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Paradigmenwechsel in der Philosophischen Ethik?
iıne kritische Würdigung des Entwurfs VOo Hans Krämer

VON ROCHUS LEONHARDT

Imre 1997 hat der Tübinger Phılosoph Hans Krämer ein gul 400 Seıten umfassen-
des Buch miıt dem Titel „Integrative Ethik“ vorgelegt In seıner Vorbemerkung erinnert
der Vertasser daran, da{fß die darın ZUuU Ausdruck kommende „eıgene philosophischePosıtion“ das Ergebnıis eines 1m BaNzZCNH mehr als dreißig Jahre umtassenden Nachden-
ens darstellt ein lang geplantes Buch, das sıch der Autor E: selbst zugeeıgnet hat.

IDITG „Integrative Ethik“ hat ber die philosophische Fachdiskussion hınaus Beach-
L(ung gefunden. Dabe: 1St durchaus bemerkenswert, miıt welchem Nachdruck das Buch
gelobt wurde. Schon kurz ach dem Erscheinen hat Chrıstoph VO  - Wolzogen als „eInWerk epochalen Ranges“ bezeichnet?. Volker Caysa hat gemeınt, ramers „IntegrativeEthiık“ se1l gee1gnet, „dem einzelnen TECU umtassende Lebensbewältigung uch mıiıt den
Miıtteln der Phılosophie ermöglichen““. Bereıts hatte Wılhelm
Schmid 1in der VO Deutschlandfunk ausgestrahlten Sendung „Büchermarkt“ vergleich-bar DOSItLV geurteıilt. uch AÄAnnemarıe Pıper hat als besonderes Verdienst ramers be-
zeichnet, da{fß sıch 1n seinem Buch ‚ZUum Anwalt des Indivyviduums un: se1ınes Strebens

« 5ach Glück und einem u  n Leben macht
Die Rezeption des Ansatzes VO Hans Krämer, sotern S1e VO grundsätzlicher LAr

stımmung 1St, hat 1994 einen vorläufigen Abschlufß erreıicht: Im Rahmen eiıner
Tagung anläfßlich se1nes 65 Geburtstags wurde versucht, die „Integrative hık“ in iıhrer
historischen W1e systematıischen Bedeutung kritisch würdiıgen. Martın Endref(ß hat die

teilweise überarbeiteten Beıiträge herausgegeben Am Ende des Bandes, in dem S1e
versammelt sınd, nımmt Krimer selbst in einer Replik auf die Diskussion seınen
Entwurt se1t 1997 Bezug, wobel uch 1n Auseinandersetzung mıt kritischen Stim-
INnen die eıgene Posıtion och einmal erläutert un! präzısıertDer tolgende Beıtrag zielt zunächst arauf, die mrısse des Konzepts eutlich
machen, das Krämer als Integrative Ethik verstanden und bezeichnet hat Im Anschlufß
daran (2) oll raımers Konzept einer kritischen Würdigung unterzogen werden, wobel

fragen 1St, 1n welcher Weise se1ın Ansatz als richtungweisend für zukünftiges prak-tisch-philosophisches Denken gelten kann.
Als Grundlage der nachstehenden Ausführungen dient VOTr allem raımers Entwurt

VO  —; 1992 (Anm. 1! 1m tolgenden: L: wobe1l gelegentlich uch auf Vorarbeiten Au trü-
heren Jahren verweısen 1St. Darüber hınaus sınd jedoch die Aus der Rezeption hervor-
5CRHANZCHNE Beıträge 1mM Auge behalten, und schließlich mu{f( uch räimers Replik VO
1994 berücksichtigt werden (Anm. 7

Krämer, Integrative Ethık, Frankfurt/M. 1997 (seıt 995 auch als Taschenbuch: STÜW
AFa
Chr “DON Wolzogen, Die Wiıederentdeckung der Lebenskunst. Neuerscheinungen Zur Philo-

sophıe, In Neue Zürcher Zeıtung 310570106 199Z, 3TE 1er 38 Von Wolzogen weıter
„Die immer schon avısıerte ‚Drıitte Ethık‘“, die den Kategorischen Imperatıv ebenso integriertWI1e das ‚Leben lernen durch Philosophie‘, aber doch mehr 1St als dıe Summe beıider: ramers Ar-
eıt zeıgt, da{fß S1ie möglıch ISt.:  . Ebenfall durchgehend pOSsIıtıVv außert sıch Kalberer, Diesseıits
VO: Gut und Bose. Neue Bücher widerspiegeln den Wandel und die Neubewertung ethischer Po-
sıtıonen, 1N: Zürcher Tages-Anzeiger 05 08 1992,

Caysa, Rezension der Integrativen Ethık, 1n ZPh (1993) 172-175, 1er 174
Pıeper, Rezension Hans Krämer, Integrative Ethik, in: ZPhE (1993) 312-317, ler‘:

315
6 1994  M. Endrefß (Hg.), Zur Grundlegung eiıner integrativen Ethik. Für Hans Kramer, Frankturt/

Krämer, Replık: Dıie „Integrative Ethik“ der Diskussıion, Endreß 205—249
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Krämers Konzept einer ıntegrativen Ethik

F Di1e „Integrative Ethik“ 1St eın auf sehr hohem phılosophischen Nıveau gehalte-
LICT ext Kräiämer behandelt 1ın ungemeın kompakter Weise eine immense Fülle VOT
NCN und Aspekten. uch eine weıthın sehr krıitisch angelegte Auseinandersetzungmi1t mafßßgeblichen Ethik-Konzeptionen se1t ant nıcht, da{fß dem Leser uch der
Hıntergrund b7zw. die Frontstellung seines AÄnsatzes einıgermalßen klar wird Im tol-
genden sollen die für die „Integrative Ethik“ mafßgeblichen Grundentscheidungen und
die wichtigsten der daraus folgenden Ergebnisse kurz dargestellt werden.

Um ramers Standpunkt AaNSCMESSCH nachvollziehen können, mu{fß INnan sıch
zunächst seıne Sıcht der Geschichte der Ethik vergegenwärtigen. Seinen eigenen Ansatz
begreift nämlich als einen WIrEKI1C Ethiktypus, der dıe Eıinseitigkeiten und
Fehler der bisher mafßgeblichen Ethiktypen vermeıdet un adurch gee1gnet 1St, einer
praktisch-philosophischen Bewältigung der gegenwärtigen Sıtuation beizutragen.Dıie philosophische Ethiık War ach Kriämer ihrem Ursprung 1n der Antike ganzauf das Selbstinteresse des Eınzelnen gestellt, S1Ee W ar „ausschliefßlich Strebensethik in
dem Sınne, da; CS ihr primär das geliıngende Leben des Eınzelnen 21Ng, alles weıtere
rhielt seıne Rechtfertigung 1Ur adurch, dafß S in den Dienst dieses Letztziels gestelltwurde  CC (IE 10) Dieser Ansatz, den sowohl die theologische Ethik des Miıttelalters als
uch die Protanethik der trühen Neuzeıt weıtergeführt hatten, wurde abgelöst durch dıe
Philosophie Kants und deren „konsequenten Bruch mıiıt der phiılosophisch-ethischenTradıtion se1ıt Sokrates‘ (IE 14) IDIEG seitdem dominiıerende ant orientierte Ethik
„ErSCizt die Monopolansprüche der Strebensethik durch dıejenıgen der Sollensethik “
(1 10; Kursiyvdruck 1mM Text, E der Schwerpunkt phılosophisch-ethischen Nach-
denkens 1st nıcht mehr das, WAas der Mensch will, wonach strebt: das UuC: sondern
das, W as der Mensch ol un! dem die Ziele seınes Eıgenwollens unterzuordnen hat:
dıe Pflicht. Dıieser Paradıgmenwechsel VO Wollen zu Sollen „erfolgte jedoch nıcht
unvorbereitet“ Durch die christliche Ethik (Gott als „Urheber unbedingter Im-
peratıve“ [ebd.]) kamen bereıits sollensethische Elemente ZuUur Geltung, Ja 6S gab 1ın der
rühen Neuzeıt, ELW: be1 Luther un:! ann uch be; Fenelon, Tendenzen Zur Aus-

differenzierung eiıner reinen Sollensethik „AdUuS dem komplexen Motivationssyndrom der
christlichen Religion und Theologie“ (IE Of:) Es sınd diese theologischen Ansätze, die
uch Kant beeinflußt haben Dessen Sollensethik hat nach Krämer „ihre 1m eratıvische
Energıe dem Modell der theologischen Ethik entlehnt“ Als mafßgebliche eologischeQuelle der praktıschen Philosophie Kants oilt ihm der Leipzıger Theologe un Philo-
soph Christian August TUS1IUS 474 51 7753 dessen moraltheologische Schriften wich-
tige Elemente enthalten, die 1n ‚säkularısierter‘ Form beı ant wiederbegegnen. Kants
Sollensethik erweılst sıch VO daher „ihrer enesı1s nach als eıne radıkalisierte theolo-
vische Ethik hne Theologie“ (1IE 11 10)

Dıie gegenwärtige Sıtuation 1st ach Kräaämer immer noch VO einer Monopolstellungbzw. VO Monopolanspruch der Sollensethik bestimmt. Dıiıeser Zustand mu{fß überwun-
den werden: Dıie Aufhebung des Monopolanspruchs 1st dringend geboten. Krämer be-
gründet 1es tolgendermaßen.

Di1e theologischen Grundlagen, auf denen uch die Sollensethik noch beruht, ha-
ben 1n der Neuzeıt iıhre Plausıibilität eingebüßt: „Der Sıeg des Nomiuinalismus 1ın der V1a
moderna zerstorte die Ontologıe, Teleologie und den Ordogedanken der äalteren Meta-

Freıilich annn niclht bestritten werden, da{fß dıe kritische Bezugnahme auf andere Posıtiıonen
oft treundlich tormulhiert eLWwWAas global gehalten ist. Darauf 1St VOTr allem hingewiesen beı Pıeper
516; vgl auch dies., Moralphilosophie kontrovers. Zur Verwilderung der Sıtten 1m Dıskurs ber
das Sıttlıche, 1n: Ethik un! Sozijalwissenschaften (1994), eft 3. 363370 SOWI1e Aazu Krämer,
Erwiıderung: ‚Autistisches‘ der parasıtäres Philosophieren?, 1N; O) ett 4) 629

S5o Krämer schon 1983 1n einem Text, der 7 den Vorarbeıiten der Integrativen Ethık SChör: Antıke und oderne Ethik?, 1N: ZIhK SO (1983) 185—203, 1l1er 186 (Kursivdruck 1m Text,
L vgl auch } 20 MR

10 Vgl auch schon Krämer, Antıke un! moderne Ethik? 187.
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physık ursprünglıch, der unbeschränkten Freiheit des Willkürgottes Raum DG
ben un: tführte einer Neuakzentuierung des Eınzelnen, Sıngulären, des Pluralismuss,
der Kontingenz und Geschichte“ (IE 58) LDem 1st verade uch Kant nıcht hinreichend
gerecht geworden, dessen Ethik nach Krämer „eıne Residualtorm der alteren Teleologiedarstellt, die nıcht mehr Z postnominalıstischen un! postteleologischen Umfteld der
euzeıt paßt“ (IE 39 Berufung auf MaclIntyre). In der postteleologischen Mo-
derne kann demnach eın Festhalten der Priorität des Sollens 1Ur als praktisch-philo-sophiıscher Anachronismus gelten. Entsprechend Kräiämer uch berall dort,

1n der Moralphilosophıe se1ıt Kant der Behandlung des Gesollten der Vorrang VOT der
des Gewollten eingeräumt wırd, verkappte Theologie 1mM Sınne e1ınes „UÜberhang(s) es1-
dualer teleologischer un: metaphysiıscher Ganzheiten“ 4E 91) Eıne wirklich zeıtge-mäße Ethik, WI1e€ Kramer S1e konzipieren will, hat deshalb „dıe Austreibung der etzten
theologischen Elemente AaUus der Protanethik“ (1E 98) ST Voraussetzung.

Eıne Sollensethik ann ach Krämer den praktıschen Erfordernissen der postteleo-logischen Neuzeıt nıcht mehr gerecht werden. Angesichts des Finalısıerungszwangs, der
A4UsSs em neuzeıtlichen 1el- und Wertpluralismus resultiert, gerat das ZESAMLE Gebiet des
‚Gewöhnlichen‘, der bloßen Lebensbewältigung, der alltäglichen Lebensführung und Be-
dürfnisbefriedigung verstärkt 1n den Blick der Praktischen Philosophie. Dieser „ANSC-
Stamımte Bereich des moralısch Indifferenten“ (IE 91); den die Sollensethik kantıisch-
nachkantischer Prägung ihrer Onzentratıon auf normatıve Verbindlichkeiten ka-
tegorıscher der apodiktischer Art 4US$ der ethischen Reflexion ausblendet, mu(ß nach
Krämer phiılosophisch wiedergewonnen werden nıcht zuletzt angesichts eıner AHoch:
flut autschießender paraphılosophischer Lıteratur den Themen Glück, Lebensqualıi-
tat, Lebenskunst, Lebenssınn, Selbstverwirklichung und dergleichen“ (IE 94) Der
neuzeitlich-postteleologische 1e1- und Wertpluralismus bewirkt ber zugleich die
„Sprengung des Autarkiıe- un Eudämoniebegriffs der alteren EthikPARADIGMENWECHSEL  physik — ursprünglich, um der unbeschränkten Freiheit des Willkürgottes Raum zu ge-  ben - und führte zu einer Neuakzentuierung des Einzelnen, Singulären, des Pluralismus,  der Kontingenz und Geschichte“ (IE 58). Dem ist gerade auch Kant nicht hinreichend  gerecht geworden, dessen Ethik nach Krämer „eine Residualform der älteren Teleologie  darstellt, die nicht mehr zum postnominalistischen und postteleologischen Umfeld der  Neuzeit paßt“ (IE 59, unter Berufung auf A. MacIntyre). In der postteleologischen Mo-  derne kann demnach ein Festhalten an der Priorität des Sollens nur als praktisch-philo-  sophischer Anachronismus gelten. Entsprechend vermutet Krämer auch überall dort,  wo in der Moralphilosophie seit Kant der Behandlung des Gesollten der Vorrang vor der  des Gewollten eingeräumt wird, verkappte Theologie im Sinne eines „Überhang(s) resi-  dualer teleologischer und metaphysischer Ganzheiten“ (IE 91). Eine wirklich zeitge-  mäße Ethik, wie Krämer sie konzipieren will, hat deshalb „die Austreibung der letzten  theologischen Elemente aus der Profanethik“ (IE 98) zur Voraussetzung.  b. Eine Sollensethik kann nach Krämer den praktischen Erfordernissen der postteleo-  logischen Neuzeit nicht mehr gerecht werden. Angesichts des Finalisierungszwangs, der  aus dem neuzeitlichen Ziel- und Wertpluralismus resultiert, gerät das gesamte Gebiet des  ‚Gewöhnlichen‘, der bloßen Lebensbewältigung, der alltäglichen Lebensführung und Be-  dürfnisbefriedigung verstärkt in den Blick der Praktischen Philosophie. Dieser „ange-  stammte Bereich des moralisch Indifferenten“ (IE 91), den die Sollensethik kantisch-  nachkantischer Prägung wegen ihrer Konzentration auf normative Verbindlichkeiten ka-  tegorischer oder apodiktischer Art aus der ethischen Reflexion ausblendet, muß nach  Krämer philosophisch wiedergewonnen werden — nicht zuletzt angesichts einer „Hoch-  flut aufschießender paraphilosophischer Literatur zu den Themen Glück, Lebensquali-  tät, Lebenskunst, Lebenssinn, Selbstverwirklichung und dergleichen“ (IE 94). Der  neuzeitlich-postteleologische Ziel- und Wertpluralismus bewirkt aber zugleich die  „Sprengung des Autarkie- und Eudämoniebegriffs der älteren Ethik ... Die Vorstellung  vom eudämonischen Lebensziel als einem starren, inflexiblen Optimum und Perfektis-  simum wird durch einen prinzipiellen Infinitismus ersetzt“ (IE 128; Kursivdruck im Text,  R. L.). Weil die Bezogenheit des menschlichen Handelns auf ein allen gemeinsames Letzt-  ziel (etwa Gott) nicht mehr gegeben ist, müssen die „Lebensziele ... postteleologisch vom  Handlungssubjekt selber gesetzt werden, und zwar immer wieder neu und wiederholt“  (IE 129). Die von Krämer so als notwendig diagnostizierte Überwindung des Monopol-  anspruchs der Sollensethik ist also keineswegs gleichbedeutend mit einer Erneuerung ei-  ner Strebensethik nach antik-mittelalterlichem Vorbild; die ältere Ethik ist „nicht  wiederholbar ..., weil sie in den Sturz der älteren Ontologie und Teleologie hineingezo-  gen worden ist. ... Wir können daher nicht einfach zu Platon, Aristoteles, Thomas, Epi-  kur oder den Stoikern und ihren modernen Nachfolgern zurückkehren“ (IE 127).  Während also einerseits eine Überwindung des Monopolanspruchs der Sollensethik  nötig ist, ist andererseits eine Rückkehr zur antiken Wollensethik unmöglich. Aus dieser  Situation ergibt sich Krämers Forderung nach Etablierung eines neuen, eines „dritten  Ethiktyps“ (ebd.; Kursivdruck im Text, R. L.), der einerseits die Defizite der Sollens-  ethik vermeidet, also die Belange der individuellen Lebensbewältigung hinreichend the-  matisiert, der aber andererseits auch den Mangel der älteren Strebensethik vermeidet, die  „den Unterschied zwischen Strebens- und Sollensethik grundsätzlich verwischt und  verschleiert“ (IE 10), weil sie das „Sollen absorbiert oder philosophisch noch gar nicht  aus sich entlassen hat“ (IE 127).  Von daher ist nach Krämer „im Ablauf der okzidentalen Ethikgeschichte einer dritten  Entwicklungsstufe der Weg zu bereiten“, wobei er die Frage, ob hiermit „ein echter Pa-  radigmenwechsel“ oder nur „eine Kombination zweier bislang getrennter Paradigmen“  vorliegt, „dem rückschauenden Urteil der Zukunft“ überläßt (IE 122f.).  Im folgenden sei Krämers Sicht der Ethikgeschichte noch einmal zusammenfassend  verdeutlicht:  1. Entwicklungsstufe (Antike bis 18. Jahrhundert): Vorherrschaft der Strebensethik  2. Entwicklungsstufe (Aufklärung bis Gegenwart): Vorherrschaft der Sollensethik  (vorbereitet durch die christliche Ethik)  3. Entwicklungsstufe: („Integrative Ethik“): Sie legt „die unhintergehbare Doppel-  27 ThPh 3/1998  417Dıi1e Vorstellung
VO eudämonischen Lebensziel als einem STarFren,; inflexiblen Optimum un! Pertektis-
sımum wırd durch einen prinzıpiellen Infinitismus ersetzt“ 128; Kursiydruck 1im ext,

53 Weil die Bezogenheıt des menschlichen Handelns auf ein allen gemeinsames Letzt-
1e] (etwa Gott) nıcht mehr vegeben 1St, mussen die „Lebenszıiele postteleologisch VO

Handlungssubjekt selber BESEIZL werden, un!: Wwar ımmer wıeder TNEUu und wiederholt“
(IE 129) Dıie VO Krämer als notwendıg diagnostizierte Überwindung des Monopol-anspruchs der Sollensethik 1st Iso keineswegs gleichbedeutend mıt einer Erneuerung e1-
Ler Strebensethik nach antık-muittelalterlichem Vorbild: dıe altere FEthik 1St „nıcht
wıederholbar weıl S1€e 1n den Sturz der alteren Ontologie und Teleologıe hineingezo-
SCI1 worden 1St. Wır können er nıcht eintach Platon, Arıstoteles, Thomass, Ep1-kur der den Stoikern und ihren modernen Nachfolgern zurückkehren“ (IE 127)

Während Iso einerseıts eiıne Überwindung des Monopolanspruchs der Sollensethik
nötıg ist, 1st andererseits e1ne Rückkehr Z antıken Wollensethik unmöglıch. Aus dieser
Sıtuation erg1ıbt sıch ramers Forderung nach Etablierung eines UuCI), eines „dritten
Ethiktyps“ (ebd.; Kursivdruck 1m Text, E3 der einerseılts die Defizite der ollens-
ethik vermeıdet, Iso die Belange der indıyıduellen Lebensbewältigung hinreichend the-
matısıert, der ber andererseıits uch den Mangel der älteren Strebensethik vermeıdet, die
„den Unterschied zwıschen Strebens- und Sollensethik grundsätzlich verwischt un:!
verschleijert“ (IE I; weıl s1e das „Sollen absorbiert der phiılosophisch noch AaAr nıcht
aus sıch entlassen hat“ (IE 127)

Von daher 1st ach Krämer „1mM Ablauft der okzidentalen Ethikgeschichte einer drıitten
Entwicklungsstufe der Weg bereiten“, wobei die Frage, ob hıermit „eIn echter DPa-
radıgmenwechsel“ der NUur „eıne Kombination zweıer bıslang getr ennter Paradıgmen“vorlıegt, „dem rückschauenden Urteil der Zukunft“ überläßt (IE F7

Im folgenden se1l ramers Sıcht der Ethikgeschichte noch eiınmal zusammenftassend
verdeutlicht:

Entwicklungsstufe (Antıke bıs Jahrhundert): Vorherrschaft der Strebensethik
Entwicklungsstufe (Aufklärung bıs Gegenwart): Vorherrschaft der Sollensethik

(vorbereıtet durch die christliche Ethik)
Entwicklungsstufe: („Integrative Ethik“) S1e legt „die unhintergehbare Doppel-

27 ThPh 3/1998 417
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heıt VO sollens- und strebensethischer Betrachtungsweise als alleın praktıkabelgrunde“ ( 122)
K Wıe gerade gesehen, hatte Krämer als einen Mangel der vorkantıschen Ethik

bezeichnet, da{ß S1Ee „den Unterschied zwischen Strebens- und Sollensethik grundsätz-lıch verwischt und verschleiert“ (IE 10) Diese Krıitik welst auf einen für rämers An-
Satz außerst wichtigen Gedanken hın Es geht ıhm nıcht darum, eıne Ethık
konzipieren, die einen Kompromi(ß darstellt zwıschen der Wollensdominanz VOT ant
unı! der Sollensdominanz se1lmt Kant; zielt nıcht auf ıne ‚Synthese‘ 1M Sinne der Her-
stellung VO Harmonıie zwıischen Wollen und Sollen Sondern hält eine solche Har-
mon1e galnız 1M Gegenteıl für unmöglıch: „Die Dıisjunktion zwiıischen Strebensethik un:
Moralphilosophie 1st vollständig‘ (IE 122) Dıiese Feststellung 1St das Ergebnis eıner krı-
tischen Analyse der wichtigsten Varıanten der VO Kraämer 5SO®. „Einheitsethik“ (vgl
106—122 un! schon Wollen un! Sollen können ach Krämer n1e koinzidieren,
sondern stellen WwWwel unterschiedliche Perspektiven dar, denen uch Wwel selbständıgeTeildisziplinen der Ethık entsprechen, nämlich Strebensethik für das Wollen) un:! Mo-
ralphılosophie für das Sollen) Eıne Einheitsethik unterläuft nach Krämer die „Unter-
scheidung VO  — Moral un: Lebensführung“ CLE 107); mıßachtet also die Dıfferenz der
beiden Teildiszıplinen und bringt sıch darum, S1e SIN ein kooperatıves der auch kon-
kurrierendes Verhältnis setzen“ Genau 1es ber 1sSt die Absıcht der Integrati-
VCI) Ethik. Für S1E 1st die Ethik ‚notwendıg bızentrisch angelegt: S1e gleich weder einem
Kreıs mıt einem einzıgen Miıttelpunkt noch uch einem polyzentrischen Gebilde, SO1-
ern eher eiıner Ellipse mıiıt ‚W €1 Brennpunkten. Gerade auf der Theorieebene kann 1CAa-
lıstischerweise 11UTr eıne Integrative Ethık in der wohldefinierten Bedeutung angestrebtwerden, da{fß S$1e beide Teildisziplinen 1n relatıver AÄAutonomıie und Eıgenständigkeıithält und eben adurch iıhre Kooperatıon erst. möglıch und sinnvoall macht“ (IE 122)

Aus der geschilderten hıstorischen Perspektive heraus tormuliert Kraämer se1ın e1l-
Programm. Dabe!] sınd reı Aspekte OIl besonderer Bedeutung, die 1mM tol-

genden kurz anzusprechen sınd.
1.4.1 Restitution der Wollensethik. Damıt die skizzierte drıitte Stute der Ethikent-

wicklung betreten werden kann, MUu zunächst die ach W1e€e VOT bestehende WEeEeNnnN-

gleich obsolet gewordene Hegemonıie der Moralphilosophie eendet werden. raımers
Programm eiıner Integrativen Ethik bedeutet eshalb „primär die Reetablierung und
zeıtgemälse Erneuerung des Iypus der Strebens-, Selbst- un! Glücksethik, ber nıcht
hne un uch nıcht die Moralphilosophie, sondern als deren notwendiges Kom-
plement und Pendant“ Es geht Iso zunächst darum, ın der Ethik-Ellipse en
Wollens-Focus 1n zeıtgemäßer Weıse NECUuU Z Geltung bringen, „zwischen beiden
Ethiktypen eıne grundsätzliche Symmetrıe herzustellen un das überkommene Un-
gleichgewicht ZUgunsten der Moralphilosophie durch eın parıtätisches Verhältnis CI -

setzen” (IE 94); mıiıt anderen Worten: Es geht die Wıederherstellung der
„Aquidıgnität VO  - Wollen und Sollen“ (IE 98) Genau 1es 1st der 1nn des austührlichen
Kapıtels 111 VO rımers Buch, ın dem dıe „Grundlegung eıner postteleologischen Stre-
bensethik (Güter-, Glücks-, Klugheıits-, Selbstethik)“ vollzogen wırd (vgl 12/-212;das Kapıtel umftaßt nahezu 1/4 des Buches).

Krämer 1st hier sıchtlich darum bemüht, seınem Ausgangspunkt gemäfß die neuzeıtlı-
che Verabschiedung teleologischen Denkens radıkal ernstzunehmen. Er geht dement-
sprechend VO: eiıner prinzıpıellen „Mannıiıgfaltigkeit möglıcher Lebensziele, Güterhier-

CCarchien un:! Wertordnungen (IE 130) AaUs Diese postteleologisch bedingte Erweıterungdes Zielspektrums muß „DIis hart den Grenztall der Vergleichgültigung herangeführtwerden“ (IE 156) Gerade ann jedoch wırd nach Krämer deutlıich, dafß Grenzwerte
91Dt, „Jenselts deren ein Leben auf längere Sıcht nıcht lebbar 1Sst  ‚C6 (IE F 903; und die
ann doch erlauben, Ja erzwıngen, eine „formale, transregionale un -typısche Meta-
un: Superregel der Lebensführung“ tormulieren, der durchaus Absolutheit-
scharakter zukommt: „Miıt Imperatıven W1€ ‚Nıcht wenıger und nıcht mehr als mMOg-lıch!‘ der ‚Beachte die Limıits!‘ dıe Ethik davor, das Unrealısıierbare erhoffen,versuchen der planend damıt rechnen der andererseıits verdrängen“1994 hat Krämer mıt Nachdruck betont, da{fß diese Generalregel der Strebensethik tür
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PARADIGMENWECHSEIL.

ATse1ıne Konzeption „VON zentraler Bedeutung« 1
Er 11 S1e ausdrücklich als „Pendant

ZU Kategorischen Imperatıv verstanden WI1Ssen.
Was ber 1st das bonum der postteleologischen Strebensethik? Ganz allgemeıin wırd CS

zunächst „als qualifiziertes Weltverhältnis“ (LE _SZ) bestimmt. Dieses Weltverhältnis
ditferenziert Kriämer annn ach „verschiedenen Weltstellungen und Begegnungsweısen
VO Welt“ (ebd.) Als diese Kategorıien der Modale des strebensethisch Guten 1 -
scheidet (1) das Unverfügbare, @2 das Verfügbare und (3) die temporale Integration(Konspekt, Bılanz), wobel das Verfügbare seınerseıts nochmals unterschieden wırd 1n
(2a) Öönnen und 2b) Vollzug (vgl 5 /a 68) Eıne Zentralstellung kommt iınnerhalb
dieser Eıinteilung der Kategorie des Öönnens (2a) „Während die Kategorie des Un-
verfügbaren die fundierende 1St;, 1St dıie des ÖnnensPARADIGMENWECHSEL  il  seine Konzeption „von zentraler Bedeutung  «1  1;  st. Er will sie ausdrücklich als „Pendant  zum Kategorischen Imperativ  verstanden wissen.  Was aber ist das bonum der postteleologischen Strebensethik? Ganz allgemein wird es  zunächst „als qualifiziertes Weltverhältnis“ (IE 157) bestimmt. Dieses Weltverhältnis  differenziert Krämer dann nach „verschiedenen Weltstellungen und Begegnungsweisen  von Welt“ (ebd.). Als diese Kategorien oder Modale des strebensethisch Guten unter-  scheidet er (1) das Unverfügbare, (2) das Verfügbare und (3) die temporale Integration  (Konspekt, Bilanz), wobei das Verfügbare seinerseits nochmals unterschieden wird in  (2a) Können und (2b) Vollzug (vgl. IE 157-168). Eine Zentralstellung kommt innerhalb  dieser Einteilung der Kategorie des Könnens (2a) zu: „Während die Kategorie des Un-  verfügbaren die fundierende ist, ist die des Könnens ... die eigentlich zentrale, von der  auch die des Konspekts als die umfassendste primär abhängig ist ... Die Kategorie des  Könnens markiert daher den Kernbereich des Gesamtgutes der Strebensethik“ (IE 161),  Können gilt Krämer als Primärgut des erfüllten Lebens. Diese Zentralstellung der Kate-  gorie des Könnens verbindet er mit seinem antiteleologischen Ansatz. Denn „in Um-  kehrung der teleologischen Ethiktradition“ (IE 163) kommt der Primat dabei „nicht den  Letzt- und Endvollzügen, sondern der zweitletzten Aktualisierungsstufe disponiblen  Könnens“ (ebd) zu; dies „entspricht generell dem postteleologischen Vorrang der Mög-  lichkeit vor der Wirklichkeit“ (ebd; vgl. auch 161f.). Der Handlungsvollzug (2b) dient  dabei nicht nur der Aktualisierung gegebenen Grundkönnens, sondern zugleich der Er-  zeugung neuen Könnens. Diese Erzeugung neuen Könnens nennt Krämer „Können  zum Können“ und auch „Könnenwerdenkönnen“ (vgl. IE 167 und schon 158). Es ist  nun die „Kombination eines gesicherten Grundkönnens mit der Erfahrung eines souve-  ränen Könnenwerdenkönnens“ (IE 167), in der Krämer „die höchste Glücksform“  (ebd) vermutet.  1.4.2_Priorität der Strebensethik gegenüber der Moralphilosophie. Krämer hat in den  ersten drei Kapiteln der Integrativen Ethik sowohl die Notwendigkeit (s)eines Neuan-  satzes herausgearbeitet als auch den ersten Schritt seines Programms verwirklicht, näm-  lich die Restitution der Strebensethik auf postteleologischer Grundlage. Der Leser ist  nun gespannt darauf, wie sich die Kooperation dieser postteleologischen Strebensethik  mit der Moralphilosophie konkret gestalten wird. Dies kommt indes erst in Kapitel 5  zur Sprache („Spezielle Ethik“, IE 261-322). Vorher bietet Krämer noch eine anthropo-  logische Metatheorie der Ethik und Praktischen Philosophie, die er bereits angekündigt  hatte (vgl. etwa IE 162). Das damit befaßte Kapitel IV („Ethische Anthropologie und  praktische Subjektivität“, IE 213-260) läuft freilich auf eine Revision des ursprünglich  von einer „Äquidignität von Wollen und Sollen“ (IE 98) ausgehenden Konzepts hinaus.  Entscheidend für diese wichtige Veränderung ist erstens die Neuaufnahme der Kategorie  der Hemmung in die anthropologische Metatheorie der Praktischen Philosophie: Das  praktische Subjekt ist nach Krämer „für die Ethik primär nur als gehemmtes interes-  sant“ (IE 232), ja es gilt: „Die Präskriptive Ethik hat es zuletzt und überhaupt nur mit  Hemmung und Enthemmung zu tun ... Die Ethik geht entweder gegen ein Zuviel oder  ein Zuwenig an Hemmung an“ (IE 243; Kursivdruck im Text, R. L.). Dabei fungiert „die  Strebensethik überwiegend (als) Enthemmungsethik“ (IE 242), während „die Moralphi-  losophie umgekehrt überwiegend Hemmungsethik“ (ebd.) ist.  Nachdem Krämer herausgearbeitet hat, daß die beiden relativ autonomen Teilgebiete  der Ethik — Strebensethik und Moralphilosophie - durch den so verstandenen Begriff  der Hemmung verbunden sind, führt er als zweiten für die Veränderung seines Kon-  zepts wichtigen Aspekt folgenden Gedanken ein: Der neuzeitlich-postteleologische Be-  griff der Würde (dignitas) grenzt den Menschen vom Tier „voluntaristisch durch seine  Entscheidungs- und Schöpferfreiheit ab“ (IE 249). Er beruft sich dabei auf eine Tradi-  tion, die von der Renaissance bis ins 20. Jahrhundert reicht und als deren ‚Eckdaten‘ er  Pico della Mirandolas „De hominis dignitate“ (1486) und H. Plessners Formel der ‚ex-  zentrischen Positionalität‘ nennt. Dieser Gedanke führt nun nach Krämer auf „der  12E -  ‘! Krämer, Replik 224.  419die eigentlich zentrale, VO der
uch die des Konspekts als die umtassendste primär abhängig 1stPARADIGMENWECHSEL  il  seine Konzeption „von zentraler Bedeutung  «1  1;  st. Er will sie ausdrücklich als „Pendant  zum Kategorischen Imperativ  verstanden wissen.  Was aber ist das bonum der postteleologischen Strebensethik? Ganz allgemein wird es  zunächst „als qualifiziertes Weltverhältnis“ (IE 157) bestimmt. Dieses Weltverhältnis  differenziert Krämer dann nach „verschiedenen Weltstellungen und Begegnungsweisen  von Welt“ (ebd.). Als diese Kategorien oder Modale des strebensethisch Guten unter-  scheidet er (1) das Unverfügbare, (2) das Verfügbare und (3) die temporale Integration  (Konspekt, Bilanz), wobei das Verfügbare seinerseits nochmals unterschieden wird in  (2a) Können und (2b) Vollzug (vgl. IE 157-168). Eine Zentralstellung kommt innerhalb  dieser Einteilung der Kategorie des Könnens (2a) zu: „Während die Kategorie des Un-  verfügbaren die fundierende ist, ist die des Könnens ... die eigentlich zentrale, von der  auch die des Konspekts als die umfassendste primär abhängig ist ... Die Kategorie des  Könnens markiert daher den Kernbereich des Gesamtgutes der Strebensethik“ (IE 161),  Können gilt Krämer als Primärgut des erfüllten Lebens. Diese Zentralstellung der Kate-  gorie des Könnens verbindet er mit seinem antiteleologischen Ansatz. Denn „in Um-  kehrung der teleologischen Ethiktradition“ (IE 163) kommt der Primat dabei „nicht den  Letzt- und Endvollzügen, sondern der zweitletzten Aktualisierungsstufe disponiblen  Könnens“ (ebd) zu; dies „entspricht generell dem postteleologischen Vorrang der Mög-  lichkeit vor der Wirklichkeit“ (ebd; vgl. auch 161f.). Der Handlungsvollzug (2b) dient  dabei nicht nur der Aktualisierung gegebenen Grundkönnens, sondern zugleich der Er-  zeugung neuen Könnens. Diese Erzeugung neuen Könnens nennt Krämer „Können  zum Können“ und auch „Könnenwerdenkönnen“ (vgl. IE 167 und schon 158). Es ist  nun die „Kombination eines gesicherten Grundkönnens mit der Erfahrung eines souve-  ränen Könnenwerdenkönnens“ (IE 167), in der Krämer „die höchste Glücksform“  (ebd) vermutet.  1.4.2_Priorität der Strebensethik gegenüber der Moralphilosophie. Krämer hat in den  ersten drei Kapiteln der Integrativen Ethik sowohl die Notwendigkeit (s)eines Neuan-  satzes herausgearbeitet als auch den ersten Schritt seines Programms verwirklicht, näm-  lich die Restitution der Strebensethik auf postteleologischer Grundlage. Der Leser ist  nun gespannt darauf, wie sich die Kooperation dieser postteleologischen Strebensethik  mit der Moralphilosophie konkret gestalten wird. Dies kommt indes erst in Kapitel 5  zur Sprache („Spezielle Ethik“, IE 261-322). Vorher bietet Krämer noch eine anthropo-  logische Metatheorie der Ethik und Praktischen Philosophie, die er bereits angekündigt  hatte (vgl. etwa IE 162). Das damit befaßte Kapitel IV („Ethische Anthropologie und  praktische Subjektivität“, IE 213-260) läuft freilich auf eine Revision des ursprünglich  von einer „Äquidignität von Wollen und Sollen“ (IE 98) ausgehenden Konzepts hinaus.  Entscheidend für diese wichtige Veränderung ist erstens die Neuaufnahme der Kategorie  der Hemmung in die anthropologische Metatheorie der Praktischen Philosophie: Das  praktische Subjekt ist nach Krämer „für die Ethik primär nur als gehemmtes interes-  sant“ (IE 232), ja es gilt: „Die Präskriptive Ethik hat es zuletzt und überhaupt nur mit  Hemmung und Enthemmung zu tun ... Die Ethik geht entweder gegen ein Zuviel oder  ein Zuwenig an Hemmung an“ (IE 243; Kursivdruck im Text, R. L.). Dabei fungiert „die  Strebensethik überwiegend (als) Enthemmungsethik“ (IE 242), während „die Moralphi-  losophie umgekehrt überwiegend Hemmungsethik“ (ebd.) ist.  Nachdem Krämer herausgearbeitet hat, daß die beiden relativ autonomen Teilgebiete  der Ethik — Strebensethik und Moralphilosophie - durch den so verstandenen Begriff  der Hemmung verbunden sind, führt er als zweiten für die Veränderung seines Kon-  zepts wichtigen Aspekt folgenden Gedanken ein: Der neuzeitlich-postteleologische Be-  griff der Würde (dignitas) grenzt den Menschen vom Tier „voluntaristisch durch seine  Entscheidungs- und Schöpferfreiheit ab“ (IE 249). Er beruft sich dabei auf eine Tradi-  tion, die von der Renaissance bis ins 20. Jahrhundert reicht und als deren ‚Eckdaten‘ er  Pico della Mirandolas „De hominis dignitate“ (1486) und H. Plessners Formel der ‚ex-  zentrischen Positionalität‘ nennt. Dieser Gedanke führt nun nach Krämer auf „der  12E -  ‘! Krämer, Replik 224.  419Dıie Kategorıe des
Önnens markiert daher den Kernbereich des Gesamtgutes der Strebensethik“ (IE 161),Oönnen oilt Kriämer als Prıimärgut des ertüllten Lebens Dıiese Zentralstellung der ate-
gorıe des Onnens verbindet miıt seiınem antıteleologischen Ansatz. Denn „1N Um-
kehrung der teleologischen Ethiktradition“ (1 163) kommt der Prımat dabe1i „nıcht den
Letzt- und Endvollzügen, sondern der zweıtletzten Aktualisierungsstufe dısponiblenÖönnens“ (ebd) ZU; 1es „entspricht generell dem postteleologischen Vorrang der Mö
lıchkeit VOTL der Wirklichkeit“ (ebd; vgl uch 161 Der Handlungsvollzug 2b) dient
dabe] nıcht L1UTr der Aktualisierung gegebenen Grundkönnens, sondern zugleich der Er-
ZCUSUNGg Onnens. Diese Erzeugung Önnens Krämer „Können
ZU Können“ und uch „Könnenwerdenkönnen“ (vgl 167 und schon 158) Es 1sSt
u die „Kombinatıion e1Ines gesicherten Grundkönnens mıt der Erfahrung eines 6-
ranen Könnenwerdenkönnens“ (IE 167), 1n der Krämer „dıe Öchste Glückstorm“

K4 Priorität der Strebensethik gegenüber der Moralphilosophie. Krämer hat iın den
ersten rel Kapıteln der Integrativen Ethik sowohl die Notwendigkeıit (s)eınes Neuan-
Satzes herausgearbeitet als uch den ersten Schritt seines Programms verwirklicht, nam-
ıch die Restitution der Strebensethik auf postteleologischer Grundlage. Der Leser 1st
1U arauf, W1e€e sıch die Kooperatıon dieser postteleologischen Strebensethik
mıiıt der Moralphilosophie konkret gestalten wırd Dıies kommt ındes Eerst in Kapıtel
ZuUur Sprache („Spezielle Ethik“, 261—322). Vorher bietet Krämer och eiıne anthropo-logische Metatheorie der Ethik und Praktischen Philosophie, die bereits angekündıiıgthatte (vgl EL W: 162) Das damıt befaßte Kapıtel („Ethische Anthropologie und
praktische Subjektivität“, 213—260) läuft treıiliıch auf eine Revısıon des ursprünglıch
VO einer „Aquidıgnität VO Wollen un! Sollen“ (IE 98) ausgehenden Konzepts hinaus.
Entscheidend tür diese wichtige Veränderung 1sSt ersiens die Neuaufnahme der Kategorieder Hemmung 1ın die anthropologische Metatheorie der Praktischen Philosophie: Das
praktıische Subjekt 1st nach Krämer „für die Ethik primär 1Ur als gehemmtes interes-
sant“ (IE 232 Ja gilt: „Die Präskriptive Ethik hat zuletzt UN überhaupt NUu mMit
Hemmung Un Enthemmung IUnPARADIGMENWECHSEL  il  seine Konzeption „von zentraler Bedeutung  «1  1;  st. Er will sie ausdrücklich als „Pendant  zum Kategorischen Imperativ  verstanden wissen.  Was aber ist das bonum der postteleologischen Strebensethik? Ganz allgemein wird es  zunächst „als qualifiziertes Weltverhältnis“ (IE 157) bestimmt. Dieses Weltverhältnis  differenziert Krämer dann nach „verschiedenen Weltstellungen und Begegnungsweisen  von Welt“ (ebd.). Als diese Kategorien oder Modale des strebensethisch Guten unter-  scheidet er (1) das Unverfügbare, (2) das Verfügbare und (3) die temporale Integration  (Konspekt, Bilanz), wobei das Verfügbare seinerseits nochmals unterschieden wird in  (2a) Können und (2b) Vollzug (vgl. IE 157-168). Eine Zentralstellung kommt innerhalb  dieser Einteilung der Kategorie des Könnens (2a) zu: „Während die Kategorie des Un-  verfügbaren die fundierende ist, ist die des Könnens ... die eigentlich zentrale, von der  auch die des Konspekts als die umfassendste primär abhängig ist ... Die Kategorie des  Könnens markiert daher den Kernbereich des Gesamtgutes der Strebensethik“ (IE 161),  Können gilt Krämer als Primärgut des erfüllten Lebens. Diese Zentralstellung der Kate-  gorie des Könnens verbindet er mit seinem antiteleologischen Ansatz. Denn „in Um-  kehrung der teleologischen Ethiktradition“ (IE 163) kommt der Primat dabei „nicht den  Letzt- und Endvollzügen, sondern der zweitletzten Aktualisierungsstufe disponiblen  Könnens“ (ebd) zu; dies „entspricht generell dem postteleologischen Vorrang der Mög-  lichkeit vor der Wirklichkeit“ (ebd; vgl. auch 161f.). Der Handlungsvollzug (2b) dient  dabei nicht nur der Aktualisierung gegebenen Grundkönnens, sondern zugleich der Er-  zeugung neuen Könnens. Diese Erzeugung neuen Könnens nennt Krämer „Können  zum Können“ und auch „Könnenwerdenkönnen“ (vgl. IE 167 und schon 158). Es ist  nun die „Kombination eines gesicherten Grundkönnens mit der Erfahrung eines souve-  ränen Könnenwerdenkönnens“ (IE 167), in der Krämer „die höchste Glücksform“  (ebd) vermutet.  1.4.2_Priorität der Strebensethik gegenüber der Moralphilosophie. Krämer hat in den  ersten drei Kapiteln der Integrativen Ethik sowohl die Notwendigkeit (s)eines Neuan-  satzes herausgearbeitet als auch den ersten Schritt seines Programms verwirklicht, näm-  lich die Restitution der Strebensethik auf postteleologischer Grundlage. Der Leser ist  nun gespannt darauf, wie sich die Kooperation dieser postteleologischen Strebensethik  mit der Moralphilosophie konkret gestalten wird. Dies kommt indes erst in Kapitel 5  zur Sprache („Spezielle Ethik“, IE 261-322). Vorher bietet Krämer noch eine anthropo-  logische Metatheorie der Ethik und Praktischen Philosophie, die er bereits angekündigt  hatte (vgl. etwa IE 162). Das damit befaßte Kapitel IV („Ethische Anthropologie und  praktische Subjektivität“, IE 213-260) läuft freilich auf eine Revision des ursprünglich  von einer „Äquidignität von Wollen und Sollen“ (IE 98) ausgehenden Konzepts hinaus.  Entscheidend für diese wichtige Veränderung ist erstens die Neuaufnahme der Kategorie  der Hemmung in die anthropologische Metatheorie der Praktischen Philosophie: Das  praktische Subjekt ist nach Krämer „für die Ethik primär nur als gehemmtes interes-  sant“ (IE 232), ja es gilt: „Die Präskriptive Ethik hat es zuletzt und überhaupt nur mit  Hemmung und Enthemmung zu tun ... Die Ethik geht entweder gegen ein Zuviel oder  ein Zuwenig an Hemmung an“ (IE 243; Kursivdruck im Text, R. L.). Dabei fungiert „die  Strebensethik überwiegend (als) Enthemmungsethik“ (IE 242), während „die Moralphi-  losophie umgekehrt überwiegend Hemmungsethik“ (ebd.) ist.  Nachdem Krämer herausgearbeitet hat, daß die beiden relativ autonomen Teilgebiete  der Ethik — Strebensethik und Moralphilosophie - durch den so verstandenen Begriff  der Hemmung verbunden sind, führt er als zweiten für die Veränderung seines Kon-  zepts wichtigen Aspekt folgenden Gedanken ein: Der neuzeitlich-postteleologische Be-  griff der Würde (dignitas) grenzt den Menschen vom Tier „voluntaristisch durch seine  Entscheidungs- und Schöpferfreiheit ab“ (IE 249). Er beruft sich dabei auf eine Tradi-  tion, die von der Renaissance bis ins 20. Jahrhundert reicht und als deren ‚Eckdaten‘ er  Pico della Mirandolas „De hominis dignitate“ (1486) und H. Plessners Formel der ‚ex-  zentrischen Positionalität‘ nennt. Dieser Gedanke führt nun nach Krämer auf „der  12E -  ‘! Krämer, Replik 224.  419Dıie Ethik geht entweder eın Zuviel der
en Zuwenig Hemmung Ar  &s (IE 243; Kursiıydruck 1m Text, Dabei funglert „dieStrebensethik überwiegend (als) Enthemmungsethik“ (IE 242), während „die Moralphi-losophie umgekehrt überwiegend Hemmungsethik“ 1St.

Nachdem Krämer herausgearbeitet hat, da{fß die beiden relatıv utonomen Teilgebieteder Ethik Strebensethik und Moralphilosophie durch den verstandenen Begriffder Hemmung verbunden sınd, führt als Zzweıten für die Veränderung se1ines Kon-
wichtigen Aspekt folgenden Gedanken e1n: Der neuzeitlich-postteleologische Be-

oriff der Würde (dignitas) grenzt den Menschen VO Tier „voluntaristisch durch se1ıne
Entscheidungs- und Schöpferfreiheit ab“ (4E 249) Er beruft sıch dabei auf eıne Tradıi-
t10n, die VO: der Renaılissance bıs 1Ns Jahrhundert reicht un! als deren ‚Eckdaten‘Pıco della Mırandolas „De homuinıs dignitate“ (1486) und Plessners Formel der Azentrischen Posıtionalität‘ jadat Dıieser Gedanke führt 1U ach Krämer auf „der

12E
Krämer, Replık 224
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ROCHUS LEONHARDT

Ebene eiıner praxısorıentierten, pragmatıschen Anthropologie prımär einem nıcht-
restriktiven Freiheitsbegriff 1mM 1Nn der modernen WillkürftfreiheitROocHUs LEONHARDT  Ebene einer praxisorientierten, pragmatischen Anthropologie ... primär zu einem nicht-  restriktiven Freiheitsbegriff im Sinn der modernen Willkürfreiheit ... In ihr ... liegt be-  reits die angestammte Dignität des Menschen“ (IE 250). Verbindet man diese  Identifizierung von Willkürfreiheit und Menschenwürde mit Krämers Verständnis der  Moralphilosophie als einer Hemmungsethik, so ergibt sich, daß eine Aquidignität der  beiden Ethiktypen in der Tat nicht (mehr) behauptet werden kann. Denn die Hem-  mungsleistung der Moralphilosophie beschränkt ja ständig die menschliche Willkürfrei-  heit; überspitzt gesagt: Die „mit inhibierenden und heteronomen Elementen durchsetz-  ten Strukturen der Moral“ (IE 253) stehen in gewisser Weise der Würde des Menschen  entgegen. Im Vergleich mit der Moralphilosophie besteht deshalb „eine extensive und  qualitative Asymmetrie und Pluridignität zugunsten der Strebensethik“ (ebd.). Eine  Höherbewertung der Moral gegenüber dem ‚guten Leben‘ kann deshalb nicht gefordert  werden; es muß im Gegenteil „gerade moralisch auch die Höherbewertung des guten  Lebens als legitim hingenommen und toleriert werden“ (ebd.).  Krämer hat die in Kapitel IV der Integrativen Ethik getroffene Entscheidung später  bekräftigt. 1994 hat er diesen Abschnitt gar ausdrücklich als das Zentralkapitel seines  Buches bezeichnet *, eine Feststellung, die verwundert. Denn folgt man seinen oben in  1.2. referierten konzeptionellen Erwägungen, so erscheinen vor allem die Kapitel III  (Restitution der Strebensethik) und V (spezielle Ethik) als die wichtigsten Passagen!*.  Hier liegt offenbar eine systematische Inkonsistenz in Krämers Ansatz vor; darauf ist  unten zurückzukommen (vgl. 2.3).  Kapitel IV der Integrativen Ethik impliziert so weitreichende Vorentscheidungen,  daß der Leser auf die in Kapitel V vorgelegte „Exemplifizierung Spezieller Ethik“ (IE  268) nicht mehr sonderlich neugierig ist. Zwar behauptet Krämer, seinem ursprüngli-  chen Ansatz getreu, „erstmals beide Ethiktypen (zu) berücksichtigen und in ihrer Kom-  plementarität oder Interferenz aufeinander (zu) beziehen“ (ebd; Kursivdruck im Text,  R. L.), doch hat er ersichtlich größeres Interesse an der Speziellen Strebensethik (vgl. IE  282-318), und auch etliche Aspekte der Themen, die Krämer selbst zunächst dem Kom-  petenzbereich der Moral zugeordnet hatte, werden als letztlich doch strebensethisch re-  levant erwiesen; als solche ‚Mischtypenfelder‘ gelten etwa Umwelt- und Friedensethik.  Problematisch an Krämers Spezieller Ethik ist außerdem, daß eine ganze Fülle äußerst  komplexer Problemfelder in geradezu atemberaubendem Tempo und der damit zwangs-  läufig verbundenen Oberflächlichkeit abgehandelt wird. Was etwa soll man anfangen  mit dem Hinweis, daß eine wirksame Neuorientierung unseres Verhältnisses zur Um-  welt durch eine Okomoral vorbereitet sein muß, daß sıe „nur durch die Solidarisierung  der Weltbevölkerung insgesamt möglich“ (IE 272) ist und „durch ein System von  Rechtssanktionen ... abgesichert“ (ebd) sein muß — bedarf es wirklich des von Krämer  apostrophierten Paradigmenwechsels in der philosophischen Ethik, um derart allge-  meine Feststellungen treffen zu können?  1.4.3 Beratungsdimension der Ethik. Durch den Entwurf einer postteleologischen  Strebensethik zielt Krämer auf eine Wiedergewinnung der alltäglichen Lebensbewälti-  gung als Thema der Ethik ab. Zum Programm der Integrativen Ethik gehört es dann  aber auch, ganz konkret „praxisleitend zu sein“ (IE 366); es geht um eine „Komplettie-  rung der Ethiktheorie durch eine eigene Methodologie der Anwendung“ (IE 367), deren  Grundzüge Krämer im VI. Kapitel seines Buches darstellt (‚Anwendung und Beratung‘;  vgl. IE 323-365).  Die von Krämer konstatierte neuzeitliche Theoretisierung der Ethik erscheint ihm als  deren „Verkürzung und Denaturierung“ (IE 331). Er möchte demgegenüber philoso-  phische Ethik jedenfalls auch als konkrete Lebenshilfe verstanden wissen, die sich im  „professionell institutionalisierte(n) philosophische(n) Beratungsgespräch verwirkli-  chen soll“ (IE 332; Kursivdruck im Text, R. L.). Die damit befaßte ‚Philosophische Pra-  B Vol. 22© 214  !4 Schon von Wolzogen hatte die in Kapitel III vollzogene ‚Grundlegung einer postteleologi-  schen Strebensethik‘ als „das zentrale Kapitel“ der Integrativen Ethik bezeichnet (von Wolzogen  38).  420In ıhrROocHUs LEONHARDT  Ebene einer praxisorientierten, pragmatischen Anthropologie ... primär zu einem nicht-  restriktiven Freiheitsbegriff im Sinn der modernen Willkürfreiheit ... In ihr ... liegt be-  reits die angestammte Dignität des Menschen“ (IE 250). Verbindet man diese  Identifizierung von Willkürfreiheit und Menschenwürde mit Krämers Verständnis der  Moralphilosophie als einer Hemmungsethik, so ergibt sich, daß eine Aquidignität der  beiden Ethiktypen in der Tat nicht (mehr) behauptet werden kann. Denn die Hem-  mungsleistung der Moralphilosophie beschränkt ja ständig die menschliche Willkürfrei-  heit; überspitzt gesagt: Die „mit inhibierenden und heteronomen Elementen durchsetz-  ten Strukturen der Moral“ (IE 253) stehen in gewisser Weise der Würde des Menschen  entgegen. Im Vergleich mit der Moralphilosophie besteht deshalb „eine extensive und  qualitative Asymmetrie und Pluridignität zugunsten der Strebensethik“ (ebd.). Eine  Höherbewertung der Moral gegenüber dem ‚guten Leben‘ kann deshalb nicht gefordert  werden; es muß im Gegenteil „gerade moralisch auch die Höherbewertung des guten  Lebens als legitim hingenommen und toleriert werden“ (ebd.).  Krämer hat die in Kapitel IV der Integrativen Ethik getroffene Entscheidung später  bekräftigt. 1994 hat er diesen Abschnitt gar ausdrücklich als das Zentralkapitel seines  Buches bezeichnet *, eine Feststellung, die verwundert. Denn folgt man seinen oben in  1.2. referierten konzeptionellen Erwägungen, so erscheinen vor allem die Kapitel III  (Restitution der Strebensethik) und V (spezielle Ethik) als die wichtigsten Passagen!*.  Hier liegt offenbar eine systematische Inkonsistenz in Krämers Ansatz vor; darauf ist  unten zurückzukommen (vgl. 2.3).  Kapitel IV der Integrativen Ethik impliziert so weitreichende Vorentscheidungen,  daß der Leser auf die in Kapitel V vorgelegte „Exemplifizierung Spezieller Ethik“ (IE  268) nicht mehr sonderlich neugierig ist. Zwar behauptet Krämer, seinem ursprüngli-  chen Ansatz getreu, „erstmals beide Ethiktypen (zu) berücksichtigen und in ihrer Kom-  plementarität oder Interferenz aufeinander (zu) beziehen“ (ebd; Kursivdruck im Text,  R. L.), doch hat er ersichtlich größeres Interesse an der Speziellen Strebensethik (vgl. IE  282-318), und auch etliche Aspekte der Themen, die Krämer selbst zunächst dem Kom-  petenzbereich der Moral zugeordnet hatte, werden als letztlich doch strebensethisch re-  levant erwiesen; als solche ‚Mischtypenfelder‘ gelten etwa Umwelt- und Friedensethik.  Problematisch an Krämers Spezieller Ethik ist außerdem, daß eine ganze Fülle äußerst  komplexer Problemfelder in geradezu atemberaubendem Tempo und der damit zwangs-  läufig verbundenen Oberflächlichkeit abgehandelt wird. Was etwa soll man anfangen  mit dem Hinweis, daß eine wirksame Neuorientierung unseres Verhältnisses zur Um-  welt durch eine Okomoral vorbereitet sein muß, daß sıe „nur durch die Solidarisierung  der Weltbevölkerung insgesamt möglich“ (IE 272) ist und „durch ein System von  Rechtssanktionen ... abgesichert“ (ebd) sein muß — bedarf es wirklich des von Krämer  apostrophierten Paradigmenwechsels in der philosophischen Ethik, um derart allge-  meine Feststellungen treffen zu können?  1.4.3 Beratungsdimension der Ethik. Durch den Entwurf einer postteleologischen  Strebensethik zielt Krämer auf eine Wiedergewinnung der alltäglichen Lebensbewälti-  gung als Thema der Ethik ab. Zum Programm der Integrativen Ethik gehört es dann  aber auch, ganz konkret „praxisleitend zu sein“ (IE 366); es geht um eine „Komplettie-  rung der Ethiktheorie durch eine eigene Methodologie der Anwendung“ (IE 367), deren  Grundzüge Krämer im VI. Kapitel seines Buches darstellt (‚Anwendung und Beratung‘;  vgl. IE 323-365).  Die von Krämer konstatierte neuzeitliche Theoretisierung der Ethik erscheint ihm als  deren „Verkürzung und Denaturierung“ (IE 331). Er möchte demgegenüber philoso-  phische Ethik jedenfalls auch als konkrete Lebenshilfe verstanden wissen, die sich im  „professionell institutionalisierte(n) philosophische(n) Beratungsgespräch verwirkli-  chen soll“ (IE 332; Kursivdruck im Text, R. L.). Die damit befaßte ‚Philosophische Pra-  B Vol. 22© 214  !4 Schon von Wolzogen hatte die in Kapitel III vollzogene ‚Grundlegung einer postteleologi-  schen Strebensethik‘ als „das zentrale Kapitel“ der Integrativen Ethik bezeichnet (von Wolzogen  38).  420lıegt be-
reıts dıe angestamm(te Dıgnität des Menschen“ (IE 250) Verbindet INall diese
Identifizierung VO Willkürtreiheit und Menschenwürde mıiıt Krämers Verständnis der
Moralphilosophie als eıner Hemmungsethik, erg1bt sıch, da: eine Aquidignität der
beiden Ethiktypen 1n der Tat nıcht mehr) behauptet werden kannn DDenn die Hem-
mungsleistung der Moralphilosophie beschränkt Ja ständıg die menschliche Willkürtrei-
heıt; überspitzt gesagtl: Dıie „mit inhıbierenden un! heteronomen Flementen durchsetz-
ten Strukturen der Moral“ (IE 253) stehen 1n Zewilsser Weise der Würde des Menschen

Im Vergleich mıt der Moralphilosophie esteht eshalb „eıne extensıive un
qualitative Asymmetrıe und Pluridignität ZUgunsten der Strebensethik“ Eıne
Höherbewertung der Moral gegenüber dem,Leben‘ annn eshalb nıcht gefordert
werden; C MU: 1mM Gegenteıl „gerade moralısch uch die Höherbewertung des u  n
Lebens als leg1ıtim hingenommen und toleriert werden“ (ebd.)

Kräiämer hat die 1n Kapıtel der Integrativen Ethik getroffene Entscheidung spater
bekräftigt. 1994 hat diesen Abschnıitt Sal ausdrücklich als das Zentralkapıtel se1ines
Buches bezeichnet , eıne Feststellung, die verwundert. Denn folgt INan seınen ben 1n

refterierten konzeptionellen Erwagungen, erscheinen VOI allem die Kapıtel 111
(Restitution der Strebensethik und (spezıelle Ethik) als die wiıchtigsten Passagen
Hıer lıegt ottenbar eiıne systematische Inkonsistenz 1n rıimers Ansatz VOI, darauf 1st

zurückzukommen (vgl 2:3)
Kapıtel der Integrativen Ethik implızıert weıtreichende Vorentscheidungen,

da{fß der Leser auf dıe 1 Kapıtel vorgelegte „Exemplifizierung Spezıieller Ethik“ (4E
268) nıcht mehr sonderlich neugler1g ISt. 7 war behauptet Kräamer, seinem ursprünglı-
chen Ansatz gEeLFEU, „erstmals beide Ethiktypen (ZU) berücksichtigen und 1in ihrer Kom-
plementarıtät der Interterenz autfeinander (ZU) beziehen“ (ebd; Kursiydruck 1im Text,

E doch hat ersichtlich größeres Interesse der Spezıiellen Strebensethik (vgl
282-318), und uch etliche Aspekte der Themen, die Kriämer selbst zunächst dem Kom-
petenzbereich der Moral zugeordnet hatte, werden als letztliıch doch strebensethisch
levant erwıesen; als solche ‚Mischtypenfelder‘ gelten eLtwa Umwelt- und Friedensethik.
Problematisch raıamers Spezıeller Ethık 1st außberdem, da: eine Fülle außerst
komplexer Problemtelder in geradezu atemberaubendem Tempo un! der damıt ZWaNgS-
läufig verbundenen Oberflächlichkeit abgehandelt wiırd. Was etwa soll I11all anfangen
mıiıt dem Hınweıs, da{fß ıne wirksame Neuorientierung UNsSsCTCS Verhältnisses AT Um-
welt durch eine Okomoral vorbereıtet se1n mufß, da{ß sS$1e „H1Ur durch die Solıdarısierung
der Weltbevölkerung ınsgesamt möglıch“ (IE 272) 1st un: „durch eın 5System VO
RechtssanktionenROocHUs LEONHARDT  Ebene einer praxisorientierten, pragmatischen Anthropologie ... primär zu einem nicht-  restriktiven Freiheitsbegriff im Sinn der modernen Willkürfreiheit ... In ihr ... liegt be-  reits die angestammte Dignität des Menschen“ (IE 250). Verbindet man diese  Identifizierung von Willkürfreiheit und Menschenwürde mit Krämers Verständnis der  Moralphilosophie als einer Hemmungsethik, so ergibt sich, daß eine Aquidignität der  beiden Ethiktypen in der Tat nicht (mehr) behauptet werden kann. Denn die Hem-  mungsleistung der Moralphilosophie beschränkt ja ständig die menschliche Willkürfrei-  heit; überspitzt gesagt: Die „mit inhibierenden und heteronomen Elementen durchsetz-  ten Strukturen der Moral“ (IE 253) stehen in gewisser Weise der Würde des Menschen  entgegen. Im Vergleich mit der Moralphilosophie besteht deshalb „eine extensive und  qualitative Asymmetrie und Pluridignität zugunsten der Strebensethik“ (ebd.). Eine  Höherbewertung der Moral gegenüber dem ‚guten Leben‘ kann deshalb nicht gefordert  werden; es muß im Gegenteil „gerade moralisch auch die Höherbewertung des guten  Lebens als legitim hingenommen und toleriert werden“ (ebd.).  Krämer hat die in Kapitel IV der Integrativen Ethik getroffene Entscheidung später  bekräftigt. 1994 hat er diesen Abschnitt gar ausdrücklich als das Zentralkapitel seines  Buches bezeichnet *, eine Feststellung, die verwundert. Denn folgt man seinen oben in  1.2. referierten konzeptionellen Erwägungen, so erscheinen vor allem die Kapitel III  (Restitution der Strebensethik) und V (spezielle Ethik) als die wichtigsten Passagen!*.  Hier liegt offenbar eine systematische Inkonsistenz in Krämers Ansatz vor; darauf ist  unten zurückzukommen (vgl. 2.3).  Kapitel IV der Integrativen Ethik impliziert so weitreichende Vorentscheidungen,  daß der Leser auf die in Kapitel V vorgelegte „Exemplifizierung Spezieller Ethik“ (IE  268) nicht mehr sonderlich neugierig ist. Zwar behauptet Krämer, seinem ursprüngli-  chen Ansatz getreu, „erstmals beide Ethiktypen (zu) berücksichtigen und in ihrer Kom-  plementarität oder Interferenz aufeinander (zu) beziehen“ (ebd; Kursivdruck im Text,  R. L.), doch hat er ersichtlich größeres Interesse an der Speziellen Strebensethik (vgl. IE  282-318), und auch etliche Aspekte der Themen, die Krämer selbst zunächst dem Kom-  petenzbereich der Moral zugeordnet hatte, werden als letztlich doch strebensethisch re-  levant erwiesen; als solche ‚Mischtypenfelder‘ gelten etwa Umwelt- und Friedensethik.  Problematisch an Krämers Spezieller Ethik ist außerdem, daß eine ganze Fülle äußerst  komplexer Problemfelder in geradezu atemberaubendem Tempo und der damit zwangs-  läufig verbundenen Oberflächlichkeit abgehandelt wird. Was etwa soll man anfangen  mit dem Hinweis, daß eine wirksame Neuorientierung unseres Verhältnisses zur Um-  welt durch eine Okomoral vorbereitet sein muß, daß sıe „nur durch die Solidarisierung  der Weltbevölkerung insgesamt möglich“ (IE 272) ist und „durch ein System von  Rechtssanktionen ... abgesichert“ (ebd) sein muß — bedarf es wirklich des von Krämer  apostrophierten Paradigmenwechsels in der philosophischen Ethik, um derart allge-  meine Feststellungen treffen zu können?  1.4.3 Beratungsdimension der Ethik. Durch den Entwurf einer postteleologischen  Strebensethik zielt Krämer auf eine Wiedergewinnung der alltäglichen Lebensbewälti-  gung als Thema der Ethik ab. Zum Programm der Integrativen Ethik gehört es dann  aber auch, ganz konkret „praxisleitend zu sein“ (IE 366); es geht um eine „Komplettie-  rung der Ethiktheorie durch eine eigene Methodologie der Anwendung“ (IE 367), deren  Grundzüge Krämer im VI. Kapitel seines Buches darstellt (‚Anwendung und Beratung‘;  vgl. IE 323-365).  Die von Krämer konstatierte neuzeitliche Theoretisierung der Ethik erscheint ihm als  deren „Verkürzung und Denaturierung“ (IE 331). Er möchte demgegenüber philoso-  phische Ethik jedenfalls auch als konkrete Lebenshilfe verstanden wissen, die sich im  „professionell institutionalisierte(n) philosophische(n) Beratungsgespräch verwirkli-  chen soll“ (IE 332; Kursivdruck im Text, R. L.). Die damit befaßte ‚Philosophische Pra-  B Vol. 22© 214  !4 Schon von Wolzogen hatte die in Kapitel III vollzogene ‚Grundlegung einer postteleologi-  schen Strebensethik‘ als „das zentrale Kapitel“ der Integrativen Ethik bezeichnet (von Wolzogen  38).  420abgesichert“ se1ın muf{ß bedarf wiırklıch des VO Kraiämer
apostrophierten Paradiıgmenwechsels 1n der phiılosophischen Ethık, derart allge-
meıne Feststellungen treffen können?

14 Beratungsdimension der Ethik Durch den Entwurt eiıner postteleologischen
Strebensethik zielt Kramer auft ıne Wiıedergewinnung der alltäglichen Lebensbewälti-
ZunNng als Thema der Ethik ab Zum Programm der Integrativen Ethik gehört 65 ann
ber auch, ganz konkret „praxısleitend seiın“ GE 366); geht eıne „Komplettie-
rLUuNg der Ethiktheorie durch eine eigene Methodologie der Anwendung“ (IE 367), deren
Grundzüge Kramer 1mM VI Kapıtel se1nes Buches darstellt (‚Anwendung un! Beratung ;
vgl 323-365).

Die VO Krämer konstatıierte neuzeıitliche Theoretisierung der Ethik erscheint ıhm als
deren „Verkürzung und Denaturierung“ (IE 331 Er möchte demgegenüber philoso-
phische Ethiık jedenfalls uch als konkrete Lebenshiilte verstanden wissen, die sıch 1M
„professionell institutionalısierte(n) phiılosophische(n) Beratungsgespräch verwirkli-
chen soll“ (IE 332 Kursiydruck 1mM Text, 53 Die damıt etafßte ‚Philosophische Pra-

13 Vgl A AT 214
14 Schon D“O:  x Wolzogen hatte die in Kapıtel L11 vollzogene ‚Grundlegung einer postteleologi-

schen Strebensethik‘ als „das zentrale Kapıtel“ der Integrativen Ethık bezeichnet Uon Wolzogen
38).
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PARADIGMENWECHSEL

Y1IsS vergleicht mehrtach ausdrücklich mıiıt der arztlichen Praxıs (vgl VOTr allem
331.334) „Hans Kräiämer konzipiert die Ethık nach dem Vorbild der Medizin als eineEthik der Praxıs, die gezielt 1n eıner instıtutionellen Praxıs angewandt werden ann.  « 15

Im UnterschiedzNormalfall der medizinıschen Therapie handelt sıch 1mM hıloso-phıschen Beratungsgespräch jedoch nıcht tätıge Hılfestellung, sondern „Hiılfe-leistung durch Kommunikation“ (IE 344) Wiıchtig 1st dabe:i die konsequenteAbgrenzung ethischer Beratung VO moralphilosophischer Normuierung. Di1e phıloso-phische Praxıs hat das Ziel, den ‚Kategorischen Imperatıv“ der Strebensethik (‚Bevor-
ZUSC richtig!‘) befolgen helten. Nıcht die »  €}  5 alternativlosen Weısungen VOmoralıschem der anderweitig betehlendem Charakter“ sınd deshalb iıhr Instru-
mentarıum, sondern S1e arbeıtet mıt „Ratschlägen, die Zur Entscheidung anheimgestelltwerden“

Kritische Wärdigung
21 ramers anregender un:! engagıerter Entwurf läßt den Leser nıcht iındıfferent,sondern ordert ZUur Auseinandersetzung auf. Eıne vollständige Würdigung der ahlrei-hen behandelten Aspekte 1st hier allerdings weder möglıch noch intendiert. Dıie tolgen-den Anfragen beziehen sıch lediglich aut die Gesichtspunkte, die mıt dem VO  - Kräiämerselbst eingeführten Stichwort „Paradıgmenwechsel‘ zusammenhängen (v 172Inwietern kann die „Integrative Ethik“ als e1in wirklicher Neuentwurt Pra tischer Phi-losophie gelten, VO dem wegweısende Impulse für weıteres ethisches Nachdenken A4US-gehen?

Eın Wort, dessen Verwendungshäufigkeit 1n der Integrativen Ethik fast inflatio-
are Züge aufweist, lautet „postteleologisch“. W: sıch die Ethik en ıhr durch die POSL-teleologische Neuzeıt aufgegebenen Herausforderungen ANSCMECSSCH stellen, 1st nach
Krämer eın Paradıgmenwechsel nöt1g, ämlıch die Etablierung Jenes Ethiktyps,dessen Grundzüge ben angedeutet worden sınd Dıiese Nötigung erg1ıbt sıch daraus, daweder die Sollensethik kantischer Prägung postteleologisch vermuittelbar noch eine
mıttelbare Rückkehr ZuUur (teleologischem Denken verhafteten) alteren Strebensethikmöglıch ISt. Dıie in K23) un erwähnten Argumente, die Krämer für die Insuthizienzder tradıtionellen Ethiktypen angeführt hatte, sınd 1m folgenden kritisch hınterfragen.(Die seıt Kant dominante Sollensethi beruht autf theologischen Grundlagen, die In

beanspruchen.)
der euzeılt ıhre Plausıibilität eingebüßt haben und kann deshalb keine Geltung mehr

Krimer ezieht sıch in seiıner Argumentatıon otftfensichtlic WEn auchnıcht explizit auf die Arbeiten Hans  - BA Blumenbergs ZUIF Genese des neuzeıtlichen Den-ens In seiınem erstmals 1966 erschienenen Buch „Die Legıitimität der Neuzeıt“, das
Berücksichtigung der dagegen vorgebrachten phılosophischen Krıtıik zwıschen

1973 und 1976 überarbeitet und erweıtert hat geht CS Blumenberg die Her-ausarbeitung der Faktoren, die ZUr Artiıkulation des trühneuzeitlichen Selbstverständ-Nısses geführt haben Hıerzu nımmt die spätscholastische Theologie ın den Blıck, Isojenen Nominaliısmus der V1a moderna, VO dem Kriämer ausdrücklich spricht (vgl58) Nach Blumenbergs Interpretation hat diese Theologie VOr allem 1ın Gestalt des ock-hamschen Denkens eiınen theologischen Absolutismus ausgebildet, der die Orientie-
rungsmöglıchkeiten des Menschen adıkal 1n Frage stellte. Um „der unbeschränktenFreiheit des Willkürgottes Raum geben“ (IE 58), kam 1im spätscholastischen No-mınalısmus Zzur theologischen Radikalisierung einNes arıstotelischen Gedankens, der 1mMChristentum reziplert worden Wr „dafß c$S Ott 1n jedem seiner kte 1m rund 1Ursıch selbst gehen dürfe“ und da{fß eshalb seın Handeln 11UT sekundär als auf den Men-

15 Stegmeıer, Ethık als Hemmung und Befreiung, 1N: Endrefß 19—39, 1ler Z

Ausgabe, Frankturt 1988
16 Im folgenden 1st zugrunde gelegt: Blumenberg, Dıie Legitimität der euzeıt. Erneuerte
17 199
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schen bezogen gedacht werden kann Dıies oilt für Schöpfung und Inkarnation gleicher-ma{fßen „Nıcht 1Ur die Welt konnte nıcht mehr ZUugunsten des Menschen geschaffense1nN, sondern uch die Menschwerdung (Cottes durfte nıcht mehr 1M Menschen ihren
ausschließlichen Bezug haben.“ 18 uch dıe Soteriologıie wiırd 1n den Zusammenhang der
perfekten Theozentrik einbezogen: Erwählung der Verwerfung der der Präde-
stinıerten können 1Ur als sekundär auf den Menschen ausgerichtete kte des göttlichenWıiıllens interpretiert werden. uch die Zzu Heıl Bestimmten sınd eshalb letztlich
nıchts als Instrumente für die Realisierung des göttlıchen Selbstbezuges. An diesem
Punkt hat die yöttlıche Iranszendenz, VO der her sıch der mıiıttelalterliche Mensch VeEI -
stand un: auf die hın sıch orıentierte, ihre humane Relevanz un damıt iıhre „KC-schichtliche Effektivität“ } eingebüßt. DDem theologischen Absolutismus, der einen
ratiıonal vVeran  rteten Gottesbezug VO Welt und Mensch nıcht mehr denken Cr-
laubt, stellt sıch die humane Selbstbehauptung9 die Welt und Mensch nAbsehung jeden Gottesbezuges betrachtet; die postteleologische Neuzeıt mıt ihrer
„Neuakzentuierung des Eınzelnen, Sıngulären, des Pluralısmus, der Kontingenz und
Geschichte“ 58) erscheint als Folge dieser Entwicklung.ab Blumenbergs anregende These, die ramers Forderung nach eiınem Ethık-
LypPus zugrunde legt, 1St nıcht unkritisiert geblieben. Jan Beckmann ETW.: hat mıiıt u  nGründen bestritten, dafß Ianl VO einem theologischen Absolutismus 1mM Denken Ock-
hams sprechen annn dafß sıch zumindest die Frage tellen laßt, ob die CGenese der
euzeıt durch Blumenberg wiırklıch definitiv un hınreichend beschrieben 1St.

Doch uch WE 1es d€1' Fall se1ın sollte, 1st nıcht sotort ausgemacht, da: alle dem te-
leologischen Denken verhaftete Ethik schon deshalb unzeıtgemäafßs ISt, weıl die Genese
der Moderne mıt einer vehementen Absage teleologische Erklärungsparadigmen VCI-
bunden W afl. Denn das PUrCc Faktum der neuzeıitlichen Deteleologiesierung 1m Sınne
ramers erzwıingt keineswegs eine unbedingte Atfhirmation seıtens der Ethik Ob sıch
die Ethik postteleologischen Bedingungen grundsätzlıch 11eCU Oorlentieren mufß, 1st
ın der Praktischen Philosophie selbst erst entscheıiden. Die VO Kriämer miıt Recht
konstatıierte Spannung zwıschen Kants Ethik und dem „postteleologischen Umteld der
euzeıt“ (IE 59 mu{fßß eshalb nıcht notwendıg auf eine Kritik Kant, sondern ann
ebenso aut e1ıne Kritik der postteleologischen Neuzeıt hinauslaufen. Es o1bt Philoso-
phen, die Nau diese Konsequenz zıehen. Nach Robert Spaemann ELW 1sSt die neuzeılt-
lıche Preisgabe der Teleologie wesentlich ursächlich für die Krisenerscheinungen der
Moderne. Die praktisch-philosophische Bewältigung der gegenwärtigen Sıtuation gC-bietet nach Spaemann eshalb gerade ıne Kritik der neuzeıitlichen Deteleologisie-
LUNS Diese Kritik wırd allerdings nıcht Berufung auf ant vorgetragen, sondern
mündet vielmehr in die Forderung ach Wiederentdeckung der klassıschen Teleologie“”.In diesem Zusammenhang 1st e interessant, da: uch Krämer die destruktiven Folgender neuzeıtlichen Deteleologisierung wahrnimmt: Im ontext seıner ben kritisch C1-
wähnten Hınweise ZUuUr Umweltproblematik ordert ausdrücklich 1ne „UÜber-windung des postteleologischen Infinitismus der Neuzeıt“ 2723 wobel allerdingsnıcht vergıßt hinzuzufügen, dafß allem eıne Rückkehr „teleologischer Substan-
tialıtät“ (ebd.) unmöglich 1St. Di1e angemahnte „Überwindung“ soll 1U eine „funktio-
nell und pragmatısch diktierte“ se1n.

Es bleibt als Ergebnis: Die frühneuzeitliche Absage die antık-muittelalterliche DD

18 197
19 A.a.O 3E
20 Vgl Beckmann, Allmacht, Freiheit und Vernunft. Zur Frage ach ‚ratıonalen Kompo-nenten‘ 1m Denken des spaten Mittelalters, 1N: Beckmann, Honnefelder, Schrimpf,Wrieland (Hg.), Philosophie im Miıttelalter. Entwicklungslinien und Paradıgmen, Hamburg1987, 275293
21 Vgl Spaemann, Naturteleologie und Handlung, 1N: ZPhF 3° (1978) 481—493 SOWI1e
Spaemann/R. Löw, Dıie Frage Wozu? Geschichte unı Wıederentdeckung des teleologischenDenkens, München 1981 *1991) bes 239299 und schliefßlich Spaemann‚ lück un! Wohl-

wollen. Versuch ber Ethiık, Stuttgart 1989
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leologie INa die Welt- und Lebenswirklichkeit der Moderne tıef und vielleicht iırrever-
sıbel pragen, die Notwendigkeıt einer Affırmation dieses Prozesses seıtens der
Praktischen Philosophie erg1ibt sıch daraus nıcht. Dies ber heißt zugleich, da{fß die Gel-
t(ung der VO ant gepragten Ethik-Tradition WwW1€e uch immer Inan ıhr steht JE“denfalls nıcht VO einer Theorie ZUr (senese der Moderne abhängig gemacht werden kann.

(Der Finalısıerungszwang, der aus dem neuzeıtlıchen Ziel- und Wertpluralismusresultiert, ertordert dıe Verabschiedung der Vorstellung VO eudämonischen Lebenszielals einem Starren, inflexiblen UOptimum und Perfektissimum).ba Zu den wıichtigeren Vorarbeiten der Integrativen Ethik gehört eın Aaus dem Jahre9088 stammender Beıtrag rimers „Aktualıität un! Obsoleszenz der arıstotelischenEthik“ 2 Krämer ftormuliert ler als seıne Bılanz, „das Grundmodell der arıstotelischenEthik se1l für eine Strebensethik uch heute och fundamental und durch kein anderesersetzbar.“ 23 Diese 1m Grundsatz beachtlich posıtıve Beurteilung steht 1n einer gewıssenSpannung der konsequenten Absage alle dem teleologischen Denken verhaftetenEthikkonzeptionen, die den EntwurtVO 1997 durchzieht— die „Integrative Ethik“ nam-ıch lehnt eiıne UOrı1entierung Arıstoteles ausdrücklich ab Wır können „nıcht eintachPlaton, Arıstoteles, Thomass, Epikur der den Stoikern und iıhren modernen Nachfolgernzurückkehren“ (IE 1273 Sıeht INan treilich gCHAUCK hın, zeıgt sıch, dafß Kriämer bereits
1988 JENEC Krıtikpunkte Al der arıstotelischen Ethik herausgearbeitet hat, die in der Inte-
gratıven Ethik wiederbegegnen: Arıstoteles hat den Hıat zwıschen Wollen un: Sollen„nıcht ausdıskutiert, sondern nach Möglichkeit verschleiert“ Z seın Eudämoniebegriff1st»und unflexibel“ 25 un: damıt angesichts des postteleologischen Pluralismus derLebensziele un! Güterhierarchien unbrauchbar geworden; gegenüber der arıstotelischenFestlegung der Eudämonie
keıten« 26 „auf die Aktualisierung un:! Ingebrauchnahme VO  - Möglıich-

ST darauf bestehen, 99  a Können und Könnensbewußtsein ebensosehr Zu
N, gelungenen Leben gehören, w1e Anwendung und Gebrauch solchen Onnens“ .Da{fß dieselben Krıtikpunkte 1988 einer anderen Gesamteinschätzung des arıstoteli-schen Ansatzes geführt haben als 1992, Mag damıt zusammenhängen, da{fß Krämernächst VOT allem die Frontstellung gegenüber der Sollensethi betont hat, wodurch diearıstotelische Glücksethik Z natürliıchen Verbündeten wiıird Dıi1e „Integrative Ethik“akzentuiert demgegenüber dıe Abwendung VO teleologischen Prämissen jedweder Art,da 1U uch die antıke Tradıtion als bsolet erscheint.

Krämer ezieht sıch in seinem erwähnten Autsatz VO 1988 menriac autf VCI-schiedene Zusammenhänge der Nıkomachischen Ethik des Arıstoteles. Auffälligerweisekommt dabe; nırgends aut deren ersies Buch sprechen. Dies 1sSt insotern bemer-kenswert, als Arıstoteles gerade jer seinen eudaimonia-Begriff eintührt und erläutert.Die VO Krämer vollzogene Krıtiık arıstotelischen Eudämoniebegriff verzichtet Isoauf eiıne Auseinandersetzung mıt dem für dieses Thema maßgeblichen Textzusammen-hang Eıne solche Auseinandersetzung wırd uch 1in der Integrativen Ethik nıcht nach-eholt, die, Was Arıstoteles betrifft, lediglich aut die Arbeit VO 1988 rekurriert. Imfı Igenden soll 1U versucht werden, gerade Anlehnung Nıkomachische Ethik
Krämer die prinzıpielle Uneinholbarkeit des arıstotelischen Glücksbegriffszeıgen. Der eudaımonia-Begriff des Arıstoteles, lautet die 1U begründendeThese, büßt seine Plausibilität weder durch Epochen- och durch Paradigmenwechseleın und behält eshalb uch iteer postteleologischen Bedingungen seıne Geltung.Bereıts in Niıkomachische Ethik hatte Arıstoteles VO  — eiınem Gut gesprochen, das

22 Krämer, Aktualität und Obsoleszenz der arıst
(1988) 284—300; erwähnt ın 168

otelischen Ethik, 1n: Prıma Phiılosophia
23 299
24 A.a.O 286 Vgl sıehe 1.3
25 A.a.O 287 Vgl 128 sıehe +
26 290

lıerter Auffassung erkennen,
27 Ebd Es fällt nıcht schwer, diesen Gedanken als Ausgangspunkt VO  - rämers 1992 tormu-

sıehe 1.4.1)
wonach Können als Primärgut des ertüllten Lebens gilt (vgl
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ausschliefslich seıner selbst willen erstrebt wiırd und autf das alle VO u1ls VeI-

folgten Einzelziele bezogen sınd Als dieses Ööchste Gut, heißt CS dann 1n Kapıtel 27
gilt gemeıinhın das Glück dıe eudaımonia). Worın 1es ber 1m einzelnen besteht, dar-
ber herrscht keine Eınigkeit. Arıstoteles referiert und prüft 1U  en 1n den Kapiteln dıe
seıiner Ansıcht nach wichtigsten Auffassungen dazu, wobel die Kritık der Lehre Pla-
LOS, nach der das höchste Gut 1n eiıner transzendenten Idee besteht, austührlichsten
auställt. In Kapiıtel beginnt Arıstoteles seine eigene Bestimmung der eudaimonia®®.
Dabe] teıilt alle Güter, die der Mensch handelnd erstreben kann, 1n reı Gruppen e1in.

el Güter, die WIr L1UTr weıterer Ziele wiıllen wählen 2711 gehört alles, W as 1n 1r-
gendeıiner Weise werkzeuglichen Charakter hat 2'

(2) Güter, die WIr sowohl iıhrer selbst willen als uch eınes anderen des 3Shik-
kes willen erstreben azu gehören nach Arıstoteles Lust, Ehre, Einsicht und Tugend S

(3) Das einz1ıge Gut, das WIr 1L1UTr seıner selbst und nıe eines anderen wiıllen CL-
streben und das eshalb als schlechthin vollkommen oilt. Dıies, Arıstoteles, 1st die
daımonia

Folgendes 1st 1er VO Bedeutung: ährend dıe Guüter der beiden ersten Gruppen 1N-
haltlıch bestimmt und durch Beispiele konkretisierbar sınd (Geld, Flöten/Lust, Eın-
sicht), hat die eudaimonia lediglich tormalen Charakter. Nur deshalb kann s1e 1M
Vollsinn Letztziel se1in. Jede inhaltlıche Festlegung, jede Identifizierung des Glücks miıt
einem estimmten beglückenden (sut würde amlıch eiınen Vergleich miıt anderen CJÜU-
tern ermöglıchen, die uch als beglückend gelten können. Damıt 1sSt die Frage gestellt,

INa  = sıch gerade für dieses bestimmte Glücksgut und nıcht für eın anderes eNt-
schieden hat Dıie AÄAntwort wırd 1n aller Regel lauten: Ic wähle dieses Gut, weıl OR miıch
glücklich macht, iıch wähle meınes Glückes wiıllen. Damıt ertuüllt ber nıcht
mehr das für die eudaımonia entscheidende Krıteriıum, nıemals eines anderen, SOI1-
ern ımmer NUur seiner selbst willen angestrebt werden, un! die Identifizierungder eudatmonia mıiıt eiınem bestimmten Glücksgut hat sıch als widersprüchlich erwıiesen.
Die Poinunte des arıstotelischen Glücksbegriffs liegt Iso 1m Verzicht auf jede inhaltlıche
Näherbestimmung. Glück 1st nach Arıstoteles nıcht selbst eın Einzelgut, sondern das
Worumwiullen für die W.ahl aller Eıinzelgüter, der Ma{ißstab für diese Wahl, der seinerseılts
nıcht och eiınmal anderem werden annn Eudaimonia fungilert als
Streng tormales Re ulatıv menschlıchen Handelns, als „Begriff krıteriologisch begrün-dender ReflexionC6 Sıe 1st eshalb einerseıts CLWAS, W as jeder zwingend wollen mu{fß,
das, „ Was nıemand umbhın kann wollen“ Und s1e 1st andererseits erstrebenswerter

2%® Vgl Z folgenden Arıstoteles, Nikomachische FEthık (1097a 15-b21) Die deutsche
Übersetzung tolgt Dirlmeier Arıstoteles, Nıkomachische Ethik, übersetzt unı kommentiert
VO:  — Dirlmeier, Berlin (*1956; Arıstoteles Werke ın deutscher Übersetzung 6). Dıirlmeier
weıst (a. 276) auf den platonıschen Hıntergrund des arıstotelischen eudaimonta-Begriffs hın.

29 Es g1bt offenkundıg ehrere Ziele. Manche wählen WIr weıterer Ziele wiıllen, Geld,
Flöten, überhaupt Werkzeuge“ (Arıstoteles, Nıkomachische Ethık . 1097a25-—27).

30 Die Ehre und die Lust und dıe Einsicht und jegliche Tüchtigkeit wählen WIr einmal
ihrer selbst wiıllen denn auch hne weıteren Vorteıl würden WIr jeden dieser Werte für u1ls CI -
wählen sodann aber auch des Glückes willen, indem WIır annehmen, da{fß s1e unNns ZU lück
hren'  < (a 2-5

99-  Is vollkommen schlechthin bezeichnen WIr das, W das rein tür sıch gewählt WITF| und
nıemals einem anderen 7Zweck Als olches Gut aber gilt 1m hervorragenden Sınne das Glück.
Denn das Glück rwählen WIır seiner selbst wiıllen unı nıemals einem darüber hınaus-
lıegenden Zweck“ (a 1097a33-b1). 1a8 Glück 1aber wählt eın Mensch um jener Werte (die
1n Kategorie 12| gENANNL sınd, und überhaupt keines weıteren Zweckes willen“
(a 1097b5

52 Jacobi, Arıstoteles’ Einführung des Begriffs eudaımonia 1m Buch der Nıkomachischen
Fthik. Eıne Antwort auf einıge HNEeCHETE Inkonsistenzkritiken, 1n: Ph)J 56 (1978) 300—325, 1er 320;
vgl el} 315 „An die systematısche telle, welche bei Platon dıe Idee des (suten hatte, trıtt, ın
Übereinstimmung mıiıt der Auffassung der meısten, die FEudaimonia“.

33 Spaemann, Dıie Zweideutigkeit des Glücks, 1: Zweckmäßigkeit und menschliches Glück,
hg. VO: Spaemann, Welsch, Zimmerl.ı, Bamberg 1994 (Bamberger Hegelwochen
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als alle Einzelgüter, sotern S16 CILLIE Zanz andere Kategone  « 34 gehört. —— Glück ı1ST „nıcht als
Summand ı Reihe MI1 anderen CGütern enkbar« 3 „Man kann nıcht Nn ,Ich
wünsche 190088 1€es und ıT und azZu och Glück‘ der Ich WAaTe zufrieden Mi1t Glück,
wünsche I1L111 darüber hinaus ber noch 1€es und N

Es 1ST deutlich geworden, da{fß der 1er Rekurs auf Nıkomachische Ethik
konstruijerte Eudämoniebegriff des Arıstoteles aufgrund SC111C5 1Ur tormalen Charakters
gerade nıcht 99) und unflexibel“ > 1SE. Als das letzte Worumwillen UuULlSCICS Aus-
115--Auf, als Chıitfre für die Einheit ULNSCICS Wollens besitzt die eudaımonia Gegen-
teıl C1NC unüberbiıietbare Flex1bilität Man könnte SIC geradezu als „als qualifiziertes
Weltverhältnis“ (I 157) bestimmen S1e 1ST deshalb zunächst en für iınhaltlıche Präazı-
TU: vielfältigster Art, VO Vollzug der 1fa contemplatıva (vgl Nikomachische
Ethık X) bıs ZUuUr „Kombinatıon gesicherten Grundkönnens miıt der Erfahrung 6C1-
15 OUVCIalCI Könnenwerdenkönnens“ (AE 167) ramers Kritik trıtft VO ernıcht
den zweiıtellos auch postteleologisch unüberholten Eudämoniebegriff des Arıstoteles.

AufS1e trıfft lediglich dessen geschichtlich-kontingente inhaltliche Bestimmungen ”.
dieser Ebene ı1ST freilich ı Weiıse berechtigt, sowohl hınsıchtlich der antıken
als uch hinsıchtlich der Arıstoteles Oriıentierten miıttelalterlichen Strebensethik z
Thomas VO Aquın) VO „monolıthischen Geschlossenheit ıhrer Zielvorstel-

CC 35lung sprechen, wobel allerdings Differenzierungen sınd. Arıstoteles hatte
nämlich noch ‚We1 Möglichkeiten der Realısıerung VO eudaiımonia beschrieben: Die
ıTa AaCLıiva des Polisbürgers und die 12a contemplatıva des Philosophen. Die beiden Le-
benstormen werden ‚War nıcht als gleichberechtigte Alternatıven dargestellt; 1NC Über-
ordnung der theoretischen über die praktische Lebensform ı1ST unübersehbar. ber die
11a aCLıiva 1ST mehr als 11UTLr defiziente 1ta contemplatıva, S1C hat ıhren Wert ı sıch selbst
und nıcht aufgrund I11NeTEN Abhängigkeıt VO Vollzug der heorie  39In der chrıst-
lıchen Tradıtion wiırd darüber hınaus einerSeIts das vollendete Glück — die beatıtudo 1115

Jenseıts verlegt: Das Glücksverlangen des Menschen 11ST erst der VO Jesus verheißenen
eschatologischen Gottesschau voll erfüllt ** . Dıiıese eschatologische De1 ber gilt als
Tätigkeıit des spekulatıven Intellekts* und eshalb wird andererseıts uch für dieses Le-

1534 1er 16 vgl auch dıe dem Zitierten folgenden Ausführungen Und 6S (das Glück
Sa 1ST der Ma{fßstab dafür, ob W IL das, W as WIT übrigen wollen, wirklıch wollen der 1UTr 4aUusSs

Unkenntnis der Tatsache, dafß CS MIt dem, W ds WITLE Grunde wollen, unvereinbar 1IST Manchmal
1STE N WIT wollen eLwaAas unbedingt, und ann haben W ILr CS, und annn sehen WIT das WAar CS C1-

gentlıch al nıcht Und WE dann zurückfragen würde Was heißt denn, das War D nıcht?
Das 1ST 65 doch Was du wolltest Dann Sagt IHall Neın, iıch hatte I111E ırgendwıe ELWA: anderes da-
VO'  3 versprochen 7a W as denn? Die letzte Antwort scheıint lauten Glücklich seiın‘ (ebd R

34 Jacobi A Damluıt wiırd die Intention des Arıstoteles PTFaZlIsc AA Ausdruck gebracht der C
Sagt hatte, Glück SsSCcC1 „erstrebenswerter als alle anderen CGsuüter ZUSaIMMECN, also nıcht auf C1NMC i
MN1C MIL den anderen gereiht etı de antlon hariretotaten synarıthmoumenen; Aristoteles, P
komachische Ethık

35 Jacobi 315
356 Krämer Aktualhität Uun! Obsoleszenz der arıstotelischen FEthik Z
57 Dıie beiden Aspekte der Eudämoniebegriff Siınne tormalen Handlungsregulatıvs

und dıe inhaltliche Konkretisierung, sınd demnach sorgfältig unterscheıiden Eın tormaler
Glücksbegriff erfordert ‚War inhaltliche Füllung, 1ST aber nıcht auf C1NECNMN bestimmten Inhalt
festgelegt Miıt SCIHECT inhaltlıchen Bestimmung verläfst Arıstoteles 8.150 nıcht dl(') prinzipielle
Reflexionsebene tundamentalethischer Betrachtung sondern EYZANZT S1C lediglich (Zıtate

288 Hervorhebung VO:  ; ITL,
B AA TT
39 Vgl Zu Verhältnis beider Lebensformen Flashar, Arıstoteles, ı Grundrifß der C(ze-

schichte der Philosophie, begründet VO Friedrich Überweg, völlıg NECUu bearbeıtete Ausgabe. Die
Philosophie der Antike (Altere Akademiuie, Arıstoteles, Per1ipatos), hg. VO Flashar, Basel—
Stuttgart 1983, 175—457, bes 341—343

40 Als biblischer Beleg für dıese Lehre diente Mit Bealtı mundo corde GQUHONTLAM LDS1 Deum
yvıdebunt

Vgl “VDONn AÄquın, 5Summa Theologıae 18 1E
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ben die Überordnung der 1ıta contemplatıva nachdrücklich betont4 weıl S1e schon eınewenı1gstens enttfernte Ahnlichkeit ZUFT beatıtudo perfecta autweist: „Denn die Betrach-
tung der Wahrheit beginnt 1n diesem Leben, wırd ber 1m zukünftigen vollendet: das fa=tige un gesellschaftliıche Leben ber überschreitet die renzen dieses Lebens nıcht.“ 43

Man wırd Kraämer also darın zustımmen können, da{fß 1n der Moderne eiıne Revısıonder VO der alteren Strebensethik postulierten Glücksgüter un! der dabe; VOFauUSgESETIZ-ten Güterhierarchie ertorderlich 1St. Dıies INa insbesondere für die theologische Ethikdes Mıiıttelalters gelten. Eıne solche Revısıon 1sSt allerdings durchaus auf der Basıs des arı-stotelischen Eudämoniebegriffs möglıch, W1e€e hier andeutend rekonstruiert wurde.Dabei 1St treıilich wichtig, eiıne Vermischung der gar Identifizierung des Glücks alssolchem mıt bestimmten Glücksgütern vermeıden.
Krämer begründet die Notwendigkeit eines Paradıgmenwechsels 1n der Prakti-schen Philosophie uch mi1t der „Irreduzıibilität der dualen Struktur der Ethik“Nachdem, seıne These, (IE 122)die altere Strebensethik die Moral als einen Aspekt des gelun-Lebens erweısen suchte und die Dıfferenz zwıschen Wollen und Sollen e1N-ebnete und verschleierte, hat dıe Ethik se1ıt ant die Priorität des Sollens hervorgebobenund das Glück des Eınzelnen em moralıschen Gesetz ntergeordnet, dessen Befolgungann treilich uch ‚Glückswürdigkeit‘ CIS richt. Gegenüber der uch 1n zeıtgenÖss1-schen Konzeptionen noch nen AuEfassung eiıner KoLumzıidenz VO Glück undMoral betont Weder äßt sıch das moralısche Sollen mıttel- der Sal unmıttelbar aufdas Eıgenwollen zurückführen, noch kann sıch die UOrıientierung einer Sollensforde-

rung mıt dem Selbstinteresse des Einzelnen decken
Hıer hat Krämer ganz zweıtellos sehr Wiıchtiges gesehen: Eıne e1mM Eıgenwol-len des Menschen ansetzende Strebensethik, die die Belange der alltäglichen Lebensbe-wältigung zurückgewinnen un: dabe;j der Pluralıität der Zielvorstellungen undLebensentwürfe in der postteleologischen Moderne umtassend gerecht werden will,WITF| d sıch schwerlich bruchlos mıiıt einem Sollensuniversalismus kantischer Prägung Ver-bınden lassen. Krämer kann nachvollziehbar zeıgen, da{fß eine Harmonisierung VO Sol-len und Wollen aporetisch leiben mu{(ß Seıine Empfehlung, „anstelle schieferInklusions- un! Suppressionsverhältnisse SOWI1e mehr der wenıger problematischerund einseıltiger Synthesen dıe unhıntergehbare oppelheıt VO  - sollens- und strebens-ethischer Betrachtungsweise als allein praktikabel zugrunde“ legen (IE 122), kommt

VO daher grofße Bedeutun
Problematisch erscheint allerdings, da{ die VO  - Krämer mıt Recht betonte Dıssonanz

VO Wollen un:! Sollen als ine 1n jeder Hınsıcht unauflösbare Entgegensetzung verstan-den wiırd: Die geforderte „Doppelheit VO sollens- und strebensethischer Betrachtungs-weıse“ tührt ıhn einer Streng extenalıistischen Moralauffassung. Während alldas, W as der Mensch VO sıch selbst A4US bejaht, Gegenstand der Strebensethik 1St, hat Cdie Moralphilosophie nach Krämer 1Ur un: SCNAU mıiıt dem Lun, Was der Mensch VO  -sıch selbst aus verade nıcht wıll, W as ıhm ber VO außen her abverlangt wırd „Mora-ısches Verhalten 1st definiert durch Leıstungen, die VO Eıgeninteresse nıcht abgedecktwerden“ (IE 42). Moral 1st daher wesentlich SOZ10N0OmM und für den Getorderten hete-und ın diesem Sınne als externalıstisch vertaßt betrachten“ (IE 43)Eıne solche Moralauffassung führt allerdings dazu, da eıne Inte ratıon moralischenHandelns 1ın eın glückliches Leben VO vornherein ausgeschlossen leibt. Dıies hat ZUuUrFolge, dafß auf moralıschem Handeln basıerende Glückserfahrungen nıcht erklärt wer-den können und, s1ie ennoch begegnen, wegerklärt werden mussen: Dıie ber-schneidungen vVOIn Wollen und Sollen interpretiert Krämer als strebensethischePosıtivierung moralıscher Forderungen (vgl 45) In das Eıgenwollen iınte riıerte Mo-ralforderungen sınd danach keine Moralforderungen mehr. Sıe haben deshal uch auf-gehört, Gegenstand der Moralphilosophie seın un! gehören I11U. 1in den Bereich derStrebensethik. 1994 hat diese verschiedentlich kritisiıerte Auffassung wıederholt und

42 Dıies geschieht sowohl Berufung auf Arıstoteles als auch mıiıt dem 1Nnweıs auftf 10,42(Marıa enım optımam artem elegıt); vgl VO:  x Aquin, Summa Theologiae AI 182,43 “vÜonNn Aqgnuın, Summa CONLTra Gentiles L11 63
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bekräftigt4 Dabei wiırd zugleich deutliıch, da{fß die strikte Entgegensetzung VO Wol-
len und Sollen als Konsequenz seiner Ablehnung einheıitsethischer Konzepte versteht:uch die sıch durch dıe Internalisierung moralıscher Forderungen ergebenden „Uber-
gange und Grauzonen“ zwiıischen Wollen und Sollen können nach Krämer „als Ausnah-
meftälle keıine generelle Eıinheitsethik begründen“

Hıer drängt sıch die Frage auf, ob nıcht möglıch 1St, eine Integration VO Moral 1n
dıe strebensethische Perspektive zuzugestehen, hne sıch damıt in ıne generelle Eın-
heitsethik verstricken. In einem interessanten Entwurt hat Martın See] JN  u diese
Frage aufgeworfen und in Zew1sser Hınsıcht bejaht”®. Eınerseıts geht VO  — dem Be-
und auUs, da{fß die ‚Ehe‘ zwıschen Wollen un: Sollen, zwıschen Glück un: Moral, gC-scheitert 1St. Dies trıfft sıch mıiıt ramers Kritik allen einheıtsethischen Konzepten.Anders jedoch als be1 ramers Entgegensetzung VO Wollen un Sollen läuft die VO
Seel testgestellte Scheidung der Ehe zwıschen Glück un Moral nıcht auftf einda
tes und definitiv unüberbrückbares Gegeneinander hınaus, vielmehr macht PrSt die
Scheidung eın unverkrampftes Verhältnis der ungleichen Partner möglıch: „Glück und
Moral, dieses seltsame Paar können 1Ur mıteiınander auskommen, solange S1ie 1n Schei-

c 4dung voneınander leben. Nach Seels 1er nıcht eingehend behandelndem Ansatz
1st eın bestimmtes Ma: Moralıtät unverzichtbar für ein ylückliches Leben; anders als
be1 Krämer lll’ld wohl näher der Lebenswirklichkeit) werden damıt Übergänge und
Grauzonen zwıschen Wollen un: Sollen nıcht als Ausnahmen, sondern als Regeltälle be-
stimmt. Jedoch vermeıdet See] dabe; den VO: Kriämer befürchteten Rückfall iın die Eın-
heitsethik; 6S zibt keine Neuauflage der gescheıiterten Ehe zwıschen Glück und Moral
Denn das VO Glücksstreben her geforderte Moralitätsmaß 1st keinestalls schon ıden-
tisch miıt dem hne Rücksicht aut das Glück tormulierbaren Maxımum Moralität*

raımers konsequente Entgegensetzung VoO Glück und Moral ımplızıert 114 eiınen
Begriff VO  = Moralphilosophie, der lediglich als philosophiegeschichtliches Konstrukt
gelten kann. Denn eiıne ‚Moralphilosophie‘, die Nur un! N  u das als thisch verbind-
ıch erklärt, W as dem Eıgenwollen des Menschen entgegensteht, hat historisch nıe m-geben. Zwar hatte ant 1n der Tat hervorgehoben, da: Eıgenwollen keıin Ma{fstab
für moralıisches Handeln seın kann. och hat andererseits gerade nıcht das VO
Glücksstreben abstrahierte moralısche Handeln, sondern die KoLnmzidenz VO Tugendund Glückseligkeit als das vollendete Gut (consummatum) aufgefaßt. Dıie mıiı1t der -
gend verbundene Glückseligkeit gilt ihm dabe1 als CELTWAS, „ Was dem, der S1E besitzt,angenehm, ber nıcht für sıch allein schlechterdings un! 1n aller Rücksicht guLl Ist, SOI1-

4'ern jederzeit das moralische gesetzmäisıge Verhalten als Bedingung Vvorausset:
Hans-Georg Gadamer hat aut diese Eıinseitigkeit 1ın ramers Kant-Kritik hingewiesen:AKant hat Rousseau gelernt, dafß WIr nıcht berechtigt sınd, Moral aut utilitariıstisch-
eudämonistische Kalkulationen gründenPARADIGMENWECHSEL  bekräftigt**. Dabei wird zugleich deutlich, daß er die strikte Entgegensetzung von Wol-  len und Sollen als Konsequenz seiner Ablehnung einheitsethischer Konzepte versteht:  Auch die sich durch die Internalisierung moralischer Forderungen ergebenden „Über-  gänge und Grauzonen“ zwischen Wollen und Sollen können nach Krämer „als Ausnah-  mefälle keine generelle Einheitsethik begründen“ ®.  Hier drängt sich die Frage auf, ob es nicht möglich ist, eine Integration von Moral in  die strebensethische Perspektive zuzugestehen, ohne sich damit in eine generelle Ein-  heitsethik zu verstricken. In einem interessanten Entwurf hat Martin Seel genau diese  Frage aufgeworfen — und in gewisser Hinsicht bejaht“°. Einerseits geht er von dem Be-  fund aus, daß die ‚Ehe‘ zwischen Wollen und Sollen, zwischen Glück und Moral, ge-  scheitert ist. Dies trifft sich mit Krämers Kritik an allen einheitsethischen Konzepten.  Anders jedoch als bei Krämers Entgegensetzung von Wollen und Sollen läuft die von  Seel festgestellte Scheidung der Ehe zwischen Glück und Moral nicht auf ein permanen-  tes und definitiv unüberbrückbares Gegeneinander hinaus, vielmehr macht erst die  Scheidung ein unverkrampftes Verhältnis der ungleichen Partner möglich: „Glück und  Moral, dieses seltsame Paar, können nur miteinander auskommen, solange sie in Schei-  «4  dung voneinander leben.  Nach Seels hier nicht eingehend zu behandelndem Ansatz  ist ein bestimmtes Maß an Moralität unverzichtbar für ein glückliches Leben; anders als  bei Krämer (und wohl näher an der Lebenswirklichkeit) werden damit Übergänge und  Grauzonen zwischen Wollen und Sollen nicht als Ausnahmen, sondern als Regelfälle be-  stimmt. Jedoch vermeidet Seel dabei den von Krämer befürchteten Rückfall in die Ein-  heitsethik; es gibt keine Neuauflage der gescheiterten Ehe zwischen Glück und Moral.  Denn das vom Glücksstreben her geforderte Moralitätsmaß ist keinesfalls schon iden-  tisch mit dem ohne Rücksicht auf das Glück formulierbaren Maximum an Moralität *.  Krämers konsequente Entgegensetzung von Glück und Moral impliziert i.ü. einen  Begriff von Moralphilosophie, der lediglich als philosophiegeschichtliches Konstrukt  gelten kann. Denn eine ‚Moralphilosophie‘, die nur und genau das als ethisch verbind-  lich erklärt, was dem Eigenwollen des Menschen entgegensteht, hat es historisch nie ge-  geben. Zwar hatte Kant in der Tat hervorgehoben, daß unser Eigenwollen kein Maßstab  für moralisches Handeln sein kann. Doch hat er andererseits gerade nicht das vom  Glücksstreben abstrahierte moralische Handeln, sondern die Koinzidenz von Tugend  und Glückseligkeit als das vollendete Gut (consummatum) aufgefaßt. Die mit der Tu-  gend verbundene Glückseligkeit gilt ihm dabei als etwas, „was dem, der sie besitzt, zwar  angenehm, aber nicht für sich allein schlechterdings und in aller Rücksicht gut ist, son-  « 49'  dern jederzeit das moralische gesetzmäßige Verhalten als Bedingung voraussetzt  Hans-Georg Gadamer hat auf diese Einseitigkeit in Krämers Kant-Kritik hingewiesen:  „Kant hat an Rousseau gelernt, daß wir nicht berechtigt sind, Moral auf utilitaristisch-  eudämonistische Kalkulationen zu gründen ... Was Krämer ‚pseudotheologische Abso-  lutsetzung des Sittengesetzes‘ nennt, muß als Abgrenzung von der hypothetischen Qua-  lität aller Klugheitsregeln positiv verstanden werden“ ,  ** Moralität, so wird etwa argumentiert, könne als glückhaft empfunden werden ... Indessen  gehören solche Fälle der Positivierung der Moral zur Strebensethik, nicht zur Moralphilosophie“  (Krämer, Replik 213, Kursivdruck im Text, R. L.).  %5 Zitate a.a. O. 214.  * Vgl. M. Seel, Versuch über die Form des Glücks. Studien zur Ethik, Frankfurt/M. 1995.  7A2 O48  * Vel 2201910  v  *9 T, Kant, Kritik der praktischen Vernunft, Akademie-Textausgabe V 111, 3-5. Im Hinblick  auf diese und weitere Stellen in Kants Schriften hat R. Ludwig, Kategorischer Imperativ und Me-  taphysik der Sitten. Die Frage nach der Einheitlichkeit von Kants Ethik, Frankfurt/M.-Bern-  New York-Paris 1992 (EHS: Reihe 20 [Philosophie] 363; zugl. Diss, Augsburg 1991) mit Recht  »zwei Bedeutungselemente des einen Glückseligkeitsbegriffs“ konstatiert (285). ‚Glückseligkeit‘  bezeichnet danach bei Kant sowohl „einen hedonistischen Standpunkt“ (ebd.) als auch „ein we-  sentliches Element des summum bonum“ (a.a. O. 286).  * H.-G. Gadamer, Gibt es auf Erden ein Maß? (Fortsetzung), in: PhR 32 (1985) 1-26, zu Krä-  mer 14-18, hier 17. Gadamer bezieht sich mit seiner Kritik auf zwei Schriften von Krämer, die zu  427Was Krämer ‚pseudotheologische bso-
lutsetzung des Sıttengesetzes‘ NNT, MU: als Abgrenzung VO der hypothetischen Qua-lität aller Klugheitsregeln pOSItIV verstanden werden“
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gehören solche Fälle der Positivierung der Moral Z1L7 Strebensethik, nıcht ZuUur Moralphilosophie“(Krämer, Replıik 213 Kursiydruck 1m Text, L45 Zıtate 214
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49 Kant, Krıitik der praktischen Vernuntft, Akademie- Textausgabe LIE, 3 Im Hınblick

auf diese und weıtere Stellen 1n Kants Schrıften hat Ludwig, Kategorischer Imperatıv und Me-
taphysik der Sıtten. Dıie Frage ach der Einheıitlichkeit VO: Kants Ethık, Frankfurt/M.-Bern-
New York-Paris 1992 (EHS: Reihe 20 [Philosophie] 363; zugl. Dıss, Augsburg mıt Recht
„ZWEeIl Bedeutungselemente des einen Glückseligkeitsbegriffs“ konstatiert ‚Glückseligkeit‘bezeichnet danach bei Kant sowohl „eınen hedonistischen Standpunkt“ als auch „eInsentliches Element des SUMMNIMUM bonum“ (a.a. 286).5( PE Gadamer, 1ıbt 6S auf Erden eın Ma{fß? (Fortsetzung), 1: PhR 32 (1985) 1—26, 7 Kräaä-
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1a Krämer die Kategorizıtät des Moralischen ausschliefßlich negatıv versteht, namlıch
als das menschliche Eıgeninteresse gerichtet, 1st die VO:  an ıhm postulıerte Priorität
der Strebensethik gegenüber der Moralphilosophie I1UT konsequent. Denn die beabsıich-
tigte Restitution der Wollensethik 1St VOT dem Hıntergrund eines unauflösbaren Gegen-
Satzes VO 11C und Moral nıcht mıt, sondern 1Ur die Moralphilosophiıe
möglıch Weıl sıch 1es verhält, folgt auf das anregende Kapıtel L11 der Integrativen
Ethık das enttäuschende Kapıtel Wıe bereits angedeutet andelt sıch hıer
offenkundig eıne systematische Inkonsistenz 1n ramers Ansatz. Denn die VO iıhm
geforderte „Höherbewertung des u  n Lebens“ (IE 253) gegenüber der Moral 1st nıcht
mehr vereinbar mıt seınem ursprünglıchen Ansatz einer bizentrisch angelegten Ethiık, 1n
der sıch beide Teildisziplinen 1n relatıver Autonomıie un: Eıgenständigkeıit erhalten (vgl

122 >1 Überdies wırd durch raımers Moralauffassung seıne eingehende Kritik
einheıitsethischen Konzepten konterkariert. Denn die Behauptung der ethischen Priori-
tat des menschlichen Eıgenwollens gegenüber den ‚mıt inhibierenden und heteronomen
Elementen durchsetzen Strukturen der Moral“ (IE 253) läuft letztlich uch wieder auf
eıne (ın diesem Fall VO Wollen dominierte) Einheıitsethik Z die vermeıden doch
angetreten WAar.

Zusammenfassung
Dıie Frage, ob bzw. inwietfern ramers „Integrative Ethik“ als eın epochaler Neuan-

Satz 1mM praktısch-philosophischen Nachdenken gelten hat, kann hıer natürlich nıcht
wirkliıch und definitiv entschieden werden, sondern ihre Beantwortung mu{ 1n der Tat
dem „dem rückschauenden Urteil der Zukunft“ (1E 123) überlassen Jeiben Doch kann
InNnan schon Jetzt begründet mutmaßen, da{ß Vor allem wWwel Punkte sınd, dıe we1l-

achdenken ANICSCI werden:
Kräiämer kann zeıgen, dafß die Praktische Phılosophie In der VO ıhm als ‚POSLLE -leologisch‘ dıagnostizıerten Gegenwart mı1t Fragen kontfrontiert 1St;, mıt deren Bewäl-

tiıgung sıch die tradıtionellen Ethiıkkonzepte schwertun: Dıie Dıtterenziertheit des 1el-
un! Wertespektrums macht dıe Orıjentierung eiıner allgemeinverbindlichen Werte-
kala unmöglıch. Will die Ethik 1n dieser Sıtuation ıhre Orıientierungskompetenz be-
haupten bzw. wiedererlangen, mu{fß S1e darauf bedacht se1n, nıcht der Realıität des
neuzeıtlichen Wertepluralismus vorbeizureden. Zugleich mufß S1€e ber auch ihre Selbst-
auflösung 1n ‚postmoderne‘ Belıebigkeıit verhindern. Vor allem ın Kapıtel {11 der Integra-tıven Ethık deutet Krämer d Ww1e€e eine solche Gratwanderung aussehen könnte. Freilich
bleibt die Frage, ob rimers Antwortversuch eiıne Dıistanzıerung VO  - der antıken und
mıttelalterlichen) Tradıition erzwiıngt. Dagegen sollte 1in 2.2b gezeıgt werden, da{fß sıch se1n
Ansatz durchaus 1n posıtıver Anknüpfung die arıstotelische Ethik beschreiben äfßt.

Die Wertepluralıtät der Moderne problematisıiert einen Uniiversalısmus des Sol-
lens. Moralıtät un: Glücksstreben sınd eshalb nıcht mehr aufeinander reduziıer- der
bruchlos miteinander harmonisıerbar. Krämer beschreibt die Ethık eshalb Recht als
ine Ellipse mit WEeI1 Brennpunkten. och gelıngt ıhm nıcht, die Kooperatıon beıder
Ethiktypen nachvollziehbar verdeutlichen. Durch seıne chrotte Entgegensetzung
VO Wollen un! Sollen wırd unmöglıch, die zweıtellos jedermann bekannten
Glückserfahrungen aus Moralıtät adäquat erklären. 12 bleibt offen, Ww1e€e sıch das
sprünglıche Konzept einer bızentrisc. angelegten Ethik 711 Vorrang der Strebensethik
verhält, den Krämer 1M Namen eines „nıchtrestriktiven Freiheitsbegriff(s) 1m 1nnn der
modernen Willkürfreiheit“ (IE 250) postuliert.

den Vorarbeıiten der Integrativen Ethik gehören (Plädoyer für eiıne Rehabilitierung der Indıvı-
dualethık, Amsterdam 1983; Antıke Unı moderne Ethik?).

Auft diesen Punkt 1St schon früh VO: ehreren Kritikern hiıngewıesen worden: Werner,
Formen geglückten ase1ns zwıschen Sollen, Wollen und KoOnnen: Hans ramers Ethik sucht
Lebenskunst in unübersichtlicher Welt, 1n Frankfurter Allgemeıne Zeıtung 13 199Z; 99
Wenzel, Integrative Ethik? 7u Hans ramers gleichnamıgem Buch, 1N: Süddeutsche Zeıtung
06 1992 Beide Rezensenten bemängeln dıe rein heteronome Moralauffassung der Integra-
tiven Ethiık und dıe damıt zusammenhängende Asymmetrıe ZUugunsten der Strebensethik.
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