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0. Einleitung (von Carsten Herrmann-Pillath)

Die vorliegende Arbeit ist Teilergebnis einer langgjéhrigen Zusammenarbeit des
"European Project on China's Modernization: Contemporary Patterns of Cultural
and Economic Change" mit verschiedenen Pekinger Philosophen, Historikern und
Kulturwissenschaftlern. Die Ergebnisse dieser Zusammenarbeit liegen seit lange-
rem in chinesischer Sprache vor. Mangel an Zeit und Geld erlauben es nun lediglich,
einen einzigen reprisentativen Text dem deutschen Leser vorzustellen. Eine an-
dere Untersuchung - gewissermaflen eine Pilotstudie - war bereits 1992 publiziert
worden (Wang Yi, C. Herrmann-Pillath, Materielle Zivilisation, intellektuelle Eliten
und gesellschaftliche Involution: Eine Fallstudie und ihre figurationssoziologische
Interpretation. Sonderverdffentlichung des BIOst, Arbeitsbericht Nr.5 der Gruppe
"Wirtschaft" des European Project on China's Modernization: Contemporary Pat-
terns of Cultural and Economic Change). Wie dieser Text ist auch der vorliegende
nicht professionell iibersetzt worden und diirfte besonders bei den zitierten
Textpassagen in klassischem Chinesisch Fehler aufweisen. Wir sind so eng wie
miglich am Original geblieben, um solche Fehler zu vermeiden.

Die Versffentlichung dieser Arbeit erhebt nicht den Anspruch, einen wesentlichen
Beitrag zum Fortschritt des sinologischen Wissens zu leisten. Es gibt ohne Zweifel
wichtige Aspekte der Argumentation und der Quellen, die Fachleuten langst be-
kannt sind. Jedoch ist der Text in einem ganz anderen Diskurszusammenhang
entstanden, als demjenigen der Sinologie. Und in diesem Sinne kann ihm Relevanz
zukommen.

Im Rahmen der Arbeit unseres Forschungsprojektes zu kulturellen Aspekten
wirtschaftlichen Wandels im modernen China mufte unweigerlich die Frage des
"Postkonfuzianismus" und verwandter Konzepte diskutiert werden. Dabei fiel auf,
daB eine gewisse Spannung besteht zwischen Darstellungen der chinesischen
Volkskultur und Geschiftsethik einerseits und der Diskussion etwa um das neo-
konfuzianische Revival der letzten Jahre, in der auf Texte und Werte der schriftli-
chen Traditionen des Konfuzianismus Bezug genommen wird. Wihrend die erste
Argumentation im Prinzip ahistorisch ist, aber durchaus eine "little tradition" auf-
greift, also eigentlich zeitliche Tiefe suchen sollte, ist die zweite historisierend, ja
konstruiert Geschichte, 148t aber eine klare Verbindung zur Analyse der "little
tradition”, der Kultur der einfachen Menschen, der tatsdchlich wirksamen
Verhaltensstandards und damit zur gesellschaftlichen Wirklichkeit vermissen.
Damit ergab sich eigentlich eine klare Fragestellung fir die Projektarbeit:
Verhaltensrelevant im wirtschaftlichen Bereich konnen nur Werte der "little tra-
dition" sein, und nicht die Inhalte etwa philosophischer Traditionen. Wie kann also
diese "little tradition” aus historischer Sicht so erfafit werden, dafl sie fiir okonomi-



sche Fragestellungen relevant wird? Das Projekt hatte in verschiedenen Pekinger
Seminaren und kleineren Tagungen enge Beziige zum damals (1990) publizierten
Konzept von Douglass North gesucht, die ékonomische Institutionenlehre durch
einen Begriff der "informalen Verhaltensbeschrinkungen" (informal constraints)
zu erweitern. Chinesische Okonomen wie Fan Gang (heute selbst ein wichtiger
Teilnehmer in der chinesischen Weber-Diskussion) haben diesen Gedanken fiir ihre
Arbeit aufgegriffen und wurden bei den genannten Seminaren mit Historikern und
Kulturwissenschaftlern zusammengefiihrt.

Empirisch lassen sich solche informalen Verhaltensbeschrinkungen durch die
Verhaltenswissenschaft greifen, wie etwa im klassischen Werk von Redding zum
"Spirit of Chinese Capitalism" geschehen (also uber Befragungen und
Beobachtung). Aber der Ansatz von North verlangt gleichzeitig, solche empiri-
schen Daten historisch zu erkliren. Die Diskussion des Problems ergab also eine
klare Stofirichtung der weiteren Arbeit. Als "little tradition” konnen natiirlich nur
solche sozialen Phinomene relevant sein, die eine direkte zeitliche Verbindung zur
Gegenwart aufweisen, d.h. zur Geschichte des spiten chinesischen Kaiserreiches
gehiren. Gleichzeitig darf aber nicht die schriftlich dokumentierte Kultur der Elite
im Mittelpunkt stehen. Damit riickten verschiedene Themen in den Mittelpunkt
der Aufmerksamkeit, die inzwischen in verschiedenen Papieren bearbeitet worden
sind, ndmlich unter anderem das selbstorganisierte, informelle Recht der
Wirtschaft im 19. Jhd. (bearbeitet von Liang Zhiping), die zunehmende
Selbstorganisation stiddtischer, "burgerlicher" Wirtschaftseliten (Lei Yi) und vor
allem die Frage nach dem Zusammenhang zwischen Volksreligion, sozialen
Normen und wirtschaftlichem Verhalten.

Die letzte Fragestellung wird von einer Position aus gestellt, die sich auf den
Schultern eines Giganten befindet, nimlich Max Weber. Weber ist nach wie vor fiir
die Methodendiskussion in der Chinakunde von grofler Bedeutung, wenn auch bei-
spielsweise im klassischen Sammelband von Wolfgang Schluchter (erschienen im
Jahre 1983 bei Suhrkamp) lingst herausgearbeitet worden ist, wie begrenzt seine
Perspektive notgedrungen sein mulite. Dennoch stellt offenbar die mangelnde
Verfiigbarkeit eines alternativen theoretischen Rahmens einen Grund dar, warum
immer wieder auf Weber zurtickgekommen wird. In China selbst spielt die Weber-
Diskussion weiterhin eine grofie Rolle, da sie, wie auch Chen Lai in der vorliegenden
Arbeit betont, eng mit der Frage der Identititsfindung im Modernisierungsprozef3
verbunden ist. Aktuell ist genau diese Frage inzwischen aber auch in der
Weltpolitik geworden, mit der beriihmten These vom "clash of civilizations": Wenn
China sich jetzt rapide modernisiert, kann dies auf einer existierenden, eigenstin-
digen kulturellen Tradition aufbauen, oder wird dies unweigerlich zu einer
Konvergenz der Kulturen unter westlichem Vorzeichen fithren? Um diese Frage zu



beantworten, ist ein klares Bild der Tradition selbst erforderlich. Doch genau dies
ist leichter gefordert als gezeichnet.

Die im Projekt entstandenen Arbeiten zur Volksreligion setzen sich explizit mit
dieser Frage auseinander. Dabei wird das Problem der Beziehung zwischen
Heterodoxie und Orthodoxie im Zusammenhang des Daoismus thematisiert (Ge
Zhaoguang), die Frage des systematischen Zusammenhangs zwischen
Volksreligion und politischer Ordnung (Wang Yi), die Rolle langfristig pragender
Grundwerte in der geistigen Entwicklung (Liu Dong) und die Bedeutung des
Volkskonfuzianismus (Chen Lai). Allerdings sind sie Teil der gegenwartigen
Identititsfindung in China und weisen daher eine interessante Tendenz auf, ndm-
lich die Volksreligion insgesamt als stark konfuzianisch gepragt zu begreifen, etwa
wenn Ge Zhaoguang versucht zu zeigen, dafl die dacistische Lebenspraxis kaum
als Heterodoxie im Kontrast zu einem gelebten "Konfuzianismus" dargestellt wer-
den kann. Wang Yi geht so weit, die Volksreligion insgesamt als Teil einer politi-
schen Ordnung zu interpretieren, die letzten Endes die kaiserliche Autokratie
stabilisiert.

Ich michte diese Tendenz der Interpreten hier nicht weiter kommentieren, glaube
jedoch, daB sie als Teil der Identititsfindung bereits wieder Geschichte normativ
schreibt, namlich im Sinne der Rekonstruktion der Moglichkeit einer chinesischen
Modernisierung aus den eigenen kulturellen Wurzeln heraus. Diese Rekonstruktion
geschieht durch heutige Intellektuelle, die sich mehr und mehr in die Tradition der
fritheren intellektuellen Eliten des Kaiserreiches einordnen und nun in gleicher
Weise auf die gegenwiirtige chinesische Kultur Einfluf} zu nehmen versuchen, wie
dies auch die fritheren Eliten anstrebten. Dies wird besonders im vorliegenden Text
von Chen Lai deutlich, der dem Leser die jahrhunderte alten Wurzeln des chinesi-
schen Wirtschaftsverhaltens offenlegt und sie letztlich als Folge eines
Erziehungsprozesses begreift.

Die sinologische Forschung (beispielsweise Patricia Ebrey) richtet seit langerem in
shnlicher Weise die Aufmerksamkeit auf die Frage, wie eigentlich der sikulare
ProzeB der Konfuzianisierung der chinesischen Gesellschaft tatsichlich funktio-
niert hat, und wie er mit dem gleichzeitig stattfindenden wirtschaftlichen und
sozialen Wandel der spiten Kaiserzeit in Wechselwirkung stand. Chen Lai zeigt
anhand der praktischen Anweisungen und Lehrtexte zur kindlichen Erziehung, dafl
im Laufe der Jahrhunderte ein Wertesystem gebildet wurde, das mehr und mehr
den Erfordernissen einer dynamischen, offenen Wirtschaft gerecht werden konnte,
wie sie insbesondere die blithende Zeit der grofien Qing-Kaiser kannte. Wer noch
dem Vorurteil folgt, daB der Konfuzianismus wirtschaftlicher Betatigung
ablehnend bzw. abwertend gegeniiber stand, wird sich durch die vorliegenden
Ausziige aus den Erziehungsschriften eines Besseren belehrt sehen. In der Tat



besteht ein scheinbar unausrottbares Miflverstindnis bei der eher
populiarwissenschaftlichen Darstellung des Konfuzianismus als wichtigstem
Bestandteil chinesischer Kulturtraditionen darin, die Geringschitzung der
wirtschaftlichen Betdtigung, die seitens der regierenden Eliten und der
intellektuellen Spitze der gesellschaftlichen Pyramide vorherrschte, auf die
gesamte Gesellschaft zu extrapolieren und nicht als schichtspezifische
Verhaltensnorm zu begreifen. Chen betont daher besonders, daB der klare Aufruf
zu Leistung und Erfolg auch durch eine Neuinterpretation der konfuzianischen
Tradition in der damaligen Zeit legitimiert wurde. Diese Neuinterpretation mulBte
notwendig den allméhlichen Wandel des Mitgliedes der "Gentry" zum urbanen
"Patrizier" begleiten, der in der Ming-Zeit einsetzte. Fiir deren Selbsteinordnung in
die Gesellschaft muBlten andere Normen relevant werden, als fiir die
Selbstwahrnehmung eines fithrenden konfuzianischen Beamten am Kaiserhof.

Die Untersuchungen von Chen Lai zeigen also, daB die meisten Klischees zum
Wirtschaftsverhalten der Chinesen (Fleif}, Sparsamkeit, Vertrauen etc.} insofern
als verhaltenswissenschaftliche Kategorien klare historische Beziige aufweisen,
als sie wesentliche Elemente eines sikularen Prozesses der Regelfindung in der
kindlichen Sozialisation waren. Sinologen wie Wolfram Eberhard und Philipp A.
Kuhn hatten schon frither darauf hingewiesen, welche zentrale Bedeutung fiir die
gesellschaftliche Entwicklung die weit verbreitete Uberzeugung haben muBlte, daf3
die soziale Hierarchie nach oben offen und fiir jedermann durchlissig ist, wenn er
sich nur bemiiht und sein Bestes gibt. Chen Lai's Textauswahl gibt hier charakte-
ristische Belege fiir diese Uberzeugung und damit ihrer Rolle in der Erziehung. Dies
ist nur ein Beispiel fiir die grole Relevanz der Erziehungsliteratur, was unser
Verstéindnis des chinesischen Wirtschaftsverhaltens etwa im Vergleich zu ande-
ren Kulturen Siidostasiens betrifft.

Insofern zeigt die Arbeit also, daB es in China eine spezifische "little tradition" gibt,
die auch von den gesellschaftlichen Eliten getragen wurde, und die den Boden fiir
die heutige Wirtschaftskultur Chinas bereitet hat. Dennoch geht Chen wohl einen
Schritt zu weit, dies auch als Abschlufl der Weber-Problematik anzusehen. Chen
vollzieht einen direkten Schritt von der Ermahnung der Kinder zu Selbstkontrolle
und zur Leistung hin zu Webers Ideen von der "innerweltlichen Askese" oder dem
"rationalen Kapitalismus". Genau an dieser Stelle traten aber interessanterweise
auch innerhalb unseres Projektes unterschiedliche Auffassungen zu Tage, insbe-
sondere zwischen der Neigung von Autoren wie Chen Lai, die Volkskultur eigentlich
als Ausdruck eines gelungenen "Rationalisierungsprozesses" unter aktiver
Beteiligung der Eliten zu deuten, und der Auffassung Wang Yi's, daf} die
Agglomeration unterschiedlichster religioser Traditionen und die mangelnde gei-
stige Emanzipation vom Staat letzten Endes genau dies verhindert habe, namlich
die Emergenz eines neuen, kohirenten, rationalen Prinzips gesellschaftlicher



Ordnung auf der Grundlage einiger weniger, systematisch zueinander in Beziehung
stehender Werte einer kulturellen "Moderne”.

Chen Lai setzt sich in der Tat nicht mit der Frage auseinander, ob das von ihm be-
schriebene Wertesystem nicht doch fundamental von einem System zu unter-
scheiden ist, das auf eine transzendentale Legitimation zuriickgefiihrt wird. Die
volkskonfuzianischen Lehrtexte begriinden ihre Werte nicht im Kontext einer reli-
givsen Heilslehre, auch wenn dies fir die Interpretation im Rahmen der Elitekultur
der Fall sein kénnte, wie Chen Lai's These zur Transformation des spatmingzeithi-
chen Konfuzianismus nahelegt. Im Gegenteil stellt sich hier die Frage, welche
Beziehung denn diese Erziehung zu eigentlich religidsem Verhalten-hatte. Thomas
Metzger's klassische Analyse (Escape from Predicament, 1977) der Weber-
Hypothese vor dem Hintergrund der "Great Tradition", also der Kultur der Elite,
konnte in der Tat erfolgreich zeigen, daB etwa Konzepte wie die “innerweltliche
Askese" mit einer prinzipiell religios-transzendentalen Auffassung von Werten und
Idealen des Konfuzianismus zusammengebracht werden konnen, daB also
Webersche Begriffe wie die "Spannung” als Element der Rastlosigkeit des moder-
nen Kapitalismus auf das Verhalten der Konfuzianer sinnvoll angewendet werden
kinnen, Dieser Zusammenhang 148t sich aber im Falle der "Meng xue" gar nicht
konstruieren, denn es fehlt die eigentlich religiése Kategorie in der Erziehung. Das
chinesische Kind wird hier also zwar zur Enthaltsamkeit und Selbstkontrolle erzo-
gen, doch findet diese Norm keine Begriindung durch ihre Heilswirkungen. Damit
bleibt die Frage der Beziehung zwischen volkskonfuzianischer Ethik und chinesi-
scher Volksreligion weiterhin offen im Raum stehen.

Sicherlich richtig ist Chen Lai's These, dal Webers Argumentation fiir den chinesi-
schen Fall daran krankt, nicht auf die tatsichliche Lebenswelt Bezug genommen
zu haben. Metzger's Analyse des Konfuzianismus stiitzte sich entsprechend auch
auf eine Untersuchung des tatsichlichen Verhaltens konfuzianischer Beamten,
also ihrer Verwaltungspraxis. Auf Chen Lai's Ansatz angewandt, wire also einer-
seits nach der religisen Fundierung der Verhaltensnormen zu fragen, andererseits
aber auch nach dem tatsichlich wirksamen Verhalten. Gerade die jlingere sinolo-
gische Forschung (etwa Feuchtwang, Weller) hat fiir die Volksreligion gezeigt, wie
schwierig die analytische Umsetzung scheinbar klarer Kategorien wie
"Heterodoxie" ist, denn beispielsweise kann formal korrektes Verhalten tatsich-
lich gegen "orthodoxe" Auffassungen gerichtet sein, und werden gleiche Symbole
unter Umstdnden diametral entgegengesetzt interpretiert, je nachdem, wer sie
verwendet.

Insofern bleiben viele Fragen unbeantwortet. AbschlieBend sei jedoch darauf hin-
gewiesen, dafl Chen Lai in diesem Papier nicht Bezug nimmt auf eine andere
Denktradition, die tatsichlich in der Projektarbeit eine bedeutende Rolle gespielt



hat und der im Jahre 1991 auch ein zweitiigiges Seminar in Peking gewidmet wor-
den war: Namlich die Figurationssoziologie von Norbert Elias. Die Schilderungen
und Textzitate Chen Lai's weisen natiirlich eine enge Verwandtschaft zu Elias’
Klassiker "Uber den ProzeB der Zivilisation" auf. Bei Elias wiederum tritt der
Aspekt der Religion nicht dhnlich stark wie bei Weber in den Vordergrund; er be-
tont vielmehr mit kritischer Absicht die Rolle tatsidchlicher individueller
Verhaltensstandards und deren Folgen fiir die Entstehung bestimmter Muster ge-
sellschaftlicher Ordnung bis hin auch zu Fragen der Herrschaft. Ich selbst habe
diese Perspektive auch in dem friiher veriffentlichten Text von Wang Yi einge-
nommen. Insofern erscheint eine ausfiihrlichere Methodendiskussion auch fiir die
chinesische Identitiatsfindung wichtig, die in Texten wie von Chen Lai uno actu mit
der wissenschaftlichen Arbeit geschieht.



1. Vorbemerkung

Es gibt zwei Richtungen bei der Erforschung des Wertesystems der chinesischen
Kultur: Entweder wir untersuchen das ideale Wertsystem, das in den wenigen
klassischen Schriften einer Minderheit von Weisen und Heiligen aufgezeichnet
worden ist, oder wir betonen mit Nachdruck die tatsiachlichen Werteinstellungen,
die im Leben des Volkes und in seinem alltéiglichen Verhalten zum Tragen kom-
men. Was die Geschichtswissenschaft betrifft, so lassen sich die letzteren kaum
wahrheitsgetreu rekonstruieren. Gleichwohl liegt der Schwerpunkt dieser Studie
nicht bei den Werten des klassischen Systems, sondern bei der Frage, wie diese
idealen Werte durch eine Anpassung an und Harmonisierung mit dem alltiglichen
Leben in tatsichlich normbildende Werte dieses Alltagslebens transformiert wur-
den, wie also aus einem theoretischen Wertesystem eine reale gesellschaftliche
Norm wurde.

In dieser Untersuchung wird davon ausgegangen, dafl der Volkskonfuziamsmus
vom Konfuzianismus der Eliten verschieden war, und daB er also nicht iiber die
Werke des konfuzianischen Denkens erfaBbar ist, sondern sich in den vielfiltigen
Erziehungsschriften der Konfuzianer der mittleren und unteren Schicht ausbildete
und Einfluf ausiibte. Der Inhalt der Ethik des Volkskonfuzianismus besteht nicht
einfach in einer Anerkennung des alltéiglichen Lebens, sondern ist eine Synthese
aus konfuzianischer Moral, Familismus und individualistischem Utslitarismus.
Diese Synthese hat nach der Song-Zeit im Volk groBe Verbreitung gefunden. Im
Vergleich zur Literatur der damaligen Zeit und der verstreuten Sittenliteratur fin-
den sich dort in konzentrierter Form jene Werte, die im alltaglichen Leben eine
unmittelbare Funktion ausiibten, und die in der vormodernen Zeit ebenso wie wih-
rend der Modernisierung ein grundlegendes Element der Werteinstellungen des chi-
nesischen Volkes darstellten. Die Erforschung der Erziehungsliteratur der Ming-
und Qing-Dynastie besitzt also nicht nur eine wissenschafiliche Bedeutung, son-
dern bietet auch Hintergriinde und Einblicke in das Verstdndnis der modernen
wirtschaftlichen Entwicklung Ostasiens und Chinas.

2 Ethik und Wollen in der Theorie Max Webers

Ohne Zweifel weist die vorliegende Untersuchung eine enge Beziehung zu den
Untersuchungen Max Webers iiber die protestantische und konfuzianische Ethik
auf. Um diese Parallele zwischen unserer Untersuchung und der Weberschen
Theorie auszuarbeiten, ist eine niahere Klarung der Methode erforderlich, die Weber
bei der Untersuchung der protestantischen und konfuzianischen Ethik anwendete,



um damit auch die Untersuchungsebene zu identifizieren, die Weber ins Auge
fafite.
Weber hebt bei der Untersuchung des Protestantismus hervor:

Es handelt sich bei solchen Studien - wie vor allem ausdriicklich bemerkt sein
mag - in keiner Weise um den Versuch, den Gedankeninhalt der Reformation in
irgendeinem Sinn, sel es sozialpolitisch, sei es religiés zu werten. Wir haben es
fiir unsere Zwecke stets mit Seiten der Reformation zu tun, welche dem eigent-
lich religiosen Bewufitsein als peripherisch und geradezu duferlich erscheinen
miissen. Denn es soll ja lediglich unternommen werden, den Einschlag, welchen
religiose Motive in das Gewebe der Entwicklung unserer aus zahllosen histori-
schen Einzelmotiven erwachsenen modernen spezifisch "diesseitig" gerichteten
Kultur geliefert haben, etwas deutlicher zu machen. Wir fragen also lediglich,
was von gewissen charakteristischen Inhalten dieser Kultur dem Einflufl der
Reformation als historischer Ursache zuzurechnen sein mochte.’

Webers Methode ist also nicht nur, wie oben gesagt, hinsichtlich des Umfanges von
der Anthropologie verschieden, denn er konzentriert sich auf Verhalten, das mit der
religiosen Ethik zusammenhingt; da er aullerdem die Auswirkungen der religiésen
Ethik auf das wirtschaftliche Verhalten betont, ist seine Methode auch qualitativ
von der Anthropologie verschieden. So rechtfertigt er die Tatsache, dafl er nur we-
nig anthropologische Literatur verwendet, mit den Worten:

Der Grund des verschiedenen Verhaltens muf also der Hauptsache nach in der
dauernden inneren Eigenart und nicht nur in der jeweiligen dupferen historisch-
politischen Lage der Konfessionen gesucht werden. Es wiirde also darauf an-
kommen, zundchst einmal zu untersuchen, welche diejenigen Elemente jener
Eigenart der Konfessionen sind oder waren, die in der vorstehend geschilderten
Richtung gewirkt haben und teilweise noch wirken.2

Tatséchlich lassen sich in Webers Theorie mindestens drei Ebenen unterscheiden,
nidmlich diejenige der theoretischen Dogmatik der Religionen, die tatsichlichen
psychologischen Restriktionen, die durch die praktische Ethik entstehen, und die
Ebene des gewghnlichen Alltagsverhaltens und der Geisteshaltungen. Da Weber
nicht die theoretische Dogmatik betont, ist seine Methode von der Philosophie ver-
schieden. Da er wiederum auch nicht Gesellschaftssysteme oder religiose Sitten
beschreibt, ist sie auch von der Anthropologie verschieden. Also gilt Webers
Augenmerk der zweiten Ebene. Eben aus diesem Grunde besteht sein
Untersuchungsmaterial nicht in den Heiligen Schriften und auch nicht aus an-
thropologischen Quellen, sondern er verwendet bei seiner Untersuchung des
Protestantismus besonders hiufig religiose Broschiiren wie die "Einfithrung ins
Christentum" (Christian Directory).



Nach Weber gibt es mindestens mehrere geschichtliche Formen des Kapitalismus,
und jede dieser Formen hat einen ihr entsprechenden "Geist". Die wichtigsten
Formen sind der "spekulative Kapitalismus" und der "rationale Kapitalismus", wo-
bei der erste ein traditionaler Kapitalismus ist, der zweite der moderne.® Der Geist
einer kulthaften Verehrung des Vermégens kann nach Weber nur Teil des traditio-
nalen Kapitalismus sein, denn dieses Streben ist jrrational, und daber ist der tradi-
tionale Kapitalismus ein irrationaler Kapitalismus. Und erst der rationale Geist,
der von der protestantischen Ethik reprasentiert wird, ist jener, den der rationale
Kapitalismus als Existenzbedingung voraussetzt. Daher hegt die Ursache, warum
sich in Asien kein Kapitalismus entwickelt hat, nicht in den Bedingungen des dort
herrschenden Systems, sondern am Mangel einer motivierenden Kraft: jene nor-
mativen Bedingungen, die auf die Geburt des Kapitalismus Einflul nehmen, sind
nicht die Habgier des Inders oder die kleinkrdmerige Rechenhaftigkeit des
Chinesen, sondern es geht um jene rationale Ethik, die bestimmte Einstellungen
zur Berufung, Enthaltsamkeit, Verlaflichkeit, vita activa und die Betrachtung der
Arbeit als Selbstzweck beinhaltet.*

Wenn Weber Franklin diskutiert, dann hebt er hervor, daB} dessen Haltung von den
Uberzeugungen der Fugger liber das Geschift grundlegend verschieden in dem
Sinne gewesen sei, dal Franklin eine Ethik verkiindet habe. Bei den Fuggern reali-
siert sich nur die Kithnheit des Hindlers, Franklin hingegen verkiindet Maximen
fiir die Welt, die ethischen Charakter besitzen. Franklin verkiindet nicht einfach
praktische Verhaltensregeln, sondern eine originare Ethik, und eine Verletzung ih-
rer Normen bedeutet Pflichtvergessenheit, und nicht lediglich Dummbeit. Weber
betont, da} erst dieses Phinomen mit ethischem Charakter der "Geist des
Kapitalismus" sei.5 Er weist weiter darauf hin:

Der kapitalistische Geist in dem Sinne, den wir fiir diesen Begriff bisher ge-
wonnen haben, hat sich in einem schweren Kampf gegen eine Welt feindlicher
Machte durchzusetzen gehabt. Eine Gesinnung, wie sie in den zitierten Sdtzen
Benjamin Franklins zum Ausdruck kam und den Beifall des ganzen Volkes
fand, wire im Mittelalter ebenso als Ausdruck des schmutzigsten Geistes und
ciner schlechthin wiirdelosen Gesinnung proskribiert worden, wie dies noch
heute von allen denjenigen sozialen Gruppen regelmdiflig geschieht, welche in
die spezifisch moderne kapitalistische Wirtschaft am wenigsten verflochten oder
ihr am wenigsten angepapt sind Nicht etwa deshalb, weil der Erwerbstrieb in
den prikapitalistischen Epochen noch etwas Unbekanntes oder Unentwickeltes
gewesen wdre - wie man oft gesagt hat- oder weil die auri sacra fames, die
Geldgier, damals - oder auch heute - auflerhalb des biirgerlichen Kapitalismus
geringer ware als innerhalb der spezifisch kapitalistischen Sphire, wie die
Illusion moderner Romantiker sich die Sache vorstellt.



Weber sagt:

Die universelle Herrschaft absoluter Skrupellosigkeit der Geltendmachung des
Eigeninteresses beim Gelderwerb war gerade ein ganz spezifisches
Charakteristikum solcher Léinder, deren biirgerlich-kapitalistische Entfaltung-
an den Mafstiben der okzidentalen Entwicklung gemessen - 'riickstindig'
geblieben war... Der Kapitalismus kann den praktischen Vertreter des
undisziplinierten 'liberum arbitrium' als Arbeiter nicht brauchen, so wenig er,
wie wir schon von Franklin lernen konnten, den in seiner Guferen Gebarung
schlechthin skrupellosen Geschiftsmann brauchen kann.?

Daher besteht der Geist des Kapitalismus aus ganz bestimmten Lebensnormen,
die eine ethische Legitimation erfordern8 und einer Ordnung, die bereits zu einer le-
gitimierten geworden ist und damit zu einer psychologischen Restriktion des men-
schlichen Verhaltens. Weber meint, daf erst die moralische Rechtfertigung des
weltlichen Lebens und deren Legitimation durch eine bestimmte Ethik den Geist
des rationalen Kapitalismus aufrecht erhalten kann. Diese Differenzierung zwi-
schen Ethik und Streben ist duBlerst wichtig. Denn sie bedeutet, da}, wenn wir
Weber auf dieser Ebene weiter diskutieren wollen, wir nicht nur die Ebene der
Dogmatik verlassen und zu den tatsichlichen Einstellungen iibergehen miissen,
sondern auch das Augenmerk auf Lebensnormen richten sollten, die ethische
Bedeutung besitzen.

Wihrend Weber an der chinesischen Kultur bzw. der konfuzianischen kritisierte,
daf} sie keine Ethik entwickelt habe, die dem Kapitalismus forderlich war, so rich-
tet sich die Kritik heutiger Gelehrter am Konfuzianismus darauf, daB sie die Ethik
zum zentralen Punkt erklirt habe, und keine Grundlage fiir ein eigenstindiges
Streben geschaffen habe.? Die analytische Tiefe dieser Anschauung ist weit gerin-
ger als diejenige Webers. Eine Synthese beider Auffassungen weist dem
Konfuzianismus jedenfalls die Verantwortung zu, in diesem Jahrhundert ein
Hindernis der Modernisierung zu sein. Wie das Wirtschaftswunder der ostasiati-
schen Industrialisierung und die Entwicklung des chinesischen Festlandes in den
neunziger Jahren belegen, sind beide Ursachenanalysen nicht angemessen. Es ist
auch kein Zweifel daran, dafl Weber selbst, wie oben gesagt, anerkannt hat, daf
der Konfuzianismus ein Potential zur Assimilation der modernen Kultur (die
Verbindung von Wirtschaft und Technik) besitze. Er meint sogar, dafl dieses
Potential griofler sei als das Japans (obgleich dies nicht adiquat ist). So lassen sich
die Zweifel an der Assimilationskraft der chinesischen Kultur vor allem zuriickfiih-
ren erstens, auf die tatsidchliche historische Entwicklung Chinas nach dem
Chinesisch-Japanischen Krieg und zweitens, auf die eigene formalistische Kritik
vieler chinesischer Intellektueller an der konfuzianischen Kultur, wobei einige
Irrtiimer Webers gerade eine Voraussetzung fiir deren Mif3verstindnisse beztiglich
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der konfuzianischen Tradition sind. Daher fithrt eine genaue Uberpriifung der
Weber-Problematik durch die chinesischen Intellektuellen gleichzeitig zu einer
Bereinigung ihrer Anschauungen tiber die eigene Kultur.

Weber hat eine analytische Kategorie eingefiihrt, bei der normative und struktu-
relle Elemente zusammengefafit untersucht werden. Was die Methodologie betrifft
und hier reprasentativ die Forschungsperspektive der "Protestantischen Ethik",
so hat Weber eben in der "Allgemeinen Wirtschaftsgeschichte " betont, dafl bei der
normativen Analyse zwischen der Spezialistenreligion und der Religion der breiten
Bevilkerung, zwischen der offiziellen Dogmatik und dem tatsichlichen Leben und
swischen den ethischen Idealen und ihrem tatsichlichen Einfluf} auf das Leben der
Anhinger zu differenzieren sei.10 Aber wir sehen andererseits auch, daBl Weber
selbst in den "Chinesische Religionen" dieser Methode nicht folgt. Er analysiert viel
hiufiger den "Konfuzianismus” und nicht seine Gliaubigen, und sogar konnte er fiir
den Begriff des "konfuzianischen Glaubigen” (natiirlich, wegen der Besonderheiten
des Konfuzianismus ist eine Definition dieses Begriffes schwierig) kein geeignetes
Material fiir Belege anfiihren. In genau demselben Umfang wie jene kleinen reli-
giosen Broschiiren nach Art der "Einfithrung ins Christentum" hitte er gemil
seiner Methodologie Materialien der konfuzianischen Kultur verwenden miissen,
die auf derselben Ebene angesiedelt sind, wie etwa die Erziehungsliteratur, die in
dieser Arbeit betrachtet wird. Dann hitten jene ethischen Kategorien erldutert
werden miissen, die durch die Konfuzianer legitimiert wurden und die auf das im
WirtschaftsprozeB stehende Individuum diese oder jene beschriankende psycholo-
gische Kraft ausiibten. Aber Webers Wissen und Fihigkeit waren begrenzt, und er
konnte dies noch nicht leisten. Mit anderen Worten, es geht darum, im Verhalten
der Menschen einer konfuzianischen Kultur nachzuweisen, in welcher Hinsicht es
durch "normative" Elemente geleitet wird, die iiber das hinaus gehen, was die men-
schliche Natur an Triebkraften mit sich bringt. Oder im weiteren Sinne: Wenn die
Konfuzianer diese Verhaltensphinomene nicht im eigentlichen Sinne unmittelbar
geformt hatten, wie oder in welchem Umfang sie diese Verhaltensweisen akkomo-
diert oder sogar legitimiert haben.

Auf der anderen Seite, gerade wie Yu Yingshi aufgezeigt und betont hat, ist es an-
gesichts der besonderen historischen und kulturellen Erfahrungen des westlichen
Kapitalismus und wegen der Besonderheit der westlichen Religion unmdéglich, in
nichtwestlichen Kulturen Dinge zu entdecken, die denjenigen in westlichen vollig
gleich sind. Aus diesem Grunde besteht die eigentlich zentrale Problematik im all-
gemeinen Charakter der Weberschen Fragen, und wie dieser auf die Untersuchung
der chinesischen Geschichte iibertragen werden kann, nicht aber darin, die
Webersche Theorie als universales Modell und Richtschnur der
Geschichtsphilosophie zu verwenden.!! Unter diesem Leitmotiv wollen wir hier
Weber nicht negativ debattieren. Gleichzeitig soll die Arbeit auch nicht einseitig

11



nach Weberschem Muster lediglich die ékonomische Ethik erforschen. Wir méch-
ten die Erziehungsliteratur als eine kulturelle Formation synthetisch untersuchen,
und die Ergebnisse nicht nur mit der modernen Entwicklung der Wirtschaft der
Chinesen kontrastieren, sondern sie hinzuziehen, um aus Gibergreifender Sicht die
Verhaltensformen der Chinesen wihrend des Modernisierungsprozesses zu ver-
stehen.

3. Erziehungsliteratur und Werte der Chinesen

Die konfuzianische Kultur ist der wichtigste Pfeiler der moralischen Werte der
Chinesen. Wenn man von den konfuzianischen Denkern spricht, so lassen sich
miihelos viele beriithmte Personlichkeiten von Zhu Xi bis Wang Yangming auflisten.
Aber wenn wir ihre zahllosen Werke eingehender lesen, dann stellen wir mit
Erstaunen fest, daf} es in diesen Biichern nur sehr selten moralische Maximen oder
ethische Lehren gibt, die fiir die breiten Volksmassen angemessen waren. Ihr
Inhalt konzentriert sich auf Themen im Bereich der philosophischen Psychologie,
also: wie man sich mit dem geistigen Leben befaflt und es reguliert, und wie eine
psychologische Liuterung vollzogen werden kann. Wohl gibt es moralische
Belehrungen, doch richten sie sich an die "shi", also die konfuzianisch erzogenen
Intellektuellen, die innerhalb einer bestimmten gesellschaftlichen Struktur die
Geisteshaltung einnahmen, den Charakter fortbilden und die Welt lenken zu sollen.
Ohne Zweifel reprisentierte all das die geistigen Bediirfnisse und Werte einer ge-
sellschaftlichen Elite.

Wie konnten also diese Werte der traditionellen Kultur tatséichlichen EinfluB} auf
die Gesellschaft ausiiben? Durch welche Kaniile diffundierte dieser Einfluf3 bis zum
Volk? Oder welche strukturellen Besonderheiten wiesen die Werte auf, die das Volk
aufnahm? Nun haben sich Zhu Xi und Wang Yangming stets auch mit der padago-
gischen Literatur und der gesellschaftlichen Erziehung befafit, wie etwa Zhu Xi mit
der "Kleinen Lehre" (Xiao xue) und dem Buch "Was unwissende Kinder der wissen
sollten" (Tong meng xu zhi), also Klassikern der Erziehungsliteratur, oder Wang
Yangming mit den "Gemeindevertrigen von Siid-Jiangxi" (Nan gan xiang yue), die
eine nicht unerhebliche Wirkung auf die Verwaltung und die moralische Ordnung
der Dorfer Siidchinas ausiibten. Aber die wichtigsten Werke und Aktivitaten der
rationalistischen (li xue) Philosophen richteten sich nicht an die breite
Bevilkerung, dies steht auer Zweifel. In der chinesischen Kultur waren es die
Konfuzianer der mitileren und unteren Schichten, die mit ihrer
Aufklarungserziehung erst die direkten Aktivititen in Richtung einer moralischen
Erziehung realisierten.
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Schon im chinesischen Altertum wurde viel Wert auf die Kindererziehung gelegt,
wie etwa in den "Riten der Zhou" (Zhou 1i) bezeichnet als "die Unwissenden zum
Rechten erziehen"12?, was verdeutlicht, da8 die chinesische Kultur frith die
Notwendigkeit anerkannte, die Intelligenz und das Wissen der Kinder zu bilden. Im
Altertum wurde die Erziehung der Kinder als Erziehung "der unwissenden Kinder"
(Tong meng), oder als "Erziehung der Unwissenden” (meng yang), als "Belehrung
der Unwissenden", eben als "meng xue", bezeichnet, und die Ausbildung der Kinder
sum Lesen wurde als "Schule der Unwissenden” oder "Erziehung der Unwissenden
zum Lesen” bezeichnet; die Geschichte dieser Erziehung umfaBt nun die Zeit von
den Zhou und Qin bis zum Ende der Qing-Dynastie, also fast 3000 Jahre. Was die
Orte betrifft, wo diese Schulung der Unwissenden stattfand,-so waren die
reprisentativsten Vermittler der Erziehung die Biichereien, die Gemeinde- und
Dorfschulen, die privaten Einklassen-Schulen, die Winterschulen, und die
Wohltitigkeits- und Lokalschulen, sodall man sagen kann, daB sie sehr eng mit
dem Alltagsleben verbunden waren. Die in der chinesischen Geschichte am
weitesten verbreiteten Aufklarungsschriften waren in zeitlicher Reihenfolge der
"Tausend Zeichen Text" (Qian zi wen) des Zhou Xingsi wihrend der Nordlichen und
Siidlichen Dynastien, die "Hauslehren des Urgrofvaters" (Tai gong jia jiao) und der
"Kaninchengarten” (tu yuan ce)!3 der Tang-Zeit, der "Klassiker der drei Zeichen
(san zi jing) der Song-Dynastie und die qingzeitlichen "Vorschriften fur Schiiler (di
zi gui)l* sowie der "Text zur Verbreitung der Tugend" (Zengguang xian wen) und
andere. Besonders iiber den "Text zur Verbreitung der Tugend" gab es seit der Qing
Zeit den Volksmund "Liest Du den Zengguang, lernst Du reden, liest Du den x1an
wen, kannst Du Dein Leben meistern” (Du le zengguang hui jianghua, xue le xian
wen hui zuo ren”) [Anm. der Ubersetzer: Es konnte sein, daBl Zengguang ein
Eigenname ist; wir halten dies aber fiir unwahrscheinlich].15 Dies zeigt, wie die
weltlichen Weisheiten zur Lebenskunst des Buches der Seele der Menschen nahe
kamen.

Die Schriften der "Meng xue" befaiten sich hauptséchlich mit zwei Themen: Zum
einen der Wissensvermittlung, vor allem hinsichtlich des Lesevermégens und der
Bezeichnungen von Gegenstinden, und zum anderen der Ethik, was Maximen zur
Lebensfithrung und Moral einschloB. Zunéchst waren die Schriften fiir die Kinder
verfaBt worden, aber in der Praxis der Erziehung war ihre Bedeutung wesentlich
grofler, denn sie besaBen tiefen EinfluB auf "die Gelehrten, Bauern und
Hirtenjungen, die sie alle auswendig kannten"1¢ und die "Midchen und Frauen der
Dérfer".1? Dies zeigt erstens, die Zielgruppe der "Meng xue" waren all jene, deren
Bildungsgrad niedrig war, und nicht nur die Kinder, sondern auch ungebildete
Erwachsene genossen Aufklarung durch sie. Zweitens, die Benutzer der Schriften
waren nicht die intellektuellen Eliten, sondern die Konfuzianer der unteren
Schichten, die im Volke lebten, und als Lehrer dienten, ndmlich die
"Vulgirkonfuzianer” in den lindlichen Dorfschulen. Seit der Song-Dynastie nahm
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der Umfang ethischer Belehrungen stark zu, und viele dieser Maximen waren
Umwandlungen historischer Spriiche von Weisen und wurden so zu weit verbreite-
ten Sprichwortern und Lehrsitzen. Weil diese Inhalte der "Meng xue" Schriften
kurz und klar waren, verstiandlich und eingéngig, leicht zu memorieren und gut auf
das Alltagsleben pafiten, fanden sie weite Verbreitung und zirkulierten iiber lange
Zeitrdume, so daf} ihr Einfluf} sehr grof} war.

In der kulturellen Formation des weltlichen Konfuzianismus gab es noch die weit
verbreiteten Maximen und Normen fiir die Familie: Vor allem die iiberlieferten
Spriiche und Anweisungen zur Leitung der Familie, die von berthmten Minnern
und Familien verfafit worden waren, waren den Angehérigen der Gentry, den
Intellektuellenfamilien und den Patriziern beliebte und bewunderte
Lebensweisheiten, die als Vorbilder galten, wie die Familie zu Autoritit, Anschen
und Ruhm gelangen kénnte.18 Aber diese Dinge waren von der "Meng xue" ver-
schieden und tibten vor allem in der Oberschicht Wirkung aus, und besaf3en keine
derart weite Verbreitung in der Gesellschaft: Sie sind daher nicht Gegenstand die-
ser Untersuchung.

Zhou Gucheng stelite fest: "Die Erziehung der damaligen durchschnittlichen
Menschen fand in dieser Art Biicher einen vollstindigen und lebendigen Ausdruck,
also das durch die Erziehung geformte Bild der Natur, und die religiosen, ethischen,
moralischen, wertmiBigen und geschichtlichen Uberzeugungen."1® Eigentlich ist
dies eine notwendige Umsetzung der praktischen Logik der konfuzianischen
Erziehung, denn die Konfuzianer legten viel Gewicht auf die Bildung der
Gesellschaft und raumten der "Transformation des Volkes und der Vollendung der
Sitten" (hua min cheng su) einen hohen Stellenwert ein. Die innere Logik des kon-
fuzianischen Bildungssystems bedeutete also, dafi die Konfuzianer nicht damit zu-
frieden sein konnten, die Ethik nur auf die ethischen Lehren der intellektuellen
Eliten zu beschrinken. Daher beeinflulte die konfuzianische Kultur nicht nur die
verschiedenen Ebenen staatlicher Schulen (national, Provinz, Prifektur und Kreis)
und ihrer Eliteerziehung, sondern erstreckte sich notwendig auch auf die private
Erzichung.

Nach der Song-Dynastie setzte sich das offizielle Schulsystem hauptsichlich aus
den Provinz-, Prafektur- und Kreisschulen zusammen, allerdings fand hier gar kein
systematischer Unterricht statt, sondern es handelte sich hauptsichlich um
Vorbereitungskollegien fiir die staatlichen Priifungen. Wirkliche
Grundschulausbildung und damit die Funktion der kindlichen Erziehung wurde in
den Dort- und Gemeindeschulen, in den lokalen und Wohltitigkeitsschulen reali-
siert. Im "Umrif} der Gemeindeschulen" (she xue yaoliie) des Lii Kun heilit es:
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Es besteht der Erlaf, daf von jetzt an alle Kinder, die in den entsprechenden
Lebensabschnitt eintreten, Lesen lernen sollen und also zur Lektiire in die
Dorfschulen geschickt werden. Selbst wenn die Fi amilien arm und miihselig le-
ben, sollten die Kinder wenigsten nach dem zehnten Monat fiir drei Monate in
die Schule gehen und anschlieflend nach Hause zuriickkehren. Wenn drei Jahre
so verfahren wurde, kinnen diejenigen, die keine besondere Begabung haben,
suriick zu ihrer Arbeit kehren. Die Dorfschulen dienen der breiten Bildung, und
die Lektiire der Bauernkinder dient der geistigen Aufklarung, nicht aber not-
wendig dazu, daf die Kinder vorbereitet werden, die staatlichen Examen
abzulegen. 20

Diese Bemerkung zeigt deutlich, daf} diese Form der Elementarerziehung in den
Dorfschulen zwischen der Ming- und der Qing-Dynastie sehr verbreitet war. Was
deren wirtschaftliche Grundlage betrifft, so sind sie ochne Zweifel privat finanziert
gewesen, wurden aber von den Behorden angeleitet: Die Behorden forderten haufig
die Einrichtung solcher Schulen und halfen bei der Aunswahl der Dorflehrer. Die
wohltitigen Einklassenschulen (yi shu) wurden oft von reichen Familien finanziert
und nahmen dann auch arme Schiiler auf. In den "Vorschriften zu den allgemeinen
Wohltatigkeitschulen” der Qing-Dynastie heifit es: Fiir die reichen Familien bedeu-
tet es nicht viel, selbst wenn ste jedes Jahr einen Lehrer mehr finanzieren, aber damit
lassen sich fiinf neue Wohltitigkeits-Einklassenschulen einrichten, und hundert
irmste Schiiler unterrichten.?! Unter Kontrolle und Anleitung der Behorden mufiten
auch die drmsten Familien, die kaum Arbeitskraft aufgeben wollten, 1m
Winterhalbjahr die Kinder zur Schule schicken. Insofern kann man sagen, daf} ein
gemischt dffentlich-privates System der Schulpflicht entstanden war.

Gerade wie Lii Kun schildert, wurde in den Dorfschulen héaufig die
Aufkliarungsliteratur zum Unterricht verwendet; und zwar nicht um einen
méglichst hohen Rang in den staatlichen Beamtenprifungen zu erlangen, sondern
um die Bildung zu verbessern und ethisch zu formen:

Wenn die Kinder eingeschult werden, so sollten die unter Achtjihrigen zuerst
mit der Lektiire des "Drei Zeichen Klassikers” beginnen, um den
Erfahrungshorizont zu erweitern, mit den "einhundert Familiennamen', um
das Alltagsverhalten zu schulen, und mit der "Schrift der Tausend Worter", die
die Vernunft bildet. Die Verwaltung ordnet an, daf diese Schriften von einem
Kalligraphen in schéne schriftliche Form zu bringen und in der Schule fiir die
Lehrer und Schiiler auszuhédngen sind, und fordert sie zum Studium dieser
Texte auf.22

AuBerdem werden auch volkstiimliche, gebriuchliche Redensarten gelehrt, die eine
enge Beziehung zu den "drei Regeln und finf Tugenden aufweisen und zu der
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Rechtschaffenheit des Geistes?3, und in den Schulen vorgetragen. In der Qing-
Dynastie lagen die Verhiltnisse dhnlich; der Autor der "Vorschriften fiir die
Allgemeinen Wohltatigkeitsschulen" fragte einmal einen Bauern, ob er lesen
kénne, und dieser antwortete, er sei fiinf Jahre in eine Einklassenschule gegangen -
er fragte dann, welche Biicher er gelesen habe und erhielt als Antwort, in den er-
sten Jahren die "Gedichte der Wunderkinder" (shen tong shi) und die "Schrift der
tausend Zeichen" und anschlieend die "Grofle Lehre", die "Lehre von der Mitte",
die "Gespache des Konfuzius” und den "Menzius".24 Es wird deutlich, daB die "Meng
xue" der Hauptinhalt der Grundschulausbildung war.

Nach der traditionellen Auffassung entsprach die "Meng xue" ungefihr der
"Kleinen Lehre" (xiao xue), also einer Aufklirungserziehung zwischen 8 und 15
Jahren, wie der Spruch der Alten sagt: Mit acht Jahren in die "Kleine Lehre" mit
fiinfzehn in die "Grofie Lehre". Tatsichlich hatte aber das Alter in der "Meng xue"
keine absolute Bedeutung. Es ist sehr tiblich, dafi wihrend der landwirtschaftlichen
Mufezeit auch Erwachsene iiber zwanzig Jahren in die privaten Einklassenschulen
oder Dorfschulen gingen, um Aufklirungserziehung zu erhalten.25 Die
Unterscheidung von "Kleiner" und "Grofler Lehre" betrifft also hauptsichlich die
Lerninhalte. Zhu Xi sagt: Wenn im Altertum die Kinder in die "Kleine Lehre" gingen,
so erlernten sie praktische Verhaltensweisen, wie Rituale, Musik, Schiefl- und
Reitkunst, Kalligraphie und Rechnen .26 Xu Heng sagt: Im Altertum muften die
Kinder von Konigen und Fiirsten ebenso wie vom einfachen Volke im Alter von acht
Jahren in die "Kleine Lehre", sie wurden Zuriickhaltung und Taktgefiihl gelehrt und
studierten die Biicher der Riten, Musik, Schief8- und Reitkunst, der Kalligraphie und
des Rechnens.27 Das heilit also, in der "Kleinen Lehre" wurden den Schiilern die
moralischen Normen eingeflofit, wihrend in der "Grofen Lehre” deren philosophi-
sche Grundlegung studiert wurde, die erstere behandelt sie also als naturgegeben,
die zweite untersucht ihre Begriindung. Dies ist auch der Grund, warum in den
Werken der konfuzianischen Philosophen wie etwa der Rationalisten nicht haupt-
sachlich tiber Wertkategorien gesprochen wird, sondern iiber philosophische
Prinzipien. Und weil dies eben so ist, und weil der Anteil der Menschen an der ge-
samten Bevilkerung sehr gering ist, die eine Gelegenheit zur Bildung erhalten, ge-
niefit die Mehrzahl der Menschen keine Méglichkeit zur Bildung. Die "Kleine Lehre"
und die Aufklarungserziehung ist fiir die Mehrzahl der Menschen der Beginn der
Bildung, aber auch ihr Ende. Daher hatten aber die ethischen Normen der
Aufklarungsschriften fiir die Mehrheit der Menschen und damit die gesamte
Gesellschaft einen um so grofieren Allgemeinheitsgrad. Dies wurde noch durch
Erziehungseinrichtungen verstirkt, die "Wissende und Unwissende" nicht trenn-
ten, also Kinder und Erwachsene gemeinsam unterrichteten.28 Der EinfluB reichte
weit und erfallte auch jene Menschen und Familien tief, die gar keine Bildung ge-
nossen hatten. In den Vorschriften fiir die Dorfschulen des Wang Yangming heif3t
es entsprechend: Die Lehrer sollen mit duferster Anstrengung die Kinder wie ihre ei-
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genen schulen, und die Aufkldrung wie eine Fi amilienangelegenheit betrachten, denn
es werden nicht nur die Kinder gebildet, sondern deren Einfluf3 erreicht dann auch
die Viter und dlteren Briider.?®

Objekt der "Meng xue" sind nicht die bereits gebildeten intellektuellen Eliten, und
die Lehrenden sind die "Vulgiirkonfuzianer" der gesellschaftlichen Basis. Obgleich
also die letztendliche StoBrichtung der "Meng xue"-Literatur und der Praxis der
Aufklirung darin bestand, die konfuzianischen Werte in der Bevolkerung zu ver-
breiten, hatte die Form der Verbreitung und die Anpassung des Inhaltes letztes
Endes eine Metamorphose der Werte zur Folge, so dafl schliefllich der Inhalt der
"Meng xue"-Literatur gemischt und nicht puristisch war, und insgesamt jenes
Phinomen des Volkskonfuzianismus entstand.®? In dieser Ethik des
Volkskonfuzianismus sind ethische Indoktrination und Lebensweisheit miteinan-
der verkniipft, und wird die Ethik verweltlicht, und die weltlichen Gebriuche
werden ethisch sublimiert.

4. Selbstbeherrschung und Selbstbeschrinkung

In der traditionellen chinesischen Grundschulerziehung spielt die
Selbstbeschrinkung und Lauterung des Verhaltens und Willens eine besonders
grofe Rolle. Dies kann zwar als eine Grundlage der Begriindung von Moral begriffen
werden, besitzt jedoch noch weiter reichende Bedeutung fisr das Verhalten. Dieser
Lehre widmet Zhu Xi in seinem berithmten Buch "Was unwissende Kinder wissen
sollten” vier Kapitel - hebt sie damit besonders hervor - und befafit sich nur in
ginem Kapitel mit dem Lesen und Schreiben. Zhu Xi schreibt im Kapitel iiber
"Bekleidung, Hut und Schuhe als erste Prioritit":

Ob Hut, Tuch, Kleider oder Schuhe, alles mufl geordnet und adrett sein, sauber
und geregelt ... nichts darf weit und lose sein, denn eine zu weite Kleidung loc-
kert die Disziplin des Korpers und erweckt den Eindruck von mangelnder
Ernsthaftigkeit.?1

Bei der Kleidung achte zuerst darauf, den Kragen zu richten und ziehe beide
Knoten fest, sodaf er nicht fallen kann. Beim Essen und Trinken achte auf die
Stibehen und versprenge keine Fliissigkeit aus dem Becher, beim Gehen sel
achtsam und beschmutze nichts mit Schlamm. Wenn Du die Kleidung aus-
ziehst, so falte sie ordentlich, im Schrank darf keine Unordnung herrschen. ...
Wenn Du Dein Gesicht wischst, so schiitze Deine Kleidung mit einer Serviette
und krampele die Armel hoch, damit sie nicht naf werden. Wenn Du arbettest,
so ziehe die Oberkleidung aus und trage nur die leichte, kurze Kleidung.5?
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Aus der Sicht der heutigen Menschen scheint es sich hier um hygienische
Kategorien zu handeln, aber in Zhu Xi's Zeit gab es im Prinzip den Gedanken der
Hygiene nicht; was er propagiert, ist eine "Straffung der Sitten", um auf diese
Weise eine "Ordnung in Strenge” zu bilden und Ziigellosigkeit zu bremsen. Diese
Einstellung kommt auch in der "Zweiten Prioritiit, vom Fegen und Reinigen" zum
Tragen.

Wenn man Schiiler wird, so gehort es sich, die Schule zu fegen und die
Arbeitstische zu entstauben und zu wischen, damit sie reinlich sind. Die
Schreibutensilien und alle Gerdite, die man verwendet, miissen strengstens ge-
ordnet sein und alle an ihrem gehirigen Platze stehen.33

In der "Fiinften Prioritit, von den alltiglichen Ziemlichkeiten" gibt er noch detail-
liertere Vorschriften iiber die Schulung des Benehmens:

Schiiler miissen friih aufstehen und spdt zu Bette gehen, ... Bei Begriiffiungen
miifit Ihr Euch verbeugen; im Gesprich mit Eltern, Alteren und Freunden miifit
Ihr Buch immer mit dem Vornamen bezeichnen; wenn Ihr Altere ansprecht, so
verwendet nicht den Beinamen; ... wenn Ihr mit Alteren trinkt und ef3t, so haltet
Maf3 und schlabbert nicht, es darf kein Gerdusch des Essens zu horen sein; ...
wenn Ihr Tiiren und Vorhdnge iffnet, so bewegt Euch beddchtig und verursacht
keine lauten Gerdusche. Wenn Ihr in einer Gruppe sitzt, so spannt den Korper
an und macht Euch nicht breit; wenn Ihr mit Alteren geht, so geht immer an de-
ren rechter Seite, wenn Ihr stehen bleibt, so stellt Euch links; trinkt Ihr Wein, so
werdet nicht betrunken; wenn Ihr zur Toilette geht, so zieht die Oberkleidung
aus, und danach wascht Euch die Hinde. Geht im Dunkeln keinen Schritt ohne
Leuchte, sonst bleibt stehen. ... Auf dem Nachtlager verwendet Kopfkissen, deckt
den Kopf nicht mit der Nachtkleidung zu; legt die Efistibchen beiseite, wenn Thr
nach dem Loffel greift, legt den Liffel beiseite, wenn Ihr nach den Stibchen

greift. .. H

Diese Verhaltensregeln kénnten als Teil der "Riten " betrachtet werden, und es soll
durch die "Meng xue" ein Prozef} der gesellschaftlichen Diffusion kultureller Werte
stattfinden. In der Ming-Dynastie unterscheidet Tu Xiying drei Arten von Riten,
nidmlich zur Selbstbeherrschung von Kérper und Geist, zum Verhalten gegeniiber
Eltern, Briidern, Kollegen und Vorgesetzten und zum Benehmen in Schulen und
Akademien. Was das erste betrifft, so setzen die Ausfithrungen zur Reinlichkeit,
zur Kleidung etc. die Linie von Zhu Xi's "Was die unwissenden Kinder wissen
sollten" fort. Zum Benehmen gibt es noch detailliertere Vorschriften, wie etwa zu
den Handbewegungen, Stellungen, Griilen, Gehen, Stehen, Sitzen, Bewegen,
Sprechen, Sehen und horen, Essen usw. Zu diesen vielfiltigen Vorschriften hier
einige Beispiele:
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Gang

Wenn Du gehst, so lege die Héinde in die Taschen des Gewandes und bewege
Dich gesetzt. Mache nicht zu grofle Schritte und schwanke nicht nach rechts und
links, so daf sich Deine Kleidung bewegt. Deine Augen mussen auf die Fiife
achten, damit es keinen Fehltritt gibt. Gehst Du aufwdirts, so hebe mit beiden
Hiinden das Gewand, und springe nicht.3

Trinken und Essen

Wenn Du ifit und trinkst, so halte Deinen Korper gespannt und in Distanz vom
Tisch, dringe nicht zu sehr. Wenn Du die Stabchen aus der Ablage nimmst und
sie in den Teller fiihrst, so sei nicht zu hastig und bringe die Speisen nicht
durcheinander. Beim Schlucken mache keine Gerdusche, erwecke nicht den
Eindruck der Gier und esse zu viel. Wenn Du Teller und Stdbchen ablegst, so sel
achtsam und lasse sie nicht auf den Boden fallen.¢

Wischen und Fegen

Fiille Wasser in den Holzeimer und halte ihn in der linken Hand, nehme den
Bambusstiel in die rechte und sprenge mafvoll die Halle. Zunéchst hdltst Du
Dich vom Platz des Lehrers fern und bittest ihn dann, an eine andere Stelle zu
gehen, um anschlieffend den Platz zu befeuchten. Bist Du damit fertig, so lege
den Besen auf die Schaufel, halte beides fest, gehe zum Platz, wo Du kehren
sollst, und kehre den Schmutz in der Weise zusammen, daf, wenn Du gehst, Du
keinen Schmutz auf den Platz des Lehrers gelangen lift. Nach dem Fegen halte
den Schmutz auf der Schaufel und bringe ihn an einen anderen Ort.37

Um die Erziehungsprinzipien Zhu Xi's noch mehr zu verbreiten, haben viele
Gelehrte sie in Reime gefafit, wie etwa Zhu Xi's Schiiler Chen Chun in den
"Gedichten zu den Riten der Grundschule”. In der Ming- und Qing-Dynastie haben
dann viele Gelehrte die "Kleine Lehre" oder "Was unwissende Kinder wissen soll-
ten" in Reime gesetzt, damit sie in der Aufklarungserziehung noch besser verwen-
det werden kénnen. Einige Beispiele aus Lou Yinan's "Reimen der Grundschule”
und Wan Jinquan's "Reimen zu dem, was unwissende Kinder wissen sollten™

Aus dem zuerst genannten:
Beim Bediirfnis nach Nahrung sind alle Menschen gleichermaflen gierig.
Links die Speise, rechts die Suppe, erst Gemiise, dann Fleisch.

Keine Speise fallen lassen, kein Getrdnk versprengen.
Das Essen nicht schliirfen, am Knochen nicht nagen.
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Nicht den Teller wackeln, nicht die Zihne stochern.

Suppe schlabbern und schliirfen, das beschéimt alle Menschen.

Werfe keine Knochen dem Hund zu, lege keinen Fisch und Fleisch zuriick.
Saugst Du das Mark aus den Knochen, so nennt man das Mafllosigkeit.38

Aus dem zweiten:

Wer Mensch genannt sein will, der halte den Korper wohlgeordnet.

So hire eine Maxime, der Mann halte stets drei Dinge angespannt.
Hut, Schuh und Giirtel miissen den ganzen Tag festgezogen sein.
Sonst L4t Du Dich gehen, und ziehst schiiefilich den Spott auf Dich.39

Hebst Du den Loffel, so lege die Stdbchen, hebst Du die Stibchen, so lege den
Léffel.
Nach dem Essen lege beides auf dem Tisch ab und ordne sie.4¢

Triffst Du andere, so senke den Kopf und verbeuge Dich.
Sprichst Du, so halte die Hinde ruhig, sei nicht lissig. 4!

Wenn Du mit anderen zusammen sitzt, so haltet gegenseitig Eure Korper zu-
riick.

Breite Dich nicht auf der Matte aus, sei ernst wie gegeniiber einem bedeutenden
Gast. 42

Aus den "Schuigedichten zur Meng xue™
Sitzen

Sttze still mit Respekt und Wiirde,

und pflege Zuriickhaltung.

Halte Deinen Kirper gerade.

Spiele nicht mit den Hinden.

Verdrgere nicht andere mit Stofien des Ellenbogens,
Wer die Fiifie von sich streckt, wird verspottet.

Die Alten sagen es in einem Satz,

Sitzen wie ein Toter ist unser Vorbild 43

Essen
Essen und Trinken zur angemessenen Zeit, hore auf, wenn Du satt bist,

es ziemt sich nicht , wdhlerisch und gierig zu sein.
Sind Giste anwesend, so sei nicht der Erste.
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Hebe oft das Glas zum Gruf3.

Reste von Fisch und Fleich lege nicht zuriick,

Schliirfe nicht und verspritze keine Suppe,

Suppe und Friichte lasse den anderen iibrig, dies ist edelmiitiges Verhalten,
wer it und trinkt, verschlechtert setnen Charakter. #

Ruhen

Schlafen und Entspannung haben ihre Zeit,

verfalle nicht in Schlaftrunkenheit.

Wende das Gesicht nach oben und éffne den Mund, :
Bewege Dich nicht stindig, liege auf dem Riicken wie eine Leiche.
Schlafe mit ruhigem Atem,

bleibe im Traume ruhig und heiter in der Seele,

wenn der Hahn schreit, erwache

und sei jeden Morgen gemessen und sorgfiltig#

Diese Riten, mit denen die Kinder erzogen werden, sind jene "Briuche" (guiju), die
von den Chinesen und der chinesischen Kultur betont werden. In der chinesischen
Gesellschaft werden Kinder verachtet, die "keinen Brauch kennen", und die Kinder
sollen aufgezogen werden, nach Brauch und Sitte sich zu verhalten. Aus der Sicht
der Soziologie ist die Ubung solcher Bréuche ein Bestandteil des
Sozialisationsprozesses, aus dem Blickwinkel der Ethik trigt die Ubung der
Selbstkontrolle zur Entwicklung moralischer Werte bei, und aus der Sicht des
Zusammenlebens in der Gruppe wird der Mensch dazu erzogen, durch
Selbstzuriickhaltung sich der Disziplin der Gruppe zu unterwerfen. Weber sagt,
Der Kapitalismus kann den praktischenVertreter des undisziplinierten 'liberum
arbitrium' als Arbeiter nicht brauchen?6, und betont auch den Puritanismus in der
protestantischen Ethik, die heutzutage das Kklassische Merkmal des britischen und
amerikanischen Gentleman sei.

Diese - aktive -- Selbstbeherrschung war, wie das Ziel der exercia des heiligen
Ignatius und der hochsten Formen rationaler monchischer Tugenden
iiberhaupt, so auch die entscheidende praktische Lebensweise des Puritarismus.
Schon in der tiefen Verachtung, mit der in den Berichten iiber die Verhore seiner
Mdrtyrer das fassungslose Poltern der adligen Prilaten und Beamten der
kiihlen reservierten Ruhe seiner Bekenner entgegengehalten wird, tritt jene in
den besten Typen noch des heutigen englischen und angloamerikanischen
'gentleman' vertretene Schitzung reservierter Selbstkontrolle hervor... Ein
waches bewuftes helles Leben fithren zu konnen war, im Gegensatz zu manchen
populiren Vorstellungen, das Ziel, - die Vernichtung der Unbefangenhett des
triebhaften Lebensgenusses die dringendste Aufgabe, - Ordnung in die
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Lebensfithrung derer, die ihr anhingen, zu bringen das wichstigste Mittel der
Askese 47

Aus dieser Perspektive ist die Selbstkontrolle, die in den konfuzianischen "Riten"
zum Ausdruck gelangt, noch viel weitreichender als die Wirkung des
Protestantismus auf den angelséchsischen Gentleman, und die Verhaltensiibung
der Praxis der "Meng xue" fithrt verhiltnismiéBig leicht dazu, den Menschen gemél3
der Disziplin einer Arbeit in Gruppen zu formen.

5. FleiBl, Sparsamkeit und Sorge um die Zeit

In der Literatur der Meng xue ist der "Fleif3" ein besonders wichtiger ethischer
Wert. Im "Fleifl" tritt die Synthese von konfuzianischer Ethik und Lebensweisheit
besonders deutlich zu Tage.

In der "Neuen Auflage der Schulbestimmungen"” heif3t es:

Schiiler miissen Fleif3 iiben. Ihre erste Pflicht ist, friith zur Schule zu erscheinen.
Spitaufsteher miissen streng bestraft werden, damit dies keine Gewohnheit
wird. Die Lehrer miissen mit gutem Vorbild voran gehen. Wenn die Schiiler be-
sorgt sind, piinktlich anzukommen, und der Lehrer noch liegt und nicht aufge-
standen ist, so darf dies nicht angehen. Das Waschen des Tuschesteins und das
Reiben der Tinte, das Entstauben und Aufriumen der Biicher und Tische muf
von allen Schiilern selbst gemacht werden, auch wenn sie aus reichen
Haushalten stammen. Wer nicht in der Kindheit selbstdndig Ordnung lernt,
wird als Erwachsener kein ordentliches Leben fithren kinnen, und auflerdem ist
der Fleif3 ein Weg zu langem Leben.48

Weiterhin:

Schiiler miissen sparsam und geniigsam sein, beim Essen milssen sie wissen,
dafi seine Herkunft keine leichte ist, und sie diirfen grobe Speisen nicht verach-
ten. Bei der Kleidung miissen sie lernen, daf die Herstellung miithsam ist, und
dafl einfache Kleidung nicht gering geschdtzt werden darf. Auch auf kleine
Stiickchen Papier und Spritzer Tusche muf man achten, das wenige schitzen,
dann wird man spcter ein Sohn, der die Familie bewahrt. Sparsamkeit bedeu-
tet nicht Geiz. Spart man einen Pfennig bei der Verschwendung, hat man einen
mehr fiir gute Zwecke. Den Schiilern muf schon in der Kindheit vermittelt wer-
den, was schlechter und was guter Charakter ist, und daff man nicht um gutes
oder schlechtes Essen, gute oder schlechte Kleidung bedacht sein muf3. Wer in
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Hunger und Kilte aus eigener Kraft standhaft bleibt, dies nennt man die
Bildung der Redlichkeit durch Sparsamkeit.#

Und in den gingzeitlichen "Wichigsten Punkten zur Belehrung der Unwissenden”
gibt es den Absatz "Fleifl im Unterricht™

Xu Gan sagt: Die Lernenden miissen Ziele mit Fleif3 in Angriff nehmen und
ohne Faulheit vollenden, sich eigenstindig die Kenntnisse verschaffen, und so
die Gelehrsambkeit erreichen. Das Edle liegt im Fleif, der Verfall im Spiel, so ist
der Lauf der Dinge.50

Es wird bestimmt, daB die Schiiler schon frithmorgens in der Schule sein miissen,
am Vormittag ist dann Unterricht, am Nachmittag wird gelesen, und wihrend der
Abenddammerung werden Gedichte vorgetragen.

Der gingzeitliche Gelehrte Zhang Liixiang sagte in seinen "Protokollen fiir
Schulanfianger":

Liu Zhongtu sagt: Was die Vorfahren durch Treue, Pietit, Fleiff und
Sparsamkeit erworben haben, kénnen die Nachfahren durch Spiellust, Luxus
und Uberheblichkeit verlieren. Deshalb gelten die ersteren als die grofie Leitlinie
sur charakterlichen Vervollkommnung. ... Die Biicher von Zhu und Zhang sind
Muster fiir den Weg zum Lernen, und was sie in grofitem Detail und
Anstrengung erldutern, laft sich in allen Bilchern durch die beiden Zeichen
"Fleiff" und "Umsicht" zusammenfassen. Fleifs bringt Fortschritt, Umsicht ver-
hindert Fehler. Prigt Euch beide Worter ein, und vollendet Euer Wesen, dann
wird die Tugend so gebildet, und auch der Kérper wird geformt.%!

Wenn in obigen Stellen der Begriff des "Fleiles" vor allem auf das Lernen bezogen
ist, so findet er doch auf alle Beschaftigungen der Familie Anwendung, und ent-
sprechend gibt es in der "Meng xue" auch viele Ermahnungen zum allgemeinen
FleiBe, also Normen zum FleiB in verschiedenen Beschiftigungen. So fithrt Zhang
Liixiang im Einzelnen auf:

Jeder Mensch hat seine Titigkeit, der Bauer kilmmert sich um Feld und Tier,
der Handwerker um Gerite und Gegenstiinde, der Handler um den Markt und
die Wagen. Von der Arbeit lassen und die Hinde ausruhen, ist eine Schande.?2

Die Wurzel dieses Ubels besteht darin, nicht fleifiig zu lernen und daher kein

Streben zum Erfolg zu besitzen, stattdessen eine Neigung zum Gehenlassen.
Hanzi sagt: Der Beruf wird durch Fleifi vollendet, der Verfall durch Vergniigen.
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Liu Zhongxuan sagt: Wer den Fleif3 iibt, vergifit das Arbeitsleid, wer sich aber
vergniigt, vergifit die eigene Trigheit. Wer jedoch vergniigungssiichtig wird und
triige, welch traurige Erscheinung! Wer den ganzen Tag nur daran denkt, sich
satt zu essen, und keine Angelegenheit zu erledigen hat, welche Erscheinung
stellt er dar!53

Heute gibt es viele Vagabunden, weil sich die Sitten verschlechtert haben. Das
Leben des Volkes ist elend, und obgleich es die vier Stinde gibt, so lassen sich
doch viele treiben, selbst die Gelehrten. Den ganzen Tag schldgt man sich den
Bauch voll und betdtigt sich nicht niitzlich. Die Menschen sitzen stindig zu-
sammen und reden bedeutungsloses Zeug. Heute miifite man tagsiiber emsig
sein und des nachts denken, man muf wissen wollen, was man noch nicht weif,
anstreben, was man noch nicht kann, sich fiir das Lebensende unerreichbare
Ziele setzen - was sollen da die schale Gelehrsamkeit, der Umtrunk, das leere
Geschwitz und das ziellose Schiendern? Beim Geschift des Bauern gibt es
keine Reisernte, wenn die Arbeit im Sommer liegen bleibt, gibt es keine
Weizenernte, wenn die Arbeit im Winter gelassen wird, und gibt es keine
Gemiiseernte, wenn die Arbeit im Friihling liegen bleibt. Daher mufl er stets
achten, nicht das Feld zu verlassen. Statt des Lernens sich gehen zu lassen,
reicht noch nicht einmal an den einfachen Menschen heran.%¢

Wer selber das Land bewirtschaftet, braucht andere nicht um Hilfe zu bitten,
und wer andere nicht um Hilfe bittet, der entwickelt Wiirde. Wer die Last der
Landwirtschaft kennt, der verfillt nicht dem Bitten an andere... Gai Kangzai
lehrt die Landwirtschaft und begleitet die Schiiler aufs Feld, Liu Zhongxuan
lehrt die Schiiler die Lektiire, aber arbeitet auch in der Landwirtschaft, He
Chuifu kehrt vom Amt zuriick und begibt sich zur Gartenarbeit. Alle sind
Lehrer fiir die hundert Generationen. Es gibt einen Spruch des Gelehrten Xu,
daf} der Gelehrte um seinen Lebensunterhalt besorgt sein solle, und der Weise
Yu sagt, daf3 der Lebensunterhalt die Landwirtschaft sei.%®

Solche Uberlegungen findet man in der "Meng xue" sehr oft, wie etwa in den
"Kinderspriichen" (xiao er yu) des Lii Desheng, die in der Ming-Zeit sehr verbreitet
waren:

Willst Du ein menschliches Leben fiihren, so brauchst Du Lebensunterhalt.

Wer unterhdlt Dich, wenn Du dem Miifiggang fronst?

Von den Fertigkeiten in der Welt erwirb Dir eine.

Bist Du in Armut, dann rette Dich selbst aus dem Leid.

Um Dich satt zu essen und gut gekleidet sein, dazu brauchst Du eine Fertigkeit.
Am Ende des Tages miide, nicht wie ein Tier.56
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Lii Desheng's Sohn Lii Kun war ein berihmter Konfuzianer und sagt in seiner
"Fortsetzung der Kinderspriiche™

Miifiggang und Vergniigen fiihren die Menschen in den Untergang,
Sorge und Fleif fithren sie zum Erfolg.%?

Und in den "Texten zur Verbreitung der Tugend" heifit es:

Konzentriert wie am Tag des Kampfes,
Sorgfiltig wie beim Gang iiber eine schmale Briicke.58

Dies driickt die Bedeutung der Sorge und Furcht noch direkter aus. Diese Sorge um
den FleiB liegt der Weberschen Beschreibung der protestantischen Ethik sehr
nahe. In der Qing-Dynastie hat Li Xingfang die "Sinnspriiche eines alten
Gelehrten" verfaBt, die den "Kinderspriichen" sehr dhnlich sind. Dort gibt es den
Abschnitt "Dem Beruf folgen - Flei3":

Den ganzen Tag Vergnilgen suchen, ist bestimmt kein gliickliches Leben.
Entbehrung und Arbeit auszuhalten, ist gewifi kein Leid und Krankheit.

Bei Sonnenaufgang mit der Arbeit beginnen, beim Sonnenuntergang ausruhen.
Auch die Edelsten sorgen fiir ihr eigenes Essen.

Der Faule wird von der Faulheit krank und ist von keiner Medizin zu heilen,
nicht lahm nicht hinfillig, nur faul die vier Glieder,

der Kérper muf3 wo hingehiren, der Geist braucht eine Sorge,

wenn Du keinen Beruf hast, wo sollst Du sein?

Das Volk hat vier Stinde, und jeder hat seine Kunst,

wer Fertigkeit in seinem Gewerbe anstrebt, der wird sein Ziel erreichen.

nur fiirchten, sich nicht zu regen, nur fiirchten, nicht der Beste zu sein,

nur fiirchten, nicht beharrlich zu sein - wer sich nicht fiirchtet, wird erfolglos
bleiben.>?

Dieser Gedanke, "einen Beruf zu erfiillen" (zhi [durchfithren] ye), ist dem Konzept
des "Berufs" (zhi [Beruf] ye) beim modernen Menschen sehr nahe. Die moralischen
Ermahnungen, "mit Flei} den Beruf zu erfillen”, sind Webers Konzept der
Berufsethik eng verwandt. In der Qing-Dynastie gab es die "Gedichte der Kleinen
Lehre" von Xie Taijie. Der AnlaB, sie zu verfassen, war die Tatsache, daB der Autor
von der Lektire der "Kleinen Lehre" sehr bewegt war, aber in mancher Hinsicht
ging er dann tber diesen Text hinaus und weist die Kinder beispielsweise folgen-
dermaflen an:

Gute Dinge soll man hdufig tun, suchst Du einen Platz zur Mujfle und Freude,
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so betrachte die fleiflig arbeitenden, in Deinem Hause gibt es genug davon.

E's ziemt dem Menschen eine Kunst zu lernen, und selbst den Lebensunterhalt
zu schaffen,

sei Dein Leben lang fleifig und sparsam, bitte nicht andere Menschen um
Hilfe 60

Zur Lehre iiber den Fleif} gibt es in der "Meng xue"-Literatur noch besonders be-
rithmte, ndmlich jene, die durch den "Drei Zeichen Klassiker" weit verbreitetet sind:

Denke an den weisen Konfuzius, lerne von Lehrer Xia,

die Weisen und Heiligen des Altertums waren fleifiig beim Lernen,

Zhao Zhongling las die "Gespriche des Konfuzius'",

auch wenn jener Beamter wird, bleibt er beim Studium fleifig,

trdgt Schilfstoffe and schneidet das Bambusrohr,

und wenn jener keine Biicher hat, so wird er doch sich miithen und lernen,

die Zopfe am Stiel der Hacke, die Hacke schneidet ins Gelenk,

Jener wird zwar nicht angeleitet, und dennoch nimmt er Mithsal mit Fleiff auf
sich.61

Die letzten beiden Sitze des "Drei Zeichen Klassikers” heif3en:

Fleiff bringt Erfolg, Spiel ist nutzlos,
merkt Euch dies, Ihr sollt Euch anstrengen 52,

Li Yuxiu's "Vorschriften fiir Schiiler, urspriinglich "Texte zur Schulung der
Dummen”, leiteten die Aufklirungserziehung der Kinder in der Qing-Zeit in Gestalt
von Lernnormen und Lernprinzipen an. Sie waren eingéingig und leicht verstindlich
und jedermann liebte sie, sodafl sie nicht nur in den Einklassenschulen und den
Wohltitigkeitsschulen Pflichtlektiire wurden, sondern auch in Ahnentempeln,
Teehdusern und auf Mirkten weit verbreitet waren. Sie waren beriihmt als leicht
zu lernen und niitzlich fiir den Alltag und somit als idealer Einstieg fiir die
Aufklirung; sie losten in der Qing-Zeit nahezu den "Drei-Zeichen-Klassiker" ab.
Zhou Baozhang sagt in den "Memoriertexten fiir die unwissenden Kinder"
Neuerdings sind die "Vorschriften fiir Schiiler" weit verbreitet, sie l6sen fast den "Drei
Zeichen Klassiker" ab.63 Wie man sieht, war also ihr EinfluBl groB. In den
"Vorschriften fiir Schiiler" wird ebenfalls stark betont: Nicht langsam reagieren,
nicht gemdchlich handeln, friih aufstehen, spdt ins Bett gehen, man wird schnell alt,
schdtzt diese Zeit. Auch in den "Gedichten der Wunderkinder" wird der Fleil3 stark
betont: Auch die Kleinen miissen fleiflig lernen, das Lernen ergibt sich aus dem
Fleifs.
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Gleich zu Beginn des zweiten Kapitels von "Der Protestantismus und der kapitahi-
stische Geist " zitiert Weber einige kurze Maximen von Franklin, wie etwa "Zeit 1st
Geld", "Vertrauen ist Geld", und betont gleichzeitig, dal3 diese Normen, Zeit zu
schitzen und Vertrauen zu lehren, und der Fleif und die Sparsamkeit, sowie im
Verkehr mit anderen auf Piinktlichkeit zu achten und ein Gerechtigkeitsprinzip
aufrecht zu halten, eine groBen Nutzen auf die Erziehung der jungen Menschen
zum selbstdndigen Handeln ausiiben. Franklin fuge hinzu, daBl Sorgfalt und
Umsicht sich geradewegs darin erweisen, die Dinge, die anderen schuldig sind, im
Gedichtnis zu behalten.54 Alle diese Tugenden machen fiir Weber den "Geist des
Kapitalismus" aus, und er weist dann darauf hin:

Zundchst ist kaum notig zu konstatieren, daf nicht etwa Luther als mit dem
"kapitalistischen Geist" in dem Sinne, den wir hier bisher mit diesem Wort
verbunden haben, - oder, iibrigens: in irgendeinem Sinn ilberhaupt innerhalb
verwandt angesprochen werden darf.

Und:

Die Leistung der Reformation als solcher war zundchst nur, dafl, im Kontrast
gegen die katholische Auffassung, der sittliche Akzent und die religiose Pramie
fiir die innerweltliche und beruflich geordnete Arbeit mdéchtig schwoll.5®

Weber betont insbesondere, daB es erforderlich ist, jene im religidsen Leben tief
verwurzelten Schriften zu untersuchen, wie etwa die Leidensschriften, die
Editionen zu Gewissensfragen oder die Leitfiden zum Christentum, um zu verste-
hen, welcher Zusammenhang zwischen dem protestantischen Asketismus und den
Normen im alltdglichen Wirtschaftsleben bestand, und wie also die Religiositat
iiber jene Kaniile die Geisteshaltung eines Volkes gepragt hat.

Um die Zusammenhdnge der religiosen Grundvorstellungen des asketischen
Protestantismus mit den Maximen des ékonomischen Alltagslebens zu
durchschauen, ist es nitig, vor allem solche theologischen Schriften
heranzuziehen, die sich als aus der seelsorgerischen Praxis herausgewachsen
erkennen lassen. Denn in einer Zeit, in welcher das Jenseits alles war, an der
Zulassung zum Abendmahl die soziale Position des Christen hing, die
Einwirkung des Geistlichen in Seelsorge, Kirchenzucht und Predigt einen
Einfluf iibte, von dem - wie jeder Blick in die gesammelten 'consilia’,
‘conscientiae' usw. ergibt - wir modernen Menschen uns einfach keine
Vorstellungen mehr zu machen mogen, sind die in dieser Praxis sich geltend
machenden religiésen Mdachte die entscheidenden Bildner des
‘Volkscharakters'.66
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Im fiinften Kapitel zu "Askese und kapitalistischer Geist" untersuchte Weber die
evangelische Ethik auf der Grundlage einer eingehenden Analyse von Baxter's
"Christian Directory™

Das sittlich wirklich Verwerfliche ist ndmlich das Ausruhen auf dem Besitz,
der Genufi des Reichtums mit seiner Konzequenz von Miifiigkeit und
Fleischeslust, vor allem von Ablenkung von dem Streben nach "heiligem"
Leben. Und nur, weil der Besitz die Gefahr dieses Ausruhens mit sich bringt, ist
er bedenklich. Denn die "ewige Ruhe der Hetligen" liegt im Jenseits, auf Erde
aber mufl der Mensch, um seines Gnadenstands sicher zu werden, ‘wirken die
Werke dessen, der thn gesandt hat, so lange es Tag ist'. Nicht Mufle und Genuf,
sondern nur Handeln dient auch dem unzweideutig geoffenbarten Willen Gottes
zur Mehrung seines Ruhms.67

Zeitvergeudung ist also die erste und prinzipiell schwerste aller Siinden. Die
Zeitspanne des Lebens ist unendlich kurz und kostbar, um die eigene Berufung
festzumachen'. Zeitverlust durch Geselligkeit, faules Gerede', Luxus, selbst
durch mehr als der Gesundheit nétigen Schlaf - 6 bis hochstens 8 Stunden - ist
sittlich absolut verwerflich. Es heifit noch nicht wie bei Franklin: 'Zeit ist Geld',
aber der Satz gilt gewissermaflen im spirituellen Sinne: sie ist unendlich
wertvoll, weil jede verlorene Stunde der Arbeit im Dienst des Ruhms Gottes
entzogen ist.58

Es ist zu beachten, daB sich zu allen Prinzipien der protestantischen Ethik, die
Weber betont, immer auch Entsprechungen in den allgemein verbreiteten konfu-
zianischen Schriften finden lassen. Alle verschiedenen Aspekte, die zuvor aufge-
zeigt wurden, finden in der protestantischen Ethik ihr Gegenstiick, wie etwa die
Ermahnungen zum "frithen Aufstehen"”, die Vorwiirfe "den ganzen Tag mit anderen
zu sitzen und bedeutungsloses Zeug zu quatschen”, zu "trinken und zu schwatzen",
die Warnungen gegen "die Gewohnheit des trigen Schienderns"”, oder daB "MubBe ist
Zeitverschwendung” ist. Die konfuzianische Kultur stellt wie die protestantische
Ethik nicht dhnlich stark wie Franklin den Gedanken des "Zeit ist Geld" in den
Vordergund, verwirft jedoch vergleichbar nachhaltig den Gedanken der
Zeitverschwendung, wenn sie sagt, dal man frith aufstehen, spiit zu Bett gehen
solle, daf} Alter schnell komme, und Zeit wertvoll sei. Wird also der Gedanke des
"Zeit ist Geld” eher unter dem Aspekt betrachtet, da3 der Gedanke einer Tradition
der Wertschitzung der Zeit entstammt, so kénnte man sagen, dafl er sofort
auftritt, wenn eine Kultur zunichst keine besondere Verbindung zum Gedanken
des Geldes besitzt, und sich erst im Laufe der Geschichte eine Verknupfung
zwischen Bedurfniserfiillung und Geld ausbildet. Wird also die Ubung der
Selbstbeherrschung in der konfuzianischen Gesellschaft reflektiert, so besteht
doch ihre gesamte Bedeutung darin, dafl der Mensch sich bemiihen solle, sich
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selbst zu beherrschen und nicht miiBig zu sein? So wird also deutlich, daf} die kon-
fuzianische Ethik iiber die weitverbreiteten Schriften und den EinfluB auf das
Alltagsleben zumindestens aus theoretischer Sicht genau jener Funktion der pro-
testantischen Ethik entspricht, die Weber beschrieben hat.

Geradewegs wie Weber aufgezeigt hat, ist die Haltung der Fugger, fiir "Geld es zu
wagen" nur ein individueller Leitsatz fiir den Wagemut der Handler, wihrend die
Maximen Franklin's ethische Mahnungen an die Welt darstellen. Weil Webers
Methode sehr viel Wert auf jene Mahnungen mit ethischem Charakter legt - denn
nur solche konnen tatsachliche psychologische Beschrinkungen fiir das Verhalten
der Menschen sein -, wird demnach deutlich, dafl unsere Methode der Weberschen
gleich ist, wenn wir also die ethischen Maximen des heutigen China im Lichte fri-
herer Auffassungen betrachten und deren Auswirkungen auf das alltdgliche
Verhalten der Menschen untersuchen.

AuBerdem ist zu beachten, dal Weber viel Wert darauf legt, Franklin's Reden
nicht einfach als eine Art Camouflage einer eigentlich reinen Verfolgung egoisti-
scher Interessen aufzufassen. Stattdessen weisen sie echte asketische Elemente
quf und damit eine Verbindung zu religiosen Konzepten. Dabei ist die ethische
Anleitung der Kinder von besonderer Bedeutung, auf die Franklin mit Beispielen
aus seiner eigenen Erziehung durch den streng calvinistischen Vater betont.5® Wie
oben deutlich wurde, finden sich solche erzieherischen Mahnungen und Spriiche in
den Schriften der Konfuzianer der Ming- und Qing-Dynastie, man kann sogar
sagen, allerorts.

Wenn auch der von Weber beschriebene protestantische Gedanke des "Berufs" in
den ming- und ging-zeitlichen konfuzianischen Texten noch nicht hervorgetreten
ist, so gibt es doch einige verwandte Formulierungen. Es gibt zwar in China nicht
jenen protestantischen Gedanken einer religitsen "Berufung”, sodafl die
Vorstellung von einer Verpflichtung zur Erfiillung des Berufes noch nicht vollstin-
dig entfaltet ist. Aber der Gedanke, daf} der Beruf zu achten sei, tritt in konfuziani-
schen Schriften sehr frith auf (schon vor der Qin- und Han-Zeit), und die
Uberzeugung war weit verbreitet, daf3 jeder Mensch einen Beruf habe, und
Formulierungen wie in den "Vorschriften fir Schiiler" oder den "Maximen der alten
Gelehrten"”, daB der Beruf erfiillt werden solle, und daB man seine Bestimmung zu
erreichen haben, nur fisrchten diirfe, miiflig zu gehen, sind doch dem Gedanken des
"Berufs" engstens verwandt.
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6. Eltern- und Bruderliebe, Gut und Bése, Vergeltung

Die "Meng xue" hat zwei wesentliche Aufgaben, erstens ethische Belehrung, zwei-
tens kulturelle Aufklarung. Seit der Song-Zeit wird die Bedeutung der moralischen
Erziehung in der kulturellen Aufklirung noch stirker betont. Die wichtigsten ethi-
schen Prinzipien stammen von den Konfuzianern. Im "Tausend Zeichen Text" aus
der Liang-Dynastie heifit es:

Die Tugend schafft den Ruhm, die vollendete Form zeigt sich in Redlichkeit.?

Gesicht und Haltung wie beim Nachdenken, die Rede ruhig und gemessen.
Nach oben Harmonie und nach unten gute Beziehungen, der Ehemann ruft und
die Frau folgt.’1

Menschenliebe und Barmherzigkeit, im Verborgenen trauern, das ndchstlie-
gende tun, nicht in die Ferne schweifen,

an Rechtschaffenheit sparen und die Ehrlichkeit geringschitzen, bedeutet ein
unstetes Leben des Riubers. 72

Menzius lehrt die Schlichtheit, Shi Yu die Aufrichtigkeit,
Vorbilder der Goldenen Mitte, Fleifs, Bescheidenheit, Sorgfalt und
Beharrlichkeit. 73

Sich selbst priifen, gibt Rechtschaffenheit, Verwohnung fiihrt zum Trotz.74

Der "Drei Zeichen Klassiker” geht gleich zu Beginn davon aus, da der Mensch im
Wesen gut sei, und sieht das Streben nach Gutem tief im Menschen verwurzelt.
Besonders plastisch wird hervorgehoben Erst Eltern- und Bruderliebe, dann eigene
Erfahrung. In der Tat, samtliche Schriften und Lehrtexte der "Meng xue" sind Teil
der konfuzianischen Kultur und letzten Endes betonen sie die Uberlegenheit der
konfuzianischen Ethik. Und innerhalb dieser nimmt der Weg der Eltern- und
Bruderliebe einen zentralen Platz ein, was den Kern der Familien- oder
Verwandtschaftsethik angeht. Der "Drei Zeichen Klassiker" sagt:

Xiang ist neun Jahre alt, kann den Eltern das Bett wéarmen,
er erweist ithnen Elternliebe, so soll es sein.

Rong ist vier Jahre alt, ldfit sein Birne,
er ist der jiingere Bruder des Alteren, dies soll er wissen.

Man sagt: Menschlichkeit, Rechtschaffenheit, Riten, Wissen und Vertrauen,
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diese fiinf Tugenden diirfen nicht abreiflen.

Durch alle Generationen, bis zum Monch in der Verborgenhett,

und bei allen. Vilkern, gibt es die Pflichten des Menschen.

Der Grofimut des Vaters gegeniiber dem Sohn, der Gehorsam der Frau gegen-
iiber dem Mann,

den dlteren Bruder lieben, den jiingeren achten,

die Ordnung des Alters respektieren, die Freunde schitzen,

den Edlen verehren, die Treue des Ministers,

alle diese zehn Formen des rechten Verhaltens sind allen Menschen gemetn. 75

In den "Vorschriften fiir Schiiler” gibt es viele moralische Belehrungen, wie:

Zuerst Eltern- und Bruderliebe, dann Sorgfalt und Vertrauen,
grofiherzig zu den Menschen, und Menschlichkett den Nichsten.7®

Es gibt sehr detaillierte Abschnitte, wie die Kinder die Eltern behandeln solien,
etwa:

Wenn die Eltern rufen, so zigere nicht,

Wenn die Eltern Anweisungen geben, sei nicht trige,

wenn die Eltern Dich lehren, so lausche respektvoll,

wenn die Eltern Dich tadeln, so akzeptiere und befolge es.”?

Es gibt auch sehr konkrete Normen zum Respekt gegeniiber Alteren und zur
Achtung, die dlteren Briidern entgegenzubringen ist:

Der Altere spricht freundschaftlich, der jiingere voller Respekt,
zwischen dlteren und jiingeren Briidern herrsche Harmonie, die Pietdt sei unter
thnen.78

Wenn der Altere steht, so nimm nicht Platz.

Sitzt der Altere, so setz Dich erst auf Anweisung.

Vor dem Alteren sei respektvoll, die Stimme sei leise,

doch es geht auch nicht an, daf er Dich nicht versteht.

Gehst Du hinein, so eile, gehst Du hinaus, so langsam,

Stellst Du eine Frage, so lasse Deinen Blick nicht schweifen. 79

Wenn also jeder Mensch von klein an diese Belehrungen iiber die Ordnung des
Respektes zwischen den Alterstufen der Menschen erfiahrt, so 148t sich leicht
ausmalen, wie diese in modernen Unternehmen zu einer Ordnung der inneren
Organisation transformiert werden.
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Tatséchlich haben aber in der "Sammlung zur leuchtenden Tugend” die morali-
schen Anweisungen den Bereich der Familienethik iiberschritten und sind auf die
gesellschaftliche Ordnung iibertragen worden. Am Anfang dieser Schrift wird ge-
sagt.

Wenn Du eine gute Tat tust, frage nicht vorher nach der Zukunjt. 80

Das ist Dong Zhongshu's Maxime "Bei der Begriindung der Angemessenheit des
Richtigen frage nicht nach seinem Nutzen, bei der Erklirung des richtiges Weges

berechne nicht nach seinen Effekten", die hier als ethisches Prinzip verweltlicht
wird. Es heifit auch:

Was den anderen hilft, hilft Dir selbst.51

Auf diese Weise wird Mo Z1's "Ausgleich der Nutzen im Verkehr" zu einer utilitari-
stischen Ethik. Er verbindet sogar gutes Gewissen und Rechtlichkeit: Dem Herz
folgen und nicht gegen es handeln, dann sind die zehntausend Gesetze klar, Wird das
Herz beherrscht, so sind auch die Gesetze beachtet.82 Diese Anschauungen kinnen
sicherlich einen allgemeinen, zeitlosen Charakter beanspruchen.

Die "Bestimmungen fiir Schiiler" betonen auflerdem das Vertrauen sehr stark:

Benutzt Du Sachen anderer, so bitte stets deutlich darum,
fragst Du nicht, so ist es Diebstahl,

Leihst Du Sachen anderer, so gib sie piinktlich zuriick,
Borgt jemand Sachen, so sei nicht knauserig,

Sobald Du sprichst, ist Vertrauen das wichtigste,

Betrug und Anmaflung, wie soll das gehen?83

In der "Meng xue" wird auch viel Wert auf den Fortschritt der Tugend und die
Vervollkommnung des Charakters gelegt:

Siehst Du Menschen Gutes tun, so nehme es zum Vorbild,
stehst Du Menschen Schlechtes tun, so denke dariiber nach.
Andere Dich, und warte nicht auf Mahnung 3
Es wird gesagt:
Horst Du Lob, so fiirchte ist, wirst Du auf Fehler hingewiesen, so freue Dich,

Wenn Du selbst fihig bist, so nimm es nicht als Dein Eigenes,
haben andere Fahigleiten, so schiitze sie nicht gering.8°
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Und schlieB3lich:

Bei Geben und Nehmen unterscheide deutlich,

Gib viel und nimm wenig,

Trittst Du an andere heran, frag' Dich erst selbst,
Erhebe keine Forderungen, wende Dich an Dich selbst.8°

In dem "Text zur Verbreitung der Tugend" heifit es:
Der Edle liebt Vermagen, das mit dem rechten Weg einhergeht.57

Mit solchen klingenden Versen werden die grundlegenden Prinzipen der konfuziani-
schen Ethik popularisiert und dargelegt, sodall sie bei Kindern und breiter
Bevilkerung aufgenommen werden, und ihr Einfluf tief und weit ist.

In diesen Ermahnungen geht es grundsitzlich darum, den Menschen zum Guten
anzuleiten und zum Guten zu raten. Eine Besonderheit der popularisierten konfu-
zianischen Ethik ist die Auffassung, dal Gut und Bose eng mit dem Prinzip der
Vergeltung verbunden sind. Daher trifft man in der "Meng xue"-Literatur sehr
hiufig Aussagen zur Vergeltung von Gut und Bése an. So in der "Sammlung der
leuchtenden Tugend™

Wer Gutes tut, wird reich ernten,
wer Boses tut, wird ins Unheil stiirzen.%8

Gutes wird mit Gutem vergolten, Bises mit Bisem.
die Vergeltung hat ihre Zeit, Gliick und Ungliick bestimmt man nicht selbst.%

Gut und Bose werden letztendlich vergolten,
es geht nur darum, ob friiher oder spdter.%

Nimmst Du anderen das Land oder betriigst sie um ihr Geld,
dann wird Dein reicher Haushalt nicht lang Bestand haben.
Sage nicht, Du sihest keine Vergeltung heute,

sei Dir bewufit, sie wird bei Deinen Nachfahren sein.”!

Der "Text zur Verbreitung der Tugend" sagt:

Gutes wird mit Gutem, Boses mit Bésem vergolten.
Ohne Vergeltung geht es nicht, der Tag ist nur noch nicht gekommen.??

Das Gute bringt das lange Leben, das Bose den friihen Untergang. %3
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Zur gleichen Zeit ist der Gedanke des Schicksals in der "Meng xue"-Literatur sehr
weit verbreitet, in der "Sammlung der leuchtenden Tugend" zum Beispiel:

Hundert Jahre gibt es Schicksal, nicht ein Jota hingt vom Menschen ab.

Unter einem schiechten Stern wird der Edle dumm, und es kommt die Zeit,
wenn der Gewshnliche stark wird.

Sind der Stern gut und das Herz auch, hast Du Gliick bis ins hohe Alter.

Sind der Stern gut und das Herz nicht, wirst Du auf halbem Wege scheitern,
sind Stern und Herz schlecht, so herrscht Ungliick bis ins Alter.%5

Ein gutes Herz gebiert der Familie edle Séhne,
Ist Dein Stern gut, brauchst Du nicht auf dem Vermogen der Ahnen zu bauen. 96

Oder aus den "Gedichten der Wunderkinder™

Langes Leben und frither Tod werden durch das Schicksal bestimmt, Armut

und Erfolg haben ihre Zeit.
Auf dem Irrweg plagst du dich vergebens, fiige dich in dein Schicksal. 97

Der "Text zur Verbreitung der Tugend" wiederholt nicht nur die Aussage der
"Gespriche”, dafl Tod und Leben durch das Schicksal, Gliick und Reichtum durch
den Himmel bestimmt werden, sondern sagt dariiber hinaus:

Was das Schicksal Dir bestimmt, wird letztlich geschehen,
was das Schicksal Dir nicht bestimmt, da hilft auch der stdrkste Wille nicht.%8

Das Leben wird nicht vom Menschen gelenkt,
vom Schicksal wird es bestimmt. 99

7. Nutzen und Erfolg

In der "Meng xue"-Literatur besteht jener Teil, der beziiglich des gesellschaftlichen
und wirtschaftlichen Verhaltens am meisten verweltlicht ist, nicht in den
Ausfithrungen zu Vergeltung und Schicksal, sondern zum Streben nach Nutzen
und Erfolg. Mit anderen Worten war die "Meng xue"-Literatur recht erfolgreich
damit, das rationalisierte Streben nach Nutzen in eine ethische Norm zu trans-
formieren.
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Am Ende des "Drei Zeichen Klassikers" lesen wir folgende zusammenfassende
Bemerkungen:

Huldige dem Edlen, erweise Gnade dem Volk,
Erlange Ruhm und Stiirke, so sind Deine Eltern machtvoll,
den Vorfahren gibst Du Ruhm, den Nachfahren Reichtum. 160

Dem Edlen Ehre zu erweisen und dem Volke Gnade, war die Auffassung der
Konfuzianer zur gesellschaftlichen Wohlfahrt; Ruhm den Ahnen und Ehre den
Eltern zu geben, den Nachfahren Wohlstand zu hinterlassen, all dies sind
Familienideale des Volkskonfuzianismus; und Ruf und Ruhm zu erlangen, ist das
Ziels des individuellen Strebens nach Erfolg. Was also der "Drei Zeichen Klassiker"
schlieBlich als gesellschaftlichen, familidren und individuellen Erfolg zusammen-
faf3t, ergibt insgesamt eine deutliche und starke Erfolgsorientierung. In der Tat,
betrachtet man den "Drei Zeichen Klassiker" als ein System, dann stellt der
Zielkomplex mit diesen drei Komponenten das zentrale Anliegen des gesamten
Systems dar. Es ist also eine Besonderheit des Volkskonfuzianismus, ethische
Normierung und Erfolgsorientierung zu einem Ganzen zu verschmelzen.

Konfuzius hat zwar frith gesagt, Wer gut lernt, wird Beamter. Doch sagte er auch,
Wer ein guter Beamter ist, der lernt.10! Die spiteren Generationen haben dann sehr
hiufig den ersten Satz zur Begriindung herangezogen, daB Konfuzius den indivi-
duellen Erfolg stark gewertet habe. In der "Meng xue"-Literatur sagt die "Schrift
der Tausend Zeichen™

Die Grundlage des Ruhms ist das grenzenlose Studium,
durch Lernen zum Beamten werden, das Amt ergreifen, um zu regieren.102

Die Menschen werden erzogen, die weltlichen Angelegenheiten der Ahnen zu re-
spektieren, und die Errungenschaften von Generation zu Generation weiterzuge-
ben. Durch gutes Lernen soll man Beamter werden und regieren, und es wird sogar

gesagt:

Halte fest an der Ubung des Edlen, der wahre Adel zieht sich selbst am
Strick 103

Dies 4Bt sich so deuten, daf} die Ubung des Edlen ein Instrument ist, um wahren
Adel zu erreichen. Der "Der Tausend Zeichen Text" sagt:

Der Haushalt erlange acht Kreise als Lehen, tausend Soldaten die Familie,

die Insignien der Wiirde bekomme, reite den Wagen mit reicher Verzierung,
ein hohes Gehalt und Reichtum, Wagen und Pferde stark und schnell,
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strebe nach Erfolg und Ruhm, Denkmiiler und Inschriften sollen Dir gewidmet
sein 104

So werden die Menschen aufgefordert, nach Ruhm und Reichtum, Ehre und Sold zu
streben.

Die nach der Song-Zeit weit verbreiteten "Gedichte der Wunderkinder"” sind erfiilit
von den volkskonfuzianischen Werten des fleiligen Lernens und des Strebens nach
Positionen.

Der Kaiser schitzt Talent,

Aufsditze sollt ihr lernen,

alle Bemiihungen sind nur von minderer Qualitdt,
nur das Lesen ist von hohem Wert 105

Von klein an sollt Ihr lernen,

durch Aufsiitze Position erlangen,

der Kaiserhof ist voll von Wiirdentrdagern,
sie alle sind Gelehrte. 106

Von klein an habe ich gelernt,

ausgeglichen und mit hohen Ambitionen,

der Andere strebt nach einem giildenen Schwert,
ich habe einen Pinsel wie ein Messer.107

Am morgen ein Bauerssohn,

am Abend steigt er zum Kaiserpalast,
Kanzler und Generdle kennen keine Herkunft,
ein Mann stiitzt sich auf die eigene Kraft.108

Das Lernen ist der Schatz des Menschen,
der Gelehrte ist das Kleinod des Festes,
Wenn der Edle einen Kanzler sucht,
dann muf dies ein. Gelehrter sein. 109

Verschmdihe die Gelehrtenkappe nicht,

Lesen schadet Menschen nichi,

in hoher Stellung handelst Du tm Interesse der Welt,
in der Not bleibst Du tugendhaft. 110

Die Zeit der grofien Priifungen ist gekommen ,
aus dem Volke steigst Du durch Schreiben mit Deinesgleichen auf,
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Dein Name wird in das zimtene Register der Unsterblichen eingetragen,
schnell bist Du der erste im Himmelspalast. 111

Gliicklich fiir den akademischen Grad ausgewdhlt,

Ist das Talent grof, iiberragst Du alle anderen,

das Glithwiirmchen am Fenster verldfit seine alten Spuren,
die Wildgans auf der Pagode erlangt frithen Ruhm. 112

Wer in der Jugend friith aufsteigt,

wird von jedem Kaiser anerkannt,
Am Tor des Yu sind drei grofie Wellen,
In der Ebene ein grofier Donner.’13

Kommt der Tag des Aufstiegs,

und beide Eltern sind noch nicht alt,

so kehrst Du in Brokat in die Heimat zuriick,
dies ist wirklich ein Sohn. 114

Diese Auswahl aus den "Gedichten der Wunderkinder” ist beherrscht von den
Aufforderungen, durch Lernen zum Beamten zu werden, und ruft die jungen
Schiiler auf, als Beamter zum Kanzler zu streben, in der Karriere der erste zu sein,
und stellt die Eintragung in die Liste hochster Wiirdentréger als die bedeutendste
der vier groBen Freuden des Menschen dar.

8. Die theoretische Grundlage der volkskonfuzianischen
Ethik: Die Transformation des spiatmingzeitlichen
Konfuzianismus

In der Entwicklung Wang Yangmings und seiner Schiiler ereignete sich ein Wandel,
der sie von der Orthodoxie fortfiihrte. Dieser Wandel fand vor allem in dem zentra-
len Begriff des song- und mingzeitlichen Rationalismus Ausdruck, niamlich der
"Untersuchung der Dinge" (ge wu). Wang Yangming's Schiiler Wang Gen entwic-
Lkelte eine Lehre von der "Untersuchung der Dinge", die von derjenigen der Vorbilder
abwich. Aus seiner Sicht geht es dabei vor allem um ein Verstdndnis dessen, was
"Ding" ist. Er meint, das lebendige Selbst (shen) ist ein einziges Ding (wu) mit
Himmel und Staat, und nur ein Ding nennt man das A und 0.115 Das heifit, alle
Dinge sind Dinge, oder aus der Perspektive, daB alle Dinge eine bestimmte gemein-
same Gestalt haben, so sind sie eigentlich eine Einheit, und die Dinge sind tatsdch-
lich ein einziges Ding. Hingegen hief} es in der "Grofien Lehre", daB die Dinge Anfang
und Ende haben, und daB also eine Untersuchung der Dinge gerade darin bestehen
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mulf, bei diesen Dingen eben Anfang (ben) und Ende (mo), Wesen und Akzidentelles
zu differenzieren. Aus Wangs Sicht ist die Bemerkung der "GroBen Lehre", "die
Vervollkommnung des Charakters ist die Wurzel", so zu verstehen, daB alse das
lebendige Selbst der Anfang und Grund ist, und er sagt daher: Genau deshalb ist
das lebendige Selbst der Grund aller Dinge der Welt, und diese Dinge sind das Ende,
das Ich das Wesen, die Dinge das Akzidentelle.116 Wenn aber das Ich der Anfang ist,
welche Bedeutung besitzt dann der Begriff der "Verbindung" (guan)? Wang Gen
sagt: Ordnung, das ist mit dem Winkel bauen. Das Maf wird zwischen Anfang und
Ende gelegt, und die Untersuchung der Dinge bedeutet, dafi bei Unordnung des
Wesens das Akzidentelle nicht geordnet sein kann.11? Das Maf} anwenden bedeutet
also ein Gleichgewicht herstellen, und die "Verbindung" herzustellen, ergibt sich
also aus der Aquilibrierung des "Endes" durch den "Anfang". Er sagt:

Ich selbst bin ein Winkel, und der weltliche Staat ist ein Viereck, und durch den
Winkel kann ich erfahren, ob das Viereck ordentlich ist, der Winkel also ist das
Maf des Unordentlichen. Man braucht also nur einen rechten Winkel, und
braucht nicht betm Viereck selbst nach dem Rechten zu schauen, denn wenn der
Winkel richtig ist, ist auch das Viereck ordentlich, und wenn das Viereck geord-

net ist, dann entsteht Ordnung insgesamt, und deshalb spricht man dann von
der Ordnung der Dinge.118

Das heifit also, wenn das lebendige Selbst der Anfang und das Wesen ist, dann ist
es also der Winkel, der die Grundlage des rechten Ausmessens bietet. Gilt dies, so
muf} die gesamte Aufmerksamkeit darauf konzentriert werden, das lebendige
Selbst zu ordnen.

Wenn wir nun die Lehre Wang Gens nur so interpretieren wiirden, daf sie eine
Wiederholung der These ist "die Vervollkommnung des Charakters (xiu shen) ist
der Anfang", die von der Groflen Lehre und den traditionellen Konfuzianern vertre-
ten wurde, so wiirde seiner Lehre von der Untersuchung der Dinge keine neue
Bedeutung zukommen, und sie hitte keine grofle Wirkung haben kénnen.
Tatsachlich aber erhielt seine Auffassung zur Untersuchung der Dinge deshalb so
grole Aufmerksamkeit spiterer Gelehrter, weil er iiber diese Lehre von der
Selbstvervollkommnung hinaus Konzepte einfiihrte wie die Selbstliebe oder Liebe
des Lebens (ai shen), die Ruhe des lebendigen Selbstes (an shen), den Schutz des
Lebens (bao shen) und seine Verehrung (zun shen). Diese Auffassungen unter-
schieden sich nicht nur stark von Zhu Xi und Wang Yangming, sondern stellten
einen wesentlichen Unterschied zur gesamten konfuzianischen Tradition dar.

Wang Gen richtet sich gegen die Auffassung, daB die Aussage der Grofien Lehre
"zum Guten stehen" bedeute "die klare Tugend erstrahlen zu lassen”. Stattdessen
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sagt er, Zum Guten stehen heifit dem lebendigen Selbst Ruhe geben, und wer dies er-
reicht, konstituiert den Anfang der Welt.

Wer weif3, daff das lebendige Selbst der Anfang der Welt ist, der strebt mit aller
Kraft die hellstrahlende Tugend an und sorgt sich ums Volk. Ist das Leben nicht
in Ruhe, kann der Anfang nicht konstituiert werden, und ist der Anfang in
Unordnung, so kann auch das Ende nicht geordnet sein, 119

Weil also Wang Gen das Selbst als Anfang aller Dinge betrachtet, vertritt er die
Lehre vom "Ehrfurcht gegeniiber dem lebendigen Selbst" (oder: Verehrung des
Lebens") und sagt: :

Das lebendige Selbst (shen) und der Weg (dao) sind eine Einheit, der
Ehrfiirchtige folgt dem Weg, der Ehrfiirchtige folgt dem Leben. Wer dem Leben
Ehrfurcht erweist, aber nicht dem Weg, das ist keine Ehrfurcht gegentiber dem
Leben, wer den Weg wiirdigt, aber nicht das Leben, der erweist keine Ehrfurcht
dem Weg. 120

Im traditionellen Konfuzianismus ist es nur denkbar, das Selbst zu vervollkomm-
nen (xiu shen), nicht aber, dem Leben Achtung zu erweisen. Denn in der Lehre von
der Selbstvervollkommnung bedeutet das Leben etwas, das verbessert und geord-
net werden mufl. Wenn aber Wang Gen Leben und Weg zusammenbringt und offen
die These von der Selbstachtung formuliert, so hatte es dies in der Fortentwicklung
des song- und mingzeitlichen Rationalismus noch nie gegeben.

Auch die Ruhe des Lebens (an shen) ist bei Wang Gen etwas anderes als bei Wang
Yangming, denn Wang Yangming ist der Auffassung, daBl die
Selbstvervollkommnung darin besteht, Sehen, Horen, Sprechen, Bewegen, die
Steuerung des Korpers und das Verhalten an den Prinzipien der Rechtschaffenheit
und der Vernunft auszurichten. Wang Gen sagt jedoch:

Wer nicht weifs, was die Ruhe des Lebens ist, wird scheitern, wenn er die
Angelegenheiten des weltlichen Staates regeln mochte. Wer den Boden unter den
Fiiflen verliert, sich selbst und den Korper schidigt, wer Hungers stirbt, und dies
als das richtige darstellt, wie soll denn jemand, der sich selbst nicht zu erhalten
vermag, den Staat erhalten?121

Nach dieser Uberlegung ist also die Auffassung der Alten beziiglich dessen, was ein
loyaler Minister und ein rechtschaffener Beamten-Gelehrter ist, und was es heiflt,
mit dem Leben das Rechtschaffene zu erlangen, gar nicht gleichbedeutend damut,
das lebendige Selbst zu erhalten und ihm Ruhe zu geben. Bei Wang Gen ist das
"Gelbst" im Begriff der Ruhe gleichbedeutend mit der lebendigen Exastenz des indi-
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viduellen Kérpers aus Fleisch und Blut. Die menschliche sinnliche Existenz zu lie-
ben, ist also gleichbedeutend mit der Wertschéiitzung moralischer Prinzipien. Und
genau dies ist eine neue Denkrichtung. In den Aufzeichnungen der Lehren des
Wang Gen findet sich auch ein Gesprich mit einem Schiiler:

Es gibt Menschen, die an der Lehre der Ruhe des Lebens zweifeln und sagen: Yi
und Qi haben nicht ihr Leben geschiitzt, aber ihre Seele (xin). Wang antwortet:
Wer seinem Leben und seiner Seele Ruhe gibt, der ist gut. Wer sich um das
Leben nicht sorgt und nur um die Seele, wihlt die schlechtere Haltung. Wer bei-
des nicht tut, ist schlecht. Wer sein Leben fiir die Welt gefithrdet, von dem sagen
wir, dafl er das Wesen verliert. Wer sein Leben zugunsten der Welt bereinigt, von
dem sagen wir, er verliert das Ende. 122

Die fritheren Konfuzianer haben den Willen von Bo Yi und Shu Qi gepriesen, die am
Shou Yang Berg verhungert sind, weil sie die Nahrung verweigerten. Aus traditio-
neller Sicht ist es das hiichste Ideal, wenn die Menschen ihr Leben fiir moralische
Ideen opfern. Aber aus der Sicht Wang Gen's ist das kérperliche Selbst als Kern
des Lebens das Essentielle, und wenn es dieses Selbst des Lebens nicht gibt, dann
braucht von anderem gar nicht gesprochen werden. Von diesem Blickwinkel aus
betrachtet, ist an Yi und Qi nichts Nachahmenswertes zu entdecken. Wang Gen
sagt: Wenn der Mensch in Elend und Armut lebt und der Korper friert und hungert,
so verliert er sein Wesen und kann nicht lernen. 123

Damit also ein Mensch lernen kann, muB er sich zunichst angestrengt bemiihen,
die materiellen Voraussetzungen seines Lebens zu schaffen und zu bewahren. Jede
Art von Betdtigung, die zu der Befriedigung, der Wahrung und Entwicklung der
Bedurfnisse des Lebens beitrigt, ist also sehr bedeutsam, vom Erwerbsleben
(einschlieBlich Handel, Landwirtschaft und Handwerk) bis zur Entsagung von der
Welt.

Eine dhnliche Verinderung vollzieht sich auch beziiglich des Konzeptes des "spon-
tanen guten Wissens" (liang zhi). Wang Gen stellt die These auf: "Klare Weisheit
bedeutet Wahrung des Selbst” und sagt:

Die klare Weisheit ist das gute Wissen. Wer sein Leben gut zu wahren weifl, der
ist weise und kann viel. Wissen, wie sein Leben zu schiitzen ist, bedeutet sein le-
bendiges Selbst zu lieben,; wer aber sich selbst liebt, kann nicht umhin, die an-
deren zu lieben, Menschen, die zur Liebe fiihig sind, werden also auch mich lie-
ben, und wenn dies der Fall ist, so wird mein lebendiges Selbst bewahrt. 124

Welche Bedeutung hat nun aber ein solches Denken iiber das sinnliche Leben als
Essenz fiir die Wertanschauungen? Aus dem oben Gesagten ergibt sich, dafl Wang
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Gen meint, die Wahrung des Lebens sei die grundlegende Bedeutung des Guten
Wissens, und so gibt es gar keinen prinzipiellen Unterschied zwischen dem sponta-
nen guten Wissen und den Impulsen des Lebens. Zur gleichen Zeit gelang Wang
iiber die Interpretation der Wahrung des Lebens als Gutes Wissens zu einer Ethik
der "Menschenliebe". Er verwendet hier eine dialektische Argumentation ahnlich
derjenigen Mo Zi's, d. h. die Menschenliebe ist kein absoluter Wert, sondern ich liebe
die Menschen, weil ich auf diese Weise erreichen kann, dafl sie mich lieben. Da die
Menschenliebe also kein absolutes moralisches Gebot ist, und auch kein
Erfordernis besteht, eine gesellschaftliche Harmonie zu realisieren - sodal} sie
stattdessen ein Mittel der Selbstliebe und Wahrung des Selbstes ist -, weicht diese
Ethik sehr weit von der orthodoxen konfuzianischen Ethik ab.

Nun stellt diese Theorie eine Hypothese beziiglich der affektuellen Resonanz ZWi-
schen den Menschen auf, sodaf also meine Menschenliebe die Menschen veran-
laBt, mich zu lieben, und wenn ich im individuellen Interesse anderen schade, wer-
den diese Vergeltung iiben. Obgleich also ihre letzte Begriindung in der Wahrung
des Lebens liegt, ist die ethische Lehre von der Wahrung des Lebens also nicht
identisch mit einem egoistischen Individualismus. Wang Gen hat daher keinesfalls
die traditionelle konfuzianische Ethik negiert und damit deren moralische
Kategorien und Auffassungen zur moralischen Selbstvervollkommnung. Allerdings
stammt er aus einer einfachen Familie und betrachtet die einfachen Menschen
auch als Zielgruppe seiner Lehre. Daher fiihrt er unbewul3t ethische Konzepte
einfacher Menschen wie die Selbstschutz und die Liebe zum eigenen Leben ein, und
wendet bei der Interpretation der traditionellen konfuzianischen Ethik eine
Methode an, die derjenigen Mo Zi's ahnelt, niamlich in die Wertziele
Nutzenvorstellungen einzufiihren. So gewinnt in seiner ethischen Auffassung also
die sinnliche individuelle Existenz eine Bedeutung fiir das Leben und die Werte. Es
ist sehr deutlich, da Wang Gen mit diesen Uberlegungen den Besonderheiten der
volkskonfuzianischen Ethik recht nah kommt, und seine Lehre damit eine Form
der Diffusion rationalistischer Werte der Elitekultur in der Volkskultur darstellt.

Wang Gen war Wegbereiter der Qinzhou-Schule. Einer von deren wichtigsten
Reprisentanten war Lou Rufang, der in der Familienethik ebenfalls eine populari-
sierte Form entwickelte. In der Lehre seiner spiten Jahre erhebt er "Eltern- und
Bruderliebe, Barmherzigkeit" zu Prinzipien, die im wesentlichen in seiner eigenen
Familienerfahrung griinden. Sein Familienleben war von gegenseitiger Liebe und
Nihe geprigt, voll Warme und Zugehorigkeitsgefiihl, und daher ging er davon aus,
daB alle Menschen diese Werte als angeborenes gutes Wissen in sich tragen; wenn
also nach diesen Werten gehandelt wird, so lduft alles natiirlich ab und wie von
selbst.
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Aus dieser Auffassung zum angeborenen Wissen der Menschen um Eltern- und
Bruderliebe und Barmherzigkeit zieht Luo eine weiterreichende Schlufifolgerung:

Wenn also diese Tugenden aus der Famile in das ganze Land ausstrahlen, so
wird es im Staat keinen Menschen geben, der nicht Eltern- und Bruderliebe und
Barmherzigkeit in sich tragt. Und wenn diese Tugenden aus dem Staat in die
ganze Welt ausstrahlen, dann gibt es keinen Menschen mehr ohne sie 125

Diese Auffassung Luo's hatte es bei den fritheren Konfuzianern nicht gegeben, daf3
niamlich alle Menschen Eltern- und Bruderliebe als angeborenes gutes Wissen in
sich tragen, und daB sie also in die ganze Welt verbreitet werden, wodurch es kei-
nen Menschen ohne sie gibt. Nach der friiheren konfuzianischen Auffassung sind
diese Tugenden zwar angeborenes gutes Wissen, aber das bedeutet hier nicht uno
actu, dafl alle Menschen diese Tugenden erreichen. Das liegt daran, daf} diese
Tugenden bei Luo anders interpretiert werden als bei den orthodoxen Konfuzianern.
Er sagt:

So wird das Volk von den Gelehrten und Beamten angetrieben: die Gelehrten
und Beamten wollen ihren Familie zu Ruhm bringen und ihr Haus erstrahlen
lassen, indem sie standhaft dem Weg folgen, und also intensiv der Eltern- und
Bruderliebe und Barmherzigkeit huldigen. Und obgleich die Beschiftigungen
der breiten Massen nicht von gleichem Stande sind, so versorgen sie ebenfalls
thre Eltern und ziehen thre Kinder auf und folgen dabei der Eltern- und
Bruderliebe und Barmherzigkeit aufs Auferste. Nie gab es andere Menschen. ...
Wenn Du Mufle hast, so gehe durch die Strafien und Gassen, schaue Dir das
Gewimmel der Massen, Wagen und Tiere an, das Gewirr der Laststangen, die
Zahl der Menschen ist tausend- und millionenfach, ihre Art ist myriadenfach
verschieden, gleichwohl hat aber von Osten bis Westen, von Morgen bis Abend
Jeder Mensch seine Beschdftigung und seine Lebensgrundlage; auf jedem Schritt
meiden die Menschen Gefahren und achten so auf ihr Leben. Und hinter all dem
stehen die festen Bande zu Eltern, Frau und Kindern; daher sind sie angestrengt
um den Lebensunterhalt bemiiht, schiitzen ihr Leben, und in villiger Freiheit
wire es nicht moglich.126

Diese Betrachtung zeigt, da3 Lou Rufang die ethischen Kategorien nicht nur auf
die Beamtennormen der konfuzianischen Klassiker beschrinkt und aus dem
Erfordernis des Dienstes an Alteren und Ubergeordneten ableitet, sondern sie als
ein zusammenhingendes Wertesystem betrachtet, das von der Pflege der Eltern,
der Erziehung der Kinder, iiber die Sicherung des Lebens, die angestrengte
Befassung mit dem Lebensunterhalt bis zur Errichtung eines berithmten Hauses
und der Erlangung von Ruhm fiir die Familie reicht. Alle diese Werte lassen die
ethischen Prinzipen und Normen der Familienethik hervortreten. Lou Rufang be-
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tont also mit diesen grundlegenden Prinzipien der Eltern- und Bruderliebe und
Barmherzigkeit nicht nur die ethischen Ideale des traditionellen Konfuzianismus,
sondern dhnlich wie Wang Gen versteht er diese Prinzipien als eine Familienethik
und rechtfertigt also, daB fiir die Familie nach Reichtum gestrebt wird, nach
Ruhm, Erfolg und anderen Nutzenzielen, und er bejaht die Serge um das Leben und
den Fleil als ethische Kategorien. Anders gesagt, findet also der
Volkskonfuzianismus in seiner besonderen Weise der Interpretation dieser
Kategorien eine umfassende Berechtigung.

Die Lehre des Wang Gen iiber die Sorge um das Leben und die Selbstachtung sowie
die Uberlegungen des Lou Rufang zum Selbstschutz fiir die Familie-und zum Fleif}
bei der Arbeit haben auf Lii Kun sehr grofen EinfluB ausgeiibt, der die mingzeitli-
che "Meng xue" wesentlich mitgeprigt hat. Er sagt: Die Wahrung des lebendigen
Selbstes ist Tugend und Rechtschaffenheit. Und: Das Herz braucht Ubung, der
Korper Arbeit.127 Und er sagt:

Die Gelehrten und das Volk der alten Zeiten haben sich stets bemiiht, ihre
Angelegenheiten zu regeln, angestrengt und konzentriert bei der Sache zu sein,
und auf jede Kleinigkeit zu achten, am Morgen mit der Arbeit zu beginnen, des
Abends iiber sie nachzudenken und zu planen, was am ndchsten Tag zu tun set.
Die Edlen bemiihten sich um ihre Tugend, die einfachen Leute waren mit threm
Beruf befaft, Tag fiir Tag fleifiig, morgens aufgestanden, abends zum Ruhen
gelegt, niemand wagte auch nur ein Jota Mifiggang, der Meister vergaf als
Beamter die Tugend nicht, das Volk war nicht toricht. 128

Hier wird deutlich, dafl die volkskonfuzianische Ethik, die in groffem Umfang in der
"Meng xue"-Literatur widergespiegelt wird, nicht nur ein notwendiges Ergebnis der
Popularisierung der Elitekultur in niedrigeren Schichten war, sondern in dieser Zeit
auch den Hintergrund einer Verweltlichung innerhalb des Rationalismus besall.
Die These, daf} die weltliche Lebensethik und das konfuzianische Denken verschie-
den seien, entbehrt also jeder Grundlage.

AbschlieBend mochte ich noch auf die "Aufzeichnungen der Erfolge und MiRerfolge"
hinweisen, die Ende des Ming-Dynastie eine Bliite erfuhren. Der relativ stark
verweltlichte Gelehrte Yuan Liaofan schuf unter dem Einfluf} des Taoismus ein
"Buch der Erfolge und MiBerfolge", also ein individuelles Notizbuch, in dem gute und
bose Taten aufgezeichnet werden. Diese Praxis fand nicht nur in der breiten
Gesellschaft groBes Echo, sondern iibte auch auf die orthodoxen Konfuzianer
EinfluB aus. Die spatmingzeitlichen, beriihmten konfuzianischen Denker Liu
Zongzhou mit den "Aufzeichnungen eines Menschen" und Lu Shiyi mit dem "Heft
der Ordnung und des Erreichten" sind unter diesem EinfluB entstanden. Diese Art
von Aufzeichnungen tiber Erfolg und Fehler des moralischen Handelns des
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Menschen kionnte durchaus als Asketismus im Sinne Webers aufgefaf3t werden.
Ein guter und redlicher Mensch wird also Gut und Bose seines Denkens und
Handels in die zwei Rubriken des "Erfolges" und der "Fehler" seines Tagebuches
einordnen und dann innerhalb eines Zeitraumes prifen, ob er im Vergleich
Fortschritte erzielt hat. Wenn Weber den calvinistischen Asketismus diskutiert,
dann weist er darauf hin, daf auch der Katholizismus seine religiésen Tagebiicher
kannte, in denen Gut und Bése aufgezeichnet und aufgelistet wurden, und der
Fortschritt bei der Fortbildung der Seele und der Erlangung der Gnade festgehalten
wurde. So meint er, dal Franklin's Tagebuch ein klassisches Beispiel sei, das zwar
soweit formalisiert ist, daf} es fast statistischen Charakter hat, jedoch seinen per-
sonlichen Fortschritt hinsichtlich verschiedener Kategorien des Schionen und
Guten erfaf3t.12% Um seinen eigenen Standpunkt zu unterstiitzen, weist er darauf
hin, daf} die normalen Moral-Tagebiicher nur Aufzeichnungen fiir die Beichte gewe-
sen seien, wihrend die calvinistischen Texte und die Buicher Franklins dazu dien-
ten, mit Hilfe der Tagebiicher dicht und exakt den eigenen psychologischen
Tendenzen zu folgen.130 Tatsdchlich aber iiberzeugt diese Differenzierung Webers
kaum. Gleichwohl kénnen wir auch in Liu Zongzhous Tagebiichern diese enge
Durchleuchtung und Kontrolle der eigenen psychologischen Tendenzen erkennen.
Daher entdecken wir hier ebenfalls Webers "innerweltliche Askese".

9. Lebensweisheiten

In einem Teil der Literatur der "Meng xue" findet man neben den ethischen Lehren
der Konfuzianer auch noch recht viele Lebensermahnungen, und deren Charakter
entspricht dem, was Weber "Lebensweisheit" genannt hat. Obgleich diese Spriiche
nur in einem Teil der Literatur auftreten, so spiegeln sie doch die
Lebenseinstellungen der Chinesen und ihre Verhaltensneigungen wider, und haben
einen unbestreitbaren Charakter von Allgemeinheit. Die reprisentativsten Texte
sind hier die "Sammlung der strahlenden Tugend" und der "Text zur Verbreitung
der Tugend". Die Zeit der Kompilation der Texte kann nicht mehr identifiziert wer-
den, der Inhalt stammt entweder aus der Sprache der Gebildeten oder derjenigen
des einfachen Volkes. Sie waren gegen Ende der Qing-Dynastie sehr weit verbrei-
tet.131

Aus meiner Sicht weisen beide Texte eine bestimmte inhaltliche Struktur auf, die
nicht mit der Textfolge iiberein stimmt. Es gibt eine ganze Reihe von Spriichen, die
ausschliefllich der stilistischen Ausbildung dienen, also die Ausdrucksfahigkeit ver-
bessern und die Befihigung zu schénen Redewendungen erhohen sollen, wie etwa
Auf dem Changjiang treibt die friihere Welle die spitere, in der Welt jagen die neuen
Menschen die alten, oder Wenn Du mit dem Edlien sprichst, lese erst zehn Jahre
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Biicher, usw. Dann gibt es aber im wesentlichen fiinf Kategorien, nidmlich Ethik,
Vergeltung, Schicksal, Erfahrung und Weisheit. Die Teile iiber Ethik, Vergeltung
und Schicksal haben wir bereits betrachtet und brauchen dartiber nichts mehr zu
sagen. Die anderen Bereiche von Erfahrung und Weisheit, wie ich sie benenne,
kénnen gemeinsam als "Lebensweisheit" bezeichnet werden, und alle fiinf Teile fin-
den auch in Spriichen Ausdruck.

Zum Bereich der Erfahrungen gibt es etwa in der "Sammlung der strahlenden
Tugend" folgende Spriiche:

Ist der Mensch arm, ist der Wille schwach,
ist das Pferd diirr, sind die Haare lang.1%?

Auch wenn Hammel und Lamm schon sind, sind sie schwer dem Geschmauack
des Volkes anzupassen.

Gutes Talent und schone Sprache, bringen Gewalt und Betrug anderer. 135
Wer hoflich ist, will etwas.

Der Mensch stirbt fiirs Geld, der Vogel fiirs Futter.

Nicht ums Ferne sei bedacht, sorge Dich ums Naheliegende.134

Kein Mensch kennt tausend gute Tage, keine Blume ist hundert Tage rot.

Ist der Weg weit, kennst Du die Stcirke des Pferdes, ist der Tag lang, erkennst Du
den Charakter des Menschen.13%

Und eine Auswahl aus dem "Text zur Verbreitung der Tugend™:

Das Bichlein fliefit leicht stark und schwach, hin und her, der einfache Mensch
wechselt leicht die Meinung.136

Du malst den Tiger, Du malst das Fell, aber den Knochen malen ist schwer,
Du kennst den Menschen, Du kennst sein Gesicht, aber Du kennst nicht seine

Seele 137

Bist Du arm, so kennt Dich niemand in der rastlosen Stadlt,
bist Du reich, gibt es in den einsamen Bergen ferne Verwandie. 138

Hast Du Tee, hast Du Wein, so sind Dir deine Briider nah,
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bist Du in der Not, erblickst Du keine Menschenseele.

Die menschlichen Empfindungen sind diinn und flach wie ein Papier,
die Angelegenheiten der Welt wechseln die Gestalt wie das Schachspiel 139

Der Mensch sage nicht, der Friihling sei schin,
er fiirchte nur, daf es im Herbst kalt wird. 140

Gehst Du in die Berge, so fiirchte nicht den menschenfressenden Tiger,
fiirchte nur die Zweischneidigkeit der menschlichen Gefiihle. 141

Diese Spriiche, so kinnte man sagen, beschreiben gesellschaftliche Phinomene
und fassen die Lebenserfahrung zusammen. Manche haben nur deskriptiven, kei-
nen normativen Stellenwert, wie etwa "Der Hofliche will etwas". Manche sind zwar
auch deskriptiv, gleichzeitig aber treten Aspekte der chinesischen Psychologie
hervor, wie etwa die oben gegen Ende aufgefiihrten Spriiche, die alle die Kilte der
menschlichen Gefiihle beklagen, die Probleme bei der Einschiatzung der Seele, und
ein tiefes Mifitrauen gegeniiber anderen Menschen zum Ausdruck bringen.

Dieses Mifitrauen spiegelt die Lebenserfahrung der chinesischen Gesellschaft wi-
der, und deren Ausgangspunkt geht seinerseits auf die Haltung zum Selbstschutz
zuriick. Was wiederum die Weisheit betrifft, so geht es hier um Techniken, in der
Welt oder mit anderen Menschen zurechtzukommen, die auf dieser psychologi-
schen Grundlage aufbauen:

Triffst Du Menschen, spreche nur wenig,
lasse nichts aus Deinem Herz vollstindig zum Ausdruck gelangen. 142

Glaube nicht dem Geraden im Geraden,
Schiitze Dich vor der Menschlichkeit, die nicht Menschlichkeit ist.

In den Bergen gibt es gerade Biume,
in der Welt keinen geraden Menschen.143

Dem unbekannten Tiger kannst Du nahe kommen,
Menschen sind Dir bekannt, doch nicht vertraut 14

Ohne Geld bleibst Du in der Masse,
In der Not findest Du keinen Verwandten.45

Konflikt entsteht nur durch vieles Reden,

Probleme kommen immer, wenn Du Dich zu stark in den Vordergrund
schiebst. 146
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Weift Du viel und hast wenig Gelegenheiten, hast Du wenig Arger,
Kennst Du viele Leute und Orte, so gibt es viel Streit. 147

Das Ertragen gibt Kraft im Moment,
das Vermeiden schafft hundert Tage Sorge. 148

Der gute Mensch wird vom Menschen betrogen,
das gute Pferd wird vom Menschen geritten. 149

Siehst Du was, so spreche nicht, horst Du was, so wisse nicht,
In der Mufe kitmmere Dich um nichts, fallt nichts an, so kehre friith heim.159

Gebe den Menschen umsonst, das wird Dein Kapital,
schenke ithnen etwas, es wird Gelegenheit. 251

Menschen schaden ist Ungliick, Menschen beschenken ist Gliick.152

Wenn Du mit etwas nichts zu tun hast, so halte Dich peinlichst fern und tue
nichts. 153

Will man also "Erfahrungen" und "Weisheiten” unterscheiden, so kinnte man sa-
gen, dafl die "Erfahrungen” meistens beschreibenden Charakter haben und das
Verhalten nicht direkt anleiten; wihrend der Teil der "Weisheiten” {(wie etwa
"Tyiffst du Menschen, spreche nur wenig..." usw.) direkte normative Wirkungen auf
das menschliche Verhalten besitzt.

Die oben angefithrten Maximen zur Lebensweisheit gehiren zum grofiten Teil zu
dem, was die Chinesen "Weltgewandtheit" nennen; was die aktive Seite betrifft,
handelt es sich um eine Sammlung von Erfahrungen in einer chinesischen
Gesellschaft, die von komplizierten zwischenmenschlichen Beziehungen unter den
Bedingungen einer grofien Dichte und Néhe gepragt ist. Die leitende Tendenz dieser
Lebensweisheiten besteht in dem, was die Qinzhou-Schule als "Klare Weisheit und
Wahrung des Lebens" bezeichnet hat. Diese Spriche sind in China sehr verbreitet,
und sind die normativen Quellen, die das Verhalten der Chinesen bestimmen, und
wir konnen sie sehr haufig beobachten, in der Sprache Mao Zedongs bis hin zur
Ausdrucksweise der breiten Volksmassen.

Im zweiten Kapitel der protestantischen Ethik diskutiert Weber in einem langen

Abschnitt den Unterschied zwischen den literarischen Produkten der Renaissance
und den Schriften, die Franklin fiir die unteren Schichten verfafit hat, oder den
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evangelischen Biichlein und Maximen. Was die Frage des Fleifles angeht, so sagt
er: '

Bei Cato und auch in den eignen Darstellungen von Alberti fehit dieses Ethos:
um Lebensklugheitslehre handelt es sich bei beiden, nicht um Ethik. Um
Utilitarismus handelt es sich auch bei Franklin. Aber die ethische Pathetik der
Predigt an die jungen Kaufleute ist ganz unverkennbar und ist - worauf es
ankommt- das Charakteristische. Mangel an Sorgfalt an dem Geld bedeutet
thm, dafi man - sozusagen - Kapital-Embryonen "mordet" und ist deshalb auch
ein ethischer Defekt. 14

Und meint:

dafi eine religios verankerte Ethik auf das von ihr hervorgerufene Verhalten
ganz bestimmte, und, so lange der religiose Glaube lebendig bleibt,
hochstwirksame psychologische Primien (nicht 6konomischen Charakters)
setzt, welche eine blofle Lebenskunstlehre wie die Albertis eben nicht zur
Verfiigung hat. Nur soweit diese Primien wirken und - vor allem - in
derjenigen, oft (das ist das Entscheidende) von der Theologen-Lehre (die
threrseits ja auch nur "Lehre" ist) weit abweichenden Richtung, in der ste
wirken, gewinnt sie einen eigengesetzlichen Einfluf auf die Lebensfiihrung und
dadurch auf die Wirtschaft: Dies ist, um es deutlich zu sagen, ja die Pointe
dieses ganzen Aufsatzes. 155

Ohne Zweifel besteht der Unterschied zwischen ethischen Konzepten und
Lebensweisheit darin, dafl erstere bindende psychologische Beschrinkungen fiir
das menschliche Verhalten sind, die eine Art "natiirlichen Zwang" ausiiben. Aber
das Verhalten wird nicht nur durch ethische Vorstellungen beeinfluflt, sondern
Lebensweisheit und Wiinsche tiben ebenfalls priagenden Kraft aus. Aus einer ver-
haltenswissenschaftlichen oder anthropologischen Sicht sind also jene
Lebensweisheiten auch sehr wichtig, um das Verhalten der Chinesen zu verstehen
bzw. die kulturellen Modelle, die es beherrschen. Andererseits sind in der "Meng
xue" diese Lebensweisheiten bereits zu einem gewissen Grad in ethische Normen
erhoben, d.h. wer ihnen nicht folgt, ist nicht einfach toricht und dumm, sondern be-
geht einen moralischen Fehler.

10. SchluB

Zwar kann man Webers These akzeptieren, dafl der Konfuzianismus eine inner-
weltliche Ethik sei und den Gewohnheiten dieser Welt und ihrer Ordnung entspre-
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chen wolle.156 Aber wenn er sagt, es handele sich um ein Gesetzbuch, das sich aus
jenen politischen Prinzipien und rituellen Normen zusammensetzt, die fiir die
Gebildeten gelten sollen, dann spiegelt dies auf keinen Fall den ganzen
Konfuzianismus wider. Webers Aussage gilt nur fiir jene kulturelle Gruppierung,
die die verschiedenen Stufen der staatlichen Priifungen absolviert haben und die
anschlieBend Beamte geworden sind, also zu einer kulturellen Elite gehorten. Wie
die vorliegende Arbeit gezeigt hat, richtet sich die traditionelle chinesische "Meng
xue", die eindeutig zum Konfuzianismus gehort, an die Bauern und Hirtenjungen,
die Midchen und Frauen der Dorfer, und das Ziel ihrer Erziehung ist nicht das
Bestehen von Priifungen; in dieser Kultur werden also nicht Gesetze fir den Staat
vermittelt, sondern Anleitungen fiir das alltégliche Leben. Was die volkskonfuzia-
nische Literatur angeht, so ist auch Webers Aussage nicht angemessen, dal} zwi-
schen den konfuzianischen Idealen und dem christlich-asketischen Ideal des
Berufs eine sehr starke Spannung bestehe.157 Die Ideale des Edien und die
Klassiker waren die Sorge der konfuzianischen Eliten, nicht aber des
Volkskonfuzianismus. Wenn er auBerdem sagt, die Selbstbeschrankung habe
nicht notwendig positiven Stellenwert, so trifft dies auf den Volkskonfuzianismus
iiberhaupt nicht zu.

Die Fehlurteile Webers tber die konfuzianische Ethik sind Folge der Tatsache, dal}
er sich nur mit den Auffassungen der konfuzianischen Elite, nicht aber mit der
Kultur des Volkskonfuzianismus befaBt hat. GemaB der Methode der
"Protestantischen Ethik" sollte diese aber nicht aus dem Auge verloren werden.
Aufgrund dieser Unterlassung meint Weber etwa, daB zwischen der Sparsamkeit
des Volkes und dem Konfuzianismus keinerlei Beziehung bestiinde,}58 und daf es
keine Vermittlung zwischen der konfuzianischen Ethik und den Verhaltenskodices
des stadtischen Biirgers gegeben habe.15¢ Solche Meinungen sind samtlich falsch.
In der Tat, weil er sich bei seinen Schlufifolgerungen ausschlieBlich auf die elitdre
Ethik gestiitzt hatte, gab es sogar einige Widerspriiche zwischen seinen Urteilen
und den Reiseberichten, die er gelegentlich verwendete. Was aber wichtiger
scheint, ist die Tatsache, daB seine Theorie gar keine Erklarungskraft besitzt, um
die vitale Entwicklung zu begreifen, die in Modernisierungsprozessen wie denjeni-
gen Ostasiens und Chinas auftritt.

Das normative System, das in der "Meng xue" konzentriert zum Ausdruck gelangt,
kénnte mit dem amerikanischen Okonomen Douglass North als "informal con-
straint" identifiziert werden. Die Untersuchung der "Meng xue" zeigt, dah die
Chinesen einerseits Moral stark beachten und Gut und Bose differenzieren, ande-
rerseits aber die Weltgewandtheit betonen. Was das wirtschaftliche Verhalten an-
geht, so diirfte der Umstand eine aktive Funktion bei der nachholenden
Modernisierung gehabt haben, daB die chinesische Kultur die Menschen darin tbt,
sich selbst zu beschrinken und fleifig und sparsam den Geschéften nachzugehen.
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Auflerdem hat die Legitimierung des utilitaristischen Motivs den Chinesen eine
psychologische Stabilisierung gegeben. Und obgleich die Lebensweisheit in der kon-
fuzianischen Ethik nicht positiv zum Tragen gelangt, so hat ihr Kern mit dem
"Klaren Wissen und der Wahrung des Lebenst" bereits im spitmingzeitlichen
Konfuzianismus eine volle Entfaltung erfahren: Lebensweisheit bedeutet, die
Haltung einzunehmen, sich selbst zu schiitzen und anderen nicht zu schaden: In
dieser Bedeutung kinnte sie also als passiver Ausdruck der konfuzianischen Ethik
begriffen werden und ist somit fiir ein Verstindnis der Verhaltensweisen und der
psychologischen Mechanismen der Chinesen unverzichtbar.
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