab, indem es die ansonsten recht (berbetonte personliche Note im Stil des
beobachtenden Missionars etwas neutralisiert.

“wdw, S. 202.
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Neben vielen anderen Details aus der Schilderung des chinesischen Unterrichts durch Smith
ubernimmt Weber auch die Wendung vom Schwein im Kraut: ,,von friih bis spét ertonte das Unisono-
Briillen der geschriebenen ,,Linien”; der Schiiller war den ganzen Tag in einem Zustande der
»Verbiesterung” (das Zeichen dafir — meng — ist: ein Schwein im Kraut).“ * Im Kontext seiner
Gesamtschilderung der chinesischen Ethik vor dem Hintergrund der Protestantischen Ethik scheint die
zoologische Semantik fur Weber vor allem aufgrund ihrer kontrastiven Kapazitét relevant zu sein: wenn
der Konfuzianer nur von der wiirdelosen Barbarei der gesellschaftlichen Ungeschliffenheit ,,erlost* zu
werden begehrt, so ist es ein Widerspruch, daB die Geschliffenheit im Akt einer ,,Verbiesterung® ihren
Anfang nehmen soll. Auch dies ist ein Oxymoron, denn der Ausdruck ,,Verbiesterung® suggeriert
Prozessualitat, &Rt sich also mit steigender Ignoranz bzw. mit zunehmender Benebelung assoziieren,
nicht mit deren Uberwindung, die man von einem LernprozeR im Normalfall erwarten wiirde. Weber
bemerkt aulRerdem, dal? das Erldsung bringende literarische Studium, welches auf diese Art und Weise
aufgenommen wird, nicht im Grundstudium endet: konfuzianische Selbstkultivierung setze nie
aufhorendes literarisches Studium voraus, so daf auch neunzigjahrige Kandidaten bei den
Staatspriifungen keine Seltenheit seien®.

Im Gegensatz zu der teilnehmenden Beobachtung des Missionars Arthur Smith, der mit seiner Schrift
China durch die christliche Lehre zu heilen beabsichtigte, verfolgte Max Weber nicht das Ziel, China in
irgendeiner Hinsicht zu bessern. Thn beschaftigen die Fragen, welche Ideen aus der christlichen Religion
hervorgingen, die als Voraussetzungen fir die Entwicklung des rationalen Kapitalismus im Okzident
interpretiert sein dirfen, und welche ideellen Konstellationen in China gegeben waren, die ihrerseits den
entsprechenden christlichen Ideen im Gegensatz standen. Die kontrastive Untersuchung ist bei ihm unter
anderem also auch eine Suche nach Entsprechungen, d. h. nach Ideen bezliglich derselben symbolischen
Inhalte in der okzidentalen wie der chinesischen Kultur, die das Handeln unterschiedlich motivierten. Wie
oben erwahnt, findet er in den indigenen chinesischen religiésen Lehren z. B. keine Entsprechungen zu
den Begriffen von Sunde und Erlésung, weswegen er sie in Anflihrungszeichen setzt, sobald er sie auf
China bezieht. Eine Entsprechung findet er dagegen z. B. in der Idee des Werkzeugs im Sinne einer
metaphorischen Bezeichnung flr eine bewufte Einstellung zum eigenen Handeln aus der Sicht der
christlichen und konfuzianischen Lehren.

Die innerweltliche Askese erfiille den Puritaner mit dem Gefiihl, Gottes Werkzeug™ zu sein. Das
eigene Handeln, welches er der Welt als GefaB der Siinde® entgegenbringt, sei also als eine von Gott
sanktionierte Aufgabe bzw. als gottgewolltes Handeln zu verstehen. Hierfir beruft sich Weber unter
anderem auf das Johannes-Evangelium 9:4: ,,Wir miissen die Werke dessen wirken, der mich gesandt hat,
solange es Tag ist; es kommt die Nacht, da niemand wirken kann.*“ Eine der wichtigsten
psychologischen Motivationen sei im Protestantismus die Idee einer Berufung zu diesem gottgewollten
Handeln gewesen. Die Semantik der Berufung ist ihrerseits in der Protestantischen Ethik aufs engste mit
der Idee des Berufs verbunden: Die Erfillung der asketischen Aufgabe erfolgte in einem weltlichen Beruf,
welcher das Aneignen und Vervollkommnen eines spezialisierten fachmannischen Wissens
voraussetzte.>

In folgenden Worten présentiert Weber die konfuzianische Wahrnehmung des eigenen Handelns im
Licht der Werkzeug-Metapher:

,,Reichtumserwerb wiirde Konfuzius an sich nicht verschméhen, aber er schien unsicher und konnte daher
zur Stérung des vornehmen Gleichgewichts der Seele fiihren, und alle eigentliche 6konomische

“'wdw, S. 127.

% waw, S. 150.

L Wdw, S. 14.

%2 Wdw, S. 202.

53 Wdw, S. 202: der Verweis lautet bei Weber an dieser Stelle wértlich: ,,Das ,,Wirken der Werke dessen, der mich gesandt hat,
solange es Tag ist*“ wurde hier [im Calvinismus, V. V.] zur Pflicht, und diese aufgegebenen Werke waren nicht rituellen, sondern
rational-ethischen Charakters.”

%* Siehe Kap. III ,,Luthers Berufskonzeption. Aufgabe der Untersuchung®, Die protestantische Ethik, S. 64-106.
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Berufsarbeit war banausisches Fachmenschentum. Der Fachmensch aber war fir den Konfuzianer auch
durch seinen sozialutilitarischen Wert nicht zu wirklich positiver Wirde zu erheben. Denn — dies war das
Entscheidende — ,,der vornehme Mann“ (Gentleman) war ,kein Werkzeug®, d.h.: er war in seiner
weltangepaliten Selbstvervollkommnung ein letzter Selbstzweck, nicht aber Mittel flir sachliche Zwecke
welcher Art immer. Dieser Kernsatz der konfuzianischen Ethik lehnte die Fachspezialisierung, die
moderne Fachbureaukratie und die Fachschulung, vor allem aber die 6konomische Schulung fur den
Erwerb ab.“>

Weber stiitzt sich in diesem Passus auf ein Zitat aus dem Lunyu sfiag (Spriiche des Konfuzius). Kaum ein
anderes Werk in der literarisch-philosophischen Tradition gilt fir den Konfuzianer in einem héheren
MaRe als Modell, an dem er sein Verhalten auszurichten versucht. Als selbstverstandlich gilt im Kontext
der konfuzianischen Bildung also auch das von Weber herangezogene Zitat: ,, Junzi bu gi.“® & T4 2%,
(,,Ein vornehmer Mann ist kein Werkzeug.*) Vornehm wird man durch literarisches Studium, durch das
korrekte Ausfiihren des Rituals, das Beherrschen der kanonischen Schriften, das Verfassen von Gedichten,
nicht durch das Aneignen eines fachspezifischen Wissens als Jurist, Mediziner oder Techniker.

Webers Ironie wirkt an dieser Stelle in der Relativierung von Selbstverstandlichkeit der
konfuzianischen Haltung im Licht der puritanischen Interpretation des eigenen Handelns als Gottes
Werkzeug. Auch hier greift er zu einer Reihe von textuellen Hervorhebungen, die seine Présenz
unterstreichen und den Leser nicht vergessen lassen, dal3 es nicht der Konfuzianer allein ist, den er zum
Gegenstand seiner Analyse macht, sondern der Konfuzianer vor dem Hintergrund der protestantischen
Wirtschaftsethik, die in ihrer Eigenart ja genauso wenig fiir selbstverstandlich zu halten ist wie die Ethik
der Konfuzianer.

In diesem Sinne eines Hinterfragens von Selbstverstandlichkeiten wirkt Webers Ironie auch in Bezug
auf die Figur seines viel gerihmten Zeitgenossen Li Hongzhang, der als hoher Beamter Europa bereiste
und dessen Memoiren 1915 in deutscher Ubersetzung erschienen. An diesen letzten ist fiir Weber vor
allem die Beschreibung Li Hongzhangs Strebens als Gelehrter wichtig®, in welcher er mit Stolz tber die
Leistungen seines Gedachtnisses beim Auswendiglernen von Klassikern berichtet. Fiir Li als vornehmen
Mann, der kein Werkzeug sein will, erscheint es selbstverstandlich, auf diese Leistungen auch stolz zu
sein. Auf Weber hinterliel die Lektiire dieser Beschreibung den folgenden Eindruck: ,,dal er [Li
Hongzhang, V. V.] ein Kalligraph von groRer Meisterschaft ist, da er die Klassiker, vor allem des
Konfuzius ,,Friihling und Herbst“ (die frilher erwéhnten, fiir unsere Begriffe unendlich diirftigen
»Annalen®) wortlich hersagen kann, blieb sein Stolz und war fiir seinen Oheim, nachdem er dies erprobt,
AnlaR, ihm seine Jugenduntugenden zu verzeihen und ein Amt zu verschaffen.**®

Webers Ironie in der gerade angefiihrten Passage gilt der Kritik an einer fehlenden Balance zwischen
der hohen Quantitat des auswendig gelernten Materials und dessen fragwirdiger Qualitat. Seine Kritik
klingt beinahe sarkastisch, wenn er die Frihling- und Herbst-Annalen fir unendlich dirftig erklart oder
sich an einer anderen Stelle bei den Spriichen von Konfuzius ,,in ihrer Gleichnishaftigkeit eher an
Ausdrucksmittel indianischer Hauptlinge erinnert® fihlt. Doch sind solche direkten Aussagen, in
welchen Chinas literarische Tradition mit ,,unseren Begriffen* direkt konfrontiert wird, in Webers Text
doch recht selten im Vergleich mit indirekten impliziten Hinweisen, durch welche Kontraste angedeutet
werden. DaR Webers Ironie zum groBen Teil auf diesen indirekten Hinweisen beruht, setzt hdchste
Aufmerksamkeit bei der Lektire seiner Texte voraus. VVor allem betrifft das seinen Umgang mit Zitaten.

Fir Webers Kunst des Zitierens ist charakteristisch, dal er Zitate zwar gelegentlich in
Anfuhrungszeichen setzt, jedoch selten Verweise liefert, die in der Form einer Ful3- oder Endnote

55

Wdw, S. 206.
% Lunyu, Kap. ,,Wei zheng“ i 12, in: Zhu Xi % E (Komp.), Sishu zhangju ji zhu DY & 4)4E7E, S. 57. Weber stiitzte sich
auf die Ubersetzung von James Legge, Confucian Analects, in: ders., The Chinese Classics (5Bde.), Bd. I, S. 137-354; Legges
Ubersetzung der Phrase lautet:“The accomplished scholar is not a utensil.“ (S. 150)
5" Vom Hagen, Grafin M. (Ubers.), Memoiren des Vizekonigs Li Hung Tschang, Berlin: Karl Siegismund Verlag 1915, S. 27-35.
58

Wdw, S. 128.
*Wdw, S. 125.
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verdeutlichen wirden, auf welchen Text bzw. auf welche Stelle aus einem benannten Text er sich jeweils
bezieht. Zitate, bei denen er dies tut, wie im oben angefiihrten ,,(Matth. 10,36)“ sind Zeichen eines
seltenen Entgegenkommens dem Leser gegentber. Zu den besonders komplizierten Féllen gehdren nicht
als Zitat markierte Textteile, also Allusionen, oder kurze Wendungen, die aus drei-vier Wortern bestehen
und in Anfiihrungszeichen gesetzt sind, bei denen es nicht sofort erkenntlich ist, ob es sich um ironische
Anfiihrungszeichen oder um Zitate handelt. Zu den so zitierten Quellen gehdren Texte von Konfuzius,
Mencius, Xunzi, Laozi, Zhuangzi usw. Es ist wohl die grofite Ironie Max Webers, dal3 er, der sich
ausdrtcklich dazu stellt, Nicht-Sinologe zu sein®, den Leser mit so einem Feuerwerk von versteckten
intertextuellen Verbindungen konfrontiert, die auch fur manche Berufssinologen die Lektire zu einem
Lauf mit Hindernissen machen kdnnen.

Zur Veranschaulichung dieser technischen Spezifik in Webers Text sei an die oben angefiihrte Passage
erinnert, die mit ,,Reichtumserwerb® beginnt und den chinesischen Gentleman als Nicht-Werkzeug
thematisiert. Wie bereits erwéhnt, ist das Thema ,,Werkzeug™ kontrastiv: das Lunyu-Zitat in dieser
Passage auf S. 206 in der China-Studie gilt als Entsprechung fir die Idee des Puritaners als Gottes
Werkzeug auf S. 14. Das fur diesen Kontrast wichtige Bibel-Zitat (Johannes-Evangelium 9:4) wird auf S.
202, also kurz vor der Kontrastbildung wie folgt eingefiihrt: ,,Das ,,Wirken der Werke dessen, der mich
gesandt hat, solange es Tag ist wurde hier [im Calvinismus, V. V.] zur Pflicht, und diese aufgegebenen
Werke waren nicht rituellen, sondern rational-ethischen Charakters. AuBer der Anfiihrungszeichen gibt
Weber hier keinen Hinweis auf seine Quelle. Die Worte ,,Reichtumserwerb wiirde Konfuzius an sich
nicht verschmidhen usw.* enthalten gar keine Markierungen, obwohl sie sich auf folgende Worte von
Konfuzius (Lunyu, ,,Shu er” 12) (GaG- iR 11) beziehen: FEl: “EWinl >Ry, iz 1, &
INAZ WAER, RIPEEFTLf. ® (,Der Meister sprach: Wenn Reichtumserwerb gesichert wire,
wirde ich — auch wenn mit der Peitsche in der Hand - nach diesem streben; ware er nicht gesichert, wirde
ich das machen, was ich liebe.“) Teilweise zitiert Weber diese Worte ndmlich bereits friiher im Text auf S.
148: ,,Auch Konfuzius wiirde nach Reichtum streben, ,,selbst als Diener mit der Peitsche in der Hand*, -
wenn nur der Erfolg dieses Strebens einigermaBen verbirgt wére. Aber das ist eben nicht der
Fall... Weber tibernimmt also einen Ausschnitt aus der Aussage von Konfuzius, setzt ihn diesmal in
Anflhrungszeichen und verzichtet wiederum auf einen Quellen-Verweis. Auch wenn er die Phrase: ,,.Der
vornechme Mann ist kein Werkzeug“ wohl aufgrund ihrer Kirze komplett Gbernimmt und in
Anflihrungszeichen setzt, wird die Quelle dem Leser nicht verraten. Fir jemand, der Lunyu nicht gut
kennt, kdnnte dieses Zitat deswegen zum Problem werden, weil man in dem Fall nicht sicher sein kann,
ob sich Weber hier Uberhaupt auf einen anderen Text bezieht.

Dasselbe Problem stellt sich dem Leser z. B. in der folgenden Passage: ,,Die unpersonliche
Himmelsmacht ,,sprach nicht® zu den Menschen...Gutes Ergehen der Untertanen dokumentierte die
himmlische Zufriedenheit, also: das richtige Funktionieren der Ordnungen.®®*< Das in der Vorstellung
einer Zufriedenheit des Unpersdnlichen gebildete Oxymoron wird in der ironischen Wirkung durch das
Bild einer ,,nicht sprechenden Himmelsmacht® verstirkt. Dies geschieht aber erst, wenn man hinter den
Anfiihrungszeichen bei dem ,,sprach nicht” ein Zitat erkennt, durch welches personlicher, sprechender,
zurnender und liebender Jahwe mit einem schweigenden chinesischen Gott kontrastiert wird. Auch dabei
geht es um eine Stelle aus dem Lunyu, Kapitel ,,Yang Huo, 19 (& [3E 19)  “RAT 5?2 VUHFAT
5, AMAEER, Rasidk? ™ (,,Spricht etwa der Himmel? Vier Jahreszeiten flieBen durch ihn,
zehntausend Dinge entspringen ihm, aber spricht denn der Himmel?*)

50 wdw, S. 80.

1 wdw, S. 202.

62 Lunyu, Sishu zhangju jizhu, S. 96. Bei James Legge, Confucian Analects, S. 198: ,,The Master said, ,,If the search for riches is
sure to be successful, though | should become a groom with whip in hand to get them, I will do so. As the search may not be
successful, | will follow after that which I love.”

5 Wdw, S. 48.

® Lunyu, Sishu zhangju jizhu, S. 180. Bei James Legge, Confucian Analects, S. 326: “The Master said, “Does Heaven speak? The
four seasons pursue their courses, and all things are continually being produced, but does Heaven say anything?”
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Der systematische Verzicht auf Angaben von Quellen bzw. auf Markierungen von zitierten
Wendungen 4Bt sich als bewuRt gewahltes Mittel der auktorialen AuRerung wahrnehmen: auch in diesem
Fall handelt es sich um einen Akt der Betonung der eigenen Présenz im Text. Diese Art von Ironie, mit
welcher Weber seinem Leser entgegentritt, ist fir das Gesamtkonzept der China-Studie nicht weniger
entscheidend, als das Verwenden von ironischer Interpunktion oder die Bildung von Oxymora, denn auch
sie dient primadr einer Darstellung des Anderen im Kontext von Ideen aus dem okzidentalen Kulturkreis.
In diesem Zusammenhang wird der Leser also mit zwei Aufgaben konfrontiert: erstens mit einer
Entzifferung der Anspielungen auf Chinas literarisches Erbe und zweitens mit der Wahrnehmung des
Kontexts, denn ohne diesen kdnnen Webers Kontraste ja nicht funktionieren.

Webers Technik der Kontext-Bildung variiert ihrerseits auch von explizit gemachten Beziigen bis zu
impliziten, also nur nahegelegten Assoziationshildungen. Explizit behandelt er z. B. die Idee der Liebe in
der christlichen Ethik als Néachstenliebe und Feindesliebe.®® Diese bildet einen Kontext fiir Webers
Darstellung der Reziprozititsethik im Konfuzianismus als ,,das urwiichsige Austauschprinzip des
bauerlichen Nachbarverbandes: wie Du mir, so ich Dir, - die ,Reziprozitit”, welche vom Meister
gelegentlich einer Anfrage geradezu als Fundament aller Sozialethik hingestellt wird.®** Die Worte von
Konfuzius, die im Kontext der Nachstenliebe und vor allem der Feindesliebe kontrastiv erscheinen,
werden von Weber nur suggeriert, nicht als Zitat herangezogen Es handelt sich dabei um eine
Konversation aus dem Lunyu, Kapitel ,,Xian wen, 34“: (Gfag- EMD) BE:  “PUERLE, @2 7
FE “ATAsRE? DLERA, DAEERM, 7 (,Jemand fragte: ,,Wie ist es, wenn man mit Gutem
Boses erwidern wiirde?* Der Meister sprach: ,,Womit sollte man dann Gutes erwidern? Man erwidert
Boses mit Gerechtigkeit, man erwidert Gutes mit Gutem.)

Ein Kontext kann bei Weber auch in der Form eines Zitats aus einem westlichen Klassiker gebildet
werden, welches neben ein Zitat aus chinesischer Klassik gesetzt wird, z. B.:

,»Aber dies unausgesetzte Studium war lediglich Aneignung vorhandener Gedanken. Aus der eigenen
Brust zu schopfen und durch bloRes Denken vorwarts zu kommen versuchte der Meister nach einer ihm
zugeschriebenen Mitteilung noch im Alter vergebens und warf sich daher wieder auf das Lesen, ohne
welches nach seiner Ansicht der Geist sozusagen ,,im Leergang* arbeitete. An Stelle des Satzes: ,,Begriffe
ohne Anschauung sind leer*, stand also hier der Satz: ,,Denken ohne Leseftiichte ist steril«.%®
In diesem Auszug, welcher mit einem markierten Zitat aus dem Lunyu schliel’t, wird auf eine weitere
Stelle aus dem Lunyu angespielt. Die Anspielung bezieht sich auf die Worte des Konfuzius aus dem
Kapitel ,,Wei Ling Gong, 31: (Gag- i A 31) FH: “HE&KHAE, #84AE, UE. &
AL, ®” (“Der Meister sprach: “Ich habe den ganzen Tag nicht gegessen, die ganze Nacht
nicht geschlafen, ich dachte nach. Das hat nichts geniitzt, also es ist doch besser zu lernen.) Das
abschlieRende markierte Zitat lautet im Lunyu, Kapitel ,,Wei zheng 15 (& - AE 15)  wie folgt: ,,
S ABRIE, BmAERGRY, (,,.Lernen ohne Denken ist mithsam, Denken ohne Lernen ist
gefdhrlich.”) Der Kontext wird in diesem Fall in einer in Anflihrungszeichen gesetzten Wendung
prasentiert, ohne jeden Hinweis darauf, dal} es sich um ein Zitat aus Kants Kritik der reinen Vernunft

% wdw, S. 213.

% wdw, S. 150.

& Lunyu, Sishu zhangju jizhu, S. 157. Bei James Legge, Confucian Analects, S. 288: “Some one said, ,,What do you say
concerning the principle that injury should be recompensed with kindness?” The Master said: “With what then will you
recompense kindness? Recompense injury with justice, and recompense kindness with kindness.”

%8 wdw, S. 150.

% Lunyu, Sishu zhangju jizhu, S. 167. Bei James Legge, Confucian Analects, S. 302-303: “The Master said: “I have been the
whole day without eating, and the whole night without sleeping: - occupied with thinking. It was of no use. The better plan is to
learn.”

70 Lunyu, Sishu zhangju jizhu, S. 57. Bei Legge, Confucian Analects, S. 150: “The Master said, “Learning without thought is
labour lost; thought without learning is perilous.”
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handelt: ,,Gedanken ohne Anschauung sind leer, Anschauung ohne Begriffe ist blind.”™* Nicht nur der
menschliche Verstand wird hier thematisiert, welchem die Begriffe ja entspringen, sondern der Verstand
im Kontext der kantischen Philosophie. Angesichts des gebildeten Kontrasts, in welchem Konfuzius
gescheiterter Versuch, allein durch das eigene Denken etwas zustande zu bringen, und Kants Philosophie
miteinander konfrontiert werden, gilt die Anspielung also auch der Behandlung der menschlichen
Un/Miindigkeit bei Kant als Un/Fahigkeit, sich ,seiner [des Verstandes, V. V.] ohne Leitung eines
anderen zu bedienen™ .«

Zuletzt sei eine Art von Kontext-Bildung erwahnt, die auf einer ohne jede Markierungen angeflhrten

Allusion beruht:

»Diejenige (der Absicht nach) rationale Ethik, welche die Spannung gegen die Welt, sowohl ihre religiose
Entwertung wie ihre praktische Ablehnung, auf ein absolutes Minimum reduzierte, war, wie wir gesehen
haben, der Konfuzianismus. Die Welt war die beste der mdglichen Welten, die menschliche Natur der
Anlage nach ethisch gut und die Menschen untereinander darin, wie in allen Dingen, zwar dem Grade
nach verschieden, aber prinzipiell gleich geartet und jedenfalls schrankenlos vervollkommnungsfahig und
zulinglich zur Erfiillung des Sittengesetzes.«"
Der ,radikale konfuzianische Weltoptimismus*"* wird bei Weber mit der Abwesenheit der Vorstellungen
vom ,radikal Bosen®, von der Kreatiirlichkeit der Welt und der Notwendigkeit der eigenen Bewdhrung
vor einem personlichen Gott in Verbindung gebracht. Wie bereits erwahnt, setzte sich Weber auch mit
dem in der chinesischen Kultur nicht gegebenen BewuBtsein einer ,dauernd haftenden
Siinde* auseinander, was den Weltoptimismus in seinen Augen ebenfalls wesentlich prégte. Die Ironie
der gerade angefiihrten Passage beruht auf einer Verbindung der konfuzianischen Weltsicht mit
Leibniz‘ Sentenz, wonach unsere Welt die ,,beste der moglichen Welten* sei: bei seiner Auswahl der
vollkommensten aller mdglichen Welten habe sich Gott in seiner Weisheit dazu bewogen gefiihlt, das
damit verbundene Bése zuzulassen’. Die Zulassung von Siinde als moralisches Ubel sei eine der
Voraussetzungen fiir die Existenz der besten der moglichen Welten: ,,Also ist Gott durch eine moralische
Notwendigkeit dazu gezwungen, das moralische Ubel der Kreaturen zuzulassen, und diese Notwendigkeit
liegt in seiner Natur.”®“ Die konfuzianische Welt als die Welt ,,ohne Siinde* stellt diese moralische
Notwendigkeit in Frage und bringt in Webers Darstellung eine noch bessere beste der méglichen Welten
hervor, indem sie darauf verzichtet, den Menschen mit Begriffen von Siinde und Freiheit zu
konfrontieren’’.

SchluRwort

Die anthropologische Krise der Représentationen, die etwa funfzig Jahre nach dem Erscheinen der China-
Studie einsetzte, hatte zur Folge, daB man sich beim Beschreiben des Anderen immer stdrker der
ethischen Problematik bewuf3t wurde, welche zwischen der eigenen Positionierung als Autor im Text und
der Positionierung des beschriebenen Anderen bestand. Als Anthropologe verspirte man akutes
Verlangen, Produkte des eigenen Beschreibens einer Kontrolle durch den beschriebenen Anderen zu
unterziehen: “The moral political perspective on cross-cultural representation has a certain priority, for it
addresses the very conditions of the public discourses in which validity claims, including cognitive and

" Kant, Immanuel, Kritik der reinen Vernunft, B75, S. 95.

2 Kant, Immanuel, Was ist Aufklarung? S. 5.

B wdw, S. 194

Wdw, S. 199.

5 |eibniz, Gottfried Wilhelm, VVorrede zu Die Theodicee, S. 25.

76 |_eibniz, Gottfried Wilhelm, Die Theodicee, S. 218.

T WdW, S.139: ,,(Es) fehlte jede naturrechtliche Sanktionierung irgendeiner persénlichen Freiheitssphire des einzelnen. Selbst
ein Wort fiir ,,Freiheit* war der Sprache fremd.*
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aesthetic claims, are discussed and evaluated. Particularly in the domain of cultural studies, no such claim
can be more than a promissory note until those addressed by it are empowered to comment, in their own
voices, on its validity’®”. Die vorgenommene Untersuchung der Ironie verfolgte primar das Ziel, Webers
Text aus dem Inneren heraus zu lesen und mdglichst viele Hinweise der auktorialen Présenz
wahrzunehmen, die im Text selbst gegeben sind. Zahlreiche Interpretationen Webers, die in China wie in
dem Westen entstanden sind, lagen also auRerhalb des Untersuchungsrahmens. Es sei jedoch zum Schluf3
auf ein Problem hingewiesen, mit welchem man beim Studium Webers und der chinesisch-westlichen
Lektiiren seiner Texte hiufig konfrontiert wird: die ,,Uberpriifung® der Giiltigkeit seiner zustande
gekommenen Beschreibung durch den ,,Beschriebenen ist ihrerseits ebenfalls mit ethischen Fragen
verkniipft. Diese treten am deutlichsten hervor, wenn es um Arbeiten zu Weber geht, die eine
mangelhafte Aufmerksamkeit seinem Text gegeniiber aufweisen, die Interpretation des Texts von bereits
vorhandenen anderen Interpretationen abhangig machen bzw. Webers Werke an bestimmte autoritative
Konzepte anpassen. In den folgenden Worten gibt z. B. Professor Yu Mingsong T # %A in seiner
Monographie Ideale und Realitat: Konfuzianische Werte und die Entwicklung der ostasiatischen
Wirtschaft (Lixiang yu xianshi: rujia jiazhiguan yu Dongya jingji fazhan ¥ AE 53052 5 KB5S %
455 K J&, 2000) die These der Protestantischen Ethik wieder: ,,Ideen und Ideale sind nicht immer
[sic!] , Widerspiegelung der materiellen Umgebung, sie kdnnen auch zu einer Triebkraft werden, welche
die Entwicklung der gesellschaftlichen Wirtschaft vorantreibt.“”® Durch diese Formulierung wird Webers
Kritik an Marx relativiert, die sich in der Protestantischen Ethik auf die ,,Vorstellung des naiven
Geschichtsmaterialismus* bezieht, daB ,,,Ideen als ,,Wiederspiegelung* oder ,,Uberbau* ékonomischer
Situationen ins Leben treten.®* Yu Mingsong distanziert sich also in seiner Darstellung Webers von
Webers Text, indem er Spannungen zwischen Marx und Weber zu entscharfen versucht. Bei der
Prasentation der China-Studie in derselben Monographie™ distanziert er sich ebenfalls von Webers Text
und palt seine Interpretation desselben der Sicht des prominenten amerikanisch-chinesischen Philosophen
Du Weiming an, der als autoritativer Kenner Webers herangezogen wird. Du Weimings Lektiire® von
Weber ist ihrerseits auch durch eine Distanzierung vom Text gekennzeichnet. Das betrifft vor allem seine
Kritik an Weber, wenn er diesem vorwirft, bei der Gegeniberstellung der westlichen und chinesischen
Kulturen kognitive Aspekte, etwa die Entwicklung der westlichen Wissenschaften sowohl bei den
Griechen als auch in der Renaissance vernachlassigt zu haben. Weber habe es verkannt, dal? europdische
Moderne in der Renaissance ihren Ursprung nehme und aus dem faustischen Geist (Fushide de jingshen
77 E RS0 ihre Kraft schopfe®. Du Weiming steht in seiner Kritik jedoch nicht allein da, sondern ist
seinerseits von Jirgen Habermas beeinflusst, der fur ihn, - dhnlich wie er selbst fur Yu Mingsong,- als
Weber-Autoritat auftritt und neben Weber in seinem Xiandai jingshen yu rujia chuantong Ak fi B2 4
FIHHE (Der Geist der Moderne und die konfuzianische Tradition, 1997) behandelt wird. Aber auch
Habermas® kritische Uberpriifung der Giiltigkeit von Webers Thesen zeigt das Bediirfnis nach einer
weiteren autoritativen Stimme, die das Beheben von Webers angeblichen Fehlern sanktionieren wirde. In
dieser Rolle erscheint bei ihm Joseph Needham, auf dessen Studie Wissenschaftlicher Universalismus
(1977) er sich in seiner Kritik bezieht:

8 McCarthy, Thomas, ,,Doing the Right Thing in Cross-Cultural Representation®, in: Ethics, Bd. 102, No. 3 (Apr., 1992), S. 635-
649, hier S. 649.

O FR A REL AR A SRR AR e, e AT PASCN B R A S 4B R B IIZ 1.« Yu Mingsong, Ideale und Realitat:
Konfuzianische Werte und die Entwicklung der ostasiatischen Wirtschaft, S. 3.

8 Weber, Max, PE, S. 79.

8 yu Mingsong zieht folgende chinesische Ubersetzungen Webers heran: Yu Xiaos Tl (et al., Ubers.), Xin jiao lunli yu ziben
zhuyi jingshen 3 #i6 B 5 % A< 3 SUFs# (Die protestantische Ethik und der Geist des Kapitalismus) von 1987 und Hong
Tianfus ¥t X & Rujiao yu daojiao fi#5iE % (Konfuzianismus und Taoismus) von 1997. Bei seiner Weber-Préasentation (S. 6-
7) stutzt er sich ausdriicklich auf die Weber-Interpretation in Du Weimings Xiandai jingshen yu rujia chuantong.

8 Du Weiming standen folgende englische Ubersetzungen Webers zur Verfligung: Talcott Parsons‘ The Protestant Ethic and the
Spirit of Capitalism von 1930 sowie Hans H. Gerths The Religion of China: Confucianism and Taoism von 1951.

® Du Weiming, Xiandai jingshen yu rujia chuantong, S. 315.
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,Dank der bahnbrechenden Untersuchungen von J. Needham ist aber inzwischen bekannt, daR die
Chinesen zwischen dem 1. Jh. v. Christus und dem 15. Jh. nach Christus in der Entwicklung des
theoretischen Wissens und in der Nutzung dieses Wissens fiir praktische Bedirfnisse offenbar
erfolgreicher gewesen sind als der Okzident. Erst seit der Renaissance uUbernimmt Europa auf diesem
Gebiet eindeutig die Fiihrung. Es hatte also [bei Weber, V.V.] nahegelegen, das Rationalitatspotential
dieser Uberlieferungen zunichst unter dem Aspekt der kognitiven und nicht der ethischen
Rationalisierung zu untersuchen.“®*

Webers Text, der, wie gezeigt wurde, kognitive Differenzen im chinesischen wie okzidentalen
Kulturkreis ganz vordergriindig behandelt, 143t diese Kritiken als Mil3verstandnisse erscheinen. Sowohl
die griechische Tradition als auch die Renaissance werden in der China-Studie in diesem Zusammenhang
direkt thematisiert®. DaR diese direkte Auseinandersetzung von indirekten — ironischen — Signalen
begleitet wird, durch welche Weber die Interpretation seiner Leser zu lenken versucht, kann die folgende
Passage zur chinesischen Rationalitét belegen:

,Die dlteren Zustinde kennzeichnet jene (absolut geglaubte) Legende von dem Fiirsten, der die
Krankheitsgeister in seinen Eingeweiden sich dariber unterhalten hort (1), wie sie sich am besten
einnisten (Fieber-Traume animistisch rationalisiert!). Aber das ist noch relativ recht primitiv gegen die
weitere Rationalisierung. Elemente, Jahreszeiten, Geschmacksarten, Wetterarten werden mit den 5 (1)
menschlichen Organen, dadurch wieder: Makrokosmus mit Mikrokosmus, in Beziehung gesetzt und
daran die magische Therapie orientiert.“

In der chinesischen Tradition erscheint die Welt in festen Korrelationen des Flnf-Elemente-Systems.
Weber zeichnet dieses System nicht einfach nach, sondern er betont eine beinahe diktatorische Macht der
Zahl fiinf, welcher das Beobachten der Welt in China ausgesetzt war. Das Wissen um die Welt war hier
notwendigerweise mit Projektionen des Menschlichen und des Sozialen in die Naturwelt verbunden.
Webers Feststellung dieser Tatsachen im Gegensatz zur okzidentalen wissenschaftlichen Methodologie
bleibt immer noch aktuell, wovon solche sinologischen Studien wie Artjom Kobzevs Lehre von Symbolen
und Zahlen in der klassischen chinesischen Philosophie (Ucenije o simvolach i cislach v kitajskoj
klassiéeé}vkoj filosofii, 1994) und Roel Sterckx‘ The Animal and the Daemon in Early China (2002)
zeugen®'.

Der gerade versuchte recht fluchtige Blick auf einige Interpretationen der China-Studie soll die
Bedeutung der Ironie als methodologisches Mittel in Webers Kulturanalysen verdeutlichen. Sie halt das
Textgewebe zusammen und verleiht dem Werk eine tiefe Systematik. Durch intertextuelle Beziige,
maskierte Zitate und Allusionen, zu denen Weber in seinem Spiel mit dem Leser greift, wird das Erfassen
des Systems gewaltig erschwert. Die Schwierigkeiten kénnten jedoch durch eine kommentierte kritische
Edition vermindert werden, die nach einhundert Jahren der weltweiten Interpretationen der China-Studie
immer noch aussteht®,

8 Habermas, Jiirgen: Theorie des kommunikativen Handelns, Bd. 1, Frankfurt: Suhrkamp 1981 (Ausgabe 1995), S. 290.

% Siehe z. B. WdW, S. 141-142.

8 waw, S. 172.

8 Kobzev untersucht die chinesische Numerologie als einen Komplex von Konventionen beziiglich der Zahlensymbolik, und
verbindet, dhnlich wie es Weber in der China-Studie (vgl. WdW, S. 125) macht, die Numerologie mit dem Entstehen einer
chinesischen Protologik, die sich von der mit Syllogismen operierenden griechischen Logik wesentlich unterschied. Bei Sterckx
handelt es sich um Projektionen von sozialen Kategorien sowie von ethischen Normen in die natirliche Welt, was in der
chinesischen Antike das Studium der Naturobjekte — ebenfalls im Gegensatz zu dem Okzident — stark beeinflusste: “The Chinese
tended to think of their animals with morality without this ever having sparked a scientific impetus to get clear about animals
themselves.” (Sterckx, Roel, op. cit., S.240.)

% Die Studienausgabe Die Wirtschaftsethik der Weltreligionen: Konfuzianismus und Taoismus (Schriften 1915-1920) von 1991
wurde von Sinologen vorbereitet und enthélt — ironischerweise — keinen einzigen Hinweis auf Werke, auf die sich Weber in
seinen verhiillten Zitaten und Allusionen bezieht. Gute Vorarbeit wurde in dieser Richtung von der taiwanesischen Weber-
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